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PRZEKROCZYC PROG CISZY I WEJSC
W MILCZENIE BOGA:

PROBA NOWEGO ODCZYTANIA METAFORY
»PRZEKROCZYC PROG NADZIEI” (§W. JAN PAWEL II)
W POMETAFIZYCZNE] EPOCE NIEZDECYDOWANIA

Eliasz stanal wowczas przed calym ludem i zawotal: ,,Jak dlugo bedziecie si¢ chwia,
przechylajac sie to na jedna, to na druga strone? Jesli PAN jest Bogiem, to idZcie za Nim,
a jedli Baal, to idZcie za Baalem” Lud jednak nie dal mu Zadnej odpowiedzi.

Pierwsza Ksiega Krélewska 18, 21"

Czlowiek jest rozdarty miedzy tymi dwoma tendencjami. Nie jest zdolny, aby
uwolni¢ sie zupelnie od Boga, ale nie ma tez sily, aby wej$¢ na droge ku Niemu; sam
nie zdota przerzuci¢ tego pomostu, ktéry méglby ustanowi¢ konkretng relacje z tym
Bogiem.

Joseph Ratzinger (papiez Benedykt XVI)*

Kryjowka ma jaki$ prog, ktory trzeba przekroczy¢. Prog znaczy koniec kryjowki
i poczatek nowej przestrzeni.

ks. Jozef Tischner®

Niniejszy artykul jest propozycja interpretacji religijnego sensu metafory
»przekroczy¢ prog nadziei”. Nazywamy ja ,nowg interpretacja, gdyz nie stara-
my si¢ o wyjasnienie sensu tej metafory w jej pierwotnym, historycznym kon-

! Korzystam (o ile nie zaznaczono inaczej) z najnowszego przektadu Biblii: Pismo Swigte

Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy przektad z jezykow oryginalnych z komentarzem. Opra-
cowat zespét Biblistéw Polskich z inicjatywy Towarzystwa Swigtego Pawta, Czgstochowa 2008.

2 ]. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, thum. W. Dzieza, Czgstochowa 2005,
s. 123.

3

J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, Krakow 1993, s. 453.



86 Drogi nadziei

tekscie. Oznacza to, ze naszym zadaniem nie jest szukanie odpowiedzi na pyta-
nie: co papiez, $w. Jan Pawet II, mial na mysli, jaki sens i jakie przestanie, gdy
sformulowal metafore ,,przekroczy¢ prég nadziei”? Kluczowe pytanie naszych
rozwazan brzmi inaczej: czy to stowne sformulowanie, ktére zrobito juz kariere
w chrzescijanskim i katolickim jezyku religijnym (czy takze w mysleniu religij-
nym?), mogloby sie sta¢ no$na podstawg dla odkrycia nowego sensu religijne-
go i czy ten sens moglby si¢ przedstawia¢ nastepujaco: przekroczy¢ prég ciszy
i wejs¢ w Milczenie Boga?

W naszym rozwazaniu poczynimy trzy kroki: (1) skoro kryjéowka ma jakis
prog, ktory trzeba przekroczy¢, aby wejs¢ w nowa przestrzen, to uznajemy, ze
ta kryjowka jest dzi$ niezdolnos¢ czlowieka do powziecia decyzji wobec Boga
religii, wahanie i niepewnos¢, a nowa przestrzenia religijne doswiadczenie bli-
skosci z Bogiem, w ktore wchodzimy dzigki religijnemu milczeniu ku Bogu, to
znaczy w modlitwie milczenia i nastluchiwania; (2) sprébujemy zobaczyé¢, ja-
kie szanse dla myslenia o calosci ludzkiego doswiadczenia siebie i $wiata, kto-
re nazywamy mys$leniem metafizycznym, stwarza religijne doswiadczenie mil-
czenia i jakie nowe mozliwosci bycia ludzkiego otwiera ten typ doswiadczenia
religijnego; (3) milczenie ku Bogu, ktére jest otwarte i otwierajace, czyli zapra-
sza nas do siebie (w glab doswiadczenia religijnego) i otwiera nas na ,,co$ wie-
cej” 1 ,inaczej”, wskazuje na mysl o przeksztalceniu naszej §wiadomosci skazo-
nej pierwotng wina, o czym w stowach poezji powie Thomas Hardy w wierszu
Przed zyciem i po Zyciu.

Zaanonsowanie struktury tej krotkiej medytacji ,trzech krokéw” wyraznie
wskazuje na to, ze naszym hastem nie jest: ,,Zdoby¢ nowa wiedzg¢ i wyrazi¢ ja w no-
wych pojeciach, symbolach, wyobrazeniach czy metaforach’, ale co$ zupelnie inne-
go: ,Nauczy¢ sie wiedzie¢ niewiele, aby w milczeniu ku Bogu, w tej swiadomej sie-
bie niewiedzy, zrobi¢ miejsce Temu, ktéry ku nam nadchodzi w Ciszy i Milczeniu”
Najodpowiedniejszym wprowadzeniem czytelnikow do lektury tak zorganizowa-
nej narracji filozoficzno-religijnej bedzie zacheta do chwili milczenia.

Krok pierwszy: zycie duchowe w czasie pometafizycznego
niezdecydowania?

Czas wahania i niepewnosci czlowieka wobec Boga ujawnia si¢ w naszej epo-
ce, ale nie jest wytaczna wlasnoscig naszej epoki. Jest on czasem $wiadomosci
czlowieka, ktory po upadku w raju zostat skazony aktem nieufnosci wobec Bo-
ga: ,Ale Bog wie, ze gdy zjecie ten owoc, otworzg si¢ wam oczy i staniecie si¢ jak
Bog: poznacie dobro i zto” (Rdz 3, 5). Czym odznacza si¢ czas niezdecydowania
wobec Boga w naszych czasach?
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Czlowiek wobec Boga w epoce pometafizycznej

Czas obecnego niezdecydowania wobec Boga oznacza sytuacje zatrzymania
sie ludzi na ,,progu nadziei’, to znaczy uwigzienia siebie samych w aktualnym ,,te-
raz’, bez odniesienia si¢ do perspektywy eschatologicznej. W czym wyraza sie to
uwiezienie w terazniejszosci? Czlowiek epoki pometafizycznej woli raczej m 6 -
w i ¢ o religijnej nadziei, niz jg faktycznie zy wi ¢ woli moéwic ,,0” Bogu niz ,,do”
Boga, modlac si¢ w sfowie i milczeniu; woli religie bez Boga, ktéra napel-
nia go przyjemnym religijnym aromatem, niz religie, ktdra glosi, ze Boga nalezy
wyczekiwa¢, gdyz On szuka czlowieka, bo ma dla niego zadania, czego$ dla niego
pragnie; jako istota ,nieuleczalnie” religijna czlowiek woli dzi§ ubdstwiacé swoja
codziennos$¢, akceptowaé produkcje nowych bogéw i idoli, niz szczerze szukac
jedynego Boga Tajemnicy, dlatego bardziej niz ateizm grozi nam obecnie batwo-
chwalstwo i idolatria.

Ogolnie méwiac, obecny czas wahania i chwiejno$ci wobec Boga przybrat po-
sta¢ utraty wiary w ostateczny metafizyczny sens zycia ludzkiego®. Ow metafi-
zyczny sens jest dzi$ redukowany do przyziemnego celu (kariery, sukcesu, spet-
nienia marzen), ktéry cztowiek sam sobie wymysla i przed soba stawia. W za-
leznosci od tego, czy 6w cel udaje mu si¢ osiagna¢ w calosci, czy tez w czedci lub
wecale, orzeka o sensie lub bezsensie calego swego osobistego zycia. Co obecnie
wywietrzalo z pojecia sensu zycia?

Zaniklo w nas, cho¢ moze niezupelnie, poczucie sensu zycia ludzkiego jako
wspaniatej i niezawodnej obietnicy. JesteSmy tak bardzo rozczarowani
czczymi obietnicami politykoéw, tak zdegustowani zyciowa postawa niektorych
wysoko postawionych ludzi Kosciofa i religii, tak zmeczeni konfliktami w na-
szych domach i rodzinach, czujemy sie oszukani przez ludzi, ktéorym uwierzy-
lisSmy na slowo, ze w koncu niedowierzanie i podejrzliwos¢ wybieramy jako
nasza osobista, zasadniczg postawe zyciows. ,,Dzi$§ nie mozna juz wierzy¢ ni-
komu” - myslimy. Z bélem powtarzamy za psalmista: ,,Bedac przerazony, mo-
wilem: «Kazdy czlowiek jest ktamca!»” (Ps 116, 11). A jednak radykalne ,,ni-
komu”, ,kazdy”, rozumiane konsekwentnie, oznaczajg, ze nie mozemy zosta¢
calkowicie i bez reszty wylaczeni ze spolecznosci ludzi niegodnych zaufania.
Skoro nie mozemy do konca uwierzy¢ nawet sobie samym, to powraca pro-
blem, a raczej pragnienie: komu zatem mozna zawierzy¢ po dzieciecemu, bez
asekuracji?

*  Metafizyczny nie tylko w znaczeniu ,,nad-zmystowy”, ale nade wszystko w znaczeniu

nad-racjonalny, czyli taki, ktéry wiaze sie z tajemnica i religijng obietnicg, ktéra w pelni ma
sie urzeczywistni¢ w perspektywie eschatologicznej, a udziat w niej zaczyna sig juz teraz, w co-
dziennosci i historii.
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Psalmista odpowiada: ,,Ufalem nawet wtedy, gdy méwitem: «Jestem w wiel-
kim ucisku»” (Ps 116, 10). Zaufanie Bogu religii nie oznacza wyeliminowania
ucisku, ale ryzyko wiary, ktéra dopiero w ucisku, a nie pomimo niego, spraw-
dza si¢ i oczyszcza. Metafizyczny sens zycia ludzkiego — pomyslany w religii ja-
ko Boska i niezawodna obietnica — urzeczywistnia si¢ w podjeciu ryzyka wia-
ry w Boskie przeksztalcenie ludzkiej swiadomosci i calego zycia. Takie prze-
ksztalcenie otwiera nas na nowe i inne spojrzenie na wiasne zycie i otaczajacy
nas $wiat ludzi i przedmiotéw, zdarzen i senséw. Czy jednak ludzi sta¢ dzi$ na
takie ryzyko?

Cztowiek epoki pometafizycznej i informacyjno-technicznej zadowala sie
tym, co jest w zasiegu jego rozumienia ,teraz’, ,juz”. O czym trzeba milcze¢, na-
stuchujac jedynie w pokorze serca i rozumu, bo przekracza to mozliwosci aktual-
nego rozumienia, to w ogéle dla niego nie istnieje, tego nie ma, to jest nierzeczy-
wiste. Odsylanie proby rozumienia sensu swego zycia do religijnie rozumianej
przyszlosci jest niemozliwg do zaakceptowania oznakg stabosci. Dowodzi ona,
ze to nie sam czlowiek panuje ostatecznie nad sobg i swoim Zyciem. A to wlasnie
pometafizyczne rozumienie zycia w jego catosci, rozumienie sensu zycia ,teraz”
i ,raz na zawsze” ma wypelni¢ calg tre$¢ zycia terazniejszego i przyszlego. Stowa
Jezusa do Piotra: ,Tego, co ja teraz czynie, ty jeszcze nie rozumiesz, ale pdzniej to
pojmiesz” (J 13, 7) sa wezwaniem do podjecia ryzyka wiary, ktérego sensu czto-
wiek pometafizyczny w ogdle nie rozumie. Malo tego: kontestuje taki sens. Po co
ryzykowa¢ niewiadoma, po co podejmowac dzialania, ktérych sensu w pelni sie
dzi$ nie dostrzega, skoro mozna zy¢ i rozumie¢, wierzac tylko sobie, sile wlasnego
rozumu? Po co zy¢ tajemnicg, skoro mozna zy¢ bez ,,czego$ wiecej” i ,,inaczej”?
Czy owo ,,co$ wiecej” i ,inaczej”, do czego wzywa religijne zaufanie Bogu, nakar-
mi mnie, zaplaci moje rachunki, ureguluje zobowigzania finansowe? Czy ewan-
geliczne wezwanie: ,,Nie martwcie si¢ o jutro ...” (Mt 6, 34) nie jest naduzyciem
ludzkiego zaufania i ostabieniem poczucia odpowiedzialnosci?

Czlowiek pometafizyczny, rozwazany jako typ idealny, ma tylko jedno credo,
ktore $piewa sobie do snu: ,jestem opuszczony i pozostawiony sobie samemu,
musze wigc sam zatroszczyc si¢ o siebie i o swoich bliskich” Nawet modlitwe i zy-
cie religijne jest on w stanie zredukowa¢ do religijnych potrzeb motywowanych
psychologicznie i kulturowo. Ludzkie zycie, jego rzekomy najglebszy i caloscio-
wy sens, to jedynie zakamuflowana metafizycznie i religijnie sztuka codziennego
i heroicznego oddawania si¢ sobie samemu w trosce o siebie i bliskich. Jedyne, na
co czltowiek powinien sie heroicznie zdecydowac, to nie Bog, ale wlasna $mier¢,
przed ktéra czlowiek codziennie ucieka. Smier¢ radykalnie konczy troske czlo-
wieka o siebie i oddaje go we wladanie nicosci.

Czy jednak rzeczywiscie pograzenie sie w $mierci jest aktem heroizmu, kto-
ry mialby otwiera¢ przed czlowiekiem to, czego on najbardziej w swoim zyciu
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pragnie? Czy ostatecznym sensem zycia czlowieka ma by¢ pograzenie si¢ jego
niepowtarzalnej tozsamosci w pustce, ktéra w $mierci pochlania wszystko bez
nadziei?

Nadzieja nie$miertelnosci jako bycie przeciw $mierci

Bierne przyzwolenie na to, aby wlasne zycie nie miato glebszego sensu i reali-
zowalo si¢ jedynie jako ,,bycie-ku-$mierci’, nie byloby zadnym aktem ,,heroiczne-
go zdecydowania’, jak sugeruje to Martin Heidegger’. Takie ,,zdecydowanie” mu-
sialoby si¢ zakonczy¢ calkowitym odretwieniem ludzkiego ducha, ktéry przeciez
w najskrajniejszych nawet warunkach broni si¢ nadzieja swojej nie$miertelnosci.
Jezeli kresem nadziei niesmiertelno$ci ma by¢ jedynie ,wybiegajace-ku-§mierci-
-zdecydowanie” (Heidegger), ktore ma okresla¢ egzystencje ,,jako calo$¢” i zamy-
kac ja w kregu ziemskiego bytowania, to taki czlowiek, a $cisle biorac Dasein, zy-
je wylacznie ku $mierci, a nie ku wiecznosci. Heidegger jedynie zastrzega sig, ze
z jego egzystencjalnych analiz jestestwa jako ,,kresu bycia-w-$wiecie” nie wynika

zadne ontyczne rozstrzygniecie co do tego, czy ,,po $mierci” mozliwa jest jeszcze
jakas inna, wyzsza lub nizsza forma zycia, czy jestestwo ,zyje nadal’, czy tez zdolne
jest ,przetrwac’, jest ,nieSmiertelne”. Niczego nie rozstrzyga si¢ tu ani o ,,zaswiatach”
i ich mozliwosci, ani o ,,doczesno$ci” [...]".

Myslenie Heideggera o ludzkim bytowaniu, ktére programowo nie ustosun-
kowuje si¢ do tematu zycia wiecznego, nie pomaga nam wyjs¢ z kryjowki niezde-
cydowania wobec Boga. Do tej kryjowki powracamy ciagle od czasu, gdy po raz
pierwszy ,mezczyzna i jego zona [...] ukryli sie przed PANEM Bogiem wsrod
drzew ogrodu” (Rdz 3, 8), co byto symboliczng zapowiedzig ludzkich trudno-

> Karl Lowith przytacza zart swojego kolegi-studenta na temat Heideggerowskiej kon-

cepdji ,zdecydowania™: ,,«Jestem zdecydowany — zauwaza domniemany zwolennik Heidegge-
ra — ale nie wiem na co». Dopiero pozniej, komentuje Lowith, zorientowano sie, ze nie bylo
zadnej wiedzy, ze Heidegger miat do zaoferowania jedynie «nagie zdecydowanie w obliczu
nicosci» (vor dem Nichts)”. Cyt za: J. Young, Heidegger, filozofia, nazizm, thum. H. Sztapka,
Warszawa—Wroctaw 2000, s. 87.

¢ Obrong przed duchowym odretwieniem z powodu rzekomej ,,heroicznej” zgody na
bezsens swego zycia mozna zaobserwowaé w opisach zycia wiezniow hitlerowskich obozéw
koncentracyjnych. W ksigzce Zdzistawa Jana Ryna i Stanistawa Klodzinskiego Rytm Smierci:
w przezyciach bytych wigzniéw niemieckich nazistowskich obozow koncentracyjnych, Szczecinek
2008, w rozdziale Pojecie heroizmu w obozie czytamy m.in.: ,Heroiczng postawa odznaczali
sie tacy, ktorzy cierpienie znosili z mestwem i pogoda ducha. Byli przekonani, ze zadawane
meczarnie maja warto$¢ ponadczasowa: przyniosa wolnos¢ ojczyznie i chwate w wieczno$ci”
(s.241).

7 M. Heidegger, Bycie i czas, thum. B. Baran, Warszawa 1994, s. 348.
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$ci w okresleniu siebie samego i sensu swego zycia. Jaki zatem punkt zaczepie-
nia w doczesnosci, bo tylko z czasu i historii mozemy sensownie mysle¢ ku Bo-
gu, mialaby nasza nadzieja na zycie wieczne? Na czym mozna budowac nadzieje
na to, ze $miertelny czlowiek bytuje ,nie-ku-$mierci’, lecz ,,przeciwko-$mierci”,
a site do tego sprzeciwu znajduje nie w ,,zaswiatach’, lecz w glebi swego wiasne-
go zycia?

Nie mamy zadnych dowod6w na istnienie Boga. Sg tylko $wiadkowie. To wia-
$nie w $wiadectwach ludzi, ktérzy podejmowali ryzyko wiary, chcemy odnalez¢
punkt zaczepienia, ktéry pomoze nam podja¢ podobne ryzyko i przekroczy¢
prog niezdecydowania wobec Boga w naszych czasach.

Warto przyjrze¢ si¢ wyznaniu, jakie poczynit przygotowujacy sie na $mierc¢
$wiadek naszych czaséw - Paul Ricceur. Na kilka tygodni przed swoim odej$ciem
napisal do swojej przyjaciotki, réwniez bedacej u schytku zycia:

Droga Marie

W godzinie schytku przychodzi

stowo zmartwychwstanie. Razem z nim
cudowne wydarzenia. Z glebi zycia
wynurza sie sifa, ktéra powiada, ze bycie jest
byciem przeciwko $mierci.

Uwierz w to wraz ze mna®.

Gdyby zycie ludzkie miato by¢ §wiadomie przezywane jedynie jako bycie-ku-
-$mierci, to kultura, jako transcendowanie, utracitaby swoje duchowe samoza-
bezpieczenie, a czltowiek upadlby do poziomu pomystowego zwierzecia. Takie
zwierze mogloby jedynie ewoluowa¢, ale nie mogtoby sie rozwijac. Papiez Bene-
dykt XVI podkresla, ze

gdyby cztowiek byl tylko owocem przypadku lub koniecznosci, albo gdyby mu-
siat ograniczy¢ swoje aspiracje do waskiego horyzontu sytuacji, w ktérych zyje, gdyby
wszystko bylo tylko historig i kultura, a czlowiek nie mial natury przeznaczonej do
przekraczania samej siebie w zyciu nadprzyrodzonym, mozna by méwi¢ o wzroscie

lub ewolucji, ale nie o rozwoju’.

Czlowiekowi do rozwoju niezbedna jest perspektywa przekraczajaca poziom
uzytecznej pomystowosci. ,,Dla calego zycia ma wage wiadomos¢, czy dusza jest

8 P Riceeur, Zy¢ az do $mierci oraz fragmenty, ttum. A. Turczyn, Krakéw 2008, s. 147.

°  Benedykt XV1, enc. Caritas in veritate, 29.
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$miertelna, czy nieSmiertelna”'’ — napisal Blazej Pascal. Powstaje jednak pytanie
nastepujace: jak mamy taka ,wiadomos$¢” rozumie¢, jak jg interpretowac?

Czlowiek jest istoty ,,szczesliwie niedoktadng’, co oznacza, ze mozna o niej
mowi¢ jedynie niedokladnie. Z ta niedokladnos$cia wigze si¢ nadzieja na ,co$
wiecej’, to znaczy zasadnicza, a nie tylko przypadkowa otwartos$¢ cztowieka na
tajemnice, ktorej nie mozemy w ziemskim Zyciu ani zisci¢, ani ostatecznie porzu-
ci¢. Gilbert Ryle napisal: ,,Ludzie nie s3 maszynami, ani nawet maszynami kiero-
wanymi przez ducha. Ludzie sa ludZmi - tautologia ta warta jest czasem przypo-
mnienia”"'. Ani $wiat, ani ludzie, ani nawet sam Bog, ktdry zechcial sie objawic
jako Bég historii - nie s3 ,,gotowymi” realno$ciami. Swiadczy o tym nieusuwalna
obecnos¢ nadziei w samym czltowieku. Nie musi to by¢ nadzieja okreslona przed-
miotowo, to znaczy nadzieja ,,na co$”, lecz radykalna otwartos¢ czlowieka na to,
czego w tej chwili nie moze poja¢, ale co odpowiada jego najglebszym tesknotom
i pragnieniom.

Nadzieja na zycie wiecznie jest oczekiwaniem na to, co przyniosg ze sobg
czas i tajemna obecno$¢ wiecznosci w czasie. Gdy bowiem wybiegamy nadzie-
ja (otwartoscig) w wieczno$¢, rodzi sie w nas mysl, Ze moze wiecznos¢ jest wej-
$ciem w inng czasowos$¢, o ktorej nic nie wiemy, ale w ktorej jako$ juz uczest-
niczymy"’. Nadzieja na Zycie wieczne nie jest bowiem kwestig wyobrazen czy

10 B. Pascal, Mysli, thum. T. Zelenski (Boy), Warszawa 1996, 346, s. 151.

' G. Ryle, Czym jest umyst?, ttum. M. Marciszewski, Warszawa 1970, s. 146.

2 W religijnym milczeniu ku Bogu $§wiadomos¢ czasowosci i bytowosci w pewnym sen-
sie zostaja przekroczone lub przemienione. Duch ludzki, milczac religijnie ku Bogu, spoty-
ka sie bowiem z Nicoscia jednosci. ,Jedno$¢ ta nazywa sie Nico$cig — wyjasnia bt. Henryk
Suzo - poniewaz duch nie moze w niej odnalez¢ zadnego zwigzanego z czasem sposobu swego
istnienia, co wiecej, czuje, ze podtrzymuje go kto$ inny, nie on sam. To, co go podtrzymuje,
jest bardziej czyms niz niczym, ale w tym jego sposobie istnienia dla ducha jest to Nicoscig”
B. H. Suzo, Zycie, ttum. W. Szymona, Poznan 1990, s. 213. Nasuwa sie teraz pytanie nastepuja-
ce: czyzby czas milczenia ku Bogu byl ,,poza czasem” i poza ,,.byciem w czasie’? Czy czas ogar-
nia wszystko, co ludzkie? Louis Dupré zauwaza, ze swiadomos$¢ mistyczna milczgco zakiada,
iz pod zwyklym ciagiem zdarzen istnieje bardziej niezmienne ,,ja’, w ktorym czas i przestrzen
zostaja przemienione w horyzonty jakiego$ wewnetrznego $wiata z jego wlasnym rytmem
i perspektywami. Por. L. Dupré, Glebsze zycie, thum. M. Tarnowska, Krakow 1994, s. 24.
Niezmienne ,ja” moze $§wiadczy¢ o tym, ze czlowiek Zyjacy w czasie antycypuje wiecznosé,
a przynajmniej inny rodzaj czasowos$ci. Cenng wskazoéwke na temat bytowania na krawedzi
czasu i wieczno$ci podaje Henri Bergson. Omawiajac metafizyke Plotyna, Bergson stwierdza,
ze osoba ludzka jako byt zasadniczo jeden i niepodzielny moze doswiadcza¢ w sobie dwoch
réznych stanow: réznorodnosci i jednosci. Réznorodno$c jest stanem, w ktérym osoba, wy-
chodzac poza siebie, sklania si¢ ku podziatowi i sie materializuje. Jedno$¢ z kolei jest stanem
przeciwnym: jedno$¢ osoby dazy do polaczenia si¢ z jednoscia innych osdb, a osoba dazy do
jedno$ci z samym Bogiem. Na tej podstawie Bergson wnosi, ze ,,kazdy z nas posiada dwa réz-
ne istnienia, jedno de iure i drugie de facto. De iure jestesmy poza czasem; de facto rozwijamy
sie w czasie. De iure jesteSmy czystymi ideami w semiplatonskim sensie tego stowa — jestesmy
istotami wiecznymi - jeste$Smy «czysta kontemplacja». De facto nasze zycie trwa w $wiecie
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spekulatywnych argumentéw: jedne i drugie zawodza, bledng, traca moc prze-
konywania. Nadzieja nie$miertelnosci ugruntowana jest zrédtowo w metafi-
zycznym wymiarze czlowieka — w glebi jego duszy. Wymiar ten daje o sobie zna¢
przez wolne i $wiadome urzeczywistnianie dobra i milosci w $wiecie, a wigc
przez osobiste zaangazowanie si¢ w codzienno$¢ i modlitwe, ktora te codzien-
no$¢ uswieca i przekracza.

Dusza uobecnia si¢ przed nami poznawczo nie ,we wlasnej osobie”, lecz przez
akty zycia duchowego, w slowie i czynie, w ciszy i nastuchujacym milczeniu ku
Bogu. W modlitwie stowa, a jeszcze bardziej w modlitwie milczenia mozemy sig¢
zdecydowac na ryzyko przekroczenia progu nadziei, czyli na wejscie w wiare re-
ligijng, a w stowie i czynie mozemy te wiar¢ potwierdza¢ i wyrazaé. Przekrocze-
nie progu milczenia, nastuchujace wejscie w obecno$¢ Boza uswiadamia nam, ze
jeste$my dziedzicami niepowtarzalnej metafizycznej tozsamosci. Jest ona Boska
obietnica dla cztowieka. Tozsamo$¢ metafizyczna jest nieodwotalnym przymie-
rzem Boga Stwoércy ze swoim stworzeniem. Lojalno$¢ Boga Milosci w tym przy-
mierzu z czlowiekiem polega na tym, zZe Bog nie przestaje go kochac: ,,bez Twojej
milosci w sobie nie moglibysmy by¢ tym, ku czemu nas stworzyles” — pisal opat
Wilhelm". Jeste$my stworzeni ku Bogu, to znaczy, ze nie jeste$my tym, czym/kim
mamy by¢. JesteSmy ,,sobg w stawaniu si¢”, czemu towarzyszy nieustanny niepo-
kéj. Sw. Augustyn dat temu wyraz w swoim stynnym wyznaniu: ,,Stworzyle$ nas
bowiem jako skierowanych ku Tobie. I niespokojne jest nasze serce, dopoki w To-
bie nie spocznie”™*.

Skoro bycie czlowiekiem oznacza bycie-stworzonym-ku-Bogu, to kazdy czto-
wiek ma de iure wewnetrzng wrazliwo$¢ na rozpoznanie obecnosci Boga w swo-
im zyciu. Wydaje si¢ zatem sensowne, aby zapyta¢: czy milczace nastuchiwanie
Boga, modlitwa ciszy i milczenia moze przelama¢ niezdecydowanie i gluchote
czlowieka na skierowane do niego stowo Boga?

Krok drugi: milczenie ku Bogu
jako religijna metafizyka czuwania i sposob bycia

O kulturze pometafizycznej mozna powiedzie¢, ze ma charakter antygrecki,
ale nie mozna o niej powiedzie¢, ze ma charakter antychrzescijanski. Dzi$ reli-

zmystowym, my za$ dziatamy”. H. Bergson, Problem osobowosci. Wyktady edynburskie, ttum.
P. Kostylo, Warszawa 2004, s. 13.

B Z traktatu Wilhelma, opata klasztoru Sw. Teodoryka, O kontemplacji Boga
(nr 9-11) - cyt. za: Liturgia godzin. Codzienna modlitwa Ludu Bozego, t. 1: Okres Adwentu
i Narodzenia Pariskiego, Poznan 1982, s. 242.

4 Sw. Augustyn, Wyznania, thum. Z. Kubiak, Krakéw 1994, 1, 1, 5. 23.
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gie, w tym takze chrzescijanistwo, powracaja do kultury, a jesli nawet to, co po-
wraca pod szyldem religii, nie jest tradycyjnym chrzescijanstwem, to z pewno-
$cig jest zespolem sprywatyzowanych form chrzeécijanskiej religijnosci'. Papiez
Benedykt XVI stwierdzit: ,,Nie osmielilbym si¢ powiedzie¢, ze mamy przed soba
poczatek epoki chrzescijanskiej. [...] Natomiast rzeczywiscie podzielam poglad,
ze chrzeécijanstwo zawsze ma szanse na nowy poczatek™".

W jaki sposdb religijne milczenie moze by¢ szansg na przekroczenie progu
nadziei dla siebie i innych? Jak czuwanie pozwala odnalez¢ na nowo siebie i in-
nych ludzi w obecnos$ci Boga w naszej codziennosci?

Religijne czuwanie w milczeniu:
szansa na nowy poczatek jednostki i wspolnoty

Szansa chrzescijanstwa na nowy poczatek jest zwigzana z podstawowym spo-
sobem rozumienia czlowieka i Boga oraz ich wzajemnej relacji. Nieuchronnie
powraca mysl o metafizycznej tozsamosci cztowieka. Jej rdzeniem jest filozoficz-
na i religijna nadzieja na Zycie wieczne i zachowanie swej osobistej podmiotowo-
$ci po biologicznej $mierci. Nadzieja ta wiaze sie z konfrontacja dwoch gléwnych
pradéw myslowych Zachodu, ktére uksztattowaly nadzieje na zycie po $mierci:
greckiej nauki o nie§miertelnosci duszy i zydowsko-chrzescijanskiej nadziei na
zmartwychwstanie cial. Nie bedziemy teraz omawiac i zestawia¢ ze sobg obu tych
pradow myslowych. Jedno wszakze trzeba powiedzie¢: zamiast dowodoéw i nie-
podwazalnej wiedzy na temat zycia wiecznego mamy do dyspozycji jedynie ro-
zumne czuwanie: w filozoficznej metafizyce i chrzescijaniskiej religii. W posta-
wie czuwania filozoficzna mys$l metafizyki i religijna mysl chrzeécijanstwa nie
sprzeciwiajg si¢ rozumowi. Wrecz przeciwnie: moga go poszerzy¢, gdyz do funk-
cji produktywnej, to znaczy do zdolnosci przeprowadzania rozumowan, tworze-
nia nowych pojec i symboli, dofacza takze receptywna i nastuchujacg funkcje ro-
zumu, wyczulona na obecno$¢ Transcendencji.

5 Socjologowie religii obserwuja, Ze obecnie mamy do czynienia nie tyle z powrotem

religii w jej spofeczno-instytucjonalnym, koscielnym charakterze, ile z rozwojem religijnosci
indywidualnej. Wykazuje ona silne skfonnosci do prywatyzacji i synkretyzmu. Religijnos¢ in-
dywidualna wydostata si¢ poza obreb instytucjonalnego Kosciota i Zyje w samodzielnych po-
staciach. Thomas Luckmann nazwal to zjawisko ,,niewidzialna religia’, w odréznieniu od religii
zinstytucjonalizowanych, ktére powolujg sie na swdj autorytet interpretacyjny (wykladnie je-
zyka, symboli), spolecznie zorganizowane przekonania i praktyki religijne. Por. T. Luckmann,
Niewidzialna religia, thum. L. Bluszcz, Krakow 2006.

16 86l ziemi. Chrzescijaristwo i Kosciél katolicki na przetomie tysigcleci. Z kardynatem Jo-
sephem Ratzingerem - Benedyktem XVI rozmawia Peter Seewald, thum. G. Sowinski, Krakow
2005, s. 230.
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Simone Weil, gdy rozwazala problem uczciwosci intelektualnej, przyznata, ze
waznym jej aspektem jest trwanie w postawie czuwania. Ta postawa nie moze
jednak z gruntu przeciwstawiac si¢ religijnej wierze, gdyz bytoby to intelektualnie
nieuczciwe. Wobec religii nalezy bra¢ pod uwage i taka ewentualnos¢: ,,moze to
wszystko jest prawdg”’. Obowigzek uczciwosci intelektualnej zaktada czujnosé
wobec rzeczy wielkich, czego Weil uczyta si¢ od swego duchowego powiernika:
»Ojciec powiedzial mi: «Uwazaj dobrze, bo szkoda by byto, gdybys z wlasnej winy
przeszla kolo czegos wielkiego»”**.

Do rzeczy wielkich w ludzkim zyciu nalezy Boze stowo i umiejetnos¢ jego
stuchania. Wilfried Stinissen napisal: ,,Stowo Boze rzeczywiscie wyplywa z Je-
go milczenia. Ono jednak réwniez wprowadza w milczenie. Kiedy bowiem teraz
tajemnica jest wreszcie ujawniona, jest ona tak przemozna, ze wobec niej staje-
my oniemiali”"’. Sg takie stowa, ktore wypowiadamy w modlitwie, ale dzieki nim
wznosimy si¢ ponad to, co wyrazalne w stowie. To stowa, ktére majg moc wpro-
wadza¢ nas w Boska Tajemnice. Urzekajace piekno i glebia tych stow sprawia-
ja, ze przez ich $wiadome recytowanie doswiadczamy czegos, co przerasta samo
stowo i wszystkie zwigzane z nim oczekiwania. Tajemnicze ,,co$ wigcej” ukry-
te w tym slowie ma moc wprowadzi¢ nas w obszar nieskoniczonego milczenia,
z ktérym wiaze si¢ niewystowiona pozytywno$¢. Tak rozumiata doswiadczenie
recytowania modlitwy Ojcze nasz po grecku Weil:

Czasami juz pierwsze stowa odrywaja moja mysl od ciala i przenosza ja w ja-
kie§ miejsce poza ta przestrzenia, gdzie nie ma juz perspektyw ani punktu widze-
nia. Przestrzen si¢ otwiera. Nieskonczonos¢ zwyklej, dostrzegalnej przestrzeni zo-
staje zastgpiona przez nieskonczono$¢ do drugiej, a czasami nawet do trzeciej pote-
gi. W tym samym czasie ta nieskoniczonos¢ nieskonczonosci wypetnia sie do gtebi
milczeniem, milczeniem nie polegajacym na nieobecnosci dzwiekow, ale bedgcym
przedmiotem pozytywnego przezycia, bardziej pozytywnego niz dzwieki. Halasy,
jesli istniejg, docieraja do mnie dopiero po przebyciu tego milczenia®.

W religijnym przezyciu milczenia ku Bogu zaznacza si¢ takze jego wspolno-
towy i eschatologiczny charakter. Potrzebe wspolnego czuwania dostrzegl He-
raklit, akcentujac jej zbiorowy charakter: ,Dla przebudzonych jeden i wspdlny

17 S. Weil, Oczekiwanie Boga. Autobiografia duchowa, thum. K. Konarska-Losiowa, [w:]

S. Weil, Zakorzenienie i inne fragmenty: wybér pism, thum. zbior., Krakow 1961, s. 79.

'8 S. Weil, Oczekiwanie Boga..., dz. cyt., s. 78.

9 'W. Stinissen, Panie, naucz nas modli¢ sie. Ku modlitwie milczenia, ttum. J. Iwaszkie-
wicz, Poznan 2003, s. 103.

2 S. Weil, Oczekiwanie Boga..., dz. cyt., s. 78.
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jest $wiat, za$ dla tych, ktorzy $pia, kazdy zwraca sie do wlasnego™'. We wspdl-
nej postawie czuwania dokonuje si¢ polaczenie eschatologii osobistej i escha-
tologii powszechnej. Mikolaj Bierdiajew pisal: ,Moja nieSmiertelno$¢ nie moze
by¢ oddzielona od nie$miertelnosci innych ludzi i §wiata. Zainteresowanie wy-
lacznie wlasnym zbawieniem i wlasng niesmiertelnoscia jest transcendentnym
egoizmem””. Od skrajnie narcystycznego pojmowania osobistej nadziei na zycie

wieczne odzegnuje sie takze Ricceur:

nie oczekuje¢ zmartwychwstania dla siebie [...]. Skladam mego ducha Bogu dla
innych. Zwiazek ten, to przekazanie ma swoj sens poza mna, i to ma swoj sens ukry-
ty, ktory by¢ moze zostanie mi udzielony przez Boga w sposéb, jakiego nie moge sobie
wyobrazié; pozostaje: zy¢ az do $mierci®.

W postawie czuwania az do $mierci filozof znajduje swego religijnego sprzy-
mierzenca w chrzescijanstwie: ,,Czuwajcie, bo nie wiecie [...]” (Mt 24, 42). Gdy-
by cztowiek juz wiedzial, toby nie czuwal, przestalby sie niepokoi¢, zapomniatby
o pytaniach o wiecznos¢, zylby inaczej. Wowczas ludzkie powolanie do wieczno-
$ci mogloby zosta¢ zapomniane, utracitoby potrzebe rozumnego wyrazu, a czlo-
wiek ugrzazlby w doczesnosci. Zyé nadzieja nie$miertelnosci to czuwaé wraz
z innymi przez wspdlng pamiec i otwarte pytania. Czuwanie potrzebuje swego
wyrazu.

Wyrazem czuwania ku Bogu jest milczenie. Wigze si¢ ono z ,,przekroczeniem
progu nadziei’, to znaczy z zywym uczestnictwem czltowieka w religijnej nadziei.
Uczestnictwo to sktania cztowieka do milczenia, gdyz obcuje on z niewyrazalng
Tajemnicy. Zarazem chce on méwic¢ o zyciu w jednosci z tg Tajemnica, dlatego
postuguje si¢ symbolicznym wyrazem swej religijnej nadziei, ktérym jest pojecie
niesmiertelnej duszy.

Uczestnictwo w religijnej nadziei: rola milczenia i symbolu

Uczestnictwo czlowieka w religijnej nadziei taczy sie z milczagcym oczekiwa-
niem na to, co niewyrazalne, a nie z ignorancja, ktéra zastania sie milczeniem,
bo nie wie, na co czeka. ,,My wiemy dobrze, na co czekamy, i wiemy tez, ze ten
przedmiot naszego oczekiwania przekracza wszelkie poznanie. Jest rdznica po-
miedzy stanem, w ktérym si¢ nie wie, czego sie¢ oczekuje, a stanem, w ktérym

21

s. 249.

22

K. Mrowka, Heraklit. Fragmenty: nowy przektad i komentarz, Warszawa 2004, B 89,

M. Bierdiajew, Egzystencjalna dialektyka Boga i czlowieka, thum. H. Paprocki, Kety
2004, s. 115.
2 P, Ricceur, Zy¢ az do $mierci..., dz. cyt., s. 134.
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u$wiadamia sie sobie, ze 6w przedmiot oczekiwania nie da si¢ poja¢™* - pisat
Jacques Maritain.

Czlowiek, ktory wie, ze czuwa ku Temu, ktorego nikt nie widzial, odznacza
sie pokora. Milczenie ku Bogu jest pelne pokory. Wyraza ona uznanie catkowicie
niepojetej i absolutnie suwerennej Rzeczywistosci Boga i kruche samorozumie-
nie czlowieka, ktory wie, ze nie wie o sobie wszystkiego. Wyrazenie ,.ku Bogu”,
okreslajace ukierunkowanie ludzkiego milczenia, oznacza, ze nie jest ono zwrd-
cone w strone ,,Boga metafizyki’, ktérego szuka si¢ umystem w przestrzeni okre-
Slonej przez teorie¢ bytu aktualnego. Gdy milczymy ,,ku Bogu”, to szukamy Boga
taskawego, Boga niepojetego, ,Boga w przychodzeniu”, Boga, ktéry istnieje, ale
nie jest bytem, Boga, ktéry pozostaje niepojety i suwerenny.

Karl Rahner napisal:

Poniewaz nastuchiwanie z perspektywy cztowieka musi tak samo liczy¢ si¢ z mil-
czeniem Boga, samootwarcie si¢ Boga pozostaje w kazdym wzgledzie nieprzewidy-
walng i niezastuzong taska. Wsluchiwanie sie¢ w Boga jest wprawdzie warunkiem
uslyszenia stowa Bozego, ale to nasluchiwanie jest wolnym czynem czlowieka w jego
wlaciwym egzystencjalnym samorozumieniu®.

To, ze w milczeniu religijnym spotykaja si¢ dwie wolnosci: wolnos¢ przema-
wiajgcego Boga i wolnos¢ stuchajacego cztowieka, oznacza, ze nie moze tu by¢
mowy o ambicjach ostatecznego wyjasnienia. Milczenie religijne ukazuje tempo-
ralny charakter doswiadczenia ,,Boga, ktdry przychodzi’, Boga, ktory jest nasza
przysztoscig i zarazem temporalny charakter czlowieka, ktory aktualnie nie ma
siebie samego w swojej ostatecznej tozsamosci. Milczenie religijne nie jest zatem
»przychodzeniem na gotowe”, ale stawaniem si¢ w obliczu Boga, na ktdrego si¢
czeka i ktdrego sie nastuchuje. ,,Milczenie nie jest tatwe, ale jest ono konieczne,
jesli chcemy rozpoczaé nasza podroz w glab samych siebie, aby spotka¢ Boga,
ktory w nas mieszka™ - pisze Catherine de Hueck Doherty.

W $wietle spotkania si¢ z Bogiem w milczeniu i kontemplacji staje si¢ zrozu-
miale, Ze niezmienno$¢ natury ludzkiej jest zatozeniem, a nie wynikiem badan.
Mozemy powiedzie¢, ze natura czlowieka sie nie zmienia, ale to nie znaczy, ze sie
nie odnawia i ze nasze sposoby rozumienia natury ludzkiej sg juz niepodwazalne

2 J. Maritain, Distinguer pour unir ou les degrés du savoir, Paris 1932, s. 36, cyt. za: S. Swie-

zawski, Prawda i tajemnica. Pisma filozoficzne, Warszawa 2007, s. 151.
» K. Rahner, Stuchacz Stowa. Ugruntowanie filozofii religii, thum. R. Samek, Kety 2008,
s. 144.
26

C. de Hueck Doherty, Milczenie. Doswiadczenie ciszy Boga, ttum. K. Dudek, Krakow
2011,s.7.
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i niezmienne”. Gdyby nasze rozumienie natury ludzkiej bylo juz ostateczne, to
by znaczylo, ze mamy aktualnie petny i nieskrepowany dostep do tego, kim jest
(i kim jeszcze moze by¢) cztowiek w swej istocie. Tymczasem czlowiek jest sam
dla siebie tajemnica, co sprawia, Ze w probach samorozumienia jestesmy ciagle
w drodze, na ktdrej pojawiaja si¢ niedopowiedzenia, zmiany i btedy. Dotyczy to
takze rozumienia powotlania czlowieka do zycia wiecznego.

Gdy moéwimy o powolaniu do zycia w wieczno$ci, to dotykamy najbardziej
delikatnej sfery w naszym zyciu — mocy i nadziei. Idea niesmiertelnej duszy to
symboliczne oznaczanie powolania cztowieka do zycia wiecznego. Symbol ten
jest zrédlem naszej zyciowej mocy i nadziei. Dusza niesmiertelna nalezy do sym-
boli, o ktérych nie tylko przyjemnie jest myslec, ale ktdre sg dla nas pomoca i na-
dzieja w zmaganiach z codziennym zyciem. Gdyby poza cielesno-duchowa forma
zycia istniala inna forma egzystencji, ktora bytaby dla nas bardziej odpowiednia,
a takze gdyby istnial jakis symbol czy idea, ktdrej posiadanie pomogloby nam
w przyjeciu tej innej formy zycia, to byloby dla nas lepiej przyswoi¢ sobie ten
symbol, jesli tylko nie zburzylby on naszych zyciowych pragnien.

¥ W sprawie rozumienia natury ludzkiej Etienne Gilson napisal, ze ,,z katolickiego punktu

widzenia mozemy przyjac tylko taka koncepcje filozofii (a obowigzuje to takze tych katolikow,
ktorzy odrzucaja pojecie filozofii chrzescijanskiej), ktora opierac si¢ bedzie na katolickim rozu-
mieniu natury. [...] Sw. Tomasz uzasadnia stale koniecznos¢ Objawienia staboscig rozumu ludz-
kiego, ktory pozostawiony sam sobie popada nieuchronnie w najcigzsze bledy. Od kiedy rozum
czowieka stat sie tak staby? Gdy sw. Tomasz wylicza skazy, jakie pozostawil w naturze ludzkiej
grzech Adama, nie zapomina nigdy wymieni¢ utraty owego daru wiedzy, dzigki ktéremu rozum
ludzki bez trudu znajdowal prawd¢”. E. Gilson, Chrystianizm a filozofia, ttum. A. Wieckowski,
Warszawa 1988, s. 72. Myslac konsekwentnie, trzeba przyznad, ze takze katolickie rozumienie
natury ludzkiej nie moze by¢ wolne od skutkéw grzechu pierworodnego, czyli nie moze by¢
rozumieniem pelnym, ostatecznym, zrywajacym zastone tajemnicy Boga i czlowieka. Nawet
objawienie nie jest zerwaniem z tajemnica Boga (,,Boga nikt nigdy nie widzial”, J 1, 18; objawit
(si¢) Bdg, ale rozumie czlowiek) ani zerwaniem z tajemnica czltowieka, ktérej wyjawienie jest
dopiero przed nami: ,Umilowani, teraz jestesmy dzie¢mi Bozymi, a jeszcze si¢ nie okazato, czym
bedziemy. Wiemy, ze gdy sie to okaze, bedziemy do Niego podobni, gdyz ujrzymy Go takim, jaki
jest” (1] 3, 2). Gdy zatem $w. Tomasz wyliczat skazy, jakie pozostawil w naturze ludzkiej grzech
Adama, to nie powinien byl zapomina¢, ze przeciez on sam jest takze synem Adama. Tym-
czasem w swoim rozumieniu natury ludzkiej Tomasz bagatelizowal i oslabial skutki grzechu
pierworodnego, co skwapliwie wypomniat mu Mikotaj Bierdiajew: ,,Swiety Tomasz z Akwinu
uwaza cztowieka za istote zdrowg i bagatelizuje skutki grzechu pierworodnego. Jego filozofia jest
jednym ze zrédet optymistycznego naturalizmu. Tymczasem czlowiek jest istota chorg i szuka-
jacg uzdrowienia. Czlowiek jest istotg zasadniczo rozdwojona, taczaca w sobie sprzecznosci, mi-
tos¢ i nienawis¢, czystos¢ i nieczysto$¢, skupienie i rozproszenie itp. Czlowiek jest synteza czasu
i wiecznosci (okreslenie Kierkegaarda), ale synteza wahajaca sie, to kierujaca si¢ ku wiecznosci,
to znéw popadajaca we wladze czasu. Dlatego nieprawdziwa jest zaréwno psychologia §wietego
Tomasza z Akwinu, jak i psychologia Kartezjusza. Czlowiek, chociaz posiada rozum, jest jednak
istotg irracjonalng i z tego powodu bardzo wazna jest psychologia irracjonalnoéci”. M. Bierdia-
jew, O przeznaczeniu czlowieka. Zarys etyki paradoksalnej, ttum. H. Paprocki, Kety 2006, s. 80.
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Symbol duszy niesmiertelnej daje nie tylko moc w zyciu, ale takze ufno$¢ w go-
dzinie $mierci. Czlowiek wchodzi w wieczno$¢ z wlasnym o niej wyobrazeniem - to
nic, ze to wyobrazenie o wiecznos$ci nie moze oddawaé wiernie niedosieznej i ta-
jemniczej tresci. Ludzie nieuczeni zazwyczaj doskonale o tym wiedza. A jednak za
zadne skarby nie chca sie wyzby¢ wyobrazen o Bogu i niesmiertelnej duszy: daja
im one site do zycia i nadzieje w godzinie $mierci, gdyz sa nosnikiem przekonan
(wiary), ze za tymi niedoskonatymi wyobrazeniami kryje sie jednak rzeczywistosc.
W wyobrazeniach o wiecznosci nie chodzi o ich poznawczg adekwatnos¢, lecz
o pamie¢ i nadzieje. Tej pamieci i nadziei nie wolno ludziom odbiera¢ (np. w imig
nauki, techniki, doktryn filozoficznych i teologicznych). Myslac i méwiac o Bogu
i ludzkiej duszy ani filozofowie, ani teologowie, ani ich stuchacze nie majg ogladu
rzeczywisto$ci, o ktérej moéwia. Nie ma zadnej istotnej réznicy miedzy wyobraze-
niem o Bogu i duszy ludzkiej, ktére ma filozof i teolog, a wyobrazeniem tych real-
nosci, ktdre ma przecietny zjadacz religijnego chleba. Wyobrazenia te z pewnoscia
réznig si¢ miedzy sobg subtelnoscia, stopniem abstrakcji, mniejszym czy wigkszym
stopniem zgodnosci z jaka$ doktryng (filozoficzng czy teologiczng), ale w istotnej
tresci pozostajg rownouprawnione — wszystkie stajg przed tajemnicg. Wprowadza-
nie w sfere wyobrazen o Bogu i nie§miertelnej duszy konkurencyjnosci migdzy re-
ligiami i kulturami, miedzy ludZzmi uczonymi i nieuczonymi - nie ma sensu. Nie
ma sensu takze pyta¢, ktdre z tych wyobrazen sg blizsze prawdy, a ktore nie, gdyz
s3 tylko wyobrazeniami, tzn. staja przed nieprzejrzanymi tajemnicami, jakimi sg
Bog i cztowiek. Ponadto wyobrazenia sie zmieniajg pod wptywem przemian kultu-
rowych i wydarzen w zyciu poszczegolnych ludzi. Nawet Biblia, ktdra jest stowem
ludzi o tym, ze Bog przemowil, stawia nas zawsze przed Bogiem tajemnicy i powo-
taniem do zycia wiecznego, ktérego nikt nigdy nie ogladat.

Skoro filozoficzna metafizyka bytu aktualnego nie wypowiada, bo nie jest
w stanie wypowiedzie¢, calejdziejacej si¢prawdy o Bogu i czlowieku, to na-
suwa si¢ teraz pytanie nastepujace: czego mozemy sie rozumnie spodziewaé od
metafizyki religijnej? Jak méwi nam ona - stowem i kontemplacyjnym milcze-
niem - o Bogu i czlowieku w ich wzajemnych relacjach w historii i codzienno$ci,
w horyzoncie nadziei?

Religijna metafizyka czuwania: zycie w przekraczaniu

To, ze zyjemy w sytuacjach, a nie w pojeciowej ogdlnosci, pozwala nam mo-
wic nie tyle o ,przekroczeniu - raz na zawsze - progu nadziei’, ile raczej
o,przekraczaniu - codziennie - progu nadziei”

Ozywajaca moc nadziei religijnej motywuje nas do codziennego poszukiwa-
nia Boga, podobnie jak poczucie obowigzku motywuje nas do podejmowania na-
szych codziennych obowigzkow.
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Kardynat Léon-Joseph Suenens na pytanie: Dlaczego jestem czlo-
wiekiem nadziei?, odpowiedzial nastepujaco: ,Jestem cztowiekiem na-
dziei, poniewaz wierze, ze Duch Swiety jest zawsze Duchem Stwércg, ktéry co
rano daje kazdemu, kto Go przyjmuje, nowa wolnos¢ i nowy zapas radosci i uf-
nosci”?. Cztowiek nadziei to cztowiek obdarowany swojg wlasng przysztoscig
i wolnoscig. Przekraczamy prog niezdecydowania wobec Boga, gdy wierzymy,
ze naszg przysztos$¢ i wolnoé¢, chwila po chwili, otwiera przed nami Bog. Prze-
kroczy¢ prég nadziei to uwierzy¢, ze Bog jest nasza nadzieja, cho¢ sama nadzieja
nie jest Bogiem, lecz Boskim darem ,ku” naszej wiecznej szczgsliwosci. ,,Do tej
szczesliwosci — pisze §w. Brunon - nikt nie moze doj$¢ o wlasnych sitach, nawet
jesli ma nadzieje, wiare i milo$¢. Natomiast «szczesliwym jest ten», to znaczy ten
tylko osiaga szczesliwos¢, «kto dostepuje pomocy od Ciebie», wiodacej ku szcze-
$ciu upragnionemu w glebi swego serca™”.

Od metafizyki religijnej, inspirowanej modlitwa milczenia i kontemplacji,
oczekujemy wprowadzenia nas w $wiat daru i stawania si¢, w ktorym nie ma pel-
nej i zamknietej calosci bytu, lecz jest wolnos¢ i nadzieja na ,,co$ wiecej i inaczej”,
na ,co$ glebiej i dalej”, gdzie sa nowe mozliwosci i nowe pytania. Ludzka teraz-
niejszo$¢ naznaczona doswiadczeniem skonczonos$ci sama rodzi z siebie niepo-
koj i domaga sie ,,dalej i wigcej”. W ciszy i milczeniu cztowiek ma szanse rozpo-
znad, ze jest istotg bytujaca w stalym otwarciu na ,,co$ wiecej’, czego nie poznal,
ale na co zywi nadziej¢. Anonimowy i wspoélczesny nam pustelnik napisat: ,W ci-
szy pustyni zachodzi preludium ciszy wiecznej, w ktéra wejdziemy w przysztodci.
To praktykowanie ciszy i stuchania, otwarcie duszy na wieczno$¢™.

Ostatecznej prawdy o czlowieku powinnis$my szuka¢ w milczeniu ku przy-
chodzacemu Bogu, ktory jest ,,czym$ wigcej” i ,inaczej”, a nie w teorii bytu ak-
tualnego, w przestrzennej reprezentacji czegos, co ma by¢ dane ,tu i teraz” jako
»gotowe” i ,spelnione”, a wigc dane poza czasem i historig. W milczeniu ku Bogu,

% Cyt. za: S. Cichowicz, Zadatki nadziei, [w:] P. Ricceur, Podtug nadziei. Odczyty, szkice,
studia, wybor, oprac. i wstep S. Cichowicz, Warszawa 1991, s. 10.

¥ Z komentarza $w. Brunona, kaptana, do Psalmow (Ps 83), cyt. za: Liturgia godzin. Co-
dzienna modlitwa Ludu Bozego, t. 4: Okres zwykly. Tygodnie XVIII-XXXIV, Poznan 1988,
s. 180.

 Anonim, Pustynia [b.rm.w.], 3.07.2003. Dzienniczek z pustelni pt. Pustynia zostal na-
pisany przez czlowieka, ktéry nazwat siebie ,,pustelnikiem znanym samemu Bogu”. Dla ula-
twienia nazwalismy go ,,Pustelnikiem”. Z lektury dzienniczka dowiadujemy sie, ze autor, ktory
ma za sobg siedem lat kaplanstwa, przebywal w pustelni w Drzewinie od 29 czerwca do 27
lipca 2003 roku. Spisujac swoje przemyslenia i do§wiadczenia, w wigkszosci w jezyku polskim
(stosujac wtrety w jezykach angielskim, niemieckim i francuskim), dzieli si¢ doswiadczeniem
»duszy cztowieka, ktéra walczy i zmaga si¢ z pustynig” (Wstep). Dzienniczek nie ma ani miej-
sca, ani daty wydania, a numeracje stron zastepuja daty poszczegdlnych dni. W taki tez sposéb
cytujemy dzienniczek.
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ktory jest ,,Bogiem w przychodzeniu” (Eberhard Jiingel’"), szukamy prawdy o so-
bie, $wiecie, a nawet o Bogu, przekraczajac to, co calosciowe i aktualne, w nastu-
chiwaniu, oczekiwaniu na to, co nowe i nieskoriczone. Milczgc modlitewnie ku
Bogu, mamy do czynienia z niepojetym dynamizmem, nieskonczenie ,,otwarta
przestrzenig’, ktora wymyka sie wszelkim probom pojeciowej tematyzacji.
Mowa o Bogu Milczenia (o Bogu przemawiajacym w ciszy) i o milczeniu ku
Bogu (nastuchiwaniu stowa Bozego) wymaga cofnigcia si¢ w sfere religijnych do-
$wiadczen i przezy¢, ktore wyprzedzaja probe ich racjonalizacji. To wyprzedze-
nie nie jest wrogiem filozofii. Wrecz przeciwnie: jest jej transcendentnym samo-
zabezpieczeniem przed grozba zdziczenia, ktora sprawia, ze filozofia z poszuki-
wania ostatecznej Prawdy przeradza si¢ w doktrynerskie poczucie jej posiadania,
co oznacza $mier¢ kazdej w ogdle filozofii. Filozofia ,,zyje” i ,,pracuje” tak diu-
go, jak diugo jest $wiadomg siebie niewiedza. Filozoficzne poszukiwanie uczo-
nej niewiedzy o Bogu jest tego najlepszym przykladem, o czym w starozytno-
$ci pisal jako pierwszy Ksenofanes: ,,Nie ma nikogo, ani nie bedzie, kto by znat
prawde o bogach, ani o wszystkim, o czym mdéwie. Gdyby bowiem nawet komus
sie udalo powiedzie¢ pelng prawde, sam by o tym nie wiedzial. Pozér jest udzia-
tem wszystkich [lub: Pozor jest we wszystko wpleciony]”**. Ksenofanes, ukazu-
jac granice ludzkiej wiedzy, wykorzystal powszechny motyw przepasci miedzy
ignorancja poety a wszechwiedza przywolywanej do pomocy Muzy. Jest to jed-
nak tylko jeden z wielu przyktadéw kontrastu miedzy potega bogdw a ogranicze-
niami czlowieka. Do tego tematu powrdcg pozniej Heraklit i Alkmajon™.
Ksenofanes byt poeta-intelektualistg, ktorego zajmowaly przede wszystkim
teologia i religia*. Dal on nam przyklad mniej specjalistycznego racjonalizmu,
ktéry moze okaza¢ si¢ pomocny w poetyckim ujeciu religijnych przezy¢ milcze-
nia i nastuchiwania Boga. Zdaniem Jacques'a Maritaina istnieje poznanie poetyc-
kie, ktore polega na upodobnieniu si¢ podmiotu do rzeczywistosci niedajacej sie
ujaé¢ w pojecia, gdyz uswiadamiajacej tworcze glebie podmiotu, istniejace w nim

3t Wilasénie dzieki temu, ze Bog nie obawia si¢ przemijania, Boze bycie w samym jego
$rodku pozostaje przychodzeniem. To, ze Boze bycie pozostaje przychodzeniem, ze Bog jest
niezniszczalnie poczatkiem samego siebie i nieodwolalnie celem dla samego siebie, ze w ta-
kim razie Bog jako poczatek i cel, jako Ojciec i Syn, odnosi si¢ do siebie i dlatego nie przestaje
przychodzi¢ od Boga do Boga, stowem to, ze Bog jest sam sobie posrednikiem - jest to trze-
ci sposéb bycia Boga, to Bég Duch Swiety”. E. Jiingel, Trdjjedyny Bég jako tajemnica swiata,
ttum. E. Pieciul, [w:] Praeceptores. Teologia i teologowie jezyka niemieckiego, red. E. Piotrow-
ski, T. Wectawski, ttum. zbior., Poznan 2005, s. 568.

2 Ksenofanes, Fragm. 34 - cyt za: G. S. Kirk, J. E. Raven, M. Schofield, Filozofia przed-
sokratejska. Studium krytyczne z wybranymi tekstami, thum. J. Lang, Warszawa—-Poznan 1999,
s. 183.

¥ Por. G. S. Kirk, J. E. Raven, M. Schofield, Filozofia przedsokratejska..., dz. cyt., s. 183.

*  Por. G. S. Kirk, J. E. Raven, M. Schofield, Filozofia przedsokratejska..., dz. cyt., s. 172.
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samym. Innymi stowy, jest to poznanie przez upodobnienie do rzeczywistoéci na
tyle, na ile jest ona uwewnetrzniona w umystowo plodnej egzystencji podmio-
tu i jego egzystencjalnej harmonii. Poznanie poetyckie jest bardziej doswiadcze-
niem niz poznaniem®.

Karol Wojtyla w poemacie Piessi o Bogu ukrytym (I, 17) daje wyraz takiemu
wlasnie poznaniu poetyckiemu, czyli do§wiadczeniu wchodzenia w glebie wla-
snego ducha, aby w niej doswiadczy¢ bliskos$ci Innego, Boga Ciszy i Milczenia:

Bo jestes samg Ciszg, wielkim Milczeniem,
uwolnij mnie juz od glosu,

a przejmij tylko dreszczem Twojego Istnienia,
dreszczem wiatru w dojrzatych klosach®.

Podobne préby podejmowano juz w starozytnosci chrzescijanskiej. Wierzo-
no, ze w ciszy milczenia anachorecie objawia si¢ samoswiadomos$¢ mysli przed
jej werbalizacja. Wowczas ,ja” mnicha staje si¢ my$la, ktorej nie ogranicza juz
mowa, a sam pustelnik zostaje wprowadzony na droge transfiguracji cztowieka
w aniola w celu zyskania anielskiego widzenia Boga i rzeczywistosci zbawionej”.
Abba Rufus w bezimiennym hymnie o milczeniu napisal:

O milczenie — drabina do nieba!
O milczenie — matka rozrzewnienia!
O milczenie - rozja$nienie duszy!

O milczenie - rozmowa z aniotami!*®

Jakkolwiek poznanie poetyckie jest pelne kontemplacyjnego natchnienia, to
jednak nie jest ono jeszcze mistycznym zjednoczeniem z Bogiem, lecz dopiero
ku niemu prowadzi. Poezja nie jest jeszcze wlasciwym milczeniem ku Bogu, gdyz
domaga sie dla siebie stowa, chce si¢ wypowiedzie¢ w slowie. Niemniej jednak
poezja usiluje wypowiada¢ niewypowiadalne, wyrazi¢ nieme do$wiadczenie bli-
skosci Boga, ktore taczy poete i mistyka. Kontemplowanie tego, co Boskie, wigze
sie z dazeniem czlowieka do nowego samookreslenia si¢. Okreslenie samego sie-
bie nie jest nigdy dzielem gotowym i definitywnie zakoniczonym. Zyjemy w cza-
sie i zmienno$ci, a wiec w rzeczywistos$ci, w ktorej nic nie jest dane i okreslone raz

% Por. ]. Maritain, Naturalne doswiadczenie mistyczne i préznia, [w:] ]. Maritain, Pisma

filozoficzne, thum. J. Fenrychowa, Krakow 1988, s. 106.

*  Karol Wojtyta — Jan Pawet II, Piesti o Bogu ukrytym. Poezje. 20-lecie pontyfikatu Jana
Pawla II, Warszawa 1998, s. 51.

7 Por. R. Przybylski, Pustelnicy i demony, Krakow 1994, s. 89-90.

3% Cyt za: R. Przybylski, Pustelnicy i demony, dz. cyt., s. 90.
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na zawsze: takze nasz zwiazek z Bogiem. Metafizyka religijna nie przynosi nam
calej prawdy o Bogu i o nas samych jednorazowo, niejako ,,poza czasem’, ,,za jed-
nym zamachem” W metafizyce religijnej samopoznanie wymaga czasu, czuwa-
nia w milczeniu, nastuchiwania w ciszy. Jest to zarazem proces zrdznicowany (tak
w odniesieniu do ludzi, jak i religii i kultur) i trwajacy cale nasze zycie. Nasuwa
sie teraz pytanie: jak to si¢ ma do filozoficznej metafizyki cztowieka?

Trzeba zgodzi¢ si¢ z uwaga Stefana Swiezawskiego: ,, Antropologia filozoficzna
[...] wiaze si¢ glteboko z metafizyka, na ktdrej bazuje i ktdrej zalozenia wykorzy-
stuje””, ale nie mozna juz dtuzej powtarzaé: ,,Tylko wiec filozofia bytu, powiedz-
my wyraznie: metafizyka, jest podstawg, na ktdrej moze si¢ oprze¢ antropologia
filozoficzna™
fizyki. Nie moze to by¢ jednak juz dluzej metafizyka jasno wytyczonych granic
bytu aktualnego, filozofia tego, ,,co tu i teraz”, prezentacja gotowych hierarchii
i ostatecznych fundamentéw. Potrzebujemy dzi§ metafizyki milczenia i oczeki-
wania, metafizyki inspirowanej czasem i zmiennoscia, metafizyki powrotéw i no-
wych poczatkéw. ,,Czas panuje ponad nami, w nas i przez nas. Nie mozna juz re-

. W antropologii filozoficznej bez watpienia potrzebujemy meta-

alizowac¢ klasycznego filozofowania jako ujawniania tego, co «wyzej», co ogdlne,
”41 — pisze Marek Szulakiewicz.

Nasuwa si¢ teraz pytanie nastepujace: j a k religijne milczenie ku Bogu w ho-
ryzoncie czasu i zmiennosci moze by¢ ,miejscem” poznawania prawdy o rzeczy-

konieczne i ostateczne

wistosci?

Milczace zjednoczenie z Bogiem i poznanie prawdy w wolnosci

Jestesmy w drodze ku Bogu, o ktérym Biblia hebrajska glosi, ze jest On ,,Bo-
giem, ktdry sie ukrywa” (Iz 45, 15) - gdyz pragnie by¢ szukany*. Nowy Testa-
ment uczy, ze ,Boga nikt nigdy nie widzial” (J 1, 18) - a ostateczne objawienie
sie prawdy o Bogu i czlowieku w Jezusie Chrystusie pozostaje nadal tajemnicg
eschatologiczng®. Kosciot katolicki naucza: ,W istocie misterium cztowieka wy-

¥ S. Swiezawski, Prawda i tajemnica..., dz. cyt., s. 69.

S. Swiezawski, Prawda i tajemnica..., dz. cyt., s. 67.

M. Szulakiewicz, Czas i to, co ludzkie. Szkice z chronozofii i kultury, Torun 2011, s. 112n.
Abraham Joshua Heschel interesujaco wyjasnia stowo Izajasza: Bég w swoim ukrywa-
niu si¢ jest aktywny. ,,Prorocy nie méwig o Boguukrytym,leczoBogu ukrywajacym
sie. Jego ukrywanie sie jest dzialaniem, a nie istotg, aktem, a nie trwalym stanem” A. J. He-
schel, Cztowiek nie jest sam. Filozofia religii, ttum. K. Wojtkowska, Krakow 2008, s. 131.

# TJacques Dupuis pisal: ,Kosciét ma pelnie objawienia w Jezusie Chrystusie. [...] Ale
nawet w Chrystusie nie zostato objawione wszystko, co tylko mozna o Bogu wiedzie¢. Takie
myslenie jest sprzeczne z Nowym Testamentem. Jest jeszcze eschatologia - to jest definitywne
objawienie Boze. Bog nie moze w historii objawi¢ sie glebiej, niz uczynil to w Jezusie Chrystu-
sie, ale jest jeszcze pelnia eschatologiczna. [...] Zaden prorok nie moze objawi¢ Boga tak, jak

40

41

42
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jasnia si¢ prawdziwie jedynie w misterium Stowa Wcielonego™ - a wiec, mimo
objawienia, méwi si¢ ciagle o misterium, gdyz cata prawda o Bogu i czlowieku
jest sprawg przyszlosci: ,,jeszcze si¢ nie okazalo, czym bedziemy. Wiemy, ze gdy
sie to okaze, bedziemy do Niego podobni, gdyz ujrzymy Go takim, jakim jest”
(17 3,2). Poganin Plotyn nie o$mielat si¢ nawet Go nazwac, gdyz ,nie da sie na-
zwal prawdziwie, bo jakgkolwiek podasz nazwe, podasz nazwe jakiej$ rzeczy”®,
dlatego ,,glosimy o Nim, Jego Samego za$ nie glosimy™, a chrzescijanin $w. To-
masz z Akwinu stwierdzil, ze ,,pojmowanie calego Boga jest niemozliwe dla ja-
kiegokolwiek intelektu stworzonego™. Wszystkie te wypowiedzi nie s3 wyrazem
antyintelektualizmu, lecz $wiadomosci, ze Bog jest dla ludzkiego umystu niezro-
zumialy. Niezrozumialy nie znaczy jednak - nieznany. A jak znajomos$¢ Boga ja-
ko niepojetego ksztaltuje si¢ w madrosci religijne;j?

Zjednoczenie czlowieka z Bogiem jest miejscem cichego wydarzania si¢ praw-
dy o rzeczach. Catherine de Hueck Doherty pisze: ,,Pozwdl, aby milczenie Boga
dotkneto twojego milczenia. Te dwa rodzaje milczenia spotkaja si¢, a wowczas
wszystkie rzeczy ukazg sie takimi, jakimi sg w rzeczywisto$ci”*®. Z kolei $w. Te-
resa od Jezusa, ktora pisze: ,,Szczesliwa ta dusza, ktérg Pan porywa do siebie, aby
poznata prawde!”*, uwaza, ze religijne poznanie prawdy ma nawet znaczenie po-
lityczne, gdyz przyczynia si¢ do sprawiedliwego sprawowania wiadzy przez kro-
16w i zapobiegania wielu ludzkim nieszczg$ciom. Ideal milczenia, w ktérym rozu-
mienie splata sie z dzialaniem, znajdujemy takze w biblijnym poemacie o madro-
$ci Boga: ,,Ten, kto mnie stucha, nie bedzie zawstydzony, ci, ktérzy wspoétdziataja

uczynil to Chrystus. Dlaczego? Bo On jest Synem Bozym. Ale objawienie, ktore mamy w Je-
zusie Chrystusie, pochodzi z Jego $wiadomosci ludzkiej. To jest $wiadomos¢ ludzka, ona takze
w przypadku wcielonego Syna Bozego nie wyczerpuje tajemnicy Boga. Wiec kiedy méwi sie,
ze ten, ktéry mowi, to Osoba Boska - [...J tojestpelnia historyczna, a nie pelnia
eschatologiczna’ Wszyscy zmierzamy do prawdy. Z o. Jacquesem Dupuis, teologiem, roz-
mawia ks. Adam Boniecki, ,Tygodnik Powszechny” (2002) nr 3, s. 11. Dialektyke odstoniecia
i ukrycia si¢ Boga w chrzescijanskim objawieniu omawia takze Bruno Forte w artykule pt.
Chrzescijaristwo europejskie wobec wspétczesnych wyzwan, ttum. M. Gawlik, [w:] Rada Nauko-
wa Konferencji Episkopatu Polski, Kosciét w zyciu publicznym. Teologia polska i europejska wo-
bec nowych wyzwai (Materialy VII Kongresu Teologéw Polskich, KUL, 12-15 wrzesnia 2004 1),
t. 1, Lublin 2004, s. 15-31, zwt. s. 21.

# Konstytucja duszpasterska o Ko$ciele w $wiecie wspolczesnym Gaudium et spes, 22,
[w:] Sobor Watykanski I1, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski, nowe ttumaczenie, Po-
znan 2002, s. 541.

* Plotyn, Enneady IV-V, ttum. A. Krokiewicz, Warszawa 2001, V, III, 13, s. 537.

¢ Plotyn, Enneady IV-V, dz. cyt., V, 111, 14, s. 538.

7 Sw. Tomasz z Akwinu, Traktat o Bogu, Summa teologii, kwestie 1-26, ttum. G. Kuryle-
wicz, Z. Nerczuk, M. Olszewski, Krakéw 2001, 1, 12, 7, s. 152.

*#  C. de Hueck Doherty, Milczenie..., dz. cyt., s. 10.

# Sw. Teresa od Jezusa, Ksigga zycia, 21, 1, [w:] Dziela, thum. H. P. Kossowski, t. 1, Kra-
kow 1987, s. 281.
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ze mng, nigdy nie zgrzesza” (Syr 24, 22). Tworcze nastuchiwanie madrosci Bozej
jest dzielem calego zycia: ,,.Ci, ktérzy mnie spozywaja, nadal beda mnie taknag, ci,
ktérzy mnie pija, dalej beda pragnac” (Syr 24, 21). A jak ksztaltuje si¢ poznawanie
prawdy o czlowieku w religijnym milczeniu?

Religijne milczenie ku Bogu nie moze by¢ dzielem przypadku, gdyz konstytu-
uje si¢ na fundamencie wolnego egzystencjalnego wyboru: decyzji okreslenia sie-
bie w lacznosci z Bogiem. Milczenie ku Bogu oprocz tego, ze jest podjete w pelni
$wiadomie i dobrowolnie, oznacza cierpliwo$¢, otwarto$¢ bez zadan i gotowos¢ do
bycia pociggnietym do samego wnetrza Milczenia Boga. O takiej ,,biernej aktyw-
nosci” pisat Abraham J. Heschel: ,W istocie tajemnice znaczenia znamionuje mil-
czenie. Nie posiada ona mowy ani stow, nie stychac jej gtosu. Jednak poza naszym
rozumowaniem i poza nasza wiarg istnieje pewna zdolnos¢ prekonceptualna,
dzieki ktdrej odczuwamy chwale, obecnosé tego, co Boze™. W relacji z Bogiem po-
dazamy zawsze w kierunku ,,czego$ wiecej”, wchodzimy w samo Milczenie Boga.
~Wejscie w milczenie Boga - stwierdza Catherine de Hueck Doherty - ostatecznie
prowadzi do tajemniczej rozmowy z Nim. Trzeba tego doswiadczy¢, aby to zrozu-
miec. Jest to forma sobornosti [jednosci cztowieka z Bogiem — K. S.], w ktérej czto-
wieka taczy z Bogiem cienka, ale mocna ni¢ milczenia™'. Do$wiadczenie tego, co
Boze, wigze si¢ istotnie z dazeniem czlowieka do okreslenia samego siebie. Adolphe
Gesché podkresla, ze czlowiek, aby znalez¢ swoja prawdziwa i gleboka tozsamosé,
zapragnal najwyzszego i decydujacego potwierdzenia. Dlatego w cztowieku istnieje
inicjacyjne poszukiwanie siebie, ktore dokonuje si¢ wobec bogdéw, co w kategoriach
chrzescijanskich okresla sie mianem itinerarium ad Deum (,,droga do Boga”)*. Po-
dobna inicjacja byta znana takze platonskiemu Sokratesowi. Interpretowat on napis
»Poznaj samego siebie” jako pozdrowienie bogoéw skierowane do ludzi wchodza-
cych do $wiatyni. Stuzyto ono wykazaniu im niewiedzy o nich samych, wzywalo
ich do czujnosci i rozwagi oraz pobudzalo do poszukiwania prawdy o sobie™.

Zapytajmy teraz: czy w XXI wieku chcemy w ogdle ,,przekroczy¢ prég na-
dziei’, to znaczy wej$¢ modlitwg milczenia w cichg obecnos$¢ Boga? Czy chcemy
szuka¢ prawdy o sobie w Bogu?

Wiek XX sprawil, ze staliémy sie¢ ,,bogatsi” o tragiczne doswiadczenia. Znamy
rozpad obowiazujacych norm moralnych, znamy utrate gruntu pod nogami, kie-
dy miejsce rozumu i sumienia zajely totalitarna ideologia i balwochwalczy kult
wodza, narodu, rasy. Z Europy XX wieku wyszed! zbrodniczy impuls, ktory dat
odczu¢ catemu $wiatu gorzki smak zapomnienia o jedynym Bogu i ubdstwienia
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A.]. Heschel, Bog szukajgcy cztowieka. Podstawy filozofii judaizmu, thum. A. Gorzkow-
ski, Krakéw 2007, s. 137.

' C. de Hueck Doherty, Milczenie..., dz. cyt., s. 53.

2 Por. A. Gesché, Czlowiek, thum. A. Kurys, Poznan 2005, s. 107.

> Por. Platon, Charmides, thum. W. Witwicki, Warszawa 1959, XI, 164 d-e.
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idoli. Dzi$ nie ma chyba Zadnego myslacego czlowieka, ktéry znajac histori¢ XX
wieku, nie czulby tego gorzkiego smaku. A jednak smutne dziedzictwo XX wie-
ku powraca, cho¢ w zmienionej postaci. Nie grozi nam dzi$ ateizm, ale balwo-
chwalstwo i utrata poczucia metafizycznego sensu zycia, ktorym w Europie byta
platonska troska o dusze.

Jezeli filozoficzna troska o niesmiertelng dusze chce przemdwic¢ do wspolcze-
snego czlowieka, to nie powinna skupia¢ calej jego uwagi na pojeciach i wyobra-
zeniach, lecz budzi¢ w nim odwage do twdrczego zaangazowania si¢ w codzienne
zycie. Nalezaloby pokaza¢, ze prawdziwie tworczy moze by¢ ten, kto ma przed so-
ba nieskonczong perspektywe. Dzieki temu $wiadomos¢ metafizyczna moze zo-
sta¢ na nowo obudzona, gdyz zaden cztowiek nie chce zy¢ bez sensu. Zawsze py-
ta o motywy swojego postepowania. Agnostycyzm, zaréwno w kwestii Boga, jak
i nie$miertelnej duszy, jest tylko wybiegiem, teoretyczng mrzonka, ktdra nie wy-
trzymuje naporu koniecznosci legitymizacji zyciowej praktyki. Zyciowe zaanga-
zowanie, jego jakos¢ i ukierunkowanie zawsze wymagajg uzasadnienia. To ostat-
nie daje cztowiekowi najwiecej do myslenia i dlatego jest drogocenna szczeling,
przez ktoérg dociera do czlowieka swiatlo wieczno$ci. Wspolczesny cztowiek ma
slabe wyczucie tajemnicy, ktdrg jest sam dla siebie. W sprawach dla zycia najistot-
niejszych, metafizycznych i religijnych, woli raczej ulega¢ zwodniczej neutralno-
$ci agnostycyzmu do czasu, gdy $mier¢ sama zajrzy mu w oczy.

Krok trzeci: Thomas Hardy, Przed Zyciem i po Zyciu - proba
interpretacji wiersza i podsumowanie calosci rozwazan

Thomas Hardy
Przed zyciem i po Zyciu

Byl, jak to nieraz si¢ z domystu glosi

I jak $wiadectwa ziemi pokazuja zreszta,
Czas przed powstaniem $wiadomosci,
Gdy nic zle nie szlo.

Ktoz znal bol wtedy, mito$¢, czy utrate?

Ktdz si¢ nadzieja tudzil, cierpial, Smierci wzywal?
Nikt nie dbat o to, jaka wstrzasnie $wiatem
Kleska straszliwa.

Gdy co$ marnialo, Zaden glos nie biadal,
Nikt nie drzal, konajacg gdy widzial rzecz droga.
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Gasngca $wiatlos¢, kiedy mrok zapadal,
Nie bolata nikogo.

Lecz zawiazala sie czucia choroba,
I zto pierwotna prawos¢ skazito gleboka.
Aby nastata nieswiadomos¢ nowa,
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Dokad mam czeka¢, dokad

Wydaje sie, ze zasadnicze przestanie, jakie niesie w sobie wiersz angielskiego
poety z przelomu XIX i XX wieku, jest nastepujace.

Tytul wiersza Thomasa Hardyego wskazuje na mistyczng intuicje scalajaca
oba krance ludzkiego zycia, archeologiczny i eschatologiczny. Mistyczna intu-
icja ludzkiego zycia jako pewnej caloséci laczy w sobie pamiec o jego historii,
terazniejsze zycie codzienne i nadziej¢ na pelny sens egzystencji, ktory nie jest
aktualnie znany, a jedynie pomyslany. Calos¢ zycia jest wiec pomyslana w na-
dziei, a wigc w otwartosci, a nie w tym, co juz gotowe i spelnione — w ,,bycie’,
w ,czyms tu oto”. Wiersz wyraza takze gleboka tesknote za czasem, kiedy skon-
czono$¢ i przemijalno$¢ cztowieka i §wiata nie byly przez niego przezywane
w trwodze, w poczuciu nieuchronnego nieszczescia. Skonczonos¢ i $miertel-
no$¢ byly doswiadczane w nadziei na dopetnianie si¢ zycia w oczywistym ocze-
kiwaniu na ,,co$ wigcej”. Na koncu utworu pojawia si¢ pytanie — bez odpowie-
dzi - o nadzieje, ktéra dawataby mozliwos¢ powrotu do pierwotnych zrodet
ludzkiej swiadomosci. PéZniejsza ,,nowa nieswiadomos$¢” jest efektem skazenia
dobrego ze swej istoty czlowieka zlem i tym samym poczuciem beznadziejno-
$ci. Pierwotne (rajskie) zZrédta ludzkiej swiadomosci znaty tylko dobro, nie zna-
ty doswiadczenia zla i trwogi.

Reasumujac: jaki sens mogtaby mie¢ obecnie metafora: ,,Przekroczy¢ prog nadziei™?

Powiedzmy najpierw, ze metafora ta generuje podstawowe pytanie, ktére mo-
glibysmy sformulowac nastepujaco: skad mamy czerpa¢ sitydo wyzwalania
sie z wigzéw ,nowej nieswiadomosci” bedacej efektem zepsucia, aby odzyskac
dostep do tych débr duchowych i metafizycznych, ktére mieliSmy w stanie pier-
wotnej, niezepsutej swiadomosci, o czym Biblia hebrajska méwi symbolicznie,
zachowujac wymiar tajemnicy: ,,I stworzyl Bog ludzi na swoj obraz: na obraz Bo-
zy ich stworzyl. Stworzyt ich jako mezczyzne i kobiete” (Rdz 1, 27)?

Nasza proba odpowiedzi na to pytanie powinna by¢ takze symboliczna, mie¢
w sobie wymiar, ktéry przekracza granice myslenia i nakazuje nam czuwanie.
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Th. Hardy, Przed zyciem i po zyciu, [w:] Z. Kubiak, Twarde dno snu. Tradycja roman-
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W probie odpowiedzi stwierdzamy, co nastepuje. Sw. Atanazy przypomnial, ze
»ludzie nie inaczej zostali wyzwoleni od cigzacego na nich zepsucia, jak dzieki
Stowu Boga, przez ktdre na poczatku zostali stworzeni™. Oznacza to, ze ,,prze-
kroczy¢ préog nadziei’, czyli siggna¢ do zasobéw pierwotnej ludzkiej §wiadomo-
$ci, ktdra zyla wiarg i nadzieja na ,,co$ wiecej” i ,,inaczej” (na metafizyczny sens
zycia ukryty w spokojnym przemijaniu®’), mozemy jedynie dzieki m o cy stowa
Bozego. Etienne Gilson stwierdzit: ,, Musimy zapyta¢, czy byloby rzecza roztrop-
ng, gdyby nasza natura, okaleczona przez grzech pierworodny, nie skorzystala
z pomocy, jakiej Bog jej udziela ze wzgledu na to wlasnie kalectwo™’. Ale skorzy-
stanie z tej pomocy bedzie zarazem aktem naszej osobistej i suwerennej wolnosci.
Doswiadczenie mocy Boga jest bowiem doswiadczeniem (spetnienia sie) ludz-
kiej wolnosci. Trzeba chcie¢ sie¢ modli¢, chcie¢ wejs¢ w cisze, aby w niej
spotka¢ Boga Milczenia, ktéry przemawia do nas w milczeniu i ciszy. Kto nie
ch ce mie¢ doswiadczenia Boga, ten moze o nim tylko méwi¢, a kto chce mie¢
doswiadczenie Boga, ten je ma i dlatego milczy. Milczy, bo wie, ze Bdg jest blisko.
A gdy Bog jest blisko, to nie wypada gadac, tylko stucha¢. Kto stucha Boskich tre-
$ci w milczeniu, ten ceni sobie takze kazde ludzkie stowo i wychodzi ze spotka-
nia z Bogiem z nadzieja na spotkanie z ludzmi i z codziennym zyciem. To, moim
zdaniem, oznacza metafora, ktorej poswiecilismy calg nasza uwage.
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Abstract

Crossing the threshold of quietude and entering the Silence of God:
an attempt at a new deciphering of the meaning of the metaphor

of “crossing the threshold of hope” (St. John Paul II) in the
postmetaphysical epoch of non-commitment

This article proposes a new interpretation of the religious meaning of the metaphor
of “crossing the threshold of hope” The task is not to search for an answer to the
question of what St. John Paul IT might have had in mind - what sort of meaning and
what kind of message — when formulating that metaphor. The key question of our
deliberations is rather this: could those verbal formulations that have already enjoyed
a career within Catholic and Christian religious language (or, beyond this, in religious
thought) now furnish a sustainable basis for a new religious meaning, and could this
meaning be represented thus: as a crossing of the threshold of quietude and an entry
into the Silence of God?

The course of our deliberations falls into three parts. (1) As our place of hiding has
some sort of threshold which must be crossed if one is to enter into a new realm, we
should recognize that today, mankind’s lack of commitment to the God of religion just is
this place of hiding, and that the religious experience of closeness to God is itself the new
religious space into which we may enter, thanks to our religious silence that is directed
towards God - i.e. in the prayer of our silence and of our listening themselves. (2) We shall
try to see what kind of opportunities for thinking about the entirety of human experience
of oneself and the world - of the sort we call “metaphysical thought” - are created by the
religious experience of silence, and what sort of new possibilities for human being this
type of religious experience opens up. (3) We suggest that silence towards God — which,
inasmuch as (in the depths of religious experience) it invites us to ourselves and opens
us up to “something more” and “different,” is itself both an openness and an opening
up - points to the idea of a transformation of our awareness, which has been contaminated
by primordial guilt.

The motto of our meditation, then, is to learn to know little, so that in our silence
towards God - in this self-aware ignorance — we may create a place for That which, in
Quietude and Silence, approaches us.
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