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STRESZCZENIE

Ikona jest przedmiotem kultu religijnego w chrzescijafistwie wschodnim. Cie-
szy si¢ uznaniem i zywym zainteresowaniem takze wérdéd wiernych Kosciola
katolickiego. Ksigzka Nadii Miazhevich i Jana P. Strumifowskiego pod tytu-
tem: Ikony zbawienia. Stowo, swiatlo, kontemplacja jest tego potwierdze-
niem. W jej pierwszej czgsci autorzy zapoznajg czytelnika z jezykiem i teolo-
gia ikony, by moégl samodzielnie modlié si¢ przed ikona. Podkre§laja, ze ikona
to relacja wzajemnej milosci mig¢dzy czlowiekiem a Bogiem. Druga cz¢sé
ksigzki to kontemplacja poszczegdlnych ikon piszacych histori¢ zbawienia.
Autorzy odchodzg od klasycznej interpretacji wschodnich ikon, kierujgc sig
osobistym spotkaniem z Chrystusem obecnym w ikonie. Ich teologia ikony
jest ugruntowana w estetyce bizantyjskiej, bedacej kontynuacja estetyki grec-
kich ojcow Kosciola i Pseudo-Dionizego. Sztuke¢ bizantyjskich ikonofiléw
wyjasnia ,ejdetyczna” teoria sztuki.

SEOWA KLUCZE: wschodnie chrzescijafistwo, estetyka bizantyjska,
ikona, j¢zyk ikony, teologia ikony, historia zbawienia,
ikonoklazm, ,ejdetyczna” teoria sztuki

ABSTRACT

Icon as a Relationship of Mutual Love in the Views of Nadia Miazhevich
and Jan P. Strumitowski

Icons are a subject of religious cult in Eastern Christianity. They are recog-
nized as valuable works of art and they arouse interest in the faithful of the
Catholic Church. The book of Nadii Miazhevich and Jana P. Strumitowski
entitled “Icons of redemption. Word, light, contemplation” is a confirmation
of this state of affairs. In the first part of the book the Authors describe lan-
guage of icons, explain theology of icons, because they know that icons often
are incomprehensible. They think that an icon is a relation between a man
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and God, full of reciprocal love. The second part of the book is the contem-
plation individual icons which present the history of redemption. They pre-
fer their individual experience of icons giving up their classical interpre-
tations. Their theology of icons is rooted in Byzantine aesthetics whichis
a continuation of aesthetics of Greek Fathers Church and Pseudo-Dionizy.
“Eidetic” theory of art explain icons.

KEYWORDS: Eastern Christianity, Byzantine aesthetics, icon, language
of icons, theology of icon, the history of redemption, iconoclasm,
“eidetic” theory of art

Wischodnie chrzescijanstwo jest spadkobiercy estetyki bizantyjskiej, w obre-
bie ktérej powstala ikona. W jezyku greckim ikona oznacza ,obraz”
(gr. eixwv, etkon), ktdry stuzy do kontemplacji Boga. Ikona przedstawia rze-
czywisto§¢ boska, a nie ludzka: ,Kazda rzeczywisto$é stworzona jest tylko
odblaskiem rzeczywistosci boskiej” (Miazhevich i1 Strumitowski, 2017,
s. 31). Jej pisanie dokonuje si¢ wedlug SciSle okreslonego kanonu teolo-
giczno-estetycznego. lkona realizuje wigc wypracowane przez starozyt-
nych Grekéw szerokie pojecie sztuki, wedlug ktérego sztuka to umiejgtnosé
wytwarzania czegokolwiek wedtug okreslonych regut (Tatarkiewicz, 2012).

Ikona, cho¢ jest dzielem estetyki wezesnochrzescijaniskiej, nadal cie-
szy si¢ uznaniem i zywym zainteresowaniem w kulturze wspolczesne;. Jest
integralnym elementem kultu religijnego we wschodnim chrzescijahstwie.
Takze wierni KoSciota katolickiego odkrywajg jej teologie, ktora staje si¢ ich
drogg rozwoju duchowego. We wngtrzu $wigtyn katolickich mozna spot-
ka¢ ikony, np. wizerunek Matki Bozej Hodegetrii w sanktuarium Matki
Bozej Czgstochowskiej na Jasnej Goérze czy przedstawienie Matki Bozej
typu Eleusa w bazylice Matki Bozej Anielskiej w Kalwarii Zebrzydowskie;.

W Polsce dzialajg oSrodki nauki pisania ikon, zaktadane 1 prowadzone
przez duchownych prawostawnych, ale réwniez przez ksi¢zy katolickich'.
Ponadto powstajg opracowania ksigzkowe dotyczace ikon. Jednym z nich

1 Przyktadowe o§rodki nauki pisania ikon: Duszpasterstwo Akademickie IKONA w Legnicy,
gdzie s3 organizowane warsztaty malowania ikon przez ks. dr Jana Pazgana; ,,ChrzeScijafi-
skie Stowarzyszenie Twoércéw Sztuki Sakralnej Ecclesia” organizujace cykliczne warsztaty
malowania ikon u oo. jezuitéw w Krakowie, ks. Zygfryd Kot SJ; Szkofa Pisania Ikon przy
Centrum Duszpasterstwa Wesota 54 w Kielcach, koordynator Alicja Tuz; Policealne Studium
Ikonograficzne w Bielsku Podlaskim, ks. mitrat Leoncjusz Tofiluk, jego zalozyciel 1 dyrek-
tor; pracownia ikonograficzna i konserwacji dziel sztuki sakralnej przy prawostawnej parafii
Zasnigcia NMP w Krakowie; Akademia Ikony przy Muzeum Ikony w Warszawie na Ochocie,
bedacym Oddzialem Muzeum Warszawskiej Metropolii Prawostawne;j.


https://pl.wikipedia.org/wiki/Język_grecki
https://pl.wikipedia.org/w/index.php?title=Muzeum_Warszawskiej_Metropolii_Prawosławnej&action=edit&redlink=1
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jest ksigzka Nadii Miazhevich i Jana P. Strumitowskiego pod tytutem: Ikony
zbawienia. Stowo, swiatto, kontemplacja. Nadia Miazhevich to ikonopisarka
urodzona na Bialorusi, ochrzczona w Kosciele prawostawnym, obecnie
katoliczka obrzadku greckiego. Malarstwa uczyla si¢ w Mifisku. Jest autorka
1 wspotredaktorkg bloga na temat ikony (blogokno.com), gdzie mozna zna-
lezé zdjecia wykonanych przez nig ikon. Natomiast dr Jan P. Strumitow-
ski to duchowny Kosciota katolickiego, cysters mieszkajacy w klasztorze
w Jedrzejowie. Jego zainteresowania naukowe koncentruja si¢ wokét teolo-
gii pickna, teologii trynitarnej, chrystologii oraz teologicznej teorii pozna-
nia, gtéwnie w aspekcie egzystencjalnym 1 estetycznym. Autorzy ksiazki
posiadajg wigc gruntowne przygotowanie teoretyczno-praktyczne, by kom-
petentnie zajmowac si¢ ikong. Ksigzka Nadii Miazhevich 1 Jana P. Stru-
milowskiego, ktéra ukazala si¢ nakladem krakowskiego wydawnictwa,
stanowi Swiadectwo ich zycia duchowoscig ikony na co dzief. To pasjo-
naci wschodniej sztuki ikony, ktérzy przy pomocy tej ksigzki cheg przed-
stawi histori¢ zbawienia zawartg w PiSmie Swiqtym, aby czytelnik mégt
jej bezposrednio do$wiadczyé podczas modlitwy ikong. Wyczuwalna jest
znajomos$¢ jezyka ikony przenikajaca si¢ z glebig teologii ikony. Ksigzka
jest podzielona na dwie cz¢sci, co wedtug autoréw przypomina strukture
elementarza. Pierwsza z nich to ,Alfabet”, druga natomiast to ,Lektura”.
W ten sposéb cheg oni wprowadzi¢ czytelnika w §wiat znaczefi obecnych
we wschodniej sztuce ikony, by doprowadzié do bezposredniego doswiad-
czenia ikony. Oznacza to, ze ksigzka ma cel praktyczny, wprowadza czytel-
nika w glab doswiadczenia religijnego, w do§wiadczenie Boga.

Przestanie ksiazki Tkony zbawienia. Stowo, swiatto, kontemplacja daje
wspblczesnemu odbiorcy nadziej¢ w sytuacji kryzysu kultury wspoélczes-
nej, obejmujgcej m.in. kryzys czlowieczenstwa, kryzys religii chrzescijan-
skiej, takze kryzys sztuki 1 estetyki. Czlowick wspoélczesny pragnie zrozu-
mieé siebie, sens swojej egzystencji, pragnie spotkania z Bogiem, pragnie
sztuki religijne;j realizujacej pickno. Z pewnoscia teologia ikony daje czlo-
wiekowi gwarancj¢ obcowania z Bogiem, z picknem absolutnym, zaklada
faktyczne istnienie Boga.

Celem niniejszej publikacji jest przedstawienie teologii ikony Nadii
Miazhevich 1 Jana P. Strumitowskiego, opartej na twierdzeniach wschod-
niej estetyki bizantyjskiej. Poniewaz wschodnia estetyka ikony wyrasta
z okreSlonych Zrddel filozoficzno-estetycznych, dlatego dla jej glebszego
zrozumienia zostang takze przedstawione poglady wczesnych mysli-
cieli chrzescijahskich — greckich ojcéw Kosciola oraz Pseudo-Dionizego
Areopagity. ,Ejdetyczna” teoria sztuki wyjasnia fakt ikony 1 jej cel, biorgc
pod uwage statyzm ontologiczny, z ktérego wyrasta sztuka bizantyjskich
ikonofilow.
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Chrzescijahstwo w kulturze europejskiej nie pojawilo si¢ w prézni ideo-
wej, bowiem od ok. VI/V w. p.n.e. rozwijala si¢ juz filozofia. To staro-
zytni Grecy jako pierwsi w tej kulturze postawili problem Boga. Ta natu-
ralna religijnos§é czlowieka przejawiala si¢ najpierw w micie, a nast¢pnie
na gruncie filozofii. Prezentujg one calkiem odmienne sposoby rozumie-
nia Boga — mit zaktadal antropomorfizm i antropopatyzm, za$ filozofia
wskazywala na doskonalo$¢ ,,wyzszego Swiata”. Perspektywe pogodzenia
tak sprzecznych twierdzefi na temat natury Boga wnioslo dopiero obja-
wienie judeochrzescijahskie, Pismo Swigte, co bylo niemozliwe w obre-
bie filozofii greckiej. Wezesne chrzescijanistwo stanglo przed koniecznos-
cig okreslenia stosunku do greckiej filozofii pogainiskiej, nalezato ja albo
przyjaé, albo odrzucié. Potrzeba interpretacji Pisma Swictego stanowila
jednak decydujgcy argument, by skorzystal z osiggnicé filozofii greckie;.
W tym czasie w obrebie filozofii greckiej byly juz obecne rézne tradycje
filozoficzne, m.in. realizm, idealizm, stoicyzm, ktérych nie mozna trakto-
wal jako réwnosilne, bowiem kazda z nich pociagala za sobg inng wizje¢
rzeczywistoscl. Z tego wzgledu powstajaca teologia musiala si¢ zdecydo-
wad na wybor okreslonej wizji rzeczywisto$ci wykorzystywanej przy thu-
maczeniu Pisma Swiqtego. Jak twierdzi Henryk Kieres:

Zatem od mariazu teologii z okreSlong filozofia zalezy w duzej mierze
poglad teologa na kwestie trynitologiczne i chrystologiczne, a konsekwen-
cja tych pogladéw bedzie jego stanowisko w tzw. teologii ikony, ktéra roz-
waza zagadnienie mozliwo$ci 1 warunkéw udzialu dziel sztuki w kulcie
religijnym. Krotko méwiac — jaka bedzie w przekonaniu teologa natura
Syna i Jego relacja — jako Wcielonego Slowa, Obrazu i Podobienstwa —
do Ojca, taka bedzie relacja obrazu — wytworu czlowieka (resp. zawar-
tych w nim tresci) do jego Prawzoru, czyli Boga, 1 calego bogatego kon-
tekstu wiary religijnej. Réznice te, je$li pominiemy motywy polityczne
1 nawyki kultowe, prowadza w teologii ikony do sporu pomigdzy ikono-
filami i ikonoklastami (Kiere$, 1996, s. 161).

W zwigzku z powyzszym teologia zalezy od przyjetej filozofii, za$ teolo-
gia wyznacza rozumienie funkeji sztuki w kulcie religijnym. Chrzesci-
jahstwo wschodnie, bizantyjskie, reprezentuje skrajng ikonofili¢. Obrazy
(ikony) mogly wicc przedstawiaé Boga i Jego Swictych, co wigcej — obrazy
to miejsce obecnosci Boga. Nadia Miazhevich i Jan P. Strumitowski staja
po stronie bizantyjskich ikonofiléw biorgcych udzial w §redniowiecznym
sporze o obrazy (Tatarkiewicz, 1962). Synod nicejski w 787 r. potepit obra-
zoburstwo 1 przywrécil cze§é dla obrazéw ze wzgledu na fakt weielenia
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Chrystusa®. Przyjeta przez autoréw teologia ikony zaklada zasadnosé
kultu ikon wewnatrz chrzedcijahstwa.

Z historii sztuki chrzescijaniskiej wiadomo, ze w pierwszych wiekach
Kosciola nie bylo zapotrzebowania na sztuk¢ obrazujaca Boga, ponie-
waz Chrystus byt doskonalym obrazem Boga. Wraz z czasem, gdy gaslo
bezposrednie doSwiadczenie Boga, wrastala t¢sknota za Bogiem, sztuka
chrzedcijaniska zaczela si¢ rozwijaé. Na Wschodzie szybciej powstala
sztuka religijna w poréwnaniu z Zachodem. Twércy wezesnochrzescijan-
scy zrezygnowali ze sposobéw przedstawiania bostw charakterystycznych
dla sztuki greckiej 1 rzymskiej. Wschodnie chrzescijafistwo nawigzywalo
do kanonu greckiego, natomiast zachodnie chrzescijafistwo inspirowalo
si¢ kanonem rzymskim. Jak podkreslajg autorzy, szczytem wschodniej
estetyki bizantyjskiej jest ikona, natomiast w estetyce zachodniej sztuka
chrzedcijanska uzyskala najwyzszy stopiefi rozwoju w sztuce gotyckiej.
Wedlug nich, sztuka ikony koresponduje ze sztukg gotycka.

Poniewaz ikona — grecki obraz — ksigga — jest mato czytelna dla wspot-
czesnego czlowieka, autorzy dostrzegaja koniecznos§¢ nauczenia odbiorcy
znaczenia zawartych w niej znakéw:

A w ikonie przeciez wszystko ma sens, nic nie jest przypadkowe, wszystko
niesie znaczenie, ktére nie jest nawet prostym slowem, ale opowiescia,
glebig odkrywajaca przedziwng Tajemnice (Miazhevich i Strumitowski,
2017, s. 15).

Obcowanie z ikong wymaga nowego spojrzenia, nowego odczuwania,
bo tylko w ten sposéb mozna odkryé sens ikony. Trzeba wi¢c porzucié
stare nawyki percepcyjne, zwigzane z odbiorem sztuki zachodnioeuropej-
skiej, by Stowo moglo przeméwié do czlowieka. Nie nalezy wiec patrzeé
na ikony przez pryzmat sztuki zachodniej, ktéra jest iluzjonistyczna, per-
spektywiczna, realistyczna, pelna Swiatfocienia. Jej celem bylo bowiem

2 Teodor ze Studion, Antirrheticus, III, 3 (P G. 99, c. 425): ,,Obrazoburcy méwia: Jakze da
si¢ utrzymaé tozsamo$¢ czci oddawanej Chrystusowi i jego obrazowi, gdy Chrystus istnieje
z natury, a obraz dzi¢ki (ludzkiemu) ustanowieniu?... Na to odpowiadaja obroficy obrazéw:
Kto widzi obraz Chrystusa, widzi w nim Chrystusa. I nalezy z cala stanowczoscia powiedzied,
ze w obrazie Chrystusa jest podobiefistwo do Chrystusa, a za tym idzie, ze obrazowi nalezy si¢
ta sama cze$¢ co Chrystusowi” (Tatarkiewicz, 1962, s. 57). Patriarcha Nicefor, Antirrheticus,
1,24 (P. G. 100, c. 262): ,Nalezy powiedziel i to, ze §wicty obraz naszego Zbawiciela ma udzial
w (swym) pierwowzorze” (Tatarkiewicz, 1962, s. 56). Jan z Damaszku, De imaginibus or., I, 27
(P G. 94, c. 1261): ,Skoro dzi¢ki obrazom zmystowym, podobnym do nas samych, wznosimy
si¢ do ogladania rzeczy boskich i niematerialnych i skoro z milosci do ludzi boska Opatrz-
nosé, aby pokierowaé nami, nadaje rzeczom nie uksztaltowanym i nie uformowanym ksztalty
i formy, to c6z nieprzystojnego w tym, ze podobnie do siebie samych przedstawiamy tego, ktéry
z milo$ci do ludzi uchylil nam rabek swego ksztaltu i postaci?” (Tatarkiewicz, 1962, s. 55).
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wierne odtworzenie rzeczywistosci, co wigzalo si¢ ze studiowaniem ana-
tomii, zasad optyki, teorii koloréw itd. Jak podkreslajg autorzy:

Ikonopisarze wschodni natomiast we wprowadzeniu iluzorycznych §rod-
kéw formalnych, takich jak §wiattociefi czy perspektywa zbiezna, ktére
pozwalaja na dokladniejsze odwzorowywanie §wiata, wyraZnie dostrze-
gajg zdrad¢ prawdy Bozej (Miazhevich i Strumifowski, 2017, 5. 9).

Wedlug Nadii Miazhevich 1 Jana P Strumilowskiego, mozna jedy-
nie ustali¢ gléwny temat ikony, ale nie da si¢ odczytaé pelnego przesta-
nia ikony, tego, co ona méwi do kazdego czlowicka z osobna. Jej zwia-
zek z autorem nie jest absolutny, ona ,,odrywa si¢” od swego tworcy 1 zyje
wlasnym zyciem, z tego tez wzgledu sa mozliwe rézne jej konkretyzacje.
Druga cz¢$¢ ksiazki Tkony zbawienia. Stowo, swiatto, kontemplac]a jest tego
Swiadectwem. Autorzy przedstawiajg owoc wlasnej kontemplacji ikon,
refleksj¢ zwigzang ze spotkaniem z poszczegélnymi ikonami, co taczy si¢
ze spotkaniem zywego Chrystusa. Jak sami twierdza:

Druga czes¢ [ksigzki — M.K.] natomiast rzeczywiscie jest zbiorem lek-
tur poszczegblnych ikon. Ale znowu te odczytania nie sa jedynie suchym
przesylabizowaniem ,tekstu” ikonicznego, ale owocem wejscia w ten
$wiat, glebokiej i osobistej kontemplacji, dlatego tez w wielu miejscach
odbiegaja one od klasycznych interpretacji wschodnich wizerunkéw.
Lektura ikon, ktéra proponujemy w drugiej czesci, nie jest odczytaniem
prawdy zawartej w ikonach, ale jej kontemplacjg i ma prowadzié do jej
do$wiadczenia. Ikona nie tylko opowiada, ale uobecnia i pozwala zasma-
kowaé. Nasze lektury sg zatem bardziej zapisem ,spotkania z Kim§” niz
sprzeczytaniem czego$§” (Miazhevich i Strumitowski, 2017, s. 11).

Intencjg autoréw jest, by czytelnik przyjat historie zbawienia nie tylko na
drodze intelektualnej, ale na poziomie serca, wewnetrznego doSwiadczenia.

Ikon¢ w poréwnaniu z innymi formami sztuki religijnej wyréznia
bycie swoistym ,oknem”, przez ktére Bég patrzy na czlowieka, a czlo-
wiek patrzy na Boga. Ikona jest wigc sakramentem Boskiej obecnosci. Bog,
patrzac na czlowieka, znajduje w nim swe upodobanie we wszystkim, co
ludzkie, oprécz grzechu. Obie strony tej relacji sa aktywne w tym proce-
sie patrzenia. Jest to relacja wzajemna, dos§wiadczenie mitosci wzajemnej,
a nie intelektualny monolog po stronie czlowieka. Uzywajac stwierdzenia
autor6éw ksigzki, ikona jest relacjg milosci migdzy cztowiekiem a Bogiem.
To doS$wiadczenie jest szczegblnie zywe w osobie ikonopisarza podczas
pisania ikony. Twoérca odkrywa w pewnym momencie, ze postaé Chry-
stusa nie jest wyznaczona jego wizjg tworczg, ale oblicze Chrystusa uka-
zuje si¢ na desce:
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Ikonopisarz jakby bezwiednie odstania to oblicze i nie moze zaprzestal
pracy, dopdki go nie odsloni ostatecznie, bo to spojrzenie rozpala serce tgsk-
nota, ktdrej nie da si¢ ugasi¢ niczym innym, jak tylko jasnym, odwzajem-
nionym spojrzeniem milto$ci (Miazhevich i Strumitowski, 2017, s. 41).

Czlowiek, poszukujagc Boga, odnajduje go w ikonie, gdzie On si¢ objawia:
»1konopisarz w trakcie tworzenia do§wiadcza nie tyle, ze sam maluje obli-
cze, ile ze to oblicze mu si¢ objawia, uobecniajgc si¢ na desce” (Miazhe-
vich i Strumitowski, 2017, s. 27). Jak dodajg autorzy: ,,A spojrzenie to jest
jak ptomien ognia i jak blysk pioruna” (Miazhevich i Strumifowski, 2017,
s. 41). U Zrédel ikony znajduje si¢ wicc tesknota za Bogiem, ktorej spet-
nieniem jest wykonane dzieto. Z tego wzgledu ikon¢ mozna poréwnaé do
adwentu, jest bowiem oczekiwaniem na przyjScie Pana.

Ikona jest czym§ wiccej niz tylko zawarte w niej znaki symboliczne.
Czytanie poszczegdlnych jej znakéw prowadzi do spotkania z zywg osobg
Chrystusa:

Czytanie ikony natomiast rozpoczyna si¢ od rozpoznania znakéw, roz-
poznania w tych znakach ryséw oblicza, rozpoznania, ze to Oblicze zyje,
ze pod jego powierzchnig pulsuje krew, az w koficu nagle, czytajac ikoneg,
odkrywamy, ze to On na nas patrzy i ze nie zaczal patrze¢ ani teraz ani przed
chwila. On patrzy odwiecznie (Miazhevich i Strumitowski, 2017, s. 41-42).

Do podstawowych zasad kanonu ikony naleza: perspektywa odwrécona,
a nie zbiezna, ksztaltami postaci rzadzi bardziej geometria niz anatomia,
krajobrazem za$§ schemat, a nie geologia; postacie nie sg tréjwymiarowe;
postaci nie przedstawia si¢ z profilu, ani z tylu; postacie z ikon zawsze
patrza na czlowieka: ,Bog z ikony patrzy na patrzacego nan czlowieka”
(Miazhevich 1 Strumifowski, 2017, s. 35); barwy nie sg naturalistyczne, lecz
symboliczne, barwy sg czyste, jaskrawe, bo ,,swiatlo boskie nie ma zadnej
wspélnoty z mrokiem i ciemnoScig”. Materig ikony, jej cechg charaktery-
styczng jest Swiatlo, a nie barwa czy ksztalt. IkonaJako ,»okno” jest miej-
scem, przez ktére na $wiat wehodzi Swiatlo. To Swiatlo nie ma zrédia
zewngtrznego, ale pochodzi z wnetrza postaci przedstawionych na ikonie,
to one emanuja Swiatlem. Jak podkre§laja autorzy, pisanie ikon jest zmaga-
niem $wiatla z ciemnoscia, az do objawienia si¢ w ikonie Swiatta. W prze-
ciwiefistwie do obrazéw kultury zachodnioeuropejskiej ikona nie jest
pisana uczuciami, takze nie nalezy patrzec na ikong¢ przez pryzmat emocji:

Ikona tymczasem daje nam co$ o wiele potezniejszego niz emocje, ktére
przeciez sa ulotne i niestale. Pokazuje nam zwyciestwo jasniejacego
Swiatla nad wszechobecng ciemnoscig i to Swiatto, ktére nie zna zachodu

(Miazhevich i Strumitowski, 2017, s. 21).
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Ikone nie tylko si¢ czyta, ale przed nig nalezy si¢ modlié: ,,A to ozna-
cza rozmowg, bycie wobec jakiego$ Ty, nawigzanie relacji” (Miazhevich
i Strumitowski, 2017, s. 39). Okazuje si¢, ze inicjatywa spotkania z czto-
wickiem pochodzi od ikony:

Ikona nie tylko pobudza czlowicka do modlitwy, nie tylko karmi ludzki
rozum prawdami Bozymi i rozpala serce uczuciami pelnymi czci i milo-
§ci w stosunku do Boga, ale jest miejscem realnego spotkania Boga 1 Jego
obecnosci. Ikona w takiej perspektywie jest nie tylko poswigcona, nie tylko
posiada rys sakralny, ale jest Swigta dzicki zanurzeniu w Swicto$ci samego
Boga (Miazhevich i Strumitowski, 2017, s. 62).

Kontemplacja ikony ma bezpoSrednio prowadzi¢ do poznania Prawdy:

Tutaj chodzi o poznanie Prawdy, o zetknigcie si¢ z opowieScia, ktéra
posiada wymiar uniwersalny — chociaz dotyczy objawienia si¢ Boga
w konkretnym momencie historii, to jednak przekazuje ,tre$¢” zawsze
aktualna. (...) Ikona wigc nie jest tylko obrazem, ktéry ma jak najwierniej
oddaé rzeczywisto$¢, ale raczej ksigga, ktéra winna jak najlepiej opowie-
dzie¢ Bozg prawde (Miazhevich i Strumitowski, 2017, s. 7-8).

Estetyka bizantyjska — spirytualistyczna 1 teocentryczna — wewnatrz kt6-
rej powstala ikona, byla kontynuacjg estetyki greckich ojcéw Kosciola
zyjacych gtéwnie w IV w. oraz estetyki Pseudo-Dionizego Arcopagity —
anonimowego autora z V w. Ich refleksja nad sztuka i1 picknem powstala
na marginesie dociekan teologicznych — jako polaczenie filozofii gre-
ckiej z myslg chrzeScijafiskg. Okazuje si¢, ze neoplatnizm z jego syste-
mem emanacyjnym, ale takze stoicyzm z teorig Logosu-Pneumy tworza
kontekst filozoficzny dla teologii ikony®. Oprdcz zaplecza intelektualnego
1 objawienia chrzeScijanskiego istotng role w procesie ksztaltowania

3 ,Zwolennicy kultu obrazéw, ikonoduli (Grzegorz z Nyssy, Bazyli Wielki, Grzegorz z Nazjanzu,
Pseudo-Dionizy Areopagita, Jan Zlotousty, Jan z Damaszku), czerpia z neoplatonizmu, ktéry
rozporzadza gotowym schematem jednosci §wiata: od Dobra-Absolutu poprzez kolejne hipo-
stazy — Logos, dusze — az do materii, a takze rozporzadza teorig jedno$ci emanacyjnej, ktora
sprzyja nauce o Stworzeniu i Weieleniu. Si¢gaja réwniez do stoicyzmu z jego teorig Logosu-
-Pneumy (o boskich cechach) tkwigcym immanentnie w §wiecie jako jego czynna zasada, obecna
w rzeczach w postaci racjonalnych zarodkéw (logoi spermatikoi). Wymienieni ikonofile dalecy
sa od idolatrii. Traktuja oni obrazy jako «ksiege dla niepiSmiennych» (biblia pauperum), a zna-
mienna dla ich stanowiska jest mysl, iz ikonoklazm uderza w podstawy nauki Kosciofa. Sg tez
$wiadomi, ze sztuka religijna wymaga kanonéw, ktére chronilyby ja przed bledem niewsp6imier-
nosci wobec jej tematu i wlasciwych dla niej funkeji w kulcie” (Kieres, 1996, s. 161).
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interesujacej nas estetyki odegraly warunki geograficzne, etniczne i poli-
tyczne cesarstwa rzymskiego ze stolica w Konstantynopolu. Bizantyficzycy
uwazali si¢ za Grekéw, dobrze znali dorobek kulturowy Grekéw — ich
filozofig, koncepcje sztuki, tworczosé artystyczng. Ze wzgledu na poloze-
nie geograficzne, zyjac na wschodniej granicy Europy, podlegali wptywom
z Azji, to stamtad wlasnie pochodzi ich upodobanie do form abstrakcyj-
nych, zlocef, intensywnych barw, drogich kamieni, do przepychu.

Wsréd greckich ojcéw Kosciola, ktérzy wypowiadali na temat sztuki
i pickna, a takze prezentowali wzgledem nich pozytywny stosunek,
znajduja si¢: Klemens z Aleksandrii (III w.), Atanazy (IV w.), Grzegorz
z Nazjanzu (IV w.) oraz Bazyli z Cezarei zwany Wielkim (IV w.). Nega-
tywne podejicie do pickna 1 sztuki przedstawial natomiast Tertulian
(II/III w.); wedlug niego praca artystéw to ,,robota diabta”. W tamtym cza-
sie takie stanowisko bylo jednak w zdecydowanej mniejszo$ci. Z wymie-
nionych wyzej mySlicieli wczesnochrze$cijaniskich to Bazyli Wielki
w najpelniejszy sposéb wyrazil poglady estetyczne. Nie napisal wpraw-
dzie zadnego dziela estetycznego, jednak jego Homilia do Hexaemeronu
zawiera liczne sady na temat sztuki 1 pigckna. Z jednej strony rozumie on
pickno jako stosunek czgéci, a takie pickno wystepuje w rzeczach zlozo-
nych, z drugiej zas$ strony dostrzegal pickno we wlasciwosciach prostych za
Plotynem. Doprowadzil do syntezy obu wspomnianych stanowisk, czego
efektem byl relacjonizm estetyczny w pojmowaniu pickna — rozwazat sto-
sunek pickna do wzroku. Wprowadzil wi¢c czynnik podmiotowy do defi-
nicji pickna. Ponadto charakterystyczny dla niego jest pankallizm, inter-
pretowany teologicznie — dostrzegal pickno w §wiecie jako dzielo Boga.
Pickno $wiata polega na zgodnosci z celem wszystkiego, co jest (pickno
obiektywne). Dotyczy to rzeczy pojedynczych, jak réwniez calego wszech-
Swiata. Z tego wzgledu, wedlug tego autora, Swiat mozna poréwnaé do
dziela sztuki. Oprécz tak pojetego pickna, wyrdznial jeszeze pickno bezpo-
Srednio zmystowe (subicktywne). Nalezy podkreslié, ze w estetyce greckich
0jcéw Kosciola nie wystepuje jeszcze poglad, wedlug ktérego Bog jest pick-
nem, najwyzszym picknem. Twierdzili oni natomiast, ze pi¢kno jest wlas-
noScig stworzenia, ktérego przyczyna tkwi w Bogu. Sztuka, przedstawia-
jac Swictych, dostarczala wzoréw do nasladowania, byla egzemplaryczna
1 demonstratywna — ,miala da¢ wzdr dobra i $wiadectwo prawdy”.

Estetyke Pseudo-Dionizego w poréwnaniu z estetyka Bazylego Wiel-
kiego 1 innych greckich ojcéw Kosciota z IV w. wyréznial wickszy stopieni
spekulacji 1 abstrakeji. Ten autor korzystal z ich mysli estetycznej, prezen-
towane przez nich poglady wyprowadzit z najogdlniejszych apriorycznych
zalozen, ktére polaczyl w jeden system. Pseudo-Dionizy czerpal wiedze
zaréwno z Pisma Swictego, jak i z filozofii greckicj, a dokladnie z Platona
1 Plotyna. Przejecie od Plotyna koncepcji emanacji spowodowalo, ze jego
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system mial charakter monistyczny i gradualistyczny. Poniewaz w tej kon-
cepcjl byt ma naturg Swiatla, Absolut promieniuje rézne postaci bytu jak
$wiatlo. Zbudowana przez niego estetyka miata charakter transcendentny,
aprioryczny, byla oderwana od realnego $wiata, w tym od przezy¢ este-
tycznych. Pseudo-Dionizy nie napisal oddzielnego traktatu estetycznego.
Jego twierdzenia na pickno mozna odnalez¢ w traktatach teologicznych,
takich jak: Imiona boskie, Hierarchia koscielna, Hierarchia niebiariska, Teo-
logia mistyczna.

W centrum jego systemu filozoficznego, a tym samym jego estetyki,
znajduje si¢ pojecie Boga-absolutu, ktdre jest synteza religijnego pojecia
Boga pochodzacego z Pisma Swictego oraz filozoficznego pojecia abso-
lutu wypracowanego przez filozofi¢ grecka, a dokladnie przez Plotyna.
Na takim pojeciu Boga-absolutu opieralo si¢ jego pojecie pickna. Wedlug
niego pickno to atrybut Boga, Bog jest pickny. Pickno wigc jest jedno i ma
boskie pochodzenie. Za Plotynem Pseudo-Dionizy utozsamial pickno
z dobrem 1 przypisal mu naturg Swiatta. W odréznieniu od greckich ojcéow
Kosciola Pseudo-Dionizy uwazal, ze Bogu przystuguje pigkno, a nie stwo-
rzeniu. Pickno w §wiecie stworzonym to tylko odblask pi¢ckna boskiego, co
jest zgodne z systemem metafizyki Plotyna. Glosit emanacje pickna empi-
rycznego z Pickna Absolutnego, pickno zmyslowe ma charakter symbo-
liczny, stanowilo znak pickna absolutnego. Za Platonem, Pseudo-Dionizy
podkreslat wyzszos¢ pigckna idealnego nad picknem zmystowym:

Jesli Bog jest pickny, to tylko on jest nim naprawde. (...) Jesli widzimy
w rzeczach pickno, to nie moze to byé ich pickno wlasne, lecz tylko
odblask jedynego pickna boskiego (Tatarkiewicz, 1962, s. 36).

U podstaw pogladéw estetycznych Pseudo-Dionizego jest obecny platon-
ski dualizm ontologiczny:

(...) rzeczy widzialne sg ,,obrazami” niewidzialnych. Dzi¢ki temu czlowiek
moze siggal po pickno doskonale: przez oddzwigki i obrazy, przez pigkno
widzialne moze dosi¢gal niewidzialnego (Tatarkiewicz, 1962, s. 38).

By sztuka mogla by¢ pickna, Pseudo-Dionizy zalecal, aby artysta zblizal
si¢ do pickna doskonalego:

Do tego trzeba, aby artysta na nie [pickno doskonale — M.K] skierowal
swa Swiadomos¢, aby skupil si¢ na nim, aby wpatrywal si¢ w ,,pierwowzo-
rowe” pickno. Twoérczos¢ jest ,nasladowaniem”, ale — doskonalego, nie-
widzialnego pigkna. Po drugie: artysta moze dla oddania niewidzialnego
pickna postugiwaé si¢ formami widzialnego §wiata, bo rzeczy widzialne sa
obrazami niewidzialnych. Twoérczo$¢ ludzka jest nasladowaniem pickna
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niewidzialnego przy pomocy widzialnego. Po trzecie, aby osiggnaé swe
zadania, artysta musi z widzialnego $wiata odrzucié wszystko, co go od
niewidzialnego pickna odwodzi. Twoérczo$¢ jest usuwaniem tego, co
zbedne (Tatarkiewicz, 1962, s. 38).

Za sprawg estetyki Pseudo-Dionizego na skutek przyjetej przez niego
plotyfiskiej koncepcji emanacji obrazy Swictych zajely wazne miejsce
w Swigtyniach wschodniego chrzescijanistwa, Swieci bowiem sa emanacja
Boga. Poczawszy od VI wieku Sciany wschodnich $wigtyn byly pokryte
malowidlami, obrazy staly si¢ przedmiotem kultu religijnego.

Poglady estetyczne greckich ojcéw Kosciola, a takze Pseudo-Dionizego
poprzedzaja estetyke bizantyfiska, ktora jest ich kontynuacjg. Koncentruje
si¢ ona na picknie transcendentnym (podobnie jak u Pseudo-Dionizego).
Najczystszym przykladem tej wschodniej estetyki byla ikona, ktéra miata
charakter mistyczny i1 symboliczny. U jej Zrédel bylo przekonanie o dua-
lizmie bytowym: istniejg dwa Swiaty: ziemski 1 boski — §wiat materialny
1 Swiat duchowy; Swiat duchowy to pierwowzoér dla §wiata materialnego;
$wiat materialny jest niedoskonaly, natomiast Swiat duchowy jest doskonaty.
Skoro wcielenie Chrystusa dokonalo si¢ w Swiecie materialnym, to ten $wiat
nie jest catkowicie zly. Choé cztowiek zyje w Swiecie materialnym, to jednak
nalezy do wyzszego $§wiata ,,«Niebo jest prawdziwg naszg ojczyzng», jak
pisal teolog bizantyfiski Nicefor Blemmides” (Tatarkiewicz, 1962, s. 45).

Ikony stuzyly kontemplacji, nalezato si¢ do nich modlié, a nie tylko
je ogladaé. Co wigcej, nalezalo je czcié. Ze wzgledu na taki cel ich prze-
znaczenia postaci na ikonach byly przedstawiane bez ruchu, ogladajgcy je
czlowiek takze winien zajaé postawe bez ruchu. Powinien si¢ koncentro-
wad na oczach postaci przedstawionej na ikonie: ,, Twarz, a w szczegblno-
§ci oczy staly sie teraz o§rodkiem obrazu, jak tors w starozytnej rzezbie”
(Tatarkiewicz, 1962, s. 47). W tej estetyce nie stosowano tréjwymiarowej
plastyki, cho¢ nie bylo to zakazane. Ikony przedstawialy postaé cielesna,
lecz cialo symbolizowalo duszg. To substancja duchowa, a nie substancja
materialna byla przedmiotem ikony. Z tego powodu cialo ludzkie demate-
rializowano w ikonie poprzez stosowanie linii jak najbardziej abstrakcyj-
nych, wydluzone proporcje, co wskazywalo na oderwanie tych postaci od
ziemi. Postugiwanie si¢ zlotym tlem w ikonie sprawialo ,wyjecie” postaci
$wigtego z realnej przestrzeni:

Jego izolacj¢ od $wiata potggowal jeszcze irrealny koloryt obrazu, barwy
lokalne zawsze te same, jakby dowodzace niezmiennosci i pozaczasowo-
§ci prototypu (Tatarkiewicz, 1962, s. 47).

Jezeli na ikonie znajdowaly si¢ fragmenty przyrody, to one takze zawsze
byly zdematerializowane przez zastosowanie form geometrycznych.
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Ostatecznie celem ikony bylo przedstawianie istoty prezentowanej postaci,
a wigc jej idel, pierwowzoru, co jest nastgpstwem platofiskiego dualizmu
ontologicznego.

Estetyka bizantyjska nie sprowadzala si¢ wylacznie do sztuki ikony.
Koscioly Bizancjum wyréznial materialny przepych i zmystowa $wiet-
no$¢. W §wiatyniach obecne byly rézne formy sztuki, ktére wspoipra-
cowaly ze sobg — architektura, malowidla na Scianach i sklepieniach,
mozaiki, obrazy, sprzcty 1 stroje liturgiczne, muzyka religijna. Celem
sztuki byto podnoszenie duszy ku Bogu poprzez zachwyt estetyczny:

Wielko§¢ $wiatynn uzmyslawiala wielko$¢ Boga, oslepiajace bogactwo
rytualu, zloto, srebro, drogie kamienie, wielobarwne marmury obrazo-
waly niebo; rozkosz patrzenia i stuchania podczas obrz¢gdéw miata byé
zapowiedzig szcz¢scia niebiafiskiego (Tatarkiewicz, 1962, s. 46).

Sztuke przenikal mistyczny materializm oparty na filozofii Pseudo-Dio-
nizego, uwzgledniajacy greckg potrzebe pickna: ,,Albowiem swe inten-
¢je mistyczne [mistyczny materializm — M.K.] realizowal przez mate-
rialng §wietno§é’; prowadzil do Boga, ale przez przezycia estetyczne (...)”"
(Tatarkiewicz, 1962, s. 46).

Renesans duchowosci wschodniej ikony w sytuacji kryzysu kultury zachod-
niocuropejskiej, w tym kryzysu religii chrzescijanskiej, kryzysu czlowie-
czefistwa, kryzysu sztuki i estetyki, moze si¢ przyczyni¢ do odkrycia na
nowo godnosci czlowicka, ktéry moze spotkaé zyjacego Boga dzigki iko-
nie, moze osobiScie do§wiadczy¢ historii zbawienia zawartej w poszcze-
gblnych ikonach. Mysle, ze nie bedzie naduzyciem stwierdzenie, ze auto-
rzy ksiazki lkony zbawienia. Stowo, swiatto, kontemplacja zatascynowani
duchowoscig ikony zarazaja czytelnika mitoScia do niej. Po przeczytaniu
tej lektury trudno pozostaé obojetnym na ikong, na rzeczywisto$é, ktdra
reprezentujg ikony. Autorzy zapoznali czytelnika z podstawowymi zasa-
dami jezyka ikony, jej symbolika, umozliwiajac w ten sposdb samodzielne
czytanie ikony. Ich intencjg nie jest spekulacyjne teoretyzowanie na temat
ikony, lecz praktykowanie tej specyficznej religijnosci. Tym opracowaniem
przygotowujg wspblczesnego czlowicka do modlenia si¢ ikong. Autorzy
podkreslajg poznawcza funkcje ikony, dzigki niej mozna poznaé prawde
transcendentna. W ikonie wecale nie chodzi o poznanie otaczajacej rze-
czywistoSci, ale o poznanie Boga. Biorac pod uwage Zrédla filozoficzne
sztuki bizantyjskich ikonofiléw, platonisko-plotyniskie, mozna jg wyjasnié
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w ramach tzw. ejdetycznej teorii sztuki*. Whadystaw Tatarkiewicz w Este-
tyce sredniowiecznej tak opisuje t¢ teori¢ sztuki:

Estetyka nakazujaca przedstawianie pierwowzoréw, nie za§ przemijaja-
cego wygladu rzeczy, niewiele pozostawiala miejsca na fantazje artysty
i oryginalne pomysly, prowadzita do ustalonej ikonografii i niezmiennych
kanonéw. Ograniczala ideowo artyste, ktérego rola obnizyla si¢ w sto-
sunku do ery hellenizmu, stala si¢ bezosobista i anonimowa (Tatarkie-
wicz, 1962, s. 48).

W starozytnej Grecji obok ,maniczno”-ekspresyjnej teorii sztuki,
wyjasniajacej zwlaszcza taniec, muzyke, Spiew i poezje¢, pojawita si¢ ,ejde-
tyczna” teoria sztuki. Poniewaz kazda teoria sztuki wyrasta z okre§lonego
rozumienia natury, dlatego u podstaw prezentowanej teorii jest koncep-
¢ja natury utozsamionej z Ideg — Tozsamoscig — Niesprzecznoscig. Ten
poglad nazywany jest statyzmem ontologicznym, reprezentujg go Par-
menides i Platon. Wedlug Parmenidesa byt jest jeden, staly, niezmienny.
Natomiast Platon ze wzgledu na przyjecie w swojej metafizyce dualizmu
ontologicznego wyr6znial §wiat cieni, czyli §wiat rzeczy (bytéw) zmien-
nych, jednostkowych i zniszczalnych, oraz Swiat idei, czyli Swiat bytéw
niezmiennych, ogdlnych i wiecznych. Swiat idei jest prawzorem dla rze-
czy, ktére czlowiek poznaje zmyslowo, czyli dla §wiata cieni. Dla Platona
byt prawdziwy to byt idealny. Z tak pojetej natury wyrasta teoria sztuki,
wedtug ktérej

sztuka to racjonalna, prawie algorytmiczna realizacja prawa (nomos) lub
ymiary” (kanon); miala ona odzwierciedlaé istote rzeczy i byé rodzajem
wiedzy (Kiere§, 1996, s. 112).

Platona poglady na sztuke to konsekwencja jego zatozen filozoficz-
nych (zwlaszcza dualizmu ontologicznego i dualizmu teoriopoznaw-
czego), a takze jego koncepcji pafstwa idealnego. Platon rozréznial
pomicdzy sztuka, ktdra jest uciele$nieniem idei, a sztukg jedynie nasla-
dujaca wyglady rzeczy, obecne w §wiecie cieni. Artysta wytworca wpa-
trzony w idee, stanowigce wzér dla jego sztuki, wciela je w material.
W ten sposéb rzemiosta wytwarzajg rzeczy uzyteczne — ,rzecz skoficzong
i pickng”, dotykajg prawdy i pickna. Natomiast artysta nasladowca ,wpa-
trzony jest w to, co powstalo, i powstalym postuguje si¢ wzorem, a wtedy
wynik nie jest pickny”. Artysta nasladowca za pomocg zmystéw poznaje

4 W kulturze europejskiej konkuruja ze sobg trzy teorie sztuki, takie jak ,maniczno”-ekspresyjna
teoria sztuki, ejdetyczna teoria sztuki oraz prywatywna teoria sztuki. Kazda z nich wyrasta
z okre$lonej koncepcji natury i w inny sposéb wyjasnia fake sztuki (Kieres, 1996).
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rzeczy w §wiecie cieni, a nast¢pnie nasladuje ich wyglady w swojej sztuce.
Z tego wzgledu sztuka nas§ladowcza jest odlegla od prawdy (idei prawdy),
w przeciwienistwie do sztuki wytwdrczej. Wyrasta bowiem z poznania
doksalnego, a nie z bezposredniego ogladu idei. Jej sens sprowadza si¢ do
zaspokojenia zmystoéw czlowieka i wywotywania iluzji, co — zdaniem Pla-
tona — jest niebezpieczne zaréwno dla samego czlowieka, jak 1 dla pan-
stwa. Aby zobrazowaé podzial sztuk przyjety przez Platona, warto postu-
zyC si¢ nast¢pujgcym przyktadem: Bég to tworca idei 16zka, stolarz (artysta
wytworca) tworzy 16zko, wzorujac si¢ na idei t6zka, za$ artysta na$la-
dowca odtwarza jedynie wyglad 16zka. Niewatpliwie Platon dostrzegal
wswoisty czar” sztuk nasladowczych, przedstawiajacych podobizny zgod-
nie z proporcjami modelu, wiernie oddajacych ksztalty rzeczy. Wzgledy
systemowe nie pozwolily mu jednak przyznaé naleznej im wartosci. Osta-
tecznie wszystkie sztuki wymienione przez Platona, zarébwno wytwbércze
(rzemioslo), jak 1 nasladowcze (m.in. malarstwo, rzezZba, muzyka), maja
charakter nasladowczy: sztuki wytwércze nasladuja idee, za$ sztuki nasla-
dowcze nasladuja (przedstawiajg) wyglady rzeczy ze Swiata cieni. Manicy
za$ (poeci) — przedmiot wielkiego zainteresowania Platona — nasladuja
$wiat bogéw. Poniewaz — wedlug ucznia Sokratesa — §rodki wyrazu uzy-
wane przez poetéw pochodzg ze §wiata cieni, stad boski przekaz jest znie-
ksztalcany. W takiej sytuacji Platon sugeruje, aby zaréwno artysci nasla-
dowcy, jak 1 poeci (manicy) respektowali ,,przepisy, jakie podato prawo”
w idealnym panstwie. Tylko wéwczas ich sztuka bedzie najblizsza prawdy.

Natomiast w systemie Plotyna (203-269 r.) teoria platofiska prze-
szla przeobrazenia, jednak sztuka nie zmienifa swego celu — nadal byta
narz¢dziem poznania. Plotyn przyjmowal emanacyjny system Swiata.
Wedlug niego $wiat powstaje dziqki temu, ze Prajednia — zasada bytu,
ktora jest ponad bytem — emanuje (proces dokonujacy si¢ z konieczno-
§ci, a nie z wolnej woli). W efekc1e emanacji pojawiajg si¢ okreslone hipo-
stazy, takie jak: umysl, dusza §wiata i materia (Tatarkiewicz, 1997; Swie-
zawski, 2000). Czlowiek to wynik emanacji. W jego strukturze bytowe;j
jest zarbwno clement ziemski — cialo ozywione przez dusze, jak 1 nad-
ziemski — intelekt. Wspomniany intelekt nie jest catkowicie zanurzony
w materii, lecz ,wystaje” ponad nig. Wraz z oczyszczeniem ludzkiego
zycia od ciala 1 zmystéw, a takze dzigki realizacji cnét, intelekt czlowieka
(zarébwno medrca, jak 1 artysty) jeszcze za zycia ziemskiego moze widzieé
(kontemplowaé) idee zawarte w hipostazie, ktdrg jest umyst. Co wigcej, to
oczyszczenie moze zaowocowal swoistg ckstazg hypernoetyczng (ponad-
poznawcza), prowadzaca do polaczenia si¢ z Prajednia. Ekstaza wedlug
Plotyna to najwyzszy stopief zycia czlowicka, zapewniajacy najwyzszy,
niewyrazalny kontakt z Prajednig — stan uszczg¢$liwiajgcego bezruchu.
Podczas kontemplacji 1 w ekstazie czlowiek staje u Zrédel samego pigkna.
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Prawzorem wszelkiego pickna jest umyst, bedgcy pierwszym picknem.
Artysta, kiedy kontempluje boskie prawzory stanowiace wz6r dla calego
$wiata przyrody, tworzy pickno wyzsze niz pickno przyrody:

Sztuka znajduje swéj punkt wyjscia w kontemplacji umystu. Nie jest jej
zadaniem na$ladowanie tego, co widzialne, lecz poznawanie watkéw
rozumnych i rzutowanie ich na §wiat zmyslowy. Ostatecznie sztuka nie
polega na imitacji, lecz na upodabnianiu si¢ do Boga (Swiezawski, 2000,

5. 231-232).
Henryk Kiere$ twierdzi:

Jesli celem sztuki jest ,,sieganie do zasad”, to ani artysta, ani mito$nik sztuki
nie powinni ,gubié si¢ w picknu cielesnym”, ktére jest jedynie ,obrazem,
§ladem, cieniem” pickna duchowego. Sztuka daje obrazowe przedstawie-
nie, ktére ,stwarza podstawe do odbierania wplywu od swego wzoru, jest
jakby zwierciadlem zdolnym uchwycié jego wyglad”. To poznanie ma cha-
rakter wizji, duchowego zespolenia si¢ ,,z tamtym $wiatem” i cho¢ jest nie-
wyrazalne pojeciowo i niedowodliwe, jest ono bliskie boskiej madrosci, ktéra
wypowiada si¢ nie w twierdzeniach, lecz w obrazach. Jego uczestnik ,,musi
si¢ staé pokrewny temu, na co patrzy, 1 musi si¢ sta¢ podobny do tego, co ma
kontemplowad. (...) Niech wiec najpierw kazdy stanie sic bogom podobny
1 pickny, kto chce ogladaé béstwo i pickno” (Kieres, 1996, s. 115-116).

Wiadystaw Strézewski w ksigzce pod tytulem W kregu wartosci pisal
o ponadkulturowych wymiarach prawdy, dobra i pigckna, co prowadzi do
ponadkulturowego znaczenia wymienionych wartosci, ktére sg trakto-
wane jako tzw. warto$ci najwyzsze. Te rozwazania sg zasadne w kontekscie
aksjologicznych koncepcji kultury, opartych na idei wartosci. Niewatpliwie
prawda we wschodniej sztuce ikon ma charakter uniwersalny. Cho¢ ikony
powstaly na Wschodzie, to aktualnie réwniez cieszg si¢ zainteresowa-
niem w kulturze zachodniej. Ikona wiec moze by¢ plaszczyzng spotkania
miedzy wschodnim i zachodnim chrzescijafistwem. Swicty Jan Pawet II
w swolm nauczanie wielokrotnie powtarzal, ze Ko$ciét winien oddychaé
dwoma ptucami, wschodnim i zachodnim (Jan Pawel II, 1995, s. 54).
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