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Porwanie do ,,trzeciego nieba”.
Tomasz z Akwinu o doSwiadczeniu mistycznym

Unde qui plus habebit de caritate,
perfectius Deum videbit, et beatior erit.
Tomasz z Akwinu!

Uwagi wprowadzajace

Kwestie zwigzane z mistyka czy mistycyzmem maja dtugg histori¢ i przynaj-
mniej do XX wieku wigzaly si¢ nierozerwalnie z doswiadczeniami Scisle religij-
nymi, w szerszym sensie z konfesyjnym stylem zycia. Dzisiaj natomiast nabraty
niestychanie otwartego charakteru, rozszerzajac swoje pole znaczeniowe na
wszelkiego rodzaju przezycia ekstatyczne, transgresyjne, majace Swiadczy¢
0 umacnianiu si¢ nowych form ponowoczesnej duchowosci, bedacych alterna-
tywa dla tradycyjnych religijnosci badz chcacych je dopetnia¢ lub poszerzac.
W kazdym razie tradycje mistyczne nadal zachowuja w kulturze trwatg pozycje
1 nie wypada ich zbywa¢ zadnym lekcewazacym gestem. Na ogot zreszta tego
sie nie robi, co skutkuje niebywale bogatg literaturg na ich temat?.

! Thomae Aquinatis, Summa theologiae 1, q. 12, a. 3. Podaj¢ wedlug tzw. edycji Leonina w wy-
daniu Mariettiego, Taurini-Romae 1952. Dalsze cytaty z tej krytycznej edycji.

2 Nie podaje szerszej literatury dotyczacej mistyki, gdyz interesuje mnie przede wszystkim
mysl §w. Tomasza z Akwinu. Niemniej jednak wskazuj¢ na dokonania Bernarda McGinna, ktéry
ostatnimi czasy napisat calg seri¢ dziet poswigconych mistyce chrzescijanskiej, o wyjatkowej nauko-
wej wartosci. Zob. tegoz, Fundamenty mistyki. Obecnos¢ Boga. Historia mistyki zachodniochrzes-
cijanskiej (do V wieku), tam. T. Dekert, Krakow 2009; Mistycy wezesnochrzescijanscy. Wizje Boga
u mistrzow duchowych, ttum. E.E. Nowakowska, Krakow 2008; Mistyczna mysl Mistrza Eckharta,
cztowieka przed ktorym Bog niczego nie skryt, tham. S. Szymanski, Krakow 2009.
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28 JAN SOCHON

W historii interesujagcego mnie tutaj zagadnienia role nie do przece-
nienia odegral §w. Tomasz z Akwinu, ktorego zycie i poglady przywie-
rajag (w pewnych wymiarach) do wspodlczesnej, bez watpienia pozaliberalnej
mentalno$ci religijnej i naukowej, zwlaszcza tam, gdzie méwi si¢ o dziatal-
nosci intelektu uprawianej w taki sposob, by mogta stanowi¢ wyraz pobozno-
$ci 1 mitosci, jak tez checi przekazywania prawdy innym ludziom, oraz tam,
gdzie porzadek nadprzyrodzony nigdy nie stanowi (jak na przyktad w prze-
kazie Pascala) czego$ catkowicie oderwanego od podtoza majacego charakter
przygodnosciowo-zmystowy.

W Swietle intuicji bytu

Doktor Anielski jako czlowiek spokojny i zréwnowazony popadat
w swego rodzaju naukowa zlo$¢, kiedy stykal si¢ z pogladami o manichej-
skim zabarwieniu badz sugerujacymi, ze strona duchowa osoby ludzkiej nie
musi w zadnym razie by¢ przyporzadkowana stronie cielesnej albo ze szansa
osiggnigcia zbawienia bedzie mozliwa tylko w naturze przypominajacej nature
duchow czystych. Raczej podkreslal, ze nawet najbardziej wysublimowane
akty duchowe cztowieka sa powigzane z porzadkiem cielesnym?, choé nalezy
pamietaé, iz w stanie uszczesliwiajagcym ludzkie poznanie bedzie nieskoncze-
nie przewyzszac¢ to, jakim dysponujemy w doczesnosci. Czy sam jednak nale-
zat do osob, ktorym przystugiwatoby okreslenie ,,mistyk™, skoro wtasciwie nie
wypowiadal si¢ na temat osobistych doswiadczen w tym wzgledzie, a przy-
wotane stowo obrosto tak rozlicznymi semantycznymi rozrostami, ze stracito
wiasciwie rdzenny sens i trzeba si¢ nim rozwaznie postugiwac*?

Oto6z, rzecz cala sprowadza si¢ do zasadniczej konstatacji, ze nie mamy
powodu, by obiektywng bezosobowos$¢ narracji $w. Tomasza odziera¢ z jej
zwigzkow z prywatnym doswiadczeniem autora. Te sfery sa zawsze ze sobg
spojone. Swiety Tomasz wszak filozofowat, majac na celu sprawy $cisle teo-
logiczne. Byt rdzennie teologiem, ktérego aktywno$¢ zyciowa, dostownie we

* Wedlug Tomasza tylko intelekt czynny przynalezy cztowiekowi z natury rzeczy, cho¢ zawsze
musi by¢ pobudzany do dziatania przez dane zmystowe. Bonawentura w powyzszej kwestii inaczej
rozktadat akcenty. Przekonywal mianowicie, ze nie kazde poznanie bierze si¢ ze zmystow. Znajomosé¢
pierwszych zasad, ktorych wprawdzie nie mogliby$my poznaé, gdyby$my nie mieli wrazen zmysto-
wych, jest jednakowoz cztowiekowi w pewien sposob wlana wraz ze $wiatem umystowym. Dusza
bowiem musi zna¢ Boga, samg siebie i to, co jest w niej, bez zadnego udziatu zmystéw. Mamy wige
tutaj do czynienia z pewnego rodzaju wrodzonoscia. Zob. tegoz: In Sententiarum, 11, 39, 1, 2, c. Po-
daje za: S. Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, Warszawa—Wroctaw 2000, s. 612-613.

4 Sam termin ,,mistyka” pojawit si¢ dopiero w czasach nowozytnych, kiedy przymiotnik mystic
(ang.), mistico (wl.) czy mystique (franc.) zaczat by¢ uzywany jako rzeczownik, tak ze pewnych ludzi
nazywano ,,mistykami”, cho¢ jezykowe proby ujecia tego doswiadczenia siggaja czaséw greckich.
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PORWANIE DO ,,TRZECIEGO NIEBA”... 29

wszystkich swoich wymiarach, zmierzata ku kontemplacji, ku duchowej jedni
z Bogiem. W tym aspekcie nie jest on zbyt daleki od Augustynskiego solilo-
kwium i naprawde pod ostong tacinskiej sktadni zwierza si¢ ze swoich najbar-
dziej intymnych przezy¢. Etienne Gilson doprecyzowat te uwage nastepuja-
cym komentarzem:

W Sumie teologii, z jej abstrakcyjng jasnoscig i bezosobowa przejrzystoscia, skry-
stalizowato si¢ w uchwytnej dla nas i w wiecznotrwalej postaci zycie wewnetrzne
$w. Tomasza z Akwinu. [...] Rytm zdan i dzwigczno$¢ stéw nie macg tadu mysli;
mimo to jednak kazdy, kto ma troch¢ wrazliwos$ci, wyczuje w tej miarowej kaden-
cji zdan wzruszenie, niemal poezj¢’.

Powyzsza obserwacja znajduje potwierdzenie w filozoficznym wymia-
rze systemu $w. Tomasza. Jego metafizyczny zamyst zasadzat si¢ przeciez na
oczywistosci idei bytu, lezacego u podstaw wszelkiego rozumienia. Powia-
dal on wyraznie: tym, co pojmuje intelekt jako najbardziej znane i do czego
sprowadzaja si¢ wszystkie pojecia, jest ,,byt”, gdyz kazda natura jest istotowo
bytem®. Nie jest on wynikiem myslenia dyskursywnego, czym$ wykoncypo-
wanym; zrozumienie bytu (bedgcego) raczej poprzedza i stanowi podstawe
wszelkiego zrozumienia i poznania jako warunek ich mozliwos$ci. Gdy si¢ go
nie rozumie, wowczas niczego wilasciwie nie sposob pojac. Jak to sie jednak
dzieje, skoro rozumienie bytu poprzedza wszelkie myslenie 1 poznanie?

Ten fakt dokonuje si¢ intuicyjnie i bezposrednio, dlatego w poznaniu
pierwszych pryncypiow zadnej pomytki by¢ nie moze, ale tych bezposred-
nio oczywistych zasad cztowiek w ich niezawodnosci do§wiadcza pierwotnie
w samym sobie, gdyz pewnos¢ co do samego siebie jest bodaj najbardziej nie-
zawodna, o czym poswiadczatl juz $w. Augustyn, a w czasach nowozytnych
Kartezjusz, czynigc z owej niezaprzeczalnej pewnosci bazg swej rewolucyjnej
teorii w sferze ludzkiego poznania’. Przeto i kwestie kontemplacji, mozliwo-
$ci poznania Boga czy zycia w stanie zbawienia bedg miescity si¢ w podwoj-
nej opcji: obiektywnosci i osobistego zaangazowania.

5 E. Gilson, Tomizm. Wprowadzenie do filozofii $w. Tomasza z Akwinu, tham. J. Rybatt, War-
szawa 1998, s. 428-429. Badacz w zwigzku z wylozong kwestig dodat rzecz wysoce charaktery-
styczng: teologia $w. Tomasza jest dzietem filozofa, a jego filozofia jest dzietem $wigtego, tamze,
s. 17. Podobnie sadzit M.D. Chenu, zauwazajac, ze w ujeciu §w. Tomasza kontemplacja pozostaje
zrodlem, zasada i celem zycia (le principe et la fin de sa vie), jak rdwniez 1 samej teologii, czemu
Sredniowieczny mysliciel dawat wyraz w jezykowej manierze, jaka odnajdujemy w Wyznaniach
$w. Augustyna. Zob. tegoz, St. Thomas d’Aquin et la théologie, Paris 1959, s. 52 [thum. polskie:
A. Ziernicki, Krakow 1997, s. 56].

¢ Tomasz z Akwinu, O prawdzie 1, 5, w: tegoz, Kwestie dyskutowane o prawdzie, thum.
A. Aduszkiewicz, L. Kuczynski, J. Ruszczynski, Kety 1998, t. 1, s. 15.

7 R. Heinzmann, Filozofia Sredniowieczna, ttam. P. Domanski, Kety 1999, s. 200-201.
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Naturalnie, musz¢ od razu doda¢, ze §w. Tomasza zajmowaly nade
wszystko problemy, ktore obejmujemy formulg teologia mistyki (w odroznie-
niu od teologii mistycznej), stad nie tyle rozwazat on tresci wlasnego doswiad-
czenia®, ktore ewentualnie mialyby tajemniczy posmak, ile raczej zastana-
wiat si¢ nad istniejgcymi juz teoriami w tym wzgledzie, probowat dociekaé
ich struktury 1 powigzan z tekstami biblijnymi oraz dyskutowal z pogladami
funkcjonujacymi w teologiczno-filozoficznych dyskusjach swego czasu. Co
miat do badawczej dyspozycji? Przede wszystkim te fragmenty Biblii, gdzie
opisuje si¢ spotkania cztowieka z Bogiem, tym bardziej ze niektore z wiel-
kich postaci, tacy jak Abraham, Jakub, a zwlaszcza Mojzesz 1 $w. Pawel badz
$w. Jan Ewangelista, byli traktowani jako wzorcowi mistycy, a ich do§wiad-
czenia i biografie staly si¢ modelem, za ktorego posrednictwem inni poszu-
kiwali kontaktu z Bogiem’. Dysponowal rowniez propozycjami chrzescijan-
skich mistrzow duchowych, dawnych i swoich czaséw, glownie franciszkanow
i dominikanow, ale 1 §w. Augustyna, Pseudo-Dionizego Areopagity, ale row-
niez zwracat si¢ do greckich idealow kontemplacyjnych (Platona, Arystote-
lesa, Filona, Plotyna, Proklosa) i odkry¢ filozofow arabskich.

Jednak przede wszystkim zyt w aurze wiary, przyjmujac na jej mocy ist-
nienie Boga, ustawicznie czerpiac z tresci ptynacych z objawienia. Jego dzieta
wyrastaja z gleby ewangelicznej, nie tylko wskutek okreslonej opcji religij-
nej, umieszczajacej zamyst filozoficzny w granicach kreslonych przez wiare,
ale takze 1 po prostu dlatego, ze wynika to nieuchronnie z samej genezy pism
$w. Tomasza, stanowigcych raczej propozycje mistrza teologii, ktory nie jest
przede wszystkim profesorem w takiej czy innej szkole, cho¢by to byt nawet
Uniwersytet Paryski, ale budowniczym wiary, ktory daje organiczny wyraz
Ewangelii Chrystusa i tworzy jej publiczng architektur¢ w spotecznosci ziem-
skiej, tej chrzescijanskiej i tej poganskiej'’. Stad prawie kazdy rozdziat Summy

8 Mam tu na mysli to, co si¢ $w. Tomaszowi przydarzylto 6 grudnia 1273 roku. Pomijajac war-
stwe legendarng, wypada stwierdzi¢, ze wowczas dominikanski mnich postanowil zaprzestaé pisa-
nia. Z jakich racji? Moze zostal ol$niony potega mistycznego uniesienia albo doznat jakiej§ formy
zatamania nerwowego — trudno orzec z calg stanowczoscig. W kazdym razie nie dokonczyt Summy
teologii, zdajac si¢ na milczenie, z ktdrego przeciez, jak sam nauczal, rodzi si¢ wiara i ,,§wigta na-
uka” (sacra doctrina). Kiedy bowiem moéwimy az do granic mozliwosci i wypowiadalnosci, wtedy
odkrywamy to milczenie. Wtedy tez teolog odstania jedynie imi¢ tego milczenia, z ktoérego wycho-
dzi Stowo i do ktorego wraca. Jego imi¢ to Bog. Zob. D. Turner, Tomasz z Akwinu. Portret, thum.
M. Romanek, Poznan 2017, s. 54-61. Nie bede¢ tez odnosit do rozwazan prowadzonych przez $w.
Tomasza formuly ,.filozoficzna mistyka” w rozumieniu, jakie nadat jej Karl Albert w swojej pracy
Wprowadzenie do filozoficznej mistyki (thum. J. Marzecki, Kety 2002), gdyz poglady $w. Tomasza
daleko odbiegaja od tego rodzaju propozycji.

 Zob. B. McGinn, Fundamenty mistyki. Obecnos¢ Boga. Historia mistyki zachodniochrzesci-
Jjanskiej (do V wieku), dz. cyt., s. 4.

10 Por. M.D. Chenu, Swiety Tomasz z Akwinu i teologia, thum. A. Ziernicki, W. Szymona, Kra-
kow 1997, s. 89.
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przeciw poganom konczyt §w. Tomasz cytatami z Pisma Swietego, chcac poka-
za¢, ze wlasnie ono wypelnia ostatecznie wszelkie jego filozoficzne zamierze-
nia i interpretacyjne propozycje.

Bog powinien istnie¢

Poniewaz dla ludzkiego rozumu istnienie Boga — wbrew opinii 6wczesnych
augustynistow, na czele z Bonawenturg!' — wcale nie jest oczywiste, wszak nie
mozna istnienia po prostu wywies¢ z istoty Boga ani uchwyci¢ go zadna bezpo-
srednig intuicja, gdyz intuicja istnienia jest wrazeniem zmystowym, a Boga nie
mozna pozna¢ zmystowo, nie ma wiec zadnego apriorycznego poznania Boga,
dlatego $w. Tomasz uruchomit jezykowo i logicznie precyzyjng metafizyczng
procedure, by — wychodzac od danych realnego $§wiata oraz stosujac zasade
przyczynowosci — dowies¢, ze Bog powinien istnie¢, a wiara w Niego nie jest
zwyklym fantazjowaniem, ale ma racjonalne podstawy. Poznanie istnienia
Boga, jak i wszelkie inne poznanie, musi wedtug niego wychodzi¢ z pozna-
nia zmyslowego i postugiwac si¢ odpowiednimi krokami: separacja, abstrakcja
i analogig'?. Czlowiek przeto powinien mie¢ szansg, by pozna¢ Boga i mowic
o Nim w sposob sensowny, pozbawiony irracjonalnych wyobrazen.

Z drugiej strony jednak warto mie¢ na uwadze fakt, ze jednoznaczne
okreslenia w stosunku do Boga nie sg w ogole mozliwe, gdyz powodujg
poznawczg 1 ontyczng idolatrie. Zdani jesteSmy na moéwienie analogiczne,
apofatyke, milczenie i kontemplatywne doznania. Wszak najbardziej przejrzy-
ste konstrukcje intelektualne §w. Tomasza zawsze s3 umieszczone w swego
rodzaju ,,ciemnym horyzoncie”, ktory trzeba nazwa¢ horyzontem dionizjan-
skim!?. Tlekro¢ bowiem w $redniowiecznej filozofii jest mowa o ciemno$ciach

' Doktor Seraficki pisal: ,,Czyste istnienie samo w sobie jest do tego stopnia absolutnie pewne,
iz nie moze by¢ pomyslane jako nieistniejace, poniewaz w petni czyste istnienie zachodzi jedynie
przy calkowitej ucieczce od nieistnienia i vice versa” — Bonawentura, Droga duszy do Boga i inne
traktaty, ttum. C. Napiorkowski, Poznan 2001, s. 56.

12 Zob. S. Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, dz. cyt., s. 651.

13 Zagadnienie nalezy do dosy¢ skomplikowanych. Z jednej bowiem strony §w. Tomasz niemal
bez reszty eliminuje metodg Pseudo-Dionizego postugiwania si¢ symbolika, traktujac metafore jak
jezykowe kalectwo, po prostu ogotaca z elementow $cisle literackich wszelkiego rodzaju teksty, nie
wylaczajac tekstow Pisma Swictego oraz zapisdw przezyé mistycznych. Wszedzie bowiem poszu-
kuje takiego poziomu jezyka, ktory trzeba nazwac konsubstancjalnym, czyli takim, ktéry prowadzi
do istoty mysli. Z drugiej jednak strony, naturalnie jasno$¢ stow nie zakrywa przed Doktorem Aniel-
skim tajemniczosci rzeczy. Zob. E.L. Mascall, Istnienie i analogia, tham. J.W. Ziclinska, Warszawa
1961, s. 73-98; M.D. Chenu, Wstep do filozofii sw. Tomasza z Akwinu, ttum. H. Rosnerowa, Kety
2001, s. 112-119; M. A. Krapiec, Teoria analogii bytu, Lublin 1993, s. 17-48; J. Sochon, Bog i jezyk,
Warszawa 2000, s. 151-178; E. Gilson, Tomizm, dz. cyt., s. 132-137; A. Biela, Analogia w nauce,
Warszawa 1989.
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przestaniajacych jasnos¢ rozumowego widzenia, mozna si¢ domyslac¢ blisko-
$ci Areopagity, ktorego zreszta sw. Tomasz z upodobaniem cytowat. Horyzont
dionizjanski nie oznacza naturalnie zgody na postawy irracjonalne czy fidei-
styczne; jest natomiast wyrazem ograniczonosci wszystkich ludzkich mozli-
wosci. Owa ,,ograniczono$¢” jednak stata si¢ 1 wcigz staje powodem aktywno-
$ci filozoficznej uczonych, nie wytaczajac z ich grona §w. Tomasza z Akwinu.

W perspektywie wyznaczonej przez tego ostatniego ziemskie poznanie
Boga wigze si¢ nierozerwalnie z promocja wiary i rozumu, dzigki ktoérym zja-
wia si¢ szansa kontemplowania prawdy, a takze stosowania do Boga utworzo-
nych przez ludzi formut jezykowych, przy oczywistych ograniczeniach, jakie
z tego faktu wynikaja. Glownie sprowadzajg si¢ one do fundamentalnej konsta-
tacji, ze w zadnym razie okreslenia nadawane Bogu nie b¢dg mogly wyjawiaé
Jego istoty. Swiety Tomasz nie potrafit oddalié¢ przypuszczenia o niewyrazalno-
$ci Boga. JesteSmy w stanie uzasadni¢ prawde zdania ,,Bog jest”, lecz — w tym
jedynym przypadku — nie mozemy zrozumie¢ znaczenia owego ,,jest”. Jednak
mozliwo$¢ nazywania Boga, tak jak to w ludzkiej perspektywie mozliwe, atut
przyblizania si¢ do Jego ontycznej tajemnicy wart bywa statego trudu. Totez
$w. Tomasz podjat wiele lingwistycznych procedur, by realizowa¢ powyzszy
cel. Na tym etapie rozwazan wystarczy rozeznac, ze metafizycznie najbardziej
przydatne okazuja si¢ nazwy ,,niezupeinie wieloznaczne”, mieszczace si¢ mie-
dzy jednoznacznoscig a wieloznaczno$cig, zwane nazwami analogicznymi.

Nie moze by¢ jednak inaczej, gdyz nasze ludzkie poznanie jest ograni-
czone; ponadto musi by¢ zachowana roznica (w bytowaniu i poznaniu) mig-
dzy naszym $wiatem a Absolutem. Poznajac, ze istnieje Absolut, nie poznaje
si¢ w sensie pozytywnym ani Jego konkretnych relacji do $wiata, ani nie
dociera si¢ wprost do Jego istnienia. To, co jest nam w tej kwestii dostepne,
ustalamy w filozofii na podstawie analizy skutkéw oraz przejawow dziatania
Absolutu. Poznajemy Go wigc o tyle, o ile jest On racja ontyczng wszystkiego,
co istnieje. Naturalnie owo poznanie nie dotyczy tresci (istoty, formy) rela-
cji $wiata i Absolutu, lecz dokonuje si¢ na plaszczyznie istnienia. Jest tu wiec
jakie$ podobienstwo, poniewaz kazdy byt skonczony jest podobny do Boga
przez sam fakt istnienia, a jednak Bog nie jest podobny do owego bytu skon-
czonego. Z tego powodu — powtdrzmy dobitnie — raczej afirmujemy Boga niz
Go poznajemy w pelni Jego bytu. Co najwyzej (a to wszak niemato) rozezna-
jemy Go jako zewngtrzng przyczyng rzeczywistosci ztozonej i zmienne;.

Oto kazdy byt jest podobny do Boga przez fakt istnienia, a zarazem ist-
nieje dzigki podobienstwu do natury Bozej. Moze Boga nazywac¢, cho¢ nigdy
nie dotrze do Jego istoty'®. Jednakze w teologicznej i religijnej perspektywie

4 Zob. szerzej: Z.J. Zdybicka, Partycypacja bytu. Proba wyjasnienia relacji miedzy swiatem
a Bogiem, Lublin 2017.

Filozofia chrzescijaniska 16.indd 32 27.03.2020 20:11:16



PORWANIE DO ,,TRZECIEGO NIEBA”... 33

wida¢, ze jesteSmy w stanie dostgpi¢ najmocniejszego z mozliwych w grani-
cach ludzkiej natury darow: bliskosci z Bogiem na wieki w tajemnicy zmar-
twychwstania. Metafizyka podprowadza pod prég tak wyartykulowanej
nadziei. Zaprasza do jezykowego wystawiania Boga i milczenia, ktore row-
niez jest jezykiem, tyle tylko, ze bezsemantycznym. Probuje objasniac tez
sam akt poczucia naocznej obecnosci bytu transcendentnego, ktory jest fak-
tem odnotowanym po wielekro¢ i od dawien dawna na rézne sposoby artyku-
lowany w tradycjach religijnych. Jakie propozycje zgtaszat w powyzszej spra-
wie $w. Tomasz z Akwinu?

Tomaszowe slowo serca

Sposoby poznania i nazywania Boga, powiada $w. Tomasz, taczg si¢ bez-
posrednio ze soba, gdyz kazda rzecz nazywamy w takiej mierze, w jakiej ja
poznajemy'’. Nawigzujac do tradycji, zastanawia si¢ on nad samym jezykiem,
interpretujac gtownie stanowisko Arystotelesa, ktory odrzucat wszystkie teo-
rie pochodzenia jezyka, ktore maja charakter religijny. Niekiedy uwazano
bowiem, ze skoro Bog stworzyt cztowieka jako istot¢ spoteczng, musial mu
da¢ takze jezyk'®. Podobne intuicje ujawniaja karty Starego Testamentu. Inni
badacze postulowali ,,naturalny” zwigzek brzmienia wyrazow z ich znacze-
niem. Chodzi tu o koncepcje dzwigkonasladowcza (Platon, Lukrecjusz, Her-
der). W nieco innej wersji to przekonanie funkcjonowato jako teza, ze ludzie
nauczyli si¢ jezyka, nasladujac dzwigki wydawane przez zwierzeta, albo ze
jezyk powstat z kastania, kichania, wycia 1 jeczenia (Rousseau, Darwin) badz
z wokalizowania. Z biegiem czasu uksztattowato si¢ przeswiadczenie, ze jezyk
jest tworem spolecznym, powstat na drodze naturalnego rozwoju z potrzeby
porozumiewania si¢ w pewnej spotecznosci.

Ciekawe jest wlasnie to upodobanie do porozumiewania si¢, che¢ interak-
¢ji z innymi ludzmi w ramach aktywnosci zwanej kultura. Bez jezyka wigk-
szos$¢ poje¢ bytaby niewyobrazalna i niewyrazalna. Nie mieliby$Smy na przy-
ktad matematyki czy poezji. Najlepiej jednakowoz zaakceptowaé poglad
Arystotelesa o tym, ze znaczenie jest kwestia umowy, nie moze natomiast

5 Praeterea, secundum hoc nominatur aliquid a nobis, secundum quod inteligitur — S. Thomae
Aquinatis, Summa Theologiae 1, q. 13, art. 2, ad. 3.

!¢ Pomijam tutaj zagadnienie wiazace si¢ z faktem nazywania Boga za pomoca wyrazenia Lo-
gos-Stowo i réznorakimi konsekwencjami, jakie wspomniany akt niesie. To zakorzenione w tradycji
imi¢ Boga odnosi si¢ nie tylko do drugiej Osoby Tréjcy Swictej, lecz takze do Osoby Trzeciej, ktorg
réwniez okreslamy mianem odsytajacym do koncepcji jezyka, gdyz Bog to takze Duch lub Tchnie-
nie, a wigc jest podstawa mowy. Niebywale intrygujaco pisze o tych kwestiach Michael Edwards
w pracy Ku poetyce chrzescijanskiej, ttum. M. Szuba, Gdansk—Pelplin 2017, s. 243-263.
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tkwi¢ w formach jezyka istniejacych w swego rodzaju platonskiej (niebian-
skiej) pleromie. Jezyk buduje i tworzy spoteczenstwo w ramach wspolnego
wysitku podejmowanego przez ludzi w celu zaspokojenia ich instynktu spo-
tecznego'’. W zwigzku z powyzszym autor Metafizyki odroéznial nazwy pro-
ste 1 ztozone, konkludujac, ze one maja znaczenie nadawane ze spolecz-
nej konwencji. Stad mowa jest znakiem mysli, poniewaz mowa zewnetrzna
(system znakow jezykowych) przyporzadkowana jest w sposob konwencjo-
nalny mowie wewnetrznej (myslom). Z kolei mys$li sg znakami przedmiotow,
a pismo jest znakiem mowy.

W kazdym razie Arystoteles przekonywal, ze jezyk stuzy ludziom przede
wszystkim do utrwalania wiedzy, gromadzonej w umysle pod postacia pojec,
ktorych znakami sg nazwy. Mamy tutaj zatem do czynienia z sytuacjg, w kto-
rej istotne sg relacje migedzy nazwami a znaczeniami. Gdy przebiegaja one bez
zadnych zaklocen, a my, wychodzac od danych zmystowych stosujemy natu-
ralnie metode¢ abstrakcji, wowczas uzyskujemy moznos$¢ zdobycia rzeczywi-
stej wiedzy o §wiecie. Jezyk bowiem nie jest w tym procesie przeszkoda czy
nieprzekraczalng bariera, lecz wspomagajacym Srodkiem poznawczym. taczy
bezposrednio z fizyczng realnoscig. W ujeciu §w. Tomasza mamy do czynie-
nia z dwoma rodzajami stow, ktore petnig funkcje oznaczania, lecz w sposob
odmienny. Stowo zewngtrzne (cielesne, wyartykutowane, przemijajace) nie
taczy si¢ ze swym pojeciem konieczno$ciowo, za§ stowo wewnetrzne — w spo-
sob konieczny. Wszak pojecie przedstawia sobg samg rzecz, dlatego nie moze
by¢ mowy o konwencji czy dowolnosci. Dopiero jednak tzw. stowo serca (ver-
bum cordis)'®, wypowiedziane bez gtosu orzeka w $cistym sensie o Bogu, ponie-
waz to stowo jest catkowicie oddalone od materialnosci i cielesnos$ci oraz jakie-
gokolwiek braku. W przeciwienstwie stowo wewnetrzne i stowo wypowiedziane
(wyrazone na zewnatrz) moze by¢ o Bogu wyrazane wyltacznie metaforycznie'.

Jakie zatem s3 szanse poznania przez ludzi samego Boga? Czy Bog przed-
stawia si¢ nam jako catkowicie niepoznawalny, czy tylko nie potrafimy dotrze¢
do Jego istoty. Raczej drugi z przywotanych pogladow zdaje si¢ przyjmo-
wac §w. Tomasz. Nie potrafimy dojrze¢ Boga dzigki zmystowym narzgdziom

17 Platon odrzucat zaréwno teori¢ naturalnej, jak i konwencjonalnej zgodnosci stowa i rzeczy.
Uwazal, ze szansa dotarcia do $wiata idei otwiera si¢ tylko w porzadku znajdujacym si¢ ,,poza na-
zwami”, a wigc mozemy si¢ don zblizy¢ tylko wowczas, kiedy w ogodle nie bedziemy postugiwali
si¢ stowami. Zob. tegoz, Kratylos 438d, thum. Z. Brzostowska, Lublin 1990, s. 13-131; zob. tez:
D.L. Everett, Jezyk. Narzedzie kultury, thum. Z. Wachocka, P. Paszkowski, Krakow 2018.

'8 Augustyn powiadal, ze niektore ludzkie mysli stanowia mowe serca, gdyz rowniez serce
ma swoje usta. Jednakze to stowo serca nie nalezy do zadnego jezyka, jest natomiast zwierciadlem
i obrazem Stowa Bozego. Zob. tegoz, O Trdjcy Swietej XV, X 18-20, thum. M. Stokowska, Krakow
1996, s. 481-483.

¥ Tomasz z Akwinu, O sfowie, w: tegoz, Kwestie dyskutowane o prawdzie, q 4, a. 1, dz. cyt.,
s. 181.
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poznawczym. Potrafimy Go natomiast uchwyci¢ posrednio, odwotujac sie do
»jezykowych mocy”. Czym innym za$ bedzie ten rodzaj ,,0gladu Boga”, o kto-
rym wspominaja ksiegi Biblii. Stad tez §w. Tomasz proponuje odpowiednig
terminologi¢: cognitio bgdzie odnosi¢ si¢ do poznania dostgpnego w porzadku
ziemskiego do§wiadczenia, natomiast visio okresla ludzka sytuacje poznawczg
zaistnialg juz po stronie zmartwychwstania. W zwigzku z tym $redniowieczny
filozof uznat, ze na ziemi dostlownie wszystkim ludziom przystuguje zdolnos¢
do zdobywania pewnej wiedzy o Bogu. To oczywiscie nie jest pelna erudycja
o Stworcy, a jedynie taka, ktora bywa wynikiem refleksji nad skutkami Bozej,
opatrznosciowej dzialalno$ci. Chcac bowiem przenikna¢ w glab Bozej istoty,
musieliby$Smy dysponowac¢ forma zmystowego wejrzenia w Boza naturg.

Poznanie wzbogacone laska

Natomiast sprawy zupelnie wyjatkowe dzieja sie, gdy rozwazamy ludz-
kie poznanie wzbogacone taska, ktora zreszta jest przez Boga rozdzielana
w sposob znany tylko Jemu samemu. Wtedy zwigkszaja si¢ moce rozumowe,
za$ wyobrazenia formowane w wyobrazni silniej wyrazaja ,,co$ boskiego”,
na przyklad prawdy typu revelata (tajemnica Tréjcy Swigtej, weielenie itd.).
Owo petniejsze poznanie Boga wcigz jednak pozostaje poznaniem taczacym
cztowieka z Bogiem jakby z nieznanym, gdyz taska dziata wylacznie
w zakresie wyznaczonym przez przyrodzone wiasnosci ludzkiej natury. Stad
doswiadczane stany mistyczne nie sprawiaja, ze poznajemy Bozg istote. W per-
spektywie arystotelesowsko-tomistycznego realizmu nie moze nigdy zacho-
dzi¢ przyrodzone, bezposrednie i doswiadczalne poznanie Boga, wigc i nie
moze by¢ czegos$ takiego jak przyrodzona mistyka. Ona zawsze wyste-
puje na gruncie zycia nadprzyrodzonego jako skutek taski dzialajacej zreszta
rowniez i poza Kosciotem widzialnym. Metafizyka nigdy nie bgdzie w stanie
zastgpi¢ teologii i przeobrazi¢ si¢ w mistyke?’. Stad tez nawet w stanie zbawie-
nia — zdaniem $w. Tomasza — nie ulegnie zmianie natura ludzkiego poznania.
Poznanie przynalezne cztowiekowi jako takiemu nigdy nie zmieni swej natury.
Bedzie zawsze czyms, by tak rzec, wcigz oczekujacym na dopetnienie.

Niemniej jednak $w. Tomasz wie, ze Bég moze dziata¢ wedhug swej woli
W sposob niczym niedeterminowany. Zdarza si¢ wiec, ze cudownie obdarza On
kogo$ darem bezposredniego ogladania samego siebie juz w ziemskim, przy-
godnym bytowaniu. W normalnym stanie rzeczy jednak forma poznania Boga,

2 Swiety Tomasz powiada, ze gdyby cztowiek potrafit w zyciu doczesnym poznawaé Boga
w nim samym, byloby to niezgodne z naturg, tak jak gdyby noworodek miat brodg¢. Zob. tegoz, Kwe-
stie dyskutowane o prawdzie, q. 13, a. 1.
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prowadzacg do nadprzyrodzonego z Nim spotkania jest visio. Ksiegi Biblii
metaforycznie raz sugeruja, ze zadne istotowe poznanie Boga — nawet w stanie
zbawienia — nie jest w ogdle mozliwe, innym razem za$ powiadaja, ze szczgscie
zbawienia utozsamia si¢ zasadniczozogladaniem Boga. Z tego obrazowa-
nia wzigly si¢ dwie tradycje interpretacyjne: grecka i tacinska. Pierwsza z nich
ogranicza si¢ do stwierdzenia, ze mozliwy jest tylko oglad boskich teofanii, co
wyklucza poznawcze dotarcie do istoty Boga (Grzegorz z Nyssy, Pseudo-Dio-
nizy Areopagita, Jan Chryzostom). Transcendencja Boga jest mocna i pozba-
wiona jakichkolwiek tacznosci z cztowiekiem. Tradycja tacinska, gtéwnie wia-
zaca si¢ z dokonaniami §w. Augustyna, podkresla, ze ogladanie Boga
pozostaje gtdéwnym celem ludzkiej aktywnosci i tre§cig zbawienia?®.

Tomasz, jak postuluje wielu badaczy, wybiera droge posrednig. Jakze
wyobrazi¢ sobie — pyta — zycie pozbawione bliskosci z Bogiem? Bez Niego
nie mialoby ono zadnego sensu. Nie po to otrzymaliSmy rozum, wole i serce,
by pozostawa¢ na poziomie kukietek w rekach slepego losu. To, ze dyspo-
nujemy witadza intelektualng, ktora umozliwia przez abstrakcje przyjmowa-
nie Bozej taski, predestynuje nas do umacniania nadziei na otrzymanie zbaw-
czego o$wiecenia. Jego natgzenie bedzie zalezalo od natezenia naszej mitosci,
tu na ziemi. Tomasz, w rzeczy samej imponujgco, napisat:

Zdolnos¢ ogladania Boga nie przystuguje intelektowi stworzonemu zgodnie
7 jego natura, lecz przez $wiatto chwaty, ktore nada intelektowi poniekad ksztalt
Boga. Totez intelekt glebiej uczestniczacy w $wietle chwaty zobaczy Boga w spo-
sob bardziej doskonaly. W wiekszym stopniu za§ bedzie uczestniczyt w §wietle
chwaty ten, kto bedzie miat wiecej mitosci, poniewaz gdzie rozkwita wigksza
mito$¢, tam pojawia si¢ zwigkszone pragnienie, a pragnienie niejako czyni prag-
nacego zdolnym i gotowym na przyjecie przedmiotu pragnienia. Kto wiec bedzie
bardziej mitowat, otrzyma doskonalsze widzenie Boga i okaze si¢ szczes$liwszy?.

Laczy on zatem precyzje racjonalnego wywodu z zaangazowaniem religij-
nym, a rownoczesnie przedstawia wizje¢ zbawienia: oto bowiem zbawieni nie
majg identycznej wiedzy o Bogu i rownego szczescia. Kto szlachetniej kochal,
ten znajdzie si¢ w bardziej intensywnej jednosci z umitowanym Stworcg. Jed-
nakze 6w stan ,,unii z Bogiem” nie zniweczy ludzkiej natury. Pozostanie ona
taka sama, cho¢ udoskonalona.

2 Zob. szerzej: M. Olszewski, Komentarz do Kwestii 12. W jaki sposob poznajemy Boga,
w: Tomasz z Akwinu, Traktat o Bogu. Summa teologii, kwestie 1-26, tham. 1 kom. G. Kurylewicz,
Z. Nerczuk, M. Olszewski, Krakow 1999, s. 589-608; M. Strozynski, Kontemplacja Boga u sw. Au-
gustyna w perspektywie ewolucji jego filozofii, ,,Filozofia Chrzescijanska” 2017 nr 14, s. 87-105;
S. Gaworek, «Dotknigcie» Boga w doswiadczeniu mistycznym wedtug sw. Augustyna, ,,Warszawskie
Studia Teologiczne” 2011 nr 2, s. 209-220.

2 Thome Aquinatis, Summa theologiae 1, q. 12, art. 6.
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Powyzsze rozstrzygnigcia maja istotne znaczenie w kwestii przezy¢
mistycznych, o ktérych traktuja réznego rodzaju teksty, zarowno biblijne,
jak 1 przechowywane w duchowej historii chrzes$cijanstwa. Do nich najczes-
ciej odwoluje si¢ $w. Tomasz i — mimo napotykanych trudnosci — udato mu
si¢ syntetycznie uja¢ fenomen doswiadczenia mistycznego, ktory w pozniej-
szych wiekach zyskal miano ujgcia modelowego, wzorcowego. Oto najbar-
dziej ogolny, niemal definicyjny, jego opis. Najwyzszy, wewnetrzny,
pobudzony przez mitos¢, stan cztowieka, a wtasciwie jego
umystu, w ktérym odczuwa on bezposrednio (intuicyjnie),
a wigec bez najmniejszej nawet domieszki form wyobra-
zeniowych oraz intelektualnych, obecno$¢ bytu trans-
cendentnego nazywamy stanem mistycznego uniesienia
i zachwytu, w najgtebszym swym wymiarze bedacy wznio-
sta kontemplacja Bozej Prawdy, jasnym widzeniem Boga,
pozbawionym jednakowoz mozliwo$ci intersubiektywnego
wejscia w powszechng §wiadomo$¢ innych osob.

Dodajmy przy tym, ze 6w stan charakteryzuje przedziwny paradoks. Kto
bowiem zostaje objety jego tajemnicg, niczego z niej nie jest w stanie (w inter-
subiektywnych znakach) przekazac; ten zas, kto takiej wizji nie przezyl, nie
moze wiedzie¢, na czym ona zasadniczo polega. Niezbyt zatem wiele daje
si¢ uchwyci¢ z duchowej relacji, jaka od wiekéw trwa miedzy czlowiekiem
a Bogiem. Najczesciej bywamy zdolni jedynie do apofatycznych gestow, cze-
sto przybierajacych charakter wypowiedzi artystycznych, gteboko zmetafory-
zowanych, oraz §wiadomosci wtasnej przygodnosci. Nie jesteSmy wiec w sta-
nie wykroczy¢ poza determinacje niesione przez ludzki sposdb bytowania
1 poznawania.

Tym jednakowoz, co w tym procesie pozostaje niezmienne, jest akcepta-
cja istnienia Stworcy oraz wiara w odkupiencza moc Jezusowej Krwi, scala-
jace w jeden religijny akt wysitki wierzacych, zwtaszcza tych, ktorzy odkryli
w sobie szczeg6lng taske, ptynaca ze strony samego Zbawiciela, dzigki kto-
rej ich swiadomos$¢ zyskuje wymiar mistyczny, co najczesciej oznacza, ze zja-
wia si¢ ona jako wynik stuchania, interpretowania i gloszenia tresci zawar-
tych w Biblii. Hermeneutyka stowa prowadzi w takim przypadku do glgbokiej
ekstazy. Materig dyskusyjng pozostaje, na ile tego rodzaju wizja jest w Sci-
stym sensie poznaniem, a na ile tylko poczuciem jednosci, duchowej unii,
specyficznym zjednoczeniem, gdzie czlowiek pozostaje cztowiekiem, a Bog
Bogiem. I czy sigga ostatecznie istoty Boga?
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Mistyczne porwanie duszy

By odpowiedzie¢ na powyzsze kwestie, $w. Tomasz nawigzat do wyda-
rzenia biblijnego, mianowicie do tekstu sw. Pawta, ktory — jak to ujat Bene-
dykt XVI* — w Drugim Liscie do Koryntian (12,1), zwracajac si¢ do tych,
ktoérzy podawali w watpliwo$¢ podstawy jego apostolatu, nie skupia si¢ na
wyliczaniu wspoélnot, ktore zatozyl, kilometrow, ktoére przemierzyl; nie ograni-
cza si¢ do przypomnienia trudnosci i sprzeciwow, jakim stawiat czoto, by glo-
si¢ Ewangelig, ale wskazuje na swoja wiez z Panem, wiez tak zazyla, ze prze-
zyt rowniez chwile ekstazy, glebokiej kontemplacji; nie chwali si¢ zatem tym,
czego dokonal, swojg sila, swoja dziatalno$cig 1 osiggnigciami, ale tym, co
sprawit w nim Bog i czego dokonal w innych za jego posrednictwem. Z wiel-
kim zawstydzeniem opowiada wigc o swoim szczegdlnym przezyciu, jakim
byta chwila porwania, pochwycenia do Bozego nieba.

Oto, przypomina, 14 lat przed wystaniem Listu ,,zostal porwany az do
trzeciego nieba”. Jezykiem i Srodkami wyrazu czlowieka opowiadajacego
0 czyms, czego wyslowic¢ si¢ nie da, $w. Pawel mowi o tym fakcie, postugu-
jac sie trzecig osobg; oznajmia, ze 6w cztowiek zostat porwany do ,,ogrodu”
Boga, do raju. Kontemplacja jest tak gleboka i silna, ze apostot nie pamigta
nawet tresci otrzymanego przekazu, zna jednak dobrze datg¢ i okolicznosci,
w ktorych Pan tak catkowicie go pochwycil, przyciagnatl do siebie, jak na dro-
dze do Damaszku w momencie jego nawrocenia (por. Flp 3,12).

Czym zatem byloby wspomniane przez §w. Pawla ,,porwanie”? Chodzi
o takg niespodziewang i nagla sytuacje, w ktorej Bog unosi kogos w duchowe
rejony nadprzyrodzonosci, juz poza oddziatywaniem jakichkolwiek zmy-
stow?. Jest to mozliwe, poniewaz czlowiek zostat stworzony na Bozy obraz
i podobienstwo, a nadto tego rodzaju wyniesienie jest zgodne z ludzka naturg
1 wigze si¢ z ludzkim sposobem istnienia oraz godnoscig cztowieka. Doko-
nuje si¢ ono zasadniczo w sferze poznawczej, cho¢ moze skutkowaé w dzie-
dzinie pozadawczej, mianowicie woéwczas, gdy osoba porwana do ,raju”
doznaje z tej racji wielkiej uczuciowej btogosci. Trudno naturalnie w tym
opisie uchwyci¢ S$cisle roznice migdzy kontemplacjg®®, zachwyceniem,

2 Benedykt X VI, Bog dziata w stabosci. Audiencja generalna 13 czerwca 2013, ,,L”’Osservatore
Romano” 2012 nr 9-10, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/audiencje/
ag 13062012.html [dostep: 15.06.2018].

2 Et sic loqguimur nunc de raptu: prout scilicet aliquis spiritu divino elevatur ad aliqua superna-
turalia, cum abstractione a sensibus — Thome Aquinatis, Summa theologiae 11-11, q. 175, art. 1, ad. 3.

% Swiety Tomasz poswigca kontemplacji cate kwestie (179, 180-82) w Summie teologii, uzna-
jac kontemplacje Bozej prawdy za glowny i najwazniejszy cel ludzkiego zycia. Dokonuje si¢ to
oczywiscie w sposob niedoskonaly, ,,w zwierciadle i niejasno”, w pewnym poznawczym trudzie.
Wylicza za Ryszardem ze $§w. Wiktora sze$¢ stopni, po ktorych wspina si¢ cztowiek, pobudzony
przez mitos$¢, by umystowo dotrze¢ do Boga, w prostym ujeciu Prawdy. Podkresla przy tym zasad-
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ekstazg® a stanem mistycznym, poniewaz sg to terminy wieloznaczne i czgsto
ich zakres znaczeniowy w pewnych obszarach tresciowych naktada si¢ na sie-
bie, zasadniczo jednak pozostaje rozbiezny, cho¢ metafora porwania umystu
(raptus) sugerowataby w kazdym z tych przypadkow konieczno$¢ oderwania
od uzywania narzedzi zmystowych tudziez nadzwyczajng ingerencj¢ samego
Boga.

Definitywnie $w. Tomasz sugeruje, ze ekstaza sprowadza si¢ do ,,wyj-
Scia z siebie”, a wigc poza to wszystko, co determinuje przygodnos¢ cztowie-
czego bytu i dokonuje si¢ w porzadku pozadawczym. Dlatego milos¢ moze
powodowac ekstazg, jako ze sktania ona pozadanie cztowieka do dazenia ku
rzeczom mitowanym?*’. Ekstaza przeto moze by¢ wywotywana przez najroz-
niejsze ziemskie czynniki, jak réwniez przez mito$¢ samego Boga i mitos¢
cztowieka do Boga. Wowczas umyst zostaje oderwany od aktywnosci zmysto-
wej 1 wchodzi na poziom nadnaturalny, przy zachowaniu dzialania intelektu
oraz wyobrazni. Natomiast raptus tym si¢ charakteryzuje, ze owladni¢ta nim
osoba widzi Boga poprzez boska istote (videre Deum per essentiam)®.

Czy to jednak mozliwe w ziemskiej rzeczywistos$ci? Tomasz przekonuje,
ze owszem, gdyz §w. Pawel, jak tez Mojzesz, byli tymi wtasnie ludzmi, kto-
rzy w ograniczonosci ziemskiego zycia, w chwili zachwycajacego porwania
(raptus) dostapili taski widzenia Boga w Jego istocie. Moglo si¢ to jednak
dokona¢ tylko przy speieniu okreslonych warunkéw i bylo to wydarzenie

nicza wyzszo$¢ zycia kontemplatywnego od zycia zaangazowanego w sprawy tego $wiata, cho¢
dodaje, ze jezeli ktos z zycia kontemplatywnego zostal wezwany do Zycia czynnego, powinno si¢ to
stawac nie ze szkoda dla zycia kontemplatywnego, ale z jego wzbogaceniem (tamze, II-11, q. 182,
a. 1). W rzeczywistosci wiec $w. Tomasz, oddzielajac ze wzgledow logicznych zycie aktywne i kon-
templacyjne (tak, jak przyjat za Arystotelesem podziat intelektu na czynny i bierny), nie proponuje,
by czyni¢ tak w praktyce egzystencjalnej, gdyz zycie aktywne i kontemplacyjne polega na réznej
proporcji elementow sktadowych, nie za§ na wylacznosci ktoregos; zob. tez: M. Gornicki, Antro-
pologia czternastowiecznych mistykow angielskich, Lublin 2018, s. 144-145; R. Van Nieuwenhove,
«Recipientes per contemplationem, tradentes per actionemy: The relations befween the active and
contemplative lives according to Thomas Aquinas, ,,The Thomist” 2017 nr 81, s. 1-30; R. Van Nieu-
wenhove, «Recipientes per contemplationem, tradentes per actionemy: The relations between the
active and contemplative lives according to Thomas Aquinas, ,,The Thomist” 2017 nr 81, s. 1-30.

% Jzabela Andrzejuk stusznie wskazuje na wazna sprawe¢ odréznienia ekstazy od lumen gloriae,
jak rowniez pyta, czy przypadkiem Tomaszowa interpretacja raptum nie jest wlasciwie tym samym,
co Bonawenturianskie poznanie per raptum, i sugeruje, ze Tomasz pozostaje o wlos od rozwigzan
$w. Bonawentury, okreslajacego poznanie per raptum jako akt $wiatta chwaty, a samo lumen gloriae
jako sprawno$¢. Dla $w. Bonawentury poznanie per raptum zwiazane jest z najwyzszym etapem roz-
woju zycia duchowego czlowieka i dzieje si¢ wlasnie w jego szczytowym momencie. Tomasz jednak
nie postuguje si¢ tym odréznieniem, ale nazywa $wiatto chwaty sprawnoscia, jednakze nie decyduje
si¢ na nazwanie raptus aktem chwaty i nie wiaze go tez z okreslonym etapem zycia religijnego. Zob.
tejze, Kontemplacja i poznanie «per raptumy. Tomaszowe zZrodla rozumienia istoty doswiadczenia
mistycznego, ,,Rocznik Tomistyczny” 2017 nr 6, s. 6-67.

¥ Thome Aquinatis, Summa theologiae 11-11, q. 175, art. 2, ad. 1.

2 Et idei convenientius dicitur quod Deum per essenctiam vidit — tamze, I1; q. 175, art. 3.
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jedyne w swoim rodzaju, odosobnione, przynoszace przejSciowe szczescie,
cho¢ o najwyzszym natgzeniu. Musiato po prostu nastapi¢, dzigki uprzedzaja-
cej Bozej ingerencji, spotegowanie czy oswiecenie ludzkiego intelektu, a wigc
musialo rozbtysnac, jak to okresla §w. Tomasz, $wiatto chwaty?’, ktore nadaje
intelektowi w pewien sposob ,,profil Boga”, co oznacza, ze istota Boga staje
si¢ poznawczo obecna w podmiocie poznajagcym. Ona sama wigc, bo przeciez
nie moze to czyni¢ zadne wyobrazenie albo pojecie, boska istota aktualizuje
ludzki intelekt, bedac zarazem tym, co (quod) si¢ widzi, jak i tym, poprzez co
(quo) si¢ widzi*°.

Dlatego wtasnie musi nastgpi¢ porwanie (raptus), by ludzka mysl, catko-
wicie oderwana od aktywno$ci zmystowej, mogta zosta¢ wypetniona boska
istotg. W ten sposob istota Boga zyskuje forme intelektualng ludzkiego inte-
lektu. Tomasz motywuje to przekonanie racjami natury teologiczno-filozo-
ficznej, powoluje si¢ na autorytet Sw. Augustyna i teksty biblijne, zachowujac
przy tym swego rodzaju ostroznos$¢ interpretacyjna, gdyz uznaje do§wiadcze-
nia Mojzesza i $w. Pawla jedynie za wydarzenie przej$sciowe, niemogace by¢
podstawa do szerszych uogolnien. Metafora ,,trzeciego nieba”, oznaczajaca
niebo duchowe, miejsce kontemplacji 0sob szczesliwych z Bogiem, ale row-
niez pewne widzenie umystowe, wskazuje, ze Bog (tylko na krotka chwilg)
pozwolit przezy¢ sw. Pawlowi ten stan zycia, w ktorym bedzie on widzial
Boga przez cata wieczno$¢.

To porwanie i zachwycenie bylo podobne do widzenia $wigtych w niebie
pod wzgledem tego, co si¢ widzialo, natomiast réznito si¢ od widzenia w nie-
bie pod wzgledem sposobu widzenia, gdyz nie byto to widzenie rownie dosko-
nate, jak to charakteryzujace Swigtych w niebie®'. Kiedy wiec sw. Pawet prze-
stat widzie¢ Boga w Jego istocie, to jednak zachowal w pamigci to, co w tym
widzeniu poznal, a to dzigki pewnym formom myslowym pozostatym z tego
na stale w jego mysli, co pozostaje zgodne z mechanizmem dziatania ludzkiej
pamigci, podsycanej do dziatania pod wplywem przywotywanych wyobrazen
zdarzen, ktore juz przemingly.

» Swiatto chwaty (lumen gloriae) cztowiek moze otrzymaé od Boga w dwojaki sposob. Po
pierwsze, bedac juz po stronie zmartwychwstania, pod postacig stalej formy czy sity wewnetrznej
(formae immanentis), dzigki czemu zyskuje nieusuwalne szczescie wieczne, a po drugie, jako przej-
$ciowe przezycie, przypominajace przepowiadanie prorockie. Zdaniem §w. Tomasza, porwanie (rap-
tus) przynalezy do tego drugiego rodzaju doznania. Zob. Thome Aquinatis, Summa theologiae 11-11,
q. 175, art. 3, ad. 2, rowniez: A. Wohlman, Thomas d’Aquin et Maimonide un dialogue exemplaire,
Paris 1988, s.294-317.

% Zob. P. Moskal, Tomasza z Akwinu epistemologia przekonan teistycznych, ,J.6dzkie Studia
Teologiczne” 2014 nr 4, s. 5-16; A.R. Banka, Josepha Maréchala interpretacja «jasnego widzenia
Boga» w doktrynie mistycznej Tomasza z Akwinu, ,,Folia Philosophica” 2011 nr 29, s. 234-237.

*1 Thome Aquinatis, Summa theologiae 11-11, q. 175, art. 6, ad. 3.
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Tomasz zatem, uznajac przypadek §w. Pawla za niebywale wyjatkowy, sta-
rat si¢ wypunktowywac¢ pewne bliskie wymiary jednoczace raptus ze $wiat-
tem chwaly, gdyz w obu przypadkach musi nastepowac porzucenie porzadku
dosieznego za pomocg poznania zmystowego. Cztowiek co prawda nadal
pozostaje w porzadku psychofizycznego scalenia, niemniej jednak nie korzy-
sta z mocy zmystow cielesnych badz wyobrazni. Autor Wyktadu Listu do Kolo-
san przyjal wigc, ze raptus jest najwyzszym stanem kontemplacji, a jego spe-
cyfika polega na tym, ze Bog tak ,,podnosi ludzki intelekt”, dziatajacy zgodnie
z wlasng natura, aby ten mogl pozna¢ Boga. W tak pojetym bezposrednim
ogladaniu Boga intelekt ludzki jest catkowicie pograzony w Bogu i niczego
innego nie poznaje (nie rozmys$la, nie rozumuje) sposrdd tych rzeczy, ktore sa
wyobrazeniami.

Naturalnie, raptus swoja doskonatoscia nie dorownuje §wiattu chwaty
jako naocznemu widzeniu Boga po $mierci, cho¢ w jaki$ sposob mozna je
do $wiatta chwaty poréwnaé. Gdyby jednak utozsamic¢ raptus ze $wiatlem
chwaly, wowczas nalezatoby przyznaé, ze cztowiek go doswiadczajacy nie
bedzie juz wigcej grzeszyt, zwrdcony w staty sposob ku Bogu jako swojemu
celowi — takie zresztg skutki przynosi bezposrednie widzenie istoty Boga. Jed-
nakze sytuacja taka nie zachodzi po doswiadczeniu porwania umystu®.

Zauwazamy przeto, ze cho¢ sam Tomasz nie podejmuje wprost tematu
doswiadczenia mistycznego (zreszta, on w ogole nie uzywa tego pojecia), to
jednak za taki mozna uzna¢ omawiany przez niego wyjatkowy typ kontempla-
cji w postaci porwania umystu. Odnotujmy wazniejsze jego cechy:

— raptus jest doznaniem naglym, trwajacym krotko, przemijajacym;

— przekracza naturalne sity cztowieka, gdyz to Bog inicjuje porwanie;

— zawsze pozostaje czyms biernym, poniewaz doznaje jedynie intelekt
cztowieka 1 wlasnie intelekt widzi w tym stanie istot¢ Boga;

— ma charakter wyraznie zamknigty, z tej racji, ze doznajacy raptus nie
potrafi precyzyjnie wyrazi¢, co si¢ wlasciwie wydarzyto;

— raptus dzieje si¢ bez zadnej zastugi czy aktywnosci cztowieka, ktory nie
jest w stanie sam w sobie go wywotac.

Czyzby wigc wydobyte z pism §w. Tomasza cechy raptus byly zarazem
cechami do$wiadczenia mistycznego?

2 1. Andrzejuk, Kontemplacja i poznanie «per raptumy. Tomaszowe Zrédla rozumienia istoty
doswiadczenia mistycznego, dz. cyt., s. 64.
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Lumen gloriae

Wypada teraz zaryzykowac przekonanie, ze wielkie teksty scholastyki
sa w zasadzie tekstami o wymiarze teologicznym. U $w. Tomasza zjawia si¢
w pewnym momencie intelektualna granica, na ktorej zatrzymuja si¢ wszyst-
kie dziatania metafizyczne, poza ktdrg nie sposob juz wyjs¢, majac do dyspo-
zycji jedynie ludzkie mozliwo$ci poznawcze. Nalezy wowczas wejs¢ na tereny
teologii, a doktadniej méwiac, w sferg teologalna, gdzie oddajemy Bogu czesé¢
1 zyjemy w kregu wiary, nadziei 1 mitosci. Wtedy tez rozkwita w nas zycie nad-
przyrodzone i w ten sposob niejako upodabniamy si¢ do Boga, cho¢ dopiero
w stopniu zalagzkowym. Pelna realizacja tej mozliwos$ci nastapi w wizji uszczg-
sliwiajacej, kiedy to poznanie i mito$¢ beda ze sobg najscislej powigzane.

Chodzi tu o taske¢ ptynaca od Boga, dzigki ktorej cztowiek osiagnal szczes-
cie, czyli oglada Boga. Laska, ktora jest udzielana intelektowi, jest, powta-
rzal za $§w. Augustynem Tomasz, §wiatlo boskie (lumen gloriae)®, wzma-
gajace jego zdolnosci poznawcze, poki nie uzyska on stanu widzenia istoty
Boga — iluminacji. Oczywiscie, jak juz wspominatem, otrzymanie taski widze-
nia Boga oraz jej stopien zaleza od natgzenia mitosci (caritas) 1 pragnienia,
z jakim chcemy ja otrzymac. Konsekwencj¢ tego stanowi fakt, ze zbawieni nie
majg rownej wiedzy o Bogu i rownego, bo uzaleznionego od niej, szczgscia.

Podkreslmy wiec: $w. Tomasz stanowczo odrzucat mozliwo$¢ oglada-
nia Boga w zyciu doczesnym. Doswiadczenia Mojzesza i Pawla uznawal za
wyjatkowe zdarzenia, jezeli nie uwaza si¢ ich za wizje zmystowe, metafo-
rycznie opisywane jako widzenie samego Boga. Doswiadczenie mistyczne
przebiegajace w zyciu doczesnym, ktore probowat opisywac, nie byto dla
niego rzeczywisto$cig najwazniejsza. Najbardziej pociggato go bezposrednie
widzenie Boga obiecane przez Pismo Swicte, poniewaz, jak pisat, ,,bedziemy
widzie¢ Boga twarzg w twarz, dlatego ze bedziemy Go widzieli bezposrednio,
jak cztowieka, ktorego widzimy twarzg w twarz. Zatem, dodawat, przy stole
Boga jedza i pija ci, ktorzy cieszg si¢ ta sama szczgsliwoscia, ktora jest szczes-
ciem Boga, i widzg Go tym samym sposobem, ktorym On widzi siebie”**.

Oznacza to, ze w sferze nadprzyrodzonej trwa wieczny, nieprzerwany
akt poznania Boga i zjednoczenia si¢ z Nim. Przedmiot poznania jest w visio
w wigkszym stopniu aktywny niz podmiot. Widzenie Boga dokonuje si¢ bez
zadnego posrednictwa. Jest ono dostepne — tak jak inne formy taski — wybra-
nym — kazdemu wedhug jego zastug i woli Boga. Charakterystyczne pozostaje

¥ Dicendum ergo quod ad videndum Dei essentiam requiritur aliqua similitudo ex parte visiva-
re potentiae, seilicet lumen gloriae, confortans intellectum ad videndum Deum — Thomae Aquinatis,
Summa Theologiae 1, q. 12, art. 2.

** Tomasz z Akwinu, Summa contra gentiles. Prawda wiary chrzescijanskiej 111, 52, t. II, tham.
Z. Wtodek, W. Zega, Poznan 2007, s. 149.
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wszak to, ze w stanie zbawienia nie ulega zmianie natura ludzkiego poznania;
to ten sam cztowiek dazy tu na ziemi do poznania Boga i otrzymuje to pozna-
nie w niebie, a zarazem zdaje spraw¢ z ludzkiej namacalnej doswiadczalnie
niesamowystarczalnosci w osiggnieciu szczescia. Ten wihasnie problem sta-
nowi istote Tomaszowych rozwazan nad visio beatificans®.

sk

Z przedstawionych tutaj interpretacji wydobywam kilka godnych dalszych
przemyslen stwierdzen:

— Teologia mistyki $w. Tomasza wywodzi si¢ z zasadniczych tez realizmu
metafizycznego, zwlaszcza z jego teorii poznania i antropologii, powigzanych
mocnymi wi¢zami z porzadkiem religijnej wiary oraz dokonaniami teologii.

— Przezy¢ zwanych mistycznymi do§wiadcza si¢ w krajobrazach ziemskiej
przygodnosci, w sferze poznania cognitio, ktdre przynosi pewna o Bogu wie-
dze, ale posrednig i utomna.

— Wyro6zniong formg przezycia mistycznego jest stan zachwycenia (rap-
tus), czyli cielesnego pochwycenia, porwania umystu, ztagczony z dziataniem
wladzy poznawczej, odrézniony wyraznie od ekstazy, dokonujacej si¢ w sfe-
rze pozadawczej czlowieka.

— Raptus, zdaniem §w. Tomasza, moze by¢ rozpoznany jako bezposrednie
ujecie przez ludzki intelekt istoty Boga, a wigc tego, kim Bog jest w swojej,
niepojetej dla nas, osobowej prostocie.

— Raptus, jezeli doznaje si¢ go w przyrodzonej rzeczywistosci, jest dozna-
niem przejSciowym. Metaforycznie oznacza trzecie duchowe niebo, ktore
Pawtowi pokazat Bog, a ktore bedzie mu dostgpne w wiecznosci.

— RézZnego rodzaju nadnaturalne zjawiska sprzeczne z dziataniem sit natu-
ralnych nalezy przypisywa¢é diabhu, a nie Duchowi Swigtemu.

— Autentycznym kryterium nadnaturalno$ci jest milo$¢, a nie obecnos¢
fenomenologicznych osobliwos$ci*.

— Mimo mocy nadprzyrodzonej taski, mimo wsparcia lumen gloriae
w zbawczych relacjach cztowieka ze Stworcg pozostaje ,,cien tajemnicy”, kto-
rej ludzki intelekt nie zdota ostatecznie nigdy zglebi¢. Boég na zawsze pozosta-
nie jako nieznany.

Od tego ontycznego i zarazem fundamentalnego faktu nie ma zadnego,
doprawdy, zadnego juz odwrotu.

3 M. Olszewski, Komentarz do Kwestii 12. W jaki sposob poznajemy Boga, dz. cyt., s. 606-608.
36 Zob. Duchowos¢ chrzescijanska. Pozne sredniowiecze i reformacja, red. J. Raitt, wspolpr.
B. McGinn i J. Meyendoeft, thum. P. Blumczynski, Krakow 2011, s. 27.
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RAPTURE TO THE «THIRD HEAVENY.
THOMAS AQUINAS ON MYSTICAL EXPERIENCE

Summary

The author of the present paper tackles the questions related to mystical experi-
ence in St. Thomas’ Aquinas writings. He demonstrates that according to the medi-
eval thinker, assuming the belief of impossibility of experiencing vision of the divine
essence in this life, mystical experience of Moses and St. Paul (raptus) should be
considered as temporary and transient, that only happens once. Such experience tran-
scends human natural powers since it is God who takes the initiative in rapture. It also
remains passive in itself as it occupies only human intellect which is the one to see
the divine essence, while the body remains in dormant state. What is more, this expe-
rience is limited because someone who experiences rupture is unable to communicate
accurately what exactly had happened to him.

Therefore, mystical experience in this life was not of primary impor-
tance for St. Thomas. He was more attracted by the direct visual perception of
God promised in the Holy Scripture, its implication being that in the superna-
tural domain the eternal act of knowing God and communion with Him per-
sists. During the visio the object of cognition is more active than its subject.
By the infusion of divine light (lumen gloriae) human cognitive abilities are
intensified until raptus becomes able to see the divine essence. Naturally, the
bestowed grace of seeing God and its intensity depends on experienced intens-
ity of love (caritas) and desire of receiving such grace.

It results from the above that saints do not have the same knowledge of
God and do not reach the same level of happiness. The chosen can reach it in
accordance with their merits and God’s will. However, in the state of salvation
the nature of human cognition will not change, since the same human being
strives for happiness on earth and reaches it in heaven, realising at the same
time his non-self-sufficiency in reaching this state. This problem lies at the
core of Thomas’ inquiry into visio beatificans.

Keywords: God; contemplation; mysticism; religious experience; Thomas Aquinas;
cognition per raptum

Stowa kluczowe: Bdg, kontemplacja, mistycyzm, do§wiadczenie religijne, Tomasz
z Akwinu, poznanie per raptum
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