SENS OTWARTOSCI NA WSCHOD

Chrzescijanstwo jest uwazane za religie $wiata zachodniego. Tym-
czasem jego korzenie tkwig na Wschodzie. Tajemnicze miejsce wy-
réznione jako codzienny poczatek Swiatta — wschod stonca — zostato
zwigzane w Biblii z Objawieniem. Jego prehistorycznym echem jest
obraz ogrodu ,,w Eden na wschodzie” (Rdz 2, 8), zwanego pdzniej
rajem, a w teologii — miejscem ,,objawienia pierwotnego”, czyli pier-
worodnej taski przyjazni Boga i cztowieka!. Na Wschodzie zaczeto
si¢ tez Objawienie w dziejach narodu wybranego. Poczatkiem byto
powotanie Abrahama, wspolnego dla zydow i chrzescijan ,,0jca nas
wszystkich” (Rz 4, 16), ktory na gtos Boga ruszyl w droge, poczynajac
od wschodniego Charanu (Rdz 12, 4). Kresem wedrowki byta w Sta-
rym Testamencie Ziemia Obiecana, tereny na Bliskim Wschodzie,
ktore w Nowym Testamencie staty si¢ miejscem nowego Objawienia
—w Jezusie Chrystusie. On sam jest okreslany w Pismie Swictym
jako ,,Wschod”, po tacinie Oriens, Anatolé po grecku?. Zatem okre-
slenie miejsca przechodzi w symbol Osoby, za$ chrzescijanstwo jako
wyznanie wiary w Chrystusa Jezusa staje si¢ religia nowego ,,Wscho-
du” — wschodzacej wtasnie w Nim Osoby Boga-Cztowieka.

Warto pamigta¢ o tym wszystkim, otwierajac si¢ w naszym dzi-
siejszym $wiecie na spotkanie chrzescijanstwa z tzw. religiami Wscho-
du. Naturalnie, chodzi o religie ,,dalszego” czy Dalekiego Wschodu

' Por. méj artykut: Grzech jako pierworodny?, ,,Collectanea Theologica” 64 (1994)
nr 3, s. 11-26.

2 Sw. Lukasz (Lk 1, 78n.) mowi dostownie o litosci Boga, przez ktora ,,nawiedzi nas
Wschdd z wysoka”; BT: ,,nawiedzi nas Wschodzace Stonce”. Por. takze Mt 2, 2.



18 Sens otwarto$ci na Wschod

— Indii, Chin, Japonii — zwlaszcza hinduizm i buddyzm. Pierwsze spo-
tkanie z nimi si¢ga poczatkdéw chrzescijanstwa, skoro wedhug trady-
cji jeden z apostoldw — sw. Tomasz — dotart az do Indii. Dalsze dzie-
je przyniosty nowe kontakty. Najpierw ograniczaty si¢ one do misji
chrzescijan wsrdd obeych im kultur i religii. Pozniej to si¢ odwrodcito
tak, ze religie Wschodu — na czele z buddyzmem — zaczety wptywac
na $wiat zachodni, czy to wtornie przez europejskich filozofow np.
A. Schopenhauera, czy przez autentycznych swiadkow egzotyczne-
go dotad $wiata w rodzaju D.F. Suzukiego, pochodzacego z Japonii.
Lata po II wojnie §wiatowej przyniosty w USA taki wzrost adeptow
buddyzmu, przede wszystkim w postaci zenu, ze mozna byto méwic
o nowej fazie w ekspansji wschodnich religii, o ,,$§wicie na Zacho-
dzie™, ktory — domyslnie — poprzedza kolejna fazg, czyli ,,wschod
na Zachodzie”...

Symbolika §wiatla — §witu, wschodu i zachodu — wskazuje wig-
cej anizeli geograficzne strony Wschodu i Zachodu... Symbole kie-
ruja naszg uwage nie tylko w strong religii, ale gigbiej ku tajemnicy,
ktora wyrazaja i zglebiaja wielkie religie $wiata. Pytajac o sens otwar-
tosci na Wschod w naszym zachodnim $wiecie, zaczynam od osobi-
stego swiadectwa — czym jest albo moze by¢ otwartos¢ jako postawa
duchowa.

OSOBISTE DOSWIADCZENIE WSCHODU

Aby $wiadczy¢, trzeba najpierw do-Swiadczy¢... Moje doswiadczenie
dotyczyto nie tyle innych, niechrzescijanskich religii, ile niektorych
ich elementow, na dodatek — poza rodzimym, naturalnym otoczeniem.
Najpierw bylo spotkanie z hatha-joga. Wiesci o niej dotarly do mnie
w Warszawie pod koniec lat szes¢dziesiatych minionego wieku
z dwoch zrodet, obu zwiazanych z moja rodzina. Z Poznania doszty
mnie stuchy o dziatalnosci Tadeusza Paska, organizujacego kursy
hatha-jogi, natomiast w kregach stotecznych ustyszatem o podobnych

3 Tak brzmi tytut ksiazki: PH. KAPLEAU, Zen: Swit na Zachodzie, tham. J. Dobrowol-
ski, Warszawa 1985.
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dziataniach Maliny Michalskiej. W obu przypadkach chodzito nie
o praktyki religijne w duchu hinduizmu, lecz o ¢wiczenia, ktore miaty
pomoc w koncentracji, a glgbiej — w integracji duchowo-cielesne;.

W owym czasie trochg po omacku szukatem dla siebie drogi du-
chowej. Bylo to jeszcze przed odkryciem Zakonu, w okresie, kiedy
studiowatem fizyke. Przypadkowo dowiedziatem si¢ od mojego wuja
o kursach jogi, ktore byly organizowane dla do$¢ elitarnego grona
w Teatrze Wielkim. Ja sam nie miatem zadnego tytutu, aby tam uczesz-
czaé, ale wuj, ktory brat udziat w tych kursach, zachgcit mnie i swo-
jego syna do tego, bySmy razem z nim, raz na tydzien, cwiczyli w je-
go mieszkaniu. Jaki$ czas pdzniej, w latach 1967-1968, pojawila si¢
mozliwo$¢ uczestniczenia w innej ofercie hatha-jogi, juz ogdlnie
dostepne;j; zapisatem sig¢ wigc i zaczatem uczgszcza¢ dwa razy w ty-
godniu. Kurs prowadzony przez pania Maling odbywat si¢ w sali gim-
nastycznej pewnej szkoty, w godzinach wieczornych. Odtad zacza-
tem ¢wiczy¢ w miare regularnie, rowniez indywidualnie. Cwiczenia
pozwolity mi do$wiadczy¢ hatha-jogi na tyle glgboko, ze stata sig
ona statym elementem mojej drogi.

To doswiadczenie dalej sig rozwijalo. Pamigtam ostatnie spotkanie
z panig Maling. Bylo to przed wakacjami letnimi w 1970 roku, kiedy
juz wiedziatem, Ze nie wrocg na jej kurs, gdyz pod koniec wrzesnia
miatem uda¢ si¢ do jezuickiego nowicjatu. Poinformowalem ja wige
o swoich planach. Nie zapamigtatem jej odpowiedzi, tylko wrazenie,
jakie pragngla przekaza¢: Boga mozna znalez¢ w réznych rodzajach
zycia, nie tylko takim, na jaki(e) ja wlasnie si¢ zdecydowatem. Nigdy
jej wigcej nie widziatem. Uslyszatem po jakim$ czasie, ze zmarta na
raka... Dotarla do mnie takze napisana przez nig ksiazka, jakby wspo-
mnienie — ze zdjgciami — z odbytych kurséw*. Dopiero po latach moje
spotkanie z nig si¢ poglebito, lecz o tym — pdznie;...

Kiedy wstapitem do zakonu Towarzystwa Jezusowego, moglem
sig przekona¢, ze mam tu jeszcze lepsze mozliwosci kontynuowania
¢wiczen. Wielkim zwolennikiem jogi okazal si¢ 6wczesny magister,
mistrz jezuickiego nowicjatu — ojciec Julian Piskorek. Z poczatku
chyba nawet tego nie docenialem, nie zdajac sobie sprawy, ze joga

4 M. MicHALSKA, Hatha joga dla wszystkich, Warszawa 1974.
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moze wywolywac zastrzezenia ze strony chrzescijanskiej. Uwaza-
lem raczej za oczywiste, ze tego rodzaju ¢wiczenia moga jedynie
pomoc. Sam doswiadczalem ich dobrych skutkdéw, odkad w regular-
nym zyciu zakonnym znalaztem dodatkowa okazje do codziennego
praktykowania. Przyznam zreszta, ze od teorii bardziej mnie intere-
sowata praktyka. Wiedziatem o istnieniu ksiazki francuskiego bene-
dyktyna o ,,jodze chrzescijanskiej”, ale nigdy jej nie przeczytatem’.

Praktyka hatha-jogi otwierata na coraz glgbsze wymiary ducho-
we. Rosto we mnie poczucie, ze nie wystarczy poprzesta¢ na ¢wicze-
niach cielesnych. Jako jezuita przeszedlem w nowicjacie po raz pierw-
szy przez Cwiczenia duchowne $w. Ignacego, jednak — jak to dzisiaj
widz¢ —nie poznalem ich nalezycie, dlatego proponowane formy
modlitwy ignacjanskiej wydawaty mi si¢ zbytnio skomplikowane.
Szukatem czego$ prostszego, umownie moéwiac: ,,wschodniego”.

Poszukiwanie prostoty w modlitwie doprowadzitlo mnie do bud-
dyzmu zen. Konktat z nim mial znowu miejsce za posrednictwem
0s0b spoza kregu jego wyznawcow. Obecnie sobie przypominam, ze
pierwsze proby w tym kierunku podejmowalem z kolegami jeszcze
przed moim wstgpieniem do Zakonu — z jednym z nich, Czarkiem
Gawrysiem, do dzisiaj pozostaje w przyjazni. Byly to spotkania, na
ktorych omawiali$my rozmaite lektury i tematy; wsrod nich pojawi-
fa si¢ kiedys$ opowies¢ opisujaca doswiadczenie zenu jako szukanie
zaginionego zwierzgcia (wotu), ktore po znalezieniu przestalo by¢
istotne... W Zakonie najwazniejszym posrednikiem na tej drodze stat
si¢ dla mnie niemiecki jezuita, czynny od lat jako misjonarz w Japo-
nii — Hugo Enomiya-Lassalle.

Najpierw, a bylo to juz po nowicjacie, pod koniec studiow filozo-
ficznych, ustyszatem przypadkowo wypowiedZ samego o. Lassal-
le’a w niemieckim radiu. Nastgpnie si¢ggnalem po jedna z jego ksia-
zek o chrzescijanskim praktykowaniu zenu. Pod wpltywem lektury
zaczatem samodzielng medytacje w tym duchu — w odpowiednie;j
postawie ciala i skupieniu si¢ na oddechu. Jednak po kilku miesia-
cach, podczas dorocznych rekolekeji ignacjanskich, pojawito si¢ na-

5 J.M. DECHANET, Twdj los w twoich dloniach: joga chrzescijariska w dziesigciu lek-
¢jach, Marki-Struga 1994.
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gle odczucie, ze w mojej praktyce odchodzg od Chrystusa... Przezy-
cie bylo na tyle silne, Ze od razu zaniechatem dalszych préb. Ale nie
do konca. Nadal zywitem przekonanie o mozliwosci integracji wscho-
dniej i zachodniej praktyki, zenu i chrzescijanstwa. Rozeznanie sen-
su danego mi dotad doswiadczenia kazato dostrzec btad nie w teorii,
lecz w praktyce, zwlaszcza w jej samodzielnosci. Odtad czekalem
na okazj¢ bezposredniego spotkania z osobg ,,praktykujaca”. Po kil-
ku kolejnych latach zostalo mi to dane, z pomoca tego samego po-
$rednika.

Tak si¢ ztozyto, ze ,,musiatem” odby¢ rekolekcje ignacjanskie pod
kierunkiem o. Lassalle’a, podczas jednego z jego pobytow w Niem-
czech. Kurs byt utrzymany w catkiem tradycyjnym stylu, moze dla-
tego, ze uczestniczyli w nim wyltacznie jezuici. Kiedy zapytatem Ojca,
gdzie mogitbym pozna¢ praktyke medytacji zen, wspomniat mi o pro-
wadzonych przez siebie kursach w Bawarii, w zbudowanej na wzor
wschodni hali przy franciszkanskim klasztorze w Dietfurth. Skwa-
pliwie skorzystatem z tej wskazowki, biorac przez nastgpne 2 lata
udziat w 7 kursach po 4-5 dni. Byta to medytacja w czystym stylu
zen. Moi przetozeni zakonni okazali wielka otwarto$¢, pozwalajac
na to, bym owe kursy medytacyjne potraktowat jako moje doroczne
rekolekcje, gdyz na ,,dodatkowe” kursy ignacjanskie brakowato mi
wtedy czasu...

Nowe doswiadczenie zwiagzato mnie juz na state z medytacja, cho¢
jej forma dalej si¢ rozwijata. Wazne bylo swiadectwo innych uczest-
nikow kursow — przewaznie chrzes$cijan w rozny sposob rozczaro-
wanych Ko$ciotem. Wielu z nich doswiadczylo, ze medytacja zen,
traktowana przez nich poczatkowo jako ucieczka od zniechgcenia
chrzescijanstwem, doprowadzita ich do jego nowego odkrycia i do
ozywienia zycia sakramentalnego w Kosciele. Ja rowniez wiele za-
wdzigczatem kursom, a przede wszystkim statej praktyce medytacji.
Jednak znowu pojawit sig niepokdj i pytanie, czy medytacja skupio-
na wylacznie na oddechu albo na buddyjskim koanie® wystarcza, by
zblizy¢ mnie do Chrystusa — czy si¢ od Niego nie oddalam. Wyznam,

¢ Koan — w buddyzmie zen paradoksalne pytania formulowane przez mistrza
w celu podsunigcia uczniowi tematu do medytacji (przyp. red.).



22 Sens otwarto$ci na Wschod

ze nie uspokoity mnie pod tym wzgledem ani osobiste odpowiedzi, ani
postawa samego ojca Lassalle’a. Wolalem zatem odlaczy¢ si¢ od nie-
g0... Szukajac bardziej przekonujacego zintegrowania medytacji zen
i chrzescijanstwa, znalaztem to dzigki ojcu Franzowi Jalicsowi, we-
gierskiemu jezuicie dziatajacemu w Niemczech’. Od strony zewngtrznej
prowadzone przez niego rekolekcje niewiele si¢ r6znily od medytacji
na kursach o. Lassalle’a. Istotne bylo jedno, decydujace dopowiedze-
nie: miejsce zenowskiej koncentracji na oddechu czy koanie zaj¢lo
skupienie na imieniu Jezus. Odczulem, ze wreszcie znalaztem — nie
tylko integracj¢ wezesniejszych doswiadczen, ale wszystko...

Na tym jednak moje do§wiadczenie Wschodu si¢ nie skonczyto.
Takze po spotkaniu — dtuzszym! — z o. Jalicsem pozostalem otwarty
na medytacjg zenu, poki przebywatem w Niemczech. Mialem okazj¢
pozna¢ ojca Willigisa Jagera, ktory kierowat od roku 1983, zatozo-
nym przez siebie w Wiirzburgu — przy tamtejszym klasztorze bene-
dyktynskim, niedaleko centrum miasta — osrodkiem chrzescijanskiej
kontemplacji i praktyki zen. Udalem sig¢ do niego jesienia 1985 roku.
W prowadzonym przezen kursie znalaztem jeszcze wigcej elemen-
tow buddyjskich niz u o. Lassalle’a; np. przed medytacjg recytowali-
$my niektore sutry, o. Jiger dawal takze do odmawiania poetyckie
modlitwy katolickiego mistyka Angelusa Silesiusa, czyli Aniota Sla-
zaka. Ponadto pamigtam, ze w indywidualnej rozmowie ojciec Wil-
ligis zachecal do modlitwy imienia Jezus, uczac, jak laczy¢ wyma-
wianie Imienia z oddechem. Zawdzigczam jemu wreszcie wskazanie
wartosciowych lektur, o ktorych jeszcze wspomng. Kontakty z nim
urwaty sig, gdy wrécitem do Polski zima 1985 roku. Zreszta wtedy
bylo dla mnie jasne, ze moja droga, jako kaptana katolickiego pracu-
jacego w Polsce, nie ma by¢ propagowanie medytacji zenu. Po ,,przej-
sciu” przez elementy buddyzmu zachowatem dla niego wprawdzie
wiele sympatii, jednak swoje miejsce — poza praca teologa — widzia-
fem raczej w upowszechnianiu medytacji chrzescijanskiej, i to w jej
najprostszej postaci, zwigzanej z modlitwa Jezusowa.

7 Pisatem o tym w: Zajq¢ sie Ogniem. Odkrywanie duchowosci ignacjarskiej, Kra-
kow 2001, s. 75n.; por. moje $wiadectwa: Potrzeba Jednego, ,,Znak” 10/1996, s. 25-
30; Od hatha-jogi do modlitwy Jezusowej, ,,.List” 5/1999, s. 8-12.
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POSWIADCZENIE DOSWIADCZENIA

Dalsza droga — po moim powrocie do Polski — byla §wiadectwem
tego, co moglem zaczerpnaé ze Wschodu, dzigki pobytowi na Za-
chodzie. Uczciwie muszg dodaé, ze moze najwazniejsze stalo sig,
dane mi takze w owym czasie, do§wiadczenie tajemnicy Matki Bo-
zej, zwlaszcza Niepokalanego Poczgcia. Pisatem o tym w innym miej-
scu®. Teraz odtwarzam droge rozwoju moich ,,wschodnich” zaintere-
sowan — od strony praktycznej i teoretycznej.

Pierwszenstwo miata praktyka... Wskazuje na to zarowno powyz-
sze $wiadectwo z odbytej drogi, jak i pierwsza ksiazka, jaka wyda-
fem w ojczystym jezyku po latach spedzonych na Zachodzie. Byta to
niewielka rozmiarami Prosta praktyka medytacji’. Nie wspominajac
tutaj o moim ,,przejsciu” zenu, dzielitem si¢ raczej owocami, znale-
zionymi w powrocie do... poczatku, z ktérego wyszedlem. A ponie-
waz odkrycie go zawdzigczalem ostatecznie modlitwie imienia Je-
zus, dlatego Prosta praktyka... sprowadzala si¢ do jednego — do pre-
zentacji drogi modlitwy w skupieniu na Jednym o r6znych postaciach.
Pokazywatem najpierw, jak skupia¢ si¢ na wlasnym ciele, by zamiast
przeszkadza¢ w modlitwie, mogto nam ono w niej pomagaé. Kolej-
na postacia Jednego, ktéry w Jezusie przyjat ludzkie ciato, moze by¢
oddech — i dlatego skupienie na nim byto nast¢pnym krokiem na dro-
dze modlitewnego dziatania. Wreszcie dopehienie modlitwy dokonu-
je si¢ dzigki zlaczeniu z oddechem imienia Jezus, odkrywanego jakby
W swoim wngtrzu — wymawianego duchowo zgodnie z rytmem odde-
chu. W tej modlitwie trzeba rzeczywiscie tylko jednego czy Jednego...

Praktyczna strona przypomnianej tu ksiazki wyrazala si¢ takze
w tym, iz u jej zrodla byly ¢wiczenia, ktére zaczatem prowadzié w je-
zuickich domach rekolekcyjnych. Poczatkowa ,,dawka” byta skrom-
na: kilka konferencji wprowadzajacych do modlitwy Jezusowej oraz
wspolne jej praktykowanie — w krggu wspolnoty skupionej na Jed-
nym... Organizatorzy tych rekolekcji planowali wydanie tekstu opra-
cowanego na podstawie samego nagrania moich wypowiedzi — do-

8 Por. zwlaszcza: Zajqé si¢ Ogniem..., s. 264n.
° Pierwsze wydanie: Prosta praktyka medytacji, Krakow 1992.
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piero gdy si¢ przekonatem, ile nalezaloby w nich poprawi¢, zdecy-
dowatem si¢ na napisanie nowego tekstu, ktéry w koncu znalazt si¢
w ksiazce. Po doswiadczeniu tego rodzaju zmadrzatem na tyle, ze
poOzniejsze wystapienia przygotowywatem od razu pisemnie — dzigki
czemu byty one gotowe do wykorzystania ksiazkowego. Bylo tego
niemalo... Wszystko skupialo si¢ znowu na jednym — chodzito nie-
zmiennie o ¢wiczenie — cielesno-duchowe — postawy prostoty w mo-
dlitwie. Ramy ¢wiczen obejmowaly spotkania w roznych grupach,
a wszystko probowalem wiaczaé w odnowiona forme¢ Cwiczer du-
chownych $w. Ignacego Loyoli. Nazwatem to ,,rekolekcjami integral-
nymi”, wiernymi nie tyle , literze”, ile duchowi ¢wiczen ignacjan-
skich. Oczywiscie, chodzito zarazem o Ducha (nie tylko z duze;j lite-
ry, lecz i Swietego!). Dlatego kolejne $wiadectwo nosi tytut: Zajgé
sie Ogniem... Zajmowanie si¢ ¢wiczeniami pojmowatem glebiej
(i wieloznacznie, wielowymiarowo) jako ,,zajmowanie si¢ Ogniem”,
czyli Duchem Swigtym.

Tak oto wszedlem na drogg duchowosci, ktora ciagle si¢ rozwija,
prowadzi dalej i glebiej. Nie jest pewnie przypadkiem to, ze wlasnie
duchowos¢ jezuicka pozwolita na wlaczenie ¢wiczen pochodzacych
z niechrzescijanskiej religii. Sam $w. Ignacy Loyola jako autor Cwi-
czen duchowych byl otwarty na réznorodne praktyki, ktore uwazat za
pomocne w duchowym rozwoju. Podkreslat role ciala w modlitwie.
Zalecal r6zne jego pozycje, pozostawiajac wybor ¢wiczacemu, czyli
rekolektantowi, w zalezno$ci od celu danej modlitwy. Wymieniat tak-
ze inne ¢wiczenia, zmierzajace do lepszej integracji ciata w rekolek-
cyjnym procesie. Byly to na ogot praktyki zwane umartwieniami'®.
Takze ¢wiczenia hatha-jogi moga mie¢ podobny charakter, zwlasz-
cza dla tych, ktérzy z powodu zaniedban utracili sprawnos¢ fizycz-
na... Jednak wyrazniejszy jest pozytywny sens praktyki. Integracja
ciata ma stuzy¢ znalezieniu jedno$ci duchowo-fizycznej. Jedynie w tej
jednosci mozliwa jest petnia dla cztowieka, stworzonego przez Boga
jako duch wcielony, w jedno$ci obu wymiaréw na tyle istotnej, ze
réwniez zycie wieczne moze osiagnac petni¢ nie tylko w duchowej,

10 Por. $w. IaNacy LoyoLa, Cwiczenia duchowne, nr 85n., [w:] Tenze, Pisma wybrane.
Komentarze, thum. i oprac. M. Bednarz SJ, Krakow 1968, t. I, s. 119.
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ale i cielesnej jednosci z Bogiem — w tym, co nazywa si¢ z-martwych-
wstaniem.

Mamy tutaj owocne potaczenie wschodnich i zachodnich ¢wiczen,
umozliwiajace glebsze zrozumienie od strony praktycznej. Praktyka
hatha-jogi pozwala poja¢, ze potoczne wyobrazenia o lekcewazeniu
cielesnosci i materii w hinduizmie wymagaja rewizji. Jedno$¢ ducho-
wo-cielesna, praktykowana przez jogindéw, odstania swa teologiczna
glebie w biblijnej antropologii. Wizja duchowo-cielesnej jednosci
cztowieka, obecna juz w starotestamentowej koncepcji stworzenia,
pogtebia si¢ w nowotestamentowej prawdzie o wcieleniu Boga.
W $wietle tego misterium ludzka cielesno$¢ jest wprawdzie ,,przej-
sciowa”, ale przejscie dopetniajace si¢ w $mierci prowadzi do nowej
cielesnosci wiecznego zycia we wspolnocie z Bogiem. Wizja biblij-
na nie zawsze znajdowala stosowny wyraz w chrzescijanskiej du-
chowosci. Jednostronne podkreslanie ,,umartwienia” ciata nie wy-
starcza co najmniej z dwoch powodow. Po pierwsze, takze ludzki
duch wymaga umartwienia w tej mierze, w jakiej to on staje si¢ zro-
diem grzechu, przede wszystkim w opacznie pojmowanej wolnosci;
dlatego trzeba pamigtac, ze w duchowo-cielesnej jednosci cztowieka
oba jej wymiary wymagaja oczyszczenia, przy czym wazniejsze jest
uwolnienie grzesznego ducha. Po drugie, podobnie jak negatywnych
elementow nie wolno szuka¢ jedynie w ciele, tak pozytywne nie daja
sig ograniczy¢ do ducha. Jedno$¢ — dana i zadana — oznacza, ze istot-
na jest integracja, w ktorej ciato stanowi nie tylko przeszkodg, ale
takze istotng pomoc. Cwiczenia hatha-jogi sa w tej perspektywie da-
rem, jaki trudno znalez¢ w catej dotychczasowej duchowosci
chrze$cijanstwal

Jednakze chrze$cijanska ocena medytacji zen wymaga wigksze-
go zréznicowania niz w przypadku hatha-jogi. Zasadniczo mozna si¢
zgodzi¢ z wypowiedziami mistrzow zenu, wedlug ktoérych nie jest
on religia — przy zatozeniu, ze jego istotg stanowi wlasnie medytacja
1 zwiazana z nig postawa, nie za$ zewngtrzne formy pochodzace z bud-
dyzmu. W tej perspektywie zen moze by¢ praktykowany takze przez
chrzescijan jako dodatkowa pomoc na drodze zycia i modlitwy. O ile
jednak swoista potrzeba hatha-jogi moze plyna¢ stad, ze w chrzesci-
janskiej tradycji brakuje tego rodzaju ¢wiczen, o tyle trudniej mowic
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0 ,,potrzebie” medytacji zen dla chrzeécijan. Raczej nalezy wskazac,
ze w samej tradycji chrzescijanskiej mozna znalez¢ przyktady po-
dobnej praktyki, réwnie prostej, a poglebionej przez petniejsze poj-
mowanie Jednego, ktéry wart jest catkowitego oddania i skupienia.
Tym Jednym jest nie tylko Osoba, lecz tajemnicza wspdlnota —
w Nim, z Nim i przez Niego. W tym sensie chrzescijanin nie potrze-
buje zenu, ale zgodnie ze stowami Jezusa winien przyjac, ze ,,potrze-
ba tylko jednego” (Lk 10, 42). Nie przypadkiem sformulowanie to
jest otwarte, dopuszcza wiele precyzacji, gdyz ostatecznie chodzi
o Jednego, ktory sam w sobie niejedno ma imig.

Czy jednym, ktérego potrzeba, moze by¢ medytacja? Gdy probu-
je praktycznie w nig wprowadza¢ — od strony modlitwy Jezusowej —
przyswieca mi $wiadectwo pewnego mistrza hinduizmu, Gopi Krysz-
ny. Podczas spotkania z mtodymi Niemcami tak odpowiedzial on na
jedno z pytan dotyczacych medytacji: ,,Im bardziej stucham Euro-
pejczykoéw mowiacych o medytacji, tym bardziej czuje, ze wtasci-
wie powinienem im odradzac jej uprawianie. Oni przeciez nie rozu-
mieja zupelnie, o co chodzi. Prosz¢ poczyta¢ w swoich §wigtych pi-
smach, a znajdziecie to samo, co w naszych: Winiene§ mitowac twe-
go blizniego; winiene$ mitowa¢ Boga; winiene§ milowaé twego
blizniego w Bogu. Wszystko inne jest zbyteczne. Nigdzie nie jest
napisane: Winiene$ medytowac. Jesli jednak chcesz mitowaé Boga
i twego blizniego, i odkryjesz wielka prawdg, ze medytacja moze to-
bie w tym pomodc, moze si¢ sta¢ na tej drodze decydujaca pomoca,
wtedy winiene$ medytowac; jesli zas tego nie odkryjesz, winienes ja
zostawi¢ w spokoju”!!.

Nie zostawilem medytacji... ROwniez ona nie zostawiata mnie
w spokoju — pokazywata w praktyce braki mitosci w moim zyciu. Tu
jednak odktadam na bok — na razie — $wiadectwo osobiste. Przecho-
dze powoli do refleksji teologicznej, opartej na doswiadczeniu wig-
cej anizeli wlasnym. Mam na mysli do§wiadczenie katolickiego Ko-
sciota — wspolnoty wiary, ktéra istnieje juz prawie dwa tysiace lat.
Od poczatku ta nowa wspolnota znalazta si¢ w swiecie wielu religii.

' Przytaczatem te stowa po raz pierwszy w: Prostej praktyce medytacji, s. 11n.
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Pierwsi chrzescijanie byli religijni takze przed swym nawroceniem —

wywodzili si¢ z judaizmu albo z religii greckiej czy rzymskiej, jak
w przypadku tzw. pogan. Przejscie na chrzescijanstwo wiazato si¢
Z nowym spojrzeniem na religi¢ wyznawana dotad. Mozna byto do-
strzec w niej przygotowanie do przyjecia objawienia w Jezusie Chry-
stusie. W tym sensie apostol Pawet uznaje zydowskie prawo za ,,pe-
dagoga”, wychowawce prowadzacego z woli Bozej do Chrystusa (por.
Ga 3, 24), podczas gdy w religii greckiej mogt on odnalez¢ intuicje,
ktore spelniaja si¢ wtasnie w chrzescijanstwie (por. Dz 17, 22n.).

Ta prezentacja chrzes$cijanstwa jako wypekienia religijnych intu-
icji czy to judaizmu, czy religii $wiata starozytnego, miata jednak
inng jeszcze strong — konfrontacji, sprzeciwu... Przekonat si¢ o tym
juz u poczatku swej misji $w. Pawel. Ten uprzednio gorliwy przesla-
dowca chrze$cijan, odkryt po nawrdéceniu swe miejsce po stronie prze-
sladowanych w obu przypadkach za to samo ,,bluznierstwo” (z per-
spektywy judaizmu), ze Jezus ukrzyzowany jest Synem Bozym. A je-
$li Apostot liczyt na zyczliwsze przyjecie przez ,,poganskich” Gre-
kow, to juz na atenskim Areopagu musiat si¢ przekona¢ o sprzeciwie
czy lekcewazeniu jego stow o zmartwychwstaniu Jezusa (Dz 17, 31n.).
Dlatego ostro pouczal Koryntian, ktérych odwiedzit po odrzuceniu
Ewangelii przez Atenczykow: gdy ,,Zydzi szukaja znakow, a Grecy
szukaja madrosci, my glosimy Chrystusa ukrzyzowanego, ktory jest
zgorszeniem dla Zydéw, a ghupstwem dla pogan, dla tych za$, ktorzy
sa powolani, tak sposrod Zydow, jak i sposrod Grekow, Chrystusem,
moca Boza i madroscia Boza” (1Kor 1, 22n.).

Poczatkowe doswiadczenie Kosciota z ambiwalencja pozytyw-
nych i negatywnych elementdéw spotkania z innymi religiami, towa-
rzyszylo takze dalszym jego dziejom. Po pierwszych wiekach, kiedy
chrzescijanstwo pozostato zasadniczo zamknigte w kregu $rodziem-
nomorskim, przyszto zderzenie z wielkimi religiami i wysoka kultu-
ra Dalekiego Wschodu. Nie wchodzimy tu w kwestie historyczne.
Skupiamy si¢ na sytuacji, ktora zapoczatkowat od strony katolickie-
go Kosciota przetomowy II Sobér Watykanski (1962-1965).
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SWIATLO SOBORU

Najwazniejszym dokumentem soborowego otwarcia si¢ Kosciota na
swiat stala si¢ Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $§wiecie wspot-
czesnym. Jej intencja bylo zwrdcenie sig do wspolnoty catej ludzko-
$ci z przestaniem, ktore miato $wiadczy¢ o gotowosci ze strony chrze-
scijan do wilaczenia si¢ w rozwiazywanie trudnosci wspotczesnego
swiata. O wspolnocie mowia takze pierwsze stowa, przytaczane nie-
rzadko w tacinskiej wersji (Gaudium et spes) jako tytut catosci: ,,Ra-
do$¢ 1 nadzieja, smutek i trwoga ludzi wspotczesnych, zwlaszcza
ubogich i wszystkich cierpiacych, sa tez radoscig i nadzieja, smut-
kiem i trwoga uczniow Chrystusowych; i nie ma nic prawdziwie ludz-
kiego, co nie miatoby oddzwigku w ich sercu” (KDK 1). W oczach
Soboru nadziej¢ budza ,,glebokie i szybkie przemiany” wspolczesnego
$wiata, wywotane ,,inteligencja cztowieka i jego tworczymi zabiega-
mi”’; jednocze$nie pojawiaja si¢ ,,niemale trudnosci” (nr 4), rzutujace
na zmiany ,,psychologiczne, moralne i religijne”. W kwestii wptywu
wspotczesnej cywilizacji ,,na samo zycie religijne” dokument zauwa-
za: ,,Z jednej strony zdolnos$¢ krytyczniejszego osadu oczyszcza je
Z magicznego pojmowania §wiata i btakajacych si¢ jeszcze zabobo-
néw oraz wymaga coraz bardziej osobowego i czynnego przylgnig-
cia do wiary, dzigki czemu wielu dochodzi do zywszego poczucia
Boga; z drugiej zas strony liczniejsze masy praktycznie odchodza od
religii. W przeciwienstwie do dawnych czasow odrzucanie Boga czy
religii lub odciaganie od nich nie jest juz czyms$ niezwyklym i wyjat-
kowym; dzi$ bowiem przedstawia si¢ to nierzadko jako co$, czego
wymaga postep naukowy lub jaki§ nowy humanizm” (nr 7).

Nie znajdujemy w tym programowym dokumencie wigcej istot-
nych uwag na temat religii we wspolczesnym $wiecie — poza krytyka
ateizmu ,,usystematyzowanego”, ktory nie tylko szuka ,,wyzwolenia
cztowieka przede wszystkim droga jego wyzwolenia gospodarczego
i spotecznego”, ale twierdzi, ze temu wyzwoleniu ,religia z natury
swej stoi na przeszkodzie, gdyz budzac nadziej¢ czlowieka na przy-
szte, ztudne zycie, odstrecza go od budowy panstwa ziemskiego”;
dlatego ,,zwolennicy tej doktryny, gdy dochodza do rzadéw w pan-
stwie, gwaltownie zwalczajq religi¢” (nr 20). Konstytucja przeciw-
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stawia temu stanowisku prawde Kosciota, ktory wie, ,,ze cztowiek
nieustannie pobudzany przez Ducha Bozego, nigdy nie bedzie zu-
pelie obojetny na problemy religijne, co znajduje potwierdzenie
w do$wiadczeniu nie tylko ubiegltych wiekow, ale takze i naszych
czasow” (nr 41).

Nieco wigcej na temat religii wspolczesnego $wiata znajdujemy
w innym kluczowym dokumencie soborowym. Konstytucja dogma-
tyczna o Kosciele Lumen gentium precyzuje na tle poprzednich so-
boréw naukeg teologiczna o koscielnej strukturze i naturze; skupia si¢
na misterium Eklezji, na r6znym i stopniowym udziale ludzkosci w tej
tajemnicy. Pierwszy rozdziat, zatytutowany Misterium Kosciota, przy-
nosi stynne pdzniej i wazne stwierdzenie, ze ,,jedyny Kosciot
Chrystusowy, ktory wyznajemy w Symbolu wiary jako jeden, swig-
ty, katolicki i apostolski”, jako spolecznos¢ istniejaca konkretnie
w Swiecie ,,trwa [subsistit] w Kosciele katolickim”. Owa ,,subsysten-
cja” oznacza, jak dalej objasnia Sobor, ze takze poza ,,organizmem”
Kosciota katolickiego ,,znajduja si¢ liczne pierwiastki u§wigcenia
i prawdy” Kos$ciola Chrystusowego (KK 8). To nader istotne sfor-
mutowanie zostalo rozwinigte w rozdziale drugim pt. Lud Bozy, gdzie
sa wymienione rézne stopnie przynaleznosci do jednego Kosciota
Chrystusowego jako ,,nowego Ludu Bozego”. Podkresla si¢ ,,znami¢
powszechno$ci [universalitatis character], ktére zdobi Lud Bozy™;
przejawia si¢ ono w tym, zZe ,,wierni rozproszeni po §wiecie maja ze
soba taczno$é w Duchu Swietym i w ten sposob ‘mieszkaniec Rzy-
mu wie, ze Hindusi sa cztonkami tego samego co on organizmu’”'%,

Zauwazmy, ze powszechno$¢ Kosciota jako ,,uniwersalno$¢” zo-
stata dalej okre§lona w Konstytucji jako ,,katolicko$¢” (catholicitas),
zgodnie z pierwotnym sensem ostatniego pojecia, pochodzacego,
przypomnijmy, z greckiego kat’ holou — ,,wedtug catoéci”, czyli: ca-
losciowo, powszechnie. To przejscie sprawia, ze ,,symboliczne”
(w sensie Symbolu wiary) znaczenie katolickosci jako powszechno-
sci naktada si¢ niejako na znaczenie historyczne, zwiazane z widzial-
nym Ko$ciolem katolickim. Oba znaczenia mamy takze w konklu-

12 KK 13; Sobdr cytuje tu zdanie §w. Jana Chryzostoma (+ 407 r.).
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zji: ,,Do tej zatem katolickiej jednosci Ludu Bozego, ktora jest zna-
kiem przysztego pokoju powszechnego i do niego si¢ przyczynia,
powotani sa wszyscy ludzie i w r6zny sposob do niej naleza lub sa jej
przyporzadkowani, zar6wno wierni katolicy, jak inni wierzacy
w Chrystusa, jak wreszcie wszyscy w ogole ludzie, z taski Bozej
powotani do zbawienia” (nr 13). Nastgpuje doktadniejsze rozréznie-
nie poszczegodlnych stopni. Na poczatku sa wymienieni znowu ,,wierni
katolicy” jako wcieleni do spotecznosci Kosciota ,,w petni”, oraz
katechumeni, ktorzy ,,pragna by¢ wcieleni” (nr 14). Dalej pojawiaja
si¢ chrzescijanie innych wyznan, ktérzy ,,bedac ochrzczeni nosza
zaszczytne imi¢ chrze$cijan, ale nie wyznaja catej wiary lub nie za-
chowuja jednosci wspdlnoty” (nr 15). Dopiero kolejny fragment
otwiera si¢ na religie niechrzescijanskie.

Konstytucja kontynuuje: ,,Ci wreszcie, ktdrzy jeszcze nie przyjeli
Ewangelii, w rozmaity sposob sa przyporzadkowani do Ludu Boze-
g0”. Na czele znajduje si¢ tu nardd zydowski, ,,ktory pierwszy otrzy-
mal przymierze i obietnice iz ktorego narodzit si¢ Chrystus wedle
ciala”. Na drugim miejscu wymienia si¢ ,,tych, ktdrzy uznaja Stwo-
rzyciela, wérdd nich za$ w pierwszym rzgdzie muzutmanow”. Pozo-
state religie zostaty scharakteryzowane stowami, ktére nawiazuja do
wspomnianej mowy $w. Pawla na Areopagu: ,,Takze od innych, kté-
rzy szukaja nieznanego Boga po omacku i wérod cielesnych wyobra-
zen, Bog sam rowniez nie jest daleko, skoro wszystkim daje zycie,
tchnienie i wszystko (por. Dz 17, 25-28), a Zbawiciel chcial, aby
wszyscy ludzie byli zbawieni (por. 1Tm 2, 4)”. Bég nie odmawia
swej pomocy takze tym, ,,ktorzy bez wlasnej winy w ogole nie doszli
jeszcze do wyraznego poznania Boga, a usituja, nie bez taski Bozej,
wies¢ uczciwe zycie. Cokolwiek bowiem znajduje si¢ w nich z do-
bra i prawdy, Kosciot traktuje jako przygotowanie do Ewangelii i ja-
ko dane im przez Tego, ktory o§wieca kazdego cztowieka, aby osta-
tecznie posiadt zycie”".

Szczegolna relacja chrzescijanstwa do judaizmu oraz islamu, wi-
doczna w powyzszych uwagach Konstytucji dogmatycznej o KosScie-

13 KK 16; ostatnie zdanie Konstytucji nawiazuje do stow Euzebiusza z Cezarei
(+ 370 1.) oraz do Prologu Janowego (J 1, 9).
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le, stata sig takze droga, ktora doprowadzita II Sobor Watykanski do
jeszcze wnikliwszego zajecia si¢ kwestig religii niechrzescijanskich.
Od poczatku Soboru byto jasne, ze nalezy wyda¢ dokument o relacji
Kosciota do zydow. Stopniowo pojawita si¢ mysl, by w planowane;j
Deklaracji o zydach wypowiedzie¢ si¢ rowniez ogolniej o religiach
niechrzescijanskich. Losy dokumentu jeszcze si¢ wazyly, gdy postu-
lowano w soborowej dyskusji wlaczenie go do Konstytucji dogma-
tycznej o Kosciele, by nie eksponowac sprawy zydowskiej w drazli-
wym juz wtedy kontekscie politycznych spordw zydowsko-arabskich.
A w koncu zostala wydana w dniu 28 pazdziernika 1965 r. osobna
Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich, nazy-
wana takze Nostra aetate od jej poczatku: ,,W naszej epoce, w ktorej
ludzko$¢ coraz bardziej si¢ jednoczy 1 wzrasta wzajemna zalezno$¢
migdzy ré6znymi narodami, Koscidt tym pilniej rozwaza, w jakim sto-
sunku pozostaje do religii niechrze$cijanskich” (DRN 1).

Deklaracja jest najkrétszym dokumentem soborowym — obejmu-
je tylko pig¢ punktow. Na tle dazenia ludzkosci do jednosci tak okre-
$la misje KosSciota: ,,W swym zadaniu popierania jednosci i mitosci
wsrdd ludzi, a nawet wsrdd narodow, gtowna uwage poswigea temu,
co jest ludziom wspdlne i co prowadzi ich do dzielenia wspdlnego
losu”. Jedno$¢ ludzkosci ma swe teologiczne uzasadnienie w stwor-
czym dziele Boga, ktory jako Stwoérca dat ludziom nie tylko pocza-
tek, ale sprawit, ze ,,jeden takze majq cel ostateczny, Boga” (n. 1).
Dalej opisane zostaty, w odwrotnej kolejnosci niz w Konstytucji do-
gmatycznej o Kosciele, poszczegodlne religie; poczynajac od tych, kto-
re sa bardziej odlegle wobec chrzescijanstwa, dochodzi si¢ w trze-
cim i czwartym punkcie do islamu oraz judaizmu, zajmujacych naj-
wigcej uwagi. Tu skupimy si¢ na drugim punkcie.

Po religiach ,,pradawnych czaséw” z ich rozpoznaniem ,,owej ta-
jemniczej mocy, ktora obecna jest w biegu §wiata i wydarzeniach ludz-
kich”, Deklaracja wspomina religie ,,zwiazane z rozwojem kultury”,
ktore staraja si¢ odpowiedzie¢ na prastare pytania ,,za pomoca coraz
subtelniejszych pojeé i bardziej wyksztalconego jezyka”. W szczegdl-
nos$ci: ,,w hinduizmie ludzie badaja i wyrazaja boska tajemnicg po-
przez niezmierng obfitos¢ mitdéw i wnikliwe koncepcje filozoficzne,
a wyzwolenia [/iberationem| z udrek naszego losu szukaja albo w r6z-
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nych formach Zycia ascetycznego, albo w glebokiej medytacji [pro-
fundam meditationem], albo w uciekaniu si¢ do Boga z mitoscia i uf-
no$cia. Buddyzm, w r6znych swych formach, uznaje catkowita nie-
wystarczalno$¢ tego zmiennego $wiata i naucza drogi [via], na ktorej
ludzie w duchu poboznosci i ufnosci mogliby osiagna¢ stan doskona-
fego wyzwolenia [perfectae liberationis], albo dojs¢, czy to o wlasnych
sitach, czy z wyzsza pomoca, do najwyzszego o$§wiecenia [ad sum-
mam illuminationem). Podobnie tez inne religie, istniejace na catym
swiecie, réznymi sposobami staraja si¢ wyj$¢ naprzeciw niepokojowi
ludzkiego serca, wskazujac drogi [vias], to znaczy doktryny oraz na-
kazy praktyczne, jak rowniez sakralne obrzedy” (n. 2).

Deklaracja dodaje: Kosciot katolicki nie odrzuca niczego, co
w tych religiach jest ,,prawdziwe i $wigte” jako ,,promien owej Praw-
dy, ktora o§wieca wszystkich ludzi”. Prawda wiaze si¢ w istotny spo-
sob z tajemnica Jezusa Chrystusa. Dlatego Sobdr przypomina cate-
mu Kosciotowi, ze glosi on ,,i obowiazany jest glosi¢ bez przerwy
Chrystusa, ktory jest ‘droga, prawda i zyciem’ (J 14, 6), w ktorym
ludzie znajduja pelnig zycia religijnego i w ktorym Bog wszystko
z soba pojednal. Przeto wzywa synéw swoich, aby z roztropnoscia
1 mitoscig przez rozmowy i wspdiprace z wyznawcami innych reli-
gii, dajac swiadectwo wiary i zycia chrze$cijanskiego, uznawali, chro-
nili i wspierali owe dobra duchowe i moralne, a takze warto$ci spo-
teczno-kulturalne, ktore u tamtych si¢ znajduja” (tamze).

OTWARCIE PRZEZ MODLITWE

Deklaracja byta poczatkiem, pierwszym oficjalnym aktem otwarcia
Kosciota na religie niechrzescijanskiego Wschodu. Jak widzielismy,
dokument mowitl o ,,rozmowach i wspotpracy”, jednak okazalo sig,
ze szczegblng postacia wspoldzialania moze by¢ modlitwa, skoro
w hinduizmie i buddyzmie wiasnie ,,gleboka medytacja” jest istotna
droga duchowego postepu ku o$wieceniu. Dodatkowej wskazdwki
udzielit w tym kierunku soborowy Dekret o dziatalno$ci misyjne;j
Kosciola Ad gentes divinitus, zalecajac instytutom zakonnym: ,,Niech
uwaznie zastanawiaja si¢, w jaki sposob ascetyczne i kontemplacyj-
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ne tradycje, ktorych nasiona Bog niekiedy ztozyl w starozytnych
kulturach jeszcze przed gloszeniem Ewangelii, mozna by przeja¢ do
zakonnego zycia chrzescijanskiego” (DM 18).

Soborowa zacheta do ,,zastanowienia si¢” nad ascetyczno-kon-
templacyjnymi tradycjami znalazta szczegolnie podatny grunt wsrod
zakonnikow, ktorzy juz od lat pracowali jako misjonarze na Wscho-
dzie, dzigki czemu takze nauczyli si¢ ceni¢ jego duchowe praktyki.
Rozumieli oni, Ze nie wystarczy teoretyczna refleksja w odniesieniu
do praktyki, ktéra nalezy najpierw pozna¢ od strony praktyczne;j. I dla-
tego nie brakowato misjonarzy, zwlaszcza w Japonii oraz Indiach,
ktorzy nie wahali si¢ wej$¢ na t¢ drogg pod przewodnictwem uzna-
nych mistrzow buddyzmu czy hinduizmu. Na przyktad wspomniany
wyzej o. Lassalle juz w latach 50. zeszlego wieku nie tylko zaczat
wspotprace z przetozonym buddyjskiej szkoly Soto w Japonii, by
wspolnymi sitami pobudzi¢ zainteresowanie spoleczenstwa tego kraju
sprawami religijnymi; ale ponadto zapragnat osobiscie praktykowac
medytacje pod kierunkiem jednego z mistrzow zenu'*. To wiasnie
doprowadzito go stopniowo do przekonania, Zze chrzescijanie moga
wiele skorzysta¢ ze znajomosci tej duchowej praktyki. O. Lassalle
rozpoczal wydawanie ksiazek przyblizajacych chrzescijanom sens
medytacji zen, a nastepnie — juz po Soborze — regularnie przyjezdzat
do kilku krajow Europy zachodniej, by pomaga¢ takze w praktyko-
waniu tej formy medytacji.

W Polsce w kregu chrzescijanskim wigcej uwagi przyciagaty za-
raz po II Soborze Watykanskim $wiadectwa zwiazane z Indiami.
Wielkie wrazenie wywarla autobiograficzna relacja angielskiego be-
nedyktyna Bede Griffithsa', pdZniej dotarty do polskich czytelni-
kéw informacje o misji, dziatajacych w Indiach juz wcze$niej, ksig-
zy francuskich — ojca Monchanin ze Stowarzyszenia Pomocnikow
Misji oraz ojca Le Saux, benedyktyna. Zatozona przez nich w 1950
roku pustelnia Santiwanam (Gaj Pokoju) nad rzeka Kaweri, w pobli-
zu miasta Kulittalai, zostata nazwana: Asram Saccidananda — w na-

14 Wigcej w: H.M. ENoMiYA-LASSALLE, Zen-Buddhismus, Koln 1974, s. 9n.
15 B. GRIFFITHS, Ziota nié, [w:] Tenze, Zlota ni¢. Chrzescijanski asram, ttum. J. Mrocz-
kowska i P. Mroczkowski, Krakow 1974.
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wiazaniu do potréjnego okreslenia Sat-Cit-Ananda (Bycie-Swiado-
mos$¢-Btogose), ktorym hinduizm wyraza prostot¢ Absolutu w tro-
istej postaci. Zycie w asramie byto oparte na utozonej przez obu oj-
cow zatozycieli regule, ktorej podstawe stanowita Reguta mnichow
$w. Benedykta z elementami duchowosci hinduizmu: pokdj (pax),
do ktorego zdazaja chrzescijanscy mnisi, znajduje odpowiednik w hin-
duskim Santi, przywotywanym w modlitewnym wezwaniu, otwiera-
jacym i zamykajacym kazda recytacje $wigtych tekstow: Om, Santi,
Santi, Santi. Cale zycie w asramie miato prowadzi¢ do tego whasnie
pokoju. Nie szukano zadnej dziatalno$ci misyjnej w tradycyjnym sty-
lu. ,,Dziataniem” mieszkancow asramu miato by¢ samo ich zycie, nie
tylko jako $wiadectwo przemieniajacej mocy wyrzeczenia i milcze-
nia kontemplacji, ale tez jako dopetnienie w Chrystusie drogi hindu-
skich ascetow-sannjasinéw, ktorych styl zycia starano si¢ w asramie
realizowaé. A najgoretszym pragnieniem zalozycieli asramu bylo
przyciaganie Hindusow, ktorzy by wiaczali sig¢ do zycia monastycz-
nego ,,autentycznie chrzescijanskiego i autentycznie hinduskiego™'.

To swiadectwo misyjnego dziatania skupionego na modlitwie zo-
stato podjete w Indiach przez Griffithsa oraz jego uczniéw. W Polsce
mozna do nich zaliczy¢ benedyktyna Jana Bereze. Poswiadcza on, ze
wlasdnie angielskiemu wspotbratu zakonnemu zawdzi¢cza poznanie
drogi medytacji, propagowanej przez innego benedyktynskiego mi-
sjonarza Wschodu, ojca Johna Maina!”. Ten ostatni nauczat medyta-
cji chrzescijanskiej, w ktorej faczyl proste skupienie na oddechu z wy-
mawianiem stowa-wezwania: Maranatha — ,,Przyjdz, Panie”. Byt
przekonany, ze wlasnie prosta praktyka medytacji winna stac si¢ pod-
stawa spotkania miedzy religiami.

Lata posoborowe przyniosty nasilenie nowych inicjatyw. Owoc-
nie rozwija si¢ wspotpraca chrzescijanskich zakonow z osrodkami
monastycznymi religii Wschodu. Promuja ja dwie organizacje wspot-
pracujace z Papieska Rada do spraw Dialogu Migdzyreligijnego:
w Ameryce MID (Monastic Interreligious Dialogue), w Europie DIM

16 Sformutowanie o. Le Saux, cyt. w: Nic jak Bdog. Postacie iluminacji Wschodu
i Zachodu, Warszawa 1993, s. 121.
17 Por. J.M. BEREZA, Sztuka Zycia codziennego, Poznan 1997, s. 26n.
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(Dialogue Interreligieux Monastique). Podsumowaniem ich do§wiad-
czenia stat si¢ dokument Kontemplacja i dialog miedzyreligijny'®. Pada
w nim stwierdzenie, ze ,,formy modlitwy wypracowane poza trady-
cja chrzescijanska nie sa a priori zagrozeniem dla chrzescijanskiej
wiary”. Dokument przypomina za Janem Pawlem II: ,, Kazda auten-
tyczna modlitwe wzbudza Duch Swiety, tajemniczo obecny w sercu
kazdego cztowieka™".

Najgtosniejszym i1 najwazniejszym przejawem otwarcia si¢ przez
modlitwe na spotkanie migdzy religiami byt Swiatowy Dzien Modli-
twy o Pokoj, ogloszony z inicjatywy Jana Pawla I, i przezyty w Asyzu
27 X 1986 roku. Punktem wyjscia stalo si¢ wezwanie Papieza do
zaprzestania w tym dniu wszelkich dziatan wojennych, a modlitew-
ne spotkanie w intencji pokoju miato by¢ oparciem duchowym dla
tej inicjatywy. Przedstawiajac ide¢ spotkania na jednej z audiencji
generalnych (22 X 1986) Papiez przypomnial, ze do ,,nasion Stowa”
w innych religiach mozna zaliczy¢ ,,niewatpliwie modlitwe, ktorej
czgsto towarzyszy post, a takze inne formy pokuty, pielgrzymowa-
nie”. Co do modlitwy Jan Pawet II podkreslit, Ze spotkanie w Asyzu
,»hie bedzie oczywiscie znakiem synkretyzmu religijnego, ale szcze-
ra postawa modlitwy do Boga w duchu wzajemnego szacunku. Wta-
$nie dlatego jako motto tego spotkania wybraliémy stowa: ‘By¢ ra-
zem, aby si¢ modli¢’. Nie mozna bowiem ‘modli¢ si¢ razem’, czyli
odmawia¢ wspolna modlitwg, ale mozna by¢ obecnym, gdy inni si¢
modla 1 okazywac w ten sposob szacunek ich modlitwie i postawie
wobec Bostwa, dajac rownoczesnie pokorne i szczere §wiadectwo
naszej wiary w Chrystusa, Pana wszech$wiata”?,

18 COMMISSION INTERNATIONALE POUR LE DIALOGUE INTERRELIGIEUX MONASTIQUE, Con-
templation et Dialogue Interreligieux. Reperes et perspectives puises dans I’expe-
rience des moins, Ottignies 1993; Kontemplacja i dialog miedzyreligijny, tham.
J. Bereza OSB, http://lubin.benedyktyni.pl/przeczytaj/kontemplacja_dialog.doc (12.
03.2006).

19 JaN Pawe. 11, Przeméwienie do Kardynatéw i Kurii Rzymskiej, 22 grudnia 1986; 11:
AAS 79 (1987), 1089, [w:] Tenze, Encyklika Redemptoris missio, nr 29. Por.
J. BEreza OSB, Medytacyjna pielgrzymka..., s. 210.

2 Byé razem, aby sie modli¢. Swiatowy Dzier Modlitwy o Pokdj, Asyz, 27 patdzierni-
ka 1986 roku, wstep i oprac. A. Szafranska, Warszawa 1989, s. 21.
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Spotkanie wywotato wielki odzew. Stalo si¢ dodatkowym impul-
sem we wspomnianym dialogu migdzyreligijnym na poziomie mo-
nastycznym. Ozywily si¢ kontakty mnichéw chrzescijanskich, bud-
dyjskich i hinduistycznych w ramach wymiany zwiazanej z dtuzszym
pobytem w innych osrodkach i poznawaniem od wewnatrz ich zy-
cia. Uczestnicy tego doswiadczenia mieli niejedna okazje spotkania
si¢ z Janem Pawtlem II, ktory zapewniat ich o swojej aprobacie.
W imieniu mnichéw chrzescijanskich dzigkowat on buddyjskim bra-
ciom ,,za nadzwyczajna uprzejmos¢” i goscinnos¢. Dodawat: ,,Wasz
dialog na ptaszczyznie monastycznej jest prawdziwie religijnym do-
$wiadczeniem, spotkaniem w glebi serca, inspirowanym duchem
ubostwa, we wzajemnym zaufaniu i poszanowaniu wiasnej tradycji.
Jest to doswiadczenie nie dajace si¢ do konca wypowiedzie¢ stowa-
mi; dos$wiadczenie, ktore najlepiej mozna wyrazi¢ w modlitwie pel-
nej ciszy”?.

Tak, modlitwa ,,pelna ciszy” najpetniej wyraza doswiadczenie
,»W glebi serca”, ktore jest ostatecznie przezyciem niewystowionej
jednosci — z Bogiem, §wiatem — ze wszystkim. Tutaj mnisi Zachodu
1 Wschodu obecnie spotykaja si¢ juz nie tylko w drodze, lecz i u celu
— Niewystowionego. Jednak o ile przechodza do stéw, o tyle nie spo-
sob uznaé, iz osiagneli jednos$é. Istnieja wazne rdznice, takze wtedy,
gdy przyjmie si¢ daleko idace podobienstwo drog i mistycznych ob-
razé6w obu tradycji. Warto przytoczy¢ jeszcze jedno $wiadectwo —
jezuity kardynata T. Spidlika, znawcy duchowosci chrzescijanskiego
Wschodu. Wspominat on o swojej rozmowie z mniszka buddyjska,
w trakcie ktorej oboje zauwazyli podobienstwa migdzy ,,schemata-
mi” mistycznymi, np. Grzegorza z Nyssy i buddyzmu. W koncu ,,zro-
dzito si¢ pytanie, jaka jest réznica mi¢dzy buddyzmem a chrze$ci-
janstwem. Jak przystalo na jezuitg, zamiast odpowiedzie¢, zadatem
pytanie: ‘Co chce siostra swoja modlitwa osiagnac?’ — ‘Jedno$¢ z Bo-
giem.” — ‘I ja si¢ pod tym podpisuj¢’ — powiedziatem. Drugie pyta-
nie: ‘Czy komus udato sig¢ osiagna¢ t¢ jedno$¢ z Bogiem?’ Otrzyma-
fem na nie odpowiedz tak pigkna, ze wykorzystatem ja w swoim ar-

2 Przeméwienia Jana Pawla II do mnichow buddyjskich z 9.09.1987 i 20.08.1989,
cyt. za: .M. BEREZA, Sztuka Zycia..., s. 88n.
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tykule dla ‘L’Osservatore Romano’. Powiedziata: ‘Jest to pragnienie
wszystkich ludzi, ale w tym Zyciu nikt nie osiagnat jednosci z Bo-
giem’. Na co ja powiedziatem: ‘My chrzes$cijanie wierzymy, ze w 0so-
bie Jezusa Chrystusa cztowiek osiagnat t¢ jedno$¢. I dlatego modlac
sig, mowimy: Przez Pana naszego Jezusa Chrystusa. I to jest roznica
migdzy buddyzmem a chrzescijanstwem, nie w schematach’’?.

Odpowiedz ojca jezuity jest owocem dialogu dwoch osob otwar-
tych na jedno$¢ z Bogiem... Ale pokazuje takze prog, ktéry nalezy
przekroczy¢ na drodze ku dalszej — blizszej! — jednos$ci. Chrzescija-
nin jako wyznawca Jezusa Chrystusa po$wiadcza prawdg, ktora
w okreslony, sformutowany wyzej sposoéb wykracza poza prawdg glo-
szong w buddyzmie. W tym okreslonym, istotnie granicznym punk-
cie dialog osiaga nie tyle kres, ile wlasnie prog, na ktorym dialoguja-
ce osoby staja w obliczu kolejnej, niejako trzeciej Osoby, ktora wia-
cza si¢ w rozmowe, by mogla ona rzeczywiscie poprowadzi¢ dalej.
Chrze$cijaninowi moze przypomnie¢ si¢ w tym momencie przezycie
uczniow na drodze do Emaus. Zadziwiajace! Jak dtugo rozmawiali
oni o Chrystusie, nie potrafili Go rozpozna¢. Oczy otworzyly im si¢
dopiero wtedy, gdy... zniknatl im z oczu. Tajemniczy znak ukazuje,
ze skupienie si¢ na ,,widzialno$ci” Jezusa moze by¢ przeszkoda
w uznaniu Jego duchowej, niewidzialnej obecnosci — nie tylko w nie-
bieskiej wspodlnocie z Ojcem, ale i w ziemskiej, eucharystycznej
wspoélnocie Kosciota. Tak, jedynie w Duchu Swietym mozna wyznaé:
»Panem jest Jezus” (1Kor 12, 3).

Tego wyznania, rdwnoznacznego z przyjeciem chrzescijanstwa,
nie daje si¢ w dialogu ,,wymusi¢”. Nie wystarcza tez argumenty na-
tury teologicznej, aby ,,przyblizy¢” jeszcze bardziej Osobeg Jezusa.
Przeciez On nie jest ,,przedmiotem”, ktéry mozna by przesuwaé w po-
blize rozmowcy... Trzeba powaznie przyjac¢ Jego podmiotowos¢, od-
dajac si¢ Jemu, pozwalajac, aby sam okazal swoja blisko$¢ obu dia-
logujacym osobom. Otwarcie si¢ na Niego moze si¢ zacza¢ od uzna-
nia waznosci Jego Dobrej Nowiny. Jej przestanie, najwyrazniejsze
w Kazaniu na Gérze, porusza takze niechrze$cijan. Przypomina o tym

2 T. SpipLIK W rozmowie prowadzonej przez M. LEHNERTA: Latwo by¢é kaznodziejq
Papieza, TP 17/1995 (23 kwietnia), s. 6.
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kolejne $wiadectwo jednego z chrzescijanskich medrcow, otwartych
na religie Wschodu, C.F. von Weizsickera, ktory stwierdzit: wiedza
objawiajaca si¢ w slowach Jezusa ,,tak przemawia do moich hindu-
skich czy buddyjskich przyjaciét, ze méwia: Jezus byl wiedzacym,
byt wcieleniem Boskosci. Jakze mogltby tak mowi¢, gdyby tego nie
wiedzial”. Po raz pierwszy przytoczytem te stowa przed laty, w pierw-
szym wydaniu ksiazki Nic jak Bog. Obecnie pragng pojs¢ dale;...

DROGA PO NIC JAK BOG

Zaczng od przytoczenia pozostatego fragmentu wypowiedzi Weiz-
sickera, ktory wczesniej opuscitem?; niemiecki medrzec dodawat:
,»W tym miejscu nie moge mie¢ potrzeby, aby jeszcze nawrdcic tych
przyjaciot na chrzescijanstwo. Czemu by to miato shuzy¢?”?. Inny-
mi stowy, wedtug niego: skoro wyznawcy hinduizmu przyjmuja bo-
stwo Jezusa, nie jest istotne, w jakim sensie je pojmuja... Czy tak?
Opuszczajac przed laty koncowe zdania, skupialem si¢ na tym, co
pozytywne; pragnatem oceni¢ i doceni¢ uznanie Chrystusa w powyz-
szym $wiadectwie jako wazny krok na drodze jednosci. Jednak obec-
nie widzg potrzebe dopowiedzenia: w drodze ku pelni jednosci liczy
si¢ takze wyznanie jak Boskos¢ wcielita si¢ w Jezusie. Zbyt ,,ugodo-
we” przejscie do porzadku nad tajemnica Wcielenia prowadzi do jed-
nosci pojmowanej nazbyt po ludzku, powierzchownie. Wtedy na-
wrdcenie w jeszcze pelniejszym otwarciu si¢ na Jezusa Chrystusa
przestaje by¢ uwazane za potrzebne...

Nadal uznajg, ze w dialogu miedzyreligijnym podstawa jest du-
chowa postawa, ktora stynny Thomas Merton tak opisat: ,,Jesli nie
posiadam jedno$ci w sobie, jakze moge mysle¢, co wigeej, rozprawia¢
na temat jednosci”?. Gdy wczesniej cytowatem te stowa, dodatem
inne jeszcze refleksje mnicha trapisty. Jego postaci poswigcitem wtedy

3 Por. Nic jak Bog,s. 171.

24 C.F. voN WEIZSACKER, Der Garten des Menschlichen. Beitrige zur geschichtlichen
Anthropologie, Miinchen 1978, s. 453.

% Por. Nic jak Bog, s. 51n.
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Szukajac glebszego otwarcia si¢ na religie Wschodu, dobrze bedzie
pamigta¢ o praktyce, ktdra upowszechnita si¢ w chrzescijanstwie
dzigki Cwiczeniom duchownym Ignacego Loyoli. Pionierzy dialogu
religijnego wskazywali na ogot po stronie chrzescijanskiej inne zro-
dia przypominajace metody wschodniej medytacji: przede wszyst-
kim anonimowy Oblok niewiedzy oraz mistyczne $wiadectwa Mi-
strza Eckharta i Jana od Krzyza'. Nie zauwazono jakby gtosu, skad-
inad stawnego, C.G. Junga, stwierdzajacego, ze jedyna metoda w za-
chodniej duchowosci, porownywalna z hinduska joga czy buddyzmem
zen, sa whasnie Cwiczenia duchowne $w. Ignacego. Niemiecki jezu-
ita, ktory przypomniat to §wiadectwo?, sam uczynit wiele dla przy-
blizenia buddyzmu zen chrze$cijanom na Zachodzie, zwtaszcza od
strony praktycznej — dzigki licznym kursom medytacji. Wspomina-
tem juz elementy Cwiczer istotne dla duchowego rozwoju, obejmu-
jacego takze cielesnos$¢. Obecnie interesuje mnie kwestia teologicz-
na: jakie wskazania mozna znalez¢ u $w. Ignacego, co do postawy
potrzebnej w dialogu migdzyreligijnym i co do mistycznego wymia-
ru zycia duchowego.

'"Por. np. T. MERTON, Zen i ptaki Zqdzy, tham. i opr. A. Szostkiewicz, Warszawa 1988,
ss. 16n., 47n.

2 Por. H. M. ENoMIYA-LASSALLE, Zazen und die Exerzitien des heiligen Ignatius.
Einiibung in das wahre Dasein, K6ln 1975, 5. 9.
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NAUKA CWICZEN DUCHOWNYCH

Fakt, iz Cwiczenia duchowne $w. Ignacego zrodzily sie z jego z oso-
bistego doswiadczenia sprawia, ze ich zrozumienie wymaga takze
do$wiadczenia... Swiety przekonat si¢ o tym, gdy na poczatku swej
drogi spotykat si¢ z podejrzeniami ze strony wtadz koscielnych. Za-
rzucano mu brak nalezytego przygotowania teologicznego do naucza-
nia i prowadzenia innych; wigcej, podejrzewano, ze skoro opiera si¢
na swoim wiasnym doswiadczeniu, to nalezy do dzialajacej wow-
czas sekty alumbrados (,,o$wieconych”), ktorzy, powotujac si¢ na
wewnegtrzne o$wiecenie przez Ducha Swietego, odnosili si¢ krytycz-
nie do instytucji Kosciota®. Ignacy zdotat si¢ obroni¢ przed wszyst-
kimi zarzutami, a trwalym owocem tych doswiadczen jest uwaga
wstepna do Cwiczen, w ktorej mowi on o postawie potrzebnej nie
tylko wobec tego tekstu, ale réwniez w catej relacji pomiedzy pro-
wadzacym i odprawiajacym rekolekcje. Ignacy formutuje t¢ posta-
we¢ W postaci nastgpujacego zatozenia (Praesupponendum): ,,Aby za-
réwno dajacy Cwiczenia Duchowne, jak i przyjmujacy je bardziej
pomagali sobie wzajemnie i postgpowali [w dobrem], trzeba z gory
zatozy¢, ze kazdy dobry chrzescijanin winien by¢ bardziej skory do
ocalenia wypowiedzi blizniego niz do jej potgpienia. A jesli nie moze
jej ocali¢, niech spyta go, jak on ja rozumie; a jesli on rozumie ja zle,
niech go poprawi z mitoscia; a jesli to nie wystarcza, niech szuka
wszelkich srodkéw stosownych do tego, aby on, dobrze ja rozumie-
jac, mogt sie ocali¢™.

Opisana tu postawa moze si¢ sta¢ nie tylko pierwszym i funda-
mentalnym ¢wiczeniem w autentycznej mitosci blizniego, ale tez
otwiera droge do dialogu miedzy ludzmi rézniacymi si¢ w swoich
wypowiedziach. Postawa dialogu wyraza si¢ tu przede wszystkim
w gotowosci wobec drugiej strony do takiego pojmowania jej wypo-
wiedzi, by nawet w swej odmiennosci, mogly one sta¢ si¢ droga do
glebszego spojrzenia na prawdg. Istotne jest nie tylko to, by nie pote-

3 Pisatem o tym w: Zajqc¢ sie¢ Ogniem, s. 107n.
4 CD 22; por. $w. IoNAcY Lovora, Pisma wybrane, t. 11, s. 105.
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pia¢ z gory odmiennych wypowiedzi, lecz réwniez to, aby szuka¢
ukrytego w nich sensu. Dalej, nie wolno poprzestawaé na wtasnej
analizie wypowiedzi, ale nalezy doprowadzi¢ do spotkania, w kt6-
rym przedstawiciele drugiej strony mogliby ustosunkowac si¢ do tej
analizy 1 dokladniej przedstawi¢ wlasne stanowisko. Jezeli te dodat-
kowe wyjasnienia nadal nie usuwaja watpliwosci pytajacego, trzeba
przedstawi¢ z miloscia swoje stanowisko i nie zaniedba¢ niczego, co
pozwolitoby drugiej stronie lepiej je zrozumie¢. Wiasnie postawa
mito$ci wobec partnera dialogu moze by¢ decydujaca dla dalszej drogi
do prawdy, ktéra wyzwala (por. J 8, 32) przez to, ze szuka nie potg-
pienia, lecz ocalenia — w mitosci.

Wskazania $w. Ignacego przy$wiecaja dalszym refleksjom niniej-
szej pracy. Spotkanie z r6znymi postaciami dialogu dokonuje si¢ tu
za posrednictwem ich publikacji. W pierwszym rzedzie szukam w nich
tego, co stuzy glebszemu porozumieniu; dopiero na tym tle wskazuje
wypowiedzi, ktdre trudno jest mi zrozumie¢ z chrzescijanskiego punk-
tu widzenia. Zywig nadziejg, Ze to wskazanie niezrozumiatych ele-
mentow umozliwi dalsze wyjasnianie — na drodze jeszcze blizszego
spotkania...

Pierwsza dziedzina, na ktorej skupiam uwage, jest mistyka. La-
czy si¢ ja z innymi zagadkowymi zjawiskami — z ezoteryka, okulty-
zmem, magia, cata dziedzing fantazji, ktora prébuje zaspokoi¢ umyst
ludzki, zmgczony dominacja ,,racjonalnosci” §wiata, a moze bardziej
irracjonalno$cia nieludzkich zachowan. Styszac o do$wiadczeniu
mistycznym, wyobrazamy sobie nadzwyczajne przezycie, ktore wy-
rywa cztowieka z jego normalnego, naturalnego zycia... Takie do-
swiadczenie jest faktem, opisywanym obficie w licznych $wiadec-
twach religijnych, i to nie tylko chrzescijanskich. Ignacy Loyola tak-
ze byt obdarzony mistycznymi przezyciami, co poswiadczaja jego
pisma. Cwiczenia duchowne pozostaja pod tym wzgledem bardzo
trzezwe: skupiaja si¢ na Bozym dziataniu dla cztowieka, ktory moze
je rozpoznaé — w $wietle Pisma Swigtego —w swym osobistym zZy-
ciu, by jeszcze pelniej na nie odpowiedzie¢. Postgp na drodze ¢wi-
czen oznacza postgpowanie za prowadzacym czlowieka Bogiem. Igna-
cy zaktada w Cwiczeniach owo prowadzenie jako bezposrednie Boze
dziatanie w ¢wiczacym sig (rekolektancie), zwtaszcza w szukajacym
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»woli Bozej, ktora sam Stworca i Pan przekazuje swojej poboznej
duszy”. Dlatego towarzyszacy ¢wiczeniom przewodnik (rekolekcjo-
nista) nie powinien ingerowa¢ w ten proces, ale raczej: ,,niech do-
zwoli, by Stwodrca bezposrednio dzialat ze stworzeniem, a stworze-
nie ze swoim Stwoércg” (CD 15).

Bezposrednie Boze dzialanie w czlowieku zostato wyrazone
w Cwiczeniach jako dwojaka wizja: na poczatku i na koncu ich dro-
gi. Poczatkowa wizja, okreslana jako Pryncypium i fundament, uka-
zuje wielkos¢ 1 niezwykta godnos¢ cztowieka — z jednej strony w re-
lacji do Boga, z drugiej strony na tle catego stworzenia. Czlowiek
jest jedynym stworzeniem, ktore ma bezposrednia relacj¢ do Boga,
do tego stopnia, ze kiedy staje przed Nim jakby twarza w twarz, wte-
dy reszta moze by¢ okreslona jako ,,inne rzeczy” (CD 23). Nie ozna-
czato deprecjonowania stworzen, bo przeciez one maja pomagac czto-
wiekowi w drodze do Boga. Jednak ostatecznie najwazniejsza jest
osoba ludzka, obdarowana przez Boga Jego wlasnym zyciem i po-
wolana do bezposredniej jednosci z Nim samym. O tej bezposred-
nio$ci moOwia mistycy, wspominajac o ,,najwyzszym” punkcie czy
0 ,,najglebszym” dnie w czlowieku, do ktorego nie ma dostepu zad-
ne stworzenie poza jedynym Stwodrca. Wobec tego osobowego rdze-
niaw cztowieku ,,inne rzeczy” to nie tylko elementy $§wiata zewnetrz-
nego — inne przedmioty czy inni ludzie — ale réwniez wszystko, co
w samym cztowieku i jego wngtrzu ro6zni si¢ od osobowego centrum,
do ktorego bezposredni dostgp ma jeden tylko Bog. Prosta wizja czto-
wieka w stosunku do Stworcy oraz innych stworzen, ma zatem u Igna-
cego wymiar mistyczny, zwigzany z bezposrednioscia Bosko-ludz-
kiej relacji. Samo do$wiadczenie moze przybiera¢ rozne formy, jak
Swiety przekonat sie o tym w swoim zyciu. Jednak istotne byto uzna-
nie przezen, ze Bog osobiscie go prowadzi.

Wizja z poczatku Cwiczer znajduje dopetienie w koncowej wi-
zji Boga obecnego i dzialajacego w swoim stworzeniu. Ukazuje to
Kontemplacja dla mitosci (CD 230-237), ktora przedstawia widzenie
$wiata oczami wiary — jako dzieto Bozej mitosci, wszystko przeni-
kajacej. Wizja ta jest owocem oczyszczenia, jakie dokonato si¢ w trak-
cie Cwiczen, a zwhaszcza w przejéciu przez doswiadczenie krzyza —
droga wskazana przez Jezusa. Postawa kontemplacyjna, przyswojo-



50 Nauka na fali mistyki

na w przejéciu przez Cwiczenia, ma si¢ odtad przejawi¢ w dziataniu
—w codzienno$ci. Wyrazaja to dwie formuly, najpeiniej charaktery-
zujace duchowos¢ ignacjanska. Cztowiek uformowany przez Cwi-
czenia winien by¢ , kontemplacyjny w dzialaniu”, czyli dziatajacy
w petnej otwartosci na Boze dziatanie. Laczy si¢ to z powtarzanym
przez Ignacego przypomnieniem o ,,znajdowaniu Boga we wszyst-
kim”. Obie formuty dopelniaja si¢. Jeden z najblizszych wspotpra-
cownikow Swigtego opisat obecno$é Boga w jego zyciu i dzialaniu,
dodajac: §w. Ignacy ,,widziat t¢ obecno$¢ i w ten sposdb byl contem-
plativus in actione; zwykt on to wyrazaé stowami: ‘Powinni§my znaj-
dowa¢ Boga we wszystkich rzeczach™”.

Istotnym dopeieniem ukazane;j tu drogi sa w Cwiczeniach regu-
ly, nazywane po tacinie: Sentire cum Ecclesia; polskie przeklady
moéwia o ,trzymaniu” z Kosciolem, ale $cislej i wierniej byloby mo-
wi¢ o ,,czuciu” czy ,,wspotodczuwaniu” z Eklezja, zwana przez $w.
Ignacego ,,nasza $wigta Matka” (CD 353). Chodzi tutaj o postawe
»myslenia i czucia sercem, w catkowitej zgodnosci z Kosciotem™s.
Sw. Ignacy przeto zaklada, ze mistyczna droga bezposredniego pro-
wadzenia przez Boga dokonuje si¢ w jednosci z Jego dzialaniem
w Kosciele. Jesli nawet istnieje napigcie, ktdrego mistycy niejedno-
krotnie do$wiadczali w swej relacji do konkretnych instytucji kosciel-
nych swoich czasow, to jednak ostatecznie liczy si¢ dziatanie jedne-
go Ducha Swietego, prowadzacego Kosciot i jego cztonkéw ,,do ca-
lej prawdy” (J 16, 13).

MISTYKA MILOSCI
Pamigtajac o nauce plynacej z ignacjanskich Cwiczen, przystepuje-

my do rozwazan o mistyce, wychodzac od zwartego sformutowania
Katechizmu Kosciota Katolickiego, zawierajacego nastgpujaca cha-

S Wedlug: H. RAHNER, Ignatius von Loyola als Mensch und Theologe, Freiburg 1964,
s. 82.

6 Tak okreslit to Generat Towarzystwa Jezusowego, Peter-Hans Kolvenbach, w nie-
publikowanym przeméwieniu do wspdtbraci w Loyoli, dnia 23.09.2003 r.
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rakterystyke chrzescijanskiego zycia duchowego: ,,Postgp duchowy
zmierza do coraz bardziej wewnetrznego zjednoczenia z Chrystusem.
Zjednoczenie to jest nazywane zjednoczeniem ‘mistycznym’, ponie-
waz jest ono uczestnictwem w misterium Chrystusa przez sakramen-
ty — ‘$wicgte misteria’ —a w Nim, w misterium Trojcy Swigtej. Bog
wzywa nas wszystkich do tego wewngtrznego zjednoczenia z Nim,
nawet jesli szczegolne laski czy nadzwyczajne znaki zycia mistycz-
nego sa udzielane jedynie niektorym, by ukaza¢ darmowy dar udzie-
lony wszystkim” (nr 2014).

Mamy tu wszystko, czego potrzebujemy w zwiazku z mistyka.
Warto zacza¢ od konca definicji, gdzie zaskakuje ,,darmowy dar udzie-
lony wszystkim”... ,,Darmowo$¢” laski oznaczata wedlug augustyn-
skiej definicji, ze nie wszyscy ja otrzymuja — taske (gratia) ludzie mogli
otrzymac tylko ,,za darmo” (gratis), gdyz po grzechu na poczatku dzie-
jow ludzie ,,zastugiwali” najwyzej na potepienie... Dopiero gdy roz-
poznano taske jako dar Bozej $wigtosci, jej ,,darmowos¢” otworzyta
si¢ na petniejszy sens: oto wielkos¢ Bozego daru nieskonczenie prze-
wyzsza wszelkie mozliwe ,,zastugi”. Tak odstania si¢ gratia jako nie-
wystowione pigkno, gracja, wdzigk Boskiego daru, na ktory jedyna
wlasciwa odpowiedzia moze by¢ ludzka wdzigcznosc.

A dalej, Katechizm odrdznia ,,darmowy dar udzielony wszystkim”
od ,,szczego6lnych task czy nadzwyczajnych znakoéw zycia mistycz-
nego”. Tutaj uderza rozréznienie samej laski zycia mistycznego od
jego (jej) szczegdlnych i nadzwyczajnych oznak. To wilasnie zycie
mistyczne jest ,,darmowym darem udzielonym wszystkim”, a w ra-
mach niego wyrdznia si¢ znaki, ,,udzielane jedynie niektérym”. I nie-
watpliwie wazniejsze sa nie te ostatnie, majace dodatkowo wskazac
darmowos¢ Bozego daru, lecz podstawowy dar, udzielony wszyst-
kim: zycie mistyczne jako udziat w misterium Chrystusa.

Okreslenia katechizmowe nawiazuja do jezyka Nowego Testamen-
tu, gdzie nie pojawiaja si¢ stowa ,,mistyka” czy ,,mistyczny”, tylko
wystepuje pojecie ,,misterium”, po grecku: mysterion. W Ewangelii
stowo to zostalo zastosowane jeden jedyny raz, ale za to w odniesie-
niu do centralnej dla Jezusa sprawy krélowania Boga. Wedlug $w.
Marka powiedziat On uczniom: ,,Wam dana jest tajemnica (myste-
rion) krolestwa Bozego, dla tych zas$, ktorzy sa poza wami, wszystko
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dzieje si¢ w przypowiesciach” (Mk 4, 11); podobnie przytaczaja to
zdanie $w. Mateusz (13, 11) i $w. Lukasz (8, 10).

Dla apostotéw misterium, objawione dzigki Jezusowi, wiaze si¢
z madros$cia Krzyza (por. 1Kor 2, 7) i z tajemnica, ktora byla skryta
»przed wiekami w Bogu, Stworcy wszechrzeczy”, za$ obecnie w $wie-
tle Jezusa i Ducha Swietego staje sie jawna ,,poprzez Kosciot” (Ef 3,
9n.). Misterium, objawione poczatkowo w ludzkim ciele Syna Ma-
ryi, dopehia si¢ w Jego Ciele — Kosciele. Mowiac o tym, §w. Pawel
Apostol przyréwnuje $cista jedno§¢ Chrystusa z Eklezja (zeniska po-
stacia Kosciota) do mitosci malzenskiej; gdy bowiem dwoje matzon-
koéw staje sig ,,jednym ciatem”, objawia si¢ ,tajemnica (mysterion)
wielka” (Ef 5, 32). Greckie mysterion zostato przetozone w tacin-
skiej Wulgacie jako sacramentum, a stowa Apostota pozwolily uznac¢
sakramentalny charakter matzenstwa. Dzisiaj podkresla si¢ w teolo-
gii, ze sakramenty jako ,,§wicte misteria” sa przejawem jednego wiel-
kiego misterium, obejmujacego wszystko, co Jezus objawia: tajem-
nice Boga jako Mitosci we wspdlnocie Tréjcy Swietej i tajemnice
cztowieka we wspolnocie Kosciota jako Eklezji zjednoczonej mito-
scig ze swym Boskim Oblubiencem.

W s$wietle tego misterium otwiera si¢ miejsce dla mistyki jako
Lwewnetrznego zjednoczenia z Chrystusem”. Katechizm — takze poza
powyzszym fragmentem — uzywa pojecia ,,mistyczny” konsekwent-
nie w jednym tylko sensie, moéwiac o mistycznym Ciele Chrystusa
lub o mistycznym zjednoczeniu z Nim w Eklezji’. To wazna wska-
zowka, by jednosci z Bogiem nie szuka¢ poza cialem: czy to poza
cielesno$cia Chrystusa w Kosciele, czy poza cielesno$cig wtasnego
zycia. Wprawdzie ciato, w ktérym si¢ rodzimy, potrzebuje odrodze-
nia i przemienienia dzigki otwarciu si¢ naszego ducha na Ducha
Swietego, Ducha Bozej mitosci. Jednak caly rozwoj, zapoczatkowa-
ny po przyjeciu sakramentu chrztu $wigtego, dokonuje si¢ w jedno-
$ci duchowo-cielesnej, o ktorej przypominaja takze kolejne sakra-
menty jako widzialne i skuteczne symbole dziatajacego w nich i przez
nie Ducha Bozego. Na tym opiera si¢ zycie mistyczne jako ,,darmo-

" Por. KKK 791, 863, 886, 958, 1070, 1119, 1396, 1474, 1477.
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wy dar udzielony wszystkim”, gdzie ,,wszyscy” to ci, ktorzy przyjeli
chrzest, a wigc abstrahuje si¢ tutaj od kwestii niechrzescijan.

NA FALL..

Moda na medytacjg, na ktéra zwrociliSmy juz uwage, sprawia, ze
takze mistyka jest obecnie ,,na fali”. Dlatego ksiazka, zapowiadajaca
w podtytule ,,rozmowy o mistyce”, budzi zainteresowanie. Niemiec-
ki tekst oryginalny mowi wigcej — o ,,mistycznej duchowosci”, a ca-
tos¢ opublikowana zostata w Polsce pod intrygujacym tytulem: Fala
Jjest morzem?®.

Obrazowe sformulowanie wywotuje skojarzenia, niekoniecznie
oczywiste... W jezyku fizyki, bliskim autorowi — wspomnianemu juz
ojcu Willigisowi Jagerowi — fala znaczy przede wszystkim drganie,
ruch, ktory moze si¢ rozchodzi¢ w okreslonym o$rodku, nie tylko
w morzu, ale takze w innych zbiornikach wodnych i zywiotach. A za-
tem réwnie dobrze mozna by powiedzie¢: ,,Fala jest powietrzem”.
Z kolei w przypadku fal elektromagnetycznych, gdzie nie chodzi
o ruch w okreslonym o$rodku, w oslawionym ,,eterze”, lecz o stan
pola, mamy znéw inne sformutowanie: ,,Fala jest polem”... Tak rodzi
si¢ podejrzenie, ze tytutowe stwierdzenie zmierza do banalnego:
wszystko jest wszystkim. I kto$ orientujacy si¢ w mistycznych obra-
zach mogt od razu, nim jeszcze siggnat po ksiazke, domysli¢ sig skrytej
intencji tytulowej wizji: ludzka jednostka jak fala, nie jest niczym
innym jak morze, w ktorym cztowiek si¢ rozptywa, gdy mistycznie
jednoczy si¢ z boskoscia — moze...

Zaczatem od tytutu, bo dla mnie jako teologa stanowit on istotna
przeszkodg, zdolng powstrzymaé¢ mnie od lektury, gdyby nie pojawi-
fa si¢ dodatkowa zachgta do jej rozwazenia. Skoro juz uporatem si¢
z ksiazka, nie czuje¢ satysfakcji w spostrzezeniu, ze si¢ nie pomyli-

8 W. Jiger OSB, Fala jest morzem. Rozmowy o mistyce, rozmawial Christoph
Quarch, thum. Z. Mazurczak, Warszawa 2001; cytaty opisuj¢ przez podanie numeru
strony w nawiasie.
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fem... Obraz morza pojawit si¢ na poczatku Przedmowy w odniesie-
niu do Boga, w sformutowaniu, ktore jeszcze mozna zaakceptowac.
Autor wyznaje: ,,To, co my, ludzie Zachodu, nazywamy Bogiem,
widze jako Jedna Rzeczywisto$¢. Objawia si¢ ona pod wieloma po-
staciami, a przy tym zawsze pozostaje soba. Jest jak morze, ktore
objawia si¢ w milionach fal, ale zawsze pozostaje ta sama woda” (7).
Problematyczne dopowiedzenie pojawito sig dalej. Oczywiscie, Jiger
uznaje, ze obraz pozostaje w odniesieniu do tajemnicy ,,najwyzej przy-
blizeniem”. I dodaje: ,,Jezeli wyobrazimy sobie Pierwsza Rzeczywi-
stos¢ jako nieskonczone morze, to wtedy jestesmy jak fale na tym
morzu. Jesli fala doswiadcza ‘jestem morzem’, to wtedy wciaz jest
nas dwoje: fala i morze. W mistycznym doswiadczeniu jednak ten
dualizm zostaje przekroczony. Ego fali rozplywa sig, a w jej miejsce
morze doswiadcza siebie jako fali” (41). Jeszcze dalej: ,,Fala nie do-
swiadcza siebie jako cze$ci morza, lecz jest morzem. Jest jednia bez
jakiejkolwiek dualno$ci” (49).

Niemiecki benedyktyn nie ogranicza si¢ w swej ksiazce do opisu
mistycznego doswiadczenia. Poglady teologiczne, jakie formutuje,
wzbudzily w 2002 roku zastrzezenia ze strony Kongregacji Nauki
Wiary — spowodowaly takze wydanie przeciw niemu zakazu dziatal-
nosci publicznej do czasu wyjasnienia ortodoksyjnosci jego nauk.
Wczesniej dziatat on gléwnie w Domu $w. Benedykta w Wiirzbur-
gu, gdzie w latach 1983-2000 kierowat zatozonym przez siebie o$rod-
kiem chrzescijanskiej kontemplacji i praktyki zen. Przypomng, ze dane
mi bylo w 1985 roku uczestniczy¢ tam w jednym z kurséw — i wro-
citem zbudowany... Do dzisiaj nie mam watpliwosci co do jakosci
duchowego doswiadczenia o. Jagera. Jednak inna kwestia pozostaje
to, czy mozna go na podstawie gtoszonych obecnie pogladéw uznaé
za chrzescijanina. Kluczowa role w jego pogladach odgrywa ,.trans”
—zwlaszcza w charakterze przedrostka, ktorym opatruje wszystko,
co dla niego wazne: transpersonalne, transmentalne, transkonfesyj-
ne, transteistyczne... Sprobuje to spokojnie rozwazy¢ — bez uprze-
dzen, lecz i bez ulegania ,transowi”...
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ODKRYCIE ,SAKRAMENTU CHWILI”

Przetomowe znaczenie mialty dla Willigisa Jagera lata pobytu w Ja-
ponii, gdzie pod kierunkiem buddyjskich mistrzéw intensywnie prak-
tykowal medytacj¢ — zen. Uzyskat od nich upowaznienie do prowa-
dzenia po drodze zen innych, a to znaczy, ze zostat uznany za mistrza
na podstawie danego mu do$wiadczenia, zwanego przebudzeniem,
o$wieceniem... W ksiazce zasadniczo nie pisze on o swym przezyciu
— wyraza je raczej przez to, jak opisuje rzeczywisto$¢. Jednak w Przed-
mowie mozna znalez¢ jego bezposrednie §wiadectwo, gdzie jednym
tchem stwierdza: ,,Podczas wieloletniego pobytu w Japonii uzyska-
tem bezposredni wglad we wschodni sposéb widzenia swiata. Mo-
glem tez z zewnatrz spojrze¢ na gmach naszej chrzescijanskiej wia-
ry” (7). Nie chcg si¢ ,,czepiac” stow, ale sprawiaja wrazenie, jak gdy-
by ,,bezposredni” wglad w rzeczywistos¢ kojarzyt si¢ autorowi z wi-
dzeniem wschodnim, natomiast wizja chrzescijanstwa stata si¢ dla
niego ,,zewngtrzna”... Zdaja si¢ to potwierdza¢ dalsze rozwazania,
gdzie dominuje ton ,,0g6Ino duchowy”, a pojgcia chrzescijanskie sa
uzywane przede wszystkim z intencja krytyczna.

Jak autor wyznaje, z mysla o czytelnikach ksiazke przenika po-
stawa krytyczna; zwraca si¢ bowiem do ,,ludzi, ktorzy, co prawda,
zyja w chrzescijanskim kregu kulturowym, ale nie zostali ochrzczeni
albo nie czuja (juz) przynaleznosci do kosciota” (7). Krytyka dotyka
wszystkiego, co w stosunku do elementu najwazniejszego — doswiad-
czenia duchowego — pozostaje zewngtrzne, tacznie z religia, kultem,
okreslonym wyznaniem wiary. Najmniej krytyczny (by nie powie-
dzie¢ ,bezkrytyczny” — do czego jeszcze wroce) jest Jager wobec
wspotczesnej nauki; takze dlatego w swej ksiazce wychodzi od ,,na-
ukowej” wizji $wiata, ktora ,,nie pasuje zupetnie do tego, czego uczyt
Kosciol przez wieki i czego wielu chrzescijan trzyma si¢ do dzisiaj”
(13). Odpowiedzia na zagubienie cztowieka ma sta¢ si¢ duchowos¢:
»Musimy dotrze¢ do naszego wiasciwego zrédta, do naszej prawdzi-
wej istoty, do naszego boskiego jadra — czy jakkolwiek to nazwie-
my” (16). Faktycznie, nazwy padaja rozne: ,,Bog, Bosko$¢, Pustka,
Brahman”; autor dodaje: ,,Uzywam tych okreslen zamiennie, bo znaj-
duje w nich wskazanie na ostatecznos$¢ ijedni¢” (17). Najchgtniej,



56 Nauka na fali mistyki

jak widzielismy, Jiger méwi o Jednej czy Pierwszej Rzeczywistosci.
Prowadzi do niej mistyka, ktora jest ,,realizacja rzeczywistosci”.
Mistrz wyjasnia: ,,Rzeczywisto$¢, ktora uwazamy za rzeczywista, nie
jest rzeczywista rzeczywistoscia. Rzeczywista rzeczywisto$¢ otwie-
ra si¢ przed nami dopiero wtedy, gdy opuscimy codzienna $wiado-
mos$¢ ego 1 wejdziemy w wyzsza sfer¢ Swiadomosci, ktora mozna —
w odréznieniu od personalnej $wiadomosci w sferze ego — okresli¢
jako $wiadomo$¢ transpersonalng” (33).

Jezyk staje si¢ trudny... Nie nalezy si¢ temu dziwi¢ o tyle, ze chodzi
o wyrazenie stanu, do ktérego nie dociera si¢ droga pojeciowo-racjo-
nalna, tylko moca do$wiadczenia, darowanego jako zwienczenie okre-
$lonej praktyki. Dlatego najblizsze prawdy sa w omawianej ksiazce
uwagi dotyczace praktyki. Jager podkresla dwa wspolne elementy drog
wschodnich i zachodnich. Pierwszy to ,,skupienie w jakim$ ognisku,
do ktdérego przywiazana zostaje niespokojna i rozproszona $wiadomoseé.
Najczesciej ogniskiem tym jest oddech albo dzwick — stowo lub lita-
nia. W chrzescijanstwie znamy modlitwe Jezusowa, w zen stosuje si¢
czesto koan mu” 1 tak dalej... Obok skupienia ,,druga struktura podsta-
wowa jest oproznienie $wiadomosci. Probuje si¢ nie przyjmowac ni-
€zego, co pojawia si¢ w przestrzeni swiadomosci, ktéra z natury jest
pusta. [...] W zen nazywa si¢ ten moment sikantaza. W tradycji chrze-
scijanskiej za Chmurq niewiedzy, ‘patrzeniem w nagi byt’, a za Janem
od Krzyza ‘uwaga mitosna’ lub ‘czysta uwaznoscia’ (110n.).

Najdoktadniejszy opis owego stanu laczy sig¢ w ksiazce z opisem
najprostszej postaci praktyki — skupienia na oddechu: ,,Celem jest
stanie si¢ jednym z kazdorazowym oddechem. Stanie-si¢-jednym: Na
poczatku jest dwoch — obserwator i obserwowany, ja i oddech. Na
koncu ¢wiczenia ma by¢ tylko oddech. Ale do tego prowadzi dtuga
droga. [...] Jest to stan pelnej jasnosci i czujnej obecnosci. Dlatego
w kontemplacji mowimy o sakramencie chwili. Albowiem tylko
w obecnej chwili mozliwa jest komunikacja z Bogiem. Tylko tu i te-
raz mozna doswiadczy¢ rzeczywistosci” (112). Podobnie we wcze-
$niejszych stowach: ,,Bog wydarza si¢ tu i teraz. Tu i tylko tu, w tej
chwili jest mozliwa komunia i komunikacja z nim. Zycie jest praw-
dziwa religia. To spetienie Boga. Bog objawia si¢ zarowno w tym,
co male, jak i w tym, co wznioste” (55).



Odkrycie ,,sakramentu chwili” 57

Opisany ,,sakrament chwili” jako do$wiadczenie Boga ,,tu i te-
raz” nie stanowi jednak tylko ,,nagiego faktu”, ale jest interpretacja.
Jager uznaje, ze w jego doswiadczeniu ,,nie ma ani mitosci, ani nie-
nawisci, ani zycia, ani $§mierci, ani ty, ani ja, zadnych granic, prze-
strzeni, czasu” (44). W szczegolnosci podkresla: ,,Najwazniejszym
elementem kazdego mistycznego doswiadczenia jest bezczasowo$¢”
(86). A skoro to wyjscie poza czas dokonuje si¢ ,,tu i teraz”, to musza
si¢ zmieni¢ nasze wyobrazenia ,,0 zmartwychwstaniu i o zyciu po
smierci. Okaze si¢, ze zmartwychwstanie dokonuje si¢ nie w innym
czasie 1 miejscu, lecz tu i teraz”; takze ,,niebo i piekto” sa tylko ,,me-
taforami na okreslenie zycia tu i teraz, spetnionego lub niespetnione-
go0” (86n.). W tej aczasowej perspektywie ,,sakrament chwili” po-
chtania wszystko. Sens ,,inkarnacji Jezusa” tkwi w uwidocznieniu,
ze ,,wszystko jest inkarnacja Boga, od kwarkow i leptondw po czy-
sto duchowe formy, o ktérych nie mamy pojecia. Kazdy jest Bogiem
cztowiekiem” (47). Takze w §wigtowaniu Eucharystii chleb i wino
reprezentuja wszystko, ,,od atomu az po §wiadomosé. Swigtuje to, co
zawsze jest. Stowa wypowiadane nad chlebem i winem sa tylko po-
twierdzeniem, nie przeistoczeniem” (55).

Zauwazamy, ze W swojej interpretacji doswiadczenia ,,chwili”
Jager oddala si¢ od jezyka chrzescijanskiej teologii. Zréznicowane
rozwazania tradycyjne, dotyczace tajemnicy Wcielenia w czasie, ustg-
puja miejsca wizji aczasowej — jak gdyby to wszystko, co teologia
chrzescijanska taczy z wiecznoscia Boga, bylo juz absolutnie dane,
przynajmniej mistykowi... Skoro wszystko, co dzieje si¢ w czasie,
przestaje si¢ liczy¢, wtedy istotnie: ,,nie ma $mierci”, jak to nasz au-
tor wielokrotnie powtarza (159n.). Konsekwentnie, §mier¢ Jezusa nie
ma dla Jagera specjalnej wartosci; nieustannie polemizuje z jej ,,0d-
kupienczym” sensem (81n.), a rola Chrystusa polega wedtug niego
na tym, ,,ze wskazal nam drogg¢ do doswiadczenia jednosci z boska
prazasada, nie za$ na jego $mierci na krzyzu” (21). Relatywizacja
$mierci prowadzi do przekonania, ze juz na ziemi bedzie mozliwe to,
co mistycy przezywaja ,.tu i teraz”. Jako ludzkos¢ stoimy ,,na progu
dalszego rozwoju §wiadomosci” (145), w ktorym doswiadczenie
mistyczne stanie si¢ powszechne... W dotychczasowych dziejach ,,nie
widac epoki, w ktorej ludzkos¢ jako calos¢ wyksztalcitaby mistycz-
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ng $wiadomo$¢ $wiata i siebie. Ale istnieja chyba powody pozwala-
jace sadzi¢, ze zmierzamy w tym kierunku” (40).

NAUKA NAMIASTKA TEOLOGII?

Wspomniane ,,powody” to dla Jégera zgota ,,dowody”, ktore znajdu-
je nie w teologii, tylko u swoich autorytetow. Z jednej strony stwier-
dza: ,Istnieje ewolucja §wiadomosci, czego dowiedli J. Gebser, K.
Wilber 1 inni” (39). Wigcej uwagi poswigca Wilberowi, ktdrego juz
od lat ceni najwyzej — pamigtam jeszcze z mojej rozmowy z o. Jége-
rem w 1985 roku, ze wlasnie Wilbera najgorgcej mi polecat; od kilku
lat upowszechnia go w Polsce to samo wydawnictwo, ktore wydato
Fala jest morzem, 1 ktore wznowilo takze Nic jak Bog... Filozoficz-
no-psychologiczne rozwazania Wilbera sa podstawa calej teoretycz-
nej wizji Jagera, ktory zawdzigcza mu zwtaszcza swa refleksje nad
swiadomoscia transpersonalna (33n., 144) oraz nad ,,holonami” (102),
,,czastkami-calostkami”, ktore maja wyjasniac ,,samotranscendencjg”
ewolucji zycia w jej dazeniu siggajacym poza cztowieka’. Z drugiej
strony Jager kojarzy te wizje z pogladami niektérych przedstawicieli
,nowej nauki”, ktoérzy szukaja przejawdw ducha w teoriach atomu —
szczegolnie czegsto powoluje si¢ na J. Charona (78, 101, 103), autora
Ducha materii... Benedyktynski mistyk nie zauwaza naiwnosci tych
rozwazan: uwaza, w jedno$ci ze swymi autorytetami, ze wspotcze-
sne nauki o przyrodzie doszty ,,do przelomowego wgladu, ze nie ma
zadnej materii”, skoro materia ,,jest energia, o ktdrej pochodzeniu
niczego juz powiedzie¢ nie potrafimy” (98n.). Trzeba tu zaopono-
wac: ,,materia” to pojecie filozoficzne, a jej naukowy, mierzalny od-
powiednik — ,;masa” — wcale nie jest mniej ,,materialny” od ,,ener-
gii” rbwnowaznej masie, zgodnie ze stynnym wzorem Einsteina...
Szukanie ,,ducha” w materii, np. w elektronach, jak usituje Charon,
stanowi jedynie spekulacje, w ktorej ,,duch” niewiele ma wspdlnego
zardwno z nauka, jak i z tradycyjna metafizyka czy teologia...

9 Por. K. WILBER, Krétka historia wszystkiego, ttum. H. Smagacz, Warszawa 1997,
s. 38n.
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W swej wierze poktadanej w nauce Jager idzie jeszcze dalej, uwa-
zajac, ze ,,nauka bardziej niz klasyczna dogmatyka jest w stanie wy-
powiadac¢ si¢ teologicznie” (97). Wedtug niego ,,istotne impulsy dla
rozwoju ducha wyjda w przysztosci z nauk przyrodniczych. Przy-
puszczam, ze dojdzie do nowego odkrycia metafizyki. Ale dokonaja
tego nie filozofowie czy teologowie, tylko fizycy i biolodzy” (95,
por. 29). Wprawdzie, jak widzieliSmy, Jager przewiduje spowszech-
nienie $wiadomos$ci mistycznej, jednak wydaje sig, ze nie daje tu szan-
sy teologom... Ale jak ocenia¢ prognozy czasowe kogos, kto nie trak-
tuje czasu powaznie? ,,Mistyczne” pomieszanie materii, gdzie wszyst-
ko taczy si¢ ze wszystkim, raczej nie sprzyja rowniez uprawianiu
nauki, ktérej domena jest odrdznianie, nie mieszanie...

Naduzywanie nauk przyrodniczych dla ,,poparcia” filozofii
,wschodniej” to kwestia, ktora zastuguje na wigcej uwagi — powrdce
do niej dalej. Tu i teraz warto jeszcze zauwazy¢ swoisty redukcjo-
nizm wizji Jagera, ktory konsekwentnie wobec niwelowania roznic
ujednolica takze jedno$¢ istniejacego $wiata jako zbioru holonow,
jednym stowem: ,,czatostek™ (catastek?)... Uderza niedobor refleksji
antropologicznej, odréznionej od metody nauk przyrodniczych, kto-
re traktuja cztowieka jako swoj ,,przedmiot”, i maja tylko ograniczo-
ny dostep do uprawiajacego je podmiotu. W swej wizji duchowe;j
strony czlowieka Jager — pewnie za Wilberem — postuguje si¢ zasad-
niczo dwiema kategoriami: z jednej strony kresli ego, ktore wydaje
si¢ utozsamia¢ z osoba, z drugiej strony opisuje ,.transpersonalne”
przejscie do $wiadomosci mistycznej — jedni, gdzie wszystko laczy
sie ze wszystkim... Unika wyraznie najbardziej specyficznej katego-
rii chrzescijanskiej — osoby. W stosunku do Boga wynika to z jego
krytycznych uwag o ,.teistycznej” wizji Boskiej rzeczywistosci, w kto-
rej upatruje niejako wspodlnego korzenia wszystkiego, co pragnie
zwalczaé. A skoro przy$§wieca mu ,.transpersonalne” przejscie, per-
sona — takze ludzka — musi pozosta¢ w tyle...

WIETRZENIE CHRZESCIJANSTWA....

Wizja, ktéra Jager przypisuje chrzescijanskiej teologii, jest przery-
sowana, zakrawa na karykature: ,,Teizm prowadzi do dualnego wi-
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dzenia $wiata. Ustanawia gleboka przepas¢ migedzy Bogiem a $wia-
tem. Bog 1 §wiat sg ontologicznie rdzni, sa rzeczywisto§ciami istnie-
jacymi dla siebie. Swiat staje si¢ dolina ptaczu, z ktérej nalezy uciec
przez zbawczy most krzyza Chrystusa. U podstaw chrze$cijanstwa
lezy teistyczny sposob myslenia, a jego konsekwencja jest rozumie-
nie Jezusa jako zbawiciela” (19). Gdzie teologia rozroznia, tam Jager
dzieli; gdzie chrzescijanska tradycja wypracowatla subtelne katego-
rie jedno$ci —w Bogu i w relacji Boga do §wiata — ,,bez mieszania
1 bez rozdzielania” natur i oséb, tam impet walecznego ,,walca” mi-
styki wszystko zrownuje. Jaki wniosek? ,,Czasami wydaje mi sig, ze
mistyka jest ratunkiem dla teologii” — wyznaje nasz autor (8). W ob-
liczu jego propozycji chciatoby sig¢ wotac: ,,Ratunku!” — nie tyle przed
mistyka, ile przed antyteologicznym impulsem u pewnych mistykow,
owocujacym niestety niedobra teologia.

Jager oddaje zta przystuge zaréwno mistyce, jak i teologii, prze-
ciwstawiajac je. Jego refleksja ,,na fali” mistyki pozostaje powierz-
chowna — na powierzchni morza, ktérego nie probuje zgiebic, bo
wszystko wydaje mu si¢ jasne, proste. Lekcewazy gteboka tradycje
teologiczng chrzescijanstwa, gdzie dogmaty nie zamierzaja wyczer-
pa¢ morza Bozej prawdy, a tylko probuja postawié¢ granice jej roz-
mywaniu, falowaniu dowolnosci... Dogmaty kojarza mu si¢ z gorse-
tem, w ktory koScioty wciskaja mistyczng glebie, gdy zmuszaja ,,mi-
stykow 1 mistyczki do redogmatyzacji doswiadczenia mistycznego”
(66). Nostalgicznie wspomina: ,,W buddyzmie i hinduizmie niezna-
na jest instytucja kongregacji wiary, ktéra podaje ludziom, w co maja
wierzy¢” (8). Ksiazkowe rozmowy pokazuja wszakze zagrozenie
wschodnich mistrzow z innej strony, bardziej od wewnatrz, ponie-
waz ,,wyszto na jaw, ze wybitni mistrzowie podczas drugiej wojny
swiatowej ulegli japonskiej ideologii wojenne;j” (128). Uwagi Jagera
z tej okazji na temat utomnosci mistrzow w gloszeniu prawdy mo-
glyby da¢ i jemu do myslenia...

Gtowny problem tekstu Fala jest morzem polega na tym, iz autor
wydaje si¢ utozsamiac ,,aczasowa” perspektywe¢ mistycznego do-
$wiadczenia z wiecznos$cia i boskoscia ,,Pierwszej Rzeczywistosci”.
Po prostu zdaje si¢ zaktadac, ze ,,po $mierci” nic si¢ nie zmieni —
takze w jego wizji... Mozna si¢ zgodzi¢ z wieloma spostrzezeniami
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Jégera co do wagi zycia ,,tu 1 teraz”, ale na jakiej podstawie widzi tu
juz wszystko: zmartwychwstanie, petni¢ zycia Boga. Jego wizja przy-
bliza si¢ faktycznie do powracajacych od wiekdw intuicji philoso-
phia perennis, ,.filozofii wieczystej”, na ktora sktada si¢ tradycja mi-
stykow i myslicieli roznych religii czy tradycji (61). Jej istotg stano-
wi wedlug niego zbawienie pojmowane ,,jako poznanie [...] jako prze-
budzenie si¢ do prawdziwej istoty” czlowieka w ,.,jednosci z boska
prazasada”; wtedy ,,$wiat nie jest niczym innym jak zjawianiem si¢
tego, co boskie” (21). W tej wizji pojawiaja si¢ rowniez elementy
chrzescijanskie, jednak odmienione — pozbawione czasu, zanurzone
w abstrahujacej od niego wiecznos$ci. Nie przypadkiem wizja ta sig-
ga najglebiej w kwestii Niepokalanego Poczecia. Rzeczywiscie, mi-
styczne do$wiadczenie pomaga w otwarciu si¢ na glebig tej tajemni-
cy —jednak, z drugiej strony, ksiazkowa rozmowa o niej zdradza
wielkie pomieszanie, poczynajac od ,,typowego” nieporozumienia,
utozsamiajacego dziewicze poczecie Jezusa z niepokalanym pocze-
ciem Jego Matki. Zamieszanie, zwiazane z abstrahowaniem od cza-
su, przeszkadza w ujrzeniu prawdy, ktéra mimo wszystko jest za-
warta w nastgpujacej opinii mistrza: ,,Dla mnie §wigto Niepokalane-
go Poczecia jest Swigtem naszej wlasnej boskiej istoty. Nie chodzi
w nim tylko o Mari¢. To my zostaliSmy niepokalanie poczeci. W tym
dniu §wigtujemy nasze wlasne niepokalane poczecie z Boga. [...] Moze
to nie przypadek, ze doktadnie w dniu, w ktorym my obchodzimy
$wieto Niepokalanego Poczecia, buddysci $wigtuja oswiecenie Sa-
kjamuniego Buddy” (84n.).

W ujeciu Jagera mozna znalez¢ 1 wigcej waznych intuicji; nieste-
ty, pojawiaja si¢ w szacie dalekiej od teologii — na fali, ktoéra rozmy-
wa specyficzne sedno chrzescijanstwa. Ksiazke mozna potraktowac
jako pierwsze ,,przyblizenie” do prawdy — takze w ogdlnych kwe-
stiach, w ktorych wielkie religie $§wiata spotykaja sig. Jednak od chrze-
$cijanina wypada oczekiwac ponadto, ze mistyka nie zwiedzie go
w odmety, gdzie zatraca si¢ sens Osoby Jezusa Chrystusa. Kto nie
zglebia $wiadectwa Jego $mierci, dla tego takze zmartwychwstanie
staje si¢ zbyt oczywiste, banalne... Glgbia §mierci Ukrzyzowanego
jako drogi do Zycia mogtaby takze przestrzec przed oczekiwaniem
spetienia w zyciu na ziemi — w ewolucji, prowadzacej do spowszech-
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nienia mistyki... Grozi nam raczej to, ze proby ,,przewietrzenia” chrze-
Scijanstwa mistyka ,,naturalna” doprowadza do ,,zwietrzenia” soli,
ktora chrzes$cijanska prawda ma pozosta¢ dla $wiata, by do konca
jemu shuzy¢. Madros¢ oferowana przez Jégera stracita w znacznej
mierze smak chrzescijanskiej soli... Warto zadumac si¢ nad ostrzeze-
niem Jezusa pod adresem uczniow — i nas wszystkich: ,,Wy jestescie
sola dla ziemi. Lecz jesli s6l utraci swoj smak, czymze ja posoli¢? Na
nic si¢ juz nie przyda, chyba na wyrzucenie i podeptanie przez ludzi”
(Mt 5, 13). Nie wystarczy by¢ na fali, liczy si¢ tchnienie Bozego
Wiatru, Ducha Swictego, ktérego mistyka ma dostrzec — oby nie
wylaczajac urzedu nauczania Kosciota...

NAUKA I MISTYKA WSCHODU

Kwestia relacji mistyki do nauki zyskuje dzisiaj nowa aktualnos¢.
Wczesniej pytano o relacje nauk i wiary. A poniewaz najwyrazniejszy
rozwo0j nauk dokonat si¢ w chrzescijanskiej Europie, dlatego pytanie
dotyczylo wiary w jej szczegdlnej, wlasnie chrzescijanskiej postaci.
Dzigki Bogu, skonczyt si¢ juz zasadniczo okres konfliktu. Takze teo-
logia, ktora uczy nie tylko o Bogu, ale i o pochodzacej od Niego rze-
czywistosci $wiata i cztowieka, probuje si¢ otworzy¢ na prawde od-
krywana o tej rzeczywistosci w naukach. Pojawito si¢ dodatkowe
pytanie — o relacj¢ nauk do mistyki. Znakiem nowej sytuacji jest fakt,
Ze uwaga nie skupia si¢ juz na wierze czy mistyce chrzescijanskiej,
lecz interesuje si¢ przede wszystkim niechrzescijanskim Wschodem.

Nowy nurt zostat spopularyzowany przez gtosna ksiazke F. Ca-
pry Tao fizyki. Pierwsze wydanie w jezyku angielskim ukazato si¢
w 1975 r. Polskie wydanie, poczatkowo udaremniane przez wptywo-
wych (w czasach PRL) fizykow, stalo si¢ mozliwe dopiero po la-
tach'?. Ksiazka byta owocem przemyslen i przezy¢ autora, ktory jako
fizyk wyspecjalizowany w teorii czastek elementarnych przeszedt

1"°F. CaPrA, Tao fizyki. W poszukiwaniu podobieristw miedzy fizykq wspélczesng
a mistycyzmem Wschodu, tham. P. Macura, Krakow 1994; cytaty sa dalej opisane przez
podanie numeru strony w nawiasie.
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gleboki kryzys pod wptywem kontestacji kulturowej lat 60. Przezyt
w Paryzu ,,rewolucje majowa” 1968 r., a nastgpnie w Kalifornii, gdzie
znalazt zajecie na uniwersytecie w Santa Cruz, wszedt w blizszy kon-
takt z ruchem hippiséw oraz z religiami Wschodu. Kiedy po dwoch
latach wrocit do Europy, nie mogt znalez¢ zatrudnienia jako fizyk.
Praca naukowa w tradycyjnym stylu przychodzita mu z trudem, gdyz
— jak pdzniej wspominal — wewngtrznie czut si¢ hippisem. Rozdwo-
jenie, wrecz schizofreni¢ swojej sytuacji odczut najpetniej podczas
pobytu w Amsterdamie, gdzie za dnia dotaczal (bez pozwolenia) do
migdzynarodowej konferencji akademickiej, wieczory za$ i noce spg-
dzat posrod hippisow, kryjac si¢ przed znajomymi fizykami. Poczat-
kiem wychodzenia z kryzysu stata si¢ decyzja, by poswigcic si¢ po-
szukiwaniu paraleli migdzy fizyka a mistyka. Decyzja zrodzita sig
nagle, gdy wpatrywatl si¢ w fotomontaz, ktoéry sporzadzil jeszcze
w Kalifornii. Obraz byt potaczeniem tanczacego boga Siwy ze $la-
dami zderzen czastek elementarnych na kliszy fotograficznej. Miato
to wyraza¢ doswiadczenie z 1969 r., ktore Capra tak p6zniej opisat
we wstepie do swojej ksiazki:

~Pewnego letniego popotudnia, siedzac nad brzegiem oceanu, przy-
gladatem si¢ niezliczonym falom i wczuwalem si¢ w rytm mego od-
dechu. Nagle uswiadomitem sobie, ze cale moje otoczenie uczestni-
czy w gigantycznym, kosmicznym tancu. Jako fizyk wiedzialem, ze
piasek, skaty, woda i powietrze wokot mnie sktadaja si¢ z drgajacych
molekut i atomow, a te ztozone sa z czastek, ktore oddziatuja z soba,
tworzac i niszczac inne czastki. Wiedzialem réwniez, ze atmosfera
Ziemi jest stale bombardowana strumieniami promieni kosmicznych,
czastek o wysokiej energii ulegajacych wielokrotnym zderzeniom
w trakcie przenikania powietrza. Wszystko to znatem z badan w fizy-
ce wysokich energii, ale do tej chwili do§wiadczatem tego tylko po-
przez wykresy, diagramy czy teorie matematyczne. Kiedy siedzialem
na plazy, ozyly wczesniejsze doswiadczenia; ‘zobaczylem’ kaskady
energii spadajace z kosmosu, w ktorym czastki powstawaty i gingly
w rytmicznych impulsach, zobaczylem atomy pierwiastkdw i atomy
mojego ciala biorace udziat w kosmicznym tancu energii; czulem jego
rytmi ‘styszalem’ jego odglos. W tym momencie zrozumiatem, ze jest
to taniec Siwy, czczonego przez Hindusow Krola Tanca” (23).
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Echo powyzszego obrazu pojawia si¢ w Tao fizyki wielokrotnie
ima stanowi¢ jeden z przykladow zbiezno$ci migdzy wspotczesna
fizyka a mistyka. Ksigzka wywolala r6zne reakcje — zar6wno obu-
rzenie, jak i zachwyt. Probujac oceni¢ ja w sposob spokojny, trzeba
wyj$¢ od elementow pozytywnych. Intencja autora nie bylo z pew-
nos$cia mieszanie nauk przyrodniczych i mistyki. Pytajac pod koniec,
czy ,,fizycy powinni porzuci¢ metody naukowe i zacza¢ medytowac?
Albo czy nauka i mistyka moga na siebie wzajemnie wptywaé, a mo-
ze nawet si¢ potaczy¢?”, Capra formutuje swoje stanowisko tak: ,,Sa-
dze, ze na wszystkie te pytania trzeba odpowiedzie¢ przeczaco. We-
dlug mnie — nauka i mistyka sa dwoma komplementarnymi prze-
jawami ludzkiego umystu; jego racjonalnych i intuicyjnych zdol-
nosci”. I dodaje: ,,Nauka nie potrzebuje mistycyzmu, a mistycyzm
nauki, ale cztowiek potrzebuje obu. Doswiadczenie mistyczne jest
potrzebne, zeby zrozumie¢ najglebsza nature rzeczy, a nauka jest
podstawa wspodtczesnego zycia. Dlatego to, czego potrzebujemy, to
nie synteza, lecz wzajemne dynamiczne oddziatywanie mistycznej
intuicji 1 naukowej analizy” (300).

Nalezy dalej doceni¢ fakt, ze poszukiwane przez Caprg zbiezno-
$ci z mistyka nie ograniczaja si¢ wedlug niego do religii Wschodu.
Precyzuje najpierw, ze mowiac o ,,wschodnim mistycyzmie”, ma na
mys$li religijne filozofie hinduizmu, buddyzmu i taoizmu. Dalej pod-
kresla, ze obecna w nich wizja $wiata ,,nie ogranicza si¢ do Wscho-
du, ale do pewnego stopnia wystgpuje we wszystkich mistycznie
zorientowanych filozofiach. Dlatego mozna w sposob ogoélniejszy
sformutowac teze tej ksiazki, stwierdzajac, ze fizyka wspotczesna
prowadzi nas do $wiatopogladu bardzo przypominajacego poglady
wyznawane przez mistykow wszystkich wiekow i tradycji”. Ponie-
waz jednak ,,na Zachodzie szkoty mistyczne zawsze odgrywaly rolg
marginalng, podczas gdy stanowity one gtéwny nurt filozoficznej i re-
ligijnej mysli Wschodu”, przeto, dodaje Capra, ,,dla uproszczenia bede
mowit o ‘wschodnim §wiatopogladzie’ i tylko od czasu do czasu
wspomng o innych zrédlach mistycznej mysli” (31).

Powyzsze uwagi §wiadcza dodatkowo o tym, ze Capra jest §wia-
dom fundamentalnej r6znicy migdzy do§wiadczeniem mistycznym
ajego opisem. Samych mistykow, dodaje, ,,interesuje glownie do-
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$wiadczenie rzeczywistosci a nie opis tego doswiadczenia”. Opis jest
zawsze przyblizony 1 moze przybiera rézne postacie: mitow, sym-
boli, paradoksalnych koanow, poetyckich haiku czy bardziej speku-
latywnej ,.filozofii mistycznej”, ktora Capra w $lad za Leibnizem
i A. Huxleyem okres$la mianem filozofii wieczystej (22). W niej do-
strzega pierwsze podobienstwo do wspotczesnej fizyki, uznajacej, ze
jej modele i teorie ,,sa tylko przyblizone i z koniecznos$ci niesciste.
Na przyktad t¢ sama ideg materii przekazuje Hindusowi kosmiczny
taniec boga Siwy, jak fizykowi pewne aspekty kwantowej teorii po-
la. Zaro6wno tanczacy bog, jak i teoria fizykalna sa wytworami umy-
stu; schematami shluzacymi do opisu intuicji ich autoréw na temat
rzeczywistosci” (55n.).

Ostatnie sformutowania dotykaja problemu, ktory wymaga dodat-
kowego rozroznienia. Skoro wyobrazenia, czy to fizykalne, czy reli-
gijne, maja charakter przyblizony, to jak mozna oceni¢ stopien i war-
tos¢ kazdorazowego przyblizenia? Ktore z nich sa blizsze, a ktore
dalsze od prawdy? Dla Capry nie ulega watpliwosci, ze wyobrazenia
zwiazane z fizyka klasyczna — o przedmiotowo-czastkowej strukturze
przyrody i jej trojwymiarowosci przestrzennej — sa dobrym przybli-
zeniem jedynie w potocznym opisie rzeczywistosci zycia codzien-
nego, natomiast w mikro- i makroskali musza ustapi¢ miejsca doktad-
niejszemu opisowi teorii kwantow 1 wzglednos$ci. Nowe teorie sa bliz-
sze rzeczywisto$ci przede wszystkim dzigki swej doskonalszej po-
staci matematycznej, prowadzacej do wigkszej zgodnosci z danymi
doswiadczalnymi. Jednak nowy matematyczny formalizm jest na tyle
odlegly od wyobrazen opartych na danych zmystowych, ze proby
przetozenia zwiazkéw matematycznych na pojecia zwiazane z jezy-
kiem potocznym prowadza do paradoksow. Pozorne sprzecznosci sa
przejawem glebszej jednosci, ktora w nauce jest jednak wyrazalna
jedynie w matematycznym formalizmie teorii, a nie w dostgpnych
nam wyobrazeniach. W tym sensie wolno powiedzie¢: ,,Fizycy moga
‘doswiadczaé’ czterowymiarowego, czasoprzestrzennego swiata po-
przez abstrakcyjny matematyczny formalizm swoich teorii, lecz ich
wzrokowa wyobraznia, podobnie jak kazdego innego cztowieka,
ograniczona jest do trojwymiarowego $wiata zmystow”. Jednosé
pozornie odrgbnych czy nawet sprzecznych zjawisk, ,,pojawia si¢ na
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‘wyzszym poziomie’, czyli w wyzszym wymiarze”. Mistycy nato-
miast ,,zdaja si¢ zdolni do bezposredniego i autentycznego do§wiad-
czenia rzeczywisto$ci wyzszego rzedu. W stanie glebokiej medyta-
cji przekraczaja tréjwymiarowy §wiat dnia powszedniego i doswiad-
czaja calkowicie odmiennej rzeczywistosci, w ktorej wszystkie
przeciwienstwa stanowia organiczng catos¢” (155n.).

Szukajac pozytywnej interpretacji rozwazan Capry, trzeba znowu
zauwazy¢, 7e nie utozsamia on naiwnie np. matematycznego wyjscia
poza trojwymiarowy opis rzeczywistosci z mistycznym przejsciem
do ,,wyzszego” wymiaru. W tym duchu rozr6znia opis rzeczywistos-
ci w kwantowych teoriach pola i w religiach Wschodu. Podkresla
wprawdzie na pierwszym miejscu znowu podobienstwo: ,,Uznanie,
ze przedmioty 1 zjawiska sa chwilowymi przejawami znajdujacej si¢
u ich podstaw catosci, jest nie tylko zasadniczym elementem kwan-
towej teorii pola, ale rowniez opoka wschodniego §wiatopogladu”.
Jednak dodaje: ,,Rzeczywisto$ci wschodniego mistyka nie powinno
si¢ identyfikowa¢ z polem kwantowym, poniewaz stanowi ona esen-
cje wszystkich zjawisk, co oznacza, ze dla wszelkich pojg¢ i idei jest
nieuchwytna. Z drugiej strony, pole kwantowe jest dobrze zdefinio-
wanym pojeciem, ktore thumaczy tylko niektére zjawiska fizyczne”.
Dlatego chociaz fizycy probuja zunifikowaé rdzne pola ,,w jedno
uniwersalne pole, w ktorym zawieratyby si¢ wszystkie zjawiska fi-
zyczne”, to jednak za ,,ostateczne, jednolite pole bedace zrédlem nie
tylko zjawisk badanych w fizyce, ale wszystkich innych zjawisk
mozna uwazac hinduskiego Brahmana, buddyjska Dharmakaje i tao-
istyczne Tao” (212n.).

W STRONE JEDNOSCI

Capra przytacza wiele fragmentéw wschodnich ksiag, ktore maja
przekonac¢ o ich zbieznosci z teoriami wspotczesnej fizyki. Problem
w tym, ze niewiele z tego wynika. Na ile ,,przyblizone” obrazy w obu
dziedzinach sa rzeczywiscie bliskie — nie tylko sobie, ale i rzeczy-
wistosci? Porownujac same tylko obrazy, Capra nie zbliza si¢ by-
najmniej do wyrazonej w nich prawdy, ani po stronie religijnej, gdzie
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dodatkowo je relatywizuje przez zamienne uzywanie poje¢ z rozma-
itych tradycji, ani po stronie teorii naukowych. W tej ostatniej dzie-
dzinie, poza oczywistym uznaniem wyzszosci teorii wzglednos$ci
1 kwantéw nad fizyka klasyczna, wydaje sady niezbyt adekwatne
w stosunku do faktycznego rozwoju wspotczesnej fizyki. Wyraza swoj
sceptycyzm wobec tendencji szukania coraz to nowych symetrii w ma-
tematyczno-fizykalnych teoriach, nie chcac przyja¢ do wiadomosci,
ze whasnie w tym kierunku rozwoj jest najwigkszy i najbardziej obie-
cujacy. Postawa Capry nie ma zadnego uzasadnienia racjonalnego,
lecz opiera si¢ na emocjonalnych uprzedzeniach i opcjach. Symetrie,
jak w ogole glebiej caly matematyczny formalizm teorii, mniej go
interesuja, gdyz widzi w nich wptyw mysli greckiej, ktora przeciw-
stawia blizszym mu tradycjom Wschodu. O ile bowiem Grecy szu-
kali w przyrodzie symetrii (liczbowych, geometrycznych), o tyle dla
myslicieli Wschodu ,,pojecie symetrii nie odgrywa zasadniczej roli
w ich filozofii. Symetri¢, podobnie jak geometri¢, uwaza si¢ raczej
za konstrukcj¢ umyshu niz wtasnos$¢ przyrody, wigc nie ma ona fun-
damentalnej waznosci” (254).

W podobnym duchu Capra jest sceptyczny wobec idei praw
przyrody. Zrodtem koncepcji podstawowych praw przyrody byta
wedtug niego wiara w boskiego prawodawce, gleboko zakorzeniona
w tradycji judeochrzescijanskiej. Ta koncepcja wywarta wielki wplyw
na filozofi¢ i nauk¢ Zachodu. Tymczasem dzisiaj fizycy ,,zrozumie-
li, ze wszystkie teorie zjawisk przyrodniczych wraz z opisywanymi
przez nie ‘prawami’ sg tworami ludzkiego umystu [...], a nie sama
rzeczywisto$cig” (280n.). Co z tego wynika? Capra jakby sugeruje,
ze skoro symetrie i zwiazane z nimi prawa przyrody sa jedynie two-
rami umyshu, jedynie przyblizonym obrazem rzeczywisto$ci, to nie
ma sensu szuka¢ na tej drodze dalszych, jeszcze doskonalszych
przyblizen. Co proponuje w zamian? Nie tyle mistyke, jako bezpo-
$redni, niewyrazalny dostep do rzeczywistosci, ile wizj¢ nauki, ktora
nie opierataby si¢ na symetriach czy prawach. Obiecujacym przykta-
dem takiej wizji jest dla niego tzw. hipoteza samouzgodnienia (boots-
trap) G. Chewa oraz zwiazana z nig teoria ,,ukrytego porzadku” D.
Bohma. Jednak trzeba dodaé: tego rodzaju ,,droga na skroty” majaca
prowadzi¢ do jednolitego opisu calej fizykalnej rzeczywistosci, cier-
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pi z jednej strony na brak dostatecznej postaci matematycznej, a z
drugiej — na przerost niejasnej refleksji filozoficzne;...

Najwigkszy zarzut, jaki mozna by postawi¢ wobec fizyczno-misty-
cznych rozwazan Capry i podobnie mys$lacych badaczy, dotyczy nie-
jasnej postawy wzgledem przyblizonego charakteru nauki. Z jednej
strony to stanowisko prowadzi do zbyt daleko idacej relatywizacji
nauki i jej metod, w ktorych istotna role odgrywaja argumenty racjo-
nalne, zwlaszcza teorie matematyczne. Relatywizacja przejawia sig
w naduzywaniu odniesien do ,,przyblizonych” obrazow. Z drugiej
strony nie jest jasne, na czym miataby si¢ opiera¢ ,,nowa” nauka.
Proba oparcia jej na wizji $wiata obecnej w filozofiach wschodnich
nie thumaczy, jaki bylby sens naukowego, coraz pehiejszego zbliza-
nia si¢ do rzeczywistosci. Sam Capra podkresla, ze w rozwinigtej do
konca hipotezie samouzgodnienia podstawowe struktury przyrody
bylyby ,,ostatecznie zdeterminowane przez sposob, w jaki na ten Swiat
patrzymy”. Widzi w tym oczywiscie potwierdzenie jednego ,,z funda-
mentalnych dogmatéw wschodniej filozofii”, méwiacego, ze wszyst-
kie zdarzenia ,,sa tworami umystu, wywodzacymi si¢ ze szczegdlne-
go stanu $wiadomosci, a znikaja one po przekroczeniu tego stanu”
(271n.). Ale jak wytlumaczy¢ fakt, Zze naukowe spojrzenie na §wiat
moze jednak przybliza¢ do poznania rzeczywistosci? Czy w niej sa-
mej nie musza by¢ obecne struktury, ktére to umozliwiaja? Czy wy-
starczy wskazanie na fundament jednosci typu Brahmana czy Tao,
jesli jednos¢ odnajdywana w nauce wykazuje tajemnicza strukture
i racjonalno$c¢, w ktorej jest trwate miejsce takze na wielo§¢?

W dalszym poszukiwaniu relacji miedzy naukami a mistyka trze-
ba wyrazniej rozrézni¢ poréwnywanie tresci oraz sposoby uzyski-
wania ich w obu dziedzinach. Capra, ktory tego nie rozroznia, jest
zafascynowany glownie rozmaitymi podobienstwami tresci. Jednak
jego porownania sa o tyle nieprzekonujace, ze za mato uwzgledniaja
przyblizony charakter obrazoéw oraz zaleznos¢ ich sensu wilasnie od
réznego podejscia do rzeczywisto$ci w nauce i w mistyce. Zbyt szyb-
ko na przyktad zaklada, ze koncepcja prézni w kwantowe;j teorii pola
»przypomina” wschodnie wypowiedzi o Pustce albo Nicosci jako
obdarzonych ,,nieograniczona kreatywnos$cia” (213). Réwnie dobrze
mozna by powiedzie¢, ze przypomina to judeochrze$cijanska koncep-
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cj¢ ,,stworzenia z niczego”. Coz z tego, skoro podobienstwo jest czysto
zewnetrzne i nie uwzglednia odmiennych znaczen ,,niczego” w kaz-
dym z trzech wypadkow! Tego rodzaju szukanie zgodnosci ptynie
ostatecznie z postawy podobnej do tej, ktdéra wczesniej prowadzita
do wykazywania sprzecznos$ci migdzy wypowiedziami nauk i wiary
chrzescijanskiej. Nieporozumienie polega na mieszaniu dwoch od-
rgbnych dziedzin w oslawionej ,,fizyko-teologii”, co nie przynosi
pozytku zadnej z nich.

Bardziej sensowne wydaje si¢ poréwnanie metod podejscia do
rzeczywistos$ci, ktére tacza, ale i r6znig naukowcow 1 mistykéw. Tu-
taj mozna si¢ zgodzi¢ z Capra, gdy w obu przypadkach widzi podob-
na role¢ doswiadczenia, czyli ,,metod¢ empiryczna. Fizycy wywodza
swa wiedze z eksperymentow, mistycy z medytacji”. Podobne jest
dalej to, ze ,,ich obserwacje odbywaja si¢ w obszarach niedostep-
nych zwyklemu poznaniu zmystowemu. We wspodlczesnej fizyce sa
to obszary mikro§wiata, w mistycyzmie niezwykle stany §wiadomo-
$ci, w ktorych $wiat zmystow zostaje przekroczony” (298n.). Mozna
dodac, Ze obie dziedziny ozywia wspodlne dazenie do znalezienia jed-
nosci. W tym sensie A. Einstein mowil o starszym towarzyszu drogi:
,Pragnienie ujrzenia harmonii byto zréodtem niewyczerpanej cierpli-
wosci 1 wytrwatosci cechujacych oddanie, z jakim Planck poswigcit
si¢ nauce. Stan umystu, ktdry czyni cztowieka zdolnym do wykonywa-
nia tego rodzaju pracy, pokrewny jest stanowi umystu cztowieka re-
ligijnego lub kochanka”. Podobna intuicj¢ mozna znalez¢ u S. Weil,
ktora tak widziala religijne korzenie greckiej nauki: ,,Tylko misty-
czne pojecie geometrii moglo zapewni¢ 6w stopien skupienia, jaki
byl potrzebny dla poczatkéow tej nauki”.

Przy calym podobienstwie obu postaw nie sposob nie zauwazy¢
istotnych réznic. O ile nauka jest owocem ludzkiego dziatania, nie
tylko intelektualnego, ale i fizycznego, o tyle mistyka jest echem dzia-
fania w cztowieku Boskiej rzeczywistosci, ktora wolno przyjaé w kaz-
dej z wielkich religii $wiata, chociaz r6znie si¢ ona w nich przeja-
wia. Nawet jesli samo do§wiadczenie mistyczne nie musi prowadzic
do umniejszania roli intelektu, lecz moze shuzy¢ jego integracji z ca-
toscia poznania, to jednak trudno zaprzeczy¢, ze filozofie Wschodu
bardziej cenig rodzaje poznania odmienne od tych, ktore doprowa-
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dzity do rozwoju wspodtczesnych nauk o przyrodzie. Nie jest chyba
przypadkiem, ze matematyka istotna dla rozwoju nauk przyrodni-
czych rozwineta si¢ w religijnej, ale iracjonalnej tradycji greckie;j.
Takze podkreslany przez Capre fakt, ze idea praw przyrody byta nie-
znana na Wschodzie (nawet w tradycji chinskiej, gdzie zaintere-
sowania naukowe byly najsilniejsze), utrudniat z pewnos$cia nauko-
wa penetracjg rzeczywistosci, ktora jawila sig jako zbyt skomplikowa-
na. To dodatkowy argument za tym, by nie ogranicza¢ porOwnania
nauki z mistyka do Wschodu, lecz aby wiasnie w tradycji Zachodu,
w ktérej nauka si¢ wylonita, szuka¢ glebszych powiazan z religijno-
mistyczna wizja Swiata.



TUITERAZ: ODRODZENIE DUCHOWE

Powroémy do pytania o sens otwartosci chrzescijan wobec wielkich
religii Wschodu. Rozwazylismy juz rézne postaci korzystania z do-
robku hinduizmu i buddyzmu, zatem mogtoby si¢ wydawac, ze wy-
starczy jedynie zapytac o to, jak korzysta¢. Ale wiele 0sob ciagle nie
jest przekonane, Ze warto korzysta¢ z religii Wschodu; dlatego nale-
Zy zapyta¢ najpierw, czy warto... Tego rodzaju pytanie zdradza po-
watpiewanie, sygnalizuje trudno$ci w obliczu religii — czy tylko tych,
ktore pochodza ze Wschodu? Proba rozwazenia tej kwestii prowadzi
do glebszego spojrzenia na znaczenie religii dla wspotczesnego swiata.

TRUDNOSCI W OBLICZU RELIGII

Hinduizm i buddyzm sa nazywane wielkimi religiami $wiata — obok
judaizmu, chrzescijanstwa oraz islamu — nie tylko ze wzgledu na
wielka liczbe wyznawcow, ale ze wzgledu na wielowiekowa trady-
cje 1jej wielka glebig. Nalezy je niewatpliwie szanowa¢ — inaczej
anizeli w przypadku réznych wspoétczesnych ,,nowych” religii, two-
rzonych na bazie syntezy czy synkretyzmu réznych elementéw owych
naprawdg wielkich religii.

Zaktadam dalej, ze pytanie, czy warto korzysta¢ z bogactwa reli-
gii Wschodu, jest stawiane w perspektywie chrzescijanskiej. Ale ja-
kie zatozenie kryje si¢ w takim pytaniu? Wierzymy jako chrzesci-
janie, ze w Osobie Jezusa Chrystusa objawila si¢ petnia prawdy o Bo-
gu i cztowieku. Dalej, objawienie to zostato przekazane przez ko-
$cielng wspdlnotg jako utrwalone w Ewangeliach i pozostatych pi-
smach §wigtych Nowego Testamentu, a nastgpnie byto i jest inter-
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pretowane w $wietle Ducha Swigtego, ktéry zgodnie z obietnica Je-
zusa prowadzi Ko$cidt ,,do catej prawdy” (J 16, 13). Zatem wydaje
sig, iz wystarczy, ze mamy Pismo Swiete Nowego Testamentu, nie-
rozlacznie zwiazanego ze Starym, oraz Kosciot z jego tradycja, sa-
kramentami i nauczaniem, aby poprzesta¢ na dziataniu Ducha Swig-
tego w religii chrzescijanskiej, bez potrzeby szukania wsparcia w in-
nych religiach.

To wszystko jest prawda, ale nie cala... Pytanie wyjsciowe kryje
bowiem dodatkowe zalozenie: ze chrzescijanstwo jako religia wystar-
cza nie tylko nam, chrze$cijanom, ale powinno wystarczy¢ §wiatu, jako
ze — zaktadamy dalej — wola Boza jest, aby wszystkie religie ustapity
na ziemi w obliczu chrzescijanstwa, ktore na koncu pozostatoby jedy-
na religia... Dawniej istotnie tak interpretowano stowa Jezusa mowia-
ce, ze przed koncem $wiata Ewangelia bedzie gloszona wszystkim
narodom (por. Mk 13, 10). Ale to nie znaczy, jakoby wszystkie narody,
czyli religie poganskie, musialy przyja¢ Ewangeli¢. Wigcej, dzisiaj trud-
no jest przyjac, ze wielkie religie stopniowo znikng, by zostawi¢ miej-
sce dla samego chrzescijanstwa. Takze Kosciol odkrywa stopniowo,
ze Bogu nie o to chodzi. Jak i dlaczego nalezy to przyjac?

Chrzescijanstwo, ktore nam chrzescijanom powinno wystarczyc,
nie jest statycznym pomnikiem przesziosci, tylko dzigki Duchowi
Jezusa ciagle si¢ rozwija. Wielkim dzietem Ducha Swigtego byt ostatni
sobor, ktory zapoczatkowat otwarcie si¢ Kosciota nie tylko na wspot-
czesny $wiat, ale tez szczeg6lnie na warto$ci obecne w innych reli-
giach. A jeszcze dalej poszli posoborowi papieze, poczynajac od Paw-
a VI; fundamentalne znaczenie maja stowa: ,,Dialog jest nowym spo-
sobem bycia Ko$ciota”. W odniesieniu do dialogu migdzyreligijne-
g0 rozwijaja to i precyzuja pdzniejsze wypowiedzi Jana Pawta I1 i Pa-
pieskiej Rady ds. Dialogu Migdzyreligijnego, zwtaszcza dokument
Dialog i przepowiadanie®.

'Pawee VI, Encyklika Ecclesiam suam, nr 63; [w:] Dekrety 34. Kongregacji General-
nej Towarzystwa Jezusowego, 15. od przywrocenia Towarzystwa, Rzym 1995, Kra-
kow 1998, s. 72 (dalej uzywam skrotu: KG 34).

2 PAPIESKA RADA DS. DIALOGU MIEDZYRELIGIINEGO — KONGREGACJA DS. EWANGELIZACIT
Narobow, Dialog i przepowiadanie: refleksje i wytyczne w sprawie dialogu miedzy-
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Gtowna misja Kosciota jest ewangelizacja, czyli §wiadectwo o Do-
brej Nowinie Jezusa Chrystusa. Dwa wymienione w tytule dokumentu
dziatania sa dopetniajacymi si¢ wymiarami jednej misji ewangeliza-
cyjnej. Dawniej skupiano si¢ na ,,przepowiadaniu”, czyli kerygma-
cie — prawdzie o Bozej tajemnicy, ktora objawita si¢ w osobie Jezusa
Chrystusa. Wprawdzie nadal swiadectwo o Jezusie Chrystusie jest
dla misji Kos$ciota fundamentalne, jednak obecnie nalezy przyjac, iz
obejmuje ono wiasnie dialog: chodzi w nim o glgbsze poznanie in-
nych religii jako dzieta nie tylko ludzkiego, ale jako tajemniczego
dziatania Boga, niedajacego si¢ zamkna¢ w samym chrzes$cijanstwie.
Nowy Testament po$wiadcza przeciez: od poczatku wszystko zosta-
o stworzone w Chrystusie jako Boskim Logosie, ktory wcielit si¢
w Jezusie, ale juz wczesniej ozywial w ukryciu dzieje ludzkosci jako
swiatlos¢, oswiecajaca ,,kazdego cztowieka, gdy na $§wiat przycho-
dzi”... Dlatego dzisiaj chrzescijanskie swiadectwo o Jezusie Chry-
stusie ma by¢ otwarte nie tylko na gloszenie tajemnicy historyczne-
go Jezusa, ale na przyjecie Go w intuicjach innych religii, by petniej
uzna¢ uniwersalizm Jego tajemnicy.

Wszystkie wielkie religie $wiata maja zbawczy charakter, czyli
wskazuja ludzko$ci drogi wyzwolenia. Wielo$¢ drog wiaze si¢ z 16z-
norodnoscig kultur i etnicznych tradycji narodow. Te roéznice czgsto
w przesztosci prowadzily do nieporozumien i wzajemnego zwalcza-
nia si¢ ludzi w imig religii. Wyobrazano sobie, ze wlasna religia pre-
zentuje drogg wyzwolenia lepsza od innych i dlatego nalezato zmu-
si¢ wyznawcow innych religii — dla ich dobra! — by przyjeli wyzwo-
lenie w najlepszej postaci... Ta postawa spowodowata rosnaca dys-
kredytacje religii, uznanych za ,,zabobon”, ktory zamiast wyzwalac¢
czlowieka w istocie go zniewala. Zaczgto obwinia¢ religie — nie bez
racji — za wiele zta, wojen i krzywd, jakie dziaty si¢ w $wiecie. Od-
rzucanie wielkich religii §$wiata szto wszakze w parze z pojawianiem
si¢ ich namiastek, jakby $wieckich religii, stuzacych rozmaitym boz-
kom — rozumu, postepu, konieczno$ci dziejowej, konsumpc;ji itp. To
doprowadzito do jeszcze wigkszego zta, ktore dzisiaj ujawnia swoj

religijnego i przepowiadania Ewangelii Jezusa Chrystusa (1991 r.), nr 42; por. KG
34,s. 70, przyp. 6.
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globalny wymiar. Potrzeba czasu staje si¢ podjgcie globalnego wy-
zwania przez wielkie religie $wiata. Trzeba z pokora przyznaé, ze
nie tylko §wiat, ale takze religie potrzebuja dialogu, ktéry pozwoli
$wiatu oraz samym uczestnikom dialogu odkry¢, ze wielkie swiato-
we religie ,,zawieraja w sobie potencjat wyzwolenia, ktory za spra-
wa dialogu miedzyreligijnego mogtby doprowadzi¢ do stworzenia

bardziej ludzkiego $wiata™.

WYZWOLENIE RELIGIJNE - NAWROCENIE

Powyzsze stowa pochodza z oficjalnego dokumentu jezuitow, kto-
rych inicjatywy dotyczace misji, zwlaszcza na Dalekim Wschodzie,
natrafiaty w przesztosci na niezrozumienie, takze w Kosciele, i do-
piero po II Soborze Watykanskim uznane zostaly za dzieto pionier-
skie, profetyczne. W dokumencie Kongregacji Generalnej Towarzy-
stwa Jezusowego przypomina sie, ze Ojciec Swiety Jan Pawet I ,,wie-
lokrotnie prosit jezuitow, by w zblizajacym si¢ trzecim tysiacleciu
wsrdd priorytetow apostolskich postawili prowadzenie dialogu mig-
dzyreligijnego™. W odpowiedzi na wezwanie papieza Kongregacja
poswigcita sprawie dialogu caly rozdzial, odwotujacy si¢ do naucza-
nia Kos$ciota posoborowego, takze do wypowiedzi Kosciotéw lokal-
nych, zwlaszcza azjatyckich. Uderzajace jest tu stwierdzenie, ze dia-
log jako postawa majaca ,,swe uzasadnienie, wymogi, godno$¢”, nie
powinien ,,nigdy stac si¢ strategia obliczona na spowodowanie na-
wrbocenia™, Negatywne sformutowanie znajduje pozytywne dopo-
wiedzenie: ,,By¢ religijnym dzisiaj to by¢ ‘migdzyreligijnym’, w tym
sensie, ze pozytywne stosunki z wyznawcami innych religii sa waz-
nym wymaganiem w $§wiecie religijnego pluralizmu’.

3KG 34, s. 72 — por. tamze, s. 69.

4 Tamze, s. 69; przyp. 3 odwotuje si¢ do przemowien, wygtoszonych przez Jana Paw-
a II w latach 1983, 1992 i 1995.

5 Tamze. Cytowana wypowiedz jest oficjalnym glosem Federacji Konferencji Episko-
patow Azji.

¢ Tamze — dopowiedzenie pochodzi od 34. Kongregacji Generalnej.
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Wskazowki dla jezuitow odnosza sig nie tylko do nich, ale — jako
ze dokument zostat aprobowany przez Ojca Swietego’ — mozna tu
znalez¢ istotne $wiatto dla wszystkich chrze$cijan we wspotczesnym
swiecie. Wspomniana postawa ,,mi¢dzyreligijna” nie znaczy relaty-
wizowania wlasnej religii, w szczegdlno$ci chrzescijanstwa; stano-
wi raczej otwarcie si¢ na Ducha Swietego jako zrodto wszelkiej au-
tentycznej religijno$ci. Jezus mowit o godzinie, ktora nie tylko nad-
chodzi, ale ,,juz jest, kiedy to prawdziwi czciciele bgda oddawac czesé
Ojcu w Duchu i prawdzie, a takich to czcicieli chce mie¢ Ojciec. Bog
jest duchem; potrzeba wigc, by czciciele Jego oddawali Mu czes$¢
w Duchu i prawdzie” (J 4, 23n.). Dla chrzescijan jest to Duch, udzie-
lany przez Ojca i Jego Syna, Jezusa, natomiast inne religie, ktore tenze
Duch ozywia, daja dodatkowe §wiadectwo Jego dziatania wszedzie
tam, gdzie stuza prawdziwemu wyzwoleniu ludzi.

Zanim otworzymy si¢ na swiadectwo Ducha w innych religiach,
uprzytomnijmy sobie zagrozenie, ktore pojawia si¢ wtedy, gdy reli-
gia zniewala czlowieka, zamiast go uwalniac... Jak zwykle, tatwiej
jest to zauwazy¢ u innych... Ewangelia przestrzega nas ustami Jezu-
sa przed postawa faryzeuszy, ktorzy byli tak przywiazani do litery
prawa, ze stali si¢ jego niewolnikami, i zapomnieli o Duchu Bozym,
uwalniajacym z niewoli i dajacym przykazania po to jedynie, by moc
chroni¢ odzyskana wolnos¢. Takze chrze$cijanie, wyzwoleni z nie-
woli grzechu przez otrzymanego dzigki Jezusowi Ducha Swiegtego,
podlegaja zagrozeniu, gdy prawne przepisy staja si¢ dla nich waz-
niejsze niz ozywiajacy je Duch. Stad Apostot upomina, przypomina:
,»Ku wolnosci wyswobodzit nas Chrystus. A zatem trwajcie w niej
1 nie poddawajcie si¢ na nowo pod jarzmo niewoli” (Ga 5, 1). Chodzi
tu nie tylko o niewolg¢ grzechu, lecz o zniewolenie praktykami trady-
cji czysto ludzkiej — przepisami, ktore sa traktowane tak, jakby sta-
nowily fundament wiary. T¢ postawg, niestety nierzadka w religiach,
nazywa si¢ fundamentalizmem i zauwaza si¢ ja takze wsrod chrze-
scijan. Owszem, religia potrzebuje fundamentu — dla chrzescijanstwa
jest nim Jezus Chrystus (por. 1Kor 3, 11). Ale dzigki temu, ze funda-

7 Por. tamze, s. 11n.
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ment stanowi tutaj Osoba, tajemnicza rzeczywisto$¢, objawiajaca si¢
w Duchu Swietym i przejawiajaca si¢ nade wszystko w mitosci (aga-
pe), chrzescijanstwo nie przywiazuje si¢ do zadnej formy, tylko po-
stuszne Duchowi Jezusa Chrystusa szuka ciagle nowych znakéw Jego
dziatania w $wiecie. Kosciot pragnie nie by¢ oceniany jedynie jako
funkcjonujaca lepiej czy gorzej instytucja spoteczna, gdyz utozsamia
sie najglebiej — jako Eklezja — z Oblubienica Chrystusa w Duchu Swie-
tym, ktdry widzi ja i czyni ,,$wigta i niepokalana” (Ef 5, 27).

To rozroznienie miedzy religia w jej instytucjonalnych ramach
a rzeczywisto$cia, ktora glebiej objawia sig, jest istotne dla postawy
migdzyreligijnej, otwartej nie tylko na duchowy fundament osobi-
$cie wyznawanej religii, ale tez na tajemnicg, ktora poswiadczajq inne
wielkie religie $wiata. Nie wyklucza to postawy krytycznej, nicodzow-
nej w obliczu ludzkich elementow religii, ktéra jednak nie powinna
zamykac¢ na glebie¢ poswiadczong przez fundament pozaludzki, Bo-
ski. Przeczuwamy, ze tego rodzaju postawa shuzy najpierw glebsze-
mu wejsciu w osobiscie wyznawana religi¢ — pomaga nie poddac si¢
zniewoleniu formami, przybliza do prawdziwego fundamentu —
w Duchu, ktéry daje wolnos¢. A wtedy wyzwolenie religijne pocia-
ga za sobg nawrdcenie najbardziej osobiste. Nawrdcenie, do ktérego
wzywa Jezus, oznacza — jako metanoia — zmiang mys$lenia, nowe
widzenie rzeczywistosci w swietle gltoszonej przez Niego Dobrej
Nowiny o bliskosci Bozego krolowania (por. Mk 1, 15). Nie chodzi
tu nawet o przylaczenie si¢ do okreslonej religii, skoro liczy sig jed-
no: przyjecie Bozego dziatania, ktore poswiadcza Jezus. Oczywiscie,
zaktada to przyjecie Jezusa, jednak On sam uznawal, ze wazniejsze
jest otwarcie si¢ na Ducha (por. Mt 12, 32), dziatajacego nie tylko
w Jego historycznej, ograniczonej postaci, ale petniej objawiajacego
si¢ w dziejach Eklezji, prowadzac do catej prawdy — takze w dialogu
migdzyreligijnym.

DOSWIADCZENIE MEDYTACJI

Papieski dokument rozréznia cztery ptaszczyzny dialogu migdzyre-
ligijnego. Najbardziej elementarny jest ,,dialog zycia”, przejawiaja-
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cy sie ,,w duchu otwartosci i dobrego sasiedztwa”; z kolei ,,dialog
dziatania” dotyczy wspotpracy wyznawcow réznych religii ,,na rzecz
integralnego rozwoju i wyzwolenia ludzi”. Specyficznie religijna sferg
wyrazaja dwa pozostate wymiary: dialog ,religijnego doswiadcze-
nia” i dialog ,,wymiany teologicznej”. Ten ostatni pozostaje domena
specjalistow, ktorzy ,,staraja si¢ poglebi¢ swoje rozumienie poszcze-
golnych tradycji religijnych oraz uszanowac swoje wzajemne warto-
$ci duchowe”. Dla szerszego grona wazniejsze moze by¢ otwarcie
si¢ na przedostatni wymiar, ktory stanowi podstawe teologicznej
wymiany pogladéw. I dlatego zatrzymam si¢ dalej przy podstawo-
wym dialogu ,,religijnego doswiadczenia, w ktorym ludzie, zakorze-
nieni w swoich wlasnych tradycjach religijnych, dzielg si¢ swoim
bogactwem duchowym, na przyktad w sferze modlitwy i kontempla-
cji, wiary i drog poszukiwania Boga, czyli Absolutu™s.

Skupienie si¢ na doswiadczeniu religijnym oznacza — w $wietle
wcezesniejszych uwag — wyjscie poza , litere” pogladow czy przepi-
sOWw, otwarcie si¢ na bogactwo ,,duchowe”, na Ducha, ktory daje sie-
bie i pozwala si¢ doswiadczy¢. Potrzeba doswiadczenia religijnego
staje si¢ dzisiaj powszechna, stad atrakcyjne sa zwlaszcza religie,
przywiazujace do niego wielka wage. W chrzescijanstwie pojawito
si¢ wiele form duchowosci, zwiazanych z osobami r6znych $wigtych
1 wspolnot zakonnych przez nich zapoczatkowanych. Ale swigte po-
stacie spotykamy takze w innych religiach. Dlaczego mieliby$my si¢
na nie zamykac jako chrzescijanie? Zamiast udziela¢ ogolnej odpo-
wiedzi, sprobuj¢ tu da¢ $wiadectwo tego, czego mogltem doswiad-
czy¢ dzigki mistrzom religii Wschodu.

Mialem okazj¢ — szcze$cie — spotkac¢ osobiscie kilku mistrzow,
ktérzy pociagali nie tyle swymi pogladami, ile postawa i praktyka,
zakorzenionymi w do$wiadczeniu zaro6wno chrzesdcijanstwa, jak i bud-
dyzmu zen. I dlatego nawet wtedy, gdy stopniowo stawatem sig kry-
tyczny wobec ich pogladow, nie przyszto mi do glowy kwestiono-
wac ich do§wiadczenia... Narastalo we mnie przekonanie, ze na pierw-
szym miejscu liczy si¢ do§wiadczenie. Zrazony do chrze$cijanskich

8 Dialog i przepowiadanie, nr 42, [w:] KG 34, s. 70.
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autoréw opisujacych do§wiadczenie Wschodu, chetniej siggam — do
dzisiaj! — do praktycznych wskazéwek dotyczacych doswiadczenia
religijnego, jakie przekazuja wschodni mistrzowie buddyzmu zen.
Oni sami podkres$laja znaczenie praktyki, nie teorii. Wprawdzie po-
woluja si¢ na pisma tradycji buddyjskiej, ale najwazniejsze sa dla
nich kwestie odnoszace si¢ do praktykowania medytacji, bowiem
dopiero ona daje $wiatlo do rozumienia wypowiedzi skadinad nie-
zrozumialych, szokujacych.

W tej sytuacji, w $wietle danego mi do§wiadczenia, dzielg si¢ wra-
zeniami z przebytej drogi. Moze postuza one jako rada dla chrzescijan
otwartych na buddyzm zen. Na poczatek istotna jest praktyka medyta-
cji— nie w potocznym znaczeniu rozwazania, ale w pierwotnym i pod-
stawowym sensie powtarzania czy przyswajania sobie prostej formu-
ly, takze samego oddechu — znaku zycia. Tak pojmowana medytacja
skupia si¢ nie na dzialaniu mysli, tylko na jednym, ostatecznie Jed-
nym — w wielu postaciach... Dla chrzescijanskich Ojcow Pustyni wy-
ro6zniong postacia Jednego w ich medytacji byt Jezus, obecny pod po-
staciag wymawianego Imienia. W medytacji buddy;jskiej uwaga skupia
si¢ na oddechu, z ktérym mozna taczy¢ powtarzanie koanu, sformuto-
wanej paradoksalnie prawdy, dajacej si¢ pojac nie przez myslenie, ale
przez utozsamienie si¢, zjednoczenie dzigki medytacji. Wazna jest
postawa zaré6wno ciata, jak i ducha, by mogto doj$¢ do pelnej integra-
cji cztowieka, dlatego zwlaszcza na poczatku medytacyjnej drogi po-
trzebujemy pomocy 0sob doswiadczonych — mistrzow. Mnie dane byto
znalez¢ ich w ojcach zakonow jezuitow i benedyktynow, o§wieconych
w tradycji zachodniej i wschodniej do tego stopnia, ze jako kaptani
Kosciota rzymskokatolickiego mogli by¢ uznanymi przez buddystow
mistrzami zen. A skoro, dzigki Bogu, mamy takze w Polsce zakonni-
kow oferujacych medytacyjne kursy taczace zachodnie i wschodnie
tradycje, mozna z ich pomoca praktykowa¢ medytacj¢ we wspolno-
cie, ktora stanowi dodatkowe wzmocnienie. To daje uczestnikom wy-
chowanym w chrzescijanstwie wigksze poczucie bezpieczenstwa niz
udziat w spotkaniach, ktére maja wyrazna oprawe buddyjska, nasu-
wajaca niechrzescijanskie skojarzenia religijne...

Dalsza droga pozostaje kwestia wytrwalej praktyki — prostej me-
dytacji. Wprawdzie nadal potrzebujemy mistrza, przewodnika du-
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chowego, jednak z uptywem czasu coraz istotniejszy staje si¢ Jezus,
sam okre$lajacy siebie jedynym Mistrzem (por. Mt 23, 8). Jego pro-
wadzenie przyjmuje wiele postaci, dokonuje si¢ takze przez osoby,
postawione przez Niego na drodze naszego zycia: s to zarowno lu-
dzie, ktorzy nam pomagaja, jak i ci, ktorzy swoim oczekiwaniem
pomocy z naszej strony pozwalaja wspolnie doswiadczy¢ mocy, ja-
kiej wlasnie ze wzgledu na nich, udziela nam Jezus.

Pomocne staja si¢ takze lektury, szczegolnie te, ktére zastuguja
na miano duchowych, jako ze pozwalaja do§wiadczy¢ Ducha, ktory
natchnat ich autoréw. I tu przechodze do §wiadectwa dwoch wschod-
nich, a $cislej japonskich mistrzow buddyzmu zen. Osobiscie zetkna-
fem si¢ z nimi nie wtedy, kiedy zyli, tylko po ich $mierci — dzigki
lekturze ksiazek, napisanych na podstawie ich improwizowanych,
autentycznie natchnionych nauk.

SWIATLO BUDDYZMU ZEN

Lektury zostaty mi polecone przez obu wspomnianych uprzednio
chrzescijanskich mistrz6w zenu niemieckiego pochodzenia: jezuite
Hugo Enomiya-Lassalle’a i benedyktyna Willigisa Jagera. Ksiazki
powstaly w jezyku angielskim, czytatlem je w przektadzie niemiec-
kim, a jedna z nich ukazala si¢ takze w Polsce. Pierwszym autorem
byt Shunryu Suzuki. W odréznieniu od innego glosnego Suzukiego
z imionami Daisetz Teitaro, ktory przyciagatl czytelnikow na Zacho-
dzie teoretycznymi studiami na temat zenu®, Shunryu Suzuki prakty-
kowat zen jako buddyjski mnich i duchowy mistrz. Po dtuzszej dzia-
falnos$ci w klasztorach Japonii zostal zaproszony do Kalifornii, gdzie
nastgpnie, w okolicy San Francisco, zatozyt i prowadzit kilka o$rod-
kow, owocnie przyciagajac do medytacji zen Amerykandw réznych
generacji. Glo$na stata si¢ jego ksiazka, wydana réwniez u nas przez
jego polskich uczniéw, pod wymownym tytutem: Umyst zen, umyst

® W Polsce ukazat si¢ przektad: D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu Zen, wstep
C.G.Jung, thum. M. i A. Grabowscy, Warszawa 1979.
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poczatkujqcego'. Druga warta poznania pozycja powstata na wschod-
nim wybrzezu Standéw Zjednoczonych, gdzie dziatal inny japonski
mistrz, Eido Shimano. Pozostawil on po sobie nie tylko buddyjskie
osrodki medytacji w stanie Nowy Jork, ale takze dzieto, ktorego ty-
tul angielski mozna przetozy¢ jako ,,Ztoty wiatr”, a niemiecka wer-
sja wskazuje nie mniej obrazowo na ,,Drogg bezchmurnej jasnosci™!".

Obie ksiazki juz od dawna towarzysza mojej teologicznej reflek-
sji na gruncie czysto chrzescijanskim. Idea ,,poczatkujacego” umy-
shu przy$§wiecata mi w rozwazaniach o ,,drodze Niepokalane;j”, gdzie
tajemnica poczatku Maryi rozjasnia si¢ w postawie dziecka Bozego,
czyli wlasnie w duchu ,,poczatkujacym”?. Druga ksiazka naprowa-
dzita mnie na zdumiewajaca koincydencj¢: w tym samym dniu 8 grud-
nia, gdy w Kosciele Rzymskokatolickim obchodzi si¢ uroczysto§¢
Niepokalanego Poczecia Maryi, wyznawcy buddyzmu §wictuja
Os$wiecenie Buddy — dlatego w o$rodkach zenu, sesje medytacyjne
shuzace przygotowaniu do tego $wigta, nazwane sa po japonsku Ro-
hatsu, dostownie: ,,6smy grudnia”®. Jeszcze wroce do tej tajemni-
czej zbiezno$ci. Warto zatrzymac si¢ wpierw przy wskazaniach obu
mistrzow. Ich uwagi byly gloszone w trakcie sesji wspolnej medyta-
cji, stanowiac integralng cze$¢ duchowego klimatu, w ktérym stowa
mistrza nie przerywaja skupienia, tylko je maja wzmocni¢, uwydat-
ni¢. I chociaz opublikowane stowa nie wyrazaja wszystkiego, co za-
wierato si¢ w ich pierwotnym brzmieniu, jednak uwazna, duchowa
lektura pozwala poczu¢ glebig, ktora je zrodzita.

Mistrzowie mowia jednoczesnie o postawie podczas medytacjii o
zwiazanej z nia wizji rzeczy-w-istosci, rzeczy w ich istocie. Samo

10 Pierwsze wydanie polskie: S. Suzuki, Umyst zen, umyst poczqtkujacego, wybor,
thum. J. Dobrowolski, A. Sobota, Gdynia b.r.w. Wydanie oryginalne: Zen Mind, Be-
ginner s Mind, New York — Tokio 1970.

'" Angielskie wydanie oryginalne: E. SHiMANO RosHi, Golden Wind (1979); wydanie
niemieckie, z ktorego korzystam: Tenze, Der Weg der wolkenlosen Klarheit. Zen-
Unterweisungen eines modernen japanischen Meisters fiir die Menschen im Westen,
Bern 1982.

12 Por. Duch drogi Niepokalanej, [w:] J. BoLEwsk1, Od-nowa z Maryjq, Krakow 2000,
s. 167.

13 E. SHiMANO RosHI, Der Weg..., s. 249, takze: ss. 14, 196 itd.
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pojecie zen oznacza medytacjg (w sanskrycie: dhyana), prowadzaca
do madrosci (w sanskrycie: pradzna) jako bezposredniego, intuicyj-
nego widzenia rzeczywistosci. To bezposrednie widzenie jest owo-
cem duchowego wyzwolenia, prawdziwej wolnosci od rozmaitych
przywiazan, uprzedzen, stereotypow myslowych. Szuka sig tu nie
wyzwolenia od ciata, lecz wolnosci jako postawy duchowej zdolnej
akceptowac wszystko, takze ludzkie ciato, takim, jakie jest. Natural-
nie, wszelkie proby opisu tego bezposredniego widzenia moga by¢
jedynie przyblizone, skoro on sam ucieka si¢ do posrednictwa — stow
czy obrazow. I dlatego najwlasciwszym wyrazem bezposredniego
doswiadczenia rzeczywisto$ci jest —ona sama... Shimano przybliza
to po mistrzowsku na przyktadzie poetyckich stéw o ksigzycu: ,,Swia-
tto luny przenika / az do glebi stawu / nie pozostawiajac Sladu™'*.
Takze nasze pojmowanie rzeczywistosci jest najczystsze wtedy, gdy
nie zostawia $ladu. Przeczuwamy, ze takie bedzie nasze widzenie po
przejsciu progu $mierci, skoro bycie ,,zmartych” uptywa dla nas ,,zy-
jacych” zasadniczo bez $ladow... [ w tym sensie medytacja przybliza
do spojrzenia, ktére po $mierci bedzie dane w pehni.

Buddyjska poezja ma swo6j odpowiednik biblijny w opisie Madro-
sci, w ktérej objawia si¢ duch ,,przenikliwy, nieskalany, jasny”, i dla-
tego jest ona ,,ruchliwsza od wszelkiego ruchu i1 przez wszystko prze-
chodzi, 1 przenika dzigki swej czystosci. Jest bowiem tchnieniem mocy
Bozej i przeczystym wyptywem chwaly Wszechmocnego, [...] odbla-
skiem wieczystej $wiattosci, zwierciadlem bez skazy dziatania Boga,
obrazem Jego dobroci” (Mdr 7, 22n.). Tu wlasnie znajdujemy pierw-
szy ,,slad” owej jednosci, taczacej oswiecenie Buddy z tajemnica Nie-
pokalanego Poczecia, ktore w $wietle Pisma Swigtego wiaze sie wiha-
$nie z Madroscia jako pierwotna wizja stworzenia. Wilasciwe rozu-
mienie ,,$ladu” wymaga wszakze dopowiedzenia co do bezposrednie-
go widzenia jako postawy bycia ,.tu i teraz”. Praktyka tej postawy ma
by¢ sam zen, czyli medytacja. Jej istotg stanowi ,,nic poza wlasciwym
siedzeniem” (sikantaza), czyli wlasciwie — niedziatanie jako aktywne

14 Tamze, s. 169; komentarz Mistrza zawiera ,,mimo ze”, ktore znaczy naprawdg ,,dla-
3
tego”.
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skupienie na jednym, ostatecznie Jednym... Od strony negatywnej owo
bycie tu i teraz oznacza, ze w trakcie medytacji nie wdajemy si¢ w mysli
czy obrazy zwiazane z przeszltoScia czy przysztoscia, tylko trwamy...
Pozytywnie liczy si¢ przede wszystkim ,,umiejscowienie w terazniej-
szo$ci”, w sensie petnej obecnosci — jakby poza czasem, albo w ato-
mie ,,momentu wiecznego”, przeczuwanego przez poet¢ jako chwila,
ktéra nie przemija tylko ,,migdzy” przysztoscia a przesztoscia, ale po-
zwala przeczu¢ sama wieczno$¢P.

Uderzajacy opis bycia tu i teraz jako ,,chwili” daje S. Suzuki: to
jakby widzenie w §wietle blyskawicy, rozswietlajacej na chwilg ciem-
no$¢ i pozwalajacej dojrze¢ wszystko w tym jednym S$wietlistym
momencie. Buddyjski mistrz odwotuje sig¢ tu z uznaniem do biblijnej
Wwizji stworzenia ,,z niczego”: gdy wilasnie tak pojmujemy rzeczywi-
stos¢ w kazdej chwili, wtedy ,,widzimy wszystko jako swieza, nowa
kreacje Boga”'®. Dodatkowo przychodzi na mysl o§wiecone spojrze-
nie naszego poety, ktory notuje nad ranem: ,,Alez to wcale takie trud-
ne nie jest. / Pan Bog stworzyt §wiat. A jak dawno temu? / Niedaw-
no. Dzisiaj rano. Chyba przed godzina. / Bo kwiaty otwieraja sig,
ledwo co dokonczone™"’.

SENS ODRODZENIA DUCHOWEGO

Fascynacja ludzi Zachodu buddyzmem zen wiaze si¢ z o§wieceniem,
ktore ma nastapi¢ dzigki medytacji. Wiele pisat o nim Daizetz Teita-
ro Suzuki. W odr6znieniu od tego teoretyka, praktycznie nastawiony
S. Suzuki zauwaza nieporozumienia wynikajace z poswigcenia zbyt
duzej uwagi o$wieceniu; dlatego méwi o nim niewiele'®, jednak jego
porady rzucaja na tg¢ kwesti¢ znaczace §wiatlo. Mistrz jasno wskazu-
je, ze medytacyjna droga nie jest ,,Srodkiem” do celu, za jaki uwaza

15 Cz. Meosz, Notatnik: Brzegi Lemanu, [w:] Tenze, Wiersze tom 2, Krakow 2002,
s. 162n.

168, Suzuki, Umyst zen..., s. 61.77; por. s. 105.

17 Cz. Mirosz, Dziern stworzenia, [w:] Tenze, Piesek przydrozny, Krakow 1997, s. 48.
18 Por. S. Suzuki, Umyst zen..., s. 7.
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si¢ samo oswiecenie. Kto tak ujmuje odleglos¢ miedzy droga a ce-
lem, idzie niewlasciwa droga i sam oddala si¢ od celu... Wtasciwe
spojrzenie na medytacj¢ widzi w niej zar6wno drogg, jak i cel: droga
wiaze si¢ z uptywem naszego ziemskiego zycia w czasie, cel z tym,
ze w kazdej chwili — tu i teraz — otoczeni jesteSmy wieczng rzeczy-
wistoscia, ktorej istot¢ buddyzm okresla jako ,,pustke” (sunjata), be-
daca podstawa wszelkich form w $wiecie; w jezyku chrzescijanskim
oznacza to ,,nico$¢”, z ktorej wszystko zostato powotane do bycia —
moca, ktérej mozna da¢ imig: Nic jak Boég...

Oswiecenie w tym $wietle znaczy jasne i wyrazne zobaczenie rze-
czywistosci, ktéra juz uprzednio towarzyszyta medytujacej osobie,
ale ona tego nie widziala... Istotna jest wigc odnowiona §wiadomos¢,
uwolniona od zaciemniajacych ja przywiazan i schematow, otwarta
na — Boze widzenie wszystkiego. Mamy tu przejscie, ktore w Ewan-
gelii jest okreslane jako metanoia, przemiana mys$lenia. Kolejne po-
dobienstwo migdzy chrzescijanska a buddyjska wizja wiaze si¢ z okre-
$leniem o$wiecenia jako zjednoczenia z natura Buddy. Nie nalezy
si¢ tu zatrzymywac na samym ,,0bcym” imieniu; wypada pamigtac,
iz Budda znaczy Os$wiecony. Dlatego zjednoczenie jednostki z natu-
ra czlowieka oswieconego wyraza po prostu widzenie rzeczy takimi,
jakie sa — ze $wiadomoscia, ze nazywanie tego staje si¢ sprawa wtor-
na... Ta wizja pozostaje zatem otwarta na dopowiedzenie chrzesci-
janskie, gdzie Budda, czyli O$wiecony przyjmuje nowa posta¢ w Je-
zusie Chrystusie: jest On nie tylko cztowiekiem, jak historyczny Sa-
kjamuni, lecz objawia swa Boska naturg jako Syn Bozy. Chrzesci-
janstwo formuluje takze doktadniej rozroéznienie natury ludzkiej
1 Boskiej, dzigki pojgciu osoby, ktdra nie zatraca sig¢ w boskosci, skoro
whasnie rozréznienie Boskich Osob w tajemnicy Trojcy Swietej umoz-
liwia trwalos¢ istnienia ludzkich osob.

I tak o$wiecenie jako zjednoczenie z naturag Buddy jawi si¢
w chrzescijanstwie jako bycie w Jezusie Chrystusie. W Ewangelii
przedstawia to najwyrazniej umitowany uczen Jezusa: z jedne;j stro-
ny podkresla Jego jednos¢ z Ojcem (,,Ja i Ojciec jedno jestesSmy” —
J 10, 30), z drugiej strony pokazuje, ze bycie Jezusa z Ojcem w jed-
noéci Ducha Swietego przejawia sie w $wiecie we wspélnocie Jezu-
sowych uczniow, Eklezji, gdzie wszyscy maja stanowic ,,jedno” zgod-
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nie z arcykaptanska modlitwa Chrystusa: ,,jak Ty, Ojcze, we Mnie,
a Ja w Tobie, aby i oni stanowili w Nas jedno, aby §wiat uwierzyt,
ze$ Ty Mnie postat [...] aby stanowili jedno, tak jak My jedno stano-
wimy [...] aby $wiat poznal, Zze$ Ty Mnie postal i ze$ Ty ich umitowat
tak, jak Mnie umitowates” (J 17, 21n.). Umilowany uczen ukazuje
ponadto, ze pelne wejscie w te rzeczywistos¢ wymaga przejscia: w zy-
ciu Jezusa spehilto si¢ to w tajemnicy Jego Paschy, Przejscia droga
krzyza do Zycia zmartwychwstatego w Duchu Swictym, ktéry staje
si¢ takze dla innych podstawa nowego zycia, narodzenia ,,z gory”,
czyli z Ducha (J 3, 5n.). W zyciu kazdego chrze$cijanina dokonuje
si¢ to na chrzcie $wigtym, zanurzajacym nas i rodzacym od nowa
w Chrystusie Jezusie; dlatego pozniej Apostot okresla to jako nasze
,,odrodzenie i odnowe w Duchu Swigtym” (Tt 3, 5).

Odrodzenie (palingenesia, regeneratio) na chrzcie §wigtym wiaze
si¢ z o§wieceniem. Ale jak? Przypomnijmy, ze wedtug Ewangelii
umitowanego ucznia Boski Logos, objawiajacy si¢ w Jezusie, ,,0$wie-
ca (fotidzei — illuminat) kazdego cztowieka, gdy na $wiat przycho-
dzi” (J 1, 9). Pozostaje jednak kwestia otwarta, kiedy i jak dokonuje
sig¢ o§wiecenie wszystkich przez Chrystusa; mozemy przyjac, iz wig-
7e si¢ to z tajemnica stworzenia — ludzi 1 §wiata — przez Boskie Sto-
wo, przez ktore ,,wszystko si¢ stalo” (J 1, 3). Pawet Apostot taczy
o$wiecenie z Ewangelia jako Dobra Nowing: pozostaje ona zakryta
dla tych, ,.ktorych umysty zaslepit bog tego $wiata, aby nie ol$nito
ich o$wiecenie [fotismos — illuminatio] Ewangelii chwaty Chrystusa,
ktory jest obrazem Boga” (2Kor 4, 3n.). Ten o$wiecajacy sens Ewan-
gelii staje si¢ jasniejszy w Swietle pdzniejszego Listu do Efezjan.
Apostot modli si¢ tu dla chrzescijan o to, zeby: ,,B6g Pana naszego
Jezusa Chrystusa, Ojciec chwaly, dal wam ducha madrosci [prneuma
sofias] 1 objawienia w glgbszym poznaniu Jego samego [...] przez
o$wiecenie wam oczu serca” (Ef 1, 17n.). Nastgpnie znéw Apostot
Taczy to o$wiecenie z Ewangelia, przypominajac o misji, by ,,0glosi¢
poganom jako Dobra Nowing niezglgbione bogactwo Chrystusa i oswie-
ci¢ [fotisai — illuminare], czym jest wykonanie tajemniczego planu,
ukrytego przed wiekami w Bogu, Stworcy wszechrzeczy” (Ef 3, 8n.).

Przyblizamy sig¢ wreszcie do chrzescijanskiego sensu o§wiecenia.
Jest ono zwiazane z Ewangelia jako Dobra Nowina o tajemnicy, naj-
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pierw ukrytej w Stworcy, jednak objawionej w Jezusie jako wciele-
niu stworczego Logosu. W Nim wiasnie, jak oznajmia poczatek Li-
stu do Efezjan, Bog Ojciec ,,wybral nas przed zatozeniem $wiata,
aby$my byli §wigci i niepokalani przed Jego obliczem” (1, 4). Ukry-
te w Ojcu odwieczne misterium objawilo si¢ w ludzkich dziejach
dzigki Jezusowi, ktory w swoim ciele — w przejsciu krzyza — doko-
nal ponownego zjednoczenia ludzkosci, poczynajac od Eklezji jako
Jego Ciata!®. Wszyscy, ktorzy w odpowiedzi na te wlasnie Dobra
Nowing wchodza do Chrystusowej wspolnoty przez chrzest, staja si¢
w Nim ,,$wieci 1 niepokalani”. Tak oto poczatek odrodzenia w czasie
objawia to, co krylo si¢ w naszym odwiecznym poczatku — w Chry-
stusie. Jako wybrani w Nim ,,przed zatozeniem $wiata”, odwiecznie
»pre-egzystujemy w Chrystusie”. W oczach Boga nigdy nie bylismy
»poza Chrystusem. W tej mierze, w jakiej w Nim jesteSmy, byliSmy
zawsze”?. Sakrament uczynit nas przynajmniej ,,na moment” tym,
kim odwiecznie jestesSmy...

Rozjasnia si¢ sens zwigzku migdzy oswieceniem a tajemnica Nie-
pokalanego Poczgcia. Fragment z Listu do Efezjan (1, 3-10) jako sto-
wo Boze na uroczysto$¢ 8 grudnia przypomina nie tylko nasz od-
wieczny poczatek w Chrystusie, ale takze Jego przyjecie na chrzcie
sSwigtym, ktory, ,,na plaszczyznie sakramentalnej, odpowiada zdarze-
niu niepokalanego poczecia Maryi”*. To, co dokonato si¢ w owej
chwili, pozostaje prawda do przezycia i rozwinigcia w calym naszym
istnieniu na ziemi. W kazdym momencie jesteSmy wezwani: chrzes-
cijaninie, stan sie tym, kim jestes, odwiecznie mitowanym, $wigtym
i niepokalanym w Jezusie Chrystusie. Dzigki Niemu jesteSmy zapraw-
de ,,uczestnikami Boskiej natury” (2P 1, 4). Do Niego jako Swiatto-
sci, o§wiecajacej kazdego cztowieka, przyblizaja si¢ takze ci, ktorzy
doswiadczaja o$wiecenia na drodze buddyjskiej. Inne sa wprawdzie

1 Por. Ef 2, 14n. — wigcej w moim: Mqdrosé¢ i misterium ,, Listu do Efezjan”.

20 H. ScHLIER, Der Brief an die Epheser, thum. wlasne, s. 49, 50n, 56.

21 PAPIESKA MIEDZYNARODOWA AKADEMIA MARYINA, Matka Pana — Pamieé — Obecnosé
— Nadzieja. Niektore aktualne zagadnienia dotyczqce postaci i misji Najswietszej
Dziewicy Maryi, Watykan 2000 (8 XII). Cytuje wedtug przektadu Beaty Frontczak
i Janusza Kumali MIC w ,,Salvatoris Mater” 3/2003, s. 353.
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stowa, jakimi wyrazaja swe doswiadczenie, jednak iluminacja jest
ostatecznie jednym. W jednym momencie cztowiek staje si¢ kims
»catkiem innym: tym, kim byt juz zawsze”, cho¢ wczesniej tego nie
dostrzegat??. Odkrywajac swoj poczatek w Boskiej osobowej natu-
rze jako zrodle wlasnej tozsamosci, cztowiek dostrzega zarazem, ze
ten poczatek jest niepokalany przez bardziej powierzchowne war-
stwy zta i grzechu — jest niepokalanym poczgciem z Niego, przez
Niego i w Nim?.

Odrodzenie, jakiego potrzebuje ludzko$¢, jest dzietlem Ducha
Bozego. Chrzescijanie rozpoznaja w Nim Ducha Swigtego, postane-
go przez Ojca w jednos$ci z Jezusem, i przyjmuja Go sakramentalnie,
poczynajac od chrztu $wigtego. W inny sposob otwieraja sig na Nie-
go wyznawcy buddyzmu zen — w o$wieceniu. Waga, jaka przywia-
zuja do medytacji, moze nas chrzescijan uczy¢, abySmy nie mniej
powaznie traktowali nasza modlitwe. Jesli pragniemy, by Jezusowa
Dobra Nowina stata si¢ zrédlem oswiecenia takze dla innych, trzeba
najpierw, aby$my sami poddali si¢ $wiattosci, danej nam w Ewange-
lii. Wtedy nauczymy sig patrze¢ i mysle¢ inaczej, doznamy prawdzi-
wego nawrocenia, ktore pozwoli nam ujrze¢ Boze $wiatlo nie tylko
W naszym zyciu, lecz i w zyciu innych. I tak staniemy si¢ $wiadkami
Dobrej Nowiny o bliskosci Bozego krolowania w pelni czasu, nie
dopiero w przysztosci, ale tu i teraz.

22 C.F. voN WEIZSACKER, Der Garten des Menschlichen, s. 595; takze: s. 534, 452.
Z Pisatem juz o tym w: Nie bac¢ si¢ nieba, s. 198n.
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