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WSTEP

Wstep metodologiczny zajmuje w rozprawach naukowych za-
zwyczaj nie wigeej niz kilka stron. W trakcie przygotowywania ksiaz-
ki na temat mistyki §w. Pawta (tytul roboczy: Miedzy kontemplacjq
i czynem. Doswiadczenie Boga w szkole sw. Pawta z Tarsu) dosze-
dltem do przekonania, ze warto odejs$¢ od tej reguty i omoéwié obszer-
niej niektore zagadnienia, ktére powinny sktadac si¢ na wstep metodo-
logiczny do rozprawy na ten temat. Tak powstat niniejszy artykul,
w ktorym zostana zaprezentowane wybrane zagadnienia ze wstgpu
metodologicznego do studium mistyki §w. Pawla.

W pierwszym punkcie artykutu sprébujemy uzasadni¢ koniecz-
nos$¢ zajmowania si¢ problematyka mistyki w naszych czasach, po
czym, w punkcie drugim, przejdziemy do opisania problemu rozpra-
wy. Podstawowym problemem, ktory powinien by¢ motywem prze-
wodnim badania tekstow zrodlowych, jest pytanie o natur¢ mistyki
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(do$wiadczenia Boga, kontemplacji'). Analiza tekstow zrédtowych
powinna ponadto stuzy¢ do naswietlenia problemu powotania do Zycia
mistycznego, wyrazajacego si¢ w pytaniu o miejsce mistyki w zyciu
chrze$cijanskim. Takie ustawienie problemu rozprawy wynika z ob-
serwacji, ze $w. Pawel taczyl w swym zyciu contemplatio 1 actio. Tak
wigc istotng rol¢ w badaniach mistyki §w. Pawla powinien zajmowacé
opis wzajemnego przenikania si¢ kontemplacji i czynu w zyciu $w.
Pawta i wynikajacych z tego regul, rzutujacych na zycie chrzescijan
powotanych do kontemplacji. W trzecim punkcie wstgpu metodolo-
gicznego okres§limy przyjeta przez nas metodg badawcza. Obserwacja
status quo dotychczasowych badan mistyki §w. Pawla na gruncie bi-
blistyki sktonita nas do tego, aby poszerzy¢ ten punkt o opis réznych
opcji metodologicznych w badaniu mistyki. Na gruncie biblistyki
przenikaja si¢ bowiem rdzne metodologie, a 1 sam $w. Pawet byl mi-
stykiem, ktéry obrat okreslona ,,metodologi¢”, ktora warto widzie¢ na
tle panoramy réznych metod.

Tresci zaprezentowane w niniejszym artykule znajda swa konty-
nuacj¢ w ksiazce na temat mistyki §w. Pawla. Ksigzka bedzie zawiera-
fa dane metodologiczne, ktérych zabraklo w niniejszym artykule ze
wzgledow redakcyjnych®. Zaktadamy ponadto, ze studium mistyki §w.
Pawla domaga si¢ kontynuacji, ktora moze i1§¢ w kilku kierunkach.
Jeden kierunek, to badanie wptywu Pawlowego doswiadczenia Boga
na jego teologi¢. Z cala pewnoscia wiele zasadniczych watkoéw teolo-
gii $w. Pawla bierze poczatek w otrzymanym objawieniu, w doswiad-
czeniu Boga. Drugi kierunek, to badanie doswiadczenia Boga w in-
nych tradycjach biblijnych, zwlaszcza w tradycji Janowej 1 jej porow-
nanie z tradycja Pawlowa. Zbadanie r6znych tradycji Nowego Testa-
mentu powinno ztozy¢ si¢ na syntetyczny obraz modelu chrzescijan-
skiego doswiadczenia Boga. Interesujace tez bytoby poréwnanie spo-

Zanim uscislimy terminologi¢ (na co bgdzie miejsce w osobnym punkcie arty-
kutu), bedziemy uzywali jako pojg¢ bliskoznacznych trzech termindw: ,,misty-
ka”, ,,doswiadczenie Boga” i ,.,kontemplacja”.

Podamy w niej kryteria, ktore pozwalaja na wyodrebnienie tekstow zrédtowych
zawartych w listach $§w. Pawla i na podstawie tych kryteriow okreslimy zakres
tekstow zrodtowych oraz nakreslimy kontekst wypowiedzi §w. Pawla na temat
mistyki. Odpowiemy mianowicie na pytanie, jakie miejsce zajmuje mistyka
w zyciu §w. Pawtla, jakie jest podtoze historyczno-religijne Pawlowego ,,jezyka”
opisu mistyki i na czym polega specyfika Swiadectwa §w. Pawla na tle §wia-
dectw pdzniejszych mistykow.
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sobu odbioru tekstow $§w. Pawla na temat doswiadczenia Boga w teo-
logii Kosciota Wschodniego i Ko$ciota Zachodniego”.

1. PROBLEMATYKA MISTYKI WE WSPOLCZESNYM
SWIECIE

Przed przystapieniem do badania mistyki §w. Pawta trzeba od-

powiedzie¢ sobie na ogolniejsze pytanie, na ile problematyka mistyki
jako takiej jest wazna dla nas, ludzi zyjacych w XXI wieku. W odpo-
wiedzi na to pytanie nalezy uwzgledni¢ nastepujace przestanki:

1.

Znamienne dla czasow nowozytnych jest ciagle poszerzanie przez
cztowieka celow poznawczych. Penetrowane sa obszary rzeczywi-
stosci, ktore dotad byly niedostgpne dla czlowieka (wystarczy
wspomnie¢ o rozwoju genetyki czy o zdobywaniu kosmosu).
W parze z tym procesem musi i1$¢ zglebianie ,,$wiata” ludzkiego
ducha. Analiza mistyki §w. Pawla jest wyjsciem ku temu postula-
towi. Obok pigciu zmystow (wzroku, stuchu, dotyku, smaku i po-
wonienia), dzigki ktorym mamy kontakt ze Swiatem zewngtrznym,
posiadamy w sobie — wszyscy chrzescijanie — co$ w rodzaju ,,zmy-
stu” (Pismo §wigte nazywa ten ,,zmyst” duchem, gr. pneuma), kto-
ry uzdalnia nas do kontaktu z transcendentnym Bogiem i do po-
znania ,,duchowego” (zob. 1Kor 2,14)*. To dziwny ,,zmys!”. Nie
sposOb go umiejscowi¢ w organizmie czlowieka. Jest on, ale nie
wszyscy zdaja sobie sprawg z jego istnienia. Ci za$, ktorzy sa jego
$wiadomi, nie potrafia go opisaé. Jedno jest pewne (W oparciu
o wiedze, ktora odkrywa nam Pismo Swigte) — cztowiek posiada
niezwykta zdolno$¢ poznawcza, ktorej istote oddaja precyzyjnie
nastgpujace stowa wielkiego biblisty, L. Cerfaux: ,,Gdzie$ u same-
go szczytu umystu, ale tak, Ze ona nas catkowicie przenika — Duch
stvarza nowa, zZywa rzeczywisto$¢, to, co sprawia, ze istnieje
chrzescijanin, cztowiek odnowiony, zdolny do poznania Boga i je-
go tajemnic, a wigc cztowiek taki, jakiego Bog chcial mie¢, stwa-

rzajac go: cztowieka — obraz Bozy™”.

5

Przyczynkiem do opracowania tego problemu jest praca: M.-J. Le Guillou,
L’experience de I’Esprit Saint en Orient et en Occident, Saint-Maur 2000.

W 1Kor 2,14 wystepuje przystowek pneumatikés (,,duchowo”), ktory znaczy
tyle, co: ,,przez Ducha” (dobitnie oddaje to ttumaczenie Bonnes Nouvelles Au-
Jjourd’hui: ,,on ne peut juger que par I’Esprit”). Przystowek ten wskazuje tez na
jako$¢ antropologiczna, ktéra stwarza w chrzescijaninie Duch $wigty, a wige
znaczy tyle, co: ,,przez ducha”.

L. Cerfaux, Dar, Znak 19(1967), s. 504.

207



STUDIA GDANSKIE XXI (2007)

2. Jednym z wyzwan naszych czasow jest zjawisko sekularyzaciji,
ktére polega na tym, ze wielu ludzi zyje tak, jakby Boga nie bylo
(jakby Bog ,,umarl” w dzisiejszym $wiecie). Proba odpowiedzi na
t¢ sytuacje jest tzw. teologia sekularyzacji. Odpowiedzia jest tez
mowienie o doswiadczeniu Boga, ktére jest przypomnieniem, ze
Bog jest Kims§, kto zyje i chce by¢ szukany. Oto stowa Ch. Duqu-
oc na ten temat: ,,Nic nie budzi wigkszych nadziei, jak ujawnienie
na nowo «rewolucyjnej» wymowy najwazniejszego stwierdzenia
chrystianizmu: Bog jest zywy w zmartwychwstatym Chrystusie.
Trzeba bedzie demityzacji 1 «sekularyzacji», zeby si¢ spostrzec, iz
podstawowe stwierdzenia chrystianizmu, jesli tylko pojmuje sig je
na gruncie ich roli praktycznej, a nie jako teoretyczne czysto
oznajmienia, sa bez porownania bardziej «otwarte» 1 bardziej «po-
stgpowe» niz ich zawgzanie do koncepcji egzystencjalnych czy an-
tropologicznych, wysuwanych z troski o przystosowanie si¢ do
umystowosci ludzi wspotczesnych®. Kto wie, czy zwiastunow ta-
kiej reakcji na sekularyzacje¢, nie obserwujemy juz powoli we
wspoélczesnym Swiecie. By¢ moze jej ,,jaskotka” jest ciekawy pro-
ces wzrastania powotan do zenskich zgromadzen kontemplacyj-
nych, odnotowywany w naszych czasach’.

Ch. Duquoc, Niejasnosci teologii sekularyzacji, Warszawa 1975, s. 185-186.

Boom powolan zakonnych staje si¢ faktem zauwazalnym dla dziennikarzy,
ktorzy sa — z natury swego zawodu — pilnymi obserwatorami rzeczywistosci.
W Dzienniku z 9.02.2007 (www.dziennik.pl), na stronie 18, ukazal si¢ artykut
K. Bartman, szefowej dziatu spotecznego gazety, p.t. Intelektualistki idq do za-
konu, w ktorym czytamy: ,,Klaryski, karmelitanki, wizytki — najsurowsze ko-
biece zakony kontemplacyjne przezywaja w Polsce istne oblg¢zenie. Do zakon-
nych furt pukaja adwokatki, lekarki, $piewaczki operowe, malarki, thumaczki.
Powolanie kontemplacyjne odbiera im wprawdzie wolno$¢, ale daje poczucie
wyjatkowej misji”. Autorka probuje szukac przyczyn tego zjawiska. Przytacza
wypowiedz matki Marii Iny od Eucharystii, przeoryszy podwarszawskich kar-
melitanek: ,,Zanim do nas trafily, byly samodzielne, zyty, jak chcialy. Swiat le-
zat u ich stop. Ludzie je podziwiali. One jednak wolaty, aby $wiat o nich raz na
zawsze zapomnial. (...) Z ludzkiego punktu widzenia nie ma na to chyba zadne-
go rozsadnego wytlumaczenia”. Autorka przytacza opini¢ prof. Ireny Borowiak,
socjologa religii z Instytutu Religioznawstwa UJ, ze ,,surowy klasztorny rezim
przyciaga gtownie intelektualistki, kobiety, ktore, osiagnawszy wszystko, nagle
poczuly duchowa pustke i brak celu w zyciu”. Autorka artykutu przytacza tez
wypowiedz prof. Haliny Grzymata-Moszczynskiej, religioznawcy i socjologa ze
Szkoty Wyzszej Psychologii Spotecznej w Warszawie: ,,Czlowiek moze wiele,
ale bez poczucia sensu nie moze nic”, a nastgpnie podsumowuje jej opini¢ na-
stepujacym stwierdzeniem: ,,Profesor uwaza, ze przebojowe kobiety za klasz-
tornymi kratami w zamian za swoja wolno$¢ dostaja poczucie wypelnienia
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3. Podejmowanie problematyki do§wiadczenia Boga moze tez stuzy¢
dialogowi ekumenicznemu z naszymi bra¢mi z Kosciota Wschod-
niego. Doswiadczenie Boga jest jedna z dominant ich tradycji
1 jest — w odczuciu Kosciota Prawostawnego — nie dos¢ dowarto-
sciowane w tradycji zachodniej. Pisze o tym nastgpujaco P. Evdo-
kimov: ,Jakkolwiek badz, mozemy uznaé, ze kazda tradycja
w swojej uksztattowanej postaci, przynosi zawsze, zgodna z jej
duchem indywidualizacj¢ jednego Objawienia. Wedlug historyka
Gustava Bardy (Znaczenie jednosci) — «sklaniajacy si¢ ku mistyce
Wschdd, bez reszty pograzony jest w rozwazaniu Bozych tajemnic
1 medytacji o przebdstwieniu; moralizujacy Zachdd usituje prze-
nikna¢ sposéb, w jaki cztowiek zda sprawe Bogu ze swoich czy-
néwy». Zachdd snuje refleksje o tasce Bozej 1 wolnosci, grzechu
pierworodnym i przeznaczeniu. Dlatego tez teologia, a zwlaszcza
antropologia §w. Augustyna, w duzym stopniu r6znig si¢ juz od
teologii $w. Atanazego Wielkiego, wielkich Kapadocjan i §wig-
tych: Maksyma Wyznawcy, Jana Damascenskiego, Grzegorza Pa-
lamasa. Dopoki Kos$ciot, Dom Bozy, pozostawat niepodzielony,
wszelkie odrgbnosci stanowily jedynie komplementarne aspekty
tego samego bogactwa. Mimo iz w pewnym momencie dziejo-
wym, obustronnie zaniklo umitowanie jednosci, a nawet samo
pragnienie «bycia jedno», Wschod i Zachod wychodza sobie dzis
na spotkanie, co wigcej, podejmuja wspolne poszukiwania tragicz-
nie zaginionej w burzach historii, cho¢ tak autentycznej niegdys,
wiezi” &,

4. Mowienie o do$wiadczeniu Boga moze by¢ tez przyczynkiem
w dyskusji nad istota uprawiania teologii, ktéra staje si¢ martwa,
jesli jest pozbawiona aspektu kontemplacji tajemnicy Boga. Trze-
ba przypomina¢ pojmowanie roli teologa, ktore zachowalo sig
w tradycji wschodniej. Tak streszcza je J. Meyendorf: ,,Prawdzi-
wym teologiem byt ten, ktory zobaczyt i do§wiadczyt tresci swej
teologii, a jak uwazano, do$§wiadczenie to nie bylo jedynie do-
$wiadczeniem samego intelektu (chociaz z jego percepcji nie wy-

ogromnie waznej misji: modla si¢ za ludzi i §wiat. Wynagradzaja Bogu nasza
grzesznose”.

Zob. P. Evdokimov, Poznanie Boga w tradycji wschodniej. Patrystyka, liturgia,
ikonografia, Krakow 1996, s. 7. Dla zrownowazenia opinii P. Evdokimova war-
to siggna¢ po ksiazke M.-J. Le Guillou, dz. cyt., w ktoérej sa ukazane wspdlne
elementy doswiadczenia Ducha w tradycji koscielnej Wschodu i Zachodu.
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kluczano intelektu), lecz takze «oczu ducha», doswiadczeniem,
ktére calemu cztowiekowi — jego intelektowi, uczuciom, a nawet
zmystom — pozwala wej$é w stycznoéé¢ z boskim istnieniem™. Ta-
kie spojrzenie na istot¢ uprawiania teologii nie jest obce teologii
Kosciota zachodniego. Swiadczy o tym chociazby tytut ksiazki
I. Sanna (z roku 1997): Teologia jako doswiadczenie Boga. Per-
spektywa chrystologiczna Karla Rahnera'’.

Refleksja nad doswiadczeniem Boga moze miec istotne znaczenie
w dialogu miedzy religiami. Zyjemy w $wiecie, w ktorym poszu-
kuje si¢ punktow wspolnych réznych religii na plaszczyznie re-
fleksji teologicznej''. Plaszczyzna spotkania roznych religii moze
by¢ tez wspolne szukanie do$wiadczenia Boga, o czym §wiadczy
na przyktad spotkanie poswigcone wspdlnej medytacji 1 kontem-
placji, zorganizowane przez Kamedutow w USA. W dniach od 25
czerwca do 1 lipca 2000 roku, w eremie Kamedutow w Big Sur
w Stanach Zjednoczonych (New Camaldoli Hermitage, Kalifor-
nia), odbyto si¢ migdzynarodowe sympozjum organizowane przez
Kamedulski Instytut Dialogu migdzy Wschodem i1 Zachodem. By-
fo to spotkanie kontemplatykow réznych religii, poswigcone — jak
opiewa tytul sympozjum — , monastycznemu dialogowi migdzy
tradycja chrzescijanska i tradycjami azjatyckimi”. Referaty wygta-
szali tam mnisi chrze$cijanscy (cztonkowie Kamedutéw 1 Trapi-
stow), a takze przedstawiciele buddyzmu, zen, hinduizmu, tao-
izmu i konfucjonizmu. Jeden z uczestnikow tego sympozjum,
T. G. Hand, w stowie podsumowujacym podkreslil, Zze inicjatywy
tego rodzaju sa konieczne, gdyz szczery dialog migdzy kontempla-
tykami prowadzi do ozywienia duchowos$ci w globalnej wiosce,
w ktorej zyjemy'*. Z ta opinia nalezy polaczyé pewne zastrzezenie

10

11

12

J. Meyendorf, Teologia bizantyjska. Historia i doktryna, Warszawal984, s. 15.
I. Sanna, Teologia come esperienza di Dio. La prospettiva cristologica di Karl
Rahner, Brescia 1997. Autor ksiazki tak opisuje jedno z zalozen teologii
K. Rahnera: ,,Gtowne drogi do$wiadczenia Boga, ktore sa bezposrednio i po-
$rednio ujete w mys$li Rahnera, obejmuja refleksje¢ antropologiczna, metode
transcendentalna, egzystencj¢ nadprzyrodzona” (tamze, s. 8). Omawia tez in-
nych autorow, ktorzy mieszcza si¢ w linii rozumienia teologii jako doswiadcze-
nia Boga, jak Marechal i Heidegger.

Zob. J. Pathrapankal, Christian Life. New Testament perspectives, Bangalore
1982, s. 35-48, wedle ktorego indyjska idea Dharmy, opisujaca proces zmierza-
jacy do zjednoczenia z bostwem jest bliska Pawlowej idei usprawiedliwienia.
,»It would seem that true and holistic dialogue is an important, even essential
movement for the revitalization of all the spiritual paths of our global village”.
Cytat ten i informacje na temat sympozjum sa osiagalne w Internecie.
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(ktorego swiadomi byli organizatorzy sympozjum). Fakt, ze jakas
forma zjednoczenia ,,z bostwem” wystgpuje we wszystkich reli-
giach, nie powinien powodowa¢ u chrzescijan pokusy poszukiwa-
nia takiej ptaszczyzny dialogu z innymi religiami, w ktorej pomija
si¢ specyficzne bogactwo spuscizny chrzescijanskiej. Dlatego
wazna jest refleksja nad tym, na czym polega — na ptaszczyznie
do$wiadczenia Boga — specyfika chrzescijanstwa'>.

LHJutrzejszy cztowiek pobozny bedzie mistykiem — kims, kto cze-
go$ doswiadczyt — albo go weale nie bedzie”'. Opinia ta, wyrazo-
na przez K. Rahnera, stawia problem mistyki w samym centrum
zycia wspolczesnego Kosciota. Ma ona — w sposob troche prowo-
kacyjny — sktania¢ do refleksji nad droga wiary wspolczesnego
Kosciota. K. Rahner wzywa do powrotu do czegos$, co jest wy-
probowana droga Kosciota. Zasadno$¢ ,,powrotu do mistyki” ma
potwierdzenie w dziejach pierwotnego chrzescijanstwa. Doswiad-
czenie Boga leglo u fundamentéw chrzescijanstwa. Sw. Pawla
mozna nazwaé ojcem mistyki w tradycji chrzescijanskiej'”. Celem
dziatalno$ci ewangelizacyjnej $w. Pawta bylo doprowadzenie lu-
dzi do ,,zobaczenia Boga” i ,,poznania Go” (zob. Rz 15,20-21; por.
1Kor 2,9-10). Dzisiejsi chrze$cijanie, ktdrzy interesuja si¢ misty-
ka, sytuuja si¢ w tym nurcie tradycji chrzescijanskiej. Potrzebna
jest refleksja teologiczna na ten temat. Juz w czasach $w. Pawta
istniato niebezpieczenstwo falszywego mistycyzmu. Jego przeja-
wem byla ,herezja” Kolosan, ktéra polegata na ,,zglebianiu tego,

13

14
15

Por. M. Gotebiewski, Modlitwa w Starym Testamencie, Warszawa 1996. Autor
ten opisuje najwyzszy etap modlitwy, w ktérym ,,bostwo pochlania cztowieka
1 nastgpuje catkowite jego «zlanie si¢» z bostwem” i uwypukla jednos¢ tego do-
$wiadczenia we wszystkich religiach (tamze, s. 33). Stwierdza tez: ,,Droga pro-
wadzaca ku temu zjednoczeniu jest procesem wieloetapowym. Dwa momenty
sa tu decydujace: moment oderwania si¢ od spraw tego Swiata — rowniez wia-
snego ja — i moment ostatecznego zjednoczenia, ktory jest momentem petni.
Stopnie tutaj wystgpujace wyraza si¢ w roznych religiach w takich terminach,
jak wyciszenie, o§wiecenie, zjednoczenie lub oczyszczenie, koncentracja, unifi-
kacja. Kazdy z tych stopni ma swoje wtasciwe $rodki i etapy posrednie. Na sa-
mym szczycie wycofuje si¢ wszelki czynnik posredni, nawet samo «ja» zatraca
si¢ w Bogu, nie czuje, nie mysli, zawiesza dziatanie wyobrazni, po prostu znaj-
duje si¢ w pelnym kontakcie z bostwem. Najpierw cztowiek — dzigki koncentra-
cji — osiaga stan maksymalnej integracji wlasnego ja, a w koncu zjednoczenia
z bostwem” (tamze, s. 33-34).

K. Rahner, Schriften zur Theologie, t. 7, Einsiedeln-Ziirich-K61n 1966, s. 22.
Zob. A. Stolz, Teologia della mistica, Brescia 1940, s. 17-18.
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co kto$ ujrzal”, prowadzac niektorych do oderwania od Ciala
— Kosciota (zob. Kol 2,18-19).

2. SW.PAWEL I PROBLEM NATURY
CHRZESCIJANSKIEGO DOSWIADCZENIA BOGA

Na stronicach niniejszego artykulu padaja stowa takie, jak: ,,do-
swiadczenie Boga”, ,,mistyka”, ,kontemplacja”. Co przez te trzy ter-
miny rozumiemy? Czy opisuja one rzeczywistos¢, ktdra wystgpowata
w zyciu $w. Pawla? Odpowiedzi na te pytania nie sposob zamknaé na
kilku stronach niniejszego podpunktu. Jego celem jest jedynie wpro-
wadzenie usci$len terminologicznych i zasygnalizowanie problemu,
jakim jest natura kontemplacji (mistyki, dos§wiadczenia Boga). Pro-
blem ten musi si¢ sta¢ motywem przewodnim analizy tekstow zrodto-
wych.

Terminy: ,,do§wiadczenie Boga”, ,mistyka”, , kontemplacja”, sa
uzywane w dzisiejszej literaturze, ale nie wystgpuja w stowniku §w.
Pawta. Rodzi si¢ watpliwos¢, czy sw. Pawet bytby zadowolony, gdyby
wiedzial, ze w ksiazkach na jego temat ro6zni autorzy beda uzywali
pojeé, o ktorych on nie miat pojecia? Ze beda twierdzili, iz miat on
,,do$wiadczenie Boga™? Ze beda pisali o ,,mistyce §w. Pawta”? Albo,
ze beda w nim widzieli kogos, kto prowadzit ,,zycie kontemplacyjne”?
Pawel musialby si¢ tych terminow uczy¢, bo ich nie uzywal w swych
listach. Terminy te opisuja jednak — dzisiejszym jezykiem — rzeczywi-
stos$¢, ktora byta obecna w zyciu §w. Pawta.

Trzy pojgcia: ,,doswiadczenie Boga”, ,mistyka” i ,.kontempla-
cja”, traktujemy jako terminy bliskoznaczne, ktoére dopetniaja si¢, opi-
sujac — kazdy z innej strony — podobna rzeczywistos¢, ktora jest
szczeg6Olng taska dana od Boga wybranym ludziom, polegajaca na
obcowaniu z Bogiem zywym.

Aby uchwyci¢ sens pojecia ,,doswiadczenie Boga”, trzeba wyjs¢
od definicji ,,doswiadczenia” w ogodlnosci 1 przenies¢ ja — na zasadzie
analogii — do specyficznego przedmiotu do$wiadczenia, jakim jest
Bég. Wedlug S. Gtaza'®, poznanie majace charakter do$wiadczalny
zachodzi wtedy, gdy jest odczuwalne, bezposrednie i przedmiotowe.
Analogicznie, do§wiadczenie Boga ma miejsce wtedy, gdy poznanie
Boga posiada nastgpujace przymioty: 1) odczuwalno$¢; ma ona miej-
sce wtedy, gdy cztowiek ,,wie”, ze w konkretnym momencie ma kon-

16 S. Glaz, Doswiadczenie religijne, Krakow 1998,s. 17.
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takt z dang rzeczywistoscia. W przypadku ,,do§wiadczenia Boga” ta
rzeczywistoscia jest Bog; 2) bezposrednios¢; wiedza o danej rzeczy-
wistosci nie jest uzyskana za posrednictwem rozumowania, ale bezpo-
srednio, np. przez zmysty. W przypadku ,,doswiadczenia Boga” jest to
kontakt poprzez ,,zmyst” nazwany w Nowym Testamencie stowem
pneuma (duch); 3) przedmiotowos¢; punktem odniesienia do$wiad-
czenia jest jaki§ przedmiot realnie istniejacy. W przypadku ,,doswiad-
czenia Boga” jest to Bog zywy.

Doswiadczenie Boga przynalezy do sfery mistyki — to drugi ter-
min, ktéry musimy zdefiniowaé. Termin ten pochodzi od greckiego
stowa mystikos. Czasownik myo oznacza tyle, co ,,zamykam”, a do-
ktadniej: ,,zamykam oczy”. Stad rzeczownik ,,mistyka” oznacza ety-
mologicznie doswiadczalne poznanie rzeczywistosci nadprzyrodzo-
nej'’. Przymiotnik ,,mistyczny” wskazuje na co$ tajemniczego, ukry-
tego, wysublimowanego'*. Nie wchodzac w zmudne analizy termino-
logiczno-historyczne, trzeba zauwazy¢, ze pojecie mistyki ma swa
kreta historig. Jest ono niejednoznaczne. W najszerszym tego stowa
znaczeniu — mistykiem jest kazdy chrze$cijanin. Kazdy jest misty-
kiem, bo jest — na mocy chrztu swigtego — obiektywnie (sic!) zjedno-
czony z Chrystusem. Mowiac jezykiem $w. Pawla — zyje ,,w Chrystu-
sie”. Podstawe do takiego spojrzenia znajdujemy w tradycji Kosciota,
wyrazonej przez Papieza Piusa XII w encyklice Mystici Corporis.
Czytamy w niej, ze Kosciol jest nie tylko rzeczywistoscia spoteczna
i prawna, ale takze mistyczna. ,,Ko$ciot jest w istocie czym$ o wiele
wyzszym niz jakiekolwiek spotecznosci ludzkie, wybija si¢ ponad nie
w takim stopniu, w jakim taska przewyzsza natur¢ 1 w jakim rzeczy
$miertelne stoja wyzej nad rzeczami zniszczalnymi. (...) ,,Czynni-
kiem, ktory spoteczno$¢ chrzescijanska wynosi na stopien niewspot-
miernie wyzszy niz wszystko, co jest w sferze natury, jest Duch na-
szego Odkupiciela”". W tym kontekscie stowo ,,mistyka”, ,,mistycz-
ny” ma taki sens, ze charakteryzuje status kazdego chrzescijanina jako
cztonka Mistycznego Ciata Chrystusa.

7" Pierwszym, ktory uzyl tego terminu w sensie ,,poznania do$wiadczalnego”, byt

Orygenes. Wigcej na ten temat, zob.: E. C. Salzer, San Paolo mistico, w: G. De
Gennaro, E. C. Salzer, Letteratura mistica: San Paolo mistico, Citta del Vatica-
no 1999, s. 59-61.

Klemens Aleksandryjski mowit o ,interpretacji mistycznej” Pisma Swigtego;
Ojcowie Wschodni okreslaja Eucharysti¢ jako ,,Paschg mistyczna”; Pius XII
opisuje Kosciot jako ,,mistyczne Ciato Chrystusa”.

¥ Pius XII, Mistici Corporis, 61.
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Istnieje tez nurt tradycji, w ktorym pojecie mistyki ma sens duzo
wezszy. Za mistyka uwaza si¢ kogo$, u kogo obiektywna komunia
z Chrystusem jest potaczona z jej bezposrednim przezywaniem.
W tym ujeciu, walor mistyczny posiada zycie tylko niektorych chrze-
Scijan, ktorzy osiagaja bezposrednie 1 doswiadczalne przezycie lacz-
nosci z Bogiem. Mistyka jest witalnym zjednoczeniem z Bogiem?,
bedacym szczegdlna taska Boza. Jest — jak pisat §w. Augustyn — ,,do-
tknigciem Boga”. W tym ujeciu pojecie mistyki jest nierozerwalnie
zwiazane z doswiadczeniem Boga, rozumianym jako sposob ,.bycia
z Bogiem”, ktory jest r6zny od zwyktego doswiadczenia, dokonujace-
go si¢ na podstawie wiary, nadziei i mitosci chrze$cijanskiej. Cho¢ nie
kazdy chrzescijanin jest mistykiem, to kazdy (sic!) jest powotany do
do$wiadczenia mistycznego®'.

W niniejszym artykule uzywamy pojgcia mistyki w tym drugim
znaczeniu — w sensie wezszym. Zaktadamy, ze do definicji mistyki
nalezy specjalny (tzn. nie dany kazdemu ochrzczonemu) dar, ktéry
mozna okresli¢ jako ,,doswiadczenie Boga”.

Pozostato ostatnie pytanie: jak si¢ ma do pojgcia mistyki i do-
swiadczenia Boga pojgcie kontemplacji? Termin ,.kontemplacja” jest
obarczony wyjatkowa wieloznaczno$cia. Mozna powiedzieé, ze, obok
kontemplacji o charakterze religijnym, istnieje kontemplacja prawd
rozumowych (kontemplacja intelektualna, w tym takze kontemplacja
rozumowa Bostwa) 1 kontemplacja pigkna (kontemplacja estetyczna).
Czasem uzywa si¢ stowa ,kontemplacja” jako odpowiednika stanu
mistycznego, na zasadzie skrotu myslowego, za ktorym musi stac¢
pewne rozrdznienie, wypracowane w tradycji Kos$ciota. Istotg tego
rozroznienia tak streszcza M. Gogacz (za R. Garrigou-Lagrange): ,,Je-
zeli kontemplacja w ogdle jest prostym wejrzeniem umystu na praw-
de, ponad rozumowaniem, to kontemplacja nabyta jest kresem medy-
tacji ,stanowiac proste i serdeczne poznanie Boga 1 Jego dziel, jako
owoc naszej wlasnej czynnosci wspomaganej przez taskg. Jest w tym
wypadku nabyta modlitwa skupienia. Kontemplacja wlana, to proste
1 serdeczne poznanie Boga 1 Jego dziel, bedace owocem nie dziatania
ludzkiego wspomaganego taska, lecz szczeg6lnego natchnienia Ducha
Swietego. Jest w tym wypadku modlitwa skupienia biernego, jak ja

2 7Zob. K. Gorski, Studia i materialy z dziejow duchowosci, Warszawa 1980,

s. 10.
2L Por. W. Stomka, Mistyka, w: Katolicyzm A - Z, red. Z. Pawlak, Poznan 1982,
S. 266-268.
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nazywa §w. Teresa z Avila, a, wedlug okreslenia §w. Jana od Krzyza,
stanowi ja wlane poznanie mitosne Boga” **.

Sw. Jan od Krzyza tak okresla istotg kontemplacji wlanej: ,,W tej
kontemplacji poucza Bdég dusze sposobem ukrytym i zaprawia ja
w doskonatej mitosci, podczas gdy ona nic nie czyni i nie rozumie,
jakim sposobem owa kontemplacja jest wlewana. Poniewaz za$ jest
ona mitosng Madroscia Boza, sprawia w duszy najbardziej zbawienne
skutki. Przez oczyszczenie i o$wiecenie duszy przygotowuje ja do
mitosnego zjednoczenia z Bogiem™? .

Uzywajac w niniejszym opracowaniu terminu ,.kontemplacja”,
begdziemy mieli na mysli — na zasadzie skrétu myslowego — kontem-
placj¢ Boga, a $cislej kontemplacje wlana, czyli rzeczywisto$¢ niero-
zerwalnie zwiazana z tym, co nazwaliSmy wyzej ,,doswiadczeniem
Boga” i co okreslilismy jako mistyke w sensie wezszym™. Gdy be-
dziemy uzywali pojecia ,,mistyka” i ,.,kontemplacja”, to zawsze z zalo-
zeniem, ze istotnym elementem definicji tych dwéch termindéw jest
pojecie doswiadczenia Boga. Pojgcie ,,doswiadczenia Boga” bedziemy
traktowali czasem jako nazwg wilasna dla pewnego zbioru pojgé uzy-
wanych przez §w. Pawla (Apostot uzywa termindw takich, jak: , wi-
dzie¢”, ,,objawic¢”, ,,poznac”, 1 in.), majacych wspolny mianownik,
ktory wygodnie jest obja¢ jedna nazwa, zwlaszcza ze nazwa ta brzmi
wspotczesnie i ma odniesienia takze do pojgcia mistyki i kontemplacji.

2 M. Gogacz, Kontemplacja czy dzialanie, w: ChrzeScijariska duchowosé, red.

B. Bejze, Warszawa 1981, s. 186.

B Cyt. za: W. Stomka, art. cyt., s. 267.

2 Wieloznaczno$¢ stowa ,.kontemplacja” jest obecna takze w dos¢ licznych ,,re-
klamach” réznych ,,kurséw duchowosci”. Przykladem moze by¢ jedna z reklam
zamieszczona w Internecie (www.kontemplacja.pl/coto.php), w ktorej jest za-
sygnalizowane to, ze kontemplacja jest procesem, w ktorym dwie pierwsze fazy
(1. modlitwa jako droga do kontemplacji; 2. doznanie wlasnego bycia — modli-
twa spokoju) ,,dadza si¢ osiagnaé przez kazdego cztowicka zdrowego fizycznie
i psychicznie. Prowadza one do stanu wielkiego spokoju i giebokiego pokoju.
W religijnym obszarze nazywa si¢ 6w stan modlitwa spokoju. Jako proste bycie
w obecnosci Boga, jest to stan kontemplacji. Czlowiek patrzy w swoje wlasne
bycie. Do$wiadcza w ten sposob Boga blizej 1 glgbiej niz przy modlitwie ustnej
lub rozwazajacej. Modlitwa spokoju wptywa zazwyczaj silnie na osobowos¢.
Jednakze nie chodzi tu jeszcze o mistyczny stan we wlasciwym sensie”. Auto-
rzy reklamy wskazuja, ze dopiero w dwodch kolejnych fazach kontemplacji
(3.doswiadczenie oswiecenia; 4.wcielenie do§wiadczenia o§wiecenia) mozna
mowi¢ o stanie mistycznym. ,,Mistyczny stan przydarza si¢ cztowiekowi: nie
mozna go wywotaé aktem woli, lecz tylko przygotowaé przez ¢wiczenie modli-
twy”. ,,W praktyce te cztery kroki nie wystepuja oddzielnie, lecz krzyzuja si¢
i zachodza na siebie” (tamze).
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Czy w zyciu $w. Pawla wystepowala rzeczywisto$¢ opisywana
przez trzy terminy, ktoére powyzej zdefiniowaliSmy? Czy udzialem §w.
Pawta byto doswiadczenie Boga? Czy $w. Pawel byt mistykiem? Czy
byt kontemplatykiem? Jesli terminy te rozumie¢ tak, jak wskazaliSmy
powyzej, to odpowiedZ na te pytania jest pozytywna. Sw. Pawel miat
doswiadczenie Boga. Byt mistykiem. Posiadat dar kontemplacji. Jest
to teza wyjsciowa, ktora bedziemy weryfikowali w ksiazce poswigco-
nej analizie tekstow zrodlowych. Natura rzeczywistosci, ktora opisuja
trzy terminy, ktére powyzej zdefiniowalismy, jest bardzo skompliko-
wana. Jest problemem, ktory trzeba zbada¢, analizujac teksty zrodto-
we.

3. SW. PAWEL I PROBLEM POWOLANIA DO ZYCIA
MISTYCZNEGO

Poki stowa takie, jak: ,mistyka”, ,kontemplacja”, ,,doswiadcze-
nie Boga”, brzmia dla kogo$ teoretycznie — nie stanowia wielkiego
problemu. Zwlaszcza Ze pojgcia te sa rzadko uzywane w zZyciu co-
dziennym® i kryje si¢ za nimi ,,niecodzienna” rzeczywistos¢. Chodzi
o ,,doswiadczalny” kontakt z Bogiem, o kontemplacje, ktérej przed-
miotem jest Bog, o kontakt ze zjawiskami tajemnymi (grecki przy-
miotnik mystikos ,,0znacza po prostu rzeczywistos¢ tajemna, odno-
szaca si¢ przede wszystkim do jakiej$ tajemnicy o charakterze sakral-
nym”?°). , Niecodzienna” rzeczywisto$¢, kryjaca si¢ za tymi stowami,
staje si¢ prawdziwym problemem dopiero wtedy, gdy przestaje by¢
teorig. Dar ten przychodzi zawsze niespodziewanie (bo zawsze przera-
sta wszelkie oczekiwania!). Cudowne ,,dotknigcie Boga” (jak okreslat

3 Obserwacje t¢ potwierdza prosty eksperyment. Wystarczy wziaé¢ do reki pod-

reczny stownik angielsko-polski (J. Jaslan, J. Stanistawski, Kieszonkowy stow-
nik angielsko-polski, polsko-angielski, Warszawa 1988). Nie znajdziemy tam
stowa ,,mistyka”. Podobnie, nie znajdziemy w nim stowa ,,kontemplacja”. Na-
trafimy, co prawda, na stowo ,,do§wiadczenie”, ale przekonamy si¢, ze zwrot:
,doswiadczenie Boga” przekracza juz ramy podstawowego slownictwa zawar-
tego w tym stowniku. Dopiero w wigkszym stowniku, wérdd stu tysigcy stow
w nim zawartych (J. Stanistawski, Wielki stownik angielsko-polski, Warszawa
1975), bedzie miejsce dla stowa ,.kontemplacja” (contemplation, przettumaczo-
ne jako ,.kontemplacja, medytacja”(?), ale stowa ,mistyka” nadal w nim nie
znajdziemy (thumacz odpowiedniego stowa angielskiego odnosi do niego tylko
stowo ,,mistycyzm”). Eksperyment ten dowodzi nie tyle ulomnosci obu tych
stownikow, ile raczej tego, ze stowa takie, jak: ,,mistyka”, ,.kontemplacja”, ,,do-
swiadczenie Boga”, nie sa czgsto uzywane.

% S. Urbanski, Teologia Zycia mistycznego, Warszawa 1999, s. 28.

216



G. Rafinski, Zycie mistyczne...

mistyke $w. Augustyn) pojawia si¢ przy tym u ludzi ré6znych stanow:
nie tylko u zakonnikéw 1 zakonnic, ale takze u ludzi swieckich. I trze-
ba umie¢ sobie z tym darem poradzi¢, umie¢ wkomponowaé go
w dotychczasowy bieg zycia. Nie jest to wcale takie proste. Trzeba
nierzadko przeorientowacé swoje zycie. Dar kontemplacji tak angazuje
cztowieka, ze powoduje powstanie nieuniknionego napigcia migdzy
kontemplacja i dziataniem. Pogodzenie kontemplacji z dzialaniem
staje si¢ prawdziwym problemem! Dar ten powoduje powstanie
w cztowieku mniej lub bardziej dramatycznego rozdarcia. Ma ono
analogie w zyciu ludzi zakochanych®’, ktérzy chcieliby byé jak naj-
wigcej razem, cieszac si¢ soba, ale przeciez musza funkcjonowac
w praktycznym zyciu, ktére potrafi by¢ zaborcze. Analogiczny pro-
blem, zycia w napigciu ,,mi¢dzy kontemplacja i dziataniem”, powstaje
u tych, ktorzy otrzymali od Boga dar kontemplacji.

Logicznie rzecz biorac, mozliwe sa trzy sposoby radzenia sobie
z napigciem migdzy kontemplacja i dziataniem. Mozna probowacé spy-
cha¢ kontemplacje na margines zycia, albo — przeciwnie — zrezygno-
wac z zycia czynnego na rzecz kontemplacji, lub tez probowaé godzic¢
kontemplacj¢ z dziataniem. Nietrafiony wybor opcji zyciowej potrafi
zamieni¢ zycie kontemplatyka w koszmar (jak méwil Thomas Merton,
,.to boli, gdy przestaje si¢ modli¢”). Wewngetrzne rozdarcie moze uze-
wnetrzniaé si¢ nawet przez chorobe.

Moze przestanek do podjgcia decyzji dostarcza ,klasycy” du-
chowosci chrzescijanskiej? ,,Potka” z literatura mistyczna jest bardzo
dtuga. Jest duza szansa, ze kto§ wybierze z niej ,,Dzieta” §w. Jana od
Krzyza, ,,co§” z Thomasa Mertona, a na doktadke — natrafi na $w.
Tomasza z Akwinu. I wtedy pojawi sig¢ problem. Okazuje si¢ bowiem,
ze siggnigcie do ,klasykow” chrzescijanskiej mistyki wcale nie uta-
twia poradzenia sobie z problemem napigcia miedzy kontemplacja

27 Mistycy opisuja mistyczna relacje czlowieka z Bogiem przez analogie z intym-

na relacja dwojga matzonkoéw. Na przyktad §w. Jan od Krzyza pisze o ,,zaslubi-
nach duchowych”, w ktorych Bog udziela duszy swojej mitosci i uczy ja ,,mi-
lowac tak, jak jest sama mitowana”, ,,dajac jej odpowiednie uzdolnienie do tej
mito$ci”. Pragnienie zjednoczenia si¢ z Bogiem powoduje napigcie, ktére znaj-
dzie swe dopehienie dopiero w wiecznosci: ,,Zanim dusza tego nie osiagnie,
nie jest tu zadowolona, ani nie bytaby w zyciu przysztym. Méwi §w. Tomasz,
ze dusza nie jest zadowolona, jezeli nie czuje, ze tak miluje Boga, jak jest przez
Niego milowana. W tym stanie zaslubin duchowych, o ktérych méwimy, nie ma
jeszcze tej doskonalej mitosci, jaka bedzie w chwale wiecznej, lecz jest jej zy-
wy obraz czy odbicie i to tak doskonale, ze trudno to wyrazi¢” (Sw. Jan od
Krzyza, Piesni duchowa, strofa 38,4; zob. Tenze, Dzieta, Krakow 1986, s. 701).
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i dziataniem. Poréwnajmy tylko trzy teksty. Sw. Jan od Krzyza, ktory
tak doskonale opisywat tajniki Zycia mistycznego, podpowiada roz-
wiazanie radykalne: ,,Skoro jednak [dusza: przyp. GR] dojdzie do tego
stanu [stanu zjednoczenia mitosci: przyp. GR], nie powinna zajmowac
si¢ czynami 1 sprawami zewngtrznymi, chociazby one byly bardzo
pozyteczne w stuzbie Bozej. Moglyby one bowiem przeszkodzi¢ jej
w owym ustawicznym trwaniu w mitos$ci Bozej, poniewaz odrobina
tej czystej mitosci jest bardziej wartosciowa przed Bogiem i wobec
duszy, 1 wigcej przynosi pozytku Kosciotowi, niz wszystkie inne dzie-
fa razem wzigte, chociazby si¢ nawet zdawalo, Ze dusza nic nie czyni.
(...) Wielka zatem szkodg wyrzadzitoby si¢ duszy, majacej juz nieco
z tej jedynej w swoim rodzaju mitosci, jak rowniez Kosciotlowi, gdyby
si¢ ja zajmowato cho¢by na krotki czas zewngtrznymi sprawami
i czynno$ciami, cho¢by one byly wielkiej wagi”*®.

W stowach tych $w. Jan od Krzyza radzi, aby postawi¢ catkowi-
cie na kontemplacje, czyli — w praktyce — zachgca do wstapienia do
zakonu kontemplacyjnego (nie ma bowiem innych struktur organiza-
cyjnych, umozliwiajacych zycie oddane calkowicie kontemplacji).
Krok taki jest mozliwy w zyciu tych, ktérzy nie maja zyciowych zo-
bowiazan (na przyktad wobec rodziny) i moga catkowicie przeorien-
towac swoje zycie, podporzadkowujac wszystko kontemplacji. A inni?
Rada §w. Jana od Krzyza nie rozwiazuje u nich problemu napigcia
migdzy kontemplacja i dzialaniem.

Do tych ostatnich zwraca si¢ inny ,klasyk” mistyki, Thomas
Merton, ktory podkresla, ze nie ma sprzecznosci migdzy ,,wewnetrzna
kontemplacja” i ,,zewngtrznym czynem”: ,,Wewngtrzna kontemplacja
1 zewngtrzna aktywnos$¢ nie stanowia wcale zasadniczego przeciwien-
stwa — sa to raczej dwa oblicza tej samej milosci Boga. Ale dziatanie
cztowieka oddanego kontemplacji musi z niej wyptywac i1 by¢ do niej
podobne. Wszystko, co czyni poza czasem jej po§wigconym, powinno
odzwierciedla¢ §wietlany pokdj jego wewngtrznego zycia. W tym celu
winien dazy¢ w swym dzialaniu do tego samego, co stanowi tre$¢ kon-
templacji — do tacznosci i zjednoczenia z Bogiem™?’.

Czytajac rad¢ T. Merona, mozna jednak powiedzie¢: ,,No do-
brze! Ale dlaczego kto$, kto pisze te stlowa, zostat trapista i pisze je
z pustelni, dla ktorej porzucit zycie w $wiecie?”. Rada T. Mertona jest
by¢ moze trafna, ale nie brzmi do konca wiarygodnie.

8 Sw. Jan od Krzyza, Piesn duchowa, strofa 29, 2-3, w: Tenze, Dziela, dz. cyt.,

s. 663.

¥ T. Merton, Posiew kontemplacji, Krakow 1982, s. 124.
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Zacytowane powyzej stowa §w. Jana od Krzyza 1 Thomasa Mer-
tona opisuja dwa rézne Swiaty: $wiat tych, ktorzy dla kontemplacji
porzucaja dziatanie i §wiat tych, ktorzy probuja taczy¢ kontemplacja
z dziataniem®. Sw. Jan radzi wybor zycia .,czysto kontemplacyjne-
go”, T. Merton — zycia ,,mieszanego”. Ktory z nich ma racje? Na ich
rady naklada si¢ opinia jeszcze jednego ,.klasyka”, a mianowicie §w.
Tomasza z Akwinu. Sa trzy style zycia — stwierdza $w. Tomasz
z Akwinu: styl zycia czynny, kontemplacyjny i ,,mieszany” (faczacy
kontemplacje z czynem). Zycie kontemplacyjne — twierdzi $w. To-
masz — samo w sobie, z natury, jest bardziej wartosciowe od Zycia
czynnego (Vita contemplativa simpliciter est melior quam activa).
Z kolei zycie ,,mieszane” jest warto$ciowsze od zycia czysto kontem-
placyjnego’'.

Opinia $w. Tomasza z Akwinu wprowadza wigcej zamieszania
niz jasnosci dla kogos, kto szuka rozwigzania problemu napigcia mig-
dzy ,,dziataniem” i ,.kontemplacja”. Poréwnajmy te opini¢ z cytowa-
nymi powyzej wypowiedziami Thomasa Mertona i1 §w. Jana od Krzy-

¥ Radykalna réznice miedzy dwoma stylami zycia, Zyciem oddanym kontemplacji

i zyciem taczacym kontemplacjg z dzialaniem w §wiecie, mozna zilustrowac na
przyktadzie problemu postuszefistwa przetozonym. Sw. Pawel, ktory pisze do
chrzescijan ,,w §wiecie”, za najwazniejsza zasadg porzadkujaca decyzje ludzkie
uwaza odwotywanie si¢ do rozumu, cho¢ postuszenstwo ma tez dla niego war-
to$¢ (zob. Rz 12,1-2; por. Flp 2,5-11) — mozna je nazwa¢ poshuszenstwem ,,ro-
zumnym”. Thomas Merton, zyjacy w klasztorze trapistow, jest zwolennikiem
postuszenstwa ,,absolutnego”, gdy pisze: ,,Duch cztowieka, ktoérego Bog pocia-
ga do kontemplacji, poznaje niebawem warto$¢ postuszenstwa. Trudnosci i nie-
pokoje trapiace go codziennie z powodu samolubstwa, niedotgstwa, nieumiejet-
nosci 1 pychy, wytwarzaja w nim pragnienie, zeby ktos inny mogt go prowadzié
i wspomaga¢ swoja rada. (...) Przeto stucha swego opata lub spowiednika nie
dlatego, zeby jego rozkazy lub rady wydawaty mu si¢ osobiécie dobre, pozy-
teczne 1 rozumne. Poddajac si¢ mu, nie mys$li, ze decyzje opata sa zachwycaja-
ce. Przeciwnie — czasem postanowienia przetozonego zdaja mu si¢ nawet mniej
madre. Ale to juz go nie obchodzi, uznaje go bowiem za posrednika pomigdzy
soba a Bogiem, a znajduje tylko pok6j w woli Boga, tak jak ona mu si¢ objawia
poprzez ludzi, ktérych warunki jego powotlania uczynily jego przetozonymi”
(Posiew kontemplacji, dz. cyt., s. 126-127). Skad takie podejscie? Thomas Mer-
ton tak opisuje istotg zycia w klasztorze: ,,To zycie tych, ktorzy porzucili $wiat,
Z jego pozadaniami i ambicjami, zeby poswigci¢ si¢ catkowicie szukaniu Boga.
(...) Nade wszystko jest to zycie kontemplacyjne (...)” (T. Merton, Ostatni z oj-
céw. Sw. Bernard z Clairvaux. Encyklika ‘Doctor Mellifluus’, Skoczow 2004,
s. 28). Droga zycia kontemplacyjnego polega na §wiadomym (sic!) zawieszeniu
pewnych regut obowiazujacych w $wiecie. Takie nastawienie byloby niezdrowe
(a na pewno ktopotliwe) dla ludzi zyjacych w $wiecie.

3 Por. T. Merton, Siedmiopietrowa géra, Krakoéw 1973, s. 500.
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za. Thomas Merton twierdzit, ze styl zycia laczacy kontemplacje
z dzialaniem jest mozliwy (!), za§ $w. Tomasz — Ze jest on bardziej
warto$ciowy (!) od zycia kontemplacyjnego. Czy nie powiedzial
0 jedno zdanie za duzo? Z kolei, konfrontujac teze $w. Tomasza z rada
$w. Jana od Krzyza, zdezorientowani, mozemy pytac: ,,Jak to! wigc
$w. Jan, ktory radzil wybdr zycia kontemplacyjnego, doradza styl zy-
cia mniej warto$ciowy?”. Bo przeciez, wedtug $§w. Tomasza, zycie
,mieszane” jest lepsze od zycia kontemplacyjnego™! Totalny zamet!
Siegnigcie do ,klasykéw” duchowosci niekoniecznie prowadzi do
rozwigzania problemu napigcia migdzy dzialaniem a kontemplacja.

W tej sytuacji trzeba spojrze¢ na problem powotania do kontem-
placji oczami $w. Pawla. Pozwoli to zaraz na wstgpie wyeliminowaé
pewne watpliwosci 1 wskaza¢ kierunek refleksji. Jednym z tekstow,
w ktorych $w. Pawel rozwaza problem powolania, jest siodmy roz-
dzial Pierwszego Listu do Koryntian. Sw. Pawel powtarza trzykrotnie
jedna zasadg. Zachgca do pozostania w takim stanie, w jakim kto$
zostal powotany. ,,Niech kazdy postepuje tak, jak mu Pan wyznaczyt,
zgodnie z tym, do czego go powotal” (1Kor 7,17); ,,Kazdy niech prze-
to pozostanie w takim stanie, w jakim zostat powotany” (1Kor 7,20);
»Niech przeto kazdy trwa u Boga w takim stanie, w jakim zostat po-
wotany” (1Kor 7,24).

Sw. Pawet kieruje rade ,,pozostania w powotaniu” do tych, kto-
rzy przyjeli chrzest i zastanawiali sig, czy ten fakt nie domaga sig
zmiany dotychczasowego statusu zyciowego. Niektorzy Koryntianie
uwazali, ze istnieje ,,idealny” status zyciowy, ktory znamionuje do-
skonatego chrzescijanina (dla nich bylo to akurat dziewictwo). Sw.
Pawet studzi ich zapat w poszukiwaniu ,,idealnego” powotania, lep-
szego od innych. Jest przekonany, ze wraz z wtargnigciem Krolestwa
Bozego w ten §wiat traci znaczenie status spoteczny chrzescijan, gdyz
chrze$cijanin moze zy¢ w mitosci nadprzyrodzonej w kazdym stanie.
Sw. Pawel, co prawda, ma na mysli obrzezanie i nicobrzezanie, bycie
niewolnikiem lub wolnym, trwanie w stanie malzenskim lub w dzie-
wictwie, ale zasadg ,,pozostania w stanie, w jakim kto$ zostat powota-

3 Teze $w. Tomasza z Akwinu o obiektywnej wyzszosci Zycia ,,mieszanego” nad

zyciem kontemplacyjnym probuje ratowa¢ Thomas Merton, ale nie jest w tym
przekonujacy. Pisze on: ,,Innymi stowy $w. Tomasz uczy nas, ze to powolanie
do zycia ,,mieszanego” jest tylko wtedy wyzsze od powotania do kontemplacji,
jezeli jest samo bardziej kontemplacyjne (...). W rzeczywistosci §wigty Tomasz
glosi, ze dominikanin, franciszkanin, czy karmelita ma wie$¢ zycie superkon-
templacyjne” (T. Merton, Siedmiopietrowa gora, dz. cyt., s. 502).
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ny” mozna rozciagna¢ takze na problem wyboru, przed ktorym staja
ci, ktorym Bog daje taske kontemplacji. Nie istnieje idealny ,,stan”,
ktéry automatycznie gwarantuje wigksza doskonato$¢ realizacji powo-
fania do kontemplacji. Nie jest nim ani stan zycia ,,czysto kontempla-
cyjnego”, ani stan zycia ,mieszanego” (laczacego kontemplacje
z dziataniem). Droga do trwania w milo$ci nadprzyrodzonej nieko-
niecznie wiedzie przez zmiang statusu zyciowego, bo mistyczne zjed-
noczenie z Chrystusem relatywizuje wszelkie schematy tego $wiata
(por. 1Kor 7,29b-31).

W $wietle tej zasady powinno si¢ spojrze¢ na problem powotania
do kontemplacji, ktory prébowali$my rozwiazaé, cytujac ,.klasykow”
mistyki. Najstabiej broni si¢ opinia §w. Tomasza z Akwinu, z jego
proba tworzenia hierarchii powotan. Préba ta jest zrozumiata na grun-
cie filozofii, ktora uprawiat §w. Tomasz. Tkwil on w dziedzictwie
filozofii Arystotelesa i musial tak, a nie inaczej, ocenia¢ poszczegdlne
powotania. Jego ocena wkomponowuje si¢ w system filozoficzny,
ktory stworzyt™, ale czy odpowiada rzeczywistosci? Niestety (dla $w.
Tomasza), Pan Bog niekoniecznie mysli ,,tomistycznie”. Nie mozna
tak fatwo usystematyzowac logiki Bozego dziatania, jak czyni to §w.
Tomasz. Wiedzial o tym §w. Pawel. Nie ma sensu budowanie teorii
0 wyzszosci jednego powotania nad innym. Trzeba poprzesta¢ na
stwierdzeniu, ze Bog daje r6zne powolania, w tym powotanie do zycia
kontemplacyjnego i powolanie do zycia mieszanego (faczacego kon-
templacj¢ z czynem). Kluczem do odnalezienia si¢ w zyciu jest wigc
wlasciwe odczytanie swego powotania i jego realizacja, a nie wpaso-
wywanie si¢ w jakie$ ,,rankingi” powotan, cho¢by ich tworca byt sam
$w. Tomasz z Akwinu.

Przy takim zalozeniu ma racj¢ $w. Jan od Krzyza, ktory zachgca
kontemplatykéw do porzucenia dziatania. Pod jednym warunkiem: ze
pisze do tych, ktorzy sa powotani do ,,zycia kontemplacyjnego”. Ma
racj¢ tez Tomasz Merton, gdy pisze o dopetnianiu si¢ ,,wewngtrznej
kontemplacji” i ,,zewngtrznego dzialania”. Pod warunkiem, ze pisze
do tych, ktérzy sa powotani do ,,zycia mieszanego”, taczacego kon-
templacje z czynem. Istota rozwiazania potencjalnego konfliktu mig-
dzy kontemplacja i dziataniem lezy w rozpoznaniu swego indywidual-
nego powolania: czy jest to powotanie do zycia oddanego wylacznie
kontemplacji, czy do zycia ,,mieszanego”.

¥ Sw. Tomasz — ,judowadnia to rozumowaniem przyrodniczym, argumentami

zaczerpnigtymi od poganskiego filozofa — Arystotelesa” (T. Merton, Siedmio-
pietrowa gora, dz. cyt., s. 500).
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Sw. Pawel jest towarzyszem drogi tych, ktorzy otrzymali dar
kontemplacji i1 nie rezygnuja z zycia aktywnego. To, co pisze on na
temat mistyki, jest adresowane do tego wilasnie krggu chrzescijan.
Zaraz po stowach zapisanych w Flp 1,23-24, w ktérych daje wyraz
swej mistycznej wigzi z Chrystusem, dodaje wezwanie skierowane do
wszystkich wiernych: , Zyjcie miedzy ludzmi (...)” (Flp 1,27). Sw.
Pawetl wiedziat z wlasnego do$wiadczenia, Ze pisze o sprawach niela-
twych. Sam doswiadczat wewnetrznego rozdarcia, ktoremu dat wyraz
w nastepujacych stowach: ,,Obydwie mozliwosci sa przede mna:
chcialbym umrze¢ 1 by¢ z Chrystusem, bo to znacznie lepsze, pozostac
za$ w ciele jest bardziej potrzebne ze wzgledu na was” (Flp 1,23-24).
To tak, jakby mowil, ze trzeba si¢ nauczy¢ zy¢ z ,,rang”, ktéra powo-
duje dar kontemplacji. Apostot jest przy tym dowodem tego, ze istnie-
je sposob na to, aby zewngtrzna aktywno$¢ nie naruszata tego, co
T. Merton nazywa ,$wietlanym pokojem wewngtrznego zycia”. Ze
jest mozliwe zachowanie w sobie takiego wewngtrznego obszaru, kto-
ry jest zarezerwowany wytacznie dla Boga i1 do ktoérego nie ma doste-
pu zaden bodziec pochodzacy ze §wiata. Obszaru, ktéry mozna po-
rowna¢ do wewngtrznego sanktuarium albo do pustyni. Mozna ,,by¢
w $wiecie” przez aktywne zycie, a rownoczesnie ,,0dejs¢ od $wiata”
przez trwanie w swym ,,wewnetrznym sanktuarium”. Domaga si¢ to
ciagtego wysiltku. Na pierwszym miejscu musi by¢ kontemplacja. Na
drugim dopiero — aktywnos$¢. Nie jest wykluczone, ze trwanie w ,,we-
wnetrznym sanktuarium” mialo w zyciu §w. Pawla konkretna ceng.
Ceng cierpienia. Czy temat ,,krzyza”, tak charakterystyczny dla §w.
Pawta (zob. Flp 2,8c), nie ma Zrédla w doswiadczeniu ,,mistycznego”
cierpienia? Trwanie w ,,wewngtrznym sanktuarium” jest podobne do
ciaglego zblizania si¢ do ptonacego ognia, ktory pali (zob. Wj 3,2).
Nie jest zwiazane tylko z duchowa stodycza.

Z tego, co powiedzieliSmy wyzej, wynika, ze zycie §w. Pawla
$wiadczy o tym, ze nie ma sprzeczno$ci migdzy kontemplacja i dzia-
taniem. Mowienie o niesprzecznosci to jednak za mato, gdyz stowo to,
majace charakter negatywny, moze sugerowac, ze dziatanie jest
w zyciu kontemplatyka rodzajem ,,zta koniecznego™. Zycie $w. Pawta
$wiadczy o czyms$ innym. Laczenie kontemplacji z dziataniem pozwa-
lato mu na ciagte poglebianie mistycznej wigzi z Chrystusem. Z dru-
giej strony, kontemplacja byta zrodiem, z ktérego §w. Pawet wywodzit
swa mysl teologiczng 1 z ktorego czerpat uzasadnienie dla waznych
(dla siebie i dla Kosciota) decyzji. Patrzac na zycie $w. Pawla mozna
wnioskowac, ze czasem Pan Bog chce, aby kontemplatyk tkwit ,,po
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uszy” w zyciowych realiach, po to, aby — przez te realia — wzrastat
w rozumieniu istoty contemplatio. Kto szuka réwnowagi migdzy we-
wnetrzna kontemplacja i zewnetrzna aktywnoscia, nie moze nie pytac
o rade sw. Pawla, ktory sam przezywal podobna sytuacje: zyl w na-
pieciu ,,miedzy kontemplacja 1 dziataniem” i jest dowodem na to, ze
taki styl zycia jest nie tylko mozliwy, ale — Zze pozwala na odkrywanie
glebi daru kontemplacji.

Rozpoznanie powotania do zycia ,,mieszanego” (taczacego kon-
templacj¢ z dziataniem) 1 jego realizacja nie jest sprawa prosta.
Z pewnoscia trzeba przej$¢ przez wiele do§wiadczen i1 zwatpien, aby
doj$¢ do przekonania podobnego do tego, jakie ,urodzilo si¢” na
przyktad we wspolnocie matzenskiej Raissy i Jakuba Maritain, a kto-
remu dat wyraz J. Maritain w nastepujacych stowach: ,,Domowe ogni-
sko chrzescijanskie jest samo w sobie wspdlnota poswigcona Bogu
w porzadku $§wieckim, tak jak jest nia opactwo czy Karmel w porzad-
ku zakonnym™**. | (...) to, co ma zasadnicze znaczenie dla naszych
czasow, to zycie modlitwy 1 zjednoczenia z Bogiem, prowadzone
wirod $wiata™’.

Poszukiwanie réwnowagi miedzy kontemplacja i dziataniem jest
udzialem nie tylko ludzi $wieckich, ale takze kaptanow pracujacych
w duszpasterstwie®. Dylematy, przed ktorymi staja kaplani, tak wyra-
za Gisbert Greshake: ,,Kazdy ksiadz winien z najglebsza powaga
przemysle¢ problem osobistej modlitwy; jak wyglada codzienny dtuz-
szy czas przeznaczony na modlitwe, ktory jest niezalezny od kazdora-
zowych humorow 1 zachcianek. Albowiem — jak powiada Karl Rahner
— «wiara wspoélczesnego kaptana jest wiara kaptana modlacego sig,
mozna by wprost powiedzie¢, kaptana mistycznej kontemplacji, albo
jej nie ma wecale»™®’. | Kaptan jednak powinien sobie przede wszyst-
kim uprzytomni¢, ze modlitwa jest nie tylko jego prywatna sprawa.
Modlitwa nalezy réwniez do obowiazkow, jakie ma wobec powierzo-

nych mu ludzi”*®.  ,Modlitwa i praca, kontemplacja i akcja, pustynia

3 D. Brihat, Zycie w $wiecie a kontemplacja. Jacques i Raissa Maritain. Prorocy

naszych czasow, Krakow 1993, s. 30.

Tamze, s. 31.

Problem dotyczy gtéwnie tzw. kaptanow diecezjalnych, a mniej zakonnikow,
w zyciu ktorych ,na strazy” kontemplacji stoi reguta zakonna i wspoélnota za-
konna.

G. Greshake, By¢ kaplanem. Teologia i duchowos¢ urzedu kaplanskiego, Wro-
claw 1983, s. 194. Cytujac K. Rahnera, autor ten powotuje si¢ na: K. Rahner,
Knechte Christi, Freiburg 1967, s. 42.

¥ G. Greshake, dz. cyt., s. 193.
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1 misja apostolska w S$wiecie warunkuja si¢ wzajemnie 1 tworza
(wprawdzie napigta ale konieczna) jedna catose™?.

Nakreslony powyzej problem powotania do kontemplacji doma-
ga si¢ rozwinigcia przy szczegoétowej analizie tekstow zrodlowych,
ukazujacych przenikanie si¢ kontemplacji i czynu w zyciu §w. Pawla.
Jak wida¢ z powyzszego wprowadzenia, nie chodzi o problem ,,aka-
demicki”, czysto poznawczy. Odkrycia, jakich dokonat §w. Pawel,
maja przelozenie na zycie tych wszystkich, ktorych Bog obdarzyt po-
wotaniem do taczenia kontemplacji z dziataniem.

4. ROZMAITE SPOSOBY SZUKANIA BOGA

Generalna opcja egzegetyczna, jaka obieramy, polega na poszu-
kiwaniu tzw. sensu wyrazowego, to znaczy takiego znaczenia po-
szczegblnych stow i zdan, jaki miaty one w umysle ich autora, $w.
Pawtla, 1 jakie bylo przyjmowane przez bezposrednich adresatow li-
stow $w. Pawla. Dotarcie do takiej warstwy znaczeniowe] tekstow
zrédtowych gwarantuje stosowana we wspoétczesnej biblistyce meto-
dologia, polegajaca na analizie tekstow w ptaszczyznie lingwistyczno-
syntaktycznej (analiza jezyka, stylu, syntaksy, struktury perykop),
semantycznej (badanie znaczenia poszczeg6élnych terminéw i1 wyra-
zen) 1 pragmatycznej (wskazanie ukierunkowania praktycznego tek-
stu)*’. W ustalaniu i analizie tekstow zrodtowych bedziemy tez korzy-

¥ Tamze, s. 192.

9 Zob. W. Egger, Metodologia del Nuovo Testamento. Introduzione allo studio
scientifico del Nuovo Testamento, Bologna 1989. Zalozenie oparcia si¢ na sen-
sie wyrazowym wyklucza metodg, polegajaca na szukaniu sensu duchowego
(alegorycznego, moralnego, anagogicznego) tekstow Pawlowych, cho¢ mamy
$wiadomos¢ tego, ze metoda ta ma bogata tradycje i jest niestychanie ptodna.
Zob. W. Egger, dz. cyt., s. 235-236; G. Rafinski, Aktualnos¢ ,, przed-krytycznej”
interpretacji Pisma Swietego, Miesigcznik Diecezjalny Gdanski 35(1991),
s. 292-305. Stojac na gruncie tzw. analizy duchowej listow $w. Pawta, mieliby-
$my prawo interpretowac niemal kazdy tekst §w. Pawla w sensie mistycznym,
duchowym. Zgodnie z reguta zdefiniowang przez Jana Kasjana, kazdy tekst ma,
obok sensu literalnego, potrojny sens duchowy. Sens alegoryczny dotyczy Ko-
$ciota i wiary, sens tropologiczny — jednostek i ich sposobu postgpowania, sens
anagogiczny za$ - oczekiwanej przysztosci. Dla przyktadu, w tekstach, w kto-
rych jest wymienione miasto Jerozolima, mogliby$my widzie¢ rzeczywiste mia-
sto Jerozolimg (sens literalny), Kosciol (sens alegoryczny), dusze wiernego
(sens tropologiczny), lub uciele$nienie nowego stworzenia (sens anagogiczny).
Stosujac taka metodologie, mozna traktowaé wszystko, co napisal §w. Pawel,
jako literatur¢ mistyczna. Nie negujac powagi i potrzeby takiej interpretacji,
swiadomie z niej rezygnujemy.
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stali z metody analizy retorycznej*'. Metoda retoryczna zwraca uwagg
na konstrukcje tekstu z punktu widzenia jego sily perswazyjnej. Nie
chodzi wige tylko o aspekt tresciowy, ale o uchwycenie réznych spo-
sobow ,,przemawiania” tekstu do $§wiadomosci adresatow — takze
przez przywolanie doswiadczenia (doswiadczenia Boga). Kluczowym
problemem metodologicznym (ktorym zajmiemy sig szerzej w przygo-
towywanej ksiazce) bedzie znalezienie sposobu na rozrdznienie tek-
stow mistycznych i tekstow teologicznych. Istot¢ tego rozrdznienia
nastepujaco oddaje K. Gorski: ,,Za tekst mistyczny uwazac nalezy
tekst mowiacy o zjednoczeniu si¢ z Bogiem, o oddaniu si¢ catkowi-
tym, a wigc o pewnym dziataniu lub stanie wewngtrznym. Natomiast
tekst traktujacy o Bogu, Jego przymiotach w formie przedstawienia
obiektywnego nie bgdzie mistyczny, ale teologiczny lub filozoficz-
ny”42.

Ilos¢ opracowan duchowosci §w. Pawla, stojacych na gruncie
sensu wyrazowego, jest dos¢ skromna. T¢ luk¢ pragniemy zapeic.
Przystepujac do badan, mamy §wiadomos¢, ze analizowanie doswiad-
czenia Boga wymaga pokory badawczej, takiego nastawienia, o ktore
apelowat §w. Kolumban: ,,Staraj si¢ o doskonate poznanie Boga nie za
pomoca wielostowia, ale przez doskonalo$¢ zycia; nie przez stowa, ale
przez wiare, ktora pochodzi z prostego serca, a nie z dociekan uczone;j
niezboznosci. Jesli postanowisz w dociekaniach szuka¢ tego, co jest
niewyrazalne, «odejdzie dalej od ciebiey; jesli natomiast przez wiarg,
wowczas «Madros¢ pozostanie» tam, gdzie jest: «u twoich bramy.
Tam za$, gdzie jest, mozesz Ja zobaczy¢, cho¢by nawet w niedoskona-
ly sposob. Osiagamy ja naprawdg¢ wowczas, kiedy wierzymy w Nie-
widzialnego, nawet nie rozumiejac. Bog jest niewidzialny, i1 dlatego
trzeba wen wierzy¢, chociaz w pewien sposéb moze Go dostrzec czy-
ste serce”™®.

Jasne jest, ze refleksja podjgta przez nas bedzie jedynie przybli-
zaniem si¢ do Madrosci, 1 to w ,,niedoskonaly sposob”, o ktorym pisat
sw. Kolumban. Wszelkie braki niech uzupelni wiara czytelnikow.

4 Metoda retoryczna byla stosowana przez samego $w. Pawla, co jest dodatko-

wym argumentem za jej dostrzeganiem we wspoétczesnej analizie listow. Zob.
The Bible as Rhetoric. Studies in Biblical Persuasion and Credibility, red.
M. Warener, London-New York 1990; H. Lausberg, Elemente der literarischen
Rhetorik, Miinchen 1967; G. Rafinski, Metoda retoryczna we wspoiczesnej bib-
listyce, Ruch Biblijny I Liturgiczny 46(1993)3-4, s. 135-148.

2 K. Gorski, dz. cyt., s. 11.

# Sw. Kolumban, Nauka o wierze, 3-5 (za Liturgia Godzin, t. 3, Poznan 1987; I
czytanie z czwartku 7 tygodnia Okresu Zwyklego).
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Wazne jest takze otwarcie na rézne opcje metodologiczne, ktore pra-
gniemy ponizej zasygnalizowa¢. Smiem twierdzié¢, ze do takiej otwar-
tosci zachgca nas sam $§w. Pawel. Podstawg do takiego twierdzenia
daja stowa $w. Pawla zapisane w 1Kor 5,1-13. W perykopie tej $w.
Pawel omawia problem wspélistnienia miedzy ,,tymi, ktoérzy sa we-
wnatrz” 1 ,,tymi, ktoérzy sa na zewnatrz” Kosciola. Co prawda, $w.
Pawet omawia sytuacjg, w ktorej trzeba oceni¢ kogos$, kto postepuje
W sposob naganny z punktu widzenia Ewangelii, ale w ostatnich wier-
szach perykopy definiuje zasade ogolna, z ktérej wynika, ze nie po-
chwalatl on postawy ostracyzmu wobec ,,tych, ktorzy sa na zewnatrz”
Kosciota (zob. 1Kor 5,12a: ,,Jakze bowiem mogg sadzi¢ tych, ktorzy
sa na zewnatrz?” 1 1Kor 5,13a: ,,Tych, ktorzy sa na zewnatrz, osadzi
Boég”). Absurdalno$¢ ewentualnej postawy nietolerancji wobec ludzi
nie nalezacych do Kos$ciota §w. Pawel okreslit dobitnie w 1Kor 5,10:
,musieliby$cie bowiem catkowicie opusci¢ ten $wiat”. Apostot nie
chcial, aby chrzescijanie budowali getta w tym $wiecie. Chciat, by
wychodzili (sic!) ku ludziom ,,inaczej” mys$lacym z mitoscia (zob. Rz
12,17-18).

Szukanie zblizenia z niechrze$cijanami sprawito, ze $w. Pawel
nie wahat si¢ korzysta¢ z pewnych pojec¢ i idei istniejacych w reli-
giach, ktore znal, a mianowicie w judaizmie i w hellenizmie.

Sw. Pawel, po swoim nawroceniu, zachowat szacunek wobec
Zydéw i Prawa im objawionego. Uwazal Prawo za §wiete (zob. Ga
3,21-22). Podkreslal, ze Zydzi, spelniajac Prawo, shuza Jednemu Bogu
i poznaja Jego wole (zob. Rz 1,17-18). Sw. Pawet szukat drog dialogu
z Zydami (Rz 9-11, albo Rz 2,28-29, gdzie $w. Pawel wprowadza uni-
wersalistyczna idee ,,prawdziwego Zyda”, ktorym jest ,ten, kto jest
nim wewnatrz”, i ideg ,,prawdziwego obrzezania”, ktérym jest ,,obrze-
zanie serca, duchowe, a nie wedtug litery”). Podobnie, §w. Pawel szu-
kal tez drog dialogu z poganami. Piszac do Rzymian, podkreslil, Zze
Bog jest poznawalny w jakim$ zakresie przez pogan (Rz 1,20). Pod-
kreslal, ze Bog wypisal w sercach pogan to, co zostalo objawione
1 zapisane w Prawie Mojzesza, tak ze poganie, idac za glosem sumie-
nia, czynia w istocie to, co nakazuje Prawo (zob. Rz 2,14-15). Z Listu
do Kolosan i z Listu do Efezjan wynika wrecz wniosek, ze Chrystus
jest wpisany w natur¢ kazdego cztowieka, skoro Chrystus jest ,,pier-
worodnym wobec kazdego stworzenia” (Kol 1,15) 1 ,,wszystko w Nim
ma istnienie” (Ef 2,10). Szacunek dla Zydéw i pogan oraz dla ich
dziedzictwa przelozyt si¢ na to, co $w. Pawet pisal na temat do$wiad-
czenia Boga. Gdy $§w. Pawet stanal przez zadaniem opisania objawie-
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nia si¢ Boga w Chrystusie, potrafit dostrzec ziarna prawdy takze
W tym, co na temat objawiania si¢ Boga méwiono w §rodowisku nie-
chrzesécijanskim. Nawiazywat do tego, co 1 jak méwiono o doswiad-
czeniu Boga w srodowisku, w ktorym zyt i na tym tle ukazywat nie-
zwyklos$¢ objawienia Boga w Chrystusie.

Jako byly faryzeusz, $w. Pawel znal doskonale to, co na temat
doswiadczenia Boga moéwiono w $rodowisku zydowskim. Wiedzg
Szawla na temat mistyki zydowskiej mozemy dzi§ czgsciowo rekon-
struowa¢ na podstawie tego, co wiemy z Qumran (liturgia anielska),
z Pierwszej Ksiegi Henocha i z pozniejszej mistyki Merkabah®. Wie-
dza ta pozwalata $w. Pawlowi dostrzec novum mistyki chrze$cijan-
skiej. Podstawowe novum polegalo na przyjeciu dwoch faktdéw, ktore
potwierdzito doswiadczenie: zmartwychwstania Chrystusa 1 ,,wylania
Ducha”. Przyjecie tych dwoch faktow (powiazanie ich®) radykalnie
odroznia mistyke $w. Pawla od mistyki zydowskiej, ale §w. Pawet
dostrzeglt takze ciaglo$¢ dzialania Bozego migdzy tym, czego do-
swiadczal jako faryzeusz 1 tym, czego doswiadczyt jako chrzescija-
nin. To, co bylo novum, wpisat on w odwieczne plany Boga, objawio-
ne Izraelowi i utrwalone w Starym Testamencie. Oprocz tego, Sw.
Pawet podjat decyzj¢ o zaadoptowaniu terminologii powstatej w histo-
rii Izraela, a zapisanej w Biblii, do opisu do§wiadczenia Boga, ktore
byto jego udzialem. Wybor ten (pamigtajmy, ze Pawet nie miat w tej
decyzji zadnych chrze$cijanskich poprzednikow, ktoérzy torowaliby
mu drogg) byl bardzo istotny. Siggnigcie do terminologii biblijnej (na
przyktad wybor stowa ofthe w 1Kor 15,3-8, bedacego reminiscencja
takich tekstow, jak Wj 3,2.16; 6,3; 16,7.10; 1z 40,5), sprawito, ze tekst
$w. Pawta byt juz ,,nie tylko opowiadaniem, lecz juz interpretacja”™*.

W tym, co $w. Pawetl pisal na temat chrzescijanskiego doswiad-
czenia Boga, dzwieczala tez nuta dialogu ze $wiatem poganskim. Sw.
Pawet pisat do chrze$cijan, ktorzy porzucali wierzenia poganskie, ale
przeciez wierzenia te uksztaltowaly ich myslenie. Dlatego Apostot
definiuje novum chrzescijanskiego doswiadczenia Boga, nawiazujac
z zyczliwoscia, aczkolwiek polemicznie, do tego, co byto bogactwem
duchowym hellenizmu. Czym$ radykalnie nowym bylo to, Zze przed-

4 Zob. A. F. Segal, Paul the Convert: The Apostolate and Apostasy of Saul the

Pharisee, New Haven 1990.

Wiarg w aktualny dar Ducha podzielali ze §w. Pawlem na przyklad cztonkowie
wspolnoty z Qumran. Nie wigzali jednak wylania Ducha z wiarag w zmartwych-
wstanie Chrystusa.

* K. H. Schelkle, Teologia Nowego Testamentu, t. 2, Krakow 1984, s. 126-127.
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miotem doswiadczenia mistycznego stal si¢ Jezus Chrystus Zmar-
twychwstaty. Cale zycie chrzeécijanina, takze sfera mistyki, dokony-
wata si¢ ,,w Chrystusie”. Taki fakt musial opisa¢ §w. Pawel. Proba
opisu tego faktu nie byta prosta. Sw. Pawet zaktadat, ze Bog przema-
wiat takze przez religie poganskie. Ale w tym, co dokonywalo si¢ ,,w
Chrystusie”, nie chodzito przeciez o ,,rozpltynigcie si¢” w Chrystusie
(w bostwie), w takim sensie, w jakim rozumiano to w poganskim pan-
teizmie. ,,Grecka poboznos$¢ nie polegata na zyciu w Bogu, czy z Bo-
giem, ale na osiagnieciu mistycznej identycznosci z bostwem™*. Spe-
cyfika zjednoczenia z Chrystusem polegala tez na tym, Ze nie byto ono
oderwane od konkretu, jakim jest ,,czas”. Miato charakter eschatolo-
giczny, w tym sensie, ze wpisywalo si¢ w oczekiwanie na Paruzje
— mistyka ,,ma charakter nie definitywny, ale prowizoryczny”*. Pod-
stawowa dla pojmowania chrzescijanskiej mistyki byla tez nowa kon-
cepcja Boga, ktorej konsekwencja byto nowe zrozumienie relacji czlo-
wieka do Boga. Sw. Pawel musial przezwycigzy¢ ekstatyczna koncep-
cj¢ Boga, obecna u hellenistycznych ,,gnostykéw”. Musiat polemizo-
wac z podejéciem ,naturalistycznym”, obecnym w hellenizmie, ktore
kolidowato z dostrzeganiem roli taski w doswiadczeniu Boga. Podkre-
slat aspekt etyczny mistyki chrzescijanskiej, nauczajac, ze autentyczne
doswiadczenie Boga pociaga za soba przemiang zycia ludzkiego
W jego wymiarze etycznym, a nie ogranicza si¢ tylko do ekstazy, czy
wrgez magii. Na nowa koncepcje mistyki chrzescijanskiej w stosunku
do mistyki poganskiej rzutowat podstawowy ,,znak czasu”, ktorym
bylo intensywne doswiadczenie Ducha Swietego w wiernych®.

Sw. Pawet uczy nas, zyjacych dwa tysiace lat pozniej, szacunku
dla dziedzictwa duchowego §rodowisk niechrzescijanskich. Stosunek
sw. Pawla do tego, co moéwiono przed nim na temat do$§wiadczenia
Boga, mozna odda¢ stowami, ktore nawiazuja do pierwszego zdania
Listu do Hebrajczykow: Bog przemawia na rozne sposoby, ale najpet-
niej przemoéwit do nas w ostatecznych dniach przez Syna. W ten obraz
— szacunku dla bogactwa duchowego niechrzescijan — wpisuje si¢
przywolana w pierwszym punkcie niniejszego artykulu inicjatywa
Kamedutéw amerykanskich. Idac tym tropem, musimy przyjrze¢ si¢
z zyczliwo$cig panoramie réznych sposobow moéwienia o doswiad-
czeniu Boga. Wszystkie one ukazuja — mniej lub wigcej — cos z Istoty
Boga. Wszystkie uktadaja si¢ w panorame, na tle ktorej dopiero moz-

47 A. Wikenhauser, Die Christusmystik des hl. Paulus, Miinster 1928, s. 106.
8 Tamze, s. 113.
¥ Tamze, s. 92-138.
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na dostrzec specyfike¢ 1 bogactwo §wiadectwa $w. Pawla na temat do-
$wiadczenia Boga.

5. MISTYKA WEDLUG SW. PAWEA — PRZEGLAD
WSPOLCZESNYCH INTERPRETACJI

W dalszej czgsci niniejszego artykutu przyjrzymy si¢ wspotcze-
snej literaturze biblijnej, w ktorej usiluje si¢ — stosujac rézne metody
— zrozumie¢ to, co $w. Pawel pisal na temat do$wiadczenia Boga.
Konsekwencja Pawlowego wyboru ,,jezyka” biblijnego do opisu do-
swiadczenia Boga jest to, ze wlasnie metody stosowane w biblistyce
maja priorytet w badaniu jego wypowiedzi na ten temat. Tylko glebo-
ka znajomo$¢ Biblii pozwala na wejscie w §wiat pojeé §w. Pawla — na
uchwycenie istoty ,,opowiadania” i ,,interpretacji” w slowach $w.
Pawtla. Metoda przyjeta przez §w. Pawta (wybor stownictwa biblijne-
g0) nie jest oczywiscie jedyna. Po $mierci $w. Pawla problem do-
swiadczenia Boga nie przestal intrygowac ludzi. Poszukujac w litera-
turze ostatnich stu lat opracowan na temat doswiadczenia Boga (mi-
styki, kontemplacji), dostrzezemy réznorodnos¢ kierunkéw badan
prowadzonych przez ludzi reprezentujacych roézne rodzaje wrazliwo-
$ci (przyjmujacych rézne metodologie). Spotkamy wypowiedzi filozo-
fow religii, psychologéw, przedstawicieli roznych nurtéw filozofii,
teologdw; obok nich — literatow.

Obok konstruktywnych analiz istnieje krag publikacji skrajnie
krytycznych wobec pojecia ,,doswiadczenia Boga”. Niektorzy psycho-
logowie sprowadzaja do$wiadczenia Boga do takich kategorii jak
nerwica natrectw, czy niedojrzatosé emocjonalna®’. Sa filozofowie,
ktérzy probuja udowadnia¢ nierealno$¢ doswiadczenia Boga, postugu-
jac si¢ metodami stosowanymi w filozofii’'. U autoréw tej prowenien-

S0 Zob. G. Lanczkowski, Wprowadzenie do religioznawstwa, Warszawa 1986,

s. 80; S. Glaz, dz. cyt., s. 29. 41-51. Ten ostatni autor referuje ,,minimalistyczne
rozumienie do§wiadczenia religijnego” przez Z. Freuda, ktory traktowat religi¢
jako ,,nerwice natrectw”. Relacjonuje niektore skrajne poglady innych psycho-
logow: wedtug niektorych neuropsychologéw $w. Teresa to histeryczka, §w.
Katarzyna ze Sieny za$ byla masochistka, sadystka i anorektyczka, ktora
w dodatku cierpiala na rozdwojenie jazni i osobowos$ci. Wedlug niektérych
neuropsychologéw istnieje zwiazek migdzy zyciem mistycznym i impulsywno-
Scig seksualna, albo z patologia religijna czy niedojrzatlo$cia emocjonalna.

Na temat agnostycyzmu, zob. S. Kowalczyk, Odkrywanie Boga. Centralne
problemy filozofii Boga, Sandomierz 1981, s. 62-72. Wedle M. Jaworskiego
(Podstawowe zadania filozofii religii, w: W kierunku Boga, red. B. Bejze, War-
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cji ,,podejrzanym” staje sie naturalnie takze $w. Pawel’>. Majac w
pamigci to, co $w. Pawet pisal o stosunku chrzescijan do ,,tych, ktorzy
sa na zewnatrz” Kosciota, nalezy podej$¢ z szacunkiem do postawy
zwatpienia, ktéra reprezentuja ci autorzy. Postawa taka ma funkcje
krytyczna wobec analiz do§wiadczenia Boga prowadzonych z pozycji
wiary. Spojrzenie na do$wiadczenie Boga jako na kategorig ,,pode;j-
rzang” jest przypomnieniem, ze pojgcie doswiadczenia Boga kryje
w sobie paradoks, ocierajacy si¢ o wewngtrzna sprzecznos¢. Jak moze

52

szawa 1982, s. 346-352) mozna wyrdzni¢ cztery gtdwne kierunki uprawiania fi-
lozofii religii, ktore réznie ujmuja zjawisko doswiadczenia Boga. W kierunku
redukcjonistycznym (bedacym kontynuacja pogladéw L. Feuerbacha, K. Mark-
sa, Z. Freuda) zostaje unicestwione objawienie. Nie ma w istocie doswiadczenia
Boga, gdyz religia jest tu sprowadzona do innej — rzekomo bardziej pierwotne;j
— dziedziny ludzkiego zycia. W kierunku refleksji krytycznej (jej reprezentan-
tami sa: E. L. Mascall, J. Maritaine, C. Fabro, La Croix, Cl. Bruaire) religia jest
traktowana jako sprawa czystego rozumu. Jej zwolennicy nie doceniaja albo
pomijaja do$wiadczenie religijne. W tzw. recepcjonizmie (K. Barth, P. Tillich,
K. Jaspers, filozofia religii uprawiana w duchu fenomenologii) uznaje si¢ ist-
nienie specyficznego do$wiadczenia religijnego, ktore wyprzedza pracg rozu-
mowa. Opis fenomenologiczny posiada swoje ograniczenia. Problem polega na
przejsciu od plaszezyzny fenomenologii na ptaszczyzne metafizyczna. Mozliwa
jest tu opcja, ktéra reprezentowal M. Scheler, wedle ktorej tego, co jest nam da-
ne, nie uwaza si¢ wylacznie za intencjonalne byty §wiadomosci, ktora stanowi
ich podstawe, ale za rzeczywisto$¢ niezalezng od niej. Czwarty kierunek jest re-
prezentowany przez tzw. ,,prorokéw” (P. Teilhard de Chardin, H. Dolch,
Hegstenberg) i ,,gnostykow” (A. Flew, A. Mac Intyre,). ,,Prorocy” glosza pew-
ne idee oraz intuicje religijne, ale nie mieszcza si¢ w rygorach naukowych, od
czego blisko do fantazji na temat religii. ,,Gnostycy” za$ nie podejmuja proble-
matyki religijnej, uprawiajac rodzaj pozytywizmu filozoficznego.

Zakladamy w niniejszej pracy, ze nalezy uszanowa¢ Pawlowy sposob relacji
o doswiadczeniu Boga pod Damaszkiem, w ktérym pozostawia on miejsce na
tajemnice. ,, Wypelnianie” obszaru tajemnicy przez budowanie np. teorii psy-
chologicznych moze tylko zaciemni¢ obraz badanego zjawiska, gdyz oznacza
wprowadzanie do analizy arbitralnych przestanek. Ilustracja braku wyczucia ta-
jemnicy moze by¢ nastepujacy poglad, bedacy komentarzem do Gal 1,16 (en
emoi): ,,(...) Christ the son in him might represent the troublesome penis of fa-
ther. If so, the conversion goes even farther in resolving Paul’s tension. It makes
homosexuality unconsciously tolerable, through the medium of an ecstatic iden-
tification with the powerful phallus of father” (S. Tarachow, St. Paul and Early
Christianity: A Psychoanalysis and Historical Study, Psychoanalysis and the
Social Sciences 4(1955) s. 236; cyt. za: M. Reichardt, Psychologische
Erkldrung der paulinischen Damaskusvision?. Ein Beitrag zum interdiszip-
lindren Gesprdch zwischen Exegese und Psychologie seit dem 18. Jahrhundert,
Stuttgart 1999, s. 66n). Innym przejawem braku szacunku dla tajemnicy moze
by¢ teoria halucynacji (zob. M. Reichardt, dz. cyt., s. 100-142).
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istnie¢ doswiadczenie, ktérego przedmiotem jest transcendentny Bog?
Jesli doswiadczenie Boga jest mozliwe, to zawsze dokonuje sig
w ,,ciemno$ciach wiary”. Swiadomo$¢ tego powinna sktaniaé¢ do po-
stawy dialogu z watpiacymi. By¢ moze, nie jest wcale tak daleko od
postawy szukania w ,,ciemnosciach wiary” do postawy negacji.

W tytule niniejszego paragrafu postawilismy tezg, ze Bog chce,
aby Go szukano na rozmaite sposoby. Przed przystapieniem do anali-
zy tego, co na temat doswiadczenia Boga ma do powiedzenia §w. Pa-
wel, trzeba zda¢ sobie spraweg z tego, ze do§wiadczenie Boga jest rze-
czywistoscia tak intrygujaca, ze do jej badania przyktadane sa rozne
»instrumenty metodologiczne”, z ktérych kazdy jest cenny, gdyz po-
zwala na wydobycie jakiegos aspektu tego zjawiska. W panorame tego
Linstrumentarium” badawczego wpisuja si¢ rozne nauki. Popatrzmy
wpierw na filozofig religii. Metodologia tej nauki pozwala dostrzec, ze
doswiadczenie religijne (taki charakter ma do§wiadczenie Boga) jest
zjawiskiem, ktore przekracza, co prawda, kategorie racjonalne, to jed-
nak jest penetracja rzeczywistosci realnie istniejacej poza cztowie-
kiem, rzeczywistosci supraracjonalnej. Kontakt z ta rzeczywisto$cia
ma charakter intuicji obejmujacej calego czlowieka, a koniecznym jej
sktadnikiem jest taska Boza™>. Niektorzy filozofowie religii zauwaza-
ja, ze do specyfiki religijnego poznania Boga nalezy to, iz jest ono

3 Na trudno$é¢ opisu do$wiadczenia religijnego wskazuje S. Kowalczyk: ,,.Do-

$wiadczenie religijne (...) zawiera elementy poznawczo-intelektualne, wolicjo-
nalne, etyczne i emocjonalne. Nigdy jednak nie identyfikuje si¢ w pelni z zad-
nym z tych elementéw. Dlatego do§wiadczeniem religijnym nie jest jeszcze
czysto spekulatywna refleksja o Bogu, zycie etycznie prawe, ani przezywanie
podniostych stanéw emocjonalnych. Religijne doswiadczenie jest aktem oso-
bowym, wyrazem catej ludzkiej egzystencji: rozumnym przyjeciem prawdy
o Bogu, opcja woli potwierdzong aktami mito$ci, wreszcie przezyciem emocjo-
nalnym. Cate ludzkie «ja» idzie ku boskiemu «Ty», wszystkie wtadze cztowie-
ka sa zaangazowane w autentycznym zyciu religijnym. J. Hessen doswiadczenie
religijne okresla mianem «intuicji totalitarnej», majac na uwadze uaktywnienie
catosci osoby ludzkiej. Zycie religijne, choé zawiera elementy racjonalne, to za-
sadniczo posiada charakter supraracjonalny. Jest fenomenem sui generis:
W swej istocie nie jest poznaniem racjonalno-dyskursywnym, lecz spontanicz-
no-intuicyjnym rozpoznaniem obecno$ci absolutnego Sacrum. Do$wiadczenie
religijne posiada charakter responsoryczny i dialogiczny, dlatego jest czyms
wigcej anizeli poznawaniem Boga. Zycie religijne jest wewnetrzno-osobowym
spotkaniem z Bogiem: przyjmowaniem Go w swoim sercu i zarazem oddania
si¢ Jemu. Tajemnica spotkania cztowieka z Bogiem dokonuje si¢ zawsze w kre-
gu oddziatywania taski Bozej, lecz ten czynnik wymyka si¢ analizie filozoficz-
nej” (S. Kowalczyk, Drogi ku Bogu, Wroctaw 1983, 115-116).
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bezposrednie, personalistyczne, jest powiazane z uwarunkowaniami
etycznymi oraz rodzi pewnos¢>.

Na inny aspekt doswiadczenia Boga wyczuleni sa psychologo-
wie. Metodologia stosowana w psychologii sprawia, ze przedstawicie-
le tej nauki interpretuja zycie religijne jako nastepstwo oddziatywania
sit podswiadomych na ludzkie ,,ja”. Niektorzy psychologowie uzupet-
niaja ten obraz przez uznanie wplywu rzeczywistosci transcendentne;
na czlowieka®. Psychologia wnosi przynajmniej trzy konstruktywne
elementy do opisu do§wiadczenia Boga. Wskazuje, ze dziatanie Boga
zbiega si¢ z uwarunkowaniami psychologicznymi (z psychologiczny-
mi ,,predyspozycjami”?)*®, a doswiadczenie religijne angazuje catego
cztowieka, a wigc umyst, zmysly i wolg. Psychologia ukazuje tez po-
zytywne skutki doswiadczenia Boga w ksztaltowaniu zdrowej osobo-
wosci, wsrdd ktorych wymienia sig¢ osiagnigcie jednosci z samym so-
ba, z innymi ludzmi, z wszech§wiatem i z wszelkim Zyciem, a takze —
jednosci z Bogiem®’. Po trzecie, psychologia peli swego rodzaju
funkcje krytyczna, pozwalajac w konkretnych przypadkach na weryfi-
kacj¢ doswiadczenia Boga przez odrdznianie autentycznego doswiad-
czenia religijnego od dewiacji. Z funkcja krytyczna jest zwiazana
funkcja terapeutyczna, gdyz psychologia pomaga we wiasciwym
ksztattowaniu obrazu Boga®. Psychologia stata si¢ podstawa jednej
z metod analizy tekstu biblijnego. Owocem dialogu migdzy psycholo-
gia 1 teologia jest podejscie psychologiczne i psychoanalityczne do
tekstu biblijnego ($ciezka ta poszedt w badaniach listéw $w. Pawtla
w roku 1983 G. Theissen’’). Pozwala ono na odkrycie wieloplaszczy-

3 Zob. H. I. Szumil, Religijne a filozoficzne poznanie Boga, w: W kierunku Boga,

dz. cyt., s. 484-491.

Zob. S. Gtaz, dz. cyt., s. 90. Autor ten analizuje idace w tym kierunku poglady
K. G. Junga, egzystencjalistow i humanistow (tamze, s. 28-90).

Dos$¢ nieoczekiwanym ,,obronca” aspektu do§wiadczenia Boga, ktory przynale-
zy dzi§ do domeny psychologii jest $w. Jan od Krzyza. Pisze on nastgpujaco na
temat zjednoczenia mistycznego: ,,Mato dusz dochodzi do tego stanu, lecz nie-
ktore doszty, zwlaszcza te, ktorych moc i duch miaty sig¢ rozla¢ w spusciznie na
ich dzieci. Bog daje bowiem rodzicom w pierwocinach ducha bogactwa i zaso-
by, odpowiednie do wigkszego lub mniejszego dziedzictwa, jakie majq przeka-
za¢ potomstwu” (Sw. Jan od Krzyza, Zywy plomier milosci, strofa druga, punkt
12, w: Tenze, Dziela, dz. cyt., s. 745).

7 Zob. S. Glaz, dz. cyt., 29-31.

% Zob. S. Kuczkowski, Psychologiczne uwarunkowania obrazu Boga, w: W kie-
runku Boga, dz. cyt., s. 387-389.

G. Theissen, Psychological aspects of Pauline Theology, Philadelphia 1983.
Autor ten probuje udowodni¢, ze w listach $w. Pawla istnieja teksty, ktore do-
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znowosci tekstu Pisma $wigtego, a takze na wejscie w pewne obszary
doswiadczenia religijnego, ktore nie sa osiagalne na drodze tylko ana-
lizy konceptualnej. Konieczna jest jednak §wiadomo$¢ granic metodo-
logicznych podejscia psychologicznego do tekstu biblijnego, wsrod
ktorych mozna wymieni¢ niezdolno$¢ do penetracji rzeczywistosci
wiary 1 ignorowanie historycznego aspektu objawienia biblijnego.
Dlatego biedem bylaby absolutyzacja podej$cia psychologicznego
w interpretacji Biblii®.

Pojecie doswiadczenia Boga funkcjonuje, obok filozofii religii
1 psychologii, takze w filozofii réznego autoramentu. W filozofii
chrzescijanskiej istnieje nurt, w ktorym podkresla si¢ rozumny aspekt
doswiadczenia Boga. Wedhug przedstawiciela filozofii neotomistycz-
nej, M. Gogacza, intelekt 1 wiedza sa sprzymierzencem cztowieka
w chronieniu w sobie mitosci Bozej®'. Doswiadczenie mistyczne , jest
naglym, trwajacym krotko, dziejacym si¢ wewnatrz nas, bezposrednim
doznaniem przez nasz intelekt Boga jako Samoistnego Istnienia, ktory
pozwala si¢ doswiadczac¢ jako bezposredni przedmiot wiadzy poznaw-
czej. Mistyka w tym znaczeniu jest tylko naturalnym poznaniem, nie-
zwyklym i wyjatkowym poznaniem Boga, ktéry pomijajac w naszym
procesie poznania etap uje¢ zmystowych, upewnia intelekt, ze istnie-
je”®2. Niektorzy filozofowie zwracaja z kolei uwage na istnienie poza-
racjonalnych drég do Boga. Tezg taka glosza fideisci (B. Pascal,
C. Huet, C. G.J. Jacobi, S. Kierkegaard, K. Barth; podobnie — trady-
cjonali$ci), wedle ktorych do poznania istnienia Boga nie wystarczy
rozum, ale konieczne jest objawienie (przyjete sercem, wola, rozwa-
zane rozumem). Na rol¢ uczucia, wewngtrznego przekonania, glosu
instynktu w poznaniu Boga zwracaja uwagg zwolennicy sentymenta-
lizmu religijnego (F. Schleiermacher, R. Otto). Rola intuicji (i kon-
templacji) w poznaniu Boga jest opisywana od zarania chrze$cijan-
stwa, az po nowsze czasy (§w. Augustyn, §w. Bernard, B. Pascal)®. H.

wodza, iz Pawel zna mysl o istnieniu w czlowieku sfery, ktora psychologowie
nazywaja pod$wiadomoscia (1Kor 4,1-5; Rz 2,16; 1Kor 14,20-25; 2Kor 3,4-
4,6; Rz 7,7-23; 1Kor 14 [glosolalia]; 1Kor 2,6-16).

Zwraca na to uwage Papieska Komisja Biblijna w dokumencie zatytulowanym:
Interpretacja Pisma Swietego w Kosciele, Poznan 1994, wydanym w setna
rocznicg Providentissimus Deus i w pigcdziesiata rocznicg Divino afflante Spiri-
tu (zob. rozdzial I, punkt D, podpunkt 3: Psychologiczne i psychoanalityczne
podejscie do Biblii).

' M. Gogacz, Modlitwa i mistyka, Krakoéw 1987, s. 10.

62 Tamze, s. 8.

8 Zob. S. Kowalczyk, Odkrywanie Boga, dz. cyt., s. 72-90.
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Bergson traktuje swiadectwa mistykow jako dowody na istnienie Bo-
ga, ktéry potrzebuje nas, podobnie jak my potrzebujemy Boga.
Bergson podkresla, ze mistycy chrze$cijanscy sa $wiadkami wiary-
godnymi®. Pickne karty na temat do§wiadczenia Boga zapisata w XX
wieku przedstawicielka fenomenologii, Edyta Stein.

Pojgcie doswiadczenia Boga funkcjonuje naturalnie w teologii,
ktérej metodologia pozwala na dostrzezenie pewnych uwarunkowan
doswiadczenia Boga, ktore znajduja si¢ poza zasiggiem badawczym
filozofow, czy psychologow. W teologii chrzescijanskiej podkresla
sig, ze jedynie czlowiek wierzacy moze dostapi¢ doswiadczenia Boga.
»Wspodlczesna teologia wyrdznia w do$§wiadczeniu religijnym roézne
aspekty, ktore doswiadczenie to czynia wiarygodnym. W. Kasper,
W. Granat podkreslaja znaczenie wiary, H. Urs von Balthasar — Obja-
wienia, H. de Lubac — intuicji gl¢bi duszy, J. Danielou — dziatania
Trojcy Swietej w duszy, K. Rahner — taski, E. Schillebeeckx — Koscio-
ta i sakramentow”®. Zagadnienie do$wiadczenia Boga (poznania Bo-
ga) posiada w teologii ogromnie bogata i dluga tradycje, poczawszy
od tradycji patrystycznej, az po nasze czasy .

Obok jezyka naukowego, doswiadczenie Boga jest opisywane je-
zykiem literackim. Je¢zyk literacki nie jest w niczym ,,gorszy” od jezy-
ka naukowego, gdy chodzi o opis doswiadczenia Boga. Warto pamig-
ta¢, ze Biblia, w ktorej sa zawarte liczne §wiadectwa na temat do-
swiadczenia Boga, jest takze ,literatura”. Aby sig¢ o tym przekonac,
wystarczy siggna¢ do Pigcioksiggu — dzieta literackiego w pelnym
tego stowa znaczeniu, posiadajacego wewnetrzng dramaturgi¢ 1 glow-
nego bohatera, ktérym jest Mojzesz, cztowiek, ktory widziat Boga
»~twarza w twarz”. Literatura pigkna, poezja, sa Srodkami wyrazu, po-
przez ktory ludzie obdarzeni wyjatkowym talentem potrafia opisac

8 7Zob. H. Bergson, Les deux sources de la morale et de la religion, Paris 1955,

s. 255-2275. Bergson polemizuje z psychologami, ktorzy widza u mistykow zja-
wiska patologiczne. Zachowania odbiegajace od normy tlumaczy on geniuszem
mistykow (podobnie mozna tlumaczy¢ zachowania np. wielkich muzykow).
Sprawdzianem zdrowia intelektualnego mistykow jest ich skutecznos¢ w dzia-
taniu. Cho¢ doswiadczenia mistykow sg niepowtarzalne, to zachowuja — wedlug
Bergsona — charakter dowodow na istnienie Boga. Wielu ludzi jest bowiem
w stanie wej$¢ w pewne fazy drogi opisywanej przez mistykow i w ten sposob
zweryfikowac — cho¢ w czgsci — ich $wiadectwo.

8 S. Gtaz, dz. cyt., s. 109.

6 Zob. P. Evdokimov, dz. cyt.. Na do$wiadczenie Boga (objawienia) Gertrudy
von Speyr powotywatl si¢ tez wielki teolog, H. Urs von Balthasar (zob. 1. Bo-
kwa, Trynitarno-chrystologiczna interpretacja eschatologii w ujeciu Hansa
Ursa von Balthasara, Radom 1998).
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istotne aspekty doswiadczenia Boga. Przykladem moze by¢ ksiazka
J. H. Newmanna pod tytutem Callista®’.

W zarysowana powyzej ,,panorameg” sposobdw opisu doswiad-
czenia Boga wpisuje si¢ $w. Pawel. Na poczatku niniejszego paragrafu
zaznaczyliSmy, ze §w. Pawetl opisuje doswiadczenie Boga, postugujac
si¢ jezykiem Starego Testamentu, funkcjonujacym w srodowisku juda-
istyczno-hellenistycznym. Fakt ten powoduje, ze trzeba wej$¢ w jezyk
biblijny (Starego i Nowego Testamentu), aby zrozumie¢ teksty §w.
Pawla na temat doswiadczenia Boga. To za$ oznacza konieczno$¢
zaznajomienia si¢ z rezultatami pracy biblistow, ktorzy maja ,,patent”
na analizg tekstow biblijnych. Zadajmy sobie na koniec tego paragrafu
pytanie, co na temat Pawlowego do§wiadczenia Boga pisza biblisci.

Rézne metodologie stosowane we wspolczesnej biblistyce® maja
w ostatnich stu latach pewien wspdlny mianownik, ktéry sprawia, ze
mozna mowi¢ o tzw. ,,nowym podejsciu do Pisma Swigtego”. Zanim
spojrzymy na owoce tego okresu w refleksji biblistéw nad doswiad-
czeniem Boga, warto u§wiadomi¢ sobie, na czym polega specyfika
biblistyki ostatnich stu lat. Oto, jak ja okre$la jeden z biblistow, M.
Czajkowski: ,,Ko$ciot chrzescijanski posiada Biblig od 2000 lat, i ty-
lez lat interpretuje ja i karmi si¢ nig. Dlaczego wigc nowe podejscie?
Bo mamy nowy material. To tak, jak zdarzyto si¢ juz niejednokrotnie
w przeszto$ci. W pierwszych wiekach chrzescijanstwa na orgdzie Je-
zusa z Nazaretu nalozyta si¢ kultura grecko-rzymska ze swymi pra-

67 Tytulowa bohaterka ksiazki J. H. Newmanna, Callista, tak moéwi: ,,Ja czuje

Boga w sercu i czujg, ze jestem w Jego obecnosci. On do mnie méwi: «To czyn,
a tego nie czyn!» Powiesz mi moze, ze to natchnienie jest zwyktym prawem na-
tury, wrazeniem analogicznym do odczucia radosci czy bolu... Ale sadze, ze jest
inaczej. To, co slyszg, jest echem rzeczywistego i prawdziwego glosu,
a glos ten pochodzi od istoty niezaleznej od mojej osoby. Glos 6w sam w sobie
zawiera dowod swojego Boskiego pochodzenia. Moje serce przywiazuje si¢ do
Niego i kocha Go, jak gdyby to byta osoba szczegolnie godna mitosci. Kiedy
shucham tego glosu, odczuwam rado$¢; kiedy si¢ przeciw niemu buntujg, od-
czuwam smutek. To jest tak, jak gdybym sprawiata rado$¢ Iub smutek najdroz-
szemu przyjacielowi. — Widzisz Polemonie, wierz¢ w cos, co jest o wiele wigk-
sze od zwyklego «co$». Przedmiot mojego wierzenia jest dla mnie bardziej rze-
czywisty niz stonce, ksigzyc, gwiazdy, cata tak pigkna ziemia i mite mi stowa
przyjaciela... Echo zaktada istnienie glosu; glos zaklada istote moéwiaca, a ja
jednoczesnie kocham i obawiam sig tej istoty i tego tajemniczego glosu.” (cyt.
za: L. Grabowski, Wielki Nieznany. Zarys religioznawstwa, Plock 1977, s. 84;
autor ten powotuje si¢ na: J. H. Newmann, Callista, powie$¢, 1876; thum. z fr. r.
XXVII, s. 286-287).

Zob. Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej, Interpretacja Pisma Swietego
w Kosciele, dz. cyt..
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wami, etyka, organizacja i filozofia; owocem tego przeszczepu byt
rozkwit okresu patrystycznego. W S$redniowieczu takim szczepem
stata si¢ filozofia Arystotelesa przekazana przez komentatoréw arab-
skich; owocem byt wybuch tomizmu i odzycie tzw. philosophia pe-
rennis (filozofii wieczystej). W okresie odrodzenia neoklasyka i na-
ukowe intuicje zrodzily teologie 1 duchowo$¢ kontrreformacji.
W ostatnich stu latach nastapit postgp wiedzy na skalg niespotykana
w dotychczasowych dziejach ludzkosci. Twierdzi¢, iz wspodlczesna
wiedza niczego nie moze ofiarowac chrzescijanstwu, to uznac, iz jest
juz ono martwe: nie moze rosnaé. Ba¢ si¢ wspolczesnej nauki w imig
poboznosci, to dowod nie tyle glebokiej wiary, ile jej braku. Gtoéwna
brama, przez ktéra nauka wdarla si¢ gwattownie na teren religii, jest
ruch biblijny. Oto imiona owych trzech blogostawionych agresorow
— a raczej agresorek — z ostatniego stulecia: filologia, historia i arche-
ologia” .

. Nowe podejscie do Pisma Swietego” wydato wspaniate owoce
(wystarczy wspomnie¢ o odnowie biblijnej po II Soborze Watykan-
skim). Ma jednak swoje ograniczenia. Jedno z nich dotyczy akurat
interesujacej nas w niniejszej ksiazce problematyki do$wiadczenia
Boga, mistyki, kontemplacji. O ograniczeniu tym $wiadczy literatura
egzegetyczna ostatniego stulecia. Mamy do czynienia z zadziwiaja-
cym kontrastem iloSciowym migdzy tym, co Biblia méwi na temat
doswiadczenia Boga i tym, co na ten temat pisza wspotczesni biblisci.
Cata Biblia jest wrecz naszpikowana §wiadectwami ludzi, ktorzy spo-
tykali Boga zywego. Takze w zyciu §w. Pawla punktem zwrotnym
byto doswiadczenie Boga. Tymczasem publikacje na ten temat sg bar-
dzo skromne. Kategoria dos§wiadczenia Boga jest wyraznie w nietasce
u biblistow. Wyglada na to, ze instrumenty, ktérych uzywa si¢ w ,,no-
wym podejsciu”, okazaly si¢ zbyt toporne do tego, aby wychwycic¢
kategorig¢ doswiadczenia Boga. A moze popetniono jaki$ ,,btad w sztu-
ce” (w metodzie)? Oprocz malej liczby publikacji na temat mistyki
sw. Pawla, powodem do refleks;ji jest tez ich rytm odmierzany latami
ukazywania si¢ najwazniejszych publikacji na ten temat: 1926, 1928,
1929, 1930, potem przerwa, i dopiero rok 1999.

Czas boomu dla tematu mistyki §w. Pawla byt w latach 1926-
1930. Powstaly wtedy cztery wazne ksiazki, napisane przez A. Deiss-
manna (1926)"°, A. Wikenhausera (1928)"", J. Schneidera (1929)"

% M. Czajkowski, I ty zrozumiesz Pismo Swiete. Pierwsze wtajemniczenie w Bi-

blie, Warszawa 1996, s. 10.

™ A. Deissmann, Paul: A Study in Social and Religious History, London 1926.
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i A. Schweitzera (1930)”. Problematyke t¢ podchwycit takze w Pol-
sce (co symptomatyczne: w roku 1929) W. Morawski’*. Wymienieni
autorzy badali mysl $w. Pawta zgodnie z kanonami ,,nowego podejscia
do Pisma Swigtego”, migdzy innymi po$wiecajac sporo miejsca anali-
zie podiloza historyczno-religijnego tekstow zrédtowych. Innym
wspolnym elementem tych ksiazek jest to, iz ich autorzy ,,redefiniuja”
— kazdy inaczej — pojgcie mistyki. Byla to jednak metodologia, ktéra
prowadzita w $lepy zautek. Btad polegat na redukcjonistycznym defi-
niowaniu mistyki, w ktorym na dalszy plan zszedt tak istotny element
mistyki, jakim jest doswiadczenia Boga. Autorzy ci skupiali si¢ tak
naprawde na opisie wybranych przez siebie aspektow teologii $w.
Pawta, ktore nazywali umownie ,,mistyka”. To tak, jakby zoologowie,
zamierzajacy opisa¢ anatomi¢ niedzwiedzia, umowili sig, ze beda ba-
dali: jeden wiewiorke, a drugi chomika, bo zwierzatka te sa w czyms$
podobne do niedzwiedzia. Podobnie okrgzna droge opisu mistyki sw.
Pawta obrali autorzy ksiazek z lat 1926-1930.

A. Schweitzer, ktory w tytule swej ksiazki wskazuje na zamiar
opisywania mistyki §w. Pawla, zaktada, Ze mistyka jest taka relacja
chrzescijanina do Chrystusa, ktéra opisuje zwrot: ,,w Chrystusie”.
Przy takim zalozeniu, kazdy chrzescijanin jest mistykiem. Zalozenie
to” sprawia, ze A. Schweitzer opisuje pewien aspekt teologii $w.

' A. Wikenhauser, Die Christusmystik des hl. Paulus, Miinster 1928.

J. Schneider, Die Passionsmystik des Paulus, Leipzig 1929.

A. Schweitzer, Die Mystik des Apostels Paulus, Tiibingen 1930.

W. Morawski, ,, W Chrystusie”. Zagadnienie mistyki sw. Pawia, Lublin 1929.
Co to jest mistyka wedtug Schweitzera? ,,Das Christentum ist also Christusmys-
tik, das heilt gedanklich begriffene und im Erleben verwirklichte Zusammen-
gehorigkeit mit Christo als unserem Herrn” (A. Schweitzer, dz. cyt.,
s. 367). ,,Mystik liegt iiberall da vor, wo ein Menschenwesen die Trennung zwi-
schen irdisch und iiberirdisch, zeitlich und ewig als iberwunden ansieht und
sich selber, noch in dem Irdischen und Zeitlichen stehend, als zum Uberirdi-
schen und Ewigen eingegangen erlebt” (tamze, s. 1). Schweitzer wyrdznia
— mistyke ,,prymitywna” i ,,doskonala”. Pierwsza obejmuje magie i religi¢ Mi-
steridw. Jej cecha jest brak wyksztalconego pojecia Universum i obracanie si¢
w kreggu naiwnego pojmowania elementu ,,ziemskiego” i ,,nadziemskiego”, cza-
sowego 1 wiecznego oraz szukanie drogi wejscia w rzeczywisto$¢ nadziemska,
w kontakt z istota boska, przez Misterium, magiczny akt. Mistyka Pawla ma za
fundament zasadg: zyj¢ w Chrystusie. Pawel nie zna ,,die Gottesmystik”, a tylko
,,die Christusmystik” (tamze, s. 4-5), w odroznieniu np. od Jana (w Logosie ist-
nieja oba te aspekty). Wyjatkiem mogtaby by¢ Mowa Pawla na Areopagu (w
ktérej Pawet mowi o ,,nieznanym bogu”), ale watek ten nie powtarza si¢ w li-
stach Pawla. Z realizmem Pawtla kldci si¢ motyw mistyki hellenistycznej: ubo-
stwienia cztowieka. Punktem wspolnym jest mistyka sakramentalna. Wyjatko-
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Pawla’®, gubiac istotny aspekt mistyki, w postaci doswiadczenia Bo-
ga. O tym braku $wiadczy register tekstow Zrodlowych, w ktorym ani
razu nie wystgpuje 1Kor 9,1, gdzie §w. Pawel wspomina o tym, ze
widziat Jezusa, a gdy pojawia si¢ (jedynie dwukrotnie) Ga 1,11-12, to
w analizie tego tekstu brak jakichkolwiek odniesien do doswiadczenia
Boga.

A. Schweitzer nawiazywal w swej ,,redefinicji” mistyki §w. Paw-
ta do wczesniejszej ksiazki A. Wikenhausera, ktory — piszac o mistyce
sw. Pawla — badat teksty, w ktérych wystepuje formuta ,,w Chrystu-
sie”, a takze zwroty, w ktorych tytul ,,Chrystus” wystgpuje w dopel-
niaczu, jak réwniez analizowal formute ,,Chrystus w nas”’’. W opar-
ciu o takie zatozenia A. Wikenhauser wykazywal, ze chrze$cijanin
staje si¢ mistykiem na mocy chrztu, nawrocenia 1 dzigki swym czy-
nom’®. Odrézniat mistyke Pawtowa od mistyki hellenistycznej’”. Cho¢
Wikenhauser stusznie zaktadal, ze mistykiem jest chrzescijanin, u kto-
rego komunia z Chrystusem jest nie tylko obiektywnie obecna, ale
takze jest aktualnie i subiektywnie u$wiadomiona™, to zatozenia tego
nie wniost w zawarto$¢ ksiazki. Okazala si¢ ona by¢ streszczeniem
pewnego aspektu teologii §w. Pawta, w ktorym zostal zagubiony istot-
ny element mistyki w postaci doswiadczenia Boga. Uzywajac termi-
now przywotanych na poczatku niniejszego paragrafu, mozna powie-
dzie¢, ze A. Wikenhauser (a takze A. Schweitzer), wybierajac teksty

wos¢ mistyki Pawla polega na tym, ze nie jest on tylko (!) mistykiem. Pawel

rozwaza tez problem zbawienia zwyklego wiernego (tamze, s. 24-26).

Swiadcza o tym tytuly poszczegolnych rozdzialow ksiazki Schweitzera. Zaraz

za czg$cia wstepna, w ktorej zbiera on dane hellenistyczne i zydowskie (tenze,

dz. cyt., s. 27nn), a takze dane zawarte w listach $w. Pawta, znajdujemy nastg-

pujace tytuly rozdziatlow: 4. Eschatologiczne nauczanie o zbawieniu (s. 54nn);

5. Problemy eschatologii Pawla (s. 76nn); 6. Mistyka tych, ktorzy umarli

i zmartwychwstali z Chrystusem (s. 102nn); 7. Cierpienia jako znaki umierania

z Chrystusem (s. 141nn); 8. Dar Ducha jako sposob obecnosci Zmartwychwsta-

tego (?) (s. 159-174); 9. Mistyka i Prawo (s. 175nn); 10. Mistyka i sprawiedli-

wos¢ z wiary (s. 201nn); 11. Mistyka i sakramenty (s. 222nn); 12. Mistyka

i etyka (s. 285nn); 13. Hellenizacja mistyki Pawla przez Ignacego i teologie Ja-

nowq (s. 324nn); 14. Nieprzemijalnos¢ mistyki Pawta (s. 365-385).

" A. Wikenhauser, dz. cyt., s. 7-63.

B Tamze, s. 64-91.

”  Tamze, s. 92-138.

8 (.) jene Form der Frommigkeit die eine unmittelbare Verbindung (oder
Beriihrung) der Seele mit Gott erstrebt bzw. erlebt” (A. Wikenhauser, dz. cyt.,
s. 6).
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zrodlowe, nie uchwycil réznicy miedzy tekstami mistycznymi i tek-
stami teologicznymi.

Te same btedy popehit, na rok przed Schweitzerem, J. Schne-
ider. Jeszcze inaczej ,,zredefiniowal” on mistyke §w. Pawla. Jak wska-
zuje tytut ksiazki, zbadat on ,mistyke pasyjna”: teksty, ktore mowia
o cierpieniu, umieraniu (i zmartwychwstawaniu) wraz z Chrystusem®'.

Nasz rodzimy autor, W. Morawski**, jak przystalo na ,,dziecko
swoich czasow”, skupit si¢ w swej analizie mistyki $w. Pawla na po-
rownaniu mistyki hellenistycznej z mistyka §w. Pawla, przy czym
materiat Zrodtowy do opisu tej ostatniej dostrzegat w tekstach, w kto-
rych Apostot uzywat zwrotu ,,w Chrystusie”. Autor ten skupit si¢ tez
na badaniu relacji miedzy Chrystusem i Duchem, analizujac teksty,
w ktorych wystepuje zwrot ,,w Duchu”. W jego ksiazce, jak w garncu,
mieszaja si¢ teksty mistyczne 1 teksty teologiczne, 1 w rezultacie
— duzo z niej dowiadujemy si¢ o teologii $w. Pawla, ale nie wiemy,
jaka role w zyciu $w. Pawla odgrywalo doswiadczenie Boga.

Po ,,ztotym okresie” (z lat 1926-1930) nastepuje siedemdziesiat
lat, w ktérych nikt nie podjal si¢ syntezy mistyki §w. Pawla. Dopiero
w roku 1999 pojawia si¢ ksiazka autorstwa G. De Gennaro i E. C. Sal-
zer®. Skad ten dhugi okres ciszy wokot problematyki mistyki? Wydaje
si¢, ze wing za ten stan rzeczy ponosza czterej wymienieni powyzej
autorzy z lat 1926-1930 (trzeba pamigta¢ o tym, ze byli to naprawdg
wielcy biblisci). Ich ksiazki zablokowaty na dlugie lata refleksj¢ na
temat mistyki §w. Pawla. Bynajmniej nie dlatego, ze wyczerpali oni
temat. Nie wyczerpali tematu, skoro jeszcze w roku 1975 F. F. Bruce
pyta: ,,Czy Pawel byt mistykiem?”**, a do tych watpliwosci nawiazuje
jeszcze w roku 1993 P. T. O’Brien®. Nie bez powodu pojecie mistyki
stato si¢ w Srodowisku biblistow niejasne i pewnie przez to — ,,pode;j-
rzane”.

81 Motyw ,,pasyjny” podejmie po latach: R. C. Tannehill, Dying and Rising with

Christ: A Study in Pauline Theology, Berlin 1967.

W. Morawski, dz. cyt.

G. De Gennaro, E. C. Salzer, dz. cyt.

¥ F.F. Bruce, Was Paul a Mystic?, Review of Religious Research 34(1975) s. 66-
75.

P. T. O’Brien, Mysticism, w: Dictionary of Paul and His Letters, ed.
G. F. Hawthorne, R. P. Martin, D. G. Reid, Leicester 1993, s. 623-625. Autor
ten pisze, ze Pawel byl mistykiem, ale nie posiadal teologii mistycznej. Jego
teologia byta oparta nie na do§wiadczeniu, ktore mozna nazwaé mistycznym
(sic!), ale na Jezusie Chrystusie.
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Potrzeba byto nowego impulsu, ktory przetamaltby ,,patowa” sy-
tuacj¢. Impuls ten pojawit si¢ w roku 1999, za sprawa karmelitanki
E. C. Salzer™, ktora przeanalizowala listy §w. Pawla, szukajac w nich
kategorii ,,do§wiadczenia Boga”, przy czym rozumiala ja w sensie
obecnym w wielkiej tradycji mistycznej Kosciota, za ktora stali mie-
dzy innymi $§w. Jan od Krzyza i $w. Teresa od Jezusa. E. C. Salzer
deklaruje: ,,Opieramy si¢ na tradycji, ktora uzywa terminu mistyka
w sensie percepcji eksperymentalnej rzeczywistosci nadprzyrodzo-
nej”®’. Zdefiniowata w ten sposéb punkt wyjscia, ktérego nie mozna
pomija¢ w badaniach mistyki §w. Pawta i1 ktory przyjmujemy réwniez
w naszej ksigzce. E. C. Salzer nie poradzita sobie jednak z podstawo-
wa trudnoscia metodologiczna, ktéra polega na pytaniu o kryteria po-
szukiwania kategorii doswiadczenia Boga w listach sw. Pawta. Czyta-
jac jej ksiazke, mozna mie¢ watpliwos$ci, czy pewne teksty, ktore au-
torka analizuje jako ,,mistyczne”, moéwia naprawde o Pawlowym do-
swiadczeniu Boga, czy tez sa projekcja doswiadczenia Boga autorki
ksiazki na listy §w. Pawla. Czy zawsze, gdy $w. Pawet pisze o ,,po-
znaniu” (autorka analizuje 1Kor 2,6-16; Flp 1,9; Flm 1,6; Kol 1,4.9-
10; 2,2-3; 3,9-10; Ef 1,15-18; 3,14.16-19; 4,13%), mysli on o pozna-
niu, ktére pochodzi z doswiadczenia mistycznego? Zwiazek kazdego

% G. De Gennaro, E. C. Salzer, dz. cyt. Prawie cata ksiazka jest napisana przez

E. C. Salzer, ktéra na s. 53-610 zamieszcza tekst zatytulowany: San Paolo mi-
stico. G. de Gennaro dodaje czg$¢ pierwsza, na s. 14-52: Letteratura mistica.
Autor ten prezentuje nast¢pujaco osobg¢ E. C. Salzer (na s. 52): ,,Urodzona
w Wiedniu, 11 grudnia 1912 roku, Elisabetta C. Salzer, Zydéwka, wyczulona
na wszystko to, co dotyczylto postepu spotecznego i naukowego, oddana nauce,
nawraca si¢ na katolicyzm i zostaje karmelitanka bosa. Wskutek serii réznych
okolicznosci nie konczy swego zycia w komorze gazowej. Edyta Stein, sw. Te-
resa Benedykta od Krzyza, niewiele starsza od niej, jest uwazana przez tg kar-
melitankg¢ za starszq siostre. Zbyt duzo jest podobienstw migdzy duchowoscia
niemieckiej §wigtej 1 wiedenskiej mniszki, ktéra obecnie zyje w Karmelu
w Arezzo, i ktéra spedzita w Italii — jako karmelitanka — wigkszo$¢ swojego zy-
cia, aby moc je dokladnie opisa¢. Dwie nawrocone Zydowki, przed nawroce-
niem, przezywaly w pewnym sensie te same sprawy. Obecnie uczestnicza w tej
samej chwale, cho¢ jedna — in via, a druga —in patria”.

Pojecie ,,dosSwiadczenia” zajmuje kluczowe miejsce w ksiazce E. G. Salzer,
o czym $wiadczy wstep metodologiczny ksiazki, ktorego jeden z podpunktow
ma tytul: Trzy aspekty mistyki (tamze, s. 61-62). Autorka uzywa tam takich
stow, jak: ,,doswiadczenie mistyczne”, ,,doswiadczenie nadprzyrodzone”. Pisze
o ,,doswiadczeniach wielkich mistykow”, o ,,doswiadczeniu Ducha Swiqtego”,
ktére wyraza si¢ w poznawczej iluminacji, w do§wiadczeniu intymnego zjedno-
czenia z Chrystusem i z Trdjca.

8 Tamze,s. 201-215.

87

240



G. Rafinski, Zycie mistyczne...

konkretnego tekstu, w ktérym wystepuje termin ,,poznanie”, z do-
swiadczeniem Boga, nalezy dopiero udowodni¢. Mylnym jest zatoze-
nie, ze skoro w jednym tekscie §w. Pawet méwi o ,,poznaniu” w sen-
sie mistycznym, to jest tak réwniez w innych tekstach, w ktérych wy-
stgpuje ten termin. Stosujac rozrdznienie, ktore przywotalismy na po-
czatku niniejszego paragrafu, mozna powiedzie¢, ze E. C. Salzer czer-
pala nie z Pawlowych tekstow mistycznych, ale z tekstow teologicz-
nych. Autorka nie uwzglednia tez tego, ze niektore z trzynastu listow,
ktore tradycja przypisuje sw. Pawlowi, maja charakter deutero-
Pawlowy. Niektore teksty, ktore E. C. Salzer uwaza za Pawlowe, sa
w istocie $wiadectwem recepcji mistyki §w. Pawla wsrod jego
uczniow (Ef 1,15-18; 3,14.16-19; 4,13). Blad ten wynika z ogoélniej-
szego zatozenia. E. C. Salzer nie dowartosciowala dostatecznie Sitz im
Leben tekstow zrodtowych. W rezultacie, stworzyla systematyczna
»teologie mistyczna” $w. Pawta. Zagubila jednakze podstawowy wa-
lor tekstow zrédtowych, polegajacy na ich okazjonalnos$ci, na zwiazku
kontemplacji z dziataniem w zyciu $w. Pawta.

W ostatnich latach ukazala sig jeszcze jedna ksiazka, ktorej autor
docenia problematyke mistyki w zyciu §w. Pawla, cho¢ ksiazka ta
pozostawia niedosyt. Chodzi o ksiazk¢ wydana w roku 2000, a napi-
sana przez specjalist¢ od duchowosci, Ch. A. Bernarda, ktorej tytut
wskazuje na to, iz jej autor pragnie analizowa¢ zwiazek migdzy kon-
templacja 1 dziataniem w Zyciu §w. Pawla: chce ukazaé¢ $w. Pawla
jako ,,mistyka i aposto{a”w. Przegladajac liste tekstow zroédtowych,
nie znajdujemy w niej ewidentnych odniesien do do§wiadczenia Boga
pod Damaszkiem: 1Kor 9,1; 1Kor 15,8 i Ga 1,12, co rodzi pytanie
o kryteria doboru tekstow zroédlowych, przyjete przez Ch. A. Bernar-
da. Brak jest jasnej deklaracji autora na ten temat. Z tresci ksiazki wy-
nika¢ moze, ze autor traktuje jako teksty ,,mistyczne” te, ktore mowia
o tajemnicy Boga: Ojca, Syna i Ducha, nastgpnie teksty, w ktorych
wystepuje formuta ,,w Chrystusie”, a takze teksty, w ktérych Duch
Swiety jest opisany w kategoriach mocy. Taka metodologia sprawia,
ze w ksiazce zacieraja si¢ granice migdzy Pawlowymi tekstami mi-
stycznymi 1 tekstami teologicznymi. Ch. A Bernard sformutowal swo-
ja wizjg teologiczna mistyki §w. Pawla, w ktorej na dalszy plan zeszta
rzeczywisto$¢ doswiadczenia Boga.

Wymienionym powyzej ksigzkom na temat mistyki §w. Pawta,
powstatym w latach 1926-1930 i w roku 1999, towarzyszyty mniejszej

8 Ch. A. Bernard, San Paolo. Mistico e Apostolo, Milano 2000.
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wagi przyczynki. Siedemdziesiat lat dzielacych te dwie daty jest po-
dobnych do naczynia, z ktérego mozna wytowi¢ perly w postaci opra-
cowan pewnych wybranych tekstow §w. Pawla, ktére beda nas intere-
sowaty w naszej ksiazce. W roku 1999 powstata ksigzka na temat psy-
chologicznej interpretacji wizji §w. Pawta pod Damaszkiem, autorstwa
M. Reichardta®. Wartos¢ ksiazki M. Reichardta polega na tym, ze jest
ona rezultatem przeczucia, iz w tym, co spotkato §w. Pawta pod Da-
maszkiem, nalezy poszukiwaé¢ elementu do§wiadczenia. M. Reichardt
opisat tylko jeden z aspektow tego doswiadczenia, ktory jest mozliwy
do odkrycia przez podejécie psychologiczne do tekstu biblijnego”".

W literaturze ostatnich lat spotykamy tez przyczynki na temat
2Kor 12,1-10. Podloze historyczno-religijne tego tekstu bada
A. T. Lincoln® i J. D. Tabor”. Na istnienie do$wiadczenia mistycz-
nego w zyciu éw. Pawla zwracaja uwage tacy autorzy, jak: A. Vitti™*,
A. Stolz”, J. Lebreton”, G. Huby97, G. Bonsirven’®, K. Priimm”’, J.

% M. Reichardt, dz. cyt.

' Tamze. Ksiazka zawiera historig interpretacji niektorych tekstow, ktore intere-

suja nas w niniejszej pracy, a mianowicie: 1Kor 9,1; 15,8; 2Kor 4,6; Gal

1,13n.15n; Flp 3,5n, jak rowniez dotyka tekstow, ktore nas nie interesuja, gdyz
naleza do zrdédla nie-Pawlowego (Dz 9,3-6; 22,6-11; 26,12-18), albo dotycza
tekstu, ktory — rzekomo — ma charakteryzowa¢ Pawla z okresu przed-
chrzescijanskiego (Rz 7,7-25: uwazamy jednak, ze trzeba ten tekst interpreto-
wac jako stowa Pawla w imieniu catej ludzkosci, ktora podlega grzechowi,

a nie jako tekst bedacy wspomnieniem stabosci Pawla z przesztosci; zob.

G. Rafinski, Grzech ludzkosci i dar usprawiedliwienia (List Sw. Pawta do Rzy-

mian), w: Dzieje Apostolskie. Listy sw. Pawla, red. J. Frankowskiego, S. M¢da-

li, Warszawa 1997, s. 339). Osobnym przedmiotem badan jest analiza Pawlowej

osobowosci  (psychologicznego dziedzictwa) z okresu przed spotkaniem

z Chrystusem pod Damaszkiem. Zob. A. F. Segal, dz. cyt. Problem ,,cztowieka

bez Chrystusa” (a wigc takze — obraz $w. Pawla przed nawroceniem) wykracza

poza zakres naszego opracowania. Zob. A. Paciorek, Czlowiek bez Chrystusa

w soteriologii Listu Sw. Pawta do Rzymian, Tarnéw 1995.

A. T. Lincoln, Paul the Visionary: the Setting and Significance of the Rapture

to Paradise in 2 Corinthians 12:1-10, New Testament Studies 25(1979),

s. 204-220.

J. D. Tabor, Things Unutterable: Paul’s Ascent to Paradise in Its Greco-Romn,

Judaic and Early Christian Context, Lanham 1986.

%A Vitti, La mistica di san Paolo, Civilta Cattolica 1929, II, s. 110-120. 314-
326. Zob. tez: Civ. Catt. 1928, 111, s. 390-409; 1V, s. 132-148; 1929, 11, s. 110-
120. 314-326; 1930, III, s. 299-307; s. 423-428; 1V, s. 124-135; 1931, II,
s. 234-239. (wg tego autora objawienie u Pawla polegato na doswiadczalnej
percepcji prawd wiary).

% A. Stolz, Theologie der Mystik, Regensburg 1936, s. 20.
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Cambier'”, L. Cerfaux'®", L. Bouyer'%%. Ich opracowania maja jednak
charakter fragmentaryczny. Oprocz wzmianek o tym, ze $w. Pawel
posiadatl dos§wiadczenie Boga, niektdrzy autorzy zastanawiaja si¢ nad
tym, czy mozna mowi¢ u $§w. Pawla o rozwoju zycia mistycznego. J.
Lebreton stwierdza, ze u Pawla zachodzit rozwo6j zycia mistycznego,
cho¢ jego etapy sa niemozliwe do opisu z powodu szczupto$ci danych
autobiograficznych'”. Wedtug G. Bonsirvena, uprzywilejowanymi
okresami, w ktorych Pawel oddawat si¢ kontemplacji, byly czasy po-
bytu w wigzieniach. Chodzi szczeg6lnie o pierwsze uwigzienie rzym-
skie. Owocem tego okresu jest zglgbianie tajemnic Bozych widoczne
w Kol 2,2 1w Ef 3,4.19104. Zdaniem L. Cerfaux, najwigksze znaczenie
w zyciu mistycznym Pawta ma pierwsze spotkanie z Chrystusem. Jed-
nak dopiero w listach wigziennych do$wiadczenie mistyczne staje w
centrum zainteresowan Pawla'®.

Obraz mistyki §w. Pawta zaprezentowany przez autorow, ktorych
powyzej wymieniliSmy, budzi niedosyt z dwoch powodow. Pierwszy
powdd, to niedowartosciowanie elementu do§wiadczenia Boga w ujg-

J. Lebreton, Etudes sur la contemplation dans le Nouveau Testament, 11: La
contemplation dans la vie de saint Paul, Recherches de Science Religicuse
30(1940), s. 81-94.

7 G. Huby, La mistica di S. Paolo e di S. Giovanni, Firenze 1950, s. XV.

% G. Bonsirven, I Vangelo di Paolo, Roma 1951, s. 15-17 (wedlug niego $w.
Pawetl mial bezposrednie doswiadczenie tajemnic Bozych, co wynika z: Rz
8,15n; Gal 4,5n; 1Kor 1,17-2,16; Gal 2,20).

K. Priimm, Zur Phdnomenologie des Paulinischen Mysterion und dessen seeli-
scher Aufnahme. Eine Ubersicht, Biblica 37(1956), s. 142 (autor ten uwaza, ze
hymn zawarty w Liscie do Efezjan powstat w wyniku do$§wiadczenia mistycz-
nego polegajacego na zjednoczeniu z Chrystusem).

10§ Cambier, Paul, w: Dict. de la Bible - Suppl., t. 7, (1966), kol. 319 (wedlug
niego niekiedy punktem wyjscia tekstow Pawlowych jest osobiste do§wiadcze-
nie mistyczne).

L. Cerfaux, L’itinéraire spirituel de saint Paul, Paris 1966, s. 30-32.90-91.
Wedhug tego autora $w. Pawel byl mistykiem, na co wskazuje powotanie ,,pro-
rockie” 1 wizja ,,Syna Bozego” (Gal 1,15-16; Flp 3,12), jak rowniez dar proroc-
twa, wizje i objawienia (2Kor 12,2-4).

Niektore prace z zakresu ascetyki zawieraja odniesienia do tekstow biblijnych,
ale nie ma w nich przeprowadzonej analizy tekstow zrodtowych. Przykltadem
moze by¢ praca L. Bouyer, Wprowadzenie do zZycia duchowego. Zarys teologii
ascetycznej, Warszawa 1982. Autor ten wskazuje na 2Kor 3,18 jako na tekst
,,mistyczny”, ale nie analizuje tego tekstu.

J. Lebreton, art. cyt., s. 94-95.

G. Bonsirven, Il Vangelo di Paolo, dz. cyt., s. 38.

L. Cerfaux, Le chrétien dans la theologie paulinienne, Paris 1962, s. 453.468.
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ciu mistyki. Drugi powod, to niedowarto$ciowanie ,,zycia” jako tla
mistyki sw. Pawtla. Biblisci z reguly uktadaja dane na temat mistyki
sw. Pawla tak jak pierwiastki na tablicy Mendelejewa. A wiadomo, Ze
,»W naturze” nie wystepuja pierwiastki tak pigknie ,,pouktadane”.

Przystepujac do wyboru opcji metodologicznej w badaniu misty-
ki, nalezy mie¢ $wiadomos¢ tego, ze rozne metody opisu doswiadcze-
nia Boga dopelniaja si¢. Nie mozna zadnej z nich wykluczaé. A
wszystkie razem wzigte nie zglebia do konca rzeczywistos$ci, jaka jest
doswiadczenie Boga. Sa one podobne do reflektorow, ktore, z roznych
stron kierowane na przedmiot, ukazuja jego rozne detale. Nie istnieje
jaka$ jedna metodologia opisu do$§wiadczenia Boga, ktéra mogtaby
by¢ uznana za bardziej ,,obiektywna” od innych, na takiej zasadzie,
jak fizycy posiadaja ,,patent” metodologiczny na badanie pewnych
zjawisk fizykalnych. Do opisu rzeczywistos$ci, ktora istnieje na styku
transcendencji z naszym $wiatem, potrzebna bylaby jakas synteza je-
zyka ludzkiego i ,,jezyka aniotow” (zob. 1Kor 13,1). Nikt nie ma wigc
monopolu na jezyk opisu do$wiadczenia Boga. Dlatego wszystkie
sposoby — w tym takze sposob przyjety przez Pawta — maja réwno-
rzedna warto$¢. Kazda metodologia (filozofii, teologii, psychologii, a
na literaturze pigknej skonczywszy) ma swoje ograniczenia i swa au-
tonomiczna wartos¢. Wazne, aby nie miesza¢ ptaszczyzn metodolo-
gicznych.

ZAKONCZENIE

W niniejszym artykule zaprezentowaliémy wybrane zagadnienia
ze wstepu metodologicznego do studium mistyki §w. Pawla. Na za-
konczenie pragniemy zasygnalizowaé, ze za najistotniejszy problem
metodologiczny uwazamy okreslenie klucza do wyodrgbnienia tek-
stow zrodlowych, czyli takich tekstow, w ktorych jest mowa o do-
swiadczeniu Boga. Trudno$¢ polega na tym, ze poszukiwanie katego-
rii do§wiadczenia przekracza ramy analizy konceptualnej tekstu. Ufa-
my, ze artykul niniejszy otworzy dyskusj¢ nad sposobami rozwiazania
tej trudnosci.
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SOMMARIO

LA VITA MISTICA SECONDO SAN PAOLO — L’ INTRODUZIONE
METODOLOGICA

Scopo dell’articolo ¢ la presentazione dei problemi metodologici
legati allo studio scientifico della mistica di San Paolo. L’articolo fa
parte della presentazione piu ampia, che trovera la sua continuazione
nel libro. Nel primo punto dell’articolo abbiamo descritto I’attualita
del problema della mistica nel mondo odierno. Il postulato
dell’approfondimento della conoscenza dei misteri dello spirito umano
corrisponde alle aspirazioni dell’'uomo odierno, che vuole penetrare
sempre le nuove aree della realtd. La rifflessione sul tema della
mistica, cio¢ sulla buona novella sul Dio Vivente, si contrappone alla
tendenza della ,,secolarizzazione”. L’approfondimento del tema della
mistica serve anche al dialogo fra la Chiesa d’Occidente e la Chiesa
d’Oriente, e al dialogo fra il cristianesimo e le altre religioni. Pertanto,
¢ importante, perche¢ fa parte della discussione sulla essenza della
teologia. Nel secondo punto dell’articolo abbiamo precisato il
problema della ricerca. Il problema della ricerca ¢ la domanda sulla
natura della mistica. La direzione dell’analisi della natura della
mistica, che proponiamo, ¢ la conseguenza della supposizione, che
I’elemento  essenziale della mistica (della contemplazione)
¢ D’esperienza di Dio, che ¢ il dono di Dio nel Cristo. Partendo
dall’osservazione, che nella vita di San Paolo esisteva il collegamento
essenziale fra contemplatio et actio, si deve anche porre il problema
della chiamata cristiana alla vita contemplativa. Allora, I’analisi della
mistica di San Paolo deve avvicinarci alla risposta alla domanda sul
posto che la contemplazione ha nella vita dei cristiani, i quali vivono
— come San Paolo — ,nel mondo”. Nel terzo punto dell’articolo
abbiamo precisato il metodo della nostra ricerca e lo status quo della
ricerca sul campo dell’esegesi, descrivendo anche lo sfondo
metodologico, cio¢ le diverse opzioni metodologiche usate
nell’interpretazione dei testi di San Paolo. Il panorama delle
metodologie ci faceva vedere anche la specificita del ,,metodo” della
descrizione della mistica, scelto da San Paolo. Abbiamo precisato, che
nella nostra interpretazione dei testi di San Paolo sulla mistica avremo
cercato di stabilire il senso dei testi sul livello storico-critico e sul
livello pragmatico.
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