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Abstrakt

W pracy omowiono Filozoficzne aspekty duchowos$ci wschodniochrzescijanskiej w
ujeciu Tomasa Spidlika na podstawie materiatéw zrodtowych (tekstow autora w jezyku
wloskim 1 polskim) oraz literatury pomocniczej (tekstow innych autorow w jezyku wtoskim,
polskim, francuskim, angielskim i rosyjskim). Celem pracy byta mozliwie petna prezentacja na
gruncie polskim Filozoficznych aspektow duchowosci wschodniochrzesacijanskiej w
oryginalnym ujeciu Tomasa Spidlika ze szczegélnym uniesieniem do prawostawnej rosyjskiej
filozofii religijnej. W badaniu zastosowano metod¢ syntetyczno-analityczng. Wykorzystano 42
pozycji zroédlowych (tekstow autorstwa Tomasa Spidlika) oraz 132 innych pozycji
bibliograficznych.

Stowa kluczowe:

a. Imienne: Tomas Spidlik, Ignacy Loyola, W. Sotowjow, M. Bierdiajew, S. Bulgakow, P.
Evdokimov, F. Dostojewski, M. Losski

b. Rzeczowe: modlitwa, doswiadczenie duchowe, duchowos$¢, katolicyzm, prawostawie,
hezychazm, mistyka serca, kosmos, sofiologia, sztuka, ikona



Spis tresci

WWSTEP oottt sttt e st sneeees 4
1 TOMAS SPIDLIK — DROGA FILOZOFICZNO-DUCHOWA ......c.vvvvrririrneenneensesnsesnseseeens 8
1.1 KSZTALTOWANIE OSOBOWOSCI W SRODOWISKU OJCZYSTYM ..cuiviiiieeiienienienienieniesieeieeneensenaeneennenee 9
1.2 ZYCIE 1 DZIALALNOSC W TEOLOGICZNO-FILOZOFICZNA W RZYMIE.........cocoovoveiieieeeeeeceeeeenenn. 11
2. ZWIAZEK FILOZOFII Z DUCHOWOSCIA .......................................................................... 15
2.1 FILOZOFIA MODLITWY — ANALIZA JEZYKA MODLITWY ....ceeuttiiiiteiieeniieeniteeniteesireesieeesiseesnseessseenneees 15
B B B 1572 (S 3 11T SRSR 20
2.1.2 JQZYK MOAIEWY ..ottt ettt ettt e e e et e ta et e enseensesnsesneesneenseenseenes 28
2.1.3 Modlitwa jako akt integrujaco-personaliZujgCy ........c.ccoveereerieriinienieniieneeie et 35
2.1.4 Funkcja modlitwy w KOnstytuOWaniu €ZZYStENCi....ccuuierreerrierreeriiienieeniieenreenieesaeesereessveensneas 42
2.2 FILOZOFICZNY WYMIAR DOSWIADCZENIA DUCHOWEGO (RELIGIINEGO) «...couveviieiaeiniieeieieienieeeenes 51
2.2.1 Ogolna charakteryStyKa POJECIA ..oververrierrieriieiieeieeteeteseteste et eseeeaeesaesseesseeseesesssesseesseesseenseenes 51
2.2.2 Doswiadczenie duchowe W KatOliCYZIMIC. .......c.eeveiieiieriieriiesii et ee e 55
2.2.3 Doswiadczenie duChOWe W PrawoStaWIll.......ccueeciiiieiierieriieii ettt 68
2.2.4 Tradycja heZyChaStyCZNA. ... ....ccvieiieeieeiieiieieee ettt ettt ebe e sneesneesseenseenes 80
2.2.5 Doswiadczenie duchowe Ignacego Loyoli a duchowos$¢ wschodnia ..........coceeveiiiiinincencene 93
3. TOMASA SPIDLIKA INTERPRETACJA ROSYJSKIEJ FILOZOFIT RELIGIINEJ.......... 106
3.1 RENESANS ROSYJSKIEJ FILOZOFII RELIGIJNEJ — NIEROZDZIELNOSC RELIGII I FILOZOFII ................. 106
3.2 MISTYKA SERCA. ...cuttitientienieeite et st et e sttt eat e st e bt e bt esteeetesaeesaee bt emteeateeaeeebeenbeenbeemaesaeesaeenaeeneeenee 117
3.3 CZEOWIEK TEKOSMOS ... .ceutieuitiiteaitenitenttenteeateettestte bt enteesteestesatesaee bt enteenteeseeebee bt enbeembesaeesaeenaeeneeenes 132
3.4 SOFIOLOGIA ROSYISKA ...utiuiiiiitiuienteenttentt et ettesttenteeteestesstesaeeseee bt emteemteeaeesbeebeenseemsesneesaeenaeenseenee 143



3.5 SZTUKA A KONTEMPLACJTA TKONY ...vvvviiiieieiiiiieeeeeeeeeeitieeeeeeeeeeeiaereeeeessenssaaseeseessensnseessesssesnasenees 153

ZAKONCZENIE ....ovviiiireiieiie ettt sttt bbbt 165
BIBLIOGRAFTA .....coviiieiieiteiteteitte ettt bbbt s st a s aeaas 172
TEKSTY ZRODEOWE: ...ttt ettt es ettt es st ettt et es s s seaete st esas s antetetetes s s nananes 172
TEKSTY POMOCNICZE: .....oooecveieeceeeeeaeteeeaetesesaetesas e sae s esseses st sassesessssessaesesssaesesassesassssesensetesanaesns 174



Wstep

Powszechnie uwaza si¢, ze narody stowianskie r6znig si¢ pod wieloma wzgledami, ale
taczy je wspolna istota duchowosci. ,,Tomas Spidlik i papiez Jan Pawet II wierzyli, ze istnieje
«stowianska sita» zdolna przywréci¢ fundamenty moralne w Europie i na §wiecie za pomoca
wartoéci chrzeécijanskich”!. Slowianie réznig sie od innych Europejczykoéw specyficzna
religijnoscia, ktora pozwala im lepiej zrozumie¢ podstawowe prawdy o cztowieku, sensie zycia
1 znaczeniu historii. Na Zachodzie prawdy te wydaja si¢ by¢ utracone lub zagubione. Niestety,
obecna sytuacja uwidacznia negatywne tendencje utrudniajace zachowanie i rozwdj jednosci
Stowian, zwigzane z konfliktem migedzy narodami stowianskimi oraz rozpadaniem si¢ kultur
stowianskich. W rozwigzaniu tych trudnych sytuacji moze pomoéc dialog oraz ponowne
odkrycie tego, co taczy. Spidlik zapytany o sekret umozliwiajacy prowadzenie rozmowy z
réznymi intelektualistami, odpowiedzial: ,,Ostatnio jestem pod wrazeniem lektury rosyjskiego
filozofa Lwa Szestowa. Dla niego wielkim niebezpieczenstwem dominujagcym w dzisiejszej
kulturze jest przekonanie, ze jesteSmy w stanie wiedzie¢, jacy naprawde sg ludzie, ktorych
spotykamy w zyciu. To jest ztudny miraz. Przeciwnie, musimy zwrdci¢ uwage na «znaczenie,
jakie ci ludzie mieli i mogg mie¢ dla zrozumienia naszego wtasnego zycia. Tym samym zawsze
beda nas czeka¢ wspaniate odkrycia. I wszystko stanie si¢ bardzo interesujace”. Autor
niniejszej rozprawy, zafascynowany kard. Tomasem Spidlikiem, jego do$wiadczeniem
duchowym przeniknigtym dorobkiem mysli patrystycznej i filozoficznej, pragnie podjac
ciekawg przygode intelektualna.

Filozoficzny aspekt duchowosci wschodniochrzescijanskiej jest rzeczywistoscig znang i
dobrze opisang w przestrzeni akademickiej. Podstawowym celem przedtozonej dysertacji jest
proba spojrzenia na t¢ specyfik¢ oczami czeskiego mysliciela, wieloletniego i wybitnego

znawcy tematu. T. Spidlik poswiecit cale swoje zycie i energic na studiowanie i

' E. T'perosa, Crassnckan ezaumnocms 6 urocouu crasan Llenmpanvroti Eeponvt (exnad B. C.
Conogvesa u T. llInuonuxa), ,,dunocodcekuii mommwior”, nr 2, 2017, s. 17.

2 Aspettare senza immaginazioni: 90 anni del card. Spidlik, ,,Amici del Centro Aletti”, nr 12, 2009, s. 2.



systematyzowanie wiedzy, jak rowniez stat si¢ jej wielkim popularyzatorem, o czym $wiadcza

liczne publikacje naukowe, ksiazki i udziat w sympozjach?,

Na sformutowanie powyzszego celu istotny wptyw ma stan badan naukowych nad mysla
T. Spidlika oraz bogactwo jego spuscizny. Jak dotad na gruncie polskim nie zostata podjeta
proba dogltebnego przebadania i przeanalizowania jego mysli od strony filozoficznej. Z racji
tego, ze duza cze$¢ tworczosci czeskiego mysliciela koncentruje si¢ na zagadnieniach
teologicznych, odnajduje to swoje odzwierciedlenie w polskich publikacjach z tego wlasnie
zakresu. Przyktadem moga by¢ rozprawy doktorskie napisane na temat: ,, Teologia liturgiczna
kard. Tomasa Spidlika”, , Duchowo$¢ serca wedlug Tomasa Spidlika™®. Inspirujacym jest
réwniez to, ze Kardynal nie tylko spoglada na duchowo$¢ wschodniochrze$cijanska z
perspektywy filozoficznej, ale jednocze$nie, bedac jezuita i ojcem duchowym, korzysta z
bogactwa duchowosci §w. Ignacego Loyoli. W ten sposéb ukazuje punkt styczny
umozliwiajacy dialog filozoficzno-teologiczny migdzy chrze$cijanskim Wschodem i
Zachodem, ktorym jest osoba, co wpisuje si¢ w ogolny klimat posoborowy. To wszystko
zainspirowato autora dysertacji do podjecia proby ukazania nowos$ci tematu, ktorym pragnie

zapetni¢ istniejgcg luke domagajaca si¢ szczegotowego opracowania w aspekcie filozoficznym.

Podejmujac probe realizacji wyznaczonego celu, w pracy zastosowano metodg, ktorg
mozna by okresli¢ jako rodzaj subiektywnej egzystencjalno-fenomenologicznej hermeneutyki
dorobku filozoficzno-teologicznego Tomasa Spidlika. Dla ukazania szerszego kontekstu
wybranych aspektow duchowosci zostang one przedstawione na tle rosyjskiej prawostawne;j
mysli filozoficznej, w oparciu o wybranych filozofow rosyjskich. W gronie najczesciej
cytowanych i komentowanych nalezy wymieni¢: W. Solowjowa, M. Bierdiajewa, S.

Butgakowa i P. Evdokimova.

Wyznaczony cel i zastosowane metody majg wptyw na strukturg prezentowanej pracy.
Zostanie ona podzielona na trzy rozdziaty. W pierwszym rozdziale, ze wzgledu na stosunkowo

malg znajomo$é osoby Kardynala Tomasa Spidlika, autor skoncentruje si¢ na rekonstrukcji

3 Zob. A.P. Bruno, Bibliografia Tomas Spidlit by Lux Ecclesiae - Issuu, [w:]
https://issuu.com/luxecclesiae/docs/biblio_spidlik (6.02.2022).

4 Ks. Mariusz Szypa, Teologia liturgiczna kard. Tomdsa Spidlika (1919-2010), Lublin 2020; Jolanta
Krasniewska, Duchowosé serca wedlug Tomdsa Spidlika, nieopublikowana praca doktorska, KUL, Lublin
2016.



drogi tworczej bohatera rozprawy. Rozdziat zostanie podzielony na dwa paragrafy obejmujace
zycie i dziatalno§¢: paragraf pierwszy — Czechy oraz okres przed przyjazdem Spidlika do
Rzymu; w paragrafie drugim — czasy dziatalnosci rzymskiej 1 jego gtdownego nurtu naukowego.
Proponowany podziat przyblizy i ukaze zawarte w nim tresci w taki sposob, by wskaza¢ zrodta
1 inspiracje oraz ciaglo$¢ rozwoju naukowego naszego mysliciela. Jest on pomocny dla
zrozumienia $ciezki naukowej Spidlika, inspiracji oraz tta historycznego, w jakim rodzity sie
jego najwazniejsze idee. O ile kazdy mysliciel ma swojg wtasng droge rozwoju oraz czerpie
inspiracje z sobie wiadomych zrodel, o tyle tto historyczne stanowi wspdlng perspektywe dla

wszystkich zyjacych w Europie Srodkowo-Wschodniej w okreslonym przedziale czasowym.

W drugim rozdziale, w ramach ukazania zwigzkow filozofii z duchowoscia, zostanie
przedstawiona filozoficzna analiza modlitwy, ze szczegdlnym zwrdceniem uwagi na jezyk
modlitwy oraz ujecie modlitwy jako aktu integrujacego i konstytuujacego egzystencje. Zostanie
wyakcentowany jej wptyw na zaangazowanie catego cztowieka i wszystkie elementy sktadowe
jego zycia. Autor ma przekonanie, ze stanowi ona istotny element rozwazan Spidlika oraz
tworzy plaszczyzng ukazania odmiennej antropologii chrystologicznej odwotujacej si¢ do
Ojcow Kosciota, zarazem jest sposobem dotarcia do fundamentalnych prawd duchowych. Jest
glownym Zréodtem catego zycia chrzedcijanskiego. Takie przedstawienie wydaje si¢
koniecznym dla zrozumienia filozoficznych aspektoéw duchowosci zarowno w szerokiej
perspektywie w ogole, jak zogniskowanej na doswiadczeniu wschodniochrzes$cijanskim w
szczegblnosci. Nastepnie zostanie zaprezentowany filozoficzny wymiar do$wiadczenia
duchowego, w ramach ktérego podejmie si¢ probe zdefiniowania pojecia ,,duchowos¢”, co
stworzy fundament dla dalszego rozrdznienia mig¢dzy doswiadczeniem duchowym w
katolicyzmie i prawostawiu. Takie zestawienie postuzy za tto dla ukazania domniemanych
punktow stycznych tych do§wiadczen, jak rowniez tkwigcych w nich réznic, w celu zwrdcenia
uwagi na dalsze implikacje objawiajace si¢ w sposobie rozumowania. Skierowanie szczegolnej
uwagi na tradycj¢ hezychastyczng, stanowigca fundament duchowo$ci wschodniej oraz
doswiadczenie duchowe Ignacego Loyoli, bedace waznym sktadnikiem duchowos$ci zachodnie;j
postuzy za tlo analizy poréwnawczej w interpretacji Tomésa Spidlika. Obie tradycje
koncentrujg si¢ na osobie, co stwarza okazje do refleksji nad antropologicznym aspektem

doskonatosci chrzescijanskie;.



W trzecim rozdziale, autor ukaze ogdlny klimat panujacy na przetomie XIX 1 XX wieku
w rosyjskiej filozofii religijnej, przedstawiajac istotne elementy tej tradycji filozoficzne;.
Zostanie podjeta proba ukazania relacji migedzy teologig a filozofig religii 1 filozofig religijna,
ukazujac obawy 1 nadzieje wystepujace tak z jednej, jak z drugiej strony. Nastepnie z
perspektywy T. Spidlika doktorant podejmie si¢ proby analizy takich zagadnien jak: mistyka
serca, cztowiek i kosmos, sofiologia rosyjska, sztuka a kontemplacja ikony. Kolejno$¢ ukazania
poszczegbdlnych zagadnien stanowi pewna logike postgpowania, w ktorej jak autor
przypuszcza, zawarte tresci beda si¢ wzajemnie przenika¢ lub wynika¢ jedne z drugich.

Wszystkie elementy stanowia o wyjatkowosci religijnej filozofii rosyjskie;.

Rzeczywisto$¢ serca wedtug tradycji wschodnioeuropejskiej stanowi perspektywe nie do
przecenienia, tajemnicze miejsce styku Swiata zewnetrznego z wewnetrznym. To w nim jak si¢
wydaje zachodza najwazniejsze procesy poznawcze Ww perspektywie terazniejszosci i
wiecznoéci. Dla Tomésa Spidlika serce stanowi rdzen relacji miedzy osoba, Bogiem i
kosmosem. To ono stanowi centralny punkt duchowych i naukowych poszukiwan, czynigc z
nich znak rozpoznawczy dorobku naukowego naszego mysliciela. Dlatego waznym punktem
rozprawy bedzie ukazanie tej mysli dla pelniejszego przyblizenia spuscizny naukowej Spidlika.
Podazajac konsekwentnie za refleksja Kardynata zostanie podj¢ta probe ukazania koncepcji
kosmosu, czyli $wiata stworzonego i uporzagdkowanego przez stworcze Stowo Boga (Logos)
oraz mikrokosmosu — cztowieka, ktory otwiera si¢ na transcendencj¢ stanowigcg dla niego
wyzwanie. Idac dalej podejm¢ probe przedstawienia sofiologii, ktora jest chluba mysli
prawostawnej, umieszczajac cztowieka w $wiecie nie tylko jako arcydzieto stworzenia, ale
réwniez jako tworcg. Stanowi ona przedmiot wielu opracowan i studiow, ktore pragna
obiektywizowac¢ poznanie 1 zamkna¢ w pojeciach rozumowych to, co wykracza poza te pojgcia.
Elementem umozliwiajacym przekroczenie wlasnej egzystencji jest sztuka chrzescijanska,
ktora nie stuzy artystycznej realizacji inspirujacej idei, lecz wcieleniu Ducha. Stad klamre
spinajgca prace bedzie stanowié analiza tekstow Spidlika podejmujacych zagadnienie ikony.
Dzieto religijne wpisuje si¢ w komunig taski urzeczywistniajacej si¢ w kontemplacji ikony jako
okna wprowadzajgcego w wymiar transcendentny. Ikona jest dana, aby dokona¢ przejscia od
tego, co ludzkie, do tego, co boskie. Stanowi nieoderwalny element kultury i duchowosci

Wschodu, przez co omoéwienie filozofii ikony przedstawia wazny element dysertacji.



1. Tomas Spidlik — droga filozoficzno-duchowa

Realizacja tematu rozprawy bez chocby pobieznego przedstawienia osoby Kardynata
Tomasa Spidlika SJ wydaje si¢ zadaniem trudnym, a nawet wprost niemozliwym. Jego praca
zyskata szerokie uznanie juz za zycia — i tak jest do dzi§ — o czym $wiadcza liczne nagrody 1
wyroznienia, jednak osoba i dorobek Spidlika pozostaja stosunkowo mato znane polskiemu
czytelnikowi. W $rodowisku akademickim postrzegany byt jako wybitny teolog o renomie
miedzynarodowej, ktory przyczynit si¢ do rozpowszechnienia skarbu duchowosci
chrzescijanskiego Wschodu®. Podobnie jak Hans Urs von Balthasar, rzadziej postrzegany byt
jako filozof. Poruszal si¢ z ogromng swoboda wsrod wielkich z przesztosci, jak 1 czasow
wspotczesnych, w tym: mysli Ojcéw Kosciota, autorow duchowych, m.in.: Teofana Reklusa,
pisarzy — m.in. F. Dostojewskiego, teologow 1 filozofow — m.in. M. Bierdiajewa, P.
Florenskiego, S. Bulgakowa, P. Evdokimova. Potrafit dotrze¢ zaréwno do serc prostego
stuchacza, jak i umystow intelektualistow i artystow ze Wschodu i1 Zachodu. Stad rodzi si¢
konieczno$¢ ukazania cho¢by w ogromnym skrocie postaci ojca Kardynata Tomasa Spidlika
SJ, ze szczegbdlnym uwzglednieniem podziatu na dwa okresy zycia: pierwszego — obejmujgcego
czas dziecinstwa 1 pierwszych wyboréw oraz drugiego — ze szczegdlnym wyakcentowaniem

jego dziatalno$ci naukowej w Rzymie.

5 Zob. R. Kimsza, Od obrazu do podobieristwa: Tomasza Kard. Spidlika (1919-2010) teologia duchowosci,
Bialystok 2013; A. P. Bruno, Persona, cuore, cosmo. L’identita cristiana dell’Oriente slavo nell 'opera di
Tomas Spidlik, Roma 2016.



1.1 Ksztattowanie osobowosci w srodowisku ojczystym

Ojciec kard. Tomas Spidlik, jezuita, urodzit sie 17 grudnia 1919 roku w Boskovicach na
Morawach. W tym matym morawskim miasteczku ukonczyt szkot¢ podstawowa, gimnazjum i
liceum. Bedac uczniem, dla wspomozenia domowego budzetu udzielal korepetycji. Okres ten
wspominat nastepujaco: ,,Szczerze mowiac, uczenie takze 1 mnie przynosito pozytek, poniewaz
uczniom musiatem wszystko streszczac 1 w kilku stowach wylozy¢ najistotniejsze rzeczy. Jest
to umiejetno$¢ niezwykle przydatna dla przyszlych profesorow”®. W roku akademickim
1938/39 rozpoczat studia na Wydziale Filozoficznym Uniwersytetu w Brnie. W 1939 roku
wybuch II wojny $wiatowej i okupacja hitlerowska spowodowaty zamknigcie uniwersytetow.
Przed deportacjag do obozu uchronita go niemiecka doktadnos$¢. Jak wspominal: ,,Wiekszos¢
studentow zostata zestana do obozoéw koncentracyjnych. Mnie pozwolono wréci¢ do domu
tylko dzigki niemieckiej precyzyjnosci — brakowato mi miesiagca do petnych dwudziestu lat, a
rozkaz brzmial, aby wysyta¢ do obozéw koncentracyjnych tych, ktoérzy juz ukonczyli ten
wiek”’. W tym czasie stopniowo dojrzewalo w nim powotanie zakonne nakierowane na
duchowos$¢ sw. Ignacego Loyoli. W 1940 roku wstepuje do nowicjatu jezuitow w Beneszowie
pod Praga. Jednakze w 1942 roku siedzibe nowicjatu zaj¢li naziSci i dalszg formacje
kontynuowat w Velehradzie na Morawach, gdzie w pobliskiej katedrze znajduje si¢ grob sw.
Metodego (zm. 885 r.), jednego z patrondéw Europy, brata §w. Cyryla, apostotéw Stowian. W

dniu 24 wrzesnia tego samego roku ztozyt sluby zakonne.

W latach 1942—1945 ukonczyt studia filozoficzne w Velehradzie, ktore byty wielokrotnie
przerywane z powodu przymusowe] pracy mtodziezy, narzuconej najpierw przez zolierzy
niemieckich, nast¢pnie przez zoinierzy rumunskich, a w koncu przez Rosjan, co ukazuje
burzliwa histori¢ tamtych terenéw. Po ukonfczeniu studiéw filozoficznych Spidlik zostat
prefektem liceum w Velehradzie, gdzie w latach 1945-1946 nauczal jezyka czeskiego i

rosyjskiego.

6 T. Spidlik, P. Ambros, Chrzescijariska tozsamos¢ Europy: Dwa pluca, L. Rodziewicz-Doktor (thum.),
Krakow 2007, s. 12.

7 Ibid., s. 13.



Koniec wojny wyznacza nowy okres w zyciu o. Spidlika: zostaje wystany na studia
teologiczne do Maastricht w Holandii. Poczatki nie byly proste, biorac pod uwage brak
znajomosci jezyka holenderskiego. Tak wspominat udzial w pierwszym wyktadzie: ,,.Byta to
lekcja jezyka hebrajskiego: profesor czytal po hebrajsku 1 ttumaczyt na holenderski; nie
wiedziatem, kiedy czyta, a kiedy thumaczy... wszystko byto dla mnie hebrajskim!”®. Dzigki
solidno$ci 1 samozaparciu przebrnat przez trudne poczatki. Pozytywnie odnosit si¢ do tamtego
systemu studiowania: ,,Wymagania byly dosy¢ wysokie, gdyz filozofia i teologia byty ze soba
potaczone, co dodatkowo przysparzato trudnosci. MieliSmy jednak trzy miesigce wolne od
zaj¢t, aby si¢ przygotowac. Z drugiej strony, uczac si¢ wszystkiego na raz, latwiej dostrzec
istniejace powigzania”®. Metoda ta towarzyszyta mu przez reszte zycia, pomagajac nie tylko
dostrzec zwigzki miedzy dyscyplinami, ale rowniez w poszukiwaniu jedno$ci miedzy mysla

wschodnig i zachodnig.

W dniu 22 sierpnia 1949 roku Spidlik zostat wy$wiecony na kaptana w Maastricht, a rok
p6zniej we Florencji konczy drugi okres formacyjny jezuity, co otworzylo przed nim nowe

perspektywy — wyrusza do Rzymu.

8 Ibid., s. 17.
? Ibid., s. 19.
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1.2 Zycie i dziatalnoéé w teologiczno-filozoficzna w Rzymie

Rok 1951 dla 32-letniego ojca Tomasa Spidlika jest czasem nowych wyzwan i
otwierajacych si¢ mozliwosci. Zostaje wezwany do Rzymu do pracy w Radiu Watykanskim.
Programy tego nadawcy, zwtaszcza dla krajow za zelazng kurtyna, bylty oddechem wolnosci i
umocnieniem przesladowanej wiary. Z zaangazowania w Radiu Watykanskim zrodzita sig¢
specjalna misja, ktora odtad zawsze towarzyszyta Spidlikowi i dzieki ktorej zostal znany w
swojej ojczyznie, pomimo panujgcego w niej komunistycznego rezimu. Jego niedzielne kazania
w jezyku czeskim wzbudzaly tak duze zainteresowanie, ze zostaly opublikowane i
przettumaczone na rézne jezyki wschodnioeuropejskie, takie jak czeski, polski, rumunski, jak
rowniez na wtoski. Przez 38 lat byt kierownikiem duchowym Pontificio Collegio Nepomuceno,
starozytnego czeskiego kolegium. Wszystkie te zobowigzania nie przeszkadzaty mu by¢
cztowiekiem nauki, wprost przeciwnie, mobilizowaty do tego stopnia, Zze stat si¢ jednym z
najwickszych znawcoOw duchowosci chrzescijanskiego Wschodu. W swojej pracy naukowe;j
wykazat si¢ ogromnym talentem do zrozumiatego przekazu i pedagogiczng wrazliwos$cia na

indywidualne potrzeby stuchacza.

W czerweu 1955 roku Spidlik obronit prace doktorska pt.: Joseph de Volokolamsk. Un
chapitre de la spiritualité russe w Papieskim Instytucie Wschodnim i rozpoczat dziatalnos¢
jako profesor uniwersytecki, specjalizujac si¢ w teologii duchowosci patrystycznej i orientalne;.
Podejmuje wyklady na réoznych uniwersytetach w Rzymie i na calym §wiecie. Wazne miejsce
w rozwoju horyzontéw myslowych w tym okresie zajmowat Irénée Hausherr!'®, pionier
systematycznego studium duchowos$ci wschodniochrzescijanskiej. Niewatpliwie, to jednak

prace o. Spidlika nadaty ksztalt i kierunek organicznej wizji teologiczno-filozoficznej w tym

10 Irénée Hausherr (7 czerwca 1881, Eguisheim — 5 grudnia 1978, Colmar) byl jezuita pochodzenia
alzackiego 1 specjalista w zakresie greckiej duchowosci patrystycznej i monastycznej. Wy$wiecony na
kaptana w 1923 r., po studiach w Holandii zostal profesorem Papieskiego Instytutu Wschodniego w
Rzymie, gdzie uwaza si¢ go za pioniera studiow nad duchowoscia chrzescijanskiego Wschodu na poziomie
akademickim. Pomagata mu w tym znajomos$¢ jezykow: syryjskiego, ormianskiego, arabskiego i
rosyjskiego. Kontynuowat jego badania przyszty kardynat Tomas Spidlik. Kilka jego prac bierze tytut od
kluczowych termindéw duchowosci pustyni, np. penthos i philautia (philautie). Publikowal gltéwnie dla
Papieskiego Instytutu Wschodniego, m.in. ,,Analecta Bollandiana” i w periodykach cysterskich w
Kalamazoo. Jego prace dotyczace modlitwy — zwlaszcza hezychazmu, kontemplacji i kierownictwa
duchowego — czynig go autorytetem w tej dziedzinie.
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zakresie. Filozofia serca, badania zrodet wiary i bogactwo wspolnej tradycji staty si¢ znakiem

rozpoznawczym badan naukowych i zycia duchowego jezuity.

Dorobek o. Spidlika jest efektem wielu lat doglebnych poszukiwan i dociekan,
potaczonych z wielkg artystyczng wrazliwo$cig na wspotczesng kulture. W swojej pracy, ktéra
byla wielopoziomowa, obejmuje zaréwno badania, systematyzacje, jak 1 popularyzacje ze
szczegdlnym uwzglednieniem ducha inkulturacji. ,,Dzieta o. Spidlika wydaja sie by¢ dtugim
cytatem. Ale za przewijaniem stron ksigg, artykutoéw, wylania si¢ czerwona ni¢, ktorg ludy
Wschodu (nie tylko Stowianie) i1 ostatecznie takze Zachodu, odczuwaty jako zduszong
potrzebg. By¢ moze potrzeba, ktora nigdy nie zostala zwerbalizowana, nigdy wyraznie
wyrazona, ale ktorg ten, kto ma wyczucie duchowego glosu i duchowego odczytania wydarzen,
byl w stanie zidentyfikowa¢ w ciggu wielu lat «wygnania» 1 zarysowa¢ w wydobytych

»11 0. Tomas Spidlik byt jednym z wielkich

skarbach, ktére sg dzi§ wyraznie wymagane
wspofczesnych bohaterow syntezy kulturowej i1 teologicznej, przezwyci¢zajacej zwykla
zewnetrzng strone spotecznego czy politycznego podziatu tradycji europejskich. Synteza ta
jawi si¢ jako rzeczywista komunikacja miedzy poszczeg6lnymi tradycjami chrzescijanskimi.
Sama komunikacja, ujawniajagc wspoOlne zestawy, jest juz poczatkowym kierunkiem ku
jednosci. ,,Myslowo kierowat si¢ przede wszystkim koncepcja Wtodzimierza Sotowjowa. Jego
tolerancja uczynita go poszukiwanym partnerem dialogu nie tylko dla teologow
prawostawnych 1 protestanckich, ale takze dla wyznawcow innych religii §wiata. Jego
zaangazowanie na pograniczu filozofii i religii byto bezprecedensowe w historii XX wieku, nie

tylko w dziedzinie kultury czeskiej”!2.

Nalezy wspomnie¢, ze w latach 1973-1974 Tomas Spidlik korespondowat z jednym z
najwybitniejszych teologow rosyjskich dziatajacych na emigracji w USA, twoércg syntezy

neopatrystycznej o. Georgijem Florowskim 2.

' Card. Tomas Spidlik, [w:] http://www.santiebeati.it/dettaglio/88174 (13.03.2022).
12 7ob. Tomas Spidlik, [w:] https://www.phil.muni.cz/fil/scf/komplet/spidl.html (26.11.2022).

13 Zob. T. Spidlik, Letters to G. Florovsky, [w:] Princeton University Library, Rare Books and Special
Collections, Georges Florovsky Papers, Box 35, F. 58. Korespondencja miata charakter osobisty i
okoliczno$ciowy, bezposrednio nie wnosi nic nowego do doktoratu natomiast wskazuje na bliska zazytos¢
mySlicieli.
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W roku akademickim 1989-1990, po 45 latach nauczania, zostal profesorem
emerytowanym, co nie oznaczato zaprzestania nauczania i pozostawienia swych stuchaczy.
Whprost przeciwnie, dziata bardzo aktywnie w srodowisku migdzynarodowym, czego owocem

sg liczne nagrody 1 wyrdznienia otrzymane w tym okresie.

Od 1991 roku mieszka i pracuje w Centrum Aletti, osSrodku Towarzystwa Jezusowego
zajmujacym si¢ badaniem tradycji chrzescijanskiego Wschodu w odniesieniu do problemow
wspolczesnego §wiata. Dziatania o. Spidlika wpisuja si¢ w misje powierzona przez $w. Jana
Pawta II i1 dotycza badania wptywu wiary chrzescijanskiej na dynamike kulturowa naszych
czasOw, bioragc pod uwage chrze$cijanskyg tradycje Wschodu i Zachodu, aby wspdlnie
wskazywaé na zyjacego Chrystusa. W dzialania te wpisuje si¢ troska o kontynuacje tradycji
ikonograficznej, zgodnie z ktoérg obraz wizualny jest réwny S$wiadectwom wiary

wypowiedzianym lub zapisanym w stowach.

W marcu 1995 roku gtlosi rekolekcje papiezowi Janowi Pawtowi II 1 Kurii Rzymskie;j.
Tak wspominat jedno ze spotkan z papiezem: ,Kiedy$ papiez Jan Pawel II chcial mnie
poblogostawié, ale uprzedzitem go méwiac, ze nie moge klekac. Jego odpowiedz brzmiata: «Ja
tez nie». Wtedy przyszto do mnie natchnienie: ,,«Wasza Swiatobliwos¢, jakze jeste$my
szczesliwi, ze zaczynamy od nég, a nie od gtowy!»”*. Do kofica swoich dni zachowat bystroé
umystu 1 poczucie humoru, uzywajac zartow jako s$rodka optymistycznego ducha

ewangelizacyjnego .

W pazdzierniku 1998 roku prezydent Republiki Czeskiej Vaclav Havel odznaczyt go
medalem Orderu Masaryka, jednym z najwyzszych odznaczen panstwa czeskiego. W maju
1999 roku Uniwersytet Praski nadal mu tytut doktora honoris causa. W pazdzierniku 2003 roku
zostal mianowany kardynatem za zastugi w nauce 1 stuzbie na rzecz ekumenizmu. W listopadzie
2006 roku otrzymal rowniez doktorat honoris causa Uniwersytetu Najswigtszego Serca Pana
Jezusa, gdzie otwarto takze ,,Centrum Ekumenicznego Porozumienia im. Kardynata Spidlika”

—teologiczne, duchowe i kulturowe centrum dialogu, badan, edukacji, publikacji i wspolpracy

14 Zob. Aspettare senza immaginazioni: 90 anni del card. Spidlik, s. 3.

15 Zob. Con tutto il cuore padre Spidlik, [w:] https://www cittanuova.it/con-tutto-il-cuore-padre-
spidlik/?ms=006&se=007 (12.10.2022).
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artystycznej miedzy kosciolami chrze$cijanskimi, promowanie wigkszego zrozumienia i

wspotpracy ekumeniczne;.

W wieku 91 lat, wieczorem 16 kwietnia 2010 roku, Spidlik odszedt do domu Ojca. Po
uroczystos$ciach pogrzebowych w Watykanie z udziatem papieza Benedykta XVI zostaje
przetransportowany w rodzinne strony do Velehradu na Morawach. Zostal pochowany 30
kwietnia 2010 roku w Bazylice Wniebowziecia Najswictszej Marii Panny i Swietych Cyryla i
Metodego, co bylo ukoronowaniem jego zyciowych staran 1 dazen oraz symbolicznym

zamknieciem jego wedrowki ziemskie;.
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2. Zwiazek filozofii z duchowoscia

2.1 Filozofia modlitwy — analiza jezyka modlitwy

W paragrafie tym przyjrzymy si¢ specyficznej formie j¢zyka religijnego stosowanego do
urzeczywistnienia wypowiedzi religijnych obejmujacych swoim zakresem zycie codzienne
pojedynczych oséb oraz wspdlnot religijnych 1 obrzedow liturgicznych. Takie dzialanie wydaje
si¢ koniecznym, by dostrzec i zrozumie¢ filozoficzne aspekty duchowosci w ogodle, a w
szczegbdlno$ci w ujeciu wschodniochrzescijanskim, ktéoremu tak wiele miejsca poswieca
Kardynat Tomas Spidlik. Szczegdlng forme wypowiedzi tego jezyka stanowi modlitwa, ktora
ze wzgledu na sw@j charakter dotyka Niewypowiedzianego, przez co jest przyczyna rodzacych
si¢ kontrowersji w §wiecie filozofii. Z jednej strony uaktywnia si¢ opozycja, ktora nie dostrzega
sensownosci zajmowania si¢ tym zjawiskiem, z drugiej — widzimy licznych entuzjastow

podejmujacych samodzielne badania wokoét tego przedmiotu.

Dla petniejszego zrozumienia nalezy chocby powierzchownie przyjrze¢ si¢ genezie
modlitwy. Kardynat Spidlik zgodnie z mys$la wschodnia wychodzi od antropologii, odwotujac
si¢ do Ojcow Kosciota: ,,Ojcowie mowig czgsto, ze czlowiek, w odrdznieniu od innych
stworzen, jest logikos, thumaczac to nie tylko filozoficznie, jako wyposazony w rozum, ale takze
teologicznie: majacy udziat w Logosie, jako obraz Syna Bozego, czyli przybrany syn. (...) Jesli
zatem czlowiek jest logikos, to takze 1 on zdolny jest do wypowiedzenia stowa, i moze cztowiek
swoje stowo skierowaé do kogo$, a przede wszystkim do samego Boga”!®. To prowadzi
Spidlika do stwierdzenia: ,,Z prawdy o stworzeniu wynika wigc konieczno$¢ modlitwy.
Stwierdzi¢, ze cztowiek jest stworzony — to okresli¢ go jako byt ze swej istoty dialogiczny
wzgledem Boga. Im wigcej 1 lepiej czlowiek si¢ modli, tym bardziej urzeczywistnia swojg

ludzka nature™!’.

16T, Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu, £.. Skuza (thum.), Krakéw 2001, s. 23.
17 Ibid.
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Spidlik dostrzega problem, ktéry jawi sie w celowosci modlitwy: ,,Wszystkie religie
zaktadajg pewien rodzaj boskiego ojcostwa, mozliwo$¢ nawigzania dialogu z istotg niebianska.
Jednakze jest to problematyczne dla tych, ktérzy zaczynaja mysle¢ w sposob filozoficzny, dla
myslenia naukowego. Doskonato$¢ Boga wymaga Jego wieczno$ci 1 niezmiennosci. Jesli Bog
jest wieczny i1 niezmienny, jak mozna Go bylo poruszy¢ naszymi prosbami? A jesli $wiat, co
wigcej jest to kosmos uporzadkowany, rzadzony przez prawa fizyki, dlaczego mialby zosta¢
zmieniony za pomoca cudéw?”!'®, Z problemem tym zmagat sie juz w czasach hellefiskich Filon
z Aleksandrii, podejmowat go rowniez Orygenes, ktory po przeprowadzonej analizie

stwierdzit: ,,Nasze modlitwy sg rodzicielami tego, co si¢ w §wiecie wydarza!®

. Mysl t¢ podjat
réwniez rosyjski filozof Siemion L. Frank w swojej refleksji nad bosko-ludzkim stworzeniem.
Dochodzi on do przekonania, ze §wiat pochodzi od Boga, jednak w jego tworzeniu wspotdziata
cztowiek. Taka wspotpraca nie odbywa si¢ jednak na poziomie naturalnych sit cztowieka. Stad
cztowiek, ktory modli si¢ z wiara, poprzez 6w akt zostaje przeniesiony w wewnetrzne zycie

Boga?®.

Kardynat wskazuje na celowos$é dziatan: ,,Zyje sie Zyciem, nie definiujac go, ale w
pewien sposob probujemy opisa¢ jego aspekty. Tak samo jest z modlitwg. Modlitwa jest
podstawowg funkcja cztowieka, nie dziwi wigc fakt, ze w pismach Ojcow Kosciota znajdujemy

»21 W tworzeniu

wiele definicji tego pojecia, ktore nie tylko opisuja jego poszczegdlne aspekty
klimatu modlitwy zauwaza wktad filozofii greckiej, ktora oczyscita ide¢ Boga, przedstawiajac
ja jako idee¢ dobra, pigkna i1 przyczyne sprawcza. ,,Madry czlowiek nie starat si¢ nagina¢ woli
Bozej do wlasnej sluzby, lecz przeciwnie, staral si¢ kontemplowa¢ Jego najwyzsza
doskonatos¢, aby «wznies¢ umyst ku Bogu». Tak wlasnie postrzegali modlitwe wielcy

filozofowie, tacy jak Platon, Arystoteles, Marek Aureliusz...”??

. ,Dlatego tez, wychwalajacy
zycie monastyczne mnich, byt przedstawiany jako prawdziwy filozof — «mito$nik madrosci»,

poszukujacy wiedzy o rzeczach boskich i ludzkich, ktorej zrodtem jest Bog”?. Ojcowie greccy

18T, Spidlik, Pregare nel cuore: iniziazione alla preghiera, Roma 1999, ss. 13—14.
19T, Spidlik, Prowadzeni przez Ducha, S. Obirek, J. Kotacz (tlum.), Krakéw 2000, s. 29.
20 Zob. Ibid.

2l Spidlik, Pregare nel cuore..., op. cit., s. 9.
22 Zob. Ibid., s. 10.

2 Por. T. Spidlik, 1l monachesimo. Secondo la tradizione dell Oriente cristiano, Lipa 2007, s. 34.
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dostrzegli, ze takie rozumienie wymaga powaznego dostosowania. Prawdziwa filozofia
chrzescijanska, jak mowig mnisi, jest modlitwa. Modlitwa nie jest jednak jednostronnym
wzniesieniem naszego umyshu ku Bogu, ale jest w istocie dialogiem z Bogiem, ktory nie jest
czysta ideg, ale Ojcem. Z tego powodu Ewagriusz, ktory ,,wprowadzil do jezyka
chrzescijanskiego platonskie pojecie «wzniesienie umystu ku Bogu», skorygowat je, dodajac
kolejng definicje: «rozmowa z Bogiem»”?*. Spidlik zauwaza, ze réwniez ta definicja nie
oddawata catej rzeczywistosci modlitwy: ,,W tym czasie termin «umysh» nie wydawal si¢
autorom duchowym zadowalajacy 1 §wiadomie powrocili oni do biblijnego terminu «serce» lub
polaczyli te dwa terminy. W ten sposob powstata definicja modlitwy jako «wzniesienie umystu

i serca do Boga»™?°.

Czeski mysliciel, podejmujac temat literatury duchowej bedacej wytworem jezyka
modlitwy, wskazuje na okoliczno$ci 1 przyczyny, ktore sktonily poszczegdlnych autorow do
chwycenia za piéro, aby stana¢ na przeciw tak trudnego tematu, jakim jest modlitwa i zwigzane
z nig dos§wiadczenie duchowe. Odwotuje si¢ do poetdéw, dla ktorych pisanie to koniecznosé,
przymus, ktoremu nie potrafig si¢ oprzec. ,,Kto przezyt wyjatkowe dos§wiadczenie czuje si¢
zmuszony, by przekazaé je innym. Jakzez mozna utrzyma¢ w tajemnicy Boskie natchnienie
otrzymane na modlitwie, mistyczne widzenie przezyte w wyjatkowych chwilach, zwlaszcza

226, Mimo tego imperatywu wewnetrznego

kiedy beneficjent posiada dar stowa i talent literacki
nalezy pamigtaé, ze nie wszyscy beneficjenci chwytali za pi6ro, a pomimo to ich stowa zyly w
srodowisku 1 przetrwaly do naszych czasow. W takiej sytuacji aktywnos¢ przejmowali najblizsi
uczniowie, ktorzy dbali, by bogactwo nauczania nie ulegto zapomnieniu. Historia filozofii

stawia przed nami przyktad Sokratesa i Platona.

Motyw duchowej pedagogiki z czasem zaczat coraz bardziej nabiera¢ dominujacego

wymiaru w traktatach dotyczacych modlitwy?’. Spidlik podkresla, Ze przyjmowanie nauczania

24 70b. T. Spidlik, Lo starests Ignazio, Un esempio di paternita spirituale, Roma 2000, s. 67.
% Ibid., s. 68.

26 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijarskiego Wschodu: przewodnik systematyczny, L.
Rodziewicz (thum.), Krakow 2006, s. 16.

27 Zob. Ibid.
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dokonywalo si¢ na drodze refleksji i calosciowego spojrzenia, stawiania pytan i formutowania
odpowiedzi, co stanowi metode, jaka Ojcowie greccy wypracowali w toku prowadzonych
studiow. Z drugiej strony na Wschodzie, dzigki mnichom, nad teologig ,,scholastyczng”
przewazata metoda ,,pozytywna”. ,,Autorzy duchowi nigdy nie zaprzestali zwraca¢ uwagi na
istniejgce powazne niebezpieczenstwo, iz koncepcje rozumu, bgdace produktem dialektyki

arystotelesowskiej, mogg zastapi¢ wizje duchowa, dang jedynie ludziom czystego serca”s.

Refleksja filozoficzna pragnie przyjrze¢ si¢ wieloaspektowo wypowiedziom cziowieka
religijnego. Jezyk religijny wzbudza duze zainteresowanie w kregach filozoficznych, gdzie
poddawane sg analizie poszczegdlne formy jego wypowiedzi. Nalezy wspomnie¢ chocby
niektorych zaangazowanych w badania: Emmanuel Lévinas, Ludwig Wittgenstein, C. Ian
Ramsey, Paul Ricoeur czy Siergiusz Butgakow. Dzigeki podjetym wysitkom 1 refleksji

zawdzigczamy im glebsze zrozumienie j¢zyka w jego roznych aspektach.

Dla naszej refleksji szczegdlnie cenne sg te badania, ktére dotycza bezposrednio jezyka
religijnego z uwzglednieniem j¢zyka modlitwy. W S$wietle tych badan dostrzegamy
wyjatkowos¢ wypowiedzi religijnych, ktore rzadzg si¢ wilasnymi prawami. Nalezy przede
wszystkim zauwazyc¢, ze ,,jezyk religijny jest narzedziem poznania, a zastosowany w obrebie
«sytuacji religijnej» pelni swoja poznawcza funkcje inaczej niz w poznaniu naukowym, cho¢
takze prawomocnie; dlatego owa odrgbno$¢ musi by¢ uszanowana. Inaczej jezyk ten przestanie
«mOwiéy, przestanie odsylaé do jakiejkolwiek R(r)zeczywistosci”?. Nieuwzglednienie tych
zastrzezen prowadzitoby do niezrozumienia i btgdnych interpretacji. Poznanie religijne jest
procesem dokonujacym si¢ na szczegdlnej drodze. Nawet spektakularne nawrdcenie, z jakim
mamy do czynienie w osobie $w. Pawla, dojrzewa w ciszy i samotnos$ci po osobistym
do$wiadczeniu spotkania z Mistrzem z Nazaretu. ,,Jednakze w poznaniu religijnym chodzi nie
tyle o stan umystu, istotniejsza jest egzystencjalna sytuacja cztowieka”’. Jezyk religijny
obarczony swojg niewystarczalnos$cig 1 ograniczono$cig pragnie sprosta¢ potrzebie wyrazenia
przez podmiot religijny tego, co czuje i doswiadcza. Rolg nie do przecenienia odegraty badania

prowadzone przez Richarda Schaefflera w ramach filozofii jezyka. Filozof ten w celu pelnego

28 Ibid., s. 18.
2 J.A. Kloczowski, Jezyk, ktorym mowi cztowiek religijny, ,,Znak”, t. 12, nr 487, 1995, s. 17.
30 1bid., s. 16.

18



zrozumienia je¢zyka religijnego postuluje konieczno$¢ badan holistycznych ze szczegdlnym
ujeciem jego pragmatyki. Ten aspekt odgrywa znamienng role w ukazaniu aktu modlitwy jako
czynnika integrujaco-personalizujacego, wptywajacego na wszystkie dziedziny zycia osoby
praktykujacej modlitwe. Podazajac tym tropem dostrzezemy réwniez jej rol¢ w konstytuowania
egzystencji poprzez odkrycie nowej perspektywy scalajacej przeszto$¢ z terazniejszoscia i
wytyczajacej przysztos¢ w oparciu o nowe fundamenty. Waznym 1 istotnym gltosem w tych
badaniach sg wysitki zainicjowane przez Sergiusza Bulgakowa w ramach filozofii imienia,
gdzie filozof podjat si¢ stworzenia prawostawnej gnoseologii, ,,przez ukazanie natury jezyka
to, co mowi o rzeczach oraz tozsamos$ci mysli z jezykiem, w celu dotarcia do znaczenia Imienia

31 Tomas Spidlik zauwaza, iz ,,wiekszos¢ tekstow literatury duchowej to traktaty o

Boga
modlitwie. Odnosi wrazenie, iz modlitwa stata si¢ wylacznie tematem, zas inne kwestie podjete
zostaly tylko w odniesieniu do niej. Wielo$¢ jej form zdradza rdéznorodno$¢ intencji i

okolicznoéci, ktére sktonily poszczegdlnych autoréw do podjecia tak trudnego tematu”2,

Podazajac za mysla Spidlika w kolejnych punktach przyjrzymy sie poszczegdlnym
warstwom jezyka, ktore przyczynig si¢ do lepszego zrozumienia duchowosci
wschodniochrzescijanskiej. Wydaje sie celowym rozpocza¢ od omdwienia znaczenia i funkcji

jezyka religijnego, ktory otwiera t¢ perspektywe.

3! Zob. M. Campatelli, Imi¢ Boga brzmi Bég, Sofia w gramatyce. Filozofia imienia Siergieja Bulgakowa,
[w:] T. Spidlik, Chrzescijanska tozsamos¢ Europy. Dwa pluca, L. Rodziewicz-Doktor (thum.), Krakow
2003, ss. 163-203.

32 Zob. T. Spidlik, Modlitwa wedtug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 15.
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2.1.1 Jezyk religijny

Pojecie ,,jezyk religijny” wymaga szczegdélowego omoédwienia ze wzgledu na swoj
charakter i role, jaka pelni w analizie jezyka modlitwy jak rowniez rozwazan filozoficzno-
teologicznych. Tomas Spidlik osobiscie wskazuje na celowos$é podjetych wysitkow: ,,Poznanie
duchowego sensu jest darem Boga, o§wieceniem. Nie znaczy to jednak, iz wysitek ze strony

cztowieka nie jest konieczny”*

. Jezyk ten dystansuje od wypowiedzi potocznej: ,,Nie
wierzymy, ze przekazujg nam one rzeczy istotne. Drukuje si¢ miliardy stow, ale wigkszo$¢ z
nich nikt nie czyta. Te za$, ktore padajg w radiu czy w telewizji, bardzo szybko si¢ zapomina.
Po niedlugim czasie zaprzeczaja im nawet ci, ktérzy wcze$niej z namaszczeniem je
wypowiadali”**. Czeski mysliciel wskazuje na szczegdlny charakter jezyka religijnego: ,,Jakze
inng warto$¢ miaty stowa medrcoOw, niemal aforyzmy, powtarzane przez wieki! Dysponujemy
pochodzacym z pierwszych wiekow chrzescijanstwa dokumentem o wielkim znaczeniu dla
duchowosci, tzw. Apoftegmatami Ojcéw Pustyni(...). Ich sentencje powtarzano, spisywano i
przechowywano dla przyszlych pokolen. Jesli ludzkie stowa maja niekiedy tak wielka moc,
tym wieksza powinny mieé stowa Boze zapisane w Pismie Swigtym”>>.

Refleksje o znaczeniu jezyka religijnego nalezy umiesci¢ w szerszym konteks$cie debaty,
jaka toczy si¢ we wspotczesnej humanistyce, jak i tej, ktora toczyta si¢ na przetomie XIX i XX
wieku w teologii prawostawnej, rosyjskiej filozofii religii ze szczegdlnym uwzglednieniem
filozofii imienia. S. Butgakow twierdzit: ,,Chociaz cztowiek poznaje mowiac, poznaje poprzez
jezyk, nawet filozofia niezbyt czesto zatrzymywata si¢ nad tg kwestia, uznajac przewaznie
jezyk za narzedzie mysli. Wychodzac z zalozenia, iz nie istnieje zadna mysl, ktora nie bytaby

wecielona w jakies$ stowo, ani stowo, ktore nie wcielatoby jakiejs mysli”*¢. Butgakow dochodzi

33 Ibid., s. 168.

3 T. Spidlik, Medytacje nad Ewangelig niedziel i swigt rok A, B, C — Przewodnik do dialogu ze stowem
Boga, K. Kubis (thum.), Krakow 2020, s. 350.

35 Ibid.

36 M. Campatelli, Imie Boga brzmi Bog, Sofia w gramatyce. Filozofia imienia Siergieja Bulgakowa, op. cit.,
s. 175.
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do wniosku, iz ,,to samo przeciwstawienie czy rozumienie pomiedzy verbum a intelectus moze
9937

by¢ dokonane jedynie na sposdb abstrakcyjny, gdyz potega stowa jest potega mysli

T. Spidlik zwraca uwage na wazny aspekt jezyka religijnego zawartego w Pismie: ,,On
nam dal Pisma, ale nie wyjasnit ich ukrytej interpretacji, pozostawit to raczej zdyscyplinowanej
gorliwosci twoich wysitkow, aby$ ¢wiczyt rozum 1 mogl sprawdzi¢, czy stuzysz Pismom, czy
tez sie nimi wystugujesz”>®. W ten sposob daje do zrozumienia, ze odkrycie ukrytego znaczenia
nie jest tylko zastugg o$wiecenia, ale rOwniez zaangazowania ze strony egzegety. Czeski
mysliciel nakresla jeszcze inny kontekst: ,,Jesli uczniowie pytali swoich mistrzow, jak maja si¢
modlié, rzecza oczywista jest, ze pragneli nauczy¢ sie w ten sposob zgtebia¢ Pismo Swicte, aby
odkry¢ w nim duchowe skarby”*°. Weryfikacje lektury stanowilo samo zycie: ,,Czemu bowiem
miataby stuzy¢ znajomos¢ tekstow Biblii, gdyby ta wiedza nie wptyneta na cale nasze
zycie?”*. Mozna stad wywnioskowaé, Ze ani zdolno$¢ poshugiwania sie jezykiem religijnym,
ani umiejetnos$¢ prawidtowego odczytania tresci nie stanowi celu ostatecznego, a przetozenie

ich na konkretne dziatanie.

W zakresie jezyka religijnego oprocz czynnikow stricte religijnych (biblijnych,
liturgicznych, teologicznych) zaangazowane s3 takze czynniki antropologiczne,
psychologiczne, historyczne 1 spoleczne. Nie mozna mowi¢ o jezyku religiinym bez
wchodzenia w interdyscyplinarno$¢, chocby elementarng. ,,Kazda mowa religijna, aby byta
zrozumiata, wymaga wiary, to znaczy, zaprasza ona stuchacza do przekroczenia $wiata zjawisk
W sposob, ktory zasadniczo r6zni si¢ od wymagan poezji, jezyka nauki, filozoficznego dyskursu
czy zwyktej funkcjonalnej mowy, ktérej uzywamy zajmujac si¢ naszymi codziennymi
sprawami”*!. Jak trafnie zauwaza M. Campatelli: ,Stowa, chociaz realizuja sie poprzez
cztowieka, spadajac zatem w przepas¢ jego subiektywnos$ci — ktéry moze w zwigzku z tym
zarowno wypowiedzie¢ je w ich krystaliczno$ci, jak 1 sttumi¢ poprzez pryzmat wtasnego fatszu

1 ktamstwa, kiedy nastawia ucha sobie samemu, a nie kosmosowi, od ktorego zostal oddalony

37 Ibid., ss. 175-176.

38 T. Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 169.
3 Ibid.

40 Ibid., s. 170.

41 L. Dupre, Inny wymiar, S. Lewandowska (thum.), Krakow 1991, s. 157.
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— wlasnie dlatego, iz przechodzac z glebi bytu, dlatego, ze wypowiadane sa w nas przez same
rzeczy, petne s3 energii kosmicznej”**. Czlowiek religijny méwiac o tym, co transcendentne
nie moéwi o rzeczywistosci istniejace] gdzies obok przedmiotow, do ktorych odnosi si¢ nauka i
jezyk codzienny, lecz zwraca sic do wnetrza. T. Spidlik podkresla, ze: ,,Sensu tekstu nie
poznajemy wylacznie przez studia, lecz duzo czesciej przez modlitwe. Ten, ktory natchnat

$wietych autoréw, moze natchnagé¢ rowniez ich interpretatora™®.

Wypowiedzi religijne kieruja si¢ wigc swoista logika. ,Najpierw trzeba ukazaé
stuchaczowi jakie$§ znaczenie tresci wzigte ze Swiata, po to, aby zwrodci¢ jego uwage na fakt, iz
ksztalty doczesne sg jedynie wyrazem czego$ innego, odmiennego od dotykalnych ksztattow
Swiata, czego$ bardziej prawdziwego — 1 sktoni¢ go, aby skierowal mysl ku tym innym
tresciom”**. Celnie ujmuje to Orygenes, twierdzac, Ze sens czysto literacki i sens duchowy sa
jak ciato 1 bostwo Stowa. Jezyk religijny, shuzacy porozumieniu si¢ w sprawie wiary z drugim
cztowiekiem, ale tez bedacy forma obcowania z samym Bogiem, wymaga szczego6lnej postawy
otwarcia — poza kontekstem wiary stwierdzenia zawarte w tym jezyku sa nie do przyjecia. ,,Nie
jest to jednak jezyk, ktéremu mozna odméwic¢ sensownosci; empiryczna nieweryfikowalnosé
jezyka mowiacego o Bogu nie pozbawia jego znaczenia, bowiem ich tre$¢ mozna badac poprzez
uzytek, jaki czynig z nich ludzie wierzacy”*. T. Spidlik wskazuje na istotng zalezno$¢: ,,dla
Grekow, wraz z ich «formalnym» sposobem myslenia nie tak tatwo byto wyobrazi¢ sobie, iz
mozna przejs¢ od jednej rzeczywistosci do drugiej inaczej niz per pontem analogiae: rzeczy sg
identyczne, jesli posiadajg takg sama forme i bliskie sg jedne drugim, im bardziej sa do siebie
podobne. Aby wykazac¢, ze dane wydarzenie biblijne dotyczy nas, nalezy udowodni¢, ze co$
podobnego ma miejsce w naszym zyciu”*%. To powiazanie przeszlosci z terazniejszoscia
stanowito istotng zalezno$¢ nauczania czeskiego mysliciela, ktéry z taka tatwoscig odwotywat

si¢ do nauczania Ojcow Kosciota.

42 M. Campatelli, ,, Imi¢ Boga brzmi Bg”, Sofia w gramatyce. Filozofia imienia Siergieja Buigakowa...,
op. cit., s. 184.

# T, Spidlik, Eucharystia lekarstwo niesmiertelnosci, P. Mikulska (thum.), Krakoéw 2017, s. 75.
# R. Guardini, Bog daleki Bég bliski, J. Kozbiat (thum.), Poznan 1991, s. 298.

4 M. Karwala, O niektorych sposobach wyrazania niewyrazalnego, [w:] Teologia, kultura, wspétczesnosé,
Z. Adamek (red.), Tarnéw 1995, s. 87.

4 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 172.
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W jezyku religijnym przekonanie uzytkownika o obecno$ci sacrum stanowi
fundamentalng warto$¢ jego wypowiedzi. Znana jest rowniez refleksja Ojcéw Kapadockich na
temat jezyka, a w szczegdélnosci Grzegorza z Nyssy, ktory ukazuje, ze jezyk nalezy do
ontologicznej ptaszczyzny stworzenia, a czlowiek jest w pelni jego autorem. Sam Jan
Chryzostom w homiliach na Ewangeli¢ wedlug $w. Marka wychodzi od problemu natury
jezyka: uwaza stowo pisane za mniejsze zto, do ktorego nalezy si¢ ucieka¢ ze wzgledu na
swoisty przymus ontologiczny wynikajacy z postepujacego zepsucia czystosci ludzkiego vodg,
co jednak byto bardziej integralne u starozytnych patriarchow Izraela, ktérzy komunikowali si¢
z Bogiem bez posrednictwa jezyka pisanego®’. Spidlik podkresla wazny element mentalno$ci
semickiej odrozniajacy od myslenia greckiego: ,Dla Semity wi¢z migdzy dwiema
rzeczywisto$ciami istnieje i jest intensywnie przezywana, jesli mozna odkry¢ ich wspolny
korzen. Zydzi uznawali siebie za naréd, gdy posiadali wspolnego ojca: Abrahama”*®. Jezyk
religijny Starego Testamentu pozwalat im nie tylko w komunikowaniu si¢ z Absolutem, ale

stanowit rowniez element utrwalajacy tozsamos$¢ religijng.

Mysl rosyjska poczatku XX wieku, powracajac do refleksji nad dzietami §w. Grzegorza
Palamasa, zapozyczyta od niego nie tylko kryteria metodologiczne, ale przede wszystkim cechy
fundamentalne, niezb¢dne do podj¢cia nowych wyzwan zwigzanych z relacja teologii
prawostawnej i filozofii imienia a mys$lg wspodtczesna. ,,W tym kontekscie szczegdlng role
odegrat jezyk, a raczej natura slowa, poczynajac od jego antynomicznej struktury, napigcia
migdzy ergon 1 energheia. 7 tej $wiadomosci wywodzi si¢ osobliwy spor teologiczno-
filozoficzny o kult imienia czy «czci» imienia Bozego, ruch imiestawia, czyli

onomatodoksji”®.

Kamieniem milowym staty si¢ pracy Bulgakowa, ze wzgledu na jego zdolnos$¢ do
o$wietlania 1 odstaniania istoty, formy i znaczenia stowa, poprzez symboliczng naturg stowa i
analityczny dyskurs gramatyki, co§ w rodzaju ,,gramatycznego rozwigzania kantowskich

schematow”, by w koncu zajac¢ sie ,.filozofia Stowa we wlasciwym sensie, w odniesieniu do
b 2

47 Por. Giovanni Crisostomo, In Matthaeum homiliae, 1: 1. Per I’edizione critica del testo greco delle omelie
del Crisostomo sul Vangelo di Matteo si veda: F. FIELD (cur.), John Chrysostom. Homilies on the Gospel
of Matthew, 3 voll., Cambridge (Cambridge University Press) 1839, vol. 1 ss. 1-2.

8 T. Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 172.

4 Por. R. Salizzoni, L idea russa di estetica. Sofia e Cosmo nell arte e nella filosofia, Turino 1992.
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30 Waznym glosem bylo tez stanowisko o. Pawta

«wlasciwego» imienia i Imienia Bozego
Florenskiego wykluczajace redukcje stowa do czysto konwencjonalnego instrumentu czy
formy. Reprezentowat on doglebne przekonanie, ze akt nadania imienia (naimenovanie)
sugeruje glteboko zakorzeniong §wiadomos$¢ pochodzenia wszelkiego znaczenia. Florenski
podkresla, ze ,,Stowo (podobnie jak ikona) jest symbolem, fenomenalna rzeczywisto$cia
materialng i uniwersalng energig kosmiczna, na ktdra dziata w odwiecznym i nieograniczonym

ruchu zdolno$¢ interpretacji 1 rozumienia, gdzie wiedza czgsto wydaje si¢ by¢ utozsamiana z

ostateczng Prawda (Istina)>'.

Spidlik poszukujac duchowego znaczenia pisma (stowa w formie zapisu) dochodzi do
wniosku, ze wymowa danego tekstu nie jest poznawana jedynie poprzez studiowanie; znacznie
wiecej odkrywa si¢ poprzez modlitwe. Odwotuje si¢ do Izaaka Syryjczyka: ,,Nie podchodz do
tajemniczych stow Pisma bez modlitwy, bez proszenia o pomoc Boga. Moéw: Panie, pozw6l mi
odczu¢ moc, jaka jest w nich. Niech modlitwa bedzie dla ciebie kluczem do odkrycia prawdy
w Pismie Swietym™2. Co wiecej, Czech ukazuje zaleznosé, bez ktorej prawidtowe odczytanie
tekstu staje sie niemozliwe: ,,Jesli Duch Swiety obecny jest w Pismie Swietym, oznacza to, ze
sens tych tekstow jest duchowy, ukryty pod sensem dostownymy(...). Duchowe rozumienie
tekstow wymaga od nas podwojnego wysitku. Z jednej strony powinnismy dazy¢ do jak
najlepszego zrozumienia tekstow, ale nie osiggniemy tego, jesli nie bedziemy jednoczesnie
starali dostosowa¢ do nich swojego zycia. Nie dziwi wigc fakt, ze pierwsza lektura jest —

zazwyczaj — powierzchowna”>>,

Inne spojrzenie na jezyk zaktada, ze nie istnieje odrgbna kategoria jezykowa, ktorg mozna
by okresli¢ mianem j¢zyka religijnego, lecz nalezy raczej mowi¢ o okolicznosciach, w jakich
zostal uzyty. Zastosowanie jezyka w okoliczno$ciach religijnych definiuje go jezykiem

religijnym. W tym kontekscie jezyk moze petni¢ nastgpujace funkcje:

S0'N. Valentini, Volti dell’anima russa, Identita culturale e spirituale del cristianesimo slavo-ortodosso,
Milano 2012, s. 177.

SUIbid., s. 179.
52T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu, op. cit., s. 168.

53 T. Spidlik, Medytacje nad Ewangelig niedziel i swigt rok A, B, C — Przewodnik do dialogu ze stowem
Boga..., op. cit., s. 352.
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1. Funkcja asertywna, tzn. polegajaca na okresleniu przymiotow Boga, sposobu Jego
dziatania oraz relacji Boga ze $wiatem i cztowiekiem.

2. Funkcja performatywna (twoércza), dotyczaca powotywania do istnienia okreslonych
faktow, takich jak instytucje religijne, normy prawne, $luby, przysiegi, sakramenty.

3. Funkcja ekspresywna, wyrazajaca do§wiadczenie religijne.

4. Funkcja apelatywna odnoszaca si¢ np. do zobowigzan moralnych, przepiséw
liturgicznych, egzorcyzmow.

5. Funkcja komunikacyjna, manifestujgca si¢ w relacji miedzyosobowej, tak miedzy
czlonkami danej spotecznosci religijnej, jak i miedzy czlowiekiem religijnym a Bogiem.

6. Funkcja fatyczna, polegajaca na podtrzymywaniu kontaktu z Bogiem>*.

Wymienione funkcje spetniajg wazng role w jezyku modlitwy, o ktérym bedzie mowa w dalszej

czgS$ci pracy.

W refleksji filozoficznej nad jezykiem religijnym mozna wyodrebnié trzy gtowne nurty
poszukiwan: neopozytywistyczny, funkcjonalny i symboliczny. Nurt neopozytywistyczny
odmawia dyskursowi o Bogu statusu poznawczego, uznajac, ze nie spetnia kryteriow
empirycznych, na podstawie ktoérych mozna stwierdzi¢ o prawdziwosci czy fatszywosci
twierdzenia. Za kryterium decydujace o tym, czy twierdzenia sg sensowne pod wzgledem
poznawczym, przyjeto zasade weryfikowalno$ci empirycznej. Twierdzono, ze jezyk ma
znaczenie poznawcze tylko wtedy, gdy jego narracji mozliwe jest dostarczenie empirycznych
dowodéw, w odniesieniu do ktorych mozna dokona¢ falsyfikacji. Taki jezyk moze by¢
wlasciwie rozumiany. Filozofowie neopozytywistyczni wypowiadali si¢ roOwniez na temat
poznawczego statusu jezyka religijnego, twierdzac, ze jezyk, w ktorym formulowane sg
twierdzenia teologiczne, a takze jezyk powszechnych wypowiedzi religijnych nie speinia
kryteriow weryfikowalnosci, co decyduje o jego bezsensownos$ci, podobnie jak metafizyki i
etyki. W ten sposob filozofia pozytywistyczna nieSwiadomie wyswiadczyta przystuge religii
ukazujac, ze ta nalezy do sfery ,,niewypowiedzianego”. Istotnie, celem jezyka religijnego jest
uznanie za rzeczywiste tego, co transcendentne. Bulgakow, méwiac o swiadomosci religijnej,

stwierdza, iz ,zglgbiajac natur¢ modlitwy (a wiec wytwordw jezyka religijnego) z

54 P. Klimowski, Filozofia modlitwy. Homo orans — analiza w kontekscie biegunowosci aktu religijnego,
Poznan 2020, ss. 35-36.

25



gnoseologicznego punktu widzenia, odnalezé w niej mozna punkt spotkania pomi¢dzy
Transcendentnym a immanentnym. Transcendentny nie tylko staje si¢ przedmiotem pragnien
cztowieka, lecz ponadto cztowiek w modlitwie uzyskuje «potwierdzenie» istnienia Boga i Jego

wyrozumiato$é wobec ludzi”™.

Jest to gldwna przyczyna, dla ktorej cziowiek religijny ucieka si¢ do jezyka, gdy
doswiadczenie niewypowiedzialne jest faktem. Nie moze by¢ ono przetozone na jezyk
dyskursu racjonalnego, chociaz mozna o nim racjonalnie pisa¢. Jezeli cztowiek religijny upiera
si¢ przy uzywaniu jezyka, przyczyng tego nie jest przyjemnos¢ folgowania sobie w
racjonalistycznej, zbytecznej spekulacji, lecz niemozno$¢ bycia religijnym bez tego. ,,Funkcja
jezyka religijnego nie moze by¢ zredukowana do wyrazania emocji, bez zaprzeczenia
najbardziej zasadniczemu przekonaniu cztowieka religijnego, ze mowi o czyms, co istnieje”°.
Neopozytywistyczne zatozenia poznawczej sensownos$ci zdan, zasady empirycznej
weryfikowalno$ci, proby laczenia kwestii znaczenia z kwestiami prawdziwos$ci sg zawodne i
niewystarczajace nie tylko w badaniach specyfiki i istotnos$ci jezyka religijnego. Okazato sig,
ze konkluzywna weryfikacja przekracza mozliwosci czlowieka. ,,Nawet tzw. zdania

obserwacyjne sa uwiktane w sieci znaczen wynikajacych z przyjetych przekonan czy teorii”>’.

Znaczacy wplyw na filozoficzne ujecie jezyka religijnego wywarly przemyslenia
Ludwiga Wittgensteina zawarte w Dociekaniach filozoficznych®® z 1954 roku ujmujace jego
pozna filozofig, w ktorej odrzucit wiele pogladow o wyrdznionej 1 uniwersalnej roli formalizmu
logicznego. Stworzyl koncepcje, w ktérej uzycie jezyka poréwnuje do specyficznej gry. Gier
jezykowych jest nieskonczenie wiele, a kazda z nich stanowi nierozerwalny zwiazek z cz¢scia
sposobu zycia, w ktorych je przyswajamy. Kazda gra jezykowa posiada odrgbne reguly
jezykowe nieswiadomie przestrzegane przez cztonkow wspolnoty jezykowej. Zasada ta
dotyczy rowniez wspolnoty religijnej postugujacej si¢ specyficznym jezykiem w celu
wyrazenia tresci religijnych. Biorgc pod uwagg zatozenia swej nowej koncepcji jezyka, uznaje

wypowiedzi religijne za sensowne, wiara religijna bowiem nie jest zadna teoria. ,,Jesli pojawia

35 Zob. M. Campatelli, Imi¢ Boga brzmi Bdg, op. cit., s. 172.
56 L. Dupré, Inny wymiar..., op. cit., s. 160.
57S. Wszotek, Pekajgce projekty, Szkice z filozofii religii, Tarnéw 2001, s. 103.

58 L. Wittgenstein, Dociekania filozoficzne, B. Wolniewicz (ttum.), Warszawa 2008.
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si¢ mowa, to jest ona sktadnikiem religijnego zachowania i nic nie zalezy od tego, czy stowa sa
prawdziwe, fatszywe czy niedorzeczne. Wyrazenia religijne bowiem pelnig inng funkcj¢ niz
twierdzenia naukowe, a gry jezykowe powiazane z religijnymi formami zycia rzadzg si¢ swoja
logika™°. Jezyk religijny rzadzi si¢ wlasnymi regutami, ktére nie wymagaja odwolywania sie

do zabiegd6w uzasadniajacych.

Powyzsze analizy uwidaczniaja, ze jezyk religijny zazwyczaj nie wyraza okreslonych
tresci wprost, ale wyznacza za pomoca stow okreslone sfery dziatania cztowieka i1 odsyta do
rzeczywisto$ci niewyrazalnej jezykiem potocznym, a wigc transcendentnej. Mowigc o Bogu
osoby religijne nie tyle wyrazaja uczucia, opisuja rytualne akty, ile raczej opisuja pewne
stworcze 1 zbawcze doswiadczenie Boga. Szczegdlnym przykladem takiego jezyka jest
niewatpliwie modlitwa, ktorej tak wiele miejsca poswiecit Kardynat T. Spidlik opisujac
doswiadczenie zarowno Kos$ciota Zachodniego, jak i duchowosci wschodniej. Korzystajac z

tego bogactwa w kolejnym punkcie odniesiemy si¢ do jezyka modlitwy.

9 U. Gajewska, Jezyk religijny w badaniach filozoficznych, teologicznych i religijnych, ,,SLOWO. Studia
jezykoznawcze”, nr 3, 2012, s. 74.
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2.1.2 Jezyk modlitwy

Jezyk chrze$cijan wschodnich bogaty jest w symbole. Tomas Spidlik, stawiajac pytanie:
Czy istnieje co$ bardziej odpowiedniego na podkreslenie istoty modlitwy od nagromadzenia
metafor, w ramach odpowiedzi postuguje si¢ kwiecista mowa Jana Chryzostoma: ,,Modlitwa,
to przystan podczas burzy, kotwica dla tongcych, kij dla podupadajacych, skarb dla ubogich
(...) schronienie podczas przeciwienstw, zrédto gorliwosci, przyczyna radosci, matka
filozofii”®". W ten sposob ukazuje bogactwo tego jezyka, jak rowniez wyznacza poszczegdlne

funkcje samej modlitwy.

Modlitwa jako przejaw jezyka religijnego wykazuje wszystkie jego charakterystyczne
cechy i uwarunkowania®'. Samo pojecie ,,modlitwa” na przestrzeni wiekow doczekato sie wielu
definicji 1 okreslen. Dla jednych jest szukaniem Boga, spotkaniem z Nim i przej$ciem od
odkrycia do komunii. Dla innych zrywem chrzescijanskiej egzystencji ku Bogu. Romano
Guardini stwierdza: ,,Modli¢ si¢ to znaczy mowi¢ do Boga. Ale to zaktada, ze On stucha. Nie
mozna si¢ modli¢ dostownie w pustke. Musi tam by¢ Bog 1 musi On by¢ «kim$y», nie tylko
«czymé»”%2. Przy czym wskazuje, ze inicjatywa modlitwy wychodzi od Boga, a sam fakt jest
juz odpowiedzig na cos, co ja umozliwito. Dla Martina Bubera ,,Relacja jest skryta w obtoku,
ale si¢ odstania, w sposob niemy, lecz jezykowo tworczy. Nie styszymy zadnego Ty, lecz mimo
to czujemy si¢ zagadnieci 1 odpowiadamy tworzac, myslac, dziatajac: wypowiadamy naszg
istota podstawowe stowo, mimo Ze ustami nie mozemy wypowiedzie¢ Ty”%. Spidlik zwraca
uwage na wazny aspekt urealniajacy modlitwe: ,,Modlitwa to wznoszenie ducha do Boga,
prosba skierowana do Boga, dialog z Bogiem. A jak wiadomo rozmawia¢ mozna tylko z osoba.
W odroznieniu od systemoéw filozoficznych kazda zywa religia posiada osobowg ideg¢ bdstwa,

pewne pojecie boskiego «ojcostwa», poznanego dzieki doswiadczeniu”®

. Wielu pisato o
trudnosci mowienia o modlitwie jako rzeczywisto$ci wykraczajacej poza granice tego Swiata.

Modlitwa jest punktem styku dwoch swiatow, jest zetknigciem czlowieka z Ineffabile Dei —

60 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 53.

61 P, Klimowski, Filozofia modlitwy, Homo orans — analiza w kontekscie biegunowosci aktu religijnego...,
op. cit., s. 38.

62 R. Guardini, Bdg daleki Bég bliski..., op. cit., s. 109.
6 M. Buber, Ja i Ty: wybor pism filozoficznych, J. Doktor (thum.), Warszawa 1992, s. 41.
64 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 60.
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Niewyrazalnym Bogiem. Kazda modlitwa prawdziwa wkracza w sfere niewyrazalng®. W
znaczeniu szerszym modlitwa oznacza ,,wszelkie formy nawigzania kontaktu z sitami lub
istotami nadprzyrodzonymi za posrednictwem stow, gestow, dzwiekow, mysli 1 czyndOw oraz
r6znego rodzaju symboli”%®. Tego rodzaju aktywno$é obejmuje sfere duchowa, intelektualna,

emocjonalng oraz racjonalng angazujac catego cztowieka.

Niektorzy uwazali, ze pierwszym objawem modlitwy u ludéw prymitywnych sa
magiczne formutki, tajemnicze slowa i wyrazenia, jakie mozna znalez¢ na glinianych
tabliczkach w Mezopotamii, na kamieniach starozytnego Meksyku, na skorupach w Indiach.
Tymczasem, jak twierdzi Spidlik, istnieje duza réznica miedzy magiczng formutg, zakleciem a
rzeczywistg modlitwa. ,,Magia zaklada, Zze pewne stowa maja konkretng moc, ze wystarczy
wymowic okreslong formule czy zdanie z okreslong powtarzalnoscig a otrzymamy oczekiwany
skutek. Modlitwe natomiast stanowig stowa, ktore same nie majg jakiej$ szczegdlnej mocy, ale
ktore kto§ mocny styszy. Sa one «rozmowa duszy z Bogiem» wedtug znanej definicji Nila. Bog

rozumie te stowa i od Niego zalezy, czy zostang wystuchane, czy tez nie”®’.

Wedtug Tomasa Spidlika modlitwa jest ,.jak oddech naszej przebostwionej natury, mozna
podac¢ tylko definicje przyblizone, zaczerpni¢te z ludzkiego doswiadczenia. Jej gieboka natura,
a takze sama mozliwo$¢ zaistnienia objawiajg si¢ jedynie temu, kto zdota wkroczy¢ do tego
sanktuarium. Natomiast «definicje» bedace owocem takiego doswiadczenia sg w stanie opisac

9968

tylko poszczegolne aspekty””®. Najbardziej znane w tradycji chrzescijanskiej staty sie

okreslenia: prosba do Boga, wzniesienie ducha oraz rozmowa z Bogiem. Stad czeski mysliciel

whnioskuje, ze: ,,Czlowiek stworzony do dialogu to «byt modlitewny»”®.

Dla refleks;ji filozoficznej jezyk modlitwy stanowi szczegodlny przypadek wypowiedzi
jezykowych, albowiem uzycie tradycyjnych kryteriow, na podstawie ktérych dokonywano

sensownos$ci wypowiedzi nie znajduje tu zastosowania. Natomiast moze by¢ z powodzeniem

65 P. Rostworowski, W szkole modlitwy, Krakéw 2000, s. 13.
% R. Pankiewicz, Sztuka rozmawiania z Bogiem: modlitwa a teoria komunikacji, Krakow 2009, s. 112.

67 Zob. T. Spidlik, U Zrédel swiattosci: podrecznik zycia chrzescijarskiego, J. Zychowicz (thum.),
Warszawa 1991, s. 219.

68 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijarskiego Wschodu..., op. cit., s. 56.

6 Zob. T. Spidlik, Czy znasz Boga Ojca, Syna i Ducha Swietego? A. T. Kowalewska (thum.), Warszawa
2019, s. 52.
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opisany od strony funkcjonalnej. ,,Jako okre§lona wypowiedz j¢zykowa modlitwa moze petni¢

funkcje asertywna, performatywna, ekspresywna, apelatywng i fatyczng”’’.

Kluczowa dla wschodniej tradycji modlitwy jest funkcja fatyczna, polegajaca na
podtrzymywaniu kontaktu z Bogiem. W czystej postaci wystepuje w Modlitwie Jezusowej,
podobnie jak Rozaniec w katolicyzmie. Chodzi w nich nie tyle o medytacje, nie o ,,rozmowe”,

lecz o ,,podtrzymywanie kontaktu cztowieka modlacego si¢ z Bogiem”"!.

Tomas Spidlik odwotuje sie do innego podziatu bazujac na antropologicznym charakterze
duchowosci wschodniej. Jest to podzial zaproponowany przez Teofana Rekluza jako
najbardziej odpowiedni do sklasyfikowania r6znych stopni, ktére odpowiadaja strukturze ciata
istoty ludzkiej. Przedstawione sformutowanie wskazuje na dominujgce elementy:

1. modlitwa cielesna albo ustna,
2. modlitwa mys$lna,
3. modlitwa umystu i serca, albo tylko serca, uczucia,

4. modlitwa duchowa, czyli kontemplacyjna’?.

Czeski mysliciel dostrzega pewne niedoskonalosci tego podzialu, chociazby brak
rozroznienia na modlitwe osobistg 1 wspdlnotowa, aczkolwiek ten ostatni nie przystaje do
schematu postgpu duchowego, ktorego jest wyrazem. Posiada jednak znaczenie ze wzgledu na
spoteczny wymiar relacji mig¢dzyludzkich i podobny charakter relacji z Bogiem. Dla
zilustrowania tej rzeczywistosci Spidlik postuguje sie obrazem Fra Angelica przedstawiajacym
sad ostateczny, na ktoérym ,,skazani na piekto nie rozmawiaja ze soba, podczas gdy wybrani idg

73 Mozemy spotkaé u niego réwniez inng propozycje podziatu

do raju, trzymajac si¢ za regce
rodzajow modlitwy sktadajaca sie z trzech podstawowych: 1) modlitwa ustna, 2) modlitwa

myélna, 3) modlitwa mistyczna’*.

70 Zob. P. Klimowski, Filozofia modlitwy, Homo orans — analiza w kontekScie biegunowosci aktu
religijnego..., op. cit., ss. 38-39.

"I Por. B. Welte, Modlitwa jako mowa, ,,Znak”, t. 12, nr 487, 1995, ss. 18-32.

270b. T. Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 59.

73 Zob. T. Spidlik, Czy znasz Boga Ojca, Syna i Ducha Swietego?..., op. cit., s. 54.

7 Zob. T. Spidlik, U Zrédel swiattoSci: podrecznik zycia chrzescijariskiego, J. Zychowicz (thum.),
Warszawa 1991, s. 218.
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W sposéb kompleksowy analizy jezyka modlitwy podjal sie Richard Schaeffler’
uwzgledniajac w niej aspekt semantyczny, syntaktyczny i pragmatyczny. W swojej pracy
rozwingt mysl innego niemieckiego filozofa pochodzenia zydowskiego, Hermanna Cohena,
ktory jako pierwszy dostrzegt w modlitwie szczegdlne wtasciwosci jezyka religijnego, opisujac
modlitewne przywotanie jako ,,dziatanie jgzykowe”. To przywolanie oznacza wejScie we
wzajemna relacj¢ z tym, kogo przywotujemy po imieniu i odtad siebie i swdj §wiat empiryczny
uyymujemy z tej perspektywy. Niewatpliwie jezyk modlitwy otwiera uczestnika na inng
rzeczywisto$¢ od $wiata nauki i techniki potwierdzajac stowa Wittgensteina: ,,«Granice twego
jezyka sa granicami twego Swiata» — w jezyku, w ktérym nie sposob si¢ modli¢, nie wystepuja
realnosci, o ktérych ma moéwi¢ modlitwa”’®. Schaeffler nawigzujac do teorii Cohenowskiej
zajmuje si¢ przede wszystkim dwiema formami jezykowymi modlitwy: acclamatio nominis

jako wejsciem w korelacje oraz zdaniem odpowiadajacym, ktére rozwija acclamatio nominis.

We wstegpie swoich rozwazaniach nad fundamentalnym dzialaniem j¢zyka Schaeffler
omawia og6lng funkcj¢ nazywania ukazujac role nazwy w identyfikacji aktualnie napotkane;
rzeczy czy osoby, méwigc, kim jest nazwany. Ma to szczegdlne znaczenie przy zawolaniu,
ktore zawiera imi¢ Boga. Wszelkie nazywanie ma dwojaki charakter: kontekst przypomnienia
1 kontekst aktualnego spotkania. To za§ oznacza, ze zawotanie kogo$ po imieniu konstytuuje
nie tylko wzajemng relacje migedzy wotajacym i osoba, ktéra on aktualnie spotyka. Konstytuuje
ono zarazem ciaglos¢ w zyciu witajacego — wolajacego. ,,Dzieki temu za$ korelacja
przypominania i spotkania uzyskuje znaczenie transcendentalne”’’. To znaczenie Schaeffler
pragnie wykaza¢ w modlitwie jako czynnos$ci postugujacej si¢ funkcja acclamatio nominis, tzn.
poprzez wezwanie imienia Boga, a przez to przypomnienia wiasnej tozsamosci i historii
wierno$ci Boga oraz aktualne spotkanie z Nim w modlitwie, zostaje ustalony wspolny
horyzont, zrekonstruowany wspolny $wiat, ukonstytuowanie ptaszczyzny, na ktorej beda miaty
miejsce kolejne spotkania. ,,Zawolanie po imieniu, wejscie we wzajemng relacje z Bogiem,
ktory pozostaje tozsamy z sobg i1 wiernie okazuje czlowiekowi swa przychylnos$é, jest

jednoczesnie wejsciem w histori¢ wlasnego zycia, ktora modlacy si¢ czlowiek dlatego moze

75 Zob. R. Schaeffler, O jezyku modlitwy, G. Sowinski (thum.), Krakow 2007,
76 Ibid., s. 23.
7 Ibid., s. 30.
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przyja¢ na wlasno$é jako swoja, ze wezesniej zidentyfikowat jg jako historie wiernego Boga™’®,

W przeciwienstwie do dziatan analityka jezykowego modlacy nie moze zdefiniowaé tres¢
stowa ,,Bog” przed modlitewnym uzyciem. ,,Odmawiajacy modlitwe najpierw wie, co czyni,
gdy si¢ modli, dopiero w drugiej kolejnosci moze ewentualnie dokona¢ refleksji nad swym

czynem i wyjasni¢, w jakim znaczeniu uzywa stowa «Bog»””’

. W ten sposob pragmatyka
poprzedza semantyke w przeciwienstwie do filozofii probujacej w pojeciach metafizycznych
okresli¢ w pojecie Boga jako bytu absolutnego, praprzyczyny, najdoskonalszej istoty itp. W
akcie modlitwy wotajacy do Boga zwraca si¢ do Niego jako do tego, ktory dzigki swej wiernej
pamigci nie pozwala zatraci¢ si¢ naszej wlasnej pamigci. Okazuje sig¢, ze ,treSciowa

charakterystyka imion Bozych pozostaje w najbardziej $cistym zwigzku z formg wzywania®°.

T. Spidlik zauwaza mechanizmy dziatajace w jezyku modlitwy. Wskazuje na przemiany,
ktore zaszlty w filozofii religii prowadzace do konstatacji, ze u poczatkow wszystkiego, co
podlega transformacji, musi istnie¢ byt niezmienny: Bég. Nie jest on odizolowany i
pozbawiony stowa. ,,Stowo stanowi sens calej ewolucji ludzi i kosmosu™®!. Aby to ukazaé
postuguje si¢ czterema najwazniejszymi etapami: 1) ,,Historia nieba i ziemi” 2) Historia

grzechu 3) Powotanie Abrahama 4) Wcielenie.

W pierwszy etapie trudno mowic¢ o Stowie we wlasciwym znaczeniu, jesli na ziemi nie
bylo jeszcze nikogo, kto moglby je zrozumie¢ i na nie odpowiedzie¢. Ten okres konczy si¢
wraz ze stworzeniem cztowieka, ktory jest ,,uprzywilejowanym, zdolnym §wiadomie stucha¢
Stowa Bozego i udzielaé na nie odpowiedzi”®>. W drugim okresie cztowiek wypowiedzial
postuszenstwu Bozemu Stowu, co doprowadzito do tragedii. Swiat, ktory mowit o Bogu, staje
si¢ niemy, i od tamtego dnia wydaje tylko pozbawione znaczenia dzwigki. Trzeci etap to
ponowne zwrocenie si¢ Boga do cztowieka, to historia biblijnego objawienia. W czwartym
okresie na ziemig zstepuje Bog-Cztowiek. ,,W nim wieczne Stowo Boze przyjeto ludzki ksztatt,

a czlowiek zrozumiat je i zaakceptowat bez zastrzezen”®*. W okresach tych Spidlik ukazuje

8 Ibid., s. 32.
" Ibid., s. 34.
8 Ibid., s. 38.

81T, Spidlik, Czy znasz Boga Ojca, Syna i Ducha Swietego?..., op. cit., s. 50.
82 Por. Ibid.
8 Ibid., s. 51.
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dialog, jaki dokonuje si¢ w przestrzeni historycznej miedzy Bogiem a cztowiekiem, co stanowi
esencj¢ definicji modlitwy. Podkresla powinno$¢ chrze$cijan, ktérzy zostali powotani, ,,by

stysze¢ to Stowo i odpowiadaé na nie catym swoim Zyciem”%*.

Schaeffler w odniesieniu do modlitwy zwraca uwage na wazng funkcj¢ opowiadania oraz
specyfike sekwencji zdan opowiesciowych, ktore sa charakterystyczne dla jezyka modlitwy.
Wedlug niego ,,zdania opowiesciowe dwojako organizuja przestrzen czasowa, co pozwala
powsta¢ uporzadkowanemu kontekstowi, do ktérego mozna przyporzadkowaé réznorakie

treSci  opowiesciowe”®’.

Dwojakie organizowanie przestrzeni polega na perspektywie
przesztosci w spojrzeniu na terazniejszo$¢ i terazniejszosci w zrozumieniu przesztosci. Metoda
ta uwidacznia si¢ w egzegezie biblijnej, gdzie trudno zrozumie¢ wydarzenia Nowego
Testamentu bez odniesienia do Starego Testamentu 1 na odwrdt, wydarzenia Starego
Testamentu nadajg perspektywe wydarzeniom Nowego Testamentu. Dopiero roznice i zwigzek
obu sekwencji opowiesciowych ze swojej subiektywnosci otwieraja uwalniajacg przestrzen,

dzigki ktorej moga zdoby¢ kryteria prawdy i falszu. Funkcja ta usprawnia obie sekwencje

opowiesciowe w uzyskaniu znaczenia transcendentalnego.

Badania podjete przez Schaefflera koresponduja z mysla Spidlika, ktory w czterech
etapach ewolucji ludzi i kosmosu ukazal istotng rol¢ Slowa, ktore ma moc stworcza,
destrukcyjna, odbudowujaca i zbawcza. Waga dokonanej analizy jezyka modlitwy, ktorej
dokonat Richard Schaeffler polega na wykazaniu bezpodstawnosci zarzutow stawianych wobec
modlitwy jako aktu pozbawionego sensu z punktu widzenia kryteriow racjonalnosci. Okazuje
si¢, ze modlitwa jako dziatanie jezykowe przekracza funkcje prostego orzekania o czyms, co
stawia j3 bardziej w szeregu dziatan pragmatycznych niz semantycznych. Racja modlitwy jest
bardziej sprawianie, nawigzywanie relacji, tworzenie ptaszczyzny dialogu niz stwierdzanie.
»Kryterium sensownos$ci podlegaja jedynie zdania opowiesciowe zawarte w modlitwie, te
jednak s3 mimo wszystko wtorne do podstawowego dziatania jezykowego jakim jest

acclamatio nominis, ustanawiajacego relacje modlitewng”%®.

84 Por. Ibid., s. 52.
85 Zob. R. Schaeffler, O jezyku modlitwy..., op. cit., s. 73.

8 p. Klimowski, Filozofia modlitwy, Homo orans — analiza w kontekscie biegunowosci aktu religijnego...,
op. cit., s. 46.
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Kardynat Spidlik trafnie reasumuje: ,,0d chwili, w ktorej cztowiek wstepuje ku Bogu,
ktory jest Ojcem, owo wstepowanie nie ogranicza si¢ juz do «wizji» w znaczeniu platonskim,
lecz staje si¢ rozmowa, «homilia rozumu z Bogiem». Homilia oraz jej odpowiednik,
conversatio wskazuja na co$ réwnoczesnie wickszego 1 glebszego od stéw, nawet tych

wewnetrznych: spotkanie, zwyczajowy kontakt, zazyla relacja”®’.

Takie spotkanie, jak
wskazuja historie licznych konwertytéw, pocigga za soba konsekwencje dokonujace si¢ w
ramach ludzkiej wolnosci. Nie jest to juz zwykty dialog, ale spirytus movens proceséOw, ktore

zaczynaja dokonywac si¢ w strukturze psychiczno-duchowe;.

87 T. Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 57.
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2.1.3 Modlitwa jako akt integrujaco-personalizujacy

Kardynat Spidlik dostrzega naturalng prawidtowos¢, ktora kieruje ludzkim dziataniem:
,»Ciekawe jest to, jak duchowi autorzy, nawet ci, ktorzy nie zajmowali si¢ filozofia, zajmowali
si¢ problemem cztowieka (...). My$l chrzescijanska kontynuowata powiedzenie wyryte na
$wiatyni w Delfach i przekazane przez Sokratesa: gnothi seauton, poznaj samego siebie”5%.
Cztowiek zyjacy w czasach dynamicznego rozwoju wielu dziedzin nauki i techniki coraz
cz¢$ciej doswiadcza tragicznego stanu dezintegracji wiasnej osobowosci. Szuka wsparcia w
medycynie 1 psychologii, poszukuje pomocy u psychiatréw i terapeutéw. Powstata odrebna
gatagz wiedzy probujaca zaradzi¢ tym problemom — higiena psychiczna. Dzi§ psychiatria
upatruje przyczyn wielu schorzen somatycznych w braku tadu psychicznego. Przygladajac si¢
tej sytuacji mozna stwierdzi¢: ,,Prawda jest, ze cztowieka nikt ujarzmi¢ nie moze. Nie moze
tego uczyni¢ drugi cztowiek, ani nawet on sam. Jedynie Bog ujarzmi¢ moze czlowieka. Bez
kontaktu z Bogiem pozostaja w cztowieku glgbokie stwardnienia pychy, na ktore bez modlitwy
nie ma lekarstwa, pozostajg cale potacie ciemnosci 1 pewien stan $lepoty, z ktdorego nie ma
wyjscia”®

Tomas Spidlik, bedac teologiem i filozofem i posiadajac ogromne do$wiadczenie
duchowe zwraca uwage na istotny aspekt, ktory nie moze zosta¢ pomini¢ty przy wychodzeniu
ze stanu S$lepoty duchowej, a stanowigcy czg$¢ procesu integrujgco-personalizujacego —
samowiedza. Podkresla: ,,Juz mnisi chrzescijanscy odchodzac na pustyni¢ odkrywali, ze
czlowiek jest mikrokosmosem, a kazda osoba ma swojg histori¢. Cztowiek jako taki jest
najwigkszym cudem we wszechswiecie. W zwiazku z tym, aby pozna¢ wszystko inne, trzeba
najpierw poznaé samego siebie””’. W Pismie Swigtym nie ma bezposredniego nakazu

sformutowanego: ,,Poznaj samego siebie”, jednakze mozna wyczyta¢ w Ksiedze Powtdrzonego

88 T. Spidlik, Chi é I'uomo nuovo nei Padri orientali, [w:] Novita della soglia. Aperture della nuova
evangelizzazione, M. 1. Rupnik (red.), Roma 1995, s. 11.

8 P. Rostworowski, W szkole modlitwy..., op. cit., s. 21.

9% 7Zob. T. Spidlik, Chi é I 'uomo nuovo nei Padri orientali, op. cit., s. 12.
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Prawa (15, 9) ,,Strzez si¢”, ktore §w. Bazyli precyzuje: ,,Zwracaj uwage na siebie, to znaczy nie

na to, co jest twoje, nawet nie na to, co widzisz wokét siebie, ale tylko na siebie””".

Stad rodzi si¢ pytanie: Kim jest cztowiek? Szukajac odpowiedzi Spidlik siega do
bogactwa autorow duchowych. Aby da¢ wyczerpujaca odpowiedz postuguje sie

trzyczg¢sciowym schematem ukazujacym poszczeg6lne ptaszczyzny samo§wiadomosci.

1. Samoéwiadomo$é psychologiczna lub ontologiczna. Spidlik odwoluje si¢ do stow
Biblii, ktora méwi: Cztowiek jest ,,cialem”, to znaczy: ,,Jest §miertelny”. Biblia méwi tez: ,,Jest
duszg”, aby powiedzie¢, ze zyje. W koncu czytamy: ,,cztowiek jest duchem”, to znaczy, ze
pochodzi od Boga i uczestniczy w zyciu Bozym. Z kolei Spidlik przywotuje Grekéw — ci,
myslac analitycznie zadawali sobie pytanie, z jakich elementow sktada si¢ cztowiek. Platonicy
doszli do wniosku, ze czlowiek laczy dwa $wiaty: materialny i idealny. Sklada si¢ z
Smiertelnego ciata i niematerialnej duszy. Natomiast ,trychotomia” Ojcéw Wschodnich
definiuje cztowieka duchowego jako: ciato, dusze i Ducha Swietego®>. Duch Swicty jest
Bogiem 1 jako taki przekracza nasze poznanie. Glownie znany jest dzigki znakom
sakramentalnym. ,,Duchowo$¢ serca” rozpowszechniona na Wschodzie docenia pielggnowanie

uczu¢ duchowych, ktore sa oznakg wewnetrznego pokoju.

2. Samo$wiadomogé moralna. W tej plaszczyznie T. Spidlik podkre$la dynamike rozwoju

cztowieka, stad nie tylko z zainteresowaniem podejmuje problematyke doczesnosci, ale
rowniez spoglada w przyszto§¢ — czym moze si¢ stac. Z religijnego punktu widzenia
mozliwo$ci cztowieka wzrastajag w nieskonczono$¢. Weielenie Syna Bozego jest niewatpliwie
wydarzeniem wyjatkowym i przyczynia si¢ do nadania nowej dynamiki rozwojowi cztowieka.

»93 . Spidlik dostrzega w

»«Ucztowieczeniuy Boga odpowiada «przebostwienie» cztowieka
yjeciu ,,Czlowiek — obraz Bozy” podwojne zrodto: biblijne i filozoficzne. Pojecie asymilacji z
Bogiem rozwijal Platon. W Biblii natomiast gtdéwnym tekstem jest Rdz 1,26-27, ktory opisuje

stworzenie cztowieka. Prawdziwym prawzorem cztowieka jest Jezus Chrystus, ktory jest osoba

1 Ibid.
2 Por. Ibid., s. 13.
% Por. Ibid., s. 15.
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Boza. Fakt ten ma donioste konsekwencje dla antropologii: ,,Czlowiek jest w swej istocie

obrazem Chrystusa, a zatem nie mozna go zrozumie¢ inaczej, jak tylko w §wietle Chrystusa™®*.

3. Samos$wiadomo$¢ kontemplacyjna. Czeski mysliciel, ukazujac t¢ plaszczyzng

poznania, odwotuje si¢ do stow §w. Bazylego: ,,Godna podziwu jest wiedza, jakg zdobylem o
sobie samym (Ps 138,6), to znaczy: Poznajac siebie, poznatem nieskonczong Madros¢, ktora
jest w nas”®. Podkresla zarazem nature dialogiczng cztowieka, poprzez ktora poznaje innych
ludzi, rowniez Boga w rozmowie z Nim, czyli na modlitwie. Odpowiada to biblijnej koncepcji
poznania. Kiedy Semici mowili o znajomos$ci kogo$ lub czego$, mieli na mysli konkretny
sposob doswiadczenia, zetknigcia sig, spotkania. Stad ,,pozna¢ Boga to znaczy wej$¢ z Nim w
relacje, w dialog”®®. Dlatego tak wiele miejsca T. Spidlik w swoich rozwazaniach po$wigca

modlitwie, by utatwi¢ mozliwos$¢ rozpoczecia dialogu.

Czeski mysliciel dostrzega problem postepujacej dezintegracji w egzystencji cztowieka.
W pracach poswigconych modlitwie pragnie wykazaé¢ jej wpltyw na proces odwrotny.
Poszukujac modelu odnowy ludzkiej natury zauwaza, ze juz dla starozytnych, zwilaszcza dla
stoikow, podstawowe prawo moralne polegato na zyciu w harmonii z naturg, lub jak méwi
Panecjusz, ,,Zycie zgodne ze wszystkimi tendencjami, jakie natura w nas zlozyta”®’. Termin
natura pochodzi od tacinskiego nasci, nascere, jak greckie physis pochodzi od phyo — wzrastaé,
co koreluje z ideg zycia zakonnego jako powrotu do Zycia naturalnego, w $cistym znaczeniu —
powrotu do raju. Sw. Atanazy uszczypliwie zauwaza, ze filozofowie w ten sposob ucza, ale nie
wprowadzajg w zycie tego, czego uczg. Wymownym jest rowniez zdanie, ktore odnosi si¢ do
cztonkoéw jednego z klasztoréw, do ktorego zglosit si¢ §w. Symeon znany w pdzniejszym
okresie jako Nowy Teolog: ,,Wielki Boze! Czy nie mozna znalez¢ cztowieka, ale jedynie
ksiazke?”. Czeski mysliciel rzuca jednak inne $Swiatto na filozofi¢ i filozofoéw. Przypomina, ze
zycie zgodne z naturg stanowi dla cztowieka madros¢. W klasycznej starozytnos$ci to wiasnie
filozofowie, ,,mito$nicy madrosci” stawiali sobie to za cel 1 dlatego byli najbardziej szanowani.

W zwiagzku z tym, chwalac Zycie monastyczne, mnich byl przedstawiany jako prawdziwy

% Ibid.

% Ibid., s. 16.

% Zob. Ibid.

97 Zob. T. Spidlik, Czlowiek Boga: u zrédel zycia zakonnego, B. A. Gancarz (tlum.), Krakéw 2006, s. 24.

37



filozof. Jak twierdzi Grzegorz z Nazjanzu: ,taka wiedza moze pochodzi¢ tylko od Boga i

srodkiem do jej zdobycia jest modlitwa, filozofia par excellence”®®.

Kardynat Spidlik ma oczekiwania wobec wspdlczesnego chrzescijanstwa, aby byto
przekonywujace 1 potrafito przemawia¢ do ludzi wspotczesnych, wychodzac od pehi zycia
wewnetrznego. Oczekuje na ludzi ,,zywych”, zjednoczonych z Bogiem, us$wigconych,
przeksztalconych ontologicznie przez Chrystusa. Zauwaza: ,, Tylko tacy ludzie moga modli¢ si¢
w catej prawdzie, méwigc: «Ojcze nasz, ktory$ jest w niebie», pozostajagc na ziemi jako

799 Stad ogromne wysitki Spidlika, aby ukazaé modlitwe jako akt

autentyczni ludzie
integrujaco-personalizujacy. Mysliciel z Czech zauwaza, ze juz filozofia grecka miata mocna
tendencj¢ ascetyczng na korzy$¢ duszy i jej panowania nad cialem. Nie nalezy myli¢ tej
tendencji z checig posiadania jakiej$ specyficznej recepty czy pociaggu do wznioste] wiedzy
kojarzonej z gnoza, ktorej posiadacze uwazali si¢ za wybranych 1 przewyzszajacych zwyklego
cztowieka. Podkresla: ,,Wedlug rosyjskiego teologa Pawta Florenskiego gnostycyzm jest
Smiertelng chorobg wspoélczesnej kultury europejskiej, ktora pragnie rozwigza¢ wszystkie
swoje problemy za pomoca abstrakcyjnych idei i programéw”!®’. W pragnieniu cztowieka

nalezy raczej upatrywac tesknoty za wielkoscig idealng, ktorej brak odczuwamy, a wedlug

Platona to ona nadaje charakter transcendentalny osobie.

T. Spidlik zauwaza, ze Grecy, ktorzy mieli poczucie harmonii i utozsamiali pigkno z
fadem kosmosu, za pomocg grzechu przedstawiali nietad, nieporzadek. Préba przezwyciezenia
grzechu jako che¢ powrotu do autentycznej natury cztowieka, oznaczata ujednolicenie samych
siebie. Za przyklad duchowej integracji postuzyl myslicielowi Antoni Pustelnik: ,.Bedac
zatopionym w stalej modlitwie, posiadat wi¢z z ludzmi, ktorzy przyjmowali go jako ojca
duchowego, posiadal wiez z calym kosmosem do tego stopnia, ze rOwniez dzikie zwierzeta

byty mu postuszne”!°!,

Doskonaty pokoj duszy w chrzescijanskim Wschodzie utozsamiany jest z apdtheia. Nie

pozbawia ona czlowieka jego wrazliwosci naturalnej, natomiast pozwala panowaé nad

9% Zob. T. Spidlik, Il monachesimo. Secondo la tradizione dell Oriente cristiano..., op. cit., s. 35.
9 T. Spidlik, Czlowiek Boga..., op. cit.,s. 11.

100 por, Ibid.

101 70b. Ibid., s. 31.
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namig¢tnosciami. W takim stanie, jak stwierdza Izaak z Niniwy: ,,umysl nabiera wyjatkowej
sity, aby si¢ broni¢: kiedy jakas namigtno$¢ zaczyna wprawiac si¢ w ruch, wowczas rozumienie
natychmiast staje przeciwko niej dzigki poznaniu, jakie pojawia si¢ w umysle; 1 nami¢tnos¢
znika, nie wywolujac zadnego skutku”!'®?. Spidlik podkresla: ,Dla Wschodu tego rodzaju
apatheia utozsamiana jest z wolnoscig wewngtrzng. Dla mnichow starajacych si¢ o jedno$¢ w
sobie przez przezwyciezenie skutku grzechu, czyli thorybos — zaklocenia — jest wazna,
poniewaz przywraca cztowiekowi jego utracong jedno$¢ i upodabnia go do Jedynego Boga™!'%.
Pojmowana jako wewngtrzny pokdj 1 brak zamieszania, nie moze by¢ uwazana za cel sam w
sobie. ,,Jest tylko warunkiem, ktory otwiera drzwi «gnozie» w znaczeniu chrzescijanskim,

ktorej szczytem ma by¢ teologia”!%,

Modlitwa jest aktem angazujacym catego cztowieka i wptywa na wszystkie elementy
sktadowe jego zycia. Nalezy zauwazy¢, ze ,,Egzystencja zorientowana na duchowos$¢ zapewnia
zdrowie dzieki redukcji konfliktow, co w dalszej kolejnosci utatwia adekwatno$¢, integracje i
jedno$é¢ osoby”!%°. Modlitwa, jak kazde spotkanie osob, wprawia w ruch wszystkie sity
czlowieka, nie tylko te, przez ktore oddziatywa na rzeczy, ale takze te, przez ktdre wchodzi w
kontakt z innymi, sily meskie i sity zenskie: ,,Z jednej strony to, co jest w nim precyzja i
organizacja, z drugiej to, co jest intuicja i natchnieniem”'%. Praktyka ta nie jest zarezerwowana
dla wybranych grup spotecznych, wtajemniczonych czy oswieconych. Mimo posiadania wielu
form i regut nie jest im sztywno przyporzadkowana, a jej skuteczno$¢ nie jest uzalezniona od
ich przestrzegania czy zachowywania. W tym zakresie do$wiadczenie Ojcow Kosciota jest
ogromnym bogactwem 1 narzedziem w prawidlowym ksztalttowaniu relacji dwoch niezaleznych
podmiotow z poszanowaniem wolnosci cztowieka 1 Boga. Ze strony cztowieka biorg w niej
udzial wszystkie konstytutywne witadze: rozum, wola, uczucia oraz zmyslowe wladze
poznawcze. ,,W modlitwie nie istnieje de facto rozszczepienie na poszczegdlne wiladze i

odpowiadajagce im akty; obraz taki to pewnego rodzaju syntetyczny, teoretyczny zabieg,

192 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 329.
103 7ob. T. Spidlik, 7 monachesimo. Secondo la tradizione dell’Oriente cristiano..., op. cit., s. 36.

104 T, Spidlik, I. Gargano, Duchowosé Qjcow greckich i wschodnich, K. Franczyk, J. Serafin (thum.),
Krakéw 2004, s. 132.

105 Zob. K. Skrzypinska, Duchowe dgzenia jako wyraz ekspresji dojrzatej osobowosci, ,,Psychologia
Rozwojowa”, t. 13, nr 14, 2008, s. 17.

106 J Laplace, Modlitwa, Od pragnienia do spotkania, 1. Jozefowiczowa (thum.), Warszawa 1989, s. 20.
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poddajac bowiem analizie podmiot modlitewny, musimy niejako roztozy¢ go na czynniki
pierwsze”!1%’. Pomimo istotowej jednoéci, jaka stanowi czlowiek modlitwy, kazda z tych wtadz

dazy do r6znych celow zgodnie ze swoja naturg.

Jedno$¢ cztowieka u Spidlika zostaje rozpatrywana na dwa sposoby — ,horyzontalny” i
,wertykalny”. W sensie horyzontalnym ludzkie dziatanie ,,wychodzi z serca”. Jesli nie ma w
nim sprzecznosci, kiedy wszystkie ludzkie sity harmonijnie wspoétdziataja, aby ja zrealizowac,
wola musi przezwyci¢zy¢ sprzeczne uczucia i dazenia ciata. Musi dziala¢ wbrew podszeptom
wyobrazni. Jego celem jest powr6t do peilnej harmonii. Tylko w taki sposob modlitwa 1
dziatanie cztowieka wychodza ,,z serca”. ,,Poboznos$¢ wtedy promieniuje naturalnym

picknem” %8,

Napigcie pomiedzy poszczegdlnymi wladzami stwarza szans¢ duchowego i
egzystencjalnego rozwoju, czesto nie omijajac kryzysow doprowadzajacych do chwilowe;j
rezygnacji z praktyki modlitwy. Podejmowane wysitki przez podmiot modlitewny wytrwale
angazujacy si¢ w prac¢ duchowag w ostatecznym rozrachunku nie zostajg bezowocne. Stan
rownowagi migdzy rozumem, wola, uczuciami i1 zmystami stwarza poczucie harmonii

wewnetrznej podazajacego Swiadomie $ciezka modlitwy.

Kierowniczg role w modlitwie przejmuje rozum; rzadzi on caltym naszym zyciem
moralnym, a wiec 1 modlitwa, ,,bedaca najwyzszym rozkwitem tego zycia, musi by¢ do niego
sprowadzona i jako jego funkcja uwazana” !, Koniecznoéé zapanowania nad umystem pociaga
za soba wymog skupienia mys$li, wysitek intelektu, jak réwniez poglebienie wiedzy
teoretycznej z zakresu religii. Swiadomo$é cztowieka jest miejscem walki z podwdijna nico$cia:
z przygodnoscig siebie oraz z osobistg stabos$cig 1 grzechem. Dzieje si¢ to przez walke z pokusa
jeszcze innej nicosci. ,,Pokusa ta jest che¢ negacji Boga. Negujac t¢ pokusg, czyli negujac te
negacje, cztowiek wznosi sic do Boga jako Zrodta swego dobra. W ten sposob manifestuje sie

w $wiecie jako jedyny byt, ktory moze wejsé w relacje z Bogiem”!1°.

107 p_ Klimowski, Filozofia modlitwy, Homo orans — analiza w kontekscie biegunowosci aktu religijnego...,
op. cit., s. 208.

108 Zob. T. Spidlik, Prowadzeni przez Ducha, S. Obirek, J. Kotacz (ttum.), Krakéw 2000, s. 42.
109 J Woroniecki, Petnia modlitwy, Poznan 1984, s. 81.
110 Zob. M. Jedraszewski, Filozofia i modlitwa, Poznan 2001, s. 413.
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Kazda z czterech wladz: rozum, wola, uczucia 1 zmysly, pozbawione kontroli i
krytycznego ogladu pozostawione spontanicznemu dziataniu mogtaby sta¢ si¢ przyczyna
chaosu 1 kryzysow ludzkiej egzystencji. Kontrola nad tak wymagajacym obszarem zmusza do
podjecia ogromnego wysitku, ktory przeklada si¢ na funkcjonowanie osoby modlace;j.
»Modlitwa jako $wiadomy akt podjety przez czlowieka doskonale wpisuje si¢ w te tytaniczng
pracg. Poniewaz przemawia jezykiem wolnosci, mitosci i tworczego natchnienia jest zdolna
zintegrowa¢ cztowieka w podstawowych strukturach jego istoty”!'!. Jezyk ten jest czynnikiem
konstytuujgcym relacje osobowa w ramach dialogu, ktory jest wynikiem zagadnigcia Boga.
,»Poprzez to zagadnigcie zostaje wezwany stajac si¢ osoba, zgodnie z podstawowa konstatacja
filozofii dialogu”!''>. W akcie modlitwy czlowiek skupia si¢ na Innym, co paradoksalnie
sprawia, ze istnieje bardziej i pelniej odkrywajac samego siebie. Dzigki temu intensywniej
doswiadcza swojego istnienia. Odkrywa narzedzia, ktore umozliwiaja mu realizacj¢
postawionych sobie celoéw duchowych. Jednym z nich jest umiejetnos¢ precyzowania sensu
zycia zgodnie z wyznawanymi wartosciami. ,,Duchowa inteligencja pozwala uwrazliwi¢
cztowieka na transcendentalng rzeczywisto$¢. Daje mozliwos¢ nie tylko poszukiwania sensu
zycia, ale i jednosci, by zrealizowa¢ swoj najwyzszy potencjal”!'3. W podjetej modlitwie
odkrywa nie tylko dziatanie integrujace, ale budzaca si¢ che¢ przebudowania dotychczasowego

zycia 1 ukonstytuowania go zgodnie z nowoodkryta hierarchig wartosci.

Z wyczuciem artysty i mistyka Kardynat T. Spidlik zauwaza: , Niezwyktym jest fakt, ze
ta doskonata jednos$¢ z wolg Chrystusa nie niszczy osobistej woli cztowieka. (...). Wydaje si¢
to dziwne, lecz mozemy powiedzie¢, ze prawdziwe modlitwy sg w rzeczywistosci dzietami
artystycznymi, ktére przemieniajg wszechswiat” !4, Wizja, ktéra rozéwietlit przed nami czeski
mysliciel prowadzi do jeszcze glebszego spojrzenia ma modlitwe w perspektywie tworcze;j.

Stad w kolejnym punkcie podejmiemy jej funkcje w konstytuowaniu egzystencji.

1L, Laplace, Modlitwa, Od pragnienia do spotkania..., op. cit., s. 29.
112 7ob. R. Guardini, Bég daleki, Bég bliski, J. Kozbiat (thum.), Poznan 1991, s. 36.
13 K. Skrzypinska, Duchowe dgzenia jako wyraz ekspresji dojrzatej osobowosci..., op. cit., s. 14.

147, Spidlik, Zycie po Smierci: Maranatha, P. Mikulska (tlum.), Krakéw 2009, s. 59.
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2.1.4 Funkcja modlitwy w konstytuowaniu egzystencji

Kardynat Tomas Spidlik dostrzega ciekawa zalezno$é: ,,Gdy si¢ przyjmie, ze cztowiek
tworczy uczestniczy w stworczym dziele Boga, mozna postawi¢ pytanie o granice tego
uczestnictwa. Czy mozna zaktadac, ze cztowiek jest tworcg wtasnej osoby? W sensie moralnym
wyrazenie to nie nasuwa probleméow. Cztowiek, doskonalgc w sobie obraz Boga, doprowadza
ten obraz do «podobienstway». Skoro aspekt moralny jest niecodzowny od aspektu
ontologicznego, wielu autorow rosyjskich dochodzi do wniosku, ze czlowiek ,,tworzy wlasng

egzystencje”!!’.

Przy czym termin ,egzystencja” nalezy rozumie¢ w szczegélnym,
dynamicznym znaczeniu. Mozna jg przyréwnac do dziatania artysty pragnacego wyrazi¢ siebie,
wlasng idee. Aby tak si¢ stalo, artysta musi zanurzy¢ si¢ w siebie, by ustysze¢ ducha nie-
czlowieczego dobrowolnie identyfikujac si¢ z nim, rozpoczyna tworzy¢ swoje dzieto. ,,Taka
tworczo$¢ jest wolna, lecz wymaga moralnego wysitku, pokory, zgodnosci z prawda,
bezinteresownej stuzby”!'®. Rowniez dla Franka taka postawa poddania sie natchnieniu nie jest
przejawem utraty wolnosci czy sprzeczno$ci: ,,podporzadkowanie staje si¢ wolnoscig, a

wolnosé¢ szuka podporzadkowania™!!”,

W tradycji stowianskiej serce jest symbolicznie wyrazonym miejscem, w ktorym ,,duch
ma swoj tron”!'®. Czlowiek ma mozliwo$é bycia dosiegnietym przez glos, ktory wysyta
impulsy prowokujace do dziatania. Zdolno$¢ dotarcia do gtosu, ktory stawia wyzwania, sytuuje
serce jako korzen i piecze¢ tozsamosci czlowieka, jako miejsce, w ktérym ludzkie wyjscie 1
Boski adwent sg ze sobg pogodzone. Modlitwa, w §wietle tego aktu, nie jest niczym innym, jak
,»zdolnoscig, jaka daje nam wezwanie Imienia Bozego — przenika do tego przybytku swigtosci,

jakim jest serce cztowieka”!!?.

15 T, Spidlik, MysI rosyjska: inna wizja czlowieka, J. Dembska (ttum.), Warszawa 2000, s. 40.

116 Por. Ibid., s. 39.

7 Ibid., s. 41.

"8 T, Spidlik, La doctrine spirituelle de Théophane le Reclus. Le Caeur et I’Esprit, Roma 1965, s. 54.

119 Por. A.P. Bruno, Il cuore: sede e trono della conoscenza. La cardiognosia nell opera teologica di Tomds
Spidlik, ,,ho theologos, Quadrimestrale della Facolta Teologica di Sicilia «S. Giovanni Evangelista»”, t.
XXXVIIL, nr 2, 2019, s. 227.
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Kazdego modlacego mozna przyrowna¢ do artysty, ktory zanurza si¢ w siebie, by
odnalez¢ glos natchnienia, ktory pozwoli mu stworzy¢ najwigksze dzieto jego zycia.
,Modlitwa, tak w porzadku religijnym, jak i w S$wieckim, jest samg zasada relacji
miedzyosobowych 1 dzigki tej zasadzie swiadomos$¢ cztowieka, ktory sie¢ modli, uczy sie¢
ksztaltowaé siebie”!?°. Tomas Spidlik w relacyjnosci dostrzega problem pojecia stowa Bozego,
ktore w dialogu jest wymagane, aby nie doszto do sprzecznych interpretacji. ,,B6g nie majac
ust wyraza Swoje stowo decyzja woli, a wigc sitg czynng, stworczg. Cztowiek — obraz Boga,
nie jest tylko biernym produktem tego aktu stworczego, ale rzeczywiscie w nim uczestniczy.
Wspotpracujac z Bogiem, staje si¢ rowniez stworcg. Tworcza dziatalno$¢ cztowieka jest
komplementarng w stosunku do twérczo$ci Bozej”!?!. Ta komplementarno$¢ polega na tym, ze
na pierwszym miejscu istnieje osobowa relacja ze strony Stworcy. ,,Na poczatku istnienia
odnajdujemy wezwanie Boga, powotanie. Jest ono pierwsza istotng «relacja», przyczyniajaca
sie do narodzin osoby.”'?? Bierdiajew mowi: ,,Relacja miedzy osoba i Bogiem nie jest relacja
przyczynowa, znajduje si¢ poza krélestwem determinizmu, w krolestwie wolnosci”!??. Jak
zauwaza Spidlik: ,Kiedy wotanie zostaje rozpoznane, wymaga odpowiedzi. W procesie
ksztaltowania si¢ osoby jednoczg si¢ zatem dwa rdzne, lecz wspodtzalezne aspekty: odwieczny
akt Boga i akty ludzkie realizowane w czasie, akt Stwoércy 1 istoty w Bozo-ludzkiej
wspotpracy”!?*. W tej relacyjnosci wazna role odgrywa czasowo$é, gdyz w akcie modlitwy
podmiot modlacy musi obja¢ swoja pamiecig przesztosé, tkwi¢ Swiadomie w terazniejszosé, by
dokonujac reinterpretacji wydarzen wytyczy¢ przysztos¢. Bierdiajew zaznacza: ,,Wszystko, co
jest zdeterminowane w ludzkim «ja», jest przesztoscig, ktora stala si¢ bezosobowa. Osoba
natomiast jest stawaniem sie w przysztoéci, aktem tworczym”!'?°. Poprzez modlitwe Bog

objawia si¢ jako Mitosierdzie, to znaczy jako Mito$¢, ktéra dzwiga, podnosi z upadku, zaprasza

120 M. Nédoncelle, Prosba i modlitwa: notatki fenomenologiczne, M. Tarnowska (thum.), Krakow 1995, s.
148.

121 7ob. T. Spidlik, M.I1. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza, Roma 2005,
s. 208.

122 T Spidlik, P. Ambros, Chrzescijariska tozsamosé¢ Europy: Dwa pluca, L. Rodziewicz-Doktér (tum.),
Krakow 2007, s. 75.

123 M., Bierdiajew, Niewola i wolnos¢ cztowieka: zarys filozofii personalistycznej, H. Paprocki (thum.), Kety
2003, s. 22.

124 T Spidlik, P. Ambros, Chrzescijarnska tozsamosé Europy..., op. cit., s. 76.

125 M. Bierdiajew, Niewola i wolnosé cztowieka..., op. cit., s. 22.
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do ufnosci. Odpowiedz na to zaproszenie jest podstawowym warunkiem w konstytuowania

egzystencji.

Spidlik dostrzega, ze glownym celem naszej wspolpracy z Bogiem jest formacja
cztowieka. Dla ukazania jej mechanizmoéw czyni rozroznienie miedzy ,,naturg” a ,,0s0bg’:
»«Natura» jawi si¢ jako po prostu nam dana. Wynika z faktu stworzenia przez Boga na swqj
obraz. Dzigki takiemu podejsciu mozna bylo podja¢ w znaczeniu chrze$cijanskim starozytna
zasade moralna, odziedziczona po stoikach: obowiazek zycia «zgodnego z naturg»”!?®.
Rozwazajac ten fakt, autorzy duchowni podkreslajga rozne aspekty, ktore nalezaloby

udoskonali¢: ,,poznanie, wolno$¢, moc wtadania nad §wiatem”!?’,

Kardynat Spidlik ukazuje nowa perspektywe rozwijana przez myslicieli rosyjskich,
ktorzy podkreslaja fakt: ,,Czlowiek jest «osoba», obrazem Boga osobowego; jako przywileju
przewyzszajacego zwykla kwestie «natury»”!2®. Aby ukazaé rozwoj tego zagadnienia odwotuje
si¢ do O. Clémenta, ktory przypomina: ,,Temat osoby, majacy catkowite oparcie w objawieniu
biblijnym, odnalazl swoje teologiczne sformutowanie u Ojcow IV wieku; stato si¢ to jednak
tylko na plaszczyznie egzystencji boskiej, jeszcze bez uwzglednienia egzystenciji ludzkiej”!’.
Mysl rosyjska przyznaje absolutne pierwszenstwo osobie. Ona znajduje si¢ w oczach Boga w
Jego wyrokach dotyczacych dzieta stworzenia i realizuje si¢ w okreslonej naturze. ,,To
pierwszenstwo nawiazuje do tajemnicy Trojcy Swietej. Ojciec, Syn i Duch Swiety realizuja
swa jedno$¢ w jednej naturze, ousia, nie «wynurzajac si¢» z niej, lecz sami sprawiajg, ze ona
istnieje. RoOwniez w chrystologii, aby zrozumie¢, kim jest Chrystus, nalezy za punkt wyjscia
przyjaé osobe, a nie dwie natury”'*°. Opierajac sie na pierwszenstwie Chrystusa wérod ludzi,

takie samo twierdzenie nalezy odnie$¢ do kazdej osoby ludzkiej. O. Clément wyjasnia:

,»«Osoba oznacza niemozno$¢ sprowadzenie cztowieka do jego natury». Nie istnieje on poza

126 Por. T. Spidlik, La spiritualita dell Oriente cristiano: manuale sistematico, Cinisello Balsamo 1995, s.
63 nn.

127 Por. Ibid., s. 55 nn.

128 7ob. T. Spidlik, P. Ambros, Chrzescijanska tozsamosé¢ Europy: Dwa pluca, op. cit., s. 70.
129 Ibid.

130 1bid., s. 71.
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swoja naturg, ktorg «utrzymuje», lecz zarazem przekracza, «w pewnym stopniu wychodzi poza
99131

nig»

Roéwniez we wszystkich pismach Bierdiajewa przebija mys$l wybitnie personalistyczna:
,.Swiat caty nic nie znaczy w poréwnaniu z osoba cztowieka, z jego niepowtarzalnym obliczem
i losem”!32, Przekonanie to zostanie rozwiniete przez S. Franka: ,Rzecz nie polega na tym, czy
ono [chrze$cijanstwo] implikuje wiar¢ w Boga osobowego. Ta wiara jest wlasciwa, w takiej
czy innej postaci, jesli nie wszystkim religiom, to przynajmniej wigkszosci z nich. W pewnych
warunkach przybiera ona takg postac, ze rzeczywistos¢ Boga osobowego pochtania, miazdzy,

unicestwia osobg ludqu”133

. Przeciwnie, ,,Chrzescijanstwo jest religig personalistyczng i
antropologiczng, w nim bowiem czlowiek po raz pierwszy odnajduje siebie, znajduje
schronienie 1 oparcie dla tego, co stanowi jego niewypowiedziang istotg, ktora nie znajduje
oparcia w tym $§wiecie, a postawiona wobec rozumu i racjonalistycznej, obiektywnej zasady

moralnej, natrafia jedynie na niewyrozumiatego, niewrazliwego, bezlitosnego sedziego”!*.

Rozwdj osoby jest dzielem wtasnej wolnosci, ktora jest bosko-ludzka, zgodnie z
przyktadem Chrystusa. Chrystus jako Syn Bozy jest zrodzony z wieczno$ci, z Ojca jako Osoby.
W pehni czasu, przez swoja wspolng decyzje, zgodzit si¢ na zjednoczenie z ludzka natura, stat
si¢ bosko-ludzka osobg. W ewolucji osoby wychodzimy z przeciwnego punktu widzenia:
»Rodzac si¢ w ludzkiej naturze, w sposdb wolny rozwijamy naszg osobe, podnoszac ja do
bosko-ludzkiej godnoéci”!®. To twoércze powotanie w $wiadomosci odczuwane jest jako
dazno$¢ do nieskonczonosci. Florenski dostrzegl wyraz tej sklonnos$ci w wykorzystaniu masek
bostw, ktore byly uzywane w teatrze antycznym. Maski postrzegal nie w znaczeniu
pejoratywnym, jak czgsto czyni si¢ obecnie, taczac je niemal z synonimem hipokryzji. Widziat
w nich natomiast ,,czlowieka maskujacego si¢ zgodnie z tym, czym chce si¢ sta¢, zgodnie z

powotaniem wiasnej osoby”!3¢.

1 1pid.

132 M. Bierdiajew, Niewola i wolnosé cztowieka..., op. cit., s. 19.

133 8. Frank, Dieu est avec nous: trois méditations, M. Herman (ttum.), Paris 1955, s. 131.

134 Ibid.

135 T, Spidlik, M.L. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 209.
136 7ob. Ibid., s. 210.
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Uzywaijac tej symboliki, T. Spidlik dostrzega zagrozenie ze strony ateizmu jako pokusy
zastepujacej pragnienie prawdziwego przebostwienia niezliczonymi idolami i maskami
karnawalowymi. Zauwaza réwniez pokuse rodzaca si¢ wsrod chrzescijan w postaci tendencji
ograniczajacej sily tego pragnienia ,,do miary cztowieka stabego, miernego” — jak proponuje
Wielki Inkwizytor Dostojewskiego — nie nasladowac Chrystusa az do peini doskonatosci. Tacy
ludzie, zgodnie z nauczaniem $w. Grzegorza Wielkiego, ,,przestaja ptyna¢ w srodku nurtu rzeki
zycia, a nastgpnie zostajg pokonani przez fale. Mozna by powiedzie¢: «Przestan ptynaéy,

wskazuje osobe, ktorg pokonuje «naturalny» bieg zycia”!3’.

Bog jest tym, w ktérym minione dziatania czlowieka otrzymuja celowo$¢ i nowy wymiar.
Wtasne zycie jest rozumiane jako nastepstwo Bozych dziatan, ktore nagle zostaty rozswietlone.
Modlacy moze dostrzec w swoich czynach 1 cierpieniach cigg zdarzen, ktore tworza jedng
droge. Za przyktad niech postuzy osoba $w. Augustyna, ukazujacego w Wyznaniach swoje
duchowe zmagania z zyciem. Odwoluje si¢ do dziecinstwa, lat miodzienczych, by z
perspektywy terazniejszosci dostrzec wielkie dzialanie Boze mimo burzliwych epizodow i
wieloletniego trwania w btgdach manicheizmu. ,,Cata nasza zdolno$¢ orientacji w $wiecie jest
zalezna od terazniejszosci, ktorag musimy dopiero uzyska¢. Dokonuje si¢ to w korelacji z
Bogiem w ramach dziatan jezykowych jakimi sg akty modlitwy, w ktérych doswiadcza sig, ze
On do nas przemawia”!'*%. Bez tego dos§wiadczenia obecnoséci trudno méwié o dialogu, ktory
dokonuje si¢ migdzy dwoma wolnymi podmiotami. Cate ludzkie zycie jest ,,wspotbytowaniem”
w wymiarze codziennym: ,,ty” i ,,ja”, a takze w wymiarze absolutnym i ostatecznym: ,,ja” i
,»1y”. Tradycja biblijna koncentruje si¢ wokoét tego ,, Ty”. ,,To jest naprzod Bog Abrahama,
Izaaka i Jakuba, Bog Praojcow, a z kolei Bog Jezusa Chrystusa i Apostolow, Bog naszej
wiary”!**. On wychodzac naprzeciw pragnien cztowieka oczekuje na spotkanie. Dlatego ,.jesli
Bog chcee, bysmy sie modlili, to po to, bySmy uswiadomili sobie i Jego, i siebie samych, to
znaczy, bySmy ukonstytuowali si¢ w naszym wlasnym bycie, ktory jest jaka$ perspektywa

uniwersalng”!'*°. To ukonstytuowanie dokonuje si¢ w oparciu o prawde wlasnej egzystencji.

137 Ibid.
138 Por. R. Schaeffler, O jezyku modlitwy..., op. cit., s. 54.

139 Jan Pawet 11, Przekroczy¢ prég nadziei: Jan Pawet Il odpowiada na pytania Vittoria Messoriego, Lublin
1994, s. 46.

140 M. Nédoncelle, Prosba i modlitwa..., op. cit., s. 149.
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Nie mozna budowa¢ nowej rzeczywistosci nie rozliczajac si¢ z przesztoscig i nie rozumiejac
terazniejszo$ci. Takie dziatania w przysztosci moglyby doprowadzi¢ do gtebokiego kryzysu

egzystencjalnego, ktory doprowadzitby do catkowitej dezintegracji osoby.

Kardynat Spidlik widzac w modlitwie podstawowy $rodek ludzkiej kreatywnosci,
ukazuje rowniez plaszczyzny, ktore moga wzbudzaé¢ watpliwosci. Wyptywaja one z
filozoficznej definicji Boga jako istoty najdoskonalszej, a wiec nie podlegajacej zmianom. Jego
dekrety sg wieczne, a zatem nie mogg by¢ zmieniane przez pytania zadane mu przez ludzi.
Problem ten pojawit si¢ juz u Filona z Aleksandrii. Odpowiedzig na niego stanowily dwa
argumenty: filozoficzny i teologiczny, udzielone przez Orygenesa. Zostaja one przywotane
rowniez przez Spidlika. W pierwszym odwotuje sic do koncepcji czasu. ,Bég jest w
wiecznosci, to znaczy, ze wszystko jest dla Niego wspotobecne, «wspotczesne»: zarowno Jego
pierwsze slowo stworcze, jak 1 stowa naszej modlitwy, ktére z nim wspotpracuja, a zatem sg

juz obecne w pierwszym stworzeniu $wiata”!*!

. Jest to argument, ktory zostal sugestywnie
rozwiniety przez S. Franka'*?. Z teologicznego punktu widzenia Spidlika, modlitwa prosby jest
uzasadniona tajemnicg naszego przebostwienia w Chrystusie. W zyciu trynitarnym Syn
wiecznie zwraca si¢ do Ojca, a Ojciec zawsze Mu odpowiada (por. J 11,42), to oznacza, ze
majg wspolng wole. Przez Wcielenie Chrystus wprowadza nas w t¢ tajemnice, z ktorej wynika
réwniez ,,skutecznos$¢” modlitwy. ,,Chrzescijanie musza przekonac si¢, ze beda mogli otrzymac
wszystko, o co poprosza (por. Mt 21, 21;17,20), ale — dodaje Jezus — «w imi¢ moje» (J 14,3)”14.
Spidlik nadmienia, ze niezwyktym jest fakt, ze to doskonate zjednoczenie z wola Chrystusa nie

niszczy osobistej woli jednostki.

W akcje modlitwy, ktory jest spotkaniem, dokonuje si¢ proces integracji osoby w oparciu
o prawde obecnoéci: ,,Zanim uksztaltowatem ci¢ w lonie matki, znatem cie”!'*. W $wietle tej
prawdy 1 w oparciu o takg optyke podmiot modlacy moze dokonac scalenia swojej osobowosci.

W procesie tym nie traci swojej indywidualnosci, lecz odkrywa jedyno$¢ 1 wyjatkowos¢, ktora

141Zob. T. Spidlik, M.L. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s.
216.

142 Zob. S.L. Frank, Dowdd ontologiczny i inne pisma o wiedzy i wierze, T. Obolevitch (thum.), Krakow
2007.

143 T, Spidlik, M.L. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 216.

144 Jer 1,5. Tu i dalej cytaty za: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Poznan; Warszawa 1991.
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czyni go tak cennym w spotkaniu z ,,Ty”. Dzigki tej narracji modlacy odkrywa celowos$¢
swojego zycia do tej pory postrzeganego w duzej mierze jako przypadkowe i zmierzajace w
blizej nieokreslonym kierunku. Skutkiem tego jest mozliwos$¢ rozpoczgcia $wiadomego
wspottworzenia swojej egzystencji czerpigc ze zrddlta stanowigcego permanentny akt
modlitwy. Ksztaltowanie opiera si¢ na odwiecznym Ideale z uszanowaniem wolno$ci obu
podmiotéw spotkania. ,,Poprzez akt modlitwy dokonuje si¢ subtelne wspotuczestniczenie w
Boskim projektowaniu, ktoéry mierzy dalej 1 wyzej dotykajac najwyzszej celowosci planu
Bozego w $wiecie”!®. Czlowiek, niejako wpisujac si¢ w ten odwieczny plan aktem modlitwy,
odkrywa, o co prosi oraz sens tego, o co prosi¢ powinien. Jak w kazdej sytuacji istnieje
mozliwo$¢ naduzy¢ wynikajacych z braku zrozumienia lub nadinterpretacji woli Boze;j.
Zjawisko takie moze dotkng¢ kazdego modlacego nie pomijajac najbardziej aktywnych
modlitewnie osob. Skutkiem takiego zachowania moga by¢ roznego rodzaju dewiacje religijne,
jak réwniez zachowania fundamentalistyczne. ,,Waznym sprawdzianem formowanego
cztowieczenstwa staje si¢ relacja z drugim czlowiekiem, natomiast petna integracja, doskonate
uproszczenie i dynamizacja ludzkiego ducha osiaggnigte by¢ moga dopiero wtedy, gdy cztowiek

caly staje sie mitoscig wpatrzong w Tego, ktory jest «naprzeciwkox»”14°.

T. Spidlik podejmuje te my$l przy okazji ascezy. Jesli prawda jest, ze bez mitosci asceza
nie moze by¢ uwazana za chrzescijanska, to z drugiej strony prawda jest rowniez, ze mito$¢
chrzescijanska nie moze istnie¢ bez ascezy. Osoba jest ,,agapiczna”, ale jednocze$nie jest
»kenotyczna”, dajac siebie, ,,ogataca siebie”. W zyciu trynitarnym Ojciec catkowicie
przekazuje siebie Synowi, a Syn ,,ogataca samego siebie” (por. Flp 2,7) z mitosci do cztowieka.
Dlatego — zauwaza czeski mysliciel — osoba ludzka, aby taka byta, musi sta¢ si¢ ,,agapiczna”,
musi urzeczywistni¢ swoja kenoze. Czeski mysliciel wskazuje, ze filozofia Florenskiego idzie
jeszcze dalej, twierdzac, ze ,,ja”, wznoszac si¢ ponad prawo tozsamosci 1 utozsamiajace si¢ z
kazdym bliznim, staje si¢ dobrowolnie nie-ego i1 przyjmuje prawo kenozy. Przez to zubozenie
czy skonsumowanie ,,ja”, przez to ogolocenie czy kenozg, ,,ja” zostaje przywrdcone do normy
bytu, ktora jest mu wilasciwa. Normy juz nie tylko danej, ale uzasadnionej wartoscig

uniwersalng 1 wieczng. Obraz mojej istoty, znizajac si¢, znajduje w drugim swoje ,,odkupienie”

145 Por. M. Nédoncelle, Prosba i modlitwa..., op. cit., s. 142.

146 p_ Rostworowski, W szkole modlitwy..., op. cit., s. 14.
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z mocy grzesznego samozadowolenia, uwalnia si¢ od grzechu odosobnionego istnienia,
potepionego juz przez greckich myslicieli. ,,Mys$l $wiecka przeciwstawia stworzenie
unicestwieniu, ale w zjednoczeniu z Chrystusem akt tworczy zstepuje nawet do tego

wszystkiego, co w $wiecie jest katastrofalne”'*’.

Podobnie jak Bog nieograniczony w swoich dzialaniach, cztowiek bytujac z Nim w
zazyltosci pragnie konstytuowac swoja egzystencje, siggajac po to, co niemozliwe, stawiajac
sobie najwyzsze cele, aspiracje. Nie zadowala si¢ juz tym, co do tej pory stanowito sedno jego
zainteresowan bedac w zasiggu mozliwosci osobowego rozwoju. Skonczonos¢ swiata, ktorg
dostrzega wokot siebie, brak horyzontu dalszego rozwoju powoduje, ze spoglada z tgsknota
dalej i wyzej, szukajac perspektywy nieograniczonosci. Ta tesknota i rodzace sig
niezadowolenie otwiera go na mozliwo$¢ konstytuowania swojej egzystencji w oparciu o
Nieskonczono$¢. Nowa perspektywa napawa modlacego optymizmem otwierajac przed nim
rzeczywisto$¢ praktycznie pozbawiong granic, ktora stanowi dla niego wyzwanie i tajemnicg.
Akt modlitwy nie jest recytowaniem §wigtych wersetéw, ale domaga si¢ za kazdym razem
ufnosci 1 wiary. Bez tych przymiotow spogladanie w nieznang i bezkresng rzeczywistos¢ staje

si¢ niemozliwe.

Rowniez dla Kierkegaarda istotag modlitwy byto proszenie o to, co niemozliwe. Warto
podkresli¢, ze powinni$my si¢ pelni zaangazowa¢ w modlitwe, nie wyobrazajac sobie, ze juz
teraz potrafimy rozrozni¢, co jest mozliwe, a co niemozliwe. ,,GdybySmy juz wszystko
wiedzieli, bylibyémy Bogiem”!*®. Nalezy jednak pamietaé, ze wszelkie analizy jezykowe nie
sa nauka modlitwy, czego wyraz daje Heschel: ,,Uswiadomitem sobie, ze tak jak nie mozna
studiowa¢ filozofii przez modlenie si¢, tak nie mozna poznawaé¢ modlitwy uprawiajac
filozofie”'*. Przypatrujac sie praktyce modlitwy z punktu widzenia filozofii dostrzegamy
horyzonty, ktore by¢ moze przez lata byly niedoceniane, a wydaje si¢, ze rOwniez obecnie
zaniedbywane. Swiadomo$¢ wiasnego istnienia i proba ukonstytuowania egzystencji w oparciu

o Niewypowiedziane w odroznieniu od nietzscheanskich pokus nie prowadzi do formowania

147 Por. T. Spidlik, M.I. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., ss.
221-222.

148 M. Nédoncelle, Prosba i modlitwa..., op. cit., s. 151.

149 A J. Heschel, S. Heschel, Cztowiek szukajgcy Boga: szkice o modlitwie i symbolach, V. Reder (thum.),
Krakow 2008, s. 134.
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nadczlowieka, lecz jest punktem wyjscia duchowosci. ,,.Duchowos$¢ to bowiem zdolno$¢

cztowieka do zrozumienia samego siebie”!*’,

Spidlik wskazuje na wazna role teologicznych zasad personalizmu Wtodzimierza
Losskiego, jak rowniez ogromny wkiad Pawla Florenskiego. Wedtug tego ostatniego religia
moze by¢ osobowa nawet jesli obejmuje ,,przedmioty” kultu, sa one personifikowane. W
personalizmie rosyjskim dostrzega nowos$¢, ktérag mysl rosyjska ofiaruje ludzkosci. ,,Koncepcja
ta przeciwstawia si¢ Zachodowi, bedacemu raczej spadkobiercg racjonalizmu starozytnych

Grekow i legalizmu rzymskiego”!>!.

Dla zrozumienia tych rozbiezno$ci oraz w celu
poszukiwania punktow stycznych miedzy mys$la Zachodniag a duchowos$cia wschodnig

podejmiemy si¢ proby przyblizenia filozoficznego wymiaru do§wiadczenia duchowego.

150 M. Dziewiecki, Duchowosé, dojrzatosé, wolnosé, [w:]
https://opoka.org.pl/biblioteka/T/TS/duchowosc_dojrz_w.html (6.10.2020).

151 7ob. T. Spidlik, Mys! rosyjska..., op. cit., s. 20.

50



2.2 Filozoficzny wymiar do§wiadczenia duchowego (religijnego)

2.2.1 Ogoblna charakterystyka pojecia

Czasy obecne charakteryzuja si¢ dziwnym rozdzwigkiem, gdy z jednej strony cztowiek
swietuje sukcesy zwigzane z rozwojem techniki, medycyny, podbojem kosmosu, z drugiej
wydaje si¢ coraz bardziej zagubiony, jego egzystencja traci cel 1 sens. Jako jednostka rzucona
w istnienie nie do konca radzi sobie w tym zmaganiu ze swiatem. Okazuje si¢, ze nastawienie
konsumpcyjne i hedonistyczne w dluzszym przedziale czasu nie daje oczekiwanych efektow, a
jedynie pustke i znuzenie. W tym momencie rodzi si¢ potrzeba czego$§ wigcej, co rozpalitoby
nadziej¢ na przyszto$¢ i1 zapehito poczucie pustki. Doswiadczenie wymusza na osobie
posiadajacej zdolno$¢ myslenia, refleksje nad sobg samym i $wiatem. Tu rozpoczyna si¢
szczegblny proces zrozumienia samego siebie — rodzi si¢ duchowo$¢. Kwestia duchowego
postepu byta juz widoczna u starozytnych filozoféw greckich, zwlaszcza u Sokratesa, ktory
rozbudzal w swoich stluchaczach zainteresowanie wynikami pracy nad wiasng doskonatoscia,
a takze u stoikow, ktorzy przez duchowy postep rozumieli przejscie od ghupoty do madrosci,

od wystepku do cnoty, od nieszcze$cia do szczescia'>2.

Spidlik odstania przed nami duchowe doswiadczenie Wschodu, ale rowniez ukazuje
perspektywe dialogu z Zachodem. Wskazuje na mozliwo$¢ dialogu, warunkujac go stopniem
przysposobienia Zachodu do zrozumienia stowianskiego wktadu w duchowos¢ — nie w duchu
opozycji, by zastapi¢ Zachdd, lecz, by stworzy¢ jego synteze. Szczegdlny nacisk ktadzie na
»~modlitwe serca”, ktora nie od razu zostata przyjeta w srodowiskach akademickich, w ktorych
,serce” kojarzylo si¢ ze stowianskim sentymentalizmem'*. Dla Spidlika ,,«serce» w swej

najczystszej postaci czerpie swoja intuicj¢ od Boga. Kiedy czlowiek poswieca catg swoja

152 J. Baniak, Wielowymiarowos¢ i konteksty kulturowe duchowosci religijnej a inne formy duchowosci,
»Humaniora. Czasopismo Internetowe”, nr 2, 2013, s. 30.

153 Zob. JI. Hannoumnosa, Peyenyuu pyccroii purocoguu ¢ Yexuu: T. I. Macapux u T. HInuonux, ,.Beue”,
nr 27-1, 2015, s. 40.
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uwage temu duchowemu natchnieniu, «modli sie sercem»”!>*. To szczegodlny rodzaj spotkania
i dialogu, gdzie Bulgakow, méwigc o swiadomosci religijnej, stwierdza: ,,Zglebiajac naturg
modlitwy z gnoseologicznego punktu widzenia, odnalez¢ w niej mozna punkt spotkania
pomigdzy Transcendentnym a immanentnym. Transcendentny nie tylko staje si¢ przedmiotem
pragnien cztowieka, lecz ponadto cztowiek w modlitwie uzyskuje «potwierdzenie» istnienia

Boga i Jego wyrozumiato$ci wobec ludzi”!,

T. Spidlik w obszarze duchowosci dostrzega szczegdlna szanse spotkania: ,,Historia
duchowos$ci stanowi uprzywilejowany obszar analizy zbiezno$ci i1 osobliwosci miedzy
wschodnim prawostawiem a zachodnim chrzescijanstwem tacinskim. Jednoczes$nie duchowos$¢
jest dziedzing, ktéra w najmniejszym stopniu zostata dotknieta konfliktem i kontrowersjami, a

w ktorej nastapita najwicksza wymiana i wzbogacenie” !¢,

Obecnie specjali$ci z zakresu psychologii, religioznawstwa, teologii oraz filozofii religii
coraz czgsciej zauwazaja fakt braku taczenia do$wiadczenia duchowego z jakimkolwiek
doswiadczeniem religijnym. Przyczyn takiego stanu rzeczy mozna dopatrywac si¢ w otwartosci
kultur, jak rowniez w areligijnym doswiadczeniu duchowym w buddyzmie. Z pewnoscia jedng
z gléwnych przyczyn stanowi stabngca pozycja chrzescijanstwa w spoleczenstwie zachodnim.

W konsekwencji tych proceséw duchowos$¢ zaczeto postrzegac jako szerszy fenomen.

Dla pewnego porzadku nalezy dokona¢ proby zdefiniowania samego pojgcia
»duchowos¢”. Ks. Marek Dziewiecki probuje okresli¢ je w nastepujacy sposob: ,,Duchowos¢
to ta sfera, ktéra czyni nas ludzmi, czyli sprawia, ze mamy zdolno$ci dalece 1 zaskakujaco
przekraczajace to, co lezy w zasiggu najbardziej nawet cztekoksztaltnych zwierzat. Chodzi o
takie cechy i zdolnosci, ktérymi dysponujemy jako ludzie, a ktore lezg poza zasiggiem naszego
ciata. Mam na mys$li zwlaszcza zdolnos¢ do rozumienia samego siebie, do poznawania prawdy
0 otaczajacej nas rzeczywistosci, do podejmowania decyzji w sposéb wolny 1 odpowiedzialny,

do wrazliwosci sumienia, do odrézniania dobra od zta, czyli takich zachowan i relacji

154 Zob. Ibid.
155 Zob. T. Spidlik, P. Ambros, Chrzescijarnska tozsamosé Europy..., op. cit., s. 172.

156 T, Spidlik, Comprensioni differenti del medesimo mistero: le vie dell’ortodossia orientale e del
cristianesimo latino, [w:] Divinizzazione dell 'uomo e redenzione dal peccato. Le teologie della salvezza
nel cristianesimo di Oriente e di Occidente, Torino 2004, s. 117.
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mig¢dzyludzkich, ktére prowadza nas do radosci i pogody ducha od zachowan i relacji,
prowadzacych nas do krzywdy, cierpienia i kryzysu, uzaleznief i rozpaczy”!'>’. Tak szerokie
pojecie duchowosci pojawia si¢ jako okreslenie poszukiwania glebszego sensu ludzkiej
egzystencji. Podobne znaczenie zauwazamy zaréwno w analizach filozoficznych, jak i u
reprezentantow nauk spotecznych zainteresowanych ta tematyka. ,,Powrdt sacrum”, jak mozna
uja¢ to zjawisko, bardzo czesto charakteryzuje si¢ jednak odejsciem od zrytualizowanych 1
zinstytucjonalizowanych form religii. Duchowo$¢ pojmowana jest wtedy jako ,,wymiar
indywidualnego Zycia i do$wiadczenia czlowieka”!'*8, bez odnoszenia jej do okreslonego

systemu religijnego i etycznego.

Inne $wiatto na ten problem rzuca T. Spidlik, wychodzac od pojecia ,,zycie duchowe”.
Dostrzega zagrozenia zwigzane ze zbyt szerokim podej$ciem, ktore czasem moze prowadzié
do nieporozumien. Dlatego rozpoczyna od znaczenia poszczegolnych stow: ,.«Duch» ma ten
sam rdzen, co «oddech». Dopoki jaka$ istota oddycha, dopoty zyje. Duchem czy dusza
zwykli$my wiec nazywaé zasade zycia”!'*®. Dostrzegamy te mysl juz w filozofii greckiej, ktora
doszta do nieodpartego wniosku, ze duch ludzki jest niematerialny 1 r6zni si¢ od materialnego
ciata. Platon sadzil, iz rzeczywisty cztowiek to tylko dusza, a cialo jest czyms, co si¢ do duszy
przytaczyto. Stad prawdziwg filozofig dla platonika byto ,,studium §mierci”, co w konsekwencji
wymuszalo duchowe Zzycie, rozmys$lanie o niebianskich ideach i o Bogu. Czeski mysliciel
zauwaza, ze takie podejscie otwiera szersza perspektywe: ,,W istocie rzeczy bliskie jest ono
takze kazdemu szlachetnemu humanizmowi, dajacemu przed warto$ciami cielesnymi
pierwszenstwo warto$ciom duchowym: nauce, sztuce, filozofii”'®’. Dostrzega jednak, Ze nie
oddaje to w pelni znaczenia w sensie chrzescijanskim: ,,«Duchowy», w sensie chrzescijanskim,
jest ten, w kim przebywa Duch Swiety. Zycie duchowe jest zyciem w Duchu Swietym.”!'®!

Spidlik wskazuje réwniez na poprawne rozumienie stowa ,,uduchowiony”: ,Jesli cialo

przewaza nad dusza, zainteresowania i aktywnos$ci wyzszego rzedu sg thumione. Inaczej jest w

157 M. Dziewiecki, Duchowos$¢ warunkiem wolnosci, [w:] http://www.swiatproblemow.pl/duchowosc-
warunkiem-wolnosci/ (14.10.2020).

158 J.A. Kloczowski, Drogi cztowieka mistycznego, Krakow 2001, s. 6.
159 T, Spidlik, U Zrédel swiattosci..., op. cit., s. 10.

160 1pid.

161 T, Spidlik, Czlowiek Boga..., op. cit., ss. 10—11.
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przypadku wladzy duszy. Wtedy rowniez ciato staje si¢ pickne i zdrowe. Takie «uduchowienie»
czlowieka nie oznacza wigc umniejszenia ludzkich warto$ci, lecz przeciwnie: ich pehy

rozkwit” 162,

Jak wida¢, sprecyzowanie pojecia nastrecza pewne trudno$ci zwigzane z
wieloznaczno$cig terminu, obejmujaca szereg zjawisk i procesOw. Mozna jednak wyrdzni¢
przynajmniej trzy jego znaczenia:

1) w sensie psychologicznym, np. jako wymiar osobowosci, jako zbidr potrzeb, dazen i celow;
2) w sensie spolecznym, np. jako relacja migdzy ludzmi, gdy méwimy o bliskosci duchowej;

3) w sensie religijnym — jako relacja migdzy Bogiem i czlowiekiem '3,

Dla naszych analiz gléwnym s$rodowiskiem do$wiadczenia duchowego jest tradycja
wschodniochrzes$cijanska — prawostawna. Jednak dla pelnego pogladu wydaje si¢ koniecznym
przyblizenie perspektywy Ignacego Loyoli, umozliwiajagcag nam dostrzec szczegolne novum
nauczania Tomésa Spidlika. Jest to o tyle zasadne, ze czeski mysliciel, bedac duchowym synem
Ignacego, w wielu miejscach odwotuje si¢ do tej duchowosci, co wigcej — konfrontuje ja z
duchowosciag wschodnig poszukujac punktow stycznych. Dwa ptluca chrzescijanstwa —
katolicki Zachdd i1 prawostawny Wschdd — tak okreslane przez Jana Pawta I, wraz ze swoja
duchowoscig nadadzg szerszg perspektywe naszemu poszukiwaniu filozoficznych aspektow

duchowosci.

12 T Spidlik, U Zrédel swiattosci..., op. cit., s. 12.

163 K. Skrzypi, ,, Dokqd zmierzam?” — duchowosé jako wymiar osobowosci, ,,Roczniki Psychologiczne”, t.
11, nr 1, 2008, s. 48.
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2.2.2 Doswiadczenie duchowe w katolicyzmie

Doswiadczenie duchowe T. Spidlik wiaze z pojeciem ,,cztowieka wewnetrznego”, ktory
jest jego beneficjentem. Samo pojecie ma dluga historig, gdyz uzywali go juz pierwsi
filozofowie, przede wszystkim platonicy, odnajdujemy je rowniez w literaturze rabinicznej i w
innych zrodtach. Geneze tego wyrazenia stanowi obserwacja, ze cztowiek nie jest taki, jakim
wydaje sie na zewnatrz'®*. Czeski mysliciel wskazuje: ,,Cztowiek mysli, decyduje, planuje
dziatania. Nie jest to jednak widoczne. Kiedy spotykamy czlowieka, widzimy jego posturg,
twarz, sposob chodzenia, ale nie wiemy, z jakimi intencjami do nas przyszedt. W glebi duszy

zadajemy sobie to pytanie, ale nie wypowiadamy go otwarcie” !,

Chrzescijanskie doswiadczenie duchowe jest pozytywnym i radosnym otwieraniem
prawdy odstaniajacego si¢ Absolutu, co prowadzi do afirmacji podmiotu do§wiadczajacego
obecnosci. W tej zdolnosci do transcendowania przez §wiadome i wolne dziatanie osoby,
ujawnia si¢ jej duchowa natura, to znaczy przynalezna jej duchowos$¢, ktorej jednak nie mozna
utozsamia¢ z zaprzeczeniem materialnosci, jak to czynita wczesna scholastyka. Natomiast
»istote duchowosci trzeba upatrywaé w prawdziwosci, czyli przyporzadkowaniu do
prawdy”'®. W tym do$wiadczeniu wazng role odgrywa samo$wiadomosé posiadania siebie
jako istotny przejaw duchowosci wilasciwej naturze ludzkiej oraz niematerialno$¢ aktow
poznawczo-wolitywno-afektywnych, ktore ujawniajg si¢ przez czyny. Te moga stanowi¢ nie
tylko wynik do$wiadczenia, ale rowniez $wiadectwo w przestrzeni spotkania, w ktorej porusza
si¢ doswiadczajacy podmiot. Rowniez teologia, pragnac nada¢ akademicki charakter swoim
dociekaniom na poziomie teologii duchowosci majacej za przedmiot badan duchowos¢, ktorg
mozna pojmowac jako ,,egzystencjalng odpowiedz na catos¢ chrzescijanskiego doswiadczenia

95167

religijnego” i jako ,,refleksje naukowa nad tymze do$wiadczeniem”'®’ otwiera si¢ na refleksje¢

164 7ob. T. Spidlik, Medytacje nad Ewangeliq niedziel i Swigt rok A, B, C — Przewodnik do dialogu ze
stowem Boga..., op. cit., s. 198.

165 Ibid.

166 K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakow 1969, ss. 218-219.

167 M. Chmielewski, Metodologia duchowosci katolickiej, [w:] Teologia duchowosci katolickiej, W.
Stomka (red.), Lublin 1993, s. 52.
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filozoficzng. Podkresla: ,,Fundamentalng wtasno$cig osoby — bytu ludzkiego — jest duchowos¢
jako wrodzona zdolno$¢ do autotranscendencji ujawniajaca si¢ w kazdym akcie, w ktorym
aktualizuje sie $wiadomos$é i wolnoéé podmiotu, a takze caty jego cielesny wymiar”!6%. W
swojej] metodzie odnosi si¢ do subiektywnych opisow doswiadczenia duchowego
inspirowanych réznymi szkotami duchowosci. Inspiracja w procesie tworzenia wlasnej
duchowosci — zarowno dla katolikow jak i prawostawnych — jest Objawienie polegajace na tym,
ze Bog ,,mowi” z nami, pozwala nam ,,zrozumie¢” Siebie 1 Swojg wolg, to nalezy jednak mie¢
na uwadze, by owego ,,stowa Bozego” nie utozsamia¢ ze zwyklym stowem ludzkim — nawet
tym, w ktorym natchniony autor utrwala w Pismie Swietym. Przestrzega przed takim
instrumentalnym traktowaniem stowa sam Bog przez starotestamentalnego proroka: ,,Mysli
moje nie sg myslami waszymi (...), bo jak niebiosa géruja nad ziemig, tak (...) mysli moje —

nad myslami waszymi”!®’.

0. Tomas Spidlik sygnalizuje wazne aspekty tego doswiadczenia, wskazujac na jego
fundamentalny element — spotkanie: ,Zycie chrzescijanskie wymaga do$wiadczenia
indywidualnego, chociaz nie oznacza to zamykania si¢ w sobie. Mozna zy¢ na pustyni albo w
zamknietej celi, zawsze jednak nastapi spotkanie”!’°. Dokonuje sie ono w momencie najmniej
oczekiwanym, czesto pojawiajacej si¢ pokusy wycofania, braku nadziei. Czeski mysliciel w
takich sytuacjach, czgsto granicznych, dostrzega przestrzen spotkania: ,,Wtlasnie w tym
momencie styszymy owe kroki 1 orientujemy si¢, ze kto$ idzie z nami. To moze by¢ tylko
Jezus”!7!. Takie do$wiadczenie podobne jest do do§wiadczenia codziennego Zycia osiagganego
wraz z wiekiem. ,,To calo$ciowe przyjecie w sposob swiadomy i osobowy tajemnic wiary i
mitosci Boga, Jego taski oraz odpowiedz na ten dar swoim zyciem, za pomocg wiary, nadziei i

milosci. Wierzacy w subiektywny sposob odbiera obiektywna rzeczywisto$¢ duchowa”!’2.

168 Zob. A. Szostek, Autotranscendencja podstawq duchowosci w ujeciu kard. Karola Wojtyly — Jana
Pawla II, [w:] Jan Pawel Il — Mistrz duchowy (Homo meditans), M. Chmielewski (red.), t. 27, Lublin 2006,
ss. 37-51.

16912 55,9.

170 T, Spidlik, Medytacje nad Ewangelig niedziel i swigt rok A, B, C — Przewodnik do dialogu ze stowem
Boga..., op. cit., s. 82.

7V Ibid., s. 83.

172 R. Solecki, M. Borda, Duchowosé chrzescijariska w procesie wychowania, Krakow 2018, s. 57.
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0. Spidlik zwraca uwage na kluczowg zasade zycia duchowego: ,,Czlowiek nie jest
swigty tylko dlatego, ze wykonuje ten czy inny zawod, ale uswigca si¢ wykonujac swa pracg w
sposob duchowy”!73. Taka perspektywa nasuwa kolejne stwierdzenie. Dostrzegamy, ze nie ma
zadnej grupy uprzywilejowanej, ktéra ma przypisang wytacznos¢ na osiggnigcie $wiegtosci.
Doswiadczenie duchowe nie jest zarezerwowane dla zadnej grupy spotecznej. Spidlik dochodzi
do przekonania: ,,W historii Kos$ciola czcimy najprzerdzniejszych $wietych: mnichow,
biskupow, zotnierzy, ksigzat, stuzacych, a takze naukowcow i artystow. Kiedy zwracaja oni

stale swa my$l do Boga, ich praca staje sie modlitwa” !,

Ta mocno teologiczna perspektywa doswiadczenia wymaga pewnych uscislen. Wérod
jego zrdédel dostrzegamy wysuwajaca si¢ na pierwszy plan wiare, ktéra moze by¢ zastana
(Srodowisko domowe, rodzinne) lub nabyta w wyniku zdarzenia egzystencjalnego okreslanego
nawroceniem. W sensie chrzescijanskim wiara nie jest ani doSwiadczeniem, ani opartym na
doswiadczeniu przekonaniem; jest ona przede wszystkim postuszenstwem i nadzieja zgodnie
ze stowami: ,,Wiara za$ jest porgka tych dobr, ktorych si¢ spodziewamy, dowodem tych
rzeczywisto$ci, ktorych nie widzimy”!”>. T. Spidlik definiuje: ,,Wiara oznacza przystosowanie
myélenia ludzkiego do prawdy”!7®. A zatem, oznacza nowe spojrzenie na $§wiat, nowa ocene
rzeczywisto$ci w perspektywie Bozej prawdy. Jest postawa, na ktorej buduje si¢ poczatek
nowego zycia. W tej perspektywie wiara o$wieca rozum. Czeski mysliciel wnioskuje: ,,Mysl
wzrasta przez poznanie. Dzi¢gki wierze przyswajamy sobie poznanie Tego, ktory jest Prawdg i
Zyciem”!””. Heschel stwierdza, ze ,,Wiara raczej poprzedza kazde dotykalne do§wiadczenia niz
wyplywa z niego. Bez posiadania wiary zadne do$wiadczenie nie jest w stanie pokaza¢ nam
religijnego znaczenia”!’®. Wiara jako postrzeganie obecnoéci moze wyloni¢ sie spontanicznie
w obliczu majestatu natury: ascetycznej surowosci gor, rozlegtosci doliny, rozkwitu kwiatow,

lekkiego chtodu lasu wczesnym rankiem. Psalmista wyrazit to pelnymi podziwu stowami: ,,0

173 T, Spidlik, Medytacje nad Ewangelig niedziel i swigt rok A, B, C — Przewodnik do dialogu ze stowem
Boga..., op. cit., s. 41.

174 Ibid.

175 Hbr 11,1.

176 T, Spidlik, U Zrédel swiatltosci..., op. cit., s. 65.

177 Ibid., s. 66.

178 A J. Heschel, Czlowiek nie jest sam: filozofia religii, K. Wojtkowska (ttum.), Krakow 2008, s. 81.
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Panie, nasz Boze, jak przedziwne Twoje imie po wszystkiej ziemi”!”’. To zadziwienie nie miato
by wigkszego znaczenia, gdyby nie ksztaltowato glgbszej relacji prowadzacej do zazytosci ze
Stworca. ,,W wierze nie chodzi przede wszystkim o intensywnos$¢ doswiadczenia, ani o glebie

intuicji, ani nawet o jakie$ tresci, ale o postawe, z jaka przyjmowane jest objawienie” '8,

T. Spidlik wskazuje na wazny aspekt rozumienia wiary nie traktujac jej bezrefleksyjnie:
»1o prawda, ze jej podstawa jest bezgraniczne zaufanie do Boga i gotowo$¢ przyjecia
wszystkiego, co On nam objawi. Ale wtasnie ta gotowo$¢ zobowigzuje nas do tego, aby zbierac¢
i chroni¢ to, co Bog juz objawit — bogactwo prawdy, cato$¢ nauki katolickiej”!8!. W ten sposob,
podobnie jak Heschel, wskazuje na niewystarczalno§¢ doswiadczenia estetycznego nie

popartego bogactwem prawdy.

Taka perspektywa otwiera przed wierzacym nowe mozliwosci. Podmiotowi wiary
proponowany jest horyzont przysztosci, ktory nadaje sens terazniejszosci. Zelindo Trenti
dostrzega prawidlowos$¢: ,,Refleksja religijna zawsze potwierdzala, ze prawda o cztowieku jest
ponad czlowiekiem: nie oznacza to wyrwania si¢ z egzystencji, ale raczej zwrdcenie uwagi na
zwiazek z rzeczywisto$cig, ktora wykracza poza egzystencje, a jednak ja odzywia. Niektore
do$wiadczenia, takie jak obietnica, wierno$¢, nadzieja... s szczegolnie odkrywcze: cztowiek
jest rzutowany w wymiar, ktory jeszcze do niego nie nalezy; na ktéry jednak jako$ moze liczy¢,
jako na dziedzictwo, ktére jest dla niego zarezerwowane, ale jeszcze do zdobycia”!®?. Ta
perspektywa ukazuje mozliwo$¢ przewartosciowania zycia dzigki doswiadczeniu
przekraczajacemu wilasng egzystencje, ktore zarazem pozwala nam odkry¢ prawde o sobie
samym. Stanowi dla czlowieka rodzaj wyzwania, ktére moze doprowadzi¢ do rzeczywisto$ci
transcendentnej. Czeski mysliciel wskazuje na konieczno$¢ posiadania pewnych postaw
umozliwiajgcych ksztattowanie wiary: ,,Cztowiek wierzacy przywyka do tego, ze musi umiec

podporzadkowaé swéj whasny sad innej opinii. Wie, ze nietatwo jest zna¢ Pismo Swigte i

179 Ps 8,2.

180 1, Dupré, Inny wymiar: filozofia religii, S. Lewandowska-Gluszynska (thum.), Krakow 1991, s. 37.

81T, Spidlik, U Zrédel swiattosci..., op. cit., s. 67.

182 Zob. Z. Trenti, L esplorazione dell esperienza religiosa (cap. 2), [w:] L esperienza religiosa, Turino

1999.
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prawdziwa nauke wszystkich wierzacych, catego Kosciota. Dlatego chetnie stucha tego, kogo

powinien shucha¢. Upor, nietolerancja, brak rozwagi w sadach sa oznakami stabej wiary”!®,

Doswiadczenie duchowe jest szczeg6lng postacig doswiadczenia ludzkiego, gleboko
wpisujacego si¢ w calg sytuacje egzystencjalng cztowieka. Porownywalne jest do uczucia
mitos$ci, ktore przepetnia i nadaje sens ludzkiemu zyciu. Marek Szulakiewicz twierdzi: ,,Nalezy
moéwic nie o «religijnym doswiadczeniu» obok doswiadczen codziennych, lecz o religijnym
wymiarze naszego do§wiadczenia (naszych doswiadczen). Jak fatwo dostrzec, nie jest ono teraz
izolowane od innych dos$wiadczen 1 nie jest tez czym$ wyjatkowym 1 niekiedy tylko sig
przydarzajacym cztowiekowi. Nie wymaga tez przygotowania czlowieka do jego przyjecia.
Odwrotnie, jest ono teraz zwigzane z istnieniem czltowieka, dla ktorego «istnie¢» zawsze
oznacza nie ogranicza¢ si¢ do «tu i teraz», lecz wykracza¢ poza, bytowa¢ metafizycznie.
Dos$wiadczenie religijne jest wyrazem takiego bytowania”!%*. W takim ujeciu do$wiadczenie
religijne stanowi integralny element codziennosci, jednak budzi obawg przed utratag swojej
wyjatkowosci, co moze prowadzi¢ do pomieszania sfery sacrum z profanum. Co wigcej, moze
zagubié sie istota samego do$wiadczenia duchowego. Stad trafna uwaga Spidlika mowiaca o
roznicy miedzy wyizolowanym, niemalze egoistycznym, dazeniu do perfekcji dla samego
siebie a dazeniu do doskonato$ci motywowanym dialogiem z Bogiem: ,,.Dusza powinna
przeglada¢ si¢ w lustrze swojego sumienia nie po to, by by¢ z siebie zadowolona, lecz po to, by

podobaé sie Bogu”!%3.

Przedmiotem doswiadczenia jest zawsze czlowiek, natomiast podmiotem w relacji
religijno-duchowej dla chrzescijanina jest osobowy Bog, ktéry najpelniej objawil sie w
Logosie, jako wyrazie samej istoty Boga. ,,Bytowo stworzenie jest echem na Boga i dla Boga.
Jest ono tym echem w swej cato$ciowosci, jeszcze zanim si¢ dokona jakiekolwiek rozroznienie
jego wiadz na duchowe i1 sensytywne, aktywne i pasywne. Poniewaz Bdég na zadnej
ptaszczyznie nie jest stworzeniem i nie ma wspolnego z nim bytu, dlatego pierwotna zgoda na

Niego nie jest intuicja w sensie teoretyczno-poznawczym, ani tez nie jest wynikiem same;j

183 T, Spidlik, U Zrédel swiattosci..., op. cit., s. 67.
184 M. Szulakiewicz, Religia i czas, Torun 2008, s. 137.

185 T, Spidlik, Czy znasz Boga Ojca, Syna i Ducha Swietego?..., op. cit., s. 27.
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logicznej «konkluzji» o nieskonczonosci wysnutej na podstawie skoficzonoéci”!®®.

Doswiadczenie duchowe stanowi fundamentalny punkt odniesienia dla chrzescijanstwa.
Nalezy jednak mie¢ na uwadze, ze nie wszystko, co czlowiek przezywa i doswiadcza, stanowi
tego rodzaju do$wiadczenie. Z doswiadczeniem duchowym w ujeciu ogdélnym mamy do
czynienia, gdy zachodzi §wiadomy i osobowy kontakt z jaka$ rzeczywisto$cig nadzmystowa, a
zwlaszcza nadprzyrodzong, natomiast sama relacja zachodzaca migdzy nimi ma charakter
poznawczy. Inaczej, gdy przedmiot postrzegany jest nie tyle jako Byt transcendentny, ale jako
Absolut, okreslony przez teologi¢ chrzescijanska jako Bog w Trdjcy Osob: woéwcezas mamy do
czynienia z chrze$cijanskim do§wiadczeniem duchowym. Jest ono aktem w petni osobowym,
dlatego dominuje w nim relacja mitosci, poniewaz chrzescijanskie doswiadczenie duchowe
zawsze prowadzi do mitosci. Nie jest bowiem wiedzg o kims, ale spotkaniem z Kims$. Tego
typu doswiadczenia nie mozna redukowac jedynie do aktow poznawczych. Pojawia si¢ jednak
obawa przed banalizacja pojecia ,,mitosci”, postrzeganego w potoczny sposob, nasyconego
indywidualnym egoizmem. ,,Chrzescijanskie do$wiadczenie duchowe jest zatem aktem lub
sumg aktow, za pomocg ktorych czlowiek uymuje siebie w relacji do Boga, aktualizujac te
mitos¢. Sktadajg si¢ nan komponenty: poznawczy, wolitywno-afektywny, dziataniowy oraz
eklezjalno-wspolnotowy”!¥”. Dla katolickiej duchowosci badajacej zycie wewnetrzne w jego
strukturze i warstwie tre§ciowej, waznym elementem w catej rozciagtosci badawczej jest proces
duchowego doswiadczenia, stanowigcy stron¢ dynamiczng wydarzenia, w ktorym szczegolne

znaczenie ma afektywnosc.

Sposob myslenia T. Spidlika podaza w podobnym kierunku: ,,Do nawiazania dialogu z
Bogiem ludzko$¢ potrzebowata objawienia, ze Bog kocha $wiat, a zwtaszcza ludzkosé, ktora
jestagape (por. 1J 4, 8. 16). A jesli ktos zastanawia si¢, dlaczego wtasnie przez «stowo» zwraca
si¢ On do stworzen, nie musimy szuka¢ odpowiedzi dalej niz najbardziej spontaniczna:
poniewaz w wewnetrznym zyciu Boga istnieje wieczny dialog migdzy Osobami Boskimi, a

Syn, ktéry pochodzi od Ojca, nazywany jest «Stowem»”!58,

186 H.U. von Balthasar, Chwata, Estetyka teologiczna, Kontemplacja postaci, E. Marszat, J. Zakrzewski
(thum.), Krakow 2008, t. I, s. 210.

187 Por. M. Chmielewski, Metodologiczne podstawy teologii duchowosci, [w:] Duchowosé na progu
trzeciego tysigclecia, M. Chmielewski (red.), Lublin 1999, s. 59.

188 T, Spidlik, Sentire e gustare le cose internamente: Letture per gli Esercizi, Roma 2006, s. 31.
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W tej intymnej relacji rozpoczyna si¢ proces poznania i rozumienia zgodnie ze stowami
Jana Pawtla II: ,(...) czlowiek nie moze siebie sam do konca zrozumie¢ bez Chrystusa. Nie
moze zrozumie¢ ani kim jest, ani jaka jest jego wlasciwa godnos$¢, ani jakie jest jego powotanie
i ostateczne przeznaczenie”'®’. Spidlik wskazuje na dalsze konsekwencje przyjecia Boga-
Cztowieka: ,,Bog stal si¢ Czlowiekiem, aby czlowiek mogl sta¢ si¢ boski. To jedyne w swoim
rodzaju wyznanie wiary jest charakterystyczne dla nas chrzescijan. I dlatego chrze$cijanie
moga uzna¢ za wilasne wszystkie prawdziwe wartosci ludzkie, obecne réwniez w innych
religiach, pozostajac jednoczesnie przekonani o wyjatkowym charakterze swojej wiary z racji
jedynego, nieporownywalnego z niczym i znajdujacego si¢ w centrum historii takiego faktu, ze

Bog stat sie cztowiekiem i zamieszkat wérod nas (zob. J 1,14)”1%°,

Doswiadczenie polega nie tyle na aktywnosci podmiotu, co przede wszystkim na jego
receptywnosci, czyli otwarciu na bodzce i1 przyjmowanie ich. Oznacza to, ze ,,podmiot poddaje
sie wptywowi przedmiotu”!®!. Nalezy pamietaé, ze podobnie jak w czasie modlitwy, tak i tu (w
doswiadczeniu duchowym) inicjatywa lezy po stronie Boga. W tej perspektywie cztowiek sam
z siebie nie jest w stanie ze wzgledu na swa natur¢ doswiadczy¢ obecnosci Absolutu.
Swiadomogé braku samowystarczalno$ci jest wigc pierwszym aktem do$wiadczenia religijnego
— pozytywnie moze przelozy¢ si¢ na zdziwienie antropologiczng celowos$cia, ktora, zamiast
stanowi¢ granice ograniczajacg byt i mysl, staje si¢ brama, poniewaz moze on otworzy¢ si¢ na
dalsze odkrycia. Przez to jeszcze bardziej uwidacznia si¢, ze nikt z nas nie jest bytem
kompletnym, ostatecznie zdefiniowanym, jak rowniez fakt, ze zaden cztowiek nie jest samotng

wyspa, samowystarczalng rzeczywistoscia.

T. Spidlik dostrzega obok zdziwienia, zadziwienie, ktore opisat juz Arystoteles jako
zasade nauki i filozofii. Wedhug czeskiego mysliciela: ,,Zadziwienie jest takze fundamentem
wzrostu duchowego i religijnego. Wokot nas wydarzajg si¢ rzeczy bedace znakami Boga, ktory
jest blisko nas i dziala w naszym zyciu”!*?. Zauwaza réwniez postawe odwrotng — zamkniecia,

uniemozliwiajacg dotarcie do tej perspektywy: ,,Mamy osoby widzace, ktore traca wzrok i

139 Jan Pawet 11, Pielgrzymki do Ojczyzny, Krakow 2012, s. 23.
190 T, Spidlik, Czy znasz Boga Ojca, Syna i Ducha Swietego?..., op. cit., s. 103.
91 M. Chmielewski, 101 pytar o Zycie duchowe, Lublin 1999, s. 23.

192 T, Spidlik, Medytacje nad Ewangelig niedziel i swigt rok A, B, C — Przewodnik do dialogu ze stowem
Boga..., op. cit., s. 22.
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dobrze styszacych, ktorzy staja si¢ glusi. Co pozostaje dla nich ze $wiata? Zamknigty pokoj,
bez perspektyw, bez niespodzianek i bez zadziwienia” !, Czeski mysliciel w posiadaniu takiej
postawy dostrzega nie tylko zamknigcie na doswiadczenie duchowe, ale rowniez ograniczenie
intelektualne: ,,Tragiczny jest fakt, ze uwazaja oni swoja postawe¢ za realistyczng, a swoje

poznanie §wiata za naukowe” %4,

Autentyczno$¢ doswiadczenia jest gwarantowana tylko w takim zakresie, w jakim istnieje
otwartos¢ ,,ego” (lub wspolnoty) na siebie. Roznica nie powstaje na poziomie zatozen
dogmatycznych, ale wynika z racji zasady antropologicznej, ktora jest istotna i teoretyczna. Jak
sadzi Giovanni Pernigotto: ,,Czlowiek jako taki jest otwarto$cig, napigciem na innosc,
niezaleznie od tego, jakg nazwe przybiera. Istnieja indywidualne lub zbiorowe formy religijne,
ktore popadajg w balwochwalstwo samych siebie, nie bedac w stanie odesta¢ poza siebie. Te
same religie historyczne nieustannie narazone s3 na ryzyko porzucenia swojego
transcendentnego powotania (rozumianego tu jako dynamizm, ktory dostrzega nie tylko innos¢
boska, ale samg innos¢ ludzka), w rzeczywistos$ci zeslizgiwania si¢ — wbrew przeciwstawnym
— deklaracjom do religii immanencji, a nie transcendencji. Stowem, ta immanentna religia nie
jest owocem autentycznego doéwiadczenia religijnego, ale jej batwochwalcza perwersja”!®>.

Sposobem uniknigcia takiego zafatszowania jest jedno$¢ doswiadczenia z otwartoscig na jego

sens, na prawde o sobie, o innych oraz §wiecie.

Dla czeskiego mysSliciela waznym organem czuwajagcym nad poprawnoscig
do$wiadczenia duchowego jest sumienie: ,,Chrzescijanin to ten, kto pragnie oczysci¢ swoje
sumienie w $wietle nauczania Chrystusa. Jezus uwalnia w nas wewngetrzny glos serca, glos

czysty. Kiedy stuchamy tego czystego brzmienia, $wiat staje si¢ przejrzysty i pigkny. Czlowiek

193 Ibid., ss. 22-23.
194 Ibid., s. 23.

195 G. Pernigotto, L esperienza religiosa come risorsa per un’etica interculturale nel pensiero di Roberto
Mancini, ,,Annali di studi religiosi”, t. 8, 2007, s. 92. (tu, jak tez poprzednio i dalej, ttumaczenie wtasne).
Tekst zrodtowy: ,,I’'uomo in quanto tale ¢ apertura, tensione all’alterita, indipendentemente dal nome che
quest’ultima assume. Vi sono forme religiose individuali o collettive che cadono nell’idolatria di sé stesse,
non capaci di rimandare all’oltre sé. Le stesse religioni storiche vivono perennemente il rischio di
abbandonare la loro vocazione trascendente (intesa qui come dinamismo che percepisce non solo ’alterita
divina, ma la stessa alterita umana), scivolando di fatto — nonostante le dichiarazioni contrarie — in una
religione dell’immanenza, della non trascendenza. In una parola, questa religione immanente non ¢ il frutto
di un’autentica esperienza religiosa, bensi la sua perversione idolatrica”.
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za$ gotowy jest podejmowaé dziatania na rzecz dobra” !¢, W tym celu konieczna jest praktyka
rachunku sumienia stosowana juz przez Konfucjusza, znana w Indiach, w Egipcie, w $wiecie
grecko-rzymskim, szczegdlnie posrod pitagorejczykow i stoikow. T. Spidlik zwraca uwage na
szczegblny aspekt tej praktyki duchowej: ,,By¢ uwaznym na Boze natchnienia oznacza zdawac
sobie sprawe z obecno$ci Boga w naszym sercu. Rachunek sumienia jest pod tym wzgledem

u$wiadomieniem sobie tej rzeczywistosci i refleksja nad tym wewnetrznym objawieniem™!*”.

Doswiadczenie religijne znajduje swoje wypekienie w zaleznosci od stopnia zazytosci,
komunii bosko-ludzkiej w wymiarze relacyjnym. Louis Dupré przekonuje: ,,Doswiadczenie
religijne nigdy nie jest tylko bierne. Sacrum nigdy nie pozwala, aby cztowiek w jego obecnosci
pozostat neutralny lub obojetny. Jest on wcigz wzywany do zrobienia czego$, oczyszczenia
siebie, przeksztalcenia §wieckich lub niejednoznacznych aspektéw swego zycia na religijne.
Zignorowanie tych bezwarunkowych wymagan oznacza zniszczenie samego doswiadczenia

religijnego”!%%,

T. Spidlik idzie jeszcze glebiej w swej interpretaciji: ,,W swojej $wiadomosci odczuwamy
to tworcze wezwanie jako dazenie ku nieskonczonosci (desiderium infiniti). Ujawnia si¢ w ten
sposOb swego rodzaju sprzecznos¢: z jednej strony, cztowiek, narodzony w $wiecie, pragnie
pozna¢ wszystko, wszystko posias¢; z drugiej strony nic nie moze da¢ mu zadowolenia. Mowi
si¢ 0 «naturalnym pragnieniu» Boga. Lepiej byloby mowi¢ o «pragnieniu osobowymy: chociaz
jest to niezwykty termin, lepiej oddaje to, o czym moéwimy”'*’. Spidlik wskazuje na osobe,
gdyz jest blizsza jego sposobowi myslenia: ,,Natura wydaje si¢ nam po prostu dana, lecz rozwoj

osoby jest dzietem naszej wolnosci, ktora jest Bosko-ludzka, jak u Chrystusa”2%.

Nalezy nadmieni¢, ze doswiadczenie duchowe nie jest przepetnione ,fajerwerkami”
duchowymi, a raczej jest Swiadomym przezywaniem obecno$ci Boga w codziennej egzystencji
otwartej na Jego dziatanie. Dynamizm do§wiadczenia polega na aktualizacji przez przedmiot

mozliwosci tkwigcej w podmiocie. W doswiadczeniu duchowym Bog jest tym, ktory wyzwala

196 T Spidlik, Czy znasz Boga Ojca, Syna i Ducha Swietego?..., op. cit.,s. 111.

197 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 342.
198 Zob. L. Dupré, Inny wymiar..., op. cit., s. 36.

19T, Spidlik, Zycie po smierci..., op. cit., s. 43.

200 1bid., s. 42.
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tkwigca w cztowieku potencjalno$¢, w jaka uprzednio go wyposazyl. Cztowiek otwarty na to
dzialanie, czerpigc z doskonatosci Boga, udoskonala swoja natur¢. Miarg autentyczno$ci
do$wiadczenia duchowego jest jego relacyjnos¢. Nie jest to tylko wyabstrahowana relacja, ale
zyciowo-konkretny, z niczym nieporOwnywalny moment jego relacji do mnie — jedynego i
niepowtarzalnego oraz mnie — do Niego. Relacja ta jest jedynym zywiolem, w ktorym objawia
si¢ Bostwo, a zarazem sposobnos$cig, aby w jakim$ sensie uczestniczy¢ w istnieniu samego

Bostwa.

W takiej relacji pojawia si¢ rowniez kwestia afektywnego wymiaru doswiadczenia
chrzescijanskiego. W aspekcie teologicznym podejmowat jg Jean Mouroux. Pisal o dwodch
rodzajach afektywno$ci: zmystowej i1 duchowej. Afektywnos¢ zmystowa jest reakcja
psychoorganiczng angazujacg dusze i ciato. W katolickiej tradycji ascetycznej postrzegano ja
na ogo6t jako niebezpieczng dla zycia duchowego, poniewaz zwigzana ze sferg cielesng bardziej
uczestniczy w skazeniu grzechem. Natomiast afektywno$¢ duchowa jest reakcja dazenia
racjonalnego (appetitus rationale) na swoj przedmiot. ,,Poznanie i afektywnos$¢ przedstawiaja
dwie fundamentalne reakcje bytu ludzkiego, ktore sg nierozdzielne. Poznanie budzi
afektywnos¢, ta za$ nadaje osobowe ciepto poznaniu. Afektywno$¢ jest wiec reakcja na
poznanie i aktualizuje si¢ dzigki poznaniu. Jawi si¢ ona ponadto jako punkt styczny miedzy
Swiatem zewnetrznym a wewnetrznym cztowieka, w ktorym obydwa te $wiaty otwierajg si¢ na

»201 T Spidlik chcac ukazaé te rzeczywistosé odwotuje sie do

inny, nadprzyrodzony $wiat
doswiadczenia Ignacego Loyoli: ,,Nie tyle wiedza nasyca 1 zadowala duszg, ile odczuwanie i
smakowanie wewnetrznego «ja»”2?2. Dostrzega rowniez btedy w postrzeganiu afektywnosci:
»~Faktem jest, ze w dzisiejszym jezyku jesteSmy zbyt mocno zwigzani z terminologia
psychologii eksperymentalnej. Wyr6znia si¢ w nim trzy przejawy aktywnos$ci duszy: refleksja
intelektu, decyzja woli i1 uczucia. Te ostatnie traktowane sg jako reperkusja towarzyszaca
dziatalno$ci wyzszych witadz, rodzaj wtornej, trudno kontrolowanej relacji w psychicznej

czesci cztowieka™®. To nieprawidlowe postrzeganie uczu¢ uwidacznia sie réwniez w zyciu

duchowym.

201 Zob. M. Chmielewski, Metodologiczne podstawy teologii duchowosci..., op. cit., s. 60.
202 T Spidlik, Sentire e gustare le cose internamente..., op. cit., s. 19.

203 T, Spidlik, Lo starets Ignazio: un esempio di paternit spirituale, Roma 2000, s. 70.
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Brak refleksji nad powyzszymi uwagami moze prowadzi¢ do zawezenia koncepcji
doswiadczenia. Ellero Babini zwraca uwagg na trzy znaczenia zawe¢zajace sens do§wiadczenia,
ktore pomniejszajg jego istote. Pierwsze to znaczenie emocjonalne rozumiane jako co$, co si¢
odczuwa spontanicznie, egzystencjalnie. Pozornie bogate jednak pozbawione aspektu
etycznego, decyzyjnego, aktu wolnej woli i §wiadomosci. Osoba zostaje w nie wiaczona tylko
powierzchownie. Drugim zawezeniem jest znaczenie eksperymentalne, w ktorym za
prawdziwe uwaza si¢ tylko to, co jest doswiadczalne, weryfikowalne. Doswiadczenie tak
rozumiane nie ma w sobie wlasnego uzasadnienia, lecz ogranicza si¢ tylko do stwierdzenia
samego sposobu do$wiadczenia. Trzecim zawezeniem jest bezposrednio$¢. Moze wystepowac
w dwoch wariantach: wyrafinowanym 1 powierzchownym. Pierwszy odnosi si¢ do
doswiadczenia kontemplatywnego, domagajacego si¢ bezposredniosci 1 pominigcia
jakiegokolwiek posrednika, przy czym moze skonczy¢ w panteizmie, gubigc po drodze
znaczenie relacji: ja-ty, bedacej warunkiem komunikacji z Bogiem — Absolutem. Natomiast
wariant drugi pojmuje do$wiadczenie jako konieczno§¢ namacalnosci. W tym wypadku z
do$wiadczenia eliminuje si¢ wymiar relacji, w ktorej podmiot jest zawarty 1 ksztattowany i w
ktorej tym, czego doswiadcza, jest on sam, o ile jest ksztaltowany wtasnie poprzez efekt

wspomnianej relacji?®,

Aby unikna¢ bitgdnego lub niepetlnego uj¢cia doswiadczenia
chrzescijanskiego, trzeba w nim dostrzec tego rodzaju integralne doznanie ludzkie, ktére jest
»zdeterminowane relacjg, jaka istnieje pomiedzy czlowiekiem postusznym Objawieniu a

samym objawieniem, Jezusem Chrystusem”?%.

Spidlik dodatkowo dostrzega konsekwencje problemu wiary, ktorg mozna zogniskowac
w poszczegllnych plaszczyznach: ,,Mozna wierzy¢ w jaka$ rzecz i mozna wierzy¢ jakiej$
osobie. Dzisiejszy $wiat stara si¢ wierzy¢ w rdzne rzeczy, dlatego traci wiar¢ w Boga [...].
Istnieje w istocie wiele rzeczy, ktore czynig cztlowieka bogatym, jednak bez wiary w zywa
osobe 0w bogaty cztowiek jest sam. Cztowiek samotny za$ jest pot-cztowiekiem. Kto mu
przywraca integralno$¢ jego czlowieczenstwa? Wiara w osobowego Boga i jej konsekwencja:

wiara w innych ludzi i w samego siebie”?%®. Ta sugestywna uwaga umieszcza do§wiadczenie

204 7ob. A.M. Sicari, Zycie duchowe chrzescijanina, M. Brzezinka (thum.), Poznan 1999, ss. 22-23.
205 Zob. Ibid., s. 24.

206 T, Spidlik, Medytacje nad Ewangeliq niedziel i swigt rok A, B, C — Przewodnik do dialogu ze stowem
Boga..., op. cit., s. 149.
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duchowe nie tylko w relacji, ale rowniez wskazuje na swoisty personalizm osobowego Boga i

cztowieka, ktory bez Niego nie stanowi integralnej osoby.

Dla naszych analiz istotnym jest nie tylko samo do$wiadczenie jako takie, z roznymi jego
aspektami, ale rowniez wptyw doswiadczenia duchowego na radykalng przemiang zycia.
Wazne sg rowniez okoliczno$ci, w jakich cztowiek poszukuje tego do$wiadczenia, jak tez
moment, w ktorym go doswiadcza. Czgsto bywaja to kryzysy egzystencjalne osoby stojacej na
rozdrozu swojego zycia. Jaspers okreslit takg sytuacje jako graniczng. To szczegdlny moment
w zyciu czlowieka wywotujacy silne przezycie wewngtrzne w wyniku, ktorego dotyka on
granic swego bytu zarazem odkrywajac wyzszy wymiar rzeczywisto$ci. Uwaza, ze ,,podmiot
nie jest w stanie uchwyci¢ egzystencji w catej pelni, nie jest w stanie poznac tego, co absolutne.
Dopiero takie sytuacje, jak $§mier¢, wina, cierpienie, wytracajg go ze snu, w jakim pogragzony
jest na co dzieh i zblizaja do Absolutu™®®’. Jak zauwazaja inni autorzy, , moze to byé
przezywana rozpacz lub depresja, ale rowniez medytacja i modlitwa”?%. Dla Edyty Stein droga,
ktoéra stanowi sposob dotarcia do granic samego ratio jest metoda fenomenologicznego
istotowego badania rzeczywisto$ci, a w szczegolnosci metoda wczucia, zgodnie z
filozoficznym podtozem realizmu. To ona nakazuje $ledzi¢ ,,realne dzianie si¢ w niej same;j”
drogi do duchowej doskonato$ci i poznania prawdy, filozoficznej i egzystencjalnej metanoia i
,»odczuwania obecnosci sit”, ktore wprawiaja wszelkie rzeczy ,,w ruch i stanowig wtasciwy ich
fundament”?®”. Dojscie do takiej granicy jest warunkiem odkrywania rzeczy ostatecznych.
Czeski mysliciel wprowadza w tak pojete doswiadczenie pewne usci$lenia. Przestrzega:
»Myslenie, ktore osigga Boga nie jest didnoia, my$leniem dyskursywnym, lecz intuicja, jest
rodzajem «zmystu duchowego». Musi by¢ oczyszczone, a przede wszystkim o§wiecone przez
Boga, przebostwione?!?. Spidlik wskazuje ponadto na istotne warunki tego do$wiadczenia:

,,do kontaktu z Bogiem dopuszczone sg na rozne sposoby wszystkie wtadze cztowieka, cata

207 Zob. K. Jaspers, Filozofia egzystencji. Wybor pism, A. Wotkowicz, D. Lachowska (thum.), Warszawa
1990.

208 Zob. D. O'Leary, M. Beauregard, Duchowy mézg. Neuronaukowa argumentacja za istnieniem duszy, Z..
Kasprzyk (thum.), Krakow 2011, s. 309.

209 Zob. E. Stein, Spdr o prawde istnienia: Listy Edith Stein do Romana Ingardena, M. Klentak-Zablocka,
P. Pachciarek (thum.), Krakow: Warszawa 1994, s. 196.

210 T, Spidlik, I. Gargano, Duchowos¢ Ojcow greckich i wschodnich, J. Naumowicz (red.), J. Dembska
(thum.), Krakoéw 1997, s. 129. Por. Spidlik T., M. Lot-Borodine, ,,La déification de I’homme selon la
doctrine des Peres grecs”, ,,Orientalia Christiana Periodica”, t. 38, 1972, ss. 272-273.
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jego istota. Dla wyrazenia tej integralnej jedno$ci cztowieka zaden termin nie jest bardziej
odpowiedni niz «serce», w calej pelni znaczen, jakie nadaje mu Biblia”?!". Dla Spidlika stato

si¢ ono centralnym tematem calej $ciezki naukowej i duchowe;.

Wiodacym spojrzeniem w naszej perspektywie badawczej, a zarazem przedtuzeniem
perspektywy duchowej jest bogactwo doswiadczenia Wschodu. Czeski jezuita podejmujac t¢
problematyke, ustanawia ja droga swoich dociekan naukowych 1 $ciezka zyciowych
poszukiwan elementoéw tgczacych obie tradycje. Pragnie wykaza¢ braki i btgdy w rozumieniu
Wschodu i1 Zachodu, unikajgc antagonizowania roznych postaw. Stad w dalszej czg$ci zostanie

ukazane bogactwo prawostawnego doswiadczenia duchowego Wschodu.

210 T, Spidlik, I. Gargano, Duchowos¢ Ojcéw greckich i wschodnich, op. cit., ss. 129—130.
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2.2.3 Doswiadczenie duchowe w prawostawiu

Pierwsze zetknigcie sic Tomésa Spidlika z duchowoscia Wschodu miato miejsce jeszcze
przed jego pobytem w Instytucie Orientalnym w Rzymie, w trakcie formacji jezuickiej w czasie
IT wojny $wiatowej w Velehradzie. Wydarzenie to wspomina w wywiadzie udzielonym
Richardowi Camusowi: ,,Do Velehradu przybywali pierwsi uczniowie Russicum, z ktorymi
$piewatem liturgie¢ wschodnig. Dla mnie istnienie liturgii wschodniej byto wielkim
odkryciem™?!2. To pozornie nieistotne zdarzenie potaczylo go z misja Cyryla i Metodego,
czyniac zyciowg pasja faczenie mysli i duchowosci Wschodu 1 Zachodu do konca dziatalnosci
naukowej. Bedac wybitnym znawcg problematyki wschodniej nie przypisywal sobie
szczegblnej roli wszechwiedzacego. Osobiscie okreslat swoja pozycje: ,,Nie roszcze sobie
bynajmniej pretensji, ze lepiej niz synowie narodu rosyjskiego dostrzegam, jakie jest jego
powolanie; oni lepiej niz ktokolwiek mogg zna¢ odruchy swoich serc”?'3. Odnoszac si¢ do
doswiadczenia duchowego prawostawia w ujeciu T. Spidlika nie mozna zapominaé¢ o

stosowaniu tej zasady.

Duchowo$¢ prawostawia wyrasta z tradycji religijnej, bogactwa 1 kultury Bizancjum.
Kosciot prawostawny charakteryzuje postawa kontemplacyjna, na co ma ogromny wpltyw
symbolizm liturgii oraz kult ikon. To sprawia, ze nie tylko liturgia, ale rowniez pobozno$¢
prostych chlopow, jak i elit, rozwijaty si¢ w innym kierunku niz na Zachodzie. Niewatpliwie
wazng przestrzenig doswiadczenia duchowego jest §wigtynia, ktora jednoczes$nie ukazuje swoje
bogactwo odmiennosci. Roznice migdzy tradycjami dostrzegamy juz w samej architekturze i
wystroju §wiatyn — cerkwi?!'4. Pierwowzorem cerkwi rosyjskiej stata si¢ Hagia Sophia (Swicta
Sofia) w Konstantynopolu, ,,obraz $wiata”, w ktorym zamieszkat Bog. T. Spidlik podkresla:
,Nie jest to miejsce uprzywilejowane, wydzielone jak w Starym Testamencie. Swiatynia
chrzes$cijanska wyobraza caty $wiat. Bramy miedzy niebem (przestrzen ottarza) a ziemia

(przestrzen dla wiernych) otwierajg si¢ podczas liturgii. Chrystus i §wigci sg obecni za

212 T, Spidlik, P. Ambros, Chrzescijanska tozsamosé¢ Europy..., op. cit., s. 20.
23 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 7.
214 Jeszcze w XV wieku w Polsce kazdg $wiatynie chrze$cijanska okreslano stowem cerkiew. Zob. Zenon

Klemensiewicz, Historia jezyka polskiego, PWN, Warszawa 2002, s. 30.
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posrednictwem ikon, apostotowie za$ sg filarami budowli”?!?

. Pojawianie si¢ celebransa,
zaslanianie i odstanianie ottarza, otwieranie i zamykanie wroét (obecnie zwanych carskimi w
Kosciele prawostawnym) umieszczonych w ikonostasie, nadato liturgii tajemniczego
charakteru i chroni przed profanacjg zgromadzonych w $§wiatyni. Wszystkie te okolicznos$ci
mialy sprawié, aby czlowiek w doswiadczeniu religijnym odkrywat nowy §wiat w sobie i przez
siebie. Bog jest ponad subiektywnoscia, ale pozostaje z nig w tagcznosci. ,,Nie mozna oddzieli¢

rzeczywistosci Boga od religii, tak jak nie mozna oddzieli¢ obiektywnego piekna od sztuki’?!®.

T. Spidlik przypomina, ze w poczatkowej fazie koscielne budowle odgrywaly raczej
funkcje miejsca zebran. Dopiero z czasem miejsca kultu zaczg¢ly odgrywaé role symboli,
przedstawia¢ poprzez swoja strukture duchowg wi¢z wiernych ze sobg nawzajem i z Bogiem.
Czeski mysliciel sygnalizuje: ,,Symbole chrzescijanskie sa $wicte. Swiatynia zaczeta wiec by¢
czczona jako wielka ikona naszych spotkan z Bogiem, symbol ré6znych aspektow zstepowania
Boga posrod swoéj lud”?!7. Opisujac poszczegdlne miejsca w $wiatyni wskazuje na ich istotng
role w wielu wymiarach: ,,Ukazanie jedno$ci kosmologicznej: mi¢dzy niebem a ziemig, mi¢dzy
swiatem widzialnym a niewidzialnym. Z antropologicznego punktu widzenia §wigty przybytek
symbolizuje dusze, a nawet ciato. Chrystologicznie caty kosciot jest ciatem Chrystusa, podczas
gdy $wigty przybytek przedstawia jego niewidzialng Bosko$¢. Ikonostas jako bariera akcentuje
znaczenie transcendentnosci tajemnic, ale dzigki swoim obrazom jest takze ich objawieniem,
jego krolewska brama daje przystep do parresia, do bliskosci z Bogiem”?!8. W §wietle takiej
perspektywy, kazda przestrzen swiatyni uznawana jest za swietg 1 stanowi doskonate otoczenie
doswiadczenia duchowego. Dodatkowo Spidlik zauwaza: ,,Pigkno ko$ciotéw oraz ikon

fascynowato lud i bylo uwazane w Rosji za argument na rzecz prawdziwej wiary”>!°,

Nie ulega watpliwosci, ze wystro] swiatyni byt efektem doswiadczania sacrum jak
rowniez odgrywat istotna role w ksztattowaniu duchowosci. Spidlik wskazuje na wazny

szczegot: ,,Pisarze okresu patrystycznego zywili natomiast gigbokie przekonanie, ze prawdziwa

215 7ob. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 391.

216 Por. A. P. Bruno, Parola, immagine e simbolo nel limite del tempo e dell’eternita, ,,Ho Theologos”, t.
XXXVII, nr 2, 2019, s. 220.

277, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 355.
218 Ibid., s. 357.
2191 Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 104.

69



duchowos¢ chrzescijanska jest jedna i ze okreslone zasady ascezy chrzescijanskiej obowiazuja
wszystkich. Ale ten widoczny uniformizm nie powinien stwarzac iluzji, ze nie wyodrebnity si¢

wowczas tendencje bardzo niekiedy od siebie rozne”?%.

Dostrzegamy to rowniez w
chrzescijanstwie wschodnim, gdzie szczegélnie uwypukla si¢ role Ducha Swigtego. Czeski
mysliciel odwotlujac si¢ do pogladéow P. Evdokimova daje do zrozumienia, ze duchowos$¢ ta
jest ,,ontologiczna”. W odr6znieniu od duchowosci zachodniej, ktora ma raczej charakter
moralny, jako ze ktadzie wigkszy nacisk na praktykowanie dobrych uczynkéw niz na cel zycia

duchowego, czyli obecnoéci Ducha??!.

Duchowo$¢ zwykle utozsamia si¢ z zyciem duchowym, rozumianym jako dzialanie
Ducha Swietego w osobie wierzacej, ktora bedac w komunii z Chrystusem jednoczy si¢ z
Tréjjedynym Bogiem. Duchowo$¢ prawostawna to rzeczywistos¢ bardzo ztozona,
uwarunkowana dwudziestoma wiekami rozwoju. Na obecny ksztatt miaty wplyw czynniki
etniczne i cztery kregi kulturowe tj. semicki, syryjski, hellenski i stowianski. Te natomiast
pojawialy si¢ w przestrzeni czasowej w réznych momentach historycznych: ,,spotykaty i
krzyzowaty oraz taczyty si¢ ze sobg 1 wspdiprzenikaty, w wyniku czego dochodzito do coraz
bardziej ztozonej syntezy, z ktora spotykamy si¢ obecnie”?%2. Jest ona nierozerwalnie zwigzana
z Pismem Swietym, doktryng i zyciem liturgicznym Kosciota Wschodniego. Kardynat Spidlik,
filozof-teolog, nawigzujac do mysli Butgakowa, dostrzega gteboka zalezno$¢ migdzy wiarg a
obiektywnym objawieniem: ,,Dialogiczny, synergiczny charakter tego zwigzku Bulgakow
rozwija bardzo wczesnie. Praca, ktorg napisat, zanim zostat ksigdzem, Swiet niewieczernij,
zaczyna si¢ od ogdlnych rozwazan na temat «natury $wiadomosci religijnej». Wedlug autora,
podstawowa cechg tej Swiadomosci jest wiara. «Jest to akt wolny, dwustronny, bosko-ludzki; z
jednej strony sg subiektywne wysitki czlowieka, jego poszukiwanie Boga; z drugiej strony
odpowiedz Boga, Jego obiektywne objawienie». Bog jako osoba «moze by¢ poznany jedynie

w spotkaniu z Nim, poprzez Zywe objawienie siebie samego» w do$wiadczeniu religijnym”?>.

20 T, Spidlik, I. Gargano, Duchowosé¢ Qjcéw greckich i wschodnich..., op. cit., s. 24.
21 7ob. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 48.

222 7ob. K. Le$niewski, W poszukiwaniu otwartej duchowosci chrzescijariskiej (perspektywa prawostawna),
»Elpis”, t. 4, nr 6, 2002, s. 45.

23 T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 113.
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Wedhug Spidlika Rosjanie mieli szczegblny powdd, by przy opisywaniu do$wiadczen
duchowych stosowaé terminologi¢ biblijna, zgodnie z ktéra Duch mieszka w sercu. Miato to
swoje odzwierciedlenie w calo$ci rozumowania. Jesli Duch jest w sercu, stanowi czeg$¢
sktadowa cztowieka, co wigce] staje si¢ ,,duszg ludzkiej duszy” zgodnie ze wschodnig
trychotomia antropologiczng, ktéra za Teofanem Rekluzem wymienia nast¢pujace czesci
sktadowe: ,,Czesci ciata, czesci duszy, czeéci ducha”®?*. Duchowi przypisana jest funkcja
modlitwy, ktéra stanowi duchowy miernik zycia duchowego. Czeski mysliciel sygnalizuje, ze
na Wschodzie doskonatos$¢ zycia duchowego opisywana jest jako zywy blask obrazu Boga w
cztowieku. Obraz ten zdaniem Ojcow greckich jest obrazem Chrystusa, ,,Logosu rodzacego si¢
odwiecznie w kontemplacji Ojca”??>. Natomiast cztowiek jest uwazany za ,,duchowego” za
przyczyna osobistego zamieszkania Ducha Swietego w ludzkim sercu. Spidlik przestrzega
przed btedng interpretacja terminologii: ,,W jezyku Zachodu nadal powszechnie utrzymuje si¢
gnostycka terminologia: kazda aktywno$¢ duszy nazywana jest duchowa. Poezja, filozofia sa
wskazane jako warto$ci duchowe. Zdarza sig, niestety, ze nawet dyskurs o wierze pozostaje na
poziomie czysto racjonalnym, czyli gnostyckim.”??°. Stad wiele pozornych sprzecznosci i
rosngcych obaw terminologicznych, zarowno na Wschodzie jak i na Zachodzie. Za przyktad
moze poshuzyé wyrazenie uzyte przez Teofana Rekluza, ktory nazywa Ducha Swietego ,,dusza
naszej duszy”. Podobnie obawy rodzit termin deifikacja chrzes$cijan znany Ojcom greckim i
bedacy pdzniej podstawag syntezy teologicznej §w. Grzegorza Palamasa. ROwniez nasz
mysliciel spotkat si¢ z dezaprobatg w poczatkowej fazie badan, gdy serce uczynit drogg swych

naukowych poszukiwan.

T. Spidlik odwotujac sie do formuly ,,dusza naszej duszy” ukazuje trudnosé, ktora
uwydatnia jedno$¢ z Duchem, a zarazem przesuwa aspekt dialogiczny tej jednosci na drugi
plan. Sygnalizuje wazng zaleznos¢: ,, Trzeba wigc rownoczesnie podkreslac 1 akcentowac, ze
chodzi o synergeia. Bog jest obecny tam, gdzie dziala, gdzie wyraza swa energie, te energie,

na ktora cztowiek odpowiada aktem syn-energii”?*’. Jest to rodzaj swoistego dialogu. Dobrym

24 70b. T. Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijarskiego Wschodu..., op. cit., s. 54.
225 Ibid., s. 55.

26 T, Spidlik, Comprensioni differenti del medesimo mistero: le vie dell’ortodossia orientale e del
cristianesimo latino..., op. cit., s. 119.

271, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 49.
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wyjasnieniem tego dziatania wydaja sic stowa Teofana Rekluza cytowane przez Spidlika:

,robi¢ wszystko, co jest w naszej mocy i jednoczesnie poktadaé ufnosé tylko w Bogu”?28,

Istote tego postepowania zawartego w duchowosci rosyjskiej mozna odnalez¢ w piecknych
tekstach o nasladowaniu Chrystusa, ktore opisujag umitowanie Chrystusa i pragnienie bycia
podobnym do Niego jako esencj¢ prawdziwie wierzacego czlowieka. Za przyktad niech
postuzy tekst $w. Tichona Zadonskiego: ,,Ludzie nasladujg innych z r6znych powodow: jedni
czynig tak, by si¢ podoba¢ tym, ktérych nasladujg; inni nasladujg, poniewaz sprawia im to
przyjemnos¢; inni wreszcie, gdyz ciggng z tego korzysci. My, chrzescijanie, powinni§my
nasladowa¢ Chrystusa, naszego Pana, ze wszystkich tych powodéw razem wzigtych. Kiedy
nasladujemy Chrystusa jest Mu to mite. On tego pragnie nie tyle dla siebie samego, ile dla

naszego dobra”??’.

T. Spidlik daje do zrozumienia, ze Chrystus dla rosyjskich myslicieli stat sie konkretnym
programem ubranym we wspodiczesne stownictwo: ,,Chrystus jest jedyna odpowiedzig na
ludzkie 1 kosmiczne problemy, z ktorymi boryka si¢ wspdtczesny §wiat. Dla dzisiejszego
cztowieka nie ma innego wyboru: albo krolowanie Chrystusa, albo upadek wszystkich wartosci

cywilizacyjnych”?°.

Stad w duchowosci cyklicznie powraca pragnienie nasladowania
Chrystusa. Samo okres$lenie ,,nasladowanie” blizsze jest jednak duchowosci zachodniej i — jak
zauwaza Spidlik — staje si¢ problematyczne, czego wyraz daje poglad W. Eosskiego: ,,Sposob
nasladowania Chrystusa nigdy nie byl praktykowany w zyciu Kosciota wschodniego.

Duchowos$é wschodnig okresla si¢ jako zycie w Chrystusie”?’!

. Nasz autor jednak z calg
stanowczoscig zapewnia, ze w tym przypadku nie ma watpliwosci, ze te dwa aspekty sa
nierozlaczne. Argumentuje w nastgpujacy sposob: ,Mozliwe, ze mentalno$¢ zachodnia,
bardziej skionna do dziatania, rozumiata upodobnienie do Chrystusa bardziej w sensie
ascetycznym i moralnym niz w sensie ontologicznym i mistycznym. Jednakze Chrystus, ktory
jest Bogiem, nie moze by¢ nasladowany w taki sam sposob jak bohater ludzki; miedzy Nim a

jego nasladowcami istnieje zupelnie inny stosunek uczestnictwa, o charakterze

228 Ibid., s. 50.

29 Ibid., s. 54.

20 T, Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé¢ Wschodu..., op. cit.,s. 119.

BT, Spidlik, Comprensioni differenti del medesimo mistero: le vie dell’ortodossia orientale e del

cristianesimo latino..., op. cit., s. 120.
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sakramentalnym i eklezjalnym. Jesli si¢ o tym zapomni, ideat nasladowania staje si¢ czysto

»232 - Jednoczeénie przestrzega przed niebezpieczenstwem  blednego

moralistyczny
nasladowania Chrystusa: ,,Ci, ktorzy pragng nasladowa¢ Chrystusa, czesto niemal wylacznie,
koncentrujag swojg uwage na Jego stowach przekazanych w Ewangelii. Osoba Chrystusa
schodzi wigc na drugi plan, a w koncu niemal zanika. W takim wypadku chrze$cijanstwo
sprowadzitoby sie do tekstu o normach moralnych”?33. Aby uniknaé takiego ryzyka Spidlik
daje do zrozumienia: ,,Bytoby szalenstwem rosci¢ sobie prawo do dziatania na wzor Chrystusa
nie majac jego laski, czyli nie bedac z Nim duchowo zjednoczonym™?**. Dla poparcia swojego
stanowiska odwoluje si¢ do mysli M. Kabasilasa, ktory wykazuje, ze tych dwoch aspektéw nie
da si¢ rozdzieli¢: ,,Jest rzecza oczywista, ze nie mozna nasladowa¢ Chrystusa tak, jakby byt On
dla nas jaka$ «obcg osobg». Sam Chrystus musi zy¢ w nas. Ten aspekt okreslamy jako
dogmatyczny. On za$§ zaktada, z ludzkiego punktu widzenia, moralny wysitek, ktéry zostaje
wyrazony przez tradycyjne stowo «nasladowanie», pojawiajace si¢ juz w nauczaniu §w.
Pawla”?3%. Takie ujecie problemu ukazuje, Ze dobrze pojete nasladowanie Chrystusa wyzwala
nas z abstrakcyjnego moralizmu. Pozwala nam dostrzec prawidlowos$¢ twierdzenie
Buchariewa, ze oryginalno$cig chrzescijanstwa jest ,,nie tyle realizacja zasad chrzescijanskich
w zyciu, ile rozcigganie samego Chrystusa na cale zycie, jako przedtuzenie Wcielenia

Chrystusowego w zyciu”23¢.

Jednym ze sposobow realizacji tak pojetej religijnosci gieboko wpisanym w tradycje
rosyjska stata sic duchowo$¢ wedrowki. Spidlik przyblizajac jej niuanse wskazuje na
najistotniejszy element: ,,Punktem wyjscia w mistyce wedrowki jest odkrycie, ze wiedzy o

237 W Rosji istniata klasa

Bogu niepodobna zamkna¢ w granicach poje¢ dostgpnych rozumowi
ludzi zwanych stranniki, ktorzy spedzali zycie na pielgrzymowaniu po sanktuariach, cerkwiach,
klasztorach. Mikotaj Bierdiajew tak ich definiowal: ,,Pielgrzym to najbardziej wolny cztowiek

na ziemi. Wedruje po ziemi, lecz sam jest w niebie, nie wrost w ziemi¢, nie ma w nim

22 ppid., 5. 121.

23 T, Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé¢ Wschodu..., op. cit., ss. 128—129.
234 Ibid., s. 129.

33 Ibid.

236 M. Bierdiajew, Rosyjska idea, J. C. - S. W (thum.), Warszawa 1999, s. 80.
27T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 264.
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przyziemnosci. Jest wolny od $wiata, calg «ziemsko$¢» zawart w matym wezetku na
ramieniu”?*. Dla nich pielgrzymka stanowita uprzywilejowany czas modlitwy, w czasie ktorej
doswiadczali wznoszenia si¢ duszy do Boga. Czeski mysliciel precyzyjnie ukazuje jej cel: ,,Jest
nim potaczenie rzeczy stworzonych, miejsc, ikon, poprzez ktore Bog dokonat naszego
zbawienia. Pielgrzymka jest wigc uswigceniem materii, $§wiata. Jej sktadowym elementem jest
«pamigé» o wydarzeniach, jest wiec anamnezg, ktéra triumfuje nad czasem”?*°. Tym, co
determinuje pielgrzyma do wyruszenia w droge jest pragnienie zaspokojenia pragnien duszy.
Spidlik tak ukazuje ten impuls: ,,Poniewaz ten §wiat nie moze zaspokoi¢ pragnien duszy, trzeba

wyruszyé w droge, na poszukiwanie utraconego raju, mieszkania Boga posrod ludzi?*.

Osrodkami szczegdlnie uprzywilejowanymi na drodze pielgrzyma byly miejsca zwigzane
z zyciem i dziatalno$cia Jezusa — Ziemia Swigta, w szczegdlnosci Grob Panski w Jerozolimie
— oraz klasztory, ktore stynety z nauczania Ojcéw duchowych — Starcéw. Funkcje starca petnit
zazwyczaj prosty klasztorny mnich, nie kaptan, tzw. schimnik, tj. zakonnik poddany
najsurowszym regulom, pokutnik. Instytucja duchowego kierownictwa czgsto byla
kontynuowana w sposob nieprzerwany — ,,urzad” zmartego poprzednika przejmowal inny
starzec wybrany przez braci, zwykle uprzednio wdrozony w tajemnice¢ duchowego

przewodnictwa przez swego poprzednika-nauczyciela?*!.

Spidlik wéréd najbardziej odwiedzanych miejsc wymienia: ,.L.awra Kijowska i pozniej
Lawra Zadonska, gdzie znajdowal si¢ grob $wietego Tichona, oraz Sarow, gdzie
przechowywano relikwie Serafina (obecnie w Diwiejewie)’>*2. Takze szczegdlnym miejscem
na mapie prawostawia rosyjskiego stala si¢ Pustelnia Optynska, do ktorej pielgrzymowali w
XIX wieku m.in. Fiodor Michajtowicz Dostojewski (1821-1881), rosyjski pisarz, mysliciel,
filozof i publicysta, Wtodzimierz Sotowjow (1853—1900), rosyjski filozof religijny, mistyk,

238 A. Lazari, M. Broda (red.), Mentalnosé rosyjska: stownik, Katowice 1996, ss. 92-93.
29T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 364.
240 T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 2664.

241 A, Sotowjew, Ojcowie Cerkwi o starcostwie i monastycyzmie, Hajnéwka 1997, s. 29.

227 Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 263.
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poeta, publicysta, krytyk literacki, Mikotaj Gogol (1809-1852), rosyjski i ukrainski pisarz,

prozaik, poeta, dramaturg i publicysta tworzacy w jezyku rosyjskim i wielu innych?+.

Postaé pielgrzyma posiada ponadto swoje miejsce w literaturze rosyjskiej. Spidlik
przypomina posta¢ Mikotaja Leskowa, ktory opublikowal w 1873 roku w czasopismie ,,Russkij
Wiestnik” swego rodzaju powiesé-relacje o podrdzy, ktéra opowiada o wedrowcu z powolania,
wywodzacym si¢ z ludu i uosabiajacym zarazem najnizsze sktonnosci tego ludu oraz
najbardziej trwale jego przymioty. Najbardziej jednak znane na catym S$wiecie staty si¢
Opowiesci pielgrzyma®**, jak réowniez ksigzka archimandryty Spirydiona Moje misje na

Syberii**.

Opowiesci pielgrzyma sa przedstawieniem wedréwki rosyjskiego chtopa, ktory po utracie
najblizszych pozostawia to, co mu jeszcze zostato, by wkroczy¢ na drogi oczyszczenia
duchowego i ascezy. Napotkani ludzie, jak roéwniez lektura Pisma Swietego i Filokalii
(Dobrotolubije) — wyjatkowego zbioru tekstow pism ascetycznych obejmujacych duchowos¢
Ojcow Pustyni, synajska, studycka i atonickg — prowadza go do duchowosci hezychastycznej
(zagadnienie hezychazmu zostanie rozwinigte w kolejnym punkcie). Nalezy nadmieni¢, ze
przettumaczone fragmenty Filokalii przez Paisjusza Wieliczkowskiego w XVIII wieku, miaty
znaczacy wplyw na ozywienie zycia monastycznego na przetomie XVIII/XIX wieku. Ta
summa orientalna, patrystyczna madro$¢ duchowa (ktéra nie tylko zawiera niektore ascetyczne
pisma Grzegorza Palamasa, ale ktora jednocze$nie wydaje si¢ by¢ inspirowana jego myslg),
»lezy u podstaw odnowy filokalno-hezychastycznej w Rosji, a wraz z nig monastycyzmu
kontemplacyjnego”?*. Nalezy jednak zwroci¢ uwage na fakt, ktory wskazuje Spidlik: ,Jej
rosyjskie ttumaczenie przez Teofana Rekluza nie zawierato rozdzialow zbyt «teoretycznychy,

uznanych za zbyt trudne (autorstwa Grzegorza Palamasa 1 Kaliksa Kataphygiotesa). Nauczanie

243 Zob. T. Kuprjanowicz, Wphyw duchowosci Pustelni Optynskiej na tworczosé rosyjskich filozofow i
pisarzy XIX w., ,,Elpis”, t. 18, 2016, ss. 57-58.

244 A. Wojnowski (red.), Opowiesci pielgrzyma, Poznan 2005.
245 70b. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 263.

246 7ob. N. Valentini, Volti dell’anima russa, Identita culturale e spirituale del cristianesimo slavo-
ortodosso..., op. cit., s. 168.
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«technik» modlitwy potraktowano w tym wydaniu jako pomocnicze, natomiast sam Teofan

rozwingt tresci ascetyczne i moralne”*’

Dlatego nie nalezy si¢ dziwi¢, ze: ,,Opowies¢ ta ukazuje duchowos$¢ dostepng osobom
najprzeci¢tniejszym, jak ten wiesniak, ktoéry przez opanowanie siebie wnika do swojego serca

i do$wiadcza tam wewnetrznego $wiatta zamieszkujacego w nim Jezusa”2#%,

Tomas Spidlik zauwaza, ze dla potrzeb pielgrzyma sposob modlitwy zostaje uproszczony
1r0znit si¢ od metody stosowanej przez mnichow na Wschodzie. Modlitwa zostaje ograniczona
od strony zewnetrznej do wielokrotnych powtorzen formuty modlitewnej. Odwotujac si¢ do
Opowiesci wskazuje: ,,Pielgrzym 6w szukal wskazowek dla urzeczywistnienia nieustannej
modlitwy. Odnalazt starca, duchowego mistrza, ktory natozyl nan obowigzek recytowania
modlitwy Jezusowej trzy tysigce razy dziennie. Gdy pielgrzym przyzwyczait si¢ do tego,

podwyzszyt do szesciu tysiecy wezwan, pdzniej do dwunastu tysiecy”%.

Czeski mysliciel wskazuje na zmiang, jaka zaszta w ukierunkowaniu formy modlitwy.
»Dawni mnisi, chcae éwiczy¢ sie¢ w «modlitwie serca», stosowali akty strzeliste, aby ich
modlitwa byta monologistos, pamigtaniem wytacznie o Bogu. U hezychastow pamie¢ o Bogu
przyjmuje¢ konkretng forme¢ pamigci o «Jezusie». Ich aktem strzelistym byta wigc «Modlitwa
Jezusowa»?>° Wielokrotne powtarzanie nie stanowito celu samego w sobie modlitwy, ale
przygotowuje do glebszego do§wiadczenia duchowego: ,,Pielgrzym osiggnat stopien nastgpny
dopiero wowczas, gdy mogl modli¢ si¢ w taki sposéb, gdy nie byto to rozpoznawalne na

»251 Stad stwierdzenie

zewnatrz. Nie musiat juz troszczy¢ si¢ o usta, lecz wylacznie o serce
Spidlika: ,,Poniewaz bicie serca jest oznaka zycia, to takze modlitwe uznawano za taka
niezbedng dla zycia czynnoscig”?*%. Oczywiscie mozna spierag sie o to, czy strona zewnetrzna
stanowita wtasciwg forme¢ modlitwy — przez niektorych nazywang ,,chrzescijanska joga” —

jednak majac na uwadze, ze modlitwa to nie tylko stowa, ale i okreslone gesty ciata, nie nalezy

247 7ob. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 359.

248 G. Maloney, Modlitwa serca, Wtoctawskie Wydawnictwo Diecezjalne, s. 35.

29 T Spidlik, Dusza rosyjska, E. Pieciul-Karminska (thim.), Poznan 2002, ss. 32-33.
250 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 361.

251 T, Spidlik, Dusza rosyjska..., op. cit., s. 33.

252 Ibid.
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ulega¢ negatywnym opinig. Nasz mysliciel dostrzegajac ten problem wychodzi naprzeciw
obawom: ,,Pamigta¢ jednak nalezy o przestrodze autorow rosyjskich, ktorzy stale zwracaja
uwage na to, by ¢wiczenia takie odbywac jedynie pod kierunkiem ojcéw duchownych. Tylko
bowiem w taki sposdb mozna zapobiec iluzjom i wypaczeniom. Tylko w ten sposéb moze
zostaé zachowany wtasciwy cel modlitwy, jakim jest dialog z Bogiem”?3. Bedac znawca
duchowosci reprezentuje poglad, ze metoda nie moze by¢ uwazana za «szybki §rodek», skrot

do kontemplacji bez przechodzenia przez zwykte $rodki chrzescijanskiej praxis”>*.

Od strony historycznej pierwszym, ktoéry wypowiadanej formule nadat jej obecny ksztatt,
prawdopodobnie byt $w. Bersanufiusz, gdyz u niego odnajdujemy stowa modlitwy: ,,Panie Jezu
Chryste, zmituj si¢ nade mng”?>°. Natomiast §w. Jan Klimak sformutowat ideg i zapoczatkowat
jej funkcjonowanie nauczajac, ze trzeba jakby przyklei¢ do naszego oddechu wspomnienie
Imienia Jezus, a wtedy zycie kontemplacyjne wyda w petni swe owoce. W Drabinie do raju®°
ukazal trzydziesci szczebli duchowej drogi do doskonatosci, zdobycia chrzescijanskich cnot
oraz walki z o§mioma gtéwnymi namigtnosciami dotyczacymi zmystéw. Podal okoliczno$ci
wprowadzajace w stan wyciszenia 1 modlitwy. Pomyst ten wyznaczyt droge praktyki na
przyszte wieki. Waznym wskazaniem stajg si¢ stowa §w. Hezychiusza, ktory w Centuriach
wskazuje, ze nie tylko modlitwa, ale cale zycie powinno by¢ podporzadkowane ,,pamieci o
Jezusie”®7. Znaczacy wplyw w rozwoéj praktyki wniesli rowniez: Teodor Studyta i Symeon
Nowy Teolog, ktorzy juz praktykowali powtarzanie krotkich wezwan modlitewnych i stali si¢

nauczycielami tej metody.

T. Spidlik wykazuje, iz w historii modlitwy Jezusowej zasadniczy wptyw przypisuje sie
synaitom, ale w rzeczywisto$ci ani Klimak, ani Hezychiusz nie ustalili formul, chociaz ktadli

nacisk na modlitwg monologiczng do Jezusa. ,,W Meterikonie bizantyjskiego mnicha Izajasza

253 Ibid.

254 T, Spidlik, La spiritualita dell’ Oriente cristiano. Manuale sistematico, M. Donadeo (thum.), Milano
1995, s. 295.

255 Sw. Barsanufrusz, Ksigzka najbardziej pozyteczna dla duszy, w: Filokalia..., op. cit., s. 148.
256 Zob. Jan Klimak, Drabina raju, E. Osek (red.), W. Polanowski (thum.), Kety 2019.
257 Zob. Mnich Kosciota Wschodniego, Modlitwa Jezusowa, S. Hizycki (ttum.), Tyniec 2015, s. 25.
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(XII-XTIII wiek) formula pozostaje jeszcze rownoczes$nie kataniktyczna, jak i wotajaca o

pomOCnZSS

W niektorych srodowiskach metoda ta stata si¢ problematyczng od strony teoretyczne;.
Skrajna forma czci dla imienia Jezus doprowadzita niektérych rosyjskich mnichéw zwanych
,onomatochwalcami” (koniec XIX wieku), do doktryny, ktéra miala utrzymywaé Kosciot
rosyjski w stanie zametu zwtaszcza w latach 1912—1913. Spidlik ukazuje stanowisko Sergiusza
Butgakowa, ktory biorac udziat w dyskusji, rozwingt ze swej strony teori¢, wedtug ktorej imig
Boze, przywotywane podczas modlitwy zawiera dynamicznie i w sposéb niemalze

259 Odnoszac sie

sakramentalny obecno$¢ Boga. W ten sposdb nadal mu moc przebodstwienia
do tej mysli Kologrivov potwierdzit, iz imi¢ Jezusa ,,objawia Pana i przedstawia Go, czyli
uobecnia go w taki sposob, w jaki obecny jest w poswieconej ikonie czy w kazdym innym
sakramentalium”?’. Stanowisko Spidlika, ktory zapoznat si¢ z calym spektrum wypowiedzi,
jest powsciagliwe 1 wywazone: ,,W kazdym razie wielu autorow ostrzega, iz z powyzszych
teorii nie nalezy wysnuwaé zbyt daleko posunietych wnioskéw. Nie tworza one tradycji”?®!.
Odwotuje si¢ do bliskiego swoich pogladow Teofana Rekluza, ktéry sprzeciwit si¢ tym, ktorzy
pragneli przypisywac imieniu moc niejako sakramentalng: ,,sita [tej modlitwy] miesci si¢ nie w
stowach, lecz w usposobieniu umystu i serca”?%2. Co wiecej, zdaniem Teofana Rekluza, ,,mozna
ja zaleca¢ nawet nowicjuszom, celem ascezy jest bowiem oczyszczenie serca i jego
uduchowienie, a Modlitwa Jezusowa obejmuje obydwa te elementy”’?%. Z kolej $w. Maksym
zauwaza, ze modlitwa Jezusowa scala i skupia naszego ducha. Warto wspomnie¢ Theoleptosa,
ktory wyznaczyt kazdej z naszych funkcji umystowych wlasciwg jej role w procesie modlitwy.

»Nasza dianoia — inteligencja dyskursywna — pojmuje i powtarza nieustannie Imi¢ Pana. Nasz

nous — zdolno$¢ intelektualna — oddaje si¢ cata temu Imieniu. Duch, pneuma stwarza w nas

238 7ob. T. Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 380.

29 Zob. S.N. Bulgakov, Prawostawie: zarys nauki Kosciofa prawostawnego, H. Paprocki (thum.),
Biatystok , Warszawa 1992, s. 164.

2600 7ob. T. Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 382.
261 Ipid., s. 383.

262 Ibid.

263 70b. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 362.
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skruch¢ i mito§¢. Prawostawna tradycja monastyczna uznaje go za jednego z mistrzow

modlitwy”?%4,

Niewatpliwie, praktykujacy Modlitwe¢ Jezusowg mieli duzy wktad w rozw6j duchowosci
prawostawnej Rosji. Faktem jest rowniez, ze podobnie jak na poczatku XX wieku w Rosji tak
roéwniez obecnie Modlitwa Jezusowa ma duze oddziatywanie na ksztaltowanie duchowosci
rosyjskiej. Dzigki tlumaczeniom Opowiesci pielgrzyma pobudza coraz wigcej osoéb do
poszukiwan duchowych réwniez na Zachodzie. Podobnym zainteresowaniem cieszy si¢
tradycja hezychastyczna, ktora Spidlik umieszcza w centrum swoich poszukiwan. Ze wzgledu
na jej znaczacg role w ksztattowaniu prawostawnej mysli rosyjskiej zostanie ona omdéwiona w

kolejnym punkcie.

264 Zob. Mnich Kosciota Wschodniego, Modlitwa Jezusowa..., op. cit., s. 44.
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2.2.4 Tradycja hezychastyczna

Chcac ukazaé glebie duchowosci prawostawnej Tomas Spidlik siega po bogatg tradycje
hezychazmu, oddajaca istote mistyki wschodniochrzescijanskiej. Ruch ten miat w Rosji wielu
zwolennikow, wsrod nich szczegdlnie cenni 1 poszukiwani byli ojcowie duchowni, starcy.
Swiety Serafin z Sarowa w rozmowie wyjasniat: ,,ZdobadZ pokdj serca, a natychmiast otocza

cie tysiace ludzi. Jest to bowiem jedyna rzecz, ktdrej nie moze da¢ im $wiat”2>,

Omowienie tak ztozonego i bogatego zagadnienia wymaga wstgpnego zdefiniowania
podstawowych poje¢. ,,Greckie stowo movyia — hesychia oznacza odpoczynek, wyciszenie,
duchowy pokoj, wewnetrzne skupienie, sprzyjajace medytacji i nieustannej modlitwie”2%. W
potocznym jezyku greckim wskazywalo ono na stan spokoju, na ustgpienie zewnetrznych
przyczyn zmieszania albo brak wewngtrznego wzburzenia. To takze ,,samotno$¢, usunigcie si¢
w samotne miejsce”2’. Ta konstelacja roznych okreslen sugeruje, ze hesychia jest idealem,
ktory nastapi. Jednak hezychasta nie postrzega pokoju ani wewnetrznego wyciszenia, jako celu
samego w sobie, w znaczeniu stoickiej apatheia. W chrzescijanskiej apathei nie ma miejsca na
brak uczu¢ w ogoéle. Wola i umyst nie ulegaja wygaszeniu, lecz przeksztatceniu na wyzszy
poziom, gdyz s3 one skierowane ku Bostwu. Spidlik poréwnuije ja do «krolestwa niebieskiego,

w ktorym modlitwa staje si¢ beznamietnym habitus”>%8.

Nastepnie Spidlik wymienia dwie formy wyciszenia: zewnetrzng — w rzeczach i
wewnetrzng — w cztowieku. Nie musza one i§¢ w parze, cho¢ mozna odnie$¢ wrazenie, ze
wyciszenie i samotnos¢ tatwo podlegaja pomieszaniu pojec, co do zasady, ze pierwsze zaktada

drugie. ,,Hesychia jest, jak kazdy inny nurt w chrzescijanstwie, srodkiem, by¢ moze, srodkiem

205 T, Spidlik, Dusza rosyjska, op. cit., s. 31.

266 J. Naumowicz (red.), Filokalia. Teksty o modlitwie serca, Krakow 2007, s. 390.

267 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 367.
268 Zob. Ibid., s. 329.
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par excellence, w kazdym razie doskonatym sposobem osiggni¢cia celu zjednoczenia z Bogiem

W nieustajgcej modlitwie”?%.

,»Styl zycia hezychasty, novyaletv, w jezyku Bizantyjczykow jest rzeczywistoscig typowa
dla mnicha, ktory mieszka w pustelni i przestrzega reguly milczenia, aby zachowaé spokj”?°.
Spidlik podkresla: ,,Anachoreci chrzescijanscy nie czuli sic w swojej samotno$ci bynajmniej
samotni i nie pragneli zy¢ odseparowani od wspolnoty Kosciota. Uwazali, iz na mocy swojego
wyjatkowego powotania, nieprzeznaczonego dla wszystkich, moga zrealizowac spoleczng
nature czlowieka na plaszczyznie glebszej od tej, jaka dostarczaja kontakty fizyczne”?’!.
Odnoszac si¢ do praktyk milczenia ukazuje ich warto§¢ wyptywajaca z faktu, iz sposrod
wszystkich stow natchnionych najcenniejszy jest glos Boga styszany w ciszy serca. Jednak ani
samotno$¢, ani milczenie nie czynig jeszcze mnicha hezychasta, a warunki zewnetrzne, chod
moga sta¢ si¢ sprzymierzencem, nie rozwigzuja wszystkich probleméw praktykujacych
hezychazm. ,,Kazdy z nich, w swoich poszukiwaniach Boga posiada wroga straszliwszego od
spoteczenstwa ludzkiego i zewngtrznego rozproszenia: jest nim rozproszenie serca, ktore jest
niespokojne, wzburzone, przywigzane do zwyczajow, trosk, mysli, calego arsenatu, ktory

wnosi ze soba do anachorety”?2.

Hezychazm znalazl przychylne warunki do rozwoju w §rodowisku mnichow synajskich
od czasow Jana Klimaka, nastepnie za$ w klasztorach na Gorze Athos w XIII i XIV wieku. T.
Spidlik przypomina: ,,W jego wiasciwym i tradycyjnym znaczeniu jest w rzeczywistosci
nurtem duchowosci tak starej, iz zbiega si¢ z poczatkami monastycyzmu. Ogolnie rzecz
ujmujac mozna wyodrebnié pie¢ podstawowych okresow: 1) czas OjcoOw pustyni; 2) ,,szkota
synaityczna”; 3) kierunek Symeona Nowego Teologa; 4) hezychazm atonicki; 5) ruch

,filokaliczny” z ostatnich czasow”>".

269 Por. Piccolo compendio teorico-pratico sull ‘esicasmo e la preghiera di Gesu’, Tratto da Tomas Spidlik,
La preghiera secondo la tradizione dell’Oriente cristiano, Ed. Lipa, Roma., [w:]
http://www.gianfrancobertagni.it/materiali/meditazione/spidlik.pdf (22.12.2020).

270 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 368.
271 Ibid., s. 569.

272 Por. Ibid., s. 371.

273 Ibid., s. 365.
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Za ojca hezychazmu uwaza si¢ §w. Arseniusza, ktéry po porzuceniu cesarskiego patacu
zostat anachoretg i ustyszat glos z nieba, ktéry mowit do niego: ,,Uciekaj, milcz, médl si¢ o
spoko6j”?7*. Wprowadzil w zycie ideat zalecany przez wielu mnichow z epoki patrystycznej, jak
rowniez autorow synaitycznych z VI 1 VII wieku (Nil, Jan Klimak, Hezychiusz, Filoteusz)

koncentrujac si¢ na strazy serca czy mysli w perspektywie modlitwy mys$lne;.

Kiedy mowimy o duchowosci synaickiej, nie wigzemy jej $cisle z regionem, lecz mamy
na uwadze duchowos¢, dla ktorej ruch monastyczny z Synaju byt inspiracja w tworzeniu
pradoéw umystowych. W tej tradycji utrwalito si¢ przekonanie: ,,Mysl rodzi dziatanie, logos jest
pierwotny wobec ethosu, a theoria wobec praksis”*’°. Waznym przedstawicielem tej grupy
pogladow jest $w. Diadoch z Fotike, zachgcajacy do ustawicznej pamigci o Bogu wyrazajacej
si¢ w skupieniu na $wietym Imieniu Boga, na Jego rozwazaniu w glebi serca. Jak zauwaza
Spidlik, metoda ta miata swoje zrodto w walce ze ztymi mys$lami. ,Metoda par excellence jest
antirresis, czyli umiejetno$¢ odpowiadania S$wietymi tekstami na kazdg diabelska podpowiedz.
Klasycznym podrecznikiem nauczajacym tej sztuki jest Antirretikos Ewagriusza z Pontu, w
ktorym zacytowanych zostato az 487 fragmentéw z Pisma Swietego. Jednak sama praktyka
uproscita pierwotng forme walki. Wystarczajaca stata si¢ wlasciwa inwokacja skierowana do

Jezusa, w zwigzku z czym modlitwa Jezusowa zastgpila zbior tekstow>76,

W tradycji hezychastycznej wazng role przypisuje si¢ modlitwie czystej, przy czym
czystosci nie przypisuje si¢ tylko sensu moralnego, lecz takze psychologiczny, zgodnie z
intencjg Ewagriusza — jako ,,«nago$¢ rozumuy, nieobecnos¢ wszelkich mysli czastkowych,
ubocznych, wizja czystego swiata”?”’. Spidlik w takiej interpretacji dostrzega pewna trudnosé
dla mysli rosyjskiej, dla ktorej ideatem jest wizja ,,wszechjedno$ci”, jaka moze pojac cztowiek
wszystkimi swoim wladzami. Nasz mysliciel uwaza, ze pragnienie uproszczenia globalnej

intuicji serca zmierzato wtasnie w tym kierunku. Jak twierdzi: ,,Modlitwa czysta jawi si¢

274 M. Starowieyski (red.), Apofiegmaty Ojcow pustyni. Z. 1, M. Borkowska, M. W. Rymuza (thum.),
Warszawa 1986, s. 89.

275 Por. Mnich Kos$ciola Wschodniego, Modlitwa Jezusowa..., op. cit., s. 22.
276 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 380.
2771, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 360.
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wowczas w postaci zywego odczucia Bozej obecnosci we wszystkim, co istnieje 1 jest

widzialne”?78,

Sredniowieczny bizantyjski hezychazm dziedziczacy bogactwo przesztosci ktadt gtowny
nacisk na pewne aspekty, pomijajac inne i w ten sposob zaktadat szczegolne konotacje. ,,Po
pierwsze osiagnal niewatpliwe uproszczenie: cate zycie duchowe zostato sprowadzone do kilku
kluczowych poje¢ (hesychia, nepsis, prosoché), ktore zaczeto praktycznie utozsamiaé,
posuwajac do skrajnych konsekwencji to, co juz wczesniej zostato nakreslone na Synaju przez

Hezychiusza i Filoteusza™?".

W XIII-XIV wiekach hezychazm byt §ci§le zwigzany z psychosomatycznymi metodami
praktykowania modlitwy Jezusowej. Ideat ten mogt by¢ realizowany zar6wno w wymiarze
zycia wspolnotowego jak i pustelniczego. T. Spidlik podkresla, ze metoda posiadata rozne
warianty, a jej praktykowanie zaczeto przybiera¢ coraz bardziej ztozone formy, w zalezno$ci

od przepiséw; bywalo jednak, iz nagle proces ten byl upraszczany?®.

Ignacy Brianczaninow i Teofan Pustelnik, ktorzy przedstawiaja od strony teoretycznej
»czynniki zewnetrzne” 1 zjawiska towarzyszace praktykowaniu tej metody, wykazuja si¢ duza
ostroznoscig. Jednym z powodow takiego podejscia jest postawa raczej ,,symboliczna” niz
»przyczynowo-skutkowa”, jaka przypisuja temu wszystkiemu, co stanowi cielesny element
modlitwy. ,,Ich zainteresowanie koncentrowato si¢ nie tyle na skutkach praktyki, ile raczej na
tym, co skutki te powinny «oznaczaé» dla dialogu z Bogiem™?®!. Spidlik potwierdza, ze takie
znaczenie jest subiektywne 1 zalezy od indywidualnych dyspozycji psychicznych 1 moralnych

kazdego cztowieka.

John Meyendorff podaje jeszcze dwa dodatkowe tlumaczenia terminu hezychazm
nawiazujac, ,,po pierwsze, do teologii Grzegorza Palamasa wyrazonej przede wszystkim w

Triadach, po drugie, do ruchu gorliwych obroncow Prawostawia, ktory szczegdlnie w XIV w.

278 Ibid.

219 Y. Spiteris, Palamas: la grazia e |’esperienza, Gregorio Palamas nella discussione teologica, Roma
1998, s. 23.

280 7ob. T. Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 391.
281 70b. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 364.
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rozciaggnal swoje wptywy na cata Europe potudniowo-wschodnig, a w szczego6lnosci na Rus

Moskiewska”?2.

Rozumienie hezychazmu w $wietle nauczania wielkiego rzecznika duchowosci
praktykowanej na Gérze Athos, Grzegorza Palamasa?®® jest szczegdlnie cenne i inspirujace dla
calej tradycji Wschodniej, w tym prawostawnej mysli rosyjskiej. Spidlik wskazuje na jego
obecne znaczenie: ,,Po wielu konfrontacjach i dyskusjach z teologami katolickimi Rosjanie za
granicg nabierali coraz bardziej przekonania, ze nauczanie Grzegorza Palamasa najlepiej
wyraza charakterystyczne cechy teologii i duchowosci prawostawnej. Jednoczes$nie liczne
przektady Opowiesci pielgrzyma 1 Filokalii na jezyki zachodnie przyczynily si¢ w znacznej

mierze do rozbudzenia w §wiecie zainteresowania modlitwa hezychastyczng”?%.

Sw. Grzegorz Palamas w nauczaniu postugiwat si¢ teologicznym rozréznieniem migdzy
istota Boga a Jego atrybutami (energie). Dzigki temu chciat wytlumaczy¢ mozliwos¢
doswiadczenia Stworcy, ktory w swej istocie jest ,transcendentny i udziela si¢ cztowiekowi w
Swych energiach”?®. Twierdzil ponadto, ze prawdziwa wiedza o Bogu mozliwa jest dla
ludzkiego umystu jedynie wtedy, gdy myslenie cztowieka zostanie przemienione taskg Ducha
Swietego. Przebostwiony cztowick posiada nie tylko logiczna, zgodna z plynacymi z Pisma
Swietego przestankami, wiedze o Bogu, ale rowniez wiedze prawdziwa w swej istocie, ktora
prawdziwos¢ otrzymuje na mocy bezposredniego doswiadczenia Bytu — podobnie jak
apostotowie na gérze Tabor. Krytycznie odniost si¢ do $wieckiego uprawiania filozofii jako

jalowego dziatania na rzecz przemijalnosci.

Spidlik znajac doskonale nauczanie Palamasa odniést si¢ do charakterystycznych cech
»~modlitwy serca”. ,,Nie jest ona modlitwa imaginacyjng. Autor glosi autentyczny ikonoklazm
wewnetrzny. Nie jest tez «konceptualna», gdyz wielos¢ idei nie idzie z w parze z hezychig.

Ponadto ten, kto modli sie, «calego siebie widzi w $wiatlosci»”?*®. To wszystko moze

282 Zob. K.J. Tofiluk, Hezychazm i jego wpbyw na rozwéj duchowosci, ,,Elpis”, t. 4, nr 6, 2002, s. 88.

28 Sw. Grzegorz Palamas (ur. w Konstantynopolu w 1296, zm. w Tesalonikach w 1359), teolog i filozof
bizantyjski, autor dzieta Triady w obronie Swigtych hezychastow, wazna posta¢ doktryny hezychazmu.

284 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 359.
285 Por. J. Naumowicz (red.), Filokalia..., op. cit., ss. 16-17.

286 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 377.
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wskazywaé, ze mistyka hezychastyczna przynalezy do typu ,mistyki $wiattosci”. Czeski
mysliciel zauwaza: ,,Zrozumiale jest, ze mieszkancom kraju zimnego, jak Rosja, metafora
ciepta jako wskaznika pociechy duchowej bardzo si¢ podobata. Grecy, usposobieni bardziej
rozumowo, woleli obraz §wiatta. W zwigzku z tym hezychasci rozrézniali $wiatto zewnetrzne
i $wiatlo duchowe — $wiatto uchwytne oczami ciata badz oczami Ducha. To drugie winno by¢

podobne do wizji, jakiej dostapili trzej apostolowie w czasie Przemienienia Panskiego”?®’.

Poglady gloszone przez Palamasa wzbudzily sprzeciw u Barlaama?®®, kalabryjskiego
filozofa, ktory starat si¢ wykaza¢ btedy hezychastom. W swej krytyce skoncentrowat sig¢
szczegblnie na trzech kwestiach: poznaniu Boga, roli cialta w modlitwie oraz mozliwosci
przebostwienia cztowieka. Psychosomatyczng metode modlitwy poréwnal do formy
mesalianskiego materializmu. Ponadto Barlaam zaprzeczyt tej metodzie, opierajac si¢ na
platonskim pogladzie na cztowieka: wszelki somatyczny udziat w modlitwie moze by¢ jedynie
przeszkoda w prawdziwym spotkaniu ,,intelektualnym”?®. Zaprzeczyt rozroznieniu miedzy
»istota” 1 ,,energia” w Bogu, gdyz — jego zdaniem — niepoznawalno$¢ istoty uniemozliwia jej
bezposrednie doswiadczenie zmystami, nawet jesli ta istota przejawia si¢ jako energia. Innymi
stowy, ,,hezychasta nie moze by¢ pewien, ze energie, ktore widzi 1 doswiadcza fizycznie, sg
energiami Boga, a nie jego samego, czego jest $wiadomy dzieki swojej ascezie”?”°. Zrodlem
wiedzy Barlaama o hezychazmie byli ,,niezbyt uczeni mnisi, nie majacy za sobg prawdziwych
mistycznych do$wiadczen i przezy¢, a tylko fantazjujacy”?°!. To rowniez mogto przyczynié sie
do negatywnego postrzegania dorobku duchowego Athosu, jak i nauki Palamasa nazywanego

Doktorem hezychastycznym.

287 7. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 366.

288 Barlaam z Kalabrii, rtéwniez Barlaam z Seminary (ur. ok. 1290 roku w Seminarzew Kalabrii, zm. ok.
1350 roku w Gerace) — mnich italogrecki, teolog, przeciwnik hezychazmu.

289 7ob. J. Meyendorff, Teologia bizantyjska: historia i doktryna, J. Prokopiuk (thum.), Warszawa 1984, s.
99.

290 Zob. E. Galavotti, L esicasmo e la controversia palamitica, [w:]
https://www.homolaicus.com/storia/medioevo/esicasmo.htm (25.02.2021).

21 Por. S. Runciman, Wielki Kosciét w niewoli, Warszawa 1973, s. 164-165, gdzie autor cytuje wypowiedz

Kantakuzena, zdaniem, ktorego gldwnym informatorem Barlaama byl mnich — nowicjusz ,,stynacy z
glupoty”.
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Palamas, apologizujac z zarzutami Barlaama (obstajac przy tradycji Swietej Gory Athos),
napisat Triady w obronie Swietych hezychastéw*?, w ktérych rozwinat i sprecyzowat doktryne
dotyczaca przebostwienia. Stwierdzil, ze Boze Swiatlo, ktore bylo ogladane przez wielu
swietych, przez apostotéw Piotra, Jakuba 1 Jana na gorze Tabor, nie jest istotg Boga lub jego
naturg, lecz promieniowaniem emanujacym z Bozej istoty, ktore technicznie zostaly nazwane
Boskimi energiami (zob. problem przebdstwienia str. 66). Wskazywal, ze Bog zawsze
pozostaje transcendentny, nawet w przypadku, kiedy mozliwe jest z Nim mistyczne

zjednoczenie si¢. Zrodtem jego przekonan byly prawdy ewangeliczne, ze ,nikt nigdy Boga nie

l9’293 99294

widzia oraz ,,blogostawieni czystego serca, albowiem oni Boga oglgda¢ bedg

Chociaz Barlaam w poczatkowej fazie sporu wydaje si¢ uznawac intelektualng iluminacje
za zrodto wiedzy 1 przemiany, to pdzniej ogranicza zrodia poznania do tego, co naturalne i
osiggalne na drodze rozumowego poznania. Palamas natomiast ukazuje ograniczone
mozliwosci filozofii akceptowane w granicach prawd wiary. Nawigzujac do Ojcow
Kapadockich, Pseudo-Dionizego Areopagity, §w. Maksyma Wyznawcy i1 innych autorow
chrzescijanskiego Wschodu zaznacza, ze Boska istota jest niepoznawalna. Wynika to ,,nie tylko

z ograniczono$ci naszego umystu, ale z samej natury Boga”?®.

Podczas konfliktu uwidaczniaja si¢ problemy terminologiczne wystepujace w wyniku
powiazania wiary z nauka stwarzajagce powazne napigcia juz w epoce wezesnochrzescijanskie;j,
albowiem z jednej strony arystotelesowskie pojecie substancji i natury nie daty si¢ bez korekty
zastosowa¢ do opisu zagadnien chrystologicznych i trynitarnych, z drugiej orygenizm i
neoplatonizm implikowaty angelizm w antropologii 1 deprecjacje ludzkiej cielesnosci. ,,Mysl
patrystyczna buduje nowa filozofig, w wielu punktach burzaca starozytne schematy i

9296

proponujac nowy obraz relacji $§wiata z Bogiem Palamas wystepujac przeciwko

Barlaamowi pokazal, ze doswiadczenie mistyczne 1 modlitwa hezychastyczna sg zrodtem

22 70b. Sw. Grzegorz Palamas, Triady w obronie swietych hezychastéw. 1. Zogas-Osadnik (thum.), Krakow
2019.

2371,18.
24 Mt 5,8.

295 Zob. T. Obolevitch, Od onomatodoksji do estetyki. Aleksego Eosiewa koncepcja symbolu. Studium
historyczno-filozoficzne, Krakow 2011, s. 106.

2% Zob. A. Palusifiska, Teoria partycypacji w mysli Grzegorza Palamasa, ,,Zeszyty Naukowe Centrum
Badan im. Edyty Stein”, nr 15, 2018, s. 157.
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bezposredniego poznania Boga, do ktérego nie mozna doj$¢ w filozofii postugujacej sie¢ metoda
poznania dyskursywnego. Mysl Grzegorza Palamasa czerpiac z pojec i1 jezyka Arystotelesa
(podobnie jak poprzednicy: Ojcowie Kapadoccy, §w. Maksym Wyznawca i inni), chce
zbudowa¢ madros$¢ chrzescijanska — wiedze wewnetrzng, ktora nie bedzie zalezna od zadnego
systemu filozoficznego. Broniac hezychastow, Palamas twierdzit, ze czlowiek poprzez
partycypacje staje si¢ uczestnikiem tego, co Boskie, przez co partycypuje w niestworzonej
swietosci Boga, a wigc ma rowniez swoj udziat w wiecznosci. ,,Wiecznos$¢ nie jest obiecang
rzeczywistoscig, ktorej cztowiek moze dostgpi¢ po $mierci, w innym sposobie egzystencji, ale
jest realno$cia, w ktorej moze uczestniczy¢ juz teraz, w zyciu doczesnym, podazajac droga
hezychastycznej modlitwy i ascezy”?”’. Przedstawiajac partycypowalny charakter Bozego
dziatania (emnergii), podwazyt tym samym starozytny antropocentryzm. Filozofia starozytna
postrzegata cztowieka jako byt mogacy samodzielnie i wiasng moca osiggna¢ doskonatosé
moralng poprzez panowanie rozumu nad zmystowa natura i osigganiu cnoty, co uwidacznia si¢
w Etyce Arystotelesa. Palamas ukazal natomiast, ze zaden byt nie jest dla siebie zrodtem
doskonatos$ci. Méwigc o mistycznym, ponadnaturalnym do$wiadczeniu Boga, idzie dalej niz
wszelkie teorie neoplatonskie, ukazujace cel wedrowki duszy jako ekstatyczne zjednoczenie z
Jednym. Twierdzi, ze do$§wiadczenie Boga angazuje catego czlowieka, nie tylko wymiar
duchowy, ale réwniez jego ciato. Caly cztowiek uczestniczy w mistycznym widzeniu Boga i
caly czlowiek moze si¢ z nim zjednoczy¢, czyli osiggnaé przebdstwienie — theosis. W ten
sposOb Palamas odzegnuje si¢ od tradycji platonskiej i orygenistycznej, dla ktorej, zgodnie z
twierdzeniem Plotyna, ,,JJedyny rozumiany jest jako absolutne Jedno, ktére nie ma w sobie
zadnego, nawet najmniejszego podziatu, ruchu i mys$li”**®. Nawet po $mierci Palamasa byto
wielu przeciwnikow jego doktryny, zwlaszcza rozrézniania w Bogu istoty i energii. ,,Caly ruch

filotomasowski w Bizancjum byl niczym innym jak krytyka palamizmu”?®’.

Od XIV wieku, pod wptywem wywodzacych si¢ z kregu nauczania Palamasa uczniéw i

nasladowcow, metoda hezychastyczna zaczyna oddzialywa¢ na zycie duchowe Rusi. Wérdd

297 Por. Ibid., s. 158.

298 Zob. L. Leonkiewicz, Postrenesans rosyjski: Kierunki i perspektywy rozwoju wspdiczesnej filozofii
rosyjskiej na przyktadzie koncepcji W. Bibichina i S. Choruzyja, Wydawnictwo Naukowe Scholar 2019, s.
117.

29 Por. Y. Spiteris, Palamas: la grazia e I’esperienza, Gregorio Palamas nella discussione teologica..., op.
cit., s. 46.
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przedstawicieli na gruncie czysto ruskim wyrézniat si¢ Sergiusz z Radoneza (1314-1392),
ktérego duchowos$¢ zblizona byla do doswiadczenia bizantyjskich hezychastow. Aleksander
Klibanow twierdzi, ze ,,istnieje niewatpliwy zwigzek miedzy Swiatopogladem $Swictego z
Radoneza a nurtem hezychazmu, poniewaz jego wizje sg niemal identyczne z wizjami $wiatta
z gory Tabor bizantyjskich hezychastow3®. Aleksander Gromov (1910-1994) historyk
rosyjski, potwierdzenie pogladu dostrzega w dzialaniu: ,Jak wielka jest dziatalno$¢ sw.
Sergiusza z Radoneza i jak stabo zwerbalizowana. A czy mozna uja¢ w stowa niewyrazalny
stan duszy, ktory dzigki subtelnej medytacji zaczyna wyrazniej widzie¢ w kontemplacji tego,
co niebianskie? Jest to rdwniez niemozliwe, tak jak niemozliwe jest oddanie catej glebi
«metafizyki $wiata» palamizmu, ktory twodrczo rozwingl irracjonalng 1 trudng do
zwerbalizowania tradycje wywodzaca sie ze starozytnosci”*®!. Mnich Andriej Rublow
(ok.1360—1430) zainspirowany osoba i nauczaniem $wietego napisal stawna ikone Swietej
Trojcy. Jego malarstwo sakralne zaliczane jest do gtownych przedstawicieli ,,hezychazmu w

sztuce”30?

. Swiatloéé ptyngca z ikony dzigki hezychazmowi otrzymywala szczegdlnego
znaczenia, ukazujac proces przemienienia i1 przebdstwienia. Znacznie pdzniej o. Pawet
Florenski (1882—1937) napisal: ,,Ze wszystkich dowodow filozoficznych na istnienie Boga
najbardziej przekonujaco brzmi wlasnie ten, o ktérym nawet nie wspomina si¢ w
podrecznikach. Mozna go np. sprowadzi¢ do nastgpujacego wnioskowania: «jest Trojca

Rublowa, a wiec jest i Bog»**

. Ikony Rublowa sg glgboko modlitewne, zrodzone z
kontemplacji i mito$ci Boga, sa obrazami doskonatosci, harmonii i §wigtosci tego wszystkiego,
co jest celem zycia ascetycznego i co zostalo darowane przez Ducha Swigtego. Hezychastyczny
charakter postrzegania znaczenia zjawisk, ktore tak mocno okre$laja Zycie i stworzenie
zakorzenione sg w jego duchowosci. Innym przyktadem jest ikona Matki Bozej nazywanej
Mitosierng — Eleousa, jedna ze szczytowych osiggnie¢ rosyjskiej ikonografii. Najglebsze
ludzkie uczucie, najbardziej intensywne energie sa tutaj przemienione: ,,0dnajdujemy

psychiczng 1 fizyczng integralno$é, petnie zycia kierujaca si¢ nauka chrzescijanska, ktora

300 Zob. J. Kroczak, Hezychazm na Rusi. Wplywy, idee, postaci, ,,Teologia i Cztowiek™, t. 36, nr 4, 2016, s.
60.

301 Zob. M.N. Gromov, Hcuxasm 6 omuowenuu K 6epbaibHOMY U He6epOANLHOMY ACNeKMAM KVIbMmypbl,
Hcropus gumocoduu” Ne 2, 1998, s. 16.

302 Zob. 1. Kroczak, Hezychazm na Rusi. Wplywy, idee, postaci..., op. cit., s. 61.

393 P.A. Florenskij, Tkonostas i inne szkice, Z. Podgorzec (thum.), Warszawa 1984, s. 133.
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rozkwita przez hezychazm. Dotyka wyrazu wewngtrznej harmonii czlowieka z Bogiem, z
samym sobg i ze §wiatem. Uwidacznia si¢ najwierniejszy przekaz tego, co hezychasci nazywaja
«$wietym pokojemy, kiedy, jak mowi Grzegorz Palamas, moca Ducha Swictego stosujemy

Jego Prawo do kazdej mocy duszy i do kazdej konczyny ciata?%,

Kolejnym waznym kontynuatorem duchowos$ci hezychastycznej byt Nil Sorski (1433-
1508). Po powrocie z Athosu, gdzie zapoznatl si¢ z nurtem hezychastycznym, wdraza
nowopoznane idee, zwalczajgc w ten sposob sekularyzacje zycia monastycznego. W Regule
streszcza doktryne hezychastyczng dotyczaca kontemplacji i modlitwy serca. We wskazaniach
dla ucznidow wychodzi naprzeciw stabosciom, wskazujac: ,,Kiedy wigc zmgczenie ostabi umyst
zanoszacego modlitwe, a jego cialo i serce zaczng odczuwac bodl przez intensywne i czyste
przyzywanie Pana Jezusa, wtedy dopuszczalny jest $§piew, po to, aby umystowi da¢ nieco
wytchnienia i odpocznienia”*®. Asceza i czyny $§w. Nila to zdaniem Sergiusza Choruzego
,»hajbardziej czyste 1 bezposrednie rozwinigcie tradycji na ruskim gruncie, przy czym mozna z
pewnoscig twierdzi¢, ze Nil byl blizszy wlasnie pdznobizantyjskiemu hezychazmowi Athosu i
Palamasowi, z jego holistycznym 1 systematycznym ujeciem istoty 1 przeznaczenia
czlowieka3%. Potwierdzeniem tej mysli moze byé odwotanie si¢ Nila do centralnych kategorii
antropologicznych hezychazmu serca i rozumu, przy czym nie stanowig one jedynie czesci
sktadowych cztowieka, ale przypisane sg catemu cztowiekowi jako czg¢éci dynamiczne biorace

udziat w procesie przebdstwienia.

Jednakze wraz z objeciem wiladzy przez Piotra I (po 1682 r.) proces odnowy zostat
spowolniony, a wrecz ograniczony, powodujac permanentng sekularyzacje kultury rosyjskiej
poprzez zwalczanie 1 ograniczanie przejawow monastycyzmu. W rosyjskich uniwersytetach
zrezygnowano z fakultetow teologii, powierzajac nauczanie nowo utworzonemu Swigtemu

Synodowi Rosyjskiego Kosciota Prawostawnego, co zaowocowalo powstaniem na poczatku

304 Zob. L.A. Uspenskij, Teologia icoanei in Biserica Ortodoxd, T. Baconsky (thum.), Bucuresti 2006, s.
125.

395 J. Kuffel, Hezychazm Rusi Moskiewskiej: Nit Sorski, Krakow 2018, t. 2, s. 75.

306 Zob. C. Xopyxuii, Hcuxasm 6 Busawmuu u Poccuu: ucmopuueckue c6asu, aHmMponoio2udecKue
npobnemvr — Agonum, [w:] https://afonit.info/biblioteka/nasledie-svyatoj-gory/khoruzhij-s-isikhazm-v-
vizantii-i-rossii-istoricheskie-svyazi-antropologicheskie-problemy (1.03.2021).
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XIX wieku akademii duchownych*"’. Tradycja hezychastyczna w réznych formach i postaciach
trwala w Rosji przez caly XIX wiek, podtrzymywana w duzej mierze przez starcoOw
zalecajacych rowniez korzystanie z lektury duchowej. Sergiusz Choruzyj dostrzegl jednak
negatywne zjawiska wypaczajace w tym okresie: ,,Pozbawiony komponentu teologicznego i
intelektualnego hezychazm byt latwo postrzegany jako przynalezny do religijnos$ci zwyklych
ludzi; 1 pomimo tego, ze odrodzenie filokaliczne wigzato si¢ z postawami «szkot ascetyczno-
filologicznychy», wymagato wysokiej kultury filologicznej, hezychazm w Rosji byt rozwazany
przez dhugi czas i w duzej mierze byl wlasnoscig «kultury oddolnej», zycie klas nizszych,
monastycyzmu i ludzi prostych, grozacych rozpadem w zywiole ludowej religijnosci z

nieodtacznymi cechami naiwnosci i przesadow, domieszka poganskiej magii”3%%,

W odrodzeniu miata swoj udzial m.in. dziatalnosci rosyjskich filozofow religijnych, dla
ktorych duchowo$é hezychazmu czesto staje si¢ przestrzenia uprawiania filozofii’?,
aczkolwiek nie stanowi gltoéwnego nurtu. Sposrdéd dziewigtnastowiecznych filozofow
akademickich o Palamasie wspominal jedynie moskiewski profesor Fiodor Gotubinski (1797—
1854), odnoszac si¢ z ostrozng krytyka palamizmu. W Podrecznej ksiedze kaptana wydanej w
1913 roku hezychazm byt przedstawiony jako ,,mistyczny i fanatyczny ruch”3!°. Odrodzenie
tej tradycji zawdzigczamy innemu profesorowi Moskiewskiej Akademii Duchownej — o.
Pawlowi Florenskiemu oraz o. Gieorgijowi Florowskiemu, wykladowcy Instytutu $w.
Sergiusza w Paryzu, Wlodzimierzowi Losskiemu, Wasylemu Kriwoszeinowi, Cyprianowi

Kernowi i innym?!!,

Wspolczesna recepcja hezychazmu dokonata si¢ w nurcie teologicznym mysli rosyjskiej,
w ktorej powrocono do dziet §w. Grzegorza Palamasa wspaniale wypehiajacych wielka
tradycje teologiczng Wschodu. Jest to tradycja, w ktorej nierozerwalnie splatajg si¢ elementy

filozoficzne, apologetyczne, duchowe 1 mistyczne; w ktorej najbardziej Smiate ,,paradoksalne”

397 Zob. T. Obolevitch, Filozofia rosyjskiego renesansu patrystycznego: o. Gieorgij Florowski, Wlodzimierz
Losski i inni, Krakow 2014, s. 29.

308 Zob. C. Xopyxuii (red.), Hcuxasm ¢ Poccuu, [w:] HCUXA3M. Annomuposannas 6ubiuozpagdus,
Mznatensckuit Coset Pycckoit IlpaBocnasnoit Lepksu 2004, s. 912.

399 J. Kroczak, Hezychazm na Rusi. Wplywy, idee, postaci..., op. cit., s. 65.

310 Zob. Unapuon (Andees), Apxuenuckon Bacumui (Kpusoweun) xax namponoez, ,,llepkoBs 1 Bpems”
2006, Ne 4, s. 198.

311 Zob. T. Obolevitch, Filozofia rosyjskiego renesansu patrystycznego..., op. cit., s. 49.
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spekulacje dialektyczne wspotistnieja z Zywym poczuciem nieprzenikalnos$ci ,,Tajemnicy; w
ktorej neoplatonska sophia i chrze$cijanska moria tworza nierozerwalne bieguny: doskonale
odrebne wymiary, a jednoczenie nierozlaczne dla zrozumienia catosci”®!?. Zaczeto wracaé do
samych korzeni hezychazmu — zostal wydany kluczowy tekst mysli hezychastycznej, Triady w
obronie hezychastow (przez J. Meyendorffa w 1959 r). Pomimo, ze neoplatonizm wniknat
gleboko w teologie¢ palamasowa i1 hezychastyczng, nie stworzyt jeszcze calo$ciowe]
wspotczesnej recepcji hezychazmu, ,,czego zreszta stworzy¢ nie mogt, ze wzgledu na to, ze nie
stanowi czysto teologicznego fenomenu”3!. Powaznemu zainteresowaniu si¢ i wnikliwemu
wglebieniu w sens chrzesécijanskiej tradycji bizantyjskiej zawdzigczamy zapoczatkowanie
rekonstrukcji patrystycznej tradycji bizantyjskiej. Mikotaj Losski przypomniat: ,Istnieje
nieusuwalne napigcie miedzy filozofig a teologia, ktore charakteryzuje catag mys$l prawostawng
od pierwszego jej zetknigcia si¢ z myslg swiecka, czyli od wizyty sw. Pawta na Areopagu.
Napigcie to wyraznie wskazuje na nieprzystawalnos¢ myslenia filozoficznego do
doswiadczenia chrze$cijanskiego (prawostawnego) 1 na nieadekwatnos¢ opisu owego
doswiadczenia w kategoriach filozofii klasycznej”*'*. Upatruje w tym przyczyn niecheci do
filozofii $wieckiej mnichow — hezychastow 1 jednocze$nie niemozno$¢ pomini¢cia metod
filozoficznych przy opisywaniu do$wiadczenia religijnego. Zjawisko to dostrzega réwniez
Choruzyj widzac w nim podtoze do fiksacji, wypaczen, skazania si¢ na nieznajomo$¢ wielu
skarbow wtasnej historii duchowosci®'®. Mimo tych przeszkod mysl prawostawna w XX wieku
1 jej hezychastyczny charakter przezywaja rozkwit, czego swiadectwem jest rozwijajaca si¢
mysl ascetyczna i teologiczna. Choruzyj dostrzega w tym zjawisku pewne szanse nie tylko dla
kultury rosyjskiej, uwazajac, ze ,,istnieje zjawisko, ktore mozna nazwaé¢ immanentng kulturg
hezychazmu i ktore mozna okresli¢ jako aktualizacje aspektow 1 mozliwosci kulturowych,
znajdujacych sie w praktyce i tradycji hezychastycznej”*!'®. Przez okre$lenie ,,immanentna

kultura” rozumie tworzong przez hezychazm literature, kulture monasterska, tradycje duchowa.

312 Zob. Y. Spiteris, Palamas: la grazia e ['esperienza, Gregorio Palamas nella discussione teologica...,
op. cit., s. 9.

313 Zob. S. Horuzhij, Hezychazm i kultura, ,,Elpis”, nr 16, 2014, s. 144,
314 Zob. L. Leonkiewicz, Postrenesans rosyjski..., op. cit., s. 32.
315 Zob. C. Xopyxwii (red.), 9. Hcuxasm 6 Poccuu..., op. cit.

316 S, Horuzhij, Hezychazm i kultura..., op. cit., s. 148.
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Dostrzega w nich duza szans¢ dla wspotczesnego swiata w fazie postsekularnego dialogu w

ramach nowego zblizenia mi¢dzy kulturg §wiecka i immanentng kulturg hezychazmu.

Koresponduje to z mysla Spidlika, ktory dostrzega w modlitwie serca nie tylko
szczegblng droge ascezy dla Wschodu, ale rowniez wyzwanie dla Zachodu. Odwotuje si¢ do
rosyjskiego teologa B. Wyszeslawcewa, ktorzy pisze: ,,Jesli religia jest osobistg relacjg z
Bogiem, to kontakt z Boskoscig nie jest mozliwy, gdzie indziej, jak tylko w glebi mojego «ja»,
w glebi mojego serca, poniewaz Bog jak mowi Pascal, jest wrazliwy na serce”>!”. Czeski
mysliciel wskazuje: ,,Jednak, co zaskakujace, jeden z najlepszych opisow, cho¢ bardzo zwiezty,
tej modlitwy znajduje si¢ w tekScie Ignacego z Loyoli o zmystach i postawach, ktore nie maja

«zadnej przyczyny zewnetrznej»’ 3!

. Problem w tym, ze spoteczenstwo jest zarzucane
nattokiem informacji — jest ,,indoktrynowane”, dlatego cztowiek przyzwyczait si¢ do stuchania
tylko innych, nie zwraca juz uwagi na natchnienia w swym sercu, ktore pochodza od Ducha
Swietego. Stad, jesli pragnie na nowo odkryé swoja tozsamos¢, musi posiada¢ otwartos¢ artysty
na «inspiracjen. W zyciu duchowym kazda osoba musi by¢ «artysta» i komponowaé swoje

zycie pod kierunkiem najwyzszego Artysty”>!’.

Tomas Spidlik z pewnoscia cechowat sie taka wrazliwoscia, co wiecej inspirowany
duchowoscig Ignacego Loyoli posiadat szersza perspektywe myslowa, ktora pozwalata mu
dostrzec w duchowo$ci Wschodu podobienstwa i punkty zbiezne z duchowoscia Ignacego.

Ukazaniem tych niuansoéw zajmiemy si¢ w kolejnym punkcie.

37T, Spidlik, L arte di purificare il cuore, Roma 1999, s. 89.
318 Ibid.
319 Ibid.
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2.2.5 Doswiadczenie duchowe Ignacego Loyoli a duchowo$¢ wschodnia

Do podje¢cia refleksji nad do$wiadczeniem duchowym Ignacego Loyoli czujemy si¢
zobligowani po czeici przez samego Tomasa Spidlika: ,Kto oddaje sie studiom nad
duchowos$cig chrzescijanskiego Wschodu, nie moze nie czyta¢ $w. Ignacego oczami
przyzwyczajonymi do §wiata nauk Ojcoéw Pustyni, wielkich mistrzow duchowych — greckich,
syryjskich i rosyjskich??’. Historia wskazuje na ogromne znaczenie ttumaczonych dziet
poswieconych tematyce duchowej, ktore inicjowaty przekraczanie granic pomi¢dzy podziatami
religijnymi. Element ten dostrzega nasz mysliciel: ,,(...), czytajac madre pouczenia Teofana o
przygotowaniu do modlitwy, o naukach duchowych, o rachunku sumienia, o dorocznych
rekolekcjach, o pociechach 1 zmartwieniach, wyczuwamy takie wspotbrzmienie mysli z
Cwiczeniami duchowymi $w. Ignacego Loyoli, ze mozna stusznie zaktadaé, iz Teofan musiat
mieé¢ w reku te ksigzke. A jesli nie bezposrednio same Cwiczenia, to przynajmniej komentarz
do nich, autorstwa Pinamontiego, takze przetozony na jezyk grecki przez Nikodema

321 Podobnie w czasach obecnych - inspiruja i ubogacaja zaréwno tradycje

Hagioryte
wschodnia jak i zachodnia. Tak bylo z Cwiczeniami duchowymi Ignacego Loyoli
przettumaczonymi na jezyk rosyjski, tak jest z Filokalia przettumaczonymi na jezyki
europejskie. Czeski mysliciel trafthie zauwaza: ,,Dawni medrcy nie starali si¢ «obiektywniex»
zjednoczy¢ roznych nauk: po prostu taczyli je w swojej osobie. W swojej osobistej madrosci
taczyli wiele odmiennych rzeczy (...). Pod wptywem Cwiczeri duchowych Ignacego Loyoli
dodawano jednak jeden nowy element. Student musial osobiscie polaczy¢ nie tylko rézne
przedmioty nauczania, ale takze umie¢ wlaczy¢ je w zycie modlitewne, w dynamiczny rozwoj
wlasnego zycia duchowego”?2. T. Spidlik, bedac duchowym synem Ignacego Loyoli, kierowat

si¢ ta zasadg, pragnac ukaza¢ pehlig¢ perspektywy duchowosci wskazujac punkty laczace

Wschéd z Zachodem.

320 T, Spidlik, Ignacy Loyola a duchowos¢ Wschodu (thum.), E. Skuza, Krakéw 2001, s. 6.
321 7. Spidlik, Wielcy mistycy rosyjscy (thum.), J. Dembska, Krakow 1996, s. 224.
322 7. Spidlik, P. Ambros, Chrzescijariska tozsamosé Europy..., op. cit., s. 108.
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Punktem wyj$cia jest dos§wiadczenie groty jako miejsca prozni zmystowej poszukiwane;j
przez ascetéw dla osiggnigcia zewngtrznej 1 wewngtrznej ciszy. Grota w Manresie stata si¢
kolebka Cwiczeri ignacjafiskich — liczne groty staly si¢ miejscem przemiany ascetOw
wschodnich. Spidlik podkresla: ,.chrzescijanska grota stuzy do odbudowania harmonii miedzy
zyciem zewnetrznym a wewnetrznym”323. Dla §w. Antoniego Opata jest to pragnienie powrotu
do natury stworzonej przez Boga na samym poczatku, przebostwione;j i rajskiego pokoju — dla
sw. Ignacego ,,przygotowanie 1 usposobienie duszy do wusunigcia wszystkich uczué
nieuporzadkowanych”3?*, Wedlug §w. Bazylego uporzadkowaé wlasne Zycie oznacza zyé
zgodnie z Pismem Swigtym. Mnisi nie czytali wiele, ale raczej wybierali jakis urywek, aby
wydoby¢ z niego jak najwiecej tresci duchowych, karmigc si¢ kazdym stowem. W taka tradycje
wpisuje si¢ Uwaga druga $w. Ignacego: ,,Bo przeciez nie obfito$¢ wiedzy, ale wewnetrzne

odczuwanie i smakowanie rzeczy zadowala i nasyca dusze”?>.

Spidlik wskazuje na wazny element Iaczacy obydwie tradycje w przygotowaniu do
dialogu z samym Stwoérca — kierownictwo duchowe. Wielka stawa ,,0jcow duchownych”,
,Opatow”, ,.starcow” opiera si¢ w tradycji monastycznej na stwierdzeniu: ,,Nie wszyscy jednak
potrafig ukazywa¢ innym wole Boza, czyli nie wszyscy mogg posiada¢ dar prorocki”?°.
Kardynal podkresla: ,,Aby pozna¢ Boga, trzeba pozna¢ samego siebie. Jednak duchowe
ojcostwo, ktore przekazuje innym tajemnice Boze, wymaga rowniez wiedzy o innych, wiedzy,
ktora nie jest powierzchowna, ale prawdziwa, wiedza serca (kardiognozja)”*?’. Wskazuje na
istotng roéznic¢ migdzy ,,Ojcem” a ,,nauczycielem” i réznicuje oczekiwania. Ojciec naucza
swoim zyciem i spodziewamy si¢ od niego prawd duchowych. Na potwierdzenie tych stow
Spidlik odwotuje sie do historii Ignacego: ,,W tym kontekscie doskonale rozumiemy naleganie

kilku uczniéw Ignacego, w szczegdlnosci Hieronima Nadala, aby napisal autobiografie i

przekazat w niej wiedzg, jak Bog ksztattowat 1 przygotowywat do tego, by zostat ich ojcem, a

323 T, Spidlik, Ignacy Loyola a duchowo$¢é Wschodu..., op. cit., s. 8.

324 Zob. T. Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu..., op. cit., s. 10.

325 T, Spidlik, Ignacy Loyola a duchowo$¢é Wschodu..., op. cit.,s. 12.

326 Ibid., s. 14.

3217, Spidlik, Lo starests Ignazio, Un esempio di paternita spirituale, Roma 2000, s. 45 (Betel brevi saggi
spirituali: 11).
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nastepnie zatozycielem Towarzystwa Jezusowego™?8. Ignacy podkreslat, Ze najwazniejszym
elementem jego zycia bylo to, by Bog ,,potaczyt go” z Jezusem. ,,Po glebokim i intensywnym
doswiadczeniu Boga Ojca, Ignacy poczut si¢ powolany do prowadzenia innych ta samg
droga”?°. Takie pragnienie wpisuje sic w stowa Nila Sorskiego reformatora rosyjskiego
monastycyzmu: ,,Lepiej jest, gdy w doswiadczeniu wewnetrznym «przyjaciel poucza i
prowadzi przyjaciela» na gruncie komunii serc”**°. Nawigzuje zarazem do szczegdlnego daru,
z ktorego styneli Ojcowie duchowni na Wschodzie: ,,kardiognosia, czytali w sercach ludzkich
jak w otwartej ksiedze”**!. Podobna zdolno$¢ posiadat Ignacy w kontakcie z osobami, jednakze
nie méwit o tym i wydawato sie, ze z tego nie korzystat. W Cwiczeniach natomiast spotykamy
trafng metafore zasad rozeznania®*?. Spidlik wykazuje, ze dar ten nie byt uznawany za cos
cudownego, a raczej naturalng zdolnos¢: ,,Bog stworzyt nas, aby$my si¢ nawzajem rozumieli.
Grzech 1 namig¢tnos$ci zbudowaty bariery migdzy sercami. Oczyszczenie usuwa je. W ten sposob
$wigci nie musieli si¢ thumaczy¢, ani czytaé listow, ktore ludzie do nich pisali; nawet duza
odlegtoéé w przestrzeni nie stanowita przeszkody w poznaniu serca blizniego”**}. Podkresla
jednak za Grekami znaczenie komunikacji miedzy ludzmi: ,,Pigknie jest wezytywac si¢ w serce
drugiego czlowieka jak w otwartg ksiege. Ale rownie dobrze jest, gdy druga osoba sama nam

si¢ otworzy, ujawniajac swoje my$li”>3*,

Nalezy pamigtac, ze duchowo$¢ Wschodu jest duchowoscia typowo antropologiczna, co
dobitnie podkresla W. Losski, wskazujac na jej ,,poczatek w objawieniu Boga, ktéry stworzyt
czlowieka na swdj obraz i podobienstwo (Rdz 1,26-27)3%>. W tym przekonaniu utwierdza $w.
Bazyli, piszac: ,,Wielka rzecza jest cztowiek, ktorez bowiem stworzenie zamieszkujace ziemi¢

zostalo stworzone na obraz Stwoércy?”*®. Relacja miedzy Bogiem a cztowiekiem nie jest

328 T, Spidlik, Kierownictwo duchowe wedlug $w. Ignacego Loyoli, ,,Zycie duchowe” (2006) nr Jesien
48/2006, s. 20.

329 7ob. Ibid., s. 22.

330 Zob. T. Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu..., op. cit., s. 14.

331 1. Hausherr, Direction spirituelle en Orient autrefois, Roma 1955, s. 100nn.

332 Zob. T. Spidlik, Kierownictwo duchowe wedlug sw. Ignacego Loyoli..., op. cit., s. 25.

333 T. Spidlik, Lo starests Ignazio, Un esempio di paternita spirituale..., op. cit., s. 45.

334 Ibid., s. 56.

335 Zob. V. Lossky, 4 I'image et a la ressemblance de Dieu, Aubier-Montaigne 1967, s. 109.
336 T, Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu..., op. cit., s. 21.
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analogiczng do rzemieslnika z wytworem jego dzialan, lecz osobowa: powolania, na ktore si¢
odpowiada. ,,Z aktu stworzenia wynika geneza modlitwy — odpowiedzi na wezwanie Boga.
Stowo Boze, mocg ktérego cztowiek zostal stworzony, nie jest «ruchem wargy, jest za$
impulsem woli Bozej, sitg sprawcza — enérgeia. Ze strony cztowieka odpowiada jej synérgeia,
wspolpraca™?’. W czasach §w. Ignacego zagadnienie wspotdziatania z taska Bozg nastreczato
wiele problemow i niekonczacych sie dyskusji. Spidlik ukazuje roztropne wyjscie $w. Ignacego
z tego dyskursu odwotujacego si¢ do aforyzmu znanego rowniez na Wschodzie: ,,Trzeba
dziata¢ tak, jakby wszystko zalezato od nas, ale tak si¢ modli¢, jakby wszystko zalezato od
Boga”***. Mysl ta, z pozoru moze wydawaé sie wewnetrznie sprzeczna, lecz wpisuje sie w
logike Wcielenia — nie umniejsza ani rzeczywistosci Boskiej, ani cztowieka, ktory nie traci nic

ze swoich przywilejow.

Czeski mysliciel zwraca uwage na rozumienie terminu synérgeia pochodzacego z tradycji
Ojcéw 1 rozumianego inaczej niz przez scholastykéw, ktorzy uwazali czlowieka za ,,czysta
natur¢” bedaca w relacji z taska. ,,Dla Ojcow to sam czlowiek, jego «natura» w pelnym tego
stowa znaczeniu, posiada w sobie Ducha jako cze$¢ konstytutywna swego bytu>¥.
Konsekwencjg takiego myslenia jest postrzeganie w cztowieku mozliwosci do wykonywania
czynno$ci duchowych, boskich, przewyzszajacych ludzkie sity. Przyktadem takiej bosko-

ludzkiej synergei jest macierzynstwo Maryi, majacej udziat we Wcieleniu Cztowieka-Boga.

Cztowiek, postepujac na drodze doskonatosci, pragnie zbawi¢ swoja dusze. W starozytne;j
literaturze monastycznej ,,zbawienie duszy” oznaczato petlni¢ doskonatosci. Dla Ignacego
stworzony przez Boga czlowiek, jesli odpowiada na powotanie i urzeczywistnia siebie jako
cztowiek wedle miary doskonatosci — ,,To zbawia swg «dusze», zbawia swe zycie na calg
wieczno$¢”3*. Zbawienie duszy czesto bywa taczone z obrazem szczesliwego zycia w niebie.
Nalezy jednak zauwazy¢, ze nie ma takiej medytacji w Cwiczeniach ignacjariskich, co
koresponduje z pogladem Sotowjowa, ktory pochwala wszystkich tych, ktorzy ,,unikajg takich

przedstawien mogacych sta¢ si¢ zrédlem fatszywych przekonan, iz zycie z Bogiem jest «innym

37 Ibid. s. 26.
338 Ibid., s. 26.
339 Zob. Ibid., s. 27.
340 Ibid ., s. 29.
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zyciem» od tego, do ktorego zostalismy stworzeni”**!. Spidlik nie ma watpliwosci, ze Ignacy
pragnie nada¢ nieprzemijajacy sens i warto$¢ zyciu obecnemu. Dostrzega go rowniez w
praktyce nowicjusza proszacego o wskazanie drogi przez mistrza jak réwniez w ,,.celu
odprawiania Cwiczeri duchowych porzadkujacych wlasne zycie, aby je zbawié, uczynié
nienaruszalnym 6w najwspanialszy dar od Boga”**. Waznym elementem tej drogi jest
apdtheia utozsamiana u autoréw Wschodu z wolno$cia wewnetrzng. Stanowi ona centrum
uwagi nurtu duchowosci hezychastycznej, ktorej ze wzgledu na wazko$¢ zostat poswigcony
powyzszy podpunkt. Natomiast w duchowosci ignacjanskiej znajdziemy termin ,,sta¢ si¢
obojetnymi” zapowiadajacy permanentny trud osiggania tego stanu. T. Spidlik, widzac
podobienstwa migdzy tymi stanami, stwierdza: ,,uktad Cwiczer, cztery tygodnie konczace sig
medytacjg o mitosci Bozej, w skroconej formie przedstawia droge ascezy wytyczong przez
Ojcow”**#. Nie stanowia one przekazu doktrynalnego, ktéremu przyswiecatby cel czysto
moralistyczny, lecz sg propozycja, w ramach ktorej jest si¢ otwartym na natchnienia Boze

pobudzajace do utozenia swojego zycia zgodnie z wolg Boza.

W tekstach ignacjanskich, podobnie jak u Ojcow Pustyni, nie znajdziemy teoretycznej
podbudowy. Ignacy udziela zawsze praktycznych rad, ktorych zrédto tkwi w osobistym
doswiadczeniu. W aspekcie dialogicznym zycia duchowego widzi naturalng postawe
wszelkiego postepu. Jak podkresla T. Spidlik: ,,«Medytacja» ignacjariska stata sic metoda
catosciowg 1 skuteczng, co czyni z niej codzienng praktyka pobozng wielu zakonoéw 1 ludzi
$wieckich”3*. Niesie to za soba ryzyko popadniecia w pewien schematyzm wynikajacy z
kurczowego trzymania si¢ utartej formy, nie uwzgledniajac przy tym rozwoju osobistego
wynikajacego z zycia przepetnionego praktyka modlitwy. Poza tym, moze powsta¢ zludzenie
wyjatkowosci 1 niedoscignionego modelu modlitwy wskazanego przez Ignacego, a nie

dostrzezenie jego udziatu w bardzo dtugiej tradycji modlitwy chrzes$cijanskie;.

31 Por. T. Spidlik, Il mistero della morte nel pensiero dei cristiani dell Oriente, [w:] E. Ancilli, La morte
incontro con la vita, Roma 1972, ss.73-81.

32 Por. T. Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu...., op. cit., s. 30.
3 Ibid., s. 42.
34 Ibid., s. 45.
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Ignacy Loyola czerpigc z bogactwa monastycyzmu wykorzystuje lectio divina, lekture
tekstow $wietych do rachunku sumienia, ¢wiczenia charakterystycznego dla tych, ktorzy staraja

sie ,,uporzadkowaé swe zycie” wedlug Stowa Bozego®*

. Nauczal, aby bada¢ siebie przede
wszystkim pod wzgledem mysli, a nastepnie dopiero potem na stowach i czynach. ,,Uzywajac
terminologii Ewagriusza z Pontu, mozna by nazwa¢ badania mysli «kontemplacja tego, co
niewidzialne», a nawet «wewngtrznymi stopniami», «rozeznawaniem duchdéwy, bez ktérego
nie mozna sobie wyobrazi¢ najwyzszej modlitwy”*4. Dla mnichéw metoda ta stanowita rodzaj
modlitwy nazywany ,,lustrem” w odréznieniu od Spiewania psalmoéw, gdzie gléwny nacisk
ktadziono na zrozumienie kazdego stowa. Proba zrozumienia znaczenia recytowanych tekstow
jest niewatpliwie wielka pomoca w glebszej modlitwie. Z tego powodu Ignacy przywiazuje
wielka wage do tego, co nazywa ,uzywaniem intelektu” w medytacji**’. Spidlik trafnie
zauwaza: ,,Tego rodzaju metoda stwarza trudno$ci osobom, ktore juz postgpity na drodze
doskonatosci. Nie sa one w stanie analizowa¢ zbyt wielu stow, gdyz ich serce wzrusza si¢ juz
na samym poczatku. Rozbudzone serce wzbrania si¢ przed rozumowym medytowaniem i

pragnie po prostu odczuwac”>*3,

Nalezy podkresli¢, ze zrozumienie duchowego sensu Pisma Swigtego nastreczato wiele
problemdéw podejmujacym ten wysitek, stad rodzaca si¢ prosba o $wiatlo z wysoka —
interwencj¢ Boga w ich zrozumieniu. Dostrzegamy je u Orygenesa i Antoniego Opata, jak

rowniez zachetach Ignacego, by od samego poczatku modlitwy prosié o ,.to, czego pragne”>%.

Ten rodzaj modlitwy nazywany w Cwiczeniach ,,trzecim sposobem” byt wielokrotnie
porownywany do modlitwy hezychastycznej. Narzucajace si¢ podobienstwo polegato na
sposobie oddychania — rytmie oddechu. Jak zauwaza Spidlik, sam Ignacy wspomina o tym w
sposOb bardzo ogdlny: ,,Przy kazdym oddechu modli si¢ cztowiek mys$lnie, mowigc w mysli

jedno stowo Ojcze nasz albo innej jakiej modlitwy, ktérg si¢ odprawia. A zatem miedzy jednym

345 Zob. Ibid., s. 46.

346 T Spidlik, Lo starests Ignazio, Un esempio di paternita spirituale..., op. cit., s. 65.

347 Ibid., s. 64.

38 Zob. T. Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu..., op. cit., s. 47.

349 Por. Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne (ttam), M. Bednarz, Krakow 1994, na przyktad CD nr 91.
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a drugim oddechem méwi si¢ tylko jedno stowo”**. Z kolei zauwazat Sotowjow: ,,Oddech jest
podstawowym warunkiem zycia oraz gtdbwnym sposobem, w jaki nasze cialo komunikuje si¢ z
otoczeniem. A skoro duch ma wtada¢ ciatem, to jest pozadane, aby ta podstawowa czynnos¢
znajdowatla si¢ pod kontrolg woli cztowieka; wiadomo tez, ze juz od starozytnych czasow w
wielu miejscach pojawialy sie rozne metody ascetyczne dotyczace sposobu oddychania”?3!,
Spidlik w funkcji oddechu dostrzega odkrywanie §rodowiska zyciowego, co u hezychastow
wigzalo si¢ z tgczeniem oddychania z aktami strzelistymi. Celem nie jest mnozenie refleksji na
temat poszczegolnych stow modlitwy, ale raczej ich eliminacja, co koresponduje ze mysla
Ignacego. Nie wyklucza on medytowania nad znaczeniem slow w rytm oddechu, lecz chodzi
mu bardziej o to, aby skoncentrowac si¢ na ,,tej osobie, ku ktorej kieruje si¢ modlitwe, albo na

lichocie wtasnej, albo na réznicy miedzy wzniostoscig tej osoby a nasza wlasna lichotg3>2,

Czeski mysliciel trafnie podkresla, ze Modlitwa Jezusowa wyraza wskazane uczucia,
przy czym hezychasci zalecaja uzywanie zawsze takiej samej formuly. Ignacjanski model
odbiega od tych zalecen, zaktadajac r6znorodnos¢: ,,podobne uczucia mozna w sobie wzbudzic¢
odmawiajac albo ,,Ojcze nasz”, albo ,,Zdrowa$ Maryjo” lub jakakolwiek inng modlitwe>>.
Zalecenia hezychastow nie byly przestrzegane rygorystycznie, co réwniez skutkowato

réznorodno$cig wezwan — aktow strzelistych.

Nalezy zauwazy¢, ze przy duzej dowolnosci formul medytacja ignacjanska posiada
klasyczny schemat, w ktorym Ignacy méwi o wiadzach czlowieka wedtug kryteriow wlasnej
epoki, ale pojecia psychologiczne, ktorymi si¢ postuguje, sa podobne do wspodtczesnych:
pamig¢, wyobraznia, intelekt, wola, uczucia, zmysty zewnetrzne. ,,Ma rowniez swiadomos¢
tego, jak wazng role odgrywa cialo i jego pozycja”*>*. Dla petiejszego obrazu do§wiadczenia

duchowego Ignacego Loyoli nalezy przyjrze¢ si¢ cho¢by pobieznie tym elementom.

W starozytnosci szczegolnie stoicy cenili pami¢¢ jako bogactwo wladz umystowych.

Cztlowiek, ktory pozbawitby si¢ jej, traci wlasng tozsamo$¢ i spdjnos¢. Jeszcze wigksze

350 Zob. T. Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu..., op. cit., s. 48.

31'W. Sotowjow, Uzasadnienie dobra: filozofia moralna, P. Rojek (ttum.), Krakéw 2008, s. 52.
352 Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne..., op. cit. nr 258.

353 Zob. T. Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu..., op. cit., s. 49.

334 7ob. Ibid., s. 52.
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znaczenie ma pami¢c o przesztosci pielegnowana w objawieniu biblijnym, ktore jawi si¢ jako
splot znakow, interwencji Boga tworzacych histori¢ zbawienia. Modlacy si¢ chrze$cijanie
usituja wlaczy¢ si¢ w t¢ historie na sposob sakramentalny dzigki liturgicznej anamnezie.
Natomiast w prywatnej modlitwie to lektura Biblii pozwala przez medytacj¢ przekroczy¢
granicg czasu dzigki wspomnieniu §wietych wydarzen. Czlowiek zatopiony w modlitwie czuje
si¢ obecny posrdd uczestnikow scen biblijnych, wspottowarzyszy uczniom zebranym wokot
Jezusa, staje si¢ swiadkiem Jego zycia i nauczania. Rowniez Ignacy preferuje anamneze, np.:
,Patrze¢ na Jezusa siedzacego na gorze i stucha¢ tego, co mowi”*°. To wprowadzenie w
medytacj¢ pobudza do przypomnienia sobie historii. Czyni to z cala prostota bez zbg¢dnej

retoryki 1 przesady.

Wraz z pojawieniem si¢ Cwiczen Ignacego w Rosji, elementem uwazanym za aberracje
1 przez wielu atakowanym bylo wyobrazeniowe ,,ustalenie miejsca”. Element ten mialtby si¢
ktéci¢ z nauczaniem Ojcow, zwlaszcza greckich, ktorzy nie pochwalali postugiwania si¢
wyobraznig w modlitwie. W zwiazku z tym T. Spidlik bedac nie tylko teoretykiem duchowosci
zauwaza: ,,Wyobraznia za$ jest niezbedna, aby naprawd¢ czué si¢ uczestnikiem jakiego$
wydarzenia z przesztosci. Celem jest wyobrazenie sobie nie rzeczy iluzorycznych, ale odczucie
wlasnego «ja» jako obecnego w prawdziwej, cho¢ odleglej rzeczywistoéci”**®. W kontekst ten
dobrze wpisuja si¢ stowa P. Florenskiego na temat wewngtrznego procesu powstawania ikony:
»W umysle artysty pojawia si¢ najpierw pewna «wizjay. Jednak nie jest ona natury duchowe;,
nie posiada konkretnej formy. Nastepnie przychodzi czas niepokoju. Cztowiek szuka
koniecznie jakiej$ formy, aby si¢ wypowiedzie¢. Niecierpliwi arty$ci zdaja sobie z tego sprawg,
ze $wiat, ktory narzuca si¢ ich oczom, nie odpowiada ich duchowej wizji, tworza formy
fantastyczne, nierzeczywiste. Jest to znak sztuki falszywej. Prawdziwi artysci czekajg na
moment, w ktorym odkryje si¢ zwigzek miedzy pierwotng duchowa wizja a jakas konkretna,
rzeczywistg forma z tego $§wiata, ktora jest w stanie przywotac 1 uobecni¢ to, co si¢ widziato
bez formy”3*’. T. Spidlik dostrzega analogi¢ miedzy takim podejéciem a mysla Ignacego

polegajaca na ,,ogladaniu okiem wyobrazni miejsca materialnego, gdzie znajduje si¢ to, co chce

355 Zob. T. Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu..., op. cit., s. 58.
3% Jbid., s. 59.
357 Zob. P.A. Florenskij, Le porte regali. Saggio sull ‘icona, red. E. Zolla, Marsilio 2018, ss. 74 nn.
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uczyni¢ przedmiotem kontemplacji [...] np. §wiatyni¢ lub gore, na ktorej znajduje si¢ Jezus
99358

Chrystus

Dla Ojcéw greckich witadza, ktora wchodzi w kontakt z Bogiem jest nous: ,,umyst,
intelekt — organ ze swej natury kontemplacyjny, modlacy sie”*>’. Wynika to z faktu, Ze
ktadziono wielki nacisk na wybitno$¢ intelektu, ktory wznosi si¢ do poznania rzeczy
niebieskich dzigki (jak uwazano) pokrewiefistwu ze $wiatem wyzszym. Zwykle jednak
rozrdznia si¢ miedzy nous a dianoia. Rozumowanie nie jest kontemplacja ani wedtug Platona,
ani wedlug mistykéw chrzescijanskich. Platonizm lekcewazytl zmysty 1 twierdzil, ze z ich
pomoca nie mozna osiggna¢ prawdy. Dla Platona ,,najlepsza rzecza w duszy”, ,,pilotem duszy”,
wladza, ktora jest w kontakcie z Bogiem jest nous, inteligencja. Ta tradycja, skorygowana i
schrystianizowana, przetrwata w klasycznej definicji modlitwy: wzniesienie nous ku Bogu.
Sposéb myslenia, w ktérym to nadrzgedne miejsce w poznaniu Boga przypadlo intelektowi,
mialo réwniez swoje odbicie w Biblii. Dlatego podczas tlumaczenia Biblii z jezyka
hebrajskiego na jezyk grecki (Septuaginta), hebrajskie /ev czy levav oznaczajace ,,serce” nie
mogto byé przettumaczone inaczej jak tylko nous, czyli umyst lub intelekt®*’. Jednakze
jednostronno$¢ tego thumaczenia wydata swoje owoce bardzo szybko mi¢dzy innymi w postaci
gnostycyzmu skrajnie identyfikujacego zycie duchowe z poznaniem — gnoza. Z tego wzgledu
mys$l duchowa starozytnego Wschodu wykazywata nieche¢ do ideatu kultury greckiej. Prawda
o akcie stworzenia 1 Wcieleniu zmusita Ojcow do zajecia bardziej umiarkowanego stanowiska.
Poniewaz Bo6g objawia si¢ w rzeczach widzialnych i jawi si¢ w ludzkim ciele, poznanie Boga
musi sie przynajmniej zacza¢ od poznania zmystowego®!. Stad koniecznym staty si¢ pewne
uscislenia zwigzane z pojeciem nous, by nada¢ mu wilasciwy sens chrzescijanski. Myslenie,
ktore osigga Boga, nie jest didnoia, mysleniem dyskursywnym, lecz intuicja, jest rodzajem
»zmystu duchowego”. Musi by¢ oczyszczone, a przede wszystkim o$wiecone przez Boga,

przebostwione®%2.

358 Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne..., op. cit., CD nr 47.
3%9 Zob. T. Spidlik, La spiritualita dell’Oriente cristiano..., op. cit., ss. 303 nn.

360 J. Krasniewska, Antropologiczno-duchowy wymiar serca w teologii duchowosci kardynata Tomdsa
Spidlika, ,,Duchowos$¢ w Polsce”, nr 18, 2016, s. 221.

361 T, Spidlik, 1. Gargano, Duchowosé¢ Ojcow greckich i wschodnich, J. Naumowicz (red.), J. Dembska
(thum.), Krakow 1997, s. 128.

362 Ibid., s. 129.
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Czlowiek jest logikoi z natury, jego nous jest obrazem Boga, uczestniczy w boskim
Logosie i juz posiada objawienie w swoim sercu. Jednak, jak podkresla ojciec Spidlik:
»Nieodzownym warunkiem tego objawienia jest czysto$¢ nous, duchowego oka, serca.
Zaréwno platonicy, stoicy, jak i1 chrzescijanie podkreslajg konieczno$¢ oczyszczenia, aby
osiggna¢ teori¢; roznice pojawiajg si¢ wtedy, gdy trzeba konkretnie okres$li¢, na czym to
oczyszczenie polega, czy na oczyszczeniu ciala, czy zmystow, czy ztych mysli, nami¢tnosci,
grzechow’3%3. Teolept z Filadelfii, bizantyjski autor z XIV wieku dowodzit, ze aby przeniknaé
do sanktuarium intuicyjnego umystu, ktory ,,widzi” Boga, nalezy przejs¢ droge umystu
dyskursywnego (dianoia). Ignacy rowniez podziela t¢ opini¢: ,,we wszystkich ¢wiczeniach
duchowych postugujemy si¢ aktem rozumu, by rozwazac i aktami woli, by wzbudza¢ uczucia.
Nalezy przeto zwroci¢ uwage na to, ze w uczuciach woli, kiedy rozmawiamy ustnie lub mys$lnie
z Bogiem, Panem naszym, lub z jego §wigtymi, wymagane jest wicksze uszanowanie z naszej

strony, niz kiedy postugujemy sie tylko rozumem dla zrozumienia 3¢,

Z kolei zagadnienie woli, wolnych decyzji cztowieka maja bezsprzecznie donioste
znaczenie dla modlitwy, ktora jest poszukiwaniem woli Bozej. Sredniowieczni autorzy — §w.
Tomasz z Akwinu, $w. Bonawentura oraz inni — utozsamiali ,,serce” i ,,uczucia” z aktami woli,
ktora jest wolna i zdolna do mitosci. ,,Jest przeto wola wtadza bardziej wtasciwa dla modlitwy
niz rozumu”3%. Ignacy Loyola wyraza przekonanie, ze silna wola potrafi uzdrowié serce,
thumiac uczucia przeciwne. ,,0t6z gdyby taka dusza miata nieuporzadkowane przywigzanie 1
sktonnosci do jakiej$ rzeczy, bardzo jest jej pozyteczne, aby ze wszystkich sit naginata si¢ ku
temu, co jest przeciwne temu jej ztemu przywiazaniu”3. T. Spidlik, podobnie jak Teofan
Pustelnik, dostrzega, Zze zadaniem woli jest edukacja serca, ktorej shuzy ignacjanski
szczegblowy rachunek sumienia, jak rowniez funkcja kierownika duchowego. Zwlaszcza w
drugim przypadku trzeba ogromnej czujnosci, by unikng¢ dwuznacznos$ci, jaka moglaby
zniszczy¢ czy znieksztatci¢ pojecie wolnej woli cztowieka, ktora jest fundamentem cnoty. Jak

podkresla T. Spidlik: ,Nie chodzi o to, by «niczego nie chcieé». Tak jak egoizm jest zepsuta

363 T, Spidlik, La spiritualita dell’ Oriente cristiano. Manuale sistematico..., op. cit., s. 304.
364 T, Spidlik, Ignacy Loyola a duchowo$¢é Wschodu..., op. cit., s. 65.
395 Ibid., s. 67.

366 Jgnacy Loyola, Cwiczenia duchowne..., dz. cyt., CD nr 16.
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mito$cig wlasna, tak wolna wola oznacza uzycie tej szlachetnej zdolnosci dla znieksztatconych

celéw. Zrozumiemy to dzieki analizie ztych mysli”3¢7.

Aspekt uczuciowy poczatkowo lekcewazony przez Ojcoéw greckich, ktérzy przyznawali
prymat ,,duchowos$ci kontemplacyjnej”, stanowi wazny element catosci. Wczesdniej
dostrzegano pierwszenstwo ,,umystu” w zyciu duchowym, starano si¢ ,,widzie¢ Boga” we
wszystkich rzeczach. To za$, co byto bliskie zmystom wydawalo si¢ podejrzane o cielesnoscé.
Jednak po pojawieniu si¢ ,,duchowosci uczuciowej”, ktorg opisujg takie terminy jak:
»doswiadczenie” (peira), ,,uczucie” (aisthesis), zache¢ca si¢ do ,,smakowania stodyczy” rzeczy

h3%8. Rowniez dla Ignacego ten aspekt miat wazne znaczenie. T. Spidlik jest zdania: ,,W

Bozyc
zaden jednak sposOb nie pragnie przez to zanegowaé lub pomniejszy¢ znaczenia innych
psychologicznych sfer ludzkiego zycia. Ignacy nie byt na pewno «uczuciowymy», w

pejoratywnym sensie tego stowa, typem czlowieka”>®’.

Waznym elementem, ktérego Spidlik nie pomina w swych badaniach, jest ciato
stanowigce istotny komponent w dialogu migdzy bytami cielesnymi. Od starozytnos$ci
zastanawiano si¢, w jaki sposob cielesne organy oraz zewngetrzne otoczenie moga pomagac lub
przeszkadzaé w dialogu z Bogiem, ktory jest czystym duchem?”’. Latwo mozna dostrzec, Ze
ludzka komunikacja opiera si¢ nie tylko na werbalnym wyrazaniu swych uczué¢, mysli i woli,
ale rowniez w duzej mierze zaangazowane s3 w nig zarowno gesty, postawy i mimika twarzy.
Potwierdzaja to takze teksty biblijne opisujgce: wznoszenie rak ku niebu (Ps 62,5), zginanie
kolan (Ef 3,14), wznoszenie oczu (Ps 122,1). Sw. Bazyli dostrzega miedzy cialem i dusza
wprost pewng zaleznos$¢: ,,Spojrz, jak sity duszy wplywaja na ciato, a z drugiej strony — jak
uczucia duszy zalezg od ciata”?"'. T. Spidlik zaznacza: ,, Jest rzecza zrozumiata, ze odroznia sie
gesty oficjalne, liturgiczne, od prywatnych, a wérod tych ostatnich sa i takie, ktérych nie radzi

99372

si¢ wykonywa¢ publicznie Znane s3 w historii takie sytuacje, gdy pewne gesty

367 T, Spidlik, Kierownictwo duchowe wedlug sw. Ignacego Loyoli..., op. cit., s. 26.

368 T, Spidlik, La spiritualita dell Oriente cristiano. Manuale sistematico..., op. cit., s. 21n.
369 T, Spidlik, Ignacy Loyola a duchowos¢é Wschodu..., op. cit., s. 70.

30 Ibid., s. 55.

371 Sw. B. Wielki, Wyb6r homilij i kazan, T. Sinko (thum.), Krakow 1947, s. 47.

3712 T, Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu..., op. cit., s. 55.
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prowokowaty 1 wzbudzaly emocje, a nawet sytuacje kryzysowe. Podczas praktykowania
modlitwy nie powinni§my mie¢ z takimi gestami do czynienia. Tym, na co nalezy zwrocié
uwage w trzecim rodzaju modlitwy Ignacego, jest powigzanie stow z rytmem oddechu.
Nieprzypadkowo narzuca si¢ analogia do metody psychofizycznej hezychastow, w ktorej ciato
uczestniczy w modlitwie podobnie jak w praktykach jogi®’®. Podobienstwo mozna réwniez

dostrzec w ,,metodzie” zaproponowanej przez Pielgrzyma rosyjskiego>".

T. Spidlik zauwaza: ,,Modlitwa ustna postuguje sie tu stowem jako symbolem, moze by¢
ono zastgpione gestem, powigzanym z myslg prawami kojarzenia. Jesli modlitwa jest potagczona
z biciem serca lub z oddechem, «podstawowymi gestamiy, to staje si¢ nieodtagczna od samego
zycia”?”. Nie jest to ,,sztuka dla sztuki”, a sama technika nie stanowi modlitwy, ale jest jednym
ze Srodkow do osiggniecia harmonii i wewnetrznego spokoju. Innymi moga by¢ warunki

zewngetrzne, tak pozadane 1 skrzetnie dobierane.

W tej kwestii autorzy duchowi zgodnie twierdza, ze na niewiele si¢ zda poszukiwanie
miejsc odosobnienia i samotni, jesli nie bedzie temu towarzyszyt ,,eremityzm wzroku”. Samo
miejsce moze nastraja¢ do wyciszenia 1 refleksji, jednakze nie bedzie straznikiem zmystow 1
niepozadanych mysli. Dobrze rozumial ten problem Ignacy Loyola, pouczajac podejmujacych
¢wiczenia: ,,Mie¢ wzrok spuszczony poza wypadkiem przyjmowania lub zegnania kogo$, z kim

rozmawiatem’>7°,

Cata mysl Ignacego Loyoli, podobnie jak tradycja wschodnia, koncentruje si¢ na osobie,
stad rozpoczyna swoje ¢wiczenia stowem ,,cztowiek”, co stwarza okazje do refleksji nad
antropologicznym aspektem doskonatosci chrzeicijanskiej. T. Spidlik akcentuje: ,,Stworzenie
nie jest mechaniczng «wytworczo$cig», jest wezwaniem, jest stowem skierowanym do
cztowieka, a od jego odpowiedzi zalezy istnienie bytéw. Wynika z tego, ze cztowiek jest z
istoty swej bytem w dialogu z Bogiem, tak w swoim myséleniu, jak i dziataniu™®”’. Niestety,

wartos¢ ,,trzech sposoboéw modlitwy” zawarta w Cwiczeniach nie jest wystarczajgco doceniana

373 Por. Ibid., s. 56.

374 A. Wojnowski (red.), Opowiesci pielgrzyma..., op. cit.

375 T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 367.

376 Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne..., op. cit., CD nr 81.

377 1. Spidlik, Ignacy Loyola a duchowosé Wschodu..., op. cit., s. 175.
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przez komentatorow. Jak podkresla T. Spidlik: ,,Ich znaczenie odkrywa si¢ dopiero wtedy, gdy

patrzy si¢ na nie w $wietle nauki starozytnego monastycyzmu”>’%,

Inng kwestig jest mniemanie, ze Kosciot tacinski skoncentrowat swg uwage na krzyzu i
mece Chrystusa, a Wschod przeciwnie — chce bardziej przezywac ,,rado$¢ paschalng”. T.
Spidlik poszukujac zrodet takiego przekonania odwotuje si¢ do Evdokimova, ktory twierdzi:
,»Ochrzczony 1 uswigcony przez Komuni¢ Eucharystyczng chrzescijanin znajduje si¢ w stanie,
ktéry «ontologicznie» przezwycigzyt juz $mier¢, ale «fenomenologicznie» jego grzechy stoja
przed nim i czuje obecnoéé bolu”*”°. W takiej perspektywie ,,rado$¢ paschalna” jest stanem
ducha, w ktorym ontologiczna rzeczywisto$¢ przewaza w naszej Swiadomosci i odczuwa si¢ ja
intensywniej niz fenomenologiczna. Spidlik podkresla sensowno$é¢ wysitku odkrywania glebi
rzeczywisto$ci chrzescijanskiej, ktorg jest rados¢ w mitosci. Wskazuje: ,,Nie moze zaistnie¢
takie doéwiadczenie chrzescijanskie, ktorego ostatecznym celem nie bylaby mitose”3%,

Wedlug tradycji wschodniej jest ona ,,bramg poznania”, wprowadza nas ostatecznie w

przemienione widzenie catego zycia i wszystkich elementéw §wiata.

W takiej perspektywie przyjrzymy si¢ wybranym aspektom rosyjskiej prawostawnej
filozofii religii zwracajac szczegdlng uwage na: serce, miejsce dokonujacego si¢ dialogu
cztowieka z Niepojetym, umieszczonego w kosmosie oraz sztuki prowadzacej do kontemplacji

ikony — okna prowadzacego do Sofii.

378 Ibid., s. 176.
3 Ibid., s. 178.
380 Ibid., 5. 179.
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3. Tomasa Spidlika interpretacja rosyjskiej filozofii religijnej

3.1 Renesans rosyjskiej filozofii religijnej — nierozdzielnos¢ religii 1 filozofii

Przedstawienie petnego obrazu XIX i XX-wiecznej filozofii rosyjskiej bytoby zadaniem
przekraczajagcym mozliwosci i1 zakres naszych poszukiwan. Obszar badan jest tak rozlegty, ze
stanowi materiat na samodzielng rozpraweg, a dokladniej — szereg prac. Sugerujac si¢
wskazaniem samego Toma$a Spidlika: ,Na temat filozofii rosyjskiej, jej historii i
specyficznych cech, nie brak znaczacych opowiadan zaréwno w Rosji, jak i za granicg”®®!,
pragne ukaza¢ najwazniejsze watki, do ktorych odnidst si¢ nasz mysliciel. Z tej perspektywy
istotnym jest ukazanie wyrdzniajacych si¢ idei XIX 1 XX-wiecznej prawostawnej rosyjskiej

filozofii religijnej, ktéra w tym okresie przezywa swoj renesans.

Spidlik w swoich dziataniach dazyt do zjednoczenia zachodniego racjonalizmu z
intuicyjng przenikliwo$cia, charakterystyczng dla rosyjskich myslicieli religijnych. O
trudnosciach, jakie napotykat na swojej drodze wynikajacych z roznic metodologicznych, niech
swiadczg stowa wypowiedziane przez Bierdiajewa: ,,Na Zachodzie migedzy teologig i filozofig
istniato ostre rozgraniczenie; filozofia religijna byta zjawiskiem rzadkim i nie sprzyjali jej ani
teologowie, ani filozofowie. W Rosji na poczatku stulecia filozofia, ktéra przezywata bujny
rozwo6j, nabierata charakteru religijnego, a wyznanie wiary uzasadniane bylo na sposob

2382 Spidlik wskazuje na zaleznosci, jakie istnieja migdzy mysla a religia:

filozoficzny
»Podobnie jak trudno jest zrozumie¢ mysSlicielowi rosyjskiemu dwa «spoleczenstwa
doskonate» w ich wzajemnym rozdzieleniu, tak samo trudno mu zarysowaé granice mi¢dzy
mysla ludzka a religijna”3®®. Taki porzadek myslowy wedlug Spidlika nieuchronnie prowadzit
do wniosku, zZe filozofia jest nieodtgczna od kultu i modlitwy. ,,To kult zmienia dane naturalne

w dane idealne i tylko w taki sposob filozofia staje si¢ czyms$ realnym, staje si¢ «konkretnym

381 T, Spidlik, Mysl rosyjska, op. cit., s. 122.
382 M. Bierdiajew, Rosyjska idea..., op. cit., s. 163.
383 7. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 124.
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idealizmem»”***. Dlatego filozofia nie tylko jest nieodtaczna od kwestii religijnych, ale —
zgodnie z tradycja rosyjska — nie moze si¢ od niej nigdy odrywac, w szczegdlnosci od religii

chrzescijanskie;j.

Takie przekonanie mozna pojmowacé i interpretowa¢ na rézne sposoby. Spidlik ukazuje
dwie mozliwosci oddziatywania: ,,Z jednej strony sprzyja ono postawie, ktéra mozna by
nazwaé «klerykalna». Milsza jest oczywiécie postawa «duchowa»”*%. Z ta druga nasz mysliciel

wigze gleboka nadziej¢ 1 w ramach niej dokonuje swoich poszukiwan.

Istotnym elementem tych poszukiwan stato si¢ zagadnienie wolnosci. Zaréwno Wschod
jak i Zachod zgadzaja si¢ co do znaczenia wolnosci. Spidlik trafnie zauwaza: ,,Nie zawsze
jednak czlowiek zdaje sobie sprawe, o jakiej wolnosci mowi”**¢. Na ogét sprowadza sie ja do
liberum arbitrium, czyli mozliwos$ci wyboru migdzy jednym a drugim. Nasz mysliciel wskazuje
na konsekwencje btednych wyborow: ,,jesli skierujemy catg uwage na mozliwos¢ robienia tego,
co chcemy, skupiamy si¢ na sobie i odcinamy relacje z Bogiem, z innymi ludZmi, a nawet ze
$wiatem zewnetrznym”3%. W tym kontekécie P. Evdokimov podkresla: ,,Dlatego ascetyzm
przede wszystkim dazy do wyzbycia si¢ wtasnej woli i do wyzwolenia si¢ od wszelkiej
koniecznosci zwigzanej ze Swiatem 1 naturg. Wlasnie w wyrzeczeniu si¢ tego, co wigze si¢ z
nizsza natura, przejawia si¢ wolnos¢ naszej rzeczywistej osoby, ktoérag uwalnia ona od wszelkiej
ograniczonosci indywidualnej i naturalnej i czyni «katolicka», czyli nieskonczenie rozszerzong

i «wszystko obejmujaca»”3%8.

Spidlik przygladajac si¢ mentalnosci rosyjskiej dostrzega pewna antynomi¢ charakteru
objawiajaca si¢ w fatalizmie i ,,wolnicy”. Dla ukazania pierwszej postawy odwotuje si¢ do
Totlstoja, ktory nie zaprzecza tej charakterystyce, lecz wskazuje u jej podstaw lezacy dar

wrodzonej madrosci: ,,Cztowiek uznaje, ze zycie ma swoj bieg, 1 przystosowuje si¢ do niego

384 Zob. Ibid.
385 Ibid., s. 125.

386 T. Spidlik, Comprensioni differenti del medesimo mistero: le vie dell’ortodossia orientale e del
cristianesimo latino..., op. cit., s. 124.

387 Zob. T. Spidlik, La persona, il cuore, la preghiera. Miscellanea III, Lipa 2019, s. 21.
388 P, Evdokimov, Prawostawie, J. Klinger (ttum.), Warszawa 1986, s. 92.
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bez niepotrzebnego oporu”*. Taka postawa nie wywodzi sie jednak z madrosci Ewangelii, a
raczej z cechy narodowej. Czy jednak rzeczywiscie §wiadczy to o rosyjskim fatalizmie? Dla
rozjasnienia obrazu Spidlik przywotuje mysli Bierdiajewa, ktory dostrzega dwa aspekty
antynomicznego charakteru rosyjskiego — shluzalcza uleglo$¢ 1 ducha buntu. ,,Wolnica
(zbiegostwo) kozacka byta niezwykle interesujagcym zjawiskiem w historii Rosji; najpierw
wyraza ono biegunowos¢ (polarno$¢), antynomicznos¢ rosyjskiego charakteru. Z jednej strony
lud rosyjski pokornie pomagat w ksztaltowaniu despotycznego, absolutnego panstwa. Z drugie;j
strony uciekal przed nim, miedzy innych, w postaci zbiegoéw, buntowat si¢ [...]. Kozacka
«wolnica», w ktorej skupiato si¢ kilka warstw spotecznych, stanowita w historii Rosji element
anarchistyczny, przeciwwage panstwowego absolutyzmu i despotyzmu”**°. Nie rozstrzyga to

jednak, czy te sprzeczne postawy sa typowo rosyjskie.

T. Spidlik nie ma zadnych watpliwosci, iz relacja miedzy porzadkiem publicznym a
wolnoscig osobistg pozostanie zawsze czyms podstawowym w naszym zyciu. Poszukuje jednak
innej koncepcji wolosci, gdyz ta wywodzaca si¢ z zycia swieckiego, jest zbyt waska. Odwotuje
si¢ do czasoOw Ojcoéw, wsrdd ktorych Grzegorz z Nyssy wskazuje na wolnos¢ jako ceche
odrdzniajacg cztowieka od innych istot widzialnego §wiata. Wedtug niego wolno$¢ powinna
tylko dawa¢ mozliwo$é wyboru miedzy jedna a druga rzecza, ,miedzy dobrem a zlem”*!.
Czeski filozof akcentuje dostrzezong u Ojcoéw potrzebe nadania glebszego znaczenia tej
wolno$ci 1 nieograniczenia jej do mozliwosci wyboru pomiedzy dwiema lub wieloma
mozliwo$ciami. Jest ona silg sprawczg istnienia. Podobnie postrzega ja Bierdiajew, opisujac

jako ,,wolnoéé tworcza” 2,

Dla naszego mysliciela takie ukazanie nie stanowi wyczerpujacego przedstawienia sensu
wolno$ci rozumianej w duchu rosyjskim. Stad dla ukazania petnego spektrum zawartego w
rosyjskiej refleksji odwotuje si¢ do przemyslen Dostojewskiego, ktoéry uwazany jest za jednego

z najwiekszych mistrzow wolnosci w czasach nowozytnych. Rosyjski pisarz swoje mysli

3% T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 31.

3% Por. M. Bierdiajew, Rosyjska idea..., op. cit., s. 31.

391 T, Spidlik, I. Gargano, Duchowos¢ Ojcow greckich i wschodnich..., op. cit., s. 75.

392 Por. T. Spidlik, W strone mariologii antropologicznej w $wietle analiz Seména Ljudvigovica Franka,

»Salvatoris Mater”, t. 8, nr 1-2, 2008, s. 235.
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ukazuje przede wszystkim w powiesciach, ale niekiedy takze w Dzienniku, b¢dacym zrodtem
wielu cennych idei. Spidlik przedstawia je w sposéb systematyczny ujmujac ich intuicje i
wzajemne powigzania. Koncepcja wolnosci u rosyjskiego pisarza jest dynamiczna, co wyraza
si¢ w postawie cztowieka, ktoéry odkrywajac swoje zniewolenie, z ogromng determinacja
pragnie wolno$ci i jest nig zafascynowany. Czeski filozof, jak zawsze, z ogromnym
wyczuciem, okresla taka postawe nastepujaco: ,,Czlowiek jest wolny, a jednak wszedzie jest

spetany jak niewolnik!”3%3,

Podazajac za Dostojewskim, Spidlik dotyka wolnosci, ktorej cecha jest bezgraniczno$é.
Jest to aspekt tatwy do stwierdzenia zaréwno u siebie, jak i u innych. Nasz mysliciel podkresla:
»kazde ograniczenie wolnos$ci, cho¢by najmniejsze, jest odczuwane jako obraza godnosci
osoby. Czlowiek pragnie mie¢ wolny wybor, czy chodzi o dobro, czy o zto*%*. Taki zakres
wolnosci wprowadza mozliwo$¢ samounicestwienia, ,,wtedy wolnos$¢ jawi si¢ jako tragiczny
przywilej”**>. Wolnoéé rozpoznaje siec wowczas jako czynnik zagrazajacy whasciwemu
porzadkowi zycia i spoteczenstwa. Wydaje si¢ wigc stusznym, aby zapobiec wielkim
nieszcze$ciom, nalezy ustalié granice wolnosci. Spidlik do§wiadczony latami wojny, okupacji
1 komunizmu doskonale zdaje sobie sprawe z konsekwencji hotdowania takiej postawie.
Zdroworozsadkowe rozwigzanie podsuwa Wielki Inkwizytor Chrystusowi w powiesci Bracia
Karamazow. Dostojewski jednak ukazuje odmienng postawe Chrystusa, na ktora zwraca uwage
nasz mysliciel: ,,Wobec takich motywacji Chrystus milczy; On bowiem jest wolnoscig
absolutna, bez granic™*%%. Taka postawa ze wzgledu na swoje pochodzenie wymyka sie
zdroworozsadkowemu wyborowi mig¢dzy ,,r6znymi wolnosciami” stanowigc zrdédto wolnosci

doskonate;j.

Kontynuujac poszukiwania Spidlik zwrdcit uwage na nieracjonalno$é, metalogicznosé
wolnosci. Podazajac za mysla Dostojewskiego ukazuje niecheé¢ do jakichkolwiek granic
naktadanych sitg przez prawo czy porzadek. Nie postepuje zgodnie z zamystem filozofow

Oswiecenia chcacych przekona¢ o rozumno$ci dziatania czlowieka. Podazajac za

393 Ibid., s. 235.
394 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 34.

395 T. Spidlik, Comprensioni differenti del medesimo mistero: le vie dell’ortodossia orientale e del
cristianesimo latino..., op. cit., s. 124.

396 T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 34.
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Dostojewskim, widzi cztowieka, ktory ,,nie idzie za logika rozumu, jest raczej szalony i woli
by¢ takim, bo przynajmniej wtedy jest wolny”**7. Czesto wlasnie w taki sposob przez otoczenie
postrzegani byli rosyjscy pielgrzymi. Pozornie wydaje si¢ jakoby zewnegtrzna postawa
szalenstwa otwierala mozliwos¢ postgpowania bez wigkszych ograniczen. Nie wyczerpuje ona
jednak zainteresowan czeskiego mysSliciela, ktory konsekwentnie poszukiwal kolejnych

rozwigzan.

Stad nastepna cecha wolnosci, ktorej analizy podejmuje si¢ Spidlik podazajac za mysla
Dostojewskiego, jest demonicznos$¢. Skutki tej cechy Dostojewski ukazuje w powiesci Biesy.
W opisanej historii rodziny Karamazow ojciec nie uznaje zadnych granic w zyciu seksualnym
1 zostaje w koncu zabity przez wlasnego syna. Dimitri Karamazow odrzuca nakladanie granic
swym uczuciom oraz nami¢tnosciom i konczy w wiezieniu, Iwan Karamazow nie umie
powsciagnag¢ swego rozumowania 1 ekstrawagancji mySlowych 1 popada w obled.
Podsumowujac cigg zdarzen ukazanych przez Dostojewskiego, Spidlik, jak zawsze celnie,
puentuje: ,,Oto rezultaty, do ktorych doprowadza demon wolnosci. Wyzwala on cztowieka, aby
go zniszczy¢3%8. Stwierdzenie jakze trafne w szerokiej perspektywie historii Rosji, jak rowniez

kazdej pojedynczej osoby owtadnigtej demonicznoscia.

Czeski mysliciel sigga po dalsze przyktady. Mozliwos$cia wyjscia z tej pesymistycznej
wizji rzeczywisto$ci jest prawdziwa wolno$¢, ktéra ma wymiar chrystologiczny. Wskazuje ona
na konieczno$¢ przekroczenia granic cztowieczenstwa i stania si¢ ,,boskim”. Cztowiek posiada
te mozliwos¢, jesli odczuwa demoniczne opgtanie 1 identyfikuje si¢ z Chrystusem. Dokona si¢
wowczas przebostwienie doskonalace zarazem jego czlowieczenstwo. Spidlik wskazuje
gotowy sposob osiggnigcia tego stanu: ,,Aby by¢ wolnym, trzeba rzeczywiscie przekroczy¢
granice tego, co ludzkie i sta¢ sie «boskim»”**’. Tak wedlug autora zostal przedstawiony
Alosza Karamazow, prawdziwie wolny cztowiek posrod istot, ktore zyja zniewolone jedne
przez drugie i przez siebie same*”’. Co wiecej, nasz mysliciel rozszerza te perspektywe.

Wolno$¢ chrzescijanska to mozliwo$¢é wejscia w osobowa relacje z Bogiem i innymi ludzmi.

397 Ibid., s. 34.
398 Ibid., s. 35.

399 T. Spidlik, Comprensioni differenti del medesimo mistero: le vie dell’ ortodossia orientale e del
cristianesimo latino..., op. cit., s. 125.

400 70b. T. Spidlik, Mys! rosyjska..., op. cit., s. 35.
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Poprzez filozoficzno-teologiczng analize problemu wolnosci Spidlik dochodzi do swojego
ulubionego stwierdzenia: ,,Osoba jest agapiczna”. Pojecie wolno$ci jest nieodlaczne od
mitosci*’!. Dla potwierdzenia swojego pogladu siega do myéli B. Wyszestawcewa, ktory pisze:
»Mitos¢ jest elementem konstytutywnym osoby. Bez niej wolno$¢ cztowieka bytaby
satanistyczna”.**? Z taka perspektywa myslowa koresponduja stowa Bierdiajewa: ,,Sama osoba
jest oczywista 1 najwyzsza warto$cig, ale istnieje ona jedynie przy istnieniu wartosci
ponadosobowych, bez ktorych przestaje istnie¢. To wiasnie znaczy, ze istnienie osoby zaktada
istnienie Boga, warto$¢ osoby zaktada najwyzsza wartos¢ Boga. Jesli nie ma Boga jako zrodta
warto$ci ponadosobowych, to nie ma warto$ci osoby, jest tylko indywiduum podporzadkowane

rodowemu zyciu przyrodniczemu”4%,

Nie wyczerpuje to jednak catego charakteru wolnosci — kolejng jej odstong jest
eschatologiczno$¢. Wiaze si¢ ona z juz wspomnianym Aloszg — bohaterem Dostojewskiego —
ktory po $mierci starca Zosimy oczekiwal na cud niezniszczalnos$ci ciala potwierdzajacy jego
swietos$¢. Gdy to nie nastepuje, dokonuje si¢ w nim przemiana, dzigki ktorej zrozumial, ze petng
wolnos$¢ uda si¢ odnalez¢ dopiero przy drugim przyjsciu Chrystusa Wybawiciela. Obecna
niewola jest konsekwencja naszych ztych wyborow i przyczyna cierpienia, ktore nalezy uznaé
za szczegdlng taske Boga. Spidlik dla podkreslenia tej mysli przytacza Bierdiajewa: ,,Cierpie,
a wiec jestem — oto wlasciwa interpretacja stow Kartezjusza”4%*. W tej perspektywie cierpienie
ma charakter oczyszczajacy i1 budzacy samoswiadomos¢ swojej ngdzy wynikajacej z blednych

wyborow.

Czeski filozof jest przekonany, ze Dostojewski w swoisty sposdb zobrazowal koncepcje
wolnosci, ktéra pozostaje naprawde charakterystyczna dla mysli rosyjskiej. Co wiecej,
stwierdza: ,,Udaje si¢ wigc przekroczy¢ antynomie, ktora nie wyraza si¢ juz w kategoriach
«fatalizmuy» 1 wolnicy, lecz staje si¢ przeciwienstwem kenozy i twdrczosci, pogodzonymi w

Zyciu trynitarnym i chrystologicznym oraz uczestniczacymi w Zyciu chrze$cijanami”*%,

401 por, R. Kimsza, Od obrazu do podobienstwa..., op. cit., s. 42.

402 T Spidlik, La persona, il cuore, la preghiera. Miscellanea III..., op. cit., s. 22.

403 M. Bierdiajew, O przeznaczeniu cztowieka: zarys etyki paradoksalnej, H. Paprocki (ttum.), Kety 2006,
s. 62.

404 T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 36.
405 Ibid., s. 42.
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Spidlik podkresla, ze nie ma potrzeby dowodzenia trafnosci tych rozwazan: ,,Cata historia
Europy pokazuje niespokojne poszukiwanie harmonii mi¢dzy dobrym porzadkiem a wolnoscia.
Teraz okaze si¢, jak trudny staje si¢ dialog w zaleznosci od tego, czy podchodzi si¢ do sprawy
z zasadami typowo chrze$cijanskimi, czy przeciwnie, chce si¢ rozstrzygaé tzw. prawa

cztowieka tylko na poziomie zwanym $wieckim” 4%,

Istotnym zagadnieniem, na ktére zwraca uwage T. Spidlik, jest epistemologia, ktéra
prowadzi do pojecia prawdy. Nasz mysliciel wskazuje na jej znaczenie w konstytuowaniu si¢
mysli rosyjskiej: ,,Wiele czynnikow przyczynito si¢ do rozwini¢cia typowej gnoseologii: dawna
tradycja kontemplacyjna Kosciola wschodniego, wptyw idealistycznej filozofii niemieckie;j,
nierozerwalna wi¢z mig¢dzy filozofig a teologia, i na koniec — §wiadomos$¢, ze trzeba znalez¢
nowe rozwiazanie sprzecznosci, obecnych w mysli zachodniej”*"’. T. Spidlik wytycza trzy
drogi poszukiwania: wiare, teologi¢ i filozofi¢. Zachdd rozrdznia je starannie, co jest trudne do
przyjecia dla myslicieli rosyjskich. Nasz filozof wskazuje: ,,Poniewaz prawdziwe moze by¢
tylko poznanie duchowe, jest ono tozsame z wiarg. Ta za$, cho¢ jest metalogiczna, nie jest
jednak a-logiczna; dlatego refleksja ludzka jest czyms uprawnionym w teologii naukowe;j.” %%,
Co wigcej, jak zauwaza Losski: ,,Nie jest powtorzeniem scholastyki, opiera si¢ na wszystkich
danych nauki i nowozytnej filozofii”**’. Czeski mysliciel ukazuje istotng zalezno$é w
poszukiwaniu prawdy religijnej: ,,Aby odnalez¢ osobowa i zarazem absolutng warto$¢ prawdy
religijnej, trzeba jg odczuc i1 zakosztowaé w intymnej relacji z osobg Chrystusa. Prawda jawi
si¢ jako odkrycie wtasnej refleks;ji, ale jednoczesnie jest przyjmowana jako dar objawiony przez
Boga, przez Chrystusa-Prawde”*!?. Spidlik odstania jeszcze jedna zalezno$é: ,,Ten aspekt
wiedzy odpowiada Hebrajskiemu stowu oznaczajacemu prawde: emes, stowu wypowiadanemu
przez tego, ktoremu mozna zaufaé. Po pierwsze tg osobg jest sam Bog, po drugie ten, kto jest

29411

Jego ludzkim posrednikiem, np. posta¢ ojca duchowego™®''. We wspotczesnej terminologii

46 T Spidlik, Comprensioni differenti del medesimo mistero: le vie dell’ortodossia orientale e del
cristianesimo latino..., op. cit., s. 125.

407 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 75.

408 Ibid., s. 427.

409 por. Ibid., s. 117.

40 T, Spidlik, Sentire e gustare le cose internamente..., op. cit., ss. 23-24.

U Ibid., . 24.

112



moglibysmy powiedzie¢: prawda jest dialogiczna. Czech przestrzega jednak przed pomijaniem
niebezpieczenstwa absolutyzowania poje¢ teologicznych ani zagrozen racjonalizmu.
Apofatyzm i postawa symboliczna — to odpowiedzi Wschodu na obydwa zagrozenia. Stad tatwo
dostrzec, ze w Rosji trudno byloby nakresli¢ doktadne granice migdzy teologia, filozofig i
innymi gat¢ziami ludzkiej kultury. Rowniez tych, ktorzy poruszaja si¢ na tej ptaszczyznie

trudno jest zaklasyfikowaé do jednej z grup specjalistow w danej dziedzinie nauki.

Spidlik przyjmuje epistemologiczne kryteria, zgodnie z ktorymi wiedza przechodzi przez
relacje, a zblizajagc si¢ do prawdy jest zarazem wynikiem zasady agapicznej. To mitosé
umozliwia dostep do gnozy, co dokonuje sic w wymiarze wspdlnotowym®*'?. Czeski autor
wskazuje na odmienno$¢ myslenia wschodniego: ,,.«Wielka wiedza jest dzieckiem wielkiej
mitosci» — ale prawdziwa mitos¢ przenosi nas ze sfery czysto ludzkiej do sfery boskiej. Dzieki
temu pokonujemy relatywizm i wchodzimy w boski absolut”*!3. Zasada ta jest dobrze znana
kontemplacyjnej tradycji Wschodu. Poszerzajac w ten sposodb swoje zycie przez zycie innego
czlowieka, jednostka zdobywa wiedz¢ zyciowa, wiedz¢ nie oddzielong od rzeczywistosci, lecz
jest nig przeniknig¢ta. ,,Poza mitoscig nie mozna poznac ani jednosci, ani wolnosci, ani prawdy.
Wszystkie te rzeczy sa do glebi ze sobg potaczone, a oddzielajg si¢ jedynie wtedy, kiedy
zabraknie mitosci”*'*. Spidlik akcentuje: ,,Jest to zasada przeciwstawiana zasadzie autorytetu,
a takze droga poznania bgdaca w opozycji do kartezjanskiego cogito ergo sum. MysSl¢ nie ja,
myslimy my, to znaczy mysli wspdlnota mitosci 1 nie mysl dowodzi mego istnienia, lecz wola
i mito$¢”*!>. Przy czym wola i mito$¢ — konstytutywne elementy osoby — nie daja si¢ ujaé za
pomoca racjonalnych kategorii. Jest tak dlatego, ze — twierdzi Spidlik — osoba ludzka nie moze
zosta¢ wyrazona w poje¢ciach. Wymyka si¢ wszelkim racjonalnym definicjom, a nawet
wszelkiemu opisowi, poniewaz kazda cecha, ktérg cheieliby$Smy jg scharakteryzowac, znajduje

sie takze u wszystkich innych jednostek*'®.

Rosyjski poeta Jewgienij Baratynski,
przeciwstawiajac si¢ Kartezjuszowi, pisal: amo ergo sum, co dobrze thumaczy slowa $w.

Grzegorza z Nyssy: ,,Nasz stworzyciel dal nam mito$¢ jako wyraz naszej postawy ludzkiej”.

412 Por. A. P. Bruno, Persona-cuore-cosmo..., op. cit., s. 74.

43 T, Spidlik, Sentire e gustare le cose internamente..., op. cit., s. 23.
414 T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 94.

413 Ibid.

416 7ob. T. Spidlik, Zycie po Smierci..., op. cit., s. 116.
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Rosjanie widzac nieoceniong rol¢ epistemologii uczynili z niej nieodlgczny element
nauczania teologii w akademiach duchownych, co wedlug Franka bylo uzasadnionym
posuni¢ciem wynikajacym z niemozno$ci mowienia o Bogu, nie zdawszy sobie najpierw
sprawy, czym jest prawdziwe poznanie: ,,Poznanie przedmiotéw nie obejmuje wszystkiego, co
zawiera rzeczywisto$¢; doswiadczenie mistyczne ujawnia nam glebsza sfere, niewyrazalng w
pojeciach i «nieosiggalng»”*7. Tego odkrycia dokonali réwnieZ inni intelektualiSci rosyjscy,
ktorzy wyjechali na studia do Europy Zachodniej 1 wrécili do kraju napeinieni wiedza nie
przynoszaca radosci ich sercu. Spidlik trafnie punktuje: ,,Poczawszy od stowianofilow az po
Andrieja Tarkowskiego, Rosjanie stale oskarzaja kulture zachodnia, Ze zatracita duchowe
widzenie $wiata (...). Twierdza, ze Zachod zapomniatl o poszukiwaniu tego, co stanowi
«centrumy», co nadaje sens wszelkiej rzeczywistosci”*!®. W swoich spostrzezeniach idzie
jeszcze dalej: ,,Ten, ktéry jest upragniony, chce ofiarowac si¢ i od samego poczatku komunikuje
siebie w zadatku i1 poprzez symbole. Doswiadczenie Boga, ktory oddaje si¢ nam, jest par
excellence poznaniem Boga, gdyz agape jest «definicja» Boga (1J 4,8.16). Jest poznaniem cudu
Boga, takim, jakie objawione jest w Biblii i1 takim, jakie dusza odkrywa w sobie, kiedy czuje
sie kochana”*!®. Czeski mysliciel odwotuje si¢ do epistemologii w kluczowej dla niego kwestii
— mistyce serca. Stad koniecznym bedzie podjecie tego zagadnienia w szerszej perspektywie

przy okazji omdéwienia wspomnianej kwestii w dalszej cz¢$ci pracy.

Dotychczas przeprowadzone analizy ukazuja, jak istotng role odgrywa sposob
poszukiwania prawdy, ktory ma zasadniczy wplyw na jej rozumienie. T. Spidlik dla
zobrazowania tej my$li postuguje si¢ badaniami przeprowadzonymi przez Florenskiego, ktory
zaobserwowal, ze ten sam termin uzywany w réznych jezykach na oznaczenie prawdy, ukazuje
interesujace rozbieznosci w podejsciu do tematu. Dzieki filologicznej analizie stowa prawda w
czterech jezykach starozytnych, proponuje on refleksje nad kulturowymi implikacjami kazdego

420

znaczenia®~". Warto przyjrze¢ si¢ tej analizie cho¢by pobieznie dla glebszego zrozumienia

zagadnienia.

417 M. Losski, Historia filozofii rosyjskiej, H. Paprocki (ttum.), Kety 2000, s. 301.

418 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 76.

419 7, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 258.
420 70b. T. Spidlik, Mys! rosyjska..., op. cit., s. 76.
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Hebrajski czasownik aman, z ktorego powstalo stowo emet (prawda), znaczy przede
wszystkim: by¢ mocnym, wiernym, godnym zaufania. Prawda stanowi wigc wtasciwos¢, ktora
dla Hebrajczykow byta interpretowana w kontekscie religijnym — tylko Jahwe jest godnym
zaufania, dlatego Jego stowo jest pewne i1 przyjmowane z wiarg. Natomiast Grecy przesigknieci
raczej sceptycyzmem, nietatwo przyjmowali rzeczy, ktorych nie byto w zasiggu ich wzroku.
Stad Aletheia oznaczajaca prawde jest potaczeniem partykuly a oraz lethos lub lathos
(zapomniany, ukryty). Prawda jest wiec tym, co cztowiek odkryl, czego si¢ nauczyt. Spidlik
dostrzega jeszcze jedng zaleznos$¢: ,,Prawda, ktorg odkrywa jeden cztowiek, nie musi by¢
ujawniona przez drugiego. Postawa biblijna, gdzie prawda (emet) oznacza stowo, ktéremu
mozna zaufa¢ (stad nasze: «Ameny» — «tak jest», «niech si¢ stanie»), bo jest w dobrej relacji do
innego, w kontekscie europejskim jawi sie jako nienaukowa”**!. Ta postawa stoi w opozycji do
facinskiego veritas przywolujacego raczej tajemnice. U Slowian zwigzanych z naturalnym
cyklem przyrody objawiajacym si¢ zmianami por roku tworzy si¢ przekonanie, ze to nie
zjawiska same w sobie sg wieczne, lecz zycie jako takie. Stad staro-cerkiewno-stowianskie
stowo istina wyraza nie tylko ,.to, co istnieje”, lecz takze ,,to, co oddycha”. Zna¢ istina znaczy

wiec wej$é w kontakt z zywa rzeczywistoscia**.

Poprzez to filologiczne wykazanie réznic i kontekstow Spidlik pragnie ukaza¢, z jakim
rozczarowaniem Rosjanie podchodzili do zachodnich idei. Postawe te ukazuje stowami
rosyjskiego filozofa: ,, Tylko «my znamy to, czym zyjemy» — do takich wnioskow doszedt
Kiriejewski, ktory najpierw uczgszczat na wyktady Hegla w Niemczech, a nast¢pnie odkryt
starcow z Pustelni Optynskiej. Zdat sobie woéwczas sprawe, ze prawda nie jest «martwym
kapitalem»; rozpala ona dusze, daje zycie”***. Koresponduje to rowniez z mysla Florenskiego:
»Prawda jest Osoba, ktdra przejawia si¢ w historii, a nie tylko abstrakcyjna zasada. Innymi
stowy, prawda nie jest przedmiotowa, lecz osobowa”***. Spidlik jest zdania, ze prawda,
nierozerwalnie zwigzana z zyciem 1 dzialalnoscig cztowieka, jest wynikiem wyboru dobra
przeciwstawiajacego si¢ zhu. Ten motyw wyboru sprawia, ze etyka staje si¢ szczegdlnym

motorem rozwoju mysli filozoficznej, co jest widoczne w literaturze rosyjskie;j.

#1 T, Spidlik, M.I. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 126.
422 por. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., ss. 76-77.

423 Ibid., s. 77.

424 Ibid., s. 78.
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Roéwniez w tym przypadku filologiczne dociekania przynosza interesujace spostrzezenia:
termin istina (prawda) jest spokrewniony ze stowem prawda (sprawiedliwo$¢). Nasz mysliciel
dostrzega w tej postawie element, ktéry moze zosta¢ odczytany w sposob negatywny:
,»Niezdolnos¢ rozdzielenia widzenia prawdy i1 moralno$ci doprowadzita niektérych Rosjan do
ateizmu. Bakunin w ksigzce Bdg i panstwo przedstawia swoje zastrzezenia wobec
chrzescijanstwa w nastepujacych stowach: «Jak prawda religijna moze by¢ prawdziwa, jesli to,
co jest gloszone, pozostaje dalekie od zycian”*?°. Spidlik, dostrzegajac t¢ antynomie, dopatruje
si¢ jej przyczyn w charakterze zycia Ko$ciota, ktéry jest zarazem widzialny 1 niewidzialny.
Odwotuje si¢ do ascetow, ktorzy doswiadczaja ich osobiscie, i przytacza stowa Archimandryty
Sofronija: ,,Zycie duchowe chrze$cijanskiego ascety jest dziwne i niezrozumiate. Jawi si¢ ono
jako splot zadziwiajacych sprzecznos$ci: z jednej strony napasci szatanskie, opuszczenie przez
Boga, ciemnos$ci $mierci 1 meki piekta; z drugiej — objawienie si¢ Boga i $wiatlo Bytu nie
majacego poczatku. Stowa jednak nie zdotajg tego wyrazié”**%. Rozwigzaniem tej antynomii
jest droga duchowa, gdyz, jak twierdzi Florenski: ,,Dopiero wtedy, gdy zostajemy o$wieceni
przez taske, znikaja te sprzecznosci naszego umystu, jednak nie na drodze racjonalnej, lecz w
sposob nadrozumowy”#?7. Spidlik postrzega te rzeczywisto$é jeszcze glebiej: ,,Pragna¢ kogos
to w rzeczywistosci §wiadczy¢, iz posiada si¢ §wiadomos$¢ jego wartosci (...). Bog goraco
upragniony, objawia wigc me¢drcom duchowym warto$¢, ktora przekracza wszelka inng

rzeczywisto$é” 4?8 |

Doswiadczenie tej rzeczywistosci wymaga odpowiedniego ,,miejsca” czy ,,aparatu”, w
ktorym mozna do$wiadczyé tej obecnosci — spotkania. Dla Tomasa Spidlika tym wyjatkowym
miejscem jest serce. W kolejnym punkcie przyjrzymy si¢ mistyce serca bedacej znakiem

rozpoznawczym drogi naszego mysliciela.

425 Ibid., s. 81.

426 Ibid., ss. 88—89.

427 Zob. Ibid., s. 89.

428 T Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 256.
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3.2. Mistyka serca

Termin ,,serce” wystepuje licznie w Biblii i w pismach Ojcéw Kosciota, jak réwniez
powszechnie pojawia sie w duchowej literaturze rosyjskiej. Wiaczestaw Iwanow*? pisat:
»Jedynie poprzez serce mozna pozna¢ tajemnice wszech$wiata, to, co Kant nazywa rzeczg sama
w sobie. Zatem kto ma serce widzi Boga, ludzi, zwierzeta, przyrode. Jedynie serce jest zdolne
obdarzy¢ ducha pokojem”*°. Przypisywane jest mu tak wiele znaczen, ze takie zachowanie
budzi obawe przed sentymentalizmem, a nawet przejawami irracjonalno$ci. Niejasnosci te
wynikaja z poglebiajacego si¢ rozdzwigku migdzy wiarg a rozumem, mi¢dzy racjonalizmem a
sentymentalizmem. Od czasow O$wiecenia rozum nabrat cech, ktore wartosciujg na dwa
sposoby: krytyczny i normatywny. Krytyczny, poniewaz to przed trybunalem rozumu nalezy
przedstawia¢ filozofig, dogmaty i tradycj¢, aby mozna bylo zdoby¢ ich prawomocno$¢ i
podstawy; normatywny, poniewaz tylko rozumowi powierzono zadanie regulowania praw i
kryteriow, wedtug ktorych nalezy komponowac zycie ludzkie. Natomiast serce jest droga, ktéra
prawie zawsze pozostawata w cieniu, ktora czasem wydawata si¢ niewygodna 1 krepujaca dla
samej filozofii, ale ktora sktonita niektorych myslicieli, w tym Aleksandra von Humboldta, do

»431 oznaczajacego ten szczegolny stan jakosci

wprowadzenia wyrazenia ,,epistemologia serca
intelektu 1 emocji, umystu 1 ciata, epistemologii zdolnej pogodzi¢ rygor analityczny i
»tajemnicza wrazliwo$¢ serca”. Serce rozumiane w ten sposob jest wzmocnieniem rozumu, w
tym czystej $wiadomoéci, ale takze nauki, sztuki, poezji, religii i wiedzy symbolicznej**?.
Takiemu rozumowaniu wpisujg si¢ rOwniez stowa Pascala: ,,Serce ma swoje racje, ktorych

rozum nie zna, widzimy to w tysigcach rzeczy”*>.

429 Wiaczestaw Iwanowicz Iwanow (1866-1949) poeta, dramaturg, teoretyk teatry, krytyk literacki,
thumacz, filozof i mistyk, jeden z gtéwnych przedstawicieli symbolizmu rosyjskiego.

80T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 296.
41 Zob. L. Valle, Cristianesimo, natura, epistemologia del cuore, Firenze 1996, ss. 55-67.

432 Por. N. Valentini, Volti dell’anima russa, Identita culturale e spirituale del cristianesimo slavo-
ortodosso..., op. cit., s. 134.

433 B. Pascal, Mysli, T. Boy-Zelenski (ttum.), Warszawa 2008, s.146.
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Kardynat Tomas Spidlik poszukujac ,,mostu”, ktéry mégtby potaczyé zaréwno mysl, jak
1 duchowo$§¢ Wschodu i Zachodu, a zarazem bylby odpowiedzia na modernistyczne
zastrzezenia metodologiczne, czyni z problematyki serca gtdowng o$ swoich badan. Dostrzega
W ,,sercu” pojecie w mistyczny sposob reprezentujace centrum bedace w relacji z kosmosem 1
eschatonem, jednoczacym tematem filozoficznej 1 teologicznej wizji cztowieka. Jego
perspektywa pozwala nam zrozumieé, ze prawda, nie bedac ,,poddana prawu logiki, ktéra ma
tendencje do aseptycznego rozrozniania i oddzielania wszystkiego, ma swoje korzenie poza tu
i teraz”**. O shusznosci wyboru moga $wiadczy¢ stowa Wyszestawcewa: ,,Jest glebszy i, Ze
tak powiem, bardziej centralny niz jakikolwiek inny psychologiczny o$rodek $wiadomosci.
Serce jest centrum nie tylko §wiadomosci, ale i tego, co niepoznawalne, nie tylko w duszy, ale
1 ducha, nie tylko ducha, ale i ciala, nie tylko tego, co uchwytne intelektem, ale i tego, co
nieuchwytne; stowem: jest centrum absolutnym. Szczego6lny charakter wschodniego
chrze$cijanstwa polega na tym, ze dla niego umysl, intelekt, rozum nie sa ostateczng podstawa,
ostatecznym fundamentem zycia”**. Nieprzypadkowo do wyjasnienia tego pojecia Spidlik
wybiera miedzy innymi Teofana Rekluza (Zatvornika) zaliczanego do najwybitniejszych
przedstawicieli rosyjskiej literatury duchowej, ktorego ksigzki sg bez wahania uznawane za
wyraz prawdziwego i autentycznego dziedzictwa Wschodu we wszystkich jego wymiarach.
Doglebne studium nad jego mysla, w tym rolg serca Spidlik zawarl w pracy La doctrine

spirituelle de Theophane le Reclus. Le Coeur et I’Esprit**®

, co w pierwszym okresie badan
nastreczyto mu wielu probleméw wynikajacych z niezrozumienia. Wydawato si¢ bowiem
famac¢ przysiege antymodernistyczna, ktdra potepiata sprowadzanie religii do uczué. Osobiscie
komentuje sytuacj¢ w nastepujacy sposob: ,,Na pierwszy rzut oka ludzie wywodzacy si¢ z
naszej kultury utozsamiaja serce z banalnymi uczuciami”*’. Natomiast to, co Teofan rozumie
przez ,,serce”’, mozna wywnioskowac z kontekstu catej nauki duchowej, przyjmujacej punkty
widzenia wschodniochrzescijanskiej antropologii 1 6wczesnej psychologii. Poglebiona

refleksja czerpiaca z tradycji greckiej filozofii, Biblii, greckich Ojcow Kosciota oraz filozofii i

434 R. La Delfa, Presentazione, [w:] Persona, cuore, cosmo. L’identita cristiana dell Oriente slavo
nell’opera diTomasSpidlik, Roma 2016, s. 12.

435 A. Brombin, Dalla testa al cuore per «respirare lo spiritoy: litinerario dell’orante secondo Teofane il
Recluso, ,,Citta di vita”, t. LXXIV, nr 1, 2019, s. 63.

86 T, Spidlik, La doctrine spirituelle de Théophane le Reclus. Le Coeur et I'Esprit, Roma 1965.

7T, Spidlik, P. Ambros, Chrzescijariska tozsamosé¢ Europy..., op. cit., s. 28.
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antropologii rosyjskiej uczynita ze T. Spidlika najwickszy autorytet w tej dziedzinie uznawany

zaréwno na Wschodzie jak na Zachodzie.

Czeski mysliciel dostrzega, ze slowianski, irracjonalny sentymentalizm wyraza si¢ w
sformutowaniu: ,,wiara rodzi si¢ w sferze uczuc”, ,,zajmuje serce” i kaze czyni¢ cztowiekowi
wedtug tego, co w nim odnalazt**®, Zaznacza jednak, ze Stowianie nie dostrzegali opozycji
pomiedzy sercem i intelektem, cho¢ cata swoja filozofi¢ i teologi¢ oparli na tym pierwszym.
Wschod wyakcentowat do§wiadczenie duchowe w drodze do celu, jakim jest przebostwienie
czyniac z serca narzedzie, ktore temu stuzy. Spidlik podkreslat, ze cztowiek nie potrafi na
plaszczyznie intelektualnej zglebi¢ wszystkich spraw Bozych. Mozliwe jest natomiast

439

doswiadczenie Boga, ktory odstania siebie czlowiekowi w jego sercu™”. Do niego ma zstapic¢

to, co poznal rozum. Wlasciwie pojeta asceza chrzescijanska ma za zadanie zjednoczy¢ intelekt

z sercem, by tchnaé¢ wen zycie***

. W tym znaczeniu serce nie jest ani organem biologicznym,
ani zrodtem powierzchownego sentymentalizmu, a raczej stanowi ukryte ,,ja” cztowieka, istote
osoby, jej glebie, zrodto madrosci i zrozumienia. T. Spidlik dostrzega w tym pojeciu sedno
mentalno$ci narodowej Rosjan, co potwierdzaja stowa Bierdiajewa: ,,Rosjanin, porzucajac
swiat, podejmujac droge wyrzeczen, dazac do $wigtosci, nie mogt juz pisaé, nie mogt tworzy¢
dziel. Sam stawal si¢ dzietem doskonatym, wytworem sztuki Bozej [...]. Jego zycie duchowe

7441 - Chrzescijanski Wschod wyrdznia sie

skupia si¢ w wewngtrznych glebinach, w sercu
refleksja filozoficzno-teologiczng obecng juz u greckich Ojcow Kosciota, dzi§ w zachodniej
teologii nieco zapomnianych, a niekiedy nawet lekcewazonych. Problematyka serca obecna jest
w catej prawostawnej kulturze rosyjskiej, zar6wno w filozofii, jak i teologii. Rosjanie nie widza
radykalnej opozycji migdzy inteligencja a sercem. Z drugiej strony podkreslaja, ze wiedza serca
»przewyzsza” logike rozumu 1 ,bez zastrzezen jest dostepna tylko Bogu”, poniewaz jest

duchowa**?.

48 T, Spidlik, Fede e ragione nel pensiero russo, [w:] Verita della rivelazione. I filosofi moderni della
Fides et ratio, R. Ceglie (red.), Milano, s. 178.

439 Por. o. P.P. Ogoérek, Mistyka chrzeScijanskiego Wschodu i Zachodu, Warszawa 2002, s. 50.
40 por, M. Tenace, Dire ['uomo II. Dall immagine di Dio alla somiglianza, Roma 2005, s. 42.

#1 R. Kimsza, Od obrazu do podobierstwa: Tomasza Kard. Spidlika (1919-2010) teologia duchowosci,
Biatystok 2013, s. 94.

#2 7ob. T. Spidlik, M.I. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s.
180.
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T. Spidlika zastanawia, dlaczego wiasnie serce stato si¢ tak istotnym elementem
doskonatosci chrzesécijanskiej. Podpowiedziag moga by¢ przemyslenia Pawla Florenskiego,
ktory okresla serce jako wiasciwe naturze ludzkiej ,,centrum cztowieka”, na co wskazuje jego
stowianska etymologia. Sierdce jest zdrobnieniem rzeczownika sriedo, oznaczajgcego
»centrum — §rodek™. Z tego tez wzgledu serce zapewnia homousia (wspotistotno$¢) czesciom

ciala*®3.

Oryginalno§¢ metafizyki serca sytuuje Florenskiego w gronie gléwnych
przedstawicieli tego nurtu w filozofii rosyjskiej, a zarazem inspiratorow czeskiego mysliciela.
Analitycznemu duchowi tradycji greckiej i zachodniej trudno jest zaakceptowac to pozorne
pomieszanie roznych funkcji duszy i jednemu organowi przypisywaé — jak to czyni Biblia —
wszystkie mysli, decyzje woli, uczucia, pami¢¢. Mentalnosci rosyjskiej natomiast bardzo
odpowiadata postawa syntetyzujaca***. Spidlik rozwija t¢ mysl podkreslajac, ze serce niejako
odstania ,,obraz 1 podobienstwo Boga”, takze w sensie relacyjnosci, w jaka cztowiek wchodzi
z Bogiem, z sobg samym, z innymi ludzmi, jak rdwniez z calym stworzeniem. Wszystkie

ludzkie zdolnosci, wszystko, czemu czlowiek nadaje formg¢, ma w sercu wtasciwe sobie zrodto.

Dlatego modlitwa, wiara, moralno$¢ — wszystko to pochodzi z serca*®.

W celu uzasadnienia antropologii serca czeski filozof i teolog wchodzi w polemike z
grecka mysla filozoficzna, wedtug ktorej poznanie jest mozliwe wylacznie przez intelekt.
Wszystko, co istnieje jest poznawalne i osiggalne przez intelekt, a wigc takze rzeczywisto$¢
»Wyzsza” 1 ,,boska”, tym samym sig¢ga on ideatu religijnego i wznosi swoje poznanie az do
Absolutu. Nasz mysliciel natomiast wykazuje, ze mistycy szukali punktu stycznos$ci cztowieka
z Bogiem w ,,glebi duszy” lub w ,,istocie duszy”, w ,,centrum” lub w , korzeniu cztowieka”.

Teraz, zgodnie z jezykiem ludu, tym punktem centralnym jest serce**

. Nie dziwi wigc, ze
termin kardia musiat zaja¢ swoje miejsce nawet wsrod Grekow, ale przede wszystkim w mysli
1 kulturze rosyjskiej. Klasyczna definicja modlitwy zostata zmodyfikowana do formuty:

wzniesienie intelektu i serca ku Bogu.

43 Por. R. Kimsza, Od obrazu do podobienstwa..., op. cit., s. 95.

44 T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 346.

45 por. T. Spidlik, La spiritualita slava oggi, ,,La civilta cattolica”, t. 134, nr 3193, 1983, s. 22.
46 por. T. Spidlik, La doctrine spirituelle de Théophane le Reclus..., op. cit., ss. 58—59.
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Czeski mysliciel zaproponowat trychotomig, zgodnie z ktora cztowiek posiada wymiar
fizyczno-cielesny, racjonalny i duchowy, a te trzy aspekty musza ze soba wspdlpracowac.
,Zycie cztowieka sktada sie z roznych czeéci. Jest wiec cze$é stanowiaca ciato, nastepnie dusza
1 wreszcie duch. Kazda z tych cze¢$ci ma swe potrzeby, swoje sily i takze swoj sposob wyrazania
ich. Osoba ludzka stanowi jednos$¢ ducha, duszy i ciata**’. Platonicy chcieli zniszczy¢ aspekt
fizyczny, aby pozostat tylko intelektualny, inni znowu pragng wyeliminowaé rozum,
faworyzujac sfere ducha. Natomiast wedtug Spidlika cztowiek duchowy to cztowiek, ktory
uduchowia wszystkie swoje aspekty. Cztowiek duchowy moze postugiwac si¢ wszystkimi
dziedzinami nauki, powstatymi z zastosowania rozumu, poniewaz nauka jest darem od Boga**®.
Ze wzgledu na to, ze caly jest zbawiony i wyniesiony do Boga, do kontaktu z Bogiem
dopuszczone sg na rézne sposoby wszystkie wladze cztowieka, cata jego istota. Dla wyrazenia
tej integralnej jednos$ci cztlowieka zaden termin nie jest odpowiedniejszy niz ,,serce”, w catej

petni znaczen, jakie nadaje mu Biblia**’.

Spidlik siegajac do greckich ojcow Kosciota dokonuje analizy pojecia nous
zmodyfikowanej z pierwotnego znaczenia w filozofii greckiej, po czym wykorzystuje w swojej
mysli filozoficzno-teologicznej. Mozna je usystematyzowac w nastepujacych punktach:

1. Intelekt ludzki, aby dotrze¢ do Boga potrzebuje specjalne;j taski;

2. Do prawdziwej kontemplacji, ktdra jednoczy z Bogiem, poznanie intelektualne nie
jest wystarczajace;

3. Zdaniem Ojcow Kosciota definicja platonska cztowieka, eksponujgca nous, aby
ukaza¢ wizje chrzescijanska musi zosta¢ poglebiona i rozwinigta. Rozum grecki
powinien by¢ dopelniony przez dzialania etyczne, religijne i oparte o taske. Dzigki

temu traci on swa czysta autonomie i intelektualng neutralno§¢*>°.

Czeski mysliciel zauwazajac rodzaca si¢ trudnos¢ w pojmowaniu jednosci serca jako
catosci cztowieka, proponuje dwie gtowne koncepcje. Pierwsza nazywa ,,statyczng”, drugg —

»dynamiczng”. Za pomocg terminu ,statyczny” wskazuje na harmonijny aspekt wszystkich

47T, Spidlik, Wielcy mistycy..., op. cit., s. 212.

#8 por. T. Spidlik, P. Ambros, Chrzescijariska tozsamos¢ Europy..., op. cit., s. 33.

#9 T _Spidlik, I. Gargano, Duchowos¢ Qjcéw greckich i wschodnich..., op. cit., ss. 129-130.
450 por. T. Spidlik, 1/ cuore, simbolo di unione, ,,Vita Consecrata”, nr 13, 1977, ss. 335-336.
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ludzkich zdolnos$ci w terazniejszosci, w momencie, w ktorym dziatamy. Dla zilustrowania
rzeczywistosci postuguje si¢ porownaniem Teofana Rekluza zapozyczonym z teatru. Kiedy
aktor gra swoja role poza sceng, jego gra bardzo na tym traci. Podobnie jest z ¢wiczeniem
jakiej$ pojedynczej zdolnosci; jest ona sztuczna 1 zmniejsza si¢ jej skutecznos¢. Porownywalnie
jest z wyizolowanym dzialaniem ludzkich zdolnosci: ,,serce nie jest jedyna sceng, na ktorej
aktorzy recytuja swoje partie, ale uczestniczy ono w jego interpretacji. Poprzez ich dzialanie,
wszystkie sity duszy odbijaja si¢ w sercu 1 odwrotnie, serce odbija si¢ w nich. Dlatego serce
uwazane jest za korzen substancji cztowieka, ogniwo wszystkich ludzkich energii Ducha, duszy
i ciala®!. Wszystkie ludzkie dzialania nakierowane s3 na przemiane serca, dla jak
najdoskonalszej jednos$ci catego ludzkiego bytu, synchronizacji tego, co w cztowieku duchowe,

z tym, co cielesne, w ten sposob objawiajgc swoj dynamizm.

W kontekscie ,,dynamizmu serca” Spidlik podkresla, ze czlowiek zanurzony jest w
przesztosci, terazniejszo$ci 1 przysztosci. Oznacza to, Ze jest on w tzw. historycznym rozwoju,
ktéry przewiduje niestatos¢, ciagle zmaganie, w ktore wpisane jest niebezpieczenstwo upadku,
ale takze do$wiadczenie nawrdcenia i pojednania sie z Bogiem*2. Nalezy zauwazy¢, ze serce
zawsze pozostaje w ruchu jak barometr podczas burzy, a zarazem jest podstawg stabilnosci.
Prowadzi ludzkg egzystencje w okreslonym kierunku i ksztattuje w cztowieku wewngtrzna,
Scisle okreslong strukture. ,,Dlatego wilasnie uksztattowanie serca odgrywa tak wielkie
znaczenie juz od samych poczatkéw zycia duchowego”*>. Stanowi wiodaca role w procesie
samopoznania. ,,Rola serca — pisze Teofan Rekluz — polega na doswiadczeniu tego
wszystkiego, co dotyczy naszej osoby. W zwiazku z tym serce zawsze i bez ustanku do§wiadcza
stanu duszy 1 stanu ciata, tak jak i wieloksztattnych wrazen, wytwarzanych przez szczegolne,
duchowe 1 cielesne czyny, przedmioty, ktore napotykamy i ktore napotykaja nas, nasza
zewnetrzna sytuacja i bardziej ogdlnie, bieg zycia”**. A zatem to serce pozwala wej$é w relacje
ze wszystkim, co istnieje. ,,Skoro serce znajduje si¢ w centrum osoby ludzkiej, to poprzez serce

cztowiek wchodzi w relacje ze wszystkim, cokolwiek istnieje”*>. Relacje te maja na celu

451 por. T. Spidlik, La spiritualita slava oggi..., op. cit., s. 22.

432 Por. R. Kimsza, Od obrazu do podobienstwa..., op. cit., s. 96.

43 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijanskiego Wschodu..., op. cit., s. 305.
44 Ibid., s. 307.

455 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 350.
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inicjowa¢ wielkie dzieto ponownego pofaczenia catego $wiata, ale przede wszystkim
jednoczenie istot ludzkich. Spidlik wskazuje na niewystarczalnos¢ jakiejkolwiek idei w obliczu
braku harmonii i1 jednos$ci z samym sobg 1 otaczajagcym wszech§wiatem, a takze Absolutem.
,Dla ztgczenia si¢ z innymi nie wystarcza «solidarnos$é» jakiegos Rousseau czy Robespierre’a.
Trzeba wrecz powiedzied, ze ludzie ci sg bez serca i ze wskutek tego utracili wszelka mistyczng
wiez z bliznimi i z Bogiem”*°.

Wazng role w budowaniu prawidlowych relacji odgrywa poznanie sercem. Rosjanie
twierdza, ze grzechem Zachodu jest racjonalizm i1 nieuwzglednienie faktu, ze fundamentem
poboznego zycia jest serce. Dla rosyjskich myslicieli utrata idei calo$ci, ktorej fundamentem
jest osoba, jawi si¢ jako $miertelny vulnus. Maja oni zywa §wiadomos$¢, ze dialektyka migdzy
filozofig a teologig zalezy od mozliwo$ci przemyslenia na nowo powigzan, ktore trzymaja
czgsSci razem, ponownie rozwazy¢ wykorzystanie relacyjnosci jako podstawy jednosci

relacyjnej*’.

Czeski mysliciel z wyrozumiato$cia podchodzi do 0sob zyjacych w stechnicyzowanym
swiecie 1 odczuwajacych dylematy, gdy przychodzi potaczy¢ prawdziwe poznanie 1 ,,uczucia”.
Latwiej jest zalozy¢ istnienie innej formy poznania, ,,intuicyjnej”’, obok poznania rozumowego.
To wilasnie intuicyjne poznanie oznacza ,,uczucia serca” w duchowym stownictwie rosyjskim.

458 'W odréznieniu od racjonalistycznej

Taka za$ intuicja moze mie¢ tylko charakter osobowy
kultury Zachodu skupiajacej si¢ na pojeciach abstrakcyjnych, bezosobowych, kultura
wschodnia interesuje si¢ zwtaszcza predyspozycjami ludzi, ich przezyciami i doznaniami.
Podejscie do rzeczywistosci za posrednictwem serca ma charakter ,,emocjonalny”, ale wedlug
Bierdiajewa takie wtasnie by¢ powinno. Poznanie sercem jako osobiste i nieodtgczne od Zycia,
jest gteboko zwigzane z przymiotami moralnymi tego, ktory mysli, zwlaszcza z mitoscia, ktorg
on zyje. Jest to sita integrujaca catg osobg. Uczucie serca odkrywa 1 tworzy ,,wspolistotnos$¢”

wszystkiego, co istnieje. Wedtug Florenskiego, to wiasnie jest poznanie idealne*”°.

436 Ibid., s. 351.

47 A.P. Bruno, Il cuore: sede e trono della conoscenza. La cardiognosia nell 'opera teologica di Tomads
Spidlik..., op. cit., s. 228.

438 por. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 349.
439 Zob. Ibid.
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Spidlik wskazuje, ze serce posiada nie tylko zdolnos¢ integrujaca osoby, ale takze wymiar
poznawczy, w kontek$cie poznania egzystencjalnego, intuicyjnego, czy tez wiedzy jako
kardiognozy. Szczegdlnym sposobem poznania, w aspekcie duchowego wymiaru serca, jest
poznanie przez mitos¢. Czeski filozof-teolog gtowny akcent ktadzie na poznanie wewnetrznego
czlowieka, a takze afektywny i wolitywny wymiar serca. Punktem wyjscia osobowego
poznania jest ufno$¢, w czym utwierdza go wypowiedz Florenskiego: ,,jest to podstawowa i
charakterystyczna teza calej filozofii rosyjskiej i w ogoéle wschodniej. W ten sposdb poznanie
nie jest wejsciem w posiadanie martwego przedmiotu przez drapiezny podmiot poznawczy,
lecz moralng komunia oséb, z ktorych kazda jest dla kazdej drugiej przedmiotem i podmiotem.
We wlasciwym sensie bowiem oprocz osoby nic nie jest poznawalne”*®’. Zaleznos¢ te
dostrzega Spidlik w kulminacyjnym momencie zjednoczenia czlowieka z Bogiem
dokonujgcym si¢ w Chrystusie: ,,cata natura ludzka jest zjednoczona z catg naturg Boska; co je
faczy, jest osoba: ludzka natura Chrystusa jest «uosobiona» przez Syna Ojca [...]. Jest ona
osobowa, czyli wolna i agapiczna. Nie poprzez wybdr mi¢dzy jedna a drugg cecha, ale w
2461

catosci, zgodnie ze stopniem jej duchowego «uosobienia», w relacji z osobowym Bogiem

Cztowiek jako osoba agapiczna posiada swoje korzenie w antropologii Bogocztowieczenstwa.

Spidlik ukazuje dwie tradycje pojmowania Bogoczlowieczefstwa. Z jednej strony
zachodnia tradycja scholastyczna, ktora starala si¢ trafnie odrézniaé w ,,0sobie” to, co
»ludzkie”, od tego, co ,,boskie”, ,,przyrodzone” od ,nadprzyrodzonego™. Z drugiej Rosjanie
przyswoili sobie 1 rozwijali pojecia przebostwienia 1 uduchowienia cztowieka, odziedziczone
po Ojcach greckich. Stowo ,,przebostwienie” (obozZenije, obozanije) wystgpuje mimo wszystko
raczej  rzadko.  Typowym  terminem  rosyjskim  jest  bogoczefowieczestwo
(bogocztowieczenstwo). Jak podkresla czeski filozof: ,,Stowo to lepiej wyraza chrystologiczny
charakter tej tajemnicy i zarazem jej aspekt dynamiczny, synergeia, a termin ten wskazuje na

wspotprace Bozo-ludzka*62.

460 T, Spidlik, Zycie po smierci..., op. cit., s. 116.
41 T, Spidlik, M.I. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 192.
42 70b. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 43.
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Wiodzimierz Sotowjow uczynil z idei Bogoczlowieczenstwa religijne pryncypium.
Najbardziej klarowne ukazanie znajduje sie w Wyktadach o Bogocztowieczenstwie*®, ktore
wywarly ogromne wrazenie na elicie intelektualnej Petersburga. Rosyjski mysliciel zrédta
swoich pogladow zakotwicza w hellenskiej 1 wezesnochrzescijanskiej zasadzie Logosu, ktora
staje si¢ naczelng zasada jednoczaca nauke, filozofi¢ i teologi¢ oraz rozum i wolnos¢. To
koresponduje z koncepcja wszechjednosci — zjednoczenia wszystkich rzeczy w Absolucie.
Pojecie wszechjednosci wyrazato ide¢ dwubiegunowosci Boga, tj. charakterystyczne
przekonanie Sotowjowa, ze Bog jest zarazem jednoscig tak dalece ponad wszelkim bytem, ze
w zasadzie kategoria bytu sie do Niego nie odnosi, jak i wielko$cia wszystkich rzeczy*®.
Catosciowe poznanie rzeczywistosci w jej catosci, w nieunikniony sposdb prowadzi nie tylko
do religijnego, ale i do chrzescijanskiego $wiatopogladu, ktory jest zbudowany na nauce o
Bogoczlowieczenstwie, to znaczy Bostwie i1 czlowieczenstwie, zjednoczonych w Chrystusie.
Historia takiego zjednoczenia ,w naturalny sposob musi zakonczy¢ si¢ osobistym
zjednoczeniem zywego Boga z calq istotg cziowieka, z rozumng dusza i materialnym
cialem”*®°. Koncepcja Sotowjowa, umieszczajac cztowieka na szczycie stworzenia, ze swej
istoty jest antropocentryczna. Odrodzenie $wiata dokonuje si¢ przez Boga wspdlnie z
czlowiekiem, ktory takze wyrazit Boska ide¢ humanizmu. Taki idealny, doskonaty czlowiek
jest wyzszym przejawem Sofii, Bozej madrosci. Doskonaty cztowiek objawit si¢ w Chrystusie.
Dlatego Bogocztowiek, Jezus Chrystus, jest zjednoczeniem Logosu i Sofii*®®. Konsekwencja
tej mysli bylo spoteczenstwo bogocziowiecze, zjednoczone w wolny 1 nieprzymuszony sposob
z Logosem rozumianym jako Kosciol, tj. Cialem Chrystusowym, wewnetrznym i doskonatym
zjednoczeniem elementu boskiego i1 ludzkiego w $wiecie. Prawdziwy Kosciot wedtug
Sotowjowa, nie tylko zachowuje prawdeg stéw Jezusa, lecz rozwija réwniez zasade ludzkiej

samodzielnosci*®’.

463 Zob. W. Sotowjow, Wyktady o Bogocztowieczenstwie, J. Dobieszewski (ttum.), Warszawa 2011.

44 M. Dobrzeniecki, Arché w filozofii Wschodu i Zachodu. Wiodzimierza Sotowjowa idea
Bogocziowieczenstwa a Ericha Przywary zasada analogii bytu, w: Teologia migdzy Wschodem a
Zachodem, t. 98, Krakow 2019, s. 167.

465 Je. Trubeckoj, Mirosoziercanije Wiadimira Sotowjowa, 1, s. 334.
466 M. Losski, Historia filozofii rosyjskiej..., op. cit.,s. 117.

47 'W. Sotowjow, Wyktady o Bogocztowieczenstwie, ttum. J. Dobieszewski, Warszawa 2011, s. 219.
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Spidlik przyjmuje od Sotowjowa krytyke czystego i abstrakcyjnego transcendentalizmu
jako co$, co wyklucza Objawienie, poniewaz nie jest w stanie skierowa¢ na droge, ktora
prowadzi do Boga. Wedtug naszego mysliciela, w rosyjskiej filozofii religijnej spotkanie Boga
1 cztowieka ma charakter dialogiczny. W tym miejscu bliskie sg mu poglady Bierdiajewa z
interpretacja chrze$cijanstwa jako ,,dramatu mitosci 1 wolno$ci, ktéry rozgrywa sie¢ miedzy
Bogiem a cztowiekiem, narodzin Boga w cztowieku i cztowieka w Bogu, przyjscie Chrystusa,
Boga-Cztowieka ustanawia doskonalg jednos$¢ obydwu ruchow, realizuje jednos¢ w dwoistosci,

misterium teandryczne” %,

Dla Bierdiajewa istota Bogocztowieczenstwa jest mito$¢, ktdra rozpoczyna si¢ od mitosci
Boga do cztowieka, nastepnie przechodzi w mito§¢ cztowieka do siebie samego, a dopiero

pozniej do innych osob*®®

. Wedlug niego to ,,ewolucyjno-optymistyczne” rozumienie idei
Bogoczlowieczenstwa jawi si¢ przede wszystkim jako Bosko-ludzka rzeczywistos¢ Chrystusa-
Bogocztowieka. Nastepnie pozwala rozumie¢ zarowno tajemnice KoS$ciota, jak i historie
ludzkosci w §wietle proceséw bogocziowieczych. W powrocie do tej idei mysliciel dostrzegat
antidotum na przezwycig¢zenie kryzysu religijnego, ktéry ogarnat czes¢ inteligencji rosyjskiej
konca XIX i poczatku XX wieku*”’. Jednak koniecznym warunkiem podjecia rozwazan nad
Bogoczlowieczenstwem bylo odrzucenie §wiatopogladu mechanistycznego, ktéry negowal
duchowa stron¢ Zzycia, a zarazem zyskiwal coraz szersze grono zwolennikéw. Innym
niebezpieczenstwem tego okresu moglo by¢ biedne zdefiniowanie idei Bogocziowieczenstwa,
ktore prowadziloby do powstania idei nadcztowieka, co uwidocznito si¢ u Nietzschego.

Alternatywa tego typu wypaczen wedtug Bierdiajewa jest powrot do mysli Sredniowiecznej,

ktora umiejscawia czlowieka w harmonijnym $wiecie i w relacji do Boga*’!.

T. Spidlik méwiac o Bogoczlowieczenstwie akcentuje antropologiczne fundamenty
chrystologii. Twierdzac: ,,Jedynie Bog wcielony, przez swa kenoze, ogotocenie, przynosi

rozwigzanie ludzkich probleméw. Jest On roéwniez fundamentem 1 jednoczaca zasada

48 T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 44.
49 K. Duda, Wolnosé, twérczosé i kultura w mysli Mikotaja Bierdiajewa, Krakow 2015, s. 78.

470 Zob. P. Przesmycki, Idea Bogoczlowieczerstwa w tworczosci Mikotaja Bierdiajewa, ,Roczniki
Humanistyczne” LII (2004) nr 7, s. 37.

471 Zob. M. Bierdiajew, Nowe Sredniowiecze, thum. M. Reutt, Krakow 2019, s. 85.
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wszystkich naszych relacji w Kosciele, w spoteczenstwie, w kosmosie”’?. Podkresla, Ze
antropologia jest jednocze$nie pneumatologiczna, ze wzgledu na fakt zeslania przez Chrystusa
swego Ducha. To w synergeia z Nim ksztattuje si¢ duchowos$¢ osoby, jej dynamiczne podgzanie
ku nieskonczonos$ci, az do osiggnigcia ostatecznego przeboOstwienia 1 do wlaczenia w

wewnetrzne zycie Osob boskich*”>.

Nalezy pamig¢taé, ze poznanie osOb w perspektywie wspolnoty Kosciola oznacza
odkrycie w nich samego Chrystusa, a uniwersalne odstonigcie tajemnicy serca na Sadzie
Ostatecznym oznacza zwyciestwo osobowej ufnosci ogarniajgcej wszystkich ludzi. Ten sposéb
myslenia daleki jest od postrzegania osoby jako jednej z monad rzuconych w rzeczywistosc,
jednostki zamknigtej] w swoim S$wiecie-bance, tworzacej-samorealizujacej si¢ niejako w
pojedynke. Chrzescijanstwo z tak rozumiang antropologia nie jest tylko wiarg w Boga, ale tez
wiarg w cztowieka, w mozliwosci realizacji ,bostwa w czlowieku”. Nie jest czystym
abstrakcyjnym ,transcendentalizmem”, ktoéry wyklucza mozliwos¢ dialogu Boga z
cztowiekiem, ale rzeczywistoscia, w ktorej cztowiek nie tylko spotyka si¢ z Bogiem, ale moca
Jego taski doéwiadcza swojego ,,Bogoczlowieczenstwa”*’*. W tej perspektywie Kardynat
Spidlik wskazuje na role kultury, w ktorej jest miejsce na sacrum, bo tylko wtedy moze ona
by¢ pomocna ludziom naszej epoki, poszukujacym prawdy o sobie i §wiecie, aby mogli ja
odkry¢ w ,,cztowieku ukrytym w glebi serca” — hos kryptos tes kardias anthropos (por. 1 P
3,4)"75,

Mozliwo$¢ poznania siebie, do ktorej czlowiek jest zobowigzany wigzg si¢ z
bezposrednim wgladem w siebie. P. Evdokimov zauwaza, Ze serce jest osrodkiem, ktory
promieniuje i przenika calego cztowieka, lecz samo zostaje ukryte w tajemniczej glgbi. W
istocie, mamy $wiadomos$¢ siebie samego, Swiadomos¢ ta nalezy do mnie, ale nie moze ani
dotrze¢, ani uchwyci¢ mojego ,,ja”, jazn bowiem jest transcendentna w stosunku do swoich
przejawow. Swiadomos¢ jest ograniczona swoim wasnym wymiarem, ktorego nigdy nie moze

przekroczy¢. Moje uczucia, mysli, dzialania, §wiadomo$¢ naleza do mnie, sg ,,moje”; dlatego

412 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 426.

473 Por. Ibid.

474 Por. Ibid., s. 43.

475 J. Krasniewska, Antropologiczno-duchowy wymiar serca w teologii duchowosci kardynata Tomdsa

Spidlika..., op. cit., s. 232.

127



jestem ich $wiadom, lecz ,ja” jest ponad tym, co jest ,,moje”*’®. Jak podkresla Spidlik, zgodnie
z mysla Teofana, pojecie serca obejmuje te forme integralnej, intuicyjnej samowiedzy. Sg to

,,uczucia serca”*’’

, przy czym nie wszystkie uczucia posiadajg t¢ samg warto$¢. Niecomylno$¢
nalezy do uczu¢ duchowych. Do innych nalezy ona tylko wedlug stopnia ,,uduchowienia”,
ktory pokrywa si¢ z doskonato$cig mitosci. Wiedza o sercu jest §cisle zwigzana z cechami
moralnymi tego, kto mysli, a zwlaszcza z dobroczynnoscia, ktorg zyje. Jest to sita jednoczaca
osobe. Uczucie serca odkrywa i tworzy duchowg ,,konsubstancjaci¢” wszystkiego, co istnieje,

co wedhug Florenskiego jest ideatem wiedzy*®.

Rol¢ nie do przecenienia w tym procesie odgrywa modlitwa serca zwana rowniez
modlitwa Jezusowa (Zagadnienie modlitwy zostalo szeroko omdéwione w 2 rozdziale niniejszej
pracy). T. Spidlik przypomina: ,,Wystarczy siegnaé¢ do indekséw Filokalii lub Dialogéw o
modlitwie Jezusowej, aby przekonac si¢, jak modlitwa serca byla zalecana i praktykowana
wéréd rosyjskich mnichéw”#’°. Rady w nich zawarte przestrzegaja, ze wielkim problemem
zycia kontemplacyjnego i catej modlitwy sa mysli — logismoi, impulsy zachecajace osobe do
zrobienia czegos$: dobrego lub ztego. Sztuka rozeznawania i stalej pilnosci w odrzucaniu
sugestii zlych przy ich pierwszym pojawieniu si¢, obficie traktowana przez mnichoéw
kontemplacyjnych, nosi nazwg ,,strzezeniem serca”. Zdolno$¢ ta — komentuje Teofan — pelni
role wartownika, czuwajacego, aby wrogowie nie przyszli zaatakowaé ,zamku serca”*
Skrajne potraktowanie tej zasady, gdzie serce nie doznawaloby zadnych wrazen, mozna by
oceni¢ jako psychologicznie niemozliwe, a nawet btedne, majace konotacje niechrzescijanskiej
Hhirwany”. Z drugiej strony serce, ktore nie doznaje wrazen z zewnatrz, staje si¢ zrodtem

natchnienia w postaci mys$li wewnetrznych.

Kardynat Spidlik w zwiazku z tym stawia pytanie: Czy Bog moze zblizy¢ si¢ do naszej

duszy tylko w formie ,,mys$li”? Na horyzoncie jawig si¢ dwie koncepcje. Pierwsza mowiaca o

476 Zob. P. Evdokimov, Prawostawie..., op. cit., s. 86.

47T, Spidlik i in., Il Cuore e lo Spirito. La dottrina spirituale di Teofane il Recluso, Citta del Vaticano
2004, s. 68.

478 Por. T. Spidlik, M.I. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s.
183.

479 Zob. Ibid.
480 Ibid., s. 185.
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tym, Zze w momencie osiggni¢cia ostatniego stopnia wiedzy intelektualnej, dusza przybiera
»skrzydta mitosci”. Cztowiek zdeterminowany pragnieniem Boga zdobywa nowa wiedz¢ o
Bogu-Mitosci. Mitos¢ staje si¢ w ten sposob doskonala wiedzg. Mistycyzm ten polega na
wyjsciu z samego poznania inteligencji. Druga koncepcja, przeciwnie, wskazuje na powrot do
swego wlasciwego, chwalebnego stanu, w ktorym jest w stanie uchwyci¢ promieniujgce w jego
duszy $wiatlo Trojcy Swietej**!. Czeskiemu myslicielowi — tak pierwsza, jak i druga koncepcja
— nie wspotgra idealnie z ,,mistyka serca”, cho¢ je godzi. Odwotuje si¢ do mistyki ciemnosci
Teofana, ktory twierdzi, ze Boga-Mitosci poznaje si¢ tylko przez mito$¢, natomiast stan ten nie
przychodzi ,,po” ostatnim stopniu inteligencji: przeciwnie, to wlasnie przez mito$¢ zaczyna si¢
prawdziwe zrozumienie tajemnic Boga. Wzajemna mito$¢ cztowieka i Boga budzi w sercu
uczucia duchowe, a jesli towarzysza im mys$li wzbudzone tym wewnetrznym stanem, ich
wiarygodnosci nadaje fakt, ze pozostaja ,,umieszczone w sercu”**2. Ten stan charakteryzuje
modlitwe, o ktérej mowi Kasjan, a barwnie opisuje Evdokimov: ,,Intelekt, ztaczony z sercem i
sprowadzony do swej przedpojeciowe] nagosci, przekracza rozum dyskursywny (dianoia),
porzuca uzgodnienia sgdéow (metoda scholastyczna) i postuluje coraz wigksze poglebienie
siebie samego az do momentu, gdy stanie si¢ «miejscem Boga». Wszelki nabytek w tej
dziedzinie jest mniej aktem inteligencji ujmujacej swdj przedmiot, niz aktem Boga ujmujagcym
inteligencj¢ 1 upodabniajacym ja do siebie, a przez to — w tej prawdzie, ktora ja przewyzsza —
ukazujacy ja bez poczatku i konca. Lecz w swej funkcji kontemplacji niedostepnego Boga

wysitek ten pozostaje jedynie w miare przezwyciezania i wyrzeczenia sig siebie” >,

Kardynat Spidlik zauwaza, ze terminem ,miejsce Boga” postugiwali sie rowniez ci,
ktorzy praktykowali uwazno$¢ na sercu w sensie cielesnym, czyli tzw. metode¢ psychofizyczna,
opisang w przystepny sposob w stynnej Opowiesci rosyjskiego pielgrzyma. Praktykujacy te
metode wyrzekali si¢ wszelkich form 1 wszelkich mysli, aby doswiadczy¢ Boga w sobie. Jednak
Spidlik wskazuje na cheé¢ posiadania przez wiedze ludzka zwiazku z jakim$ symbolem: ,,Zeby
modlitwa byla réwniez nasza, musi si¢ z nig wigza¢ pewna S$wiadomos¢ naszego

czlowieczenstwa. Bicie serca przypomina nam o tym konkretnie, nie rozpraszajac naszego

41 Por. Ibid.
482 T Spidlik i in., /1 Cuore e lo Spirito..., op. cit., s. 82.

483 p. Evdokimov, Prawostawie..., op. cit., ss. 224-225.
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duchowego impetu”*®*. Co wiecej, Spidlik twierdzi: ,,Powszechne do$wiadczenie przekonuje
nas, ze istnieje w nas nieodparte pragnienie poznania wszystkiego; jest ono tak silne, ze
utozsamiamy je z samym istnieniem cztowieka. Z drugiej jednak strony do§wiadczamy ciagtej
przeszkody w realizacji tego pragnienia. Cztowiek zatem spontanicznie dgzy do rozpoznania

tej przeszkody i odpowiedniego sposobu jej pokonania”4%3,

Zatozenie Spidlika jest wspélne zarowno dla mistyki §wiatta, jak i mistyki ciemnosci.
Przy czym nalezy wspomnie¢, ze mistyka $wiatla otrzymata duze wsparcie ze strony filozofii
platonskiej, ktorej podstawowa teza glosi: prawdziwa ojczyzna cztowieka znajduje si¢ w
Swiecie idei 1 tylko intelekt moze mie¢ przywilej dostepu do niej. W zwigzku z tym cztowiek
musi uwolni¢ si¢ od wiedzy zmystowej, aby moc cieszy¢ si¢ czysta wiedzg intelektualna.
Poglad ten zasadniczo nie stoi w sprzecznosci z koncepcjg arystotelesowska uwazang za
niemistyczng ze wzgledu na tezg: nic nie jest w intelekcie, poza to, co bylo najpierw w
zmystach. Owo ,najpierw” mozna rozumie¢ jako stan uprzedni, z ktdrego poOzniej si¢
rezygnuje, by moc cieszy¢ si¢ wizja czysto intelektualng.**® Intelekt, ktéry konsekwentnie
wyrzeka si¢ zmystow, wyrzeka sie roOwniez tego, co czyni pojecia intelektualne czesciowymi,
ograniczonymi, aby pozna¢ rzeczywisto$¢ nieskonczong i by¢ zdolnym do widzenia samego
Swiatta. W mistyce ciemnosci trzeba wyrzec si¢ nie tylko stronniczosci pojeé, ale uzywania
intelektu jako takiego. W chwili kulminacyjnej, dla duszy, pojecia intelektualne sg catkowicie
bezuzyteczne, ale Boga jeszcze nie ma. Odkrywa sie, ze On przewyzsza wszelki intelekt

stworzony, ze mieszka w tajemnicy — ciemnosci, nieprzeniknionej dla §wiatla intelektu.

Czeski mysliciel pragnie te dwie kategorie mistycyzmu w pewnym sensie pogodzi¢. W
obu zauwaza, ze w cztowieku zawsze jest jaki$ element, ktory przeszkadza w doskonatym
zjednoczeniu z Bogiem, ktory musi ustgpic, aby zrobi¢ miejsce dla tego, co boskie. Prawdziwag
przyczyna, dla ktorej chrzescijanin czuje si¢ zmuszony do wyrzeczenia si¢ czastkowych pojec,
moze by¢ tylko mitos¢ do Boga. Milo$¢ jest wigc motywem tej czgSciowe] rezygnacji z
uzywania intelektu. Wedhig Spidlika pojawia si¢ jednak watpliwo$é, czy jest to bosko-ludzkie

zjednoczenie Chrystusa? Jednoczac si¢ z czlowiekiem, Slowo nie umniejszato niczego w

44 T, Spidlik, M.I. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 187.
485 Ibid., s. 189.
486 Por. Ibid., s. 190.
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cztowieku. Spidlik zauwaza, Ze czesto brakuje w schematach mistycznych kontekstu
chrystologicznego, ktory nadaje pelniejszego obrazu zjednoczeniu cztowieka z Bogiem.
»Kulminacja zjednoczenia cztowieka z Bogiem dokonuje si¢ w Chrystusie: cata natura ludzka
jest zjednoczona z cata naturg Boska; tym, co je taczy, jest osoba: ludzka natura Chrystusa jest
«uosobiona» przez Syna Ojca. Podobnie nalezy to zweryfikowa¢ w mistycznym zjednoczeniu
chrze$cijan z Bogiem. Jest ona osobowa, czyli wolna i agapiczna. I w jaki sposob uczestniczy
w nim «natura ludzka»”? Nie poprzez wybor miedzy jedng a drugg ludzka cecha, ale w catosci,
zgodnie ze stopniem jej duchowego ,,uosobienia”, w relacji z osobowym Bogiem”*¥’. Miejsce

integralnos$ci cztowieka, a zarazem spotkania, Spidlik utozsamia z sercem.

Spos6b ukazania serca w perspektywie fizycznej, psychicznej i duchowej czyni
koncepcje Kardynata Tomasa Spidlika nowatorska. Ta wicloaspektowo$é czerpiaca z roznych
zrédet 1 tradycji Wschodu 1 Zachodu ukazuje serce jako centrum zycia cztowieka i miejsce jego
spotkania z Bogiem. Kluczowym jest wigc spojrzenie na serce w kontekscie catosci cztowieka
— jego istnienia zar6wno w $wiecie, jak 1 w relacji z Bogiem. Serce staje si¢ w ten sposob
przestrzenig szczegdlnej synergii — wspolpracy taski Bozej z ludzka decyzja 1 wysitkiem
zjednoczenia si¢ z Niepojetym w ramach wolnos$ci 1 mitosci. Takie spojrzenie otwiera przed
nami interesujaca perspektywe cztowieka bedacego czgscig kosmosu, czym zajmiemy si¢ w

kolejnym punkcie.

7 Ibid., 5. 192.
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3.3 Cztowiek 1 kosmos

Dobrym wprowadzeniem do dalszej interpretacji mysli prawostawnej przez Kardynata
Tomasa Spidlika wydaja si¢ byé stowa P. Evdokimova: ,,Serce wyraza niewypowiedziana
glebie cztowieka ukrytego 1 w tej wlasnie plaszczyznie znajduje si¢ osrodek osobowego
promieniowania: osoba. Owa glebia osobowosci wyjasnia, dlaczego nawet najbardziej
wymagajacy personalizm filozoficzny nie daje nigdy zadowalajacej definicji osoby” %%,
Kardynat Spidlik wielokrotnie przekonywat, ze cztowiek nie jest komputerem. , Komputer
reorganizuje to, co ma w sobie, co najwyzej moze tworzy¢ polaczenia migdzy tymi materiatami,
ktore w nim zostaty zawarte, a ktorych my jeszcze nie jestesmy $wiadomi, ale nie jest zdolny
do nowych poczatkow. Tylko osoba posiada t¢ zdolno$¢, zgodnie z tym, co mowi apostot Jan:
«to, czym bedziemy, jeszcze si¢ nie objawito» (1J 1,2). Bycie osobg jest znakiem nadziei,
nieprzewidywalnych mozliwosci do zrealizowania, mozliwos$ci tworczych, autotranscendenc;i,
ktore poszerzaja si¢ o tyle, ze zyjemy z osobistym pi¢tnem relacji §wiata 1 otaczajgcej nas

"a*: | Powiedzie¢, ze w samym

kultury”*%®. W podobnym tonie brzmia stowa Kallistosa Ware
rodzie ludzkim kazda pojedyncza osoba posiada wyjatkowy, nieredukowalny charakter. Nie
jesteSmy wymiennymi pionkami ani programami komputerowymi; w kazdym z nas jest

bezcenny skarb, ktérego nie mozna znalez¢ w nikim innym”#!.

Czeski mysliciel wskazuje novum w rosyjskiej mysli religijnej XIX 1 XX-wiecznej
okreslajac je przewrotem kopernikanskim. Polega ono na wyborze za punkt wyjscia zarowno
w antropologii, jak i nauce trynitarnej i chrystologii, osoby, a nie jak dotychczas — natury.
Spidlik zauwaza, ze taki wyboér niesie za soba konsekwencje metodologiczne: ,,Biorac osobe

za punkt wyjscia, nie mozemy zacza¢ od definicji. Definicja wyraza to, co wspodlne, czyli

488 p. Evdokimov, Prawostawie..., op. cit., s. 87.
489 por. T. Spidlik, La persona, il cuore, la preghiera. Miscellanea IlI..., op. cit.,s. 11.

490 Kallistos (ur. Timothy Richard Ware, 11 wrzeénia 1934 — 24 sierpnia 2022) byt angielskim biskupem i
teologiem Wschodniego Kosciota Prawostawnego. Od 1982 r. sprawowat biskupstwo tytularne Dioklei w
Frygii (greckie: AdokAgio Ppoyiag), ktore w 2007 r. stato si¢ biskupstwem tytularnym metropolitalnym w
ramach Ekumenicznego Patriarchatu Konstantynopola. Byt jednym z najbardziej znanych wspoétczesnych
hierarchow i teologow prawostawnych. Od 1966 do 2001 r. byt Spalding Lecturer of Eastern Orthodox
Studies na Uniwersytecie w Oksfordzie.

91 Zob. K. Ware, La rivelazione della persona: dall’individuo alla comunione, Roma 2017, s. 1.
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nature. Osoba, przeciwnie, jest nie do powtorzenia”**?. W. Losski potwierdza to rozumowanie
uzywajac jezyka sztuki: ,,Gdy méwimy «to Mozart» albo «to Rembrandt», znajdujemy si¢ za

kazdym razem w osobowym $wiecie, ktory nie ma sobie rownego” 4.

Wybor ten wydaje si¢ historycznie uzasadniony. Grecka filozofia znata pojecie
indywidualno$ci, natomiast nie znala pojecia osoby w sensie wspotczesnym, zwlaszcza
stosowanym w psychologii. U Ojcow Kosciota zaznacza si¢ ptynnos¢ tego pojecia. Uscisla sig
dopiero w planie trynitarnym, a po Soborze Chalcedonskim przechodzi do chrystologii i
antropologii. Evdokimov akcentuje: ,,Ojcowie Kosciota méwiagc o Osobach Boskich porzucaja
filozoficzny sposéb ujmowania tego pojecia. Ich tezy maja charakter pozapojeciowy i sa
jedynie szyfrowanymi znakami Bozej transcendencji”***. Natomiast pojecie natury w
przesztosci bylo bardzo przydatne w wypracowaniu moralnosci chrzescijanskiej, lecz
dogmatycznie - wrecz przeciwnie, dato okazje do wielu bledow, najpierw w nauce trynitarne;,
nastgpnie w chrystologii. Arianie, spekulujac na temat boskiej natury, w konsekwencji musieli
zaprzeczy¢ boskosci Chrystusa. Nestorianie rozpoczynajac chrystologiczna spekulacje z
poréwnywania natury boskiej z ludzka, nie mogli dostrzec swojej jednosci w Zbawicielu. W
takich przypadkach nalezato przesta¢ mysle¢ po arystotelesowsku i zwrocic¢ si¢ do Biblii, ktora
nic nie méwi o naturze boskiej. T. Spidlik trafnie zauwaza: ,,Méwi natomiast o0 Bogu Ojcu,
Jego jedynym Synu, Jezusie Chrystusie i Duchu Swietym. To z tego objawienia musi
wychodzi¢ refleksja trynitarna, to znaczy od oséb, ktore nam si¢ objawiajg, a nie od natury,
ktora jest przed nami ukryta”*®>. Te trzy Osoby stanowig jedna nature Boska, co skutkuje
stwierdzeniem, Ze natura nie jest zasada jednos$ci w zyciu Bozym, ale jej skutkiem. Czeski
mysliciel konkluduje: ,,Ta obserwacja jest przedstawiona jako nowa zasada jednosci migdzy

ludzmi, ktora bedzie si¢ opieraé nie tyle na naturze, co na wzajemnych relacjach”*%.

Podobne odwrdcenie refleksji byto konieczne rowniez w chrystologii. Kluczem do

zrozumienia bosko-ludzkiego charakteru Jezusa jest Osoba Syna, ktoéry moca swej

92T Spidlik, La persona, il cuore, la preghiera. Miscellanea III..., op. cit., s. 20.

493 V.N. Losskij, Teologia mistyczna Kosciota Wschodniego, 1. Brzeska (ttum.), Krakow 2007, s. 47.
494 P, Evdokimov, Prawostawie..., op. cit., s. 88.

495 T Spidlik, La persona, il cuore, la preghiera. Miscellanea III..., op. cit.,s. 17.

46 Ibid., s. 18.
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nieskonczonej mitosci dokonat zjednoczenia tego, co w naturze jest rozdzielone. Wschodnie
mys$lenie teologiczne nie wychodzi od niepoznawalnej natury, ale od Osoby. Poznaje si¢ Ja w
Hipostazie, co wskazuje na do§wiadczalny sposob poznania Chrystusa jako wcielong Osobg.
Osoba jest wigc ,,duchowym obliczem cztowieka [...], antyteza ousia. 1 wlasnie ta antyteza

7497 Kardynat Spidlik dostrzega niezwykla

decyduje o dynamice zycia wewnetrznego
niekonsekwencj¢ — zardwno na Zachodzie, jak i na Wschodzie — na plaszczyzZnie
antropologicznej: ,,W antropologii odwrdcenie refleksji nie miato miejsca. Od starozytnosci po
dzien dzisiejszy probujemy rozwigzywac ludzkie problemy ze wspolnej natury ludzkie;j.

Rowniez ustawodawstwo na catym $wiecie stara sie chroni¢ «naturalne prawa czlowieka»4%%,

Przedstawiciele mysli rosyjskiej nie bojg si¢ uzywac $miatych sformutowan dotyczacych
réznic mi¢dzy naturg a osobg. S. Bulgakow wprowadza rozréznienie mi¢dzy naturg i osoba,
podkreslajac, ze natura w cztowieku oznacza stan grzeszny, poddanie si¢ determinizmowi,
podczas gdy osoba jest elementem ,niestworzonym”. Prawdopodobnie nawigzuje on do
kondycji cztowieka jako ,,obrazu Boga”**’. Taka interpretacja, jak zauwaza T. Spidlik, jest
zgodna z tym, co mowi rowniez P. Florenski: ,,Osoba jest duchowym obliczem cztowieka i
jako taka jest niepowtarzalna. Dynamizm zycia duchowego polega wtasnie na nieustannym
przekraczaniu natury poprzez podazanie za wlasnym powotaniem, ktore ma swoje pierwsze

zrédlo w wolnosci Boga”>,

Rozwinigcie filozoficzno-teologicznej mysli rosyjskiej w duchowosci antropologiczne;j
Spidlika znajduje swoje odbicie w okresleniu mitosci (agdpe) jako kenotycznej. Kenoza Boga
w cierpigcym Jezusie Chrystusie oznacza ofiarowujgcg si¢ mitos¢ cztowiekowi. Przez Jezusa
zycie Boga staje si¢ udzialem cztowieka zarazem dotyka skazonej natury ludzkiej. Czeski
mysliciel zauwaza, ze przyczyna tego stanu rzeczy jest grzech, ktory tradycyjnie wyrazono
zardéwno na Wschodzie, jak i na Zachodzie jako dziatanie ,przeciwko naturze”. Spidlik

postepujac zgodnie z tokiem dotychczasowego rozumowania, opisuje rzeczywistos¢ inacze;j:

7T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 25.
98 T Spidlik, La persona, il cuore, la preghiera. Miscellanea III..., op. cit.,s. 18.

499 Zob. O. Clément, Apercus sur la Théologie de la personne dans la “diaspora” russe en France, [w:]
Mille ans de Christianisme russe (988—1988), Paris 1989, s. 304.

500 T, Spidlik, La persona, il cuore, la preghiera. Miscellanea IlI..., op. cit., s. 21.
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,.Grzech jest przeciwko osobie”!

, W czym utwierdza go wypowiedz W. Losskiego, ktory
stwierdza: ,,Osoba powotana do zjednoczenia z Bogiem, do doskonalego upodobnienia, przez
faske, swojej natury do natury Boga, jest zwigzana z naturg zdeformowang, znieksztatcong
przez grzech, rozdzierang sprzecznymi pragnieniami”*??. Odnowienie osoby moze dokonaé sie
tylko w Chrystusie: ,,czlowiek ma dozna¢ u§wigcenia przez wejscie Boga w rzeczywistos¢
ludzka, aby on sam nas wybawit dzigki zwycigstwu nad naszym tyranem i za posrednictwem

Syna doprowadzit nas znéw do siebie”>**. Konsekwencja wcielenia jest kenoza, ktora staje sie

cierpieniem przemieniajagcym ludzka natur¢ w momencie ,,wykonato si¢” (J 19,30).

Kardynat Spidlik zwraca uwage na wyrazenie ,,wlasciciel natury”, ktére uwidacznia sie
w Tréjcy Swigtej jako $rodek wzajemnego obdarowywania. W grzechu cztowieka zachodzi
przeciwienstwo — darowanie jest wykluczone. Evdokimov zauwaza, ze stan ten w mistrzowski
sposOb wyraza Dostojewski w Zbrodni i karze. Glowny bohater nosi imi¢ Raskolnikow, ktore
pochodzi od raskol — schizma, oddzielenie, izolacja. Przestepczos¢ izoluje, oddziela od $wiata,
dlatego Raskolnikow wota: ,,Zostawcie mnie, zostawcie mnie w spokoju: cokolwiek si¢ stanie,
czy sie zgubie, czy nie, chce byé sam”>%. Natomiast by¢ samotnym jako cztowiek, to nie
istnie¢, dlatego pisze E.N. Trubeckoj: ,.Smier¢ nie powinna by¢ rozumiana jako jakas
zewnetrzna kara za grzechy, ktéra mozna by zmienié na inng, mniej dotkliwa. Smier¢ jest samg
naturg grzechu”>%. Cztowieka z zepsucia moze wyrwaé tylko Chrystus, ,,Logos, ktory sam
przez si¢ byt Logosem”, ktory przyjmujac nasze ciato i faczac tym samym naszg nature z
wiecznos$cia Boska, objawit byt nieprzemijajacy, uratowat cztowieka od $§mierci>*®. Spidlik dla
potwierdzenia tej mysli siega do tworczosci Dostojewskiego, ktory jest wielkim prorokiem
osobistego wyzwolenia przez Chrystusa. Jego my$l zostala zawarta w licznych powiesciach 1
w  Pamietniku. Czeski filozof 1 teolog dokonuje streszczenia w kilku zasadniczych

stwierdzeniach: ,,Cztowiek wolny nie zawsze postgpuje rozsadnie. Czgsto woli by¢ ghupi, ale

01 Ibid., s. 23.

302V N. Losskij, Teologia mistyczna Kosciota Wschodniego..., op. cit., s. 110.

33 Ibid., s. 135.

504 T Spidlik, La persona, il cuore, la preghiera. Miscellanea II..., op. cit., s. 23.

305 Ibid., s. 24.

306 J, Kapuscik, Sens zycia. Antropologiczne aspekty rosyjskiego renesansu duchowego XX wieku w swietle

prawostawia, Krakéw 2000, s. 153.
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wolny. Z powodu tej wlasciwosci petna wolno$¢ nie ma miejsca w porzadku swiata. [...] Ci,
ktérzy nie znaja granic swoich dziatan, sa «opetani» zarOwno przez namigtnosci, jak i
racjonalizm. Staja si¢ zatem ponownie niewolnikami”>"’. Spidlik wskazuje, ze tylko jedno
»posiadanie” nie niszczy, a wyzwala czlowieka — posiadanie taski. Ten, kto utozsamit si¢ z
Chrystusem, moze robi¢, co chce i rosnie w duchowej wolnosci. Osoba Chrystusa i Ducha

Swietego sa wigc podstawowymi, koniecznymi sktadnikami osoby ludzkiej*®.

Czeski mysliciel dziatanie taski postrzega bardzo szeroko, nie ograniczajac jedynie do
przemiany cztowieka: ,,Natura ludzka nie ogranicza si¢ do ciata na swej drodze zjednoczenia z
Bogiem. Czlowiek nie odrzuca stworzen, lecz w milosci swej gromadzi podzielony przez
grzech kosmos, by zostat ostatecznie przeobrazony przez taske.”>*. Taka perspektywa zmienia
rozumienie czlowieka postrzeganego juz w starozytnosci jako mikrokosmos. Staje si¢
makrokosmosem, osobg, ktéra przekracza i ogarnia wszech§wiat, aby mu komunikowac
taske’'?. Stad wnioskowanie W. Losskiego, by kosmologie wtaczyé¢ do antropologii, a nie
odwrotnie®'!. Spidlik zauwaza, ze Ojcowie greccy i autorzy dziet duchowych dobrze wiedzieli,
ze prawdziwa kontemplacja jest silg przeobrazajaca i tworcza, ktora rozpoczyna si¢ od
przeobrazenia samego siebie, a nast¢pnie przebostwienia swiata, co wigze si¢ z calg filozofig
rosyjska, gdzie idea przeobrazenia $wiata przez czlowieka laczy si¢ SciSle z postgpem
duchowym osoby ludzkiej. To czyni chrzescijanstwo nie tylko zwykla religia zbawienia
indywidualnego cztowieka; glosi ono tresci, ktore majg okreslone konsekwencje spoteczne i
kosmiczne>!?. Europejscy racjonalisci obawiaja sie, ze chrzeécijanskie Objawienie zmusitoby
ich do zrobienia lekkomyslnego kroku wstecz od jasnych poje¢ w ciemno$ci tajemnicy.
Prawdziwa teologia trynitarna pokazuje co$ zupelnie przeciwnego. Zaczyna si¢ od Boga, ktory
jest niezglebionej tajemnicy, ale ktory objawia si¢ nam stopniowo. Dzigki temu objawieniu
jesteSmy w stanie oswietli¢ to potaczenie cztowieka 1 kosmosu, ktore natura ,,zazdrosnie”

ukrywa.

5077, Spidlik, La persona, il cuore, la preghiera. Miscellanea II..., op. cit., s. 25.

398 Por. Ibid.

509 T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 250.

310 Por. Ibid.

11 Zob. V.N. Losskij, Teologia mistyczna Kosciota Wschodniego, op. cit., s. 97.
512 por. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 255.
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Dla glebszego zrozumienia relacji cztowieka z kosmosem czeski autor odwotuje si¢ do
poczatku mysli filozoficznej. W chrzescijanstwie zauwazamy w zasadzie dwa podstawowe
stanowiska: albo ucieczke od kosmosu, aby zjednoczy¢ si¢ z Bogiem, albo przeciwnie,
poszukiwanie wyciszenia, wejscie w kosmiczng harmoni¢. Przechodzac przez roézne nurty
filozofii greckiej, od Talesa po Platona, odkrywamy niestrudzony wysitek, by zredukowac
wielo$¢ obserwowanych faktow do jednosci. Nie ma watpliwosci, ze Tales i pierwsi
filozofowie byli prostymi i rudymentarnymi materialistami. Spidlik dostrzega genialno$¢ ich
odkrycia: ,,Filozof musiat szuka¢ jedynej i niepowtarzalnej zasady, ktora lezy pod widzialnymi
1 obserwowalnymi réznorodno$ciami. To zdumiewajace, jak hellenska inteligencja tak szybko
odeszta od «wody» do «powietrzay, do «dpeiron», do «liczby», a nast¢pnie prawa i idei.
Wszechswiat Grekéw, oparty na tych zasadach, to $wiat uporzadkowany, proporcjonalny,

piekny: kosmos™>!3

. Taka wizja wszech$§wiata przygotowala grunt pod rozumienie Bozej
ekonomii i1 dziatalnos$ci, a zarazem nastr¢czala probleméw w rozumieniu praw, ktére nim
rzadza. Swiat w greckiej refleksji filozoficznej jawi sie jako konstelacja: uporzadkowana
catos¢, gdzie natura nie jest rozumiana przez Grekow jako chaotyczna suma zjawisk;
przeciwnie, to wlasnie one przejawiajg harmonijng jednos¢ physis. Zatozenie to rzuca $wiatto
na to, jak Grecy pojmowali natur¢ kosmosu, natur¢ czlowieka oraz Chrystusa — Slowo
Wecielone, posrednika pomigdzy Bogiem, a cztowiekiem. Chrystus nie bytby bowiem Bogiem-
cztowiekiem, gdyby natura ludzka byto pozbawiona wolno$ci. Natura cztowieka przejeta od
Boga przez Jednorodzonego Syna Najwyzszego staje si¢ wiecznym fundamentem wolnosci i

niezaleznos$ci natury ludzkiej, jednoczesnie wtasnej zdolnosci do tworczego objawienia’'.

Czeski mysliciel uzmystawia, jak wazkim zagadnieniem dla tradycji chrzescijanskiego
Wschodu jest jedno$¢ cztowieka z catym swiatem. Chcac ukaza¢ zrodta takiego podejscia
odwotuje si¢ do tradycji Ojcoéw Kosciota pielegnujacych wielki podziw dla kosmosu, ktory nie
przerodzit si¢ jednak w poganski panteizm, aczkolwiek wierzyli, ze Bog stworzyt wszystko
przez Chrystusa i $lady Bozej madrosci dostrzegalne sg we wszystkim. Cel kontemplacji
chrzedcijanskiej stanowito dostrzezenie tych boskich §ladéw w otaczajacym $wiecie. Sw.

Bazyli wskazuje na istnienie fizycznych praw w §wiecie, a jednocze$nie boskiej wolnosci w

513 T, Spidlik, La persona come partecipazione all’amore trinitario, [w:] Partire dalla persona : una
teologia per la nuova evangelizzazione, Roma 1994, s. 28.

514 Por. A. P. Bruno, Persona-cuore-cosmo..., op. cit., s. 191.
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rzadzeniu $wiatem. Ten podziw dla kosmosu stanowit jedng z charakterystycznych cech okresu
patrystycznego. Nasz mysliciel nie pomija faktu, ze duchowo$¢ Grekoéw ma charakter
kosmiczny, ale akcentuje postawe Stowian peing szacunku dla przyrody. Przy czym podkresla,
o ile Grecy wywyzszajg godnos¢ cztowieka mowiac, ze jest obrazem i podobienstwem Boga,

o tyle Stowianie uwazajg si¢ pokornymi synami Ziemi.

Spidlik dostrzega, ze wraz z rozwojem wilasnym osoby wzrasta rdwniez przestrzen, w
ktorej zyje 1 jest ona jakby przedtuzeniem jego ciata, danym mu przez Boga, aby mogt si¢
realizowac. Dostrzegalne jest to rOwniez w naturalnej przestrzeni tworczosci technicznej, ktéra
tak bardzo rozwingta si¢ na przestrzeni wiekoéw. Realizuje si¢ w ten sposob ludzka kreatywnos¢,
ale réwniez odczuwamy nasza bezsilnos¢ i stabo$¢ wobec sit kosmicznych. Czeski mysliciel
wskazuje: ,,nasza aktywno$¢ w kosmosie wydaje si¢ by¢ ograniczona do skromnych adaptac;ji.
Swiat jawi si¢ jako dom pozyczony nam na krétki pobyt na ziemi, w ktorym mozemy pozwoli¢
sobie na drobne zmiany”>!. Sytuacja radykalnie ulega zmianie, jesli cztowiek polaczy swoja
aktywno$¢ z Chrystusem ,,pierworodnym z ludzi”. Dla wzmocnienia tej my$li odwoluje si¢ do
Butgakowa: ,,We Wcieleniu Bog wypetnia swoje stworzenie, a tym samym je usprawiedliwia.
Bez tego boskiego zaangazowania stworzenie jest nieuchronnie niedoskonate, poniewaz
przychodzi z nico$ci, co nadaje stworzonej wolno$ci charakter ograniczony i niestabilny. Bog
nie mogl porzuci¢ $wiata, ktory cho¢ doskonaty w porzadku stworzenia («bardzo dobry» z Rdz
1,31), ma w sobie nieunikniong ontologiczng niedoskonato$¢ stworzenia i zwigzang z nig

«niekompletnogéy» 316,

Taka perspektywa stawia przed cztowiekiem nowe zadania, ktore wskazuja juz pierwsi
Ojcowie: oczyszczenie 1 uswigcenie $wiata, a rosyjska mys$l lubi jeszcze dodawac
chrystianizowanie i ozywianie. Spidlik sygnalizuje, ze stowianski chrzescijanski Wschod
pielegnuje forme solidarnos$ci wigzacej cztowieka z kosmosem. Tak jak stworzenie zostato
zepsute przez grzech cziowieka, tak dzigki oczyszczeniu kosmosu przez cziowieka Ziemia
zostanie przemieniona’!’. Zgodnie z terminologia Ojcow oczyszczanie $wiata wynikajace z

odpowiedzialno$ci za kosmos wigze si¢ z wyeliminowaniem zlych sil. Czeski mysliciel

515 T, Spidlik, M.1. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 210.
316 Zob. Ibid., s. 243.

317 Zob. A. P. Bruno, Persona-cuore-cosmo..., op. cit., s. 131.
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dostrzega u Rosjan w tej perspektywie pewnego rodzaju kompleks wynikajacy ze szczegdlne;,
osobistej relacji z ziemig. Nazywa go ,,grzechem kosmicznym”, w ktory jestesmy uwiktani®'®.
Ze wzgledu no to, ze grzech dotyczy cztowieka, paradoksalnie powstaje mozliwos¢
oczyszczenia ziemi. Czeski filozof 1 teolog odwotuje si¢ do stéw Bulgakowa, ktory mowi o
uwolnieniu ziemi od jej ,,magicznej mocy”: ,,W swoich kontaktach ze $wiatem cztowiek wpadt
w pokuse «magii», majac nadziej¢, ze posigdzie $wiat za pomocg zewngetrznych, nie duchowych
srodkoéw. Swiat opiera sie wysitkom cztowieka, by go posiasé, a brak harmonii migdzy
cztowiekiem a §wiatem prowadzi do koniecznosci pracy i dziatalnosci gospodarczej, ktora jest
«szarg magiag», w ktorej nierozerwalnie mieszajg si¢ elementy czarnej i bialej magii, Swiatta 1
ciemnosci, bytu i niebytu, i ta wlasnie mieszanina jest ukrytg przyczyna ciagtych i dreczacych
sprzeczno$ci, stawia sama istote cztowicka w punkcie antynomii’'®. Spidlik wskazuje na
konsekwencje wynikajace z przypisywania materii sity, ktora jest wlasciwa tylko osobie, co w
konsekwencji depersonalizuje nasze relacje ze §wiatem. Co wigcej, nie zdajac sobie z tego
sprawy, oczekujemy od przedmiotéw tego $wiata efektow, ktdre mozna tylko osiaggnaé poprzez
osobistg relacje z Bogiem. Czeski mysliciel puentuje swojag mysl stowami: ,ateistyczni
naukowcy zwalczajg prawdziwg religie jako przesad, podczas gdy w rzeczywistosci sami

popadaja w prawdziwy przesad”>?°.

Nie nalezy jednak wyciaga¢ btednych i1 zbyt daleko idacych wnioskéw, ktore
prowadzilyby do izolacji lub ucieczki od §wiata. Czlowiek jest powotany do ,,0zywiania”
swiata we wspotpracy z Duchem. Niestety, spoteczenstwo techniczne kaze zapomnie¢ o tym
podstawowym powolaniu czlowieka. Spidlik podkresla: ,Dzigki $redniowiecznemu
chrzescijanstwu cztowiek wzniost si¢ ponad nature, a jego wigz z wewngtrznym zyciem natury
zostala przerwana. Nauki techniczne umieszczajg maszyne mi¢dzy czlowiekiem i przyroda,

czlowiek jednak niszczy wtedy swoja wlasna nature, staje sie bezosobowy”?!

. Dlatego
Bierdiajew zacheca chrzescijan do jednoczenia si¢ wokot wspdlnego dzieta, ktore ma pokonad

sity kosmosu, zwyciezy¢ $mier¢ i przywrdci¢ wszedzie zycie. ,,Jesli nie stworza oni krélestwa

518 Zob. T. Spidlik, M.1. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s.
244,

519 bid., 5. 212.
320 Ibid., s. 213.
521 7. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 256.
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pracy przepojonego duchem chrzes$cijanskim, jesli nie pokonaja dualizmu rozumu
teoretycznego i rozumu praktycznego, pracy intelektualnej i pracy fizycznej, to nie bedzie zycia
chrzescijanskiego”?2. Spidlik posiadajac intuicje — zaréwno teologiczna jak i filozoficzng —
zauwaza, ze istota zrozumienia znajduje si¢ w sakramencie: ,,Natura materialna przekazuje
ludziom zycie duchowe. Ta tajemnicza przemiana musi si¢ rozciggna¢ na caty kosmos. Z jedne;j
strony jest cztowiek, ktory go ozywia, z drugiej natomiast §wiat, ktory pomaga cztowiekowi
wzrasta¢ w zyciu duchowym”32*. Przy czym wskazuje na wazng role symbolu w zrozumieniu
calej przemiany: ,,Symbol daje mozliwos$¢ widzenia jednej rzeczy w drugiej, a to, co dotykamy
1 widzimy, daje dostep do tego, co rzecz ta zawiera i z czym jest w jaki$ sposob zwigzana.
Symbol méwi nam ponadto, ze migdzy $wiatem widzialnym a niewidzialnym zachodzi
odpowiednio$¢, ktora widzimy wiasnie w sakramentach™%*. Czeski mysliciel dostrzega jednak
niebezpieczenstwo: ,,Sytuacja jest powazna i grozna, gdy natura staje si¢ «przedmiotemy,
bierna, martwa rzeczywistoécia”>2°. Rozwiazania tej sytuacji upatruje w tworczosci cztowieka,
ktory kontynuuje boskie dzieto stworzenia. Autentyczny udziat w tworczym dziataniu staje si¢
mozliwy tylko dzigki odkupieniu. Bog w Chrystusie stat si¢ bowiem immanentny w ludzkiej
naturze, a to chrystianizacja czyni cztowieka tworca na podobiefstwo Boga Stworcy. Spidlik
wskazuje za Frankiem, w jaki sposoéb wspotpraca cztowieka z Bogiem ujawnia jego naturg,
jako wspottworcy, dzigki czemu tworcze dziatanie cztowieka ukazuje swojg komplementarnos¢
wobec stworczego dziatania Boga. ,,0 ile cztowiek uswigca kosmos, o tyle kosmos ozywia go
we wspolpracy z Duchem Swictym, tak, ze ozywiony $wiat staje si¢ jednocze$nie w tym samym

czasie uczlowieczony’>%$,

Czeski mysliciel dostrzegt wylaniajacy sie problem w zwigzku ze stworzeniem $wiata:
,» 1 1zeba przekroczy¢ jego charakter rzeczy stworzonej, uczyni¢ ze stworzenia, ktore ma wtasny
byt, «rzecz nie-stworzong lub nad-stworzenie»; jednym stowem — trzeba §wiat przebostwié”>?’.

Przy czym wskazuje na Kosciot, ktory pelni szczegdlne miejsce i rolg w procesie zbawienia

52 N.A. Berdaev, L’ homme et la machine, 1.P et H.M. (thum.), Paris 1933, s. 48.
523 Por. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 257.

524 T, Spidlik, Eucharystia lekarstwo niesmiertelnosci..., op. cit., ss. 81-82.

525 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 257.

526 A. P. Bruno, Persona-cuore-cosmo..., op. cit., s. 192.

527 7. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., ss. 258-259.
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kosmosu. Mysl te dostrzega u W. Losskiego: ,,Caty $wiat jest powotany do wejscia do Kosciota,
do stania si¢ Kosciotem Chrystusowym, aby po dokonaniu si¢ wiekéw dostapi¢ przemiany w

wieczne Krolestwo Boga”%.

Jeszcze dobitniej widoczne jest to przekonanie jest u
Evdokimova: ,,Antropologia prawostawna nie jest moralna, ale ontologiczna, jest ontologia
przebostwienia. Nie koncentruje si¢ ona na podboju $wiata, lecz na «gwalcie, ktory cierpi
Krolestwo Boze», na wewngtrznej przemianie tego $wiata w owo Krdlestwo, na jego

stopniowym o$wieceniu przez energie Boskie”>%.

Stad tak waznym wydarzeniem jest
Wecielenie Chrystusa — Syna Bozego, ktore nadaje nowy dynamizm rozwoju cztowieka. Ten
dynamizm laczy w sobie §cista dialektyke migdzy humanizacja Boga a przebdstwieniem
cztowieka. Spidlik przywotuje mysl pielegnowana przez Ojcow: ,,Stowo Boze stalo sie
czlowiekiem, abyscie od czlowieka uczyli sie, jak czlowiek moze sta¢ sie Bogiem”*°. Ze
wzgledu na to, ze cztowiek jest czesScig wigkszej catosci, wizja ta wpisuje si¢ w kontekst
szerszego dziatania, ktore swoim zakresem obejmuje caty swiat. Czech odnajduje t¢ mys$l u W.
Solowjowa, ktory juz podczas studiow uniwersyteckich doszedl do przekonania, ze $wiat
znajduje si¢ w stanie ciagglej ewolucji. Ewolucja ta nie moze jednak zosta¢ wyjasniona w sposob
catkowicie materialny, jak chcieli ateisci. Jej gleboki sens zostat zawarty w chrystologii,
ukazujacej Chrystusa jako pierworodnego z posrod wszystkich stworzen (por. Kol 1,15), a
zarazem jego ostateczny cel®’!. Takie ujecie przeciwstawia sie punktowi widzenia Darwina —
to przyszto$¢ nadaje sens przesztosci i jednoczy dzieje wokot tego sensu. Sotowjow akcentuje:
,Dopiero wtedy, kiedy cel zostanie osiggnigty, praca czlowieka zmierzajacego do
uduchowienia swego doczesnego ciata i swej ziemskiej natury bedzie miata konsekwencje
retrospektywne 1 wywrze dobroczynny wplyw na przysztos¢. Tylko w przysztosci przesztos§¢
osiagnie rzeczywista petnie”>32. Uswiadomiwszy sobie te¢ prawde, Sotowjow przyjat teorie
ewolucji kosmosu i1 wskazat jej cztery gtowne etapy. Pierwszy rozpoczyna si¢ stworzeniem
pierwotnej materii, a konczy pojawieniem si¢ na ziemi pierwszej zywej komorki. W drugim

etapie zachodzi ewolucja rozmaitych organizméw zywych, az pojawi si¢ nowy gatunek homo

28 V.N. Losskij, Teologia mistyczna Kosciota Wschodniego..., op. cit., s. 99.

529 P. Evdokimov, Prawostawie..., op. cit., s. 120.

530 Zob. A. P. Bruno, Persona-cuore-cosmo..., op. cit., s. 198.

531 Zob. T. Spidlik, Eucharystia lekarstwo niesmiertelnosci..., op. cit., ss. 83-84.
532 7. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 260.
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sapiens, cztowiek. Trzeci etap, rozpoczety stworzeniem pierwszego cztowieka, trwa az do
nadej$cia Bogo-Cztowieka, Chrystusa. W czwartym i ostatnim zyjemy obecnie; on dobiegnie

konca, kiedy Chrystus bedzie wszystkim we wszystkich®*

. Moze by¢ rowniez odczytany jako
przedziat czasowy: od Chrystusa historycznego do petni Chrystusa kosmicznego™*. Spidlik
zauwaza, ze wobec tego jedynym wiarygodnym wyjasnieniem ewolucji $wiata jest
chrze$cijanska wizja eschatologiczna stanowigca fundament powszechnej nadziei
zmartwychwstania. Te etapy korespondujg ze stworzeniem §wiata rozumianym jako stopniowy,
ciggly rozwoj interpretowanymi przez Solowjowa jako walka Madrosci-Sofii z chaosem.
Ludzka wolno$¢ czyni cztowieka zdolnym do wyzwolenia si¢ z tego chaosu. By¢ obrazem i
podobienstwem Boga dla cztowieka oznacza zachowac i czyni¢ owocng wolnos¢ jako miejsce
spotkania i hermeneutyke wydarzen historycznych. Ta wspotpraca czyni stworzenie pigknym.
Spidlik bezposrednio wskazuje na zrédto wolnosci i pigkna: ,,Catkowicie bezprecedensowym
wynikiem relacji migdzy Bogiem a cztowiekiem w chrze$cijanstwie jest to, ze cztowiek jest w
petni taki tylko wtedy, gdy dochodzi do swojej pierwotnej istoty obrazu i podobienstwa

Bozego®®.

Cztowiek jest nie tylko arcydzietem stworzenia, ale jest z nim zwigzany jako tworca. Stad
tylko jeden krok do rosyjskiej sofiologii jako zagadnienia kosmologicznego. Przedstawiciele
sofiologii stowianskiej uwazaja sofistycznos$¢ §wiata za podstawe doswiadczenia religijnego;
innymi stowy, Bog stworzyt §wiat zdolny do relacji z Nim. Tym waznym 1 istotnym tematem

dla rosyjskiej prawostawnej mysli religijnej zajmiemy si¢ w kolejnym punkcie.

533 Por. T. Spidlik, Czy znasz Boga Ojca, Syna i Ducha Swietego? A. T. Kowalewska (thum.), Warszawa
2019, ss. 162-163.

534 Por. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 260.
535 Por. T. Spidlik, La doctrine spirituelle de Théophane le Reclus..., op. cit., s. 8.
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3.4 Sofiologia rosyjska

Temat Sofii — Madrosci Bozej byt obecny jeszcze w kulturze wezesnochrzes$cijanskiej,
bizantyjskiej i staroruskiej. Dopiero jednak w XIX wieku podj¢to probe wyrazenia tej biblijnej
w swych zrédtach (zob. Prz 8,22-31) nauki za pomocg narzedzi filozoficznych, quasi-
logicznego wyprowadzenia kategorii Sofii z analizy poj¢cia Boga i przedstawienia w ten

536

sposoOb Jego relacji do stworzenia®®. Koncepcja Sofii — Madrosci Bozej pojawita si¢ w filozofii

rosyjskiej w pracach archimandryty Teopfana Awsieniewa (1810—1852), ale pelny ksztatt nadat
jej  W. Sotowjow®’. Kardynal Tomas Spidlik doskonale znajac  duchowosé
wschodniochrzes$cijanskg nie mogt poming¢é w swoich rozwazaniach tak waznego i
integralnego elementu, ktorym jest sofiologia rosyjska. Swiadcza o tym cytowane przez niego
stowa: ,,W komentarzu do listu Samarina Florenski stwierdza, ze idea Madrosci Bozej
«przenika do samych zrodet religijnej §wiadomosci Rosjan i siega najglebszych fundamentow
jej oryginalnosci». Sprzecznoscig terminologiczng bytoby mowi¢ o Rosji 1 Rosjanach bez
Sofii”**. Nie oznacza to jednak, ze nurt sofiologiczny w mysli rosyjskiej nie napotkat na opor

ze strony samych teologow i autorytetéw koscielnych. Zostal rowniez poddany krytyce przez

Florowskiego, Losskiego i innych.

Sofiologia rosyjska jest przedstawiona przez Zienkowskiego w Historii filozofii rosyjskiej
jako ,organiczna synteza kosmologii, antropologii i teologii”>*°. Tak wlaénie rozumianej
sofiologii dat poczatek Sotowjow. Zostala ona nastgpnie rozwini¢ta i opracowana przez
Florenskiego, Bulgakowa, Erna. Wigkszo$¢ trudnosci, jakie napotykali niektorzy teologowie w
zetknieciu z sofiologiag, wynikata z faktu, iz czgsto problem jej zrozumienia byt zZle
przedstawiany. Czeski mysliciel wyjasnia: ,,Sofiologia bowiem zaktada wizj¢ duchowa, ujeta

w wyrazenia symboliczne, ktére Zle przystawaty do racjonalnych koncepcji, za pomoca ktérych

336 Zob. T. Obolevitch, Filozofia rosyjskiego renesansu patrystycznego..., op. cit., s. 49.

537 Zob. H. Paprocki, Sofiologia, [w:] Idei v Rossii = Idee w Rosji: leksykon rosyjsko-polsko-angielski, A.
de Lazari (red.), t. 3, £.6dZ 2000, ss. 414-428.

538 T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 395.
539 T, Spidlik, M.1. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 247.
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chciano ja wyjasnia¢”**’. Dla potwierdzenia tej mysli wskazuje na Florenskiego, ktory w
swoich rozwazaniach sofiologicznych starat si¢ utrzyma¢ relacje migdzy kultem a
do$wiadczeniem religijnym. Dla rozumienia sofiologii nalezato wigc rozumowac wedtug tego

samego schematu myslowego.

Spidlik wskazuje na sofiologie rosyjska jako przedmiot wielu opracowan i studiow, w
ktérych probowano przedstawi¢ systematyczny wyktad, zgodnie z logika mysli 1 poje¢¢, do
ktorych si¢ te prace odwotywaty. Rezultat tych dziatan nie byt zadowalajacy, co nie dziwito
czeskiego mysliciela: ,,Nie moze by¢ jednak inaczej, jesli chce si¢ zamkng¢ w pojeciach
rozumowych wielki wysilek autorow sofianistycznych, ktorzy pragneli osiagnaé wizje
rzeczywistos$ci wykraczajaca poza te pojecia. Chee si¢ bowiem «obiektywizowaé» poznanie,
ktore moze by¢ tylko osobiste, 1 analizowac je z dokladnym odréznianiem tego, co autorzy
starali sie pojmowa¢ w globalnej jednosci”**!. Spidlik nie konfrontuje si¢ z réznorodnoscia
pogladow, natomiast podejmuje aspekt dialogiczny zawarty w sofiologii, ,,aby lepiej wejs¢ do
duchowej $wiatyni, ktorej materialnym symbolem jest Hagia Sofia w Konstantynopolu™3+*.
Ukazuje warto$¢ madrosci docenianej juz w starozytnej Grecji, by odnie$¢ si¢ do Rosjan
majacych za sobg intensywne studia i poszukiwania wiedzy uniwersyteckiej. O ile medrey
greccy nie szukali dialogu z Bogiem osobowym, a raczej chcieli wpisac si¢ w jednos$¢ kosmosu,
to madrosc¢ rosyjska, bazujac na biblii i nauce Ojcéw Kosciota, ukazuje dialog poczawszy od
historii Mojzesza. Dodatkowo stanowisko Grekow ulegto podziatowi ze wzgledu na sposéb
osiggnigcia jednosci. Stoicy znajdowali jedno$¢ juz w §wiecie materialnym, a za jej gwaranta
uwazali naturalne prawa kosmosu w przeciwnosci do spadkobiercow mysli platonskiej, ktorzy
doskonalg jedno$¢ odnosili do $wiata idei. W rzeczywisto$ci Plotyn umieszcza tam jedynie
najwyzsze «Jedno»>*. Czeski mysliciel wskazuje na jeszcze inny aspekt Sofii, na ktory zwrocit
uwage sw. Bazyli wraz z innymi Ojcami greckimi, wynikajacy z zestawienia mysli biblijnej z
tradycyjng filozofia 1 mowigcy o kontemplacji chrzescijanskiej w  kategoriach
»madrosciowych”. ,Medrcy greccy, «mitujacy madro§é», byli zachecani i zachecali innych do

porzucania tego, co widzialne, by dojs¢ do niewidzialnego. Ale dla nich stworzenia nie byty

540 T Spidlik, P. Ambros, Chrzescijariska tozsamosé Europy..., op. cit., s. 125.

41 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 396.

22 T, Spidlik, M.1. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 247.
343 Por. Ibid., s. 248.
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«pomostemy, lecz raczej przeszkoda w poznaniu Boga. Zupehie inaczej myslal §w. Bazyli.
Jego zdaniem w akcie stworzenia odwieczna Madro$¢ Boza wcielita si¢ w widzialng
rzeczywisto$é”>*, Jesli Grecy pojmowali madro$¢ jako ,.$wiatlo”, to dla Rosjan stata sie ona
istotg zyjaca, anielska, kobieca, tchnieniem zycia wszelkiego stworzenia. Co wigcej, stata si¢

odbiciem Madro$ci Bozej — Chrystusa.

Spidlik cheac ukazaé konsekwencje takiego podziatu odwotuje si¢ do W. Sotowjowa,
ktory zauwaza, ze w kulturze europejskiej postawy te nie zostaty jak dotad przezwyci¢zone, a
wrecz przeciwnie, coraz bardziej si¢ akcentuja i dzielg. To doprowadza do stwierdzenia
smutnego faktu, ze Europa podzielila si¢ na trzy autonomiczne sfery wiedzy, ktore nie

komunikujg si¢ ze sobg. Mozna wyraznie rozr6znic:
1) wiedz¢ rozumowa, empiryczng;
2) wiedze racjonalng (,,arystotelesowska” dla Ojcow, ,.kantowska” dla Sotowjowa);
3) wiedze duchowa, intuicyjng, mistyczng>®.

Zaréwno pierwsza jak i druga sfera wiedzy w dluzszym przedziale czasu nie przyniosty
konkretnych rozwigzan zyciowych ani pocieszenia osobg, ktore cierpig i umierajg w ,,wiecznej

mobilno$ci” §wiata, w ktorym zyja.

Czeski filozof i1 teolog przypuszcza, ze postawa dialogiczna zakorzeniona jest w
psychologii narodu rosyjskiego, dla ktérego prawda (istina) jest zywa 1 wymaga wejscia w
relacje. Tq Prawda jest Chrystus, wieczny 1 jednoczesnie zyjacy konkretnie w §wiecie Logos
catej rzeczywistosci. ,,Ten, kto spotyka go we wszystkim, co istnieje, ma prawo nazywac si¢
sophés, madrym”>*. Spidlik dochodzi do takich wnioskéw pod wptywem najwczesniejszych
zrodet sofiologii — Pisma Swictego i tradycji. Powolujac sie na Florenskiego, zauwaza, ze
doktryna o Sofii pojawia si¢ w trzech gtownych okresach, ujawniajac w nich dodatkowe tresci:

1) U OjcoéOw greckich ma ona charakter teologiczny 1 wedlug nich Sophia jest tozsama z

54 T. Spidlik, M.I. Rupnik, Mowa obrazéw, J. Dembska (thum.), Warszawa 2001, s. 123.

545 Por. T. Spidlik, M.I. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s.
249.

54 Ibid., s. 251.
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Chrystusem. 2) U dawnych Stowian podkresla si¢ w Sofii bardziej aspekt moralny i jest ona
wowczas utozsamiana z Matkg Boza. 3) Czasy nowozytne uwydatnily aspekt kosmologiczny i
eklezjalny, co sprawia, ze Sofia jest postrzegana jako poszukiwanie jednos$ci catego

stworzenia®*’.

Czeski mysliciel zauwaza, ze mimo istnienia licznych tekstow patrystycznych, nie sg one
zbyt czgsto cytowane przez sofiologow, ktoérzy odwotuja sie raczej do ikonografii. W Rosji —
na co zwraca uwage Bulgakow — kult sofianiczny bardzo wczesnie byl podkreslany w
cerkwiach, a ikony sofianiczne pozostaja tam w $cistym zwiazku z kultem Dziewicy Maryi*®,
Jednak osobiscie byl zdania, Ze sofiologia wywodzi si¢ bezposrednio od palamizmu, z
rozrdznienia w nim mi¢dzy istota boska i energeia, przy czym oba pojgcia — boskiej energii i
Bozej Sofii — wyrazaja to samo. Bogocztowieczenstwo jest jej zwienczeniem, jest jednoscia
Sofii Bozej i stworzonej, tzn. Boga i stworzenia w hipostazie Logosu>*’. Swiat Palamasa nie
jest tworem przypadkowym, ale nalezy do odwiecznej woli i planu lub ,,idei” Boga. Boskie
»energie” nalezy rozumie¢ jako ,,modele” lub ,,prototypy” (mapadeiypata) stworzenia. Przy
czym nie nalezy utozsamiaé, tych boskich ,,idei” z ,,ideami” Platona. Butgakow w ramach
swojej sofiologii powtarza patrystyczng nauke o boskich modelach lub ,,prototypach”
stworzenia, ktore istniejg wiecznie w Bogu. Jego zdaniem nalezg do Boskiej Sofii, ktora okresla
jako ,,bardzo wewnetrzne Zycie Boga, Jego nature lub istote”. Definiuje te sofie jako ,,boska
chwate, pelni¢ Bozego zycia”. Podobnie jak Palamas, Butgakow naucza, ze istnieje Scisty
zwigzek miedzy Bogiem a $wiatem. Dla okreslenia tego stanu uzywa stowa ,,panenteizm”,
odcinajac stanowczo swoje stanowisko od ,,panteizmu”. Swiat jest w Bogu, a jego ostatecznym
celem jest ,,odbicie oblicza Boskiej Sofii” i bycie przez nig ,,przemienionym”. Ten nacisk na

kosmiczny aspekt zbawienia w ramach sofiologii jest wspélny z nauczaniem Palamasa>*°.

T. Spidlik w opracowaniu teoretycznym sofiologii dostrzega $lady filozofii stoickiej,

kabaty, Jakuba Boehme, Schellinga. Wskazuje rowniez na wage doswiadczenia zycia

541Z0b. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 397.
548 Zob. Ibid.

54 Zob. S. Bulgakow, Dogmat bogocztowieczenstwa, [w:] Niemarksistowska filozofia rosyjska: antologia

tekstow filozoficznych XIX i pierwszej potowy XX w. Cz. 2, L. Kiejzik (thum.), £6dZ 2002, ss. 177-192.
550 Por. J. van Rossum, Palamismo ¥y sofiologia, [w:]

https://www.ecclesia.org.br/biblioteca/teologia/palamismo-e-a-sofiologia.html (5.03.2023).
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mistycznego odwotujac sie do pierwszego znaczacego opowiadania, ktorym jest Zywot
Konstantyna-Cyryla, apostota Stowian. ,,Cale jego zycie byto przeniknigte promieniami Sofii.
Roéznit sie od $§wietych Egiptu i Palestyny, ktérzy szukali zbawienia w umartwieniu ciata.
Cztowiek ten odznaczat si¢ ogromnym bogactwem i krolewska hojnoscig. Cate jego zycie byto
uswigceniem nie wyrzeczen, lecz pelni przemienionego zycia. Charakterystyczny dla §w.
Cyryla jest nie tyle ostry zwrot od grzechu do czystosci, ile raczej zbawienna ciaglo$¢

rozwoju’>>!,

Sofiologia rosyjska nie chce by¢ tylko myslg ograniczajacg si¢ do wybranych sfer zycia
ludzkiego, lecz pragnie rozszerzenia tej postawy na catg ludzka wiedzg, nawet na te sfery, ktore
na Zachodzie zaliczane sg do kategorii profanum. Che¢ takiej partycypacji pozornie odsyta do
przesztosci, do myslenia scholastycznego, w ktorym perspektywa teologiczna mocno osadzona
byta w argumentaciji filozoficznej tworzac z nia jednos¢. Spidlik wskazuje, ze neotomizm na
Zachodzie rozréznia plaszczyzny kompetencji, przy czym definiuje filozofi¢ jako nauke o
wszystkich rzeczach widzianych ,,$wiattem naturalnego rozumu”; teologia posiadajaca ten sam
przedmiot rozpatruje go w optyce ,,Swiatla wiary”. W rezultacie filozofia, nawet zajmujac si¢
Bogiem 1 kwestiami moralnymi, pozostaje w kategorii nauk profanum. Rozréznienie to
potwierdza rowniez Bierdiajew: ,,Na Zachodzie dokonuje si¢ wyraznego rozrdznienia mi¢dzy
filozofig a teologia; filozofia religii jest tu rzadkim zjawiskiem, ktorego nie doceniajg ani
teologowie, ani filozofowie. W Rosji na poczatku tego wieku filozofia w pelnym rozkwicie

miata charakter religijny, a kazde wyznanie wiary miato punkt filozoficzny”>>2.

T. Spidlik wskazuje na jeszcze glebsze konsekwencije tak pojetej sofiologii aktywnie
zaangazowanej takze w inne gat¢zie ludzkiej wiedzy. Mniema, ze w sferze kultury doszto do
tego, co w podobny sposob nastgpito na poziomie relacji Kosciot — panstwo: ,,symfonia
wschodnia”, ktora nie zaklada rozdzielenia obu, lecz chrystianizacj¢ jednego przez drugie.
Dostrzega trudno$¢, na jaka napotykaja mysliciele rosyjscy w wyznaczeniu granic miedzy
mys$la ludzka a religijna, co prowadzi do wyciagnigcia wnioskow, ze ,.filozofia jest

nierozerwalnie zwigzana z kultem i modlitwg”>>?. Florowski w tym dzialaniu dostrzega

51T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 399.
552 T, Spidlik, M.1. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 264.
533 Ibid.
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przeciwwage dla sytuacji, w jakiej znalazl si¢ $wiat: ,,W historii §wiata chrzescijanskiego
rozpoczyna si¢ nowy eon, charakteryzujacy si¢ buntem przeciw Bogu. Aby zwalczy¢ to zlo i
uzdrowi¢ dusze z opetania przez zte sity, teologia musi siggna¢ po skuteczny srodek, rozwijajac
integralny system mysli chrzescijanskiej”>**. Takie poglady nie sa zaskoczeniem dla Spidlika.
Spotkat si¢ z podobnymi u Losskiego, ktoéry uwaza, ze Rosjanie maja swoj udziat w tym
przedsigwzigciu, ale uprzedzenia niektorych krytykow historii mysli rosyjskiej nie pozwalaja
im tego uznac¢: ,,Ludzie wrogo nastawieni do metafizyki, a przede wszystkim do religii,
twierdza, ze kultura rosyjska nigdy nie znata okresu podobnego do scholastyki sredniowieczne;,
w ktorym wszystkie wysitki poswigcone byly opracowaniu chrzescijanskich systemow
filozoficznych. Wyobrazajac sobie, ze okres ten, podobny do $redniowiecza, rozpoczatby si¢
od mysli rosyjskiej dopiero na przetomie XIX 1 XX wieku, krytycy ci podkreslajg zacofany
charakter cywilizacji rosyjskiej. Filozofia rosyjska nie jest bynajmniej powtdrzeniem
scholastyki; opiera si¢ na wszystkich danych naukowych i filozofii nowozytnej, w
szczegolnosci na epistemologii ostatnich wiekow. Mozna zatem powiedzieé, ze stanowi on

czynnik postepowy, zdolny wzbogaci¢ my$l zachodnig™>*,

Kardynat Spidlik, odnoszac si¢ do tych wypowiedzi, wskazuje gtéwne dazenia sofiologii.
Zauwaza, ze nie pragnie ona zastapi¢ czy zaja¢ miejsce poszczeg6élnych nauk, ale bardziej
postrzegana jest jako inspiracja. Podkresla: ,,Mimo wielu napomnien do jednosci kultury, nauki
domagaja si¢ swojej «obiektywnej» niezaleznos$ci, pozostaja zakotwiczone w kartezjanskiej
zasadzie jasnych 1 wyraznych idei. Matematyka pozostaje «matematyka» 1 nie wolno jg myli¢
z mistycyzmem. Innym problemem jest problem «matematyka». On szanuje peing
«obiektywno$¢» swoich obliczen, ale jako osoba ludzka, zgodnie ze stopniem swojej
duchowosci, widzi w nich wiele symboli prawd transcendentnych, ktore inspirujg jego zycie
religijne”>®. Dla potwierdzenia takiej postawy czeski mysliciel postuzyt sie Pawlem
Florenskim. Czytelnicy jego Filaru i podpory Prawdy dziwig si¢, ze probuje on ,,udowodnic¢”
Trojce Swieta za pomoca rozwazan matematycznych lub koncepcji filozoficznej Hegla. W ten
sposob czynig mu niedzwiedzig przystuge, przedstawiajac go — mistyka i me¢czennika za wiarg

— jako naiwnego racjonaliste. Spidlik proponuje odwrdci¢ punkt wyjscia: ,.Jako nawrdcony

5% G. Florovskij, Vie della teologia russa, F. Galanti (thum.), Genova 1987, ss. 408—409.
335 M. Losski, Historia filozofii rosyjskiej..., op. cit., s. 428.
556 T, Spidlik, M.1. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 267.
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ateista stal sie cztowiekiem glteboko uduchowionym, wzoruje si¢ na swoim duchowym ojcu.
Teraz jest w stanie odkry¢ w swojej matematyce i filozoficznych koncepcjach niemieckiego
idealizmu symbole swojej wiary w Trojce Swieta, tak jak Rafael odkryt w prostej dziewczynie
symbol swojej wewnetrznej wizji Madonny”*’. Czeski kardynat mocno akcentuje, ze nie
poruszamy si¢ w obszarze ,,dowodow”, ale w obszarze ,,wizji” transcedentalnego pickna. A
jesli dla Florenskiego bez Tréjcy Swictej matematyka nie ma zadnego sensu, to mozna dobrze
zrozumie¢ jego postawe, wyrazong w wyznaniu wiary, zgodnie z ktoérg §wiat nie ma wyboru:

albo bedzie zy¢ ta podstawowa tajemnica wiary, albo popadnie w szalenstwo’>%.

Fundamentem sofiologii Florenskiego jest antynomia, ktéra obserwujemy wokot siebie,
ktéra pojawia si¢ w dynamizmie $wiata. Z jednej strony eksponowana jest mocna wiara w
wieczng obecnos$¢ Boga, Jego prawa 1 taski we wszechswiecie. Z drugiej jednak strony to, co
manifestuje si¢ przed naszymi oczami, konkretne byty, sg jeszcze dalekie od tego, czym
powinny by¢ wedtug Bozego planu. Te dwie rzeczywistosci sg realne i istniejace. Spidlik cheac
rozjasni¢ te mysl, odwotuje si¢ do wyktadu Florenskiego, ktory opisuje te rzeczywistosci w
nastepujacy sposob: ,,Pierwsza rzeczywisto$¢ nazywa «niestworzong Sofig», ktdra jest boska
ideg stworzenia. Druga rzeczywistoscig jest «stworzona Sofiay, ta, ktéra realizuje si¢ w
stworzeniach dzisiaj. Pierwsza z nich nazywa si¢ rowniez «prawda», poniewaz jest tym, co Bog
mysli o rzeczywistosci. Mys$l o Bogu jest bez watpienia, czym$ realnym, prawdziwym. A
«mysla» Boga par excellence jest Logos, Syn”>>. A zatem warto$¢ ,,sofistyczna” stworzen jest
zalezna od faktu, w jakim stopniu zmniejsza si¢ opozycja pomie¢dzy mysla Boza a jej
rzeczywistg realizacja, tzn. od sposobu i intensywnosci, z jaka uczestnicza one w ,,Synu-

Logosie”, w Duchu Swictym stajac sic w ten sposéb obrazem Boga.

Spidlik podkresla, ze dla Florenskiego zasada ta stanowi podstawe do ustalenia skali
bytowania. Pierwszy stopien nalezy do ciata Chrystusa, rzeczywistosci stworzonej w
doskonatej jednosci z Logosem. Doskonaly stopien sofiologii nalezy do niebianskiego

Kosciota, mistycznego ciata Chrystusa w jego ostatecznym uwielbieniu. Florenski twierdzi:

37 Ibid., s. 268.

558 Zob. P. Florenski, Filar i podpora Prawdy. Préba teodycei prawostawnej w dwunastu listach, J.
Chmielewski (thum.), Warszawa 2016, ss. 68—74.

559 T. Spidlik, M.1. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 272.
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,Jesli Sofia jest Kosciotem Swietych, to dusza i sumieniem Kogciota Swigtych — Oredowniczka
1 Opiekunkg stworzenia przed Stowem Bozym, sadzacym stworzenie i rozsiekujacym je na
dwoje, Matka Boza — «§wiata oczyszczeniem» — zndw jest w sposob szczegdlny. Natomiast
prawdziwym znakiem Marii Laski Pelnej jest Jej Dziewictwo, Piekno Jej duszy. I to jest
Sofia”%. Czeski mysliciel odnoszac sie do wypowiedzi Florenskiego, daje do zrozumienia, ze
Matka Boza jest ,,najmadrzejsza”, poniewaz zrozumiata plany Boga wobec $wiata i oddala si¢
catkowicie na ich stuzbg, przyjeta zyciodajne Stowo i w ten sposob stata si¢ dawca zycia,
wzrastajac w swojej duchowej ptodnosci. Z tego punktu widzenia jest Ona wzorem dusz
chrzescijanskich. ,,Podobnie jak Duch jest picknem i Absolutem, Bogurodzica, Theotokos, jest
picknem stworzenia, «chwalg §wiatay, «klejnotem wszechswiata». To, co zostato powiedziane
o réznorodnosci aspektéw Sofii, odnosi si¢ takze do Matki Bozej. Laczy Ona w sobie wiele

aspektow. Dlatego jest bardzo wiele Jej ikon, ktére nosza wymowne, lecz rézne nazwy” !

Odniesienie do Matki Bozej otwiera Spidlikowi kolejna perspektywe Sofii postrzeganej
jako symbol kobiety. W pracy o Comte’cie Sofia jest opisywana przez Sotowjowa jako ,,wielka,
krolewska istota kobieca, prawdziwa, czysta pelnia czlowieczenstwa, najwyzsza i najbardziej
zrozumiata posta¢ zywej duszy natury i wszech§wiata, zawsze zwigzana z bostwem 1 laczaca
w sobie wszystko”>%?. Natomiast w wierszu biograficznym Trzy spotkania Sotowjow opisuje
Madro$¢ jako ,,wieczng przyjaciotke”>®. Bierdiajew komentujac wiersz zwraca uwage na fakt,
ze za uniwersalizmem i poszukiwaniem wszechjednosci ukryty jest moment erotyczny i
ekstatyczny, ukryta mito$¢ do pigkna boskiego kosmosu, ktéremu Sotowjow dat imi¢ Sofii.
»Wtodzimierz Sotowjow — to romantyk i witasnie dlatego zachodzito w nim nieuchwytne
zblizenie 1 utozsamienie mitosci do pigkna wiecznego pierwiastka zenskiego Madrosci Bozej,

do piekna konkretnej postaci kobiecej, ktore;j i tak nigdy nie odnalazt”3%*,

560 p. Florenski, Filar i podpora Prawdy. Préba teodycei prawostawnej w dwunastu listach..., op. cit., s.
277.

561 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 415.
392 Ibid., s. 417.

563 Zob. T. Spidlik, M.1. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s.
274.

564 T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 418.
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T. Spidlik zauwaza, ze interpretacje Bierdiajewa potwierdza inny tekst Sotowjowa,
rozprawa Sens mitosci, w ktorej autor przedstawia stosunki piciowe jako majace stac sie
obrazem jedno$ci duchowej, najpierw poszczeg6dlnych jednostek, potem miedzyludzkiej, a
nastepnie calej ludzkosci z Bogiem. Kobieta zatem staje si¢ symbolem wszechogarniajace;j
mitos$ci, ktéra daje zycie wszech§wiatu. ,,Do tej wiasnie realizacji, do tego ucielesnienia dazy
sama odwieczna Kobiecos$¢, ktora nie jest jedynie biernym obrazem w Duchu Boga, lecz zywa
istotg duchowa, obdarzong petnig sity i1 dziatania. Caly proces toczacy si¢ we wszechswiecie i
w historii jest tylko procesem realizacji 1 ucielesnienia tej milosci w ogromnej wielosci
form™%, W podobnym tonie wybrzmiewaja stowa Butgakowa méwigce o mitosci, ktora taczy
przez dar z siebie: ,,Sofia jest nie tylko kochana; ona takze kocha i przez t¢ odwzajemniang
mitos¢ otrzymuje Wszystko, jest Wszystkim — ens realissimum, Wszechjednoscig”. W tym

sensie jest ona kobieca i przyjmujaca, jest ,,Wieczna Kobiecoscia™>%¢.

Forma wyrazu jakiej uzywa Bulgakow wzbudza u Spidlika watpliwo$é, czy w
tradycyjnym stownictwie nie mozna by powiedzie¢, ze jest ona boskg tworcza Opatrznos$cia,
wraz z ludzka synergeia? Watpliwos¢ te starajg si¢ rozwia¢ argumenty P. Evdokimova
podkreslajace wielkie zalety, jakie wynikajg z faktu, ze Maryja, kobieta, jest wzniostym
przyktadem ludzkiej doskonatosci: ,,Mesko$¢ z abstrakcja pojeé swego rozumu, nieustannie
osuwa si¢ w schematyzm [...], zwraca si¢ przeciwko materii, przeciwko ciatu, fatwo przejawia
gnostycka pogarde, ktora nastepnie wprowadza w dewiacyjne formy nieludzkiej ascezy.
Kobiecy ideat doskonatosci stuzy wigc jako niezbedny psychologiczny korektor, aby «nowe
zycie» przyniesione przez Chrystusa nie zdegenerowato si¢ w schematyczng «doktryne».
Theotokos generuje «$wigte dzieckoy, ofiaruje cialo, w ktorym umieszczona jest tres¢, stowo,

moc, akt’%’.

Czeski mysliciel przypomina, ze Madros¢ jako duchowa 1 uniwersalna prawda moze by¢

wyrazona jedynie za pomocg symboli. Wspomina o tym réwniez Bierdiajew: ,,Poznanie

565 V. Soloviev, La Russie et ['Eglise Universelle, un essai, Paris, 1889, [w:]
https://issuu.com/dirkjan2/docs/vladimir_soloviev_- la russie_et 1 eglise universe (22.12.2021).

566 Zob. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 418.
567 T. Spidlik, M.1. Rupnik, M. Campatelli, Teologia pastorale: A partire dalla bellezza..., op. cit., s. 277.
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filozoficzne jest w wigkszym stopniu poznaniem za pomocg obrazow niz poje¢”>%%. Podobnie
rozumuje Florowski: ,Jesli chodzi o nauczanie sofiologiczne, stowa s3 tylko pustymi
schematami, za ktorymi kryje si¢ przezyte doswiadczenie. Liczne sg wigc imiona i obrazy
Madrosci”>®. Mozna zatem stwierdzi¢, ze aby wej$¢ na terytorium rosyjskiej sofiologii, nalezy
uchwyci¢ jej aspekt ikoniczny, przejrzysto$¢ poje¢, wowczas jest ona synteza kosmologii,
antropologii i teologii. Pojawi si¢ jako element jednoczacy cata wiedze i nasze wysitki. Trafne
sa wtedy stowa Dostojewskiego: ,,Piekno zbawi $wiat”>’°. T. Spidlik precyzyjnie wskazuje
ptaszczyzne spotkania wazniejszg od termindow jezykowych — to przestrzen ikonograficzna.
,Ludzie nie zyja abstrakcja, stato si¢ wigc to, co powinno si¢ sta¢: zaczeto szukac konkretnych

przedstawien dla Sofii”7!,

Tak nakre$lona perspektywa otwiera przed nami kolejng rzeczywistos¢, bez ktorej
zarowno duchowos¢ wschodniochrzescijanska jak i bogactwo mysli Tomasa Spidlika bylyby
nie tyle niepetne, co pozbawione istotnego elementu. Jak ,,Sofia” jest terminem kluczowym w
teoriach  sofiologicznych lub  sofianicznych  wspotczesnych rosyjskich  teologow
prawostawnych, tak ikona odzwierciedla istote ducha rosyjskiego. Dlatego w kolejnym punkcie

zostanie omoOwione znaczenie 1 funkcja ikony w interpretacji czeskiego kardynata.

58 M. Bierdiajew, Zarys metafizyki eschatologicznej. Twérczo$é i uprzedmiotowienie, W. i R. Paradowscy
(thum.), Kety 2004, s. 41.

569 T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 413.

570 T. Spidlik, Comprensioni differenti del medesimo mistero: le vie dell’ortodossia orientale e del
cristianesimo latino..., op. cit., s. 131.

STUT. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 413.
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3.5 Sztuka a kontemplacja ikony

Z punktu widzenia etymologii ikona to po prostu ,,obraz” (eik®v). Przylgnigcie jednak do
takiego thumaczenia nie oddatoby rzeczywistosci tak zlozonej i wielowymiarowej, z jaka mamy
do czynienia. Z drugiej strony ztozono$¢ narzuca pewne ograniczenia w ukazaniu tego, co
stanowi istote. Tomas Spidlik, bedac  wybitnym  znawcg  duchowosci
wschodniochrzescijanskiej, byt §$wiadom kryjacego si¢ bogactwa pod postacig ikony. Wskazuje
najczestsze aspekty brane pod uwage przez badaczy tematu, takie jak: ,,historyczno-krytyczne,
pietystyczne, uczuciowe i1 nabozne. Ale spotyka si¢ réwniez podejScia dogmatyczne i
filozoficzne, artystyczne i malarskie. Wielu probowato taczy¢ te aspekty, biorgc pod uwage po
trosze kazdego z nich”>’?. Czeski mysliciel uwypukla teandryczno$é ikony, ukazujac jej
perspektywe ontologiczno-teologiczng, zwraca uwage na rol¢ malarza/ikonografa oraz sposobu
odbioru dzieta ikonowego. Podkresla rowniez: ,,Prawdziwa sztuka jest teurgiczna jest na swoj
sposob stowem Bozym, «pierwszym stopniem poznania Boga» zgodnie z tym, co méwi
Stankiewicz”>’?. Ten sposob postrzegania potwierdza rowniez Evdokimov mowiac: ,,artysta
nie odnajdzie swego kaptanstwa, dopoki nie przyjmie sakramentu teofanicznego i nie zacznie

malowad, rzezbi¢, §piewa¢ Imienia Boga, w ktorym sam Bég moglby zamieszkaé”>*,

W wymienionych ptaszczyznach ikona ukazuje si¢ nie jako autonomiczne dzieto artysty
— jak ma to miejsce w malarstwie Zachodnim — ale jako wynik wspotpracy, a wigc synergii
Boga z cztowiekiem. lkona w sferze objawienia wyraza kolorami to, co slowo wyraza
pojeciami. Obraz ma wig¢c funkcje objawiania tego, co boskie, a takze funkcje bycia
fundamentem ,,szczegdlnej relacji miedzy cztowiekiem a Bogiem™>”. Jest przedstawieniem
relacji cztowieka zjednoczonego z Bogiem. Ukazuje §wigtoS¢ w ten sposob, ze staje si¢ ona
widoczna dla oczu ciata. Dzi¢ki temu wszystko, co materialne, jest sSrodkiem wyrazu wyzszej

prawdy, wyzszego pigkna. Postugujac si¢ terminem filozoficznym, mamy tu do czynienia z

572 T, Spidlik, M.1. Rupnik, Mowa obrazow..., op. cit., s. 19.
513 T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 110.
74 Ibid.

575 G. Cioffari, Breve storia della teologia russa, Bari 2015, s. 110.
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realizmem mistycznym, ktory uznaje calg rzeczywisto§¢ empiryczna, ale dostrzega poza nig
realno$¢; obydwie sfery bytu sa rownie rzeczywiste, ale hierarchicznie nieréwne; byt

empiryczny istnieje tylko dzieki ,,komunii” z realno$cia mistyczng>’®

. Ikona nigdy nie jest tylko
inwencjag samego malarza, przeciwnie, w duchu chrzescijanskiego platonizmu, jest to
artystyczne $wiadectwo o rzeczywisto$ci juz istniejacej. Podobnie pigkno nie stanowi tylko
kategorii estetycznej traktowanej jako subiektywne przezycie uwarunkowane psychologicznie,
historycznie, kulturowo, zalezne od okolicznosci i indywidualnego ,,podoba mi si¢”, lecz jako

obiektywny wyraz Pigkna samego w sobie.

To wszystko sprawia, ze ikona zajmuje szczeg6lne miejsce w duchowosci rosyjskiej
przeswiadczonej o jej Bosko-ludzkiej strukturze, natchnionej, odzwierciedlajacej pickno
niebianskie, przeznaczonej do kultu indywidualnego i cerkiewnego. Nie oznacza to jednak, ze
wszyscy malarze mieli Swiadomos$¢ takiej teologii ikony, jaka zostala opracowana pozniej
przez teologéw i myslicieli rosyjskich. Tomas Spidlik twierdzi, ze jaka$ koncepcja mistyczna
byta zawsze obecna w malarstwie ikonograficznym. Jednakze samo juz okreslenie ,,jakas” jest

mato precyzyjne 1 enigmatyczne, dlatego wymaga pogtebionej refleks;ji.

Rézne kwestie teologiczne, dotyczace ikonografii sakralnej, byty przedmiotem rozwazan
wspotczesnych autoréw rosyjskich: P. Florenskiego, L. Uspienskiego, 1. A. Iljina, V. Weidle,
P. Evdokimova®”’. Z pewno$cig waznym elementem, na ktory zwracano uwage byto pickno
jako przejrzysto$¢ Boga wcielonego, dzigki ktorej nabiera blasku materia przenikana przez
bostwo. T. Spidlik zauwaza, ze formy widzialne staja sie pickne, poniewaz wydaja si¢ by¢
przezroczyste. Twierdzi, ze wladnie takie jest w istocie pojecie ,,pickna”, a swoje przekonanie
popiera przyktadem Solowjowa postugujacego si¢ diamentem: ,,Wszyscy zgadzaja si¢, ze
diament jest pigkny. Uswiadamiamy sobie réwniez, co jest przyczynag jego pigkna. Pod
wzgledem chemicznym diament jest taki sam jak wegiel. Jednak duza réznica polega na tym,
ze wegiel pochtania $wiatto, wiec wydaje si¢ brzydki, natomiast diament sprawia, ze

btyszczy”3’8. Piekno definiowane jest przez Sotowjowa jako ,transfiguracja materii poprzez

576 Zob. T. Obolevitch, Teandryczny wymiar sztuki w tradycji wschodniochrzescijanskiej, ,,Episteme”, nr
34,2017, s. 128.

5717, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 377.

578 T. Spidlik, L arte della contemplazione, [w:] Partola e Tempo. Percorsi di vita ecclesiale tra memoria
e profezia, t. 7, Diocesi di Rimini 2008, s. 15.
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wecielenie w nig innej, trans-materialnej zasady”>””

, ktora w ostatnim stopniu jest boska. Czeski
mysliciel zwraca uwage na celowos$¢ kazdego dzieta sztuki, ktore przez pigkno ukazuje inno$¢
w jednosci: ,,Na podstawie glebi 1 wielkosci innosci, oceniamy podniosty charakter sztuki.
Ikony stanowig oczywiscie symboliczng materi¢, ktora pozwala dostrzec to, co inne, 7heos i
Logos, Boza Madro$¢ w dziele zbawienia”*°. Dla naszego mysliciela sztuka ikonograficzna
odpowiada kosmicznemu powotaniu chrzeécijanina, w ramach ktérego jest powotany do
prowadzenia $wiata do jego doskonatosci. To sprawia, ze sztuka chrzescijanska nie jest na
ustugach inspirujgcej idei, ale wcielenia dokonanego przez Ducha. Jesli wiec fenomenem
artysty jest zdolno$¢ do posiadania wizji 1 wcielenia jej w symbol, to sztuka sakralna ma na
celu przekazanie tajemnicy wcielenia Boga. Kard. Achille Silvestrini dostrzega: ,,w ikonie,
podobnie jak w sakramentach materia, staje si¢ nosnikiem zbawienia. Natomiast pickno ikony
jest objawieniem pigkna $wiata duchowego, kiedy materia staje si¢ symbolem tego, co

niematerialne, ciatem ducha, stworzona rzeczywistoscig bostwa”8!,

W sferze duchowej pigkno utozsamiane jest z kontemplacja, ktora jest widzeniem Boga
we wszystkim, co istnieje. Spidlik podkresla: ,,Bog chrzescijan jest w Trojcy Swietej Jedyny,
ona za$ objawia swe tajemnice w Chrystusie i w §wictych. Kontemplacja Trojcy Swietej jest
najwyzszym stopniem duchowej theoria. Wtasnie kontemplacja Trojcy Swictej stanowi szczyt
ikonografii rosyjskiej w sztuce Rublowa”*%?. Dla czeskiego mysliciela kontemplacja jest
wiedzg religijng, ktora pozwala dostrzec logos theotelés, cel, ktory lezy u podstaw ostatecznego
sensu rzeczy, tego, dla ktoérego zostaly stworzone. Mozna go osiggna¢ spetniajgc dwa warunki:
boskie o$wiecenie i czystos¢ serca. ,,Kontemplacja dla tych, ktérzy maja oczyszczone serce
daje autentyczng wizj¢ natury, historii ludzko$ci, prawd wiary. Otrzymuja zdolnos¢

obserwowania rzeczywistoéci taka, jaka jest ona w oczach Boga”>%.

W ikonie zachodzi ciggto$¢ migdzy tym, co postrzegaja zmysty cztowieka 1 trescia, ktorg

poznaje nasz intelekt, a sensem duchowym, ktory jest dostepny dla posiadajacych czyste serce.

579 T. Spidlik, Solov év, [w:] La mistica: fenomenologia e riflessione teologica, E. Ancilli (red.), t. I, Roma
1984, ss. 645-668.

580 Por. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 378.

581 Zob. T. Spidlik, M.1. Rupnik, Mowa obrazéw..., op. cit., s. 5.

582 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 381.

583 1. Spidlik, Contemplazione, [w:] La mistica parola per parola, Milano 2007, s. 111.
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To wszystko sprawia, ze ikona staje si¢ przestrzenig szczegodlnego spotkania, ,.kontemplacji
twarzg w twarz”, jak ja nazwat W. Losski. Dlatego tak waznym jest, aby autorzy nie
zatrzymywali si¢ na badaniach historycznych czy estetycznych ikony, lecz dostrzegali rowniez
jej warto$¢ teologiczng 1 symboliczng, ktéra ma swoje zrodta w zyciu duchowym i liturgicznym
Kosciota Wschodniego. Tylko taka pelna perspektywa pozwoli poznaé¢ ten podstawowy
sktadnik poboznosci wschodniej, co moze stanowi¢ wstep do spotkania migdzy

chrzescijanskim Wschodem i Zachodem.

T. Spidlik dostrzega na Zachodzie pewne pozytywne symptomy wskazujace na taka
mozliwo$¢ spotkania, obserwujac mtodych ludzi gromadzacych si¢ na modlitwie przed
ikonami>®*. Czeski mysliciel zauwaza, Ze nie jest to tylko kwestia mody czy wrazliwosci
estetycznej, ale glebszy proces, ktory dotyka spoleczenstwa postmodernistyczne,
postindustrialne, w postideologicznym kontekscie. Upatruje w tym zrodet problemu kultury 1
jezyka obrazu. Wskazuje: ,,Zyjemy w epoce prostych jezykéw, w kulturze obrazu, jednak bez
wtajemniczenia ludzi w lekturg obrazu. Mysl — czasem nawet teoretyczna mys$l logiczna —
zostaje tak zredukowana do racjonalizmu, ze nie jest juz w stanie dostarczy¢ narzedzi do
bardziej integralnego rozumienia zycia”®%. Ten brak komunikacji z obrazami, z ktorymi
stykamy si¢ w codziennej egzystencji wprowadza chaos i dysharmonie w nasze Zycie,
przyczyniajac si¢ do mylnego rozumienia §wiata. W tgsknocie za czytelno$cig i harmonig
Spidlik dostrzega jeden z powodéw zainteresowania ikona. ,,W tej kulturze obrazu, w ktorej
nawet obrazy przybieraja coraz bardziej subiektywne jezyki — gdzie zatem nawet obraz, ktory
jak mozna by sadzi¢, miatby na celu odzyskanie wigkszej integralnosci mysli 1 wypowiedzi,
przyczynia si¢ do ostabienia komunikacji — pojawia si¢ potrzeba jgzyka transindywidualnego,
ktory otwiera si¢ na inno$¢ i ujmuje byt w catej jego ztozonoéci”>*®. Jest to z pewnoscia jeden
z powodow zainteresowania, jakie wzbudza ikona, obok wielu innych sugerowanych przez

sama jej nature.

Ikona jest ,,no$nikiem”, ktéry mowi zawsze co$ specyficznego i konkretnego, a

jednocze$nie wyraza co$ transpersonalnego, wspolnotowego, uniwersalnego. Dostrzega to

584 Zob. T. Spidlik, ML Rupnik, La fede secondo le icone, Roma 2000, s. 5.
385 Ibid., s. 6.
586 Ibid.
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rowniez Spidlik: ,,Poprzez uksztattowanie kanonu, czyli norm i wymagan, ktérym musi
odpowiada¢ dzieto ikonograficzne, a wigc przez stworzenie j¢zyka zrozumialego dla tych,
ktorzy do niego zostali wdrozeni, ikona osigga mozliwo$¢ komunikowania dostgpnego dla
wszystkich”>*’. Pomimo to, Ze jezyk ikony zachowuje okreslone konwencje, jest jezykiem
symbolicznym, w doswiadczeniu cztowieka wierzacego potrafi przekazywaé tresci gleboko
osobiste, nie czynigc z ikony miejsca spotkania dla wybranych. Czeski filozof dostrzega
rowniez pewng trudnos¢, ale i nadzieje: ,,W naszych czasach jedng z najtrudniejszych rzeczy
wydaje si¢ by¢ mysl, ktora zdota uwzgledni¢ drugiego cztowieka. To whasnie tutaj ikona moze
wnie$¢ swoj niewatpliwy wklad. Stanowi ona «cato$é» historii zbawienia §wiata (...). Dlatego
jest przyktadem mysli, ktora odbija si¢ w sercu, ktéra ma catosciowy poglad zdolny dostrzec
powigzania miedzy wszystkim, co istnieje, poza przestrzennym, czasowym, przyczynowym

ograniczeniem elementéw wchodzacych w jego sktad”%8.

Ikona jest szczegblnym obrazem, jak podkresla Spidlik, obrazem sui generis, tzn.
obrazem-stowem. Powodem uzycia obrazow jest fakt, ze ,,Stowo stato si¢ cialem” (J 1,14), a
uczniowie sg ,,Swiadkami” tego, co widzieli 1 styszeli. W swoim przepowiadaniu Chrystus
objawit si¢ jako obraz Ojca, a jednoczes$nie jako Jego Stowo. Stad ikona oznacza objawienie i
integralne ukazanie si¢ Boga niewidzialnego, chociaz jest On i pozostaje Bogiem
niewidzialnym. Ikony nie nalezy traktowa¢ w kategoriach dostownych zgodnie z mysleniem
zachodnim. Niekiedy, w nawigzaniu do zachodnich przedstawien sakralnych ikona jest
traktowana jako biblia pauperum, co nie oddaje jednak $cisle jej znaczenia. Spidlik zauwaza,
ze jest to cze$¢ prawdy, ale tylko w tej mierze, w jakiej nie myli si¢ ikony ze zwyklym
przedstawieniem figuratywnym epizodow biblijnych. ,,Sakralne przedstawienia okre$lane jako
biblia pauperum sa niemal z reguly interpretacjg scenograficzng tego, co jest zawarte w Pis§mie
Swietym™¥. Zauwaza jednak fakt, ze malarze ikon nabierali coraz bardziej przekonania, iz
,malarstwo jest prawdziwe, jak ksiegi Pisma Swictego”. Czeski mysliciel wskazuje, ze wedtug
rosyjskiego Podlinnika (podrecznika dla malarzy), rola ikonografa podobna jest do roli

kaptana: ,,Swiete misterium przedstawienia ikonograficznego zaczyna si¢ wraz z apostotami.

587 T. Spidlik, M.1. Rupnik, Mowa obrazow..., op. cit., s. 15.
588 T, Spidlik, M.1. Rupnik, La fede secondo le icone..., op. cit., s. 19.
589 T. Spidlik, M.I. Rupnik, Mowa obrazow..., op. cit., s. 9.
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Kaptan przedstawia nam Ciato Pana podczas stuzby liturgicznej, dzigki mocy stow (...). Malarz

czyni to poprzez obraz”>.

Zgodnie z ta zasadg mozna wigc odnie$s¢ do ikon to, co powiedziano o Biblii: ikony,
podobnie jak Pismo Swiete, pelnia funkcje ,,dianoetyczna” — ucza prawdy oraz ,,dynamiczna”
— s3 napetnione mocg i dajg taske®'. Prawda, jakg malarz obrazow sakralnych objawia, ma
wymiar duchowy, to theoria, widzenie Boga we wszystkich stworzonych ksztattach, stad
zrédtem dziatania jest Boze natchnienie. P. Evdokimov tlumaczy to w nast¢pujacy sposob:
,Nikt nie moze powiedzie¢ bez pomocy Ducha Swietego: «Panem jest Jezusy» (1Kol 12,3), nikt
nie moze przedstawi¢ obrazu Pana, je$li nie otrzyma daru Ducha Swictego. On jest Bozym
Ikonografem”>%2. Zgodnie z wyjasnieniami W. Weidlé, w ikonie staje si¢ widzialnym nie to, co
ziemskie, lecz to, co niebianskie, nie to, co bylo, a to, co jest wieczne. Ikona ma zatem znaczenie
ontologiczno-teologiczne oraz eschatologiczne®”. Perspektywa symboliczna chroni refleksje
teologiczng przed pokusa ewentualnego dogmatyzmu, czyli wyczerpujacego i ostatecznego
zdefiniowania tajemnicy, ktéra mimo objawienia, pozostaje okryta mgta tajemnicy tu i teraz,

ktora zawiesza jg migdzy juz i jeszcze nie.

Symbol ma na celu wyrazenie nie Boga samego w sobie, ale tego, czym Bog jest dla
cztowieka. Symbolizm jest integralng cze$cia funkcji estetycznej. Kazda wypowiedz
artystyczna odnosi si¢ do czego$, co wykracza poza jej konkretng figuracj¢. Florenski ujmuje
to w nastgpujacych stowach: ,,Kazde przedstawienie, zgodnie ze swoim symbolizmem, ujawnia
swa duchowg tres¢, nie inaczej niz dzieje si¢ to w naszym wznoszeniu si¢ od obrazu do
archetypu, to znaczy w naszym ontologicznym kontakcie z archetypem; wtedy i tylko wtedy
wrazliwy znak napetnia si¢ Zyciodajna energia i wiasnie dlatego, ze jest nierozerwalnie
zwigzany ze swoim archetypem, staje si¢ nie przedstawieniem, lecz falg propagujaca lub jedng

z fal propagujacych tej samej rzeczywistosci, ktora data mu poczatek™ >,

590 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 361,

91 Por. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 378.

%92 P. Evdokimov, Sztuka ikony, teologia piekna, M. Zurowska (ttum.), Warszawa 2003, s. 13.

593 Zob. T. Obolevitch, Teandryczny wymiar sztuki w tradycji wschodniochrzescijanskiej..., op. cit., s. 130.

394 A.P. Bruno, Parola, immagine e simbolo nel limite del tempo e dell eternita’, ,, op. cit., s. 382.
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Czeski mysliciel podkresla celowo$¢ dziatan malarza, ktory pragnie w uciele$nieniu
swojej wizji w obrazie stuzy¢ innym jako punkt wyjscia w rozwoju duchowym. Wymaga to
jednak od tego, ktory spotyka si¢ z obrazem, takiego samego wysitku jak od malarza, ale w
odwrotnym kierunku — od wznoszenia Ducha z drewnianej deski do wizji duchowej>*>. Ikona
stanowi zatem nie tylko element ,teologii symbolicznej”, ale wymaga zaangazowania w
wysitku wspottworzenia z autorem wspdlnego dzieta prowadzacego do rozwoju duchowego.
T. Spidlik opisuje ta rzeczywisto$¢ wyodrebniajac poszczegdlne etapy: ,,To wzniesienie moze
rozktadac¢ si¢ na kilka etapow. Wedtug klasycznego schematu kontemplacji nastgpuja po sobie
trzy «wizje»: zmystowa, intelektualna, duchowa (...). Kult ikon zaktada przejscie: od materii
do ksztattow i kolorow, od tego, co zmystowe do tego, co intelligibile, poprzez symbolike
ikonograficzna, az wreszcie od wizji intelektualnej do duchowe;j”>%°. Dlatego nie bez znaczenia
byly wskazania dla malujacych/piszacych ikony moéwigce o poscie i modlitwie jako
czynno$ciach poprzedzajacych i wspomagajacych proces powstawania ikony. Zdaniem
kanonéw Kosciota Wschodniego modlitwa musi faktycznie towarzyszy¢ catej pracy malarza,
a z drugiej strony to modlitwa wiernych uswieca ikony, czynigc je ,,cudownymi”, ,,zyjacym
organem spotkania miedzy Stworca a ludzmi”>’. Przy czym Spidlik podkresla: ,,Postawa
ikonograficzna okazuje si¢ edukacyjna, aby dojs¢ do duchowej kontemplacji catego §wiata.
Przyzwyczajony do odnajdywania niewidzialnego w widzialnym, cztowiek staje si¢ zdolny do
zwrocenia si¢ ku $wiatu stworzonemu i1 odnalezienia w nim pierwotnego sensu objawienia czy

«szkoty dla dusz»”%,

T. Spidlik wskazuje na jeszcze glebsza koniecznos¢ ascezy w zyciu ikonografa, ktory
musi podjac ,,post zmystoéw” i wyrzeczenia si¢ wszelkiej osobistej tworczosci w zakresie formy,
tego wszystkiego, co odpowiadatoby jego indywidualnej wizji. Uzasadnia: ,,Malarz ikon
mogliby ulec pokusie upojenia si¢ obfitoscig pigknych form, jakie oferuje mu konkretny symbol.
Uswiadamia sobie jednak, ze konieczny jest «post oczuy, 1 dzigki temu staje si¢ zdolny do

odrzucenia zbednych form”*°. Podporzadkowanie si¢ ikonografa przepisom kanonu w $wietle

595 Zob. T. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 379.

59 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., ss. 362-363.
97 Ibid., ss. 360-361.

598 T. Spidlik, L arte della contemplazione..., op. cit., s. 16.

599 T Spidlik, M.I. Rupnik, Mowa obrazéw..., op. cit., s. 15.
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obecnej r6znorodnosci trendéw malarskich mogloby wydawac si¢ ograniczeniem jakiejkolwiek
osobistej tworczosci. Jednakze, ta ,,artystyczna asceza” jest tym, co S.L. Frank uznaje jako
warunek wszelkiej prawdziwej sztuki. Tworcze dzialanie cztowieka jest uczestnictwem, a wigc
takze nasladowaniem boskiego dziela stworczego®”. Dlatego czeski mysliciel stanowczo
podkresla: ,,Nie nalezy wigc upaja¢ sie obfitoscig picknych form, jak sugeruje konkretny
symbol. W tym bowiem przypadku symbol nie pobudzatby do wznoszenia serca ku Bogu, lecz
przeciwnie — czynitby spojrzenie ocigzatym i przyziemnym”®’!. Takie podejscie nadaje inny
wymiar dziatalno$ci malarza/ikonografa; jest do glebi przeswiadczony, ze ozywiony mitoscig
Stowa i KoS$ciota, ktora przenika jego dusze¢ podczas liturgii, i malujac z najwigksza na jaka go
sta¢ milo$cia, nadaje swoje osobiste pigtno malowanemu obrazowi. Ze wzgledu na to, ze mito$é
posiada charakter niepowtarzalny, ikona nosi do glebi pigtno osobiste. Czeski mysliciel
ukazujac osobisty charakter dziela wskazuje na prawidlowos$¢ rozumowania: ,,Osobistego
charakteru twoérczo$ci nie mozna pojmowaé w sensie formalnym; trzeba go raczej szuka¢ w
wymiarze agapicznym, w relacji milo$ci, ktéra wilacza malarza w jego dzieto
ikonograficzne%"2. Ikona bedac manifestacja, $wiattem duchowej istoty jest wieksza od tego,

jak chce ja postrzega¢ mysl, ktora przypisuje sobie certyfikat racjonalnosci.

Z tym agapicznym wymiarem ikony laczy si¢ rowniez proces poznawczy. Spidlik
dostrzega, ze nie wystarczy sam jezyk symboliczny ikony, aby przejs¢ od tego, co ludzkie, do
tego, co Boskie. Poznanie zwyczajne staje si¢ duchowe dzigki mitosci, ktora jest ,,sitg
ekstatyczng”. ,,Mitos¢, ktéra objawia si¢ w kulcie Boga i1 Jego swietych potaczy ludzka sztuke
ikony z duchowa wizjg i z przekazaniem faski. Tylko kult, modlitwa przekraczaja ostatnia
otchtan, gdyz ona nie zatrzymuje si¢ ani na ksztattach, ani na pojeciach, lecz kieruje do zywej

7603 | Krzak jest przedmiotem, ale kiedy Mojzesz staje przed nim, z przedmiotu dobywa

osoby
si¢ glos, bedacy podmiotem. Im bardziej pokorng postaweg przybiera Mojzesz, tym bardziej
przedmiot objawia mu si¢ jako podmiot, jako osoba. Im wigkszej przestrzeni udziela Mojzesz

temu Drugiemu, im silniej Go przyjmuje, im radykalniej utwierdza poprzez swoja kenoze i

600 por. T. Spidlik, M.1. Rupnik, La fede secondo le icone..., op. cit., s. 15.

601 T Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 380.

602 T, Spidlik, M.1. Rupnik, Mowa obrazow..., op. cit., s. 16.

603 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 363.
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upokorzenie tego Drugiego, tym bardziej poznaje swojego tajemniczego rozmowce. Jedynie w

taki sposob On objawia sie Mojzeszowi i objawia mu jego misje, powotanie, swoja prawde” %%,

Innym aspektem symbolizmu ikonograficznego, na ktory zwraca uwage T. Spidlik, jest
realizm ksztaltoéw. Malarz biorgc je z konkretnego zycia usiluje doprowadzi¢ do swojej
najwiekszej smuktosci pamigtajac o zachowaniu zasady ,,postu oczu”. Realizm kieruje si¢ tymi
samymi przestankami, co symbolizm sakramentow, liturgii i catego dzieta zbawienia. Czeski
filozof zauwaza pewng istotno$¢ zwigzang z funkcja przekazu ikony: ,,Poniewaz ikona stanowi
forme¢ nauczania, nieuchronna jest pewna doza abstrakcji. Najlepsi arty$ci umieli taczy¢ te dwa
sprzeczne wymagania: przedstawiali zarazem to, co jedyne, unikalne, oraz to, co ma warto$¢
uniwersalng”%*®. Spostrzezenie filozofa koresponduje z mysla P. Evdokimova: ,,Nie ma wiec
zadnej ontologii «pisanej» ani «opisanej» w ikonie, lecz jedynie imi¢ namalowane i w ten
sposOb poswiadczone w jego bardzo realnym, lecz zasadniczo pozaprzestrzennym
promieniowaniu. Przestrzen dana w ikonie niczego nie zamyka, lecz uczestniczy w obecnosci
1 przez nig si¢ u§wiegca. Ikona nie ma samodzielnego istnienia, prowadzi tylko do bytow samych

w sobie” 6%,

T. Spidlik odniodst si¢ réwniez do przestrzeni stanowiacej tak wazny element catosci
ikony, bedacy wyzwaniem dla wszystkich malarzy. Na ogot artySci wybieraja Scisle
ograniczong przestrzen, w ktorej umieszczajg postacie i wydarzenia. Czeski mysliciel dostrzega
w takim ujeciu sprzecznos$¢: ,,Z religijnego punktu widzenia nalezy odwrécic te relacje: Bog,
stwarzajac $§wiat, daje stworzeniom przestrzen niezbedna do zycia”®"’. Precyzujac swoja mysl
uzasadnia: ,,Czlowiek, poniewaz jest z natury chrystologiczny, musi zy¢ w przestrzeni Bozo-
ludzkiej, ktora jest jemu wiasciwa, ograniczonej i zarazem otwarte] na nieskonczonos$e,
podobnie jak wszystkie tajemnice zycia Chrystusa. Aby jg wyrazi¢, malarz ikon postuguje si¢
roznymi $rodkami: ztotym ttem dla oddania nieskonczonosci; niezwykle zredukowang

perspektywa, w celu zapobiezenia ucieczce w dal, ktorej nie zdota ogarng¢ ludzki wzrok;

604 ML1. Rupnik, Teologia jako artystyczne tworzenie. Estetyczne podstawy sztuki, [w:] Chrzescijariska
tozsamos¢ Europy. Dwa pluca, Krakéw 2003, s. 216.

605 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 380.
606 p. Evdokimov, Prawostawie..., op. cit., s. 281.

607 1. Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 390.
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odwrécong perspektywa dalekiej tajemnicy, ktora zbliza sie do nas”®%. W ten sposob ikonograf
stwarza miejsce, w ktorym spotykaja si¢ $wiaty sensualne i nadsensualne, ale takze, gdzie
skracajg si¢ odlegtosci 1 doswiadcza si¢ swoistej wspotczesnosci. Czeski filozof odnosi si¢ do
mozliwosci poznania tej rzeczywistosci: ,,Kiedy wchodzisz w te przestrzen, spotkasz ludzi,
ktérzy tam mieszkali, ktdrzy przez nig przeszli. Obszar ten jest wigc Zywym organizmem i jako

taki musi by¢ poznany”®®,

Poznaniu moze towarzyszy¢ studiowanie wielu danych formalnych, danych
historycznych, archeologicznych, tak samo jak studiuje si¢ histori¢ koscioldw, rdéznych
wydarzen, ale wszystkie te rzeczywistosci tracg wszelkie powierzchowne aspekty, jesli poznaje
si¢ je poprzez whasciwa zasade gnoseologiczna. Spidlik daje nam konkretne wskazowki: ,,Jesli
przyjmiemy wlasciwa postawe wszystkie analizy, cho¢by najbardziej fachowe, odgrywaja

niezastapiong role w ulatwieniu zrozumienia”%!°.

Wspomniana postawa per analogia
przypomina rozwazajacego Pismo Swicte, ktory trwa w $cistym zwigzku ze Stowem
napeionym Duchem Swigtym. Brak takiej postawy moze doprowadzié¢ do fascynacji i
zauroczenia ikong na plaszczyznie estetycznej jednak bez odczytania jej ptaszczyzny
symbolicznej 1 uczestnictwa w wymiarze transcendentnym. Czeski filozof podkresla: ,,Przekaz
symbolu nastepuje wtedy, gdy dociera do danej osoby i wymaga od niej osobistego, ponownego

611 Rozwijajac mysl zauwaza: ,przestanie, ktére na poczatku moze

jego sformulowania
komunikowa¢ co$ akategorycznego, domaga si¢ nastepnie nowej kategoryzacji przez tego,
komu zostato zakomunikowane i kto je otrzymat®!2. Gotowo$¢ i otwarto$¢ na taka postawe
dobrze ilustruje zwyczaj, zgodnie z ktdrym malarz powinien namalowac/napisa¢ Przemienienie
jako pierwsze swoje dzieto/ikone. Ikonograf musiat w ten sposéb udowodnic, ze jest zdolny
widzie¢ §wiat takim, jakim postrzegali go apostotowie na gorze Tabor, co wymagato od niego
przetransponowania dotychczasowego sposobu myslenia. Spidlik, opisujac t¢ sytuacje

stowami, maluje obraz: ,,Stonce rzeczywiste, zamiast oswietla¢, rzuca cien. Dwaj uczniowie,

oSlepieni tym, co pochodzi ze $wiata, nie moga znies$¢ $wiatla bijacego od Chrystusa. Tylko

608 Ibid., s. 391.

609 T_ Spidlik, M.I. Rupnik, La fede secondo le icone..., op. cit., s. 19.

610 T, Spidlik, M.1. Rupnik, Mowa obrazow..., op. cit., s. 19.

11 Ibid.

612 7ob. T. Spidlik, M.I. Rupnik, La fede secondo le icone..., op. cit., ss. 20-21.
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Piotr wychodzi z tego cienia, aby pochwyci¢ §wiatlo Chrystusa. To on przed wstapieniem na
Gore wyznal: «Ty jeste§ Mesjasz, Syn Boga zywego» (Mtl6,16), i tym aktem wiary

przygotowat sie do wizji”®!3.

Czeski mysliciel nakresla precyzyjnie rzeczywistos¢ w jej duchowej obiektywnosci
wymagajacg nie tylko znajomo$ci warsztatu, przygotowania formalnego, lecz glebokiej
metanoi prowadzacej do zmiany postrzegania zastanej rzeczywisto$ci. Ikona jest tym obrazem-
tekstem, ktora w swym artystycznym 1 figuratywnym wyrazie staje si¢ komunikacjg wiary. T.
Spidlik wskazuje: ,,Ikona to dtugi cytat biblijno-patrystyczny. Jest to rzeczywisto$é duchowa,
gdzie «duchowe» jest wszystko to, co w dziataniu Ducha Swictego méwi nam o Bogu,
przypomina nam o Nim, przekazuje Go nam, przyprowadza nas do Niego”®“. Stad ,,postawa
modlacego si¢ przed ikong jest taka, jaka bedzie postawa wiasciwa mieszkancow Jerozolimy

Niebieskiej, zdolnych widzie¢ Boga we wszystkim”®!>.

Roéwniez estetyczna kategoria
wzniosto$ci otrzymuje w sztuce wschodniochrze$cijanskiej sens obiektywny, niemal dostowny

— jako wyniesienie ducha ludzkiego do Boga i zjednoczenia z Nim.

Czeski kardynat dostrzega: ,,Niektorzy widza opozycje migdzy estetyka a mistyka,
twierdzac, ze sztuka wprowadza do smakowania pickna §wiata, podczas gdy niektoérzy mistycy
glosza asceze i radykalne wyrzeczenie si¢ zmystow”6!®, Przejscie od tego, co ludzkie, do tego,
co boskie mozliwe jest za pomoca intuicji duchowej. Spidlik thimaczy ten termin jako
uczestnictwo, poprzez taske, w energiach, ktéra pochodzi od Boga i ktora petni funkcje
oswiecenia. ,,To egzodalne przej$cie od tego, co ludzkie, do tego, co boskie w przypadku
malarza odbywa si¢ poprzez wizje. Malarzowi, ktory zyje w tasce Bozej, jest to przekazywane
w formach uprzywilejowanych dla wrazliwos$ci malarza na formy wizualne. Dzieto artystyczne
jest wpisane w komunig taski i nie jest przypadkiem, ze wiernym, ktérzy wizualnie kontempluja
ikong, dzieto naszkicowane przez artystg, ale pomyslane i zrealizowane razem z taska, ktéra go

przewyzsza, dane jest dokona¢ tego przej$cia od tego, co ludzkie, do tego, co boskie w

613 T, Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 390.

614 T_ Spidlik, M.1. Rupnik, La fede secondo le icone..., op. cit., s. 21.

615 T, Spidlik, Modlitwa wedlug tradycji chrzescijariskiego Wschodu..., op. cit., s. 363.

616 7ob. T. Spidlik, Miscellanea II. Alle fonti dell’Europa. In principio era I'arte, Roma 2006, s. 92.
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obrazie”®!”. Stowa te wpisuja sie w tre$é greckiego Synodikonu; oficjum pierwszej niedzieli
Wielkiego Postu doceniajacego jednoczesnie role, jaka spetnia ikonograf: ,,«Boska sztukax»
wymaga taski, profetycznego charakteru: «Ci, ktérzy poznajg i zawieraja wizj¢ profetyczne w
formach 1 postaciach, ktore sam Bog im zestat i ktére chor prorokow wyznat w swoich
widzeniach, ci, ktorzy przechowuja ustng albo pisemng tradycje, jaka od apostotow przeszta do
Ojcodw, 1 ktorzy z tego tytutu przedstawiajag w obrazach rzeczy $wigte i czczg je — niechaj

zostang w wiecznej pamigci»”®!8.

Sztuka spelnia zatem szczegdlne powotanie kulturowe 1 religijne, prowadzi do
prawdziwej teologii. Celnie dookresla te my$l Tomas Spidlik odwotujac sie sformutowania
Dostojewskiego: ,,Pickno zbawia $wiat”®'’. N. Bierdiajew podejmujac te my$l komentuje:
,Swiat bedzie zbawiony przez piekno; albowiem przeobrazenie kosmosu, raj, Krélestwo Boze
sa osiagnieciem piekna”®?’. Ikona bedaca przejawem tego pickna pomaga czlowiekowi w
poszukiwaniach drugiego czlowieka, w odczytaniu wszech§wiata, w otwarciu na objawiajaca
si¢ tajemnice Niepojetego. Jest scaleniem 1 esencja mys$li 1 duchowosci

wschodniochrzescijanskie;.

617 T, Spidlik, M.1. Rupnik, Lezioni sulla divinoumanita, Roma 1995, s. 112.

618 p. Evdokimov, Prawostawie..., op. cit., ss. 293-294.

619 T, Spidlik, Miscellanea II. Alle fonti dell’Europa. In principio era l'arte..., op. cit., s. 20.
620 T_ Spidlik, Mysl rosyjska..., op. cit., s. 110.
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Zakonczenie

Zasadniczym celem zaprezentowane] rozprawy bylo przedstawienie filozoficznych
aspektow duchowosci wschodniochrze$cijanskiej w ujeciu Tomasa Spidlika. Osiagniecie
zamierzonego celu badawczego dokonato si¢ wedtug metodologicznie zamierzonych etapow.
Pierwszym z nich bylo przyblizenic osoby Tomésa Spidlika polskiemu czytelnikowi z

uwzglednieniem sytuacji geopolityczno-historycznej z podziatem na dwa etapy rozwoju mysli:

1) Obejmujacy pobyt w Czechach i poprzedzajacy pobyt w Rzymie

2) Glowny, zwigzany z pracg naukowa na uczelniach rzymskich oraz w Centrum Aletti.

Ponadto przedstawiono zwigzek filozofii z duchowos$cia, skupiajac si¢ na dwoch
zagadnieniach: filozofii modlitwy 1 doswiadczeniu duchowym. Wreszcie, w trzecim etapie
prowadzonych badan, ktory zamykat strukture pracy, zaprezentowano interpretacje wybranych

aspektow rosyjskiej filozofii religijnej w perspektywie Tomasa Spidlika.

Z przeprowadzonej analizy mozna stwierdzi¢, ze wybrana metoda badawcza zostata
poprawnie dobrana i1 sformutowana, dzigki czemu w odczuciu autora pozwolila na rzetelne 1
wyczerpujace zrealizowanie zamierzonego celu, ktorym bylo ukazanie filozoficznych
aspektow duchowosci wschodniochrzescijanskiej w ujeciu Tomasa Spidlika. Skonstruowany
na wstepie plan pracy pozwolit na wnikliwe badania z uwzglgdnieniem kluczowych i istotnych
kwestii ukazujacych zwiazek filozofii z duchowoscia podkreslajacych filozoficzny wymiar

doswiadczenia duchowego oraz odnoszacych si¢ do interpretacji rosyjskiej filozofii religijne;.

Zrédha badawcze zostaty prawidtowo dobrane, a dzigki licznym materialom czeskiego
mysliciela udzielono odpowiedzi na gtowne cele zawarte w pracy ukazujac filozoficzne aspekty
duchowos$ci wschodniochrze$cijanskiej w ujeciu Tomasa Spidlika. Nalezy nadmienié, ze
podczas ksztattowania si¢ tematu wystgpily pewne trudnosci zwigzane z dostepnoscia tekstow
czeskiego autora. Wickszo$¢ jego znamienitych prac (z pierwszego okresu dziatalnosci
naukowej) nie posiada na chwile obecng tlumaczen na jezyk polski, co utrudniato
poszukiwania. Kolejng trudnoscia byla szczegdlna specyfika dorobku Spidlika, gdzie
przenikanie si¢ tresci teologicznych i filozoficznych jest tak naturalne, jak w rosyjskiej filozofii
religijnej, co wymusza na dokonujagcym analizy tekstow szczegdlng uwage oraz swobode

poruszania si¢ w obu przestrzeniach myslowych. Jeszcze inng trudno$¢ stanowity liczne
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powtorzenia tych samych watkow w réznych publikacjach, co stwarzato okazje do pobieznego

ich potraktowania.

Sformutowane wnioski, ktore wynikajg z przeprowadzonych analiz, zastuguja w ocenie
autora pracy na szczeg6lna uwage. Swiadcza one o specyfice mysli Spidlika, czyniac z nich
»znak firmowy” dorobku naukowego rozpoznawalny wsérdéd znawcoéOw przedmiotu. Ich waga
ma szczegdlne znaczenie dla poglebienia 1 mozliwosci rozwojowych zawartych w

poszczegblnych filozoficznych aspektach duchowosci.

Pierwszym z nich jest konieczno$¢ szerokiego spojrzenia na fenomen modlitwy, ktory
wynika z prawdy o stworzeniu. Spidlik ukazuje cztowieka jako byt ze swej strony dialogiczny
wzgledem Boga, ktory poprzez modlitwe urzeczywistnia swoja natur¢. Nie poszukuje
najtrafniejszej 1 najbardziej wyczerpujacej definicji, lecz ukazuje jej aspekty. Jako wybitny
teoretyk, a zarazem praktyk, ukazuje modlitwe jako droge do zrozumienia sensu stowa, czynigc
z niej klucz do odkrycia prawdy. Ten dialogiczny wymiar modlitwy zaktada osobowg ide¢
bostwa. Cztowiek stworzony do dialogu to byt modlitewny, homo orans. Dotykajac problemu
jezyka modlitwy Spidlik wskazuje na Stowo stanowiace sens catej ewolucji ludzi i kosmosu, a
zarazem spotkanie tworzace zazyto$¢ w ramach ludzkiej wolnosci. Ta zazytos¢ motywuje do
dzialan integrujaco-personalizujacych poszukujacych prawdy o samym sobie — plaszczyzny
samoswiadomosci, co moze skutkowac¢ zyciem zgodnym z naturg stanowigcym dla cztowieka
madro$é. Dla Spidlika, tym co wspomaga powyzsze dziatania, jest apdtheia — panowanie nad
namig¢tnosciami. Umozliwia ona dalszy proces konstytuowania jednostki, w ktorym akt ludzki
jednoczy si¢ z odwiecznym aktem Bozym. Nasz mysliciel zwraca uwage na wazne
rozrdznienie: natura — osoba. Podkresla, ze czlowiek jest osobg, obrazem Boga osobowego, co
wpisuje si¢ w rozumowanie rosyjskiej filozofii religijnej przyznajacej absolutne pierwszenstwo
osobie. Reperkusje przyjecia tego rozumowania widoczne sa u Spidlika w stwierdzeniu, ze
osoba jest agapiczna 1 kenotyczna — dajac siebie, ,,ogataca siebie”, poprzez to ogotocenie ,,ja”

zostaje przywrocona do natury bytu, ktéra jest mu wiasciwa.

Nalezy zauwazy¢, ze dla naszego autora ptaszczyzna, na ktorej zachodza wszystkie
procesy przemiany osoby jest plaszczyzna duchowa, stad wiele miejsca poswigca duchowosci.
To dziedzina, ktéra w najmniejszym stopniu zostata dotknigta konfliktami 1 kontrowersjami, a

zarazem, na ktérej nastgpila najwicksza wymiana 1 wzbogacenie miedzy Wschodem i
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Zachodem. Spidlik wskazuje na uniwersalny charakter doswiadczenia duchowego dostepnego
kazdemu, kto jest gotowy na spotkanie. W wierze dostrzega element o$wiecajacy rozum
prowadzacy do prawdy. Warto zwroci¢ uwage na role zadziwienia jako fundamentu wzrostu
duchowego 1 religijnego réznego od filozoficznego zdziwienia, zdumienia czy watpienia. To tu
rodzi si¢ pragnienie osobowego Boga. Czeski mysliciel podkresla, ze cztowiek w

doswiadczeniu Boga staje si¢ integralng osoba.

Kolejne wnioski nasuwajg si¢ w zwigzku z doswiadczeniem duchowym w prawostawiu.
Dostrzegamy, jak waza rolg odgrywa wystrdj §wiatyni, ktory jest odzwierciedleniem r6znic w
pojmowaniu podstawowych prawd. Ujawnia si¢ ontologiczny charakter duchowosci
nakierowanej na obecno$¢ Ducha. Poznanie Boga, ktory jest osobowy, mozliwe jest tylko w
spotkaniu z Nim. Tym, co wyrdznia t¢ mys$l jest trychotomia antropologiczna: ciato, dusza i
duch, przy czym cztowiek jest duchowy ze wzgledu na zamieszkiwanie w jego sercu Ducha
Swigtego. Jesli na Zachodzie méwimy o ,nasladowaniu Chrystusa”, za stowami Tomasza
a’Kempis, to Wschodnia mys] blizsza jest stwierdzeniu ,,zycie w Chrystusie”. Spidlik, rzucajac
swiatlo na te dwie koncepcje nie dostrzega w nich sprzecznosci lub wykluczenia, lecz
wzajemne dopetnienie. Uwidaczniajg si¢ te postawy zwlaszcza w duchowos$ci wedrowca i
postaci pielgrzyma, tak charakterystycznej dla XIX/XX wiecznej Rosji. Rolg¢ nie do
przecenienia w tym procesie odgrywa Modlitwa Jezusowa, ktéra przenika serce pielgrzyma
stajac si¢ nieoderwalnym elementem codziennego zycia i sposobem przemiany. Odkryta na
nowo stata si¢ w czasach obecnych szczegdélnym mostem taczacym $wiat Zachodni ze
Wschodem, inspirujac do gtebszej refleksji filozoficzno-teologicznej. Powrot do bogactwa
mys$li hezychastycznej i ponownego odkrycia nauczania Palamasa, ktory zarowno dla mysli
zachodniej jak 1 dla niektorych przedstawicieli prawostawia czg¢sto bywa nie do przyjecia, co
ujawnito si¢ juz w sporze Palamasa z Barlaamem. Spidlik, bedac znawca duchowosci
wschodniochrzescijanskiej wskazuje na znaczenie jezyka i rozumienie terminologii uzywane;j
w poszczegélnych okresach, ktéra zle interpretowana moze ukaza¢ odmienng wizje
rzeczywisto$ci. Stad troska Czecha o nieprzecig¢tng znajomo$¢ nauczania Ojcow Kosciota,
ktorych cytowal z taka tatwoscig, co sprawialo wrazenie, jak gdyby byli jego bliskimi

przyjacidéimi.

Waznym elementem pracy byto odniesienie si¢ do duchowosci Ignacego Loyoli, ktora

odegrala istotng rol¢ w tagczeniu Wschodu z Zachodem. Znana elitom duchowym przez swoje
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podobienstwo do praktyk prawostawia otwiera przestrzen dialogu. Spidlik zwraca uwage na
role kierownictwa duchowego bliskiego obu tradycjom. Podkresla znaczenie umiejetnosci
rozpoznawania serca — kardiognozji, bez ktoérej niemozliwy jest jakikolwiek postep duchowy
oraz odkrycie prawdy o sobie, swiecie i Bogu. W tym procesie wazng role odgrywa rowniez
ciato, ktore odmiennie od mysli platonskiej nie stanowi tylko wiezienie duszy. Tym, co
najbardziej zbliza obie te duchowosci jest osoba bedaca podmiotem wszystkich dziatan, dajac
okazje do refleksji nad antropologicznym aspektem duchowosci chrzescijanskiej. Spidlik
przetamuje bariery dzielgce oba srodowiska wynikajace z potozenia odmiennych akcentéw na
poszczegolne aspekty doswiadczenia, wskazujac uniwersalne rozwigzanie oparte na radosci w
mitosci. Stanowi ono ostateczny cel kazdego doswiadczenia chrze$cijanskiego — dla

prawostawia jest ,,brama poznania”.

W rozdziale trzecim zostaty ukazane proby interpretacji przez Spidlika wybranych idei
rosyjskiej prawostawnej filozofii religijnej. Czech wskazuje na symbiozeg mysli filozoficznej z
religig, w tym szczeg6lnie z chrzescijanska, podkreslajac role duchowego oddziatywania na
rzeczywisto$¢. Podejmujac problem rozumienia wolno$ci wskazal na proces tworzenia idei
rozpoczynajacy si¢ od Kozackiej wolnicy do sity sprawczej istnienia nie zatrzymujacej si¢ tylko
na mozliwosci wyboru ,,miedzy-miedzy”. Do systematyzacji poje¢ uzyt wzoru zawartego w
tworczosci Dostojewskiego. Przechodzac przez poszczegdlne rodzaje wolnosci dochodzi do
wniosku, ze jedyng prawdziwg jest wolno$¢ chrystologiczna, ktorej osiggnigcie jest mozliwe
pod warunkiem przekroczenia tego, co ludzkie. Tylko taka wolno$¢ umozliwia wejscie w
relacje z Bogiem i innymi ludzmi. Tu pojawia si¢ ulubione okreslenie Spidlika: osoba jest
agapiczng, poniewaz pojecie wolnosci jest w jego ocenie nieodtgczne od mitosci. Wedlug
mysliciela nie ma potrzeby udowadniania trafno$ci wyboru mig¢dzy wolnoscia $wiecka a
zasadami chrzescijanskimi, gdyz katalizatorem stata si¢ historia Europy ukazujaca skutki
dokonanych wyboréw. Przykladem tych wyborow dla Spidlika jest do§wiadczenie IT wojny

Swiatowej oraz czasy komunizmu.

Podobnie, odwotujac si¢ do epistemologii, wskazal na mozliwo$¢ poznania prawdy
duchowej, ktora jest tozsama z wiarg. Przy czym wskazal na prawd¢ osobowa jako relacj¢ z
Bogiem 1 dar objawiony przez Chrystusa-Prawde. To wskazanie na jej dialogicznos¢ jako
istotny przymiot. Tym, co chroni prawde¢ przed dogmatyzmem teologicznym jest apofatyzm i

postawa symboliczna, ktora z kolei stwarza trudnos$ci w nakresleniu granic w Rosji migdzy
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teologia, filozofig 1 innymi galeziami zycia kulturalnego. Uzyskanie wiedzy dokonuje si¢ w
procesie relacyjnym, w ktorym zblizamy si¢ do prawdy. Podobnie jak w temacie wolnosci, tak
1 tu mito$¢ jest bramg do gnozy. Poza nig nie mozemy poznac jedno$ci, wolnosci, prawdy.
Spidlik przeciwstawia ten poglad zasadzie autorytetu jak rowniez kartezjanskiemu cogito ergo

sum, co jest spojne z tokiem jego rozumowania.

Prawda, bedac ,,zywa” rzeczywisto$cig — osoba, sprawia, ze motyw wyboru istotny dla
etyki staje si¢ spiritus movens rozwoju rosyjskiej mysli filozoficznej. Rozwigzaniem antynomii
miedzy prawda a zyciem Spidlik upatruje w charakterze zycia Ko$ciota bytujacego w dwoch
rzeczywisto$ciach: widzialnej i niewidzialnej. Droga rozwigzania tej antynomii jest §ciezka

duchowa, na ktorej juz samo pragnienie stanowi o §wiadomos$ci warto$ci upragnionego.

Osia badan, ktore podjat Spidlik od poczatku dziatalnosci naukowej jest serce stanowiace
absolutne centrum. Podejrzewany o stowianski sentymentalizm, wykazat brak opozycji miedzy
sercem a intelektem. Wielokrotnie podkreslat, ze wiedza serca ,,przewyzsza” logike rozumu i
jest duchowa — dostepna tylko Bogu. Akcentowat jego relacyjnos¢ skutkujaca byciem zrodtem
wszystkich ludzkich zdolnosci, w tym modlitwy, mitosci 1 wolnos$ci. Serce stanowi punkt
styczny cztowieka z Bogiem i peni istotna role w trychotomii Spidlika, gdzie trzy elementy
muszg ze sobg wspotpracowacé: fizyczno-cielesny, relacyjny i duchowy. Cztowiek duchowy to
ten, ktory uduchowia wszystkie swoje aspekty. Takie przekonanie skutkuje pogladem na nauke

jako daru od Boga posiadajacego charakter duchowy.

T. Spidlik ukazujac dynamizm serca wskazuje na role jednoczaca aktu ludzkiego bytu —
synchronizacji tego, co duchowe z tym, co materialne. Rola samopoznania pozwala wejs¢ w
relacje ze wszystkim, co istnieje. Takie dziatanie inicjuje dzieto polaczenia §wiata, jedno$¢ istot
ludzkich. Serce pozwala zintegrowa¢ osobg w ramach procesu poznawczego, w ktorym mitos¢
jest efektem ufnosci — podstawy cechujacej filozofi¢ rosyjska 1 Wschodnig. Czeski mysliciel
przedstawia czlowieka jako osob¢ agapiczng posiadajaca swoje korzenie w antropologii
bogocztowieczenstwa, w ktorej spotkanie Boga z czlowiekiem ma charakter dialogiczny. To
istotna cecha mysli rosyjskiej, jak rowniez namyshu madrosciowego Spidlika, ktéry stoi na
stanowisku, ze mito$¢ poznaje si¢ tylko przez mitos¢. Ten szczegdlny dialog moze stuzy¢ za

model spotkania 0séb w przestrzeni zyciowej opartej na wolnosci 1 szacunku.
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Pojgcie osoby, a nie natury, uwidacznia si¢ w nauce trynitarnej i chrystologii, stanowiac
novum dostrzezone przez Spidlika. Natura nie jest zasada jednosci Oséb, ale jej skutkiem.
Analogicznie nowa zasada jedno$ci miedzy ludzmi opiera si¢ nie na naturze, ale na wzajemnych
relacjach. Z punktu widzenia chrystologii, bosko-ludzki charakter Jezusa-Osoby Syna
zjednoczyt to, co w naturze jest rozdzielone. Spidlik wskazuje na niekonsekwencje zaréwno na
Wschodzie i Zachodzie, polegajaca na ochronie naturalnych praw czlowieka, a nie osoby
ludzkiej. Czech dostrzega wazny aspekt jednosci cztowieka z kosmosem, w ktorym pojedyncze
dziatania cztowieka ograniczalyby si¢ tylko do drobnych adaptacji, natomiast w potaczeniu z
Chrystusem zyskuja glebszy charakter, stajac si¢ chrystianizacja i ozywianiem. Czech wskazuje
na niebezpieczenstwo przewarto$ciowania $wiata przez nadawanie rzeczom magicznych
wiasnosci. Odczarowanie dokonuje si¢ w odkupieniu, stad narzuca si¢ wniosek, ze Swiat musi
zosta¢ przebostwiony. Nowy humanizm rozwoju czlowieka taczy ,.humanizm” Boga i
przebostwienie cztowieka. Dla Spidlika jedynym wiarygodnym wyjasnieniem ewolucji $wiata
jest chrzes$cijanska wizja eschatologiczna, stanowigca fundament powszechnej nadziei
zmartwychwstania. Odnoszac si¢ do sofiologii rosyjskiej, w akcie stworzenia ukazuje
odwieczng Madros¢ wcielong w widzialng rzeczywistos¢. Dla Rosjan dostrzeganie jej we
wszystkim jest warunkiem nazywania siebie madrym. Takie podejscie stwarza trudno$¢ w
wyznaczeniu granic mig¢dzy mysla ludzka a religijna, co ukazuje, jak mocno filozofia jest
zwigzana z kultem i1 modlitwa. Nie stanowi to dla niej jednak obcigzenia, a raczej czynnik
postepowy, zdolny wzbogaci¢ mys$l zachodnig. Wartos¢ ,,sofistyczna” zalezy od faktu, w jakim
stopniu zmniejsza si¢ opozycja pomi¢dzy mysla Boga a jej rzeczywista realizacja, od sposobu
uczestnictwa w Synu-Logosie, ktory w Duchu Swietym staje sie obrazem Sofii. Przedstawienie
Sofii moze by¢ wyrazone tylko za pomoca symboli, stad jej uchwycenie w przestrzeni
ikonicznej tworzacej ptaszczyzne spotkania. Dlatego Spidlik ukazuje teandrycznos¢ ikony jako

wynik wspodlpracy — synergii Boga z cztowiekiem.

Czech wskazuje na konieczno$¢ jezyka transindywidualnego, ktory otwiera si¢ na inno$¢
1 ymuje byt w catej jego ztozonosci. Widzi w uksztattowaniu kanonu ikon mozliwo$¢
komunikowania, dostgpng dla wszystkich wtajemniczonych w jezyk przekazu. Ikona, bedac
obrazem — stowem, co decyduje o jej funkcji podobnej do kaptana — przedstawia Ciato Pana
poprzez obraz. Tym, ktorzy sg przyzwyczajeni do odnajdywania niewidzialnego w widzialnym,
ksztaltuje zdolno$¢ zwrocenia si¢ ku §wiatu stworzonemu i odnalezienia w nim pierwotnego

stanu objawienia. Spidlik zwraca uwage na wymiar agapiczny, relacje mitosci, ktora wlacza
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ikonopisarza w jego dzieto ikonograficzne. Przy tworzeniu ikony powinna towarzyszy¢
postawa rozwazajacego Pismo Swiete — $cisly zwiazek ze Stowem napetnionym Duchem
Swietym. Jak zawsze, Spidlik celnie puentuje stowami, twierdzac, ze ikona to dhugi cytat
biblijno-patrystyczny. Dlatego sztuka jest wynikiem wcielenia dokonanego przez Ducha, czego
przyktadem jest szczytowe osiagnigcie ikonografii rosyjskiej — Trdjca Rublowa — gdzie
kontemplujacy moze dotrze¢ do tego, co jest sensem ostatecznym rzeczy, dla ktorej zostata

stworzona.

Tak wigc fundamentalnym zagadnieniem dla tematu niniejszej pracy sg filozoficzne
aspekty duchowosci wschodniochrzescijanskiej w ujeciu Tomésa Spidlika. Dokonana refleksja
nad wybranymi — wedtug autora tej pracy — istotnymi aspektami jest kluczowa w zrozumieniu
tej duchowosci, a zarazem otwiera mozliwosci dalszego dialogu i1 podjecia polemiki
filozoficznej w celu kontynuacji poszukiwania tego, co laczy i eliminuje podziaty migdzy

Wschodem 1 Zachodem.
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