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Abstract: The purpose of this paper is to provide a systematic comparison of two phenomena: hesychasm and culture. For this pur-
pose, a common language should be developed. Initially, we describe the development of contemporary research on hesychasm, in
order to then indicate the interaction between the two phenomena. The convergence of the relations of hesychasm and culture, spiritual
traditions and cultural traditions, takes the form of co-operation and dialogue.

Streszczenie: Zadaniem niniejszego tekstu jest systematyczne poréwnanie dwdch fenomenéw: hezychazmu i kultury. W tym celu
nalezy wypracowac¢ dla ich opisu jeden jezyk. Poczatkowo opiszemy rozwéj wspolczesnych badan nad hezychazmem, by nastepnie
wskaza¢ wzajemne relacje dwoch fenomenéw. Konwergencja relacji hezychazmu i kultury, tradycji duchowej i tradycji kulturowej,

przybiera forme wspolpracy i dialogu.
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We wspdlczesnym, szybko zmieniajagcym sie $wiecie
temat naszego spotkania' — Hezychazm i kultura — réwniez
zmienial si¢ gwaltownie w sposobie ujecia i rozumienia
obu kwestii. Przez diugi czas zmiany byly jednak niewiel-
kie; relacja praktyki hezychastycznej wobec sfery kultury
przez dlugi czas byla postrzegana wedlug wzorca, ktory
odpowiadal ogdlnym stereotypom $wiadomosci zsekula-
ryzowanej. W kregu tych stereotypéw jedna z gléwnych
i zasadniczych zawsze byla opozycja religii i kultury, przy
czym z religii wydzielane byly w sposéb szczegélny mo-
nastycyzm i asceza jako przejawy skrajnej, fanatycznej
religijnoéci, jako najbardziej wrogie kulturze, progresowi
i wolno$ci rozumu. Natomiast hezychazm jako starozytna
praktyka ascetyczna i monastyczna, wymagajaca odejscia
od zycia spoltecznego i kultywujaca niezrozumiate strategie
zachowan, dziwne psychotechniki, uznawany byt za zjawi-
sko catkowicie marginalne i nieraz zaliczany byl do szeregu
anomalii psychicznych i patologii. Tego rodzaju stosunek
do hezychazmu utrwalit si¢. Dominowal nawet w srodowi-
sku religijnym, a nawet w §wiecie prawostawnym. A gdyby
przetrwal do naszych dni, to temat Hezychazm i kultura
bylby calkowicie bezprzedmiotowy. Moglibysmy wowczas
jedynie stwierdzi¢, ze hezychazm i kultura nie maja ze soba
niczego wspolnego, a ich wzajemne relacje sprowadzaja sie
do wzajemnego antagonizmu.

Jednakze dzisiaj tego typu recepcja hezychazmu prze-
szta juz do historii. Rézne warunki i czynniki wptynely na
te kardynalna przemiane. Oczywiscie, nowa recepcja zwia-
zana byla w sposéb bezposredni z doktadnym, glebokim
zbadaniem hezychazmu, co powoli stalo si¢ wielka trans-
dyscyplinarng sfera badan humanistycznych, ktéra poru-
szala problematyke historii i patrologii, teologii, filozofii,
psychologii, filologii. Jednakze juz sama analiza tych badan
jako konieczna przestanka posiadata wazne wspoélne poru-
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szenia w sytuacji duchowej i kulturowej. Temat Hezychazm
i kultura jako czg¢$¢ organiczna wchodzi w sklad szero-
kiej tematyki Religia i kultura, a stosunek do hezychazmu
w spoteczenstwie i kulturze formuja procesy dokonywujace
sie w tym szerokim kontekscie. Z kolei, relacje miedzy sfe-
rami religii i kultury wspdlczesnie zalezaly od globalnego
procesu sekularyzacji, ktory przez diugi czas stanowit isto-
te i specyfike rozwoju kulturowego Zachodu. Poczawszy
od Renesansu i O$wiecenia, w rozwoju tym dominowala
tendencja wydzielania autonomicznej pozareligijnej sfery
w $wiadomosci i zyciu spolecznym, a nastepnie stopnio-
wego powigkszania i wzmacniania tej sfery. Emancypacja
$wiadomosci niereligijnej ($wieckiej, zsekularyzowanej)
powoli przemieniata si¢ w ekspansje, w konfrontacje ze
$wiadomosdcig religijng, by ostateczne wypchna¢ na pery-
feria te ostatnig, poza granice Zycia publicznego, poza prze-
strzen kultury i nauki. Proces sekularyzacji postepowal, a w
wieku XX osiagnat stadium graniczne, bliskie pelnego usu-
niecia religii i $wiadomosci religijnej z zycia publicznego.
Sekularyzm zostal na Zachodzie uznany za ideologie panu-
jaca, chociaz w réznych kulturach Zachodu w dos¢ réznych
formach i w réznym stopniu.

Jednoczesnie, réwnolegle do wzmocnienia sekulary-
zmu, w najrozniejszych sferach zaczely przejawiac sig jego
skutki, negatywne strony i konsekwencje. Doktryna sekula-
ryzmu poslugiwata si¢ zbyt ogélnym i spornym wyobraze-
niem religii, $wiadomosci religijnej i ich roli w spoleczen-
stwie oraz dla cztowieka. U swych podstaw byta ona blisko
zwiazana z metafizyka klasyczng i klasyczng koncepcja
czlowieka Arystotelesa-Kartezjusza-Kanta, a kryzys meta-
tizyki klasycznej, ktory dokonal si¢ w wieku XX, spowo-
dowal réwniez kryzys owej doktryny. Walczacy, radykalny
sekularyzm wyczerpal si¢; i mimo iz wyrazne przyznanie
sie do tego, przedtozenie koncepcji alternatywnych zaczelo
sie pojawia¢ dopiero pod koniec XX wieku, to w réznych
sferach kultury i zycia publicznego takze wczesniej poja-
wialy si¢ fenomeny i trendy innej natury, ktéra dzi$§ nazy-
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wamy postsekularyzmem. Jednym z gtéwnych i wyraznych
przykladéw tego jest kultura Srebrnego Wieku w Rosji.
Jest to kultura o charakterze synkretycznym, aleksandryj-
skim, ktora przyjmowala cale mndstwo najrézniejszych
nurtéw i kierunkow, tak religijnych, jak i §wieckich, ktére
powigzane byly miedzy soba, w duzej mierze, nie relacjami
konfrontacji, lecz owocnego wspotoddziatywania i dialo-
gu. Jednym z gtéwnych jej zjawisk jest, tak zwany rosyjski
renesans religijno-filozoficzny: burzliwy rozw¢j filozofii
rosyjskiej pod koniec XIX i na poczatku XX wieku zain-
spirowany tworczoscia F. Dostojewskiego i Wlodzimierza
Solowjowa, w ktérym zrodzita si¢ wspdlczesna potrzeba
zapoznania si¢ z tradycja prawostawng, co wzbogacilo tak
Prawostawie, jak i filozofie. Z tego powodu nalezy wspo-
mnie¢ pewien epizod, stynne zebrania religijno-filozoficz-
ne w latach 1901-1903, jakie miaty miejsce w Sankt-Peters-
burgu. Byla to cala seria spotkan przedstawicieli Cerkwi
Rosyjskiej z my$licielami §wieckimi, podczas ktorych dys-
kutowano o draznigcych i spornych kwestiach dotyczacych
duchowo-kulturowej kondycji panstwa. Natomiast sam
ich zamysl mozna okresli¢ jako spotkanie religii i kultury.
W wyniku tego, wraz z rozwojem kryzysu sekularyzacji,
opozycja religii i kultury powoli tracila ostro$¢, dokony-
wala si¢ jej ponowna analiza i na nowo przemyslano jej
podstawy. W zyciu politycznym i kulturowym wzmacnialy
sie zjawiska, ktore Peter Berger zakwalifikowal do grupy
zjawisk desekularyzacji i ktore nastepnie byly interpreto-
wane jako poczatek wstepowania w paradygmat postse-
kularyzacji. W tym nowym paradygmacie, ktdry zastgpit
paradygmat sekularyzacji, relacje $wiadomosci religijnej
i $wieckiej, a takze relacje religii i kultury, przechodzg od
konfrontacji do dialogu. Analogiczna ewolucje przeszly
takze relacje hezychazmu i kultury.

1.

Pokroétce opiszemy rozwdj wspolczesnych badan nad
hezychazmem. Zainteresowanie tradycja ascetyczng pra-
wostawia pojawilo si¢ juz w okresie rosyjskiego renesansu
religijno-filozoficznego, kiedy podkreslono jej znaczenie
dla charakteru $wiadomosci rosyjskiej oraz dla ludowej re-
ligijnosci. Jednakze mysliciele tego okresu nie zajmowali sie
badaniami nad hezychazmem, nawet w najmniejszy spo-
s6b nie przyczynili sie do lepszego zrozumienia tej tradycji;
ich zainteresowanie asceza prawoslawna wyrazone zostalo
jedynie poprzez aktywne zaangazowanie si¢ w imiestawie
— niewielki ruch w §rodowisku monastycznym na poczat-
ku XX wieku, ktory byt jedynie marginalnym odchyleniem
od wypracowanej przez stulecia nauki hezychastyczne;j.
Nie dokonata sie¢ wéwczas catkowita recepcja hezychazmu
jako zjawiska historycznego i duchowego, niemniej jednak
fenomen hezychazmu w pewnej mierze zostal wciggniety
w pole zainteresowan mysli rosyjskiej. Nowa, wspdlczesna
jego recepcja dokonata sie w mysli emigracyjnej, a ogrom-
ng role w tym procesie odegral nurt teologiczny mysli
rosyjskiej, ktory zastynal jako neopalamizm, czyli wspot-
czesna wersja nauki jednego z najwiekszych teologéw he-

zychastycznych $w. Grzegorza Palamasa (1296-1357).
U zrdédetl tego nurtu legly dzieta mlodych teologéw emi-
gracji rosyjskiej, a przede wszystkim trzy fundamentalne
prace: Hieromnicha Bazylego (Krywoszeina), Ascetyczna
i teologiczna nauka sw. Grzegorza Palamasa (1936), Wlo-
dzimierza Losskiego, Teologia mistyczna Kosciola Wschod-
niego (1944), oraz o. Johna Meyendorffa, Wprowadzenie do
badan nad sw. Grzegorzem Palamasem (1959).

Na tym etapie nastapil wyrazny, gleboki powrét do
samych korzeni hezychazmu, do dziedzictwa hezycha-
stycznego, ktére dotychczas pozostawalo nie tylko stabo
zbadane, lecz w wiekszej czesci takze nieopublikowane
(wystarczy wspomnie¢, iz gtéwny, kluczowy tekst mysli
hezychastycznej, Triady w obronie Swietych hezychastow
Grzegorza Palamasa, po raz pierwszy opublikowany zostat
dopiero w 1959 r. przez J. Meyendorffa). Jak powszechnie
wiadomo, neopalamizm przyciagnat do siebie wielu zwo-
lennikéw ze wszystkich panstw prawostawnych i byt przy-
czyna nowego poruszenia mysli prawoslawnej, stajac sie
na diugo jej gtéwnym nurtem (wraz z przylegtym do nie-
go nurtem syntezy neopatrystycznej gloszonej takze przez
emigranta rosyjskiego, Jerzego Florowskiego).

Neopalamizm duzo uwagi pos$wigcil hezychazmowi
i to dzigki jego licznym kapitalnym opracowaniom tra-
dycja hezychastyczna na trwale uznana zostata za rdzen
i trzon duchowosci prawostawnej. Jednakze, mimo iz neo-
palamizm wniknat gleboko w teologie palamasows i hezy-
chastyczng, nie stworzyl jeszcze calosciowej wspolczesnej
recepcji hezyhazmu, czego zreszta stworzy¢ nie mogt, po-
niewaz hezychazm nie jest bynajmniej fenomenem czyst-
ko teologicznym. Pozostawal jeszcze jeden istotny krok do
zrobienia: konieczne bylo takie spojrzenie na hezychazm,
w ktérym dostrzeze si¢ go jako jedno zjawisko w calej pel-
ni jego aspektow i wymiaréw. Hezychazm jest praktyka
mistyczno-ascetyczng, ktéra realizowana jest przez cato-
ksztalt ludzkiego istnienia, przez czlowieka integralnego,
w ktérym aktywne sg wszystkie poziomy jego organizacji
- intelektualny, psychiczny i fizyczny. Dlatego droga do do-
strzezenia go w calo$ci mogta zosta¢ odkryta jedynie przez
wszechstronng rekonstrukcje tej integralnej antropoprak-
tyki, czyli przez anmtropologie hezychastyczng, opierajaca
sie na analizie do$wiadczenia hezychastycznego. Jej skon-
struowanie zostalo podjete w moich pracach. Na potrzeby
naszej problematyki wystarczy jedynie wskaza¢ jej gléwne
zasady i konstrukcje.

Przede wszystkim, pojawia si¢ tu charakterystyczne,
nowe podejscie do hezychazmu, ktéry postrzegany jest
jako zjawisko duchowo-antropologiczne. Praktyka hezy-
chastyczna interpretowana jest jako pewien specyficzny
rodzaj ,technik siebie”, w nawigzaniu do znanego pojecia
wprowadzonego przez M. Foucaulta. Zgodnie z Foucault,
technika siebie jest praktyka autoreorganizacji czlowie-
ka, ktéra porusza wszystkie poziomy organizacji istnienia
ludzkiego i stopniowo dazy do konkretnego, wczesniej juz
obranego celu - swego rodzaju poszukiwanego finalnego
stanu $wiadomosci i czlowieka integralnego. Praktyce he-
zychastycznej odpowiada dos$¢ specyficzny wybdr stanu
finalnego (w dodatku takiego, ktérego sam Foucault nie
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uznawal za mozliwy): praktyka ta dazy do zmiany najbar-
dziej fundamentalnych predykatéow ludzkiego istnienia,
ktore okreslaja sposob bycia czlowieka. To aktualne tran-
scendowanie istnienia ludzkiego dyskurs doswiadczenia
hezychastycznego nazywa spotkaniem energii czlowieka
z energiami innego, boskiego bycia, takie spotkanie, w kté-
rym osiggana jest zgodna wspotpraca tych réznych pod
wzgledem ontologicznym energii (synergia) i wstepowanie
ku doskonalemu zjednoczeniu calej petni ludzkich energii
z energiami boskimi (przebostwienie, theosis, doskonata
pelnia, ktéra pozostaje jednak nieosiggalna w granicach tu-
tejszej rzeczywistosci). Pod wzgledem antropologicznym,
najwazniejsza réznicq tej holistycznej praktyki jest jej kon-
stytutywny charakter: w do$wiadczeniu wstepowania ku
synergii, a nastepnie ku przebdstwieniu, czyli w do$wiad-
czeniu spotkania z kim$ Innym pod wzgledem ontologicz-
nym, formufowana jest konstytucja cztowieka, podstawowe
struktury jego osobowosci i identycznodci; innymi stowy
konstytuowana jest konkretna formacja antropologiczna.
Na pierwszy rzut oka stwierdzeniu o fundamentalnej pod
wzgledem antropologicznym roli praktyki hezychastycz-
nej przeczy jej marginalna pozycja w spoleczenstwie, to,
ze ogranicza sie do malego, waskiego grona. Nalezy jednak
zwréci¢ uwage na jeden zasadniczy szczegdl tej prakty-
ki (jak i praktyk duchowych innych religii): wydobywane
przez nig doswiadczenie w oczach $wiadomosci spotecznej
jest szczegdlne, unikalne, wartosciowe, dzigki czemu jej
wplyw moze staé si¢ rozlegly i silny. Pojawia si¢ caly krag
najrézniejszych ,,praktyk przylegtych’, ktére zorientowane
sa na praktyke hezychastyczng, zapozyczaja jej elementy.
To wiasnie dzieki tym praktykom przyleglym konstytucja
czlowieka, formulowana w swym catoksztalcie w fonie he-
zychazmu, przyswajana jest, cho¢ nie w tymze caloksztat-
cie, przez spoleczenstwo i staje si¢ dominujacg w nim for-
macja antropologiczna.

Ze wskazana réznica antropologiczng bezposrednio
zwiazana jest kluczowa réznica religijna: z punktu widzenia
nauki prawostawnej doswiadczenie ascezy hezychastycznej
jest doswiadczeniem dazenia do Chrystusa i zjednoczenia
z Nim w Jego energiach, poprzez Ducha Swietego; doswiad-
czenie to z kolei postrzegane jest jako kwintesencja auten-
tycznego do$wiadczenia chrze$cijanskiego, zycia w wierze
chrzedcijanskiej. Odnalezienie tego doswiadczenia staje
sie celem i przeznaczeniem Zzycia chrze$cijanskiego, przy
czym nie tylko dla ascetéw-hezychastéw, lecz dla wszyst-
kich chrzescijan, nawet jesli doswiadczenie to nie jest przez
nich odnajdowane w pelni, a jedynie w pewnej mierze,
réznej dla kazdego, zgodnie z zasada ,ile kto pomiesci”
Wiasnie na mocy tej kwintesencyjnos$ci do§wiadczenia he-
zychastycznego, ktéra wydziela je spos$réd réznorodnosci
doswiadczenia religijnego, hezychazm pelni gléwna role
w $wiecie duchowosci i ko$cielnosci prawostawne;j.

Juz w tej krotkiej charakterystyce zauwazamy, ze przed-
stawiony sposob pojmowania hezychazmu rozwija sig¢
w paradygmacie postsekularnym, poniewaz tgczy analizy
hezychazmu w religijno-teologicznej i w sekularno-nauko-
wej perspektywie (rozrézniajac je przy tym jednoczesnie,
a nie mieszajac i taczac). Ow sposéb pojmowania w swej

pelnej formie przejawia swoj postsekularny charakter jesz-
cze mocniej, gdy stopniowo analizuje ascetyczne prapo-
czatki, uwzgledniajac interpretacje teologiczne i opierajac
sie na zasadach epistemologicznych filozofii wspdlczesne;.
Jako ceche charakterystyczna mozna wyrdzni¢, na przykltad
to, ze badanie struktur dos$wiadczenia hezychastycznego
wskazalo na glebokie pokrewienstwo i podobienstwo mie-
dzy hezychastycznymi technikami uwagi i czujnosci a me-
chanizmami $wiadomosci intencjonalnej w fenomenologii
Husserla. W sposob nieunikniony, w ramach tego wspot-
czesnego pojmowania hezychazmu pojawia si¢ takze nowe
ujecie relacji hezychazmu i kultury.

2.

W celu systematycznego poréwnania dwoch fenome-
néw nalezy wypracowa¢ dla ich opisu jeden jezyk. W an-
tropologii synergicznej podczas analizy proceséw rozwoju
kulturowo-cywilizacyjnego gléwnym pojeciem jest trady-
cja. Rozumiem to pojecie w sposdb najszerszy i najogol-
niejszy. Tradycje rozumiem jako jednos¢ translacji (czyli
przekazu) w przestrzeni spoleczno-kulturowej, ktéra po-
siada dwie cechy: 1) tresci wchodzacych w nig transla-
cji posiadaja warto$¢ dla czltonkéw tego spoleczenstwa,
w ktorym translacja si¢ dokonuje; 2) mechanizmy owych
translacji charakteryzujg si¢ pamiegcia (tzn. zalezno$cig od
poprzedzajacych translacji, wprowadzajacg tacznosé w ca-
tej jej pelni). Organizm kulturowo-cywilizacyjny zawiera
w sobie liczne i ré6znorodne tradycje (kulturowe, religijne,
etniczne i inne), a jego rozwoj okreslony jest przez procesy
istnienia i wzajemnego oddzialywania tych przeplatajacych
sie tradycji. Rozne tradycje w réznej mierze sg istotne i od-
dzialywujace na 6w rozwdj, a w zwiazku z tym kierujaca
i dominujaca rola przynalezy raz jednej raz drugiej tradycji.

Jakby dziwnie to nie wygladalo, ta prosta konceptuali-
zacja pozwala juz nam w pelni sensownie przeanalizowac
relacje hezychamu i kultury. Sfera kultury w tym kontek-
$cie jest ,tradycja kulturalng’, ktéra z kolei stanowi ob-
szerny kompleks-konglomerat réznorodnych sub-tradycji
- naukowych, artystycznych, pedagogicznych itd. W nich
zawarty jest takze hezychazm, z ktérym takze zwigzana jest
konkretna tradycja. Hezychazm czesto opisywany jest przy
pomocy dwoch formul: ,praktyka hezychastyczna” i ,tra-
dycja hezychastyczna” Teraz musimy wyeksponowaé ich
wspdlny sens. Praktyka hezychastyczna, jak juz méwilismy,
jest technika siebie, ktorg indywidualnie wypelnia asceta;
tym samym jest to zjawisko na wskro$ antropologiczne.
Natomiast tradycja hezychastyczna méwi o spolecznosci
wszystkich adeptéw praktyki hezychastycznej i tym samym
jest zjawiskiem spolecznym badz doktadniej, socjohisto-
rycznym, poniewaz spoleczno$¢ ta ochraniana jest i pod-
trzymywana w pokoleniach, w historii. Jest to jednak spe-
cyficzne zjawisko spoleczne, ktére zawiera w sobie istotne
aspekty antropologiczne. Kazda tradycja charakteryzuje
sie, przede wszystkim, trescig, ktdéra jest przekazywana
w procesie translacji, a w przypadku tradycji hezychastycz-
nej trescig ta jest doswiadczenie praktyki hezychastycznej
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- doswiadczenie antropologiczne, a ponadto formutujace
konstytucje cztowieka. Inng podstawowa cecha tradycji jest
mechanizm przekazywania tresci, ktérym dla tradycji he-
zychastycznej jest kontakt osobisty, czyli ponownie feno-
men antropologiczny.

W zwiazku z tym, tradycja hezychastyczna jest zjawi-
skiem, ktdre przynalezy, w naszej terminologii, interfejso-
wi tego, co spoleczne i tego, co antropologiczne: w wyniku
wiezi z praktyka hezychastyczng tradycja bezposrednio
przekazuje oddzialywanie czynnikéw antropologicznych,
a, przede wszystkim, czynnikéw konstytucji cztowieka na
spolecznym poziomie rzeczywisto$ci. Nastepnie nalezy
zauwazy¢ i powage tego rodzaju oddzialywan: wspodtcze-
$nie wydaje si¢, Ze poziom antropologiczny rzeczywistosci
globalnej odgrywa gtéwna role w jej rozwoju, a globalna
dynamika okreslana jest przez dynamike antropologiczna
nie w mniejszym stopniu niz spoleczng. Dlatego kanaly,
instancje, mechanizmy, ktére reprezentuja rzeczywisto$¢
antropologiczng na poziomie spolecznym staja si¢ nad-
zwyczaj wazne; w calym zespole wszystkich tradycji, ktore
okreslajg rozwoj rzeczywistosci globalnej, tradycja ducho-
wa, przekazujaca konstytuujace doswiadczenie antropolo-
giczne praktyki duchowej, powinna by¢ uznana za trady-
cje wiodaca. Jednakze tradycja wiodacg nie moze nie by¢
takze tradycja kulturowa. Organizm kulturowo-cywiliza-
cyjny nazywa sie czesto po prostu ,,kulturg’, a liczne (sub-)
tradycje, wchodzace w sktad tradycji kulturowej, otaczaja
wszystkie sfery tego organizmu - panstwo, polityke, nauke,
sztuke, wyksztalcenie i inne - tworzac pelnowartosciowa
zasade jego rozwoju. Dlatego w procesie rozwoju jakiej-
kolwiek kultury gtowng role odgrywajg tradycja kulturowa
i tradycja duchowa w ich wzajemnym oddzialywaniu; a w
przypadku kultury wschodniochrzescijaniskiej role tradycji
duchowej odgrywa hezychazm.

Temat ,,hezychazm i kultura” posiada zatem zasadni-
cze znaczenie: widzimy, ze zestawiane ze soba fenomeny
prezentujg konkretne tradycje, ktére wspdlnie odgrywaja
gtéwng role w procesie rozwoju wschodniochrzescijan-
skiego organizmu kulturowo-cywilizacyjnego. W toku tego
procesu na mocy koniecznosci spotykaja sie one ze soba,
oddziatujg na siebie, a miedzy nimi dochodzi do swego
rodzaju podziatu funkeji. Hezychazm, jako tradycja du-
chowa, warunkuje antropologiczne aspekty tego procesu
i, w pierwszej kolejnosci, odpowiadajacy mu paradygmat
konstytucji cztowieka, natomiast tradycja kulturowa wa-
runkuje to, co dokonuje si¢ w wymiarze spolecznym. Jed-
nakze bardzo istotne jest to, ze podziat ten jedynie wskazuje
gltéwne sfery obu tradycji, nie ograniczajac ich bynajmniej
tymi sferami. Tradycja hezychastyczna w pewnych mo-
mentach moze odgrywac gléwna role, a niekiedy nawet
pierwszoplanowa w rzeczywistosci spotecznej, dlatego po-
nizej pokazujac oddzialywanie na siebie tych dwdch trady-
cji w historii podkreslimy najwazniejsze z tych momentow.
Praktyki kulturowe, z kolei, czestokro¢ posiadajg istotne
aspekty antropologiczne: najwyrazniej mozna to dostrzec,
na przykfad, w praktykach pedagogicznych badz artystycz-
nych, a wiele praktyk spotecznych i tradycji wptywa réw-
niez na rzeczywisto$¢ antropologiczna.

W relacji tej nalezy wskazac i to, ze priorytet praktyki
i tradycji duchowej — a w naszym przypadku hezychazmu
- w formutowaniu si¢ konstytucji czlowieka czesto byl pod-
wazany na rzecz praktyk spolecznych badz artystycznych.
W pierwszym przypadku rola tradycji duchowej byla od-
rzucana z pozycji socjocentrycznych, ktére dominowaty
przez dlugi czas (przede wszystkim w formie marksizmu,
lecz takze i w innych formach) i byly powszechnie zna-
ne. W duzo mniejszym stopniu méwito sie o stanowisku,
ktore absolutyzuje role sztuki i glosi, iz ma ona przed soba
misje aktualnego tworzenia wyzszej rzeczywistosci i kon-
stytuowania osoby czlowieka. Ponadto jest ono charakte-
rystyczne dla kultury modernizmu europejskiego, w ktorej
zostalo szeroko opisane. W sposéb jawny wyrazilo si¢ ono
w sztuce rosyjskiego Srebrnego Wieku - w symbolizmie,
w nurcie, ktéry nazywano ,,poszukiwaniami teurgicznymi’,
w tworczosci Skriabina, W. Iwanowa i innych. Wdziecznym
dla niego gruntem okazal si¢ przede wszystkim teatr, ktéry
jest przeciez najbardziej syntetyczng sztuka; niewatpliwie,
jednym z najczystszych i radykalnych doswiadczen jego
realizacji jest teatr Antonina Artauda - badz dokfadniej,
fenomen Artauda w calej jego pelni, w jego teatralnych
teoriach, eksperymentach i w calym jego tragicznym zyciu.

Poréwnanie do tego stanowiska wcale nie jest dla nas
bezpodstawne, bowiem daje ono mozliwos¢ dostrzezenia
obustronne;j relacji praktyk duchowych i kulturowych jako
ich, swego rodzaju, ekonomie, uzgodniong wspotprace
w celu antropologicznej ,,ekonomii”. Z naszego punktu wi-
dzenia to wlasnie praktyka duchowa, hezychazm, stwarza
w $wiecie wschodniochrzescijanskiem konstytucje czto-
wieka, struktury jego osobowosci i identycznosci, nato-
miast wszelkie praktyki kulturowe, estetyczne, artystycz-
ne nie maja charakteru konstytuujacego cztowieka, nie sg
konstytutywne. Jednoczes$nie nie s3 one bynajmniej obce
tym strukturom, wrecz przeciwnie, bowiem w konstytucji
czlowieka, udzielaja sie one w sposéb aktywny i oddzialu-
ja na nie. Istnieje tylko jedno ograniczenie: nie moga one
stworzy¢ ich zasad, ich poczatkowego rdzenia - to wlasnie
jest prerogatywa wylacznie praktyki duchowej. W kon-
sekwencji miedzy dwoma rodzajami praktyk pojawia si¢
swego rodzaju ,,podzial pracy”. Praktyka duchowa, i tylko
ona, wytwarza do$wiadczenie kwintesencjalne, w ktérym
aktualizuje si¢ konkretny paradygmat konstytucji czlowie-
ka i powstaja podstawy formacji antropologicznej. Nato-
miast praktyki kulturowe na rézne sposoby rozwijaja owe
podstawy: dostarczaja one sceng, teatr, poligon pod ich
doswiadczanie i analize. Ponadto, traktujg je w sposéb ak-
tywny i tworczy: odslaniaja wszystkie ich strony i mozli-
wosci, artykulujg identycznos$¢ cztowieka, przeprowadzajg
swego rodzaju trening subiektywnosci, struktur osobowo-
$ci, ktore badajg i doprowadzajg je do pelni i skonczonosci.
W tych praktykach i z ich pomoca konstytucja cztowieka
moze osigga¢ pelnie i wszechstronna aktualizacje, do tego
stopnia, Ze czlowiek otrzymuje mozliwo$¢ dopelnienia,
catkowitego spelnienia si¢ — dostrzezenia i zrozumienia
»prawdziwego siebie”.

Wypelniajac swojg misje praktyki kulturowe przyjmu-
ja antropologiczny fundament, ktéry powstaje w prakty-
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ce duchowej. Pod tym wzgledem s one zorientowane na
praktyke duchowg i dlatego przynalezag do wprowadzonej
powyzej kategorii ,,praktyk przylegltych” Jednakze w kate-
gorii tej zajmuja one miejsce szczegdlne: one nie tylko zale-
23 od praktyki duchowej, lecz kontynuuja jej dzielo, wpro-
wadzajac w nie wlasny, cenny wklad. Baza stwarzana przez
praktyke duchowa rozwijana jest w nich w najrézniejszych
kierunkach, poprzez co rozprzestrzeniany jest wplyw i od-
dziatywanie praktyki duchowej w réznych sferach osobo-
wosci czlowieka i w réznych sferach jego aktywnosci.
Otwieraja si¢ w nich réznorodne, a czasami nawet nieocze-
kiwane, $lady zasad i uwarunkowan praktyki duchowej, ja-
kie pokazuja cate jej kulturowe i spoteczne znaczenie. Takie
praktyki, ktore bazuja na praktyce duchowej i dodatkowo
dopelniajg jej tre$¢, nazywamy praktykami podtrzymujg-
cymi. W ten sposdb, praktyka hezychastyczna i praktyki
kulturowe oddziatujg na siebie podobnie jak konstytutywna
praktyka antropologiczna i jej praktyki podtrzymujgce.

Nalezy takze zwroci¢ uwage na to, ze podobne poglady
na wspotoddzialywanie praktyk duchowych i kulturowych
byly wyrazane takze przez przedstawicieli sfery kulturowej
i to nie tylko w odlegltych epokach, kiedy kultura byta pod-
porzadkowana religii, lecz takze i we wspodlczesnosci. Jako
przyklad z przyjemnoscig odwolam si¢ do Jerzego Grotow-
skiego, wielkiego nowatora teatralnego XX wieku. Gro-
towski byt bardzo bliski mysli Artauda, kontynuowat jego
idee, nadzwyczaj go cenil - co nie przeszkadzalo mu w tym,
by ze swej strony nie przyjmowac absolutnego charakteru
sztuki i teatru, do czego przekonywal Artaud. Przytocze
niedlugi cytat z Grotowskiego: ,,Artaud marzyl o tym, ze
nowe mity beda powstawaé w teatrze, jednakze to pigkne
marzenie pojawito si¢ jako rezultat niescistosci. Mit formu-
tuje zasade badz ramy dziatalnosci pokolen ludzkich. .. dla-
tego stworzenie mitu... nie jest dzielem teatru. Szczytem
jaki moze osiggnac teatr jest mozliwos¢ krystalizacji mitu”
Bez problemu dostrzezemy, ze méwi sie tu, tylko w innym
jezyku, o relacjach praktyk duchowych i kulturowych, a re-
lacja ta jest przedstawiona dokladnie w taki sposob w jaki
przedstawiliSmy ja powyzej. W jezyku Grotowskiego ,,mit”
jest tym, czym u nas jest praktyka duchowa, a to, co on for-
muluyje jest ,podtozem badZ ramami dziatalnosci pokolen’,
czyli, rzecz jasna, konstytucja czlowieka. Teatr natomiast,
wedtug Grotowskiego, nie moze nies¢ tej konstytutywnej
funkgji, lecz moze ,wspomagaé krystalizacje mitu”, czyli
w naszym jezyku - moze on pelni¢ role praktyki podtrzy-
mujacej, poprzez artykulowanie i wzbogacanie zalozonego
wczesniej rdzenia konstytucji. Dlatego bez zadnej watpli-
wosci, w kwestii relacji praktyk duchowych i kulturowych
jeste$my jednomyslni z Grotowskim, dzigki czemu jawi si¢
on jako nasz poplecznik.

Powyzsze wywody opisuja interesujaca nas relacje
w sposob niepelny. Doswiadczenie podpowiada nam, ze
praktyki kulturowe wcale nie musza odgrywac roli praktyk
podtrzymujacych praktyke duchows, tak hezychastyczna,
jak i kazda inng; moga one nie mie¢ z nig Zadnej wiezi,
moga by¢ z nig w konflikcie, moga by¢ wobec niej wrogie
itd. To jednak nie przeczy naszym koncepcjom. Nasze wy-
wody wskazujg na to, ze praktyka kulturowa nie jest kon-

stytutywna, pelni ona jedynie role praktyki podtrzymujacej
dla pewnej praktyki konstytutywnej. Jednoczesnie prakty-
ka konstytutywna wecale nie musi by¢ praktyka duchowa.
W pojmowaniu antropologii synergicznej czlowiek jest na
wskro$ pluralistyczny: istnieje caly zespot formacji antro-
pologicznych, z ktérych kazda odpowiada konkretnemu
paradygmatowi konstytucji czlowieka jako takiego. Prak-
tyka hezychastyczna odpowiada formacji Czlowieka On-
tologicznego, ktora konstytuuje si¢ w aktualizacji relacji
czlowieka z Bogiem, w kwintesencjalnym chrzescijanskim
doswiadczeniu synergii i przebostwienia. Wraz z nig ist-
nieja jeszcze inne formacje, ktore konstytuuja sie w aktu-
alizacji relacji z nieswiadomoscia (,,Cztowiek Ontyczny”)
oraz w wystapieniach w antropologiczna rzeczywisto$¢
wirtualng (,Czlowiek Wirtualny”); mozna wyrdznic¢ jesz-
cze inne formacje. W réznych okresach historycznych ist-
nieje pewna najbardziej rozpowszechniona formacja, tzw.
formacja dominujaca, a wraz z biegiem historii te forma-
cje dominujace zmieniajg sie. Tego typu zmiana wchodzi
w sklad wymiaru antropologicznego procesu historyczne-
go. W Nowozytnosci i Oswieceniu dlugi okres dominacji
Czlowieka Ontologicznego, odpowiadajacego prymatowi
religii w spoteczenstwie, powoli zbliza si¢ do swego konca.
W minjonym stuleciu formacja dominujaca byt Czlowiek
Ontyczny, a nastgpnie, juz w naszych czasach, Czlowiek
Wirtualny. W $wietle tej ewolucji antropologicznej zrozu-
miale jest, ze praktyki kultury zachodniej, wlaczajac w nie
takze $wiat wschodniochrzescijanski, juz dawno pelnig
role praktyk podtrzymujacych, w szczegélnosci, nie dla
praktyki duchowej, lecz w stosunku do innych praktyk
konstytutywnych. (Na przyklad, nie raz juz wspominana
kultura modernizmu mocno zwigzana jest z konstytucja,
powodowana przez nieswiadomos¢.) Koniecznie zauwa-
zy¢ musimy i to, ze, nie posiadajac mozliwo$ci formowania
konstytucji czltowieka, praktyki kulturowe wiadaja jedno-
cze$nie wolnoscig i autonomia: $wiadomos¢ kulturowa
moze rozwija¢ praktyki podtrzymujace takze dla takiego
paradygmatu konstytucji, ktéry w danym okresie nie jest
dominujacym. Na tym wladnie polega jeden ze sposobow
wyrazania wolnosci artysty. Tego rodzaju réznice, konflikt
praktyk kulturowych i trendéw z panujacymi formacjami
sprowadzaja te praktyki do nurtu przeciwstawnego, prote-
stu, dzigki czemu nieraz odgrywaja one wazna role w roz-
woju kulturowym i spotecznym.

Na koniec relacje hezychazmu i kultury, praktyki
duchowej i praktyki kulturowej zostaly opisane bardziej
wszechstronnie. Okazuje si¢ jednak, ze nie s3 one bardzo
proste. Praktyki kulturowe moga pelni¢ role praktyk pod-
trzymujacych nie tylko dla konstytucji Cztowieka Onto-
logicznego, lecz, méwiac ogdlnie, dla jakiegokolwiek typu
konstytucji. W historii spotykali$my si¢ z ich wspotoddzia-
tywaniem z réznymi typami, a we wszystkich tych przed-
siewzieciach ich relacje z hezychazmem moga przybraé
réznoraki charakter — moze doj$¢ miedzy nimi do wspot-
pracy; ale takze do jawnej wrogo$ci. Wynika z tego, ze przed
nami znajduje si¢ istotne zadanie na przyszto§¢: w slad za
opisem relacji hezychazmu i kultury ,,w zasadzie”, na po-
ziomie konceptualnym, powinnis$my opisac je ,w czasie re-
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alnym’, przesledziwszy to, w jaki sposéb zmienialy si¢ one
w historii. Jedynie bardzo ogélnie teraz to zasygnalizujemy.

(...)
5

»Rozwody i powroty”: takg formulg o. Jerzy Florowski
okreslil specyficzny charakter rosyjskiego rozwoju ducho-
wo-kulturowego. Rewolucja bolszewicka i ustrdj sowiecki
byly z pewnoscig przyczyna jednego z najradykalniejszych
rozwodéw. Duchowa i kulturowa historia Rosji wstapity
w przewlekly i ciezki okres degradacji, ktéra zmieniajac fazy
i formy trwa po dzi§ dzien. Zaréwno hezychazm rosyjski
jak i kultura rosyjska musialy przetrwac lata wyrugowania
i sprzeciwu, funkcjonowania katakumbowego. Jednakze
zycie ich, mimo Ze w rozproszeniu, trwalo nadal, a wich re-
lacjach osiagniete zostaly takze sukcesy. Zauwazylismy juz,
ze hezychazm rosyjski charakteryzowal brak zaintereso-
wania wymiarem teologicznym praktyki hezychastycznej,
nieobecnos$¢ przyswojenia — nie méwiac nic o jakimkol-
wiek rozwoju - teologicznego zrozumienia doswiadczenia
hezychastycznego w palamasowej teologii energii boskich.
W okresie emigracyjnym cecha ta zostala przezwyci¢zona.
Jak juz na poczatku powiedzieliémy, teologowie emigracji
rosyjskiej zostali prekursorami neopalamizmu, a w kontek-
$cie naszego tematu ,,Hezychazm i kultura” wazne jest to,
ze w kregu najwybitniejszych pisarzy wspolczesnej teolo-
gii energii znajduja sie takze zamieszkujacy Sw. Gore Atos
mnisi-hezychaci — abp. Bazyli (Krywoszein) i ihumen So-
froniusz (Sacharow).

Ostatecznie, z naszego opisu wylania sie ogélny ob-
raz danej tematyki. Mogli$my sie przekonac co do tego, ze
stosunek hezychazmu wobec kultury zawiera w sobie dwa
rézne nurty. Przede wszystkim stosunek wobec kultury
$wieckiej oraz niebezposrednio wobec kultury tego spote-
czenstwa, w ktorym istnieje — nawet jesli sie od niego odla-
cza — tradycja ascetyczna. Ten wlasnie nurt staraliSmy si¢
przesledzi¢ w sposob szczegélny w naszej analizie; jednak
poza tym dos$¢ oczywistym nurtem istnieje jeszcze inny.
Fenomen hezychazmu, praktyka hezychastyczna i tradycja
niosg w sobie konkretne wlasne aspekty kulturowe, mozli-
wosci kulturowe. Praktyka hezychastyczna zawiera w sobie
refleksje, a caly szereg elementdw jej metody — takich jak
tlumaczenie doswiadczenia - sklada si¢ na praktyki inte-
lektualne i kulturowe. Pod pewnym wzgledem takze teolo-
gia jest pewna cze$cig praktyki hezychastycznej, poniewaz
w prawostawiu na szeroka skale przyjety zostal wspomniany
juz wyzej sposob traktowania teologii jako bezposredniego
opisu osobistego doswiadczenia wspélnoty z Bogiem, ktéra
osiggana jest na wyzszych stopniach drabiny hezychastycz-
nej. W zwiazku z tym mamy podstawy, by twierdzi¢, ze ist-
nieje zjawisko, ktére mozna nazwaé immanentng kulturg
hezychazmu i ktére mozna okresli¢ jako aktualizacje aspek-
tow i mozliwosci kulturowych, znajdujgcych si¢ w praktyce
i tradycji hezychastycznej. (Zauwazmy i to, ze analogiczne
zjawisko mozna przeciwstawi¢ wszelkiej praktyce ducho-
wej.) Pojecie immanentnej kultury hezychazmu jest bliskie

wprowadzonemu powyzej pojeciu praktyki podtrzymuja-
cej i pozytywnie je dopelnia: zorientowana na hezychazm
i zblizajaca sie do niego praktyka podtrzymujaca przynale-
zy mimo wszystko do kultury zsekularyzowanej, $wieckiej.

Jako przyklad wskazemy pewne fenomeny i epizody,
w ktorych wyrazenie znajduje immanentna kultura hezy-
chazmu. Po pierwsze, mamy na mysli tworzong przez he-
zychazm literature, ktdra stanowi znaczacy zbior tekstow
i nosi nazwe ,,Filokalii”, ktora nie jest bynajmniej zbiorem
zakonczonym. Do tego zbioru mozna zaliczy¢ réwniez syn-
teze ascetyki i patrystyki: tworzac wraz z patrystyka syn-
teze, ascetyka odnajduje w sobie elementy wspolne badz
spokrewnione z teologia patrystyczna. Podkreslalismy juz
wczesniej, ze takim waznym elementem jest dyskurs prze-
béstwienia; mozna takze uznaé, ze teologia ascetyczna $w.
Maksyma Wyznawcy w calosci przynalezy immanentnej
kulturze hezychazmu. Do niej niewatpliwie przynalezy
palamasowa synteza mysli prawostawnej: w teologii Pala-
masa i w catym bizantyjskim renesansie hezychastycznym
immanentna kultura hezychazmu byla w stanie wyrazi¢
sie w bardzo klarowny sposéb (co odréznia ja, nieste-
ty, od rosyjskiego renesansu hezychastycznego, ktory byt
mniej roznorodny). Nastepnie przy rozpowszechnianiu
hezychazmu na Batkany i Rus pojawia sie bardzo osobliwe
zjawisko szkoly ascetyczno-filologicznej: woéwczas gdy $ro-
dowisko mnichéw-hezychastéw zajmuje si¢ cigzka praca
filologiczng, analizuje teksty, thumaczy i publikuje rekopisy
hezychastyczne. Byly trzy takie gtéwne szkoly w roznych
panstwach: Tyrnowska szkota literacka w XIV wieku w Bul-
garii, szkota §w. Paisjusza Wieliczkowskiego w Motdawii
w XVIII wieku oraz rosyjska szkola w Pustelni Optynskiej
w XIX wieku. Dziatalno$¢ takich szkot jest wyraznym przy-
kladem immanentnej kultury hezychastycznej. Wiadomo,
ze oni sg blisko zwigzani z nurtem ,, kultury monasterskie;j™:
mozna powiedzie¢, ze szkoly ascetyczno-filologiczne sta-
nowig specyficzng hezychastyczng forme kultury mona-
sterskiej, odrdzniajacej sie tym, Ze zaréwno zadania, jak
i cafa dzialalnos¢ tych szkot podporzadkowane sg praktyce
hezychastycznej i s3 z nig zintegrowane. Kultura monaster-
ska réwniez, co oczywiste, przynalezy immanentnej kul-
turze hezychazmu (a na Zachodzie immanentnej kulturze
monastycyzmu katolickiego).

Owoce pracy hezychastycznych szkét filologicz-
nych byly bardzo wazne. Wystarczy przypomnie¢ sobie,
ze w szkole $w. Paisjusza Wieliczkowskiego stworzono
stowianska wersje ,Filokalii’, ktérej pojawienie si¢ bylo
przyczyna duchowego odrodzenia w calym $wiecie pra-
woslawnym - ruchu, ktéry otrzymat nazwe ,filokaliczne-
go odrodzenia” i pod pewnym wzgledem nie ustal do dzis.
Praktyki kulturowe, jakie byly rozwijane w nurcie odrodze-
nia filokalicznego, pod wieloma wzgledami mozna réwniez
odnie$¢ do immanentnej kultury hezychazmu, a w ich ca-
toksztalcie dostrzegamy zblizenie si¢ i wspdltprace, swego
rodzaju konwergencje praktyk kultury $wieckiej i imma-
nentnej kultury hezychazmu. Tego rodzaju konwergencja
badz, w szerszym sensie, synergia, jest jeszcze bardziej
charakterystyczna dla wspodlczesnej teologii neopalama-
sowej: zgodnie z tym, co juz méwilismy, w jej nurcie mysl
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$wieckich uczonych i mnichéw-hezychastow rozwijana jest
w nierozerwanej jednosci. Taka jedno$¢ mozna zaobserwo-
wa¢é w pracy kulturowej, jaka dokonuje si¢ wspoélczesnie na
Gorze Atos.

W tym zjawisku konwergencja relacji hezychazmu
i kultury, tradycji duchowej i tradycji kulturowej, przybiera
forme wspotpracy i dialogu. Jest to charakterystyczne dla
wspolczesnosci: powracajac do poczatku mozemy przypo-
mnie¢ sobie o przechodzeniu wspodlczesnego Swiata w pa-
radygmat postsekularny, w faze postsekularnego dialogu.

Formulujac nowg konfiguracje relacji miedzy $wiadomo-
$cig $wieckaq i religijng, wspdlczesna sytuacja niesie ze soba
takze nowe mozliwosci zblizenia miedzy kulturg $wiecka
i immanentna kulturg hezychazmu. Dlatego mozna miec
nadzieje, ze w takim zblizeniu, ktére prowadzi do tworczej
synergii dwoch roznych typéw kultury odslania sie per-
spektywa owocnego istnienia tradycji duchowej we wspot-
czesnym spoleczenstwie.

przettumaczyt ks. Eukasz Leonkiewicz

Rozmiar artykutu: 0,95 arkusza wydawniczego
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