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WSTEP

Wizualizacja jest graficzng metoda tworzenia, srodkiem analizy oraz
sposoben przekazywania informacji. Srodki wizualne stosowane sa do
przekazywania rozmaitych komunikatéw, zaré6wno abstrakcyjnych, jak
i rzeczywistych. Mozna stwierdzi¢, ze historia ludzkosci zatoczyta koto.
W najdawniejszych czasach cziowiek porozumiewat sie z otoczeniem
za pomoca rysunkow oraz grafik, o czym $wiadczy malarstwo naskalne,
zwlaszcza istniejace do dzi$ na terenach Australii, powstate w okresie
gbérnego paleolitu, datowanego na 40 tysiecy lat przed Chrystusem. Po-
dobnie prehistoryczna metoda komunikacji byto pismo obrazkowe, okre-
$lane mianem pisma piktograficznego, w ktérym kazdy rysunek oznaczat
konkretne pojecie. Odkrycie papieru oraz wynalezienie druku, rozpoczeto
zachwyt ludzkosci nad obrazem kreowanym za pomoca stéw, aczkolwiek
malarstwo i sztuki plastyczne pozostawaty wciaz w kregu zainteresowan
tworcéw kultury, réznych okreséw. Jednak niewatpliwe wiek XX i pocza-
tek XXI zintensyfikowat znaczenie wizualizacji w zyciu cztowieka. StaliSmy
sie spoleczenstwem obrazkowym, do ktérego najwiecej informacji dociera
przy pomocy rozmaitych form wizualnych.

Obecnie wizualizacja zajmuje istotne miejsce w prowadzeniu badan
naukowych. Jest wykorzystywana nie tylko w dyscyplinach technicznych
oraz naukach o zyciu, jak chociazby w medycynie, ale tez stanowi istotny
element dydaktyczny, umozliwiajacy ukazanie wielu zjawisk oraz praw.
Niewatpliwie wizualizacja jest gtéwnym $rodkiem wyrazu artystycznego:
sztuki, filmu, teatru.

Wszechobecnosé obrazu w zyciu codziennym, nowoczesnego cztowieka
XXI wieku, zostala poddana szczeg6élowym badaniom naukowym, zatytu-
towanym Wizualizacja a ewangelizacja — przesztos¢ i terazniejszosé. W tym
celu zostat powotany zesp6t badawczy, ktory stanowili pracownicy Instytutu
Dialogu Kultury i Religii Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Kardynata
Stefana Wyszynskiego w Warszawie, reprezentujacy rézne dyscypliny nauk
humanistycznych. Wréd nich znalezli sie specjalisci historii, historii sztuki,
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kulturoznawcy, socjolodzy, misjonarze i misjolodzy, religioznawcy oraz
teolodzy.

Interdysycplinarono$¢ specjalistow bioracych udziat w projekcie, umoz-
liwita przeprowadzenie poglebionej analizy zjawiska wizualizacji. Badania
byty prowadzone w kraju i poza jego granicami. Polskimi miastami, w kté-
rych cztonkowie zespotu prowadzili badania nad wizualizacja byty dwa
osrodki, gdzie znajduje sie imponujaca liczba zabytkéw, zaréwno sztuki jak
i architektury, a wiec Krakéw i Torun. Warto podkresli¢, ze w 2014 roku
w Toruniu obyla sie konferncja poswiecona dziatalnosci konserwatorskiej
oraz ochronie zabytkéw. Natomiast Muzeum Narodowe w Krakowie w 2015
roku byto organizatorem imponujacej wystawy malarstwa miedzynarodo-
wego, inspirowanego kultura muzutmanskiej Turcji. Ponadto badania byty
realizowane w Wiedniu, Berlinie, Rzymie, Mediolanie, Bazylei oraz na Sri
Lance. Badacze zgtebiali wiedze nie tylko w bibliotekach oraz muzeach,
lecz brali udziat w festiwalach filmowych, pogtebiajac praktycznag wiedze
w zakresie szeroko rozumianej wizualizacji, obecnej w przestrzeni publiczne;j.

Celem prac zespotu byto przeprowadzenie badan wybranych tekstéw
kulturowych pod wzgledem tresci teologicznych, biblijnych i chrzescijan-
skich, a takze préba ukazania obrazu jako nosnika Ewangelii. Szeroko pojeta
wizualizacja niejednokrotnie stawata sie miejscem teologicznego pozna-
nia. Perspektywa dla badan sg wspétczesne koncepcje kultury wizualnej,
a doktadniej ich interdyscyplinarny wymiar kulturoznawczo-teologiczny,
rozpoznany w pracach na temat locus theologicus w kulturze wizualne;j.
Jest to zarazem pytanie o kondycje kultury chrze$cijaniskiej w 1050 rocznice
Chrztu Polski — w jaki sposéb chrze$cijanistwo jest dzi$ obecne w szeroko
pojetym obrazie? Czy i w jaki sposob obecne sg w niej wazne teologiczne
tematy, pytania, watki, wartosci? Czy jest w ogdle mozliwa dzi$ obecnosé¢
kultury chrzescijanskiej w sekularyzujacej sie wspoiczesnej Polsce i $wiecie?

W prezentowanej publikacji zostaty zaprezentowane tresci religijne
w réznych dzietach kultury: sztuce uzytkowej, filmie, teatrze, mediach,
sztukach plastycznych. Podstawe warsztatu naukowego stanowity metody
badawcze stosowane w humanistyce, z uwzglednieniem metod teologicznych.

Autorzy w swoich pracach zastanawiaja sie nad mozliwosciami wizu-
alizowania Boskich spraw. Wsréd nich sg stwierdzenia, podkreslajace z catg
moca $wieto$¢ Kosciota, bedacego sakramentem, niewidzialng tajemnica,
ktéra poszukuje obrazowo-materialnych form ukazania sie w $wiecie,
w historii. Wazna jest takze kwestia etyki, zwtaszcza w mass-mediach,
w ktdrej trzeba nieustajaco pamieta¢ o godnosci cztowieka, priorytecie
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relacji osobowych, a takze respektowaniu zasad porzadku moralnego oraz
przyjeciu jasnej hierarchii warto$ci. Nalezy zwrdéci¢ uwage takze na sposoby
inkulturacji w architekturze oraz sztuce i sposobéw jej dostosowywania do
obowigzujgcego stylu w danym regionie. Podobnie film oraz sztuki teatralne
takze wpisuja sie w szeroko rozumiang metafore, wpisujac sie w teologiczne
przestanie Ewangelii, ktéra chetnie postuguje sie takim $rodkiem wyrazu.
W badaniach zwrécono takze uwage na obecno$¢ obrazu w tradycji mu-
zulmanskiej. Zasadniczo islam sprzeciwia sie kreowaniu wizerunkéw Boga,
0sOb i zwierzat, uznajac, ze jedynym Tworca i Kreatorem rzeczywistosci
jest Bég. Niemniej jednak w islamie odnalez¢ mozna przejawy wizualizacji
wiary, ale obraz tez staje sie kontrowersja, a przez to powodem do agresji.

Efekty realizowanego przez zespot projektu zostaty zawarte w artyku-
tach naukowych, opublikowanych w niniejszej ksiazce.






KS. IGNACY BOKWA

TEOLOGICZNE OBRAZY KOSCIOEA

Na pytanie o tozsamos¢ Ko$ciota® mozna udzieli¢ dwojakiego rodzaju
odpowiedzi. Jedna z nich to definicje, ujmujace doswiadczenie Kosciota
w postacé teoretycznej refleksji. Druga — to obrazy, teologiczne metafory,
obdarzone przez Ko$ciot nawet wiekszym zaufaniem niz teoretyczne kon-
cepcje. Okazuje sie bowiem, ze kiedy Kos$ciét chce powiedzieé¢ co$ o sobie,
chetniej siega wtasnie do teologicznych obrazéw, takich cho¢by jak ,lud
Bozy”, ,Ciato Chrystusa”, ,oblubienica Chrystusa”, ,matka wierzacych”,
ale i ptynacy po falach czasow ,statek”, ,dom Bozy” i wiele innych. MozZna
tez wyrdzni¢ przestrzenne wyobrazenia dotyczace istoty Kosciota, takie jak
budynek badz naczynie. Obraz Kosciota jako domu faczy si¢ z wyobrazeniem
Koéciota jako pewnego pomieszczenia, w ktérym mozna co$ gromadzié,
przechowywa¢ — na przyktad wiedze dotyczaca wiary. Tak to wlasnie zostato
sformutowane w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium II So-
boru Watykanskiego, gdzie caly numer 6. dokumentu poswiecono metaforom
jako podstawowym formom samozrozumienia Kosciota (miedzy innymi
zanalizowano tam metafore budynku). Zreszta dokument ten réwniez po-
stuguje sie metafora, gdy juz na poczatku tytutuje Jezusa Chrystusa mianem
Lumen gentium — $wiatta narodéw. Nie bedzie wiec przesada stwierdzenie,
ze pojecie Ko$ciota oznacza w pierwszym rzedzie obraz Ko$ciota?.

Tworzone obecnie zreby teologii wizualnej wymagaja poglebionej reflek-
sji teoretycznej. Powinna ona wykazac, ze w teologii Kosciofa katolickiego
istnieje juz bogata i wielokierunkowa oraz wielowarstwowa rzeczywisto$¢
teologii wizualnej, sSwiadomie interesujacej sie obrazem jako $rodkiem

1 Por. M. Kehl, S.C. Kessler, Priesterlich werden. Anspruch fiir Laien und Kleriker,
Wiirzburg 2010.

2 Wyraznie wskazuje na to wydany z polecenia biskupéw niemieckich diecezji Augsburg
i Essen katolicki katechizm: Botschaft des Glaubens, Hg. A. Baur, W. Ploger, Donauworth —
Essen 1978, w ktérym rozdzial poswiecony istocie i postannictwu Ko$ciota otwiera obszerny
paragraf: Bilder der Kirche (Obrazy Kosciota), s. 194-196.
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wyrazenia tajemnicy tej wspélnoty Boga z ludZzmi®. Po pierwsze pyta ona
kazda z uzytych metafor o jej zmienng zawartos¢ znaczeniowa. Po drugie
za$ odnosi sie do metafor, zwlaszcza tych czesciej i chetniej stosowanych,
badajac ich podstawy i zdolno$¢ wyrazania zamierzonych tresci. Te dwa
elementy metody zostang zastosowane w niniejszym opracowaniu; bedzie
to préba dostarczenia teologii wizualnej konkretnego modus procedendi na
przyktadzie analizy teologicznych metafor Kosciota.

Metodologiczny status metafory w jezyku teologicznym

Metodolodzy teologii wizualnej zdaja sobie sprawe z tego, ze zajmujac
sie obrazem jako $rodkiem wyrazu musza si¢ liczy¢ z problemem nie-
ostros$ci, braku precyzji wypowiedzi. Siegniecie po obraz oznacza bowiem
zaniechanie dazenia do jednoznacznosci i okreslonosci tego, o czym sie
mowi. Taki jezyk ma szanse uwolnic¢ sie od pojeciowego gorsetu $cistosci,
by sta¢ sie forma wypowiedzi, ktéra sama w sobie jest komunikatywnym
znakiem, domagajgcym sie jednak interpretacji zawartego w nim zamiaru
i jego tres$ci. W odniesieniu do rzeczywistosci Kosciota jezyk teologicznej
metafory zdaje sie by¢ srodkiem wyrazu blizszym sposobowi jego zycia
i dziatania, jako ze i obraz, i sam Kosciét, ktérego istote obraz ma wyrazac,
faczy fundamentalna cecha: niemozno$¢ zastosowania do nich pewnego
siebie i konczacego poszukiwania zabiegu definiujacego. Obraz i Koscidt
sa wzgledem siebie kongenialne, jako zZe obrazowe nazwania Kos$ciota
co rusz wymykaja sie jednoznacznej identyfikacji — podobnie zresztg
jak i on sam, ktory przy pomocy obrazu (teologicznej metafory) ma by¢
nazwany i okreslony, przynajmniej aproksymatywnie. Obraz niejako
poddaje ton, proponuje kierunek poszukiwania tego, czym Ko$ciét ,jest”,
a jednoczesnie wyklucza negacje tego, czym on ,nie jest”. Dzieje sie tak
dlatego, ze metafory zostajg uzyte inaczej niz znaczenie wyrazu i nie
wyrazaja tego, co znane i ogélnie dostepne. Jesli Kosciét méwi o sobie,
ze rozumie siebie jako ,lud Bozy”, to od strony jezykowej stawia siebie
najpierw na ptaszczyznie ,,Jludéw”, by jednoczesnie wznies¢ sie znaczaco
ponad te do$wiadczalng ptaszczyzne. O ile tylko metafory nie sa zbytnio
zuzyte i bezmyslnie naduzywane, posiadaja w sobie energie, sktaniajaca
do aktywnego i kreatywnego nadania im znaczenia przydatnego w zyciu

3Por. A. Napiorkowski, Gott-menschliche Gemeinschaft. Katholische integrale Ekkle-
siologie, Frankfurt/Main — Bern [i. in.] 2011.
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i w doktrynie Kosciota — a nie tylko odczytania tego znaczenia, ktére one
ze soba przyniosty jako do siebie przypisane. Chcac pojac¢ rzeczywisto$é
ukryta w metaforach, a nastepnie wyrazi¢ ja w systematyczny sposéb,
nalezy wybraé¢ droge, ktéra jedynie wskaze kierunki poszukiwan, nie
okreslajgc jednoznacznie celu.

Teologiczna metafora przytacza sie do codziennych rzeczy i relacji, wy-
korzystuje to, co przecietny cztowiek zna i co jest mu bliskie. Powszechnie
wiadomo bowiem, jakie tresci i emocje nalezy skojarzy¢ z domem czy ze
statkiem. Jezyk metafory, jezyk obrazu ma w sobie jednak nadzwyczajng moc
pozyskania na podstawie tych znanych wyobrazen szczegdlnej retorycznej
sity wyrazu i przekazu. Dzieki tej sile zostaje poruszona wyobraznia, a wraz
z nig i sita sugestii. Teologiczna metafora przedstawia rzeczywisto$¢ jako
W pewnym sensie prosta, a nazwana przez nia rzecz jawi sie jako zrozumiata,
by dzieki temu przekroczy¢ poziom tak uzyskanego poznania. Tak oto teolo-
giczna metafora bazuje na prostym przekazie, by jednocze$nie daé przystep
do niespodziewanej glebi treSci. Metafory, w ktorych Kosciét wyraza swojg
tozsamo$¢, nie pozwalajg sie jednak utozy¢ w jednoznaczng i harmonijng
cato$¢, na zasadzie zazebiajacych sie puzzli. Nie powstanie w ten sposob
zaden homogeniczny twor tresciowy. Dzieje sie tak dlatego, ze kazdy obraz
pochodzi z zupetnie réznego otoczenia, kontekstu. Tak wiec Kosciét bywa
postrzegany w odniesieniu do historyczno-spotecznego $wiata, co oddaja
obrazy ,miasta” czy ,Judu Bozego”; innym razem punktem odniesienia beda
naturalno-organiczne rzeczywisto$ci — tak jest w przypadku okreslen ,,ciato
Chrystusa” lub ,winny krzew”. W $wiecie metafor nie mogto tez zabrakng¢
odniesien do osobistych relacji, wyrazonych z pomoca takich obrazéw, jak
,oblubienica” czy ,matka”. Pelnym tresci jest wyobrazenie instrumental-
nego przedmiotu, jakim moze by¢ ,statek”. Obraz ,,domu” zawiera za$ juz
na ptaszczyznie leksykalnej niemate bogactwo, gdyz termin ten w jezyku
greckim moze oznaczaé¢ zaréwno budynek, jak i gospodarstwo domowe,
a tym samym rodzine.

Juz przyktad jednej, konkretnej metafory daje podstawy do stwierdzenia,
ze przywolana obrazem rzecz nie pozwala sie zamkna¢ w ramach $cistej
definicji. Tym bardziej stwierdzenie to dotyczy prawdziwej wielo$ci obra-
z6w przedstawiajacych te sama rzecz, a nalezacych nierzadko do bardzo
odlegtych od siebie swiatéw. Tak jest z pojeciem Kosciota, ktéry w jednym
ujeciu ukazuje sie jako cato$¢ ztozona z wszystkich wierzacych (,,lud”),
w innym za$ - jako rzeczywisto$¢ stojaca ponad zbiorowoscig wierzacych
(na przyktad ,,matka”). Jedne obrazy sa statyczne (,,dom”), inne za$ pelne
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dynamiki (,statek”); jedne oznaczajg Kos$ciot jako ucielesnienie Jezusa
Chrystusa (Jego ,,ciato” — w rozumieniu Listu do Kolosan i Listu do Efezjan —
podporzadkowane Mu jako ,,Gtowie”), inne za$ bazuja na ukazaniu Ko$ciota
jako stojacego naprzeciw Jezusa Chrystusa i pozostajacego z Nim w zwigzku
(,,oblubienica”). W teologicznych metaforach Kosciota dajg sie zauwazy¢
zaréwno osobowe wymiary decyzji i odpowiedzialnosci, jak to ma miejsce
w przypadku wszystkich obrazéw odwotujacych sie do oséb (np. ,,matka”),
jak réwniez wywodzaca sie ze $wiata przyrody funkcjonalno$é¢, typowa
dla wszystkich obrazéow zaczerpnietych ze $wiata organicznego. Obrazem
Kosciota moze by¢ pojedynczy podmiot (,matka”, ,,oblubienica”) badz po-
strzegany jednostkowo przedmiot (,,dom” czy ‘statek”). Mimo to mozna te
jednostkowe twory interpretowac jako alegorie, by méc wydobywac¢ z nich
poszczegolne elementy sktadowe?®. Takie obchodzenie sie z teologicznymi
obrazami prowadzi do wniosku, ze zaden z nich nie jest niczym innym, jak
jedynie czesciowym i treSciowo ograniczonym sposobem przyblizenia sie
do obrazowanej tajemnicy. W odniesieniu do tajemnicy Kos$ciota oznacza
to, ze przy pomocy nawet najdoskonalszego obrazu i tak nie mozna wyrazi¢
istoty tegoz Kosciota jako takiej. Co najwyzej mamy do czynienia z okre$long
kompozycja, sktadajaca sie z wiekszej badz mniejszej liczby istotnych cech
Kosciota.

Kosciot jako ,,matka”, ,lud Bozy” i ,,cialo Chrystusa”:
niesprowadzalnosé teologicznych metafor
do wspdlnego mianownika

Nie wystarczy ustawi¢ metafory Kosciota obok siebie jedynie w sposéb
synchroniczny, z pominieciem ich historycznych powigzan, okolicznosci ich
powstania i wzajemnego oddzialywania na siebie. Istnieje pilna potrzeba
ujecia diachronicznego, uwzgledniajgcego chronologie powstania tych teo-
logicznych obrazéw, ich rozwdj i wplyw na inne tego typu obrazy. Wezmy
taki przyktad: II Sobér Watykanski z predylekcja traktowat obraz ,,matki”
w odniesieniu do Kosciota, uznajac, ze jest on szczegdélnie wymownym
eklezjologicznym narzedziem interpretacyjnym. Tymczasem w Nowym Te-
stamencie mozna odnalez¢ tylko jedno miejsce, w ktérym pojecie to zostato
uzyte w takim znaczeniu. Jest to tekst Ga 4, 26, w ktérym $wiety Pawet

4Por. H. Rahner, Symbole der Kirche. Die Ekklesiologie der Viter, Salzburg 1964,
s. 239-564.
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mowi o tym, ze ,,gorne Jeruzalem”, w odréznieniu od ziemskiego, jest ,,na-
sza matka”, ktorej dzieci (dzieci Nowego Przymierza) zawdzieczaja swoje
zycie w wolnosci. Nie sposéb nie zauwazy¢, ze natchniony autor kieruje
swoj wzrok daleko ponad ziemska wspdlnote wierzacych. Tymczasem w n. 6
Lumen gentium ojcowie soborowi zdaja sie ten Pawlowy sposéb méwienia
odnosi¢ bezposrednio, bez blizszych wyjasnien i uscislen czy ograniczen,
do rzeczywisto$ci Kosciota. Gdyby taka interpretacja byta uprawniona —
a wiele na to wskazuje — to nalezaloby w tym momencie stwierdzi¢ istotna
zmiane w jezykowym zastosowaniu interesujacego nas pojecia. Jedno mozna
stwierdzi¢ ponad wszelka watpliwos¢: taki sposéb myslenia jest Swietemu
Pawtowi obcy.

Jezeli przyjmiemy, ze relacja Ko$ciota instytucjonalnego do wierzacych
powinna by¢ rozpatrywana w optyce relacji matka-dziecko, to taka relacja,
jak uczy nas codzienne do$wiadczenie, obejmuje nie tylko akt przekazania
zycia, lecz takze dalsza troske i wychowanie®. Ten aspekt obrazu Ko$ciota
jako matki rozwija $wiety papiez Jan XXIII w ogloszonej 15 maja 1961 roku
encyklice Mater et Magistra, uzupetniajac juz w tytule obraz matki obrazem
nauczycielki, i argumentujac, ze w swojej matczynej trosce Ko$ciét powinien
zajac sie tak kazdym wierzacym z osobna, jak i calymi narodami (n. 1).
W takim ujeciu Ko$ciét prezentuje swojg istote przy zastosowaniu kulturo-
wego wzorca matriarchatu badz tez wzorca socjalizacji dziecka z wczesnego
okresu jego zycia, w ktérym dominujacg role spetnia matka. Obraz Kosciota
jako matki pojawia sie czesto w teologii scholastycznej XI i XII wieku. Nie
mozna tu wykluczy¢ interpretacji, ktérg proponuje wybitny francuski teolog
i eklezjolog, Yves-Marie Congar (1904-1995), ktéry sugeruje, ze zastoso-
wanie takiego pojecia-obrazu Kosciota mialo za zadanie umocnienie jego
autorytetu jako instytucji.

Cecha teologicznych metafor Ko$ciota jest tez fakt daleko posunietego
zréznicowania tych struktur jezykowych. Efektem tego stanu rzeczy jest
brak ich wzajemnej komplementarnosci, ktéra mogtaby stuzy¢ utworzeniu
jednego, spbjnego obrazu Kos$ciota; wrecz przeciwnie, nalezatoby tu raczej
mowi¢ o niebezpieczenstwie ich wzajemnej rywalizacji. Na dowéd tego,
ze nie chodzi tu jedynie o czysta spekulacje, mozna przywota¢ historyczne
przesuniecia po6l znaczeniowych poszczegélnych teologicznych metafor
Kosciota.

>Por. H. Schnackers, Kirche als Sakrament und Mutter. Zur Ekklesiologie von Henri
de Lubac, Frankfurt/Main 1979.
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Po II Soborze Watykanskim mozna byto zauwazy¢, jak teologowie wpadli
w zachwyt nad pojeciem-obrazem Kosciota jako ,ludu Bozego”. Niematy
wplyw na ten stan rzeczy mieli sami ojcowie soborowi, ktérzy podjeli od-
wazng decyzje nadania 2. rozdziatowi konstytucji dogmatycznej o Kosciele
Lumen gentium tytutu bedacego jedna z metafor Kosciota: O ludzie Bozym.
Dos¢ szybko okazato sie jednak, ze ta metafora typu socjologicznego nie
spelnia poktadanych w niej nadziei. Jej atrakcyjnos¢ tkwita w odreagowaniu
dtugich wiekéw dominacji hierarchicznego modelu i sposobu pojmowania
Kosciota. W odniesieniu do tej metafory wysuwano zarzut, ze postuguje sie
ona nazbyt realistycznym obrazem, na tyle, ze mozna tu dopatrywac sie
wlasciwie pozbawionego obrazowosci i jednoznacznie rzeczowego okresle-
nia Kosciota®. Jak kazdy obraz Kosciota tak i ten, socjologiczny, jest jednak
obdarzony sporym potencjatem metaforycznym. Potencjatu tego nie nalezy
jednak przeceniad, jako ze jego teologiczna sita przekazu jest ograniczona.
Metafora ta zostaje okre§lona mianem ,rzucajacej sie w oczy” (schillernd)’.
Jest ona treSciowo bogata i ztozona, a pod wptywem niemieckiego romanty-
zmu zyskata tez znaczenie odnoszace sie do kwestii nieréwnosci spoteczne;j.
Jako metafora zawiera ona w sobie sprzecznos$¢ miedzy oboma jej cztonami,
ktéra odstania sie w momencie, gdy oba czlony zostaja zinterpretowane
oddzielnie. Dopiero postrzegane razem daja nowa warto$¢ znaczeniowa®.

Obraz Kosciota jako ludu Bozego nawiazuje tez do do$wiadczenia
Swietego Pawta ze wspdlnotg Kosciota; Apostol ten w historii zbawienia
dostrzegat bowiem przede wszystkim role i dziatanie jedynego Boga. Tym
samym widoczne staje sie podobienistwo Koéciota do Izraela, wybranego
ludu Bozego, i pojawia sie zapotrzebowanie na okre$lenie relacji miedzy
nimi. Tak tez opisuja te relacje teksty biblijne, uwzgledniajac za kazdym
razem inny aspekt tego bogatego obrazu: Rz 9, 25-26 méwi o ,,ludzie Bo-
zym”, ktéry w innym miejscu nazywany jest ,,Bozym Izraelem” (Ga 6, 16),
a w jeszcze w innym potomstwem Abrahama (Rz 9, 7-8); wreszcie Lud
Bozy to nic innego jak Boze zgromadzenie (1 Kor 15, 9; Ga 1, 13; 1 Kor
10, 32). W Pawlowym obrazie Kosciota jako ludu Bozego mieszczg sie
chrystologiczne dymensje: doswiadczenie nastgpienia czaséw ostatecznych

¢ Por. M.D. Koster, Ekklesiologie im Werden, Paderborn 1940, s. 143.

7Por. E.-M. Faber, Volk Gottes, w: Die grofsen Metaphern des Zweiten Vatikanischen
Kongzils. Ihre Bedeutung fiir heute, Hg. M. Delgado, M. Sievernich, Freiburg — Basel — Wien
2013, s. 169.

8 Por. H. Weinrich, Semantik der kithnen Metapher, ,Deutsche Vierteljahresschrift fiir
Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte”, 37(1963), s. 325-344.
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wraz z tajemnicag paschalng Jezusa Chrystusa, jak réwniez cud skutecznej
misji wéréd pogan. Zebrany przez wcielonego Syna Bozego Kosciol, nowy
lud Bozy, pozostaje zaréwno w kontynuacji, jak i w jej braku wzgledem
ludu Bozego Starego Przymierza’®. Do tego dochodzi §wiadomo$¢, ze Koscidt
nie jest efektem naturalnych proceséw, lecz jednoznacznie dzietem Bozym,
w ktérym uczestniczy cztowiek. Takie doswiadczenie daje podstawe do tej
jedynej w swoim rodzaju uzurpacji, wskutek ktérej tytut, ktéry przystugi-
wat Izraelowi, zostaje uzyty na okre$lenie wspdlnoty wierzacych w Jezusa
Chrystusa. Dzieje sie tak z racji dynamiki wtasnej, jakga posiada metafora,
a ktora sprawia, ze interpretuje ona i wyraza rzeczywisto$¢ na swdj, nierzad-
ko trudny do przewidzenia sposéb'®. Z kolei Eva-Maria Faber podkresla, ze
metafora KoSciota jako ludu Bozego niesie ze soba przestanie o wzajemnej
przynaleznosci, jest ukierunkowana na cztowieka jako osobowy podmiot
bedacy w drodze. Dzigki niej tworzy sie nowa warto$¢: ,nowy lud z ludow™!!.

Nalezy przy tym podkresli¢ odwage ojcéw Vaticanum II, ktérzy za-
sadniczo zmienili sposéb patrzenia na Koéciét, odwotujac sie do biblijnej
idei-obrazu ,ludu Bozego”, podczas gdy w tamtych czasach dominowaty
inne wyobrazenia. Oto w 1943 roku papiez Pius XII opublikowat encyklike
noszaca znamienny tytul: Mystici corporis Christi, jednoznacznie faworyzu-
jaca teologiczny obraz Kos$ciota jako ciata Jezusa Chrystusa. Obraz Ko$ciota
jako ,ciata Chrystusa” potwierdza ustalajgcg role chrystologii wzgledem
eklezjologii'?, podkreslajac przy tym charakter nowosci'® i ostatecznosci tej
rzeczywistosci religijnej'*. Trudno mie¢ zastrzezenia do poprawnosci takiego
obrazu Koéciota, cho¢ z drugiej strony nalezy stwierdzi¢ jego jednostronnos¢.
Nie uwzglednia on bowiem na przyktad wymiaru historycznosci Kosciota,
jego zwiazkow z Izraelem jako ludem Starego Przymierza czy tez wkompo-
nowania spotecznosci Kosciota w szersze struktury spoleczne. Jeszcze raz

°Por. S. Wiedenhofer, Das katholische Kirchenverstdndnis. Ein Lehrbuch der Ekkle-
siologie, Graz — Wien — K6ln 1992, s. 88-95.

10 Por. M. Buntfuld, Tradition und Innovation. Die Funktion der Metapher in der the-
ologischen Theoriesprache, Berlin 1997, s. 139.

" Por. E.-M. Faber, Volk Gottes, s. 173-185.

12 por. S. Wiedenhofer, Das katholische Kirchenverstdndnis. Ein Lehrbuch der Ekkle-
siologie, dz. cyt., s. 90.

13 Por. P. Hiinermann, Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution iiber
die Kirche Lumen gentium, w: Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen
Konzil, Bd. 2, Hg. P. Hiilnermann, B.J. Hilberath, Freiburg — Basel — Wien 2004, s. 371.

4 Ppor. S. Wiedenhofer, Das katholische Kirchenverstdndnis. Ein Lehrbuch der Ekkle-
siologie, dz. cyt., s. 191-192.
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potwierdza sie wiec prawda, ze zaden z tych teologicznych obrazow nie
jest na tyle uniwersalny, by samodzielnie méc wyrazi¢ tajemnice Kosciota.

Ogromne bogactwo teologicznych obrazéw Kosciota stanowi site ekle-
zjologii, a zarazem uzyteczne kryterium praktyczne. Ustawiczne zesta-
wianie ze sobg réznych obrazéw Kosciota, ich poréwnywanie, broni przed
jednostronnym zapatrzeniem sie w tylko jeden obrany obraz i zmusza do
krytycznego dystansu wobec niego — poprzez postawienie pytania, czy jest
to w danym momencie historycznym najbardziej odpowiedni i adekwatny
spos6b mowienia o Ko$ciele oraz na ile wyraza on jego swiadomos¢ siebie
samego. Metafora jako taka jest przydatnym $rodkiem wyrazu: w odréznieniu
od abstrakcyjnych poje¢ typu zamknietego jest ona bowiem bytem otwartym
na asocjacyjne wzbogacenie, nazywane dzi$ chetnie konotacja. Poza tym
metafora wymaga od teologa innych zdolnosci, niz tylko analiza z uzyciem
historycznych metod badawczych, czyniona w kontekscie wypowiedzi
zebranych przez Tradycje Kosciota. Niemate znaczenie w kwestii doboru
odpowiedniego teologicznego obrazu — czy tez teologicznych obrazéw — ma
dzi$ uwzglednienie jezykowej i kulturowej wrazliwos$ci cztowieka wierzace-
go, bedacego pierwszorzednym adresatem teologicznej twérczosci. Nalezy
zapytac¢ o sposob postrzegania tajemnicy Kosciota przez tegoz czlowieka,
o0 jego wiedze i skale wartosci, o to, czy i na ile zaproponowane mu metafory
Kosciota znajda u niego uznanie. Chodzi przeciez o to, by wierzacy przyjat
je jako propozycje rzetelna i solidna, nie za$ jako zuzyte i puste dla niego
figury semantyczne, by¢ moze nieprzyjemnie triumfalne, czy tez sztucznie
uwznio$lone i poboznie spekulatywne — w kazdym razie jako niewiele mu
komunikujace. Droga poszukiwania odpowiedzi na pytanie o istote Ko$ciota
przy zastosowaniu jego teologicznych obrazéw nie jest z pewnos$cia ani
fatwa, ani prosta, stanowi jednak realng i kryjaca w sobie wiele mozliwosci
alternatywe wzgledem drogi w postaci spekulatywno-normatywnych definicji
Kosciota. Bardzo wiele zalezy tu od atrakcyjnego i przekonujacego sposobu
przedstawiania istoty Kosciota za pomoca teologicznych metafor, przeku-
tych w posta¢ wizualnej symboliki sztuk pieknych i koscielnej architektury.
Harmonijne wspoétdziatanie wszystkich tych dziedzin moze ozywié relacje ze
wspdlnota wierzacych, by nastepnie wptyngé na jej odniesienia do $wiata®.

15 Por. H. Zirker, Ekklesiologie, Diisseldorf 1984, s. 18-23. Szerzej na ten temat:
M.-C. Bertau, Sprachspiel Metapher. Denkweisen und kommunikative Funktion einer rhetori-
schen Figur, Opladen 1996; Metaphern und Gesellschaft. Die Bedeutung der Orientierung durch
Metaphern, Hg. M. Junge, Wiesbaden 2001.
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Kosciot jako metaforyczny proces

Jezyk teologii chetnie korzysta z obrazu jako $rodka wyrazu i komuni-
kacji'®. Nalezy tez dodaé¢, ze jedne obrazy otwieraja droge do pojawienia sie
i interpretacji nastepnych obrazéw!’. Méwiac o Ko$ciele teolog jest zdany
na metaforyczny proces, urzeczywistniajacy sie przy okazji proby okreslenia
istoty Kosciota. Kazdy obraz Kosciola jest metaforycznie zakotwiczony, tak
jak kazde pojecie jest $cisle zwigzane z procesem tworzenia obrazéw. Tak
pojecie, jak i obraz, stanowig podwaliny dla zrozumienia Ko$ciota'®: sg to
systemy otwarte, posiadajace punkt przeciecia w miejscu spotkania rozma-
itych obrazowych drég dostepu do tajemnicy Ko$ciota (wychodzacych sie
z réznych zalozen i r6znie ukierunkowanych). Poszczegdlne obrazy Kosciota,
jakimi sg teologiczne metafory, umozliwiajg okreslenie przezen swojej wiasnej
tozsamogci i natury. Tym samym obrazy te odnosza sie do zasadniczego pro-
cesu metaforycznego, zwigzanego z samookre$leniem Kosciota. Teologiczne
uzasadnienie dla tworzenia eklezjologicznych obrazéw teologicznych daje
przestanka biblijna méwiaca o tym, ze podstawa Kosciota jest jego trwanie
w Jezusie Chrystusie, a wiec w konkretnym czlowieku, ktory — szczegdlnie
w tradycji Ewangelisty Jana — zostaje ukazany jako obraz Boga (J 14, 9).
Tym samym Kosciét zostaje opisany z pomocg chrystologicznej metafory'.

Benedikt Gilich stworzyt kognitywng teorie metafory, ktéra postuzyta
mu do przebadania funkcjonalnych postaci eklezjologicznych metafor?.
Mowa o Bogu, jak twierdzi niemiecki teolog i nauczyciel, nie jest jedynie
powigzana z metafora, lecz ze swej istoty jest ona mozliwa do przedstawienia
i pojecia najpelniej w wymiarze metaforycznym. Z tego wynika refleksyjna
relacja teologii do wlasnej dymensji jezykowej. Metafory wytwarzaja formy
,racjonalnosci wyobrazonej” (imaginative rationality)?'. Istota metafory tkwi

16 Por. G.-M. Hoff, Ekklesiologie, Paderborn — Miinchen — Wien — Ziirich 2011, s. 79-96.

17 Por. J. Gregur, Culmen et fons. Liturgie als action der Kirche im Spannungsfeld von
Symbol und Metapher, Miinchen 2005.

18 Por. A. Dulles, Models of the Church, 2" ed., Dublin 1987; J. Meyer zu Schloch-
tern, Kirchenbegriffe — Kirchenverstdndnisse — Kirchenmetaphern. Zur Diskussion um den
sprachlogischen Status ekklesiologiascher Prddikationen, w: Fundamentaltheologie. Fluchtlinien
und gegenwdrtige Herausforderungen, Hg. K. Miiller, G. Larcher, Regensburg 1998, s. 411-426.

1 Por. S. McFague, Metaphorical Theology. Models of God in Religious Language,
London 1982, s. 52.

20 Por. B. Gilich, Die Verkorperung der Theologie. Gottesrede als Metaphorologie, Stutt-
gart 2011.

21 Por. G. Lakoff, M. Johnson, Metaphors We Live By, Chicago 1980, s. 192-193.
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rozumieniu i wyrazaniu jednego rodzaju rzeczy w terminologii wlasciwej
dla innej rzeczy*. Teologia staje sie metaforologia wtedy, kiedy jest w stanie
zapytac¢ o wtasne podstawy konstytutywne, a takze o konstruktywny wymiar
teologicznych programoéw jezykowych. Kazda metafora teologiczna, w tym
odnoszaca sie do Kosciota, posiada swdj paradygmatyczny ciezar gatunkowy
z jego wlasng logika. Teologiczna metafora zostaje umieszczona w ramach,
ktére maja wptyw na rodzaj wyrazonej przy pomocy obrazu koncepcji Ko$ciota.
Widac¢ to na przyktadzie metafory budynku czy pojemnika, odniesionego do
Kosciota?. Architektura koscielna — na zewnatrz i wewnatrz budynku — wy-
raza hierarchiczne zréznicowanie wspoélnoty wierzacych, podkreslajac przy
tym raczej statyczny obraz Kosciota. Blisko takiego obrazu Kosciota pozostaje
jego wyobrazenie jako societas perfecta, wytworzone przez neoscholastyke,
skutecznie blokujaca historyczno-dynamiczne sposoby méwienia o Kosciele.

W ramach metaforycznego procesu rodzi sie logika eklezjologicznych
form przylaczania i wzrostu. Organiczne obrazy Ko$ciota sugeruja jego
wzrost i zmiane, dopuszczajac do gtosu historie, w ktdrej jest on zanurzony.
Wspomniany juz wczesniej obraz Kosciola jako ,ciata Chrystusa” mozna
interpretowac réznorako. Jedna z mozliwosci to interpretacja hierarchicz-
na, wskazujaca na kierunek od Glowy, ktéra jest Jezus Chrystus i Jego
ko$cielna reprezentacja (a wiec przede wszystkim papiez) — ku cztonkom.
Taki obraz Ko$ciota jest zdominowany ideg porzadku, zawiera w sobie co$
ponadczasowego i niezmiennego. Natomiast obraz Kosciota jako ,ludu
Bozego” postuguje sie o wiele bardziej metaforyka drogi, ruchu, zmiany.
Niemiecki dogmatyk, jezuita, Medard Kehl, podkre$la w takim obrazie
Kosciota nastepujace cechy: mozliwo$¢ zréznicowanej przynaleznosci do
wspdlnoty koscielnej, ciagtos¢ pomiedzy Kosciolem a Izraelem, historycz-
ny i eschatologiczny charakter Kosciota, a takze istnienie podstawowej
wspolnoty wierzacych?4. (Notabene, trzeba zauwazy¢, ze obraz Ko$ciota

22 The essence of metaphor is understanding and experiencing one kind of thing in
terms of another” (tamze, s. 5).

23 Als Realisation der Behéltermetaphorik ist die Gebdudemetapher visuell ein attrak-
tives Symbol, das sich nicht nur hervorragend allegorisieren last, sondern in den christlichen
Sakralbauten zudem eine manifeste Erfahrungsverwurzelung findet. Das Gebaude wird hier
in der Tat als Behalter erlebt, in dem sich kirchliches Leben (Gottesdienst, Schriftlesung, Sa-
kramentenspendung) ereignet und dessen Mauern eine klare Grenze zwischen sakralem und
profanem Erfahrungsraum zu ziehen scheinen® (B. Gilich, Die Verkorperung der Theologie.
Gottesrede als Metaphorologie, dz. cyt., s. 386).

2 Por. M. Kehl, Volk Gottes, w: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Hg. W. Kasper [i in.],
3 Aufl,, Bd. 10, Freiburg — Basel — Wien 2009, s. 848-849.
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jako ,ludu Bozego” ma swoje nieuniknione wymiary polityczno-teologicz-
ne, w dodatku powodujace ambiwalentng ocene®. Kazdy obraz Kosciota,
z racji niebezpieczenstwa jednostronnego wykorzystania go, powinien
zosta¢ poddany krytycznej ocenie w jego warstwie ideologicznej.) Obraz
Kosciota jako ,ludu Bozego” toruje droge do innych metafor, opisujacych
i wyrazajacych wspdélnote uczniow Jezusa: do metafory , pielgrzymujacego
ludu Bozego” (LG, n. 8), ,mesjanskiego ludu” wedrujacego przez historie
ku krélestwu Bozemu (LG, n. 9). Obraz ten przekonuje, ze droga Kosciota
zawiera w sobie liczne proby, zas sam Koscidt nie moze usta¢ w odnawianiu
samego siebie (LG, n. 9).

Przytoczone tu metafory Ko$ciota, egzemplaryczne i jedynie z grubsza
naszkicowane, pozwalajg u§wiadomi¢ sobie te podstawowa prawde o nim,
Ze jest on tajemnica, ktorej nie jest w stanie wyrazi¢ jeden wybrany obraz,
jedna, nawet najbardziej odpowiednia, metafora. Sam Ko$cio6t jest bowiem
metaforycznym procesem, zywigcym sie energia plynaca z obrazowych
konstrukeji, ktore kazdorazowo stwarzajg wlasne formy wypowiedzi. Ko-
$ciol jest Swietym znakiem, sakramentem, niewidzialna tajemnicg, ktéra
poszukuje obrazowo-materialnych form ukazania sie w §wiecie, w historii®*.

Obrazy Kosciola jako strategie wizualizacji:
niewidzialne staje sie widzialne

Kosciota nie sposéb zrozumie¢ w oderwaniu od Jezusa Chrystusa®’. Ta-
kie zalozenie niesie jednak ze soba niematy problem. Ko$ciét musi bowiem
zas$wiadczy¢ o swojej niewidzialnej Podstawie. W swojej wierze i w swoim
dziataniu musi on wykaza¢ obecnos¢ Nieobecnego. Ewangelie konstruuja
swoj wlasny program opowiadania o Jezusie Chrystusie jako zywej, obecnej
Postaci. Program ten jest na tyle sugestywny, ze wierni zdaja sie stysze¢ gtos
obecnego, zywego, bliskiego Pana i widzie¢ Jego dziela, a Jego stowa spra-
wiaja, ze powstaja w nich wewnetrzne obrazy. To dzieki nim rodzi sie jeszcze
wieksza bliskos¢ wzgledem Jezusa, a wiezy z Nim stajg sie jeszcze bardziej
osobiste. Kosciot prowadzi kazdego swojego cztonka do osobistego zwigzku
z historig Jezusa, ktéra swoja kontynuacje znajduje w kazdej biografii chrze-

% Por. R. Bucher, Kirchenbildung in der Moderne. Konstitutionsprinzipien der deutschen
katholischen Kirche im 20. Jahrhundert, Stuttgart [ i in.] 1998, s. 166-180.

26 Por. K. Rahner, Das Dynamische in der Kirche, Freiburg/Br. 1958; tenze, Zur The-
ologie des Symbols, w: Cor Iesu, Bd. 1, Hg. A. Bea [i in.], Rom 1959, s. 461-505.

%7 Por. G.-M. Hoff, Ekklesiologie, dz. cyt., s. 84-86.
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$cijanina. Nieobecny Jezus staje sie obecnym Chrystusem. Wszystko to dzieje
sie w mocy Ducha Swietego. Mozna wiec stwierdzi¢, ze Ko$ciét przektada sie
na szereg obrazéw, dzieki ktérym widzialnym staje sie to, co niewidzialne.
Taki sens zawiera sie w obrazie Ko$ciota jako ,nadal zyjacego Chrystusa”.

Jesli rzeczywisty, historyczny Kos$ciét ma stanowi¢ wizualizacje prawdzi-
wego Kosciota Jezusa Chrystusa, to tym samym staje on przed wyzwaniem,
ktéremu prawdopodobnie nie bedzie w stanie sprosta¢. Jako realne nalezy
bowiem ocenié¢ niebezpieczenstwo, ze widzialna posta¢ Kosciota przystoni
prawdziwa posta¢ Kosciota Jezusa Chrystusa?. Pomiedzy niewidzialnoscig
Boga a pelng brakéw postacig ziemskiego Ko$ciota istnieje niepokonalna wrecz
réznica. Jako Kosciét grzesznikéw ma on prawo, a wtasciwiej obowiazek,
zapytac siebie o to, czy autentycznie probuje nasladowa¢ Jezusa Chrystusa
i czy obraz, ktéry przekazuje — w wyznaniu wiary i w praktyce zycia — jest
zgodny z oryginatem. Kos$ciét Jezusa Chrystusa taczy w sobie to, co widzial-
ne, z tym, co niewidzialne. I to jest jego tajemnicg — misterium. Cho¢ moze
to brzmie¢ abstrakcyjnie, to jednak doswiadczalne ramy Ko$ciota stajg sie
drogami przystepu do transcendencji. Wspolnota Kosciota jawi sie jako ,,sie¢
napie¢” (Hans Urs von Balthasar). Kiedy Kosciét w swoich rytach i obrazach
podejmuje prébe przedstawienia tego, co niewidzialne, urzeczywistnia sie
logika przekraczania granic przez ko$cielne znaki i symbole. Wida¢ to cho¢by
we wczesnych obrazach-metaforach Kosciota, ustawicznie nawiagzujacych do
sakramentu chrztu. W tym prostym znaku wody i oleju, $wiecy i biatej szaty,
zostaja zniesione granice pomiedzy transcendencjg a immanencja, pomiedzy
sacrum a profanum?®. Wejscie do wspolnoty Kosciota oznacza zasadniczg
zmiane w biografii indywidualnego cztowieka wierzacego. Zdarzenie to staje
sie metaforycznie uchwytne, przyjmuje posta¢ obrazéw, ktére zachodza na
siebie, przecinaja sie i nawzajem objasniaja. Rzeczywistoscia staje sie rady-
kalne zdanie sie Boga na cztowieka, w ktérym On sie rodzi*.

.
x

Przedstawione tu refleksje sg dalekie od wyczerpania tematu — ich
zadaniem byto raczej otworzy¢ duchowe oczy czytelnika na przebogaty

% Por. J. Werbick, Kirche. Ein ekklesiologischer Entwurf fiir Studium und Praxis, Fre-
iburg/Br. 1994, s. 17-43.

2 Por. J. Schlosser, Der Gott Jesu und die Aufhebung der Grenzen, w: Der Gott Israels
im Zeugnis des Neuen Testaments, Hg. U. Busse, Freiburg/Br. [i in.] 2003, s. 58-79.

%0 Por. J. Ratzinger/Benedikt XVL., Jesus von Nazareth. Erster Teil: Von der Taufe
im Jordan bis zur Verkldrung, Freiburg/Br. [iin.] 2007, s. 42-43.
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i niebywale interesujacy problem wizualizacji Kosciota. W jego tradycji
istnieje bowiem niezliczona mnogos¢ obrazéw prébujacych — zgodnie
z inkarnacyjna zasadg teologii®! — wyrazi¢ prawde o tym, ze w doczesnej,
naznaczonej brakami i grzechami widzialnej postaci/obrazie Ko$ciota, kryje
sie i odbija niewidzialna posta¢ Kosciota Jezusa Chrystusa jako rzeczywi-
sto$ci soteriologicznej i eschatologicznej. Refleksja nad réznymi obrazami
Kosciota (szczegdlnie wiele byto ich juz w ko$cielnej starozytnosci®?), jest
poszukiwaniem jego natury, jego istoty, ktéra okazuje sie by¢ tajemnica —
misterium — punktem przeciecia i spotkania immanencji z transcendencja.
Stwierdzenie, ze sam Kosciot jest metaforycznym procesem, wizualizacja
tego, co ze swej natury niewidzialne, stanowi potwierdzenie dla stuszno-
$ci drogi poszukiwan zmierzajgcych do stworzenia ,teologii wizualnej”.
Dzieto to jest niebywale aktualne, donioste i potrzebne Ko$ciotowi — tak
wspdblczesnemu, jak i temu w przysztosci. Volens nolens zyjemy bowiem
w wieku ,kultury obrazkowej”. To przestanie trzeba przyja¢, a na wspét-
czesno$¢ nie wolno sie obrazaé¢ — i to pod zadnym pozorem. Raczkujaca
jeszcze, wymagajaca wielu dalszych studiéw, uscislen i wyjasnien teologia
wizualna rodzi sie wprawdzie w bélach, ale jest to pordd realny. Refleksja
nad Kos$ciotem jako metaforycznym procesem dochodzenia do prawdy
o sobie samym, do odkrycia i realizacji swojej istoty, powinna staé sie
sercem teologii wizualne;j.
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SUMMARY

The Church is a mystery. It is impossible to express its essence adequately
by only one definition or one notion. Theological images (metaphors of the
Church), that are endowed with even bigger amount of confidence than theo-
retical concepts, are of some use. When the Church wants to say something
about itself it uses theological images more willingly — such as “people of God”,
“Body of Christ”, “bride of Christ”, “mother of believers”, but also “ship” which
is flowing over the waves of time, “house of God” and many others. This elabo-
ration aims to present an overview of the content and formal reflection on the
essence of the Church with reference to its theological metaphor. It is closely
connected with visual theology, which is created at the Theological Faculty of
Cardinal Stefan Wyszyniski University in Warsaw. It is true that in the theology
of the Catholic Church there is already rich and multidirectional reality of visual
theology, which is intentionally interested in the image as the means of express-
ing the mystery of the communion of God with men. The factual material that
already exists should be included in the framework of theoretical reflection.
For this reason, one should firstly enquire about the methodological status of
metaphor in theological language and only then bring under a formal analy-
sis the most common images of the Church such as “the mother”, “people of
God” and “body of Christ”. It turns out that these images cannot be seen in the
same way. What is more, they are not fragments of a larger puzzle, but remain
relative to each other as complementary images. The Church is supposed to
be understood as a metaphorical process that embodies itself while trying to
determine its nature. Metaphors produce forms of “imaginative rationality”. The
images of the Church ought to be seen as strategies of visualization because,
thanks to them, invisible elements of the essence of the Church become visible
in tangible and experimental forms.
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FILM JAKO WIZUALIZACJA
I KOMUNIKOWANIE WIARY

Wstep

Aby teologicznie uzasadni¢ komunikacyjny wymiar wiary w odniesie-
niu do jakiejkolwiek sztuki, nalezy odwota¢ sie do chrzescijanskiej prawdy
o Wcieleniu Jezusa Chrystusa, w ktérym niewidzialne zycie Boga stalo sie
,widzialnym” dla ludzi: ,,On stat sie obrazem (eikon) Boga Niewidzialnego”
(Kol 1, 15). Stowo stato sie wiec ikong, inspirujac catg Tradycje i Magiste-
rium Ko$ciota do wyrazania prawd ewangelicznych poprzez sztuki wizualne,
i uprawiania w ten sposéb z cala powaga teologii wizualnej. Mowa tu o takiej
teologii, ktéra nie tylko postuguje sie obrazem ze wzgledéw estetycznych
czy dydaktycznych (Biblia pauperum), ale ktéra dotyka réwniez tajnikow
rzeczywisto$ci osoby i poszukiwania przez nia Boga. Rozpoznajgc Boga
w materii (poprzez symbol — znak — obraz) wierzacy moze zrozumie¢ nowg
godno$¢ kazdej rzeczy materialnej — sztuki wizualnej, architektury, tarnca,
gestow, performensu — zdolnych poprowadzi¢ go do $wiata duchowego
i eschatologicznego, a w konsekwencji do doswiadczenia wiary. Zachwyt
nad sztuka sakralng moze tez pomdc w uwolnieniu sie od banalnosci po-
wszechnej kultury wizualnej, przepelnionej przemoca, arogancja, komercja,
hatasliwg reklama, a nawet wyniszczajaca pornografia.

W historii sztuki chrze$cijanskiej, ktéra jest tak diuga jak samo chrze$ci-
janstwo, znak materialny i rzeczywisto$¢ duchowa przenikaty sie i wyrazaty
na rézne sposoby. Od poczatkéw Kosciota pojawit sie (obok naturalizmu
sztuki hellenistycznej i romanskiej) symboliczny jezyk wizualny, usitujacy
wyrazi¢ rzeczywisto$¢ duchowa przez rozmaite formy, kolory, niekiedy
abstrakcyjne konfiguracje, studium anatomii i perspektywe linearng, az po
obraz mistyczny. Ten symboliczny jezyk (ryba — symbol Chrystusa, kotwica
— symbol nadziei zycia wiecznego, baranek — symbol odkupienia itp.) roz-
winat sie w III wieku, kiedy to ze wzgledu na przesladowanie chrzescijan,
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nalezalo w sposéb szczegdlny zachowywaé prawdy wiary w tajemnicy.
Symbolika ta opierala sie zreszta (gléwnie w ikonografii pogrzebowej) na
wykorzystywaniu symboli poganskich, ktérym przypisano chrzescijanskie
znaczenie!. Obraz wszedt w ten sposéb do arsenatu srodkéw, poprzez ktére
chrzescijanie komunikujg prawde. Zgodnie z tym Katechizm Kosciota kato-
lickiego podkresla, ze obok srodkéw spotecznego przekazu takze piekno
i sztuka sakralna daja $wiadectwo prawdzie: ,,Sztuka jest bowiem typowo
ludzka formg wyrazu. Poza wspdélnym dla wszystkich zywych stworzen
dazeniem do zaspokojenia potrzeb zyciowych, jest ona darmowa obfitoscig
wewnetrznego bogactwa cztowieka. Sztuka bedac owocem talentu danego
przez Stworce i wysitku czlowieka, jest forma madrosci praktycznej, tacza-
ca wiedze i umiejetno$¢ praktyczng, by prawde o rzeczywistosci wyrazi¢
w jezyku dostepnym dla wzroku i stuchu2. Obraz, rozumiany jako pewnego
rodzaju jezyk przekazu, moze wyrazi¢ najprawdziwsza nature cztowieka
i z tego powodu jest instrumentum Evangelii. Co wiecej — jak to zauwazyt Jan
Pawet II [...] wraz z Ewangelia sztuka weszta w historie”®. Zauwazmy, ze
sposéb przepowiadania samego Jezusa, odzwierciedlony pdzniej w poszcze-
gbélnych Ewangeliach, oparty na malowaniu obrazéw (przypowiesci) jest
tego rodzaju, ze mozemy go — zwlaszcza dzisiaj — bardziej widzie¢, anizeli
stysze¢. Wydaje sie, ze wspotczesna kultura wymaga od teologii czego$, co
mogliby$Smy nazwa¢ ,widzialnym mdéwieniem”.

Czy mozna jednak ,zobaczy¢ wiare”? Jesli zastosujemy zasade homo-
geniczno$ci stowa i obrazu, to odpowiedz na postawione pytanie nie moze
by¢ inna, jak tylko pozytywna. Zasada ta glosi, ze w odniesieniu do komu-
nikowania tresci zaréwno stowo, jak i obraz spetniajg identyczng funkcje
posredniczenia, przybierajac charakter znaku albo symbolu. W teologii
stowo i obraz sa formami zaposredniczenia (mediacji) w komunikowaniu
prawdy (objawienia) lub zycia (taski). Posiadaja one te sama homogenicz-
na funkcje oznaczania, pozostajac elementem pomiedzy komunikujacym
a adresatem. Ich medialny charakter pozwala im jednocze$nie na udziat

! Wiecej na ten temat zob. B. Degdrski, Materialne znaki i symbole w pierwszych
wiekach Kosciota, w: Chrystus wybawiajqcy. Teologia swietych obrazdéw, red. A. Napidrkowski,
Krakéw 2003, s. 41-61.

2 Katechizm Kosciota katolickiego n. 2501, Poznan 1994. Zob. Konferencja Episkopatu
Toskanii, Nota pastoralna L vita si e fatta vissibile (23 luty 1997), w: http://www.artcurel.it/
Artcurel/religione/liturgiaespaziosacroCRO/notapastoral (5 sierpien 2012).

3Jan Pawet II, Prgemdéwienie do uczestnikéw Kongresu o sztuce sakralnej, 27 kwietnia
1981.
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w $wiecie nadawcy i zarazem pozwala wchodzi¢ w obreb $wiata odbiorcy,
warunkujac porozumienie (to wtasnie oznacza stowo ,media” i jego po-
chodne, np. ,mediacja”). Zasada homogenicznosci stowa i obrazu odnajduje
swoje zastosowanie takze w komunikowaniu zycia Bozego, kr6tko moéwigc
—taski. Tak stowo, jak i sakramentalny obraz zdarzenia liturgicznego, z jego
materig i forma, s3 jednorodne i komplementarne w procesie komunikowa-
nia wlasciwego Kosciotowi*.

1. Ewangelizacja za pomoca obrazéw

Pragnac skutecznie ewangelizowaé we wspolczesnosci — co nierzadko
oznacza prébe dotarcia z przestaniem Ewangelii do agnostycznego, a nawet
nihilistycznego $wiata — nalezy przemodelowa¢ koncepcje zaréwno samej
teologii, jak i ewangelizacji. Przede wszystkim nalezy odnowi¢ teologie i jej
przestanie, a zwlaszcza tworzacy ja jezyk, ktdry czesto jest niezrozumiaty dla
odbiorcéw. Przywrécenie jezyka symbolicznego (zamiast nadmiaru jezyka
abstrakcyjnego) jest wiasciwym kierunkiem, w ktérym sztuka i teologia mogg
sie na nowo spotka¢ i wzajemnie ubogaci¢. Prawdziwa teologia — juz zdaniem
Ojcow Kapadockich — powinna by¢ postrzegana jako teologia symboliczna.
Teologia symboliczna jest jak ,,ogréd peten symboli” — uzywajac wyrazenia
Baudelaire’a — dlatego prezentuje sie w roznych aspektach. Raz jest to eg-
zegeza mistycznych tekstow Biblii, wyjasnianie zagadek Kosmosu, refleksja
nad Universum. Innym razem jest to spekulacja intelektualno-duchowa
dotyczaca skomplikowanych zagadnien systemowo-filozoficznych, czy tez
zadumanie nad struktura cztowieka — jednostki i spotecznosci — wynikajg-
ca z aktu stworzenia, wcielenia a dopetniona w akcie odkupienia. Jeszcze
innym razem prezentuje sie ona w postaci mistycznej liturgii wytaniajacej
sie z bogatych obrzedéw, pieknych ikon, nieprzemijajacych $piewéw, ma-
jestatycznych konstrukcji $wigtyn. To ostatnie oblicze teologii nie dziwi,
skoro od momentu, w ktérym Stowo stato sie widzialne (Syn Bozy stat
sie cztowiekiem), mozna juz byto mowi¢ o teologii wizualnej, uczynionej
z obrazéw, bazujacej na symbolach, kolorach, wypowiadajacej sie jezykiem
obrazéw. W tradycji wschodniej przepowiadanie wiary za pomoca obra-
z6w zostalo zadeklarowane jako réwnorzedne temu czynionemu poprzez
stowa. Wystarczy przytoczy¢ w tym miejscu stowa Szymona z Tesalonik,

*K. Klauza, Etyczne aspekty stowa i obrazu w komunikacji miedzyludzkiej. Rys histo-
ryczny, w: Dziennikarski etos, red. Z. Kobylinska, R.D. Grabowski, Olsztyn 1990, s. 81.
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ktory pisat: ,Nauczaj stowami, pisz listy, maluj kolorami zgodnie z Trady-
cja; malarstwo jest tak samo prawdziwe jak stowa zapisane w ksigzkach™.
Dodajmy: sztuka powinna by¢ uznana jako droga poznania o tyle wazna,
ze zrozumiata dla kazdego. Sztuke mozna uzasadniaé na rézne sposoby, ale
jednym z nich jest wtasnie proba nadania jej funkcji jezyka, poprzez ktéry
mozemy komunikowaé wiare.

Wspoblczesna teologia, nie rezygnujac z rygoru swojej klarownosci,
powinna w wiekszym stopniu bazowa¢ na przezywanym doswiadczeniu
i komunikowa¢ go jezykiem doswiadczalno-racjonalnym. Sposéb komuni-
kowania wiary musi by¢ bowiem adekwatny wzgledem aktualnego syste-
mu kulturowego. Nie mozna wiec uprawia¢ wspoélczesnie jedynie teologii
scholastycznej; nie wystarczajg juz takie metody, jak np. regresyjna (do-
gmatyczna) czy genetyczna (historyczno-ewolucyjna) — cho¢ w historii
poznania teologicznego odegraty one wazna role i nadal ja jeszcze odgry-
waja. W wigkszym stopniu nalezy dzisiaj siega¢ po metody egzystencjalne,
bazujace na doswiadczeniu cztowieka, a w ktérych dowartosciowana zostaje
podmiotowo$¢ wiary oraz ludzka wolno$é. Chodzi mi tu gtéwnie o metode
antropologiczno-transcendentalng Karla Rahnera, wychodzaca od czlowieka
(nazywana teologia oddolng), ale pytajaca o catosciowy sens ludzkiego bytu;
metode, ktéra odnosi sie zaréwno do przedmiotu materialnego (tre$ci wiary),
jak i podmiotu poznajacego (cztowieka). Wedle tej koncepcji, wychodzac od
antropologii (doswiadczenia cztowieka) zmierza sie, poprzez tzw. redukcje
transcendentalng (odkrycie subiektywnych i apriorycznych warunkéw na-
szego doswiadczenia), do dedukcji transcendentalnej, w ktérej odnajdujemy
obiektywne warunki rzeczywisto$ci. Chodzi mi réwniez o metode estetyczna
H.U. von Balthasara (nazywang teologia odg6rna), wyptywajaca z inspiracji
fenomenologicznej i przekonania, ze cztowiek jest zdolny dostrzec i poznaé
objawienie niezaleznie od historycznych uwarunkowan, w jakich przyszio
mu zy¢, i w jakich samo objawienie sie dokonato. Balthasar jako kluczowe
w swojej metodzie przyjal dwa elementy, stosowane zreszta na przemian:
subiektywne postrzeganie i obiektywng samointerpretacje. Element pierw-
szy dotyczy cztowieka i jego mozliwosci poznania Boga poprzez Chrystusa,
ktory jawi sie jako widzialny znak niewidzialnej chwatly Bozej (Objawienie
jest tu postrzegane jako zjawisko historyczne). Jest to ruch cztowieka i jego
egzystencji w kierunku centrum objawienia i pelni prawdy. Element drugi

*Szymon z Tesalonik, Adv. Haer. 23:Patrologiae cursus completus. Series graeca et
orientalis (PG) 155, 113CD, ed. J.P. Migne, Paris 1957.
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stanowi sam B6g w procesie objawiania sie cztowiekowi. To On sam stanowi
ycentralne Boze dzieto sztuki”; jest to ruch trynitarnego Boga ku ludziom®.
Piekno Boga, o ktérym pisze Balthasar, nie jest wcale fatwe i przyjemne,
poniewaz zaktada ono kenoze. W takiej koncepcji chodzi nie tyle o to, aby
proponowac teologie Piekna, ale o to, by mys$le¢ o Pieknie jako o Zrédle
dla teologii — przechodzac od Stowa do obrazu, od stuchania do widzenia.
Przyktadem moze tutaj by¢ ewangeliczna scena spotkania uczniéw ze swoim
Mistrzem w drodze do Emaus (tk 24, 13-35). Jezus, widzac ich zgorzk-
niato$¢ i rozczarowanie, rozpoczyna z nimi rozmowe, wychodzac od Stowa
i jego ttumaczenia, a konczac na rozpoznaniu w widzeniu. Wiara bowiem
rozpoczyna si¢ koniecznie od Stowa, ktére kruszy serce — ale stucha sie po
to, aby otworzy¢ oczy, aby widzieé: ,[...] oczy ich byty niejako na uwiezi”
(Lk 24, 16). Stucha sie wiec po to, aby nauczy¢ sie widzieé¢, widzi sie za$s
po to, aby posias$¢ zdolnos¢ stuchania: ,[...] wtedy oczy im sie otworzyty,
i poznali Go, lecz On zniknat im z oczu” (tk 24, 31). Jesli Stowo stato sie
cialem, to i Logos jest jednocze$nie eikon’.

Wracajac do problemu jezyka komunikacji wiary w teologii, nalezy
zauwazy¢, ze na pewnym etapie historycznym doszlo do pekniecia miedzy
teologia a jezykiem®. Otéz dyskurs chrzescijanski (a wiec gloszenie i inter-
pretacja stowa Bozego) zaczat operowac pojeciami abstrakcyjnymi, niekiedy
scholastycznymi, skostniatymi figurami retorycznymi, rodzajem zargonu
z zasady niedostepnym niewtajemniczonym. Tymczasem wiernym potrzeba
poje¢ znanych z codziennego doswiadczenia, potrzebuja oni w wiekszym
stopniu jezyka symbolicznego — mozna powiedzie¢ ,jezyka obrazowego” —
ktory pozwoli wyrazaé trudne niekiedy prawdy wiary w zrozumiaty sposob.
Z drugiej strony prawdziwe jest stwierdzenie, ze wspotczesny cztowiek
postuguje sie jezykiem medidéw, ktéry nie zawsze jest kompatybilny z jezy-
kiem, nazwijmy go, chrzescijanskim. Jezyk medidw jest ze swojej natury
jezykiem dominacji, osaczenia stuchacza czy widza, jezykiem ujarzmiania,
zdobywania, opanowywania, uwodzenia. Jezyk chrzescijanski natomiast,
uformowany na archetypie Stowa wcielonego, jest jezykiem ofiarowania sie
drugiemu, jezykiem fascynacji mitoscig, pieknem; jest jezykiem Syna-Logo-
sa ktéry ofiarowuje sie wspdlnocie poprzez komunikacje osobowa — a nie

¢ Zob. H.U. von Balthasar, Wiarygodna jest tylko mitos¢, Krakéw 1997; 1. Bokwa,
Metoda teologii Hansa Ursa von Balthasara, ,,Studia Theologica Varsaviensia”, 2(1996); Me-
todologia teologii praktycznej, red. W. Przyczyna, Krakow 2012.

7G. Morandi, Bellezza. Luogo teologico di evangelizzazione, Milano 2009, s. 18.

8W. Kasper, Per un rinnovamento del metodo teologico, Brescia 1967, s. 28 i 36.
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przez usidlenie czy omotanie, jakie niekiedy mozemy zobaczy¢ w mediach.
Jezyk mediow jest instrumentalny, subiektywny — by nie powiedzie¢ stron-
niczy. Jezyk chrzescijanski jest zas gloszeniem prawdy o Bogu — prawdy,
ktéra musi by¢ obiektywna i skierowana do kazdego, zwtaszcza ubogiego
i opuszczonego’. Nalezy wiec by¢ wiernym temu celowi — ale jednocze$nie
dba¢ o zrozumiatos¢ i atrakcyjnos¢ teologicznego jezyka. Jest zatem ko-
nieczno$cig w kulturze ponowoczesnej pokusi¢ sie¢ o wzbogacenie jezyka
teologii — obrazem. Sztuka, zwtaszcza obrazowa, postugujaca sie symbolem
jako ,struktura teologiczna”, moze rzeczywiscie by¢ droga (cho¢ oczywiscie
nie jedyna), ktéra pozwoli potaczy¢ tresci wiary ze sposobem ich przekazy-
wania. Pisat o tym Jan Pawet IT w Liscie do artystéw zauwazajac, ze Kosciot
potrzebuje sztuki, ,,[...] musi bowiem sprawiaé, aby rzeczywisto$¢ duchowa,
niewidzialna, Boza, stawala sie postrzegalna, a nawet w miare mozliwosci
pociagajaca. Musi zatem wyraza¢ w zrozumiatych formutach to, co samo
w sobie jest niewyrazalne. Ot6z sztuka odznacza sie sobie tylko wtasciwa
zdolnoscia ujmowania wybranego aspektu tego oredzia, przektadania go
na jezyk barw, ksztattéw i dzwiekow, ktore wspomagaja intuicje cztowieka
patrzacego lub stuchajacego. Czyni to nie odbierajac samemu oredziu wy-
miaru transcendentnego ani aury tajemnicy”*°.

Mozemy odnalez¢ wiele przyktadéw teologicznego uzasadnienia sztuki
jako jezyka komunikacji wiary w historycznej przestrzeni myslenia teolo-
gicznego. Pisze o nich G. Morandi w ksiazce Bellezza. Luogo teologico di
evangelizzazione'!, wymieniajac i cytujac zrédlowe teksty wielu znakomitych
teologéw i Ojcéw Kosciota: Atanazego'?, Grzegorza z Nyssy'®, Orygenesa',
Euzebiusza z Cezarei'®, Cyryla Aleksandryjskiego'¢, Maksyma Spowiednika'”,

°P. Lia, Dire Dio con arte. Un approccio teologico al linguaggio artistico, Milano 2003,
s. 155-156.

0 Jan Pawetl II, List do artystow z 4 kwietnia 1999 roku, Lublin 2006, n. 12.

' G. Morandi, Bellezza. Luogo teologico di evangelizzazione, Milano 2009, s. 66-120.

12 Atanazy, Oratio II contra Arianos: PG 26, 200.

13 Grzegorz z Nyssy, De differentia essentiae 8, 10-15, 92; 8, 19-30, 92.

4 Orygenes, In Johannem II; wyd. krytyczne, w: C. Blanc, Commentaire sur Saint
Jean, Paris 1969, 1, s. 238-239.

>Euzebiusz z Cezarei, List do Konstancji siostry cesarza Konstancjusza, zachowany
w: Brief des Euseb von Caesarea an Konstantia, die Schwester Konstantis d. Gr., w: H.J. Ge-
ischer, Der Byzantinische Bilderstreit, Gutersloch 1968, s. 15-17 (Texte zur Kirchen und
Theologiegeschichte 9).

6 Cyryl Aleksandryjski, Eiusdem quod unus sit Christus: PG 75, 1329 AB.

”Maksym Spowiednik, Epistolae XV: PG 91, 553C-556A.
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Jana Damascenskiego'®. Mysliciele ci jeszcze przed kryzysem ikonokla-
stycznym wskazywali na potrzebe obrazowania Boga, argumentujac to za
pomoca prawdy moéwigcej, ze wcielony Syn jest obrazem Ojca. Podobne
poglady glosily zreszta rézne synody — np. ten w Quinisesto (692), ktéry
zdefiniowat kanon ikonograficzny; w Hieria (754), przypadajacy na czas
ikonoklazmu; w Nicei (786), ktory przyniést rozwigzanie problemu wojny
o obrazy, uznajac ich réwnorzedno$¢ z Pismem Swietym; wreszcie Synod
Stu Rozdziatéw (Stoglav) odbywajacy sie w Moskwie w 1551 roku, a zaj-
mujacy sie m.in. stylem zycia artystéw malujacych ikony. Reasumujac te
koncepcje nalezy stwierdzi¢, ze we wszystkich podkreslano nierozerwalny
zwiazek pomiedzy Stowem a obrazem: przejscie od Stowa, ktére zostato
ogtoszone i wystuchane do Stowa, ktére pozwala sie stopniowo zobaczy¢
i kontemplowad¢, zgodnie zreszta z tym, co zapisat $w. Jan: , A Stowo stato
sie cialem i zamieszkato ws$rod nas. I Ogladalismy Jego chwate, chwate,
jaka Jednorodzony otrzymuje od Ojca, pelen taski i prawdy” (J 1, 14).
Zaréwno wiec stowo, jak i obraz, tacza w sobie doswiadczenie wiary
chrzescijanina.

2. Film jako narzedzie katechezy

Praca z obrazem w ogélnosci, a z filmowym szczegélnie; doswiadczenie
obrazu, ktdre jest w nas, jego analiza, a nastepnie konceptualizacja; przej-
$cie od ogdtu do szczegdtu, przyswojenie sobie jego ,jezyka” — to dzialania
sugerowane przez badaczy tego zagadnienia jako doskonaty sposéb kate-
chezy'. Przez doswiadczenie obrazu nalezy rozumie¢ skierowanie sie nie do
abstrakcyjnych znakéw i poje¢, nie do doktryny, ale do uczué¢ i wyobrazni, do
osobistego doswiadczenia (w tym przypadku wiary), a nawet do obszaréw
naszej osobowosci. Dokonanie tego nie jest trudne od strony technicznej, bo
»Zyjemy w $wiecie obrazéw”; natomiast problemem moze by¢ proba odblo-
kowania naszej psychiki tak, aby byta ona zdolna uruchomi¢ wyobraznie,
wypowiadac sie i dzieli¢ sie doswiadczeniami publicznie, z innymi. Dopiero
przezycie wiary, doswiadczenie mitosci i wolnosci, prowadzi do doktryny
Stowa. W schemacie mozna to przedstawi¢ nastepujgco:

8 Jan Damascenski, Oratio adversos eos qui sacras imagines abiciunt I: PG 94, 1239A.

Y Por. B. Ricart, Le visuel dans la pedagogie catechetique, ,Catechese”, 122(1991);
J. Montero Tirado, Audio-visuel et pastoral, ,Lumen Vitae”, 1(1978); R. Podpora, Pomoce
audiowizualne w katechezie, Lublin 1997; A. Krélikowska, G. Luszczak, Z. Marek,
Dydaktyka obrazu, Krakéw 2000.
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doswiadczenie biblijne
konfrontacja miedzy tym doswiadczeniem a moim aktualnym zyciem
powstanie obrazow i dzwiekow
zrozumienie Stowa (czyli doktryny)

W ten sposéb spetniaja sie w nas wskazania Jana apostota: ,To wam
oznajmiamy [...] co$my ustyszeli o Stowie zycia, co ujrzeliSmy wtasnymi
oczami, na co patrzyliSmy i czego dotykaly nasze rece” (1J 1, 1).

Prace nad obrazem w celu jego wlasciwego odczytania analizowali$my
juz w poprzednim rozdziale. Dodajmy, Ze istnieja zreszta rézne tego formy
tego odczytywania. Jednak niezaleznie od obranej metody analizy, faktem
jest, ze wszystko zaczyna sie od zauwazenia tego, co jest na/w obrazie: jaka
jest jego tre$¢, nastepnie jaka jest jego forma, struktura, jakie sg jego wtasci-
wosci wewnetrzne budzace skojarzenia i odczucia, jakie jest wreszcie jego
oddziatywanie ksztaltujgce nasze postawy. Nikt nie moze bowiem przej$é
obojetnie obok dobrze skonstruowanego obrazu filmowego, niosacego nieba-
gatelne przestanie, w ktérym rozpoznajemy nasze zyciowe problemy i zma-
gania. Klasyk filmu A. Tarkowski pisat w tym kontekscie: ,Kino, podobnie
jak inne sztuki, ma wtasng osobowos¢ poetycka, wtasne postannictwo i swéj
los. Kino narodzito sie dla wyrazenia odrebnej specyficznej dziedziny zycia
— tej czastki $wiata, ktéra do chwili jego narodzin nie byta u§wiadamiana
i nie mogta by¢ wyrazona za posrednictwem sztuki. Poszczego6lne rodzaje
twoérczosci artystycznej powstaja zawsze w wyniku potrzeb duchowych
i pelnia specjalng role, zwigzana z wyrazeniem zasadniczych probleméw
swojego czasu”?, Tak tez ten problem pojmuje dzisiaj Kosciét. W 1997 roku
Papieska Rada ds. Kultury wraz z Papieska Komisja ds. Srodkéw Spoleczne-
go Przekazu oraz Studiem Filmowym ,Ente dello Spettacolo” przedstawita
w Rzymie kolokwium: Kino wehikut duchowosci i kultury. Refleksje i wy-
gwania w aktualnym kontekscie kulturowym i produkcyjnym?!. Kolokwium

20 A, Tarkowski, Postannictwo i los, ,Film na Swiecie” nr 3-4 (1989), s. 38.

21 Konferencja Papieskiej Rady ds. Kultury, Kino wehikut duchowosci i kultury. Refleksje
i wyzwania w aktualnym kontekscie kulturowym i produkcyjnym, w: www.vatican.va/roman_cu-
ria/pontifical_councils/cultr/documents/rc_pc_cultr doc 01121997 cinema_it.html. Oto lista
i tematy wygloszonych konferencji: P. Bernard Ardura, Impegno europeo per la conservazione
del cinema inteso come patrimonio culturale; Prof. Stefano Zecchi, La bellezza dell'immagine;
Prof. Bruno Forte, Tra icona e racconto: il cinema come possibile «locus theologicus»; Krzysztof
Piesiewicz, Lesperienza quotidiana dello sceneggiatore ed i suoi riflessi nella scrittura cinema-
tografica; Eugen Leahu, Regagner le paradis perdu du cinéma moderne, ou bien; Le cinéma
moderne — une fenétre ouverte vers les merveilles quotidiennes perdues; Krzysztof Zanussi,
Laudiovisivo tra indirizzo locale e universal; Mons. Enrique Plana, Il contributo e il ruolo della
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postawito sobie zadanie przeanalizowania miejsc, technik, kontekstéw, przez
ktore kino staje sie jezykiem wyrazu o niespotykanej sile i poteznej suge-
stii, zdolnej przekazywa¢ idee, obrazy i wartosci zwigzane z duchowo$cia
ludzka w kazdej religii i kulturze. Ukazano uniwersalno$¢ kina jako formy
sztuki z jej problemami etycznymi i estetycznymi, wskazujac jednocze$nie,
co nalezy czyni¢, aby kino stawalo sie narzedziem ludzkiego dojrzewania,
autentycznej kultury, duchowym pozywieniem. Dyskusja ogniskowata sie
wokot czterech przestrzeni: estetyka i teologia, pismo i krytyka, rezyseria,
media i implikacje etyczne. Niejako na uboczu pojawit sie tez kontekst
produkcyjny i dystrybucyjny kinematografii. Po sukcesie, z jakim spotkato
sie przywotane kolokwium, Papieska Rada ds. Kultury zorganizowata jego
druga edycje, zatytutowana Sztuka, Zycie i obecnos¢ kinematografii. Poczu-
cie estetyki, wymagania duchowe i kulturowe??. Temat spotkania oscylowat
tym razem wokot tréjkata sztuka — zycie — kino, widzianego z perspektywy
etycznej i estetycznej. Jednak zasadniczy akcent polozony zostal na temat
zycia, ktéry kinomatografie interesuje szczegélnie. Zycie ukazane w kinie
miewa rézne barwy: moze byé piekne, jak to pokazat Benigni w filmie Zycie
jest piekne, ale tez zlodowaciate i obojetne (Zimowy gos¢ Alana Rikmana)
czy pelne estetyzujacej kontemplacji (Matka i syn Sokurova); zycie moze
by¢ zanegowane, albo zaakceptowane, jak w filmie Szeregowiec Ryan Spiel-
berga — ale zawsze zbyt wazne, aby sie nim nie zajmowa¢. W 1999 roku
Rada zorganizowata trzeci cykl kolokwium w Rzymie zatytutowany Pokdj
i dialog kulturowy i religijny miedzy narodami, w ramach Miedzynarodowego

Filmoteca Vaticana per un cinema di cultura; On. Furio Colombo, Moralita e spettacolo sono
compatibili? Akta konferencji zostaty wydane pod tytulem Cinema, veicolo di spiritualita e di
cultura, wyd. Ente dello Spettacolo (Rivista del Cinematografo dell’Ente dello Spettacolo).
22 Oto tematy wygtoszonych konferencji: Rosetta Loy, Emozione, creazione, memoria: Steven
Spielberg, da Schindler’s list alla “Shoah Foundation”, il pilt grande archivio di testimonianze
visuali; Rino Fisichella, Cinema e teologia: una provocazione reciproca; Giuliano Montaldo,
Linsofferenza dell'immagine per Uintolleranza; José Maria Garcia Escudero, Presenza dello
spirito nel cinema, spiritualita esplicita e occulta. Imparare a vedere cinema; Luciano Caramel,
Arte come progetto di vita; Jacqueline Risset, La rinascita della letteratura francofona, fonte
d’ispirazione per la cinematografia contemporanea; Gaston Roberge, I treni sono in orario:
cinema, arte della vita; Eugen Leahu, La creazione umana di fronte alla Creazione assoluta;
Lloyd Baugh, “Il Santo viaggio” (Sal 83). Gestt in viaggio: il film di D’Alatri nella tradizione
dei film su Gestt; José Manuel Sanchez Caro, La storia di una iniziazione: prospettiva di un
esegeta; Mario Brenta, Cinema: vero o verosimile?; Armando Fumagalli, Cinema dei valori fra
esigenze etiche e dinamiche del mercato; John Wauck, Il momento culturale attuale negli Stati
Uniti nei confronti del cinema, la letteratura e i valori cristiani; Andrei Tarkowsky jr., Creazione
o costrizione: la responsabilita dell’artista; Virgilio Fantuzzi, Il tempo scolpito nella pellicola.
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Festiwalu Kina Duchowego (22 listopad — 9 grudzien). Cze$cia integralna
tego wydarzenia byta konferencja Kino: Obrazy dla dialogu miedzy narodami
i kultura pokoju w Trzecim Tysigcleciu®. Niestety ostatni z tych cykli, zatytu-
towany Jan Pawet I i kino: Itinerarium wiary i kultury, sztuki i komunikacji®*,
miat miejsce w 2000 roku i odtad do tego projektu juz nie powrécono.
Uniwersalny charakter sztuki filmowej, wyrazajacy sie w komunikacji
za pomoca obrazéw zrozumiatych dla wszystkich, stawia jg niejako poza
etnicznymi, narodowymi czy kulturowymi podziatami. Kultura masowa staje
sie kulturg obrazu - za$ sugestywny charakter obrazéw sprawia, ze to spe-
cyficzne medium przekazywania tresci posiada niebywata wprost widownie.
Jest to szczegolnie wazne zwtaszceza dzis, w postmodernistycznym Swiecie,
o ktérym O. Clement pisat: ,[...] zyjemy w $wiecie, ktéry jest nazywany
postchrze$cijaniskim. Jednak artysci, ktérzy uwazaja sie za wyzwolonych
z chrze$cijanstwa, wykorzystuja chrzescijanistwo jako wspaniaty magazyn
obrazéw. Obrazy te zapewniaja sukces, przede wszystkim dlatego, ze s3 jesz-
cze chrzes$cijanie, zZe obrazy te trwaja w naszej wspélnej pamieci, ale takze
dlatego, iz odpowiadajg one nieokreslonemu pragnieniu, jakie wyraza sie
w wielkiej nostalgii kina”?°. Magia kina jest magia obrazéw poruszajacych
niekiedy do gtebi i to na skale masowa. Przez swoja dostepnos¢ i przyswa-
jalno$¢ obraz filmowy w sposéb niezwykle sugestywny moze postuzy¢ jako
narzedzie katechezy. Z. Adamek w swojej najnowszej ksigzce Ekranostas.
Przewodnik po filmach hagiograficznych proponuje jedna z metod analizy
filmowej (przez siebie od wielu lat praktykowang), a mianowicie metode
analizy filmu jako artefaktu kulturowego — przydatna m.in. dla potrzeb

2 Moéwecami byli: Giovanna Melandri, Franco Zeffirelli, Giuseppe Piccioni, Roberto Faen-
za, Rachid Benhadj, Giacomo Campiotti, Luigi Faccini, Claudio Bisio, P. Lloyd Baugh, Giulia
Boschi, P Michael P. Gallagher, Federico Di Chio, Mauro Miccio, Marco Palmisano, Giorgio Van
Straten, Roberto Faenza, Stefano Zecchi, Claudio Bisio, Smaranda Cosmin-Tuchila, Giacomo
Campiotti, Irina Puran, Rachid Benhadi, Enrique Planas, Luigi Faccini, P. Virgilio Fantuzzi,
Juan José Garcia Noblejas, P. Gerald O’Collins.

24 Glos zabierali: Pupi Avati, Giuliano Montaldo, Antonio Avati, Goffredo Lombardo,
Franco Bernini, Vincenzo Cerami, Patrick Zeyen, Francesco Bolzoni, Laura Delli Colli,
Orazio La Rocca, Stanislaw Grygiel, Alfred Wierzbicki, José Maria Galvan, Johannes Ehrat,
Guido Mazzotta e Umberto Massimiani, Dario Vigano, Elena Mosconi, Ninfa Watt, Janik
Arbois-Chartier, Federico Di Chio, Angelo Guglielmi, Marco Palmisano, Giuseppe Guzzet-
ti, Mario Zanone Poma, Ettore Bernabei, Ferruccio de Bortoli, Liliana Cavani, Lino Banfi,
Krzysztof Zanussi.

% 0. Clement, Kilka uwag na temat kina i chrzescijaristwa, ,Kwartalnik Filmowy”,
2004, nr 45, s. 38.
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ewangelizacji. Jego zdaniem prace interpretacyjng nalezy rozpocza¢ od opisu
artefaktu — filmu w ten sposdb, aby na jego temat zdoby¢ jak najwiecej wia-
domoéci, czemu stuzy¢ mogg m.in. strony internetowe Onet czy Webfilm. Po
przestudiowaniu takiego materiatu nalezy uwaznie obejrze¢ film, stawiajgc
sobie kilka pytan, a w konsekwencji selekcjonujac kilka kwestii szczegdlnie
nas interesujacych. Nastepnym krokiem bytaby préba ustalenia, jaka jest
nauka Ko$ciola na temat poruszonych w filmie probleméw, nie wyklucza-
jac opinii kompetentnych w tej materii oséb. Dalsza analize zagadnienia
stanowi¢ powinno przywotanie innych artefaktéw o podobnej tematyce,
badz strukturze, co omawiany aktualnie film, co pozwoli na u§wiadomienie
sobie pewnego kontekstu kulturowego potrzebnego do wtasciwego zrozu-
mienia jego tresci. Koncowym etapem tej pracy bytaby préba wyciagniecia
wnioskéw, podsumowanie zgromadzonych spostrzezen i ich aplikacja do
konkretnej duszpasterskiej rzeczywistosci. Schemat prezentowanej metody
przedstawiatby sie zatem nastepujaco:
a) Przygotowanie do zobaczenia filmu (zebranie dokumentacji na jego
temat)
b) Projekcja
¢) Wyselekcjonowanie kilku kwestii dla potrzeb analizy filmu
d) Omowienie ich w $wietle Katechizmu Ko$ciota
e) Analiza kompetentnych opinii
f) Przywotanie kontekstu kulturowego dla interpretacji wybranych pro-
bleméw
g) Konstatacje koncowe
h) Zastosowanie wynikéw badan do konkretnej rzeczywistosci (tu i teraz)?.
Film jest pewna interpretacja rzeczywistosci i zarazem dostarcza etycz-
nych implikacji, ktére z tej interpretacji wyptywaja. Jest on nie tylko roz-
rywka, ale i srodkiem do ksztattowania osobowosci pod wptywem obrazoéw,
dialogéw, muzyki i uczué, ktére one produkuja. Ogladajac film otrzymujemy
zobrazowanie pewnych warto$ci (czasem antywarto$ci, ktére w jakims
sensie moga by¢ takze tworcze), z ktérymi wchodzimy w kooperacje lub
konfrontacje. Percepcja filmowa dokonujaca sie za sprawg wyobrazni
pozwala z jednej strony na kreatywne myslenie (a w konsekwencji i dzia-
tanie), z drugiej na pewien rodzaj kontemplacji, ktéra moze by¢ wyrazem
duchowych poszukiwan cztowieka.

267Z. Adamek, Ekranostas. Przewodnik po filmach hagiograficznych, Tarnéw 2010,
s. 28-29.



38 Witorp Kawecki CSsR

3. Obraz filmowy jako forma malarstwa ikonowego

Czy film jest bardziej rodzajem widowiska, sztuka przygotowywania
i realizowania obrazow, tasma zlozong z szeregu zdje¢ fotograficznych,
btong celuloidowa pokrytg warstwa $wiattoczula, czy tez jezykiem, mysla,
uczuciem, lustrem? A moze wszystkim naraz? Wydaje sie, ze obraz filmowy
moze by¢ postrzegany jako srodek wyrazu taki sam jak inne sztuki, zwtaszcza
malarstwo i powies¢. Film jest pewnego rodzaju zmodyfikowanym warian-
tem malarstwa, wzbogaconym o ruch i dzwiek. Niosgc w sobie dwa nowe
wymiary w stosunku do obrazu — przestrzen i czas — film dynamizuje obraz
malarski, wyzwalajac ruch. Jest zatem swoistg adaptacja obrazéw malar-
skich, w ktdrej chodzi o pobudzenie wewnetrznych emocji widza i stwo-
rzenie reakcji na to, co wizualne; chodzi w nim o wykorzystanie znaczen
obrazowych i przestrzeni przedstawianej, by uzyska¢ emocjonalny wstrzas.

Obraz filmowy ma jednak nie tylko wzruszaé, ale niekiedy i unaocznia¢
przedstawiang rzeczywisto$¢. Patrzenie na film klatka po klatce nie jest
zwyczajnym ogladaniem. Jest pewnego rodzaju filozofig patrzenia?, jest
kreowaniem wyobrazni, dociekaniem odpowiedzi na wazne zyciowe pytania,
jest przezywaniem wtasnej egzystencji, jest préba odnalezienia sie w harmonii
$wiata. Obraz filmowy mozna traktowaé na wzoér malarstwa ikonowego,
i rzeczywiscie wielu twércow filmowych inspirowato sie artystami tej tradycji
(A. Tarkowski — Andriej Rublow, L. Majewski — Mtyn i krzyz). Dla Andrieja
Tarkowskiego obraz filmowy jest nie tylko znakiem, ktory odsyta do czego$
innego, ale sam przez siebie manifestuje obecno$¢ pewnej rzeczywistosci,
np. boskiej. Jest zatem film rodzajem ikony religijnej. Juz sama obecnos¢
ikony sprawia, ze bosko$¢ moze zaistnie¢ w ludzkiej formie — zgodnie
z prawostawnym dogmatem dotyczacym inkarnacji Chrystusa. Dzieje sie
tak dzieki specjalnemu systemowi obrazowania, w ktérym granica miedzy
signifie i signifiant jest tak elastyczna, ze ten, kto zostal pokazany, moze
pozostawac¢ w stosunku do swego obrazu tak, jakby byt on przedstawiony
sam we wtasnej osobie. Tarkowski idgc $ladem starej praktyki religijnej
pragnie udowodni¢ w swoich filmach, ze B6g zamieszkuje §wiete obrazy?.
Dla Tarkowskiego obrazy filmowe sa obrazem Boga i przywotaniem Jego
realnej obecnosci. Stusznie zauwaza S. Kusmierczyk, ze ,,[...] jego filmy sa

27 Zob. K. Hanson, Minerwa w kinie. O relacjach miedzy filozofiq a filmem, ,Ethos”,
2010, nr 89, s. 52-63.

% A. dalle Vocche, Kino jako odrodzenie malarstwa ikonowego. Andriej Rublow An-
drieja Tarkowskiego, ,,Kwartalnik Filmowy”, 33(2001), s. 8.
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pisaniem Ksiegi, a Ze jest to Ksiega pisana przez Rosjanina, sktada sie nie ze
stow, a z obrazow. Jego filmy sa jakby ikonami. Tarkowski potrafi ujawnic¢
w obrazie filmowym obecny w otaczajgcej nas rzeczywistosci pierwiastek
boski. Ikona to obraz objawiajacy Boga, to odwotujgca sie do wrazliwosci
duszy proteza pozwalajaca poprzez elementy widzialne dotrzeé¢ do nie-
widzialnych: okno w nadprzyrodzono$é. Podobny do snu stan trwania na
granicy obu bytow”?°.

Dzieki specjalnym $rodkom wyrazu, montazowi, kompozycji kadru,
o$wietleniu, scenografii, ustawieniom kamery, dzwiekowi, film jest narze-
dziem tworzenia nowego wymiaru rzeczywisto$ci i kreacji artystyczne;j.
Srodkiem do ikonicznego odkrywania obrazu filmowego jest kategoria
piekna. Jest ono rozwijaniem sie osoby w relacji do Boga, do siebie, do
rzeczywistosci pozaosobowej. Piekno to nadrealno$¢ w stosunku do osoby,
tworzenie rzeczywistosci idealnej, wyrazanie doskonatosci egzystencjalnej
i esencjalnej, tworzenie innego $wiata, czyli innymi stowy kontynuacja
stwarzania. Potrzebuje ono wiary w istnienie $wiata wyzszego i etyki. Piek-
no istnieje w odniesieniu do $wiata osoby. Nie moze zaistnie¢ bez osoby
(boskiej, anielskiej, ludzkiej), bo tylko osoba jest piekna w $cistym znacze-
niu. Takze w Bogu piekno istnieje w Osobach Tréjcy Swietej. Przypomne
tu uwage P. Evdokimova, ktéry, analizujac teologie piekna, przyznaje, ze
Duch Swiety objawia nam piekno absolutne, bosko-ludzkie, ktérego zadna
sztuka nigdy nie moze wiernie odda¢, a jedynie ikona moze je w jaki$ spo-
sob zasugerowac przez pryzmat Taboru®*. W pieknie objawia sie rzeczywi-
sto$¢ nadprzyrodzona, bo jest ono kluczem do tajemnicy i wezwaniem do
transcendencji. Poprzez tworzenie piekna, ktore jest widzialnoscig dobra,
artysta stuzy cztowiekowi. By modgt jednak tego dokona¢ — wyrazi¢ w sposéb
widzialny w obrazie (takze filmowym) to, co niewidzialne, niewyrazalne —
artysta winien wnikna¢ tworcza intuicja w giab tajemnicy Boga Wcielonego,
a zarazem w tajemnice czlowieka. Mozna zatem przyja¢, ze piekno jest
podstawowg kategoria teologiczng, ,,[...] transcendentna jednoscia bytu” —
jak je nazywa Evdokimov®!. Nie jest ono ani materialne, ani duchowe, ani
intelektualne, ale ofiaruje sie samo przez sie i pozwala sie kontemplowa¢
»L...] otwartymi oczyma przemienionego ciata”. Jest ono konkretng komu-

2 S. Ku$mierczyk, Kraina Tarkowskiego, rozmowe przepr. K. Bielas, ,Kino”, 1992,
nr 7, s. 26.

30P. Evdokimov, Sztuka ikony. Teologia pickna, Warszawa 1999, s. 19. Zob. J. O’Do-
nohue, Divine Beauty. The Invisible Embrace, London 2003.

31 Tamze, s. 29.
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nia stworzonej natury catego cztowieka z niestworzong energia boska. Jest
tajemnicy ,,6smego dnia” zapoczatkowana juz w sakramentach i zapowie-
dziang w doswiadczeniu $wietych. Jest harmonia prawd Bozych znajdujaca
uosobienie w Chrystusie®2.

Obraz filmowy méwigcy o Bogu, méwi zarazem o pieknie, bo Bog jest
pieknem. Traktujac o pieknie obecnym na $wiecie odsyta do Tego, ktory
jest zrédtem i ostatecznym celem piekna. Przez teologie piekna, jaka jest
takze sztuka filmowa, Kosciét w swoisty sposéb gtosi swoje oredzie. ,,Droga
piekna” — jest w stanie ,,dotkna¢” serca wspotczesnego cztowieka, wyrazajac
tajemnice Boga i cztowieka, a zarazem stanowi narzedzie dialogu z tymi,
ktoérzy sa gotowi przez piekno odkry¢ bogactwo Ewangelii Chrystusa. Via
pulchritudinis w tej perspektywie prezentuje sie jako uprzywilejowany sposéb
ewangelizacji zwtaszcza tych, ktérzy maja problemy z zaakceptowaniem
moralnego nauczania Kosciota. ,,Droga piekna”, wychodzac od prostego
doswiadczenia spotkania z pieknem, ktére wzbudza podziw i otwiera droge
do poszukiwania Piekna Swietoséci Weielonej, prowadzi do zrédia wszel-
kiego piekna, jakim jest Bég. Kultury w swoim artystycznym i estetycznym
wyrazie, podobnie jak cate stworzenie, nie s3 pozbawione pietna grzechu.
Moga, i rzeczywiscie to czynia, wyrazaé rozne formy wspodtczesnej idolatrii
oraz dekadentyzmu, w ktérym sztuka zostaje wynaturzona, ranigc godnosé
cztowieka. W zwigzku z powyzszym piekno nie moze by¢ zredukowane do
prostej przyjemnosci zmystowej, poniewaz jego natura jest uniwersalna,
a traktowane jako warto$¢ najwyzsza zahacza ono o transcendencje. Per-
cepcja piekna domaga sie jednak edukacji, gdyz istnieje ono w relacji do
prawdy i dobra. Piekno jest prosta drogg osiggniecia dobra i prawdy. Co
wiecej, piekno moze bardziej niz dobro i prawda wyraza¢ rzeczywistos¢
w jej perfekcyjnej formie®. Jan Pawet II zauwaza to w encyklice Fides et
ratio; zwracajac uwage na potrzebe ewangelizacji kultury, pisze ,,[...] aby
(artysci) starali sie coraz gtebiej poznawac obszary prawdy, dobra i piekna,
ktoére otwiera przed nami stowo Boze. To zadanie staje sie jeszcze pilniejsze,
gdy bierzemy pod uwage wyzwania, jakie zdaje sie nies¢ ze sobg nowe
tysigclecie: sg one skierowane w szczegdlny sposéb do regionéw i kultur
o dawnej tradycji chrzescijanskiej. Takze te swiadomos$¢ trzeba uznaé za

32 Tamze, s. 32.

3 Por. La Via pulchritudinis, cammino privilegiato di evangelizzazione e di dialogo.
Dokument koncowy Papieskiej Rady ds. Kultury 2006, w: www.vatican.va/roman_curia/
pontifical councils/cultr/documents/rc_pc_cultr_doc_20050726_plenary-assemblies_it, II, 3.
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wazny i oryginalny wkiad w dzieto nowej ewangelizacji”*4. I dalej: ,Wsze-
dzie tam, gdzie cztowiek dostrzega wezwanie absolutu i transcendencji,
otwiera sie przed nim droga do metafizycznego wymiaru rzeczywistosci:
w prawdzie, w pieknie, w warto$ciach moralnych, w drugim cziowieku,
w samym bycie, w Bogu”*°. Autentyczna sztuka jest wiec brama wejsciowa
dla doswiadczenia religijnego®®.

Spotkanie z pieknem nie pozostawia czlowieka samemu sobie, lecz
mobilizuje go do otwarcia sie na szersze horyzonty egzystencjalne, na
spogladanie w kierunku drugiego, na zadawanie sobie dogtebnych pytan
i szukania szczes$cia, ktére nie jest tylko iluzja. Spotkanie z pieknem moz-
na traktowa¢ wiec jako ,ewangeliczne przygotowanie™’. Piekno sztuki,
w tym filmowej, wzbudza wewnetrzne emocje i jest zwigzane z okre-
$long kultura. Dla osoby wierzacej piekno przewyzsza estetyke, zwykte
poczucie harmonii i tadu, i prowadzi ja do Boga. Sztuka chrzescijanska
ma sens, bo nie zatrzymuje si¢ na pieknie estetycznym, ale odnosi sie do
transcendencji. Nalezy jednak uczy¢ sie jezyka odbioru sztuki, by moéc
przyja¢ i rozumie¢ piekno. Stanie sie ono wtedy doskonatym narzedziem
ewangelizacji, a takze dialogu — w tym z artystami®®. Mozna powiedzie¢,
ze zycie chrze$cijanskie ze swojej natury jest powotaniem do przezywania
wydarzenia piekna, zdolnego wzbudza¢ podziw i sktania¢ do nawrécenia.
Istniejace w $wiecie zamitowanie do brutalnos$ci, wulgaryzmu i ztych gu-
stow wymaga duszpasterskiej odpowiedzi w sensie edukacji, zwtaszcza
mtodziezy, na rzecz ksztattowania prawdziwego poczucia piekna. Wta-
$ciwa tworczo$¢ filmowa moze znakomicie stuzy¢ temu zadaniu. W ten
sposob ,droga piekna” prezentowac sie bedzie jako droga ewangelizacji
i dialogu, ocalajac piekno od btedu i zla, fatszywych idoli, a prowadzac
do jedno$ci z dobrem i prawdg. Film jako wizualna metafora kulturowej
rzeczywistos$ci jest bardzo atrakcyjnym narzedziem konstruowania nowych
wizualizacji, a w konsekwencji nowych sposoboéw myslenia o $wiecie,
takze tym nadprzyrodzonym.

34 Jan Pawet II, Encyklika Fides et ratio, Krakéw 2005, n. 103.

35 Tamze, n. 83.

36 Papieska Rada ds. Kultury, Per una pastorale della kultura (23 maja 1999 r.), s. 17.

37 B. Forte, La,Via pulchritudinis” un ‘ponte’ tra fede e culture, w: La via della bellezza.
Cammino di evangelizzazione e dialogo, red. G. Mura, Roma 2006, 67.

38 La Via pulchritudinis, cammino privilegiato di evangelizzazione e di dialogo. Dokument
konicowy Papieskiej Rady ds. Kultury 2006, w:www.vatican.va/roman_curia/pontifical_coun-
cils/cultr/documents/rc_pc_cultr_doc_20050726_plenary-assemblies_it, III, 1. A.
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4. Religijne przestanie sztuki filmowej

Zastanowmy sie, jak jezyk filmu przektada sie na mozliwosci teologicz-
nego przestania. Kino moze i powinno by¢ traktowane jako locus theologicus,
jako miejsce wypowiadania waznych tresci religijnych, a nawet doswiadcza-
nia wiary. I zapewne tak sie dzieje, skoro zauwazaja to od diuzszego czasu
rozliczni specjali$ci w zakresie religijnosci i teologii filmu, a czego dowodem
jest bogata literatura w tym wzgledzie*. Nikt nie domaga sie dzisiaj, aby
kino oferowato nam bezposredni wyktad traktatéw teologicznych, zajmo-

% A. Ayfre, Cinema et mystere, Paris 1969; tenze, Conversion aux images?, Paris 1964;
H. Agel, Le visage du Christ a Uécran, Paris 1985; L. Bakker Freek, The Chalenge of the
Silver Screen. An Analysis of the Cinematic Portraits of Jesus, Leiden 2009; L. Baugh, Imaging
the Divine. Jesus and Christ-Figures in Film, Kansas City 1997; L. Baugh, La rappresentazione
di Gestl nel cinema: problemi teologici, problemi estetici, ,,Gregorianum”, 2(2001), s. 199-240;
AJ.Bergesen, AM. Greeley, God in the movies, London 2000; Metodologie di analisi del
film, red. P. Bertetto, Roma — Bari 2006; L. Castellani, Temi e figure del cinema religioso,
Leumann 1994; Cinéma Divinité. Religion, Theology and the Bible in Film, red. E.S. Christian-
son [iin.], London 2005; Une invention du diable? Cinéma des premiers temps et religion, red.
R. Cosandey, Sainte-Foy-Lausanne 1992; M.A. Croce, Filmologia e societa’. Linguaggio filmico
e dinamiche psichologiche, Bologna 1971; Ch. Deacy, Faith in Film, Aldershot 2005; P. Fraser,
E.V. Neal, Reviewing the movies. A Christian response to contemporary film, Illinois 2000;
V. Giacci, Immagine immaginaria. Analisi e interpretazione del segno filmico, Roma 2006;
Faithful performances, red. T. Hart, S. Guthrie, United Kingdom 2007; R.K. Johnston, Reel
spirituality theology and film in dialogue, Michigan 2000; J. Larry Kreitzer, New Testament
in Fiction and Film. On Reversing the Hermeneutical Flow, Sheffield 1993; Through a Catholic
Lens. Religious Perspectives of Nineteen Film Directors from Around the World, red. P. Malone,
Plymouth 2007; P. Malone, Can Movies be a moral compass?, London 2005; C. Mara-
bello, Sulle trace del vero. Cinema, antropologia, storie di foto, Milano 2011; Explorations an
the theology and film, red. C. Marsch, G. Ortiz, Massachusetts 2001; M.R. Miles, Seeing an
believing. Religion and values in the movies, Boston 1996; V. Miller, Understanding Digital
Culture, Los Angeles 2011; J. Monaco, How to Read a Film: Movies, Media, Multimedia,
London 2000; El Deu dels cineastes. Congres internacional de Teologia i Cinema, Barcelona 2007,
La cospirazione del silenzio. Appunti su cinema e tragedia del modern, Roma 2007; Tentazione
di credere. Il cinema di fronte all’Assoluto: un percorso, Roma 2006; A. Reinhartz, Jesus of
Hollywood, Oxford 2007; Attraverso lo schermo. Cinema e cultura in Italia, vol. 2: Dagli anni
Trenta agli anni Sessanta, red. E Ruggero Vigano, Roma 2006; . Sever, La rappresentazione
metaforica di Gesu Cristo nel cinema. Le figure cristiche femminili, Roma 2011; R.C. Stern
[iin.], Savior on the Silver Screen, New York 1999; TW. Barnes, Jesus at the Movies. A Guide
to the First Hundred Years, Santa Rosa 2004; M. Tiemann, Jesus comes from Hollywood.
Religionspddagogisches Arbeiten mit Jesus-Filmen, Gottingen 2002; D.E. Vigano, Gesi e la
macchina da presa. Dizionario ragionato del cinema cristologico, Roma 2005; D. Wizner,
Stile cinematogarfico di Krzysztof Kieslowski, Roma 2002; E.E. Zuniga, La evolucion del cine
religioso. La Semana de Valladolid (1956-1974), Roma 2004.
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walo sie meandrami dogmatow koscielnych, dostownie ekranizowato teksty
Ewangelii. Problematyka teologiczna w filmie, ktéra czesto okresla sie jako
metafizyczng albo transcendentng, na pierwszy rzut oka moze nie mie¢ nic
wspolnego z klasyczna teologig. Nie oznacza to jednak, ze nie podejmuje
ona wazkich problemoéw zycia cztowieka (szeroko rozumianej antropologii)
—a ta z kolei mies$ci sie w przestrzeni zainteresowan teologicznych. Nalezy
bowiem teologie rozumie¢ szerzej, niz tylko ,,nauke o Bogu”. Jest to przeciez
jednoczesnie ,nauka o cztowieku”, ktéry do Boga zmierza, nawet wtedy,
gdy boryka sie z trudno$ciami swojej niewiary.

Jan Pawet Il w Liscie do artystow pisat: ,[...] w twdrczosci artystycznej
cztowiek bardziej niz w jakikolwiek inny sposéb objawia sie jako «obraz
Bozy» i wypelnia to zadanie, przede wszystkim ksztattujac wspaniatg
«materie» wlasnego cztowieczenstwa [...] Boski Artysta, okazujac artyscie
ludzkiemu taskawg wyrozumialo$é, uzycza mu iskry swej transcendentnej
madrosci i powotuje go do udzialu w swej stwérczej mocy . Zgodnie z tymi
stowami dziatalno$¢ kazdego tworcy (o ile jest wierny samemu sobie, au-
tentyczny) obejmuje $cisty zwiazek piekna — dobra — prawdy i wpisuje sie
w akt stwérczy Boga, nawet jesli 6w tworca nie jest wierzacy. Przytoczy¢
tutaj mozna przykiad ateisty Luisa Bufiuela, twércy dziet filmowych inspi-
rowanych Ewangelia (Nazarin, Viridiana, Szymon g pustyni, czy Mleczna
droga), w ktérego tworczosci odnajdujemy rozdarcie pomiedzy niewiarg
w Boga a tajemnica jego dziatania. Jego filmy podkres$lajg znaczenie ide-
alizmu w $wiecie wspoétczesnym, poruszajg kwestie relacji nauki i religii,
zajmujg sie $wietoscig, a z calag pewno$cig mozna o nich powiedzieé, ze
maja religijny (jesli nie teologiczny) punkt wyjscia do rozwazania bardzo
wielu probleméw etycznych, egzystencjalnych, duchowego postannictwa,
sytuacji granicznych, rozwazan o prawdzie i sprawach ostatecznych, itp.
Jak zauwaza znawczyni twérczosci tego rezysera, Iwona Kolasiniska-Paster-
czyk —,,[...] teologia stata sie jednym z rodzajéw urojonych «piekiel» artysty,
ktoére, po zachwianiu jego wiary w piekto chrzescijanskie i kryzysie wiary
w ogéle, zajeto ich miejsce”!.

Tak zwane kino metafizyczne przejawiajace, zdaniem M. Marczak, dwie
tendencje — nawigzanie do wypracowanych dotad artystycznych formut uka-
zywania duchowosci oraz zastosowanie nowoczesnych $rodkéw filmowych

“Jan Pawet II, List do artystéw, n. 1.
1. Kolasinska-Pasterczyk, Piekta Bufiuela. Wokét problematyki sacrum i profa-
num, Krakéw 2007, s. 256.
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w przedstawianiu Tajemnicy*? — podejmuje wiele waznych tematéw, ktére
mozemy zakwalifikowa¢ jako teologiczne: los cztowieka, sens jego zycia,
umieranie, codzienno$¢, problem zta, sumienie ludzkie, zagadnienie mitosci,
pytania o wieczno$¢, szczescie, asceza, ratowanie planety (ekologia) itp.
W filmach tego nurtu wiele obrazéw pozostaje otwartych, zawieszonych,
a nawet wieloznacznych. I znowu mozemy w tym miejscu powréci¢ do
Bufiuela, a zwtlaszcza jego filmu Nagzarin, ktory jest historig niezwyklego
ksiedza, Don Nazario Zaharina. Bohater ten jest uciele$nieniem postaci
Jezusa Chrystusa, poniewaz zyje w $wietosci. Jednoczesnie popada on
w konflikt z hierarchig Kosciota, ktéra pozbawita go nawet prawa do wy-
konywania postugi kaptanskiej. Bufiuel w jego postaci dokonuje apoteozy
wartosci chrzescijanskich i humanistycznych, takich jak mito$é blizniego,
$wiadectwo ewangeliczne posrdd zepsutego $wiata, pokora, bezgraniczne
ubdstwo, sprawiedliwo$¢, samotnos¢ w cierpieniu, i inne. Na prézno w tego
rodzaju filmach szuka¢ czystej idei Boga — bo jakze mozna Go tak naprawde
ukazac? Nie zmienia to jednak faktu, ze traktujg one o transcendentnym cha-
rakterze ludzkiego istnienia i umozliwiaja cztowiekowi spojrzenie na siebie
w prawdzie, takze wobec Absolutu. Czesto takze sa one wyrazem tesknoty
za Bogiem, traktujac o dramacie poszukiwania nadprzyrodzonosci w zyciu
jednostki. Film pozwala pokazywa¢ cztowieka w catej jego antropologiczne;j
ztozono$ci, z réznych punktéw widzenia i perspektyw. Co wiecej, na ekranie
czlowiek moze zobaczy¢ sam siebie, odkrywajac tajniki swojego ciata i swojej
duszy, meandry wlasnej psychiki, egzystencjalne niepokoje i metafizyczne
nadzieje. W filmie, jak w lustrze, cztowiek moze zobaczy¢ swoje niepokoje,
watpliwosci, wewnetrzne przezycia, emocje, swoja ,,dusze”. Jak jest to wazne
z punktu widzenia jego duchowego rozwoju — nie musze chyba dodawac.
W filmach tego typu odnalez¢ mozemy proby rozpoznania Tajemnicy para-
doksalnie dzieki wieloznacznosci obrazu, tj. dzieki potencjalnemu naddatkowi
sensu ponad tym oczywistym, przedstawionym przez sam obraz. Jest to rodzaj
aluzji, ktora istnieje poza iluzja; jest to rodzaj transcendencji obrazu, ktéry
nie znajduje sie w obrazie materialnym. Obraz jedynie daje odczu¢, sugeruje,
otwiera na Tajemnice, ale to sam widz musi jg tak naprawde odkry¢+.
Film jest szeroko rozumiang metafora, wpisujaca sie znakomicie
w teologiczne przestanie Ewangelii, ktéra takze postuguje sie metafora.

# M. Marczak, Obraz, ktéry odnosi do tego, co niewidzialne. O kinie metafizycznym
przetomu dwudziestego i dwudziestego pierwszego wieku, ,,Ethos”, 2010, nr 89, s. 85.
¥ M. Marczak, Poetyka filmu religijnego, Krakéw 2000, s. 30-31.
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Jest to metafora wspomnianego wcze$niej lustra, ale tez metafora autore-
fleksji i ideologii. Polega ona na tym, ze zdjeciom nadawana jest logiczna
struktura wyktadu, a wyktadowi — wiarygodnos$¢ i oczywistos¢ obrazu
fotograficznego. Wszystko to sprawia, ze widz ma wrazenie otrzymania
wizualnego dowodu, transparentnego i czystego — otrzymania syste-
mu wartosci, ktérych nosicielami sg bohaterowie filmowi. Film posiada
niezwykla moc perswazyjna, bedaca w stanie udowadnia¢ pewne racje
w walce o rzad dusz, takze w oparciu o ztudzenie realno$ci obrazéw, ktére
przedstawia. Metaforycznos¢ filmu odnajdujemy takze w specyficznym
jezyku filmowym. Jest to zespolenie obrazu i jezyka werbalnego spra-
wiajace, ze staje sie on medium elastycznym, zywym, pozwalajagcym na
réznego rodzaju eksperymenty znaczeniowe. Taki sposéb obrazowania
utatwia komunikacje z widzem. Teologia, przejmujac ten jezyk wyrazu
filmowego, niejako uwiarygadnia gloszone przez siebie tresci. Staja sie one
przez to zrozumiate dla szerokich gremiéw — skoro twérczos¢ filmowa jest
generalnie rozumiana i akceptowana nie tylko przez elity, ale i odbiorcow
kultury masowe;j.
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SUMMARY

This paper touches upon the crucial issue of how the broadly understood
visual culture enters the field of contemporary preaching of the Gospel. The
role of moves image in contemporary culture cannot be overestimated. The
communicative function of image (films or TV series) leads to the rise of visual
thinking. Some interpret it in terms of lost skills of conceptual and abstract
thinking, while others see it as a language that is communicatively effective,
clear, suggestive and persuasive. Whatever stance one takes, evangelization
through image becomes a matter of fact. It becomes an integral part of the
Church developmental dynamics.
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TEOLOGIA POLSKA
O filmie Marka Koterskiego Wszyscy jestesmy Chrystusami

Czy film moze sta¢ sie nosnikiem Ewangelii? Na to pytanie teolodzy i kul-
turoznawcy, zajmujacy sie tematyka filmu religijnego, zwykle odpowiadaja
twierdzgco. Oczywiste jest, ze film jako medium jest zdolny do przekazy-
wania réznych (w tym takze pozytywnych) tresci, wartosci — wielu podkre-
$la, Ze jest to pod tym wzgledem medium jedyne w swoim rodzaju'. Film
moze wiec sta¢ sie no$nikiem Ewangelii, tak jak kazdego innego (dobrego)
przekazu, jako Ze ,oddziatuje na wszystkie sfery zycia ludzkiego: ksztattuje
swiadomosé, edukuje, czesto przejmuje funkcje wychowawcze, wptywa na
zycie rodzinne i spoteczne, takze religijne”. O optymistycznym spojrzeniu
Kosciota na medium filmowe $wiadczy chociazby kryterium instytucjonalne:
oficjalne nauczanie Kosciota o $rodkach masowego przekazu, docenianie
kina religijnego®, a takze istnienie instytucji koscielnych powotywanych do
wspétpracy z ta dziedzing kultury*. Zreszta Kosciét interesuje sie wptywem
kina (i audiowizualnosci w ogole) na wspodtczesnego odbiorce w szerszym
znaczeniu, niz tylko w sensie przekazu tresci religijnych czy ,warto$ci
chrzescijanskich”: mowa jest tez o propagowaniu wartosci innych kultur

! Pisano wiec o potencjale kina wzgledem ewangelizacji w kontekscie posiadania przez
kino niezwyktej sugestywnosci i sity oddziatywania na psychike (zob. np. M. Sokotowski,
Koscidt, kino, sacrum. W poszukiwaniu definicji filméw o tematyce religijnej, Olsztyn 2002, s. 75),
a takze w kontekscie niezwyktych predyspozycji kina do przekazywania wartos$ci, przestania
duchowego, poruszania widza i zachecania go do dialogu z dzietem (zob. W. Kawecki,
Koscidt i kultura w dialogu (od Leona XIII do Jana Pawla II), Krakéw 2008, s. 232-233.

2M. Sokotowski, Koscidt, kino, sacrum..., dz. cyt. s. 75.

3 Zob. np. Pawet VI, Przemdwienie do ludzi teatru, kina, radia i telewizji oraz wszyst-
kich innych pracujqcych w dziedzinie spolecznego przekazu (6.05.1967), Watykan 1967; Jan
Pawet II, Oredzie na XXIX Swiatowy Dziert Srodkéw Spolecznego Prazekazu 1995, http://www.
paulus.org.pl/display,238.html [20.09.2015].

+ Na przyktad Komisja Papieska dla Spraw Filmu, Radia i Telewizji, czy Papieska Rada
ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu — M. Sokotowski, Koscidt, kino, sacrum..., dz. cyt. s. 37.
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czy ogolnie — wartos$ci humanistycznych®. Casus tzw. Listy Watykanskiej,
w ramach ktérej wyodrebniono nie tylko filmy o szczegélnych walorach
religijnych, ale tez moralnych oraz artystycznych®, pokazat, ze Ko$cioét po-
piera kazdy pozytywny filmowy przekaz, nie tylko $ciéle ,,ewangeliczny”.

Film moze wiec przekazywac rézne tresci zwigzane z Ewangelig — ale
czy przy tym bedzie nas ewangelizowal? Czy ewangelizacja, a wiec dziatanie
$wiadome, nastawione na cel, nie stoi w sprzecznosci z ideg sztuki — w tym
sztuki filmowej?

1. Ewangelizacja w kinie -
perswazja, manipulacja czy wolnos¢ sztuki?

Ewangelizacyjny potencjat kina warto rozwazaé¢ w perspektywie ko-
munikacyjnej, ktorej istota jest z jednej strony przekaz informacji ze strony
nadawcy, a z drugiej — zwtaszcza w ujeciu semiotycznym — proces ,,czyta-
nia”, interpretacji tekstu przez odbiorce’. W ramach procesu komunikacji
kulturowej przedmiotem takiego transferu sa tresci kultury, a wiec wartosci,
normy, mity, symbole i istotne znaczenia, ktére z kolei podlegaja mediacji
i interpretacji ze wzgledu na kulture reprezentowana przez odbiorce tekstu.
Jednym z przypadkéw tak rozumianej komunikacji moze byé¢, jak twierdzi
Marek Sokotowski odnoszac sie do zagadnienia ewangelizacji, ,,tworzenie
wspdlnoty odbiorcow postugujacych sie tym samym jezykiem”®. Dodajmy,
ze bytaby to sytuacja idealna pod wzgledem zgodnosci kulturowej nadawcy
i odbiorcy, a tak rozumiany przekaz (tekst) dziatatby wzmacniajaco, jesli
chodzi o konkretne kulturowe wartosci. Jak sie wydaje, bytaby to tez sy-

° Kiedy kino, spelniajac jedno ze swoich zasadniczych zadan, pokazuje realistyczny wi-
zerunek cztowieka, powinno stwarzac tez okazje do refleksji — wychodzacej od rzeczywistosci
- nad konkretnymi warunkami, w jakich cztowiek ten zyje. Prezentacja waznych probleméw
spotecznych oraz demaskowanie przemocy, dyskryminacji, wojny i niesprawiedliwosci — a wiec
tresci czesto podejmowane przez kino w ciagu stu lat jego historii i z pewnoscia nieobojetne dla
wszystkich, ktérym leza na sercu losy ludzkosci — stuza promocji warto$ci drogich Ko$ciotowi
i przyczyniaja sie materialnie do ich rozpowszechnienia przy uzyciu $rodka przekazu skutecznie
docierajacego do publicznoéci” — Jan Pawel II, Oredzie na XXIX Swiatowy Dzieft..., dz. cyt.

¢ Lista ta, obejmujaca w sumie 45 filméw, ogloszona zostata w 1995 roku w setna rocz-
nice istnienia kina przez Papieskg Rade ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu. Zob. Swiatowa
encyklopedia filmu religijnego, red. M. Lis, A. Garbicz, Krakéw 2007, s. 288.

7 Na temat ujecia semiotycznego komunikacji zobacz np.: J. Fiske, Wprowadzenie do
badarn nad komunikowaniem, Wroctaw 2008, s. 60-84.

8 M. Sokotowski, Koscidt, kino, sacrum..., dz. cyt. s. 75.
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tuacja idealna, jesli chodzi o zadanie ,ewangelizacji”: wierzacy odbiorca
oglada film nakrecony przez wierzacego rezysera, a nadrzednym celem tego
dziatania jest przekazanie i przezycie wiary.

Tak idealnie rozumiany akt komunikacji stwarza jednak pewne za-
grozenia — otdéz warto$ci artystyczne filmu moga zej$¢ wéwczas na drugi
plan, na rzecz realizacji nadrzednego celu ,,przekazania prawdy”. Pojawia
sie w tym momencie grozba popelnienia ,zbrodni przeciw sztuce”, jaka
bytoby wykorzystanie filmu do z géry zatozonego celu — nawet, jesli mowa
o celu zboznym. Ewangelizacja w powyzszym rozumieniu wymaga bowiem
postawienia wymogéw owej ,wspdlnoty” ponad wymaganiami tworzenia
i odbioru sztuki. Wyzej stawia sie ,,zgodnos¢ tresci” od wyrazu artystycznej
formy. Traktuje sie wreszcie sztuke filmowa przedmiotowo, odbierajac
jej autonomie. Tak chyba nalezy rozumieé stwierdzenie Sokotowskiego:
»,Ewangelizacja przy pomocy filmu oznacza w praktyce siegniecie po bar-
dziej skuteczne narzedzie, pozwalajace docieraé¢ do szerokich rzesz ludzkich
i przemawia¢ do nich prostym, sugestywnym jezykiem obrazéw i dzwie-
kéw™.-. Film jako ,narzedzie ewangelizacji” — czyz nie brzmi to Zle (i czyz
nie kojarzy sie z ,,narzedziem propagandy”)? I cho¢ mozna uzy¢ argumentu
,dobrego celu” - to czyz uswieca on $rodki?

Problem polega na tym, ze w popularnym ujeciu dominuje rozumienie
ewangelizacji w ramach paradygmatu komunikacji ujmowanej jako przekaz
wiadomosci. W Kosciele czesto styszy sie wiec o ,przekazie” prawd wiary
i wpojeniu” pewnych wartosci. Model ten, nazywany inaczej przez badaczy
Lhydraulicznym” czy ,telegraficznym”'®, méwi o sytuacji przekazu okreslonej
tre$ci w kierunku odbiorcy; nacisk jest tu ktadziony na eliminacje wszelkich
zaktécen (,,szuméw™), ktdre mogtyby zmienié¢ czystos$é przestaniall. Model
ten waloryzuje nadawce kosztem biernego odbiorcy — idealnie pasuje do
niego komunikacyjny styl perswazji, a nawet manipulacji'2.

Wydaje sie wiec, ze potoczne rozumienie ,,ewangelizacji” przypomina
mechanizm perswazji (jesli nie manipulacji); jest ona w tym ujeciu nace-
chowana pewng przemoca wobec odbiorcy, narzucajgc mu konkretne tresci
i nie pozostawiajgc mu wolnosci interpretacji. Oczywiscie ewangelizacja jest

® Tamze, s. 75-76.

10 Pojecie to wprowadzit Yves Winkin i przeciwstawit je lepiej odpowiadajacemu dzisiej-
szej wiedzy o kulturze modelowi , komunikacji orkiestralnej”. Zob. Y. Winkin, Antropologia
komunikacji. Od teorii do badari terenowych, Warszawa 2007.

11J. Fiske, Wprowadzenie do badari..., dz. cyt., s. 16, 22n.

12 Tamze.



52 DAGMARA JASZEWSKA

w nauczaniu Kosciota mocno przeciwstawiana zjawisku manipulacji'®. Chodzi
tu jednak bardziej o forme stylistyczng zjawiska perswazji i manipulacji,
niz jej cel okreslany jako dziatanie na niekorzys¢ odbiorcy (co bywa rzecza
bardzo wzgledna'4). Nawet bowiem, gdy zatozymy, ze ewangelizacja (w od-
réznieniu od fatszywej propagandy) polega na przekazaniu prawdziwych
warto$ci, prawdziwego dobra i piekna — wcigz 6w mechanizm ,,przeka-
zywania” czy ,wzbudzania postaw” bedzie przemawial za perswazyjnym
charakterem owych dziatan — zwtaszcza na plaszczyznie kinematografii'>.

Na szczescie idei autonomii sztuki stuzy judeochrzescijanska idea nie-
przedstawialnosci sacrum (II przykazanie Dekalogu) — zwlaszcza istotna
w odniesieniu do sztuk wizualnych. Wtasnie ta idea jest widoczna w sporze
o to, czy sztuka filmowa ma prawo postugiwacé sie, w celu ukazania sacrum,
swoimi wszelkimi synestezyjnymi $rodkami, zdolnymi z niczego kreowa¢
$wiaty. To ,,nieprzedstawialna” materia tego, co $wiete, stanowi fundamen-
talne utrudnienie ewangelizacji wizualnej — i zarazem, w obliczu mozliwo$ci
kultury wizualnej, oddala pokuse péjscia na skréty. A pokusa ta jest wielka
— nie dziwi wiec fakt, ze wiele ,poboznych” w zatozeniu tekstéw kultury
nie przedstawia soba zbyt wysokiej wartosci artystycznej. Jesli tworca, jak
teolog-fundamentalista, doktadnie juz ,,poznat prawde” — po c6z mu jeszcze
sztuka? Trudno w takiej sytuacji oprze¢ sie pokusie wykorzystania wszystkich
kinowych sztuczek: wyciskanie tez, fzawa muzyka, czarne i biate charaktery
z catym ich kontrastem. Pigkno i dobro dla wielu odbiorcéw zamienia sie
na ekranie w naiwnos¢ i kicz (zla sztuke!®), petnigc wrecz odwrotng do
zamierzonej role. Na szcze$cie jednak nie brak artystéw, ktérzy uwazaja,

13 Kosciét jest bowiem $wiadom, ze w rezultacie postepu, jaki dokonat sie w ostatnich
dziesiecioleciach w sferze spotecznego przekazu, mass media maja z jednej strony niebezpieczna
zdolno$¢ manipulowania opinia publiczng, ale z drugiej, jesli sa madrze wykorzystywane,
moga sie sta¢ skutecznym narzedziem ewangelizacji” — Jan Pawel II, Oredzie na XXIX
Swiatowy Dgieft..., dz. cyt.

4 Niech za przyktad postuzy przypadek korporacji stosujacych sprzedaz bezposérednia,
w rodzaju firmy Amway. Wydaje sie, ze pracownicy tych ,,piramid handlowych” nie zgodza sie
z zarzutem stosowania manipulacji przy sprzedazy, skoro tylko swiecie wierza, ze ich produkty
sa naprawde wspaniate, zdolne zmieni¢ zycie na lepsze i wrecz ,,zbawi¢” potencjalnego klien-
ta. To obrazuje, ze dziatanie na niekorzys¢ odbiorcy komunikatu jest pojeciem wzglednym.

1> Dodatkowo w zetknigciu z medium obrazowym, taka che¢ przekazania warto-
$ci iuksztattowania okre$lonych postaw odbiorcy, wzbudza skojarzenia z propagandowymi
poczatkami filmu: najpierw wykorzystywano go wszak jako pochwalna piesn swieckiej religii
nazizmu i komunizmu.

16 H. Broch, Kilka uwag o kiczu i inne eseje, Warszawa 1998.
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ze trudno jest zrealizowaé zamiar przedstawienia na ekranie sacrum, Ta-
jemnicy, czy po prostu ukazania oblicza i postaci Jezusa. Maja w sobie zbyt
duzo wrazliwosci — ale i pokory — zeby Ewangelie po prostu ,,przekazac”.
Rozwazajac zagadnienie ewangelizacji w filmie Marek Sokotowski na
szczescie zastrzega: ,,Ewangelizacja poprzez film nie moze oznacza¢ klery-
kalizacji tego $rodka; film posiada swoja autonomie kulturowa i etniczng”"’.
Z pewnoscig jest to uwaga bardzo istotna — i warta rozwiniecia. Niezbyt
precyzyjne okreslenie ,klerykalizacja” zawiera chyba intuicje narzucenia
filmowej materii gotowych znaczen, gotowego przekazu zgodnego z orto-
doksja, bez troski o artystyczny wyraz czy ,,prawde sztuki”.
Zagadnieniu autonomii sztuki poswiecit tez uwage papiez Jan Pawet II.
Z jednej strony wigzat on ewangelizacje w kinie gtéwnie z odwaga pracow-
nikéw kinematografii w poruszaniu tematéw istotnych, réwniez dla Koscio-
ta — z postawa bezkompromisowego i odwaznego ,,gtoszenia”®. Z drugiej
strony — mocno wyczulony byt na problem wolnosci sztuki i artystéw?'®.
Mamy wiec pewien konflikt pomiedzy ideg dobrej sztuki filmowej a ideg
ewangelizacji. Ten problem odzwierciedla tez debata nad filmem religijnym.
Wielu badaczy podkresla, ze najwartosciowsze z punktu widzenia komunika-
¢ji wiary sg filmy niekoniecznie , konfesyjne” — nierzadko zrobili je ateisci®.
Takim filmem jest chyba produkcja Marka Koterskiego pt. Wsgyscy
jesteSmy Chrystusami?'. Nie jest to ,typowy” ewangeliczny film, wyswietla-

7M. Sokotowski, Koscidt, kino, sacrum..., dz. cyt. s. 76.

18 Koscidt zacheca rezyserdw, filmowcdw i wszystkich, ktérzy — wyznajac wiare chrzesci-
janska — pracuja w réznych dziedzinach ztozonego i réznorodnego $wiata filmu, aby dziatali
zawsze zgodnie ze swa wiara, podejmujac odwazne inicjatywy, takze na polu produkcji
filmowej, aby przez swa dziatalno$¢ zawodowa coraz bardziej uobecniaé¢ w $wiecie oredzie
chrzescijanskie, ktére jest dla kazdego czlowieka oredziem zbawienia”. Jan Pawetl II,
Oredzie na XXIX Swiatowy Dziefi..., dz. cyt.

1 Jan Pawet II wiele uwagi poswiecit zagadnieniu autonomii sztuki. Napisal miedzy
innymi: , Jak jednak wiecie, Ko$ciét nadal zywi bardzo wysokie uznanie dla sztuki jako takiej.
Sztuka bowiem, jezeli jest autentyczna, cho¢ niekoniecznie wyraza sie w formach typowo
religijnych, zachowuje wiez wewnetrznego pokrewienstwa ze $wiatem wiary, tak ze nawet
w sytuacji glebokiego rozlamu miedzy kultura a Ko$ciolem wtasnie sztuka pozostaje swego
rodzaju pomostem prowadzacym do doswiadczenia religijnego. [...] Nawet wowczas gdy
artysta zanurza si¢ w najmroczniejszych otchtaniach duszy lub opisuje najbardziej wstrza-
sajace przejawy zla, staje sie w pewien sposéb wyrazicielem powszechnego oczekiwania na
odkupienie” — zob. tenze, List do artystow, 4 kwietnia 1999, http://www.opoka.org.pl/
biblioteka/W/WP/jan_pawel ii/listy/do_artystow_04041999.html [20.09.2015].

20 Por. M. Lis, Figury Chrystusa w ,,Dekalogu” Krzysztofa Kieslowskiego, Opole 2007, s. 5.

21 M. Koterski, Wszyscy jestesmy Chrystusami, 2006.
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ny w salkach katechetycznych, czy wybrany do akcji typu ,ewangelizacja
wizualna”. Co wiecej, film ten wzbudzit sporo kontrowersji wsréd oséb
wierzacych?. Sadze jednak, ze mozna stwierdzi¢, iz film ten mimo wszystko
jest no$nikiem Ewangelii — i to z pewnych wzgledéw bardzo skutecznym,
cho¢ moze nawet nie do konca zamierzonym. Zanim okre$limy te jego role,
zastanéwmy sie nad zagadnieniem potencjatu filmu (nie tylko , konfesyjne-
g0”) wzgledem zadania ewangelizacji.

2. Miedzy adaptacja a odwolaniem.
Potencjat filmu wobec zadania ewangelizacji

Zagadnienie ewangelizacji poprzez sztuke (nie tylko filmowg) nasuwa
pytanie: czy jest mozliwe (i w jaki sposéb), by przy uzyciu srodkéw artystycz-
nych wiernie przekazaé¢ prawdy religijne w mozliwie pelnej, nieznieksztat-
conej, ortodoksyjnej formie. W przypadku ewangelizacji (i w odréznieniu
od katechizacji), zadanie polega przede wszystkim na , pokazaniu ludziom
Jezusa” — i Jego przestania. Obraz ten powinien by¢ na tyle pociagajacy, by
wywotaé¢ w czlowieku cheé przemiany zycia (i ostatecznie doprowadzi¢ do
jego zbawienia®). Czy mozliwe jest, by na ekranie w pelni pokaza¢ przesta-
nie Ewangelii, by prawda Ewangelii stata sie ,,prawda ekranu”, by filmowy
Chrystus zaprezentowat sie w petni, by mozna Go bylo w filmie spotka¢
i zmieni¢ swoje zycie??*. W zadaniu tym jako kluczowe jawi sie zagadnienie
wiernosci Ewangelii — nalezaloby wiec zapytac o ,,srodki wiernosci”, jakimi

22 Tak pisano w , Naszym Dzienniku”: , Jeszcze w Wielkim Po$cie zapowiedziana zostata
premiera filmu Marka Koterskiego pt. Wszyscy jesteSmy Chrystusami. Na bluznierczym plakacie
filmu odtworca gtéwnej roli, aktor Marek Kondrat, wystepuje w koronie cierniowej, ktéra jest
symbolem Meki Paniskiej, a tu zostata wykorzystana do celéw komercyjnych (reklamowania
filmu o perypetiach alkoholika), a wiec bezdyskusyjnie sprofanowana — J.M. Jaskdlska,
Prowokacja d¢wigniq handlu?, ,Nasz Dziennik”, 29 marca 2006, nr 75(2485).

23 Ewangelizacja, jak podaja katolickie stowniki, to ,gtoszenie $wiatu Jezusa Chrystusa
i Jego Ewangelii w celu zbawienia cztowieka” (por. np. Wielka encyklopedia nauczania Jana
Pawta II, Radom 2014), a wiec gtoszenie osoby, postaci Jezusa i jego nauki, przestania o zba-
wieniu. Mowa jest tez o propagowaniu gtéwnych kanonéw wiary chrzescijanskiej, a przede
wszystkim nauki o Jezusie (Stownik jezyka polskiego, www.sjp.pl). Jakie to kanony? Zdaje
sie, ze podstawowe prawdy wiary zwigzane nieodlacznie z osoba Chrystusa, jak nowina
o zbawieniu czlowieka przez Chrystusa, przez Jego $mier¢ i zmartwychwstanie. Jest to wiec
w zatozeniu potezny przekaz: gloszenie jest bowiem zarazem wezwaniem do przemiany zycia.

24 Wielu badaczy jest sceptycznych i wciaz czeka na tego prawdziwego, ,,Jezusa trans-
cendencji” — zob. K. Kornacki, Pokaza¢ Boga. Jezus Chrystus na ekranie, ,,Kino”, 20004
nr 3, s. 31.
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dysponuje kino?. Najpierw wiec w tym kontekscie przywotany zostanie
znany podzial na adaptacje i odwotanie, a wiec mozliwe sposoby podjecia
w kinie tematu Ewangelii — i zarazem dwa rézne sposoby kinowej realizacji
postulatu ,wiernoéci”. Nastepnie zajme sie szerzej problematyka ,,realnosci
kina”, ktéra wydaje sie dziata¢ niezaleznie od obranego stylu przedstawia-
nia, a ktéra — poprzez autonomiczne mechanizmy sztuki — zdaje si¢ by¢
sprzymierzencem komunikowania prawdy Ewangelii.

Film jest specyficznym dzietem sztuki, posiadajacym wtasny jezyk, srodki
stylistyczne — a zarazem jest opowiescig o ograniczonej formie, zamknieta
w dos¢ waskich ramach czasowych. Odnosnie wiec pytania o wiernosé¢
przekazu ewangelicznych tresci, rysuja sie tu dwie zasadnicze kwestie. Po
pierwsze, mamy tutaj dychotomie miedzy realnos$cia (dostownoscig) a sym-
bolika, a po drugie — miedzy ,,caloscia” a ,,szczegdtem”. Kwestie te sg ze sobg
zreszta polaczone, gdyz filmy, ktore stawiaja sobie za cel mozliwie ,,catoscio-
we” ukazanie Ewangelii, sa jednocze$nie na ogot ,, dostowne”, realistyczne.
Wierno$¢ moze by¢ wiec rozumiana jako ,wyczerpujaca opowie$¢”, doktadne
i dostowne (realistyczne) przedstawienie zycia i nauczania Jezusa. Wielu
twércow decydowato sie na takie ,,opowiedzenie Ewangelii” jezykiem kina?®.

Jesli chodzi o mozliwosci kina w zakresie przekazywania ,,catosci
ewangelicznego przestania”, badacze zwracaja uwage na oczywista w tym
kontekscie trudnos¢ zwigzana z ,,pojemnoscia” filmu i jego mozliwosciami
opowiadania historii. Nawet przy zamierzeniu jak najwierniejszego przed-
stawienia tre$ci Ewangelii, pojawia sie typowy dla kinematografii problem
adaptacji tekstu. Film religijny (nowotestamentowy) staje sie, jak wiele
innych, adaptacja literackiego pierwowzoru (w tym przypadku Biblii)?’.
Film jest innym rodzajem przekazu niz tekst pisany: tekst nalezy podda¢
wielu przerébkom, by zmiescit sie w filmowej formie; dostosowa¢ do regut
formalnych (wymogi narracji, konieczne skréty czy rozszerzenia).

25 Zagadnienie wiernos$ci Biblii w kontekscie adaptacji filmowej i innych rodzajow
nawigzan filmowych do Pisma Swietego podjat ks. Marek Lis w ksiazce Audiowizualny
przektad Biblii. Od translatio do transmediatio, Opole 2002 — zob. zwtaszcza rozdziat Biblia
audiowizualna w kinie.

26 Np. C. de Mille, Krdl kréléw, 1927; G. Stevens, Najwieksza historia wszystkich
czaséw, 1965; E. Zeffirelli, Jezus z Nazaretu, 1977.

27 Zob. np. K. Kornacki, Pokaza¢ Boga..., dz. cyt., s. 30n (autor nawiazuje i rozwija
typologie E. Modrzejewskiej; por. E. Modrzejewska, Inspiracja biblijna w kinie, w: Po-
szukiwanie i degradowanie sacrum w kinie, red. K. Kornacki, M. Przylipiak, Gdansk 2002,
s. 29-42; taz, Chrystus Pasoliniego: rewolucjonista, psychoanalityk i..?, ,Jlluzjon”, 1986, nr 4).
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Majac na wzgledzie potrzebng w procesie ewangelizacji zgodnos¢
utworu ze Stowem Bozym, napotykamy tu problem wiernosci adaptacji, co
jest rzecza trudng — chcac nie chcge méwimy wiec o ,kinematograficznych
transformacjach Ewangelii”?¢. Wielu twércow przedsiebierze srodki, by taka
adaptacja byta jak najwierniejsza Oryginatowi — zaliczy¢ tu mozna np. pomyst
oparcia filmu ukazujacego dzieje Jezusa na jednej tylko Ewangelii, by unik-
na¢ arbitralnego doboru tresci ze wszystkich czterech?, albo tez z zatozenia
bardzo wierne tekstowi Ewangelii dtugie (odcinkowe) superprodukcje®.

Oczywiscie istnieja rézne rodzaje adaptacji — moze by¢ ona wier-
na, historyczna, jak najbardziej neutralna i ,udajaca rzeczywisto$¢”;
albo tez tworcza, ,,autorska” (kino rezyseréw). W tego rodzaju adaptacji
uwspotczesnieniu moga ulec rézne elementy opowiadanej historii: np.
moze sie pojawi¢ rzutowanie na dawny tekst wspéiczesnych interpretacji
kulturowych. To casus tzw. Jezusa komunistéw czy Jezusa psychologdéw,
o czym pisat Kornecki (Ewangelia wg Mateusza Pasoliniego, Ostatnie ku-
szenie Chrystusa M. Scorsese)®!. W takiej adaptacji — uwspdétczesnionej,
,przelozonej” na wspotczesne czasy — mamy mniejsza ,wiernos¢”, tracimy
oryginal, oddalamy sie od ,historycznej prawdy”. Z drugiej strony — je-
$li rezyser swobodnie wktada swojg osobowo$é w tworzywo filmu, jesli
pojawia sie odniesienie do wspoéiczesnosci — takie dzieto cechuje wieksza
aktualno$¢, a dzieki swoistej migracji znaczen tatwiej zrozumie¢ tekst
przettumaczony na wspétczesny jezyk. By¢ moze w tym subiektywnym
artystycznym zwierciadle tatwiej dostrzec prawde — cho¢ juz niekoniecznie
literalng, historyczng?

Poza adaptacja tekstu biblijnego, Kornecki wskazuje na przypadek
odwotania do tegoz tekstu, wyrdzniajac przy tym dwa typy odwotan.
Po pierwsze jest to ,bezposrednie odwotanie” — mamy z nim do czynienia
w przypadku, w ktérym posta¢ Jezusa umieszczona jest w innej czasoprze-
strzeni (np. w XX wieku)32. (Z pewnoscig za tego typu odwolanie mozemy
wiec uzna¢ ,wizyty” postaci ewangelicznych we wspdtczesnym $wiecie, jak

% _Kinematograficzne transformacje Ewangelii” — pod takim tytutem odbyta sie w 2012 1.
w Opolu konferencja naukowa. Jej owocem jest praca zbiorowa pod redakcja ks. Marka Lisa
pt. Cinematic Transformations of the Gospel, Opole 2013.

» Por. K. Kornacki, Pokazaé Boga..., dz. cyt., s. 30.

30 Tamze.

31 Tamze.

32 Sadze ze jedli cata akcja filmu by tam sie odbywata, raczej bytaby to ,wspétczesna
adaptacja” niz odwotanie.
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to bywa w kinie L. Bufiuela®® czy w Wszyscy jesteSmy Chrystusami M. Koterskie-
g0). Z kolei posrednie odwotanie oznacza nie tyle dostowne przedstawienie
postaci Chrystusa, co raczej nawigzanie do niej. To wlasnie ,,cytat” w $cistym
tego stowa znaczeniu®*. Wchodzi tu w gre np. umieszczenie w filmie tzw.
figury Chrystusa — postaci, na ogot wspodtczesnej, ktdrej zycie przypomina
jakos$ zycie Chrystusa, ktérej filmowy obraz da sie zinterpretowac jako wtasnie
swoiste przypomnienie, powtdrzenie zywota Zbawiciela®. Jest to podejscie
figuratywne, metaforyczne — w odréznieniu od filméw po prostu ilustrujacych
tekst biblijny*®. Wchodza tu tez w gre takie odwotania, jak aluzja, alegoria,
symbol — znaki, dzieki ktérym odczytujemy tzw. watki religijne w filmie.
Podsumowujgc, blizsze realizmu sa wierne filmowe adaptacje Ewangelii
- natomiast odwotania biblijne rezygnuja z realizmu na rzecz symbolicznego
przedstawiania. W przypadku odwotan ewangelicznych nie ma tego ,,0szu-
stwa kina” az w takim stopniu: wiemy, ze mamy do czynienia z cytatem.
Wydaje sie wiec, ze oba te rodzaje: adaptacja i odwotanie, reprezentujg
dwa rodzaje przedstawiania: realistyczng i symboliczng — cho¢ w oczywiscie
w realistycznej Pasji Gibsona nie brak symboli, a w filmach jedynie odwotu-
jacych sie (bezposrednio czy posrednio) do wydarzen z Ewangelii nie brak
tez elementu realizmu. Z drugiej strony produkcje ,realistyczne” sg tez na
ogdt bardziej ,,kompletnym” i cato$ciowym przekazem ewangelicznych tresci.
Jak wiec obie formy przedstawiania realizuja zadanie ewangelizacji?
Jedli za idealny film ewangelizacyjny uznamy film wyczerpujaco od-
twarzajacy dzieje Ewangelii, to najlepiej te role zdaja sie petni¢ wtasnie
duze (najlepiej wieloodcinkowe) produkcje kina masowego, hollywoodzkie
widowiska filmowe rekonstruujace w historycznych szczegétach biblijna
opowies¢ o Jezusie. Nie sposéb nie doceni¢ roli takich produkeji w ,,dziele
ewangelizacji” — wielu badaczy uwaza, ze duze epickie filmy odgrywaja wiel-
ka role w popularyzacji religii i Biblii. Zdaniem za$ Krzysztofa Kornackiego
takie calo$ciowe historie bedace adaptacja Ewangelii s3 w jakim$ sensie
najblizsze Oryginatowi — w przypadku za$ odwotan (bezposrednich — do
Ewangelii i posrednich — do literatury odwotujacej sie do Ewangelii) mamy
do czynienia z coraz wiekszym ,,uniezaleznianiem sie od fabuly arcytekstu”’.

3 1. Bufiuel, Mleczna droga, 1969.

34 Por. K. Kornacki, Pokaza¢ Boga..., dz. cyt., s. 31.

% Zob. M. Lis, Figury..., dz. cyt., s. 7n.

36 Zob. tenze, Filmowe ikony — figury Chrystusa, w: Ikony Niewidzialnego, red. M. Lis,
Opole 2003, s. 226n.

37 K. Kornacki, Pokaza¢ Boga..., dz. cyt., s. 32.
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Wierna adaptacja jednej czy kilku Ewangelii to wciaz popularna droga
wybierana przez twércéw tzw. kina religijnego — o czym $wiadczy niedawny
sukces stawiajacej sobie wtasnie wysokie wymagania co do realizmu Pasji
Mela Gibsona. Tego rodzaju produkcje, poza ambicjg przekazania ,,catosci
przestania Ewangelii”, sg tez — jak juz wspomniatam — nacechowane moc-
nym realizmem. Oczywi$cie ten realizm istnieje w kinie w r6zny sposéb
—w zalezno$ci od stylu rezysera, a przede wszystkim od obranego przezen
gatunku filmowego. I tak, najbardziej realistyczne sa adaptacje bedgce pro-
dukcjami tzw. kina stylu zerowego — gdzie kamera pozostaje ,niewidoczna”
dla widza. I to ma nas zaczarowa¢, pobudzi¢ uczucia; mamy wejs¢ w ten film
i spotkaé Jezusa tak, jak spotykamy Looka Skywalkera, da¢ si¢ przekonaé
Jego filmowej postaci. Do dzi$, jesli przyjrzymy sie parafialnym programom
ewangelizacji, dominowa¢ w nich beda takie przeboje kina stylu zerowego,
jak Jezus z Nazaretu®®. Twoércy (i odbiorcy) tego typu zamierzen zdaja sie
wierzy¢, ze potrzebie wiernego przekazania Ewangelii odpowiada dazenie
do uzyskania jak najwyzszego poziomu realizmu w Kinie.

Czy to jednak oznacza, ze filmy realistyczne lepiej pelnig swoja ewan-
gelizacyjna role?

Ot6z weale nie jest oczywiste, ze drobiazgowe odtworzenie zdarzen
biblijnych gwarantuje przekazanie ducha Ewangelii. Co do niezwykle reali-
stycznej Pasji Gibsona — pojawily sie na temat filmu réwniez gtosy krytycz-
ne, méwiace, ze doktadnos$¢ ukazanej na ekranie egzekucji niekoniecznie
wiaze sie z dokladnym przepowiadaniem Stowa Bozego, i film, cho¢ zgodny
z dzisiejszymi normami przyzwalajgcymi na brutalno$é, jest zbyt dostowny,
a przez to wykluczajacy prawdziwe doswiadczenie religijne®. Mozna tez
zapyta¢, czy wierne i cato$ciowe, ale sita rzeczy pobiezne odtworzenie zywota
Jezusa, nie traci na jakosci przekazu, na jego glebi? By¢ moze lepiej pokazaé
jaki$ wycinek ewangelicznego przestania, skupiajac sie na pelnym wyko-
rzystaniu kinowych mozliwosci (Srodkéw stylistycznych i in.)? Dostownos¢
i zbyt duzy nacisk ktadziony na realizm czesto owocuje tez niskg wartoscia
artystyczng dzieta. Wiele filméw doktadnie odtwarzajacych dzieje biblijne
(tez Nowego Testamentu) jest ocenianych jako stabe lub ledwie przecietne
artystycznie. Wierno$¢ oryginatowi, rozumiana dostownie, owocuje filmem
bladym i schematycznym, pozostawiajacym wrazliwego widza obojetnym.

38 E Zeffirelli, Jezus z Nazaretu, 1977.
39 Zob. np. T. Sobolewski, ,Pasja” Mela Gibsona juz w kinach, ,Gazeta Wyborcza”,
4.03.2004.
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By¢ moze mozliwe jest nakrecenie warto$ciowego, poruszajacego filmu w tak
rozumianej konwencji. Jednak mozna w to watpi¢ — jest to typowa ,,robota
klasycystyczna”, mato warto$ciowa estetycznie (jak, dodajmy, np. stynne
LSwiete obrazy” w manierze sulpicjanskiej).

W przypadku filmowych odwotan do Ewangelii, z pewnoscia inaczej
moze by¢ rozumiany ideal ,wiernosci Ewangelii”: czesto zamiast ,catej
opowiesci” pojawia sie szczegot, nawet tylko jeden aspekt, jedna wartos¢
ewangeliczna. Czy jednak koniecznie ze stratg dla owej cato$ci? Na czym
wiec polega w przypadku odwotan (i czy jest mozliwa) ich wiernos$é Ory-
ginatowi i — szerzej — ich potencjat ewangelizacyjny?

Odpowiedz na to pytanie jest zlozona. Jezeli rezyser wprowadza do
swego dziela (na ogét sSwiadomie) symbole religijne, to cel tego moze by¢
przeciez rézny. Po pierwsze, nadanie sensu ewangelicznego przedstawianym
zdarzeniom; po drugie — prowokacja, bluznierstwo, zaprzeczenie religijnemu
sensowi. Z reguty odwotania biblijne charakterystyczne sa dla twércow, kto-
rzy niekoniecznie deklaruja ewangelizacyjny zamyst swoich dziet (a czesto
nawet sg dalecy od wiary). Nawet za$ wtedy, gdy Ewangelia jest im bliska,
raczej zmagaja sie z nig, stawiajg pytania, niz udzielaja odpowiedzi; bardziej
poszukuja, wprowadzajg Ewangelie w film i patrza, co z tego wyniknie...
Jednak wielu rezyseréw (niekoniecznie z kolei bardzo poprawnych/ortodok-
syjnych) traktuje Ewangelie jako wazne zrédio senséw naszej kultury, co$,
co ttumaczy ludzkie zycie*. Wielu z nich pokazuje aktualno$¢ Ewangelii,
wskazuje na posta¢ Jezusa jako Zbawiciela. Wsrdd tego typu filméw mamy
kino artystyczne, gdzie znaczenia religijne sa subtelne (K. Kieslowski*!,

40 Takie podejscie niekoniecznie oznacza religijna postawe tworcy, ale tez moze oznaczaé
traktowanie religii powaznie, jako uniwersalnego modelu $wiata. Pasuje to do pierwszej
motywacji wyréznionej przez Ewe Modrzejewska, ktéra dokonata klasyfikacji modeli obec-
nosci i wykorzystywania motywow chrzescijanskich w filmach ze wzgledu na przypuszczalna
motywacje rezyserow oraz sposob potraktowania chrzescijanstwa w filmie. Jej zdaniem
mozna rozr6znié pie¢ rodzajéw motywacji: 1) filozoficzna i historiozoficzna — religia jest tu
potraktowana jako uniwersalny, catosciowy model $wiata, ktéry stanowi rame dla dziatan
czlowieka i interpretacji historii. Moze to by¢ wyraz postawy religijnej tworcy, ale tez mieé
charakter ideowy (religia jako Zrédto idei, pojeé, mitéw etc.); 2) spoteczna — religia traktowana
jako inspiracja do okreslonych zmian spotecznych, typu zmiana ustroju; 3) moralna — religia
jako system etyczny; 4) kulturowa — religia traktowana jako zbiér symboli, metafor, mit6w;
5) estetyczna - religia jako Zrédlo pieknej formy. Zob. E. Modrzejewska, Inspiracja bi-
blijna..., dz. cyt.; por. M. Sokotowski, Koscidt, kino, sacrum..., dz. cyt.

4l Badaczem niejednoznacznych znaczen religijnych w filmie Dekalog K. Kieslowskiego
(1988-1999) jest ksiadz Marek Lis, ktéry odnajduje w tym filmie tzw. figury Chrystusa (niektére
zupelnie na pierwszy rzut oka niewidoczne) — zob. M. Lis, Figury..., dz. cyt. Autora tego
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A. Zwiagincew*?), albo tez kino o wyraznym ewangelizacyjnym zamierzeniu
(Fireproof*®).

W przypadku odwotan do Ewangelii, realizm rozumiany jako dostowne,
literalne przeniesienie Stowa na obraz filmowy, ustepuje wiec czesto reali-
zmowi formy filmowej. Literalna wiernos¢ karcie Ewangelii (ktéra przeciez
sama w sobie jest réwniez — utworem literackim!) zostaje zastgpiona wier-
noscia artystycznej wizji, a oparta na prawdziwym do$wiadczeniu, przezyciu
przez autora jakiej$ prawdy wiary. Wtasnie dzieki temu filmy, ktérych nigdy
nie okresliliby$my jako ,,biblijne” czy ,,ewangeliczne”, ktére ukazuja zaledwie
jakie$ motywy z Ewangelii (o ktérych wiemy, ze sa ,,tylko cytatami”), ktérych
wreszcie tworcy wcale nie mieli zamiaru nas ewangelizowa¢ — moga mie¢
prawdziwie ewangelizacyjny potencjat. Jeéli tylko biblijne znaczenia sg
dobrze dobrane i umieszczone w scenariuszu, jesli sa wbudowane w sp6jna
filmowa forme, moga same zagrac tak, iz uruchomia w nas religijne uczucia,
przekaza religijne prawdy. Tak wiasnie — moim zdaniem — maja sie rzeczy
z filmem Marka Koterskiego ,Wszyscy jestesmy Chrystusami”.

Dodajmy jeszcze, ze realizm jest w jakims sensie domena kina w ogédle
— skoro méwimy o medium obrazu, ktére ,,unaocznia”, a wiec i ,,urealnia”
opowiadanie czy tekst, ozywia historie. Mowa tu o funkcji mimetycznej kina,
ktéra wydaje sie by¢ cenna, jesli méwimy o ewangelizacji. Obrazowanie,
wizualizacja Stowa Bozego, zawsze jako$ przybliza je odbiorcy, czyni bardziej
realnym, aktualizuje na ekranie. Kino jest jak czarodziejska machina, ktdéra
uwiarygadnia, powotuje do zycia. Kino udaje — a raczej kreuje — rzeczywi-
sto$¢. W jakims sensie ta magia kina jest uniwersalna dla réznych gatunkéw
filmowych. Podstawowg rola filmu wydaje sie by¢ uobecnianie, unaocz-
nianie, ozywianie poprzez ruchomy obraz. Bardzo bliski kinematografii
jest wiec realizm - kino jest tutaj spadkobierca malarstwa, sztuki sakralnej
w ogole, i wszelkiej sztuki mimetycznej. Sztuka ta dzieki przezyciu artysty
uobecniata jego do$wiadczenie w pieknej formie, a przez to zdolna byta
wywolywacé u odbiorcy takiez religijne przezycia. Film uobecnia w jeszcze
bardziej intensywny sposob, niz malarstwo. Kamera jest niewidoczna, widz
przenoszony jest w miejsce akgji i daje sie zwie$¢ ztudzeniu, iz to, co widzi,

bardziej przy tym interesuja znaczenia, ktére trzeba szukaé, wydobywaé, nize te oczywiste,
widoczne w przypadku tzw. filmu sakralnego — tamze, s. 5.

42 Andriej Zwiagincew, wspotczesny tworca kina symbolicznego (Powrdt, 2003, Wy-
gnanie, 2007). Jego film pt. Wygnanie byt krytykowany za zbyt geste, oczywiste nawigzania
do Biblii.

“ A. Kendrick, Préba ogniowa (Waterproof), 2008.
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wydarzylo sie/wydarza naprawde. Sceny i obrazy filmowe, portrety gtéwnych
filmowych bohateréw zostaja w pamieci i wptywaja na obraz wyobrazony,
ktory powstat wskutek lektury stowa pisanego, np. powiesci. W ten sposéb
stowo ozywa na ekranie, nabiera ryséw danego aktora, nabiera wyrazu
dzieki muzyce i filmowym pejzazom.

Wydaje sie wiec, ze realizm jest w jakims sensie typowy dla filmu:
niezaleznie, czy mamy do czynienia z adaptacja Ewangelii, czy jakimkol-
wiek nawigzaniem do niej poprzez bardzo nawet ukryte znaki, symbole
biblijne, czy nawet wprowadzenie tematéw ewangelicznych. Wiec nawet
woweczas, gdy filmowe opowiadanie Ewangelii nie jest udawaniem, ze jest
sie $wiadkiem wydarzen z Ewangelii, ale gdy wyraznie widzimy, gdzie za-
czyna sie cytat — to i tak korzystamy z magii kina, i tak przemawia do nas
,prawda ekranu”, prawda sztuki. A nawet, pozbywszy sie ztudzen, ze ,tak
byto naprawde”, i otwierajac sie jedynie na site obrazéw, symboli i metafor
filmowej sztuki, mozemy bardziej uwierzy¢ w Ewangelie...

I tak ma sie rzecz z ewangelizacja niejednoznaczng, ktéra czasem udaje
sie nawet wbrew intencji autora, ktéry po prostu umieszcza w filmie watki
religijne, pozwala im méwi¢ w formie filmowej. Na przyktad filmy, w ktérych
opowies¢ historyczna odbywa sie réwnolegle do opowiadanej wspoéicze-
$nie, towarzyszy gtéwnej akcji rozgrywanej we wspotczesnosci, i w ktéorym
prawdziwos$¢ Ewangelii nie jest zbudowana za pomocg realizmu ,,kina stylu
zerowego”. W niedawnej rosyjskiej ekranizacji Mistrza i Matgorzaty** sceny
nawiazujace do Ewangelii majg charakter zobrazowania nie tyle Pisma
Swietego, co pewnej sugestywnej opowieéci. Tam akurat zabieg ten ma swe
zrédto w powiesci M. Buthakowa, ktéry fantastyczna dla radzieckich inteli-
gentow opowies¢ o Jezusie uczynit realng (cho¢ w nieco zmienionej wersji)
— a realno$¢ ta wzieta sie z sugestywnosci biblijnego opisu i sity piekna. To
jest ,realizm estetyczny”, co$ innego niz realizm , kina zerowego”. Wiemy,
ze to tylko sita narracji i piekna, ale musimy sie jej poddac i wierzymy — jak
Iwan Bezdomny. Mysle, ze i tutaj mozna méwic¢ o swoistej ewangelizacji
- przynajmniej skrojonej na miare XX-wiecznych ateistéw, ktérzy powtarza-
jac stowa sowieckiej propagandy gtosili absurdalne argumenty socjalizmu
naukowego przeciw religii. Znamienne, ze u Buthakowa — jak i rezysera
Vladimira Bortko — ewangelizuje tu diabet, szatan w postaci Wolanda, kté-
ry bez uszczerbku dla swej diabelskosci przyznaje, ze byt obecny w czasie
rozmowy Jezusa z Pitatem i reczy, iz ten pierwszy ,istnial naprawde”. Ta

“W. Bortko, Mistrz i Matgorzata, 2005.
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ewangelizacja dysponuje jedynie argumentem estetycznym: Jezus staje sie
najpierw atrakcyjnym bohaterem powiesci, a potem filmu.

Chyba podobny realizm (i tez ciekawe, ze w oryginalnej rezyserskiej
wersji) ukazat na ekranie Pier Paolo Pasolini. Tu znéw wzgledy wydaja sie
estetyczne (przynajmniej w znaczeniu ,,poteznego do$wiadczenia”, jakie
przezyl rezyser przypadkowo czytajac Biblie w hotelowym pokoju — jak méwi
legenda). W $wiecie ateizmu i erozji wszelkiej tajemnicy, ktéry taczyt obu
rezyserow, to wlasnie estetyka jest droga rehabilitacji metafizyki, wyzszego
dobra i piekna. To niesztampowe i nierealistyczne piekno, realne, ale w inny
Sposdb — przezyte przez tworce — taczy obrazy z powiesci Buthakowa (a po-
tem tez z jego ekranizacji) oraz Ewangelie wedtug Mateusza Pasoliniego®
(uwazam, ze ten piekny i sugestywny obraz ma o wiele wieksze teologiczne
znaczenie, niz to zwigzane z hastem ,,Jezus marksisty”4...).

Kolejny przyktad realizmu kinowego w filmach ,nierealistycznych”:
wspomniany juz film Mleczna droga L. Bufiuela. Obok scen biblijnych mamy
tu sceny z akcji dziejacej sie wspodtczesnie. Dziata tutaj mechanizm filmowej
metafory, poniewaz sceny biblijne i wspdtczesne nie sg zestawiane przypad-
kowo, ale w zamiarze rezysera ,,rozmawiaja ze sobg” dialoguja, odnosza sie
wzajemnie do siebie i wptywaja na znaczenie (co dziata w obydwie strony).
Ogélnie celem takich zabiegéw jest jaka$ interpretacja wspoétczesnosci za
pomoca obrazu biblijnego. Jednakze sceny biblijne, mimo ze pelnig w tym
filmie role jedynie przywotania biblijnego obrazu, tchng jakas dziwna,
zniewalajaca realnoscia. Dzieje sie tak mimo tego, zZe nie sg to obrazy szcze-
gblnie wiernie tradycyjnej ikonografii. W scenie wesela w Kanie Galilejskiej
weselni go$cie wprawdzie siedza — catkiem ,klasycznie” — przy dtugim stole
w formie podkowy, ale posta¢ Jezusa nie jest sztampowa i dostojna: to zywy
i ekstrawertyczny rudzielec. Dziwig sceny, w ktérych chodzi on ze swoimi
uczniami: oni wrecz muszg go gonié. Ale obok tych obrazéw sa tez sceny
zupetnie fikcyjne, niemajgce oparcia nawet w apokryfach, bedgce catkowicie
wizja rezysera: jak rozmowa Maryi z J6zefem, aby ten sie ogolit, gdyz ,,nie
do twarzy mu z brodg”. Ale taka scene wys$nit Bufiuel, i to nalezy do jego
wersji Ewangelii — jest realne, przemawia do wyobrazni, zapada w pamie¢,
i chyba moze wzmacnia¢ czyjes$ uczucia religijne czy wiare.

Nawet wiec wtedy, gdy - jak u Buthakowa czy Bufiuela — narracja biblijna
jest przeplatana obrazami ze wspoélczesnosci, to ogladajac sceny z udzia-

4 PP. Pasolini, Ewangelia wedlug Mateusza, 1964.
4 Por. K. Kornacki, Pokaza¢ Boga..., dz. cyt., s. 31.
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tem postaci biblijnych, cho¢ na chwile mozemy ulec magicznej realnosci
kina, uwierzy¢ w to, co pokazuje ekran, w to przestanie religijne — w to, ze
Ewangelia wydarzyta sie¢ naprawde. Nawet, jesli to pojedyncze sceny. One
w jaki$ sposob — przez piekno obrazu, sugestywno$¢ gry aktorskiej — ukazujg
realnos¢ biblijnego przestania, nawet w takim podstawowym znaczeniu, ktére
mozna uslysze¢ dostownie w dialogach filmowych: Jezus istnial naprawde!
Piekno, artystyczna warto$¢ tych filméw moze mie¢ w tym wtasnie sensie
znaczenie ewangeliczne: zaczynamy wierzy¢ w obraz i stowo Biblii dzieki
pieknu i sugestywnosci filmowego obrazu — a zmiany, jakie wprowadzit
tworca, tylko urealniaja ten przekaz (paradoksalnie), bo przepuszczaja
przez spojrzenie artysty.

3. Ewangeliczne odwotania w filmie
Wszyscy jestesmy Chrystusami

Akcja filmu rozgrywa sie w Warszawie, taczac trzy perspektywy czasowe,
poczawszy od lat powojennych, az po czasy wspdtczesne. Widzimy kolejne
pokolenia i ten sam schemat: pijgcego mezczyzny, cierpiacej i prébujacej
walczy¢ z nalogiem meza zony i patrzacego na to wszystko dziecka. Ukazane
cierpienie cztonkéw rodziny pijaka zostaje poréwnane do meki Chrystusa
przez szereg obrazow i symboli.

W filmie Wszyscy jestesmy Chrystusami z pewno$cia mozna dostrzec
odwotania do tekstu Ewangelii, nie zas jej adaptacje. Trzeba jednak
doda¢, ze tych odwotan jest na tyle duzo i sg tak konsekwentne, ze buduja
w filmie niezalezng narracje, ktéra dobrze oddaje przestanie Ewangelii. Nie
s3 to bowiem pojedyncze skojarzenia rezysera, lecz rozbudowana analogia,
majaca postac toczacych sie niezaleznie od siebie ,,dwoch filméw”: pierwszy
to opowies¢ o pijaku, drugi — o ,,zyciu Chrystusa posréd blokéw”. Ta druga
opowies¢ na poczatku pojawia sie jedynie w pétsekundowych migawkach;
poOzZniej sceny te wydiuzajg sie — w miare rozwoju akcji rezyser ,,przyzwy-
czaja” widza do wigkszej ich ilosci. Mozna je utozy¢ w opowies$¢ — nie calej
Ewangelii, ale meki Pana Jezusa, wszystkich stacji, poczawszy od dzwigania
krzyza, przez Jego trzy upadki pod krzyzem, scene otarcia twarzy Chrystusa
przez $w. Weronike, przybijania do krzyza, wiszenia na krzyzu, pocieszania
przez Chrystusa (nie kobiet — chodzi o stowa kierowane bezposrednio do
widza) — az do sceny przebicia boku Jezusa wtdcznig.

Pierwsza opowie$¢ — o problemie alkoholizmu, chorobie przekazywa-
nej z pokolenia na pokolenie — osnuta jest na trudnej i szczerej rozmowie
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rozmowie ojca z synem, ktéry wspomina swoje dziecinstwo, i przeplatana
jest dziwnymi, realistyczno-nieprawdopodobnymi scenami z udziatem po-
staci biblijnych (w tym Chrystusa). Jesli w filmie, ktérego zasadnicza akcja
umieszczona jest we wspotczesnosci warszawskiego osiedla, nagle widzimy
scene dzwigajacego krzyz Chrystusa idacego miedzy blokami, to widzimy
obraz-symbol, i $wietnie zdajemy sobie sprawe ze sztucznosci zabiegéw
rezysera i z tego, ze obraz ten jest jedynie ,,cytatem”, ze nie udaje rzeczywi-
sto$ci. By¢ moze Chrystus wérdd blokéw to wizja gléwnego bohatera, a moze
jego syna? Moze jest to refleksja rezysera komentujacego wspomnienia
gléwnych bohateréw. Albo moze to sen pijaka? (wyjasnienie tych scen jest
skomplikowane cho¢by dlatego, ze filmowy ojciec — a momentami réwniez
i syn — popada co i rusz w ,,odmienne stany swiadomosci”, a w pijackim
widzie zacierajq sie granice rzeczywistosci). W kazdym razie wiemy, ze
posta¢ Jezusa pojawita sie w filmie z celowym zamierzeniem: nie budzi
watpliwosci teza, iz sceny te sa komentarzem do scen z codziennego zycia,
ktore autor celowo z nimi zestawia na zasadzie filmowej metafory, ukazania
podobienistwa scen z rodzinnego (pijackiego) zycia i meki Chrystusa.

a) Rdzine rodzaje przedstawien ewangelicznych

Mozna wyrézni¢ w tym filmie kilka rodzajow przedstawien ewan-
gelicznych, ze wzgledu na ich miejsce na dychotomicznej linii realizm/
symbolizm - cho¢ wszystkie one sg utrzymane w do$¢ podobnej konwencji.
Najbardziej typowe z nich przedstawiaja catkiem realistyczne obrazy meki
Chrystusa, poszczegolne stacje drogi krzyzowej w scenerii warszawskiego
blokowiska. Jedynymi bohaterami tych scen sa postaci z Nowego Testa-
mentu; zadna wspoélczesna postaé nie zaktéca wymowy kadru, osiedle jest
opustoszone — w tle stycha¢ jednak odgtosy bokowiska, gwar bawigcych sie
dzieci. Czesto obrazy tej swoistej drogi krzyzowej umieszczone sa w bezpo-
$rednim sgsiedztwie scen, w ktérych gtéwny bohater, kulturoznawca Adam
Miauczynski, objasnia pewnym siebie tonem swoim studentom wymowe
obrazéw przedstawiajacych droga krzyzowa Jezusa (notabene: jego wywdd
ma charakter bardziej teologiczny, niz kulturoznawczy).

Jaka funkcje petnig w filmie te obrazy? Dlaczego tak doslownie sg one
ukazane? W dodatku rezyser nie sili sie na zadng nowoczesna wizje Jezusa,
nie chce Go pokaza¢ w jaki$ innowacyjny sposéb. Jezus przedstawiony jest
klasycznie, wedtug standardéw biblijnej kinematografii, wzorujgcej sie na
tradycyjnej ikonografii; ma wprawdzie do$¢ krotkie wlosy, ale pozostate
elementy wizerunku sa tradycyjne (a wiec broda etc.). Nie ma tu jednak
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nadmiernej troski o realizm — brakuje np. wyrazu cierpienia na twarzy,
szczegdlnie drastycznych sladéw meki, muzyki ilustrujacej nastréj (muzyki,
albo jakichs subtelnych srodkéw stylistycznych, w tym filmie w ogdle brak)
czy np. wspétgrajacej z przekazem ponurej scenerii: tego wszystkiego, czego
mogliby$my sie spodziewa¢ po realistycznym filmie o zyciu Jezusa (co cie-
kawe, wiecej cierpienia widzimy na twarzach ,,ukrzyzowanych” bohateréw
— o czym dalej). Rezyser nie ma wiec pretensji ukazania nam ,prawdziwe;j
postaci Chrystusa” — a wiec obraz ten nie jest zbyt staranny, zbyt wykalku-
lowany, ani tez autorski, oryginalny, ,,inny niz wszystkie”. (Przypomina to
nieco mechanizm ikony: widz nie ma sie zatrzymac¢ na formie, nie chodzi
o idealne podobienistwo, ale o tre$¢ przekazu: obraz ma nas odnie$¢ do
wyzszej rzeczywistosci). O dziwo jednak, tym scenom nie brak elementu
sakralnosci; cho¢ otoczenie Chrystusa jawi sie jako tak zwyczajne i pospolite
(nawet pozbawione powagi ptynacej z przedstawienia dawnych dziejéw),
cho¢ tak prosto zarysowana zostata ta posta¢, to jednak ptynie z tych scen
jakie$ sacrum, pojawia sie znaczenie uwznioslajace.

Drugim rodzajem przedstawien ewangelicznych w filmie jest ukazanie
innych postaci biblijnych — w sposéb jeszcze mniej realistyczny, bardziej
wspdtczesny, dowolny i zarazem symboliczny (budzacy wiele skojarzen).
Na przyktad: tajemnicza posta¢ na koniu w historycznym kostiumie, prze-
jezdzajaca miedzy blokami. Tym razem mamy do czynienia z obrazem mniej
klasycznym: przy blizszym spojrzeniu okazuje sie, ze jezdziec ma na sobie
atrape zbroi zrobiong z czarnej grubej folii; poza tym na kilku ujeciach
popija z butelki (chyba alkohol). Wyglada jak zotnierz rzymski czaséw
Chrystusa — ale kojarzy sie tez z jezdZzcem Apokalipsy?’: posta¢ wyglada
bowiem na mroczng i na wcielenie z1a, a jej pojawienie sie zapowiada zle
wydarzenia (na przyktad widzimy jezdzca az trzykrotnie w czasie scenie $lubu
bohatera, ktéry Miauczynski zawiera nieszczerze; jego matzenstwo okaze
sie nieszczesliwe). Jezdziec zmienia sie w zolnierza-oprawce, przebijajac
mieczem serce wiszacym na krzyzu (w miejscu Jezusa) bohaterom filmu; on
tez namawia Miauczynskiego do zabicia syna w czasie alkoholowego ciagu,
siadajac na jego 16zku niczym zmora. W jeszcze innej scenie ta sama postac
godzi mieczem w serce gléwnego bohatera, ktory wyskakuje z okna w prébie
samobojczej (nie jest jasne, czy nie jest to jedynie koszmar Miauczynskie-
go). Z pewnoscia za$ dwukrotnie jezdziec wystepuje w koszmarnych snach

47 Zob. np. P. Dobry, Wszyscy jesteSmy Chrystusami, Eioba.pl, http://www.eioba.pl/a-
/1yk/wszyscy-jestesmy-chrystusami [20.09.2015].
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bohatera, gdy $ni mu sie, ze jest przybijany przez owa posta¢ gwozdziami
do krzyza (w tym momencie budzi sie z przerazenia).

Inna posta¢ tego rodzaju to Aniot Str6z, ewidentnie przybysz z lepszego
$wiata: konsekwentnie, i jak sam moéwi, bez godziny snu pilnuje bohatera
cate zycie i ratuje go z opresji. Zarazem jest to posta¢ komiczna: bawi juz
sam jej wyglad (czarno-zaréwiasta kamizelka z napisem ,,Aniot Straz” przy-
pomina kamizele Strazy Miejskiej) i zachowanie (gdy przemawia do bohatera
dosadnym, pelnym przeklenstw jezykiem). I znéw typowa dla Koterskiego
sprzeczno$¢: aniol wystepuje w najbardziej komicznych scenach, wprowadza
do filmu absurdalny i komediowy klimat, a z drugiej strony méwi i czyni
tak madrze, ze wydaje sie najbardziej prawdziwy ze wszystkich bohateréw.
To sprawia, ze naprawde na jednych prawach funkcjonujg w filmie postaci
realne i fikcyjne: Jezus, diabet, aniot. Wprowadzone starannie w Adasiowe
zycie, nadajg mu jakikolwiek sens — i zarazem zyskuja na wiasnej realnosci.

Mamy tez w filmie jeszcze bardziej dziwne biblijne stwory, jak aniotek
wiszacy na choince, ktéry nagle ozywa (objasniajac bohaterowi, iz ten moze
juz ,.bezpiecznie sie napi¢”) by za chwile urosna¢ do postaci normalnych roz-
miaréw, ktorej dwudniowy zarost kontrastuje ze ztotymi wtosami. Dochodzi
tu znéw do gtosu pewna dwuznaczno$é — za duzo jest w tym filmie oparow
alkoholu i alkoholowych zwidéw i snéw, tacznie z méwiacymi zwierzatka-
mi (wiewiorka i zywy kangur, ktéry budzi sasiada z powodu pozaru). To
powoduje, Ze nawet czyste i piekne wyobrazenia Jezusa czy prawdziwych
bohateréw Ewangelii (§w. Weronika), sa rozpiete gdzie§ miedzy objawieniem
a pijackim zwidem - jednak, jak juz wspomniatam, w ich przedstawieniu
ostatecznie czuje sie powiew sacrum (wydaje sie, ze z szacunku rezyser
przedstawia je za pomocg wywazonych $rodkéw). Natomiast im dalej od
czystego sacrum, tym bardziej postaci ,,nie z tego $wiata” sa dziwaczne, za-
bawne, pokrecone, niczym wziete z pijackich wizji. Ciekawe jednak, ze i one
sg wcigz zdolne do jakiego$ stopnia nie$¢ przestanie ewangeliczne. Jest to
jednak przestanie przeniesione z nieba na ziemie, wypowiedziane w jezyku
zwyczajnym, zrozumialym dla bohatera filmu, za pomoca zrozumiatych dla
niego znaczen. Dosadnos¢ i prostota tych ,tlumaczenn Ewangelii” na jezyk
Miauczynskiego jest zrédtem wspaniatego humoru filmu.

Trzeci sposéb nawigzywania do Ewangelii w filmie Koterskiego to bar-
dzo dostowny zabieg umieszczenia na drodze krzyzowej bohateréw filmu.
W ujeciach, ktére trwajq po kilka sekund, widzimy na krzyzu kolejno: bo-
hatera Adama Miauczynskiego, jego zone oraz syna. Ujecia te poprzedzone
s3 scenami przedstawiajacymi doznanie przez bohateréw jakiej$ krzywdy,
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duchowego cierpienia. Zestawienie to niedwuznacznie wskazuje, ze boha-
terowie sg przez swoich bliskich ,krzyzowani”. Sa to obrazy metaforyczne,
réwniez ,,z innego $wiata”, ktory towarzyszy akcji jako jej rama interpreta-
cyjna: obrazy jeszcze bardziej symboliczne, bedace jedynie skojarzeniem,
mys$la, komentarzem do zycia. Jezus staje sie bliski nie tylko dlatego, ze
Jego droga krzyzowa przebiega wzdtuz osiedlowych ulic (chciatoby sie
rzec: miedzy psimi kupami), ale tez dlatego, ze naprawde ,,mégt by¢ nim
dostownie kazdy” i dlatego, ze ,,my wszyscy swoimi uczynkami Go biczuje-
my” — jak méwi studentom Miauczynski-kulturoznawca. Koterski ilustruje
te prawde dostownie, krzyzujac swoich bohateréw, przebijajac im boki
wlécznia rekami meza czy ojca. Zda sie, ze przechadzajacy sie po osiedlu
Chrystus czasem uzycza swego krzyza jego mieszkancom. Do tego rodzaju
przedstawien zaliczy¢ tez trzeba jasne, niosgce nadzieje sceny nakrecone nad
polskim morzem, w jasny dzien, gdy widzimy idacych w objeciach sponie-
wieranych natogami ojca i syna — i tych samych w dtugich biatych szatach
(syn obowiazkowo z cierniowq korong), dzwigajacych razem wielki krzyz.

Czwarty sposéb nawigzania do Ewangelii w filmie Koterskiego to poje-
dyncze znaki, symbole. Przede wszystkim znak szczegélny filmu — korona
cierniowa, ktdéra przez caly czas nosi syn gtéwnego bohatera. W retrospek-
tywnie odtwarzanej historii zycia chfopaka moment ,,cierniem ukoronowa-
nia” pojawia sie w czasie jednego z jego bardziej dramatycznych przezy¢
z dziecinstwa. Stalo sie to mianowicie w sytuacji opuszczenia dziecka przez
ojca podczas traumatycznej dla Sylwka wizyty u dentysty. Ojciec wreszcie
powrdcil, pijany, w optakanym stanie, a dziecko przezyto ogromny wstyd
i upokorzenie — odtad Sylwus nie rozstawat sie juz z korona. Zdaje sie ona
niewidoczna dla innych bohateréw filmu — by¢ moze widzi ja tylko jego
ojciec, a moze jedynie widz. Syn alkoholika staje sie¢ w ten sposéb ikona
Chrystusa, Jego symbolem. Kilka razy (nie wiadomo, czy to nie pijackie
przywidzenie Miauczynskiego — ale ta utrata $wiadomosci staje sie czesto
miejscem objawienia tresci teologicznych!) syn Sylwu$ ma na sobie nie tylko
korone cierniowa, ale tez ubrany jest w biata szate i w bardzo widoczny
sposob przywodzi na mysl Jezusa (tak tez zwraca sie do niego jeden z pi-
jacych piwo towarzyszy jego ojca: ,sorry Dzizus”).

Mamy tez w filmie inne symbole meki Paniskiej. Dwukrotnie na ekranie
na rekach bohateréw pojawiaja sie stygmaty. Pierwszy raz dzieje sie to wtedy,
gdy lezacy w szpitalu po pijackich ekscesach Miauczynski dotyka przynie-
sionego przez zone naczynia z kompotem i kaleczy sie nim (za moment
zreszta dowie sie, ze uprzejmy gest ze strony zony byt w istocie fatszywy).
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Drugi raz stygmaty dostrzega na swych dloniach Sylwus, w czasie, gdy
staje sie $wiadkiem potwornej awantury swoich rodzicéw, podczas ktorej
Zona rzuca sie z nozem na swojego pijanego meza i kaleczy go. Nie jest do
konca jasne, czy rany dloni przydarzyly sie naprawde, czy sg jedynie wizja
cierpigcych bohaterdéw.

Ponadto w filmie jest duzo pomniejszych znakéw i symboli przywotuja-
cych na mysl meke Jezusa. Sa to wiec liczne obrazy i ryciny przedstawiajace
stacje drogi krzyzowej, wiszacy w przedpokoju mieszkania Miauczyniskiego
krucyfiks (nie tylko zreszta w tym filmie), krzyzyk na szyi bohatera (bru-
talnie zerwany przez innego pijaka z szyki bohatera lezacego na wysypisku
$mieci). Bardzo przejmujacy jest jedyny moment muzyczny filmu, gdy
Miauczynski, na dnie bolesnych przezy¢, przejmujaco $piewa z ptaczem
Stabat mater dolorosa (ta scena towarzyszy innej, gdzie ten sam bohater
prezentowatl studentom teoretyczne dywagacje na temat tej sceny drogi
krzyzowej). Scena to wielce wymowna, obrazujaca, iz dopiero cztowiek
cierpigcy, na dnie, jest w stanie zrozumie¢ meke Jezusa — i paradoksalnie
jest blizej Boga, gdy rozumie swa nico$¢. Sa tez w filmie inne nawiazania
do Pisma Swietego: kartki z Biblii (fragmenty ,Hymnu o milo$ci”) znale-
zione przez gtéwnego bohatera na wysypisku $mieci, czy brama ko$cielna
w ksztatcie tablic kamiennych, a w tle gtos dziecka moéwigcego ,,czcij ojca
swego i matke swojg” — obraz, ktéry kontrastuje z poprzedzajaca scena,
w ktoérej bohater nie popisat sie przestrzeganiem dziesieciu przykazan (w pi-
jackim gniewie dusilt wtasng matke). W filmie pojawiaja sie tez inne cytaty
z Biblii (np. Ecce homo), ktére stuzg bohaterom (z sukcesem badz nie) do
wyjasniania rzeczywistosci (bedzie o nich jeszcze mowa dalej). Zwracaja
tez uwage drobne symbole - jak sceny z matka ubrang w niebieski szlafrok
(symbol Matki Boskiej).

Mamy tez w omawianym filmie znaki mniej czytelne, mniej jedno-
znaczne. Tadeusz Sobolewski zwrdcit uwage na to, ze sceny z gléwnym
bohaterem lezacym na t6zku w izbie wytrzezwien, spietym z wszystkich
stron pasami bezpieczenstwa, podczas ktérych wota on z rozpacza imie
dawnej ukochanej: Ela! Ela!, sa nawigzaniem do wotania Chrystusa na
krzyzu Eli, eli, lama sabachtani*® (oraz tez w jakim$ sensie ich parodia).
W czasie kolejnych pobytéw w tej placowce Miauczynski wota glosno
i z réwnie wielka rozpacza syna (Sylwuniu!) i matke — trzeba przyznad¢, ze

#T. Sobolewski, Ewangelia wedlug Adasia Miauczyriskiego, gazeta.pl., 19.04.2006,
http://wiadomosci.gazeta.pl/wiadomosci/1,114873,3292885.html, [20.09.2015].
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jego catkowite unieruchomienie i bolesne leki wracajacej trzezwosci budza
skojarzenie z Jezusem rozpietym na krzyzu i wotajacym pomocy. Zwrécono
tez uwage na ewangeliczne tropy interpretacyjne widoczne w czasie pobytu
Miauczyniskiego w izbie wytrzezwien — poczawszy od przymusowego roz-
bierania (obnazenie z szat), przez odzierajace z godnosci unieruchomienie
(pasy bezpieczenstwa), az do szyderczego napojenia przez wspdtwieznia,
ktory obsikuje twarz bohatera (napojenie gabka zmoczona w occie)*.

Tak wiec: do$¢ realistyczne sceny przedstawiajace Jezusa na drodze
krzyzowej, bardziej swobodne, wieloznaczne (a nawet komiczne) sceny
przedstawiajace inne postaci z ,tamtego $wiata”, sceny ukazujace reali-
stycznych bohateréw filméw wiszacych na krzyzu na miejscu Chrystusa,
wreszcie pojedyncze symbole, znaki religijne — tak wyglada bogate uniwer-
sum odniesien religijnych filmu Koterskiego.

Zwraca uwage sposéb przedstawienia scen z przestaniem ewange-
licznym: z jednej strony sa dziwne i niesamowite; to co§ nowego zaré6wno
w tworczosci Marka Koterskiego, jak i w polskiej kinematografii. Dziwny
jest zarazem idacy jak gdyby nigdy nic, wéréd gwaru podworka, realistycz-
nie wygladajacy dzwigajacy krzyz Jezus — dziwny jest nastolatek z korona
cierniowg na glowie. Mimo to sceny te nie s3 sztuczne, narzucajace sie,
razace czy nachalne w przekazie. Pasujg do filmu — moze dzieki pewnej
lekkosci, elegancji, niewymuszeniu w ich realizowaniu. Sg niezwykle proste,
bezpretensjonalne — rezyser niczego nie chce na site pokaza¢/udowodnié,
oszczednie dobiera $rodki artystycznego wyrazu. Zadziwiajacy jest wiec
kontrast miedzy naturalno$cig tych scen a ich sztucznoscig! Naturalne jest
tto, a wiec niebo nad blokowiskiem i latajace nad nim ptaki, a na tym tle
—jak gdyby nigdy nic, wiszacy na krzyzu Chrystus. Sztuczno$¢ tego cytatu
(widzimy zZe to cytat) zyskuje na realno$ci poprzez obraz warszawskiego
nieba; Chrystus przybliza sie do mieszancow osiedla i zarazem widza.
Rezyser z ogromnym wyczuciem , przyzwyczaja” widza do niecodziennego
teologicznego tadunku swojego filmu. Jak juz wspomniatam, poczatkowe
sceny z postacig Jezusa, komentujace zZyciowe perypetie bohateréw, pojawiaja
sie dostownie na utamek sekundy, jak migawka: trwaja potem coraz dtuzej,
az do tych teologicznie naprawde mocnych, gdy Jezus wreszcie przemawia,
i ocierajac pot z czota méwi: ,,Chocby grzechy wasze byty jak szkartat, jak
$nieg wybieleja”°. Zaraz po tej scenie widzimy przejmujacy obraz ojca

“ Tenze, Wszyscy jestesmy Chrystusami, ,,Kino” 2006, nr 466.
501z 1, 18.
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i syna brnacych na chwiejacych sie nogach brzegiem morza, podtrzymu-
jac sie nawzajem, i najmocniejsze chyba teologicznie stowa filmu: ,Nasza
nadzieja w sile wiekszej od nas samych®”. Ptaczliwy gtos Kondrata brzmi
tu bezpretensjonalnie; a takie stowa naprawde trudno zmiesci¢ w filmie
fabularnym. Tutaj naprawde sie bronia.

Mimo ,,sztucznosci” wymienionych wyzej nawigzan do postaci Chrystusa
i wydarzen ewangelicznych, w filmie ze sceny na scene wzrasta realizm prze-
kazywanej ewangelicznej tre$ci. Wrazenie realnos$ci zwieksza sie chociazby
przez najprostszy srodek stylistyczny — powtorzenie. Sceny z Chrystusem
dzwigajacym krzyz, upadajacym pod krzyzem, umierajacym na krzyzu
powtarzane sg w filmie wielokrotnie, konsekwentnie, towarzyszac scenom
z zycia pijaka i jego rodziny. Tak jak znany obraz aniota przeprowadzajgcego
przez niebezpieczny most dwoje dzieci, wdrukowuje w nas wiare w tego
aniota i powoduje niemalze dostowne widzenie go w niebezpiecznych
chwilach - tak tez obraz upadajacego Jezusa nieodtgcznie juz kojarzy nam
sie z kolejnym upadkiem w wodke...

Wieloznaczno$¢ symboli ma swoje zalety: pozostawia wiele niedopo-
wiedzen, ktére moze wypelni¢ widz ogladajac film; uruchamia wyobraznie,
pozostawia Tajemnice. Takich zadan nie stawiat sobie chyba Koterski — jego
filmowa metafora jest grubo i dostownie ciosana. Symbolika meki Chrystusa
w filmie Koterskiego jest tez niezwykle konsekwentna — a wrecz natretna.
Mamy tu liczne analogie, poréwnania, metafory filmowe (zestawianie ka-
dréw). Wielokrotnie i na wiele sposob6w, przez liczne powtérzenia, rezyser
ukazuje jedna analogie, do$¢ zreszta oczywista — ale jego zamiarem jest chyba
whbicie jej w gtowe odbiorcy; z kazdg obejrzana na ekranie przewrdcong
butelka, zataczajacym sie pijakiem powraca obraz ukrzyzowania, dzwigania
krzyza, a syn bohatera, z ktérym rozmowa jest gléwnym watkiem i planem
filmu, nie zdejmuje z glowy cierniowej korony (chyba, zeby pomasowa¢
przez chwile zbolate czoto). Film jest bardzo dtugi, bez przerwy powtarza-
jacy te same symbole, jego koncéwka sie dtuzy — w jakims sensie jest to
tez obrazem nalogu, nudnego i przewidywalnego az do bélu. Meczliwosé
ostatnich scen upodabnia sie na drodze mimikry do meczliwosci samej meki
Chrystusowej i meki bohateréw. Nie mozna mie¢ zadnych watpliwosci, ze
zycie Miauczynskiego i jego najblizszej rodziny przypomina meke Chrystusa,
ze Wszyscy jesteSmy Chrystusami. Poprzez wielokrotne zestawianie tych ob-

51 Sita wieksza od nas samych” przywodzi na mys$l okreslenie Boga uzywane w termi-
nologii Anonimowych Alkoholikéw.
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razow (a nie np. tylko w ostatniej scenie), film staje sie podobny do kazania,
w ktérym kaznodzieja przytacza wiele przyktadéw, wszystkie interpretujac
w identyczny spos6b. Po pewnym czasie skojarzenie cierpien rodzinnych
z meka Chrystusa staje sie juz oczywiste, utrwala sie w naszym widzeniu
polskiego losu. Upadek zataczajgcego sie pijaka i upadek Chrystusa... Z jednej
strony sceny te bronig sie jakos, pasuja do catosci — z drugiej te uporczywe
powtdrzenia sugeruja, zamyst autora zdaje sie by¢ wazniejszy niz wzgledy
estetyczne. To przemawia za tym, ze tre$¢ przekazu, pewna interpretacja
rzeczywistosci, mianowicie poréwnanie zycia do meki Chrystusa, sa w tym
filmie wazniejsze, niz inne rzeczy. To jest argument na rzecz tezy, ze film
ten stuzy (swoiscie rozumianej) ewangelizacji.

b) Ewangelia wedlug Koterskiego

Wszystkie te wyzej wspomniane sposoby przywotywania obrazdéw i tresci
biblijnych maja swoje znaczenie, sprawiajac, ze Koterski w jakim$ sensie
uprawia w swoim filmie ewangelizacje — $wiadomie wprowadza bowiem
watki religijne, w perspektywie filozoficznej i historiozoficznej, aby w ten
spos6b nada¢ znaczenie ukazanym w filmie zdarzeniom i sytuacjom®2. Su-
geruje to juz sam tytul filmu: Wszyscy jestesmy Chrystusami; autor rzutuje
postaé i zyciorys Chrystusa na nasze zycie, kaze nam utozsami¢ codzienne
zycie z jego trudami i lekami, z meka Chrystusa. Jaka jest tego rola? Na
pierwszy rzut oka jakie§ usprawiedliwienie: podniesienie nedznej ludzkiej
kondycji, alkoholizmu w najgorszym wydaniu, stoczenia sie, upadku czto-
wieka najgorszego z mozliwych, i zwigzanego z tym wszystkim cierpienia,
do rangi Chrystusowego krzyza. Nadanie sensu. Taki zabieg mozemy okregli¢
jako metafore — zestawienie dwdch kadréw, ktére faczy jakies podobienistwo,
ale ktére z drugiej strony przestawiajg inne rzeczywistosci, ma na celu in-
terpretacje pierwszego obrazu poprzez drugi, poréwnanie czego$ do czegos,
nieoczekiwane utozsamienie. Jak w stynnych scenach z filmu Chaplina,
gdzie ttum zmeczonych robotnikéw wylewajacy sie z fabryki byt zestawiany
ze $ci$nietym stadem owiec, kazac mysle¢ o robotnikach jako o bezwolnej
masie ludzkiej*®. Tutaj z kazdym powtérzeniem rezyser utrwala w nas utoz-
samienie polskiego pijanstwa, nedzy zycia dziedziczonego od poprzednich
pokolen, z nieuchronnoscia losu Chrystusa. Zresztg gtéwne przestanie filmu,
mys$l zawarta w tytule jest bardziej uniwersalna — to spostrzezenie, ze kazdy

52Zob. E. Modrzejewska, Inspiracja biblijna..., dz. cyt.
% C. Chaplin, Dzisiejsze czasy, 1936.
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cztowiek dzwiga swéj krzyz, zycie jest pelne cierpienia, nie uciekniemy od
doli Chrystusa. Do pewnego stopnia jest to analogia dostowna — cierpimy
przez cudze grzechy, cierpimy czesto niewinnie.

Trzeba zlej woli i braku wrazliwosci, by dopatrze¢ sie w tej metaforze
bluznierstwa. Jednak film ten wzbudzit krytyke: méwiono, ze w stosunku
do przestania Ewangelii film Koterskiego ma dziatanie sptycajace, banali-
zujace (,,sprowadzajace” kwestie Mesjasza do banalnego losu pijaka, ktéry
,sam sobie jest winien”), zubazajgce: takie osadzenie Ewangelii w banalnym
kontekscie. Co innego zywot Joanny d’Arc, albo nawet czlowieka z mar-
ginesu, jak Edi, bohater filmu P. Trzaskalskiego — fatwo odnalez¢ figure
Chrystusa w tych jednostkach ludzkich, ktére majg, obok wad, jakie$ cno-
ty, zalety, ktore sa w jakims sensie wzorcem do nasladowania dla innych,
ktore — przez te swoje cnoty — staja sie niesprawiedliwie odrzucone przez
spolecznos¢ i cierpiace. Tymczasem w losie Miauczynskiego nie ma niczego
wzniostego, nie ma niezawinionego cierpienia: jest ludzki grzech i nedza.
Mozemy zrzuca¢ wine na los, na obarczenia, na to, ze picie jest chorobg
mocno zdeterminowang przez geny. Jednak bohaterem Koterskiego jest
czlowiek wolny, ktéry popetnia zto swiadomie. W tym momencie analogia
do Chrystusa staje si¢ problematyczna.

Owszem, moze budzi¢ watpliwosci teologiczne fakt, iz Koterski w ja-
kis sposéb zréwnat ofiare Chrystusa z grzesznym zyciem Miauczynskich>*.
Ale przeciez Adas Miauczynski nie jest Mesjaszem! — mysle, ze nie jest tez
klasyczna ,,figura Chrystusa”, postacia analogiczna. Bohater Koterskiego
ewangelizuje w inny sposob: nie przez dobry przykiad pieknych czynéw,
ale raczej proponujac swoistg alkoholowa ,,droge pokory”, droge przyznania
sie do upadku, wyznania wiasnej niemocy i — wezwania pomocy z G6ry. To
teologia bliska przestaniu ruchu Anonimowych Alkoholikéw — albo tez Drogi
Neokatechumenalnej, ktérej uczestnicy zaczynaja od stwierdzenia stanu
zagubienia, zdania sobie sprawy z wtasnego upadku i niemocy. Tego rodzaju
duchowo$¢ przyprowadza do wiary osoby czesto bardzo pogubione, czesto
»ludzi z marginesu”. Jest to duchowo$¢ nie $wietego, ale grzesznika: nie

54 Na przyktad Witold Kawecki zalicza film Wszyscy jestesmy Chrystusami do filméw an-
tropomorfizujacych Transcendencje, ,,aby w ten sposéb dowarto$ciowaé kondycje cztowieka
i sprawy doczesne” — w tym przypadku chodzi za$ o ,patetyzacje cierpienia alkoholikéw”.
Takie zjawisko wigze autor z ze$wiecczeniem wspotczesnej kultury, ktéra nie sprzyja juz
wielkim rezyserom reprezentujacym styl transcendentalny. Zob. W. Kawecki, Zobaczy¢
wiare. Studium obrazu postrzeganego jako komunikacja wiary z perspektywy teologii kultury
i teologii mediow, Krakéw 2013, s. 53.
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tego, ktory cierpi jako niewinny, ale tego, ktérego cierpienie jest konsekwen-
cja wiasnych czynéw. To nie przypadek sprawiedliwego, ktéremu Chrystus
gratuluje wiary, ani tego z ,btogostawieni ktdérzy ptacza”. To przypadek totra
na krzyzu - ktéremu mogliby$my dzi$ zrobi¢ psychoanalize i okazatoby sie,
ze w mtodosci cierpiat na niezdiagnozowane zaburzenia opozycyjno-bun-
townicze, a zte wzorce zachowania odziedziczyt w niepelnej rodzinie....

Ewangelizacja w przypadku analizowanego tu filmu prowadzi przez
meandry duchowosci, do ktérej kluczem nie jest meczenstwo, bohaterstwo,
ale pokora. To chyba najwiekszy obraz pokory — scena, gdy ojciec z synem
ida wspierajac sie wzajemnie (i towarzyszacy mu obraz tych samych boha-
teréw, w biatych tunikach, dzwigajacych krzyz). Pokora w stowach o ,,Sile
wiekszej niz my”. Pokora bolesnej weryfikacji pijackich ktamstw: gdy re-
zZyser zestawia sceny picia kolegéw, ktérzy przechwalaja sie swoim zyciem
i narzekaja na rzeczywistos¢, z odbiegajaca od ich wizji rzeczywistoscig. We
wszystkich tych scenach widz oglada tylko zato$¢ i kompromitacje, zaden
argument obrony nie brzmi wiarygodnie, widzimy ludzka nedze bohatera....
I na konicu bohater sam jg widzi. Dotykajacy dna Miauczynski bardzo czesto
pada na kolana i btaga o przebaczenie, przeprasza (swego syna i zone, swoja
matke) — cho¢ czesto jest juz za p6ézno. Bliska jest mu pokora i swiadomos¢
wlasnego grzechu. Wreszcie pokora, gdy Miauczynski pozwala synowi na
uczucie nienawisci do siebie, gdy juz nie pragnie sie przed nim wybiela¢.

To, co faczy Miauczyniskiego z Chrystusem, to tylko — i az — bdl, jaki
bohater przezywa. Prawdziwe cierpienie budzi w bohaterze filmu pokore
i doswiadczenie wlasnej nedzy, a takze nadzieje i to, do czego niektérzy
sprawiedliwi nie dojda przez cate swoje zycie: oczekiwanie zbawienia
w ,sile wyzszej”.

Czyz zycie cztowieka jest rzeczywiscie zbyt banalne, niegodne, by utoz-
samic je z ofiarg Zbawiciela? Tadeusz Sobolewski stusznie zwraca uwage na
fakt, ze losy Adasia sa tylko przyktadem zyciorysu kazdego z nas, ze kazdy
- nie tylko majacy bolesne doswiadczenia z chorobg alkoholowg — odnajdzie
w tym filmie wtasne grzechy i bolesng prawde o siebie>. W filmie widocz-
ne jest wiec inne tlumaczenie pochodzenia zta: inaczej jak w przypadku
Chrystusa, jest ono obecne w bohaterach, ktérzy czesto cierpig na swoje
zyczenie, ponoszac konsekwencje wlasnych grzechéw. Cierpigcy staja sie
katami, i vice versa. To uwiktanie w zlo jest waznym przestaniem filmu: ono
sprawia, ze jego bohaterowie nie tyle sg Chrystusami, co czesto powtarzaja

% T. Sobolewski, Ewangelia..., dz. cyt.
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raczej los ukrzyzowanych totréw. Ukazana w filmie beznadziejno$¢ choroby
alkoholowej i bezsilno$¢ cztowieka wplatanego w jej sidta (Miauczynski
dwukrotnie rzuca picie i trzykrotnie upada, jak Chrystus) symbolizuje nature
zta w ogdle i jego przemozng moc. Co wazne — w przypadku gtéwnego boha-
tera, Adasia Miauczynskiego, okazuje sie on by¢ raczej by¢ dobrym fotrem:
przyznajac sie do winy, przyjmujac kare, i proszac o zbawienie Tego, ktory
zarazem dzieli jego los, jak tez jest Bogiem. I tu trafia Koterski w teologiczny
punkt, ukazujac Chrystusa niezwykle trafnie: nie tylko jako prawdziwego
cztowieka, ale tez jako prawdziwego Boga®s. Méwi o tym punkt kulmina-
cyjny filmu: obietnica zmazania grzechéw, ktéra kieruje filmowy Jezus do
widza, i stowa bohatera, wskazujacego na nadzieje w ,,Sile wyzszej od nas
samych”. Chrzescijanska nadzieja jest wiec prawdziwym przestaniem filmu.

Owszem, sceny na wysypisku $mieci, z bohaterem, ktéry osiagnat juz
samo dno, sceny jego dostownego upadku w $mieci, przeplatane ze scenami
upadku Chrystusa pod cigezarem krzyza... to mocne poréwnania. Jednak
przeciez Jezus tez osiggnat spoteczne dno - zginat w najbardziej upokarzajacy
z mozliwych sposéb! | Nie szukajmy ttumaczen symbolicznych; to co ludzkie
w nim upadato” — méwi studentom Miauczynski: jakze jasna staje sie ta
prawda dzieki filmowi Koterskiego! Rezyser nie obawia sie pokaza¢ tego,
co najbardziej ludzkie, ochoczo utozsamia nedze cztowieczenstwa z samym
Chrystusem. Ale nie po to, by zréwna¢ Zbawce z nedznym Adasiem - ale
by pokazaé, ze to, co ich taczy, to prawdziwe cierpienie, Ze jest ono nieod-
faczne od zycia, zwiazane z naturg ludzka. Jezus przyjat je dobrowolnie za
innych — Adas, jak totr, ponosi konsekwencje swoich czynéw. Ale udziatem
obu jest cierpienie — i Adas z dna swego cierpienia juz wie, ze moze liczy¢
na Jego wspolczucie, na dobre stowo do brata-fotra dzielgcego ten sam los.

Madro$¢ kulturoznawcy staje sie w filmie Koterskiego teologia dopiero
wtedy, gdy Miauczynski przestaje teoretyzowad, a sam do$wiadcza na swych
plecach cierpienia. Wtedy to wtasnie zaczyna widzie¢ i stysze¢ Jezusa mo-
wigcego: ,,Chocby wasze grzechy byty jak szkartat, jak $nieg wybieleja...>””.
A pojawiajace sie w filmie stowa $w. Pawtla ,czynie to, czego nie chce®®”
wcale nie wtedy zostajg objasnione, gdy wypowiada je Miauczynski, sie-
dzacy na tawce i popijajacy piwo z wpatrzonymi wen studentami, wspolnie

56 Por. KKK, n. 480, 481.

7 Zwraca uwage wyrafinowanie teologiczne Marka Koterskiego — w niezwykle trafny
sposob wktada on w usta Jezusa stlowa proroka Izajasza.

% Nie rozumiem bowiem tego, co czynie, bo nie czynie tego, co chce, ale to, czego
nienawidze — to wlasnie czyni¢” — Rz 7, 15.
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z nimi ogladajacy pare wykolejencéw bijacych sie o puste butelki. Latwo
jest siedzie¢ sobie z wyzszoscia i pogarda uczonego, i ogladajac tego typu
,obrazki rodzajowe” kwitowac¢ je sentencja: Ecce homo®°. Pawtowe ,robie to,
czego nie chee” zostaje objasnione i nabiera teologicznej tre$ci nieco pézniej:
gdy trzesacy sie w delirium Miauczynski rozbija $winke-skarbonke syna,
wydtubujac z niej pienigzki, ktére sam wczesniej pieczotowicie wrzucat.
Jakze przejmujaco brzmi ,nie kradnij” wykrzyczane do siebie przez samego
bohatera — niby tylko cytat, ktéry dopiero teraz nabiera mocy i znaczenia,
w tragicznym dos$wiadczeniu tego, ktory wie, ze czyni co$, co zastuguje na
pogarde w najwiekszy z mozliwych sposéb.

Miauczynski uprawia teologie na catego nie wtedy, gdy poucza studen-
tow: ,;Tak trudno w twarzy drugiego czlowieka widzie¢ twarz umeczonego
Jezusa”, ale wtedy, gdy rzeczywiscie ja widzi w filmowych kadrach — a z nim
my wszyscy. We wspomnieniach nawrdconego — jak mozemy przypuszczac
- pijaka, obrazom z przeszlosci towarzysza bowiem obrazy meki Chrystusa,
i nader czesto twarz Zbawiciela zastepowana jest twarza drugiego czlowieka.
Zblizenie na pelna cierpienia twarz zony, ktéra na rozprawie sagdowej styszy
stowa meza: ,Nie kocham jej. Nigdy jej nie kochatem” - za chwile okazuje
sie zblizeniem na twarz samego Chrystusa, gdy widzimy kobiete przybita
do krzyza i trafiang w samo serce przez wlasnego meza. I przede wszystkim
widzi Miauczyniski Chrystusa w twarzy wtasnego syna — konsekwentnie,
przez caty film. W jednej ze scen Adas$ patrzy na krucyfiks i nagle dostrzega,
ze wisi na nim jego wlasny syn. Wczesniej widzi na skroniach syna korone
cierniowa, i zdaje sobie sprawe z tego, ze sam ja dlan ukrecit. Filmowy
pijak pojat catg istote Ewangelii — dostrzega zto, ktére sam uczynit, zatuje
za nie i chce sie poprawi¢. Rozmowa ojca z synem, ktéry wspomina swe
nienajlepsze dziecinstwo, przypomina spowiedz — warunkiem ewangelicznej
interpretacji zycia jest bowiem rachunek sumienia i zal za grzechy. Ojciec
czasem nie dowierza, ze syn pamieta gtownie zle chwile ze swego dziecin-
stwa — prébuje przypomnie¢ mu dobre: jednak nie zaprzecza ztu, jakiego
dokonat. Miauczynski wiec to nie bluznierca, bo blizszy jest zrozumieniu
ewangelicznych prawd niz niejeden ,prawdziwy katolik”, niejeden odma-
wiajacy w Dniu Swira typowo-polska wersje ,Ojcze nasz®®”? Miauczyniski
nie bedzie obwinial Zydéw o pojmanie Jezusa — wie bowiem doskonale, ze
winien jest on sam.

59J 19, 5.
© M. Koterski, Dziert Swira, 2002.
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Podsumowujac, film Koterskiego niesie jasne przestanie ewangeliczne;
Ewangelia wedtug Adasia Miauczynskiego jest zaskakujaco poprawna teo-
logicznie! Mamy wiec przestanie o ofierze Chrystusa, do konica solidarnego
z ludzmi, dobrze ich znajgcego, Zbawiciela — ktory ofiarowat swoje zycie
za zycie ludzi. To z jednej strony prawdziwy czlowiek, staby i poddany
wszystkiemu, co ludzkie — ktérego oblicze nader czesto w filmie przybiera
postac¢ pojedynczego cztowieka, ktéry cierpi w innych ludziach (,,Cokolwiek
uczyniliscie jednemu z tych braci najmniejszych, Mniescie uczynili®”). Z dru-
giej strony Chrystus Koterskiego to prawdziwy Bég. Kiedy gléwny bohater
przezywa swoja droge krzyzowa, coraz lepiej spostrzega, ze wtasnie Jezus,
ten, ktéry dzielit z nami nasz los, moze by¢ jego Zbawicielem.

Warto doda¢, w odpowiedzi na zarzuty o banalizacje ewangelicznego
przestania w filmie Koterskiego, ze by¢ moze prawda o zbawieniu lepiej
trafia do cztowieka wpleciona w trywialng historie, ale bliska mu i aktu-
alng, niz w dostojnym stylu historycznego filmu biblijnego, niczym basn
zupelnie oderwanego od zycia. Czyz ukazanie waznego, aktualnego, moz-
na powiedzieé¢: narodowego problemu, nie jest dobrym punktem wyjscia
ewangelizacji? Jest to punkt zaczepienia, ktory porusza nasze uczucia, ktéry
daje powo6d przepowiadania Ewangelii.

Jedli film moze sta¢ sie miejscem teologicznym®?, to zestawione ze sobg
w filmie obrazy, biblijny i wspoétczesny, powinny wzbogaca¢ jeden drugi.
A wiec mozna sie spodziewaé, ze ewangeliczny przekaz o mece Jezusa
nabierze dzieki konsekwentnemu przekazowi Koterskiego nowego zna-
czenia, a film napisze nowa wersje drogi krzyzowej. Takg intuicje oddaje
$wietny tytut recenzji Tadeusza Sobolewskiego: Ewangelia wedtug Adasia
Miaucgynskiego®. Adasia, nie Adama — ten zabieg jeszcze bardziej pod-
kresla niedojrzato$é¢ bohatera filmu Koterskiego i czyni jeszcze bardziej
watpliwa i dwuznaczng jego ,Ewangelie”. Zapytajmy wiec o teologie
wedtug Miauczynskiego — i o to, czy (i jak) wzbogacita sie teologia po
filmie Koterskiego? Wydaje sie, ze nie tylko filmowy trzezwiejacy pijak
zyskat sens swojego losu, ale i meka Chrystusa nabrata nowych zna-

61 Mt 25, 40.

62 Zob. artykuly poswiecone temu zagadnieniu: D. Jaszewska, Kilka uwag o locus
theologicus w filmie, w: Wierzy¢ i widzied, red. K Flader-Rzeszowska, D. Jaszewska [i in.],
Sandomierz 2013; taz, Locus theologicus w filmie jako kategoria interdyscyplinarna. Miedzy
teologiq a kulturoznawstwem, w: Miejsca teologiczne w kulturze wizualnej, red. W. Kawecki
[iin.], Krakéw — Warszawa 2013.

% T. Sobolewski, Ewangelia..., dz. cyt.
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czen. Jak juz wspomniatam, przypominaja one nowe znaczenia, jakie we
chrzesdcijanstwo wniosta kultura AA, kultura grup wsparcia, 12 krokéw
— gdzie podstawg wiary jest przyznanie si¢ cztowieka do upadku. Tym
samym grzesznik jest blizej Boga, niz niejeden pyszny ,,prawy” — tak jak
przewage miat celnik nad faryzeuszem modlacym sie w $wigtyni®. Filmy
Koterskiego obnazaja najwstydliwsze zakamarki duszy ,,prawdziwego Po-
laka”, rezygnuja z kolorowania rzeczywistosci, ukazuja nam nasza nedze
i wady narodowe — i ta prawda o nas samych moze by¢ dobrym punktem
wyjscia do zapytania o Dobra Nowine, moze lepszym, niz mit o Polsce
jako Chrystusie Narodéw.
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SUMMARY

The first part of the article discusses an issue of the film as a tool for the
evangelization in the perspective of a cultural communication. It raises the
problem of contradiction between the evangelization with its clearly stated
aim and the autonomy of art. Subsequently, the article presents two forms of
referring the cinema to Biblical themes in terms of their evangelization con-
text: adaptation and reference to the Bible. The main motive of this analysis
was the issue of fidelity to the Gospel and the problem of “fidelity means” that
used by the cinema. Furthermore, it draws attention to the universal realism of
cinema and its importance for the evangelization. The second part of the study
analyzes evangelical references in the Marek Koterski’s film “Wszyscy jestesmy
Chrystusami / We’re All Christs”. This film separates several different types of
evangelical presentations, from realistic scenes with the person of Jesus to the
more ambiguous symbols. All these religious references were subjected to the
theological interpretation. This film, metaphorically summarizing the date of
an alcoholic and his family with the fate of Jesus, shows the evangelical mes-
sage (and, more broadly - the Bible message) that is surprisingly consistent
with the Catholic theology in the author’s opinion. The separated theology
in this film was compared to the spirituality of Alcoholics Anonymous or the
Neocatechumenal Way based on humility, admitting a person to fail and the
support of all hope for healing in God.
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MOTYWY RELIGIJNE
W INDYJSKIEJ SZTUCE FILMOWEJ

Indie s3 dzi$ najwiekszym producentem filméw pelnometrazowych
na $wiecie. Na catym subkontynencie indyjskim produkuje si¢ wspdtcze-
$nie ponad 1200 filmoéw rocznie. Niemal priorytetowe miejsce zajmuje
w nich tematyka religijna. Wspo6tczesne kino indyjskie samo w sobie stato
sie pewnego rodzaju religia, w ktérej aktorzy sa czczeni niczym bogowie,
a odgrywane przez nich sceny taneczno-muzyczne przybieraja forme kultu
religijnego?. Najwiecej filmow realizowanych jest w jezyku hindi (Bollywood
w Mumbaju). Oprdécz tego kino indyjskie zawiera réwniez filmy w jezyku
tamilskim (Kollywood w stanie Madras), telugu (Tollywood w stanie An-
dhra Pradesh), malajalam (Mollywood w stanie Kerala), orija (Ollywood
w stanie Orisa), bengalskim (Bangladesz, Bengal Zachodni, Tripura) oraz
kannada (Sandalwood w stanie Karnataka, Maharashtra). Popularnoscig
w Indiach cieszg sie rowniez pakistaniskie filmy produkowane w jezyku urdu
(Pollywood w Peszwarze i Lollywood w Lahaur).

Hindusi kochaja kino. Krajowe filmy i seriale telewizyjne ogladane sg przez
wszystkich, bez wzgledu na wiek, wyznanie religijne czy pochodzenie etniczne
i spoteczne. Na bilet do kina ,,pod chmurka” sta¢ prawie kazdego. Kosztuje on
zaledwie kilka rupii?. Mieszkancy wielkich aglomeracji miejskich, jak Bombaj
czy Delhi, majg do swojej dyspozycji superluksusowe multipleksy, w ktérych
prezentowane sg premiery i najnowsze superprodukcje kinowe. Do matych
wiosek filmy docierajg za pos$rednictwem nosnikéw video, telewizji oraz kin
objazdowych, ktére stanowig ,,element waznego indyjskiego rytuatu™. Seans

! Wiecej na temat roli kultu religijnego w przedstawieniach teatralnych i scenicznych
zob. JJW. Kowalski, Dramat a kult, Warszawa 1987.

2U. Wozniakowska, Bollywood. Pragnienie prawdy i tesknota za mitem, Krakéw 2010,
s. 166.

3B. Fiotek-Lubczynska, Tradyga i kultura Indii w dokumencie filmowym Andrzeja Fizyka
Kiniarze z Kalkuty, ,,Acta Universitatis Lodziensis — Folia Litteraria Polonica”, 2(20) 2013, s. 292.
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filmowy w Indiach to czas wypoczynku i zapomnienia o ciezkiej pracy. To kult
piosenki filmowej, indyjskiego tanca i aktoréw filmowych, ktérzy w oczach
Hinduséw zostaja utozsamieni z tymi bogami, w ktérych role sie wcielaja*.
To moment oczyszczenia, swoistego katharsis, poczucia jednosci narodowej
wszystkich mieszkancéw kraju Bharatawarszy® bez wzgledu na przynalezno$é
etniczng, religijna, spoteczna czy kulturowa. To moment rytualnego misterium,
wspotuczestnictwa widza w nierealnym, lepszym, sprawiedliwszym $wiecie,
w ktérym nastepuje obcowanie z sacrum, doswiadczenie osobistego spotkania
z bogami hinduizmu®.

Najwieksza popularnoscia ciesza sie oczywiscie filmy realizowane
w Bollywood” — ,stolicy” indyjskiej kinematografii, ktére dzieki jezykowi
produkeji (hindi w odmianie hindustani z naleciato$ciami jezyka urdu)
sg zrozumiate w calych Indiach. Sa to zazwyczaj muzyczne melodramaty
(mylnie utozsamiane z zachodnimi musicalami), ktérych fabute stanowia
mitosne perypetie bohateréw uwiktanych w konflikty rodzinne, biznesowe
czy spoteczne®. Bollywoodzkie produkcje najczesciej tworzone sa w kon-
wengcji ,masala’ movie”, stanowigc typowa dla kinematografii indyjskiej
mieszanke réznych styléw filmowych, przyprawionych przepieknymi scenami
wspaniatego $piewu i tanca indyjskiego®. Kino bollywoodzkie jest bowiem
spuscizng klasycznej tradycji teatru urdu i teatru Parséow oraz ludowego
teatru ulicznego, w ktoérych gléwnymi srodkami wyrazu byty tradycyjne
piesni (ragi) i tance indyjskie!l. Potaczenie teatralnego dramatu sanskryc-
kiego ze sztuka filmowa nakreslito charakterystyczny rys indyjskich seriali
telewizyjnych poruszajacych tematyke religijno-etniczna, ktérych masowa

4 Por. tamze.

° Dawna nazwa Indii wyrazajaca zasade jedno$ci narodowej, zaczerpnieta z najdtuzszego
na $wiecie indyjskiego epickiego eposu religijnego Mahabharata od imienia legendarnego
zaltozyciela rasy — Bharaty. Zob. J. Nehru, Odkrycie Indii, Warszawa 1957, s. 102.

¢ Por. B. Fiotek-Lubczynska, Tradygja i kultura Indii..., dz. cyt., s. 294.

7 Stowo pochodzi ze ztaczenia stéw: Hollywood (najwiekszy osrodek amerykanskiej
kinematografii) i Bombaj, danej nazwy dzisiejszego Mumbaju, stolicy indyjskiego stanu
Mabharasztra. Por. A. Kuzniecow, S. Kirittow, Bollywoodzki usmiech, ,Wokrug Swieta”,
polski przedruk w ,,Formum” — Najciekawsze Historie Swiata, 51(2015), nr 20(2549), s. 55.

8 Tamze.

9 Masala — mieszkanka przypraw indyjskich.

1'D. Paweda, Bollywood dance — czyli indyjski taniec filmowy na topie!, ,,Geozeta.
pl” — serwis geograficzno-podrézniczy, s. 1, za: http://www.geozeta.pl/artykuly,Azja,367,1
[15.10.2015].

A, Chopra, Krdl Bollywoodu: Shah Rukh Khan, Warszawa 2008, s. 5.
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produkcja rozpoczeta sie w latach osiemdziesigtych XX w. Sg to przede
wszystkim filmowe adaptacje dwoch wielkich indyjskich historycznych
eposéw religijnych: Ramajany i Mahabharaty. Od poczatku istnienia indyj-
skiej kinematografii tradycja religijna hinduizmu byta i jest przekazywana
za posrednictwem obrazu filmowego.

1. ,,Ojcowie” filmu religijnego w Indiach

Religijno$¢ w indyjskiej sztuce filmowej realizowana jest poprzez pre-
zentowanie w filmach atrybutéw zwigzanych z hinduizmem: osoby zwig-
zanie religig hinduska (hinduscy swieci, bramini, asceci, mnisi, pustelnicy,
wedrowni nauczyciele), adaptacje swietych ksigg hinduizmu (zwtaszcza
Ramajany i Mahabharaty) czy ciagle zywych w $wiadomosci Hindusow
indyjskich mitéw, legend, basni i podan ludowych (m.in. filmowe adapta-
cje biografii Ramy czy Kryszny). Manifestacja na ekranie $wiatopogladu
religijnego (poziom metafizyczny), zaktadajacego istnienie transcendental-
nego wymiaru rzeczywistosci, w indyjskiej sztuce filmowej dotyczy przede
wszystkim transcendencji Swiata przedstawionego, istnienia rzeczywistosci
sacrum poza granicami $wiata widzialnego oraz wewnetrznej transcendencji
istoty ludzkiej!2.

Charakterystycznym rysem indyjskiego filmu religijnego, stosujac ter-
minologie francuskiego badacza sztuki filmowej ks. Amédée Ayfre, jest styl
inkarnacji ukazujacy losy bohateréw filmowych w sposéb dynamiczny, ktérych
zmagania z losem maja na celu ukazanie osiggniecia etycznej doskonatosci.
Podkres$lanie niematerialnych korzeni bytu ludzkiego nastepuje poprzez wpro-
wadzenie do filmu elementéw $wiata nadprzyrodzonego (zjaw, demonéw,
widm, objawien, cudéw). Styl inkarnacji w indyjskim filmie religijnym zawsze
odzwierciedla $wiat doczesny, widzialny i zmystowy, pokazujac radykalna
prawde o cztowieku, ktéra wskazuje na ostateczny sens ludzkiej egzystencji.
W opinii Marioli Marczak ,wystarczy by twoérca w dziele odstaniat co$ z rady-
kalnej prawdy o czlowieku i $wiecie, a wéwczas dociera do ich duchowych
(religijnych) korzeni”*®. Z tego wzgledu w indyjskim filmie religijnym rezyserzy
czesto odwotuja sie ,,do takich doswiadczen jak zycie i $mier¢, dobro i zto,
pte¢ i krew, pokazanych w wymiarze nierealistycznym”, gdyz dzieki temu

12 M. Marczak, Religijnos¢ na ekranie, w: Swiatowa encyklopedia filmu religijnego, red.
M. Lis, A. Grabicz, Krakéw 2007, s. 461.
13 Tamze, s. 462.
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,to, co konkretne, realne, widzialne, odnosi sie do tego, co niewidzialne, nie-
poznawalne, $wiete”!*. Prezentowaniu religijnosci na ekranie stuza techniki
estetyczne (symbolika obrazu, realizm, ekspresjonizm, psychologizm) oraz
elementy zaczerpniete z dramaturgii indyjskiej (§piew, muzyka i taniec)®.
Prekursorem indyjskiego filmu religijnego, a zarazem ,,0jcem kina in-
dyjskiego”, jest Dhundiraja Govinda Phalke (1870-1944). Dzietr premiery
jego pierwszego pelnometrazowego filmu niemego Raja Harischandra,
ktéra miata miejsce w kinie Coronation w Bombaju dnia 13 maja 1913 r.,
uznaje sie za oficjalng date narodzin indyjskiej kinematografii'¢. Phalke
zainspirowany zrealizowanym z wielkim przepychem filmem francuskiej
pionierki kina i rezyserki Alice Guy-Blaché (1873-1968) Zycie Chrystusa
(1906), zapragnat tworzy¢ podobne filmy, w ktérych bohaterami bytby
postacie bogéw z mitologii indyjskiej, jak Rama czy Kryszna. Bohaterem
pierwszego filmu pragnat uczyni¢ indyjskiego kréla Harishchandre, ktéry
w obronie prawdy i zasad moralnych gotéw byt i$¢ na wygnanie!’”. To ma-
rzenie stato sie celem, do ktérego zaczal uparcie dazy¢. Robit wszystko,
aby zdoby¢ pienigdze na jego produkcje. Sprzedat polise ubezpieczeniowa
na zycie, a nawet zastawil bizuterie zony. Wkrétce udat sie do Londynu,
gdzie nauczyt sie sztuki filmowej i zakupit niezbedne do nakrecenia filmu
materiaty. Po powrocie do kraju w 1912 r. wraz z zong rozpoczat prace
nad filmem opartym na Mahabharacie zatytutowanym Krél Harishchandra
(1913). Zajmowat sie nie tylko jego rezyserowaniem. Sam projektowat
kostiumy, przygotowywat scenografie, opracowat scenariusz. P6zniej sam
zajat sie réwniez jego dystrybucja'®. W pracy nad filmem inspirowat sie
teatrem Parséw?'?, ktérzy wystawiajgc w sceny z Mahabharaty czy Rama-

14 Tamze.

15 Por. tamze, s. 462.

16U. Wozniakowska, Sceniczna masala Parséw, czyli skqd sie wzigl Hollywood, w: Nie
tylko Bollywood, red. G. Stachéwna, P. Piekarski, Krakéw 2009, s. 15.

17 Historia Bollywood I (poczqtki kina od 1910 r.), blog ,,Smak Indii”, 07.05 2010, za:
http://valley-of-dance.blog.onet.pl/2010/05/07/historia-bollywood-i-poczatki-kina-od-1910/
[10.10. 2015]. Wiecej na ten temat zob. K. Lipka-Chudzik, Hollywood dla poczqtkujqcych,
Warszawa 20009.

8 Dadasaheb Phalke, Wolna Encyklopedia ,Wikipedia”, dz. cyt.

19 Teorie o pochodzeniu indyjskiego kina z teatru Parséw (Zaratusztrian) w religii zoro-
astryzmu, ktdra jako pierwszy opisat indyjski uczony Somanatha Gupta w ksiazce The Parsi
Theatre: Its Origins and Development (2005). Temat ten szczegétowo omawia esej Urszuli Woz-
niakowskiej pt.: Sceniczna masala Parsow, czyli skqd sie wzigt Bollywood, znajdujacy si¢ w pracy
zbiorowej pod red. G. Stachéwny, P. Piekarskiego: Nie tylko Bollywood, Krakéw 2009, s. 9-34.
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Kadr filmowy z pierwszego pelnometrazowego niemego filmu indyjskiego Krdl Harish-
chandra w rez. Dhundiraja Govinda Phalke z 1913 r.
Zrédto http://www.rockying.com/a/241 [20.10.2015]

jany budowali efekt grozy i napiecia za pomoca wymyslnych dekoracji
scenicznych.

W 2009 r. w Indiach powstat film dokumentalny Harischandrachi
Factory (rez. P. Mokashi) ukazujacy prace nad realizacja tego pierwszego
w historii kina indyjskiego pelnometrazowego niemego filmu w rezyserii
Dadasaheba Phalke. Film opowiadat o krélu Harishchandrze, ktéry wraz ze
swoja zong, krolowa Taramati i swoim synem, ksieciem Rohitem, starat sie
jak najlepiej rzadzi¢ swoim krélestwem. W oczach ludu Harishchandra jawit
sie jako ,$wiety” wladca, ktory zawsze kieruje sie wspaniatymi i szlachet-
nymi zasadami. Ktéry nigdy nie tamie raz danego stowa. Jest niezwykle
pobozny, a jego wiara w bogéw i dobro staje sie wzorem do nasladowania
przez wszystkich poddanych. Zalety kréla prébuje wykorzysta¢ co swych
niecnych celéw jeden z doradcéw krola sasiedniego krélestwa. Wiedzac, ze
Harishchandra zawsze dotrzymuje stowa i nie tamie zasad, zsyta na niego
niezwykty sen, w ktérym krél obiecuje zrzec sie krélestwa i zrezygnowacé
z panowania. Po przebudzeniu Harishchandra postanawia dotrzymac
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danego we $nie stowa. Jest w stanie odda¢ krélestwo w imie najwyzszych
zasad i prawdy i zacza¢ zy¢ wérdd ludu, jak prosty cztowiek?.

Po sukcesie Raja Harischandra (1913) Phalke nakrecit w latach 1913-23
szereg niemych filméw, w ktérych wprowadzit na ekran hinduska mitologie.
Sukces przyniost mu zainspirowany Ramajangq film Spalenie Lanki (Lanka
Dajan, 1917), opowiadajacy o historii kréla Ramy ratujgcego ukochang zone
Site ze szpondw inteligentnego demona Rawany. Poniewaz w éwczesnym
czasie w indyjskich sztukach teatralnych role kobiece grali mescy aktorzy,
role ksiecia Ramy i jego zony Sity w filmie Phalkego zagrat ten sam aktor
— Saluke. Film stat sie¢ prawdziwym arcydzielem swego o czasu. Na jego
projekcje ttumie $ciggali ludzie z najdalszych wiosek, pragnacy doswiad-
czy¢ obecnos$ci swojego ukochanego boga Ramy?!. Phalke byt pierwszym
indyjskim rezyserem filmowym, ktéry wprowadzit kobiety na swdj plan
filmowy. Jedng z nich byta urodzona w Maharasztrze Kamalabai Gokhale,
druga jego piecioletnia cérka — Mandakini, ktéra wcielita sie w role boga
Kryszny w filmie Kalia Mardan (1918)%. Jednakze aktorstwo w owym czasie
uwazane bylo jeszcze za zajecie uwtaczajace godnosci. Dlatego poczatkowo
role kobiece graly przedstawicielki najnizszych kast®.

W pierwszej fazie kina indyjskiego filmy mitologiczne oparte przede
wszystkim na przedstawieniach teatralnych ,,Ramajany” czy ,Mahabharaty”
stanowity az 70% produkgji filmowej w Indiach. Cieszyly sie ogromna popu-
larnoscia wéréd mieszkancow Indii bez wzgledu na wyznanie czy pochodzenie
etniczne czy spoteczne. Przekazujac tradycje historyczno-religijng wyrazaty
bowiem tesknote za wolnymi Indiami?*. Kino epoki kolonialnej posiadato funkcje
jednoczaca, przekazujaca tradycyjne wartosci religijne i spoteczne (wierno$é
Dharmie, szacunek dla malzenstwa, rodziny, patriotyzm). Mimo, ze aktorzy
niemych jeszcze filméw Phalkego postugiwali sie prostymi technikami zaczerp-
nietymi z ludowego teatru, to po raz pierwszy dowiodty, ze uzycie nowych
$rodkow wizualnych jest w stanie przetamac dzielgce ludno$¢ Indii bariery®.

20 Harishchandra Taramati (1963). Opis filmu znajduje sie na portalu filmowym ,,Film-
Web”. Zob. http://www.filmweb.pl/film/Harishchandra+Taramati-1963-136872 [20.10.2015].

21'U. Wozniakowska, Sceniczna masala Parséw, czyli skqd sie wzigt Bollywood,
art. cyt., s. 15.

22 Tamze, s. 16.

% Tamze.

24 Tamze.

% A. Karp, Zrozumieé Bollywood, Encyklopedia ,,PWN” — wydanie internetowe, za:
http://encyklopedia.pwn.pl/haslo/Zrozumiec-Bollywood;4657892.html [15.10.2015].



MOTYWY RELIGIINE W INDYJSKIEJ SZTUCE FILMOWEJ 87

Kadry z filmu oraz plakat reklamujacy pierwszy indyjski pelnometrazowy film dzwiekowy
Alam Ara (1931) w rez. Ardeshira Iraniego
Zrédto: http://www.eenaduindia.com/Gallery/BollywoodGallery/ Yesteryear/Bollywood-First [10.10.2015]

14 marca 1931 r. w Bombaju zostat pokazany pierwszy pelnometrazowy
film dzwiekowy Piekno swiata (Alam Ara) w rezyserii Ardeshira Iraniego.
Byl to monumentalny dramat kostiumowy utrzymany w konwekcji basni,
w ktérym dzieki wykorzystaniu po raz pierwszy w historii indyjskiej kine-
matografii dZwieku, nastapita popularyzacja jezyka wspoétczesnego kina
Boolywwod; jezyka ,hindustani”, bedacego potaczeniem klasycznego hindi
i jego muzulmanskiej odmiany urdu®®.

Film Iraniego $wiadczy o tym, ze kino indyjskie od poczatku swego
istnienia miato muzyczno-taneczny charakter. Tradycja harmonijnego 1a-
czenia poezji, muzyki i tafica we wspotczesnych filmach bollywoodzkich
korzeniami siega klasycznego dramatu sanskryckiego oraz dziewietna-
stowiecznego teatru Parsow?’, w ktérym taneczne gesty nioslty konkretne

26 A. Majer, Ztota era kina Indii, w: Historia kina, t. 2: Kino Klasyczne, red. T. Lubelski,
I. Sowinska, R. Syska, Krakéw 2011, s. 859.

27 Urszula Wozniakowska potwierdza, ze ,,pierwszy film dzwigkowy Alam Arna (1931,
rez. Ardeshir Irani), byt sztuka przeniesiong ze sceny teatru Parséw na ekran”. U. WoZnia-
kowska, Sceniczna masala Parsow, czyli skqd sig wzigt Bollywood, art. cyt., s. 11.
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znaczeniem a muzyka wzmagata ich wymowe emocjonalna. Mozna po-
wiedzie¢, ze indyjska sztuka filmowa z zatozenia ma wzrusza¢ i bawié pu-
bliczno$¢. ,Muzyka w kinie indyjskim — podkresla Artur Majer — nie stuzyta
wylacznie uatrakcyjnieniu fabuty, ale bezposrednio wigzata sie z rozwojem
akcji, nadawata jej tempo, uzasadniata narracyjne zwroty czy przemiane
bohateréw”?8. Z biegiem czasu stata sie tak waznym elementem filmu, ze
aktorzy nie umiejacy $piewaé improwizowali przed kamera pie$ni, ktore
w rzeczywisto$ci nagrywane byly wczesniej przez inne osoby.

Réwniez taniec w kinie indyjskim nie jest jedynie dziatalnoscia roz-
rywkowo-kulturowa. W hinduizmie taniec od zawsze byt traktowany jako
sjedna z form ekspresji kultu religijnego”, jako ,,zachowanie, dzieki ktéremu
cztowiek zbliza sie do sacrum”, oddajac kult i cze$¢ hinduskim bogom. Tak
rozumiany taniec w sztuce filmowej staje sie, w opinii Krzysztofa Renika,
»bardziej czescig kultu religijnego niz dziatalnoscig kulturalng i artystyczna.
Dla jego twdrcow jest powotaniem bardziej kaptanskim niz tylko artystycz-
nym czy aktorskim”?. Klasyczni indyjscy teoretycy sztuki byli najwiekszymi
oredownikami mieszania w filmie r6znych stanéw emocjonalnych, tzw.
bhava®. Wspolczesny ,,bollywood dance”, podstawowy element kazdego
bollywoodzkiego przeboju filmowego, to potaczenie tradycyjnych i klasycz-
nych taficow indyjskich jak Bharata Natyam, Odissi, Bhangra, Dandysa czy
Garba z elementami tanca arabskiego i nowoczesnego®!. Taniec to nie tylko
sposéb opowiedzenia historii, pokazania uczy¢ czy wyrazenia emocji. To
réwniez wizualny przekaz artystycznej tradycji tafica indyjskiego w upra-
wianego formie tanca klasycznego, dworskiego, $wigtynnego, ludowego,
wiejskiego czy plemiennego®.

W potowie lat czterdziestych XX w. charakterystycznym elementem
indyjskich filméw stat sie taniec zespotowy, zachwycajacy harmonia i tem-
pem?*®. Muzyka i taniec sa do dzi$ nieroztacznym elementem indyjskiej kine-
matografii. Sceny taneczno-wokalne stanowig swoiste metamorfozy emocji

2 A. Majer, Ztota era kina Indii, art. cyt., s. 860.

2 K. Renik, Taniec, ktdry jest modlitwq. Czy jest mozliwa rewitalizacja sakralnego i re-
ligijnego tarica w sferze naszego doswiadczenia religijnego?, ,,Przeglad Powszechny”, 4(1016)
2006, s. 145.

30 A. Chopra, Krdl Bollywoodu. Shah Ruch Khan, Warszawa 2008, s. 6.

31D. Paweda, Bollywood dance — czyli indyjski taniec filmowy na topie!, Serwis Geograficz-
no-Podrézniczy ,Geodeta.pl”, s. 1, za: http://www.geozeta.pl/artykuly,Azja,367 [15.10.2015].

32 A. Karp, Zrozumie¢ Bollywood, art. cyt.

3 Tamze.
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Klasyczna scena tanca indyjskiego z filmu Czasem slorice, czasem deszcz (2001) w rez.
Karan Johar

Zrédto: http://najwiekszereligie-i-kulturyswiata.blog.onet.pl/2009/04/20/
czasem-slonce-czasem-deszcz-czyli-podroz-do-indii/ [15.10.2015]

aktoréw filmowych, a ich tempo poteguje w widzu ich nasilenie. Podobna
role odgrywaja kostiumy i scenografia filmowa, za posrednictwem ktérych
integracja emocji widza z emocjami filmowych bohater6w nasila si¢ jeszcze
bardziej. Muzyka w filmach indyjskich czesto staje sie metaforg dialogéw
aktorskich. Taki zabieg miat juz miejsce m.in. w filmie Chandidas z 1932 r.
Debakiego Bose, opowiadajacym historie XV-wiecznego wiszuickiego poety,
ktory z mitosci do kobiety z nizszego stanu, przeciwstawia sie zasadom
podziatu kastowego. Debaki Bose to rowniez pionier wspdtczesnych filméw
przekraczajacych podziaty jezykowe na subkontynencie indyjskim zwanych
All-India Films. Jego film Swiety Puran (Puran Bhagat, 1933), opowiadajacy
o historii przekletego ksiecia, ktory stat sie asceta. Mimo, Ze film ten byt
krecony w wytwdérni filmowej New Theatres, zatozonej w 1930 r. przez
Birendra Nath Sircara w Kalkucie, nagrany zostal w jezyku hindustani®.
Nagrywanie filméw w jezyku zrozumialym dla wszystkich mieszkan-
cow subkontynentu Indyjskiego (hindustani), jak i oczyszczenie go ze
wszystkich niehinduskich elementéw (m.in. poprzez przyjmowanie przez

34 Tamze.
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muzulmanskich aktoréw indyjskiego przydomku ,,Kumar” — ,mtodzieniec”)
spowodowato, zdaniem Wozniakowskiej, ze indyjski ,film zaczat przema-
wia¢ do wszystkich, niezaleznie od stanu urodzenia, wysokos$ci zarobkéw,
a nawet religii i, jednoczac Induséw, miat swoj udziat w tworzeniu nowego
indyjskiego narodu”®>.

Pierwsze dzwiekowe filmy mitologiczne poruszajace temat tradycji
religijnej hinduizmu zaczeto produkowa¢ w latach trzydziestych XX wieku
w wytworni filmowej Prabhat Film Company zalozonej przez Rajarama Van-
kudre Shantarama (1901-1990). Pierwsza dzwiekowa adaptacja epickiego
eposu Ramajana, zrealizowana przez samego Shantarama, byt Krél Ayodhya
(Ayodhyecha Raja, 1932), w ktoérym role Sity zagrata Durga Khote. Oprocz
filmoéw przygodowych i dramatéw obyczajowych Shantarama wyrezysero-
wat wiele filméw mitologicznych. Do najbardziej znanych zalicz sie m.in.:
Maqcenie Mlecznego Oceanu (Ambit Manthan, 1934), Chandrasena (1935) czy
Dharmatma (Swiety rok, 1935) opowiadajacy o §wietym poecie Eknathu,
ktéry jako pierwszy zaprotestowatl przeciwko spotecznemu wykluczeniu.
nietykalnych®¢. Od lat pieé¢dziesiatych XX wieku do konca swej kariery rezy-
serowal przede wszystkim widowiskowe filmy muzyczno-taneczne, osnute
wokét trudnych dla bohateréw wyboréw moralnych®”. Kolejng wytwoérnia
filmowa specjalizujaca sie w filmach mitologicznych byta Homi Wadia,
zatozona w 1933 r. przez braci Jamsheda i Homi Wadia®*.

Przed uzyskaniem przez Indie niepodlegtosci w 1947 r. w indyjskiej
sztuce filmowej dominowaty filmy poruszajace problemy nieréwnosci
spotecznych, nedzy i biedy, cierpienia i $mierci, nieszczesliwej mitosci etc.
Wyrazaty sprzeciw wobec epatujacej seksem zachodniej kinematografii.
Pod wptywem idei ,biernego oporu” Gandhiego i stworzonej przez niego
ideologii satjagraha (,trzymanie sie prawdy”) filmy indyjskie nawotujg do
poswiecen i wziecia spraw kraju we wtasne rece w imie moralnej czysto$ci
i zasad swadeshi (,,samowystarczalno$¢ gospodarcza Indii”)*°. Zwtaszcza kino
neorealizmu indyjskiego staje sie wyrazem sprzeciwu wobec kolonizatoréw,
wyrazajac marzenie o powrocie do tradycji i pragnieniu zjednoczenia Indii,
jako kraju wolnego i niepodlegtego. Odczucia te obrazuje m.in. film Mother

% U. Wozniakowska, Sceniczna masala Parséw, czyli skqd si¢ wzigt Bollywood,
art. cyt., s. 17.

3% A. Majer, Ziota era kina Indii, art. cyt., s. 862.

37 Tamze, s. 864.

38 Tamze, s. 863.

3 A. Karp, Zrozumie¢ Bollywood, art. cyt.



MOTYWY RELIGIINE W INDYJSKIEJ SZTUCE FILMOWEJ 91

Kadr z filmu Krél Ayodhya (Ayodhyecha Raja, 1932) w rez. Rajarama Vankudre Shan-
tarama — pierwszej w historii indyjskiego kina dZzwiekowej ekranizacji sanskryckiego
eposu rycerskiego Ramajana

Zrédto: http://extratorrent.cc/torrent/4255972/Ayodhyecha+Raja+%281932%29 +Marathi+M

HCe+DVD5+ +Indian+Cinema_The+Early+Years_Oldest+Talkie+V.Shantram+%5BDDR%5D.
html [10.10.2015]

India (Babrat Mata, 1957), tzw. indyjskie Wichrowe Wzgérza (1939), w re-
zyserii Mehbooba Khana. Gtéwna bohaterka Radha, symbolizujaca ,,Matke
Indie”, tracac caly dorobek zycia, zaczyna borykac¢ sie z wieloma ucigzliwymi
problemami, jak nedza, bieda i gtéd. Filmowa Radha staje sie personifikacja
upodlonych Indii, ktore po ciosach kolonizatoréw, podnosza sie jeszcze sil-
niejsze i osiagajac ostatecznie zwyciestwo. Zwyciestwo rozumiane jest jako
wiernos¢ tradycji religijno-kulturowej Indii. Wymownie ukazuje to scena,
w ktoérej Radha, decydujac sie popelni¢ grzech cudzotéstwa w zamian za
otrzymanie jedzenia, nagle spostrzega kapliczke bogini dobrobytu Lakszmi.
Doswiadczenie obecnosci bogini daje jej moralng site do walki z przeciw-
nosciami losu bez potrzeby godzenia sie na upokorzenia®.

Khan zwraca w filmie takze uwage na to, ze w obronie tradycyjnych
wartos$ci Indii nalezy niekiedy by¢ bezwzglednym, podobnie jak czyni to
Radha, ktéra niczym bogini Kali (bogini $mierci i pogromczyni zta) w finale

40 A. Majer, Zlota era kina Indii, art. cyt., s. 869.
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zabija swego syna, ktéry zszedt na droge niemoralnosci i przestepstwa®l. Ow
radosny entuzjazm spowodowany wyzwoleniem Indii z niewoli brytyjskiej
szybko bowiem zgast pod wplywem zamieszek na tle religijno-etnicznym
pomiedzy hindusami, sikhami i muzulmanami oraz konfliktu zbrojnego
miedzy Indiami i Pakistanem. Rozruchy na tle religijno-kulturowym skutkuja
tym, ze 30 stycznia 1948 r. w New Delhi Mahatma Gandhi (1869-1948)
zostaje zastrzelony przez fanatyka religijnego. W sytuacji dramatycznych
podziatéw Jawaharal Nehru (1889-1964), pierwszy premier niepodlegtych
Indii, wprowadza za pomocg cenzury zakaz pokazywania filméw dokumen-
tujacych zamieszki na tle religijnym*2.

Funkcje kulturotwéreza Indii zaczeto petni¢ dopiero kino tzw. hindu-
stani, integrujac naréd indyjski ponad podziatami regionalnymi i jezyko-
wymi. Nowe Kino Indyjskie usitowalo pogodzi¢ rozrywke z artystycznymi
ambicjami, gtéwna formula filméw czyniac schemat: ,jedna gwiazda, szesé
piosenek i trzy tance”. Artyzm filmu wynika¢ miat z podejmowanej w filmie
tematyki (rola kobiety w spoleczenstwie czy wyzyskiwanie ludzi biednych
przez bogatych) i sposobu ich przedstawiania®*. W latach pieédziesigtych
XX wieku w produkcji bombajskiej zaczety przewaza¢ filmy rozrywkowe,
o tematyce mitosnej, kryminalnej, komediowej etc. Niezaleznie jednak od
schematu scenariusza na pierwszy plac wysuwa sie szacunek dla rodziny
i nieformalnych, tradycyjnych wiezi spotecznych. Postacie, ktore graja role
0s6b tamigcych podstawowe zasady spoteczne, reprezentujacych zrelatywi-
zowang zachodnig moralno$¢, sg w filmach zawsze karane, a ich zachowanie
napietnowane*. O tym, jak fanatycznie Hindusi przestrzegaja nakazu postu-
szenistwa rodzinie dobitnie ilustruje to film Bogini (Devi, 1960) w rezyserii
Satyajita Raya. Opowiada on historie mtodej kobiety, ktéra zostaje uznana
przez bramina, bedacego zarazem jej tesciem, za wcielenie bogini Kali. Gdy
miejscowa ludno$¢ zaczyna czci¢ bohaterke filmu niczym sama boginie Kali,
maz tytulowej ,,bogini”, pragnac wyrwac zone ze szpon fanatyzmu religij-
nego, nie wiele moze zdziata¢ wobec nakazu postuszenstwa rodzicom®.

Kino bombajskie zaczeto celowo budowaé¢ watki tak, aby nie mogty
one zosta¢ przez widza jednoznacznie zinterpretowane. Dzieki temu filmy
te zaczely przemawia¢ do zréznicowanego etnicznie, kulturowo i religijnie

4 Tamze.

42 Historia Bollywood I (poczqtki kina od 1910 r.), dz. cyt.
# A. Majer, Ziota era kina Indii, art. cyt., s. 868.

#“ A. Karp, Zrogumie¢ Bollywood, dz. cyt.

% A. Majer, Zlota era kina Indii, art. cyt., s. 880.
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widza. Aktorzy, ktérzy poprzez swoje role stawali sie ucielesnieniem dobra
lub zta, stopniowo zaczynali zyskiwa¢ status ponad ludzki, niemal boski.
Niezaleznie od gatunku, wszystkie filmowe narracje taczyt motyw rodziny
zagrozonej z réznych powodoéw rozpadem, ktéra trzeba za pomoca wszel-
kich srodkow scali¢ na nowo*. Swoj obecny, niepowtarzalny charakter film
bombajski zyskat w latach siedemdziesigtych XX wieku. Sukces komercyjny
bollywoodzkiej mieszkanki filmowej, okreslanej terminem ,,masala movie”,
zapewnialo polaczenie motywdéw mitosci, patriotyzmu i ofiarnosci, ktore
bohaterowie wyrazali poprzez dialogi w formie muzyczno-tanecznej. O suk-
cesie filmu oprocz jego waloréw taneczno-wokalnych, decyduja réwniez
przepiekne stroje, scenografia, niesamowite plenery oraz efekty specjalne
i niesamowite symulacje komputerowe 7.

2. Ramajana i Mahabharata -
religia i tradycja na malym ekranie

Dwa najwieksze hinduskie eposy historyczne Mahabharata i Rama-
jana, opowiadajace historie o bogach, demonach i straszliwych wojnach,
czesto powracaja na ekrany indyjskiej telewizji, wzbogacone o coraz to
bardziej niezwykte efekty specjalne. Mahabharata*® to najdtuzszy w histo-
rii $wiatowej literatury poemat epicki zawierajacy 100 tys. slok (200 tys.

4 A. Karp, Zrozumie¢ Bollywood, dz. cyt.

47 Tamze.

“ Na polskim rynku wydawniczym dostepne nastepujace przektady Mahabharaty:
Krishna Dharma, Mahabharata. Najwiekszy epos Swiata, przekltad z jez. ang. 1. Szuwal-
ska, ,,Polish editio by Mayapur” (b.r.w.); Vyasa, Mahabharata. Epos staroindyjski, oprac.
A. Lange, Sandomierz 2008. Ostatnio nad przektadem najdtuzszego eposu $wiata pracuje
Barbara Mikotajewska (ur. 1947) socjolog, tlumaczka, pisarka. Jej przektad Mahabharaty
w formie opowiadan stanowi bardzo doktadne odtworzenie tego, co znajduje sie w samym
tekscie bez utraty jego waloréw literackich i zbednego komplikowania jej wtasnych, do$é
niekiedy skomplikowanych rozwazan zbednymi wtretami teoretycznymi. Opracowane przez
B. Mikotajewska ksiegi Mahabharaty (z wyjatkiem 6 ostatnich, ktére sg w przygotowaniu)
opublikowane sa na jej oficjalnej stronie internetowej: http://tlvp.net/~b.mikolajewska/
bm-index.htm. Nakltadem wydawnictwa ,Loka” w Rybniku ukazaly sie¢ nastepujace ksiegi
polskiego przekladu Mahabharaty autorstwa Barbary Mikotajewskiej: Mahabharata, t. 1
- Ksiega 1 — Adi Parva (w jedenastu opowiesciach) i Ksiega 2 — Sabhi Parva (w pieciu opo-
wie$ciach); Mahabharata, t. 2 — Ksiega 3 — Vana Parva (w dwudziestu dwo6ch opowiesciach);
Mahabharata, t. 3 — Ksiega 4 — Virata Parva (w szesciu opowiesciach) i Ksiega 5 — Udyoga
Parva (w osiemnastu opowiesciach); Mahabharata, t. 4 — Ksiega Bhiszma Parva (w czternastu
opowiesciach) i Ksiega V — Udyoga Parva (w czternastu opowiesciach).
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wersow), utozonych w 18 ksiag (parwa). Cho¢ jego autorstwo tradycja
indyjska przypisuje starozytnemu medrcowi indyjskiemu Wjasie, dzieto to
powstawalo stopniowo od czaséw wedyjskich. Zredagowane zostalo do-
piero miedzy II a VII w. po Chr. Wowczas poemat ten znany byt pod nazwa
Dzaja (Zwyciestwo), a nastepnie nadano mu tytut Bharata. Po wtaczeniu
do eposu Bhagawadgity, stynnego poematu religijno-filozoficznego oraz
dodaniu licznych historycznych legend o wielkiej bitwie pomiedzy dwoma
klanami indoeuropejskimi, ktéra miata miejsce prawdopodobnie ok. IX w.
przed Chr., poemat zaczeto publikowa¢ pod tytulem Mahabharata (maha
— wielki, Bharat — nazwa Indii”)#. Gléwnym watkiem Mahabharaty jest
walka o tron Hastinaputry miedzy Kaurawami (synami Kuru) a Pandawami
(synami Pandy). Konsekwencja sporu o tron jest najwieksza w historii Indii
bratobdjcza wojny na polu Kurukszetra, w ktdrej traca zycie prawie wszy-
scy uczestnicy. Najbardziej popularng ksiega tego eposu jest Bhgawadgita
(,,Piesn Pana”), w ktérej za pomoca dialogéw prowadzonych na polu walki
pomiedzy Ardzuna a Kryszna wytozona zostaje filozofia teologia wisznuizmu
oraz teoria trzech drég zbawienia w hinduizmie.

W przeciwienistwie do Mahabharaty, ktéra mozna nazwaé ency-
klopedia, Ramajana jest eposem w duzej mierze opartym na legendach
(ltihasa) siegajacych VII w. przed Chr. Autorstwo Ramajany przypisuje
sie Walmikiemu, starozytnemu $wietemu wieszczowi (rishi) indyjskiemu.
Ten napisany do$¢ prostym sanskrytem poemat zawiera 7 ksiag (kanda)
zawierajacych razem 645 pie$ni w 24 tys. slok (1 sloka ma 2 wiersze
po 16 stép). Pézniej bramini dodali do niej jeszcze 3 ksiegi, ktére miaty
podnies¢ range kultu boga Wisznu. Prawdopodobnie poczatek pierwszej
ksiegi, jak i cata siddma ksiega tez sg ich autorstwa. Poemat Ramajana to
historia mitos$ci ksiecia Ramy do zony Sity, ktéra jest odbiciem koncepcji
indyjskiej Dharmy. To opowie$¢ o losach wygnanego na 14 lat ze swego
kroélestwa ksiecia Ramy, ktéry wraz z bratem Lakshmanem i dowddca wojsk
kréla matp Hanumanem, wyrusza na poszukiwanie porwanej przez kréla
Lanki, demona Rawana, ukochanej zony Sity. Czesto tre$¢ poematu jest
interpretowana jako poszukiwanie jednosci duszy osobowej (Sita) z dusza
uniwersalng (Rama). Muzyka dodana do wielu czesci Ramajany jest do
dzi$ $piewana podczas ceremonii ku czci boga Wisznu®*°. Wspétczesnie

4 Hasto: Mahabharata, w: L. Frédéric, Stownik cywilizacji indyjskiej, t 2, Katowice
1988, s. 11.
0 Hasto: Ramajana, w: L. Frédéric, Stownik cywilizacji indyjskiej, dz. cyt., s. 167.
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epos Mahabharata, ktéory w Indiach nazywany jest rowniez jest piata
Weda, poréwnuje si¢ do Iliady Homera, natomiast poemat Ramajana do
Odysei*!. Adaptacje filmowe i telewizyjne dwoch najwiekszych indyjskich
eposoéw religijnych ciesza sie niestabnaca popularnoscia nie tylko na sub-
kontynencie indyjskim.

Pierwszy w historii telewizji indyjskiej serial nakrecony w latach
1987-1988 na podstawie sanskryckiego eposu rycerskiego Ramajany przez
studio Doordarshan w rezyserii Ramanand Sagar, Anand Sagar i Moti Sa-
gar bit w Indiach rekordy ogladalnos$ci. Kazdy z 78 odcinkow gromadzit
co sobote przed telewizorami w Indiach prawie 85 mln widzéw. Serial
emitowano na pieciu kontynentach: w Ameryce Pétnocnej i Potudniowej,
Europie, Azji i Afryce. Przeszed! on do historii jako serial, ktéry ztamat
wszelkie bariery wyznaniowe, religijne i spoteczne. Takiej ogladalnos$ci
w historii Indii jeszcze nie bylo. Nic nie mogto by¢ wazniejszego od
obejrzenia kolejnego odcinka serialu. W czasie emisji serialu w Indiach
pustoszaly ulice, stawaty samochody i riksze, nie odbywaty sie pogrzeby,
zmieniano rozklady kolejowe, przektadano operacje. Z powodu serialu
wiele kobiet spdzniato sie na swoje ceremonie $lubne. Goscie weselni nie
majgc innego wyjs$cia musieli czekaé na przyjazd panny miodej. Nawet czas
$wigtynnych nabozenstw trzeba byto dostosowa¢ do godzin emisji serialu.
Czes¢ widzoéw modlita sie nawet przed telewizorami®?. Serial wzbudzat tak
wielkie emocje, ze nagle w catych Indiach zaczeto organizowac specjalne
pogrzeby matp zmartych na ulicach, oddajac w ten spos6b hotd boskiemu
krélowi matp — Hanumanowi®.

Doszlo do tego, ze gdy serial dobiegat korica, widzowie rozpoczeli strajk,
domagajac sie nakrecenia kolejnych odcinkéw dopelniajacych opowies¢.
Zdarzaty sie sytuacje, ze ludzie udawali sie pod gmach studia telewizyjne-
go proszac o taske dla bohateréw, ktérzy w serialu mieli zosta¢ usmierceni
(m.in. demon Rawana)>*. Serial szybko zyskat miano boskiego zjawiska,
stajac sie obiektem powszechnego uwielbienia, wywotujac tymczasowe
poczucie jednosci narodowej. ,,Przypominat — zdaniem Kim Knott — raczej
rytualne misterium niz opowie$¢ filmowa, a dobdr i przygotowanie aktorow,
kostiuméw, dialogéw, dekoracji oraz efektow specjalnych mialy zapewnia¢

51 Por. tamze, s. 168.

2 Karnika, Old Doordarshan Serial Ramayan, data publikacji: 18.10.2014, za: http://
www.daydreamnationmovie.com/old-doordarshan-serial-ramayan.html [15.10.2015].

5 Tamze.

54 K. Knott, Hinduizm, Warszawa 2000, s. 58.
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wrazenie bardziej boskiego nizli ludzkiego $wiata. Aktorow zaczeto utoz-
samia¢ z odgrywanymi przez nich bogami i demonami: ludzie dotykali ich
stup i prosili o btogostawienstwo>®.

Uwazne ogladanie serialu w $§wiadomos$ci Hinduséw stato sie $rod-
kiem komunikacji z Bogiem, w tym przypadku z Rama, ktéry byt si6dmym
wecieleniem boga Wisznu®®. Serial opowiada bowiem historie zaczerpnieta
z najpopularniejszego utworu literatury indyjskiej, sanskryckiego eposu
rycerskiego Ramajana, ktérego autorstwo przypisuje sie poecie Walmi-
kiemu (II w. przed Chr. a IT w. po Chr.)*’. Serialowa adaptacja Ramajany
opowiada historie ksiecia Ramy, ktéry byl najstarszym synem z czterech
synéw Dagarathy, kréla Ajodhji, stolicy krolestwa Kogali. Jako ukochany
syn mial po objg¢ po swoim ojcu tron Ajodhji. Jednak w skutek uknutej
intrygi przez doradczynie krolewskiej faworyty Kajkeji, Manthare, Rama
zostaje wypedzony przez Dasarathe na 14 lat do lasu. Na tronie Ajodhji
ma zasig$¢ syn Kajkeji, Bharat. Cho¢ Dasararha nie chcial wygnaé¢ Ramy,
musiat to uczyni¢ na prosbe Kajkeji, aby w ten sposéb dotrzyma¢ danej jej
kiedys$ obietnicy. W wedréwce do lasu towarzyszy Ramie jego matzonka
Sita oraz brat Lakshamn. Podczas pobytu w lesnej pustelni Sita zostaje
podstepem porwana przez zlego krdla Lanki, demona Rawane. Od tej
pory akcja Ramajany skupia sie wokoét préby odnalezienia Sity i odbicia
jej z rak Rawany. W poszukiwaniach, a pdzniej w wojnie z krélem Lanki,
Ramie towarzyszy brat Lakshman oraz admirat kréla matp Sugriwa, Ha-
numan, pét matpa, pét cztowiek. W finale Rama zabija Rawane i uwalnia
spod wladzy demona swojg ukochang zone Site i caty lud Lanki. Niestety,
zgodnie z obyczajem, Rama nie moze przyjac¢ z powrotem Sity, poniewaz
przebywata w domu innego mezczyzny. Aby udowodnié¢ swoja wiernosé
mezowi Sita skacze przez ogien, ktérego ptomienie jej nie dotykaja, co
$wiadczy o czystosci Sity. Wéwczas Rama i Sita juz razem powracaja z wy-
spy Lanka do Ajodhji latajacym pojazdem, zwanym Puszpaka. W stolicy

> Tamze.

¢ Karnika, Old Doordarshan Serial Ramayan, dz. cyt.

7 Na polskim rynku wydawniczym istnieje juz pokazna ilo$¢ przektadéw Ramajany.
Chronologicznie sa to m.in.: Ramajana. Tesknota Ramy, przekl. z sanskrytu dr. S.E Michalskiego,
Krakéw — Warszawa 1920; R.K. Narayan, Ramajana, ttum. K. Wojciechowska, Warszawa
1984; E. Walterowa, Ramajana, Leszno 1993; D. Stasiak, Opowies¢ o prawym krolu.
Tradycja Ramajany, Warszawa 2000; Bhakti Vikasa Swami, Ramajana. Opowies¢ o ksie-
ciu Ramie, Lutynia — Wroctaw 2005; Valmiki, Ramayana, Epos indyjski, przekl. A. Lange,
Sandomierz 2008; Ramajana, red. J. Krzyzowski, Warszawa 2012.
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Rama i Sita w serialowej adaptacji eposu Ramajana z 1987 r.
Zrédto: http://www.daydreamnationmovie.com/old-doordarshan-serial-ramayan.html [14.10.2015]

Rama zostaje koronowany na kréla®®. Watek drugiego odtracenia Sity przez
Rame i jej pobyt w pustelni Walmikiego, gdzie na $wiat przychodza jej
synowie bliznieta (7 ksiega Ramajany) jest czesto pomijany w adaptacjach
filmowych i telewizyjnych.

Kult boga Ramy jest przejawem kultu deifikowanych wiadcéw. Serialowy
Rama to wzor cnét i prawosci monarszej, za$ jego matzonka Sita to wzdr
wiernej matzonki. ,Idealne rzady Ramy — w opinii Marty Jakimowicz-Shah
i Andrzeja Jakimowicza — obrazuja mit powrotu do prapoczatkéw, kiedy
panowat boski fad, sprawiedliwo$¢ i szczescie. Jego krolestwu doskonate-
go dobra przeciwstawiano krélestwo doskonatego zta: panstwo demona
Rawany”*. Filmowa adaptacja Ramajany to symboliczny obraz walki
miedzy dobrem a ztem, ktére w hinduizmie jest nieodtgcznym sktadnikiem
kosmosu, réwnie niezbednym do jego istnienia, jak dobro. ,Negatywne
postacie — twierdzg autorzy Mitologii indyjskiej — nie s wiec zte z natury,
lecz z przeznaczenia. Demony dziatajg czesto ze szlachetnych pobudek

8 Por. M. Jakimowicz-Shah, A. Jakimowicz, Mitologia indyjska, Warszawa
1986, s. 202-210.
5 Tamze, s. 201.
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i stosuja swoisty kodeks moralnosci. Ow konflikt miedzy dwiema sitami
wyraza nature ofiary i wojny, jak ofiara przynosi odnowienie sit. Jej opis
staje sie kulminacyjnym punktem eposu”®.

Serialowa adaptacja Ramajany uczy widza, ze zycie to wielkie przed-
stawienie, w ktorym wszystkie ziemskie stworzenia maja wyznaczone przez
bogéw role. Ze , Bég-prawo jest bogiem-losem, synonimem przeznaczenia, od
ktérego kaprysu zalezy ludzkie zycie”. Ze Dharma, jako , Prawo jest tadem
kosmicznym oraz prawoscig w sensie religijnym, moralnym i spotecznym”2,
Ze przeznaczenie kiedy$ sprawi, iz otrzyma sie to, czego sie pragnie, jesli
bedzie sie zyto i wypelniato swoje powinnosci zgodnie z wtasna dharmg
(dotrzymywanie raz danego stowa, obietnicy czy przysiegi, wypelnianie
swoich obowigzkéw zgodnie ze stanem urodzenia, szacunek dla rodziny,
spetnianie woli ojca, szacunek dla pogrzebu etc.). W serialowej adaptacji
Ramajany ogromng wage przywigzuje sie do ukazania pozytywnych skutkow
modlitwy wstawienniczej, pokazujac, ze sita modlitwy i medytacji potrafi
zdziata¢ cuda i obdarza niewyobrazalna sitg i moca kazdego cztowieka tak
samo, jak bohateréw indyjskich eposéw religijnych. Z tego wzgledu w se-
rialu uwypukla sie watki zawierajace wazne elementy hinduizmu: kapiele
rytualne i modlitwy w swietych rzeczkach, odprawianie rytuatéw wedyj-
skich przez le$nych ascetéw i pustelnikéw, piesni pochwalne do gtéwnych
béstw hinduizmu (Wisznu, Siwaa, Rama, Kriszna), zwierzeta symbolizujace
bostwa indyjskie (paw, orzel, niedzwiedz, matpa), architektura sakralna
(Swiatynie i stupy wotywne), teksty $wietych mantr etc. Jednoczesnie
filmowa adaptacja Ramajany tagodzi sztywng tradycja hinduizmu. Ma to
miejsce m.in. w scenie, w ktérej Rama, widzac ile os6b zgineto podczas
walki z Rawana, nie chce juz wiecej walczy¢. Stwierdza, ze zycie to dar od
bogoéw i nalezy je szanowaé. Wéwczas Laksznman przypomina mu, ze obo-
wiazkiem Kszatrijow jest walka bez kierowania sie emocjami. Na te stowa
Rama odpowiada bratu, ze wazniejsze jest bycie dobrym czlowiekiem, niz
bycie wzorowym Kszatrija. Ze walczy, ale jego marzeniem jest uwolnienie
$wiata od bratobdjczyczch wojen.

Najbardziej w serialu Ramajana hipnotyzuja widza sceny przedstawia-
jace indyjskie rytualy i ceremonie wedyjskie takie, jak: Yajna — ceremonia
zrodzenia syna, w ktérej brat udzial mniemajacy jeszcze meskiego potomka

60 Tamze, s. 202.
6! Tamze.
62 Tamze, s. 160.
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Dasaratha krdl Ajodhji i jego trzy zony; Agnihorta (dewanagari) — rytualne
modlitwy na czes$¢ $wietego ognia (Agni) odprawiane przez Wiswamitre
i jego uczniow, Rame i Lakshmana, ktére przerywaly demony Rawany,
bezczeszczac $wiety ogien, pod przewodnictwem demona Maricha i jego
matki demonki kanibalki imieniem Tadaka; rytuat przekazania Ramie przez
Wiswamitre $wietej broni, ktéra wiele lat temu ofiarowali mu bogowie do
obrony odwiecznej ,Dharmy”. Byta to ztota tarcza, $wietlisty promien, tréjzab
i ztota czakra (w scenie tej odnajdujemy podobienstwo do ekranizacji mitow
greckich — przygody Perseusza, syna Zeusa i Danae, ktérego przybrany ojciec,
krél Polydectes, zakochawszy sie w jego matce, chcac pozby¢ sie pasierba,
wystat go z misja obciecia glowy straszliwej gorgonie o imieniu Meduza,
ktorej wzrok zamieniat ludzi w kamien. Przed wyprawa otrzymat on boski
ekwipunek: polerowana jak lustro tarcze od bogini Ateny, zakrzywiony miecz
od Hermesa, torbe oraz czynigcy cztowieka niewidzialnym helm od boga
Hadesa oraz skrzydlate sandaty od nimf); napiecie tuku Siwy przez Rame;
rytualy pogrzebowe pokonanych wojownikéw; siedmiodniowa nieustanna
modlitwa Ramy do boga morza, dzieki ktorej uzyskuje instrukcje zbudowania
kamiennego mostu na Lanke (kamienie nie tona w morzu dzieki wyryciu
na kazdym z nich imienia Ramy).

Najstawniejszg scena w serialu jest moment uprowadzenia Sity przez
kréla Lanki, demona Rawana, ktéry przybierajac posta¢ swietego meza,
wyznawce boga Siwy zdobywa jej zaufanie. Sporo miejsca w Ramajanie
poswieca sie rowniez zwierzetom, ktére staja sie sprzymierzenicami Ramy:
ptak Jatayu — jedyny usituje ratowaé Site przez Rawang, zraniony przed
$miercig wyjawia Ramie, w ktéra strone demon porwat jego zone, krol
malp Sugriwa i jego admirat Hanuman, niedzwiedzie, malpy etc. W serialu
odnajdujemy réwniez watki psychologiczne, jak te, w ktérych mowa, iz
ludzki zal daje site demonom.

W Indiach dla filméw mitologicznych istnieje szeroki rynek. Po osza-
tamiajgcym serialowym sukcesie Ramajany z 1987 r. w rezyserii Ramansn-
da Sagara stacja telewizyjna NDTV Imagine w 2008 r. rozpoczeta emisje
200 odcinkéw Ramajany w rezyserii Saurbaha Sumana. Najnowszy remake
serialu Ramajana wyprodukowata w 2012 r. indyjska telewizja Zee TV we
wspdtpracy ze studiem Sagar Arts.

Drugim po Ramajanie ulubionym serialem telewizyjnym w Indiach jest
serialowa adaptacja najdiuzszego na $wiecie eposu Mahabharata. Pierwsza
telewizyjna adaptacja Mahabharaty byto teatralne widowisko zrealizowane
w 1989 . przez brytyjskiego rezysera i producenta teatralnego Petera Brooka.
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Stynna scena z Mahabharaty, w ktérej Pan Kryszna udziela moralnych pouczen odma-
wiajacemu walki Ardzunie, zapewniajac go, ze kazdy cztowiek ma do spelnienia swoja
dharme, ktéra w jego przypadku ma sens zbawczy tylko wtedy, gdy bedzie bezintere-
sownym dziataniem, nieegoistycznym spelnieniem obowiazku

Zrédto: http://radza-joga.blogspot.com/2015/03/bhagavad-gita-umadewi-wanda-dynowska.html.

Serial ten byt telewizyjna adaptacja stynnego przedstawienia teatralnego
Mahabharata Petera Brooka, ktérego premiera miata miejsce w Awinionie
w 1985 r. Akcje filmu stanowia dzieje konfliktu miedzy potomkami Bha-
raty, rodem Pandanow i Kaurawéw, obserwowane z perspektywy chtopca,
ktéry pragnie poznaé swoje pochodzenie. W tym celu wystuchuje opowiesci
swojego mistrza, Walmikiego, legendarnego autora Mahabharaty, ktory
ukazuje mu tragiczne dzieje jego przodkéw. W ten sposéb Brook, dzieto
stanowigcego indyjskie dziedzictwo kulturalne, przemienit w historie o losie
ludzkim targanym przez sprzecznosci, w ktérym dominuja zadze, namiet-
nosci i ludzkie stabosci. Film byt nakrecony z udziatem wielonarodowej
ekipy, w ktérej nie zabrakto réwniez Polakéw: Andrzej Seweryn (filmowy
Yudhishthira) i Ryszard Cieslak (rola Dhritharashtry)®.

% Mahabharata - opis filmu, cyt. za: http://www.kinopodbaranami.pl/film.php?film_
id=6283 [20.10.2015].
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Mahabharata wraz ze stanowigca samodzielne dzieto Bhagawadgita
uwazana jest za prawdziwa encyklopedie wisznuizmu. Zwiezle wyjasnia
podstawowe nurty jogi, propagujac bhakti jako droge wiodaca do wyzwo-
lenia poprzez mitosne oddanie i kult osobowego boga Kryszny. W spos6b
symboliczny obrazuje walke przedstawicieli stonecznej dynastii (pieciu
braci Panda), ktérej przewodzi solarny bég Kryszna, z reprezentantami
dynastii ksiezycowej (stu Kaurawéw), symbolizowanych przez stado wezy
(chodzi tu prawdopodobnie o pokonanie przez Ariéw rozpowszechnionego
na potudniu Indii kult bogini wezy oraz kult boga Siwy, ktérego symbolem
jest waz). Zwiazek Kryszny z Ardzuna, gtéwnym bohaterem Mahabharaty,
stanowi dopelniajaca sie pare przeciwienstw: Czarny i Bialy, storice nocy
i stonce dnia, bdg i cztowiek, wedyjscy Wisznu i Indra®.

Najwyzsza ogladalno$¢ podczas emisji serialu Mahabharata miat od-
cinek, w ktérym najstarszy z braci Panda — Judhiszthirya przegrat w grze
w kosci z oszustem Sakunim (podstawionym przez Kaurawéw) wszystkie
klejnoty, wozy, stuzbe, cate krélestwo, a na konicu samego siebie, swych
braci oraz ich zone Draupadi, ktérg niecni Kaurawowie ponizali, szarpiac
za wlosy i zrywajac z niej suknie. Wezwany przez nig Kryszna sprawit, ze
zrywana szata caly czas okrywatla cnotliwg niewiaste. Dumna Draupadi
rzekta, ze ten, kto jest niewolnikiem hazardu, nie moze ani jej posiada¢,
ani jej przegraé. Slepy krél Kaurawéw, Dhrarasztra, zaniepokojony tymi
wydarzeniami, styszac ztowrézbne szczekanie szakala i ryk osta, na prosbe
Draupadi uwolnit braci Panda. Po ostatnim rzucie ko$¢mi, ktérego stawka
byto dwunastoletnie wygnanie oraz rok sekretnego zycia w miescie, prze-
grani Pandawowie udali sie na wygnanie. Scena gry w ko$ci symbolicznie
oddaje wiare boskie objawienie losu, w dzialanie, ktére wyznaczaja boskie
reguty kierujace kosmosem®.

Serialowa adaptacja Mahabharaty, cho¢ mniej popularna od Ramajany,
stanowi bodaj najlepszy przyktad przekazu indyjskiej tradycji religijnej za
pomoca wspoéiczesnych srodkdw audiowizualnych. Mahabharata z 2003 r.
w rezyserii Rajkumar Santoshi, obfituje juz w cata mase efektéw specjalnych
na najwyzszym poziomie. W filmie ukazana jest cata plejada béstw i de-
mondéw znanych z rozmaitych mitéw indyjskich. Dzieki filmowej adaptacji
Mahabharaty widz ma do czynienia z wartka akcja, ktéra pozwala na niemal
encyklopedyczne poznanie podstawowych zasad religii i filozofii hinduizmu.

%M. Jakimowicz-Shah, A. Jakimowicz, Mitologia indyjska, dz. cyt., s. 224-225.
% Tamze, s. 228-229.
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Poznaje rozwdj kultu najpotezniejszych bogéw indyjskiego panteonu, jak
Siwa (Niszczyciel), Pasupati oraz Wisznu (Zachowawca Prawa Moralnego),
objawionego w swej ludzkiej formie jako Kryszna®®.

Ramajana i Mahabharata do dzi$ w $wiadomosci Hinduséw funkcjonuja
jako alegoryczny wyklad moralnie prawego dziatania — dharmy, ktora jest
czyms$ wiecej niz religia czy wiara. Jest ,teorig zobowigzan, wywiazywania
sie z obowigzkéw wobec siebie i wobec innych”®’. Tego, ze jest ona ,,czescia
rita, podstawowego prawa moralnego, kierujacego dziatalno$cig wszech-
$wiata i wszystkim, co sie w nim znajduje”®. To, co otrzymuje od Zycia
czlowiek zalezy wiec od tego, czy dziata on w harmonii z tym porzadkiem
czy nie. Bez dharmy, o ktérej wieSci Mahabharata, w spoteczenstwie nie
ma prawdziwego szcze$cia. Jej nauka streszcza sie, cytujac za J. Nehru,
w powiedzeniu: ,Nie czyn drugiemu, co tobie nie mite”®.

3. Rasa - jako estetyczne katharsis
w indyjskim filmie religijnym

Pragnac wlasciwie zrozumie¢ indyjska sztuke filmowa trzeba pamieta¢,
ze od samego poczatku byta ona przede wszystkim ,kontynuacja tradycji
teatralnych, a nie prozatorskich, tak jak kino zachodnie i filmy bengal-
skie””? — twierdzi Jacek Tabisz w eseju O niedoskonatosciach recepcji kultury
Indyjskiej na Zachodzie (2010). ,,Film bollywoodzki —pisze autor — jest forma
odteatralng, za$ zawarte w nim przedmioty, kostiumy, pejzaze nie sa opi-
sem, lecz rekwizytami uzytecznymi w sztuce. Kino zachodnie i bengalskie
to podgladanie przez dziurke od klucza. Widzimy przez nig na przyktad
seks i $mier¢ obserwowanych. Kino bollywoodzkie to z kolei proba narzu-
cenia odczu¢ bohatera odbiorcy, che¢ przeniesienia wrazen i uczu¢. Kinem
z Mumbaju rzadza emocje i majace z nich wyptyna¢ katharsis [...] Kinem
Zachodnim i bengalskim wtada powiesciowa fabuta i cheé¢ szczegdtowego

% JMahabharata” — opis filmu, cyt. za: http://www.kinopodbaranami.pl/film.php?film_
id=6283 [20.10.2015].

67 J. Nehru, Odkrycie Indii, dz. cyt., s. 83.

% Tamze.

% Tamze, s. 103-104.

70J. Tabisz, Recenzja ksiqzki ,,Nie tylko Hollywood” a zarazem esej o niedoskonalosci
recepcji kultury Indyjskiej na Zachodzie. (czesé I), data publikacji 31.03.2010, ,,Hanuman.pl”
— Forum Studiéw Indyjskich, za: http://www.hanuman.pl/article.php/20100331143013581,
s.1[11.10.2015].
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sportretowania jej bohateréw. Odczuciu katharsis taka szczegélowos¢ szko-
dzi””*. Popularne kino indyjskie Iaczy $piew i taniec, nalezace do prastarej
tradycji teatralnej dramatu sanskryckiego”.

W opinii bytego premiera Indii J. Nehru, ,w dramacie sanskryckim
nie ma nic, co datoby sie poréwnac¢ z sitg i majestatem tragedii greckiej”,
gdyz tragiczny koniec w dramacie sanskryckim byt niedozwolony”®. Pisa-
rze dramatyczni trzymajac sie wzorcéw wiary religijnej poruszali kweste
doktryny reinkarnacji oraz prawa przyczyny i skutku. Przypadek lub zto nie
majace swojej przyczyny byly wykluczone, gdyz zgodnie z indyjska filozo-
fia, wszystko, co zdarza si¢ w zyciu cztowieka, jest koniecznym wynikiem
jakiegos$ poprzedniego dziatania, czy to w tym zyciu, czy w poprzednim,
zgodnie z prawem Karmana. W dramacie i poezji indyjskiej nie odnajdu-
jemy ani buntu przeciwko tzw. $lepemu losowi, ani ulegto$ci wobec losu.
Bohater dramatu sanskryckiego nigdy nie polegat na jakiej$ nieokreslonej
»opatrznosci”, lecz zawsze byt cztowiekiem odwaznym, stawiajacym $miato
czolo niebezpieczenstwu’*. Dramat sanskrycki nie roztrzasat problemu po-
chodzenia zta, cierpienia cztowieka czy istnienia Boga. Wszystko, co spotyka
czlowieka podczas ziemskiej wedréwki, zaréwno szcze$cie, dobro, cierpienie
i zto, zgodnie z filozofig hinduizmu, staje sie dla cztowieka kolejna lekcjg
na drodze prowadzacej do osiggniecia zbawienia”.

Indyjskie przedstawienia teatralne czesto mialy charakter heroicznej
opowiesci, uczacej prawdy o koniecznosci dotrzymywania przysiegi bez
wzgledu na skutki, prawdy o wiernosci az do $mierci, i nawet po niej, odwagi,
dobrych uczynkéw i poswiecenia dla wspdlnej sprawy. Mityczne opowiesci
prezentowane w sztuce indyjskiej, bez wzgledu na to czy byty prawdziwe czy
nie, w opinii Nehru, ,,staly sie zywym elementem zycia ludu, unoszac go z pa-
dotu trudu i nedzy codziennego bytu w wyzsze krainy, wskazujac stale droge
wysitku i prawego zycia, choéby ideat byt daleki i trudny do osiagniecia™®.

Sztuka w Indiach, w tym filmowa, jest podporzadkowana tzw. rasa, czyli
stanowi emocjonalnemu widza (czytelnika, stuchacza) i osigganej przez niego
moca sztuki (poezji, muzyki)”” ponadzmystowej radosci w stanie ekstatycznego

71 Tamze.

72M. Halicki, Inne Indie, ,Kino”, 2005, nr 7/8(458), s. 40.

73 J. Nehru, Odkrycie Indii, dz. cyt., s. 158.

74 Tamze.

7> Por. tamze, s. 157.

76 Tamze, s. 97.

77 Hasto: Rasa, w: L. Frédéric, Stownik cywilizacji indyjskiej, dz. cyt., s. 174.
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polaczenia sie z tym, co boskie. To nie rados$¢, jakg zapewniaja obiekty zmy-
stéw. To rados¢, ktora umyka wszelkiemu opisowi rozumowemu’®. Sanskryckie
stowo rasa to gust, smak, emocja, przezycie poprzez ktére dzieto sztuki od-
dziatuje na odbiorce. To sposéb i geneza, jakimi zostaje ono wywotane. Teoria
rasa zostala sformutowana przez Bharate w ksigzce Natyasatra dotyczacej
dramatu sanskryckiego w III w. po Chr. Zgodnie z koncepcja Bharaty rasa to
przezycie estetyczne sztuki oparte o intuicyjny wglad w wyobraznie artysty
i jego emocje. To intuicyjne, emocjonalne przezycie sztuki”.

Rasa jest determinowana przez trzy podstawowe zasady: (1) prathibha,
czyli intuicje i wyobraznie artysty, (2) camatkara, czyli element zaskoczenia,
zdumienia, dotyczacy postaci w utworze, jak i odbiorey, (3) dhvani, suge-
stie, rozumiang jako ,niepelne znaczenie” pozwalajace tak i odbiorcy, jak
i postaci poszukiwanie, domys$lanie sie i interpretowanie dzieta sztuki. Tak
rozumiana sugestia moze przybra¢ w utworze posta¢ metafory albo symbolu.
Intuicja zwiazana z wyobraznig artysty (prathibha) pozwala przeksztatci¢
mu swoje osobiste emocje (bhavas) w rasa, czyli emocje estetyczng, jaka
zostaje zaprezentowana w dziele sztuki, doprowadzajac widza do przezycia
estetycznego®. Indyijski film mozna okresli¢ wiec jako mieszkanke (masala)
podstawowych dziewieciu stanéw ducha (rasa), czterech pozytywnych:
Sringara (mitos¢), Hasja (rado$¢), Wira (odwaga), Adbhuta (zachwyt) oraz
czterech negatywnych: Karuna (patetyczna lito$¢), Rudra (gniew), Bhaja-
naka (strach), Wibhatsa (wstret)®. Dzieki nim widz jest w stanie osiggna¢
ostatnia, dziewiata rase, czyli btogos¢, spokéj, zadowolenie wewnetrzne®?.

Rasa rézni sie jednak od arystotelesowskiego katharsis, ktére poprzez
wzbudzenie w odbiorcy litosci i trwogi doprowadzato go do oczyszczenia.
Rasa jest doznaniem spokojniejszym, w ktérym emocje nie sg pierwotne
(nie dotycza rzeczywistosci), ale wtérnie przetworzone przez artyste, zapo-
$redniczone estetycznie®®. Ostatecznym celem indyjskiego filmu, do ktérego
dazy sie poprzez taniec, muzyke i $piew jest suma doznan estetycznych
(bhava) poszczegolnych rasa®.

78 K. Friedrichs, Rasa, w: Encyklopedia mqdrosci Wschodu. Buddyzm — Hinduizm —
Taoizm — Zen, red. S. Schuhmacher, G. Woerner, Warszawa 1997, s. 272.

7 A. Majer, Ztota era kina Indii, dz. cyt., s. 880.
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Budowanie efektu katharsis przez indyjskich rezyseréw filmowych bez
odpowiednich srodkéw wyrazu to nie lada wyzwanie. Przeniesienie na widza
emocji, ktére przezywaja filmowi bohaterowie, staje sie mozliwie dopiero
dzieki wykorzystaniu takich srodkéw wyrazu jak $piew i taniec. Podobnie
jak w klasycznym teatrze greckim, film indyjski za pomoca muzyki, poezji
i choreografii usituje przenies¢ spotegowane uczucie grozy, leku, radosci
i oczarowania (tzw. rasa) bezposrednio na widza, ktéry dzieki temu doswiad-
cza swoistego oczyszczenia®. Piesni i tafice nie przerywaja akcji filmowe;j.
Stuza raczej jej rozwijaniu.

W kinie indyjskim w przeciwienistwie do zachodniej kinematografii
fabuta filmu i realizm odgrywaja drugoplanowg role. Na pierwszym miejscu
chodzi o stworzenie takiego obrazu, ktéry u widza wzbudza ogromne emo-
cje. Emocje te wywolywane s3 poprzez przystosowanie form tanecznych do
potrzeb filmu, ucharakteryzowanie aktoréw (przepiekne stroje, odpowiedni
makijaz, bizuteria), zwracanie uwagi na wystréj wnetrz i architekture,
a wspdtczesnie rowniez przez komputerowe efekty specjalne. ,Czesto sta-
tysci obwieszeni sg tancuszkami, koralikami, kokardkami i tanig bizuteria.
Hindusi uwielbiaja drogie ubrania, ozdoby i samochody. Caty ten blichtr”®°.
W przeciwienstwie do chrzescijaiistwa Hindusom obce jest pojecie ,,btogo-
stawionego ubdstwa”®’. Ogladajac ekranizacje hinduskich eposow religijnych
kazdy widz moze przez chwile uwierzy¢ w to, ze jesli bedzie postepowat
sprawiedliwie, to w konficu dobro zwyciezy zlo, a jego marzenie sie spetni,
bez wzgledu na to, czy jest braminem czy niedotykalnym?®.

Tworcy indyjskich filmoéw i seriali religijnych, niczym dawni bogowie,
stajac sie swoistymi ,kaptanami” kina, odtwarzaja akt pierwotnej kreacji,
wprowadzajac filmowy obraz w ruch, ktéry wraz z muzyka i tanicem, staje
sie wrecz rytualnym nasladowaniem boskiego aktu tworzenia. I nawet
jesli indyjski film, ktéry w oczach europocentrycznego widza jawi sie jako
najwiekszy na $wiecie przejaw ,kiczu”, w oczach Hinduséw jawi sie zawsze
jako forma sztuki, przynoszaca rado$¢ i wewnetrzne ukojenie.
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SUMMARY

India is today the biggest in the world producent of full-lenght feature films.
Priority place in them is taken by religious themes. Characteristic feature of the
Indian religious film is incarnation style.

It reflectes earthly, visible and sensory world. It uncovers radical truth about
man.It points at the ultimate sens of human existence. This article outlines the
most important figures of precursors of Indian religious film (1), film adaptation
of the two biggest Hindu religious epics: The Ramayan and The Mahabharata
(2) and conception of rasa as aesthetic katharsis in Indian film-making (3).






KATARZYNA FLADER-RZESZOWSKA

REEWANGELIZACJA PRZEZ KULTURE

Teatr jako miejsce dziatania teologii wizualnej

Relacja sztuki z religia chrzescijanska ma swoja diuga tradycje, siegajaca
samych poczatkéw chrzescijanstwa. Prawdy wiary i religijne wydarzenia
z jednej strony pobudzaly dziatania artystyczne, z drugiej za$ strony potrze-
bowaty, w celu dotarcia do wiernych, talentu i wyobrazni tworcéw. Wiedzieli
o tym dobrze duchowni, organizujac religijne spektakle sredniowiecza, czy
barokowe autos sacramentales — krétkie formy sceniczne wystawiane z okazji
Bozego Ciata. Dzieki inspiracjom wiarg i religig w ciggu wiekéw powstato
wiele wyjatkowych dziet. Niektore byty wyrazem gltebokiej duchowosci twor-
cy, inne obrazowaty bunt artysty wobec nieznanego Boga, wiele bluznierczo
przeczylo przekonaniom, Ze istnieje $wiat pozazmystowy (negacja jest jednak
réwniez rodzajem tworczej relacji). Obok spektakli mieszczacych sie w szeroko
rozumianej ewangelizacji przez teatr, czyli podejmujacych problemy istnienia
Boga i relacji cztowieka do Absolutu, czy przedstawien ukazujacych zycie
i dziatanie Chrystusa, apostoléw, swietych, mozemy wskaza¢ na spektakle
Hkryptoewangeliczne”, ktére w sposob zakamuflowany poruszajg prawdy
wiary. Inaczej méwigc, w teatrze mozemy wyszczegolni¢ przedstawienia
stricte ewangeliczne, bezposrednio opowiadajace o biblijnych wydarzeniach,
portretujace zycie ludzi wiary, ktérych celem jest przekazanie jak najwiekszej
rzeszy widzéw Objawienia, jak i te, przez ktére ,,przeswiecaja” tropy Obja-
wienia, spektakle, w ktorych rozblyskuja iskry teologiczne. W tych ostatnich
mozna doszukac sie teop oetyki, czy szeptéw aniotéw — znakéw dowodza-
cych, ze w nasze istnienie wbudowane sag oznaki transcendencji czy przezy¢
ukazujacych, iz to, co zmystowe, nie wypetnia catej rzeczywistosci'.

!P.L. Berger, A Rumor of Angels, cyt. za: H. Seweryniak, ,Praembula fidei”, ,,homo
capax Dei”, autotranscendencja, kryptoteologia, tropy Boga... Dlaczego chcemy o tym mowié?, re-
ferat wygloszony podczas konferencji Tropy Boga... Przedsionki wiary dzisiaj..., 2.06.2015, msps,
archiwum wtasne. Teopoetyka to dyskurs, za pomocg ktérego autor wpisuje do dzieta tropy teolo-
giczne. Inaczej méwiac, to wprowadzenie zaréwno do tresci jak i formy utworu elementéw wiary.
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Ewangelizacja, by skutecznie wypelni¢ swe cele, przyjmuje rézne formy
i positkuje sie r6znymi metodami i narzedziami. Pierwsi misjonarze, jadacy
np. do Meksyku, wiedzieli, ze dzieki sztuce scenicznej tatwiej bedzie przeka-
za¢ najwazniejsze prawdy wiary chrze$cijaniskiej. Franciszkanie, dominikanie,
augustianie czy jezuici, znajac dobrze zasady rzadzace widowiskiem teatral-
nym, siegali po sceniczne formy. Dzieki dramatycznej opowiesci i bogatym
wizualnym efektom mogli dotrzeé¢ z ewangelicznym przekazem do tubylczej
ludnoéci?. Na terenach Ameryki bacinskiej sprawdzata sie takze katechizacja
muzyczna: w skomponowanych formach zawierano najwazniejsze tresci
ewangeliczne, ktére wielokrotnie powtarzane, zapadaty dobrze w pamie¢.

Teologia wizualna takze dzi$ stanowi atrakcyjne narzedzie ewangelizacji
i reewangelizacji. W dobie masowej kultury obrazu, elementy audiowizualne
stanowig bardzo czesto o wladzy widzenia — za ich pomoca skutecznie wptywa
sie na swiadomos¢, postawy i zachowania odbiorcéw. Jezykiem kina, teatru,
malarstwa mozna méwié rowniez o Dobrej Nowinie. Ks. Andrzej Draguta,
probujac uchwycié istote teologii wizualnej, dowodzit, ze do teologicznego
poznania dzieta niezbedne sa cztery czynniki: artysta, dzieto, odbiorca i trans-
cendencja (kwadrat hermeneutyczny). W ksigzce Wiergy¢ i widzie¢ teolog
tak podsumowywat swoje ustalenia: ,Teologia wizualna w swej istocie nie
jest teologia piekna, ani nawet teologia obrazu jako takiego, nie jest teologia
tego, co pokazane, ale tego, co zobaczone. Jest teologia patrzacego i $wiatta,
ktore jest konieczne, by z widzenia przejs¢ do zobaczenia. Tym $wiattem —
owym czwartym elementem kwadratu hermeneutycznego — jest wiara, ktéra
pozwala przeksztatca¢ widzacego (spectans) w tego, ktéry zobaczyt (videns).
To ona pozwala zobaczy¢ to, co $wiete tam, gdzie inni zatrzymuja sie tylko na
widzeniu (patrzeniu)”®. Wiara jest zatem niezbedna, by od ogladania dzieta
np. teatralnego przej$¢ do zobaczenia zawartych w nim tresci teologicznych.

2Zob. M. Sten, Teatr — ktdrego nie bylo, Krakéw 1982. Zakonnicy aktywizowali miesz-
kancéw wyspecjalizowanych dzieki widowiskom ku czci bogéw w rzemioéle teatralnym.
Wykorzystywali ich zdolno$ci w projektowaniu i wykonywaniu scenografii, kostiuméw,
rekwizytéw, 0zdob. Aby zaspokoi¢ wrodzone Indianom zamitowanie do bogactwa, rozwijali
wizualng forme obrzeddéw katolickich. Dzieki temu ludno$é¢ tubylcza tatwiej przyswajata
sobie rytuat katolicki. Dawna potrzebe barwnych widowisk zaspokajal przepych uroczystosci
koscielnych, ktére wykorzystywaty indianska forme. Szerzej na ten temat pisatam w artykule
Koscielny ceremoniat i indiariskie obrzedy religijne. Wptyw misyjnej dziatalnosci zakonnikéw na
meksykariskie Swieto Zmarlych, w: Tradycje monastyczne w Europie. Miedzy liturgikq a perfor-
matykq II, red. E. Mateja, Z.W. Solski, Opole 2015 [ksigzka w druku].

3A. Draguta, Teologia wizualna. Uwagi metodologiczne, w: Wierzy¢ i widziec, red.
W. Kawecki, K. Flader-Rzeszowska [i in.] Sandomierz 2013, s. 29.
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Ale trzeba pamietaé, ze wiara moze sie takze narodzi¢ lub umocnié¢ dzieki
ewangelizacji i nowej ewangelizacji przez teatr.

W artykule tym skoncentruje sie wtasnie na sztuce scenicznej. Do scen,
ktére w spos6b oczywisty wpisujg w swoja dziatalno$é nowg ewangelizacje,
mozna zaliczy¢é powstajgce przy seminariach czy parafiach teatry religijne.
W artykule Teatr a przepowiadanie ks. Wiestaw Wilk wymienit cztery pod-
stawowe funkcje, ktére spelnia¢ musi teatr alumnéw*. Po pierwsze, ma on
stuzy¢ wspoélnocie, czyli wzbogacaé uroczystosci religijne, w ktére wiaczona
jest dana wspolnota seminaryjna; po drugie winien spetnia¢ funkcje forma-
cyjna, czyli rozwija¢ intelektualnie i duchowo alumnéw, a takze pomagaé
w przygotowaniu pastoralnym; nastepnie teatr seminaryjny musi podjac
sie zadan ewangelizacyjnych, oddziatujgc na rézne grupy wiernych; wresz-
cie powinien wyzwala¢ u alumnéw tworcze inicjatywy, dawac¢ mozliwosci
rozwijania talentéw artystycznych. Owe funkcje seminaryjna scena spetni
tylko wtedy, jesli bedzie ,,dojrzata w zakresie poruszanej problematyki
religijnej”, a podstawowym Srodkiem artystycznego wyrazu uczyni stowo:
,Teatr seminaryjny powinien by¢ w swojej problematyce zakorzeniony
w zlozach Biblii i liturgii oraz wtasciwie pojetej hagiografii, z jednoczesnym
uwrazliwieniem na sprawy wspotczesnego swiata i cztowieka. Natomiast
eksponowane i artystycznie zinterpretowane stowo powinno tworzy¢ spdjny
jezyk z umiejetnie dobrang muzyka i oprawg plastyczng”. Teatry, ktérych
jednym z gtéwnych celéw jest ewangelizacja poprzez zywy obraz, mozna
podzieli¢ na trzy grupy: teatry alumndéw, gdzie sami klerycy organizuja
zycie teatralne w seminarium, teatry teologéw prowadzone przez osoby
duchowne oraz teatry profesjonalistow, ktorych opiekunami artystycznymi
sa osoby o wyksztatceniu teatralnym lub humanistycznyms®.

Piszac o wspdliczesnej ewangelizacji poprzez teatr, warto zwrécic¢ tez
uwage na spektakle przygotowywane i wystawiane przez $wieckich. Do tej
grupy w duzej mierze nalezg popularne w Polsce wielkanocne przedstawienia
— misteria, ktore realizuja miedzy innymi postulat wiekszego udziatu laikatu
w zyciu Kos$ciota. Zjawisko to szczegétowo analizowata Kamila Baraniec-
ka-Olszewska w ksiazce Ukrzyzowani. Wspdtczesne misteria Meki Pariskiej
w Polsce’. Badaczka dostrzegta w aktywno$ci $wieckich pewien socjologiczny

“W. Wilk, Teatr a przepowiadanie, ,Homo Dei”, 1984, nr 3.

> Tamze, s. 217.

®R. Strzelecki, Droga teatru, Lublin 1997.

7K. Baraniecka-Olszewska, Ukrzyzowani. Wspélczesne misteria Meki Pariskiej
w Polsce, Torun 2013.
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proces. Otéz wspotczesna religijnosé nie tyle przenosi sie ze sfery publicz-
nej do sfery prywatnej, ucieka od skostniatych, zinstytucjonalizowanych
form (jak przekonywato juz wielu analitykdéw kultury ponowoczesnej), co
raczej stara sie negocjowac z instytucjami wtasne sposoby uczestnictwa we
wspdlnocie i wyrazania wiary. Dobrym przyktadem tej tendencji sa wiasnie
misteria. Wielkanocne przedstawienia sg nie tylko wzorcem kulturowym,
ale i wzorcem prywatnym. W czasach dominacji kultury wizualnej i wtadzy
obrazu odpowiadaja na zapotrzebowanie wiernych; ukazuja Meke Pariska
przy uzyciu $rodkéw audiowizualnych i elementéw technicznych. Stanowia
potaczenie kultury tradycyjnej z bliska wspoétczesnemu odbiorcy kulturg
popularna. f.acza w sobie przezycie liturgiczne z przezyciem ludycznego
widowiska masowego. Misteria sg znakiem wspotczesnej religijnosci. Ich
celem, co warto podkresli¢, jest zarowno unaocznienie w zywych obrazach
cierpienia, $mierci i zmartwychwstania Chrystusa, ale takze zawtadniecie
emocjami, przezyciami uczestnikéw, ktére prowadzi od biernosci do dzia-
fania, od marazmu do religijnego rozwoju.

Mrok jako przyktad reewangelizacji
w dramacie wspolczesnym

Jak juz podkreslatam, narzedziem nowej ewangelizacji moga by¢ za-
réwno spektakle religijne tworzone przez duchownych lub $wieckich, jak
i spektakle, ktorych nie mozna z zalozenia nazwac religijnymi: jednak dzieki
uruchomieniu znanych kodéw teologicznych i czwartego czynnika z herme-
neutycznego kwadratu — wiary — pomagaja zrozumie¢, a nawet zobaczy¢ roz-
ne tresci teologiczne. W tej czesci analizy skupie sie na utworze scenicznym
zatytulowanym Mrok wspoétczesnego dramaturga Mariusza Bieliniskiego. To
dramat, ktéry opowiada o zyciu zwyktego trzydziestolatka Marka — meza,
syna, brata — poszukujacego sensu zycia. Autor nie prezentuje bezposrednio
ewangelicznych temat6w, nie przedstawia biblijnych postaci. W dramacie
Bielinskiego odnajdziemy jednak metafory ewangeliczne i teologiczne tropy.
Zobaczymy typowego dla wspétczesnej kultury Zachodu bohatera, ktéry
znat Boga, ale zatracit z nim wiez®. Juz na wstepie pojawia sie pytanie, czy
tak skonstruowana narracja nie dociera do szerszego odbiorcy, i czy proces
reewangelizacji nie ma tu wiekszych szans oddzialywania na widza, niz

8 Zob. B. Giemza, Stowo wstegpne, w: Europa dla Chrystusa, Chrystus dla Europy, red.
B. Giemza, Krakéw 2009, s. 10.
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w scenach religijnych, ktoérych publiczno$é jest z zasady zawezona przede
wszystkim do oséb wierzacych, zaangazowanych w zycie religijne.

Jak pisat Jan Pawet II, ,,Ewangelizacja nie bytaby petna, gdyby sie nie
brata pod uwage wzajemnego odniesienia, jakie ciggle zachodzi miedzy
Ewangelia a konkretnym, osobistym i spotecznym zyciem czlowieka. Dlatego
ewangelizacja domaga si¢ jasnego, dostosowanego do r6znych warunkéow
zycia i stale realizowanego przepowiadania na temat praw i obowigzkéw
kazdej osoby ludzkiej, na temat zycia rodzinnego, bez ktérego nie ma rozwoju
jednostki™. Dramat Bielinskiego wskazuje wtasnie na odniesienia miedzy
zwyktym, codziennym zyciem a Ewangelig, pokazuje trudna relacje miedzy
mtodym mezczyzna a jego rodzing, prezentuje zycie Marka przepeltnione
wiarg, zwatpieniem i watpliwo$ciami. Mozna zaryzykowa¢ twierdzenie, ze
Marek to wspolczesny everyman cywilizacji Zachodu.

Sztuka sceniczna, podobnie jak biblijne opowiesci, lubi siega¢ po
metafory. Stosowane do opisywania §wiata scenicznego, staly sie figurami
stosunkowo tatwo odczytywanymi i rozumianymi przez odbiorcéw. Sg one
pomocne przy nazywaniu skomplikowanych stanéw i relacji postaci; obra-
zowo a zarazem poetycko przedstawiaja trudne zwigzki miedzy bohaterami,
otaczajaca czlowieka rzeczywisto$é czy $wiat nadprzyrodzony. Metafora
w procesie poznawczym — zgodnie z zatozeniami kognitywizmu — moze
petni¢ funkcje zasadniczg, jest bowiem sposobem opisu jakiegos zjawiska
w jezyku innego zjawiska. Zdarzenia przedstawione w jezyku teatralnym
moga np. utatwié¢ zrozumienie tre$ci Ewangelii. Przezycie i wzruszenie
teatralne, zwigzane z ogladaniem przedstawienia, mogg prowadzi¢ do
odkrycia teologicznych wartosci. Dzieki metaforze — jak twierdzit Paul
Ricoeur - ludzka wyobraznia staje sie miejscem powstawania nowych
senséw, a cztowiek wzbogaca swoje poznanie swiata!®. Interpretacja
metafory wymaga jednak dwoch dziatan: nalezy przekroczy¢ dyskurs
metaforyczny, a wejs¢ w dyskurs spekulatywny, by z kolei nastapita prze-
miana w $wiadomosci i wyobrazni odbiorcy metafory. Prawda metafory,
czego — w przekonaniu francuskiego filozofa — dowodzg miedzy innymi
nowotestamentowe przypowiesci, to napiecie miedzy ,jest” a ,nie jest”,
to rodzaj paradoksu: w miejsce dotychczasowego obrazu $wiata i zycia

°Jan Pawet II, Przemdwienie do Konferencji Episkopatu Polski, Czestochowa 19 czerw-
ca 1983, http://mateusz.pl/jp99/pp/1983/pp19830619e.htm, strona internetowa serwisu
katolickiego mateusz.pl. [10.08.2015].

10 Zob. P. Ricoeur, Metafora i symbol, ,Literatura na $wiecie”, 1988, nr 8-9, s. 235.
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pojawia sie obraz nowy, ktory otwiera odbiorce na nieskonczono$¢ zycia
i na nieskonczone ttumaczenie tego zycia.

Figura szatana

Jedna z najciekawszych i najbardziej tajemniczych postaci dramatu
Bielinskiego jest Wiktor — szkolny kolega gtéwnego bohatera. To on relacjo-
nuje wszystkie zte wydarzenia, ktére dziejg sie w swiecie Marka. Opisuje
je z precyzja, moze nawet z satysfakcja. Zdaje sie, ze ma wiedze, ktérej nie
posiadaja pozostali bohaterowie. W inscenizacji Artura Tyszkiewicza przy-
gotowanej w Teatrze Narodowym (premiera maj 2008) Wiktor (Przemystaw
Stippa) ubrany byt w czarny kostium. W pierwszej scenie niczym cyrkowy
klown wystepowat z dopietym czerwonym noskiem. ,,Jesli Wiktor jest panem
sceny, jesli jest tym ktéry sprowadza na bliskich bohatera $mier¢, i ktéry jego
samego wystawia na pokuse poddania sie rozpaczy i odebrania sobie Zycia, to
niezbyt odlegte wydaje sie skojarzenie tej postaci z figurami Mefistofelicznymi,
z kusicielami, ktérzy za zgoda Boga wystawiajg ludzi na probe”** Skojarzenie
Dariusza Kosinskiego wydaje mi sie nie tyle nieodlegte, co trafne. Szatan
(hebr. ,wr6g”) poprzez wptywanie na uczucia, wyobraznie, dziatania, spro-
wadza czltowieka na droge zta'?: | Przez ustuchanie kusiciela cztowiek wszedt
w $wiat nieprawdy, $wiat «na opak», w ktérym nic nie jest, jak by¢ powinno,
w $wiat odwracajacy sie od zrédta prawdy i zycia, a wiec w $wiat ktamstwa
i $mierci”®. Szatan nienawidzi tych, co zyja w przyjazni z Bogiem, $ciaga na
nich niezastuzone cierpienie, stara sie por6zni¢ cztowieka ze Stworcg. Taki
byt miedzy innymi cel szatana, ktéry z Bogiem zawart zaktad o Hioba.

Wiktor poznat Marka (Marcin Hycnar) w podstawéwce, kiedy chto-
piec skonczyt 12 lat. W Ewangelii wiek ten jest symboliczny i znaczacy.
Dwunastoletni Jezus zaginat rodzicom w drodze powrotnej ze Swieta
Paschy z Jerozolimy. Po trzech dniach poszukiwan Maryja i Jozef znalezli
Go w Swiatyni, gdzie siedziat po$réd nauczycieli. To zatem wiek przeto-
mu, zmiany. Sceniczny Wiktor chce catkowicie odmieni¢ zycie Marka. Jest
jak zty duch, niebezpieczne wewnetrzne podszepty, ktére pojawiaja sie
w okresie dojrzewania gtéwnego bohatera i towarzyszg mu w dorostym

' D. Kosinski, De profundis, w: Program do prapremiery dramatu ,,Mrok”, Warszawa
2008, s. 12.

12W. Lydka, Szatan, w: Stownik teologiczny, t. 2, red. A. Zuberbier, Katowice 1988,
s. 279-280.

13 J.A. Thnatowicz, Zto, w: tamze, s. 421.
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zyciu. Wiktor juz na poczatku utworu przedstawia pierwsza katastroficzna
wizje — samobdjcza $mier¢ Marka.

Kolejny raz, zgodnie z nastepstwem scen, Wiktor-szatan pojawia sie
u Wojtka (Leszek Zdun) — brata Marka, mieszkajacego na Stowacji. Idzie wraz
z nim do fabryki, w ktérej mezczyzna pracuje. Podczas tej wizyty wybucha
pozar. Poniewaz nikt z pracownikéw nie wytaczyt maszyn, Wojtek wbiega
do ptonacej hali, by ocali¢ sprzet. ,,Pewnie nie styszat juz dzwonu bijacego
na trwoge” — podsumowywat ztowieszczo Wiktor'*. To szkolny kolega po-
wiadamia Marka o tragicznym wydarzeniu: ,Marek. Twdj brat nie zyje”*".

Wiktor niejednokrotnie relacjonuje tez zachowania innych bohateréw,
badz cytuje ich kwestie. Opisuje tragiczng i brutalng scene, podczas ktérej
Marek zabija rodzicéw. Takze z jego relacji dowiadujemy sie, ze Marta
(w realizacji Tyszkiewicza grana przez Kamille Baar) ginie w wypadku sa-
mochodowym!¢. Mimo makabrycznych wizji Wiktora, Marek nie wypetnia
jego wyimaginowanych obrazéw dziataniem. Swiadczy o tym ponizsza
scena, kiedy Wiktor kolejny raz chce wywrze¢ wptyw na Marka:

,Odnalaztem go tutaj. Wtasciwie nie musialem go szuka¢. Wiedziatem,
Ze tu bedzie.

Siedziat skulony. Nie wiem, jak dtugo. Milczatl.

Powiedz co$. Krzycz, rozpaczaj, ciesz sie, taficz, $piewaj zatobne pie$ni,
posypuj gtowe popiotem albo wydaj uczte. Powiedz cos. Przeciez tak miato
by¢. To wszystko miato sie staé. Na co jeszcze czekasz?”V.

Wiktor wpada w irytacje, bo jego misterny plan nie powiodt sie. Zte
podszepty nie zostaty ustyszane. Marek nie popada w ciemno$¢; mimo wat-
pliwosci, rozpaczy, nie popetnia morderczych czynéw. Imie Wiktor pochodzi
z faciny i oznacza zwyciezce. Czy sceniczny Wiktor jest zwyciezca? Nie, po-
niewaz Marek nie daje sie zwie$¢ kusicielskim wizjom i ciemnym obrazom?®.

Figura Hioba

Marka z dramatu Bielinskiego mozna widzie¢ jako figure niewinnie
cierpigcego Hioba, ktéry mimo wiary, na skutek dziatan kusiciela traci

M. Bielinski, Mrok, w: ,,Mrok jak swiatlo”. Antologia dramatéw inspirowanych zyciem,
myslq i twérczosciq Jana Pawta II, red. M. Mizera, Warszawa 2007, s. 38.

1> Tamze.

16 Tamze, s. 49.

7 Tamze, s. 50.

18 Tamze, s. 60.
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wszystko. Mezczyzna nie widzi sensu zycia, nie ma sily, by trwa¢ w swym
matym ,,zywociku”, do$wiadcza ciemnej nocy wiary, bowiem nie styszy gtosu
Boga. Hiob w jednej z odpowiedzi do przyjaciét przyznawat:

,Prosze Go, by sie odezwal,

a nie mam pewnosci, ze stucha” (Hi 9, 16)

Nieco p6zniej, majac poczucie niewinnosci, zaczat nawet oskarza¢ Boga:
,Wiedzcie, ze to B6g mnie pokrzywdzit i szaficami swoimi okrazyt.
Oto wolam cierpiac gwalt, a nie jestem wystuchany, krzycze, a nie ma

sadu.

Droge moja zagrodzit i przejs¢ nie moge, na $ciezkach moich ciemno$é

potozyt” (Hi 19, 6-8)

Jak $wiadcza powyzsze wersy, B6g otoczyt Hioba milczeniem pustyni
i ciemnoscial®. Zgodnie z opowiescig Wiktora, Marek po kolei traci wszyst-
kich cztonkéw rodziny: brata, zone; sam zabija rodzicow, usmierca ukocha-
ne zwierzeta, a na koniec popetnia samobdjstwo (Hiob stracil majetnos¢,
zwierzeta, dzieci, zapadt! na trad). Posrdd tytutowego mroku swego zycia,
nie odnajduje $wiatta. Bliskie stajg mu sie stowa skargi Hioba ze starote-
stamentowego poematu.

,Niech przepadanie dzierh mego urodzenia

i noc, gdy powiedziano: «Poczety mezczyzna”.
Niech dzien ten zamieni sie w ciemnos¢,

niech nie dba o niego B6g w gorze.

Niechaj nie $wieci mu $wiatto,

niechaj pochtong go mrok i ciemnos¢”. (Hi 3, 3-5)

Czy jednak Marek rzeczywiscie traci wszystko? Ostatni monolog mez-
czyzny, wypowiadany takze na poczatku dramatu przez Wiktora w trzeciej
osobie, zdaje sie $wiadczy¢ o tym, ze mimo niepowodzen i dramatéw co-
dzienno$ci Marek, niczym bohater biblijny, nie popadl w rozpacz i nie stracit
nadziei. Wszystkie zte wydarzenia byty tylko projekcjami Wiktora-szatana.
Mrok stat sie dla Marka $wiattem, noc — btyskiem. Symbolika $wiatta w dra-
maturgii Bielinskiego niejednokrotnie odwotuje sie do scen Starego i No-
wego Testamentu. Po kazdej dramatycznej opowiesci zakonczonej $miercig
nastepowato bowiem wyciemnienie, a nastepnie rozjasnienie. To jak sym-
boliczny znak triumfu zta, po ktérym przychodzi dobro. Swiatto to symbol

19 Zob. A. Swiderkéwna, Mqdros¢ i Hiob, czyli B6g oskarzony, w: taz, Rozmowy
o Biblii. Prawo i prorocy, Warszawa 2009, s. 230.
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Stwoérey?; Chrystus w Ewangelii wedlug $w. Jana nazywa sie Swiatloscia
$wiata. W swietle objawia si¢ tez piekno i porzadek rzeczy. Odwotujac sie do
teologicznej symboliki, trzeba przywota¢ fragment ze Starego Testamentu.
W Psalmie 139, ktory stat sie mottem dramatu, a tym samym dat prawo do
czytania utworu w perspektywie teologicznej, zostato napisane:

,Jesli powiem: «Niech mie przynajmniej ciemno$ci okryja
i noc mnie otoczy jak $wiatto»:

sama ciemno$¢ nie bedzie ciemna dla Ciebie,

a noc jak dzien zajasnieje:

(mrok jest dla Ciebie jak $wiatto)”. (Ps 139, 11-13)

Paradoksalnie, mrok w perspektywie ostatecznej moze by¢ swiattem,
ciemnos¢ za$ — dniem. Wedtug Karla Rahnera calo$¢ istnienia chrzescijanina
otwiera sie na ciemna otchtan pustyni, ktéra nazywamy Bogiem?'. Swiatto
najlepiej dostrzega sie w ciemnosci lub w mroku. Mrok jest tez stanem
wnetrza czlowieka, symbolem jego poszukiwan, pytan i watpliwo$ci. Bo-
hater Bieliniskiego przestaje czasem wierzy¢, ze Bog jest jego przyjacielem
i zbawca, jedynym oparciem. Caty czas jednak dyskutuje z Bogiem, prosi Go
o znaki, modli si¢ do Niego; czasem wadzi sie z Nim lub nawet przeczy Jego
istnieniu. Wiele tu odniesietr do biblijnych werséw. W ostatnim monologu
dramatu Marek przyznaje: ,W nocy, przed zasnieciem, dtugo sie modle:
Boze, przebacz mi moja pyche, moje winy. Zlituj sie nade mna, nie moge juz
dtuzej. Jestem na dnie, u kresu wytrzymatosci. Pozw6l mi normalnie zy¢,
albo mnie zabij. Tak. Zabij mnie. Pozbaw mnie swiadomosci, zabierz moje
mysli, zatrzymaj moje serce. Btagam Cie. Sam zrobi¢ tego nie potrafie, ale
chce, zeby tak sie stato. Btagam Cie o $mier¢”?2. Pobrzmiewa tu echo stow
Hioba, ktéry podczas dyskusji z przyjaciéimi, wyznawat:

,Po co sie daje zycie strapionym,

istnienie ztamanym na duchu,

co $mierci czekajg na prézno,

szukajg jej bardziej niz skarbu w roli;

ciesza sie, skacza z radosci,

wesela sie, ze doszli do grobu”. (Hi 3, 20-22)

2 Swiatto, w: M. Lurker, Stownik obrazéw i symboli biblijnych, przet. K. Romaniuk,
Poznan 1989, s. 237-239.

21 K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary. Wprowadzenie do pojecia chrzescijaristwa,
przel. T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 9.

2 M. Bielinski, Mrok, dz. cyt., s. 61.
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We weze$niejszych odstonach dramatu Marek stwierdzat: , Kiedys lubitem
czyta¢ Biblie. Teraz tez lubie, ale juz bez zadnych zobowigzan po ktérej-
kolwiek ze stron. Odkad przestalem pyta¢, kim bede, nie mam do nikogo
o nic pretensji. Chciatem nawet zosta¢ zakonnikiem, paulinem w biatym
habicie, ale to trwato krétko i szybko przeszto”?. Niegdys wiara Marka byta
wiarg naiwnego, ufajacego dziecka. Modlit sie, by nauczyciele nie pytali
go w szkole. Wierzyt, ze kolejno zapalajace sie trzy lampy w $wigtyni sa
dowodem na istnienie Boga. Wiara zostata przekazana mu w rodzinnym
domu gtéwnie dzieki religijnym praktykom matki. Z czasem jednak, wraz
z okresem dorastania i wchodzenia w dorostosé¢, chtopak zaczat watpié:
,»Z tym czytaniem Biblii byto tak. Nie moglismy sie dogada¢, tak normalnie, po
ludzku. Dobrze, nie ktéémy sie, powiedziatem, ale odtad niech bedzie czarno
na bialym. [...] Z Panem Bogiem ustaliliémy, ze Go nie ma”?%. Tymczasem
Hiob nigdy nie stracit wiary; przezywat dramat i prébe wiary, ale nigdy nie
przyjal, ze Bog nie istnieje. Zapytajmy jednak, czy zdanie wypowiedziane
przez Marka nie jest paradoksalne? Jesli bowiem mezczyzna ustala co$
z Bogiem, to jednak oznacza, ze zaklada Jego istnienie, nie odrzuca Go
catkowicie. Marek odczuwa raczej gtéd Boga.

W kontekscie hiobowej préby niezwykle wazny wydaje sie dtugi mo-
nolog, w ktérym bohater Bielinskiego zwraca sie bezposrednio do Boga.
Zadaje pytania, ktére sg parafraza pytania Jezusa z krzyza. Poszukuje sensu
»metafizycznego skandalu niezawinionego cierpienia”®. Marek nie potrafi
zdoby¢ sie na samobdjstwo, bo wie, ze jest to wbrew nakazom boskim. Nie
umie zy¢, ale nie umie tez umrze¢. Nie rozumie, jakie zadanie ma do wy-
petnienia na $wiecie, ze Bég wciaz trzyma go przy zyciu. Monolog zaczyna
sie i koniczy bardzo tragicznymi pytaniami. Swiadcza one jednak o tym,
ze Marek mimo psychicznego cierpienia nie popadt w catkowita rozpacz
i wcigz czeka na jaki$ znak.

,Boze. Dlaczego cie nie ma?

Boze. Dlaczego nie potrafie Cie zrozumied.

Jest mi dostepne tylko jedno, moje, ludzkie rozumienie, zadne inne.

Jesli nie moge pojac¢ sensu, to znaczy, ze tego sensu nie ma. A jednak
jest cos, co kaze wierzy¢, ze jest inaczej. Czy to jeste$ Ty?26”.

2 Tamze, s. 39.

24 Tamze, s. 40-41.

3 J, Zycifiski, Transcendencja i naturalizm, Krakéw 2014, s. 103.
26 M. Bielinski, Mrok, dz. cyt., s. 51.
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Na koncu monologu bohater pyta:

,Czemu$ mnie opuscit, Boze?
Szukatem Cie zbyt diugo.
Dlaczego pograzytes mnie w mroku??””.

Wreszcie mezczyzna doswiadcza ,,szeptu aniota”. Nastepuje jakies
przetamanie w jego zyciu.

,A dzisiaj obudzilem sie i nic. Cisza. Nagle wszystko odeszlo, odptyneto.
A przeciez nic sie nie zmienito. Nie wydarzylo sie nic, co usprawiedliwitoby
taki stan [...]. Te same mysli co wczoraj kotacza sie po glowie, ta sama
$wiadomos$¢ beznadziei tkwi ciagle w mézgu [...]. I tylko jeden btysk, ale
bez niepokoju, bez strachu. Jeden btysk, ze oto wszystko zaczyna sie od
poczatku”?,

Dostrzezone nagle $wiatto mozna nazwac¢ przypadkiem, ale takze
odpowiedzig Boga, prywatnym objawieniem, $§ladem, taska, ktéra zostata
dana Markowi, doswiadczeniem przebudzenia i przemiany®. Mezczyzna,
jak biblijny bohater, wytrwat do konca. Tak tez czytal zakonczenie dramatu
Dariusz Kosinski, ktory w artykule zamieszczonym w programie do prapre-
miery sztuki w Teatrze Narodowym, przekonywat:

,Marek — tak jak Hiob — zostaje wystawiony na prébe i traci wszystko
i wszystkich. Wiktor po kolei usmierca swymi opowiesciami tych, ktérzy
Marka kochaja. Bohater pozostaje sam na dnie nieszczescia i z tego dna
rozlega sie jego lament, a zarazem rozrachunek z samym soba. Czlowiek,
ktory wezesniej opisywat swojg wiare przez paradoksalng formute ,,Z Panem
Bogiem ustaliliSmy, ze Go nie ma”, doprowadzony do konfrontacji z samym
soba i z wtasng $miercig (mozliwa jako samobojstwo, ale realng jako od-
mowienie zycia), odkrywa co$, co wydawaé sie moze ziarnem wiary. Nie
jest to oczywiscie zarliwa wiara Hioba, ale niemal odruchowa niezgoda na
absurd, nico$¢ i nieograniczone panowanie $mierci [...]. [Marek] Wychodzi
z tej préby zwyciesko nie przez wielki akt strzelisty, ale przez znalezienie
ziarenka wiary, tak malego, jak ziarnko gorczycy”°.

Starotestamentowy Hiob po czasie cierpienia, buntu i oskarzen wobec
Stworcy, zostaje nagrodzony za cierpliwos¢ wobec Boga. Otrzymuje od Niego

27 Tamze, s. 52.
28 Tamze, s. 62.
2 D. Kosinski, De profundis, art. cyt., s. 8.
30 Tamze, s. 12.
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odpowiedz, doswiadcza wielkiej teofanii®'. Odzyskuje tez majatek, odbu-
dowuje dobytek, na swiat przychodza jego dzieci, B6g obdarza go dtugim
zyciem. Mozna przypuszcza¢, ze Marek Bielinskiego tez otrzymuje ,,nowe”
zycie. Dzieki dojmujacemu doswiadczeniu i spojrzeniu na siebie z nowej
perspektywy, odkrywa zrédio swiatta dajgce sens i cheé istnienia, przezywa
,mala” teofanie. Moze odzyskuje utracona wiez z Bogiem?

* * *

Obecnie reewangelizacja jest rownie waznym zagadnieniem dla Kosciota
jak ewangelizacja. Przekazywania prawd wiary nie mozna dzi§ zawezaé
tylko do narodéw czy srodowisk, w ktérych ,,Chrystus i Jego Ewangelia nie
s znane, albo w ktérych brak wspoélnot chrzescijanskich wystarczajgco
dojrzatych, by mogty wciela¢ wiare we wtasne srodowisko i gtosi¢ ja innym
grupom ludzi”2. Tak samo wazne jest gtoszenie Dobrej Nowiny na obsza-
rach ulegajacych silnej laicyzacji, gdzie nastepuje utrata ,,Zywego sensu
wiary”®3. Odchodzenie od kulturowego i religijnego rdzenia, zamienianie
,Zinstytucjonalizowanej” religijno$ci na ,,uwewnetrzniona transcendencje”
ogarnia nie tylko zachodnia Europe, ale rozprzestrzenia sie na caly Stary
Kontynent. Nie bez przyczyny 18 rok pontyfikatu Jana Pawta II pos§wiecony
byt reewangelizacji Europy. Ko$ciét wcigz musi z wielkim zaangazowaniem
i przy pomocy réznych srodkow i narzedzi — tradycyjnych i nowoczesnych,
jak np. media spotecznosciowe — dociera¢ z Dobrg Nowing do wspoéiczesne-
go czlowieka. Pomocna w tym jest kultura, zwtaszcza sztuka: ,Tym, ktérzy
zapomnieli o Chrystusie i Jego nauce, pomézmy odkry¢ Go na nowo. Stanie
sie tak wtedy, kiedy zastepy wiernych swiadkéw Ewangelii znéw zaczna
przemierza¢ nasz kontynent; gdy dzieta architektury, literatury i sztuki beda
w sposéb porywajacy dla wspotczesnego cztowieka ukazywaé Tego, ktory
jest «wczoraj, dzi$, ten sam na wieki»">*.

31 A, Swiderkéwna, Mqdros¢ i Hiob, czyli Bog oskarzony, art. cyt., s. 236. Autorka
dowodzita, ze Bog objawiajac sie Hiobowi, objawit mu takze prawde o nim samym. Hiob
w absurdalny sposéb stawiat sie na réwni z Bogiem, osadzal Go, wychodzac z zalozenia, ze
jako sprawiedliwy wie, co jest stuszne. Wtasna sprawiedliwo$¢ uznawat ,,za miare wszech-
$wiata”. Dzieki doswiadczeniu teofanii Hiob wyrzekt sie jednak madrosci ludzkiej, a zostat
wprowadzony w madro$¢ prawdziwa. Od tej pory moégt milczeé.

%2 Jan Pawet II, Encyklika Redemptoris missio, 7 XII 1990.

33 Tamze, n. 33.

3 Jan Pawetl II, Homilia podczas Mszy $w. z okazji 1000-lecia Smierci sw. Wojciecha,
http://www.nauczaniejp2.pl, zintegrowana baza tekstéw papieskich [25.09.2015].
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Teatr ze wzgledu na bogata wizualng forme, oddzialywanie na widza
za pomoca zaréwno $rodkéw audialnych (stowa, dzwieku, muzyki), jak
i wizualnych (gestu, mimiki, ruchu, kostiumu, dekoracji, przestrzeni) moze
odgrywa¢ tu role znaczacg. Warto przypomnieé, ze Karol Wojtyta, majac
duze doswiadczenie sceniczne (byt wybitnym recytatorem i aktorem Teatru
Rapsodycznego), rozpoczat postuge w swojej pierwszej parafii w Niegowici
od utworzenia sceny teatralnej*®. Teatr moze stawac sie bowiem teologia
w dziataniu, teologig wizualng, ktéra za pomocg artysty i jego dzieta uru-
chamia w patrzacym wrazliwo$¢ religijng, odstania przed nim - czasem
moze zapomniane — tropy wiary. Jest jak szept anioléw, uswiadamiajacy, ze
doswiadczenie cztowieka nie zamyka sie tylko w tym, co zmystowe, odkryte
i dobrze poznane. Taka jest wedtug mnie dramaturgia Mariusza Bieliniskiego.
Jego Mrok otrzymat pierwsza nagrode w konkursie na dramat inspirowany
zyciem, mysla i twérczoscig Jana Pawta II. Opowie$¢ o wspétczesnym Hiobie
wotajacym z gtebokosci do Boga, przedstawiona w Teatrze Narodowym, spo-
tkata sie z zainteresowaniem warszawskiej publicznosci. Jesli ewangelizacja
zarowno w Europie, jak i na kranicach $wiata powinna by¢ postugiwaniem
pelnym nadziei, kierujacym sie pomoca w rozwoju cztowieka, jego promocja
i wyzwoleniem?®®, to omawiany dramat dla niektérych widzéw spelnia takie
funkcje. By¢ moze ubranie biblijnej historii we wspdtczesne realia, pokazanie
aktualno$ci skargi Hioba, ktérego utozsami¢ mozna z kazdym niewinnie
cierpigcym, jest dzi$ najlepszym sposobem reewangelizacji przez teatr. Hiob
nigdy nie odciat sie od swojego zrédta wiary, nigdy nie zaprzeczyt istnieniu
Boga. Nowa ewangelizacja przez sztuke moze by¢ jednym ze skutecznych
sposobéw powrotu do korzeni chrze$cijaristwa, cho¢ proces ten nie jest
prosty, a zaktadane cele — fatwo i szybko osiggalne.
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SUMMARY

Culture, with art in particular, has always been an effective means of
evangelization. Passing on the truths of the faith through works of art makes
them very concrete and full of shape and thanks to its visual aspect it was
very telling for an average person. For centuries has been making strong
bonds with religion and has been a powerful tool of religious education. Also,
it proves effective as a method of contemporary reevangelization. It can be
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a part of a project called the visual theology. The best case in point seems to
be the Medieval religious theater or Baroque performative arts. Also some
contemporary performances pass on the main truths of the faith or include
theological tropes. Nowadays we can indicate religion-oriented theaters that
are being established in seminaries or parishes, whose main aim is to stage
both the performances of theological content and other performances which
implicitly carry the message of Revelation.

This article is focused on Mariusz Bielinski’s drama staged (and directed by
Artur Tyszkiewicz) in Teatr Narodowy. The script can be treated as an example
of the visual theology, where theological metaphors are hidden between the
lines. The author focuses on two characters: Satan and Job. She is proving that
the drama characters can be seen as metaphors of biblical ones, and their words
and behavior to be read in the theological undergirding. Although this drama
is not a religious one, it can become a tool for reevangelization.






KS. BOGUMIL. GACKA MIC

STOSOWANIE JASNEJ ZASADY PERSONALIZMU
W MASS MEDIACH

Wstep

Wedtug Kompendium nauki spotecznej Kosciota (2004) zasada persona-
lizmu polega na tym, aby afirmowac¢ nienaruszalna godno$¢ osoby ludzkiej
(nr 107). ,;Osoba ludzka jest bowiem i powinna by¢ zasada, podmiotem
i celem wszystkich urzadzen spotecznych poniewaz z natury swej koniecznie
potrzebuje ona zycia spotecznego” (por. Gaudium et spes, n. 25). W czasie
Obrad Soboru Watykanskiego I (1962-1965) Bp Karol Wojtyta podkreslat,
ze personalizm chrzescijanski (personalismus christianus) stanowi klucz
zaréwno dla doktryny dogmatycznej, moralnej oraz spotecznej Kosciota
i domagat sie jasnej zasady personalizmu (claro principio personalismi)
wobec niebezpieczenstwa instrumentalizacji osoby ludzkiej, poprzez $rodki
spotecznego przekazu, polityke i ekonomie. Jasna zasada personalizmu
polega na przyjeciu jasnej hierarchii wartosci (oportet claram imponere
hierarchiam valorum). ,Warto$cia nadrzedna jest bowiem to, co udoskonala
osobe ludzka jako taka, stad dobre uzywanie narzedzi to takie, ktore stuzy
prawdziwej kulturze ludzkiej i rozwija zycie wewnetrzne”!. Jest to zasada
w pelni godna zastosowania w naszych czasach, dzi§ mianowicie w cywili-
zacji tendencja do uzywania, a nawet naduzywania, wydaje sie przewazac
nad tendencjg do doskonalenia cztowieka. Tymczasem ,wartos$¢ cztowieka
— jak méwit Gabriel Marcel: «bardziej by¢, niz wiecej mieé» — wyraza sie
bardziej w tym, kim jest, niz w tym, co posiada” (por. Gaudium et spes,
n. 35). W imie splendoru i réwnej godnosci kazdej osoby ludzkiej jasna
zasada personalizmu domaga sie zatem, aby wymiar medialny $rodkow

1 K. Wojtyta, Wypowiedz na pi$mie (przygotowana do wygloszenia) na temat srodkéw
spotecznego przekazu, w: R. Skrzypczak, Karol Wojtyla na Soborze Watykariskim II. Zbior
wystqgpieri, Warszawa 2011, s. 191.
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przekazu byl podporzadkowany wymiarowi moralnemu osoby ludzkiej,
a ten z kolei wymiarowi ontologicznemu osoby ludzkiej, ktoéry rozeznaje
kim jest cztowiek — obrazem Boga i dzieckiem Boga w Jezusie Chrystusie.

1. Srodki spotecznego przekazu

Srodki spolecznego przekazu, czyli mass media, nalezg — zdaniem Va-
ticanum Secundum — do nowej epoki w historii ludzkosci (Gaudium et spes,
n. 54), stanowia pierwszy areopag wspotczesny (Jan Pawet II, Redemptoris
missio, n. 37) wobec nowej kultury i wymagaja prymatu obiektywnego
porzadku moralnego (Inter mirifica, n. 6), aby nie dochodzito do instru-
mentalizacji osoby ludzkie;j.

1.1. Nowa epoka w historii ludzkosci

Wedtug Konstytucji duszpasterskiej o Ko$ciele w $wiecie wspoiczesnym
Soboru Watykarnskiego II: ,Warunki zycia cztowieka wspétczesnego sa tak
gleboko zmienione pod wzgledem spotecznym i kulturowym, ze mozna mo-
wi¢ o nowej epoce w historii ludzkosci. Dlatego otwieraja sie nowe drogi dla
rozwoju kultury i jej dalszego rozprzestrzeniania. Przygotowat je ogromny
rozwoj nauk przyrodniczych, humanistycznych, spotecznych i technicznych,
a takze postep w udoskonalaniu i wiasciwym stosowaniu srodkéw, za pomoca
ktérych ludzie porozumiewaja sie miedzy soba” (Gaudium et spes, n. 54).

Dekret o spotecznych srodkach przekazywania mysli Inter mirifica byt
jednym z pierwszych dokumentéw Soboru Watykanskiego II (4 grudnia
1963 roku). Jak prezentuje Ks. Robert Skrzypczak w ksigzce Karol Woj-
tyta na Soborze Watykariskim II. Zbiér wystgpienn (Warszawa 2011) 23 li-
stopada 1962 roku kard. Fernando Cento i bp René-Louis-Marie Stourm
przedstawili schemat De instrumentis communicationis socialis, otwierajac
dyskusje trwajaca jedynie trzy dni. Ztozyly sie na nig pieédziesiat cztery
wypowiedzi wygtoszone i czterdziesci dwie przekazane na pismie. Prawie
wszystkie wystapienia aprobowaly wymowe przygotowanego dokumentu,
ktéry nowoczesne $rodki masowej komunikacji nazywat narzedziami do
dyspozycji cztowieka, by dzieki nim 6w médgt lepiej uwielbi¢ Boga. Korzy-
stanie z tych narzedzi winno by¢ zatem — uwazano — podporzadkowane
zadaniu zbawienia ludzi. To za$ stawialo chrzescijan przed koniecznoscia
nauczenia sie wlasciwego postugiwania sie nimi. Projekt méwit o prawie
cztowieka do informacji, podkreslajac przy tym zasade prymatu kryteriow
moralnych nad spotecznymi i technicznymi. Opisywat reguty uzycia tychze
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srodkow komunikacji spotecznej w apostolstwie i edukacji katolickiej. Mowit
tez o stosunku sztuki do obiektywnego porzadku moralnego. To ostatnie
zdawalo si¢ szczegoélnie interesowaé bp. Wojtyle, zwtaszcza w kontekscie
postulowanej przez niego personalistycznej wartosci czynu, a zatem i dzie-
ta sztuki. Dal temu wyraz w ostatnim dniu dyskusji, 26 listopada 1962
roku, pozostawiajac w sekretariacie Soboru swe przygotowane na pi$mie
wystapienie, w ktérym dowodzit, ze ,narzedzia komunikacji spotecznej s
wielkimi darami Boga dla ludzi wspoéiczesnych, niemniej w ich uzywaniu
rodza sie pewne niebezpieczenstwa”?,

Dekret Inter mirifica méwi, ze wsrédd niezwyktych wynalazkéw techni-
ki, ktére geniusz ludzki rozwinat z pomoca Boza s3 prasa, radio, telewizja
iinne, zwane $rodkami spotecznego przekazu (instrumenta communicationis
socialis). ,,Sposréd podziwu godnych wynalazkéw technicznych, ktére ge-
niusz ludzki z pomocg Boza wtasnie w naszych czasach odkryt w rzeczach
stworzonych, Kosciét — Matka nasza przyjmuje i $ledzi ze szczegdlna troska
te, ktore odnosza sie przede wszystkim do ducha ludzkiego, a ktére odstonity
nowe drogi dla przekazywania z najwieksza fatwoscia wszelkiego rodzaju
wskazan, wiadomosci i mysli. Wsréd wynalazkéw tych najdonioslejsze sa
te, ktére z natury swej zdolne sg dotrze¢ i poruszy¢ nie tylko jednostki,
lecz takze swym zasiegiem moga obja¢ cate zbiorowosci i calg spotecznos¢
ludzka, jak prasa, kinematografia, radiofonia, telewizja lub inne podobne.
Dlatego tez stusznie mozna je nazwacé spotecznymi srodkami przekazywania
mysli” (Inter mirifica, n. 1).

Ustanowienie Swiatowego Dnia Srodkéw Spotecznego Przekazu za-
proponowali ojcowie II Soboru Watykanskiego. Papiez Pawet VI podjat
te inicjatywe w niedziele, 7 maja 1967 roku. Odtad w Kosciele na catym
$wiecie dzien ten jest obchodzony zwykle w niedziele, w ktéra przypada
uroczysto$¢ Wniebowstgpienia Panskiego (w Polsce przyjeto, ze bedzie to
trzecia niedziela wrze$nia). Pawet VI ogtosit z tej okazji 12 oredzi, natomiast
Jan Pawet II opublikowat ich w sumie 27. Od roku 1986 ukazuja sie one
w dniu, w ktérym wspominamy $w. Franciszka Salezego, czyli 24 stycznia.
W swoich oredziach na Dziefi Srodkéw Spolecznego Przekazu Jan Pawet II
zwracal uwage przede wszystkim na to, ze media sg darem Boga: geniusz
ludzkich rak i umystu odsyta do wielkosci Stworcey, ktory uksztattowat na-
ture i prawa nig rzadzace w taki sposéb, ze stowo i obraz moga dociera¢
do nas z duzej odlegtosci.

2 Tamze, s. 190.
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Zdaniem Ks. Krzysztofa Otdakowskiego, SJ Jan Pawel II czesto podejmo-
wat refleksje teologiczng na temat $srodkéw przekazu, ale réwniez wprzegat
je w swoja postuge apostolska jako potezne narzedzie ewangelizacji. Z tego
wzgledu zastuguje on, bez watpienia, na miano ,Papieza medialnego™.

Za pontyfikatu Jana Pawta II Papieska Rada ds. Srodkéw Spotecznego
Przekazu, do ktorej kierowal swoje przemoéwienia, opublikowata kilka waz-
nych dokumentéw: Pornografia i przemoc w srodkach spotecznego przekazu
(1989), Instrukcje duszpasterska Aetatis novae (1992), Etyka w srodkach
spotecznego przekazu (2000), Koscidl i Internet (2002).

Ostatnim dokumentem Jana Pawta II na temat mediéw byt List apo-
stolski Il rapido sviluppo [Szybki rozwdj]. Ten 17-stronicowy tekst powstat
z okazji 40. rocznicy soborowego dekretu Inter mirifica. Dokument pokazuje,
ze $rodkami przekazu spotecznego mozna sie postugiwaé albo do glosze-
nia Ewangelii, albo do zagtuszania jej w sercu cztowieka (n. 7). Stanowi
to powazne wyzwanie dla wierzacych, a zwtaszcza dla rodzicéw, rodzin
i wszystkich odpowiedzialnych za formacje dzieci i mtodziezy. W Liscie
apostolskim Jan Pawet II pisze: ,Dzieje zbawienia stanowia relacje i zapis
sposobdw, jakimi B6g nawigzywat tacznos¢ z cztowiekiem, postugujac sie
przy tym wszystkimi formami i odmianami komunikacji. ,Osoba ludzka
zostata stworzona na obraz i podobienstwo Boga”, tak zeby mogta przyja¢
Boze Objawienie i nawigza¢ z Nim dialog milo$ci. Z powodu grzechu ta
zdolno$¢ prowadzaca do dialogu na obszarze zaréwno indywidualnym, jak
tez spotecznym, ulegta ostabieniu, a ludzie nie przestaja odtad doswiadczaé
poczucia niezrozumienia i oddalenia. B6g jednak nie opuscit ich i postat im
samego swego Syna (Mk 12, 1-11). W Stowie wcielonym zbawcze dzieta
zawarte w nawigzaniu tgcznosci osiggaja apogeum: czlowiekowi zostata
teraz udzielona w Duchu Swietym mozno$¢ otrzymania zbawienia, gto-
szenia go braciom i dawania o nim $wiadectwa” (por. Szybki rozwdj, n. 4).

Nasze czasy s3 ,,epoka komunikacji globalnej”, w ktérej niezliczone fazy
ludzkiej egzystencji realizuja sie za posrednictwem proceséw medialnych,
a przynajmniej sa zmuszone stawia¢ im czoto. Jan Pawet II wspomina tu
o takich faktach jak: ksztaltowanie osobowosci i sumienia, interpretowanie
zwigzkow uczuciowych i nadawanie im struktur, okreslanie kierunku edukacji
i formacji, tworzenie i upowszechnianie zjawisk kulturowych, rozwijanie
zycia spolecznego, politycznego i gospodarczego (por. Szybki rozwdj, n. 3).

$K. Otdakowski, Wstep do Oredzi na Swiatowy Dzieri Srodkéw Spolecznego Przekazu,
w: Jan Pawetl II, Dzieta zebrane, t. 4, Krakow 2007, s. 861.
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W Oredziu na XV Swiatowy Dziefi Srodkéw Spotecznego Przekazu
(1981) Jan Pawet II zauwazyt, ze w nieustannym rozszerzaniu sie i poste-
pie mass mediéw mozna dostrzec ,znak czasu”, ktéry stanowi ogromny
potencjat powszechnego zrozumienia oraz wzmocnienie przestanek poko-
ju i braterstwa miedzy narodami. Pius XII, méwiac w encyklice Miranda
prorsus z 8 wrzes$nia 1957 roku o tych ,s$rodkach”, stusznie zaliczyt je do
,Zadziwiajacych wynalazkéw, ktérymi szczyca sie nasze czasy” i dostrzegt
w nich ,,dar Bozy”. Dekret Inter mirifica Soboru Ekumenicznego Watykan-
skiego II, powtarzajac te mysl, podkreslit mozliwosci tych ,$srodkow”, ktore
»Zdolne sa dosiegna¢ i poruszy¢ nie tylko jednostki, lecz takze cate zbioro-
wosdci i calg spoteczno$é ludzka” (Inter mirifica, n. 1). Kosciét, zdajac sobie
sprawe z ogromnych mozliwo$ci mass mediow, zawsze taczyt pozytywna
ocene z przypomnieniem, by nie ogranicza¢ sie wylacznie do zrozumiatego
zachwytu, lecz by przemysle¢ i uzmystowi¢ sobie, ze sugestywna sita tych
,Srodkow” wywierata na cztowieka, wywiera i bedzie wywieraé szczeg6lny
wplyw, ktéry zawsze nalezy bra¢ pod uwage. Cztowiek wezwany jest, by
rowniez wobec mass mediéw pozostat soba: to znaczy wolnym i odpowie-
dzialnym ,,uzytkownikiem”, a nie ,,przedmiotem”, by byt , krytyczny”, a nie
Lulegly” (Oredzie, n. 1).

W Oredziu na XXXV $wiatowy Dzieri Srodkéw Spotecznego Przekazu
(2001) zatytutowanym ,«Rozgtaszajcie to na dachach»: Ewangelia w epoce
globalnej komunikacji” Jan Pawel II stwierdzil: We wszystkich kulturach
i epokach — a z pewnos$cia w obecnym czasie globalnych przemian - ludzie
zadaja sobie te same podstawowe pytania o sens zycia: Kim jestem? Skad
przyszedtem i dokad zmierzam? Dlaczego istnieje zto? Co czeka mnie po
tym zyciu? (Fides et ratio, n. 1). W kazdej tez epoce Kosciét udziela jedynej
w pelni zadowalajacej odpowiedzi na najglebsze pytania ludzkiego serca,
gloszac samego Jezusa Chrystusa, ktory ,objawia w petni cztowieka sa-
memu cztowiekowi i okazuje mu najwyzsze jego powotanie” (Gaudium et
spes, n. 22). Gtos chrzescijan nigdy nie moze zamilkna¢, poniewaz Chrystus
powierzyl nam stowo zbawienia, ktérego pragnie kazde ludzkie serce (por.
Oredzie, n. 2).

Dalej Jan Pawetl II stwierdza, ze media wszelkiego rodzaju moga od-
grywac kluczowa role w bezposredniej ewangelizacji oraz w ukazywaniu
ludziom prawd i wartodci, ktére umacniaja i podkreslaja ludzka godnos¢.
Obecno$¢ Kosciota w mediach jest wiec waznym aspektem inkulturacji
Ewangelii, jakiej wymaga nowa ewangelizacja, do ktérej Duch Swiety wzywa
Kosciol na catym swiecie.
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Podczas gdy caly Ko$ciot stara sie i$¢ za tym wezwaniem Ducha, chrze-
$cijanscy pracownicy srodkéw przekazu ,maja do spelnienia zadanie pro-
rockie, swego rodzaju powotanie: winni otwarcie wystepowacé przeciw
fatszywym bogom i idolom wspdtczesnosci, takim jak materializm, hedo-
nizm, konsumpcjonizm, ciasny nacjonalizm” (Etyka w srodkach spoltecznego
przekazu, n. 31). Przede wszystkim za$ maja obowigzek i przywilej gtosi¢
prawde — chwalebng prawde o ludzkim zyciu i przeznaczeniu, objawiong
we Wcielonym Stowie (por. Oredzie, n. 4).

22 listopada 2001 roku Papiez zapisat nowa karte w historii mediéw
elektronicznych. Tego dnia bowiem za pomocg Internetu przestat adhortacje
Ecclesia in Oceania do wszystkich diecezji tego kontynentu.

W Oredziu na XXXVI Swiatowy Dziei Srodkéw Spotecznego Przekazu
Jan Pawet II stwierdzit, ze epoka wielkich odkry¢, renesans i wynalezienie
druku, rewolucja przemystowa oraz narodziny nowoczesnego $wiata —
wszystkie te okresy i wydarzenia takze miaty charakter przetomowy i wy-
magaly nowych form ewangelizacji. Obecnie, w dobie rewolucji w sferze
$rodkéw komunikacji i informacji, Ko$ciét ponownie stoi na progu istotnych
przemian. Warto zatem, aby$my dzisiaj, z okazji Swiatowego Dnia Srodkéw
Spotecznego Przekazu 2002 r., zastanowili sie nad nastepujacym tematem:
ynternet: nowe forum gloszenia Ewangelii” (por. Oredzie, n. 1).

1.2. Pierwszy areopag wspolczesny — $wiat srodkéw przekazu

W Encyklice Redemptoris missio Jan Pawet II napisal: ,Pawet, ktéry
juz przepowiadat w licznych miejscach, przybywszy do Aten, udaje sie na
areopag, gdzie glosit Ewangelie, uzywajac jezyka odpowiedniego i zro-
zumialego w tym $rodowisku (por. Dz 17, 22-31). Areopag byt wéwczas
osrodkiem kultury wyksztatconego ludu atenskiego i dzi§ mozna go uznac
za symbol nowych miejsc, w ktérych nalezy gtosi¢ Ewangelie. Pierwszym
«areopagiem» wspdlczesnym jest $wiat srodkéw przekazu [...]. Srodki
spotecznego przekazu osiagnety takie znaczenie, ze dla wielu sa gléwnym
narzedziem informacyjnym i formacyjnym, przewodnikiem i natchnieniem
w zachowaniach indywidualnych, rodzinnych, spotecznych. Przede wszystkim
nowe pokolenia wzrastaja w $wiecie uwarunkowanym przez mass media”
(Redemptoris missio, n. 37).

Wedlug Jana Pawtla II $rodki przekazu (praca, film, radio, telewizja,
przemyst muzyczny, sieci informatyczne) sg nowoczesnym areopagiem, na
ktérym informacje sa gromadzone i natychmiast przekazywane odbiorcom
na catym $wiecie i ktory jest miejscem wymiany mysli, wptywa na postepo-
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wanie ludzi i w rzeczywistosci ksztattuje nowa kulture. Sa zatem w stanie
wywrzeé¢ przemozny wplyw na spoleczenistwo, aby uznato i nauczyto sie
ceni¢ nie tylko prawa kobiet, ale takze ich szczegdlne zalety (por. Oredzie,
1996, n. 1).

W Oredziu na XXXII Swiatowy Dzienn Srodkéw Spotecznego Przekazu
(1998) zatytutowanym ,,Z pomoca Ducha Swietego glosimy nadzieje” Jan
Pawet II stwierdzit, ze $rodki spotecznego przekazu sa nowym ,areopagiem”
wspdtczesnego $wiata, wielkim forum, ktore — jesli jest w petni wykorzy-
stane — umozliwia wymiane autentycznych informacji, konstruktywnych
idei i zdrowych wartosci, a w ten sposéb tworzy wspoélnote. To z kolei
staje sie wyzwaniem dla Kosciota, aby zajmujac sie problematyka srodkéw
spotecznego przekazu nie tylko wykorzystywat je do szerzenia Ewangelii,
ale by starat sie wprowadza¢ ewangeliczne oredzie do ,nowej kultury”,
uksztattowanej przez wspétczesne srodki przekazu, w tym takze do nowych
jezykow, nowych technik, nowych postaw psychologicznych (Oredzie, n. 5).

Jak przypomina Instrukcja duszpasterska Aetatis novae (1992) Papieskiej
Rady ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu, ,zakres wzajemnego komuni-
kowania sie ludzi znacznie sie poszerza, co bardzo gteboko oddziatuje na
kulture na catym $wiecie” (Aetatis novae, n. 1). Mozemy faktycznie méwié
o ,,nowej kulturze” uksztattowanej przez wspotczesne $rodki przekazu,
ktora oddziatuje na wszystkich, szczegdlnie na mtode pokolenie, a sama
jest w duzej mierze wytworem postepu technicznego, umozliwiajacego
,nowe sposoby przekazu, z nowymi jezykami, nowymi technikami, nowymi
postawami psychologicznymi” (Jan Pawet II, Redemptoris missio, n. 37).
Dzisiaj Ko$ciot, dazac do wypelnienia swej odwiecznej misji gtoszenia sto-
wa Bozego, staje wobec ogromnego wyzwania, jakim jest ewangelizacja
tej nowej kultury i wyrazenie niezmiennej prawdy Ewangelii w jej jezyku.
Poniewaz te przemiany dotycza wszystkich wierzacych, kazdy z nas jest
wezwany, by dostosowywac sie do zmiennych sytuacji i odkrywaé skuteczne
i odpowiedzialne sposoby wykorzystania srodkéw przekazu na chwate Boza
i do stuzby Jego stworzeniu (por. Oredzie, 1993, n. 1).

W roku 2000 Wielkiego Jubileuszu $w. Jan Pawet II wydat Oredzie
na XXXIV Swiatowy Dziefi Srodkéw Spolecznego Przekazu, ktérego temat
brzmiat: ,Glosi¢ Chrystusa na progu nowego tysigclecia”. Ojciec Swiety za-
uwazyl, ze trudno przeceni¢ wptyw mediéw na dzisiejszy swiat. Powstanie
,Spoleczenstwa informacyjnego” to prawdziwa rewolucja kulturowa: media
staja sie ,,pierwszym areopagiem wspdiczesnym”, na ktérym nieustannie
dokonuje sie¢ wymiana informacji, idei i warto$ci. Dzieki srodkom przekazu
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ludzie nawiazuja kontakt z innymi ludzmi i wydarzeniami, ksztattujgc swa
opinie o $wiecie, w ktérym zyja, a nawet swoje rozumienie sensu zycia. Dla
wielu doswiadczenie zycia jest tozsame w znacznej mierze z doswiadcze-
niem mediéw. Gloszenie Chrystusa musi by¢ czescig tego doswiadczenia
(por. Oredzie, n. 1).

W roku 2002 Jan Pawel II wydat Oredzie na XXXVI Swiatowy Dziefi
Srodkéw Spotecznego Przekazu zatytutowany ,Internet: nowe forum gto-
szenia Ewangelii”, gdzie stwierdzit, ze Internet jest bez watpienia nowym
Lforum” w sensie nadanym temu stowu przez starozytnych Rzymian — jako
miejscu otwartemu dla szerokiego ogoétu obywateli, gdzie podejmowano
decyzje dotyczace polityki i intereséw oraz wypelniano obowiazki religij-
ne; byto to miejsce, w ktérym toczylo sie zycie spoleczne miasta i gdzie na
$wiatto dzienne wychodzity najlepsze i najgorsze strony natury ludzkiej.
Forum bylo zattoczong i tetnigca zyciem przestrzenia w Srodowisku miasta,
miejscem, ktére odzwierciedlato kulture otaczajacego srodowiska, a jednocze-
$nie tworzyto wtasna kulture. W nie mniejszym stopniu dotyczy to réwniez
cyberprzestrzeni, ktéra jest niejako nowym horyzontem otwierajacym sie
przed nami u zarania trzeciego tysigclecia. Podobnie jak wszystkie nowe
horyzonty w minionych epokach, réwniez i ten kryje niebezpieczenistwa
i obietnice, a takze zapowiedz przygody, tak charakterystycznej dla innych
wielkich okreséw przemian. Nowy $wiat cyberprzestrzeni pobudza Ko$ciot
do uczestnictwa w tej wspanialej przygodzie, jaka jest wykorzystanie po-
tencjatu nowych technologii w dziele gloszenia Dobrej Nowiny. To w tym
wyraza sie na progu nowego tysigclecia istota Chrystusowego polecenia:
,Wyplyni na gtebie — Duc in altum!” (tk 5, 4).

Koscidét podchodzi do tego nowego $rodka miedzyludzkiej komunikacji
z realizmem i zaufaniem. Internet, podobnie jak inne narzedzia komunika-
¢ji, jest srodkiem, a nie celem samym w sobie. Moze on stworzy¢ doskonate
warunki do prowadzenia ewangelizacji, pod warunkiem, ze bedziemy zen
korzysta¢ w sposob kompetentny, z petna swiadomoscia jego zalet i wad.
Nade wszystko za$ internet, jako narzedzie, ktére dostarcza informacji i roz-
budza nasze zainteresowania, moze sta¢ sie okazjg do pierwszego spotkania
z chrzescijanskim przestaniem, szczegdlnie dla mtodych, ktérzy coraz czesciej
korzystaja z cyberprzestrzeni, uwazajac je za swe okno na swiat. Z tego wzgle-
du wspdlnota chrzescijanska powinna sie zastanowi¢, w jaki spos6b mozna
konkretnie poméc tym wszystkim, ktérzy po raz pierwszy stykaja sie z chrze-
$cijanstwem za posrednictwem internetu, aby mogli przejs¢ z wirtualnego
$wiata cyberprzestrzeni do rzeczywistego $wiata wspolnoty chrzescijanskie;.
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Korzystajac z internetu, mozna rowniez udziela¢ niezbednego wspar-
cia osobom, ktére zostaty juz objete ewangelizacjg. Zycie chrzedcijaniskie
— zwtlaszcza gdy przebiega w niesprzyjajacej mu kulturze — wymaga ciaggte-
go nauczania i nieustannej katechezy. By¢ moze wiasnie w tej dziedzinie
internet postuzy pomoca.

W $wiatowej sieci istnieje juz niezliczona ilo$¢ zrédet informacji, doku-
mentacji oraz materiatéw edukacyjnych dotyczacych Kosciota, jego historii,
tradycji, doktryny oraz zaangazowania w kazdg sfere zycia spotecznego
we wszystkich czesciach $wiata. Nie ulega zatem watpliwosci, ze ,internet
— cho¢ nigdy nie zdota zastapi¢ gtebokiego doswiadczenia Boga”, ktore
dostepne jest jedynie na drodze ,.zywego, liturgicznego i sakramentalnego
uczestnictwa w zyciu Koéciota” — jako wazne uzupelnienie moze pomoc
zar6wno w przygotowaniu na spotkanie z Chrystusem we wspolnocie, jak
i w stawianiu pierwszych krokéw na drodze wiary (por. Oredzie, n. 2-3).

1.3. Prymat obiektywnego porzadku moralnego

Ze wzgledu na godnos¢ i wolno$¢ ,,osoby ludzkiej” jako ,,obrazu Boga”
(Rdz 1, 27) i w Jezusie Chrystusie ,,przybranego dziecka Boga” (J 1, 12-13)
dekret Inter mirifica domaga sie ,,prymatu obiektywnego porzadku moralne-
go” w mass mediach, czyli respektowania prawa moralnego. ,W celu wiasci-
wego postugiwania sie tymi srodkami jest rzecza bezwzglednie konieczna,
by wszyscy, ktérzy ich uzywaja, znali «zasady porzadku moralnego» i $cisle
je w tej dziedzinie wecielali w zycie. Niech wiec zwracaja uwage na tre$¢
przekazu, uwzgledniajac specyficzng nature kazdego z tych srodkéw, a réw-
noczesnie niech tez maja przed oczyma warunki i wszystkie okolicznosci,
jak: cel, osoby, miejsce, czas i inne, ktére majg wptyw na wymowe przekazu
i ktére moga znieksztatca¢ lub wrecz wypaczaé jego moralng wartos¢. Do
czynnikéw tych zaliczy¢ trzeba réwniez wiasciwy poszczegdlnym srodkom
sposéb i site oddzialywania, ktére moga by¢ tak wielkie, ze ludzie — szcze-
golnie jesli sa nie przygotowani — z trudem potrafig je zauwazy¢, opanowac
lub, gdy tego zajdzie potrzeba, oprze¢ sie im” (por. Inter mirifica, n. 4).

,Jest rzecza szczegolnie konieczng, by wszyscy zainteresowani urobili
sobie prawe sumienie co do wtasciwego korzystania z tych srodkéw — przede
wszystkim gdy chodzi o niektére zagadnienia zywiej dyskutowane w na-
szych czasach.

Pierwsze z nich dotyczy tak zwanej informacji, czyli zbierania i roz-
powszechniania wiadomosci. Jest rzecza oczywista, ze przy postepie dzi-
siejszej spotecznosci ludzkiej, oraz ze wzgledu na coraz $cislejsze wiezy
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faczace jej cztonkéw, informacja stata sie niezmiernie uzyteczna, a bardzo
czesto nieodzowna. Publiczne i szybkie przekazywanie informacji o wyda-
rzeniach i faktach umozliwia poszczegdlnym ludziom petniejszg i statg ich
znajomos$¢. Moga oni w ten sposéb skutecznie przyczynia¢ sie do ogélnego
dobra oraz tatwiej wplywa¢ na szeroki postep catej ludzkosci. Spotecznosé¢
ludzka ma wiec istotne prawo do informacji o tym, co dotyczy cztowieka
osobiscie lub w spoteczenistwie, w zaleznosci od warunkéw zycia kazdego.
Wrtasciwe zastosowanie tego prawa domaga sie, by przedmiot informacji
byt zawsze prawdziwy i pelny, z zachowaniem jednak sprawiedliwosci i mi-
tosci. Dalej — gdy chodzi o forme — winna ona by¢ godziwa i odpowiednia,
to znaczy zaréwno w zbieraniu, jak i publikowaniu wiadomosci winny by¢
uszanowane i zachowane zasady moralne, stuszne prawa ludzkie i godno$¢
czlowieka. Nie kazda bowiem wiadomo$¢ jest pozyteczna, a «mito$¢ buduje»
(1 Kor 8, 1)”, por. Inter mirifica, n. 5.

,Drugie zagadnienie dotyczy stosunku, jaki zachodzi miedzy tak zwany-
mi «prawami sztuki» a «<normami moralno$ci». Poniewaz coraz czestsze dzi$
dyskusje na ten temat majg swe zrédto w fatszywych doktrynach dotyczacych
«etyki i estetyki», Sobér bezwzglednie poleca przyjecie «prymatu obiek-
tywnego porzadku moralnego», ktéry wszystkie inne porzadki, jakkolwiek
godne sg one szacunku — nie wytaczajac sztuki — przewyzsza i we wtasciwy
spos6b ustawia. Albowiem tylko ,porzadek moralny obejmuje cztowieka,
rozumne stworzenie Boga», powotane do najwznioslejszego celu w calej jego
naturze. Jedli porzadek ten zostanie przez czlowieka w petni zachowany,
doprowadzi go do doskonatosci i pelni szczesécia” (por. Inter mirifica, n. 6).

,Wreszcie takze opowiadanie, opisywanie, czy przedstawianie «zta
moralnego» moze, przy pomocy $rodkéw przekazu spotecznego, stuzy¢
lepszemu i glebszemu poznaniu cztowieka. Przy uzyciu odpowiednich form
dramatycznych mozna w ten sposob zobrazowa¢ i uwypukli¢ wspaniato$é¢
«prawdy i dobra». By jednak przyniosty one duszom pozytek raczej niz
szkode, niech beda jak najscislej «podporzadkowane zasadom moralnym»,
szczegOlnie w rzeczach wymagajacych nalezytego szacunku lub ktére
moglyby wzbudzi¢ niezdrowe pozadanie w ,cztowieku ostabionym przez
grzech pierworodny»” (por. Inter mirifica, n. 7).

W odniesieniu do odbiorcéw dekret méwi, ze szczegélne obowigzki
ciaza na odbiorcach: czytelnikach, widzach i stuchaczach, ktérzy — prze-
kazywane tymi srodkami idee — odbieraja z osobistego i dobrowolnego
wyboru. Wtasciwy wybér wymaga bowiem, by poparcia udzielano przede
wszystkim tym dzielom, ktére wyrézniaja sie ,wartosciami moralnymi,
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naukowymi i artystycznymi”. Wymaga on nadto, by unikano wszystkich
dziet, ktére mogtyby by¢ przyczyna i okazja do osobistej szkody duchowej
lub mogtyby innych przez zty przyktad narazi¢ na niebezpieczenstwo.
Wymaga on wreszcie, by unikano tego, co by mogto stwarzaé¢ trudnosci
programom dobrym, a popierato zte — jak to sie dzieje wowczas, kiedy
placi sie producentom, ktérzy srodkéw tych uzywaja wytgcznie dla celéw
komercjalnych.

Aby zados$¢uczyni¢ prawu moralnemu, niech odbiory nie zaniedbujg
zapoznawac sie w pore z oceng wydawana przez kompetentny w tych
sprawach autorytet, a nastepnie — zgodnie z zasadami prawego sumienia
- niech sie do nich zastosujg. Aby tatwiej oprze¢ sie mniej stusznym suge-
stiom, a w pelni przyja¢ dobre — niech starajg sie sumienie swoje upewni¢
i uksztaltowa¢ w odpowiedni sposéb (por. Inter mirifica, n. 9).

W odniesieniu za$ do twércéw i producentéow dekret stwierdza, ze
szczegblny obowigzek moralny, gdy chodzi o wtasciwe korzystanie ze
spotecznych $rodkéw przekazywania mysli, cigzy na dziennikarzach, pi-
sarzach, aktorach, inscenizatorach, realizatorach, twércach programéw,
dystrybutorach i ludziach zajmujacych sie wynajmem i sprzedaza, wreszcie
na krytykach i wszystkich innych, ktérzy w jakikolwiek sposéb uczestnicza
w realizowaniu i przekazywaniu programéw. Zupelnie bowiem jasna jest
rzecza, jakie i jak wazne sg w obecnych warunkach obowiazki tych, ktérzy
informujac i formujac caty rodzaj ludzki, moga go kierowaé do dobrego lub
do ztego (por. Inter mirifica, n. 11).

Piszac w roku 1993 o ksztattowaniu kultury i sumienia Jan Pawet II
stwierdzil w Oredziu, ze profesjonalisci, ktorzy zdajg sobie sprawe z zakresu
oddziatywania swoich programéw, powinni wykazywac szczegdlna troske
o ich wysoka jako$¢ moralng, tak by ich wptyw na kulture byt nieodmien-
nie dodatni. Musza opiera¢ sie zawsze obecnej pokusie tatwego zysku
i zdecydowanie odmawia¢ udzialu w produkcji jakiegokolwiek programu
wykorzystujacego ludzka stabo$¢, obrazajacego sumienie lub ponizajacego
ludzka godno$¢ (por. Oredzie, n. 1).

U kresu swego pontyfikatu, piszgc o mediach w rodzinie jako zarazem
ryzyku i bogactwie, Jan Pawet II przypomniat w Oredziu (2004) wszystkim,
zaréwno pracownikom $rodkéw spotecznego przekazu, jak i ich uzytkow-
nikom, ze ,wszelki przekaz ma wymiar moralny”. Jak powiedziat Pan, usta
przemawiaja z obfitosci serca (por. Mt 12, 34-35). Pod wzgledem moralnym
ludzie bogaca sie badz ubozejg pod wptywem stéw, ktére wypowiadaja albo
ktorych decyduja sie stuchaé. Dlatego szczegdlnie osoby zawodowo pracu-
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jace w $rodkach przekazu oraz rodzice i wychowawcy powinni wykazywa¢
madros¢ i rozeznanie w swoim podejsciu do mediéw, poniewaz ich decyzje
maja wielki wplyw na dzieci i mtodziez, za ktére ponosza oni odpowiedzial-
nos¢ i ktére sg przeciez przyszioscia spoteczenstwa (Oredzie, n. 1).

Podkreslajac, ze wszyscy uczestnicy procesu przekazu sa ,szafarzami
i rzadcami ogromnej duchowej potegi, ktora nalezy do dziedzictwa ludzkosci
i ma stuzy¢ wzbogaceniu wszystkich ludzi” (Los Angeles, 1987, n. 8) Jan
Pawet II zaznaczyl, ze $rodki spolecznego przekazu maja ogromny pozy-
tywny potencjal, ktéry moze stuzy¢ upowszechnianiu zdrowych wartosci
humanistycznych i rodzinnych i w ten spos6b przyczynia¢ sie do odnowy
spoteczenistwa. Ze wzgledu na ich znaczng zdolno$¢ ksztattowania pogladéw
i zachowan, osoby pracujgce w mediach powinny zdawa¢ sobie sprawe,
ze maja moralny obowigzek nie tylko na wszelkie sposoby pokrzepiaé,
wspomagac i wspiera¢ rodziny, ale takze kierowa¢ sie madroscia, zdrowym
rozsadkiem i uczciwo$cia w sposobie prezentacji zagadnieni dotyczacych
plciowosci, malzenstwa i zycia rodzinnego (Oredzie, n. 6).

W Oredziu na Miedzynarodowy Rok Dziecka (10 kwietnia 1979 roku)
Jan Pawet II wyrazit jasno norme moralng chrze$cijan: Przyktad Chrystusa
winien stanowi¢ norme dla wierzacego, ktéry inspiracje dla swego zycia
pragnie czerpa¢ z Ewangelii. Ot6z Jezus przedstawia sie nam jako Ten,
ktory z mitosciag przyjmuje dzieci (por. Mk 10, 16), broni ich spontaniczne-
go pragnienia zblizenia sie do Niego (por. Mk 10, 14), chwali ich typowa
i ufng prostote, jako zastlugujgca na krélestwo (por. Mt 18, 3-4), chwali
ich wewnetrzna czysto$¢, ktéra tak tatwo usposabia je do doswiadczenia
Boga (Mt 18, 10). Bez wahania stawia zdumiewajace zréwnanie: ,Kto by
przyjat jedno takie dziecko w imie moje, Mnie przyjmuje” (Mt 18, 5). Jak
miatem okazje napisa¢ niedawno, ,Pan utozsamia si¢ ze swiatem matych
[...]. Nie stawia im warunkéw, nie manipuluje nimi; wzywa je i wprowadza
do swojego planu zbawienia $wiata” (Oredzie, n. 390).

Zdaniem Jana Pawta II media moga sie przyczyni¢ do budowania po-
koju, wzajemnie zblizajac r6znie narody. Ponadto odgrywaja ogromng role
w szybkiej mobilizacji do pomocy ofiarom katastrof naturalnych, np. tsunami,
trzesienia ziemi (por. Oredzie, 2005, n. 3).

Podejmujac mass media w stuzbie jedno$ci i postepu rodziny ludzkiej
wedtug Jana Pawta II pracownicy przekazu spotecznego powinni przetamy-
wacé ramy etyki czesto indywidualistycznej, a przede wszystkim nie moga
pozwoli¢, aby sie nimi postugiwaty ugrupowania majace wtadze, jawne
czy tajne. Powinni natomiast pamieta¢, ze poza i ponad odpowiedzialno-
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$cig prawng majg precyzyjnie okreslone obowiazki wobec prawdy, wobec
odbiorcéw i wobec wspoélnego dobra spoteczenstwa (Oredzie, 1991, n. 4).

Informowanie bowiem nigdy nie jest neutralne, a ludzko$¢ dysponuje
dzisiaj takimi §rodkami jak satelity, komputery, internet, komoérki oraz coraz
doskonalszymi metodami przekazu informacji.

2. Niebezpieczenstwo instrumentalizacji osoby ludzkiej

Przed niebezpieczenstwem instrumentalizacji osoby ludzkiej ostrzegat
Bp Karol Wojtyta 26 kwietnia 1962 roku w czasie obrad Soboru Waty-
kanskiego II, pozostawiajac w sekretariacie Soboru swoja wypowiedz na
pis$mie (przygotowanag do wygloszenia) na temat srodkéw spotecznego
przekazu“. Aby unikng¢ niebezpieczenstwa ,instrumentalizacji” (periculum
«instrumentalismi») Bp Wojtyta domagat sie odwotania do ,jasnej zasady
personalizmu (claro principio personalismi)”, w ktorej ,nalezy przyjac jasna
hierarchie wartosci (oportet claram imponere hierarchiam valorum)™, by nie
myli¢ srodkéw z osobami.

2.1. Mass media jako narzedzia do dyspozycji cztowieka

W Oredziu na XV S'.wiatowy Dzien $Srodkéw Spotecznego Przekazu (1981)
zatytulowanym ,Srodki spolecznego przekazu w stuzbie odpowiedzialnej
wolnosci cztowieka” Jan Pawet II przekazat swoje osobiste doswiadczenie
w duchu personalizmu: ,Moja postuga pasterska, «mentalnos¢ soborowa»,
o ktorej tylekro¢ miatem okazje méwic i do ktérej zawsze zachecatem, osobi-
ste doswiadczenia i przekonania cztowieka, chrzescijanina i biskupa kaza mi
podkresli¢ mozliwosci dobra, bogactwa i opatrzno$ciowy charakter srodkow
przekazu spotecznego. Moge dodaé¢, ze réwniez ta ich czes¢, okreslana jako
«artystycznax, nie tylko nie uchodzi mojej uwadze, lecz budzi podziw. Wszystko
to jednak nie moze przeszkodzi¢ w zobaczeniu rowniez tego udziatu, jaki ma
w ich uzyciu — lub naduzyciu - zysk, przemyst, racje wtadzy.

Wszystkie te aspekty musza by¢ wziete pod uwage w calosciowej ocenie
$rodkéw przekazu. Oby mass media byty w coraz mniejszym stopniu narze-
dziami manipulacji cztowiekiem! Niech stajg sie natomiast coraz bardziej
sprzymierzencami pokoju: sSrodkami umocnienia, wzrastania, dojrzewania
prawdziwej wolnosci cztowieka” (Oredzie, n. 6).

4R. Skrzypczak, Karol Wojtyta na Soborze Watykanskim II, dz. cyt., s. 190-191.
> Tamze, s. 191.
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Ponadto Jan Pawet II napisal, ze w czasie swojej stuzby pasterskiej
wielokrotnie odwolywat sie do ,wizji cztowieka” jako ,,0soby wolnej”, wizji,
ktéra oparta na Boskim objawieniu, potwierdzona jest i wymagana przez
samg nature jako konieczno$¢ zyciowa: do wizji, ktéra obecnie bardziej
jeszcze jest wyczuwana, by¢ moze na zasadzie reakcji wobec czyhajacych
niebezpieczenstw, zagrozen i lekow.

W roku 1992, na piec¢set lat odkrycia Ameryki, Jan Pawel II oglosit
Oredzie na XXVI Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu pod
znamiennym tytutem w formie blogostawienstwa: ,Niech Bég obdarzy
moca i wsparciem katolikow dziatajacych w $wiecie srodkéw spoteczne-
go przekazu!” W Dniu Srodkéw Spotecznego Przekazu — napisat Ojciec
Swiety — w sposéb szczegélny dziekujemy za dary mowy, stuchu i wzroku,
ktére pozwalaja nam przezwyciezy¢ izolacje i samotnos¢, aby dzieli¢ sie
z innymi ludZmi rodzacymi sie w nas myslami i uczuciami. Stawimy do-
brodziejstwa, jakimi s3g umiejetno$¢ pisania i czytania, dzieki ktérym my
mozemy Kkorzysta¢ z madrosci naszych przodkéw, a nasze doswiadczenia
i dorobek mysli beda przekazane przysztym pokoleniom. Nastepnie, jakby
te wspaniate zjawiska byty niewystarczajace, musimy uzna¢ warto$¢ jeszcze
wiekszych ,,cudéw”: wynalazkéw techniki, ktére geniusz ludzki z pomoca
Boza w naszych zwtaszcza czasach odkryl” (Inter mirifica, n. 1), a ktére
niezmiernie powiekszyty i rozszerzyty mozliwos$ci przekazu informacji i tak
bardzo wzmocnily site naszego glosu, ze moze on dociera¢ réwnoczesnie
do uszu niezliczonej liczby ludzi.

Srodki spotecznego przekazu — zadnego z nich nie wylaczajac z naszej
wdziecznej pamieci — umozliwiaja kazdemu cztowiekowi wstep na wspot-
czesny areopag, gdzie nastepuje publiczne wyrazanie mys$li i wymiana idei,
rozpoczyna sie obieg wiadomosci, przekazywane sa i odbierane wszelkiego
rodzaju informacje. Za to wszystko wielbimy naszego Ojca Niebieskiego, od
ktorego pochodzi ,kazde dobro, jakie otrzymujemy, i wszelki dar doskonaty”
(Jk 1, 17), por. Oredzie, n. 1.

Nalezy zauwazy¢, ze juz w roku 1990 w Oredziu na XXIV Swiatowy
Dzieti Srodkéw Spotecznego Przekazu pod tytulem ,Misja Koéciola w erze
komputeréw” Jan Pawet II profetycznie stwierdzit, ze dzisiaj ,,nie rozpatru-
je sie juz srodkéw spotecznego przekazu jedynie jako swoistych narzedzi
czy technik, ale uwaza sie je raczej za cze$¢ pewnej kultury, wcigz jeszcze
podlegajacej ewolucji, ktorej wszystkie implikacje nie sa na razie doktadnie
rozpoznane, a jej mozliwosci wykorzystywane sa jak dotad tylko czesciowo”
(por. Oredzie, n. 1).
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Mozemy faktycznie méwi¢ o ,nowej kulturze” uksztattowanej przez
wspotczesne Srodki przekazu, a jak uczy Sobdér Watykanski II ,Bég [...]
przemawiat [do ludzi] stosowanie do stanu kultury wtasciwego réznym
epokom. Podobnie i Kosciol, zyjacy w ciagu wiekéw w réznych warunkach,
postuzyt sie dorobkiem réznych kultur, azeby Chrystusowe oredzie zbawcze
rozpowszechnia¢ [...] oraz wyjasnia¢” (Gaudium et spes, n. 58).

2.2. Formy instrumentalizacji

Odwotujac sie do jasnej zasady personalizmu Jan Pawet II pyta: Czy
mass media rzeczywiscie odpowiadaja poktadanym w nich oczekiwaniom,
czy s3 czynnikami, ktére sprzyjaja realizowaniu sie cztowieka w jego ,,0d-
powiedzialnej wolno$ci”?.

Jak wyrazaja sie srodki przekazu lub jak sg stosowane dla realizacji
czlowieka w wolnosci i jak rozwijaja wolnos¢? W istocie przedstawiaja sie
one, zauwaza Jan Pawet II, jako rzeczywistos¢ ,,sity wyrazu”, a czesto — pod
pewnym wzgledem — jako ,narzucenie”, skoro dzisiejszy cztowiek nie moze
stworzy¢ wokot siebie pustki ani ukry¢ sie w izolacji, co réwnatoby sie po-
zbawieniu kontaktéw, bez ktérych czlowiek nie moze sie oby¢.

Czesto mass media sa wyrazem wiadzy, stwierdza Jan Pawet II, ktéra
staje sie ciemiezycielem, szczegdlnie tam, gdzie nie dopuszcza sie istnienia
pluralizmu. Moze to nastapi¢ nie tylko tam, gdzie w wyniku dyktatury, spod
jakiegokolwiek znaku, wolno$¢ faktycznie nie istnieje, ale tam réwniez, gdzie
mimo jakiego$ zachowania wolnosci towarzyszy jej bez przerwy rozwiniete
na wielka skale szukanie korzysci oraz jawne lub ukryte naciski. Odnosi sie
to szczegdlnie do pogwatcenia praw wolnosci religijnej, ale réwniez dotyczy
innych sytuacji ucisku, ktére z r6znych powodéw bazuja w rzeczywistosci
na instrumentalizacji cztowieka (por. Oredzie, 1981, n. 3).

W dokumencie Szybki rozwdj (24 stycznia 2005 roku) Jan Pawet II
wskazat trzy formy odniesienia do mediéw: formacje, uczestnictwo i dialog,
bowiem ,,brak odpowiedniej formacji moze spowodowac ryzyko, ze zamiast
stuzy¢ osobom, media bedg je traktowaé instrumentalnie i uzaleznia¢ od
siebie” (por. n. 11). Ojciec Swiety zacheca do wspétodpowiedzialnego uczest-
nictwa i rozwijania kultury wspétodpowiedzialno$ci. Wreszcie zaprasza do
dialogu jako czynnika wzajemnego poznania i solidarnosci.

a) pornografia
Wedlug Jana Pawta II zagrozeniem, stanowigcym powazny zamach na
odpowiedzialng wolnos$¢ uzytkownikéw srodkéw spotecznego przekazu,
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o ktérym trzeba wspomnieé, jest rozbudzanie seksualizmu, az po zalew
pornografii w stowie méwionym lub pisanym, w obrazach, w przedsta-
wieniach, a nawet w wystepach okreslanych jako ,artystyczne”. Dochodzi
niekiedy do prawdziwego streczycielstwa, ktére dokonuje dzieta zniszczenia
i deprawacji. Ujawnianie tego stanu rzeczy nie jest, jak to sie czesto styszy,
przejawem wstecznej mentalnosci lub cenzorskich zakuséw: réwniez i tutaj
wystepuje sie z oskarzeniem w imie wolnosci, ktéra wymaga i zada, aby nie
podlegaé przymusowi ze strony tego, kto chciatby przeksztatci¢ seksualizm
w ,cel”. Dziatalno$¢ ta, wraz z bedacym jej konsekwencja przejsciem do
narkotykdw, perwersji, degeneracji, jest nie tylko antychrzescijanska, lecz
antyhumanitarna (Oredzie, 1981, n. 4).

b) przemoc

W Oredziu (1994) Jan Pawet II napisat, ze pracownicy telewizji — dy-
rektorzy i kierownicy, producenci i rezyserzy, autorzy, reporterzy i dzienni-
karze, osoby wystepujace przed kamerami i personel techniczny — wszyscy
maja bardzo powazne obowiazki moralne wobec rodzin, ktére stanowig
tak wielka cze$¢ ich odbiorcow. W swoim zyciu zawodowym i osobistym
pracownicy telewizji powinni kierowa¢ sie szacunkiem i uznaniem dla
rodziny jako najwazniejszej w spoleczenstwie wspélnoty zycia, mitosci
i solidarnosci. Swiadomi wielkiego wptywu, jaki wywiera $rodek przekazu,
w ktérym pracuja, powinni szerzy¢ zdrowe wartosci moralne i duchowe,
unikajac ,wszystkiego, co mogloby zaszkodzi¢ istnieniu, trwato$ci, har-
monii i szczesciu rodziny”, a wiec ,,pornografii i przemocy, propagowania
rozwodow lub aspotecznych postaw wsréd miodziezy” (Pawet VI, Oredzie
na Swiatowy Dzieri Pokoju,1969, n. 2).

Daje sie zauwazy¢, ze informacje i obrazy przekazywane przez mass
media zawierajq tadunek agresywnosci, poczawszy od widowisk po ,,oredzia”
polityczne, przez sterowane i prefabrykowane ,odkrycia kulturalne”, ktore
sa prawdziwa ,jindoktrynacja”, oraz poprzez ,hasta reklamowe”. Spotyka sie
wystawianie gwattu poprzez opisywanie go i przedstawianie w codziennych
wiadomosciach, z ,,upodobaniem” do opiséw i obrazéw, nawet pod pretek-
stem jego potepienia! Zbyt czesto odbywa sie to w ramach ,,poszukiwan”,
zmierzajacych do wywotania gwattownych emocji i utrzymania w napieciu
coraz bardziej apatycznej uwagi widza (Oredzie, 1981, n. 4).

W ostatnim swoim Oredziu na XXXIX Swiatowy Dzieni Srodkéw Spo-
tecznego Przekazu (2005) zatytulowanym ,Srodki spotecznego przekazu
w stuzbie wzajemnego zrozumienia miedzy narodami” Jan Pawet II napisat,
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ze przedstawianie innych ludzi w ztym $wietle stanowi podtoze konfliktow,
ktore bardzo fatwo moga sta¢ sie ogniskami przemocy, wojen czy wrecz
ludobdjstwa. Zamiast budowa¢ jedno$¢ i umacnia¢ wzajemne zrozumie-
nie, media moga demonizowac inne grupy spoleczne, etniczne i religijne,
siejac lek i nienawis¢. Zapobieganie temu jest waznym obowigzkiem os6b
odpowiedzialnych za sposob przekazu i jego tres¢. Co wiecej, ogromne
mozliwo$ci mediéw moga by¢ wykorzystane, by budowa¢ pokéj i pomosty
dialogu miedzy narodami, przerwa¢ btedne koto przemocy, odwetu i nowych
agresji, tak bardzo dzi$ powszechnych. Jak méwig stowa $w. Pawta, ,Nie daj
sie zwyciezy¢ ztu, ale zto dobrem zwyciezaj!” (Rz 12, 21), por. Oredzie, n. 2.

¢) Kkonsumpcjonizm

Wedtug Jana Pawta II na miejsce wychowania przez tradycyjnych
wychowawcéw, a zwtlaszcza przez rodzicéw, usituje wejs¢ wychowanie
jednostronnie, ktére pomija podstawowy stosunek miedzyosobowy oparty
na dialogu. W ten sposéb, zamiast kultury zbudowanej na warto$ciach-
-tre$ciach, na jakosci informacji, pojawia sie kultura tymczasowosci, ktéra
prowadzi do odrzucenia dtugoterminowych zobowigzan, oraz kultura
masowa, skfaniajaca do ucieczki od osobistych wyboréw, inspirowanych
wolnoscig. Formacji nastawionej na rozwdéj poczucia odpowiedzialno$ci
indywidualnej i zbiorowej przeciwstawia sie postawe biernego przyjmo-
wania mody i potrzeb narzuconych przez materializm, ktéry pobudzajac
do konsumpcji pozostawia w ludzkiej swiadomosci pustke. Wyobraznia,
wtasciwa wiekowi mtodzieniczemu, stanowigca wyraz zdolno$ci twérczych,
szlachetnych porywo6w, zmienia sie w jatowe zzycie sie z obrazem, to znaczy
w przyzwyczajenie, ktére staje sie nieudolnos$cia i niweczy bodzce i pragnie-
nia, zaangazowanie i pomystowos¢.

Przeciwstawiajqc sie utylitaryzmowi Jan Pawet Il mocno zaznaczyt, iz
nie nalezy nigdy zapomina¢, ze dziatalnos$¢ srodkéw spotecznego przekazu
nie jest przedsiewzieciem czesto uzytkowym i ze nie polega wytacznie na
zachecaniu, przekonywaniu lub sprzedawaniu. Tym bardziej tez $rodki te nie
sg narzedziem ideologii. Zdarza sie, ze $rodki spotecznego przekazu traktuja
ludzi wylacznie jako konsumentéw lub jako rywalizujace ze soba grupy
interes6w albo tez manipuluja telewidzami, czytelnikami i stuchaczami jak
martwymi liczbami, spodziewajac sie po nich okreslonych korzysci — poparcia
politycznego czy tez zwiekszonej sprzedazy jakich$ towaréw. Takie wtasnie
praktyki niszcza wspolnote. ,Zadaniem przekazu spotecznego jest jedno-
czenie ludzi i wzbogacanie ich zycia”, a nie izolowanie i wykorzystywanie.
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Srodki spolecznego przekazu, wiasciwie uzywane, moga sie przyczynia¢
do stworzenia i utrzymania ludzkiej wspdlnoty, opartej na sprawiedliwos$ci
i mitosci. Jedli to czynia, sa znakiem nadziei (Oredzie, 1998, n. 4).

Trzeba ufa¢, ze kontrast miedzy uzytkownikami nowych srodkéw infor-
macji i przekazu a tymi, ktérzy nadal nie maja do nich dostepu, nie przerodzi
sie w jeszcze jedno niekontrolowane zrédio nieréwnosci i dyskryminacji.
W niektérych czesciach $wiata podnosza sie gltosy sprzeciwu wobec tego,
co jest postrzegane jako dominacja w srodkach przekazu tak zwanej kultu-
ry zachodniej. Sadzi sie czasem, ze tresci i programy przekazywane przez
media s odzwierciedleniem warto$ci uchodzacych za typowo zachodnie
i — w szerszym ujeciu — ze wyrazaja wartosci chrzescijanskie. Prawda jest
natomiast taka, ze jako pierwszg i autentyczna warto$¢ traktuje sie w tej
dziedzinie zysk ekonomiczny (Oredzie, 1997, n. 1).

2.3. Mentalnos$¢ postmodernistyczna

W Liscie apostolskim Szybki rozwdj (2005) Jan Pawet II zauwazyt, ze
w naszych czasach szerzy sie przekonanie, iz bezpowrotnie ,mineta juz
epoka pewnosci”: zdaniem wielu, czlowiek powinien nauczy¢ sie zy¢ na
horyzoncie catkowitego braku sensu i w poczuciu tymczasowosci i przemi-
jania ludzkiego (por. n. 7).

a) postmodernizm

Piszac o gloszeniu Ewangelii w epoce globalnej komunikacji Jan Pawet II
stwierdza, ze $wiat srodkow przekazu moze sie czasem wydawaé obojet-
ny czy nawet wrogo usposobiony do chrzescijanskiej wiary i moralnosci.
Wynika to po czesci stad, ze kultura medialna jest tak gteboko przepojona
typowo postmodernistyczng mentalnoscia, dla ktérej jedyna absolutna
prawda jest ta, iz nie istnieja prawdy absolutne, a gdyby nawet istniaty,
bytyby niedostepne dla ludzkiego rozumu i tym samym pozbawione zna-
czenia. W tej perspektywie istotna jest nie tyle prawda, co ,wiadomos¢”:
co$, co moze wzbudzaé zainteresowanie lub rozbawié¢ odbiorcéw; rodzi
to nieodparta pokuse odsuniecia na bok kryteriéw prawdy. W rezultacie
$wiat mediéw moze czasem jawi¢ sie jako sSrodowisko réwnie nieprzyjazne
ewangelizacji jak poganski §wiat z czaséw apostolskich. Ale podobnie jak
pierwsi $wiadkowie Dobrej Nowiny nie cofneli sie¢ w obliczu przeszkod, nie
powinni ustgpi¢ takze dzisiejsi uczniowie Chrystusa. Do dzi$ rozbrzmiewa
wsrod nas echo wotania $w. Pawta: ,Biada mi, gdybym nie gtosit Ewange-
lii!” (1 Kor 9, 16).
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Cho¢ jednak $wiat srodkéw przekazu moze sie czasem wydawac nie
do pogodzenia z chrzescijanskim oredziem, stwarza tez wyjatkowe mozli-
wosci gloszenia zbawczej prawdy Chrystusa catej ludzkiej rodzinie. Jako
przyktad mozna podac¢ satelitarne transmisje uroczystosci religijnych, ktore
docieraja czesto do odbiorcéw na catej ziemi, albo pozytywny potencjat
internetu, zdolnego przenosi¢ takze religijne informacje i nauczanie poza
wszelkie bariery i granice. Mozliwo$¢ przemawiania do tak szerokiego kregu
odbiorcéw nie istniata nawet w najbardziej fantastycznych wyobrazeniach
tych, ktorzy glosili Ewangelie przed nami. W naszej epoce potrzebne jest
zatem aktywne i tworcze wykorzystywanie mediéw przez Kosciét. Kato-
licy powinni odwaznie ,,otworzy¢ drzwi” srodkéw przekazu Chrystusowi,
tak aby Jego Dobra Nowina byta gloszona z dachéw catego $wiata! (por.
Oredzie, 2001, n. 3).

Sprawa szczegolnie pilng jest ksztattowanie zdrowej opinii publiczne;
w dziedzinie moralnosci i religii. Aby potozy¢ kres szerzeniu sie moralne-
go permisywizmu i obojetnosci religijnej, trzeba sie stara¢ o to, by opinia
publiczna respektowata i cenita warto$ci moralne i religijne, ktére czynia
czlowieka w petni ,ludzkim” i nadaja zyciu pelny sens. Wspoéiczesna ludz-
kos$¢ bowiem zagrozona jest nihilizmem, czyli utrata wartosci najbardziej
ludzkich, moralnych i religijnych (Oredzie, 1986, n. 4).

Pawet VI w swej Adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi mowi:
W naszych czasach, ktére charakteryzuja sie uzywaniem $rodkéw spo-
tecznego przekazu, zwanych mass media, przy pierwszym zapoznawaniu
z wiarg, w nauczaniu katechetycznym czy w dalszym poglebianiu wiary,
nie moze brakna¢ ich pomocy, jak to juz zaznaczylismy wyzej. Srodki te,
wprzegniete w stuzbe Ewangelii, niezmiernie poszerzaja zakres stuchania
stowa Bozego i zanosza oredzie zbawienia do milionéw ludzi. Kosciét bytby
winny przed swoim Panem, gdyby nie uzywat tych poteznych pomocy, ktére
ludzki umyst coraz bardziej usprawnia i doskonali. Za ich posrednictwem
glosi oredzie, jakie mu zostato powierzone, «na dachach»; w nich znajduje
nowe i skuteczne formy $wietego oddzialtywania, wspolczesng ambone;
poprzez nie moze przemawiac do rzesz” (Evangelii nuntiandi, n. 45).

W Oredziu na XXXVIII Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu
(2004) zatytutowanym ,Media w rodzinie: ryzyko i bogactwo” Jan Pawet II
stwierdzil, iz pogtebiona refleksja nad , etycznym wymiarem przekazu spo-
tecznego” powinna sktania¢ do podejmowania konkretnych inicjatyw w celu
eliminacji zagrozen dla dobra rodziny ze strony mediéw i zapewnienia, ze
te potezne $rodki przekazu beda dla niej nadal zZrédiem tresci naprawde
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wzbogacajacych. Szczegélna odpowiedzialnos$¢ w tej dziedzinie spoczywa
na samych pracownikach mediéw, na wtadzach i na rodzicach.

Papiez Pawet VI zwracal uwage, ze osoby pracujace zawodowo w $rod-
kach przekazu powinny ,,zna¢ i szanowac potrzeby rodziny, co czasem moze
wymagac¢ od nich odwagi, a zawsze wysokiego poczucia odpowiedzialnosci”
(Oredzie, 1969, n. 1). Nietatwo jest opiera¢ sie naciskom natury komercyjne;j
lub zZadaniom dostosowania sie do nakazéw $wieckich ideologii, a jednak do
tego wtasénie sq zobowigzani odpowiedzialni pracownicy mediéw. Stawka
jest wysoka, bo kazdy zamach na te podstawowa warto$¢, jaka jest rodzina,
to zamach na prawdziwe dobro ludzkosci.

Na wtadzach spoczywa wazny obowigzek wspierania matzenstwa
i rodziny dla dobra spoteczenistwa. Jednakze wielu akceptuje dzi$ i stosuje
niezdrowe, libertynskie poglady pewnych ugrupowan nawotujacych do
praktyk, ktére pogtebiaja powazny kryzys rodziny i podwazaja sama kon-
cepcje rodziny. Wtadze publiczne, nie uciekajac sie do stosowania cenzury,
ale poprzez odpowiednia polityke i wprowadzaniu procedur regulacyjnych
musza dba¢ o to, aby media nie dziataly przeciwko dobru rodziny. Przedsta-
wiciele rodzin powinni uczestniczy¢ w ksztattowaniu takiej polityki wtadz.

Osoby odpowiedzialne za polityke w dziedzinie $rodkéw przekazu
i sprawy publiczne winny tez dazy¢ do réwnomiernego rozmieszczenia
zasobow medialnych w skali krajowej i miedzynarodowej, troszczac sie
zarazem o integralno$¢ tradycyjnych kultur. Media nie powinny sprawiaé
wrazenia jakoby ich celem byto niszczenie zdrowych rodzinnych wartosci
tradycyjnych kultur albo zastgpienie tychze wartosci — w ramach procesu
globalizacji — zlaicyzowanymi wartosciami spoteczenstwa konsumpcyjnego
(por. Oredzie, n. 4).

b) opinia publiczna

W Oredziu na XX Swiatowy Dzienn Srodkéw Spotecznego Przekazu
(1986) Jan Pawet II podjat temat ksztaltowania opinii publicznej.

,Opinia publiczna” polega na wspélnym i zbiorowym sposobie myslenia
oraz odczuwania mniej lub bardziej licznej grupy spotecznej w okreslonym
miejscu i czasie. Odzwierciedla ona to, co ludzie powszechnie mysla na
jakis temat, o jakim$ wydarzeniu lub jakiej$ sprawie posiadajacej pewne
znaczenie. Opinia publiczna powstaje w ten sposéb, ze znaczna liczba lu-
dzi przyswaja sobie i uznaje za prawdziwe i stuszne to, co myslg i méwia
pewne osoby lub grupy cieszace sie szczegdlnym autorytetem kulturalnym
badz moralnym.
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Bez watpienia bowiem wprowadzenie w niektérych panstwach nie-
stusznych praw — na przyktad prawa do przerywania ciazy — jest wynikiem
nacisku opowiadajacej sie za nimi opinii publicznej (Oredzie, n. 2).

Stad wtasnie wynika ogromne znaczenie wytwarzania moralnie zdrowej
opinii publicznej w sprawach, ktére najscislej wiaza sie z dobrem ludzkosci
naszych czaséw. Nalezy do nich wartos$¢ ludzkiego zycia, rodziny, pokoju,
sprawiedliwo$ci miedzy narodami.

Nalezy koniecznie budzi¢ wrazliwo$¢ opinii publicznej na absolutng
warto$¢ ludzkiego zycia, ktére winno by¢ w pelni uznawane we wszystkich
swoich stadiach, od chwili poczecia az do $mierci, i we wszystkich swoich
formach, réwniez wtedy, gdy jest naznaczone chorobg lub jakakolwiek
utomnoscig fizyczng czy duchowg. Coraz bardziej szerzy sie bowiem men-
talno$¢ materialistyczna i hedonistyczna, wedlug ktorej zycie tylko wtedy
zastuguje on ochrone, gdy odznacza si¢ zdrowiem, mtodos$cia i pieknem
(Oredgie, n. 3).

Jest réwniez rzecza konieczng, aby wlasciwie ksztattowaé opinie pu-
bliczng dotyczaca rodziny, tak aby pomagata przezwycieza¢ pewne schematy
myslenia i odczuwania sprzeczne z planem Bozym, wedtug ktérego rodzina
jest nierozerwalna i ptodna. Niestety, szerzy sie opinia publiczna sprzyjajaca
wolnym zwiazkom, rozwodom i drastycznej redukcji urodzen przy zasto-
sowaniu dowolnych $rodkow. Trzeba ja prostowaé, bowiem przynosi ona
szkody prawdziwemu dobru ludzkosci, ktéra bedzie tym szczesliwsza, im
wiekszym zdrowiem i harmonia bedzie odznacza¢ sie rodzina.

Nalezy takze tworzy¢ coraz silniejsza opinie publiczng popierajaca
pokoj oraz wszystko, co go buduje i utrzymuje: wzajemny szacunek i zro-
zumienie miedzy narodami; odrzucajaca wszelkie formy dyskryminacji
rasowej i przesadnego nacjonalizmu; popierajaca uznanie praw i stusznych
dazen narodow, rozbrojenie w sensie duchowym i materialnym, wysitki
podejmowane w celu pokojowego rozwigzania konfliktéw (por. Oredzie,
n. 3).

W roku 1998 Jan Pawet II zacheca do uwaznego odczytywania znakéw
czasu w otaczajacym $wiecie. Do tych znakéw nadziei naleza: postepy
nauki, techniki, a zwtaszcza medycyny, stuzace zyciu ludzkiemu, gtebsza
$Swiadomos$¢ naszej odpowiedzialno$ci za srodowisko naturalne, wysitki
podejmowane w celu przywrécenia pokoju i sprawiedliwosci tam, gdzie
zostaty one naruszone, pragnienie pojednania i solidarno$ci miedzy
narodami, zwtaszcza w sferze ztozonych stosunkéw miedzy Péinoca
i Poludniem $wiata. Takze w Kosciele wiele jest znakéow nadziei, takich
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jak bardziej uwazne wstuchiwanie sie w gtos Ducha Swietego, ktéry kaze
nam otwiera¢ sie na przyjecie charyzmatéw i popiera¢ aktywnos¢ ludzi
$wieckich, gtebsze zaangazowanie w sprawe jednosci chrzescijan, coraz
wieksza §wiadomo$¢ znaczenia dialogu z innymi religiami i ze wspétczesna
kulturg (Oredzie, n. 2).

3. Jasna zasada personalizmu

Jasna zasada personalizmu, ktéra jest $cisle zwigzana z respektowaniem
obiektywnego porzadku moralnego, polega na afirmowaniu nienaruszalnej
godnosci osoby ludzkiej (por. Kompendium nauki spotecznej Kosciota, n. 107).
Zasada personalizmu zostata wyrazona bardzo jasno w dokumencie Etyka
w Srodkach spotecznego przekazu (4 czerwca 2000 roku) Papieskiej Rady ds.
Srodkéw Spotecznego Przekazu: ,Osoba ludzka i wspélnota ludzka sa celem
i miarg stosowania $rodkéw spotecznego przekazu; komunikacja musi prze-
biega¢ od osoby do osoby i stuzy¢ integralnemu rozwojowi oséb” (n. 21).
Zatem odniesienie w mass mediach do pierwszenstwa relacji osobowych
i jasnej hierarchii wartosci (mitos¢, sprawiedliwo$é, prawda, solidarnosc);
odpowiedzialna wolnos¢ cztowieka, ktora respektuje porzadek moralny
zaréwno przez producentdw, jak i przez odbiorcéw; stuzy prawdziwemu
uwielbieniu Boga i zbawieniu cztowieka.

Wedlug Jana Pawta II gtéwnym wyzwaniem moralnym wszelkiej ko-
munikacji spolecznej jest poszanowanie prawdy i stuzba prawdzie. Dla
miedzyludzkiej komunikacji niezbedna jest wolno$¢ poszukiwania i méwie-
nia prawdy, a przede wszystkim dotyczacej natury i przeznaczenia osoby
ludzkiej, spoteczenistwa i dobra wspoélnego oraz naszego stosunku do Boga.
Media maja pod tym wzgledem niezastapiong odpowiedzialno$¢, gdyz sa
nowoczesnym forum, na ktérym nastepuje rozpowszechnianie idei i gdzie
ludzie moga wzrasta¢ we wzajemnym zrozumieniu i solidarnosci. Dlatego
papiez Jan XXIII bronit prawa czlowieka do ,wolno$ci w poszukiwaniu
prawdy oraz — przy zachowaniu zasad porzadku moralnego i dobra ogétu
— do wypowiadania i rozpowszechniania swych pogladéw” (Pacem in terris,
n. 12; por. Oredzie, 2003, n. 3).

3.1. Relacje osobowe w ewangelizacji

Wedtug Jana Pawta II relacje osobowe w ewangelizacji dotycza przede
wszystkim gloszenia Ewangelii od osoby do osoby i rodziny jako wspdlnoty
0s6b.
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a) gloszenie Ewangelii od osoby do osoby

Wedtug Jana Pawta II relacje osobowe stanowig priorytet prawdziwej
ewangelizacji. ,,Fakt, ze za posrednictwem internetu ludzie nawigzujg
wiele nowych znajomo$ci, korzystajac ze srodkéw, ktére jeszcze do nie-
dawna powstawaly poza granicami wyobrazni, daje wspaniate mozliwosci
gloszenia Ewangelii. Nalezy jednak pamieta¢, ze relacje nawiazywane
drogg elektroniczna nie zastapia nigdy bezposredniego kontaktu z drugim
czltowiekiem, czego wymaga prawdziwa ewangelizacja. Gloszenie Dobrej
Nowiny polega bowiem na tym, ,,ze osoba postana, by ewangelizowa¢
daje osobiste $wiadectwo wiary” (por. Rz 10, 14-15)”, por. Jan Pawet II,
Oredzie, 2002, n. 5.

W Oredziu na XXXIV Swiatowy Dzieni Srodkéw Spolecznego Przekazu
(2000) zatytutowanym ,Gtosi¢ Chrystusa na progu nowego tysigclecia”
Jan Pawet II napisat: ,Gloszenie bezposrednie, osobiste — gdy konkretny
czlowiek dzieli sie z innym swa wiarg w zmartwychwstatego Pana — ma
donioste znaczenie, podobnie jak inne tradycyjne formy gtoszenia stowa
Bozego. Zarazem jednak gloszenie musi sie dzi$§ dokonywa¢ takze w $rodkach
spolecznego przekazu i poprzez nie”. ,Kosciét bytby winny przed swoim
Panem, gdyby nie uzywat tych poteznych pomocy” (Pawel VI, Adhortacja
apostolska Evangelii nuntiandi (8 grudnia 1975, n. 45).

Aby swiadczy¢ o Chrystusie, cztowiek musi sam Go spotkaé i rozwijaé
,0sobista wiez z Nim przez modlitwe, Eucharystie i sakrament pojednania,
czytanie i rozwazanie stowa Bozego, studium chrzescijanskiej nauki, stuz-
be innym”. Zawsze tez, jesli $wiadectwo to jest autentyczne, jest dzietem
Ducha Swietego w znacznie wiekszej mierze niz cztowieka (por. Oredzie,
n. 1). Nawet cierpienia stajg si¢ narzedziem petnienia misji.

W roku 1993 Jan Pawet II podjat hasto: ,Rola kaset magnetofonowych
i magnetowidowych w ksztattowaniu kultury i sumienia” w Oredziu na XXVII
Swiatowy Dzier Srodkéw Spotecznego Przekazu. Ojciec Swiety stwierdzit,
ze kasety magnetofonowe i magnetowidowe moga stuzy¢ ogromng pomoca
w kulturalnym, spotecznym i religijnym rozwoju czlowieka. Mogg odda¢
wielkie ustugi w przekazie wiary, cho¢ ,nigdy nie zastapig osobistego
$wiadectwa, ktére jest niezbedna forma gloszenia petni prawdy i wartosci
chrzescijanskiego oredzia” (por. Oredzie, n. 1).

Ponadto osobista wiez z Chrystusem stanowi podstawe ewangeliza-
¢ji, prawdziwe relacje osobowe. Liturgia Kosciota jest szczytem komunii
osobowej z Chrystusem i z bliznimi, ze wspdlnotg ludzi. Pierwszenstwo
w ewangelizacji stanowia bowiem relacje osobowe.
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W roku 1984 Jan Pawel II oglosit Oredzie na XVIII Swiatowy Dzief
Srodkéw Spotecznego Przekazu pod hastem: ,Srodki spotecznego przeka-
zu pomostem pomiedzy wiarg i kulturg”. Apelujac, by mass media stuzyty
pelnemu czlowieczenistwu w cywilizacji o ,wymiarze planetarnym”, pod-
kreslit, aby wszyscy, ludzie srodkéw spotecznego przekazu, byli $wiadomi,
ze rozpowszechnianie przez nich wiadomosci docierajg do mas, ktére sg
masami tylko ze wzgledu na liczebno$¢ tworzacych je ludzi, z ktérych
jest cztowiekiem, konkretna i niepowtarzalng osobg i jako osoba musi by¢
uznawany i szanowany. Bieda temu, przez kogo dokonuje sie zgorszenie,
przede wszystkim wsréd najmniejszych (por. Mt 13, 6)!

Ze wzgledu na to, ze w procesie komunikowania na poczatku znajduje
sie cztowiek-nadawca, u kresu za$ cztowiek-odbiorca, $§rodki spotecznego
przekazu utatwig spotkanie wiary i kultury, o ile doprowadza do spotkania
pomiedzy osobami w taki sposéb, aby tworzyta sie nie masa odizolowa-
nych jednostek, prowadzacych dialog ze stronicg, sceng, matym lub duzym
ekranem, ale wspolnota os6b swiadomych wagi spotkania z wiarg i kultura,
gotowych urzeczywistnic¢ to spotkanie poprzez kontakt osobisty — w rodzinie,
w miejscu pracy, w stosunkach spotecznych (Oredzie, n. 4.6).

Kultura jest bowiem wymiarem relacyjnym i spotecznym bytu ludzkie-
go; oSwiecana wiara, wyraza takze petng komunikacje cztowieka z Bogiem
w Chrystusie i w zetknieciu z prawdami objawionymi przez Boga tatwiej
znajduje fundament dla prawd ludzkich, ktore dziatajg na rzecz wspdlnego
dobra.

Niech wiec ci, ktérzy wykorzystujg Srodki przekazu spotecznego do celéw
ewangelizacji, wnoszac tym samym wktad w budowe podtoza kulturalnego,
w ktérym ,czlowiek swiadomy swego zwiazku z Bogiem staje sie bardziej
czlowiekiem”, beda przeswiadczeni o swym wzniostym postannictwie. Oby
posiadali konieczne przygotowanie zawodowe i czuli sie odpowiedzialni
za to, ze oredzie ewangeliczne bedzie przekazywane w catej swej czystosci
i integralnosci, bez mylenia nauki Bozej z opiniami ludzi. Srodki masowego
przekazu bowiem, zaré6wno wtedy, gdy zajmujg sie informowaniem o spra-
wach biezacych, jak i wtedy, gdy poruszajg tematy czysto kulturalne, gdy
staja sie srodkami artystycznego wyrazu lub stuza rozrywce, odwotuja sie
zawsze do okreslonej koncepcji cztowieka i s oceniane wtasnie na podstawie
stusznosci i kompletnosci owej koncepcji (por. Oredzie, n. 2.4).

Przygladajac sie wspétczesnym srodkom przekazu w stuzbie postepu
kobiety w spoteczenstwie Jan Pawel II z moca stwierdzil w Oredziu na
XXX Swiatowy Dzieni Srodkéw Spotecznego Przekazu (1996), ze czesto
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jednak obserwujemy ze smutkiem, iz $rodki przekazu wyzyskuja kobiety
zamiast ukazywac¢ ich godnos¢. Ilez razy kobiety sa traktowane nie jako
osoby o niezbywalnej godnosci, ale jak przedmioty, ktére maja zaspokajac
cudza zadze przyjemnosci lub wiadzy? Ilez razy lekcewazy sie czy wrecz
o$miesza role kobiety jako zony i matki? Ilez razy role kobiety w miejscu
pracy i w zyciu zawodowym ukazuje sie tak, jakby byta ona karykatura
mezczyzny, pomijajac specyficzne cechy kobiecej intuicji, jej zdolno$¢ wspét-
czucia i zrozumienia, jakze istotng dla ,,cywilizacji mito$ci”? (Oredzie, n. 1)

Macierzynstwo jest czesto lekcewazone, cho¢ powinno by¢ nalezycie
doceniane, bo przeciez samo swoje istnienie ludzko$¢ zawdziecza kobietom,
ktére postanowily zostaé zonami i matkami. Jest to z pewnoscig niesprawie-
dliwe, ze wobec tych kobiet stosuje sie dyskryminacje ekonomiczng i spotecz-
ng, bo wybraty jedno z fundamentalnych ludzkich powotan (Oredzie, n. 1).

,We wszystkich tych dziedzinach obecnos¢ kobiety bedzie bardzo cenna,
poniewaz przyczyni sie do ukazania sprzecznosci spoteczenstwa rzadzacego
sie wytacznie kryteriami wydajnoséci i produktywnosci oraz kaze zmienié¢
te systemy, poddajac je procesowi «humanizacji», ktéra charakteryzuje
«cywilizacje mitosci»” (List do rodzin, n. 1).

W roku 1992 Jan Pawet II powotal sie na stowa Pawta VI zawarte
w Adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi (8 grudnia 1975 roku): Chrze-
$cijanska odpowiedz na zlo to przede wszystkim uwazne stuchanie Dobrej
Nowiny i upowszechnianie Bozego oredzia zbawienia w Jezusie Chrystusie.
Chrzescijanin winien glosi¢ ,,dobra nowine”, oredzie Chrystusa i z rado$cia
dzieli¢ sie nim z kazdym cztowiekiem dobrej woli, ktéry potrafi go wystuchac.

Musimy glosi¢ oredzie przede wszystkim poprzez $wiadectwo wtasnego
zycia, bowiem - jak mdéwia madrze stowa papieza Pawta VI - ,czltowiek
naszych czaséw chetniej stucha swiadkdw, anizeli nauczycieli; a jesli stu-
cha nauczycieli, to dlatego, ze sa swiadkami” (Evangelii nuntiandi, n. 41).
Powinni$my by¢ jak miasto na gorze, jak widoczna dla wszystkich lampa
na $wieczniku, aby nasze swiatlo $wiecilo jak latarnia morska wskazujaca
droge do bezposredniego portu (por. Mt 5, 14-15).

Ponadto Jan Pawet II zapraszat do podwdjnego szacunku: respektu
do Osoby Boskiej Ducha Swietego i respektu do osoby ludzkiej. ,,Gtoszenie
Dobrej Nowiny powinno by¢ nacechowane dwojakim szacunkiem, ktérego
potrzebe Kosciét stale podkresla: szacunkiem dla wszystkich bez wyjatku
ludzkich istot w ich poszukiwaniu odpowiedzi na najgtebsze pytania zycia
i szacunkiem dla dziatania Ducha, zawsze tajemniczo obecnego w sercu
kazdego czlowieka” (por. Redemptoris missio, n. 29).
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b) rodzina jako wspdlnota oséb

Jan Pawet II patrzy na rodzine jako communio personarum, w ktérej sa
rodzice, mtodziez i dzieci. W roku 1994 byt obchodzony Miedzynarodowy
Rok Rodziny.

W Oredziu na XXVIII Swiatowy Dzieri Spotecznego Przekazu (1994)
zatytulowanym ,Telewizja w rodzinie: kryteria wtasciwego wyboru progra-
mow” Jan Pawet 11 stwierdzit, ze rodzina oparta na matzenstwie jest jedyna
w swoim rodzaju wspdlnotg osob, ktéra Bég uczynit ,,naturalna i podstawowa
komérka spoteczng” (Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka, art. 16,3). Tele-
wizja i inne $rodki przekazu maja ogromna zdolno$¢ utrwalania i umacniania
zarowno tej wspolnoty wewnatrz rodziny, jak i jej solidarnosci z innymi
rodzinami oraz ducha stuzby spoleczenstwu (Oredzie, n. 1).

Zarazem Jan Pawetl I przestrzegat, ze telewizja moze tez szkodzié¢ zyciu
rodzinnemu: przez propagowanie falszywych wartosci i wzoréw postepo-
wania, przez rozpowszechnianie pornografii i obrazéw brutalnej przemocy;
przez wpajanie moralnego relatywizmu i religijnego sceptycyzmu: przez
przedstawienie biezacych wydarzen i probleméw w sposéb celowo wypa-
czony; przez agresywng reklame, odwotujaca sie do najnizszych instynktéws;
wreszcie przez zachwalanie fatszywych wizji zycia, ktore sprzeciwiaja sie
zasadzie wzajemnego szacunku oraz utrudniaja ustanowienie sprawiedli-
wosci i pokoju.

Nawet woéwczas, gdy programy telewizyjne nie budza zastrzezen mo-
ralnych, telewizja moze wywiera¢ ujemny wplyw na rodziny. Moze powodo-
wa¢ zamykanie sie cztonkow rodziny w ich osobnych $wiatach, rozrywajac
prawdziwe wiezi miedzyosobowe; moze sta¢ sie takze przyczyna roztaméw
w rodzinie, prowadzac do wzajemnego wyobcowania sie rodzicéow i dzieci
(Oredzie, n. 1).

Moéwigc o ,rodzinnym wymiarze” telewizji Ojciec Swiety umacniat:
,Irzeba zacheca¢ wtadze publiczne, by okreslaly i egzekwowaty rozsadne
normy etyczne dotyczace programoéw telewizyjnych, chronigce wartosci
ludzkie i religijne, na ktérych zbudowana jest rodzina, a zapobiegajace
wszystkiemu, co szkodliwe” (Oredzie, n. 1).

— rodzice

Wedtug Jana Pawta II na rodzicach spoczywa doniosty obowiazek
wychowania rodziny do krytycznego korzystania ze srodkéw spotecznego
przekazu. Wage tego zadania nalezy wyjasnia¢ szczegoélnie mtodym mat-
zenstwom (Oredzie, 1993, n. 1).
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W Adhortacji apostolskiej Familiaris consortio Jan Pawet II napisat, ze
rodzice jako pierwsi i najwazniejsi wychowawcy swoich dzieci sg tez dla
nich pierwszym zrédiem wiedzy o mediach. Ich zadaniem jest wpojenie
potomstwu umiejetnosci ,korzystania z umiarem, krytycznie, czujnie i roz-
tropnie z tych $srodkéw” w rodzinnym domu (Familiaris consortio, n. 76).
Gdy rodzice wywiazuja sie z tego zadania dobrze i konsekwentnie, zycie
rodzinne ogromnie na tym zyskuje. Nawet matym dzieciom mozna przekaza¢
istotne informacje na temat mediow.

W roku 2004 Jan Pawet II napisat w Oredziu, ze rodzice powinni takze
ustala¢ reguty korzystania ze srodkéw spotecznego przekazu w domu. Powin-
no to polega¢ miedzy innymi na planowaniu i programowaniu korzystania
z medioéw, na $cistym ograniczaniu czasu, jaki dzieci im poswiecaja, orga-
nizowaniu wspdlnych rozrywek w gronie rodziny, catkowitym zabranianiu
dostepu do niektorych srodkéw przekazu oraz okresowej rezygnacji z korzy-
stania z wszystkich mediéw na rzecz innych form wspdlnego spedzania czasu.
Przede wszystkim rodzice powinni dawa¢ dzieciom dobry przyktad swym
rozwaznym i wybidrczym korzystaniem z mediéw. W wielu przypadkach
przydatne moze by¢ wspétdziatanie rodzin, ktére razem zastanawiaja sie,
jakie problemy i mozliwosci stwarza korzystanie z mediéw. Rodziny powinny
otwarcie méwi¢ producentom, twércom reklam i wtadzom publicznym, co
im sie podoba, a co nie (Oredzie, n. 5).

— mtodziez

Kosciol, spetniajac coraz bardziej naglace zadanie ewangelizacji, powi-
nien skorzysta¢ z nowych mozliwosci, ktére otworzyt postep w dziedzinie
techniki komputerowej i satelitarnej. Najistotniejsze i najpilniejsze oredzie
Kosciota dotyczy poznania Chrystusa i ofiarowanej przez Niego drogi zba-
wienia. To wlasnie oredzie Ko$ciét musi przedstawia¢ wszystkim ludziom,
niezaleznie od wieku, zachecajac ich do przyjecia Ewangelii z mitoscia,
a zarazem nie zapominajac, ze ,prawda nie inaczej sie narzuca, jak tylko
sita samej prawdy, ktéra wnika w umysty jednocze$nie tagodnie i silnie”
(Dignitatis humanae, n. 1).

Rozwazajac misje Kosciota w erze komputeréw Jan Pawet II napisat
w 1990 roku, ze szczego6lnie miodziez szybko przystosowuje sie do kultury
komputeréw i do ich ,jezyka”, co z pewnoscia stanowi powdd do zado-
wolenia. Okazmy zaufanie mlodziezy! Przewaga ludzi mlodych polega na
tym, ze wzrastaja w czasie, gdy dokonuje sie rozwdj nowych technologii. To
im przypadnie zadanie wykorzystania nowych narzedzi w coraz szerszym
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i bardziej intensywnym dialogu miedzy wszystkimi rasami i klasami, jakie
zamieszkuja nasz ,,coraz mniejszy $wiat”. Bedg musieli odkry¢ odpowiednie
formy zastosowania nowych systemoéw przechowywania i wymiany danych,
by mogty one przyczynia¢ sie do umacniania coraz wiekszej sprawiedliwosci,
do wzrostu poszanowania praw czlowieka, do zdrowego rozwoju wszystkich
jednostek i narodéw oraz tych swobdd, bez ktérych niemozliwe jest zycie
w pelni ludzkie (Oredzie, n. 1).

W roku 1985 Jan Pawet II skierowal Oredzie na XIX Swiatowy Dzief
Srodkéw Spotecznego Przekazu pod tytulem ,Srodki spotecznego przekazu
w stuzbie chrzescijaniskiej promocji mtodziezy”. Ojciec Swiety stwierdzit, ze
wedtug prawa do informacji, jakie kazdy czlowiek posiada, tre$¢ przekazu
powinna zawsze odpowiadaé prawdzie oraz — z poszanowaniem sprawie-
dliwosci i mitosci — by¢ petna.

Nabiera to jeszcze wiekszego znaczenia, kiedy odbiorcami sg ludzie
mtodzi, ci, ktérzy wlasnie otwierajg si¢ na doswiadczenia zycia. W tym
zwlaszcza przypadku informacja nie moze pozostawaé obojetna na war-
tosci, ktore dotykaja gtebi istnienia ludzkiego, takie jak prymat zycia od
samego jego poczecia, wymiar moralny i duchowy, pokdj, sprawiedliwos¢.
Informacja nie moze by¢ neutralna w obliczu probleméw i sytuacji, ktére
na plaszczyznie narodowej i miedzynarodowej wstrzasajg tkanka spoteczna,
takich jak wojna, naruszenie praw ludzkich, nedza, przemoc, narkomania
(Oredzie, n. 2).

Zawsze losy cztowieka decydowatly sie na polu prawdy, wyboru, jakiego
on sam, mocg wolno$ci pozostawionej mu przez Stworce, dokonuje pomiedzy
dobrem a ztem, swiattem a ciemnoscia. Dzi$ jednak stajemy wobec przej-
mujacego i bolesnego zjawiska: coraz wieksza jest liczba ludzi, ktdérzy tego
wyboru nie moga swobodnie dokonaé, poniewaz zyja w jarzmie ustrojow
autokratycznych, sg przyttoczeni systemami ideologicznymi, manipulowani
przez totalizujaca nauke i technike, uzaleznieni od mechanizmoéw, rzadza-
cych spoleczenstwem prowokujacym zachowania coraz bardziej bezosobowe
(Oredzie, n. 3).

Dziennik, ksigzka, ptyta, film, radio, zwlaszcza telewizja, a obecnie
magnetowid, az po coraz bardziej wymys$lny komputer stanowia dzi$ wazne,
jesli nie jedyne, zrédto, poprzez ktére mtody cztowiek styka sie z zewnetrzng
rzeczywisto$cig i przezywa witasng codziennos$¢. Do zZrédia srodkéw prze-
kazu mtody cztowiek siega zresztg coraz czesciej, czy dlatego, ze ma wiecej
wolnego czasu, czy tez dlatego, ze nerwowy rytm wspotczesnego zycia
wyostrzyt sktonno$¢ do rozrywki jako zwyklej formy ucieczki. Ponadto, na



STOSOWANIE JASNEJ ZASADY PERSONALIZMU W MASS MEDIACH 153

skutek nieobecnosci obojga rodzicow, w sytuacji, gdy réwniez matka zmu-
szona jest do pracy poza domem, rozluznieniu ulegta tradycyjna kontrola
wychowawcza na sposobem korzystania z tych srodkéw (Oredzie, n. 4).

— dzieci

Wedtug Jana Pawta II Bég powierzyt rodzicom powazny obowigzek
pomagania dzieciom ,,0d najwczes$niejszych lat w szukaniu prawdy i w zyciu
zgodnie z prawda oraz w szukaniu dobra i szerzeniu go” (Oredzie, 1991,
n. 3). Winni oni zatem prowadzi¢ swoje dzieci do uznania warto$ci wszyst-
kiego, ,,co jest prawdziwe, co godne, co sprawiedliwe, co czyste, co mite,
co zastuguje na uznanie”(Flp 4, 8).

Dlatego rodzice nie tylko musza sami korzysta¢ z telewizji w sposob
rozwazny, ale powinni tez czynnie ksztalttowa¢ w swoich dzieciach nawy-
ki w tej dziedzinie, by zapewni¢ ich zdrowy ,rozwdj osobowy, moralny
i religijny”. Rodzice winni najpierw zasiegna¢ informacji o tresci danego
programu, aby nastepnie podja¢ na tej podstawie swiadoma decyzje — kie-
rujac sie dobrem rodziny — czy go obejrze¢, czy tez nie. Moga sie tu okazaé
pomocne recenzje i oceny publikowane przez organizacje religijne i inne
godne zaufania instytucje, a takze programy wychowawcze uczace wilasci-
wego korzystania ze $rodkéw przekazu. Rodzice powinni tez rozmawiaé
z dzieémi o telewizji, uczac ich kontrolowania liczby i jakosci ogladanych
programow oraz dostrzegania i oceny moralnych wartosci, ktére stanowia
ich podtoze; to rodzina bowiem jest ,$rodowiskiem stwarzajacym najlepsze
warunki do przekazania wartosci religijnych i kulturowych, ktére pomagaja
cztowiekowi w uksztattowaniu wlasnej tozsamosci” (Oredzie, 1994, n. 2).

Ksztaltowanie u dzieci wlasciwych nawykéw w ogladaniu telewizji bedzie
czasem wymagac wytaczenia telewizora — poniewaz lepiej jest zajac sie czyms
innym, poniewaz wymaga tego szacunek dla innych cztonkéw rodziny albo
dlatego, ze bezkrytyczne ogladanie telewizji moze by¢ szkodliwe. Rodzice, kté-
rzy systematycznie i na duza skale postuguja sie telewizja jako swego rodzaju
elektroniczna nianka, wyrzekaja sie swojej roli najwazniejszych wychowawcow
wtlasnych dzieci. Takie uzaleznienie sie od telewizji moze pozbawi¢ cztonkéw
rodziny okazji do wywierania wplywu na siebie nawzajem poprzez rozmowe,
wykonywane razem czynnosci czy wspdlna modlitwe. Madrzy rodzice wiedza
takze, ze nawet dobre programy powinny by¢ uzupelnione przez inne zrédta
informacji, rozrywki, wiedzy i kultury (Oredzie, 1994, n. 1).

W roku 1979 zostat ogtoszony przez ONZ Miedzynarodowy Rok Dziecka.
Ojciec Swiety skierowat Oredzie na XIII Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecz-
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nego Przekazu (1979) pod tytutem ,Srodki spolecznego przekazu w stuzbie
ochrony i rozwoju dzieci”. W Oredziu Jan Pawet II napisal, ze urzeczone
i bezbronne wobec $§wiata i os6b dorostych, dzieci s3 w naturalny sposéb
sktonne do przyjecia tego, co im sie ofiaruje, zarowno dobrego jak ztego.
Dobrze o tym wiecie, wy, fachowcy od srodkéw przekazu, a w szczegélno-
$ci wy, ktérzy zajmujecie sie srodkami audiowizualnymi. Dzieci przyciaga
,maty ekran” i ,duzy ekran”. Sledza kazdy gest im ukazany i pojmuja,
wcze$niej i lepiej od kazdego innego cztowieka, emocje i uczucia, jakie
z nich wyptywaja.

Jak miekki wosk, na ktérym kazdy nawet lekki nacisk pozostawia $lad, tak
dusza dzieci wystawiona jest na kazdy bodziec, ktéry pobudza ich zdolnos¢
wyobrazania, fantazji, czutosci, instynktu. Wrazenia zreszta w tym wieku
wnikaja bardzo gleboko w psychologie istoty ludzkiej i warunkuja, czesto
w sposob trwatly, pézniejsze odnoszenie si¢ do siebie, do innych, do srodowi-
ska. Intuicja méwi, jak ,,subtelny jest ten pierwszy okres zycia”. Juz madro$¢
poganska wysnuta dobrze znane wskazanie pedagogiczne, wedtug ktérego
maxima debetur puero reverentia — dziecku nalezy sie najwiekszy szacunek;
i w tym $wietle zrozumiale staje sie umotywowane w swojej surowosci upo-
mnienie Chrystusowe: ,Kto by sie stat powodem grzechu dla jednego z tych
matych, ktérzy wierza we Mnie, temu bytoby lepiej kamien mtynski zawiesi¢
u szyi i utopi¢ go w glebi morza” (Mt 18, 6). A bez watpienia wsrdd ,,matych”
w sensie ewangelicznym nalezy rozumie¢ takze i dzieci (por. Oredzie, n. 1).

Jan Pawetl II nazywa rodzicéw i odpowiedzialnych za mass media
,proganistami waznych wzorcéow dla mtodych pokolen” (Oredzie, n. 1).

Jaka zatem bedzie podstawa odpowiedzialnych chrzescijan, a zwtaszcza
rodzicow i pracownikéw srodkéw przekazu swiadomych swoich obowigzkow
wobec dzieci? Oni powinni przede wszystkim troszczy¢ sie o ludzki rozwoj
dziecka: roszczenie zachowania sie wobec niego w podstawie ,,neutralnosci”
i pozwalania mu ,,rosna¢” samorzutnie, kryje — pod pozorem szacunku dla
jego osobowosci — postawe niebezpiecznej bezstronnosci.

Takie zwalnianie sie z obowigzku wobec dzieci jest nie do przyjecia;
w rzeczywistosci d,zieci potrzebuja pomocy w rozwoju ku dojrzatosci”.
Istnieje wielkie bogactwo zycia w sercu dziecka; ono jednak nie jest w sta-
nie rozpoznaé, samo z siebie, sygnatow, jakie zauwaza w sobie. Tu ludzie
dorosdli — rodzice, wychowawcy, pracownicy $rodkéw przekazu — maja
obowiazek i sa w stanie pomdc mu je odkry¢. Czyz kazde dziecko nie jest
podobne do matego Samuela, o ktérym méwi Pismo Swieto? Nie mogac
zrozumie¢ wezwania Bozego, prosil o pomoc swojego mistrza, ktéry najpierw
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odpowiedzial mu: ,,Nie wotalem cie, wro¢ i potéz sie spa¢” (1 Sm 3, 5-6).
Zachowamy taka sama postawe, ktéra ttumi podniety i wezwania wyzsze,
albo tez bedziemy zdolni umozliwi¢ dziecku ich zrozumienie, podobnie jak
uczynit w konicu kaptan Heli z Samuelem: ,,Gdyby kto cie wotat, odpowiedz:
Mow, Panie, bo stuga Twéj stucha” (1 Sm 3, 9).

Mozliwosci i srodki, ktérymi dysponujecie wy, dorosli, w tym wzgledzie,
sg ogromne: jestescie w stanie budzi¢ ducha dzieci do postuchu albo tez
usypiaé go i — nie daj Boze — zatruwaé nieodwracalnie. Trzeba natomiast
tak postepowac, aby dziecko, takze dzieki waszemu zaangazowaniu wycho-
wawczemu nieniszczacemu, lecz zawsze pozytywnemu i pobudzajacemu,
zdobywato szerokie mozliwosci osobistego urzeczywistnienia, ktére pozwoli
mu wlaczy¢ sie twérczo w $wiat (por. Oredzie, n. 1).

Zachecajac do rozwijania zmystu krytycznego u dzieci i samodyscypliny
w wyborze programéw Jan Pawet II napisal, ze dziecinistwo nie jest jakims
okresem zycia ludzkiego, od ktédrego mozna by sie sztucznie odizolowa¢: jak
syn jest ciatem z ciata swoich rodzicow, tak wszystkie dzieci sa zywa czescia
spoteczenstwa. Dlatego to w dziecinstwie wchodzi w gre los catego zycia,
»ich”i,naszego”, czyli zycia wszystkich. Bedziemy dlatego stuzy¢ dziecinstwu,
doceniajac zycie i opowiadajac sie ,,za” zyciem, i bedziemy mu pomagac,
stawiajac przed tak bardzo delikatne i wrazliwe oczy i serca matych dzieci to,
co w zyciu jest najszlachetniejsze i najwyzsze (Oredzie, 1979, n. 1).

3.2. Jasna hierarchia wartosci

Aby unikng¢ niebezpieczenstwa instrumentalizacji, — zdaniem bp. Ka-
rola Wojtyly — nalezy przyja¢ ,jasna hierarchie wartosci” (oportet claram
imponere hierarchiam valorum)®.

,Wartoscig nadrzedna jest bowiem to, co udoskonala osobe ludzka
jako taka, stad dobre uzywanie narzedzi to takie, ktére stuzy prawdziwe;j
kulturze ludzkiej i rozwija zycie wewnetrzne. Tymczasem czesto bywa, ze
ich uzywanie jest catkowicie konsumpcyjne i nie wspomaga prawdziwej
kultury ani zycia wewnetrznego, a nawet stawia im powazne przeszkody.
I takie uzywanie jest raczej naduzywaniem””.

,Odpowiedzialna wolno$¢” pracownikéw srodkéw przekazu spotecznego,
ktora musi kierowacé i okresla¢ dokonywane wybory, nie moze nie bra¢ pod
uwage tego, ze takze odbiorcy tych wyboréw sa ,wolni i odpowiedzialni”!

6 Tamze, s. 190-191.
7 Tamze, s. 191.
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Wedlug Jana Pawta II zadaniem jego pasterskiej stuzby jest ,przypo-
minanie pracownikom mass mediéw o obowigzku, ktéry naktadaja na nich
«mito$¢, sprawiedliwo$¢ i prawda», a jednoczes$nie wolnos$¢. Nie mozna nigdy
manipulowaé prawdg, pomijaé¢ sprawiedliwos$ci ani zapomina¢ o mitosci,
jesli chce sie odpowiada¢ tym normom deontologicznym; zapominanie
o tych normach lub lekcewazenie ich prowadzi do stronniczo$ci, zgorszenia
i ulegtosci wobec moznych lub podporzadkowania sie interesom panstwa!”
(por. Oredzie, 1981, n.3).

Zdaniem Jana Pawtla II nalezy zintensyfikowa¢ dziatanie zmierzajace do
wyksztalcenia , krytycznego” sumienia, ktére znalazioby odbicie w postawie
i zachowaniu nie tylko katolikéw czy braci chrze$cijan — obroficéw wolnosci
i godnosci osoby ludzkiej, z przekonania lub ze wzgledu na ich misje — ale
wszystkich mezczyzn i kobiet, dorostych i mtodych, tak by naprawde umieli
,widzie¢, osadzaé i dziata¢” jak osoby wolne i odpowiedzialne takze, a moze
przede wszystkim w tworzeniu i w wyborach dotyczacych srodkéw przekazu
spotecznego (por. Oredzie, 1981, n. 6).

W Liscie apostolskim Szybki rozwdj (2005) Jan Pawet II jasno sformuto-
wat hierarchie wartosci w mediach: W poprawnej integralnej wizji rozwoju
osoby ludzkiej media moga i powinny stuzy¢ budowaniu sprawiedliwosci
i solidarnosci. ,Najwyzsze kryteria prawdy i sprawiedliwo$ci potaczone
z dojrzata wolnoscia i odpowiedzialnoscia, stanowia ramy dla autentycznej
deontologii w korzystaniu z nowoczesnych poteznych srodkéw spotecznego
przekazu” (n. 3).

Dalej Jan Pawet II wyjasnia, ze ze wzgledu na $ciste powigzania me-
diéw z ekonomia, polityka i kulturg, bezpieczny jest system zarzadzania,
ktoéry by respektowat centralny charakter i godnos¢ osoby, prymat rodziny
jako podstawowej komorki spoteczenistwa i wiasciwe relacje pomiedzy tymi
podmiotami (Szybki rozwdj, n. 10).

W Oredziu na XXXVI Swiatowy Dziei Srodkéw Spolecznego Przekazu
(2002) poswieconemu internetowi jako nowemu forum gloszenia Ewan-
gelii Jan Pawet II napisal, ze kwestia korzystania z internetu w celach
ewangelizacyjnych rodzi pewne nieuniknione, a wrecz oczywiste pytania.
Istota funkcjonowania internetu polega bowiem na dostarczaniu niemal
nieograniczonej ilosci informacji. Wiekszo$¢ z nich pojawia sie jednak tyl-
ko na chwile. W kulturze, ktéra karmi sie zjawiskami przelotnymi, istnieje
niebezpieczenstwo, ze ludzie beda skionni przypisywa¢ wieksze znaczenie
faktom niz warto$ciom. Internet oferuje szeroki zasob wiedzy, ale nie uczy
wartosci; kiedy zas ludzie przestaja odwotywacé sie do wartosci, szkode ponosi
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nasze czltowieczenstwo i cztowiek tatwo traci z oczu swoja transcendentng
godno$¢é. Cho¢ internet zawiera w sobie olbrzymi potencjatl dobra, bywa
réowniez uzywany w celach ztych i szkodliwych, o czym zresztg wszyscy juz
wiedza. Na wtadzach cywilnych cigzy bez watpienia obowiazek czuwania,
by éw wspanialy instrument stuzyt wspélnemu dobru i nie wyrzadzat ni-
komu krzywdy.

Co wiecej, internet w sposéb bardzo radykalny zmienia psychologiczny
stosunek cztowieka do czasu i przestrzeni. Gdy cata swa uwage skupia on
na tym, co konkretne, uzyteczne i fatwo dostepne, moze mu zabrakna¢
motywacji do podjecia gtebszej refleksji. A przeciez cztowiek ma naturalng
potrzebe wewnetrznego spokoju i czasu, aby zastanawia¢ sie nad zyciem
ijego tajemnicami, aby stopniowo doj$¢ do dojrzatego panowania nad sobg
i otaczajgcym go Swiatem.

Aby osiagna¢ madros¢ i zrozumieé $wiat, nie wystarczy gromadzic¢
fakty, cho¢by najciekawsze, ale trzeba przyja¢ wzgledem $wiata postawe
kontemplacji, ktéra pozwala docieka¢ gtebszego sensu rzeczy w ich wza-
jemnej relacji oraz w odniesieniu do catej rzeczywistosci. Co wiecej, jako
forum, na ktérym praktycznie wszystko jest dozwolone i niemal nic nie jest
trwate, internet sprzyja relatywistycznemu sposobowi myslenia i nierzadko
prowadzi do wyzbycia sie osobistej odpowiedzialnosci i zaangazowania.

Jak zatem w nakre$lonym wyzej kontekscie pielegnowaé madro$é, ktéra
jest owocem nie tyle informacji, co gtebokiej refleksji, madros¢, ktéra umie
odrézni¢ dobro od zta i potwierdza istnienie hierarchii wartosci wynikajacej
z owej zdolnosci rozrézniania? (por. Oredzie, n. 4).

Jan Pawet II pyta: Co zatem mozemy uczyni¢, aby rewolucja elektro-
niczna, rewolucja informatyczna i komunikacyjna, ktérej gféwnym motorem
jest internet, wspierata globalizacje ludzkiego rozwoju i solidarnosci, czyli
wartos$ci $cisle zwigzanych z ewangelizacyjna misja Kosciota? Co mozemy
uczynié, aby to wspaniate narzedzie, ktére wymyslone zostato dla potrzeb
operacji militarnych, moglo teraz stuzy¢ sprawie pokoju? Czy internet moze
sprzyja¢ kulturze dialogu, wspoétuczestnictwa, solidarnosci i pojednania, bez
ktérej pokdj nie moze zago$ci¢ na trwate? Koscidt wierzy, ze jest to mozliwe;
co wiecej, pragnac to zagwarantowac, Kosciét chce wkroczy¢ na nowe ,fo-
rum”, uzbrojony w Ewangelie Chrystusa, Ksiecia Pokoju (por. Oredzie, n. 5).

Jan Pawet II konkluduje, ze dzieki internetowi na milionach monitoréw
na naszej planecie pojawiajg sie miliardy obrazéw. Czy z owej galaktyki
obrazéw i dzwiekow wytoni sie twarz Chrystusa i da sie stysze¢ Jego gtos?
Swiat pozna Dobra Nowine o zbawieniu tylko wéwczas, gdy bedzie mégt
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zobaczy¢ twarz Chrystusa i uslysze¢ Jego glos. Taki jest cel ewangelizacji.
Internet uzywany w ten sposob stanie sie prawdziwie ludzka przestrzenia.
Albowiem ,tam, gdzie nie ma miejsca dla Chrystusa, nie ma go réwniez dla
cztowieka” (por. Oredzie, n. 6).

3.3. Odpowiedzialna wolno$¢ cztowieka

W roku 1981 Oredzie na XV Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego
Przekazu Jan Pawet II zatytutowal: ,Srodki spotecznego przekazu w stuzbie
odpowiedzialnej wolnosci cztowieka”. Jan Pawetl II stwierdzit, Ze istotnie,
cztowiek realizuje sie w wolnosci. Do tej wcigz pelniejszej realizacji musi
on dazy¢, nie ograniczajac sie do stownych lub retorycznych zachwytéw
ani nie przeinaczajac samego sensu wolnosci czy tez ,,sprzyjajac jej w spo-
s6b fatszywy, jako swobodzie czynienia wszystkiego, co sie tylko podoba,
w tym takze i zla” (Gaudium et spes, n. 17) — jak mowi konstytucja pa-
sterska II Soboru Watykanskiego Gaudium et spes. Cztowiek musi widzie¢
oraz $cisle tgczy¢, pojeciowo i faktycznie, ,godnos¢” i wolno$¢, ktéra jest
konsekwencja godnosci, wynikajaca z faktu, ze jest ona najwyzszym zna-
kiem obrazu Boga. To wtasnie godno$¢ cztowieka ,wymaga, aby dziatat ze
$wiadomego i wolnego wyboru, to znaczy osobowo, od wewnatrz poruszony
i naprowadzony, a nie pod wpltywem $lepego popedu wewnetrznego lub tez
zgota przymusu zewnetrznego” (Gaudium et spes, n. 17). Cztowiek stat sie
réwniez przedmiotem sugestii psychologicznej, ktéra pozornie ,,pokojowa”,
stosowana za pomocg umiejetnie manipulowanych srodkéw perswazji, moze
jawi¢ sie jako atak i zagrozenie wolnosci, i by¢ tym istotnie. Dlatego Jan
Pawet II méwi o $rodkach przekazu spotecznego w stuzbie odpowiedzialnej
wolnosci cztowieka. Czlowiek jest stworzony wolnym, ale jako wolny musi
sie rozwija¢ i ksztaltowaé, z wysitkiem przekraczajac siebie przy pomocy
nadprzyrodzonej taski. Wolno$¢ jest zdobycza. Cztowiek musi uwolni¢ sie
od tego wszystkiego, co moze go tej zdobyczy pozbawi¢ (por. Oredzie, n. 2).

Wedtug Jana Pawtla II ,konieczna jest madra dojrzato$¢ sumienia tak
pracownikéw srodkow przekazu, jak i ich odbiorcéw” (Oredzie, 1983, n. 1).

Piszac o rodzinie wobec §rodkéw przekazu w Oredziu na XIV Swiato-
wy Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu (1980) Ojciec Swiety stwierdza:
Zjawiskiem, ktdére ogarnia dzisiaj wszystkie rodziny nawet w ich zaciszu
domowym, jest wtasnie szerokie rozpowszechnienie srodkéw spotecznego
przekazu, takich jak prasa, kino, radio, telewizja. Trudno dzi$ znalez¢ dom,
w ktérym nie byloby przynajmniej jednego z tych $rodkéw. Do niedawna
rodzina sktadala sie z rodzicow, dzieci i ewentualnie kogos$ z krewnych
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lub kogo$ zwigzanego praca domowg; dzisiaj ten krag rodzinny stat sie
w pewnym sensie dostepny dla ,towarzystwa”, sktadajacego sie zazwyczaj
ze spikeréw, aktoréw, komentatoréw politycznych i sportowych, waznych
i stawnych os6b reprezentujacych rézne zawody, ideologie i narodowosci.
Fakt ten daje nadzwyczajne korzysci, ale kryja sie w nim réwnocze$nie za-
sadzki i niebezpieczenstwa, ktérych lekcewazy¢ nie mozna. Rodzina odczuwa
wielkie napiecia i wzrastajaca dezorientacje, ktére charakteryzuja dzisiaj
calo$¢ zycia spotecznego. Zabrakto niektérych czynnikéw stabilnosci, ktére
dawniej zapewniatly jej trwalg spojnie wewnetrzng oraz pozwalaty, dzieki
catkowitej wspdlnocie intereséw i potrzeb, zachowa¢ takze wspdélnote zycia,
ktérej nie zakiéca nawet praca; ktére pozwalaly jej spetnia¢ decydujaca
role wychowawczg i spoteczna. W tej trudnej, a nawet czasem krytycznej
sytuacji dziatanie srodkéw przekazu spolecznego jest czesto czynnikiem
pogtebiajacym trudnosci. Przekazuja one czesto znieksztatcony obraz istoty
rodziny, jej fizjonomii, jej funkcji wychowawczej. Srodki te moga wprowa-
dzi¢ takze wéréd cztonkéw rodziny nawyk powierzchownego zadowolenia
z zaoferowanych programéw, bezkrytyczng bierno$é w stosunku do ich
tresci, brak konfrontacji i konstruktywnego dialogu. W szczegdlny sposob
chca one, za pomoca wzorcow zycia, jakie proponuja, poprzez sugestywna
skuteczno$¢ obrazu, stéw i dzwiekow, zastapi¢ rodzine w jej roli uczenia
i przyswajania wartosci egzystencjalnych. Ze wzgledu na to nalezy koniecznie
podkresli¢ wzrastajacy wptyw wywierany przez srodki masowego przekazu,
zwlaszcza przez telewizje, na proces spolecznego ksztattowania mtodziezy,
co dokonuje sie poprzez ukazywanie takiej wizji czlowieka, $wiata i sto-
sunkéw miedzyludzkich, ktora czesto jest niezgodna z wizja, jaka stara sie
przekazywac¢ rodzina. W wielu wypadkach rodzice nie przejmuja sie tym
dostatecznie. Przewaznie zwracaja oni uwage na srodowisko przyjaciét,
w jakim obracajg sie ich dzieci, w mniejszym za$ stopniu na tres$¢, ktéra
wnoszg w ,bezpieczne” i ,pewne” zacisze ich domu radio, telewizja, ptyty,
prasa i komiksy. W ten sposéb srodki masowego przekazu wchodza w zy-
cie najmtodszych bez koniecznego posrednictwa orientacyjnego ze strony
rodzicéw lub wychowawcow, posrednictwa, ktére mogloby neutralizowa¢
ewentualne elementy negatywne i doceni¢ wielki wktad, jaki moga one
wnie$¢ w harmonijny proces wychowaweczy.

Niewatpliwie tez $rodki spotecznego przekazu sg cennym zZrédiem
ubogacenia kulturalnego zaréwno jednostek, jak i catej rodziny. Ze wzgledu
na te wartos$ci nie nalezy zapomina¢, ze $rodki te moga przyczyniaé sie do
pobudzania dialogu i wzajemnej wymiany w matej wspdlnocie i poszerzac za-
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interesowania, zblizajac wszystkich do probleméw wielkiej rodziny ludzkiej;
poza tym umozliwiajg one w pewnym sensie wziecie udzialu w wydarzeniach
religijnych, co moze by¢ powodem szczegdlnej pociechy dla chorych i tych,
ktérzy nie moga w nich braé¢ udziatu; poczucie uniwersalnosci Kosciota i jego
aktywny udziat w rozwigzywaniu probleméw réznych narodow staje sie
jeszcze bardziej gteboki. W ten sposo6b $rodki spotecznego przekazu moga
przyczyni¢ sie znacznie do zblizenia serc ludzkich w zyczliwosci, wzajemnym
zrozumieniu i braterstwie. Przy pomocy wiez uczuciowa rodziny z catym
rodzajem ludzkim stanie sie $cislejsza i gtebsza. Dobrodziejstw tych nie
mozna nie doceniaé (por. Oredzie, 1980, n. 1).

Aby rodzina mogta z nich korzysta¢ bez ulegania upokarzajacym uwa-
runkowaniom, jej cztonkowie, a przede wszystkim rodzice, musza przyja¢
wobec przekazywanych wiadomosci postawe aktywna, biorac na siebie
obowiazek zrozumienia i oceny zawartosci przekazu. Trzeba wiec bedzie
z cala niezaleznoscia ustali¢ miejsce, jakie winny one zajaé¢ w zaleznosci
od zaje¢ i obowiazkéw rodziny jako takiej i poszczegdlnych jej cztonkdéw.

Podsumowujac wiec: zadaniem rodzicéw jest wychowywanie samych
siebie oraz swoich dzieci do zrozumienia wartosci informacji i umiejetnosci
wyboru przekazu, jaki one zawieraja, bez poddawania sie im, lecz w sposéb
niezalezny i odpowiedzialny. Tam, gdzie zadanie to jest wykonane wtasciwie,
$rodki informacji spotecznej przestaja by¢ w zyciu rodziny niebezpiecznym
rywalem, ktory zastawia sidta na podstawowe zadania rodziny, a stanowig
cenne okazje do rozsadnej konfrontacji z rzeczywistoscia i stajg sie pozy-
tecznymi sktadnikami w procesie stopniowego dojrzewania ludzkiego, ktére
jest niezbedne we wprowadzaniu mtodziezy w zycie spoleczne. Jest rzecza
oczywistg, ze w spelnieniu tej delikatnej funkcji rodziny powinny mie¢
mozno$¢ liczenia w znacznej mierze na dobra wole, uczciwo$é i poczucie
odpowiedzialno$ci ze strony oséb — wydawcéw, pisarzy, producentéw, dy-
rygentdéw, dramaturgow, sprawozdawcow, komentatoréow i aktorow. W za-
wodach tych przewazaja $wieccy. Im wszystkim chce powtérzy¢ to, o czym
moéwitem w ubiegtym roku podczas jednej z moich podrézy: ,Wielkie sity,
ktére ksztaltujg $wiat: polityka, srodki masowego przekazu, nauka, tech-
nologia, kultura, wychowanie, przemyst i praca — to dziedziny, w ktérych
$wieccy sg szczegdlnie kompetentni w wypetnianiu swojej specyficznej
misji”. Niewatpliwie srodki masowego przekazu stanowia dzisiaj jedna
z tych wielkich sit, ktére modelujg $wiat, w tej wiasnie dziedzinie wzrasta
liczba oséb odpowiednio wyksztatconych, powolywanych do pracy, ktéra,
daje im mozliwos¢ realizowania wlasnej misji. Koscioét mysli o nich z troska,
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z szacunkiem i modli sie za nich. Niewiele zawodéw wymaga rownie duzej
energii, poswiecenia, catkowitego oddania i odpowiedzialnosci, ale jednocze-
$nie mato jest zawoddw, ktére posiadajg tak silny wplyw na losy ludzkosci.

Jan Pawet II zaprasza goraco tych wszystkich, ktérzy sa zwigzani praca
w dziedzinie srodkéw spotecznego przekazu, aby przytaczyli sie do Ko$ciota
w tym Dniu rozwazan i modlitwy oraz dialogu. Prosmy razem Boga, aby
ci nasi bracia wzrastali $wiadomi swych wielkich zadan w stuzbie ludzko-
$ci i w pozytywnym ukierunkowaniu $wiata; médlmy sie, aby Bég dat im
zrozumienie, madros$¢ i odwage, ktérych potrzebuja, zeby sprosta¢ swemu
wielkiemu zadaniu; moédlmy sie o to, aby dziatali z mysla o potrzebach
odbiorcédw, ktérzy w wiekszosci, podobnie jak oni sami, sg cztonkami ro-
dzin, rodzin, w ktérych rodzice czesto sg zbyt zmeczeni po dniu pracy, aby
czuwaé nad dzieémi pelnymi zaufania, czulymi i wrazliwymi. Pamietajac
o tym, osoby powotane beda miaty na uwadze ogromny oddzwigk, jaki moze
mie¢ ich praca, zaré6wno w dobrym, jak i ztym kierunku, postaraja sie one
by¢ konsekwentne wobec samych siebie i w spetnieniu swej szczegélnej
misji (Oredzie, 1980, n. 1). Kultura madro$ci — wtasciwa Kosciolowi — moze
uchroni¢ medialng kulture informacji przed staniem sie bezsensownym
gromadzeniem faktow.

W Oredziu na XVI Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu
(1982) zatytulowanym ,,Srodki spolecznego przekazu a problemy ludzi star-
szych” Jan Pawet Il napisat, ze widzimy wzrastajaca liczbe ludzi starszych.
Liczba ta wzrasta w krajach o wysokim standardzie zyciowym, wyznaczonym
przez ciggly postep w medycynie i polepszenie warunkéw higieniczno-sa-
nitarnych, poprzez poprawe warunkéw pracy i ogélny wzrost dobrobytu.

Nowe sa ponadto niektére czynniki wlasciwe wspdtczesnej spotecznosci
przemystowej i postprzemystowej, przede wszystkim struktura rodziny, ktéra
to z patriarchalnej, jaka byta w spotecznosci rolniczej, zostata zredukowana
do matego jadra. Jest ona czesto czyms odizolowanym, jesli nie nawet czyms
rozbitym. Do tego przyczynily sie i przyczyniaja sie ciagle rézne czynniki,
takie jak porzucanie wsi i wedréwka do aglomeracji miejskich, do czego
ponadto dotgczyla sie obecnie nieumiarkowana pogon za dobrobytem, ped
za konsumpcyjnoscig. W takim kontekscie ludzie starsi uwazani sg czesto
za przeszkode w osiggnieciu tych celow.

Wspoltczesne schematy kulturowe, ktére tak czesto gloryfikuja w spo-
s6b jednostronny produktywnos$¢ ekonomiczng, wydajnos$¢, piekno i site
fizyczna, dobrobyt osobisty, moga sktania¢ do uznawania oséb starszych za
niewygodne, zbyteczne, niepotrzebne, a wiec usuwac je na margines zycia
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rodzinnego i spotecznego. Uwazna analiza tej dziedziny zycia ujawnia, iz
czes¢ odpowiedzialnosci za taka sytuacje spada na tych, ktérzy dysponuja
$rodkami przekazu spotecznego. Jesli jest prawda, ze te srodki sa odbi-
ciem spoteczenstwa, w ktérym funkcjonuja, nie mniejsza prawda jest, iz
przyczyniaja sie one do ksztattowania spoleczenistwa, a wiec dysponujacy
tymi $rodkami nie moga uchyla¢ sie od wiasnej odpowiedzialnosci za ich
oddziatywanie.

Dysponujacy srodkami przekazu spotecznego maja odpowiednie kwali-
fikacje do tego, aby przekazywac obraz autentycznie ludzki, a zatem takze
chrzescijanski, cztowieka starszego; wieku starosci jako daru Bozego dla
poszczegolnego cztowieka, dla rodziny i dla spotecznosci. Autorzy, pisarze,
rezyserzy, aktorzy roznymi drogami sztuki potrafig uczyni¢ taki obraz zro-
zumialym i pociagajacym (por. Oredzie, n. 4).

sWiencem starcow jest wielkie doswiadczenie, a chluba ich bojazn
Panska” (Syr 25, 6). Odpowiedzialna wolno$¢ cztowieka jest wezwana do
uznania wartosci oséb starszych z racji godnosci, jaka odznacza sie kazdy
czlowiek, i znaczenia zycia, ktére ,jest zawsze darem”.

Pierwszym $rodowiskiem, w ktérym powinni podjaé swoja dziatalno$é¢
ludzie starsi, jest rodzina. Ich madros¢ i ich doswiadczenie stanowia dla
mtodych matzonkéw skarb; w nich bowiem mtodzi matzonkowie przezywajac
swoje pierwsze trudnosci zyciowe moga znalez¢ ludzi godnych zaufania,
przed ktérymi moga sie otworzy¢ i od nich zasiegna¢ rady. Wnuczkowie
za$ widzac przyktad zycia ludzi starszych i opiekujac si¢ nimi, cieszg sie ich
obecnoscia w zamian za tak dzi$ czesto doswiadczang z réznych powodow
nieobecnos$¢ rodzicéw (Oredzie, n. 3).

W transmisjach wypada oczywiscie bra¢ pod uwage wymagania i szcze-
g6lng wrazliwos¢ cztowieka starszego, unikajac bulwersujacych nowosci
i respektujac poczucie sacrum, ktore starszy czlowiek posiada w stopniu
bardzo wysokim i czego Ko$cidt strzeze jako wielkiego dobra (Oredzie, n. 6).

Te nowe humanistyczne i chrze$cijanskie prady, rozpowszechnianie
przez $rodki przekazu spotecznego pomoga ludziom starszym w patrzeniu
z realizmem i pogoda ducha na ten okres swojego zycia, utatwiajg im prze-
kazywanie innym wtasnych energii intelektualnych, moralnych i fizycznych,
gdy pozostana dalej zaangazowani w dziedzinie humanistycznej, wychowaw-
czej, spotecznej i religijnej; pomoga wypetnié ich dtugie godziny milczenia
tre$ciami kulturowymi i utatwia dialog z Bogiem. Dzieci zdadza sobie sprawe
z tego, ze idealnym $rodowiskiem dla ludzi starszych jest rodzina nie tyle
jako wspdlne, fizyczne przebywanie, co raczej wspdlne tworzenie klimatu
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rodzinnego, w ktérym wszyscy czujg sie szczerze akceptowani, mitlowani
i wspieraja sie wzajemnie (por. Oredzie, n. 5).

Podobnie jak wszystkie inne $rodki spotecznego przekazu, takze kino
ma nie tylko te wielka moc i zalete, ze przyczynia sie do kulturowego
i duchowego wzrostu jednostki, ale moze tez narusza¢ wolnos¢ cztowieka,
zwlaszcza, zwtaszcza wolno$¢ najstabszych, kiedy wypacza prawde i staje sie
zwierciadlem zachowan negatywnych, gdy pokazuje obrazy petne przemocy
i seksu, uwtaczajgce ludzkiej godnosci, aby ,wzbudzi¢ gwattowne emocje
i przyciagnaé uwage widza”. Nie mozna uznac za wolny przejaw tworczosci
artystycznej postawy kogo$, kto w sposob nieodpowiedzialny pobudza innych
do nasladowania zachowan niegodnych czlowieka, czego niszczace skutki
widzimy potem w Zyciu codziennym. Jak przypomina nam Ewangelia, tylko
,prawda wyzwala cztowieka” (por. J 8, 32; Oredzie, 1995, n. 1).

Zastosowanie nowych technik przekazu, jak widzimy, tylko w czesci
okazato sie dobrodziejstwem.

Wydaje sie, ze jedyna z wizji usilnie propagowanych przez srodki spo-
tecznego przekazu jest ,ideat silniejszego, owa wola supremacji, ktora zresztg
pociaga za soba wiekszy jeszcze wzajemny lek”. Trzymajac sie linii, ktéra
wskazat Jan XXIII, trzeba dazy¢ do tego, by wasza dziatalno$¢ doprowadzita
do ,rozbrojenia umystow”. Jakze wielki postep mégtby nastapi w zakresie
wymiany informacji, gdyby rynek byt dobrze zaopatrzony w programy inne
niz wiele z tych, ktére dzi$ znajduja sie w obiegu i ktére sg inspirowane
pragnieniem dominacji. Jakze znaczng mozna by osiggna¢ poprawe jakosci,
gdyby odbiorcy, poprzez swoje zadania i reakcje, wymusili odstgpienie od
szerzenia idealu silniejszego! Aby dziata¢ w duchu sprawiedliwosci, nie
wystarczy ,,dziata¢ przeciw”, w imie twardej sity. Trzeba takze ,dziata¢ dla
i z” innymi, czyli — w sferze srodkéw spotecznego przekazu - dla kazdego
i z kazdym (por. Oredzie, 1987, n.1).

Papiez Jan XXIII napominal, by za wszelka cene przezwyciezaé¢ dyspro-
porcje miedzy mozliwosciami technicznymi i etycznym zaangazowaniem
wspélnoty ludzkiej. Zaréwno twoércey, jak i odbiorcy spotecznego przekazu
wiedza doskonale, jak bardzo ta dziedzina stala sie terenem prawdziwej
eksplozji postepu technicznego. Tak wiec w tak rozwinietej sferze ludzkich
dziatan wymagania etyczne sa sprawg niezwykltej wagi.

Zaktada to, jak wiecie, koniecznos$¢ ukazywania przez $rodki spotecz-
nego przekazu prawdziwej i pelnej wizji osoby ludzkiej, zawsze bedacej
podstawa odwotywania sie do sprawiedliwosci i pokoju. ,Wszystko to, co
godzi w osobe, juz jest zaczatkiem dziatan wojennych”. Kazda wiec inicjaty-
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wa podejmowana przez was za poSrednictwem srodkéw przekazu, ktérych
jestescie animatorami, bedzie miata nieobliczalne konsekwencje.

W przekazywaniu informacji nalezy takze ukazaé¢ warunki osiggnie-
cia sprawiedliwosci i pokoju: niezbywalne prawa osoby ludzkiej, pod-
stawowg wolnos¢ w réwnosci i udziale wszystkich w dobru wspoélnym,
poszanowanie uprawnionej suwerennosci, obowigzek naprawiania szkéd
oraz opieki. Przede wszystkim jednak nalezy podkresla¢ wartos$¢ zycia:
nie jako egzystencji nieubtagalnie wciggnietej w ,walke o byt”, lecz jako
zycia przezywanego z inteligencja madrosci w dobroci lub tez mitos¢
bedaca zrodtem i ideatem zycia. Tylko mito$¢, odradzajaca kazdego dnia
na nowo braterstwo, moze ostatecznie zwyciezy¢ terror. Niech mito$¢,
natchniona taska Boga, sptynie na owe ,cuda techniki”, ktére takze sa
,darem Boga”! (por. Oredzie, 1987, n. 1).

* * *

Wedtug $w. Jana Pawta II mass media, czyli §rodki przekazu czasem
,fzeczywiscie pomagaja ludziom szukajagcym Boga odczytywaé w nowy
sposob ksiege przyrody, ktéra jest dziedzing rozumu, i ksiege objawienia,
czyli Biblie, ktéra jest dziedzing wiary” (Oredzie, 1999, n.1).

W ostatnim swoim Oredziu na XXXIX Swiatowy Dzieri Srodkéw Spo-
tecznego Przekazu (2005) zatytulowanym ,Srodki spotecznego przekazu
w stuzbie wzajemnego zrozumienia miedzy narodami” Jan Pawet II napisat:
IT Sobér Watykanski przypomnial, ze ,,do wtasciwego uzytkowania tych
$rodkéw konieczne jest zwtaszcza to, aby wszyscy, ktérzy sie nimi postugu-
ja, znali «zasady porzadku moralnego” i wiernie je w tym zakresie wcielali
w zycie” (Inter mirifica, n. 4).

Podstawowa zasada etyczna brzmi nastepujaco: ,,Osoba ludzka i wspdl-
nota ludzka sg celem i miara stosowania $srodkéw spotecznego przekazu;
komunikacja musi przebiega¢ od osoby do osoby i stuzy¢ integralnemu
rozwojowi 0séb” (Etyka w Srodkach spotecznego przekazu, n. 21). A zatem,
to przede wszystkim ci, ktérzy zajmuja si¢ przekazem spotecznym, musza
w praktyce wlasnego zycia ukazywac wartosci i zachowania, ktérych maja
uczy¢ innych. W sposéb szczegélny wymaga sie od nich autentycznej
stuzby dobru wspoélnemu - dobru, ktére nie ogranicza sie do ochrony
intereséw okreslonej grupy czy narodu, lecz obejmuje potrzeby i interesy
wszystkich, dobro catej rodziny ludzkiej. Ci ktérzy zajmuja sie przeka-
zem spolecznym, majg mozliwo$¢ szerzenia prawdziwej kultury zycia,
odcinajac sie od wspdiczesnego spisku przeciw zyciu (Evangelium vitae,
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n. 17) i przekazujac prawde o wartosci i godnosci kazdej osoby ludzkiej
(por. Oredzie, n. 4).

Stosowanie jasnej zasady personalizmu w mass mediach polega na
afirmowaniu nienaruszalnej godnosci osoby ludzkiej (Kompendium nauki
spotecznej Kosciota, n. 107) i priorytecie relacji osobowych, respektowaniu
zasad porzadku moralnego (Inter mirifica, n. 4) oraz przyjeciu jasnej hierar-
chii wartosci (Karol Wojtyta na Soborze Watykanskim II, s. 191), aby odda¢
chwate Bogu i stuzy¢ zbawieniu cztowieka.

Poniewaz mass media naleza do nowej epoki w historii ludzko$ci (Gaudium
et spes, n. 54) stanowig prawdziwe wyzwanie dla Ewangelii Chrystusa
i Ko$ciota wobec nowej kultury (Oredzie, n. 2001, n. 1) w erze globalnej
komunikacji (Oredzie, 2001, n. 1) i personalizacji (Gaudium et spes, n. 6).

Wedtug Jana Pawta II Ko$ciét — poprzez IT Sobor Watykanski i nastepnie
poprzez swoje Magisterium — uznat wyraznie wielkie znaczenie $srodkéw
spolecznego przekazu dla rozwoju osobowosci ludzkiej: na ptaszczyznie
informowania, ksztattowania i dojrzewania kulturalnego, a takze rozrywki
i wykorzystania wolnego czasu. Sprecyzowal on jednak réwniez, iz sg to
narzedzia na ustugach cztowieka i dobra wspélnego, srodki a nie cele.

Swiat spotecznego przekazu wszedt dzi§ w faze rozwoju réwnie za-
wrotnego, co zlozonego i o niemozliwych do przewidzenia perspektywach
— méwi sie o epoce technotronicznej, by wskaza¢ na rosnace wspotdziatanie
technologii — a nieograniczone perspektywy zwigzane z wykorzystaniem
satelitéw i pokonaniem barier eteru stawiaja go wobec wielu probleméw
w zakresie opracowania nowego $wiatowego porzgdku informacji i przekazu.

Chodzi tu o rewolucje, ktora nie tylko niesie ze sobg zmiane systemow
i technik przekazu, ale ogarnia caty $wiat kulturalny, spoteczny i duchowy
osoby ludzkiej. W konsekwencji nie moze ona stosowa¢ sie po prostu do
wtasnych regut wewnetrznych, ale musi czerpaé swe kryteria z najgtebszej
prawdy cztowieka i o cztowieku, stworzonym na podobienstwo Boga” (por.
Oredzie, 1985, n. 2).

W konsekwencji staje sie dzi§ tym bardziej niezbedne i pilne przypo-
mnienie warto$ci pelnego humanizmu, opartego na uznaniu prawdziwej
godnosci cztowieka i jego praw, humanizmu otwartego na solidarno$¢ kul-
turalna, spoleczng i gospodarcza jednostek, grup spotecznych i narodow,
ze $wiadomoscia, ze to samo powotlanie jednoczy cata ludzkos¢ (Oredzie,
1991, n. 3).

Srodki przekazu mogg wiec staé sie poteznymi kanatami przekazywania
Ewangelii, czy to na poziomie preewangelizacji, czy tez na poziomie dal-
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szego poglebiania wiary, sprzyjajac tym samym ludzkiej i chrzescijanskiej
promocji osoby ludzkiej (Oredzie, 1985, n. 4).

Piszac o religii w $rodkach przekazu (1989) Jan Pawet II podkreslit:
,Zyja na $wiecie miliony oséb, ktére w religii odnajduja sens zycia; miliony
os6b, dla ktérych religijna wiez z Bogiem, z Stworca i Ojcem jest najpiek-
niejszym aspektem ludzkiego istnienia” (Oredzie, n. 3).

»,Droga” Chrystusa to droga cnoty, droga zycia, ktére przynosi owoce
i buduje pokdj, wtasciwa dla tych, ktérzy sa dzie¢mi Bozymi, braé¢mi i sio-
strami tworzacymi jedna ludzka rodzine. ,Prawda” Chrystusa to wieczna
prawda Boga, ktéry objawit sie nam nie tylko przez stworzenie $wiata,
ale takze poprzez Pismo Swiete, a nade wszystko w swoim Synu Jezusie
Chrystusie, Wcielonym Stowie. ,,Zycie” Chrystusa to zycie taski — bezintere-
sownego daru Boga, ktory daje nam udziat w Jego zyciu i pozwala zy¢ na
wieki w Jego mitosci. Kiedy chrzescijanie sg o tym naprawde przekonani,
ich zycie przemienia sie, a wyrazem tej przemiany jest nie tylko $wiadectwo
osobiste, ale takze niestrudzone i wiarygodne gloszenie — réwniez poprzez
$rodki przekazu — zywej wiary, ktéra ma te paradoksalng wtasciwosé, ze
wzrasta, kiedy sie nig dzielimy (Oredzie, 1997, n. 1).

Globalny rozwdj mediéw pociaga za soba pod tym wzgledem szcze-
g6lng odpowiedzialno$¢. Cho¢ prawda jest, ze media czesto naleza do
poszczegolnych grup intereséw, prywatnych badz publicznych, wyjatko-
wos¢ ich wplywu na zycie wymaga, aby nie musialy stuzy¢ jednej grupie
przeciwko drugiej, na przyktad w imie konfliktéw klasowych, przesad-
nego nacjonalizmu, dyskryminacji rasowej, czystek etnicznych i temu
podobnych. Podzeganie jednych grup przeciwko drugim w imie religii jest
szczegdlnie ciezkim wystepkiem przeciwko prawdzie i sprawiedliwosci,
podobnie jak dyskryminujgce traktowanie wierzen religijnych, gdyz stano-
wia one najgtebszy fundament ,,godnosci i wolnosci cztowieka” (Oredzie,
2003, n. 4).

Wiara w zbawcze oredzie stanowi najsilniejsza motywacje stuzenia
cztowiekowi, pisze Jan Pawet II i modli sie: Pozwélcie, ze zwtaszcza w ob-
chodzonym obecnie Roku Maryjnym powiem wam wszystkim: , Nie lekajcie
sie!” Czyz Maryje nie ogarnat lek w chwili zwiastowania, ktore przeciez byto
znakiem zbawienia ofiarowanego catej ludzkosci? ,Btogostawiona, ktéra
uwierzyla” — moéwi o Niej Elzbieta (tk 1, 45). Dzieki wierze Najswietsza
Maryja Panna przyjmuje plan Boga, wchodzi w tajemnice trynitarnej komu-
nii i, stajac sie Matka Chrystusa, daje poczatek dziejom nowego braterstwa
(Oredzie, 1988, n. 5).
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SUMMARY

During the Second Vatican Council (1962-1965) Bishop Karol Wojtyta
proposed a clear principle of personalism in order to stop the process of instru-
mentalization of a human person by mass media, economy or politics. (I) Mass
media belong to a new era in the history of humanity (Gaudium et spes, 54).
They are the first modern areopagus (John Paul II, Redemptoris missio, 37).
A clear principle of personalism is connected with value personalism, it means
respect to the primacy of the objective moral law (Inter mirifica, 4). (II) The
danger of instrumentalization of a human person demands to accept a clear
hierarchy of values. Mass media are the tools for persons and there are different
forms of instrumentalization (pornography, violence, consumerism). People are
now in a post-modern mentality dealing with public opinion. (III) Thus a clear
principle of personalism means: (1) the personal relations in evangelization,
a) to proclaim the Gospel from person to person, b) to respect a family as com-
munio personarum (parents, youth, babies); (2) a clear hierarchy of values and
(3) a responsible freedom of human persons.






KS. JOZEF LUPINSKI

WIARA I SZTUKA

Kielichy i pateny w Polsce do konca XII w.
oraz ich programy ikonograficzne

W chrzes$cijanstwie od dawna istniata bliska wieZ miedzy religig a sztuka.
Sztuka dazyta do ukazania tajemnicy sacrum, otwierata przed wierzacymi
nowa przestrzen, nieznane horyzonty. Sztuka sakralna niosta wyrazny prze-
kaz nakierowania na Boga, na to, co $wiete i transcendentne. Od poczatku
istnienia sztuki chrze$cijaniskiej cztowiek byt na jej drugim planie. Jak napisat
kard. Joseph Ratzinger, dopiero w dobie Renesansu sztuka dokonata swoistej
emancypacji cztowieka: odtad skoncentrowata sie na samym cztowieku, na
jego autonomii, i w tym sensie nie potrzebowata juz szuka¢ innego wzoru
piekna. Cho¢ w Renesansie nadal przedstawiano w sztuce tresci chrzescijan-
skie, to jednak éwczesnej sztuki religijnej nie mozna bylo okresli¢ mianem
sakralnej, w $cistym tego stowa znaczeniu. Jak stusznie zauwazy! Ratzinger
- sztuka odtad ,,chce zazywa¢ dzisiejszego dnia i zbawia¢ samym pieknem”.
Tymczasem celem sztuki sakralnej jest uswiecenie, ukierunkowanie cztowie-
ka na Boga, wzbudzenie Jego uwielbienia, ozywienie wiary; jest ona wiec
udziatem w misterium liturgicznym?. Jesli zas ograniczy sie ja wytacznie do
tematyki ludzkiej, pomijajac tajemnice relacji miedzy Bogiem a czlowiekiem,
woweczas stanie sie ona niezdolna do przekazywania tajemnic wiary. Zupeltnie
inaczej jej role widzialby rosyjski mysliciel i poeta Wtodzimierz Sotowjow,
ktéry zdefiniowat dzielo sztuki jako ,,...wszelkie dostrzegalne wyobrazenie
jakiegokolwiek przedmiotu czy zjawiska z punktu widzenia jej stanu osta-
tecznego, czyli w $wietle przysztego $wiata”. Tak rozumiane dzielo sztuki
jest wiec zapowiedzia doskonatego piekna, ktére moze taczy¢ ,,z prawdziwa
istotg rzeczy i ze $wiatem nadziemskim™.

1J. Ratzinger, Duch liturgii, Poznath 2002, s. 117.

2 P. Evdokimov, Sztuka ikony. Teologia pigkna, Warszawa 1999, s. 37.

3W. Sotowjow, Ogdlny sens sztuki, w: tenze, Wybdr pism, t. 3, red. A. Hauke-Ligowski
(red.), Poznan 1988, s. 20.
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Sztuka romanska w Polsce

W historii sztuki na ziemiach polskich wyréznia sie zazwyczaj dwa
najstarsze okresy stylowe. Etap przed 966 r. nazywany jest okresem sztuki
przedromanskiej lub wczesnoromarnskiej, za$ okres nastepujacy po nim
— epoka sztuki romanskiej. Z kolei lata od 966 r. do 1038 r. to pierwszy
podokres sztuki romarniskiej, za$ lata od 1038 r. do potowy XIII w. to jej pod-
okres drugi (wraz z dwiema cezurami: 1138 r. jako daty podziatu Polski na
dzielnice i okoto 1200 r., daty okre$lanej jako poczatek nowego stulecia).

Termin ,,sztuka romanska” pojawit sie najpierw we francuskiej litera-
turze naukowej na przetomie XVII/XVIII w. i miat okresla¢ cechy stylowe
architektury przedgotyckiej. W innych krajach zainteresowanie sztuka
romanska i przedromanska pojawito sie pézniej — na przyktad w Polsce do-
piero w potowie XIX w., dzieki pismom Joachima Lelewela. Etymologicznie
termin ten nawigzywat do jezykdédw romanskich. Nazwa Romani poczatko-
wo okre$lata mieszkancéw Rzymu; od 212 cesarz Karakalla okre$lat tym
terminem wszystkich wolnych obywateli Cesarstwa mowigcych po facinie,
w odréznieniu od cudzoziemcéw. Na przelomie IV/V w. Romania oznaczata
Cesarstwo Rzymskie wraz z cywilizacjg rzymska — az do czaséw karolinskich.
W okresie péznego Sredniowiecza nazwa Romania odnosila sie wytacznie
do panstwa bizantyjskiego*.

Pojecie sztuki przedromanskiej wymaga dalszego wyjasnienia. Nazwa
jest mtodsza od terminu ,sztuka romanska”. Pojecie to wprowadzono
w pierwszej potowie XIX wieku na obszarze niemieckim: niektérzy znawcy
tematu, mi.in Kugler, dzielili zachodnia sztuke w czasach po Chrystusie (wraz
ze sztuka doby Karolingéw) na starochrzescijaniska oraz na sredniowieczng
sztuke romanska. EA. van Schelten okreslit sztuke Karolingdéw jako zjawi-
sko przejsciowe miedzy sztuka przedhistoryczng i wezesnoromarnska, czyli
romanska. W niemieckiej literaturze naukowej nazwe ,sztuka romanska”
uwaza sie za btedng, poniewaz nie uwzglednia ona wkiadu w éwczesng
sztuke ludéw germanskich (,,sztuka ottoniska”). Dlatego czasami stwierdza
sie wprost, iz sztuka ottoniska byla pierwszym okresem lub fazg sztuki ro-
manskiej. Jest jednak watpliwe, czy rzeczywiscie sztuka ottoniska (pocz. X w.
do kornica trzeciego ¢wieréwiecza XI w.) byta pierwsza faza rozwojowa sztuki
romanskiej. Lech Kalinowski stusznie rozréznia odmienng funkcje obydwu

4L. Kalinowski, Speculum artis. Tresci dziela sztuki Sredniowiecza i renesansu, War-
szawa 1989, s. 57-58.
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periodéw, argumentujac, ze sztuka ottonska w rzeczywistosci petnita role
sztuki panstwowej, dworskiej, byta podporzadkowana okreslonym paradyg-
matom, za$ sztuka romanska miata cechy praktycznosci, funkcjonalnosci,
cechowata sie dynamiczno$cia i stosowata wielo$¢ architektonicznych typéw
i rozwiazan. Zatem ,sztuka ottoniska ani w swych cechach stylowych, ani
chronologicznie, ani terytorialnie, ani w swym podlozu spotecznym, nie
jest sztuka romanska; jest natomiast zjawiskiem artystycznie i estetycznie
odrebnym, ograniczonym w zasiegu [...], przenikajacym z ziem germanskich
na potudnie i wschéd Europy”™. Nie jest wiec ona sztuka przedromanska,
chociaz ja poprzedza. Widoczny jest natomiast zwigzek sztuki ottonskiej
z poprzedzajaca ja sztuka karolinska. Rowniez ostatnia wymieniona byta
sztuka panstwowa, dworska. W zamierzeniu Karola Wielkiego miata by¢ ona
chrzescijanska sztuka chrzescijanskiej Europy, opartg o jednolita strukture
artystyczna. Obie realizowaty pokrewna koncepcje teologii politycznej. Tym
niemniej, sztuka ottoniska wyrastata ze sztuki karolinskie;j.

Sztuka w Polsce od drugiej potowy X do pot. XIII w. nawigzywata do
tradycji cesarsko-karolinskiej: az do 1138 r., podobnie jak sztuka czeska
i wegierska, czerpala z dziedzictwa Karola Wielkiego i jego nastepcéw
i posiadata z nig wiele cech wspoélnych. Jednakze mozna méwic o jednocze-
snym istnieniu do roku 1038 r. dwdch nurtéw sztuki wezesnopiastowskiej:
karolinsko-ottoniskiego oraz romanskiego (w tym wczesnoromanskiego).
Sztuka wczesnopiastowska byla zapowiedzia sztuki romanskiej. Osrodki
artystyczne takie jak Krakéw, Wroctaw, Strzelno czy Gniezno wywodzg sie
dopiero z drugiej potowy XII w.® Trzeba tez podkresli¢, ze polscy wtadcy
w kontekscie konfliktu o inwestyture chcieli posiada¢ istotny wptyw na
mianowanie hierarchii ko$cielnej, a co za tym idzie, takze na wytwory
owczesnej sztuki. To oni najczesciej byli ofiarodawcami drogocennych
sprzetow ko$cielnych.

Tresci ideowe wybranych kielichow i paten
w Polsce z okresu do XII w.

Juz sredniowieczne rytualy rzymskie nakazywaty korzystanie z kieli-
cha i pateny podczas sprawowania liturgii eucharystycznej. Wedtug nich
patena winna byta by¢ dopasowana wymiarami do kielicha i przez caty czas

5 Tamze, s. 61-62.
® Tamze, s. 65, 72.
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Mszy $w. miata go przykrywac. Kielichy i pateny posiadaty okragly ksztatt,
a czasze wewnatrz nie mialy zadnych ozdobnikéw. Natomiast patena mogta
by¢ ozdobiona zaréwno od géry, jak i od dotu. Byly to jedyne obrazy, ktére
posiadaty bezposredni kontakt z konsekrowana hostig. Gtéwnymi motywami
sztuki, jakie pojawiatly sie na patenach, byty: Ukrzyzowanie Jezusa, Baranek
Bozy, Chrystus na tronie, Matka Boza z Dziecigtkiem. Niekiedy zostawiato
sie sie puste centralne pole, bedace miejscem przeznaczonym dla hostii,
ktére mogto by¢ otoczone okre$lonymi przedstawieniami. W tym przypadku
centrum tresci ikonograficznej stanowita sama hostia. Obydwa przedmioty,
kielich i patena, stanowity jeden program obrazowy i posiadaty wspolne
znaczenie ikonograficzne’.

A. Kielich agatowy — tak zwany kielich $w. Wojciecha

Kielich $w. Wojciecha (wysoko$¢ 15,4, cm, $rednica czary 8,8 cm,
$rednica stopy 11,8 cm) skiada sie z kilku czesci powstatych w réznych
okresach. Czara w ksztalcie cylindra zostata sporzadzona z agatu. Pozostate
trzy elementy: stopa i nodus, koszyczek obejmujacy czasze i oprawa czaszy,
sa wykonane ze szczerego zlota. Gall Anonim pisze w swojej Kronice, ze
podczas zjazdu gnieznieniskiego Bolestaw Chrobry na zakoriczenie biesiady
zebrat ,zlote i srebrne naczynia [...], kubki, puchary, misy, czarki i rogi,
[...] wiele innych daréw, mianowicie naczyn zlotych srebrnych rozmaitego
wyrobu® i podarowat je Ottonowi III. Nie ulega watpliwosci, ze réwniez
cesarz, jak byto to w zwyczaju, odwzajemnit sie bogatymi prezentami.
Wéréd nich mégt by¢ tzw. kielich $w. Wojciecha, cho¢ nie ma na to zadnego
dowodu. Podobne naczynia wykonywano w X w. w Bizancjum w okresie
panowania dynastii macedonskiej. Najstarsza czescig kielicha jest nodus
w ksztatcie sptaszczonej kuli i stopa kielicha. Pochodza one z kofica XI w.
Nodus jest zdobiony czterema romanskimi rytowanymi przedstawieniami
umieszczonymi w splotach roslinnych z palmetami: drapieznego ptaka,
prawdopodobnie zurawia, lwa, mtodego mezczyzny w tunice i innego
ptaka. Zuraw w chrzeécijafistwie posiadat pozytywne konotacje. Byt sym-
bolem wiernosci i czuwania. Podobnie jak stado zurawi wybiera jednego
sposrod ptakow, ktéry ma lecie¢ na przedzie stada, tak wedtug niektérych

7P. Skubiszewski, Programy obrazowe kielichéw i paten romarniskich, ,,Rocznik Historii
Sztuki”, 12(1981), s. 6-7.

8Anonim tzw. Gall, Kronika polska, przet. R. Grodecki, wyd. M. Plezia, Wroctaw
— Warszawa — Krakéw, 1968, s. 23.
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Kielich agatowy tzw. $w. Wojciecha
Zrédto: Wikipedia, fot. Krzysztof Mizera

egzegetow zuraw miatby symbolizowaé §w. Piotra, ktéry prowadzi Kosciét®.
W ikonografii Sredniowiecznej z kolei lew zajmowat wazng role. Symbo-
lizowat ewangeliste $w. Marka, a umieszczony obok tronu przywotywat
obecno$¢ Chrystusa. W dobie ikonoklazmu lew byt symbolem majestatu
Chrystusa — Boga oraz symbolem Zmartwychwstania'®. Trudno jest usta-
li¢, co mogltyby symbolizowa¢ pozostate figury. Mozliwe, ze ozdoby na
nodusie powtarzaja ozdobne motywy Drzwi GnieZnieniskich. Pomiedzy
nodusem a stopg umieszczone sa dwa romanskie pierscienie: jeden gtad-
ki, drugi w formie splecionego sznura. Stopa jest podzielona na 16 pol
ozdobionych palmetkami.

°H. Hierosolymitani, Fragmenta in Psalmom, CIII, PG 93, 1228B.
1©M.G. Chiappori, Leone, w: Enciclopedia dell’Arte Medievale, t. 8, Roma 1996,
s. 634-639.
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B. Kielich i patena z Tynca — polowa XI w.

Przedstawiony na ilustracji kielich wraz z patena zostaty odnalezione
w 1961 r. w klasztorze benedyktynéw w Tynicu w XII-wiecznym grobie
opatéw pod chérem kosciota klasztornego. Prawdopodobnie odnalezione
naczynie znajdowato sie w lewej rece zmartego — jednak z powodu braku
zachowanych przekazow na temat poczatkdéw tynieckiego opactwa, trudno
ustali¢ personalia osoby, do ktorej grobu wtozono naczynia liturgiczne.

Przedmioty zostaly wykonane ze szczerego ztota. Kielich jest wysoki
na 8,8 cm, posiada stope o $rednicy 5,15 cm; nodus o wysokosci 1,4 cm
i $rednicy 2,8 cm, wykonany z cienkiej blachy, jest wypelniony otowiem.
Czara ma wysoko$¢ 4,05 cm i $rednice 6,65 cm. Kielich przypomina dwu-
stronne naczynie péznoantyczne. Nalezy ono do typu calix viaticus: naczyn
uzywanych w podrézy. Oba obiekty stanowity jeden komplet stuzacy do
liturgii sprawowanej poza kosciotem klasztornym.

Istnieja réznice w wykonaniu obydwu przedmiotéw. Patena posiada
$rednice 8,68 cm, (w tym talerzyka 6,15 cm), i w przeciwienstwie do
kielicha jest bogato repusowana. Patena zdradza swdj zwigzek ze sztuka
ottonska. Jest ozdobiona trybowana, wytaniajaca sie z chmur Prawica

Kielich i patena z Tynca — potowa XI wieku
Zrédto: Wikipedia, autor zdjecia: zde
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Panska — Dtonia Boza (Dextera Domini lub Manus Dei) umieszczona na tle
duzego krzyza. Przedstawione na patenie obtoki sktadajg sie z wycinkéw
kota utozonych w ksztatt rybiej tuski. Prawica Panska jest ukazana w ge-
$cie blogostawienia z dwoma wydtuzonymi palcami wedtug zasad rytuatu
Ko$ciota katolickiego. Z kolei czara kielicha ma ksztatt prawie pétkulisty.
Na jej powierzchni widoczne s slady puryfikaterza. Nodus w ksztalcie
piersécienia jest obrzezony obreczami, za$ stopa stozkowa jest u podstawy
zupelnie plaska. Na stopie umieszczono prymitywny znak krzyza greckiego.
Oba przedmioty wykonano inng technika: kielich z pomoca prymitywnej
tzw. techniki garncarskiej, za$ ztota patena zostala wyklepana mioteczkiem.
Wymowa ideowa obu naczyn liturgicznych odnosi sie do tajemnicy zmar-
twychwstania ciat na Sadzie Ostatecznym. Kielich jest symbolem Chrystusa
pogrzebanego w grobie przykrytym kamieniem, ktérego symbolizuje pate-
na. Wylaniajaca sie z chmur Dion Boza na patenie wyobraza wszechmoc
i sprawiedliwo$¢ Tréjcy Swietej, gest btogostawienstwa — Ducha Swietego
oraz krzyz — Jezusa Chrystusatl.

Nie zachowatly sie dane Zrédtowe na temat doktadnej daty powsta-
nia kielicha i pateny. Istniejg jednak inne kielichy i pateny o podobnych
cechach charakterystycznych, na podstawie ktérych mozna wnioskowacé
o wieku analizowanych tu naczyn. Zblizony ksztatt nodusa posiada kielich
Grimfridusa z IX w. (Dumbarton Oaks Collection w Waszyngtonie), ponadto
kielich faczony z Gauzelinem (zmartym w 962 r. w Nancy biskupem Toul
pochodzenia lotarynskiego, czczonym jako $wiety w Kosciele katolickim)
oraz cztery inne kielichy z pot. XI w. Podobne cechy stopy kielicha posiadaja
wyzej wymieniowe dwa kielichy Grimfridusa i Gauzelina.

O dacie powstania kielicha i pateny z Tyrica mozna tez wnioskowac
z ich wygladu. Ksztatt oraz silne starcia powierzchni nodusa i czaszy moga
$wiadczy¢ o pochodzeniu przedmiotéow z XI w. Je$li chodzi o proporcje
miedzy czarg, nodusem a stopa, kielich tyniecki w pewnej mierze nawiazuje
do innych wezesnosredniowiecznych naczyn liturgicznych. Réwniez wyglad
pateny, ze wzgledu na zwiazki ze sztuka ottonska, wskazuje na powstanie
w pierwszej polowie XI w. Wydluzenie palcow reki i pozostate dekoracje
wskazujg na pokrewienstwo z dzietami nadrenskimi. Motyw Prawicy Bo-
zej byl powszechnie stosowany w sztuce przedromanskiej i romanskiej.
W Starym Testamencie Pan Bég objawia sie pod postacia wyciagnietej reki.

'D. Nowacki, Kielich z pateng, w: Ornamenta Ecclesiae Poloniae. Skarby sztuki sakralnej
wiek X-XVIII, red. J. Wardzata, Warszawa 1999, s. 71.
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C. Patena i kielich z grobu biskupa Maura na Wawelu

Podobng ikonografie do kielicha i pateny z Tyrica posiadaja analogiczne
naczynia liturgiczne znalezione w grobie biskupa Maura (1110-1118) na
Wawelu. Prowadzone w 1938 r. architektoniczno-porzadkowe prace w ka-
plicy $w. Leonarda przyczynity sie do odkrycia grobu biskupa Maura. Wsréd
innych przedmiotéw odnaleziono resztki silnie skorodowanego srebrnego
kielicha i pateny. Kielich typu calix viaticus jest niewielkich rozmiaréw
(wysokos¢ 8 cm, srednica czaszy ok. 5,6-8,8 cm, $rednica stopy 6-6,2 cm).
Mozna go zaliczy¢ do kielichéw romanskich. Czasza ma ksztalt niepetnej kuli
z wywinietg wargg. Posiada zdobienie z motywem kwiatowym, wykonanym
w technice repusowania. Pojedyncze ryty skierowane od dotu do goéry sa
zwienczone pétkolami, nad ktérymi umieszczono wieksze potkola. Catosé
przypomina kwiat tulipana. Czasza polaczona jest z nodusem nitem. Podob-
nie stopa jest zdobiona repusowanym ornamentem roslinnym. Stylizowane
liscie dwojakiego rodzaju sa zamkniete w potaczone tréjkaty. Srebrna patena
o $rednicy 8,4 cm w zagtebieniu posiada obraz przedstawiajacy Reke Boza

Kielich z patena z grobu biskupa Maura
Zrédto: www.katedra-wawelska.pl



WIARA 1 SZTUKA. KIELICHY I PATENY W POLSCE DO KONCA XII WIEKU... 177

— Manus Dei w ge$cie btogostawienia na tle greckiego krzyza!?. Podobna
symbolika czesto wystepowata takze na innych zachowanych przedmiotach
liturgicznych — na przyktad na wspomnianej wczeéniej patenie z Tyfca oraz
na oftarzach przenos$nych. Patena znaleziona w Tumie pod Leczyca posiada
dodatkowo napis: DEXTERA PATRIS FECIT VIRTUTEM (,,Prawica Panska
moc okazata”, Ps 117,16).

Patena z kielichem stanowity w liturgii eucharystycznej jednos¢. Kielich
symbolizowat gréb Chrystusa, za$ patena — kamien zamykajacy grob. Symbol
ten wyraza istote chrzescijanstwa — tajemnice $mierci i zmartwychwstania
Chrystusa. Warto zauwazy¢, ze naczynia liturgiczne bylty wykonywane ze
szlachetnych kruszcéw, nierzadko ze ztota, ktére nie tracito swych wtasci-
wosci, nie pokrywato sie patyng ani nie tracito potysku. Jego blask symbo-
lizowat rzeczywisto$¢ pozaziemska, niebianiska, wyrazat szczyt piekna'.

D. Kielich tzw. krolewski z Trzemeszna

W zbiorach Muzeum Archidiecezjalnego w Gnieznie znajduje sie bo-
gato zdobiony kielich, tzw. krélewski lub trybowany kielich z Trzemeszna,
datowany na ok. 1180 r. Niekiedy uzywana jest takze nazwa ,I kielich
Dabréwki”. Naczynie zostalo wykonane ze ztoconego srebra i posiada na-
stepujace wymiary: wysoko$¢ 15,8 c¢m, $rednica stopy 13,1 cm, $rednica
czaszy 12,1 cm. Patena nie zachowata sie. Poczatkowo kielich byt prze-
chowywany w klasztorze kanonikéw regularnych w Trzemesznie. W czasie
II wojny $wiatowej zostat zrabowany i wywieziony do Niemiec. Do Polski
wrocit w 1946 1. Kielich jest przyktadem kilku tresci ideowych zebranych
w jednym romanskim naczyniu eucharystycznym. Pomimo wystepowania
pojedynczych programéw ikonograficznych na kielichu, warto podja¢ prébe
ukazania naczelnych idei zawartych w dekoracji tego naczynia.

Stope i czasze kielicha zdobi dwanascie przedstawien z historii zbawienia
ze Starego Testamentu. Na stopie znajduja sie obrazy przedstawiajace ofia-
rowanie Samuela, rozstanie Samuela i Saula, namaszczenie Dawida przez
Samuela, walke Dawida z Goliatem, Mikala pomagajacego w ucieczce Dawi-
dowi i Dawida, ktéry otrzymuje chleby poktadne od Achimeleka. Na czaszy
z kolei umieszczono przedstawienia: namaszczenie Dawida na kréla Izraela
Hebronie, przekazanie wtadzy krolewskiej przez Dawida Salomonowi, Eliasza

12E.M. Nosek, Konserwacja wczesnosredniowiecznego srebrnego kielicha i pateny z grobu
biskupa Maura w katedrze na Wawelu, ,,Studia Waweliana”, 2(1993), s. 31.
BBL. Kalinowski, Speculum artis..., s. 152-154.
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Kielich z Trzemeszna tzw. krolewski

Zrédto: Wikipedia, A. Przezdziecki, Wzory sztuki sre-
dniowiecznej i z epoki Odrodzenia po koniec wieku XVII w
dawnej Polsce. Serya 1, Warszawa — Paryz 1853-1855,
autor Maksymilian Fajans (1827-1890).

wskrzeszajgcego syna wdowy z Sarepty sydonskiej, wstgpienie Eliasza do nieba,
Eliasza oczyszczajacego wode w studni w Jerycho, Eliasza wydobywajacego
z Jordanu siekierke. Obrazy te ukazuja dzieje Izraela w odniesieniu do czynéw
krélow i prorokéw starotestamentalnych. facinski napis na brzegu czaszy
wyjasnia, ze wybrane sceny z historii Zbawienia przestawione na kielichu
odnosza sie do zapowiedzi zbawienia, ktdre zrealizowaly sie w Chrystusie.
VNCTIO TAM REGVM QVAM VIRTUS MISTICA VATUM OMNIBUS INDVTIS
OMNIBUS XP(ISTV)M SVNT SIGNA SALVATIS (,,Tak kroléw namaszczanie,
jak prorokéw moc tajemna / Dla tych, co przybrali szate Chrystusa, znakami
sg zbawienia”) !4, Patena kielicha wprawdzie nie zachowata sie — jednak, jak
sugeruje P. Skubiszewski, nie bylo na niej miejsca na paralelny cykl obrazéw
z Nowego Testamentu, lecz prawdopodobnie zostata przedstawiona na niej
scena Ukrzyzowania. Mozliwe, Ze na obrazie z boku Chrystusa wyptywata
krew i woda, jak jest to widoczne na patenach sztuce romanskiej z przelomu

4P Skubiszewski, Kielich tzw. ,krélewski z Trzemeszna”, w: Ornamenta Ecclesiae
Poloniae. Skarby sztuki sakralnej wiek X-XVIII, red. J. Wardzata, Warszawa 1999, s. 78.
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XII/XIII w. Nodus natomiast ozdobiony jest ornamentem ro$linnym ukazu-
jacym wi¢ winnej latorodli, ktéra oznacza krew Zbawiciela.

Na omawianym kielichu zobrazowano dwie rzeczywistosci, regnum et
sacerdotium — temat czesto podejmowany w Sredniowieczu, szczegélnie
w dobie reformy gregorianskiej. Réwnomierny wybér zaréwno prorokow,
jak i krélow w scenach przedstawionych na kielichu, moze wskazywaé na
popieranie koncepcji réwnowagi miedzy regnum et sacerdotium'®. Motyw ten
ukazuje jedno$¢ celu obydwu porzadkéw societas credentium, ale takze ich
rozdzielnos¢, akcentujgc szczegolne znaczenie i role kaptanstwa. Teologowie
$redniowieczni, m.in. Wiktor od $w. Hugona postulowali, aby wydarzenia
z Nowego Testamentu interpretowac nie tylko na podstawie pojedynczych
zapowiedzi Starego Testamentu, ale w szerokim konteks$cie wydarzen
starotestamentalnych. Nieprzypadkowo w Sredniowieczu ksiegi Samuela
i Krélewskie dostarczaty przyktadow dla teologii politycznej poszukujacej
polaczenia elementéw religijnych i swieckich.

Cykl obrazowy kielicha trzemeszenskiego , krélewskiego” nie posiada
analogii w sakralnej sztuce romanskiej. Sekwencja wydarzen biblijnych
przedstawionych na kielichu mogta by¢ rozpatrywana wytacznie jako logiczna
cato$¢ z perspektywy historii zbawienia. Nie ma jednoznacznego zdania co
do pochodzenia kielicha z okres$lonego srodowiska artystycznego. W litera-
turze jest przypisywany sztuce mozanskiej, polskiej, srodkoworenskiej czy
angielskiej. Ztotnik, ktéry wytworzyt kielich, prawdopodobnie byt zwiazany
z malarstwem miniaturowym kregu klasztornego Regensburga — Priifening.
Mozliwe, ze pracowat w Polsce na rzecz kanonikéw regularnych.

E. Kielich z patena, tzw. typologiczny, z Trzemeszna

Patena i kielich tzw. typologiczny z Trzemeszna pochodzg z ok. 1180 1.
Stanowig jeden z najbardziej okazatych wyrobéw $redniowiecznej sztuki
zlotniczej. Wykonane z kutego srebra, cze$ciowo ztocone nadmiernie gruba
warstwa kruszcu, wedtug tradycji podtrzymywanej do poczatku XIX w. byty
uwazane za dar Dabréwki — zony Mieszka I — dla opactwa trzemeszenskiego.
Naczynia te sg obecnie przechowywane w Muzeum Archidiecezji Gniez-
nienskiej. W Sredniowieczu kielich i patena znajdowaly sie w opactwie
kanonikéw regularnych w Trzemesznie. Zrabowane przez niemieckie wiadze
hitlerowskie podczas II wojny $wiatowej, powrécity do Polski w 1946 r.
W 1958 r. zostaty zwrécone Kosciotowi katolickiemu.

15 Tamze.
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Kielich z patena tzw. typologiczny z Trzemeszna(pierwszy z lewej)
Zrédto: Wikipedia, autor: myself

Kielich i patena z Trzemeszna posiadajg nastepujace wymiary: wysoko$¢
—16,9-17,1 cm, srednica stopy — 13,8 cm, $rednica czaszy — 12,5 c¢m, $rednica
pateny — 19,2 cm. Naczynia te sg grawerowane i niellowane; nodus za$ jest
trybowany*®. Ikonografia bogato zdobionej pateny z Trzemeszna odnosi sie
do programu obrazowego Ukrzyzowania. Przedstawienie na patenie sceny
Ukrzyzowania podkresla ofiare Krzyza jako zasadniczg prawde wiary chrze-
$cijanskiej — tajemnice zbawienia, ktére dokonato sie na krzyzu przez Jezusa
Chrystusa'’. Jest to zgodne z zalozeniem, iz Msza $w. stanowi pamiatke
Ostatniej Wieczerzy, podczas ktorej Jezus Chrystus ustanowit Eucharystie.
Meka i $mier¢ Chrystusa na Krzyzu byly ofiara ztozona za zbawienie catego
$wiata; chlebem jest Cialo Chrystusa, Winem jego Krew przelana na krzyzu

16 Technika niello (od tac. nigellus — przyczernienie) jest metoda zdobnicza stosowana
w zlotnictwie. Wzdr wyryty w metalu zostaje wypelniony specjalna pasta ztozona z siarczkéw
srebra, miedzi i otowiu. Po polerowaniu uzyskuje sie granatowy lub czarny rysunek. Technika
ta byta czesto stosowana w Sredniowieczu.

7P Skubiszewski, Programy obrazowe..., art. cyt., s. 8-9.
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(1 Kor 11, 26). Ojcowie tacinscy: Cyprian, Tertulian, Ambrozy, Hieronim,
Hilary z Poitiers podkreslali typiczny charakter eucharystycznego chleba
i wina, przez ktére uobecnia si¢ Ciato i Krew Chrystusa, zlozone w ofierze
na krzyzu'®. Podkreslali réwniez zwiazek Eucharystii i zbawczej $mierci
na krzyzu z ofiarami Starego Testamentu. Zbawcza $mier¢ stala sie wypet-
nieniem zapowiedzi Starego Przymierza. Scisty zwiazek Mszy éw. z ofiara
Chrystusa na krzyzu od dawna byl obecny w ikonografii chrzescijanskiej,
a szczegodlnie w dekoracji naczyn liturgicznych.

Centralne przedstawienie na patenie zawiera scene Ukrzyzowania wraz
z dwiema symbolicznymi niewiastami przedstawiajacymi Kosciét i Synagoge.
Obraz jest zgodny z karolinskim kanonem sztuki. Ecclesia przedstawiona
jest jako posta¢ zwycieska, za§ Synagoga jako pokonana i §lepa. Z boku
Chrystusa wyplywa krew i woda tryskajace do kielicha — symbolizuja one
sakrament Chrztu i Eucharystii. Scene Ukrzyzowania otacza dziewie¢ obra-
z6w nawiazujacych do wydarzen starotestamentalnych, odnoszacych sie do
istotnych watkéw Nowego Testamentu: Wcielenia Chrystusa (runo Gedeona
i druga ofiara Gedeona), ustanowienie Eucharystii (ofiara Melchizedecha),
meka i $mier¢ Chrystusa (ofiara Izaaka, waz miedziany, Mojzesz wydoby-
wajacy wode ze skaly, Jozue i Kaleb z winnym gronem z Ziemi Obiecanej,
Eliasz i wdowa z Sarepty) i prawdopodobnie Wniebowstgpienie (sen Ja-
kuba). Typologiczny zwigzek przedstawien na obwodzie pateny ze sceng
Ukrzyzowania wyjasnia napis: CLAMANT SCRIPTVRE QUOD SIGNAVERE
FIGURE, SIGNIS PATRIS IVBATUR EMICUIT DAITATIS QVE PRECESSERVNT
CRISTI TIPVS ILLA FVERUNT + VITA SVBITI LETV(M) DVLCEDO POTAT
ACETVM NON HOMO SED VERMIS ARMATVM VINCIT INERMIS (,,Pismo
glosi to, co oznaczaly jego figury. W spetnionych znakach jawi sie blask
Boskiego drzewa. Ci, ktérzy poprzedzili Chrystusa, sg Jego zapowiedzia.
Zycie triumfuje nad $miercia, a ten, ktéry jest sama stodycza, pije ocet. Nie
cztowiek, lecz bezbronny robak zwycieza zbrojnego”)*.

Na kielichu z Trzemeszna przedstawiono w pieciu poziomych strefach
tematycznych sceny ze Starego i Nowego Testamentu, odnoszace sie do Je-
zusa Chrystusa. Na czaszy ukazano wiec biblijna nauke o czlowieczenstwie
— ludzkiej naturze Jezusa Chrystusa. Ukazuja to trzy watki dogmatyczne:
Weielenie (Zwiastowanie, Narodzenie), Objawienie Panskie (Chrzest Jezusa)

18 J. Tyrawa, Eucharystia. Dzieje problematyki, w: Encyklopedia katolicka, t. 4, Lublin
1983, kol. 1243.
PP Skubiszewski, Kielich tzw. , krélewski”..., art. cyt., s. 76.



182 Ks. JozgF LupINski

i ustanowienie Eucharystii (Ostatnia Wieczerza). Do watku Wcielenia nalezy
tez zaliczy¢ dwie sceny ze Starego Testamentu (Mojzesz przed krzewem
ognistym i Aaron z kwitnaca rézdzka). Na brzegu czaszy umieszczono
mariologiczne i chrystologiczne postanie: MATRE DEO DIGNA SVNT HEC
PRO VIRGINE SIGNA PRO NOSTRIS DAMNIS LAVAT HVNC IORDANICVS
AMNIS (,,Dla Maryi Dziewicy sa to znaki jej godnosci Bozej Matki/Tego za$
oto [Chrystusa] z powodu naszych grzechéw obmywa strumien Jordanu”).
Dolng cze$¢ czaszy ozdabiaja symbole czterech ewangelistéw oraz napis:
CONCORDES ISTI FANTVR MAGNALIA CHRISTI (,,Ci oto jednym glosem
wychwalajg wielkie dzieta Chrystusa”). Nodus obrazuje cztery rajskie rze-
ki wewnatrz roslinno-geometrycznego ornamentu. W goérnej czesci stopy
przedstawiono cztery cnoty kardynalne: Roztropno$é¢, Sprawiedliwosé,
Umiarkowanie i Mestwo, za$ ponizej personifikacje osmiu btogostawienistw.
Napis na dolnej krawedzi stopy jest nastepujacy: GAVDIA SUM(M)ORUM QVI
QVERIS HABERE POLORVM HARVM SECTATOR VIRTVTVM SIS ET AMATOR
(,,Ty, ktéry pragniesz dostapi¢ niebieskich radosci, podazaj za cnotami i miej
je w milosci”)?°. Podobne poczwérne zgrupowanie ewangelistow, rajskich
rzek i cnoét kardynalnych wystepuje réwniez w innych $redniowiecznych
przedstawieniach. Zgrupowanie podobnych obrazéw wokét kielicha — fons
salutis — posiada gteboka wymowe teologiczna. Czterech Ewangelistéw, cztery
rzeki, cztery cnoty gtéwne ukazuja Boza madro$¢ i Bozy plan zbawienia.
Zrédlem i osrodkiem tej Madrodci jest Jezus Chrystus Zbawiciel $wiata.
W tej perspektywie krzyz Chrystusowy staje sie mistycznym centrum $wiata.
Podobng idee wyrazaja takze inne przyktady romanskiej sztuki sakralnej?!.

Powstanie kielicha i pateny z Trzemeszna bylo przypisywane ré6znym
$rodowiskom artystycznym. Mozliwe, ze pochodzg one z Dolnej Saksonii lub
sa wyrobem nadmozanskim lub nadrefiskim. Obydwa przedmioty zdradzaja
tez pewne zwiazkKi stylistyczne zwigzane z malarstwem miniaturowym kre-
gu klasztornego Regensburg-Priifening oraz z kielichem z Wilten, dzietem
autora poludniowoniemieckiego. Niewykluczone, ze zostaly wykonane
w warsztacie bawarskim, pracujagcym na ziemiach polskich dla klasztorow
kanonikéw regularnych w czwartym ¢wieréwieczu XII w. Wskazuje na to
fakt, iz kielich posiada charakterystyczna forme dla romanskich naczyn tego
okresu: okragla stope, nodus w ksztalcie sptaszczonej kuli oraz zblizona do
potkuli czare.

20 Tamze, s. 76-77.
2P Skubiszewski, Programy obrazowe..., art. cyt., s.15-23.
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W niniejszym artykule przedstawiono analize tresci ideowych kilku
przedmiotéw liturgicznych — kielichéw i paten z X—XII w. Przede wszystkim
nalezy podkresli¢, Ze te zachowane naczynia stanowia jedynie niewielki
procent wszystkich naczyn liturgicznych epoki. Nieustanne wojny, najazdy
skutkowaty rabunkiem drogocennych przedmiotow, w tym takze kielichow
i paten. O liczbie posiadanych dawniej w Polsce precjozéw na poczatku
XTI w. $wiadcza kroniki, m.in. Kronika Kosmasa, w ktérej autor wzmiankuje
o najezdzie Brzetystawa i o stu wozach, na ktérych wywieziono do Czech
w 1038 r. wiele drogocennych bogactw zrabowanych w Polsce.

Najstarsze kielichy i pateny odzwierciedlaja stan sztuki sakralnej w Polsce
tego okresu. Daja sie dostrzec wplywy bizantyjskie, karolinskie i romanskie
w analizie badanych przedmiotéw liturgicznych. Ich ornamentyka oraz tresci
ideowe wyraznie odnosza sie do najwiekszych tajemnic wiary chrzescijan-
skiej: Zbawienia i Eucharystii. Chociaz zawierajg niekiedy kilka odmiennych
watkéw tematycznych, to jednak ich cecha wspdlna jest ukazanie ciggtosci
dziejéw Starego Testamentu z wydarzeniami Nowego Przymierza. Nie do
konica wiadomo, czy naczynia te zostaly wykonane w Polsce, czy tez poza
jej granicami. Jedynie na podstawie pewnych powigzan mozna stwierdzic,
ze niektodre, jak choéby kielich z Tynica, mogty pochodzi¢ ze srodowisk lota-
rynskich, skad wywodzili sie benedyktyni tynieccy. Rdwniez kielichy z Trze-
meszna zdradzaja podobienstwo do scen ikonograficznych, jakie znajdujg
sie na innych zachowanych sprzetach liturgicznych, co mogtoby swiadczy¢
o powstaniu ich za granicg; mozliwe tez, ze byly one wykonane w Polsce
przez ztotnikéw zwiazanych z okreslonymi srodowiskami na Zachodzie.

BIBLIOGRAFIA
Anonim tzw. Gall, Kronika polska, przet. R. Grodecki, wyd. M. Plezia, Wroctaw
— Warszawa — Krakéw, 1968.

Chiappori M.G., Leone, w: Enciclopedia dell’Arte Medievale, t. 8, Roma 1996,
s. 634-639.

Evdokimov P, Sztuka ikony. Teologia piekna, Warszawa 1999.
Hierosolymitani H., Fragmenta in Psalmom, CIII, PG 93, 1228B.

Kalinowski L., Speculum artis. Tresci dzieta sztuki sredniowiecza i renesansu,
Warszawa 1989.

Nosek E.M., Konserwacja wczesnosredniowiecznego srebrnego kielicha i pateny
z grobu biskupa Maura w katedrze na Wawelu, ,,Studia Waweliana”, 2(1993).



184 Ks. Jozer LupiNskr

Nowacki D., Kielich z patenq, w: Ornamenta Ecclesiae Poloniae. Skarby sztuki
sakralnej wiek X-XVIII, red. J. Wardzata, Warszawa 1999.

Przezdziecki A., Wzory sztuki sSredniowiecznej i z epoki Odrodzenia po koniec
wieku XVII w dawnej Polsce. Serya 1, Warszawa — Paryz 1853-1855.

Ratzinger J., Duch liturgii, Poznan 2002.

Skubiszewski P., Kielich tzw. , krélewski z Trzemeszna”, w: Ornamenta Ecclesiae
Poloniae. Skarby sztuki sakralnej wiek X-XVIII, red. J. Wardzata, Warszawa
1999.

Skubiszewski P., Programy obrazowe kielichéw i paten romariskich, ,Rocznik
Historii Sztuki”, 12(1981).

Sotowjow W., Ogdlny sens sztuki, w: W. Sotowjow, Wybdr pism, t. 3, red. A. Hau-
ke-Ligowski, Poznan 1988.

Tyrawa J., Eucharystia. Dzieje problematyki, w: Encyklopedia katolicka, t. 4,
Lublin 1983, kol. 1243.

SUMMARY

This article presents an analysis of the ideological content of some liturgical
objects — chalices and an impasse from X-XII c. First and foremost, they account
for only a small percentage of the sacred vessels retained era. Continuous wars,
raids resulted in looting valuables, including chalices and paten. A number of
jewels held in Poland at the beginning of the eleventh century. Provide chroni-
cles, among others, Cosmas Chronicle, in which the author mentions invasion
Bretislaus and a hundred cars, which were transported to the Czech in 1038.
Many precious treasures looted in Poland. The oldest chalices and patens reflect
the state of religious art in Poland this period. Proceeds Byzantine, Carolingian
and Romanesque can be seen in the analysis studied liturgical objects. Their
ornamentation, the ideological content clearly refer to the greatest myster-
ies of the Christian faith: Salvation and the Eucharist. Although sometimes
contain several different topical themes, it is a common feature is to show the
continuity of the events of the Old Testament with the New Covenant. It is not
entirely clear whether they were made in Poland or abroad. Only on the basis
of certain relationships, we can conclude that some, even a cup of Tyniec could
have come from environments Lorraine, whence hailed Tyniec Benedictines.
Similarly, goblets with Trzemeszna reveal similar iconographic scenes, which
are located on the quiet preserved liturgical outfits that could indicate the
realization them abroad or were made in Poland by goldsmiths in connection
with certain circles in the West.
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KARTA WENECKA A DZIEDZICTWO KULTUROWE
KOSCIOLA KATOLICKIEGO

Karta Wenecka a Vaticanum II

Jest pewne iunctim pomiedzy Karta Wenecka!, czasem jej powstania
(1964) i trescia a najbardziej zasadniczym wydarzeniem w zyciu Kosciota
katolickiego ostatniego stulecia — Soborem Watykanskim IT (1962-1965)2
oraz jego najbardziej doniostymi dokumentami: Konstytucja o liturgii $wietej
Sacrosanctum concilium (1963, KL), Konstytucja dogmatyczng o Kosciele
Lumen gentium (1964, KK) oraz Konstytucja duszpasterska o Ko$ciele Gau-
dium et spes (1965, KDK).

Wspdélnym mianownikiem Karty Weneckiej i konstytucji soborowych
jest nie tylko péitwiecze, ktére uptyneto od ich promulgowania, i nie tylko
zblizony ferment intelektualny, z ktérego zrodzily sie, ale fundamentalne
odniesienie do débr kultury rozpatrywane z wtasciwych sobie pozycji.

Podobnie jak Karta Wenecka, ktéra po dzi$ dzien stanowi magna charta
doktryny konserwacji zabytkéw (niezaleznie od wspétczesnych zastrzezen
do Karty, ktore sg przedmiotem odrebnych niezwykle wazkich artykutow
W niniejszej monografii), dokumenty soborowe — zwlaszcza Sacrosanctum
concilium i Gaudium et spes — (réwniez poddawane krytyce tak ze strony
konserwatywnej jak progresywnej teologii) wyznaczaja nowy horyzont
dla teologii, ktérego probierzem staje sie zainteresowanie kultura jako
miejscem znajdowania $ladéw obecnosci stwoérczej i zbawczej Boga (locus
theologicus). Kultura zgodnie z ta wyktadnig teologiczna moze zawierac

! Oficjalna nazwa dokumentu: International Charter for the Conservation and Restora-
tion of Monuments and Sites (The Venice Charter 1964). http://www.icomos.org/charters/
venice_e.pdf. [7.10.2015].

2 Otwarcie soboru nastgpito 11 pazdziernika 1962 roku w bazylice sw. Piotra na Waty-
kanie, a zamkniecie tamze 8 grudnia 1965.
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i przedstawia¢ prawdy objawione, ktére stanowia pierwszorzedne Zrodto
refleksji teologiczne;j.

Wyznacznikiem troski Kosciota o dobra kultury (i to nie tylko chrze-
$cijanskiej)® jest sam Ko$cidt jako przestrzen i miejsce urzeczywistnienia
Chrystusowej wspolnoty zbawienia wraz z jego organicznym dorobkiem
kulturowym pomnazanym przez kolejne pokolenia, epoki i style artystyczne*.

Konstytucja soborowa Lumen gentium przedstawia teologie Kosciota —
jako spoteczno$ci m.in. w oparciu o model §wiatyni — jako domu Bozego
i domu Kosciota. Jak czytamy w niej: ,[...] Czesto réwniez nazywany jest
Kosciét budowla Boza (1 Kor 3, 9). Siebie samego Jezus poréwnat do ka-
mienia, ktéry odrzucili budujacy, ale ktéry stat sie kamieniem wegielnym
(Mt 21, 42 i paralele, por. Dz 4,11,1P 2, 7,117, 22). Na tym fundamencie
buduja Apostotowie Ko$ciét (por. 1 Kor 3, 11), od niego tez bierze on swa
moc i spoisto$¢. Budowla ta otrzymuje rézne nazwy: dom Boga (1 Tm 3, 15),
w ktérym mianowicie mieszka Jego rodzina, mieszkanie Boze w Duchu
(Ef 2, 19-22), przybytek Boga z ludzmi (Ap 21, 3), przede wszystkim za$
$wiatynia $wieta, ktérag wyobrazona przez kamienne sanktuaria stawia
$wieci Ojcowie, a ktéra w liturgii przyréwnuje sie nie bez racji do miasta
$wietego, do nowego Jeruzalem” (KK, n. 6)°.

W centrum uwagi konstytucji Gaudium et spes znalazta sie troska o na-
lezyty sposob podnoszenia poziomu kultury ludzkiej. Konstytucja stwierdza,
ze dobra kultury zawierajg w sobie poktady doswiadczenia duchowego:
,Czlowiek [...] w dzietach swoich w ciggu wiekdéw wyraza, przekazuje
i zachowuje wielkie do$wiadczenia duchowe i dgzenia na to, aby stuzyty
one postepowi wielu, a nawet catej ludzkosci” (KDK, n. 53).

Konstytucja o liturgii Sacrosanctum concilium natomiast przypomina, ze
Kosciol, na przestrzeni wiekéw tworzyt skarbiec sztuki, ktéry z catg troska
nalezy zachowa¢ (art. 123). Konstytucja poleca m.in. ustanowienie komisji
sztuki ko$cielnej w kazdej diecezji oraz ksztalcenie w tej dziedzinie alumnow
seminariéw duchownych, aby umieli szanowa¢ i konserwowa¢ czcigodne

3 Kosciot soborowy deklaruje, ze nie posiada monopolu na jaka$ okreslong kulture,
choc¢by to miata by¢ kultura najbardziej chrzescijaniska, wiecej, sam potrzebuje zapoznawac
sie z innymi niz chrze$cijanska kulturami po to, aby glebiej przyjrze¢ sie cztowiekowi, ktéry
jest najwazniejszym celem troski Kosciota i jego zadan, i ktéry réwnolegle jest ksztaltowany
przez kulture.

4 Dokumenty soborowe cytuje za: Sobdr watykanski II. Konstytucje, dekrety, deklaracje,
Poznan 2001. Zob. tez: http://www.tezeusz.pl/cms/tz/index.php?id=3823 [7.10.2015].

® Tamze.
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zabytki Kosciota oraz dawa¢ odpowiednie rady artystom, ktérzy wykonuja
dzieta sztuki (KL, n. 129)¢.

Samoswiadomos¢ Kosciota w obszarze kultury

Juz w sredniowieczu, poczawszy od pierwszych europejskich uniwer-
sytetéw, teologia nawiazata bezposredni kontakt z innymi formami badan
i wiedzy naukowej’. Wielka zastuga $w. Tomasza z Akwinu byto m.in.
ukazanie w pelnym $wietle harmonii istniejgcej miedzy rozumem a wiarg.
Skoro zaréwno $wiatto wiary, jak i $wiatlo rozumu, pochodzg od Boga —
dowodzil — to nie moga sobie wzajemnie zaprzeczac®. Sob6r Watykanski I
nauczat, ze prawda poznana w drodze refleks;ji filozoficznej oraz prawda
Objawienia ani nie sa tozsame, ani tez jedna nie czyni zbyteczng drugiej:
HIstnieje podwojny porzadek poznania, rézniacy sie nie tylko zrédtem, ale
i przedmiotem. R6zni sie Zrodtem, bo w pierwszym przypadku poznajemy
przy pomocy naturalnego rozumu, a w drugim przy pomocy wiary. R6zni
sie przedmiotem, bo oprdcz prawdy, do ktorej moze dojs$¢ rozum naturalny,
przedtozone nam sg réwniez do wierzenia tajemnice zakryte w Bogu: nie
mozna ich pozna¢ bez Objawienia Bozego™.

Teologia chrzescijariska od poczatku wykuwana byta w przestrzeni
heteronomicznej. Jak czytamy w Dziejach Apostolskich, chrze$cijanskie
oredzie juz na stracie swego gloszenia musiato sie zmierzy¢ z réznymi
nurtami filozoficznymi i $wiatopogladami. Ksiega ta opisuje dyspute, jaka
$w. Pawet przeprowadzit w Atenach z ,,niektérymi z filozoféw epikurejskich
i stoickich” (por. Dz 17, 18). Analiza egzegetyczna jego mowy na Areopagu
pozwala dostrzec liczne aluzje do rozpowszechnionych wéwczas pogladéw,

¢ Z tej racji ,w czasie studiéw filozoficznych i teologicznych klerycy powinni poznawac
takze historie sztuki sakralnej i jej rozwdj [...], aby umieli szanowac¢ i ochrania¢ czcigodne
zabytki Ko$ciota”. W zwiazku z tym rzadcy diecezji (biskupi) powinni wiec czuwaé nad tym,
aby nie przechodzily w obce rece ani nie niszczaty sprzety ko$cielne lub cenne przedmioty,
ktdre sa ozdoba Domu Bozego (KL, n. 126).

7Jan Pawetl II, Fides et ratio (FR), n. 45.

8Por. Tomasz z Akwinu, Summa contra Gentiles, t. 1, ks. 1, rozdz. VII: 7. Zob. http://
jednoczmysie.pl/wp-content/uploads/2013/02/SUMMA-CONTRA-GENTILES-PRAWDA-
WIARY-CHRZE%C5%9ACIJA%C5%83SKIEJ.pdf. [7.10. 2015].

° Konstytucja dogmatyczna Soboru Watykanskiego I o wierze katolickiej Dei Filius,
rozdz. IV, w: Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationum de rebus fidei et morum
(Denzinger-Schénmetzer — DS), n. 3015; cyt. w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie
wspdtczesnym Gaudium et spes, n. 59, Soboru Watykanskiego II.
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wywodzacych sie gtéwnie z mysli stoickiej. Nie byt to z pewnoscia przypadek.
Pierwsi chrzescijanie, jesli chcieli by¢ rozumiani przez pogan, nie mogli sie
powolywaé wytacznie na ,Mojzesza i prorokdw”; musieli wykorzystywac
takze naturalne poznanie Boga i gtos sumienia kazdego cztowieka (por.
Rz 1, 19-21; 2, 14-15; Dz 14, 16-17).

Ateny, miasto filozoféw, w ktérym dziatal sw. Pawel, byto peine
posagéw przedstawiajacych rozmaite bostwa. Zwtaszcza jeden z otta-
rzy przykul uwage Pawta; niezwlocznie skorzystat z okazji, aby znalez¢
wspolna podstawe do nawigzania rozmowy i rozpocza¢ od niej gtoszenie
kerygmatu: ,Mezowie atenscy widze, ze jestescie pod kazdym wzgledem
bardzo religijni. Przechodzac bowiem i ogladajac wasze $wigtosci jedna
po drugiej, znalaztem tez ottarz z napisem: «Nieznanemu Bogu». Ja wam
glosze to, co czcicie, nie znajac” (17, 22-23). Po takim wstepie o cha-
rakterze captatio benevolentiae $w. Pawel zaczal mowié¢ o Jedynym Bogu
objawionym w Jezusie Chrystusie'®.

Kosciot jest swiadom, ze dziata w okreslonym $rodowisku historycznym
i spotecznym, ktére bezposrednio oddziatywa na zycie chrzescijan'!. Sw. Jan
Pawet II zaznaczal, ze istniejg trzy ptaszczyzny dialogu kultury i religii.
Pierwsza z nich jest ptaszczyzng historyczna i obejmuje wszystkie wytwory
kultury powstate na przestrzeni czasu. Druga ma charakter instytucjonal-
no-organizacyjny i zawiera w sobie — méwigc najkrocej — chrzescijanskie
instytucje dziatajace na polu nauki, oswiaty, dobroczynnosci i kultury.
Wreszcie trzecia plaszczyzna ma charakter podmiotowy, dzieki organicznemu
zwigzkowi oredzia Ewangelii z cztowiekiem!2. Jan Pawet II pisat w zwiazku
z tym w encyklice Fides et ratio, ze wszystko, co jawi sie jako przedmiot
naszego poznania, staje sie tym samym czescig naszego zycia: ,Wezwanie

19'W dalszym ciagu swej mowy $w. Pawel stwierdzat: ,On z jednego [czlowieka] wy-
prowadzit caly rodzaj ludzki, aby zamieszkiwatl cala powierzchnie ziemi. Okreslit wiasciwe
czasy i granice ich zamieszkania, aby szukali Boga, czy nie znajdg Go niejako po omacku. Bo
w rzeczywisto$ci jest On niedaleko od kazdego z nas” (Dz 17, 26-27).

11 Dla przyktadu w encyklice Fides et ratio otrzymujemy pogladowo wyrazone przeko-
nanie, ze wiara i rozum sa jak dwa skrzydla, na ktérych duch ludzki unosi si¢ ku kontem-
placji prawdy. Sam Bo6g zaszczepil w ludzkim sercu pragnienie poznania prawdy, ktérego
ostatecznym celem jest poznanie Jego samego, aby czlowiek — poznajac Go i mitujac — mégt
dotrze¢ takze do pelnej prawdy o sobie (por. Wj 33, 18; Ps 27 [26], 8-9; 63 [62], 2-3; J 14, 8;
1J3,2). Zob. FR, n. 1.

12Jan Pawetl II, Wimie prayszlosci kultury. Przemdwienie na forum UNESCO (Paryz,
2 czerwca 1980 1), w: Jan Pawet II, Wiara i kultura. Dokumenty, przemdéwienia, homilie,
red. M. Radwan, S. Wylezek, T. Gorzkula, Lublin 1988, s. 66-68.
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«poznaj samego siebie», wyryte na architrawie $wiatyni w Delfach, stanowi
$wiadectwo fundamentalnej prawdy, ktéra winien uznawac za najwyzsza
zasade kazdy cztowiek, okre$lajac sie posréd catego stworzenia wlasnie jako
«cztowiek», czyli ten, kto «zna samego siebie»”'3. I w dalszym ciggu papiez
zauwazal, ze wystarczy przyjrze¢ sie nawet pobieznie réznym kulturom, na
przyktad dziejom starozytnym, aby dostrzec, ze w réznych czesciach swia-
ta, gdzie rozwijaty sie rozmaite cywilizacje, ludzie zaczynali stawia¢ sobie
pytania na wskros$ religijne i egzystencjalne: kim jestem? skad przychodze
i dokad zmierzam?'4,

Wspotczesny rozwoj teologii kultury

Na kanwie wspoélczesnej refleksji teologicznej zrodzita sie potrzeba
okreslenia roli i znaczenia kultury jako miejsca stricte teologicznego.
Pierwszy krok w tym kierunku uczynil protestancki teolog, Paul Tillich
(1886-1965), ktory uznat teologicznag warto$¢ kultury, w tym sztuki, za-
réowno religijnej, jak i catkowicie swieckiej, jako przejawéw geniuszu, ktéry
prowadzi do poznania Boga'®. Sztuka wedtug Tillicha zajmuje szczegélnie
wazne miejsce w kulturze jako miejsce odnajdywania giebszych znaczen
egzystencjalnych'¢. W pierwszym tomie swojej Teologii systematycznej
Tillich ukazywat religie w wymiarze eschatologicznym, jako odpowiedz
na ,,ostateczny niepokoj/troske” (ultimate concern) cztowieka a Wszech-
mogacego Boga przedstawiat jako ostateczna racje i site bytu!”. Ow nie-
pokdj przybiera posta¢ rozdarcia miedzy byciem a powinnoscia, stanowi
jednakowoz rekojmie ludzkiego myslenia i dziatania'®. To wtasnie dzieki
,ostatecznemu niepokojowi/trosce” cztowiek stawia pytania o rzeczy

BFR, nr 1.

4 Tamze, n. 2.

15 Paul Tillich wytozyt w swej ksigzce zatytulowanej On the Boundary poglad na
symbiotyczne relacje taczace kulture i religie zauwazajac, ze kultura jest religijna, kie-
dy ludzki byt zadaje sobie pytania o charakterze ostatecznym, dzieki czemu sam jest
transcendowany. Zob. P. Tillich, On the Boundary: An Autobiographical Sketch, New York
1966, s. 68-69.

1B.B. Baumgarten, Paul Tillich’s Theology of Space Applied to the Visual Arts, ,,ARTS”,
6(1993), nr 1, s. 25.

7P Tillich, Systematic Theology, t. 1, Chicago 1951, s. 173. Bdg jako ostateczna sita bytu
transcenduje kazdy pojedynczy byt i $wiat, jako calosé. Zob. tamze, s. 273. Por. D.H. Nikkel,
Panentheism in Hartshorne and Tillich: A Creative Synthesis, New York 1995, s. 29.

18 Por. P. Tillich, Pytanie o Nieuwarunkowane, przet. J. Zychowicz, Krakéw 1994.
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ostateczne'. Religijna odpowiedz na ostateczny niepokdj czlowieka daje
ozywcze tchnienie dla tre$ci kultury w catosci jej form, ktére ja wyrazaja
i reprezentuja®. Przekonanie o aktywnej obecno$ci Boga jako ,,0statecznej
sity” bytu w kulturze dopomaga w odnajdywaniu boskosci w kulturze,
a zwlaszcza sztuce. Sztuka, jako droga prowadzaca do Boga, to najwazniej-
sze z naszego punktu widzenia przemyslenie i osobiste odkrycie Tillicha,
ktéry wyznawal, ze sztuka wiecej wniosta do jego rozumienia cztowieka
i $wiata, niz wszystkie ksigzki teologiczne?!. Tillich nie buduje jednak
osobnej teologii sztuki, raczej implementuje do swojej teologii kultury
egzystencjalne doswiadczenia artystow w celu dowodzenia tez na temat
sztuki jako drogi poznania Boga?2.

Bogactwo i $miato$¢ mysli Paula Tillicha podjeli dwudziestowieczni
teologowie katoliccy. Wérdd nich sg dwa najwazniejsze autorytety wspot-
czesnej teologii katolickiej: Hans Urs von Balthasar oraz Karl Rahner SJ,
ktérzy wniesli $wieza mysl i nowego ducha do projektow dokumentéow
i uchwat soboru watykanskiego II.

W estetyce teologicznej Hansa Ursa von Balthasara (1905-1988) pod-
kreslona zostaje Chwata Boga, Jego wspaniatos¢, czego integralng czescig
jest piekno?®. Ta transcendentalna wtasno$¢ bytu, podobnie jak i dobro,
,harzuca” sie osobie poznajacej jako pierwsze. Zawsze zachwyt wystepu-
je jako pierwszy. Z kolei dobro jest chciane o tyle o ile jest piekne. Czyli
ograniczona percepcja czlowieka dostrzega najpierw piekno, natomiast
wtdrnie jawi sie jako co$ dobrego, co staje sie przedmiotem pozadania

19 Rzecza ostateczng jest granica miedzy zyciem i $miercia: pragnienie przekraczania
granicy $mierci, tesknota za wiecznym trwaniem. W ten sposob czas i przestrzen stajg sie
wymiarami, w ktérych, przeplata si¢ czynnik swiecki i religijny. Ta religijna odpowiedz na
ostateczny niepokéj cztowieka ma oparcie w starotestamentalnej modlitwie Szema Israel
zawartej w Ksiedze Powtdrzonego Prawa: ,,Stuchaj Izraelu, Pan jest naszym Bogiem — Panem
Jedynym. Bedziesz mitowat Pana, Boga twojego, z calego swego serca, z catej duszy swojej,
ze wszystkich swych sit. Niech pozostang w twym sercu te stowa, ktére ja ci dzi§ nakazuje”
(Pwt 6, 4-6). Ow religijny niepokéj prowadzacy do odkrycia Boga nie jest uwarunkowany
czynnikami indywidualnymi ani czynnikami zewnetrznymi. Tamze, s. 12.

20 P Tillich, Theology of Culture, New York 1959, s. 42.

2'H.A. Moellering, Up From Philistinism: Paul Tillich on Art and Architecture, ,Con-
cordia Journal”, 15(1989), nr 1, s. 57.

2R. Manning, Theology at the End of Culture: Paul Tillich’s Theology of Culture and
Art, Dudley MA 2005, s. 130-131.

2 Jego wielka teologiczna trylogia: Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, 3 Bande,
Einsiedeln 1961-1969; Theodramatik, 4 Bande, Einsiedeln 1971-1983; Theologik, 3 Binde,
Einsiedeln 1985-1987.
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umystowych wiadz cztowieka. Piekno, dzieki swojej integralnos$ci, jasnosci
i harmonii przycigga ku sobie zmysty, ktére z kolei oddziatuja na wyzsze
wladze duchowe?*.

Jesli chodzi o teologie Karla Rahnera SJ (1904-1984)2° mozna méwié
wrecz o Rahnerowskim zwrocie antropologicznym w teologii. Nie chodzi
tutaj o zredukowanie teologii do rzedu antropologii, co niekiedy mu sie
zarzuca, ale o przekonanie, iz nie da sie méwi¢ sensownie o Bogu bez
jednoczesnego moéwienia o cztowieku, w tym przede wszystkim o jego
najgtebszych fundamentalnych doswiadczeniach?¢. Realizujac tego rodzaju
teologiczne zadanie, Rahner postugiwat sie tzw. metoda transcendentalna.
Polega ona — najkrécej méwigc — na opisywaniu fundamentalnych i po-
wszechnych (i transcendentalnych) doswiadczen czlowieka, w ktérych
spotyka on Boga i Jego aske, nawet jesli nie potrafi tego ani wypowiedzie¢,
ani sobie uswiadomic¢?’.

Punkt wyjs$cia do teologicznej refleksji nad dobrami kultury

Ze wspolczesnej perspektywy dobra kultury tworzone w fonie Kosciota,
jak i poza nim, stanowiace o wspoélczesnym obliczu kultury, moga stano-
wi¢ dogodng ptaszczyzne dialogu wiary ze wspoiczesng kultura. Poprzez
przedmioty kultu i kultury (jako wytwory rzemiosta artystycznego a nawet
najwyzszej klasy dzieta sztuki) cztowiek ich twoérca, poznaje lepiej siebie
i $wiat oraz Boga. Dzi$ o Objawieniu nie wystarczy moéwié positkujac sie
Biblia i Tradycja, ale trzeba siega¢ szerzej, korzystajac z wszelkich Zrédet
Objawienia.

Swiatto Boze, jak niegdy$ oswiecato losy Izraela, owieca teraz dzieje
Kosciota dzieki znakom i czynom dokonywanym przez Pana, wspominanym
i wyznawanym w sprawowanym kulcie i Zzywej wierze i upamietnianym
w dzietach sztuki religijnej. Znakomicie wyraza to — jak zauwaza papiez

2*H.U. von Balthasar, Chwala. Estetyka teologiczna, t. 1: Kontemplacja postaci,
Krakéw 2008, s. 16.

25 Schriften zur Theologie, 16 volumes, 1954-1984; Homanisation, 1965; Spirit in the
World, 1968; Hearers of the Word, 1969; The Trinity, 1970; Foundations of Christian Faith: An
Introduction to the Idea of Christianity, 1978, 1987.

26 Por. I. Bokwa, Kilka uwag o metodzie teologicznej w nawiqzaniu do K. Rahnera
(1904-1988) i U. von Balthasara (1905-1988), w: Wierzy¢ i widzied, red. K. Flader [i in.],
Sandomierz 2013, s. 50.

27 Zob. K. Rahner, Podstawowy wyklad wiary. Wprowadzenie do pojecia chrzescijaristwa,
przel. T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 32.
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Franciszek w encyklice Lumen fidei — architektura gotycka: ,w wielkich ka-
tedrach swiatto dochodzi z nieba przez witraze, na ktérych przedstawiona
jest historia $wieta”?8. W szerszym rozumieniu cata sztuka chrzescijanska,
cate dziedzictwo artystyczne KoSciola, stanowi rodzaj ,witraza”, w ktérym
streszcza sie $wieta historia.

Dziedzictwo artystyczne Kosciota osadzone jest nie tylko w wymiarze
historycznym i estetycznym, ale przede wszystkim w do$wiadczeniu wiary®.
Kultura religijna percypowana wytacznie na sposéb przezycia estetycznego
falszuje swoj obraz. Doswiadczenie wiary ma dla dziedzictwa artystycznego
Kosciota charakter fundamentalny i stanowi miejsce epifaniczne, locus the-
ologicus. Kontemplacja dobr kultury, tak jak kontemplacja Boga, realizuje
sie poprzez doswiadczenie. Precyzyjnie definiowat to Joseph Ratzinger
(Benedykt XVI), ktéry pisal: ,,Juz od swoich poczatkéow sztuka i kult reli-
gijny pozostaja w bliskim zwigzku; czczenie Boga w ludzki i jednoczes$nie
godny Boga spos6b byto dla ludzkiej wyobrazni najsmielszym i wzbudza-
jacym najwieksze emocje wyzwaniem, ktore stalo sie inspiracja dla owych
nie$miertelnych dziet, ktére dzisiaj nazywamy «zabytkami», a ktére to, co
godne podkreslenia, stawiajg przed dusza, aby w ten sposéb obudzi¢ réwniez
ué$piong pamieé naszego serca”.

Dziedzictwo kultury — niezaleznie od tego, czy przynalezne do kultury
chrze$cijanskiej, czy nie — uczestniczy w logosie filozofii, ktory jest z kolei
kontynuacja mythosu, z tej racji, ze podobnie jak on poszukuje ontofanii,
czyli ujawnienia najsilniejszego bytu, skupiajgc na sobie site sakralng. Dzie-
dzictwo stuzy upamietnianiu i przedtuzaniu trwania. Jak pisze Jan Stanistaw
Wojciechowski: ,,Upamietnianie jest cze$cig ludzkiego pragnienia nadawania
cech mocniejszego bytu, a przez to zblizania do «bytu nieprzemijalnego,
wiecznego» — tym samym za$§ w perspektywie ontoteologii Trwania, bytu
doskonatego, boskiego”!. Bez watpienia zabytki, jako integralna czes¢

2 Franciszek, Lumen fidei, n. 12.

2 Dzieta kultu, co naturalne, z biegiem czasu nabierajac cech dawnosci, staja sie za-
bytkami, sktadnikami dziedzictwa artystycznego i sa gromadzone w kolekcje. W ten spos6b
sktadniki dziedzictwa artystycznego oprécz podstawowego sensu, jaki wynika z wiary i kultu,
przybieraja sens réwnolegly: historyczny, estetyczny, emocjonalny itp.

%0 J. Ratzinger, Ochrona zabytkéw a Koscidl, referat wygtoszony podczas konferencji
Stowarzyszenia Konserwatoréw Niemieckich, Monachium 1993, cyt. za: M. Petzet, Ku
globalnej filozofii konserwacji. Wstep do debaty, w: Dziedzictwo kulturowe w XXI wieku. Szanse
i wyzwania, red. M.A. Murzyn, J. Purchla, Krakéw 2007, s. 158.

31 Zob. J.S. Wojciechowski, Locus theologicus kultury wizualnej, w: Miejsca teologiczne
w kulturze wizualnej, red. W. Kawecki [i in.], Krakoéw — Warszawa 2013, s. 51.
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dziedzictwa kulturowego ludzkosci zblizaja do «bytu nieprzemijalnego,
wiecznego». To réwniez droga poprzez sacrum, wzniosto$é¢ i piekno (rozu-
miane jako przymioty — symbole wiecznego Boga)®2.

Prawnokoscielne regulacje ochrony zabytkéw
a Karta Wenecka

Ochrona sztuki ko$cielnej wchodzita w zakres zainteresowania pra-
wodawstwa koscielnego juz w $redniowieczu (szczegdlna afirmacja sztuki
zostata dokonana przez VII sobér powszechny w Nicei — 787). W czasach
nowozytnych na Zachodzie szczegdlny wydzwiek miaty uchwaty soboru
trydenckiego oraz synodéw partykularnych, ktére recypowaty prawo po-
wszechne na swoich terenach®:.

Wsrdd najwazniejszych wspétczesnych (posoborowych) dokumentow
teologiczno-doktrynalnych Kosciota katolickiego s takie, ktére otwieraja
droge do nowego spojrzenia na dobra kultury i otoczenia ich najwigksza
troska. Ochrona zabytkow sztuki sakralnej w $wietle powszechnego prawa
Kosciota katolickiego wchodzi w sktad tresci dokumentéw, sposrdd ktdrych
nalezy wymieni¢: Instrukcja Kongregacji Obrzed6w Eucharisticum Mysterium
(1967)34, List okdélny Kongregacji ds. Duchowienstwa Opera artis (1971)%,
Kodeks Prawa Kanonicznego (1983, KPK)3%¢, Konstytucja apostolska Jana

%2 Na temat teologicznej refleksji nad zabytkami zob. N. Mojzyn, Teologiczne implika-
¢je ochrony dziedzictwa artystycznego Kosciota w dobie globalizacji, w: Miejsca teologiczne...,
dz. cyt., s. 321-346.

33 Por. G. Dumeige, Nizda II, Mainz 1985; J.S. Pasierb, Koscidt a sztuka po soborze
trydenckim, ,Wiez”, 1984, nr 8, s. 36-37; P. Krasny, Visibilia signa ad pietatem excitantes.
Teoria sztuki sakralnej w pismach koscielnych epoki nowozytnej, Krakéw 2010; J. Kracik,
Staropolskie spory o kult obrazéw, Krakéw 2012.

34 Instrukcja miata cel pragmatyczny: uwzgledniata stanowisko, aby przy przeprowadzaniu
adaptacji kosciotléw do nowej liturgii nie zostaly zniszczone dzieta sakralne.

35 Kongregacja zalecata m.in. przechowywanie w muzeum diecezjalnym lub miedzydie-
cezjalnym tych dziet sztuki, ktére zostaly wycofane z uzytku liturgicznego.

36 KPK w kanonie 1220 § 2 postanawia: ,,Dla ochrony débr sakralnych oraz kosztownosci
nalezy okazac¢ wtasciwa troske o konserwacje i zastosowac¢ odpowiednie $rodki bezpieczen-
stwa”, zas w kan. 1276 § 2 poleca wtadzy koscielnej wydawanie szczegétowych instrukeji
w tym wzgledzie, w oparciu o prawo ko$cielne, tradycje i warunki miejscowe. Z kolei kan.
1283 p. 2 zobowiazuje administratoréw débr koscielnych do sporzadzenia doktadnego
i szczegbtowego inwentarza rzeczy nieruchomych i ruchomych: czy to kosztownych, czy na-
lezacych do débr kultury, czy tez innych z opisem ich wartosci, a kan. 1284 § 1 przypomina
o obowiazku respektowania w tej dziedzinie prawa panstwowego).
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Pawta II Pastor Bonus (1988), Listy okélne i inne oficjalne dokumenty Pa-
pieskiej Komisji ds. Ko$cielnych D6br Kultury (np. List poswiecony funkcji
pastoralnej muzedw ko$cielnych — 2001 r., Enchiridion ko$cielnych débr kul-
tury — 2002%, List do Przewodniczacych Konferencji Episkopatéow — 2002)3%,

Na terenie Polski, oprécz koscielnego prawa powszechnego obowiazuja
dokumenty Episkopatu Polski, w tym m.in.: Instrukcja o ochronie zabytkéw
i kierunkach rozwoju sztuki ko$cielnej, 1966; List okdlny: Konserwacja
i zabezpieczenie zabytkow sztuki koscielnej, 1970%; List okélny: Normy
postepowania w sprawach sztuki ko$cielnej, 1973%°; wzorcowy Statut Mu-
zeum Diecezjalnego, 1976; Pro memoria w sprawie kradziezy zabytkéow
koscielnych, 1981%'; uchwaty II Polskiego Synodu Plenarnego (1991-1999)%.
Oprécz prawa powszechnego i ogélnopolskiego na terenie poszczegolnych
diecezji obowiazuja dokumenty diecezjalne (najczesciej w postaci uchwat
synodéw partykularnych lub dekretéw biskupéw).

W zwigzku z implementowaniem okreslonych zasad konserwatorskich
do prawodawstwa koscielnego pojawia sie pytanie: czy jest ono w wy-
starczajacym stopniu zakorzenione w doktrynie konserwatorskiej, ktora
reprezentuje Karta Wenecka? Chciatbym w tym miejscu wskaza¢ na pewne
analogie miedzy Kartg a dokumentami ko$cielnymi.

Echo 1 artykutu KW (w czesci dotyczacej poszerzenia definicji zabyt-
ku) oraz art. 6 KW (dotyczacego konserwacji otoczenia zabytku) mozna
odnalez¢ w uchwatach II Polskiego Synodu Plenarnego*. W odniesieniu

%7 Zasadnicza cze$¢ publikacji, czyli Documenti, zawiera lacznie 48 dokumentéw do-
tyczacych koscielnych débr kultury (okolniki, listy, sprawozdania, itp.), wydanych przez te
Komisje Papieska w latach 1989-2002. W konicowej cze$ci Enchiridionu zamieszczono wypo-
wiedzi Jana Pawtla II na temat ko$cielnych débr kultury, a wsréd nich znany List do artystéw
z 4 kwietnia 1999 r. Zob. Enchiridion dei Beni culturali della Chiesa. Documenti ufficiali della
Pontificia Commisione per i beni culturali della Chiesa, Bologna 2002.

3 Por. M. Leszczynski, Ochrona zabytkéw sztuki sakralnej w swietle aktualnego prawa
Kosciota Katolickiego, ,,Muzealnictwo”, 2008, nr 49, s. 79-88.

%9 Konserwacja i zabezpieczenie zabytkdw sztuki koscielnej z dnia 17 VI 1970. Zob. http://
www.kkbids.episkopat.pl/?id=189 [7.10.2015].

40 Zob. http://www.oblaci.pl/omi/dok_normyep.html. [7.10.2015].

41 Pro memoria w sprawie kradziezy zabytkow koscielnych, Warszawa, 25-26 XI 1981,
,Notificationes”, 1982, nr 6-8, s. 154-155.

42 Dokumenty duszpastersko-liturgiczne Episkopatu Polski (1966-1993), red. C. Krakowiak,
L. Adamowicz, Lublin 1994.

4 W uchwatach II Polskiego Synodu Plenarnego na ten temat czytamy: ,Ochronie podlega
takze otoczenie zabytkowych $wiatyn, tak zwany cmentarz przykoscielny wraz z dzwonnica
i drzewostanem” (punkt 70).
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do art. 3 KW (zabytek jako $wiadectwo historii) mozna wymienié¢ List
Papieskiej Komisji ds. Koscielnych Débr Kultury do Przewodniczacych
Konferencji Episkopatéw*. Z kolei art. 4 KW (dotyczacy ciaglosci utrzy-
mania) wraz z art. 6 (dotyczacy m.in. przerdbek i adaptacji) znajduje echo
w Eucharisticum misterium (1967)%. Z art. 7 KW (dotyczacego zakazu
przemieszczenia zabytku w catosci lub w czesci) skorelowana jest Instruk-
cja KEP o ochronie zabytkéw*. Echo art. 9 KW mdéwiacy, Ze restauracja
opiera sie na zachowaniu substancji i $wiadczy o historii obiektu odzywa
sie cho¢by w rozporzadzeniu arcybiskupa warszawskiego — Zasadach po-
stepowania w sprawie renowacji i konserwacji zabytkéw w Archidiecezji
Warszawskiej*.

Art. 16 KW (dot. dokumentowania i upowszechniania wiedzy o zabyt-
kach) znajduje sie w wielu dokumentach koscielnych, m.in. w Enchiridionie
PK ds. KDK, w ktérym Komisja zwraca uwage na niebezpieczenistwa grozace
koscielnym dobrom kultury (kradzieze, nielegalny wywdz itp.) w zwigzku
z otwarciem granic panstwowych i apeluje o pilna inwentaryzacje zabytkéw

4 ,Ochrona prawna domaga sie takze dziatan ponadnarodowych, majacych na celu
uznanie powszechnej waznosci dziedzictwa historyczno-artystycznego w wymiarze duchowym,
odwotlujacym sie do tradycji, praktyk, zwyczajéw i przekonan religijnych. Trzeba chronié [...]
dzieta sztuki przed zredukowaniem ich do wymiaru jedynie estetycznego, przed profanacja
i niewlasciwym wykorzystywaniem”.

4 ,[...] aby przy przeprowadzaniu adaptacji kosciotéw do nowej liturgii nie zostaly
zniszczone skarby sztuki sakralnej. Gdyby jednak uznano za konieczne usunigcie jakichs
zabytkéw z obiektéw sakralnych, to nalezy dokonaé tego roztropnie, za wiedza ordynariusza
diecezji i po konsultacji z ekspertami, zapewniajac tym zabytkom odpowiednie warunki do
ich ekspozycji na nowym miejscu” (punkt 24).

4 Rzadcom koscioléw przypominamy, ze nie sa oni wiascicielami, lecz tylko strézami
i opiekunami dziet sztuki sakralnej, znajdujacy mi sie¢ w obiektach powierzonych ich pieczy.
Dlatego w zadnym wypadku nie wolno im najmniejszych nawet dziet sztuki (jak np. zniszczone
obrazy, figury, tzw. $wiatki, lichtarze, stare ksiegi, zegary) przenosi¢ do innych kosciotéw,
zabiera¢ z soba na inng placéwke, sprzedawaé lub darowywac”. Zob. Instrukcja Episkopatu
Polski o ochronie zabytkéw i kierunkach rozwoju sztuki koscielnej z dnia 16 IV 1966 r. Zob.
http://www.kkbids.episkopat.pl/?id=188 [7. 10. 2015].

4 Czytamy w nim: ,Kazda inwestycja w zakresie konserwacji, renowacji oraz bu-
downictwa i innych prac zwigzanych z obiektami (w tym wszelkie przebudowy dotyczace
substancji budynkéw sakralnych i ko$cielnych) maja uzyskaé¢ uprzednia akceptacje ze strony
Urzedu Ekonoma Archidiecezji Warszawskiej i Komisji Architektoniczno-Artystyczne;j”. Zob.
»,Zasady postepowania w sprawie renowacji i konserwacji obiektéw zabytkowych oraz
budowy i modernizacji obiektéw sakralnych i koscielnych” z dnia 14 lutego 2012 r. (Nr
464/ABP/2012). Zob. http://archidiecezja.warszawa.pl/wp-content/uploads/2014/09/
zasady.pdf. [7.10.2015].
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sztuki sakralnej*. Méwi takze o konieczno$ci respektowania przez Ko$ciot
norm cywilnych dotyczacych ochrony débr kultury oraz o potrzebie wspét-
pracy z odpowiednimi instytucjami panstwowymi i miedzynarodowymi
w tym zakresie. W duchu KW jest wspétpraca miedzynarodowa w dziedzinie
ochrony zabytkéw. List PK ds. KDK do Przewodniczacych Episkopatéw mowi
o tym, zZe ,,oprocz kontaktéw Konferencji Episkopatéw z wtadzami panstwo-
wymi, potrzebna jest takze wspdipraca Stolicy Apostolskiej ze strukturami
miedzynarodowymi” #.

Jak widzimy szereg, moze nawet wiekszos¢, wskazan Karty Weneckiej,
w takiej czy innej formie znalazta echo w prawodawstwie ko$cielnym,
jakkolwiek sa to regulacje rozproszone w réznych dokumentach. Najpo-
wazniejszym jednak problemem pozostaje brak znajomosci w wystarcza-
jacym stopniu przez administratoréw débr koscielnych zaréwno doktryny
konserwatorskiej, jak prawa koscielnego i cywilnego regulujacego te
kwestie®®, mimo deklarowanej przez te dokumenty ko$cielne duzej wagi
przyktadanej do ochrony zabytkéw®!. Egzemplifikacja tego stanu jest
niemal powszechne ograniczanie zabytku do jego formy bez wtasciwej
waloryzacji autentycznej substancji. Rezultatem tego stanu bywajg nie-
pokojace zachowania i dziatania w odniesieniu do zabytkéw: wymiana
posadzek na niewlasciwe (powszechna moda na marmury), plastikowe
okna, instalowanie witrazy w kosciotach barokowych, dopuszczanie do

4 W tym samym duchu utrzymany jest wzorcowy Statut Muzeum Diecezjalnego (wydany
przez Episkopat Polski w 1976). W rozdz. III na temat organizacji Muzeum Diecezjalnego
znajduje sie zapis méwiacy o tym, ze ta instytucja ko$cielna prowadzi inwentaryzacje zabyt-
kéw, znajdujacych sie w kosciotach, kaplicach i plebaniach na terenie diecezji, oraz gromadzi
bibliografie dotyczaca muzeum i dokumentacje fotograficzna (p. 171 d.).

49 Zob. Enchiridion dei Beni culturali..., dz. cyt.

50 Por. P. Bijak, Koscielno-prawna ochrona zabytkéw sakralnych w Polsce, ,Cywilizacja
i Polityka. Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Gdanskiego”, 2013, nr 11, s. 382.

51 W tym samym duchu, co wytyczne konstytucji soborowej Gaudium et spes, okre$lony
zostaty w przepisach II Synodu Plenarnego Ko$ciota w Polsce status konserwacji zabytkéw:
»,Konserwacja wymaga kwalifikacji zawodowych i wysokiego poziomu etyki zawodowe;j.
W seminariach duchownych, w ramach wyktadéw z historii sztuki, nalezy zaplanowa¢
specjalne zajecia poswiecone konserwacji zabytkéw sztuki kos$cielnej. Powinny by¢ one
poszerzone o wizyty w pracowniach konserwacji zabytkéw, aby uswiadomié alumnom, jak
skomplikowane i kosztowne sa specjalistyczne zabiegi, ktére czesto nie bytyby konieczne,
gdyby przestrzegano zasad ochrony zabytkéw (p. 68)”.
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niszczenia starych plebanii i budowanie w zamian nowych. I wiele, wiele
innych btedéw...

Szczegdlnym ,,polem minowym” jest plaszczyzna wspétpracy miedzy
administratorami zabytkéw koscielnych a urzedami konserwatorskimi.
Bywa ona nacechowana nieraz wzajemnag nieufnos$cia o czesto historycznym
podtozu, kiedy dziatania urzedéw konserwatorskich byly przyjmowane jako
forma presji (represji) wobec Kosciola. Jednak znacznie powazniejszym
problemem jest dzi$ pogtebiajgca sie pauperyzacja parafii skutkujaca m.in.
wykorzystywaniem najtanszych rozwigzan z czestym omijaniem niezbednych
procedur. Nalezy przy tym zywi¢ nadzieje, ze istniejgce w kazdej diecezji
urzedy koscielnych konserwatoréw zabytkéw beda bardziej uzyteczne i po-
mocne w tej mierze niz do tej pory>2. Jednak — jak wykazalem wczes$niej
— najwazniejsza jest Swiadomos¢ bezwzglednej konieczno$ci ochrony débr
kultury jako patrymonium Ko$ciota i catej ludzkos$ci. Bardzo wazne w takim
ujeciu jest dalsze pogltebianie refleksji w obrebie teologii débr kultury na
kazdym poziomie ksztatcenia oséb duchownych i innych odpowiedzialnych
za administrowanie dobrami kultury.

Niniejsze rozwazania chcialbym uzupetni¢ pewna refleksja teologa i hi-
storyka sztuki na temat Karty Weneckiej. Na krajowych i miedzynarodowych
konferencjach coraz czesciej pojawiajq sie w gremiach odpowiedzialnych za
zabytki watpliwosci, co do aktualnosci doktryny zawartej w Karcie Weneckiej
oraz stawiane bywajq konkretne pytania: czy Karta zbytnio nie ogranicza
architektéow i inwestoréw. Nasuwa mi sie¢ w tym miejscu analogia do ka-
nonu ikonopisarskiego, ktéry przez stulecia regulowatl zasady malarstwa
ikonowego — i w dalszym ciggu z powodzeniem to czyni. Zaryzykowatbym
w zwiazku z tym teze, ze gdyby nie 6w kanon — malarstwo ikonowe juz
dawno przestatoby istnie¢ we wiasciwym sobie ksztalcie. Dobrego ikonopisa
kanon nigdy nie ogranicza, a w przypadku ztego — kanon chroni cate ikono-
pisarstwo przed jego dziatalnoscig. Podobnie rzecz ma sie z Karta Wenecka:
dobrego architekta i inwestora Karta nie zniecheci ani nie ograniczy — ale
moze ustrzeze przed ztym i nieodpowiedzialnym...?

52 Dodajmy, ze Kosciét powoluje do istnienia réznego szczebla swoje agendy w celu
ochrony zabytkéw. Nalezy do nich zaliczy¢ w pierwszym rzedzie nastepujace dykasterie kurii
rzymskiej: Papieska Komisja Débr Kultury Koéciota oraz Papieska Komisja Archeologii Swie-
tej, a w konferencji Episkopat Polski: Rada ds. Kultury i Ochrony Dziedzictwa Kulturalnego
i Komisja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, zas na szczeblu diecezjalnym komisje
ds. architektury i sztuki oraz diecezjalni konserwatorzy zabytkéw. Zob. P. Bijak, Koscielno-
-prawna..., art. cyt., s. 369-393.
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SUMMARY

Although the Venice Charter (1964) does not directly relate to theological
matters or regulate the issues of ecclesiastical law, there is a common denomi-
nator that links the two, namely, works of culture, art and the conservation of
monuments and sites, which all remain in the area of focus of ecclesiastical
law and theology. It is worth appreciating that culture plays an increasingly
important role in the teaching of the Catholic Church, and that it has become
its integral part since the Second Vatican Council. The humanistic concern for
cultural property resonates through the Council documents as never before,
along with the saving care for man himself, which is reflected in the guidelines
for the protection and conservation of monuments and sites, including the
guideline pointing to the necessity of acquiring proper education and training
during studies.
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WIZUALIZACJA WIARY NA PRZYKLADZIE
SZTUKI CHRZESCIJANSKIEJ W CHINACH

W Pi$mie Swietym nie raz spotykamy okreslenia méwigce u ,,pokazaniu
wiary”. Okreslenie to wystepuje zaréwno w sensie bardziej przenosnym jako
»,pokazaniu wiary” w uczynkach (np. Jk 2, 18, jak tez w znaczeniu bardziej
,Wwizualnym” — np. pro$ba skierowana przez Filipa do Jezusa, aby ,,pokazat
Ojca” (J 14, 8-9). Cho¢ ze swej natury wiara chrze$cijanska nie podpada
pod zmyst wzroku, to jednak czesto prébuje sie ja ,,uwizualni¢”, aby lepiej
docierata do swiadomosci stuchaczy. Nie jest to tylko zagadnienie wspétcze-
sna. Juz $w. Jan z Damaszku w VIII w. kierowat sie do wspdlczesnych mu
chrzescijan: ,,Jesli poganin przyjdzie do ciebie i zapyta: «pokaz mi swoja
wiare!» zaprowadz go do kosciota, pokaz dekoracje, ktére go ozdabiajg
i wyjasnij serie $wietych malowidel”!.

W bardziej nam wspotczesnych czasach kwestia ,,pokazania” wiary
réwniez przypominana jest od czasu do czasu. Podczas przeméwienia na
zakonczenie Soboru Watykanskiego II na placu $w. Piotra dnia 8 grud-
nia 1965 r. papiez Pawet VI skierowat sie do artystow: ,Jezeli jestescie
przyjaciétlmi prawdziwej sztuki, jeste$cie naszymi przyjaciotmi. Koscidt
juz dawno zawart z Wami przymierze. Zbudowaliscie i urzadzili$cie jego
$wiatynie, Swietowalidcie jego dogmaty, ubogaciliscie liturgie. Pomogliscie
przettumaczy¢ Boskie tre$ci w jezyku form i postaci, czynigc niewidzialny
$wiat widzialnym. [...] Nie bdjcie sie poswieci¢ Waszych talentow w stuz-
bie Bozej prawdy. Nie zamykajcie swego umystu na tchnienie Ducha
Swietego!”2.

1E Ciardi, Art at the service of evangelization, ,,Oblatio”, 4(2015), nr 2, s. 156.

2Pawetl VI, Allocutio. Concilium Oecumenicum Vaticanum II sollemni ritu concluditur,
AAS, 58(1966) ,nr 1, s. 12-13 [ttum. wiasne — WK]. Nieco wcze$niej, dnia 7 maja 1964 r. tenze
sam papiez spotkat sie z artystami w Kaplicy Sykstynskiej i postawit im wielkie wyzwanie:
,Zbierzcie z niebosktonu ducha jego skarby i obleczcie je w stowa, kolory, formy, dostepno$¢”.
Por. E Ciardi, Art at the service of evangelization, art. cyt., s. 155.
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Od samych poczatkéw sztuka jest poteznym narzedziem ewangelizacji,
gloszenia prawdy, piekna, dobra i prawd wiary chrzescijanskiej. Nie chodzi
tu jedynie o sztuke klasyczna, ale odnosi sie to réwniez do literatury, muzyki,
kina, architektury, a wspoétczesnie réwniez radia, telewizji, Internetu i innych
nowych form komunikacji. Podobnie jak w innych formach dziatalnosci
ewangelizacyjnej Kosciota, tak réwniez w wymiarze misyjnym, gloszenie
Chrystusa ludom, ktére nie przyswoity sobie jeszcze wiary chrzescijanskiej
w wymiarze kulturowym, czesto dokonuje sie poprzez sztuke.

Jako przypadek badawczy dla projektu wizualizacji wiary w perspek-
tywie misyjnej wybrano teren Chin i rozwdj sztuki chrzescijaniskiej w tym
kraju. Nie jest to temat zupelnie nowy w badaniach prowadzonych na
UKSW, ale nie byt on jeszcze ujmowany od strony misjologicznej refleksji
nad rozumieniem wizualizacji wiary. 19 pazdziernika 2005 r. 6wczesna
sekcja misjologii Wydziatu Teologicznego UKSW zorganizowata sympozjum
,Oblicza Jezusa Chrystusa”. Podczas tego sympozjum o. Roman Malek SVD
wygtosit bardzo ciekawy referat na temat ,,Chiniskie oblicza Jezusa Chrystu-
sa. Przeglad problematyki oraz impresje ikonograficzne”. W dniach 22-23
czerwca 2013 r. z inicjatywy stowarzyszenia ,,Sinicum”, w ktérego dziatal-
nos$¢ wilaczaja sie tez niektérzy nasi wyktadowcy, w galerii Porczynskich
w Warszawie miata miejsce wystawa prac Garego Chu Kar Kui na temat
,Chinskie oblicze Matki Bozej”*. Pod kierunkiem o. Tomasza Szyszki SVD
powstata tez jedna praca magisterska z misjologii ,,Zycie Jezusa Chrystusa
wedlug Fan Pu. Chinskie wycinanki a interpretacja Ewangelii” napisana
przez Katarzyne Matek w UKSW w 2010 r. Te fakty staly sie inspiracjg,
aby na nowo wréci¢ do tematu ,wizualizacji” wiary, nie tyle z perspektywy
sztuki, co raczej z perspektywy dziatalnosci misyjnej, biorac chrzescijanska
sztuke chinska za przyktad do analizy misjologiczne;j.

Sztuka jako narzedzie ewangelizacji
w dawnej praktyce misyjnej KosSciota

Bez wchodzenia w szczegdly zagadnienia misyjnego otwarcia Kosciota
na wartos$¢ sztuki w gloszeniu Ewangelii i zaktadaniu Ko$ciota tytutem

3 Tekst ukazat sie¢ jako R. Malek, Chiriskie oblicza Jezusa Chrystusa. Przeglad problema-
tyki oraz impresje ikonograficzne, w: Oblicza Jezusa Chrystusa w kulturach i religiach Swiata,
red. T. Szyszka, A. Was, Warszawa 2007, s. 113-136.

4Por. J. Zwolski, Sztuka w stuzbie Ewangelii, ,Misjonarz”, 2013, nr 6, s. 12-13.
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przyktadu przypomnijmy tu dwa dokumenty. Pierwszym jest list papieza
$w. Grzegorza Wielkiego do opata Melitona z 601 r.° Papiez wyraznie przy-
pominat misjonarzom, aby nie burzyli rodzimych miejsc kultu, ale aby je
niejako ,,ochrzcili” przejmujac je do uzytku ewangelizacyjnego. W drugim
dokumencie - instrukcji z 1659 r., nowo powstatej Kongregacji Rozkrzewiania
Wiary, czytamy m.in. ,Nie usitujcie i zadng miara nie namawiajcie tamtych
ludéw do zmiany ich rytéw, przyzwyczajen i obyczajéw, byleby tylko nie
byty one w sposob oczywisty sprzeczne z religig i dobrymi obyczajami”®.

Aby odpowiedzie¢ na pytanie o ,wizualizacje” wiary na przykltadzie
sztuki chrzescijaniskiej w Chinach, podzielimy okres ewangelizacji tego kraju
na szes$¢ réznych okreséw. Pierwszy okres obejmuje czas misji Kosciotow
wschodnich (tzw. nestorianskich) od VII w. Drugi okres rozpoczat sie od do-
tarcia do Pekinu (Chanbatyku) Jana z Montecorvino (koniec XIIT w.) i trwat
do 1368 r. to znaczy do upadku dynastii Yuan. Trzeci okres rozpoczat sie
wraz z dotarciem do Chin jezuitéw (koniec XVI w.). Czwarty okres to czas
nieszczesnych probleméw z ,Rytami chinskimi”. Pigty rozpoczat sie wraz
z odnowa na poczatku XX w. i zwigzany jest z dziatalno$cig abp. Costantini
oraz konsekracja pierwszych szesciu biskupéw chinskich w 1926 r. az do
rewolucji w 1947 r. Szésty okres to czasy wspolczesne, gdy zewnetrzna
dziatalno$¢ ewangelizacyjna jest ograniczana, ale rozwijajq sie nowe jakby
wewnetrzne (wewnatrzchinskie) sposoby prezentowania wiary.

Z pierwszego, dawnego okresu pozostato niewiele pamiatek i rzadkich
$ladéw artystycznych. Najbardziej znang z nich jest stela z Xi’an z 781 r.”
Ikonograficznie nie odréznia sie ona od innych, ale na szczycie zawiera krzyz
w stylu starochinskim, tzn. oparty na podstawie kwiatu lotosu i bez korpu-
su. Krzyze te odwotywaty sie do symboliki buddyjskiej® a takze ukazywaty
symbolike $wiatta. Z tego okresu warto wspomnie¢ jeszcze dwa krzyze na
steli z 960 r., odkryte w 1919 r. w pagodzie niedaleko Pekinu. W regionie

SGrzegorz Wielki, Listy, t. 4, Warszawa, 1955, s. 121-122. List X1, 56, z dnia 18 lip-
ca 601 r. Opat Meliton byt towarzyszem $w. Augustyna z Canterbury — misjonarza w Anglii.

¢ Kongregacja powstala w 1622 r. Polskie ttumaczenie: Instrukcja Kongregacji Roz-
krzewiania Wiary dla wikariuszy apostolskich, udajgcych sie do prowincji chinskich: Tonkinu
i Kochinchiny, w: Breviarium Missionum, t. 1, Warszawa 1979, s. 41-56.

7 Polskie ttumaczenie tekstu na steli: D. Klejnowski-R6zycki, Stela z Xi’an, ,,Chiny
dzisiaj”, 9(2014), nr 3-4, s. 41-50. Por. tenze, Pierwsze pojecia teologiczne w jezyku chiriskim
na nestorianskiej Stelu z Xi’an, ,,Chiny dzisiaj”, 9(2014), nr 3-4, s. 51-59.

8 Stad niektéry proponuja, aby w takich przypadkach méwié nie tyle o ,inkulturacji”,
co raczej ,inreligionizacji”. Por. A. Pieris, Hat Christus einen Platz in Asia? Ein umfassender
Uberblick, ,Concilium”, 29(1993), s. 122.
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Ord, w Mongolii, odkryto wiele matych krzyzy metalowych, z fraktura
chinska, ktére moga pochodzi¢ z czaséw tejze pierwszej ewangelizacji.
Wydaje sie, ze dawne koscioty i klasztory tez budowano w stylu chinskim.
Stela z Xi’an przypomina, ze dachy klasztoréw zostaty pokryte kolorowymi
ptytkami, ktére przypominaty skrzydta bazanta w pelnym locie. Skrétowo
mozemy wiec podsumowac, ze w tym pierwszym okresie ,wizualizacja” wiary
chrzescijanskiej obficie czerpata z zastanej symboliki obecnej w Chinach’.

Druga fala misji katolickich w Chinach rozpoczeta sie na wraz z Janem
z Montecorvino, ktéry dotart do Chanbatyku (Pekinu) w 1294 r. Wydaje
sie, ze Jan réwniez byt bardzo otwarty na miejscowe formy kulturowe.
Trudno dzi§ wiecej wnioskowa¢ w tej kwestii, gdyz w 1368 r. misje te
zostaly zniszczone wraz z upadkiem dynastii Yuan. Misje franciszkanskie
nie pozostawily nam wielu pamiatek artystycznych. Z tego okresu pocho-
dza prawdopodobnie niektére krzyze znalezione w Zaitun (Chuanchow)
w Fukien, gdzie w czasach Jana z Montecorvino rozwijaly sie wspélnoty
chrzescijanskie, kierowane przez franciszkanéw. Krzyze sa stylizowane na
modte chinskg. Sam Jan z Montecorvino napisat w swym liscie z 1305 r.:
Wybudowatem kos$ciét w miescie Chanbatyku (dzi$ Pekin), gdzie znaj-
duje sie gtéwna rezydencja krélewska; wybudowatem go szes¢ lat temu.
Zbudowatem réwniez dzwonnice z trzema dzwonami... Aktualnie buduje
inny ko$ciot”?. Mozna sie domyslaé, ze byto to w stylu chinskim, poniewaz
niewiele wcze$niej nawet imperator mongolski Kubilaj-Chan zaadoptowat
styl chinski do budowy patacu cesarskiego. O tym, ze Jan z Montecorvino
nie bat sie adaptacji wida¢ chociazby po tym, ze przettumaczyt mszat. ,Ce-
lebrujemy Msze $w. wedtug rytu tacinskiego w miejscowym jezyku, nawet
stowa prefacji i kanonu”*! — pisal w swym liscie.

By¢ moze otwartos¢ cesarza na obecnos$¢ misjonarzy jest troche zaska-
kujaca, ale chciat on sie pokaza¢ jako wtadca bardzo tolerancyjny, ktory
nie bat sie réznych kwestii religijnych. Nic jednak nie wskazuje na to, aby
chciatl przyja¢ wiare chrzescijaniska. Najprawdopodobniej z tego okresu

2 Jesli chodzi o ,teologie” zapisang na tej steli, to wydaje sie, ze tez byta ona gteboko
zakorzeniona w rodzimym systemie pojeciowym. Warto zwrdci¢ uwage np. na proby thu-
maczenia pojecia ,,osoby” (koniecznej przy wyjasnianiu praw trynitarnych), przy ktérych
postuzono sie pojeciem ,awatar”. Dzi§ kojarzy si¢ nam ono z innymi realiami, ale wtedy
widocznie uznano je za dobre do wyja$niania prawd wiary.

19°C. Costantini, Lart chrétien dans les missions. Manuel d’art pour les missionnaires,
Paris — Bruges — Amsterdam 1949, s. 207.

1 Tamze, s. 208.
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pochodzi obraz Matki Bozej, ktory cho¢ zawiera pewne elementy chinskie
jest wyraznie wzorowany na obrazie Santa Maria Maggiore z Rzymu. By¢
moze franciszkanie przywiezli kopie tego obrazu ze soba i jaki$ chinski
malarz (wedtug niektérych T’ang Yin) wykonat kopie z akcentami chinski-
mi. Prawdopodobnie z tego okresu pochodza tez elementy ptyty grobowej
z napisem w jezyku tacinskim.

Sztuka jako narzedzie ewangelizacji
w poczatkach misji nowozytnych — okres trzeci

Trzeci okres misji katolickich w Chinach zaczyna sie przybyciem jezuitéw
do Chin (Valignano przybywa do Macao w 1578 r., Ricci w 1582 r.). Na
samym poczatku pojawito sie dos$¢ sporo ciekawych pomystow. W ksiazce
Jérome’a Nadala, Adnotationes et Meditationes in Evangelio z 1595 r. znaj-
duja sie dawne ryciny w stylu chiniskim. Podobne préby wida¢ w dzietach
Jules’a Aleniego SJ Explicationes de I'Evangile au moyen d’images z 1635 .
oraz Jeana Adama Schalla von Bella Estampes offertes a UEmpereur z 1640.
Byly to pierwsze préby ,,pokazania” w Chinach nowozytnych prawd wia-
ry chrzescijanskiej. Jezuici znani byli z tego, ze zamawiali dzieta sztuki
europejskiej, ktére pdzniej mogli ofiarowywaé jako prezenty tym, ktérych
przychylno$¢ chcieli sobie zjednaé'2. Proby ,wizualizacji” Ewangelii w formie
drukowanej podejmowali tez w swych dzietach Johann Adam Schall von
Bell® i Jodo da Rocha.

Trzeba tez przypomnie¢ dziatalno$¢ artystyczng jezuitéw na dworze
w Pekinie. Wspomnie¢ tu trzeba takich artystow jak Giuseppe Castiglione
(1688-1766), Jean Denis Attiret (1702-1768) i Ignaz Sichelbarth (1708-
1780)'*. Zaadoptowali oni styl chinski. Trudno dzi$ jednak znalez¢ ich
dzieta. Prawdopodobnie znane chiniskie przedstawienia Michata archaniota
i Aniota str6za pochodza od Castiglione.

Prawdopodobnie to réwniez z tego ruchu zapoczatkowanego przez
jezuitéw pochodza dwa obrazy Matki Bozej z XVII-XVIII w. Pierwszy przecho-

12 Tamze, s. 210.

13 Wedlug niektérych wersji Schall mial tez zbudowa¢ wielki ko$ciét w stylu chinskim,
ktoéry jednak pézniej zostat przerobiony w stylu europejskim.

14 Por. China and Europe. Images and Influences in Sixteenth to Eighteenth Centuries, red.
T.H.C. Lee, Hong Kong 1991, zwtaszcza artykut M. Kao, European Influences in Chinese Art,
Sixteenth to Eighteenth Centuries, s. 251-303. Por. tez E. Zettl, Ignaz Sichelbarth 1708-1780.
Missionar, Maler und Mandarin am chinesischen Kaiserhof, Konstanz 2011.
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wywany jest w Field Museum w Chicago, drugi — bardziej chiniski w British
Museum w Londynie'®.

Krok wstecz? — etap czwarty

Z powodu kasaty zakonu jezuitéw, ktérzy stanowili gléwna misyjna
site w kierunku przyjmowania miejscowych wzorcéow, a takze z powodu
zewnetrznej politycznej sytuacji kolonialnej doszto do zamkniecia sztuki
chrzescijanskiej na rodzima sztuke chinskg. Od strony kosScielnej okres
ten przypadt na czas sporéw doktrynalnych wewnatrz samego Kos$ciota.
W czasach po wystapieniach Lutra (1517) i pozostatych reformatoréw,
w Europie zaczeto bardzo krytycznie podchodzi¢ do jakichkolwiek préb
,2dopasowywania” wiary do innych kultur. Idealem stawato sie , kopiowa-
nie” modeli europejskich. Nie bedziemy tu przypominali historii sporéw
akomodacyjnych o tzw. ryty chinskie!®, ale miata ona wplyw réwniez na
rozwdj sztuki chrzescijanskiej w Chinach.

Duch kolonialny straszyt i ktad sie cieniem réwniez na dziatalnosci
misyjnej a wiec réwniez na postrzeganiu miejscowej sztuki jako narzedzia
ewangelizacji. W $wieckiej historii §wiata okres ten przypada na czas
kolonialnych podbojéw Hiszpanii i Portugalii. Potem do tej rywalizacji
wiaczali sie stopniowo inni Europejczycy: Holendrzy, Brytyjczycy, Fran-
cuzi, Niemcy itd.

W tym czasie misje katolickie w Chinach rozwijaly sie zasadniczo
wedtug obcych wzorcéw europejskich, zachowujac obcy charakter, z obca
hierarchia, obcym jezykiem liturgicznym, obcym duchowienistwem i wsku-
tek tego rowniez z obca sztuka. Z dzisiejszej perspektywy jest to sytuacja
bardzo dziwna. Konstrukcje neogotyckie, neoromanskie czy neoklasycy-
styczne importowane z Europy nie mogly ukazywaé ducha wiary chrze-
$cijan chinskich. Stanowity wiec one pewne powtérki, nie zawsze dobrze
zrozumianych modeli europejskich, bez wtasnej oryginalnosci. Brakowato
w nich oryginalnosci i spontanicznosci, krotko méwigc prawdziwej sztuki.
Taka byta tendencja ogélna, cho¢ na szcze$cie zdarzaty sie tez wyjatki od
tej reguty. Wiara chrzescijanska byta wiec w tym czasie ,pokazywana”
jako wiara obca.

15 Por. C. Costantini, Lart chrétien dans les missions..., dz. cyt., s. 210-212.
16 Por. M. Bednarz, Spdr o obrzqdki chiriskie i malabarskie XVII-XX w., w: EA. Plat-
tner, Gdy Europa szukata Azji, Krakéw 1975, s. 286-302.
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Etap piaty — przelom w spojrzeniu na role sztuki chinskiej
w dziatalnos$ci misyjnej

Wazna role w procesie stopniowej zmiany tej sytuacji na tym dos¢ krét-
kim, ale waznym etapie (1912-1949) miata osoba delegata apostolskiego
do Chin bp. Celso Costantini (przybyt w 1922 r.)'’. Poniewaz w krotkiej
prezentacji nie ma miejsca na ukazanie jego dziatalnosci, wiec tu podkresli¢
trzeba jego najbardziej kluczowy dla tej sprawy tekst, mianowicie list do
dwéch przelozonych misji ktéry napisat 23 kwietnia 1923 r. Oficjalnymi
adresatami listu byli prefekci apostolscy J.E. Walsh i E. J. Galvin z Kwan-
tung i Hanyang, jednak byl to praktycznie ,gltos w sprawie” znaczenia
sztuki chinskiej dla ewangelizacji tego kraju. Ten glos z zatozenia mialy
by¢ styszany szerzej's.

Cho¢, jak bp Costantini zaznacza, Ze to co pisze, to jego osobiste prze-
konanie!?, to jednak zdaje sie, iz wyraza on nie tylko swoja opinie. Uwa-
zal on, ze problem zmiany mentalnosci w podejsciu do sztuki, zwtaszcza
w odniesieniu do nowo powstajgcych konstrukeji koscielnych, jest problem
wrecz palacym i wiekszym niz by sie to moglo wydawac na pierwszy rzut
oka. Delegat apostolski zauwazat wyzej wzmiankowany problem kosciotéw
budowanych w obcym stylu europejskim. W pewnym sensie na szcze$cie na
terenach wiejskich czesto nie starczalo srodkéw materialnych na budowe
okazatych $wiatyn i dlatego powstawaly kos$cioly w bardziej rodzimym,
prostszym stylu, cho¢ byto to tylko z braku mozliwosci finansowych. Od-
noszac sie z szacunkiem do tego, co byto robione dotad, delegat apostolski
postanowit ustali¢ pewne zasady dla budowy przysztych kosciotéw.

List zawiera cztery tezy w interesujacej nas sprawie: 1) sztuka zachodnia
w Chinach stanowi btad stylu; 2) obcy charakter sztuki powoduje pojmo-
wanie religii jako obcej; 3) wielka tradycja sztuki chrzescijanskiej pokazuje

17 Warto tu odniesé¢ sie do ogélnokos$cielnego kontekstu postrzegania misji w tym cza-
sie. W 1919 r. papiez Benedykt XV wydal pierwsza nowozytna ,encyklike” misyjna, czyli list
apostolski Maximum illud, w ktérym postulowat nowe podejscie do dzialalno$ci misyjnej,
w tym réwniez do sztuki.

18 Por. C. Costantini, Lart chrétien dans les missions..., dz. cyt., s. 410. P6zZniej obaj
adresaci zostali biskupami. Integralny tekst listu: tamze, s. 223-229.

19 Pamietaé trzeba, ze wtedy wciaz obowiazywaly jeszcze zakazy antyakomodacyjne.
Zniesione one zostaly dopiero w roku 1939. Postawa abp. Costantini, ktérej wyrazem jest
m.in. wspomniany list, obok innych zewnetrznych dziatann doprowadzita do zmiany w tym
podejsciu do kultury i sztuki chinskiej w czasach pontyfikatéw Piusa XI i Piusa XII i w koricu
do zniesienia zakazdéw.
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zdolnos¢ zaadoptowania sie do kultury danych miejsc; 4) sztuka chinska
posiada piekne i zréznicowane mozliwo$ci adaptacyjne.

List byt ttumaczony na wiele jezykéw. Miat on wielki wplyw zaréwno
na sytuacje w Chinach, jak i na nowozytna refleksje misjologiczna. Nic
wiec dziwnego, ze wkrotce synod w Szanghaju (w 1924 r.) postanowit
wprowadzi¢ te zasady w zycie w tym, co odnosito sie do konstrukcji
obiektow religijnych.

Poza samym listem bp Costantini zaprosit w 1925 r. do Chin benedyk-
tyna z Monte Cassino o. Adalberta Gresnight, ktéry p6zniej w tym duchu
zaprojektowat budynki uniwersytetu katolickiego w Pekinie oraz regional-
nych seminariéw w Hongkongu, Kaifengu a takze kosciota w Suanhwafu.
W dziedzinie malarskiej bp Costantini zaprosit miejscowego artyste Tcheng
Suan-Tu, aby namalowat obrazy Matki Bozej (1928-29). P6zZniej jego obrazy
(np. Dziewica adorujaca Dziecigtko) byly powielane w réznych czasopismach
misyjnych, jako przyktad wspétczesnej (wtedy) chrzescijanskiej sztuki chin-
skiej?°. Pézniej, jako profesor sztuki na uniwersytecie katolickim w Pekinie
stworzyt on catg szkote chinskich obrazéw chrzescijanskich. Otwierajac
wystawe sztuki chrzescijanskiej na uniwersytecie w roku 1937 stwierdzit,
Ze istnieje pewna trudno$¢ zainteresowania artystéw tematami chrzes$ci-
janskimi, ale analogicznie jak to wczes$niej uczynit buddyzm i taoizm z ich
wielkimi szkotami artystycznymi, podobnie musza dziata¢ chrzescijanie.
Pézniej szkota ta okre$lona zostata jako Ars Sacra Pekinensis. Najwiekszy
jej rozwdj przypada na lata 1937-1939. Od roku 1934 organizowane byty
wystawy chrze$cijanskiej sztuki chinskie;j.

Obok Lukasza Tcheng wypada wymieni¢ przynajmniej dwéch innych
malarzy: Pu-Chin i Tschang-San-Tse. Wérdd uczniéw Tchenga warto wspo-
mnie¢ tez Wang-Su-Ta, Lu-Hung-Niuen, L. Mieng-Yuan i Hsu-Chi-Hua.
Réwniez jeden z misjonarzy szeutystow E. Van Genechten rozwijat szkote
malarstwa chinskiego?!. Mata podobna szkota istniata tez w Kaifeng.

Papiez Pius XI potwierdzit wazno$¢ i poprawnos¢ tej tendencji wi-
zualizacji sztuki w dziele ewangelizacji*?. Jego idea utworzenia wielkiej
wystawy misyjnej w 1925 r. w Rzymie miata wtasnie na celu ukazanie wie-

20'W 1932 r. przyjat on chrzest jako Lukasz.

2 Por. L. Swerts, K. de Ridder, Mon Van Genechten (1903-1974) Flemish Missionary
and Chinese Painter. Inculturation of Christian Art in China, Leuven 2002.

22 Por. szerzej jego postawe wobec Chin: G. 1a Bella, The Holy See and China in the
papacy of Pius XI, w: Catholic Church and China in the 20" century, red. E. Guinipero, Mace-
rata 2010, s. 121-139.
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lowymiarowych form dziatalnosci misyjnej ukazanej w wielu dokumentach
misjologicznych, naukowych i etnograficznych®.

Wspolczesnie — etap szosty

Dzi$ wiodacymi osrodkami chrzescijanskiej sztuki chinskiej sa Tao Fong
Shan Christian Centre w Hong Kongu oraz Amity Christian Art Center w Nan-
jing. Cho¢ historycznie pozostajac jeszcze w poprzednim okresie, w Hongkongu
w 1930 r. norweski misjonarz L. Karl Reichelt zatozyt ekumeniczny os$rodek
artystyczny Tao Fong Shan, co przettumaczy¢ mozna jako ,Géra wiatru
Dao” albo ,Géra Ducha Swietego”. O$rodek ten zastynat przede wszystkim
z produkgji porcelany z ozdobnymi motywami o tematyce chrzescijaniskie;j.

W 1992 r. na protestanckim Wydziale Teologicznym w Nanjing otwarte
zostalo Amity Christian Art Centre, ktére ma na celu promowanie rozwoju
sztuki chrzescijanskiej. Artysci postuguja sie réznymi technikami: akwarelami,
tuszem, farbami olejnymi, kaligrafig, drzeworytami, batikiem, wycinankami
z papieru, rzezbg. Centrum umozliwia taczenie teorii i praktyki?*.

0Od 1993 r. rozpoczeta sie tradycja organizowana wspolnych wystaw
tych dwdch osrodkow. Wsréd wielu nowych artystéw mozna wymienic¢
takie nazwiska jak np. Tang Guo, Ding Fang, Qin Peng Xiao i inni. Nie jest
mozliwym wymienienie wszystkich nazwisk artystéw, ktérzy wspotczesnie
staraja sie pokaza¢ wiare chrze$cijanska na chinski sposéb. Poniewaz pani
Fan Pu jest juz znana na UKSW, warto zwrdci¢ uwaga na jej prace. Szcze-
gblnym zainteresowaniem Fan Pu ciesz3 sie tradycyjne chiniskie papierowe
wycinanki przedstawiajace tematy biblijne. Pochodzaca z rodziny chrzesci-
janskiej (ojciec byt pastorem) we wczesnym wieku stracita szanse na for-
malng edukacje w sztuce. Bez oficjalnego wyksztatcenia artystycznego jest
uwazana za najbardziej znang chinska artystke chrzescijanska postugujaca
sie wycinankami z papieru®.

23 Niektore z tych eksponatéw (rzadko udostepnianych zwiedzajacym Muzea Watykariskie)
zobaczy¢ mozna w ksigzce Ethnos. Vatican Museums Ethnological Collection, red. N. Mapelli,
K. Aigner, N. Fiussello, Citta del Vaticano 2012. Np. piekny obraz Madonna z Dzieciatkiem
i aniot w typowym chinskim ogrodzie autorstwa Wang Suda z pierwszej potowy XIX w. —s. 378.

2¢W 2010 r. Art Division of Tao Fong Shan Christian Centre w Hongkongu wydzielila
specjalny fundusz, z ktérego zostaty sfinansowane m.in. albumy: The Holy Pictures: A journey
into God’s heart (2010), My Idea of Jesus: Painting Competitio Portfolio (2010), Biblia paupe-
rum: Collection of Fan Pu papercut art (2013).

25 Najnowsze jej albumy to: The Way of My Heart: The Papercut Art of Fan Pu, Nanjing
2010; Biblia pauperum. Collection of Fan Pu papercut art, Hong Kong 2013.
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We wspotczesnych probach chinskiej wizualizacji wiary mozna tez za-
obserwowaé pewng nowa tendencje. O ile do poczatku XX w. chrzescijanska
sztuka chinska byta domena osrodkéw katolickich, to we wspdiczesnym
okresie coraz bardziej prym wiodg protestanci?®. Wybitnym przyktadem
moze by¢ He Qi, absolwent wyzszej szkoty artystycznej w Nanjing. Fachowcy
uwazaja, ze udato mu sie stworzy¢ autentyczng chiniska sztuke chrzescijanska
inspirowana z jednej strony Chagallem i Picassem a z drugiej buddyzmem.
Jego ulubionymi technikami sa drzeworyty i wycinanki.

Kultura chinska wysoko ceni znaki i symbole?’. Chinczycy zawsze lu-
bili postugiwac¢ sie nimi w taki sposéb, aby w intrygujacy sposéb zmieniaé
ich znaczenia. Dla miejscowych chrze$cijan bylo wiec czym$ naturalnym
wyrazanie wiary w sztuce kaligrafii, albo w papierowych wycinankach,
na ktorych pojawiaja sie takie kluczowe pojecia jak wiara, mito$¢, czy
nadzieja. Oczywistym tez jest dekorowanie miejsc modlitwy w domach
stowami zachety, btogostawienistwa czy obietnicy. Np. ryba — bardzo wazny
symbol ewangelizacyjny — wymawiane jako ,yu” oznacza tez wzrost, czy
dopasowanie. Nie tak tatwo bylo ogarna¢ symbolem krzyza kulture, ktorej
zasadnicze przestanie koncentruje sie na harmonii i szczesciu. Mozna wiec
znalez¢ przedstawienia krzyza jako obecnoéé Swietego, jako zrédto $wiatta
i zycia. Kaligrafie fragmentéw Ewangelii prezentowane w formie krzyza,
a takze drewniane rzezby Chrystusa Zmartwychwstatego ukazuja Go bto-
gostawigcego swiat. Wycinanki ukazuja krzyz jako otwartg droge do nieba
z ciemnego i pelnego depresji spoteczenstwa.

W Chinach stale ro$nie gama artystow gloszacych Ewangelie pedzlami
i farbami. W koncu na skale masowa Chinczycy zaczeli uzywac takich tra-
dycyjnych metod, jak malarstwo, kaligrafia, wycinanki czy wyszywanki dla
tworzenia dziet o sztuce chrzescijanskiej. Dzieta sztuki chinskich artystéw
chrzescijanskich zyskuja pewna popularno$¢ w kregach protestanckich,
zwlaszcza od lat dziewieédziesigtych ubiegtego wieku?®, najbardziej chy-

2 Ciekawa prezentacje na ten temat przedstawila Isabel Hess-Friemann (przewodniczaca
niemieckiej ekumenicznej chinskiej grupy roboczej z Heidelbergu) podczas IX Europejskiego
Katolickiego Kolokwium Chinskiego (9" European Catholic China Colloquium) w Konstan-
cinie-Jeziornej w dniach 10-13 wrze$nia 2015 r. Nosila ona tytut Evangelisation Through Art
in China: A Protestant Perspective.

27 Por. Words and Images: Chinese Poetry, Caligraphy and Painting, red. A. Murch,
W.C. Fong, New York 1991, zwtaszcza tekst Y. Boda, The Development of the Ch’ien-lung
Painting Academy, s. 333-356.

28 Wydaje sie, ze szczegdlnie w Niemczech.
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ba papierowe wycinanki Fan Pu, oryginalne drzeworyty Qian Zhusheng,
obrazy olejne Ying De czy obrazy abstrakcyjne Dao Zi. Podsumowujac ten
wizualizacyjny trend ewangelizacyjny mozna powiedzie¢, ze wspolczesnie
nastepuje przesuniecie od pojedynczych znakéw, symboli i kaligrafii, do
coraz trudniejszych i bardziej skomplikowanych nowych technik i tresci.

* * *

Stynny misjolog niemiecki Theo Sundermeier, w swej ksiazce Christliche
Kunst — weltweit. Eine Einfiihrung?®, w rozdziale 6smym3°’ szeroko analizuje
sztuke chrze$cijanska w Azji. Dzieli ja na trzy etapy: Anpassung (adaptacja),
Inkulturation (inkulturacja)®!' i Kontextualisierung (kontekstualizacja). Na
wszystkich trzech etapach prezentuje sztuke chifiska. Choé¢ w szczegédtach
mozna by dyskutowac z takg koncepcja wydaje sie, ze pierwsze trzy i w pew-
nym sensie czwarty etap ewangelizacji Chin, w $§wietle tego podziatu mozna
okresli¢ jako adaptacje, piaty jako inkulturacje a dopiero teraz mozna méwic
o wtasciwej kontekstualizacji chrze$cijanskiej sztuki chinskiej. Dlaczego?
Poddajac krytycznej analizie artystycznej te dzieta znawcy dochodza do
wniosku, ze jednak wczes$niejsza sztuka nie do konca byta chinska sztuka
chrzescijaniska, poniewaz cho¢ wiele detali byto bardzo chinskich, to jednak
gléwne postacie bywaty przedstawiane na sposéb bardzo europejski. Tak
wiec dopiero teraz mozna zaczaé¢ mowic¢ o rozpoczetym procesie w pelni
chinskiej ,wizualizacji” wiary.
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SUMMARY

Even though by nature the faith is not visible, as human beings we want to
“see” what we believe. This article showed the history of the Christian art in
China. Starting with the most ancient tradition of so-called “Nestorians” in the
last centuries of the first millennium. The most famous visible witness of it is
the famous stele from Xi’an. The second wave of missionaries, after which we do
not have today many witness in the Christian art was in the 14th century. The
new life to the Chinese visible expressions of Christian faith started when the
first Jesuits arrived in China at the end of 16th century. Since that time we have
some paintings. From the unfortunate time of the “Chinese Rites” controversies
there are only a few Chinese Christian paintings. At the beginning of the 20th
century, especially with the work of bishop Celso Costantini started the new era
of Christian Chinese art (especially paintings and architecture). We can even
speak about Ars Sacra Pekinensis. After the revolution in China for some time
it was impossible to do anything. Since some years it seems, however, that the
new Chinese Christian art is appearing. The best know in Poland it seems to
be the art of paper cuts of Fan Pu.
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PRZYKEADY WIZUALIZACJI EWANGELII
I INKULTURACJI W ARCHITEKTURZE SAKRALNEJ
W POENOCNYM KAMERUNIE

W historii ewangelizacji Afryki wyrézniamy trzy wielkie okresy. Pierwszy
z nich obejmowat gtownie Afryke Péinocna, ale takze trzy krdlestwa nu-
bijskie oraz starozytne Aksum, w ktérym rozwinela sie wspaniata, rodzima
sztuka chrzescijaniska. Pewne elementy rodzimosci i wizualizacji doszuka¢
sie mozna takze w drugiej okresie ewangelizacji kontynentu, zwigzanym
gléwnie z wybrzezem. Chrzescijanstwo zakorzenilo sie jednak na dtuzej
w krélestwie Konga, gdzie wypracowato pewne formy rodzime. Trzeci okres
ewangelizacji kontynentu rozpoczyna si¢ w potowie XIX w. Jednak rodzime
formy wizualizacji Ewangelii zwiazane sg zwtaszcza z drugg potowg XX w.
i inspiracjami Soboru Watykarnskiego II. Na ten czas przypada takze ewan-
gelizacja pétnocnego Kamerunu.

Pétnocny Kamerun pod wzgledem geograficznym, klimatycznym i et-
nicznym rézni sie zasadniczo od ziem Kamerunu Poludniowego. Ma nawet
odrebng historie, zwlaszcza te z czaséw przedkolonialnych. Geograficzna
izolacja i odmienno$¢ kulturowa, a takze polityka francuskich wtadz kolo-
nialnych popierajacych lokalne struktury muzutmanskich Fulbejéw, sprawity,
iz pétnocny Kamerun uwazany byt za ziemie zdominowane przez muzulma-
now. Jego ewangelizacja byta ostatnim etapem ewangelizacji catego kraju.
Rozpoczeta sie piecdziesiagt lat pdzniej niz ewangelizacja potudniowego
wybrzeza.

W sposéb systematyczny rozpoczeli ja Misjonarze Oblaci Maryi Niepo-
kalanej, ktérzy po przybyciu tam w grudniu 1946 r. z wielkim dynamizmem
zaktadali misje w gtéwnych osrodkach administracyjnych kraju. Rozwi-
neli takze wiele oryginalnych inicjatyw misyjnych, w tym takze inicjatyw
zwigzanych z inkulturacjg chrzescijanstwa. Przygotowaniem do niej byto
poznawanie miejscowych kultur oraz liczne stowniki, gramatyki, przektady
i opracowania.
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W niniejszym tekscie podane zostang dwie proby wizualizacji w stuzbie
ewangelizacji: powstanie ,,Zycie Jezusa Mafa” oraz przyklady §wiatyn i ich
wyposazenia.

Ku koncepcji inkulturacji

Wielka dyskusja dwéch szkét misjologicznych z pierwszej potowy XX w,
dotyczgca gtéwnie specyficznego celu misjil, zostata podsumowana Dekre-
tem o dziatalno$ci misyjnej Kosciota Ad gentes Soboru Watykanskiego II,
stwierdzajacym, iz misjonarze podejmuja swoja ,prace celem wykonania
zadan gtoszenia Ewangelii i zaktadania Kosciota” (DM, n. 6). ,,Sam Chrystus
bowiem, podkreslajac wyraznie konieczno$¢ wiary (praedicare) i chrztu
(plantare), potwierdzil réwnocze$nie konieczno$¢ Kosciota, do ktérego ludzie
dostaja sie przez chrzest jak przez brame” (DM, n. 7a). W ten sposéb dekret
soborowy potaczyt stanowiska obydwu szkét. Bardzo szybko jednak zrodzity
sie nowe pytania: , Jak gtosi¢ kerygme Apostotéw (osoba Jezusa Chrystusa)
i kerygme samego Jezusa (Krélestwo Boze)? W jaki sposob i jaki zaktada¢
Kosciol?” Te z pozoru proste pytania dotykaja bardzo ztozonego problemu
relacji wiary i Kosciota, uksztalttowanego w kulturze Zachodu, do kultur
innych kontynentéw, ich religii i instytucji religijnych. Pytania te wywotato
odkrycie rzeczywistosci ,.kultury”, ktére — zdaniem wielu antropologéw —
byto najbardziej znaczacym osiggnieciem antropologii pierwszej potowy
XX w. Odkrycie to szybko przekroczyto granice antropologii kulturowej,
przenikajac do wielu innych dyscyplin humanistycznych, w tym takze do
misjologii®.

Kultura stata sie jednym z waznych tematéw podczas obrad Soboru
Watykanskiego II. Pojecie ,kultury” przenikneto takze — poprzez konstytucje
i dekrety Soboru Watykarnskiego II — do dokumentéw Kosciota. Dzieki temu
rozwineta sie $wiadomos¢ teologicznego znaczenia kultury. B6g bowiem
objawil siebie przez wydarzenia historyczne, ktore z jednej strony sa za-
wsze zakorzenione w jednej kulturze, z drugiej za$ nosza transcendentne

! Wedtug szkoly z Miinster, reprezentowanej m. in. przez J. Schmidlina, Th. Ohma
i J. Glazika, celem misji bylo gloszenie Ewangelii (praedicare), zmierzajace do wzbudzenia
wiary, nawrdcenia i zbawienia niechrzescijan, wedtug za$ szkoly z Louvain, reprezentowanej
m. in. przez P. Charles, J. Masson i A. Perbal, celem tym byto ,,zaktadanie” (plantare) Kosciota.

2Por. AL. Kroeber, Anthropology, ,,Scientific American”, 183(1950), s. 87; A. Pe-
elman, Linculturation. LEglise et les cultures, Ottawa 1989, s. 41; L.J. Luzbetak, Kosciét
a kultury. Nowe perspektywy w antropologii misyjnej, przel. S. Kotarski, Warszawa 1998, s. 148.
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znaczenia. Proces ten mozna przeéledzi¢ w Pismie Swietym, ktére zawiera
te znaczenia wyrazone w konkretnym jezyku i kulturze. Jest to depozyt
wiary, ktéry nie moze by¢ powiekszony, aczkolwiek jego interpretacja nie
moze tez wyczerpac sie i osiggnac¢ doskonatosci w jednej kulturze.

Zgodnie z wiarg Ko$ciota, Duch Swiety udziela mu swego natchnienia,
prowadzac przez wieki do interpretacji i reinterpretacji depozytu wiary, co
jest wymogiem tak zmieniajgcej sie konkretnej kultury, jak i réznorodnosci
kultur, do ktérych przenika Dobra Nowina. Depozyt wiary nie moze niejako
pozostac ,zawieszony” w Tradycji, gdyz jest rzeczywisto$cia zywa. Zachowuje
on swoja obiektywna jedno$¢ i tozsamos¢, ale dopuszcza mozliwos¢ rézno-
rodnego wyrazania sie w r6znych kulturach oraz rozpoznawania pewnej
hierarchii prawd, uzaleznionego od $§wiadomo$ci wiary w danym momencie
historycznym. W tym procesie kultura traktowana jest jako wazny element
przekazu prawd wiary. Proces ten jest mozliwy dzieki temu, ze dziatanie
Ducha Swietego nie ogranicza sie do jednej kultury, czy tez jednego obszaru
kulturowego, lecz jest uniwersalne, podobnie jak uniwersalna jest natura
ludzka, pomimo partykularnych jej przejawow.

Wszyscy jestesmy stworzeni na obraz i podobiefistwo Boze, niezaleznie
od naszych kulturowych zréznicowan i uwarunkowan. Zgodnie z nauczaniem
soborowym w kazdej kulturze mozemy tez odnalez¢ ,,zarodki stowa” (semina
verbi). I chociaz w takim ujeciu wiara pozostaje nadprzyrodzonym darem,
w przeciwienstwie do kultury, to jednak kultura nie pozostaje obojetna
ani wobec niej, ani wobec Bozego planu zbawienia. W konkretnej kulturze
odbywa sie przedziwne i tajemnicze spotkanie cziowieka z Bogiem. Wiara
i kultura pozostaja zatem w nieustannym dialogu. Wyraza to Wcielenie
Bozego Stowa. Stowo, ktére stato sie Cialem wtasnie w konkretnej kultu-
rze, wyraza swego rodzaju kenozis, wyniszczenie, obumarcie Chrystusa.
Jednocze$nie tez prowadzi do swoistego obumarcia kultury, jednak nie
poprzez jej zniszczenie, ale przemienienie, otwarcie na transcendencje,
przede wszystkim za$ na Jezusa Chrystusa, ktory jest sensem misji KoSciota.

Tak przemieniona kultura moze pokazaé, w jaki sposéb Jezus Chrystus
moze by¢ Afrykanczykiem, Azjata, Amerykaninem czy tez Europejczykiem.
Ta konkretna kultura, w ktéra na nowo weciela sie Chrystus, staje sie takze
nos$nikiem Jego taski. W ten sposéb wiara ,staje sie¢” kultura i przez to
nabiera charakteru eklezjalnego. Powstaje nowa wspoélnota tak eklezjalna,
jak i kulturowa, ktéra zyje wiara i wyraza ja na nowo w nowej kulturze.
Tak zrodzony Kosciét lokalny pozostaje wspdlnota interpretujgca wiare oraz
zrédtem prawdy o samym Kosciele.
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Te zatozenia teologiczne, prowadzace do ukazania Kosciota jako wspél-
noty (communio) zakorzenionej w kulturze, byly zgodne z duchem do-
kumentéw Soboru Watykanskiego II, ktérego zasadniczym tematem byta
wiasnie eklezjologia. Do tej rzeczywistosci kulturowej wyraznie — juz nawet
w samym terminie — nawiazuje teologiczna koncepcja ,inkulturacji”.

Zycie Jezusa Mafa

Juz po niespetna rok po przybyciu do pétnocnego Kamerunu misjonarze
oblaci Maryi Niepokalanej zatozyli czwarta z kolei misje w miejscowosci
Mokolo, miasteczku, ktére byto osrodkiem administracyjnym w goérach
Mandara. Liczyto ono ok. 5000 mieszkancéw méwigcych w jezyku matakam
(mafa). Grupa etniczna Matakam, zwana powszechniej Mafa, zajmowata
woéwczas ok. 1500 km? gorzystego terenu, glownie wokdt miasteczka. Liczyta
ponad 70 000 oséb, zyjacych w 80 wioskach*.

W marcu 1947 r. w w tzw. Uro-Tada w Mokolo, na obrzezach miasta,
w poblizu dawnego leprozorium, zamieszkali ojcowie Albert Juillé i Gabriel
Renault. Po leprozorium pozostaly tylko nagie mury. ,Czego nie zniszczyly
burze, rozkradli ludzie” — pisat o. Albert Juillé®. Misjonarze odbudowali lepro-
zorium, do czego przyczynit sie przede wszystkim brat Georges Poulat®. Do
wspotpracy w prowadzeniu leprozorium i apostolstwie wsrdd kobiet zaprosili
siostry Swietej Rodziny z Bordeaux. Przybyty one do Mokolo 25 marca 1949 r.

% Chociaz pojecie ,,inkulturacja” trudno zdefiniowa¢ za pomoca prostej formuly, mozna —
za encyklika $w. Jana Pawta II Redemptoris missio — okregli¢ ja jako ,wewnetrzne przeksztalcenie
autentycznych wartosci kulturowych przez ich integracje w chrze$cijanistwie i zakorzenienie
chrzescijanistwa w réznych kulturach. Jest to zatem proces gteboki i calosciowy, ktéry dotyczy
zaréwno oredzia chrzescijanskiego, jak tez refleksji i konkretnej dziatalno$ci Kosciota. Jest to
réwniez proces trudny, poniewaz nie moze w zadnej mierze naruszy¢ specyfiki i integralnoci
wiary chrze$cijanskiej” (RMis, n. 52). Szeroko o inkulturacji: J. R6zanski, Wokdt koncepcji
inkulturacji, Warszawa 2008.

4G. Levergne, Nord Cameroun: Les Matakam, bm i rw [reedycja: Paris 1992], s. 17.
Praca dyplomowa napisana w Ecole Nationale des Langues Orientales. Por. takze: G. Levergne,
Le pays et la population matakam, ,Bulletin de la Société d’Etudes Camerounaises”, 1944,
nr 7,s. 7-73. J.Y. Martin, Les Matakam du Nord-Cameroun: Essai sur la dynamique d’'une
société pré-industrielle, Paris 1970; A. Juillé, Les champs immenses qui s’ouvrent au zéle des
missionnaires, ,,POle et Tropiques” (PeT), 1949, nr 4, s. 7; tenze, La moisson est abondante,
PeT, 1949, nr 12, s. 160-162; tenze, Croquis, PeT, 1955, nr 6, s. 21.

°Por. tenze, Chez les montagnards du Cameroun, PeT, 1947, nr 6, s. 117-118; G. Re-
nault, Sur les rocs de Mokolo, PeT, 1948, nr 3, s. 54-56.

¢ Por. G. Poulat, Chautteur et convoyeur, PeT, 1949, nr 12, s. 158-159.
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Zwiastowanie (Vie de Jesus Mafa)

Wéréd misjonarzy, ktorzy w latach pieédziesiatych i sze$édziesiatych wy-
roznili sie w ewangelizacji Mokolo i okolic, wymienié¢ nalezy m.in. o. Henriego
Didona, znawce jezyka matakam’, ojcow Prigenta Colina, Noéla Tassauxa,
Marcela Dalverny, Pawta Michalaka, ks. Bernarda Touverona, francuskiego
fideidoniste z diecezji Grenoble oraz brata Jeana Bourgointa, francuskiego
cystersa®. Szybko wylonila sie nowa misja w Sir, a dzieki gorliwej pracy
0. Louisa Blaire’a z misji Mokolo wyodrebnita sie misja Mokolo-Mboua,
poswiecona $w. Jackowi®.

15 kwietnia 1956 r. 0. Jean Boisseau, absolwent szkoty sztuk pieknych,
osiedlit sie w Djinglia, poczatkowo mieszkajac w chatach wynajetych u ludzi.
Uczyt sie jezyka mafa. W marcu 1957 r. przyjat pierwszych kandydatéw do
katechumenatu. Skromna misje wybudowat zgodnie z miejscowym stylem
architektonicznym. Wraz z wzrastaniem mtodej wspdlnoty chrzescijanskiej
w latach sze$édziesigtych XX w. zaczat wprowadzaé do liturgi pewne tradycje

7 Por. A. Juillé, Des cloches de Noél, PeT, 1951, nr 8, s. 9.

8 Dzieje do$¢ burzliwego zycia brata Jeana Bourgointa przedstawili Jean Hugo i Jean
Mouton w zebranej korespondencji: J. Bourgoint, Le retour de Uenfant terrible (lettres
receuillies par Jean Hugo et Jean Mouton, 1923-1966), Paris 1975.

¢ Stara misje w Mokolo nazywano powszechnie Mokolo-Tada.
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Przypowie$¢ o Dobrym Samarytaninie (Vie de Jesus Mafa)

adaptacyjne. Po sze$ciu latach istnienia misja liczyta juz 51 ochrzczonych
oraz 238 katechumendéw?®.

W tej wspdlnocie chrze$cijanskiej i w tej grupie etnicznej na poczatku
lat siedemdziesigtych niewielka wspdélnota chrzescijariska wyrazita wole
prezentacji Ewangelii przez pryzmat wilasnej kultury Mafa (Matakam)
i lokalnych uwarunkowan geograficznych. Do realizacji tej inicjatywy
przyczynit sie wybitnie w 1973 r. o. Francois Vidil ze zgromadzenia Matych
Braci Jezusa!l. Przez trzy tygodnie realizowano ambitny projekt na terenie
misji w Ndjinglia. Najbardziej charakterystyczne i podstawowe sceny No-
wego Testamentu zostaly wyrezyserowane i wyrazone przez miejscowych
chrzescijan, mieszkancow wsi. Sfotografowano pierwszych trzydziesci scen,
a nastepnie Bénédite de la Ronciére na ich podstawie wykonata artystyczne
obrazy, ktére zostaly przeniesione na papier, plastik, a nawet zaprezentowane
w formie filmowej. W ten sposéb od 1977 r. rozpoczeta sie ich dystrybucja
i wielka kariera w Afryce, a nawet w $wiecie. W 1980 r. projekt kontynuowa-

°Y. Plumey, Mission Tchad-Cameroun. Documents, souvenirs, visages. Lannonce de
UEvangile au Nord-Cameroun, Rome 1990, s. 297.

11 Ur. w 1927 r. w Douai, w diecezji Wersal we Francji, wyswiecony na kaptana 31 lipca
1965 r., zm. 3 listopada 2013 r. we Francji.
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Jezus i dzieci (Vie de Jesus Mafa)

no w podobnych warunkach, wzbogacajac serie o kolejne trzydziesci scen.
Specjalnie powotane w Wersalu pod Paryzem ,,Stowarzyszenie Zycie Jezusa
Mafa” postawito sobie za cel rozpowszechnianie tych obrazéw z Ewangelii
w $wiecie. Dotad rozprowadzono wsrdd zainteresowanych ponad 6 mln
obrazéw?2 Catos¢ przedstawia ,Zycie Jezusa Mafa”: i sklada sie z 62 scen
z zycia i nauczania Jezusa, poczawszy od Zwiastowania po Zestanie Dy-
cha Swietego. Wszystkie umieszczone w realiach pétnocnokameruniskich,
a konkretniej zakorzenione w zyciu Mafa z gér Mandara.

Obrazy wypracowane w srodowisku chrzescijan Mafa sa bardzo spéjny-
mi, afrykanskimi wizualizacjami Ewangelii. Stuza wiernym w zobrazowaniu
Ewangelii czytanej w niedziele, wykorzystywane sg w formacji katechistow,
a takze w homiliach. Pozwalajg takze pogtebia¢ modlitwe, prezentujac
Jezusa Weielonego w Afrykanina.

Poszukiwania miejscowego stylu dla miejsc modlitwy

Swiatynia chrzeécijariska ma by¢ miejscem sakralnym z jednej strony
i bliskim cztowiekowi z drugiej strony. Ma go wprowadza¢ w $wiat nad-

12 Vie de Jésus Mafa, http://www.jesusmafa.com/ [10.11.2015].
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przyrodzony i nastraja¢ do modlitwy. Nie moze by¢ zatem czyms$ obcym,
nieznanym. Dlatego tez powinna czerpa¢ wzorce z miejscowej architektury
sakralnej, czy tez miejsc $wietych. Podobnie jak i jej wystréj. Konstytucja
o liturgii $wietej méwi, ze , Kosciét zadnego stylu nie uwazat jakby za swoj
wlasny, lecz stosownie do charakteru i warunkéw narodéw oraz potrzeb
réznych obrzadkow dopuszczat formy artystyczne kazdej epoki, tworzac
z biegiem wiekdw skarbiec sztuki, ktéry z cata troskg nalezy zachowacé. Takze
sztuka naszej epoki oraz wszystkich narodéw i region6w moze sie swobodnie
rozwija¢ w Kosciele, byleby z nalezyta czcia i szacunkiem stuzyta $wigtyniom
i obrzedom $wietym” (KL, n. 12). Inkulturacja w budownictwie sakralnym
zostata zaakceptowana przez Ko$ciét i znalazta wyraz takze w innych licznych
sformutowaniach soborowych (por. KK, n. 8; KDK, n. 62; DM, n. 20-22).
Na ksztatt budowli sakralnych w Afryce wplywato wiele czynnikow,
a wéréd nich uwarunkowania srodowiskowe, postulaty teologiczne i dusz-
pasterskie, miejscowe style budowlane i materiaty, mozliwo$ci finansowe
itp. W pierwszym okresie ewangelizacji nie zwracano uwagi na to, jakie
miejsca kultu Boga sa bliskie miejscowej ludnosci. Wyznaczajac miejsca kultu
i wznoszac swiatynie, kopiowano wzorce europejskie, znane misjonarzom
z ich rodzinnych stron. W okresie kolonialnym powstato wiele podobnych
obiektow. Jednak $wiatynie i miejsca oddalone od o$rodkéw administracyj-
nych, z powodu braku $rodkéw nie nawigzywaty do jakiegokolwiek stylu,
ale byly wyrazem potaczenia mozliwosci i pomystowosci misjonarza. Byly to
najczesciej budowle na planie prostokata, z dachami dwuspadowymi, pokryte
poczatkowo wyschnieta trawa, pdzniej coraz czesciej blachg i eternitem.
Dbatos¢ o nawigzywanie do form miejscowych rozpoczeta sie w okresie
posoborowym. Przejawiato sie to przede wszystkim w wykorzystywaniu
starych miejsc kultu, usytuowanych zwykle pod drzewem. Ustawiano pod
nim oftarz lub otaczano je kamieniami. Byla to tzw. przestrzen $wieta,
zwana z francuska lUair sacré. Powstaty one w wielu misjach. Pozwalaty
na wygodna celebracje liturgii, zwtaszcza podczas upatéw. Znane bylo
zwlaszcza pionierskie Uair sacré w Djinglia, w diecezji Maroua, zbudowane
na szczycie gory. Dookota przestrzeni stanowigcej miejsce swiete utozono
wat kamienny w postaci kregu. Posrodku stat ottarz kamienny, obok niego
kamienne sedilia. Innym rozpowszechnionym typem budowli sakralnych
byty kaplice-szatasy, wznoszone z trawy, rosnacej na sawannach. Ich kon-
strukcja byta niezwykle prosta i opierata sie na drewnianych palach, do
ktérych przywigzywano maty z trawy. Kaplice-szatasy byty bardzo tanie
w budowie, chociaz zarazem prymitywne i nietrwate. Niekiedy tgczono
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koncepcje ,przestrzeni $wietej” i prostych szataséw, odgradzajac miejsce
modlitwy matami przytwierdzonymi do pali, ale z zadaszeniem jedynie
nad oftarzem. Tego typu konstrukcje bardziej jednak wyptywaty ze skrom-
nosci $srodkéw finansowych miejscowych wspoélnot chrzescijanskich, niz ze
$wiadomej koncepcji nawigzywania do idei inkulturacji. Inaczej byto juz
z kaplicami, budowanymi z gliny, w ksztalcie miejscowej chaty. Pokrywano
je — jak miejscowe domy mieszkalne — dachem z trawy. Postawiono ich
wiele. Niektére z nich byly wykonane z kamienia®.

Kosciotl - sare

Do koncepcji domu afrykaniskiego, ale poszerzonego o ksztatt calej
zagrody, typowej dla sawanny pétnocnokamerunskiej, nawigzywaty dwie
budowle wzniesione w misjach prowadzonych przez polskich oblatéw Maryi
Niepokalanej. Polscy oblaci wigczyli sie w ewangelizacje péinocnego Kame-
runu w 1970 r. Misja w Figuil byta pierwsza misja na terenach pétnocnego
Kamerunu, zatozona od podstaw przez misjonarzy z Polski. W chwili ich
przybycia nie byto tam ,,zadnego kosciota, zadnej kaplicy. Msze $w. odprawia
sie w wioskach po réznych chatach lub zagrodach. Katechezy naucza sie pod
stomianym dachem lub w cieniu drzewa. Je$li chodzi o samych misjonarzy,
to mieszkaja oni w matym domku, ktory zostat dany nieodptatnie do ich
dyspozycji przez jednego z dobroczyncow”!4,

W 1972 r., w dwa lata po przybyciu misjonarzy do Figuil, w pracy
ewangelizacyjnej wspomagato ich 60 miejscowych wspéipracownikéw —
katechistow. Cho¢ nie bylo jeszcze wtedy ani kaplicy, ani kosciota, przygo-
towywano do chrztu prawie 200 oséb?®.

Skromny dom nad Mayo Louti byt mieszkaniem tymczasowym. Misjo-
narze poszukiwali wlasnego, odpowiedniego terenu pod budowe. Wybrali
teren w poblizu cementowni (Figuil-Karewa). W sierpniu 1972 r. rozpoczeto
w tym miejscu budowe domu zakonnego. Juz w listopadzie misjonarze
wprowadzili sie do niego’.

13 Por. B. Binia, Inculturation dans le diocése de Maroua-Mokolo. Conférence aux nouveaux
arrivants, Maroua 1998, s. 14-15; A. Pozoga, Problematyka inkulturacyjna budownictwa
sakralnego w archidiecezji Garoua (Kamerun), Obra 1986, s. 58 [mps].

14 List o. Pawta Michalaka z 3 VIII 1970 r., Archiwum OMI w Figuil.

15 List 0. Pawta Michalaka z 14 IX 1972 r., Archiwum OMI w Figuil.

16 Przygotowania do budowy i poszczegdlne jej etapy opisuje szczegétowo o. Pawel
Michalak w liscie z 1972 r. zamieszczonym w: W. Zaptata, Z Kamerunu piszq, Poznan 1983,
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Zaczeto planowa¢ budowe kosciota. , Po dtugim namysle i poszukiwaniu,
jak tez po réznych dyskusjach miedzy ojcami (Polakami i Francuzami) oraz
z bratem Tomkiewiczem, doszlismy do wniosku, ze kosciét w stylu europej-
skim, nawet z jakg$ adaptacjq afrykanska, nie nadaje sie do naszego Kame-
runu Pétnocnego — pisat o. Pawel Michalak do o. Alfonsa Kupki w listopadzie
1973 r. - Mysélimy, ze najlepiej bedzie wybudowa¢ co$ w stylu afrykanskim.
To znaczy: domek wejsciowy, podwoérko dosy¢ wielkie i domek dla pana sare.
U nas tym ostatnim domkiem bytaby mata kapliczka z Najswietszym Sakra-
mentem. Podworko ogrodzone bytoby murkiem dwumetrowej wysokosci”'’.

Tak powstata pierwsza udana i wieksza préba inkulturacji w budow-
nictwie sakralnym. Cato$¢, pomyslana do$¢ skromnie, byta jednak czytelna
i funkcjonalna. Kosciot sktadat sie z czterech chat, otoczonych 2,5-metrowym
murem, tworzacym odkryte podwdrze o wymiarach 26 x 21 m. Najwiekszym
dombkiem, o $rednicy 5,90 m, byta kaplica Matki Bozej z tabernakulum. Przed
nia ustawiono oftarz polowy. Na podwoérzu zasadzono drzewa i postawiono
niskie tawki. Jedna z chat pelnita role kaplicy pojednania, druga zakrystii,
trzecia natomiast byta zarazem wej$ciem i baptysterium®,

W gtéwnej kaplicy nowego kosciota, obok tabernakulum, umieszczo-
no obraz Matki Bozej, patronki nowej misji — a byt to obraz Matki Bozej
Czestochowskiej przywieziony z Polski. Namalowata go s. Elzbieta Grzego-
rzewicz, elzbietanka pochodzaca z oblackiej parafii w Poznaniu. O. Alfons
Kupka podkresla, iz ,wierni od samego poczatku polubili ten obraz. Budzit
zaufanie”. Wyjasnia to po latach o. Wiadystaw Koziot: ,Wielu wydawato sie
dziwne, ze importowali$émy do Kamerunu obraz z Polski. A jednak nasz obraz
Czarnej Madonny z dwiema rysami na policzku od samego poczatku cieszyt
sie wielkg czcia. Czesto zastanawialiémy sie, dlaczego tak jest i dlaczego

s. 24-28; a takze w: P. Michalak, Figuil, Figuil 1976, s. 4-6 [mps]; por. A. Careil, Sivous
passez par Figuil, PeT, 1977, nr 11, s. s. 233-240; K. Zielenda, Misjonarz, ktéry nie glosit
kazan, ,Misyjne Drogi” (MD), 2013, nr 5, s. 32-33.

17 List 0. Pawta Michalaka, Archiwum OMI, Figuil; por. takze: A. Careil, Sivous passez
par Figuil, art. cyt., s. 233-240.

18 Por. P Michalak, List do o. Walentego Zaplaty z 29 V 1974 r., Archiwum OMI,
Poznan; A. Kupka, Sanktuarium Czarnej Madonny w Figuil, MD, 1983, nr 1, s. 31-32;
J. Rézanski, Drzewo pokornie zasadzone wyrosto i wypuscilo nowe gatezie. Misje polskich
Oblatéw Maryi Niepokalanej w Kamerunie Pétnocnym, Poznan 1994, s. 43-44; A. Pozoga,
Problematyka inkulturacyjna budownictwa sakralnego w archidiecezji Garoua (Kamerun),
Obra 1986, s. 78-79 [mps].

¥ A. Kupka, Matka nadziei. Poswigcenie nowego sanktuarium Bozej Rodzicielki Maryi
w Figuil w Kamerunie, MD, 2008, nr 2, s. 21-22.
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Pierwszy kosciét w Figuil w ksztalcie zagrody fot. Misyjne Drogi

zwlaszcza kobiety prosza Boga o taski za Jej wstawiennictwem. Wiadomo
jak trudno tak do konca wytlumaczy¢ wiezy taczace nas z Matka Boska,
ale pewnego razu bytem swiadkiem takiego wydarzenia: pewna kobieta
z plemienia Gidaréw, patrzac na ten obraz, powiedziata stowa: ,To nasza
kobieta!”. Bylem troche zdziwiony, styszac takie okreslenie i zapytatem ja,
dlaczego tak méwi. Dowiedziatem sie wtedy o wielu wydarzeniach z historii
Gidaréw. Okazalo sie, ze ten obraz powoduje wiele bolesnych wspomnien.
Kobieta, wskazujac na rysy znajdujace sie na twarzy Czarnej Madonny, zadata
mi pytanie: ,Czy tez chciano ja ukras¢, tak jak nasze dziewczynki?”. Zrozu-
mialem, ze Gidarom bardzo czesto w przesziosci wykradano dziewczynki
i dlatego rodzice wypalali im dwie rysy na policzku, ktére byty znakiem
przynaleznosci do ich plemienia, a nawet konkretnego klanu. To wlasnie te
dwie rysy na policzku Czarnej Madonny sprawiaja, ze ten obraz stat sie tak
bliski Gidarom — pozwala im rozpozna¢ ,swoja kobiete” i wskazuje droge
ku Jej Synowi, Jezusowi Chrystusowi”?,

Kosciol w Figuil powstal w btyskawicznym tempie. Konsekrowano go
juz 1 stycznia 1975 r., w uroczysto$¢ Swietej Bozej Rodzicielki.

20W. Koziol, ,To nasza kobieta”, MD, 2008, nr 3, s. 31.
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,Na te uroczysto$¢ byli zaproszeni wszyscy Gidarzy — pisze o. Tadeusz
Krzeminski w dwa tygodnie po wielkim $wiecie — Przybyli takze wszyscy
ojcowie i siostry zakonne z catego naszego sektora. Nastepnie kazda misja
reprezentowana byla przez swoje delegacje. Misje potozone blizej Figuil
przystaty liczniejsze delegacje. Z Lam przywiezlismy samochodami kilku
przedstawicieli, wielu jednak przybyto na rowerach lub pieszo.

W miare zblizania sie godziny rozpoczecia uroczysto$ci coraz wiecej
delegacji schodzito sie ze wszystkich stron ze §piewem i biciem w tam-tamy.
Nad poszczegdlnymi grupami unosity sie tumany kurzu”?.

Ko$ciét konsekrowatl bp Yves Plumey. Uroczysto$¢ zgromadzita ok.
trzech tysiecy ludzi, w tym nie tylko chrzescijan i katechumenoéw, ale takze
wyznawcéow religii tradycyjnych i spora liczbe muzutmanéw, z lamido na
czele?.

Podobny kosciél, zbudowany na rzucie wieloboku zamknietego, wkom-
ponowany w miejscowa zielen, wzniesiono w misji Tchollire, prowadzonej
takze przez polskich oblatow.

W 1975 1. 0. Czestaw Szubert otrzymat pozwolenie na budowe misji
w Tcholliré. Misjonarze mieszkali w prowizorycznym domu z blachy do
1976 r. W styczniu 1976 r. brat Stanistaw Tomkiewicz rozpoczat w Tcholliré
budowe trzech waznych budynkéw misyjnych: mieszkania dla misjonarzy,
mieszkania dla majgcych wkrétce przyby¢ sidstr zakonnych oraz kosciota
zdolnego pomiesci¢ ok. 500 wiernych. Nowe budynki w misji Tcholliré po-
wstawaly w rekordowym tempie. Juz 3 maja 1976 r. mozna byto poswieci¢
nowy dom dla misjonarzy, ztozony z czterech izb mieszkalnych, kuchni,
jadalni i sali zebran. Tego samego dnia polozono kamien wegielny pod bu-
dowe kos$ciota pw. bt. Eugeniusza de Mazenoda, zatozyciela Zgromadzenia
Misjonarzy Oblatéw Maryi Niepokalanej. Kosciét w Tcholliré, podobnie jak
i kosciét w Figuil, miat ksztalt typowej zagrody afrykanskiej. O wiele wiekszy
jednak byt tam ,,dom wtasciciela sare”, posiadajacy ok. 240 miejsc siedza-
cych. Projekt kosciota i pozostatych zabudowan sporzadzit o. Alfons Kupka.

24 stycznia 1977 r. odbylo si¢ uroczyste poswiecenie kosciola przez
biskupéw Yves’a Plumeya, Jean’a Pasquiera i Jacques’a de Bernona. W uro-
czystosci wziety takze udzial wtadze miasta oraz wielu niechrzescijan?3.

21 List z 18 stycznia 1975 r., Archiwum OMI, Figuil.

22 Tamze.

2 Por. A. Kurek, Poswigcenie domu misjonarzy w Tcholliré, ,Niepokalana”, 1977, nr 2,
s. 48-51; C. Szubert, Spojrzenie wstecz, MD, 1983, nr 2, s. 50-51.
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Do koncepcji sare Mafa nawiazywat takze kosciét w Djingliia, ktéry
posiadat chate-brame, w ktérej znajdowata sie chrzcielnica, po lewej stronie,
w miejscu gdzie sytuowano dom pierwszej zony, stala kaplica poswiecona
Maryi, po prawej za$ znajdowalo sie tabernakulum w formie spichlerza
(gejek). Koscioly te sa przyktadem dostosowania do liturgii afrykanskie;j,
ktoéra potrzebuje z pewnoscia dla swej realizacji znacznej przestrzeni, gdyz
wiele w niej jest procesji, gestow, tanca*.

Chrystus Ukrzyzowany. Nowy ko$ciét w Figui
fot. J. Rozanski OMI

Mowiac o miejscowych elementach architektonicznych, nalezy takze
wspomnie¢ o wystroju kosciota. Czestym elementem byto tabernakulum

24 Por. A. Kupka, Sanktuarium Czarnej Madonny w Figuil, art. cyt., s. 31-32; A. Ca-
reil, Sivous passez par Figuil, art. cyt., s. 233-240; J. Chmist, Nowy kosciét w Guider, MD,
1987, nr 2, s. 30-31.
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w ksztalcie spichlerza, ktory petnit wazna funkcje tak w kulcie rodzinnym,
jak i jako rezerwuar najbardziej podstawowych dla zycia produktéw. Czesto
do miejscowych kalebas nawiazywaty kielichy, cyboria nosity ksztatt koszy-
kéw, oftarze wykonane byty z miejscowych kamieni, krzyze dzwigaty posta¢
czarnego Chrystusa o negroidalnych rysach twarzy, podobnie jak i malowidta,
czesto nawigzujace do rozpowszechnionego cyklu obrazéw Zycie Jezusa Mafa.
W kolorystyce afrykanskiej byty takze szaty liturgiczne. Wiekszo$¢ jednak ko-
$ciotéw, zwlaszeza w miastach, nosita wyrazne cechy architektury europejskie;j.
Czesto takze europejski byt wystr6j wnetrza, o czym decydowata bardziej
dostepno$¢ podobnych projektow i przedmiotéw niz niecheé¢ do inkulturacji.

Poszukiwania nowych rozwigzan architektonicznych

Wraz z rozrastaniem sie wspélnot chrzescijanskich polscy oblaci zaczeli
poszukiwa¢ nowych rozwigzan architektonicznych, nawiazujacych do miej-
scowego stylu. Poczatki tych poszukiwan wida¢ w nowym kosciele w miescie
Guider, konsekrowanym 14 grudnia 1986 r. Byto to wielkie wydarzenie nie
tylko dla misji, ze wzgledu na rozmach i architekture budowli. ,,Jest to bez-
sprzecznie najpiekniejszy kosciét w Kamerunie Péinocnym. [...] Jego budowa

Kos$ciét w Guider fot. J. Rézanski OMI
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Nowy kosciél w Figuil i misja z lotu ptaka fot. G. Rosa OMI

trwata 5 lat. Kosciot wtasciwie obliczony jest na 1500 miejsc — w tym 800
siedzacych. Jest on pieknie wkomponowany w miejscowy krajobraz. Duzo
uroku daje mu dynamiczna forma i ciepty koloryt miejscowego kamienia.
Prowadza do niego z dwoch stron okazate schody, konficzace sie obszernym
podium, na ktérym mozna ustawi¢ ottarz i odprawia¢ Msze $w. dla wiekszych
zgromadzen na zewnatrz. Wchodzacy do kosciota w pierwszej kolejnosci musi
zauwazy¢ oltarz z czarnego marmuru, ostro odbijajacy sie od biatych piyt,
ktérymi wytoZzone jest cate prezbiterium. Druga rzecza, ktéra od razu przycigga
wzrok, s $liczne witraze wykonane przez o. J. Chevaliera ze Zgromadzenia
Misjonarzy Ducha $w. z Douala. [...] Pod kosciotem zlokalizowano duza sale
uniwersalng ze sceng oraz trzy mniejsze. [...] Obok kosciota wznosi sie wysoka
na 25 m dzwonnica, zbudowana z tego samego, co i kosciét, kamienia”?.
W 2001 r. rozpoczeto takze w Figuil budowe nowej $wiatyni. Dotychcza-
sowy malowniczy kosciol-zagroda stawat sie za maty juz nie tylko w wielkie
uroczystosci, ale takze dla liturgii niedzielnej. W sporzadzeniu projektu, jak
rowniez organizacji budowy, wspéipracowali architekt Hermann Hagspiel,
ktory kilka lat spedzit na budowach w diecezji Ngaoundéré oraz o. Alfons
Kupka OMI. Kosciél budowany byt w oparciu o bryte jednoprzestrzenna

25 Tamze.
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i bardzo lekka strukture konstrukcyjna dachu w ksztatcie owalu. Miat ok.
1300 miejsc siedzacych. W prezbiterium umieszczono w nowej oprawie
obraz Bozej Rodzicielki, Matki Boskiej Czestochowskiej®*.

31 grudnia 2007 r. w Figuil odbyta sie uroczysta konsekracja nowego
ko$ciota. Obrzedom przewodniczyt abp Antoine Ntalou z Garoua?.

Niestety ograniczenia przestrzenne sktonity oblatéw do rozbiérki starego
kosciota, ktéry miat w sobie nie tylko wiele miejscowego uroku, ale takze
byt cenna pamiatka udanych poszukiwan inkulturacyjnych.
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SUMMARY

This article briefly describes the concept of inculturation and then presents
some examples of inculturation in the missionary activities of the Polish Oblates
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of Mary Immaculate in northern Cameroon. The history of the mission among
the Mafa is presented at first, after that the context and making of a project
‘The Life of Jesus Mafa’, a set of pictures, is explained. The article then presents
examples of sacred architecture exploration. It focuses on the churches built
by Polish Oblates in Figuil and Tchollire referring to the concept of Sudanese
homestead - sare. It also shows modern solutions that characterize the churches
built in Guider and Figuil.
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SZTUKA SAKRALNA W REDUKCJACH JEZUICKICH
JAKO EFEKTYWNY SRODEK EWANGELIZACJI INDIAN

W dokumencie koncowym z konferencji w Aparecidzie zostata zamiesz-
czona wskazdéwka, ze Ko$cioél powinien ,,umozliwi¢ wykorzystanie sztuki
w katechezie dla dzieci, mtodziezy i dorostych oraz w réznych dziedzinach
duszpasterstwa” (A 499)!. To na pozor oczywiste stwierdzenie jest zastana-
wiajace, kiedy wezmie sie pod uwage bardzo bogata tradycje sztuki sakral-
nej w Nowym Swiecie, poczawszy od XVI wieku. Réznorodne wizerunki,
obrazy, malunki (murale), czy tez rzezby byly powszechnie stosowane przez
misjonarzy w ewangelizacji Indian. Stanowily one niejako standardowe
wyposazenie wszystkich kosciotéw. Tradycja ta zostala zapoczatkowana
przez dominikanskich i franciszkanskich misjonarzy i byta z powodzeniem
kontynuowana miedzy innymi przez cztonkéw Towarzystwa Jezusowego
w Indiach Zachodnich. Jezuici bowiem, podobnie jak inne zakony w tam-
tym czasie, przypisywali sztuce sakralnej wartos¢ edukacyjna. Powszechnie
uwazano, ze sztuka sakralna jest pierwszorzednym $rodkiem pomocniczym
w przepowiadaniu i propagowaniu Ewangelii oraz zakorzenianiu wiary
chrzescijanskiej?.

Wszystkie koscioty jezuickie, te w o$rodkach miejskich, jak rowniez
te w glebokim interiorze, czyli w redukcjach jezuickich, posiadaty bogate
zbiory sztuki sakralnej. Wychodzono z zatozenia, ze piekna architektura
ko$cioléw wraz z bogatym ich wystrojem jest jedng z form oddawania czci
Bogu, a zarazem skutecznym $rodkiem ewangelizacyjnym. Dlatego tez
nawet bardzo pobiezne poréwnanie wielkich kosciotéw jezuickich z Quito,

! Aparecida, V Ogdlna Konferencja Episkopatéw Ameryki Laciriskiej i Karaibow. Dokument
koricowy ,,Jestesmy uczniami i misjonarzami Jezusa Chrystusa, aby nasze narody miaty w Nim
gycie”, Krakéw 2014, s. 241.

2Por. M. Sievernich, Die christliche Mission. Geschichte und Gegenwart, Darm-
stadt 2009, s. 162-169; H. Pfeiffer, Arte en la CJ, w: Diccionario histdrico de la Compaiiia
de Jests, t. 1, Comillas 2001, s. 246-252.
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Cusco czy Limy z prostymi kosciotami w bytych redukcjach jezuickich w bo-
liwijskiej Chiquitanii i Mojos albo ze skromnymi kosciotami na chilijskiej
wyspie Chiloé lub na péinocno-zachodnich obszarach Meksyku, pozwala
zauwazy¢, ze ich wspolnag cecha jest architektoniczne piekno oraz ciekawy
wystrdj®. Niezaleznie bowiem od potozenia geograficznego, czy tez srodo-

3 Por. Historia urbana de las reducciones jesutticas sudamericanas: continuidad, rupturas
y cambios (siglos XVIII-XX), red. R. Gutiérrez, 2005 [wersja elektronicznal], s. 49-62; Historia
misionera. Una perspectiva integradora, red. M.A. Amable, Posadas 2011, s. 37-38; A. Salva-
dor Bernabéu, California, o el poder de las imdgenes en el discurso y las misiones jesuiticas,
,Revista de Historia”, 2001-2003, nr 12, s. 162-164.
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wiska spotecznego, jezuici przywigzywali wielka wage do sztuki sakralnej,
poniewaz umozliwiata nawigzywanie i podtrzymywanie kontaktu z India-
nami, jak réwniez byta pomocna w katechizacji oraz w wypracowywaniu
zrebéw nowej kultury, tzw. kultury redukcyjne;j.

Biorac pod uwage imponujace do$wiadczenie Ko$ciota latynoamery-
kanskiego z ubiegtych wiekéw w wykorzystaniu sztuki sakralnej jako srodka
dydaktycznego, zaskakujaca wydaje sie przyczyna cze$ciowego zaniechania,
czy tez ograniczenia, w postugiwaniu sie tymi §rodkami w czasach wspot-
czesnych i konieczno$¢ przypomnienia o nich w oficjalnych dokumentach
koscielnych. Tym niemniej, nawet powierzchowny przeglad tradycji sto-
sowania i postugiwania sie sztuka sakralng przez jezuickich misjonarzy
w prowadzonych przez nich redukcjach w Paragwaju, Argentynie i Brazylii
oraz w Boliwii, Peru, Chile, Kolumbii i Meksyku, pozwala na zapoznanie sie
z historia efektywnych zmagan ewangelicznych. Nie ulega watpliwosci, ze
wraz z przemianami historycznymi i rozwojem technologicznym zmienia
sie paleta srodkéow do wykorzystania w dziele ewangelizacji, ale wnioski
plynace z historii moga by¢ pomocne w odczytaniu wspétczesnych wyzwan
w odniesieniu do tematyki wizualizacji.

1. Jezuickie zainteresowanie sztuka sakralna

Znaczenie sztuki sakralnej dla dzieta gtoszenia Ewangelii podkreslat juz
zalozyciel Towarzystwa Jezusowego, $w. Ignacy de Loyola. W Cwiczeniach
duchowych pisal miedzy innymi, ze nalezy popiera¢ ozdabianie ko$ciotow
oraz positkowac¢ sie w gloszeniu Ewangelii obrazami o tematyce religijnej
(por. n. 360)%. Przykladow takowego zaangazowania jezuitéw z drugiej
potowy XVI wieku jest wiele, jak na przyktad ilustrowany katechizm Pedro
Canisio Catechismus minor latinus (1575) oraz dzieto Jerénimo Nadala
Evangelicae historiae imagines, adnotationes et meditationes (1593)°. Ta
ostatnia pozycja byta ilustrowanym podrecznikiem do medytacji Ewangelii
dla cztonkéw Towarzystwa Jezusowego. Zawierata 153 ryciny ilustrujace
wybrane tematy zaczerpniete z Ewangelii i powiazane z tematami me-
dytacji, sugerowanymi przez $w. Ignacego Loyole. Dzieto to, umiejetnie

“Por. H. Pfeiffer, Los jesuitas: arte y espiritualidad, ,Artes de México”, 2001, nr 58,
s. 37-39, 43-44.

> Por. B.D. Sustersic, Imdgenes Guarani-Jesuiticas, Asuncién 2010, s. 42; Fundaciones
jesutticas en Iberoamérica, red. L.E. Alcald, Bilbao 2002, s. 28.
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faczace stowo z obrazem, cieszyto sie tak wielkim uznaniem, ze stato sie
przyktadem i punktem odniesienia dla wielu innych twoércow. Jest ono
jednym z wielu konkretnych przyktadéw jezuickiej metody odwotywania
sie do obrazu w nauczaniu i gtoszeniu Ewangelii. Stowo moéwione czy tez
pisane, wzmocnione obrazem, oddziatuje réwniez na inne zmysly, a tym
samym zyskuje site perswazji. Jezuici zwracali zatem baczng uwage na to,
aby wizerunki miaty jednoznaczny przekaz, ale tez posiadaly odpowiednig
site ekspresji, aby wzbudzi¢ u odbiorcy emocje. Innymi stowy, wymagano,
aby byty dobrej jakosci, byly sugestywne i podobaty sie ludziom, dla ktérych
byty przeznaczone.

Jezuiccy misjonarze starali sie zawsze mieé przy sobie wizerunki
przedstawiajace Jezusa, Maryje albo $wietych patronéw. Ich posiadanie
odzwierciedlato ich poboznos$¢, byto dla nich punktem odniesienia pod-
czas modlitwy, ale bylo tez postrzegane jako znak Bozej obecnosci w ich
zyciu oraz opieki we wszelkich ziemskich niebezpieczenstwach. Do tej
poboznos$ci nawigzuje autor listu wystanego z Meksyku do Europy na
poczatku XVIII wieku:

,WsiedliSmy na okret w oktobrze roku 1679-go i pod protekcja Naj-
$wietszej Panny Loretanskiej, ktorej obraz z sobg$my mieli, przejechali-
$my morze, ktére Kalifornie od Novego Meksyku oddziela. Laska tej Pani
zaprowadzita nas szczesliwie do brzegu. Wysiadtszy na lad, obraz ten na
miejsce najpiekniejsze, ktéresmy znalez¢ mogli, przeniesiony byt od nas
i ozdobiony podiug przemozenia naszego; wzywaliSmy za$ mocnej Jej
przyczyny, zeby sie nam tak faskawa by¢ na ladzie pokazata, jake$my Jej
taski na morzu doznawali”®.

Pobozno$¢ biatych oddziatywata na wyobraznie Indian, ktéry pragneli
ich nasladowac:

,Maja jednak ufnos¢ w opiece Matki Boskiej, ktérej dwa obrazy cudowne

rachuja. U jednego prosza o pomoc od wody, u drugiego od suszy, i nosza
je w solennej procesji. Pierwszy de los remedios zwany...”.

6 Obszerna relacja i zdanie Reverendi Patris Francisci Maria Piccolo Societatis Jesu mi-
sjonarza i jednego z pierwszych fundatoréw misji tegoz zakonu w Kalifornii, do hiszpariskiej
regencji w Gualaxara, podana dnia 20 februarii roku 1702, w: T. Szyszka, Listy rézne ku
chwalebnej ciekawosci i chrzescijariskiemu zbudowaniu stuzqce, jezuickich misjonarzy z Ameryki
Hiszpariskiej, Poznan 2015, s. 286.

7 List Ksiedza Jedrzeja Manckera Societatis JESU, misjonarza z Prowingji Austriackiej, do
Ksiedza Konstantego Schiella, prokuratora tejze prowingji, dany z Mexico in America diem 25-go
februarii anno 1681, w: T. SzyszKka, Listy rézne ku chwalebnej ciekawosci..., dz. cyt., s. 180.
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Czlonkowie Towarzystwa Jezusowego pracujacy w Nowym Swiecie
zapoznawali sie z tradycja sztuki sakralnej oraz sposobami jej wykorzy-
stania juz w okresie studiéw w jezuickich kolegiach®. Wielu byto w petni
wyksztatconymi artystami, jak np. Marcos Guerra, Hernando de la Cruz,
Nicolas Javier Goribar, Jorge Winterer w Quito; Juan Bitterich, Carlos Ha-
imbhaussen w Chile; Giovanni Battista Primoli w Argentynie; Bernardo Bitti
w Peru i wielu innych. Zajmowali si¢ oni zawodowo wytwarzaniem dziet
sztuki na potrzeby wystroju kosciotéw i kolegiéw w miastach kolonialnych
oraz kosciotéw misyjnych w interiorze®. Byto tez bardzo wielu jezuickich
misjonarzy, ktérzy byli autodydaktami (np. Martin Schmid w Chiquitanii,
Bernardo Zumillen, Francisco Javier Zephyris i Franz Javier Veigl w Maynas),
ktérzy z powodzeniem zajmowali sie tworzeniem dziet sztuki sakralnej,
a nawet architekturg oraz muzyka na potrzeby konkretnych wiosek misyj-
nych. Wykorzystywali swoje talenty oraz wrodzone i nabyte umiejetnosci,
budujac i bogato ozdabiajac koscioty w wioskach misyjnych.

Nie byto jednego, narzuconego odgérnie stylu artystycznego (tzw. modo
nostro) obowiazujacego wszystkich jezuickich artystéw w Nowym Swiecie.
Istnialy tylko ogélne zalozenia i kryteria dotyczace uprawiania i stosowania
sztuki sakralnej w srodowiskach misyjnych, ale ich realizacja przebiegata
réznymi torami. Wynikato to z faktu, ze byly one dopasowywane do kon-
kretnych okolicznosci, w zaleznosci od srodowiska spoteczno-kulturowego
oraz uwarunkowan geograficzno-klimatycznych. Inaczej bowiem przebiegata
praca misyjna w wioskach misyjnych w Paragwaju i Meksyku, Patagonii
i Boliwii albo w Gérnej Amazonii i w Chaco'°.

Jezuici popierali réznorodnos¢ w sztuce sakralnej, ale zawsze zwracali
baczng uwage na jako$¢ oraz uzytecznos$¢ wizerunkéw (rycin, obrazow,
malowidet, rzezb), jakimi sie postugiwali. Musiaty one speinia¢ okre-
$lone kryteria i przypisane im zadania: (1) dydaktyczno-katechetyczne,
(2) wzmacniaé¢ poboznos$¢ Indian, (3) stymulowa¢ wrazliwos$¢ estetyczng

8Por. J. Rey Fajardo, La reptiblica de las letras en la Venezuela colonial, Caracas
2007, s. 87-88, 154-156.

° Por. Fundaciones jesutticas, dz. cyt., s. 30-33; R. Salinas Izurza, M. Linares
Urioste, La Obra Jesuitica en la Real Audiencia de Charcas (Pert — Bolivia — Argentina — Pa-
raguay), Sucre 2008, s. 70-73; J.M. Vargas, Patrimonio artistico ecuatoriano, Quito 2005,
s. 137-143, 146-148; Historia misionera, dz. cyt., s. 67-69.

10 Por. Fundaciones jesutticas, dz. cyt., s. 22; Th. Dacosta Kauffman, La geografia
artistica en América: el legado de Kubler y sus limites, ,,Anales del Instituto de Investigaciones
Estéticas”, 1999, nr 74-75, s. 23-25.
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Indian, (4) petni¢ funkcje dekoracyjng w kosciotach. Byly one bowiem
postrzegane jako elementy wielkiego procesu edukacyjno-formacyjnego,
jakim byto stworzenie nowej przestrzeni kulturowej, czy tez raczej nowej
kultury. Dlatego zamawiano dzieta u artystéw reprezentujacych szkoty
artystyczne w Limie, Cusco, Quito, Potosi lub Meksyku. Zazwyczaj bardzo
precyzyjnie okreslano oczekiwania, czyli jak dany wizerunek miat wygla-
dac i co powinien przedstawia¢, aby mogt speini¢ przypisane mu zadanie.
Natomiast na bazie oryginatéw indianscy artysci z wiosek misyjnych, pod
bacznym okiem misjonarzy, powielali albo odtwarzali dzieta na potrzeby
nowo zaktadanych wiosek misyjnych.

Jezuiccy misjonarze zgodnie podkreglali, ze Indianie nie posiadali na tyle
rozwinietego zmystu artystycznego, aby byli zdolni do zupelnie samodzielnego
tworzenia nowych obrazéw czy rzezb. Potrafili jednak z wielka wiernoscia
odtwarza¢ wizerunki, ktére stuzyty im jako wzorzec. Wspomina o tym jezuita
Antoni Sepp, opisujac swoje pierwsze wrazenia po przybyciu do Paragwaju:

,Kazda wie$ ma piekny, wysoki ko$ciét [...] z ottarzem wielkim ztoco-
nym i dwoma albo czterema oftarzami pobocznymi [...]. Po ko$ciotach tez
znajduja sie rézne obrazy od tutejszych Indianéw niezle malowane...”*!.

Ten sam autor stwierdza réwniez, oddajac powszechnie panujacg opinie
posrod misjonarzy:

,Niektore tu malowane obrazy zdaja sie by¢ od Rubensa. Jednym stowem,
wszystkiego imitowaé potrafig, lecz jak im z oczu modelusz odbierzesz,
juze i najmniejszej rzeczy zrobi¢ nie umiejg”2.

Jezuiccy oraz indianscy artysci zazwyczaj nie podpisywali swoich dziet,
poniewaz wychodzili z zatozenia, Ze pracujg i tworza je ku chwale Boga,
w my$l dewizy: Ad maiorem Dei gloriam.

2. Wykorzystanie sztuki sakralnej w wioskach misyjnych

Jezuiccy misjonarze bardzo szybko zdali sobie sprawe z faktu, ze niektdre
spotecznosci indianskie (np. Indianie Guarani, Chiquito, Mojo) charakte-

11 Zebranie z réznych listéw ksiedza Antoniego Seppa jezuity misjonarza, a potym w Pa-
rakwarii nad misjami przetozonego, z Prowincji Wyzszych Niemiec Tyrolczyka, dane do swego
brata, Wielmoznego Jgomosci Pana Gabriela Seppa de Reinegg etc., w: T. Szyszka, Listy
rézne ku chwalebnej ciekawosci..., dz. cyt., s. 235; P. Querejazu, Las misiones jesuiticas de
Chiquitos, La Paz 1995, s. 367-369.

12 Por. tamze, s. 239.
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ryzuja sie nadprzecietna zdolnoscia do akceptowania proponowanych im
nowosci, zwtaszcza z zakresu sztuki oraz muzyki. Zauwazono réwniez, ze
na plaszczyznie przezycia religijnego u wiekszosci spotecznosci indianskich
wieksza role odgrywa rytual, przezywany wspélnotowo (np. taniec, biesia-
da) oraz réznorodne gesty (symbole), niz wypowiadane stowo, aczkolwiek
jako ludy niepi$mienne Indianie przekazywali swoje tradycje w formie
oralnej. Dlatego tez jezuiccy misjonarze przy nawigzywaniu pierwszych
kontaktéw z Indianami oraz przy zakladaniu wiosek misyjnych tak wielka
role przypisywali ré6znorodnym wizerunkom, rozdajac je Indianom jako
prezenty. Najwieksza wartos¢ Indianie upatrywali wprawdzie w metalowych
narzedziach, jednak sita atrakcyjnosci i oddzialywania matych wizerunkéw
byta wielka i budzita u Indian duze zaciekawienie. Misjonarze zabiegali, aby
zawsze mie¢ przy sobie odpowiednia ilo$¢ takich prezentéw, ktore przeka-
zywali przy pierwszych kontaktach albo wynagradzali nimi Indian za ich
pomoc lub wykonane prace. Misjonarze wspominaja, ze Indianie pragneli
jak najszybciej posigé¢ na wlasnos¢ jakikolwiek wizerunek pochodzacy od
misjonarzy i cieszy¢ sie nim w obejsciu swojego domu. Taka postawa swiad-
czyta o wielkiej wrazliwos$ci artystycznej Indian i otwartosci na nowosci,
z czego jezuiccy misjonarze skrzetnie korzystali.

Boliwijski misjolog Roberto Tomicha Charup4 pisze o ,integralnej me-
todzie pedagogicznej w dziele ewangelizacji” (método pedagdgico integral
de evangelizacion), wskazujac, ze jezuiccy misjonarze, aby zintensyfikowac
prace misyjna oraz edukacje katechetyczng, postugiwali sie jakim$ konkret-
nym wizerunkiem, ktéry stuzyt im jako §rodek pomocniczy do wyjasniania,
czy tez przekazywania bardziej zlozonej wiedzy teologicznej!'®. Kreatywnos¢
jezuickich misjonarzy polegata tez na tym, ze rozpoczynajac prace misyjna
posréd nowych spotecznosci indianskich, poszukiwali ,,punktéw zaczepie-
nia” w lokalnej kulturze, aby za ich posrednictwem nawigzaé pelniejszy
kontakt z lokalng ludnos$cia. Oznaczato to jednak koniecznos¢ doglebnego
poznania konkretnej kultury i mentalno$ci Indian, a zarazem zrozumie-
nie ich wrazliwosci i predyspozycji, aby méc z nich umiejetnie skorzysta¢
w przepowiadaniu Ewangelii. Taka metoda pozwalata wprawdzie na nawia-
zywanie efektywnych kontaktow, ale wymagata od misjonarzy odpowiednio
dtugiego przebywania posrdéd Indian oraz znajomosci ich jezyka, aby méc
gruntownie poznac ich kulture.

13 Por. R. Tomichd, La primera evangelizacién en las reducciones de Chiquitos, Bolivia
(1691-1767). Protagonistas y metodologia misional, Cochabamba 2002, s. 513.
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Jezuiccy misjonarze dazyli do tego, aby w zaktadanych wioskach misyj-
nych jak najszybciej stworzy¢ nowe $rodowisko zycia, aby ich mieszkancy
mogli nie tylko regularnie uczestniczy¢ w nauczaniu katechizmowym i w li-
turgii, ale przede wszystkim mieli zapewniony dostep do zréznicowanych
form przezywania wiary chrzescijanskiej'*. Temu celowi stuzyta uroczysta
liturgia (codzienna Msza $wieta, liczne nabozenstwa i procesje), rozwijana
tradycja muzyczna i $piew, przedstawienia teatralne o tematyce religijnej,
jak réwniez architektura oraz sztuka sakralna. Wymienione elementy
nie byly traktowane jako niezalezne, ale byly ze soba umiejetnie taczone
w organiczng cato$é, ukierunkowang na efektywna ewangelizacje Indian,
czyli: (1) przekazywanie wiary chrze$cijaniskiej; (2) utrwalanie wiedzy ka-
techetycznej; (3) utozsamianie sie i dojrzewanie w wierze chrzescijanskie;j;
(4) wzrastanie Indian w nowej kulturze (tzw. kulturze redukcyjnej); (5) od-
wotlania sie przez Indian do swojej autochtonicznej kultury i wrazliwosci,
aby tym samym pelniej wyrazi¢ swoje doswiadczenie religijne w odniesieniu
do przyjetej wiary.

Biorac pod uwage wspomniang wyzej wieloaspektowo$¢, prace jezuic-
kich misjonarzy w wioskach misyjnych mozna przyréwnac do pracy tkacza
na krosnach, gdzie poszczegdlne nici, czyli watki pracy misyjnej musza ze
soba wspélgraé, $cisle do siebie przylega¢, krzyzowac sie i przenika¢. Musza
sie na swoj sposéb uzupelnia¢, aby mogta zaistnie¢ wzorzysta i uzyteczna
tkanina. Innymi stowy, wszystkie wysitki ewangelizacyjne jezuitéw w za-
kresie edukacji podstawowej oraz edukacji zawodowej (rzemiosta, uprawy,
hodowli), w tym réwniez edukacji w zakresie sztuki i muzyki, byly podpo-
rzadkowane i ukierunkowane na edukacje religijna, czyli wypracowanie
zrebow nowego systemu kulturowego.

Jezuiccy misjonarze, zdajac sobie sprawe z wyczucia estetycznego In-
dian, doktadali wszelkich staran, aby wizerunki Jezusa Chrystusa, Tréjcy
Swietej, Maryi, ale tez aniotéw, $wietych patronéw (Ignacego Loyoli, Fran-
ciszka Ksawerego, Stanistawa Kostki itd.) i Apostoléw oraz Najswietszego
Serca Jezusowego byty zawsze dobrze wykonane i piekne, aby odpowiadaty
zmystowi estetycznemu Indian, a przez to ksztattowaty ich zmyst religij-
ny'°. Estetyka tychze wizerunkéw zawsze byta podporzadkowana celowi

14 Por. Historia urbana de las reducciones jesutticas, dz. cyt., s. 319; R. Gutiérrez,
La evangelizacion a través de la arquitectura y el arte en las misiones jesuiticas de guarantes,
»Teologia”, 1987, nr 50, s. 167-169.

15 Por. S. Sebastian, El Barroco iberoamericano. Mensaje iconogrdfico, Madrid 1990,
s. 130-189.
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katechetycznemu i byty one traktowane jako vehiculos de la doctrina®s. Stad
tez w wiekszosci kosciotéw redukeyjnych znajdowaty sie kolekcje obrazéw
katechetycznych przedstawiajacych np. zycie i meke Jezusa Chrystusa, zycie
Maryi oraz takie aspekty dogmatyczne, jak: zbawienie, zycie wieczne, kary
piekielne itd. Stuzyly temu tez wielkie murale, czyli malowidfa $cienne, jak
np. te w redukcji Santa Rosa, San Ignacio albo San Javier w Paragwaju.

Wychodzono z zatozenia, ze nie wystarczy przekazanie nauczania kate-
chetycznego i egzekwowanie od Indian przestrzegania przykazan. Uwazano
bowiem, ze edukacja i formacja religijna mieszkanicéw wiosek misyjnych po-
winna by¢ ukierunkowana przede wszystkim na przezywanie prawd wiary, czyli
zdobycie nie tylko wiedzy, ale tez doswiadczenia religijnego. W tym procesie
pomocna miata by¢ miedzy innymi sztuka sakralna. Miata ona ksztattowac
nowa przestrzen dla przezy¢ religijnych, a zarazem uczy¢ indianskich neofitéw
by¢ wdziecznymi Bogu za Jego stworzenie i oddawaé Mu czes$¢ poprzez dzieta
sztuki. Dzieki pedagogicznemu zmystowi jezuitow, a zarazem uwzglednieniu
przez nich artystycznych predyspozycji Indian, muzyka, $piew, tanice oraz
sztuka sakralna staty sie z biegiem czasu czytelnym wyrazem chrzescijanskiej
tozsamosci Indian zamieszkatych w wioskach misyjnych?”.

Przyktadem jest opis obchodéw Niedzieli Zmartwychwstania Panskiego,
pochodzacy od jezuity José Cardiela:

,Wychodzi statua Jezusa Chrystusa na jedna strone [...], i na druga
strone Dziewica [Maryja] [...]. Caly plac zamienia sie w jedno bicie [tam-
burynéw] i powiewanie owej grupy sztandaréw. [...] Po przejsciu trzech
stron placu, obie statuy sie spotykaja na czwartej [stronie placu], owa od
Dziewicy [Maryi] przychodzi, by spotka¢ sie ze swym Najswietszym Synem,
sktadajac Mu, w trzech odstepach, trzy gtebokie uktony [...]. Dwie Swiete
Figury stoja razem i rozpoczyna sie taniec Anioléw. Wykonuje go liczna
grupa muzykow, ktorzy przy akompaniamencie harf, skrzypiec, jednocze-
$nie taniczg i $piewaja przed Swietymi Figurami REGINA COELL Po kilku
uktadach, powtarzaja to samo w swym jezyku i tak, $piewajac zamiennie
z tacing, kontynuujg az do wykonania wszystkich uktadéw. Nastepnie,
cztery rézne narodowosci, taficzg jedna po drugiej. Po zakoniczeniu tanicéw
procesja z dwiema figurami rusza srodkiem placu [...]"5.

16 Por. J. P14, El barroco hispano-guarant, Asuncién 2006, s. 111.

7Por. R. Tomichd, La primera evangelizacion..., dz. cyt., s. 428-432; R. Salinas
Izurza, M.Linares Urioste, La Obra Jesuitica en la Real Audiencia de Charcas..., dz. cyt.,
s. 13-16, 74.

18 J. Cardiel, Krdtkie sprawozdanie z misji w Paragwaju, w: Redukcje jezuickie (1609-1767),
Wybrane dokumenty, t. 1: Kosciot w Ameryce Eaciriskiej, red. P. Nawrot, Poznan 2009, s. 103.
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Powyzszy opis tradycji liturgicznych z wiosek misyjnych w Paragwaju
pokazuje wyraznie przenikanie sie muzyki, $piewu i tanca, gdzie gtéwne
miejsce zajmuja duze figury Jezusa i Maryi, bez ktérych trudno sobie wy-
obrazi¢ owa procesje, czy tez inscenizacje o charakterze religijnym.

Stad tez jednym z niepo$lednich $rodkow, stosowanych przez jezu-
ickich misjonarzy w wioskach misyjnych obok kultury muzycznej, byta
architektura oraz szeroko rozumiana sztuka sakralna. Prawdy wiary nie-
mal zawsze byly nauczane i przekazywane za pomocg stowa méwionego
podczas katechez i kazan, ale nauczanie to byto umiejetnie wzmacniane
wyrazami sztuki sakralnej, np. wizerunkami Jezusa, Maryi, $wietych albo
aniotéw, czyli obrazami, rzezbami, malowidtami itd. Dzieki temu tres¢
nauczania stawata sie dla Indian bardziej zrozumiata, poniewaz mogta by¢
przez Indian ,ogladana”. Wizerunki pomagaty bowiem Indianom zgtebiaé
tajemnice wiary chrzescijanskiej. Przykladem jest stajenka (zt6bek betle-
jemski), ktéory wprowadzatl w tajemnice Wcielenia, lub ciemnica, krzyz
i gréb Panski, ktore to elementy zanurzaty Indian w tajemnicy Zbawienia.
Do postugiwania sie wizerunkami zachecal miedzy innymi wybitny jezuicki
teolog José de Acosta. W swoich rozwazaniach na temat pracy misyjnej
z Indianami pisat:

,»L...] styszat Indianin od swojego kaptana takie stowa jak te: «Popatrz,
zapamietaj to, co ci mowie; daje ci to zadanie, zeby$ nauczyt sie go w trzy
dni i zeby$ zrozumiat, ze ten Chrystus, ktérego my chrze$cijanie adoruje-
my i ktérego widzisz przedstawionego na tym obrazie, jest Bogiem, ktory
kréluje w niebie przez cala wieczno$¢, i stat sie cztowiekiem, i zstapit na
ziemie, aby da¢ nam krélestwo Niebieskie»”1.

Jak wielkie znaczenie przypisywali jezuiccy misjonarze sztuce sakralnej,
$wiadczy chociazby to, ze redukcja jezuicka San Ignacio Guazt posiadata okoto
1400 réznorodnych wizerunkéw?. W innych redukcjach Paragwaju w koscio-
fach znajdowato sie co najmniej 50 réznych wizerunkow, ale w wiekszo$ci
przypadkdéw bylo ich znacznie wiecej. Natomiast niektérzy znawcy przedmiotu
twierdza, ze w wioskach misyjnych w Chiquitanii obrazy i rzezby o tematyce
sakralnej nie miaty charakteru katechetycznego, a stuzyty jedynie jako pomoc
w modlitwie lub tez jako wsparcie w dazeniu do osobistego odczucia obecnosci

J. de Acosta, De procuranda Indorum salute. Pacificacion y colonizacién [1588],
Madrid 1984, s. 332.

20 Por. A. Trento, El paraiso en el Paraguay. Reducciones jesuiticas, San Rafael 2007,
s. 105.
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Boga?!. Wizerunki miaty stymulowa¢ i wzmacnia¢ poboznos¢ oraz pomagac
Indianom przyblizy¢ sie do $wiata nadprzyrodzonego. Z danych pochodzacych
z roku 1767 jest bowiem mowa jedynie o zinwentaryzowanych 142 obrazach,
32 rzezbach i 45 krzyzach, ale brak jakoby jakichkolwiek wizerunkéw o cha-
rakterze katechetycznym. Mozna jednak sadzi¢, ze kazdy wizerunek maégt
by¢ wilaczony przez misjonarzy do nauczania katechetycznego. Nie inaczej
byto w Maynas. Jezuita Manuel Uriarte pozostawil nastepujacy opis ottarza
z wioski misyjnej w Gérnej Amazonii:
W pierwszej wnece [...] umieszczony zostat Najswietszy Sakrament.
W drugiej Matka Boska Bolesna [...], w czarnym plaszczu, z welonem
z Brytanii. W trzeciej $wiety Jan ewangelista, jako kaptan [...], a w czwartej
piekny europejski Chrystus na p6t tokcia. Dwie pozostate strony ozdobitem
czterema matymi obrazkami §wietego Jozefa, Swietego Antoniego, Swietego
Ignacego i $wietego Ksawerego, odpowiadajacymi czterem pierwszym tu-
kom, z rycinami $wietych Franciszka Borgiasza, Franciszka Regis, Alojzego
Gonzagi i Stanistawa, wykoficzonymi posrodku trzema Meczennikami
z Japonii (na duzych rycinach), w to wszystko wmieszane rozety z palmami
i kwiatami z dzungli...”?.

W opisie tym jest mowa o kilku figurach oraz rycinach, ktére bez wat-
pienia oddzialywaty na wyobraznie amazoniskich Indian i formowaty ich
nowa tozsamo$¢ religijna.

Niektorzy jezuiccy misjonarze z Maynas twierdzili, ze indianscy neofici
nie rozumieja i nie pojmujg prawd wiary chrzescijanskiej, ale raczej je tylko
przezywaja na plaszczyznie emocjonalnej. Stad tez dazono do wypracowa-
nia takiego modelu, ktéry by uwzgledniat trudnosci percepcyjne Indian, ale
zarazem nie wykluczat ich z formacji religijnej. Misjonarze zdawali sobie
sprawe, ze nadmierna racjonalizacja nauczania katechetycznego (odwotanie
sie jedynie do pamieciowego przyswajania nauczania) nie moze przynies¢
dobrych rezultatéow. Doswiadczenie misyjne wskazywato zas, ze wizerunki
moga petni¢ role pomostéw pomiedzy wiedza religijng a przezyciem reli-
gijnym, do czego nawigzuje Manuel Uriarte:

,Byl tez mniejszy obrazek z Niepokalanym Poczeciem z marmuru czy
kamienia szlachetnego; przygotowano Jej piekny feretron, ze $wietlikiem

21 Por. A. Parejas Moreno, V. Suarez Salas, Chiquitos. Historia de una utopia,
Santa Cruz de la Sierra 2007, s. 114-115; P. Querejazu, Las misiones jesuiticas..., dz. cyt.,
s. 284, 289.

2M.J. Uriarte, Diario de un Misionero de Maynas, Iquitos 1986, s. 207-208.
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i krzyzem, ktéry w niedziele podczas r6zanca przechodzgcego przez mia-
steczko niosty cztery tadnie ubrane dziewczeta?”.

Przyktadow takiego zastosowania wizerunkéw jest bardzo wiele i po-
chodza one ze wszystkich obszaréw, gdzie jezuici zaktadali wioski misyjne.

W redukcjach zatem sztuce sakralnej nie przypisywano jedynie aspektu
dekoracyjnego, zas liczne wizerunki miaty nie tylko cieszy¢ oko, ale przede
wszystkim realizowa¢ cel pedagogiczno-katechetyczny. Miaty objasnia¢
i ttumaczy¢, a zarazem zachecaé¢ do poznawania prawd wiary i motywowac
do jej praktykowania, jak rowniez formowaé zmyst religijny Indian. Temu
celowi stuzyly np. wizerunki §wietych patronéw, stawianych jako przyktad
do nasladowania. Stad tez w wielu kosciotach redukeyjnych znajdowatly sie,
oprécz wizerunkéw apostotéw albo patronéw, wizerunki dwéch mtodych
jezuickich $wietych, Stanistawa Kostki oraz Alojzego Gonzagi. Byli oni przed-
stawiani zwtaszcza mtodym Indianom jako przyktad odwaznej i zarliwej
wiary. Z tymi $wietymi utozsamiali sie mtodzi indianscy katechisci, ktorzy
byli wysytani przez misjonarzy do innych wiosek, aby naucza¢ katechizmu
i zachecad tamtejszych Indian do osiedlenia sie na state w wiosce misyjne;j.

3. Indianie twércami i odbiorcami sztuki sakralnej

W muzeach, ktére powstaty przy bytych redukcjach jezuickich w Para-
gwaju i Argentynie, mozna podziwia¢ wiele pieknych rzezb, pochodzacych
z XVII i XVIII wieku, wykonanych w drewnie lub w kamieniu przez indian-
skich artystéw. Rozwinieta wowczas przez jezuickich misjonarzy tradycja
artystyczna po$rod Guaranéw, charakteryzowata sie tym, ze rzezby byty dosy¢
masywne, ale poprzez zastosowanie odpowiednich technik wykonczenio-
wych i zdobniczych wydawatly sie bardzo lekkie. Postacie Jezusa Chrystusa,
Maryi oraz $wietych emanowaty patetycznoscia, co miato pobudza¢ Indian
do modlitwy i glebszego zycia religijnego. Wizerunki te nosza wyrazne rysy
wzorcow europejskich, ale zarazem zawieraja liczne elementy, ktére zostaty
wprowadzone przez lokalnych artystow.

Na szczego6lna uwage zastuguje jednak wktad indianskich artystow
Guaranéw okre$lanych w jezyku lokalnym jako santo apohava, czyli ,ten,
ktory stwarza $wietych”?*. Nazwa ta nawiazuje do starej autochtonicznej
tradycji, kiedy to uprzywilejowane osoby reprezentujace cata spotecznosé¢

2 Tamze, s. 169.
2 Por. P. Querejazu, Las misiones jesutticas..., dz. cyt., s. 158-164.
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Wizerunki $wietych Piotra i Pawta z redukcji Santiago w Paragwaju

wspolnoty indianskiej (np. szamani) ,,stwarzali” tzw. payé, czyli przedmioty,
ktérym przypisywano nadzwyczajne moce. W tradycji redukcji jezuickich,
kiedy artysci wykonywali figury z drewna, mowito sie o nich, ze potrafig
zamieni¢ pien drzewa w czlowieka, czyli dokona¢ czego$ nadzwyczajnego.
Dlatego tez cieszyli sie oni wielkim uznaniem, okazywano im szacunek
i byli grupg uprzywilejowana. Natomiast figurom, ktére tworzyli, przypi-
sywano nadprzyrodzone moce, do ktérych sie z jednej strony uciekano, zas
z drugiej strony lekano. Do figur swietych odnoszono sie zatem z wielkim
respektem, poniewaz byly wykonane przez santo apohava i odnosity sie do
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$wiata nadprzyrodzonego. Figury $wietych byly postrzegane wiasnie jako
payé — przedmioty wielkiej mocy, interpretowano je tez jako manifestacje
$wietosci, czy tez uosobienie sit zwigzanych ze $wiatem nadprzyrodzonym?>.
Budzity powszechny podziw i trwoge, fascynowaty i oniesmielaty, a dzieki
temu szybko zyskiwaly range przedmiotéw kultu religijnego.

Wydaje sie, ze dla Indian Guaranow tre$¢ wizerunkow i kryteria este-
tyczne odgrywaty role drugorzedna, natomiast wazniejsza byta ich funkcjo-
nalnoé¢ i przydatnosé, czyli owa tajemnicza moc, jakg w nich dostrzegali.
Payé w ich kulturze byly zazwyczaj zwyklymi przedmiotami (np. kosci
szamana), niekoniecznie wyrobami o charakterze artystycznym, ktdre byty
jednak postrzegane jako przedmioty o wtasciwosciach magicznych. Wizerunki
o tematyce chrzescijanskiej staty sie zatem dla Guaran6éw nowymi jako$cio-
wo payé, tj. $wieto$ciami o charakterze chrzescijariskim. Przy zaktadaniu
wiosek misyjnych na terenach Guaranéw jezuiccy misjonarze zaakceptowali
autochtoniczna tradycje payé, ale starali si¢ jej nada¢ nowe znaczenie. Stad
tez wypracowano rytualizacje procesu ,stwarzania” postaci Jezusa, Maryi,
Apostoléw, swietych patronéw itd. Praca artystéw polegajgca na ich tworze-
niu byfa dtugim procesem, na ktéry sktadaty sie: modlitwa, kontemplacja
i obserwacja, oglad i wybér odpowiedniego kawatka materiatu oraz narze-
dzi do jego obrébki, a nastepnie dobér koloréw itd. Proces powstawania
$wietych wizerunkéw podlegat zatem swoistej sakralizacji, ale tez dlatego
cieszyly sie one tak wielkim szacunkiem w oczach Indian. Chetnie sie przed
nimi modlili, dbali o nie podczas procesji albo podczas ich przenoszenia
na nowe miejsce. Tak powstale wizerunki byty zatem rezultatem dtuzszego
procesu transformacji. Autochtoniczna tradycja ,,stwarzania” wizerunkéw
z moca zostala zatem przejeta przez jezuickich misjonarzy i ubogacona
now3 treécig oraz nowymi formami wyrazu, jakie dawata sztuka barokowa.
Tym samym tradycja Guaranéw zostata wtaczona w chrzescijaniska trady-
cje sztuki sakralnej, a ,,stwarzane” w warsztatach redukcyjnych wizerunki
$wietych od samego poczatku byly postrzegane jako zrédio swietodci. Jak
byly one wazne i jak bardzo utozsamili sie z nimi Indianie, $wiadczy fakt,
ze po wydaleniu jezuitéw z wiosek misyjnych w roku 1767, kiedy Indianie
uciekali przed Hiszpanami, zabierali tylko rzeczy niezbedne do przezycia
w lesie, w tym wizerunki.

W ocenie Indian dobrze wykonany wizerunek emanowat nadprzyro-
dzong sitg i spetnial wazna role ochrony lub wsparcia dla catej wspolnoty.

% Por. B.D. Sustersic, Imdgenes Guarani-Jesutticas, dz. cyt., s. 43-47.
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O sile, jaka przypisywali im Indianie, $wiadczy tez fakt, ze byly one podczas
rebelii z furia niszczone przez zbuntowanych Indian, aby pozbawi¢ wioske
albo misjonarzy ich duchowej ochrony. Noszony przez pierwszych jezuic-
kich misjonarzy w Paragwaju wizerunek Maryi, jako Virgen Conquistadora,
byl postrzegany przez Indian jako cudowny, dzieki ktéremu misjonarze
posiadajg nadzwyczajng moc nawracania i osiedlania Indian w wioskach
misyjnych. Dlatego tez, kiedy Indianie Guaycurues w roku 1628 pojmali
i zabili sw. Roque Gonzalesa, zniszczyli tez wizerunki, jakie posiadat przy
sobie, aby pozbawi¢ go niebianskiej opieki®.

Sztuka sakralna pozwalata Indianom lepiej rozumie¢ nauczanie misjo-
narzy, poniewaz Indianie mieli trudno$ci z przyswajaniem abstrakcyjnych
pojeé. Stad tez istniata potrzeba wsparcia w postaci wizerunkéw, ktére
pobudzaly wyobraznie i ksztattowaty relacje wiary z Bogiem. W tym sensie
sztuka sakralna odgrywata bardzo wazna role, poniewaz stymulowata pro-
ces wzrastania w wierze chrzescijanskiej. Byto to tym bardziej istotne, Ze
niektére spotecznosci indianskie, jak na przyktad Guaranowie z Paragwaju,
jeszcze przed przybyciem biatych mialy swoje wyobrazenia dotyczace $wiata
nadprzyrodzonego (np. stworcy — Ayru Rapyta, matki, duchéw opiekun-
czych itd.), ale nie wytwarzaly ich wizerunkédw. Wraz z pojawieniem sie
misjonarzy, ktérzy postugiwali sie obrazami, rycinami i rzezbami, Indianie
zaczeli utozsamia¢ swoje wczesniejsze wierzenia z tym, o czym méwili i co
ukazywali misjonarze. Przykladem jest stosunkowo szybkie zakorzenienie
sie i rozwiniecie kultu Matki Bozej posréd spotecznosci Guaranéw, poniewaz
nawiazywat on do zakorzenionego w kulturze Guaranéw kultu bogini-mat-
ki?”. Indianie widzac piekne wizerunki Maryi, zdawali sie dostrzega¢ w nich
swoje wczesniejsze wyobrazenia. Ich zmyst artystyczny pozwalatl im cieszy¢
sie Maryja jako Matka, ktéra stawata sie im blizsza dzigki chrze$cijanskim
wizerunkom. Owe zaleznosci wyjasniaja drugi motyw (po payé), dlacze-
go tak liczne obrazy i figury Maryi cieszyty sie tak wielka atencjg posréd
mieszkancéw wiosek misyjnych.

Maryja w redukcjach jezuickich byta okreslana jako Nasza Pani, Nasza
Matka, Matka Jezusa Chrystusa, Matka Boga, Najswietsza Maryja itd. Tym
samym istniaty tez r6znorodne wizerunki, ktére znajdowaty sie w ottarzach
gtéwnych lub bocznych, w kaplicach i kapliczkach. Przy nich gromadzili sie
Indianie na odmawianie rézanca, litanii albo na odprawianie nabozenstw.

26 Por. tamze, s. 35-37.
27 Por. R. Tomichd, La primera evangelizacion..., dz. cyt., s. 624-630.
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Figura Maryi z redukcji San Ignacio w Paragwaju

Obecnos¢ Maryi w wizerunku byta dla Indian bardzo wazna. Dlatego jezuiccy
misjonarze zabiegali o to, aby wizerunki te byly duze, tadne i odpowiednio
wyeksponowane. Réwniez dla Indian z Chiquitanii i innych cze$ci Nowego
Swiata Maryja byta waznym punktem odniesienia w wierze. Zwracali sie
do niej jako pocieszycielki, oredowniczki i posredniczki. Wizerunki Maryi
taczyly zatem dwa swiaty: wezesniejszych wierzen autochtonicznych i wiary
chrzescijanskiej, a tym samym byty one wyrazem diugiego procesu trans-
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formacji, a zarazem przyjecia i zaakceptowania chrzescijanstwa. Wizerunki
Maryi staly sie w odbiorze Indian nosnikami $wietosci, o ktére nalezy dba¢
i nimi sie opiekowac.

Indianscy artysci, pod kierownictwem jezuickich misjonarzy, przywia-
zywali tez wielkg wage do ornamentyki kosciotéw redukcyjnych. W nawig-
zaniu do tradycji chrzescijaniskich oraz korzystajac z motywoéw lokalnych,
stosowano liczne elementy dekoratywne o motywach roslinnych (wino-
grona, liScie meczennicy i palmy, paproci i tabaki, caraguatd albo owocow
tropikalnych, jak np. mburucuyd, pomarancza, papaja, pifia, ananas) oraz
zwierzecych (orta, tygrysa, yacaré, psow, lwéw, ryb oraz smokdw i innych
zwierzat wystepujacych w indianskiej mitologii). Elementy ornamentyki —

¢ L i
Motywy ozdobne z redukcji w peruwianskim Juli
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wykute w kamieniu, wyrzezbione w drewnie lub w postaci malowidet — byty
rozproszone po catej bryle kosciota. Nie petnity one jedynie roli ozdobnej,
ale mialy warto$¢ symboliczng, do ktérej mogli sie odwotywa¢ misjonarze
podczas katechezy albo homilii?®. Niejako klasycznym przyktadem jest
w tym przypadku motyw winnego krzewu albo winogron (np. w kosciele
jezuickim w redukeji Juli nad brzegiem jeziora Titicaca), nawigzujacy do
biblijnej przypowiesci o winnym krzewie, a zarazem do meczenstwa Jezusa
Chrystusa i sakramentu Eucharystii. Podobne znaczenie miaty girlandy z li$ci
paproci lub palm otaczajace kolumny, przypominajace motyw meczenstwa
za wiare albo tryumfu i zwyciestwa nad $miercia.

4. Wizerunki Jezusa Chrystusa i Tréjcy Swietej

Na wyposazeniu kazdego ko$ciota redukcyjnego znajdowaly sie licz-
ne wizerunki Jezusa Chrystusa. Byly to obrazy, figury oraz krzyze. Ich
barokowy styl, przedstawiajacy tak wyraznie cierpienia Jezusa, bardzo
mocno przemawiat do wyobrazni Indian i odwotywat sie do ich przezy¢
emocjonalnych. Sztuka baroku latynoamerykanskiego z zalozenia miata
bowiem wzmacniaé¢ pobozno$é¢, ozywiaé¢ i poglebia¢ wiare, ksztattowaé
zmyst religijny i estetyczny, a zarazem odpowiadaé na religijno-emocjo-
nalne potrzeby Indian®.

Wielka czcia otaczano krzyze przedstawiajace okrutnie poranionego
i umierajacego Jezusa. Inna figura przemawiajaca do wyobrazni Indian byt
Jezus przywigzany do stupa biczowania. Znajdowata sie ona w kazdym ko-
$ciele i byta otaczana przez mieszkancoéw wioski szczegdlnym powazaniem.
Przed wizerunkami Jezusa modlono sie i palono $wiece, za$ podczas proces;ji
byty one obnoszone po calej wiosce. Jedna z tradycji byta, praktykowana
podczas Wielkiego Pigtku, uroczysta procesja z figurami Jezusa cierpigcego
i Maryi albo wspomniana wcze$niej procesja rezurekcyjna.

Wizerunki te nawigzywaly w swojej tresci i formie do predyspozycji
Indian, ktérzy zdawali dobrze sie odnajdywaé¢ w jezyku sztuki baroko-
wej. Dzietla te prowokowaty ich ciekawos¢, powodowaty emocjonalne
poruszenie, przykuwaty zainteresowanie, a tym samym pogtebiaty ich

% Por. J. P14, El barroco hispano-guarant, dz. cyt., s. 124-125; C.J. McNaspy, Las
ciudades perdidas del Paraguay. Arte z arquitectura de las reducciones jesuiticas 1607-1767,
Bilbao 1988, s. 142-147.

2 Por. X. Escudero Albornoz, Escultura colonial quitefia arte y oficio, Quito 2007,
s. 25-28.
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Wizerunek Jezusa na krzyzu z muzeum w boliwijskim Concepcién

chrzes$cijanskg duchowo$¢. Dzieta sztuki sakralnej w stylu barokowym,
jaka proponowali jezuiccy misjonarze Indianom zamieszkujacym wioski
misyjne, okazaty sie korespondowac ze zmystem i wyczuciem artystycz-
nym nawracanych Indian. Nastgpila zatem ciekawa interakcja pomiedzy
misyjnym stylem jezuitéw a wrodzong wrazliwo$cia artystyczna spotecz-
nosci indianskich.

W redukcjach jezuickich zachowaty sie tez nieliczne wizerunki oblicza
Jezusa Chrystusa z potréjnym obliczem (iconografia trifacial isomdrfica),
gdzie jedno oblicze przechodzi w drugie i w trzecie, za$ rysy catej twarzy
sg wspolne®*°, Wizerunki te nie byty zbyt popularne w kosciotach jezuickich
poza obszarem andyjskim. Przedstawienie to nawigzywato bowiem do
tradycji szkdt artystycznych z Cusco i Potosi, gdzie tworzono wizerunki
o trzech glowach lub trzech obliczach. Jednakze tworzenie takich wize-
runkéw zostato zakazane jako majace zbyt mocne powigzania z andyjska
tradycja politeizmu oraz $§wiatem wierzen i praktyk postrzeganych jako

30 Por. J. P14, El barroco hispano-guarant, dz. cyt., s. 126.
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batwochwalcze. Wypracowano jednakze jeszcze jedng wersje przedstawiania
Tréjcy Swietej, a mianowicie jako trzy mlode i bardzo podobne postacie,
trzymajace w rekach rézne atrybuty, pozwalajace rozpoznaé¢ osobe Boga
Ojca, Boga Syna i Boga Ducha Swietego.

5. Archanioty i anioty

Symptomatycznym elementem sztuki sakralnej w redukcjach jezuickich
byty liczne i bardzo zr6znicowane wizerunki aniotéw, ktére sa okreslane
wspdtczesnie jako wzorce czy tez przyktady ikonografii misyjnej*!. Stanowity
one wszechobecny motyw, wystepujacy we wszystkich kosciotach reduk-
cyjnych. Koscioty pod wezwaniem jednego z archaniotéw, np. $w. Michata
albo $w. Rafala, posiadaly wizerunek swojego patrona. Natomiast Archaniot
Gabriel wystepowat zazwyczaj w powigzaniu ze sceng zwiastowania.

Figury archanioléw miaty r6zna wysokos¢ i nierzadko rozmiary doro-
stego cztowieka. Byty to pieknie rzezby wykonane z drewna, bogato ztocone
i zawierajace wiele kunsztownie wykonanych detali. Posta¢ Archaniota
Michata byta przedstawiana zazwyczaj w pozie dynamicznej, jako stapa-
jacego po szatanie wijgcym sie pod jego stopami, jak réowniez wyposazona
w tarcze ze skrotem Q.S.D. lub pelnym napisem: Quis sicut Deus? (Ktéz
jak Bdg), z uniesionym do ciecia mieczem, czy tez wagq trzymang przez
niego w reku oraz z helmem na glowie. Natomiast figura Archaniota Rafata
charakteryzowatla sie trzymanym przez niego kijem podréznym oraz ryba
albo wezem w reku. Wizerunki tychze archaniotéw jako patronéw byty
umieszczane zazwyczaj w gléwnym prezbiterium. Byly one wykorzystywane
réwniez w procesjach, taiicach oraz przedstawieniach religijnych i stanowity
tym samym istotny element procesu teatralizacji jako jednego z elementéw
pedagogiki misyjnej jezuitéw. Wizerunek Archaniota Michata, jako bojow-
nika i zwyciezcy wrogow Boga, byl powszechnie otaczany szacunkiem, za$
podczas konfliktow zbrojnych i bitew jego figury towarzyszyty Indianom,
jak na przyktad w bitwie pod Mbororé w roku 1641.

Archaniot Rafat byt patronem podrézujacych, dlatego jezuiccy misjona-
rze wprowadzili zwyczaj, ze Indianie udajacy sie w dalsza droge zabierali

31 Tamze, s. 119, 191-194; R. Tomich4, La primera evangelizacion..., dz. cyt., s. 131—
132; B.D. Sustersic, Imdgenes Guarani-Jesuiticas, dz. cyt., s. 183-185; S. Sebastian, El
Barroco iberoamericano..., dz. cyt., s. 196-198; Historia urbana de las reducciones jesutticas,
dz. cyt., s. 132, 139.
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Archaniol Michat z redukcji San Miguel Archaniot Rafat z redukcji San Rafael
w Boliwii w Boliwii

Aniot z muzeum w San Ignacio de Mojos w Boliwii
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ze sobg wiasnie jego figure. O tradycji zabierania ze sobg wizerunkdéw,
wspomina José Cardiel, piszac:

,lch podroze odbywaja sie bardzo po chrzescijanisku. [...] Przycho-
dza do kosciola z wizerunkiem Maryi Dziewicy lub innego $wietego,
ktérego czcza, ktérym zazwyczaj jest patron wioski. Umieszczajg go na
stole i przed nim modla sie i $piewaja: i zazwyczaj przychodzi tez kilku
muzykéw wraz ze swymi instrumentami [...]. Niosg figurke $wietego:
prowadza go naokoto placu [...]. Zawsze zabieraja Swietego, jego za-
krystiana, dzwoneczki, tamburyn, flet [...]. Kazdego popotudnia, przed
zachodem storica, zatrzymuja sig, czy to na wodzie, czy na ladzie, i robia
co$ w rodzaju gaszczu i oftarza dla swego $wietego: odmawiaja tam ré-
zaniec i co$ $piewaja. [...] Gdy wyszto juz storice, modla sie przed swoim
$wietym [...]"%2.

Wystroj kosciotéw, oprécz centralnie umiejscowionych figur archaniotéw,
byt zwykle ubogacony przez liczne mniejsze lub wieksze anioty (np. aniotéw
strozéw). Niektére anioty miaty postaé¢ pelng, inne za$ byly zredukowane
do glowy ze zlozonymi lub rozpostartymi skrzydtami. Wiele z nich miato
oblicza wzorowane na konkretnych postaciach, znanych artystom. Wize-
runki anioléw byly wkomponowane w retabula, otaczaty tabernakulum,
podtrzymywaty albo zwieniczaly wsporniki, stanowity podstawe kazalnic,
byty wkomponowane w gzymsy, umieszczano je na sklepieniu i na fronto-
nach kosciotéw oraz jako detale dekoracyjne lichtarzy, feretronow, krzeset,
klecznikéw albo tawek. Ich wizerunki umieszczano tez na kotarach, o czym
wspomina jezuicki misjonarz z Maynas:

»,Na kotary ksiadz Javier Crespo przystal mi z Lamas cztery anioty
z doskonatego materiatu: swietego Michata, §wietego Gabriela, swietego
Rafata i Aniota Stréza”*.

Przedstawiano tez anioty w postaci syren z ludzka glowa i skrzydtami.
Bylo to wyrazne odwotanie i wykorzystanie przez jezuickich misjonarzy
autochtonicznych mitéw, ktérym nadano chrzescijaniska interpretacje i przy-
pisano im nowe znaczenie. Najbardziej zdumiewajgca jest zas seria kilku-
nastu aniotéw muzykantéw, umieszczona w gzymsie prezbiterium ko$ciota
redukcyjnego Trinidad w Paragwaju. Po lewej i prawej stronie prezbiterium,
na wysokosci kilkunastu metréw, umieszczono kamienne figury aniotéw
grajacych na réznych instrumentach (organy, skrzypce, wiolonczela, gitara,

%2 ]J. Cardiel, Krétkie sprawozdanie z misji w Paragwaju, dz. cyt., s. 97-98.
3 M.J. Uriarte, Diario de un Misionero de Maynas, dz. cyt., s. 231.
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Redukcja Trinidad w Paragwaju

oboj, harmonia reczna itd.). Sa one rozlokowane wedtug pewnego zamystu,
poniewaz stanowig wieksza catos$é, odwolujaca sie do tajemnicy Narodzenia
Panskiego oraz do Maryi.

Roéznorodnosé¢ i powszechno$é wizerunkéw aniotéw byta interpretowana
jako wymowny znak wszechobecnosci anioléw str6zéw w zyciu mieszkan-
c6w wioski misyjnej. Przypominano tym samym prawde wiary nauczang na
katechezie, ze Bog za przyczyna aniotow stale opiekuje sie ludzmi, ktérym
anioty pomagaja w prowadzeniu godnego zycia chrzescijaniskiego. Anioty s
wprawdzie niewidoczne, ale ich obecnos¢ w zyciu ludzi jest permanentna,
0 czym przypominaja wiasnie ich wizerunki w ko$ciotach. Tym samym,
odmawiajgc codziennie modlitwe do aniotéw strézéw oraz nauczajac
o aniotach podczas katechezy i kazan, wskazywano na takg czy inng grupe
anioléw i ttumaczono ich znaczenie i zadania. Dla samych Indian wiara
w obecno$¢ i wsparcie anioléw nie byta taka trudna do przyjecia, poniewaz
nawigzywata po czesci do ich autochtonicznych wierzenh w duchy opiekun-
cze. Dlatego tak liczne $lady obecnosci aniotéw w kosciotach redukcyjnych
sa nie tylko przejawem sztuki barokowej, ale zarazem odwotywania sie
przez misjonarzy do lokalnych wierzen. Sg przyktadem madrej i odwaznej
adaptacji nauczania katechetycznego do mentalnosci i umystowosci Indian.
Postacie archaniotéw i aniotéw wystepowaty réwniez w przedstawieniach
teatralnych albo muzycznych, wystawianych przez Indian w redukcjach
jezuickich. Archanioty i anioly tanczyty, recytowaly wazne kwestie, czyli
pouczaly, bronity, wskazywaty droge i dodawaty otuchy. Oddziatywaty na
wyobraznie Indian, a przez to stanowily wazny element w procesie edukacji
oraz formacji religijne;j.

*

Jaka byta przyczyna, ze Indianie zamieszkujacy redukcje jezuickie
zazwyczaj dosy¢ szybko akceptowali wizerunki o charakterze religijnym,
proponowane przez jezuickich misjonarzy? Nalezatoby tutaj wskaza¢ na
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czynniki zewnetrzne i wewnetrzne®*. Do pierwszych nalezy zmyst peda-
gogiczny jezuickich misjonarzy, czyli dowartosciowanie sztuki sakralnej
w dziele misyjnym i potraktowanie jej jako jednego z i efektywnych $rod-
kéw ewangelizacji Indian. Do drugich za$ nalezy wrazliwo$¢ i zmyst ar-
tystyczny samych Indian, jak rowniez ich otwarto$¢ na jezyk sztuki oraz
upodobanie w stylu barokowym. Dla Guaranéw z Paragwaju rownie
waznym aspektem byto to, ze wizerunki byly postrzegane jako zZrodta
mocy i $rodek do nawigzywania kontaktu ze §wiatem nadprzyrodzonym,
czyli wpisywaty sie w autochtoniczna koncepcje payé. Pod wptywem
formacji chrzescijanskiej w wioskach misyjnych Indianie akceptowali
bez wiekszych oporéw rozmaite nowe formy i nowe tre$ci wizerunkow
o tematyce religijnej (np. anioty). Staty sie one dla nich waznym punk-
tem odniesienia i zasadniczymi elementami ich tozsamos$ci kulturowej.
Sztuka sakralna byta jednym z elementéw jezuickiej metody misyjnej,
ktoéra przyczynita sie do doglebnej transformacji spoteczenstw indianiskich
zamieszkujacych wioski misyjne i do wytworzenia sie nowej kultury.
Bardzo trafnie wyrazil to jeden z autoréw, piszac, ze jezuickie ko$cioty
redukcyjne lezaty wprawdzie na peryferiach w sensie geograficznym, ale
w zadnym wypadku nie nalezatoby rozpatrywacé ich jako peryferie pod
wzgledem artystycznym?3>.

Potraktowanie sztuki sakralnej jako $srodka ewangelizacji Indian byto bez
watpienia pochodna duchowosci i metody misyjnej jezuitéw oraz wypadkowa
nauczania Soboru Trydenckiego, ale metoda ta stala sie efektywna, ponie-
waz to Indianie okazali sie podatnymi jej odbiorcami oraz propagatorami.
Postugiwanie sie subtelnym jezykiem sztuki otwierato przed misjonarzami
nowe mozliwosci lepszego i szybszego ewangelizowania Indian z wiosek
misyjnych, zas Indianom dawato szanse na petniejsze przezywanie i wyra-
zanie swoich przezy¢ religijnych.
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SUMMARY

The tradition of using sacred art, as one of the means of evangelization
of Indians, began in the sixteenth century. Great contribution to the develop-
ment of that tradition was made by the Franciscans and Dominicans as well
as missionaries of the Society of Jesus. Many of the Jesuits in the New World
were outstanding artists who produced works for the needs of equipping
Jesuit churches in the cities and in the interior. Jesuit missionaries commonly
used a variety of images while inducing the Indians to live in the missionary
villages, and later in catechetical work and in the long process of producing
a new cultural space. Most of the Indian communities accepted without major
complaints this form because it corresponded to their natural artistic sensibility
and a natural predisposition to use the language of art. Most fully it appeared
among the Guarani of Paraguay, where the Indian sculptors were described as
‘those who create’ and the fruits of their labor were cherished with great rever-
ence, believing that they have extraordinary power.
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ZNACZENIE OBRAZU
W TRADYCJI MUZUEMANSKIEJ

Kazda religia jest zbiorem wierzen, dogmatéw, obrzedéw oraz kodeksem
norm moralnych. Religioznawcy i teolodzy w swoich rozprawach podkreslaja
jej fundamentalne znaczenie dla zycia cztowieka. Gerard van der Leevw!
uwazat, ze cztowiek poszukuje w swoim zyciu wartosci, ktéra go przerasta
i jest dlan niezrozumiata. Owa wartos$cia, wedtug van der Leevwa, jest Bog.
Dzieki religii cztowiek probuje zrozumie¢ swoje zycie. Natomiast Mircea
Eliade? stwierdzit, ze religijno$¢ nalezy do istoty cztowieka. Ale religia to nie
tylko wymiar duchowy. Religie sg réwniez fundamentami dziejow ludzkosci,
bowiem z nich wyrastaly rozmaite cywilizacje, ktére istotnie wplynety na
rozwdj cztowieka. Nie inaczej stato sie z islamem. Jest on nie tylko religia
oraz systemem prawnym, ale tez szeroko pojeta kulturg, ksztattowana przez
czternascie wiekéw.

Pojecie ,kultura” jest bardzo ztozone; obejmuje wiele aspektéw spo-
tecznych, odnoszacych sie do wytworédw ludzkich tak materialnych, jak
réwniez duchowych. Wéréd nich mozna wymieni¢: sposéb zachowania oraz
mentalno$¢, zasady ubioru, dominujacy styl w sztuce, muzyce, literaturze.
Czesto kultura utozsamiana jest z okre$long cywilizacja. Wielo$¢ elemen-
téw dotyczacych sfery zycia cztowieka sprawia, ze pojecie to jest trudne do
jednoznacznego zdefiniowania.

! Gerard van der Leeuw (1890-1950), holenderski religioznawca, pastor reformowanego
Ko$ciola Holenderskiego. Autor fundamentalnej publikacji pt. Fenomenologia religii. Przyczy-
nil sie do powstania Kongresu Religioznawczego w 1950 roku w Amsterdamie. Prowadzil
ozywiong prace naukowo-badawcza. Interesowatl sie personalizmem, odkrywatl czlowieka
we wszystkim, co go otaczato.

2 Mircea Eliade (1907-1986), rumunski religioznawca i historyk religii. Pracowat
na uniwersytetach w Kalkucie i Chicago. Wprowadzit do religioznawstwa pojecia homo
religious, homo symbolicus. W swojej pracy wyr6znial sie tym, ze nie prowadzil badan
terenowych.
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Szerokie i ogdlne okreslenie kultury obejmuje niemal wszystkie elementy
stanowiace o zbiorowej dziatalno$ci ludzkiej. Zatem termin ten jest pod-
stawowym dla nauk humanistycznych i spotecznych. Pierwotnie okre$lenie
cultura odnoszone byto do uprawy roli. Jednak dos$¢ szybko przeniesiono
ow termin do innych dziedzin zycia ludzkiego, w ktorych starania cztowieka
prowadza do polepszenia stanu wyj$ciowego. Okreslenie kultura — poczawszy
od wieku XVIII — zaczeto by¢ odnoszone do moralnego oraz umystowego
doskonalenia sie cztowieka. Za$ w XIX wieku stosowane byto jako okre$lenie
catoksztattu zaréwno mentalnego, duchowego jak i materialnego dorobku
spoteczenistwa. Z tego wzgledu czesto stosowano termin ,kultura” zamiennie
z okresleniem ,,cywilizacja”.

Kultura jest pojeciem niezwykle ztozonym i pojemnym, a zatem nie-
mal niemozliwe jest utworzenie jednolitej dziedziny, obejmujacej catosé
zagadnienia®.

Podobnie ,kultura islamu” jest okresleniem bardzo zlozonym, a za-
razem niejednolitym. Nie mozna bowiem moéwié o kulturze islamu jako
jednorodnym zjawisku spolecznym. Dzieje sie tak z powodu rozumienia
zjawiska kultury w $wiecie arabskim, a w konsekwencji takze w $wiecie
muzulmanskim. Przyjmuje sie bowiem, ze kultura opiera sie na dwdéch
fundamentach, czasami porownywanych do dwdch nég, ktérymi sg jezyk
i religia. W mentalno$ci muzutmandéw religia to Koran, ksiega objawiona
przez Boga w jezyku arabskim, zatem dla wyznawcéw islamu jezyk i religia
to jedno. Stad wniosek, ze religia jest odniesieniem kultury*.

Niewatpliwie szeroko pojeta kultura jest zwigzana z religia islamu,
jednakze jest ona tak réznorodna, jak ztozone, wieloetniczne oraz wielo-
narodowe jest spoleczenstwo wierzacych muzutmanéw. Owszem, mozna
wyrdzni¢ pewne elementy wspdlne dla spoteczefistw wyznajacych islam,
a zyjacych w réznych zakatkach $wiata. Dzieje sie tak ze wzgledu na tgczaca
te spoteczenstwa ceche wspolna, a mianowicie religie. To islam nakazywat
wszystkim, zyjacym jego przestaniem, postrzeganie pewnych kwestii tak
samo, niezaleznie od szeroko$ci geograficznej. Historia wielu zjawisk,
umownie nazwanych kulturg islamu, posiada blisko péitora tysigca lat.

% Szerzej na temat kultury w: A. Ktoskowska, Socjologia kultury, Warszawa 1981;
M. Czerwinski, Kultura i jej badanie, Wroctaw 1985.

4 Por. Adonis, Kultur und Demokratie in der arabischen Gesellschaft, w: Islam, Demokra-
tie, Moderne. Aktuelle Antworten arabischer Denker, red. E. Heller, H. Mosbahi, Monachium
1998, s. 130.
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Dorobek wielu pokolen ludzi, zyjacych w réznych stronach $wiata, sktada
sie na twor, nazywany ,.kultura islamu™.

Upowszechnienie sie cywilizacji islamu poprzedzone zostalo dwoma
procesami: arabizacjg i islamizacjg. Taki podziat wprowadzit niemiecki orien-
talista Carl Heinrich Becker (1876-1933), za$ jego dorobek rozpropagowat
i rozwinat angielski znawca islamu John Wansbrough. Proces arabizacji byt
nierozerwalnie zwigzany z podbojami militarnymi Arabéw. Mimo, ze byty
one krotkotrwate, bowiem dokonaty sie w ciagu zaledwie stu lat, objety
swoim zasiegiem znaczne terytorium. Efektem tych szeroko zakrojonych
dziatan, ukierunkowanych na podporzadkowanie rzagdom najezdzcow
znacznej cze$ci sredniowiecznego $wiata, bylo przejmowanie przez podbita
ludno$¢ jezyka okupanta, a wiec jezyka arabskiego. Podbite spoteczenstwa
zachowywaty jednak wtasne zwyczaje religijne oraz plemienne obyczaje.
Arabskie oddzialy wojska, sktadajace sie gtéwnie z wyznawcow islamu, nie
zmuszaty podbitych plemion do przyjmowania religii. Poznawanie religii
nastepowato w sposéb naturalny, bowiem pozostawanie pod okupacjg mu-
zulmanska sprzyjato obcowaniu z islamem, a w konsekwencji owocowato
jego poznawaniem, a takze dobrowolnym jego przyjmowaniem przez cate
rodziny, klany i plemiona. Wraz z wprowadzeniem jezyka arabskiego jako
oficjalnego jezyka urzedowego, obowigzujgcego w Imperium Muzulman-
skim, rozpoczat sie drugi etap — islamizacja.

Podbite ludy, ktére poznaty juz jezyk arabski, ,wnosity” do centrum
islamu swoje kultury. Kulminacja rozkwitu islamizacji przypadta na IX wiek.
Woéwcezas wiedza, nauka, zwyczaje i tradycje ze wszystkich podbitych te-
rytoriow zostaty wtaczone w ramy cywilizacji muzutmanskiej. To wtasnie
w IX wieku wyksztalcit sie adab, bedacy ogdlnym okresleniem kultury
humanistycznej wyksztatconych muzulmanéw. Adab byt synonimem sze-
roko rozumianej kultury muzutmanskiej, obejmujacej wiedze z niemal
wszystkich dziedzin nauki i sztuki, obecnych w Imperium Muzutmanskim.
Jedynym warunkiem, ktéry musiat spetnia¢ adab, byta zgodno$¢ z nauka
islamu. Do adabu zaliczano wychowanie, normy moralne, wiedze literac-

5 Powstaly liczne publikacje analizujace zjawisko kultury islamu, wéréd nich: Z. Zy-
gulski, Sztuka islamu w gbiorach polskich, Warszawa 1989; J. Danecki, Kultura i sztuka
islamu, Warszawa 2003; M. Dziekan, Dzieje kultury arabskiej, Warszawa 2008; K. Pach-
niak, Nauka i kultura muzutmarniska i jej wplyw na sredniowiecznq Europe, Warszawa 2010;
H. Stierlin, Islam od Bagdadu do Kordoby. Wczesne budowle od VII do XIII stulecia, Warsza-
wa 1997; tenze, Skarby Orientu. Architektura i sztuka islamu od Isfahanu po Tadz Mahal,
Warszawa 2002; B. O’Kane, Skarby islamu, Warszawa 2009.
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ka, jezykowa oraz prawng i teologiczna. W ksztaltowaniu tego kierunku
kultury muzulmanskiej pomoca stuzyta literatura adabowa, w ktorej
zawarte byly podstawowe zasady wiedzy oraz kultury humanistycznej®.
Kultura muzutlmanska oparta na jednym jezyku trwata do wieku XIII.
Wraz z najazdem Mongoléw nastapita zmiana islamu arabskiego na is-
lam wielojezyczny i wielonarodowy, czego efektem byly takze przemiany
w charakterze kulturowym.

Podsumowujac, kultura islamu nie jest pojeciem oraz zjawiskiem jedno-
litym. Uksztaltowata sie ona na podbudowie i dorobku wielu plemion oraz
spoleczenstw, reprezentujac ztozonos¢ ludéw i tradycji, ktérych jednoczy
Allah. Tym samym stata sie synonimem catej spotecznosci muzutmanskiej,
bedac tak r6znorodna, jak cata umma.

Oczywiscie do kultury islamu nalezy wiele dziedzin, za$ wktad islamu
w rozwdj cywilizacji Swiatowej jest istotny; jednakze w niniejszym artyku-
le uwaga zostanie skierowana jedynie na sztuke, zwigzang z kreowaniem
obrazu. Sztuka panstw muzutmanskich rozwijata sie na terenach podbitych
przez Arabéw, poczawszy od VII wieku. W krétkim czasie, objeta swoim
zasiegiem Palestyne, Syrie, Mezopotamie, Persje, Afganistan, Indie, Afryke
Pétnocng i Potwysep Iberyjski. Niezaleznie od szerokosci geograficznej,
elementem wspolnym tej sztuki jest jednolitos¢ form, ktére zachowaty
trwatos¢ w ciggu wiekéw. Niewatpliwie elementem pomocnym w utrzyma-
niu takiego stanu byta monoteistyczna religia, bedaca takze religig zycia
publicznego, bez podzialu na sfere religijng oraz $wiecka. Islam catkowicie
przenika bowiem codzienno$¢, zar6wno domowa, jak i spoteczna. Nakazy
religijne przenikaja nie tylko duchowy wymiar cztowieka, ale tez ksztattuja
domy oraz ich wnetrza’.

Islam naktada na cztowieka obowigzek bezwarunkowego wypetniania
woli Bozej. Koran uczy: ,,Zaprawde, Ja jestem Bogiem! Nie ma Boga, jak
tylko Ja!” (20, 14)8. Zatem wszystko, co cztowiek robi, musi pozostawaé
w zgodzie z nakazami Allaha. Owe postuszenstwo przysporzyto wielu
ktopotéw twoércom kultury, bowiem znacznie ograniczato mozliwosci eks-
presji artystycznej. Muzulmanie musieli znalez¢ kompromis polegajacy
na pozostawaniu w zgodzie z religia, a zarazem umozliwiajacy tworzenie

¢ Por. J. Danecki, Kultura i sztuka..., dz. cyt., s. 7-8.

7Por. G. Marcais, Sztuka islamu, Warszawa 1979, s. 12-15.

8 Wszystkie odniesienia do Koranu pochodza z wydania: Koran, z jezyka arabskiego
przelozyl i komentarzem opatrzyt Jozef Bielawski, Warszawa 2007.
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wlasnej sztuki. Klasyczna kultura muzulmanska nie pozwalata na tworzenie
zadnych obrazéw, a i sama twoérczo$¢ postrzegana byta sceptycznie oraz
niechetnie. Takie, niewatpliwie religijne, podejscie muzutmanéw do kultury
oraz sztuki spowodowato wypracowanie charakterystycznych dla tego kregu
kulturowego elementéw obecnych w sztuce. Niniejszy artykut bedzie probg
odpowiedzi na pytanie: czy wobec powyzszych zasad, wynikajacych z reli-
gii, istnieje w kulturze islamu obraz jako $rodek wyrazu artystycznego? Co
spowodowalo wprowadzenie zakazu przedstawien figuralnych i wreszcie
jak taczone sa wymagania nowoczesnosci XXI wieku, a wiec $wiata opartego
gléwnie na wizualnosci, z tradycja religijng?

Artykut sktada¢ sie bedzie z szesciu czesci. W pierwszej omoéwiony zo-
stanie ikonoklazm muzulmanski, jego geneza oraz rozwdj. Kolejne zas beda
stanowily analize poszczegdlnych aspektéw obrazu w tradycji arabsko-mu-
zulmanskiej: ornament, kaligrafie, miniature arabska, sztuke wspdtczesng
oraz fotografie.

1. Ikonoklazm muzulmanski

Ikonoklazm oznacza zerwanie z wyobrazeniami; jest zakazem przed-
stawiania w sztuce wizerunku Boga, aniotéw, ludzi oraz zwierzat. Jego
poczatku upatruje sie w na przetomie VIII i IX wieku na terenach Bi-
zancjum. Powodem wprowadzenia przez cesarstwo ikonoklazmu byty
szerzace sie woéwczas ruchy monastyczne, upowszechniajace kult $wie-
tych obrazéw. Dzieki tym praktykom mnisi, zwtaszcza egipscy i syryjscy,
zyskiwali znacznag popularno$é wérdd ludnosci. Jednoczes$nie mogli oni
nie tylko sprawowa¢ nadzo6r nad $wietymi obrazami, ale rowniez posiedli
znaczng wladze nad spotecznoscia bizantyjska. Taka praktyka zaczeta za-
grazac uprzywilejowanej pozycji cesarza, ktory tracit dominujaca funkcje
w panstwie. Z tego wzgledu cesarz Leon III, panujacy w latach 717-741,
oraz Konstatntyn V, sprawujacy wiadze w latach 741-775, podjeli walke
z kultem obrazow?. Cesarz Leon zakazal kultu obrazéw, a nawet nakazat
ich zniszczenie w 726 roku. Natomiast cesarz Konstatnyn zwotat w tej
sprawie sobér w Hierei w 754 roku, aby z jeszcze wiekszg moca podkresli¢
btedne praktyki kultyczne, szerzace sie wérdd ludnosci cesarstwa. Jednak
postanowienia soborowe nie zostaly wprowadzone w zycie, poniewaz
zgromadzenie to nie posiadato charakteru powszechnego, ze wzgledu na

°Por. J. Danecki, Kultura i sztuka..., dz. cyt., s. 117-118.
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brak reprezentantow Kosciota Zachodniego'®. Ostatecznie spory dotyczace
kwestii kultu $wietych obrazéw w chrzescijanistwie zostaty zakoniczone: na
Wschodzie w 843 roku, zas w Ko$ciele Zachodnim w wieku X. Ikonoklazm
na terenie Bizancjum byt wiec elementem walki o wptywy polityczne oraz
sposobem utrzymania wladzy przez cesarza. Jednoczes$nie nalezy podkre-
$li¢, ze w chrzescijanstwie nie zakazano malowania os6b. Zakaz dotyczyt
jedynie kultu obrazéw i ikon.

Geneza zakazu przedstawiania oséb i zwierzat w sztuce muzulmanskiej
nie jest do konca znana. W jej historii ujawniaja sie co najmniej dwa zro-
dta. Pierwsze wskazuje na Mahometa, jako autora owego zakazu. Wczesna
tradycja muzutmanska przypisuje Mahometowi nastepujace pouczenie:
»,Biada temu, kto namalowat istote zywa! W dniu sadu ostatecznego oso-
by, ktére on przedstawit, wyjda z grobu, aby zazada¢ od niego duszy dla
siebie. Wtedy cztowiek ten, niezdolny da¢ zycie swojemu dzielu, bedzie
sie palit w wiecznych ptomieniach [...] Strzezcie si¢ wiec przedstawiania
Boga lub cztowieka i malujcie tylko drzewa, kwiaty i przedmioty nieozy-
wione”!!, Drugim zrédiem jest wiasnie chrzescijanstwo: zakaz otaczania
kultem wizerunkéw $wietych zostat wzmocniony, poniewaz powstat w obu
tradycjach religijnych w podobnym czasie. Kalif Jazid I w 721 roku ogto-
sit edykt nakazujacy niszczenie obrazéw we wszystkich chrzescijanskich
$wiatyniach kalifatu umajjadzkiego. Ciekawostka pozostaje jednak fakt,
ze 6w edykt nie dotyczyt muzutmanéw. Nalezy takze podkresli¢, ze kalif
Abd al-Malik, dokonujac reformy administracyjnej panstwa, w tym réniez
systemu monetarnego, nakazat usunaé z monet wizerunek wtadcy. To takze
$wiadczy o dosy¢ wezesnym zaistnieniu ruchu ikonoklastycznego w islamie!2.
Niezaleznie jednak od tego, kto od kogo przejat zakaz przedstawiania oséb
i zwierzat w sztuce, nalezy zauwazy¢, ze obie religie posiadaja odmienne
podstawy owego zakazu. Jak juz wspomniano wczesniej, w chrze$cijanstwie
podstawa byly wzgledy polityczne. Natomiast w islamie fundamentem
stata sie teologia.

Trzy wielkie religie monoteistyczne: judaizm, chrzescijanstwo i islam
widzg w sacrum transcendencje, a zatem sacrum znajduje sie ponad widzial-
nymi sprawami ludzkimi. Zakaz przedstawiania wizerunku Boga w judaizmie

19 Por. Historia powszechna. Od upadku cesarstwa rzymskiego do ekspansji islamu. Karol
Wielki, red. A. Stachowski, t. 7, Warszawa 2007, s. 453.

1J. Bielawski, Ksigzka w swiecie islamu, Warszawa 1961, s. 175-176.

2 Por. J. Danecki, Kultura i sztuka..., dz. cyt., s. 121.
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i chrzescijanstwie jest zakorzeniony w Biblii i pochodzi od samego Boga, ktéry
powiedziat: ,Nie bedziesz czynil zadnej rzezby ani zadnego obrazu tego,
co jest na niebie wysoko, ani tego, co jest na ziemi nisko, ani tego, co jest
w wodach pod ziemig! Nie bedziesz oddawat im poktonu i nie bedziesz im
stuzyt, poniewaz Ja Pan, twoj Bog, jestem Bogiem zazdrosnym, ktory karze
wystepek ojcéw na synach do trzeciego i czwartego pokolenia wzgledem
tych, ktérzy Mnie nienawidza” (Wj 20, 4-5)*3. Natomiast w islamie zakaz
kreowania wizerunkéw Boga, aniotéw, ludzi i zwierzat jest konsekwencjg
zakazu batwochwalstwa, a zwtaszcza oddawania kultu $wietym glazom
i kamieniom ustawianym w celach kultowych.

W Koranie nie ma zapiséw dotyczacych zakazu przedstawiania posta-
ci ludzkich lub malowania portretéw. Zakazy zawarte w Swietej Ksiedze
dotycza jedynie figur bozkéw, ktorych czczenie jest sprzeczne z zasadami
monoteizmu: ,,...COz to sa te posagi, ktérym sie ktaniacie? Powiedzieli:
«Zastali$my naszych ojcéw sktadajacych im cze$é». On powiedziat: «Wy
i wasi ojcowie byli$cie z pewnoscig w jawnym zbtadzeniu!»” (21, 52-54).

Niemniej jednak ikonoklazm muzutmanski obowiazuje od VIII wieku do
dzis. W ciagu wiekéw rozprzestrzenit sie takze na inne, $wieckie dziedziny
sztuki, wprowadzajgc zakaz przedstawiania os6b i zwierzat w dzietach mala-
rzy, grafikow i innych artystow. Ograniczenie to oceniane jest w kategoriach
religijnych oraz moralnych. Za$ szari’a uczy o karze na Sadzie Ostatecznym
dla tworcédw figur i obrazéw. W tym Dniu, artysta zostanie poproszony, aby
dat zycie wszystkim swoim stworzeniom, a brak tej mozliwosci (bo jedynie
Boég jest dawcg i panem zycia), zdemaskuje ziemskiego twérce jako oszusta
i tego, ktéry siega po Boska moc!*. Koran uczy: ,Bdg jest Stworca wszelkiej
rzeczy i On jest kazdej rzeczy strézem” (39, 62). Uwypukla sie w tym wer-
secie fundamentalna nauka, dotyczaca obowigzywania tego zakazu. Islam
nie dopuszcza mozliwosci konkurowania z Bogiem w kreowaniu postaci
ludzkich lub zwierzecych. Zgodnie z nauka tylko sam Stwoérca moze po-
wotywac istoty zywe, a zaden czlowiek nie powinien tego czyni¢, bowiem
nasladowanie Allaha jest jednym z najwiekszych grzechéw w islamie. Wérod
poboznych muzutmanéw powszechnym jest takze przekonanie, ze aniotowie
nie wstepuja do doméw, w ktorych znajduja sie figury.

13 Wszystkie odwotania do Biblii pochodza z wydania Pismo Swiete Starego i Nowego
Testamentu, w przekladzie z jezykow oryginalnych, Poznan 1991.

4Por.R. Ettinghausen, O. Grabar, M. Jenkins-Madina, Sztuka i architektura
islamu 650-1250, Warszawa 2007, s. 6.
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Muzutmanskie zasady ikonoklazmu zmusity artystéw do wypracowania
alternatywnych rodzajéw zdobnictwa. Zakaz nie obejmowat roslin oraz
przedmiotéw martwych, bowiem te sie nie poruszaja, a zatem zgodnie z na-
uka muzutmanska nie posiadajg duszy. Dlatego tez intensywnie rozwineta
sie sztuka zdobnicza, wykorzystujaca inne $rodki artystyczne, stuzace do
upiekszania dziel. Nastapit intensywny rozwdj kaligrafii oraz ornamentyki,
ktoére to dziedziny staly sie znakiem rozpoznawczym sztuki islamu.

2. Ornamentyka

Lacinskie ornare, z ktérego pochodzi nazwa ,ornament”, znaczy tyle,
co zaopatrzy¢, ozdabia¢. Ornament jest motywem lub zespotem motywéw
zdobniczych, stosowanych w sztuce lub architekturze. Elementem charak-
terystycznym ornamentu jest brak $cisle okreslonych zasad; nie obowiazuja
tu takze zadne zasady realizmu, ktére moglyby ksztattowaé zdobienie.
Ostateczny efekt motywu zalezy od pomystowosci twérey. Kazda kultu-
ra wprowadzata zdobienia, ktére staty sie jej znakiem rozpoznawczym,
a czesto takze charakterystycznym. Réwniez ornament ulegat przemianom
i modyfikacjom, w zalezno$ci od zwyczajéw panujacych w spotecznosci,
ktéra go stosowata®®.

Rozwdj znaczenia ornamentu w sztuce muzutmanskiej jest niewatpliwie
nastepstwem ikonoklazmu. Nie pozostaje jednak przypadkowy. Zachowane
w nim zostaly dwa istotne elementy, wazne dla sztuki islamu: réwnowaga
wraz z symetrig oraz wypelnienie pustki, bowiem islam obawia sie pustki.
Dlatego tez przygladajac sie ornamentom muzutmanskim, trudno dostrzec
wolng przestrzen w kompozycji'®.

W islamie sztuka zawsze jest tworzona i odnoszona do Absolutu. Zatem
wlasciwie nie istnieje w tej kulturze ,sztuka dla sztuki”. Niezaleznie od
wydarzen historycznych, dynastii, ktére rzadzity Imperium Muzutmanskim,
arty$ci réznych epok dazyli do udoskonalenia dziet sztuki wizualnej, aby
je upiekszy¢. Jedna z zasad obowigzujacych w sztuce muzulmanskiej, jest
osiggniecie harmonii: piekna i doskonatos$ci. Dlatego poszczegdlne elementy
ornamentu odczytywane tgcznie ukazujg w petni jednos¢, wielko$¢ i nie-

15 W sztuce $redniowiecznej Celtowie i Germanie stosowali motywy zwierzece oraz
r6znego rodzaju plecionki wraz ze spiralami. Natomiast w sztuce romanskiej pojawiaty sie
ornamenty roslinne.

16 Por. M. Dziekan, Dzieje kultury..., dz. cyt., s. 339.



ZNACZENIE OBRAZU W TRADYCJI MUZUEMANSKIEJ 269

skoniczonos¢ Boga, stanowigc o istocie muzutmanskiej sztuki sakralnej, ktéra
wlasciwie nigdy nie przedstawia rzeczywisto$ci ziemskiej. Jej abstrakcyjne
formy, utrwalone zwtaszcza w ornamencie, wskazujg na pojmowanie Boga.
Bég w ujeciu doktryny islamu jest bytem transcendentnym, nieposiadaja-
cym poczatku ani konica; jest bytem nieskoriczonym, ktéry nie moze by¢
ogarniety przez ludzki, ograniczony rozum. Jest Osobg, Stwdrca swiata
i wszystkich rzeczy, za$ w przysztosci, a wiec w Dniu Sadu Ostatecznego,
bedzie sadzit ludzi z ich czynéw!’. Cecha charakterystyczng ornamentu
jest powtarzalno$¢ wzoréw w danym uktadzie, a zarazem bardzo czesto
ornament nie posiada zakoniczenia, ukazujac w ten sposob nieskonczonosé
oraz nieograniczono$¢ Stworcy.

Zatem wymowy sztuki abstrakcyjnej, wykorzystywanej w muzutman-
skim zdobnictwie, do ktdrej niewatpliwie nalezy ornament, nalezy szuka¢
w duchowosci islamu. Kontemplacja ornamentu, jego nieprzerwanego ryt-
mu, wywotuje w odbiorcy uczucie szczescia. Poprzez sztuke cztowiek moze
chociaz na chwile zblizy¢ sie do Niezglebionego, Niewypowiedzianego,
Wszechmocnego Boga, bowiem wizja pickna w tradycji islamu nierozerwal-
nie taczy sie z Najwyzszym'®.

Za pomoca niekonczacych si¢ zdobieni o regularnych, cyklicznie powta-
rzanych motywach, muzutmanscy artysci dekorowali $ciany budowli. Dla
postronnego obserwatora te zdobienia maja jedynie wartos¢ estetyczna,
bedaca wyobrazeniem harmonii oraz spokoju, zawartg w geometrycznych
ksztattach lub wijacych sie motywach roélinnych. Sktaniaja widza do refleksji
nad pieknem i nieskoniczono$cia, a takze ludzka perfekcja. Jednakze dla
muzulmanéw w ornamencie zawiera sie znacznie wiecej symboli, bedacych
gteboko osadzonych w tradycji religijnej. Przede wszystkim tego rodzaju
zdobienie jest sposobem wyrazania zachwytu wobec Boskiej doskonatosci
oraz jego nieskonczonej natury. Zgodnie z zasadami islamu czlowiek nie
moze niczego kreowaé, bowiem taka zdolnos$¢ posiada jedynie Bog — z tego
wzgledu pozostaje tworcy nieudolne nasladowanie dziet bozych. Owa nie-
doskonatos¢ wytworéw ludzkich ragk wyraza sie w braku poczatku i konica
w dziele sztuki.

W szeroko rozumianych sztukach pieknych, wywodzacych sie z tradycji
arabskiej, istotng funkcje pelni estetyczna zasada ciggtych powtérzen, ktora

7 Por. M., U. Tworuschka, Islam, Warszawa 2005, s. 32-35.
18 Por. I. Natkanska, Porzqdek geometryczny w modelu nieskoriczonosci, ,,As-Sadaka”,
1985, nr 43, s. 48-56.
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moze w odbiorcy wywotaé ekstaze. Zasade te mozna zauwazy¢ w Koranie,
w literaturze, muzyce arabskiej oraz modlitwie. Graficznym symbolem
owych powtorzen jest arabska ornamentyka. Istnieje takze zwigzek miedzy
wrazeniem estetycznym a pragnieniem uchwycenia nieskonczonos$ci Boga,
wlasnie poprzez sztuke. Podobne analogie miedzy sztukg a wszechobecnoscia
Boga mozna dostrzec w dazeniu do catkowitego pokrywania powierzchni
zdobieniem, jakby w obawie przed pusta przestrzenig; wypelnienie orna-
mentem okre$lonej powierzchni jest jedynie préba podkreslenia prawdy
religijnej, ze Bég jest wszedzie i jest nieogarniety ludzkim rozumem. Zatem
ornamentyka muzulmanska, ktéra doktadnie wypetnia przestrzen, taczy
w sobie dwie kategorie: boski porzadek i regularno$¢ oraz nieskonczone
powtarzanie okres§lonych motywéw?!®.

Mimo wielu ograniczen w sztuce zdobniczej islamu, artysci tego kregu
kulturowego charakteryzowali sie znaczng kreatywnoscia w projektowaniu
nowych, niepowtarzalnych wzoréw. Dzieki ich otwartym umystom uniknieto
monotonnos$ci oraz powtarzalno$ci motywéw ornamentu. Niewatpliwie
uzyskany efekt w zdobnictwie byt mozliwy dlatego, ze Arabowie chetnie
zapozyczali i stosowali w swoich dzietach motywy pochodzace z dorobku
kulturowego podbijanych terytoriow?°.

Ornament zaznaczy! swojg obecnos¢ w sztuce islamu, przybierajac
najrozniejsze formy zdobnicze. Mozna je podzieli¢ na trzy typy: roslinny,
geometryczny i kaligraficzny. Wszystkie trzy rodzaje czesto nazywane sa
arabeskami?!, a wiec ornamentami wywodzgacymi sie ze sztuki starozytnej
Gregji, ktorych elementem charakterystycznym jest silne przestylizowanie.
W tradycji islamu jest to szczegolnie istotne, bowiem unika sie w sztuce
wszelkiej dostownosci oraz upodabniania do rzeczywistosci. Jednakze okre-
$lanie muzutmanskiego ornamentu — arabeska jest nie do kornica precyzyjne.
Wtasnie z powodu wykorzystania pisma do zdobnienia, trudno tego rodzaju
ornament nazwac arabeska.

Szczegdlne znaczenie ornamentu w sztuce islamu wynika réwniez
z zasad filozofii muzulmanskiej. Wybitny teolog muzutmanski Al-Ghaza-

9 Por. J.C. Biirgel, Ekstaza i porzqdek, ,Neue Ziircher Zeitung”, 1991, nr 4, s. 39.

2 Por. E. Strézecka, Tajemnice islamskich ornamentéw, http://www.matematyka.
wroc.pl/doniesienia/tajemnice-islamskich-ornamentow [10.09.2012].

21 Arabeska w znaczeniu zdobniczej sztuki islamu jest okresleniem niezbyt precyzyj-
nym, bowiem oprécz motywoéw roslinnych, w sztuce muzulmanskiej taczy sie w ornamen-
cie takze elementy geometryczne oraz kaligraficzne. Por. J. Danecki, Kultura i sztuka...,
dz. cyt., s. 124.
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li22 uwazat, ze istotnym elementem estetyki islamu jest harmonia miedzy
dzielem sztuki a jej odbiorca. Ornamentyka w tradycji islamu otoczyta
swoim kunsztem i pieknem nie tylko sfere religijng, ale mozna jg takze
odnalez¢ w zdobnictwie uzytkowym, jak chociazby w ceramice lub jako
element stuzacy do upiekszania ksiazek?*. Ornament w tradycji islamu jest
obecny w kazdej dziedzinie sztuk pieknych: malarstwie, architekturze,
zdobnictwie — zaréwno monumentalnym, a wiec wykorzystywanym w roz-
nego rodzaju budowlach, jak i uzytkowym, bowiem artysci dekorowali nim
naczynia kuchenne. Ponadto ten rodzaj obrazu odnalez¢é mozna na murach,
$cianach, dachach, koputach, dywanach, kobiercach oraz meblach?*.

2.1 Motywy roslinne

Motywy roélinne w ornamentyce muzutmanskiej wywodza sie z dwéch
zrodetl: stanowia kontynuacje osiagnie¢ starozytnej Grecji i Persji oraz
nawigzuja do symboliki ogrodu, ktéra w tradycji islamu jest szczegdlnie
istotna. Ogrdd, z arab. dzanna, jest symbolem upragnionego raju, ktéry
zawiera w sobie wszystkie te elementy, za ktérymi czlowiek teskni oraz
ktorych pragnie. Sa to przede wszystkim miekkie foza, dzbany napeinione
wykwintnym napojem, a wiec winem, od ktérego nie boli glowa; bogactwo
owocow oraz wszelkich mies, ktorych na co dzienn w pustynnej rzeczywistosci
Arabii VIIT wieku brakowato. W rajskim ogrodzie przebywaja piekne hurysy
o wielkich oczach®. Dlatego nawigzania do rodlinnosci sa powszechne —
zwlaszcza popularne sg motywy kwiatow, lisci akantu i winorosli.

W poczatkowym okresie powstawania sztuki ornamentu muzutmanskie-
go, dominowaty zapozyczone z Bizancjum motywy lisci akantu i winorosli.
Jednakze wraz z rozwojem zdobnictwa w tradycji islamu zaczeto porzucaé
dostowny oraz naturalny wyglad roslin, ktadac szczegdlny nacisk na silnie
przestylizowane wyobrazenia artystyczne. Taki zamyst miat na celu wytwo-
rzenie nierealnosci i nierzeczywistosci w sztukach zdobniczych?.

22 Al-Ghazali (1058-1111) teolog, filozof i mistyk muzulmanski. Jeden z najwybit-
niejszych myslicieli islamu, ktérego dorobek nadal ma istotne znaczenie dla religii. Por.
K. Pachniak, Al-Ghazali, Abu Hamid Muhammad, w: M. Dziekan, Pisarze muzulmarskcy
VII-XX w., Warszawa 2003, s. 48-49.

% Por. I. Natkanska, Porzqdek geometryczny..., art. cyt., s. 52.

24 Por. Historia sztuki. Bizancjum i islam, red. D. Fetor, t. 5, Warszawa 2010, s. 145.

2 Por. Sura 56, 15-26, w: Koran z arabskiego przetozyl i komentarzem opatrzyt Jozef
Bielawski, Warszawa 2007.

26 Por. Historia sztuki...., dz. cyt., s. 146.
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Ornamenty rzezbione, wykonywane najczesciej metoda stiukowa, byly
zazwyczaj malowane. Do zdobien tych wykorzystywano trzy podstawowe
kolory: czerwony, niebieski i z6tty, ktéry miat symbolizowaé ztoto. Wici
roslinne umieszczano najczesciej w tle zdobienia, malujac je na zétty
kolor. Arabska ornamentyka roslinna zostata podporzadkowana prawom
geometrii, za§ powierzchnie zdobiono zgodnie z zasadami obowigzujacy-
mi w przyrodzie. Wykorzystywano réznorodne formy roslinne, jednakze
najczesciej stosowano kwiaty, ze szczegélnym zamitowaniem do rojnika,
ktéry znany byt juz w zdobnictwie starozytnej Grecji. Rownie czestym
motywem roslinnym byta niekoniczaca sie fodyga wraz z li$¢mi. Na bazie
tego prostego motywu, artysci tworzyli i rozwijali swoje wyobrazenia
zdobnicze, przeplatajagc w nieskonczonosé¢ wiele todyg, lisci i kwiatéw.
Otrzymywali w ten sposob zamierzony efekt — nierealnosci i nieskoniczo-
nosci w sztuce dekoracyjnej?’.

2.2 Ornament geometryczny

Ornamenty geometryczne, podobnie jak roslinne, zostaty zapozyczo-
ne przez muzulmanéw z innych kultur. Niemniej jednak dzieki wiedzy
matematycznej z zakresu algebry oraz geometrii ten rodzaj ornamentu
rozwiniety zostat wlasnie przez muzutmandw. Specyficzny ksztatt, uktad
oraz wewnetrzna struktura tego ornamentu sprawily, ze zaczeto poddawac
go szczeg6towym badaniom naukowym. Specjalisci orzekli, ze w pelnej
precyzji arabesce geometrycznej zawarte zostato przeksztatcenie mate-
matycznego wzoru ilustrujagcego wszechswiat?®. Znakomita wiekszos¢
muzutmanskich ornamentéw geometrycznych powstata na bazie, zwanej
kaflem. Podstawe kompozycji stanowit kwadrat i wpisany w niego okrag,
ktore to figury nastepnie byly dzielone za pomoca przekatnych kwadratu,
a takze dwusiecznych katéow, na mniejsze ptaszczyzny. Tak przygotowa-
ng przestrzen artysta zapelniat kolejnymi prostymi, taczacymi wybrane
punkty, tworzac skomplikowane wzory. Rozwiazan bylo nieskonczenie
wiele, a wszystko zalezato od inwencji i pomystowosci twércy. Zatem na
podstawie dwéch figur, kota i kwadratu, tworzono coraz bardziej skom-
plikowane wzory.

Wymowa dekoracji geometrycznej $cisle faczy sie z nieuchwytnoscia
Boga. Kompozycja figur geometrycznych wykorzystanych w ornamencie

27 Por. N.E Lorentz, Ornament. Wielka kolekcja, Warszawa 2011, s. 30-37.
2 Por. O. Garbar, Alhambra, Warszawa 1990, s. 205.
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sprawia wrazenie, jakby rozciggata sie w nieskorniczonos¢. Zas motywy
geometryczne tworza cykle dekoracyjne dazace do wiecznosci?.

3. Obraz w literach - rola kaligrafii muzulmanskiej

Historia pisma zaczela sie od rysunkéw i obrazkéw. Poszczegdlne pik-
tografy oznaczaty konkretne pojecia — na przyktad schematyczny rysunek
glowy oznaczat glowe. Ten rodzaj pisma byt dostowny, wyrazat konkret,
a nie wyobrazenie dowolnego, czesto abstrakcyjnego pojecia®®. Sztuka
muzulmanska przywigzuje istotne znaczenie do szczegélnej formy pisma,
jaka jest kaligrafia, ktora stata sie sztuka wyrazania stowa poprzez obraz
utworzony za pomoca liter.*! Omdéwiony powyzej, uzasadniony religijnie
sceptycyzm do uprawiania sztuki wizualnej w rozumieniu facinskim, wymusit
na twércach inne formy zdobnictwa. Jedna z nich stata sie wtasnie kaligrafia.
Artysci intensywnie koncentrowali sie na ukazaniu piekna pisma; mogli je
dowolnie stylizowa¢, jednoczesnie tworzac obrazy. Jednym z przyktadéw
takiego obrazu jest zapis basmali®? w ksztatcie ptaka.

Tradycja muzulmanska przypisuje jezykowi arabskiemu szczegolne
znaczenie, a wrecz boskie pochodzenie, bowiem jak uczy historia religii,
w tym jezyku przemoéwit Bég do Mahometa, przekazujac mu swiety tekst
Koranu. Dlatego pismo arabskie (ale tez tureckie oraz perskie), wykorzysty-
wane jest w sztuce muzulmanskiej, petnigc podwojna funkcje: upiekszajaca
i dydaktyczna. Kaligrafowane wersety koraniczne oraz maksymy islamu nie
tylko zdobia, ale tez nieustajgco, od wiekéw, uczg wiernych.

Pismo jest najpozniejszym elementem sztuki zdobniczej, stosowanym
od VIII-IX wieku. Poczatkowo stuzyto jedynie do przekazywania informacji.
Z czasem owe informacje zaczety by¢ wykorzystywane jako elementy zdob-
nicze, a takze coraz czesciej stuzyly jako forma dydaktyczna. Pismo arabskie
jest znakiem obecnosci Boga. Ornament kaligraficzny zazwyczaj jest istotnym
fragmentem Koranu, przedstawionym w ozdobnej, stylizowanej formie.
Do najczesciej przedstawianych formut wykorzystywanych w zdobnictwie
naleza: ,,Allahu akbar” oznaczajace ,,Bég jest wielki”, szahada, a wiec wy-

29 Por. Historia sztuki..., dz. cyt., s. 146.

30 Por. D. Diringer, Alfabet, czyli klucz do dziejéw ludzkosci, Warszawa 1972, s. 36-37.

31 Por. G. Alani, Kaligrafia arabska, Warszawa 2008, s. 6-7.

32 Basmala formuta muzulmanska, takze rodzaj modlitwy, rozpoczynajaca kazda sure
Koranu (oprécz dziewiatej). Wyraza sie w nastepujacych stowach: W imie Boga Milosiernego
i Lito$ciwego.
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znanie wiary: ,Nie ma Boga procz Allaha, a Mahomet jest jego prorokiem”
oraz basmala, czyli inwokacja ,W imie Boga Milosiernego, Litosciwego”*,
ktéra stanowi najczestszy motyw zdobniczy w sztuce.

Posréd ornamentow kaligraficznych wyrézni¢ mozna dwa rodzaje zdo-
bien: kufickie i nashi. Pismo kufickie wywodzi sie z miasta Kufah w Iraku.
U swego poczatku znane bylo przede wszystkim z dziatalno$ci wojskowej,
jednakze niemal réwnocze$nie rozwijalo sie w nim centrum kulturalne.
Pracowano tam nad udoskonaleniem arabskiego pisma i ujednoliceniem
jego czcionki, ktérg nazwano kuficka. Czcionka ta charakteryzuje sie kwa-
dratowym i kanciastym stylem linii, a ponadto waznym elementem jej
wygladu sg pogrubione oraz okrezne formy. Pionowe linie najczesciej sa
krétkie, natomiast poziome dtugie i nienaturalnie rozciggniete. Pod koniec
VIII wieku rozwdj pisma kufickiego osiagnat doskonato$¢ i na kolejnych
kilka wiekédw wypracowana w jego ramach czcionka stata sie jedyng stoso-
wana do kopiowania Koranu. Zapewne z tego powodu rozwinat sie 6w styl
w ornamentyce, bowiem najcze$ciej wykorzystywana tre$cia w ornamentyce
kaligraficznej byty wiasnie cytaty koraniczne. Istotnym jest, ze ozdobne
fragmenty Koranu zostaly zapisane w taki sposéb, ze dzi$ sprawiaja wiele
ktopotéw w odczytaniu zawartych w nich tresci, nawet wybitnym znaw-
com jezyka arabskiego. Styl kuficki upowszechnit sie szczegdlnie w krajach
Maghrebu®,

Drugim, bardzo czesto wykorzystywanym stylem pisma arabskiego
w ornamencie kaligraficznym, jest styl nashi. Powstal przy udziale kaligra-
féw zyjacych w IX wieku: Alego ibn Ubajda ar-Rihani, Ibn Mukla oraz Abu
Abd Allah al-Hasana. Pismo to bylo okragte, miekkie; efekt owalnosci liter
umozliwiato uzycie papieru. Zarazem bylo to pismo ubogie, ktére niemal
uniemozliwiato stosowanie ozdéb. Dlatego styl pisma nashi poddawano
ciaglym udoskonaleniom, dzieki ktéorym uzyskano forme wywodzaca sie
z nashi, a nazwana pismem thuluth. Forma ta znacznie bardziej nadawata sie
do stosowania w zdobnictwie i zdominowata pierwotne, ascetyczne pismo
reczne. Bylto czcionka ozdobna, o symetrycznych proporcjach. Najczesciej
stosowano jg do sporzadzania dyploméw oraz ozdobnych inskrypcji. Thu-
luth oznacza dostownie ,,jedna trzecig”, bowiem wysoko$¢ liter tego pisma
nie moze przewyzsza¢ jednej trzeciej wysokos$ci dopuszczalnego formatu

3 Por. M. Dziekan, Symbolika arabsko-muzulmariska, Warszawa 1997, s. 20.
3 Por. M. Sakkal, The Art of Arabic Calligraphy, http://sufizm.republika.pl/kaligraf.
html [29.11.2012]; J. Danecki, Kultura islamu. Stownik, Warszawa 1997, s. 110-111.
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klasycznej czcionki nashi. Jednocze$nie rozwdj thuluth spowodowat ,,0zy-
wienie” pisma arabskiego charakterystycznymi zawijasami, ktéry to styl
rozwingl sie w Turcji**. Powszechnie znanym przykiadem zastosowania
pisma thuluth w zdobnictwie tureckim jest tughra, czyli monogram panu-
jacego wiadcy. Tughra zawierata imie wtadcy, czesto takze imie jego ojca,
a nawet dziadka®®.

4, Miniatura arabska

Krag kultury arabsko-muzutmanskiej nie wytworzyt takich sztuk
plastycznych, jak rzezba czy malarstwo. Powodem tego byta religia,
ktérej zasady, jak juz wczesniej podkreslono, zakazywaly przedstawien
figuralnych oséb i zwierzat. Ponadto islam stanowczo sprzeciwiat sie
batwochwalstwu. Wobec tak restrykcyjnych zasad kreacji w sztuce, zasta-
nawiajgcym jest upowszechnienie przez muzutmanskich artystéw formy
miniatury w sztukach plastycznych. Malarstwo miniaturowe przetrwato
w islamie jako jedyna sztuka malarska. Stato sie tak dlatego, ze poczatkowo
miniatura byta sztuka ilustrowania ksigzek, stanowiaca czes¢ iluminacji,
a wiec ozdabiania rekopiséw. Zazwyczaj tym sposobem ozdabiano pierw-
sze stronice Koranu, na ktérych zawarta byta sura Al-Fatiha. Ten zwyczaj
przetrwat zresztg do dzis¥’.

Réznorodne interpretacje dotyczace ikonoklazmu muzutmanskiego,
powstate w ciagu wiekéw, zawsze podkreslaly zakaz oddawania czci
obrazom; jednocze$nie glosily, ze obrazy i rzezby nie mogty znajdowa¢c
sie w miejscu, gdzie oddawana byta cze$¢ Bogu Jedynemu. Dlatego tez
obrazéw, a nawet miniatur nie ma w zadnym meczecie. Natomiast nie
istnieje zakaz posiadania w prywatnych domach malowidet przedstawia-
jacych ludzi oraz zwierzeta, pod warunkiem, ze w ich obecnosci wierny
nie bedzie sie modlif*®.

Miniatura, jako sposob ozdabiania ksigzek, zwlaszcza naukowych,
szybko zyskata popularnos¢, a to z kolei przyczynito sie do intensywnego
rozwoju tego rodzaju zdobnictwa oraz wyksztalcenia sie wielu szk6t ma-
larskich. Niemniej jednak poczatku miniatury arabskiej nalezy upatrywac

35 Por. J. Bielawski, Ksigzka w swiecie islamu, Warszawa 1961, s. 94-97.

36 Najbardziej znana tugra turecka jest emblemat Mahmuda II, ktéry brzmi: ,Mahmud
chan, syn Abdulhamida, zawsze zwycieski”.

37 Por. M. Dziekan, Dzieje kultury..., dz. cyt., s. 372.

38 Por. J. Danecki, Kultura i sztuka..., dz. cyt., s. 154.
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w szkole bagdadzkiej, ktéra istniata w wiekach IX-X. Sztuka ta nawigzywata
do dorobku Persji i Indii. Z czasem malarstwo miniaturowe zaczeto sie
rozwija¢ jako forma sztuki dworskiej, stajgc sie sposobem dokumentacji
wydarzen z zycia dworu. Dziato sie tak na dworach wtadcéw mogolskich
i osmanskich, na ktérych malowano portrety wtadcéw oraz ich rodzin,
a takze waznych urzednikow?®. Miniatura stata sie popularna takze dlate-
go, Ze przedstawiane za jej pomoca postacie ludzkie oraz zwierzece byty
nieproporcjonalne. Artysci nie stosowali perspektywy, a zatem wszystkie
postacie byty umieszczane w jednej linii. Wreszcie starano sie, aby uwiecz-
niane twarze byty podobne do siebie i kolorowane neutralnymi barwami.
Te zabiegi miaty chroni¢ artystéw przed oskarzeniami o publikowanie
zywych postaci. W ten sposéb surowy zakaz religijny dotyczacy przedsta-
wiania os6b oraz zwierzat, zostal ominiety. Miniatura za$, poczatkowo
element uzupetniajacy i ilustrujacy inne dziedziny nauki, a takze literatury,
usamodzielnita sie, zdobywajac wtasnych autoréw i indywidualne miejsce
w sztukach wizualnych islamu*.

Juz suttan Mehmed II Zdobywca skierowat w 1479 roku prosbe do we-
neckich dozéw o przystanie na dwér w Stambule malarza. Przez osiemnascie
miesiecy nadwornym, suitaiiskim mistrzem malarstwa byt Gentile Bellini*'.
Mitoénikiem sztuki, jej znawcg i propagatorem w Imperium Osmanskim
byt suttan Sulejman Wspanialy*2. Istniejace do dzi$ portrety sultana staly
sie popularne w Europie po jego zwycieskiej bitwie pod Mohaczem oraz
po oblezeniu Wiednia. Oprécz wizerunku suitana, malowano sceny z zycia
dworskiego, ceremonie monarsze, a takze uwieczniano codzienne zycie
i tureckie stroje. Dokumentacja ta stanowi obecnie niezwykle wazne zrédto
wiedzy na temat zwyczajow i zycia dworu osmanskiego w XVI wieku®.

W 2015 roku Muzeum Narodowe w Krakowie zorganizowato wystawe
,Ottomania. Osmanski Orient w sztuce renesansu”**. Ekspozycja prezen-

% Por. tenze, Kultura islamu..., dz. cyt., s. 139-140.

40 Por. tenze, Kultura i sgtuka..., dz. cyt., s. 193.

4 Gentile Bellini (1429-1507) wtoski malarz, starszy brat Giovanniego. Autor zacho-
wanego do dzi$ portretu sultana Mehmeda II Zdobywcy.

42 Sulejman Wspaniaty (1494-1566), syn Selima I Groznego i Hafizy. Byl suttanem
Imperium Osmanskiego od 1520 roku. Za jego panowania Imperium osiagnelo szczyt swojej
potegi. Jako poeta publikowal pod pseudonimem Muhibbi.

4 Por. G. Renda, Sztuka portretowa na dworze suttaniskim w kontekscie europejskiego
renesansu, w: Ottomania. Osmariski Orient w sztuce renesansu, red. R. Born, M. Dziewulski,
G. Messling, Krakéw 2015, s. 41.

4 Ottomania. Osmarnski Orient w sztuce renesansu, dz. cyt., Krakow 2015.
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towata nie tylko ztozone relacje polityczne XVI-wiecznej chrze$cijanskiej
Europy, reprezentowanej przez Habsburgéw, z muzulmanskim Wschodem,
ktorego przedstawicielem byta dynastia Osmandw. Zderzenie dwoéch reli-
gii, niosacych ze soba odmienng kulture oraz styl zycia, bylo przerazajace
i zarazem inspirujace oraz fascynujace. Owczeéni europejscy artysci za
pomoca pedzla i palety farb ukazywali owe relacje, nie zawsze zgodnie ze
stanem faktycznym. Czesto wyobrazenia twércéw dotyczace Wschodu byty
demonizowane, bowiem miaty na celu stuzy¢ propagandzie politycznej i re-
ligijnej*. Na krakowskiej wystawie zaprezentowano takze najbardziej znane
i charakterystyczne portrety Sulejmana Wspaniatego i jego zony Roksolany
oraz ukochanej cérki Mihrimach, pedzla mistrza Tycjana.

5. Wspoélczesna sztuka arabska

Religijne watpliwo$ci zwigzane z umiejscowieniem sztuk wizualnych
w tradycji muzutmanskiej sprawiaja, ze dokonania arabskie w tej dziedzinie
utozsamiane sg gtownie z dorobkiem klasycznym, w ktérym przewazajg
arabeski oraz miniatury. Zapewne z tego powodu niewiele wiadomo
o wspotczesnych osiagnieciach w dziedzinie sztuk plastycznych. Jednak-
ze mozna stwierdzié¢, ze w kulturze islamu utrzymywany jest nadal nurt
nawiazujacy do klasycznych osiggnieé, a wiec nadal istotnym elementem
w sztukach plasycznych pozostaje miniatura oraz rozwijajaca sie wcigz
kaligrafia.

Po odzyskaniu niepodlegtosci przez kraje arabskie, na poczatku XX wie-
ku, zaczeto zastanawia¢ sie takze nad miejscem sztuki w nowoczesnym
Swiecie. W 1908 roku powstata w Kairze pierwsza wyzsza szkota plastycz-
na, ale zajecia byly w niej prowadzone przez zachodnich nauczycieli — co
doprowadzito do westernizacji sztuki arabskiej*. Krytyk sztuki arabskiej,
Palestynczyk Dzabra Ibrahim Dzabra uwaza jednak, ze zderzenie artystow
arabsko-muzulmanskich ze sztuka tacinska XX wieku byto w konsekwencji
korzystne. Spotkanie to stato sie motywacja do poszukiwania wtasnej toz-
samos$ci sztuki arabskiej oraz nowych srodkéw wyrazu.*

4 Por. Ottomania. Osmariski Orient w sztuce renesansu. Przewodnik, red. K. Mrugata,
M. Dziewulski, Krakéw 2015, s. 8.

4 Por. W. Ali, The Status of Islamic Art in the Twentieth Century, ,Muqarnas — An Annual
on Islamic Art. and Architecture”, 2(1992), s. 187.

4 Por. M. Dziekan, Dzieje kultury..., dz. cyt., s. 377-378.
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Warto w tym miejscu podkresli¢ takze polski wktad w rozwéj wspolcze-
snej sztuki arabskiej. Polski malarz i grafik Roman Artymowski*® przez pie¢
lat (1962-1967) byt kierownikiem Katedry Grafiki Warsztatowej w nowo
powstatej Akademii Sztuk Pieknych w Bagdadzie. Ponadto pracowat takze
na Wydziale Sztuk Pieknych Uniwersytetu w Damaszku oraz w L'Associa-
tion Culturelle AL Mouhit w Asilah w Maroku. Roman Artymowski stat sie
tym samym wychowawcg artystéw arabskich, gléwnie z Iraku, Palestyny,
Bahrajnu i Kuwejtu. Jednak kontakty polskich i irackich plastykéw siegaja
juz lat czterdziestu XX wieku.

Do najwybitniejszych twoércow sztuki Bliskiego Wschodu nalezy zaliczy¢
Dzawada Salima, rzezbiarza. Artysta studiowat w Paryzu, Rzymie i Londynie.
W jego tworczos$ci dostrzec mozna istotny wptyw kubizmu Picassa, a takze
socrealistyczny styl sztuki radzieckiej i polskiej. Najstynniejszym dzielem
rzezbiarza jest Pomnik Wolnosci w centrum Bagdadu. Zreszta w Bagdadzie
znajduje sie wiele interesujacych pomnikéw, uwieczniajacych wazne postacie
naukowego $wiata islamu: literatury, filozofii, filologii oraz muzykologii*®.

6. Fotografia

Analizujac znaczenie obrazu w tradycji muzutmanskiej, nalezy takze
zwroci¢ uwage na wynaleziong w 1839 roku fotografie®°.

Robienie zdje¢, podobnie jak utrwalanie wizerunkéw przy pomocy technik
malarskich, jest obecnie rozmaicie interpretowane w tradycji muzutman-
skiej. Interpretacja ta uzalezniona jest od rejonu $wiata arabskiego. W wielu
miejscach nie nalezy robi¢ zdje¢ osobom bez ich zgody. Istnieje bowiem
przekonanie, ze utrwalenie wizerunku na ziemi uniemozliwi dostep do nie-
ba oraz wejscie do raju, a tym samym spotkanie Boga. W Arabii Saudyjskiej
fotografowanie bez uzyskania na to zgody zagrozone jest karg wiezienia.

Wspotczesnymi mecenasami sztuki w $wiecie arabskim sg niewatpliwie
szejkowie Zjednoczonych Emiratéw Arabskich. Dbajac o rozwdj turystyki

4 Roman Artymowski (1919-1993) polski malarz, grafik. Jest autorem polichromii
kamienic na Rynku warszawskiej Staréwki oraz Nowego Miasta: polichromia kamienicy
przy ul. Koscielnej 7/9, ul. Nowomiejska 4/6/8 i mozaika budynku przy ul. Mostowej. Jest
takze autorem mozaiki w Domu Pogrzebowym na Cmentarzu Komunalnym w Warszawie.

4 Por. M. Dziekan, Dzieje kultury..., dz. cyt., s. 378-379.

50 Wéwezas to Francuz Louis Jacques Daguerre przedstawit Akademii Francuskiej zdjecie
fotograficzne, ktére mozna byto oglada¢ w pelnym $wietle. Por. Z. Pekostawski, Fotografia
w praktyce amatorskiej, Warszawa 1977, s. 6.
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oraz popularyzacje swojego kraju, chetnie sponsoruja artystéw, tworzgc im
sprzyjajace warunki do pracy. Muzulmanscy fotografowie, podobnie jak inni
przedstawiciele sztuk wizualnych, musza sprosta¢ wymaganiom stawianym
im przez religie. Z tego wzgledu dominujacym motywem wsrdd fotografikow
Bliskiego Wschodu jest architektura i krajobraz. Jednakze ograniczenia do-
tyczace fotografii bywaja mniej restrykcyjne, mozna bowiem wsrod fotogra-
ficznych prac znalez¢ takie, ktore ukazuja zwierzeta, owady, a takze ludzi.
Abdulla bin Toug, jeden z uznanych twoércéw tej dziedziny, specjalizuje sie
w potabstrakcyjnych widokach pustyni oraz panoramach miast, w ktérych
szczegdlnym elementem jest gra ksztaltow, koloréw i Swiatel. Autor swoje
prace poddaje obrébce cyfrowej, czego efektem sa obrazy przypominajace
fantastyczne wizje senne.

Zjednoczone Emiraty Arabskie to przede wszystkim nowoczesno$¢. Dla-
tego intensywnie rozwija sie tam takze fotografia mody. Najbardziej znana
reprezentantka zajmujacg sie fotografowaniem kolekcji ubrai doméw mody
jest Fatma Abdullah Hilal, znana takze pod pseudonimem Lady Design.
Jej prace reprezentujg styl glamour, wpisujgc sie tym samym w najnowsze
trendy fotografii. Fatma Abdullah Hilal publikuje w prasie oraz wydata
album, w ktérym ukazata historie i kulture Emiratéw za pomocg mody>'.

Oczywi$cie, w wielu przypadkach, wykonanie fotografii jest konieczne,
chociazby do dokumentéw identyfikacyjnych. Dlatego w $wiecie muzut-
manskim istniejg fatwy®? zwalniajace wierzacych z zakazu robienia zdjeé¢
w $cisle okreslonych przypadkach. Zgodnie z polskim prawem, mozliwe
jest wykonanie zdjecia do dokumentéw potwierdzajacych tozsamo$¢ w re-
ligijnym nakryciu glowy®s.

* * *

Surowy monoteizm muzutmanski wprowadzit zakaz tworzenia obra-
zo6w. Uwazano bowiem, ze moc stwércza posiada tylko Bog, zas czlowiek
nie powinien stawia¢ siebie na réwni z Absolutem. Odrzucenie kreowania

1 Por. J. Zielinska, Fotografia na swiecie: Zjednocznone Emiraty Arabskie, http://www.
swiatobrazu.pl/fotografia-na-swiecie-zjednoczone-emiraty-arabskie-26261.html [11.09.2015].

52 Fatwa w tradycji islamu opinia prawna, wydana przez muzulmanskiego uczonego
prawnika lub teologa. Opinia ta wyjasnia watpliwo$ci lub kontrowersje. Wydawna jest tylko
na pi$mie.

53 Por. Wymogi dotyczqce zdje¢ do paszportu, http://www.newdelhi.msz.gov.pl/pl/in-
formacje_konsularne/wydzial konsularny ambasady rp w_new_delhi/paszporty/zdjecia/
wymogi_dotyczace_zdjec_do_paszportu [11.09.2015].
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figur ludzi i zwierzat w sztukach plastycznyc dodatkowo spotegowane
zostalo przez szerzacy sie w $wiecie bizantyjskim ikonoklazm. Co prawda
prad ten w tradycji chrzescijanskiej przeminal, ale teologia islamu pozo-
stata do dzi$ sceptyczna wobec obrazéw. Postrzeganie szeroko pojetego
obrazu i jego zastosowania, zwtaszcza w sztukach pieknych, poddawane
byto modyfikacjom, wraz ze zmianami historyczno-politycznymi w $cie-
cie o dominacji islamu. Niewatpliwie do istotnych zmian przyczynili sie
wtadcy pochodzacy z tureckiej dynastii Osmanéw. W czasach swojego
panowania nad $wiatem muzulmanskim, byli mecenasami sztuki, a posze-
rzajace swoje granice Imperium Tureckie sprzyjato wymianie kulturowej
oraz artystycznej. Kolejnym znaczacym krokiem w liberalizacji podejscia
do obrazu w $wiecie islamu, byto zniesienie kalifatu i podziat dawnych
ziem nalezacych do Imperium Tureckiego na mniejsze, niepodlegte orga-
nizmy panstwowe. Wowczas zaczely konstytuowac sie nowoczesne ruchy
kulturotworceze, inspirowane sztuka obecna w tradycji tacinskiej. Wielu
artystow arabsko-muzutmanskich ksztatcito sie w zachodniach Akademiach
Sztuk Pieknych, wprowadzajac do przestrzeni artystycznej nierzadko obce
elementy kulturowe. Niemniej jednak obraz w tradycji muzulmanskiej jest
obecny, aczkolwiek jego postrzeganie jest r6znorodne, tak jak r6znorodny
jest caty islam.
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SUMMARY

Islam strictly prohibits the creation of images of living creatures. The prohibits
refers to the God and his prophets, including Muhammad. Creation of picture
depicting people and all live animals is forbidden, because Qur’an teaches:
,Allah is the Creator of all things, and He is, over all things, Disposer of affairs”
(39, 62). The man can't be like the God. So, islam develop different kind of fine
arts. Characteristic of islam are ornaments: floral, geometric and calligraphic.
All ornaments are reffered to arabesque. Art of islam developed special kind of
drawing — arabic miniature. First, arabic minature was decoration of books. Later,
it was documentation of court life. Arabic miniature was very popular in Otto-
man Empire. In modern arts of islam are paintings, graphics and photography.
Usually, all of them are unreal, because their creators respect rules of religion.
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WIZUALIZACJA W ISLAMIE

Prowokacja czy préba ustalenia granic
wolnosci wypowiedzi?

Obraz w islamie - ujecie negatywne

Opublikowanie przez duniska gazete ,,Jyllands-Posten”, w pazdzierniku
2005 roku karykatur Mahometa, ktére wzbudzity wiele dyskusji na temat
wolnosci wypowiedzi, pokazaty bardzo dobitnie jak wielka site moze posiadaé
obraz. Trudno uwierzy¢, ale daty one pretekst do wielowatkowej dyskusji.
Dotyczyta ona miedzy innymi takich tematéw jak imigracja, integracja
muzutmanskich przybyszéow w Europie.

Prezentowanie obrazéw w $rodkach spotecznego przekazu, jest od-
dziatywaniem posrednim. Czesto sugeruja one, lub sa umieszczane w kon-
tekscie, islamskiej wojowniczosci oraz ukazujg $wiat tej mniejszosci
religijnej jako odrzucajacy wartosci goszczacych je krajow. Z podobnym
odbiorem spotyka sie noszony przez kobiety muzulmanskie ubiér — chuste
lub zastone. W Europie, gdzie mamy doczynienia z przybierajagcym na sile
ruchem feministycznym?, ktoérego przejawy dostrzegamy réwniez i w teo-
logii, co jest widoczne zwtaszcza w Niemczech czy Austrii. Obserwujemy
traktowanie wspomnianych elementéw stroju jako symbolu uciemiezenia
kobiety, gdy Zachdéd tak mocno broni réwnosci pici?. Juz na tych przy-
ktadach widzimy jak r6zne sg to $wiaty i jak réznie moga interpretowac
znaki lub symbole w poszczegdlnych religiach w zaleznosci od kontekstu
kulturowego®.

! W Polsce przedstawicielki tego ruchu utworzyty Kongres Kobiet, poprzez ktéry wpty-
waja na rézne sfery zycia.

2 Por. Nowa ustawa o réwnosci ptci, http://www.lewica24.pl/unia-europejska/5047-
francja-nowa-ustawa-o-rownosci-plei.htmle [12.11.2015].

3Por. J. Bielecka-Prus, Problem kontekstu w teoriach komunikowania spotecznego,
,Studia Socjologiczne”, 2012, nr 1(204), s. 19-20.
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Dunska lekcja

Kurt Westergaard, dunski rysownik, w 2006 roku opublikowat karykatury
proroka, ktére w catym $wiecie islamu wywotaty gtebokie protesty, stwierdzit
w wywiadzie dla ,Die Welt”, ze niczego nie zatuje i nadal nie zamierza prze-
prasza¢ muzulmandéw za swoj rysunek. Zostat nagrodzony nagroda stowa-
rzyszenia dziennikarzy — M 100, za zastugi na rzecz wolnosci stowa. Wéwczas
przemdéwienie wygtosita kanclerz Angela Merkel, a laudacje Joachim Gauck*.
Jego postawa wyrazata sie w stowach: ,,Duniska satyra nie oszczedza nikogo.
Ani krélowej, ani premiera, biskupa i Jezusa. Takze Mahometa. Probowatem
wyjasni¢ muzulmanom, ze gdy traktujemy ich z przymruzeniem oka, tak
jak dunskich politykédw i inne grupy spoteczne, to dobrze, bo oznacza, iz sa
zintegrowani, stanowig réwnowarto$ciowa cze$¢ duniskiego spoteczenstwa —
dodat 75-letni rysownik, ktéry od pieciu lat ma policyjna ochrone™.

reT 1

Jedna ze stynnych karykatur Mahometa

Zrédto: Autor karykatur Mahometa celem préby zamachu, http://swiat.newsweek.pl/autor-karyka-
tur-mahometa-celem-proby-zamachu,51038,1,1.html [12.11.2015]

4 Por. Autor karykatury Mahometa nie zamierza przepraszac, http://swiat.newsweek.pl/
autor-karykatury-mahometa-nie-zamierza-przepraszac,64278,1,1.html [12.11.2015]
® Tamze.
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Juz wéwczas zauwazono ciekawa postawe europejskiej klasy politycznej.
W niejednoznacznej sytuacji postawila sama siebie pani kanclerz. Z jednej
strony wyglosita podczas uroczystosci w Poczdamie przeméwienie poswie-
cone wolnosci stowa, a z drugiej — kilka dni wcze$niej wypowiadata sie za
odwotaniem ze stanowiska cztonka zarzadu Bundesbanku Thilo Sarrazina,
ktory w swojej kontrowersyjnej ksiazce krytykowatl muzutmanskich imi-
grantéw?®. Po publikacji ,,Jyllands Posten” w $§wiecie muzuimanskim doszto
do gwattownych protestéw, a w panstwach Zachodu — do debaty na temat
granic wolnosci stowa.

,,Je suis Charlie” — ,,Jestem Charlie”

,Charlie Hebdo” tworzyta grupa ateistéw, stawiajaca sobie za cel obrone
laicyzmu. Lewicowe poglady wyrazata, nie tylko komentujgc sprawy $wia-
topogladowe, ale tez ktadac nacisk na sprawy socjalne. Najczesciej ostrze
krytyki skierowane bylo przeciw religiom (we wszystkich postaciach, od
islamu, przez judaizm, az do chrzescijanistwa) i Srodowiskom prawicowym.
Ten rodzaj profilu czasopisma, sprawit, ze 7 stycznia 2015 roku przepro-
wadzony zostat atak terrorystyczny na siedzibe gazety, w wyniku ktérego
zgineto 12 oséb. Zamach ten wzbudzit w Europie i nie tylko ozywiona
dyskusje na temat granicy pomiedzy wolnoscig stowa, obrazaniem uczu¢
religijnych i rywalizacji pomiedzy fanatyzmem islamskim a ateistycznym.
Ciekawa diagnoze prowokacji, jaka w przekonaniu piszacego chcieli wywota¢
autorzy, daje piszacy i rysujacy w tej gazecie daje Patric Jean, ktory méwit
wéweczas: ,My wszyscy jesteSmy winni. Dali$my sie podda¢ spoteczenstwu,
w ktérym wszystko dyktuje nam rywalizacja i nienawi$¢. We Francji cate
grupy ludnosci sg wykluczone i pograzaja sie w ubdstwie. Arabowie, czar-
noskorzy — na co dzient musza zmagac sie z rasizmem, segregacja, przemoca
policji i agresjg instytucjonalna. Od dawna zadawalem sobie pytanie: jak
dtugo jeszcze pozostang oni spokojni?””’. Nalezy podkresli¢ jak r6znorodne
podejscie do publikacji karykatur w obrebie réznych religii prezentujg sami
autorzy tekstéw i rysunkow. Czesto rdwniez na gruncie polskim w tocza-
cych sie debatach mamy odmienne podejscia do ,swobody wypowiedzi”
artystycznej. Na zréznicowanie wptywa bardzo proste przetozenie, ktére

¢ Por. Wulff entldsst Sarrazin, http://www.zeit.de/wirtschaft/2010-09/sarrazin-bundes-
bank-entlassung-2 [12.11.2015].
7 Patric Jean, znany belgijski pisarz, dziennikarz i dokumentalista.
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mozna zauwazy¢ w ciekawym tekscie: ,,tym samym ,,Charlie Hebdo” po bo-
haterskiej walce z religijna cenzurg i mordercami zabijajacymi z okrzykiem
»,Allah Akbar” na ustach, zostato zmuszone do dotgczenia do tych grup,
ktére podporzadkowaty sie dzihadystycznemu szantazowi. Prze$miewcy
i obrazoburcy, tacy jak Latajacy Cyrk Monthy Pythona, norweska erotyczno-
-ekologiczna grupa posuwajaca sie do uprawiania seksu w katedrze — Fuck
for Forest, czy redaktor Jerzy Urban nie zadrwia z islamu, bo otwarcie
mowig, ze zycie jest im mite”®.

Protesty w Nigrze

Zrédto: Niger: 10 dead, churches burned and Christian homes looted in Charlie Hebdo protests,
http://www.christiantoday.com/article/niger.10.dead.churches.burned.and.christian.homes.looted.
in.charlie.hebdo.protests/46211.htm [12.11.2015]

Ta swoista ,wizualizacja” idei jaka miata miejsce w kilku publikacjach
wspomnianej gazety przyniosta bardzo bolesne ,skutki uboczne”. Za swo-
isty paradoks uzna¢ nalezy, ze za obrazanie przez grupe ateistow islamu
przyszlo zaptaci¢ straszliwa cene wyznawcom chrze$cijanstwa®. To chrze-

8J. Wojcik, Charlie Hebdo bez karykatur Mahometa. Nie oszukujmy sie wolnosc stowa
nie zwyciezyta, http://wiadomosci.wp.pl/kat,1356,title,Charlie-Hebdo-bez-karykatur-Maho
meta-Nie-oszukujmy-sie-wolnosc-slowa-nie-zwyciezyla [20.11.2015].

° Por. Spalone koscioty, splgdrowane sklepy, zamieszki z policjg. W Nigrze niespokoj-
nie po publikacji karykatur Mahometa, http://www.tvp.info/18488744/spalone-koscioly-
spladrowane-sklepy-zamieszki-z-policja-w-nigrze-niespokojnie-po-publikacji-karykatur-
mahometa [12.11.2015].
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$cijanie w Nigrze, dotad zyjacy we wzglednym spokoju, stali sie celem
nienawisci muzulmanéw, cheacy ich ukara¢ za to, co dzieje sie w ,chrze-
$cijanskiej Francji”!!! W zamieszkach zgineto wiele os6b, nie wspominajac
juz o spalonych ko$ciotach i szkotach. Szkoda, ze wéwczas te wydarzenia
nie sktonity do glebszej refleksji i dyskusji na temat odpowiedzialnos$ci za
stowo. Trudno réwniez byto zauwazy¢ intensywno$¢ protestow przeciw tej
reakcji $wiata islamu, jakg obserwowalismy w przypadku ,Charlie Hebdo”.
Cena jaka zapftacili chrzescijanie poraza. 45 podpalonych kosciotéw, okoto
10 zabitych i ponad setka rannych. Arcybiskup Niamey Michel Cartatéguy
przyznal w rozmowie z Radiem Watykanskim, ze w mie$cie trwaty tez
tapanki — napotkanych mieszkanicow pytano: ,jestes , Allahu Akbar” czy
»Alleluja”? Jak opowiadat duchowny, jedyna rzecza, jaka udato mu sie
ocali¢ z kilkunastu kompletnie zniszczonych ko$ciotéw, byt maty krzyzyk
z zakretki flakonu na oleje?®.

Podpalony ko$ciét w Nigrze

Zrédto: PA. Vidot, Emeutes anti-Charlie: les chrétiens du Niger témoignent, http://www.famillechre-
tienne.fr/politique-societe/monde/emeutes-anti-charlie-les-chretiens-du-niger-temoignent-157957
[12.11.2015]

10 Por. M. Gorol, Przesladowania chrzescijan — gdzie i dlaczego wyznawcy Chrystusa 2yjq
w strachu?, http://wiadomosci.wp.pl/kat,36474 title,Przesladowania-chrzescijan-gdzie-i-dla
czego-wyznawcy-Chrystusa-zyja-w-strachu,wid,17206957,wiadomosc.html [21.11.2015].
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Protesty na uliach miast
Zrédto: PA. Vidot, Emeutes anti-Charlie: les chrétiens du Niger témoignent, dz. cyt.

Zamieszki spoteczne w Nigrze po publikacji karykatur

Zrédlo: Niger: Niamey mis a feu par les manifestants anti-Charlie Hebdo, http://www.senenews.
com/2015/01/17/niger-niamey-mis-a-feu-par-les-manifestants-anti-charlie-hebdo_106748.html
[12.11.2015]

Wizualizacja w wydaniu amerykanskim

Film Innocence of Muslims sugeruje, ze Mahomet miat wiele partnerek sek-
sualnych, ta amerykanska produkcja filmowa, spowodowata wiele protestéw
w $wiecie arabskim. Tak zdarza sie za kazdym razem, gdy w Europie lub USA
publicysta, pisarz lub rezyser szydzi z proroka muzulmandw, niezaleznie do
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tego, ze dane publikacje nie odzwierciedlaja pogladéw wiekszosci mieszkanicow
Zachodu. Po raz kolejny mieli$my przyktad konfliktu wartosci europejskich,
w niektérych opiniach przesadnego przywiazania do wolnosci stowa, czasami
bezrefleksyjnego!!, a powszechnie respektowanym zakazem obrazania proro-
ka w krajach arabskich. Nie dziwi wiec fakt tak licznych i ostrych protestow
przeciw takiemu przedstawianiu proroka. Warto w tym miejscu przypomnie¢
protesty, zlekcewazone co prawda przez ,0o$wiecong Europe” podczas dys-
kusji na temat produkgji filmu Ostatnie kuszenie Jezusa*?. Jak konsekwentna
jest postawa wyznawcdw islamu w tej tak delikatnej kwestii obrazuja stowa
jednego z imamow gloszacego nauki w Kopenhadze: ,Nie bedziemy tego
tolerowac! Jesli to jest demokracja, nie zgadzamy sie na demokracje!”.

o .‘
Film Innocence of Muslims sugeruje, ze Mahomet mial wiele partnerek seksualnych
Film o Mahomecie to nie pierwszy ,,atak” na islam. Za kazdym razem reakcja jest podobna, dz. cyt.

1 Niger: Niamey mis a feu par les manifestants anti-Charlie Hebdo, http://www.senenews.
com/2015/01/17/niger-niamey-mis-a-feu-par-les-manifestants-anti-charlie-hebdo_106748.
html [12.11.2015].

12 Ostatnie kuszenie Chrystusa, http://info.wyborcza.pl/temat/wyborcza/ostatnie+ku-
szenie+chrystusa [21.11.2015].

13 Film o Mahomecie to nie pierwszy ,,atak” na islam. Za kazdym razem reakcja jest podobna,
http://natemat.pl/31591,film-o-mahomecie-to-nie-pierwszy-atak-na-islam-za-kazdym-razem-
reakcja-jest-podobna [21.11.2015].
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W kontekscie wydarzen jakie miaty miejsce w zwigzku z emisja tego
filmu, nalezy stwierdzi¢, ze byta to niskich lotéw prowokacja. Dopiero
tlumaczenie na jezyk arabski i umieszczenie na YouTube dato mu wzgledng
ogladalno$é¢. Pomimo catej kiczowatosci i marnego poziomu produkcji (je-
$li produkcja mozna nazwa¢ prymitywne naktadanie postaci na pustynne
tto), prowokacja sie udata, data muzutmanom kolejny dowdd na to, ze
Zachéd (krzyzowcy) nie szanuja ich religii, co znakomicie wykorzystaty
arabskojezyczne media zainteresowane taka narracjg. A przestanie byto
czytelne, i zastanowieniu nalezy poddac¢ fakt, ze zaréwno ,rezyser” jak
i radykalne media arabskie mialy wtasciwie jeden cel: ,sktécenie chrzescijan
z muzulmanami. A przeciez film Innocence of Muslims nie jest reprezen-
tatywny dla pogladéw Zachodu na temat islamu. Z tymze obowiazujaca
na Zachodzie wolno$¢ stowa nie pozwala na zabronienie jego emisji'4.
Ceng jaka tym razem zaptacita Ameryka za wolnos¢ stowa byta $mier¢
ambasadora w Libii'®.

Po raz kolejny wrdcity dyskusje zwiazane z granica stowa i uzywaniem
obrazu, ktory prowadzi do obrazania uczué religijnych. Sprawa Innocence of
Muslims przypomniata irafiskim duchownym, ze nadal chca zlapa¢ Salma-
na Rushdie’a'®. Holender Theo Van Gogh miat mniej szczescia. Po tym, jak
napisat prowokacyjna ksigzke Allah wie lepiej, zostal zamordowany przez
swojego rodaka marokanskiego pochodzenia, ktéry w liScie przybitym nozem
do ciata ofiary grozit zachodnim rzadom oraz Zydom?’.

Rozwazajac te smutne konsekwencje wizualizacji w ujeciu ,nega-
tywnym” trzeba zgodzi¢ sie ze zdaniem prof. Janusza Daneckiego, ktory
stusznie zauwaza, ze jest to reakcja jakie w Polsce wywotuje sformutowanie
»polskie obozy $mierci”®. Jednak nalezy sie zgodzi¢ z jego teza,iz jest to
w Europie i nie ma takich ostrych reakcji jak w $wiecie islamu. Tego typu

4 Tamze.

15 Por. Zabdjstwo amerykariskiego ambasadora, http://www.tvn24.pl/raporty/zabojstwo-
-amerykanskiego-ambasadora [1.11.2015].

16'W 1988 roku opublikowat on ksiazke Szatariskie wersety, ktéra byta czesciowo inspi-
rowana biografia Mahometa i zawiera zdaniem muzulmandw treéci bluZniercze. Zwigzana
z rzadem Iranska Fundacja Religijna postanowita wéwczas, ze przyzna nagrode temu, kto
zabije brytyjskiego pisarza indyjskiego pochodzenia. Przy okazji sprawy Innocence of Muslims,
podwyzszyta kwote nagrody do 3,3 min dolaréw.

17 Film o Mahomecie to nie pierwszy ,atak” na islam. Za kazdym razem reakcja jest po-
dobna, dz. cyt..

18 Cho¢ tu reakcja jest niejednokrotnie zbyt staba na poziomie dyplomatycznym, nie
méwiac o tym, ze nikt nie zginatl za pisanie badz mdéwienie w taki sposéb.
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,prowokacje” daja radyklanym islamistom argumenty przeciw panstwom
Zachodu. Lansowana jest teza, ze Zachdd jest zwolennikiem nawrdcenia
muzulmanéw na chrzescijanstwo i to jest powdd pojawiania sie tego typu
filméw czy publikacji. Jak diugo bedziemy posiada¢ te dychotomie: $wiat
muzutmanski z jego bezwzgledna $wietoscia religii i Zachdd z jego prymatem
wolnosci stowa nad szacunkiem dla uczu¢ religijnych, bedziemy swiadkami
tego typu konfliktow.

Obraz w islamie - ujecie pozytywne

Swoista odpowiedz $wiata islamu na powyzej przedstawione negatyw-
ne przyktady, wrecz prowokacji w stosunku do religii, ktérej stuzy wizuali-
zacja. Pragne pokaza¢ probe pozytywnego podejscia do tego zagadnienia,
szczegblnie cenng gdyz pochodzi ze $wiata islamu. W Iranie powstata
jedna z drozszych produkcji'® méwigca o dziecinstwie proroka Mahometa.
Jego gléwnym celem jest, jak stwierdzit rezyser Madzid Madzidi, poprawa
wizerunku proroka, ktéry czesto bywa ukazywany jako ,,peten przemocy”
co powoduje postrzeganie islamu jako religii ,,przemocy”. Pomimo ,religij-
nego” podejscia do tematu, istnieje obawa o reakcje muzulmanow, ktérzy
sprzeciwiaja si¢ portretowaniu proroka i postancéw?. Film o dziecifistwie
proroka mial premiere w 143 iraniskich kinach, a o starannosci jaka przy-
tozono do jego produkcji moze $wiadczy¢ fakt, ze krecono go az siedem
lat. Pewnym kompromisem jest fakt, ze ani razu w filmie nie ma ukazanej
twarzy proroka, co mozemy odczytaé jako fagodzenie ikonoklastycznego
stanowiska muzutmanow. Ciekawostka jest rowniez fakt, ze autorem zdje¢
jest wloski rezyser Vittorio Storaro, ktory trzykrotnie otrzymat oskara
za zdjecia. Ta préba znalezienia ,zlotego $rodka” zastosowana przez
56-letniego Madzidiego nie zadowala jednak ekspertéw z najwiekszego
muzulmanskiego uniwersytetu Al-Azhar z Kairu, jednej z najwazniejszych
instytucji teologicznych sunnizmu. W opini tego osrodka czytamy, ze:
»Sprzeciwia sie portretowaniu prorokéw i postanicéw w sztuce”, gdyz jest to
,<fownoznaczne z ponizeniem ich duchowego statusu”. Zdaniem ekspertéw
nie tylko pokazanie twarzy ma taka konotacje, ale dotyczy rowniez gtosu.
,Aktor, ktéry odgrywa te role, moze potem gra¢ przestepce, a widzowie

12 Budzet szacowany na 40 milionéw USD.
20 Por. Irariski film o Mahomecie budzi kontrowersje, http://www.tvn24.pl/wiadomosci-
-ze-swiata,2/kontrowersyjny-iranski-film-o-mahomecie,571955.html [21.11.2015].
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Plakat do kontrowersyjnego filmu

Zrédlo: Irariski film o Mahomecie budzi kontrowersje,
dz. cyt.

moga polaczy¢ obie postacie z przestepczoscia” — stwierdzit Abdel Dajjim
Nosair, doradca rektora Ahmeda al-Tajjiba stojacego na czele Al-Azharu?!.
Jesli takie problemy miat rezyser z przedstawieniem okresu dzieciectwa,
kiedy nie byt on jeszcze prorokiem, to mozemy jedynie przypuszcza¢ na
jakie trudnosci natrafi rezyser przy kolejnych czesciach tego filmu pomy-
$lanego jako trylogia. Pozytywne skutki staja sie jednak powoli widoczne
i nie chodzi jedynie o ekumeniczng nagrode za promowanie dialogu mie-
dzyreligijnego w Montrealu.

Cho¢ jest to poczatek pewnej drogi to wydaje sie konieczny aby za-
wlaszczony przez ISIS obraz islamu w opinii Zachodu doznat przetamania,
a islam dat sobie poméc w rozumieniu $wiata Zachodu.

21 Tamze.
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SUMMARY

Publication of cartoons of Mohammed in a Danish newspaper in 2005, be-
gan a discussion about the limits of freedom of expression and freedom of art.
10 years later similar publications of French satirical magazine ,Charlie Hebdo”
has led to a dramatic assassination of editorial staff. They also launched a public
discussion about offending religious feelings. The article discusses two aspects
of the image of Islam: negative and positive. In terms of negative author shows
mocking Islam in the dominant tradition of freedom of speech, while in positive
terms have been indicated some modernization, initiated by the Islamic world,
like the Iranian film production on the childhood of the prophet Muhammad.
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KANON W SZTUCE SAKRALNEJ KOSCIOEA!
Balast czy fundament wizualnej ewangelizacji
(kilka refleksji filologa klasycznego i architekta)

Kanon, jaki byl obecny przez cata historie sztuki sakralnej Kosciota,
zastgpiony zostal teraz inwencja tworczg i osobistg kreacjg artystéw. I ta
wlasnie zmiana wydaje sie by¢ najbardziej widoczna réznica pomiedzy
wspolczesna a tradycyjna ewangelizacja srodkami wizualnymi. Jak jednak
sytuacja ta wpltyneta na wartos$¢ i no$no$¢ ewangelizacji srodkami wizualny-
mi. Czy wzmocnita, czy raczej ostabita ona misje ewangelizacyjng Kosciota?

Nowoczesna ewangelizacja postuguje sie bardzo szerokimi narzedziami wi-
zualizacji. Wydawac by sie moglo, Ze ich paleta tak znaczaco sie rozbudowata,
iz dzisiaj mozemy wrecz méwic o wizualnej rewolucji w dziele ewangelizacji.
Niegdy$ krélowaty architektura i sztuka, rzadziej — jak choéby zapomniany
dzi$, ale bardzo rozpowszechniony w dawnych wiekach $redniowieczny
dramat liturgiczny — narzedzia teatru. Obecnie, procz tradycyjnych rodzajow
wizualizacji mamy do dyspozycji film, fotografie, druki, media w tym prase
i telewizje, na koniec za$ zywiotowo rosngca przestrzen Internetu.

Jednakze nowe mozliwosci nie zawsze przektadaja sie na wyniki w dziele
ewangelizacji. Takie pojecie jak powtérna ewangelizacja méwi wiele o stanie
duchowego wypalenia, odejscia od Kosciota szerokich kregédw tradycyjnie
chrzeécijanskich spoteczenstw. Céz dzi§ pozostato po epoce, gdy Srednio-
wieczna katedra stanowita centrum kazdej spotecznosci, gdy jej sylweta
budowata dominante wszystkich europejskich miast. A przeciez to katedra
byta najwyrazistsza forma wizualizacji chrystianizacji Europy, a nawet $wiata.

! Prezentowany artykul jest zapisem refleksji, jakie architekt w Krakowie (Jan Stalony-
-Dobrzanski) i filolog klasyczny w Warszawie (Hubert Jerzy Kaczmarski) wymieniali przez
kilka tygodni odnoszac sie do tematyki kanonu w sztuce sakralnej na tle wymogéw wspot-
czesnej ewangelizacji. Na potrzeby sesji na UKSW cato$¢ dyskusji zredagowano pod postacia
zwartego tekstu referatu.
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To w niej skupialy sie wszystkie ,widzialne” elementy wiary. Architektura,
rzezba, malarstwo. Teologia $wiatta w witrazu Zachodu, teologia epifanii
w ikonie Wschodu.

Obecnie, pomimo tak znakomitych i szerokich technologii, ewangelizacja
wizualna bynajmniej nie zajmuje centralnego miejsca w tkance spotecz-
nej; raczej szuka ostatnich wolnych szczelin, wolnych pasm i przestrzeni
w dotarciu do odbiorcy. Ale jest jeszcze jedna jej nowa cecha, ktéra wptywa
zasadniczo na site i mozliwosci wspétczesnej ewangelizacji srodkami wizu-
alnymi. Jest ona pozbawiona swej najwiekszej niegdys sity czyli jednolitego
kanonu. Kanonu, ktéry podswiadomie kierowat kazdego, elitarnego czy
najprostszego odbiorce ku sferze sacrum.

Kanon byt — jak chmury zapowiadajace deszcz lub stonice zwiastujace
ciepto — jednoznaczng informacja o ewangelicznym przekazie kazdego sakral-
nego dzieta. Prace na nim fundowane mogty by¢ réznej klasy i wartosci, lecz
utrzymywaty jednolity poziom informacji o swej ewangelizacji misji w Ko$ciele

Kanon, tworzony wiekami przez najznamienitszych artystéw jak cho¢-
by Andreja Rublowa? w przestrzeni ikony, czy réwnie wybitnych teologéw
i duchownych jak $w. Sugera, opata Cluny, inicjatora teologii $wiatta wcie-
lonej w $wietlisty fenomen gotyckich witrazy byt suma zwielokrotnionych
mistycznych wizji jak i bezcennej wiedzy, ktéra gwarantowata kazdemu
dzietu na nim osadzonemu od razu jasny, sakralny kontekst i przekaz. Ka-
non byt jak wspoélczesne, wysrubowane i sprawdzone normy techniczne,
ich przestrzeganie gwarantuje nawet $redniej klasy robotnikowi szczesliwe
unikniecie katastrofy inzynieryjnej czy budowlanej. Dzieto powstate przy
ich uwzglednieniu zawsze spelnia¢ bedzie przypisane sobie funkcje.

Jednakze arcydzieta tworzone na bazie kanonu w epoce $redniowiecza
zaczely sia od doby baroku, a nawet renesansu sptaszcza¢, desakralizowac.
Kierunek ten podtrzymaty wszystkie dalsze style od klasycyzmu, neogoty-
ku, po neoklasycyzm czy akademizm. Sztuka sakralna przyjmowac zaczeta
charakter dworski. Pozostawata zewnetrzna forma, brak zas byto duchowej
mocy, ewangelizacyjnego ognia. Znana jest tu pewna anegdota zgrabnie
okreslajaca owo zjawisko. Otéz — jak powiada krakowska tradycja — kleczg-
cemu przed swym $wigtobliwym ptétnem Janowi Styce miat objawi¢ sie Pan

2 Swiety Andrzej Rublow, ros. Amnpeii Pyonés (ur. ok. 1360, zm. prawdopodobnie
29 stycznia 1430) - rosyjski mnich, $wiety prawostawny, pisarz, twérca ikon. Jest uwazany
za najwybitniejszego przedstawiciela moskiewskiej szkoty pisania ikon. Rosyjska Cerkiew
Prawostawna kanonizowata go w 1988 z okazji obchodéw Tysigclecia Chrztu Rusi. Zob.
A. Turczynski, Andriej Rublow. Mistrz niewidzialnej strony, b.m.w. 2013.
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mowiac — ,,Styka, ty Mnie nie maluj na kolanach, ty Mnie maluj dobrze”.
Podobnie ma sie z historig obrazu Bozego Mitosierdzia zaméwionego przez
siostre Faustyne u wspdlczesnego jej artysty. Swieta wcigz nie mogta sie po-
godzi¢ z miatkoscig fizycznego obrazu w poréwnaniu do wizji Mitosiernego
Chrystusa, ktorej tak czesto doswiadczaty jej oczy.

Nie dziwmy sie wiec, iz kanon stanowi dzi$§ synonim skostnienia i sztam-
py, jednak nie zawsze tak byto. Bo czyz kanon ikony Tréjcy Swietej Andreja
Rublowa istniat do chwili swego artystycznego ,,objawienia”. To byto na owa
epoke zupelnie nowe, rewolucyjne odkrycie malarskie o gtebokich teolo-
gicznych odniesieniach. Kanon w okresie $redniowiecza wcigz powstawat,
wzbogacat sie, przeksztalcat. Stanowil zywe doswiadczenie Kosciota, jak
zywa byta wiekami rozbudowywana katedra. Wzbogacana o nowe transep-
ty, prezbiteria, kaplice czy ottarze. Ale zawsze na pierwotnym planie, ktéry
zarysowany ,,u poczatku” przez stulecia obowiazywat nastepujace po sobie
pokolenia artystow.

Kanon ten jednak wypalit sie, zmarniat, ulegt rozktadowi i martwocie.
Na jego fundamencie pojawita sie naros$l kiczu, oleodruku, wtérnosci.
Jego wielkos¢ i blask zostat szczelnie nimi pokryty. W tej sytuacji szereg
artystow zdecydowato sie catkowicie porzuci¢ kanon i oprze¢ swa prace
na rzecz Kosciola o wlasne twércze inwencje i osobista kreatywnos¢.
Ta postawa spotkatla sie z przychylnoscia wielu duchownych, ktérzy
styszac o genialnych dzietach mistrzow sztuki nowoczesnej zapragneli
podobnych arcydziet osobistego geniuszu w swych wtasnych swiatyniach.
Nie kazdy jest jednak Wyspianskim, owszem witraz artysty Stworzenie
Swiata w kosciele franciszkanéw w Krakowie jest dzielem rewolucyj-
nym, lecz tylko w formie, za$ w tresci to dzieto catkowicie kanoniczne —
cho¢ nowatorskie nowe w rozumieniu tematu. Nie wiedzie¢ czemu, nikt
z artystéw nie wazyt sie do tej chwili ukaza¢ Boga jako istoty tworczej,
dynamicznej, pelnej zaru i namietnosci. Ale takim widzieli Go przeciez
starotestamentowi prorocy — zapalczywego, zazdrosnego, zywego! Nie
tylko zreszta Wyspianski tchnat nowe zycie w odwieczne kanony Kos$ciota.
Jeszcze inni geniusze sztuki nowoczesnej, jak Adam Stalony-Dobrzanski®

3Adam Stalony-Dobrzanski (ur. 19 pazdziernika 1904, zm. 22 marca 1985
w Krakowie) — polski malarz, grafik, konserwator dziet sztuki, wyktadowca Akademii Sztuk
Pieknych w Krakowie.Od roku 1945 zajat sie projektowaniem witrazy dla kosciotéw, cerkwi
i zboréw ewangelickich przy wspéipracy z krakowska firma Zelenskich. Wykonat tez wiele
polichromii i mozaik w kosciotach i cerkwiach. Zajmowat sie tez grafika ksiazkowa i projek-
tami szat liturgicznych.
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i Jerzy Nowosielski* zaprzagneli najnowsze zdobycze kubizmu, awangardy
i abstrakeji do swych sakralnych kompozycji. Z tym, ze ci dwaj ostatni
postuzyli sie nowoczesnymi rozwigzaniami formalnymi nie w miejsce ka-
nonu, lecz aby kanon oczysci¢, postawi¢ do pionu, odkry¢ jego odwieczna
chwate i wielkos¢.

A co z pozostatymi, podobnie ,,pozakanonicznymi” dziefami nowoczesnej
architektury i sztuki sakralnej, odpowiedzialnymi za wizualng ewangelizacje.
Z tym bywa réznie, to co mialo by¢ rozwigzaniem problemu okazato sie
by¢ jego zapetleniem. Tu najlepiej sytuacje obrazuje stynne dzieto Pietera
Breugela ,Slepcy”.

Wielki, barokowy malarz znakomicie opisywatl nature cztowieka i me-
chanizmy spoteczne. Aby sta¢ sie pasterzem, przewodnikiem stada trzeba
zna¢ swdj fach na wylot. Ten, ktory zabiera sie za jakgkolwiek ewangelizacje,
stowem, obrazem, dzialaniem powinien wiedzie¢ po co i w czyim Imieniu
wystepuje. Ewangelizacja to nic innego jak apostolstwo. Ktéry z nowocze-
snych, $wieckich artystéw ma moc i powotanie nasladowa¢ Chrystusa, kto
ma site poprowadzi¢ Boza Owczarnie ku Zbawieniu? Kto ma oczy otwarte
na eschatologie, a kto jest zwyczajnie... Slepy?

Bez postawienia takiego pytania nie powinno sie nikomu — mamy od-
wage tak twierdzi¢ — zlecaé jakiejkolwiek pracy na rzecz Kosciota, w tym tez
jakiejkolwiek wizualnej ewangelizacji. Kto ze wspodtczesnych architektow,
plastykéw, malarzy, rzezbiarzy, rezyseréw jest rGwnoczesnie i apostotem.
Dawni mistrzowie, chronigc sie za kanonem - jak celebrans chroni sie za
liturgiczng szatg — byli w stanie, jezeli nie z wtasnego serca, to cho¢ z pa-
mieci powtorzy¢ Credo wiary. Wspétczesny, pozakanoniczny tworca jest tego
pozbawiony, staje nago przed owczarnig i — jezeli sam nie uszyje wiasnych
szat liturgicznych — nagim tez i pozostaje. Jest $wieckim cztowiekiem,
ktéremu oto postawiono zadanie spelnienia liturgii, owszem, co$ pamieta
z dziecinstwa, gdy byt przez chwile ministrantem. A tu — prosze — czeka go
msza pontyfikalna, ktéra w postaci wizualnego dzieta trwa¢ ma na wieki.

Cisnie sie na usta Andersenowskie ,,Krol jest nagi™ — wobec wiekszosci
nowoczesnych ,kreacji artystycznych” w sferze sacrum. To wielka uczta

*Jerzy Nowosielski (ur. 7 stycznia 1923 w Krakowie, zm. 21 lutego 2011)- polski
malarz, rysownik, scenograf, filozof i teolog prawostawny. Uwazany za jednego z najwybit-
niejszych wspolczesnych pisarzy ikon.

° Por. basni Nowe szaty kréla J. Christiana Andersena: tyt. oryginatu [dun. Keiserens nye
Kleder] — w réznych polskich przekitadach jest ttumaczony jako Nowe szaty cesarza. Autor
basn te opublikowat pierwszy raz w 1837 r.
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bezguscia, betkotu, katastrofy czekajaca dzi$ — jak stoty swiatynnych prze-
kupniéw — na wygnanie ze Swiatyni Paniskiej. Wygnanie, albowiem dzi$ to
piekno, bedace jednym z Imion Boga i zarazem odwiecznym fundamentem
wizualnej ewangelizacji Kosciota zostato z Jego $wiatyni wygnane.

Szukajac nowego sposobow ewangelizacji przetrzasnieto wszelkie
zakamarki form, symboli i odniesien, lecz bardzo rzeko postugiwano sie
pedzlem piekna. A przeciez to tym pedzlem tworzyt $wiaty Bég-Kreator. To
nim nasycit gestwe Edenu, to ono wznosi mury i baszty Nowej Jerozolimy.
Piekno jest owym wcigz nie odnalezionym kanonem sakralnej wizualizacji.
Piekno, ktore stato sie odkryciem sztuki nowoczesnej, piekno czystej abs-
trakcyjnej formy niosace rado$¢ oczom, pokrzepienie duszy, spokoéj sercu.

Nowoczesna sztuka data narzedzia do odbudowy sakralnego kanonu
piekna, ktory przez wieki byt fundamentem wizualnej ewangelizacji Kosciota.
Uwazamy, ze niestety, ani Ko$ciét nie dostrzegt owej swiezej czystosci, ani
tez nowoczesna sztuka nie dotarta do swej jedynej i prawdziwej eschatolo-
gii. Eschatologii czystych form zawartej w boskim pieknie kosmosu. Kosci6t
i piekno, idace w wiekach katedr ,,pod reke” mijaja sie dzi§ permanentnie,
ale ma to duzo gtebsze, niz tylko estetyczne przyczyny.

Wizualna strona ewangelizacji stata si¢ dzi$ dla Kosciota jakby sprawa
wstydliwg, przerostem formy nad trescig. Wydaje nam sie, ze mozna dzi$
zauwazy¢ w Kosciele Katolickim co$ na ksztatt kalwinskiego ikonoklazmu,
odrzucenie sztuki, jako zbednego balastu w drodze do zbawienia. Ikono-
klazm ten jest moze nie tak oficjalny i brutalny, ale — jak wida¢ to gotym
okiem - zaprawde skuteczny. Ikonoklazm, ktéry u ewangelikéw zakonczyt
sie — mamy odwage tak mniemac — kompletng dewastacjg calego dziedzictwa
artystycznego Kosciota. W ewangelickiej Szwajcarii pozostato nie wiecej niz
10% dziet dawnej sztuki sakralnej, czyli o wiele mniej niz pozostato ich po
siedemdziesieciu latach bolszewizmu w Rosji! Twarda jest to mowa, mamy
tego Swiadomos¢.

Mitosierdzie, ofiarno$¢, moralno$¢, rodzina, ochrona zycia — oto wspét-
czesne priorytety. To bardzo cenne, ale tak, jak samo piekno bez dobra
i madrosci moze by¢ bezwartosciowe, tak prawdziwa madro$¢ i takie tez
dobro tatwo zweryfikowa¢ pedzlem piekna. Brzydota — cho¢by nie wiem jak
nas przekonywata o swych btogostawienistwach — nie moze by¢ prawdziwie
dobra i madra.

Nawet najpiekniejsze ludzkie oblicze, na ktérym maluje sie zto lub
beznadziejna glupota, staje sie od razu szkaradne. Te trzy nieodtgczne
pojecia — niczym ziemska trdjca wiary — madrosé¢, dobro i piekno dopiero
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wspdlnie moga podjac sie nowej, udanej ewangelizacji, a tym bardziej re-
ewangelizacji. Piekno ma przeciez, réwnie co Ko$ciol, powszechne (czyli
z grecka: katolickie) wlasciwosci. Obecne w twoérczej kreacji atysty podnosi
ja automatycznie do poziomu kanonu. Jest niczym innym, jak wizualiza-
cja przysztego Krélestwa, w ktérym nie bedzie rzeczy pierwszych, ptaczu,
cierpienia, brzydoty. Jest ono dane kazdemu, nawet nieprzygotowanemu
teologicznie artyscie i takiemu tez odbiorcy. Piekno jest owa pierwsza boska
»Szata liturgiczna”, ktérg w swej nagosci nosili w Raju Adam i Ewa. Piekno
jest narzedziem, ktére budowalo dawne kanony sakralnej sztuk chrzesci-
janstwa, jest rowniez zdolne do tworzenia dzi$§ nowych kanonéw wizualnej
ewangelizacji Kosciota. I trzeba tu przypomnie¢ stowa Cypriana Norwida:
»,piekno na to jest, by zachwycalo /Do pracy — praca, by sie zmartwych-
wstato”¢. I pamieta¢ te mysl Wieszcza, takze gdy mowimy o wizualizacji
w dziele ewangelizacji.

Dawne kanony, ktére niejako ,wymuszaty” piekno, dzi$ juz zmarniaty.
Czy jednak wspétczesny artysta uksztattowany na glebie kiczu, deprawacji,
prostackiej $wiecko$ci, (a wrecz cynizmu) podota misji apostolskiej — czy
wskrzesi w swym sercu, w swej swobodnej, tworczej kreacji czyste, boskie
piekno i polozy go przed wspdélnota — Kosciotem?

Na to odpowiedzie¢ nie potrafimy. Wydaje sie to by¢ niemozliwe, ale
tam, gdzie ludzka wyobraznia rozktada rece, pojawia sie miejsce puste,
wolne, czekajace na... cud.

A wiec — czuwajmy, by go nie przegapi¢. Czuwajmy !!!
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SUMMARY

The canon, present throughout the history of the Church’s art, has now
been replaced by personal creation of artists. And just this change seems to
make the most significant difference between the contemporary and traditional
evangelization by visual means. The question remains whether this choice has
strengthened, or rather weakened, the Church’s evangelizing mission?

Moving away from the uniform canon, which once subconsciously guided
every spectator towards the sphere of the sacred, has been due to the slow
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process of secularization of the canonical sacral art, the emergence of the kitsch
growth. In this situation a number of artists have chosen to find their work for
the Church upon their own creative inventions and personal creativity.

Today reigns the ,non-canonical” ethos of modern sacral art works. But what
was to be a solution to the problem, has turned out to be its kink. Evangelism
is nothing but the apostolate. Who of the modern, secular artists has the power
and vocation to follow Christ, who of them is an apostle?

The king is naked — springs to your lips with regard to most modern ,,artistic
creation” in the realm of the sacred. Or maybe just the brush of beauty, with
which God the Creator invokes worlds, has gone unnoticed. Seeking the purity
of form modern art has produced tools to restore the sacral canon of beauty.
Unfortunately, neither the Church has acknowledged the fresh purity, nor the
modern art has reached to its true, sacral eschatology. The Church and beauty,
going ,,arm in arm” in the ages of cathedrals, today pass each other permanently,
but this has its much deeper causes.

Now art has become a matter somewhat embarrassing for the Church,
a triumph of form over substance. Mercy, generosity, family, protection of life
— these are the modern priorities. This is very valuable, but as beauty alone
without goodness and wisdom may be worthless, so true wisdom and good-
ness are easily verifiable with the brush of beauty. Ugliness — no matter how
convincing to its blessings — cannot be truly valuable. Beauty is nothing but
a visualization of the future Kingdom, where there will be no things first, cry-
ing, suffering, and ugliness.

The old canons that somehow ,forced” beauty, have now withered. Will,
however, a contemporary artist grown in the soil of kitsch, coarse secularism and
even cynicism, live up to the apostolic mission — will resurrect in their artistic
creations the pure, divine beauty and submit it the community — the Church?
This is a question we cannot answer, it seems to be just impossible, but where
human imagination throws its hands up, there is a place empty, free, waiting
for... a miracle. So - let’s keep awake.
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