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Przedstawienia dramatyczne obejmuja dwa rodzaje przekazu: teatr i sztuki plastyczne.
Dramatyczno$¢ teatralna nie wymaga wyjasnien. O réznych formach przedstawien
plastycznych mowi si¢ w kategoriach dramatycznych. Kompozycje narracyjnych cykli
rycin hagiograficznych okres§lono jako “rezyseri¢". Sporo mowi si¢ wcigz o zwigzkach
migdzy rzezbami a przedstawieniami misteryjnymi. Wiemy tez, ze rzezby wystepuja w
procesjach, a takze w niektorych przedstawieniach Scisle teatralnych.

1. Czas historii zbawienia

Badacze dawnej literatury religijnej dawno zwrdécili uwage na szereg cech kompozycji
owczesnych dziel, istotnie réznigcych je od utworéw nowszych. Najbardziej uderzajace
sposrdd tych wlasciwosci to statycznos¢ postaci, niedbata chronologia, lekcewazenie
prawdopodobienstwa, brak ciggtosci i rozwoju akcji itp. Nikt juz dzi$ nie traktuje tego
jako estetycznej niedojrzatlosci. Wiemy tez, ze cechy te w pewnym stopniu
odzwierciedlajg swoiste rozumienie czasu. Badajac charakter czasowosci w strukturze
pewnego misterium pasyjnego Daniel Poteet znalazt w niej za$ nie tylko symptomy
pewnej mentalnosci, ale programowa krytyke czasu ziemskiego, ambicje zblizenia do
“bezczasowosci”, chec zajecia boskiego punktu widzenia (246-7). Inni byli sktonni
interpretowa¢ podobne osobliwosci jako nawro6t do naturalnego, poganskiego czasu
cyklicznego, dowodzacy niepelnej chrystianizacji sredniowiecza.

Cyklicznos$¢ zdarzen jest przez swa naturalno$¢ popularnym wciaz ujeciem
czasowosci w refleksji antropologicznej. Operuje nawrotowoscig rok rolniczy,
odzwierciedla jg za$ takze rok liturgiczny. W odroznieniu od tych pokrywajacych sie
kalendarzy, ktore tylko czeSciowo opisuja dtuzsze i ciagle procesy, czas historyczny
musi by¢ linearny w catosci: przeszly, terazniejszy badz przyszty. W staraniach o takie
a nie inne uksztattowanie obrazu czasu przeszilego celujg rezymy totalitarne, ale
dopuszczajg si¢ tego, zwykle mimowolnie, rézne osoby. W zagospodarowaniu
terazniejszosci, a zwlaszcza przysztosci, znajduja swoje usprawiedliwienie trudy
codziennej pracy 1 liczne wyrzeczenia, podyktowane dbatoscig o dobrobyt potomkéow,
a wreszcie zabiegi polityczne przywodcodw. Czas historyczny nie moze by¢
powtarzalny. Moze by¢ natomiast ustrukturowany typologicznie. To upodabnia go do
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czasu religijnego w naszym kregu. Glosny protest przeciw
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“urojeniu o nawrotach czasoéw, przez ktore te same rzeczy zawsze si¢ jakoby powtarzac
muszg co pewien okres czasu” wyszedl spod pidra Sw. Augustyna.

Intensywna powtarzalno$¢ jednostek czasu 1 zwigzanych z nimi obchodow moze
si¢ wydawac sprzeczna z zasadg niepowtarzalnos$ci (tj. nieodwracalnos$ci) czasu
religijnego 1 historycznego. Jednakze nie trzeba dtugo szuka¢ dowodow
zainteresowania czlowieka przysztoscig widziang w perspektywie linearnej, nie
ograniczonej do dorocznego czy innego cyklu, ani nawet do zycia biologicznego. Cykle
obserwowane w przyrodzie w zasadniczym zarysie wydajg si¢ wrecz dos¢ oczywiste;
trudno mniemac, by dla §wiadomego rzeczy rolnika powr6t wiosny mogt sie
kiedykolwiek wydawac¢ sprawg tak niepewng, azeby wymagala magicznych zabiegow,
1 aby fakt jej nadej$cia mial dostarczac jakiej$ satysfakcji o zabarwieniu metafizycznym.
To raczej niecykliczne aspekty zycia biologicznego, jego rozliczne zagrozenia
powodowaly niepewno$¢, sktaniajacg do podejmowania magicznych wysitkow. Nazwy
okreslajace te zabiegi rozsiane sg obficie w roznych dziatach indeksu motywow
sredniowiecznej 1 ludowej literatury narracyjnej Stitha Thompsona, zwtaszcza D. Magic
(Magia), L. Reversal of fortune (Odmiana losu), M. Ordaining the future (Zaklinanie
przysztosci), 1 N. Chance and fate (Przypadek i przeznaczenie). Caty proces
cywilizacyjny polega na wzmaganiu obliczalno$ci w wymiarze spolecznym — wolnym
wprawdzie od cyklicznosci, ale obfitujagcym w grozne zwroty. Obliczalnosci sprzyjato
wigzanie czlowieka do okreslonej przesztosci 1 przewidywalnej przysziosci (Elias
1980:391).

Z gloszenia jednokrotnos$ci przekraczania granicy zycia uczynito swoja
specjalnos$¢ chrzescijanstwo, przedstawiajgce swoja wspolnote jako “jednos$¢ ponad
granica $mierci”.” Przekraczanie owo jest nicodwracalne, ale odbywa sie plynnie, tak
jak stopniowo prowadzit do niego tok ludzkiego zycia, powolny, ale bezlito$nie
jednokierunkowy. Jan Kochanowski widzial w tym nawet krzywde cztowieka, skoro
stale powracajg na swoje miejsce ciata niebieskie, regularnie nastepuja odnowy por
roku, drzewom odrastaja liScie i nawet waz moze si¢ odmtadza¢ zmieniajac skorg — a
tylko cztowiekowi z biegiem czasu jedynie “gorsze lata przypadaja”.’ Znajac
powszechny temat paralelno$ci miedzy czterema porami roku a fazami zycia ludzkiego,
przeciwstawial jedne drugim: kiedy wraz z siwizng nastanie dla czlowieka pora
zimowa, moze on doczekac nadejscia kolejnej wiosny czy lata, ale “ten z glowy mroz
nie zginie”.* Podobnie Mikotaj Rej, odwolujacy si¢ czgsto do podobienstwa czterech

' Paiistwo Boze, ks. XII, rozdz. 10-21, tu r. 20, s. 465. Powtarzalno$¢ historii wcze$ni apologeci
okreslali jako poganska herezje; C. Hahn 1990, s. 3, z odestaniem do G. Quispela, Time and History in
Patristic Christianity [w:] Man and Time: Papers from the Eranos Yearbooks, Princeton 1957, s.
85-107.

* “Die Christenheit ist iiber die Todesgrenze hinaus eine Einheit” — Gerd Tellenbach 1988:86, z
odestaniem do wlasnej pracy Die historische Dimension (1984, s. 202) i do O.G. Oexle, Die Gegenwart
der Toten (w:) H. Braet i W. Verbeke, Death in the Middle Ages, 1983:19-77.

* Na tych kilka poréwnan jednostkowego czasu ludzkiego z czasem innych bytow wskazata Teresa
Michalowska w rozprawie Znaki czasu w poezji Kochanowskiego [w:] taz 1982, s. 341-396, zwlaszcza
346-7. Tamze, s. 347, cytat z jego Piesni [w:] Dzieta polskie, pod red. J. Krzyzanowskiego, 2 t.,
Warszawa *1976, 1, 14 (lin. 20).

* Tamze, s. 356, cytat z Piesni, 11, 23, lin. 12.
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por roku 1 etapow zycia, dopiero tradycyjnemu motywowi wody plynacej w rzece jako
obrazowi zycia umie nadac trafng dobitno$¢ przez ich Sciste powigzanie: jedno i drugie
“nigdy sie nie wroca, ktore raz przeming”.’

Ma ten obraz pewna wartos$¢ dla naszych rozwazan. Jesli juz ogladamy owa
rzeke, ktora wedtug Horacego “do Morza Etruskiego ucieka”,® to popatrzmy, co sie
dzieje, kiedy juz ona do
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niego wpadnie. Wiemy, ze nie rozptywa si¢ w nim od razu, ale jej prad jeszcze jakis$ czas
si¢ utrzymuje. O Amazonce powiadajg geografowie, ze ptynie jeszcze okoto stu
kilometréw w oceanie po opuszczeniu swojego ladowego koryta. Lepiej teraz
zrozumiemy, ze po przekroczeniu granicy zycia “ptynnos$¢” owego przejscia oznacza
zwyczajne trwanie czasu bezposrednio po $mierci, ktory duszy zmartego wypelnia
czekanie na zbawienie. Rzeczywistym 1 produktywnym czynig ten czas modlitwy
zywych. Maja one swoj $wiecki odpowiednik w odniesieniu do ziemskich dziatan
zmarlego — jest nim stawa, ktorag podszeptywali potomnym poeci renesansowi, ale o
ktora potrafili juz rownie skutecznie zadba¢ fundacjami budowlanymi ludzie
sredniowiecza.

Dopiero kiedy dokonany zostanie Sad Ostateczny, uptyw czasu traci swoj ludzki
sens. Traci go obiektywnie, ale w indywidualnym pojmowaniu czas 6w musi by¢
zrozumiany w kategoriach ludzkich, aby cokolwiek znaczyt dla cztowieka. Pomijajac
inne okoliczno$ci pojawienia si¢ wyobrazenia czy$¢ca warto si¢ zastanowi¢ nad jego
czasowym aspektem. Jest to wszak miejsce — moze jedyne w zaswiatach — w ktorym
operuje si¢ skalg czasu odczuwalng dla czlowieka. Nawet to, ze to moze by¢ jakie$
miejsce w pewnym rejonie §wiata fizycznego, nie jest najwazniejsze, skoro wiara w
czyS$ciec nie znika automatycznie wraz z przyjeciem jego spirytualnej definicji: jako
stanu, nie miejsca. Granica migdzy Swiatami staje si¢ wowczas bardziej jako$ciowa niz
terytorialna czy tez przestrzenna. Wizyty dusz czy$¢cowych i krétkotrwate powroty
potepieficow’ sa sposobem poznawania tej granicy i doswiadczania zaswiatow. U
zrodet idei czy$cca dostrzegamy wigc motywy poznawcze, odzwierciedlajgce przezycie
czasu, niekoniecznie za§ wyrazajace jaki§ opor wobec oficjalnej doktryny koscielne;.

Oto na plaszczyznie indywidualnej mogto si¢ dokona¢ praktycznie
rozstrzygniecie odwiecznego dylematu: w jaki sposob istnieje czas, skoro na dobra
sprawg¢ nie istnieje ani przysztos¢ ani przesztos¢? Aby usungé paradoks nieistnienia
czasu, nalezy porzuci¢ ujecie obiektywistyczne, i przyjac¢ perspektywe indywidualnego
umystu i praktycznych zachowan jednostki. Dalej zas, w owym ujeciu
subiektywistycznym trzeba wyzwoli¢ si¢ z nawyku punktowego postrzegania
przedmiotéw. Skoro sami nie istniejemy punktowo, ale w sposdb ciaggly — i to zarowno
w wymiarze duchowym jak cielesnym, takie postrzeganie przedmiotow bedzie zgodne
ze sposobem istnienia podmiotu i z naturg jego wladzy poznania: nie ogranicza si¢ ona
do punktowych postrzezen zmystowych, ale realizuje si¢ w toku wielokrotnych i ciggle

> Woda na przeszie czasy [w:] Mikolaj Rej, Zwierzyniec, Krakow 1574, list 133r [za:] Michatowska
1982, s. 360.

% Horacy, Piesni; Q. Horatii Flacci Carmina, przet. S. Golebiowski, Warszawa 1972; 111, 29, lin. 36,
[za:] Michalowska 1982, s. 359.

’ Tu ostatnio zob. artykut Mariusza Kazafczuka, W kregu piekia barokowego, “Teksty Drugie” 6 (54),
1998, s. 23-46.
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ze sobg powigzanych aktéw. Migawkowy (“optyczny”) model poznawania
rzeczywistosci jest podstawa fatszywej, bo punktowej ontologii reizmu, wedtug ktérego
istniejg tylko rzeczy. Tymczasem §wiat nie sktada si¢ z rzeczy, ale z procesow.
Podobnie jak reszta kosmosu, czlowiek nie jest “rzecza” (tj. takze nie “ciatem i duszg”),
ale procesem. Na gruncie ontologii procesualnej kazda rzecz postrzegana zmystowo jest
zawsze tylko pewng czgscig wigkszego bytu, nalezy ja rozumie¢ zawsze jako fotos
pochodzacy z pewnego filmu.

Stwierdzono, ze zgltebianie istoty nieskonczonosci wszechswiata nalezy do gtownych
watkow w mysleniu “barokowym” (Sokotowska s. 146). Zapewne nie jest to
pozbawione zwigzku z rozwojem fizycznego obrazu §wiata. Nie pomniejszajac
fascynacji nieskonczonoscig kosmosu, ktorej dawali wyraz Gassendi, Bruno czy Pascal,
musimy jednak pamigtac o literackim zgtebianiu otchlannej prawdy nieskonczonego
czasu — a raczej dwu czasOw: zbawienia i potepienia. Ten ostatni przyciggat niemal catg
uwage pisarzy, jemu tez poswiecone sg ponizsze przyktady.
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Sa one swiadectwem literackim pracy poznawczej, jakg musiat wykona¢ kazdy
cztowiek wierzacy w zycie wieczne. Wprawdzie od niepamig¢tnych czasow Credo
powtarza deklaracje wiary w “zZywot wieczny”, ale czym innym jest wierzy¢, ze si¢ go
dzieki samemu chrztowi otrzyma, a czym innym jest musie¢ wypracowac osobiscie,
niczym $§wiadczenie emerytalne, kazda jego godzing. Przetom, jaki spowodowato
pojecie nieskonczonosci w spojrzeniu na czas, byt chyba — z racji swojej powszechnosci
— wazniejszy od nowego zrozumienia stosunkOw przestrzennych, ktére zreszta
optycznie si¢ nie zmienily. Niewiele si¢ zmienita ziemia, po ktorej kazdy stapal, czy
ktora obsiewat, podobnie jak nie zmienito wygladu niebo nad nig, a zawrotu glowy od
jego otwarcia si¢ w nieskonczong pustg otchtan i1 dzi§ dostaja tylko ci nieliczni, ktorzy
z natezeniem o tym mys$la. Skoro za§ nawet nowe dyscypliny naukowe jak matematyka
czy mechanika, cho¢ zrewolucjonizowaly poznanie, “nie sprzyjaty tworzeniu
wyobrazalnej struktury wszech§wiata” (tamze, s. 155), praktyczne konsekwencje
odkrycia nieskonczono$ci kosmosu dla kazdego cztowieka z osobna byly zadne w
poréwnaniu z przeznaczeniem, ktorego aspekt czasowy mogt si¢ nawet sta¢ bardziej
niepokojacy, odkad nowy przestrzenny model swiata spowodowat odsunigcie si¢ nieba
do sfer nieokreslonych. Nowe rozumienie kosmosu jako bytu jednolitego,
przeciwstawione dawnemu poprzedzielaniu go na hierarchiczne sfery i regiony, nie
stangto w sprzecznosci z religijnym procesem uhistorycznienia czasu zbawienia, ktory
w tym zakresie jest gldwnym poznawczym owocem Sredniowiecznej teologii i
poboznosci. Glgbokie przezycie inkarnacji, obecnos$ci Boga na ziemi, jego dziatania
wsrod ludzi w czasie mierzonym ludzka miarg, nie moglo pozosta¢ bez wptywu na
myslenie o czasie Chrystusa w niebie, po Wniebowstapieniu, oraz o czasie zbawionych
u jego boku (“$wigtych obcowanie”, poprzedzone statg interakcjg indywidualnych
sumien zyjacych wiernych z Bogiem). Dawna idea wiecznosci jako bytu zupetnie
odmiennego 1 nieporéwnywalnego z zadnym ludzkim do§wiadczaniem — jesli nie miata
zostac tajemnicg — nie mogla si¢ osta¢ w tej postaci. Wyglada na to, ze wprowadzona
przez §w. Augustyna do starozytnego dwojpodziatu aeternitas i tempus trzecia
dziedzina czasu — aevum — wypiera w przedstawionym procesie ide¢ bezczasowej
wiecznos$ci absolutnej, “stojacej w miejscu” (nunc stans). Wystepuje ono jeszcze w
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polskim podreczniku filozofii Szymona St. Makowskiego Cursus philosophicus
(Krakow 1681),* ale juz w we wezesniejszych franciszkanskich kazaniach pojecie
aeternitas jest rozumiane jako trwanie, “‘ktore zacznie si¢ po koncu §wiata, gdy
wszystkie pozostate rodzaje czasu zatrzymaja sie”.” Pozostaja wiec w popularnym
rozumieniu dwie dziedziny blizsze cztowiekowi, ktorym odpowiada rozrdznienie dwu
czasOw u Bazylego Rychlewicza: czas generalny (“aby tych wszystkich skazytelnych,
stworzonych rzeczy mierzyt trwato$¢ y bytnos¢”), oraz czas specjalny (“aby kazdy
cztowiek ... czasu zazywat na staranie si¢ y pieczolowanie okoto wieczney
szezesliwosci”).'” To ten drugi indywidualny czas znajduje kontynuacje w zaswiatach.
Nie pomylimy si¢ wiele, odczytujac tu ideat religijny, taczacy czas doczesny i czas
duchowy, 1 pozwalajacy dzieki temu twierdzi¢, ze “cztowiek przynalezy do aevum, a nie
do tempus” (Drob, s. 55); jest to rzutowanie
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wstecz, na okres zycia, czasu po $mierci, ale z punktu widzenia jednostki to jest ten
czas, ktory cztowiek zabiera ze sobg przekraczajac prog $mierci cielesne;j.

Wskazuja na te cigglos¢ jeszcze dwa wzgledy. Wspomniana wyze;j
subiektywizacja przezycia czasu tuz po s$mierci w oczekiwaniu na Sad Ostateczny
znajduje naturalne przedtuzenie w psychologizacji kary posmiertnej. Jeszcze u
Augustyna ci, co zeszli ze §wiata “odpoczywal[li] w tajemnych schroniskach 1
siedzibach dusz” (Panstwo Boze, X11.9, s. 452); pdzniej to refrigerium zmienia si¢ na
cierpienie w czysccu. Wieczne potgpienie ugruntowuje si¢ jako wieczne wymysine
cierpienie — co$ z gruntu innego niz bezwzgledny koniec grzesznikow, o ktérym
powiadata starotestamentowa grozba, ze “nie powstang niezboznicy na sadzie”, i ze
“droga bezboznych zginie” (Ps 1,5-6).

Drugim kompleksem czynnikow utrwalajacych tendencje do przenoszenia czasu
ludzkiego na wieczno$¢ byty idee czasu absolutnego w fizyce, ujete w matematyczng
teori¢ przez Newtona, ktora w pewnym sensie stanowita sume tradycyjnych ujeé
obiektywistycznych, '! z ta zmiana, ze od tej pory jeden czas ptynat w catym jednolitym
substancjalnie Kosmosie. Sredniowiecznym wktadem do tej obiektywizacji byto
uniezaleznienie pojecia czasu od ruchu, zaktadane w idei czasu potencjalnego (Duns
Szkot), “istniejgcego niezaleznie od ruchu sfer nieba, a zatem mogacego mierzy¢
zaroOwno ruch, jak 1 spoczynek. Po zatrzymaniu obrotu sfer niebieskich, gdy swiat si¢

¥ “4evum — to miara rzeczy substancjalnie niezmiennych, ale podlegajacych zmianom akcydentalnym.
Tempus — to miara rzeczy zmiennych substancjalnie i przypadto$ciowo; jego trwanie opiera si¢ na
permanentnym nastepstwie przesztosci (praeteritum), terazniejszosci (nunc) i przysztosci (futurum) [...]
Aeternitas wreszcie —to miara rzeczy najzupelniej niezmiennych w swej istocie i w przypadtosciach, nie
posiadajaca ‘przesztosci’ i ‘przysziosci’; to nieustajace ‘teraz’.” [za:] Teresa Michatowska, Czlowiek i
czas [w:] eadem, 1982: 396-430 (tu s. 397-8).

’ Drob 1998, s. 53 z odestaniem do Kazari na niedziele catego roku Franciszka Rychtowskiego (Krakow
1664), w ktorych wlozyt on obrazowy system trzech zegardw mierzacych trzy rodzaje czasu.

' Bazyli Rychlewicz, Kazania poczgwszy od Adwentu asz do Wielkieynocy..., Krakow 1698, s. 222
(Drob s. 54).

"' Drogi recepcji idei czasu jako obiektu (ens reale) w Polsce sygnalizuje Teresa Michatowska we
wprowadzeniu do wspomnianego w poprzednim przypisie studium o “watkach temporalnych w poez;ji
polskiego baroku”. Wyobrazenia o czasie w polskich kazaniach franciszkanskich przebadat gruntownie
Drob (1998).
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skonczy, rozpoczynajaca sic wieczno$é nadal bedzie odczuwana jako czas.”'?

Przejawem tego ucztowieczania, czyli poznawczego oswajania niepojete]
boskiej wiecznos$ci, a wigc redukcji aeternitas na rzecz aevum, jest przeliczanie
nieskonczonego czasu na jednostki znane w ludzkim zyciu. Nie dziwimy si¢ przy tym,
ze w pierwsze] kolejnosci nastepowalo obznajamianie si¢ z nieskonczonoscia czasu
potepienia. “Czy za tysigc wiekOw oczyszcze si¢ z nieszczgsne] winy?” - tymi stowy
Trup (Antitemiusza) przybywajacy do otchtani piekielnej pyta pierwszg napotkang
Dusze potegpiona, ta za§ odpowiada: “Chocby$ dodat jeszcze dwa tysigce wiekow, 1 tak
jej nie zmyjesz.”

— A po milionach stuleci?

— Za mato milionéw.

— Powiem — miliardy.

— Za mato.

— Rozciggng miliardy do bilionéw i trylionow.

— Nie ma liczby na oznaczenie wiecznosci, ani zadnej miary. Im rozleglejsze granice
wyznaczasz wieczno$ci, tym bardziej ona wzrasta. (Antitemiusz, s. 226-7, lin. oryg.
2089-97).

Podobny, aczkolwiek po protestancku blizszy litery Pisma, wywiad
przeprowadza Candydus, negatywny bohater polskiego moralitetu o Bogaczu 1 Lazarzu,
pytajacy Abrahama: “Dlugo cierpie¢ bedg 1 jak predko piekielnych tancuchoéw
pozbede?”

— Na wieki.

— Toby si¢ juz nade mng Bog nie mial zmitowac, kiedy bede tysigc lat w piekle
pokutowac?

— Nie zmiluje.

[163]

— A jezeli dziesi¢€ lat tysiecy przeminie, aza sprawiedliwosci niedosy¢ si¢ stanie?

— Nie dosy¢.

— Jezli tysigc tysigcy w tym piekle przebede, azaz o mitosierdziu Bozym watpi¢ bedg?
— O tym nie mys$l, twe meki nigdy nieskonczone. Poki Bég zyje w niebie, nie beda
skrécone. (k. 33r)

Nie rozwigzemy za jednym zamachem wszystkich zagadek zwigzanych z czasem.
Oszczedzimy sobie zawodu, jesli co$ tak wszechobejmujacego 1 wieloznacznego
poddamy redukcji kognitywnej, sprowadzajac do procedur indywidualnego umystu.
Zamiast si¢ gubi¢ w spekulacjach powiedzmy raczej: Czas jest tym, co mierzymy
jednostkami czasu. Nasza skromnos$¢ i pragmatyzm pozwalaja na sformutowanie dwu
heurystycznych narzegdzi: tyle jest odmian czasu, ile dziedzin jego odmierzania; oraz:
nasze wyobrazenie o czasie zalezy od jednostek, jakimi go mierzymy.

2. Panowanie nad czasem (hagiografia, malarstwo, dramat).

"> Drob 1998, s. 52, przyp. 63, z powolaniem na P. Duhema, Le systeme du monde. Histoiries des
doctrines cosmologiques de Platon a Copernic, 10 t., Paris 1953-1959; t. 7, s. 365-368.
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Religijnym narz¢dziem panowania nad czasem jest pokuta, ktéra zmienia przesztos¢ i
przysztos¢ indywidualnej duszy. Rozumiano to nie tylko metaforycznie, jako zmiang
oceny przesztosci 1 przewarto§ciowanie perspektyw na przysztosé, ale wrgcz dostownie
jako zmiang¢ wlasnej przesztoSci przez cztowieka dzigki spowiedzi, usuwajacej z
jednostkowej linii czasowej zaszty fakt, jak kartke z kartoteki. Podobng procedurg
prawng znamy dzi$ jako “zatarcie skazania” — po uplywie ustawowego czasu nastgpuje
usunigcie pozycji z rejestru skazanych, co pozwala danej osobie o§wiadcza¢ zgodnie z
prawem, cho¢ przeciez niezgodnie z prawda, " Ze “nie byta karana”. Mamy w literaturze
exempla o sadach Bozych (ordaliach), wykazujace niewinno$¢ przestepcy, ktory
zawczasu “wyspowiadat si¢ z przestepstwa”. Takie zacieranie przesztosci przez
podstawianie za dawny czyn obecnej moralnej niewinno$ci wzbudzato zreszta
watpliwosci.'*

Za zrddlo najlepiej charakteryzujace Sredniowieczne wyobrazenia o czasie
Cynthia Hahn uznata hagiografie. “Kazdy $wiety jest unikalng jednostka historyczna,
ale zarazem kazdy w sensie ontologicznym stanowi jedno$¢ z innymi §wigtymi i z
Chrystusem”. Jednos¢ ta kryje w sobie paradoks statosci prawdy objawionej 1
zmiennosci jej glosicieli; $wieci stanowig nowe wcielenia Chrystusa w kolejnych
punktach dziejow i jest w tym obietnica wieczno$ci. Negujac “nawroty czasow,
obracajace w koto te same rzeczy”, §w. Augustyn na dowod przywotywat “wiekuisty
zywot swietych” (Panstwo Boze, X11.20, s. 465).

Wyobrazenie czasu, jakie si¢ wylania z narracji hagiograficznej mozna okresli¢
jako “czas zbawienia” (Hahn 1990:2-3). Czy jednak jest to posta¢ czasu specyficzna dla
hagiografii? I czy atrybucja odnosi si¢ jednakowo do réznych etapéw w dziejach
hagiografii?

Szukajac odpowiedzi popatrzmy, jak réwnolegtym do pokuty, a moze
konkurencyjnym wobec niej torem szty starania wstawiennicze 0sob pretendujacych do
swietosci. Sg one czestym tematem exemplow, legend 1 dramatdéw o Swigtych. Aby
nawigza¢ do okreslenia pokuty jako sposobu panowania nad czasem, zauwazmy, ze ten
panuje, kto pokutuje.

[164]
Nadmiar ambicji w tym zakresie deprecjonuje wartos¢ osobistej pokuty i zakrawa na
uzurpacje boskosci. W zywocie §w. Kingi czytamy:
“Wiedzcie 1 nie powatpiewajcie, ze ktokolwiek z ludzi ptci obojga bedzie mnie
miat za matke chrzestng, nigdy nie spotka go kara pot¢pienia wiecznego, bo
wspiera¢ go bedzie Boza taska, i objawito mi niebo, ze ten dar posiadam.”"
Nieortodoksyjnos¢, by nie powiedzie¢ “kumoterstwo” takiego ujecia sprawy przez
Kinge wynika prawdopodobnie z wzorowania si¢ na hagiografii wczesniejszego
sredniowiecza. Wedlug Rolfa Sprandela (1962:38) u progu II tysigclecia w tonie
chrzescijanstwa rownowaga migdzy wspodlnotg kultu (Kultgemeinschaft) a instytucja

" Odnotujmy ten moment w obliczu szerzacej sie w ustrojach demokratycznych maniery uznawania
wyroku sagdowego za rozstrzygnigcie orzekajace ostatecznie istnienie badz nieistnienie faktow, a wiec
zwalniajace nas z trudu i obowiazku dociekania prawdziwego ksztattu rzeczywistosci.

' Franz II 330-1 z odestaniem do rozwazan przeciwnych tej procedurze u abpa Hinkmara, De divortio
Lotharii, interrog. VI, PL 125:659.

' Rozdziat XLII, Wojtczak 1999, s. 169. Powyzsze przytoczenie jest cenne rowniez ze wzgledu na
osobiste zdefiniowanie przez przyszta $wigta tego, co okreslono jako wlasciwy temat narracji
hagiograficznej: dziatanie taski Bozej (Hahn, s. 5).
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zbawczg (Heilsanstalt) przesuwa si¢ na korzys¢ tej drugiej, a to zaktada inne
pojmowanie biegu czasu i inne zasady udziatu w zbawieniu wlasnej duszy. Wartos¢
wstawiennictwa rozumianego jako zastgpstwo (Swigty bierze na siebie cudze winy 1
cigezar pokuty za czyje$ grzechy) wzglednie malata wraz z umacnianiem si¢ nowej
formy katolicyzmu, ktorg charakteryzuje obowigzkowe uczestnictwo w zyciu
religijnym umieszczonym w parafialnej strukturze (sakramentalizm). System
sakramentalizmu zobowigzywat wiernych do wigkszych staran osobistych w zakresie
dbatosci o zbawienie. “Znaj drogi” — tak brzmi tytul wielkiego traktatu Hildegardy z
Bingen, ubranego w forme¢ wizji, ale wizji bardzo scholastycznej, zawierajace]
akademicko precyzyjny wyktad aktualnej eklezjologii wraz z nowym wowczas
przestaniem. Tok zycia indywidualnego, znaczony progami jednorazowych
sakramentow, nie miat charakteru cyklicznego. Tym bardziej linearne bylo zycie
rodziny, w ktorej przychodzili na §wiat kolejni nowi czlonkowie, pierwszy raz szli do
spowiedzi, zawierali malzenstwa, niesli do chrztu swoje dzieci, grzebali rodzicow — i
wszystko to robili tylko raz.

Wyjasnienia wymaga tu stosunek czasu indywidualnego do religijnego 1
historycznego, nawet po przyjeciu ich linearnosci; z natury rzeczy nie jest tym samym
linearno$¢ pojedynczego zywota i nastepstwa pokolen. Niejasna jest wartos$¢
jednostkowej refleksji nad catoscig historii, ktora jest istotg jej panowania nad czasem.
Forme tej refleksji 1 przedstawienie tego panowania wida¢ na obrazach pokazujacych
cztowieka dzisiejszego tak, jakby byt obecny podczas wydarzen z zycia Jezusa. Ale co
— jaka rzeczywisto$¢ — widac na tych antychronologicznych obrazach?

Jednym z zastrzezen pod adresem linearnosci czasu religijnego bylo
powatpiewanie w trwanie pami¢ci bardzo odlegtych zdarzen (objawienia), ktorych
ksztalt, a wigc moze tez istotna tres¢, zaciera si¢ w przedstawieniach nie operujacych
autentycznymi motywami. Sprawia to daleko posunigta aktualizacja planu wizualnego
(struktur powierzchniowych) dziet sztuki, ktére w pewnych stylach cale tworzywo
czerpig z otaczajacej tworce rzeczywistosci, lekcewazg chronologi¢ i1 nie zdradzaja
troski o ponadczasowy charakter motywow. Na przyktad w sztukach misteryjnych nie
stronigcych, jak wiadomo, od dosadnosci srodkow 1 aktualnosci lokalizacji,
dopatrywano si¢ “naturalistycznego potraktowania zmartwychwstania”, i twierdzono na
tej podstawie, ze nie jest ich celem upami¢tnianie zdarzenia z zycia Chrystusa, ale
“celebrowanie nawrotu odrodzenia, okresowego zwyciestwa zycia nad §miercia”.'®
Odnotujmy najpierw charakterystyczne dla teorii cyklicznej niezauwazanie tego, ze
zimg nie wymiera cale zycie organiczne, ale tylko niektore rosliny; wiele z nich jedynie
“zasypia” tak jak niektore zwierzeta, a sg przeciez do$¢

[165]
liczne stworzenia w obu krdlestwach, ktore wraz z ludzmi normalnie w zimie Zyja.
Bytowanie poza ogrzewanym domem moze si¢ wydawaé niewyobrazalne miejskiemu
pasikonikowi, ale wiejskie mrowki umiaty si¢ do tego przygotowac i przetrwac wraz z
zywym inwentarzem najtezsze mrozy. To wszystko zabrania nam wyolbrzymiaé
wiosenny przetom, i tak zreszta majacy ograniczony sens — jedynie w chtodniejszym
klimacie.

Ze spraw zasadniczych uznajmy za nieporozumienie utozsamianie

' “For to the degree in which the play unfolds a naturalistic treatment of the resurrection, it no longer
commemorates an event from Christ’s passion, but rather celebrates a periodic rebirth, the periodic
victory of life over death” Warning 1974: 277, w odniesieniu do Redentiner Osterspiel.
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jednorazowego 1 absolutnie niepowtarzalnego, by nie powiedzie¢ “zastrzezonego”
wydarzenia inkarnacji 1 zmartwychwstania z wielokrotnym celebrowaniem jego
pamigci. Zmartwychwstanie czlowieka nie nalezy zreszta do doswiadczen
obserwowalnych i trudno ustali¢ jakie$§ normy takiego przedstawienia. Stuszne wiec jest
przeciwne zdanie, o wptywie “nienaturalistycznego myslenia”, ktore wygtosit Poteet
(1982, s. 233), charakteryzujac metode artystyczng zastosowang w angielskim cyklu
Ludus Coventriae; warto przytoczy¢ jego twierdzenie, poniewaz punktem wyjscia jest
sprawa czasu w czesci pasyjnej cyklu, a doktadnie;j:

“...uderzajace przejawy ttumienia czasowosci — zmiana kolejnosci historyczne;,

catkowity brak rozwoju moralnego u postaci, powszechne obrazowanie

sakramentalne, ironia tkwigca w ujawnianiu przez akcje bezcelowosci
przestrzegania kolejnosci czasowej przy ponizeniu 1 porwaniu Jezusa —

wszystkie tacznie sugerujg one wptyw nienaturalistycznego myslenia i

obiektywizujg alternatywe duchowg dla doczesnego znaczenia czasu

sekwencyjnego.”
Badanie odnosi si¢ do misterium pasyjnego wprawdzie, ale autor konkluzjg obejmuje
caty cykl.

Jesli chodzi o rzeczywistg “naturalistyczno$¢” pewnych motywow przedstawien
sredniowiecznych, to nie brak dowodow umiejetnosci abstrahowania od aktualnego 1
wedlug nas anachronicznego szczegotu, ktore pozwalato na dobre rozumienie
ponadczasowej idei zawartej w dziele, a moze wlasnie nawet takie rozumienie
ulatwiato, dzigki dokonaniu translacji na znane do$wiadczenia.'” Podrecznik
monastyczny zachg¢ca poboznych, aby "wyobrazali sobie postacie §wiete jako
znajomych, albo miasto Jeruzalem w ksztatcie znanego sobie miasta". Oznaczato to
dopuszczanie tysiecznych wariantow tego wyobrazenia. Malarz przedstawiajgcy wlasne
miasto w roli Jerozolimy nie twierdzit zatem, ze byty one do siebie podobne, ani nie
miat ambicji pokazania “prawdziwej" Jerozolimy. Naturalizm $redniowieczny,
iluzjonizm u flamandzkich prymitywistow, nawet perfekcyjne stosowanie perspektywy
— to wszystko nie stuzyto mimesis, ale coraz doskonalszej wizualizacji idei, wyobrazen,
typoéw; Doskonalenie wynika jedynie z rosnacej rozdzielczos$ci widzenia, z ktorg idg w
parze rosngce umiejetnosci techniczne. Namalowanie tej samej identycznie
pofaldowanej biatej tkaniny — raz jako pieluszki, na ktorej spoczywa Dzieciatko, obok
za$ jako oktadki ksiegi — pozwala przeprowadzi¢ analogi¢ zawartg w stynnym zdaniu z
Ewangelii wg §w. Jana: “A stowo stalo si¢ cialem" — calg za$ sceng¢ zinterpretowac jako
tego zdania wizualizacje.

W innym zakresie pot¢gowata te umiejetnosci (tzn. poprzedzata je w procesie
tworczym, odbiorcom zas$, takze nam dzisiaj, pomagata odczytywac) pomystowos¢
autorow “‘sztuki zapamigtywania”, ktorej owoce zapetniajg coraz liczniejsze w XV i
XVI w. poradniki. Ozdabiajace je diagramy i grafiki, jesli nie s jedynie plastycznymi

' Peter Parshall (1999, s. 465) przytacza wskazowke z podrecznika monastycznego, ktora zacheca
poboznych, aby “wyobrazali sobie postacie Swiete jako znajomych, albo miasto Jeruzalem w ksztalcie
znanego sobie miasta”.
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dyspozycjami retorycznymi dla kaznodziejow'®, ale zblizaja sie do klasy dziet sztuki, to
nalezatoby je gwoli $cistosci okresli¢ nie jako

[166]

“swego rodzaju metafory” (460), lecz raczej jako metonimie: obraz typu Arma Christi
to wrecz metonimiczny bricolage. W tym skrajnym przypadku mozemy abstrahowac¢ od
czasu.

Jednak poza tym operowanie czasem — na co zwraca uwage Alfred Acres —
nalezy do najciekawszych aspektow w malarstwie pdznosredniowiecznym i
renesansowym, cho¢ w badaniach ustepuje aspektom przestrzennym, ktore stanowia
“naczelny przedmiot zainteresowania badaczy”. Jesli zas chodzi o czas, to zaymowano
sie nim gtownie w konteks$cie narracji obrazowej (pictorial narrative), a wigc odcinkami
czasu $redniej dlugos$ci, przedstawianymi jako cykle obrazéw polaczonych
powtarzalnymi motywami. Natomiast skrajnie dtugie przebiegi czasu (implikowane np.
w obecnosci fundatora obrazu w scenie z Ewangelii) traktowano jako konwencje,
pozbawione odniesienia do idei czasu. Tak samo sposoby przedstawiania krdotszych
odcinkow czasu (jak ruchy) uznaje si¢ za zwykte chwyty artystyczne (representational
habit) nie wyrazajace tworczego wktadu artysty w przedstawienie czasu (temporal
invention; Acres 1998, 422).

Rysuje si¢ podobienstwo do charakterystyki czasu w misteryjnej kompozycji
teatralnej, w ktorych przejawy “thumienia czasowosci” zinterpretowano jako
stanowisko ideowe: “alternatywa duchowa dla doczesnego znaczenia czasu
sekwencyjnego”. Jak wykazemy, ta alternatywa (sensus spiritualis), nie musi by¢ wcale
czysto “duchowa”, tj. myslowa czy transcendentna, ale moze by¢ jak najbardziej
rzeczywista. Symbolizm, alegoria mogg wrecz tak samo przeszkadza¢ w zrozumieniu
idei skomplikowanego czasowo obrazu, jak mierzenie go regutami prostej
ilustracyjnosci narracyjnej (tenze 423). To, co w niezwyktych spotkaniach ponad
czasem na obrazach racjonalizowano jako konwencje¢ malarskg, mozna wyjasni¢ innym
rozumieniem 1 odczuwaniem czasu — jako czasu zbawienia.

Trzeba jednak juz teraz powiedzieé, ze zardGwno przebogata praktyka
artystyczna, jak i $redniowieczna teoria znaku doskonale sobie radzily z odréznianiem
znaczenia literalnego od znaczen przenosnych.'® Wyktad liturgii wyodrebniat w gestach
1 obrzedach sktadowe aspekty skomplikowanej symboliki. Nastepujace z czasem
uproszczenia miaty charakter iloSciowy, nie jako§ciowy. Powszechno$¢ konstrukeji
typologicznych w liturgii oraz tworczos$ci artystycznej wskazuje na szerokg wiedze w
tym zakresie nie ograniczong do waskiego kregu elit, albowiem “niepis$miennos¢ nie

'8 “The pictures are not intended to be mnemonic in a direct sense, but in strategy they reflect the
principle of the ars memorativa and suggest at least one way in which late medieval preachers might
have invented propositions for their sermons” (Parshall 463, o grafikach z rzymskiego kodeksu z
Biblioteca Casanatense, opisanego przez Franza Saxla, ‘Aller Tugenden und Laster Abbildung’. Eine
spéatmittelalterliche Allegoriensammlung, ihre Quellen und ihre Beziehung zu Werken des frithen
Bilddrucks [w:] Festschrift fiir Julius Schlosser zum 60. Geburtstag, red. A. Weixlgartner i L.
Plainiscig, Ziirich: Amalthea 1927, 104-121).

"% K. Morrison mowi nawet o nawyku “czytania miedzy wierszami”, zaréwno w odniesieniu do stow jak
1 obrazow, History as a Visual Art in the Twelfth-Century Renaissance, Princeton 1990, cyt. za: Leslie
Ross, 1994:163.
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oznacza ghupoty”.?’ Formuta “theologia figurativa non est probativa” wyznaczata
zarazem pomocniczy (niedowodowy) charakter wszelkich zestawien figury i typu.”' W
zastosowaniach dydaktycznych 1 literackich metoda typologiczna nie tracita swojej
atrakcyjno$ci w pozniejszych stuleciach, stosuja ja humanisci renesansowi,” tworcy
barokowi (co pokazemy dalej) znajdujg dla niej nowe zastosowania.

[167]

Samo uznanie linearnos$ci czasu religijnego nie oznacza jednak rozumienia go w
sposob zgodny z dzisiejszg wiedzg o §wiecie. Jej szczegdtowos¢ sprawia, ze Swiat
widzimy jako czasoprzestrzenne continuum, zwartg a nade wszystko ciggla cato$¢, w
ktorej kazdy chwilowy stan nastepuje natychmiast po poprzednim jak klatki filmu, w
sposoOb nie dopuszczajacy luk. Takie wyobrazenie rzutujemy na narracj¢ historyczna 1
spodziewamy si¢ po niej spojnosci, szczelnosci, ciggtosci. Nie znajdziemy tego w
piSmiennictwie hagiograficznym, gdyz nie miato ono na celu przekazania nam spdjnego
chronologicznie, cigglego, pozbawionego luk zyciorysu. Wynika to stad, ze “konwencja
hagiograficzna nie jest zorientowana na tres¢, ale na reakcje odbiorcy, reakcje
uwarunkowang kulturowo.” (Hahn, s. 5). Wazniejsza niz ciagto$¢ chronologiczna jest
wowczas harmonizacja typologiczna punktowych zdarzen czy obrazow; wazniejsza od
wiarygodnosci czy prawdopodobienstwa jest wymowa paradoksu i cudu. Zgodnie
bowiem z naczelnym zadaniem hagiografii — pokazywaniem i zache¢tg do nasladowania
Chrystusa — to nie $wiety jest podmiotem wlasnego zywotu, ale Chrystus (Hahn, s. 6).

Nawet punktowe uporzadkowanie typologiczne wytwarza efekty poznawcze,
podobne do chronologii, wykazuje bowiem istotne atrybuty czasu™: ustala mianowicie
zalezno$ci przyczynowo-skutkowe, odroznia zdarzenia wcze$niejsze od pdzniejszych,
oraz uwypukla zmiang. W utworze literackim moze z kolei odegra¢ pierwszorz¢dna role
uspojniajacg. Malarz ma tu wigksza swobod¢ niz autor dramatyczny, ale mozemy
przyjrze¢ si¢ badaniom historykéw sztuki z korzyscig dla interpretacji dramatow.

Ujmujac rzecz najogo6lniej, uporzadkowanie typologiczne bedzie tylko jedng z
wielu zasad rzadzacych programem ideowym oraz doborem 1 uktadem jego wizualnych
nos$nikow. W kazdej realizacji artystycznej implikowany czas spotkania 0sob 1 rzeczy
przedstawionych na jednym obrazie, w jednej scenie, odbiorca musi jako$ odczyta¢. Na
przyktadzie malarstwa wykazuje to Acres (1998). Niezwyczajno$¢ przedstawianych na
obrazie sytuacji, uktady rzeczy i1 konfiguracje osob, ktore dla 6wczesnego widza
musialy by¢ niespodziewane, interpretuje on jako sygnat dla odbiorcy i metode
weciagniecia go w czasowy wymiar obrazu.>* “W calej zachodniej historii sztuki nie ma
drugiej takiej epoki jak malarstwo wczesnoniderlandzkie, w ktorej obraz religijny bylby

* Udowadnia to Walter E. Meyers 1992 na licznych przyktadach z literatury kaznodziejskiej oraz
dramatycznego cyklu z Chester, ktory musiat liczy¢ si¢ z przypadkowa publicznoscig uliczng. Cyt.
zdanie na s. 264.

21 «[...] nec opportet per omnia figuratum et figuram conformari”, Johannes von Paltz, Werke 1, s. 53, z
powotaniem na Bonawenture i Tomasza z Akwinu, [za:] Schuppisser, s. 186.

*? Erazm z Rotterdamu w antologii meczenstwa przedstawia los siedmiu braci Machabeuszy i ich matki
jako prefiguracj¢ Ukrzyzowania i Siedmiu Boles$ci Maryi (druk Euchariusa Cervicornusa, Kolonia
1517, Schuppisser, s. 186-8, z reprodukcja drzeworytu o tej tresci).

» Wylicza je Poteet 1982:232.

** “I proceed with two controlling assumptions: first, that pictorial time is not so much made by an image
as it is made available by it; and second, that this availability is most conscious in depicted situations
that are somehow anomalous.” (Acres 1998, s. 423).



Dabrowka 12
tak zdecydowanie zwigzany z rzeczywistoscig, w ktorej zyt obserwator." (Thiirlemann
s. 265).

Zapoczatkowane przez Campina 1 ugruntowane przez Van der Weijdena
zaproszenie czy wymuszenie wejscia do srodka rzeczywistosci przedstawionej na
obrazie jest tozsame z etymologicznym znaczeniem terminu ‘medytacja’: medito to po
prostu med-ito. Nie uzywajac zatem tego terminu Acres stwierdzil medytacyjny
charakter obrazu Van der Weijdena. Dzigki tej etymologicznej wyktadni mozemy
obrazowo odpowiedzie¢ na pytanie, co robi fundator obrazu widoczny w scenie
Poktonu Trzech Kroli, jakby tam wtedy byt: on do tej sceny “zamedytowat”. Skad?
Widzimy na obrazie droge z pobliskiego miasta, jaka przeszedt. Jednak jak kazde
chodzenie, tak i to musi si¢ odbywa¢ w jakims czasie. Co to za czas? Jesli to “czas
zbawienia”, jakg ma naturg?

[168]

3. Zycie Jezusa jako jednostka czasu w medytacji

Zgodnie z zatozeniem heortologii (liturgiki §wiat) “bieg roku liturgicznego
odzwierciedla kolejne momenty w zyciu Chrystusa” (Young 1:90). Warto o$wietli¢ ten
znany fakt wynikami badan nad teologicznym znaczeniem czasu w zrddtach z kregu
devotio moderna, ktory do powszechnej poboznosci wprowadzit medytacje.”

Na rok koscielny sktadajg si¢ dwa rodzaje czasu: otwiera go liturgicznie “ciezki”
cykl obejmujacy tajemnice inkarnacji (mysteria Christi): oczekiwanie (Adwent),
narodziny (Boze Narodzenie), zycie, me¢ka 1 $Smier¢ (Wielki Post, Quadragesima),
zmartwychwstanie i zycie w Duchu §w. (Okres Wielkanocny); te 2/5 pos§wigcone sg
zatem ziemskiej drodze Chrystusa, ktéra ma by¢ wzorem dla drogi kazdego
chrzescijanina. Cze$¢ pozostatg (ok. 3/5) stanowi czas pozostawiony cztowiekowi, nie
obcigzony liturgicznie, ale stawiajacy wiernym zadanie:

Przez §wiadome §wietowanie calego roku koscielnego wierny z kazdym rokiem

jest wprowadzany glebiej w Misterium Chrystusa, staje si¢ coraz bardziej

cztowiekiem uksztattowanym wedtug Chrystusowego modelu.” (148)
Zauwazmy na marginesie, ze czas “ludzki” pokrywa si¢ z okresem rolniczej aktywnos$ci
w klimacie umiarkowanym, podczas gdy czas “boski” jest czasem zimowego
przeczekania.

Na przeksztalcajace dziatanie roku koscielnego sktadaja si¢ drobne dziatania
budujace w skali tygodnia, te za$ powtarza w jeszcze mniejszej skali cykl dzienny.

% Nastepne akapity streszczaja wyniki R.T.M. van Dijka, Tijdordening in de devote overweging, 1995,
s. 148 i n. Bada on tam m.in pisma Gerarda Zerbolta z Zutphen (1367-1398), De spiritualibus
ascensionibus, okreslajac go jako prekursora metodycznej medytacji , ktora w postaciach Wessela
Gansforta i Jana Mauburnusa znalazta przej$ciowa skonczonosc¢, osiagnieta w catej petni przez Loyole
i innych jezuitow (147). Loeser, Mysteres de la vie du Christ, w: Dictionnaire de Spiritualité, X, Paris
1979:1875-86.

%% O zestawach lektur “na kazdy dzien roku” funkcjonujacych w innych $rodowiskach niz tu omawiane,
pisze Loser (1999, s. 7); jest to forma nieliturgicznej tekstualizacji, powielajacej perykopy liturgiczne.
Za przyktad innej, alegorycznej interpretacji czasu historycznego moze postuzy¢ zestawienie przez
Orygenesa pieciu epok dziejow §wiata z piecioma fazami powotywania pracownikow do winnicy w
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Kazdy z tych przebiegdw czasowych ma swoja naturalng strukturg, obudowang wokoét
pewnego srodka. W cyklu rocznym jest nim Wielkanoc, w tygodniowym — niedziela,
w dziennym — jutrznia.
Sposobem uszanowania czasu jako dzieta Boga jest §wietowanie pamigci. Droga
upamig¢tniania faktow z historii zbawienia uzyskujg czes¢, spetnienie 1
aktualizacje mysteria Christi. Liturgia godzinek jest najwtasciwsza §wieta
przestrzenia, w ktorej z godziny na godzine, dzien w dzien i z tygodnia na tydzien
przez caty rok ko$cielny Chrystus jest sakramentem spotkania z Bogiem.
Godzinki okazujg si¢ momentem, kiedy toruje sobie droge Misterium wszelkiego
Zycia, co obficie dokumentuje literatura mistyczna. Do$wiadczenia mistyczne z
reguly wiazg si¢ z jutrznia, laudesami albo nieszporami $wiat gldéwnych lub z
pewnymi momentami mszy $wiatecznej, szczegdlnie z komunig.”’
Oproécz praktyk powigzanych $cisle z liturgig (godzinki, zalecane tematy medytacji
podczas mszy) w zgromadzeniach Wspdlnego Zycia istniaty rézne programy
przeznaczone do realizacji prywatnej i domowej, a takze okresowe zebrania
pozakoscielne z udziatlem teologdéw (Schuppisser s. 172-3). Interesujacymi ze wzgledu
na nasz temat czyni te praktyki ich ustawiczny charakter. Nie ograniczajg si¢ do $wiat,
ale sg tak zaprogramowane, aby nie pozostawi¢ zadnego odcinka
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ludzkiego czasu poza zasiggiem medytacji w ciggu kazdego dnia, poczynajac od
przebudzenia i1 nie wylaczajac czasu pracy (ibid.).

Bardziej dla nas wazne w tej chwili jest jednak to, ze wérdd technik
utatwiajacych praktykowanie medytacji stosowne poradniki zalecaly roéwniez
precyzyjne, niemal filmowe wizualizowanie oraz korzystanie z ilustracji. Nie nalezato
dazy¢ do historycznej Scistosci — wolno byto snu¢ domysty co do tego, jak wygladaty
zdarzenia nie opisane w Ewangelii, rozwaza¢ ich rézne warianty i przywotywac
do$wiadczenia “medytujacych nauczycieli i innych medytujacych wiernych”.”® Bez
obaw nalezalo przy tym ignorowac¢ dystans czasowy. Intensywne zabiegi mogty
“wynagrodzi¢ medytujacego” ujrzeniem cielesnego Chrystusa.’

I dlatego cho¢ wiele z tych rzeczy opowiadajg jako dokonane w przesztosci, ty

rozpami¢tuj wszystkie, jakby si¢ odbywaty teraz, a bez watpienia wigkszg stad

zaczerpniesz stodycz. Czytaj wigc o tym, co dokonane, jakoby si¢ wtasnie dziato.

jeden z Chrystusowych przypowiesci (Kiister 1989, s. 156).

" Van Dijk, op. cit. s. 148-9: “De wijze waarop de tijd als schepsel Gods wordt geéerbiedigd, is die van
de gedachtenisviering. Door de heilshistorische feiten te gedenken worden de mysteria Christi gevierd,
voltrokken en geactualiseerd. De liturgie van de getijden is bij uitstek de heilige ruimte waarin van uur
tot uur, van dag tot dag en van week tot week binnen het kerkelijk jaar Christus sacrament van de
Godsontmoeting is. De getijden blijken momenten te zijn waarop het Mysterie van alle Leven zich bij
voorkeur baan breekt, zoals de mystieke literatuur overdadig aantoont. Mystieke ervaringen worden
regelmatig gekoppeld aan de metten, de lauden of de vespers van de hoofdfeesten of aan momenten
tijdens de feestmis, vooral de communie.” Zauwazmy na marginesie, ze stynny dialog Quem quaeritis
- w porzadku liturgicznym tez usytuowany byt w jutrzni.

*¥ Taka jest wymowa nauk zawartych w Meditationes Vitae Christi Jana de Caulibus, u Ludolfa
Saksonczyka, u dominikanina Bertholdusa w druku Zeitglocklein des Lebens und Leidens Christi [za:]
Schuppisser 180-183.

%% “Primo ipsum Christum in sua ymagine ante oculos ponere, tamquam Christum corporaliter videat.”
Cala procedure omawia na podstawie XV-wiecznego rkpsu w Kupferstichkabinett der Staatlichen
Kunstsammlungen, Dresden, A71a, 1 (tu fol. 7v) Schuppisser 176-180.
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Postaw przed swoje oczy czyny przeszte jako obecne, a skosztujesz wielkiej

przyjemnosci 1 ucieszenia.
W tym miejscu mozemy potwierdzi¢ zasygnalizowane wczesniej ujecie, wedtug
ktorego dzieto malarskie wtaczajace osobg fundatora ilustruje sytuacje medytacyjna.
We franciszkanskim poradniku Henryka Suzo®' znajdujemy wskazowke, ze osoba
medytujgca powinna wyobrazac sobie wlasne uczestnictwo w rozwazanej scenie jak
najdostowniej: wizualizujac siebie, jak np. wkracza, aby Jezusa ostoni¢ przed razami,
czy aby przemowi¢ do niego, kiedy spedza samotnie ostatnig noc. Odpowiada tym
instrukcjom typ obrazoéw, ktore do sceny pasyjnej wiaczaja postacie naboznych
swiadkow z czaséw “dzisiejszych”, jakby byli oni rzeczywistymi uczestnikami tamtych
dawnych wydarzen. Znajdujemy tam nie tylko fundatorow, ale 1 anonimowe postacie
mniszek i mnichéw.*” Juz u Grootego znajdujemy nie tylko wizualny, ale niemal
teatralny model medytacji, w ktorej “wszystko si¢ dzieje jakby w czasie terazniejszym
i w naszej obecnosci, jakbysmy widzieli czyny Chrystusa i styszeli, jak mowi”.>
Potowa traktatu Tomasza z Kempen O nasladowaniu Chrystusa relacjonuje nie tylko
ogladanie 1 stluchanie, ale po prostu osobista rozmowg, jaka si¢ toczy migdzy
Chrystusem a “dusza wierzaca”.

Jak wida¢ medytacja — w swoich formach programowych, wykraczajacych poza
proste powtarzanie modlitw>* — byta czyms innym niz rozumowe poznanie, a czyms
wiecej niz kontemplacja.

[170]

Wymagata, oczywiscie, 11aczyta si¢ ze zdobywaniem pewnej wiedzy, oraz pozwalala ja
rozwazaé 1 utrwalaé, przede wszystkim jednak zabudowywala §wiat wewnetrzny
medytujgcej osoby rzeczywistoscia historii §wigtej 1 pozwalata si¢ po tamtym §wiecie
swobodnie porusza¢ (medytowac). Czynita jg czyms tak wlasnym, jakby si¢ to samemu
kiedys$ przezyto. Pozwalala zatem obja¢ ja biegiem wewngtrznego czasu kazdego
wierzacego.

4. Anamnesis

Anamneza psychologiczna jest gwarancjg ciggtosci 1 spojnosci indywidualnego

% “Et ideo quamvis multa ex his tanquam in praeterito facta narrantur, tu tamen omnia tanquam in
praesenti fierent, mediteris: quia ex hoc majorem sine dubio suavitatem gustabis. Lege ergo quae facta
sunt, tamquam fiant. Pone ante oculos gesta praeterita tanquam praesentia, et sic magis sapida senties et
jucunda.” Ludolf von Sachsen, Vita Jesu Christi e quatuor Evangeliis et Scriptoribus orthodoxis
concinnata, wyd. A.-C. Bolard i in., Paris 1865, Prooemium, s. 4 [za:] Schuppisser s. 180.

*! Heinrich Seuse, Deutsche Schriften, wyd. Karl Bihlmeyer, Stuttgart 1907, s. 36 [za:] Schuppisser, s.
189.

32 Obfity materiat zebrat Frank O. Biittner, Imitatio Pietatis. Motive der christlichen Ikonographie als
Modelle der Verdihnlichung, Berlin 1983.

33 «[...] omnia quasi ad praesens tempus et ad nostram quasi praesentiam, quasi [Christum] et sua facta
videremus et audiremus loquentem.” Gerardo Groote, // trattato “De quatuor generibus meditabilium”.
Introduzione, edizione, traduzione e note a cura di Ilario Tolomio, Padua 1975 (zob. przyp. 51 [za:]
Schuppisser, s. 183).

** Nalezy to zreszta rozumie¢ szeroko i nie zbywac lekcewazeniem, jako tzw. klepania pacierzy. Zalicza
si¢ do medytacji takze przepisywanie tekstow swietych (Ross 1994:135). Wiadomo o Tomaszu z
Kempen, Zze w ciggu zycia czterokrotnie przepisat cala Biblie.
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ducha;™ tego, ze czlowiek moze uwazaé sie za tego samego na przestrzeni dziesiatkow
lat mimo ze wciaz si¢ przemienia. Jednym z powodow, dla ktorych idea ciata
mistycznego nie jest wytacznie metafora, ale okresla istotnie pewna duchowa czy
transcendentng calo$¢, jest wlasnie spajajaca jg anamneza eucharystyczna. Peini ona
podobna role do tej, jaka anamneza psychologiczna speinia wobec ciata cztowieka:
istoty chodzacej rano na czterech nogach, w potudnie na dwoch, a wieczorem na trzech.
I tak jak mistyczne cialo Chrystusa “z licznych cztonkow si¢ sktada”, i nie byty one
identyczne tysigc czy sto lat temu, tak samo 1 cialo cztowieka w ciggu zycia kilkakrotnie
wymienia wszystkie swoje atomy, nie zmieniajac z tego powodu swojej tozsamosci.

W podstawowym znaczeniu liturgicznym anamneza oznacza “‘upami¢tnianie
Meki, Zmartwychwstania i Wniebowstapienia Chrystusa”>. Pozornie bardziej
niezobowigzujaco brzmi definicja Nadolskiego: anamneza to element pamiatki
celebrowany w mszy, memoria; "trescig kultycznej anamnezy jest Chrystusowa Smier¢
1 zwyciestwo, $§mier¢, zmartwychwstanie i paruzja" (Nadolski, t. 4, s.14). Wymaga
wyjasnienia kwestia, czy istotnie facinski termin ‘memoria’ mozna stosowac jak
synonim anamnezy. Do pojawiajacego si¢ (wsrod sktadnikow tresci) czasu przysztego
(paruzja) wrocimy mowiac o §wigtych (cz. V). Obie sprawy wigzg si¢ z pojmowaniem
czasu.

Interpretacje operujaca specyficznym ujeciem czasu daje Karl Rahner, okreslajac
msze¢ jako “prawdziwe uobecnienie autentycznego faktu, ktory wydarzyt si¢ w historii
raz na zawsze, przy czym nie wnikamy w kwesti¢ interpretacji jego uobecnienia w
terminach ontologicznych i logicznych” (Rahner/Vorgrimler 297). Dobitniej wiaze
anamnez¢ z czasem przeszlym, terazniejszym i przysztym definicja Rufina Goczota:

Anamneza skupia w sobie potrojng funkcje: 1° wspomnienie, upamietnienie

faktu, ktory juz sie dokonat (Lk 22,19; 1 Kor 11, 24-26), 2° uobecnienie tego

faktu w terazniejszosci (Rz 6, 3-5), 3° skierowanie si¢ przez to w przyszto$é

eschatologiczna, do ktorej przygotowuje [...] oraz ktorej jest zadatkiem 1

gwarantem.

[171]
Jesli cheie¢ nadac stowu “uobecnienie” jakis sens siegajacy dalej niz “pomyslenie”, nie
unikniemy koniecznosci dokonania pewnych rozstrzygni¢¢ ontologicznych. W

* Rozne ujecia teoriopoznawcze tego zagadnienia przedstawia w skrocie Stanistaw Kowalczyk,
Anamneza 1 [w:] Encyklopedia Katolicka 1, szp. 510-511. Dalej: B. Botte, ProblEmes de I’ Anamnkse,
“Journal of Ecclesiastical History” 5 1954:16-24; R. Cabié [w:] A.G. Martimort, L église en PriLre,
1983:113-18, 223-7; ang. 1986:96-100, 207-11; F. Cabrol w “Dictionnaire d’ Archéologie Chrétienne et
de Liturgie” 1 11, 1907:1880-96; O. Casel, Das Mysteriengedédchtnis der Messliturgie im Lichte der
Tradition, “Jahrbuch fiir Liturgiewissenschaft” 6, 1926 s. 113-204; N.A. Dahl, Anamnesis. Mémoire et
commémoration dans le christianisme primitif, “Studia Theologica” (Lund) 1, 1948:69-95.

%% The Oxford Dictionary of the Christian Church, szp. 57a. Zroédtem sa stowa Chrystusa przy Ostatniej
Wieczerzy, ktore w mszale rzymskim przytacza kaptan przed podniesieniem kielicha: haec quotiesque
feceritis, in mei memoriam faciatis “Ilekro¢ to bedziecie czyni¢, czyncie to na moja pamiatke” — to
znaczy “dla upamigtnienia mojego zycia”. Tekst grecki (Lk 22, 19) dopuszcza interpretacje “aby Bog
o mnie pamigtal” (Tellenbach 1984, s. 201 w oparciu o J. Jeremiasa, Die Abendmahlsworte Jesu,
Gottingen 1960, s. 229). P. Sczaniecki, Stuzba Boza w dawnej Polsce, 2 t. (Poznan: Ksiggarnia §w.
Wojciecha, 1962), 1:147-162; H. Schmidt SJ, Introductio in liturgiam occidentalem, Romae
1960:364-70. Protestancki punkt widzenia: Gregg D., Anamnesis in the Eucharist, Bramcote 1976.
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przeciwnym razie nie wychwycimy swoisto$ci anamnezy chrystologicznej w stosunku
do pokrewnych zabiegdw rytualnych w misteriach greckich czy egipskich.’’ Mozna
tego dokona¢ bez odwotywania si¢ do cudownosci, zaktadajacej (jak w przypadku
eucharystii) przeistoczenie i realng obecnos¢ Boga w hostii, ani bez ograniczania si¢ do
technik kontemplacyjnych czy medytacyjnych, pozwalajacych na rozcigganie czasu 1
obejmowanie doznaniem wewngetrznym wigkszych jego obszaréw. Wystarczajaca
pomoca bedzie spojrzenie komunikacyjne: porownanie sposobow, w jaki nastepowato
poznanie owego “autentycznego faktu”, kiedy si¢ wydarzat “raz na zawsze”. Nie
wszyscy wspotczesni byli jego naocznymi §wiadkami, 1 dowiadywali si¢ o zdarzeniach
od 0s0b trzecich, ktore byty §wiadkami, lub tak twierdzity. Tak jest do dzisiaj.
Uobecnianie chrystologiczne jest bezposrednie (“naoczne”) jedynie w doswiadczeniu
mistycznym 1 w kontemplacji. Poza tym wierni sg zdani na §wiadectwo z drugiej reki.
Natomiast uobecnianie hagiograficzne dokonuje si¢ przez wytworzenie relacji
typologicznej miedzy postacig $wietego a wiernym, ktory si¢ zapoznaje z jego zywotem
w celu jego nasladowania (Hahn 1990:3, “dublowanie”). Relacja ta jest aktywnie
przezywana, podobnie jak jej wzor — nasladowanie Chrystusa przez swigtego.

Przywotanie wigzi typologicznej pozwala uzasadni¢ pozytek z przyjecia
pewnych rozstrzygnig¢ ontologicznych. Technika typologiczna stracitaby catg swoja
doniosto$¢ heurystyczng 1 bytaby zabiegiem czysto literackim jak alegoria, gdyby nie
fundamentalna r6znica migdzy rzeczywistym “niezaleznym istnieniem” prototypu a
czysto fikcjonalnym istnieniem (=nieistnieniem) postaci zaludniajacych alegorig¢
(Meyers 262). Odwracajac to rozroéznienie otrzymamy istotng ceche typologii jako
metody nadawania sensu; nie tylko dokonuje ona redukcji kognitywnej wybierajac z
catosci doswiadczenia znajome elementy, ale sg to elementy rzeczywiScie istniejace i
taczenie ich w sensowng pare pozwala przerzuca¢ most ponad dzielaca je przepascia
czasu. Jak wida¢, typologia jest zarazem technikg transcendencji.

Uczynmy w tym miejscu roznice¢ mi¢dzy memorig, jako pamigcig przesztosci 1
jej zwyklym wspominaniem, a anamnezg jako czyms$ wigcej — uobecnianiem dawnego
zdarzenia przez taczenie si¢ z nim — nie przez jakas podr6z w czasie, ale przez czynne
whaczanie sie do tamtej chwili, ktora weiaz trwa.”® Moze za$ trwaé dlatego, ze tamto
wydarzenie nastgpito naprawde, 1 ze brali w nim udziat realni ludzie. W $§wietle tego, co
powiedzieliSmy wyzej o procesualnej ontologii, wedtug ktorej istniejg nie rzeczy, ale
procesy, tatwiej zrozumiemy wielki ruch “odnajdywania” relikwii, otaczanych potem

%7 Jak pisza Rahner i Vorgrimler “rytualne uroczystosci ... tajemniczych kultéw (misteria eleuzynskie,
misteria ku czci Attisa i Kybele, Dionizosa, Izys i Mitry); przedstawialy i odtwarzaty mityczny los
jakiego$ bostwa w formie anamnezy, a osoba poddana w ten sposob obrzedowi wtajemniczenia
(mystes) miata otrzymywac indywidualny udzial w zbawieniu danego bostwa (o$wiecenie, zycie itd.)”;
takiego wyjasnienia jakosciowych réznic z chrzescijanstwem nie popiera fakt innej niz w misteriach
Grekow natury chrztu i eucharystii — ze majg zroédto w Starym Testamencie i judaizmie, nie znajagcym
misteriow (tamze 239). Wazniejszg jakoSciowa roznicg wydaje si¢ brak w chrzescijanstwie (jak zreszta
1 w judaizmie) zasady magii precedensowej, dos¢ czytelnej w misteriach poganskich.

* «“Uobecnianie sie aktow zbawczych nie dokonuje sie na skutek bezposredniego dzialania Boga, lecz
ta sama moc Boza, ktéra zwigzana jest ze zdarzeniem historycznym, uaktywnia si¢ poprzez uobecniony
zbawczy fakt. Anamneza nie jest ‘odhistorycznieniem’ zbawczych wydarzen i cyklicznym
obchodzeniem tajemnic na wzor kultycznych misteriow poganskich; nie nalezy jej takze przypisywaé
wlasciwosci magicznych. W anamnezie, czyli w nakazanym przez Boga odpowiednim rycie
przedstawiajagcym misterium, a nie w my$lnostownym wspomnieniu, aktualizuje Bog swoj zbawczy
czyn.” Rufin Goczot w hasle Anamneza 11 [w:] Encyklopedia Katolicka 1, szp. 511, z odestaniem do
Lumen gentium, Watykan 1964 (Sobor Watykanski I, Konstytucja dgmatyczna o Kosciele).
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kultem — nie tylko jako cudotworczych amuletow, ale wycinkdéw procesow
rozpoczetych setki lat wezesniej, a wige realnych —
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jak realne sg prefiguracje w poznaniu typologicznym. Procesualnos¢ daje tez dobry
fundament ontologiczny definicji anamnezy jako znaku troistego: przypominajacego,
aktualizujgcego 1 obiecujacego (signum rememorativum, signum demonstrativum 1
prognosticum futuri).

Anamneza rzuca inne §wiatlo na kompozycje symultaniczng: powoduje, Ze ta nie jest po
prostu technicznym zabiegiem syn-optycznosci, polegajagcym na tym, ze dla
oszczednosci miejsca czy tez dla utatwienia zadania sobie 1 odbiorcy artysta umieszcza
obok siebie w jednej fizycznej przestrzeni wydarzenia, ktore nastgpowatly jedno po
drugim. Logika anamnezy zaktada nieco inng “fizyke” czasu; jako kategoria poznawcza
czas zorganizowany przez anamnez¢ ma inng strukture i inne wspotrzedne. Wszystkie
zdarzenia istotne ze wzgledu na zbawienie wspdlistniejq, nie odchodza w przesztosc,
gdyz inaczej nie moglyby wej$¢ do moralnej sumy naszych uczynkow.

Mechanizm ten dziata w pewnych gatunkach grafiki i malarstwa. Peter Parshall
(1999:464) wskazat na dwa rodzaje. Na popularny typ wizerunku Chrystus Frasobliwy
sktadaja sie¢ “obrazy majace na celu wydestylowanie przejmujacej i wyodrebnionej
wizji cierpienia, oraz utrwalenie Swietego Oblicza i stanu cierpienia Chrystusa jako
cztowieka w wewnetrznym §wiecie (spirit) wierzgcego”. Powstat tak caty “repertuar
wariantéw ikonograficznych, ktére sg transnarracyjne”, poniewaz nie odzwierciedlaja
zadnego momentu, ani nawet odcinka Meki, ale sg produktem “selekcji, modyfikacji i
scalenia w jednym obrazie” roznych szczegotow z Ewangelii.* Nie mniej popularne,
cho¢ dzi$ juz rzadziej realizowane (nie weszto do sztuki ludowej jako tzw. “Swiagtek™)
jest przedstawienie Arma Christi — kilkunastu przedmiotow, ktore “uczestniczyty” w
Pasji (najczestsze to krzyz, rdzgi, korona cierniowa, gwozdzie, gabka, wldcznia,
srebrniki, kosci do gry, obcegi, grob, sudarium). Sa one pokazane jak eksponaty w
gablocie bez zadnej linii narracyjnej. Gatunek ten taczy w jednym miejscu elementy
wydarzen rozciggnigtych w czasie kilku dni. Transnarracyjno$¢ daje gatunkowi
mozno$¢ kreowania rzeczywisto$ci ponad zwyklym czasem, uporzadkowanej nie
chronologicznie, ale typologicznie.

Istnieje odpowiednik mentalnej anamnezy w dziedzinie zachowan. Uznanie
chrze$cijanstwa za religi¢ zachowan, ktére mozna poprze¢ istnieniem §wiadomie
stosowanej zasady ortopraktyki,*' okazuje si¢ ptodne przy interpretacji fenomenu

¥ Goczot, Encyklopedia Katolicka 1, 511. Nalezy zwroci¢ uwage, ze miejsce z 1 Listu do Koryntian,
w ktérym $w. Pawet relacjonuje stowa Jezusa z Ostatniej Wieczerzy, jest przedmiotem obszerne;j
rozprawy Fritza Chenderlina, "Do this as my memorial": the semantic and conceptual background and
value of Anamnesis in 1 Corinthians 11:24-25, Roma: Biblical Institute Press, 1982.

* Opisali to jako zasade podsumowywania (lub streszczania; principle of recapitulation) Sheingorn i
Bevington (1985, s. 134): streszczanie odcinkow historii, ktore nie byly przeznaczone do osobne;j
prezentacji, i wlaczanie tego jako epizodow, dzigki czemu mogly dziela mogty przekazywac nieco
wiecej niz pokazywaty. Istnieja przedstawienia, na ktorych moment “zafrasowania” Chrystusa jest
umiejscowiony w czasie po przyniesieniu krzyza a przed jego ustawieniem (Dobrzeniecki 1981 s. 139,
z odestaniem do swego art. w “Biuletynie Historii Sztuki”).

*! Pojecie Paula Gehla, Competens Silentium: Varieties of Monastic Silence in the Medieval West,
“Viator” 18, 1987, s. 125-60 [za:] Carruthers 1998, s. 1.
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standardowosci zywotow wezesnych swietych, ktora jednego z ojcdw hagiografii
sktonita do stwierdzenia, ze jej przedmiotem jest pisanie bardziej jednego “Zywotu
swietych” niz wielu “zywotow”. Otoz jesli narracje (biograficzng, zywociarska)
musimy przeprowadzi¢ droga wizualng, podstawowym narzedziem bgdzie powielanie
wzoru zachowan Chrystusa. Zachowania bowiem niosg objawiong tres¢ tak samo jak
stowa, sg rownie waznym nosnikiem tresci Stowa. Zaktadajac podczas Ostatniej
Wieczerzy swoj kosciot Chrystus powiedziat wszak: Czyncie to odtad na mojg pamiatke
— nie za$ “Mowcie". Odkad funkcjg tego $cistego powielania bedzie podtrzymywanie
wiary w prawdziwos¢

[173]

wydarzenia si¢ pierwowzoru (inkarnacja Stowa), kolejne identyczne zywoty sg jak
kolejne identyczne akty liturgiczne o funkcji anamnezy. Stowo Wcielone po
zakonczeniu misji istnieje zar6wno w przekazie jezykowym, w rytuatach, jak i
cielesnym — wcielajac si¢ w kolejnych swietych.

5. Dramaty o Swietych: sygnaly czasu zbawienia

Do efektow przypominajacych symultaniczno$¢ prowadzi celowe ignorowanie
fizycznego 1 historycznego czasu w misterium pasyjnym (Poteet 1982, s. 240).
Nieprzypadkowos$¢ prezentyzmu (pensy zamiast srebrnikdw, sukno holenderskie,
biskupi) okresla on za Kolvem jako naktadanie terazniejszo$ci na histori¢ biblijng w
celu podkreslenia statosci odwiecznego planu Bozego. Utozsamianie XV-wiecznej
Anglii z Jerozolima onego czasu oznacza wszak ignorowanie calych stuleci
“przyczynowego rozwoju’. W polgczeniu z zabiegiem scalania pojedynczych wydarzen
z zycia Jezusa w jedng pozornie ciagla akcje, pozbawiong wewnetrznej struktury
przyczynowej, > wyraza to idee “trwatosci hierarchii moralnej i kondycji ludzkiej” oraz
niesie “zaprzeczenie jakiejkolwiek wagi przemijania czasu”.*> Wynika to z tego, ze
przemijanie czasu nie jest istotne dla natury Jezusa, “ktory w zaden sposob si¢ nie
rozwija ani nie dojrzewa, ani nawet nie jest stopniowo pokazywany w postepujacej
ekspozycji” (Poteet 239) — tzn. kolejne epizody nie dodajg jakiej$ istotnie nowej czy
zaskakujacej wiedzy, pomnazajg jedynie ilosciowo dotychczasowg wiedze. Podobnie
jest ze zwyklymi bohaterami Jezusowych cudow: np. §lepcy nie popadli w grzech na
naszych oczach, ani nie zostajg uleczeni dzieki pokucie. Potwierdzatoby to opinig, ze
w misterium nie ma miejsca dla woli i aktywnosci cztowieka.** “Zmiana nie nastepuje
w zakresie osobistego stanu moralnego, ale pod wzgledem stopnia akceptacji przez
Boga.” Sceniczna Maria Magdalena ani nie zapoznaje nas ze swoimi grzechami, ani

*2 Kolejne zachowania Jezusa nie powoduja w wiekszosci wypadkow okreslonej reakcji jego
przesladowcow, ani odwrotnie; obie strony dazg niejako do swojego celu bez wzgledu na zachowanie
drugiej strony. Poteet moéwi w innym miejscu o postugiwaniu si¢ raczej “kontrastem wizualnym i
moralnym, niz interakcjg i rozwojem” (1982, 5.246).

* “Thus, important consequences of both the sequential conflation within the play, and the
anachronistic identification of first-century Jerusalem with fifteenth-century England, are emphasis on
the permanence of moral hierarchy and human condition and the denial of any special inherent
significance of passing time.” (Poteet, s. 240).

* Moje twierdzenie z Teatr i Sacrum, s. 407.
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niczego nie obiecuje. Grzesznicy “pretenduja do taski Bozej na podstawie juz
posiadanej wiary” (Poteet, s. 240), inni za$, dodajmy, jedynie na podstawie konwers;ji;
“symbolizujg raczej pozadane stany niz stopniowe czy procesualne zmiany w kierunku
owych stanow.”

Poteet idzie jednak zbyt daleko twierdzac (za Pouletem), ze owo statyczne
modelowanie postaci ludzkich w misterium “jest spdjne z podejsciem cztowieka
sredniowiecza do czasu” — cztowieka, ktory “czul, ze wlasciwym mu sposobem
istnienia jest raczej bycie (being) niz nastepowanie po sobie” (succeeding). “Zbyt
daleko”, gdyz podnosi misteryjny wzorzec czasowosci do rangi nadrzgdnego, lub nawet
wyklucza inne modele. Jeszcze we wzorcu mirakularnym dziala pewna statycznos¢,
jesli za$ nastepuje zmiana, jest nagtym nawrdceniem, ktdrego nie poprzedza zadna
praca czy ewolucja, a jedynie ol$nienie bagdz cud. Ale i tam juz mnozg si¢ warunki, jakie
cztowiek powinien spetnié¢ ponad minimum niegdy$ wystarczajace — zaufania Bogu.*
Natomiast model moralitetowy mnozy przeszkody i1 poglebia wregcz przepasé migdzy
cztowiekiem a Bogiem, i caty trud przerzucenia nad nig mostu sktada na barki
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grzesznika. Ten za$ musi tych prac krok po kroku dokona¢ na oczach widzéw 1 ku ich
pouczeniu. Musi wykaza¢, ze czas mozna zagospodarowa¢ owocnie.

Blednos$¢ tego “pojscia za daleko” polega na ignorowaniu, ze obydwa wzorce
niemisteryjne sg réwniez wlasciwe dla “cztowieka Sredniowiecza”, za$ ich przypisanie
nieco pdzniejszym jego fazom musi by¢ umowne, nie moze oznaczac ich genetycznego
nastgpowania po sobie, ale “jedynie” odzwierciedla przemiany w kulturze. Czas
ziemski, ludzki jest w misterium ignorowany nie dlatego, ze 6wczesny cztowiek go nie
odczuwal, ale dlatego, ze misterium przedstawia sytuacje, kiedy czas zbawienia jeszcze
nie ruszyt i1 dlatego ma wszelkie cechy wiecznosci. Warto si¢ zastanowic, czy
sredniowieczna scena symultaniczna nie znajduje tutaj swojego ideowego podtoza.

Nalezy w tym miejscu uscisli¢ interpretacj¢ motywow anachronicznych. Jesli
miaty one stuzy¢ jedynie “zaprzeczeniu jakiejkolwiek wagi przemijania czasu”, jak w
takim razie wytlumaczy¢, ze to Demon — badz co badz osoba z wyzszych regiondw —
zarzadza planem doczesnych intryg, calym spiskiem przeciw Jezusowi, nacechowanym
— jak to trafnie przedstawia sam Poteet (244) — silng, zegarowa czasowos$cig: wszystko
odbywa si¢ w pospiechu, musi by¢ skoordynowane co do kolejnosci. Zatem ludzki czas,
ktérym kierujg szatanskie moce, nie jest bynajmniej niewazny, jest wrecz brzemienny
w skutki. Jest to czas farsowy, o farsie bowiem mowiono, ze prezentuje rzeczywistos¢
irracjonalng badz absurdalna, ale nie tyle czas nie gra w niej roli, ile panuje w niej “czas
terazniejszy”,*® pozbawiony perspektywy eschatologicznej. Dotyczy to oczywiscie
tylko punktu widzenia tamtych ludzi. Caly trud artysty polega na wykazaniu, jak bardzo
oni si¢ myla. Poswiadczaja to dobitnie sgsiednie panele.

We wszystkich gatunkach operowanie wspolczesnymi realiami stuzy
zaangazowaniu widzow. Wytwarza bowiem efekt podobny do przektadu, ktory
dokonujac adaptacji do warunkow jezyka docelowego oddala tekst od $wiata, w ktorym

* Por. podstawy, na jakich Chrystus na krzyzu obiecat jednemu z totrow: “Dzis jeszcze bedziesz ze mna
w Raju.”

% Pisatem o tym w Teatr i Sacrum, s. 525; powoluje si¢ tam na poglady gatunkowe Alana Knighta,
omawiam przyktad farsy Hansa Sachsa oraz wspominam ocen¢ kompozycji groteskowych obrazow
Boscha (Jeffrey 1973, s. 330).
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powstal, ale przybliza go do $wiata odbiorcy. W sytuacji gdy tekst jest obliczony nie na
proste poinformowanie, ale na uformowanie duszy, efekty zblizenia nabieraja
dodatkowej wymowy. Widzac, ze oto Judaszowi ptacg w pienigdzu, ktory si¢ samemu
nosi w sakiewce, nalezatoby poczu¢ pewne zaniepokojenie. Wyrazit je XVII-wieczny
poeta holenderski Revius w jednym ze swych pasyjnych sonetow: “To nie Zydzi Cie
ukrzyzowali, Jezu, ale ja”.*’

Zauwazmy, ze rowniez prezentyzm (nie tylko typologia) jest technika
transcendencji. Jest on odwrotno$cig typologii, poniewaz porusza mysl wstecz, od
zdarzen pozniejszych do wezesniejszych. Sposobem przezycia tej drogi wstecz jest
utozsamienie (“identyfikacja” Hardisona*®), podczas gdy w relacji typologicznej jest
nim nasladowanie (imitatio Christi). Aspektem, ktory powoduje, Ze nie sg one
wlasciwie dwiema stronami tego samego medalu, jest wymiar eschatologiczny, ktory
otwiera typologia. Obydwa porzadki sg srodkami poruszania si¢ w czasie zbawienia w
obu kierunkach, czyli symultanicznego w nim istnienia.

Wspdtistnienie réznych punktdw czasu w jednej przestrzeni na modte obrazu
symultanicznego nie wyklucza uporzadkowania respektujacego kolejnos¢ czynow,
wiezi przyczynowo-skutkowe 1 przemiane - a wigc zasadniczy zrab czasowosci,
wlasciwy przedstawieniom typologicznym.

[175]

Elementy te wyznaczajg zwrot relacji typologicznej, sekwencje jej elementow (od A do
B, nie odwrotnie). Zarazem dostarczajga one minimum zakorzenienia w procesach, ktore
skutkowaly pewnymi czynami, co nalezy do ich tozsamosci (procesualnos¢, p. 1).

Bez nadania czynom zwrotu niemozliwe byloby okreslenie ich motywacji. A do
tego w istocie sprowadza si¢ moralna reinterpretacja czasu w koncepcjach taczacych
sakramenty z cnotami i1 grzechami (Godwin 1951:609), oraz owocno$¢ czasu w
moralitecie, o ktorej pisal m.in. Alan Knight (1983). Podsumowanie to miato si¢
dokona¢ na Sadzie Ostatecznym, ale cala praca duszpasterska wérdd katolikéw byta
obliczona na to, by wynik ten nie byt dla nikogo zamknietg tajemnicg ani zupetng
niespodzianka. Taka samg funkcje miato piSmiennictwo religijne przeznaczone dla
swieckiej publicznosci.

“Istotno$¢” zdarzen ze wzgledu na zbawienie mierzy natomiast wzorzec, jaki dat
Chrystus swoimi zachowaniami i stowami (rekapitulacja). Dlatego tez one muszg by¢
stale do dyspozycji, aby stuzyty jako wzor w zyciu wierzacych. Stwierdzamy tu
poznawcze uzasadnienie dla stalej obecnosci wzoru, ktdrg oprocz regularnej katechezy
zapewniaty przedstawienia misteriéw 1 mirakli. Ciggla znajomos$¢ wzorca w jego
pierwotnym ksztatcie historycznym dlatego byla konieczna, aby reprodukcja nie
przyciaggata uwagi swoimi powierzchownymi cechami, aby nie dominowata
poznawczo, ale by byla jedynie znakiem dla tamtej odwiecznej prawdy. Mimetycznos¢,
naturalistycznos$¢ odbierane bez znajomosci pierwowzoru grozilty przej$ciem kultu w
batwochwalstwo; to potwierdza subtelng odmienno$¢ miedzy mimesis a odtwarzaniem,
ktoéra wprowadzit Hardison, pokazujac istot¢ stosunku rytualu do czasu na przyktadzie
rownolegtosci miedzy gestami mszy a zdarzeniami z przesztosci, do ktorych one si¢
odnosza:

*7 Jacobus Revius, Het zijn de Joden niet.
* Hardison 1965, s. 30-32 i 44.
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“Rytuat jest bezczasowy. Zawsze si¢ odbywa w terazniejszosci a jego zasadnicze

cechy si¢ nie zmieniaja. Nie jest przedstawieniem, ale odtworzeniem. Jest

nierozerwalnie zwigzany z drugim porzadkiem zdarzen, ktére nastgpilty w czasie

chronologicznym 1 ktére musza by¢ odtworzone w terazniejszosci przez

medytacje...”*’
Rozwazmy zawarte tu nawigzanie do teatralnosci. Zdaniem Hardisona rytual nie
przedstawia przesztych wydarzen, ale je odtwarza. Temu subtelnemu rozréznieniu
odpowiada para poje¢ okreslajacych uczestnikow zdarzenia: w przedstawieniu
teatralnym mamy aktorow wcielajgcych si¢ w jakies osoby, w rytuale nastepuje
utozsamienie (identyfikacja) z jakimi$§ osobami (s. 30-32). Uczestnicy procesji
palmowej nie graja thumu jerozolimskiego, ale si¢ z nim utozsamiajg, nie przestajac by¢
caly czas sobg. Takie ujecie odwotuje si¢ do innego przezycia czasu, niweluje tez
dystans migdzy dwoma “porzadkami”, czy nurtami zdarzen: pierwotnym 1 wtornym.
“Odtworzenie” oznacza naoczne przywolywanie przeszto$ci z pamigci (memoria);
anamneza oznacza wilgczenie si¢ do tego, co wcigz trwa. Jest wiec mostem, czy tukiem
elektrycznym, spinajacym przesztosc¢, terazniejszos¢ 1 przyszios¢. W tym sensie jest
zabiegiem pozwalajacym doswiadcza¢ jednosci czasu zbawienia. Temu do§wiadczeniu
stuzyly takze przedstawienia misteryjne, taczace r6zne fazy historii zbawienia w jedno
wydarzenie rozciggajace si¢ na pami¢tang histori¢, realng wspotczesnosc, 1 pracowicie
przygotowywang przysziosc.

Historia zbawienia nie jest jedynie nazwg pewnej idei teologicznej, ale okresla
ogot wysitkow

[176]

kulturowych, ktore podporzadkowane byly dzietu budowy Kos$ciota — spotecznosci
wiernych, ktorzy dzigki Odkupieniu uzyskali szans¢ zbawienia. Starajac si¢ wspolnie do
tego dazy¢, tworza mistyczne cialo Chrystusa, ktory aktem Wcielenia dokonat naprawy
Stworzenia i stangt na jego czele, tzn. zostat glowa swego Kosciota (rekapitulacja).
Dzietu cigglego tworzenia 1 rozbudowy Kosciota stuzyta nie tylko liturgia, ale takze
sztuka. Stosowne do tego zadania dyrektywy regulujace rézne dziedziny tworczosci
artystycznej, okreslam jako estetyke rekapitulacji.

Uzasadnieniem wlgczenia w zakres dziatania estetyki rekapitulacji tworczosci
hagiograficznej, w tym dramatu, jest podobienstwo doktryn rekapitulacjii obcowania
swietych. Tg ostatnig zdefiniowano krétko jako “mistyczng uni¢ taczacg w jednym
duchowym ciele wiernych na ziemi, cierpigcych w czy$écu i §wigtych w niebie”; gtowa
tego ciata jest Chrystus.”

Wilaczanie §wigtych do anamnezy $cisle chrystologicznej nie jest jakim$
naduzyciem, jesli wzig¢ pod uwage znane juz w Starym Testamencie zjawisko

* “The ritual is timeless. It always occurs in the present and its central features are unchanging. It is not
a representation, but a re-creation. It is linked indissoluble with a second order of events which occured
in chronological time and which must therefore be re-created in the present by meditation...” (ibid., s.
43).

%0 Heffernan 1988:130, z odestaniem do Ambrozego, De Poenitentia, PL 16:510-13, ktéry opiera si¢
m.in. na Pawle (1 Kor 5:7). Obszerniejszy wyktad doktryny: J.P. Krisch, The Doctrine of the
Communion of Saints in the Ancient Church (Saint Louis 1910); S. Benko, The Meaning of Sanctorum
Communio (Napierville Ill., 1964); Schlochtermeyer Dirk, 'Heiligenviten als Exponenten eines
'zeitlosen' GeschichtsbewuBtseins', [w:] Hochmittelalterliches Geschichtsbewuftsein im Spiegel
nichthistoriographischer Quellen, ed. Hans-Werner Goetz (Berlin: Akademie Verlag, 1998), 161-177.
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kumulatywnosci anamnezy, tj. dotgczania nowych wydarzen (Goczot, EK 1:512). Nie
ma tez zasadniczej roznicy we wspolnotowym charakterze obu odmian kultu
(dotyczacych Chrystusa 1 s$wigtych). Skoro za$ “nosicielem anamnezy, podobnie jak
podmiotem kultu, nie jest jednostka lecz wspolnota” (Goczot EK 1:512), tym bardziej
uzasadnione jest wigczanie do anamnezy swigtych, takze oni stajg si¢ tgcznikami
miedzy inkarnacja a paruzja. Zywoty miaty od dawna state miejsce w liturgii godzin
(Dunn). Objawienia uzupetniajace Ewangelie, udzielone niektorym swigtym, wiaczyt
do czteropunktowego programu medytacji Gerard Groote, obok wiedzy zawartej w
Pismie $w., w dzietach Doktorow Kosciota, oraz w catym zasobie przedstawien
obrazowych i literackich zycia Jezusa, jakie stworzono “dla wsparcia naszej
dziecinnosci”.”! Program éwiczef medytacyjnych wypracowany ok. 1400 r. przez
Windesheimskie bractwo kanonikow 1 swieckich przewidywat cztery dzienne
medytacje, z ktérych trzecia byta poswiecona réznym $wietym.” Nie bedzie zatem
przesadg obrazowe stwierdzenie, ze cuda §wigtych byly to nadawane systematycznie
sygnaty czasu zbawienia.

Rola $wietych, zwtaszcza pierwiastek charyzmatyczny w ich osobowosci,
stwarzat pewna konkurencje wobec centralnej wtadzy kos$ciota (Heffernan), oraz wobec
lezacej u jej podstaw doktryny ciaglo$ci apostolskiej. Ta ostatnia proponuje model
linearny 1 gwarantuje prawowiernos¢ centrum kultu. To ttumaczy pilnos¢, z jaka
Kosci6t przestrzegal surowych regut kanonizacji, tzn. tak samo reglamentowat §wigtos¢
herosow wiary, jak to uczynit z sacrum najwyzszym, ograniczajac jego obecno$¢ do
sakramentéw. Obcowanie swietych zmartych obejmuje wszystkich wiernych
sprawiedliwych, ale sama koncepcja osoby §wigtej byta “ekscentryczna” (Heffernan);
zwlaszcza w | fazie, w Il raczej wzorcowa. Narracje poswigcong swietym cechuje
otwarto$¢: $§mier¢ nie jest zakonczeniem, sam zywot zwykle zaopatrzony w cykl
mirakulow, “przedtuzajacych opowies¢ bez konca” (Hahn 1990, s. 2).

Hagiografia na inny sposob realizowata nakaz cigglo$ci, narzucany przez
anamnezg.

[177]

Obydwa nurty — opisowy i plastyczny — stosowaty na wszelkich poziomach caty arsenat
powtorzen, zaroOwno w odniesieniu do tworzywa, jak 1 w zakresie struktur oraz tresci
ideowych.” Gama powtérzen wyczerpuje chyba wszystkie mozliwosci migdzy
dostownym zapozyczeniem a subtelng aluzja.

Skoro formy narracyjne wlaczyliSmy w zakres dziatania estetyki rekapitulacji,
wigc czemu nie teatr? Jesli w liturgii godzin kanonicznych “Chrystus jest sakramentem
spotkania z Bogiem”, moze nim by¢ ten rodzaj widowisk teatralnych, ktérych tematem
réwniez jest zycie Chrystusa. Mowigc o uobecnianiu $§wietych i jego naocznosci
(“dublowaniu”) nie wspomnieli$my o tym, jak bardzo postawienie na scenie zywej
postaci utatwia patrzacemu identyfikacje z nig (widza z bohaterem). W tym spotkaniu
strona wizualna, a zwlaszcza behawioralna, przyciagala moze az nadmierng uwage.
Miata ona przewage jako dowdd prawdy, nierzadko udobitniony prezentyzmem i

*! Gerardo Groote, “De quatuor generibus meditabilium” (zob. przyp. 33), lin 60-76 [za:] Schuppisser
175.

32 Epistola de Vita et Passione Domini Nostri, wyd. Monica Hedlund, Leiden 1975; dzielo jest
przektadem tac. wczesniejszej wersji niderlandzkiej [za:] Schuppisser 173.

>3 Wiele odnoénych szczegdtow omawia Leslie Ross (1994), zwlaszcza w rozdziale 8, Image Recycling.
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utatwiony anachronicznos$cia. Rolg tych dowodéw byto wytworzenie indywidualnego
przeswiadczenia o dziataniu Boga w §wietych, co jest zasadnicza funkcjg hagiografii
(Kieckhefer), a co oznacza osobiste doznanie czasu zbawienia, ktore jest niemozliwe
bez rozpoznania jego biegu i umiejscowienia tam jednostki.

Otwartos¢ hagiografii (przeczaca cyklicznej wizji czasu) ktoci si¢ z konieczng
zwarto$cig dramatu. Z drugiej strony jej epizodycznos¢ (czgsta w zywotach technika
partitio albo divisio - moze od Swetoniusza, ktorego Zywoty dwunastu cezaréw
dzwigcza m.in. w Vita Karoli, a ktéry zarzucil Plutarchowy wzor biografii osnutej na
scistej chronologii; Heffernan 149-150), wprawdzie utrudniajaca odbidr, utatwiac
mogla pewne przerobki, takze dramatyzacje. Obie cechy narracji hagiograficznej byty
wyzwaniem dla dramatopisarza. Smeken wbudowat miracula do gtownej akcji jako
dowody intryg diabelskich, zastrzegajac we wstepie, ze zgromadzony zasob zapisow
jest obszerniejszy. Dominujgca forma misteryjna miata forme dtugich cykli (od
stworzenia do konca §wiata), w czym Happé upatrywat préb znalezienia drogi do
wykraczania ponad czas.”* Szczegdlnie swobodne podejécie do czasu widaé w praktyce
inscenizacyjnej cykli: przedstawienia odbywaty si¢ na wielu scenach, do ktorych zespot
dochodzit z procesja, albo grano kolejne epizody przez rdzne zespoly w wielu miejscach
jednoczesénie. To przyklady rozciggnigcia w czasie procesu postrzegania, poznawania
jednego wydarzenia w rdznych punktach 1 momentach. Nie obowigzuje tam czas
chronologiczny, ale nie jest obojetna kolejno$¢ pewnych wydarzen. O niej jednak
decyduje znany nam juz klucz typologii: to ona “moze taczy¢ w calos$¢ rozne sztuki
cyklu, czyniac z nich sceny w wigkszym dramacie”.”

Jesli mozemy tu jeszcze moOwic o transcendencji, to raczej nie w sensie stawania
ponad czasem, ale wgdrowania po nim (transnarracyjno$¢). Nie mozna tej
rzeczywistosci nazywac wieczng terazniejszoscia, jest to czas zbawienia — dzigki
anamnezie dostepny od poczatku, brzemienny nastepstwami dzisiejszych czynow, i
otwarty bez konca.
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6. Zakonczenie

Dzig¢ki potaczeniu doktryn “obcowania §wigtych” i rekapitulacji mozemy giéwne
gatunki $redniowiecznego dramatu religijnego — misterium, mirakl 1 moralitet — bada¢
jako sztuki odpowiednio o poczatku, trwaniu i koncu czasu zbawienia. Mowienie o
trwaniu wydaje si¢ nietrafne w odniesieniu do zdarzen sprzed dwu tysigcy lat.
Zgadzamy si¢, ze my$l starozytnych trwa zapisana i mozemy z nig obcowac, tak jak
obcowali czytelnicy wowczas czy tysigc lat temu. Czy moze jednak trwaé samo
zdarzenie, nie jego pisana dokumentacja?

Opierajac si¢ na psychologicznym odbiorze czasu, w ktorym “teraz” trwa okoto

>* Happé 1997/8, 5.71: “The idea of ‘roundness’ ... suggests ... a rather vague ... central attraction about
which things are collected. It also implies a circularity, coming round to where you started; so that the
narrative structure ... is to an extent a challenge to its own linearity and the irredeemability of time. A
cycle may thus be a way of transcending time.”

> Meyers 1992, s. 268, z analiza serii prefiguracji w cyklu z Chester: baranek Abla, chleb i wino
Melchizedecha, ofiarowanie Izaaka — wszystkie prowadzg do Chrystusa i ustanowienia przezen
eucharystii (s. 272).
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pot sekundy, z rosngcg trudnoscig dopuszczamy inne ujecia, w ktorych “teraz” trwa
dtuzej. Nie sg one jednak az tak bardzo wyjatkowe wsrdd naszych doswiadczen: wiele
razy okreslamy jako jeden fakt bardzo ztozone i1 dtugotrwale sekwencje zdarzen. Zreszta
1 pewne stany fizjologiczne i psychiczne daja efekt spowolnienia czy zatrzymania czasu.
Nalezy tu wspomnie¢ o kontemplacji, “rozciagajacej” umyst tak, aby objat caty swiat.
Takie jej dziatanie opiera si¢ na napigciu mi¢dzy dilatatio a collectio, tj. rozszerzeniem
pola wewnetrznego widzenia, a zebraniem na tym polu calo$ci postrzeganego $wiata.>®
Dla kontrastu zauwazmy, ze w przeciwnym kierunku podazaja wysitki informatykow,
ktorzy w skracaniu elektronicznego “teraz” osiagaja z kazdym dniem coraz
zawrotniejsze efekty. Postep w tym zakresie stat si¢ nawet miernikiem jakosci sprzetu.””’

Poprzestanmy jednak na doswiadczeniach dostgpnych kazdemu. “Teraz” trwa
tak dlugo, jak stan pozostaje niezmienny, lub tak dtugo, az si¢ skonczy cos, co si¢
rozpoczelo.

Znanym w $redniowiecznej praktyce kaznodziejskiej problemem byla
konieczno$¢ powickszania zasiegu gtosu czlowieka przemawiajacego do wielkich
thumow, ktore od pewnej odlegtosci zadnym sposobem nie mogly go stysze¢. Trudnos¢
rozwigzywano ustawiajac w thumie ludzi przekazujacych dalej stowa kaznodziei.
Wyobrazmy sobie tak duzy ttum, ze kazdy z tych ludzkich “przekaznikéw” musi mieé¢
jeszcze nastgpnego. Poniewaz 6w drugi przekazujacy nie styszy wlasciwego mowcy,
wiec 1 6w mowiacy nie bedzie czekal, az wszyscy kolejni powtarzacze przekazg jego
stowa coraz dalszym stuchaczom. Ustanie wowczas tozsamo$¢ miedzy czasem
moéwienia a czasem stuchania, ktora tak efektywna czyni rozmowe. Nastapi woéwczas
takze rozciggnigcie w czasie fazy odbioru stow wypowiadanych przez gléwnego
méwce. Powigkszmy teraz w myslach ten thum jeszcze bardziej, a znéw odpowiednio
si¢ wydtuzy czas odbioru. Jesli tym thumem bedzie ludnos¢ calej ziemi, miliona
przekazujacych byloby malo, a 1 tak nie spetiliby wcale zadania, gdyby przekaz
okrazyt ziemie jeden raz, bo gdyby po jednym obiegu wrocit do punktu wyjscia,
znalaztby nowych stuchaczy, ktorzy jeszcze tego kazania nie
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styszeli. Przedstawiony obraz oddaje naturg chrzescijanskiego przepowiadania
ewangelii: jest to kazanie na gorze, ktoére wcigz trwa, poniewaz ciaggle kto$ powtarza
stowa mowigcego, aby je ustyszeli ci, co stojg dalej albo przyszli pdzniej. Caty czas to
jest jednak to samo kazanie, ktore trwa dtugo po tym, jak skonczyt méwca. Obraz jest

°% As one’s mind enlarges, dilatatus est, in holy contemplation, the whole world becomes “gathered up”,
collectus, into a single ray of intense light. (Carruthers 1998:192). O praktyce kontemplacji sa wazne
swiadectwa tych, co jg praktykowali, por. Henryk Suso, Zegar mgdrosci (pisane niekiedy Orologium;
ok. 1334, uwazane za najpoczytniejszy tekst przed Nasladowaniem Chrystusa), wyd. kryt. P. Kiinzle,
Heinrich Seuses Horologium Sapientiae, Freiburg 1977; wybor z pism niemieckoj¢zycznych wyd.
Wiestaw Szymona OP, Ksiega Mgdrosci Przedwiecznej, Poznan: W drodze, 1983, oraz Ksiega Prawdy
i inne pisma, tamze 1989.

> Komputer, na ktérym pisze te stowa (w pie¢ lat po zakupie w 1996 r.), moze zmienia¢ swéj stan 133
miliony razy na sekundg, tzn. jego “teraz”, podczas ktorego on nic nie moze zrobi¢, trwa przez utamek
sekundy, réwny odwrotnosci tej liczby. Jesli ktos mysli, Ze sg to imponujace liczby, powinien ustyszec,
co o tym sprzecie sadzi mtodsze pokolenie uzytkownikow: “rzgch”. Nie dziwi to, jesli wzia¢ pod uwage
wiadomo$¢ o pokazie najnowszego procesora z zegarem 4 GHz, tzn. zmieniajacym swdj stan 4 miliardy
razy na sekundg. Zdaje sie, ze jedynym skutkiem przys$pieszania “zegara wewnetrznego” w systemie
nerwowym cztowieka jest zaburzenie okreslane jako “gonitwa myslowa”.
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modelowy, pomijamy tu np. zagrozenia, te same, z ktorych musi “uj$¢ cato” piesn, co
“thum ludzi obiega”, o czym pisat Adam Mickiewicz w wierszu gloryfikujacym ustng
tradycje (“wies¢ gminna”); nie dla jej bezwzglednej wyzszosci nad pismem, ale dla
mozliwosci przetrwania pozarow bibliotek.

Obraz jest modelowy, ale nie do kofica metaforyczny. Na poczatku bylo
rzeczywiscie zwykle powtarzanie stow, ktore przedtem zabrzmialy w tych samych
miejscach, co stowa Chrystusa. Najpierw czynit to ko$ciél jerozolimski,’® kosciot
rzymski przejmuje tradycje jerozolimska nawet z probg odtworzenia uktadu
kosciotéow™ . To jednak jest tylko pomocnicza sceneria, podobnie jak drugorzedne sa
gesty powtarzane za ewangelicznym wzorem w obrzedach 1 dramatach liturgicznych.
Wspolnota anamnezy zajmuje pewng przestrzen, ale powstaje przez zapanowanie nad
zywiotem czasu. Najwazniejsze jest trwanie zaczete] dawno rozmowy, nie zas to, jak
wygladali, ani co robili ci, ktérzy jg zaczgli. Estetyczng zasada religijnego dramatu
sredniowiecznego nie jest mimesis, ale anamnesis.
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