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BIULETYN SOCJOLOGII RELIGII

Zawartosé: 1. Religijno§¢é w Srodowisku miejskim. — 2. Oddziatywanie reli-
gijne filmu *.

1. Religijno$¢é w srodowisku miejskim

W dniach 14—20 maja 1977 r. na KUL-u odbylo sie Polsko-Austriackie
Sympozjum, na temat: Czlowiek w §rodowisku miejskim. Udzial wzielo w nim
. okolo 30 os6b. Strone polska reprezentowali gtéwnie pracownicy KUL i ATK,
a strone austriackg pracownicy naukowi réznych placéwek calego kraju oraz
kilka os6b z RFN i Holandii. Problematyke z zakresu socjologii religii refe-
rowali: prof. dr Andreas Bodenstadt, Giessen (RFN), dr Hugo Bogens-
herger, Wieden, prof. dr Paul M. Zulehner, Pasawa (RFN), prof.
dr Wiladystaw Piwowarski, Lublin.

Bodenstadt méwil na temat: Wspélnota religijna w $rodowisku miej-
skim. Termin ,,wspélnota religijna” rozumie tu jako ,wsp6lnote parafialng”.
Postawit sobie pytanie, czy parafialna wspélnota posiada, obok struktury spo-
lecznej, specyficzng, koScielng strukture? Czy taka struktura koScielna ma
odmienny charakter na wsi i w miescie? W jakim stopniu pokrywa sie ona
ze :strukturg spoteczna?

W odpowiedzi na te pytania autor referatu przede wszystkim zajat kry-
tyczne stanowisko wobec do tej pory przyjmowanej tezy, ze kazda parafialna
wspoélnota ma trzywarstwowy podzial: jadro wspdlnoty czyli gorliwi katolicy,
nastepnie praktykujgcy regularnie, wreszcie marginalni katolicy — oziebli
lub -wcale nie praktykujacy. Podzial taki budzi zastrzezienia, juz choéby dla-
tego, ze grupa marginalnych liczebnie znacznie przewyzsza grupe zaliczanych
do -jadra wspélnoty. Marginalni katolicy wcale nie s3 marginesem. Takie roz-
réznienia weryfikowaly sie, a w pewnej mierze nadal sie sprawdzaja, w §ro-
dowiskach nie dotknietych procesami migracyjnymi, posiadajacych znaczny
odsetek ludno$ci osiadlej tam od ponad 30 lat. Przydatna bywa takie przy
charakterystyce parafii nowo tworzonych w pierwszej fazie ich powstawania.

W parafiach miejskich lub wiejskich natomiast, w ktérych zycie zdomi-
nowane jest przez silng ruchliwo$§é przestrzenng, jak réwniez we wsp6lnotach
konsolidujacych sie, trzywarstwowa koncepcja struktury koScielnej nie jest
adekwatnym narzedziem. Struktura ta bowiem bywa wyznaczana przez inne
czynniki, nie prowadzace do takiego podzialu wewnetrznego jak wyzej.

Uwzgledniajagc wspomniane uwagi Bodenstadt uwaza, ze strukture
parafii mozna ustali¢é biorac pod uwage trzy wskaZniki: autodeklaracje reli-
gijng (wierzacy —nie wierzacy), osobista wiez z parafig (bierny — czynny
w dzialaniach parafii), praktyki religijne (uczeszczajacy — nie uczeszczajacy
do koSciola).

Uwzgledniajgc powyisze zalozenia, autor poddat analizie wtérnej infor-
mmacje zawarte w pracach Schmidtchena, zrealizowane na zlecenie epi-

* Biuletyn socjologii religii przygotowuje Zaklad Socjologii Religii KUL
pod kierunkiem ks. Wiadystawa Piwowarskiego. Redaktorem obecnego
numeru jest Franciszka W. Wawro, Lublin.
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skopatu RFN oraz KoSciotla ewangelickiego. Z uzyskanych tg droga danych
wynikalo, ze respondenci wierzacy w 80%o sa praktykujacymi, watpiagcy — w 20%e,
natomiast wymienieni praktykujgcy w 800/ utrzymuja aktywng wiez z parafia,
nie praktykujacy w 30%. Utrzymujgcy wieZz z parafig w 16% juz podjeli sie
réznych prac w poszczegblnych formach pracy na terenie parafii. Ostatecznie
uzyskujemy obraz struktury parafii, gdzie wystepuja trzy plaszczyzny na sie-
bie nawzajem zachodzgce nieréwnomiernie. Kategoria ,,uczeszczajagcy do kos-
ciola” obejmuje cze§¢ populacji aktywnej i cze§¢ biernej, gdy idzie o wieZ
z parafig; w kategorii ,,nie chodzacych do kosciola” takze mamy responden-
téow aktywnych i biernych, gdy idzie o rézne formy pracy w parafii. Najzyw-
szg czes¢ parafian stanowig katolicy aktywnie wspélpracujacy z parafia, réw-
noczesnie majgcy poczucie wiezi z nig, uczeszczajacy do kosciola i wierzacy
zarazem. Zmiana zasad stratyfikacji struktury parafialnej zdaniem autora jest
widoczna, zwlaszcza w S$rodowiskach zurbanizowanych, podlegajacych duzej
ruchliwoéci spotecznej, majacych ponadto niekiedy znaczny odsetek ludnoSci
naptywowej. Wewnetrzna struktura parafii w wiekszym stopniu zalezy od
wymienionych czynnikéw niz od tradycyjnie wymienianego podzialu na wie§
i miasto. Potwierdzeniem tez autora sg sondaze socjologiczne przeprowadzane
w Giessen i Heidelbergu oraz okolicy.

Bogensberger méwil na temat: Religia w mie$cie. Termin ,miasto”
byt tu rozumiany jako system spoteczno-kulturowy, majgcy cechy spoteczen-
stwa przemystowego lub poprzemyslowego. ,Religia” natomiast jest trakto-
wana w znaczeniu przyjmowanym w jezyku potocznym jako tozsama z reli-
gijnymi praktykami, identyfikacjg z Ko$ciotem.

Opierajgc sie na literaturze przedmiotu, autor charakteryzuje przede
wszystkim powody zaniku religijno$ci przy odejSciu ze wsi do miasta. Pod-
kre§la, ze religie spoleczenistw przedprzemyslowych akcentowaly potrzebe
harmonii miedzy osobg a spoteczenstwem i kosmosem, pamietajac o zaleznoSci
cztowieka od sil transcendentalnych, mogacych czlowiekowi zagwarantowacé
doczesng pomyS$lno§é (deszcze, zbiory, zdrowie). Im bardziej czlowiek wcho-
dzit w $Swiat kultury przemystowej, tym bardziej czul sie autonomiczny
i bardziej liczyt na wilasne sily niz na béstwo. Jego pomy$lno§é bardziej tu
zalezy bowiem od maszyny i pracy niz od pogody. B6stwo bylo mu mniej
potrzebne, mniej tez poczuwal sie do obowigzkéw wobec niego. Ponadtc
w mieScie i tak juz panowaly wzory zycia nie uwzgledniajace praktyk reli-
gijnych. Nieuczeszczanie do koiciola bylo normg. Zycie miejskie cechowala
segmentaryzacja — osobne instytucje zajmowaly sie jego fragmentami. Religia
znalazla si¢ w sytuacji sektora stojacego obok innych jak praca, mieszkanie,
czas wolny. Utracita charakter instytucji nadrzednej. Zanikowi ulegla tez
kontrola spoteczna, typowa dla spolecznosci wiejskiej, wymagajaca praktyk
i moralnoéci religijnej. Struktura miasta umozliwia emancypacje spod takiej
kontroli. Wreszcie powszechna wszechobecno§é instytucjonalna religii i jej
zwigzki z instytucjami ogé6lnospotecznymi sprawily, Ze wraz z emancypacja
iwi:;ta pracy spod kontroli tychze sit, zbuntowaly sie takze przeciw Ko$cio-
owi.

Nastepnie autor zastanawia sie (dysponujac tylko niepelnymi danymi) jak
w Austrii przedstawiaja sie praktyki religijne w miastach i jak korelujg
z subiektywng autodefinicjg wlasnej religijnosci. W odpowiedzi na pierwsze
pytanie stwierdza, Ze praktyki niedzielne z reguly sa spelniane tylko przez
mniejszo§é. Odsetek dominicantes wynosi w miastach liczgcych do 2.000 mie-
szkancéw — 48%, do 5.000 — 38%, do 20.000 — 239, do 50.000 — 23%,, do
250.000 — 21%, w Wiedniu — 13%. Im miasto mniejsze, czyli bardziej ,,prze;-
rzyste” spolecznie, tym wyzsze praktyki. Odwrotnie — im wieksze miasto
oraz im szybsze jego tempo rozwoju, zwlaszcza w ostatnich 20 latach, tym
nizsze odsetki praktykujgcych.

Omawiajgc korelacje miedzy praktykami a subiektywng oceng witasnej
religijnosci w skali pieciopunktowej, autor pokazuje, ze im wieksze miasic,
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tym mniej os6b uwazajacych sie za religijne lub bardzo religijne. W mia-
steczkach liczacych do 2.000 mieszkancéw odsetek bardzo religijnych i reli-
gijnych wynosi (20% oraz 34%) globalnie 54%6. Natomiast w miastach 20-ty-
siecznych tylko (11% oraz 23%) 34%. Wreszcie w samym Wiedniu wynosi
sumarycznie 24%o (9%/0 oraz 15%). Rzecz jasna ma to odbicie w odpowiednich
wskaZnikach os6b niereligijnych i bardzo niereligijnych. Ich odsetki w mia-
stach 2.000 wynoszg sumarycznie /o (5% oraz 2%), w miastach 20-tysiecznych
13%0 (8% oraz 5%), a w Wiedniu 33% (11% oraz 22%o).

Przytoczone wyniki wskazujg, Ze wraz z urbanizacjg slabnie religijnosc,
a wskazniki praktyk w zupelno$ci korelujg z subiektywng autodefinicjg wias-
nej religijnoSci. Inne informacje potwierdzaja ponadto przypuszczenie autora,
ze jego respondenci widzg jeszcze zwigzek miedzy religia a kluczowymi sy-
tuacjami zyciowymi (narodziny, $mieré), natomiast brak powigzan z Zzyciem
codziennym. Nawet zwigzek religii z aktem zawarcia malzenstwa stabnie,
skoro przykladowo w Salzburgu tylko 49% malzenstw zawartych w latach
1965—1975 miato charakter koScielny. Ponadto analizowane dwa wskaZniki —
praktyki i subiektywna autodefinicja wlasnej religijnoSci — korelujg wyraZnie
z nasileniem wiezi parafialnej, z udzialem w poszczegblnych typach dziatal-
no§ci. Natomiast z oslabiong wiezig z instytucjami parafialnymi idzie daleko
posunieta subiektywizacja przekonan. Dysonanse poznawcze tego typu roz-
wigzuje sie przyjmujac obiegowe opinie. Stad ksztaltowanie ogb6lnospotecznej
opinii — spoteczno-kulturowej rzeczywisto§ci — jest wymogiem koniecznym.
Jej dotychczasowy charakter wigzal sie z religia motywowang kosmologicznie.
Wraz z industrializacjag taka motywacja zalamala sie. To nie znaczy, ze dla
religii nie ma miejsca w spoleczenstwie industrialnym, tym bardziej, ze od-
czuwa sie jej konieczno§¢é w najbardziej kluczowych momentach zycia.

Zulehner wybrat za przedmiot swej wypowiedzi Koéciét w $§rodowisku
miejskim. Interesuje si¢ dwoma pytaniami: jakim przeobrazeniom ulega reli-
gijno$¢ mieszkancéw miasta oraz jak Ko$ciél! ma odpowiedzieé na nie? Pier-
wsze zagadnienie cechuje, jego zdaniem tzw. ,wyparowanie zwigzkéw z Ko-
Sciolem”. Wyrazem takiego procesu ma byé ustawiczne kurczenie sie liczby
os6b spelniajacych swe wielkanocne obowigzki, nalezgcych do organizacji
katolickich, wstepujacych do zakon6éw i seminari6w oraz biorgcych udziat
w niedzielnej Mszy §w. Na przestrzeni ostatnich 25 lat dostrzega sie powazny
spadek dominicantes. W 1950 r. odsetek praktykujacych wynosit w mieScie
Pasawie 60%, a 25 lat péZniej 32%, w calej diecezji Pasawa spadl z 77/o
do 57/, w calej Republice Federalnej Niemiec obnizyl sie z 57% do 38%..
Jest rzeczg charakterystyczna, ze proces ten jest szczegblnie dotkliwy w mia-
stach i nasila sie proporcjonalnie do wielko§ci miasta. W miejscowo§ciach
liczgcych ponizej 1.000 mieszkancéw nie ulegl zmianie i nadal utrzymuje
sie na poziomie 80°o praktykujacych; w miasteczkach majacych od 1.000 do
2.000 mieszkanc6w spadt z 69/o do 61%, w miastach majacych od 2 do 20.000
mieszkanicow zmniejszyl sie z 619 do 45%, a w miastach liczacych ponad
100.000 skurczy!l sie z 229/ do 149 dominicantes. Ponadto typowe dla Austrii
zjawisko wystepowania z KoSciola wystepuje gléwnie w duzych miastach,
z ktérych rekrutuje sie az 74%o wszystkich zrywajacych oficjalnie z KoScio-
lem, przy czym trzeba pamigtaé, ze ludno§é tych miast stanowi 309/p calej
populacji kraju.

Omoéwione wyzej tendencje ida w parze, zdaniem Zulehnera z upo-
wszechnieniem sie pluralizmu w zakresie koncepcji zycia. Te koncepcje odpo-
wiadajg na pytanie dotyczgce gospodarki, rodziny, wychowania, struktur po-
litycznych, sensu zycia. Dzi§ trzeba méwié o pluralistycznym do§wiadczeniu
w tej dziedzinie. Jego wplyw na postawy religijne jest niewatpliwy. Wedlug
Schmidtchena cytowanego przez Zulehnera respondenci majgcy za
sobg silne do$wiadczenie pluralizmu praktykujg tylko w 8%, natomiast osoby
nie majgce zadnego do§wiadczenia w tej dziedzinie nie uczeszczaja do koScio-
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ta w 63%. Dyfuzji pluralizmu ideologicznego sprzyja wiele czynnikow zwig-
zanych z urbanizacja Zycia ogélnospotecznego, turystyka, rozwojem §rodkéw
masowego przekazu. Zageszczenie tych zjawisk wystepuje gléwnie w wielkich
miastach, ale dzisiaj juz nie omija wsi.

Pluralizacja §wiadomos$ci i alternatywnych podej§é do zycia radykalnie
wplywajaca na postawy religijne, musi byé uwzgledniana przy planowaniu
dziatalno§ci duszpasterskiej. Jej efektem musi byé réwnoczesna pluralizacja
form pracy, pozwalajaca na uformowanie ,,przekonanych chrze$cijan, co sta-
nowi jedyng alternatywe dla Kosciola w $wiecie urbanistyczno-pluralistycz-
nym”. W pluralizacji form duszpasterstwa musi sie znalezé miejsce dla czto-
wieka przychodzgcego ze Swiata proponujacego mu alternatywne rozwigzania
probleméw ZzZycia codziennego. Bez pelnej i autonomicznej refleksji nad nimi,
respektujacej wolno§é i dojrzato§é czlowieka, formacja religijna nie bedzie
mozliwa. Stad szerokie pole dla samodzielnych grup formacyjnych, katechezy
dorostych. Ko§ci6t jest zobowigzany do rezygnacji z autorytaryzmu i u§wiado-
mienia sobie faktycznych potrzeb religijnych spoleczefistwa. Wla§ciwa diag-
noza moze byé punktem wyjscia dla pracy duszpasterskiej.

W. Piwowarski prezentowal temat: Wzory 2ycia religijnego w $rodo-
wisku miejskim na przykladzie wybranych miast. Idzie tu o badania zreali-
zowane przez autora w Pulawach i Kazimierzu, przez J. Marianskiego
w Plocku i przez N. Karsznie w Nowej Hucie.

Biorgc model tradycyjnej religijnoSci ludowej jako uklad odniesienia
dla badan przeanalizowano wszystkie podstawowe parametry religijno§ci
respondentéw. Og6lne wnioski, jakie autorzy wyprowadzaja z badah sa na-
stepujace:

1. W Srodowisku miejskim uprzemyslowionym zmniejsza sie poziom reli-
gijnoSci tradycyjnej. Zaznacza sie to tez szczegblnie w postawach tzw. ,wy-
biérezych”, ktére cechuje kwestionowanie, a bardzo czesto i odrzucanie prawd
wiary i norm moralno$ci instytucjonalnej z jednoczesnym zachowaniem wiary
w Boga (,sile wyzsza”). Zmienia sie¢ system legitymizacji — racjonalizacja
postaw, utylitaryzm i indywidualizm eliminujgq autorytet tradycji i Koéciola,
ktére stopniowo tracg na znaczeniu. W konsekwencji dochodzi do zaniku
praktyk religijnych i ostabienia wiezi z instytucjami religijnymi. Grupe o ta-
kim typie religijnoSci stanowi okoto 30°/p katolikb6w badanych miast.

2. Nie znajduje w zupeinoSci potwierdzenia hipoteza, ze im wyzsze nasi-
lenie proces6w uprzemystowienia, tym religijno§é nizsza. Zmniejsza sie reli-
gijno§é tradycyjna, jak zauwazono powyzej, lecz nie zmniejsza sie religijnosé
w ogoble. Autorzy badan wyszczeg6lniajg typ religijnoSci reprezentowany przez
grupe okolo 40—45%/, katolikbw miejskich, u ktérych notuje sie wysokie
wskazniki w parametrze globalnego stosunku do wiary (Pulawy — 86,8%,
Kazimierz — 93,7/o, Plock 82,4%) i praktyk religijnych, przy jednocze$nie
niskich wskaznikach w zakresie innej dymensji religijno§ci: wiedzy religij-
nej — 1/s badanych nie zna podstawowych prawd wiary, ideologii religijnej —
okolo 459, kwestionuje wszystkie lub niektére prawdy wiary, moralnoéci
religijnej — 50°% kwestionuje normy moralno$ci katolickiej (jeszcze nizszy
jest wskaznik zachowan moralnych). Katolicy mieszczacy sie w tym typie
religijno$ci tradycyjnej cechuja sie nie osobistym wyborem, lecz silnym przy-
wigzaniem do wiary, ojc6w rytualizmem i identyfikacja z instytucjami reli-
gijnymi z jednej strony, a niskg wiedzg religijng oraz stabym zwiagzkiem
religii z moralnoScig z drugiej.

3. Obok wymienionych typéw religijnoSci zauwaza sie postawy skrajne
w stosunku do tradycyjnego modelu religijno§ci. Do grupy tej wlicza sie
obojetnych religijnie i niewierzacych (razem okolo 15—20%s), jak i katolikéw
o poglebionej religijnoSci, ktérzy liczg okolo 10—15%b. Religijno§é tych ostat-
nich charakteryzuje sie Swiadomym wyborem wiary motywowanym wlasnymi
przemy$leniami i wysokimi wskaZnikami w kazdym parametrze religijno$ci.
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W. Piwowarski twierdzi, ze ten typ religijno§ci miejskiej upowszechnia
sie dzieki rozwojowi malych grup nieformalnych o charakterze religijnym,
a katolicy tej grupy sa najbardziej zainteresowani reformg w KoSciele.

4. W omawianych badaniach potwierdzono wplyw cech demograficznych
i spolecznych na zmiany w tradycyjnym modelu religijnoSci i zréznicowanie
tej religijno§ci w miastach uprzemystowionych. Wedlug autora zmiennymi
globalnymi sg Srodowisko rodzinne i kultura regionu, ktére w badanych
przypadkach sprzyjaja utrzymaniu tradycyjnego modelu religijno$ci oraz
wyksztalcenie, ktére najbardziej wptywa na zmiane systemu legitymizacji po-
staw i zachowan moralnych, czyli na odejScie od tradycyjnego modelu. Nie
wykazano natomiast istotniejszych zaleznoSci poziomu i typu religijno$ci od
takich czynnikéw, jak czasokres zamieszkiwania w mie§cie, pochodzenie tery-
torialne oraz miejsce wychowania, Zauwazone zalezno$ci notujg sie tylko
w zakresie niektérych wskaznikéw.

Zmiany religijnoSci mieszkanc6w miast uprzemyslowionych idg w kie-
runku upowszechniania sie postaw wybi6érczych i skrajnych, chociaz model
religijno$ci tradycyjnej jest jeszcze w znacznej mierze reprezentowany.

Franciszka Wanda Wawro, Lublin

2, Oddzialywanie religijne filmu

Wséréd wielu czynniké6w oddzialywujgcych na postawy religijne jednostek
istotna role odgrywaja Srodki masowego przekazu, w tym takze film. W jakim
stopniu film ma szanse przekazania odbiorcy warto§ci religijnych? Jaka jest
jego szansa wychowawcza?

Wychowanie najog6lniej biorgc polega na organizowaniu postaw sklania-
jacych wychowankéw do przyjmowania w rézinych sytuacjach pozadanych
typéw zachowan !. Tak rozumiana ogélna definicja wychowania wymaga jed-
nak blizszego scharakteryzowania, je$§li mozna mo6wié o specyfice wychowa-
nia religijnego bedacego przedmiotem filmu religijnego.

Ksztaltowanie postaw polega na socjalizacji osoby wychowywanej, na
wszczepianiu jej okre§lonych wartoScii W wypadku wychowania religijnego
majg to byé wartoSci religijne, ktérych interioryzacja uzdolni osobe wycho-
wywang do zorganizowania calego jej systemu osobowo$ci i czynno$ci wok6t
nadprzyrodzonych wartosci, wok6t faktu uznania Boga i osobistego zaanga-
zowania sie w stosunku do Niego 2 Stad analiza systemu wartoSci przekazy-
wanych przez film ma zasadnicze znaczenie przy omawianiu wychowawczego
oddziatywania religijnego filmu. Warto§ci bowiem sg, chociaz nie tylko, istot-
nym elementem skladowym postawy w ogéle, a wiec i postawy religijnej.

Wielu autoré6w charakteryzuje takze psychologiczne mechanizmy procesu
wychowaweczego, przy czym czesto nawigzuje sie w tym miejscu do teorii
dysonansu Festingera3d Jego zdaniem waga systemu wartoSci przekazy-
wanego w procesie wychowawczym winna byé rozpatrywana w catym kom-
pleksie zagadnienn psychospolecznych. Uksztaltowanie w czlowieku pozgdanych
postaw polega na uformowaniu osobowego ukladu poznawczo-afektywnego,
predysponujgcego nastepnie dang osobe do okreSlonego rodzaju zachowan. Ale
uklad poznawczo-afektywny zawiera w sobie elementy zaréwno intelektualne
(elementy poznawcze), jak i emocjonalne (elementy afektywne). Innymi slowy
postawa sprowadza sie do specyficznej organizacji sfery my$lowej i uczucio-
wej czlowieka. Te dwie sfery moga by¢é mniej lub bardziej sp6jne. Samo

1J, Szeczepanski, Odmiany czasu terainiejszego, Warszawa 1971, 271.

2 G. Schmidtchen, Gottesdienst in  einer rationalen Welt,. Stuttgart
1973, 2—10. - :

3 1. Festinger, A Theory of Cognitive Dissonance, Chicago 1957.
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poznanie pewnych tre§ci pozbawione emocjonalnej akceptacji nie prowadzi
jeszcze do uformowania pozadanej postawy. Dopiero scalanie elementu po-
znawczego i emocjonalnego w jedng calo§é tworzy postawe. Brak takiej
sp6jnoSci miedzy obu elementami dziala na osobe przeiywajgca tego rodzaju
niezgodno$é, jako kara za brak integracji, natomiast synchronizacja obu ele-
mentéw dziala na $wiadomo$§é czlowieka jako nagroda. Teoria dysonansu
Festingera tlumaczy role Srodk6w masowego przekazu, zwlaszcza filméw
w procesie wychowania religijnego i moralnego4. Film z jednej strony pre-
zentuje wizualnie pewne warto$ci (dotyczy to zwlaszcza filmu religijnego),
a z drugiej strony operujgc obok obrazu diwigekiem, kolorem, mimikg, poru-
sza sfere uczuciowa widza. Sam film jako dzielo pokazuje bohateré6w prze-
zywajacych wprawdzie swoje konflikty, ale starajacych sie na wlasciwy sobie
sposéb zredukowaé rozdarcie miedzy dostrzeganymi przez nich warto$ciami
a osobistymi dazeniami. Ostatecznie kazde dzielo filmowe proponuje jaki$
model integracji sfery poznawczej i emocjonalnej. Ma to duze znaczenie dla
widza. Zdaniem Schachtera przychodzi on na spektak! takie z pew-
nym ukladem poznawczym i emocjonalnymS5 Uktad ten moze byé bardzo
sp6jny albo zagrozony dezintegracjg. Stad jako widz bedzie reagowat na film
w zaleznosci od tego, jaki uklad poznawczo-afektywmny posiada. Osoby majace
bardzo spojny uklad beda szukaly w filmie potwierdzenia dla swych warto-
§ci. Natomiast w wypadku napotkania elementéw sprzecznych z wlasnymi
wartoS§ciami, beda przeiywaly dysonans, ktéry chcac zlikwidowaé bedy uni-
kaly filméw przynoszgcych przykre przezycia. Uruchomig woéwczas swe me-
chanizmy obronne.

Nieco inaczej zachowujq sie¢ osoby majace niesp6jne uklady poznawczo-
-afektywne. Ich dazeniem bedzie takze redukcja wystepujgcego w ich osobo-
wo$ci dysonansu. Moze sie ona dokonaé albo na drodze uczuciowej afirmacji
kilku znanych juz warto§ci, albo na drodze rezygnacji z kilku uznanych
wartoéci i wiekszej afirmacji wartoSci nowych.

Tak scharakteryzowane reakcje widza, w oparciu o teorie dysonansu
Festingera, pozwalajg na postawienie pytania: do jakiego widza jest
adresowany film religijny? Film przeznaczony dla pierwszej grupy odbior-
cOw bedzie wysuwal jednoznaczne propozycje religijne, za§ dziela majgce
na wzgledzie druga grupe oséb beda mialy postaé dialogu, postawionych i nie
dokoniczonych pytan. Stad celem znalezienia odpowiedzi na powyzsze pytania
przeanalizujemy szereg filméw religijnych.

Nalezy zaznaczyé, ze rozumienie terminu ,film religijny” ma swojg histo-
rie8. Pierwotnie uzywalo sie takiego okreSlenia tylko w odniesieniu do dziet
przedstawiajacych treSci zwiazane z Pismem $w. Obecnie uwaza sig, ze war-
to§ci religijne prezentujg nie tylko dziela stuzgce gloszeniu Dobrej Nowiny,
lecz i ,propagowaniu takich koncepcji, jak poszanowanie godno§ci czlowieka,
sprawiedliwo$§é, powszechne braterstwo”?. Nigdzie jednak nie znajdzie sie
definicji terminu ,film religijny”. Sadzi¢ nalezy, Ze okreSlenie ,film propa-
gujacy warto$ci religijne” zawarte implicite w wypowiedzi Pawtla VI jest
nieco szersze niz interesujacy nas ,film religijny”. Stad przedmiot ponizszej
analizy zostanie umownie ograniczony do filméw bezpoSrednio nawigzujacych
do rzeczywisto§cl nadprzyrodzonej, do Boga. Natomiast filmy gloszace naj-
wyzsze warto§ci moralne, ale w ujeciu czysto Swieckiego humanizmu wyla-
czymy z naszych rozwazan.

¢ Tamze, 37—60.

5S. Schachter, The Psychology of Affiliation, Standford 1967, 73—81.

¢ A. W. Bluem, Religious television programms. A study of relevance,
New York 1969, 14—21.

7Pawetl VI, I mezzi di communicatione sociale per levangelizzazione
del mondo contemporaneo. Osservatore Romano 114 (1974) nr 113, (17.V.
1974), s. 1.
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Poszukujac odpowiedzi do jakiego adresata skierowany jest wspéiczesny
‘ilm religijny, trzeba bedzie umiejscowié¢ problem w kontek§cie historii filmu
religijnego, a interesujgce nas zagadnienie skonkretyzowaé w problemie war-
toéci amalizowanych przez nas dziel.

Film swymi zamierzeniami i celami nawigzywal od poczatku do teatru,
a film religijny jest kontynuacjg ludowych misteriéw. Idzie tu zwlaszcza
o tradycyjng Meke Panska, wystawiang jeszcze do niedawna w parafiach
w krajach katolickich i protestanckich. Twércom i wykonawcom tych szcze-
gélnych przedstawien religijnych chodzito o zobrazowanie Meki Chrystusa
i wywolanie najglebszych przezyé nawiazujacych do dramatu Odkupienia.
Misteria pasyjne swa genezg siegaly S$redniowiecznej Europy, ale z czasem
staty sie wlasnos$cig calego chrzeScijanstwa.

Hollman nawigzujac do tradycji, juz w 1898 r. nakrecil film pt.
Oberammergau bedacy dokladng ruchomg fotografia znanego misterium wy-
stawianego w Niemczech, w miejscowofci o tej samej nazwie® Analogicznie
w tym samym czasie, bracia Lumiére z Paryza sfilmowali misterium wy-
stawiame coroczrie w Horitz na Morawach. W latach 1902—1906 firma Pathé
nakre::ila serie filméw nie tylko o Mece, ale o calym zZyciu Jezusa Chry-
stusa®,

Po pierwszych prébach, tradycja religijna w filmie zadomowila sie na
dobre. Dzi$, analizujac ja retrospektywmnie, moéna wyrémmi¢é w niej nastepu-
jace kierunki: biblijny, hagiograficzny, filozoficzno-moralny 19,

Nurt biblijny, najblizszy teatrowi religijnemu ma dtuiszag historie.
W $§wiatowej kinematografii upamietnil si¢ wielu wielkimi dzielami. Wymie-
nié tu nalezy przede wszystkim filmy amerykanskie: Droga do Damaszku
(1901), Judyta z Bothulii (1913). Najwiekszym twoércg amerykarnskim na polu
filmu religijnego by} De Mile, ktéremu trzeba zawdzieczaé dwie wersje
Dziesieciu Przykazan (1923 i 1986), bedgce filmowsa interpretacja pierwszych
ksigg Starego Testamentu. Zwlaszcza druga wersja zdobyla sobie ogromng
popularno§¢ w krajach anglosaskich, a we Francji w 1964 r. nalezala do
najczeSciej ogladanych filmow 11,

Obok wspomnianej juz Drogi do Damaszku do Nowego Testamentu na-
wigzuje wielu twoércow tak w Ameryce, jak i w Europie!®. Amerykanie
stworzyli, by wymienié¢ tylko najbardziej popularne filmy, nastepujace po-
zycje: Czlowiek, ktérego nikt nie zna (1925), Krél kréléw (1927) przedstawia-
jace zycie Chrystusa. Ponadto czasy Chrystusa i Jego pierwszych wyznaw-
céOw prezentuja dwie wersje filmu Ben Hur (1927, 1959). W Europie do
najcenniejszych dziela zalicza sie Golgote (193) w rezyserii Duvivier,
Nazarejczyk (1959) Bunuela, Ewangelie wedlug Mateusza (1963) Pasoli-
niego i wreszcie Jesus Christ Superstar (1971). Z wymienionych pozycji
w Polsce mozna bylo zobaczyé tylko drugy wersje Ben Hure dostepng dla
waskiego grona specjalistow.

A. Wa jda uchodzi za twérce ostatniego filmu zaliczanego do tego nurtu.
Pilat i inni (1971) najwyraZniej podejmuje tradycyjny temat misteriéw pasyj-
nych, gdyz II program telewizji zachodnioniemieckiej zaméwil go u Wajdy
jako film przeznaczony do programu wielkopiagtkowego.

Film Wajdy nawigzuje do Mistrza i Malgorzaty Michala Buthakowa,
poetyckiej powie$§ci o Poncjuszu Piltacie i Jezusie Chrystusie nazwanym przez

® R. Holloway, The Religious Dimension in the Cinema, Hamburg
1972, 10.

9 Tamze, 13.

10 Tamze, 16.

1n7J Gritti, M. Souchon, La sociologie face aux media, Paris
1968, 38.

22 Por. Cohen-Séat, Problémes du cinéma, Paris, 17—80.



152 BIULETYN SOCJOLOGII RELIGII

pisarza Jeszug Ha-Noeri 13, Wysnul ja pisarz z lakonicznych zdan Ewangelii
§w. Mateusza. Zdumiewajgco sugestywny obraz procesu, skazania i kaZni
Chrystusa w powie§ci jest opowiedziany z punktu widzenia Pilata, proku-
ratora Judei, podbitej przez Rzym, ale nieustannie buntujgcej sie przeciw
obcemu jarzmu. Bunt ten nie wybucha jawnie, ale tli sie wér6d intryg San-
hedrynu, naczelnej wiladzy rehgx]ne] Judei, podsycany tajemnie przez arcy-
kaptanow, chegcych pozbyé sie Pilata.

Przenoszac na ekran te mezwykle wspblczesng wersje sprzed 2.000. lat,
Wajda nie usilowal ukazaé wizji historycznej. Caty film rozgrywa sie
wspbiczeSnie, w scenerii miast RFN. Dekoracje ograniczone zostaly do mini-
mum, kostiumy stanowily mieszanine stylizowanych elementéw historycznych
i wspoélczesnych: helmy, palki i maski gazowe policji. Scena ukrzyzowania
rozgrywa sie na wysypisku $mieci kolo Wiesbaden, a Mateusz obserwuje
ja we wraku spalonego samochodu. Droga Krzyzowa odbywa sie na ulicy
Frankfurtu nad Menem.

Jaki jest sens filmu Wajdy? Jakim wartoSciom chce stuzyé? Wydaje
¢ie, ze w por6wnaniu z powieScia Buthakowa, sens filmu jest wieloaspek-
towy. Rezyser sprawia wrazenie, jakby nie chciat niczego udowadniaé, pre-
zentowaé zadnej intelektualnej tezy. Przedstawia po prostu znane wydarzenie,
tyle ze wedlug powie§ci z perspektywy Pilata. Pilat staje sie reprezentantem
ludzi wspélczesnych, ktérzy ciggle przeiywajq konflikt miedzy nakazem su-
mienia i faktycznymi naciskami z zewnatrz, miedzy poczuciem odpowiedzial-
n2$ci za losy innych a dazeniem do wygodnego ,pilatowskiego” umywania
rak, miedzy lekiem o innych a lekiem o siebie.

Taka samg postawe podziela w filmie jego drugi bohater, Afraniusz,
szef tajnej policji. Chiodny, precyzyjny w dziataniu, pojmujgcy w lot polece-
nia Pitata, jednym skrzywieniem ust potrafigcy ujmowaé obrzydzenie, po-
garde, ale i pelne postuszenstwo wobec swego pracodawcy. Afraniusz jest
narzedziem w reku Pilata. W obu bohaterach — Pilacie i Afraniuszu — jest
co§ wspblnego: unikanie odpowiedzialno§ci moralnej 14,

Naczelny problem moralno-religijny sprowadza sie do postulatu, by
normy moralne respextowaé w spos6éb absolutny. Pilatowe umywanie rak,
jak to sugeruje Wajda, pod przer6znymi pretekstami, staje sie udzialem
nie tylko Afraniusza, ale i wspblczesnego czlowieka, ktéry na ulicach wielkich
miast Europy nie reaguje na los czlowieka z krzyzem, czilowieka krzywdzo-
nego, cierpigcego, gdyz zajety jest wylacznie soba. Lek przed cierpieniem
i sSmiercia popycha cztowieka do deptan.a drugiego cztowieka. Pilat bal sie
Zyd6éw, Afraniusz Pilata itd. Chrzescijanstwo wymaga rezygnacji z troski
o wiasny los, wymaga troski o drugiego cztowieka...

Postacig zupelnie inng jest Mateusz. Najwierniejszy uczen Jeszuy, poryw-
czy, wybuchowy, ale uczciwy. Jego postaé wybiera Wajda za koncowy
symbol filmu po zakonczeniu akcji dramatu. Mateusz bierze na swoje ramiona
dtugi, ciezki krzyz. Nie jest to krzyz Jeszuy, lecz jego wlasny. Idzie z nim
ulicami Frankfurtu zmieszany z tlumem ludzi. Wybrat krzyz zamiast tatwego
Pilatowego umycia rgk. Symbol az nazbyt czytelny 15...

Obok zywej tematyki biblijnej ro6wniez chrze§cijanska hagiografia stala
sie przedmmtem duzego zainteresowania filmu religijnego 6. Zjawisko takie
dostrzega sie juz na poczatku XX wieku, kiedy powstaly takxe dziela jak:
Joanna d’Arc (1900—1914), Kuszenie $§w. Antoniego (1802), Swiety Franciszek
(1911), Quo vadis (1912), Fabiola (1913), Cabiria (1914). Pierwsze filmy hagio-
graficzne, podobnie jak biblijne, powstaly w Stanach Zjednoczonych, ale juz

13 M. Buthakow, Mistrz i Matgo'rzata, Warszawa 1972.

14 E. Morawska, Pitat i inni, wg Program kin studyjnych — kwxecxeﬁ
1975, Krakéw, ss. 6—12. 1

15 Tamze, s. 11. .

1 R. Holloway, dz. cyt., 27.
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w latach 20-tych powstajgq francuskie dzieta poSwiecone Joannie d’Arc, a na-
stepnie §w. Teresie, 0. de Foucauld, §w. Wincentemu a Paulo. Do najbardziej
udanych film6éw francuskich z serii hagiograficznej trzeba zaliczyé nakrecone
po ostatniej wojnie Dialogi karmelitanek (1956) obrazujgce zycie francuskich
zakonnic skazanych na $mieré w czasie Wielkiej Rewolucji Francuskiej.

Zainteresowania hagiograficzne niemal zupeinie zamarty w Stanach Zjed-
noczonych, ale od czasu do czasu pojawiajg sie jeszcze tego rodzaju tematy
w kinach europejskich. Do ostatnich dziel tego gatunku trzeba zaliczyé Swie-
ty Pius X (1954), Czlowiek imieniem Jan (1964) oraz Czlowiek na wszystkie
czasy (1966). Ostatni film przedstawia zycie §w. Tomasza Morusa!’. Jego
angielski tytul A Man for All Seasons przetlumaczono w Polsce jako Oto
glowa zdrajcy. Zastuguje on na bardziej szczegélowa charakterystyke z uwagi
na gloszone w nim wartoSci religijne.

Punktem wyjScia do omawianego filmu stala sig sztuka Roberta Bolta,
charakteryzujgca czasy Henryka VIII18, Jest rok 1528. Anglia potrzebuje
nastepcy tronu, ale Henryk VIII nie ma syna i nie moze uzyskaé zgody papie-
za na rozwod z Katarzyna Aragonska, co umozliwiloby mu malzen-
stwo z Anng Boleyn. Kardynat Wolsey pelnigcy urzad lorda kanclerza
chce wywrzeé presje na papieza, ale planom tym sprzeciwia sie Tomasz
More, wybitny humanista katolicki, cieszacy sie stawg w calej Europie,
autor Utopii. Wolsey umiera i mianuje swoim mnastepcg witasnie Tomasza
More. Kr6l potrzebuje wsparcia jego autorytetu moralnego, odwiedza..go
wraz z dworem w domu, ale ten gest przyjazni nie daje oczekiwanych
rezultatéw. M or e rezygnuje z funkcji lorda kanclerza zdajgc sobie sprawe;
ze czekaja go przeS§ladowania. Przy pomocy Cromwella, sekretarza Rady
Kroé6lewskiej, Henryk VIII przeprowadza swéj plan oderwania Anglii od
KoSciola rzymskokatolickiego. More odmawia jednak przysiegi lojalno$ci
wobec Ko$ciola narodowego, ktérego glowg jest krél. Uwieziony w Tower
nie zatamuje si¢ moralnie. Ma glebokyg $wiadomo$§é odpowiedzialno$ci przed
Bogiem za kazdy swéj czyn. Nie ulega namowom i groZbom kréla, nie ulega
takze perswazjom zony i cérki. Na uzasadnienie tej postawy cytuje slowa
§w. Piotra Apostota: ,Wiecej trzeba sluchaé Boga anizeli ludzi”. Zdradzony
przez swego protegowanego Richarda Richa, oskarzony zostaje o zdrade stanu
i skazany na S$mieré. Przypomina sobie slowa Chrystusa: ,,A kto nie diwiga
swego krzyza i nie idzie za mng, nie moze by¢é moim uczniem... Je§li mnie
prze§ladowali i was prze§ladowaé bedg”.

Omawiany film, ostatni jak dotad z serii hagiograficznych, mimo, zZe jest
dzietem ludzi niewierzgcych, ma charakter gieboko religijny, gdyz prezentuje
ewangeliczng motywacje w postepowaniu gléwnego bohatera — wiernosé
Chrystusowi musi drogo kosztowaé, nawet zycie ludzkie.

W mysl teorii Festingera film o Tomaszu Morusie chetnie ogladaja
osoby, ktére juz dokonaly integracji swej osobowo$ci w oparciu o warto$ci
religijne, natomiast budzi sprzeciw u widza uznajacego inny system wartosci.
Taka tez byla reakcja prasy filmowej. Najmtodszy, a réwnocze$nie najbardziej
zywy nurt wspolczesnej kinematografii reprezentuje wielu twoércéw nie na-
lezacych do KoS$ciota katolickiego czy jakiegokolwiek wyznania chrze$cijan-
skiego1?. Nurt ten trzeba okre§li¢é jako filozoficzno-moralny. Reprezentuja
go filmowcy europejscy, zwlaszcza Fellini, Bunuel, Viscontii Ber g-
man. Trudno ich dziela nazwaé dzietami religijnymi czy chrzes$cijafiskimi.
Sa to jednak filmy w duzej mierze nawigzujace do inspiracji chrzeScijan-
skiej. o

Historycy filozofii zwracajg uwage, ze chrze§cijanstwo wypracowato gle-

P ——]

17 ‘Tamze, 107.
18 Tamze, 109.
19 Tamze, 123.
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boka antropologie 2. Pokazalo nieprzemijalne i niepodwazalne wartosci czlo-
wieczenstwa. Na gruncie filozofii, zwlaszcza tomistycznej, wypracowano teorie
osoby, jej ontologie i jej uprawnienia. Réwnocze$nie przy pomocy . filozofii
i teologii okreSlono cel czlowieka i plynace stad tytuly do wolnosci i do
prawdy. Wypracowana przez chrzeScijanstwo teoria praw czlowieka i jego
godnoéci zostala szybko zasymilowana przez kierunki filozoficzne obce chrze-
§cijanstwu, jak fenomenologia, egzystencjalizm. ChrzeScijanstwo inspirowato
wspblczesng filozofie. ,Inspiracja to szerokie stowo. Wskazuje ona na jaki$
tajemniczy ruch ducha, ktéry rozwijajgc tancuch swych czynnoSci, najpierw
ulega zewnetrznej sugestii, a potem wykracza poza nig, odstaniajac przed
nami zdolnosé tworzenia. Byé inspirowanym przez chrzescijanstwo, nie zna-
czy to samo, co byé chrze$cijaninem... Byé inspirowanym znaczy znajdowaé
sie w horyzoncie pewnego promieniowania, w blaskach ktérego zawsze pojawi
sie uczucie wdziecznoSci za poczgtkowa sugestie” 21,

w analogicznym znaczeniu trzeba moéwié o chrzeScijanskiej inspiracji
w trzecim nurcie wspblczesnej kmematografu »religijnej”, powstale; po
II wojnie Swiatowej i nawigzujgcej najpierw do anahzy faszyzmu i jego
korzeni, a nastepnie, w okresie poéZniejszym zaJmuJaceJ sie filozofiag losu
czlo’wueka Podobny zreszta ukliad problematyki pojawia sie nie tylko w fil-
mie, ale i w teatrze, literaturze, powiesci i poezji.

Jednym z klasycznych przykladéw takiej inspiracji moze byé film za-
chodnioniemiecki Nocq kiedy przychodzi diabel (1952), oparty na autentycz-
nych faktach, majacy jednak dosyé glebokie dialogi filozoficzme 22, Dzieto
to przedstawia dzieje poszukiwan kryminalnych za sprawcami 89 morderstw
popelnionych w charakterystyczny sposéb, przez zgniecenie kciukiem krtani.
Hitlerowski aparat sgdowniczy za kazdym razem, po kazdym morderstwie
znajdowatl coraz to innego rzekomego sprawce przestepstwa. Byli nimi ludzie
politycznie niewygodni. Tymczasem faktycznym sprawcg wszystkich morderstw
byla jedna osoba, niedorozwiniety umystowo Liedtke. Kiedy jednak przy-
padkowo jeden ze §ledczych oficer6w wykryl, ze ostatnie morderstwo popel-
ni} nie Kuehn, lecz Liedtke, i domaga sie uwolnienia niewinnie skazanego
oraz rehabilitacji pozostatlych oséb, na kt6érych juz wykonano wyroki $mierci,
dochodzi do ostrego konfliktu miedzy aparatem wladzy a aparatem sadow-
niczym. Najciekawszym elementem wspomnianego konfliktu jest dialog do-
tyczacy koncepcji prawa B, W opinii przedstawiciela wladzy administracyjnej
prawo swg moc obowigzujgca czerpie z samego faktu, ze je ustanowiono jako
prawo.. A wiec jest to czysty pozytywizm prawny. Pozytywny fakt, decyzja
wladzy, stanowi prawo i kryterium dobra i zla. Skoro interes panstwa wy-
maga takiego prawa i takiej decyzji, to jest ona dobra. I dlatego nie nalezy
ulaskawiaé Kuehna, lecz wykonaé wyrok $mierci. Natomiast przedstawiciel
aparatu sgdowniczego i sprawiedliwo$ci powoluje sie na kryteria moralno$ci
i prawa niezaleinie od decyzji wtadzy. Prawo jest niezalezne. Moralno4é¢ jest
niezalezna. Nie od nas zalezy i dlatego mozemy i musimy sie na niej opieraé.
W kulminacyjnym momencie dialogu pada pytanie, czy obronca niezalezno$ci
prawa i moralnoSci wierzy w Boga. Pozytywna odpowiedz wskazuje na
ontologiczne zwiazki miedzy niezaleznoScia prawa, moralnosci, uprawnien
czlowieka a istnieniem mniezaleznego Stwércy. Obrofica prawa naturalnego
przegrywa, zeslany na wschodni front. Pozytywizm prawny §wieci barbarzyn-
skie triumfy.

Film Nocq kiedy przychodzi diabel trzeba uznaé za kinematograficzny
wyklad stosunkéw miedzy prawem naturalnym a prawem pozytywnym. Jego

S —y
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dydaktyczne zamierzenia sa widoczne. W poczatkach lat 30-tych, byly bardzo
na czasie dla widza wychowanego w nazistowskiej szkole.

Rozrachunki z faszyzmem podejmuje takze na duzg skale Visconti
w Zmierzchu bogow (1969). Chociaz w filmie tym nalezaloby doszukiwaé sie
chrze$cijanskiej inspiracji, to pominiemy go w tym miejscu, ograniczajac sie
tylko do dziel wyraZnie nawigzujacych do religii. Nurt religijny w filmie
powojennym podejmuje jednak glowmie zagadnienie losu czlowieka, jego sa-
motnoSci, cierpienia i &mierci. Odpowiedzi na te najbardziej fundamentalne
pytania okreS§lane w socjologii religii jako boundary situations poszukuje
kinematografia wspé6tczesna, gléwnie w Europie, w cigglvm nawigzywaniu
do propozycji religijnej. Za typowego przedstawiciela tego gatunku filmowego
trzeba uznaé przede wszystkim Felliniego, ktéry oceniajagc wlasng twor-
czo$é¢ stwierdza: ,Nie jestem misjonarzem... Ale je§li przez chrystianizm
rozumieé¢ postawe mitoSci wobec bliZniego, to wszystkie moje filmy obracajg
sie wok6l tego tematu. Pokazujg Swiat bez mitoSci, ludzi wyzyskujgcych
innych, ale jest w nich zawsze jaka$ drobna istota, ktéra chcialaby dawaé
mito§¢ i zyé dla milo§ci” 24,

Typowym przykladem takiej inspiracji jest znany film La strada (1950).
Mimo realistycznych szczeg6tébw tla, film zdradzat od pierwszych ujeé, ze nie
jest zwyczajnym reportazem o zyciu wedrownych kuglarzy. La strada przed-
stawia §wiat lodowaty, w ktérym ludzie zyja nieskonczenie daleko od siebie,
nie tylko nie§wiadomi swej samotno$ci, ale nawet jeszcze te samotnosé¢ po-
glebiajacy. Ludzka nieczulo§é wskazuje co chwila na zaglade istoty kruche
i wrazliwe.

Wspbiczesne boundary situations powracajg najczeSciej w filmach Ber g-
m ana, zwlaszcza zagadnienie Smierci. Sadzi sie nawet, ze inspiracja reli-
gijna w jego filmach ma duzo wiekszy zasieg i znaczenie niz w dzielach
twoércoOw oficjalnie przyznajacych sie do chrzefcijanstwa ., Do najlepszych
film6w tego autora trzeba zaliczyé: Siddmgq pieczeé (1957), Tam gdzie rosng
poziomki (1958), GoScie Wieczerzy Panskiej (1960).

Dwa pierwsze filmy wysuwajq zagadnienie $mierci, ktére od dziecifistwa
towarzyszy Bergmanowi. ,Kto, jak ja, wzrastalt w rodzinie pastora —
pisat o Siédmej pieczeci — ten szybko nauczyl sie zagladaé za kulisy zycia
i §mierci... Film ten jest alegoriag na prosty temat: czlowiek, jego wieczne
poszukiwanie Boga i §mierci, jako jedyna pewno$§é” 28,

Kiedy Bergman byt matym dzieckiem ojciec zabierat go czasem do
starych ko$cioléw wiejskich w okolicach Sztokholmu. Tam ogladal §rednio-
wieczne freski i rzeZby. Z tych lat pamieta obraz $mierci grajacej w szachy
z rycerzem. Nie zapomnial takze obrazu przedstawiajgcego §mieré prowadzaca
stokami lagodnego wzgbérza ludzi w tanecznym korowodzie. Matka Boska
szta przez ogr6d pelen réz, prowadzac matego Jezusa.

Wszystkie te obrazy znajda swe powtérzenie w Siédmej pieczeci. Gra
w szachy rycerza Antoniusza Blocka ze §miercig bedzie motywem przewod-
nim utworu. Smieré zjawia sie we wlasnej osobie zaraz od pierwszych
ujeé. Rycerz Block wla$nie powro6cit po latach z wypraw krzyzowych, razem
ze swym giermkiem Jonsem. Film przedstawia ich powr6t przez kraj opano-
wany przez dzume, przez ktéry ciagng pochody biczownikéw i mnichow,
gdzie plong lasy z czarownicami, a wsie s3 wymarte. Block nie ma zludzen.
Jest znuzony. Juz nie szuka walki, nie broni cierpigcych i prze§ladowanych,
nikomu nie pomaga. Ludzie s3 mu obojetni. Zyje tylko wlasnymi my$lami
i pytaniami. Leka sie $mierci, dlatego pyta sam siebie, czy jest Bég? Je§li
jest, to chce Go poznaé. Przypuszcza, ze jest, ale nie wie, jak Go poznaé.
,,.Dlaczego trzeba, zeby On kryt sie w mglawicach obietnic ledwie wyrazal-
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nych i cudéw, ktérych nikt nie widzial?”2? To pytanie Blocka. ,,Dlaczego On
przebywa wcigz we mnie w sposéb bolesny i ponizajacy, podczas gdy ja
Go przeklinam i pragne wyrwaé ze swego serca.. Chce wiedzieé. Nie chce
wierzyé ani domyslaé sie, lecz wiedzieé”. Zniecierpliwiona $mieré pyta Blocka
,Nie przestaniesz ty nigdy zadawaé¢ pytan?”’ — ,Nie, nigdy”, pada odpowiedz.
,»Nie otrzymasz nigdy odpow1edzi” —_ konkluduje $mieré i dorzuca, ze sama
nie ma tajemnic, ale sama tez nic nie wie.

Block zbuntowany przeciw Bogu i Jego milczeniu jest obrazem postaw
intelektualnych wspoéiczesnego cztowieka. Sam Bergman jest ateista, a jed-
nak Block obrazuje jego wewnetrzne zmagania. Poszukiwania Boga i dla
Bergmana nie sg jeszcze zakonczone. Sadzi, ze czlowiek na razie moze.tylko
stawiaé¢ pytania. Na swe usprawiedliwienie Block twierdzi: ,,Czasem wydaje
sie, ze pytania sa wazniejsze od odpowiedzi” 2. To ostatnie zdanie streszcza
chyba, w pewnym sensie, naczelng warto§¢ filmé6w Bergmana: jego filmy
stawiaja pytania, rzecza widza jest znalezienie odpowiedzi.

Podczas gdy Block i jego pozbawiony skrupuiléw moralnych giermek.
wedrujg przez kraj, réwnolegle rozwija sie w filmie drugi watek: historia
trupy zongler6w — Jofa, jego zony Mii i ich dziecka. Sg to postacie
czyste, proste, gleboko wierzace, nie majgce pytan Blocka ani cynizmu jego
giermka. Jofowi ukaze sie Matka Boska z Dziecigtkiem. Bergman naj-
wyrazniej stylizuje rodzine Jofa na Swieta Rodzine. Cala tréjka zongleréw,
w koncowym epizodzie filmu uniknie §mierci, ktéra wreszcie dosiegnie wszy-
stkich pozostalych podczas czytania Pisma §w. Jak juz zaznaczono, treScig
filmu jest pytanie, a nie odpowiedZ Stad w kluczowym momencie rycerz
Block przychodzi sie wyspowiadaé i w konfesjonale zobaczyl nie Boga, ale
$mieré podstepnie stuchajaca jego wyznan. Pytania Blocka pozostajg w. po-
wietrzu. Smieré¢ takze nic nie wie, umie tylko poprowadzié osoby dramatu
w ostatni.taniec, zainscenizowany o §wicie, w majestatycznym pejzazu. Peina
grozy Siédma pieczeé nawigzuje tytulem do Apokalipsy, stawia fundamen-
talne pytania o los czlowieka i sens jego $mierci. Groza filmu jest tym
wigksza, Ze nie .daje odpowiedzi. Ale Bergman wie, Zze prawdziwa odpo-
wiedZ nie moze sie zmie§ci¢ w filmie.

Drugi z wymlemonych film6w Tam gdzie rosng poziomki (1958), porusza
problem $§mierci i rozrachunku z sobg samym. Bohaterem filmu jest emery-
towany profesor Izak Borg, odbywajacy samochodem podr6z do Lund, gdzie
na tamtejszym uniwersytecie, w nagrode za jego zastugi, w 50 lat po uzy-
skaniu doktoratu ma mu byé przyznany uroczy$cie dyplom doktora jubilata.
W podrézy towarzyszy mu synowa Marianna i dwie przypadkowo dobrane
studentki oraz student.

Obok plaszczyzny realnej rozgrywa sie w filmie watek fikcyjny snu i fan-
tazji. Sen, ktéry sie przy$nit Borgowi przed wyjazdem jest snem o . jego
wlasnej $émierci i trumnie. Inne epizody fikcyjne to powroty wyobraZnia do
lat dziecinstwa. WyobraZnie starego czlowieka zajmuje domostwo opuszczone,
poziomkowa polana zapelniona ludZmi z tamtego odleglego czasu, rodzen-
stwem i krewnymi. Borg przenosi sie w odlegly poranek letniego dnia, by
przezy¢ na nowo swojg mito§¢é do kuzynki Sary, jej zdrade i odejScie.

Po drodze do Lund Borg odwiedza swg bardzo podeszla wiekiem matke.
I ona takze przenosi go w $§wiat dziecinstwa, pokazujagc mu zeszyty zmar-
tego juz rodzer’xstwa, zdjecia, zabawki. W dalszej drodze Borg zasypia w sa-
mochodzie i zstepuje do piekiel. Zadaje mu sie tam pytania, na ktére nie
umie odpowmdzxeé We $nie widzi takze swych rodzicéw spoza granic zycxa
spoza czarnej wody pozdraw1a]acych go.

Epizody realne i fikcyjne wigzg sie w $§wiadomo$ci Borga w postacx
pytan Jakie bylo moje zycie? Dlaczego jestem obcy ludziom? Co mi z tytu-
16w i nawet ostatniej uroczysto§ci w Lund? Borg widzi Zrédlo swego drama-

27 A, Jacklew1cz Ftlm jako poune&é XX uneku 267.
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tu — bezsensu swego zycia, pelnego pozornych sukceséw, nie dajgcego mu
jednak cichej rado$ci, spokojnego spojrzenia $mierci w oczy. Jego wspaniate
naukowe odosobnienie, podszyte egoizmem, w ostatecznym rachunku ponosi
calg wine. Rachunek sumienia jest dla niego wstrzgsem. Postanawia wrécié
do ludzi i byé¢ dla nich dobrym. Po tej decyzji wraca do niego spokéj sumie-
nia. Wraca mu nadzieja, ze choé¢ jest pdéino, to jednak nie jest zbyt p6Zno.
Jeszcze zyje i moze ksztaltowaé swéj los. Smieré mozna przygotowaé. Ostatni
z wymienionych film6éw Bergmana Goscie Wieczerzy Panskiej (1960), tak-
ze porusza zagadniepie Smierci, ale w przeciwienstwie do poprzednich nie
jest znany polskiej publicznosci.

Problematyka filzoficzno-religijna wystapi takze w polskim filmie Z a-
nussiego Iluminacja (1973). Doktorant interesujacy sie zyciem, z pasja
dochodzacy wielu naukowych prawd z zakresu fizyki i biologii, ze wstrzgsem
oglada moézg zmarlego profesora matematyki; szuka odpowiedzi na pytania
o sens zycia, Smierci, o zasady postgpowania. Glos zabierajg prof. Tatar-
kiewicz, prof. Zinn, ojciec Piotr Rostworowski, kamedula z Bielan
pod Krakowem. Doktorant nie zdradza sie, jakg odpowiedZ uzna za wskazéw-
ke dla swego zycia. Jak u Bergmana jego pytanie zostaje zawieszone, bo
element przemy§lefi wlasnych zostat pominiety przez Zanussiego. W kon-
cowym fragmencie filmu, po wszystkich poszukiwaniach, bohater zaczyna
si¢ bawi¢ z dzieckiem, na letniej majéwce, widzac w jego u$miechu i jego
rozbawionych oczach jeszcze jedng propozycje odpowiedzi na dreczace go
pytania. Podobnie jak u Felliniego i Bergmana, warto§¢ filmu polega
na postawieniu pytan.

Wydaje sig, iz dwa pierwsze nurty w kinematografii inspirowanej pro-
blematyka religijna, sa daleko bardziej klarowne, majg wyrazne propozycje
S§wiatopogladowe i moralne. Dotyczy to wszystkich filméw biblijnych i ha-
giograficanych z wyjatkiem Pitata i innych. Trzeba pamietaé, ze sg to filmy
w duzej mierze juz niemodne. Natomiast wsp6lczesny nurt filozoficzno-reli-
gijny unika jasnych propozycji, jakby sie obawial posgdzen o prozelityzm. Nie-
mniej jest to film gleboki. Moze nawet to unikanie latwizny przekonuje widza
o autentyzmie poszukiwan. Boga Bergman nie znajduje, ale wysuwa jego
problem. Podobng oszczedno§¢ widaé u Zanussiego i Felliniego.
Pozwala to widzowi uwierzyé, ze tworcy filmu szukajg razem z nim. Trzeba
wiec powiedzieé, ze w odr6znieniu od nurtu biblijnego i hagiograficznego
nurt filozoficzno-religijny proponuje nowg warto§¢ — autentyzm.

Autentyzm wszedt do kinematografii pod wplywem egzystencjalizmu
i chyba na dlugo jeszcze w niej pozostanie. Wspélczesny tworca filmu jest
§wiadomy, Ze jego widzem bedzie czlowiek nie majacy jednoznacznego, spédj-
nego systemu afektywno-poznawczego. Liczgc sie z odbiorcg o niescalonej
strukturze osobowo$ci, w ktérej obok elementu natury metafizycznej i religij-
nej jest sporo nalecialo$ci laickich i areligijnych, dzielo filmowe jest bardzo
umiarkowane. Jego wartoéci religijne jawig sie widzowi jako rozwigzania
optymalne, ale nie jedyne. Stad wychowawcze oddzialywanie religijne filmu
wspblczesnego trzeba uznaé za psychologicznie poprawne, gdyz liczy sie prze-
de wszystkim z losem i sytuacjg czlowieka, z ludzkg masg stojgcg na po-
graniczu KoSciota i §wiata. Odbiorcow takich dziet jest wiec duzo wiecej
niz w wypadku filméw hagiograficznych i typowo biblijnych adresewanych
do odbiorcy o ustalonych kryteriach i postawach.
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