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WSD Tuchéw

Pigkno wyznacznikiem duchowosci

Dostojewski w swojej powiesci Idiota wklada w usta ateusza Hipolita
pytanie, ktdre ten kieruje do ksiecia Myszkina: , Ksiaze twierdzi, ze swiat
bedzie zbawiony przez pigkno... Jakiez to piekno ma zbawic¢ swiat?”".
Chyba tak wlasnie nalezaloby postawi¢ pytanie o piekno w kontekscie
duchowosci: jakie piekno zbawi $§wiat? Piekno jako kategoria zbawienia.

Rzeczywiscie, pigkno laczy si¢ nierozerwalnie z doswiadczeniem
duchowym czlowieka wszystkich epok i wszystkich religii, stad filozofo-
wie od dawna zastanawiali si¢ nad tremendum et fascinosum do$wiadcze-
nia religijnego. Trzeba jednak przyzna¢, ze w duchowosci chrzescijarn-
skiej, w ostatnich czasach, temat ten nie doczekal si¢ zbyt wielu
opracowan, i tylko mistycy, dzigki refleksji nad swoimi doswiadczenia-
mi duchowymi, prébowali wyrazi¢ symbolem nieuchwytne piekno, od-
krywane w spotkaniu z Bogiem.

Spojrzenie filozofow

Taki stan rzeczy podyktowany byl miedzy innymi faktem, ze sama
kategoria piekna jest wlasciwie niedefiniowalna. Dopiero od XVIII wie-
ku pojecie piekna (gr. kalon, tac. pulchrum) tgczono z pojeciem przedmio-
tu estetycznego, wczesniej pojecie to nie bylo zaliczane do przedmiotow

' F. Dostojewski, Idiota, Warszawa 1979, s. 427.
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wytwarzalnych i dlatego znalazlo si¢ poza tym, co starozytni nazywali po-
etica, to znaczy nauka badZ sztuka wytwarzania.

Historycznie mozna by wyr6zni¢ pie¢ zasadniczych ujec¢ pigkna:
piekno jako manifestacja dobra, pigkno jako manifestacja prawdy, jako
symetria czy harmonia, jako doskonaloé¢ zmystowa, jako doskonatosé
wyrazalna. Warto je na wstepie krétko scharakteryzowaé, by méc na-
stepnie przyjrze¢ sie niektérym ujeciom tego piekna w kontekscie du-
chowosci.

Piekno jako wyraz dobra wywodzi si¢ z Platonskiej teorii pigkna.
Wedlug Platona, tylko piekno wéréd wszystkich substancji doskonalych,
otrzymalo przywilej bycia najbardziej oczywistym i przyjemnym?® Dlate-
go w pigknie, i w milosci, jaka ono wzbudza, czlowiek odnajduje punkt
wyjécia do przypominania i kontemplacji substancji idealnych® W neo-
platonizmie teoria ta przyjmuje charakter teologiczno-mistyczny. Ponie-
waz dobro i idee, o ktérych méwil Platon, sa u Plotyna zhipostatyzowa-
ne i zjednoczone w Jedni, to znaczy w Bogu, Jednia i Bég zostaja
okresleni jako Dobro. Dla Plotyna, Dobro nadaje piekna wszystkim rze-
czom, tak, ze Pigkno w swojej czystosci jest samym dobrem, a wszystkie
inne pigkna sg nabyte, zlozone i niepodstawowe, bo od niego pochodza*

Arystoteles przedstawit pigkno jako symetrie. Pigkno jest tworzone
przez porzadek, symetrie i przez wielko$¢ mozliwa do ogarniecia jed-
nym rzutem oka’. Cyceron i stoicy przyjeli te doktryne i utrzymywali, ze
tak, jak

ksztaltnos¢ cztonkéw, polaczona z przyjemnoscia koloréw, pieknosé ciata
stanowi, tak jednostajnos¢ i statecznos¢ zdan i sadéw duszy, oparta na
stalych i niewzruszonych zasadach, idaca za cnota, albo sama istote cnoty
zawierajaca, pieknoscia duszy sie zowie®

? Por. Platon, Fajdros, XXXI.

3 Por. tamze, XXVII.

* Por. Plotyn, Enneades, 1, 6-7.

> Por. Arystoteles, Poetyka, VII, 1450b, 35 n.

¢ Por. Cyceron, Rozmowy tuskulasiskie, IV, 13, [w:] tenze, Dzieta, cz. I, ttum. E. Ryka-
czewski, Poznan 1874, s. 415.
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Poglad ten utrwalit sig¢ na dtugo w tradycji, na ktérej oparli sig scho-
lastycy, a takze pisarze i artyéci renesansu’

Na piekno spogladano takze jako na wyraz prawdy, zwlaszcza
w epoce romantycznej. Bardzo zdecydowang definicje pigkna podat He-
gel, gdyz widzial w nim zmystowe ujawnienie si¢ Idei. Znaczy to, ze
pigkno i prawda sa tym samym, i rozrézniane sg tylko dlatego, ze
w prawdzie idea znajduje swoja manifestacje obiektywna i uniwersalna,
w pieknie natomiast posiada ona swéj wyraz zmyslowy’.

Filozofia pigkna, estetyka rodzi si¢ wraz z doktryng o Pieknie jako
,doskonalosci zmystowej” Doskonalos¢ zmyslowa oznacza z jednej
strony ,przedstawienie zmystowe doskonate” - tak rozumieli pigkno
idealisci niemieccy (Baumgarten), a z drugiej , przyjemnos$¢ jaka towa-
rzyszy aktywnosci zmyslowej” — perspektywa empirystéw angielskich
(Hume, Burke), ktérzy starali si¢ okresli¢ cechy, ktére czynig z przyjem-
nosci zmystowej to, co my nazywamy Pieknem. Kant, w jednej ze swych
definicji pigkna, polaczyl obie powyzsze wizje i okreslit piekno jako ,to,
co sie podoba w sposéb powszechny i bez pojec¢”®, podkreslajac niezalez-
nos¢ przyjemnosci Piekna od wszelkiej korzysci, czy to zmyslowej, czy
umyslowe;j.

Przyjemriym dla kogo$ nazywa sie to, co cieszy, pieknym - to, co mu
sie podoba, dobrym - to, co jest przezeni cenione, aprobowane, tj. to, w
czym on widzi warto$¢ obiektywna. Przyjemnos¢ dostepna jest takze dla
nie posiadajacych rozumu zwierzat; pigkno tylko dla ludzi, tj. istot zwie-
rzecych, lecz mimo to rozumnych, choé¢ nie wylacznie rozumnych, lecz
takze zwierzecych (...); dobro za$ dla kazdej w ogdle istoty rozumnej".

Wraz z doktryng Kanta pojecie pigkna zostalo uznane za wartosc,
czy raczej za klase wartosci. Wraz z dobrem i prawda utworzylo ono ro-
dzaj idealnej triady, odpowiadajacej trzem formom aktywnosci wiasci-
wym cztowiekowi: intelektowi, uczuciu i woli.

Piekno jako doskonalos¢ wyrazalna jest ujmowane bezpos$rednio lub
posrednio przez wszystkie wlasciwie teorie, ktére rozwazaja sztuke jako

”Mozna tu odwola¢ si¢ choc¢by do Traktatu o malarstwie Leonarda da Vinci.
*Por. G. W. F. Hegel, Vorlesungen iiber die Asthetik, ed. Gléckner, I, s. 160.

*1. Kant, Krytyka wladzy sqdzenia, § 6, 17, ttum. J. Galecki, Warszawa 1986, s. 76.
" Tamze, § 5, 15, 5. 72.
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ekspresje. Wloski filozof, Benedetto Croce, napisat ze ,wydaje sie stusz-
ne i wlasciwe okresli¢ piekno jako ekspresje udang, czy po prostu eks-
presje. Gdyz ekspresja, gdy nie jest udana, nie jest ekspresja”"’ Definicja
ta jest wlasciwa dla kazdej teorii sztuki, pojmowanej jako ekspresja.

Duchowy wymiar pi¢gkna

Moéwienie o transcendencji, wychodzac od wymiaru zmystowego,
nie znalazlo zbyt wielu opracowan we wspéiczesnej teologii. Ktos, kto
nie zadowala si¢ méwieniem o wymiarze nadprzyrodzonym w odniesie-
niu do Stowa Bozego, lecz méwi o Bogu samym, musi z koniecznosci
znaleZ¢ si¢ towarzystwie teologéw starozytnosci, bardzo wrazliwych na
pigkno Boga lub mistykéw. Jednym z nich jest Pseudo-Dionizy Areopa-
gita, ktéry w duchu mentalnosci greckiej pojmowal Boga jako Pigkno-i-
-Dobro. Starajac si¢ znalez¢ wyjasnienie dla symboliki sakramentalne;
1jej zdolnosci do przebdstwienia, stwierdza, ze

od poczatku $wiata, twory czynily widzialnym i zrozumiatym to, co jest
niewidzialne w Bogu, nawet Jego wieczng potege i Béstwo'?

Areopagita dodaje, ze

nasi Swieci teologowie, wielbigc to dobro nieskoriczone, powiadajg réw-
niez, ze jest pigknem i pieknoscia samg, ze jest umilowane i umitowa-
niem. Daja mu wszelkie nazwania, ktére moga si¢ stosowa¢ do pieknosci
petnej uroku i zrédta wszystkiego, co piekne®.

Podobnie jak pozostale transcendentalia, Pigkno nie poddaje si¢ wy-
sitkowi definiowania. Pozostaje jednak mozliwos¢ opisu jego podstawo-
wych aspektéw. Pierwszy aspekt 1aczy sie z prymatem przestrzeni, cha-
rakterystycznym dla aktywnosci i wyobrazni. Byt jest piekny przede
wszystkim przez swoja forme i swoje proporcje: od Boga, ktory jest Piek-

" B. Croce, Estetica come scienza dell’espressione e linguistica generale: teoria e storia, Bari
1912, ed. 4, s. 92.

2 Pseudo-Dionizy Areopagita, O Imionach Bozych, IV, 4, tum. E. Buthak, Lublin 1995,
s. 29.

¥ Tamze, IV, 7, s. 29.
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nem ,wszystkie istoty otrzymaly piekno w miare swej zdolnosci”™.

Wten sposéb Bég stworzyt §wiat, i codziennie kontemplowal swoje
dzielo; i bylo ono dobre, czy tez — jak méwi Septuaginta, bylo ono pigk-
ne. Dlatego, gdy pojawia sie cztowiek, stworzony ,na Jego obraz i podo-
biefstwo”, nie moze by¢ inny, jak tylko piekny w swojej pierwotnej inte-
gralnosci.

Ale forma zewnetrzna moze by¢ piekna tylko dlatego, ze objawia
splendor wewnetrznej. Pojawia sie zatem u Areopagity temat $wiatla,
bedacego ,Zrédlem plodnym, szerokim rozlewem jasnosci, ktéra napet-
nia swoja pelnia wszystkie umysty”*®. Przejécie od swiatla stonecznego
do swiatla duchowego jest nieuniknione i pojawia sie w celebracji Boga
Niebiariskiego, Boga-Swiatlo. Stwierdzenie to znajduje zreszta swoje od-
zwierciedlenie w logice prologu Ewangelii $w. Jana i zaklada pewien
wymiar wewnetrzny w rzeczach. Méwiac po platorisku, nalezy stwier-
dzi¢, ze czyn moralny jest pigkny, gdy objawia dusze¢ w harmonii z do-
brem, dusze uporzadkowana. Pigkno nie pociggaloby duszy, gdyby ona
nie przypominala sobie swego poczatku, Pigkna kontemplowanego pier-
wotnie, zawartego w symbolice Wysp Szczesdliwych. W jakikolwiek spo-
s6b nie ujeloby sie pigkna, zaklada ono wewnetrzna obecnos¢ w kazdej
rzeczy, z ktéra dusza jest spokrewniona.

Piekne jest wszystko, co wchodzi w harmoni¢ Wszechswiata. We
Wszechswiecie wszystko jest proporcja i wszystko jest komunikacja,
dzieki pierwotnej przyczynie Pigkna:

od niej wszystkie istoty otrzymaly pigkno, w miare swoich zdolnosci; ona
wszystko reguluje, harmonizuje ze soba i laczy; w niej wszystko zlewa sig
w jedno; ona jest ich zasada, bo ona je rodzi, porusza si¢ i zachowuje mi-
losé dla jej wzglednej pieknosci®.

Jesli kazdy byt jest piekny, poniewaz uczestniczy w Pigknie swoja
forma i wkomponowuje si¢ w piekno Wszech$§wiata, zasada wspéizalez-
noéci pomiedzy réznymi poziomami rzeczywistosci otrzymuje podwd;-
ne uzasadnienie metafizyczne. Pierwsze dotyczy wewnetrznej zdolnosci
kazdego bytu zmyslowego do odnoszenia si¢ do rzeczywistosci we-

" Tamze, s. 30.
> Tamze, IV, 6, s. 29.
* Tamze, s. 30.
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wnetrznej, tzn. do pewnego wewnetrznego blasku, ktéry objawia sie na
zewnatrz i komunikuje sie z blaskiem innych stworzen. Piekno odczu-
wane jako wewnetrzna natura rzeczy. Drugie, jest porzadku dynamicz-
nego. Kazdy byt wkomponowuje si¢ we wszech§wiat, bedac wezwanym
przez Boga do znalezienia tam swojego miejsca, dazenia do harmonii
wszystkiego. Méwimy w tym wypadku o Pigknie jako relacji, pigknie
w odniesieniu. Stwierdza Pseudo-Dionizy:

Tak tez dobro i piekno sa identyczne, poniewaz wszystko, co jest, dazy
z réwna silg tak do jednego, jak i do drugiego, i nic nie istnieje, co by rze-
czywiscie nie uczestniczyto tak w jednym, jak i w drugim"

Areopagita odwaza si¢ wrecz na stwierdzenie, ze nawet rzeczywi-
stosci negatywne uczestnicza we Wszech$wiecie i otrzymuja w nim war-
tos¢ pozytywna.

Pieknosé i dobro¢ znajduja si¢ nawet w niebycie; skoro bowiem teolo-
gia najstosowniej oznacza Boga przez wzniosta i ogélng negacje, negacja
ta jest dobra i pigkna'®

Kontemplacja pigkna duchowego

Jeden z najwigkszych mistykéw chrzescijariskich, §w. Jan od Krzyza,
w Piesni duchowej réwniez zajmuje sie piecknem, kontynuuje w pewien
spos6b mysl Areopagity, bazujac jednak na wtasnym doswiadczeniu mi-
stycznym. W 35 strofie swego poematu, zainspirowanego refleksja pew-
nej mniszki, ktéra podziwiala piekno Boga, wzywa: ,ChodZmy przejrzec
sie w Twojej Pieknosci” Pigkno, o ktérym mowi teolog mistyczny, jest
pieknem Syna Bozego: Syn bowiem jest doskonalym obrazem Ojca i wia-
$nie w ten obraz mamy by¢ przemienieni. Jan od Krzyza komentuje te
strofe z niezwykla maestria, ukazujac fundamenty chrzescijafiskiej prze-
miany. Podkresla, ze Syn zyje w doskonatej réwnosci z Ojcem: ,,Wszyst-

7 Tamze.

" Tamze. Stwierdzenie Pseudo-Dionizego, ze niebyt uczestniczy w pewien sposéb
w Dobru, méwi przede wszystkim o odrzuceniu dualizmu pierwotnych zasad i podpo-
rzgdkowaniu dobru misterium zla. Wskazuje tez na przyjecie przez autora jednosci $wiata
historycznego: z fona nocy rodzi si¢ jutrzenka.
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ko bowiem Twoje jest moje, a moje jest Twoje” (J 17, 10). Swoje bogactwo
komunikuje nam, jako cztonkom swego Mistycznego Ciala — méwi Jan
od Krzyza:

W Chrystusie bylo to istotnie, gdyz byt On naturalnym Synem Bozym,
a w nas dokonuje si¢ to przez uczestnictwo, gdyz jesteSmy przybranymi
dzie¢mi Boga. I méwil te stowa, bedac Glowa, nie tylko o sobie, lecz o ca-
tym Ciele Mistycznym'

Dzigki tej kompilacji dokonuje si¢ niezwykla wymiana piekna. Cala
nasza pieknos¢ pochodzi z naszej relacji z Przyjacielem, ktéry napeinia
nas radoscia. Dlatego hiszpanski mistyk zacheca: ,,Radujmy si¢ soba,
méj Mily” Péjdziemy zatem przejrze¢ sie w pieknie samego Chrystusa,
nie zatrzymujac naszego spojrzenia na sobie — bo znalezliby$my tam ob-
raz zamazany, niewyrazny - lecz zwrécimy sie¢ do Chrystusa, gdyz On
patrzac, przemienia nas w siebie. Jan od Krzyza wzdycha:

I tak bede ogladaé Ciebie w Twojej wlasnej pieknosci, a Ty mnie réw-
niez w Twojej pigknosci. I bede widzial Ciebie w Tobie, przez Twa piek-
nosé, i Ty sie ujrzysz we mnie réwniez przez Twa piekno§c¢®

Porzadek przemiany duchowej jest nastepujacy: wszystko rozpoczy-
na sie od Chrystusa i kazde pigkno ma w Nim sw¢j poczatek.

Aby zglebi¢ wymiary piekna Syna, trzeba wzig¢ pod uwage inne
Jego okreslenia: jest On Stowem i Madroscia. Jako Stowo, druga Osoba
wyraza Ojca, najpierw wewnatrz Tréjcy Swietej, a pézniej w stworze-
niach. Jako Stowo Boga zawiera w sobie caly Wszechswiat i dlatego na-
zywane jest Madroscia. Tradycja sapiencjalna chetnie rozwija ten temat,
méwiagc, ze Madrosé ,jest blaskiem wiecznej $wiatlosci, zwierciadlem
bez skazy dzialania Boga, obrazem Jego dobroci (Mdr 7, 26), albo jak to
konstatuje autor listu do Hebrajczykéw, chetnie cytowany przez Misty-
ka: ,,Syn jest odblaskiem Jego chwaly i odbiciem Jego istoty” (Hbr 1, 3).

Ten, kto uczestniczy w Madrosci, otrzymuje nowe poznanie ducho-
we. Czerpiac z tradycji augustyniskiej, s$w. Jan od Krzyza méwi o dwoja-
kim poznaniu duchowym. Pierwsze pozwala kontemplowa¢ S$wiat
z ,,g6ry wysokiej” Stowa Bozego. Nazwane jest ono , poznaniem poran-

19 Sw. Jan od Krzyza, Piesti duchowa, 36, 5, [w:] Dzieta, Krakow 1986, s. 692.
? Tamze.
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nym”; w nim spojrzenie pada ze Slowa w strone stworzen. Drugie, to
poznanie wieczorne, wyobraza nas na niezbyt wysokim wzniesieniu
i objawia nam Madros¢ Boga w swoich stworzeniach, ,dzietach i prze-
dziwnych zrzadzeniach”®. W piatej strofie Piesni Duchowej, $w. Jan od
Krzyza rzuca $wiatlo na obecnosé¢ Stowa w stworzeniach:

Rzucajac wdziekéw tysiace

Przebiegl szybko wskro$ boru cichego
A jedno tylko spojrzenie

I blask jego postaci

Okrytl je szata piekna czarownego.

Stworzenie pojawia sie¢ w tej strofie w calej swej krasie i jest ,jakby
sladem przejscia Bozego, noszacego na sobie znaki Jego wielkosci, pote-
gi, madrosci i innych Bozych przymioté6w” — wyjasnia Jan*. Ale chrze-
Scijaniski mistyk wie, ze pomimo ich pigkna, ,stworzenia s mniejszymi
dzielami Boga, ktére stworzyl jakby mimochodem. Bowiem najwieksze
Jego dziela, przez ktére nam si¢ objawial i na ktérych sie diuzej zatrzy-
mal, sa to wcielenie Stowa i tajemnice wiary chrzescijanskiej”” Wcielony
Syn Boga okrywa wszelkie stworzenia pigknem doskonalym. Jan od
Krzyza cytuje Jana Ewangeliste: , A ja gdy zostane nad ziemie wywyz-
szony, przyciggne wszystkich do siebie” (J 12, 32), i komentuje:

przez to podniesienie stworzen skutkiem Wecielenia Syna Bozego i Jego
zmartwychwstania wedlug ciala, nie tylko Ojciec przyozdobit stworzenia
czesciowo, lecz mozemy powiedzie¢, ze catkowicie okryl je pieknem
i godnoscig™.

Wspélzaleznie z poznaniem piekna Boga, w $wiadomosci duchowej
rozwija sie¢ poczucie pigkna duszy, stworzonej na obraz i podobienistwo
Boga. Trudno zaprzeczy¢, ze w Drodze na gorg Karmel, Jan przeciwstawia
piekno duszy, brzydocie spowodowanej przylgnieciem duszy do stwo-
rzeni, ale proces duchowej przemiany prowadzi do odbudowania tego
obrazu, gdy stworzenia, zamiast wstrzymywac wewnetrzny rozwgj, sta-

1 Tamze, s. 692.
2 Tamze, s. 554.
2 Tamze.

# Tamze, s. 555.
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ja si¢ na powrét sladami Boga, rozéwietlonymi boskim pieknem. Wtedy
spojrzenie Boga czyni dusze piekna, ozdabiajac ja swymi darami.
Swietego Teresa od Jezusa byla osoba szczegdlnie wrazliwg na owo
pigkno duszy. Opisujac mistyczna droge doskonatosci, uzywa stynnego
symbolu ,twierdzy wewnetrznej”, ktéra przedstawia w kategoriach nie-
zwyklego pigkna:
Przedstawila mi si¢ dusza nasza jako twierdza, cala z jednego diamen-

tu, albo na wskro$ przejrzystego krysztatu, podzielona na wiele rozma-
itych komnat®

To terezjariskie poczucie pickna odgrywa niezwykla role w procesie
wewnetrznego oczyszczenia: podnosi ono i odrywa serce od tego, co
ziemskie i niskie. Wiasnie to oderwanie, jakie zachodzi poprzez wraze-
nie pigkna, trzeba mie¢ zawsze w pamieci, aby rozumie¢ obrazy mi-
styczne Teresy, wyjete z biblijnej ksiegi Piesni nad piesniami.

Wielka korzys¢ odnosi dusza z tej faski od Pana jej danej, t¢ mianowi-
cie, ze gdy rozmysla o Nim, o zyciu lub o mece Jego, widok najstodszego,
zachwycajaco pigknego oblicza Jego, jak na nie patrzyla w widzeniu,
zywo jej sie przedstawia w pamieci i wielka, niewypowiedziang napetnia
ja pociecha®

,Blask Chrystusa” oddzialuje sila wewnetrznej przemiany.

Symbole duchowego piekna

Doswiadczenie mistyczne potwierdza prawde, ktéra wiara pozwala
nam przyjac; czyni to z zywszg swiadomoscig i wyraza jezykiem symbo-
lu. Jest to prawda o uniwersalnej wartosci Chrystusa w objawieniu si¢
Boga. W sposéb catkiem prawdziwy mozemy powiedzie¢ o Chrystusie,
ze jest Symbolem Boga, albo, jak méwi si¢ dzisiaj, Sakramentem Boga. Po-
twierdza to Biblia, gdy méwi stowami Ewangelisty: , Kto mnie zobaczy},
zobaczy? takze i Ojca” (J 14, 9). Kazde doswiadczenie wiary, nie tylko
mistyczne, moze sta¢ si¢ autentycznym doswiadczeniem Boga, pozna-
nym w Jego doskonatlym Obrazie, w Chrystusie.

% Gw. Teresa od Jezusa, Twierdza wewngtrzna, I, 1, Krakéw 1962, s. 12.
% Tamze, s. 188.
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Chrystus bedac czlowiekiem doskonalym w pelni swej swigtosci,
prowadzi cztowieka do pelni jego znaczenia symbolicznego, gdyz czto-
wiek stworzony na obraz i podobienistwo Boze, moze sta¢ si¢ symbolem
Boga — swoim pieknem moze przypomina¢ pigkno swego Stwdrcy. Jak
mozna latwo zauwazy¢, dla wielu wspélczesnych ludzkie oblicze stalo
sie jedynym symbolem zycia duchowego. Nie bez przypadku na foto-
grafiach réznych czasopism religijnych, ludzka twarz pojawia sig¢ jako
prawie jedyny wyraz zycia duchowego. Niebezpieczeristwem moze by¢
w tym wypadku zbytnie skupienie si¢ na czlowieku, bez kontynuowania
calego procesu symbolicznego, ktéry powinien doprowadzi¢ do Chry-
stusa. Mozna ulec wtedy zludzeniu, ze cale zycie ducha wyczerpuje si¢
w bliZej niesprecyzowanym pojeciu czlowieczeristwa.

Wizje przeciwstawna dla tej wspdlczesnej tendencji, proponuje gle-
boka wiara Wschodu, w ktérej — jak podkresla Evdokimov -

posta¢ Chrystusa jest ludzkim obliczem Boga, Duch Swiety spoczywa na
Nim i objawia nam pigkno absolutne, bosko-ludzkie, ktérego zadna sztu-
ka nigdy nie moze wiernie odda¢, jedynie ikona moze je sugerowac przez
$wiatlos¢ Taboru?

Zasadnicza rdznica jest natychmiast zauwazalna: podczas gdy
wspolczesny sposéb przedstawiania szuka sensu czlowieka w jego rela-
¢ji do otaczajacego go $wiata, ikona bazuje na $wietle wewnetrznym,
ktére przemieniajac oblicze, czyni zen objawienie $wiata Ducha.

Préba calosciowego ujecia

Myslicielem rosyjskim, ktéry prowadzit gleboka refleksje nad pro-
blemem pigkna jest takze Wlodzimierz Sotowjow, filozof, teolog, poeta
i mistyk o niezwykle bogatej osobowosci. Dla Solowjowa piekno jest
przede wszystkim , przeZroczystoscia” Istota piekna jest mozliwosé¢ wi-
dzenia jednego w drugim®. Rzeczywistos¢ odizolowana jest brzydka,
a staje si¢ piekna, kiedy przepuszcza przez siebie rzeczywisto$¢ wyzsza.
Piekno jest teofaniczne. Solowjow ilustruje to, podajac przyklad diamen-

7 P. Evdokimov, Sztuka ikony. Teologia pigkna, ttum. M. Zurowska, Warszawa 2006, s. 19.
BT, spidlik, Solov'év, [w:] La Mistica. Fenomenologia e riflessione teologica, I, Roma 1984,
s. 659.
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tu. Z punktu widzenia chemicznego, diament to wegiel. Lecz podczas
gdy wegiel nie przepuszcza $wiatta, diament nim rozbtyskuje. Filozof
kontynuuje ten tok myslenia, zastanawiajac si¢ nad ewolucja §wiata ma-
terialnego, zycia roslinnego i zwierzecego, i dochodzi do podstawowego
stwierdzenia: , piekno jest przemienieniem materii poprzez wcielenie si¢
W nig innego pierwiastka, ponad-materialnego”® Dlatego liturgia jest
miejscem najwyzszego piekna, nie tylko poprzez swiatlo, kolory, nie tyl-
ko przez Spiewy i kadzidlo, lecz dlatego, ze ,niebo jest calkiem bliskie,
prawie dotykalne” Jest to rodzaj ,teomaterializmu”, widzenia calej na-
tury w Bogu, czynigcego wszystko dookola przeZroczystym, pozwalaja-
cego odczu¢ obecnos¢ niewidzialna.

(...) W zetknieciu z Duchem materia staje si¢ gietka i ulegla. Z jej bez-
wladnej i ciezkie) masy wylania sie wtedy, naznaczone symbolami i tet-
nigce zyciem piekno®

Dla Sotowjowa piekno jest wyrazem idei, ale idea pojeta jest w jego
metafizyce w sposéb zupelnie oryginalny: , Kazdy byt (idea) jest tym, co
kocha”*. Poniewaz piekno jest ,aspektem milosci”, razem z dobrem
i prawdg, kazdy byt-idea promieniuje pieknem na tyle, na ile kocha, tzn.
na ile zawiera istnienie. Jedyna idea zdolna zjednoczy¢ w sobie materie
i ducha jest Osoba Absolutna w Milosci jednoczacej i ozywiajacej, tzn.
Sofia (Madros¢). Pigkno jest zatem wewnetrznie zlaczone z Madroscia,
jako blask jej prawdy i jej wcielenia, jako ,idea godna istnienia”®.

Piekno u Wlodzimierza Solowjowa jest zarazem madrosciowe i chry-
stologiczne. W Chrystusie ma swdj najwyzszy obraz, podobnie jak Ma-
dros$¢ we wcieleniu Syna ma swoje najwazniejsze Stowo. Chrystus Wcie-
lony jest pieknem par exellence, gdyz w Nim jesteSmy zaproszeni by
widzie¢ Drugiego: ,Kto mnie zobaczyl, zobaczy! takze i Ojca” (J 14, 9),
czy tez, uzywajac stéw samego Sotowiowa:

* V Solov'év, Krasota v prirode, Sobr. So¢., VI, Bruxelles 1966, s. 41, ttum. wloskie: La
bellezza nella natura, [w:) Il significato dell’amore e altri scritti, Milano 1983, s. 117

¥ P. Evdokimov, Prawostawie, tum. J. Klinger, Warszawa 1964, s. 268-269.

% V. Solov'év, Ctenija o Bogocelovecestve, Sobr. Soc., III, Bruxelles 1966; tum. wloskie:
Sulla Divinoumanita e altri scritti, Milano 1971, s. 103.

32 Por. M. Tenace, La beauté unité spirituelle dans les écrits esthétiques de Vladimir Soloviev,

Troyes 1993, s. 92.
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jest spelnionym wyrazem Boga absolutnie istniejacego (...), czy zasada
jednoczaca aktywna, albo zasadg wyrazajaca jednos¢ absolutnie istnieja-
cego. To, co si¢ otwiera w formach idealnych, w $wietle Logosu, zostaje
zrealizowane przez Ducha Swietego w czynnosci realnej™

Istnieje wiele aplikacji wyzej wspomnianych zasad, np. w mariologii.
Kult Maryi jest wyrazony jako kult tej, ktéra najbardziej podobna jest do
Chrystusa i przez to podobienistwo przyciaga, ale nie do siebie. Na iko-
nach, gestem wyciggnietej reki, Maryja wskazuje na Syna i przez to wy-
raza pelnig laski — Maryja prowadzi do Chrystusa®. Réwniez kazdy
czlowiek prowadzi do Drugiego, staje sie przeZroczysty na Ducha, czyni
obecnym Chrystusa, jest przypomnieniem dobroci Ojca. lkona jest zbu-
dowana wlasnie na tej tajemnicy. Pozwala ona duchowi ludzkiemu
wznies¢ sie od typu (od materialnego obrazu) do Proto-typu (Swigty, kto-
rego przedstawia), aby w ten sposéb dojé¢ do Arche-typu (do Chrystusa).
W taki sam sposéb, dzieki do§wiadczeniu wiary, cala natura moze od-
nies$¢ do rzeczywistosci niewidzialnych. W Opowiadaniach rosyjskiego piel-
grzyma przytoczony jest opis pewnego do$wiadczenia mistycznego:

Wspaniala jasnos¢ rozéwietlita cala lake i ujrzalem tam piekne kwiaty
i trawy. (...) Poczulem w sobie rados¢ taka, ze nie mozna jej wypowie-
dzie¢. Jakby zwalil si¢ ze mnie jakis$ ciezar, a ja uleciatbym ku niebu®

Piekno natury jest poczatkiem wcielenia Bozej Madroéci (Sofia), kté-
ra ma na celu pojednanie calego stworzenia. Im bardziej swiat ucielesnia
te Madros¢, tym staje si¢ pigkniejszy, poniewaz tym bardziej wyraza jed-
nos¢ wszystkiego. Im bardziej swiat wyraza jednosé, tym bardziej staje
sie boski. To dlatego dla Solowjowa, w estetyce, ktdrej ,zasada obiek-
tywna jest piekno”, ,najwyzszym stopniem jest mistyka”*. Sotowjow
prowadzi wszystko ku jednemu, w mys$li i w dzialaniu, dobro, prawde

¥ V. Solov’év, Ctenija o0 Bogocelovecestve, dz. cyt., s. 163.

# Wystarczy spojrze¢ chocby na ikone Matki Bozej Nieustajacej Pomocy, ktora jest ty-
pem ikony zwanym hodegetria — wskazujgca droge. Warto zauwazy¢, ze prawa dlorfi Maryi
nie tyle obejmuje rece swego dziecka, lecz jest wyprostowana, gdyz Maryja wskazuje na
Chrystusa.

% Anonim, Opowiesci pielgrzyma, ttum. A. Wojnowski, Poznari 2000, s. 130.

%V Solov’év, Filosofskija nacala cel’nago znanija, Sobr. Soc., I, Bruxelles 1966, s. 264,
tlum. wloskie: I principi filosofici del sapere integraine, [w:] Sulla Divinoumanita e altri scritt,
dz. cyt., s. 35.
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1 piekno, gdyz, wedtug jego koncepcji, zadaniem piekna jest ,powigzac
stworzenie artystyczne z najwyzszymi celami ludzkiego zycia”¥’ Mozna
powiedzieé, ze $wiat zostaje zbawiony, gdy ten cel zostaje osiagniety,
gdy Idea zostaje calkowicie ucielesniona, kiedy, jak méwi sw. Pawel,
Bog bedzie wszystkim we wszystkich.

Wedlug Solowjowa istnieje analogia, a nawet identycznos¢, miedzy
ewolucja kosmiczng a historig ludzkosci. Ludzkos¢ i natura daza do do-
skonatosci wyrazonej w kategoriach jednosci. Kosmos, natura material-
na, realizuje te doskonalo$s¢ w pieknie, ktore jest wcieleniem jednosci
wszystkiego. Czlowiek dazy do doskonatosci natury, jednoczac w sobie
materie i ducha, lecz dazy tez do doskonatosci relacji, budujac jednosé¢
miedzy osobami®. Taka jednos¢ jest dzielem milosci. Milosé jest jedno-
Scia osiagnieta, upragniong i widzialna. Piekno i milos¢ sa wyrazem jed-
nosci spelnionej, czyli Madrosci (Sofia) wcielonej. Rysujgc schemat kon-
cepcji Solowjowa, mozna by powiedzie¢, ze ewolucja kosmiczna dazy do
jednosci poprzez piekno, a czlowiek w swej historii dazy do jednosci po-
przez milos¢.

Piekno u Solowjowa trzeba rozumie¢ w kontekscie teologii stworze-
nia, wcielenia i przemienienia. ,Swiat wieczny czy boski jest pehia
wszystkiego; jest realizacja dobra, prawdy i piekna”¥; jednym stowem:
Piekno nalezy do ,egzystencji przemienionej”* Odnosi nas to do litur-
gicznej wizji $wiata przemienionego — miejsca kontemplacji i postepuja-
cej synergii (gr. synergeia — wspdéldzialanie) ludzkiej ze stworzeniem bo-
skim. W Eucharystii, podkresla Sotowjow, czlowiek

otrzymuje ciele$nie jedno i uniwersalne Cialo Chrystusa, w ktérym
mieszka cala pelnia béstwa; jednoczgc si¢ z Nim fizycznie, chociaz w spo-
séb niewidzialny, czlowiek przyjmuje w siebie moc eschatologiczna
Zmartwychwstania®'.

¥V. Solov’év, Pervyj ag k poloZitel'noj estetike, Sobr. Soc., VII, Bruxelles 1966, thum. wio-
skie: Il primo passo verso un’estetica positiva, [w:] Il significato dell’amore e altri scritti, Milano
1983, s. 172.

* Por. tamze.

¥V Solov'év, Ctenija o Bogocelovecestve, dz. cyt., s. 148.

* Wyrazenie O. Clement w: Apocalypse et transfiguration chez les filosophes religeux
Russem, ,,Cahiers de 1'Université Saint Jean de Jérusalem” 9, s. 132-158.

' N. Lossky, Histoire de la philosophie russe, Paris 1954, s. 127-128.
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Ta tajemnica o$wieca takze misterium Kosciola, mistycznego ciala
Chrystusa, budowanego przez kazdego czlowieka stajacego sie ,miesz-
kaniem Boga przez Ducha Swigtego” (Ef 2, 22).

Nauka o cielesnoéci przemienionej jako nieodzownym warunku
spelnienia wiary i kryterium absolutnej nowosci chrzescijanistwa stawio-
nej w Zmartwychwstaniu Chrystusa, jest niezwykla zasluga Solowiowa.
Nowosc¢ ta jest nie tylko moralna czy spoleczna — nie byloby to wystar-
czajace, gdyz S$mier¢ jest jednak podziatem, oddzieleniem nierozwigza-
nym.

Aby pokonaé émieré, czlowiek musi si¢ zlaczyé ze wszystkim, nie
przez powierzchnie zmystowa, lecz od absolutnego $rodka, jakim jest
Bég. Czlowiek uniwersalny jest zintegrowany przez miloéé boska, (...) mi-
los¢ ta zsyla boska taske w ziemska nature i triumfuje nie tylko nad ziem
moralnym, ale i nad jego konsekwencjami fizycznymi, chorobg i $miercia.
Dzielem tej milosci jest ostateczne Zmartwychwstanie, (...) integracja czlo-
wieczenistwa totalnego, (...) ostateczne wcielenie Bozej Madrosci®

Swoista puenta do tych ogdlnych rozwazan na temat piekna jako
wyznacznika duchowosci, moze byé¢ chyba pogtebiona refleksja nad sto-
wami Jana Pawla Il zawartymi w Liscie do artystow:

Kiedy Bég widzial, ze bylo dobre to, co stworzyl, widzial zarazem, ze
bylo pigkne. (...) Piekno jest bowiem poniekad widzialnoscia dobra, tak
jak dobro jest metafizycznym warunkiem piekna (nr 3).

Jest to piekno, wzgledem ktérego duch wyczuwa pewne szlachetne
wyniesienie ponad zwykla dyspozycje do przyjemnosci zmystowej®”
Nie chodzi tu tylko o wiasnos¢ formalng i zewnetrzna, lecz o ten mo-
ment bytu, do ktérego odnosza sie takie terminy, jak chwala (biblijne
stowo, ktore oddaje lepiej , piekno” Boga, jako ukazujacego si¢ nam),
blask, zadziwienie: to, co wzbudza radosne pragnienie, przyjemne za-
skoczenie, zakochanie, entuzjazm; to, co milos¢ odkrywa w osobie uko-
chanej, w tej osobie, ktéra postrzega sie jako godna daru z siebie, dla kt6-
rej jest sie gotowym wyjs¢ poza siebie i zaryzykowac siebie z odwaga.

*2 La Russia e la Chiesa universale, praca zbiorowa, Milano 1989, s. 236-237
4 1. Kant, Krytyka wtadzy sqdzenia, § 59, 258, dz. cyt., s. 302.
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Beauty as Determinant of Spirituality
Summary

Beauty is indissolubly combined with spiritual experience of man of all
times and all religions, and so philosophers have pondered upon the tremendum
et fascinosum of religious experience for a long time. It must be admitted, how-
ever, that in Christian spirituality this subject has not been picked up recently
and only mystics, in their reflections on their spiritual experiences, have tried to
symbolically express intangible beauty discovered in their meetings with God.

A deepened reflection on the words of John Paul II in his Letter to Artists
may constitute a conclusion to general deliberations on the subject of beauty as
a determinant of spirituality. “When God saw that what he created was good, He
also saw that it was beautiful. (...) For beauty is in a way a visible expression of
goodness, just as goodness is a metaphysical condition of beauty. ” (no. 3) This is
a beauty in relation to which the soul feels noble elevation beyond the usual dis-
position for sensual pleasure. It is not only a formal and external quality, but
a moment of existence to which refer such notions as glory (Biblical word, which
better reveals the “beauty” of God, who reveals Himself to us), brilliance, won-
der: what evokes a joyous craving, a pleasant surprise, falling in love, enthusi-
asm; what love reveals in the person loved; the person who is perceived as de-
serving the gift of our life, who we are ready to go beyond ourselves and risk our
own life for.



