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WSTEP

~Nie sposéb uciec przed wptywem innych religii.
Chcac nie chcac, wszyscy jesteSmy wciggnieci w dialog miedzyreligijny,
ze wszystkimi towarzyszacymi mu burzami i wyzwaniami”t',

Te stowa Williama Johnstona, teologa i wielkiego entuzjasty dialogu
chrzescijansko-buddyjskiego, wyrazajgq coraz bardziej oczywiste realia
naszego zycia na przetomie wiekoéw. Kultury wspéttworzone przez rézne
religijne tradycje nie sg juz tak scisle jak poprzednio oddzielone od
siebie geograficznymi barierami i nie stanowig wobec siebie nawzajem,
jak czesto bywato to dawniej, zamknietych wysp. W wielkich
metropoliach koscidot chrzescijanski czesto sagsiaduje z meczetem,
Swigtynia hinduistyczna z synagogq, a w poblizu miejsce zebran
wyznawcow buddyzmu znalez¢ mozna Sale Krélestwa Swiadkéw Jehowy
lub Swigtynie mormondw.

Jaka postawe powinien zaja¢ w tej sytuacji wierzacy chrzescijanin?
Wiele bywa odpowiedzi na to pytanie, do tego czesto idgq one w
najbardziej rozbieznych kierunkach. Jedni apelujg o pluralistyczne
podejscie do réznych religii uwazajac, ze ostatecznie prowadzg one do
tego samego celu. ,,Wiele jest sciezek” mdwig ,ale ostatecznie wszystkie
$ciezki prowadzg na szczyt tej samej géry”. Dlatego ,kiedy spotykam
zaangazowanego zyda lub muzutmanina, sikha Iub hinduiste albo
buddyste, w ktérych owoce otwarcia na rzeczywistos¢ boskg sq
chwalebnie oczywiste, nie moge - realistycznie - uwazac
chrzescijanskiego doswiadczenia tego, co Boze, za autentyczne, a ich
dosdwiadczenia - za nieautentyczne”?). Inni, przeciwnie, zwolennikéw
powszechnej jednos$ci miedzyreligijnej oceniajg krytycznie za ptytkosc
podejscia do problemu: ,nie moze by¢é mowy o tatwym synkretyzmie,
beztadnej mieszaninie pétreligijnego stowolejstwa i poboznosci, dewocji,
ktéra wszystko dopuszcza i przez to niczego nie traktuje z nalezytg
powagq”*l. Jeszcze inni podsumowuijg te postawe za pomoca surowej
oceny poziomu intelektualnego stojacego u jej podstaw: ,hasto «réwnej
wartoéci religii» jest jedynie abdykacja odpowiedzialnego my$lenia”*.

Gdzie wobec tego chrzescijanin ma szukad stusznosci? Jak zorientowad
sie w splocie tak radykalnie przeciwstawnych opinii? Na pewno pierwsza
odpowiedz brzmi: w wiedzy na temat religii. Powierzchownosé
zrownywania wszystkich religii i utozsamiania wfasciwych im
mistycznych doznan oraz duchowych doswiadczen czesto ptynie catkiem
po prostu z nieznajomosci rzeczy. "Przy pobieznym ogladzie nietrudno
pomiesza¢ mistyke chinskg z hinduskg, jak w nocy, podczas ktorej
wszystkie koty sa czarne”l®!. Dlatego zapewne prawdziwi rzeczoznawcy
w tej dziedzinie, wielcy mistycy réznych religii, nigdy nie podzielali opinii
entuzjastéw fatwego synkretyzmu. Trzynastowieczny japonski mistrz
zen-soto, Dogen mowit o ludziach utozsamiajacych ,trzy religie", czyli
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buddyzm, taoizm i konfucjanizm, ze ich wypowiedzi reprezentujg nizszy
poziom, niz ,gaworzenie matych dzieci”®/,

Naszym zadaniem bedzie préba poréwnania mistyki religii
niechrzescijanskich z duchowoscig wynikajacg z biblijnego nauczania,
jakim od dwudziestu wiekédw karmi sie Kosciét. W ten sposob
znajdziemy sie w najgoretszym ogniu polemik dotyczacych przyszitosci
chrzescijanstwa.

Jedni uwazaja, ze przysztos¢ ta nalezy do ludzi fgczacych rozmaite
techniki, sposoby modlitwy i teksty sakralne zaczerpniete =z
najrézniejszych srodowisk religijnych w nowg catosé, ktéra zjednoczy
dotychczasowe wysitki cztowieka w réznych religiach. ,Otwierajac sie na
buddyzm, na hinduizm i na te wspaniate tradycje Azji zdobywamy
cudowng szanse dowiedzenia sie czego$ wiecej o mozliwosciach
tkwigcych w naszych wiasnych tradycjach, poniewaz tamte religie
dotarty, z punktu widzenia natury, o wiele giebiej niz my. Pofaczenie
naturalnych technik i task [..] z chrzescijariskg wolnoscia Ewangelii
powinno nas wszystkich wreszcie doprowadzi¢ do owej petnej i
transcendentalnej wolnosci, ktéra wykracza poza réznice kultur i sprawy
zewnetrzne - i poza podziaty na to i tamto”!”’.

Dla innych postawa ta jest nie do przyjecia. Méwig o zdradzie, ktéra nie
przyniesie obiecanych efektéw, a w zamian za to zaowocuje utratg tego,
co w chrzescijanstwie najcenniejsze i najbardziej specyficzne.
Porzucenie tradycyjnego sposobu medytacji biblijnej na rzecz medytacji
niechrzescijanskiej nazywajq ,zdradg ukrzyzowanej mitosci Bozej” i
wotajg, ze jest to dla Kosciota ,cudzotéstwem w o wiele straszniejszym
znaczeniu, niz odnosito sie to [w Starym Testamencie] do synagogi”®.
Nazywajq ,niebezpiecznymi synkretystami” tych, ,ktérzy mniemaja, ze
usmiechniety Budda i umierajacy ze strasznym krzykiem Opuszczony-
przez-Boga to ostatecznie przejawy tej samej gtebi bytu”t?’.

Niniejsza praca ma dopomdc we wprowadzeniu w tak gorace pole
dyskusji na trzyetapowej drodze rozwazan. Rozdziat pierwszy, Mistyka u
progu trzeciego tysigclecia, poswiecony bedzie najpierw umiejscowieniu
problematyki mistycznej pomiedzy modnym dzi$ synkretyzmem a
potrzebg religijnej ortodoksji. Postawione tez zostang postulaty w
sprawie koniecznego rozszerzenia perspektywy w procesie refleksji nad
mistyka réznych religii kontaktujacych sie ze soba.

Rozdziat drugi to prdoba ujecia Mistycznych drég religii Swiata,
poczynajac od ,bezdrozy mistyki", graniczacych z szarlatanerig i
pseudoreligijng fantazjg. Nastepnie zas omowione zostang kolejne typy
mistyki, przy zachowaniu zasadniczo typologii mistyki R. C. Zaehnera.
W ten sposdb najpierw uwaga zostanie poswiecona buddyjskiej mistyce
jednosci natury, potem hinduistycznej monistycznej mistyce ducha,
oraz mistyce osobowego Absolutu, a w koncu dialogicznej mistyce Boga
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typowej dla judaizmu i islamu, w ktérej nacisk potozony jest na
personalistyczne ujecie relacji cztowiek-Bdg.

Trzeci wreszcie rozdziat podejmie problem koniecznych punktow
orientacyjnych w miedzyreligijnym dialogu dos$wiadczenia duchowego.
Wazne okaze sie na tym etapie rozwazenie metodologicznych trudnosci
w dyskusji o mistyce, podjecie wskazan Magisterium Kosciota w tym
wzgledzie i rozwazenie praktycznych konsekwencji dla chrzescijanstwa
ptynacych z faktu znalezienia sie wszystkich mieszkancow kuli ziemskiej
w ,globalnej wiosce religijnej”.

Catos$¢ tekstu zostanie zamknieta, tytutem podsumowania, prdébg
uchwycenia istoty biblijnego wezwania do staniecia ,twarzg w twarz”
wobec Boga i przypomnieniem, ze mozliwos¢ dialogu ze Stworca jest
nam przez Niego osobiscie darowana w darze Ducha Swietego.

Stosowana tu metoda teologicznej oceny rdéznych typdéw mistyki z
punktu widzenia zasad wiary chrzescijanskiej bedzie niejednokrotnie
odwotywaé sie do autoréw reprezentujacych nurt filozofii dialogu,
Martina Bubera i Franza Rosenzweiga. Nie sa oni wprawdzie
chrzescijanami (reprezentujg bowiem judaizm), ale pozytek z
zastosowania ich przemyslen wydaje sie niewatpliwy. Wazkim
argumentem za mozliwoscig stosowania dialogicznej refleksji w ich
wydaniu jako kryteridw oceny doznan mistycznych moze by¢ autorytet
teologiczny Jana Pawta II, ktory potaczyt kiedys$ sprawe przezyciowego
aspektu wiary z twédrczoscig myslicieli z kregu filozofii dialogu i
spotkania: ,Mozna z catym pokryciem méwi¢ o doswiadczeniu religii [...]
w to doswiadczenie ogromnie wiele wniesli filozofowie dialogu [...]
nauczyli sie tego przede wszystkim z doéwiadczenia Biblii"l'". Papiez
wymienit tez wyraznie nazwiska autoréw, na jakich warto sie w tej
kwestii oprze¢: ,Emmanuel Lévinas [...] podobnie jak Martin Buber i
Franz Rosenzweig, wyraza tradycje personalistyczng Starego
Testamentu, gdzie tak bardzo silnie uwydatnia sie stosunek miedzy
ludzkim «ja» a Boskim, absolutnie suwerennym «Ty»"*1,

Swiety Pawet spacerowat dwadziescia wiekdéw temu po Atenach, a
~przechodzac ogladat ich swietosci jedng po drugiej i znalazt ottarz z
napisem: «Nieznanemu Bogu»” (por. Dz 17,23). Niniejszy tekst jest
troche takim ,ogladaniem S$wietosci” przedstawicieli rozmaitych religii,
podczas ktorego z pewnoscig uda sie ,znajdowac ottarze", ktore bedq
kierowac nasze mysli ku Bogu Abrahama, Izaaka i Jakuba, Bogu Jezusa
Chrystusa.

Nastawienie chrzescijanina ma pozosta¢ zawsze przyjazne wobec
kazdego czitowieka, petne szacunku i gotowosci do wspdtpracy.
.Starajcie sie dobrze czyni¢ wobec wszystkich ludzi. Jezeli to jest
mozliwe, o ile to od was zalezy, zyjcie w zgodzie ze wszystkimi ludzmi”
(Rz 12,17-18). Z drugiej jednak strony kazde poszukiwanie ma
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prowadzi¢ do uswiadomienia sobie absolutnej wyjatkowosci
chrzescijanskiego  Objawienia i ponownego odkrycia  skarbu
zawierzonego Kosciotowi.

Nie twierdzimy, ze jesteSmy wiascicielami prawdy, gdyz wiele
elementow prawdy o dobra rozsianych zostato wsréd mieszkancow catej
globu ziemskiego. Wierzymy jednak, ze jako chrzescijanie znamy
prawde: ,my wiasnie znamy zamyst Chrystusowy” (1 Kor 2,16).
Rzeczywiscie, wiele jest religijnych sciezek ludzkosci. Wydaje sie
jednak, ze rozmaite Sciezki prowadzg na szczyty catkiem réznych gér.

[T\, Johnston, Zycie w mitosci, Krakéw 1997, s. 10.

21 3. Hick, Problems of Religious Pluralism, New York 1985, s. 91.

B Th. Merton, Dziennik azjatycki, Krakéw 1993, s. 246.

(41, Newbigin, Religion for the Marketplace, [w:] G. D'Costa (red.), Christian Uniqueness
Reconsidered: The Myth of a Pluralistic Theology of Religions, Maryknoll (NY) 1990, s. 145

n.

BI'R. Otto, West-Ostliche Mystik, Gotha 1929, s. 206.

51 Dogen, Shobo-Genzo, [za:] G. D'Costa (red.), Christian Uniqueness Reconsidered: The
Myth of a Pluralistic Theology of Religions, Maryknoll (NY) 1990, s. 120 n.

[ITh. Merton, Dziennik azjatycki, Krakéw 1993, s. 276.

] Tamze, s. 266.

1 Tamze, s. 267.

(191 Jan Pawet 11, Przekroczy¢ prog nadziei, Lublin 1994, s. 45-46.

(11 Jan Pawet 11, Przekroczy¢ prég nadziei, Lublin 1994, s. 155.
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Rozdziat |

Mistyka u progu trzeciego tysigclecia

1. MIEDZY ORTODOKSJ4 A SYNKRETYZMEM

~Mistrz mégtby by¢ hinduistycznym guru, rosi zenu,

taoistycznym medrcem, zydowskim rabinem, chrzescijanskim mnichem
czy sufijskim mistykiem;

jest w rownym stopniu Lao-Tse i Sokratesem,

co Buddg i Jezusem,

czy Zaratustrg i Mahometem”.

(0. Anthony de Mello SJ)

~Nie mozesz by¢ buddystg i twierdzic,
ze jestes prawdziwym katolikiem”.
(Adam Michnik)

Czy duchowy mistrz wprowadzajacy w tajniki mistyki moze by¢ w
rownym stopniu Buddg i Jezusem, Zaratustrg i Mahometem? Czy moze
twierdzi¢, ze wszystkie mistyczne drogi i tak zaprowadzg na te samg
goére? Czy tez moze rbézne mistyczne Sciezki prowadzg w rozbiezne
strony, a wedrowcy postawig w koncu swoje stopy na catkiem réznych
szczytach? Stajac wobec zjawiska mistyki trzeba sie zmierzyé z
niezwyktym splotem opinii, pogladow i tendencji.

a. Wspotczesna dewaluacja mistyki

Obserwuje sie dzi$, po pierwsze, spontaniczne rozszerzanie pojecia
duchowosci na obszar wszelkich typow religii, a po drugie — swoistg
dewaluacje zachowywanych dawniej rozréznien, tak ze ,duchowosc¢”
stata sie niemal tozsama z ,mistykq”, a ,mistyka” - z jakakolwiek
»religijnosciq”.

mistyka jako fascynacja Wschodem

Porownajmy tradycyjna, chrzescijanska nauke o doswiadczeniu wiary z
tym, co na ten temat ma do powiedzenia propozycja nowej duchowosci
mistycznej, opartej na religijnym przezyciu, zawarta w Kksigzce
Sprzysiezenie Wodnika, literackim manifescie mentalnosci New Age:
»~Duchowos$¢ domaga sie od poszukiwacza, by porzucit wierzenia, a nie,
by do nich dodawat”, ,wsrdéd tego, co nalezato odrzuci¢ wymieniano
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dogmat religijny”, dlatego tez ,radykalnym centrum doswiadczenia
duchowego wydaje sie by¢ wiedza bez doktryny "%,

Powyzszg obserwacje nalezy potraktowac jako jedynie wstepng i
wprowadzajacq do tezy zasadniczej, dotyczacej natury Boga.
Protekcjonalnie sformutowane zdanie: ,Bdg nie jest osobistoscig z
naszych wyobrazen uksztattowanych w szkotce niedzielnej [..] ale
raczej wyzsza czedcia wszechéwiata”'®! najlepiej ilustruje sedno
kontrowersji. Osobowa wizja Boga, znana z Objawienia Starego i
Nowego Testamentu, okazuje sie by¢ godng infantylnego umystu ucznia
chrzescijanskiej niedzielnej szkoétki. Prawdziwie dojrzata umystowosc
miataby sie kierowac raczej w strone Bezosobowego Bytu stanowigcego
podstawe kosmosu.

Nietrudno dostrzec tu wptywy panteizmu i dlatego nie dziwi nas gteboko
zakorzeniona przychylnos¢ glosicieli New Age wobec religijnej mysli
Dalekiego Wschodu. Gtdwne natchnienie czerpane z tradycji orientalnej,
to nie tylko zewnetrzne, kulturowe formy religijnosci, ale raczej pewna
metoda osiggania religijnej prawdy. Jest nig juz nie wstuchiwanie sie w
Stowo Objawienia, lecz docieranie do boskiej obecnosci majacej sie
przejawi¢ we wnetrzu kazdej zyjacej istoty. ,Wschdéd nie tyle
reprezentuje kulture Ilub religie, co raczej metodologie osiggania
wiekszej, wyzwalajacej wizji. W tym sensie «Wschdéd» istniat w
zachodniej tradycji mistycznej”t**.,

tatwo zauwazy¢ w tej metodzie religijnego poszukiwania szlaki
przetarte juz wczedniej przez Hermanna Hesse. I on méwit przeciez o
symbolicznej ,podrézy na Wschdd”, a nawet o catym pochodzie, ktéry
,dazyt na Wschdd, do Ojczyzny Swiatta, nieprzerwanie i od wiekéw [...]
zmierzajac do Swietlistej krainy cudu”; byta to ,fala wiecznego
strumienia dusz, wiecznego dazenia duchéw na Wschdd, do
Ojczyzny”t*°l, ,Wschéd” to symbol metody szukania transcendencji na
pierwszym miejscu nie w zewnetrznym wobec cztowieka objawieniu sie
suwerennego i osobowego Boga, ale tylko i wylacznie w immanencji
ludzkiego wnetrza. Chodzi wiec nie tyle o przyjecie nowego elementu -
oredzia zbawienia dotychczas nieznanego, co raczej o uswiadomienie
sobie tego, czym sie caty czas, cho¢ nieSwiadomie, byto: istotg z natury
boska - oto sedno tak rozumianego , Wschodu”.

mistyka jako fascynacja gtebia psychiki

Juz Abraham Maslow umiescit w najwyzszym punkcie skali wartosci
osobowych tak zwane ,doswiadczenia szczytowe” (peak experiences).
Szczytem mozliwosci cztowieka miato by¢ mianowicie doswiadczenie w
okreslonych momentach jednosci z Kosmosem, stopienia sie z nim w
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jedno i przezycie w takiej chwili najpetniejszej samorealizacji. Religia
okazata sie nastepstwem przezywanych przez cziowieka peak
experiences i w catosci odczytywana byta jako bazujgca na fenomenach
wewnatrzpsychicznych!'®,

Dopiero jednak kontynuacja mysli zatozycieli psychologii
humanistycznej doprowadzita te idee do rozkwitu w postaci psychologii
transpersonalnej. Nazwa ta pochodzi stad, ze dotyczy doswiadczen
przekraczania wiasnego Ja i uswiadomienia sobie ,kosmicznych korzeni
ludzkiego bytu”. Peilne urzeczywistnienie cztowieczenstwa ma miec
miejsce wtedy, gdy osoba przezywa intensywng jednos¢ z naturg, z
Bogiem, z kosmosem, a na tej drodze przekracza samaq siebie (trans-
personalnie wtasnie).

»~Chodzi tu ostatecznie o «religie» i mistyke, ktére znajdujq sie tylko w
tym, co subiektywne i psychiczne, ktdére abstrahujg od prawdy i jej
przekazywania, ktére opierajqg sie tylko na wewnetrznych
doswiadczeniach cziowieka i na tak zwanym rozszerzaniu $wiadomosci,
na przezyciach psychicznych”t*”!,

Kresem takiej postawy jest ostatecznie uniewaznienie tradycyjnej religii.
Poniewaz ostatecznie liczg sie tylko wewnetrzne doznania, (a te wydajq
sie podobne w réznych tradycjach religijnych), najrozniejsze formy
kultu religijnego zostajgq potraktowane jako co najwyzej stopnie
prowadzace do ostatecznego zrealizowania sie cziowieka. W obliczu
celu, jakim jest rozszerzenie $wiadomosci az do mistycznego
doswiadczenia, wszelkie konkretne, kulturowo uksztalttowane formy
religijnosci zaczety wydawad sie czyms przypadkowym i drugorzednym.
Przezycie stato sie miarg wszystkiego: ,Psychiczne przezycie wkracza na
miejsce tego, co chrzescijanie i inni religijni ludzie uwazajq za prawde, i
nic nie stoi na przeszkodzie, aby takim «przezyciem» sterowac za
pomocg jakichs technik. Przeciez tylko przezycie jest wazne, a nie peten
czci lek przed Innym”*8l,

Do wspoiczesnej atmosfery intelektualnej wkradto sie przekonanie, ze
do niewyrazalnej Najwyzszej Istoty kieruja sie na sposoby im witasciwe
rozne religie Swiata - a wsrdod nich takze i wszystkie wyznania
chrzescijanskie. Wierzenia roznych religii sa w tym wzgledzie
traktowane jako kulturowo uksztattowana mutacja ogdlnoludzkiego
dazenia do odkrycia tak pojetego ,Boga”. Panteizujgce i monistyczne
podejscie do sSwiata duchowego owocuje wtedy prawdziwym kultem
doswiadczenia wewnetrznego!'*®'.

Oto cytowana przez M. Ferguson - jako pozytywny przyktad -
wypowiedz A. Huxleya, prekursora wielu idei charakterystycznych dla
New Age, o zblizajacym sie przetomie religijnym: ,0d dawna
zapowiadane przebudzenie religijne w Stanach Zjednoczonych zacznie
sie od narkotykdw, nie od ewangelizatoréw”?°!, A to z kolei jedno ze
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wspotczesnych $Swiadectw ,nawrdcenia”: ,dowiedziatem sie dzieki
zazywaniu LSD o rzeczywistosciach alternatywnych - i nagle wszystkie
biblie nabraty sensu”t?/,

List kard. Josepha Ratzingera O niektdrych aspektach medytacji
chrzescijaniskiej do biskupow Kosciota Katolickiego (jest to komentarz
do listu na ten sam temat Kongregacji ds. Nauki Wiary z 15 X 1989 r.)
w niezwykle jasny sposob przedstawia zachodzacy w ostatnich latach
proces powrotu spoteczenstw zachodnich do religijnosci. Niestety,
religijnos¢ ta nie zawsze kieruje sie w strone spotkania z Objawionym
Stowem Boga Zywego, a czesto sprawia wrazenie skutku
konsumpcyjnego podejscia do spraw wiary.

~Niekiedy nawet dla wierzacych powaznym problemem bywa pokusa
ucieczki do techniki pograzania sie w medytacji, by unikna¢ osobistego
spotkania z Bogiem i osobiste zaangazowanie zastgpi¢ technika, ktoéra
juz nie wymaga zadnego aktu wiary, a tylko opanowania pewnych
regut. W takim przypadku cztowiek nadal pozostaje religijny, moze
nawet jest bardziej religijny niz przedtem [..] lecz obraz Boga
radykalnie sie zmienia, znika bowiem bezposrednie spotkanie z Bogiem
zywym"t??,

Wspbtczesne uzycie terminu ,mistyka” jest nierzadko Swiadectwem
dewaluacji tego pojecia. Trudno czasem doszukac sie tutaj tego, co dla
cztowieka Ewangelii jest najwazniejsze: spotkania z Osobg Boga. A
przeciez, jak mowi katolicki filozof M. Gogacz, ,wyjasnienie, czym jest
doswiadczenie mistyczne, zalezy od ustalenia, kim jest cziowiek i kim
jest B6g”?®!, gdyz ,doéwiadczenie mistyczne jest relacjq”**. Bez
otwarcia na konkret relacji z Bogiem wiara zamienia sie w
psychologiczng wiedze, modlitwa - w mozliwg do opanowania
psychologiczng technike, a ,Bdg” staje sie synonimem mocy tkwigcej w
nieSwiadomych poktadach umystu. Moc ta moze sie zaktywizowaé, jesli
tylko cztowiek posigdzie klucz do jej uruchomienia.

Waznym przyczynkiem do dyskusji na ten temat staty sie zastrzezenia
co do twodrczosci jezuity hinduskiego, A. de Mello. Jego pisarstwo
religijne doczekato sie nawet okreslenia: ,psychoterapeutyczny komiks
mistyczny”, a to dlatego, ze pewnym relaksacyjnym technikom z
pogranicza psychologii i naturalnej religijnosci przypisywato wartos¢
rowng wszystkim objawieniom i tajemnicom wszelkich religii. Religia
jawi sie w tym ujeciu jako swoisty instrument do zapewniania dobrego
samopoczucia, szczeécia i zadowolenia z zycial®®..

mistyka jako fascynacja gnoza

Gnoza chce da¢ nam dostep, poprzez wiasciwe uzytkowanie naszych
wiasnych sit, do najwyzszej energii kosmicznej”®!. Dlatego droga

gnostyczna prezentuje samaq siebie jako duchowo$¢ wyzsza od
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dotychczasowych form chrzescijanstwa. Zasada gnozy moéwi bowiem:
tylko przez wiedze, a nie przez wiare, osigqga sie zbawienie.
Nauczycielom gnozy chodzi o to, aby ,przezwyciezy¢ wiare, ktora
miataby by¢ postawg poczatkowgq i infantylng, i sprawiaé, ze cziowiek
jest istotg zalezng [od Boga] [...] jesli kiedys$ bedzie potrafit otworzyc sie
na kosmiczne prawa bedace wyrazem boskiej energii rozprzestrzenionej
we wszystkim, bedzie mogt uniknaé swoich nieszcze$¢”?’!. Ma to
prowadzi¢ do uzyskania gnostycznej pewnosci opartej na posiadaniu
wiedzy na temat uniwersalnego prawa uwalniajgcego od wszelakich
niepowodzen zyciowych, wiedzy pochodzacej z wewnetrznej iluminacii,
wywotanej przez techniki przebudzenia.

Gnoza pasozytuje na Kosciele, a szczegdlnie na najbardziej aktywnych
jego cztonkach. Im wieksza gorliwos¢ i duchowe oddanie takich o0sob,
tym wieksza musi by¢ ostroznos¢ i staranne rozeznanie duchow.

~Sukces tych [gnostycznych] grup czesto jest mozliwy w tej mierze, w
jakiej wierzacy pozwalajq sie zwie$¢ przez obietnice wyzszej realizacji
samego siebie, z powodu wielkiego ideatu zycia duchowego, jaki nosza
w sobie. W tym sensie gnoza to niebezpieczenstwo ludzi wierzacych,

gdyz podtrzymuje poczucie samowystarczalnosci i uczucie bycia
nierozumianym przez zwyktych wierzacych. Zacheca do ucieczki od
realnego Swiata i od odpowiedzialnosci spotecznej, w Swiat

przypominajacy science-fiction, czysty twér wyobrazni cziowieka”?®!,

b. Mistycyzm — uniwersalna religia ludzkosci?

Oproécz dawniejszych podejrzen o niechrzescijanski rodowdéd i o
antychrzescijanskg tres¢ samego zjawiska mistyki, pojawia sie niekiedy,
zwtaszcza w czasach nam blizszych, opinia o powszechnej w $wiecie
tozsamosci wszelkich przezy¢ mistycznych. Ich zréznicowanie, jak
twierdza zwolennicy tej opinii, bratoby sie jedynie z uwarunkowan
kulturowych. Rézne kultury w rézny sposdb nazywatyby i wyrazaty
zjawisko, ktére w gruncie rzeczy bytoby identyczne na catym Swiecie.
David Steindl-Rast pisze: ,Sednem mistycznego doswiadczenia jest
odczucie przynaleznosci do ostatecznej rzeczywistosci. Rézne nauki
religijne powstajq dlatego, ze ta $wiadomos¢ mistyczna interpretowana
jest przez ludzki intelekt na rézne sposoby”??!, Jako ilustracja takiej
postawy niech postuzy dtuzszy nieco tekst, zapewne dobrze oddajacy
mentalnos$¢ zwolennikdéw tezy o istnieniu jakiego$ rodzaju ,uniwersalnej
nadreligii” w postaci mistycyzmu identycznego na catym Swiecie i we
wszystkich kulturach. Tekst zaczerpniety jest z pracy wspotczesnej
popularyzatorki duchowosci New Age.

~Wilaczony jestes w Byt wiekszy: Tat tvam assi, «Ty jestes Tym». A
poniewaz Byt ten jest wszechobejmujacy - wiaczony jestes we
wszystkich innych. Cato$¢ ta jednoczy przeciwienstwa. To Radykalne
Centrum, to uzdrowienie z rozdzielenia ludzi jednych od drugich i od
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natury, opisane jest we wszystkich mistycznych tradycjach. Mikotaj z
Kuzy nazwat to coincidentia oppositorum, jednoscig przeciwienstw. W
pismach chasydzkich jest to «jednos$¢ jakosci, dwoistos$¢, ktéra sktada
sie z przeciwienstw jak dwa kolory, ale ogladana prawdziwym okiem
wewnetrznym tworzy prostg jednosé». W buddyzmie jest to madhya,
transcendentalna droga srodkowa. Indianie Kogi w Kolumbii mdéwig o
Drodze Dusz, ktéra prowadzi zarazem wzwyz i w dét, o jednoczeniu
rozbieznosci, o czarnym stoncu. W tych duchowych tradycjach nie ma
dobra ani zfa. Jest tylko $wiatto i brak $wiatta”>%’,

Prad teologii podkreslajacej to, co wspolne w mistyce réznych religii, nie
jest obcy wielu Srodowiskom chrzescijanskim, a nawet katolickim.
Warto uzmystowic sobie site takiej opinii, ktéra — jak sie wydaje - cieszy
sie rosngcym uznaniem zarowno wsrod teologicznych elit, jak i w
szerokich kregach wiernych czionkéow Kosciota. Mozemy na przyktad
spotka¢ sie z metaforycznym poréwnaniem s$wietych ksigqg rdéznych
religii do notatek badacza poczynionych w czasie prowadzenia
eksperymentu naukowego. Przedmiotem tego eksperymentu sa
~gtebsze poktady $Swiadomosci”, a metoda badawczg - religijna
medytacja. Metaforg taka postuzyt sie na przyktad pochodzacy z Irlandii
jezuita W. Johnston, badacz mistyki zaréwno chrzescijanskiej, jak i
buddyjskiej, kierujacy Instytutem Religii Orientalnych na Uniwersytecie
Sophia w Tokio. Wedtug niego istniejq ,pisma naukowe” na tematy
mistycznych stanow swiadomosci. Bytyby to na przyktad hinduistyczne
Upaniszady, buddyjskie Sutry, zydowska i chrzescijanska Biblia, teksty
Ojcéw Kosciota, dzieta $sw. Teresy z Avila, a takze takie ksigzki, jak
Obtok niewiedzy, Koran ,i cata reszta”. W ten wiasnie sposéb nauka o
Swiadomosci religijnej miataby zosta¢ w cigqgu dziejéow juz czesciowo
spisana. W tym kontek$cie pada pytanie: ,Czy nie jest mozliwe, ze
bedziemy dalej mie¢ mistykow takiego kalibru, jak Pawet lub Budda,
Mahomet lub Augustyn, albo Ramakrishna? Dlaczego nie? Czyz Jezus
nie powiedziat: «kto we Mnie wierzy, bedzie takze dokonywat tych dziet,
ktérych Ja dokonuje, owszem i wieksze rzeczy uczyni» (J 14, 12)?"!
Reprezentanci tej opinii teologicznej, jak widaé, nie wahajg sie stawiac
Biblii na tym samym poziomie, co inne ksiegi zrédtowe rozmaitych
religii, traktujac ja przy tym gtdwnie jako owoc przezy¢ medytacyjnych.

W Niemczech powstat wokét jezuity Hugo M. Enomiya-Lassalle'a
prawdziwy ruch medytacyjny oparty na propagowaniu buddyzmu zen,
ruch wsparty badaniami Karlfrieda Grafa Dulrckheima. W Rzymie
otwarto szkote zen, ktérg prowadzit jezuita, o. Cappelletti, w Mediolanie
zas$ istnieje podobna szkota oddziatywujgaca na coraz wieksza liczbe
chrzescijan. Obok opactwa w Beuron powstat ,Dom Stonca”
(Sonnenhaus), gdzie odbywajq sie kursy medytacji zen, prowadzone
przez benedyktynskich mnichéw, czesto na zmiane z buddyjskimi
mistrzami. W podobnym kierunku idzie dziatalno$¢ katolickiego
zakonnika, oratorianina, o. Clemente Tilmanna, ktory deklaruje:
~Zawsze zdawatem sobie sprawe, ze nie docieram do istoty rzeczy.
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Czterdziesci lat poszukiwatem i eksperymentowatem [...] Droge do gtebi
naszego wnetrza mozemy znalez¢ tylko przez techniki wschodnie.
Doswiadczytem rzeczy niewiarygodnych: jesli czyni sie z nich wiasciwy
uzytek, jakze otwiera sie Nowy Testament, a nawet samo zycie
chrzeécijanskie! ">

Techniki, ktérych naucza sie w os$rodkach katolickich, a ktére sq
zaczerpniete z tradycji Wschodu, mozna najczesciej zaklasyfikowac do
jednej trzech grup: zen, joga, satipatthana'®*). Najczesciej glosi sie, ze
jako techniki sq one zasadniczo niezalezne od konkretnej religii, na
przyktad religii buddyjskiej lub hinduistycznej, w ktdérej powstaty, i ze
jako takie mogg by¢ bezpiecznie stosowane dla osiggania celdw innej
religii, na przyktad chrzescijanskiej. Pewien katolicki teolog w swoim
Swiadectwie wspomina spotkanie z o. H. E. Lasallem: ,Zaproponowat mi
prowadzone przez siebie kursy we franciszkanskim osrodku w Bawarii.
Byta tam hala wybudowana catkowicie w japonskim stylu zen. Kursy
medytacji byty prowadzone w stylu buddyjskim. Jedynym
chrzescijanskim akcentem podczas kursu byty codzienne Eucharystie”.
W podsumowujacym to doswiadczenie zdaniu teolog ten oznajmia:
»~medytacja zen wcale nie jest antychrzescijanska, lecz jest religijnie
neutralna, zas jej praktykowanie prowadzi ku doswiadczeniu, ktdérego
wyrazenie - nigdy wystarczajqce czy kompletne - zalezy od tradycji
religijnej, w jakiej dana osoba zyje”*.

Inni z kolei odwotujg sie do wspdlnych korzeni splatajacych sie
wielowiekowych tradycji. Twierdzg, ze technika zen powstata w Chinach
w czasach silnych wptywow chrzescijanskich (w VIII wieku n.e.), a
skoro tak, to ,juz tysigc lat temu istniata synteza miedzy dwoma
Swiatami religijnymi”, czyli chrzescijanstwem i buddyzmem. W wyniku
takiego rozumowania twierdzi sie, ze zen moze byc¢ praktykowany przez
kazdego chrzeécijanina'®>.

Tradycyjnie buddyjska praktyka zen otwierajaca cztowiekowi
doswiadczenie prawdy jego wiasnej, ludzkiej gtebi, miataby umozliwié
lepsze zrozumienie Stowa Bozego i prawd wiary, ktére mogtyby
rozbrzmiewa¢ z wiekszg skutecznoscia w tak oczyszczonym i
uspokojonym wnetrzu. Szczegdlnie pomocne miatoby tu by¢ odkrycie
wiasnej cielesnosci i kontaktu z ziemig. Podobny wptyw majq tez miec
techniki orientalne - wedlug zwolennikéw swobodnego korzystania z
doswiadczen religii Wschodu - na wzrost mito$ci braterskiej, za
przyktadem bodhisattvy, czyli buddyjskiego ,$wietego”, rezygnujacego
czasowo z nirvany dla wspomozenia innych bytow!®,

Podobne opinie mozna spotka¢ nawet w syntetycznych opracowaniach
katolickiej teologii. A. Gentili w swoim artykule zamieszczonym w
zbiorowym dziele La preghiera powtarza teze o zasadniczej jednosci
~Czystego doswiadczenia religijnego”. Wynika to z jego twierdzenia, ze
~okreslone doswiadczenia, ktore chrzescijanstwo przezywa i wyraza
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teoretycznie w jezyku teistycznym, spotyka sie w Azji przezyte i
wyrazone w jezyku nie-teistycznym”®”). Gentili reprezentuje wiec
poglady tych, ktérzy wierzg, iz doswiadczenia mistyczne sg ,zasadniczo
takie same”, a jedynie ich werbalizacja rézni sie, w zaleznosci od
kultury religijnej danego Srodowiska.

W tym konteksScie mozna niekiedy odnies¢ wrazenie, iz zdanie
przypisywane $w. Ambrozemu, a powtdérzone przez Sw. Tomasza w
Sumie teologicznej: ,Kazda prawda, przez kogokolwiek wypowiedziana,
pochodzi od Ducha Swietego” (Omne verum, a quocumque dicitur, a
Spiritu Sancto est)®®), rozumieé sie chce niemalze w sensie: ,kazde
zdanie, przez kogokolwiek wypowiedziane, a opisujace dowolne
przezycie religijne i dowolne wierzenie, jest bezposrednim owocem
dziatania Ducha Swietego”. Podobnie wypowiedz $w. Augustyna,
twierdzacego, ze to samo, co ,obecnie nosi nazwe wiary
chrzescijanskiej, miato miejsce réowniez i u starozytnych i od poczatku
istnienia rodzaju ludzkiego nie brakowato” tego!*“!, chciatoby sie obecnie
niejednokrotnie rozumie¢ w znaczeniu: ,wszelka forma religijnosci, jaka
zaistniata od poczatku istnienia rodzaju ludzkiego i jaka istnieje dzis, ma
te sama wartos¢, jak to, co nosi obecnie nazwe wiary chrzescijanskiej”.
Wedtug takiej logiki, mozna by dalej dojs¢ do wniosku, ze jesli Jan
Gerson definiowat mistyke w XV wieku jako cognitio Dei experimentalis
(dos$wiadczalne poznanie Boga)'*®), to owo poznanie byloby niezalezne
od tresci religijnego wierzenia i miatoby swojg wiasng dynamike,
identyczng dla wszystkich ludzi.

Ta obiegowa opinia stata sie obiektem cierpliwych wyjasnien ze strony
wielu powaznych badaczy zjawisk i przezy¢ religijnych, takze ze strony
teologdw. W ostro brzmigcych stowach L. Bouyer pisze: ,Sq nawet tacy
katolicy, ktérzy mysla, ze moze istnie¢ autentyczny mistycyzm poza
chrzescijanstwem, a nawet sktonni sg mniemac, ze koniec koncow,
wszelki mistycyzm sprowadza sie do doswiadczania tego samego”.
Swojg wilasng opinie w tej materii wyrazit jasno i precyzyjnie:
~Nieprawdziwe jest twierdzenie, ze mistycyzm [...] jest fenomenem
wspoélnym dla wszystkich wielkich religii $wiatowych, zaréwno dla religii
Wschodu jak i Zachodu, dla judaizmu i islamu, a zwtaszcza, jak to sie
czesto mniema, dla réznych rodzajow hinduizmu, bramanizmu i
buddyzmu oraz [...] tacizmu”*Y,

William Johnston cytuje popularyzatora dialogu chrzescijansko-
orientalnego D. Griffithsa (1906-1993), ktéory - interpretujgc stowa z
Prologu Ewangelii wedtug sw. Jana - pisze, ze Jezus Chrystus jako
Stowo Boze ,os$wieca kazdego cztowieka przychodzacego na $wiat, i
chociaz moze by¢ nie rozpoznany, to jednak jest obecny w kazdej
ludzkiej istocie w gtebi jej duszy”!*?). Problem jednak brzmi: Czy mamy
prawo uwazac¢, ze w kazdym religijnym, a zwilaszcza mistycznym
doswiadczeniu, Chrystus jest obecny w taki sam sposdb? Czy
chrzescijanin otrzymuje w katechezie wiary tylko informacje o stanie
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duszy, ktéry i tak bytby mu wiasciwy i bez chrzescijaristwa? Taki
wniosek nasuwa sie z dalszego wywodu Griffithsa: , mistyka wszelkich
religii wskazuje na jednos¢ i komunie, ktére sg czescig drogi zycia [...]
Jest to droga mitosci, ktoéra przynosi jednos$¢ z innymi ludzmi, z
wszechswiatem i z Ostateczng Rzeczywistoscig, ktora chrzescijanie
nazywajq Bogiem”*?,

Na tym etapie wstepnych uwag musimy stangé przed pytaniem, jakie
konsekwencje wynikng z gtoszenia w skrajnej formie tezy o
powszechnym dziataniu Ducha Swietego i o powszechnej obecnosci
Jezusa w sercach wszystkich ludzi. Rezultatem moze by¢ mianowicie
wniosek o nieistnieniu specyficznej wartosci religii chrzescijanskiej i o
nieistnieniu zadnego specyficznie chrzescijanskiego daru duchowego,
ktéry w tej samej mierze nie bytby osiggalny w innych religiach, czy
nawet po prostu w szczerym skupieniu wewnetrznym oderwanym od
jakiejkolwiek religii.

Jesli spotykamy sie z interpretacjg zdania Apostofa Pawta: ,Mito$¢ Boza
rozlana jest w sercach naszych przez Ducha Swiqtego, ktory zostat nam
dany” (Rz 5, 5) i czytamy: ,mitos¢ Boga ofiarowana jest kazdemu
mezczyznie i kazdej kobiecie, ktdrzy przychodza na $wiat”**), to czy nie
jest to wtasnie dobra okazja do postawienia kilku waznych pytan? Na
przyktad, czy to ma zna,czy(':, ze nie istnieje specyficznie chrzescijanskie
~obdarowanie Duchem Swietym”? Czy nie mozna by wyciggnac¢ z takich
zdan wnioskdéw, ze sakramenty sq jedynie symbolami, a ich jedyna rolg
jest rola wyjasniajaca, poprzez symboliczne objasnienie duchowego
stanu cztowieka, a nie poprzez faktyczne udzielanie nowej relacji z
Bogiem? Czy nie sugeruje to, ze chrzescijanska wiara nie wnosi nic
ontologicznie nowego, a przekazuje jedynie dane interpretujace ludzki
los? Owszem, Duch Swiety jest ,tajemniczo obecny w sercu kazdego
cztowieka”**!, ale czy w ten sam sposéb - i tylko w ten sposéb - jest
obecny w sercu chrzescijanina? Czy co$ wobec tego wyrazamy mowiac
za sw. Pawtem: ,Otrzymalismy Ducha”? Jak rowniez - o co prosimy w
stowach: ,Przyjdz, Duchu Swiety, napetnij serca swych wiernych”? I co
ogtasza biskup moéwiac: ,Przyjmij znamie daru Ducha Swietego”?

Dobrym potwierdzeniem potrzeby teologicznej wnikliwosci wobec
propozycji petnej akceptacji na terenie chrzescijannstwa metod medytacji
religii wschodnich jest tekst Karlfrieda Grafa Dirckheima zamieszczony
przed laty w czasopismie ,Geist und Leben”. Pisat on tam: ,Jezus jako
pierwszy doswiadczyt zamieszkujacego w jego historycznej osobie Boga
[...] moze sie to powtdérzy¢ w kazdym cztowieku jako nasladowanie
Chrystusa, kiedy cztowiek przebudzi sie ku bytowi boskiemu (Gott-
Sein), immanentnemu, i to wiadnie oznacza droge inicjacji”t*®l.
Medytacja wyraznie jest rozumiana tu przez Dirckheima jako droga do
odkrycia prawdy o immanentnej boskosci cztowieka, a nie jako
przygotowanie do przyjecia jakiego$ duchowego daru, ktéry cechowatby
sie istotng nowoscig. Nie jest to bynajmniej teza teologicznie obojetna,
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ale wyraznie opowiadajaca sie po jednej ze stron dysputy miedzy
ortodoksyjnym chrzescijanstwem a dalekowschodnim panteizmem. A
obrane stanowisko bynajmniej nie pozostaje w zgodzie z chrzescijanska
tradycja.

W daznosci do dialogu religijnego mozna tez zauwazyc¢ zjawisko, ktére
datoby sie zapewne opisac¢ jako rodzaj doktrynalnej beztroski. Wyraza
sie ona choc¢by w takich wypowiedziach: ,Sto lat temu myslano o takich
mistykach jak sw. Teresa, ze otrzymali specjalne faski od Boga; teraz
mysle, ze mozemy powiedzie¢, iz czynili uzytek ze zdolnosci wtasciwych
czlowiekowi, tyle ze wiekszoé¢ nie uéwiadamiata sobie ich istnienia”*’’.
W takim ujeciu okazuje sie nagle, ze ,moce intuicyjne i postrzeganie
pozazmystowe wystepujg we wszystkich wielkich religiach”, a skoro tak,
to ,mogg one by¢ uzyte ku pomocy i uzdrowieniu, jak widzimy to w
Nowym Testamencie”!*®!. Taki naturalizm teologiczny prowadzi do
utozsamienia medytacyjnej religijnosci z mobilizacjg naturalnych mocy
organizmu i ducha ludzkiego, nawet przy werbalnym podkreslaniu, ze
nie tu lezy istota medytacji: ,Naukowe odkrycie pasywnej energii moze
okazac sie naprawde przetomowe w dzisiejszych czasach. Na przyktad
wykazuje ono naukowcom, ze klasztor karmelitanski, pustelnia
kartuzéw, hinduski aszram i Swiatynia zen nie sg schroniskiem dla ludzi
pragnacych marnowac czas. Wytwarzajq oni wielkie ilosci petnej mocy i
cennej energii”t*,

Do stawiania dalszych pytan pod adresem teologii mistycznego
synkretyzmu sktania z kolei lektura tekstu A. Gentili, ktéry po
wskazaniu na mozliwos¢ swoistego rozdzielenia rél miedzy
chrzescijanstwo i buddyzm (to pierwsze miatoby by¢ ,religia Stowa”, a
drugi - ,religiag milczenia”), dochodzi do wniosku, ze ,oba te sposoby
podejscia do tajemnicy, wyrazany i niewyrazany, majg réwne prawa
obywatelskie i powinny spotka¢ sie w sercu cztowieka i objawi¢ calg
ptodnos¢ stowa modlitwy i ciszy adoracji”*%!. Gdyby stowa ,réwne prawa
obywatelskie” oznaczaty w ustach posoborowego teologa
rownouprawnienie w spofeczenstwie obywatelskim, to bytyby oczywiscie
truizmem. Jesli natomiast wyrazaja ocene teologiczng, to sgq dobrym
przyktadem na potrzebe precyzyjnych wyjasnien i intelektualnej
ostroznosci. Czy chrzescijanin, aby zdoby¢ doswiadczenie ,ciszy
adoracji” musi opusci¢ teren chrzescijanstwa i poszukiwaé go w
buddyzmie? Czy historia duchowosci chrzescijanskiej nie zna duzej ilosci
przyktadéw adorowania misterium wiary w ciszy petnej niewystowionej
tajemnicy?

Czeste przy takich okazjach powotywanie sie przez teologdw na teksty
soborowe réwniez pozostawia niejednokrotnie wiele do zyczenia.
Czasem mamy do czynienia z metaforycznym lub czysto hastowym
traktowaniem dokumentéw Soboru Watykanskiego II. A. Gentili
twierdzi: ,Religie sq jak liczne $ciezki prowadzace, cho¢ réznymi

trasami, na jeden szczyt zbawienia”®'!, powotujac sie na teksty
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soborowe: Lumen gentium 16 i Nostra aetate 2. Tekst Lumen gentium
16 jednak w ogdle nie porusza problemu roli niechrzescijanskiej religii
jako $ciezki do zbawienia. Rowniez sformutowania Nostra aetate 2 sag
bardzo ogdélne i nie odnoszg sie wprost do zbawczej roli religii
niechrzescijanskiej. Mamy wiec przyktad typowej nadinterpretacji
tekstow soborowych. Nieco dalej ten sam autor zaleca ,dostrzezenie we
wszelkich przejawach autentycznej religijnosci, w duchu rozeznawania,
identycznego pragnienia tego, co boskie, i identycznej Obecnosci, ktora
sprawia wszystko we wszystkich”®?!, I znowu trzeba postawié pytania:
Czy mamy to rozumie¢ w ten sposob, ze udziat w sakramentach i w
stuchaniu Stowa Bozego, nie daje chrzescijaninowi istotnie nowego
dostepu do Obecnosci Boga? Czy daje co najwyzej taki sam dostep do
~boskosci”, jaki daja obrzedy kazdej innej religii, tyle ze tym razem w
judeochrzescijanskim opakowaniu stowno-kulturowym?

Ocena rdéznicujgca zasadniczo rozmaite rodzaje mistyki wystepujace w
Swiecie nie musi wcale wynika¢ z przestanek czysto teologicznych, a
wiec uwarunkowanych  uprzednimi  zdecydowanymi  pogladami
religijnymi odnosnego autora. Louis Bouyer zauwaza, ze znany
niemiecki religioznawca Rudolf Otto na podstawie analiz czysto
fenomenologicznych doszedt do przekonania, iz doswiadczenia
kontemplacji sa radykalnie rézne w réznych religiach>?!.

Podtytut stynnej pracy R. Otto - West-Ostliche Mystik — zestawiajacej
wschodnig i zachodnig mistyke na przyktadzie nauki hinduskiego
mistyka z VIII wieku, Siankary, z nauka S$redniowiecznego
dominikanina, Mistrza Eckharta, jest bardzo znaczacy: Pordwnanie i
rozréznienie w celu wskazania na istote®. Plan swoich badah Otto
okreslit tak: ,Sadzi sie dzi§, ze mistyka wszystkich czasdw i miejsc
miataby byc¢ identyczna [...] Chcemy tu pokrétce poréwnac zachodnig i
wschodnig mistyke”. W poréwnaniu tym, owszem, mozna wskazac¢ na
wiele elementéw wspodlnych dla wszelkiego rodzaju mistyki, ale
wynikajg one po prostu ze wspdlnoty natury ludzkiej:

~Jwierdzimy, ze w mistyce zostajag pobudzone potezne czynniki
pierwotne ludzkiej duszy, ktére wskazujg na wewnetrzne pokrewienstwo
ludzkich przezyc¢ i ludzkiego ducha. Pézniej jednak chcemy wskazac, ze
twierdzenie, jakoby mistyka zawsze byta mistyka w tym samym
znaczeniu, jest fatszywe. Jest tak wiele rodzajow mistyki, jak
réoznorodnosci w dowolnej innej dziedzinie duchowej, czy to w religii
(ogdlnie), czy w etyce lub sztuce”>>!.

Prawdg jest wiec, ze istnieje jakies wspdlne podtoze w rdznych
zjawiskach mistycznych, gdyz w przeciwnym razie nie mozna by
zasadnie stosowac wspodlnego okreslenia ,mistyka”. Podobnie zresztg
musi istnie¢ wspdlny element dla modlitwy chrzescijanskiej i modlitwy
przedstawiciela dowolnej innej religii (nawet satanisty!). Pojecie musi
przeciez bazowac¢ na wspdlnocie tresci. ,Mistyka” jest jednak wspdlna
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dla catej ludzkosci w tym samym sensie, w jakim wspdlna jest ,religia”.
To, co wspdlne, dowodzi po prostu pokrewnych cech ludzkiego ducha,
niezaleznie od kultury, epoki i rasy®®). Oznacza to, ze istnieje zaréwno
podtoze dla wspdlnego pojecia, jak i motyw rozrdznienia. Ludzie bywajq
»religijni”, cho¢ zasadniczo rdéznig sie ich religie: buddyzm,
chrzedcijanstwo, hinduizm'®”!.  Analogicznie, ,mistyczne uczucia
podlegajga nie mniejszym rozrdéznieniom niz religijne uczucia w
ogdlnosci”*®l,

Otto odwotat sie w pierwszym kroku swych analiz do tradycyjnego
rozréznienia miedzy mistyka a ,zwykig religijnosciq”. Przypomniat
powszechne okreslenie istoty mistyki jako ,doswiadczenie immanencji
bostwa” albo ,zjednoczenie istotowe lub jednosé istotowg z béstwem”,
w przeciwienstwie do ujecia bdéstwa jako transcendentnego, co bytoby
charakterystyczne dla bardziej powszechnego przezywania religii. Ale -
jak zauwaza Otto - ,zachodzi tu aequivocatio in terminis; nie tylko
relacja do bdstwa rézni sie, zaleznie od tego, czy jest to bdstwo
doswiadczane immanentnie czy transcendentnie, ale samo «bdstwo»
oznacza co$ innego”®?, Dla R. Otto jest bowiem rzecza jasna, ze
»odmiennos¢ [religijnego] przedmiotu pocigga za sobg odmiennosé
relacji”®®. Motywem powracajacym jak refren wielokrotnie w ciagu
pracy R. Otto jest podkreslanie analogii miedzy roéznorodnoscig
rodzajéow mistyki i rdéznorodnoscig religii istniejacych w Swiecie.
»Chrystus nie jest «w gruncie rzeczy» taki sam, jak Kriszna albo jak
Zbawiciel Amida wielkich chinsko-japonskich szkdét buddyjskich. Tak
samo mistyka nie jest «w gruncie rzeczy» taka sama na Wschodzie i na
Zachodzie”!®*!,

Warto przypominac¢ dzis owe stowa religioznawcy z klasycznej szkoty
fenomenologicznej, skoro wcigz sporg popularnoscig cieszg sie ksigzki
Anthony de Mello, w ktérych ucielesnienie religijnej madrosci, duchowy
Mistrz, ,modgitby by¢ hinduistycznym guru, rosi zenu, taoistycznym
medrcem, zydowskim rabinem, chrzescijanskim mnichem czy sufijskim
mistykiem; jest w réwnym stopniu Lao-Tse i Sokratesem, co Budda i
Jezusem, czy Zaratustra i Mahometem™®?/,

Znany z podjecia tematu mistycznej religijnosci w ramach stynnych
Gilford Lectures wygtaszanych na Uniwersytecie w Edynburgu, R. C.
Zaehner, zauwazyt podzniej, w latach piecédziesigtych dwudziestego
wieku, na kartach ksigzki Mysticism - Sacred and Profane, ze ,stato sie
banatem mowi¢, ze wszelki mistycyzm jest zasadniczo «jeden i ten
sam»,, banatem, ,ktory postanowit zakwestionowac¢”!®?), Waznym
wkitadem Zaehnera w systematyzowanie problematyki zwigzanej z
mistyka byly préby precyzyjnego oddzielenia réznych typdw mistykil®*.
W naszych czasach ten sam problem podjgt Hans Kiing, pomagajac w
zrozumieniu specyfiki chrzescijanskiego doswiadczenia duchowego
wbrew obiegowym opiniom o tozsamosci ,doswiadczenia religijnego”,
rzekomo takiego samego we wszystkich tradycjach religijnych:
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,Odwotywanie sie do rzekomo wszedzie identycznego, religijnego (czy
mistycznego) podstawowego doswiadczenia nie rozwigzuje problemu
prawdy. Dlaczego? Gdyz doswiadczenie religijne nigdy nie wystepuje w
izolacji, nigdy «samo w sobie», nigdy «czyste» wzgledem wszelkich
interpretacji. Doswiadczenie religijne jest od samego poczatku
doswiadczeniem  zinterpretowanym i dlatego naznaczone jest
odpowiednig religijna tradycja i réznymi formami jej wyrazu”®!.

Redukcje wszystkich rodzajow mistyki do jednego fenomenu poprzez
odrzucenie  wystepujacych  réznic jako jedynie ,kulturowych
uwarunkowan” austriacki jezuita J. Sudbrack poréwnuje do proby
zunifikowania  wszelkich rodzajéow mitosci. Mozna oczywiscie,
abstrahujac od tego, czy mowa jest o mitosci do wspdtmatzonka, do
dzieci, do natury, sztuki czy ideologii, twierdzi¢, ze ,w gruncie rzeczy”
istnieje jedna tylko ,mitos¢”. Ale w ten sposdb zachodzi redukcja tego,
co osobowe, do tego, co abstrakcyjne. Traci sie wiec to, co jest
naprawde istotne dla konkretnego kochajacego cztowieka. Temu
cztowiekowi przeciez wiasnie sprawia najbardziej istotng rdznice kogo
(lub co!) kocha!®®!,

Trudno nie przyznac racji teologowi, gdy domaga sie odpowiedzi na
pytania: Co jest ostatecznym przedmiotem wszechogarniajacej
fascynacji mistycznym doswiadczeniem? Czy jest to transcendencja
mojej osoby ponad Swiat przyrody? Czy jest to odczucie tajemniczej
potegi bezkresnego kosmosu? Czy tez jest to kochajacy Ojciec, Stwdrca
Swiata i Autor planu zbawienia kazdej ludzkiej osoby? Od odpowiedzi na
te pytania, jakkolwiek mato wazne wydawac sie one mogq entuzjastom
identycznosci ,wszelkiej mistyki kazdej religii wszystkich czasow”,
zalezy przeciez dla chrzescijanina odpowiedZz na pytania kolejne. Te
nastepne pytania zas$ brzmig: Czy jest sens w ogodle angazowac czas i
sity w mistyczng religijno$¢? Czy przybliza nas ona do ,0siggniecia celu
naszej wiary - zbawienia dusz” (1 P 1, 9)? Jesli odpowiedz miataby by¢
negatywna, to chrzescijanin powinien pamietaé o logice myslenia
opisanego w Biblii gwattownika Bozego, Apostota Pawfa. On, patrzac
wstecz na swojq droge zaangazowanej i ofiarnej religijnosci
judaistycznej, ktérg szedt przez wiele lat, wyznat w kohcu: ,Wszystko
uznaje za strate ze wzgledu na najwyzsza warto$¢ poznania Chrystusa
Jezusa, Pana mojego. Dla Niego wyzutem sie wszystkiego i uznaje to za
smieci” (Flp 3, 8).

2. POTRZEBA NOWYCH POSZUKIWAN

a. Nowa problematyka na horyzoncie
Wiele méwi sie dzi$ o inkulturacji chrzescijanskiego oredzia, a wiec o
uczynieniu go bardziej zrozumiatym dla réznych kultur $wiata. Krotkie

spojrzenie na problematyke wspotczesnej dewaluacji pojecia "mistyki"
moze nas przekonac, ze obecny problem inkulturacji tresci wiary to nie
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tylko dostosowanie terminologii i obrzedowosci chrzescijanskiej do
mentalnosci panujacej w Afryce lub w Azji, ale to réwniez inkulturacja w
stosunku do postmodernistycznej kultury $wiata zachodniego. Zadanie
to jest Scisle analogiczne do pierwszej wielkiej inkulturacji Ewangelii w
Swiat hellenizmu. Dzieto to rozpoczeto sie od wysitku $w. Pawta z Tarsu,
czego S$wiadectwem sa Dzieje Apostolskie. Przedsiewziecie to
kontynuowali Ojcowie Kosciota, obywatele i mitosnicy Swiata grecko-

7 .77

musimy oczekiwa¢ nowej teologii mistycznej'®”’, a to znaczy:

odnowionej teologicznej refleksji o tajemniczej madrosci pochodzacej z
mitosci. Realia wiary chrzescijanskiej musza zosta¢ na nowo
zinterpretowane w obliczu dialogu z nowoczesnym Swiatem i z
mistycznymi religiami Azji'®®/.

Trzeba stawia¢ nowe pytania i rozwigzywa¢ nowe problemy. Na
przykfad: zaréwno medytacja transcendentalna o hinduistycznej
proweniencji, jak i chrzescijanska kontemplacja nabyta moga by¢
uwazane za proces pogiebienia - ale pogtebiania czego? Jaki moze by¢
upragniony koncowy rezultat zaréwno medytacji transcendentalnej, jak
i kontemplacji nabytej? W przypadku medytacji chrzescijanskiej
odpowiedz jest jasna: istotna jest S$wiadomos$¢ Boga obecnego,
wielkiego Zyjacego, ktdry jest tu, oczekuje nas, widzi i kocha nas, ma
swoje plany i pragnie, bysmy je przyjeli, oddajac sie wspodlnocie z Nim.
A w przypadku medytacji odwotujacej sie do inspiracji innej niz
chrzescijanska? Czy nie okaze sie stuszna nastepujgca diagnoza:
"Mantra zwrdécona ku wiasnemu wnetrzu i $wiatto kontemplacji, ktére
kieruje nas ku Bogu, nadajq przeciwne kierunki procesowi pogtebienia,
jaki pod ich wplywem powstaje"?!°%

Nowe problemy zostaty wywotane przez istotnie nowg sytuacje religijng
w skali globalnej, przez coraz silniej obecng konfrontacje z gteboko
mistycznymi religiami Azji. Gtédwne pytanie brzmi dzi$ czesto: Czy
mozliwe jest pogodzenie ascetycznych praktyk Azji z wiarg
chrzedcijanska?'’® Zwiastunéw nasilajacego sie zainteresowania taq
problematyka nie brakuje juz od dziesiecioleci. William Johnston jako
najbardziej charakterystyczne przejawy tej nowej mentalnosci wymienit
tytutem reprezentatywnego przyktadu trzy ksigzki autorstwa ludzi
okreslajacych sie jako gorliwi katolicy (w tym dwdch przedstawicieli
zycia zakonnego), ilustrujgce przetom w sposobie stawiania tych kwestii
i w sposobie ich rozwigzywania. Tytuty owych publikacji przemawiajq
same za siebie:

Chrzeécijariska joga - ksiazka J. M. Déchaneta, benedyktyna z Belgiil’*},
ktéry proponowat uzycie asan jogi w oderwaniu od hinduizmu, jako
metody uzyskiwania pokoju ducha, a wiec jako techniki przygotowania
do chrzescijanskiej modlitwy.

19



»Wiele sciezek na rézne szczyty” — ks. Dr Andrzej Siemieniewski

Zen: droga do o$wiecenia — praca Hugo Lassalle'a, niemieckiego jezuity
(1898-1990)!"?!, Jako konserwatywny z liturgicznego punktu widzenia
katolik, nie tylko sam praktykowat zen w japonskich $wiagtyniach, ale
pojmowat jako swojg misje wprowadzanie go do katolickich nowicjatow
zakonnych i seminariéw duchownych.

Energia Kundalini i duchowos¢ chrzescijaniska — autorem tej ksigzki jest
Philip St. Romain!’?). Ten gorliwy katolik przezyt "obudzenie energii" w
czasie adoracji eucharystycznej i opisat to jako przebudzenie Kundalini.

Przyktad tych trzech publikacji stawia przed nami z calg ostroscig
problem istotnie nowej sytuacji teologicznej chrzescijanskiego
mistycyzmu oraz kwestie jego relacji do mistyki inspirujgcej sie
nauczaniami i tradycjq innych wielkich religii Swiatowych.

W dotychczasowych rozwazaniach staneliSmy kolejno wobec pytan: Czy
pojecie mistyki ulegto dewaluacji? Czy mistyka ma by¢ traktowana jako
rodzaj uniwersalnej nadreligii? Poszukiwanie odpowiedzi na te pytania
uzmystawia naglaca potrzebe uscislen terminologicznych i rozréznien w
zakresie mistycyzmu i mistycznej medytacjil’*.

Kazda préba definicji mistyki napotyka na dwie przeszkody: albo jest to
definicja tak obszerna, ze praktycznie staje sie nieprzydatna dla
wyjasnienia fenomenu, ktory miata opisaé, albo jest tak waska, ze
pozostawia poza nawiasem wiele zjawisk, ktére powinna w oczywisty
sposob obejmowad. Obecna cze$¢ naszej pracy bedzie wiec polegac na
usitowaniu znalezienia takich okreslen mistyki, ktére mozliwie mato
bytoby obcigzone owymi wadami.

Monumentalny francuski stownik duchowosci - Dictionnaire de
spiritualité - na wstepie rozwazan o mistyce zauwaza, ze fenomen
mistyczny oznacza ruch przekroczenia siebie ku przedmiotowi
usytuowanemu poza granicami normalnego postrzegania empirycznego
oraz oznacza intuicyjne ujecie tego przedmiotu. Ow "przedmiot" moze
miec¢ charakter bytu osobowego albo bytu kosmicznego lub blizej na
razie nie okreslonej "gtebi”. Pojawienie sie jego obecnosci w
Swiadomosci jest wtasnie doswiadczeniem mistycznym.

Okreslenie "mistyczny" odnosi sie albo do przedmiotu takiego
doswiadczenia (oznacza wtedy przezywane "misterium"), albo do
podmiotu tego doswiadczenia (opisuje wtedy postac¢ "cziowieka-
mistyka"), albo odnosi sie wreszcie do nowej formy relacji, jaka z tego
wynika (sygnalizuje wiec, ze wiara - albo religijno$s¢ - stata sie
"mistyczna")!”>). Jezeli mistyke opisze sie tak szeroko, to stanie sie
oczywiste, ze wszystkie tradycje religijne znajq zjawiska mistyczne.

Okreslenie "mistyczny" ma swojg historie: w ciggu wielu wiekéw
rozumiano je w Europie jako odnoszace sie w bezposredni sposob
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jedynie do przezy¢ chrzescijan, przynajmniej niektorych, nazywanych
wiasnie wtedy "mistykami”. Natomiast na przetomie XVIII i XIX wieku
pojecie to stato sie bardziej mgliste i zaczeto by¢ stosowane do
dodwiadczen najrézniejszych religii, nie tylko chrzeécijanskiej!’®!.
Jeszcze pOzniej pojawita sie linia myslenia zasadniczo odrzucajaca
mistycyzm jako zdecydowanie niechrzescijanskie podejscie do wiary.

b. Typologia mistyki

Najbardziej oczywisty dla Rudolfa Otto podziat mistyki to wyodrebnienie
dwdch jej typdw: mistyki natury i mistyki duchal””!. Mistyka natury
(Naturmystik) jest poczuciem wszech-jednosci, jest szerokim otwarciem
duszy tak, by mogta ona odczuwaé w sobie wszelkie bogactwa natury -
jest to mistyka romantyczna. Mistyka ducha zas$ (Geistesmystik) jest
wprawdzie w swojej formie podobna do mistyki natury, ale wtasnie tylko
w formie. Zmylito to wielu powierzchownych obserwatoréw fenomendw
mistycznych. Otto przyznaje, ze najwazniejszym jej elementem jest
rowniez "rozszerzenie" duszy tak, by objete zostato wszystko, ale
przypomina, ze dla uzyskania precyzyjnego obrazu w tej materii trzeba
poruszy¢ kilka istotnych kwestii. Potrzebne pytania brzmia:

- CO sie rozszerza? (a wiec pytanie o pojecie duszy);
- ku czemu sie rozszerza? (pytanie o pojecie Absolutu);

- jakag nieskonczong trescig sie napetnia? (to niezmiernie istotne pytanie
stawia problem rodzaju relacji z Innym, relacji rodzacej sie z mistycznej
duchowosci).

Mistyka ducha przy blizszym przyjrzeniu sie jej moze by¢ przezywana
na dwa sposoby, co pocigga za sobg dalszy jej podziat na dwa typy:
mistyke duszy i mistyke Bogal’®!. Mozna bowiem w mistyczny sposdb
doswiadczy¢ transcendencji wtasnej duszy, jako majacej udziat w
ponadzmystowej i ponadmaterialnej rzeczywistosci, mozna jednak tez
doswiadczy¢ spotkania z Bogiem, absolutnie przewyzszajacym ludzkg
dusze. Musimy na razie odtozy¢ zagadnienie dalszego rozrdznienia
rodzajéw mistyki Boga, ktéra nawet w obrebie tej samej religii, cho¢by
hinduizmu, wydaje sie radykalnie zréznicowana. Powrdécimy do tego
zagadnienia w rozdziale drugim.

R. C. Zaehner, pozytywnie oceniony przez Bouyera jako badacz, ktory

trafnie ocenit to, co wspdlne i to, co odrebne, w rdznych
doswiadczeniach religijnych, rozréznia trzy podstawowe typy mistyki:
mistyke naturalno-kosmiczng, mistyke monistyczng i mistyke

teistyczng. Warto ujrzec te typologie w Swietle istnienia w Swiecie trzech
gtdwnych nurtow rozumienia Boga (lub Absolutu), skad biorg poczatek
trzy gtdwne nurty duchowosci w skali catego globu i catej historii
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religii'’!. Chodzi tu o rodzaje religijno$ci nazwane kolejno nurtem

wschodnim, nurtem hinduskim i nurtem semickim.

Nurt wschodni wywodzi sie historycznie rzecz biorac z animizmu, a
rozwija sie ku idei kosmicznego porzadku, drogi harmonii i rdwnowagi,
co przynosi spokdj umystu i pokdj spoteczny. Nie kiadzie sie tu nacisku
na jakis$ byt absolutny lub na Boga. Podkresla sie wage wspotczucia dla
wszystkich bytéow oraz potrzebe porzucenia wszelkiej mysli o ludzkim Ja
lub o dualizmie podmiotowo-przedmiotowym. W nurcie tym znajdujq sie
buddyzm, taoizm i konfucjonizm.

Nurt hinduski: jego poczatki to rytuaty ofiarne dla bdstw i duchéw, ktére
rozwinety sie w idee Najwyzszej Rzeczywistosci, dajacej madrosc i
szczescie. Jednos$¢ z tg Rzeczywistoscia (Brahmanem) moze byc¢
osiagnieta przez uwolnienie umystu od wptywu zmystéw. Brahman jest
wewnetrzng rzeczywistosciq wszystkich istniejacych bytéw, a caty swiat
i ludzkie losy podporzadkowane sg przyczynowemu prawu karmy. Nurt
ten obejmuje hinduizm.

Nurt semicki zaczyna sie od wiary Hebrajczykéw w plemiennego Boga, a
rozwija sie w prorockg tradycje podkreslajacg sprawiedliwos¢ i
mitosierdzie. BOg jest osobg petng moralnego autorytetu i jest
wspoitworcg historii. Kazda osoba ludzka realizuje sie w peini przez
wzajemne relacje miedzyludzkie i relacje z Bogiem. Swiat winien
zmierza¢ ku spotecznej sprawiedliwosci. Nurt ten obejmuje judaizm,
chrzescijanstwo i islam®%,

Réwniez H. Kiing rozréznia trzy gtéwne nurty religijne w $wiecie®,
cho¢ jego systematyka nieco odbiega od tej przedstawionej wyzej,
zwitaszcza w kwestii umiejscowienia buddyzmu:

- religie o korzeniach chifnskich: konfucjonizm i taoizm; majq charakter
madrosciowy, cechujg sie dgzeniem do harmonii;

- religie o korzeniach hinduskich: religia wczesnych Upaniszad,
buddyzm, hinduizm; majgq charakter mistyczny, ich zatozeniem jest
jednos¢ cztowieka i Absolutu, cechujg sie zwrdceniem do wnetrza;

- religie o korzeniach semickich: judaizm, chrzescijanstwo, islam; majaq
charakter profetyczny, zatozeniem ich jest wyrazne odrdznienie, a
nawet przeciwstawienie Boga i cztowieka, cechujg sie dazeniem do
religijnej konfrontacjit®*..

Wspomniany juz wczesniej francuski stownik duchowosci Dictionnaire de
spiritualité proponuje typologie mistyki wedtug kategorii opartych na
potaczeniu fenomenologii kulturowej R. C. Zaehnera i M. Eliade®.
Wediug tych =zatozen mistyka rozpada sie na trzy gtdwne typy:
ekstatyczny, enstatyczny, teistyczny. Zgodnie 2z podstawowym
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znaczeniem uzytych tu terminéw chodzi o typ przezycia skierowany albo
ku temu, co w sposdéb nieokreslony i niewyrazny jest "na zewnatrz"
(eks-tatyczny), albo ku temu, co przejawia sie "we wnetrzu" cztowieka
(enstatyczny), albo wreszcie ku osobowemu Bogu (teistyczny).
Przyjrzyjmy sie wiec pokrotce tym trzem rodzajom mistyki, jako ze
wyznaczg one w duzej mierze tematyke drugiego rozdziatu naszej
pracy.

Mistyka ekstatyczna (ex-tatique) jest tez nazwana mistykg naturalna.
Jest spotykana na przyktad w tantryzmie i w religiach pierwotnych, a
zwigzana jest przede wszystkim z naturg i z kosmosem. R. C. Zaehner
do okreslenia jej stosuje pojecie pan-en-hen-ism, co ma oznaczac
przezycie "jednoczgce wszystko w jednym”. Jest ono owocem "wyjscia
na zewnatrz", w czasie ktdérego nastepuje zawieszenie czasu i
przestrzeni i doswiadczenie catosci kosmosu, ktore to przezycie jednak
nie koncentruje sie na doswiadczeniu boskiej Osoby lub jakiego$ innego
konkretnego bytu. Ten typ mistyki odpowiadatby w hinduizmie
mistycyzmowi kosmicznemu, ale w sensie odwotujagcym sie do
hinduskiego pojecia "kosmos" ($wiat bez zadnej porzadkujacej
charakterystyki). W przezyciu takiej mistyki ludzkie Ja traktowane jest
jako iluzja, ktéra powinna zatraci¢ sie w nieokreslonej nieskonczonosci.

Mistyka enstatyczna (in-statique) spotykana jest w religiach o
charakterze monistycznym. Odniesienia do niej wystgpiq wiec w
Upaniszadach i w tekstach samkhya jogi, ale takze w buddyzmie (np.
zen). Swiat otaczajgcych cztowieka zjawisk jest odczuwany jako
nieistniejacy, a to, co najgtebsze w bycie ludzkim - jest odczuwane jako
absolutne. Jako byt boski i swiety jest doswiadczany absolutny aspekt
ludzkiego Ja. W hinduizmie odpowiadatby tej kategorii mistycyzm
transcendentalnego Ego, jazni bez zadnych okreslonych atrybutow.
SVE'E!?]t jest tylko iluzjg, od ktérej trzeba sie odtaczy¢, wracajac do giebi
Jat™ .

Mistyka teistyczna jest spotykana natomiast w religiach profetycznych,
do ktérych przede wszystkim nalezy tradycja wiara Abrahamowej
(judaizm i chrzescijanstwo, a takze islam). We wszystkich tych
przypadkach boski byt Innego jest odczytywany jako Osoba, a gtdwng
role w mistycznym spotkaniu z Nim odgrywa mitos¢. Tworzy sie relacja
miedzyosobowa, wspdlnego udzielania sie i wzajemnej obecnoécit®*’,

To pierwotne zréznicowanie mistyki na trzy zasadnicze typy nie powinno
sprawia¢ wrazenia, ze problematyka mistycyzmu zostata w ten sposob
definitywnie uporzadkowana. Tytutem przykiadu ilustrujgcego, jak
skomplikowana jest panorama mistyki choéby samych tylko religii
Wschodu, spdjrzmy na typologie mistyki orientalnej zaczerpnietg z
Lexikon fiir Theologie und Kirche'®®), Mistyka ta bynajmniej nie okazuje
sie jednorodna i tatwa do opisania w sumarycznych wypowiedziach. Oto
w starozytnych Chinach mistyka polegata na zjednoczeniu
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mikrokosmosu (cztowieka) z makrokosmosem (ponadosobowg mocg
wszechswiata - Tao). Idac dalej, braminizm starszych Upaniszad to
mistyka utozsamienia Atmana (indywidualnego Ja) z niepoznawalnym,
bezosobowym i absolutnym Brahmanem. Z kolei jednak hinduizm
klasyczny (joga Patandzali) méwi o "enstazie" - czyli wewnetrznej
koncentracji na czystym akcie ludzkiego istnienia, gdzie rola Brahmana
nie jest jasna. Zupetnie odmiennie prezentuje sie na tym tle wisznuizm,
w ktérym joga rozumiana jest jako postawa prowadzaca przez ekstaze
do zjednoczenia z osobowym, personalistycznie pojmowanym Bogiem.
Jest to mistyka bhakti - czyli petnego mitosci oddania sie Bogu. Dla
podkresdlenia rdznorodnosci trzeba wspomnie¢ jeszcze sziwaizm
Siankary z jego doktryng Adwaity, czyli stapiania sie w jedno duszy
cztowieka z wszechmoca bezosobowego Brahmana. Pojecie "religii
Wschodu" obejmuje jednak tez buddyzm hinayana, gdzie mistyke
rozumie¢ mozna jako zjednoczenie z absolutng, choc¢ nieokreslong
Rzeczywistoscig, buddyzm mahayana, w ktérym z kolei wystepuje
znowu rodzaj bhakti — petna mitosci cze$¢ dla bodhisattvow, jak na
przyktad buddyzm Amida w Japonii. Problem stanie sie jeszcze bardziej
skomplikowany, gdy wiaczy sie do rozwazan muzutmanski sufizm z jego
przezwyciezeniem dystansu miedzy cztowiekiem a Bogiem przez
jednoczacqg mitos¢ (ekstaze) albo gdy dotaczy sie judaistyczng merkabe,
kabate i chasydyzm.

Na takim tle tym bardziej nieuzasadnione wydadzg sie czeste dzis$ opinie
o mozliwosci wyrazenia w jednym zdaniu istoty tak zwanej "mistyki
religii Wschodu”. Rzeczywiscie mozna spotkaé takie pretendujace do
uchwycenia istoty rzeczy wypowiedzi podsumowujace "duchowosé
Wschodu" lub prébujace ujaé "religijnos¢ charakterystyczng dla religii
orientalnych”. Ich powierzchownos$¢ jest jednak bardziej $wiadectwem
ucieczki od préby zmierzenia sie z istotg zagadnienia mistyki niz
faktycznego zaangazowania w badanie fascynujacego Swiata
mistycznych watkéw réznych religii.

c. Potrzeba rozszerzenia perspektywy

Spojrzenie na mistyke podlegto powaznym zmianom od potowy XIX
wieku, kiedy to studium historii religii narzucito poréwnawcze
traktowanie mistyki chrzescijanskiej, co z kolei pociggato ryzyko
zagubienia  oryginalnodci tej  mistyki®”).  Waznym  punktem
przetomowym byty badania poczynione od lat trzydziestych
dwudziestego stulecia, ktére prowadzity do pogtebionego uznania
uniwersalnosci fenomenu mistyki, jednak bez negowania zréznicowania
zwigzanego z odmiennoscig kultur i religii, w jakich fenomen ten
pojawia sie!®®), Refleksja tego typu nie byla zreszta ograniczona do
badaczy chrzescijanskich. Wybitny historyk mistycyzmu zydowskiego,
Gerszom Szolem, wystapit z bardzo podobnymi postulatami.
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"Btedem bytoby mniemac, ze wytacznag trescig tego, co zwiemy mistyka,
jest doswiadczenie osobiste uzyskiwane w trakcie ekstazy badz
kontemplacji [...] Mistyki jako takiej — to znaczy jako zjawiska czy
zespotu pogladow istniejacych niezaleznie od innych - historia religii
wiasciwie nie zna. Nie ma mistyki samej w sobie, jest tylko mistyka
czegos - jakiejs okreslonej formy religii: mistyka chrzescijanstwa,
mistyka islamu, mistyka judaizmu itp.”t*"!

Z analiz poczynionych przez G. Szolema wynikato jasno, ze - jak sie
wyrazit - "dopiero w naszych czasach wynaleziono co$ takiego, jak
abstrakcyjna religia mistyczna”. Rzetelne odwotywanie sie do historii
wskazy[/g/(\)/]a’ro wyraznie, ze "wielcy mistycy sg wiernymi synami wielkich
religii” .

Podobnie tez wyrazit sie W. Johnston twierdzac, iz jest historycznie
potwierdzonym faktem, ze autentyczne przezycie mistyczne ma zawsze
konkretng tres¢ zwigzang z religiq, w Srodowisku ktorej powstato.
Postulowat zatem w sposdb otwarty konieczno$¢ zwigzku miedzy
teologig a obserwowanym dzi$ przebudzeniem mistycznym!“*!. Jeden z
jego wnioskéw jest catkowicie zbiezny z oceng G. Szolema:

"Nie mozna powiedzie¢, ze mistyka hinduistyczna, buddyjska,
muzutmanska, zydowska i chrzescijanska sg takie same. Chociaz jest
prawdq, ze wszyscy mistycy wchodza w cisze i pustke obtoku niewiedzy,
i chociaz jest prawda, ze mistyczne przezycie jest najlepszym punktem
spotkania dialogu miedzyreligijnego, to jednak jest tez prawda, ze tresc
jest odmienna”®?’,

Sudbrack proponuje w tym kontekscie odwotanie sie nie tylko do pisarzy
katolickich czy - szerzej — tylko chrzescijanskich. Powotuje sie bowiem
tez na analizy M. Bubera, ktérych wartos¢ jest dos¢ szczegdlna, jako ze
Buber dostarcza nie tylko waznych opinii, ale zarazem istotnych
kryteriow rozrézniania i filozoficznych narzedzi do sprawnego poruszania
sie w obrebie problematyki mistycznej'®*!.

"Mistyka [pojmowana] jako spotkanie sprawia, ze wyrasta ona z
wnetrza cziowieka i pozwala rézne doswiadczenia mistyczne opisaé
jednym stowem «mistyka» bez uniewaznienia tego zjawiska. Natomiast
pytanie, na ile mistyka jest dokonaniem cziowieka (kontemplacja
nabyta), a na ile darem Boga (kontemplacja wlana), staje sie w
fenomenologii spotkania Martina Bubera bezprzedmiotowa, gdyz
spotkanie osobowe jest zawsze zaréwno darem, jak i realizacjq wtasnej
wolnogci”®,

Postuzenie sie elementami filozofii spotkania Martina Bubera pozwala
nie tylko na relacjonowanie réznych uje¢ fenomendéw mistycznych, ale
takze i na ich wartosciowanie. Méwigc o "dialogicznym nawréceniu" M.
Bubera Sudbrack pisze:
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"We Fragmentach autobiograficznych Buber sam opisat zmiane swojego
sposobu myslenia tytutem Nawrdcenie. «Tajemnica», ktérg odkryt, to
«Ja i Ty». Nawrocenie to dato Buberowi nowy, dialogiczny poglad na
doswiadczenie mistyczne. Doswiadczenie spotkania jest mozliwe tylko
miedzy dwiema «osobami», miedzy podmiotem i podmiotem, a nie
miedzy podmiotem i przedmiotem”.

Sudbrack dotacza do tego retoryczne pytanie: "Ktora z form jest
wyzsza, bardziej ludzka, bardziej catosciowa i gtebsza: bezosobowej
jednosci z Catoscig, czy zjednoczenia Ja - Ty w spotkaniu osobowej
mitoéci?"°>]

Watek dialogiczny bedzie nam towarzyszyé w naszej prébie nie tylko
zdania relacji z rdéznorodnosci fenomendw mistycznych w réznych
religiach $wiata, ale tez podania ich oceny w Swietle teologii katolickiej.
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(891 G, Scholem, Mistycyzm zydowski, dz. cyt., s. 30-31.
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(9513, Sudbrack, Neue Religiositdt, dz. cyt., s. 145-147. Uwagi te majq
bardzo praktyczne znaczenie. Poréwnujac medytacje transcendentalng
nauczang na przyktad przez Maharishi Mahesh Yogi z kontemplacjg
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Contemplazione Acquisita (CA), dz. cyt., s. 352-353.
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Rozdziat Il

Mistyczne drogi religii Swiata

»Ci, ktorzy wiedzg, milcza,
ci, ktérzy mowiag, nie wiedzg”.
(Lao-Tse, Droga, 56)

1. BEZDROZA MISTYKI

~Posta¢ doktora Fausta sprzedajacego swg dusze diabtu

w zamian za moce duchowe

nie stracita nic na aktualnosci,

takze w teologicznych ocenach réznych rodzajow mistyki”.
(W. Johnston)

a. Mistyka magiczna i demoniczna

William Johnston, skadingd wielki entuzjasta dialogu buddyjsko-
chrzescijanskiego i wzajemnego czerpania z doswiadczen obu tych
religii, napisat kiedy$ zastanawiajace stowa:

»~Tak wielu poszukujacych, btgkajac sie po mistycyzmie azjatyckim albo
po doswiadczeniach narkotycznych i okultystycznych, ma wielkie
oswiecenia i piekne wizje. I lubig opowiada¢ o tym przyjaciotom albo
pisywa¢ artykuty do tygodnikéw. Niech wezmg wiec pod staranng
uwage, ze Jezus miat wielkie oswiecenie [na pustyni] spowodowane
przez Szatana. Niech rozwazg, ze droga mistyczna jest petna
niebezpieczenstw i ze jej rozeznawanie ma pierwszorzedne
znaczenie” %,

Johnston dodat do tego ostrzezenie przypominajace o pewnej waznej
roznicy miedzy chrzescijanstwem a religiami Wschodu: ,Wyjatkowa
cecha mistyki judeochrzescijanskiej polega na tym, ze cziowiek nawet
na szczycie zycia mistycznego, kiedy dotyka swego prawdziwego «Ja»,
jest wcigz zdolny do zta, i to do najwiekszego zta. Niczego takiego nie
widze ani w hinduizmie, ani w buddyzmie”®”!. Chrzeécijanie (a takze
Zydzi) nigdy nie uwazali, ze mistyka jest celem wiary, ze mistyczne
przezycie samo w sobie tozsame jest ze zbawieniem albo ze zbawienie
gwarantuje. Mistyczne szczyty sg wielkg mozliwoscig otwarcia sie na
duchowe dobro pochodzace od Boga, ale sg takze kulminacjg mozliwosci
otwarcia sie na najwieksze zto: najwieksze - gdyz wtasnie duchowe.

Interesujace wejrzenie w ten mroczny aspekt mistyki uzyska¢ mozna
tez u Carla Junga, a konkretniej - w jego Psychologicznym komentarzu
do Tybetanskiej ksiegi zmartych. Z Ksiegi zmartych Jung bardzo wiele,
jak sam przyznaje, zaczerpnat, i to nie tylko ,stymulujgce idee i
odkrycia, ale takze wiele podstawowych intuicji”t°®! dla swoich pogladéw
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psychologicznych i religijnych. Jung interpretuje rdézne warstwy
znaczeniowe przedstawionych w Ksiedze etapéw posmiertnych losow
cztowieka poprzedzajacych, wedtug wierzen buddyjskich, jego nastepne
wcielenie. Przypisuje im zreszta, zgodnie z zatozeniami swojej
psychologii, gtdwnie role ujawniania tresci kolektywnej pod$swiadomosci
catej ludzkosci (a wiec Jungowskich archetypdw). Dla nas jednak
najbardziej interesujgca na tym etapie naszych rozwazan jest jego
uwaga odnoszgca sie do pewnego rodzaju mistycyzmu, okreslonego
przez niego jako ,dobrowolne wprawianie sie w stany psychozy”.

.Styszy sie i czyta czesto o niebezpieczenstwach jogi, zwiaszcza
cieszacej sie ztg stawq jogi Kundalini. Celowe wprawianie sie w stany
psychotyczne, mogace u niektérych jednostek niestabilnych
doprowadzi¢ do prawdziwej psychozy, jest niebezpieczenstwem, ktore
nalezy rozwazy¢ naprawde bardzo powaznie. Rzeczy te sg bardzo
niebezpieczne i nie powinno sie z nimi igra¢ na sposéb typowo zachodni.
Jest to igranie z losem, mogace uderzy¢ w same podstawy ludzkiej
egzystencji i wyzwoli¢ potok cierpien, o ktérych osoby przy zdrowych
zmystach nigdy nawet nie $nity”°%.

Cierpienia te, jak zauwaza Jung, odpowiadajg temu, co w Tybetarnskiej
ksiedze zmartych opisywane jest jako ,meki piekta” na przyktad takimi
stowami: ,Pan Smierci bedzie wldkt cie przy pomocy sznura natozonego
na twoja szyje; odetnie ci glowe, wyrwie ci serce i wyciggnie na wierzch

twe wnetrznoéci [...] lecz ty nie bedziesz mégt umrzec¢”!*°%,

Pamietac trzeba, ze pojecie ,mistyki” niekoniecznie obejmuje tylko to,
co nalezy oceni¢ pozytywnie. Pewng specyficzng, cho¢ rzadko
rozwazang w teologii forma mistyki, jest mistycyzm okultystyczny lub
wrecz satanistyczny. Pisat o tym juz przed kilkoma dziesiecioleciami H.
Gottschalk, dajac panorame wszelkich mozliwych zabobondéw, wrdézb i
praktyk magicznych, okultyzmu i przesadu, zarédwno w aspekcie
historycznym, jak i w aspekcie aktualnego stanu w dwudziestowiecznym
spoteczenstwie zachodnim. Praktyki takie czesto granicza z religijnym
przezyciem, a niekiedy wprost spetniajg jego role. Gottschalk moéwi w
tym kontekécie miedzy innymi o uczuciu ,magiczno-mistycznym”*%t,
Wspominamy te posta¢ zdegenerowanego mistycyzmu na poczatku
panoramy réznorakich przezy¢ mistycznych, jako ze podawane przez
wielu badaczy, a nawet teologdw, klasyfikacje i typologie mistyki, zdaja
sie czesto w ogdle nie uwzglednia¢ takiej mozliwosci. A przeciez dla
chrzescijanina to, co duchowe, niekoniecznie znaczy dobre, a to, co
religijne, niekoniecznie znaczy co$ pozytywnego. Zagtebianie sie w
duchowos$c¢ i stawanie sie coraz bardziej duchowym i coraz bardziej
religijnym cziowiekiem moze oznacza¢ pogrgzanie sie w tragicznych
otchfaniach zta, jesli owa duchowos$¢ oznacza otwarcie sie na ducha zia.
~Dobrze wiadomo we wszelkich wielkich religiach, ze sity mistyczne
moga by¢ uzyte zaréwno dla dobra, jak i dla zta” - pisze William
Johnston, dodajgc tez uwagi dotyczace nawet ,mistycznego zta

31



»Wiele sciezek na rézne szczyty” — ks. Dr Andrzej Siemieniewski

(mystical evil)"''°%), Dalsze jego stowa komentujq istnienie nie tylko

zalet, ale i niebezpieczenstw mistyki, jesli pochodzi ona z pobudek
moralnie ztych: ,W czasie gdy ludzie religijni watpig w istnienie diabtéw,
znajdujemy naukowcéw potwierdzajacych ich istnienie”. Cytowane przez
Johnstona zdanie jednego z owych naukowcéw (jest to Elmer Green,
.jeden z czotowych neuropsychiatréow USA”) brzmi: ,Méwi sie, ze
niektore byty o naturze ztosliwej, okrutnej i podstepnej, moga wprawic
w obsesje za pomocg rozmaitych natrectw, a nawet zaburzyé normalne
funkcjonowanie systemu nerwowego”'%?), (Nie wchodzimy tu oczywiécie
w problem naukowej wartosci tez Johnstona, warto jednak odnotowad
je jako $wiadectwo przestrogi.)

Nawet w tekstach skadingd otwartych w sposdéb mato krytyczny na
czerpanie przez chrzescijan z praktyk religii orientalnych mozna spotkac
trzezwigce uwagi o mozliwosci popadniecia tgq droggq w przesad lub
magie, uwagi nawotujace do rozeznawania, czy nie mamy do czynienia
z prometejska lub magiczng wizja ludzkiego zycia’®*l. Wspominany tu
mistycyzm magiczny lub demoniczny trudno zaklasyfikowac¢ do rzedu
mistyki naturalnej, ale przeciez nie mozna go dopasowaé ani do
kategorii  monizmu, ani tym bardziej teizmu. Teologiczne
zainteresowanie dos$wiadczeniem duchowym tego typu nie nalezy do
kregu kuriozalnych probleméw lub badania jedynie egzotycznych i
marginalnych zachowan. Sam M. Eliade temu zagadnieniu we
wspotczesnym $wiecie poswiecit sporo uwagit'®®!,

Zwykle przy omawianiu magii podkresla sie jej cechy wskazujace na to,
ze jest znieksztatceniem autentycznej religijnosci. Martin Buber tak
opisywat magie i teozofie, wskazujac na ich odbieganie od
.autentycznej”, a wiec - po Buberowsku - personalistycznej, wiezi
religijnej:

- magia: ,mam wifadze nad mocami, ktére zaklinam” (mag postuguje
sie rzekomo boskim ,,Ono”, a wiec bezosobowg moca lub energiq, ,jak
technik dynamem”);

-teozofia: ,jestem biegly w tym, co nieznane, i przekazuje moja
wiedze” (gnostyk odstania rzekomo boskie Ono ,jako catg niebianskg
aparature”)!%%,

Uwzglednienie powyzszego zagadnienia w teologii mistyki jest tez
wazne dlatego, ze pominiecie go przeczytoby nauce samych mistykdw.
Jakkolwiek odwotywanie sie do rzekomej zgodnosci ,nauki wszystkich
mistykdw wszelkich religii” jest wyjatkowo stabo uzasadnione, to jednak
- z odpowiednimi poprawkami - warto zauwazy¢ i takg wypowiedz
wspotczesnego popularyzatora tematéw mistycznych, W. Johnstona:
~Wazne jest, bysmy pamietali, ze dla mistykow wszelkich religii sity zta
byty catkiem realne, tak jak byty dla sw. Pawita [...] kosmiczne sity zia
dziatajg w $wiecie”t'?”), Istotne sa tez jego uwagi co do mozliwosci
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zwiedzenia ku demonicznej mistyce. Oto ,wedtug wszystkich mistykéw”
- cokolwiek miatoby to znaczy¢ - ,zty duch [...] podaje sie za aniota
Swiattosci, aby doprowadzi¢ nie podejrzewajace niczego dusze do
zguby; duch zta nie moze jednak, cho¢ jest inteligentny, wejs¢ do
sanktuarium ludzkiej osoby, gdzie jedynie Bog mieszka - to znaczy nie
moze, o ile nie zostanie tam zaproszony”'°®), Nie jest jednak jasne, na
ile formalne miatoby by¢ owo ,zaproszenie”, skoro szatan potrafi
~podszy¢ sie pod aniota Swiattosci”, by¢ moze na przyktad - pod moce
duchowe i kosmiczne sity dziatajace w cztowieku.

Réwniez niektére aspekty pierwotnej religii Wed moggq mie¢ odcien
magiczny: yajna (ryt wedyjski) jest aktem majacym swojq wtasng moc,
niezalezng od wspodtpracy bogdéw, majacg dawaé wiadze zaréwno nad
natura, jak i nad bogami'®®, Buber wskazywat z kolei na mozliwosé
quasi-magicznej depersonalizacji wiary religijnej w tym, co nazywat
~nowszg filozofig religii”, gdzie zachodza ,réznorakie formy podstawiania
stosunku Ja - Ono za stosunek Ja — Ty. «Ja» coraz wyrazniej wychodzi
na plan pierwszy jako «podmiot uczucia religijnego» - jako uzytkownik
pragmatycznej decyzji wiary”*%,

Takze W. James dostarcza w swoim dziele The Varieties of Religious
Experience cennej obserwacji, moéwigac o mozliwosci przezycia
mistycznego, ktére jest ocenione przez niego z gruntu negatywnie, a
nawet jako majace demoniczne zrdédta. ,W maniakalnych stanach
chorobowych, w paranoi, mozemy mie¢ do czynienia z diabolicznym
mistycyzmem (diabolical mysticism), rodzajem mistycyzmu religijnego,
ale «na odwrét»"'t, Ten element jego rozwazah moze stanowié
pomost do dawniejszej tradycji katolickiej, zwykle ostroznej w
przypisywaniu Bozego pochodzenia niezwyktym  manifestacjom
duchowym. Element ten natomiast rzadko bywa w ogdle podnoszony
przez wspdtczesnych teologdéw katolickich. Przy omawianiu mistycznych
w swojej naturze spotkan ze Swiatem istot duchowych do wyjatkéw
nalezy napotkanie refleksji dotyczacej rodzaju owych istot.

Mozemy tez pyta¢ sie, czy M. Buber nie przeczuwat mozliwosci
demonicznej mistyki, gdy cytowat stowa Heideggera, dodajac tytutem
komentarza: ,te stowa zmuszajq do postuchu”:

~Cztowiek nigdy nie bedzie mogt stang¢ na miejscu Boga, poniewaz
istota cztowieka nigdy nie dosiegnie istotowego obszaru Boga. [...]
Miejsce Boga moze zostac¢ oprdznione. Zamiast niego moze znalez¢ sie
inne, ktore nie jest tozsame ani z istotowym obszarem Boga, ani
cztowieka, z ktérym jednakze cziowiek moze doskonale nawigzad
kontakt. Nadcziowiek [nietzscheanski] nigdy nie wkracza na miejsce
Boga - miejsce, ktére zajeto jego chcenie, jest innym obszarem innego
ugruntowania bytu w innym byciu”t*?J,
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Podobnych okreslen uzywat R. Otto moéwigc o pewnym rodzaju mistyki
traktowanej jako  niepohamowana dgznos¢ do  oswiecenia
(Illuminatenmystik) lub o ,ciemnym rodzaju mistycyzmu” (dunkler
Mystizismus), ktéry polega na poszukiwaniu prywatnych wejrzen w
nadnature, na magii i czarach. Bohaterem takiego mrocznego
mistycyzmu jest ,o$wiecony” (der Illuminierte). Otto wyraznie odrézniat
od tego mistycyzm gtéwnych nurtéw wielkich religii piszac, ze pozorny
Jirracjonalizm” Eckharta i Siankary ma jednak w sobie co$ racjonalnego
w gtebszym sensiel'*?),

Nie zapomina o problemie duchowej pokusy w tej materii takze W.
Johnston, formutujac swe mysli u progu dwudziestego pierwszego wieku
Z niezrownang precyzjg. Po pierwsze, ,musimy rozréznia¢ miedzy tym,
co mistyczne, a tym co psychiczne, duchowe (psychic)”. Po drugie,
podobnie jak mozna byc¢ uzaleznionym od narkotykéw, podobnie ,ludzie
religijni mogg uzalezni¢ sie od o$wiecenia, od pocieszenia, od wizji i
gtosow, od rozeznawania i daru proroctwa lub - co najbardziej
niebezpieczne - od witadania mocami duchowymi (possession of psychic
powers)”. Pojecie ,religijno$¢” samo w sobie jeszcze nie zawiera oceny,
czy ,religijnos¢” owa jest - jako postawa duchowa - czyms$ dobrym, czy
tez czyms ztym. Gdyz ,cztowiek uzalezniony zrobi wszystko lub prawie
wszystko, aby zaspokoi¢ swoje pragnienie” %!,

Johnston stara sie naswietli¢ istote zagadnienia tak jasno, jak czyni to
Biblia: ,Pierwszy List $w. Jana poucza z naciskiem, aby nie dowierzac
kazdemu duchowi, ale sprawdzac¢ duchy, czy sgq od Boga - gdyz wielu
fatszywych prorokéow pojawito sie na Swiecie” (por. 1 ] 4, 1). Po
postawieniu problemu doktora Fausta, uzaleznionego od mocy
okultyzmu i wiedzy ezoterycznej, ktéry zawart pakt z diabtem, W.
Johnston pyta: ,Czy jest to catkiem nieistotne w dwudziestym wieku?
Czy nie moze zdarzy¢ sie to takze dzis? A jesli tak, to czy mozemy
automatycznie zaktadaé, ze kobiety i mezczyzni z nadzwyczajnymi
mocami i nadzwyczajng wiedza mdéwig w imieniu Boga?"**”]

Ten sam autor omawiajac problem ,budzenia energii” w réoznych
religiach wspomina nie tylko o energii Ducha Swietego emanujacej z
opisanego w Ewangeliach Jezusa Chrystusa oraz z postaci Apostotéw,
ale takze o ,ztej energii”, pochodzacej od ,ducha pychy i zia
przemieniajacego w narzedzia grzechu energie cziowieka”*'®), Nieco
pézniej dodaje: ,ludzie o silnych uzaleznieniach, ludzie o sktonnosciach
paranoicznych, ludzie przywigzani do okultystycznej wiedzy i sit
ponadzmystowych albo uchodzacy za Swigtobliwych, sa szczegodlnie
wrazliwi i moga nawet zawrzeé pakt z diabtem, aby dopia¢ swego”*'7J,
Nie jest jednak jasne w tym tekscie, na ile taka mozliwo$¢ zwigzana jest
wedtug Johnstona z jakas konkretng forma religii, szczegdlnie jesli ta
odwotuje sie metodycznie do sit okultystycznych na sposdb magiczny
lub zacheca i kieruje ucznibw do magicznej partycypacji w
nadzmystowych mocach. Okultyzm jest przeciez czescig pewnych
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ludowych form mistyki w niektérych religiach, na przyktad buddyzmu
tybetanskiego lub jogi.

O mozliwosci duchowego zwiedzenia, zwilaszcza przy nadmiernym
zainteresowaniu duchowymi zdolnosciami i mocami, wspomina tez Sw.
Jan od Krzyza: ,Szatan, gdy zobaczy u ludzi sktonno$¢ ku takim
rzeczom, daje im po temu szerokie pole i mndstwo zainteresowan,
mieszajac sie w nie sam na rézne sposoby”''®), Doktor Mistyczny
wyraznie odroznia przy tym formalny pakt z szatanem (“uktad wyrazny i
jawny”) od zniewolenia nieformalnego, a by¢ moze i catkiem
nieSwiadomego, owocujgcego takim oto stanem: ,ogtaszali ludziom
wilasne urojenia i widzenia badz zmysSlone przez siebie, badz tez
podsuniete przez szatana”!*?..

Réwniez tak wszechstronnie zawsze patrzacy i zrownowazony w swoich
sqdach autor, jak Hans Urs von Balthasar — komentujqc uzytek czyniony
z medytacji wschodniej wsrdod katolikow, a zwiaszcza wsréd osob
powofanych na sposdb zakonny do kontemplacji - odwotuje sie do stow
Sw. Pawla sugerujacych niebezpieczenstwo dawania postuchu
szatanskim pokusom. Balthasar cytuje Apostota:

~Obawiam sie jednak, azeby nie byly odwiedzione umysty wasze od
prostoty i czystosci wobec Chrystusa w taki sposdb, jak w swojej
chytrosci waz uwiddt Ewe. Jesli bowiem przychodzi kto$ i gtosi wam
innego Jezusa, jakiegoSmy wam nie gtosili, lub bierzecie innego ducha,
ktéregoscie nie otrzymali, albo inng Ewangelie, nie te, ktdrgscie przyjeli
- znosicie to spokojnie” (2 Kor 11, 3-4).

Wedtug sformutowania Balthasara ,najlatwiej zwies¢ Ewe, gdy waz
swoja «nowg Ewangelie» ogtasza pod ptaszczykiem asymilacji
kulturowej”t*?°!, Odwotanie sie przez Balthasara do biblijnego tekstu
zwigzanego z dziatalnoscig szatana podpowiada dalej, ze w techniki
wschodnie zawsze moze wmiesza¢ sie pragnienie siegniecia o wtasnych
sitach po ,owoc drzewa zycia” (por. Rdz 3, 6)!*?!, co znowu sugeruje

scenerie szatanskiej pokusy.

Réwnie surowy jest osad Louisa Bouyera dotyczacy niebezpieczenstwa
zwigzanego z formami medytacji naturalnej uprawianej w
monistycznych systemach religii wschodnich czy to w postaci ekstazy
("wyjscia z siebie”), czy tez w formie enstazy ("wejscia w swoje
wnetrze”). Takze ten teolog katolicki nie waha sie przed uzyciem
sformutowan odwotujgcych sie do dziatania mocy ciemnosci i duchéw
przeciwnych Bogu, uzywajgc takich okreslen, jak ,batwochwalstwo” i
Lupadty aniot”.

.~Ekstaza kosmiczna stoi oczywiscie w obliczu niebezpieczenstwa

przeksztatcenia sie w czyste batwochwalstwo «mocy», czeSciowo takze
upadtych, ktore lezg u podstaw zywotnosci i piekna kosmosu. Enstaza
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[...] zagrozona jest jeszcze grozniejszym niebezpieczenstwem, jesli
wezmiemy pod uwage, ze najgorszym batlwochwalstwem jest
batwochwalstwo upadtego aniota, majace za przedmiot siebie samego.
[...] Pozorne zbawienie odnalezione w tak gtebokim oderwaniu od
wszystkiego, ze pozostaje juz tylko jazn, niebezpiecznie bliskie jest
najbardziej radykalnego batwochwalstwa, na ktére nie ma lekarstwa.
Bfad Narcyza jest $miertelny”t*%%,

Z tego tez powodu modna dzis mistyczna fala w popularnej poboznosci
ma charakter ambiwalentny. Johnston przestrzega: ,By¢ moze wazy sie
przyszto$s¢ mistyki. Moze byc¢ ona jasna, ale moze tez by¢ catkiem
ciemna, z powodu wielkiego potencjatu duchowego uwalnianego w
miare jak rodzaj ludzki bedzie stawat sie coraz bardziej mistyczny”t'??,
Uwaga ta dotyczy nie tylko chrzescijanskiego wierzenia w personalnie
istniejgcego ztego ducha. Odnosi sie do mistycyzmu w kazdej postaci,
takze unikajacego sformutowan personalistycznych: , Wszystkie religijne
tradycje wiedzg o mistyce zta. Pamietam, jak przezytem szok, gdy po
raz pierwszy ustyszatem o «samadhi czystego zta»"!'**l, Dlatego tez
literacka posta¢ doktora Fausta sprzedajacego swa dusze diabtu w
zamian za moce duchowe nie stracita nic na aktualnosci, takze w
teologicznych ocenach réznych rodzajéw mistykil’?®),  Wynika to
ewidentnie z Objawienia Bozego, przebija to takze z wypowiedzi wielu
teologdw, psychologéw, a nawet filozofow interesujgcych sie
fenomenem religii.

b. Mistyka stymulowana farmakologicznie

»,O jedenastej tykngtem pigutke.

Widziatem to, co ogladat Adam owego poranka, gdy zostat stworzony -
nieustajacy cud nagiej egzystencji.[...]

Posiadajac wiedze dotyczacg chemicznych uwarunkowan
transcendentnego doswiadczenia

poczatkujacy mistyk powinien zwrdcic sie o techniczng pomoc

do specjalistow w dziedzinie farmakologii”.

(A. Huxley)

Jednym z zapewne najbardziej spektakularnych osiggnied
popularyzatoréw mistyKki panenhenistycznej jest szerokie
rozpowszechnienie mniemania, ze istnieje droga na skroty do
osiggniecia standw mistycznych, mianowicie droga przez narkotyki. W
wersji uproszczonej opis tej drogi wygladatby mniej wiecej tak: ,W
czasach dawniejszych mistycy musieli osigga¢ swoje stany drogag
dtugotrwatych i meczacych praktyk medytacyjnych, a takze postéow i
wyrzeczen. Ostatnio jednak, dzieki odkryciom witasciwosci substancji
modyfikujacych $wiadomosé, mozna to samo osiggnaé przez zazycie
odpowiedniej tabletki”. Istnienie takiego przekonania relacjonowat juz u
progu dwudziestego stulecia W. James: ,Powodzenie alkoholu wsréd
catej ludzkosci jest niepowatpiewalnie spowodowane jego zdolnoscig

36



»Wiele sciezek na rézne szczyty” — ks. Dr Andrzej Siemieniewski

stymulowania mistycznych zdolnosci ludzkiej natury [...] [Takze] tlenek
azotu stymuluje mistyczna $wiadomosé w stopniu nadzwyczajnym”t*2°],
W bardziej rozwinietej postaci mozna spotkaé¢ takie poglady w
tworczosci A. Huxleya lub S. Grofa. Stanowig one tez cze$¢ szeroko
rozumianego konglomeratu idei wchodzacych w sktad Swiatopogladu
New Age.

Grof natomiast donosit o swoich psychologicznych eksperymentach:
~Stosowatem duze dawki LSD (300-500 mg) w celu utatwienia
doswiadczenia religijnego”*?’), Relacjonowane przez niego wyniki miaty
zawierac przezycia ,duchowej $mierci i odrodzenia”, ,odczucia Swietosci,
transcendencji czasu i przestrzeni, doswiadczenie czystego bytu”,
symbolizmu Ogrodu Getsemani, ciemnej nocy ducha, piekia,
mitologicznych postaci Hadesu, a nawet idee cierpienia rozpoznang u
Buddy, w koncu wreszcie - pamiec poprzednich wcielen, jasnowidzenie,
podréze w czasie i inne niezwykte fenomeny, nie wytgczajac spotkan z
bytami duchowymi (na przyktad z Ramanem Maharishi lub nawet z
Jezusem Chrystusem). Jednym stowem, zazywanie LSD miato dawaé¢ w
wyniku wszelkie mozliwe przezycia doznawane we wszystkich mozliwych
religiach w catej historii $wiatal'?®). Okre$lenie wprawdzie popularne, ale
oddajace wiele z atmosfery otaczajacej ten rodzaj mistycyzmu, mowi o
,tabletce na oéwiecenie” %%,

Cennym przyczynkiem do ocenienia postaw tego typu jest wypowiedz
W. Johnstona: ,Zen jest oparty na bardzo wielkiej wierze” i dlatego
~Aldous Huxley, ktéry byt bardzo zainteresowany medytacjg, ale nie
przejawiat zadnych szczegdlnych wierzen w nic konkretnego, po prostu
do niczego nie doszedt”!'*°), Istnieje bowiem bardzo powazna réznica
miedzy mistykiem a badaczem wiasnej swiadomosci: ,badacz psychiki
interesuje sie tylko tym s$wiatem, natomiast mistyk namietnie kocha
rzeczywisto$é lezacq poza $wiadomosdcig”**!! Podobne tony ustyszeé
mozna w Swiadectwie Amerykanina, ktory ustyszat od swego
japonskiego nauczyciela wprowadzajgcego go w buddyzm zen:

~Aby osigqgna¢ oswiecenie musisz mie¢ gtebokg wiare. Musisz w gtebi
serca wierzy¢, ze prawda jest to, czego Budda i patriarchowie nauczali,
kierujac sie wtasnym, bezposrednim doswiadczeniem; musisz wierzy¢,
ze wszystko, wraz z nami, jest w swej wewnetrznej istocie naturg
Buddy, i ze naszej Wiasnej Naturze niczego nie brakuje” 32!,

Johnston sprecyzowat jasno, na czym polega fundamentalny btad,
dotyczacy nie tego Ilub innego szczegdétu, ale catej mentalnosci
charakterystycznej dla ,farmakologicznego” podejscia do problemu
medytacji mistycznej: ,medytacja w laboratorium, to jak seks w
laboratorium”**3), Wtaénie: zbadanie fizjologii podniet seksualnych nie
oznacza jeszcze naukowego zbadania zagadnienia mitosci. Mozliwosc
laboratoryjnego wywotania pobudzen organizmu takich samych jak w
relacjach matzenskich, nie oznacza jeszcze, ze tatwo bedzie teraz
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wyprodukowac¢ ,pigutke na mitos¢”. Niech ktos sprébuje powiedzie¢ to
kochajacym sie ludziom!

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze Huxley po prostu odkryt, jak
wywotaé towarzyszacq niekiedy mistycznemu spotkaniu fizjologiczng
reakcje. W oczach cziowieka wierzacego bedzie to jednak zawsze
graniczy¢ z ,mistyczng pornografig”. Podejrzenie to potwierdzatby sam
Johnston, kiedy pisze: ,Medytacja w tradycji judeochrzescijanskiej jest
niczym innym jak przygoda mitosci dwdch wolnych podmiotéw. Dlatego
nie mozna jej zlokalizowac i analizowa¢ w kategoriach fal alfa, beta i
delta”t***), Kiedy styszymy pochwaty ptynace z tekstu Poulaina: ,$w.
Teresa jako pierwsza trudzita sie, aby studiowal stany Swiadomosci
poprzedzajace ekstaze pod mikroskopem - oddata nam wielkg
przystuge”'**), to mozna zadaé pytania: Czy tak samo mielibyémy
zachwycac sie podrecznikiem mitosci opisujagcym ,pod mikroskopem”
wtasnie ,stany przedzakochaniowe”? Na ile stuzytoby to mitosci? Czy
styszac o zakochanym, ktéremu bito serce na widok ukochanej, a oczy
zachodzity mgta, bedziemy radzi¢ jako droge do mitosci medykamenty
przyspieszajace puls i zawezajgce pole widzenia?

Problem ten podnosi tez I. Marcoulesco w artykule o zjednoczeniu
mistycznym ( Mystical Union) zamieszczonym w Eliadowskiej
Encyklopedii religii. Zwraca uwage na eksperymenty przeprowadzone
przy uzyciu psilocybiny, meskaliny i LSD i na ich wyniki wskazujace na
bardzo silng zalezno$¢ przezycia uzyskanego w eksperymencie od
religijnego wychowania od odpowiedniego stownictwa zdobytego
wczesniej i od uprzednich predyspozycji w kierunku podobnych przezyc.
Srodek farmakologiczny okazywat sie bardziej czynnikiem utatwiajgcym
lub katalizujacym niz faktycznie wprowadzajacym w religijny trans!**,
Przywotajmy tu raz jeszcze wazne stowa H. Kinga: ,Dos$wiadczenie
religijne nigdy nie wystepuje w izolacji, nigdy «samo w sobie», nigdy
«czyste» wzgledem wszelkich interpretacji. Doswiadczenie religijne jest
od samego poczatku doswiadczeniem zinterpretowanym i dlatego
naznaczone jest odpowiednig religijng tradycjg i réznymi formami jej
wyrazu”t371,

2. ,,WSZYSTKO JEST JEDNOSCI4” — MISTYKA JEDNOSCI NATURY W BUDDYZMIE

»Cierpisz z wisnego powodu - gdybys$ byt pozbawiony «ja»,
dolegliwosci istnienia nie znalaztyby obiektu”.

~Przed powstaniem Ziemi i Nieba juz istniato nieokreslone,
ciche, odlegte i samotne, [...] imie jego to «Droga»".
(Lao-Tse, Droga, 13 i 25)

Po wspomnieniu bezdrozy mistycyzmu, mianowicie mistyki magicznej i

demonicznej oraz mistyki farmakologicznie stymulowanej, przejdzmy
teraz do panoramy mistyki usystematyzowanej wedtug podstawowego
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schematu: panenhenizm, monizm, teizm. W trakcie naszych rozwazan
okaze sie, ze podziat ten dla potrzeb teologii katolickiej koniecznie
domaga sie dalszego jeszcze precyzowania.

Mistyka pierwszego z omawianych typdéw, mistyka panenhenistyczna,
obejmuje najpierw przezycia, ktére mogg nawet mie¢ charakter
chorobliwy, spotykany u ludzi o osobowosci maniakalno-
depresyjnej!*®), Mistyka tego typu moze tez byé sztucznie wywotana
przez zazycie niektorych narkotykdw. Wskazujg na to doswiadczenia
Aldousa Huxleya oraz Timothy Leary wraz z propagowanym przez niego
srodkiem - LSD. Sg to przezycia niezréznicowania Swiata, poczucia
bezwzglednej jednosci bytu i nieoddzielenia od postrzeganych
przedmiotow. Wedtug pewnych opinii, doswiadczenia o podobnej
strukturze przezycia sg opisane w niektérych Upaniszadach, na przyktad
W upaniszadzie Kausitaki, w znanej formule: ,Ty jeste$s tym
wszystkim”'*°), Mozna je tez spotkaé na przykltad w wierzeniach
niektdrych japonskich sekt tantrycznych!**%!,

Zaehner zauwaza, ze przezycia takie zwykle okreslato sie jako
panteistyczne, cho¢ nie jest to Sciste, jako ze w zdaniu ,Ty jestes tym
wszystkim” zadna z czesci tego zdania nie oznacza ,Boga”, co termin
~pan-teizm” (wszystko [jest] Bogiem) musiatby sugerowaé. Dlatego
Zaehner wybiera okreslenie ,pan-en-henism” (wszystko-w-jednym),
jako daleko bardziej precyzyjne i przystajace do konkretnej sytuacji tej
formy mistyki naturalnejt***!.

Szczegbdlng cecha tego rodzaju doswiadczenia jest podkreslanie
znaczenia rzeczy materialnych, a nawet znaczenia $wiata materialnego
jako catosci. W tym sensie jest ono na doktadnie przeciwnym biegunie
niz na przyktad kaivalyam, czyli programowe ,oddzielenie” od Swiata
zjawisk w jodze samkhya. Doswiadczenie to moze by¢ zinterpretowane
jako poddanie Ego dynamizmom podswiadomosci, albo jako szczegdlne
utrzymanie uwagi Ego na podswiadomosci. Naturalna mistyka
panenhenistyczna bytaby wiec powrotem, czyli regresjq do stanu
nierozdzielenia $wiadomosci od podswiadomosci, rodzajem zanurzenia
sie w przed-ludzkiej formie $wiadomodcit'*?..

Naturalng konsekwencjg mistycyzmu tego typu jest poszukiwanie
doswiadczen zmystowych. Znana byta w S$rodowisku hipisowskiej
kontrkultury Stanéw Zjednoczonych lat szes$cédziesigtych formuta: tune
in, turn on, drop out ("dostréj sie” - do nowych pradéw kontrkultury;
~Wiacz sie” — w owe prady; ,odpadnij” — od establishmentu, ktéry jest
forma ucisku twojej wolnosci). Formute te propagowat Timothy Leary, a
prowadzi ona do dokfadnie przeciwnych 2zyciowych wnioskéw niz
mistyczny monizm. Podczas gdy kontemplacja monistyczna prowadzi do
postu, zycia w celibacie i do innych form powsciggliwosci, to mistyka
naturalna w formie mistycyzmu kosmicznego (panenhenizmu wtasnie) -
wrecz odwrotnie. Jej rezultatem jest pragnienie systematycznego
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zaspokajania  potrzeb zmystowych oraz  psychofizjologicznych.
Poszukiwanym i uszczesliwiajagcym elementem jest tak wiasnie
rozumiane ,,doswiadczenie”.

Mistyka kosmiczna - <cho¢ o innej charakterystyce i innych
konsekwencjach - znalazta swe odbicie u Teilharda de Chardin!**®!, w
tworczosci W. Whitmana (zreszta wielokrotnie przywotywanej w dziele
W. Jamesa The Varieties of Religious Experience) lub w doswiadczeniu,
ktore przezyt sztandarowy ,prorok New Age”, Fritjof Caprat'**..

Sam fakt wystepowania takiego rodzaju mistyki jest najlepszym
dowodem na wzgledng warto$¢ przezycia mistycznego z punktu
widzenia teologii chrzescijanskiej. ,Mistyka nie zbawia” - taka zasada
mogtaby dos¢ dobrze oddaé postawe chrzescijannskg wobec mistyki.
Samo przezycie zjednoczenia duchowego pierwiastka w cziowieku z
»~Najwyzsza rzeczywistoscig kosmosu” nie musi wcale prowadzi¢ do
spotkania z Bogiem, skoro przezycie to jest mozliwe réwniez w
systemach nie uznajacych istnienia Boga. ,Buddyzm zna co$
analogicznego do zjednoczenia mistycznego w serii transéw, ktére
doprowadzity Budde do nirvany, chociaz buddyzm jest ateistyczny i
sceptyczny co do [istnienia] duszy”!'**!. Hinduistyczna joga samkhya z
kolei ,nie przewiduje miejsca dla bostwa i jest wyraznie ateistyczna”,
cho¢ praktykuje sie w ramach tego systemu ,mistyczng samo-izolacje
(mystical self-isolation)”, oczywiscie ,nie uznajaca zadnego absolutnego
Bytu [Brahmana lub Atmana]™*®!. Fenomenologiczne pokrewienstwo
roznych odmian przezycia mistycznego nie moze zastoni¢ zasadniczej
rozbieznosci tresci takich przezy¢. Chrzescijanin skonfrontowany z
doswiadczeniami, w ktérych interpretacji z powoddéw zasadniczych
odrzuca sie albo istnienie Boga, albo mozliwos¢ spotkania z Nim, moze
uznac¢ ich wartos$¢ naturalng, ale nie wartos¢ jako kroku na drodze ku
zbawiajagcemu Bogu.

Istnieja oczywiscie roéwniez entuzjasci wiaczania w ramy religii
chrzescijanskiej mistycznych praktyk wspomnianych systeméw, jak
buddyzmu lub relatywizujacych problem Boga rodzajow jogi. William
Johnston, jezuita rezydujacy i wyksztatcony w Japonii, postawit kiedys
wobec takich postaw zbyt tatwego synkretyzmu mistycznego pytania,
ktére do dzi$ nie stracity aktualnosci. Po pierwsze, zen praktykowany w
Swigtyniach japonskich jest aktem wiary (w samego Budde, a takze w
buddyjska droge i buddyjska wspdlnote) - jaka wiec byta natura zen
praktykowanego przez H. Lassalle'a? W kim poktadana byta wiara? Po
drugie, wielu badaczy uwaza, ze rozrdoznianie miedzy zen (jako technikag
mozliwg do stosowania w kazdej religii) a buddyzmem zen (jako formag
religii buddyjskiej) jest gwattem dokonanym na historii. Czy mozna
wiec, zresztg przy zdecydowanym sprzeciwie wielu zaangazowanych
buddystéw, oddzieli¢ praktyke zen od religijnej tradycji buddyzmu?!**”!
Koniec koncéw, Johnston wypowiada zdanie jak najbardziej
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podkreslajace decydujace znaczenie tresci wiary danej religii dla rodzaju
przezywanej w tej religii mistyki:

,Byloby btedem Iub przynajmniej bytoby bardzo dyskusyjne twierdzic,
ze pustka i nico$¢ osiggana w zen jest taka sama jak pustka i nicos¢ sw.
Jana od Krzyza. Mistyk zen wkracza w ponadpojeciowe uchwycenie
buddyjskich sutr doktadnie tak samo, jak chrzescijanski mistyk wkracza
w ponadpojeciowe uchwycenie prawd chrze$cijanskiej wiary”*4],

Whniosek jest jasny: jezeli buddysta hotduje tradycji ateistycznej i
sceptycznej co do istnienia duchowego pierwiastka w cztowieku (taki
jest poglad znacznej liczby wyznawcéw tej religii) — to wtasnie ku temu
bedzie sie zblizat w ponadpojeciowym przezyciu mistycznym. Jezeli
natomiast chrzescijanin wyznaje wiare w osobowego Stworzyciela i
Zbawiciela, ktory stat sie cztowiekiem dla ratowania swojego
stworzenia, to mistyka otworzy ponadpojeciowe, niewyrazne i
przeczuwane w gtebi duszy zblizanie sie do tej wtasnie tajemnicy.

Jako przyktad wtasciwego dialogu miedzyreligijnego (wtasciwego - tym
razem - ze strony niechrzescijanskiej) Johnston przytacza przyktad
mistrza zen, ktéry grupie katolickich zakonnikéw, trapistéw, przedstawit
jako koan do medytacji w sesji zazen tajemniczy paradoks smierci i
zmartwychwstania Jezusa Chrystusa. Odwotat sie wiec do tresci religii
chrzescijanskiej, bez ktérej wiara ewangeliczna jest absolutnie
niemozliwa i niemozliwe jest bycie chrzescijaninem. Jako komentarz
Johnston dotaczyt swoje petne aprobaty stowa: ,,Coz za mistyczny teolog
z tego mistrza zen!”'*?) Jednak Sotetsu Yuzen Sensei (ur. w 1940),
tworca osrodka zen Kin-Mo-Zendo w Berlinie wyraza sie tej kwestii w
sposdb catkiem odmienny. Uwaza, ze ,w chrzescijanstwie zasadnicza
jest wiara w Boga Stworce; ze wzgledu na to, medytacja jest czyms$
zupetnie innym niz w buddyzmie [..] Poniewaz chodzi o takie [tj.
bezpostaciowe] doswiadczenie w zen, chrzescijanskie pojecie Boga w
zaden sposOb mu nie odpowiada, dlatego tez praktyka zen nie moze by¢
pozyteczna dla chrzescijan. Zen chrzescijanski staje sie wrecz
bezuzyteczny”*>°],

D. T. Suzuki zwraca uwage, ze W zen ani sie nie zaprzecza, ani tez
obstaje przy istnieniu Boga. ,Tyle tylko, ze nie ma w nim takiego Boga,
jakiego wyobrazili sobie Zydzi i chrzescijanie [..] zt6z hotd kwitnacej
kamelii i czcij ja, jesli masz na to ochote; w czynie tym bedzie tyle
samo wiary, ile bytoby jej w biciu czotem réznym buddyjskim bogom,
kropieniu woda $wiecong albo uczestnictwie w Wieczerzy Panskiej”!*°!.
Buddyzm jest religig, a zen jest jednym ze sposobdéw praktykowaniem
tej religii. Amerykanski propagator buddyzmu zen, Philip Kapleau
omawiajac jego istote przypomina role religijnej wiary w nim:

.Zen jest religia dysponujacq metoda treningu, ktoérego celem jest
satori, to znaczy samourzeczywistnienie [...] Satori wymaga wiary w
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rzeczywisto$¢ oswiecenia Buddy oraz w swg wtasng, nieskalang Nature
Buddy”t*?), Jest to jednak w ocenie chrzeécijafskiej religia bardzo
specyficzng, poniewaz ,zen nie jest uzalezniony od poparcia udzielonego
przez stwérce [czyli Boga]”t'®?..

D. T. Suzuki zestawiajgc chrzescijanstwo i buddyzm w wydaniu zen
stwierdza bardzo stanowczo, ze ,nawet z grubsza biorgc, nie ma cienia
podobienstwa miedzy c¢wiczeniami zen a tymi, ktére proponuje
zatozyciel Towarzystwa Jezusowego [Cwiczenia duchowe $w. Ignacego
Loyoli]”***),  Odwoluje sie tez do samego tekstu Ewangelii, co
bynajmniej nie pomaga w znajdowaniu podobieAstw miedzy
doswiadczeniem duchowym obu religii:

»,Gdy stowa Chrystusa brzmig: «Ojciec twédj, ktéry widzi w skrytosci, ten
ci odda jawnie» - woOwczas dostrzegamy jak bardzo buddyzm i
chrzescijanstwo rdznig sie miedzy sobga. Dopdki poswiecamy cho¢ jedng
mys$l komukolwiek, Bogu, diabtu albo temu, ze nasze uczynki sg znane i
zostang nagrodzone, zen powie: «Nie nalezysz jeszcze do naszego
grona» [...] Zen chce, aby nawet ten ostatni $lad $wiadomosci Boga
ulegt, o ile to mozliwe, zatarciu”*>?!,

Profesor Uniwersytetu Tokijskiego, wieloletni adept praktyk zen, Eugen
Herrigel (zm. 1955) rowniez zdecydowanie podkresla réznice zaréwno
etapéw drogi, jak i celu w duchowych praktykach religijnych
wyznawcoéw Jezusa Chrystusa i zwolennikdw $ciezki Buddy. Dla
buddysty zen tym, co stanowi grzech i istote upadku cztowieka, tym, z
czego cztowieka nalezy zbawic¢, jest sama mozliwos¢ zycia wynikajacego
z wilasnego, odrebnego zrdédta. ,Na drodze ku mistycznemu
doswiadczeniu szczegdlnie istotne jest zanegowanie, pozbawienie
podstaw wszystkiego co indywidualne, w sposdéb skrajny, tak ze
jednostka staje sie czym$ catkowicie «pustym», pozbawionym
najbardziej osobistych wtadciwosci”*>%,

Religia buddyzmu w swojej postaci zen zacheca do doswiadczenia
religijnego idacego w dwdch kierunkach: negatywnym (a wiec
oczyszczenie i uwolnienie od btedu) i pozytywnym (mistyczne
doswiadczenie  jednosci z  powszechnym  nurtem  Bytu, z
wszechobejmujaca rzeka Zycia. Kaiten Nukuriya, profesor tokijskiej
szkoty So-To-shu Buddhist College wyjasnia:

~Uwolniwszy sie od btednego pojmowania samych siebie, musimy
nastepnie obudzi¢ w sobie gteboko tkwigcgq w nas czystg i boskag
madros$¢, ktorg mistrzowie zen zwg Umystem Buddy, bodhi albo
pradznig. Jest to boskie Swiatto, wewnetrzne niebo, klucz do wszystkich
skarbow moralnych, ZzZrédio wszelkich wptywéw i potegi, siedlisko
dobroci, sprawiedliwosci, wspodiczucia, bezstronnej mitosci,
cztowieczenstwa i litosci, miara wszechrzeczy [...] JesteSmy duchem,
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istotg i naturg swag tozsami z zyciem powszechnym, czyli Budda [...]

zycie jest $wietym przybytkiem Buddy, Ziemia Czystosci”**"/,

Ostatecznie cel buddyzmu zen zostanie zrealizowany, kiedy cztowiek
osiggnie stan absolutnej $Swiadomosci, poniewaz ,czysta, bezksztattna
$wiadomos¢ Jazni — to nasza Prawdziwa Natura”, ktéra wyzsza jest od
nizszej $wiadomosci, ,statej S$wiadomosci «ja»"t'°8l,

Dobrze koresponduje to z rozréznieniem przez Johnstona dwéch
rodzajéw przebudzenia: jedno z nich jest naturalne i polega na odczuciu
jednosci wszystkich rzeczy. W buddyzmie zen nazywa sie ono kensho i
- jak dodaje Johnston - takie przebudzenie z iluzji i uwolnienie ku
przepetniajacej radosci stato sie tez udziatem wielu filozoféw i
naukowcéw oraz wielu ludzi prowadzonych przez doswiadczonych
mistrzow duchowych. Dictionnaire de spiritualité podpowiada te sama
interpretacje, kiedy informuje, ze zen daje doswiadczenie nie religijne,
ale polegajace na jednosci z Naturg Uniwersalng, a to poprzez wejscie
do centrum osoby, ktére przejawia cechy absolutnel**?), Istnieje jednak
tez drugi rodzaj przebudzenia, ,do ktérego zaden cztowiek nie moze
poprowadzic¢”, a jest to przebudzenie ,bardziej bezposrednio zwigzane z
objawieniem chrzescijafiskim”*¢%,

3. MIEDZY RELIGI4 A NARCYZMEM — HINDUISTYCZNA
| BUDDYJSKA MISTYKA DUCHA

»~Tak jak rzeki ptyngce w oceanie zanikajq

odrzucajqc imie i forme,

tak to wtasnie wiedzacy, od imienia i formy uwolniony,
podaza do boskiego Puruszy, wyzszego od tego, co wysokie;
ten, kto poznaje najwyzszego brahmana,

sam staje sie brahmanem”.

(Upaniszada Mundaka, 111 2. 8)

a. ,, Ty jestes tym” — monistyczny aspekt hinduizmu

Drugim rodzajem mistyki w klasyfikacji Zaehnera, po mistyce
naturalno-kosmicznej, jest mistycyzm monistyczny. Klasycznym jego
wyrazem w wersji hinduistycznej jest zestaw czterech maha-vakyas,
czyli ,wielkich stéw”: tat tvam asi, ayam atma Brahman, aham Brahma
asmi, pragnanam Brahman''®!l. Stanowia one najbardziej zwiezie
streszczenie nauki Wedanty. Cztery ,wielkie stowa” oznaczajq kolejno:

(1) ,ty jestes tym”, czyli ,jeste$ duszg catego wszechswiata”
(najstynniejsze z ,wielkich stdw” zamieszczone w upaniszadzie
Czhandoghja);

(2) ,ten Atman jest Brahamnem”, czyli ,ta indywidualna dusza (Atman)
jest Absolutem (Brahmanem)” (upaniszada Brihadaranjaka)'*°%!;
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(3) .ja jestem Brahmanem”;
(4) ,$Swiadomos¢ jest Brahmanem”.

Weditug okreslenia Swami Chinmayanandy - dwudziestowiecznego
pisarza, kaznodziei i nauczyciela hinduistycznego z Indii — cztery wielkie
prawdy Wed stanowiq kwintesencje filozofii Wedanty. Tworzg one
starannie uporzadkowany system wzrastajacej gtebi religijnej,
zinterpretowany przez Swami Chinmayanande jako $ciezka duchowego
rozwoju proponowanego w hinduizmie!*®®), Wedlug podanego przez
niego porzadku maha-vakyas nalezy interpretowaé jako praktyczne
dyrektywy, w nastepujacy sposob:

1. Pragnanam Brahma (”Swjadomoéc’ jest Brahmanem"”). Jest to
obiektywna definicja prawdy. Swiadomos¢, ktérg cztowiek odnajduje w
sobie jako centrum swej osoby, jest ta samag S$wiadomoscig, ktora
ozywia i przenika wszystko.

2. Tat tvam asi ("Tym ty jestes”). Jest to subiektywne zastosowanie
pierwszej zasady, podanej powyzej. Mistrz duchowy kieruje te drugq
deklaracje Wedanty do ucznia. Brahmana, ktéry jest niczym innym jak
Swiadomoscig, znalez¢ mozna nie gdzie$ daleko w chmurach, albo jako
po$smiertng nagrode, ale tu i teraz, jako doswiadczenie Atmana w swoim
prawdziwym Ja. Jest to zaproszenie do kontemplacji jako drogi do
doswiadczenia tozsamosci Atmana i Brahmana.

3. Ayam atma Brahma ("To Ja jest Brahmanem”). O ile poprzednio
subiektywne zastosowanie wedyjskiej prawdy ogtoszone byto z
zewnatrz, przez nauczyciela, o tyle teraz staje sie owocem
doswiadczenia osobistego wskutek diugotrwatej kontemplacii.

4. Aham Brahma asmi ("]Ja jestem Brahmanem”). Wewnetrzne,
osiggniete przez kontemplacje doswiadczenie, staje sie przedmiotem
wyznawania wiary wobec innych, staje sie przedmiotem dumy i zrédiem
manifestowanego wobec wszystkich niewzruszonego pokoju ducha.

Podsumowana w ,wielkich stowach” nauka Wedanty oznacza, ze
Brahman jest jedyna prawdziwie istniejacq i wieczng rzeczywistosciq,
niezalezng od czasu, przestrzeni i przyczynowosci. Terminologicznie jest
przeciwstawiony Atmanowi, czyli osobistej, indywidualnej duszy,
jakkolwiek droga wyzwolenia religijnego wiedzie przez poznanie, ze
osobista dusza tozsama jest z dusza wszechswiata, z catg
rzeczywistoscia. W monistycznej interpretacji Wedanty ludzka dusza
jest wiec substancjalnie identyczna z Absolutem pozostajacym poza
wszelkim uwarunkowaniem. Po us$wiadomieniu sobie tego dusza musi
tez dojs¢ do przekonania, ze sSwiat zjawisk w zasadzie nie posiada swej
wiasnej, odrebnej rzeczywistosci, ze jest nie-istniejgcy. Doswiadczenie
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wiasnej duszy jako Absolutu oznacza wiec tez niedoswiadczanie Swiata
Zjawisk.

Dla lepszego zrozumienia istoty przezycia mistycznego proponowanego
w hinduistycznej Wedancie warto zapoznaé¢ sie z praktycznym
nauczaniem na temat struktury cziowieka. Nauczanie to bywa
wykorzystywane do celéw instrukcji religijnej we wspdtczesnych
Indiach. Wedtug tego schematu jest kilka czesci sktadowych lub lepiej -
 warstw” cziowiekal'®*l:

1. Ciatlo - wprawdzie jego ksztalt i rozmiar rdznig sie u réznych ludzi,
ale istotna materia, z ktérej sie sktada, i funkcje, jakie spetnia, jest
zawsze taka sama u wszystkich ludzi. Ciato jest zwane tez , powtoka
pozywienia” (obejmujacq pie¢ organdw zmystowych i pie¢ organdéw
dziatania i ruchu) wraz z regulujacq jej dziataniami ,powtokg zyciowego
powietrza” (tu wyrdznia sie pie¢ pran, czyli energii uruchamiajgcych
zmysty i organy dziatania oraz ruchu). Inne wspdlne okreslenie na te
elementy natury ludzkiej to ,ciato namacalne”.

2. Umyst - definiowany jako osrodek uczu¢ i koordynowania danych
pochodzacych od zmystéw ciata. Tak pojety umyst posiadajg takze
zwierzeta. Umyst jest strumieniem mysli, podobnie jak rzeka jest
strumieniem wody.

3. Intelekt - okreslany jako osrodek powstawania oceny sytuacji na
podstawie dostarczonych przez umyst danych oraz podejmowania
decyzji woli. Intelekt ocenia, co jest dobre, a co zte, oraz co jest
rzeczywiste, a co nierzeczywiste. Umyst i intelekt stanowig o réznicach
miedzy ludzmi, gdyz te dwie warstwy sktadajg sie na jednostkowego
cztowieka — cztowieka ,doswiadczajacego”; sq one zmienng sktadowg w
cztowieku. Umyst i intelekt wspdlnie nazywajq sie tez ,ciatem
subtelnym”. Przy bardziej wnikliwym rozréznieniu ,ciato subtelne”
obejmie umyst (manas), intelekt (buddhi), Ego (ahankar), inteligencje
(chit). Sa to jednak rozréznienia funkcjonalne, jako ze w ostatecznym
rozrachunku sktadajg sie ,z tej samej podstawowej substancji,
mianowicie z mysli”.

4. Powloka szczesliwosci — doswiadczana jest w stanie pokoju wskutek
ustania wszelkich poruszen, wygasniecia wszystkich mysli, na przyktad
podczas gtebokiego snu.

5. Swiadomo$é - jest ona centrum ludzkiej osobowosci, ale - co wazne
- jest identyczna dla wszystkich istot ludzkich. Nie potaczona z materig
Swiadomos$c¢ nie posiada swojej wiasnej aktywnosci. Jest Ona z zasady
nieruchoma i niezmienna. Jest Ona jednak Duchem, ktdry przynosi
zZycie i dziatanie pozostatym trzem wyposazeniom cztowieka, to znaczy
jego ciatu, jego umystowi i intelektowi. Jesli cztowiek utozsamia sie ze
swoim ciatem, jest cztowiekiem zmystowym, jesli utozsamia sie ze

45



»Wiele sciezek na rézne szczyty” — ks. Dr Andrzej Siemieniewski

swoim umystem - jest cziowiekiem uczuciowym; jesli uwaza sie za
tozsamego ze swoim intelektem - staje sie naukowcem lub dziataczem
spotecznym. Moze jednak tez w dalszym etapie rozwoju duchowego
zaczac¢ utozsamiac sie z duchowg Swiadomoscig w sobie. Wtedy witasnie
on sam staje sie Najwyzszym Panem wszystkiego.

Przyjrzymy sie teraz blizej temu, co rozumie przez ,religie”
reprezentatywny przedstawiciel wspoiczesnej Wedanty,
Chinmayananda, jeszcze niedawno nauczajacy jej praktycznie w
dwudziestowiecznych Indiach. Religia polega witasnie na tym: dostarcza
roznych technik wygaszania mysli przez uspokajanie umystu i wyjscie
poza jego ograniczenia. Rolg religii jest wptywanie na intelekt, ktéry
dziata na mysli podobnie jak brzegi na strumien wody w rzece. Religia
pomaga weditug tak pojetego hinduizmu w wyeliminowaniu najpierw
ospatosci i bezwiadu zyciowego (stan mysli okreslany mianem tamas),
nastepnie nastawien petnych pasji i poruszenia (zwanych rajas), a
wreszcie nawet czystych i szlachetnych mysli (sattwa). Wyrugowanie
wszelkich poruszen, wszelkich mysli i wszelkiego przywigzania do
zmiennosci przyniesie upragniony cel owej mistycznej religii: ,Bdstwo
stopniowo Samo objawia w nas siebie, a kiedy ostatnie $lady pragnien
sattwa zostang wyeliminowane, cztowiek staje sie Bogiem"t'¢°),

Jest to mozliwe jednak dopiero po wygasnieciu wszelkich mysli w
cztowieku, jako ze mysli przestaniajq prawdziwg naturg cztowieka. Owa
naturg jest Czysta Swiadomos$¢, przekraczajagca zardéwno stan
swiadomosci, jak i stan marzen sennych, a nawet gtebokiego snu.
Cztowiek moze doswiadczy¢ Absolutnej Szczesliwosci pod warunkiem
uswiadomienia sobie istnienia wspomnianych pieciu warstw swojego
istnienia i po odrzuceniu tych warstw, ktére majg zwigzek z materia.
Zwigzanie swojej tozsamosci z materiag powoduje bowiem wszelkie
negatywne aspekty zycia. Uwolnienie jest natomiast przynoszone przez
utozsamienie sie z czystym Duchem.

Przed uwolnieniem $wiadomos$¢ ludzka ma postac ,inteligencji” (chit).
Jest to sSwiadomos$¢ uwarunkowana, czyli odzwierciedlajg sie w niej
stany charakterystyczne dla poszczegdlnego cztowieka: umyst, intelekt i
Ego. Gdy natomiast wyeliminuje sie te trzy czynniki, $wiadomos¢
przestaje by¢ uwarunkowana indywidualnoscig cztowieka i taczy sie w
jedno z Czysta Swiadomoscia (chidaksa)'*®®!. Podobnie jak woda w
dzbanie uwarunkowana jest jego ksztattem, tak samo $wiadomos¢é w
cztowieku przyjmuje ksztatt zalezny od ludzkich uczué, osadéw i
poczucia wtasnego Ja. Usuwajac Scianki dzbana zanurzonego w falach
doprowadzimy do potaczenia ograniczonej ilosci cieczy z bezmiarem
oceanu. Podobnie usuniecie osobowych i zindywidualizowanych mysli
doprowadzi do osiggnigcia stanu potaczenia chit z chidaksa, czyli ze
Swiadomoscig Absolutng i Czystg, z Bogiem.
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Mechanizm dziatan ludzkich polega na poruszaniu mysli przez wrodzone
tendencje (vasanas). Celem religii jest uwolnienie sie od przemoznego
oddziatywania owych tendencji. Mozna wtedy dostgpi¢ wolnosci od
poruszen umystu i osiggna¢ status boski: ,gdy vasanas zostang
wykorzenione, Bostwo w nas moze sig objawi¢ i zaczynamy doswiadczac
naszej boskiej natury”, czyli Boskiej Iskry, Swiadomosci, Boskiego
Ducha wspdlnego wszystkim ludziom!'®”). Indywidualne problemy
cztowieka zredukujg sie wtedy do rangi btahostki i absurdu. Objawi sie
najgtebsza prawda o cztowieku: ,Cztowiek jest z natury substancjalnie
boski”!'®®l, Jakkolwiek sktada sie z réznych warstw osobowosci:
fizycznej, emocjonalnej, intelektualnej i duchowej, to jednak prawdziwg
naturg jest tylko natura duchowa. Celem Pism uwazanych w hinduizmie
za objawione jest ,usuniecie powtoki pragnien i mysli i wydobycie
przynaleznej cztowiekowi Boskoéci”'®?. Owym Boskim wyposazeniem
cztowieka jest Atman, Boska Iskra. Sednem nauki Wedanty jest bowiem
nauczanie o tym, ze zasada S$wiadomosci i odczuwania jest Bdg.
Najbardziej wewnetrzny element cztowieka, lezacy pod tym, co
materialne, to Atman. Atman za$ jest Bogiem!*”%,

Hinduizm Wedanty przedstawia sie jako owoc ludzkiego wysitku,
poruszanego religijnoscig naturalng. Paradoks zycia w napieciu, leku i
zniecheceniu nawet posréod bogactwa i materialnego powodzenia byt
~przedmiotem badan ze strony Mistrzéw duchowych, ktérzy poswiecili
swoje zycie dla ogdlnego dobra ludzkosci”. W taki wiasnie sposob
~poprzez swoje badania odkryli” przyczyny niezadowalajgcego stanu
duchowego ludzkosci'’*).  Wysitki te sa okreélone nawet jako
,haukowe”'”?), Naukowa metoda, adekwatna do przedmiotu badan, jest
kontemplacja, zwitaszcza prowadzona przez szczegdlnie uzdolnionych
religijnych mistrzéw ludzkosci. Tacy ,mezowie kontemplacji dazyli do
zrozumienia i odkrycia Dawcy Praw, ktéry kontroluje i reguluje
wszystko!'”?),  Chinmayananda systematycznie zestawia wartosé
poznawczg nauk empirycznych w dziedzinie badania $wiata fizycznego i
religii — w dziedzinie badan $wiata duchowego. ,R6znica miedzy oboma

typami badan lezy tylko w odmiennych polach zainteresowan”*’,

Wiara przedstawiana w $wietych ksiegach hinduizmu polega na
zastosowaniu odpowiednich technik: ,znajdziemy w nich petny zestaw
technik samorozwoju, znajdujacych swodj szczyt w doswiadczeniu
Najwyzszej Rzeczywistosci”l'’). Wedtug nauki Wedanty przyczyna
wszystkich klopotow cziowieka jest stan jego umystu, gdyz szczescie
mierzy sie stopniem wewnetrznego pokoju. Lekarstwem na ten stan
rzeczy sq religie Swiatowe, ktérych wartos¢ - postrzegana jako
identyczna dla wszystkich religii - polega na dostarczaniu wartosci i
zasad zycia. Zasady takie sq w gruncie rzeczy trzy: brahmacharya -
samoopanowanie Ww dziedzinie doznan zmystowych; ahimsa -
powstrzymywanie sie od zabijania i fizycznego szkodzenia innym;
satyam - uczciwoé¢ i prawdoméwnogé!t’el,
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Skoro za$ zto w cztowieku polega na niewfasciwym stanie jego mysli, to
celem religii bedzie wptywanie na ich ksztait. Hinduizm - w opinii
Chinmayanandy - dysponuje czterema takimi metodami. Karma joga
stuzy do redukcji ilosci mysli u os6b o harmonijnie rozwinietej sferze
emocjonalnej i intelektualnej. Bhakti joga prowadzi do poprawiania
jakosci mysli u ludzi o naturze emocjonalnej, a celem jnana jogi jest
nadanie myslom odmiennego kierunku, zwiaszcza u takich osoéb, ktére
sq z natury intelektualistami. Istnieje jeszcze Sciezka mistyczna, hatha
joga, ale w opinii Chinmayanandy jest ona przeznaczona dla oséb o
niedostatecznie rozwinietym sercu i umys$le. Polega ona na
zharmonizowaniu za pomocg ¢wiczen fizycznych ciata i jego zmystow
tak, aby wptynely korzystnie na stan umystu!*’”!,

Ostatecznym celem tych metod jest zburzenie $cian dzielacych
swiadomos¢ zindywidualizowang, czyli uwarunkowang, od wspdinej
wszystkim istotom $wiadomym Swiadomosci Absolutnej. Temu tez stuzg
wymienione wyzej Sciezki jogi. Zindywidualizowana wskutek istnienia
murow mysli chit moze zla¢ sie w jedno z ponadindywidualng i
nieuwarunkowang niczym chidaksa na przyktad poprzez zburzenie muru
Lumystu”  (czyli uczu¢ i emocji) za pomocg bhakti jogi, przez
przetamanie muru intelektu metodami jnana jogi lub przez usuniecie
muru Ego przez zastosowanie karma jogi. W tym sensie
Chinmayananda twierdzi, ze ,religia to jakakolwiek technika, przez
ktora cztowiek moze ponownie odzyskaé swoja oryginalng chwate”!*”8!,

Podobnie w sumaryczny sposdb streszcza przestanie jogi William James:
»~Joga oznacza doswiadczalne zjednoczenie tego, co indywidualne, z
tym, co boskie. Wiemy o sobie to, czym naprawde jestesmy: tozsami z
Atmanem, czyli z Dusza Uniwersalng”t'’?!. Nauka Upaniszad gtosi, ze
osiggniecie wyzwolenia, moksza, nie polega na znalezieniu sie w
sytuacji bytowo nowej, ale ze jest to jedynie rozpoznanie sytuacji, ktéra
zawsze byta cziowiekowi wiasciwa, jakkolwiek uprzednio na sposob
nieSwiadomy. Jest to wiec przetom dotyczacy $wiadomosci, a nie
przemiana ontologicznal*®®), Jest to droga poznania, jnanamarga,
majgca decydujacy wptyw na caty hinduizm i wyrazajgca gtéwne intuicje
religii Wschodu: akceptacje osamotnienia natury ludzkiej nie tylko jako
sytuacji  nieuniknionej, ale jako przynoszacej spetnienie i
przezwyciezenie cierpienia przez uswiadomienie sobie nierealnosci
Swiata zjawisk. Jest to jednak réwnoczesnie odrzucenie odkupienia, jako
czego$ nieuzytecznego: wszyscy bowiem sg potencjalnie zbawieni,
chociaz na razie nie wszyscy jeszcze o tym wiedza''®'!. Jiddu
Krisznamurti (1895-1986) moze wiec powiedziec: ,Nie ma przewodnika,
nie ma nauczyciela, nie ma autorytetu. Jestescie tylko wy - wasz
stosunek do innych ludzi i do éwiata - poza tym nie ma nic”*8%,

Upaniszada Czhandogja formutuje to oredzie w stowach Uddalaka Aruni

zwréconych do jego syna, Swetaketu: ,Wszystkie stworzenia, cho¢ w
byt weszty, nie rozpoznaja, ze osiagnety byt [..] to wiasnie, co jest
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najsubtelniejsze, to jest dusza catego $wiata, to rzeczywistosé, to
atman, tattwamasi - ty jeste$ tym, Swetaketu!”'%%]

b. Czciciel sam jest Panem? — zroznicowanie mistyki hinduistycznej

Czy mistyka hinduska w catosci jest tak monistyczna, jak wynikatoby to
z tych wstepnych uwag? Pytanie to ma réwniez bardzo praktyczny
wymiar, gdyz ,pewna liczba ludzi Zachodu ma nadzieje znalez¢ w
nowych ruchach hinduistycznych to, czego brakowato im w ich
synagogach i kosciotach: [...] prawdziwe doéwiadczenie mistyczne”*®%,
A skoro tak, to trzeba odpowiedzie¢ na pytanie, czy jest to droga do
Boga takiego, jak rozumieli to zawsze w swojej dwutysigcletniej tradycji
chrzescijanie. W poszukiwaniu odpowiedzi konieczne jest zauwazenie,
Zze najwazniejszy podziat hinduizmu, na trzy ,drogi”, jest tez jego
podziatem na trzy typy religijnosci. Jest to podziat na: karmamarga
(droga czynoéw), jnanamarga (droga wiedzy), bhaktimarga (droga
uwielbienia petnego mitosci)l'®>). Zamiast okre$lenia marga (droga)
stosuje sie czesto - jako synonim - okreslenie joga (zjednoczenie),
mowiac wtedy o jodze karma, jodze bhakti i jodze jnana''®®. Jeden z
tych typow religijnosci hinduskiej - bhakti-marga, jest wybitnie
teistyczny, najczesciej monoteistyczny, czesto o podkreslanej
niezbywalnej réznicy miedzy Jedynym, Panem i Bogiem a cztowiekiem.
Omowienie tego nurtu zostawimy do nastepnego rozdziatu.

Probowano tez wskazaé¢ na pewng analogie istniejagcg miedzy tradycjq
trzech etapdw 2zycia chrzescijanskiego (oczyszczenie, osSwiecenie,
zjednoczenie mistyczne) a odpowiadajacq jej tradycja wymienionych
trzech drég w hinduizmie: karma, jnana i bhakti. Od razu jednak
rzucato sie w oczy, ze w chrzescijanstwie aspekt autonomicznego
wysitku cztowieka, czyli wewnetrznej pracy, nie nadawat waznosci owym
etapom, jako ze przede wszystkim odwotywaty sie one w swoim
oryginalnym ujeciu do darmowej ftaski Boga udzielonej przez
sakramenty i przez dziatanie ludzi postugujgcych w Kosciele: przez
sakrament chrztu (z oczyszczajacym etapem katechez chrzcielnych
wdrazajacych w zycie Stowem Bozym), bierzmowania (umacniajacego
chrzcielne os$wiecenie przez dar Ducha Swietego) i Eucharystii
(zyciodajnego  dziekczynienia dajaqcego prawdziwe communio,
zjednoczenie z Bogiem)*®7],

J. Sudbrack roéwniez zauwaza, ze nie mozna jednoznacznie
zakwalifikowad mistyKi hinduistycznej  jako monistycznej i
panteistycznej (jak czynili to na przyktad przedstawiciele filozofii dialogu
F. Rosenzweig i M. Buber), gdyz za R. C. Zaehnerem rozréznia cztery
gtdbwne doswiadczenia religijne charakterystyczne dla religijnosci
hinduizmu: 1. $wiadomos$¢ kosmiczna; 2. przekroczenie czasu; 3.
doswiadczenie absolutnej jednoéci; 4. nieskoficzona mito$¢ do Bogal®®l,
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Podobnie Eliadowska Encyklopedia religii wyodrebnia w religii
hinduistycznej bardzo rézne dgzenia mistyczne. Jedno z nich okreslone
jest przez hasto ,mistyka wtasnego Ja” (mysticism of the Self). Takze
ten rodzaj mistyki powinien podlega¢ dalszym podziatom
terminologicznym, jako ze zawiera bardzo rozbiezne tendencje.

Podziaty te zaczynajq sie od niedualistycznego monizmu Advaita, czyli
duchowosci Wedanty, utozsamiajacego w mistycznym przezyciu
wewnetrznego Atmana z wszechkosmicznym Brahmanem. W tej
interpretacji nawet najbardziej obiecujgca z punktu widzenia
personalizmu droga, droga bhakti, czyli czci wobec bdstwa, okazuje sie
droga apersonalizmu. WidzieliSmy juz wyzej, jak impersonalistycznie
interpretowat bhakti joge Chinmayananda. Wedtug wyjasnien tego nurtu
cztowiek wyraza wprawdzie swojg mitos¢ wobec bdstwa i doswiadcza
wszedzie obecnosci ,Pana swojego serca” tak, ze w ekstatycznym
doswiadczeniu istnieje w koncu juz tylko czciciel i Pan. Kulminacyjny
moment tej poboznosci jest opisany jednak w sposdb dla chrzescijanina
gteboko zaskakujacy: ,badanie samego siebie i zwrdcenie sie do swego
wnetrza doprowadzi do uswiadomienia, ze czciciel sam jest Panem”!%],

Tak rozumiana religia praktycznie nie interesuje sie osoba Boga:
»religijne podreczniki przepisujg stosowanie pewnych regut zycia , ktére
okreslajg dla nas sposoby kontaktowania sie z przedmiotami wokdt nas,
aby nasza egzystencja byta bardziej harmonijna”t*°®), Rozumie sie to w
tym sensie, ze ,religia dostarcza szczegdétowych strategii i metod do
zastosowania w celu osiggniecia wewnetrznej zmiany i
transformacji”'*°!). Podkreéla sie nawet, ze jakkolwiek Pisma pokazuja
nam droge do zycia zdrowszego i bardziej inteligentnego, to jednak
osiagna¢ te cele mozna jedynie wskutek wilasnego zdecydowania i
skoordynowanych wysitkow!??,

Wyraznie ateistyczng postaé posiada natomiast joga samkhya, w ktorej
jednostka czystej Swiadomosci (purusza), musi zosta¢ uwolniona od
zmieszania z materialnym elementem $wiata i zrédtem energii (prakriti)
przez wysitek koncentracji wewnetrznej. Wysitek ten jest jednak
doktadnie odwrotny niz w duchowosci Advaita: tam bowiem chodzito o
potaczenie z Bytem transcendentalnym, tu natomiast - o radykalny
indywidualizm pragnacy oddzieli¢ sie od wszelkich potgczen. Mistycyzm
hinduistyczny obejmuje na koncu takze ,ograniczony dualizm”.
Okreslenie to, odnoszace sie bardziej do wymiaru praktyczno-
poboznosciowego niz do sfery spekulatywno-mistycznej, podkresla
jednak tradycyjne pojecie osobowego Boga wraz z jego
personalistycznymi atrybutami (Brahman saguna), ktére zastepujq
wtedy atrybuty absolutnej substancji bezosobowej (Brahman nirguna).
Bdg jest przezywany jako osobowy zbawiciel. Szczegdlnym literackim
wyrazem tej ostatniej formy poboznosci jest ksiega Bhagavadgita, a jej
manifestacjg spoteczng - ruch bhaktéw, szczegdlnie zywy we
wspotczesnej poboznosci hinduskiej'*®*!. Ruch bhaktéw znany jest w
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Europie chocby z praktyki Misji Czaitanii i Migdzynarodowego Ruchu na
Rzecz Swiadomosci Kriszny (tzw. Ruch Hare Kriszna).

Bardzo przejrzystg klasyfikacje szkoét hinduistycznej religijnosci
przedstawia Dictionnaire de spiritualité. Porzadkuje on religijno-
mistyczne dazenia tej religii w szes¢ szkot jogi:

1. hatha joga, ktorej gtdbwng metoda jest opanowanie praktyk
oddechowych, a wtérnie takze ¢éwiczen cielesnych, w celu oddziatywania
na ,ciato subtelne” utworzone przez prane;

2. laya joga, w ktérej dazy sie do obudzenia i odpowiedniego
ukierunkowania duchowej energii Kundalini, wedrujacej poprzez kolejne
czakramy, co do ktdrych wierzy sie, ze jest ich w ciele cztowieka szes¢;

3. radza joga, opracowana i rozpropagowana przez nauczyciela z
trzeciego  wieku, Patanjalego, gtosi konieczno$¢ ograniczenia
przezywania rdéznorodnych i rozpraszajacych cziowieka standéw
psychicznych w celu ich uproszczenia i na tej drodze ostatecznej
realizacji Siebie;

4. karma joga, w ktdérej zainteresowanie kieruje sie gtdwnie w strone
reinkarnacji; dobre zycie sprawi, ze reinkarnacja stanie sie pomyslna, a
zycie zte — prowadzi¢ bedzie do negatywnych konsekwencji reinkarnacji;

5. gnana joga, proponujgaca w wersji niedualistycznej droge wiedzy i
poznania, prowadzacq do stania sie Absolutem, Brahmanem; a w wersji
teistycznej - obiecuje droge jednosci z Bogiem przez taske i mitos¢;

6. bhakti joga, wzywajaca do petnej emocjonalizmu czci dla osobowego
Boga, poprzez praktykowanie wiary, mitoéci i oddania serca Bogu!*°*,

Szkoty te, przynajmniej niektore, sa =zasygnalizowane juz w
Upaniszadach. Z pdézno powstatej upaniszady Maitri dowiedzieé sie
mozna: ,Oto zasada jogi: powstrzymywanie oddechu, odciggniecie
zmystdw, medytacja, skupienie, kontemplacja, wtopienie sie”*°°],
Wczesniejsza upaniszada Katha poucza z kolei na temat ,drogi
uwazanej za joge”: ,gdy uwolniony z wszystkich pragnien w sercu
skrytych, $miertelnik nieSmiertelnym sie staje, osiaqga brahmana”,
podczas gdy nieco dalej czytamy: ,sto jeden jest kanatdéw serca, jeden z
nich ku szczytowi gtowy wiedzie; podazajac nim w goére, ku
nieSmiertelnosci sie dazy”t'°°..

Podziat ten jest jasny i zrozumiaty, tatwo tez mozna wyrdzni¢ na jego
podstawie konieczne dla kazdego rodzaju jogi elementy wiary religijnej.
Elementy te, tatwo dostrzegalne, to odpowiednio: wiara w istnienie ciata
subtelnego, w istnienie prany lub energii Kundalini, w tozsamos$c¢
cztowieka z absolutng substancjg lub wiara w reinkarnacje. Moze tez
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chodzi¢ o wiare w historyczne wcielenie bostwa, a wiec w konkretne
objawienie mitosci i taski Boga, a w jodze bhakti - w uniwersalne
znaczenie inkarnacji Boga w postaci Kriszny. Juz teraz warto
zasygnalizowa¢, ze owe niezbedne dla réznych form jogi elementy
doktryny religijnej stawiajg wazne pytania pod adresem wniosku na
temat istnienia ,jogi chrzescijanskiej” konczacy artykut na temat jogi w
Dictionnaire de spiritualité: ,Techniki jogi mozna oddzieli¢ od teologii
hinduskiej i napetni¢ teologiq chrzescijanskg; mogg wtedy dla
chrzescijanina staé sie droga przygotowania do spotkania z Bogiem”!*°7J,
Whniosek ten jest dyskusyjny, gdyz techniki te bazujg na rozmaitych
hinduistycznych doktrynach, nieobojetnych przeciez wobec wiary
chrzescijanskiej, takich jak nauka o Kundalini lub pranie.

Religijnos¢ hinduska jest wiec niezmiernie zréznicowana, nie tylko w
swoich historycznych manifestacjach, ale réwniez w tych przejawach,
ktére docierajg obecnie do réznych krajéw Europy wskutek obecnosci
grup prowadzacych dziatalno$¢ misyjng na rzecz hinduizmu. Aby
zrozumie¢ mistyczne oredzie niesione przez rdézne szkoty jogi, przez
Ruch Swiadomosci Kriszny lub przez religijne ksiegi hinduizmu, trzeba
uswiadomic¢ sobie specyfike przynajmniej niektorych szkét mistycyzmu
hinduistycznego, przede wszystkim takich jak: Wedanta, joga samkhya
i klasyczna joga.

Wedantaprzedsystemowa (doktryna Upaniszad), a wiec sprzed Siankary
(ktéry zyt na przetomie VIII i IX w.), glosi, ze stworzenie to maya, jest
ztudne jak sen. Podobnie zresztg istnienie odrebnych Atmandw (ludzkich
dusz) jest ztudne. Religijne ,przebudzenie” polega na tym, aby obudzi¢
sie w szcze$liwoéci tego, co odwiecznie obecne!’?®!, W odréznieniu od
rytualistyczno-ofiarniczej religii Wed, Wedanta Upaniszad gtosi nauke
ezoteryczng, niezalezng od rytuatu, nauke o drodze ku wolnosci i
nieSmiertelnosci poprzez proces koncentracji i duchowej interioryzacji.
Nauka ta jest podwaling hinduskiej tradycji mistycznej'*?“..

Joga samkhya jest ateistyczna, a drogaq do wyzwolenia jest
metafizyczne poznaniel?®®), ,JazA nie moze mie¢ kontaktu ani ze
Swiatem, ani z innymi duchami. Kosmos jest zaludniony owymi
odwiecznymi, wolnymi, nieruchomymi monadami, miedzy ktérymi
zadna tqcznos¢ nie jest mozliwa. Chodzi tu o koncepcje ducha tragiczng
i paradoksalng”?°!l. Podobnie tak zwana ,stara teologia” - klasyczna
Mimamsa - nie uznaje istnienia Zzadnego Boga (ISvara) ani jako
stworzyciela, ani jako niszczyciela wszech$wiatal??..

Joga klasyczna ,zaczyna sie tam, gdzie sie kofnczy samkhya”. Nauczyciel
jogi, Patandzali, definiuje joge jako ,zniweczenie standéw $wiadomosci”.
Chodzi tu zaréwno o stany $wiadomosci zaliczane do ,klasy pierwszej”
(sny, halucynacje, pomytki), jak i zaliczane do ,klasy drugiej” (zwykte
doswiadczenia psychiczne). Celem jest zastgpienie ich doswiadczeniem
enstatycznym, ponadzmystowym i pozarozumowym'%?, Joga klasyczna
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jest teistyczna, cho¢ rola petniona w niej przez Boga moze znacznie
odbiega¢ od tradycyjnych oczekiwan chrzescijanina. Drogg do
wyzwolenia jest bowiem nie tyle taska Boga, co technika
medytacyjnal®®*!. Joga oznacza wiec tu techniki ascetyczne i metody
medytacji, ktérych celem jest zniesienie stanéw Swiadomosci. Role Boga
na tej drodze dos¢ dobrze odzwierciedla zdanie: ,Punktem wyjscia jest
koncentracja na jednym przedmiocie, ktérym moze by¢ czubek nosa,
jakas mysl lub Bég”°°>!. Celem jest osiagniecie stanu zwanego kaivalya,
bycie samotnym, bycie tylko ze sobg samym, bycie niczym innym jak
tylko swiadomoscia. Jesli pojawia sie tu posta¢ Boga, zwanego ISvara,
to jedynie jako jedna z pomocy w osiaganiu koncentracji'?°®!. Bég nie
jest celem, cho¢ moze by¢ pomocg w procesie wyzwolenia. Joga
pierwszego, klasycznego okresu prowadzi do absolutnej wolnosci
czlowieka za cene catkowitej negacji zycia i ludzkiej osobowoéci'?®”’.
Mircea Eliade podsumowuje dazenia dwdch szkdt duchowosci hinduizmu,
jogi samkhya i jogi klasycznej: ,Rozwigzanie samkhyi wyrzuca
cztowieka poza cziowieczenstwo, da sie bowiem urzeczywistnié
wytacznie przez zburzenie osobowosci ludzkiej. Proponowane przez
Patandzalego praktyki yogi majgq ten sam cel. [...] Dla osiggniecia
absolutnej  wolnosci  trzeba  poswieci¢  kondycje  ludzkg i
«0sobowogé» 12081,

Jako pierwszy element oceny mistyki jogi z chrzescijariskiego punktu
widzenia niech postuzy cytowana przez Sudbracka opinia ks. Julesa
Monchanina (zm. 1957) o tak zwanej ,chrzescijanskiej jodze”: ,Joga w
swojej najgtebszej postaci jest nie do pogodzenia z chrzescijanstwem.
W sercu jogi nie ma zadnego miejsca dla taski, a wiec w konsekwencji
takze i dla Boga. Jest to narcyzm bez Narcyza”?%?/,

W jezyku teologizujacej filozofii dialogu M. Bubera i F. Rosenzweiga
krytyka ta zabrzmi nieco inaczej. Buber podkresla dwa etapy konieczne
w duchowym wzrastaniu. Istnieje potrzeba poczatkowego psychicznego
»~Zjednoczenia” ludzkiego Ja w procesie koncentracji wewnetrznej, aby
wyjs¢ z duchowego chaosu i z rozbiegania mysli. Jednak ten pierwszy
etap ma wartos¢ wzgledna. Istnieje zawsze tylko po to, aby pdzniej
mogto dojs¢ do bezposredniego spotkania z Boskim Ty. Tym, ktorzy
uwazajq, ze Absolut i ludzkie Ja (Buber nazywa je odpowiednio
~Wszechistota” i ,istota jazni”) sg ostatecznie tym samym, ,tak ze zadne
moéwienie Ty nie moze przyblizy¢ ostatecznej rzeczywistosci”, Martin
Buber odpowiada, Zze Scisle monistyczna mistyka jest realizowaniem
~Swiata Ono”. Okresleniem tym nazywa on $wiat depersonalizujgcej
religijnosci, ktéra ,postuluje i obiecuje wejscie w Myslacq Jednie, «przez
ktéra myslany jest Swiat», w czysty podmiot [..] Sg to punkty
kulminacyjne jezyka Ono [..] $wiata Ono, w ktéorym nie ma
zbawiennego zycia”*'%! .

Biorgc poprawke na specyficzny uzytek uczyniony przez Rosenzweiga ze
stowa ,mistyka” (w tym konteks$cie ma ono oznaczac tylko i wytacznie
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mistyke monistyczng), warto ustysze¢ takze jego ocene, jako ze
uzupetnia punkt widzenia filozoféw dialogu: ,Jest ciezkg wing mistyka,
ze zatrzymat on Sobo$¢ [das Selbst] na jej drodze ku postaci [zur
Gestalt]. [...] Mistyk nie jest cztowiekiem, nawet potowicznie. Jest on
tylko naczyniem swego przezytego zachwycenia”?**,

Zdania te nalezy rozumie¢ jako wypowiadane z pozycji cztowieka, ktéry
zrozumiat petnie obietnicy religijnej w otwartej mozliwosci spotkania z
Osobg Boga. W takiej perspektywie propozycja monistycznej wersji
Wedanty wydawac¢ sie musi uboga i okrojona. Obietnica monistycznego
hinduizmu jawi sie jako absolutnie niewystarczajaca dla cziowieka
nastawionego dialogicznie i reprezentujacego personalistyczng
religijnos¢ biblijna.

Obietnica ta odnosi sie do uzyskania pewnego szczegdlnego stanu
$wiadomosci. Hinduska tradycja Upaniszad, czyli Sciezka jnana-marga,
opisuje cztery stany swiadomosci. Stany te to: normalna $wiadomosé,
swiadomos$¢ marzen sennych, sen bez marzen i wreszcie turiya, czyli
docelowy stan joginéw!?*?!. Turiya polega na samopoznaniu, na tym, ze
byt poznaje sam siebie, jest to Swiadomos$¢ podmiotu jako czystej
percepcji bez szczegdlnego przedmiotu poznania, poznanie siebie jako
podstawy wszelkiego bytu i wszelkiej wiedzy'?'*). Krétka upaniszada
Mandukja, w catosci poswiecona znaczeniu $wietej dla hinduistéw sylaby
Om, zapowiada, ze ,stowo wypowiadane jako Om,jesli rozumie sie je
wiasciwie, oddaje wszelkie doswiadczenie: wszystko co jest, co
kiedykolwiek byto, i to co sie stanie”?’*!. Owo doéwiadczenie okazuje
sie w koncu zwrdcone samo na siebie, nieotwarte na Drugiego jako
realny byt, nie biorgce pod uwage nikogo, kogo mozna by spotka¢. Oto
jak wyglada spetnienie wspomnianej obietnicy, opisane w ostatnim
wersecie Mandukji: ,Om jest wiec nie-dwoistosciq: prawda wigcza to, co
jest «sobg», w siebie i to, co jest «soba», samo w sobie Swieci,
samo”t?*°),

Samopoznanie, czyli poznanie samego siebie, to obietnica spotkania ze
sobg samym. Dla cztowieka przyzwyczajonego do jezyka
personalistycznego teizmu, zastanawiajgcego sie nad atrakcyjnoscig
takiej propozycji duchowej, wniosek bedzie taki, jak sformutowat to L.
Bouyer: ,Wiecej zblizen do autentycznego mistycyzmu znajdziemy w
ludowych formach religii hinduskiej, jakkolwiek zapetnionych
dziecinnymi przesadami, zwtaszcza w buddyzmie [..] mys$le tu w
réznych formach mahayany”?*®.

Ludowe wydania hinduizmu, zresztg w praktyce o wiele popularniejsze
w Indiach od czasdéw Sredniowiecznych niz elitarne i intelektualistyczne
postacie jogi, wydajq sie o wiele bogatsze i bardziej obiecujgce. W
klasycznej jodze bowiem obecno$¢ Boga, jakkolwiek werbalnie
deklarowana, okazuje sie tylko pozorna. ,To, co nasladuje jogin, jest
sposobem istnienia czystego ducha. Wyrzeczenie sie kondycji ludzkiej,
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to znaczy praktyka jogi, ma walor religijny w tym sensie, ze joga
nasladuje sposdb istnienia ISvary: nieruchomos$¢, koncentracja na sobie
samym. [...] Jogin staje sie zywym posagiem, nasladujagcym model
ikonograficzny”?!’), W ostatecznym rozrachunku jest to mistyczny
narcyzm, mistycyzm wpatrzonego w siebie Narcyza'*'®l,

Sama Wedanta, jako najbardziej wptywowa szkota duchowosci
hinduizmu, zastuguje na jeszcze wnikliwsze spojrzenie. W
sredniowiecznej teologii Wedanty pojawiajq sie trzy zasadnicze nurty,
jedna o kierunku bardziej monistycznym: Advaita (szkota Siankary,
788-820 r.), dwie inne zdecydowanie bardziej teistyczne: Visistadvaita-
Vedanta (wielkq role odegrat tu Ramanuja, 1017-1137 r.) i Dvaita-
Vedanta (szkota Madhvy, 1238-1317 r.). Te trzy typy teologii sq tez
reprezentatywne dla trzech gtdwnych typow mistycyzmu
hinduskiego!?*°!.

Dla Siankary pojecie Boga jest czym$ potrzebnym jedynie przejsciowo,
a ostateczne wyzwolenie obejmuje takze uwolnienie od tego pojecia.
Natomiast Ramanuja interpretuje Upaniszady zdecydowanie bardziej
teistycznie i utozsamia Boga-ISvare po prostu z Wisznu, kiedy pisze:
»~Cata Wedanta przedkifada nauke o tym, ze bostwa winny by¢ czczone o
tyle, o ile tworzg ciato Najwyzszej Osoby, ale wtasciwie nalezy oddawac
czes¢ tylko samej Najwyzszej Osobie, poniewaz Ona jest ich
istnieniem”1?%%), Teistyczna interpretacja hinduizmu prezentuje gtéwna
historyczng linie tej religii, ktéra dominowata od s$redniowiecza w
praktyce religijnej Indii. Podobnie ma sie rzecz z teologia Madhvy:
Isvarg jest Wisznu, ktéry stworzyt swiat, a wszystko zalezy od jego
wolnej woli. Cztowieczy Atman jest obrazem Boga, a drogg do
wyzwolenia jest doskonate osobiste oddanie sie Wisznu przez czynng
mito$¢ koncentrujaca sie na czci jego wizerunkdw!??!,

W wybitnie teistycznej Bhagavadgiciemamy do czynienia z wyniesieniem
mistycznej poboznosci do rangi najwyzszej drogi. Pojawia sie tez
koncepcja taski, bedaca zapowiedzig jej btyskotliwego rozwoju w
literaturze wisznuickiej. Wszystko jest stworzone i kierowane przez
Boga. Co wiecej, BAg nie porzucit swiata po jego stworzeniu, ale wcigz
jest w nim obecny, czynny na wszystkich poziomach, od struktur
materialnych kosmosu po $wiadomos$¢ cztowieka. Jest to poboznosc
wobec Boga, ktéry jest jednoczesnie osobowy i nieosobowy, twoérczy i
niszczacy, wcielony i transcendentny!???!. Dlatego do mistyki hinduskiej
w wydaniu teistycznym (bhakti-marga, joga bhakti) bedzie nam trzeba
powréci¢ w czesciach pdzniejszych, traktujgcych o mistyce teistycznej.

c. Schronienie przed gtosem prawdziwego Boga? — buddyjski monizm mistyczny
Kolejng religig, w ktdorej mistycyzm monistyczny odgrywa zasadniczg

role, jest buddyzm, przynajmniej w oryginalnej wersji, takiej jak
gtoszona byla przez Budde, oraz w niektdérych postaciach
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wspodiczesnych, zwiaszcza obecnych dzi$ w krajach Zachodu. W
zaleznosci od interpretacji i konkretnego stylu duchowosci buddyjskiej,
mistycyzm ten zaliczy¢ wypada albo do mistyki natury
(panenhenistycznej), albo do mistyki monistycznej. Dla teologii opartej
na zasadach teistycznych najwazniejszym elementem oceny buddyzmu
jest fakt, ze Budda odrzucat sama idee Boga jako istoty najwyzszej?*!.
Istniejg tez pokrewne do buddyzmu religie, jak dzinizm, ktérego
zatozyciel - Mahavira - ,neguje istnienie Boga, ale nie zaprzecza
istnieniu bogéw, ktérzy jednak nie sa niedmiertelni”?**), Ze wzgledu
jednak na znacznie mniejsza popularnos$¢ tych religii wsréd ludzi
poszukujgacych  wspodtczesnych form  mistyki, pozostawimy te
problematyke na boku.

Precyzyjne okreslenie rodzaju mistyki buddyjskiej tez jest sprawg
ztozong. Religia ta wedtug najbardziej rozpowszechnionej interpretacji
polegataby na tym, aby doprowadzi¢ cziowieka do nirvany, ktérej
sednem jest zgasniecie bytu indywidualnego. Pierwotne zaistnienie
indywidualnego bytu byto nieszczesciem, od ktdérego witasnie trzeba sie
uwolni¢. Istnieje jednak druga interpretacja, bardziej pozytywna:
nirvana jest uwolnieniem od ztudnych przedstawien ostatecznej
rzeczywistodci, jest wejéciem w doskonate blogostawienstwo!??%.
Encyklopedia religii M. Eliadego umieszcza mistyke buddyjskg pod
zbiorczym okresleniem ,mistyka pustki” (mysticism of emptiness), cho¢
podkresla tez, ze w tym fundamentalnie pesymistycznym systemie
celem jest osiggniecie stanu, w ktorym niezmiennos$¢ ochronitaby przed
niebezpieczenstwami charakterystycznymi dla dotychczasowej
egzystencji*%°/.

Interpretacje pierwsza dobrze ilustruje wypowiedz popularyzatora idei
buddyjskich na Zachodzie, dra D. T. Suzuki: ,Ilekro¢ spojrze na
wizerunek ukrzyzowanego Chrystusa, mysle o gtebokiej rdznicy
dzielacej chrzescijanstwo od buddyzmu. Na Zachodzie podkresla sie
silnie osobowe Ja. Na Wschodzie nie ma zadnego Ja [...] W buddyzmie
potrzebujemy jedynie osSwiecenia, a nie Ukrzyzowanego [...] Buddyzm
wyjasnia, ze od samego poczatku nie ma zadnego Ja, ktére miatoby by¢
ukrzyzowane”??’],

Podobny sens ptynie z wypowiedzi dra Suzuki na temat Mistrza
Eckharta. O ile ten wielki $redniowieczny mistrz dominikanskiej
duchowosci mistycznej stusznie uwazany bywa za ,przyczoétek dialogu
buddyjsko-chrzescijanskiego”, a Suzuki ,znalazt w Eckharcie wiele
elementéw wspdtbrzmigcych z buddyzmem zen”, to jednak otwarcie
przyznaje, ze wedlug niego ,Bdg Eckharta jest catkiem inny od
chrzescijanskiego Boga”; tylko w ten sposéb japonski buddysta mogt
,uratowa¢” owo buddyjsko-chrzescijanskie pokrewiefstwo!??%!,

O tym, ze buddyzm w wersji silnie monistycznej nie polega na
pragnieniu otrzymania nowego daru, ale na uswiadomieniu sobie daru
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bedacego od zawsze w posiadaniu cziowieka, dowiadujemy sie od jego
nauczycieli i propagatoréow: ,Natura Buddy jest naszg pierwotng natura.
Mamy ja, zanim zaczniemy praktykowaé zazen i zanim uznamy jaq
kategoriami $wiadomoséci”*??), W tym samym znaczeniu: ,Wielki umyst,
w ktérym musimy poktadaé ufnosé, nie jest czyms, czego mozecie
doswiadczy¢ w sposdb obiektywny. Jest to co$, co zawsze masz, co
zawsze jest z toba. Jest to umyst uniwersalny, zawsze ten sam, nie
rézniacy sie od umystu kogo$ innego”?*°), Dlatego buddyzm, nawet w
najbardziej ateistycznej postaci, jest religiq: wyraza wiare w konkretne
pojecie o catosci istnienia, w tym istnienia cztowieka. ,Zen nie polega na
jakiej$ szczegdlnej nauce. Praktykujemy, aby wyrazi¢ naszg prawdziwg
nature, a nie zeby osiagna¢ o$wiecenie”?*,

Mistyka buddyjska jest wiec mistyka w bardzo specjalnym znaczeniu.
Mozna jg okreslic za J. Sudbrackiem jako ,mistyke wiasnego Ja”.
Kulminacjg takiego rodzaju mistyki w starozytnosci europejskiej bytoby
nauczanie Plotyna, a w tradycji pozaeuropejskiej - wiasnie
doswiadczenie buddyzmu zen. Kierunek ten bytby opisany przez M.
Bubera jako ,co$, co dokonuje sie w cztowieku”?*?!, Sformutowanie to
podkresla, ze jest to mistyka nie poszukujaca spotkania z Bogiem
obiektywnie istniejacym odrebnie od cztowieka, ale dazaca do
doswiadczenia duchowego na radykalnie przeciwstawnej drodze. W tym,
co dotyczy wnikniecia przez cziowieka w tajemniczy S$wiat
wewnetrzosobowy za pomocg sztuki medytacji, nauka taka jest
oceniona przez M. Bubera jako pozyteczna réwniez dla wyznawcow
biblijnej religii teistycznej. Jednak wspdlna droga dos¢ szybko sie
konczy.

»~Budda - chce on uczy¢ nie pogladdéw, lecz drogi [...] Do tego momentu,
wierni prawdzie naszego spotkania, mozemy iS¢ za Budda, nastepny
krok bytby sprzeniewierzeniem sie rzeczywistosci naszego zycia. [...]
Budda na pewno prowadzi do celu posredniego, ktéry dotyczy i nas: do
zjednoczenia duszy. Ale prowadzi do niego nie tylko z dala od «tumultu
pogladéw>», lecz takze od «ztudy upostaciowan», dla nas bedacych
autentycznym S$wiatem [...] Droga ta nie prowadzi zjednoczonej istoty
dalej, do owego najwyzszego mowienia Ty, ktdére stoi przed nim
otworem”t?33],

Jesli doswiadczenie duchowe polega tylko na uswiadomieniu sobie
nierealnosci ludzkiego Ja i na zjednoczeniu z Najwyzszym Bytem na
ksztatlt monistyczno-panteistyczny, a moze nawet na sposéb
abstrahujacy zupetnie od istnienia Boga, wtedy - dla Bubera - takie
~hauki o pograzeniu opierajq sie na gigantycznym ztudzeniu”. Buber
przypomina, ze dla ludzi wierzacych w osobowego Boga zgodnie z
biblijnym objawieniem, ,duch dzieje sie” na zupetnie inny sposéb,
mianowicie realizujgc wrodzony mu ,zmyst relacji” na drodze
miedzyosobowej wiezi, spotkania i dialogu. ,W rzeczywistosci dzieje sie
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on wychodzac z cztowieka: miedzy cztowiekiem i tym, co nim nie
jeSt"[234].

Opinie personalistycznej filozofii dialogu wyrazone przez M. Bubera w
tej materii sq jednoznacznie ostre, a nawet — chciatoby sie powiedzie¢ -
nieubtagane. ,Dopoki kto$ zbawia sie tylko w swej jazni, dopéty nie
moze dac Swiatu ani mitosci, ani cierpienia, nie ma z nim do czynienia.
[...] Tylko wtedy, gdy kochamy Swiat prawdziwy, ktory nigdy nie chce
dac sie usuna¢ - i kiedy naprawde kochamy go w catej grozie - mamy
odwage objaé¢ go ramionami naszego ducha i nasze dionie spotykajq
dtonie, ktére go trzymaja”i?**!. Wyrzeczenie sie pytania o realnosé
istnienia Stworcy i Zbawcy w postaci osobowego Boga sprawia, ze
powstaje religia diametralnie rézna od personalizmu biblijnego,
powstaje mistyka o strukturze i celach radykalnie odmiennych od
mistyki judeochrzescijanskiej. ,Pozornie religijna relacja spetnia sie w
obrebie ich wtasnego ducha, obejmuje usamodzielnione obrazy i «idee».
Ludzie ci sadza, ze religia nigdy nie byla czym$ innym, jak tylko
procesem wewnatrzpsychicznym, [...] ze kazdy rzekomy dialog z tym,
co boskie, byt tylko monologiem, czy raczej jedynie dialogiem rdéznych
warstw jazni”'?*®), A jednak ,posiadane przez rodzaj ludzki wielkie
obrazy Boga nie rodza sie z fantazji, lecz z prawdziwych spotkan z
prawdziwa moca i chwatg Bozg”?*’), dlatego tez ,spotkania z pramowa,
z pramdwca Tak i Nie nie mozna zastapi¢ przez spotkanie z sobg”?*®.
Proba taka prowadzitaby do rezultatow odmiennych od celéw biblijnego
powotania do wiary: ,kto ogranicza Boga do immanencji, ten ma na
mys$li kogo$ innego niz Boga”'**!,

Polemizujac nie tylko z historycznymi postaciami religii nieteistycznych
lub monistycznych, ale i z ich dwudziestowiecznymi wersjami, Buber
pisat o Jungu, ,, czotowym psychologu naszych czaséw”:

.0 religii czytamy [u Junga], iz jest ona «zywym stosunkiem do
proceséw psychicznych, ktére nie zalezga od S$wiadomosci, lecz
przebiegajq z drugiej strony — w ciemnosci tta psychicznego» [...] méwi
sie zatem, ze istotg religii nie jest relacja Ja z Ty - a tak przeciez
niewatpliwie pojmowali religie ludzie religijni wszystkich czaséw”?%%,

Polemika Buberowska nie polega tylko na przeciwstawianiu réznych
opinii na temat znaczenia mistyki. Idzie ona dalej, stawiajac wprost
zarzut gtoszenia nowej postaci religii, jednak w sposéb niejawny, a
nawet pod pozorem nauki.

~Nawet jesli psychologia ta [Junga] zapewnia, ze nie jest
Swiatopogladem, lecz tylko naukg, to nie zadowala sie ona rolg
interpretatorki religii; gtosi ona nowg religie - jedyng, ktéra moze by¢
jeszcze prawdziwa: religie czystej immanencji psychicznej [...] Zamiast
owego zjednoczenia duszy z bedacym w sobie Bogiem, Jung ustanawia
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«Jazi», pojgcie, ktére u Junga traci prawdziwie mistyczne znaczenie i
przyjmuje sens gnostyczny”t**'.

WspomnieliSmy wyzej wypowiedziane przez Junga ostrzezenia przed
narazaniem sie na okrutne konsekwencje pewnych praktyk duchowych
zwigzanych z joga. Nawet jesli tak straszliwych przezy¢ Jung nie uwaza
za norme monistycznej mistyki, a jedynie za niefortunny wypadek, to i
tak w najlepszym wypadku upragnionym celem praktyki duchowej
propagowanej przez pisang w duchu tybetanskiego buddyzmu Ksiege
zmartych w Jungowskiej interpretacji jest odkrycie, ,ze psychiczne ja
czlowieka i dawca wszystkich danych - to jedno i to samo”?*%,
Ostatecznie wiec najbardziej pomysiny kres tej drogi duchowej polega
na uswiadomieniu sobie absolutnej niemozliwosci spotkania i dialogu z
nikim poza sobga samym. Dla chrzescijan przyzwyczajonych do
dialogicznej i personalistycznej interpretacji zycia religijnego koncepcja
ta musi wydawac sie tragiczna.

Potwierdzajg to pozostate komentarze do tej samej Ksiegi zmartych.
Wprawdzie autor jednego z nich, lama Angarika Govinda, ujmuje
duchowy cel tybetanskiego buddyzmu w sformutowaniu brzmigcym w
uszach chrzescijanina dziwnie znajomo - mianowicie ,nowe
narodzenie”?**! - jednak treé¢ tego doéwiadczenia prowadzi w zupetnie
inng strone, niz tradycja chrzescijanska. Przypomina sie nam, ze ,Wielki
Nauczyciel” (to jest Budda), uwazat wiare lub tez niewiare w Najwyzsze
Béstwo za nieistotne dla duchowego os$wiecenia ludzkosci. Takag
fundamentalng role petni bowiem wierzenie catkiem inne: w
bezosobowe Najwyzsze Prawo lub Najwyzszg Moc, prawo przyczyny i
skutku. Nie istnieje tez zreszta ani osobowy byt nazywany przez
chrzescijan ,duszg”, ani mozliwos¢ zasadniczej zbawczej ingerencji
spoza cztowieka, ktéra mogtaby zmieni¢ jego duchowy los. Bezosobowe
prawo przyczyny i skutku nie moze by¢ zmienione przez taske zadnego
Zbawiciela, zadne odpuszczenie grzechéw, zadne odkupieniel?**,

Istota zapatu Buberowskiej krytyki zwraca sie nie tyle w strone ontologii
(a wiec teoretycznego problemu istnienia lub nieistnienia Boga), gdyz
tradycja buddyjska czesto z takich ontologicznych zainteresowan
Swiadomie rezygnowata, pragnac by¢ nauka jedynie praktyczng i
prowadzacg do ,zbawienia”, do wyzwolenia. Krytyka owa bierze na cel
raczej duchowe, wewnetrzne nastawienia, jakie z owej postaci religii
wynikajq: ,To nie Boga odsuwa ze wstretem «$Swiadomosc
wspodiczesna», lecz wiare. Niech sie dzieje z Bogiem, co chce -
cztowiekowi o wspotczesnej Swiadomosci zalezy jedynie na tym, aby nie
pozostawaé¢ z nim w stosunku wiary”?**!, Chodzi tu o ,wiare” w
dialogicznym, Buberowskim sensie, a wiec taka, ktéra nie bedzie
jedynie  wyznawaniem prawdziwosci okreslonej doktryny, ale
rownoczesnie stanie sie zywotng, na co dzien przezywana wiezig z
Bogiem. Nie inaczej ocenia te kwestie Franz Rosenzweig, w swojej
wypowiedzi tgczac ocene buddyzmu i tacizmu: ,W ten sposdb zostaty
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tu, w Nirwanie i Tao, nakreslone plany budowy, zgodnie z ktérymi, az
do dnia dzisiejszego, musi by¢ wznoszony wszelki gmach, w jakim
chciatoby sie schroni¢ myslenie o bogu przed gtosem prawdziwego
BOga"[246]-

Postawienie problemu wyraza sie wiec nastepujacym pytaniem: Czy w
przezyciu mistycznym doswiadczam siebie czy doswiadczam Boga?
Albo, wedtug sformutowania pochodzacego od J. Sudbracka: owszem,
mozna poprzez intensywne metody usungé ze Swiadomosci cziowieka
wszelkg zawartos¢ przedmiotowg i umozliwi¢ w ten sposdb wytonienie
sie Swiadomosci intuicyjnej, nazwanej nirvang lub ,prawda”. ,Ale czy w
ten sposdéb osigga sie «istote bytu», «to, co boskie», czy tylko pusta,
bezprzedmiotowg $wiadomos$¢, spoczywajacg sama w sobie? Cziowiek
stoi tu przed pokusa rajska: utozsamié swoje Ja z Bogiem”t**’J,

W zrozumieniu tego aspektu omawianego problemu moze dopomodc
pewna metafora uzyta przez znanego propagatora buddyzmu na
Zachodzie. Oto przed narodzeniem sytuacja cztowieka jest stanem
zjednoczenia z wszechswiatem. Przypomina to wielkg rzeke ptynaca
jednym, zwartym nurtem, zjednoczonym strumieniem. Narodzenie
cztowieka sprawia, ze od rzeki odigcza sie maty strumyczek, jak na
przyktad bywa to w wodospadach. Cze$¢ wody spada w powietrzu,
rozdziela sie na krople. Obrazuje to pojawianie sie uczuc’li przywigzanie
do nich. Powstaje s$wiadomos$¢ indywidualnego Ja. Smieré ludzka
opisana jest w tej metaforze tak: ,Kiedy woda powraca do swojej
pierwotnej jednosci z rzeka, nie zywi juz do niej zadnego
indywid[g?g]nego uczucia, odzyskuje wiasng nature i znajduje

spokoj

Dramatycznie polemiczne wypowiedzi M. Bubera w tej materii trzeba
rozumieé¢ jako wypowiedzi konwertyty. On sam przeszedt droge od
abstrakcyjnej religii nieokreslonego mistycyzmu, ktdéra to droga zaczeta
sie od religijnosci bedacej ,jeszcze tylko rodzajem nad-religii, a ekstaza
wszechjednosci byta szczytem dodwiadczenia religijnego”?*!, W takim
duchu byty pisane jego wczesne Ekstatische Konfessionen. By¢ moze
witasnie w Swietle osobistego zaangazowania na drodze do odkrycia
religijnej prawdy nalezy rozumie¢ mistrzowskie analizy Bubera
rozrézniajgce personalistyczng i apersonalistyczng mistyke.

~A mistyka? Znam dwa zdarzenia: [...] mistyka myli je czasem w swojej
mowie. Zdarzenie pierwsze to zjednoczenie duszy. Nie jest to co$, co
wydarza sie miedzy cztowiekiem i Bogiem, lecz co$, co dokonuje sie w
cztowieku. [Wtedy] cztowiek bedacy jednosciag moze wyjs¢ na spotkanie
[...] z tajemnicq i zbawieniem. Ale moze tez zakosztowac
btogostawienstwa skupienia i nie biorgc na siebie najwyzszego
zobowigzania, powréci¢ do rozproszenia”?*,
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,Drugim zdarzeniem jest 6w niezbadany charakter samego aktu relacji.
Ja i Ty znikaja, cztowieczenstwo, ktore dopiero co stato naprzeciw Boga,
rozptywa sie w Nim, pojawia sie chwata, przebdstwienie, wszechjednia.
[Ale] to, co ekstatyk nazywa zjednoczeniem, jest zachwycajacq
dynamika relacji [...] Sama relacje, jej zywa jednos¢, odczuwa sie tak
gwattownie, ze na jej tle jej cztony zdajg sie bledna¢, ze ponad jej
zyciem zapomina sie o Ja i Ty, miedzy ktérymi zostata
ustanowiona”?*!,

WidzieliSmy juz uprzednio, ze F. Rosenzweig potrafit uzyé terminu
.mistyka” w sensie negatywnym, o ile odnosit sie on do
apersonalistycznych przezy¢ medytacyjnych. Podobnie M. Buber potrafit
w sensie czysto negatywnym uzy¢é okreslenia ,duchowos$é”. Takie
rozumienie rezerwowat jednak tylko dla religijnosci niedialogicznej, a
wiec monistycznej. ,Jesli [samotnos$c¢] jest twierdzg odosobnienia, w
ktérej cziowiek prowadzi dialog z samym sobg [...] rozkoszujac sie
figuracjami swej duszy, to jest to prawdziwy upadek ducha w
duchowosc¢”. Religia taka nie tylko nie odgrywa roli przygotowawczej dla
prawdziwego spetnienia powotania cztowieka, ale moze nawet stanowic
przeszkode w postaci fatszywie uspokojonego sumienia. Cztowiek taki
»,moze dotrze¢ az na samo dno przepasci, gdzie samooszukany, roi
sobie, ze ma w sobie Boga i z Nim rozmawia; ale chociaz Bég ogarnia
nas i w nas mieszka, nigdy nie mamy Go w sobie”?>?],

Trudno bytoby znalez¢ ostrzegawcze okreslenia, ktéorych w polemicznym
zapale Buber nie uzytby dla obrony przed monistyczng redukcjq
przezycia religijnego. W najgorszym przypadku éw rozwazany tutaj,
tudzacy sie swoimi przezyciami wewnetrznymi cztowiek ,«ma» tylko
mare, ktdrg nazywa Bogiem; Bog, wieczna obecnos¢, nie daje sie mied;
biada opetanemu, ktéry roi sobie, ze posiada Boga”'*>*), W wizji Bubera
religia jako $rodek psychoterapeutyczny prowadzi w doktadnie odwrotng
strone niz prawdziwa wiara; co wiecej - jest gorsza od szczerego
ateizmu. Jesli czyjas ,modlitwa jest procedurg przynoszenia ulgi, wpada
w uszy pustki”. To wtasnie taki cztiowiek, a nie ,«ateista», ktéry z gtebi
swej alkowy zagaduje Bezimienne, jest cziowiekiem bezboznym”?>*,

Uwagi powyzsze odnoszg sie do oryginalnej nauki Buddy oraz do
niektérych wspédiczesnych, nie-teistycznych nurtéw buddyzmu. Realia
religijnosci ludowej w wielu krajach o tradycji buddyjskiej sa jednak
zupetnie inne. Bardzo wielu tradycyjnych buddystéw w tych krajach
zwraca sie do Boga uzywajac imienia Buddy, w tym sensie niejako
~Wypierajac sie” oryginalnej nauki swojego mistrza. Jakkolwiek oceniaé
mogliby to zwolennicy ortodoksyjnej nauki Gautamy Siakiamuniego, to

jednak - wedtug sformutowania M. Bubera ,«Wielki Wo&z» [czyli
buddyzm mahayana] wspaniale wypart sie [Buddy]: zagadnat wieczne
Ty cztowieka - imieniem Buddy. I oczekuje Buddy, ktéry spetni
mito$¢”12°],
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d. Monistyczny aspekt mistyki chrzescijarnskiej

Przy tak ustawionym ostrzu oceny wielkich tradycji mistycznych i tak
dobranym kryterium warto$ciowania, powstaje wazki problem: Czy
pewne nurty mistyki chrzescijanskiej nie bede musiaty tez byc¢ zaliczone
do tradycji monistycznej, apersonalistycznej, szukajacej utozsamienia
ludzkiego Ja z odwiecznym duchem wszechswiata? Szczegdlnie
wyraznie zagadnienie to pojawia sie w przypadku ,duchowosci
filozoficznej”, czyli linii tradycji reprezentowanej poczawszy od przetomu
drugiego i trzeciego wieku chrzescijanstwa przez takich pisarzy, jak
Klemens Aleksandryjski, Orygenes, Ewagriusz, Grzegorz z Nyssy,
Diadoch z Photike, Pseudodionizy (oraz Augustyn i Grzegorz Wielki na
Zachodzie). Wiele miejsca poéwieca temu zagadnieniu A. Louth!?°®/,

Jego odrdznienie tradycji chrzescijanskiej mistyki filozofujacej od
monistycznej religijnosci nurtu platoriskiego wydaje sie na pierwszy rzut
oka raczej tylko wskazaniem na inne roztozenie akcentédw i proporcji.
Pisze bowiem: ,cho¢ mistycyzm patrystyczny czerpie wskazéwki z
mistycyzmu platonskiego, kiedy prébuje wyrazu intelektualnego, wydaje
mi sie, ze w kilku punktach to intelektualne podioze =zostaje
zmodyfikowane”?*”), Jednak blizsze przyjrzenie sie intencjom autora
postawi problem w zupetnie jasnym Swietle. Tych ,kilka punktéw”, jak
skromnie zostaty nazwane, stanowi bowiem dla katolickiego teologa
najbardziej radykalng roznice ze wszystkich mozliwych. Stanowi wiasnie
o odmiennosci miedzy religiq zatracenia sie Ja w bezosobowym Ono a
religig, w ktorej dominuje relacja typu Ja - Ty. Wymienionych przez
Loutha punktédw rozbieznosci miedzy chrzescijariskg mistykq
platonizujacqg w formie wyrazu a oryginalnym neoplatonizmem jest
cztery: pojecie Boga, pojmowanie relacji miedzy duszg a Bogiem, rola
moralnosci w zyciu mistycznym, miejsce w nim drugiego cztowieka.

- Pojecie Boga

Dla Plotyna istota Najwyzsza, Absolut, ,Jedno” jest nieSwiadome
zaréwno siebie, jak i oczywiscie czegokolwiek poza sobg. O ile moze
stanowi¢ przedmiot tesknoty duszy, to nie moze $swiadomie inspirowad
tych poszukiwan ani na nie odpowiadac¢. Méwiac krétko — nie moze byc¢
partnerem dialogu. Wykazuje wiec cechy analogiczne do Brahmana
Wedanty. Dla chrzescijanskich Ojcéw Kosciota natomiast Bdog jest
Osobg, i to osobg zainteresowang poszukiwaniem jej przez cztowieka,
aktywnie stajacq po jego stronie. I tak na przyktad $w. Augustyn
znajdujac Boga znajduje Kogos, kto uprzedzit go w tych poszukiwaniach
i zainspirowat je uprzednig swojgq inicjatywa. Nawet u Dionizego,
najbardziej platonskiego w formie literackiej mistycznego mistrza
starozytnosci, ekstatyczna mitos$¢ duszy do Boga jest jej odpowiedzig na
mito$¢ Boga do niej. Podczas gdy platonik pojmuje mistycyzm jako
wycofanie sie duszy ze Swiata i jej mozolne wstepowanie wzwyz, to
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chrzescijanin przezywa go jako odpowiedz duszy na taskawe zstgpienie
ku niej Boga, szczegdlnie wyrazne we Wcieleniul?*®,

- Pojmowanie relacji miedzy dusza a Bogiem

Dla mistyki platoinskiej dusza jest z natury boska, w sensie
spokrewnienia z boskim krolestwem form. Dlatego mistyczne
wznoszenie sie polegato wtasciwie na procesie stawania sie duszy tym,
czym ,prawdziwie zawsze byfa”, na urzeczywistnieniu jej wrodzonej
boskosci. Nietrudno tu odkry¢ ideowe pokrewienstwo z podstawowymi
intuicjami Wedanty, gdzie podobnie wierzy sie w bosko$¢ duchowego
pierwiastka w cztowieku.

Ojcowie Kosciota zas, jako chrzescijanie, uswiadamiali sobie oczywistg
odrebnos¢ takiego zatozenia w stosunku do ortodoksji biblijnej, wiedzieli
z catg jasnoscig o ,obcosci tej przestanki w chrzescijanskim pojmowaniu
stosunku stworzenia do Boga”'?*!. Dla chrzeécijanina u$wiadomienie
sobie ,czym dusza naprawde zawsze byta” polega na przypomnieniu
sobie, ze dusza nigdy nie byta, ani nie bedzie ,boska”. Chodzi, wrecz
przeciwnie, o umocnienie przekonania o wrodzonym oddzieleniu od
Boga i o0 mozliwosci przyjecia od Niego daru duchowego odrodzenia.

- Pojmowanie cnét moralnych

Dla filozofujgcego mistyka neoplatonskiego cnoty moralne sg jedynie
sposobem kontrolowania ciata, tak aby nie obcigzato ono duszy w jej
wzlotach i w duchowej wedréwce. Moralno$¢, analogicznie jak w
apersonalistycznym hinduizmie, jest sposobem wyzwalania sie od ciata.
Natomiast w przypadku mistyki chrzescijanskiej cnoty moralne nie sq
przejsciowym etapem, wprawdzie uzytecznym, ale jednak dla przezycia
mistycznego nieistotnym. Dla chrzescijanina sq one przeciez owocami
Ducha, a zatem i ,Swiadectwem przebywania Chrystusa w duszy
chrzeécijanina”t?°%,

- Sprawa innych ludzi zyjacych obok mistyka

Posta¢ drugiego cziowieka stanowi dla neoplatonskiego mistyka
przejsciowg tylko koniecznos$é, wystepujacq niejako ,po drodze”, a dla
chrzescijanina jest statg i niezbywalng czescig religijnego przezycia.
JIstnieje kontrast pomiedzy koncowa wizjg Ennead, ktéra zawiera jak
gdyby «ucieczke samotnika do Samotnika», a koncowag wizjg Biblii:
«Potem ujrzatem: a oto wielki ttum, ktérego nie mdgt nikt policzy¢ (Ap
7, 9)»"1?511 Biblijne zbawienie lokuje cztowieka we wspdlnocie z innymi
zbawionymi.

tatwo zauwazyé, ze we wszystkich czterech punktach wymienionych

przez Loutha istnieje daleko idaqca zbiezno$¢ miedzy mistycyzmem
platonskim a tradycjg buddyzmu oraz tradycja nieteistycznej Wedanty
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w hinduizmie oraz w pewnych nurtach buddyzmu. Dlatego jego analizy
zachowujg niezwykig aktualnosé¢ dla czytelnika nawet niespecjalnie
interesujgcego sie historig starozytnej religijnosci, gdyz z tatwoscig
mogq by¢ odniesione do przezywanego dzi$ przez nas spotkania
religijnosci chrzescijanskiego Zachodu z propozycjami religii Dalekiego
Wschodu.

Podobne stanowisko znajdziemy u H. Ursa von Balthasara. Podkresla
on, ze w medytacji wschodniej ,¢wiczenie sie w mitosci blizniego jest
srodkiem prowadzacym do celu, ktorym jest wyzsza kontemplacja”,
natomiast w chrzescijanstwie ,mito$¢ blizniego nigdy nie moze spas¢ do
poziomu stopnia wstepnego”. Zwraca tez uwage na odmienng role
technik medytacyjnych w rdéznych religiach. O ile w medytacji
wschodniej medytujacy bedzie sie starat przez ,odrzucenie wszelkich
przedmiotowych mysli, wyobrazen, osiggna¢ prostote nastawienia
wewnetrznego”, to dla chrzescijanina ten rodzaj wewnetrznego
skupienia ,jest tylko s$rodkiem majacym wprowadzi¢ tad w catego
cztowieka”. To, co buddyscie wydaje sie celem, dla chrzescijanina jest
srodkiem. Zachodzi zreszta sytuacja odwrotna, gdy stosowany w
hinduizmie apersonalistycznym wstepny s$rodek, jakim jest utrzymanie
uwagi na osobowym Bogu, zostaje zarzucony pézniej dla ,wyzszych”
form medytacji, podczas gdy w chrzescijanstwie zywa Swiadomosé
Bozej obecnosci jest szczytem religijnego przezycia. Szwajcarski teolog,
von Balthasar, przypomina, ze centralnymi problemami nauki
chrzescijanskiej sq: wina grzechu i taska przebaczenia. Ot6z ,dla
otrzymania przebaczenia potrzebny jest stan nie bezrefleksyjnego
pograzenia, lecz skupionej $wiadomosci [..] Postawa etyczna
[buddysty] jest [natomiast] uwarunkowana teoretyczng wiedza, ze Ja i
Ty nie sg to ostateczne podmiotowosci, tak Zze owo etyczne wyzucie sie
pozostaje tylko aspektem metafizycznego wyzucia sie kontemplujgcego
czlowieka”?%%,

*k %k %k %k %k

Jesli przez ,medytacje wschodnig” rozumie sie apersonalistyczng
interpretacje charakterystyczng dla Wedanty, to wtedy obowigzuje
Balthasarowa diagnoza tego, co szczegdlnie odréznia medytacje
chrzescijanska od medytacji religii orientalnych. W chrzescijanstwie,
zgodnie z oredziem Biblii: ,Smiertelne Ja zostaje przez Boga
ustanowione, akceptowane, jest kochane, i to nie tylko moje Ja, lecz Ja
kazdego czlowieka, kazdy bowiem jest odbiciem Jedynego Boga”*3, w
tym kontekscie Balthasar nie waha sie mowi¢ o ,wyzszosci medytacji
chrzescijanskiej” (nawiasem moéwigc — trzeba odwagi, by w dzisiejszej
atmosferze teologiczno-intelektualnej uzy¢ takiego sformutowanial).
Wyzszosc¢ ta przejawia sie — wedtug niego - na trzech ptaszczyznach.

Po pierwsze, na ptaszczyznie zdecydowanie personalistycznej wizji
cztowieka: ,stworzone, wolnhe Ja jest ustanowione przez Boga i jako
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takie Bog je ceni, chce i kocha; jest ono dla Boga Ty. Wolne Ty jest
godne [...], by przyja¢ Boga”*°*.

Po drugie, w sferze akceptacji $wiata takiego, jakim jest, wraz z
nieuniknionym elementem cierpienia w nim zawartym: ,ciezar bdlu
Swiata nie moze by¢ zniesiony przez medytacje ani przez
«wspotczucie»”, gdyz jedynie ,wydarzenie na Golgocie jest zastepczym
dzwiganiem winy $wiata”t?®°!,

Po trzecie wreszcie, w innym roztozeniu akcentéw tego, co decyduje o
religijnym przezyciu: ,przeciwienstwem wschodniego mistrza jogi czy
zen jest nie chrzescijanski mistyk, lecz chrzescijanski swiety”, ktérego
zycie religijne osigga najwieksza gtebie w postawie wyrazonej stowami
,Méw Panie, bo stuga Twoéj stucha”t?°%!,

Wielki mistrz teologii duchowosci, Louis Bouyer, w swoim waznym dziele
The Christian Mystery'’®”! zajat zdecydowane stanowisko wobec catoéci
fenomenu  mistycyzmu  dalekowschodniego w jego  wydaniu
apersonalistycznym. Podstawg jego oceny jest fundamentalne zatozenie
o realnosci istnienia osobowego Boga i o mozliwosci egzystencjalnego
spotkania z Nim. ,Wielkim ztudzeniem mysli nowoczesnej i nowoczesnej
duchowosci” nazywa L. Bouyer mniemanie, ze doswiadczenie mistyczne
nie miatoby by¢ doswiadczeniem czegos, co nas przerasta, ale
~doswiadczeniem naszego wilasnego doswiadczenia w  jego
subiektywnosci”?°®), Dlatego méwiac o mistycyzmie religii orientalnych
z jednej strony dostrzega w nim owoc powszechnego dziatania Ducha
Swietego, ktorego tchnienia nie sposéb wykluczy¢ wsrdd ludzi szczerze
poszukujacych Boga. Z drugiej strony jednak uzywa tez stdw ostrej
oceny w tej materii.

Pierwszy aspekt jest wyrazony w komentarzu do dwodch drdg
mistycyzmu hinduistycznego. Jedna z nich to ekstaza, a wiec ,droga
przyjecia tego, co w $wiecie pocigga nas do rzeczywistosci, ktéra Swiat
przekracza”, druga zas to enstaza, czyli ,droga powrotu do siebie”. Na
obu drogach, jak przyznaje Bouyer, ,zdajg sie istnie¢ przynajmniej
pewne ujecia prawdziwego Boga, realne, cho¢ petne niejasnosci
zaréwno w tresci, jak i w wyrazaniu jej”. Opinia ta nie odnosi sie jednak
do catosci zjawisk religijnosci hinduskiej, a tylko do jej niektérych
fragmentow, gdyz, jak podkresla Bouyer, sg to ,ulotne spojrzenia,
chwilowe btyski [...] zdaje sie, ze to wtasnie zaszto w Indiach, zwtaszcza
w przypadku Buddy”t?¢],

Aspekt drugi natomiast wyraza sprecyzowang ocene mistycyzmu
dalekowschodniego w  Swietle podstawowych  danych  wiary
chrzescijanskiej i zatozen katolickiej teologii. Bouyer znéw pisze o
dwodch kierunkach, w jakich wyraza¢ sie moze w religiach Wschodu
przezycie mistyczne: ekstaza i enstaza. O obu pisze: ,dotkniete sg tam
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dwuznacznosciami i pokusami trudnymi do przezwyciezenia dla upadtej
ludzkosci”. Powody tej opinii sq nastepujace:

~Ekstaza kosmiczna stoi oczywiscie w obliczu niebezpieczenstwa
przeksztatcenia sie w czyste batwochwalstwo «mocy». Enstaza [...]
zagrozona jest jeszcze grozniejszym niebezpieczenstwem [...] Pozorne
zbawienie odnalezione w takim oderwaniu od wszystkiego, ze pozostaje
juz tylko jazn, jest niebezpiecznie bliskie najbardziej radykalnego
batwochwalstwa, na ktére nie ma lekarstwa. Btad Narcyza jest
$miertelny”?”%,

4. ,,OBIEKT MILOSNEGO ZAINTERESOWANIA” — MISTYKA OSOBOWEGO ABSOLUTU W
HINDUIZMIE

»A kto Mnie wielbi, oddajgc Mi wszystkie swoje czyny,

i w petnym oddaniu Mnie sie powierza, petnigc stuzbe oddania

i zawsze medytujac o Mnie, pograzywszy swoéj umyst we Mnie -
tego, o synu Prithy, szybko wyzwalam z oceanu narodzin i $mierci”.
(Bhagavadgita)

»,O Panie, ktéry utrzymujesz wszystko, co zyje,

Twoja prawdziwa twarz jest zakryta przez Twéj oslepiajacy blask.
Usun te zastone i ukaz sie Twojemu czystemu wielbicielowi”.

(Sri Isopaniszad)'?’"

a. Kriszna czy bezosobowy Absolut? — postacie teizmu w mistyce

Po przedstawieniu dwoch pierwszych typow mistyki, panenhenistycznej
mistyki jednosci natury i monistycznej mistyki ducha, czas na
rozwazenie mistyki teistycznej. Réwniez tu jednak beda potrzebne
wazne rozrdéznienia i usciSlenia, moze nawet jeszcze bardziej niz
poprzednio, gdyz ,teizm «w ogdle» nie istnieje, podobnie jak nie istnieje
mistyka «w ogdle»"?’?), W przyjetej przez nas optyce opartej na
dialogicznej koncepcji cztowieka i dialogicznej koncepcji wiezi religijnej
obowigzuje zasada: ,o pierwiastku religijnym nie mozna mowi¢ w
przedstawionym tu Scistym rozumieniu tam, gdzie nie ma i nie moze

by¢ relacji”?”?!,

Mistycyzm teistyczny odrdznia sie wyraznie od poprzednich dwodch
typow. Dla katolickiego czytelnika jest on najbardziej zrozumiatg i
intuicyjnie najblizszg postacia przezycia mistycznego, a do tego postaciq
najlepiej znang z lektur i opiséw. Wielu chrzescijan doswiadczato
przeciez zjednoczenia z Bogiem przez intensywna mitos¢ duchowa,
wielu pozostawito pisemne tegoz Swiadectwa. Pewne analogie do tych
przezy¢ znalez¢ mozna w religijnych przezyciach na przyktad hinduizmu.
W odrdéznieniu od Wedanty typu Advaita, podkreslajacej zasadniczg
niedwoistos¢ bytu, gdzie ludzka dusza jest boska i dlatego nie ma
miejsca na zadna dwoisto$¢ miedzy niq a Bogiem!?’*), w teistycznym
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przezyciu mistycznym hinduisty indywidualna dusza nie zostaje
wchionieta ani roztopiona we wszechogarniajacej ja catosci. Jakkolwiek
mozemy spotkaé teistyczny jezyk mistyczny uzywajacy takich
sformutowan jak ,przebdstwienie” lub ,zjednoczenie”, to jednak sg to
bardziej metafory (czesto zaczerpniete z jezyka mitosci ludzkiej) niz
doktadne pod wzgledem ontologicznym sformutowania.

Co wazne, badacz problematyki mistycyzmu, Zaehner, zauwaza, ze tak
rozni autorzy tekstow mistycznych, jak chrzescijanie: Ruysbroeck,
Eckhart, Suso; czy muzutmanie Abu'l Qasim al-Qusharyi i Ghazali -
przywotuja w swoich opisach doswiadczenia, ktéore mozna by
zinterpretowac jako panenhenizm. Doswiadczenia te staty sie udziatem
albo ich samych, albo ich uczniéw. Zinterpretowali je jednak badz jako
wypaczenie prawdziwej drogi zycia z Bogiem, badz tez jako przejsciowy
etap na drodze, w kazdym razie bardzo wyraznie rézny od celu drogi,
jakim byto zjednoczenie z Bogiem w mitosci. Co najwyzej terminologia
tych autoréw moze nasuwac skojarzenia z mistykg monistyczng,
szczegdlnie jesli w pokorze oceniali Boga jako ,wszystko”, a dusze jako
,nicod¢”?’°l, Dominujacym nurtem obrazowania mistycznego w
mistycyzmie personalistyczno-teistycznym jest jednak sceneria mitosci
oblubienczej, narzeczenskiej i matzenskiej.

Mistycyzm moze tez byc¢ teistyczny jedynie pozornie, w postaci szaty
stownej, ktora jednak ustgpi na ostatnich szczeblach mistycznej drogi
realiom monistycznym. W takim sensie H. Urs von Balthasar pisat o
medytacji wschodniej:

Jej ,celem moze byc¢ jedynie [..] zniesienie dwoistosci w formutach
jednosci miedzy duszg indywidualng i wszechogarniajgcym wiecznym
bytem [...] Absolut moze na pierwszym planie mie¢ cechy osoby - w
tym pierwszym planie jednostkowa jeszcze osoba-cztowiek moze modli¢
sie do jednostkowej Osoby-Boga, moze jej siebie powierzy¢ i tak dalej.
Ale [...] te osobowe cechy i sposoby zachowan ustepujg na ostatnich
stopniach zdepersonalizowanemu doéwiadczeniu”?’%/,

Rzeczywiscie, na pierwszy rzut oka jednoznacznie teistycznie brzmig na
przyktad takie stowa Bhagavadgity:

~A kto Mnie wielbi, oddajac Mi wszystkie swoje czyny, i w petnym
oddaniu Mnie sie powierza, petnigc stuzbe oddania i zawsze medytujac o
Mnie, pograzywszy swoj umyst we Mnie - tego, o synu Prithy, szybko
wyzwalam z oceanu narodzin i $mierci”t?’”..

Wydaje sie, ze jedyna mozliwg interpretacjq tego typu tekstow jest
personalistyczny teizm. Sudbrack ocenia ten przekaz réwnie
jednoznacznie, nawigzujac zresztg do terminologii M. Bubera: ,to jest
mistyka spotkania”?’®), Niemniej jednak wielu wyznawcéw hinduizmu
rozumie takie fragmenty wedlug tradycji apersonalistycznej i
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niedialogicznej. Wspbtczesny hinduistyczny mistrz duchowy, Swami
Chinmayananda, w swoim praktyczno-duchowym komentarzu do tego
wiasnie wersetu podkresla raczej przejsciowy charakter dialogu z osobg
Boga:

~Kriszna przekazuje pewne warunki dla medytujacych o Formie Pana
[...] staranne studium tych warunkéw pokaze nam, jak wyznawca
wzrasta umystowo do postaci tak Boskiej i Wzniostej, ze pdzniej nie
bedzie juz potrzebowat pomocy w ogéle od nikogo”?’9!.

Ewentualne watpliwosci u czytelnika, czy ma stawia¢ sie w obecnosci
osobowego Boga czy bezosobowego Absolutu, rozwiane sg ostatecznie
nieco dalej, gdyz éw Bdg okazuje sie nie rézni¢ ostatecznie od tego
cztowieka, ktory medytuje: ,Smiertelnik moze odkryé siebie na nowo w
osobie Jego, odwiecznie Boskiego”. Wprawdzie metodq medytacji jest
,skoncentrowanie myéli na Boskiej Formie [Kriszny]”?%%), ale jedli
ostatecznie zawieszone zostaje rozrdéznienie miedzy ludzkim Ja a boskim
Ty, to z catg pewnoscig nie jest to mistyka spotkania, gdyz spotkanie
okazato sie, ostatecznie rzecz biorgc, spotkaniem z samym soba.
Wracajac zas$ do metaforycznego sposobu wyrazania sie, to spotkanie z
sobg samym, nawet w Boskiej postaci, znajdzie analogie bardziej w
narcystycznym zachwycaniu sie wtasnym odbiciem w lustrze niz w
oblubienczej mitosci.

Sudbrack zapewne trafnie oddaje stan ducha szerokich rzesz ludzi
poszukujgcych autentycznej religijnosci, gdy zadaje - metodologicznie
w ich jakby imieniu - pytania: ,Na czym polega to, co jest specyficznie
chrzescijanskie? Czy nie powinniSmy moéwié¢ raczej o jednej wielkiej
religijnosci, ktéra w réznych kulturach bywa rdéznie praktykowana i
wyjasniana réznymi teoriami? Czyz nie zauwazy kazdy cziowiek, ze
medytujacy (muzutmanin czy hinduista) stoi przed tym samym Bogiem,
przed ktérym sam kazdy chciatby sie modli¢, tylko ze nie potrafi tego
robi¢ tak intensywnie, jak éw hinduistyczny wspoétcziowiek?”?%1) Dodaje
tez zwiezle ujetg diagnoze wspodiczesnego stanu umystéw w dziedzinie
spotkania miedzy réznymi propozycjami religijnymi: ,przezywamy dzis$
na szerokiej ptaszczyznie zatamanie sie pogladu o absolutnej wiedzy, co
w odniesieniu do chrzescijanstwa oznacza niewiare w mozliwos¢
sprowadzenia wszelkich wysitkdw religijnych do jednego, absolutnego,
chrzescijanskiego mianownika”?8%],

Warto dodac, ze taki stan umystow chrzescijanskich spotyka sie z zywa
dziatalnoscig misyjng przedstawicieli hinduizmu. Juz ponad sto lat temu
Swami Wiwekananda (1863-1902), rodzaj proroka 2z Kalkuty,
przemierzat Europe i Ameryke z duchowa nowing o uniwersalnej religii
opartej na Wedancie. Glosit: ,Lezy przed nami wielki ideat: zdobycie
catego S$wiata przez Indie. Powstancie, Indie, i zdobadzZcie waszg
duchowoscig caty sSwiat! Duchowos$¢ musi zwyciezy¢ Zachdd. Gdzie
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znajda sie ludzie gotowi, aby is¢ do kazdego kraju na swiecie z
przestaniem od wielkich medrcéw Indii?”t*%

Blizsze przyjrzenie sie realiom tak zwanych ,religii wschodnich” postawi
jednak przed nami problem jeszcze doktadniejszego rozréznienia i
nazwania proponowanego w hich przezycia medytacyjno-mistycznego.
To jest szczegdlnie wazne wobec nasilajgcej sie obecnosci grup
religijnych, nurtow duchowosci, a nawet sekt, przynoszacych nowe
duchowo-religijne propozycje. Jest na przyktad rzeczg oczywisty, ze
uwagi o depersonalizujgcej medytacji, o technikach koncentracji i o
roztopieniu sie cztowieka w bytowym wszechoceanie jednosci duchowej
nie odnoszg sie do niektorych nurtow hinduizmu, jak chocby do Misji
Czaitanii lub Miedzynarodowego Stowarzyszenia na Rzecz Swiadomosci
Kriszny (ISCCON - znany jako Ruch Hare Kriszna). Religijnos¢ w nich
proponowana jest wtasnie wysoce personalistyczna i kieruje sie nie tylko
ku Bogu osobowemu, ale takze Bogu wcielonemu i obecnemu posrod
ludzkich trosk i codziennych zaje¢. W tym aspekcie mistyczne oredzie
bhaktéw stanowi najwazniejsze wyzwanie teologiczne dla autentycznej
mistyki chrzescijanskiej.

Ten nurt hinduizmu precyzyjnie odrdéznia, nawet w popularnym
nauczaniu poboznosciowym, trzy odmienne sposoby przezywania
boskosci: po pierwsze - apersonalistyczny panteizm religii Brahmana,
po drugie - $wiadomos¢ obecnosci w kazdej zywej istocie boskiej
czastki - Paramatma, po trzecie wreszcie - kult osobowego Boga,
Bhagavana.

~Prawda Absolutna jest jedna, lecz postrzegana jest w trzech aspektach
zwanych Brahmanem, Paramatmg i Bhagavanem. Oryginalnym,
kompletnym aspektem Prawdy Absolutnej jest Bhagavan, najwyzszy
Osobowy Bdg, a jego petng ekspansjg jest przebywajgca w kazdym
sercu Paramatma, czyli Kszirodakasayi Wisznu. Trzecim aspektem
Prawdy Absolutnej jest Brahman - wszechprzenikajgaca, bezosobowa
$wiattos¢ Absolutu”t?%*],

O ile reprezentanci Wedanty traktowali kult osobowego Boga jako
przejésciowy etap na drodze do odkrycia jednosci z bezosobowym
Absolutem, o tyle wspdtczesni misjonarze popularnych form bhakti jogi
twierdza, ze jest dokfadnie odwrotnie. Bezosobowa $wiattos¢ Absolutu
jest tylko przejsciowym etapem dla tych, ktérzy pragng spotkania z
boska Osobg. Mantra zaczerpnieta z ISopaniszad ("Twoja prawdziwa
twarz jest zakryta przez Twédj oslepiajacy blask — usun te zastone i ukaz
sie Twojemu czystemu wielbicielowi”) jest interpretowana przez
mistyczny hinduizm personalistyczny jako wezwanie do usuniecia
bezosobowej S$wiattosci Brahmana, aby moc ujrze¢ Osobowy aspekt
Pana, czyli ,zobaczy¢é Go takiego, jakim jest”l?®l. Thomas Merton tak
wiasnie oceniatl gtdwne oredzie Bhagavadgity w tekscie, ktory zresztg
stuzyt kiedy$ za wstep do tej ksiegi w wydaniu i z komentarzem
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stynnego zatozyciela i misjonarza Ruchu Hare Kriszna, Swami A. C.
Bhaktivedanty. ,Jesli przedmiotem Upaniszad jest kontemplacja niczym
nie uwarunkowanego, bezosobowego brahmana, Bdstwa istniejgcego
poza stworzonym istnieniem i poza osobowoscig, to Bhagavadgita méwi
o brahmanie uwarunkowanym formg i obdarzonym imieniem
Kriszna”?8!,

A. C. Bhaktivedanta Prabhupada, opisuje cztowieka podobnie jak czynit
to Swami Chinmayananda - jako ziozonego z elementéw materii
»~grubej”, z elementéw materii subtelnej (duch, inteligencja i fatszywe
Ego) i z duchowej duszy. O ile element materialny i element materii
subtelnej sq wytworami zewnetrznych energii Boga, o tyle dusza
duchowa jest wytworem duchowej, boskiej natury, wewnetrznej energii
Boga, i dlatego dusza co do swoich wtasciwosci jest rowna Bogu. ,Kazda
istota zywa jest czesScig Boga”, z tego powodu tez ,indywidualna dusza
jest czescig Boga: co do jakosci jest z Nim czyms jednym, chociaz co do
ilodci - jest od Niego rézna”t?®’), W celu zobrazowania relacji: cztowiek -
Bdg, uzyta zostata nastepujgca metafora: ,Cziowiek, nawet jesli posiada
setke dzieci, nie przestaje by¢ obecny. Podobnie Bdg, czyli Kriszna,
pomimo swoich niezliczonych dzieci, zawsze jest obecny”?%%,

Oto ilustracja tych pogladéw za pomoca kilku cytatow z bardzo
praktycznie i misyjnie nastawionego popularnego czasopisma ,Haribol
Polska”, ukierunkowanego na szerzenie duchowosci opartej na
hinduistycznej tradycji Czaitanii, bengalskiego mistyka z XV wieku
(1485-1533). ,Kriszna nie jest bezosobowy - jest On Najwyzszg
Osobg”; ,Pojawia sie na tym S$wiecie, aby obali¢ nieosobowy obraz
Boga”; ,Najwyzszy Pan pojawit sie na tym Swiecie piec tysiecy lat temu
w Swojej oryginalnej transcendentalnej postaci”; ,Kriszna uwielbia by¢
obiektem mitosnego zainteresowania”'’®®), Bhaktivedanta Prabhupada
powotuje sie obficie na autorytet Czaitanii w sprawie uzywania
$Spiewanej mantry ,Hare Kriszna, Hare Kriszna, Hare Hare, Hare Rama,
Hare Rama, Rama Rama, Hare Hare”, poprzez ktérq ,cztowiek zbliza sie
do Absolutnego Boga”'*°%,

Religijnos¢ tego typu cechuje nie tylko personalistyczne podejscie
zaréwno do cztowieka, jak i do Boga, ale to samo podejscie obowigzuje
w odniesieniu do taczacej ich relacji. Jest ona wyraznie okreslana jako
Aaska” udzielona przez Boga i niemozliwa do osiggniecia przez same
tylko wysitki lub zabiegi cztowieka.

~Nawet najwieksi filozoficzni spekulanci nie majg dostepu do krélestwa
Pana. Upaniszady médwig, ze Najwyzsza Prawda, Absolutny Osobowy
Bdg, znajduje sie poza zasiegiem mozliwosci intelektualnych nawet
najwie[lggslz]ych filozoféw [...] Pozna¢ Go moze tylko ten, kto otrzymat Jego

taske .
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Jakkolwiek pouczenie to pochodzi z popularyzatorskiej prelekcji, to
jednak propozycje mistyczne staty sie dziS wiasnie przedmiotem
popularyzacji. Jesli wiec mamy zrozumieé¢ je prawdziwie w Swietle
katolickiej teologii, trzeba wzigé¢ pod uwage wszystkie realia duchowosci
dalekowschodniej. Nalezy uwzgledni¢ réwniez taka hinduistyczng
propozycje duchowa, ktéra jest personalistyczna, ktéra mowi o roli
Boskiego wcielenia oraz ewidentnie opisuje wiez miedzy cziowiekiem a
Bogiem jako ,mitos$¢”, jako ,dar” taski. Jest to wiec w petnym tego
stowa znaczeniu mistyka teistyczna i jako taka réwniez musi zostac
powaznie rozwazona. Nie mozemy przejs¢ obojetnie wobec Swiadectwa
dazen religijnych, ktére z calg pewnoscia sg witasnie teistyczne i
personalistyczne. Zapewne w dalszej kolejnosci chrzescijanin bedzie
musiat zada¢ w tym kontekscie innego rodzaju pytania, zwigzane z
pojeciem ,wcielenia”: o historyczno$¢ podstaw wiary i o role postaci
avatara, czyli wcielenia Boga na Ziemi. Ale na tym etapie niech jako
jeszcze jedno potwierdzenie personalistycznego teizmu omawianego
nurtu hinduizmu zabrzmig stowa czasopisma Misji Czaitanii:

~Podczas gdy niektérzy jogini usitujg pograzy¢ sie w promieniowaniu
Pana «tak jak kropla rosy wchionieta przez ocean blasku», bhakti jogin
W najmniejszym stopniu nie jest zainteresowany doswiadczeniem czy
pograzeniem sie w «bialym Swietle» Pana. Ujrzenie pieknej
transcendentalnej formy Pana i Swiadczenie mitosnej stuzby dla Niego
jest po prostu wszystkim, czego pragnie taki wielbiciel”??%!,

Misja Czaitanii jest o tyle waznym zjawiskiem, ze nawigzuje $wiadomie
do bogatej tradycji teistycznego hinduizmu. Istniejg bowiem
najrézniejsze rodzaje mistyki bhakti,'*°*’ a jeden z typédw tego
temperamentu religijnego znajdziemy u Czaitanii, gdzie mamy do
czynienia z prawdziwg ,erotyka Kriszny” o bardzo gorgcej temperaturze
uczué. Rodzaj katechizmu dla bhaktéw, utozony przez Czaitanie w
formie pytan i odpowiedzi, naucza:

.Jaka wiedza jest najwyzsza? - Nie ma innej wiedzy poza oddaniem
Krisznie;

Co jest najwyzsza chwalg? - By¢ uwazanym za czciciela Kriszny;
Co nalezy uwazac za bogactwo cziowieka? - Najbogatszy jest ten, kto
ma mito$¢ do Radha-Kriszny”1?°%,

Zjednoczenie z przedmiotem mitoSci jest poszukiwane w stopieniu
granic indywiduum w zarze uczué quasi-erotycznych!?“>!,

J. Sudbrack sygnalizuje problem zaliczenia pewnych nurtéw hinduizmu
do mistyki Boga'’°®). Do mistyki Boga zalicza takze buddyzm Amida.
Wszystko to sg - w jego ocenie - dialogiczne formy doswiadczenie
mitoéci Bogal’®’). Rzeczywiscie, mimo popularnych jednoznacznych
skojarzen buddyzmu tylko i wyfgcznie z bezosobowym i ateistycznym
podejsciem do problemu zbawienia, na przyktad Shinran (1173-1262),
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zatozyciel buddyjskiego nurtu Czysta Ziemia, gtosit, ze niepotrzebne sg
wszelkie ascetyczne praktyki, gdyz nawet najwiekszy grzesznik, jesli
tylko wezwie imie Buddy-Amidy z gtebokg wiarg, odrodzi sie w Czystej
Ziemil??®l, Podobnie japonski buddyzm przechodzi nieoczekiwanie z
monistycznego poszukiwania pustki w religie znajdujacq miejsce dla
odwotywania sie do wizerunkow Avalokitesvary: usmiechnietej i petnej
wspdiczucia postaci bodhisattvy'*°°), Buddysta moze odwotywaé sie do
tej postaci w modlitwie i powierzac jej trudne ludzkie sprawy.

Ph. Kapleau w swoim waznym dziele propagujacym buddyzm na
Zachodzie pisze o postaci Awalokiteswary, jednego z najbardziej
duchowo rozwinietych uczniow Buddy (w Japonii znany jest on pod
imieniem Kannon, uciele$niajac sie zresztg w kobiecie). Opis Kapleau
waha sie miedzy realistycznym personalizmem a alegorycznym
mistycyzmem cech witasnej gtebi duchowej:

~Awalokitaswara (czyli Kannon) jest uciele$nieniem twojego wtasnego
wspotczujacego serca. Jednak to oswiadczenie wyraza jedynie potowe
prawdy. Kannon stanowi zywg rzeczywistos¢, reagujacg niezawodnie na
gorgce wofanie o pomoc tych, ktérzy w niego wierzg. W buddyjskich
krajach azjatyckich Kannon jako postaé, wobec ktérej wyraza sie czes¢ i
oddanie, przyémiewa samego Budde”*°%,

Jest tak do tego stopnia, ze wspdtczesne swiadectwo Japonczyka, ktory
osiggnat oswiecenie praktykujac zen brzmi: ,Doszedtem do os$wiecenia!
Siakjamuni [tj. Budda] i patriarchowie nie zawiedli mnie! Nie zawiedli
mnie! Pokfonitem sie przed fotografia Kannon, a nastepnie zapalitem
laske kadzidta”*%!),

O takim wiasnie religijnym personalizmie w ludowym buddyzmie
dowiadujemy sie, ze: ,dla wierzagcych mas w Japonii, w buddyzmie
Czystej Ziemi, najwieksze znaczenie miata mantra Namu Amida Butsu”,
co oznacza: ,Uciekam sie do Ciebie, Buddo-Amido”*°?), Mantra ta jest
wybitnie personalistyczna i wyraznie odrdznia sie od apersonalizmu
buddyzmu zen, przeznaczonego zreszta z reguty tylko dla spotecznej
elity. Dlatego trudno przyja¢ komentarz W. Johnstona na ten temat.
Pisat on, ze w buddyzmie ,nie jest wazne znaczenie mantry, a tylko jej
wibracje, oddziatywujace na wprowadzenie w gtebsze i bardziej subtelne
poktady éwiadomosci i zycia psychicznego”®*°?), Otéz znaczenie mantry
jest zapewne niewazne dla przedstawicieli nurtéw apersonalistycznych -
na przyktad buddyzmu zen. Ale dla nurtu personalistycznego wifasnie
znaczenie jest najwazniejsze: w tym wypadku odczucie obecnosci
Buddy-Amidy. Podobnie ,mantra chrzescijanska” - jak sie wyraza
Johnston - mianowicie imie ,Jezus”, zawsze miato znaczenie ze wzgledu
na Osobe noszacq to imie, a nie ze wzgledu na rzekomo zawarte w nim
~Wibracje”.
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Na marginesie mozna dodaé, ze im bardziej ludowa jest wersja owego
nurtu buddyzmu, tym bardziej staje sie on personalistyczny i teistyczny.
Niech jeszcze raz zabrzmig w tym kontekscie stowa M. Bubera
podkreslajace pozytywny charakter tej ewolucji: ,«Wielki Wodz»
wspaniale wypart sie [Buddy]: zagadnat wieczne Ty cztowieka -
imieniem Buddy. I oczekuje Buddy, ktéry spetni mitodé”2%%, W,
Johnston zauwaza jednak systematyczne odcinanie sie od personalizmu
w mistyce przez buddyjskie elity: ,nawet buddyzm Czystej Ziemi konczy
na powiedzeniu, ze Amida to twdj witasny umyst: tak przynajmniej
gtosza ortodoksyjni uczeni buddyjscy”>%!.

b. Teizm migdzy historig a mitem

~Lezy przed nami wielki ideat: zdobycie catego Swiata przez Indie.
Powstancie, Indie, i zdobadzcie waszg duchowoscig caty swiat!
Duchowos$¢ musi zwyciezy¢ Zachadd.

Gdzie znajdg sie ludzie gotowi, aby i$¢ do kazdego kraju na Swiecie
z przestaniem od wielkich medrcéw Indii?”

(Swami Wiwekananda)

Analiza oredzia popularnego hinduizmu niesionego od dziesigtkéw juz
lat do tradycyjnie chrzescijanskich krajow Europy i Ameryki pokazata
nam, ze oblicza tej religijnosci bywaja bardzo réznorodne. Niekiedy
zwiastuje radykalny monizm wraz z zaproszeniem do depersonalizujacej
postawy wiary, innym za$ razem zacheca do otwarcia duchowego na
spotkanie z osobowym Bogiem, ktére to spotkanie jest umozliwione
przez taske Boga, a jego sens polega na petnym mitosci wzajemnym
oddaniu. Ta druga twarz hinduizmu (a takze — w wielu przypadkach -
ludowych wersji buddyzmu) sprawia, ze niewystarczajace stajq sie
kategorie, za pomocg ktdérych tradycyjnie rozrézniano wielkie religie
Swiata przypisujac religiom dalekowschodnim monizm i panteizm.

Jesli pragniemy dokonaé teologicznej oceny w $wietle nauczania
katolickiego duchowych propozycji ptyngacych do nas od misjonarzy
religii azjatyckich, to musimy stangé wobec problemu trudniejszego niz
te podejmowane dotychczas. Skoro gorliwi zwolennicy Misji Czaitanii i
Ruchu Hare Kriszna proponuja egzystencjalne spotkanie z Bogiem
zywym i prawdziwym, skoro wedtug ich nauki indywidualna osobowos¢
cztowieka nie tylko zostanie zachowana, ale nawet uwznio$lona w
ostatecznym spotkaniu z Bogiem po drugiej stronie $mierci, stanowi to
wazne wyzwanie teoretyczne dla katolickiej teologii duchowosci. Jest
ona bowiem zobowigzana do przedstawienia tego, co specyficzne dla
propozycji chrzescijanskiej. Jej obowigzkiem jest tez przedstawienie
motywow zardwno przywigzania do opartej na Biblii i kierujacej sie
Tradycja duchowosci katolickiej, jak i postawy apologetycznej wobec
odmiennego duchowego oredzia, z jakim coraz czesciej mamy do
czynienia. W tym wiasnie celu dokonamy teraz rozréznienia mistycznych
nurtdbw o silnie teistycznym zabarwieniu na te, ktdére bazujg na
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fundamencie mitycznym, i na te, ktére majg zakorzenienie w
historii’®°®). Dla wiekszej przejrzystoéci materiatu pozyteczne wiec
bedzie wprowadzenie jeszcze dalszego rozrdoznienia w obrebie
mistycyzmu teistycznego na trzy dziaty, mianowicie: na mistyke
teistyczng opartg na micie (hinduizm bhakti), mistyke podkreslajacq
odlegtos¢ Boga od cziowieka i prawdziwie historyczng inkarnacyjng
mistyke teistyczng (judaizm i chrzescijanstwo).

Popularne skojarzenie ze stowem ,mit” jest dzi$ czesto jednostronnie
negatywne. Okreslenie wiec pewnego typu mistyki jako mistyki opartej
na religii mitycznej moze kierowa¢ ku mysleniu, ktore zaszeregowatoby
ten typ mistyki automatycznie nizej niz monistyczng mistyke gtéwnego
nurtu wielkich religii Orientu. Nie jest to jednak wcale jedyny mozliwy
kierunek oceny. Franz Rosenzweig podejmujac ten problem w swojej
Gwiezdzie zbawienia rozktada akcenty zupetnie inaczej i dochodzi do
catkiem odmiennych wnioskéw:

"Mitycznos$¢ nie oznacza wcale nizszej, lecz wyzszg forme, w stosunku
do «duchowych religii» Wschodu [..] Zywi «bogowie Grecji» byl
godniejszymi przeciwnikami dla Boga zywego niz widma azjatyckiego
Wschodu [...] Podobnie jak bdg chinski zamyka sie w przejsciu od
Nicosci do wszechobejmujacej mocy, tak bdg Indii zamyka sie na
drodze pomiedzy Nicoscig i czystg, wszystko przenikajacq ciszg istoty,
boskiej physis. W niemy krag Brahmy nigdy nie przeniknagt dzwiek
boskiej wolnosci. [...] Patrzac z punktu widzenia zywych postaci bogéw
mitu, te «bdstwa» - okreslenie tych wszystkich, ktérzy przed obliczem
zywego Boga umykaja w niebo abstrakcji - stanowig regresje w
elementarnog¢”®%7],

Zupetnie wbrew obiegowym odczuciom i pierwszym popularnym
intuicjom, Rosenzweig wyzej stawia religie zwracajacg mysli cztowieka
ku boskiej osobie, cho¢by ewidentnie mitycznej, niz ku bezosobowym
sitom kosmicznym i apersonalnym, wszechprzenikajgcym energiom.
Trzeba zauwazy¢ jednak, ze do tak generalizujgcego obrazu ,boga Indii”
nie pasuje bhakti-marga, czyli joga bhakti. Rosenzweig po prostu nie
wnikat w szczegéty historycznych przemian religijnosci hinduskiej, a
poza tym aspekt teistyczny hinduizmu stat sie w zauwazalny sposob
obecny w kontekscie europejskim dopiero w ostatnich dziesiecioleciach,
cho¢ w Indiach stanowi zdecydowanie najpopularniejszy nurt
poboznosci. Jakkolwiek hinduska tradycja Upaniszad (Wedanta typu
Advaita) jest apersonalistyczna i monistyczna, to jednak Iludowa
religijnos¢ Hindusdw najczesciej utozsamia Brahmana z Wisznu, Sziwg
lub Devi (Szakti), przypisujac mu wszelkie cechy osobowego, jedynego
Boga stworzyciela, najwyzszej osoby!*%%!,

Pozwala nam to odnie$¢ te opozycje, jaka Rosenzweig widziat miedzy

greckg religia mitu a dalekowschodnim monizmem, do sytuacji
rozwazanej przez nas obecnie. Konkretnie za$ do opozycji miedzy
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personalistyczng zywiotowoscia bhakti jogi, chocby karmita sie
mitycznymi wyobrazeniami o Bogu, a tradycyjng Wedantg z jej
niezmiennym Absolutem wchtaniajacym w ostatecznym rachunku
wszystko w  nieporuszong jednie. Trawestujgc sformutowania
Rosenzweiga mozna by powiedziec: ,Mityczny Kriszna nie oznacza wcale
nizszej, lecz wyzszag forme w stosunku do «duchowych religii»
bezosobowego Absolutu [..] Zywy bdg mitu jest godniejszym
przeciwnikiem dla Boga zywego niz widma azjatyckiego Wschodu”.

Klasyczna Wedanta, a takze taoizm, uczg o transcendencji ostatecznie
identycznej z immanencjq (z Atmanem czy istotq cztowieka), o
transcendencji, ktéora w  ostatecznosci wyklucza nie tylko
personalistyczne spotkanie, ale nawet jego ontologiczng mozliwos¢. Jak
mozliwy bytby religijny dialog miedzyosobowy, jesli z jednej strony
taoistyczny Absolut jest opisany w sposéb skrajnie bezosobowy -
~Wielka Droga, cho¢ wszystko porusza, cicha jest i nieporuszona” — a z
drugiej strony jest negowany osobowy charakter ludzkiego podmiotu:
.Cierpisz  z wilasnego powodu - gdyby$ byt pozbawiony «ja»,
dolegliwoéci istnienia nie znalaztyby obiektu”*°®), Dlatego wtadnie
Rosenzweig potrafi zdecydowanie gtosi¢ wyzszo$¢ mitycznych bdstw
starozytnego $wiata nad bezosobowym Absolutem Orientu, ktérego
podstawowym brakiem jest brak ,zycia”:

~Bogowie mitu [..] - zyli. [Wprawdzie] zaréwno bdg Indii jak i Chin,
takze juz przed tym ostatecznym rozptynieciem sie w Nirwanie i Tao,
dzieli stabo$¢ owych bogdéw mitu, niemoznosé przekroczenia samego
siebie. Ale ustepuje im nieskonczenie w [...] swojej bezsile co do tego,
czym poteznie tchng bogowie mitu: tchng oni zyciem”*'%),

Transcendentny duch Absolutu, jesli nie jest obdarzony zyciem i
moznoscig komunikowania sie z cziowiekiem, nie jawi sie
przedstawicielowi filozofii dialogu jako szczegdlnie atrakcyjny przedmiot
religijnych dazen. Nad atrakcyjnoscig religijnej propozycji Wschodu
warto czesciej sie =zastanawiaé wraz z Franzem Rosenzweigiem,
szczegblnie w dobie nasilajacych sie kontaktow miedzyreligijnych we
wspodiczesnym Swiecie.

Biorgc pod uwage powyzsze refleksje zydowskiego filozofa zatrzymamy
sie teraz przy teistycznych formach hinduizmu, manifestujacych sie w
Europie, takze w Polsce, choé¢by w takich nurtach religijnosci jak ruch
Hare Kriszna czy Misja Czaitanii. Najbardziej zapewne popularna
religijna ksiega hinduizmu, Bhagavadgita, rozwija teistyczne watki
upaniszady ISa. Kriszna jako Bo6g osobowy i zrédio prawdziwie
mistycznych doznan (bhakti) zostaje utozsamiony z Brahmanem
spekulatywnej mistyki starszych Upaniszad®''). Bhakti to zycie w
nieustannej relacji z osobowym Bogiem. W komentarzu do
Bhagavadgity(3, 13) mozemy przeczytac¢: ,Osoby $wiadome Kriszny,
bedac zawsze w mitosnym zwigzku z Najwyzszg Osobg Boga, Kriszng
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(wszechatrakcyjng osobg), nie moga przyja¢ niczego, nie ofiarowujac

tego wpierw Najwyzszej Osobie”*'?),

W takim wydaniu hinduizm jawi sie ewidentnie jako religia
monoteistyczna, pomimo stownej szaty politeizmu. Komentarz do
Bhagavadgity (4, 12) moéwi: ,Bdg jest jeden, ale Jego czastki sq liczne
[...] Nawet tak wielcy pdétbogowie jak Brahma i Sziwa nie moga byc
porédwnywani z najwyzszym Panem. W rzeczywistosci Pan wielbiony jest
przez takich pétbogéw jak Brahma i Sziwa”**3l. W tej formie poboznoéci
hinduskiej ,,pétbogowie” zdajg sie petnié role analogiczng do roli aniotéw
w duchowosci judeochrzescijanskiej.

Rzeczywiscie, w tym sztandarowym i najbardziej popularnym,
najczesciej czytanym i komentowanym dziele hinduistycznego teizmu,
jakim jest ksiega Bhagavadgita, czytamy stowa przypisane Krisznie:
.Ten, kto utwierdzit sie w jednosci i czci Mnie, mieszkajacego we
wszystkich bytach, taki jogin przebywa we Mnie, niezaleznie od sposobu
jego zycia”*'*, Jedli Bhagavadgita przyznaje jodze wybitne znaczenie,
to jest to ,joga” w bardzo specjalnym sensie, mianowicie przystosowana
do wisznuickiego doswiadczenia religijnego. Jest to ni mniej ni wiecej,
tylko ,metoda osiggania wunionis mysticae”, gdzie medytacja i
koncentracja stajq sie narzedziami zjednoczenia mistycznego z jedynym
Bogiem, objawiajacym sie jako Osobal®'®). Istota tej wybitnie
teistycznej, a wiec i personalistycznej doktryny religijnej, objawionej
przez Kriszne w Bhagavadgicie brzmi: ,Zrozum mnie i nasladuj”>*®.

W Bhagavadgicie zalecona jest poboznos$¢ mistyczna (bhakti), ktérej
przedmiotem jest Kriszna. Jogin uzyskuje nirvane, ktora jest stanem
doskonatej unii mistycznej miedzy dusza a Bogiem!*'”), Czciciel Wisznu,
zwany bhaktem Wisznu, zna wszystkie odcienie mitosci, od petnego
szacunku uwielbienia stugi dla Pana, poprzez czutg relacje, taka jak
miedzy rodzicami a dzieémi, az do petnego emocji erotyzmu Kriszny i
Radhy'®!®), Mozna znalez¢é nawet zadziwiajace podobiefstwa poboznosci
bhakti do niektérych fragmentéw Biblii. Podobnie jak w Ksiedze
Psalméw (por. Ps 63), takze u bhaktow ,tesknota za Panem z catego
serca jest drogq do niesmiertelnosci”. Nie wystarczy tez sama religijna
wiedza: podobnie jak czytamy w nowotestamentowym Liscie sw. Jakuba
(por. Jk 2, 19), ,ci, co nienawidzg Pana, tez majgq wiedze, ale brakuje
im mitosnego oddania sie Panu”®!°), Te podobieAstwa i analogie do
poboznosci biblijnej stawiajg nas wobec tym bardziej naglacego zadania
opisania i skonkretyzowania propozycji chrzescijanskiej duchowosci
witasnie tym precyzyjniej, im bardziej spotyka sie ona z teistyczng i
inkarnacyjng ,konkurencjQ”. Zadanie to wydaje sie w Swietle
przytoczonych wyzej analogii tym pilniejsze. Wzywat do tego zresztgy
wyraznie Jan Pawet II: ,Istnieje palgca potrzeba, aby ukazac jasno i
wyraznie prawde o Chrystusie jako o jedynym Posredniku miedzy
Bogiem a ludzmi i jedynym Odkupicielu $wiata, odrdézniajac Go wyraznie
od zatozycieli innych wielkich religii”*%°],
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W powszechnym uzyciu s wspotczesnie bardzo wyraznie dialogiczne
interpretacje Bhagavadgity. Na przyktad propagator Ruchu Swiadomosci
Kriszny, Bhaktivedanta Swami Prabhupada, tak opisuje wieczny los
cztowieka:

,Kiedy zywa istota porzuca to materialne ciato i wchodzi do $wiata
duchowego, odzyskuje swoje ciato duchowe, w ktéorym to ciele moze
oglada¢ najwyzsza Osobe Boga, twarza w twarz"?1,

Jakkolwiek tego typu autorzy zabiegajg o werbalne pogodzenie watkow
monistyczno-panteistycznych, charakterystycznych dla bardziej
intelektualistycznej tradycji hinduizmu, z watkami personalistyczno-
teistycznymi, charakterystycznymi z kolei dla tradycji nowszej i
zdecydowanie bardziej ludowej, jednak zadanie to nie zawsze jest
tatwe. Mozna to =zaobserwowa¢ na przyktad, gdy czytamy, ze
~Fragmentaryczna czastka Najwyzszego Pana obecna jest w kazdym
indywidualnym ciele [...] Zywa istota, bedac fragmentaryczng czastka
Najwyzszego Pana, jest Mu jakosciowo réowna, tak jak czastka ztota jest
rowniez ztotem”*??l, W takim razie jednak owa ,mistyka spotkania”
przestaje by¢ proponowaniem doswiadczenia spotkania cziowieka z
Bogiem, a zaczyna by¢ probg doswiadczenia spotkania dwoch bostw. W
chrzescijanstwie miedzy cztowiekiem a Bogiem istnieje zawsze rdznica
ontologiczna w stopniu nieskonczonym - w hinduizmie, nawet
personalistycznym, niekoniecznie tak musi by¢.

Komentarz Prabhupady wskazuje, ze trudno bytoby komus$ podwazad
mozliwos¢ personalnego charakteru jogi bhakti; podpowiada tez jednak,
ze mozna pod jej adresem kierowac¢ pytania w dwodch kierunkach.
Kierunek pierwszy to pytanie o mitologiczny (w sensie: a-historyczny)
charakter wielu nauk tej postaci hinduizmu. Kierunek drugi zas, to
problem zréwnania statusu ontologicznego ,duszy” (Atmana) cztowieka
ze statusem Osoby Najwyzszego Pana - Kriszny. W tym sensie
adekwatne moga by¢ co do jogi bhakti refleksje Rosenzweiga, cho¢ byty
stosowane przez zydowskiego filozofa w odniesieniu do bdstw mitologii
starozytnej Grecji i Rzymu. ,Zaréwno bdég Indii jak i Chin, takze juz
przed tym ostatecznym rozptynieciem sie w Nirwanie i Tao, dzieli
stabos¢ owych bogéw mitu, niemozno$¢ przekroczenia samego
siebie”*?!, Podobnie tez L. Bouyer komentujac hinduistyczna koncepcje
wcielenia bdstwa mowi, ze osobowos¢, ktdra jest tutaj przedmiotem
wiary i podmiotem taski, jest jedynie avatarem, tylko szczegdlng
manifestacjg boskiego bytu, ktéry réwnie dobrze madgtby przyjac inng
forme. Nie spetnia to wiec, jak mozna wnioskowac, petnych kryteriow
mistyki spotkania realnych oséb!®?*/,

Ow zarazem personalistyczny i mityczny charakter bhakti ujawni sie w

komentarzu Prabhupady (do Bhagavadgity 2, 2), gdzie znajdziemy
Swiadectwo wiary w wiele kolejnych inkarnacji Boga na ziemi:
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~Znawca Prawdy Absolutnej realizuje ja w trzech fazach poznania, i
wszystkie one sg tozsame: Brahman [wszechprzenikajacy duch];
Paramatma [aspekt Najwyzszego w sercu wszystkich zywych istot];
Bhagavan [Najwyzsza Osoba Boga - Pan Kriszna] [...] Bhaktowie, czyli
transcendentalisci, ktérzy zrealizowali ceche Bhagavana w Absolutnej
Prawdzie, sq najwyzszymi transcendentalistami [...] Pan Kriszna jest
Najwyzszg Osobg Boga. Nikt nie jest Mu réwny, ani tez nikt Go nie
przewyzsza [..] W Bhagavatam znajduje sie wykaz wielu inkarnacji
Najwyzszej Osoby Boga, ale Kriszna opisany zostat jako oryginalna
Osoba Boga, zrédio wielu, wielu inkarnacji i Oséb Boga”®%°!.

Ahistoryczny, czyli mityczny charakter tej religii, daje sie odczu¢ w wielu
innych miejscach podobnych wspoéitczesnych komentarzy. I tak na
przyktad w wyjasnieniu stow Bhagavadgity (4, 1) czytamy: ,Obecnie
mamy juz za sobg 5 tys. lat Kali-yugi, ktéra trwa juz 432 tys. lat. Przed
tym okresem byta Dvapara-yuga (800 tys. lat), a wczesniej Treta-yuga
(1 200 tys. lat)”?®), Na innym miejscu informuje sie wierzacego
bhakte: ,Pan Buddha jest inkarnacjg Kriszny [...] kazdy avatar [jest]
inkarnacja Pana”*?’!. Mozemy sie dowiedzie¢, ze inkarnacje Kriszny
pojawiajq sie wsrod zwierzat i ludzi, a raz nawet ,Kriszna inkarnowat w
postaci ryby”*?®). Réwnie mityczny charakter maja szczegdly zycia
Kriszny na ziemi: czytamy, ze kiedy poslubit szesnascie tysiecy zon,
rozprzestrzenit sie natychmiast w szesnascie tysiecy postaci, wznidst
szesnascie tysiecy patacéw i w kazdym z nich mieszkat z inng zong'*?°’.
Innym przyczynkiem do oceny tego typu religijnosci przez
chrzescijanina moze by¢ nastepujacy szczegétr: kiedy Bhaktivedanta
opisuje cielesne igraszki Kriszny z pasterkami, to jakkolwiek
postepowanie takie samo w sobie ocenione jest jako negatywne, to o ile
czyni to Kriszna, bedacy ,absolutnym Bogiem , i ,wszechatrakcyjng
postacig” - to jest to dobre!*?%!,

W tej wersji hinduizmu bhakti personalizm nie ma charakteru
przejsciowego, jak mozna to zauwazy¢é w duchowosci Wedanty. Problem
ten jest wyraznie poruszony w popularno-poboznosciowym komentarzu
do Bhagavadgity (2, 12): ,Pan Kriszna nie potwierdzit teorii mowiacej,
ze dusza indywidualna po wyzwoleniu potgczy sie z bezosobowym
Brahmanem i straci swojg indywidualng egzystencje [..] Réwniez w
przysztosci bedzie wiecznie istniata indywidualno$¢ Pana i innych
istot”**!), Réwnie tatwo jednak znalezé teksty podkredlajace brak
istotowej, ontologicznej rdznicy, ktéra odpowiadataby chrzescijanskim
pojeciom ,Stworcy” i ,stworzenia”. O istotowej réwnosci (cho¢ nie
tozsamosci!) duszy i Boga mozemy sie dowiedzie¢ na przykiad z
komentarza Prabhupady (do Bhagavadgity 2, 13):

~Fragmentaryczne czesci Najwyzszego istniejg wiecznie [...] i majg one

tendencje do upadku w nature materialng. Te fragmentaryczne czastki
sq wieczne, zatem indywidualna dusza pozostaje taka sama -
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fragmentaryczng, nawet po wyzwoleniu. Raz wyzwolona, zyje ona
wiecznym zyciem, w szczeéciu i wiedzy, z Osoba Boga”*%,

W takim ujeciu rozumie sie ,réznice pomiedzy sobg a Najwyzszg Istotg
jako zwigzek pomiedzy czedcia a catosciq”®?*?!, gdyz ,mala,
fragmentaryczna czastka Najwyzszego Ducha wielkosci atomu jest
jakoSciowo  réwna Najwyzszemu”?34, Nieoczekiwanym  dla
chrzescijanskiego czytelnika skutkiem tego jest, ze posrod tekstow
stawigcych personalizm Boga mozna spotka¢ nagle wypowiedzi
twierdzace, ze mistrzowi duchowemu nalezy okazywac¢ taki sam
szacunek jak Najwyzszemu osobowemu Bogu, a to dlatego, ze ,mistrz
duchowy jest Bogiem i Kriszna jest Bogiem, lecz Kriszna jest Bogiem
wielbionym, podczas gdy mistrz duchowy jest Bogiem wielbigcym”>>°/,

Podsumowujac trzeba zauwazyé, ze istnieje wiele podobienstw,
zwtaszcza formalnych, ale tez wewnetrzno-strukturalnych, miedzy
mistyka chrzescijanskiej mitosci do Boga a mistycznym rozpaleniem
religijnej mitosci wsrdd hinduskich bhaktdw. Jak zauwazyt Rudolf Otto,
~woluntarystyczna” mistyka $redniowiecza i jej paralela, mistyka bhakti
na Wschodzie, to mistyka ekscytacji i ekstazy uczuciowej, gdzie w silnej
emocji dwoch osdb, Ja i Ty, potaczonych w uczuciu, nastepuje rodzaj
bytowego zlewania sie w jedno, potaczenia bytowego w formie fali
uczu¢. W tym sensie obie te formy mistyki - gtédwnego nurtu
chrzescijanstwa i hinduistycznej bhakti - mozna przeciwstawi¢ wspdlnie
mistyce o zabarwieniu monistycznym. Od siebie jednak wzajemnie
radykalnie odrdznia je pojecie osoby ludzkiej (jako stworzenia, lub jako
- odpowiednio - ,fragmentu Boga”), a takze rola, jakg w Bozym
objawieniu odgrywa historia. Chrzescijanin (a wraz z nim wyznawca
judaizmu i islamu) wierzg we wkroczenie Boga w historie, te samag
historie, ktdrg opisujq kroniki ludzkosci, w historie znaczong postaciami
konkretnych ludzi, ktérych imiona i losy znamy, ktorzy zamieszkiwali
znane nam miasta i kraje. Wyznawca teizmu mitycznego wierzy
natomiast w istnienie paralelnej historii, rzgdzacej sie swoimi prawami,
odmiennymi od praw dziejéow zwyktych ludzi. W tej paralelnej historii
moggq istnie¢ zaréwno takie okresy jak Dvapara-yuga (800 tys. lat) lub
wczesniej Treta-yuga (1 200 tys. lat), jak i Boska osoba wcielona w
sposdb pozwalajacy jej na poslubienie szesnastu tysiecy zon i na
zamieszkanie z kazda z nich.

c. Wobec mistyki chrzescijasnskiej

Niektdérzy badacze prébowali odnies¢ pewne formy czci oddawanej
Wisznu do wptywdw chrzescijanskich. Podobnie rozwdj ruchu bhakti,
szczegllnie w Indiach pdétnocnych, gdzie ktadziono nacisk na jedynosc
Boga i wytacznos¢ mitosci ku niemu, a takze na rédwnosc wielbicieli Boga
i na rozwdj ludzkich cnoét, mozna probowac taczy¢ z przenikaniem
watkéw islamskich!**®!, Inni zachodni religioznawcy wskazywali tez na
motywy chrzescijafiskie w samym teks$cie Bhagavadgity, chociaz byto to
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zdecydowanie odrzucane przez naukowcow hinduskich. Jeszcze inni
moéwili o ksztattowaniu sie poboznosci bhakti wobec Kriszny pod
wptywem  chrzeécijanstwal®®”!, lub ze ,chrzeécijanstwo miato
bezposredni wptyw na ruchy odnowy religii i kultury hinduistycznej od
czasu renesansu bengalskiego”, tak ze ,mitos¢ agape, ktdérej nauczat
Jezus w Kazaniu na Gorze, a ktora objawiona zostata w zyciu i smierci
Jezusa, byta centralnym watkiem wptywajacym na renesans
hinduizmu”**8!, Pozostawiajac na boku te uwagi, przejdzmy do dalszych
rozréznien miedzy charakterystyczng dla chrzescijanstwa mistykq
teizmu powaznie traktujgcego historie, a cechujagcym hinduizm
mitycznym podejsciem do mistyki teistycznej.

Interesujgce jest w tym wzgledzie studium R. Otto zestawiajgce
mistyczng mysl Eckharta (jednego z najbardziej zapewne
panteizujacych sposréd chrzescijanskich mistykdéw) z twodrczoscig
Siankary  ($redniowiecznego  mistyka  hinduistycznego, twércy
najwazniejszej szkoty Wedanty). Wedtug Otto dominujacy nurt mistyki
chrzescijanskiej to pojecie mitosci jako chrzescijanskiej cnoty agape,
mocnej jak $mier¢, ale pokornej. Natomiast ,0 agape Plotyn ani
Siankara nic nie méwia, ani nie wiedzq”. Dla Plotyna mito$¢ to eros -
czyli doznanie [GenuB] zmystowego i nadzmystowego piekna®*“!. R.
Otto w swoim dziele West-Ostliche Mystik, niezmiernie waznym dla
pogtebienia rozumienia mistyki, wyraza opinie o twdrczosci Siankary:
~jest on swiadkiem tego, o czym Pawet mowi w Dziejach Apostolskich
14, 1773401,

Rudolf Otto porownat mistyke Siankary i Mistrza Eckharta, obie
postugujgce sie terminologigq personalistyczng i obrazami mitosci
ludzkiej, metaforami zaczerpnietymi z relacji mitosci mezczyzny i
kobiety. Wyciggnat przy tym wniosek: u Mistrza Eckharta mamy do
czynienia z  nieredukowalnym  personalizmem i  stopniowym
umacnianiem poczucia tozsamosci odrebnych oséb pozostajacych w
zwigzku; u Siankary natomiast przejawia sie wiara w fundamentalng
jedno$¢  ontologiczng  0so6b, ktéra  tylko  powierzchownemu
obserwatorowi jawi sie jako réznica®*'.

Zasygnalizowat w ten sposob potrzebe zmierzenia sie z paralelami do
nauki chrzescijanskiej, jakie mozna znalez¢ w tekstach Siankary,
najwazniejszego S$wiadka mysli zwigzanej z joggq i z Wedanta.
Szczegdlnie cenny jest w tej mierze komentarz Siankary do
Bhagavadgity, ktéra jest przeciez podstawowym ZzZrodtem poboznosci
bhakti w hinduizmie.

Oto, po pierwsze, Absolut, Brahman jest okreslany jako Parameswara -
Bdg osobowy, dobry, wolny i czysto duchowy, ktérego poznaje sie nie
tyle przez filozofie, co raczej przez Jego objawienie sie w Wedach. Bdg
ten nie jest jednak catkowicie niedostepny drogg rozumowgq, gdyz Jego
obecnos¢ manifestuje sie w Jego racjonalnym dziataniu. Siankara zna
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drogi dowodzenia istnienia Boga, analogiczne do Tomaszowych. Problem
politeizmu hinduistycznego znajduje swoje rozwigzanie, jesli zauwazy
sie, ze béstwa hinduskie spetniajg wobec osobowego Boga takg role, jak
aniotowie wobec chrzescijanskiego Boga. Nie tyle chodzi tu wiec o
pluralizm ,bogdéw”, co raczej o pluralizm ,bytow duchowych”. Dalej, w
odniesieniu do cziowieka, Parameswara okazuje sie Bogiem zbawienia.
Udzielit On Swietym ksiegom Wed swojego natchnienia, a zbawienie
przychodzi przez Jego taske i wybranie. Zbawienie wcale nie jest, jak
mozna by sie spodziewac na podstawie powierzchownej wiedzy, jedynie
owocem wysitku cziowieka.

Niemniej jednak, kiedy dochodzi do przeciwstawienia ,wiedzy wyzszej” i
Lwiedzy nizszej”, okazuje sie, ze nauka o owym ,najwyzszym Panu”
znika wchionieta przez ,wyzszego Brahmana">*?). Wartociowanie tego,
Co nizsze, i tego, co wyzsze, okazuje sie doktadnie odwrotne niz u
wspotczesnych wyznawcow bhakti. Dla réwnowagi trzeba jednak dodac,
ze Rudolf Otto zauwaza: za ptytki bytby wniosek, ze wiara w osobowego
Boga czczonego w mitosci wiary po prostu ustepuje miejsca i schodzi w
cien, gdy tylko pojawi sie przekonanie, ze tat tvam asi - ,ty jeste$
tym”, a wiec jeste$ odwiecznym, bezosobowym Brahmanem'**],
Whniosek wyciggniety przez R. Otto brzmi nieco inaczej. Jakkolwiek
mistyka Siankary nie jest teizmem w takim znaczeniu jak bhakti joga (a
tym mniej w takim, jak biblijna wiara judeochrzescijaniska), to jednak
nie jest ona obojetna wobec teizmu.

Réwnowaga miedzy personalizmem teistycznej bhakti a monizmem
mistyki identyfikujacej istote indywidualnej duszy z Bytem Absolutnym,
z Brahmanem, wymaga wiecej subtelnosci w sformutowaniach. Mozna
powiedzie¢, ze z jednej strony ,u Siankary jest obecna bhakti-marga,
czyli droga zbawienia polegajaca na osobistej czci oddawanej Bogu
przez kult, modlitwe, wychwalanie w osobowym oddaniu, mitosci i
zaufaniu do osobowego i zbawiajacego Boga”***, z drugiej strony
jednak ,uczniowie Siankary czujg sie wyniesieni «ponad» upasana [czyli
ponad czes¢ dla osobowego Pana, ISvary]; nie czujg potrzeby osobistej
wiezi z jakimkolwiek transcendentnym przedmiotem”**>],

Po podkresleniu podobienstw mistyki obu wielkich religijnych postaci,
Otto przeszedt do nakreslenia podstawowych réznic miedzy mistyka
Siankary a najbardziej nadajacym sie do monistycznej interpretacji
Swiadectwem chrzescijanskiego mistycyzmu, jakim jest dzieto literackie
Mistrza Eckharta. Podobnie przeciez jak u Siankary, u Eckharta cziowiek
jest nie tylko unitus (zjednoczony), ale tez unus (jeden) z Bogiem.
Niezmiernie istotne dla stanu dyskusji, a zapewne $wieze i odkrywcze
nawet dzisiaj, sq stowa diagnozy sytuacji: réznice miedzy mistyka
Eckharta a religijnym przezyciem Siankary wynikajg po prostu z réznicy
miedzy chrzescijanstwem a hinduizmem. A wiec doswiadczenie
mistyczne jest nabudowane - $wiadomie lub nieSwiadomie, refleksyjnie
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lub bezrefleksyjnie, ale zawsze nieuchronnie i koniecznie — na doktrynie
religijnej i podstawowych jej strukturach pojeciowych!*¢!,

Oto Bég Eckharta jest dynamiczny: ,Bdg sam w sobie jest poteznym
ruchem zycia”®*’). Zycia tego Bo6g udziela przez swojego Ducha,
zgodnie z chrzescijanskim wyznaniem wiary: ,wierze w Ducha Swietego,
Pana i Ozywiciela”®*®!, U Siankary Byt Absolutny, Brahman, jest
statyczny, jako ze prawdziwy byt ,nie dziata”. Relacja miedzy jednoscig
a wieloscia u Siankary jest wykluczeniem, a u Eckharta - jest
najzywotniejszym napieciem. Przyczyng tego stanu rzeczy jest to, ze
wola w Bogu pojmowanym po chrzescijansku jest czynnikiem wiecznie
dziatajacym i dynamicznym, w przeciwienstwie do Bytu zastygtego w
swym odwiecznym spokoju - u Siankary™*?’,

Zbieznos$¢ obserwacji R. Otto ze wspomnianymi wyzej uwagami F.
Rosenzweiga dotyczacymi ,zycia” w obrazie Boga sa godne uwagi.
Wazng staje sie w opisie R. Otto kategoria ,zywotnosci” (Lebendigkeit)
Eckhartowskiego pojecia Boga, wazna jest tez wewnetrzna zywotnos¢
(innere Lebendigkeit) mistyka, jako tego, ktory przezywa. Ostateczng
gwarancja bytowej odrebnosci indywidualnej duszy oraz osobowej,
indywidualnej formy Boga, jest postulat mitosci. Wyrazony w bardzo
prostych stowach, siega jednak zapewne najwiekszej gtebi
chrzescijanskiej mistyki, stanowiac o jej najwazniejszej roznicy w
poréwnaniu z Wedantg Siankary: ,gdyby dusza stata sie Bogiem -
zauwaza Eckhart - Bdg nie mogtby kochaé!”**%! Jest to rdznica
podstawowych kategorii religijnych, zakorzeniona w atmosferze i w
temperamencie formacji kulturowej. Eckhartowa dusza ,szukajaca Boga
z «pasjg» nie jest hinduska ani nie jest platonska: jest ona
gotycka”**!,

Jeszcze wieksze rodznice ujawniajg sie, gdy dochodzi do gtosu
problematyka  zbawienia. Siankara jest tak zainteresowany
subiektywnym biegunem zbawienia ("jak zdoby¢ nieutracalng radosc¢”),
ze w cien idzie biegun obiektywny (“jak staé sie sprawiedliwym przed
Bogiem”). Odzwierciedla sie w tej postawie dominujgcy ton catej
hinduskiej nauki o zbawieniu, w ktorej to kwestii wysublimowana
spekulacja teologiczna jest zgodna z nauczaniem religijnego przezycia
na poziomie popularnym. ,Zto” w hinduizmie - to przede wszystkim
przeciwnosci przyrody, choroby, staro$¢, konieczno$¢ reinkarnacji, a
wiec zio subiektywne, to, co stanowi zto dla mnie. Ze ziem
niekoniecznie jednak kojarzy sie grzech i niesprawiedliwosé, jak jest to
u chrzescijan, a wiec oczywiscie i u Eckharta, gdzie na plan pierwszy
wysuwa sie pojecie zta obiektywnego, tego, co zte w oczach Bozych!*°?.,

Mistyka Siankary nie jest, jak u Eckharta, mistycznie ujeta naukag o
usprawiedliwieniu albo mistyka taski jako usprawiedliwienia i
uswiecenia. Nie jest nig z prostego powodu, gdyz ,nie wznosi sie na
fundamentach religijnosci palestynsko-biblijnej, ale na duchowym
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gruncie Indii”. W tym sensie mozna powiedzie¢, ze mistyka Siankary
jest ,a-moralna” (moral-los), choé¢ oczywiscie nie jest ,nie-moralna”
(unmoralisch). Mianowicie na wyzszym, mistycznym etapie zycia
duchowego zaleca sie wygaszenie wszelkiego czynu. U Eckharta z kolei
to, co przyjeliSsmy w kontemplacji, winniSmy oddawa¢ innym w
aktywnym dzieleniu sie wiarg”*®!. Jest to zgodne ze stynnym
dominikanskim hastem przekazywania innym tego, co osobiscie przezyto
sie w kontemplacji: contemplata aliis tradere.

Ostatecznie wiec, kiedy ,Siankara moéwi «Ty jestes Tym» ,, to jest to
»,COS wiecej niz unio mystica, niz zjednoczenie w czystej, Scistej relacji.
To jest lub powinno by¢ pelne utozsamienie”>**), Dlatego nasz wniosek
podsumowujacy te czes¢ rozwazan mozemy przeja¢ od Rudolfa Otto:
»Jak religie bywajg rozne, jak sq «religie natury» i «religie ducha», i
wiele innych ich typow, tak jest tez «mistyka natury» i «mistyka
ducha», i wiele innych typédw mistyki”*>>!,

5. DIALOGICZNA MISTYKA BOGA W ISLAMIE | JUDAIZMIE

Nasza refleksja nad réznymi rodzajami mistyki przebiegata dotychczas
metoda kolejnego zwiekszania precyzji i coraz to wiekszego
~przyblizenia” w analizowaniu tego, co dla rozmaitych typdw mistyki jest
najistotniejsze. W pierwszej czesci naszego przegladu rozmaitych
mistycznych drog gtdwna opozycja zostata zarysowana miedzy
~bezdrozami mistyki” a mistykq uznawang za szacowng i istotng czes¢
wielkich religii swiata. W dalszej kolejnosci podziat przebiegat miedzy
mistyka natury (za jej charakterystyczny typ mozna uwazac¢ buddyzm)
a mistyka ducha. Nastepnie, w kolejnym przyblizeniu, wazne okazaty sie
podziaty w obrebie samej mistyki ducha, skoro moze ona przybrac
posta¢ zdecydowanego panteizmu lub radykalnie przezywanego teizmu
personalistycznego. Sam teizm réwniez okazat sie niejednoznaczny,
przyszta wiec kolej na podkreslenie réznicy miedzy doswiadczeniem
religijnym opartym na micie a doswiadczeniem wiary zakorzenionym w
historii. Ta ostatnia opozycja dzieli na przyktad hinduistyczng bhakti
joge od wyznawcéw religii Abrahamowych, czyli religii szczepu
semickiego (judaizm, chrzescijanstwo, islam).

Teraz nadszedt wiec czas, aby podjac¢ problem nazwania i opisania tego,
co specyficzne w propozycji mistyki chrzescijanskiej jako wyodrebnionej
zaréwno w stosunku do mistycznego doswiadczenia muzutmanskiego,
jak i wobec przezycia judaistycznego.

a. ,,Moje upojenie jest w Tym, ktéry podaje kielich” — mistyka islamu

~Potrzebuje Pana domu; c6z mi po domu samym?”
(Rabi'a al-'Adawiyya)
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Louis Bouyer podsumowuje wielowiekowg wiare Kosciota, zasadnicze
przekonanie chrzescijan dwudziestu wiekéw, gdy stwierdza: ,Droga
poszukiwania Boga udaje sie tylko wtedy, gdy odkryje sie Boga
poszukujacego juz cztowieka”. Ten wielki francuski teolog duchowosci
nie ma tez watpliwosci, gdzie odkrycie to moze nastgpi¢: otdz droga ta
»zbliza sie do swego celu tylko w judaizmie, by osiggna¢ go w
chrzedcijanstwie, czy to katolickim, czy prawostawnym”>%,
Przekonanie to jako swoj fundament ma fakt, ze wedtug wiary
chrzescijanskiej cztowiek nie jest ,kreatorem”, czyli twdrcg swojej
religii, jest natomiast zaproszony do roli ,lektora”. Wiara biblijna polega
na stuchaniu Stowa wypowiedzianego przez objawiajacego sie Boga.

Diagnoza L. Bouyera obejmuje jednak réwniez w pewnej mierze
mistycyzm muzutmanski, a to z powodu historycznego pokrewienstwa
islamu z nurtem wiary judeochrzescijanskiej. Pokrewienstwo to jest
najbardziej oczywiste na poziomie zrdédtowych ksigg religijnych: ,w
Koranie jest niezaprzeczalnie wystarczajaco duzo pozostatosci
biblijnych, aby da¢ ludziom odpowiednio nastawionym mozliwosc
postepowania na drodze mistycznej, czasem tak daleko, by zawstydzi¢
przecietnego chrzeécijanina lub Zyda”**’!. Bouyer powiedziat o
mistycyzmie zydowskim: ,Jesli Jezus nie wahat sie powiedzie¢ o
Abrahamie, ze «ujrzat on Jego dzien», to nie ma powodu odmawiac
autentycznym synom Abrahama mozliwosci wstepowania w jego
$lady”>°®), Wydaje sie logiczne, aby przy odpowiedniej modyfikacji,
wypowiedzie¢ podobne stowa takze o islamie. Wyznawcy islamu zresztg
widzg sami siebie w konteks$cie judeochrzescijanskiej historii zbawienia:
Bdg ,ustanowit dla was, jesli chodzi o religie, to, co juz polecit Noemu,
[..] i to, co polecilismy Abrahamowi, Mojzeszowi i Jezusowi:
przestrzegajcie nalezycie religii i nie rozdzielajcie sie w niej!”*°%,

Spotykany niekiedy obiegowy poglad o zasadniczo zewnetrznym
charakterze duchowosci muzutmanskiej nie jest prawdziwy. Rytualna
modlitwa muzutmanska nie jest przeciwstawna prawdziwej duchowosci.
I tak na przyktad ostatnie dni Ramadanu znajdujg swojg kulminacje w
»,nocy przeznaczenia” (laylat al-gadr), w ktérej odzywa noc obdarowania
Mahometa stowem Bozym i przezywa sie na nowo intymnosc¢ bliskosci
miedzy tym, co Boze, i tym, co ludzkie. Podobne znaczenie duchowe ma
skoncentrowanie kultu wokét kamienia Ka'ba. Reprezentuje on trzy
archetypiczne momenty Koranu, kiedy to $wiat umieszczony w
doczesnosci i Swiat wiecznosci spotykajg sie. Momenty te to kolejno:
stworzenie (Ka'ba uwazana jest za relikt pierwotnego stworzenia),
proroctwo (szczegdlnie to dane Mahometowi) oraz dzien sadul*°%,

Samo pochodzenie islamu jako religii ma charakter mistyczny!*°*.,
Objawienie przezyte przez Mahometa to fenomen tego rodzaju, ktéry
nazwalibysmy wedtug kategorii teologicznych ,Oobjawieniem
prywatnym”. Rzecz sie ma podobnie, gdy rozpatruje sie ja w aspekcie
historycznym: przed wiekiem dziewiethastym mistycyzm sam w sobie
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nie byt nigdy uwazany za temat kontrowersyjny albo oddzielony od
istoty zycia tej religii’®®?). Poeci sufizmu czesto porédwnywali stan
mistycznej ekstazy (wajd) do upojenia wywotanego winem!%%,
zachowujac jednak wyraznie personalistyczny charakter takiego
przezycia. Jest to zwitaszcza zauwazalne w ich upodobaniu do
wykorzystywania poezji mitosnej, opiewajacej zjednoczenie
umitowanego z umitowang albo przywotujgcej poczucie oddzielenia i
poszukiwania przedmiotu mitoscil®®*l. ,Krazacy kielich upoit ludzi; ale
moje upojenie jest w Tym, ktéry podaje kielich”>6!,

Wazna dla mistycyzmu muzutmanskiego jest uwazana za paradygmat
mistyczna wedrowka Mahometa, czyli jego nocna pielgrzymka duchowa
najpierw z Mekki do $Swigtyni w Jerozolimie (ta cze$¢ wedréwki nazywa
sie Isra"), a potem - poprzez kolejne nieba w liczbie siedem - az do
Bozego tronu (ta czes$¢ to z kolei Mi'raj). W niebie Mahomet miat
spotkac sie i zostaé potwierdzony w swojej misji przez poprzedzajacych
go prorokéw: Adama, Jezusa, Idrysa (tzn. Henocha), Aarona, Mojzesza i
Abrahama. Tam tez miat otrzymac od Boga modlitwy do odmawiania
przez nowa, islamska wspdlnote*°®), A'isha, zona Mahometa, gtosita, ze
nocna wedréowka (Isra') miata charakter duchowy, gdyz ciato Mahometa
znajdowato sie przez caty czas na swoim miejscut®*®”), Utworzony na
bazie takich fundamentow mistycyzm muzutmanski, a zwtaszcza sufizm
(poczatki w X wieku, szczyt rozwoju w wieku XIII) prowadzit do
przezywania Boga jako Absolutu o charakterze relacyjnym, jako
przedmiot ludzkiej mitosci, az do catkowitego zapamietania sie w
Nim®®®),  Zdumiatem sie, gdy kto$ powiedziat «Wspomniatem na Pana»;
czyzbym zapominat, abym musiat wspomnie¢ o Tym, ktérego
zapomniatem?”*%°), Podobny sens mozna odczytaé ze stdw stynnej
mistyczki islamu, Rabi'a al-'Adawiyya, zyjacej w Basrze w dsmym
wieku: ,Potrzebuje Pana domu; c4z mi po domu samym?”37%,

Niektdrzy pozniejsi mistycy muzutmanscy przezywali blisko$¢ z Bogiem
w stopniu doprawdy niezwyktym. Bistami (zyjacy w IX wieku) byt znany
z wywotujacego do dzis kontrowersje okrzyku: ,Chwata mi!”, o ktéorym
to zawotaniu nie wiadomo, czy bylo oznakg szalenstwa czy odczuciem
obecnosci Boga przemawiajacego przez swego stuge. Bistami przezyt
Mi'raj analogiczny do wstapienia na niebiosa przez Mahometa. Gdy
mistyk ten przebyt sze$¢ niebios i wstgpit do siédmego nieba, Allah
»,napoit go ze zrdédta taskawosci z kielicha bliskosci swojej”, a potem
~przyciggat go coraz blizej i blizej do siebie, az stat sie mu blizszy, niz
duch jest bliski ciatu”. Scena ta stata sie okazjg do nawigzania przez
Bistamiego dialogu z duchami poprzednich prorokéw!*”*).Komentujac
koraniczny tekst o zblizeniu sie Boga do proroka na odlegtosc ,jakby
dwoch tukéw” Ja'far as-Sadik, zyjacy w VIII wieku szésty z kolei imam
islamu, napisat, ze w zblizeniu miedzy Bogiem a czlowiekiem ,bliskos¢
ze strony Boga Najwyzszego nie ma granic, tylko ze strony stugi — ma
granice”*’?), Postep w intymnej modlitwie do Boga zostat opisany przez
jedenastowiecznego nauczyciela sufizmu, Qushayri, w sposéb
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nastepujacy: ,jest to jak gdyby najpierw kto$ zobaczyt morze, potem
zeglowat po morzu, a w kohcu - zatopitby sie w nim”®*”3l, Wyrazenia
tego typu zwiastujg juz pewien tadunek odchodzenia od czystego
personalizmu w religijnosci. Po pierwszym stopniu mistycznego
przezycia, jakim jest stata pamie¢ o umitowanym (choc ciggle jeszcze
przebywajacym ,za zastong”) przychodzi czas na etap drugi - obecnos¢
.bez zastony”, aby ustgpi¢ wreszcie miejsca przezyciu ,Swiadectwa”,
ktére pocigga za sobg utrate wiasnego ja. ,Pojawienie sie Prawdziwego,
Najbardziej Chwalebnego, jest zniknieciem stworzenia [...] niekoniecznie
musi tu istnie¢ wzajemna relacja dwoch partneréw. Mawiajq przeciez:
«Gdy pojawia sie poranek, jego promienie gaszg blask gwiezdnych
Swiateh» 1374

W zupetnie innym kierunku szty mistyczne wynurzenia pielgrzymujacej
kobiety drugiego stulecia islamu, imieniem Rabi'a al-'Adawiyya. ,Panie,
jesli wielbie Cie z obawy przed piekiem, spal mnie w piekle. Jesli zas
wielbie Cie z powodu nadziei raju, odrzu¢ mnie od niego. A jesli wielbie
Cie z powodu Ciebie samego, nie pozbawiaj mnie Twej wiekuistej
pieknodci”*”*!, Warto poréwnaé jej stowa z perspektywa hinduistycznej
Wedanty: tam rozmyslanie o osobowym Absolucie miato by¢
przejsciowym etapem na drodze do osiggniecia pewnego stanu ducha.
Tutaj zas stan ten (”"niebo” wiasnie) okazuje sie zupetnie bez wartosci,
jesli zabraktoby w niebianskim domu ,Pana”.

Jak wyglada z kolei ocena islamu w sSwietle zatozen filozofii dialogu
F. Rosenzweiga? Ten zydowski filozof i mysliciel religijny przechodzi do
zestawienia religijnej mysli judaizmu (a takze chrzescijanstwa) z
islamem, aby dokona¢ zaréwno poréwnania, jak i wartosciujacej oceny.
Podkresla w islamie wielkq wage wiary w jedynego i osobowego Boga,
ale réwnoczesnie stwierdza zasadniczg statycznosé tej religii. Widzi
takze dwuznacznos$c¢ roli przypisywanej Koranowi jako kulminacji tego,
co moze wydarzy¢ sie miedzy cziowiekiem a Bogiem: ,Islam posiada
jedynie Objawienie, a nie proroctwo [..] Koran jest cudem w sobie
samym, a wiec cudem magicznym”’®!, Rzeczywiécie, jako przyktad
potwierdzajacy te opinie mozna przytoczy¢é wypowiedz Bahrama Elahi,
przekazujgcego nauke teheranskiego przewodnika duchowego, Nur 'Ali
Elahi, wywodzacq sie ze s$rodowiska kurdyjskich derwiszéw i
przeniknietg wplywami szyickiego islamu: ,Najwiekszym cudem
sprawionym przez Muhammada [Mahometa] byto podyktowanie Koranu
[...] Najwieksi medrcy i poeci nie zdotali nigdy wymysli¢ jednego
urywka, ktéry by mogt by¢ wziety za sure Koranu; Koran Muhammada
jest prawdziwym cudem”*’’), Cud $wietej ksiegi islamu Elahi zestawia z
cudami Jezusa Chrystusa.

Przekona¢ sie o tym moze zresztq kazdy czytelnik Koranu. Sura Dym
przekazuje stowa Allaha opisujace szczyt samoudzielenia sie Boga Jego
stworzeniu: ,Na te Ksiege jasna! ZestaliSmy jg w noc
btogostawiong”®*’®). Wiara w objawiajacego sie Boga jest w islamie z
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jednej strony elementem pouczajacym o Bozej bliskosci i mitosci, z
drugiej jednak strony istnieje powazna rozbiezno$¢ miedzy wizjq
judeochrzescijanskg a muzutmanska. Autentyczna Boza mito$¢, jak
podkresla F. Rosenzweig, ,nie jest wszechmitoscig; objawienie nic nie
wie o «wszechmitujacym» Ojcu”?’?!, Natomiast, wedtug Koranu, ,istotg
Allaha jest ta wszechmitos¢”. Dlatego witasnie Bdég jest, owszem,
mitosierny - ,Mitosierdzie twego Pana jest lepsze niz to, co oni
gromadza*®°!, Bég nakazuje takze mitosierdzie swoim wyznawcom -
,mitosierdzie dla czyniacych dobro”*®!), Ale z drugiej strony ,Bdg jest
bogaty, a wy jestescie biedni. Jesli sie odwrdcicie, On zamieni was na
inny lud; i oni nie bedg wam podobni”®®?), Bég nie potrzebuje
cztowieka; to tylko cztowiek moze potrzebowad Boga.

Wazna jest tez jeszcze jedna réznica: ,ze niedostatki cziowieka sag
mocniejszg przyczyng pobudzenia Bozej mitosci niz jego zastugi, oto
idea niepojeta dla islamu, idea absurdalna; a przeciez jest to centralna
idea wiary”t*®3!, Istotnie, czytamy w $wietej ksiedze islamu: ,zaprawde,
On nie mituje niewierzacych”*®*. Dlatego ostatecznie ,droga Allaha nie
wznosi sie ponad drogq cziowieka, tak jak niebo nad ziemig, lecz
oznacza bezposrednio droge jego wiernych. Jest to droga
postuszefAstwa”*%>!, Islam jest wiec droga zycia w $wietle obecnosci
osobowego i mitujacego Boga-Stworzyciela, ale — w opinii wybitnego
przedstawiciela filozofii dialogu - drogq zakrojong wedtug ludzkiej
jedynie wyobrazni. Owocem tego jest odczuwalna w nastroju tej
poboznosci odlegto$s¢ miedzy cziowiekiem a Bogiem. Stwdérca nawet do
najblizszego sobie, do Mahometa, przemawia przez Aniota Gabriela. A
Aniot ten ,zblizyt sie na odlegtosc jakby dwdch tukdéw, albo nawet blizej i
objawit studze swemu to, co objawit”*®®), Wprawdzie w koranicznej
surze Gdra czytamy, ze Bdg jest ,blizszy cziowieka niz nawet zyta w
szyi”, to jednak blisko$¢ ta ma charakter gtéwnie niemozliwosci ukrycia
przed Bozym sadem czyndw i mysli cziowieka: ,My stworzyliSmy
cztowieka i wiemy, co podszeptuje jemu dusza. My jesteSmy blizej niego
anizeli arteria jego szyi. [...] Cztowiek nie wypowie ani jednego stowa,
ktére by nie dotarto do bedacego przy nim nadzorcy”>%7),

Rosenzweig podkresla, ze dystans ten nalezy do samej istoty religii
muzutmanskiej, ktora jest - wedtug swojej wiasnej definicji - religig
Ksiegi. Ale jesli tak, to w poréwnaniu z chrzescijanska i judaistyczng
wiarg w obecnos$¢ Boga ,zstepujacego posrdd Lud swéj” islam wyda sie
wiarg gtoszacq Boga dziatajacego ,z dystansu”. Oto stowa Rosenzweiga
o pojeciu Koranu jako ksiegi objawionej Mahometowi i majacej stanowié
kulminacje interwencji Boga w historie swiata:

~Ksiega zestana z nieba - czyz moze istnie¢ gtebsze odwrdcenie sie od
wyobrazenia, ze Bog osobisScie «zstepuje», sam sie ludziom daje, sam
im sie ofiarowuje? Oto zasiada On w swoim najwyzszym Niebie, a
ludziom daje - Ksiege”*%,
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Rzeczywiscie, pordéwnujac biblijne opisy bliskosci Boga z religijng
wyobraznig Koranu, znajdziemy najpierw w sercu Starego Testamentu
opis ,S$wietej nocy” dziatania Panskiego: ,Tej nocy czuwat Jahwe nad
wyjsciem syndéw Izraela z ziemi egipskiej; tego samego dnia wywiodt
Jahwe synow Izraela z ziemi egipskiej wedtug ich zastepdéw” (por. Wj
12, 42. 51). Potem, w sercu Nowego Testamentu znajdziemy ,Swietg
noc” Narodzenia - ,Pasterze trzymali straz nocng nad swojg trzoda,
nagle stanagt przy nich aniot Panski i rzekt: dzis w miescie Dawida
narodzit sie wam Zbawiciel” (por. tk 2, 8-9. 11), a takze Wielka Noc
Zmartwychwstania - ,Gdy bylo jeszcze ciemno udata sie Maria
Magdalena do grobu”; ,odwrdcita sie i ujrzata stojacego Jezusa” (por. ]
20, 1. 14). Jesliby natomiast poszukiwaé w tym samym sensie serca
Koranu, to znajdziemy je zapewne w surze Qadr:

»ZestaliSmy go [Koran] w Noc Przeznaczenia (Qadr). Noc Przeznaczenia
- lepsza niz tysiqc miesiecy! Aniotowie i Duch zstepujg tej Nocy, za
pozwoleniem swego Pana, dla wypetnienia wszelkich rozkazéw. Ona to
pokdj - az do pojawienia sie zorzy porannej”*%%,

O takiej wtasnie duchowosci pisat Rosenzweig: Bog zasiada w swoim
najwyzszym Niebie, a ludziom daje - Ksiege. W islamie stowo Boga nie
jest osobq, ale raczej jest tekstem, Koranem; kulminacjg cudownego
dziatania Boga w historii jest Koran (dlatego tez jest on zasadniczo
nieprzettumaczalny)=9%,

Niekiedy w Koranie pojecie objawienia Swietej Ksiegi jako szczytu
historycznego zblizenia miedzy Bogiem a ludzmi jest nawet - jak sie
wydaje - przeciwstawiane chrzescijanskiej wierze w obecnos$¢ Syna
Bozego na ziemi. Koraniczna sura Grota przepowiada: ,Chwata niech
bedzie Bogu, ktéry zestat ksiege Swojemu studze, [...] aby ostrzegata
tych, ktérzy moéwia: «Bog wzigt sobie syna»”*°, W tym wiasnie
punkcie ksiega Koranu wielokrotnie wchodzi w otwartg polemike z
chrzescijanstwem. Czytamy na przykfad: ,Syn Marii [...] jest tylko stuga,
ktérego obdarzyliSmy dobrocig [...] Jesli Mitosierny posiada syna, ja
jestem pierwszym z czcicieli, [ale] chwata niech bedzie Panu niebios i
ziemi, bedacemu ponad to, co Jemu przypisuja!”*°? Wedtug proroka
islamu Bdg nie moze byc¢ taki, nie moze by¢ tak blisko cztowieka. Na
marginesie doda¢ mozna, ze pojawiajace sie w Koranie w surze
Zwyciestwo stowo sakina, moze by¢ echem hebrajskiego stowa szekina.
Czytamy tam: ,Zestat sakina (dost. ,pokdj”, ,spokdj bezpieczenstwa”) w
serca wierzacych, aby ich wiara wzrosta”*3!,

O ile chrzescijanie i Zydzi wierza, ze objawiona Ksiega Biblii poswiadcza
Bozg interwencje w historie (szekina Jahwe mieszka posrdd Izraela,
Stowo rozbito swdj namiot posréd swojego ludu), o tyle Koran sam w
sobie jest taka interwencja. ,Na Ksiege jasng! Oto uczyniliSmy jg
Koranem arabskim! On jest w Matce Ksiegi u nas”*°*l, Rosenzweig tu
wiasnie  widzi najwieksza  rdznice miedzy  teizmem Boga
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zaangazowanego ,egzystencjalnie”, by tak powiedzie¢, w losy
cztowieka, a teizmem Boga zsytajgcego mitosierdzie ,w doét” z wyzyn
swojej niedostepnej boskosci.

Izraelskie pojecie szekina obejmuje ,zstgpienie Boga pomiedzy ludzi i
Jego zamieszkanie posrdd nich”. Bég ,udaje sie na wedrowke ze swym
ludem, cierpi jego cierpienia, idzie z nim na poniewierke wygnania”*>!,
Jeszcze dalej idzie chrzescijanskie pojecie zamieszkiwania Boga posrod
ludzi: ,Stowo stato sie ciatem i zamieszkato wsrdéd nas. I ogladalismy
Jego chwalte, chwate, jakg Jednorodzony otrzymuje od Ojca” (J 1, 14).
W islamie za$ owym sposobem obecnosci staje sie Ksiega, ktéra za
pomocg objawienia przekazanego Mahometowi przez Aniota zostata
zestana z nieba na dét, na ziemie. O ile obecnos$¢ Jezusa, Syna Bozego
dla chrzescijan jest ,odblaskiem chwaty Boga i odbiciem Jego istoty”
(por. Hbr 1, 3), o tyle dla muzutmandéw analogicznym odblaskiem jest
Koran, odpis wieczystej ksiegi Bozej, wzniostej i petnej madrosci®®.
Miejsce osobowej obecnosci, Boga-posrod-nas, Emanuela, zajmuje
ksiega opisujgqca charakter Boga i Boze wymagania wobec cztowieka.
Nawet w relacjonowaniu dziatania Bozego wsrdod Izraela Koran mniej
ktadzie nacisk na zstepujacg Boza obecnos$¢ wsréd swojego ludu, a
bardziej na obecnos¢ Swietej Ksiegi: ,DaliSmy synom Izraela Ksiege,
madros¢ i proroctwo. ZaopatrzyliSmy ich we wspaniate rzeczy i
wyniesdliémy ich ponad $wiaty. Daliémy im jasne przykazania”>°"..

Symbolika koranicznych opiséw nieba przedstawia nam cziowieka
zaopatrzonego we wszystko, co trzeba, aby by¢ szczesliwym, ale
elementem tej szczesliwosci nie jest widzenie Boga twarzg w twarz.
Nawet w opisie raju i nagrody wiecznej dla sprawiedliwych i wierzacych,
pojawia sie watek nieprzebytej przestrzeni miedzy Wielkim Mitosiernym
a zbawionymi. ,Pan niebios i ziemi, i tego wszystkiego, co jest miedzy
nimi; Milosierny; nie beda oni mieli moznosci przemawiania do
Niego”*?8l, Méwi sie o oczekiwaniu na spotkanie Boga - ,kto spodziewa
sie spotkania Boga - to przeciez termin Boga nadejdzie”®**®) - ale
ostatecznie zalety wiecznej szczesliwosci prezentujq sie tak: ,bogobojni
bedq przebywa¢ w miejscu bezpiecznym, wsrdod ogrodow i zrddet,
ubrani w attas i brokat i potgczymy ich w pary z hurysami o wielkich
oczach; oni tam bedq wota¢é o wszelkiego rodzaju owoce,
bezpieczni”*®®!, a do tego ,krazy¢ beda poéréd nich miodzieAcy

nieSmiertelni, kiedy ich zobaczysz, uznasz ich za rozsypane perty”t*%%],

b. ,,Ktoryz nardd ma bogdw tak bliskich?”” — dialogiczny teizm mistycznego judaizmu

~Cztowiek, ktéry zwraca sie do Boga,

nie musi odwracac sie od zadnej innej relacji Ja - Ty:
przynosi Mu je wszystkie

i pozwala im rozpromienié sie w obliczu Boga”.
(Martin Buber)
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W swojej Smiatej wizji zarysowanej w ksigzce Gwiazda zbawienia
obejmujacej najwazniejsze rodzaje wiary religijnej na catym Swiecie F.
Rosenzweig widzi zasadniczg granice miedzy religiami pozabiblijnymi a
tymi, ktéore wywodza sie z tradycji Abrahamowej. W religiach
pozabiblijnych, w antyku i na Wschodzie, béstwo pozostaje w dystansie
wobec Swiata, niezaangazowane, wzniesione ponad: ,Swiat i cztowiek
muszg stac sie naturg boga, muszq dac¢ sie przebdstwié, lecz bdg sie do
nich nie zniza. Nie ofiarowuje sie, nie kocha, nie musi kocha¢. Albowiem
swoja physis zachowuje dla siebie. Pozostaje wiec taki, jaki jest:
metafizyczny”“??), W religiach zakorzenionych na innym gruncie
duchowym niz objawienie biblijne, $wiat pozostaje dramatycznie
oddzielony od dialogicznego Boskiego i ludzkiego logosu, dlatego $wiat
ten jest ,gtuchy i Slepy, az Bdg nie oswieci, a czlowiek nie wypowie
stowa [...] wolno $wiatu jeszcze byé: meta-logicznym”*%3!,

Zasadnicza nowos$¢ zostaje wprowadzona na $wiat dopiero przez
religijne odczucie ludzi z kregu kultury biblijnej. ,Nieograniczona
Opatrznos¢, taka, ze rzeczywiscie bez woli Boga zaden wtos nie spada z
gtowy ludzkiej, jest nowym pojeciem Boga przyniesionym przez
Objawienie”t*?*l, Boég-Stwérca staje sie dla cztowieka takze Bogiem-
ktéry-przemowit. Dlatego wediug Rosenzweiga: ,Stworzenie jest
proroctwem, ktore zostaje potwierdzone dopiero przez cudowny znak
Objawienia”*°*), Proces ten ma charakter wybitnie dialogiczny. Oto przy
stworzeniu cztowieka ,po raz pierwszy z jedynych ust [Boga], ktore
dotad méwity w Stworzeniu, zamiast nieosobowego «ono» rozbrzmiewa
Ja, i wiecej niz Ja, wraz z Ja jednoczesnie Ty; Ty, ktore Ja wypowiada
do siebie samego: «uczynmy»"t*%%J,

Szczegolnie zadziwiajacq strong nowego pojmowania Boga i mozliwosci
zwigzku z Nim jest fakt - jak podkresla M. Buber - Zze fenomen ten nie
pojawit sie jako owoc przemyslen jednej z dojrzatych cywilizacji, jako
efekt dtugotrwatej i tatwej do przesledzenia ewolucji, ale jako
nieoczekiwane zjawisko w grupie pozostajacej na uboczu wielkich
wydarzen Swiatowych.

~Nowa probe [nowa — po pojeciach uksztattowanych w Chinach, Indiach,
Persji i Grecji] powigzania Absolutu z dziatalnosciq polegajaca na
oddzieleniu dobra i zta podjeta gromada hodowcéw bydta i nomaddw,
ktérzy opuscili samo centrum wysoko rozwinietej kultury Egiptu, gdzie
wiedli na poty wolne zycie; udali sie stad na wedrowke w poszukiwaniu
ziemi. Po drodze zatrzymali sie w oazie, gdzie ukonstytuowali sie jako
zwigzek, ktorego panem byt Bég. [..] To nie fad kosmiczny nadawat
znaczenie poszczegdlnym wydarzeniom, ale gérujacy nad nim Pan nieba
i ziemi”*07],

W rozumieniu Rosenzweiga dopiero takie, zaréwno w peini

personalistyczne, jak i w petni dialogiczne pojmowanie bohaterow tego
religijnego dramatu, jakim jest zycie, wprowadza zasadniczg mozliwos¢
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mistyki zachowujacej integralng osobowos$¢ cziowieka, $Swiadomej
odrebnosci osoby Boga kierujacej sie ku dialogowi spotkania mitosci
miedzy nimi. ,,Bog ogarnia $wiat, nie bedac nim; ale tak samo tez Bdg
ogarnia mojq jazn, nie bedac nig. [...] Ze wzgledu na to niewyrazalne
istnieje Ja i Ty, istnieje dialog, jest jezyk, jest duch, ktérego praaktem
jest jezyk, istnieje stowo wiecznosci”*®8/,

Podobnie ocenia realia biblijnej wiary M. Buber: ,Relacja Ja - Ty ma
sw0j najbardziej skoncentrowany i peten blasku wyraz w rzeczywistosci
religijnej, w ktdérej nieograniczony byt staje sie jako osoba moim
partnerem [...] Boska prawda chce - jak mowi Franz Rosenzweig - aby
«btagano» o nigq «obiema rekami» filozofii i teologii”*%%.
Samoobjawienie Boga jako partnera dialogu, ale tez i Wszechmocnego
Pana historii, Pana zycia i $mierci, trwa juz na zawsze, jako istota
biblijnej wiary. ,Najgtebsza zasada Zzydowskiej idei Boga moze byc¢
osiggnieta jedynie przez pogtebienie Ehje - owego wypowiedzianego
przez Boga do Mojzesza «Oto jestem»; osobowe istnienie Boga - jego
zywa obecnos¢ - zostaly wyrazone jako atrybut [...] wigze sie [z tym] w
nierozerwalny sposéb samookreslenie moéwcy jako Boga Abrahama,
Boga Izaaka i Boga Jakuba”*'®l, Mistyka staje sie mozliwoscig
dopetniajacq doskonale byt cziowieka na ziemi, a jednoczesnie nie
zagrazajacq jego integralnosci osobowej. ,Pierwotnym stosunkiem
tgczacym mnie z innym nie jest wzajemna relacja podmiotu i
przedmiotu, ale wzajemna relacja Ja z Ty [...] podstawowy i decydujacy
stosunek Ja z Ty, ktérego relacja podmiot-przedmiot jest tylko
uporzadkowujacym opracowaniem”“*!l, W komentarzu do stéw
Heideggera M. Buber zawart esencje swojego pogladu na religie: ,Oto
Swiadectwo tego, co nazywam zasada dialogiczng, co nazywam
dialogiczng relacjaq boskiego i ludzkiego od-siebie [ein Von-sich-
her]"4121,

Pewng trudnoscig dla katolickiej teologii duchowosci w pogodzeniu
filozofii dialogu i wynikajacej z niej wizji mistyki jest fakt, ze Buber
piszac w 1950 roku o ,dwédch rodzajach wiary” zasadniczo przypisywat
wiare polegajaca na ufnosci (a wiec w formie ufnego dialogu Ja - Ty)
Izraelowi, natomiast wiare uprzedmiotowiong (wiare, ze co$ ma
miejsce) - zhellenizowanemu chrzescijanstwu. W pierwszym przypadku
caty nacisk potozony jest na aspekt: ,wierze komus”, w drugim zas -
.wierze w co$”. Pomijajac jednak pytanie o zasadno$¢ owego
Buberowskiego utozsamiania rodzajéw wiary z tymi akurat dwiema
religiami, rozréznienie dokonane przez niego jest z pewnoscig nadal
wazne.

~Istniejg dwa - i ostatecznie tylko dwa - odmienne od siebie typy wiary.
Wystepuje oczywiscie wielka rozmaitos¢ tresci wiary, ale jg samg znamy
tylko w dwoch podstawowych postaciach [...] Jedna wigze sie z faktem,
ze mam do kogo$ zaufanie, choé¢ nie moge tego zaufania dostatecznie
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«uzasadni¢», druga z faktem, ze - réwniez nie mogac tego ostatecznie
uzasadnié - uznaje za prawdziwy pewien stan rzeczy”**?.

U Bubera, przeciwnie niz u Rosenzweiga, jest podkreslana opozycja
miedzy judaizmem a chrzescijanstwem, dryfujgca miejscami
niepokojgco w strone zachety do irracjonalizmu. Charakterystyczne dla
ortodoksyjnego chrzescijanistwa zaufanie do rozumu bedzie musiato
szukac swojego partnera w tej akurat materii raczej u F. Rosenzweiga.
Wedtug Martina Bubera bowiem zyskiem z ewolucji przebiegajacej w
strone intelektualnego porzadkowania tresci wiary byta wprawdzie
teologia ,najbardziej wysublimowana ze wszystkich teologii”, ale za to
.zaptaci¢ za nig trzeba bylo prostg, konkretng, sytuacyjnie
uwarunkowang, odnajdujacg wiecznos¢ nie w ponadczasowym duchu,

lecz w gtebiach realnej chwili, dialogika cztowieka dawnej Biblii”***/,

Analogiczna trudnos$¢ wystapi, kiedy zauwazymy u péznego Bubera dosé
surowg ocene mistyki, gdzie - jak pisze - ,proste, faktyczne obcowanie
ze sobg twarzg w twarz Boga i cztowieka z relacji Ksiegi Rodzaju zostaje
zastgpione przez dokonujgce sie w wierze - i jedynie w niej — wzajemne
przenikanie siebie; w miejsce sytuacji dialogicznej wchodzi sytuacja
mistyczna”l*'°],

Punkty styczne obu tradycji, chrzescijanstwa i judaizmu, lepiej wiec
odczytywac w dziele F. Rosenzweiga:

,Przed Bogiem obydwaj, Zyd i chrzescijanin, sg robotnikami w tym
samym dziele. Bez zadnego z nich nie moze sie On obejs¢. Nam
[Zydom] dat zycie wieczne, kiedy zapalit w naszych sercach ogien
Gwiazdy swej prawdy. Ich [chrzesScijan] postawit na wiecznej drodze,
kiedy kazat im pospieszaé za promieniami swej prawdy w kazdym czasie
az po wieczny kres [...] Prawda, cata prawda, nie przynalezy ani im, ani

nam//[416]

Jesli Rosenzweig widzi odmiennosci w obrebie biblijnej wiary, to nie na
zasadzie przeciwstawiania i hierarchizujgcego wartosciowania, ale raczej
w sensie komplementarnosci powotania i zamierzonej przez Boga misji.
,Odrodzenie Zyda [..] nie jest jego osobistym odrodzeniem, lecz
przeksztatceniem jego narodu ku wolnosci w przymierzu z Bogiem
Objawienia. Nardd i on w nim, a nie on osobiscie jako jednostka,
doswiadczyt wéwczas drugich narodzin. Wprost przeciwnie dzieje sie
teraz z chrzescijanstwem. Dla niego, jednostki, cud odrodzenia
dokonuje sie ktérego$ dnia w jego wilasnym zyciu”'’), Owe réznice i
pokrewienstwa wyrazajq sie w tym, co najbardziej duchowe, w
modlitwie i w liturgii chrzescijanstwa i judaizmu: ,W liturgii mozna
zauwazyé zaréwno pokrewienstwo Zydéw i chrzeécijan, jak i gtebokie
miedzy nimi réznice: Zyd jest zawsze w domu, chrzescijanin jest zawsze

w drodze”*'8l,
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To, co chrzescijanin znajduje w nauce o Inkarnacji, w przekonaniu o
obecnosci Boga pomiedzy ludzmi w Jezusie Chrystusie, to Rosenzweig
odczytuje w mistycznym postaniu o spotkaniu Izraela z Bogiem i
wynikajacym z tego zobowigzaniu, w mistycznej nauce o szekinie.

~Szekina, zstgpienie Boga pomiedzy ludzi i jego zamieszkanie wsrdd
nich, jest przedstawione jako rozdzielenie, ktore dokonuje sie w samym
Bogu. Sam BOg oddziela sie od siebie, oddaje sie swojemu Ludowi,
wspotcierpi z nim, przenosi sie wraz z nim na wygnanie, towarzyszy mu
w jego pielgrzymowaniu”t**%,
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7.

(18] ph, Kapleau, Zen: $wit na Zachodzie, Warszawa 1992, s. 76.
(1591 3, Lopez-Gay, Zen, [w:] Dictionnaire de spiritualité, t. XVI, Paris
1994, k. 1618-1625.

(1601w, Johnston, Mystical Theology, dz. cyt., s. 188.

1611 K, K. Klostermaier, A Survey of Hinduism, dz. cyt., s. 210.

(1621 por. Czhandoghja V1. 14. 3 i V1. 8. 7 i Brihadaranjaka IV. 4. 5,
Upaniszady, ttum. M. Kudelska, Krakéw 1999.

[163] swami Chinmayananda, The Art of Living, Bombay 1979, s. 114-
116.

[164] Tamze, s. 32-108.

11651 Tamze, s. 83-85.

[166] Tamze, s. 110.

(1671 por., tamze, s. 42-43.

[168] Tamze, s. 7.

(1691 Tamze, s. 80.
(1701 Tamze, s. 106.
1711 Tamze, s. 1.
(1721 Tamze, s. 13.
1731 Tamze, s. 61.
(174 Tamze, s. 92.
[175] Tamze, s. 3.

[176] Tamze, s. 53-55.
1771 Tamze, s. 119.
[178] Tamze, s. 110-116.

[1791'W. James, The Varieties..., dz. cyt., s. 315.

[180] por, ,Ten, kto wie: «to ja Jestem brahmanem», staje sie
wszystkim. Nawet bogowie nie mogg przeszkodzi¢ temu, kto staje sie
samym soba”, Brihadaranjaka I. 4. 10, [w:] Upaniszady, ttum. M.
Kudelska, dz. cyt., s. 67. Albo, jak podaje ttumaczenie Ananda Wooda:
~Nawet bogowie nie mogq przeszkodzi¢ temu, kto odnalazt tozsamos¢ z
tym, co jest takze ich bytem”, Ananda Wood, Interpreting the
Upanishads, New Delhi 1997, s. 43.

[181] K, K. Klostermaier, A Survey of Hinduism, dz. cyt., s. 219-220.

[182] 3iddu Krisznamurti, Wolno$¢ od znanego, Warszawa 1989, s. 11.
[183] czhandogja VI. 8. 7 i VI. 9. 4, [w:] Upaniszady, trum. M. Kudelska,
S. 245.

[184] K, K. Klostermaier, A Survey of Hinduism, dz. cyt., s. 29.
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1871 A, Gentili, I cristiani e le prassi meditative delle grandi religioni
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asiatiche, dz. cyt., s. 371. Zwiagzek teologii trzech drég Dionizego
Pseudoareopagity z jego wizjg Kosciota hierarchicznego i porzadku
sakramentalnego: L. Bouyer, La spiritualit dei Padri, Bologna 1986, s.
138-139 oraz C. Sorsoli i L. Dattrino, Dionigi Areopagita (pseudo), [W:]
E. Ancilli (red.), Dizionario enciclopedico di spiritualit , t. I, Roma 1990,
s. 789-791.

(1881 por, J. Sudbrack, Mystik, dz. cyt., s. 89. Dla naszych potrzeb
odrdznienie doswiadczenia przekroczenia czasu wydaje sie nieistotne i
dlatego nie zostanie uwzglednione w dalszych refleksjach.

(1891 Swami Chinmayananda, The Art of Living, dz. cyt., s. 118.

(199 Tamze, s. 4.

191 Tamze, s. 27.
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(1931 | Dupré, Mysticism, dz. cyt., s. 247-249.
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[196] Katha VI. 11 i V1. 14-16, [w:] Upaniszady, trum. M. Kudelska, dz.
cyt., s. 365-366.
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(2001 M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, dz. cyt., s. 38.

(201 Tamze, s. 43.

[202] K, K. Klostermaier, A Survey of Hinduism, dz. cyt., s. 409.

[203]'M, Eliade, Joga, Warszawa 1984, s. 51-53.

[204] Tamze, s. 38.

[205]'M, Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, dz. cyt., s. 43-44.

[206] K, K. Klostermaier, A Survey of Hinduism, dz. cyt., s. 402.

[2071'M, Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, dz. cyt., s. 47-51.
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Erlésung, Frankfurt am Main 1990, s. 232.
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Ananda Wooda: ,0m is thus non-duality: where truth but merges self in
self and self shines by itself, alone”.
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(2301 Tamze, s. 124.

(231] Tamze, s. 125.
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(2341 Tamze, s. 97.

(2351 Tamze, s. 98.
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(2371 Tamze, s. 12.
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(240 Tamze, s. 70.

(241 Tamze, s. 76.

[242]'C. Jung, The Tibetan Book of the Dead - Psychological
Commentary, [w:] W. Y. Evans (red.), The Tibetan Book of the Dead,
dz. cyt., s. LI.

[243] | ama Angarika Govinda, The Tibetan Book of the Dead -
Introductory Forword,[w:] W. Y. Evans (red.), The Tibetan Book of the
Dead, dz. cyt., s. LIX.

[244] Adenda, [w:] W. Y. Evans (red.), The Tibetan Book of the Dead, dz.
cyt., s. 236-237.

[245]'M, Buber, Zaémienie Boga, dz.cyt., s. 78.

[246] F, Rosenzweig, Der Stern..., dz. cyt., s. 40. Zreszta sympatie
Rosenzweiga wystarczajaco dobitnie oddaje nastepujaca opinia: ,Mozna
powiedzie¢ ku chwale rodzaju ludzkiego, ze nigdzie indziej poza Chinami
tak nudny cztowiek jak Konfucjusz nie mogt sie sta¢ wzorem
cztowieczenstwa”. Tamze, s. 81.

(2471 3, Sudbrack, Mystik, dz. cyt., s. 122.

[248] shunryu Suzuki, Umyst zen, umyst poczatkujacego, dz. cyt., s. 85.
(2491 por. M. Buber, Werke,I, Heidelberg 1962, s. 135-142.

[250]'M, Buber, Ja i Ty, dz. cyt., s. 92.
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(2521 Tamze, s. 105.

12531 Tamze, s. 106.

(2541 Tamze, s. 107.

(2551 Tamze, s. 97.

[256] A, Louth, Poczatki mistyki chrzescijariskiej, Krakéw 1997.

[257] Tamze, s. 235.

[258] Tamze, s. 236-237.

(2591 Tamze, s. 238.

(2601 Tamze, s. 239.
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(2661 Tamze, s. 481.
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prawdy przystoniete ztotg pokrywg, Puszanie, odston je, by je mogt
zobaczyc¢ wierny prawdzie! Rozsun promienie, $ciggnij blask! Widze twoj
ksztatt najpiekniejszy, ten oto purusza to ja!” ISa, 15-16, [w:]
Upaniszady, ttum. M. Kudelska, dz. cyt., s. 64.

[272] R, Otto, West-Ostliche Mystik, dz. cyt., s. 208.

[2731'B, Buber, Zaémienie Boga, dz. cyt., s. 89.

(2741 R, C. Zaehner, Mysticism, Sacred and Profane, dz. cyt., s. 29.

[275] Tamze, s. 171.

[276]'4, U. von Balthasar, W petni wiary, dz. cyt., s. 471.

[277] Bhagavadgita 12, 6, [za:] Bhagavadgita Vaduz/Warszawa 1992, s.
527 (dalej: Bhagavadgita (pol.)).

(2781 Das ist Begegnungsmystik”, J. Sudbrack, Mystik, dz. cyt., s. 107.
[279] Komentarz do: Bhagavadgita 12, 7-8: The Holy Geeta -
Commentary by Swami Chinmayananda, Bombay [wyd. po 1965 r.], s.
736 i 740.

[280] Komentarz do: Bhagavadgita 12, 7-8: The Holy Geeta,dz. cyt., s.
736 i 740.

[281] 3, Sudbrack, Meditative Erfahrung, dz. cyt., s. 15.

(2821 Tamze, s. 16.

(2831 yvivekananda, The Complete Works, t. 111, Almora 1924-1932, [w:]
L. Renou, Hinduism, New York 1972, s. 202-203.

12841 Sri Srimad A. C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada, Nauki Krélowej
Kunti, Bhaktivedanta Book Trust (bm) 1992, s. 79.

(2851 Tamze, s. 214.

[286] The Bhagavadgita, as it is, New York 1968. Wszystkich, ktérzy mieli
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do czynienia z bardzo specyficznym i wyjatkowo kontrowersyjnym
obliczem dziatalnosci misyjnej i religijnej prowadzonej przez Ruch
Swiadomosci Kriszny zapewne zastanowi fakt, ze Merton we wstepie do
tego wydania Bhagavadgity pisat, ze ,niniejsze ttumaczenie, opatrzone
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Dziennik azjatycki, Krakow 1993, s. 278-279.)

[287] Der Manifest der Hare-Krsna-Bewegung, [w:] A. C. Bhaktivedanta
Swami Prabhupada, Varnasrama Dharma, Bhaktivedanta Book Trust
(bm) 1979, s. 141 i 143.

[288] vollkommene Fragen - Vollkommene Antworten: Gespriche
zwischen His Divine Grace A. C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada und
Bob Cohen, The Bhaktivedanta Book Trust — Guttersloh 1979, s. 15.
(289] Jagad Guru Siddhaswarupananda Paramahamsa, Kim jest
Kryszna?, ,Haribol Polska” nr 5/1997, s. 4-5.

[290] Der Manifest der Hare-Krsna-Bewegung, dz. cyt., s. 144.
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Kunti, dz. cyt., s. 7.

(2921 3agad Guru, Sri Isopaniszad - Mantra Pietnasta, ,Haribol Polska”,
nr 2/1996, s. 14.

[293] R, Otto, West-Ostliche Mystik, dz. cyt., s. 227 n.
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New York 1972, s. 193.

[295] 0dmienne za$ bedzie dodwiadczenie mistyczne Prahlady: akty
bhakti, czyli osobowej mitosci i zaufania do Pana (Wisznu), przechodzg
w doswiadczenie mistycznego wszechbytu, ktory jest tylko jedng istotg
obejmujacq cate istnienie. Mistyk ,jest” Panem. Jest to wiec ,mistyka
balansujgca” - miedzy personalistyczng mitoscig i jednoscia z
wszechbytem. Jedno przechodzi w drugie i odwrotnie. Temperatura
duszy bardziej wyraza sie w tym przypadku w ciszy przed Bogiem, w
trwaniu w $wietym zobojetnieniu. R. Otto, West-Ostliche Mystik, dz.
cyt., s. 225.

(2961 por.: ,Nalezy zrozumieé¢ Pana jako Najwyzsza Osobe Boga, tak jak
zostat On bezposrednio zrozumiany przez Arjune, pierwszego ucznia
Pana Kriszny”, A. C. Bhaktivedanta Swami, Stowo wstepne, w:
Bhagawadgita taka jakq jest, Warszawa/Vaduz 1988, s. XIX;
~Najwyzszy Pan jest najwyzszym podmiotem radosci, a my, zywe istoty,
jesteSmy Jego stugami. ZostaliSmy stworzeni dla Jego radosci i stajemy
sie szczesliwi wtedy, gdy uczestniczymy w tej wiecznej radosci z
Najwyzszg Osobg Boga”; tamze, s. 18.

(29713, Sudbrack, Meditative Erfahrung, dz. cyt., s. 35.

(298] 'W, Johnston, Mystical Theology, dz. cyt.,s. 128.

[299] Tamze, s. 158.

(3001 ph, Kapleau, Zen: $wit na Zachodzie, dz. cyt., s. 190-191.

(3011 1Za:] Ph. Kapleau, Trzy filary zen, dz. cyt., s. 195.

[392]'W, Johnston, The Mystical Way, dz. cyt., s. 62.

(3031 Tamze, s. 62.
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(3041 M. Buber, Ja i Ty, dz. cyt., s. 97.

[395]'w, Johnston, Lord, Teach Us to Pray, dz. cyt., s. 215.

[396] R@whniez ks. Dajczer podkresla réznice miedzy historiocentryzmem
chrzescijanstwa (wraz z judaizmem i islamem) a grawitacjg wokdét mitu
hinduizmu i buddyzmu. Por. T. Dajczer, Buddyzm w swej specyfice i
odrebnosci wobec chrzescijaristwa, Warszawa 1993, s. 323 n.

(307" Das Mytische [...] bedeutet keine niedrigere, sondern die héhere
Form gegenlber den «Geistesreligionen» des Ostens”, F. Rosenzweig,
Der Stern..., dz. cyt., s. 38.

[308] K, K. Klostermaier, A Survey of Hinduism, dz. cyt., s. 205-206.
13091'| ao-Tse, Droga, 13 i 37, Wroctaw 1992, s. 19 i 43.
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Stern..., dz. cyt., s. 41.
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[314] Bhagavadgita 6, 31 (za ttumaczeniem ang. The Holy Geeta, dz.
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(3151 M. Eliade, Joga, dz. cyt., s. 168 i 176.

[316] Tamze, s. 170-171.

(3171 Tamze, s. 174.

[318] K, K. Klostermaier, A Survey of Hinduism, dz. cyt., s. 145.

(3191 sandilya, Bhaktidarszana, [za:] K. K. Klostermaier, A Survey of
Hinduism, dz. cyt., s. 222.

(3201 3an Pawet 11, Tertio millenio adveniente, 38.

[321] Komentarz A. C. Bhaktivedanty Swami Prabhupady do
Bhagavadgity 15, 7; Bhagavadgita (pol.), dz. cyt., s. 614.

(3221 Tamze, s. 615.

(3231 F, Rosenzweig, Der Stern..., dz. cyt., s. 41.

(3241 | Bouyer, The Christian Mystery, dz. cyt., s. 70.

13251 Bhagavadgita (pol.), dz. cyt., s. 65-66.

[326] Bhagavadgita (pol.), dz. cyt., s. 187.

15271 Bhagavadgita (pol.), dz. cyt., s. 195-196.

(3281 Sri Srimad A. C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada, Nauki Krélow;j
Kunti, dz. cyt., s. 105.

(3291 Tamze, s. 93.

(3301 vollkommene Fragen - Vollkommene Antworten, dz. cyt., s. 2-3.
1331] Bhagavadgita (pol.), dz. cyt., s. 77.

1332] Bhagavadgita (pol.), dz. cyt., s. 79-80.

(3331 Bhagavadgita (pol.), dz. cyt., s. 83.

%341 Bhagavadgita (pol.), dz. cyt., s. 87.

(3351 Sri Srimad A.C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada, Nauki Krélow;j
Kunti, dz. cyt., s. 224.

[336] K, K. Klostermaier, A Survey of Hinduism, dz. cyt., s. 46-47 i 56.
13371 Tamze, s. 539

[338] M, M. Thomas, A Christ-centered Humanist Approach to Other
Religions in the Indian Pluralistic Context, [w:] G. D'Costa (red.),
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Christian Unigueness Reconsidered: the Myth of a Pluralistic Theology of
Religions, Maryknoll (NY) 1990, s. 52 n. Autor wspomina na tym
miejscu caty szereg autorow i wybitnych postaci hinduizmu, na ktérych
zycie spotkanie z osobg Jezusa wywarto wazny wptyw: Raja Rammohan
Roy, Sree Ramakrishna, Swami Vivekananda, Rabindranath Tagore,
Sarvepalli Radhakrishnan, Mahatma Gandhi. Tagore - jak zauwaza M.
M. Thomas, méwit o nowej duchowosci, ktéra weszta do Indii przez
Jezusa.

[339] R, Otto, West-Ostliche Mystik, dz. cyt., s. 296-298.

[340] Tamze, s. 168. Odnosny tekst biblijny brzmi: ,Bég pozwolit w
dawnych czasach, ze kazdy nardd chodzit wiasnymi drogami, ale nie
przestawat dawac o sobie Swiadectwa, czynigc dobrze. Zsytat wam
deszcz z nieba i urodzajne lata, karmit was i radoscig napetniat wasze
serca”.

[341]'| | Bouyer, The Christian Mystery, dz. cyt., s. 267-268.

13421 R, Otto, West-Ostliche Mystik, dz. cyt., s. 144-148.

(343] Tamze, s. 209.
[344] Tamze, s. 147.
(3451 Tamze, s. 224.
[346] Tamze, s. 228 i 280.
[347] Tamze, s. 238.
(3481 Tamze, s. 242-243.
(3491 Tamze, s. 244-246.
(350 Tamze, s. 252
(351 Tamze, s. 254.
(3521 Tamze, s. 265-267.
(3531 Tamze, s. 289-290.
(3541 Tamze, s. 132.

13551 Tamze, s. 103.

[3°6]'| | Bouyer, The Christian Mystery, dz. cyt., s. 277.

[357) Tamze, s. 275.

[3°8] Tamze, s. 275.

(3591 Koran 42, 13, wedtug: Koran, Warszawa 1986.

[3601'M, A. Sells, Introduction, [w:] M. A. Sells (red.), Early Islamic
Mysticism, New York/Mahwah 1996, s. 13-14.

(3611 C. W. Ernst, Preface, [w:] M. A. Sells (red.), Early Islamic
Mysticism, dz. cyt., s. 1.

(362 Tamze, s. 1.

[363] Np. Qushayri, [w:] M. A. Sells (red.), Early Islamic Mysticism, dz.
cyt., s. 68.

(364 Np. Dhu ar-Rumms, O obozowisku w Mayya, [w:] M. A. Sells (red.),
Early Islamic Mysticism, dz. cyt., s. 71 n.

(3651 Qushayri [za:] M. A. Sells (red.), Early Islamic Mysticism, dz. cyt.,
s. 125.

[3661'M, A. Sells, Introduction, [w:] M. A. Sells (red.), Early Islamic
Mysticism, dz. cyt., s. 19.

(3571 1bn Hisham, Isra’, [w:] M. A. Sells (red.), Early Islamic Mysticism,
dz. cyt., s. 54.
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(3681 M, A. Sells, Introduction, [w:] M. A. Sells (red.), Early Islamic
Mysticism, dz. cyt., s. 20.

(391 Qushayri, [za:] M. A. Sells (red.), Early Islamic Mysticism, dz. cyt.,
s. 127.

[370] Rabi'a al'Adawiyya, [za:] M. A. Sells (red.), Early Islamic Mysticism,
dz. cyt., s. 157.

[371] Bistami, [za:] M. A. Sells (red.), Early Islamic Mysticism, dz. cyt., s.
249.

[372] Ja'afar as-Sadik, Komentarz do ,,Sury Gwiazdy” (Surat an-Najm),
[w:] M. A. Sells (red.), Early Islamic Mysticism, dz. cyt., s. 84..

13731 Qushayri, Ecstatic Existentiality (wujud), [w:] M. A. Sells (red.),
Early Islamic Mysticism, dz. cyt., s. 114.

[374]Qushayri, [za:] M. A. Sells (red.), Early Islamic Mysticism, dz. cyt.,
s. 132.

[375] Rabi'a al-'Adwaiyya, [za:] M. A. Sells (red.), Early Islamic
Mysticism, dz. cyt., s. 169.

[376] F, Rosenzweig, Der Stern..., dz. cyt., s. 129.

(3771 Bahram Elahi, Droga do doskonatoséci, Warszawa 1990, s. 108.

[378] Koran 44, 2-3.

[379] [ Gottes] , Liebe ist nicht «Allliebe»; vom «allliebenden» Vater weiB3
die Offenbarung nicht”, F. Rosenzweig, Der Stern..., dz. cyt., s. 183.
(3801 Koran 43, 32.

(3811 Koran 31, 3.

(3821 Koran 47, 38.

[383] F, Rosenzweig, Der Stern..., dz. cyt., s. 184-185.

13841 Koran 30, 44.

[385] F, Rosenzweig, Der Stern..., dz. cyt., s. 240.
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Rozdziat 11
Miedzyreligijny dialog doswiadczenia religijnego:
Kryteria i orientacje

~Mistyka nie moze by¢ nigdy wykorzystywana

do sprzyjania relatywizmowi religijnemu

w imie doswiadczenia, ktore sprowadza do minimum
wartos¢ objawienia Bozego w historii”.

(Jan Pawet II)

1. OD SPOTKANIA DO RELATYWIZMU
W MIEDZYRELIGIINYM DIALOGU MISTYKI

W kwestii mistyki wyjatkowo tatwo dzi$ o powierzchownos$¢ saddéw, o
autorytatywnie wypowiadane bezpodstawne twierdzenia, wreszcie o
mnogos¢  sprzecznych ze sobg opinii. Jakie sg przyczyny
powierzchownych twierdzen wypowiadanych na temat mistyki, nawet
wsréd autorédw majacych ambicje odkrywania nowych znaczen i
niuansow w tej materii? Wydaje sie, ze zrddta problemu mozna
zgrupowac wokot czterech zagadnien:

a. kwestia intencjonalnego przedmiotu mistyki;
b. indywidualizm i pragmatyzm jako zadeklarowane sposoby
podchodzenia do problemu;

c. radykalne przeciwstawianie dwéch aspektdw wiary: mistycznego i
doktrynalno-dogmatycznego;
d. formutowanie sgdéw bez rzetelnej wiedzy o religiach.

W obecnej czesci naszej pracy spréobujemy dokonaé przegladu tych
czterech Zrédet niedostatecznej gtebi w rozpatrywaniu zagadnien
dialogu mistyki réznych religii.

a. Poryw entuzjazmu, ale ku Komu?

Jeden z najbardziej wptywowych gtosow w dyskusji o istocie mistyki w
dwudziestym wieku to gtos amerykanskiego filozofa-pragmatysty
Williama Jamesa z jego ksigzki The Varieties of Religious Experience z
1902 r. Francuski jezuita Charles A. Bernard, komentujac poglady W.
Jamesa na doswiadczenie religijne, wypowiedziat cenng opinie na temat
pewnych tendencji organizujacych jego mys$l zaprezentowang w tym
dziele: ,niektorzy badacze, jak W. James, zredukowali doswiadczenie
religijne do czysto afektywnej percepcji i powstrzymali sie od sadu na
temat obiektywnej, odpowiadajacej jej tresci”. Ch. A. Bernard wskazat
tez od razu na fenomenologiczng $ciezke przetamania powstatego w ten
sposéb impasu: ,Max Scheler i jego uczniowie podniesli na nowo
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problem obiektywnej wartosci takich przezy¢ wskazujac na
intencjonalno$¢ dodwiadczenia religijnego”t*?%’,

Rzeczywiscie, reguty podejscia do religijnych doswiadczen przyjete
przez W. Jamesa w ramach filozofii pragmatycznej musiaty doprowadzi¢
do wspomnianego ograniczenia perspektywy badawczej. James pisat:
~Powinnismy traktowal religie jako dodany wymiar emocji, ow
entuzjastyczny, emocjonalny stan otwartosci (enthusiastic temper of
espousal), nowy powiew wolnosci [...] Tego rodzaju szczescia w tym, co
absolutne i wieczne, nie mozna znalez¢ nigdzie indziej, wytacznie w
religii”t*?*],

tatwo zauwazy¢ na tym tle koncentracje Jamesa, zresztg
konsekwentnie pdzniej realizowang, na jednym tylko biegunie
mistycznej relacji, mianowicie na osobistym przezyciu. Tym jasniej
mozna dostrzec ten wzor myslenia, gdy przeanalizuje sie definicje religii
i religijnego nawrdcenia, jakie James podawat. Otoz religia polega dla
niego na wierzeniu, ,ze istnieje niewidzialny porzadek oraz :ze
najwyzszym dobrem dla nas jest harmonijne dostosowanie sie do
niego”!*??l, O ile okreélenie to dobrze oddaje ducha takich religii jak
taoizm i buddyzm, a po czesci takze hinduizm, to z pewnoscig
chrzescijanin lub zyd odczujg wyrazny niedosyt wobec tych stdw. Dla
nich bezosobowy ,najwyzszy porzadek” nie jest tym, z czym
utozsamiajq sie jako ludzie religijni. Profetyczne przezycie mistyczne, na
przykfad proroka Jeremiasza, moze nie zawiera¢ idei kosmicznego
porzadku, a zamiast niego moze odwotywac sie do personalistycznej
dynamiki zycia w relacji z wymagajacym (a czasem bolesnie
nieprzewidywalnym!) Jahwe.

Nawrocenie dla amerykanskiego pragmatysty definiuje sie natomiast
przez ,zmiane centralnej idei”, wokdt ktérej ogniskowata sie wczesniej
dynamika zyciowa cztowieka. ,Habitualnym centrum energii osobistej”
nazywa on ,grupe idei, ktérym cztowiek oddaje sie i moca ktdérych
pracuje”. ,Powiedzie¢, ze cztowiek «nawrdcit sie», oznacza w tej
terminologii, ze idea religijna, poprzednio marginalna (peripheral) w
jego Swiadomosci, teraz zajmuje miejsce centralne, i ze teraz owa
religijna idea ksztattuje habitualne centrum jego energii”t***). Znowu,
»Zmiana wiodacych idei zyciowych” - to terminologia opisujaca
nawrécenie, z ktérg zapewne zgodzitoby sie wielu buddystéw lub
hinduistéw, natomiast niezbyt chetnie zgodziliby sie z nig
przedstawiciele religii Abrahamowych, a wiec judaizmu, chrzescijanstwa
i islamu. Sztandarowym przyktadem bedzie tu zawsze ewangeliczny
bogaty miodzieniec, ktéry powiedziawszy ,wszystkiego tego
przestrzegatem od mojej miodosci”, musiat ,spochmurnie¢ i odejs¢ w
zasmuceniu” (por. Mk 10, 20-22).

Poréwnajmy z taka linig myslenia abstrahujacg od intencjonalnego
przedmiotu mistyki podkreslanie koniecznosci uwzglednienia w
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rozwazaniach teologicznych osoby Boga - w mistyce chrzescijanskiej.
~Louis Bouyer pokazat juz w 1949 roku, ze stowo «mistyka» pochodzi ze
$wiata chrzescijanskiego”*?*, dlatego w mistyce ,chodzi o jednosé z
Bogiem, ale o takag jednos¢, ktéra polega na potaczeniu w mitosci, a nie
na stopieniu sie w jedno, gdyz jest spotkaniem z Chrystusem. Takie tez
pozostawato znaczenie stowa «mistyka» przez wiecej niz tysiac lat”!**!.

b. Mistyk: buntownik czy wierny syn?

Zapowiadajac przedmiot swoich rozwazan W. James deklarowat:
~Religia bedzie oznacza¢ dla nas uczucia, czyny i doswiadczenia
indywidualnych ludzi w ich odosobnieniu o tyle, o ile postrzegajq siebie
jako bedacych w relacji do czegokolwiek, co uwazajg za boskie [...]
Bezposrednie doswiadczenie osobiste wypeini nasz czas, i raczej nie
bedziemy zwraca¢ uwagi na teologie lub aspekt koscielny (theology or
ecclesiasticism)”**®!,  Jest to podejscie w pelni i $wiadomie
indywidualistyczne.

Jest ono tez, co zrozumiate, zwazywszy zasady filozofii Jamesa -
pragmatyczne. ,Aby wyjasni¢ znaczenie jakiej$ mysli, jedyne, czego
potrzebujemy, to okresli¢, jakie zachowanie moze ona wywotaé; to
zachowanie jest dla nas jedynym jej znaczeniem”!*?’), Indywidualizm i
pragmatyzm w sposdb programowy zamykajg natomiast droge do
pytania o rodzaj drugiego bieguna relacji mistycznej, czyli do pytania o
intencjonalny przedmiot odniesienia.

Dla zrozumienia istoty mistyki nie wystarczy jednak podejscie czysto
pragmatyczne, biorgce pod wuwage tylko i wytacznie aspekt
psychologiczny, traktujacy doswiadczenie religijne jedynie jako problem
podswiadomosci ujawniajacej sie w swiadomosci. Tak traktowat sprawe
W. James, odrzucajac wartos¢ metafizycznej refleksji o Bogu oraz
wartos¢ dogmatycznej tresci religii i piszac pod koniec swego dzieta The
Varieties of Religious Experience: ,Z punktu widzenia praktycznej religii
metafizyczny potwodr, ktérego podsuwa nam sie, abysSmy go czcili, jest
catkowicie bezwartosciowym wymystem uczonego umystu [...] musimy
ostatecznie pozegna¢ sie z teologia dogmatyczng”t*?®!,

Na istnienie gtebszych problemdéw w materii rozrézniania i oceniania
mistyki wskazuje jednak J. Sudbrack, podkreslajac, ze mistyka jest
zjawiskiem o wymiarze nie tylko psychologicznym, ale takze
historyczno-socjologicznym, estetyczno-symbolicznym i religijnym(*2!.
Mistyki odzegnujacej sie od konkretnej religii, od jej wyznania wiary i od
jej dziejow - historia religii wtasciwie nie zna. ,Najczesciej widzimy, ze
wielcy mistycy sa wiernymi synami wielkich religii”'**°), Dlatego tez
~mistyka, ktora oddzielataby sie od misterium, stataby sie karykaturg
swojej wielkiej tradycji”t***..

c¢. Walka mistykéw z dogmatykami?
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Kolejnym powodem jednostronnych wynikéw pracy intelektualnej W.
Jamesa byt jego, deklarowany zresztg otwarcie, antydoktrynalizm.
Reinhold Niebuhr w komentarzu do tego aspektu postawy W. Jamesa
zauwazyt, ze dokonany w ksigzce Jamesa przeglad ,dotyczy skutkéw
wiary religijnej w dziedzinie zdrowia i energii indywidualnego cztowieka,
jego zdolnosci lub niezdolnosci do przeciwstawiania sie trudnosciom
zyciowym, jego moznosci porzucania starych drég na rzecz
nowych "3,

Rzeczywiscie, redukcja doktrynalnego aspektu religii wydaje sie
Jamesowi czym$ z gruntu pozytywnym i trudno nie zauwazy¢ jego
braku sympatii dla teologicznych dywagacji lub doktrynalnych
rozréznien. Z wyczuwalng aprobatg relacjonuje na przykfad - inna
rzecz, na ile zgodnie z historycznymi realiami - ewolucje ,od
katolicyzmu do luteranizmu, a potem do kalwinizmu, a od niego - do
wesleyanizmu, potem za$ - juz catkiem poza S$cisle rozumianym
chrzescijanstwem do czystego «liberalizmu» lub idealizmu
transcendentalnego, ktéry moze miec charakter «leczenia umystem» lub
nie, wigczajac w to sredniowiecznych mistykdw, kwietystow, pietystow i
kwakréw”, okres$lajac jako ,postep” fakt, ze mozna odczyta¢c w tym
etapy zmierzania ku idei ,bezposredniej pomocy duchowej,
doswiadczanej przez cztowieka, ktéry nie odczuwa zasadniczej potrzeby
aparatu doktrynalnego”“?®3!, To, co w religii istotne, jest dla Jamesa
niezalezne od religijnej doktryny. O Swietosci (universal saintliness)
pisze na przykitad, ze jest ,taka sama we wszelkich religiach”.

Do dzi$ probuje sie niekiedy dokona¢ uniewaznienia doktrynalnego
zréznicowania rozmaitych religii. I tak na przykfad anglikanski teolog J.
Hick interpretujgc historie religii twierdzit, ze do ok. roku 1000-800
przed Chrystusem trwata epoka religii naturalnych. Nastepnie nadeszia
era historycznych objawien przez takie postacie historyczne, jak prorocy
w Izraelu, Zoroaster w Persji, Konfucjusz i Lao-tse w Chinach,
Pitagoras, Sokrates i Platon w Grecji, hinduscy autorzy ksigg wedyjskich
i Upaniszad, a takze Budda, Jezus Chrystus i Mahomet. Wedtug Hicka
powodem stopniowego zrdznicowania sie tych objawien i wystgpienia
miedzy nimi niepokonywalnych rozbieznosci byt brak miedzykulturowej
komunikacji mysli w okresie starozytnym. Dzi$, jak tatwo mozemy sie
domysli¢, coraz intensywniejsze kontakty kultur powinny doprowadzi¢
do zrozumienia relatywnosci wszelkich doktrynalnych twierdzen!***,

Widzac zapoczatkowany przez Jamesa kierunek badan nad religijnosciq i
mistycyzmem - podkreslajacy zbednos¢ intelektualnego analizowania
dogmatycznych sformutowan i doktrynalnego porzadku - trzeba
pamietaé, ze dzi$ z ust teologéw katolickich wyraznie padajg w tym
kontekscie stowa w obronie rozumu, istotne takze przy rozwazaniu
zagadnien mistycznych: ,Wiasnie te doswiadczenia, ktére wydaja sie nie
zaleze¢ od systemu intelektualnego i od zatozen jezyka, okazujg sie
przy blizszej analizie catkowicie od nich zalezne. Cztowiek jest catoscig i
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dodwiadcza jako cato$é, glowa i sercem”**°), Podobnie jak ludzie

deklarujacy brak potrzeby refleksji filozoficznej skazujgq sie na
nieSwiadomie przyjmowane zatozenia filozoficzne, z ktérych nawet nie
zdajg sobie sprawy, podobnie deklaracja niepotrzebnosci racjonalnej
teologii konczy sie uprawianiem teologii na sposéb niekrytyczny.
Sudbrack, oceniajagc W. Jamesa, wskazat na to, ze ,u podstaw jego
badan lezy - bezrefleksyjne! - wyobrazenie o «mistyce», bliskie
wschodnioazjatyckim do$wiadczeniom jednogci”t**®!,

Z drugiej strony, sporo jest tez w literaturze teologicznej przyktadow
naiwnego podejscia do mistycyzmu z odmiennej strony, gdzie zaktada
sie w sposdéb nierefleksyjny - jako oczywiste dla catej ludzkosci -
podstawowe elementy wiary biblijnej, a wiec religii personalistycznej i
dialogicznej. Oto przyktad pochodzacy z kregdéw silnie inspirowanych
duchowoscia kwakréw: ,W Kosciele zawsze istniata zywotna,
wewnetrzna, duchowa religia, zalezna nie od ksigzek, soboroéw,
hierarchii lub od wyznan wiary, ale od doswiadczen duszy z wiecznymi
rzeczywistosciami [...] Mistycyzm bede rozumiat jako typ religii, ktora
ktadzie nacisk na bezposrednig $wiadomos¢ relacji z Bogiem, na proste i
intymne poczucie Bozej obecnosci [...] Religia tego mistycznego typu nie
jest ograniczona do chrzescijanstwa, ale w pewnym stopniu nalezy do
wszystkich form religii”**”!, Autor tych stéw mniema, ze wszyscy
religijni ludzie na Swiecie zgodzg sie z nim, iz istotg religii jest dgzenie
do spotkania z osobowym Bogiem. Brak wyartykutowanych pojec
religijnych w prostej choéby formie ,teologii dogmatycznej” jest
skazywaniem sie na domniemania niejasne i czesto nie odpowiadajace
rzeczywistosci.

Sama historia doswiadczenia religijnego, rdéwniez mistycznego,
podpowiada, ze radykalna opozycja miedzy doktryng a przezyciem jest
sztucznym tworem: ,Autentycznej mistyce chrzescijanskiej, takiej jak
na przykfad Marcina Lutra, chodzi o doswiadczenie, ktore pozostaje «na
zewnatrz» [osoby ludzkiej], konstytuowane przez Tego-Ktéry-Stoi-
Naprzeciw-Mnie [Boga]; chodzi o «doswiadczenie», ktore wiasnie
dlatego uformowane jest przez «wiare»"*3%],

Zwrocenie sie przeciw wartosci doktryny religijnej prowadzi do
whnioskow zaprzeczajacych podstawowym intuicjom wyznawcéw wielkich
religii Swiata. Co bowiem pomysleé, jesli czytamy, ze ,w tradycji
wschodniej oddychajac wchodze w harmonie z wibrujagcym kosmosem” i
dowiadujemy sie zarazem, ze ,w Nowym Testamencie jest to jest «Duch
Jezusa»"?'**?) Albo co powiedzieé, gdy ,to, co wspdlne wielkim religiom”
teolog definiuje jako ,podstawowa prawde” wyrazong stowami: ,Ja
jestem OK, ty jestes OK [..] w koncu i tak wszyscy muszg uwierzyé w
cztowieka"?**%) Mozna oczywiécie nie zgadza¢ sie z chrzescijanska
doktryng o grzesznosci cziowieka, jesli kto$s dokona takiego
intelektualnego wyboru, i rozpoczynac teologiczng wedréwke startujac z
catkiem innych zatozen. Ale twierdzenie, Zze chrzescijanstwo, z catym
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bagazem nauczania o grzechu pierworodnym oraz z formutg ,Chrystus
Jezus przyszedt zbawi¢ grzesznikdéw, sposrod ktérych ja jestem
pierwszy” (1 Tm 1, 15), da sie podsumowac formutq: ,Jestem OK”, to
wyrazne nieporozumienie. Z chrzescijanstwem mozna sie nie zgadzac,
ale nie mozna podsumowac tresci wiary Kosciota w formutach
beztroskiego optymizmu. Czyzby trafniejszy i bardziej trzezwy osad w
tej materii niz niektérzy teologowie miat kto$ taki jak Adam Michnik,
ktéry powiedziat kiedys: ,Nie mozesz by¢ buddystq i twierdzi¢, ze jestes
prawdziwym katolikiem"?!441]

d. Potrzeba rzetelnego religioznawstwa

Jednym z watkéw pracy W. Jamesa byto poszukiwanie najmniejszego
wspdlnego mianownika wszystkich religii, jakiego$ ,minimum, ktore
wszystkie religie zawierajg jako swoje jadro, i na ktére — mozna mieé
nadzieje - zgodzityby sie wszystkie religijne osoby”. Zgodnie z
pragmatyczng optykg zauwaza on bowiem, ze ,uczucia i postepowanie
sq niemal wszedzie identyczne, gdyz $wieci stoiccy, chrzescijanscy i
buddyjscy sq praktycznie nie do odrdéznienia co do swego zycia”. Religie
~generujg teorie”, lecz te, ,bedac zmienne, sq drugorzedne, tak wiec
jesli ktos chce uchwycic istote, musi zwazac na uczucia i postepowanie
jako elementy bardziej state”!**?!,

Jesli zainteresowaly Jamesa elementy doktrynalne religii, to tylko na
tyle, aby stwierdzi¢, ze wspdlne jadro wszystkich wyznan wiary sktada
sie z dwéch czesci: poczucia, ze ,co$ jest nie w porzadku z naszym
naturalnym stanem” oraz ze ,istnieje rozwigzanie - jesteSmy zbawieni
od zta przez dokonanie odpowiedniego potfaczenia z mocami
wyzszymi”t***!, W praktyce natomiast, szczegdlnie jesli doszto juz do
omawiania mistyki, wszelkie réznice schodzity dla niego do rzedu spraw
nieistotnych. ,W stanach mistycznych zaréwno jednoczymy sie z
Absolutem, jak i jesteSmy s$wiadomi tej jednosci. W hinduizmie,
neoplatonizmie, sufizmie, w mistycyzmie chrzescijanskim, w
whitmanizmie, znajdziemy te samg, powracajacq nute, tak ze w
wypowiedziach mistykdéw istnieje odwieczna zgoda”. William James jako
przyktady na zilustrowanie swojej tezy podat jednak wypowiedzi, ktére
Swiadczg raczej o czyms przeciwnym niz o istnieniu ,odwiecznej zgody”
miedzy wszystkimi religiami. Cytowane przez niego dwa zdania,
pierwsze z nich przypisywane Buddzie: ,Woda w wodzie, ogien w ogniu,
nikt nie moze ich odrézni¢: podobnie cziowiek, ktorego umyst zagtebit
sie w samego siebie”, a drugie - H. Blavatsky: ,Ty sam jeste$
przedmiotem swoich poszukiwan”t***!, trudno uznaé za tezy, z jakimi
chetnie pogodzitby sie kazdy chrzescijanski mistyk.

Jak sie okazuje, nic nie stracita na aktualnosci diagnoza postawiona
siedemdziesiat lat temu przez Rudolfa Otto: ,przy pobieznym ogladzie
nietrudno pomiesza¢ mistyke chifnskg [taoizm i zen] z hinduska, jak w
nocy, podczas ktdrej wszystkie koty sg czarne”***1, Jedli na taka ocene
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zastuzyto niedostateczne rozrdéznianie réznych typéw mistyki religii
Dalekiego Wschodu, to céz dopiero, jesli niefrasobliwie dorzuci sie do
tego zestawu jeszcze mistyke chrzescijanskg lub judaistyczng, a nawet
po prostu ,wszelkg mistyke wszystkich czasow”.

2. MAGISTERIUM KOSCIOLA O DIALOGU DOSWIADCZENIA RELIGIINEGO

»,Obecnosc¢ Boza ze swej natury nie moze zosta¢ ograniczona

do zadnego okreslonego miejsca,

jako ze przenika wszystkie miejsca,

a jej najpetniejszym wyrazem i zrédtem promieniowania jest Chrystus”.
(Jan Pawet II)

a. Postulat miedzyreligijnego dialogu doswiadczenia religijnego

Dzisiejszy $wiat o dynamicznie rozwijajacej sie komunikacji
informatycznej i fatwosci podrézowania stwarza z kazdym rokiem wiecej
okazji do spotkania z tradycjami religijnymi odmiennymi od
chrzescijanstwa. Chrzescijanin jest w nowej sytuacji, chociaz podobnie
jak w wiekach poprzednich, jest wzywany przez Ewangelie Jezusa
Chrystusa do zycia w pokoju i zrozumieniu ze wszystkimi: ,Nikomu ztem
za zle nie odpfacajcie. Starajcie sie dobrze czyni¢ wobec wszystkich
ludzi. Jezeli to jest mozliwe, o ile to od was zalezy, zyjcie w zgodzie ze
wszystkimi ludzmi!” (Rz 12, 17-18). Zadanie ,zycia w zgodzie”
obejmuje zapewne to wszystko, co w jezyku katolickiego nauczania
obejmuje sie terminem ,dialog zycia”, a biblijne ,czynienie dobrze”
odzwierciedla postulat tak zwanego ,dialogu czynéw”. Na ptaszczyznie
bardziej teoretycznej dojdzie do tego jeszcze potrzeba poznawania
tresci wiary i sposobow zycia wyznawcow odmiennych religii, a wiec to,
co Apostot Pawet opisat w swoim przemdwieniu w Atenach, gdzie mowit
o tym, jak ,przechodzac ogladat ich swietosci jedna po drugiej i znalazt
ottarz z napisem: «Nieznanemu Bogu»” (por. Dz 17, 23). Odpowiada to
poziomowi okreslanemu jako ,dialog teologiczny”. O wszystkich tych
poziomach praktycznego spotykania wyznawcow religii
niechrzescijanskich wspomniat Jan Pawet II w swojej katechezie
wygtoszonej w czasie Audiencji Generalnej 19 maja 1999 r. Po
przypomnieniu, ze ,rézne sg formy i poziomy dialogu chrzescijanstwa z
innymi religiami, poczawszy od «dialogu zycia»”, papiez wspomniat
dalej wiasnie ,dialog czynéw” i ,dialog teologiczny”. Dla nas najbardziej
jednak jest interesujgcy wymieniony dalej i opisany szerzej w papieskiej
katechezie czwarty rodzaj spotykania przedstawicieli  religii
niechrzescijanskich - ,dialog doswiadczenia religijnego”, o ktorym Jan
Pawet II powiedziat:

~Niektdre praktyki pochodzace z wielkich religii wschodnich stanowig

pewng atrakcje dla dzisiejszego cztowieka. Chrzescijanie muszg
zastosowa¢ wobec nich wtasciwe kryterium duchowe, aby nie utracié

110



»Wiele sciezek na rézne szczyty” — ks. Dr Andrzej Siemieniewski

wizji modlitwy, jakg ukazuje nam Biblia na przestrzeni catej historii
zbawienia”t**°!,

Jest wprawdzie mozliwe, wedtug stéw papieza, ,wzajemne dzielenie sie
bogactwami duchowymi”, ale przy zachowaniu pewnego podstawowego
warunku: ,mistyka nie moze by¢ nigdy wykorzystywana do sprzyjania
relatywizmowi religijnemu w imie doswiadczenia, ktére sprowadza do
minimum warto$¢ objawienia Bozego w historii”t**”!,

Praktycznie jest dos¢ trudno sformutowac sposob tego dialogu, czesto
bywa on interpretowany zbyt szeroko lub zbyt wasko i tatwo wkradajq
sie niescistosci w tej dziedzinie. Oto, tytutem drobnego przyktadu, stowa
pochodzace z pewnego opisu spotkania Jana Pawia II z
przedstawicielami innych religii w 1986 r. w Asyzu. Autor tych stéw
podkreslit  wspdlnote modlitwy (i do tego ,uroczysty") z
przedstawicielami innych religii: ,modlitwa w Asyzu, gdzie Papiez [Jan
Pawet II] bardzo uroczyscie modlit sie razem z przywédcami innych
religii i Koéciotdw”**®), Tymczasem, gdy to samo zdarzenie wspominat
Jan Pawet 1II, wtedy podkreslit wiasnie odrebnos¢ modlitwy
chrzescijanskiej od modlitwy niechrzescijanskiej, a to samo zauwazat w
swoich komentarzach dotyczacych tego samego wydarzenia kard. J.
Ratzinger. Oto stowa papieza: ,W 1986 roku w Asyzu chrzescijanie z
roznych Kosciotdw i Wspdlnot koscielnych jednym gtosem btagali Pana
historii o pokdj dla swiata. Tego samego dnia modlili sie o pokéj - w
sposéb odrebny, ale rownolegle z nami - réwniez Zydzi i Przedstawiciele
innych religii niechrzeécijariskich”**°), Inny papieski komentarz do tego
wydarzenia brzmiat: ,tesknota za pokojem przynagla do gromadzenia
sie razem na modlitwie, ale nie do modlenia sie razem”**%), Jak widaé¢,
brak nalezytej wnikliwosci i precyzji prowadzi do niejasnosci i
nieporozumien zwigzanych z praktycznym dialogiem miedzyreligijnym.
Tym bardziej jednak winno to mobilizowa¢ do intelektualnego wysitku w
materii dialogu doswiadczenia duchowego.

Dlatego aby zachowaé wymogi precyzji w tej kwestii, odpowiedz na
pytanie o stosunek Kosciota do duchowosci innych religii musi iS¢ w
dwéch kierunkach, gdyz taki sposob podejscia do problemu wskazywany
jest przez szereg dokumentéw Kosciota, a szczegdlnie przez
programowy w tym wzgledzie dokument Jana Pawta II, Redemptoris

missio. Pierwszy z tych kierunkdw to dialog i dostrzezenie
autentycznych wartosci duchowych i moralnych religii
niechrzescijanskich, a drugi - to ewangelizacja (misje ad gentes) i

podejmowanie apologetycznej polemiki, a nawet wskazywanie zagrozen
duchowych  wynikajacych z  kontaktow  nieprzemyslanych i
nieroztropnych.

b. Teologiczne podstawy dialogu doswiadczenia religijnego
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Dostrzezenie autentycznych wartosci duchowych innych religii
pozostanie na state w skarbcu mysli teologicznej jako wielka zastuga
nauczania soborowego. Najbardziej wymownym przykiadem jest tu
stosunek chrzeécijan do Zydéw, ,starszych braci w wierze”, ktdrych
tacznos¢ z wyznawcami Jezusa ma Scisle religijny charakter: ,w
powofaniu Abrahama zawarte jest rdwniez powotanie wszystkich
wyznawcdw Chrystusa, synéw owego Patriarchy wedtug wiary”>!,
Wiez Kosciota z ,plemieniem Abrahama” nazwat Sobdér ,zespoleniem
duchowym”#52,

Ujecie podkreslajace dialog z innymi religiami jest bardzo szeroko
eksponowane w tak wielu publikacjach, ze wystarczy tylko tytutem
przykfadu i przypomnienia podaé stynne soborowe stowa o ,szczerym
szacunku” wobec ,tego, co w religiach owych prawdziwe jest i Swiete”, a
zwiaszcza zdanie o odbiciu w innych religiach , promienia Prawdy, ktora
o$wieca wszystkich ludzi”!***), Stowa te stwierdzajg istnienie elementéw
religijnej prawdy, a nawet Swietosci, poza obrebem chrzescijanstwa i
mowig o akceptacji przez Kosciot katolicki tego, co na taka wifasnie
ocene zastuguje.

Juz teraz warto zauwazy¢, ze o ile w czasach posoborowych czesciej
eksponowano aspekt  dialogu miedzyreligijnego, to aspekt
ewangelizacyjno-apologetyczny wydawat sie by¢ nie dos¢ czesto
podkreslany. Tymczasem jednak nawet sam tekst deklaracji Nostra
aetate wykazuje bardzo wyrazne zréznicowanie oceny réznych religii, w
zaleznosci od tego, z jakim konkretnym wierzeniem mamy do czynienia.
Sobor inaczej ocenia objawiong religie judaistyczng, inaczej zwigzany z
nig islam, a jeszcze inaczej - religie naturalne, oparte na wysitkach
ludzkiego instynktu religijnego.

Powracajac jednak do problemu obecnosci Ducha Swietego w religiach
niechrzescijanskich warto odwota¢ sie do stow Jana Pawifa II na ten
wiasnie temat pochodzacych z encykliki Redemptoris missio: ,Sobor
Watykanski II przypomina dziatanie Ducha w sercu kazdego cztowieka
[...] w inicjatywach religijnych. [...] Obecnos$¢ i dziatanie Ducha nie
dotyczg tylko jednostek, ale spoteczenstwa i historii, narodéw, kultur,
religii”t*>*). Wypowiedz te znakomicie uzupetnia inny fragment tej samej
encykliki:

~Stosunek Kosciota do innych religii okreslony jest przez podwdjny
szacunek: «szacunek dla cztowieka w jego poszukiwaniu odpowiedzi na
najgtgbsze pytania zycia i szacunek dla dziatania Ducha w cztowieku»
[...] kazdg autentyczng modlitwe wzbudza Duch Swiety, tajemniczo
obecny o sercu kazdego cztowieka [...] Gdy Duch SwiQty dziata w
sercach ludzi i w dziejach narodéw, w kulturach i w religiach, podejmuje
On zadanie przygotowania do Ewangelii i nie moze nie miec¢ odniesienia
do Chrystusa”*>?!,
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Ta wiasnie wiara jest powodem, ze ,Kosciot chetnie uznaje wszystko to,
co jest prawdziwe i Swiete w tradycjach religijnych buddyzmu,
hinduizmu i islamu - jako odblask tej prawdy, ktéra oswieca wszystkich
ludzi”**®), Zasadniczo pozytywne spojrzenie na religijnosé ludzka w jej
najrézniejszych przejawach w skali globalnej powoduje, ze ,inne religie
stanowig pozytywne wyzwanie dla Kosciota, pobudzaja go bowiem
zaréwno do odkrywania i rozpoznawania znakéw obecnosci Chrystusa i
dziatania Ducha, jak tez do pogtebiania wtasnej tozsamosci i dawania
$wiadectwa integralnosci Objawienia”t*>”..

c. Granice dialogu

Programowy dokument papieski na temat relacji z religiami
niechrzescijanskimi - encyklika Redemptoris missio — podkresla z jednej
strony, ze ,Bdg czyni wszystko, aby by¢ obecnym [...] dla narodéw
poprzez ich bogactwa duchowe, ktérych gtdwnym i zasadniczym
wyrazem sg religie”, ale réwnoczesnie od razu zauwaza: ,chociaz majq
one braki, niedostatki i btedy”*>®!,

Wydaje sie, ze lektura tekstéw soborowych w kwestii stosunku do
innych religii pozostawata w ostatnim trzydziestoleciu dos$¢ czesto
jednostronna. Jakkolwiek Ojcowie soborowi podkreslili pozytywne
elementy tkwigce w religijnosci niechrzescijanskiej, to jednak zawarli
tez bardzo wazne mysli o catkiem innym znaczeniu, rzadko jednak
pozniej podnoszone i omawiane. Owocem tego jest lektura tekstéw
soborowych, z ktérej wycigga sie wnioski o identycznej wartosci
wszystkich religijnych drég do Boga (skrajna postaé tzw. pluralistycznej
teologii religii)!**!, albo o potrzebie wprowadzenia uniwersalistycznej
religii majacej wynika¢ z powszechnej woli zbawczej Boga, czy o
zastgpieniu misji przez dialog, Ilub wreszcie o niemozliwosci
wartosciowania religii pod wzgledem ich zblizania sie do prawdy.
Whnioski takie nie sg zgodne z biezagcym nauczaniem Kosciota w kwestii
stosunku do wyznawcow innych religii. Jesli wiec bywajq
usprawiedliwiane pewnymi fragmentami tekstow Soboru i papieskich
dokumentéw, to warto przyjrze¢ sie, gdzie lezy przyczyna
jednostronnosci takiego spojrzenia. Wydaje sie, ze w ten sposéb
zredukowano problem stosunku Kosciota do innych religii tylko do
wymiarow dialogu, zapominajac o aspekcie apologetyczno-misyjnym.
Wprowadzito to najpierw pewnego rodzaju zakfopotanie wobec zadania
ewangelizacji, a potem nawet wyrazny lek przed proponowaniem nauki
Chrystusa ludziom, ktérzy wyznajg inne religie.

Czy jest to zgodne z naukg Soboru? W dwudziestolecie Vaticanum
Secundum Synod Biskupdw ogtosit: ,nie nalezy przeciwstawia¢ dialogu
misjom [...] wszyscy chrzescijanie otrzymali od Chrystusa misje, by
czynili wszystkie narody uczniami samego Chrystusa”t*®®!. Jedli wiec
stusznie zwraca sie uwage na soborowe stowa modwigce o elementach
prawdy w innych religiach, to rdéwniez stusznie trzeba zauwazy¢
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kontekst tych stéw. ,Kosciot katolicki nic nie odrzuca z tego, co w
religiach owych [hinduizm, buddyzm, inne religie] prawdziwe jest i
Swiete. Ze szczerym szacunkiem odnosi sie do owych sposobow
dziatania i zycia, nakazéw i doktryn [..] ktére nierzadko odbijajg
promien Prawdy [...] gtosi zas$ Chrystusa, w ktorym ludzie znajdujq
petnie zycia religijnego”*®!,

Z tego stynnego tekstu soborowego, nie wynika — po pierwsze, ze inne
religie wziete w calosci sq odzwierciedleniem Prawdy. Takie
sformutowania jak ,nierzadko” (haud raro) i ,odbijajq promien Prawdy”
(referunt radium illius Veritatis) sa na tyle ostrozne, ze nie
usprawiedliwiajg w zadnej mierze skrajnej pluralistycznej teologii religii.
Po drugie, tekst mowi o tym, ze Koscidt nie odrzuca z owych religii tylko
tego, co ,prawdziwe jest i Swiete”. Logicznie wynika z tych stéw
postawa Kosciota wobec tego, co w owych religiach swiete i prawdziwe
nie jest.

Nawet jednak to, co stusznie mozna nazwaé ,elementami prawdy i
Swietosci” nie jest traktowane w tekscie soborowym jako otwierajace w
sposéb niedwuznaczny droge do Boga. Wrecz przeciwnie, jest raczej
widziane jako potencjalnie uwiktane w btedy i zlo. Oto czytamy, ze
Koscidét wszystko, ,cokolwiek z prawdy i faski znajdowato sie juz u
narodow [...] uwalnia od zarazliwych powigzan ze ztym i przekazuje [...]
Chrystusowi, ktéry burzy wiadztwo szatana” (imperium diaboli)*®?..
Wydaje sie, ze te stowa Soboru Watykanskiego II nie sq wystarczajaco
podkreslane w problematyce spotkania z odmiennymi tradycjami
religijnymi. Ojcowie soborowi wyrazili tez wiare, ze to ,przez
sakramenty wtajemniczenia chrzescijanskiego niechrzescijanie sg
wybawieni z mocy ciemnosci” (a potestate tenebrarum)“®*!, W tym
kontekscie nie moze dziwi¢ fakt, ze sformutowanie ,fatszywe kulty
poganskie” wcale nie pochodzi tylko z przedsoborowego jezyka
teologicznego, ale jest zawarte réwniez w nowym Katechizmie Kosciota
Katolickiego*®*), Uczestniczenie w takich kultach sklasyfikowane jest
tam jako ,batwochwalstwo”.

Podobnie katechizmowa ocena zbawczej wartosci innych religii jest
daleka od beztroskiego irenizmu. Uznaje sie raczej, ze ,wiez Kosciota z
religiami niechrzescijanskimi jest przede wszystkim wiezig pochodzenia i
wspolnego celu rodzaju ludzkiego”“®®), Jakkolwiek zauwaza sie, ze
religie szukajg Boga, to jednak przypomina sie, zgodnie z Biblig, ze
czynig to ,,po omacku i wsrdd cielesnych wyobrazen”. Wprawdzie moze
to by¢ uwazane za ,przygotowanie do Ewangelii” dane im przez Boga, to
jednak ,w swoich postawach religijnych ludzie ukazujg takze
ograniczenia i btedy, ktére deformuja w nich obraz Bozy”!*®®), Katechizm
przypomina w tym aspekcie soborowg nauke o dziataniu Szatana:
Jludzie zwiedzeni przez Ztego (a maligno decepti), znikczemnieli w
my$élach swoich i prawde Boza zmienili na ktamstwo”*¢”],
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Jednostronna lektura soborowych tekstéw powoduje powazne
znieksztatcenia w chrzescijanskim podejsciu do wyznawcdédw innych
religii, a przede wszystkim zanik zapatu misyjno-ewangelizacyjnego,
czyli zanik poczucia sensu istnienia Kosciota. Jan Pawet II wskazat na
istnienie tez o tym, ze ,jedna religia ma takg samg wartos¢ jak inna” i
nazwat je ,niewtasciwymi pogladami teologicznymi”t**®l, W reakcji na
nauczanie Soboru Watykanskiego II zrodzit sie niegdys$ jak najbardziej
stuszny postulat brzmigcy: ,katolicyzm rezygnuje 2z rezerwy i
ograniczania swego kontaktu z wymienionymi formami religijnymi do
apostolskiej troski o ich nawrdcenie”*®), Postulat ten zostaje jednak
niekiedy znieksztatcony w pseudosoborowe wezwanie, ktore chciatoby
powiedzie¢: ,katolicyzm rezygnuje w ogodle z troski o ich nawrdcenie”.
Tymczasem zasada dialogu, jesliby miata zosta¢ wprowadzona na
miejsce misji, bytaby czym$ z gruntu niesoborowym. Dialog nie znosi
przeciez innej postawy wobec przedstawicieli religii niechrzescijanskich,
a mianowicie starania, aby wszyscy ludzie zostali chrzescijanami.
,Koscidt postuszny jest nakazowi Chrystusa [...] aby ich doprowadzi¢ do
wiary [...] przez przyktad zycia, gtoszenie stowa oraz przez sakramenty
$wiete i inne $rodki taski”*’%,

Réwniez lektura wypowiedzi Jana Pawta II w tym wzgledzie wydaje sie
w niektérych S$rodowiskach teologicznych dos$¢ jednostronna. O ile
stusznie zauwaza sie wszystkie wypowiedzi sformutowane w jezyku
dialogu i szukania tego, co wspdlne, o tyle niekiedy nie chce sie
dostrzec wezwan ujmujacych sprawe od strony misyjnej. Nie brak
przeciez apeli papieza do gtoszenia Ewangelii niechrzescijanom w
nadziei ich nawrdcenia, a nawet wskazan na duchowe zagrozenia
ptyngce z religii niechrzescijanskich. ,Spotkanie chrzescijanstwa z
prastarymi kulturami i religiami lokalnymi” nazywa Jan Pawet II
~wielkim wyzwaniem dla ewangelizacji”. Wskazujgc na wierzenia religii
Wschodu  dotyczace  sposobu  przezwyciezenia  nieodwotalnego
charakteru $mierci méwi jasno: ,objawienie chrzescijanskie wyklucza
reinkarnacje”*’*!, a wspominajac ,wyrazny charakter soteriologiczny”
buddyzmu czy hinduizmu moéwi o tym, Ze ,istnieje palaca potrzeba, aby
ukazac jasno i gleboko prawde o Chrystusie jako o jedynym Posredniku
miedzy Bogiem a ludzmi i jedynym Odkupicielu $wiata, odrdzniajac Go
wyraznie od zatozycieli innych wielkich religii, cho¢ i one zawierajq
elementy prawdy”*’?!, Jan Pawel II podkreslit tez istnienie ,punktu
istotnego, odrdzniajacego chrzescijanstwo od innych religii”, a jest nim
prawda, ze tu ,Bog sam przemawia w swoim odwiecznym Stowie”*”3],

Ten krotki przeglad tekstéw soborowych, a takze posoborowych
dokumentéw Magisterium Ecclesiae ze szczegdlnym uwzglednieniem
wypowiedzi Jana Pawifa II, wskazuje wyraznie, ze obok koniecznego i
niezbednego nurtu dialogu miedzyreligijnego istnieje tez inny watek
katolickiej doktryny na temat odmiennych religii. Dotyczy on aspektu
misyjnego, a niekiedy nawet apologetyczno-polemicznego, i wigze sie z
dostrzezeniem absolutnej wyjatkowosci chrzescijanstwa posréd innych
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religii, z potrzebg gtoszenia Ewangelii wszystkim ludziom, w tym takze
wyznawcom innych religijnych  pogladéw. ,Wsrdéd zagadnien
chrystologicznych na plan pierwszy wysuwa sie [...] ponowne odkrycie
Chrystusa Zbawiciela i Ewangelizatora [...] i wiara w Niego jako
konieczny warunek zbawienia”*’*l, Dlatego wtasnie, jak zauwaza Jan
Pawet II, Kosciét - a w nim kazdy chrzescijanin — nie moze ukrywacd ani
zachowac dla siebie tej nowosci i tego bogactwa, otrzymanych z Bozej
dobroci, by przekazywa¢ je wszystkim ludziom!*’>],

W tym Swietle na nowo trzeba by przemysle¢ refleksje zawarte w
Dokumencie Miedzynarodowej Komisji Teologicznej z roku 1996 na
temat Chrzescijaristwo a religie. Wprawdzie Dokument ten ma
zasadniczo doktrynalne oblicze, jednak mozna z niego wylowi¢ nieco
wypowiedzi o charakterze duchowym, odnoszacych sie do przezycia
religijnego, a nawet do mistyki. Z tego tytutu moze on sporo wnies¢ w
problematyke poruszang w niniejszej pracy. ,Twierdzenie, ze wszystkie
religie sq prawdziwe, jest jednoznaczne z twierdzeniem, ze wszystkie sg
fatszywe”*’®). Przez analogie mozna zauwazy¢, ze jeéli twierdzi sie, iz
wszyscy mistycy doznaja tego samego, jest to rdwnoznaczne z
twierdzeniem, ze nie doznajg niczego specyficznego.

Dokument omawia tak popularne wsréd autoréw zajmujacych sie
porownywaniem mistyki réznych religii stanowisko pluralistyczne, ktére
»,0dréznia Boga samego w sobie, niedostepnego cziowiekowi i Boga
ukazanego w ludzkim doswiadczeniu”. Zwolennicy tego stanowiska
gtosza, ze ,obrazy Boga powstaty z doswiadczenia transcendencji i z
odpowiedniego kontekstu spoteczno-kulturowego” i to w taki sposdb, ze
Ltajemnica jest [tak] powszechnie obecna i doswiadczana, [ze] zaden z
jej przejawoéw nie moze pretendowaé do bycia ostatecznym”*’’!, W tym
kontekécie w dokumencie pada pytanie: ,Czy modlitwy wiernych
zwracajg sie do tego samego adresata pod réznymi imionami? Czy te
samqg  rzeczywistoS¢  przedstawiaja bdéstwa i moce religii,
spersonifikowane sity przyrody, zycia i spoteczenstwa, wyobrazenia
psychiczne lub mistyczne?”t*78!

Spotykany coraz czesSciej beztroski pseudomistyczny irenizm
miedzyreligijny jest skorygowany stowami Dokumentu obficie
cytujacego teksty Soboru Watykanskiego II: ,Uznaje sie, ze w réznych
religiach znajdujq sie zalgzki prawdy, ktéra oswieca kazdego
cztowiekal*’?!, ziarna Stowa!*®’!, ze za zrzadzeniem Bozym znajdujq sie
W nich rzeczy dobre i prawdziwel*®!!, ze elementy prawdy, taski i dobra
znajdujq sie nie tylko w sercach ludzi, ale takze w obrzedach i w
obyczajach ludéw, jakkolwiek to wszystko winno by¢ «uleczone,
wyniesione na wyzszy poziom i w petni udoskonalone»"*8%],

Fakt niemozliwoséci ograniczenia dziatania Ducha Swietego do

widzialnych granic Kosciota tez ma swoje $cisle sprecyzowane
znaczenie: ,W religiach dziata ten sam Duch, ktéry kieruje Kos$ciotem,
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jednak nie mozna powszechnej obecnosci Ducha Swietego zréwnywac z
Jego obecnosciag w Kosciele Chrystusa. Chociaz nie mozna wykluczy¢
zbawczego znaczenia [réznych] religii, to jednak nie jest powiedziane,
ze wszystko w nich jest zbawcze: nie mozna zapomina¢ o obecnosci
ducha zta, dziedzictwa grzechu, niedoskonatosci odpowiedzi ludzkiej na
dziatanie Boga”!*®*), Trzezwiaco tez brzmi nastepujacy fragment
Dokumentu: ,Twierdzenie, ze w religiach mogq istnie¢ elementy
zbawcze, samo z siebie nie zaktada orzeczenia o istnieniu takich
elementdéw w kazdej z tych konkretnych religii”t*%%!.

Przy teologicznej refleksji na problematyka dialogu doswiadczenia
religijnego beda przydatne i takie stowa Dokumentu: ,Dyskusja z
roszczeniami innych religii do prawdy nie moze by¢ marginalnym lub
czastkowym zadaniem teologii. Nacechowana szacunkiem polemika z
tego rodzaju roszczeniami winna by¢ obecna w centrum codziennej
pracy teologa”'*®®!, Na przyktad w kwestii rozumienia Boga w dialogu
miedzy chrzescijanstwem a buddyzmem i hinduizmem istnieje
~Koniecznos¢ poczynienia pewnych rozréznien: Czy chodzi o boéstwo
jako warto$¢ transcendentng i absolutng, czy chodzi o Rzeczywistos¢
bezosobowg lub o Byt osobowy? Czy transcendencja Boga oznacza, iz
jest on ponadczasowym mitem, czy tez owa transcendencja jest do
pogodzenia z dziataniem Boga na rzecz ludzi w historii?”1*%®! Jest tu
wezwanie do rozrdzniania, czy religijny cztowiek przetomu tysigcleci ma
pragna¢ zjednoczenia serca z bezmiarem majestatycznego kosmosu, z
hinduistycznym avatarem, czy z Boza Osoba opisang zgodnie z
biblijnym pojeciem Inkarnacji.

3. ,,EMPIRYCZNA RELIGIA” GLOBALNEJ WIOSKI:
KONSEKWENCJE DLA CHRZESCIJANSTWA

LJesli klepiesz jakie$ jedno stowo, zdanie czy dzwiek,

jak to czynig poganie, bez wiary i bez mitosci - jakg to ma wartosé?
Nawet jesli doprowadzi to do zmienionego stanu swiadomosci -

to co z tego?

Nigdy nie zapominaj, ze liczy sie tylko mitos¢”.

(W. Johnston)

Zarysowaha wyzej sytuacja otwierajgcego sie coraz szerzej dialogu
doswiadczenia religijnego przedstawia sie wiec jako intelektualne
wyzwanie. Zacheca do przemyslenia na nowo znaczenia terminu
~mistyka” w nowym kontekscie ogdlnoswiatowej sytuacji religijnej i to
przemyslenia na sposéb empiryczny. Takie wtasnie podejscie zatozyt
jako punkt wyjscia William James w swoim dziele The Varieties of
Religious Experience (Réznorodno$¢ religijnego dodwiadczenia)“®’!.
Waznym krokiem na tej drodze byta tez praca Roberta C. Zaehnera
Mysticism, Sacred and Profane (Mistycyzm $wiety i $wiecki)*®®). Praca
ta zostata napisana jako odpowiedZz na uproszczone, cho¢ pomimo to
niezmiernie popularne twierdzenia Aldousa Huxleya zawarte w ksigzce
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The Doors of Perception (Drzwi postrzegania)*®®). Zaehner podjat

wyzwanie w takiej wtasnie formie: jako odpowiedZz na twierdzenie, ze
dodwiadczenie mistyczne jest zawsze i wszedzie takie samo!*°,
Swoiscie ,empiryczny” punkt widzenia, jakkolwiek nietypowo
brzmiatoby to w odniesieniu do teologii, postuluje tez jezuita W.
Johnston. W rozdziale Mystical Theology swej pracy The Inner Eye of
Love (Wewnetrzne oko mitosci) formutuje bardzo jasno zatozenia
badawcze proponowanej przez siebie teologii mistycznej: ,Jesli teologia
mistyczna jest naukg, musi mie¢ dane. Dane takie znajdujg sie w
doswiadczeniu zyjacych i zmartych mistykéw, w doswiadczeniu
mistykdw przesztosci i terazniejszosci, w doswiadczeniu mistykow
Wschodu i Zachodu”*?*),

Podejscie w tym sensie ,empiryczne” (zaczerpniete z dokumentéw
obserwacyjnych doznan mistycznych), sugeruje poruszanie sie w
obszarze refleksji nad ludzkim biegunem relacji mistycznej. Odrebnym
zagadnieniem sq natomiast ewentualne  wnioski dotyczace
transcendentnego bieguna tej relacji. ,Istniejq znaczne rdznice
fenomenologiczne miedzy religiami, czesSciowo zalezne od roéznych
przedmiotéw, z ktérymi (lub w ktorych) osigga sie mistyczne
zjednoczenie: natura - w systemach panteistycznych; uniwersalna
dusza (Brahman) w hinduizmie; najwyzsza dusza (purusa) w systemie
samkhya, wreszcie sam Bdg, cho¢ na rézne sposoby — w mistycyzmie
egipskim, zydowskim, muzutmanskim i chrzeécijafskim”4°%J,

Za przyktad niech postuzy opinia uznanego autorytetu w dziedzinie
dialogu buddyjsko-chrzescijanskiego, W. Johnstona, na temat
buddyjskiej literatury o prajna paramita - doskonatej i wyzwalajacej
madrosci. Teksty te s w duzej mierze analogiczne do chrzescijanskiej
literatury na temat ciemnej nocy i wiedzy ciemnosci w tradycji
apofatycznej. Istnieje wyrazna paralela miedzy chrzescijaniskg via
purgativa (oczyszczenie z pozadania, korzenia grzechu) a hinduistyczng
i buddyjska $ciezka wyzwolenial®®?!, Ale po omdwieniu podobienstw
postawy buddyjskiego wspodiczucia i Chrystusowej kenosis Johnston
pisze: ,Wyjatkowos¢ chrzescijanstwa polega na wierze w osobowego
Boga i w osobowego, historycznego Zbawiciela, Jezusa Chrystusa”. W
obliczu radykalnie odmiennego pojmowania i wyrazania tego, czym jest
upragniony cel medytacji, kim jest 6w Inny, z ktéorym dazy sie do
zjednoczenia, pada pytanie: ,Czy buddysta i chrzescijanin mogg ztaczyc¢
rece i poprowadzi¢ jeden drugiego ku transcendentnej madrogci?”t*9*

Pytanie to, jesli chce sie udzieli¢ na nie odpowiedzi pozytywnej bez
starannego rozwazenia wszystkich wynikajacych stad trudnosci, moze
doprowadzi¢ do powaznych uproszczen. Rozwazymy teraz trzy istotne
uchybienia, na jakie mozna napotka¢ w tym kontekscie w literaturze
odnoszacej sie do nowych zagadnien teologii mistyki. Wydaje sie, ze
uchybienia te mozna uja¢é w trzech zagadnieniach: redukcjonizm w
lekturze danych Objawienia, uproszczona teza o powszechnej
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dostepnosci mistyki, bez wzgledu na rdznice zapatrywan religijnych,
wreszcie - postawienie pod znakiem zapytania pojecia mistyki jako
daru.

a. ,,Niech mi sie stanie wedtug Twego Stowa™ — pokusy przy czytaniu Biblii

Podobnie jak brak dystansu wobec rdéznic Swiatopogladowych
przedstawicieli réznych religii moze prowadzi¢ do ,wczytywania” w
teksty powstate w kregu odmiennej religijnej kultury kategorii
wiasciwych chrzescijanstwu (na przyktad personalizmu i teizmu), tak
samo bardzo silne pragnienie prowadzenia dialogu miedzyreligijnego
moze zaowocowac lekturg tekstow zrédiowych chrzescijanstwa w optyce
innej religii. Wydaje sie, ze to witasnie przydarzyto sie wielokrotnie W.
Johnstonowi w jego wysitku otworzenia drzwi dla swoistej ,mistycznej
teologii religii”, realizowanej zgodnie z zasadq: ,wierze, ze mozna
naszkicowac poczatki teologii mistycznej, ktéra bedzie wspdlna zaréwno
dla chrzedcijanstwa, jak i dla buddyzmu”t*°>J,

Jego tendencje do =zawilaszczania tekstéw biblijnych na potrzeby
wykazania podobienstw miedzy mistyka buddyjskg i chrzescijanska
$wiadczg o tym, ze postulat ponadreligijnej teologii jest trudniejszy do
zrealizowania, niz mogto sie to w pierwszym momencie wydawac.
Rezygnacja z jednoznacznej perspektywy chrzescijanskiej w lekturze
Pisma $w. fatwo staje sie bowiem wejsciem w perspektywe
jednoznacznie buddyjska. W ten sposéb usilne pragnienie dialogu moze
doprowadzi¢ paradoksalnie do sytuacji uniemozliwiajacej prawdziwy
dialog. Swiadectwem tego mogg byc¢ teksty Johnstona, ktéry w swoich
teologicznych poszukiwaniach niejednokrotnie wypowiadat opinie na tyle
kontrowersyjne, ze stawaty sie one bardziej wyrazem osobistego
dialogowania tego autora z buddyzmem niz rzetelnym opisem
autentycznego dialogu chrzescijan i buddystow.

Rozwazymy ponizej probke tez Johnstona pochodzaca z jednej z jego
intelektualnych wedréwek po niejednoznacznym pograniczu dialogu
doswiadczenia religijnego, a bedaca owocem przekonania stojacego u
podstaw wielu jego przemyslen: ,Wierze, ze B6g méwit do ojcéw przez
prorokéw, a to obejmuje tez prorokdéw, ktérych gtosy brzmig wspaniale
w takich ksiegach, jak Gita, Sutra Lotosu i Tao Te King"*%°l,
Sformutowanie ,,Bog przemawiat przez prorokéw” pochodzi z Listu do
Hebrajczykédw (Hbr 1, 1). Odniesienie tego tekstu do pozabiblijnych
pisarzy jest wyraznie przekroczeniem intencji catej tradycji
chrzescijanskiej, jaka znana bytla przez XX wiekdéw istnienia Kosciota.
Konsekwencje tego sq, jak zobaczymy, niezmiernie dalekosiezne.

- personalizm czy apersonalizm

Na przyktad, komentujgc stowa Jezusa ,zanim Abraham stat sie, Ja
jestem” (J 8, 58), Johnston pisze: ,wierze, ze Jezus byt tak wypetniony
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Bogiem, ze nie miat juz ludzkiej osobowosci (human personality) - byta
w nim tylko osobowo$¢ odwiecznego Syna”*®’). Zapewne uwaga ta
wigze sie z faktem, ze w buddyzmie uwolnienie od empirycznego Ego
jest uwazane za co$ niezmiernie pozytywnego i stymulujgcego duchowy
wzrost. W chrzescijanstwie jednak taka opinia jest raczej odosobniona.

Kiedy Johnston trafia na problem zharmonizowania dialogicznego
personalizmu mistyki chrzescijanskiej z zupetnie odmienng tonacjg
mistyki buddyjskiej, wtedy - aby ocali¢ pokrewienstwo przezycia
buddyjskiego satori i chrzescijanskiego zjednoczenia mistycznego z
Bogiem - pisze, ze dialog mitosci wyrazony w kategoriach odrebnych
oséb (partneréw i podmiotow spotkania mistycznego) - nie jest w
gruncie rzeczy istotny dla mistycznego chrzescijanstwa:

~Relacja Ja — Ty sprawitaby, ze satori statoby sie niemozliwe [...] Ludzie
zen mogq mysle¢ o chrzescijanskiej mistyce w kategoriach oblubienca i
oblubienicy. A to zaprowadzitoby nas bardzo daleko od satori”t*°®/,

Powotuje sie przy tym na tradycje mistyki apofatycznej, szczegdlnie
Eckharta, u ktdorego tatwo o sformutowania wygladajace na negacje
odmiennosci bytowej Boga i cztowieka. Jest to jednak wyraznie
jednostronne spojrzenie na historie duchowosci chrzescijanskiej.
Chrzescijanska mistyka rozwazana jako cato$¢ po usunieciu z niej
przezycia relacji Ja - Ty i elementu oblubienczego jest nie do
pomyslenia. Teologia mistyki zapominajgca, nawet werbalnie, o
osobowym spotkaniu z Bogiem, jest zjawiskiem w chrzescijanstwie
marginalnym, cho¢ Johnston zdaje sie twierdzi¢, ze ,w gruncie rzeczy” i
tak w ten sposdb musi sie skonczy¢ mistyczna wedrowka w miare
duchowego wzrastania. ,Relacji Ja - Ty juz nie ma” - tak rozumie stowa
Apostota: ,mitoé¢ Chrystusa przynagla nas”**°). Twierdzenie, ze $w.
Pawet w miare wzrastania duchowego tracit $wiadomos$¢ dialogicznej
relacji Ja — Ty (czyli praktycznie relacji odmiennych bytowo podmiotéw
Pawet — Chrystus) jest wyjatkowo ryzykowne, a pojawienie sie tej opinii
w tekscie Johnstona ttumaczy zapewne fakt, ze tak wtasnie przedstawia
sie pozgdany rozwdj mistyczny buddysty.

Ciekawe tez, ze nawet u autoréow niechrzescijanskich wartosciowanie
dialogicznego personalizmu w tym akurat aspekcie moze przybraé
zupetnie inny ksztatt. Oto przyktad zaczerpniety z tekstu wspétczesnego
popularyzatora teistycznej mistyki hinduistycznej na Zachodzie,
Prabhupady, z jego komentarza do Bhagavadgity 4, 13:

»,Cechg bramindéw jest to, ze znajg oni Brahmana - Najwyzszq Prawde
Absolutng. Jednak wiekszos¢ z nich zbliza sie tylko do bezosobowej
manifestacji Pana Kriszny - Brahmana. 1 jedynie cziowiek, ktory
przekracza ograniczong wiedze bramina i osigga wiedze o
Najwazniejszej Osobie Boga, zostaje osoba $wiadoma Kriszny "%,
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Wprawdzie Prabhupada nie jest autorem o specjalnej powadze
teologicznej, ale przeciez mistyka to wiasnie kwestia bardziej praktyki,
a mniej spekulacji teoretycznych. Sprawa relatywizacji personalizmu
dialogicznego w mistyce jest na pewno jednym z punktéw, w ktérych
dyskusja w dialogu miedzyreligijnym powinna staé¢ sie szczegodlnie
uwazna, aby nastgpito wzajemne zrozumienie partneréw dialogu.
Zacieranie roznic przez sieganie po bardzo skrajne przyktady nie
przyczyni sie do wiarygodnego przedstawienia istoty odmiennych religii.
To samo dotyczy oczywiscie relacjonowania tego, co najbardziej istotne
w mistyce chrzescijanskiej. Stowom Johnstona ,relacji Ja - Ty juz nie
ma”, ktore miatyby opisywac kierunek rozwoju medytacji mistycznej
chrzescijanina, mozna przeciwstawi¢ stowa Martina Bubera: ,0O
pierwiastku religijnym nie mozna méwié w przedstawionym tu $cistym
rozumieniu tam, gdzie nie ma i nie moze by¢ relacji”®®'). Trzeba
zastanowic sie i wybrac, ktora z tych formut Scislej oddaje mistyczne
pragnienia wiernego ucznia objawiajacego sie Boga i wiernego
czytelnika Biblii.

- istota religijnego doswiadczenia

Johnston interpretujac ewangeliczny opis spotkania Jezusa z
Syrofenicjankg, ktora prosita Go o uzdrowienie opetanej corki, pisze o
~Stosowaniu techniki szoku przez Chrystusa”, tego ,wielkiego guru,
ktéry wprowadzat ludzi w os$wiecenie z ogromng sitq”. Autor
podsumowuje ewangeliczne wydarzenie tak: kobieta ta ,otrzymuje
oéwiecenie, ktéorego tak pragneta”®°?!. Jednak w tekscie biblijnym nic
nie wskazuje na to, aby Syrofenicjanka pragneta oswiecenia. Pragneta
dla swojej corki uzdrowienia z opetania, cudu dotyczacego zdrowia.
Jakkolwiek mato prawdopodobne moze sie to wyda¢ komus
zafascynowanemu  kategoriami  buddyjskiej  mistyki, @ Ewangelia
ewidentnie opisuje osobe, dla ktérej upragnionym doswiadczeniem
religijnym jest cud uzdrowienia, a nie osSwiecenie. Wydaje sie, ze w
sposobie odczytywania takich scen przez Johnstona mamy do czynienia
z ,mistycznym redukcjonizmem” w utozsamiajacej interpretacji dwdch
religii, ktére jednak opornie utozsamié¢ sie nie dajg, jako ze sq
ewidentnie odmienne. Kazdy ma oczywiscie prawo, aby nie widzie¢ w
pragnieniu cudu pozytku dla duchowego wzrastania, ale nie mozna
uwazac, ze do Jezusa Sciggano z okolicznych miast i wsi, aby zaspokoi¢
typowo buddyjskie pragnienie ,o$wiecenia”. Wszystko wskazuje na to,
ze Sciqgano do Niego, aby doswiadczy¢ cuddw i wystucha¢ Dobrej
Nowiny o Krélestwie.

Ten sam autor wielokrotnie powtarza historie o starozytnym wodzu,
Pompejuszu, ktdry po wejsciu do miejsca Swietego Swietych po
zdobyciu Jerozolimy zastat tam ,nic”, jako ze w centrum Zzydowskiej
$wiatyni nie byto wizerunku bostwal®"*. Johnston ogtasza: ,jak bliskie
to jest buddyzmu!” Czy jednak sprawa nie opiera sie na
nieporozumieniu? Przeciez tylko dla poganskiego Rzymianina miejsce to
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byto puste. Dla Zyda byto to miejsce Swietej Obecnosci Boga, tyle ze
nie zwigzanej z materialnym wizerunkiem. Pompejusz nie zrozumiat
biblijnej religii Zydéw, a byta ona w aspekcie realiéw osoby Boga
usytuowana na doktadnie przeciwnym biegunie niz buddyzm.

Watpliwe muszg sie tez wydawac refleksje prowadzace do wnioskow, ze
mistyczne lokucje ,nie sg czym$ niezwyktym dla ludzi, ktérzy gteboko
medytujq”, jesli przykfadem ilustrujgcym owa teze jest ewangeliczne
zdanie: ,Nie boj sie, Maryjo” (tk 1, 30)°°%), Kilkunastoletnia narzeczona
izraelska, Maryja, nie moze by¢ przyktadem ,gtebokiej medytacji”, gdyz
nic nie wiadomo o jej ewentualnym praktykowaniu jakiejkolwiek
poboznosci poza normalng dla owego czasu w Izraelu. Uczciwos¢
intelektualna i wierno$¢ realnie istniejgcym tekstom ewangelicznym
doprowadzi raczej do wnioskéw, do jakich doszedt Hans Urs von
Balthasar: ,Najdoskonalsze ludzkie stowo przyzwolenia: «Oto ja,
stuzebnica Panska, niech mi sie stanie wedtug twego stowa», wedtug
wszelkiego prawdopodobiefnstwa - Mowigca byta przeciez Zydéwka -
dojrzato nie na drodze odprzedmiotowiajacej medytacji”>°°’.

Doktadnie to samo odnosi sie do zbyt pospiesznego snucia analogii w
rodzaju: ,Ludzie, ktorzy doswiadczyli ekstazy maja przedsmak
zmartwychwstania i dlatego czesto tesknig za S$miercig, jak Pawet.
Doéwiadczywszy cienia, pragnat rzeczywistosci”®’®), Otéz nic nie
usprawiedliwia taczenia Pawtowej tesknoty za odejsciem do Pana z
ekstazg. Sw. Pawetl po prostu wierzy, ze tam spotka sie z Jezusem -
~pragne odejs¢, a by¢ z Chrystusem, bo to o wiele lepsze” (Flp 1, 23)
oraz ,chcielibysmy raczej opusci¢ nasze ciato i stangé¢ w obliczu Pana” (2
Kor 5, 8). Jesli bowiem wedtug stéw Johnstona ,$mier¢ jest drzwiami do
ostatecznej ekstazy (mozemy to nazwaé zmartwychwstaniem albo
nirwana, albo jakkolwiek chcemy)”°”), to trudno zrozumieé, co
witasciwie gtosili apostotowie jako Dobrg Nowine, skoro w sam fakt zycia
po $mierci Zydzi i Grecy w I wieku w wiekszo$ci wierzyli, rowniez zanim
ustyszeli oredzie uczniéw Jezusa.

- Duch Swiety, czyli energia ki?

Poruszajac role oddechu w medytacji omawiany autor wspomina o
duchowym aspekcie tej praktyki: ,sanskrycka prana, japonska sita ki,
sq oddechem wszechswiata [...] dlatego, oddychajac mozesz recytowac
stowa: «Przyjdz, Duchu Swiety». A kiedy to sie stanie, jestes obecny
wobec Boga i wobec $wiata, ktory jest napetniony Bogiem”°®!, Uwazny
czytelnik Biblii musi jednak przyznaé, ze Pismo Swiete nie podaje zadnej
innej ,techniki” napetniania sie Duchem Swietym, jak tylko modlitwa
Stowem Bozym, do tego modlitwa o wyraznie wspdlnotowym
charakterze (por. Ef 5, 18). Modlitwa ta ma charakter prosby, ktérej
rezultatu cziowiek nie moze kontrolowa¢ za pomoca C¢wiczen
oddechowych, jako Zze ma on postaé taski, daru. Na tym zapewne
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polega kolejna réznica miedzy chrzescijanskim teizmem
personalistycznym a apersonalizmem buddyzmu.

Podsumowujac problem naginania tekstu biblijnego tak, aby wyrazit -
obcg mu - mentalnos¢ zdepersonalizowanej i panteizujacej mistyki,
koniecznie trzeba zwréci¢ uwage na realia zycia zakonnego, w jakich
czesto zyli najwieksi mistycy katoliccy, uznani potem za doktoréw
Kosciofta. Jesli bowiem czytamy, ze ,na poczatku duchowej odysei
trzeba, zapewne, rozmysla¢ nad Biblig i modli¢ sie psalmami i podczas
konferencji, ale teraz cziowiek jest w polu dziatania czego$ gtebszego,
co przeszkadza mysli"'°°), to niezbedne jest przypomnienie, ze zaréwno
$w. Jan od Krzyza jak i $w. Teresa z Avila nie czuli sie zwolnieni z
Eucharystii zakonnej i z uczestniczenia w odmawianiu Liturgii Godzin w
miare postepow duchowych i wkraczania w obreb dziatania ,czegos
gtebszego”. Mowili raczej o wydzielonym czasie na medytacje, ktory
pomaga we wiaczeniu sie w normalne Zycie liturgiczne, obejmujace
rozwazanie psalméw i innych fragmentéw Biblii>*?],

b. Uniwersalna dostepnosé mistyki?
- BOg pragnie, aby wszyscy byli mistykami...

,BOg pragnie, aby wszyscy ludzie zostali zbawieni” (1 Tm 2, 3).
Johnston przypomina te starg biblijng nauke i dodaje zaraz, ze wynika z
tego, iz ,wszystkim ofiarowuje taske”*''), Nastepnie przechodzi nawet
do tezy, ze ,wewnetrzne Swiatlo wiary nie nalezy tylko do samych
chrzescijan, jako ze Bdég kocha wszystkich ludzi i pragnie, aby byli
zbawieni”®*?l, Ale jednak cytowane biblijne zdanie z Listu do
Tymoteusza konczy sie stowami o poznaniu zbawczej prawdy: ,Bdg
pragnie, aby wszyscy ludzie zostali zbawieni /i doszli do poznania
prawdy”. Ma to by¢ nie tylko ogdlna prawda o transcendentnym
przeznaczeniu cztowieka i o mozliwosci przekroczenia naturalnych
ograniczen, ale specyficzna prawda o Jezusie, gdyz z kolei zdanie
nastepne, wynikajace logicznie z poprzedniego, moéwi: ,Jeden jest
posrednik miedzy Bogiem a ludzmi, cztowiek, Jezus Chrystus” (1 Tm 2,
5). Droga zbawienia, co do ktdérej Bog pragnie, aby wszyscy na nig
weszli, jest drogq poznania prawdy o Jedynym Posredniku.

Powszechne pragnienie zbawienia przez Boga dla wszystkich ludzi zadng
miarg nie implikuje koniecznie udzielania przez Boga taski daru
mistycznego doswiadczenia na zasadzie powszechnosci. Kluczem do
zrozumienia musi tu byc¢ tekst z Listu do Filipian. Apostot Pawet byt
przed spotkaniem z Chrystusem bardzo religijnym cztowiekiem: ,w
stosunku do Prawa - faryzeusz, co do sprawiedliwosci legalnej - bez
zarzutu” (por. Flp 3, 5-6). Jego przemiana nie polegata na tym, ze stat
sie bardziej religijny ,w ogodle”, ale ze doznat spotkania z Jezusem.
Problem mistyki chrzescijanskiej nie polega przede wszystkim na tym,
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aby by¢ bardziej religijnym, ale by ,umitowa¢ pojawienie sie Syna
Bozego” (2 Tm 4, 8).

- ,nikt nie zna Boga” — ale czy w tej samej mierze?

~Nam, katolickim chrzescijanom, Sobdr Watykanski przyniést nowine, ze
stale poszukujemy, jako cztonkowie pielgrzymujgcego Kosciota, i
dlatego mozemy iS¢ reka w reke z innymi poszukujacymi, czy to
buddystami, hinduistami, muzutmanami, czy jakimikolwiek innymi, w
naszym wspolnym poszukiwaniu prawdy.[...] My mamy Chrystusa, ale
nie mysle, ze mozemy utrzymywac, iz zrozumieliSmy objawienie
Chrystusa w catej peti”®*3l., Oczywiscie, nikt nie jest w stanie
zrozumie¢ objawienia Chrystusa w catej petni. Ale czy ma to znaczy¢, ze
chrzescijanin ma uwazac siebie za poszukujacego prawdy w tym samym
sensie, co buddysta? Czy chrzescijanin nie jest (z definicji) cztowiekiem,
ktéry zna (cho¢ troche, nawet jesli - oczywiscie — nie w petni) Tego,
ktdry jest ,Droga, Prawda i Zyciem” (J 14, 6)?

Zarébwno w chrzescijanstwie, jak i w buddyzmie moéwi sie o
niepoznawalnosci ostatecznej tajemnicy. Niepoznawalnos¢ Boga w
chrzesdcijanstwie nie ma jednak tego samego znaczenia, co
niepoznawalnos¢ pustki w buddyzmie. Johnston pisze: ,Jesli nikt nie
rozumie [buddyjskiej] nicosci, to przeciez réwniez nikt nie zrozumiat
prawdziwie Boga. Nikt nie rozumie Jahwe ani Tao, ani Brahmana ani
Atmana. W obliczu tajemnicy wszyscy musimy zamilkna¢”®**. Trudno
jednak nie zauwazy¢, ze Apostot Pawel, tak czesto przywotywany przez
Johnstona jako wzdér mistyka, stojac posrdéd zgromadzonych na
Areopagu, jednak nie zamilkt, ale cos$ gtosit. W spotkaniu (i dialogu!) z
innymi religiami ogtosit na koncu oredzie wiary, ktore miato postac
kerygmatu chrzescijanskiego o zmartwychwstatym Chrystusie.

Johnston podejmuje sie odpowiedzi na krytyki buddyzmu, miedzy
innymi  kwalifikujacych  buddyzm  jako religie ,ateistyczng”.
Odpowiadajac podkresla, po pierwsze, pozytywny charakter buddyzmu:
wyznawcy tej religii wierzac w zbawienie ,widzg Swiatto w tunelu”. Po
drugie - zauwaza, ze nirvana jest pozytywnym przezyciem radosci i
wyzwolenia, a takze, ze wielu oswieconych buddystow byto
napetnionych zyczliwoscig i wspotczuciem. To jednak nie rozwigzuje
problemu, gdyz okreslenie ,ateista” nie jest epitetem rzucanym pod
adresem cziowieka niezyczliwego i pozbawionego wspoétczucia, ale po
prostu wskazuje na postawe Swiatopogladowg negujaca lub ignorujacq
istnienie osobowego Boga. Mozna wskazal¢ przeciez na przykitady
wspotczujacych i zyczliwych marksistow, wierzacych gteboko w
transcendencje sit historycznych przerastajgcych swoim majestatem
jednostkowy byt ludzki, ktérzy pomimo to stusznie mogli by¢ nazwani
.ateistami”.

c. Mistyka: realizacja naturalnych predyspozycji czy kontemplacja daru?
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L~Jednym z wielkich wyzwan

dla nowej teologii chrzescijanskiej

bedzie mistycyzm, szczegdlnie mistycyzm Wschodu”.
(W. Johnston)

- wiara, ale w co?

Jest prawda, ze czesto przeciwstawia sie ,wierzenia” religijne,
charakterystyczne zwilaszcza dla chrzescijanstwa  ("doktryna"),
~doswiadczeniu” nie zaktadajagcemu wiary, co miatoby by¢ cechg
medytacji wschodniej, na przyktad buddyjskiej. Dobry znawca
problematyki dialogu chrzescijansko-buddyjskiego, twierdzi jednak:

~Przeciwnie do tego, co czesto sie twierdzi, zen jest oparty na bardzo
wielkiej wierze - wierze w obecno$¢ natury Buddy w najgtebszych
pokfadach osobowosci [..] W zen chrzescijanskim wiara ta moze
przybra¢ forme przekonania, ze Bog jest obecny w gtebi mojego bytu,
albo - innymi stowy - ze jestem uczyniony na obraz Bozy. Tym, co
najgtebsze i najprawdziwsze we mnie, nie jestem ja sam, ale Bog”>*°J,

Johnston powotuje sie przy tym na $sw. Pawta: ,Juz nie ja zyje, lecz zyje
we mnie Chrystus” (Ga 2, 20). Tu jawi sie jednak problem doktrynalnej
zawartoéci wiary w réznych religiach. Sw. Pawet nie uwazat przeciez, ze
zamieszkujacy go Chrystus jest elementem natury przystugujacej
cztowiekowi na mocy urodzenia (jak witasnie dw ,obraz i podobienstwo
Boze"), ale ze jest koniecznym uzupetnieniem tej natury, jest wiasnie
dodatkowym darem. Nowotestamentowa nauka wiary byfaby
niezrozumiata bez jednego z jej fundamentéw: ,ByliSmy potomstwem z
natury zastugujacym na gniew, jak wszyscy inni” (Ef 2, 3). ,Potomstwo
z natury zastugujace na gniew”, to przeciez wyrazenie wilasnie
przeciwne do formuty ,uczestnicy natury Buddy”.

Zen ,jest bardzo prostg praktyka prowadzaca do samadhi bez zbyt
wielkiej ilosci teorii; trzeba tylko wierzyé, ze masz nature Buddy i ze
oéwiecenie jest mozliwe”®*®), Tu witaénie lezy sedno omawianego
problemu. Czy Apostot Pawet wierzyt, ze cziowiek rodzi sie sprawiedliwy,
a jedyny problem polega na tym, Zze tego nie wie? Czy tez raczej mowit
o potrzebie ,usprawiedliwienia”? Chrzescijanskie ,o$wiecenie” (por. Hbr
10, 32) to nie tylko ,uswiadomienie sobie” posiadanego juz i tak
wczesniej daru, ale to otrzymanie daru istotnie nowego. ,Trzeba wam
sie powtdrnie narodzi¢”; ,jesli sie kto$ nie narodzi z wody i z Ducha, nie
moze wejs¢ do krélestwa Bozego” (J 3, 5. 7). Wiara w nature Buddy
nalezng z samego faktu urodzenia sie cztowiekiem nie zastuguje
bynajmniej z punktu widzenia chrzescijanskiego na opatrzenie jej
stowem ,tylko": ,trzeba tylko uwierzy¢, ze masz nature Buddy”. Jest to
zasadnicza rozbiezno$¢ doktrynalna w pordwnaniu z nauczaniem
chrzescijanskim.

125



»Wiele sciezek na rézne szczyty” — ks. Dr Andrzej Siemieniewski

Wprawdzie Johnston méwi o wspdlnocie wiary buddystow i chrzescijan,
kiedy opisuje ,nagq wiare, ktéra nazwatem mistyka”, a wiec sytuacje, w
ktérej ,oczy odwracajq sie od stéw, pojec i obrazéw, aby pozostaé pustg
wiarg”®'’), Dotyczy to jednak tylko bardzo specjalnego rodzaju mistyki
chrzescijanskiej, bynajmniej w chrzescijanstwie nie jedynej, i
utozsamianie z nig mistycznego chrzescijanstwa ma chyba za swoje
zrédto przemozne pragnienie ukazania pokrewienstwa postaw mistykéw
obu wielkich religii.

- uczestnictwo w naturze Bozej czy w naturze Buddy?

Chrzescijanstwo zna oczywiscie pojecie ,uczestnictwa w naturze Bozej”,
ktére to pojecie zewnetrznie moze przypomina¢ wiare w posiadanie
Lhatury Buddy”. Wedtug Biblii jednak ,uczestnikiem Bozej natury”
trzeba sie sta¢ (gr. geneste, 2 P 1, 4), poprzez to, co ,Boska Jego
Wszechmoc udzielita”. Nie mozna jej natomiast naby¢ przez proste
uswiadomienie sobie stanu, ktéry miatby trwaé od zawsze.

Buddyzm, wraz z innymi religiami Wschodu, uznaje wrodzone (cho¢ -
oczywiscie - poczatkowo nieuswiadomione) wyposazenie cztowieka we
wszelkie dane do duchowego rozwoju. Chrzescijanstwo natomiast
uznaje zasadniczg przeszkode istniejacq w cztowieku, ktéra musi by¢
pokonana, aby zaistniata petna relacja z Bogiem w Jezusie Chrystusie.
Przeszkoda ta oddana jest w Biblii za pomocg réznych opiséw: ,wszyscy
zgrzeszyli i pozbawieni sa chwaly Bozej” (Rz 3, 23); ,byliSmy
potomstwem z natury zastugujacym na gniew, jak wszyscy inni” (Ef 2,
3); ,nie mam mojej sprawiedliwosci, lecz sprawiedliwos¢ pochodzaca od
Boga” (Flp 3, 9). Wszystkie te opisowe okreslenia zostaty podzniej
zebrane w teologicznym terminie ,grzech pierworodny”. W tym Swietle
trzeba rozwazyc¢ sens takich wypowiedzi Johnstona jak ta:

~Wierze, ze zamkniete sq w nas niewyczerpane potoki radosci, ktore
mogq by¢ uwolnione przez medytacje, czasem wybuchajg one z
niewiarygodng sitq: dotyczy to zen, dotyczy to jogi, mozna to znalez¢ w
Dziejach Apostolskich i odzwierciedla sie to w ruchu
pentekostalnym”t>18/,

Ale przeciez natura Buddy (podobnie jak Atman, jak ,podstawa bytu” i
~centrum duszy”, ,prawdziwe Ja") sq ,wrodzone”, a wiec majq charakter
»,haturalny”, podczas gdy zamieszkiwanie serca chrzescijanskiego przez
Trojce (w sensie Pawtowego doswiadczenia nowego zycia) jest udzielone
przez ,chrzest i wiare”. Nie ,odkrywa” sie tego daru, ale ,otrzymuje sie”
go. Mozna mowi¢ o odkryciu, ale tylko w przypadku ,nominalnych
chrzescijan" (por. Ap 3, 1-2), cho¢ i tak recepta na ten stan rzeczy ma
charakter ponowienia propozycji daru Bozego (Ap 3, 20). Dar Bozy nie
~Spoczywa w gtebi duszy”, ale zostat tam wlany: Bdég ,udziela wam
Ducha i dziata cuda wsréd was” (Ga 3, 5).
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Biblia nie interpretuje przezycia Zestania Ducha éwietego jako
odnalezienia przez Apostotdéw strumieni radosci w sobie, ale jako
otrzymanie czegos, czego sie wczesniej w ogdle nie posiadato: ,lezus
mowit to o Duchu, ktérego mieli otrzymac¢ wierzacy w Niego; Duch
bowiem jeszcze nie byt dany, poniewaz Jezus nie zostat jeszcze
uwielbiony” (J 7, 39). Biblia méwi o obiecanym darmowym darze
Ducha: ,Czy Ten, ktory udziela wam Ducha i dziata cuda wsrdd was,
czyni to dlatego, ze wypetniacie Prawo za pomocg uczynkow, czy tez
dlatego, ze dajecie postuch wierze? [...] Tylko ci, ktérzy polegaja na
wierze, majq uczestnictwo w btogostawienstwie” (Ga 3, 5. 9). Zen mowi
natomiast o pracowitym dojsciu do $wiadomosci na temat swojego
wrodzonego stanu. Do tego celu, jak wskazat to juz von Balthasar,
precyzyjnie jest dostosowana struktura tej medytacyjnej techniki,
podobnie zresztg jak struktura chrzescijanskiej inicjacji dostosowana
jest do uswiadomienia cztowiekowi potrzeby przyjecia ofiarowanego ,z
zewnatrz” przez Boga daru. Prawdq jest wiec, ze ,trening duchowy
moze by¢ sztukg prowadzaca kogos do uswiadomienia sobie tego, co juz
posiada”l®*®l, Moze tez jednak by¢ sztuka otwierania sie ludzi ,ubogich
duchem” (por. Mt 5, 3) na to, czego nie posiadajg. Wiele zalezy od tego,
o jakiej duchowosci mowimy.

- sedno problemu, przed jakim stoimy

Wspomniane niejasnosci, pytania i problemy czastkowe skfadajq sie na
istotne zagadnienie, ktére nie moze pozosta¢ bez komentarza. Jezus nie
jest uwazany w chrzescijanstwie (w przeciwienstwie do roli Buddy w
buddyzmie!) za cztowieka, ktéry doszedt do odkrycia duchowej Sciezki i
zaprasza innych do odtworzenia tego ludzkiego doswiadczenia. Istota
problemu lezy w tym, ze ,buddyzm zbudowany jest na oswieceniu
Sakiamuni pod drzewem Bodhi w Bodhi Gaya w szostym wieku
p.n.e.”®?% i duchowe odkrycie dokonane przez Budde jest mozliwe do
odtworzenia przez kazdego buddyste. Trescig tego odkrycia nie jest sam
Budda, jako osoba, a jedynie to, czego on doswiadczyt. Natomiast
trescig chrzescijanskiego ,odkrycia” jest witasnie tozsamos¢ Jezusa z
Nazaretu i Jego rola w historii zbawienia. ,Oznajmiamy wam, co$Smy
ujrzeli i ustyszeli, czego dotykaly nasze rece, co ujrzeliSmy wiasnymi
oczami, bo zycie objawito sie” (por. 1 J 1, 1-3). W chrzescijanstwie
posta¢ Jezusa jako Syna Bozego jest niepowtarzalna, i to w sensie
absolutnym. Sam Jezus  jest przedmiotem odkrycia dla
chrzescijanskiego mistyka. Jakkolwiek wiec zaréwno buddysci, jak i
chrzescijanie sg ludzmi wielkiego zaufania, to nie poktadajg ufnosci w
tym samym.

»~Zen uwaza mysli i odczucia oraz natchnienia mitosci wobec Boga za
zwykta iluzje, makyo”>?*l, A przeciez najwazniejsze klasyczne definicje
mistyki chrzescijanskiej (nazywanej czasem, zgodnie z duchem epoki,
kontemplacjq lub teologiaq mistyczng) okreslaty jej istote poprzez
element mitosci. Przypomina to zresztg sam W. Johnston, przytaczajac
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definicje Gersona: ,teologia mistyczna to doswiadczalne poznanie Boga
przez objecie jednoczacej mitosci”, nastepnie okreslenie pochodzace od
$w. Bonawentury (1217-1274): ,jest to wzniesienie umystu do Boga
przez pragnienie mitosci”, oraz $w. Jana od Krzyza: ,tajemnicza wiedza
udzielana i wlewana do duszy przez mito$¢”°??!, Bez owego porywu
mitosci nie sposdb w ogodle zrozumie¢ mistyki chrzescijanskiej. Trzeba
tez sprecyzowacd, o jaka mitos¢ chodzi. Mitos¢ to przeciez okreslenie
szerokiej gamy postaw duchowych: rdézni sie mitos¢ do drugiego
cztowieka od mitosci do ojczyzny i od umitowania ideatu politycznego;
podobnie rézni sie mitos¢ do ,bytu”, umitowanie ,ukrytego w
ciemnosciach Absolutu” od mitosci do ,Ojca naszego Pana, Jezusa
Chrystusa”.

Problem wiec mogq zilustrowac¢ stowa Jana Pawifa II: ,punkt istotny,
odrdzniajacy chrzescijanstwo od innych religii, w ktorych wyraza sie
poszukiwanie Boga ze strony cziowieka”, polega na tym, ze ,w
Chrystusie religia przestaje by¢ szukaniem Boga «niejako po omacku»
(Dz 17, 27), a staje sie odpowiedziq wiary dang Bogu”'®?*!, Stowa te
odzwierciedlajg $wiadomos$¢ przekazang nam przez pisma Pawlowe,
ktore tez z jednej strony potrafig wskazaé na pozytywne elementy religii
poganskiej (Dz 17, 23. 27), ale — z drugiej strony - o duchowym zyciu
chrzescijanina méwia: ,my z odsfonieta twarza wpatrujemy sie w
chwate Panskqa” (2 Kor 3, 18), wyraznie przeciwstawiajac ,chodzenie po
omacku” i ,chodzenie w Swiattosci”.

- droga pogtebienia problematyki

Smia’ry zamyst W. Johnstona, mianowicie utworzenie teologii mistyki
uwzgledniajacej dialog miedzyreligijny, z pewnoscig zastuguje na
wnikliwe rozwazenie. W procesie tym jednak ujawniajg sie nieuniknione
trudnosci wynikajace z coraz bardziej nieuchronnego, codziennego
spotykania sie réznych kultur i religii. Na pytanie o problem istnienia
Boga i mozliwos$¢ spotkania z Nim w zen buddyjski mistrz odpowiedziat
Johnstonowi: ,W koncu odkryjesz, ze Bég zniknat i tylko Johnston
pozostat”. A na uwage Johnstona, ze ,znikna¢” moze raczej sam
rozmyslajacy cztowiek, odpowiedziat: ,To jest to samo. To wiasnie
miatem na myséli”®?*), Powstaje w ten sposéb teologia mistyczna o
pewnym zasadniczym mankamencie. Mianowicie taka, w ktérej tatwo
przechodzi sie do porzadku dziennego nad negacjq osobowej relacji Ja -
Ty miedzy cziowiekiem i Bogiem, teologia mistyczna, ktdéra bierze w
nawias catg wielowiekowg retoryke oblubiencza opartg przeciez na Biblii
i na najstarszej mistycznej egzegezie na przyktad Orygenesa. Jest to
teologia, ktéra nie chce pamietaé, ze bez odwotywania sie do Scisle
dialogicznej i oblubienczej biblijnej Piesni nad Piesniami nie da sie
zrozumiec¢ tekstéw sSw. Jana od Krzyza. Wydaje sie wiec, ze jest
konieczne uwzglednienie precyzyjniejszych rozréznien i uscislen w
materii doswiadczen mistycznych, ze niezbedne jest przypominanie
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tekstow takich interpretatoréw mistycznych zjawisk religii jak R. Otto i
R. C. Zaehner.

Dla Zaehnera mistycyzm jest definiowany przez ,zjednoczenie” (union),
doswiadczenie jednoéci z tym, co ode mnie ,inne”™?*, W takim
postawieniu problemu podaza on za gtdwng mysla pracy Rudolfa Otto,
The Idea of the Holy (Idea $wietosci)°*®). Dlatego wtadnie twierdzi, ze
niezbedne jest wyrdznienie trzech podstawowych typéw doswiadczenia
mistycznego, w zaleznosci od rodzaju tego, co jest wiasnie ,inne”, czym
jest to, z czym taczy sie cztowiek w mistycznym doswiadczeniu. Typy
owe to kolejno: mistyka panenhenistyczna, gdzie Inne staje sie nie do
odrdznienia od Ja; mistyka panteistyczna, w ktérej Inny okazuje sie
wszechogarniajgcym bostwem, jedynym istniejgcym bytem,
pochtaniajacym Ja; mistyka teistyczna podkreslajaca realng odrebnosé
bytowg Ja od Innego, osobowego Boga.

Nacisk na spotkanie z Innym jako kryterium rozrdzniania rodzajow i
poziomow mistyki ktadzie tez Mieth w Lexikon fiir Theologie und Kirche.
Wediug niego, mistyka to ,trwajace pewien czas, bezposrednie,
integralne pochwycenie homo religiosus przez rzeczywistos¢ «Innego»,
przez numinosum”®?’), Podobnie tez Encyklopedia religii redagowana
przez Mircea Eliade podaje definicje mistycznego zjednoczenia (tac. unio
mystica, ang. mystical union) jako ,bezposrednie, przemieniajace
doswiadczenie zjednoczenia cztowieka lub ludzkiej duszy z najwyzsza
rzeczywistoscig”>%%!.

W sumie dla teologii katolickiej otwiera sie wiec mozliwos¢ nie tylko
opisywania, ale takze szeregowania i wartosSciowania réznych rodzajow
mistyki. ,Jednym z wielkich wyzwan dla nowej teologii chrzescijanskiej
bedzie mistycyzm, szczegdlnie mistycyzm  Wschodu”®*!,  Dla
katolickiego teologa nie jest przeciez obojetne, czy owa ,najwyzsza
rzeczywisto$¢” ma charakter bezosobowej transcendencji kosmosu,
wszechprzenikajgcej mocy, czy wreszcie osobowego Stwoércy i
Zbawiciela. W zaleznosci od tego spotkanie z nig moze by¢ nazwane
albo odczuciem wspaniatosci stworzenia, albo tez - spotkaniem ze
Stworca.

d. Mistyka jako ,,zdrada w sercu Kosciota”?

»,Nie mozna by zadac Kosciotowi bardziej wewnetrznej i Smiertelnej
rany,

niz gdyby zakony opuscity eksponowane miejsce

swojej chrzescijanskiej medytacji,

ktérg sprawujq zastepczo dla catego Kosciota i Swiata,

aby wycofac sie za parawan medytacji niechrzescijanskiej.

[...] Nie mozna by nazwac tego inaczej,

jak zdrada ukrzyzowanej mitosci Bozej”.

(H. Urs von Balthasar)
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W latach siedemdziesigtych dwudziestego stulecia zabrzmiat wazny gtos
w sprawie spotkania chrzescijanstwa z praktykami medytacyjnymi
charakterystycznymi dla religii Dalekiego Wschodu. Byt to gtos jednego
z najwiekszych teologow XX wieku, Hansa Ursa von Balthasara,
pochodzacego ze Szwajcarii, a w ostatnich dniach swojego zycia
kardynata Kosciota katolickiego. Balthasar - komentujac uzytek z
medytacji wschodniej czyniony wsréd katolikéw, a zwiaszcza wsrod
0sO0b powofanych na sposob zakonny do kontemplacji — napisat artykut
pod znamiennym tytutem: Medytacja jako zdrada®*°). H. Urs von
Balthasar podkreslat w tym artykule, ze technika medytacji religii
wschodnich zostata wynaleziona i przez wieki byta dopracowywana
specyficznie dla osiggania celow, ktére s uwazane za zbawcze w
tamtych religiach, dlatego tez jest zdominowana i przeniknieta ideg tych
celéow. Ten styl medytacji moze by¢, z powodu swojej godnej podziwu
precyzji i skutecznosci, nazwany szczytem religijnosci naturalnej, w
sensie skoncentrowania uwagi na wysitku cziowieka w dazeniu do
bezosobowego doswiadczenia Absolutu. Warto zauwazyé, ze sama idea
Ltechniki” medytacji pociggata dla Balthasara skojarzenia z ,wyéwiczong
akrobatyka ducha”*!!, Techniki te - wedtug Balthasara - sg przejawem
tego, co sygnalizowat sw. Pawet: ,Szukajg Boga, czy nie znajdq Go
niejako po omacku”>3%,

We wspomnianym sensie techniki orientalne s wedtug Balthasara
przeciwne metodom modlitwy chrzescijanskiej, ktéra jest zawsze
dualistyczna, i to tym bardziej, im bardziej rozwija sie Swiadomosc
medytacyjna: ludzkie ,$miertelne Ja zostaje przez Boga ustanowione,
akceptowane, jest kochane, i to nie tylko moje Ja, lecz Ja kazdego
cztowieka, kazdy bowiem w jedynosci i niepowtarzalnosci swojej istoty
jest odbiciem Jedynego Boga, i jest nim w coraz wiekszym stopniu, im
bardziej zbliza sie do Boga”'**?!.

Hans Urs von Balthasar w tekscie Medytacja jako zdrada najmocniej
wyrazit swojgq opinie na temat czestej wsréd oséb zakonnych Kosciota
katolickiego mody oddawania sie metodom medytacji zaczerpnietym z
apersonalistycznych religii Wschodu. Zauwazyt tam zresztg, ze
problematyka  konfrontacji z mentalnoscia monistycznej Iub
panteistycznej medytacji nie jest absolutnie nowa. Juz Ojcowie Kosciota
poruszali problem konfrontacji chrzescijanstwa z medytacjg zabarwiong
wschodnim apersonalizmem. Przyktadem dobrej akulturacji w tym
wzgledzie moze byC asymilacja pojec filozofii greckiej dla wyrazenia
trynitarnej i chrystologicznej tajemnicy. Slady rozwazania problemu
medytacji wschodniej mozna tez znalezé w komentarzach $w.
Augustyna do Psalmow!>>*,

W odroéznieniu od otwartego optymizmu w tej materii powszechnego
wsrod entuzjastéw posoborowego dialogu z religiami
niechrzescijanskimi Balthasar sygnalizowat potrzebe silnej przestrogi:
bardzo trudno jest rozrézni¢, co w technikach medytacji wschodniej jest
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tesknotg stworzenia za Bogiem, a co jest prébg ,zerwania owocu z
drzewa zycia”®**!, W medytacji wschodniej dostrzegat jej aspekt
poganski. Element poganski, a doktadniej pdéznopoganski (heidnisch,
spdtheidnisch) przejawia sie w sposobie pojmowania wzajemnej relacji
stworzenia i Absolutu. Albo tylko Absolut ,jest” (istnieje) w petnym tego
stowa znaczeniu, a wtedy ,stworzonos¢” oznacza odpadniecie od
Absolutu (tak generalnie postrzega strukture bytu gtéwny nurt
hinduizmu), albo tylko $wiat rzeczywiscie ,jest”, a wtedy Absolut
pojmowany jest jako ,nie-byt” (co oddaje pojecie buddyjskiej nirvany).
Po chrzescijansku natomiast zaréwno stworzeniu, jak i Absolutowi
(Bogu) przystuguje ,bycie”, choé¢ oczywiscie w obu przypadkach
wypowiada sie to samo stowo nie w tym samym znaczeniu, ale w sensie
analogicznym!>°¢,

Balthasar ujat problem od strony najbardziej ogdlnych réznic miedzy
poboznoscig chrzescijanska i dalekowschodnia. Zasadnicza dynamika
medytacji wschodniej polega na tym, ze to, co skonczone (cztowiek),
dazy ku Nieskonczonemu i Nieporuszonemu. Do tego sg dostosowane
struktury i metody medytacji, ktéore takie wiasnie prawdy religijne
uznajq za podstawowe, a cele tej medytacji sq uznane za ,zbawcze” w
tym sensie, ze elementem zbawiajacym cztowieka jest zniesienie
napiecia miedzy sposobem istnienia Absolutu i sposobem istnienia
ludzkiego bytu skonczonego. W medytacji chrzescijanskiej chodzi
natomiast o odkrycie, ze tym, ktory ,dazy” i ,wychodzi ku” jest Bdg
Abrahama, Izaaka i Jakuba. Podobnie jak metody medytacji
dalekowschodniej, tak samo i metody medytacji chrzescijanskiej sa
dostosowane do zatozen religii, tyle ze tym razem jest to oczywiscie
religia chrzescijanska. Metodg chrzescijanska jest zanurzanie sie w tym,
co od Boga pochodzi, w tym, co od Niego ,wyszto naprzeciw” (wyraznie
wida¢ to w okresleniach ,medytacji”, jakie znalezé mozna w tekscie
Psalmu 1 lub Psalmu 119)!>37),

W chrzescijanstwie medytacja nie jest praktyka czysto ,duchowg”, jesli
chciatoby sie zapomnie¢, ze Bdég wybrat ,wcielony” sposéb ingerencji w
historie $wiata. Balthasar przypomina, Zze zwigzek medytacji z
Inkarnacjg jest konieczny: ,nie mozna mie¢ Ducha niezaleznie od Krwi i
Wody” (por. 1 ] 5, 6) oraz: ,kto odrzuca, ze Jezus przyszedt w ciele, nie
jest od Boga” (1 J 4, 3). Jesliby medytacja miata odwodzi¢ od
chrystologicznych i inkarnacyjnych realiow wiary chrzescijanskiej, to
wtedy szwajcarski teolog podsuwa bardzo mocny w swej wymowie
komentarz do uzytku czynionego wsrdéd katolikbw z medytacji
wschodniej, a zwtaszcza wsrod osdéb powotanych na sposéb zakonny do
kontemplacji. W tym witasnie kontekscie cytuje sw. Pawia:

~Obawiam sie jednak, azeby nie byty odwiedzione umysty wasze od
prostoty i czystosci wobec Chrystusa w taki sposdb, jak w swojej
chytroéci waz uwiddt Ewe. Jesli bowiem przychodzi kto$ i gtosi wam
innego Jezusa, jakiegoSmy wam nie gtosili, lub bierzecie innego ducha,
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ktéregoscie nie otrzymali, albo inng Ewangelie, nie te, ktdrascie przyjeli
- znosicie to spokojnie” (2 Kor 11, 3-4).

Znamienne, ze tam, gdzie polski przektad biblijnego tekstu uzywa stowa
,umysty” Balthasar podkre$la jego zwigzek z medytacjq>®.
Jednoznacznie wiec aktualizuje Pawitowe ostrzezenie, stosujac je do
problemu  medytacyjnego synkretyzmu asymilujgcego  metody
hinduistycznej jogi i buddyjskiego zen. Wobec katolickich przedstawicieli
powotania kontemplacyjnego zarzucajacych tradycyjng kontemplacje
chrzescijanska na rzecz medytacji wediug technik zaczerpnietych z
religii wschodnich Balthasar stosuje stowa o zaiste druzgoczacym
przekazie. Trudno stucha sie takich stéw wobec powszechnego dzis w
Kosciele irenizmu, a nawet teologiczno-dogmatycznego zobojetnienia.
Aby wiasciwie je zrozumie¢, trzeba uswiadomi¢ sobie, ze zdania o
temperaturze wypowiedzi $w. Pawia Apostota, a wiec petnego sSwietej
niecierpliwosci Bozego gwattownika, moze wypowiadac¢ tylko podobny
mu gwattownik Krolestwa Bozego:

.Nie mozna by zada¢ Kosciotowi bardziej wewnetrznej i Smiertelnej
rany, niz gdyby zakony opuscity eksponowane miejsce swojej
chrzescijanskiej medytacji, ktérg sprawujg zastepczo dla catego Kosciota
i Swiata, aby wycofac sie za parawan medytacji niechrzescijanskiej [...]
Nie mozna by nazwac tego inaczej, jak zdrada ukrzyzowanej mitosci
Bozej [...] jak cudzotéstwem w o wiele straszniejszym znaczeniu, niz
odnosito sie to do synagogi (por. Ez 16)"°3%),

Po tym przejmujacym werdykcie Balthasar dodaje tez trzezwe i
praktyczne wuwagi dotyczace tym razem nie samego zjawiska
medytacyjnego synkretyzmu, co raczej pedu Kku uproszczonej i
skroconej wersji medytacji wschodniej popularnej wséréd chrzescijan.
Uwagi te znowu zawierajq ostre sformutowania i nie wahajq sie przed
uzyciem stowa ,zdrada”. ,Dziwaczny dyletantyzm: [...] w ciggu kilku
godzin zdoby¢ to, co mieszkancy Azji osiqgaja przez lata ¢wiczen [...]
szarlatanska mieszanka tak zwanego zen pofgczonego beztrosko z
elementami o posmaku psychoanalitycznym i dynamiki grup [...]
sktaniatoby to do $miechu, gdyby nie trzeba byto pokry¢ oblicza
wstydem na widok zdrady w samym sercu twierdzy Koéciota”>*%l,
Wreszcie zas$ ,ci, ktérzy mniemajg, Zze ostatecznie «jest to wszystko
jedno», ze usmiechniety Budda i umierajacy ze strasznym krzykiem
Opuszczony-przez-Boga to ostatecznie przejawy tej samej gtebi bytu” -

sa ,hiebezpiecznymi synkretystami”t®*/,

Balthasar nie jest odosobniony w uzyciu radykalnie wartosciujgcego
okreslenia ,zdrada”. Rowniez ]J. C. Cervera w artykule zawartym w
olbrzymim przedsiewzieciu wydawniczym, jakim jest dwutomowa suma
wiedzy o modlitwie La preghiera, postuguje sie stownictwem prawdziwie
radykalnym. Méwi w odniesieniu do pradéow propagujacych ,mistyki
wschodnie” typu introwertycznego i ascetycznego, ktére odsuwajg na
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bok wartos$¢ i forme sakramentdéw, o ,niebezpieczenstwie odrzucenia
sakramentalnosci” i o ,prawdziwej zdradzie Boga, ktéry sie objawia i
daje w Jezusie Chrystusie, i ktory obiektywnie komunikuje swojg
obecnoé¢ w sakramentach zbawienia”®*?!, Podobna opinie wyraza
Giovanna della Croce, gdy pisze, ze odwotywanie sie do szeregu
mistykdw chrzescijanskich (takich jak Eckhart, Tauler, van Ruysbroek)
jako rzekomych ,prekursoréw” idei ponadwyznaniowego mistycyzmu
»Stuzy jedynie oszukiwaniu dobrych chrzescijan: ogtasza sie im fatszywq
ewangelie pod ptaszczykiem asymilacji kulturowej i pokrewienstwa z
chrzeécijanstwem”>*3,

4, MISTYKA: WEZWANIE DO DIALOGU Z BOGIEM TWARZ4 W TWARZ

~Taki jest bowiem specyficzny skutek mitosci,
ze utwierdza ona niepowtarzalnos$¢ bytéw,
ktére do siebie przybliza”.

(P. Teilhard de Chardin)

a. Wrodzone Ty

Rosenzweig podkresla z wiasnej inicjatywy cos, czemu M. Buber zdaje
sie zaprzeczaé, ale co jednak jak najgtebiej wynika z jego nauczania.
Jest to glebokie pokrewienstwo mistycznego przezywania wiary u
chrzeécijan i u Zydéw jako dialogicznego spotkania z Bogiem, ktéry
wyszedt cztowiekowi naprzeciw i zaprasza go do zycia w $wietle postawy
Ja - Ty. Zaproszenie to odwotuje sie do najgtebszych struktur osoby
ludzkiej, do swoistego uzdolnienia dialogicznego, ktére zostato zawarte
w stwdrczym akcie, powotujacym cztowieka do istnienia. Podobienstwo,
o ktérym tu mowa, wynika z modlitewnej lektury Swietej Ksiegi Zydow i
chrzescijan, Biblii. Rzeczywiscie, czytamy na przykfad u Evdokimova, ze
,faska wrodzona zostata zawarta w samym akcie Stworzenia cziowieka”.
Wsparte to zostato od razu autorytetem jednego z Ojcow Kosciota: ,jak
pisze $w. Maksym Wyznawca, «Bdg w sercu ludzkim ztozyt pragnienie
Boga»">**, Trudno nie zauwazyé, ze zdanie to koresponduje niemal
idea[lsrlise]: z Buberowskg formuta ,wrodzonego Ty” (das eingeborene
Du) .

Kolejne podobienstwo najgtebszych intuicji judaizmu i chrzescijanstwa w
materii dialogu pomiedzy ludzmi a Bogiem mozna odkry¢ w kolejnym
tekscie filozofa dialogu: ,Czego zatem doswiadcza sie od Ty? -
Wiasciwie niczego. Bo jego sie nie doswiadcza. - Co wiec wiadomo o
Ty? - Wszystko. Bo nie wiadomo o nim juz nic szczegétowego”°*®!, Te
zdania Martina Bubera koreluja w zadziwiajacy sposdéb z opisem
kontemplacji mistycznej, jaki znajdujemy u $w. Jana od Krzyza: jest
ona beztresciowym dos$wiadczeniem obecnosci Boga. ,Bdg uspit wsrod
nocy wszystkich domownikéw [duszy], czyli uciszyt wszystkie jej
witadze, namietnosci, odczucia i pozadania tak zmystowe, jak i
duchowe”**’), Kontemplacja taka nie udziela zadnej ,wiedzy” (w sensie
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systemu szczegétdw), gdyz uczy ,wszystkiego” (istnienia Boga i jego
mitujacej obecnosci). ,Najwznioslejszg rzecza, jaka wydarza sie miedzy
Bogiem a duszg ludzky, jest mitos¢ i bycie kochanym” powiada
chrzescijanski autor, Kalistos, w Filokalii®>*®!, Czy nie znajdzie to paraleli
w mysli Bubera, ze najwazniejsze dzieje sie wiasnie ,miedzy” - w das
Zwischen, das Zwischenmenschliche?">*°]

Istnieja tez analogie pomiedzy mistyczng myslag chrzescijanska a
trzecim sposréd wielkich zydowskich filozoféw dialogu, E. Levinasem.
Autor ten przypomina: ,Mowigc «Bdg » lub «Stwdrca», nie okreslamy
nigdy samego Boga, lecz jego Oblicze zwrdcone ku sSwiatu, to, co
znajduje sie «wokdt Boga »”1°°%, Rdwnoczeénie znawca i popularyzator
teologii mistycznej Kosciota prawostawnego, P. Evdokimov, zauwaza:
,Imiona Boze w PiSmie Swietym ukazujg Oblicze Panskie zwrécone ku
Swiatu”>°1,

Owszem, niektore sformutowania stosowane w diugiej tradycji teologii
mistycznej wymagajq dzis ,przettumaczenia” na pojecia dla nas bardziej
komunikatywne. Na przyktad stosowane z upodobaniem w mistycznej
teologii prawostawnej pojecie ,przebdstwienia” trzeba bedzie traktowac
by¢ moze jako wyrazajgce usposobienie do dialogu, jako podniesienie
cztowieka przez taske do stanu, w ktérym jest mozliwe petniejsze
spotkanie z Bogiem. Na pierwszy rzut oka terminologia prawostawnej
theosis (nauczanie o ,przebdstwieniu” chrzescijanina, o ,przemianie w
Boga") moze sie wydac¢ blizsza formutom panteistycznych nurtéw
hinduizmu niz dialogicznym okresleniom Bubera Iub Rosenzweiga.
Wrazenie to jednak rozwieje sie, jesli sprobuje sie odszukaé najgtebsze
intuicje stojace u zrodet prawostawia.

Oto na przyktad Symeon Nowy Teolog (942-1022), jeden z
najwiekszych teologdw bizantyjskiej mistyki prawostawnej, nie waha sie
formutowac obietnicy chrzescijanskiej o ,ztaczeniu cztowieka z Bogiem
zarazem duchowo i cielesnie” przez uzycie stéw: ,tak realizuje sie to, co
powiedziat prorok Dawid «jestescie bogami i wszyscy synami
Najwyzszego»"t>°?), Ten sam autor potrafi ujaé¢ to samo dodwiadczenie
w stowach jak najbardziej przywotujacych dialogiczne realia
personalizmu chrzescijanskiego: ,Naucza sie nas nieustannie, ze
spozywamy i pijemy Chrystusa, ze jesteSmy w Niego przyodziani, ze
widzimy go, a i On tez nas widzi”*®), W przeciwieAstwie do
chrzescijanskiego  ,przebdstwienia” - ,ubdstwienie” w sensie
hinduistycznej Wedanty wyraza radykalne uniemozliwienie dialogu
przez zanegowanie réznic miedzy jego partnerami. Sg oni tym samym:
Om Tat Sat ("Ty jestes Tym"). Natomiast zaangazowane i petne
polemicznego zapatu uwagi F. Rosenzweiga i M. Bubera majg sens
nastepujacy: jezeli prawda jest, ze Om Tat Sat, to nie ma dialogu. Jezeli
prawdg jest, ze to ,Ty jestes Tym”, to jestes sam. A wtedy twoja
wrodzona otwarto$¢ na spotkanie mitosci, na wejscie w dialog oséb,
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twoje ,wrodzone Ty” nie zazna spetnienia danego mu od Boga
powotania.

Przy uwaznej lekturze i spojrzeniu wyostrzonym na poszukiwanie
dialogicznego nastawienia serca dostrzezemy nieprzerwang obecnos$c
mentalnosci personalistyczno-dialogicznej w catej historii mistyki
autentycznie chrzescijanskiej. Oto ,Orygenes jest pierwszym autorem
odnajdujagcym w Pie$ni nad Piesniami opis zaslubin duszy ludzkiej
Chrystusowi. Prawdziwym «gnostykiem» jest dla niego spoczywajacy na
piersi Jezusa $w. Jan”l®**, Jak ten radykalnie dialogiczny realizm
inkarnacyjny ma sie do rzekomej tozsamosci mistykéw i gnostykéw
wszystkich czaséw i wszystkich religii?

Podobne wrazenie wyniesiemy 2z lektury prac kontrowersyjnego
wspotczesnego teologa katolickiego, P. Teilharda de Chardin,
rozwazajacego problem relacji miedzy ewangeliczng wiarg a mistycznym
zjednoczeniem. Przytoczymy na tym miejscu nieco dtuzszy fragment
zaczerpniety z tekstu tego wielkiego jezuity, jako ze jego posta¢ bywa
czasem - niestusznie — uzywana jako przyktad zacierania granic miedzy
chrzescijanskim personalizmem i panteizmem.

~Chrystianizm jest ze swej istoty uniwersalistyczny, organiczny i
«monistyczny». Oczywiscie, ten «panchrystyczny» monizm ma w sobie
cos szczegolnego [...] wszechswiat jednoczy sie tylko za posrednictwem
relacji osobowych. Zjednoczenia bytdw w Bogu nie mozna pojmowac
jako dokonujacego sie przez ich stopienie - elementy Swiata stajgq sie
tym bardziej sobg, im bardziej zbiegajg sie w Bogu. Taki jest bowiem
specyficzny skutek mitosci, ze utwierdza ona niepowtarzalnos$¢ bytéw,
ktére do siebie przybliza [..] Witasnie w chrystianizmie mistyka
panteistyczna  wszystkich czasow moze znalez¢é swg forme
najwznioslejszg [...] Chrystianizm ma wszelkie dane, aby by¢ prawdziwg
i jedyna religia jutra”>>>.,

Filozofia dialogu przenika sie w ubogacajacy sposdb z teologig dialogu.
Okreslenie ,filozofia dialogu” by¢ moze powinno zresztg zostac
zastgpione terminem ,filozofia spotkania”. Spotkanie Boga =z
cztowiekiem bardziej bowiem niz z dialogiem réwnorzednych partneréw
powinno sie kojarzy¢ z udzielajaca sie w obdarowujacej mitosci
wszechmocg Stworcy i Pana. ,Stowo przyjeto Ciato, by ludzie mogli
przyja¢ Ducha”**®!, Celem Wcielenia jest wiec wiasciwie nie tyle dialog
(gdyz chodzi tu o ,spotkanie” radykalnie nierédwnorzednych partneréw),
co raczej spotkanie mitosci z Ojcem. ,Wyraz «mistyka» jest pokrewny
biblijnemu pojeciu tajemnicy i oznacza najgtebszgq wiez miedzy Bogiem
a cztowiekiem, ich komunie natury oblubienczej”>>’J.

Dialogiczny aspekt tej relacji nigdy nie zostanie zrelatywizowany, na

zadnym etapie rozwoju $wiadomosci mistycznej. Co wiecej, bedzie sie
pogiebiat i radykalizowat réwniez w perspektywie eschatologicznej.
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,Zycie duchowe istotnie zasadza sie na mitosci [...] kochamy Boga z
catego serca i duszy, mocy i mysli, kiedy nic nam nie przeszkadza, aby
bez reszty zwréci¢ sie aktualnie ku Bogu [..] w szczesSciu wiecznym
cztowiek bedzie kochat Boga z catego serca, gdyz we wszystkim, co
kocha albo dziata, bedzie zwrécony ku Bogu”t>°®!,

b. Miedzy drzewem Bodi a chrztem Duchem Swietym

Czesto spotykang trudnosciag w dialogu doswiadczenia religijnego jest
niedostrzezenie specyfiki duchowosci rdéznych religii. Nalezy sie
zastanowi¢ na przyktad nad zestawianiem medytacyjnych praktyk
hinduskiego guru lub buddyjskiego roszi z medytujgcymi postaciami
Swiata chrzescijanskiego, gdyz w tych odmiennych religiach medytacja
odgrywa role zasadniczo rozng. Introspekcja medytacyjna petni
najczesciej role konstytutywng dla duchowosci religii orientalnych.
Przeciez Budda doszedt do najglebszego duchowego przezycia,
modelowego i fundamentalnego dla catej historii buddyzmu, wskutek
wieloletnich wysitkéw medytacyjnych. Podobnie centralng praktykg
religijng wiekszosci postaci jogi jest medytacja. Jednak w
chrzescijanstwie nie petni ona takiej roli. Jak stusznie zauwazyt Hans Urs
von Balthasar w cytowanych juz poprzednio stowach - ,najdoskonalsze
ludzkie stowo przyzwolenia: «Oto ja, stuzebnica Panska, niech mi sie
stanie wedtug twego stowa», wedtug wszelkiego prawdopodobienstwa
dojrzato nie na drodze odprzedmiotowiajacej medytacji”t>*°). Mozna
dodac¢ jeszcze, ze nic nie wskazuje, aby sytuacyjnym kontekstem tych
stow w ogdle byta jakakolwiek posta¢ medytacji, chyba ze w formie
tradycyjnej dla czionkéw Izraela, a mianowicie ,wpatrywania sie w
oblicze Panskie” (por. Ps 63, 3) w jerozolimskiej S$wigtyni oraz
~rozmyslania nad Prawem Panskim dniem i nocg” (Ps 1, 2).

Jesli spojrzymy na dzieje Apostotéw Jezusa Chrystusa, to trzeba dojsc
do wniosku, ze analogia medytacji buddyjskiej nie jest medytacja
chrzeécijanska, ale chrzest Duchem Swietym, jaki otrzymali
apostotowie. To wiasnie wydarzenie jest modelowym i stanowigcym
wzorzec dla chrzescijanstwa momentem ich zycia. Jesli buddyjscy $wieci
dochodzg do osSwiecenia wiasnym wysitkiem - ,Bodhidharma, po
siedzeniu w medytacji przez dziewie¢ lat, w koncu otrzymat
oéwiecenie”t>®" to odpowiadajacym im typem w religii Jezusa
Chrystusa nie bedzie chrzescijanski mistyk siedzacy z kolei dziewiec¢ lat
w jakim$ rodzaju ,chrzescijanskiego zazen”. Analogiczng postacig
bedzie raczej na przyktad Korneliusz, setnik z kohorty zwanej italska. To
w jego wiasnie domu stato sie, ze ,kiedy Piotr jeszcze mowit, Duch
Swiety zstapit na wszystkich, ktérzy stuchali nauki [..] i zdumieli sie,
styszeli bowiem, ze mdwig jezykami i wielbig Boga” (por. Dz 10, 44-46).
Zdarzenia takie, jak w Jerozolimie w dniu Piec¢dziesigtnicy lub w domu
Korneliusza, ustanawiajg paradygmat centralnego dla chrzescijanstwa
przezycia, ktére nie jest owocem wysilonych i zaplanowanych staran,
ale raczej nieprzewidziang interwencjg Boga w zycie ludzi. Taka forma

136



»Wiele sciezek na rézne szczyty” — ks. Dr Andrzej Siemieniewski

»dialogu przezycia duchowego”, w ktérej chrzescijanie mieliby zaczgé
uwazaé, ze odtad zasadniczg drogg do centrum ewangelicznej wiary jest
nieukierunkowana na obecno$¢ Boga medytacja transcendentalna,
bytaby witasnie tym, przed czym przestrzegat Jan Pawet II: ,mistyka nie
moze by¢ nigdy wykorzystywana do sprzyjania relatywizmowi
religijnemu w imie doswiadczenia, ktére sprowadza do minimum
warto$¢ objawienia Bozego w historii”. W imie dialogu nie mozna
przeciez zmieniac¢ struktury chrzescijanskiego doswiadczenia. Nie mozna
uwazacé, ze rola chrzescijanskiego Objawienia ulegnie relatywizacji na
rzecz wzorcdw pochodzacych z innych tradycji religijnych. Nie
przystuzyloby sie to ani chrzescijanom, ani wyznawcom innych religii,
gdyz catkiem po prostu nie byloby juz miedzy nimi dialogu. Ta
swiadomos¢ jest jak najbardziej potrzebna, aby - odwotajmy sie znéw
do stéw Jana Pawta II - ,nie utraci¢ wizji modlitwy, jaka ukazuje nam
Biblia na przestrzeni catej historii zbawienia”.

Kolejng trudnoscia moze byc¢ stawianie zbyt uproszczonej analogii
miedzy rolg Jezusa Chrystusa w chrzescijanstwie a na przyktad rolg
Mahometa w islamie lub Buddy - w buddyzmie. W. Johnston pisze na
przykfad: ,W Biblii, a szczegélnie w Ewangelii, [chrzescijanin] znajdzie
mistyczne doswiadczenie i mistyczne nauczanie Jezusa z Nazaretu; na
tym zbudowana jest cata struktura chrzeécijafiskiego mistycyzmu”t®%t,
Opinia taka wydaje sie jednak by¢ bardziej podyktowana potrzebami
znajdowania daleko idacych podobienstw miedzy zatozycielami réznych
religii (w tym przypadku - odpowiednio chrzescijanstwa i buddyzmu) niz
realiami chrzescijanskiego Objawienia. Apostotowie raczej wskazywali
na swoje wifasne doswiadczenie, jako na modelowe dla uczniéw
Ewangelii, niz na do$wiadczenie Mistrza. ,Nasladowanie Jezusa” oznacza
stanie sie Mu postusznym, uwierzenie Mu, powigzanie swego losu z
krzyzem i chwalq Jezusa®®?!. Nie oznacza jednak, precyzyjnie mdwiac,
wejscia w Jego przezycie duchowe, a to z powodu zasadniczej
odrebnosci bytowej Chrystusa. ,Po zmartwychwstaniu Jezusa nie chodzi
juz o to, by Go nasladowadé, lecz zeby «byé w Chrystusie»”*®3, Dlatego
precyzja teologiczna kaze stwierdzi¢, ze postacig analogiczng na
przyktad do Buddy, jest nie Jezus, ale raczej kazdy z Jego Apostotowow.
Budda dotknat ostatecznej rzeczywistosci przez medytacje (witasnym
wysitkiem) i doswiadczyt jej jako niewymownej transcendenciji.
Apostotowie za$ dotkneli Stowa Zycia nie dlatego, ze podjeli
zaplanowany przez siebie wysitek zyciowy w tym kierunku, ale dlatego,
ze zycie owo ,objawito im sie” z wiasnej inicjatywy (1 J 1, 1-3). Bardzo
wyraznie tak wilasnie ustawia problem modelowego dla chrzescijan
przezycia duchowego pdéznobiblijny Pierwszy List $w. Jana. Niech nieco
dtuzszy jego fragment zilustruje relacje miedzy historycznym i
wzorcowym przezyciem Apostotdw a przezyciem proponowanym przez
nich dla kazdego chrzescijanina:

»,TO wam oznajmiamy, co byto od poczatku, cosmy ustyszeli o Stowie
zycia, co ujrzeliSmy wilasnymi oczami, na co patrzyliSmy i czego
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dotykaty nasze rece - bo zycie objawito sie. Oznajmiamy wam, cosmy
ujrzeli i ustyszeli, abyscie i wy mieli wspotuczestnictwo z nami. A miec z
nami wspotuczestnictwo znaczy mie¢ je z Ojcem i z Jego Synem
Jezusem Chrystusem” (por. 1] 1, 1-3).

W tym Swietle trzeba by wiec zrewidowac¢ opinie méwigce, ze ,cata
struktura chrzescijanskiego  mistycyzmu” jest zbudowana na
».mistycznym doswiadczeniu i mistycznym nauczaniu Jezusa z
Nazaretu”. Btedne jest takie utozsamianie roli Chrystusa w
chrzescijanstwie z rolg Buddy w buddyzmie, ktére prowadzi do wniosku,
ze skoro przez czynnos¢ przepisywania sutr buddysci dochodzg do tego,
,by mie¢ umyst lub sSwiadomos¢ Buddy”, to tak samo ,mozna
przepisywa¢ Ewangelie, osiggajac tym samym umyst lub $wiadomos¢
Chrystusa”®®*, Umyst i éwiadomoé¢é Jezusa, Osoby Syna Bozego, nie
jest dla nas dostepna w taki sposdb, abysmy mogli jg w sobie
odtworzy¢é.  Nasze doswiadczenie jest raczej zbudowane na
doswiadczeniu Apostotéw i do ich doswiadczenia winno sie przymierzac.
A jesli ma sie je nazwac ,mistycznym”, to trzeba pamieta¢ o zrodtach
tej mistyki.

Zrodtem tym nie jest osobiste zmaganie z egzystencjalnymi pytaniami
w diugotrwatym zagtebieniu sie w indywidualne, wewnatrzosobowe
przestrzenie duchowe, ale jest nim sam Jezus narodzony z Maryi w
Betlejem, umeczony pod Ponckim Pitatem, ktéry powstat z martwych i
~Ukazat sie Kefasowi, a potem Dwunastu, pdzniej zjawit sie wiecej niz
pieciuset braciom réwnoczesnie, wiekszo$¢ z nich zyje dotad, niektérzy
zas pomarli; potem ukazat sie Jakubowi, p6zniej wszystkim apostotom;
w koncu, juz po wszystkich, ukazat sie takze i mnie” (por. 1 Kor 15, 4-
8). A tym, ktérzy nie byli obecni w Jerozolimie, $w. Pawet mdgt zadac
znamienne pytanie, znowu wskazujgce na witasciwe zrodto mistycznego
doswiadczenia apostolskich uczniéow: ,Czy Ten, ktéry udziela wam
Ducha i dziata cuda wsréd was, czyni to dlatego, ze wypetniacie Prawo
za pomocg uczynkéw, czy tez dlatego, ze dajecie postuch wierze?” (por.
Ga 3, 2-5).

Jesli trzeba gdzie$ szukac analogii do soteryjnego przezycia Buddy pod
drzewem Bodi - analogii mogacej stuzy¢ dokonywaniu stosownych
poréwnan miedzy religiami - to w chrzescijanstwie musi to byc
zdarzenie Chrztu Duchem Swietym. Tak witasnie mozna dokonac
zestawienia propozycji duchowej obu religii umozliwiajgcej ich
poréwnanie i wybor bazujacy na fundamencie realiéw obietnicy religijnej
witasciwej dla réznych nurtédw duchowosci w odmiennych religiach.
Kazdy ma bowiem prawo do uzyskania odpowiedzi na zasadne pytanie:
~Panie, c6z otrzymamy?” (Mt 19, 27).

c. ,,WeZmiecie w darze Ducha Swietego”
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Poglady tych teologéw, ktérzy pomysing przysztos¢ chrzescijanstwa
wigzq z koniecznoscig czerpania petnymi garsciami z metod medytacji
niechrzescijanskich religii orientalnych mozna skonfrontowaé¢ z
obserwacjami dotyczacymi praktyki do$wiadczenia religijnego bedacego
udziatem pod koniec dwudziestego wieku dziesigtkdw milionow
chrzescijan na calym Swiecie. Jeszcze trzydziesci lat temu stowa
stynnego protestanckiego, liberalnego teologa amerykanskiego,
wieszczacego ksztalt przysziosci religii, Harveya Coxa, zapowiadaty
stopniowy zanik potrzeb religijnych wsrdd ludzi konca dwudziestego
wieku i ,wyparowywanie” odczuwanej obecnosci - wszechobecnego w
dawniejszych epokach Boga. ,Bardzo mozliwe, ze stowo «Bog» bedzie
musiato umrzeé, potwierdzajgc w ten sposob apokaliptyczny sad
Nietzsche'go: «Bég umark»"°%*!,  Ewolucja $wiadomosci religijnej
wydawata sie miec¢ jednoznaczny i tatwy do przewidzenia kierunek: od
mitycznej wiary w bezposredni kontakt z Duchem Bozym do
ucywilizowanej postaci religii jako mglistego zbioru moralnych
wytycznych pozostawionych w spadku przez wspdlny wysitek wielkich
nauczycieli ludzkosci.

Bdg cztowieka wspotczesnego, mieszkanca nowoczesnej metropolii, nie
mogt przeciez w niczym przypominac¢ obiektu wierzen dawnych epok.
».B0g miejskiego cztowieka powotuje go z nieskonczonej odlegtosci do
trzezwego wysitku w dziennym $wietle samodyscypliny”t°°®!. Religia
pociggajaca cztowieka doznaniem bezposredniego spotkania i jednosci z
Bdéstwem, religia mistyczna, byta odczuwana jako niegodna cziowieka
drugiej potowy dwudziestego wieku, jako rodzaj podejrzanej wyprawy w
Swiat ekstaz, zmystowego zapamietania i ucieczki od przeksztatcania
Swiata wysitkiem umystéw i rak. Optymistyczne przekonanie o
nieograniczonych  mozliwosciach rozumu ludzkiego w  kwestii
przeobrazania Srodowiska i spoteczenstwa mogto jedynie wzmagac te
postawe wobec oczekiwanej ,religii przysztosci”.

Po uptywie dwudziestu lat przez teksty tego samego amerykanskiego
teologa, H. Coxa, przewijata sie juz inna nuta. Rzeczywistos¢ wieku
dwudziestego nachylajgcego sie coraz bardziej ku konhAcowi nie
potwierdzata poprzednich intuicji zapowiadajacych kres religii i zmierzch
Boga. Cox stwierdzat z zauwazalng nutg zdumienia: ,Zamiast wieku
panoszacego sie sekularyzmu i zaniku religii mamy ere przebudzenia
religijnego i powrotu sacrum”®®’), W potowie lat osiemdziesiatych
stynny amerykanski teolog dostrzegat juz oblicze nowego przebudzenia
religijnego, cho¢ wtedy jeszcze gtéwnie na polu spotecznego
zaangazowania wynikajacego z wiary. Szczegdlnie wartosSciowe
wydawaty mu sie wiec praktyczno-spoteczne owoce religijnego
przezycia. ,Nowa Reformacja”, jak H. Cox nazywat sytuacje
odnowionego zainteresowania wiarg, to dla niego w latach
osiemdziesigtych jeszcze przede wszystkim teologia wyzwolenia
Ameryki tacinskiej>®®!.
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Bezposrednie zblizanie sie konca wieku na nowo zmienito jednak
perspektywe teologiczng Coxa jako stynnego interpretatora masowych
zjawisk przemian $wiadomosci spotecznej w dziedzinie religijnej.
Jakkolwiek dalekie musiato sie to wydawac od gtoszenia nadchodzacego
.miasta zsekularyzowanego” Ilub od wizji nieuchronnej rewolucji
spotecznej pod wodza ,Chrystusa z karabinem”, to jednak powstata w
1995 r. praca Coxa nosita znamienny tytut: Ogiei z nieba®®°..
Oczywiste odwotanie sie do ewangelicznej zapowiedzi Jezusa Chrystusa
(por. tk 12, 49: ,Przyszediem ogien rzuci¢ na ziemie") bylo
zaskakujgcym zwiastunem oczekiwanej duchowosci na czas przyszty,
jako ze podtytut pracy Coxa gtosit: Przeksztatcenia w religii: ku
dwudziestemu pierwszemu wiekowi.

Wiara religijna zostata zarysowana tam w niezwykle dynamicznych i
skierowanych ku przysziosci sformutowaniach. Oto ,zamiast Smierci
Boga widzimy renesans religii na catej kuli ziemskiej”*’%!, jako ze
»dzisiaj juz nie duchowo$¢, ale sekularyzm zmierza ku wyginieciu”>”%,
W  sarkastycznej, czeSciowo samokrytycznej zreszta, uwadze
zamieszczonej w ksigzce czytamy, ze ,zanim uniwersyteccy
przepowiadacze przysziosci” wieszczacy zmierzch religijnych potrzeb
wspodiczesnego cziowieka ,zaczeli korzysta¢c ze swoich emerytur,
religijna odnowa objeta catg ziemie”, co wiecej - jest to odnowa w
formie ,wielkiego przebudzenia”, wraz ze wszystkimi ,obietnicami i
niebezpieczenstwami”, tym razem jednak juz w skali catej ludzkosgci®”%.
Tytutowym ,ogniem z nieba” jest masowe, a nawet globalne,
odkrywanie dziatania Ducha Swietego w sercach wierzacych, jako
doswiadczanego daru Jezusa z Nazaretu i daru Boga Ojca. Jesli sg w
historii chrzescijanstwa zjawiska zastugujgce na miano masowej mistyki
ludowej, to z catg pewnoscig jest to jedno z nich.

Ksztattu owego dziatania Ducha Swietego w postaci ludowej mistyki
mozemy uczy¢ sie odczytujac teologiczng mysl kolejnego teologa, tym
razem katolickiego. Karl Rahner w roku 1980 podjat prébe zarysowania
szkicu przysztej duchowosci, a wiec probe swoistej ,futurologii
duchowoéci”. Préba ta, zawarta w artykule Kiinftige Spiritualitt™>’?!,
zachowuje wiele niezmiernie inspirujgcych intuicji, mogacych rzucié
sporo S$wiatta na problem wilasciwej postawy chrzescijanskiej wobec
szybko zmieniajacych sie realidw duchowosci na przetomie wiekdw.
Czym jest owa ,duchowosc”, ktérej przysztosé starat sie opisac
niemiecki teolog?

~Wedlug Pisma i wedlug prawidlowo zrozumianej nauki Kosciota
ostateczne przekonanie wiary i decyzja wiary ptyng nie tylko z
zewnetrznego wykfadu wspartego swieckg lub koscielng opinig publiczng
ani nie tylko z teologicznej i racjonalnej argumentacji, ale z
doswiadczenia Boga, Jego Ducha, Jego wolnosci. [...] Posiadanie Ducha
Swietego nie jest czyms$, o czym mozna nauczy¢ sie ze szkolnego
wyktadu, czyms$, co pozostaje poza naszaq Swiadomoscig (jak to
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zaktadaty wielkie szkoty teologii potrydenckiej), ale jest czyms, czego
dodwiadcza sie od wnetrza”>”%.,

Duchowos¢ jest wiec rozumiana jako wewnetrzne doswiadczenie Boga i
doswiadczenie posiadania Ducha Bozego. Z takg wizjg duchowosci w
pamieci, Rahner przystepuje do naszkicowania pieciu cech przysztej
duchowosci: jedna to nawigzanie do duchowosci poprzednich wiekdéw, a
cztery - prawdopodobne kierunki ewolucji duchowosci katolickiej.
Dziatanie Ducha Swietego, takze owo ,wewnetrzne”, okazuje sie nie tyle
emocjonalng egzotyka duchowg, co koniecznym fundamentem
najrézniejszych dziedzin zycia wiary.

Po pierwsze wiec, chrzescijariska duchowosé jest nie do pomyslenia bez
zakorzenienia w przeszitosci. Dlatego tez w wizji Rahnera podstawowe
miejsce jest przewidziane dla zachowania ciggtosci z ,przeszig
duchowoscig” poprzez fundamentalne znaczenie takich watkdéw, jak:
Jezus Chrystus jako Stowo Boga i jako norma 2zycia; Kosciot i jego
sakramenty; $wiat jako miejsce zycia Kazaniem na Goérze i
Btogostawiefistwami; uczenie sie z przesztosci tego, co pozytywnel®”!,
Niemniej jednak, kontynuacja nigdy nie jest czym$ automatycznym,
zawsze jest otwarta na zmiany i korekty. Przewidywane kierunki tych
korekt sq cztery: koncentracja na tym, co najistotniejsze (konkretnie -
na trzech gtédwnych tajemnicach wiary); bardziej bezposrednie
doswiadczenie Boga; doswiadczenie Boga w braterskiej wspdlnocie;
eklezjalno$¢ bardziej pokorna.

Skoro dzi$ coraz mniej prawd wiary jest intuicyjnie i bezproblemowo
zrozumiatych, dlatego - wedtug Rahnera - nastgpi zwrot ku
przezywaniu prawd w chrzescijanstwie najistotniejszych: istnienia Boga,
mozliwosci kontaktu z Nim, zbawienia w Krzyzu Jezusa. Prawdy te bedq
~Wyrazniej i mocniej i z pewng wytacznoscig charakteryzowac przyszig
duchowosc¢”. Przy innej okazji Rahner zauwazyt, ze ,w chrzescijanstwie
sq tylko trzy absolutne tajemnice: Trdjca, Wcielenie i przebdstwiajgca
taska”. Mozna sie wiec spodziewac, ze to one wiasnie stworzg baze
chrzedcijanskiego przezycia w najblizszej przysztosci®’®!. Szczegdlnie
obiecujaco prezentuje sie oczywiscie odwotanie sie do , przebdstwiajacej
taski”, ktora jest starochrzescijanskim synonimem mistyki nowego
narodzenia i doswiadczenia napetnienia Duchem Swietym.

Wyrazniejsze i bardziej bezposrednie doswiadczenie Boga ma stopniowo
zastepowac tradycyjne pojmowanie obecnoéci Ducha Swietego jako nie
majace specjalnego zwigzku ze swiadomoscig cztowieka. W poprzednich
wiekach chrzescijanin  dzielit swojg decyzje wiary z catym
spoteczenstwem, a osobiscie odpowiadat tylko za stopien intensywnosci
swojej wiary. Naczelng wartoscig poboznosci byt wiec duchowy
konformizm. Jutro konieczna bedzie osobista decyzja samej wiary,
odwaga sprzeciwu wobec wiekszosci, wobec opinii publicznej. Duchowy
nonkonformizm stanie sie konieczny, aby byé chrzescijaninem!>’”J,
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Wspodlne doswiadczenie Boga w braterskiej communio ma zréwnowazy¢
duchowy indywidualizm: dawniej mistyke rozumiano czesto jako
wydarzenie czysto indywidualistyczne. Dzi$ chodzi bardziej o powotanie
sie na absolutny prototyp chrzescijanskiej duchowosci wspodlnotowej,
jakim jest wydarzenie Piecdziesiagtnicy, ,ktéra nie byta przypadkowym
spotkaniem indywidualistycznych  mistykéw”°’®l,  Figura mistyka
chrzescijanskiego nie musi wiec koniecznie by¢ medytujaca jednostka,
jako ze moze nig by¢ modlgcy sie w Duchu SwiQtym cztonek wspdlnoty
modlitewnej. Jezeli W. Johnston pisze, ze ,szczyt mistyki znajduje sie w
wizji Trojcy”, ze ,jest to bardzo proste i catkowite uswiadomienie sobie,
ze Bdg jest moim Qjcem, i ze Duch Swiety mieszka we mnie”, i ze ,to
jest chrzeécijanska samorealizacja”®’?!, to trzeba dodaé, ze typiczna
droggq do tego doswiadczenia nie jest medytowanie latami na wzér
bodhisattvy w celu samodzielnego uruchomienia wewnetrznych sit
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