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New Yersey

POSTMODERNIZM A DUCHOWE BOGACTWA
WSCHODU CHRZESCIJANSKIEGO

Poniewaz Kosciél Chrystusa stoi u progu trzeciego tysigclecia
swojego istnienia, mozemy juz stwierdzi¢, ze w zyciu urzeczy-
wistnilo sie nawet wiecej, niz oczekiwano od konczacej sig, jak
tez od zaczynajacej sie epoki. Usuwajgce sie¢ juz w cien czasy sa
naturalnie czasami nowozytnymi, ktoére wywolaly krytyczng re-
fleksje chrzescijanskg nad S$Swiatem oraz w roézny sposob nie-
pokoily Kosciél swym humanizmem pozbawionym transcendencji,
a w zwigzku z tym sklonily jego pasterzy i teologéw do dokona-
nia, w $wietle tajemnicy chrzescijanskiej, giebszej analizy znacze-
nia stworzenia. Opierajac sie¢ na wystepujacych razem kolumnach
empiryzmu i racjonalizmu, czasy nowozytne zdajg sie sprzy-
mierzaé¢ z ateizmem i immanentyzmem. Jesli czlowiek jest miarg
rzeczy, czyz Bog jest potrzebny? W samej rzeczy bowiem, czyz
nie zwracano sie do Niego jako do principium rozumnosci i naj-
wyzszej zasady przyczynowosci, ktéra jest obrazem cywilizacji
raczej wyobcowanej, biednej i niedojrzalej, anizeli prawdziwie
wyzszej? Nie da sie oczywiscie zaprzeczyC, ze czasy nowozytne
uczynily wiele w tym kierunku, by udoskonali¢ czlowieka. Wkiad
nauki pozytywistycznej i technologii przemyslowej jest bez wat-
pienia wielki. A jednak problem pojawia sie wowczas, gdy liczne
sukcesy czasOw nowozytnych paradoksalnie obrdcily sie przeciwko
nim i staly sie przyczyng ich upadku. Czyz ,,dobrobyt” naprawde
jest celem czlowieka?

Duch ludzki domaga sie wiecej, anizeli czasy nowozytne sa
w stanie mu dostarczyé. Wiasnie z tej przyczyny maja sie one ku
schytkowi. Przed czlowiekiem wspélczesnym otwierajg sie nowe
mozliwosci stania sie bardziej ludzkim, cho¢ jednoczesnie napoty-
ka on znaki temu przeczace. Koniec czaséw nowozytnych mozna
juz wlasciwie uznac¢ za fakt dokonany; jednak to, ze zbiega sie on
mniej wiecej z koncem drugiego tysigclecia ery chrzescijanskiej,
podkresla jeszcze wymowe przemian i pozwala zastanowi¢ sie

* Robert F. Slesiniski uzyskal doktorat na Papieskim Uniwersytecie
Gregorianskim w Rzymie. Obecnie kieruje formacja duchowienstwa w die-
cezji Passaic (New Jersey) oraz uczestniczy w dialogu ekumenicznym mie-
dzy katolikami a prawoslawnymi w Stanach Zjednoczonych.

102



POSTMODERNIZM A DUCHOWE BOGACTWA WSCHODU

glebiej nad prawdami posiadajgcymi istotne dla nas znaczenie:
nad sensem zycia, nad ludzkim losem i rolg samego Kosciola.

Chrzescijanska krytyka nowozytnosci nie jest czyms zupelnie
nowym. Co prawda, obroncy tych czas6w powszechnie oskarzali
Kosciél o obskurantyzm, gdyz sprzeciwial sie on nowozytnemu
1 ,,08wieconemu” duchowi ludzkiemu. Jesli jednak niekiedy moglo
si¢ nawet zdarzyc¢, ze Kcscidl patrzyl podejrzliwie na nowozytne
wynalazki (idgce w parze z sekularyzacjg w okresie O$wiecenia
stanowigcego tlo tych wymalazkow), to przeciez jeszcze bardziej
staral si¢ on sprzeciwia¢ ideologii scjentystycznej, ktoéra chciata
metody nauk empirycznych uczyni¢ jedynym wzorcem catej ludz-
kiej wiedzy, aby na koniec zdyskredytowaé, czy tez wrecz odrzu-
ci¢ inne instancje poznawcze, zwlaszcza za$§ wiare. Nasze czasy
charakteryzuja si¢ zarowno uznaniem, jak tez bardziej krytycz-
nym stosunkiem do nauk empirycznych, by¢ moze z powodu urze-
czywistniania sie zatrwazajgcych perspektyw, jakie jawig sie przed
ludzkoscig w dziedzinie jagdrowej i chemicznej.

Posréd réznych krytycznych wypowiedzi pod adresem czasow
nowozytnych dalo sie tez usltysze¢ glos Wschodu, nawet jesli nie
zna sie go jeszcze dobrze na Zachodzie. Fakt ten nie powinien nas
dziwi¢, poniewaz ,,nowozytnos¢’” jest przede wszystkim zjawiskiem
»,zachodnim” To, ze spoleczno-kulturalny ethos calego s$wiata
wspélczesnego wzoruje sie w duzej mierze na zdobyczach i1 war-
tosciach ery nowozytnej, wcale nie wskazuje na jej istosowg
vowszechnos¢ oznaczajgcg niekwestionowany wplyw Zachodu na
caly swiat w ciggu ostatnich 150 lat. Teraz, gdy roszczenia ery
nowozytnej stracily juz swa popularnosé, glos Wschodu, zar6wno
chrzescijanski, jak tez niechrzescijanski, do tej pory pozostajacy
w cieniu i milczgcy, moze wreszcie sie spotka¢ z bardziej przy-
chylnym przyjeciem. Poza tym najbardziej znaczaca i trwala ten-
dencja prawoslawnej mysli teologicznej znajduje od ponad wieku
swe korzenie w nowozytnych problemach Zachodu — nie jako
naturalny rozwodj nowozytnosci jako takiej, lecz wprost przeciw-
nie, jako wyzwanie rzucone $wiatu zachodniemu, aby podda¢
probie jego przekonania i ukaza¢ samemu Wschodowi, a zwlaszcza
Rosji, inng intelektualng i spoleczng wizje swiata.

Krytyka slowianofilska

Najpierw nalezy kilka sléw powiedzie¢ o pradzie myslowym,
ktory ma swe korzenie w ruchu stowianofilskim, rozwijajgcym
sie zwlaszcza w latach 1840—1870, a stanowigcym u swych pod-
staw odpowiedZz na stwierdzenie Piotra Czaadajewa, dotyczace
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,Problemu Rosji”, ktéry pyta, czy spoleczenstwo rosyjskie nalezy
do swiata zachodniego, czy tez ma swoéj wlasny poczatek i prze-
znaczenie 1,

Krytycznie nastawieni do twierdzen Czaadajewa, pierwsi sto-
wianofile, Iwan Kirejewski (1806—1856), Aleksiej Chomiakow
(1804—1860), Konstantin Aksakow (1817—1860) i Jurij Samarin
(1819—1876), usilowali daé¢ odpowiedz wielowymiarowa, uwzgled-
niajgca przeszios¢ Rosji i dziedzictwo wschodniego prawostawia.
Ruch slowianofilow posiadal réznigce sie miedzy sobg aspekty,
ktére jednoczesnie znajdowaly sie¢ miedzy sobg w pewnej relacji:
aspekt spoleczno-polityczny, filozoficzny (epistemologiczny) oraz
teologiczny (eklezjalny) 2.

Podczas gdy pierwszy z nich wyraza kulturalny kontekst ruchu
(powstal on w lonie konserwatywnej szlachty), krytyke europei-
zacji Rosji oraz postulat powrotu do slowianskich zasad dawnej,
przedpiotrowskiej Rosji, a w swym programie politycznym stawia
sobie za zadanie romantyczny i nostalgiczny powrét do ziemi i do
chlopskiej wspélnoty gminnej (obszczina), ostatni z kolei, stawia-
jacy silny akcent eklezjologiczny na koncyliarnosé/katolickosé
(sobornost’), stanowi najbardziej trwaly wklad slowianofilstwa
w prawoslawie. Slowianofilskie dziedzictwo wspoiczesnego pra-
woslawia da sie odnalezé¢ w XIX i XX w. w Rosji (Bierdiajew,
Bulgakow, Florenski i inni); potem, po Rewolucji Pazdziernikowej
z 1917 r., dotarlo ono do Paryza (znowu Bierdiajew, Bulgakow,
1.osski, Afanasjew), a stamtad rozprzestrzenilo sie na Rumunie
(Staniloae), na Goére Atos (Gondikakis), na Grecje (Zizioulas,
Jannaras, Nellas), na Bliski Wschéd (Ignacy IV) i Ameryke
(Meyendorff, Schemann).

Ponadto, zrozumienie wspoélczesnego prawoslawia u jego ko-
rzeni nie jest mozliwe bez dowartosciowania najwazniejszych te-
matow pierwszych slowianofilow. Iwan Kirejewski jako pierwszy
sformulowal slowianofilski punkt widzenia, ktéry byl przeciwny
jednostronnemu, racjonalistycznemu ujeciu filozofii zachodniej.
Ta bowiem kazala obraca¢ sie czlowiekowi posrdod abstrakeyjnych
idei, a w ten sposob przyczynila sie do atrofii fundamentalnego

1 P. Czaadajew pisze o tym zwlaszcza w Philosophical Letter (dziele
napisanym w 1829 r., lecz wydanym dopiero w 1836 r.) oraz w Apology of
a Madman (1837). Tlumaczenie angielskie: R. T. McNally, w: The Major
Works of Peter Chaadaev, Notre Dame 1969,

2 Obszerne opracowanie tego zagadnienia mozna znalezé w: A. Walicki,
The Slavophile Controversy, Notre Dame 1975/1989. Kroétsze streszczenie
tego zob.: tenze, A History of Russian Thought from the Enlightenment to
Marxism, Stanford 1979, rozdz. 6, ss. 92-114,
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1 intuicyjnego poznania rzeczywistosci ludzkiej. Owej abstrakeyj-
no-logicznej mysli Kirejewski przeciwstawia ideat ,my$li inte-
gralnej”’, w ktorym wszystkie duchowe zdolnosci czlowieka majg
swojg role do spelnienia i zakladajg prawdziwe poznanie rzeczy-
wistoscl i odpowiedzialnosci wzgledem spoleczenstwa i catego swia-
ta. Odrzucajac nieunikniong atomizacje poznania bazujacego na
schematach abstrakcyjnych i racjonalistycznych oraz jego sepa-
racje od swiata, Kirejewski pisze w swym bardzo waznym dziele
filozoﬁcznym O koniecznosci i mozliwosci nowych zasad dla filo-
zofii, ze gdyby racjonalizm ,uznal przynajmniej wlasng ograni-
czonos¢ 1 zobaczyl, ze sam w sobie jest tylko jednym z narzedm
dojscia do prawdy, a nie jedynym srodkiem poznania, wéwczas
takze swe wlasne twierdzenia uwazalby tylko za warunkowe
i wzgledne, ujmowane ]edyme Z owego ogramczonego punktu
widzenia, oraz otworzylyby sie na inne wazne i prawdziwsze wnio-
ski innego sposobu myslenia, podobnie waznego i prawdziwego” 3.
Ten spos6b. patrzenia nasuwa Kirejewskiemu wiara, badz tez ,,my-
Slenie wierzgce” (wierujuszoje myszlenie), ktére jest niczym in-
nym jak ,walka o zjednoczenie wszystkich rozdzielonych czesci
duszy w ]ednq zwartg sﬂe, aby odkryc najglebsze wymiary bytu,
gdzie pamie¢ i pragnienie, uczucie i poznanie, pigkno i prawda,
podziw i nadzieja, poczucie sprawiedliwosci i milosierdzia, a takze
cala gama zdolnosci intelektualnych zasadzajg sie na jedynej zy-
wej jednosci, zdolnej przywréci¢ istotowej osobowosci czlowieka
iego pierwotng niepodzielnosé¢” 4" Nie mozna wiec uwazac, ze po-
jete w ten spos6b poznanie integralne jest odizolowane od ,,we-
wnetrznej integralnosci bytu” °.

Tak wiec Kirejewski przeciwstawia sie oddzieleniu mysli od
bytu oraz poznania cd integralnej osobowosci. Wedlug niego, tylko
wiara moze dostarczy¢ srodkéw koniecznych do przezwyciezenia
podziatu ludzkiego ducha, zakladanego przez racjonalizm. W tym
sformulowaniu dynamiki wiary, ktéra — nalezy to podkresli¢ —-
pocigga za sobg dwuznacznos¢ zachodzacg miedzy naturalng wiara,
badz tez — mowigc lepiej — intuicja, a teologiczng cnotg wiary
w Scistym sensie, Kirejewski stara sie podkresli¢ egzystencjalnosé
autentycznego ,,myslenia wierzgcego” i uwaza swe sady za prze-
dtuzenie mysli zaproponowanej przez greckich Ojcow Kosciola,
w ktorg wprowadzil go uczony Makariusz, starec stynnego klasz-
toru Optina Pustyn. Jego przenikliwosé¢ filozoficzna, przeniesiona

3 1. W. Kirejewski, O nieobchodimosti i wozmoznosti nowych naczal
dla filosofii, w: Potnoje sobranije soczinienij, Moskwa 1861, s. 318.

4 Tamze, s. 336 n.

5 Tamze, s. 311.
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na plaszczyzne teologiczng, pozwala dotrze¢ do teologii karmiacej
sie¢ wylgcznie modlitwg i pokuta. W samej rzeczy Kirejewskij
stwierdza, wraz ze wszystkimi teologami kontynuujacymi jego
dziedzictwo intelektualne, ze bez modliwy i pokuty nie moze
istnie¢ prawdziwa teologia.

Aleksiej Chomiakow, laicki teolog slowianofilski, rozwija mysl
Kirejewskiego w dwu kierunkach. Najpierw usiluje udoskonalié
pojeciowy aparat teorili poznania integralnego, aby nastepnie uka-
za¢ istotny wymiar wspolnotowy kazdego prawdziwego poznania
opartego na wierze. Chociaz takze Chomiakow zdaje sie wyodreb-
nia¢ wiare naturalng, wiare nadprzyrodzona i intuicje, to réwno-
czes$nie uzupelnia mysl Kirejewskiego, starajgc sie podkresli¢ zna-
czenie rozumu, pragnienia i wiary wewngatrz procesu poznania in-
tegralnego .

Umieszczajagc rozum po stronie formalnej poznania, uwaza on
za rzecz konieczng odrédznienie przedmiotéw czysto urojonych od
realnych, danych w ,,wizji umyshu” (zriaczest’ razuma)?, ktora
bazuje na wierze. Jednakze Chomiakow jest bardziej znany z po-
wedu swego wkladu epistemologicznego, gdyz stwierdza, ze rozu-
mienie prawdziwe i wspOlnotowe jest mozliwe tylko w organicz-
nym zgromadzeniu (sobornost’). Termin sobornost’ jest takze za-
stosowany do zasady soborowosci. Pochodzi on od przymiotnika,
ktory w stowianskiej tradycji Credo Nicejsko-Konstantynopolitan-
skiego jest wyrazony greckim  stlowem ,katolicki” (sobornaja).
W ten sposob, w oparciu o epistemologiczne argumentacje, Cho-
miakow dokonuje glebokiej analizy teologicznej, dotyczacej praw-
dziwej natury samego Kosciola. Niezadowolony z wszelkiej kon-
cepcji Kosciola, ktéra redukuje pelng jego rzeczywistos¢ do czy-
stego zespolu doktryn lub instytucji, cho¢by nawet byla to ,,do-
skonala spolecznos$¢”, dostrzega on jasno, ze Koscidl jest wspol-
notg (sobornost’), ktoéra stanowi synteze jednosci i wolnosci we
wzajemnej milosci wszystkich cztonkéw Kosciola.

Z tej wlasnie koncepcji Chomiakow wyprowadza swg stynng
krytyke zachodnich form chrzescijanstwa 8. Wedlug niego, wina

§ Por. A. S. Chomiakow, Po powodu strywkow mnajdiennych w buma-
cach I. W. Kirejewskogo, w- Polnoje sobranije soczinieniq, Moskwa 19903,
ss. 263-284.

7 Tamze, s. 280,

8 Chomiakow rozwija swoja mysl w wydanych seryjnie trzech tomikach
(1833, 1855, 1858), opublikowanych aronimowo po francusku ra Zachodzie,
a przetlumaczonych i opublikowanych po rosyjsku nieco pézniej. Ich ko-
lekcje mozna znaleié¢ w: A. S. Chomiakow, Suszcznost’ zapadnogo cnri-
stianstwa: Nieskolko stow prawostawnago christianina o zapadmych we-
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Zachodu polega na jego racjonalistycznym podejsciu do zyciowych
probleméw, ktére spowodowalo spoleczne rozbicie oraz utrate
duchwej integralnosci. Zastapienie mocy plyngcej z wzajemnej
mitcsci w jednos$ci i prawdzie poszukiwaniem racjonalistycznych
ngwarancji” dla ducha milosci® zniszezylo wewnetrzng jednosé
Kosciola, ktéora — jak stwierdza Chomiakow — ostala sie obecnie
tylko w prawoslawiu. Katolicyzm cierpi na materialistyczny ra-
cjonalizm, w ktéorym jednos§é¢ koscielng utrzymuje sie ,,zewnetrz-
nie” silg autorytetu, zwlaszcza autorytetu papieskiego, ktéry na-
rzuca swojg doktryne. Natomiast protestantyzm jest opanowany
przez racjonalizm idealistyczny, ktéry jednostronnie podtrzymuje
dazenia wolnego i dociekliwego ducha w jego niezaleznym po-
szukiwaniu prawdy, az do poswiecenia calej jednosci koscielnej
1.a rzecz zasady sola fides 19, Gdyby Chomiakow pisal swe uwagi
w naszych czasach, uznano by by¢ moze je za atak na $wiat za-
chodni. Poniewaz za$ pochodzg z okresu przedekumenicznego, nie
sg tak bardzo razace i nie powinny pomniejsza¢ wagi kreslonych
tu fundamentalnych refleksji. Z drugiej strony, wspdlczesni pi-
sarze prawoslawni mylg sie, gdy podkreslaja znaczenie centralnej
intuicji Chomiakowa, bez analizowania calej jego argumentacji
i przymykajac oczy na jego najbardziej ekstremalne ujecia 1l
W szczegoblnosci nie da sie wrecz uwierzyé, ze Chomiakow usilowal
zredukowa¢ caly racjonalizm zachodni do Filioque dodanego do
Credo, nazywajac je ,,grzechem pierworodnym” rzymskiej teologii
katolickiej, ktéra mialaby urzeczywistni¢ pierwszy stopien ,,pro-
testantyzmu” lub niesubordynacji w Kosciele Powszechnym 12,

Stabe strony doktryny Chomiakowa w znacznej mierze um-
knely uwadze pézniejszych autoréw prawostawnych, za wyjat-
kiem Wlodzimierza Solowjowa 3. Trzeba bowiem zauwazyé¢, ze

roispowedaniach, Montreal 1974. Skrocona wersja pierwszego tomiku zo-
stala przetlumaczona na jezyk angielski. Zob. A. Schmemann, Ultimate
Questions: An Antology of Modern Russian Religious Thought, Crestwood
1977, ss. 31-69. Chomiakow prezetuje polemiczng i pozytywna wersje swych
pogladow w: Cerkow’ odna, dziele datowanym na 1840 r., lecz wydanym
po smierci autora w 1864 r.

9 A. S. Chomiakow, Suszcznost’ zapadnogo christianstwa, s. 34.

10 Tamze, s. 46-48.

11 Por. A. Schmemann, Church, World, Mission, Crestwood 1979, s. 183-
185. Por. takze pisma D. Staniloae i W. Gondikakisa, ktérzy w sposéb
ewidentny inspirowali sie dzielem Chomiakowa bez wyraznych don od-
no$nikéw. Por. ich dziela: Theology and the Church, Crestwood 1980,
ss. 13-15, 28 n, 48-51, 70-71, 214, 217-218, 220-221; Hymn of Entry, Crestwood
1984, ss. 26, 48-56, 99.

12 A. S. Chomiakow, Suszcznost’ zapadnogo christianstwa, s. 25-30.

13 W. S. Solowjow, Nacjonalnyj wopros w Rossii. Wypusk II, w: Sobra-
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w swych rozwazaniach Chomiakow porusza si¢ na dwéch réznych
poziomach. Kiedy méwi o zachodnim wyznaniu wiary, zatrzymuje
sie¢ jedynie nad klasycznym kryterium prawdy, przywolywanym
ostatecznie w celu rozstrzygniecia teologicznych dyskusji doty-
czgcych urzedowego nauczania — w przypadku katolicyzmu, oraz
Pisma $wietego — w przypadku protestantyzmu, sugerujgc na-
stepnie teologiczne podejscie ograniczone do mechanicznego i zim-
nego odwolywania sie do ,,Zrédel” zewmetrznych, pozbawionych
egzystencjalnego kontaktu z rzeczywistym mysterion Kosciola.
Natomiast méwigc o prawoslawiu, Chomiakcw entuzjastycznie
wychwala wyidealizowang wizje rzeczywistosci koscielnej, pomi-
jajac przy tym to, ze owe ,,zewnetrzne” kryteria prawdy sg stoso-
wane takze w synodalnych aktach hierarchii prawostawnej.

Jest rzeczg godna uwagi, ze wilasnie pominiecie przez Chomia-
kowa tej ,praktycznej”’ strony prawoslawia, ktérg nalezaloby
omawia¢ razem z jego koncyliaryzmem, a ktéra zdaje sie naraza¢
na niebezpieczenstwo pojecie hierarchii, spowodowalo, iz jego
pisma teologiczne byly surowo zabronione w Rosji az do 1879 r.,
kiedy w koncu Swiety Synod zni¢st zakaz ich publikacji. Jak po-
wiedzialby sam Chomiakow, ,,zycie w Chrystusie” u swych pod-
staw ontologicznych jest doswiadczeniem obcym zachodniemu
wyznaniu wiary i obecnie znane jest tylko dzieki wierze prawo-
slawnej, ktéra sama w sobie przekracza ,czysty umysl”, aby
dotrze¢ do serca doswiadczenia wiary. Takiego stwierdzenia nie
da sie przyja¢ z ekumenicznego punktu widzenia, poniewaz sprze-
ciwia sie ono doSwiadczeniu wiary katolikéw i protestantow, ne-
gujgc wrecz samg mozliwosé jego urzeczywistnienia. Chociaz Cho-
miakow popada w blad, nie przyznajgc zachodniemu wyznaniu
wiary autentycznego doswiadczenia wiary w prawdziwej wizji Ko-
Sciola, to jednak jego pozytywna refleksja dotyczaca natury Ko-
sciola, obcej zewnetrznemu (formalnemu) pojeciu autorytetu, za-
chowuje swe fundamentalne znaczenie i wyrazistosé, poniewaz ko-
Scielne doswiadczenie jest niczym innym jak zyciem w Chrystusie,
ozywionym przez Ducha Swietego, a w zwiazku z tym wolnoscia,
ktéra trwa w prawdzie. Chomiakow pisze: ,, Kosciol nie jest auto-
rytetem, podobnie jak Bdég nie jest autorytetem i jak Chrystus
tez nie jest autorytetem, poniewaz autorytet jest czym$ wobec
nas zewnetrznym. Powiedzialem, Ze Kosciél nie jest autorytetem,
wszakze jest nim prawda oraz zycie chrzescijanina, jego najglebsze
zycie, gdyz Bog, Chrystus i Kosciol zyjag w nim najbardziej rze-
czywistym zyciem serca, ktére bije w jego piersi, badz tez zyciem

nie soczinienii, Bruxelles 1966, s. 257-259. To szczegdélne dzielo pochodzi
z 1889 r.
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krwi, ktéra plynie w jego zylach. Oni jednak zyja w nim o tyle,
o ile on sam zyje ekumenicznym zyciem milosci i jednosci, mozna
by rzecz nawet, zyciem Kosciola” 14,

Stowianofilskie dziedzictwo wspélczesnego prawoslawia

Trzeba stwierdzi¢, ze eklezjologiczne refleksje Chomiakowa
wywieraly silny wplyw na wielu poézniejszych teologéw prawo-
stawnych. Teologia prawostawna, rozwijana po Chomiakowie, byla
jednoczesnie eklezjologig. Nie chodzi tutaj jednak o to, by zawezaé
zagadnienie. Takie jego sprecyzowanie okresla raczej istotny kon-
tekst, aby znalezé wspdlng plaszczyzne z danymi Objawienia
chrzescijanskiego.

Sprecyzowane pojecie wiary i religijnych praktyk jest catko-
wicie obce Wschodowi chrzescijanskiemu. Do zadnego aspektu
wiary chrzescijanskiej nie mozna doj$s¢é w sposéb poprawny poza
Kosciolem lub niezaleznie od niego. Nie oznacza to, by teologia
wschodnia byla zbyt ,,zinstytucjonalizowana” lub zniewolona przez
hierarchie. Wyjasnia ona jedynie prawdziwe, ontologiczne znacze-
nie samej rzeczywistosci koscielnej. Nowe ,,zycie w Chrystusie”,
okreslone przez Jego Smier¢ i zmartwychwstanie, obecne w nas
poprzez sakramentalng tajemnice chrztu s$w., objawia o wiele
wiecej niz ,,moralng doskonalo$¢” lub ,,moralne upodobnienie si¢”
do Chrystusa; oznacza ono rzeczywiste wszczepienie w Ciato Chry-
stusa, prawdziwe wspoiprzenikanie sie z jego istnieniem.

Ozywiane i ubogacane darem Ducha Swigtego, osobistym ze-
slaniem Ducha Swietego, urzeczywistnionym w sakramentalnym
znaku bierzmowania, to zycie w Chrystusie jest tez uczestnictwem
w Duchu wspélnym wszystkim ochrzczonym i powinno byé¢ pod-
trzymywane prze Eucharystie, aby nie obumarlo. W ten sposdb,
ze wschodniego punktu widzenia, triada: Chrzest-Bierzmowanie-
-Eucharystia, stanowi nierozlaczng jednos¢ organiczna, tworzac
jedng, lecz wielowymiarows, sakramentalng tajemnice inicjacji
chrze$cijanskiej. Poza tym ten tréojwymiarowy proces nie tylko
zaklada wspdlnotowe rozumienie egzystencji chrzescijanskiej, lecz
wymaga dla utrzymania wlasnej egzystencji, badz tez dla nieu-
stannej jej odnowy, wspolnotowego gromadzenia sie (ekklesia)
wokol oltarza Chrystusa 5.

Bez watpienia, Wschdd ubogacil rozumienie Kosciola swg ekle-

14 A, S. Chomiakow, Suszcznost’ zapadnogo christianstwa, s. 30.

15 Bardzo ciekawa refleksje o ,,sakramencie zgromadzenia” jako pierw-
szym akcie Eucharystii prezentuje A. Schmemann, Ewcharistija: Tainstwo
Carstwa, Paris 1924, rozdz. 1.
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zjologig eucharystyczng, ktora dopomogla w poglebieniu typowego
dla Zachodu podejscia do eklezjologii uniwersalnej, ktére m. in.
akcentowatlo hierarchiczng strukture Kosciola i jego wladze zarza-
dzania, majgcg na celu zabezpieczenie harmonijnego funkcjono-
wania KosSciola rczproszonego na calym sSwiecie 6. Koncepcja
wschodnia, by¢ moze, nie ma tak wielkiego zasiegu, lecz jej wpltyw
nie jest mniejszy. Podczas gdy zachodnia koncepcja Kosciola
kladla najczesciej nacisk na jego powszechnos¢, to jego koncepcja
wschodnia jest w duzej mierze naznaczona o wiele glebszym wy-
miarem. We wschodniej swiadomosci eklezjalnej Kosci6l lokalny
jest tak samo w peli katolicki, jak Kosciél powszechny. Przyczy-
ny tego nalezy szuka¢ w Eucharystii. Juz w czasach apostolskich
$w. Ignacy Antiochenski dostrzegal wszystkie konieczne powigza-
nia, kiedy pisal do Kosciola w Smyrnie: ,,Gdzie pojawi sie biskup,
tam niech bedzie wspdlnota tak, jak gdzie jest Chrystus Jezus,
tam i Ko$ciél powszechny” 7. Znamie katolickoSci przynalezy do
Kosciola ze swej natury, a nie jako z zewnatrz nadany atrybut,
poniewaz istnieje w nim pelnia zycia i prawdy, a to z tej przyczy-
ny, ze sam Chrystus jest prawdziwym Zrcdlem jego istnienia. Jak
stwierdza sw. Pawel, Kosci6l jest prawdziwym Ciatem Chrystusa,
tzn. ,,Pelnig Tego, ktéry napelnia wszystko wszelkimi sposobami”
(Ef 1, 23). Osoba biskupa jest dla jego owczarni, Kosciola lokal-
nego, zywym wizerunkiem Jezusa Chrystusa. W ten sposéb Ko-
$ciél lokalny urzeczywistnia sie przede wszystkim w ,,zgromadze-
niu wiernych” zebranych wokdél biskupa, ktéry przewodniczy
sprawowaniu Eucharystii. Jednakze teologia wschodnia nie po-
piera ducha , kongregacjonalistycznego’. To nie liturgia parafialna
sama w sobie $wiadczy wlasciwie o katolickosdci, lecz liturgia
sprawowana przez biskupa posréd swego ludu. Taka koncepcja nie
jest zrodlem wielosci Koscioldw katolickich z uszczerbkiem dla
jednosci Jednego i mimo wszystko Powszechnego Kosciola kato-
lickiego z tej prostej przyczyny, ze Swieta Eucharystia w sposob
kenieczny wykracza poza wszelkie granice geograficzne — jako

jedno i prawdziwe Cialo Chrystusa, ktoéry napelnia caly wszech-
Swiat 18,

16 W zwigzku z eklezjologia eucharyslyczng najczesciej wystepuje na-
zwisko kaptana prawostawnego Mikolaja Afanasiewa (t 1966). Jego dzielem
najwazniejszym jest: Cercow’ Ducha Swiatogo, Paris 1971.

17 Ignacy z Antiochii, List do Ko§ciota w Smyrnie, 8 (przeklad: A. Swi-
derkéwna), w: Ojcowie Apostolscy (PSP XLV), Warszawa 1990, s. 91.

18 J. D. Zizioulas (obecnie biskup grecko-prawostawny) krytykuje Afa-
nasiewa zwlaszcza za to, ze ten ukazuje pozorng wyzszo$é Kosciola lokal-

nego nad Kosciolem powszechnym. Zob. jego dzielo: Beig as Communion,
Crestwood 1985, s. 133.
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Teologia jako ,hierurgia”

Eklezjologia eucharystyczna pociaga takze za sobg duchowose
eucharystyczng i teologie, ktérej nie da sie poja¢ bez zycia mo-
dlitwy i bez wspdlnoty eucharystycznej. Jesli teologia naukowa
cierpiala w ostatnich czasach na pewne braki, to dziato sie tak —
jak sie zdaje — z powodu akademickiej mentalnosci nacechowanej
bezstronng neutralnoscia, ktoéra przyczynila sie, zapewne nieumysl-
nie, do powstania podzialéw wewnatrz Kosciola, a zwlaszcza po-
miedzy teologami a przedstawicielami Urzedu Nauczycielskiego,
lecz takze miedzy teologami a wiernymi, ktérych poboznosé zbyt
tatwo odsunieto na bok jako nie majgcag wielkiego znaczenia dla
uczonych. Tym sposobem teologia przestala by¢ uwazana za dzielo
swiete, za hierurgia calego Kosciola zjednoczonego wiezami wza-
jemnej milosci i prawdy oraz wielbigcego Boga Trojjedynego.

Jeszcze niedawno temu nie inaugurowano lub nie konczono
zadnej konferencji czy tez waznego kongresu bez formalnej mo-
dlitwy. Obecnie wezwanie do Ducha Swietego w auli zebran lub
w sali konferencyjnej nie wydaje sie juz rzeczg konieczng lub
wigzgcy sie z dzielem intelektu. Przy tym wszystkim, jaki zwigzek
ma religijnos¢ z bystroscig intelektu? Pojawienie sie takich choéby
pytan pokazuje, jak bardzo wspolczesna teologia akademicka od-
dalila sie od idealu sobornosti, w ktérym poszukiwanie prawdy
nigdy nie moze doj$¢ do skutku bez czynnego wielbienia Boga
w jednosci z Chrystusem. W tym znaczeniu nie mozna moéwié
o teologii, jesSli nie jest to jednoczesnie ,teologia duchowa” lub
,teologia liturgiczna’™ Tak wiec wlasciwym zadaniem teologa jest
sformulowanie doswiadczenia Boga jako przezytego i wyznawa-
nego przez wspolnote wierzacych, w jej czynnym oddawaniu czci
Bogu. Oddzielajac ja od tego istotnego kontekstu liturgicznego,
sama teologia akademicka chcgc nie chcgc traci swe znaczenie
i staje sie prawdziwie bezplodna pracg umystu.

Czy to znaczy, ze calg teologie nalezy sprowadzi¢ do kategorii
liturgicznych? Ze wschodniego punktu widzenia juz samo pozo-
stawienie takiego pytania zdradza niedowartosciowanie wlasciwe-
go znaczenia liturgii jako zrédla refleksji teologicznej. Wiara jest
czym$ wiecej niz intelektualng zgodg (chociaz zawiera w sobie
réwniez ten wymiar) na prawdy objawione. Jest ona odpowiedzig
calej osoby na doswiadczenie tajemnicy chrzescijanskiej, ktore
rowniez jest mozliwe tylko za posrednictwem Kosciota i jego kul-
tu, w ktérym odnawia sie zywy kontakt ze zbawczymi wydarzenia-
mi Kosciola.

Teologowie prawostawni réznych epok zdajg sie zgadzaé w tym
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wlasnie punkcie. Pawel Florenski na przyklad, jeden z liderow
resyjskiej odnowy religijnej, stwierdzal z naciskiem, ze tylko
do$wiadczenie religijne moze nadaé¢ wiarygodnosé teologii dogma-
tycznej i ze to doswiadczenie — ze swej strony — musi pozosta-
waé w jednosci z rzeczywistym zyciem Kosciola, a méwiac Scislej,
z jego przjawami liturgicznymi®®. | Tylko ten bowiem — pisal
w jednym ze swych pierwszych pism — moze zrozumie¢ Koscid},
kto rozumie liturgie” 29,

W naszych czasach ojciec Alexander Schmemann (t 1983) zdra-
dzal te same poglady. Zauwazal on konstytutywny dla KoSciola
charakter momentow zbawczych: smierci i zmartwychwstania na-
szego Pana, Jego chwalebnego wniebowstgpienia i zestania Ducha
Swietego, a nastepnie oswiadczal, ze Kosciél jest ,,prawdziwy
epifaniq tychze wydarzen”, a nie tylko ,instytucja, ktéra prze-
chowuje niektore «doktryny» i «wykladnie», objawione przez Bo-
ga, odnosnie do tego, czy owego zdarzenia z przeszlosci”’ 2,

Z takiej koncepcji liturgii wyplywaja wielkie konsekwencje
dla teologii. Liturgia nie tylko umieszcza poszukiwania teologiczne
we wlasciwym kontekscie, lecz takze stanowi — jak podkresla
Schmemann 22 — zasadnicze zrdédio rozumienia teologicznego. Nie
oznacza to bynajmniej, ze moment liturgiczny, zwigzany z kazda
znaczgcg teologia, pokrywa rozumowanie teologiczne grubg war-
stwg ,,ziemi kultycznej”. Uwypukla on raczej doswiadczalny cha-
rakter wiary, ktory teologia stara sie tylko usystematyzowaé. Bez
tego pierwszego doswiadczalnego kontaktu z Objawieniem, ktory
ksztaltuje sie w liturgii, nie mozna méwié o teologii. Teolog, ktory
sie nie modli: jest to wewnetrzna sprzeczno$é terminéw.

Centralnym punktem wschodniego rozumienia do$wiadczenia
wiary jest wigc liturgia, ktéra podkresla pneumatologiczne i escha-
tologiczne momenty doswiadczenia chrzescijanskiego 2. Podobnie
jak Cialo Chrystusa, Kosci6l jest ksztaltowany przez Ducha Swie-
tego, zeslanego na chrzescijan w dniu Zielonych Swiatek. Fakt
ten gwarantuje pneumatologiczny fundament, niezbedny dla jed-
nesci Kosciola zlozonego z wielu cztonkdéw. Obecnosé Ducha Swie-
tego w Kosciele pozwala mu ponadto pokonaé bariery czasu i juz
teraz cieszyé sie wizjg eschatonu. Ten metahistoryczny charakter

19 Zob. jego najwazniejsze dzielo: Stolp i utwerzdenie istiny, Moskwa
1914, ss. 3, 5, 118, 229.

20 P. Florenskij, Ekkleziologiczeskije materiaty, Bogoslowskije Trudy 12
{1974) 73-183. Dzielo to pochodzi z roku 1906.

21 A, Schmemann, Church, World, Mission, dz. cyt., s. 134.

22 Tamze, ss. 135, 140,

23 Dla poglebienia tej tematyki, zob. J. D. Zizioulas, Christ, the Spirit
and the Church, w: Being as Communion, dz. cyt., ss. 123-142,
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doswiadczenia chrzescijanskiego pojawia sie w sposdb szczegélny
W czci oddawanej Bogu przez Kosciél. Zgromadzenie eucharystycz-
ne, w ktéorym juz sie korzysta z owocow Krolestwa Bozego, nie
odczuwa uptywu czasu. Poprzez rytualy liturgiczne wierzgcy praw-
dziwie uczestniczy w historii zbawienia, dotyczgcej zar6wno $wie-
tej przeszlosci, jak tez antycypowanej przyszlosci. Staje sie to zas
mozliwe dzieki ekonomii symboli, ktéra pozwala wierzacemu na-
tychmiast wyjsé poza czas i doswiadczyé jednosci zbawczego planu
Bozego, ktéry w ciggu historii nigdy sie nie zmienia pomimo dzi-
wactw przynoszonych przez czas i przez kulture 2% Liturgia
wschodnia, co jest rzeczg powszechnie znang, jest szczegélnie zdol-
na dostarczyé¢ wierzgcemu metahistorycznego sensu dzieki rézno-
rodnosci symboli, takich jak: Swiete gesty, momenty rytualne,
oddawanie czci ikonom, proklamowanie Slowa, wyznanie wiary,
skladanie ofiary.

Egzegeza postkrytyczna: wklad teologii wschodniej

Liturgia jest takze miejscem pozwalajagcym na pelme przyjecie
z wiarg Stowa Bozego. Liturgiczna proklamacja Stowa jest inte-
gralng czescig kultu. Symbole liturgiczne pozwalajg nam zlaczy¢
interpretacje Pisma $wietego z istotnymi i eklezjalnymi momenta-
mi zycia chrzescijanskiego. Na ,,doswiadczenie z Emaus” (por. bk
24, 30-35) patrzy sie jako na konieczny element rozumienia Stowa
Bozego. Z tego faktu rodzi sie liturgiczna synteza, ktéra polega
na zjednoczeniu Slowa i Sakramentu, i ktéra sprawia, ze Slowo
Boze jest czyms$ wiecej niz slowo o Jezusie, ze mianowicie jest
rzeczywistym uczestnicwtem w Jego zyciu. Fakt ten rozwiazuje
,,hermeneutyczny problem” czytania Slowa Pisma sw., dotyczgce-
go przeszlosci, Slowa prawdziwego i zyjagcego dla nas tu i teraz.

Nie mozna zapomina¢ o tym, ze Pisma pozostajag Slowem na-
pisanym dla nas i dzieki jednosci dziela Bozego wykraczajg poza
zmienne koleje czasu. Aby jednak unikngé¢ perspektywy ograniczo-
nej czasem 1 przestrzenia, konieczne jest miejsce liturgiczne,
w ktérym sam czas usunalby sie w cien, a byloby mozliwe do-
Swiadczenie zbawczego dziela Bozego. Jak John Breck podkresla
w swym dziele 2 stanowigcym znaczacy wkiad do wspélczesnej

24 Szczegolowe ujecie ekonomii symbolu mozna znalezé w moim arty-
kule: Sacred Realia: Sources for Theological Understanding, Diakonia 21
(1987) 175-184.

25 J. Breck, The Power of the Word: In the worshiping Church, Crest-
wood 1986. Odnosnie do szerszej dyskusji na ten temat, zob. m6j artykut:
Towards an Eastern Hermeneutics, Diakonia 21 (1987) 112-121.
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hermeneutyki 1 egzegezy ,,postkrytycznej”, sakramentalna wizja
czasu oparta na ,,typologii”’, pomaga stawi¢ czolo temu problemo-
wi. Jednakze w tym kontekscie ,,typologia” reprezentuje cos wie-
cej niz metode interpretacji, gdyz jest ona — jak juz zostalo po-
wiedziane — ,,boskg metodg aktualizacji wewnatrz historii” 26.
Nie nalezy wiec jej redukowac do alegorii, jak to sie czyni po-
wszechnie. Wyplywa ona bowiem z ontologicznej wiezi iistniejace]
miedzy ,,typem” i ,antytypem” zakorzenionym w historii wediug
dynamiki: ,,obietnica-speinienie”, dzieki ktérej ,typ” poprzez an-
tycypacje urzeczywistnia ,antytyp”. Tym sposobem ,typ” jest
czym$ o wiele wiecej niz zwyklym znakiem wskazujacym na
przyszlo$é lub rzeczywistos¢ transcendentng, lecz jest historycz-
nym miejscem 27, w ktérym owa rzeczywistcSé realizuje sie przez
antycypacje. Z punktu widzenia egzegezy biblijnej, klucz do praw-
dziwej, ,,duchowej wizji” (theoria, wedtug Ojcoéw greckich) danych
skrypturystycznych, ktore wychodzg poza interpretacje czysto
alegoryczng z jednej strony, a takze ponad rozumienie Scisle do-
stowne z drugiej strony, jest podany w tym celu, by odkry¢ du-
chowe znaczenie (,,antytyp”) Pisma swietego, zawarte w sensie
dostownym (,,typ”).

Pismo swiete jest Slowem Bozym, skierowanym do nas; jest
Jego duchem, a nie duchem ludzkiego autora, ktéry ostatecznie
nas nie interesuje. Sens doslowny objawia za§ swe prawdziwe
znaczenie i swg duchows sile w tym szczegélnym miejscu, jakim
jest liturgia, w ktérej Bég przemawia do nas przez Ducha Swigte-
go, a wierni ksztaltujg owg rzeczywistos¢ zbawcza, jakg jest Ko-
sciol cieszgcy sie posiadaniem Pisma sSwietego. W ten sposob
u podstaw hermeneutyki polgczonej z eklezjologig eucharystyczna
zauwazamy podwojne zalozenie: ze Pismo $w. nalezy do Kosciola
i ze wydarzenia zbawcze, proklamowane przez Biblie, znajduja
obecnie swa aktualizacje tylko w miejscu sakramentalnym lub
eucharystycznym.

Akcent polozony przez Wschéd na pigkno

,Duchowa wizja” rzeczywistoSci jawi sie¢ analogicznie we
wschodniej czci oddawanej ikonom. Rozw0j dogmatyczny na
Wschodzie pokazuje jasno, ze piekno jest niezbedne do zrozumie-
nia prawdy, podczas gdy na Zachodzie jest ono elementem czesto
lekcewazonym. Klasyczna interpretacja pickna jako synthesis
transcendentnych wlasciwosci bytu (jednosé, prawda, dobro) wska-

26 Tamze, s. 41.
27 Por. tamze, s. 39,
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zuje na to, iz prawda znajduje swoj wyraz tylko w pieknie. Zwla-
szcza siodmy ekumeniczny Sobér Nicejski (787 r.) musial pokonac
niektorych przeciwnikéw, aby méc na koniec o$wiadezyé¢, ze istnie-
je wiez miedzy prawdg a pieknem. Niekiedy literatura zachodnia
tak podchodzi do tego Soboru, jakoby poruszano na nim jedynie
problemy lokalne, marginalne, obradujgc nad stosownoscig, czy
tez nawet mozliwoscig oddawania czci ikonom w czasie liturgii,
a nie widzi w tym zagadnieniu wiekszych konsekwencji dla dogma-
tycznej koncepcji Kosciola. Tymczasem sg to opinie bardzo dalekie
od prawdy. Sprawg podstawowg, ktora pojawiala sie jeszcze przed
owym Soborem, byla kwestia dogmatyczna, gdyz stawiano tam
sobie pytanie dotyczace chrzescijanskiej koncepcji samej ekonomii
zbawienia: Czy w kulcie ikon moze doj$¢ do spotkania i wiezi
miedzy rzeczywistosciag boskag a ludzkg? Wedlug ikonoklastéw,
rzeczywista transcendencja Boga jest argumentem przeciwko iko-
nografii, ktéra stanowi — wedlug nich — wylgcznie forme bal-
wochwalstwa. Prawcslawie chrzescijanskie poszlo jednak zupehie
inng drogg. Co sobory chrystologiczne poprzednich wiekéw orzeka-
ly na poziomie intelektualnym, obstajac przy wecielonej naturze
Chrystusa, to Sobér Nicejski II zachowal zaréwno na poziomie
intelektualnym, jak tez emocjonalnym, i to nie tylko w odniesieniu
do Chrystusa, lecz takze do Kosciota. Spotkanie czlowieka z Bo-
giem dokonuje si¢ nie tylke na plaszczyznie ludzkiego intelektu,
lecz rozcigga sie na calg osobowos¢ czlowieka, na jego cialo i du-
sze. Tak wiec ikonoklazm, potepiony na Soborze Nicejskim II,
jest nie tylko ostatnig z herezji chrystologicznych, ale jest praw-
dziwie sumg wszystkich owych herezji dotyczgcych przedstawiania
na obrazach ludzkiego wizerunku Chrystusa 28.

Dziedzictwem siédmego soboru ekumenicznego jest przymierze
teologii ze sztuka. Odtgd nie dyskutuje sie juz nad stosownoscia
wyrazania w ludzki sposob prawdy Bozej. Tymczasem, rzecz zdu-
miewajgca, teologowie nie przywiagzujg do tego zagadnienia nale-
zytego znaczenia. W naszych czasach na Zachodzie nikt tak dobrze
nie zwrocil na to uwagi, jak H. U. von Balthasar, ktérego zyciowym
zadaniem bylo powigzanie estetyki z teologig ?*. Na Wschodzie
nigdy nie zapomniano calkowicie o tej prawdzie, chociaz w ciggu

28 Aanalize historycznego kontekstu i dogmatycznego znaczenia Soboru
Nicejskiego II prezentuje w swoim artykule: The Seventh Ecumenical
Council in Lived Remembrance, Diakonia 20 (1986) 115-127.

29 Por. jego dzielo: Herlichkeit: Eine theologische Asthetik, t. 1-5, Ein-
siedeln 1961-1969. O ile, naszym zdaniem, Zizioulas jest najlepszym wspol-
czesnym teologiem prawostawnym, o tyle von Balthasar jest tym, ktory
umial wecieli¢ ideal welkich Ojeow wschodnich w swe dziela teologiczne.
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wiek6w uznanie znaczenia symbolu, zar6wno w liturgii, jak tez
w sztuce, nie bylo tam jednolite, a niekiedy ograniczano je do czy-
stego sensu alegorycznego i reprezentatywnego 3, odcinajac sie od
teologicznego kontekstu spotkania miedzy rzeczywistoscia niebie-
skg a ziemskg, miedzy rzeczywistoscig boska a ludzka. W obecnym
wieku prawoslawie ujawnia gorgce pragnienie powrotu do zrédetl.
Nie tylko na nowo potwierdzono greckie dziedzictwo patrystyczne,
lecz ponownie odkryto sens ikony i uprawiano prawdziwg teologie
liturgii.

Znaczenie tej odnowy wykracza jednak poza wyznaniowe gra-
nice prawostawia. Znaczna czes¢ teologii Soboru Watykanskiego 11,
zwlaszcza jego eklezjologia i liturgika, nosi na sobie znamie wply-
wu wschodniego. Szczegélne akcenty potozone na eklezjologii
eucharystycznej, pneumatologii i eschatologii, okazaly si¢ dla Za-
chodu chrzescijanskiego wielka pomocg w zrozumieniu samego
siebie. Aczkolwiek wschodnie podkres$lanie piekna musi jeszcze
doczeka¢ sie pelnego uznania.

W samej rzeczy mozna Smialo stwierdzi¢, ze najbardziej dra-
styczne zderzenie chrzescijanstwa z nowozytnoscig dokonuje sig
wlasnie na plaszczyznie piekna. Juz Dostojewski przewidywal je
w minionym wieku. Ce przechowaly bizantyjskie i sredniowieczne
tradycje chrzescijanskie, to czasy nowozytne zanegowaly z wielka
sila, a mianowicie mozliwosé komunii w tym Swiecie miedzy rze-
czywistoscig boskg i ludzka. Chrzescijanstwo ukazywalo ontolo-
giczng wiez miedzy nimi, przyjmujac analogie bytu, a zatem
kontynuacje w stosunku do bytu, wskazujac przy tym na istnie-
jaca tu hierarchie, a nie dychotomie. Czasy nowozytne natomiast,
wprost przeciwnie, uznawaly tylko stopniowe rozpadanie sie ana-
logii bytu oraz cofniecie sie do subiektywnosci samego czlowieka,
pozbawionej jakiegokolwiek organicznego kontaktu z bytem.

Jednakze glosu piekna nie da sie nigdy catkowicie zagluszyé.
Jak prawdziwa epifania bytu, piekno zawsze bedzie unosilo czlo-
wieka na wyzszy poziom egzystencji. Nadchodzace czasy post-
modernistyczne zaledwie zaczely realizacje wszystkich swych za-
lozen. Z ekumenicznego punktu widzenia, Wschdd i Zach6d mogty-
by doj$¢ na koniec do jednosci dzigki identycznej relacji do piekna,
chociaz same konkretne sposoby jego wyrazania moglyby byé
nadal odmienne. Autorzy prawoslawni, ktérym przyznaje sie nie-
kiedy potencjalny monopol na pigekno, beda musieli sie nauczyé

30 Dowodem na to jest autorytatywny komentarz liturgiczny z VIII w.
patriarchy Germanusa, Historia koS$cielna.
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przyjmowaé¢ ze zrozumieniem zachodnie doswiadczenie piekna 3.
Przeciez okres baroku, nastepujacy po czasach Reformacji, stanowi
dla Zachodu to, co w okresie ikonoklazmu stanowilo dla Kosciota
triumf ortodoksji.

Tak wiec mozna znalezé wspdlny teren w doswiadczeniu wspdl-
noty miedzy Bogiem i czlowiekiem, ktére mogloby zrodzi¢ w czlo-
wieku uznanie zwigzku liturgii ziemskiej z niebieskg (zauwazmy,
ze obie te liturgie sg zjednoczone w przedziwny sposéb w ikono-
stasie, ktory nie jest murem podziatu, lecz uprzywilejowanym
miejscem spotkania), a w samej rzeczy, uznanie jednosci istnie-
jacej w calym porzadku niebieskim i ziemskim. W tym miejscu
zacznie sie objawia¢ prawdziwa odpowiedz chrzescijanska na du-
choburczg nowozytnos¢ swiecka, moina by rzec nawet: synteza
filozofii, teologii i sztuki.

tlum. ks. Franciszek Mickiewicz SAC

31 P. Florenskij w swej monografii poswieconej ikonostasowi (z 1922r.),
ktéra znajduje sie w jego zbiorze: U wodorazdelow mysli: Statja po
iskusstwu, Paris 1985, ss. 255-260, 268, zdaje sie wystepowaé przeciwko
doswiadczeniu religijnemu, podkreslajgc rozwo6j malarstwa olejnego lub
rytowniczego, odkrytego przez katolicyzm i protestantyzm. Takze L. QOuspen-
sky wykazuje mate zrozumienie owej czci obrazéw (z katolickiego punktu
widzenia) w: Theology of the Icon, Crestwood 1978, s. 213-216. W korcu
Ch. Yarnaras w The Freedom of Morality, Crestwood 1984, s. 240-244, czyni
kilka uwag pozbawionych uzasadnienia i raczej surowych odnos$nie do
architektury gotyckiej, poré6wnujac ja z architektura grecks.
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