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“Anima non potest intelligere sine phantasmate”.
. O roli obrazu w przezyciu religijnym

Artykul podejmuje interdyscyplinarng analiz¢ fenomenu przezycia religijnego,
ukazujac go jako zlozong rzeczywisto$¢, ktdrej nie da sie w pelni wyjasnié
w obrebie jednej dyscypliny naukowej. Przedstawia perspektywy psychologii
religii, filozofii religii oraz teologii, wskazujac zaréwno ich kompetencje, jak
iograniczenia w badaniu do$wiadczenia religijnego. Szczegdlna uwaga poswie-
cona zostaje pojeciu sacrum jako centralnej kategorii religijnej oraz relacyj-
nemu, dialogicznemu charakterowi przezycia religijnego w chrzescijanstwie.
W dalszej czesci artykulu oméwione zostaje znaczenie przezy¢ estetycznych
i obrazéw w poznaniu religijnym, zwlaszcza w kontekscie objawienia biblijne-
go i tradycji chrzescijanskiej. Ukazuje obraz i symbol jako uprzywilejowane
nosniki treéci religijnych, umozliwiajgce cztowiekowi— jako istocie duchowo-
-zmystowej — doswiadczenie obecno$ci Boga. Calos¢ prowadzi do wniosku,
ze przezycie religijne nie jest jedynie subiektywnym stanem psychicznym
ani czysto racjonalnym poznaniem, lecz integralnym do$wiadczeniem osoby,
zakorzenionym w relacji z Bogiem i otwartym na wymiar estetyczny, symbo-
liczny i sakramentalny.
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Interdyscyplinarny charakter przezycia religijnego

Fenomen przezycia religijnego jest przedmiotem zainteresowania wszystkich

nauk o czlowieku, a zwlaszcza teologii, filozofii religii i psychologii religii.
Nauki te, stosownie do swoich kompetencji, badajg przezycie religijne aspek-
towo. Jest to jednak rzeczywistos¢ tak bogata, ze nie moze jej do konca zgtebi¢

i wyjasni¢ zadna z nich. Przezycia religijne, chociaz maja pewne cechy swoiste,
sq przeciez szczegdlnym rodzajem przezy¢ ludzkich i w swojej strukturze nie

réznig sie zasadniczo od innych przezy¢, towarzyszacych ludzkiej egzystencji.
Bedac aktami i stanami 0s6b, angazuja calego czltowieka, jego wladze poznaw-
cze, emocjonalne i wolitywne. Sg takze gleboko osadzone w osobowosci. Maja

charakter ,,zjawiska psychicznego totalnego” poruszajgcego calg osobe. Nie sg

one tylko naturalnym wzruszeniem uczuciowym, gdyz wybiegaja poza obreb

rzeczy doczesnych, przekraczaja nature, pozwalajg zauwazy¢ i doswiadczy¢

czego$ nalezgcego do rzeczywistosci nadprzyrodzonej'. Tak jak niepowtarzal-
na jest osoba w swojej indywidualnosci, tak niepowtarzalne s jej przezycia. To,
czego czlowiek doznaje, szukajac i odnajdujac Boga, jest jego wewnetrznym,
intymnym doswiadczeniem. Tym wtasnie subiektywnym ksztaltem sacrum

w psychice zajmuje si¢ psychologia religii. Analizujac wewnetrzne przezycia

czlowieka, okresla ich funkcje i strukture. Dojrzalego przezycia religijnego

nie da si¢ jednak opisac tylko poprzez wskazanie jego licznych empirycznych

zrodel. Kompetencje psychologii w tym wzgledzie sg ograniczone i nie obej-
mujg przedmiotowej strony przezy¢ religijnych. Psychologiczna refleksja nie

moze tez wykazac ontycznej podstawy analizowanych przezy¢, nie podejmuje

przeciez problemu realnego istnienia przedmiotu przezy¢ religijnych.

W przekonaniu wielu filozoféw zadania te moze wlasciwie spetnic filozofia
religii. Traktuje ona przezycie religijne jako Zrédlo wiedzy o religii (trzeba
tu nadmieni¢, ze w wyniku oddzialywania takich nurtéw, jak scjentyzm,
neopozytywizm i racjonalizm, filozofia dos¢ dlugo patrzyla nieufnie na ten
rodzaj doznan czlowieka. Sytuacje te zmienili tacy mysliciele, jak Rudolf Otto,
Max Scheler, Henry Bergson). Filozofia religii, uprawiana w ramach filozofii
klasycznej, koncentruje si¢ na analizie przezycia religijnego jako relacji on-
tycznej miedzy czlowiekiem i rzeczywisto$cia odrebna od czlowieka, wyzsza,
transcendentng. W przezyciu takim czlowiek ujmuje siebie jako podmiot
dwustronnego zwiazku mi¢dzy sobg a Bogiem.

1 Por. J. Szymolon, Lek i fascynacja, Lublin 1999, s. 91-98.
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Filozofia religii, korzystajac z danych klasycznej filozofii cztowieka (antro-
pologii filozoficznej), stwierdza, ze podmiot przezy¢ religijnych jest bytem
osobowym i przygodnym. Cechuje go ontyczna otwarto$¢ i ukierunkowanie
ku Absolutowi, zwanemu w jezyku religijnym Bogiem. Osobowa struktura
przedmiotu przezycia religijnego sprawia, ze przezycie to ma charakter dialo-
gowy. Czlowiek jako podmiot osobowy nawigzuje relacje z transcendentnym,
realnie istniejacym, osobowym ,,Ty”. Sposéb rozumienia fenomenu przezycia
religijnego jest zwigzany z koncepcja cztowieka i koncepcja Absolutu, jest ich
konsekwencjg. Wszelki redukcjonizm w rozumieniu tych koncepcji wptywa
na znieksztalcenia w interpretacji fenomenu przezy¢ religijnych, pozbawiajac
go autonomii i egzystencjonalnego sensu oraz upatrujac jego genezy w czyn-
nikach pozaontologicznych: ekonomicznych, psychologicznych i spotecznych
(podswiadomo$¢ u Zygmunta Freuda czy walka klasowa u Karola Marksa).
Wymiar religijny czlowieka nie wyraza si¢ ani nie urzeczywistnia wyltacznie
w nim samym, lecz stanowi ceche wzgledna, relacyjng w tym znaczeniu, ze
suponuje odniesienia do rzeczywistosci ontycznie przekraczajacej cztowieka.
Filozofia, cieszaca si¢ przywilejem kompetencji w rozwigzywaniu probleméw
zwigzanych z naturg i tredcig przezy¢ religijnych, nie moze jednak sta¢ si¢
namiastka teologii, gdyz fenomen zycia religijnego jest autonomiczny wobec
dociekan filozoficznych i bardziej od nich strukturalnie ztozony. Religia nie
jest racjonalno-filozoficzng wiedzg o Bogu, nie jest tez fenomenologia prze-
zycia religijnego czy etycznym kodeksem?

Opierajaca si¢ na Objawieniu teologia staje si¢ podstawowym zrédiem in-
formacji o przedmiocie przezy¢ religijnych, czyli Bogu, ktéry — pozostajac
misterium (tajemnica) —sam odstania przed cztowiekiem cz¢$¢ prawdy o so-
bie — odstania swoj obraz. Tylko teologia ujmuje przedmiot przezy¢ religijnych
jako Boga Objawienia, ktdry jest stworzycielem wszystkiego, Boga milosci
i Zbawiciela, co stanowi specyfike wiary chrzescijanskiej. Pojecie Boga, be-
dacego przedmiotem religii poznawanej w §wietle Objawienia, jest bogatsze
i pelniejsze niz pojecie, do jakiego dochodzi si¢ na drodze poznania czysto
racjonalnego. Wprzegniecie refleksji teologicznej do rozwazan nad fenome-
nem przezy¢ religijnych i jego analiza w §wietle Objawienia dajg mozliwos¢

2 Por. Z.]. Zdybicka, Czlowiek i religia. Zarys filozofii religii, Lublin 1993, s. 45-62; R. Otto,
Swigtos¢. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek do elementéw racjonalnych,
tlum. B. Kupis, Warszawa 1999, s. 8-25.
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wyjasnienia wielu kwestii wlagciwie nierozstrzygalnych na poziomie badan
psychologicznych i filozoficznych.

Przezycia religijnego nalezy poszukiwa¢ w obszarze tych przezy¢ ludzkich,
ktore nazywamy przezyciami transcendentnymi, transgresja czy doswiadcze-
niem szczytowym. Nie mozna go jednak z nimi utozsamia¢. Nie do przyjecia
jest réwniez stwierdzenie, ze przezycia wywolane zazywaniem narkotykéw
czy halucynogenéw sg przezyciami religijnymi®. Nadmierne rozszerzanie
znaczenia pojecia ,,przezycie religijne” jest zwigzane z zagubieniem jego tresci.
Przyjmujac uscislone rozumienie przezycia religijnego, trzeba je odrézni¢
od przezycia poznawczego (prawdy), metafizycznego (przygodnosci bytu),
agatonicznego (dobra) czy moralnego, i skupi¢ si¢ wlasnie na tym szczegdl-
nym aspekcie poznania Boga, jakim jest poznanie Go w picknie—i szerzej,
w warstwie estetyczne;j.

Przedmiotem przezycia religijnego w szerokim sensie jest sacrum. Rozumiane
jest ono jako rzeczywisto$¢ absolutna, transcendujaca $wiat, ale i przejawiajaca
sie w nim, uswigcajaca go i czynigca rzeczywistym. Pojecie sacrum (§wietosc),
jako centralna kategoria religijna i wyr6znik religii, zostato zainicjowane
i uksztaltowane we francuskiej szkole socjologicznej na poczatku xx wieku:

Swieto$¢ jest to idea-matka religii. Mit i dogmat na swéj sposéb analizuja jej tresé, ryty ko-
rzystaja z jej wlasciwosci, moralnos¢ religijna z niej wypltywa, kaptani ja wcielajg. Religia jest

administracjg sacrum®.

Pdzniej znaczenie tego pojecia poglebili fenomenologowie religii. Odtad reli-
gie zaczeto definiowad jako ,,doswiadczenie sacrum” czy ,,spotkanie z sacrum”.
Tre$¢ samego pojecia ulegata ewolucji. Najpierw akcentowano idee tajemniczo$ci
i oddzielenia, a pézniej dodano element szacunku, bojazni i mitosci. Sacrum to
moc, ktéra wzbudza trwoge. Jest ono istotowo rézne od wszystkiego, co $wieckie
(profanum). Wobec sacrum, ktdre jest niedostepne i niedotykalne (czasami zaka-
zane), zawsze pozostaje jakis nieprzekraczalny dystans. Dlatego tez w doswiad-
czeniu sacrum wspolistnieja fascynacja i lek. Rzeczywisto$¢ ta nigdy nie jest
dawana bezposrednio, lecz objawia si¢ posrednio. Warto doda¢, ze w zwigzku
z omawianiem kategorii sacrum nie pojawiaja si¢ rozwazania nad jego naturg

3 J. Makselon, Czlowiek jako istota religijna, w: ]. Makselon, Psychologia dla teologéw, Kra-
koéw 1990, s. 255-281.

4 M. Mauss, [brak informacji o tytule pracy w zrddle], za: J. A. Ktoczowski, Miedzy sa-
motnoscig a wspélnotg, Tarndw 1994, s. 50.
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ontyczng. Oczywiste jest jednak, ze sacrum posiada warto$¢ pozytywna, koja-
rzone jest z najwyzszym dobrem i ze §wietoscig. W sensie Scistym przedmio-
tem sacrum jest Bog, najpelniej odstaniajacy si¢ w osobie Chrystusa, stad tez
chrzescijanskie rozumienie przezycia religijnego charakteryzuje chrystocen-
tryzm — odtad usprawiedliwione staje si¢ owo pragnienie religijnych Grekoéw,
szukajgcych oblicza Boga: ,,Chcemy zobaczy¢ Jezusa™. Osobowy charakter
przedmiotu stwarza mozliwo$¢ nawigzania z nim relacji dialogowej. Rozumiejac
przezycie religijne jako spotkanie-dialog-komunie, nie mozemy uznac, ze jest
ono po prostu mysleniem o Bogu czy naturalnym wzruszeniem, lecz traktujemy
je jako specyficzne ,,spotkanie osobowe”®. Rozbudzone pragnienie upodobnienia
sie do sacrum i zjednoczenia z nim przeradza si¢ w dzialanie, w akt religijny.
Akt ten obejmuje calego czlowieka i zaklada udzial wladz poznawczych (przez
poznanie obrazu Boga) oraz emocjonalno-wolitywnych. Religijny obraz §wiata
zbudowany jest na opozycji sacrum i profanum. Nie jest to tyko opozycja dwu
przeciwstawnych wartosci, siega ona glebiej, polega na przeciwstawieniu bytu
i nie-bytu. Rozumienie bytu jest $cile ztaczone z sacrum—naprawde jest rze-
czywiste tylko to, co $wigte (sakralne). Mircea Eliade mylnie opowiada si¢ za
konieczno$cig poszerzenia podstawowej kategorii religijnej w ten sposob, aby
nie ograniczala si¢ ona do idei Boga. Czytamy:

Religia moze si¢ sta¢ sfowem uzytecznym pod warunkiem zdania sobie sprawy, ze nie od-
nosi si¢ ona konieczne do faktu wiary w Boga, w bogdw czy duchy, ale do do$wiadczenia
sacrum, a co za tym idzie do idei bytu, sensu i prawdy. [...] Fakt, ze czlowiek religijny chce
2y¢ w sacrum, jest w istocie rOwnowazny z faktem, ze chce umiejscowic si¢ w rzeczywistosci
obiektywnej, sprzeciwia si¢ obezwladniajacej sile nieskoniczonej wzgledno$ci doswiadczen

czysto subiektywnych, chce zy¢ w $wiecie rzeczywistym i owocnym, nie za$ w ztudzie’.

Istnienie sacrum ma dla czlowieka egzystencjalne znaczenie wtedy, gdy
posiada on mozliwo$¢ nawigzania kontaktu ze $wieta rzeczywistoscig. Jest
to mozliwe przez udzial w rytualnych dziataniach, co pozwala cztowiekowi
wyj$¢ poza czas historyczny, gdzie rozgrywa sie jego zycie, umozliwiajac jed-
nocze$nie na udzial w czasie §wigtym, archetypicznym, czyli tym, w ktérym

5 Ji12,21.
6 Por. K. Wojtyta, Osoba: przedmiot i wspélnota, ,,Roczniki Filozoficzne” 24 (1976) nr 2,

S. 25-39.
7 M. Eliade, Traktat o historii religii, ttum. J. Wierusz-Kowalski, Warszawa 1966, s. 30

i454.
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wszystko bierze swoj poczatek. By¢, czyli istnie¢ naprawde, mozna tylko wtedy,
gdy zna si¢ droge wiodaca do zrédet bytu, jedynie one pozwalaja cztowiekowi
odzyskac sity i odnawia¢ czas. Swiat wylonit sie z chaosu, warunkiem jego
trwania jest kosmiczny tad, ktory musi by¢ periodycznie odnawiany?®.

Kontakt ze §wieta rzeczywisto$ciag zapewniajg tez przezycia estetyczne, od-
krywanie obrazu Boga:

Wielki pisarz rosyjski F. M. Dostojewski, prorok i geniusz w jednej osobie, daje $wiadectwo
na rzecz duchowego piekna Pana Jezusa. We wzruszajacym licie — pierwszym, jaki napisat
po swoim wyzwoleniu z wi¢zienia—wyjasnia: ,Bég daje mi niekiedy chwile calkowitego
spokoju. W takich wtasnie chwilach utozytem wtasne wyznanie wiary, w ktéorym wszystko
jest jasne i §wigte. To wyznanie wiary jest bardzo proste. Oto ono: wierzy¢, Ze nie ma nic
piekniejszego [...] ani doskonalszego od Chrystusa; i nie tylko Ze nie ma, ale—wypowiadam

to z zazdrosng miloscig — nie moze nawet by¢ niczego takiego”™.

Jest to wyrazenie pogladu, iz wiara w Chrystusa moze by¢ przezywana
w niezwykle mocnym zwigzku z przezyciem estetycznym i agatonicznym.
Opozycja miedzy sacrum a profanum nie jest opozycja miedzy dwoma rodza-
jami rzeczywistosci, raczej pomiedzy dwoma sposobami odnawiania przez
czlowieka jego egzystencji—religijnej, ktéra ma poczucie swojej sensowno-
$ci, gdyz ozywia ja $wiadomos¢ uczestniczenia w powszechnym tadzie, oraz
$wieckiej, ,chaotycznej”, pozbawionej sensu'’.

Rola obrazu w przezyciu sacrum

Podstawowy problem zwigzany z rozumieniem przezycia religijnego dotyczy
sposobu odkrycia obecnosci Boga. Przedmiot religijny jest dostepny przez
swoje obrazy. Obraz zas$ nie jest de facto przedmiotem przezycia religijnego,
lecz etapem na drodze do jego odkrycia. Moze nim by¢ praktycznie wszyst-
ko — przyroda, drugi czlowiek, znak czy symbol. Poprzez takie znaki ludzie
nawiazuja wiez z innym wymiarem rzeczywistosci, z Bogiem:

8 Por. R.K. Johnston, Reel spirituality: Theology and film in dialogue, Grand Rapids 2000,
s. 111-114 (tlum. wlasne).

9 A. Strutelj, Duchowe pigkno ikony, w: Chrystus Wybawiajgcy. Teologia swigtych obrazéw,
red. A. Napidrkowski, Krakow 2003, s. 110.

10 Por. M. Eliade, Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, thum. B. Baran, Warszawa 1999,
s. 20-35.



“Anima non potest intelligere sine phantasmate”... 35

z tego wynika, Ze cze§¢ oddawana §wi¢temu obrazowi nie jest skierowana nigdy ku niemu
samemu, czyli ku wyrazonemu na nim wizerunkowi, lecz za posrednictwem wizerunku
zwraca si¢ ku temu, kto zostal przedstawiony, poniewaz w swojej istocie obraz stanowi za-

wsze rzeczywisto$¢ wzgledng'.

Aktywnos¢ w przezyciu religijnym lezy najpierw po stronie przedmiotu,
ktory daje znaé o swojej obecnosci i ,,uderza” w czltowieka. Czlowiek jest
w dwojaki sposéb uzdolniony do przyjecia tego ,,uderzenia™ posiada wladze
poznawcze i wolitywno-emocjonalne, oraz obdarzony jest pomocy, taska,
ktora ptynie ze strony Boga i wzmacnia zdolnosci percepcyjne czlowieka.
Udzial elementu taski sprawia, zZe zdolno$¢ odebrania ,,uderzenia” nie zalezy
bezposrednio od sity oddzialywania przedmiotu ani od wtadz naturalnych
czlowieka. Odrdznia to mistyke chrzescijanska od tzw. mistyk naturalnych.
Odkrycie obecnosci Bozej i poziom zjednoczenia nie sg proporcjonalne do
aktywno$ci podmiotu ani stosowanej techniki, lecz sg w cato$ci darem'?.

Dla mistykéw wschodnich wazne jest jak najglebsze uswiadomienie so-
bie pierwiastka niematerialnego, ktéry jest w czlowieku i w kosmosie.
Transcendentalnym przezyciem bedzie doznanie stopienia si¢ z kosmosem,
z boskim bezosobowym bytem. Zeby dozna¢ stanu nirwany, trzeba zawiesi¢
myslenie i wydawanie sagdéw. Osiaga si¢ to poprzez odpowiednie techni-
ki, zmierzajace do zawieszenia pracy umystu'’. Zupelnie czym$ innym jest
przezycie religijne w chrzescijanstwie. Pelne zjednoczenie z Bogiem nie wigze
sie z zatraceniem $wiadomosci wlasnej odrebnosci bytowej'*. Wspominana
wczedniej pasywnos$¢ podmiotu w przezyciu religijnym nie jest absolutna,
lecz ma charakter wzgledny. Potwierdza ona prawde, ze ,,Bog jest gléwnym
czynnikiem w calej tej sprawie”®. Do przyjecia sacrum potrzebna jest wiec

11 Chrystus Wybawiajgcy, s. 20.

12 Por. J. Daniélou, Bég i my, Krakow 1965, s. 66.

13 Por. T. Dajczer, Buddyzm w swojej specyfice i odrebnosci wobec chrzescijaristwa, Warsza-
wa 1993, S. 47.

14 Warto tutaj podkresli¢, ze jakkolwiek teologia chrzescijaniska ceni warto$¢ poznawcza
przezy¢ religijnych, to jednak przyjmuje prymat wiary nad poznaniem (,,Blogostawieni, kto6-
rzy nie widzieli, a uwierzyli” —J 20, 29). W ten sposéb podkresla si¢ potrzebe przekroczenia
tego, co empiryczne, dla pelnego zaakceptowania tresci Objawienia. Wszelka wiedza o Bogu
jest z konieczno$ci wiedza od Boga. To odréznia takze chrzescijanstwo od gnozy, gdzie Ob-
jawienie nie jest przyjmowane biernie, lecz aktywnie zdobywane.

15 Jan od Krzyza, Zywy plomiesi mitosci, w: Jan od Krzyza, Dziela, ttum. B. Smyrak ocp,
Krakow 1986, s. 398.
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tylko postawa wiary i trwanie w jednos$ci ze wspolnota Kodciota. Nalezy tu
zauwazy¢, ze mistycy chrzeécijanscy przestrzegaja przed dzialaniem Szatana,
polegajacym na symulowaniu obecnosci Bozej, odbieranej przez cztowieka za
pomoca tzw. wladz nizszych. Chodzi tu o niebezpieczenstwo atwych, lecz
iluzorycznych przezy¢ o posmaku religijnym'®. Zapisu tego rodzaju zdarzen
dostarczaja powiesci Georga Bernanosa: Dziennik wiejskiego proboszcza i Pod
storicem szatana, na podstawie ktorych zrealizowano filmy. Zglebianie proble-
matyki poznawalnosci Boga, a posrednio i problematyki przezy¢ religijnych,
rozwija si¢ w teologii katolickiej po linii augustynskiej i tomistycznej, czyli
w ramach dwoéch klasycznych kierunkéw teologicznych.

Kierunek augustynsko-franciszkanski przyjmuje idee religijnego poznania
Boga. Poznanie takie rozumiane jest jako poznanie wlasciwe cztowiekowi
religijnemu. Czynnikiem decydujacym jest w nim postawa osobistego zaan-
gazowania. Tak pojete poznanie rézne jest od tomistycznej drogi poznaw-
czej, ktdra jest poznaniem posrednim i procesem racjonalno-dyskursywnym.
W nurcie augustianskim poznaniu religijnemu jest przypisywany przymiot
bezposredniosci i szczegoélna intuicja. Inng specyficzng cecha poznania re-
ligijnego jest jego etyczne uwarunkowanie. Owo ,o0gladanie” Boga domaga
sie etycznego przygotowania ze strony czlowieka. Wyrazem przygotowania
jest postawa czci, pokory, czystosci serca i milosci. Przygotowanie takie jest
traktowane jako warunek religijnego poznania. Pojecie pokory jest gteboko
zakorzenione w chrzescijanstwie. Wzdr chrzescijanskiej postawy w tym wzgle-
dzie znajdujemy w osobie Chrystusa—pokornego Stugi Jahwe.

Kolejna cechg poznania religijnego jest to, ze angazuje si¢ w nie caly czlowiek,
jego intelekt, emocje i wola. ,Religia nie jest dziedzing wiedzy, twierdzen, lecz
sferg, gdzie cztowiek spotyka sie z tajemnicza Rzeczywistoscia, poznawang
w przezyciu emocjonalnym”’. Psychologiczna analiza elementéw struktu-
ry przezycia religijnego sprowadza si¢ najczesciej do tradycyjnego schema-
tu: przedmiot, podmiot i relacja. Podstawowym elementem jest oczywiscie
przedmiot. Zwyklo sie okresla¢ go terminami: sacrum, bostwo, co$ wyzsze-
go, numinosum, rzeczywisto$¢ transcendentalna, metafizyczna, boska, Bog,
Absolut, Tajemnica (misterium). W chrzescijanstwie podkresla si¢ osobowy
i relacyjny charakter przedmiotu przezy¢ religijnych. Istotnym elementem
struktury psychologicznej przezycia jest podmiot. Do jego zasadniczych cech

16 T. Merton, Szukanie Boga, ttum. P. Parlej i inni, Krakow 1988, s. 104.
17 R. Otto, Swigtos¢, thum. B. Kupis, Warszawa 1968, s. 75.
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nalezy m.in. otwarcie na transcendencje, zdolno$¢ transgresji wtasnego ,ja”
i mozliwo$¢ przezywania spotkan z sacrum®®.

Powyzsze rozwazania prowadzg do odkrycia niezwykle doniostej roli, jaka
odgrywa w przezyciu religijnym obraz, ktéry moze by¢ inspiratorem przezy-
cia religijnego. Tradycja chrzescijanska niesie wspoéiczesnemu cztowiekowi
modelowe, pelne energii, a jednoczes$nie niezwykle subtelne wykorzystanie
obrazu, jako no$nika istotnych tresci. Obraz pelni kluczowe zadanie w prze-
kazie glebokich i fundamentalnych przestan. Jest droga od Prawdy do czto-
wieka i od cztowieka do czlowieka. Dlatego wlasnie nalezy sobie uswiadomic,
ze Biblia (Objawienie) jest zdecydowanie bardziej ksigga ,,stownych obrazéw”
i motywdéw niz oderwanych poje¢ i twierdzen teologicznych. Jak zauwazylt
kiedy$ wprawny czytelnik Pisma Swietego, przemawia ona ,,przede wszystkim
za pomoca obrazéw... Opowiadania, przypowiesci, mowy prorokéw, rozmy-
$lania medrcow, obrazy czaséw przyszlych, interpretacje dawnych wyda-
rzen —wszystkie one odwotuja si¢ do obrazéw z ludzkiego doswiadczenia.
Rzadko przedstawia si¢ je za pomoca jezyka abstrakcyjnego o charakterze
technicznym”"®. Pismo Swiete obrazuje prawde, a nie tylko ja ukazuje. Prawda
Pisma Swietego jest wiernym opisem czlowieczego do$wiadczenia, nie zbio-
rem pojec. Jest to ksiega pelna motywow i ,,obrazéw stownych”. Teolog pisze:
»Jestesmy stworzeniami stwarzajacymi i postugujacymi si¢ obrazami w stopniu
wyzszym niz nam sie zwykle wydaje. Kierujg nami i ksztaltuja nas obrazy
powstajace w naszym umysle. Czlowiek jest istota, ktora poznaje i wptywa na
rzeczywisto$¢ za pomocg wielkich obrazéw, metafor i analogii”*°. Dlatego tez
zmystom, a w szczegdlnosci widzeniu, przypada decydujagca funkcja poznania,
poniewaz ,widzie¢” oznacza stykac si¢ z rzeczywistoscig. Romano Guardini
w rozprawie pt. Zmysty i religijne poznanie nie optuje, co prawda, za prymatem
zmystu wzroku, ale liczy on bardziej na to, ze w nadchodzacej epoce wszystkie
zmysty nabiora calkowicie innego znaczenia. Autor opowiada sie na przyklad
za odnowg przezywania nabozenstw liturgicznych, uwzgledniajac w nich
wage sfery zmyslowej cztowieka, a przede wszystkim wyraznie wskazuje na
potrzebe zakotwiczenia symbolu w sferze zmystowej?!. Oko i serce (dusza)

18 ,Laska” nie jest kategorig empiryczng i nie moze by¢ przedmiotem psychologicznej
refleksji, nawet jesli badania potwierdzaja, Ze odczuwana jest jako dar.

19 J.A. Fischer, How to read the Bible, New York 1881, s. 39 (tlum. wlasne).

20 H.R. Niebuhr, The responsible self, New York 1963, s. 151-152 i 161 (ttum. wlasne).

21 Por. R. Guardini, Die Sinne und die Religiose Erkenntnis, Wurzburg 1958, s. 18-34 (ttum.
wlasne).
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taczq sie Scisle ze sobg, poniewaz ,w jego widzeniu czlowiek zyje jako caty”??.
Na potwierdzenie tych stéw nalezy przytoczy¢ stowa Jezusa: ,,Blogostawieni
czystego serca, albowiem oni Boga oglada¢ beda”*’. Poznanie religijne $wiata
stworzonego dokonuje si¢ zatem nie tylko za pomoca naszego myslenia, np.
w formie kosmologicznego dowodu na istnienie Boga (o ktérym wspominam
powyzej), ale moze by¢ ono—jak twierdzi Guardini— ,widziane”. Poznanie
zmystowe w sferze religijnej i chrzescijanskiej rozwinal on na kanwie epi-
fanii, czyli objawienia sie tego, co Boskie w zmystowej postaci. Objawia sie
ono przeciez nie tylko oczom, ale raczej wszystkim dostepnym czlowiekowi
zmystom. Czy mozna sobie wyobrazi¢ bez wlaczenia zmystéw nastepujacy
obraz z proroctwa Izajasza:

Niech si¢ rozweseli pustynia i spieczona ziemia, niech sie raduje step i niech rozkwitnie!
Niech wyda kwiaty jak lilie polne, niech sie rozraduje, skaczgc i wykrzykujgc z uciechy.
Chwalg Libanu ja obdarzono, ozdoba Karmelu i Saronu [...] Wtedy przejrza oczy niewido-
mych i uszy gluchych si¢ otworza. Wtedy chromy wyskoczy jak jelent i jezyk niemych wesoto
krzyknie. Bo trysna zdroje wod na pustyni i strumienie na stepie; spieczona ziemia zmieni
si¢ w pojezierze, spragniony kraj w krynice wod, badyle w kryjowkach, gdzie legaly szaka-

le—na trzcine z sitowiem®*.

W przytoczonych obrazach nie chodzi o ich zrozumienie w sensie symbo-
licznym, ale raczej o uwrazliwienie na sama sfere zmystowa, uzycie zmystoéw
w postrzeganiu $wiata (idealnego), co rowniez odgrywa niewatpliwie istotna
role w pojmowaniu Boga.

Zwrot antropologiczny

Podobne stanowisko przedstawia Karl Rahner. Jego teologia taczona jest po-
wszechnie z tzw. zwrotem antropologicznym, ktéry wywarl wptyw zaréwno
na antropologie teologiczna, jak i na teori¢ poznania. Autor podkresla, ze
teologia fundamentalna powinna zawsze wychodzi¢ od naturalnie pozna-
jacego czlowieka. Zasadniczg sprawg jest przyjecie za Tomaszem z Akwinu
(przy uzyciu terminologii wystepujacej w filozofii egzystencjalnej Martina

22 R. Guardini, Die Sinne und die Religiose Erkenntnis, s. 18-34.
23 Mts, 8.
24 1z 35,1-2. 6-7.
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Heideggera) opcji, ze byt sam w sobie jest poznawalny i ze ,,poznawalnos¢”
jest podstawowa cechg ontologiczng bytu. Rahner przyznaje zmystowosci,
czy tez duchowym wyobrazeniom, centralne znaczenie, gdyz —jak moéwit
Arystoteles — ,anima non potest intelligere sine phantasmate” (duch nie jest
w stanie niczego poznac bez wyobrazen)®”. Dlatego wlasnie cztowiek okreslany
jest jako zmystowa duchowo$¢. Punktem wyjsciowym dotarcia do Boga jest
otwarcie sie na obraz $wiata. W rozwazaniach Rahnera fatwo mozna zauwa-
zy¢, ze zmyst wzroku i stuchu to ,,fundamentalne sposoby ludzkiej egzystencji
i podstawowy akt bytowania przed Bogiem”?°. Jest to swego rodzaju koncepcja
biblijna, wywiedziona z Listu Swietego Jana Apostola:

To wam oznajmiamy, co bylo od poczatku, co§my ustyszeli o Stowie Zycia, co ujrzeliémy
wlasnymi oczami, na co patrzyliémy i czego dotykaly nasze rece —bo Zycie objawilo sie. My-
$my je widzieli, o nim $wiadczymy i glosimy wam Zycie wieczne, ktore bylo w Ojcu, a nam
zostalo objawione —oznajmiamy wam co$my ujrzeli i uslyszeli, abys$cie i wy mieli wspot-

uczestnictwo z nami?’.

Patrzac pod katem interdyscyplinarnym, mozna wskaza¢ na postulat dla
pedagogiki i pedagogiki religijnej, teorii komunikacji, psychologii, jak réwniez
na konieczno$é¢ podkreslania tego, co zmystowo-estetyczne takze i w teologii,
w tym teologii pastoralnej. Doswiadczenia estetyczne odgrywaja kluczowsa role
w przebiegu wszystkich proceséw psychicznych i duchowych. Teza ta ma oczy-
wiscie takze swoich przeciwnikow. Wskazac trzeba na uprzedzenia w stosunku
do estetyki, ktore w historii zarysowaly si¢ dosy¢ wyraznie. Wspolczesnie na-
tomiast to, co estetyczne, wystawione jest na krytyke, gdyz ulega wypaczeniom
naszych czaséw i stuzy temu, co sensacyjne i ekscentryczne.

Nasz czas opanowany jest przez to, co drugoplanowe, pasozytnicze. JesteSmy opanowani
komentarzami, marginaliami, notatkami, a na pierwszoplanowe przezycia poetyckie, mu-
zyczne i wizualne nie ma juz miejsca. [...] W dziele sztuki bowiem przejawia sie sens i tran-
scendencja, a Bog pojawia si¢ jako realna terazniejszos¢. Inaczej mozna wyrazi¢ te mysl
w nastepujacy sposob: Sztuka w ogéle mozliwa jest dopiero przez obecnos$¢ transcendencji.

[...] Doswiadczenia, ktore umykaja teologii, moga by¢ w estetyce zachowane i dalej rozwinie-

25 Por. Arystoteles, De anima (O duszy), 111, 7, 431a14-17; §w. Tomasz z Akwinu, Summa
theologiae, 1, q. 84, a. 7.

26 K. Rahner, Vom Horen und Sehen, Wurzburg 1969, s. 139-156 (tlum. wiasne).

27 1] 1, 4.
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te. Teologia nie moze bowiem zrezygnowac z tych do§wiadczen, ktdre kryje w sobie estetyka

autonomiczna®®,

Obraz, ktérego rozumienia nie mozna zawezic tylko do czysto rozrywkowe;j
tunkcji, stal sie jednym z najbardziej znaczacych wyznacznikéw wspolczesnej
kultury®’. Lacza sie tym faktem rozlegle problemy duchowe, juz chociazby
dlatego, ze catemu zyciu czlowieka towarzyszy rozlegly kontekst moralny.
Obraz za$ wptywa na 6w kontekst moralny o tyle silnie, o ile wptywa nan
w sposob masowy>’.

Najbardziej podstawowym pojeciem, omawianym tutaj, jest ,,obraz”. Sfownik
symboliki biblijnej podaje, ze jest to ,kazde stowo, ktére oznacza konkretng
rzecz (np. drzewo lub dom) lub czynnos¢ (np. bieg lub midcenie). Kazdy przed-
miot lub czynnos¢, ktére mozna przedstawic, stajg si¢ obrazem. [...] Po pierw-
sze, nalezy wyobrazi¢ go sobie tak dostownie, jak to tylko mozliwe. Po drugie
wymaga ogarniecia zakresu znaczeniowego i ukrytych w nim podtekstow”?".
Brak zaangazowania na wszystkich ptaszczyznach sprawi, ze poznanie prze-
stania Pisma Swietego bedzie niemozliwe. Symbolem nazywano niegdy$ po-
tamany przedmiot, ktérego przylegajace do siebie brzegi mozna bylo zlozy¢,
rozpoznajac w ten sposob wezesniej ustalong informacje, szersze znaczenie. Byt
on znakiem rozpoznawczym. W znaczeniu przeno$nym symbole wskazujg na
rzeczy, ktore z racji jakiegokolwiek podobienstwa uzmystawiaja co§ duchowego.
W symbolu odbywa si¢ spotkanie tego, co konkretne, z reprezentowang przez
siebie —a w sakramentach nawet skutecznie w sobie zawartg —rzeczywisto-
$cig wyzszego porzadku. Potrzebujemy symboli, czyli materialnych obrazéw
rzeczy niematerialnych, gdyz sami istniejemy jako istoty duchowo-zmystowe.
Dlatego tez jesteSmy w stanie odczu¢ i przyja¢ bogate tresci niesione przez
obrazy*. Laczg one przeciez w jedno ogolne wrazenie bardzo rozne rzeczy,
i w jednej chwili przedstawiaja je duszy ludzkiej. Przyswajane przez czlowie-
ka obrazy tworzg zhierarchizowang strukture. Jej podstawa jest naturalna

28 C. Rogowski, Hermeneutyczno-dydaktyczny wymiar symbolu i implikacje pedagogiczno-
-religijne, Lublin 1999, s. 276-277.

29 Por. F. Lambruschini, Rola wspélczesnego widowiska w Zyciu moralnym chrzescijanina,
w: Kosciot a kultura masowa, red. F. Adamski, Krakow 1984, s. 41-55.

30 Por. A. Zwolinski, Obraz w relacjach spotecznych, Krakow 2004, s. 463-466.

31 Stownik symboliki biblijnej, red. L. Ryken i inni, Warszawa 2003, s. XV-XVI.

32 Por. R.K. Johnston, Reel spirituality: Theology and film in dialogue, Grand Rapids 2000,
s. 78-79 (ttum. wlasne).
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symbolika kosmosu, przez ktéra kazdy cztowiek moze dojs$¢ do poznania Boga.
»Dzieki objawieniu biblijnemu i wtasciwej dlan typice, ta naturalna symbolika
zostaje wypelniona sensem nowej, historiozbawczej symboliki, aby osiagna¢
swoje apogeum w tajemnicy Chrystusa, ktdra jest nadal obecna i nadal dziala
w Ko$ciele i jego sakramentach, a w chwale osigga swa pelnie”*’. W kosmosie,
powotanym do Zycia przez Boskie ,,niech si¢ stanie”, wszystko jest symbolem
idei Bozej. I ciagle to obraz jest dla nas droga do prawzoru.

Kazda rzecz podpadajaca pod zmysty, w ktdrej wieczna idea Iaczy si¢ z przemijajaca mate-
rig, wskazuje na to, co wieczne, i w ten sposob staje sie symbolem w znaczeniu najbardziej
pierwotnym; wraz z nim dana nam jest owa polowa, ktéra odpowiada drugiej i tworzy z nia

catosé?,

Nie nalezy sadzi¢, ze tre$¢ zostala nadana symbolom i obrazom przez czto-
wieka. Kryja one w sobie tres¢ obiektywna i istotows, istnieja wigc nawet wtedy,
gdy pozostaja nieuswiadomione. Ludzie potrafia takze blednie postugiwac si¢
obrazem, jak wtedy, gdy ,,zamienili chwale niezniszczalnego Boga na podobi-
zny $miertelnego cztowieka, czworonoznych zwierzat i ptazéw”**. Owi— po-
tepiani przez $w. Pawta—ludzie poprzestali na symbolu, a nawet oddawali
mu boska cze$¢, zamiast niczym po drabinie wspig¢ si¢ na nim do Stworcy.

Juz $wiat antyczny konstruowat swoj poglad o obrazie (symbolu) podobnie
do nas. Wierzono, ze nie tylko wskazywat on na to, co przedstawial, ale takze
to co$ uobecnial.

Swoistoé¢ takiego sposobu myslenia wigze si¢ z osobliwym pogladem starozytnych na $wiat.
Zgodnie z tym pogladem obraz jest nie tylko funkcjonalnym przedstawieniem jakiejs rzeczy,
danej $wiadomosci cztowieka, lecz moze oznacza¢ takze promieniowanie, ujawnienie i obja-
wienie istoty rzeczy oraz uczestnictwo w samym przedmiocie. Przez obraz nie nalezy zatem
rozumie¢ czegos, co jest obce rzeczywistosci, co istnieje tylko w mysli, lecz cos, co uczestni-
czy w rzeczywisto$ci i jest sama rzeczywistoécig. W nim ukazuje si¢ istota rzeczy. Obraz ma

wobec tego te same sity, odczucia i mozliwosci dziatania, co jego prawzor®®,

33 D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, ttum. W. Zakrzewska, P. Pachciarek, R. Tu-
rzynski, Warszawa 1990, s. 8.

34 D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, s. 9.

35 Rz 1, 21. 23.

36 K. Friedrich, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Sttutgart 1933, za:
D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, Warszawa 1990, s. 9.
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Przeprowadzone rozwazania ukazuja przezycie religijne jako rzeczywistos§¢
wielowymiarowa, wymykajaca si¢ uproszczonym i redukcjonistycznym inter-
pretacjom. Psychologia, filozofia i teologia wnoszg istotny wklad w jego opis
i rozumienie, jednak dopiero ich komplementarne ujecie pozwala uchwyci¢
pelnie tego fenomenu. Przezycie religijne jawi sie jako osobowe, dialogiczne
spotkanie czlowieka z sacrum, zakorzenione w strukturze ludzkiej egzystencii,
a zarazem przekraczajace jej czysto naturalny wymiar. Szczegélne znaczenie
zyskuje w tym kontekscie rola obrazu, symbolu i dos§wiadczenia estetycznego,
ktore otwieraja cztowieka na poznanie Boga w sposéb integralny, angazujacy
zaréwno rozum, jak i zmysty, emocje oraz wole. Chrzescijaniskie rozumie-
nie przezycia religijnego, zakorzenione w Objawieniu i chrystocentryczne,
pozwala zachowad jego autonomig, sens egzystencjalny oraz obiektywne
odniesienie do realnie istniejacego Boga. Tym samym przezycie religijne
jawi sie nie jako iluzja czy projekcja, lecz jako istotny wymiar ludzkiego zycia,
prowadzacy ku pelniejszemu rozumieniu siebie, §wiata i transcendentnego
zrédta bytu.
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Abstrakt

“Anima non potest intelligere sine phantasmate”.
O roli obrazu w przezyciu religijnym

Artykul przedstawia interdyscyplinarng analize przezycia religijnego jako zja-
wiska zlozonego, wymagajacego ujecia psychologicznego, filozoficznego i teo-
logicznego. Przezycie religijne ukazane jest jako ,,zjawisko psychiczne totalne”,
angazujace calego czlowieka oraz ukierunkowane na sacrum —rzeczywistos$¢
transcendentng, objawiajaca sie poprzez znaki, symbole i obrazy. Autor pod-
kresla jego osobowy i dialogiczny charakter w chrzescijanstwie oraz odréznia
je od innych doswiadczen granicznych, uznajac jednak ich role przygotowawczg.
Centralnym zagadnieniem jest rola obrazu jako uprzywilejowanego medium
poznania religijnego, ktére nie tylko reprezentuje, lecz uobecnia transcendencje.
Rozwazania osadzone sg w tradycji augustynskiej, tomistycznej i w teologii Karla
Rahnera, ze szczegdlnym uwzglednieniem zasady ,,anima non potest intelligere
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sine phantasmate”. Artykul wskazuje takze na pastoralne znaczenie symbolu
i estetyki w przekazie wiary, prowadzac do wniosku, ze przezycie religijne jest
integralnym, osobowym do$wiadczeniem relacji z Bogiem, w ktérym rola obrazu
ma charakter konstytutywny.

Stowa kluczowe: obraz religijny, symbolika religijna, przezycie religijne,
sacrum, psychologia religii, filozofia religii, teologia chrzescijanska,
transcendencja

Abstract

“Anima non potest intelligere sine phantasmate”.
On the role of the image in religious experience

The article offers an interdisciplinary analysis of religious experience as a complex

phenomenon that requires psychological, philosophical, and theological

perspectives. Religious experience is presented as a “total psychic phenomenon”
that engages the whole person and is oriented toward the sacred—a transcendent

reality revealed through signs, symbols, and images. The author emphasizes its

personal and dialogical character in Christianity and distinguishes it from other
boundary experiences, while acknowledging their preparatory role. A central focus

of the article is the role of the image as a privileged medium of religious cognition,
which not only represents but makes present transcendence. The discussion is

situated within the Augustinian and Thomistic traditions as well as the theology of
Karl Rahner, with particular attention to the principle “anima non potest intelligere

sine phantasmate”. The article also highlights the pastoral significance of symbol

and aesthetics in the transmission of faith, concluding that religious experience

is an integral, personal encounter rooted in a relationship with God, in which the

role of the image is constitutive.

Keywords: Religious image, religious symbolism, religious experience,
the sacred (sacrum), psychology of religion, philosophy of religion, Christian
theology, transcendence



