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Jesli postawilibysmy pytanie o parg istotnych rysow postaci Tomasza
Mertona —mnicha, mysliciela i pisarza, mozna bytoby odpowiedzie¢ na nie
nastepujaco.

Po pierwsze — byl czlowiekiem glgboko przekonanym o najscislejsze) wig-
zi prawdy i zycia. Wierzyt, ze cztowiek, szukajac prawdy, dazy jednoczesnie
do pelni1 pigkna swego czlowieczenstwa. Spragniony jest swojej tozsamo-
$ci, ktorej niepetnode, a czesto nawet szezegdlny dramat, przezywa na 16z-
nych poziomach swego doswiadczenia, 1 szuka drogi, na ktorej t¢ tozsamosé
moglby w sobie ksztaltowac.

Po drugie — Merton posiadat wyjatkowa umiejgtnosé refleksji nad wias-
nym doswiadczeniem. Bedac cztowiekiem poszukujacym, byl jednoczesnie
— by tak rzec — bardzo ,,umiejetnie krytyczny” w ocenie tego, co udawato
mu sig odkry¢ i wérdd wielu swiatel wewnegtrznych i zewnetrznych potrafil
wyszukiwac te najistotniejsze, ktorymi nie zawsze byly te, ktore wydawaly
sig poczatkowo $wiecic najsilniej. Pod tym wzgledem cechowala go zarow-
no odwaga w formutowaniu saddw, jak i szczegdlna wolnos¢ wobec nich,
gdy stwierdzal, ze s niewystarczajace lub bledne.
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Po trzecie — czytelnika, ktéry $ledzi jego ksiazki w porzadku chronolo-
gicznym, tak jak powstawaly, uderzy réwniez wyrazne, stale poglebianie sig
jego refleksji. Wysilek zmagania o wiasciwe $wiatlo, czgsto dramatyczny,
wyraznie wcigz idzie w glab, rozszerzajac sig zarazem na coraz to nowe
rzeczywistosci Kosciola i cziowieka.

Po czwarte wreszcie — Thomas Merton jest pisarzem, ktory zdolal na-
wigzaé bardzo oryginalny, zywy dialog z odbiorcg, w wewngtiznym przeko-
naniu, ze jest on konieczny, by sam mogt utrzymac si¢ w prawdzie swych
poszukiwan. Jego tworczo$¢ w duzym stopniu ma charakter osobistego
wyznania, dzielenia sig do§wiadczeniem, ale takiego, ktore zarazem glgboko
wsluchuje sie¢ w jego odbidr, by przez to weryfikowac si¢ i posuwac dalej.

Cechy jego osobowosci, sposobu myslenia wraz z etosem zycia, sklada-
ja sie z pewnoscig na obraz cztowieka wyjatkowego, nie mieszczacego sig
w ramach sztywno rozumianych regul postgpowania czy powierzchownej
poboznosci. Z drugiej strony, niepodobna réwniez uwazac Mertona jedy-
nie za indywidualistg, programowo famigcego kanony tylko po to, by by¢
oryginalnym.

Thomas Merton jest trapista i reprezentuje pewna ciekawa szkole ducho-
wosci, tkwigea korzeniami w tradycji cysterskiej siggajace) X1 stulecia, ktora—
jesli sig dobrze przyjrze¢ —w znacznym stopniu pomogta mu uksztaltowac w
sobie czlowieka o tych cechach, o ktdrych wyzej wspomnielismy. Przeglada-
jac pisma Mertona zwierajace komentarze do zrédlowych tekstow duchowo-
$ci cysterskiej, w szczeg6lnosci $w. Bernarda, mozemy zobaczy¢, ze to, do
czego doszedt i kim byl, bylo — wéréd wielu innych okolicznodei zycia —
réwniez owocem przejecia sig do glebi idealami zakonu, ktérego zostat czton-
kiem. W ramach skromnego referatu niepodobna wyczerpujaco tego omo-
wié, zwrdémy jednak przynajmniej uwage na kilka zasadniczych kwestii. Za
podstawe posluzy nam kilka artykutéw o $w. Bernardzie, ktore Merton opu-
blikowat w latach 194854, a wiec w dosé wezesnym okresie swej tworczoscl,

»sl

aktdre zebrano pozniej w tomie serii ,,Cistercian Studies™.

Tozsamosé czlowieka w mysli sw. Bernarda

Gdy Merton przyglada sig zrédtowym tekstom duchowosci cysterskiej,
dla ktérej pisma $w. Bernarda sa szczegélnie reprezentatywne, stwierdza, ze

' Thomas Merton on Saint Bernard, ,,Cistersian Studies Series”, no. 9, Kalama-
zoo, Mich. 1980.
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w jej centrum stoi wlasnie szczeg6lne zainteresowanie tozsamoscia czlowie-
ka, pragnienie ksztaltowania w nim pelni czlowieczenstwa. Droga, na ktorej
ksztaltuje sig owa tozsamos¢, ma charakter powrotu do zrodla, jakim jest
stworcza mitosé Boga.
Zasadniczym zamiarem cysterskiego zycia — pisze Mer-

ton — co do ktérego Ojcowie zakonu sg jednomyslni, jest

odciaé ludzi od $wiata, aby ich dusze mogly zosla¢ oczysz-

czone i poprowadzone krok po kroku ku doskonalej jedno-

$ci z Bogiem przez odzyskanie naszego utraconego podo-

bienstwa do Niego™ (107).

Czym jednak jest owo podobienstwo? Otéz jesli chodzi o ludzka tozsa-
mogé, teologia cysterska bazuje na bardzo waznym rozréznieniu migdzy
obrazem a podobienstwem Bozym w czlowieku. To rozréznienie ma swoja
podstawe biblijna w znanym tekscie z Ksiggi Rodzaju: ,,Uczyiimy czlowieka
na Nasz obraz, podobnego Nam” (Rdz 1, 26). Ojcowie cysterscy, czyniac
z tego sformutowania jeden z glownych filarow swej teologii zycia we-
wnetrznego, stwierdzaja, ze czym innym jest w czlowieku obraz Bozy,
a czym innym podobienstwo do Niego. Obraz Bozy jest mianowicie tym, co
w czlowieku nigdy, nawet po upadku w grzech, nie moze zostac zniszczone;
podobienistwo zas tym, co czlowiek przez grzech utraci.

Na obraz Bozy, ktorym czlowiek weiaz pozostaje, skladaja sig tizy zasad-
nicze elementy:

1) naturalna prostota czlowicka,

2) naturalna nie$miertelnosc,

3) wrodzona wolnosé woli.

Naturalna prostota oznacza, ze dla duszy ludzkiej bycie 1 zycie, esse
ivivere, sa jednym i tym samym. Dusza istniejac zawsze jednoczesnie , zyje”,
jednak owo ,,zycie” nie musi zarazem oznacza¢ , bycia szczgsliwa”. O szezg-
éciu cztowieka decyduje bowiem nie obraz, lecz wiasnie podobienstwo.
Czym ono jest? Jest mitoscia czlowieka ku swemu Stworcy. Jest wolng od-
powiedzia na dar bycia obrazem Boga. Duchowos¢ cysterska stwierdza, ze
wielkos¢ czlowieka polega na jego godnosei, ale ani godnodc, ani wielkos¢
nie czynia czlowieka szczesliwym. Szezgéliwym moze uczyni¢ go jedynie
zycie na miare godnosci, a zyciem na miarg godnoéci jest milo$¢. Byc obra-
zem Boga oznacza wigc dla cziowieka by¢ niesmiertelnym i wolnym, nato-
miast by¢ podobnym do Boga—znaczy by¢ milujacym. 1 dopiero to drugie,
w scistym sensie, oznacza dla cziowicka posiadaé zycie i byc szczesliwym,
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na podobienstwo Boga, w ktérym nie tylko istnienie i zycie sa jednym, ale
jednym i tym samym jest réwniez zycie ibycle szczgsliwym.

Po grzechu czlowiek nie utracit w sobie obrazu—swej wielkosci i godno-
éci — ale utracil swe podobienstwo, mitos¢ ku swemu Stwérey i swemu
blizniemu. Obecnie, gdy uéwiadomi sobie jednak swoja godno$¢, moze od-
kry¢ zarazem, iz weiaz pozostaje zdolny do tego, by odzyska¢ swe podo-
bienstwo i szczedcie. Nie moze tego jednak dokona inaczej niz w drodze
laski, poniewaz mitowac nie potrafi sam z siebie, lecz jedynie przez uczest-
nictwo w wewngtrznym zyciu Trojey.

Merton stwierdza:

Wecigz pozostajemy tym, czym Bog uczynil nas
wnaszej istocie, ale tragedia jest, ze dabre, boskic dzie-
o, pokryte jest ztym dzielem naszej woli wlasnej” (109).

Swiadomo$¢ jednak, Ze weiaz pozostajemy obrazem Boga, ksztaltuje
w nas Zywa nadzieje, ze staniemy sig do Niego podobni:
,Obccnie prawdziwa wiclkosé cztowicka — pisze Merton
nieco wezesniej — polega nie tylko na jego istotowe] prosto-
cic, ale na jego zdolnosci do wzniesicnia sig do
uczestnictwa w nieskonczenie doskonalej prostocie Sto-
wa. My takze mozemy mie¢ udzial przez laske w jednosci
esse i beatum esse, ktora jest Jego wlasnosciq z natury”
(108).

Merton stwierdza nastepnie, ze Bernard dowiodt w ten sposob dobra
ludzkiej natury bardziej niz jakikolwiek filozof czy teolog przed nim. W czlo-
wieku pojawilo si¢ jedynie pewne tragiczne rozdwojenie: weigz pozostaje
obrazem, lecz nie posiada podobiefistwa. Jest wielki, ale nie jest szczesliwy.
Ma swoja godnosé, ale nie potrafi milowaé na jej miare.

.Jestesmy zarazem wiclkocia i nicoscig” — pisze trapista
za Bernardem. — ., Wiclkoscia jest w nas dziclo Boze; zlem,
nikezemnoscia jest dzielo, ktérego dokonali$my nasza wias-
na wolg, w bezposrednim przeciwstawieniu si¢ naszej wias-
ncj naturze, takiej, jaka zostata stworzona przez Boga” (113).

Jesli jednak natura cziowieka jest dobra, to $wiadomos¢ tego daje mu
glebokie oparcie i umacnia w pragnieniu odzyskania pelni swej tozsamosci:

Jedli pierwszym krokiem w cysterskim wstgpowaniu ku
Bogu jest dla mnicha zna¢ sicbie, mozemy stusznie po-
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wiedzie¢, ze w pewnym sensic cale zycie tegoz bedzic pole-
galo na byciu soba lub raczej dazeniu do powrotu do
pierwolnej prostoty, niesmiertelnosci i wolnosci, ktore two-
124 jego prawdziwg tozsamosé w obrazie Boga” (118).

W tej wlasnie odnalezionej prostocie — stwierdza Merton — wyraza sig
caly ideal cysterski: '

. Tymczasem na ziemi naszym glownym, faktycznie na-
szym jedynym zadaniem jest pozby¢ sie ,,podwojnego” ubio-
ru, owej okrywajacej nas warstwy rozdwojenia, ktore nie jest
nasze. Stad cysterski nacisk na prostote. Stad fakt, ze cala
ascelyka cysterska moze by¢ podsumowana w tym jednym
slowie «prostotan™ (119).

Patrzac na Mertona jako na czlowieka pielgrzymujacego ku swej tozsa-
moscl, rozumiemy wiec jego dobre zakorzenienie sie w tradycji cysterskiej.
Jedng z jej cech charakterystycznych jest bowiem wlasnie glgboka, teolo-
giczna wizja tozsamosei cziowieka. Ujgcie to posiada jednoczesnie swoista
atrakcyjnos¢, ktora polega na jego zasadniczej prostocie. Ojcowie cyster-
scy bowiem, méwigc o tozsamosci, jednoczesnie bardzo jasno okreslaja. co
nia konkretnie jest: czlowiek mianowicie jest sobg o tyle i tylko o tyle, o ile
jest cztowiekiem mitujgcym.

Okreslajac mitos¢ jako wewnetrzna miare tozsamosci czlowieka, ducho-
wosc¢ cysterska mowi jednak zarazem bardzo wyraznie, ze wiasnymi sitami
czlowiek tego idealu nie osiagnie. Mito$é bowiem ,,jest z Boga™ —jak mowi
$w. Jan, do ktorego Bernard chetnie sig¢ odwotuje — albowiem to ,,Bog jest
mitoscia”. Czlowiek swy tozsamosc odzyskac moze tylko przez otwarcie sig
na bezinteresowny dar Boga z samego siebie i istnigje tylko jedna droga, na
ktorej to jest mozliwe. Ta droga jest pokora, czyli — jak mowia Ojcowie
Cysterscy —spotkanie z prawda i przyjecie jej.

To, ze droga jest pokora, wynika po pierwsze z samej istoty grzechu,
ktorym w pierwszym rzedzie jest pycha. Ulegajac diabelskiej pokusie, by
cheiec ,,by¢ jak Bog”, czlowiek pozbawit sig milosci do swego Stworcy,
uznajac sie za niezalezng od Niego istote:

»Szatan zmusil Ewe — pisze Merton — by pozadala tego,
do czego czlowick nie byl stworzony. aby tego pragngl:
boskoscei nie przez uczestnictwo, lecz niezaleznie od wolne-
go, boskicgo daru, na zasadzie naszego wlasnego prawa,
naszej wlasnej natury” (109).
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Pycha ta stala si¢ w czlowieku pewng stalg tendencja do ,....czynienia
sichie réwnym Bogu, stawiania siebie w migjsce Boga, to jest do czynienia
ze swego wlasnego ja centrum wszechswiata” (113).

7 tej istoty grzechu wynika, ze droga powrotu do pefni czfowieczen-
stwa musi mie¢ charakter pokory. Merton—podazajac dalej za mysla Bernar-
da—analizuje z kolei ten drugi wazny filar duchowosci cysterskie;j.

Pokora jako droga prawdy

Duchowosé cysterska na cnotg pokory patrzy o wiele glgbiej niz to
pozniej czynily rézne scholastyczne traktaty moralne, zaliczajace jadotzw.
.cnét pasywnych”. Do dzié, niestety, jestesmy w duzym stopniu spadko-
biercami tych uproszczonych pojec. Idac za Regulq $w. Benedykta 1 teolo-
gia Ojcow Kosciota, zwlaszeza $w. Augustyna, Bernard i inni Ojcowie Cy-
sterscy widza w pokorze zasadnicza drogg jednoczaca cziowieka z Bogiem.
Poniewaz grzech czlowieka polega zasadniczo na pysze, powrot czlowieka
do Boga polega w pierwszym 1zgdzie na pokorze. Nie jest ona tylko i wy-
lacznic bolesnym dla czlowicka poznaniem wiasnej marnosci, ale przede
wszystkim droga samego Chrystusa, ktdry pod tym wzgledem dat samego
siebie jako przykiad do nasladowania, mowiac: ,,Uczcie sig ode mnie, ze
jestem cichy i pokorny sercem”. Pokorg widza wige Ojecowie Cysterscy przede
wszystkim jako droge weielonej milosci Boga. Jesli Bog jest mitoscia, apo-
kora jest droga Boga, oznaczaé moze to tylko jedno, ze czlowiek stajac sie
pokorny, staje sig jednoczesnie milujacy! Na cnote pokory patrza wigc Oj-
cowie Cysterscy w ten sposob, ze widza w niej przedziwna jednos$é drogi
i celu, do ktérego cztowiek zmierza. Gdy serce czlowieka staje si¢ pokorne,
zaczyna nasladowaé Tego, ktory jest miloscia, a wige zaczyna mitowac,
W ten sposdb na drodze pokory czlowiek odbudowuje w sobie stopniowo
podobienstwo do Boga. Jesli milos¢ staje przed cztowiekiem jako szczyt dla
niego zbyt wzniosty, czlowiek, widzac swa marnoé¢, schodzi w doling poko-
ry, a tam odkrywa fakt przedziwny! — ze whasnie, schodzac w dot, posiadi
milosé, ktéra jest szezytem. Pokora bowiem jest mitoscia jako drogaiw ten
wlagnie sposdb Bernard i Ojcowie Cysterscy wyktadaja stowa Chrystusa,
ktéry mowit o sobie: ,Ja jestem droga, prawda i Zyciem”. Zwracaja uwagg,
ze ta wypowiedZ faczy w jedng catos¢ pokore 1 mitod¢, prawde 1 Zycie.
Czlowiek, stajac sig pokorny, nie tylko zatem ,,poznaje prawdg”, ale tez
posiada ja w ten sposdb, ktéry czyni go szezesliwym, poniewaz poznajac,
nie tylko ,,rozumie™, ale mituje, czyli napetnia si¢ Duchem Prawdy, ki6ry jest
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wielkim konkretem Zycia, a ci$le — samym tym boskim zyciem, ktore jest
petnia i pigknem naszego czlowieczenstwa.

Co6z jednak konkretnie znaczy by¢ pokornym? Merton, §ledzac mysl
Bernarda, okre$la pokore znéw mianem , prostoty”, wyrdzniajac jej dwa
zasadnicze rodzaje: prostote intelektualng 1 prostote woli.

Prostota intelektualna

Prostota intelektualna polega w pierwszym rzgdzie na uswiadomieniu
sobie, ze wlasnymi sitami cztowiek nie jest w stanie dojs¢ do pelni swego
cztowieczenstwa. Sam z siebie jest tylko gling, prochem, ktdry zostat pod-
niesiony przez Boga do najwyzszej godnosei. Uznanie tego faktu jest pod-
stawowym stopniem pokory. Drugim stopniem jednalk —réwnie waznym —
jest zgoda na to, by uznaé swoja godnosc 1 wielkosé. Czlowiek uznajac
swoja marno$c, nie moze bowiem zaprzeczac swej godnosci, ktorej de facto
nigdy nie utracil. Powinien natomiast uznac, Ze nie zyje na j¢j miare 1 ze sam
z siebie tego nie potrafi. Stad pokora oznacza zardwno poznanie siebie,
ktore rodzi bojazn Bozai jest ,,poczatkiem madrosei”, jak rowniez i poznanie
Boga, ktore jest dopelieniem madro$ci 1 jej doskonaloscia.

Kolejnym istotnym elementem na tej drodze jest znow charakterystycz-
ny nacisk Ojcow Cysterskich, aby wybiera¢ tylko te wiedze, kiora stuzy
rozwojowi zycia duchowego. Merton analizuje Bernardowe stowo curiosi-
tas, oznaczajace wiedzg falszywa:

wCuriositas jest owg czeza 1 iluzoryczng wiedza, kidra
naprawdg jest ignorancjg, poniewaz jest ¢wiczeniem nasze-
go intelektu nie w szukaniu prawdy, ale raczej w schlcbianiu
naszemu wlasnemu samozadowoleniu 1 pysze” (133).

W ten sposob —komentuje Merton — czlowiek nie moze poznaé prawdy.
Owa curiositas jestbowiem pierwszym stopniem pychy i podstawowa przy-
czyng upadku cztowieka w raju.

,,B0g dal juz Adamowi 1 Ewic calq wiedzg, ktdra warta jest
posiadania, wszystko, co prawdziwie czynilo ich dusze do-
skonalymi, wszystko, co naprawde bylo prawdziwe. Stad
jedynym dodatkiem, ktéry diabel mogl dodaé, byla znajo-
mos¢ zta, fatszu” (133).
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Duchowosc cysterska w szczegdlny sposéb zacheca wige do szukania
prawdy, widzge w niej zycie 1 szezescie oraz z drugiej strony, do odrzucania
falszu, co wigze sig¢ z niemaltym wysitkiem.

~Czym jest madrosé odpowiednia, bysmy jq posiadali?
Znajomosc¢ 1 milos¢ prawdy. Czym jest wiedza, ktdre) nie
powinnismy szukac¢? Znajomos¢ 1 milos¢ klamstwa™ (134).

Merton zauwaza, ze Bernard nie glosi w ten sposéb jakiegos antyinte-
lektualizmu. Gléwny akcent spoczywa w jego ujgciu nie na tym, by czlo-
wiek wiedzy nie posiadat, ale na tym, by posiadal ja umiejetnie, to znaczy
tak, by sluzyla jego duchowemu rozwojowi. Poznanie powinno owocowaé
wzrostem 1 poglgbianiem sig zycia wewngtiznego. Umyst cztowieka nie jest
magazynem do przechowywania roznych przedmiotow, lecz wiadza po-
znawczy. Celem poznania za$ jest zycie 1 tozsamosc czlowieka w mitosci.
Jesli cztowiek nauczy sig kierowa¢ swym poznaniem tak, by przez to wzra-
sta¢ w zyciu duchowym, wowczas jego zdolnosci poznawcze jeszeze sig
zwielokrotniaja. Mylili sig wigc ci, ktorzy zarzucali Bernardowi programowy
antyintelektualizm. Nieporozumienie wynikio stad, ze dla Bernarda pozna-
nie nie jest jedynie prostym rezultatem samego procesu rozumowania. Jest
ono rowniez pewnym darem, domeng kontemplacji, ku ktérej umyst czlo-
wieka wznosi sig dzigki fasce. Kontemplacja ta zarazem — co bardzo istotne
—nie jest czyms zastrzezonym jedynie dla mistykow, lecz darem, kidrego
kazdy czlowiek szukajacy moze dostapic, a nawet rzec mozna —na ktory
wrecz powinien umiec sig otworzycé.

Ku tej kontemplacji prowadzi whaénie to, co Merton, w §lad za Bernar-
dem, nazywa prostoty intelektualna. Polega ona nic na tym, ze czlowiek
ogranicza swoja wiedze, ale na tym, ze shizeze si¢ przed bledem tzw. , wlasne-
go sadu” (proprium conciliuim) o rzeczywistosci. Jest to ten blad, ktory
spowodowal upadek czlowieka: pragnienie wiedzy bez milosci do jej Zr6-
dia. Celem poznania nie jest bowiem tylko wiedza, lecz uczestnictwo
w zyciu Trojjedynego Boga. Merton podkresla przekonanie Bernarda, ze
cztowiek nigdy nie moze zadowoli¢ sig Bogiem na sposdb wiedzy racjonal-
nej czy wyobrazni, anawet mistycznej wizji:

we--dusza bedzie zadowolona tylko wtedy, gdy otrzyma
Boga z ukrytg miloscig, tak jak zstgpuje On w dusze z nieba.
Ponicwaz begdzie wiedy posiadac¢ Jedynego, ktorego pragnie,
nic w [igurze, ale aktualnie wlanego, nie tak, jakby sie w jakis
sposéb ukazal, ale przez bezposredni kontakt mitosei™ (136).
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I cztowiek tego daru moze dostapic...

w-JeSli tylko (...) nie bedzie przywiazywaé sic do s
Lyl ¢ do swych
wlasnych swiatel, do swego wlasnego zdania, do sxvzgo
wilasnego sposobu wykonywania dziel...”” (137).

sz podsta\.vie tej analizy mozemy réwniez latwo zobaczyé, ze Merton
w S‘TFVE J] postellw1e mysliciela i pisarza wierny jest szkole cysterskiej, a nawet —
mozna pqw:edziec’— szeroko rozumianej tradycji monastycznej i przed, i po
Bern arfiZJe. Nietrudno tu znalez¢ zwigzek choéby i z poziiejsza trad‘ych
karmelitanska, co Merton czyniw obszernym artykule, w ktérym por(')wnu. je
Bemardai Jana od Krzyza. :

Prostota woli

Ml%os:éjest Jednoscia woli czlowieka i woli Boga. Podobnie jak wlasny
sz_itd / talfl .,wola.w{asna" Jestprzyczyng ludzkich nieszeze$é. Na umartwic-
nie ,WOII wlasnej kladzie nacisk wszelkie postuszenistwo zakonne. Poslu-
szenshyo to, jak wyjasnia Merton za Bemardem, jest umartwieniem wolj
wiasnej w t:ze.ch wymiarach: nihil plus, nihil minus, nihil aliud. Chodzi
0 to, by nie robi¢ ani czegog wigcej, ani czegos mniej, ani czegos inaczej niz
to zostato ustalone,
.,,Zasa_dniczq'cccha_ charakterystyczng dla volunias pro-
pria — pisze — jest (-..) duch odlaczenia, samouwielbienia
w plywamy.m niebie, ktére nalezy wylgeznie do nas samych
na podstawie naszego wlasnego prawa” (139).

Me’rt.on podkresla fakt, ze wola wlasna Jest korupcia nasze; naturalnej
\«\'folnolsm, naturalnej prostoty. Towarzyszy Jej zawsze intencja podobania
si¢ sobie, skierowanana zaspokojenie naszych wiasnych pragnien. Nie chodzi
wszakze o to— dopowiada Merton — ze wszelka wola czh
Fylko ta, ktdra sprzeciwia sie Bogu. Umartwienie woli wi
inny v.vymiar: otwiera na tajemnice postuszenstwa Chrystusa, ktory rowniez
szukajac we wszystkim woli Ojca, wyrzekat sie wiasnej woli, choé byla ona
wszak czyms najlepszym i Swietym. -

Tak‘ z grubsza sprawa sie przedstawia, jesli chodzi o umartwienie woli
wiasnej; pytanie jednak — co jest wola Boga? Na to pytanie duchowogé
cy.sterska daje kapitalng odpowiedz. Otéz wola Boza ’
wie zakonu ~ jest przede wszystkim
to owa stynna, cysterska voluntas

owieka jest zla, ale
asnej ma tez jeszcze

—jak stwierdzajg ojco-
»Wspolng wolg” danej wspdlnoty. Jest
communis, ktéra znalazla swoj wyraz
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w dokumencie o nazwie Charta caritatis, bedacym swoista konstytucja
cystersow:

Wola innych, wola wspdlnoty, zakonu itd., jest wola Boza
i podda¢ si¢ naszym przelozonym i naszym braciom znaczy
podporzadkowac si¢ Bogu i by¢ z Nim zjednoczonym™ (139).

Nie chodzi tu o to, by jedynie biernie wykonywa¢ to, czego inni sobie
zycza, ale by w swym posluszenstwie mysle¢ zawsze 0 calosci wspolnoty,
ktorej jest sig cztonkiem. Glowne snaczenie dla zniszczenia woli wlasnej ma
nie tylko postuszefistwo. Chodzi o postuszenstwo kierujace sie mitoscia
i zespolone z zyciem wspolnoty.

Ta,,wola wspolna” jest czyms bardzo konkretnym, jest duchem ozywia-
jacym dana wspdlnote, ktory bardzo konkretnie pozwala uchwyci¢, czego
nalezy si¢ trzymac, a co odrzuci¢. Ojcowie Cysterscy napisza otwarcie: to
sam Duch Swiety, ktéry dana wspolnote tworzy iprowadzi!

. Wspdlna wola jest udzialem w zyciu Boga poniewaz jest
miloscia. To jest Boza wola, Boza m ito$¢, owo vinculum
pacis, wigz pokoju jednoczaca ludzi z soba 1 z samym Bo-
giem” (143).

Najpierw wige czlowiek jest ozywiony dazeniem, aby odpowiednio swoja
wole umartwiaé, ale nastgpnie jako owoc otrzymuje ten szczegolny zmyst
woli wspdlnej, ktory prowadzi go wérod réznych zawitosei wewnetrznych
i zewnetrznych i ostatecznie wydoskonala. Poniewaz jest to szczegblnie
pigkny, cysterski ideal, oddajmy glos szerzej samemu Mertonowi:

.Bez wzgledu na to, pod jakim katem podchodzic¢ begdzie-
my do cysterskiej prostoty - podsumowuje Merton swoje
studium - oérodkiem i istota jej zawsze jest by¢ jedna rzeczy:
milogciy. Wola dla éw. Bemarda, jak i dla wszystkich augu-
stynistow, jest najwyzsza zdoInodcia cztowieka. Stad naj-
wyzsza i najdoskonalsza prostota mozliwa do osiggnigcia
przez istoly obdarzone rozumem jest jednosé woli. Wszech-
ogarniajaca jednos¢ milosci, ktdra sprawia sam Duch Swig-
Ly, jednoczy czlowicka z Bogiem i cztowicka z czlowickiem
w Bogu w najdoskonalszej i prostej jednosci jednej milujacej
woli, ktéra jest wlasna wola Boga, owq voluntas com-
munis. Ta jednosé jest tym, co Chrystus nabyl dla nas swo-
ja $miercia. Jest dzielem Jego Ducha w nas, 1 realizowac ja
doskonale znaczy byé w niebie: zaprawde cale dziclo doko-
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nania tetj ostatecznie wspanialtej i powszechnej prostoty
wszystkich ludzi, uczynionych jednym w Chrystusie, bedzie
w koncu Jego triumfem w dniu ostatecznym”.

. OFO w1:dzi my, ze prawdziwa istota cysterskiej prostoty jest praktykowa-
m? n.‘llllOS'Cl oraz mitos¢ postuszenstwa i wzajemnej cierpliwosci i wyrozumia-
{osc-x W zyciu wspolnym, ktora powinna by¢, na ziemi, obrazem prostoty
w niebie. Zaczynamy dostrzegac teraz co$ z glebi tego cudownego, cyster-
skiego ideatu!

Z drugiej strony diabet weigz pracuje, by rozbié te prostote, by rozbi¢
zakon na oddzielne grupy, grupy na sktécone domy, domy na kliki, kliki na
zwalczajace sig indywidualno$ci. Karta Milosci $w. Stefana jest wyraznie
zwrdcona przeciwko temu dzietu otchtani.

_ ,,Gléwnq bronia, ktora diabel postuguje si¢ w tym kon-
flikcie, jest nasza wlasna skrzywiona wola wlasna, nasz wila-
sny sad; wspolnie sg nazywane pychg, kidra czyni nas bat-
wochwalcami, stugami samych sicbie i w konsckwencji uni-
tati divisores, rozbijajacymi jednosé, niszczacymi pro-
stote (...)

Szczytem cysterskiej prostoty sa mistyczne zaslubiny
f]uszy z Bogiem, ktore nie sg niczym innym, jak doskonalg
jednoscig naszej woli z wola Boga, ktora staje si¢ mozliwa
przez catkowile oczyszczenie wszelkiego rozdwojenia bledu
i grzes:hu. To oczyszczenie jest dzietem milosci, a szczegdl-
nie 1111195’ci Boga we wspolbracie. Stad jest ono nicodlgezne
oc.i owgej spolecznej prostoty, ktéra polega na wprowadza-
niu w zycie voluntas communis przez konkretng prak-
tyke. To J:est powod cysterskiego nacisku na zycie wspdlne:
cysters nie jest prawie nigdy fizycznie sam. Ma okazje, by
oddawac swa wolg innym przez dwadziescia cztery godziny
na dobg. Jest to dokladnie to, co — wedlug zdania $w. Ber-
narda, $w. Elreda i innych naszych Ojcow — powinno przy-
golowac go najszybceiej do mistycznych zaslubin (143 n.).

. Sta:d konsekwentnie Merton przechodzi do tematu mistycznych zaslu-
bin, ktqre polegaja na jednosci naszej woli z wola Boga, czyli na miloéci. Nie
moze si¢ to jednak dokonac inaczej, jak tylko w tym Duchu, kt6ry nieustan-
nie uswigca i jednoczy Koscidl:

. »-dziatanie voluntas commumis (woli wspdlngj) i dziala-
nie Ducha Swigtego sg jednym i tym samym, i czlowick,
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ktory pragnie by¢ zjednoczony z Duchem Swictym, ma tyl-
ko wejs¢ w udzial w tej jednosci mitosci przez pokorne po-
rzucenic wszystkiego, co nieuporzadkowane w jego wlasnej
woli, na rzecz woli Kosciola, zakonu, swych przelozonych,
swych indywidualnych braci, a przez to wszystko — Boga.
Uswiccony przez ten udzial w woli wspolnej, kidra jest sa-
mym Bogiem dzialajacym w cztowicku i w Kosciele, indywi-
dualny mnich staje si¢ przygotowany na laske kontemplacji
wlanej” (152).

Podsumowujac nasze rozwazania, mozemy stwierdzi¢, jak istotny wplyw
wywarta na Thomasa Mertona teologia Ojcow cysterskich, zwlaszcza $w.
Bernarda. Odnalazl w niej najpierw swe wiasne zainteresowanie tozsamo-
Scig czlowieka a nastepnie twarda, ale przejrzyscie ukierunkowana szkotle
ascezy poznania i woli, ktora ku tej tozsamosci prowadzita. Szkola ta uksztal-
towala w nim z jednej strony zdolnoé¢ krytycznej autorefleksji, z drugie) —
umiejetnosé odnajdywania drogi w rdznych zawilych rzeczywistosciach
wspolczesnego swiata. Jako jedng z najwigkszych wartosci uksztattowata
w nim réwniez 0w charakterystyczny zmyst wielkiej, ludzkiej wspdlnoty,
ktorej) odrgbnosci stoja jakby nieustannie na strazy tego, by jednos¢ mozli-
wa byla naprawdg jedynie na poziomie Ducha, ktéry daje zycie. Sam byt
cztowiekiem na wskro$ oryginalnym, ale w jego oryginalnodci wiele byto
z tej ,,cysterskiej” przekory, ktora niegdys, dokonujac rewolucji w Kosciele,
glosila haslo: ,,nie szukaj nowych drog, wystarczy, ze przejdziesz ta, ktorg
przed toba przeszli inni”.
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