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Jarostaw Frontczak

POSZUKIWANIE PARADYGMATU

Czlowiek wylaniajacy si¢ z pism Mircei Eliadego to homo religiosus.
Wspéblczesny cztowiek nadal jest istota religijna, a sacrum jest elementem
struktury jego §wiadomosci. Przezycie sacrum, a zwlaszcza sacrum jako
centrum, jest nierozerwalnie zwiazane z prébami czlowieka, ktérych
celem jest skonstruowanie §wiata, ktéry posiadalby sens. Daulizm sacrum
i profanum jest nadal obecny w egzystencji czlowieka, jest naturalnie
z nia zwiazany, a ludziom, pomimo czynionych wysitkéw, nadal nie
udato si¢ stworzy¢ spoteczenstwa areligijnego, catkowicie zlaicyzowane-
go: nawet w naszej rzeczywistosci istnieje zawsze co$, co nie tyle jest
jeszcze sacrum, ale juz tylko posiada strukturalne cechy sacrum, jest
INNE (co nie oznacza od razu — boskie).

Obecnie egzystencja czlowieka jest wynikiem upadku, regresu, degene-
racji. Zostata zerwana wigZ z Sacrum, pozostata tylko jego §wiadomos¢,
laczaca wspéiczesnych ludzi z przedstawicielami kultur nazywanych
archaicznymi, pierwotnymi, prymitywnymi. Wraz z pojawieniem si¢ czasu
narodzit si¢ czlowiek historyczny, nastapil rozwéj techniczny, spoleczny
i kulturalny. Wszystkie te elementy tworza przestrzei, w ktérej Zyje
i dziala czlowiek, tworza profanum. Istnieje diametralna réznica migdzy
doswiadczeniem religijnym pierwotnego mysliwego a $wiatem wartosci
religijnych rolnika, zwiazanym z odkryciem cyklow wegetatywnych. Wraz
z rozwojem kultury i techniki, zmienia si¢ forma, w jakiej sacrum objawia
si¢ cztowickowi, ale nadal jesteSmy w stanie doswiadczy¢ sacrum poprzez
jakies konkretne ciato, konkretna umystowos¢, uksztaltowana, przez okres-
lone §rodowisko spoleczne'. ,,My-ludzie wspéiczesni — jesteSmy «skazani»
na przyjmowanie wszelkiego objawienia przez kultur¢. Zrédlta mozna
odnalez¢ jedynie przez kulturowe formy i struktury”?.

We wspodlczesnej sztuce mozna zaobserwowaé zjawisko regresu do
tego, co amorficzne i chaotyczne. Proces ten charakteryzuje si¢ odrzuce-
niem Zycia i §wiata w takiej formie, w jakiej one nas otaczaja. Redukujemy
je do linii, punktéw, gestéw, form podstawowych i pierwotnych. Dzialanie

! O doswiadczeniu sacrum przez cztowieka patrz: M. Eliade: Proba labiryntu. Rozmowa
z Claude-Henri Rocquetem. Przekt. K. Sroda. ,,Sen”. Warszawa 1992, s. 143,
2 Ibidem, s. 69.
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to prowadzi do amorficzno$ci §wiata przedstawionego, co stwarza jedno-
lity i jednoznaczny chaos, zaspokajajacy tesknotg cziowieka do innego
$wiata: dziewiczego i niewinnego. Mamy tu do czynienia z destrukcja,
jezyka i wypelniajacych go znaczef. Zetknigcie si¢ z tym chaosem to
kontakt z czasem pierwotnym, pelnia poczatku, co jest zapowiedzia,
nadejScia zupeinie nowych $wiatéw, catkowicie nowych jezykéw i — co
si¢ z tym taczy — nowych systemdéw wartosci. Pojawia si¢ pustka, ktdra,
moga wypeini¢ tylko mity. Musza to byé mity wspélczesnego Swiata,
zrozumiate dla wspdlczesnego czlowieka, w ktérych modelowe wzorce,
archetypy, zawarte sa w §wieckich formach. Podstawowa, funkcja mitu
jest opowies¢. Jest to funkcja konstytuujaca, polegajaca na wyjawieniu,
jak co$ zaczelo istnieé. Podstawowa, zaleta, mitu jest jego tajemniczos$¢
oraz aktualno$é w teraZniejszoSci. Cechy te sprawiaja, Ze ludzie, uczest-
niczac w micie, biora udzial w narodzinach opowiadanego Swiata, wraz
Z nim rozwijaja_sie, poznaja jego strukture i sa $wiadkami jego $mierci’.

M. Eliade stwierdza, Ze wspélczesnemu cziowiekowi pozostaje zadanie
demistyfikacji $wieckich uniwerséw, stworzonych w sferze profanum,
takich jak jezyk literatury, malarstwa i kina, po to by ocali¢ i ujawni¢ to
wszystko, co pozostalo w nich ze sfery sacrum, §wiadomie lub nie-
$wiadomie ignorowanej, kamuflowanej i degradowanej. Jednym z miejsc
obecnosci i aktywnosci sacrum we wspéiczesnym $wiecie sa przede
wszystkim uniwersa wyobrazni. Nalezy zda sobie sprawg, ze doSwiad-
czenia imaginacyjne sa dla wspdiczesnego czlowieka tak samo konstytu-
tywne, jak dos§wiadczenia dnia codziennego, i maja taki sam lub wigkszy
wplyw na jego egzystencje®.

Wedtug Paula Ricoeura sytuacja wspoéiczesnego cztowieka jest kon-
sekwencja jednego wielkiego wydarzenia z jego historii duchowej — roz-
bicia S§redniowiecznej syntezy. Nastapit kres cywilizacji, ktéra dazyla do
syntezy calej wiedzy w ramach teologii. Teologiczna synteza wiedzy
byla jednym z element6w skladajacych si¢ na jedno$¢ cywilizacji, bedacej
raczej idealem Sredniowiecza, zdecydowanie bardziej marzeniem, niZ
rzeczywistoscia. Wraz z upadkiem Sredniowiecznego §wiata, kazdy z ele-
mentéw tworzacych teologiczna synteze cywilizacji uniezaleZnil sie,

* O roli podstawowych form w sztuce patrz: W. Kandyiiski: Punkt i linia a plaszczyzna.
Przekt. S. Fijatkowski. PIW. Warszawa 1986. O roli mitu i fenomenie regresu patrz: M.
Eliade: Religia, literatura i komunizm. Dziennik emigranta. Przekl. A. Zagajewski. Wydaw-
nictwo Puls. Londyn 1990, s. 172-173.

* O uniwersaliach kulturowych patrz: M. Eliade: Inicjacja a $wiat wspétczesny. Przekt.
K. Kocjan. ,,Pismo literacko-artystyczne” 1988, nr 5, s. 82.
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zaczal mie¢ swoja wlasna histori¢. Rowniez w perspektywie Eliadego
Renesans byl w dziejach czlowieka momentem przelomowym. Zostala
wtedy zerwana wigZ miedzy czlowiekiem a reszta Kosmosu (przestat on
czué sig jego czescia), ktdra byta odzwierciedlana w przeréznych obrazach
makroantropomorficznych. Czlowiek przestat odczuwaé siebie, swoje
istnienie w perspektywie kosmicznej. Czlowiek prerenesansowy na kaz-
dym poziomie kosmicznym odnajdywal swoja zgodnos¢ z nim i bylo to
przezycie intymne, indywidualne i osobiste. Odnalezienie si¢ przez czlo-
wieka wspotczesnego w archaicznej symbolice antropokosmicznej moze
mu nadaé¢ zupehlie nowy wymiar egzystencjalny, w ktérym moze doj$é
do potaczenia ,.historii” z ,,wyjSciem z czasu™>,

Czlowiek wspodlczesny i zyjacy w nim czlowiek religijny spragnieni
sa, jak najpelniejszego kontaktu z rzeczywistoscia, chca w niej zaistniec.
Tradycja judeochrzescijafiska, ze swoja koncepcja czasu historycznego,
pozbawila natur¢ obecnosci sacrum, umozliwiajac w ten sposob w ,,zneut-
ralizowanym” i ,,zbanalizowanym” Kosmosie, oczyszczonym z teofanii,
kratofanii i hierofanii, rozwdj nowoczesnej nauki®. Wydaje si¢ wiec, ze
szukanie w Naturze znakéw i symboli, osobiste doswiadczenie religijne,
staje si¢ w obliczu nauki czynno$cia $mieszna i niepowaZna. Stad tez
wynika, by¢ moze, triumf sztuki niefiguratywnej i demitologizacja Pisma
Swietego, postulowana przez Rudolfa Bultamanna. Nauka wykazuje cal-
kowita anachroniczno$¢ obrazéw i symboli tam zawartych; czlowiek
wspblczesny nie moze uwierzy¢ w $wiat duchéw i cudéw Nowego Tes-
tamentu. Jedynie, co mozna zrobi¢, to dokonaé proby egzystencjalnej
interpretacji objawienia zawartego w Nowym Testamencie. Wiara w praw-
d¢ objawiona nie jest powroiem do czasu mitycznego, w ktorym dziatat
Jezus ,,historyczny”, ale jest to podjecie egzystencjalnej decyzji i opo-
wiedzenie si¢ za Chrystusem ,,wiary” przeciwko §wiatu i panujacemu
w nim grzechowi’.

* P. Ricoeur: Czlowiek nauki a czlowiek wiary. Przekt. S. Zagérska. W: Nauka i technika
a wiara. Red. A. Podsiadto i Z. Wigckowski. PAX. Warszawa 1964, s. 70-855. O czlowieku
prerenesansowym patrz tez: M. Eliade: Religia, literatura i komunizm..., op. cit., s. 22, 88.
O symbotice antropokosmicznej patrz: Yi-Fu Tuan: Przestrzert i miejsce. Thum. A. Morawini-
ska. PIW. Warszawa 1987, s. 51-71, 113-131.

¢ Teofania-objawienie mocy. O relacji migdzy natura, sacrum i naukg w tradycji
judeochrzescijafiskiej patrz: M. Eliade: Religia, literatura i komunizm..., op. cit., s. 211.

7 O demitologizacji patrz: R. Bultmann: Nauka a egzystencja. Przekt. M. Mazur.
»Znak” 1968, nr 5 (167); Ks. E. Dabrowski: R. Bultmann i jego krytyka Nowego Testamentu
»Znak” 1968, nr 5 (167), s. 606-644; M. Mazur: Rudolf Bultmann — teolog decyzji. ,,Znak”
1968, nr S (167), s. 574-593. Druga potowa XX wicku to okres préby ponownego zblizenia
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Wedtug Eliadego, czlowiek wspéiczesny moze osiagnaé peina integ-
racje swojego bytu wychodzac ze swojego momentu historycznego i pod-
dajac sie tesknocie za odwiecznymi archetypami. Dzigki nim moZe on
odzyskaé §wiadomos$¢ whasnego, antropokosmicznego symbolizmu. Kon-
dycja czlowieka jest wynikiem upadku tak samo dla chrzescijanina, jak
i przedstawiciela kultur archaicznych. Mozna przyjac, ze do podstawowych
elementéw kazdego doswiadczenia mistycznego naleZy: wyjScie poza
Czas i zniesienie Historii. Sa to elementy wspdlne dia mistyki chrzes-
cijafiskiej, jak i doswiadczen spoteczefistw archaicznych. Ujawniaja one
te sama nostalgie za Rajem, pragnienie przywrdcenia stanu sprzed upadku,
kiedy istniata faczno$§¢ miedzy Niebem a Ziemia. Zaréwno dla mistyka
chrzescijanskiego, jak i dla szamana w ekstazie, przywrécenie Raju jest
chwilowe. Ale nawet takie chwilowe wyjscie z czasu, znicsienie Historii,
jest rdwnoznaczne z osiagnigciem kondycji cztowieka pierwotnego, by-
ciem ,,in illo tempore”, w czasic tworzenia. Jest to mozliwe tylko na
drodze duchowej. To nie szaman wedruje do nieba, tylko jego duch.
Zdaniem Eliadego, w mistyce chrzescijafiskiej mamy analogiczna sytuacje:
tylko dusza ma szans¢ znaleZ¢ si¢ w Raju, osiagnaé stan sprzed grzechu
pierworodnego®. Mamy wiec do czynienia z — jak to nazywa Thomas
Merton — doswiadczeniem transcendentnym. ,.Jest ono do§wiadczeniem
metafizycznego lub mistycznego przekroczenia siebie, a zarazem do-
$wiadczeniem «Tego co transcendentne», «Absolutu», «Boga», nie tyle
jako przedmiotu, ale Podmiotu. Absolutna Podstawa Bytu (a poza nig
Boéstwo jako «Urgrund», tj. jako nieskoficzona i bezgraniczna wolnos¢)
jest do§wiadczana niejako «od wewnatrz» — do§wiadczana od wewnatrz
«Niego samego» i od wewnatrz «mnie samego», cho¢ «ja sam» zatracam
si¢ teraz i «odnajduje» «w Nim». Te metafory wskazuja na problem,
o ktérym myslimy: problem jaZni (self) jako «nie—jaZni» (noself), bedacej
wcale nie «jaznia wyobcowanay», lecz przeciwnie — JaZnia transcendentna,
kiéra — by ujaé to jasno w kategoriach chrzescijafiskich — jest metafizycz-
nie oddzielona od JaZni Boga, a mimo to doskonale z Nia zjednoczona
poprzez mito$¢ i wolno$¢, tak ze zdaje sig istnie tylko jedna Jazi. To

religii, filozofii i nauki, czego przykladem moze byé ksigzka F. Capry: Tao fizyki. Przekt.
P. Macura. ,,Nomos”. Krakéw 1994.

8 O tesknocie za rajem patrz: M. Eliade: Traktat o historii religii. Przekt. J. Wierusz-
-Kowalski. Opus. L6dZz 1993, s. 368-370; M. Eliade: Nostalgia za Rajem w tradycjach
prymitywnych. Przekt. K. Kocjan. ,,W Drodze” 1988, nr 1 (173), s. 1388; o do§wiadczeniu
mistycznym patrz: M. Eliade: Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy. Przekt. K. Kocjan
PWN. 1994; M. Eliade: Religia..., op. cit., s. 137-139.
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wilasnie doswiadczenie nazywamy tu «do§wiadczeniem transcendentnyms»
lub o$wieceniem madrosci (Sapientia, Sophia, Prajana). Zdoby¢ je to
przeniknaé w glab wszelkiej istniejacej rzeczywisto$ci, pojaé sens wlas-
nego istnienia, odnaleZil swe prawdziwe miejsce w porzadku rzeczy,
odnosi¢ si¢ z miloscia i poczuciem toZzsamosci do wszystkiego, co jest™.

Mozna powiedzie¢, ze czlowiek religijny doswiadcza przestrzeni
w sposéb niejednorodny. Wspélczesny cztowiek religijny jest paradok-
salnie czlowiekiem §wieckim, zanurzonym w histori¢. Przestrzef, w ktorej
zyje, jest jednorodna i neutralna, pozbawiona tych szczegdlnych ,,pek-
nig¢”, ktére pozwalaja czlowiekowi religijnemu wyodr¢bniac z tej ciag-
losci miejsca jakoSciowo rézne. Z tej perspekiywy wynika, Ze przestrzefi
Swiecka odpowiada kategoriom przestrzeni geometrycznej, ktérej cechy
to mozliwos¢ rozpoczgcia jej w kazdym punk01e mozliwo$¢ zamknigcia
jej z kazdej strony, struktura pozbawiona zr6znicowania jakoSciowego.
Odnalezienie w ciagtosci przestrzennej miejsca jakoSciowo réZnego jest
réwnoznaczne z ,,ustanowieniem Swiata”. Nast¢puje odstoniecie ,,punktu
stalego”, osi, wedtug ktérej bedziemy mogli si¢ w przysztosci orientowac,
odnajdywac kierunki. W punkcie tym objawia si¢ sacrum i poprzez ta
hierofani¢ ustanawia ontologicznie Swiat. Ten u§wigcony obszar posiada
okreslona, strukture, ktdra wyréznia go z chaotycznej jednorodnosci,
wzglednosci i amorficznosci przestrzeni §wieckiej. Doswiadczenie prze-
strzeni czlowieka §wieckiego to podtrzymywanie i pielggnowanie tej
jednorodnosci i wzgledno$ci. Nie ma punktu, ktéry mialby ten szczegélny
status ontologiczny. Zostaje zniszczona struktura §wiata, cztowiek porusza
si¢ w bezksztaltnej masie niezliczonych miejsc, ktére sa dla niego mniej
lub bardziej wazne w zaleznosci od biezacych, powszednich potrzeb
egzystencji'’. Nadal jednak istnieje w nim ,,tgsknota za Rajem”, pragniene
zycia w ,,centrum”, w ,,prawdziwym” Swiecie. Czlowieka $wieckiego
otaczaja liczne namiastki centrum, do ktérych dostep jest utatwiony. Sa
to, jak je nazywa Eliade, ,,dublety”. Dla czlowicka religijnego takim
utatwionym ,,dubletem” moze by¢ kazda roslina magiczna czy lecznicza.
Dla czlowieka Swieckiego wszystko mozZe sta¢ si¢ centrum. Jednym
z takich ,fatwych dubletéw” jest w jego przestrzeni dom, ognisko domo-
we, ziemia rodzinna, kraj, ojczyzna. W spoleczefistwie przemystowym

¢ T. Merton: Doswiadczenie transcendentne. Przekt. A. Szostakiewicz. ,,Znak” 1979,
nr 1-2 (295-296), s. 201-206.

10O doswiadczeniu przestrzeni przez czlowieka patrz: M. Eliade: Sacrum, mit, historia.
Przek). A. Tatarkiewicz. PIW. Warszawa 1993, s. 53-56.
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istnieje wrecz seryjne fabrykowanie substytutéw centrum, symboli i miejsc
wiecznej i rajskiej szczg§liwosci, z ktérych czes$¢ dostepna jest tylko
nielicznym wybraficom. To, co taczy sacrum i jego ,,dublety”, to przede
wszystkim rola centrum, Srodka. Kazde z tych miejsc staje si¢ centrum
$wiata, jego symbolika odtwarza symbolike Srodka i zaspokaja w jakim$
stopniu tesknote czlowieka za powrotem do ,,Raju'l,

Centrum stanowi coincidentia oppositorum, czyli miejsce, w ktorym
gbra i d6t przestaja by¢ postrzegane jako sprzeczne, ale jako przenikajace
i uzupetniajace si¢. W geometrii géra i dot sa identyczne, ale z punktu
widzenia egzystencji czlowieka jest zupelnie inaczej. Czlowiek religijny
pragnie zy¢ w sacrum, chce znaleZé si¢ w rzeczywistoSci obiektywne;j,
przez odkrycie elementu absolutnego polozy¢ kres wzglednosci i niefa-
dowi. Znak, ktory jest nosicielem tresci absolutnych, jest transcendentny,
objawiajac si¢, wskazuje czlowiekowi wlasciwe miejsce, kieruje jego
dziataniem i postawa. Czlowiek pozbawiony ,,Srodka”, Zyjacy w chaosie
i wzglednosci, prowokuje objawienie. Ludzko$¢ posiada, zna techniki
orientowania si¢, ktére mozna nazwac technikami konstruowania §wigtego
obszaru'?,

Kazda epifania (teofania, kratofania, hierofania) zmienia miejsce,
w ktdrym si¢ objawila. Przestrzefi dotychczas Swiecka staje si¢ miejscem
sakralnym. To miejsce, czgsto element przyrody, staje si¢ ,,nabrzmiale
mitami”. Warto$¢ przestrzeni sakralnej zalezy od statosci hierofanii, stad
tez konieczno$¢ rekreacji, powtarzalnosci objawienia, dzigki czemu miej-
sce to stanowi niewyczerpane Zrédto sity i Swigtosci, a czlowiek majacy
do niego dostep moze w tej sile i §wigtosci uczestniczy¢é. Wszystkie
przestrzenie sakralne, mimo réZnorodnosci form, maja jedna wspOlna,
ceche: istnieje tam zawsze okreSlony obszar, umozZliwiajacy zetknigcie
czy polaczenie z rzeczywistoScia transcendentna. Istnieje ciaglo$¢ Swietych
miejsc, ktéra Swiadczy o tym, Ze ich wybdr nie jest pozostawiony czlo-
wiekowi. Byloby bowiem bledem powiedzieC, Zze czlowiek wybiera sac-
rum. Tak naprawde on je tylko odkrywa. Staje w obliczu objawienia,
ktére przychodzi z zewnatrz i rzadzi si¢ prawami wilasnej dialektyki.
Wszystkie miejsca §wigte i powstajace tam §wiatynie sa u§wigcone przez
jaka$ epifanie. Miejsca Swiete oddzielaja, od przestrzeni Swieckiej granice:

'O dubletach patrz: M. Eliade: Traktat..., op. cit., s. 368-370, 428-430. O roli
centrum patrz: Yi-Fu Tuan: Przestrzes i miejsce..., op. cit., 5. 51~71, 113-131,

2.0 centrum patrz: M. Eliade: Préba labiryntu, op. cit., s. 37-38. M. Eliade: Sacrum,
mit, historia, op. cit., s. 56-80.
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mur, ogrodzenie, kamienny krag... Granice te podkreslaja, ciaglos¢ i obec-
no$¢ objawienia w tym miejscu, a jednoczesnie bronia je przed nie-
wtejemniczonymi. Niewtajemniczonych natomiast bronia przed moca
sacrum, mogaca byC dla nich $miertelnie niebezpieczna. Granice wy-
dzielaja, wigc z przestrzeni $wieckiej, chaotycznej, wzglednej, miejsce
uporzadkowane, zorganizowane, posiadajace struktur¢, wyodrebniaja cen-
trum®,

éwiqtynia, czyli sakralno$¢ wyrazona w przestrzeni, staje si¢ Srodkiem,
przez ktéry mozna powrdci¢ do raju. PrzejScie to moze si¢ odby¢ tylko
w zamknigtej formie — ktdra, jest takZze obrzed, rytual, inicjacja — chroniacej
czlowieka przed zniszczeniem i rozproszeniem, ktérym jest profanum.
Konstrukcja kazdej przestrzeni §wigtej opiera si¢ na przepisach objawio-
nych pierwotnie ,,in illo tempore”. Jest to powielanie i odtwarzanie
tradycyjnego kanonu, archetypu sakralnej przestrzeni podczas budowania
kazdej $wiatyni, sanktuarium i ottarza. Kazde takie wznoszenie Swiatyni,
sanktuarium, ohtarza, z jednej strony jest stwarzaniem i odtwarzaniem
$wiata, z drugiej strony jest odpowiednikiem, na plaszczyZnie symbolicz-
nej, integracji czasu, jego materializacja w bryle §wiatyni, sanktuarium,
oftarza. Przestrzef Swigta jest wiec mikrokosmosem, poprzez ktéry mo-
zemy wyjSC z czasu i przestrzeni Swieckiej i znaleZC si¢ w czasie i prze-
strzeni mitycznej™.

Centrum jest punktem przecigcia wszystkich ptaszczyzn kosmicznych,
tutaj spotykaja si¢ ziemia, niebo i pieklo. Symbolizm ,$rodka” laczy
w sobie tak rézne pojecia, jak pojecie miejsca—-punktu przecigcia wszys-
tkich plaszczyzn kosmicznych, pojecie przestrzeni realnej, okreslanej
przez hierofani¢, pojecie przestrzeni mitycznej, w ktérej rozpoczal sie
proces tworzenia §wiata, a takze pojgcie ,,centrum” — Zrédla calej rzeczy-
wistosci, z ktérego wyplywa energia Zycia. §wiqte miejsce poprzez to, Ze
odtwarza krajobraz kosmiczny, odzwierciedla cato$¢, jest mikrokosmosem.
Otftarz i $wiatynia, pdZniejsze warianty ,Swietego miejsca”, takze sa
mikrokosmosami. W centrum czlowiek moze przekroczyé plaszczyzng
swojej egzystencji, przejéé na jedna z wielu plaszczyzn kosmicznych®.
Sacrum objawia si¢ wigc w jakiej$ zamknigtej, caloSciowej formie. Sym-
bolizm Srodka nie posiada geometrycznych konsekwencji. Istnieje nie-

13 O cigglosci $wigtych miejsc, roli objawienia i granic patrz: M. Eliade: Traktat..., op.
cit., s. 354-358.

" O konstruowaniu i roli §wietych przestrzeni patrz: M. Eliade: Traktat..., op. cit.,
s. 358-359; M. Eliade: Religia..., op. cit., s. 159.

5 O roli centrum patrz: M. Eliade: Traktat..., op. cit., s. 108, 259-265, 361-365.
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ograniczona ilo$¢ §rodkow, kazdy mikrokosmos moze posiadal caly
szereg ,,§rodkéw”, a kazdy z nich jest tym jedynym ,,Centrum” §wiata.
Czlowiek nie buntuje si¢ przeciwko temu, poniewaZ uczestniczy nie
w zwyklej, laickiej, homogenicznej przestrzeni, lecz w sakralnej, §wietej,
okreSlonej przez hierofani¢ lub skonstruowanej przez obrzadek. Ma on
do czynienia z geografia mityczna, jedyna, ktdéra ma znaczenie i prak-
tycznie si¢ liczy. W perspektywie czlowieka pierwotnego, odtworzonej
przez Eliadego, geografia Swiecka, nazywana ,,obiektywna”, ktdra jest
abstrakcyjna, teoretyczna konstrukcja przestrzeni i §wiata, jest bez zna-
czenia, poniewaz opisuje §wiat, w ktérym nikt nie mieszka, ktéry jest (z
zasady) nieznany. Geografia mityczna okresla natomiast jak najbardziej
realna, przestrzefi, ktéra jest dla czlowieka religijnego, tak jak dla czlto-
wieka pierwotnego, czyms realnym, gdyz opisuje prawdziwa rzeczywis-
to$¢, czyli to, co Swiete. Tylko w takiej przestrzeni czlowiek ma mozliwo$¢
bezposredniego kontakiu z sacrum, objawionym w pewnych przedmiotach
lub hierokosmicznych symbolach (Filar Swiata, Drzewo Swiata...). Wszys-
tkie miejsca uwazane za §rodki, centra, sa replikami jednego pierwotnego
wyobrazenia, punktu, od ktérego rozpoczeto si¢ stworzenie §wiata i w kto-
rym przenikaja si¢ wszystkie sfery kosmiczne®s.

Zatem Formy (postacie boskie, symbole, mity itd....), poprzez ktére
cztowiek religijny wyraZza swoje przezycie sakralno$ci Nieba lub Ziemi,
nigdy nie oddaja, catkowicie niebiafiskiego czy ziemskiego sacrum. For-
my te, bedace zjawiskiem historyczno-religijnym, sa, zawsze tylko nie-
zliczonymi odmianami ekspresji kilku fundamentalnych przezy¢ religij-
nych. Kazda z nich jest zastgpowana innym, nowym Srodkiem ekspresji,
ale te nowe sa, tak jak stare, réwnie niepetne i przyblizone. Mozna
dokona¢ charakterystyki struktury §wiata religijnego, wszystkie formy
(archetypy, modele boskich postaci, symbole, mity...), zmierzajace do
urzeczywistnienia, do ,,petni” przekazu, sa tylko kolejng ,,ekspresja”.
Istnieje wigc nieuniknione uwarunkowanie ,,Formy” przez ,,Histori¢”,
a kazda nastepna ekspresja religijna staje sie niepetnym, ulomnym prze-
zyciem petni'’.

Centrum Swiata to nie tylko swiatynie, ale w ogdle wszystkie miejsca,
w ktdrych nastapito przeniknigcie sacrum w §wiecka przestrzeii. Czlowiek

6 O geografii mitycznej i §wieckiej patrz: M. Eliade: Symbolika $rodka. Thum. H.B.:
»Znak” 1961, nr 10 (80), 5. 1391-1394,

7 QO zwiazkach miedzy ekspresja, forma a historig patrz: M. Eliade: Religia..., op. cit.,
s. 277.
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moze tworzyC takie miejsca. Jest to zawsze kosmogonia, stworzenie
Swiata. Z uplywem czasu, dotychczasowe $wigte miejsca, przybytki i of-
tarze traca swoja religijna funkcje, czlowiek spragniony ,,centrum” tworzy
nowe, symboliczne formy wyrazu: geometryczne, architektoniczne i ikono-
graficzne. Ikonograficzne przedstawienia $wiata religijnego sa zatem
szansa, dla czlowieka, by ,,przeniknal” on do niego i go sobie ,,przyswoil”.
Medytacja nad wizerunkiem to ,,wejScie” na odpowiednia plaszczyzng
kosmiczna, rzadzona przez bdéstwo, a nastgpnie ,,wchloniecie” w siebie
tej ,,Swietej” mocy, ktéra go ,utrzymuje” i ,,stwarza™'®,

Przykladami form ikonogragicznych, geometrycznych, architektonicz-
nych, umozliwiajacych czlowiekowi wyjscie z czasu i wejScie w inna
rzeczywisto$¢, sa mandala i ikona.

Wedlug FEliadego stowo ,,mandala” dostownie oznacza ,,krag”, nato-
miast jest przekladane najczesciej jako ,,centrum” czy tez jako ,,to, co
otacza”. Jest to zloZony rysunek, skladajacy si¢ z zewnetrznego kregu,
jednego lub kilku koncentrycznych kél, zamykajacych kwadrat podzielony
na cztery trojkaty. Wewnatrz tych tréjkatéw, jak i w centrum mandali,
znajduja si¢ nastepne kola, otaczajace obrazy bostw lub ich symbole. Jest
to schemat ikonograficzny istniejacy w niezliczonych odmianach: sa
mandale majace wyglad labiryntu, palacu z murami obronnymi, wiezami
i ogrodami. Jantra, najprostsza mandala, jest jej linearnym paradygmatem,
utworzonym z szeregu trojkatow, zwréconych ku gorze lub dotowi, znaj-
dujacych si¢ wewnatrz wielu koncentrycznych két i otoczonych kwad-
ratem o czterech bramach. Tréjkaty zwrdcone ku dotowi symbolizuja
zasad¢ Zenska, te skierowane ku gérze — zasad¢ meska. Punkt Srodkowy
to miejsce niezr6Znicowania, ,,coincidentia oppositorum”. Jantra to wy-
chodzaca od pierwotnej jednosci, linearna manifestacja kosmiczna. Man-
dala jest jednoczesnie obrazem wszechswiata i teofania. Struktura mandali
jest zbieZna ze struktura, labiryntu. Symbolizuje ona inny $wiat, do ktérego
mozna przeniknaC. Poprzez inicjacjg mozna osiagnaé nowa rzeczywisto$c.
Petni tez funkcje obronne. Mandala ,,broni” adepta przed sitami zla, ktére
probuja unicestwi€ forme, powrécié do amorfizmu, a jednoczesnie pomaga
mu w koncentracji i odnalezieniu wlasnego ,,centrum”. Miejsce naryso-
wania mandali nie jest przypadkowe. Wybiera si¢ starannie teren (musi
by¢ réwny, pozbawiony kamieni i trawy), co juz §wiadczy o czasoprzes-

% O centrum i jego przedstawieniach patrz: M. Eliade: Symbolika $rodka, op. cit.,
s. 1400; M. Eliade: Joga-niesmiertelnosé i wolnosé. Przekt. B. Baranowski. PWN. Warszawa
1984, s, 221.
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trzennym symbolizmie mandali, wprowadzajacym ucznia na powierzchnig
idealna, transkosmiczna. Teren plaski jest symbolem ,,Raju” lub innych
planéw transcendentnych, natomiast wszelkie goérzyste zréZnicowania
powierzchni oznaczaja, wylanianie si¢ form i narodziny czasu. WejScie
w mandale to inicjacyjna droga ku ,,centrum”. Mandala jest imago mundi,
jej centrum jest odpowiednikiem nieskoficzenie malego punktu, przez
ktory przechodzi prostopadle axis mundki. WejScie w mandale oznacza
wyjscie z czasu i znalezienie si¢ w przestrzeni sakralnej. Przechodzac
przez labirynt i docierajac do centrum, jogin powtarza i doskonali proces
kosmiczny. Mandala, jest, ogladana z géry, kazda $wiatynia indyjska’®.
tukasz Trzcifski za najwazniejsze zasady konstrukcyjne mandali uwaza
zasad¢ centrum, symetrii i punktéw kardynalnych. Zasada centrum jest
uniwersalna, niezmienna, natomiast dwie nastepne ulegaja przeksztatceniu.
Krag z punktem w $rodku, w ktérym to kregu wpisany jest kwadrat, to
najprostsze przedstawienie struktury mandali. Odpowiednikiem czterech
stron §wiata sa cztery punkty kardynalne. To, co zewng¢trzne i transcen-
dentne, jest symbolizowane przez okrag mandaliczny. To, co wewnetrzne,
ziemia i czlowiek, jest symbolizowane przez kwadrat. Podstawa wszelkiej
orientacji sa punkty kardynalne. T¢ podstawowa, strukture mazZemy od-
nalezé w dzictach czlowieka pochodzacych z przerdznych kregéw kul-
turowych (piramidy w Egipcie, Swiatynie na Jawie, w Chinach, Indiach,
aztecki Kamiei Sloiica, péZnoromaiiskie i gotyckie katedry i krzyz chrzes-
cijaniski). Zewnetrzny krag mandali tantrycznej chroniony jest przez
ognisty mur, uniemozliwiajacy profanom dotarcie do tego, co ,,$wiete”,
do sacrum. Mandala jest wigc symbolem zardwno wewngtrznego, jak
i zewnetrznego Kosmosu. Trzcifiski podkresla podobiefistwo mandali do
plyty holograficzncj, ktéra mozna podzieliC na czesci, a kazda z nich
zawieraC bedzie calos¢ zapisanego obrazu, tyle, Ze im mniejsza czgs¢,
tym bedzie on mniej wyrazny®. Joanna Slésarska zwraca uwage na role
podstawowych form geometrycznych, z ktérych sklada si¢ mandala (punkt,
linia prosta, tréjkaty, kwadraty, kola, krzywe stozkowe, spirale, sinusoidy),
ktérym przepisywano w sztuce hinduskiej i buddyjskiej, jak i wspélczesnej
sztuce europejskiej, zdolno$¢ oddzialywania na umyst cztowieka. Z kazdej
mandali mozna wyprowadzi¢, poprzez seri¢ operacji, przeksztalcei i rzu-
téw z jednego, centralnego punktu, wszystkie formy i nastepnie do niego

¥ O mandali patrz: M. Eliade: Symbolika §rodka, op. cit., s. 1400-1401; M. Eliade:
Joga..., op. cit., 5. 233-241.
@ k.. Trzcifski: Mandala. Athanor. Krakéw 1986,
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powrdcic. Poznanie rzeczywistosci odbywa si¢ na drodze przeksztalcenia
punktu w wielo§¢ form. Swoje Ja mozna poznaé, przeksztatcajac wielo§¢
form w punkt®. Medytujac nad mandala czy innym przedmiotem do
skupiania uwagi, mozna uzyskaé catkowity zbieZzno$¢ miedzy mysla
medytujacego a przedmiotem medytacji. Dzigki medytacji powstaje cal-
kowita jednoS¢ mentalna, a cala pozostata aktywno$¢ psychiczna zostaje
zawieszona®,

Leonid Uspiefiski uwaza, Ze istota symbolizmu sztuki sakralnej jest
nie to, co jest przedstawione, temat ikonograficzny, ale sposéb przed-
stawiania. Jezyk sztuki figuratywnej, wypracowany przez Koscidt prawo-
stawny, zgodny jest z objawiona prawda Boza, i dzigki temu umozliwia
odbiorcy osobisty kontakt z nia. Celem wszystkich przedstawief sztuki
figuratywnej jest wierny przekaz konkretnego, wiarygodnego obrazu
rzeczywistosci historycznej, i poprzez ten historyczny obraz dotarcie do
unaocznionej rzeczywistosci duchowej i eschatologicznej. Istnieje kanon
ikonograficzny pozwalajacy stwierdzi¢, czy dany wizerunek jest ikona,
czy przekazane za pomoca §rodkéw realizmu symbolicznego objawienie
jest autentyczne i odzwierciedla Krélestwo Boze. Mamy wig¢c do czynienia
z ortodoksyjnym wyznaniem, oddajacym konkretna rzeczywisto$¢ za
posrednictwem wizerunku®. Uspiefiski dowodzi, Ze ikona w samej swej
istocie rézni si¢ od prawzoru, jest tylko jego odbiciem, jest do niego
podobna dzigki doskonatosci sztuki nas§ladowczej. Ikona nie wyraza ani
Boskosci Pana, ani Jego czlowieczefistwa, przedstawia Osobe, a nie Jego
naturg. Osoba Pana taczy w sobie te dwie natury, boska i czlowiecza,.
Tkona nie jest jezykiem zastgpujacym Stowo Boze, nie jest sztukg ilust-
rujaca Pismo Swiete, ale pelni te sama funkcje, co Pismo, gloszac Stowo
Boze, przekazujac jego sens. Przekazujac Slowo Boze, ikona dziala
w sposob zywy, liturgiczny, odwolujac si¢ do wszystkich ludzkich zdol-
nosci percepcyjnych. Poprzez ikong powstaje wieZ mi¢dzy sacrum a wier-
nymi. Ikona nie jest elementem pomocniczym, jest forma kontaktu z Bo-
giem, sposobem Jego poznania, przekazaniem prawdy i wyznaniem wiary.
Kto oddaje czg$¢ wizerunkowi, czci jego pierwowzor®, Zaréwno L.
Uspienski jak i P. Evdokimov, piszac o prawdzie Wcielenia podkreslaja,
Zze wyjawia ona sens Bozego planu wobec czlowieka i Wszechswiata.

2 3. Si6sarska: Mistyczne i archetypiczne obrazy kosmosu. Semper. Warszawa 1994,
s. 60-71.

22 M. Eliade: Joga..., op. cit., s. 207208,

B L, Uspienski: Teologia ikony. Thum. M. Zurowska. Poznaf 1993, s. 66-67, 72.

% Ibidem, s. 93-95 i nast. oraz s. 108-110.
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,,BOg stal sie¢ Czlowiekiem, aby cztowiek mdgt staé si¢ Bogiem”. Czlowiek
zostal stworzony na ,,obraz i podobiefistwo Boga”, zadanie, jakie ma do
spelnienia, to stawanie si¢ Bogiem. Ikona wyobraza cialo przemienione,
opromieniowane faska, i poprzez nie bierze udzial w $wigtosci swego
prawzoru, umozliwiajac takze czlowiekowi, dzigki modlitwie, uczest-
niczenie w tej §wietosci. Ikona przedstawia cztowieka zjednoczonego
z Bogiem, w ktérym w sposéb rzeczywisty uobecnia si¢ taska u§wigcajaca.
Ikona faczac w sobie dwie rzeczywistosci: historyczna, ziemska, i boska,
transcendentna, wyraza uczestnictwo czlowieka w zyciu BoZym. Daje
ona widzialne i realistyczne $wiadectwo tym dwu rzeczywisto$ciom.
Ikona, to co niewyrazalne, §wicto$¢, zaznacza i przedstawia tylko za
pomoca ustanowionego przez Kosciét jezyka malarskiego (poprzez formy,
kolory, linie symboliczne), polaczonego z realizmem historycznym Ikona
jest zarazem droga, jak i Srodkiem, dzigki ktéremu czlowiek moZe uczes-
tniczyé w $wietoSci. Tkona sama w sobie jest modlitwa, Swiat przed-
stawiony na ikonie nie jest odzwierciedleniem codziennosci, §wigto§¢
przenika kazda rzecz. Ikona przedstawia natur¢ za pomoca symboli,
bowiem czlowiek nie moze bezposrednio ogladaé tej natury®,

Piszac o ikonie w konteksScie historii sztuki, P. Evdokimov stwierdza,
ze wschodnia sztuka ornamentacyjna, opierajaca si¢ na formach geomet-
rycznych, miala wyrazaé poczucie nieskoficzonosci. Arabeski i wielokatne
dekoracje muzulmanskiej sztuki niefiguratywnej umacniaty i potggowaty
pojecie radykalnej transcendencji Boga. Poprzez ikong Kosciét prawo-
stawny pozdrawia obraz BoZy w czlowieku, ale ,,0braz nosi imi¢ orygi-
nalu, a nie jego natur¢”?. Zaréwno P. Evdokimov jak i Pawet Florefiski
podkreslaja, Ze ikona cala swoja moc czerpie z uczesiniczenia w $wigtosci,
jako portret na desce nie posiada swej whasnej realnosci. Poprzez to
uczestnictwo staje si¢ schematycznym punktem, centrum promieniowania
obecnosci transcendenciji, ktérej jest Swiadkiem. Ikona staje si¢ teofania,
kt6ra, cztowiek moze tylko adorwac. Sztuka sakralna wyzwala si¢ z ma-
terialnej rzeczywistoSci zjawisk i prezentuje widzowi swe wlasne zasady
i wizje Swiata. Lekcewazy ona zwiazki czasowoprzestrzenne, podporzad-
kowujac wszystko rzeczywistoSci duchowej. Plaska przestrzen obrazu
pozwala nadawaé kaZdej jego czeSci wlasciwa i niezalezna warto$¢.
Ikona przemawia do nas liniami i kolorami. Perspektywa odwrécona,

% Ibidem, s. 120-156; P. Evdokimov: Prawostawie. Przekt. Ks. Jerzy Klinger. PAX.
Warszawa 1986, s. 140, 289-290.
% P. Evdokimov: Prawostawie, op. cit., s. 277-281.
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ktéra ma swoje centrum, punkt wyjscia w sercu osoby kontemplujacej
ikong, daje wizj¢ przestrzeni, ktdra rozszerza si¢ w nieskoficzonos$é, a nie
jak w sztuce Swieckiej, przestrzegajacej perspektywy zbieznej, jest prze-
strzenia, upadla, ktéra jest zamykana przez uciekajace punkty?’. Rosyjski
semiotyk, Borys Uspienski, wyréznit w malarstwie ikon dwa systemy
przekazu: czysto geometryczny i czysto semantyczny. Kompozycja ikon
to polaczenie tych dwéch systeméw przekazu, co powoduje, Ze nastgpuje
»przektad obrazu” poprzez zestawienie obrazu z rzeczywistoScia. Wszys-
tkie geometryczne deformacje, odchylenia perspektywy zakladaja zmiane
pozycji widza, stanowia podstawowy, kluczowy wrecz system orientacji.
Figury o wigkszym znaczeniu semantycznym w mniejszym stopniu sa
podporzadkowane deformacjom perspektywy, natomiast podlegaja syste-
mowi semantycznych prawidlowosci. Zastosowanie kompozycji obu tych
systeméw umozliwia zestawienie obrazu z rzeczywista sytuacja, czyli
przekiad obrazu na jezyk rzeczywistodci transcendentnej®®. Ewa Klekot,
analizujac ikony karpackie, dochodzi do wniosku, Ze perspektywa od-
wrécona, zastosowana w ikonach, ulatwia czlowiekowi w naturalny sposéb
uczestniczenie w $wigtosci, poniewaz umieszcza go wewnatrz przed-
stawionego $§wiata?, P. Florefiski uwaza malarstwo za konkretna metafi-
zyke bytu, w sposéb naoczny ukazujaca metafizyczna istotg tego, co
przedstawia. To, co jest ukazane na ikonie, nie jest w zaden sposéb
przypadkowe. Ikona nie rejestruje Zadnych objawdw, ktére zacieraja
prawdziwa nature rzeczy®’. Wskazuje on na fakt, Ze kontemplacja ikony
pobudza czlowieka, umozliwia mu duchowe widzenie prawzoru, rzeczy-
wiste duchowe doswiadczenie §wiata niewidzialnego. Ikona zawsze ob-
jawia nam jaki$ fakt z obrazu Boskiej rzeczywistosci. Dzigki temu, Ze
duchowa tres¢ ikony nie jest ,,taka jak” we wzorcu, ale jest taka sama,
mozliwe jest istnienie nieskoficzonej liczby ikon bedacych wariantami,
modyfikacjami podstawowego przekazu®'. Istotne jest stwierdzenie E.
Trubeckoja, ze stuch, wzrok i glos wewnetrzny jest nam niezbe¢dny, aby

2 Ibidem, s. 283-286, 289-294 oraz P. Florenski: Tkonostas i inne szkice. Przekt. Z.
Podgérzec. PAX. Warszawa 1984, s. 122, 125.

% B. Uspienski: O systemie przekazu obrazu w rosyjskim malarstwie ikon. Przekt. Z.
Zaron. W: Semiotyka kultury. Red. E. Janus i M.R. Mayenowa. PIW. Warszawa 1977,
s. 332-342.

» K. Klekot: Wyobrazenie Twarzy Chrystusa w Ikonie Karpackiej. ,)Polska Sztuka
Ludowa” 1992, nr 2 (817), s. i nast.

% p. Florenski: Ikonostas..., op. cit., s. 161-162.

31 Ibidem, s. 127-129.
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odnaleZ¢ si¢ w ikonie, miejscu przecigcia dwoch §wiatéw, transcendentnej
sfery wiecznego spokoju i ciagle szukajacego Boga Swiata. Czlowiek
swiecki utracil klucz do zrozumienia kolorystycznej wizji sztuki ikonicz-
nej*>. E. Trubeckoj i P. Florenski zgodnie podkreslaja, ze kanon obowia-
zujacy pisarzy ikon nie jest ograniczeniem. Forma kanoniczna staje si¢
wyzwaniem, jest darem dla artysty, staje si¢ wyzwoleniem, pozwala
uniknaé bledéw, fascynacji tym, co przypadkowe, na rzecz istoty®. E.
Trubeckoj wykazuje Scisty zwiazek, jaki istnieje migdzy idea $wiatyni,
a podporzadkowana, jej ikona. Wyrwanie ikony z jej naturalnego Srodowis-
ka, przeniesienie jej np. do muzeum, niszczy jej liturgiczna moc i funkcje.
Sprawia, Ze traci ona swéj blask, staje si¢ szara i nieciekawa®.

Pamietajmy przy tym, Ze inaczej obcuja z transcendencja kaptani,
a inaczej masy wierzacych.

%2 E. Trubeckoj: Dwa $wiaty ikony staroruskiej. Przekt. R. Przybylski. ,,Znak” 1979,
nr 1-2 (295-296), s. 60-82.

% E. Trubeckoj: Kolorowa kontemplacja. Przekt. R. Przybylski. ,,Wi¢z” 1975, nr 1
(201), s. 53-58; P. Florenski: Ikonostas..., op. cit., s. 134,

34 E. Trubeckoj: Kolorowa..., op. cit., s. 60-62.



