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Mimesis — konteksty religiine

Religijne wymiary i aspekty podstawowych poj¢é, jakimi postuguje si¢ histo-
ria i teoria literatury, czy nawet szerzej — kultury, pojec takich, jak interpretacja,
narracja, mimesis zastugujg na uwage nie tylko ze wzgledoéw czysto historycznych,
czyli w celu przypomnienia ich genezy oraz rekonstrukeji zrodtowych 1 raczej od-
leglych kontekstow, lecz takze dlatego, ze refleksja nad nimi moze wnie$¢ wazny
wktad we wspotczesne dyskusje dotyczace statusu wykiadni, reprezentacji, opo-
wiadania.

Wymiary te zyskaly duze znaczenie na gruncie wspoiczesnej filozofii herme-
neutycznej. Wystarczy przypomnieé, ze istotnym skiadnikiem Ricoeurowskich
koncepcji dotyczacych aktu opowiadania i struktury opowiesci jest projekt teolo-
gii narracyjnejl, za$ refleksja Vattimo nad interpretacja napotyka, ostatecznie,
przekaz religijny, o czym $wiadczy dobitnie chocby esej pod wiele méwigcym ty-
tutem Historia sbawienia, historia interpretacyi. Z podobnych zatozen zdaje si¢ takze
wyrasta¢ ksigzka Piera Cesare Boniego Linterpretation infini, pokazujaca Biblig
1 dzieje jej wykiadni jako swoiste laboratorium nowoczesnej hermeneutyKki,
a zwlaszcza idei, ze znaczenie tekstu przyrasta w kazdorazowym akcie lektury?.

Religijne konteksty pojecia mimesis — bo na nich chce si¢ tu skupic — byty juz,
oczywiscie, nieraz omawiane przez filozofow (Gadamer), etnografow i antropo-
logow (Joanna Tokarska-Bakir, David Freedberg) czy teoretykow literatury (Zo-

Zob. P. Ricoeur Vers une théologie narrative: sa nécessite, ses resources et sa difficulte, w:
Lhermeneutique biblique, présent. et trad. par F.-X. Amherdt, Ed. du Cerf, Paris 2001.

Zob. G. Vattimo Historia sbawienia, historia interpretacyi, przet. A. Zawadzki, ,, Teksty
Drugie” 2005 nr 4; P.C. Boni Linterpretation infini, Paris 1991.
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fia Mitosek)3. Mysle jednak, ze kolejna proba przemyslenia relacji religia — mi-
mests nie musi by¢ czasem straconym, nawet jesli trudno jest pretendowac na
tym polu do petnej oryginalnosci przemyslen czy odkrywczosci proponowanych
wnioskow.

Proponuje wyrézni¢ trzy obszary problemowe, w ktorych relacje miedzy zja-
wiskiem mimesis a szeroko pojetym doswiadczeniem religijnym wydajg si¢ szcze-
gblnie wyrazne. Pierwszy z nich obejmuje archaiczne znaczenia mimesis, ktore od-
noszg si¢, jak wiadomo, do obrzedowego, rytualnego tanca i blizsze sg ekspresji
niz tradycyjnie pojetej imitacji*. Jednak ze wzgledu na to, ze pojecie ekspresji
tkwi mocno w kontekstach romantycznych i nowoczesnych, nalezatoby raczej uzy¢
terminu ewokacja — przywolywanie, wywolywanie, przyzywanie, albo tez — odwo-
tujac si¢ do metafor przestrzennych — mowic o otwieraniu i tworzeniu w ludzkim
Swiecie takiej przestrzeni, w ktorej mogtoby si¢ pojawic to, co w kosmosie i czlo-
wieku tajemnicze, niepokojace, niesamowite, czyli bliskie pojeciu sacrum jako mi-
sterium tremendum w znaczeniu Rudolfa Otto>. Te archaiczne znaczenia mimesis wy-
kraczajg daleko poza estetyke i sg oparte nie na relacji podmiot — przedmiot i re-
lacji przedstawiania (w Heideggerowskim sensie), lecz raczej na relacji partycy-
pacji, gdzie dochodzi do gtosu wspolprzynaleznos¢ cztowieka jako czesci i $wiata
jako calosci, w ktorej czlowiek jest organicznie zakorzeniony. Nasladuje, bo jako
tanczgce cialo jestem zanurzony w Swiecie, a nie postawiony przed Swiatem — tak
mozna by najkrocej stresci¢ te taneczno-partycypacyjne watki mimesis, ktore we-
diug Gadamera odzwierciedlajg pitagorejska wizje swiata jako harmonii, kosmo-
sub. By¢ moze dlatego filozofia i literatura przetomu XIX i XX wieku — Nietzsche,
Rilke, Lesmian, Valéry — w poszukiwaniu remedium na nowoczesny kryzys pod-

3 Zob. H.-G. Gadamer Sztuka i nasladownictwo, w: Rozum, stowo, dzieje, przet.
M. Lukasiewicz, wyb. i wstep K. Michalski, PIW, Warszawa 1979; J. Tokarska-Bakir
Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura grodel etnograficznych. Wielkie opowiesci,
Universitas, Krakow 2000; D. Freedberg Potega wizerunkow. Studia z historii i teorit
oddziatywania, przel. E. Klekot, WU]J, Krakow 2005. Z. Mitosek Mimests @ religia
(O ,,Nasladowaniu Chrystusa” Tomasa a Kempis), w: Mimests w literaturze, kulturze
1 sstuce, red. Z. Mitosek, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1992.

4 Zob. W. Tatarkiewicz Dzieje szesciu pojec, PWN, Warszawa 1976, s. 313.

Zob. R. Otto S/wietos'c'. Elementy irracjonalne w pojeciu bostwa i ich stosunek do
elementow racjonalnych, przel. B. Kupis, wstep J. Keller, Thesaurus Press, Warszawa
1999, zwlaszcza s. 18-37. O ewokacyjnych znaczeniach archaicznych koncepcji
mimests piszg m.in. G. Gebauer, Ch. Wulf Mimesis. Culture, Art, Society, transl.

by D. Reneau, University of California Press, Berkeley 1995. Lukian z Samosate
(Dialog o tanicu, przet. J.W. Reiss, Min. Szkot Wyzszych i Nauki, Warszawa 1951,

s. 26) uwazat za cel sztuki tanecznej unaocznianie tego, co w czlowieku tajemnicze.

6 Zob. H.-G Gadamer Sztuka i nasladownictwo, s. 138. Gadamer przeciwstawia tez
mimests jako »,ujawnienie wiasciwej istoty rzeczy” (s. 136) klasycznym czy
neoklasycznym koncepcjom imitacji, kopiowania.
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miotowoSci 1 przedstawienia siegala tak czesto po metafore tanca, cho¢ pozbawia-
ta ja religijnych odniesien’.

Charakter estetyczny oraz paradygmat podmiotowo-przedmiotowy zostaje tez
przekroczony, cho¢ w inny sposob, w drugim z proponowanych tu religijnych
modeli mimetycznosci, ktory mozna by nazwac etyczno-pragmatycznym. Tym, co
tu dochodzi do glosu, nie jest juz relacja wzajemnej przynaleznosci, lecz jedno-
znacznie zhierarchizowana relacja dwoch podmiotéw, pewne dzialtanie, praksis o wy-
raznym ukierunkowaniu etycznym. Nasladuje, bo odczuwam i akceptuje powin-
nos¢ kroczenia, postgpowania (greckie akoloutheo, tacinskie sequere) za tym, co mnie
przekracza i co traktuj¢ jako wzor w sensie moralnym badz duchowym. W takim
znaczeniu Arystoteles méwi o nasladowaniu natury (a wiasciwie tego, co natura
przynosi, do czego doprowadza, na co naprowadza: dia to ten fysin auten outos enage-
in akolouthoumen) w traktacie O niebie, za$ tradycja chrzescijanska — o nasladowa-
niu Chrystusa8. Zsekularyzowang wersje tego modelu mozna odnaleZ¢ w humani-
stycznej tradycji imitacji jako nasladowania nie natury, lecz literackich wzorcow,
m.in. u Dionizjusza z Halikarnasu, Pseudo Longinosa, Stacjusza, a w nowozytno-
sci — Pica Della Mirandoli.

Trzeci wreszcie obszar problemowy i trzeci religijny model mimetycznosci,
ktory bedzie mnie tu szczegdlnie interesowal, zwigzany jest z obrazami, ktérym
w naszej kulturze przyznawany jest szczegolny status. Nazywam je tutaj obrazami
autentycznymi, by podkresli¢ konstytutywny dla ich modus essendi fakt, iz nie sg
one traktowane jako zwykta kopia czy odwzorowanie jakiego$ innego obrazu czy
bytu, lecz same, jako wizerunki stanowig Oryginal, Model, Wzorzec, Archetyp
etc. oraz — jesli mozna tak si¢ wyrazi¢ — uosabiajg i wyrazajg ontologiczna pelnig.

Obrazy ,naturalne” i obrazy ,$wiete”

Ot6z wydaje si¢, ze na powstanie koncepcji obrazu, ktéory nazywam tutaj au-
tentycznym, w kulturze europejskiej ztozyly sie dwa gtéwne zrodta: grecka trady-
cja obrazow ,naturalnych” i chrzescijanska tradycja ,obrazow swigtych”. Te pierw-
sze funkcjonujg w ramach fundujgcej ich strukture i znaczenie opozycji fysis — tech-
ne. Zaliczy¢ do nich mozna na przyklad Platonski eidos — czyli zarazem wyglad, jak
i ksztalt, postaé, wzor oraz ide¢ rzeczy materialnych — ktory istnieje w porzadku
fysis (en te fysei ousa), tozsamym z byciem w znaczeniu zrédiowym, czyli, jak mowi
Heidegger — z nieskrytoécia, wyistaczaniem, wschodzeniem?, a przeciwstawionym

7 Zob. A. Zawadzki ,\W taricu tylko wypowiadac potrafie najwysszych rzeczy preenosnie”.
Metafora tanica w tradycji modernistycznej, »Pamietnik Literacki” 1998 z. 3.

8 Zob. Arystoteles O niebie, przel. P. Siwek, PWN, Warszawa 1980, 268 a; Z. Mitosek
Mumesis 1 religia.
9 Zob. Platon Pasistwo. Z dodaniem siedmiu ksiqg praw, przekl., wstep i obj. S. Witwicki,

t. 2, PWN, Warszawa 1958, 597 B; M. Heidegger O istocie i pojeciu fysis, w: tegoz
Znaki drogi, ttum. r6zni, Fundacja Aletheia, Warszawa 1999, s. 228-229.
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wprawdzie nie wprost sferze techne jako takiej (przeciwstawienie to wprowadzi
explicite dopiero Arystoteles), lecz jej konkretnej odmianie, jaka jest sztuka nasla-
dowcza (mimetike techne) zdyskredytowana jako ,0szustwo” i ,kuglarstwo”. Dalej,
zaliczy¢ mozna do nich koncepcje obrazu Plotyna, ktéry poréwnuje rzeczy istnie-
jace naprawde do przejrzystych i,z siebie widocznych” (par’auton euoromena) wi-
zerunkoéw, nie namalowanych, lecz istotnych (ou gegrammena, alla onta)1°. Wresz-
cie, W opozycji fysis — techne mieszcza si¢ dwa rodzaje mimesis, kKtore wyrdznia Dio-
nizjusz z Halikarnasu: naturalny (fysikos), powstajacy na drodze ,katechezy”, czy-
li ustnego nauczania oraz dzigki obcowaniu z pierwowzorami (archetypor), ktore
odznaczajg si¢ samorodnym (autofyes) wdzigkiem i krasa, i ten, ktory jest blizszy
przepisom sztuki (proseches ek ton tes technes paraggelmaton)!l. ,Naturalno$¢” tych
obrazow nie znaczy w tym kontekscie zgodnosci z natura, lecz raczej prawdziwosc¢
(w znaczeniu nieskrytosci) i petni¢ istnienia, a takze legitymizuje ich szczegdlny
status wykraczajacy poza sfere ludzkiej praksis.

Obrazy »$wigte” funkcjonuja w ramach opozycji sacrum — profanum. Sa to obra-
zy — teofanie, takie jak na przyklad tzw. acheiropoietos (obraz nie-ludzka reka uczy-
niony), veratkon (ktoérego nazwa powstala w wyniku homonimicznego utozsamie-
nia ewangelicznej Weroniki z tacifiskim wyrazeniem vera icon, obraz prawdziwy12),
mandylion (obraz twarzy Chrystusa odbity na chuscie, ale nienoszgcy §ladow meki
i zwigzany z legendg o krolu Abgarze), epitafion (catun z przedstawieniem Chry-
stusa w grobie).

Najpelniejszg realizacjg obrazu autentycznego w naszej kulturze wydaje si¢
ikona, ktéra zar6wno ma charakter sakralny, jak tez dziedziczy pewne wazne aspek-
ty greckiej tradycji obrazow ,naturalnych”, gdyz przyznaje istotny charakter wi-
dzialnosci tego, do czego odsyta (w przeciwienstwie na przykiad do weczesnochrze-
$cijanskich symboli Chrystusa, takich jak ryba czy krzyz) oraz, cho¢ jest wytwo-
rem ludzkiej reki, wykracza poza sfere techne — kunsztu, sztuki.

Ikona jako obraz $wiety, prawdziwy, rozni sie tez jednak w sposob istotny od
obrazéw ,naturalnych”: po pierwsze, w przeciwienstwie do greckiego eidos czy idei,
nie jest sama w sobie pierwowzorem, oryginalem, lecz w szczegdlny sposob do niego
odsyta, jednoczes$nie zachowujac wobec niego nieprzekraczalny dystans, i, po dru-
gie, wprowadza do kultury zachodniej relacje widzialne — niewidzialne (invisibilia
per visibilia), ktdra — notabene — okaze si¢ bardzo produktywna, wrecz konstytutyw-
na dla pdézniejszej mysli filozoficznej i estetycznej, a ktora byta nieznana zaréwno
mysli greckiej (dla ktorej mimesis byla zawsze relacja dwoch porzadkow widzialno-
sci), jak i niech¢tnej wizerunkom mysli hebrajskiej.

Plotyn Enneady, przekl. i wstep A. Krokiewicz, Warszawa 1959, V, 8, s. 308-309.

Zob. Dionysius z Halikarnasu Pert Deinarchou, w: Dionysiou Halikarnaseos
Opuscula, Lipsiae MCMIV - MCMXXIX, vol. 1, s. 307.

12 Tradycji tzw. obrazu prawdziwego jest poswigcona ksigzka Ewy Kuryluk Weronika
i jej chusta. Historia, symbolizm i struktura ,,prawdziwego obrazu”, WL, Krakow 1998.
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Najkrotszy chocby przeglad podstawowych zagadnien teologicznych, estetycz-
nych czy historycznych zwigzanych z ikong wykracza poza mozliwosci 1 potrzeby
tego szkicu. Postaram si¢ wigc tylko zwiezle uja¢ podstawowe, wediug mnie, wy-
znaczniki mimetycznej struktury ikony i jej szczegdlnej »prawdziwosci”, uzywa-
jac do tego celu pigciu kluczowych i zwigzanych ze sobg pojec: rewelacji, partycy-
pacji, konkretnosci prawdy, $wiadectwa i etycznej wiernoscil3. Pozwalaja one na
sformulowanie wstepnego wniosku, ze ikona jako obraz wykracza poza horyzont
estetycznego doswiadczenia dziela sztuki jako czystej gry form i blizsza jest her-
meneutycznemu doswiadczeniu sztuki jako miejsca odktadania sie prawdy!4.

1. Prawdziwos$¢ obrazow autentycznych nie ma charakteru korespondencyjne-
g0, lecz raczej powinna by¢ charakteryzowana za pomoca poje¢c takich, jak mani-
festacja, prezentacja, uobecnienie, rewelacja, a ich podobienstwo w stosunku do
pierwowzoru nie jest realistyczne, czy naturalistyczne, lecz hipostatyczne i polega
na ujawnieniu jego istoty. Dobrze ujat ten problem Paul Evdokimov, uzywajac
w odniesieniu do ikony sformufowania ,teologia obecnosci”!>.

2. Obraz »autentyczny” wpisuje si¢ raczej w mimesis partycypacji, zbudowanej
na wierze w to, ze obraz w mniejszym lub wigkszym stopniu uczestniczy w natu-
rze transcendentnego wzgledem niego pierwowzoru i ujawnia ja, niz w mimests
podobienstwa, opartej na przekonaniu, iz mi¢dzy obrazem a jego modelem — row-
norzednymi z punktu widzenia ich ontologicznego statusu — zachodzi relacja od-
powiedniosci, analogii. Potwierdzajg to wypowiedzi obroncéw ikon: sw. Teodor
Studyta pisze, ze Bostwo jest w obrazie, cho¢ nie przez zjednoczenie fizyczne, a pa-
triarcha Nikefor stwierdza, iz ikona ma udzial w swym pierwowzorzel®. Wydaje
si¢ wigc, ze zarowno Sredniowieczne spory ikonoklastyczne, jak i opisywane przez
badaczy kultury wspolczesne akty czci oraz niszczenia — zresztg niekoniecznie

13 Sposréd obfitej literatury dotyczacej roznych aspektow ikony najwigcej korzystam

z nast¢pujacych prac: L. Uspenski Teologia tkony, przet. M. Zurowska, W drodze,
Poznan 1993; P.A. Florenski fkonostas i inne sgkice, przekl. i przyp. Z. Podgorzec,
wprow. H. Paprocki, Wydawnictwo Miodziezy Prawostawnej w Polsce, Biatystok
1997; P. Evdokimov Sztuka ikony, teologia pickna, przet. M. Zurowska, Wydawnictwo
Ksigzy Marianéw, Warszawa 1999.

14 7ob. M. Heidegger Zrddlo dsiela sztuki, w: tegoz Drogi lasu, ttum. r6zni, Fundacja

Aletheia, Warszawa 1997, s. 43.

15 Zob. P. Evdokimov Sztuka tkony, 155-158; zob. tez tegoz Prawostawie, przel.

ks. J. Klinger, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 2003, s. 236-239.

16 Nalezy powiedzie¢ i to, ze $wiety obraz naszego Zbawiciela ma udzial w [swym]

pierwowzorze” (Nikefor); »,Sposrod dwoch teologdw Dionizy Areopagita mowi:
Prawda jest w podobiznie, pierwowzor w obrazie, jeden jest w drugim, roznig si¢
jedynie substancjg. A Bazyli Wielki mowi: Obraz wykonany przez artyste,
przeniesiony z pierwowzoru, wnosi w swoja materi¢ podobienstwo i uczestniczy
w charakterze pierwowzoru dzieki mysli artysty 1 odciskowi reki” (Teodor ze
Studion), cyt. za: W. Tatarkiewicz Historia estetyki, t. 2: Estetyka sredniowieczna,
Arkady, Warszawa 1988, s. 47. Zob. tez L. Uspenski Teologia ikony, s. 98.
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tylko swigtych — wizerunkow wyrastajg z przekonania, ze wizerunki te zawieraja
w sobie jakas$ czastke ukochanych (badz znienawidzonych) pierwowzorow, i znaj-
duja uzasadnienie na gruncie kultury doswiadczajacej obrazu — i szeroko pojetej
reprezentacji—w opozycyjnych wobec siebie kategoriach autentyku, oryginatu i ko-
pii, podrébki, a nie w kategoriach prawdy i falszu jako zgodnoéci/niezgodnoscil’.
Greckie pojecie mimesis, w kKtorym pobrzmiewajg zaréwno dostojne echa znaczen
religijno-obrzedowych, jak i niepokojace echa senséw odnoszacych do czynnosci
mima-kuglarza, zdaje si¢ najpeiniej wyrazac te wiasnie aspekty mimetyzmu.

3. Prawda doswiadczania w autentycznym obrazie i poprzez niego nie ma cha-
rakteru abstrakcyjnego, lecz konkretny, mozna powiedzie¢ — uciele$niony, czyli
jest doswiadczana zmystowo 1 egzystencjalnie; jak mowi Florenski, ikona jest kon-
kretng metafizyka bytu!8. Dla tradycji wschodniej idea czy Platonski eidos jest
w mniejszym stopniu abstrakcyjnym bytem, czysto intelektualng istota rzeczy, a w
wigkszej mierze, zgodnie ze zrodtostowem — pewnym wygladem, danym naocznie
obrazem, na ktéry mozna patrze¢. Dlatego tez malowanie ikon, ktorych podstawg
teologiczng jest dogmat o Weieleniul?, bylto zalecane w dobie sporéw z monofizy-
tami, zaprzeczajgcymi realnosci ludzkiego pierwiastka w Jezusie. Na gruncie tak
rozumianej prawdziwosci obrazu mozna tez wytlumaczy¢ czeste kulturowe prak-
tyki polegajace na dgzeniu do zmystowego kontaktu z sacrum, gtéwnie na dotyka-
niu éwietych obrazéw czy ksiag?0.

4. Prawdziwos¢ ikony opisywana jest nie tylko za pomoca takich przenosni,
jak zdarcie zastony, otwarcie okna na ,tamten swiat”, lecz takze jako swiadectwo
(jest ikona, jest Bog, pisze Florenski), a nawet §lad transcendencji?!.

S. »Wierno$¢” obrazu autentycznego nie jest wiernoscig kopii wobec modela
(tak, jak wjezyku potocznym mowi si¢ na przykiad o wiernym portrecie), lecz
wiernos$cig w sensie etycznym, czyli taka, z jaka spotykamy si¢ na przyktad w do-
swiadczeniu mitosci lub tez, w nieco inny sposob, w doswiadczeniu religijnym.
O obrazach tych mozna by powiedzie¢ za Derridg jako autorem Memoirs d’un aveugle
— ksigzki poswieconej motywowi nie-widzenia, Slepoty w malarstwie — ze w ich
przypadku ,wiernos$¢ wiary [fidelity of the faith] znaczy wiecej niz przedstawienie
[representation], rzadzi jego ruchem i w ten sposob poprzedza go”22.

17" Dobitnie ujat to Freedberg (Potega wizerunkow, s. 28) piszac, ze w tzw. swietych
wizerunkach to, co przedstawione (represented) zostaje ponownie uobecnione
(re-presented).

18 Zob. P.A. Florenski Tkonostas i inne szkice, s. 169; por. L. Uspenskij Teologia tkony, s. 66.

19 7ob. K. Kluza Teologiczna hermeneutyka ikony, Wydawnictwo KUL, Lublin 2002,
s. 25-35 oraz L. Uspenski Teologia tkony, s. 66.

20 Zob. J. Tokarska-Bakir Obrag osobliwy, s. 214-270.
21 7ob. PA. Florenski Tkonostas i inne szkice, s. 133.

22 7Zob. cyt. za wyd. angielskim J. Derrida Memoirs of the Blind. The Self — Portrait and
the Other Ruins, trans. by P.-A. Brault and M. Naas, University of Chicago Press,
Chicago-London 1993, s. 30.
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Szczegolny status, jaki kultura przydaje obrazom autentycznym, jest wigc zwig-
zany z ich sakralnym czy w pewnych wypadkach guasi-sakralnym charakterem i re-
lacja z szeroko pojeta sferg transcendencji. Wspotczesnie obrazy te funkcjonuja
w — by tak rzec — podswiadomosci kultury nowoczesnej, i to zard0wno w obiegu
folkloru, jak i kultury popularnej, jako pewne nieracjonalne osobliwosSci, przezyt-
ki, zepchniete na margines swiadectwa przednowoczesnych konceptualizacji mi-
metycznosci czy tez reprezentacji 1 ujawniajgce si¢ niespodziewanie w mysl regu-
Iy powrotu sttumionego. Fakt ten potwierdzajg badania wspotczesnych antropolo-
gow. Joanna Tokarska-Bakir zgromadzila obszerny i bardzo interesujacy materiat
etnograficzny zwiazany z ikonami, acheiropoietosami, veratkonami i calg grupa tzw.
obrazow osobliwych (imagines insolitae) oraz z ich funkcjonowaniem na gruncie
folkloru, ktory przechowal w swej ,mneme” archaiczne, przednowoczesne sposo-
by rozumienia prawdziwosci, autentycznosci takich wizerunkoéw, nieodiacznie
zwiazane z ich religijnym charakterem, a wspolczesnie ujawniajgce si¢ pod posta-
cig roznych legend etiologicznych, opowiesci o ,cudownym” pochodzeniu tychze
obrazow przemawiajgcych ludzkim glosem, pochodzacym z odleglych rejonow
$wiata czy odnajdywanych w sposéb niezwykly?3. David Freedberg z kolei poswiecit
obszerng ksigzke dawnym i wspolczesnym, europejskim i pozaeuropejskim zjawi-
skom zwigzanym z wiarg w szczegdlng moc oddzialywania pewnego typu obra-
70w, zarowno o charakterze swigtym, jak i Swieckim, reprezentujacych sztuke wy-
sokg oraz popularna.

Nowozytnos¢ uksztattowala jednak zupelnie inng niz naszkicowana wyzej kon-
cepcje obrazu, czyli obrazu neutralnego i przejrzystego, a takze — co moze szcze-
gdlnie istotne i interesujgce — uczynilta z niej podstawe swej filozoficznej tozsa-
mosci. Na gruncie takiej koncepcji obrazowosci bedzie mogta uksztaltowac si¢
nowoczesna estetyka traktujgca sztuk¢ w sposob autonomiczny — jako celowosc¢
bez celu.

Swiatoobraz | przedstawienie. Heidegger i Foucault

Dwie koncepcje filozoficzne, najpelniej utozsamiajace nowozytnosc z szeroko
pojeta reprezentacja, to koncepcje Heideggera i Foucaulta. Jak wiadomo, wediug
autora Czasu swiatoobrazu istota nowozytnosci jest taka wykladnia $wiata, w ktorej
czlowiek staje si¢ podmiotem (subiectum), a $wiat przedmiotem (obtectum), posta-
wionym przed czlowiekiem i wydanym do ,jego rozeznania i dyspozycji”, czyli
poddanym jego dominacji. Opisany przez Heideggera proces nie jest powierzchow-
na zmiang $wiatopogladowa, lecz zjawiskiem o wiele giebszym: ,to sam fakt, ze

23 Zob. J. Tokarska-Bakir Obraz osobliwy, s. 271-373. Co interesujace, bardzo podobne

w swych aspektach podstawowych rozumienie prawdziwosci obrazu mozna
odnalez¢ w tradycji buddyjskiej, zob. J. Tokarska-Bakir Wyzwolenie przez zmysty.
Tybetanskie koncepcje soteriologiczne, Leopoldinum, Wroctaw 1997, s. 119-126,
175-200.
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$wiat staje sie obrazem, znamionuje istote nowozytnosci”?*. Innymi stowy, modus
essendi Swiata w nowozytnosci stanowi bycie obrazem i przedstawieniem. Jest to
istota zjawiska okreSlanego przez niemieckiego filozofa jako redukcja bycia do
bytu, czyli — jeszcze inaczej — jako nihilizm, ktoérego istotnym etapem jest filozofia
idealizmu niemieckiego, a ktorego spetnienie tacy filozofowie, jak Vattimo czy
Baudrillard dostrzegajg w ponowoczesnosci w ekspansji masowo produkowanych
»pustych” obrazow, symulakrow.

Natomiast zdaniem autora Stow i rzeczy w wieku XVII, czyli na poczatku doby
nowozytnej, jezyk przestaje by¢ mows i figurg Swiata, traci podobienstwo i pokre-
wienstwo z rzeczami i wycofuje si¢ spomi¢dzy bytow, by neutralny i przejrzysty
stang¢ naprzeciwko swiata jako porzgdkujacy go i klasyfikujgcy znak. Podmiot,
ktory ustanawia klasyczne przedstawienie i jego »teatr” znika, stajac si¢ pustym
miejscem w strukturze tegoz przedstawienia. Zerwanie pomig¢dzy wiedza klasycz-
ng a jej formami wczesniejszymi, na przyklad renesansowymi, Foucault opisuje
w kategoriach semiotycznych, jako przejscie od organizacji znaku opartej na troj-
kowym systemie skiadajacym si¢ z oznak, rzeczy, do ktorych oznaki te odnosza
oraz faczacego je podobienstwa, do organizacji binarnej ujetej w kategoriach ele-
mentu znaczgcego 1 elementu znaczonego, ktorej przediuzeniem jest wspolczesna
analiza jezyka oparta na pojeciach sensu i znaczenia, $wiadczaca zresztg o giebo-
kiej ciaglosci miedzy epoka klasyczna a wspotczesnoscia?.

Heidegger, odwotujac si¢ do tradycji hermeneutycznej i dekonstruujac nowo-
zytny dyskurs filozoficzny, mowi o wyktadni swiata jako obrazu; Foucault, blizszy
tradycji semiologicznej i analizujgcy formacje kulturowe, woli uzywaé pojecia
epistemy klasycznej, charakteryzowanej przez takie figury, jak Lad i Przedstawie-
nie, ktore zastapily dawne, renesansowe myslenie w kategoriach interpretacjii po-
dobienstwa. Obie te diagnozy wydaja si¢ jednak zbiezne w czterech podstawowych
punktach: po pierwsze, w dgzeniu do wydobycia na jaw ukrytych zatozen nowo-
zytnosci, niezaleznie od tego, jak jest ona nazywana 1 w jakim konkretnym histo-
rycznym momencie sytuowana; po drugie, w interpretacji nowozytnosci w kate-
goriach, ktore sprowadzajg si¢ do pojec ,mimetycznych”, takich jak obraz, przed-
stawienie, reprezentacja; po trzecie, w podkresleniu swoistej ptaskosci czy dwu-
wymiarowosci tego nowozytnego $wiatoobrazu, przedstawienia: nic nie stoi po-
mig¢dzy podmiotem a przedmiotem (Heidegger), znakiem a rzecza (Foucault) i nie
zaposrednicza ich relacji; po czwarte, w przekonaniu, ze zalozenia te wcigz wy-
znaczajg poznawczy horyzont kultury wspoiczesnej.

Interesujacym uzupeinieniem i dopeinieniem tego spojrzenia na nowozytnos¢
z perspektywy jej schyiku jest, w moim przekonaniu, spojrzenie z zewnatrz, z per-

24 Zob. M. Heidegger Czas swiatoobrazu, w: tegoz Budowac, mieszkac, myslec. Eseje
wybrane, wyb., oprac, wstep K. Michalski, ttum. r6zni, Czytelnik, Warszawa 1977,
s. 143.

25 Zob. M. Foucault Stowa i rzeczy. Archeologia nauk humanistycznych, przel.
T. Komendant, t. 1, stowo/obraz terytoria, Gdansk 2005, s. 40-113.
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spektywy obcej, a w kazdym razie odlegiej od nowozytnosci. Za takie spojrzenie
uwazam mys$l, wykorzystujaca intelektualny potencjat tradycji prawostawne;j. Pavel
Aleksandrovi¢ Florenski i Paul Evdokimov — wybitni teolodzy prawostawni — trak-
tujg roznice pomiedzy ikong, czyli obrazem rozpatrywanym z perspektywy teolo-
gicznej, a obrazem religijnym, zamknigtym w trojkacie estetycznego immanenty-
zmu wyznaczonego przez relacje artysta — dzieto — obserwator2® jako réznice wyni-
kajacg z szerszego kontekstu radykalnie odmiennych filozoficznych i kulturowych
projektow. Florenski traktuje naturalizm i iluzjonizm zachodniego malarstwa po-
renesansowego jako wyraz desubstancjalizacji $wiata i nihilizmu znamiennych dla
kultury nowozytnej: ,Patosem cziowieka nowozytnego jest che¢ uwolnienia si¢ od
wszelkiej realnosci. Dazeniem do tego, aby «chce» byto prawodawcg rzeczywistosci
stwarzanej na nowo, fantasmagorycznej, chocby nawet zamknigtej w odpowiednich
rubrykach”?’. Evdokimov odréznia my$l bezposrednia, oparta na konwencjonal-
nym rozumieniu znaku, od mysli posredniej, ktorej wyrazem sg symbol i ikona jako
uciele$nienie tajemnicy i jej sensu, czyli swoiste posrednictwo mi¢dzy tym, co ma-
terialne, a tym, co duchowe i polaczenie obu tych sfer. Rozréznienie to wydaje sie
nieodlegle od rozréznienia binarnej i trojkowej koncepcji znaku, o ktorej pisat Fou-
cault. Kres sredniowiecza i prawdziwy roziam pomiedzy Wschodem a Zachodem
dokonuje si¢, zdaniem autora Teologii tkony, wtedy, »kiedy ikona ustepuje miejsca
obrazowi alegorycznemu i dydaktycznemu, a mysl posrednia — mysli bezposred-
niej”?8. Innymi stowy — ikona staje sie¢ prostym znakiem, uobecnienie zostaje zasta-
pione oznaczaniem, a partycypacja — przedstawieniem. W konsekwencji, zanikajg
podstawy religijnej czci, jakg darzono obrazy »Swiete”.

Imago i vestigium. Lévinas i Nancy

Do tej pory przedstawialem rézne typy obrazoéw i rozne tradycje, z ktorych si¢
wywodzg. Teraz chcialbym wzbogaci¢ te klasyfikacje o inne rozréznienie, takze
silnie nacechowane religijnie: chodzi o rozréznienie migedzy obrazem a Sladem,
ktore, jak sadze, wpisane jest od samego poczatku w strukture swigtych czy »au-
tentycznych” wizerunkow. Czy, na przyklad oblicze Chrystusa na chuscie Weroni-
ki, lub innych, podobnych wizerunkach jest raczej — i pierwotnie — obrazem czy
tez odciskiem? Obraz i §lad — odcisk, eikon itypos zdajg si¢ tu wies¢ trudny do
jednoznacznego rozstrzygnigcia spor o pierwszenstwo, niczym w Platonskim mo-
delu pamigci jako woskowej tabliczki, w ktorej odciskajg si¢ obrazy — zmystowe
wrazenia. Napigcie to jest dla struktury obrazéw ,autentycznych” nie mniej istot-
ne niz wzmiankowana wczesniej réznica widzialnosci i niewidzialnosci.

Zrodet wspomnianego rozroznienia na obraz i slad mozna doszukac si¢ juz
w teologii Swietego Pawla, ktory relacje miedzy drugg i pierwsza osobg Trojcy Swif;—

26 Zob. P. Evdokimov Sstuka tkony, s. 157.
27 Zob. PA. Florenski Tkonostas i inne szkice, s. 229.
28 Zob. P. Evdokimov Sstuka ikony, s. 147.
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tej interpretuje na dwa sposoby: Syn jest zarazem obrazem niewidzialnego Ojca
(estt hos etkon tou theou tou aoratou), jak i odbiciem Jego istoty (charakter tou hypo-
staseos autou)?”. Stowo odbicie (charakter) znaczy przede wszystkim pieczeé, od-
cisk, rys twarzy, a nast¢pnie obraz 1 wizerunek, odsyla wiec do bogatej greckiej
topiki sladu jako odcisku (typos) 1 wskazuje na jej pierwszenstwo wobec przedsta-
wienia obrazowego. Bycie obrazem i bycie odbiciem — odciski sg w mysli $wigtego
Pawtla traktowane jako dwa uzupelniajgce si¢ i rownoprawne sposoby potwierdza-
nia prawdziwosci czy autentycznosci relacji Syna i Ojca. W antropologii chrzesci-
janskiej ujecie to dalo poczatek dwom koncepcjom cztowieka — jako ikony Chry-
stusa, by przewotac tytut jednej z ksigzek Evdokimova, i cztowieka jako nosiciela
pieczeci »odciénietej na obraz Stworzyciela” (Orygenes)30.

Wspolczesna filozofia raczej oddziela od siebie obraz i slad, wyraznie uprzywi-
lejowujac ten ostatni:

Bog, ktory minal, nie jest modelem, ktorego oblicze bytoby obrazem. By¢ na obraz Boga
nie znaczy by¢ ikong Boga, lecz znajdowac si¢ w jego sladzie. Bog objawiony naszej judeo-
chrzescijanskiej duchowosci zachowuje catg nieskonczonos¢ swej nicobecnosci, ktora tkwi
w samym osobowym ,porzadku”. Ukazuje si¢ on tylko poprzez slad, tak jak w rozdziale 33
Ksiegi Wyjscia. Zmierza¢ ku niemu nie znaczy postepowac jego sladem, ktory tez nie jest
znakiem. Znaczy to wyjs¢ ku innym, ktérzy trwaja w $ladzie »onosci” [illeite] 3!

Wedlug Lévinasa obraz i §lad s3 dwoma biegunowo réznymi typami doswiad-
czenia religijnego; tworzy¢ obraz Boga znaczy dazy¢ do uobecnienia Go (teologia
obecnosci), pozostawac¢ w $ladzie Boga znaczy zachowywaé absolutny i nieredu-
kowalny dystans podkreslajacy Jego trwatg nieobecnosé. Upodobnienie i naslado-
wanie —oto dwie drogi zblizania si¢ do Boga i kontaktu z transcendencjg. T¢ pierw-
szg obiera zwlaszcza tradycja prawostawna, za zadanie czlowieka uznajgca odzy-
skanie doskonatego podobiefistwa do Boga, ktére zostalto zniszczone przez grzech32;
te druga mozna by uznac za charakterystyczng dla duzej czg¢sci wspolczesnego,
postmetafizycznego doswiadczenia religijnego, niech¢tnego wobec obecnosci, istoty
i wszelkich form obrazowosci.

29 Zob. List do Kolosan 1, 15; list do Hebrajczykow 1, 3, w: Pismo swigte Starego
1 Nowego Testamentu, opr. zespot biblistow polskich, Pallotinum, Poznan—Warszawa
1989 oraz Grecko-polski Nowy Testament, przel. ks. prof. R. Popowski SDB,
dr M. Wojciechowski, Vocatio, Warszawa 1993.

30 Zob. P. Evdokimov Luomo icona di Cristo, Milano 1984; Orygenes Przeciw Celsusowi,
przeki. i wstep S. Kalinkowski, Wydawnictwo ATK, Warszawa 1986, s. 408.

31 Zob. E. Lévinas Lhumanisme de Uautre homme, Fata Morgana, Paris 1978, s. 69; por.
tez tegoz Slad innego, w: Filozofia dialogu, wyb. 1 opr. B. Baran, Znak, Krakow 1991,
s. 229. Co interesujace, podobne rozrdéznienie (ujete w terminach wyobrazenia
i obsadzania) mozna odnalez¢ w psychoanalizie, zob. E. Kobylinska Psychoanaliza
1 nowoczgesnosc, »leksty Drugie” 2007 nr 1/2, s. 27-28.

32 70b.W. Losski Teologia mistyczna kosciola wschodniego, przet. M. Sczaniecka, Instytut
Wydawniczy Pax, Warszawa 1989, s. 100-118.
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Wspomniane rozroznienie obrazu (image) 1 sladu (vestige) pojawia si¢ tez w szki-
cu Jean-Luca Nancy’ego Le vestige de Part33, ktéry koncepcje $ladu, pojawiajaca
si¢ najczesciej w kontekstach filozoficznych czy religijnych wprowadza w obszar
problematyki estetycznej, znaczgco dopeiniajgc w ten sposob panorame wspolczes-
nej refleksji nad sladowoscig. Francuskie stowo vestige — stosunkowo rzadziej uzy-
wane we wspolczesnym francuskim zargonie filozoficznym niz bliskie mu znacze-
niowo trace czy piste — pochodzi od tacinskiego vestigium, znaczacego slad stopy,
trop, znamig, a w liczbie mnogiej — szczatki. W konstrukcjach takich, jak vesti-
gium temporis (moment czasu, chwila), czy e lub in vestigio (natychmiast), stowo to
akcentuje temporalny wymiar §ladowosci. Czasownik vestigo znaczy natomiast szu-
kac 1 sledzi¢. Podobne znaczenia dla stowa vestige odnotowuja stowniki jezyka fran-
cuskiego3*. Lacinskie vestigium i jego nowozytne odpowiedniki dodaja wiec do se-
mantyki $ladu watki niecobecne lub stabiej akcentowane w greckim trojpodziale
na $lad jako odcisk, resztke i znak.

Nancy w swych rozwazaniach czerpie obficie z tacinsko-francuskiej etymolo-
gii vestigium — vestige, Ktory jest zarowno ,znikajagcym $ladem, jak i prawie nie-
uchwytnym fragmentem”3>. Rola tak pojetego $ladu w sztuce sprowadza sie do jej
autorefleksyjnosci, do tego, ze sztuka zawsze poszukuje swej istoty, kwestionuje ja
1 stawia pod znakiem zapytania: ,W kazdy ze swych gestow sztuka wkiada takze
pytanie o swoje «istnienie»: szuka wlasnego $ladu [trace]. By¢ moze zawsze nawig-
zuje z sama sobg relacje $ladu [vestige] i $ledzenia [investigation]”3®.

Punktem wyjscia argumentacji Nancy’ego, ktorg teraz krotko zreferuje, jest
pewna interpretacja Heglowskiej koncepcji $mierci sztuki, gloszacej, jak wiado-
mo, ze sztuka nie wyraza juz Idei, ktora znajduje nowy sposob przejawiania si¢
w tym, co dla niej wlasciwe, czyli w pojeciu filozoficznym. Skutkiem tego »,wyco-
fania si¢” Idei jest podwazenie podstawowej dla catej zachodniej estetyki definicji
sztuki jako zmystowego, a wigc widzialnego ksztaltu tego, co niewidzialne (Idei),
bedacej zreszta, jak podkresla francuski filozof zsekularyzowang wersja chrzesci-
janskiej koncepcji Chrystusa jako widzialnego obrazu niewidzialnego Boga. Przej-
Sciowg formg tego uwigdu obrazu, ktory przestaje by¢ obrazem czegos [image de...],
a wiec traci samg istote swej obrazowosci, jest nowoczesna sztuka czysta, zdesub-
stancjalizowana, ktora wyraza jedynie autoreferencjalnie pojeta, pustg ide¢ samej
siebie oraz wzniosig tesknote¢ za utracong ideg czy tez znaczeniem. Sztuka ta —
Nancy nazywa jg sztukg Idei rezydualnej (szczatkowej), pozostaje jednak nadal
w kregu oddziatywania estetyki platonskiej i heglowskiej, gdyz jej nihilizm jest
jedynie prostym odwroceniem idealizmu. Nasza cywilizacja jest wigc cywilizacja

33 3L Nancy Le vestige de 'art, w: tegoz Les Muses, Galilée, Paris 2001.
34 Zob. Trésor de la langue francaise. Dictionaire de la langue francaise du 19¢ et du 20°

stecle, t. 16, sous la dir. de B. Quemada, Gallimard, Paris 1994, s. 1081.
35 Zob.].-L. Nancy Le vestige de lart, s. 135.
36 Tamze,s. 137.
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pozbawiong obrazu w sensie wiasciwym (czyli obrazu jako obrazu jakiejs Idei), co
skutkuje dwoma pozornie przeciwnymi zjawiskami: ekspansjg obrazéow pustych,
do niczego nie odsytajgcych oraz wyrazanym m.in. przez Adorno sprzeciwem wo-
bec wszelkiej obrazowosci. W tym wlasnie miejscu swych rozwazan Nancy si¢ga
po koncepcje sladu [w znaczeniu vestigium — vestige] jako tego, co inne wzgledem
obrazu i zarazem tego, co po nim zostaje3’.

Sztuka-slad [art-vestige], przeciwstawiona przez Nancy’ego sztuce-obrazowi
[art-image] nie wyraza zadnej idei, lecz jest miejscem, w ktorym Idea ta zostaje
wymazana i zatracona, pozostawiajgc co najwyzej slad swego zniknigcia. W kon-
sekwencji, sztuka ta zostaje ograniczona do domeny czystej zmystowosci. Mode-
lem sladowego dzieta sztuki jest ulotny dym (Nancy nawigzuje tu dos¢ wyrazne
do Derridy jako autora Szibboleth 1 Feu la cendre), ktory nie ma zadnego wnetrza
czy $rodka i w ktory nie jest wpisany zaden eidos jako istota, ksztalt, idealny,
a zarazem formotworczy sktadnik dzieta sztuki, zgodnie z greckg opozycja morfe
i hyle, formy i tresci33. Przeciwstawienie obraz — §lad odsyta takze do innych zna-
czeniowych kontekstow, ktore podwazajg obrazowos¢ 1 szerzej — wizualnos¢. Po
pierwsze, do opozycji twarz — stopa, horyzontalne — wertykalne: francuskie wy-
razenie la plante du pied (podeszwa nogi) konotuje plaskos¢ (plat), rozciggtosc,
zwigzek z tym, co ,niskie”, z gruntem, z tym, co dane raczej w dotyku niz w wi-
dzeniu. Ten watek rozwazan Nancy’ego wydaje si¢ bliski Heideggerowskiej opo-
zycji swiatowosci 1 ziemskosci w dziele sztuki; ta pierwsza odnosi do otwierania,
ustanawiania i trwania sensow, ta druga — do ich zaniku, przepadania, skonczo-
nosci, $miertelnosci. Po drugie, przeciwstawienie obraz — slad odsyta — poprzez
te znaczenia $ladu, ktore konotujg krok [pas], a poprzez niego ruch, a takze prze-
szlos¢ [passé] 1 przechodzenie [passage] — do opozycji tego, co trwate 1 esencjalne,
1 tego, co przemijajace 1 pozbawione trwalej, mozliwej do przedstawienia i uobec-
nienia istoty.

Slad jest w ujeciu Nancy’ego »a-teologiczny”, francuski filozof pozostawia na
boku wszelkie, zaswiadczone kulturowo znaczenia sladu jako dowodu na realny
charakter boskiej obecnosci3?. Podobnie jak wielu piszacych o $§ladzie, Nancy trak-
tuje vestigium jako pojecie wykraczajace poza pary pozycji obecno$¢ — nieobec-
nos¢, wszystko — nic, obraz — Idea i wiele innych. Jego koncepcje sztuki sladowe;j
(lart vestigial) nastepujacej po sztuce Idei (Platon — Hegel) i nowoczesnej sztuce
wzniostosci (l’art residuel), mozna by zapewne utozsamic ze sztukg ponowoczesng.
Koncepcja ta jest jednak bardziej radykalna niz na przyklad Lyotarda koncepcja
wzniostosci ponowoczesnej, gdyz pozbawia dzieto jakiegokolwiek odniesienia do

37 Tamze,s. 150, 152

38 Por. Arystoteles Figyka, przel. K. Lesniak, Warszawa 1986, 193 a — 193 b; Plotyn
Enneady, s. 300-302. Por. tez. M. Heidegger Zrddlo dziela sztuki, s. 15.

39 Takie znaczenie stowa vestigium mozna znalez¢ np. u Cycerona w opisie Sycylii i jej
miejsc Swietych: ,,quod horum in iis locis vestigia ac prope incunabula reperiuntur
deorum”, zob. Ciceros Verrinen, Leipzig-Berlin 1917, s. 54.
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sfery niewidzialnosci czy tego, co nieprzedstawiane. Sztuka sladu jest takze sztu-
ka zsekularyzowana, ale raczej w tym znaczeniu pojecia sekularyzacja, ktore moz-
na znalez¢ na przyktad u Vattimo; wykracza bowiem poza horyzont religii, ale
jednoczesnie utrzymuje z nim zwigzki oparte na relacji przebolenia (Verwindung)
czy rozpamigtywania (Andenken), innymi stowy — zachowuje w sobie jego $lad.

Analogicznie do pary pojec §lad i $wiadectwo jako fundujacych dwa odmienne
typy hermeneutyk, obraz i slad mozna by potraktowac jako dwa sposoby rozumie-
nia referencjalnych wiasciwosci sztuki*?. Z semiotycznego punktu widzenia, ob-
raz ma raczej charakter metaforyczny, buduje podobienstwa, za$ slad — metoni-
miczny, buduje zwiazki przylegiosci. Obie te pary poje¢ — obraz i §lad, swiadectwo
i §lad — majg, jak to probowatem pokazad, silne konotacje religijne.

Zamiast zakonczenia.
Krotka rozprawa miedzy nihilista, ikonoklasta a ikonofilem

Podsumujmy krotko nasze rozwazania. Wspoiczesny spor dotyczacy zjawiska
reprezentacji i obrazéw jawi si¢ jako scena, na ktorej swego rodzaju dialog troisty
wiodg z sobg nihilista, ikonoklasta i ikonofil. Nihilista to inaczej — jesli mozna
sobie pozwoli¢ na neologizm — idolofil. Jest to kto$, kto, jak na przykiad Vattimo
czy Baudrillard, widzi w ekspansji symulakrycznych obrazow (inaczej — Platon-
skich eidola) zjawisko pozytywne lub przynajmniej neutralne 1 wita je jako dopel-
nienie dziejow Zachodu, czyli jako wydarzenie zmierzchu bycia wskutek jego re-
dukcji do swiatoobrazu, przedstawienia. Wspoiczesny ikonoklasta — niech repre-
zentuje go tu Lévinas — wybiera Slad przeciw obrazowi, by uwolni¢ Boga od ci¢za-
ru metafizycznej obecnosci, a sztuke — to z kolei bedzie przypadek Nancy’ego — od
obowigzku jej przedstawiania. Jego giowng troskg bedzie zachowanie niereduko-
walnej, absolutnej innosci i nieprzedstawialnosci Innego. Uwaza bowiem, ze kaz-
dy obraz, nawet ikona, b¢dzie nieuchronnie naznaczona i skazona idolem.

Wspotczesny ikonofil znajduje si¢ bodaj w najtrudniejszej sytuacji. Jesli nie
chce popas¢ w nihilizm (w zarysowanym tu znaczeniu), a jednocze$nie w sporze
pomigdzy imago a vestigium zamierza broni¢ praw tego pierwszego, moze jednak
siegnac do tradycji, ktora wypracowata i zachowata zupetnie inng niz nowozytna
interpretacje obrazowos$ci. Takim umiarkowanym zachodnim ikonofilem jest we-
diug mnie Jean-Luc Marion, ktory byl jednym z najwazniejszych, cho¢ jak do-
tychczas nieujawnionych bohateréw mojego szkicu. Wprowadzone przez niego
rozréznienie na idole — obrazy zamkniete w kregu widzialnoSci, aisthesis (czyli sfe-
ry zmysiowosci) 1 estetyki, ktore powstajg ze spojrzenia i niczym lustro odsytajg
to spojrzenie z powrotem ku niemu samemu — i ikony, obrazy, ktore niczym ache-
iropoietos sg zrédtem bez pierwowzoru i czynig widzialnos¢ drogg ku niewidzial-
nosci, nie pozwalajgc jednoczesnie, by widzialnos¢ zawlaszczyta to, co niewidzial-

40 7ob. A. Zawadzki Hermeneutyka sladu i hermeneutyka swiadectwa, w: Nowoczesnos¢
jako doswiadczenie, red. R. Nycz i A. Zeidler-Janiszewska, Universitas, Krakow 2006.
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ne*! — mozna potraktowa¢ jako obrone obrazowosci, ktéra jest jednak wynikiem
bardzo uwaznej lektury tego, co o Sladzie maja do powiedzenia zaréwno Lévinas,
jak i Heidegger*2. Wedtug autora Calosci i nieskoriczonosci $lad — figura odwiecznej
nieobecnosci — nie pozwala Bogu sta¢ si¢ idolem Boga, czyli Bogiem ontoteologii.
W koncepcji autora Drog lasu $lad nie jest odciskiem jakiej$ zrodlowej obecnosci,
lecz echem najwigkszego wydarzenia metafizyki, jakim jest zapomnienie o rozni-
cy ontyczno-ontologicznej: »,Rdznica dzielgca bycie od bytu moze jednak tylko
wtedy zosta¢ doswiadczona jako zapomniana, gdy odsfoni sie juz wraz z wyista-
czaniem wyistaczajacego si¢ 1 w ten sposob odcisnie slad, przechowywany w jezy-
ku, w ktérym bycie dochodzi do gtosu”#3.

Te réznice mozna takze interpretowac jako roznicg zachodzacg pomigdzy ido-
lami jako obrazami wytwarzanymi przez kultur¢ i w niej catkowicie si¢ spetniaja-
cymi a ikonami jako obrazami, ktore wprawdzie w kulturze funkcjonuja, lecz otwie-
raja ja na to, co jg przekracza. Jest to, jak si¢ zdaje, istota dzisiejszego sporu o ob-
razy. W sporze tym wspolczesnemu ikonofilowi pozostaje nietatwa wiara w to, ze
»Gdyby obrazy nie byly «oknem transcendencji», czlowiek w konicu zaczatby si¢
dusi¢ w kulturze, obojetnie jakiej, choéby najwiekszej i najwspanialszej™#4.

41 Zob. J.-L. Marion Bdg bez bycia, przet. M. Frankiewicz, wprow. K. Tarnowski, Znak,
Krakow 1996, s. 27-48.

42 7ob. J.-L. Marion Lidole et la distance, Paris 2007 (wyd. pierwsze 1977), s. 274-294.
43 Zob. M. Heidegger Powiedzenie Anaksymandra, w: tegoz Drogi lasu, s. 295.

44 Zob. M. Eliade Obrazy i symbole. Szkice o symbolizmie magiczno-religijnym, przel.
M. i P. Rodakowie, KR, Warszawa 1998, s. 203.
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Mimesis in Its Religious Contexts

The author specifies three primary problem areas concerning the relations between
mimesis and religious experience as a broad concept. The first relates to an archaic notion,
associated with ritual dance and the individual’s participation in the universal order. The
second area conceives of imitation as following someone/something (Greek akolutheo; Latin
sequere) considered as an ethic model. A third area is the concept of the so-called real
image, to which a revelatory function is attached, and a special status in culture. The real
image tradition is composed of two sources: Greek ‘natural’ images, being part of the order
of physis rather than techne, and Christian sacred images, esp. the icon. The article discusses
the mimetic structure of the ‘real image’ as opposed to the main modern concepts of imagery.
The article finally proposes a differentiation between the ‘image’ and the ‘trace’, which,
deriving form religious thinking, play a key role in contemporary aesthetics.
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