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ABSTRAKT
Temat piekna obecny jest w my$li ludzkiej od samego poczatku. Swiety Bonawentura,
zbierajac doswiadczenia przodkéw oraz trwajac na modlitwie, opisuje Itinerarium men-
tis in Deum - duchowa wedrowke czlowieka, prowadzaca do odkrycia picknego nade
wszystko Boga. Pierwszym krokiem jest dostrzezenie Go poza soba, w calym $wiecie
stworzonym. Kolejnym - spojrzenie do swego wnetrza i dostrzezenie obrazu Trdjcy
Swietej w sobie dzieki wladzom duszy oraz duchowym zmystom, by w koncu zostaé
uniesionym ponad siebie. W ten sposob powstaje schemat estetycznej teorii poznania,
ktdrej fundament stanowi piekno ponad czlowiekiem, wyrazajace si¢ w mistycznym do-
$wiadczeniu, w bezposredniej relacji z poznawanym Bogiem. Ten trdjstopniowy sche-
mat zostaje doskonale zrealizowany przez $w. Franciszka z Asyzu w kolejnych etapach
jego zycia — w nawrdceniu, harmonii zycia i stygmatyzacji. Dlatego $w. Franciszek jest
dla $w. Bonawentury inspiracja do napisania Drogi duszy do Boga, a jednocze$nie po-
szerza bonawenturianski schematu o element powrotu od relacji ze Stwérca do relacji
ze stworzeniem. Na tej podstawie Itinerarium nie jest tylko teoretycznym wywodem, ale
praktyczna wskazéwka dla ludzi wszystkich czaséw jak odkry¢ sens zycia oraz znalez¢
z Bogiem wspolny jezyk.
Wstep

Ojciec Swiety Benedykt XVI w swym przeméwieniu, wygloszonym 18 kwiet-
nia 2009 roku w Castel Gandolfo z okazji 800-lecia charyzmatu franciszkan-
skiego, powiedzial do wszystkich wspoétczesnych braci §w. Franciszka: ,,Badzcie
swiadkami ,,pigkna” Boga, ktore §w. Franciszek potrafil wyspiewa¢, kontemplu-
jac cuda stworzenia i ktére popchneto go do wykrzyczenia w strone Najwyzsze-
go stow: Ty jestes pieknoscig!™.

1 Benedykt XVI, Discorso del Santo Padre Benedetto XVI ai membri famiglia francescana par-
tecipanti al “capitolo delle stuoie”: Cortile del Palazzo Apostolico di Castel Gandolfo, sabato, 18
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Niniejsza praca, na temat Pigkno i ekstaza: Estetyka poznania teologicznego
na podstawie ,,Podrézy umystu do Boga™ sw. Bonawentury powstala nie tylko
z inspiracji przywolanych wyzej stéw Papieza, ale przede wszystkim w duchu
postuszenstwa Kosciolowi, ktéry poprzez swego Zwierzchnika postawit przed
wspolnota zakonnag, do ktérej nalezy autor, konkretne zadanie. Kolejnym moty-
wem jest fakt potocznego rozumienia osoby $w. Franciszka, jako czlowieka zy-
jacego blisko przyrody, lekkoducha, zachwycajacego si¢ jej pigknem. Podejscie
takie, w odniesieniu do jednego z najpotezniejszych swietych Kos$ciota, wiel-
kiego ascety i mistyka, wydaje si¢ nazbyt uproszczone i powierzchowne - stad
proba glebszego przebadania problemu. Decyzja, by skupi¢ si¢ na traktacie sw.
Bonawentury Itinerarium mentis in Deum podyktowana jest §wiadomoscia ran-
gi tegoz autora w calym dorobku intelektualnym i duchowym wspolnoty Braci
Mniejszych oraz przekonaniem o duchowym zwigzku tych dwu postaci, czego
wyrazem niech bedzie symboliczny fakt powstania omawianego dzieta na gorze
Alwerni - w miejscu stygmatyzacji $w. Franciszka, ktory w Itinerarium wtasnie
ukazany jest na najwyzszym stopniu kontemplacji’. Franciszkanin z Bagnoregio
uznawal swego Zalozyciela za Swietego Serafickiego, a dzi§ sam nosi tytut Sera-
fickiego Doktora*. Wydaje sig, ze i tej ,,skromnej” zbieznosci w Bozej ekonomii
nie mozna uznac za przypadek.

W kontekscie powyzszej motywacji, rozprawa ta stawia sobie za cel ukazanie,
ze rzeczywistoscig najpiekniejsza w calym wszechswiecie jest objawiajacy sig
Bdg. Wchodzi On w relacje z czlowiekiem; przez cate swe dzielo, ktérego dokonat
(por. Rdz 1, 1-31) pragnie opowiedzie¢ najpiekniejsza opowies¢ — o sobie sa-
mym. Ze strony czlowieka nie ma nic pigkniejszego, nic bardziej wzniostego
i uswiecajacego, jak tej Bozej opowiesci wystuchac i dostrzec, ze sam zajmuje
w niej wyjatkowe miejsce, ze jest obrazem i podobienstwem Stwoércy (por. Rdz 1,
27), zaproszonym do poznania Go i wejscia z Nim w wenatrztrynitarnag relacje.

Stan badan nad pigknem w ujeciu teologicznym nie wydaje si¢ by¢ zbyt imponu-
jacy. Na wstepie warto dostrzec prace lubelskiego teologa K. Klauzy Teokalia — pigkno

aprile 2009, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/it/speeches/2009/april/documents/
hf ben-xvi_spe_20090418_capitolo-stuoie.html, [25.01.2017].

2 Tlumaczenie tytutu dziela: $w. Bonawentura, Itinerarium mentis in Deum, w: Quaracchi,
t. V;,293-316. Inne, uzywane w pracy wersje to: Droga duszy do Boga, Wedréwka duszy do Boga.

3 Por. $w. Bonawentura, Droga duszy do Boga i inne traktaty, Poznan, 2001, VII, 3.

4 Por. P. Milcarek, Wstep, w: Sw. Bonawentura. Droga duszy do Boga i inne traktaty, Poznan,
2001, s. 13.
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Boga: Prolegomena do estetyki dogmatycznep. Probujac postawic¢ fundament dla zain-
teresowania sie tym problemem, mozna zwrdci¢ uwage takze na Estetyke staroZytng®i
Estetyke Sredniowieczng’” W. Tatarkiewicza. Wspomniane pozycje ukazujg rzeczywi-
stos¢ z punktu widzenia historyczno-filozoficznego, co, cho¢by posrednio, dotyczy
przeciez takze teologii. W tym celu warto odwola¢ si¢ réwniez do dziel G. Reale® i
E. Gilsona’. Zakres badan ostatniego ze wspomnianych autoréw jest szczegoélnie
istotny dla zajmowania si¢ mysla $w. Bonawentury w ogélnosci, cho¢ wymaga nie-
co szerszego, krytycznego spojrzenia. Umozliwia je szereg referatéw wygloszonych
w roku 1974 w Krakowie, z okazji 700-lecia $mierci $w. Bonawentury. Zostaty one
wydane pod redakcja S.C. Napiorkowskiego i E.I. Zielinskiego'. Sposrod zamieszczo-
nych tam materialéw warto zwrdci¢ szczegdlng uwage na wyklad F. van Steenberghe-
na'!, ukazujacy oryginalnos¢ filozoficzno-teologicznej mysli Doktora Serafickiego.
W tak skromnym kontek$cie wydaje si¢ az przytltacza¢ monumentalna trylogia
szwajcarskiego teologa H.U. von Balthasara, zatytutowana Chwata. Sktadajace si¢
zsiedmiukilkusetstronnicowychwoluminéwdzieto,wcaloscipo$wieconejestwia-
$nieestetyceteologicznej,ktéraukazujeniezwykleszeroko,dotykajacjejbiblijnych
i patrystycznych korzeni. Dla niniejszej rozprawy nieoceniong wartos¢ posiada
czg$¢pierwszadrugiegotomu'?, ktorazawierarozdziattraktujacy wprostoestetyce
$w. Bonawentury. Ukazuje on problem w kontekscie calego dzieta Doktora
Serafickiego, dzieki czemu zyskuje si¢ ogélny obraz pickna w jego mysli.
Ukazana synteza umozliwia lepsze rozumienie poszczegélnych utworow
franciszkanina. Taki stan rzeczy wydaje si¢ usprawiedliwia¢, a nawet upraw-
nia¢ fakt obecnosci w niniejszej pracy poswieconej Itinerarium mentis in
Deum licznych cytatéw i odwotan do Balthasarowskiego dzieta. Ponadto,
dzigki zasygnalizowanym tam istotnym dla estetycznej mysli §w. Bonawen-
tury elementom, mozliwe bylo przeprowadzenie konstruktywnej kwerendy.

K. Klauza, Teokalia - pigkno Boga: Prolegomena do estetyki dogmatycznej, Lublin 2008.
W. Tatarkiewicz, Estetyka starozytna, Wrocla-Krakow 1960.

W. Tatarkiewicz, Estetyka Sredniowieczna, Wroctaw-Krakow 1960.

G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. I, Lublin 1994.

E. Gilson, Historia filozofii chrzescijariskiej w wiekach Srednich, Warszawa 1987.

O 0 N N »

10 S.C. Napiérkowski, E.I. Zielinski (red.), Sw. Bonawentura: Zycie i mysl, Niepokalanéw
-Warszawa 1976.

11 E van Steenberghen, Arystotelizm i augustynizm w filozofii sw. Bonawentury, w: Sw. Bonawentu-
ra: Zycie i my$l, red. S.C. Napiorkowski, E.I. Zielinski, Niepokalanow-Warszawa 1976, s. 97-108.

12 H.U. von Balthasar, Chwata, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1, Od Ireneusza
do Bonawentury, Krakow 2007.
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Z publikacji, ktére przyczynily sie do poglebienia refleksji, warto zwrdci¢ uwage
na dysertacje habilitacyjng J. Ratzingera", ukazujaca bonawenturianskie rozu-
mienie Objawienia. Dzigki niej wida¢ wyrazniej, ze Bog pragnie, by cztowiek
wysluchat Jego ,,opowiesci”, by Go poznal. Kolejna cenng pozycja jest wyjat-
kowej oryginalnosci rozprawa M. Suleja'!, dotyczaca teologii krzyza mistrza
z Bagnoregio, ktora stanowi punkt centralny omawianego zagadnienia. Prze-
glad dotychczasowego stanu badan konczy artykut L. Samca'®, postrzegajacy
franciszkanska estetyke teologiczng jako sposdb celebrowania zycia. Cze$¢ tego
artykulu poswigcona jest sw. Bonawenturze.

Krytycznaanaliza Itinerarium mentis in Deum $w. Bonawentury oraz dostrzezenie
calego kontekstu historyczno-filozoficzno-intelektualno duchowego, w jakim dziet
fo to jest zakorzenione, wyznacza metodologiczng strukture niniejszego elaboratu.

I. Kazde nowe dzieto powstaje na bazie doswiadczen przesztosci. Nie mozna
go oderwac od tradycji. Zatem, by lepiej zrozumie¢ badany problem, nalezy
przesledzi¢ jego ewolucje, dostrzec zachodzace na przestrzeni dziejow zwiazki
i wzajemne wplywy rozmaitych, czesto skrajnie réznigcych si¢ od siebie idei.

W zwiazku z powyzszym pierwszy rozdzial ukazuje syntetycznie aspekt
historyczny estetyki teologicznej. Stara si¢ przesledzi¢ droge, jaka przez wieki
pokonalo rozumienie pojecia pigkna w wymiarze absolutnym. W ten sposob
od starozytnej filozofii autor przechodzi do koncepcji piekna Boga ukazanej na
kartach Biblii, by ptynnie zwrdéci¢ si¢ ku mysli Ojcéw, a dalej - do sredniowie-
cza. Na zakonczenie zostala pokrétce zaprezentowana posta¢ $w. Bonawentury;,
co ma na celu mocniejsze osadzenie jego mysli w realiach epoki oraz ukazanie
osobistych determinacji.

II.  Drugi rozdzial obejmuje krytyczng analize tresci Itinerarium mentis in
Deum. Struktura tej refleksji podyktowana jest koncepcja mentalnej drogi, jaka
w swym dziele kresli §w. Bonawentura. Dzigki takiemu podejsciu zyskujemy
trzy czesci (kolejne paragrafy rozdzialu), ktére jednoczesnie stanowia etapy du-
chowego wzrostu. Caly proces rozpoczyna si¢ poznaniem stworzonego $wiata
i zachwytem nad nim. Kolejny etap stanowi dostrzezenie przez czlowieka Boze-
go obrazu w nim samym, co w efekcie umozliwia wzniesienie si¢ ponad siebie
i wejscie na wyzyny kontemplacyjnego poznania Stworcy.

13 J. Ratzinger, Swigtego Bonawentury teologia historii, Lublin 2010.

14 M. Sulej, Swigtego Bonawentury teologia krzyza, Niepokalanéw 1994.

15 L. Samiec., Franciszkariska estetyka teologiczna jako sposéb celebrowania zycia: Czes¢ I: Fran-
ciszek z Asyzu i Bonawentura z Bagnoregio, ,Teologia w Polsce” 7/1(2013), s. 185-200.



PIEKNO | EKSTAZA

11

III. Kolejny rozdzial podsumowuje rozwazania poprzedniego. Namyst nad fi-
lozofig $w. Bonawentury, integralnie ztaczong z teologia, wprowadza do ukazania,
ze pickno, jakiego czlowiek doswiadcza ponad sobg, stanowi fundament teorii
poznania — najwazniejsza rzecza jest poznanie Boga i zachwyt nad Jego picknem.
Piekno to najwyrazniej widoczne jest w kenozie krzyza. W tym momencie Jezus
najpelniej objawia Ojca. Kontemplujac oblicze Ukrzyzowanego mistyk upodab-
nia si¢ do Mistrza, za§ Duch Swiety wprowadza go w wewnetrzne zycie Trojcy.

Tak przeprowadzona refleksja prowadzi nas wprost do odnalezienia jej in-
spiracji w osobie i zyciu §wietego Franciszka z Asyzu, co ukazuje drugi para-
graf trzeciego rozdzialu, zestawiajacy Itinerarium z Zyciorysem wigkszym $w.
Franciszka z Asyzu, réwniez autorstwa Doktora Serafickiego. Na zakonczenie,
kierujac si¢ faktem, ze Itinerarium stanowi opis duchowego doswiadczenia kon-
kretnego czlowieka, dokonano préby aplikacji zawartych tam wskazowek do
zycia ludzi wspotczesnych.

Cytowanaijednocze$nie proponowana literatura pozwoli na weryfikacje osig-
gnietych dotad wynikéw przedmiotowej refleksji oraz na oglad prezentowanej
w tym zakresie problematyki w ogdlnosci.

1. ESTETYKA TEOLOGICZNA PRZED $W. BONAWENTURA

Niniejszy rozdzial zarysowuje powstawanie myslenia o Bogu, ktory jest piek-
ny, ukazujac najistotniejsze z teologicznego punktu widzenia jego momenty.
W pierwszej kolejnosci zostat ukazany proces coraz mocniejszej absolutyzacji
i transcendentalizacji pickna w starozytnej filozofii (I.1). Kolejnym krokiem
byto dostrzezenie koncepcji piekna Boga zawartej w Pismie Swietym (1.2), za$
nastepnym - opisanie wyplywajacej z Biblii mys$li Ojcéw oraz prebonawen-
turianskiej sredniowiecznej teorii pigkna (I.3a). Ostatnim elementem rozdzialu
jest przyblizenie postaci Doktora Serafickiego oraz ogoélna charakterystyka jego
tworczosci, ze szczegdlnym wyakcentowaniem mistycznej jej czesci. Zwrocono
takze uwage na wyjatkowos¢ Itinerarium Mentis in Deum (1.3b).

1.1. STAROZYTNA FILOZOFIA

Rozumowe, filozoficzne rozpoznawanie pickna towarzyszy ludzkosci od
zarania dziejow. Szczegblnie istotne jest pytanie o pigkno absolutne, ktore
taczyto si¢ z pytaniem o apye'®. Pojecie to zdaje si¢ automatycznie odsytac nas
do mysli jonskich filozofow!’, ,,pochionietych przyroda, istota i powstaniem

16 K. Klauza, Teokalia - pigkno Boga, s. 22-23.
17 'W. Tatarkiewicz, Estetyka starozytna, s. 95.
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”18 przy jednoczesnym niezainteresowaniu picknem. Przetom

wszech$wiata
zauwazamy u Heraklita, zyjacego na przetomie VIiV w. p.n.e."”. Jego sztanda-
rowe hasto, mavta pet, stanowi punkt wyjécia do $mielszych wnioskow. Uka-
zuje on stawanie si¢, jako walke przeciwienstw, ktora konczy si¢ ich synteza,
stanowigcg ukryta harmoni¢. ,,Wieczna zmiana rzeczy i powszechne stawanie
si¢ jawig si¢ [...] jako nieustanne jednanie si¢ ze sobag walczacych stron i go-
dzenie si¢ prowadzacych ze sobg spor”. Pisze o tym Diogenes Laertios, przy-
taczajac stowa Heraklita: ,,Rzeczy przeciwne taczg sig, a z réznigcych si¢ od
siebie powstaje najcudowniejsza harmonia i wszystko powstaje przez walke”.
Kontynuujac swoje myslenie, Heraklit wycigga dalsze wnioski, méwigc, ze na
syntezie wlasnie opiera si¢ to, co boskie: ,,Bog jest dniem i nocg, zimg i latem,
walka 1 pokojem, sytoscig i glodem”. Mozemy zatem stwierdzi¢, ze ,,Bog jest
harmonig przeciwienstw, jedno$cig przeciwienstw”?. Stwierdzenie to przywo-
huje na mysl zasade Mikotaja z Kuzy, kardynata i mysliciela poczatku XV wie-
ku?' — coincidentia oppositorum?*, ktora jednak znajdujemy juz kilka wiekow
wczesniej u §w. Bonawentury?.

Kolejnym etapem ksztaltowania si¢ mysli o pieknie wjego absolutnym wymia-
rze jest filozofia Sokratesa. W jego koncepcji, obok instrumentalnego charakteru
piekna, jest obecny takze kontekst mimetyczny, gdzie sady o picknie wynikaja
z podobienstwa do prawzoru*. Obok odtwarzania rzeczywistosci, sztuka
w Grecji dokonywala takze idealizacji. Sokrates mowil, w rozmowie z mala-
rzem Parrazjosem przekazanej przez Ksenofonta, ze ,trudno jest znalezé
posta¢ wolng od jakiegokolwiek braku”, dlatego czerpie z réznych mode-
li, ,z kazdego biorac to, co ma najlepszego w sobie, aby w ten sposob stwo-
rzy¢ calos¢ doskonaly” Mysl sokratejska o duchowym pigknie, odtwarzaja-
cym $wiat idealny, zdaje si¢ zyskiwaé zwienczenie w twierdzeniu, ze sztuka,
a zwlaszcza rzezba, przedstawia obok ciala, takze i dusze, i ze ,to wlasnie jest

w niej najbardziej interesujace [...] i zachwycajace™.

18  A. Stockl, J. Weingartner, Historia filozofii w zarysie, Krakow 1930, s. 24-25.

19 'W. Tatarkiewicz, Estetyka starozytna, s. 95.

20  G. Reale, Historia filozofii starozytnej, s. 93-97.

21  E. Gilson, Historia filozofii chrzescijatiskiej w wiekach Srednich, s. 475.

22 A. Malachowski, Koherentnosé modelu soteriologii Mikotaja z Kuzy, Wroclaw 2010, s. 65.

23 Calosciowe opracowania zagadnienia coincidentia oppositorum u $w. Bonawnetury:
E.H. Cousins, Bonaventure and the Coincidence of Opposites, Franciscan Herald Press, 1978.

24 K. Klauza, Teokalia - pigkno Boga, s. 22-23.

25  W. Tatarkiewicz, Estetyka starozytna, s. 120-122.
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Dalej mysl Sokratesa kontynuowana jest przez Platona w sSrodkowym okresie jego
zycia. Opart sie wowczas na swym idealistycznym systemie, w ktérym, obok cial, ist-
nialy doskonalsze od nich dusze i jeszcze doskonalsze idee. Pigkno zatem musiato by¢
dlaniego wlasnoscig nie tylko cial, ale takze, i to w sposdb wyzszy, dusz. W sposdb naj-
wyzszy piekno znajdujemy w idei - to ona wlasnie jest ,,samym pigknem™ i boskim
pierwiastkiem, o czym pisze w Fajdrosie: ,,A boski pierwiastek - to piekno, rozum
i wszystkie tym podobne rzeczy. Takim pokarmem si¢ zywia i z niego rosna
najszybciej piora duszy.””. Platon odrdznia tutaj trzy najwyzsze rodzaje war-
tosci: prawde, dobro i pickno, ktére odtad utrzymaja si¢ w mysli europejskiej
i zostang przejete przez Sredniowiecze, jako trzy ,transcendentalia® (najwyzsze
rodzaje orzeczen) — bonum, pulchrum, verum?®. Méwi on o pigknie duchowym,
wynoszac je jednoczesnie ponad piekno cielesne i odsuwa tym samym piekno
w sfere transcendentalng®, przypisujac mu atrybuty charakterystyczne dla Ab-
solutu. Pisze w Uczcie, ze piekno ,wieczne nie powstaje i nie ginie, i nie rozwi-
ja sie ani nie wiednie™. Warto nadto zauwazy¢, ze wspomniane transcenden-
talia stanowig jedno, poniewaz ,dwa pierwiastki odosobnione nie moga sie
pieknie trzymac razem bez czego$ trzeciego™'. Efektem tej jednosci jest polacze-
nie pigkna z cnotg, bo ,,przeciez zachowanie miary i proporcji jest zawsze pieknem
i cnotg™. Widzimy zatem wyraznie, ze prawda i dobro przystuguja kazdemu kon-
kretnemu bytowi i s3 jednoczesnie wyrazem ,zycia osobowego Absolutu”. Ich
synteza ujawnia, ze kazdy byt jest picknem, poniewaz jest przedmiotem stworczej
afirmacji Absolutu®. Podsumowujac, mozna zauwazy¢, ze u Platona nastepuje ze-
spolenie mysli jego poprzednikéw. Wychodzi on od pitagorejskiego ujecia pickna
jako miary, wyrazajac je jako wlasno$¢ ilosciows. Ilos¢ za$, wyrazona liczbg, impli-
kuje wielo$¢ réznych elementéw, ktdre sg ze sobg zharmonizowane w jedng cato$c,
co prowadzi nas do myslenia Heraklita. Na koniec calo$¢ zostaje umieszczona w
$wiecie idealnym?™.

26  Tamze, s. 140.

27  Platon, Fajdros, 246 D, E w: Platon, Dialogi, Warszawa 2007, s. 36.

28  W. Tatarkiewicz, Dzieje szesciu poje¢, Warszawa 2005, s. 9.

29  W. Tatarkiewicz, Estetyka starozytna, s. 141.

30 Platon, Uczta, 210 E - 211 B, w: Platon, Dialogi, Warszawa 2007, s. 211.

31 Platon, Timaios, 31 C, w: Tamze, s. 311.

32 Platon Philebus, 64 E. Cyt za: W. Tatarkiewicz, Estetyka starozytna, s. 153.

33 H. Kiere$, Chrzescijatistwo a problem pigkna, w: Pigkno Kosciota, red. T. Plonka, Zakroczym
2012, s. 40.

34  W. Tatarkiewicz, Estetyka starozytna, s. 133-165.
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Wplyw Platona byt duzy do tego stopnia, ze Arystoteles ,,niechetnie i niewiele
wypowiadat si¢ w sprawie obiektywnosci czy subiektywnosci piekna. Zajmowal w
tej sprawie jakby stanowisko neutralne™®. Idac zatem dalej, warto poswieci¢ nieco
uwagi stoikom. W ich mysleniu pigkno rozpada si¢ na dwoje - fizyczne i duchowe.
~Wlasciwym desygnatem pojecia pickna bylo dla nich piegkno moralne”, a dopie-
ro pozniej przypisywali te kategorie cialu. Piekno fizyczne znajduje swoja ostoje
w $wiecie, w przyrodzie. Jeden z nich, Posejdonios, pisal: ,,Swiat jest piekny -
widac to z jego ksztaltu, barwy i bogactwa gwiazd™*. U stoikéw zauwazamy, ze
piekno, ktére Platonowi ,wyrwalo si¢ w zaswiaty”, powraca bardzo mocno z po-
wrotem na ziemie. Piekno $wiata upatrywali w kulistosci kosmosu oraz w jego
jednorodnosci, calosciowosci. Do tego w przyszlosci nawiaze chrzescijanstwo w
koncepcji ,,pankalii” — pigkna wszystkiego, co jest, bo jest efektem stworczego
aktu Boga. Rozréznienie na piekno fizyczne (zmystowe — pulchrum) oraz ducho-
we (moralne — decorum) zauwazamy w nurcie eklektycznym u Cycerona. Mowi
on, ze tak jak zaletami ciala sg proporcjonalne czlonki i kolor, tak pigcknoscia
duszy - stalos¢ przekonan i niewzruszonos¢ zasad. Do tego, co juz zostalo po-
wiedziane, warto dolgczy¢ jeszcze mysl witruwiuszowska, dotyczaca, co prawda,
sztuk plastycznych i architektury, ale wychodzac od zagadnienia symetrii, ktéra
jest ,harmonijng zgodnoscig cztonéw samego dziela”, podkresla obiektywny cha-
rakter piekna. Oznacza to, ze ono ,,tkwi w samym dziele” - w podmiocie, ktdry,
stajac sie przedmiotem poznania, pozostaje niezalezny od poznajacego?”.

Okres starozytno$ci zamyka Plotyn, ,,najabstrakcyjniejszy i najbardziej tran-
scendentnyz filozoféw”**. Podobnie jak Platon wyrézniat on dwa §wiaty — cielesny
i duchowy, do kazdego z nich odnoszac pigkno, z t3 jednak rdéznica, ze pigk-
no $wiata zmystowego bylo odblaskiem nadzmystowego, podczas gdy Pla-
ton uznawal wylacznie to drugie. Dla Plotyna ,pickno jest odblaskiem

$wiata nadzmyslowego w zmyslowym”™

. W efekcie zajmuje si¢ on docze-
sno$cig, cho¢ generalnie jego system skupiony byl na $wiecie nadprzyro-
dzonym. Piekno jawi nam sie tutaj jako swoisty ,lacznik miedzyswiato-

wy’, gdyz jego poznanie odgrywa role ,w powrocie czlowieka do jednosci

35 W. Tatarkiewicz, Pigkno: spér obiektywizmu i subiektywizmu, w: Wybor Pism estetycznych,
Krakdéw 2004, s. 132.

36 K. Klauza, Teokalia - pigkno Boga, s. 29.

37  Tamze, s. 27-33.

38  W. Tatarkiewicz, Estetyka starozytna, s. 367.

39 Tamze, s. 368.
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z Absolutem™, a sztuka (ktdra, jak piekno, ktdrego jest procesem powstawania,
mozna rozumie¢ bardzo szeroko, np. jako ,sztuke zycia”) ,urastala ostatecznie
do rangi drogi jednoczenia z Bogiem”'. Kolejnym istotnym elementem w Plo-
tynowym mysleniu jest odejscie od ujecia piekna jako harmonii, ktére zaklada
zlozenie. Zauwaza on, ze istnieja pickne rzeczy proste. Wywnioskowal stad, ze
piekno nie jest stosunkiem, tylko jakoscia, za$ stosunki, cho¢ znacza w pigknie
wiele, s tylko zewnetrznym jego przejawem. Z tego toku myslenia wynika jed-
noznacznie, ze o pieknie stanowi jednos¢, zatem jego zrédtem nie moze by¢ ma-
teria, ktéra nie posiada jednosci, tylko duch. Zrédtem piekna jest dusza, a jesli
podobaja sie zjawiska zmystowe, to tylko dlatego, ze w nich wypowiada si¢ wta-
$nie ona. Inna, wazng pézniej dla $w. Bonawentury, kategoria piekna jest blask.
On przeswieca harmonig i proporcje; ,,to ten blask jest godny mitosci”*:. Nalezy
takze podkresli¢, ze spirytualistyczna estetyka Plotyna nie jest jednoczesnie an-
tropocentryczna — duch, stanowiacy o pieknie, nie jest tylko duchem ludzkim,
gdyz w przyrodzie jest o wiele wiecej duchowych sit twoérczych niz w cztowieku.
W $wietle powyzszego wywodu jest jasnym fakt, ze Plotyn stanowi pomost po-
miedzy starozytnoscia, w ktdrej tkwi swymi owocami, a sredniowieczng estety-
ka scholastyczna, ktéra karmi si¢ jego owocami®. Plotyn zamknat starozytnos¢
i ,jednoczesnie jg przetrwal, zaszczepiony w chrzescijanstwie”.

1.2. Pismo SwieTe

Kazde rozwazanie teologiczne znajduje swoje zrédlo w Biblii, poniewaz ona
»ma dla chrzescijanstwa charakter normatywny”*. Gdy otwieramy Ksiege, juz
od samego poczatku widzimy Boga stwarzajacego i dzialajacego, a wlasciwie
wspoldzialajacego ze swoim stworzeniem, jednoczesnie dostrzegajac zagad-

4. Nie mozna jednak nie

nienie ,,panowania Boga, a tym samym Jego chwaly
zauwazy¢, ze centralnym tematem Pisma Swietego jest Objawienie. To jego hi-
storyczny przebieg ukazuje, ,,ze te trzy tematy staja sie coraz ciasniej, a w koncu
nieroztacznie ze sobg zwigzane™. Samo za$ Objawienie jest przezyciem zmy-

stowym i duchowym zarazem, ktéremu zawsze towarzyszy chwala. W niej ja-

40 K. Klauza, Teokalia - pigkno Boga, s. 33.

41 Tamze, s. 34.

42 Plotyn, Enneady, V17,22, Cyt. za W. Tatarkiewicz, Estetyka starozytna, s. 376.

43 W. Tatarkiewicz, Estetyka starozytna, s. 366-375.

44  Tenze, Historia filozofii t. I, Warszawa 1958, s. 228.

45 K. Klauza, Teokalia - pigkno Boga, s. 39.

46  H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 3/2, Teologia, cz. 1, Krakéw 2010, s. 15.
47  Tamze, s. 16.
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$nieje $wietos¢ Boga i w niej rozpoczyna si¢ dramat prowadzacy do pojednania
i odkupienia $wiata. Chwala streszcza zatem to, co pigkne teologicznie*®, bedac
jednocze$nie rozumiang jako potega i $§wietos¢ Boga, ktére manifestuje cale
stworzenie oraz teofanie. W teologii judaizmu oznacza ona takze calg rzeczy-
wisto$¢ nieba jako taka - Boga zasiadajacego na tronie, odbierajacego czes¢ od
catego dworu niebieskiego. W tak rozumianej chwale moga uczestniczy¢ ludzie,
co akcentuje mocno starotestamentalna apokaliptyka®.

W przestrzeni calego Objawienia widzimy zmystowe formy ukazywania sie
Boga. Jest to spowodowane kondycja czlowieka, ktéry nigdy, jako czlowiek, nie
jest ,,czysto duchowy” oraz kondycja $wiata, stworzonego wtasnie jako materialny.
Bog, »jako Stworca materialnego $wiata, kiedy podejmuje nowy sposéb samoob-
jawienia sie temu $wiatu, bierze go takim, jaki on jest™. Z drugiej jednak strony
wszystkie fenomeny teofanijne sa tylko znakami Bozej obecnosci, nigdy za$ Nim
samym. Zauwazamy tutaj pewna sprzecznos¢, ktora staje sie swoistym sposobem
dzialania objawiajacego si¢ Boga. Zobaczmy Mojzesza stojacego wobec ptonacego
krzewu (por. Wj 3, 1-22). Zna on Boga Izraela, przekazanego przez tradycje, ale
kiedy staje z Nim ,,oko w oko” okazuje si¢, Ze Go nie zna. Pyta o imi¢ i otrzymuje
odpowiedz bez tresci — Imig jest ujawnione, lud moze czci¢ Boga, ktorego zna, ale
jednoczesnie nie moze wplywac na Jego wolnos¢. I wlagnie w momencie, gdy wszy-
scy sa przekonani, ze Go znajg, moze sie okaza¢ kim$ innym w swojej suwerennosci.
Od $wiatta przejdzmy do ciemnosci. Ksiega Wyjscia opowiada dalej o wydarzeniu
na Synaju (por. Wj 20, 1-21), ktérego sceneria burzy, ryczacych trab i dymiacej
gory, po prostu przerazila lud. Jest to tremendum, ktore staje si¢ jednoczesnie
fascinosum, gdy Mojzesz zbliza si¢ do ciemnego obloku, jak zblizal si¢ do krzewu.
I ciemnosc¢ staje sie $wiatloscia, jak w opisie wyjscia z Egiptu (por. Wj 14, 19-20),
gdzie dla jednych obtok byl ciemnoscig, dla drugich zas - §wiattem o$wiecajacym
noc. Skoro jestesmy w swietle, mozemy wyrazniej postrzega¢; Mojzesz zostal do-
puszczony dalej — Pan uznal go za wiernego i twarza w twarz méwit do niego. On
tez ogladal posta¢ Pana (por. Lb 12, 5-8) i rozmawiat z Nim tak, ,,jak si¢ rozmawia
z przyjacielem” (por. Wj 33, 11). Rozumienie Boga przez Izraelitow pogtebiato
sie, poniewaz w Jego dzialajacym stowie coraz bardziej odslaniata si¢ Boza istota,
a coraz bardziej si¢ odstaniajac, coraz wyrazniej jawil sie jako niepojety. Jest On

48 Tamze, s. 11 - 26.

49  S. Synowiec, Chwata Boza, w: Encyklopedia Katolicka, t. 111, red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk,
7. Sutowski, Lublin 1985, s. 430.

50 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 3/2, Teologia, cz. 1, s. 32.
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Panem Zastepdw, sam jest Krélem chwaly, jak mowi psalmista (por. Ps 24, 8.10). I
tak doszlismy do stowa Boga, ktdre przenika cale istnienie, porzadkuje je i prostuB
je, bedac jednoczesnie bardzo blisko czlowieka — w sercu i na ustach (por. Pwt 30,
11-14). Dotarlismy do stowa, ktdre, wedlug zrodta kaptanskiego (por. Rdz 1, 26-
28), stwarza $wiat i cztowieka. Na ten opis naklada sie Zrédlo jahwistyczne (por.
Rdz 2, 7), méwiace o ulepieniu czlowieka i tchnigciu wen Zycia. Biblia wskazuje,
ze czlowiek zostal stworzony jako ,,plastyczny obraz” (selem) oraz podobienstwo
(demut) do Boga, co wynosi go ponad wszystkie inne twory (por. Rdz 1, 26). Ob-
raz staje si¢ wiec (obok chwaly oraz przymierza i taski) kolejng przewodnia ideg
estetyki biblijnej. Co wigcej, przez podobienstwo do siebie Bog traktuje cztowie-
ka jako swego partnera, wzywajac go do swietosci, poniewaz On sam jest §wiety
(por. Kpt 20, 26) i zawierajac przymierze®. Stowo zatem, ktére Bog kieruje do
czlowieka w swojej taskawosci, jawi sie ,jako pelne samootwarcie si¢ Boga dla
udzielenia si¢”. Wowczas ,,do abstrakcyjnego ,,pickna” rozbtyskujacej chwaly i do
abstrakcyjnej ,,prawdy” obecnosci Boga dojdzie ,,dobro’, ktére dopiero jako faska
czyni piekno pieknym, a prawde prawdziwg™**. ,, Autentycznie istnieje zatem Byt
transcendentny, ktory jest przyczyna wszystkiego i od ktérego wszystko zalezy”.
W zadnej rzeczy umyst ,,nie dostrzega samowystarczalnosci, dzieki ktérej moze
on istnie¢, nie uczestniczac w Bycie”. Bég ,jest to Byt rzeczywiscie istniejacy, a
Jego poznanie jest poznaniem prawdy. Do niego wlasnie zblizyt si¢ Mojzesz, a te-
raz zblizy si¢ kazdy, kto, jak on, [...] przyglada si¢ $wiatlosci ptynacej z krzewu”>.

W Nowym Testamencie, ,w ostatecznym samoobjawieniu si¢ chwaly Boga”
dopetnia sie to, co nazywamy estetyka teologiczna®*. Latwo jest zauwazy¢, ze
w kontekscie Wielkiej Nocy, wszystkie fragmenty Starego Testamentu zbie-
gaja sie do osoby Jezusa Chrystusa — zaczynajac od Ozeasza, przez Mojzesza,
Powtdrzone Prawo, Prorokoéw, az po ,Cierpigcego Sluge Jahwe”, w ktorym
zostaja zintegrowane funkcje posrednika, kaptana i ofiary, posta¢ Zbawicie-
la staje si¢ coraz bardziej wyrazna i jasna. W ten sposob staje si¢ On drugim,
obok dabar Jahwe, filarem przymierza. I to wlasnie w Nim, tak jak w stowie,
ma si¢ objawi¢ Boza chwala. Dzieje si¢ to juz w momencie inauguracji dzia-
falnosci Pana, w czasie chrztu w Jordanie, a zyskuje swoje potwierdzenie w
czasie czterdziestodniowego postu na pustyni (por. Mt 4, 1-11). Jezus, bedac

51 Tamze, s. 27-180.

52  Tamze,s. 125.

53  Grzegorz z Nyssy, Zycie Mojzesza, Krakoéw 20092, s. 24-26.

54 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 3/2, Teologia, cz. 2, Krakoéw 2010, s. 15.
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trzykrotnie kuszonym (a kazda pokusa nawiazuje do znaczacych momentow
pochodu Izraelitéw przez pustynig), pozostaje wierny Ojcu. On ,nauczyl sie
posluszenstwa przez to, co wycierpial” (por. Hbr 5, 8), postuszenstwa wobec
mocy chwaly Boga, ktére ma okazywaé nawet wowczas, gdy na drugiej szali
lezg ,wszystkie krolestwa §wiata oraz ich przepych” Jezus znajduje si¢ w $rodo-
wisku ducha sprzeciwiajacym sie Bogu. Jest to swoista noc, w ktérej z chwaly
Boga pozostaje tylko Jego stowo i moc bycia. Jest to esencja przymierza i przed-
smak meki, ktora jest szczytowym momentem objawienia si¢ chwaly. Jej od-
blaski widzimy juz w zyciu i dzialalnosci Mistrza, gdy wyrzuca zte duchy (por.
Mk 1, 25; Lk 4, 35), wskrzesza (por. J 11, 43-44), uspokaja burz¢ na jeziorze
(por. Mt 8, 23-27; Mk 4, 35-41; Lk 8, 22-25), a szczegdlnie, gdy wobec wybra-
nych uczniéw przemienia sie na ,,goérze wysokiej” (por. Mt 17, 1-8; Mk 9, 2-8) .
Tam wlasnie, jedyny raz za swego ziemskiego zycia®, Jezus objawia si¢ jako Syn
Bozy w Jego Boskiej chwale®. Potwierdzeniem tego jest oblok Bozej obecnosci
i glos, podobnie jak przy chrzcie, potwierdzajacy Jego Synostwo. Teraz mozna z
»gOry przemieniania” przejs¢ na ,,gore ukrzyzowania’, na ktérg musial On wejs¢
z powodu swego roszczenia — €yo eipL. Imie Boga, objawione w krzewie goreja-
cym, teraz zostalo objawione doskonale przez Wcielone Stowo na krzyzu. To jest
Jego kenoza, jego postuszenstwo, ktdre jest tozsame z wyborem ostatecznego
ubostwa (por. 1P 2, 23), bo Jezus ma ,,moc’, aby odda¢ swoje zycie, ale takze, aby
je odzyska¢ (por. ] 10, 18), przy czym odzyskanie nie jest cofnigciem oddania,
lecz jego dopelnieniem, poniewaz skrajne oddanie siebie nalezy do ,,mocy”. To
wlasnie w ubdstwie i oddaniu, w mece i zmartwychwstaniu wida¢, ze Jezus jest
Stowem, ,ktére bylo na poczatku u Boga” (por. J 1, 1-2) i ze w Nim dokona si¢
jednoczaca wszystkich ,,pelnia czaséw” (por. Ef 1, 10). Przez swoje postuszen-
stwo Jezus otoczyl chwalg Ojca i prosit w Modlitwie Arcykaptanskiej, by Ojciec
otoczyt Go tg chwalg, ktora mial juz u Ojca, zanim powstat §wiat (por. ] 17, 4-5).
Tak tez si¢ stalo (por. Hbr 2, 7-9), gdy Jezus wstapil do nieba (por. 1Tm 3, 16).
Chrystus, przez postuszenstwo, utworzyt doskonala proporcje miedzy niebem
a ziemig, miedzy starym a nowym przymierzem. W tej harmonii lezy ,,punkt
centralny i wlasciwy przedmiot nauki o tym, co teologicznie pigkne”. Jed-
nocze$nie, przez Chrystusowe ,bycie przezroczystym na Ojca i dla Niego”
(por. Flp 14, 9), istota estetyki teologicznej przesuwa si¢ z chrystocentryki na

55  Biblia Tysiaclecia, Pallotinum, Poznan-Warszawa 1980, przypis do Mk 9, 2.
56 Tamze, przypis do Mt 17, 1.
57  H.U. von Balthasar, Chwata, Estetyka teologiczna, 3/2, Teologia, cz. 2, s. 211.
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trynitarng teocentryke, w ktérej Duch Swiety jest ,,osobowa tozsamoscig osobo-
wej roznicy w bostwie” oraz sprawcg jednoczacej mitosci Ojca i Syna®.

1.3. Oscowie KoSCIOLA | SREDNIOWIECZE

1.3.1. Ojcowie Kosciota i mysl sredniowiecza do $w. Bonawentury

Dla Ojcéw Kosciola zrédtem mowienia o pigknie byl ukrzyzowany Jezus
Chrystus, ktérego ,krzyzowe pieckno” bylo jednak ukryte. Dlatego wlasnie
»Ojcowie postrzegali piekno jako transcendentalne i zgodnie z tym uprawia-
li teologi¢” Robili to takze w pigkny sposdb, ,poniewaz teologia piekna nie
moze by¢ inaczej rozwijana”*. Calo$¢ ich mysélenia opierata sie na Biblii, stad
oczywistym jest, ze takze poglady estetyczne znajdujemy przede wszystkim w
komentarzach do Pisma Swietego. Z niego czerpie chrzescijafistwo wskazania
dotyczace zycia, co jest niezwykle jasno widoczne w Didache: ,Dwie s3 drogi:
jedna zywota, druga $mierci; réznica za$ wielka miedzy drogami”®. Droga
zywota charakteryzuje sie zyciem dobrym, pelnym milosci Boga i blizniego.

Nic wiec dziwnego, ze Klemens Aleksandryjski koncepcje pigkna taczy z ka-
tegorig dobra, ktore nie jest niczym innym, jak picknem moralnym. Ta idea jest
rozwijana przez Orygenesa, ucznia szkoly aleksandryjskiej*', w jego koncepciji
apokatastazy, wedlug ktdérej wszystko wraca do Boga, jako swego zrddla. Jest
to nie tylko wiecznym trwaniem w dobru i milosci, ale takze blaskiem Boze-
go pigkna w $wiecie doczesnym, ktory si¢ do Niego zbliza. Kontemplacja tego
piekna stanowi dopelnienie poznania rozumowego. Jasnym si¢ staje zatem, ze
piekno, obok wymiaru nadprzyrodzonego, ma takze element materialny®>. Ten
fakt podkresla, pozostajacy w kregu mysli pitagorejsko-platoniskiej oraz neo-
platonskiej, Bazyli Wielki. Jego teoria stanowi kompromis miedzy relacyjnym
ujmowaniem pigkna, a dostrzeganiem go w elementach prostych. Podkresla on
relacje przedmiotu pieknego i narzadu wzroku, dodajac do niego jeszcze kate-
gorie uzytecznosci i celowosci, czego przykltadem jest swiatlo. Takie podejscie
wprowadza do estetyki czynnik podmiotowy; $wiat jest pickny, bo jest celowy,
czyli ,,caly dla” (por. Rdz 1, 1 - 2, 25). Efektem jego rozwazan jest bardzo istotna

58 Tamze,s. 25-212.

59 H.U. von Balthasar, Chwata, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 33.

60  Nauka Dwunastu Apostotéw, w: Pisma Ojcodw Kosciola, t. I, red. J. Sajdak, Poznan 1924, s. 22.

61 H. Pietras, Wprowadzenie, w: Orygenes. O zasadach, Krakéw 1996, s. 29. Odnos$nie
do Orygenesa warto wspomnie¢, Ze byl on, razem z Plotynem, uczniem szkoty filozo-
ficznej Amoniusza Sakkasa. Fakt ten stanowi o realno$ci wzajemnych oddzialywan,
a przynajmniej wspdlnych fundamentéw intelektualnych obu myslicieli.

62 K. Klauza, Teokalia - pigkno Boga, s. 45.
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w calej patrystyce koncepcja pankalii — piekna wszystkiego, poniewaz zostalo celowo
stworzone przezBoga. Bazylidajetakzeimpulsspogladaniunaprzyrode,jakonadzielo
sztuki, ktorego autorem jest Bog; teraz zatem stworzony $wiat jest odwzorowaniem
sztuki, podczas gdy starozytna koncepcja byta dokladnie odwrotna. Z dotychczasowe-
go rozwazania wynika wyraznie, ze piekno jest wlasnoscia rzeczy widzialnych, stwo-
rzenia, nie za$ niewidzialnego Boga. Sytuacja zaczyna si¢ zmienia¢ okolo V w., wraz
zmysla Pseudo-Dionizego Areopagity, ktéra faczy neoplatonizm z chrzedcijanistwem.
Opierajac sie nadorobku Bazylego, zespala mysli Ojcow w zwarty system. W jego
koncepcjipowstaje mysl, ze Bog, bedacynajwyzszym Dobrem, jestsamym Pieknem,
mieszczacym w sobie wszelkie pigkno, ktére emanuje do znikomego $wiata. Zatem
piekno $wiata ma w sobie co$ boskiego i jednoczesnie piekno boskie objawia sie
w $wiecie®. Ujecie takie prowadzi nas wprost do Augustynowej koncepcji vestigia
Dei. Pigkno $wiata doczesnego jest sladem dziatalnos$ci Boga, ktory jest ,,samym
pieknem’, jak pisze w Wyznaniach®. Jego pigkno jest ponad wszystkim, a na pod-
stawie tego mozna stwierdzi¢, ze $wiat jest pigkny przede wszystkim dla swego
piekna duchowego, nie za$ fizycznego. I tak teoria Augustyna staje si¢ teocen-
tryczna. Pigkno fizyczne w poréwnaniu z boskim okazuje si¢ male, ale dopiero
w tej konfrontacji nabiera wlasciwej warto$ci® i staje sie tak naprawde realne, bo
zadna z rzeczy istniejacych nie moze istnie¢, ,,nie uczestniczac w Bycie™.
Pseudo-Dionizy oraz Augustyn sa swoistym przejsciem miedzy epokami,
a ich religijno-metafizyczna koncepcja legla u podstaw estetyki sredniowieczy
nej%, a jej echa znajdujemy w mysleniu Jana Szkota Eriugeny, ktéry zasadniczo
nie wnosi nic nowego®. W nurt ten, spirytualistyczno-mistyczno-ewangelicz-
no-ascetycznej estetyki wpisuja sie takze zakony. W $rodowisku cysterskim
podkreslano wewnetrzne pigkno, pigkno duszy, deprecjonujac to, co fizyczne.
Gdy jednak cystersi dotarli w swym mysleniu do cztowieka, ukazala si¢ nie-
$cistos¢, poniewaz nagle cielesne pigkno stalo si¢ objawieniem duchowego,
ktéremu bylo przeciwne. Niescistos¢ ta, w $wietle niniejszego wywodu, moze
zosta¢ uznana za pozorng, poniewaz piekno fizyczne, zmystowe jest blahe
samo przez si¢, natomiast wazne jest o tyle, o ile objawia si¢ w nim duch.
Nieco jasniej rysuja sie w tym kontekscie poglady Hugona od $w. Wiktora.
63  W. Tatarkiewicz, Estetyka sredniowieczna, s. 21 — 41.
64  $w. Augustyn, Wyznania, Krakow 1998% s. 16.
65 W. Tatarkiewicz, Estetyka sredniowieczna, s. 58 — 71.
66  Grzegorz z Nyssy, Zycie Mojzesza, s. 25.

67  W. Tatarkiewicz, Estetyka sredniowieczna, s. 71.
68 Tamze, 115.
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Pigkno widzialne postrzegal jako znak i obraz niewidzialnego. Twierdzil, ze
prawdziwe jest tylko piekno Boga, a pigkno stworzen jest cenne tylko dlatego,
ze jest tego boskiego symulakrg (simulacrum). W XII wieku obserwujemy tak-
ze koncentrowanie si¢ mysli wokol konkretnych osrodkéw, sposréd ktérych
wiodacym jest szkota w Chartres. Osrodki te nie wnosza jednak nic ponad to,
co odziedziczyly po swych starozytnych poprzednikach. I tak dochodzimy do
poczatkdw scholastyki, ktora zajmowala sie teologia, ontologia, logika, pozo-
stawiajac tematy estetyczne na uboczu.

Faktem jest, ze méwigc o Bogu i o $wiecie nie mozna bylo nie wspomnie¢ o pigk-
nie. W tym wspominaniu praktycznie wszyscy byli zgodni, bazujac na tych samych
autorytetach — Pismie Swietym i Ojcach Kosciota. Przelomowym momentem byto
pojawienie si¢ zakonu Braci Mniejszych, ktory naturalnie stal sie propagatorem es-
tetycznego stosunku do $wiata swego zalozyciela. Do $wiata nauki idee te weszly
dzieki Aleksandrowi z Hales, pierwszemu franciszkanskiemu profesorowi, pocho-
dzacemu z Paryza®. Jego Summa fratris Alexandri w swej pierwszej czgsci zawiera
rozdzial estetyczny. Kolejnym franciszkaninem ,,nieco” zajmujacym sie pieknem,
byl, pochodzacy ze srodowiska oksfordzkiego, Robert Grosseteste. W jego filozofii
wazng role odgrywa swiatlo, ktére uwaza za pierwotng posta¢ materialnego swiata.
Nalezy przez to do grona tych, ktorzy rozwineli w XIII w. tzw. metafizyke swiatta™.

Sw. Bonawentura przejmuje od Roberta Grosseteste metafizyke $wiatta
i modyfikuje ja. Swiatto staje sie dla niego silg dzialajacg w materii, czyli jej
forma. Ponadto nawet obdarzanie dusz przez Boga laska i dawanie im poznania
probowal rozumiec jako zsylanie swiatla. Metafizyka $wiatla jest zatem ostatnim
elementem prebonawenturianskiej drogi rozwoju mysli o pieknie Boga i staje
sie jednoczesnie punktem wyjscia do rozwazan poswieconych estetyce teolo-
gicznej $w. Bonawentury, wpisanej w sposob naturalny w kontekst wielkiego
ruchu franciszkanskiego, ktérego wspomniana metafizyka jest swoistym sym-
bolem. Jest to naturalne srodowisko rozwoju jego mistycznej mysli’".

1.3.2. Sw. Bonawentura

Sledzgc obecno$é zagadnienia pigkna w ludzkiej myéli i jego ewolucje, jaka
dokonywata sie przez wieki, dotarlismy do osoby Jana Fidanzy, zyjacego w latach
1217-1274, pochodzacego z wloskiego miasteczka Bagnoregio franciszkanina,
ktéry w zakonie otrzymal imi¢ Bonawentura. Byt on profesorem paryskiej Sor-

69  Tenze, Historia filozofii, t. 1, s. 355.
70  Tenze, Estetyka sredniowieczna, s. 209 — 265.
71  Tenze, Historia filozofii, t. I, s. 356 — 359.
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bony, filozofem i teologiem wielkiego formatu, ministrem generalnym Zakonu
Braci Mniejszych, podejmujacym si¢ odwaznego wprowadzania niezbednych re-
form, kardynalem zaangazowanym w prace Soboru Lyonskiego, w trakcie ktérego
zmarl. Efektem praktyki glebokiego zycia duchowego jest jego §wieto$¢, zas glebo-
kiego nad tym zyciem namystu - tytut doktora Kosciota, Doktora Serafickiego”.

Mysl $w. Bonawentury E. Gilson okreslit jako metafizyke mistyki chrzescijan-
skiej”. Jego nauke mozna okresli¢, wedtug E.I. Zielinskiego jako zaangazowany
powrét cztowieka do Boga™, ktory jest mozliwy tylko dzieki Chrystusowi. Czlo-
wiek, obdarzony taska przez swego Zbawiciela, zdaza na spotkanie ze Stwdrca
trzema drogami - oczyszczenia, o§wiecenia i zjednoczenia. Zwieniczeniem tej
wyjatkowej, pelnej kontemplacji wedréwki jest ekstaza intelektu i woli, podczas
ktérej dusza doswiadcza przede wszystkim mitosci Boga, ktérego Chrystus jest
»plerwszym, najwazniejszym, najpiekniejszym i ostatnim stowem™”.

Doktor Seraficki w swych rozwazaniach zdaje si¢ kierowac¢ filozofi¢ ku teo-
logii, te zas — w kierunku mistyki, rozciagajacej sie na cale chrzescijanskie zycie
i zharmonizowanej z ascezg. Wlasnie dlatego, w jego bogatym dorobku lite-
rackim, bardzo wazne miejsce zajmuja dziela mistyczne, powstale, z wyjatkiem
jednego, na lezacej w regionie Arezzo gorze La Verna. Wsrdd tych pism prym
wiedzie Itinerarium mentis in Deum, bedace swoistym przewodnikiem zycia du-
chowego’®, kres§lacym droge do poznania i spotkania Boga, stworzyciela fascy-
nujacego czlowieka i picknego $wiata, w ktorym ten czlowiek zyje.

KonkLuzJe

Powyzsza analiza wykazala, ze problematyka pigkna byla obecna w mysli
ludzkiej praktycznie od samego jej poczatku, cho¢ faktem jest, ze jonscy filo-
zofowie przyrody nie stawiali bezposrednio tego zagadnienia w centrum swych
zainteresowan. Przelomowym myslicielem starozytnosci byl Heraklit, ukazuja-
cy stawanie sie¢ jako walke przeciwienstw, ktora konczy si¢ ich synteza. Docho-
dzi on ostatecznie do wniosku, ze takze to, co boskie, opiera sie na harmonii
przeciwstawnych elementéw, swoistej coincidentia oppositorum.

Kolejnym krokiem jest rozpoczecie idealizacji piekna przez Sokratesa, ktéry
twierdzil, e byt jest tym piekniejszy, im bardziej podobny do prawzoru. Wielkim
72 Por. P. Milcarek, Wstgp, w: §w. Bonawentura, Droga duszy do Boga i inne traktaty, s. 5-9.

73 Tamze,s. 10.
74  S. Kafel, Sw. Bonawentura, w: Antologia mistykéw franciszkanskich, t. 1, red. S. Kafel, Warsza-
wa 1985, s. 169.

75 Tamze, s. 169-170.
76  Por. P. Milcarek, Wstgp, w: §w. Bonawentura, Droga duszy do Boga i inne traktaty, s. 10-12.
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kontynuatorem mysli Sokratejskiej byl Platon, ktéry najwyzsze piekno odnalazt
w idei, a rozwijajac teori¢ transcendentaliow, uznat je za boski pierwiastek. Na tej
podstawie, bedac przedmiotem stworczej afirmacji Absolutu, piekny jest kazdy
byt. Trzeba jednak stwierdzi¢, ze platonskie pigkno ,wyrywa sie w zaswiaty”. Do
jego osadzenia na ziemi przyczynili si¢ stoicy i wprowadzony przez nich podzial
na pickno duchowe i piekno fizyczne, znajdujace ostoje w przyrodzie. Podobne
rozréznienie znajdujemy u Cycerona. Obiektywny charakter piekna podkreslit
Witruwiusz wskazujac, ze tkwi ono w kazdym bycie. W ten sposéb plynnie prze-
chodzimy do mysli Plotyna, ktéry, dokonujac spirytualizacji, w pieknie upatru-
je swoisty ,,lacznik miedzyswiatowy”. Docenia on pigkno zjawisk fizycznych, ale
tylko dlatego, Ze s3 wyrazem dziatalno$ci duszy. Nadto warto podkresli¢, ze to
wlasnie Plotyn wprowadza wazng dla $w. Bonawentury kategorie piekna — blask.

W drugim paragrafie niniejszego rozdzialu przeanalizowano pod katem
estetycznym tre$¢ Pisma Swietego. Zauwazamy wyraznie, ze punkt centralny
calej Biblii stanowi Objawienie, bedace przezyciem duchowym i jednoczesnie
zmystowym, ktéremu zawsze towarzyszy chwata. To ona, jak pokazuje Stary Te-
stament, jest wyrazem pigkna, to w niej naprawde ukazuje si¢ Bog. Ostateczne
samoobjawienie si¢ Bozej chwaty nastepuje w Jezusie Chrystusie, Ukrzyzowa-
nym Logosie. To wlasnie krzyz, przywracajac harmoni¢ miedzy niebem a zie-
mig, staje si¢ centralnym momentem teologicznego pigkna.

W oparciu o Chrystusowy krzyz rozwijaja swoja mysl Ojcowie Kosciota, o
czym traktuje paragraf trzeci. Jedng z wazniejszych patrystycznych teorii jest
pankalia autorstwa $w. Bazylego Wielkiego, gdzie cale stworzenie jawi si¢ jako
dzieto sztuki. Tak doszliémy do V w., w ktérym Pseudo-Dionizy Areopagita, w
oparciu o dorobek $w. Bazylego, polaczyl chrzescijanstwo z neoplatonizmem.
Teraz $wiat zaczyna objawia¢ Boze pickno, od czego juz tylko krok dzieli nas od
Augustynowej koncepcji vestigia Dei.

W stworzony przez Ojcow nurt estetyki spirytualistyczno-mistyczno-ewan-
geliczno-ascetycznej wpisujg si¢ mysliciele sredniowieczni. Piegkno widzialne
objawia niewidzialne, jak méwil Hugon od $w. Wiktora - piekno stworzen jest
symulakrg pigkna Boga.

W s$redniowieczu estetyczny stosunek do $wiata szczegdlnie propagowali Bra-
cia Mniejsi. Franciszkanskie idee weszty do swiata naukowego dzigki paryskiemu
profesorowi Aleksandrowi z Halles. Sposrod minorytéw warto wspomnie¢ jesz-
cze Roberta Grosseteste — tworce metafizyki swiatta. Ten krag braci $w. Franciszka
z Asyzu stanowi duchowe i intelektualne srodowisko $w. Bonawentury z Bagnore-
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gio. To on, profesor - zakonnik - kardynat - mistyk oznajmil, ze najpigkniejszym
momentem zycia czlowieka jest spotkanie z Bogiem i pozostawil ludzkosci prze-
wodnik w wedréwce ku Niemu - Itinerarium mentis in Deum.
2. ESTETYKA TEOLOGICZNA A TEORIA POZNANIA: PIEKNO W SWIECIE ZEWNETRZNYM |
DOSWIADCZENIU WEWNETRZNYM

Drugi rozdzial niniejszej pracy podejmuje analize traktatu Itinerarium men-
tis in Deum, pragnac wykazac istotne znaczenie pigkna w $wiecie, w zyciu czto-
wieka i jego relacji z Bogiem. Struktura ponizszego rozwazania opiera si¢ na
zaproponowanym przez samego $w. Bonawenture tréjdzielnym podziale. Kazda
z czgsci stanowi swoisty etap duchowej drogi, na ktérym poznaje si¢ Boga poza
sobg (I1.1), w sobie (II.2) i ponad sobg (I1.3).

Istotny moment na drodze duchowej stanowi wiara. Jest ona aktem wolnosci
i rozumu, ale takze aktem zaufania, ktéry sprawia, ze Bég w ludzkim Zyciu staje
sie aktywny (II.1.1). To wlasnie wiara sprawia, ze w calym stworzonym s$wiecie
dostrzegane sg $lady Stworcy (I1.1.2). W ten sposéb wchodzimy w przestrzen
Objawienia (II.1.3).

Zyjacy w $wiecie cztowiek uzmystawia sobie, ze jest kwintesencja stworzenia —
podobienstwem Stwodrcy. Dostrzega, ze wladze jego duszy (I1.2.1) szkicuja w nim
samym obraz Tréjcy Swietej (I1.2.2). Caty ten duchowy proces jest mozliwy dzieki
Jezusowi Chrystusowi (II.2.3), ktéry umozliwia kontemplacje istnienia i dobra
Boga (I1.3.1) poprzez swoje dzieto zbawcze (I1.3.2). Ostatecznie jednak, zblizajaca
sie do Bozego $wiatla dusza, staje wobec nieprzeniknionych ciemnosci (I1.3.3).

2.1. PozNANIE BoGA POzZA soBA

»Na poczatku przyzywam pierwszy poczatek, ,Ojca swiattosci”, od ktérego
zstepuja wszelkie o$wiecenia””’. Tym modlitewnym zdaniem rozpoczyna $w.
Bonawentura jedno ze swych dziel — Itinerarium mentis in Deum. Czlowiek,
ktdry staje sie ,mezem pragnien” na wzdr biblijnego Daniela (por. Dn 9, 23),
wkracza na droge kontemplacji tego, co Boze, co prowadzi do zachwytéw du-
cha. Ta swoista duchowa wedréwka nie zaczyna sie znikad - u jej poczatkow
stoi taska samego Boga, pociagajacego ,,pokornych i mitosiernych, skruszonych
i poboznych” do poswiecenia si¢ tylko Jemu, ktéry powinien by¢ nie tylko ob-
jawiony i kosztowany, ale takze podziwiany’®. Nie jest to droga prosta — sktada
sie z etapdw, ktore, opisujac duchowy rozwdj czlowieka, tworza jednoczesnie
strukture bonawenturianskiej estetyki.

77  $w. Bonawentura, Droga duszy do Boga, (dalej: Itin.).
78  Por. Itin. P.
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U poczatku stoi Bég - stwdrca wszystkiego, ktory zaprasza czlowieka, by wy-
ruszyt na wedrowke ku Niemu. Odpowiedz na to zaproszenie umozliwia wiara.
Jestona, jak pisze M. Rusecki, aktem ludzkiego rozumu i wolnosci, wychodzacym
od racjonalnego poznania §ladow Bozej dzialalnosci, jednoczesnie to poznanie
przekraczajacym. Wiara potrzebuje zaufania, potrzebuje zgody czlowieka,
by pdjs¢ w nieznane, pozwalajac Bogu prowadzi¢. Mamy tu do czynienia z
rzeczywisto$cia teandryczng” — peten wolnosci krok czlowieka ku Bogu, jego
autonomiczna decyzja, aby wyruszy¢, spotyka si¢ ze wsparciem Bozej faski®.
Tak zostaje nawigzana relacja dwdch osob, tak rodzi si¢ dialog zarliwej modli-
twy, ktdra jest ,matka i poczatkiem przekraczania siebie”®'. Zanim zatem po-
dejmiemy seraficka duchowg droge, trzeba zastanowic¢ si¢ nad tym, jak w ogole
$w. Bonawentura rozumie wiar¢. Bedzie nam w tym bardzo pomocne dzieto

H.U. von Balthasara, szczegélnie jego ,Kontemplacja postaci”®.

2.1.1. Wiara

Wiek XIII to epoka, w ktdrej religia chrzescijaniska byla bardzo gleboko za-
korzeniona w kulturze Europy. Inspirowata ona twérczos¢ artystow®® réznych
dyscyplin, ale takze wplywala na codzienne zycie ludzi i poglebiata je. Cata
przygoda rozpoczyna sie od ,,Stowa” Jest to gtos majacy autorytet, domagajacy
sie postuszenstwa, ktérego celem nie jest odpowiedz na ,najwazniejsze pytania’,
ale nawiazanie relacji przymierza. Relacja ta pokazuje wprawdzie dystans, ale
jednocze$nie prowadzi do zjednoczenia®’. Tak rodzi si¢ wiara, ktora nie jest su-
biektywnym aktem, ale zwréceniem sie ku temu, co obiektywne — ku catej tresci
Objawienia Bozego, przynoszacego obietnice i wypelniajacego ja. Odnosi si¢
do calosciowej postawy, w ktorej cztowiek daje odpowiedz zwracajacemu sie do
niego Bogu. Chodzi tutaj o podjecie ryzyka zawierzenia siebie, nie zapominajac
jednoczesnie, ze fides querens intellectum. Nie jest to jednak poszukiwanie ,,po

79  Teandryczny - z gr. ,bozo-ludzki”. Przymiotnik utworzony w V w. przez Pseudo-Dionizego
Areopagite do okreslenia czyndw bozo-ludzkich Jezusa Chrystusa. Por. G. O’Collins, E.G. Far-
rugia, Leksykon pojec teologicznych i koscielnych, Krakow 2002, s. 344-345. Powyzej termin ten
zostal uzyty w szerszym znaczeniu, na opisanie relacji miedzy Bogiem i czlowiekiem, ktéra
dokonuje sie w jego zyciu, tzn. Bog staje si¢ istotnym elementem ludzkiej egzystencji.

80 M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, Krakow 2007, s. 403-411.

81 Itin. I, 1.

82 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, Krakow 2008.

83  Benedykt XVI, Audiencja generalna, 3 marca 2010 roku, w: Mistrzowie franciszkatnscy i do-
minikatiscy, Poznan 2012, s. 39-40.

84 H.U. von Balthasar, Epilog, Krakéw 2010, s. 21-22.
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omacku’, ani stan wymagajacy dalszego pouczania, poniewaz wierzacy, namasz-
czony przez Ducha Swietego, posiada wiedze, ktéra w nim trwa (por. 1] 2, 20-
27). Wiara wewnetrznie dazy od podmiotu wierzacego do Boga - do Jego $wia-
tlosci i oczywistosci, lezacej wylacznie w Nim®.

Wiara jest aktem intelektualnym, ktdry, jak zauwazono, nastrecza pewnych teore-
tycznych i praktycznych trudnosci. Znajdujg one jednak swe rozwigzanie wowczas,
gdy zostanie osiagnieta glebsza plaszczyzna mitosci. Laczy ona, opierajac si¢ na hi-
postatycznej jednosci Wcielonego Logosu, mito$¢ bytu przygodnego z mitoscig Ab-
solutu, ktéra zostaje ukazana jako substancjalna przez istnienie ,,Cztowieka Chrystu-
sa, ktorego mitujemy”. Jednoczesnie wyraznym sie staje, ze struktura czlowieka jest
takze milo$¢, co probowat ukazac juz $w. Augustyn w swym dziele ,,De Trinitate™.

Tak ujeta wiara, jako pelna wolnosci relacja Boga i czlowieka, wiaze si¢ $cisle
z utworzonym przez $w. Bonawenture terminem sursum-actio. Opisuje on rze-
czywisto$¢, w ktdrej dusza ludzka podnosi sie ku Bogu i uszlachetnia przez
swoje pragnienia. Czlowiek podejmuje wysilek praktykowania cnét i ciagle
przekracza siebie, aby swym zyciem zblizy¢ si¢ do umilowanego Boga. Drugim
elementem skltadowym jest dzialanie Boga. Sprawia On, ze umyst doswiadcza
zachwytu dzieki ekstatycznej mitosci, a oderwany od tego, co ziemskie, zostaje
wzniesiony do rzeczywisto$ci Bozej. Dzigki tym dwom elementom moze po-
$wiecac si¢ dzialaniu z Martg i z Maria uczestniczy¢ w bliskosci Pana (por. Lk
10, 38-42), docierajac przez kontemplacje i ekstaz¢ do laski w blogostawien-
stwie, zarezerwowanym dla czystych sercem i czynigcych pokéj*’. Zanim jednak
zostang osiagniete przez dusze niezmierzone szczyty, najpierw trzeba rozejrzeé
sie wokot siebie dostrzegajac to, co bliskie, male, pozornie bez znaczenia i usza-
nowag, jako miejsce Objawienia.

2.1.2. Dostrzec Boga w stworzeniu

,Zeby dojs¢ do rozwazanie pierwszej zasady, ktéra jest najbardziej duchowa [...],

»g88

trzeba rozpoczyna¢ od $ladu, ktory jest cielesny”®. Bonawenturze chodzi o caly

$wiat stworzony przez Boga (por. Rdz 1, 1-28), o wszelkie istnienie, ktére, jak mowi

$w. Tomasz z Akwinu, jest spotykane jako pierwsze przez poznajacy umyst®. Jest to

momentbardzo powazny, poniewaz nie chodzi tu tylko o jakas posta¢ przemijajacej

85 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 111-116.

86 Tamze, s. 165-166.

87  B. Matula, Sursumactio, w: Dizionario Bonaventuriano, red. E. Caroli, Padova 2008, s. 787-
788.

88 Itin. [, 2.

89 H.U. von Balthasar, Epilog, s. 34.
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rzeczy, ale o rzeczywistos¢, ktéra ma pozna¢ Boga, w wolnosci Mu odpowiedzie¢
i przyjac¢ z mitoscig®. Trzeba mie¢ jednak na uwadze, ze cztowiekowi nie wolno
»konstruowa¢” Boga przez absolutyzacje rzeczywistosci. Jego powinnoscia jest
spogladanie w kierunku, ,,ktéry wskazujg linie naszego skonczonego istnienia™" i
dostrzega¢ w materialnym $wiecie, podobnie jak w zwierciadle, odbicie obecnosci
i dziatania Stworcy, ktorego poznaje si¢ wlasnie ,,z wielkosci i pigkna stworzen [...]
przez podobienstwo” (por. Mdr 13, 5). W tym momencie czlowiek staje si¢ jakby
Hebrajczykiem, ktory wyrusza z Egiptu ku Ziemi Obiecanej. Jest na poczatku swej
duchowej przygody i dopiero si¢ uczy dostrzega¢ immanentne piekno rzeczywi-
sto$ci. Stanie si¢ to jednak dopiero wtedy, gdy transcendentny znak zostanie po-
prawnie zrozumiany i jako pigkny odniesiony do pigknego praobrazu®.

W rzeczach widzimy obrazy, §lady Boga, ktérego czlowiek pragnie dosiegnac.
Droga do tego celu wiedzie przez brame ludzkiego poznania, ale w nim si¢ nie wy-
czerpuje. Nie wystarczy zanurzy¢ si¢ w tym, co cielesne® — trzeba dokonac egzegezy
»~mowigcych obrazéw’, by nie nadaé rzeczywisto$ci innego znaczenia, ale wlasciwie
ja zrozumie¢. Chodzi o to, by obraz stal sie przezroczysty i pokazywat swego tworce.
Wiasciwym miejscem takiej egzegezy jest Jezus Chrystus — Bog i Czlowiek. Tylko
w Nim obraz moze opowiedziec¢ o prawdziwej istocie cztowieka i jego relacji ze zba-
wiajacym Bogiem®. To wlasnie sam Pan czyni mozliwg owa egzegeze, sprawiajac, ze
w bytach ,,przeswituje” prawda absolutna i krok po kroku prowadzac do poznania
siebie w milosci®. W taki tylko sposdb zmystowos¢ staje si¢ miejscem Objawienia -
gdy spotyka si¢ z rozumem przepelnionym wiarg”™ i mitoscia.

Znaki, czytelnie poswiadczajace Boze dzialanie, bedac wiarygodnym $wiad-
kiem glebi rzeczywistosci, zadaja wiary”. Patrzac bez jej $wiatla czlowiek niewat-
pliwie podaza ku bozkom, nie za$ ku Bogu, ktory wraz z czlowiekiem i $wiatem,
stanowi nierozdzielng calo$¢ i harmonijny porzadek, zagwarantowany przez Boga

90 Tenze, Chwata, Estetyka teologiczna, 3/2, Teologia, cz. 1, s.77.

91 Tenze, Epilog, s. 37-38.

92  Tenze, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, s. 296.

93  A. Gerken, Das Verhdltnis von Schopfungs- und Erlosungsordnung im Itinerarium mentis in
Deum des HI. Bonaventura, w: S. Bonaventura 1274-1974, t. IV Theologica, red. ].G. Bourge-
rol, Roma 1974, s. 286.

94 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 71-72.

95 J. Przytula, Logika Objawienia: Argument werytatywny w Swietle teologii Hansa Ursa von
Balthasara, Lublin 2011, s. 128-134.

96 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 145.

97 Tamze,s. 125.
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w Chrystusie. Przez takie syntetyzujace spojrzenie na $wiat tworzy $w. Bonawen-
tura teologie naturalna®, w ktdrej kazdy stworzony byt staje sie¢ wypowiedzia
wskazujacg na Boga®, jednoczes$nie ukazujac w sobie ,,sposdb istnienia, pigkno
i porzadek™ oraz wychwalajac ,,Boza potege, ktdra tworzy wszystko z niczego,
madros¢, ktéra wszystko doktadnie rozdziela, i dobro¢, ktéra wszystko hojnie
przyozdabia™'®'. Tak wlasnie zaczyna przedstawiac si¢ pigkno - zjednoczenie Bo-
zego $wiatla z widzialng formg $wiata, ktora staje si¢ przejawem glebokiej tajem-
nicy. Tylko wlasciwie odczytujac forme, bedzie mozna dotrze¢ do jej najglebszej
tresci'®, a caly wszech$wiat stanie si¢ swoistg drabing. Czlowiek wstepuje po niej,
rozwazajac rozne rodzaje stworzen, ktérych idee, w przekonaniu Doktora Sera-
fickiego, istnialy in arte aeterna. W tym wlasnie momencie, kontemplujac Boga
przez byty, bedace Jego sladami, kontemplatyk znajduje sie¢ na pierwszym stopniu
wspomnianej drabiny'®.

Wraz ze $w. Bonawenturg, snujac refleksje na temat bytéw, stangliSmy na
progu Bozego umystu, w ktérym znajduja si¢ idee wszystkiego. Nazywa on te
rzeczywisto$¢ ,wiecznag sztuka” — ars aeterna. Zawiera ona w sobie wszelkie for-
my, podtrzymuje $wiat w istnieniu i wszystkim kieruje, umozliwiajac wzajemne
odniesienia do siebie wszystkiego, co jest. Te wzorcowe idee Boga s takze wlane
w umyst czlowieka, stanowiac podstawe do osadzenia doswiadczenia zmyslo-
wego i poznawania wielkosci i piekna stworzen, ktére przywolujg Stworce'*. W
takim ujgciu odnajdujemy pewne powiazania ze starozytna teorig egzemplary-
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zmu'%, niezwykle popularng takze w sredniowieczu.

Majac swiadomos¢ tak pojmowanej rzeczywistosci, wstepujemy na drugi sto-
pien drabiny, ktéry konfrontuje czlowieka ze §wiatem-makrokosmosem. Doktor
seraficki mowi, ze ,,najwyzsza sita, madros¢ i dobro Stworcy jasnieje w rzeczach
stworzonych”, w ktérych czlowiek powinien rozpoznawac Jego $lady i tak, przez

98 A. Gerken, Das Verhdltnis von Schopfungs- und Erlosungsordnung im Itinerarium mentis in
Deum des HI. Bonaventura, s. 304.

99 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 391.

100 Itin. I, 11.

101 Itin. I, 14.

102 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 129.

103 Por. Itin. L.

104 E. Cuttini, Ars, w: Dizionario Bonaventuriano, red. E. Caroli,Padova 2008, s. 201-208.

105 Platonska teoria filozoficzna, uznajaca wieczne idee za wzory rzeczywistoéci, powigzana przez
$w. Augustyna z koncepcja Objawienia, péZniej znacznie zmodyfikowana przez $§w. Tomasza
z Akwinu. Por. Z. Zdybicka, Egzemplaryzm, w: Encyklopedia Katolicka, t. IV, red. E Grygle-
wicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski, Lublin 1985, 734.
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stworzone rzeczy, powracac do Tego, zktorego madrosci, sity i dobra one pochodza.
W dotychczasowej analizie dostrzeglismy rozwdj zwigzkéw miedzy stworzeniem
a Stworcg z jednej strony oraz miedzy stworzonymi rzeczami a czlowiekiem -
zdrugiej. Teraz ukazany zwigzek zostanie poddany glebszej analizie, probujacej od-
powiedziec na pytanie, wjaki sposob jest mozliwe, ze cztowiek dostrzega wrzeczach
site,madros¢idobroStworcy.Jesttopytaniejednoczesnieontologicznejakiteoriopo-
znawcze,wchodzaceglebiejwstrukturyzwigzkéwmiedzypozaludzkimstworzeniem
a ludzkim duchem. Podaza tu §w. Bonawentura za nauka $w. Augustyna o ilu-
minacji, podkreslajac koniecznos¢ udzialu niezmiennej, odwiecznej Madrosci
w procesie orzekania czlowieka o jego zwigzkach ze swiatem. To wtasnie w nie-
zmiennym $wietle Boga czlowiek poznaje wszelkie rzeczy oraz swoja do nich re-
lacje. Wida¢ tu wyraznie, ze Bog nie jest tylko celem drogi — On jest na samym jej
poczatku, towarzyszy i sam po niej prowadzi. Ostatecznie odnalezienie Boga nie
jest mozliwe bez przewodnictwa Bozego swiatla, to znaczy samego Boga'®™.
Swiatlo$¢, bedaca ,,jezykiem tonu Boga” pokazuje i wyjasnia obrazy'"” wszyst-
kich rzeczy, ktére ,wchodzg” do ludzkiej duszy-mikrokosmosu przez ,brame
pieciu zmystéw” i dzigki reakcji zmyslowej wladzy poznawczej daja poznaw-
cze ujecie calej rzeczywistosci, ktéremu towarzyszy poznawcza rado$¢. Po-
wodowana jest ona przez przyjemno$¢, jaka zmyst znajduje w uchwyconym
obrazie z racji jego potrojnej proporcjonalnosci: ,w podobienstwie, ktore
pelni funkcje ksztaltu, czyli formy i dlatego nazywa si¢ picknem [...], w mocy
- 1 dlatego nazywa si¢ fagodnoscia [...], w skutecznosci i wyrazie [...]”"%. Ko-
lejnym krokiem jest rozréznienie, poszukujace przyczyny doznawanej przya
jemno$ci i zauwazenie, Ze jest nig proporcja réwnosci. Jest ,ona ta sama
wrzeczachwielkichimalych,niewzrasta[...],nieznikarazemztym,coprzemija,inie
podlegazmianom™'*”. Przyczynatastanowirzeczywisto§¢ duchowa. W tymmomen-
cienalezyzwrdci¢uwagenaobraz, ktoryprzezto,zejest,,podobienstwemodci$nietym
w organie cielesnym [...] prowadzi do swojej zasady, czyli do poznawczego przed-

110

miotu”'"’ — ostatecznie samego Boga.

Podsumowujac ten nieco skomplikowany szkic procesu poznawczego warto
podkredli¢.zecziowiek,jakoistotaduchowo-zmystowa,stajesieadresatemkierowa-

106 A. Gerken, Das Verhiltnis von Schopfungs- und Erlosungsordnung im Itinerarium mentis in
Deum des HI. Bonaventura, s. 291-292.

107 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 73.

108 Itin. II, 5.

109 Itin. II, 6.

110 Itin. II, 7.
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nychdoniegozmystowychkomunikatéw,cobudzijednoczesniejegoduchowa$wia-
domos¢. Tak powstaje swoisty jezyk umozliwiajacy dialog, pozwalajacy ukazywaé
i dawac siebie. To porozumiewanie si¢ moze mie¢ miejsce w totalnej ciszy —
stowa staja si¢ niepotrzebne. W ten sposéb moze zosta¢ zainicjowany takze
dialog z Bogiem. Zaklada on, z natury rzeczy, absolutng wolnos¢; nie mozna
narzuca¢ nikomu tego co i jak ma powiedzie¢'"'. Powstaje tutaj jednak pewna
komplikacja - cztowiek nie jest rownorzednym partnerem Boga. Potrzebuje po-
$rednika, kogo$, kto doskonale ,,zna dwa $wiaty”. Pomocg staje si¢ nam Jezus
Chrystus, bedacy kwintesencja szeroko rozumianego objawienia. Nazywa On
siebie ,,Synem Czlowieczym’, czyli prostym, czystym czlowiekiem, a jednocze-
$nie ,jest obrazem Boga niewidzialnego” (por. Kol 1, 15) i ,odblaskiem chwaty”
(por. Hbr 1, 3). W tym momencie otwiera si¢ bonawenturianska refleksja doty-
czaca glebszego wymiaru w Bogu samym - mianowicie wymiaru trynitarnego.
W pelnym wiary rozwazaniu ukazuje si¢, na podstawie relacji czlowiek-$wiat,
wyrazna wskazdéwka dotyczaca zwiazku Ojciec-Syn w Bogu''2. To wlasnie cale
ziemskie zycie Wcielonego Stowa, ktdre jest ,,czystym wyrazem Ojca” sprawia,
ze Bog staje si¢ dla nas bardziej zrozumialy'’. On sam odciska w nas swoje
podobienstwo i dzieki fasce ,taczy si¢ z indywidualng naturg ludzka jak obraz z
organem wzroku, aby$my przez to zjednoczenie powrdcili do Ojca™'*.

Tak wlasnie spelnia si¢ ujawnienie Boga w ukryciu, bo przeciez niewy-
tlumaczalnym paradoksem jest fakt, ze ,Stowo stalo si¢ Cialem” W tym
ciele moze si¢ objawi¢, ale jeszcze bardziej moze si¢ skry¢'®. To jest wia-
$nie wyraz Jego wolnosci, ze swoje wewnetrzne zycie wypowiada jezy-
kiem stworzenia, uobecniajac si¢ w efemerycznej, skonczonej postaci zy-
cia. Z perspektywy $wiata jest to niemozliwe, ale przeciez, jak mdéwi List
do Hebrajczykéw, ,wielokrotnie i na rézne sposoby przemawial niegdys

7 »

Bog” (por. Hbr 1, 1) To On sam zdecydowal si¢ pogodzi¢ w sobie sacrum

i profanum, stajac si¢ w przedziwny sposéb czescig cztowieka. Przez podobien-

stwo jednoczy si¢ z nim i wypelnia go''®. Dzieki tej przedziwnej bliskosci wobec

stworzenia, dzieki pogodzeniu pozornie niepogadzalnego, Bég moze by¢ po-

111 H.U. von Balthasar, Epilog, s. 54-59.

112 A. Gerken, Das Verhiltnis von Schopfungs- und Erlosungsordnung im Itinerarium mentis in
Deum des HI. Bonaventura, s. 292-293.
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znawany, moze by¢ Emmanuelem — Bogiem z nami. Ta prawda wydaje si¢ by¢
nicig przeszywajaca cale Itinerarium mentis in Deum.

Po przesledzeniu bonawenturianskiej analizy wyraznie mozna dostrzec, ze
»fundamentalna i prawdziwa rados$¢ przebywa w samym Bogu i ze wszelkie ra-
dosci prowadzg nas do niej, jako do tej, ktérej powinno si¢ szukac™". Jest On
racja wszystkich rzeczy i ich regulg oraz nadaje wszelkie prawa, ktdre istnieja we
wspomnianej juz wiecznej sztuce. Jest ona wzorcem wszelkiego piekna, a dzieki
swoistemu w niej uczestnictwu umyst ludzki moze wydawac jakiekolwiek sady''®.

Sw. Bonawentura pokazuje nam piekno, ktére genetycznie zawarte jest w
kazdej rzeczy stworzonej. Ich samospelnianie si¢ jest dla nas immanentnym
znakiem zamieszkiwania w nich ich autora'”®. To pigkno, opierajac si¢ na pro-
porcji, cieszy i sprawia przyjemnos¢. Doktor Seraficki snuje swa analize, poda-
zajac za $w. Augustynem i niespodziewanie zwraca uwage, cytujac Boecjusza, na
element rozstrzygajacy o proporcji: ,liczba jest podstawowym wzorem w umy-
sle Stworcy”'*. Widzi liczbe, jako slad prowadzacy do Bozej Madrosci, jako rze-
czywisto$¢ Jemu najblizsza. To liczba sprawia, ,,ze odkrywamy Boga we wszyst-
kich rzeczach cielesnych i podpadajacych pod zmysty”'?'. Oczywiste jest zatem,
ze okreslenia takie jak liczebne rozréznienie, czy proporcja réznic nie dotycza
liczb jako takich, lecz ich odniesienia do jednosci - sg pigkne dzigki redukeji
do ,jednosci Bozej Madrosci i Idei” Miara nie polega zatem na liczbie, ale na
tym, ze stworzenie moze sta¢ si¢ adekwatng ekspresja samego Boga i moca swej
wewnetrznej struktury siebie przekraczac'*.

Liczba staje si¢ wprowadzeniem do podsumowania dwoéch pierwszych
stopni drabiny, na ktorych bezspornym jest wniosek, ze ,wszystkie stworzenia
prowadza dusze kontemplujacego cztowieka do wiecznego i madrego Boga™'*.
Przez swoje ugruntowanie w Stowie i tajemnice samootwarcia staja si¢ obja-
wieniem'*. Sg one dla nas ,,$ladami, obrazami i przedstawieniami”, danymi po

£125

to, by czlowiek maogt wspotoglgdac'® Boga. Takim stwierdzeniem znéw wpisuje
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sie $w. Bonawentura w tradycje augustynska, asymilujac pojecie kontuicji. Jest
ona réwnoczesnym ujeciem, spojrzeniem, ktére oznacza bycie razem nieskon-
czonego i skonczonego. Czlowiek po prostu widzi siebie i Tego, dzieki ktéremu
widzi. Nie oznacza to jednak braku aktywnos$ci poznawczej; kontuicja odsyla
nas do prawdy absolutnej, ktéra to wlasnie mobilizuje dziatanie umystu. Caly
ten proces przedstawia nam droge prowadzacy ,od Boga do Boga’'*

ra wej$¢ mozna tylko dzigki Jezusowi Chrystusowi. On calg ludzkos¢ ,wezwal

, na kté-

z ciemnosci do przedziwnego swojego $wiatla” (por. 1P 2, 9). Fakt ten jest bar-
dzo istotny, gdyz to wlasnie przebywanie w $wietle, wyrazanie siebie i samo-
wyjasnienie przed osobg poznajaca sprawia, ze stworzenia upodabniaja si¢ do

£127

Stwdrcy, przez co On sam moze si¢ w nich wyraza¢'”, nieustannie dajac $wiatla,

»ktore plong na zewnatrz i rzucaja swe promienie na zwierciadfo naszego du-

cha”!?8

, w ktorym odbijaja si¢ Boze doskonatosci'®.

Wspomniane ,wyrazenie si¢ Boga” jest to po prostu Jego objawienie sig.
Warto przypatrzec si¢ nieco uwazniej temu pojeciu, gdyz stanowi ono istotny
element bonawenturianskiej estetyki.

2.1.3. Objawienie

Podazajac za mysla Doktora Serafickiego dostrzegamy, ze pickno zaczyna
by¢ rozumiane jako objawienie. By je wyjasni¢, nie wystarczy poprzesta¢ na
harmonii oraz jawiacej si¢ glebi stworzen. Jest tu zawarty jakis element bez-
interesownego daru z siebie. Sam Bodg nie jest w Zaden sposob zobowigzany
do rozprzestrzeniania si¢ w swoim stworzeniu, by kogokolwiek usatysfakcjo-
nowac'. Takze stworzenie, otwierajace si¢ wobec siebie nawzajem, nie dazy
pierwszorzednie do zaspokajania jakichkolwiek swoich potrzeb. W kazdym za-
tem ,podarowaniu piekna obecny jest element darmowosci, wolnosci i bezin-
teresownosci’’!. Szczegdlnie staje sie to wyrazne, gdy uzmystowimy sobie, ze
to, co naprawde poruszajace w pigknie, tkwi w jego obiektywnym objawieniu w
takim stopniu, w jakim zostanie dostrzezone przez podmiot'*.

W tak rozumianej rzeczywistosci zaczynamy widzie¢ nie jedno, ale licz-

126 O. Todisco, Contuitio, w: Dizionario Bonaventuriano, red. E. Caroli, Padova 2008, s. 272-
279.
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128 Itin. II, 13.
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132 Tamze, s. 339.
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ne objawienia, ktére dokonywaly si¢ w historii zbawienia, liczne wydarze-
nia, w ktorych Bog zwraca si¢ do poszczegdlnego odbiorcy. Rysuje sie tu zu-
pelnie nowa koncepcja, bardzo subiektywna i zindywidualizowana. Bedac
darem, objawienie musi by¢ nie tylko dane, ale takze przyjete. Bez przyjecia
nie mozna méwic ani o darze, ani o objawieniu; odrzucone traca swdj sens'*.
Nalezy jednak pamigtaé, ze tre$¢ objawienia, jak wcze$niej wspomniano,
jest rzeczywistoscig obiektywna. Odpowiedzig na rozwigzanie tej pozor-
nej sprzecznosci wydaje si¢ by¢ ,wolna relacja” Bog, ktory przede wszystkim
ibezwatpienia,,JEST”, bedzie mégt ,opowiedzie¢ o sobie” wtedy, gdy cztowiek be-
dziechcialGo ,,postucha¢”. Brakcheci,,stuchania” nieoznaczajednak,ze Bog . nie-
JEST”.Procztejoryginalnejkoncepcjiznajdujemywmyslisw. Bonawenturyistotny
w chrzescijanstwie moment jednorazowosci i trwania, gdy méwi o Chrystu-
sie Wcielonym, o Pi$mie, doktrynie i wierze. Obydwa rodzaje wypowiedzi nie
tworzg jednak systematycznej calosci. Nadto bonawenturianskiego pojecia ob-
jawienia nie da sie takze poréwnac¢ bezposrednio z analogicznymi pojeciami
wspolczesnej teologii'**.

Rzeczy stworzone, gdy je zrozumiemy, ukazujg nam niewidzialne przymioty
Boga. Jest to mozliwe dzigki Chrystusowi, ktéry oswieca ludzkiego ducha. Ilu-
minacja jest teoria spotykang w mysli sredniowiecznej, jednak w dziele $w. Bo-
nawentury tematycznie stanowi ona miejsce centralne. Pelna o$wiecenia dusza
jest zamieszkala przez madros¢ Boga i nie pozostaje jej nic innego, jak powrdcic¢
do tego Swiatta, ktére dla nieznajgcego Go jest ciemnos$cig. Odnajdujemy tutaj
analogie do obrazu goéry poznania, gdzie przebywa w ciemnym obtoku Pan'®,
ktérego czlowiek sam z siebie nie jest w stanie pozna¢. Tylko Syn umozliwia
dostrzezenie Ojca w zwierciadle duszy - dzigki Chrystusowi mozemy ujrzec¢

136

Boga w sobie'*. W ten wlasnie sposéb od rzeczy zewnetrznych przechodzimy

do wnetrza. Od tego momentu wspinaczce po drabinie bedzie towarzyszyl nam
obraz serafina — pierwsze dwa stopnie, to pierwsze dwa skrzydia opadajace na
jego stopy, symbolicznie zastaniajace to, co ziemskie, a otwierajace cztowiekowi
wejscie w siebie, ,tzn. w naszego ducha (mens), w ktorym jasnieje obraz Bo-

2y, niczym kandelabr w Swigtyni — obraz Tréjcy przenajswietszej.

133 J. Ratzinger, Swigtego Bonawentury teologia historii, s. 91-92.
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2.2. PozNANIE BOGA W SOBIE

Poznajac $wiat rzeczy materialnych, odkrywajac w nich Boga, cztowiek dostrze-
ga, Ze on sam stanowi wazny element calego wszech$wiata, a nawet, wedtug §w. Bo-
nawentury, jest jego kwintesencja i centrum'*. To w czlowieku wtasnie dokonuje
sie akt zachwytu nad bliskoscig Boga i Jego immanencjg w $wiecie. To wlasnie w
tym centrum, gdzie jednoczy si¢ duch i materia, ,,lepiej reprezentowany jest boski
praobraz $wiata”. Cialo takze uzdalnia bardziej do przyjecia Bozego milosierdzia
oraz mocniej ujawnia pokorne znizenie sie Boga, ktory przyjal to $miertelne czlo-
wieczenstwo. Tak rysuje sie antropologia Doktora Serafickiego. Cztowiek jest dla
niego ,,okiem $wiata otwartym na Boga’, jest on tak bardzo capax Dei, ze nikt, poza
Bogiem, nie jest w stanie go zaspokoi¢'*®. B6g wybral go na naczynie absolutnej
petni bytu, w ktérym moze On objawi¢ §wiatu swoja wewnetrzng pelnie'*.

2.2.1. Wtadze duszy ludzkiej

Czlowiek, wchodzac do swego wnetrza, dostrzega, ze jego duch ,,najgorecej
kocha samego siebie”. Trzeba jednak pamieta¢, ze nie ma mitosci bez poznania, a
poznania - bez pamieci. Juz na samym poczatku dostrzegamy wyraznie, w czym
$w. Bonawentura nawigzuje wyraznie do koncepcji rozwijanej przez §w. Augu-

styna w De Trinitate'*!

, ze dusza posiada potrojng wladze: pamig¢, inteligencje
i wole. Dzieki spojrzeniu na te wladze i zachodzace migdzy nimi relacje, bedzie
mozna zrozumieé, co oznacza widzie¢ ,,za pomoca zwierciadla w zagadce™**.
Trzeba zatem teraz przyjrzec sie calej strukturze poznawczej czlowieka, ktéra
pozwala mu ujrze¢ Boga w swoim wlasnym wnetrzu.
2.2.1.1. Pamiec

Pamig¢ nie dotyczy tylko tego, co juz mineto, nie odnosi sie tylko do rzeczy ,,obec-
nych, cielesnych i doczesnych, ale takze przysztych, prostych i wiecznych”*. Ona ma
zakres bardzo szeroki, dotyczy calej rzeczywistosci. Wszystko, co minelo, co jest juz
przeszloscig, cztowiek sobie przypomina; rzeczywistos¢, ktora sie wlasnie wydarza,
calg terazniejszo$¢ — przyjmuje; to zas, co nastapi, co nalezy jeszcze do przyszlosci
- przewiduje. Laczy ona w swoista calo$¢ wszystkie te elementy, przez co ,,staje si¢
obrazem wiecznosci, ktorej niepodzielne ,,teraz” rozciaga si¢ na ,,zawsze™”'*.

138 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1, s. 309.
139 Tamze, s. 305-310.

140 Tenze, Chwala, Estetyka Teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 146.

141 S. Kowalczyk, Czlowiek i B6g w nauce swigtego Augustyna, Warszawa 1987, s. 22.
142 Itin. III, 1.

143 Itin. III, 2.

144 Itin. III, 2.
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Précz tego, co doswiadczalne, co wchodzi do pamieci z zewnatrz, odkrywamy
w niej takze pewne aksjomaty, pewne wrodzone zasady, ktérym rozum nie jest w
staniesi¢ przeciwstawi¢zewzgledunaich ,wewnetrzngoczywistos¢”, jakchocbyto,
ze ,calod¢jestwickszaodczesci”. Sqtorzeczyproste, , ktéoreniemogawchodzi¢przez
brame zmysléw”. Dusza odczytuje te niezmienne prawdy w stalym swietle, ktore
w sobie posiada'®.

2.2.1.2. Inteligencja

Proste zasady i aksjomaty wiedzy s3 §wiadectwem posiadania stalego swiatla,
w ktérym odczytuje si¢ niezmienne prawdy. Pozostajac w tym nadprzyrodzo-
nym oswieceniu rozum pojmuje nazwy, zdania i rozumowania. To jest dzialanie
inteligencji. Rozumie ona rzeczy zgodnie z ich definicjami, ktére konstruuje za
pomoca ogdlniejszych poje¢, az w koncu dochodzi do zrozumienia bytu samego
w sobie poprzez wlasciwosci jednosci, prawdy i dobra (gdyz ostatecznie wspo-
mniany byt jest niepoznawalny). Tym wyjatkowym bytem jest sam Bog - abso-
lutnie pelny i doskonaty. Wszystko inne za$, co nie jest Bogiem, zawiera w sobie
jaki$ brak. Podkresla to §w. Bonawentura, cytujac Awerroesa: ,,co negatywne i
czego nie ma, mozemy pozna¢ wylacznie przez to, co istnieje”. Przytoczona mysl
pokazuje wyraznie, ze umyst ludzki ,,nie jest w stanie adekwatnie poznac jakiej-
kolwiek rzeczy stworzonej bez wsparcia ze strony bytu najwyzszego’, w ktérym
znajduja si¢ racje wszystkiego w najdoskonalszej formie'*.

Takiego wsparcia potrzeba takze w ujmowaniu przez umyst zdan. W swo-
jej zmiennosci nie jest on w stanie posiada¢ bezblednej znajomosci sensu,
nie jest w stanie posiada¢ pewnej, nieskazonej bledem prawdy. Tutaj znow
ja$niejagce Niezmiennie Swiatlo Boze umozliwia kroczenie drogami po-
znania. To wlasnie w Stowie, ,ktére bylo na poczatku u Boga” (por. J1, 1-9),
prawda ,jasnieje w sposob absolutnie niezmienny”. Dzigki tak widzianej rze-
czywisto$ci mozna podja¢ si¢ wnioskowania, czyli dostrzegania konieczno-
$ci wynikania wniosku z przestanek, ktora to koniecznos$¢ ,plynie wilasnie
z archetypicznych idei zawartych w odwiecznej mysli Bozej”'*.

W przytoczonym wywodzie wida¢ wyraznie, ze umysl czlowieka moze po-
znawac i wnioskowa¢ w sposob pewny, gdy jest zjednoczony z wieczng prawda.
To od Boga zapala si¢ prawda i do Niego tez ostatecznie prowadzi'*.

145 Por. Itin. III, 2.
146 Itin. II1, 3.
147 TItin. II1, 3.
148 Por. Itin. III, 3.
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2.2.1.3.Wola

Ostatnig z wladz duszy, opisywanych przez §w. Bonawenture, jest wola. Jej
dziatanie rozpoczyna si¢ od namystu, od zastanowienia si¢ nad tym, co jest
lepsze. By to jednak stwierdzi¢, potrzebne jest jakies kryterium - jest nim sto-
pien podobienstwa do tego, co najlepsze. Fakt, ze taki proces zachodzi w duszy
ludzkiej, pociaga za sobg konieczno$¢ istnienia pojecia ,,dobra najwyzszego”
w jego umysle.

Kolejnym krokiem jest sgd. By byt on pewny, potrzebne jest jakie§ prawo,
ktére nie wymaga osadzenia. Skoro dusza (mens) sadzi sama z siebie oznacza
to, ze jej wyroki wydawane s3 na podstawie wypisanego w niej prawa, ktore stoi
ponad sama dusza. ,,Nic za$ nie przerasta ludzkiej duszy poza Bogiem, ktory ja
stworzyl”. Wyraznie zatem widac, ze jesli wladza wolitywna ,w poszukiwaniu
rozwigzan idzie az do konca”, to oceniajac rzeczywisto$¢ dotyka praw Bozych'®.

Ostatnim elementem dzialania woli jest pragnienie. Ono najbardziej porusza
cztowieka i kieruje go ku dobru - prawdziwemu lub pozornemu, najwyzszemu
lub temu, ktére do dobra najwyzszego prowadzi, ale zawsze tylko i wylacznie ku
dobru. Ono daje czlowiekowi szczgscie, ktore to zndéw Doktor Seraficki utoz-
samia z miloscig — ,,pragnieniem bycia maksymalnie kochanym™"°. To wlasnie
piekno miltosci Boga, ktore wiaze si¢ z Jego chwalg, rozlewa sie w historii i una-
ocznia przez porywajaca i zachwycajaca wspanialos¢ stworzen. Pigkno to jest
niedostrzegalne, ale gdy jest elementem relacji Bég-czlowiek, wowczas staje sie
widzialnym atrybutem Objawienia, co jest szczeg6lnie wyrazne w osobie Jezusa
Chrystusa, ,w ktérym to, co niewidzialne, staje si¢ widzialne™'*".

Powyzsza analiza pokazuje, ze jesli wladze duszy funkcjonuja poprawnie,
jest ona bardzo bliska Bogu. Wéwczas ,,pamie¢ prowadzi do wiecznosci, inteli-
gencja do prawdy, a wladza wolitywna do najwyzszego dobra”'>.

2.2.2. Obraz Trojcy Swietej w duszy

Wladze duszy, dzialajac, pozostaja ze soba w $cistym zwigzku. Calg aktyw-
no$¢ rozpoczyna pamigé, ktora rodzi inteligencje. Dzieje sie tak, poniewaz w
procesie pojmowania to, co zostalo zapamigtane ,,pojawia si¢ w kregu $wiatfa
umystu” i staje si¢ stowem, po czym razem (pamig¢ i inteligencja) tchng mitos¢,
ktdra je zespala. W ten sposob powstaje wola, co w efekcie daje trzy elementy

149 Itin. II1, 4.
150 Itin. II1, 4.
151 J. Przytula, Logika Objawienia: Argument werytatywny..., s. 220-221.
152 Itin. II1, 4.
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jednej catosci, ktore, jak twierdzi §w. Bonawentura, s3 ,wspolistotne, réwne i
wspolwieczne oraz wzajemnie sie przenikajg”'>.

Gdy dusza ludzka rozwaza swe potrdjne wladze, rozpoznaje w sobie Bozy obraz,
ktory Doktor Seraficki nazywa matg tréjcg. Jest to rzeczywisto$¢ bardzo dynamicz-
na — obraz ten stale sie zaciera i na nowo odnawia, dzieki fasce, cnotom, darom Du-
cha Swietego i iluminacji. Wspomniany dynamizm otwiera przed dusza nieograni-
czone perspektywy rozwoju, ktéry po $mierci bedzie kontynuowany w wiecznosci,
gdyz Bog jest niedoscigtym wzorem i upodabnianiu si¢ do Niego nigdy nie bedzie
konca. Nadto obecnos¢ Bozego obrazu sprawia, ze cztowiek w sposob naturalny
»Ciazy ku Bogu, ktdry, jako dynamiczny prawzor, przyciaga do siebie swoje obrazy”.
Przyczyna tego jest fakt, ze ludzie ,,ze swej ontycznej struktury” potrzebuja Boga,

a nie tylko sa na Niego otwarci'**

. Bardzo fatwo mozna to zrozumie¢, gdy sobie
uswiadomimy po raz kolejny, ze $wiat i duch ludzki maja funkcje samoobjawienia
sie Boga, ktorego myslenie pozostaje w doskonalym obiegu z mysleniem $wiata i je
warunkuje. Znaczy to tyle, ze $wiat i Zyjacego w nim cztowieka mozna zrozumie¢
ostatecznie tylko w perspektywie istoty i istnienia objawienia si¢ Boga w Jezusie.
H.U. von Balthasar, analizujagc Hexameron'”, dochodzi do wniosku, ze podstawa,
ktéra umozliwia wszystko to, o czym powiedziano, jest Tréjca Swieta — ona jest ko-
rzeniem, jest fundamentem kazdej samoekspresji Boga'**.

Pomocg w tych rozwazaniach sg réznego rodzaju nauki, ktére rzadza sie
swoimi wlasnymi regutami, ,jak gdyby $wiatlami i promieniami prawa wiecz-
nego’. Zdaja si¢ one prowadzi¢ ludzki umyst za reke, ,,od wpatrywania si¢ w
siebie do kontemplacji owego wiecznego $wiatta”. Bedac napromieniowanym
tym $wiattem, staje madry cztowiek w zachwycie i ,,radosnym podziwie” przed
wspanialym Bogiem'”’, ktdéry go stworzyl i ,,ukochal odwieczna mitoscia’, przez
co wszczepil wen powolanie, by sam kochal, bo ,,mitos¢ jest warunkiem istnie-
nia”. Wszystko to dzieje sie w obecno$ci Ducha Swietego, ktéry jest spoiwem
miedzy czlowiekiem a Bogiem. Dzigki temu, ze cztowiek zostal stworzony z

milo$ci przez Stowo, ma w sobie obraz Tréjcy Swietej'.

153 Itin. II1, 5.

154 Por. Itin. I, 2 wraz z przypisami.

155 Por. $w. Bonawentura, Konferencje o szesciu dniach stworzenia albo oswiecenia Kosciota: Wy-
danie synoptyczne tekstu oryginalnego redakcji A oraz B z przektadem polskim, Krakéw 2008,
I, 121 16; 11, 32; 111, 7-8; IX, 21 23; XI, 11 i 13-20; XII, 3.

156 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1, s. 279-288.

157 Itin. II1, 7.

158 B. Forte, Tréjca Swigta jako historia: Esej o Bogu chrzescijan, Krakow 2005, s. 241-245.
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2.2.3. Jezus Chrystus a dostrzeganie Boga w duszy

Napodstawiepowyzszychrozwazanniepodwazalngjestogromnabliskos¢ Boga
iumystuludzkiego,jednaknielicznitylkorozwazaja Gowsobie. Przyczynategojest
catkowite pograzenie si¢ czlowieka wzmystowosci, couniemozliwia duszy wejscie
o wilasnych sifach ,na powr6t do siebie, jako do podobienstwa Bozego™. Nie
wystarczy tu ogromna wiedza, nie pomoze $wiatlo natury. Potrzebna jest po-
moc Jezusa Chrystusa, ktory przez swoje wcielenie podzwignat upadty ludzkos¢,
jak méwi Bonawentura: stal si¢ ,,drabing naprawiajacg starg, ztamang w Adamie
drabing” To On jest bramga, przez ktéra wchodzi si¢ na dobre pastwiska (por. ] 10,
9). Jezeli wiec dusza chce powrdci¢ do raju przebywania z Bogiem, ,,musi wej$¢
przez wiarg, nadzieje i mitos¢ Jezusa Chrystusa, Posrednika Boga i ludzi”'*. Dlate-
go wlasnie chrzescijanin powinien mie¢ nieustannie przed swymi oczyma umie-
rajacego na krzyzu Pana i ,wchodzi¢ przez rane boku do Jego Serca”'¢'.

Widzimy, ze zostaje tu zestawiony porzadek stworzenia i porzadek zbawie-
nia, lub bardziej bonawenturiansko - porzadek stworzenia i porzadek wciele-
nia. Czlowiek, zraniony grzechem, jest Slepy i nagi i nie rozpoznaje juz pla-
nu Boga w stworzeniu. Musi on otrzyma¢ zbawienie od Chrystusa. On na
nowo czyni wszystko mozliwym do zobaczenia i prowadzi ludzi pierwotng
droga, na ktérej moga rozpozna¢ w widzialnym stworzeniu niewidzialnego
Stwdrce oraz Jego plan zbawienia i zblizy¢ si¢ do Boga przez mitos¢ i uwiel-
bienie'®®. W ten sposdb, czlowiek stworzony z mitosci, przez milo$¢ znajdu-
je sie w perspektywie Stworcy i poznajac siebie, coraz bardziej Go rozumie
i wchodzi z Nim w relacje. Jest to mozliwe, poniewaz ,,Bog jest sam w sobie
communio et communicatio. Ludzka osobowo$¢ zaczyna si¢ realizowaé w siatce
relacji Oséb Trojcy, co w zaden sposéb tej osobowosci nie ogranicza. Jest wrecz
przeciwnie — tworzy si¢ przestrzen wzajemnego obdarowania. Czlowiek nie jest
przytloczony przez Boga, ale staje si¢ uksztaltowanym przez Stowo i napelnio-
nym Duchem Swietym odblaskiem chwaly Ojca. Teraz dopiero moze razem z
Bogiem uczestniczy¢ w ,grze zycia” — we wzajemnych powigzaniach i zycio-
wej wymianie, do ktérej cale stworzenie, wolne od znieksztalcenia grzechem,

zgodnie z zamystem Boga od swego poczatku bylo zaproszone'®’. Bonawentura

159 Itin. IV, 1.

160 Itin. IV, 2.

161 H.U. von Balthasar, Chwata, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1,s. 273-274.

162 A. Gerken, Das Verhiltnis von Schopfungs- und Erlosungsordnung im Itinerarium mentis in
Deum des HI. Bonaventura, s. 296.

163 G. Greshake, Wierz¢ w Boga Tréjjedynego: Klucz do zrozumienia Tréjcy Swigtej, Krakéw
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nawiazuje tutaj do calej tradycji Augustyna, Dionizego, Bernarda i Wiktorynow,
postrzegajacych chwale Boga jako pieckno Jego madrosci, ktérg jest Ukrzyzowa-
ny. Ekstaza jest rozumiana jako nietrwate przejscie z Ukrzyzowanym do Ojca'®.
W tym ekstatycznym wychyleniu, w ktérym wszystko, co zewnetrzne, jest tylko
obrazem prawdziwego piekna, zdajg sie realizowac stowa $w. Ireneusza: ,,Chwa-
I3 Boga zyjacy cztowiek™.

W perspektywie powyzszych rozwazan zdaje si¢ potwierdzac teza J. Przytuly,
ze poprzez wcielenie prawda Tréjcy nabywa implikacji antropologicznych. To
wlasnie Logos wcielony opowiedziat Boga cztowiekowi, za§ Duch Swiety umoz-
liwit przyjecie i zrozumienie odwiecznej, objawionej prawdy'®. Sam jednak
cztowiek nigdy, w zaden sposdb nie jest w stanie dosiegna¢ zyjacego Boga. Jak
juz powiedziano, jest to mozliwe tylko przez Jego Wcielonego Syna, ktory uka-
zuje niepojeta Boza chwale, czyli objawia Jego wiasciwe piekno, do ktérego nie
dojdzie si¢ na drodze logicznego myslenia. Ukazuje si¢ nam tu swoista theologia
negativa, ktéra jednak pozostaje w tacznosci z theologia positiva, odnoszac si¢
do jej podstawy, czyli poznawania przez to, co widzialne'®’”.

2.2.3.1. Zmysty duchowe

Ludzka dusza potrzebuje oczyszczenia, oswiecenia i udoskonalenia, potrze-
buje, aby znajdujacy sie w niej obraz niebieskiego Jeruzalem zostal odrestauro-
wany. Dzieje sie to dzigki trzem cnotom teologicznym - wierze, nadziei i mi-
tosci, ktore zyskuje sie przez przylgniecie do Jezusa. Wierzac i ufajac Mu oraz
kochajac Go, odzyskuje dusza swe duchowe zmysly. Dzigki temu moze styszec¢
stowa Pana, moze wpatrywac sie w ptynace z nich swiatto. ,, Kiedy miloscia obej-
muje Stowo wcielone” dusza ,,przechodzi w druga osobe przez milo$¢ ekstatycz-
ng” i odzyskuje dotyk i smak'®.

Dusza, po odzyskaniu zmystéw duchowych, robi kolejny krok w swej we-
dréowce ku Bogu. Teraz moze ona ,,odczuwac najwyzsze pigkno, stysze¢ najdo-
skonalsza harmonie, odczuwa¢ najmilsza won, smakowa¢ najprzyjemniejsza
stodycz i doswiadcza¢ tego, co sprawia najwigksza rozkosz [...], przygotowu-

2001, s. 39-52.

164 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1,s. 268-269.

165 Mysl $wietego Ireneuszaz Lyonu zawarta w jego dziele Adversus haereses, IV, 20,5.7. Por. R.].
Wozniak, Réznica i tajemnica: Objawienie jako teologiczne Zrédlo ludzkiej sobosci, Poznan
2012, s. 235.

166 J. Przytula, Logika Objawienia: Argument werytatywny..., s. 186-187.

167 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 106.

168 Itin. IV, 3.
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jac sie w ten sposdb do umystowego wyjscia przez poboznos¢, podziw i roz-
radowanie”'®. Staje si¢ wowczas jakby dymem kadzidla i mirry, upodobnio-
na do blasku jutrzenki, zawieszona w swych wtadzach podziwia oblubienca,
oplywajac w stodycze rozkoszy. Wczesniej widziala, ze jest niejako Przy-
bytkiem, swoistym Jeruzalem. Teraz natomiast, ubogacona wiedza, sztuka
i faska, wchodzi w siebie, wchodzi do niebieskiego Jeruzalem, w ktérym ,,doko-
nuje si¢ [...] zwiastowanie, zakomunikowanie ludziom woli Bozej i prowadzenie
w doskonatej z nig harmonii [...], zrozumienie tajemnic, objawianie i wewnetrz-
ne zjednoczenie z Bogiem”'”°. Tak kontemplowany Bég w duchu, ktérego zresz-
ta zamieszkuje przez nadmiar swej milosci, postrzegany jest jako ,wszystko we
wszystkim” (por. 1Kor 15, 28) i wszystkiego autor.

Bdg jestimmanentny w obrazie duszy przez faske oraz cnoty teologiczne. Takie
ujecie pokazuje, ze znéw przedmiotem tak obdarowanej duszy jest Jezus Chry-
stus, ktory wydoskonala duchowe zmysly. Postrzegaja one teraz cala wertykalng
rozcigglo$¢ Objawienia, ktore zwarte jest w Stowie. Widzimy tutaj proces, ktory
od ,,dotykania ziemi” prowadzi cztowieka do ,,przyswojenia sobie ekstazy”. Zmy-
sty duchowe nie opisuja jednak doswiadczenia Boga, jakiego$ bliskiego z Nim
kontaktu, dokonujacego si¢ w ekstatycznym uniesieniu'’!, ale raczej sa ,,przypo-
rzadkowane do postaci ukazania si¢ Boga w Stowie. Siega Ono od postaci ludzkiej
az po samg boska posta¢ ekspresji, ktdra poznana jest tylko w jednosci tej jednej
nierozerwalnej postaci Objawienia, w wierze, nadziei i mifosci”'72.

W ten sposéb osiagneliémy czwarty stopienn duchowej drabiny. Do tej pory
prowadzita nas wiedza, natura oraz cala filozoficzna refleksja. Teraz natomiast,
w tak wielkiej bliskosci Boga, wsparcia bedzie udzielalo wedrujacemu czlowie-
kowi ,,natchnione przez Boga Pismo Swiete”!”>.

2.2.3.2. Pismo Swiete

Pismo Swiete zajmuje sie dzielem naprawy ,zepsutego” przez grzech czlo-
wieka, dla ktérego ksigga natury stala si¢ nieczytelna, przestala wprost prowa-
dzi¢ do poznania Boga. Jako narzedzia do dokonania reformy duszy, uzywa

169 Itin. IV, 3.

170 Itin. IV, 4.

171 Zrozumienie takie bedzie mialo miejsce pdzniej, np. u $w. Jana od Krzyza, co zostanie wy-
razone pojeciem ,toques”. Por. H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele
Teologiczne, cz. 1, s. 316.

172 Tamze, s. 315-316.

173 Itin. IV, 5.
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ono wiary, nadziei i mitosci'’*

oraz posluguje si¢ wlasciwosciami rzeczy, jako
symbolami. W ten sposob prowadzi caly kosmos ku Bogu, ktéry powinien by¢
czczony, wychwalany i kochany. To wlaénie blask Pisma Swietego pozwala nam
jeszcze wyrazniej dostrzega¢ Boga w stworzeniu, bedacym ,,zwierciadlanym od-
biciem Bozej madrosci i jej plastyczng rzezba”. Mozna nawet pdjs¢ nieco dalej
i powiedzie¢, odwracajac fragment Janowej Ewangelii: ,,Et caro Verbum facta
est”. To wlasnie cialo, cala materia staje si¢ Stowem, ktére Bog wypowiada do
czlowieka. Piekno staje si¢ tutaj czym$ niezwykle zyciodajnym, porywajacym
i bardzo dynamicznym, a zaspokoi¢ je mozna tylko dzigki caloosobowemu
o$wieceniu czlowieka'””>. Mamy ostatecznie do czynienia z dwoma ksiegami - z
zapisang na zewnatrz ksiega natury oraz z ksigga Objawienia, zawarta w Pismie,
ktdra jest zapisana wewnatrz. Te dwa elementy stajg si¢ zwartg caloscia w Jezun
sie Chrystusie. On bedac Bogiem i Czlowiekiem, staje si¢ zapisana wewnatrz i
na zewnatrz Apokalipsg. Jest to wlasnie moment, w ktéorym wszystkie rzeczy
zaczynaja by¢ przejrzyste wobec Stowa Bozego, przez co uzyskuja swe prawdziwe
piekno. Poznawanie tego piekna, odstaniajac ukrytego Boga, buduje wiare,
utwierdza prawe zycie i rozwija mitos¢, do ktorej wiedzie kazde objawienie!”s.
Pismo Swiete posiada potréjny, duchowy sens, ktéry dokonuje w duszy prze-
miany. Element tropologiczny oczyszcza i prowadzi do szlachetnosci zycia. Kolej-
ny, alegoryczny, o$wieca i prowadzi do jasnosci rozumienia. Na koncu spotykamy
sens anagogiczny, doskonalacy przez ,duchowe zachwyty i najstodsze doznania
madros$ci”. Wszystko to taczy si¢ zgodnie ze wspomnianymi cnotami teologicz-
nymi i z uzdrowionymi duchowymi zmystami oraz aktami umystu. Dzigki temu
ludzki umyst ,wraca do tego, co wewnetrzne, by tam oglada¢ Boga we wspanialo-
$ci $wietych [...] i odpoczywac jak w sypialni’, zazywajac spokojnego snu'”’.
Objawienie prawdy w Jezusie Chrystusie jest jedyna droga prowadzaca do
tajemnicy Trojcy Swietej. To przez Niego przemawia Ojciec'”. Jest On jedynym
Stowem Boga, czyli, jak powiedziat §wiety Jan od Krzyza, Pismem Swietym. To
stowo wypowiada Bdg ,,nieustannie w wieczystym milczeniu” i w takim samym
milczeniu dusza powinna Go stucha¢'”. On jest ,,Bogiem [...], bratem i panem,

krélem i przyjacielem, Stowem niestworzonym wcielonym, twércg i naprawicie-
174 Itin. IV, 5.

175 K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, Lublin 2004, s. 145.

176 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, s. 304-305.

177 Itin. IV, 6.

178 J. Przytula, Logika Objawienia: Argument werytatywny..., s. 177.

179 M. Foley, Mitos¢, ktora trzyma nas przy zdrowych zmystach, Krakéw 2015, s. 45.
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lem, Alfg i Omegg”'®. On sam prowadzi cztowieka i pragnie go tak udoskonali¢,
by stal si¢ rzeczywiscie otwarty na Boga. I tak znéw staje przed naszymi oczyma
serafin, tym razem z gotowymi do lotu §rodkowymi skrzydtami, pokazujac, ze
pelen zachwytu, poznajacy pickno i wielkos¢ Boga czlowiek, swoiscie zaczyna
odrywac si¢ od ziemi'®'.

2.3 PozNANIE BOGA PONAD s0BA

W $wietle powyzszych rozwazan mozna wyraznie dostrzec, ze ludzka egzy-
stencja ma swoje korzenie w Tréjjedynym Bogu. To z Jego glebin wyplywa nasze
duchowe zycie i to w Niego zanurzamy si¢, gdy wracamy do swojego wnetrza, gdy
swracamy do siebie”. Przepicknie wyrazil to $w. Augustyn méwiac, ze Bog ,jest
we mnie bardziej niz ja sam” Wejscie w siebie jest jednoczesnie wejsciem w try-
nitarne zycie Boga, czyli ostatecznie wyjsciem poza, a moze lepiej, ponad siebie,
wprost w oswiecajace wszelki umysl, niestworzone $wiatto. Wchodzac w gleboka,
intymng relacje z Tréjca Swietg, zyjac Jej zyciem, czlowiek zaczyna istnie¢, zaczys
182

na zy¢ w pelni'®2. Dopiero w odniesieniu do bytu Boga czlowiek odkrywa prawde

o stworzonym $wiecie i o sobie, dopiero wtedy zaczyna naprawde by¢'®.

2.3.1. Arka Przymierza

Ostatnim etapem poznawania Boga, wedlug $w. Bonawentury, jest dostrze-
zenie Go ponad sobg. Dzieje si¢ to dzigki zapalonemu nad umyslem $wiattu
wiecznej Prawdy (Ps 4, 7), ktora, jak méwi §w. Augustyn, bezposrednio go for-
muje. Poprzedzony przejsciem przez przedsionek $wiata i stworzen, bedacych
sladem swego Stworcy oraz przez miejsce §wiete swego wnetrza, w ktorym za-
czyna by¢ widoczny obraz Boga, moment ten jest jakby wkroczeniem do ,,$wie-
tego swietych, gdzie ponad arkg znajduja si¢ dwa cherubiny chwaly, ocieniajacy
oltarz pojednania” S3 one rozumiane jako symbole Starego i Nowego Testa-
mentu, co jednocze$nie wyznacza dwa sposoby kontemplowania tego, co jest w
Bogu niewidzialne i wieczne'®.

2.3.1.1.Bog ,Ktdry jest”

Doktor Seraficki zwraca uwage, ze pierwszym imieniem Boga jest to, ktore

zostalo objawione Mojzeszowi w Krzaku Gorejacym - ,Jestem, ktory jestem”

(por. Wj 3, 14). Cytujac podazajacego za Mojzeszem $w. Jana z Damaszku'®,
180 Itin. IV, 5.

181 Itin. IV, 7.

182 J. Daniélou, Tréjca Swigta i tajemnica egzystencji, Krakow 1994, s. 28-30.

183 Grzegorz z Nyssy, Zycie Mojzesza, s. 22-26.

184 Itin. V, 1.

185 Itin. V, 2.
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Bonawentura podkresla w Bogu najpierw czyste istnienie. Jest ono ,samo w
sobie [...] do tego stopnia absolutnie pewne, iz nie moze by¢ pomyslane, jako
nieistniejace”, poniewaz zachodzi jedynie ,przy calkowitej ucieczce od nieist-
nienia”'®, tak pod wzgledem subiektywnego poznania, jak i obiektywnej praw-
dy. Czyste istnienie zatem, ujmowane przez umyst jako pierwsze, umozliwia mu
poznanie wszystkiego innego — niebytu, jako braku istnienia oraz bytéw w moz-
nosci, jako posiadajacych pewien brak'¥.

Widac¢ tu wyraznie, ze bez Boga, ktéremu przynalezy istnienie w pelni, po-
znanie czegokolwiek przestaje by¢ w ogdle mozliwe. Stanowi On swoistego ro-
dzaju $wiatlo, ktére oku umozliwia widzenie koloréw, ktére umozliwia widzenie
w ogole. Problemem jest tylko fakt, ze czlowiek, przyzwyczajony do ciemnosci,
spogladajac w $wiatlo istnienia ma wrazenie, zZeniczego nie widzi. Jest to jednak
w rzeczywisto$ci najjasniejsze swiatto dla naszego umysltu; potrzeba tylko, aby
patrzyt on w ,,czystej prostocie”'*®. Wowczas dostrzeze, ze Bog jest pierwszy, ze
jest wiecznie istniejacym przez siebie i w sobie ,,samym istnieniem”, Ze jest naj-
prostszy, a bedac pozbawionym niebytu — najdoskonalszy'®. Zauwazajac takie
Jego przymioty staje si¢ niemozliwe choc¢by nawet tylko pomysle¢, ze Bog nie
istnieje lub nie jest jedyny - podkresla Bonawentura'®.

Doktor Seraficki nie konczy jednak na tych stwierdzeniach. Chce prowadzi¢ do
zdumienia. Wykazujac wBogu pozorne sprzecznosci, podkresla Jego ,,wszech- Jest
On ostatni, poniewaz jest pierwszy. Tworzy wszystko ze wzgledu na siebie, wigc sam
stanowi wszystkiego cel — Alfai Omega. Jest wieczny — poniewaz aktualnie obecny
i przenikajacy wszystko, jeden - a wypelniony wszelkimi doskonato$ciami'®'.
Mozna zatem po raz kolejny stwierdzi¢ za §w. Pawlem, ze Bog jest ,wszystkim
we wszystkich” (por. 1Kor 15,28) i stanowi, jak cytuje Alaina z Lille Bonawen-
tura, ,intelektualnie poznawalng sfere, ktorej centrum jest wszedzie, a obwod
nigdzie”**. Ujecie takie prowadzi do bezgranicznego zadziwienia si¢ faktem, ze
»istnienie ,,istnieje” w niezmierzonej pelni’, ktora wlewa si¢ we wszystko, tworzac
coraz bardziej doskonalg rzeczywisto$¢'”® przez wprowadzenie w zakresie ogra-

186 Itin.V, 3.
187 Itin. V, 3.
188 Itin. V, 4.
189 Itin. V, 5.
190 Itin. V, 6.
191 Itin. V, 7.
192 Itin. V, 8.
193 H.U. von Balthasar, Epilog, s. 47-48.
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niczonego stworzenia pewnego porzadku. Polega on na tym, ze kazdy byt osia-
ga rozne, wlasciwe sobie doskonatosci, tworzac nastepstwo stopni. W ten sposéb
zostajg osiagniete harmonia i piekno'*, ktére uswiadamiaja zdziwionemu czlo-
wiekowi, ze swoje istnienie zawdzigcza dobremu Bogu. W obliczu tej wieszczacej
chwale faski, ,,potrzebne sg nie tylko zdumienie i zachwyt, lecz adoracja™'®.
»Stuchaj, Izraelu! Pan jest naszym Bogiem, Panem jedynym” (por. Pwt 6, 4) -
to stwierdzenie Powtdrzonego Prawa stanowi zwieniczenie pierwszego sposobu
spojrzenia kontemplatyka na Boga, ktdry jawi si¢ — powtarzajac za sw. Augus-
tynem - jako ,przyczyna istnienia, zasada poznawalnosci i porzadek Zycia™'*.
Spojrzenie takie nie wyczerpuje jednak obrazu Boga. Trzeba pamieta¢, ze procz
bycia ,,zrodlem naszej egzystencji’, jest On darem. On chce nas ogarna¢, chce
nas ,podzwigna¢ ponad nas samych i wprowadzi¢ w swoje wlasne Zycie”, by

197

cztowiek mogl wreszcie zacza¢ by¢ naprawde soba'®’. Oprdcz tego, ze Jest, trzeba

dostrzec, ze jest On takze Dobrem.
2.3.1.2.Bég,Dobro”

Drugi spos6b kontemplacji Boga, ktéry jest symbolizowany przez drugiego
serafina z Przeblagalni Arki Przymierza, odnajdujemy w Nowym Testamen-
cie'*®. Jawi sie On umystowi jako najwyzsze dobro - czyli byt, ponad ktéry nie
mozna pomysle¢ niczego lepszego'”. Stwierdzenie to utwierdza jeszcze bardziej
naszg pewnos¢, ze Bog istnieje, ze ponad wszelka watpliwos¢ Jest.

Mamy do czynienia z dobrem. W swej refleksji $w. Bonawentu-
ra korzysta z mysli Pseudo-Dionizego Areopagity, moéwiac, ze owo do-
bro ze swej natury rozprzestrzenia si¢, otwiera na innych i im komu-
nikuje’”, ze jest ono rozlewne. Nie moze jednak, jako absolutne, by¢
skierowane wylacznie na przygodne stworzenie, ograniczone czasem
i przestrzenig. Owa rozlewnos¢, by byla absolutna, musi by¢ ponadczasowa i
ciagle aktualna, substancjalna i osobowa, a nadto wewnetrzna. Potrzeba jakiejs

doskonatej, wsobnej troistosci, w ktérej dawca przekazuje obdarowanemu, jako

194 A. Schifer, Der Mensch in der Mitte der Schopfung, w: S. Bonaventura 1274-1974, t. 111, red.
J.G. Bourgerol, Roma 1973, s. 341.

195 H.U. von Balthasar, Epilog, s. 48.

196 Itin. V, 7.

197 J. Daniélou, Tréjca Swigta i tajemnica egzystencji, s. 29.

198 Itin. V, 2.

199 Itin. VI, 2.

200 Pseudo-Dionizy Areopagita, Imiona Boskie, w: Pisma teologiczne, Krakow 1997, s. 58-65.



PIEKNO | EKSTAZA

45

dar, calg swoja substancj¢ i nature*'. To zréznicowanie jednak, jak powiedzial
Pseudo-Dionizy, ,jest rozlewaniem si¢ dobra boskiej jednosci”**.

Ze wzgledu na absolutng doskonalo$¢ catego procesu, opartego na wiecz-
nej wspotzasadzie pochodzenia, gdzie kochany jest ,wspolkochany, zrodzony
i tchniony”, sam dar takze jest wspolistotna Osoba. Koniecznym jest zatem,
aby Bog, ,,Ktory Jest”, bedac bytem najdoskonalszym, jako najwyzsze dobro byt
Trdjca, by sam w sobie mégt by¢ darem dla. Potrzeba zatem Ojca, ktory rodzi
Syna i, ofiarujgc Mu wszystko, tchnie Ducha Swietego, by dobro mogto rozlewa¢
sie najbardziej. Wida¢ zatem, ze Osoby Tréjcy Swietej, jako najlepsze, musza
mie¢ tendencje do udzielania sig, z ktérej wynikaja wspoétistotnosé, podobien-
stwo, rownos¢, wspolwiecznosé, a z tych wszystkich przymiotéow — wspolnota
zycia. Wspdlnota ta ,sprawia, ze jedna osoba jest koniecznosciowo w drugiej,
dzigki maksymalnemu wspdtprzenikaniu sig, jedna dziala z druga na skutek ab-
solutnej niepodzielnosci substancji, mocy i dzialan Tréjcy Przenajswietszej”.

Prébujac zrozumie¢ wewnatrztrynitarne relacje, sw. Bonawentura dotyka tak-
ze stosunku Trojcy do $wiata. Twierdzi (przez co od Augustyna kieruje sie w stro-
ne Ojcow greckich), ze Boze dzieta ad extra sa wprawdzie wspdlne, ale wyrazaja
wewnetrzng pozycje Osob — Syn pozostaje zawsze Wyrazeniem Ojca, za§ Duch
Swiety — Darem®. Bog catkowicie sobie wystarcza, ale majac wewnetrzng pelnie
zycia, zechcial udzieli¢ ja na zewnatrz; Bég podzielit si¢ swoim szczg$ciem i rado-
$cig. Fakt ten usprawiedliwia istnienie stworzenia i nadaje mu sens oraz pokazuje
cel — doskonate szczescie, ptynace z obfitosci zycia. Bog chce nas wypetnic¢ zyciem
i miloscia, dlatego trzeba si¢ otwiera¢, trzeba poszerzac swoje serce i pozwala¢, by
Duch Swiety wciggal nas w zycie Boga, przemieniajac w mistykow?.

Ojciec, Syn i Duch Swiety, ktéry jest jednym Bogiem, stanowi, jak zauwa-
za $w. Bonawentura, rzeczywisto$¢ paradoksalng. Jednosci, wspotistotowosci
przeciwstawia Doktor Seraficki wielo$¢ hipostaz, podobienistwu - rdznice oso-
bowosci, rownosci - logiczng, wewnetrzng hierarchie, jakis porzadek, wspdt-
wiecznosci — emanacje, wspolnocie zycia w koncu - postanie. Nasz Bog jest
zdumiewajacy. Trzeba na Niego patrze¢ jako na jeden byt i trzy osoby. Takie
rozwazanie wznosi ludzkiego ducha na wyzyny kontemplacji**, otwierajac jed-
201 Itin. VI, 2.

202 Pseudo-Dionizy Areopagita, Imiona Boskie, s. 64.

203 Itin. VI, 2.

204 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1, 287.
205 J. Daniélou, Tréjca Swigta i tajemnica egzystencji, s. 47-50.

206 Itin. VI, 3.
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nocze$nie eschatologiczna perspektywe, o ktérej méwi sam Chrystus: ,,To zas
jest wieczne zycie, aby poznawali Ciebie, jedynego prawdziwego Boga” (por. |

17, 3), cho¢ i tak pozostanie On dla nas wiecznym zdumieniem?”’.

2.3.2. Bég,Bdg-Cztowiek”

Osiagnawszy szczyty kontemplacji okazuje sie, Ze nie jest to ostatnie sto-
wo, jakie ma nam do powiedzenia Bég. Dusza kontemplatyka, majac juz szes¢
skrzydet serafina, ,,zalana §wiatlem ptynacej z géry madrosci, zdolna jest pode-
rwac sie ku gorze”*®. Nagle wszelkie paradoksy zaczynaja si¢ zlewac, ,,pierwsza
zasada zlaczyla si¢ z ostatnig, Bog z cztowiekiem, utworzonym szdstego dnia”>%.

Dzieje sie to w Chrystusie, ktdrego Osoba taczy troisto$¢ substancji*'

i dwie
natury oraz w ktérym panuje doskonata wewnetrzna harmonia miedzy dwoma
wolami®!!. Wcielony Syn jest najdoskonalszym obrazem Ojca (por. ] 14, 9-10)
»ponad wszelka miar¢ zdumiewajacym zjednoczeniem Boga z czlowiekiem™'2.
Dlatego wiasnie w Nim umyst ludzki moze kontemplowa¢ w sposob najbardziej

adekwatny podobienstwo migdzy obrazem-kopia a oryginalem-wzorem?*".

2.3.2.1. Wcielenie

»W Chrystusie tworza doskonalg jednos¢ pierwsze i ostatnie, najwyzsze i naj-
nizsze|...],AlfaiOmega, skutekiprzyczyna.Stworzycielistworzenie[...]. Pozostaje
juztylkodzienodpoczynku,kiedydociekliwo$¢ludzkiego duchaodpocznieweks-
tazie od wszelkiej pracy, ktora wykonata”!*. Tak, powolujac sie na Ksiege Rodzaju
(por. Rdz 2, 2), konczy $w. Bonawentura opis jakiejkolwiek aktywnosci, jaka
moze podjac dusza (mens) w drodze do Boga. Teraz bedzie dziatal juz tylko On.

Boze dzialanie, Jego postawa capax homini, staje si¢ bardzo wyrazne we
Wecieleniu. Stworca nie ogranicza si¢ tylko do bycia zasadg istnienia swych
stworzen - On wkracza w ich $wiat, staje sie ,fragmentem stworzenia’, po-
konujac dystans miedzy skonczonosciag a nieskonczonoscia i nawiagzujac
»hiedoscigla komunie czlowieka z Bogiem”. W ten sposob zostaje umozli-
wione osiggniecie celu stworzenia $wiata — ,,najwyzszego, wiekuistego, pel-

207 Por. Itin. VL.
208 Itin. VII, 1.
209 Itin. VI, 5.
210 Por. Itin. I, 3.
211 Itin. VI, 6.
212 Itin. VI, 4.
213 Itin. VI, 7.
214 TItin. VI, 7.
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nego szcze$cia udzialu w Zyciu trynitarnego Boga”*'’

. Do tej wielkiej rze-
czywistosci nie siega juz poznawcza zdolno$¢ rozumu. Trzeba po prostu
w zachwycie pelnym wiary, nadziei i milo$ci wpatrywac sie w krzyz*'°.
2.3.2.2. Ukrzyzowanie

Droga Wcielenia, na ktérej mozna abstrahowa¢ od krzyza, jest wprost nie do
pomyslenia, poniewaz porzadek Wcielenia polaczony jest od samego poczatku
z porzadkiem Odkupienia*’. Dlatego wtasnie potrzeba wpatrywac si¢ w Ukrzy-
zowanego, ktory staje si¢ dla czlowieka ,droga i brama, drabing i pojazdem.™'®
Trzeba razem z Nim wejs¢ do grobu i, pozostajac na ziemi, by¢ jakby w raju
(por. £k 23, 43). W ten sposdb uczestniczymy w Passze Pana, tak wychodzimy z
Egiptu (por. Wj 12, 51) i wchodzimy do Ziemi Obiecanej*”. Tutaj juz musi zanik-
na¢ aktywnos¢ intelektualna, trzeba odlozy¢ zmysly, umyst i wszelkie zmystowe

220§ uwolnio-

doswiadczenia. Trzeba wszystkie pragnienia ukierunkowac na Boga
nym od wiedzy wroci¢, o ile to mozliwe, do zjednoczenia z tym, ktory jest ponad
wszelka istote i wiedzg. Porzucajac siebie samego i wszystko inne, wstepuje sie w

nadistotne swiatlo Bozych ciemno$ci”**

, zyskujac absolutng wolnos¢.

Widzimy jak bardzo teologia $w. Bonawentury chce by¢ teologia krzyza.
Podkresla on, ze Chrystus jest bramg do do$wiadczenia sensownosci bytu, ze
krzyz Chrystusa jest droga Bozej milosci, ktéra na nowo przywraca harmonie.
To wlasnie w krzyzu mozna dostrzec jak bardzo Bég kocha otgpiona grzechem
ludzkos¢ - przyprowadza ja w Chrystusie z powrotem do domu. On sam prze-
chodzi przez glebie ciemnosci, niosgc §wiatlo i przywracajac stworzeniu porza-
dek. W ten sposdb staje sie zwornikiem miedzy Stwdrca a stworzeniem, mie-
dzy poczatkiem a koncem??. Skoro tak, czlowiek zdaje si¢ by¢ wezwany, zeby
przechodzi¢ od egzystencji wylacznie cielesnej takze do duchowej. Jej blask do-
strzegalny jest w antycypacji Zmartwychwstania, ktéra nie jest mozliwa bez ak-
ceptacji krzyza. Potrzeba siegna¢, jak zauwazyl K. Barth, az do ,,gtebi brzydoty,

215 G. Greshake, Wierze w Boga Trojjedynego, s. 59-61.

216 Itin. VII, 1.

217 A. Gerken, Das Verhiltnis von Schopfungs- und Erlosungsordnung im Itinerarium mentis in
Deum des HI. Bonaventura, s, 293.

218 Itin. VII, 1.

219 Itin. VII, 2.

220 Itin. VII, 4.

221 Itin. VII, 5.

222 A. Gerken, Das Verhiltnis von Schopfungs- und Erlosungsordnung im Itinerarium mentis in
Deum des HI. Bonaventura, s. 306-307.
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piekla i grzechu™?, by dostrzec prawdziwe piekno. Stanowi ono syntez¢ prawdy
i dobra, w ktorej, jakby we fragmencie, w tym, co minimalne, dzigki proporcji,
jawi sie nieskonczono$¢. To wlasnie przez akt kalwaryjskiego ponizenia Bog,
bedacy jak juz dwukrotnie powiedziano ,wszystkim we wszystkich” (por. 1Kor
15, 28), wypowiada calego siebie w Jezusie Chrystusie, ktory jest pieknem keno-
zy i jednoczesnie kenozg pigkna, gdy objawia Ojca, zakrywajac Go**.

Estetyka teologiczna wigze si¢ nierozerwalnie z objawieniem krzyza i ukazuje
ciagtos¢ pomiedzy momentem estetycznym i teofanicznym, na co zwracal uwage
$w. Tomasz z Akwinu®*. Nadto podkresla chrzescijanska teologie ofiary, w kto-
rej bezgraniczny dar z siebie ,,tworzy przestrzen dla ognia Bozego™.

2.3.3. Duchowe ciemnosci

Wprowadzajac na szczyty zalanej Swiattem kontemplacji niezwykle bliskiego
Boga, stawia nas $w. Bonawentura wobec nieprzeniknionych ciemnosci. W tym
wyjatkowym momencie kontemplatyk jest jakby zaslepiony niezwykla jasno-
$cig i blaskiem - nie widzi dokladnie Boga, nie radzi sobie z poznaniem Go do
konca. Tak ujeta rzeczywistos¢ moze by¢ rozumiana jako transcendencja Boga
wobec calego stworzonego $wiata oraz, a moze przede wszystkim, cztowieka.

Podobnag interpretacje ciemnosci znajdujemy u Grzegorza z Nyssy*”’

. Swymi
korzeniami siega dziel Filona z Aleksandrii, o czym moéwit J. Daniélou. Ttu-
maczy on, ze wejscie w ciemno$¢ jest jednoznaczne z wejsciem w ,,tajemnicze i
niewidoczne mysli na temat Bytu, a jedyne, co cztowiek jest w stanie pojac to, ze
Bdg jest niepoznawalny i niewidzialny”?*. W takim wlasnie stanie znajduje si¢
opisywany przez Nyssenczyka Mojzesz, gdy wchodzi w obtok ostaniajacy Boza
obecnos¢ na szczycie gory.

W omoéwionej wyzej koncepcji dostrzegamy bariere dzielaca Boga i cztowie-
ka, z drugiej jednak strony — pewien rodzaj bezposredniosci in se przez jakie$
intymne zjednoczenie. Taki rodzaj poznania wigze H.U. von Balthasar, procz
wspomnianej juz wizji Mojzesza, z teologia mistyczng Pseudo-Dionizego Areo-
pagity. Rozpatrujac problem zmysiéw duchowych dostrzeglismy, ze dzigki przy-
Ignieciu do Jezusa w wierze, nadziei i mitosci oraz dzigki Bozej fasce, potrafimy

kontemplowa¢ Boga w calym stworzonym $wiecie oraz we wlasnym wnetrzu.
223 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 106.

224 K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, KUL, Lublin 2004, 145-147.

225 Tamze, s. 148-149.

226 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 1, Kontemplacja postaci, s. 99.

227 Grzegorz z Nyssy, Zycie Mojzesza, s. 162-163.

228 M. Przyszychowska, Wstep, w: Grzegorz z Nyssy, Zycie Mojzesza, s. 12-13.
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Teraz dusza w ekstazie patrzy tylko na Boga, cho¢ Go nie dostrzega, a wzno-
szac si¢ w ciemnos¢ pelnej $wiatlosci chwaly Pana, dochodzi do poznania, zwa-
nego docta ignorantia®’. Bonawentura méwi tutaj o przekraczajacej wszelkie
poznanie milo$ci, prowadzacej przede wszystkim do ,,kontaktu istoty z istotg”
Najbardziej znaczacym staje si¢ zmyst dotyku, ktory postrzegany przez wielu,
cho¢by przez $§w. Augustyna, jako najnizszy, zostal najbardziej wywyzszony
i stal si¢ miejscem zjednoczenia czlowieka z Bogiem.
Tlumaczacwspomnianezalozenie, Doktor Seraficki podajeza przyklad bedaca
centrum $wiata ziemie, wybrana do tej funkcji dzigki swej niepozornosci**’. Przez
pokore stala si¢ ona miejscem obdarowania faska, ktore nastapilo przez wcielenie.
Tak dokonuje si¢ doskonata sztuka - doswiadczajacy ludzkiej kon-
dycji Bog umozliwia zblizajacemu si¢ do Niego czlowiekowi jedno-
czesne ,zejScie do dzialania i wzlot do kontemplacji” Cala mistycz-
na wspinaczka ku Bogu podobna jest do nieustannie wychylajacego
sie wahadla metronomu. Dotyka ono stworzenia, po czym Kkieruje sig
w strone Stworcy, by znéw, juz w zupelnie inny sposéb, spojrze¢ na stworzenie.
Punktem ci¢zkosci, cigzarkiem nadajagcym rytm calemu ukladowi, jest Wcielo-
ny Syn. On zszedl do wnetrza ziemskiego porzadku, aby objawi¢ niezmierzong
231

wielkos$¢ Ojca®!. Pokazuje to zatem, ze ,,gtebia Boga ucztowieczonego, czyli po-

kora, jest tak wielka, ze rozum ustaje”***

, anawet, jak przettumaczyl przytoczone
zdanie von Balthasar, rozbija si¢ o nig**.
Mozna powiedzie¢, parafrazujac Psalmiste, ze Bog ,jest okryty ciemno$ciag

jak plaszczem” (por. Ps 104), pod ktérym skrywa si¢ przed ludzkimi oczyma.

229 Uczona niewiedza - jest to poglad gloszacy, ze czlowiek moze pozna¢ Boga tylko uswiada-
miajgc sobie swoja niewiedze. W teologii mistycznej termin uzywany na okreélenie metody
dojscia do Boga. W mistycznym i chrzescijanskim ujeciu wiaze si¢ z zaczerpnietym z pla-
tonizmu ,oéwieceniem”. Docta ignorantia uzmystawia, ze Bog znajduje sie poza wszelkim
ujeciem poznawczym. Por. M. Ciszewski, Docta ignorantia, w: Powszechna Encyklopedia Fi-
lozofii, red. A. Maryniarczyk, Lublin 2001, s. 643-645.

230 Przedkopernikanska koncepcja wszech§wiata pozwala §w. Bonawenturze stawia¢ Ziemie w
centrum wszech$wiata. Dzieki temu krzyz, ktdry stanat w centrum Ziemi, stanat jednocze-
$nie w centrum catego wszech$wiata. Por. S.C. Napiorkowski, Chrystocentryzm wedtug sw.
Bonawentury, w: Sw. Bonawentura: Zycie i my$l, red. S.C. Napiorkowski, E.I. Zieliniski, Nie-
pokalanéw-Warszawa 1976, s. 242.

231 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1, s. 316-322.

232 $w. Bonawentura, Konferencje o szesciu dniach stworzenia albo oswiecenia Kosciota: Wydanie
synoptyczne tekstu oryginalnego redakcji A oraz B z przektadem polskim, VIII 5.

233 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1, s. 322.
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Jezeli cztowiek pragnie si¢ z Nim spotka¢, musi wspinac sig, biorac ze sobg jedy-
nie czysta wiarg. Jest to jakby staniecie nad krawedzia, gdzie bezsilno$¢ miesza
sie z niepewnoscig oraz poczuciem wlasnej stabosci i niewystarczalnosci. Ten
graniczny moment jest zaproszeniem, by zaufa¢ Duchowi Swietemu, ktéry chce
przyjéé i ,porwaé dusze w przestworza, ku Tréjcy Swietej”>*,

KonkLuzJe

Analiza treéci Itinerarium mentis in Deum $w. Bonawentury ukazuje trzy-
etapowy droge czlowieka do Boga. Punkt wyjscia tej wedréwki stanowi wiara.
Ona sprawia, ze czlowiek staje si¢ capax Dei i pozwala Bogu, ktdry stale jest
capax homini, na aktywno$¢ w swym zyciu. Gdy zostaje nawigzana Bosko-ludz-
ka relacja, nagle caly $wiat stworzony, przez swoja wielko$¢ i pigkno, zaczyna
opowiadac o swym Stworcy. Trzeba tego opowiadania wystuchac, trzeba poznaé
rzeczywisto$¢. By to zrobi¢, nie wystarczy jednak zanurzy¢ si¢ w tym, co cie-
lesne. Trzeba rzeczywistos¢ wlasciwie zrozumie¢, trzeba dokonac jej egzegezy.
Zrozumienie to umozliwia Jezus Chrystus, ktory prowadzi krok po kroku do
petnego milodci poznania siebie.

W patrzeniu na rzeczywisto$¢ potrzeba wiary, poniewaz w przeciwnym razie
dojdzie si¢ do bozkow, nie za$ do prawdziwego Boga, ktéry wraz z czlowiekiem i
$wiatem stanowi nierozdzielng calos$¢. Ta krotka synteza szkicuje teologie natu-
ralna $w. Bonawentury, ktora przedstawia pigkno Boga, wyltaniajace sie ze zjedi
noczenia Jego $wiatta z widzialng forma swiata. Forma ta staje si¢ przejawem
glebokiej tajemnicy. Tylko z pomocg Bozego $wiatlta moze cztowiek odkrywa¢
te tajemnice, moze poznawac $wiat i swoja z nim relacje. Bog zatem jest nie
tylko celem duchowej drogi, ale jej inspiratorem i przewodnikiem. On sam sie¢
objawia — On sam, poprzez pieknie stworzony $wiat, tworzy opowies¢ o sobie
i ofiarowuje ja cztowiekowi jako dar. W tym kontekscie znéw pojawia sie pro-
blem wolnosci. Cztowiek musi chcie¢ dar ten przyjaé, musi chcie¢ ,,postuchac’.

Gdy czlowiek zaczyna wsluchiwa¢ si¢ w ,,Boza opowie$¢ stworzenia’, do-
strzega, ze on sam stanowi istotny jej element. On jest pieczeciag Stworcy, ,,okiem
$wiata otwartym na Boga™**>. To wlasnie w czlowieku w sposéb wyjatkowy obja-
wia si¢ Bog poprzez wladze jego duszy. Pamig¢, inteligencja i wola stanowia Jego
obraz; rzeczywistos¢, ktéra $w. Bonawentura nazywa matg tréjcg.

Czlowiek, obiektywnie rzecz biorac, jest bardzo blisko Boga, cho¢ bardzo
czgsto nie dostrzega Jego obecnosci. Przyczyna takiego stanu jest pograzenie

234 J. Daniélou, Tréjca Swigta i tajemnica egzystencji, s. 35-37.
235 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1, s. 310.
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w zmyslowosci. Nie jest to jednak sytuacja beznadziejna - z pomocg przycho-
dzi nam Jezus Chrystus, ktdry przez swoje wcielenie, meke i zmartwychwstanie
podzwignal upadia ludzkos¢. Gdy kontemplujemy ukrzyzowanego Pana, przez
milo$¢ znajdujemy sie w perspektywie Stwdrcy. Sprawia to, Ze poznajemy siebie
samych, a przez to coraz lepiej Jego rozumiemy i z Nim wchodzimy w relacje.

Ludzka egzystencja jest zakorzeniona w Tréjjedynym. Wejscie zatem w siebie
jest rownoznaczne z wejsciem w trynitarne Zycie Boga i staje si¢ jednocze$nie
wyj$ciem ponad siebie, wprost w niestworzone swiatto, w intymna relacje z Tréjca
Swieta, dzieki ktdrej czlowiek zaczyna naprawde zy¢. Trwajac z Bogiem w relacji
doswiadczamy pewnosci Jego istnienia, przez co dochodzimy takze do prawdy o
nas samych oraz do poznania bytéw takimi, jakimi one rzeczywiscie s3.

Bog jest zrodtem egzystencji cztowieka i prawdy o nim. Bog Jest, ale jest tak-
ze Dobrem, ktore staje sie darem dla czlowieka, ktory swiadczy o Jego pelni,
doskonalosci i samowystarczalnosci. Bég wprawdzie catkowicie sobie wystar-
cza, sam w sobie jest doskonalym podarowaniem, ale chcial podzieli¢ si¢ swoim
szcze$ciem i radoscia. On pragnie wypelni¢ nas swoim Zyciem i mitoscia, chce
pociagnac nas w swe wewnetrzne zycie i przemieni¢ w mistykow.

Na zakonczenie nie mozna nie wspomniec szerzej o krzyzu, aspekcie niezwy-
kle waznym dla $w. Bonawentury. Wlasnie w momencie odrzucenia i najglebszej
brzydoty dostrzega si¢ prawdziwe pickno, stanowiace synteze tego co prawdziwe
i dobre. Wtasnie na Kalwarii, przez straszliwy akt ponizenia na pigkniejszy Bog
wypowiada siebie w swym Synu, ktory jest pieknem kenozy i kenozg pigkna.

Okazuje sie, ze szczyt Kalwarii jest jednoczesnie szczytem zalanej swiatlem
kontemplacji. Kiedy jednak czlowiek jest niezwykle blisko Boga, $w. Bonawen-
tura stawia go nieoczekiwanie wobec ciemnosci. To wlasnie ten wyjatkowy blask
za$lepia kontemplatyka, tworzac niemozliwg do przekroczenia bariere i zmu-
szajac do zaakceptowania prawdy, ze Bog pozostanie zawsze transcendentny;,
zawsze nieskonczenie wigkszy i nieosiggalny. Pomimo podejmowanego ciagle
trudu poznawania, ludzka wiedza o Bogu pozostanie zawsze docta ignorantia.
Ostatecznie pozostaje tylko zaufanie Duchowi Swigtemu.

3. Estetyka teologiczna jako teoria poznania - jej inspiracje i
wymiar praktyczny

Zasadniczym zagadnieniem niniejszego rozdzialu jest ukazanie pigkna jako
fundamentu estetycznej teorii poznania (3.1.). By jednak wlasciwie opisa¢ teo-
ri¢ poznania $§w. Bonawentury (3.1.2.), nalezy najpierw wnikliwie przyjrze¢ si¢
uprawianej przez niego filozofii (3.1.1.) i zrozumie¢ jej wyjatkowy charakter.
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Istotnym elementem jest takze dostrzezenie calego kontekstu zycia §w. Bo-
nawentury. Byt on zakonnikiem, zafascynowanym zyciem swego Zalozyciela
bratem mniejszym. Bez cienia watpliwosci zatem $w. Franciszek z Asyzu byt
inspiracja dla jego wlasnej wizji zycia duchowego (3.2.). Aby zobaczy¢ w jakim
stopniu bonawenturianska wizja Poverella jest obecna w Itinerarium mentis in
Deum, warto pochyli¢ sie nad jego Zyciorysem autorstwa Doktora Serafickiego
(3.2.2.), uswiadomiwszy sobie jednak wczesniej okolicznos$ci jego powstania
(3.2.1.). W tym kontek$cie omawiany paragraf prezentuje poszerzenie wizji du-
chowej wedrowki o element powrotu do stworzenia, opierajac si¢ na tekstach
$w. Franciszka (3.2.2.4.).

Na zakonczenie podjeto problem praktycznego wymiaru estetyki teologiczne;j
(3.3.), poprzedzajac przedstawienie konkretnych wskazdwek, ptynacych z Itinera-
rium dla zycia duchowego (3.3.2.), proba okreslenia wspdlczesnej sytuacji (3.3.1.).

3.1. FUNDAMENT ESTETYCZNEJ TEORII POZNANIA: PIEKNO PONAD CZLOWIEKIEM

Myslenie $w. Bonawentury siega korzeniami tworczosci Platona i Arystotelesa,
Pseudo-Dionizego Areopagityi Wiktoryndw oraz sw. Augustyna. W swoich rozwaza-
niach Doktor Seraficki ukazuje Boga, ktoryjest, jako jedyny, bytemzsiebie, za§ wszyst-
koinne - otyle, oile uczestniczy wbycie Boga, bedacJego sladem, podobienstwem Iub
obrazem?¢, Ow wyjatkowy ,,byt z siebie” stanowi ostateczne wyjasnienie wszystkiego
i kres filozofii. Fakt ten jest charakterystyczny dla calej mysli bonawenturianskiej*”’,
jawiacej sie jako ,,zaangazowany opis powrotu cztowieka do Boga’, mozliwy tylko
dzieki odkupienczemu dzietu Chrystusa. To On pokonat grzech i sprawil, ze moz-
liwe jest osiagnigcie pierwotnego stanu doskonatego widzenia rzeczy, duszy i Boga.
W tym momencie wyraznym sie staje, Ze wieczna szczgsliwos¢, bedaca ostatecznym
celem czlowieka, polega na uczestnictwie w nieskonczonym poznaniu®*. Zanim
jednak przejdziemy do teorii poznania $w. Bonawentury w szczegolnosci, trzeba
najpierw przyjrze¢ si¢ jego filozofii w ogoélnosci.

3.1.1. Filozofia $w. Bonawentury

Doktor Seraficki nie pozostawil po sobie zadnego dziela filozoficznego - cala
jego tworczos¢ stanowi dorobek teologiczny, cho¢ w kazdym dziele odnajdu-
jemy filozofig, ktora przybiera role ancilla theologiae, stajac si¢ konstytutyw-
nym elementem, podporzadkowanym wiedzy teologicznej. Jezeli zatem chcemy

236 E.L Zielinski, Bonawentura, w: Encyklopedia Katolicka, t. 11, red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk,
7. Sutowski, Lublin 1985, s. 781-782.

237 L. Veuthey, Filozofia chrzeicijariska sw. Bonawentury, Niepokalanow 1996, s. 37-38.

238 E.I Zielinski, Bonawentura, s. 781-782.
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spojrze¢ na bonawenturianska filozofie, trzeba przywrdcic jej najpierw postulo-
wang przez franciszkanina autonomig. Trzeba, jak mowi F. van Steenberghen,
dokonac ,,delikatnego zabiegu” wydobycia jej z dziet teologiczno-mistycznych.

Swiety z Bagnoregio rozumial filozofie jako wiedze racjonalng i autonomiczna,
posiadajaca wlasna metode, r6zng od teologii. Nie bylo to oryginalne twierdzenie na
wydziale artium - zgadzal sie on w nim z innymi mistrzami, w tym takze ze §w. Toma-
szem z Akwinu, cho¢ szed! nieco dalej. Méwil, ze teoretycznie mozna dotrze¢ do po-
znania Boga o wlasnych sitach, uzywajac tylko rozumu, poniewaz jest Bozym darem.
Z drugiej jednak strony byt §wiadomy jego ograniczen. Poznanie filozoficzne jest
zatem w praktyce, cho¢ waznym i niezastgpionym, to jednak tylko elementem w
zhierarchizowanym procesie poznawczym, ktdry nie jest mozliwy bez Bozej pomo-
cy. Potrzeba, by $wiatlo wiary weszto w strukture poznania i umozliwilo filozofii
bycie sobg**. W tym momencie nalezy wyjasnic, co to znaczy ,,by¢ sobg” filozofii.

3.1.1.1. Klasyczna interpretacja E. Gilsona

E. Gilson podaje tréjelementowsg interpretacje filozofii $w. Bonawentury, po-
dazajac za F. Ehrle i P. Mandonnetem. Po pierwsze wskazuje on przede wszyst-
kim na odrzucenie arystotelizmu, jako doktryny zawierajacej blad i $wiadomy
wybor $§w. Augustyna. Drugim elementem, stanowigcym efekt dokonanego wy-
boru, jest stworzenie zwartego systemu filozoficznego w oparciu o calg tradycje
platonsko-augustynska, zwanego augustynizmem. Ten augustynski duch zdaje
sie przenika¢ calg tworczos¢ Doktora Serafickiego sprawiajac, co stanowi ele-
ment trzeci, ze jego filozofia jest ,esencjalnie chrzescijanska, chrystocentryczna

i heteronomiczna”, stanowi ,,metafizyke mistyki chrzescijanskiej”** i ,filozofig
franciszkansky’, w ktorej ,wyraza sie autentyczny duch Poverella®*.

Opisana przez Gilsona rekonstrukcja filozofii $w. Bonawentury przedstawia
sie bardzo racjonalnie. W zwiazku z tym faktem, jak réwniez z bezsprzecznym
autorytetem autora, nie byta ona podwazana. Sytuacja zmienila si¢ okoto roku
1940, gdy swoje badania zaczal publikowa¢ F. van Steenberghen®*, cho¢ niekto-
rzy autorzy pozostaja nadal przy gilsonowskiej interpretacji, nie wspominajac

nawet o zaistnialej kontrowersji**.

239 Tenze, Interpretacje filozofii sw. Bonawentury, w: Sw. Bonawentura: Zycie i mysl, red. S.C.
Napiorkowski, E.I. Zielinski, Niepokalanéw-Warszawa 1976, s. 78-83.

240 FE van Steenberghen, Arystotelizm i augustynizm w filozofii $w. Bonawentury, s. 98.

241 Tamze, s. 97-98.

242 Tamze, s. 98-99.

243 Przyklad tego znajdujemy chociazby w hasle po§wieconym $w. Bonawenturze w Encyklope-
dii Katolickiej KUL, Por. E.I. Zielinski, Bonawentura, s. 781-782.
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3.1.1.2.Interpretacja F. van Steenberghena

Przygotowujac swa prace dotyczaca Siegera z Brabantu van Steenberghen
dostrzegl, ze w pierwszej polowie wieku XIII filozoficzny prad ,,platonsko-au-
gustynski” jeszcze nie istnial, za§ na paryskim uniwersytecie wykladano Ary-
stotelesa, naswietlajac go i uzupelniajac przy pomocy innych zrdédel, zwlaszcza
neoplatonskich. W ten sposob powstaje eklektyczny arystotelizm?*, ktory prze-
nika na wydzial teologiczny. To wlasnie arystotelizm eklektyczny neoplatoni-
zujacy, nie za$ augustynizm (wowczas znany, ale tylko jako prad teologiczny)
wykorzystywali do swych teologicznych spekulacji Aleksander z Hales i Jan de
la Rochelle — mistrzowie $w. Bonawentury. W sposéb naturalny zatem arystote-
lizm stal si¢ dla franciszkanskiego mistrza podstawg oraz arsenatem $rodkéw, z
ktérego czerpie logike, teorie wiedzy, abstrakeje, tezy metafizyczne, stownictwo
biologiczne, fizyczne, pojecia filozofii moralnosci. Jak juz wspomniano, nie jest
to jednak czysty arystotelizm. Zostaje on ostabiony, podobnie jak u innych teo-
logow XIII wieku, przez wyeliminowanie wszystkich elementéw bedacych nie
do pogodzenia z katolicka nauka oraz przez uzupelnienie go doktrynami, po-
chodzacymi z réznych form neoplatonizmu, migdzy innymi: o§wiecenie boskie,
rationes seminales, istota i istnienie, egzemplaryzm, opatrznos¢. Zapozyczenia
te nie s jednak systematycznie opracowane i ujednolicone, zas ich wybor - po-
dyktowany czesto motywami religijnymi i teologicznymi**.

W $wietle powyzszego rozwazania staje si¢ faktem, ze, jak powiedzial E. Sme-
ets, system §w. Bonawentury jest ,,perypatetyzmem o odcieniu augustynizmu’, co
van Steerbenghen uzupelnia i uscisla: ,arystotelizmem neoplatonizujacym,
a zwlaszcza augustynizujacym, zastosowanym do stuzby teologii augustyn-
skiej”**. Kolejnym autorem, przedstawiajacym interpretacje zbiezng z oma-
wiang, jest P. Robert, okreslajacy mysl $wietego franciszkanina jako ,filozofie
uzywajaca elementéw arystotelizmu do uzupelnienia brakéw neoplatonizmu
augustynskiego” Podobnie twierdzi J. Ratzinger, za$ H. van der Laan dostrzega
w niej platonizujacy arystotelizm?*’.

Ponadto warto podkresli¢, ze ,,poglady Doktora Serafickiego na nature, metode
i warto$¢ filozofii s3 identyczne z pogladami sw. Tomasza. Nigdy nie miat zamiaru

244 F van Steenberghen, Arystotelizm i augustynizm w filozofii $w. Bonawentury, s. 100.

245 Tamze, s. 101.

246 Tamze, s. 102.

247 J. Lopat, Wspélczesne interpretacje poznania Boga wedlug sw. Bonawentury, Niepokalanow
1999, s. 62-64.
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wypracowania filozofii chrzescijanskiej albo chrystocentrycznej lub heteronomicz-
nej”. On po prostu stosuje filozofi¢ jako narzedzie wiedzy $wigtej. W takim zastoso-
waniu traci ona ostatecznie swa autonomie. Nie chodzi zatem tutaj o filozofie wila-
$ciwg, tylko o teologiczne wykorzystanie filozofii jako ancilla theologiae®*.

Przytoczone poglady stanowig krok, wyrywajacy mysl sw. Bonawentury z augu-
stynizmu. Warto teraz postawi¢ drugi krok, ktory ukaze jej absolutng oryginalnos¢.

3.1.1.4. Interpretacja J.F. Quinna

J.E. Quinn sktania si¢ do wigkszosci tez interpretacyjnych van Steenberghena,
jednak idzie dalej w uznaniu niezaleznosci i oryginalno$ci doktryny filozoficznej
$w. Bonawentury, krytykujac zaszeregowanie jej do jakichkolwiek istniejacych w
$redniowieczu nurtéw filozoficznych®”. Podkresla, ze Doktor z Bagnoregio nie
tylko nie podporzadkowuje sie¢ Augustynowi jako filozofowi, ani metafizykowi,
ale takze jako teologowi. Ostatecznie przyjmuje on, ze filozofia bonawenturian-
ska jest ,jaka$ syntezg $cisle racjonalng”, natomiast nie jest ze swej istoty ,,ani
chrystocentryczna, ani heteronomiczna, ani franciszkanska” W tym kontekscie
powtarza steenberghenowska teze, ze chrzescijaniska filozofia nie istnieje, jedy-
ng za$ mozliwoscig jest proba stworzenia ,,prawdziwej filozofii”. Zatem ,filozofia
chrzescijaniska $w. Bonawentury” jest rozumiana jako ,,madro$¢ chrzescijanska
integralna, ktora jest madroscia teologiczng.

Quinn wysuwa wniosek, ze franciszkanski mistrz ,,stworzyl synteze filozo-
ficzng oryginalng, doskonale zwartg i w pelni jednolitg”, zatem nie mozna okre-
sla¢ jej przez historyczne komponenty, takie jak arystotelizm, neoplatonizm,
augustynizm. Jest to synteza bonawenturiatiska, ktorej pierwotnym zrédfem jest
osobiste, ludzkie doswiadczenie $w. Bonawentury. Wychodzac od tego doswiadcze-
nia, wykorzystuje i ujednolica wszystkie zrédla historyczne, do ktérych sie odwotu-
je. Przemyslat on i scalit je tak dokladnie, Ze nie mozna nazwac jego filozofii inaczej,
jak tylko bonawenturyzmem. Na tej podstawie uwidacznia si¢ takze oryginalnos¢
jego teologii, ktora réwniez powinna by¢ nazywana bonawenturiariskg. Watpliwo-
$ci moze budzi¢ jedynie fakt bezposredniej znajomosci dzieta Arystotelesa®.

Podsumowujac powyzsze, niejednoznaczne spojrzenie na filozofi¢ $w. Bona-
wentury trzeba stwierdzi¢, ze problem czlowieka i jego celu jest problemem filo-
zoficznym, jednakze jego ukierunkowanie ku nieskonczonosci sprawia, ze sama
filozofia nie jest w stanie tego problemu rozwigza¢. Dzieje sie tak, poniewaz roz-

248 FE van Steenberghen, Arystotelizm i augustynizm w filozofii $w. Bonawentury, s. 102-103.
249 J. Lopat, Wspélczesne interpretacje poznania Boga wedtug sw. Bonawentury, s. 64.
250 E van Steenberghen, Arystotelizm i augustynizm w filozofii $w. Bonawentury, s. 103-106.
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wigzanie to lezy poza zasiggiem jej naturalnych mozliwosci. Wynika stad potrzeba
filozofii chrzescijanskiej, filozofii dopelnionej teologia. Doktor Seraficki przeciw-
stawia si¢ uznaniu samowystarczalnosci rozumu oraz oddzieleniu filozofii od teo-
logii, podtrzymujac jednak miedzy nimi réznice*'. Tak doszlismy do momentu, w
ktéorym wida¢ wyraznie, ze filozoficzna synteza $w. Bonawentury staje si¢ opisem
drogi (itinerarium) czlowieka do Boga, staje si¢ teologia zycia duchowego®?>.

Rozumiejac istote bonawenturianskiej filozofii, mozna przejs¢ do szcze-
goélowszego spojrzenia na jego epistemologie, ktora, co w $wietle powyzszych
rozwazan wydaje si¢ oczywiste, staje si¢ natychmiast teologia, wiecej — teologia
nierozerwalnie zwigzang z pieknem.

3.1.2.Teoria poznania Sw. Bonawentury

Swiety Bonawentura, jak wykazuje P. Robert, uznaje warto$¢ filozoficznego
poznania. Dostrzega jego potrzebe i koniecznos¢, jednak ma $§wiadomos¢, ze
moze by¢ ono tylko etapem posrednim, jakby ,,skrzydlem strusia, ktére pozwa-
la mu szybciej biec ku celom naturalnym, ale nie umozliwi nigdy wzlotu ku
celowi nadprzyrodzonemu”*?. Cala opisana przez niego w Itinerarium mentis
in Deum struktura poznawcza prowadzi ostatecznie do Boga, ktdrego poznaje
sie przez stworzenia, w prawdzie, poprzez dobro, ku ktéremu czlowieka po-
ciaga wrodzone pragnienie szcze$cia®*. Caly proces jest dokonujaca sie wer-
tykalnie, jako zjednoczenie milosci, ekstazg wladz poznawczych. Dusza staje
si¢ podobna do Mojzesza, ktéry wchodzac na gore, wstepuje w ciemnos¢, aby
w niej oglada¢ Boga i z Nim si¢ jednoczy¢ (por. Wj 19, 18-25). Jest to moment, w
ktérym ,,czltowiek zatraca si¢ w Bogu i oglada wszechpiekng madros¢”. Poznanie
tej Bozej pieknosci jest mozliwe jednak tylko wowczas, gdy czlowiek bedzie
porwany, gdy bedzie zachwycony Jego picknem. Mozna zastosowac tu analogie
do podziwiania dziefa sztuki - tylko ten zrozumie je w pelni ekspresji, kogo ono
poruszy, w jakis sposob zafascynuje, kto je po prostu przezyje*’, bo przeciez, jak
powiedzial Doktor Seraficki, non est perfecta cognitio sine dilectione®*.

251 L. Veuthey, Filozofia chrzescijariska sw. Bonawentury, s. 32-33.

252 E.L Zielinski, Interpretacje filozofii $w. Bonawentury, s. 86.

253 Tamze, s. 87-88.

254 C.T. Niezgoda, Poznanie i jego drogi do Boga wedtug sw. Bonawentury, w: Sw. Bonawentura:
Zycie i mysl, red. S.C. Napiorkowski, E.I. Zielinski, Niepokalanéw-Warszawa 1976, s. 120-
130.

255 H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1, s. 268.

256 S. Bonaventura, Commentatorium in Qator Libros Sententiarum Magistri Petri Lombardi, w:
Qaracchi, t.1,d. X, a. 1, q. IL,1.
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Wedréwka poznania w Wedréwce duszy odpowiada wyznaczonym przez
$w. Bonawenture etapom, kolejnym stopniom zblizania si¢ do Boga. Rozpoczyna
si¢ ona, pozostajac w zgodzie z Arystotelesem, poznaniem zmystowym. W tym
momencie wladza poznawcza jest tabula rasa, wszelka za$ wiedza nabywana
jest na drodze ,,zmyslu i dos§wiadczenia” Percepcja calej rzeczywistosci, catego
$wiata stworzonego, odbywa si¢ przez zmysly, ktdre postrzegaja i przezywaja. W
nich tworzy sie obraz, ktory dalej ,,zostaje poddany ocenie w zmysle wewnetrz-
nym, to znaczy w duszy”. Kolejnym krokiem jest poznanie intelektualne, ktdre
od zmysléw prowadzi do rozumu. W nim ksztaltuje si¢ prawda poznania, beda-
ca jego racja. Nadto $wiety mistrz podkresla potrzebe jakiej$ relacji podmiotu
z przedmiotem, ktéra wydoskonala poznanie, czyli czyni je prawdziwszym. W
tym aspekcie dokonuje si¢ podzial na poznanie posrednie — dotyczace rzeczy
zewnetrznych, materialnych oraz bezposrednie - dokonujace si¢ bez udziatu
zmysléw, majace za przedmiot dusze.

Przeanalizowawszy poznanie zewnetrzne i wewnetrzne, $w. Bonawentura do-
strzega w kazdym z nich braki. Przyczyna takiego stanu rzeczy jest fakt, ze cztowiek
nie jest bytem absolutnym tylko skonczonym, co w efekcie uniemozliwia znalezienie
w catym stworzonym $wiecie podstawy do pewnego poznania. Znajduje sie ona do-
piero w Bogu. Dopiero oparcie sie na Jego niezmiennosci daje ludzkiemu rozumowi
pewno$¢ poznania, a dokonuje sie to przez iluminacj¢. Twierdzeniem tym wcho-
dzimy w zainicjowany przez Platona intuicjonizm, wprowadzony do mysli chrze-
$cijanskiej przez $w. Augustyna. Do postulowanej przez wspomniany nurt tezy, ze
»bezposredni oglad umystowy rzeczywistosci jest wazniejszy niz dtugie rozumowa-
nie’, franciszkanski mistrz dolacza, zapozyczone od $w. Bernarda z Clairvaux, mo-
ralne warunki poznania Boga, co jest niezwykle istotne w poznaniu mistycznym.

Ostatecznie poznanie intuicyjne zostaje powiazane z doswiadczeniem we-
wnetrznym i zewnetrznym. Ujmuje poznajacego cztowieka w jego konkrecie,
»hie rozdzielajac sztucznie poznania dyskursywnego od intuicyjnego, poznania
naturalnego od poznania religijnego przez wiare, a nawet mistycznego™’. Ta-
kie ujecie umiejscawia korzenie poznania w Chrystusie, ,,Swiattosci prawdziwej,
o$wiecajacej kazdego czltowieka” (por. ] 1, 9). To wlasnie od Niego wszystko si¢
zaczyna, ale takze przez Niego zostaje doprowadzone do swego dokonania w
Bogu. W ten sposob filozofia taczy si¢ $cisle z Objawieniem, zas zasada bytu sta-
je si¢ jednocze$nie zasadg poznania. To wlasnie On, Jezus Chrystus, jest ,,dro-
g3, prawda i zyciem” (por. J 14, 6). Dzieki tej uwadze sw. Bonawentura mogt

257 C.T. Niezgoda, Poznanie i jego drogi do Boga wedlug sw. Bonawentury, s. 109-117.
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twierdzi¢, ze wszystkie byty i cala filozofia naturalna ukazuja Stowo zrodzone i

wcielone jako poczatek i kres wszystkiego®*®

, stanowigce jednoczesnie centrum
stworzenia. Ono podtrzymuje wszystko w istnieniu i gwarantuje prawdziwo$é
rzeczy. Przez Nie Bog wszystko wyrazil, dzigki czemu kazde stworzenie moze
odnalez¢ swoj wzoér w Verbum increatum?.

W ten sposob ukazal sie bonawenturianski chrystocentryzm, ktéremu teraz
nalezy sie przyjrze¢ nieco doktadnie;j.

3.1.2.1. Chrystocentryzm poznania i jego funkcja®

W swoim opisie Itinerarium franciszkanski mistrz wskazuje, ze Chrystus
stanowi dla nas swoisty ,,$rodek komunikacji”. Jest On droga, po ktorej podaza
ludzki umyst, jest brama, przez ktérg wchodzi do poznania i drabing, po ktdrej
wspina si¢ ku ogladaniu Boga. Jest On pojazdem, wehikutem, ktéry umozliwia
jakikolwiek ruch, czyli samo poznanie®®.

Dzigki takiemu ujeciu fatwo mozna dostrzec, ze u samych podstaw bonawen-
turianskiej teorii poznania lezy przekonanie, ze czlowiek, bedac radykalnie nie-
wystarczalny i zalezny od Boga, takze w poznaniu potrzebuje Jego pomocy. Twier-
dzenie to stanowi charakterystyczny element mysli §w. Bonawentury, wiazacy go
réwniez ze $w. Augustynem. Nasze poznanie zalezy zatem od objawiajacego Stoa
wa, ktére stanowi tego poznania $wiatto. Bez Niego, bez Chrystusa-Stowa-Swiatla,
czlowiek nie jest w stanie niczego zrozumie¢, poniewaz non contingit intelligere
nisi per Verbum, mozna doda¢ — Verbum incarnatum. To wtasnie On, przez swo-
ja psychofizyczng strukture, stanowi najwlasciwszy przedmiot kontemplacji. Gdy
Jezus stanie w centrum wszelkiej ludzkiej aktywnosci, mozliwy stanie si¢ ruch
wstepujacy, zwrdocony ku tajemnicom zycia samego Boga, jak rowniez zstepujacy
- ku Chrystusowemu Czlowieczenstwu, w ktéorym wszystko, co jest, jak juz zosta-
to powiedziane, znajduje swoj doskonaty wzoér.

Jezeli poznaniu towarzyszy wiara, umozliwia ona przyjscie do ludzkiego
umystu Chrystusa — Wcielonego Stowa, o ktérym poucza Pismo Swiete. Klu-
czem do zrozumienia Jego tajemnicy jest krzyz, wysuwany przez Doktora Se-
rafickiego sposrod wszystkich momentéw zycia Pana na pierwsze miejsce, co
sprawia, ze $w. Bonawenturze mozna stusznie nadac tytul Doctor Verbi Crucifixi.

258 L. Veuthey, Filozofia chrzescijariska sw. Bonawentury, s. 33-35.

259 S.C. Napiorkowski, Chrystocentryzm wedtug sw. Bonawentury, s. 240-241.

260 R.J. Wozniak, Primitas et plenitudo: Dios Padre en la teologia trinitaria de San Bonaventura,
Pamplona 2007, s. 176-181.

261 Por. Itin. VII, 1.
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Mamy zatem w opisie $w. Bonawentury do czynienia z modelem pigknie
zhierarchizowanego $wiata. Strukture taka nadal mu Chrystus, przez swoje
dzieto zbawcze. To On sam, przez oczyszczenie, oswiecenie i zjednoczenie, pro-
wadzi cale stworzenie do Boga**. Ujecie takie przewartosciowuje jednak cate
poznanie, stawiajac w centrum uktadu Boga. Fakt ten konstruuje gnoseologie
zorientowang teocentrycznie.

3.1.2.2. Teocentryzm poznania

Trzeba po raz kolejny powréci¢ do ustalonego przez $w. Bonawenture trdjstop-
niowego porzadku poznania, wyraznie ukazanego w Itinerarium mentis in Deum.
Juz na samym poczatku podaje on aposterioryczny argument, stwierdzajacy moz-
liwo$¢ intuicyjnego poznania Bytu Koniecznego, ujawniajacego si¢ przez byty
przygodne. Korzystajac w swej analizie z ontologicznego argumentu $w. Anzel-
ma stwierdza, ze kazde poznanie jest poznaniem jakiego$ bytu, co zas implikuje
istnienie najwyzszej i ostatecznej przyczyny, czyli Boga. Mamy tu do czynienia z
intuicyjno-racjonalnym poznaniem bytu, ktére, jak powiedzial S. Kowalczyk, jest
»asercja istnienia ostatecznych uzasadnien rzeczywistosci — Bytu Koniecznego™®.

Widzimy wyraznie, ze wszystko, co jest pochodne, przygodne, relatywne
i zmienne, wyjadnia si¢ przez to, co absolutne i konieczne. Franciszkanin pod-
kreéla, ze byty stworzone opowiadaja o swoim Stworcy nie tylko przez posia-
dane doskonalosci, ale takze przez braki. Ukazuje to jednoznacznie potrzebe
Boga, jako ,,.bytowa podstawe ontycznie pochodnych rzeczy”, w ktérym $w. Bo-
nawentura widzi ,,przyczyne istniejacej rzeczywistosci”. Jest to aposteriorycz-
no-redukcyjny wywoéd, zgodny z realizmem teoriopoznawczym. Stanowi on
argument kosmologiczny o wyraznej, arystotelesowskiej inspiracji, u ktérego
podstaw znajduje si¢ zasada przyczynowosci i niesprzecznosci.

Po spojrzeniu na wszelkie stworzenia, przechodzi $wiety z Bagnoregio
do poszukiwania Boga w czlowieku i jego Zyciu psychicznym. Doktor Se-
raficki podkresla pragnienie wartosci najwyzszych, takich jak wiedza, ma-
dros¢, pokoj, szczescie, dostrzegajac, ze homo imago et similitude Dei est.
Stad poznawanie wlasnej osobowosci, jej aspiracji i wartosci, jest jednocze-
$nie odkrywaniem obecnosci Boga. U podstaw tej argumentacji lezy prze-
konanie, ze ,naturalne, ,wrodzone” pragnienia czlowieka nie moga by¢

262 S.C. Napiorkowski, Chrystocentryzm wedtug sw. Bonawentury, s. 242-246.

263 S. Kowalczyk, Problem filozoficznych uzasadnieti istnienia Boga u sw. Bonawentury, w: Sw.
Bonawentura: Zycie i mysl, red. S.C. Napiérkowski, E.I. Zieliniski, Niepokalan6w-Warszawa
1976, s. 152.
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bezprzedmiotowe i nakierowane ku nicoéci”’. Jest to, inspirowany mysla
$w. Augustyna, aposterioryczny argument antropologiczny, wychodzacy z
realnego $wiata ludzkiej osoby***.

W mozliwosciach poznawczych ludzkiego rozumu, ukazanych przez $w.
Bonawenture, mozna wyr6znic aprioryczne i aposterioryczne elementy*®, da-
zace konsekwentnie do wytlumaczenia wszystkiego przez odwotlanie si¢ do
Boga, jako przyczyny ostatecznej. Tworzy on tym samym filozofi¢ integralna,
ktdra, nie zadowalajac sie¢ wzglednym uzasadnieniem, poszukuje absolutnego.
Poszukiwanie takie stanowi rys charakterystyczny bonawenturianskiej filozofii,
ktéra poprzez stale wznoszenie ducha do Boga, staje si¢ nieprzerwang modli-
twa, przez co ,nabiera charakteru mistycznego, afektywnego, teologicznego i
teocentrycznego” Bog stanowi dla franciszkanskiego teologa kres, do ktérego

266w kto-

dociera cale myslenie. Wyraznie zostato ukazane to w teorii poznania
rej wszelka warto$¢ rozwigzan teodycealnych sprowadza si¢ do préby rozumo-
wego potwierdzenia tego, co wiara przekazuje z absolutng pewnoscig. W swym
przekonaniu opiera si¢ ona na do§wiadczeniu mistycznym, w ktérym trwamy w
Bozej obecnosci i intymnym z Nim zjednoczeniu, co daje nam wiedze¢ o Jego na-
turze i pewnos¢, ze On rzeczywiscie istnieje. Do$wiadczenie mistyczne zatem,
jak mowi S. Swiezawski, ,uprawomocnia wszelkie argumentowanie teodycealt
ne, nadajac mu pewngéc’ epistemiczng’*®’.
3.1.2.3. Trojca Swieta i hermeneutyka pigkna

Pickno materialne cieszy, ale ostatecznie nie satysfakcjonuje cztowieka w
pelni. Trzeba po6js$¢ nieco dalej, trzeba spojrze¢ ponad to zmystowo doswiad-
czalne piekno, moze nawet przeniknac je, by dotrze¢ do zrédta, dotrze¢ do ,,czy-
stej wody supermaksymalnego piekna”, obecnego w Trojcy Swietej®.

Swiety Bonawentura postuguje sie trzema klasycznymi transcendenta-
liami: unum, verum i bonum, dostrzegajac najpierw potrzebe zastosowania
ich do Boga, zanim zostang odniesione do bytéw przygodnych. Dokonuje
on apropriacji jednosci Ojcu, ktéry stanowi zrédto wszystkich Osoéb, prawdy
— Synowi, ktdry jest Stowem od Ojca pochodzacym, za$ dobra najwyzszego -
Duchowi Swietemu, ktéry jest pochodzacym od obu darem i mitoscig. Taki

264 Tamze, s. 148-153.

265 J. Lopat, Wspolczesne interpretacje poznania Boga wedlug $w. Bonawentury, s. 101-102.
266 L. Veuthey, Filozofia chrzescijariska sw. Bonawentury, s, 37-38.

267 J. Lopat, Wspélczesne interpretacje poznania Boga wedtug sw. Bonawentury, s. 32.

268 L. Samiec, Franciszkanska estetyka teologiczna..., s. 190-192.
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jest Stworca i taki jest projekt stworzenia, ktére powstato na Jego obraz (por.
Rdz 1, 27). Zatem dopiero wtedy, gdy Absolut objawia si¢ w swojej tréjjedy-
nosci, mozliwa jest odpowiedz na pytanie stworzenia o jego pochodzenie, cel,
a przede wszystkim - prawde o sobie. Wskazujac na transcendentalia, mozna
zilustrowa¢ odniesienie bytow do Bytu, poniewaz to, co stworzone, jako majace
swoja przyczyne, swoj wzor, wedlug ktdrego zostalo uformowane i ostateczny
cel, ku ktéremu dazy, jest jedno, prawdziwe i dobre®.

W $wietle tak postawionego zalozenia, po dokonaniu powyzszej analizy, nasu-
wa sie pytanie o piekno, ktorego rzeczywiscie Doktor Seraficki nie interpretuje jako
osobnego schematu. Nie przeszkadza mu jednak ukazywac we wszystkich katego-
riach bytu obecnosci tego, co jest piekne. Piekno stanowi ,$wietlisty horyzont” i
glowny sposéb wyjasniania oraz wlasno$¢ transcendentalng kazdego bytu, zatem
takze i Boga®”.

Obserwujac zycie codzienne dochodzi si¢ do przekonania, Ze nie mozna osig-
gnac pokoju ani radosci bez prawdziwej i darmowej mitosci. Spogladajac zatem
do wnetrza Tréjcy Swietej, ktéra jest sama w sobie najwyzszym szcze$ciem, musi-
my odkryg¢, ze jest w Niej najwigksza mitos¢, co sw. Bonawentura argumentuje bi-
blijnie, psychologicznie i antropologicznie, dokonujac jednoczesnie inwersji po-
rzadku poznawania. To juz nie sprawy codzienne, nie stworzenie pozwala poznaé
swego Boga, ale to ,,misterium Trdjcy, jako przyczyna stworcza, staje si¢ podstawa
do zrozumienia enigmatu piekna stworzenia, ktére mozna rozszyfrowa¢ tylko w
kluczu trynitarnym™”'. Mysl te rozwija Doktor Seraficki w swym dziele De myste-
rio Trinitatis”’?, za$ jej echa mozemy odnalez¢ takze w Itinerarium?”.

Tylko w Bogu jest klucz do zrozumienia tajemnicy czlowieka i jego przezna-
czenia. Kluczem tym wydaje sie by¢ wlasnie mitos¢, bo Bdg jest miloscia (por.
1] 4, 8), ktdra si¢ rozprzestrzenia, objawia w relacjach miedzyludzkich, w calym
stworzeniu, wreszcie — w przebostwieniu. Milo$¢ trynitarna jest zatem $wiattem,
ktére ,,pokazuje horyzont przejrzystosci istnienia wspdlnoty. Dlatego wizja ta jest
plodna, szczgsliwa i radosna, po prostu pigkna”. Cala glebia Trdjcy zostaje uze-
wnetrzniona w Jezusie jako rozszerzajaca si¢ i ptodna ,autoekspresja milosci”
Stanowi to horyzont, na tle ktérego postrzega¢ mozna swiat jako ,,Bozg egzegez¢’,

269 H.U. von Balthasar, Teologika, 2, Prawda Boga, Krakow 2004, s. 160-161.

270 L. Samiec, Franciszkatiska estetyka teologiczna..., s. 190.

271 Tamze, s. 194.

272 Por. $w. Bonawentura z Bagnoregio, O tajemnicy Tréjcy, Kety 2006, s. 253-274
273 Por. Itin. VI, 1-3.
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jako ,jezyk ekspresji autora™*. Syn jednak nie staje w centrum. W centrum jest
Tréjca Swigta — Ojciec, ktéry wydaje Syna i mocg Ducha Swietego wprowadza w
fono Dziewicy”>. W centrum jest trynitarna tajemnica pieknej mitosci.

3.2. FRANCISZEK JAKO FIGURA DLA ITINERARIUM

Analizujac tres$¢ Itinerarium mentis in Deum, dostrzegamy, ze w centrum my-
$li bonawenturianskiej znajduje si¢ Bog. To wlasnie do Niego zmierza czlowiek
pefen zachwytu nad pieknem stworzenia, Jego pragnie poznac i z Nim wejs¢ w
relacje. Nie jest to jednak oderwana od zycia, filozoficzno-teologiczna spekulacja.
Itinerarium stanowi raczej swoisty poradnik kontemplatyka, schemat, ktéry zostal
wyabstrahowany z praktyki i do§wiadczenia konkretnego cztowieka - $w. Fran-
ciszka z Asyzu. Méwi o tym w swym dziele sam Doktor Seraficki, podkreslajac
uniwersalno$¢ duchowej drogi swego Zakonodawcy. To wlasnie przez przyklad
zycia Poverella Bég chce zacheci¢ wszystkich ludzi, aby wspinali si¢ na duchowe
szczyty”’. Trzeba zatem teraz spojrzec na zycie $w. Franciszka i sprobowac zrozu-
mie¢ je tak, jak bylo rozumiane przez sw. Bonawenture.

3.2.1. Zyciorys wiekszy sw. Bonawentury

W chronologii tworczosci §w. Bonawentury dostrzegamy, ze Itinerarium
mentis in Deum, opierajace si¢ na analizie duchowego zycia $§w. Franciszka, po-
wstaje w roku 1259, dwa lata po jego wyborze na urzad ministra generalnego, w
czasie rekolekcji na Alwerni. Zyciorys, o ktérym teraz bedzie mowa, jest dzietem
pdzniejszym, zleconym generalowi przez kapitule w Narbonne w roku 1260*”.
Skoro tak, bez watpienia analiza dokonana w Itinerarium nie moze pozostal
bez znaczenia na postrzeganie przez autora postaci $w. Franciszka. Stanowi ona,
wraz z cala wczesniejsza tworczoscia franciszkanskiego mistrza, kontekst dla
Zyciorysu. Jezeli zostanie on od tego kontekstu odizolowany, niemozliwe stanie
sie wlasciwe jego zrozumienie?”®. Z drugiej jednak strony to wlasnie Zyciorys
pokaze, ze Wedrowka duszy do Boga jest przeznaczona do tego, by ja odby¢, i ze
w historii byt czlowiek, ktéry wyruszyl i osiagnat cel.

279

Przystepujac do lektury Legendy*”, nalezy mie¢ swiadomos¢, ze autor nie

274 L. Samiec, Franciszkatiska estetyka teologiczna..., s. 193-195.

275 H.U. von Balthasar, Teologika, 2, Prawda Boga, s. 270-272.

276 Itin VII, 3-4.

277 E Uribe, Wprowadzenie do Zrédet franciszkariskich, Krakéw 2009, s. 196-197.

278 Tamze, s. 223.

279 Legenda — w XIII wieku byl to utwor literacki, spetniajacy trzy warunki, tzn. zawierajacy
historyczng prawde, przeznaczony do czytania publicznego (lac. legendus - to, co powin-
no by¢ czytane) oraz zostal napisany zgodnie z literackimi prawidtami. Legenda nie byla
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jest historykiem. Jest on teologiem, pragnacym opowiedzie¢ wydarzenia mi-
nione, ale takze wyjasni¢ ich znaczenie oraz wlasciwe rozumienie, pragnacym
ukazac ich sens. Jako brat mniejszy, teolog i mistyk przedstawia duchows dro-

ge $w. Franciszka®®’

, caly proces jego mistycznego wzrastania, prowadzacego az
do upodobnienia si¢ i pelnego zjednoczenia z ukrzyzowanym Panem. Nadto,
szkicujac charakterystyke osobowosci Poverella, nie zapomina, ze byt on, cho¢
wprawdzie $§wietym, to jednak nadal cztowiekiem. Rys ten stanowi o wielkiej
warto$ci dzieta®!'.

Zanim jednak zostang przedstawione wplywy jednego dzieta na tres¢ dru-
giego, warto uswiadomic sobie okolicznosci, w jakich powstaje nowy zyciorys
$w. Franciszka. Jest to istotne, poniewaz skomplikowana sytuacja, prowadzaca
do jego napisania, odgrywa takze znaczaca role w sposobie narracji i poruszonej
problematyce*?, co ostatecznie ukazuje takze przyswiecajacy autorowi cel.

3.2.1.1. Okoliczno$ci powstania dzieta

U podstaw stworzenia omawianej Legendy leza trzy motywy. Pierwszym
jest walka z zakonami Zebrzacymi, ktéra rozpoczeta si¢ okoto 1250 r. polemi-
kami na uniwersytecie w Paryzu, ktérych przyczyna byta coraz wigksza obec-
no$¢ zakonnikéw na uczelni i ich popularnos¢. Postawa wrogosci rozprzestrze-
nila si¢ bardzo szybko takze na inne wszechnice. Uznanie ze strony wiernych

oraz rozlegle przywileje mendykantow, zwlaszcza egzempcja’®

, sprawily, ze
do uniwersytetow przylaczyl sie takze kler diecezjalny. W odniesieniu do
franciszkanéw atakowano Zakon, podwazano jego racje bytu w Kosciele, ne-

gowano nawet samego Zalozyciela, zaprzeczajac autentycznosci jego stygma-

zatem antonimem opisu historycznej rzeczywistoéci, cho¢ moglty by¢ tym terminem okre-
$lane opowiadania fantastyczne. Zgodnie ze znaczeniem przyjetym w literaturze z zakresu
franciszkanizmu termin ,legenda” jest synonimem terminu ,,zyciorys” i w takim znaczeniu
jest uzywany w niniejszej pracy. Por. S. Kafel, Wprowadzenie, w: Zrédla franciszkanskie, red.
R. Prejs, Z. Kijas, Krakéw 2005, s. 816.

280 C. Gniecki, Hagiograficzne Zrédta franciszkariskie powstate w XIII i XIV w., Krakow 2005, s.
132-134.

281 E Uribe, Wprowadzenie do Zrédet franciszkariskich, s. 224.

282 Por. S. Kafel, Wprowadzenie, s. 820-821 oraz E. Accrocca, Wprowadzenie do lektury, w: 7r6-
dla franciszkariskie, red. R. Prejs, Z. Kijas, Krakow 2005, s. 826-828.

283 Egzempcja — termin pochodzacy od lac. exemptio, co znaczy wyjecie; na gruncie prawa ka-
nonicznego oznacza wyjecie biskupstwa spod wtadzy arcybiskupa lub zakonu spod wtadzy
miejscowego ordynariusza i podporzadkowanie tej struktury bezposrednio papiezowi lub
innemu przelozonemu ko$cielnemu. Por. J. Wojnowski, Wielka Encyklopedia PWN, t. VIII,
PWN, Warszawa 2002, s. 91.
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tow. Nadto podkreslano szkodliwo$¢ ubdstwa, zabraniano gloszenia Stowa
i sprawowania Sakramentu Pokuty.

Na t¢ nieprzyjemna, zewnetrzng sytuacje nalozyl sie takze wewnetrzny za-
met. Zakon, po $mierci Franciszka, bardzo szybko sie rozwijal, przede wszystkim
liczebnie. W sposéb naturalny taki stan rzeczy sprzyjal powstawaniu réznych
stronnictw, co u§wiadamiato przetozonym koniecznos$¢ ujednolicenia interpre-
tacji franciszkanskiego i ewangelicznego idealu. Ostatecznie ukonstytuowatly
sie (juz po $mierci §w. Bonawentury) dwie zasadnicze grupy. Pierwsza z nich
stanowili bracia spirytualni, pragnacy zy¢ jak czlonkowie pierwszej wspdlno-
ty. Odrzucali oni jakgkolwiek ewolucj¢ Zakonu, tworzac wyidealizowany obraz
$w. Franciszka kladli nacisk na materialne ubdstwo, rozumiane jako ostateczna
interpretacja idealu Ewangelii. Nie akceptowali studiéw, duzych koscioléw ani
klasztoréw. Druga grupa to bracia wspolnoty, zdajacy sobie sprawe, ze przy tak
duzym rozwoju Zakonu oraz pigtrzacym si¢ zadaniom, ktdre stawial przed nim
Kosciol, pierwotna spontaniczno$¢ przestaje by¢ mozliwa. Akceptujac zmiany,
musieli przyjac ich konsekwencje — stworzy¢ wewnetrzny ustrdj, zorganizowaé
studia, opracowac system ekonomiczny, okresli¢ relacje z hierarchig ko$cielna.

Trzeci, najmniej istotny problem, stanowita mnogo$¢ i réznorodnos¢ dziet
o $w. Franciszku z Asyzu. Pojawily sie rézne legendy, zyciorysy, czesto tendent
cyjne opowiadania. Na domiar zlego pisarze cysterscy, tworzac lekcjonarze,
przypisywali §w. Franciszkowi wydarzenia z zycia innych $wietych. Trzeba bylo
ujednolici¢ sposdb rozumienia oraz przedstawiania zycia i idealu Poverella.

Wybrany na urzad generala brat Bonawentura zdawal sobie sprawe z calej sytu-
acji. Postawil na pierwszym miejscu doprowadzenie do jednakowego przestrzegania
Reguty, aby umocni¢ jednos¢. Mialy temu stuzy¢ wytyczne Stolicy Apostolskiej oraz
Konstytucje uchwalone w 1260 r. w Narbonne, interpretujace Regule. Potrzeba byto
jeszcze jednej normy — nowej, petnej, oficjalnej biografii $w. Franciszka, mogacej by¢
wzorem zycia zakonnego braci. Zadanie to kapituta powierzyla generalowi. Wedlug
tradycjiostatecznaredakcja Legendy miala miejsce wklasztorze w podparyskim Man-
tes, miedzy 23 kwietnia 1262 r. (jest to data $mierci brata Idziego z Asyzu, odnotowana
w zyciorysie) a 20 maja 1263 ., kiedy to na kapitule w Pizie rozdano jej odpis kazdej
z 34 prowingji, za$ na kapitule w Paryzu w 1266 r., uznano ja za jedyna oficjalna bio-
grafie $w. Franciszka i zarzadzono zniszczenie wszystkich innych jego Zyciorysow**.

3.2.1.2. Cel dzieta

W $wietle wewnetrznej analizy tekstu jawi sie podwojny cel — apologetyczny
284 C. Gniecki, Hagiograficzne Zrédla franciszkanskie powstate w XIIT i XIV w., s. 115-122.
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i pedagogiczny. Po pierwsze §w. Bonawentura pragnie broni¢ Zakonu i uspokoi¢
napietg sytuacje. Ten fakt jest przyczyna réznic zachodzacych miedzy Zyciorysem
a zrédlami, z ktorych czerpie. Autor opuszcza niektore fakty, zmienia okreslo-
ne terminy, stosujac ,,ostodzenie bonawenturianskie” tagodzi ostros¢ niektérych

stwierdzen®®

. Po drugie ukazuje $w. Franciszka, podkreslajac jego powotanie,
$wietos$¢ zycia, potwierdzona przez Boga wieloma znakami, zwracajac szczegdlng
uwage na stygmaty, oraz szczegolny wkiad w zycie Kosciota. Cala narracja od-
powiada koncepcji teologiczno-mistycznej franciszkanskiego mistrza, ukazujacej
Poverella jako doskonaly wzér w nasladowaniu Chrystusa®¢. Obraz ten odkry-
wamy takze w samej strukturze Legendy, ktéra ukazuje Franciszkowe zycie jako
trzyetapowe, doskonale itinerarium, skladajace sie z initium, progressus i consu-
mmatio®®. W zwiazku z tym, zanim rozpoczniemy dokladniejszg analize porow-
nawczg, zwréémy jeszcze uwage na strukture Zyciorysu.
3.2.1.3. Struktura dzieta

Przygladajac sie strukturze Zyciorysu wigkszego mozemy wyodrebnié¢ pew-
ne czesci sktadowe. Podzial ten nie jest jednak bezwzgledny — zmienia si¢ wraz
ze zmiang przyjmowanych kryteriow. Pierwszy podzial wskazuje na trzy grupy
rozdziatéw. Dwie z nich sg chronologiczne (rozdzialty I-IV poruszaja kwestie
od nawrdcenia Franciszka do zalozenia Zakonu oraz XIII-XV dotycza czasu od
stygmatyzacji do kanonizacji), trzecia za$ — tematyczna (rozdziaty V-XII traktuja
o cnotach $w. Franciszka). Inny podzial, zapoczatkowany badaniami D. Vorreuxa,
zwigzany jest z ,trzema drogami” Zycia duchowego®®, ktérego sw. Bonawentura
byt mistrzem. W ten sposob wyodrebniamy ,,oczyszczenie” - sg to rozdzialy mo-
wiace o nawrdceniu (I-1V), ,,oswiecenie” - moéwiace o cnotach (V-XII) oraz ,,zjed-
noczenie” — mowigce o najgtebszym doswiadczeniu mistycznym (XIII-XV)*°.

Prowadzac dalej badania nad tekstem, w kontekscie calego dzieta Doktora
Serafickiego, R.J. Armstrong ukazuje dojscie do poznania trzech ksiag napisa-
nych przez Boga: stworzenia, Pisma Swietego i zycia. Podstawe do wysnucia
takich wnioskéw daje mu dostosowanie niektérych zasad bonawenturianskiej
teologii, przede wszystkim zblizania si¢ do Boga w perspektywie horyzontalnej
iantropologicznej*. W takim ujeciu zaczyna by¢ wyraznie widoczny wplyw Iti-
285 E Uribe, Wprowadzenie do Zrédet franciszkariskich, s. 216-217.
286 C. Gniecki, Hagiograficzne Zrédla franciszkanskie powstate w XIIT i XIV w., s. 128-129.
287 E Uribe, Wprowadzenie do Zrédet franciszkariskich, s. 216.
288 Tamze, s. 213-214.

289 C. Gniecki, Hagiograficzne Zrédla franciszkanskie powstate w XIIT i XIV w., s. 126-127.
290 E Uribe, Wprowadzenie do Zrédet franciszkariskich, s. 214.
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nerarium mentis in Deum na Zyciorys. Jest to zatem moment, w ktérym mozna
przejs¢ do poglebienia tego spojrzenia.

3.2.2. Wptyw Itinerarium mentis in Deum na Zyciorys wiekszy — analiza

poréwnawcza

Dostrzegajac zwiazki zachodzace pomiedzy dwoma dzietami §w. Bonawen-
tury, zostang teraz ukazane kluczowe momenty z zycia $w. Franciszka z Asyzu,
ujete w ramy struktury Itinerarium mentis in Deum, opisanej w II rozdziale ni-
niejszej pracy. Jest to mozliwe dzigki tréjdzielnosci tekstu, na ktéra wskazuje
juz sam autor we wstepie do Legendy™"

przywolanymi wyzej badaniami, ze szczegélnym uwzglednieniem podziatu za-

, co zostalo potwierdzone i wyjasnione

proponowanego przez R.J. Armstronga®>.
3.2.2.1. Poznanie Boga poza sobg — oczyszczenie — nawrécenie

Juz na samym poczatku podkresla $w. Bonawentura, ze Franciszek byt prze-
pelniony wspoétczuciem i szczodrobliwoscig. Chociaz nie prowadzil jeszcze gle-
bokiego zycia duchowego, postanowil wspiera¢ ubogich, proszacych o pomoc
przez wzglad na milo$¢ Bozg. Tak postawil pierwszy krok w strone Boga, ktory
juz wczesniej otoczyl go swa troska. Wyrazem tej troskliwosci byla choroba,
przygotowujgca Franciszkowa dusze na dziatanie Ducha Swietego oraz tajemni-
cze sny. Za ich posrednictwem podjal on decyzje, by stuzy¢ tylko prawdziwemu
Panu*”. Tak wlasnie narodzilto si¢ pragnienie modlitwy** i samotnos$ci*”.

Kolejnym waznym momentem, wrecz momentem przelomowym w zy-
ciu $w. Franciszka, bylo spotkanie z tredowatym, ktorego ucalowal***. Wcze-
$niej byloby to niemozliwe, gdyz sam widok chorych na trad byl mu przy-
kry. Dostrzegalne jest tu dzialanie Boga, o czym moéwi sam Poverello w
swoim Testamencie: ,] Pan sam wprowadzil mnie miedzy nich [tredowatych]
i okazywalem im milosierdzie. I kiedy odchodzilem od nich, to, co wydawa-
fo mi sie gorzkie, zamienilo mi si¢ w stodycz duszy i ciata®®’. Po prostu do-
strzezony zostal Bozy $lad w czlowieku, Jego obraz i podobienstwo (por.

291 $w. Bonawentura, Zyciorys wigkszy sw. Franciszka z Asyzu, w: Wczesne Zrédla franciszkati-
skie, red. S. Kafel, Warszawa 1981 (dalej: 1Bon.).

292 E Uribe, Wprowadzenie do Zrédet franciszkariskich, s. 214 (przypis 63).

293 1Bon.I, 1-3.

294 Por. Itin. I, 1.

295 1Bon. 1, 4.

296 1Bon. 1, 5.

297 $w. Franciszek z Asyzu, Testament, w: Pisma $w. Franciszka z Asyzu, red. K. Ambrozkiewicz,
Warszawa 1990, s. 124.
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Rdz 1, 27), stanowiace zrédio godnosci**®

i wewnetrzne pieckno®”. By¢ moze
$w. Franciszek w jakis sposob odczul bliskos¢ cierpiacego cztowieka i cierpiace-
go Pana; by¢ moze zobaczyl w nim ,,$lad” krzyza*®.

Modlitwa zaczyna stanowi¢ wazny element zycia §w. Franciszka. Pewnego
razu wstepuje do zrujnowanego kosciotka §w. Damiana i adoruje w nim krzyz.
Nagle styszy gtos Chrystusa: ,Franciszku, idZ i napraw mdj dom, ktory, jak
widzisz, caly ulega zniszczeniu” Tak Franciszek zaczal odbudowywa¢ San Da-
miano. Pézniej przyszta kolej na kodcidtek §w. Piotra i Porcjunkule - kaplice
pod wezwaniem Matki Bozej Anielskiej, zanim zrozumial prawdziwy sens stéw
i pozwolil, by przez niego sam Bog objawil swa potege, ktora

pieknie faczy to, co materialne z tym, co duchowe®.

Ukrzyzowanego

Franciszek zamieszkal przy kaplicy w Porcjunkuli i stale modlit si¢ za wsta-
wiennictwem Pani Anioléw. Pewnego dnia w czasie Mszy Swietej uslyszal frag-
ment Ewangelii §w. Mateusza o rozestaniu Apostotéw (por. Mt 10, 9-13), w ktd-
rym Chrystus poucza Uczniéw, aby niczego ze sobg nie brali. Wzbudzily te stowa
jego wielki entuzjazm. Wykrzyknal: ,To jest to wlasnie, czego pragne, to, czego
pozadam cala swoja istotg™”. W tym momencie $w. Franciszek odkryl prawde,
ze rados¢ i szczgscie nie lezg ,,gdzies” lub w ,,czyms”, w jakiej$ przygodnej rzeczy-
wistosci, ale tylko w samym Bogu®™. To przekonanie stanowi zrédlo Franciszko-
wego umilowania ubdstwa, ktore $w. Bonawentura zawsze taczy z pokora. Dzieki
tym cnotom przyblizamy sie¢ do ubogiego zycia Zbawiciela od narodzin az po
krzyz i widzimy Jego bezgraniczne oddanie si¢ Ojcu z jednej strony, z drugiej zas
- manifestacj¢ zbawiajacej milosci Boga. Tylko dzieki otwarciu si¢ na t¢ mitos$¢
czlowiek jest w stanie wyzwoli¢ si¢ z falszywej fascynacji $wiatowymi warto$cia-
mi*® i zachwyci¢ si¢ najwigksza, najpiekniejsza Wartoscig - samym Bogiem.

Z biegiem czasu przylaczaja si¢ do $w. Franciszka kolejni towarzysze,
pociagnieci jego przykladem. W ten sposéb rodzi si¢ nowy Zakon. Bra-
cia wyruszaja do Rzymu i zyskuja aprobate papieza dla swojej wspdlno-

298 Por. Itin. I, 2.

299 Por. Itin. I, 11.

300 M. Sulej, Swigtego Bonawentury teologia krzyza, s. 24.
301 1Bon.II, 11i7-8.

302 Por. Itin. I, 14.

303 1Bon. III, 1.

304 Por. Itin. II, 8.

305 M. Sulej, Swigtego Bonawentury teologia krzyza, s. 85.
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306 Powrdciw-

ty, nadto otrzymuja polecenie przepowiadania Slowa Bozego
szy do Porcjunkuli, Franciszek regularnie ,wychodzil do miast i wiosek,
gloszac Krolestwo Boze”. Ludzie, ktorzy go stuchali, mieli wrazenie, ze jest
»hie z tego $wiata’, poniewaz ciaggle spogladal w gore®”

nie, ze Franciszek dos$wiadczal relacji z drugim czlowiekiem, bedac wraz

. Widzimy wyraz-

z nim wlaczonym w calg spoteczno-geograficzng strukture, a jednoczesnie po-
trafit juz dostrzegac ,,co$ wiecej”. On zaczynal wykorzystywac¢ wszystko, co wo-
kot niego sie dzialo, jako drabing, po ktérej przyblizat si¢ do ,wiecznego i ma-
drego Boga™ i uczyt si¢ patrzec na siebie i §wiat Jego oczami; uczyl sie z Nim
wspotoglgdaé. W ten sposdb widzial coraz jasniej swoje braterstwo ze wszyst-
kim, co jest na ziemi, w Bogu zas, odkrywal Ojca’®.

W tym momencie warto wspomnie¢ o postawie §w. Franciszka wobec zwie-
rzat. Mianowicie widzial on w kazdym stworzeniu, nawet najmniejszym, co
podkresla $w. Bonawentura, swego ,brata” lub ,siostre”. Szczegdlnie bliskie
byty mu baranki, ktére symbolizowaty Chrystusa. Pewnego razu nawet cate sta-
do owiec przybieglo do swictego meza, uslyszawszy jego pozdrowienie, inng
natomiast owieczke zachecil do ,,poboznego beczenia przed oltarzem Maryi”
Réwniez inne zwierzeta darzyly Franciszka mitoscia - zajaczek ufal mu bezgra-
nicznie, ryba nie chciata oddali¢ si¢ od todzi $wigtego, konik polny i ptaki oka-
zywaly mu posluszenstwo i cieszyly sie jego obecnoscia®’. Nieco dalej wspomni
Doktor Seraficki wprost, ze Poverello ,,radowat si¢ wszystkimi dzietami (por. Ps
91, 5) rak Panskich i przez widzialne pigkno wznosit si¢ do ozywiajacej Przyczy-
ny i Racji Ostatecznej. We wszystkim, co pieckne, widzial Najpiekniejszego™"'.

3.2.2.2. Poznanie Boga w sobie — o$wiecenie — harmonia zycia cnotliwego

Doktor Seraficki pokazuje w Zyciorysie, ze $w. Franciszek podejmowal szes
reg umartwien, by przyblizy¢ sie¢ do swego Pana. Przejawialo si¢ to w prozie zy-
cia. Zasadniczo unikal gotowanych potraw, dosypywal popiotu lub dolewatl
wody, by zniwelowaé walory smakowe, spal na ziemi, przybierajac czgsto po-
stawe siedzaca, pod gltowe zas kladac kamien lub drewno. Nosil szorstkie odzie-
nie, wystrzegajac si¢ delikatnych tkanin, dopatrujac si¢ w migkkosci wlasnie
przyczyn wzmozonego kuszenia. Strzegt z cala pilnoscig czystosci, czesto za-
306 1Bon. III, 2-10.

307 1Bon.IV,5.

308 Por. Itin. II, 11.
309 Por. Itin. II, 13.
310 1Bon. VIII, 6-10.
311 1Bon.IX, 1.
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nurzajac sie zimowa porag w lodzie oraz biczujac swoje cialo, a jego kontak-
ty z kobietami charakteryzowala powsciagliwos¢, ktora takze zalecal innym.
Zrédta ztych mysli dopatrywat sie maz Bozy w lenistwie, ktére pokonywat praco-
wito$cig, troszczac sie jednoczesnie o zachowywanie ewangelicznego milczenia®
W tym opisie wida¢ wyraznie, ze $w. Franciszek ma bardzo mocng wole. Autor
umieszcza jej opis w Legendzie na poczatku czgsci, mowiacej o franciszkowych cno-
tach (Itinerarium ukazuje jg jako ostatnig z wladz duszy). W calym postepowaniu
Poverella wida¢ gleboki namyst, wida¢ wyboér tego, co najlepsze — samego Boga.
Tylko On jest pragnieniem serca $w. Franciszka, zrodlem i celem jego milosci’*’.

Kolejna z wladz duszy, opisywang przez sw. Bonawenture w Itinerarium jest
inteligencja. Ona pozwala rozumie¢ rzeczywistos¢ taka, jaka ona rzeczywiscie
jest, pozwala w calej jej zréznicowanej strukturze dostrzegac to, co wprowadza
jednos$¢ i dobro. Takie widzenie rzeczywistosci mozliwe jest tylko dzieki Bogu
- ostatecznej jednosci, prawdzie i dobru®*. Wplyw ,urealniajacego” wszystko
Boga widzimy w opisie wieczerzy, jaka wygtodzonemu z powodu ascezy bra-
tu, wyprawil w $rodku nocy $w. Franciszek. Zrozumial, ze taki post stanowi
zagrozenie duchowe. Zwolal wigc wszystkich braci na uczte i sam zaczal jes¢
pierwszy, rano za$ pouczal, by ,,przyklad bra¢ nie z jedzenia, ale z mitosci” i
kierowac si¢ nauczang przez Chrystusa roztropnoscig®>. Wlasnie takie momen-
ty, w ktérych dostrzega sie drugiego czlowieka pokazujg sens i pigkno wspol-
notowego zycia i przynaglaja wrecz do powtorzenia za Psalmista, ze ,dobrze
i milo, gdy bracia mieszkaja razem” (por. Ps 133, 1-2).

Do rozpatrzenia pozostaje nam jeszcze pamig¢. Jak czytamy w Itinerarium, nie
odnosi si¢ ona tylko do przeszlosci, ale takze do doczesnosci i przysztosci®'®. Dok-
tor Seraficki ukazuje w Zyciorysie jej znaczenie w procesie ksztaltowania Zakonu
i nadawania mu nazwy. Franciszek pragnat, aby bracia nazywali si¢ mniejsi, majac
w pamigci Jezusa Chrystusa — mistrza pokory i pamietajac wzywajace do stuzby
stowa Ewangelii (por. Mt 20, 26). Ta pamig¢ przeszlosci uformowala terazniej-
szo$¢ i projektowala przyszios¢, co szczegdlnie wyraznie wida¢ w rozmowie §wie-
tego z Asyzu z papiezem Grzegorzem IX, w ktdrej prosi, by ten nie wynosil jego
braci do zadnych godnosci w Kosciele, bo tylko jako prawdziwie mniejsi i pokorni

312 1Bon.V, 1-6.
313 Por. Itin. III, 4.
314 Por. Itin. III, 3.
315 1Bon.V, 7.
316 Por. Itin. III, 2.
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beda przynosili owoce swego powolania i dojda do zbawienia. Do wiecznosci
odnosi nas natomiast wizja jednego z braci, ktéry w czasie modlitwy zobaczyl
tron w niebie, przygotowany dla ,,pokornego Franciszka™"’. Inng kwestig, istotna
we Franciszkowym zyciu, jest ubdstwo. Ono takze rodzi si¢ z przypominania, i
to ze Izami w oczach, ubdstwa Pana i Jego Matki, co rodzi duchowa przyjazn®®.
To wtasnie ubdstwo stanowi fundament ewangelicznej doskonalosci, droge zba-
wienia i narzedzie uswiecenia. W ten sposob jawi si¢ nam rzeczywistos¢, ktorej
nie mozna zrozumie¢ bez milosci do Jezusa Chrystasa — Ukrzyzowanego Pana®"’,
ktory jest ,,najpiekniejszym sposréd synéw ludzkich” (por. Ps 45, 3).

Patrzac na rézne wydarzenia z zycia $w. Franciszka dostrzegamy, ze w kon-
krecie codziennosci rodzi si¢ mitos¢. Prostote i zwyczajnos¢ pigknymi stowy
opisuje $w. Bonawentura w Itinerarium mentis in Deum, wykazujac wzajemne
przenikanie si¢ wtadz duszy, ktore przybliza do Boga. Jednoczesnie dokonuje sie
w cztowieku swoista theosis — jego dusza staje sie obrazem Tréjcy Swietej*. Jest
to mozliwe tylko dzieki ,wejsciu duszy do siebie, jako do podobienstwa Bozego”
Podkresla sw. Bonawentura, ze jest to mozliwe jedynie dzigki Jezusowi.

Opisujac duchowy rozwdj porusza Doktor Seraficki w Itinerarium zagadnienie
»duchowych zmystéw”, ktére dusza odzyskuje®'. Legenda zwraca uwage szcze-
gblnie na jeden z nich — wzrok. Poverello wylewal 1zy, by ,,obmy¢ oczy ducha” i
nie chcial przesta¢ plaka¢, cho¢ to szkodzilo jego fizycznym oczom. Twierdzil, ze
dzieki 1zom ,,0czyszcza si¢ oko wewnetrzne, aby mogto widzie¢ Boga™*.

3.2.2.3. Poznanie Boga ponad sobg - zjednoczenie — poznawanie ksiag
napisanych przez Boga

W $wietle powyzszego rozwazania wydaje si¢ by¢ oczywiste, ze $w. Franciszek nie
ma watpliwosci, ze Bog istnieje, ze JEST i ze jest DOBRY. Zagadnienie to, poddane

szerokiej analizie w Itinerarium>

, hiech zostanie tu potwierdzone stowami samego
Poverella, ktére zapisal w swym ,,Uwielbieniu Boga Najwyzszego”™: ,Ty jetses Swiety
Pan Bég jedyny [...], Ty jestes dobro, wszelkie dobro, najwyzsze dobro, Pan Bég zywy i

prawdziwy”***. Oprocz dobra, zwraca $w. Franciszek szczegolng uwage na inny przy-

317 1Bon. VI, 5-6.

318 1Bon. VII, 1.

319 M. Sulej, Swigtego Bonawentury teologia krzyza, s. 86-87.

320 Por. Itin. III, 4-5.

321 Por. Itin. IV.

322 1Bon.V, 8.

323 Por. Itin. Vi VL

324 $w. Franciszek z Asyzu, Uwielbienie Boga Najwyzszego, w: Pisma $w. Franciszka z Asyzu, red.



PIEKNO | EKSTAZA

71

miot Boga, méwigc w tym samym utworze dwukrotnie: ,, Ty jeste$ picknoscig™*.

W ten sposéb dochodzimy do momentu, w ktérym dusza kontemplatyka
wznosi sie ku Bogu i z Nim sie jednoczy*®. Swiety Bonawentura, méwigc o mi-
stycznym zjednoczeniu Stworcy i stworzenia podkresla, ze jest ono mozliwe je-
dynie dzigki Wcielonemu®” i Ukrzyzowanemu Panu®®. Te elementy znajdziemy z
tatwoscig w Zyciu $w. Franciszka. Co do tajemnicy Bozego Narodzenia przywota¢
nalezy sprawowanie $wigtecznej liturgii w bozonarodzeniowej szopce w Greccio®”,
za$ méwige o swoim Zatozycielu Swiety z Bagnoregio podkresla, ze ,,Ukrzyzowany
[...] jak wiazka mirry spoczywal zawsze na piersiach (por. Pnp 1, 12) jego wnetrza.
Przez zar najwiekszej mitosci pragnat przemienic si¢ zupetnie w Ukrzyzowanego”
W tym celu wiasnie udawat si¢ w miejsca odosobnione, by posci¢®*.

Dwa lat przed $miercia Franciszek odbywal post ku czci $w. Michata Archa-
niofa na goérze Alwerni. Post ten okazal si¢ wyjatkowy. W bonawenturianskim
opisie czytamy, ze ,,byl on unoszony w gore jako [...] stuga, szukajacy tego, co po-
doba si¢ Bogu, do ktérego z najwigkszym zarem pragnienia chcial si¢ we wszel-
ki mozliwy sposéb upodobni¢”. W trakcie tego uniesienia otworzyt Poverello
trzykrotnie Ewangelie, za kazdym razem trafiajac na opis Me¢ki Panskiej. Zro-
zumial, ze powinien upodobnic si¢ do cierpigcego Pana. Stalo si¢ to za Bozym
dzialaniem w okolicy §wieta Podwyzszenia Krzyza - Franciszek ujrzal picknego
Chrystusa pod postacig Serafina, poczut wspolcierpienie przybicia do krzyza i
zrozumial, Ze ,przez zar duszy ma by¢ zupelnie przemieniony na podobienstwo
Ukrzyzowanego Chrystusa” W tym momencie na jego rekach i nogach oraz w
boku pojawily si¢ stygmaty?’'.

Spogladajac na zycie $w. Franciszka z Asyzu dostrzegamy, ze jego tto stanowi
krzyz. Kazdy moment, kazdy wybor, naznaczony byl ,,plomienna miloscig Ukrzy-
zowanego %, Ta wyjatkowa milo$¢ i szczegdlne przylgniecie do Zbawiciela wpro-
wadzilo w Zycie Poverella harmonie i uczynilo je prawdziwie picknym?*.

K. Ambrozkiewicz, Warszawa 1990, s. 224.
325 Tamze, s. 224.
326 Por. Itin. VII, 1.
327 Itin. IV, 2.
328 Itin. VII, 2.
329 1Bon. X, 7.
330 1Bon.IX, 1.
331 1Bon. XIII, 1-4.
332 M. Sulej, Swigtego Bonawentury teologia krzyza, s. 129-130.
333 Por. H.U. von Balthasar, Chwata, Estetyka teologiczna, 3/2, Teologia, cz. 2, s. 211.
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3.2.2.4. Zejscie z Alwerni — Pie$n stoneczna

Bez watpienia bezprecedensowym momentem w zyciu $§w. Franciszka jest
moment stygmatyzacji, unaoczniajacy jego mistyczne zjednoczenie z Bogiem.
Nie mozna jednak pozosta¢ na gorze. Tak jak Apostotowie zeszli z Gory Prze-
mienienia (por. Mk 9, 2-13), tak $§w. Franciszek zszedl z Alwerni. Powrdcit
do codziennosci, ale w sposéb niecodzienny. W Zyciorysie znajdujemy opis
cudownych wydarzen, jakie za jego wstawiennictwem si¢ dokonaly: zostata
oddalona zaraza od bydta, pdl nie nawiedzilo gradobicie, za$ zziebniety mez-
czyzna $pigcy w czasie podrézy wraz ze $wietym mezem, rozgrzal si¢***. Wi-
dzieliSmy juz wcze$niej wielka bliskos¢ Poverella i wszelkich stworzen, ale te-
raz dzieje si¢ co$ wiecej — $§w. Franciszek zdaje si¢ wlada¢ przyroda, panowac
nad prawami fizyki.

By to zrozumie¢, warto odej$¢ od tekstu $w. Bonawentury i pozwoli¢ mowic sa-
memu Franciszkowi. Wytlumaczenie zdaje sie przynosic Piesr stoneczna. Tekst ten,
niezwykle pigkny, powstaje w San Damiano po stygmatyzacji, na przelomie 1224
i 1225 roku®. Nie wszed! on jednak do oficjalnych biografii Tomasza z Celano ani

$w. Bonawentury?*

, cho¢ przez te zrédla zdaje sie by¢ poswiadczony®”’.

W Piesni stonecznej znajdujemy opis liturgii kosmicznej. Cale uniwersum
zostaje zaproszone przez ,ubogiego i pokornego Franciszka” do wychwalania
Stworcy - nieprzemijalne ciala niebieskie, cztery zywioly, ale takze cztowiek i jego
$mier¢. Wszystko jest ,,bratem” i ,,siostrg™***, jednak wydaje sie, Ze w zupelnie inny
sposob. Franciszek nie odczuwa tutaj tylko ,jakiejs” wiezi ze stworzeniem, ktéra
motywowana jest osobg Stworcy; on, caly przenikniety cierpieniem, o czym nale-
zy pamieta¢, wchodzi w relacje z catym kosmosem. Relacja zas, zgodnie z defini-
cja, implikuje aktywnos¢ dwu stron®”.

334 1Bon. XIII, 5-7.

335 A. Cabassi, Chronologia, w: Pisma sw. Franciszka z Asyzu: Teksty laciriskie i starowloskie w
polskim przekladzie, Krakow 2009, s. 660-661.

336 C. Paolazzi, Piesni stoneczna, w: Pisma $w. Franciszka z Asyzu: Teksty tacifiskie i starowloskie
w polskim przekladzie, red. A. Cabassi, Krakow 2009, s. 233.

337 Pisma $w. Franciszka z Asyzu, red. K. Ambrozkiewicz, Warszawa 1990, s. 226-227; Por. To-
masz z Celano, Zyciorys pierwszy swigtego Franciszka z Asyzu, w: Wezesne Zrédla francisz-

kanskie, red. S. Kafel, Warszawa 1981, s. 59; Tomasz z Celano, Zyciorys drugi Swigtego Fran-
ciszka z Asyzu, w: tamze oraz 1Bon IX 1.

338 C. Paolazzi, Piesn stoneczna, s. 232.

339 Relacja - jest to rodzaj wzajemnych zwigzkow, ktore zachodza pomiedzy ludzmi lub grupa-
mi spolecznymi. Por. S. Dubisza (red.), Uniwersalny stownik jezyka polskiego PWN, P-S, t.
III, Warszawa 2006, s. 921.



PIEKNO | EKSTAZA

73

W swietle powyzszych rozwazan wydaje sie by¢ zatem uzasadnione uzupetnie-
nie opisanego w Itinerarium mentis in Deum $w. Bonawentury schematu ducho-
wego zycia, ktére sprowadzi¢ mozna do teorii poznania pieknego nade wszystko
Boga. Dokonujac analizy przywolanego dzieta oraz ukazujac zrédla jego inspiracji
w osobie i zyciu §w. Franciszka z Asyzu na podstawie Zyciorysu wigkszego tegoz
autora, wida¢ wyraznie, Ze wspomniany schemat, wyodrebniajacy w strukturze
poznania dostrzezenie Boga poza sobg (to znaczy w calym stworzonym s$wiecie),
w sobie i ponad sobg, rozszerza si¢ o czwarty element — powr6t do stworzonego
$wiata. Nie jest to jednak regres, zwyczajne powtdrne dotarcie do punktu wyjscia
w tej samej kondycji. Mamy tu do czynienia z ,nowym czlowiekiem” (por. | 3,
5-8), trwajacym w doskonalej kontuicji z Bogiem, ktérego laska, jak powiedzial
M. Foley, ,oczyszcza, przemienia i przebostwia soczewki, przez ktére nasz umyst
spoglada na $wiat, umozliwiajac nam tym samym patrzenie oczyma Boga - tak,
aby widzie¢ wszystko z Jego perspektywy”3*.

Mozna zatem stwierdzi¢, cytujac za R.J. Armstrongiem, Ze mamy do czynienia
z przypadkiem, w ktérym ,,Zycie staje si¢ duchowoscig [...], w ktérym historia sta-
je sie teologig™*!, poniewaz na podstawie przeprowadzonych analiz zostala uka-
zana nade wszystko identyfikacja $w. Franciszka z Chrystusem. Jest to klucz do
interpretacji calej refleksji. W ten wlasnie sposdb, jak powiedziat E. Uribe, ,,Fran-
ciszek zdaje si¢ przekracza¢ bariery czasu, okreslonego spoleczenstwa i epoki, i
wchodzi w funkcje paradygmatu dla czytelnikéw kazdego okresu™*. Cala zatem
piekna przygoda $w. Franciszka z Asyzu, ktory w piekny sposob poznal pieknego
Boga, jest zaproszeniem dla kazdego czlowieka kazdego czasu, by takze on wszed!
na droge tego wyjatkowego poznania.

3.3. PRAKTYCZNY WYMIAR ESTETYKI TEOLOGICZNEJ

Na podstawie przeprowadzonych do tej pory analiz mozna stwierdzi¢, ze tym,
co w zyciu czlowieka najpiekniejsze, jest poznanie Boga. Ono zmienia perspektywe
patrzenia, zmienia kazdego, kto na te droge poznania, bedaca jednoczesnie droga
duchowego rozwoju, wkracza. Itinerarium mentis in Deum ukazuje $w. Franciszka
z Asyzu, ktérego osoba i Zycie stanowi, jak zostalo to wyzej powiedziane, zaprosze-
nie do nasladowania dla kazdego, bez wzgledu na czasy, w ktorych zyje. Skoro tak,
sprobujmy teraz zobaczy¢ w jaki sposob duch Poverella, ukazany przez Doktora
Serafickiego, moze by¢ inspirujacy dla duchowosci wspoélczesnego cztowieka.

340 M. Foley, Mito$¢, ktéra trzyma nas przy zdrowych zmystach, s. 78-79.
341 F. Uribe, Wprowadzenie do Zrédel franciszkanskich, s. 223.
342 Tamze, s. 222-223.
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3.3.1. Préba okreslenia wspotczesnej sytuacji

Kongregacja Nauki Wiary w Liscie o niektorych aspektach medytacji chrzesci-
janskiej stwierdza, ze ,wielu chrzescijan pragnie dzi$ nauczy¢ si¢ autentycznej
modlitwy™**. Z drugiej strony J. Ratzinger mdwi, ze dzi$ mamy do czynienia z
Kosciolem, ,w ktorego sercu szerzy si¢ poganstwo’, co sprawia, ze nalezy raczej
zaklada¢ niewiare czlowieka niz jego wiare?*.

Te dwuznaczng juz sytuacje komplikuje dodatkowo niezaprzeczalny fakt,
ze wspoélczesna kultura nie sprzyja ciszy, skupieniu i medytacji. Zwraca na
to uwage wspomniany List, zauwazajac wzmozone zainteresowanie réznymi,
zwlaszcza dalekowschodnimi technikami. Na to naklada sie w dalszej kolejno-
$ci ciggle wzrastajaca czestotliwos$¢ kontaktéw z innymi religiami, co sprawia,
ze we wspolnotach katolickich pojawia sie pytanie o wartos¢ niechrzescijan-
skich form medytacji. Zyskuja one popularnos¢ takze dzieki wykorzystywaniu
ich do celéw terapeutycznych — umozliwiaja osiagniecie spokoju i psychicznej
réwnowagi. Dla ludzi zanurzonych w strukturach rozwinietego spoteczenstwa
technologicznego, ktére narzuca meczacy rytm zycia, aspekt ten jest istotny®*.

Précz wspomnianej drogi tradycji i zrédet poezji Dalekiego Wschodu, do
osiagnigcia stanéw mistycznych wykorzystywane sg takze narkotyki. Pisze o
tym M. Gogacz stwierdzajac, ze jest bardzo niepokojace ,przypisywanie nar-
kotykom i poezji oraz naturalistycznym teologiom mocy wywoltywania przezy¢
mistycznych”. Trzeba zawsze pamietaé, ze mistyczne przezycie jest zawsze wol-
na inicjatywa Boga, jest bezpos$rednim doznaniem Jego obecnosci. Zaklada to
jednak osobowy kontakt z Bogiem-Osobg. Potrzebna jest otwartos¢, konieczne
jest religijne zycie ,rozumiane jako zesp6t realnych i [...] osobowych powigzan’,
nacechowanych wiarg, nadzieja i obustronng mitoscig**.

Warto zwrdcic jeszcze uwage na New Age, gdyz jest to pobudzajace wyzwa-
nie szczegolnie dla duchowosci franciszkanskiej. Méwi o tym G. lammarrone
w swej ksiazce Duchowos¢ franciszkariska. Autor zauwaza, ze New Age ,pragnie
prowadzi¢ [...] do doswiadczenia jednosci ze swiatem [...], do mistyki $wiata,

343 Kongregacja Nauki Wiary, List do Biskupéw Kosciota katolickiego o niektérych aspektach
medytacji chrzescijanskiej: Orationis formas, AAS 82 (1990) 362-367, n. 1, (dalej: Orationis
formas).

344 Benedykt XVI, Ostatnie rozmowy, Krakow 2016, s. 297.

345 Kongregacja Nauki Wiary, Orationis formas, n. 1-2.

346 M. Gogacz, Apofatyka jako sposéb opisu doswiadczenia mistycznego w tekstach $w. Bonawen-
tury, w: Sw. Bonawentura: Zycie i mysl, red. S.C. Napiorkowski, E.I. Zielinski, Niepokalanéw
-Warszawa 1976, s. 366-367.
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w ktorym jednostka czuje sie jedng rzeczywistoscig z calym kosmosem” Jako
przeciwwage mozna pokazywac, ze wiara katolicka takze umozliwia cztowieko-
wi duchowe doswiadczenie, mogace uczynic go czastka tegoz kosmosu. Chrze-
$cijanscy mysliciele odwotuja si¢ tu przede wszystkim do Teilharda de Chardin,
ale takze wskazuja na $w. Franciszka, ktory w sposob wspanialy doswiadczyt
»kosmicznego wymiaru zycia ducha’, konkretyzujac jednoczesnie mozliwosci,
jakie daje chrzescijaniska wiara i mistyka®".

Widzimy dzi$ kolejne pokolenie, ktdre, jak moéwi J. Ratzinger, musi na nowo
znalez¢ wiarg i na nowo zacza¢ nig zy<¢. Jezeli ludzie nie dostrzegaja juz wiary, a
kieruja si¢ w strong ezoteryki znaczy to, ze poszukuja nowych form kontaktu z
niewidzialnymi sitami. Czuja, Ze czlowiek moze, a nawet powinien, mie¢ ,,jesz-
cze innych pomocnikéw”. Konstatacja ta jest tym bardziej smutna, poniewaz
pokazuje, ze wspolczesna wspdlnota Kosciola ,,nie potrafi glosi¢ wiary tak, aby
odpowiadala na dzisiejsze pytania. By ludzie znéw widzieli i czuli, Ze wiara ta
zawiera w sobie wszystko to, o co zabiegajg”**.

3.3.2. Zycie duchowe dzi$

3.3.2.1. Wiara i modlitwa

Mowigc o mistyce, trzeba dotkna¢ najbardziej podstawowego problemu - wia-
ry. Podejmuje go $w. Bonawentura na poczatku Itinerarium, dostrzega go takze
u poczatkéw nawrocenia $w. Franciszka®®. To zagadnienie nie przestaje by¢ ak-
tualne takze i dzis. Katolicy, poszukujacy réznych technik relaksacyjnych i tera-
peutycznych, muszg predzej czy pdzniej stang¢ przed pytaniem o wiare, ktora,
jak mowi J. Ratzinger, jest czym$ zywym, angazujacym calego czlowieka, ale
takze jest droga, nad ktdrg ciagle wisza jakie$ zagrozenia i udreka. Dlatego wia-
$nie nigdy nie mozna stwierdzi¢: ,,Mam wiare”. Jezeli ulegnie si¢ przekonaniu

posiadania wiary, wowczas si¢ upadnie®”’

. Woéwczas fatwo jest dojs¢ do przeko-

nania, ze tylko teologie Wschodu prowadza do Boga zywego, swoja zas religie

sprowadzi¢ do systemu moralnych nakazéw i zakazéw. Podkresla ten problem

M. Gogacz, dostrzegajacy rozwiazanie w ukazywaniu wymiaru osobowej i zy-

wej relacji z Bogiem, ktéra nie wyklucza szansy mistycznego do$wiadczenia,

pozostajacego zaleznym od samego Boga®'.

347 G.lammarrone, Duchowos¢ franciszkarska, Krakow 1998, s. 168-169.

348 J. Ratzinger, Bog i swiat: Wiara i Zycie w dzisiejszych czasach, Krakéw 2001, s. 50-51.

349 Por. Itin,, I, 1 oraz 1Bon., I, 4.

350 J. Ratzinger, Bog i swiat: Wiara i Zycie w dzisiejszych czasach, s. 31.

351 M. Gogacz, Apofatyka jako sposob opisu do$wiadczenia mistycznego w tekstach §w. Bona-
wentury, s. 367.
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Swiety Franciszek obudzil w sobie wiare, dostrzegt w Bogu kogo$ bardzo
bliskiego, dostrzegl Ojca. Wskazuje na ten fakt C. Vaiani, moéwiac, ze doswiad-
czenie ojcostwa Boga bylo waznym elementem duchowej drogi Poverella. Gdy
w obecnosci asyskiego biskupa ztozyl swoje szaty ojcu, mdgt swobodnie méwié¢
Ojcze nasz, ktorys jest w niebie*>.

W przywolanym juz Liscie Kongregacji Nauki Wiary czytamy, ze Modlitwa
Panska jest modlitwa szczegdlna, ktora ,wlacza natychmiast w trynitarne dzia-
tanie Boga” i ukazuje ,jednos¢ dzialania zbawiajacego Ojca przez Syna w Duchu
Swietym™%, Zanim jednak odnajdzie sie Boga w mistycznym doswiadczeniu, po-

trzeba ascezy, oczyszczenia®*

oraz o$wiecenia. To wszystko ma swoj obiektyw-
ny poczatek w sakramentach, przez ktére, dzigki dzialajacemu w nich Duchowi
Swietemu, ,modlacy sie moze by¢ wezwany do tego szczeg6lnego rodzaju zjedno-
czenia z Bogiem, ktore w chrzescijanstwie jest okreslane jako mistyczne™*.

Nie mozna jednak zrozumie¢ wiary bez teologii — sa one ze sobg $cisle zla-
czone. Zauwaza to A. Manaranche, podkreslajac potrzebe metodycznego wy-
kladu oraz interpretacji Objawienia w powiazaniu z refleksja na temat ludzkich
doswiadczen. To wlasnie chrzescijanstwo chce by¢ oredziem dla konkretnego
czlowieka w konkretnym kontekscie historycznym i zwiaza¢ jego egzystencje z
Bozym Stowem?®. Namyst wiec nad tajemnicg Boga oraz czlowieka nie jest tylko
»cwiczeniem umystu’, ale takze ,wielka przygoda ludzkiego ducha, stojacego w
obliczu fascynujacego zaproszenia™®*’. Sprobujmy zatem teraz, sledzac mysl R.].
Wozniaka, zrozumie¢ wlasnie owg historie. Laczy si¢ ona w Itinerarium mentis in
Deum $w. Bonawentury z pamiecia, ktora dotyczac calej rzeczywistosci, staje sie
»obrazem wiecznosci, ktérej niepodzielne ,teraz” rozciaga si¢ na ,,zawsze™**,

Teologia, ktdra jest de facto wiarg przezywang tu i teraz ,w calej swej egzy-
stencjalno-intelektualnej pelni”, otwiera terazniejszo$¢ ku przysztosci absolutnej
i wiecznej, ale takze pozwala, ,,by nasze teraz otworzyto si¢ na nadchodzace ju-
tro”. Widzimy tutaj perspektywe zbawienia, ktora przyczynia si¢ do kreatywnego
podejmowania najblizszej przyszlosci, opierajac si¢ na tworczo przezytej obec-
nej chwili. Stojac zatem w horyzoncie przysziosci, nie mozna pozwoli¢ sobie na

352 C. Vaiani, Droga sw. Franciszka z Asyzu, Krakow 2002, s. 26.

353 Kongregacja Nauki Wiary, Orationis formas, n. 7.

354 Tamze, n. 18.

355 Tamze, n. 22.

356 A.Manaranche, Bog zywy i rzeczywisty, Warszawa, 1974, s. 31.

357 R.J. Wozniak, Przyszlos¢, teologia, spoteczeristwo, Krakoéw 2007, s. 49.
358 Por. Itin., III, 2.
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jakiekolwiek zafalszowanie przesztosci, wiecej — to wlasnie obecna w terazniej-
szosci medytacja nad przesztoscig jest integralnie ukierunkowana ku przysztosci,
faczac doczesnos¢ z wiecznoscia, 1aczac cztowieka z Bogiem. Ta Bosko-ludzka
wspolnota jest centralnym punktem calej teologii, z ktérego wyplywa teoria
poznania. Tylko w ,,perspektywie zbawiajacego uczestnictwa w Tréjjedynym
Bogu” bedzie mozna zrozumie¢ teologie, bedzie mozna zrozumie¢ swoja wiare
jako poznanie tajemnicy, jako zjednoczenie z Bogiem?”.
3.3.2.2. Znalez¢ sens zycia

Obserwujac, jak przezywana historia laczy si¢ z wiarg i modlitwa, stajemy
u progu filozofii. Wyptywa ona z modlitewnego pytania, ktérego najbardziej przejmu-
jacy przyklad znajdujemy w chwili krzyzowej meki: ,,Boze mdj, czemu$ mnie opuscil?”
(por. Mt 27 ,46; Mk 15, 34). Modlitwa ta powstaje w tym samym egzystencjalnym miej-
scu, w ktorym rodzg si¢ podstawowe problemy filozofii. Widzimy zatem wyraznie, ze
modlitwa i filozofia pochodza z tego samego zrédta — pytania o sens egzystencji’*®.

Rozwazajac te same stowa Mistrza R. Guardini podkresla, ze ,w najciem-
niejszym mroku $mierci usunela si¢ réwniez bliskos¢ Ojca” W straszliwym
momencie samotnosci, ktdry takze jest elementem drogi cztowieka wierzacego,
przychodza z pociecha stowa Jezusa: ,,Ja nie jestem sam, bo Ojciec jest ze Mng”
(por.] 16, 32). Stowa te zdajg si¢ nam brzmie¢ szczegdlnie wyraznie w momen-
cie stygmatyzacji*®', kiedy to, mowigc stowami Doktora Serafickiego, §w. Franci-
szek zostal wprowadzony w ,,nadistotne $wiatlo Bozych ciemnogci™®.

Analizujac zycie Pana widzimy bardzo wyraznie, ze Jego pokarmem byto ,,pet-
ni¢ wole Bozg” (por J 4, 34). Jest to wskazowka dla kazdego z nas, by zawsze znaj-
dowac si¢ w zasiegu Jego woli**. To byt sens zycia Jezusa, to jest takze sens nasze-
go Zzycia, naszej terazniejszosci, ktdra, jak mowi A. Manaranche, w megalomanii
niekontrolowanego pragnienia z jednej strony, z drugiej zas — w pograzaniu si¢ w
rozczarowaniu i przecigtnosci, musi znalez¢ miejsce na wotanie do Boga, ktory jest
»ludzki’, dostepny cztowiekowi, a jednoczesnie tajemniczy; mocny, a jednoczesnie
niezwigzany z potega tego Swiata; oddany czlowiekowi, a jednoczesnie wymykajacy
sie brudnym interesom i kalkulacjom. Trzeba otworzy¢ si¢ na Boga. Bez takiego
otwarcia cztowiek pozostaje jakby w wiezieniu, majac do dyspozycji dwie rozrywki.

359 R.J. Wozniak, Przyszlos¢, teologia, spoteczeristwo, s. 49-71.
360 Tamze, 70.

361 Por. 1Bon., XIII, 3.

362 Por. Itin., VII, 5.

363 R. Guardini, Kosciét Pana, Warszawa 1988, s. 40-50.
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Pierwszg z nich jest ucieczka w przyszlo$¢, tworzenie ztudnych utopii i oczekiwanie
na jaki$ zbawczy kataklizm, druga zas - ucieczka do tego, co bylo, w przeszlos¢,
ktora staje si¢ tym drozsza, ze przyszlos¢ niczego nie obiecuje®**.

Jest zatem jasne, ze by nasze zycie mialo sens, musi by¢ otwarte na Boga, na
pelnienie Jego woli. Wowczas, przepelnieni zbawcza nadzieja, bedziemy mogli
czerpac z doswiadczen przesztosci wzorce do budowania blogostawionej teraz-
niejszo$ci. Trzeba znéw na nowo, kontynuuje A. Manaranche, stana¢ z wieloty-
sieczng rzesza wszystkich narodéw ,,u stop szubienicy, na ktérej umieszczono
wielojezyczny napis” i zaja¢ miejsce Matki i Ucznia. To wlasnie pod krzyzem zo-
staje przywrdcony sens wszystkiego, tutaj cztowiek zyskuje prawdziwa wolnosc¢ i
nawiazuje wspdlnote. To wlasnie pod krzyzem prosba jest wystuchana. Od tego
momentu Boég nie przestanie nas nigdy zdumiewac®®. Aby jednak pelni¢ wole
Boga, aby pozwoli¢ Mu si¢ prowadzi¢ i nadawa¢ naszemu Zyciu jego najglebszy
sens, trzeba wej$¢ z Nim w pelng zrozumienia relacje.

3.3.2.3. Mie¢ z Bogiem ,wspolny jezyk”

Do osiagniecia wzajemnego zrozumienia potrzeba rozmowy. Podkresla to
H.G. Gadamer, mdéwiacze rozmowazakladawspoélnyjezyk,anawet go wyksztalca.
Faktzas,ze Bogiczlowiek stanowia dwazupelnierdzne swiaty, jest przyczynatrud-
nosciwichwzajemnychrelacjach. Bogiczlowiek calkowicieinaczejwidza rzeczy-
wistos$¢,za§znaki,zapomocaktérych Stworcakontaktujesiezeswymstworzeniem,
w pewnym stopniu zamykaja na Jego rzeczywistos$¢ i sprawiaja niezrozumienie.
Jest to dla Boga bolesne, jednak On nie przestaje nigdy szuka¢ zrozumienia ze
strony czlowieka, czego dowodem jest wcielenie®®.

Tylko wchodzac w relacje z naszym Bogiem, tylko zaczynajac z Nim rozma-
wia¢, zaczynajac modlic sie, stajemy si¢ naprawde wolni. Jest to zaskakujace — naj-
bardziej wolni jeste$my przez to, co wielu ludziom kojarzy sie z przymusem. Nasz
ludzki umyst jest jednak ocigzaly, jezyk — zwigzany, za§ wewnetrzny wzrok — przy-
¢miony, kiedy mamy rozpocza¢ modlitwe i w efekcie bardzo czesto po prostu si¢
nie modlimy*”. Trzeba tutaj popatrze¢ zndw na $w. Franciszka z Asyzu. On czesto
plakal, aby fzami oczu fizycznych przemywac oczy duchowe®®. Wszystko po to,
by lepiej widzie¢ swojego Mistrza, ukrzyzowanego Pana. I znéw nasze rozwazanie

364 A.Manaranche, Bdg Zywy i rzeczywisty, s. 25-26.

365 Tamze,s. 142.

366 R.M. Rynkowski, Zrozumie¢ wiare: Niecodzienne rozmowy z Bogiem, Krakéw 2005, s. 27-28.
367 Tamze,s. 85.

368 Por. 1Bon., V, 8.
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%, moment, ktory

doprowadza nas na Kalwarig, ukazujac moment Ukrzyzowania
pokonuje dystans miedzy skonczonoscig a nieskoniczonoscia i nawigzuje ,,niedo-
$cigla komunie czlowieka z Bogiem™”. To wla$nie w tajemnicy krzyza niezrozu-
miale staje si¢ zrozumiale, milos¢ staje sie¢ wrecz namacalna.

Na zakonczenie warto jeszcze zwrdci¢ uwage na relacje, ktére nas otaczaja,
a od ktérych nie mozna w zaden sposéb uciec - relacje z drugim czlowiekiem.
One nie pozostaja bez wplywu na nasze postepy w ,lekcjach jezyka Bozego”
E. Lévinas twierdzi, ze to wlasnie wytracenie czlowieka z jego bezpiecznego
spokoju, spowodowane wtargnieciem w jego zycie kogo$ obcego, jakiejs dru-
giej osoby, sprawia, ze powstaje otwarcie na Boga. W ten sposob, cytujac za A.
Manaranche, ,Bég Wyjscia [...] wypiera nas ze wszystkich naszych stanowisk,
szczegolnie z tych, ktore wydaja sie najlepiej zabezpieczone™ .

B. Lonergan (a moze raczej mistrzowie $redniowiecza) zaproponowatl, by
wychodzi¢ od ludzkiej przygody, od dotu, by wznosi¢ sie ku gorze, ku poznaniu
Boga. Zaczyna¢ od ,obrazu i podobienstwa” i tak podaza¢ ku autentycznemu
Obliczu. To jest nasza droga, nasze Itinerarium mentis in Deum, jak powiedzial
G. Ravasi, ,marszruta naszego zeglowania. Sciezka, ktéra moze by¢ $rednio-
wieczng via pulchritudinis, prowadzaca od estetyki bytu stworzonego do naj-
wyzszej epifanii pigkna niestworzonego™’?. Nie ma chyba zadnych watpliwosci,
ze naszkicowana przez $w. Bonawenture w odleglym sredniowieczu Droga du-
szy do Boga dzi$ jest rownie aktualna, zas estetyka teologicznego poznania tam
ukazana takze wspodlczesnemu cztowiekowi potrafi wyznaczy¢ pigkna droge do
poznania i zaprzyjaznienia si¢ z pieknym nade wszystko Bogiem.

KonkLuzJe

Zastanawiajac si¢ nad bonawenturianskg estetyczng teorig poznania trzeba
stwierdzi¢, ze Doktor Seraficki nie napisal zadnego traktatu filozoficznego. Jeze-
li chce si¢ zobaczy¢ jego filozofi¢, nalezy ja wydoby¢ z dziel teologicznych; stat
on po prostu na stanowisku, ze philosophia ancilla theologiae est. W tym kon-
tekscie warto nadmienic, ze swoje poglady na nature, wartos¢ i metode filozofii
dzielif $w. Bonawentura cho¢by ze §w. Tomaszem z Akwinu.

Bez wiekszych trudno$ci mozna stwierdzi¢, ze myslenie $w. Bonawentu-
ry zakorzenione jest w tworczosci Platona, Arystotelesa, Pseudo-Dionizego

369 Por. Itin., VII, 1.

370 Por. G. Greshake, Wierze w Boga Tréjjedynego, s. 59-61.

371 A.Manaranche, Bog Zywy i rzeczywisty, Warszawa, 1974, s. 24-25.

372 G. Ravasi, Navigare: Przewodnik dla poszukujgcych, Kielce 2014, s. 45-46.
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Areopagity, Wiktorynéw i §w. Augustyna. Problem dla badaczy stanowi brak
jasno wyartykutowanych pogladéw franciszkanina. Stad wlasnie niektdrzy
klasyfikujg jego filozofi¢ jako zalezng od jakiego$ nurtu (augustynizmu, ary-
stotelizmu, neoplatonizmu), inni za$ ukazuja jego samodzielnos¢, czy wrecz,
jak J.E Quinn, oryginalno$¢. Nie deprecjonujac w zaden sposob prob rozwikta-
nia tego problemu trzeba jednak stwierdzi¢, ze wedlug Doktora Serafickiego,
do rozwiazania problemu czlowieka i jego celu sama filozofia nie wystarczy —
potrzeba, by byla ona dopelniona teologia. W ten sposéb filozoficzna synteza
$w. Bonawentury staje si¢ opisem drogi cztowieka do Boga i teologia duchowosci.

Filozofia stanowi zatem tylko etap posredni. Celem jest dojscie do Boga, do kto-
rego wlasnie wiedzie opisana w Itinerarium mentis in Deum struktura poznawcza.
Caly proces dokonuje si¢ wertykalnie, jako zjednoczenie w milosci i ekstaza wladz
poznawczych. Czlowiek pragnie oglada¢ Boga i zatracac si¢ w Jego wszechpieknie.

Doktor Seraficki dostrzega braki poznania zmystowego i intelektualnego,
upatrujac pewnosci tylko w Bozej interwencji przez iluminacj¢. Ostatecznie nie
rozdziela jednak poznania dyskursywnego od intuicyjnego, ani naturalnego od
religijnego, a nawet mistycznego, dostrzegajac korzenie calego procesu w Chry-
stusie, ktory jest Stowem Boga, wyrazajacym wszystko. Jezus Chrystus prowadzi
cale stworzenie do Boga przez oczyszczenie, o§wiecenie i zjednoczenie. Osta-
tecznie jednak ani Syn nie jest w centrum, ani Ojciec. Centrum stanowi Tréjca
Swieta - Ojciec posyla Syna mocg Ducha Swietego. Prawdziwe i pewne pozna-
nie mozliwe jest tylko dzieki trynitarnej tajemnicy pigknej mifosci.

Swiety z Bagnoregio nie wymyslit sam tej duchowej drogi poznania Boga. On
spogladalnasw.Franciszkaz Asyzu,ktéregozyciewewnetrznebylotakzjednoczone
z Jezusem, ze Mistrz upodobnil do siebie swego ubogiego stuge takze zewnetrz-
nie — przez stygmaty. Namyst nad duchowoscig Swietego Ojca dokonany w Iti-
nerarium bez watpienia odcisngl swoje pietno na powstatym nieco pézniej Zye
ciorysie, co jest widoczne w licznych paralelach.

Itinerarium mentis in Deum jest mistyczna refleksja, ale trudno sie zgodzic, ze
jesttylkojakimsteoretycznym dywagowaniem. Zostalaonazainspirowanazyciem
$w. Franciszka, ktdry przeciez byt cztowiekiem, nie ,,pobozng ikong”. Ikona stal
si¢ pozniej, gdy przezyl swoje zycie w bliskosci Pana i dzigki Jego tasce wszedt
do $wietosci. Stad wlasnie uzasadniong wydaje si¢ proba potraktowania Itinera-
rium jako duchowego przewodnika dla wspolczesnego czlowieka. Zmieniajg sig
czasy, pojawiaja si¢ nowe problemy, ale ostatecznie czlowiek i Bog sa ciagle tacy
sami — pierwszy jest capax Dei, Drugi — capax homini.
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Zakonczenie

Celem niniejszej pracy bylo ukazanie pigkna jako fundamentu teorii pozna-
nia teologicznego. To wlasnie zachwyt nad pigknem i ciggle pogtebianie per-
cepcji otaczajacej rzeczywisto$ci, u podstaw ktérego stoi akt wiary, prowadzi ku
Stwdrcy, odkrywa Jego misterium i prowadzi do poznania Go - do maksymal-
nego samoobjawienia si¢ Boga czlowiekowi w mistycznej ekstazie przy jedno-
czesnym ukryciu sie ,w nadistotnym $wietle Bozych ciemnogci™”.

Nalezy zwrdci¢ uwage, co podkresla takze H.U. von Balthasar, a co zdaje si¢
stanowi¢ swego rodzaju trudno$¢ interpretacyjng, ze $w. Bonawentura, cho¢
poswiecil pigknu w swej teologii najwiecej miejsca ze wszystkich scholasty-
kéw, nie pozostawil po sobie zadnego systematycznego traktatu, dotyczacego
wspomnianego zagadnienia. Przyczyny takiego stanu rzeczy dopatrywac sie
mozna w trynitarno-triadycznym mysleniu, ktére dokonuje apropriacji trzech
pierwszych transcendentaliéw (unum, verum, bonum) Osobom Tréjcy Swie-
tej. W tak postrzeganym schemacie pulchrum po prostu si¢ nie miesci. Nie
znaczy to jednak, Ze jest nieobecne. Ono zamyka wewnetrzny rozwdj bytu
w sobie, stanowigc ekspresje jego doskonatosci. By zrozumie¢ pigkno, trzeba
zrozumie¢ jednos¢, prawde i dobro®™ - by zrozumie¢ pigkno, trzeba poznaé
piecknego nade wszystko Boga.

Kolejna trudnos$¢ stanowi fakt niewielkiego zainteresowania problematyka
estetyki teologicznej, a co za tym idzie — znikomej ilosci publikacji. Stad wyni-
kata konieczno$¢ ustalenia najistotniejszych momentéw estetycznych w mysli
$w. Bonawentury w ogélnosci, po czym zidentyfikowania ich obecnosci w Itine-
rarium mentis in Deum, w czym nieoceniong pomoc stanowilo przywotane juz
dzieto H.U. von Balthasara. Kolejnym krokiem byto posrednie poszukiwanie
rozwigzania rodzacych si¢ problemdéw w odnosnej literaturze.

By pokaza¢ caly kontekst oraz okresli¢ wplywy istotne dla mysli $w. Bonawen-
tury, w pierwszym rozdziale autor ukazal historyczny proces ksztaltowania sie
teologicznego postrzegania pigkna. Jego poczatki zauwazalne sg juz w mysli sta-
rozytnej. Odkrywamy w niej przekonanie, Ze to, co boskie, opiera si¢ na harmonii
przeciwienstw (coincidentia oppositorum), to zas, co harmonijne, jest piekne. Pro-
ces idealizacji postepuje dalej. Pojawia si¢ twierdzenie o wprostproporcjonalnosci

373 Itin. VII, 5.
374 Por. H.U. von Balthasar, Chwala, Estetyka teologiczna, 2, Modele Teologiczne, cz. 1,s. 260 i s.
326-328.
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piekna bytu do jego podobienstwa do prawzoru, do idei, ktérg Platon umieszcza
w Absolucie. Wida¢ tutaj wyraznie antycypacje bonawenturianskiej ars aeterna.

Stoicy ukazuja obecne w przyrodzie pigkno fizyczne i duchowe. Takie rozréz-
nienie stoi u podstaw wedréwki duszy, ktéra wlasnie od stworzonego, materialnego
$wiata, w ktorym dostrzezone zostalo obiektywne pickno, kieruje sie ku wlasnemu
duchowi, a ostatecznie — ku Bogu. Widzimy zatem, ze pigkno stanowi facznik mie-
dzy $wiatem fizycznym a duchowym. Prekursorem takiego ujecia byt Plotyn.

Kolejnym punktem refleksji jest Pismo Swiete. Objawienie, ktére ono opisuje,
jest wydarzeniem réwnie fizycznym, co duchowym. Towarzyszy mu zawsze chwa-
ta, bedaca wyrazem pigkna Boga, ktdra ostatecznie objawi sie¢ w krzyzu Chrystu-
sa, przywracajagcym harmoni¢ miedzy ziemia a niebem. Takze w oparciu o Bibli¢
powstaje teoria pankalii, w ktdrej cale stworzenie stanowi dzielo sztuki. Caly §wiat
zaczyna objawia¢ pieckno Boga, od czego jest juz tylko krok do koncepcji vestigia
Dei $w. Augustyna. W ten sposob wkraczamy do $redniowiecza, w ktérym panuje
przekonanie, ze pickno widzialne jest wyrazem niewidzialnego, ze piekno stwo-
rzen jest symulakrg pigkna Boga. W sredniowieczu szczeg6lng aktywnos¢ w dzie-
dzinie pickna przejawiaja franciszkanie, z ktérych przywota¢ warto Aleksandra z
Halles i tworce metafizyki swiatta — Roberta Grosseteste.

Po przeanalizowaniu pierwszego rozdzialu wida¢ wyraznie, w kontekscie
calej pracy, ze $w. Bonawentura tworzy swoja koncepcje w oparciu o wszystko
to, co przez wieki niosta, nawarstwiata i uswiecata Tradycja. Procz oczywistych
wplywow filozoficznych, bardzo wyrazne jest biblijne zakorzenienie dzieta Dok-
tora Serafickiego. Poprzez czeste odwotywanie sie do Pisma Swietego, ktdre jest
norma normans non normata calego dyskursu teologicznego pokazuje, ze jest
teologiem naprawde wstuchujacym sie w Boza opowies¢ o sobie samym.

Drugi rozdzial niniejszej rozprawy stanowi jej element zasadniczy. Autor do-
konal w nim analizy dziela Itinerarium mentis in Deum pod katem estetyKki teo-
logicznej. Metodologiczny podziat rozdziatu wyniknat z uktadu tekstu, jakiego
dokonat sam $§w. Bonawentura. Ukazuje on duchowa droge czlowieka wiodaca
do poznania Boga, ktdry, bedac autorem pigknego $wiata, jest najpiekniejszy.

Cala wedréwka zaczyna si¢ od poznania Boga poza sobg — w stworzeniu. By
moc jednak dostrzec Jego slady w przyrodzie, we wszelkich bytach ziemi i nieba,
potrzeba wiary. Ona umozliwia odpowiedz na zaproszenie Stwdrcy, stoi u pod-
staw pragnienia poszukiwania Go. Nie jest to jednak poszukiwanie bezrozumne
- wrecz przeciwnie, ono domaga si¢ zrozumienia; wiara domaga si¢ poznawania
calego universum, poznawania wszelkich §ladéw Bozej dzialalnosci. Caly swiat
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jest dla czlowieka komunikatem, jest jezykiem umozliwiajacym dialog z Bo-
giem. W zwigzku z tym piekno zawarte jest genetycznie w kazdym stworzonym
bycie, przez co staje si¢ miejscem Bozego objawienia. Jest darem Boga, ktéry, by
stal sie naprawde darem, musi zosta¢ przyjety. Bez przyjecia nie ma daru - Bog
nie ma si¢ komu objawiac.

Gdy czlowiek przyjmuje objawienie Boga, gdywchodzizNim wdialog, zaczyna
dostrzegaéswojawyjatkowosé posrédinnychstworzen. Widzi,zesamjestobrazem
Stwdrcy,Jegoswoistymobjawieniem poprzezpamieé,inteligencjeiwolg-przezwia-
dze duszy, nazywane przez $w. Bonawentura matg tréjcg, moze on zobaczy¢ Boga
w sobie. By jednak doj$¢ do tak wspaniatego wniosku, ze Bog jest bardzo bliski
cztowiekowi, moze nawet bardziej niz on sam sobie, potrzeba wyrwac si¢ ze
zmystowosci. Pomocnikiem jest nam Jezus Chrystus - Wcielone Stowo Ojca,
ktéry przez pelng milosci ofiare krzyza podzwignal upadla ludzkos¢. To wlasnie
kontemplacja Pana, Jego poznawanie, ktére umozliwia Pismo Swigte, oczyszcza,
o$wieca i udoskonala; sprawia, ze dusza odzyskuje swe duchowe zmysly.

Dzieki odzyskanym wtasnie zmystom duchowym, dusza ludzka odczuwa naj-
wyzsze piekno i doswiadcza najwigkszej rozkoszy*”>. Wychodzi ona ponad siebie.
W mistycznym uniesieniu poznaje Boga, ktorego istnienie jest absolutnie pewne
i ktdry jest dobry. Dobro to do$wiadczane jest szczegolnie we Wcieleniu, poprzez
ktére widzimy Boga jako capax homini. Postawa ta ma swoj punkt kulminacyjny
na Kalwarii. To wlasnie Ukrzyzowany staje si¢ dla nas mistycznym wehikutem do
Bogu. W tym momencie koniecznym wydaje si¢ podkreslenie faktu, ze dotarli-
$my do centralnego miejsca calego bonawenturianskiego wywodu. Swiadczy to,
ze teologia Doktora Serafickiego pragnie by¢ teologia krzyza. Wtasnie perspek-
tywa krzyza, perspektywa calego dziela zbawczego stanowi tlo mistycznej we-
drowki, umozliwia poznawanie Boga, zachwyt Jego pieknem i w koncu - wejscie
w ,nadistotne $wiatlo Bozych ciemnosci” w momencie ekstazy. Jest to jednocze-
$nie moment najwyzszego zjednoczenia, cho¢ fakt istnienia duchowych ciemnosci
uzmyslawia nam, ze ostateczne i pelne poznanie Boga nigdy nie jest mozliwe, ze
blask Jego swietosci zawsze o$lepia wpatrujacego si¢ wen czlowieka.

W ten sposéb dotarlismy do konca podjetych rozwazan nad estetyka teologicz-
nego poznaniaw Itinerarium mentis in Deum. Refleksja nad charakterystyka scisle
powiazanejzteologiafilozofii DoktoraSerafickiego poprzedzitautor,wcelulepsze-
go zrozumienia calego systemu, opis bonawenturianskiej teorii poznania. Majac
w _pamieci poszczegdlne etapy duchowej wedrowki z ich charakterystycznymi
375 Por. Itin. IV, 3.
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elementami dostrzegamy, Ze pewno$¢ poznania Boga pochodzi ostatecznie od
Niego samego. To On inspiruje do podjecia trudu odkrywania Go oraz daje
potrzebne do tego ludzkiemu umystowi swiatlo (iluminacja).

Przewodnikiem tej drogi jest Chrystus, Wcielone Stowo. On jest uzewnetrz-
nieniem glebi calej Trojcy Swietej. Syn zostaje postany przez Ojca, aby objawié¢
tajemnice pieknej milosci Boga, w ktora przepelnionego zachwytem czlowieka
wprowadza Duch Swiety.

Ostatecznie zatem bonawenturianska estetyke teologicznego poznania nale-
zy rozumie¢ jako proces, ktéry prowadzi do coraz bardziej bezposredniej relacji
z Tréjca Swietg poprzez odkrywanie budzacych zachwyt fenomenéw Bozego ob-
jawienia. W ten sposob czlowiek, dostrzegajac w materialnym pieknie stworzo-
nego $wiata oraz duchowym pieknie swego wnetrza slady dziatalnos$ci Stworcy,
zbliza si¢ stopniowo do dokonujacego si¢ w mistycznej ekstazie bezposredniego
poznania absolutnego pickna Boga, ktore jest ekspresja Jego doskonatosci.

Definicja ta, wbrew wszelkim pozorom, nie jest efektem czysto teoretycznego
wywodu. Zostalaonawyabstrahowanazdos$wiadczeniazyciasw. Franciszkaz Asy-
zu, co autor ukazal poprzez dokonanie analizy poréwnawczej Drogi duszy do Boga
z Zyciorysem $w. Franciszka, napisanym réwniez przez $w. Bonawenture. Prakp
tyka zycia Poverella podyktowala schemat duchowego rozwoju. W kontekscie
dokonanej analizy Zyciorysu, autor niniejszej rozprawy zwrécit uwage na mozz
liwos$¢ rozszerzenia trdjdzielnego schematu bonawenturianskiego (poznanie
Boga poza sobg - tj. w stworzeniu, w sobie, ponad sobg), ukazanego w Itinera-
rium, o czwarty element, ktérym jest powrdt do stworzenia. Jednak po spotka-
niu z Bogiem relacja czlowiek — §wiat nabiera zupetnie nowej jakosci. Cztowiek
duchowy postrzega calg rzeczywistos¢ z Bozej perspektywy.

W ostatnim paragrafie pracy autor podejmuje probe ukazania adekwatnosci
wspomnianegowyzejschematudosytuacjiwspolczesnej. PrzeciezBog, wszechmo-
gacy Panpotrafitakze cztowiekowizanurzonemuwotchlaniach technologicznego
spoleczenstwa XXI wieku, zagdnemu zysku, oszolomionemu réznymi uzywkami
i oszukanemu falszywymi ideologiami ukaza¢ prawdziwy sens Zycia. Potrafi wy-
rwac go z morderczego biegu faska wiary i przez modlitwe zaprosi¢ na Alwernie.
Bog potrafi wejs¢ w multikulturowy $wiat i w zglobalizowanej rzeczywistosci
znalez¢ z zagubionym czlowiekiem wspdlny jezyk. On potrafi wyprowadzi¢ z
Egiptu skomplikowanej codziennosci i wprowadzi¢ do Ziemi Obiecanej relacji
z sobg — On jest przeciez Bogiem Wyjscia (por. Wj 12, 1-51).

W kontekscie rozwazania przeprowadzonego w niniejszej dysertacji warto
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byloby zwréci¢ wigkszg uwage na zagadnienie zmystéw duchowych, o ktorych ta
rozprawa traktuje bardzo pobieznie. Przyczynek do szczegétowszych badan moze
stanowi¢ publikacja wydana pod redakcja P.L. Gavrilyuka i S. Coakley Zmysty
duchowe”, ktora zawiera artykul w calosci poswiecony $w. Bonawenturze. In-
nym problemem jest ukazanie mistycznego wymiaru teologii oraz roli zycia du-
chowego samego teologa. Inspiracje do tych badan stanowi uwaga C. Gnieckie-
go, ze uklad formalny Zyciorysu éw. Franciszka ,pokrywa sie z trzema drogami
zycia duchowego, ktérego Bonawentura byl mistrzem”. Warto zauwazy¢, ze taki
sam uktad posiada Itinerarium. W tym kontekscie niezwykle uderzajace sg sto-
wa A. Manaranche?a, ze ,jedynym regulatorem teologii [...] jest zycie mistyczne.
Myslicielem chrzescijaniskim jest tylko ten, kto [...] w modlitewnym trwaniu na
kleczkach zostaje napelniony Duchem Swietym™?””. Najbardziej jednak interesu-
jacym problemem, ktdry, zdaniem autora, niniejsza praca sygnalizuje, jest uka-
zanie zwiazkow dziet zupelnie réznych i czasowo odlegtych od siebie autorow:
$w. Grzegorza z Nyssy, $w. Bonawentury i $w. Jana od Krzyza.

Konkludujac, autor wykazal, ze w bonawenturianskiej koncepcji mentalnej
drogi, ukazanej w Itinerarium mentis in Deum, estetyka stanowi fundamentalny
element teorii poznania w szczegolnosci Boga, w ogélnosci zas — calego, stworzo-
nego przez tegoz Boga swiata. Kazdy przejaw pickna stworzenia przybliza czlo-
wieka do poznania absolutnego pigkna Stwdrcy, ktore, powtérzmy raz jeszcze, jest
ekspresja Jego doskonatosci. Praktykujac Zycie duchowe nie bez trudu wspinamy
sie razem z Franciszkiem Serafickim na Alwernie, coraz bardziej upodabniajac si¢
do Chrystusa. Z pewnoscia nikt nie bedzie drugim $w. Franciszkiem, ale kazdy
moze stawac sie coraz bardziej wiarygodnym swiadkiem pigkna Boga.

***

Stowa Klucze
ars aeterna, Bog, capax Dei, capax homini, chrystocentryzm, chwala, du-
chowe ciemnosci, ekstaza, estetyka teologiczna, iluminacja, kenoza, kontuicja,
krzyz, mata trdjca, mistyka, objawienie, pigkno, poznanie, przymierze, relacja,
stygmatyzacja, teocentryzm, transcendentalia, Tréjca Swieta, wcielenie, wiara

376 P.L. Gavrilyuk, S. Coakley, Duchowe zmysty: Percepcja Boga w zachodnim chrzeicijaristwie,
Krakéw 1994.
377 A.Manaranche, Bog Zywy i rzeczywisty, s. 33.
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AsTRATTO
La bellezza, compresa nelle categorie dell'assoluto, & presente nell pensiero umano fin dal
principio. S. Bonaventura, raccoliendo le esperienze dei predecessori e nella preghiera, de-
scrive Itinerarium mentis in Deum - itinerario spirituale del'uomo, che conduce alla scoper-
ta della bellezza Divina, che sorpassa ogni altra bellezza. Il primo passo ¢ il vedere Dio al di
fuori di se, nell creato intero. Il passo seguente ¢ lo sguardo rivolto all proprio interno e la
scoperta della presenza della SS. Trinita in se stessi grazzie alle potenzedellanima e ai sensi
spirituali, per giungere in fine ad essere oltre sestessi. In tal modo nasce la teoria della co-
scenza estetica, il cui fondamento costituisce la bellezza oltre 'uomo, esprimentesi nellespe-
rienza misticha, direttamente nella relatione della conoscenza di Dio. Questo permette di
dire che proprio s. Francesco € per s. Bonaventura motivo ispiratore per la stesura Dell'Tti-
nerario della mente in Dio e, all tempo stesso, in modo naturale, obbliga ad arricchire di un
elemento di ritorno lo schema bonaventuriano passando dalla relatione verso il Creatore alla
relatione con la creatura, vista, ora, in una nuova, Divina prospettiva. Su questa base diventa
chiaro, che I'Itinerario non ¢ solo un fatto teorico, quanto, un’indicatione prattica per 'uomi-
ni di tutti i tempi su come scoprire il snso della vita e trovare con Dio un linguaggio comune.
ZUSAMMENFASSUNG
Das Thema der Schonheit existiert schon immer in den menschlichen Gedanken. Der Heili-
ge Bonaventura tragt das Wissen und die Erfahrungen aller bisherigen Generationen zusam-
men und vertieft sich dabei ins Gebet. Daraus resultiert die Beschreibung einer Wanderung
des menschlichen Geistes, die ihm bewusst macht, dass Gott iiber alles schon ist. Im ersten
Schritt erkennt man Gott auflerhalb von sich selbst in der ganzen Schopfung. Im néchsten —
blickt man auf sein eigenes Leben und spiirt ein Bild der Heiligen Dreifaltigkeit in sich selbst
durch die Fahigkeit der Seele und der geistlichen Sinne. Das fithrt im dritten Schritt dazu,
dass der Geist des glaubigen Menschen iiber sich selbst hinaus ganz von Gott {ibernommen
wird. So entsteht das Schema der édsthetischen Erkenntnistheorie, deren Fundament die tiber-
menschliche Schonheit ist. Diese Schonheit driickt sich in der mystischen Erfahrung und in
der direkten Beziehung mit dem vom Menschen erkannten Gott aus. Dieses Schema umfasst
demnach drei Stufen und wird am deutlichsten in den folgenden Abschnitten im Leben des
Heiligen Franz von Assisi erkennbar - in der Bekehrung, in der Harmonie des Lebens und
in der Stigmatisierung. Daher ist der Heilige Franziskus fiir den Heiligen Bonaventura eine
Inspirationsquelle fiir sein Buch Itinerarium mentis in deum. Gleichzeitig erweitert sich das
bonaventurianische Schema um eine vierte Stufe, die Riickbeziehung des Menschen von Gott
auf Gottes Schopfung. Aus diesem Grund ist Itinerarium nicht nur eine theoretische Ausarbe-
itung, sondern auch eine praktische Anleitung fiir die Menschen aller Generationen, wie man

den Sinn des Lebens entdeckt und dabei mit Gott eine gemeinsame Sprache findet.



