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1. Wstep. 2. Pierwotna wiez miedzy sztuka i religia. 3. Horyzont symboliczny. 4. Kryzys
symbolu. 5. Zakonczenie

Dla tworcy Bog jest ostatecznym, najglebszym spetnieniem.

I gdy pobozni moéwia: «on jesty, a nieszczesliwi czuja:

«on byb», artysta deklaruje z usmiechem: «on bedzie».

I jego wiara to wigcej niz wiara; bo sam artysta wspottworzy Boga.

Rainer Maria Rilke, O sztuce’

1. WSTEP

We wspotczesnej teologii, catkowicie stusznie, odzyto zainteresowanie katego-
rig pickna. Nie nastgpito to tatwo, ale rezultaty, do ktorych doszta teologia w ostatnich
dziesigcioleciach, budza nadziej¢ i inspiruja. Dzisiaj juz powszechnie mowi si¢ o po-
trzebie postgpowania w teologii ,,droga pigkna’?. Sita pickna wynika przede wszyst-
kim z tego, ze ma ono charakter konkretny i taczy si¢ z nim wyjatkowa sita przeko-
nywania. Niewatpliwie teologia sytuujaca si¢ w perspektywie estetycznej zyskuje
na konkretnosci i sile oddziatywania. Jestesmy jednak ciagle na poczatku drogi,
ktora mogtaby doprowadzi¢ do skonkretyzowania ,.estetyki teologicznej”, ktorej
poczatek i kierunki rozwoju szczesliwie wyznaczyt Hans Urs von Balthasar. W ra-
mach wstegpnych zagadnien, ktore nalezy uwzgledni¢ w ramach poszukiwania tak
zorientowanej teologii, proponuj¢ w tym miejscu spojrzenie na przemiany, jakie
w ciggu wiekow zaszly w pojmowaniu relacji zachodzacych miedzy tworczoscia

' R.M. Rilke, Druga strona natury. Eseje, listy i pisma o sztuce, thuam. T. Ososinski, Warsza-
wa 2010, 62.

2 Por. J. Krolikowski, Nauka, mgdros¢ i powolanie. O naturze i misji teologii, Krakow 2016,
277-291.
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artystyczna’ i doswiadczeniem religijnym. Celem tej ,,paraboli” bedzie pokazanie
sytuacji duchowej, w ktorej si¢ znajdujemy, dzigki czemu na dalszym etapie po-
trzebnej dzisiaj refleksji bedziemy mogli opracowac kryteria, wedtug ktorych bedzie
mozna efektywniej szuka¢ drogi pickna w teologii, aby mogta odpowiada¢ na real-
ng wrazliwo$¢ dzisiejszego czlowieka znajdujacego si¢ w bardzo okreslonej sytu-
acji duchowej. Mozna wtasciwie powiedzie¢, ze ostatecznie chodzi o duchowos¢
cztowieka, w ktorej potrzeba pickna i sztuki jawi si¢ z catg oczywistoscia.

2. PIERWOTNA WIEZ MIEDZY SZTUKA I RELIGIA

Miedzy tworczoscig artystyczng i doswiadczeniem religijnym zachodzi we-
wngtrzna relacja. Juz Hegel zauwazyt: ,,Z obiektywnego punktu widzenia poczatek
sztuki pozostaje w najscislejszym zwiazku z religia. Najwczesniejsze dzieta sztu-
ki maja swoje zrodlo w mitologii. Tym, co w religii dochodzi do $wiadomosci |[...]
jest absolut w og6le™. Niestety, nauki o religiach, tak jak uksztattowaty si¢ w kultu-
rze zachodniej, nabierajac charakteru socjologicznego pod wptywem Emile’a Dur-
kheima, a charakteru fenomenologicznego pod wplywem Rudolfa Otto, prawie
w ogoble nie zajmuja si¢ dyspozycja artystyczng ducha ludzkiego, jego zdolnoscia
odniesienia do sacrum i wyrazania go w picknie. Méwi si¢ o symbolach, mitach,
obrzedach jako rzeczywistosciach obiektywnych, ktore naktadaja si¢ na cztowieka,
lub jako rzeczach, ktoérych wartosci egzystencjalnej moze doswiadczy¢ cztowiek,
ale jest bardzo rzadkim zjawiskiem, by zdecydowano si¢ przekroczy¢ podejscie so-
cjologiczne lub fenomenologiczne, gdy zajmuje si¢ dziedzing artystyczna.

Religia nie moze by¢ jednak oddzielona od postawy artystycznej. Nie ma mi-
tow bez poety-narratora, nie ma obrzgdow bez ,,kaptana”, ktory by je celebrowat,
nie Swigtowania bez piesni, 0zdob i odpowiedniego ubioru. Nie ma symboli bez kre-
atywnego wlaczenia w nie elementow naturalnych, takich jak: ogien, woda, zie-
mia itd., bez stow, bez gestow, bez przedstawien figuralnych lub bez uksztattowa-
nia przestrzeni.

Jakakolwiek kulture si¢ uwzgledni, tatwo mozna uchwyci¢ gtebokie relacje za-
chodzgce miedzy sztuka i doswiadczeniem religijnym?. Sztuka i religia spotykaja
si¢ ze sobg, naktadajg si¢ na siebie, prowokuja si¢ wzajemnie tak, ze trudno jest
rozdzieli¢ je w ich genezie i wyobrazi¢ sobie, ze moga istnie¢ oddzielone od siebie®.
Najstarsze cywilizacje poswiadczajg ten gleboki zwigzek i mozna sadzi¢, ze zacho-
dzi on od samego poczatku istnienia ludzkosci, gdy cztowiek, nawigzujac kontakty

3 Zajmujemy si¢ tutaj sztuka w ogolno$ci, nie wchodzac w bardziej szczegdtowe, oczywiscie
wazne, kwestie rozroznienia migdzy sztuka religijng i sztuka sakralng, majacego zasadnicze znacze-
nie dla teologii katolickiej, tym bardziej ze potrzebe jego uwzgledniania potwierdza Sobor Watykan-
ski Il w Konstytucji o liturgii Sacrosanctum Concilium, nr 122.

* G.W.F. Hegel, Wyklady o estetyce, tham. J. Grabowski, A. Landman, t. 1, Warszawa 1964, 505.

S Por. AN. Terrin, Religione visibile. La forza delle immagini nella ritualita e nella fede, Bre-
scia 2011.

¢ Bardzo dobrze ilustrujg ten fakt liczne muzea, w ktorych dominujace miejsce zajmujg dzie-
ta sztuki o tresci religijnej, przynajmniej jesli chodzi o dzieta powstate do XVIII w.
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ze sklepieniem niebieskim, stoncem, ksigzycem, ziemig wodg, kamieniami i ro§lina-
mi, za pomocg gestu i stowa interpretuje znaki, ktore do niego dochodza. Nawigzuje
w ten sposéb relacje z tym, co go otacza i dokonuje uporzadkowania dostrzega-
nych elementow, aby zorganizowaé swoje srodowisko, unikajac fatalizmu zwigza-
nego z chaosem. Sztuka i religia spotykaja si¢ szczego6lnie ze sobg w poszukiwa-
niu sensu, a wiec w tej samej uwadze zwracanej na to, co jest ukryte i moze zostac
ujawnione. Taniec, malarstwo, rzezba, architektura sg formami wyrazu, poszerzaja-
cymi dziatalno$¢ cztowieka i starajacymi si¢ wypowiedziec to, co niewypowiedzia-
ne, ale potrzebuja narracji (mitu) i rytmu (obrzedu), w ktérym odbijatby si¢ §wiat
boski. Za posrednictwem tego splatania si¢ réznych rzeczywistosci cztowiek zyskat
$wiadomo$¢ $wiata i tajemniczych wiezi, ktore zachodza miedzy rozmaitymi rze-
czami nalezacymi do tego $wiata i rzeczywisto$cig niewidzialng. Zachodzi to od
poczatku, ale przede wszystkim w formach bardziej rozwinigtych religii tworczos¢
artystyczna znajduje swoje najwyzsze wyrazenie w dzietach, ktére wprost majg zna-
czenie religijne lub przeznaczenie obrzgdowe, nawet jesli potem te dwie formy ak-
tywnos$ci duchowej dazg coraz bardziej do rozdzielenia si¢, zyskujac swiadomosé
swojej odrebnosci.

Ta stopniowo uwalniajgca si¢ autonomia réznych dziedzin aktywnosci ducho-
wej, szeroko udokumentowana przez histori¢ sztuki i histori¢ religii, stawia problem
relacji migdzy sztuka 1 dosSwiadczeniem religijnym. Czy chodzi w tym przypad-
ku o relacj¢ zewnetrzng 1 przypadkows, czy tez chodzi o relacj¢ glebsza, taczaca
w organiczng catos¢ do§wiadczenie religijne i doswiadczenie artystyczne? Odpo-
wiedz na tak postawione pytanie domaga si¢ uwzglednienia gldéwnych aspektow tej
relacji, aby zobaczy¢, jak formy sztuki i religii sg okreslane przez znaczenia sym-
boliczne, trwaja na mocy tworczosci symbolicznej, oraz jak symbolizm tworzy po-
rzadek, kompozycje, rytm, proporcje oraz modeluje sposob, w jaki rzeczywistosé¢
wyptywa ze swojej pierwszej zasady, czyli od Boga’. Takze wtedy, gdy symbol
wraz z epokg baroku stracit odniesienie do tego, co inteligibilne i metafizyczne,
stajac si¢ znakiem, mogacym zwracac si¢ dowolnie w kazdym kierunku, napigcie
migdzy sztukg i do§wiadczeniem religijnym powraca jako znak wpisany w narracje
jako mozliwo$¢, w ktorej cztlowiek moze uzna¢ zawsze, ze jest poniekad ,,ponad”
soba.

3. HORYZONT SYMBOLICZNY

Platonska doktryna idei stanowi punkt wyjscia studium zagadnienia symboli-
zmu, poniewaz wprowadzit rozréznienie migdzy $wiatem zmystowym, w ktérym
rzeczy staja si¢ nieustannie czyms$ innym (zmienno$¢), i $wiatem inteligibilnym,
ktory zakorzenia si¢ w boskiej istocie®. Swiat zmystowy jest rozciagnieciem lub
projekcja $wiata inteligibilnego oraz jest rzeczywista miarg, w jakiej w nim uczest-
niczy lub go odzwierciedla. Granica migdzy tymi dwoma $wiatami nie jest nieprze-

" Podejmujac to zagadnienie, odwotujemy si¢ do tradycji chrzescijanskiej, gtownie zachodnie;j.
8 Por. W. Tatarkiewicz, Historia estetyki, t. 1: Estetyka starozytna, Warszawa 1988, 115-138.
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kraczalna. Rzeczy $wiata zmystowego nasladuja formy (idee), ktore sg w $wiecie
inteligibilnym. W podobny sposob takze rzeczy zrobione przez cztowieka powin-
ny nasladowa¢ formy wieczne. Dlatego wszystkie dziatania ludzkie sa wyrazeniem
nasladowania. Mysli i argumentacje sg nasladowaniem rzeczywistosci, dyskurs jest
nasladowaniem i przedstawieniem, stowa nasladuja rzeczy. Rzady ziemskie sg na-
sladowaniem rzadow idealnych, prawa sg nasladowaniem prawa wiecznego, ludzie
pobozni nasladuja bogdow. Dzwigki sg nasladowaniem boskiej harmonii, dlatego mu-
zyka jest nasladowaniem, jak taniec jest nasladowaniem tego, co jest powiedziane
w piosence. Poeta i malarz sa nasladowcami, tak jak wszyscy rzemieslnicy. Sztu-
ka wedlug Platona ma ze swej natury charakter mimetyczny, przy czym moze urze-
czywistnia¢ si¢ na rdznych poziomach.

Na pierwszym poziomie jest sztuka, ktora kopiuje przejawy rzeczy, zewngtrzne
cechy charakterystyczne, tworzac tylko podobienstwa. Jest to sztuka, ktora opiera si¢
na grze barw i cieni, aby zwodzi¢ wzrok. Platon ostro zaatakowat tego typu sztuke
w dziesiatej ksigdze Panstwa, definiujac ja jako ,,pewng zabawe”, nie bedacsg ,,za-
jeciem powaznym”: ,,nasladowca nie wie nic godnego uwagi o tym, co nasladuje’™.
Jest to sztuka, ktéra oddzialuje na poziomie wyobrazni (eikasia), starajac si¢ zado-
woli¢ zmysty i emocje, hotubi¢ ludzkie ,,ja” i sktania¢ ludzi do dziatan infantylnych,
nieuwzgledniajacych racjonalnych wymogoéw zycia. Tak postepujacy nasladow-
ca jest ignorantem, poniewaz nie zyje na poziomie form i nie chwyta prawdziwej
natury, ktéra znajduje si¢ pod powierzchnig rzeczy. Nie posiadajac poznania bytu,
ale tylko jego przejawow, dziata na poziomie opinii (doxa) i1 kopiuje nierzeczywi-
ste aspekty przedmiotu chwytane przez zmysty, a nie jego znaczenie glebokie, czy-
li jego istote. Tworzy tylko sztuke popularna, a jej wytwory sa tylko uklonem w sto-
sunku do przejawow, a nie w stosunku do prawdy.

Na drugim poziomie znajduje si¢ sztuka uzytkowa, typowa dla rzemiosta, ktore-
go produkty stuzg okreslonym celom. Tego typu sztuka podporzadkowana jest uzy-
tecznosci, a rzemie$lnik, ktory robi dobra kopi¢ zastuguje na uznanie przez zaptate,
tak samo jak jego produkt, jesli spetnia wlasciwa dla siebie funkcje.

Na trzecim poziomie sztuki mimetycznej znajduje si¢ nasladowanie mode-
li formalnych, ktore wynikajg z tradycji. Artysta na tym poziomie jest prowadzony
przez wzory matematyczne i jakby logiczne oraz przez reguty, ktore odbijajg arche-
typy. Zadne miasto — stwierdza Platon — nie moze by¢ szcze$liwe, jesli jego plan
nie zostal wyznaczone przez architektow, aby odzwierciedlato model niebieski. Juz
na tym poziomie praca artysty jest czesciowo kwestig natchnienia i musi by¢ prowa-
dzona w $wietle kryteriow intelektualnych.

W koncu, na czwartym i najwyzszym poziomie sztuki mimetycznej, Platon
proponuje jeszcze inng forme nasladowania, ktora podporzadkowuje si¢ prymato-
wi idei. W Timaiosie, ktory stanowi zwienczenie jego poszukiwan, przedstawia takg
mimesis, ktora tworzy typ obrazu wiernego modelowi inteligibilnemu; bogiem daja-
cym zycie $wiatu zmystowemu, trzymajacym spojrzenie skierowane na $wiat idei,
jest demiurg, ktory tworzy swiat bedacy wiernym obrazem (eikon) archetypu ideal-

? Platon, Paristwo, tham. W. Witwicki, t. 2, Warszawa 1994, 196-197.
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nego i niezmiennego — bedacy obrazem wieczno$ci'®. Taki obraz jest tworzony we-
dhug podobienstwa (omoiosis) 1 jako taki jest pigkny w najwyzszym stopniu. Warto-
Sciowa sztuka kopiuje boski paradygmat, kopiuje rzeczywisty aspekt rzeczy, aspekt,
ktory uczestniczy w formach znajdujacych si¢ w $wiecie inteligibilnym, ktéry od-
zwierciedla rzeczy idealne i przedstawia nie tylko przedmiot, ale takze przedmiot
wraz z jego forma.

Platon wprowadzit na Zachodzie doktryn¢ symbolizmu, natomiast Plotyn wpro-
wadzit interpretacje teologiczng doktryny form. Mowi o formach na dwa sposoby;
na pierwszym miejscu stwierdza, ze sg one w mysli Bozej — sa one wiecznymi my-
$lami Boga. Na drugim miejscu sg stworzone przez Boga razem z Logosem/Rozu-
mem, a wiec sa uzyte jako modele do stworzenia rzeczy zmystowych.

Plotyn, nawiazujac do Platona, rozwinat doktryne, wedtug ktorej formy sa my-
slami Mysli Bozej!'. Z Jedni, z jej wylewnej obfito$ci, emanuje kosmos i wszystkie
rzeczy, zgodnie z porzadkiem hierarchicznym. Pierwsza emanacja jest Intelekt, ktory
ma w sobie wielo$¢ form. Z Intelektu wywodzi si¢ Dusza, ktora zajmuje miejsce po-
srednie miedzy $wiatem inteligibilnym i1 §wiatem zmystowym. Z jednej strony zwra-
ca si¢ do Intelektu i uczestniczy w zyciu Jedni, przyjmujac §wiatlo idei, z drugiej
strony jako Dusza §wiata tworzy materi¢ wszechswiata fizycznego (jest wiec physis
— natura) i konkretyzuje si¢ w poszczeg6lnych ciatach zyjacych (jako dusza indy-
widualna). Materia nie jest wigc ostatnim efektem procesu promieniowania Jedni —
jest marginesem cienia ograniczajgcym $wiatlo, jest brakiem i pozbawieniem dobra.
Trzeba jednak pamictac, ze nie jest ztem. Zto polega na rezygnacji Duszy z tego, by
szta droga prowadzaca do Jedni. Droga powrotu do Jedni nabiera wigc wartosci asce-
tycznej i religijnej, gdyz zaklada likwidacje wiezi ziemskich i wyzwolenie Duszy.
W tym ,,wstepowaniu”, ktére na nowo prowadzi Dusz¢ do Jedni, kontemplacja pigk-
na odgrywa rolg zasadnicza. Pigkno wzbudza mitos¢, a mito§¢ — w wiecznym poszu-
kiwaniu tego, co jej brakuje z powodu jej ubdstwa i jej ograniczen — pragnie pigkna.
Jakos¢ estetyczna tego doswiadczenia wynika z tego, ze ,,pickno jest w dziedzinie
wzroku i jest go tu bardzo wiele. Jest takze w dziedzinie stuchu, w sktadanych wypo-
wiedziach i we wszelkiej muzyce, bo przeciez i melodie, i rytmy sg pigkne”'?. Dys-
kurs Plotyna na temat pigkna otwiera apologia ogladu wedlug najbardziej typowe;j
kulturowej tradycji greckiej. Posrod zmystow wzrok jest uwazany za najwazniejszy,
poniewaz dzieki niemu jest mozliwa komunikacja ze §wiatem form i z boskoscig.
Dla Plotyna wzrok nie tylko pozostaje w relacji z picknem lub z mitoscig (wzrok
sprawia, ze czlowiek jest pociggany przez eros, przynajmniej w pierwszej chwili),
ale stanowi pierwszorzedne narzedzie poznania.

To pierwszenstwo ogladu zostato przyjete takze w $wiecie chrzescijanskim
w jego doktrynie symbolizmu. Wraz z Wcieleniem Stowa Bozego, stanowiagcym
centrum objawienia chrze$cijanskiego, zawarty w Dekalogu zakaz kazdego przed-
stawienia figuralnego, rzezbionego lub malowanego, stracit racj¢ bytu. Niewidzial-

10 Por. Platon, Timaios [39e, 44a-50c], w: tenze, Timaios. Kritias, thum. W. Witwicki, Warszawa
1951, 38 142-45.

I Por. W. Tatarkiewicz, dz.cyt., 290-302.

12 Plotyn, Enneady [1, 6, 1], thum. A. Krokiewicz, t. 1, Warszawa 1959, 101.
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ny Bog stat si¢ widzialny, objawiajac si¢ w formie ludzkiej Stowa wcielonego. Uza-
sadnienie kultu obrazow, ktorego podstawy wypracowali greccy ojcowie Kosciota,
a ktore skodyfikowat II Sobor Nicejski (787 1.), a potem IV Sobdr Konstantynopoli-
tanski (869 r.) w odpowiedzi na ataki ikonoklastéw, opiera si¢ gtdéwnie na tajemnicy
wecielenia i na ludzkiej naturze Chrystusa ztaczonej z Jego natura boska w jednej
osobie Boga-Cztowieka. Petnia objawienia Bozego w Synu nie eliminuje Jego obec-
nosci z rzeczywistosci §wiata stworzonego'’.

Pisarze chrzescijanscy, odwotujgc si¢ do wypowiedzi biblijnych, zwlaszcza
do Listu do Rzymian: ,,Albowiem od stworzenia $wiata niewidzialne Jego przymioty —
wiekuista Jego potgga oraz bostwo — staja si¢ widzialne dla umystu przez Jego dzieta”
(Rz 1, 20), nawiazali do tradycji platonskiej i neoplatonskiej w traktowaniu $wia-
ta fenomenéw jako symbolu $wiata inteligibilnego. Swiety Augustyn, najbardziej
autorytatywny i wptywowy z ojcéw Kosciota zachodniego, mowi na temat madro-
sci Bozej: ,,Dokadkolwiek si¢ zwracasz, przemawia do ciebie $ladami, ktore wy-
cisneta na swoich dzietach; kiedy staczasz si¢ w rzeczy zewnetrzne, postuguje si¢
samym ich pigknem, aby przywota¢ ci¢ do wnetrza, a to w tym celu, aby$ widzac
cielesnymi zmystami zachwycajacg harmoni¢ ksztaltéw cielesnych, zainteresowat
si¢, skad pochodzi”'®. Augustyn sformutowat zasade, ktora bedzie podtrzymywa-
na przez pisarzy chrzescijanskich az do epoki renesansu. Takze dla Pseudo-Dioni-
zego Areopagity ,,przez to, co zmystowe [wznosimy si¢ do tego, co inteligibilne”'>.
Mowi on o Bogu jako tym, ktory sprawil, ze formy widzialne sg obrazami pigk-
na niewidzialnego. Pseudo-Dionizy wyprowadza wiec nast¢pujacy wniosek: ,,Caty
zatem $wiat rzeczy moze by¢ zroédtem najpickniejszych kontemplacji i te niepo-
dobne podobizny wywodzace si¢ ze $wiata materialnego, o ktérych wlasnie mo-
witem, mozna stosowa¢ rowniez do portretowania substancji inteligibilnych i inte-
lektualnych, chociaz nalezy zawsze pamigtac, ze majg one zupeknie inne znaczenie
w odniesieniu do czystych inteligencji, a inne do bytow obdarzonych wrazliwoscia
zmystowg”'%. Za posrednictwem podobizn czlowiek moze wznie$¢ si¢ do tego,
co niewidzialne i do doskonatego pigkna $wiata inteligibilnego.

Zagadnienie miato liczne i rozbudowane przedtuzenia w mysli sredniowiecznej'’.
Mysl $redniowieczna jest przeniknigta przekonaniem o symbolicznej naturze $wia-
ta zjawisk, za posrednictwem ktorego odzwierciedla si¢ rzeczywisto$¢ niewidzialna.
Hugon z klasztoru $w. Wiktora podkresla: ,,Cata natura mowi o Bogu. Cata natu-
ra poucza cztowieka. Cata natura rodzi rozumienie i nie ma niczego bezptodnego we
wszech$wiecie”'8, Wszystkie rzeczy widzialne maja swoj sens symboliczny, to zna-
czy sa dane do dyspozycji, aby odszyfrowa¢ i wyjasni¢ rzeczy niewidzialne. Bog
daje odbicie siebie samego w porzadku i w pigknie, a kazda rzecz widzialna jest

13 Por. J. Krélikowski, Nieme stowo. Teologia w sztuce, Tarnéw 2008, 77-110.

14 Sw. Augustyn, O wolnej woli, [2, 16, 41], w: Dialogi filozoficzne, Krakow 1999, 568.

15 Pseudo-Dionizy Areopagita, Hierarchia niebianska [2, 3], w: Pisma teologiczne, ttum. M. Dziel-
ska, Krakow 2005, 73.

16 Tamze [2, 4], 79.

17 Por. U. Eco, Sztuka i piekno w Sredniowieczu, thum. M. Kimula, M. Olszewski, Krakéw 2006,
160-164.

'8 Hugon z klasztoru $w. Wiktora, Eruditio didascalica 6, 5: PL 176, 805C.
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znakiem czego$ bezcielesnego. Wtasnie w tym kontek§cie mocno symbolicznym zo-
stata systematycznie opracowana doktryna czworakiego sensu Pisma Swietego, we-
dtug ktorego tekst biblijny przekazuje prawde na czterech r6znych poziomach, z kto-
rych jeden jest dostowny i trzy symboliczne (alegoryczny, moralny i anagogiczny).
W tej perspektywie tekst pisany nie ogranicza i nie przypisuje sobie transcendentne-
go Stowa Bozego, ale staje si¢ Swiadectwem symbolicznymi z punktu widzenia es-
tetycznego staje si¢ ,,tworem artystycznym”, ktory odsyta poza siebie — do Boga'®.

Doktryna, wedtug ktorej rzeczy zmystowe sg symbolami form inteligibilnych,
okresla sredniowieczng postawe w stosunku do sztuki. Taka doktryna zostata juz
sformutowana w pierwszych wiekach chrzescijanstwa. Euzebiusz z Cezarei w kaza-
niu na poswiecenie kosciota stwierdza o jego budowniczym: ,,Budowat on te prze-
pyszna $wiatynie Boga Najwyzszego, z natury swej podobng do owego idealne-
go wzorca, jak tylko to, co widzialne, moze by¢ podobne do tego, co niewidzialne*.
Po wygloszonej pochwale na temat kunsztu budowli dodaje: ,,Jest to wigc nie nie-
watpliwie wielki cud, w najwigkszy podziw wprawiajacy zwlaszcza tych, ktorzy
zwracajg uwage tylko na wyglad zewnetrzny. Lecz od tych cudow cudowniejsze sa
ich pierwowzory, ich duchowe prototypy i boskie wzorce, owo odnawianie si¢ Bozej
i rozumnej budowy w naszych duszach™'.

Takze Pseudo-Dionizy Areopagita podkresla, ze artysta powinien kontemplowac
i nasladowac pickno archetypiczne, doskonale i niewidzialne: ,,W przestrzeni rzeczy
zmystowych artysta, ktory wpatrujac si¢ nieustannie w swoj prototyp, nigdy nie po-
zwala sobie na to, by pociggneta go czy zajeta jego uwage jakas inna rzecz widzial-
na. [...] Tak tez, przez niezwykle usilne i wytrwate kontemplowanie owego wonie-
jacego i sekretnego Pigkna ci artysci, ktorzy kochaja piekno intelektualne i tworza
jego wizerunek w swoich intelektach, dostgpuja daru upodobnienia do Boga z nad-
przyrodzong doktadnoscig”. Dla Pseudo-Dionizego, jesli postepowanie drogg ne-
gatywna (apofatyczng) uwypukla niewymownos¢ i tajemnicg tego, co boskie, to po-
stepowanie droga pozytywng (katafatyczng) wykorzystuje symbolizm i odnosi si¢
do $wiata wyzszego za posrednictwem analogii $wiatla, pickna i zlota, ktore majg
podstawowe znaczenie dla ikony wschodnie;.

Sztuka sredniowieczna jest sztukg intelektualng. Artysta nie wydobywa formy
swojej pracy z dostrzeganej natury, ale postgpuje za posrednictwem stowa zrodzo-
nego w intelekcie, to znaczy wczesniej chwyta forme inteligibilng, a potem kopiuje
ja w formie materialnej. Artysta w uchwyceniu medytacyjnym jakby doswiadcza by-
cia napetnionym przez poznanie, aby podkresli¢ §wiadomos¢ i zachowac petna kon-
centracj¢, podczas gdy pracuje. Scholastycy rozrdzniali w tym procesie actus primus
— kontemplacje formy inteligibilnej i actus secundus, czyli przeniesienie na materi¢
obrazu uchwyconego za posrednictwem kontemplacji. Pierwszy akt jest nazywany
aktem ,,wolnym”, a drugi ,,stuzebnym”. Sztuka $redniowieczna jest wigc sztuka,

19 Por. H. de Lubac, Pismo Swiete w Tradycji Kosciola, thim. K. Eukowicz, Krakow 2008, 242-254.

2 Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna [10, 4, 26], ttum. A. Caba na podst. thum. A. Lisieckiego,
Krakow 2013, 663.

2 Tamze [10, 4, 55], 673.

22 Pesudo-Dionizy Areopagita, Hierarchia koscielna [4, 1], w: Pisma teologiczne..., dz.cyt., 175.
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ktora przypisuje dzietu charakter ikoniczny, absolutny, a wigc mysliciele $rednio-
wieczni widza w nim miejsce teofanii, zywy znak Boga, lub méwiac jezykiem neo-
platonskim — skonczone (mikrokosmos) odzwierciedlenie tego, co nieskonczone
(makrokosmos).

W okresie humanizmu i odrodzenia ta perspektywa spojrzenia na sztuke, wy-
wodzgca si¢ ze $wiata klasycznego i z Sredniowiecza, zostanie w pelni rozwinigta®.
Artysta odrodzeniowy staje si¢ najwyzszym wyrazeniem ,,iskry Bozej”, ktora znaj-
duje si¢ w cztowieku i przybiera niekiedy cechy boskie (boskosci demiurgiczne;j).
Dzigki temu, podczas gdy maluje czuje, ze wnika i poznaje konkretnie (do§wiadczal-
nie), a nie tylko abstrakcyjnie, rzeczywisto$¢ i miejsca natury, badz tez gdy buduje
domy lub koscioty ma §wiadomos¢, ze przywraca porzadek polityczny i religijny,
badz tez gdy komponuje muzyke czuje, ze odtwarza harmoni¢ wszech$wiata.

Wiasénie ta nowa $wiadomos$¢, niekiedy naznaczona melancholia, w okresie
odrodzenia zapoczatkowala zjawisko nieznane wczesniej, a ktérym sa traktaty,
czgsto o charakterze autobiograficznym, w ktorych arty$ci swiadomi wyjatkowo-
$ci swojej roli podejmujg refleksje nad sobg?*. Lonardo da Vinci jest autorem trak-
tatu O malarstwie, Leon Battista Alberti O malarstwie 1 O architekturze, Albrecht
Diirer Traktatu o proporcjach i Ksiegi malarza. Jest to swoisty tryumf rodzaju lite-
rackiego, ktory wyraza wymog typowo odrodzeniowy, ktorym jest pogodzenie spe-
kulacji 1 dziatalno$ci praktycznej, w poszukiwaniu sposobu przeksztatcenia form
w formuty, wyjas$nienia sensu linii, jakosci relacji w liczbach. Sam Diirer pisze:
»Ktamstwo jest w naszym rozumie, ciemnos$¢ jest tak mocno zakorzeniona w naszej
mysli, ze takze nasze uporczywe poszukiwanie prawdy poniesie porazke”, poniewaz
,hie wiem, czym jest Pickno absolutne. Nikt tego nie wie, z wyjatkiem Boga™>.

Element mocno symboliczny znajdujemy u niektorych autoréw odrodzenio-
wych, ktorzy przyczynili si¢ do wytworzenia tego, co nazywamy ,,neoplatonska
religig sztuki™?. Ten element estetyczny gleboko religijny wprowadzit Marsilio
Ficino traktatem Theologia platonica (1482). Jego koncepcja duszy jako copula
mundi, punkt posredni migdzy Bogiem i $wiatem, sprawia, ze charakteryzuje si¢
ona istotnym niepokojem, ktéry sprawia, ze nie moze ona znalez¢ pelnej satysfak-
cji w zadnym procesie skonczonym. Dlatego dusza za posrednictwem erosa pla-
tonskiego ubogaconego chrzescijanska koncepcja mitosci stale przekracza siebie,
otwierajac si¢ na to, co nieskonczone w dazeniu do odnalezienia tego, co boskie.
Ten temat niepokoju zwigzanego z dazeniem do tego, co nieskonczone, zostanie
podjety przez Giordana Bruna w traktacie De Monade (1591). Bruno zastosowat
w tym wypadku okreslenie ,,heroiczny szat — /’eroico furore”, ktore nie jest niczym
innym niz powrotem do ,,boskiego szalenstwa”, ktore Platon przypisywat artyscie
jako natchnionemu przez Boga. Heroiczny szat Bruna nie ma jednak nic wspol-

B Por. I.S. Pasierb, Czlowiek i jego Swiat w sztuce religijnej renesansu, Warszawa 1969.

2 Por. Teoretycy, pisarze i artysci o sztuce 1500—1600, red. J. Biatostocki, Warszawa 1985 (Histo-
ria doktryn artystycznych. Wybor tekstow, t. 2).

% Cyt. za: G. Zampa, L’irraggiungibile semplicita della bellezza, w: Diirer, a cura di C. Porcu,
Milano 2004, 7.

26 S. Givone, Storia dell estetica, Roma—Bari 1996, 17-18.
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nego z taska udzielang przez Boga. Nie jest to sifa, ktora porywa cztowieka, ale
zdolnos¢ Scisle ludzka, w ktorej przenikaja si¢ intelekt 1 wola, pasja i rozum, kto-
ra prowadzi do utkwienia spojrzenia w prawdzie, ktora nie jest Bog, jaki jest w so-
bie, ale Jego §lad (vestigium) — nieskonczona jednos¢ catosci w widzeniu wszystkie-
go jako ,,Jednego” oraz w przyjeciu tego punktu widzenia za najglebszy i najbardziej
prawdziwy. Neoplatonizm odrodzeniowy wyrazajacy sie¢ w doprowadzeniu reli-
gii do wymiaru gleboko artystycznego znalazt swoj najpetiejszy wyraz w poezjach
Tommasa Campanelli. Nie ma on charakteru filozoficznego, jak w przypadku Bruna,
ale wyraza si¢ w $wiadomosci, ze poezja jest uwielbieniem Boga i sposobem doj-
$cia do poznania Go — poznania najpewniejszego.

4. KRYZYS SYMBOLU

Wraz z epoka baroku sytuacja ulegla radykalnej zmianie*’. Formy inteligibilne
1 rzeczywisto$¢ niewidzialna nie przebywajg juz w przestrzeni metafizycznej lub
w Mysli Bozej. Sztuka baroku we wszystkich swoich dziedzinach znalazta si¢ pod
wplywem prawdziwego wywlaszczenia z tradycji metafizycznej, antycypujac zjawi-
sko, ktora gteboko wptywa na kulture wspotczesng. Sztuka wyemancypowata si¢ od
celow mimetycznych, koncentrujgc si¢ na swojej zdolnosci budzenia podziwu i in-
wencji, na dowolnym i bezgranicznym tworzeniu znaczen. Sztuka barokowa roz-
szczepia rzeczywisto$¢ w grach poetyckich i wyobrazni mitologicznej, w tworach
jezykowych, w mnozeniu metafor posuni¢tym niemal do nieskoniczonosci (,,punkt
ucieczki”). Rzeczywisto$¢ zaczyna jawic si¢ jako lekka, pozbawiona oparcia i za-
skakujgca jak dzieto sztuki poetyckiej, skoro poezja jawi si¢ jako narze¢dzie bedace
w stanie ukazac te lekkos¢ i ten brak oparcia. Tymi symbolami i metaforami, ktore
staraja si¢ nada¢ forme Nieskonczonos$ci i poszukiwaniu sensu za posrednictwem
zasady podziwu, zachwyca si¢ religijna poezja niemiecka, czerpie z nich misty-
ka hiszpanska $w. Jana od Krzyza, a takze angielscy poeci metafizyczni. Cata ta wiel-
ka tendencja dochodzi do Pascala, w ktorym przerazanie wiecznym milczeniem nie-
skonczonych przestrzeni przeksztatca si¢ w poszukiwanie ,,Boga ukrytego” w sercu,
w najbardziej wewnetrznych i tajemniczych zrodtach uczucia religijnego. Nie nalezy
zapominac, ze obrazy pustki, odmetu, nieskonczonej elipsy, linii zmierzajacej do ,,x”
na osi kartezjanskiej, to znaczy obrazy charakteryzujace nowozytnos$¢, sa zwigzane
z rewolucja kopernikanska, o ktorej powiedziano, ze ma juz ,,dusz¢ barokowa”.

Wtasnie w relacji do odkry¢ Kopernika, a wiec wraz ze zniknigciem kosmo-
su stalego 1 hierarchicznego rodzi si¢ poczucie niepokoju i beznadziejnos$ci wobec
niepewnosci rzeczy. Barok jest przenikniety szerokim nurtem nowych motywow re-
ligijnych: ucieczka czasu, pozorny i ulotny charakter pigkna, zwyciestwo zapo-
mnienia nad stawa, préznos¢ rzeczy ludzkich, nieuchronne zblizanie si¢ $§mierci. To
poczucie konca jawi si¢ jednak jako pobudzenie do poznania roznorodnos$ci §wiata,

27 Na temat teorii sztuki w Kosciele por. P. Krasny, Visibilia signa ad pietatem excitantes. Teo-
ria sztuki sakralnej w pismach pisarzy koscielnych epoki nowozytnej, Krakow 2010 (A4rs Vetus et Nova,
t. 29).
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jako che¢ zbadania nowych, nieznanych jeszcze aspektow rzeczy, dochodzac do wy-
szukanej analizy psychologicznej, ktora stara si¢ wniknag¢ w najbardziej ztozone
1 sprzeczne uczucia, ktore moga by¢ ogladane z nieskonczonych punktow widze-
nia oraz oceniane w $wietle najbardziej réznorodnych kryteriow. Wynika z tego ko-
nieczno$¢ traktowania w Swietle wszystkich mozliwych perspektyw aktéw, poruszen
wewnetrznych, uczué¢, by méc dojs¢ do ich lepszego rozumienia. Odzwierciedle-
niem tych przemian i tendencji sa analizy jezuickich teologéw moralistow, ktorzy
sg mistrzami w rozpatrywaniu przeciwstawienia miedzy pozorem i rzeczywistoscig.
Na tym gruncie dadzg oni zasadniczy wktad w rozwoj teatru barokowego, nazywa-
nego takze ,,teatrem jezuickim”, w ktorym wielka rol¢ odgrywa kontrast migdzy fik-
cja i rzeczywistos$cia, a takze zmiana scenografii za posrednictwem zdumiewajacych
i skomplikowanych machin scenicznych.

Ta radykalna przemiana dokonujgca si¢ w ramach kultury nowozytnej zna-
lazta swoj szczegolny wyraz w sztuce narratywnej jako wymiar szczegdlnej
dwuznacznos$ci. Milan Kundera w swojej wypowiedzi na temat Don Kichota
Cervantesa pokazal sugestywnie, ze ta powie$¢ jest wyrazem dokonywania prze-
ksztalcenia §wiata w pewng liczbe prawd wzglednych, ktore sg sprzeczne ze soba
(prawdy te zostaly wcielone w postacie wystepujace w powiesci). Sformutowat na ten
temat nastepujacy sad: ,,Kiedy Bog opuszczat z wolna miejsce, z ktorego sprawowat
niegdys$ wladze nad wszechswiatem i jego porzadkiem wartosci, oddzielajac dobro od
zta i nadajac sens kazdej rzeczy, Don Kichot wyszedt ze swego domu i nie umiat juz
Swiata rozpozna¢. Jakoz Swiat, pod nicobecnos¢ Najwyzszego S¢dziego, objawil si¢
nagle w przerazajacej wieloznacznos$ci; boska Prawda, prawda jedyna, rozpadta si¢
na setki prawd wzglednych, ktérymi podzielili si¢ ludzie. Tak oto narodzit si¢ Swiat
czasow Nowozytnych, a wraz z nim, na jego wzor i obraz, powstata powies¢”?.

Opowiadanie jako sztuka i powies¢ jako rodzaj literacki staty si¢ nowym ho-
ryzontem, na ktérym sytuuje si¢ podmiot nowozytny, rezygnujacy z widzenia i ob-
razu typowych dla kultury greckiej i chrzescijanskiej (katolickiej i prawostawnej)
na rzecz pisma i stowa, ktore stanowig centrum religijnosci zydowskiej i chrzesci-
janskiej (protestanckiej). Nowozytno$¢ — nie nalezy o tym zapomina¢ — jest epoka
znajdujacg si¢ pod mocnym wptywem protestantyzmu i judaizmu, a wigc trady-
cji dystansujacych si¢ w stosunku do sztuki.

Za date, z ktéra mozna wigzac¢ poczatek powiesci, a wiec i koniec sredniowie-
cza, mozna uzna¢ rok 1348, w ktorym Boccaccio oglosit Dekameron. Na horyzoncie
tego dzieta nie ma juz Boga, ktory gwarantowalby porzadek, ale jest tylko czto-
wiek, ktory szuka spokojnego miejsca, w ktorym moglby sie schroni¢ posrod zy-
ciowych nieszczes¢. Nie obowigzuje juz tradycyjna hierarchia; nie ma juz sakra-
mentéw ani innych $rodkow zbawczych, nie ma juz kaptandow i mezczyzn, ale
wiekszos$¢ postaci Dekameronu stanowig kobiety, ktore opowiadaja 1 wprowadzaja
nowy porzadek. Dekameron Boccaccia, poczawszy od samego tytulu, sytuuje si¢
w kontrascie z Hexameronem §w. Ambrozego (i innych autorow chrzescijanskich),
opowiadajagcym o stworzeniu §wiata w ciggu siedmiu dni. Dzielo Boccaccia jawi si¢

M. Kundera, Sztuka powiesci, tam. M . Bienczyk, Warszawa 20153, 12.
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jako opowiadanie o ,,nowym” stworzeniu, b¢dacym dzielem catkowicie ludzkim,
pokazujgcym, ze $wiat jest niezrozumiatly i przypadkowy i Ze z tej racji domaga si¢
od cztowieka inicjatywy, fantazji, dialogu itd. Powies¢ jest zwierciadtem i moze naj-
wierniejszym odbiciem narodzin i rozpadu podmiotu nowozytnego, przede wszyst-
kim na przetomie XIX i XX w. Na pewno XX w. jest wiekiem powiesci. Wystarczy
wspomnie¢ niektore nazwiska: Balzac, Standhal, Dostojewski, Totstoj, Manzoni,
Verga. Wiek XX znacza gleboko postacie Manna, Prousta, Joyce’a, Kafki. Takze
tradycja chrzescijanska ma swoich wybitnych przedstawicieli: Green, Mauriac,
Bernanos. Na pewno mozna pokazaé, ze powies¢ odzwierciedlita si¢ takze w filo-
zofii — wystarczy przywota¢ Kanta i jego Krytyki, Fenomenologie Ducha Hegla czy
Bycie i czas Heideggera. Takze w teologii mamy podobne zjawiska — ilustruje je
Katholische Dogmatik Bartha oraz trylogia von Balthasara: Teologika, Chwata.
Estetyka teologiczna, Teodramatyka. Bez odniesienia do literackiego i kulturowe-
go zjawiska powiesci nie mozna w petni zrozumie¢ tych dwoch wybitnych teolo-
gow, a takze popularno$ci, ktorg cieszg si¢ ich dzieta, zrywajace z tradycyjna i do-
gmatyczng teologig®.

Powies¢ wspotczesna ma dwie cechy charakterystyczne: kazda powies¢ jest
pewnym S$wiatem zamknigtym w sobie, Swiatem $wiatow, ktore spotykaja sie,
$cieraja miedzy soba i daza do syntezy; powies¢ jest nastepnie Swiatem pozna-
nia konkretnego, zwartego, chwytajagcym szczeg6lnos¢, wolnos¢ i ztozonos¢ kaz-
dego zjawiska. Punktem odniesienia powiesci nie jest juz kosmos symboliczny, ale
kosmos afektywny — uczucia, ktore si¢ budzg i wchodzg w rézne sytuacje i kon-
teksty, sprzeczne ze soba, paradoksalne, ktore rodza si¢ w duszy jednostki, w jej
nieskonczonych mozliwosciach. W tym kosmosie wymiar religijny jest naznaczony
tajemnicg, dwuznacznoscig, rozpostarciem mi¢dzy niebem i ziemig (czasami poja-
wia si¢ takze piekto), porywajaca poboznoscia, gleboka prowokacja, czesto nawet
jest szokujacy. To, co boskie, liczne i zmienne formy, nie poddaja si¢ definitywnym
wyrazeniom. W literaturze, jak zostato trafnie powiedziane, to, co boskie zosta-
o za naszymi plecami.

5. ZAKONCZENIE

W zaprezentowanej tutaj ,,paraboli” historycznej zwrociliSmy uwagg, ze sztu-
ka (wymiar artystyczny) w swoim napig¢ciu religijnym jawi si¢ jako mimesis wi-
zualna rzeczywisto$ci transcendentnej oraz jako inwencja i opowiadanie o trwatej
kondycji ludzkiej. Sztuka ukazuje si¢ jako zwierciadto, jako iluzja i mozliwe zwo-
dzenie. Czy na koncu powraca potepienie sformutowane przez Platona, ktéry prze-
strzega przed zwodzeniem obecnym w sztuce? Doswiadczenie pokazuje jednak, ze
sztuka pozwala cztowiekowi pozna¢ siebie samego w swojej wielkosci i w swo-
jej nedzy, jak powiedziatby Pascal, pozwala zachowa¢ — dzigki dzietom wielkich

¥ Por. E. Salmann, La teologia é un romanzo. Un approccio dialettico a questioni cruciali,
Milano 2000.
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artystow — zywy zmyst zdumienia, jak i swego ubdstwa, a tym samym moze takze
obudzi¢ 1 sktoni¢ do wejscia na prog nieskonczonosci i transcendencji.

Postawa cztowieka wspolczesnego wobec ztozonego problemu relacji mig-
dzy tworczoscig artystyczng i doswiadczeniem religijnym wydaje si¢ mie¢ co$
wspolnego z doswiadczeniem mitycznego Ulissesa styszacego $piew syren: prosic¢
Boga, aby nie pozwolit mu oddali¢ si¢ od siebie, ale stucha¢ wotania sztuki, zawsze
i wszedzie. Stucha¢ — poniewaz to, co jest pickne, ma warto$¢ samo przez si¢ i odsy-
ta bezposrednio do tajemnicy bytu, stucha¢, aby nie pozwoli¢ zubozy¢ siebie same-
g0 1 swojego sposobu widzenia $wiata, jak mogtoby si¢ zdarzy¢, gdyby kto$ starat
si¢ ograniczy¢ swoj horyzont zyciowy i doswiadczalny tylko do tego, co uzyteczne.

BIBLIOGRAFIA

Sw. Augustyn, O wolnej woli, [2, 16, 41], w: tenze, Dialogi filozoficzne, thum. A. Swiderkdowna,
Krakow: Znak 1999.

de Lubac H., Pismo Swiete w Tradycji Kosciola, tham. K. Lukowicz, Krakéw: Wydawnictwo Apostol-
stwa Modlitwy 2008.

Eco U., Sztuka i pigkno w Sredniowieczu, ttam. M. Kimula, M. Olszewski, Krakow: Znak 2006.

Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna [10, 4, 26], thum. A. Caba na podst. thum. A. Lisieckiego,
Krakow: WAM 2013.

Hegel G.W.E., Wyklady o estetyce, thum. J. Grabowski, A. Landman, t. 1, Warszawa: PWN 1964.

Hugon z klasztoru §w. Wiktora, Eruditio didascalica 6, 5: PL 176, 805C.

Givone S., Storia dell estetica, Roma—Bari: Editori Laterza 1996.

Krasny P., Visibilia signa ad pietatem excitantes. Teoria sztuki sakralnej w pismach pisarzy koscielnych
epoki nowozytnej, (Ars Vetus et Nova, t. 29) Krakow: Universitas 2010.

Kundera M., Sztuka powiesci, tum. M . Bieficzyk, Warszawa: Wydawnictwo W.A.B 20153,

Krolikowski J., Nieme stowo. Teologia w sztuce, Tarnow: Biblos 2008.

Krolikowski J., Nauka, mgdros¢ i powotanie. O naturze i misji teologii, Krakdw: Wydawnictwo
Naukowe Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta 11 2016.

Pasierb I.S., Czlowiek i jego swiat w sztuce religijnej renesansu, Warszawa: Wydawnictwo Akademii
Teologii Katolickiej 1969.

Platon, Panstwo, thum. W. Witwicki, t. 2, Warszawa: PWN 1994.

Platon, Timaios. Kritias, tham. W. Witwicki, Warszawa: PWN 1951.

Plotyn, Enneady [1, 6, 1], tham. A. Krokiewicz, t. 1, Warszawa: PWN 1959.

Pseudo-Dionizy Areopagita, Pisma teologiczne, ttam. M. Dzielska, Krakow: Znak 2005.

Rilke R.M., Druga strona natury. Eseje, listy i pisma o sztuce, thum. T. Ososinski, Warszawa: Wydaw-
nictwo Sic! 2010.

Salmann E., La teologia é un romanzo. Un approccio dialettico a questioni cruciali, Milano: Edizioni
Paoline 2000.

Tatarkiewicz W., Historia estetyki, t. 1: Estetyka starozytna, Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN
1988.

Teoretycy, pisarze i artysci o sztuce 1500—1600, red. J. Biatostocki, Warszawa: PWN 1985 (Historia
doktryn artystycznych. Wybor tekstow, t. 2).

Terrin A.N., Religione visibile. La forza delle immagini nella ritualita e nella fede, Brescia Brescia :
Morcelliana 2011.

Zampa G., L’irraggiungibile semplicita della bellezza, w: Diirer, a cura di C. Porcu, Milano: Rizzoli/
Skira 2004.



[13] TWORCZOSC ARTYSTYCZNA I DOSWIADCZENIE RELIGIINE 107

CREATIVE ACTIVITY AND RELIGIOUS EXPERIENCE.
HISTORICAL ASPECT AND PRESENT SITUATION

Summary

In modern theology once again there is a lively interest in a category of beauty. Today it is often
said that theology should follow the “way of beauty”. The strength of beauty stems from the fact that it
has a very special character and that it is connected with a remarkable cogency. Undoubtedly, theology
taking an aesthetic point of view is much more definite and influential. Among the introductory ques-
tions that should be answered while discussing this kind of theology I would suggest taking a closer
look at the changes that occurred down the centuries in the understanding of a relation between creative
activity and religious experience. The aim of this “parable” is to present the spiritual situation in which
we are now. Thanks to that in a further part of today’s reflection we will be able to formulate certain
criteria which will serve as a basis for effective search for the way of beauty in theology, so that it could
be the answer to real sensitivity of contemporary man who is caught in a particular spiritual condition.
It can be argued that finally it is all about the spirituality of man in which the need for beauty and art is
manifested with all its obviousness.

Key words: beauty, religious experience, theology, symbolism, Renaissance, Baroque

Nota o Autorze

Ksigdz Janusz KROLIKOWSKI — doktor habilitowany nauk teologicznych, prof. UPJPII; absolwent
i pozniejszy wykltadowca Papieskiego Uniwersytetu Swictego Krzyza (doktorat — 1995 r.), Papieskie-
go Instytutu Wschodniego oraz Instytutu $w. Tomasza przy Uniwersytecie ,,Angelicum”, od 2014 r.
dziekan Wydziatu Teologicznego Sekcja w Tarnowie (UPJPII) i wyktadowca teologii dogmatycznej,
wykladowca mariologii w Instytucie Maryjno-Kolbianskim ,,Kolbianum” w Niepokalanowie, czto-
nek zwyczajny Miedzynarodowej Papieskiej Akademii Maryjnej w Rzymie i konsultor Komisji Na-
uki 1 Komisji Maryjnej Episkopatu Polski. Kontakt — e-mail: janusz.krolikowski@upjp2.edu.pl



