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Idee ojca Piotra Teilharda de Chardin wzbudzily w naszych czasach
powszechne zainteresowanie 1. Staly sie wlasnoscig nie tylko zawodowych
filozoféw i teologow, lecz roéwniez szerokich kregdéw spoltecznych niemal
wszystkich krajow. Owocem tego zainteresowania jest bogata, wieloje-
zyczna literatura, podejmujgca problematyke teilhardowsksg. Obejmuje
ona prace zaréwno o charakterze popularyzatorskim, jak réwniez prace
Scisle naukowe. Autorzy tych prac podzielajg niejednokrotnie bardzo
odmienne opinie na temat teilhardyzmu. Konkluzje ich prac pozostajg
czesto w razacej sprzecznosci, a trwajgcy od wielu lat tzw. spor o Teilhar-
da nie zostal dotad definitywnie rozstrzygniety. Rosngca jednak ilo§¢ fa-
chowych monografii przyczynia sie do ustalenia wlasciwej i jednoznaczne]j
interpretacji tego autora.

W dotychczasowej literaturze poswieconej Teilhardowi nie znajduje-
my, mimo pewnych usilowan, wystarczajgco dokladnej i naukowej analizy
jego mysli w zakresie mistyki. Zajmuje ona w systemie Teilharda bardzo
donioste miejsce. : !

Uwaga: Dziela Teilharda cytujemy postugujac sie skrotem Oe., czyli dwoma
pierwszymi literami francuskiego tytulu, zbiorowego wydania pism Teilharda:
Oeuvers de Teilhard de Chardin, Editions du Seuil, 1955—1973.

1 Pierre Teilhard de Chardin, jezuita francuski ur. 1881, zm. 1955 r. Szczegdlowe
dane biograficzne znaleZé mozna u nastepujacych autor6w C. Cuénot, Teilhard de
Chardin. Las grandes etapes de sen evolution, Paris 1958; P. Lercy, Pierre Teilhard
de Chardin tel que je lai connu, Paris 1958; R. Speaight, Teilhard de Chardin.
A Biography, London 1967; G. Magloire, H, Cuypers, Leben und Denken Pierre
Teilhard de Chardin, Frankfurt s. M. 1967. :
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Kilka spoérod prac o. Teilharda jest po$§wieconych wylacznie zagad-
nieniom mistyki. Do tego rodzaju prac nalezg. LeMilieu Mystique (1917),
Route de L’ouest z podtytulem Vers une mystique nauvelle (1932), Evo-
jest ono pierwsza redakcjg poézniejszego Le Milieu Divin, nastepnie La
luntion de la chasteté (1934), La mystique de la science (1939), Note sur
la notion de perfection chretienne (1942), Quelques remarques ,,Pour voir
clair” sur Uessence du sentiment mystique (1951) oraz LeChristique (1955).
Swoje refleksje dotyczgce mistyki Teilhard wyraza réwniez w wielu in-
nych swych pracach pochodzacych z réznych okreséw jego tworczosci 2.

Przez mistyke w sensie najszerszym i podmiotowym Teilhard rozu-
mie odczucie lub zmys! oraz poszukiwanie ze strony czlowieka jednosci
z calodcig wszech§wiata na kanwie procesu powszechnej unifikacji, doko-
nujgcej sie w tonie tworzywa kosmicznego 3.

W sensie SciSlejszym mistyka w aspekcie podmiotowym wyraza sie
duchowym dazeniem o charakterze religijnym do $cistego i bezposrednie-
go zjednoczenia ducha ludzkiego z podstawowsg zasadg bytu, celem wy-
zwolenia sie z wielosci i doczesnosci 4.

W sensie wlasciwym i chrzes$cijahskim, podmiotowy aspekt mistyki
wyraza sie wg Teilharda szczegblnie jasng $wiadomoscig bezposrednie]
bliskosci Boga, a takze wewnetrznym odczuciem $cistej wiezi i komunii z
Nim poprzez dar nadprzyrodzonej milosci w Chrystusie, ktéry jest osta-
tecznym biegunem unifikacji i personalizacji wszechswiata ®.

Teilhard nie zacie$nia podmiotowego aspektu chrzescijanskiego poje-
cia mistyki do doswiadczenia mistycznego w sensie Maritainowskim. Jest
to raczej doswiadczenie chrzescijanskie w znaczeniu szerszym.

Rzeczywisto$cia przedmiotowg mistyki dla Teilharda jest oczywiScie
Bo6g, a zwlaszcza tajemnicza, pleromiczna rzeczywisto$é jawigca sie jako
skutek samoudzielenia sie Boga czlowiekowi i jako owoc mistycznej wig-
zi §wiata z Bogiem w Chrystusier W innym sensie rzeczywisto$cig ta jest
Srodowisko Boze, nazywane takze przez Teilharda Srodowiskiem mistycz-
nym, a zwlaszcza jego najwyzsze kregi, w ktorych dokonuje sig¢ zjedno-
czenie przemieniajgce osoby ludzkiej za posrednictwem Chrystusa z Bo-
giem 8. Dzieki szerokiemu rozumieniu mistyki, Teilhard moze objg¢ calo$¢
Zjawiska mistycznego” z jego bogactwem form i typéw. Dzigki temu
zyskuje rowniez mozno§¢ ponadkonfesyjnej oceny autentycznosci lub fal-
szywo$ci nurtéw mistycznych, ukazujgc istotng wartos¢ i specyfike mi-

2 Por. Comment je crois, Comment je veis oraz dwa jego artykuly, ktére zostaly
opublikowane dopiero po jego $mierci w 1955 r., zatytulowane: La pensée du Pére
Teilhard de Chardin par luimeme, oraz Un sommaire de me perspective ,,phénomé-
nologique” du monde.

3 Por. Oe,, t. X1, s. 214; Oe,, t. IX| 5. s, 138—139.

4 Por. ETQG, s. 166; Oe., t. VII, s. 231—233.

5 Por. ETG, s. 165.
8 Por. ETG, s. 161, 163; Oe,, t. IV, s. 139, 142, 148.
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styki chrzescijanskiej. W zwigzku z tym uzyliSmy w tytule wyrazenia
,walor chrze$cijanski”’ mistycznej doktryny Teilharda, chcac uwzglednié
mozliwie szeroko, ponadkonfesyjne tlo oceny jego doktryny i pozostac
w zgodzie z szeroka, syntetyczng perspekiywg przyjeta przez samego
Teilharda. Przez walir chrze$cijanski jego doktryny rozumiemy zaréw-
no jej znaczenie i warto§¢ w ramach chrzesdcijanskiej rzeczywistosci reli-
gijnej jak réwniez jej ortodokcyjno$é w znaczeniu Scistym.

Niniejszy artykul stanowi wiec probe konfrontacji nauki Teilharda
w zakresie mistyki z podstawowymi notami mistyki chrzescijanskiej. Ina-
czej moéwigc bedzie to préba ustalenia waleru chrzeseijanskiego propono-
wane]j przez niego doktryny.

1. ZAKORZENIENIE W TRADYCJI

Jednym z podstawowych waloréw chrzescijanskiej mysli teologiczne]
jest jej zakorzeneinie w tradycji i doktrynalnym dziedzictwie KoSciota.
Teilhardowi natomiast niejednokrotnie przypisuje sie zupelne zarwanie
z tradycja. Opinii takiej nie da si¢ jednak utrzymaé w odniesieniu do dok-
tryny mistycznej Teilharda. Jej fundamentalnie tradycyjnym chrzesci-
janskim rysem, nawigzujgcym do przekazow przedaugustynskich, wol-
nych od manicheizmu, jest optymizm w ocenie stworzonego swiata. Wy-
raza sie ona calkowitg aprobatg dziela stworzenia i wiarg w jego opty-
malne dobro. Teilhard zdradza ogromne zaufanie do dziela stworzenia.
Podziwia sity tkwigce w $wiecie, ,,duchowg moc materii”, ktéra podlega
sublimacji a nawet przebostwieniu. Jako glowne zadanie czlowieka, Or-
synezyk ukazuje, dalsze doskonalenie $wiata. Teilhard odnajduje wlasci-
wg roéwnowage miedzy porzadkiem natury i nadnatury. Zauwaza ich
swoistg cigglo$¢ mimo braku zasadniczej cigglo$ci. Podniesienie natury do
Boga dokonuje sie poprzez Wcielenie Syna Bozego:

Jest rzeczg niemal zbedng wspominaé, 7e centralng idea mistyki Teil-
harda jest tajemnica Wecielenia. Chrystus historyczny w swej ludzkiej
naturze jest dla Orsynczyka nie tylko doskonalym czlowiekiem, lecz roéw-
niez czlowiekiem totalnym, lgczagcym w glebi swej swiadomesci wszyst-
kich ludzi. Pan $wiata stajac sie elementem kosmosu przez swoje zycie
czlowiecze zyl zarazem zyciem totalnym kosmosu. Teilhard podkresla
- boskg nature Chrystusa historycznego. Dla zjednoczenia $wiata z Bogiem
w Pleromie, trzeba bylo, aby Bog wychylil sie niejako poza krag swej
boskosci, przyjmujac egzystencje ludzka?. Przez Wcielenie Boég w swe]
transcendencji stal sie czeSciowo immanentnyS. Przez meke, $mier¢ i

7 Por. Lettre, 29 XII 1919; LI, s. 43—45.
8 Por. Oe., t. VII, s. 155.

6 — Studia Teologiczne t. IV 81



zmartwychwstanie Chrystus zyskal swoistg uniwersalizacje. Jego moc
asymilacji objawia sie odtgd w ksztaltowaniu Ciala Mistycznego. Teilhard
podejmuje zatem centralng teze wiary chrzescijanskiej, zgodnie z ktorg
przez unizenie i upokorzenie Slowa (,,kenosis”), cztowiek zostaje podnie-
siony na poziom zycia nadprzyrodzonego. Bég stal sie czlowiekiem, aby
cztowiek stat sie Bogiem (Sw. Ireneusz, Sw. Atanazy W.). W tajemnicy
Eucharystii Teilhard upatruje przediluzenie Tajemnicy Wcielenia i obiet-
nice przemiany calego Swiata w Chrystusie. Pozostaje wiec autor przy
najbardziej tradycyjnej chrystologii, dajac jej nowe aspekty i glebsza
perspektywe.

Podobnie idea Srodowiska Bozego jest tworczg interpretacjg tradycyj-

nej prawdy o obecnosci Bozej w $§wiecie. Teilhard okazuje sig¢ tutaj praw-
dziwym uczniem $w. Ignacego Loyoli, ktéry tak mocno podkreslat te
prawde.
Dzieki historycznej Epifanii Chrystusa §wiat stal sie pelen Boga. Jest on
jakby swoistg diafanig Boga, iz wystarczy ,,otworzy¢ oczy”, aby wszedzie
dostrzec obecno$é Bozg w $wiecie. Autor analizujge w pewnym eseju da-
ne nauk szczegélnych dotyczgce czlowieka konkluduje: ,,I oto w ostatecz-
nym rozrachunku ponad wielkoscig odkrywang w cztowieku, ponad wiel-
koScig reprezentowang przez ludzko$¢, nie naruszajgc lecz zachowujgc
integralnosé nauk, na tle wspolczesnego obrazu $wiata ukazuje sie na nowo
oblicze Boga” ®. Ojciec Teilhard daleki od przypisywania $wiatu jakich-
kolwiek atrybutéw Absolutu, tym ja$niej dostrzega w calym bycie stwo-
rzonym obecno$¢ Stworcy. Stwierdza zarazem, ze Bog jest ,dalej niz
wszystko, co mozna widzie¢ i glebiej niz wszystko, co mozna dotknac” 10,
Pragnie w ten sposéb podkre$lié transcendencje Boga wzgledem $wiata.
Swym glebokim odczuciem i adoracjg wszechobecnosci Boga Teilhard
jest bliski catej tradycji chrzescijanskiej, Ojcom Kosciota, wielkim teolo-
gom okresu scholastycznego oraz wielkim mistykom. Wyrazajac trady-
cyjng prawde o oBgu obecnym w $wiecie wlasnym jezykiem, méwi o ,,uni-
wersalnej transparencji”’ Stworcy. W tych dwu stowach zawiera sie istot-
na tresé¢ idei Srodowiska Bozego, ktére, jak juz wspominaliSmy, jest
wspolczesnym traktatem o obecnosci Bozej. Zgodnie ze swa perspektywg
dynamiczng, Teilhard widzi obecno$¢é Bozg jako ,,wszechdzialanie”
(,,omniaction”). Poniewaz $§wiat i wszystko co w nim istnieje zawdzigcza
swo] byt stworczemu dziataniu Boga, dlatego Bog jest obecny w Swiecie
i nic nie jest bardziej obecne niz wiasnie On. Mozna przypuszczac, ze SWo-
ja popularno$¢ Teilhard zawdziecza m. in. przedstawieniu $Swiata jako
Swigtyni Bozej i dostrzezeniu swoistej ,,Liturgii kosmicznej”.

$ Zob. QOe, t. I1I, s. 324.
10 ETG, s. 291.
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Przy tym nalezy zaznaczyé, iz w pi‘zeciwieﬁstWie do immanentyzmu,
ukazywana przezen, réoznorodna immanencja Boga w Swiecie wyplywa z
transcendencji Boga jako najwyzszego Oscbowego Centrum Swiata, ktére
swym wplywem dociera do najodleglejszych i najnizszych jego kregow.

Wreszcie, co stucznie podkresla H. de Lubac, Teilhard jak wszyscy
przedstawiciele prawdziwie chrzescijanskiej duchowosci, osrodkiem swej
doktryny czyni krzyz i jego tajemnice. Jest ona przez Teilharda raczej
kontemplowana, niz teoretyzowana. ,Bylem uderzony uporem, z jakim
Kosciol powtarza nam przy kazdej sposobnosci stowa: Chrystus stal sie
postuszny a2 do $mierci krzyiowej... oto istota chrzescijanstwa” (,,voila
I’essence du christianisme”) 11, Dla chrzes$cijanina krzyz nie jest cieniem,
lecz §wiatlo$cig. Smieré Chrystusa na krzyzu wzywa nas bySmy zrozu-
mieli, iz celu stworzenia nie nalezy szuka¢ w sferze doczesnej naszego
Swiata widzialnego 12, Przez krzyz chrze$cijanin jest wezwany do wyrze-
czenia, do zerwania w pewnym sensie ze $wiatem i wykorzenienia sie zen.
Jesli chcemy zostaé przyjeci przez $wiat Bozy, ktéry nas przyciaga, trzeba
wyjé¢ naprzeciw przez umartwienia a ostatecznie przez Smieré¢. , Keno-
z1s” Chrystusa znajduje pelny wyraz w zyciu chrzeScijanina. Jest to ta
ostateczna pasywno$é¢ i pozorna anihilacja, ktoéra staje sie brama zycia 3.
W krzyzu Chrystusa ojciec Teilhard widzi najwyzsze i najintensywniejsze
dzialanie 14, Tajemnica krzyza wigze ze sobg sfere naturalng i nadprzy-
rodzong. Stoi ona na styku immanencji i transcendencji, w przecieciu
ewolucji i przebdstwienia $wiata. Krzyz jest sublimacjg praw wszelkiego
zycia. W chrze$cijanstwie ma sens przede wszystkim pozytywny. Jest on
droga wszelkiégo ludzkiego wysitku i postepu w spos6b nadprzyrodzony
oczyszczong i przediuzong przez Chrystusa. Krzyz nie jest rzeczywistos$cig
»aludzks” lecz nadludzks. Cierpienie chrzescijanina ma zbawczy sens i
jest czym$ najbardziej zblizajgcym do Chrystusa. Teilhard podkresla $ci-
sty zwigzek tajemnicy krzyza ze zmartwychwstaniem i paruzja a takze
z przebéstwieniem i przemiang ewoluujgcego swiata.

l Mistyka Teilharda wydaje sie byé¢ bardzo zwigzana przez swoéj ,kos-
mizm” z tradycja Ojcéw greckich. Glowng troskg chrzescijanstwa pier-
wszych wiekéw bylo, wedtug Orsynczyka, ustalenie na polu teologii i mi-
styki pozycji Chrystusa w odniesieniu do Tajemnicy Tréjcy Sw. Dzisiaj
natomiast najpilniejszym zadaniem jest ustalenie relacji egzystencjalnych
miedzy Chrystusem a kosmosem ze wzgledu na wielko$¢ i nowg jakosé
tego ostatniego, ukazywang przez nauki 5. Analogiczna problematyka
byla dos¢ zywa juz w teologii Ojcéw greckich ze wzgledu na konfrontacje

11 Génése..., s. 384.

12 Por. Oe,, t. IV, s. 116—119.

3 Por. Oe., t. V, s. 16—77; Oe., t. IV, s. 119, 135.
14 Qe., t. VI, 5. 65; Oe, t. IX, s. 162.

15 Por., Oe., t. X, s. 207.
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éwczesnego chrzescijanstwa z greckg myslg kosmologiczng. Teilhard do$é
czesto, chociaz tylko w sposéb ogdlny odwoluje sie do pogladéw Ojcow
greckich, a zwlaszeza do $w. Grzegorza z Nysy 16, Uderzajgcym jest np.
podobienstwo tezy Grzegorza z Nyssy i Teilharda, dotyczacej syntezy Je-
dynosci (Unum) z wielkoscig, ktérej dokonuje Stowo poprzez tajemnice
Wecielenia 7.

Drugim momentem, zblizajgcym Teilharda do mysli Ojcéw greckich
stanowi ontyczne, a nie jurydyczno-etyczne ujmowanie teologii zbawie-
nia. W tradycji teologicznej mozna z latwoscia wyrézni¢ dwie tendencje
w interpretacji historii Zbawienia, etyczng i ontyczng. Pierwsza postuguje
sie przede wszystkim takimi pojeciami jak: pojednanie, wykup, zadosé-
uczynienie, oczyszczenie, usprawiedliwienie, zbawienie. Ujecie to domi-
nowalo na Zachodzie. Natomiast druga tendencja akcentuje inne pojecia
i aspekty zbawenia, a mianowicie: nowe stworzenie, odrodzenie, rekapi-
tulacje stworzenia w Chrystusie, przemiane, przebdstwienie, dopelnie-
nie 1%, Pierwsza podkreSla przede wszystkim zbawcze znaczenie ofiary
Chrystusa i etyczng koniecznosé zbawienia ludzkosci. Druga za$ kladzie
nacisk na Wcielenie i pewng ontyczna niedoskonalos¢ $wiata. Ten ostatni
aspekt dominowal na Wschodzie. W zwigzku z tym na tle statycznego
obrazu $wiata i stworzenia wspomniane ujecia teorii zbawienia wydawa-
ty sie byé w pewnej opozycji, gdyz element ontyczny i etyczny, byt i war-
tosé, jakos¢ i ilos¢é stanowily odrebne, niezalezne i niesprowadzalne do
siebie domeny, stgd powstala alternatywa przyznania albo istotnego zna-
czenia Ofierze Krzyza, albo Tajemnicy Wecielenia. Teilhardowska wizja
dynamicznej i konwergentnej struktury bytowej $swiata stwarza szanse
wypracowania integralnej, syntetycznej teologii zbawienia, w ktérej oby-
dwa wspomniane aspekty wzajemnie sie¢ dopelniajg.

Innym momentem zblizajgcym Orsynczyka do tradycji Ojcow grec-
kich jest eksponowanie teandrycznej natury Chrystusa, a poprzez to jego
kosmicznej funkcji. ,,Dla stworzenia syntezy wiary w Boga, pisze Teil-
hard, i ,,wiary” w $wiat, oczekiwanej przez nasze pokolenie nie mozna
nic innego i wlasciwszego uczyni¢ nad ukazanie w zakrseie dogmatyki
kosmicznego oblicza i kosmicznej funkcji Chrystusa, ktéry w organiczny
sposob jest zasada motoryczng — kierujgeg i ,,duszg” Ewolucji” 19

Podobnie jak w pierwszych wiekach chrzescijanstwo wchodzgc w men-
talno§é Owczesng, zwigzalo role Chrystusa z Logosem filozofii aleksan-
dryjskiej, analogicznie i na tej samej zasadzie obecnie przy zmienionym
obrazie $wiata, Chrystusa nalezy ukaza¢é w roli neo-Logosu filozofii-
wspblczesnej oraz jako zasade Wszech$wiata. ,,W pierwszym wieku histo-

18 Qe,, t. IX, s. 104; Oe., t. IV, s. 128.
17 Por. J. Daniélou, Platonisme et Theologie Mystique, Paris 1944, s. 39—40.
18 A, Glidsser, dz. cyt., s. 182—185.
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rii Ko$ciola, chrze$cijanistwo definitywnie wkroczylo w mentalnosé ludzi,
zdecydowanie wigzge Chrystusa Ewangelii z Logosem aleksandryjskim.
Jakze nie dostrzec konsekwencji logicznych wspomnianego zabiegu i za-
powiedzi tego samego sukcesu w $SwiadoSci, ktéra ozywia dzi§ wiernych po
dwobch tysigcach lat, poprzez zastosowanie tej samej taktyki, tym razem
juz nie w odniesieniu do porzadkujgcej zasady statycznego kosmosu grec-
kiego, lecz w odniesieniu do neo-Logosu filozofii wspdlczesnej — zasady
ewolucji wszech§wiata bedacego w ruchu”.

Takie wiec zblizenia merytoryczne i koncepcyjne wigzg Teilharda z
Tradycjg. One zadecydowaly o tym, ze jego doktryna mistyczna pozostaje
w pewnej opozycji do duchownos$ci Nasladowania, przedluza natomiast w
pewien sposéb duchowo$é Ignacjanskg 20. Jest wreszcie oryginalng i trafng
odpowiedzig na intelektualne niepokoje i duchowe potrzeby wspolczesne-
go $wiata oraz ukazuje fascynujgcg aktualno$é¢ duchowosci ewangeliczne]
zawsze tego samego chrzescijanstwa, ,.chrzeScijanstwa Chrztu, Krzyza
i Eucharystii” 21,

2. ORYGINALNOSC I NOWOSC

Mistyka Teilharda harmonizuje w pelni z cala bogata duchowoscia
chrzescijanska. Byloby jednak bledem uwazaé jg za jedyne wlasciwe uje-
cie tej duchowosci. Jest ona zaledwie jednym z aspektow teorii zycia we-
wnetrznego. Nie nalezy tez uwazaé jej za wyczerpujace ujecie duchowosci
chrzescijanskiej 22,

Jest rzecza bardzo pozadang uchwyci¢ istotng nowo$¢ i zasadniczg tra-
dycyjno$¢ mistycznej doktryny Orsynczyka. W powierzchownej ocenie
,nowo$¢” ta jest czesto przejaskrawiona i interpretowana w oderwaniu
od mys$li tradycyjnej. Watki nowe dotycza przede wszystkim tych dzie-
dzin duchowosci chrzescijanskiej, ktére same przez sie, sa mniej lub wig-
cej zmienne i muszg byé¢ ciagle na nowo naswietlane przez wiarg i w du-
chu wiery przezywane 23. Teilhard wskazuje na konieczno$¢ asymilowa-
nia w duchu wiary naturalnej $wiadomosci wspotczesnego czlowieka gcz-

nie z jej nowymi tre$ciami i wyobrazeniami o Swiecie 24,

12 QOe, t. X, s. 211.
20 Qe., t. IX s. 263; por. H. de Lubac, La Priére du Pére Teilhard de Chardin,
Paris 19\64 s. 12¢6~—l3>3 C. Cuénet, Ceque Teilhard a Vraiment dit, Paris 1973, s.

209—257.

2l Qe,, t. IV, s. 18, 25.

22 Por H. de Lubac, La pensée, s. 323; Don G. Colombo, W: le message spirituel...,
s. 81.

28 H. de Lubac, Pensée, s. 125.

24 Por. Oe., t. V, s. 346—347. ,Necessite urgente pour la Foi chretienne en TEn
Haut d’ mcorporter 1a neo-Foi humame en un En-Avant”.
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Nowosé Teilharda lezy przede wszystkim w nowo$ci perspektywy oraz
w oryginalnej szacie pojeciowej. Perspektywg ta jest widzenie $wiata
w jego dynamice rozwojowe]j i ciagglym stawaniu sie. Swiat przestal byé,
jak pisze autor, ustalong raz na zawsze harmonig, lecz objawia sie jako
system w cigglym ruchu. Jest on nie tylko porzadkiem, lecz procesem.
Nie Kosmosem, lecz kosmegenezg25. Ideg ewolucji obejmuje Teilhard
wszelkg rzeczywistosé czasowo-przestrzenng. Kazda rzeczywistosé dos-
wiadczalna jest z natury historyczng 26. Idea ewolucji jest u Orsynczyka
..konieczng forma mys$lenia ogdlnego” i swego rodzaju ,kantowsks kate-
gorig naczelng” 27. W pewnym sensie stosuje jg rowniez do historii zba-
wienia, a wiec i do mistyki. Chrzescijanstwo widzi jako proces, w ktérym
»ja” najwyzsze (Bog ponadosobowy) zgromadza i jednoczy, nie zlewajac
ich w tozsamo$¢, wszystkie ,,ja” ludzkie, w i przez ,,ja” Chrystusowe” 2.
Dawne zbyt indywidualistyczne, statyczne i jurydyczne rozumienie u$wie-
cenia otrzymuje nowe uniwersalistyczne, dynamiczne i organiczne ujecie.
Zjednoczenie czlowieka z Bogiem, przedstawione jest jako istotny sens
catej kosmogenezy.” W kazdej duszy Bog miluje i zbawia w czastce caly
Swiat”. W my$l sylogizmu, ze w $wiecie kazda dusza istnieje dla Boga
w Chrystusie, a wszelka rzeczywisto$¢, takze materialna, istnieje dla
duszy, stgd wszelka rzeczywisto§é poprzez dusze istnieje dla Boga w
Chrystusie. W zwigzku z tg szerokg podstaws teologiczna, opartg o te-
ologie $w. Pawla, mozna moéwi¢ u Teilharda o mistyce uniwersalnej ™.
Perspektywa ewolucyjna sprawia, ze uswiecenie ukazuje Orsynczyk jako
proces postepujgcej diwinizacji, w ktorym czlowiek poprzez wspoiprace
z Bogiem moze wszystko wlaczyé, zaréwno sfere dzialania jak i sfere do-
znawania w nadprzyrodzong przemiane w Chrystusie.

Inny aspekt nowosci mistyki Orsynczyka zawiera sie w tym, co on
sam uwaza za tak zwang nowg formule swietosci, ,,une nouvelle formu-
lation de la saintété” 3%, Uja¢ jg mozna skrotowo w nastepujacy sposob.
W zwigzku z dostrzezeniem przez wspdlczesnego czlowieka obiektywnej
wartosci naturalnej ewolucji Swiata rodzi sie problem godzenia wysitku
doskonalenia $wiata z oderwaniem oden i mitoscig ku Bogu. Powstaje py-
tanie, czy zadania czlowieka jako ,,dziecka ziemi” pragnacego doskonali¢
$wiat 1 dziecka Bozego dazgcego ku Krolestwu Bozemu, dadzg sie wza-
jemnie zharmonizowaé¢ bez powodowania wewnetrznego rozdarcia w czlo-
wieku? Wreszcie czy mozliwa jest synteza dwu nurtéw — ewangeliczne]j

% Por., Oe., t. VIIi, s. 282.

26 Por., Oe., t. III, s. 179, 196.

27 Cz. St. Bartnik, Problem historii uniwersalnej w teuhardyzmie, Lublin 1972,
s. 65.

2 QOe., t. X, s. 155; por. Cz. St. Bartnik, dz. cyt., s. 105.

2% Tamze, s. 106.

30 Zob, Qe., t. VI, s. 136.
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wiary w Boga i wspolczesnego nurtu postepu oraz wiary w ewolucje
i przyszloéé czlowieka? Problem ten nie narzucal sie z takg silg w prze-
szloci i dlatego trudno dlan znalezé gotowe rozwigzania w duchowoSci
wiekow przesztych. Rozwigzanie to proponuje Teilhard w wizji Chrystusa
uniwersalnego, ktory w swej teandrycznej naturze jednoczy swiat stwo-
rzony ze $wiatem Boskim. Teilhard wskazuje na przedziwny zwigzek mie-
dzy Chrystusem, ostatecznym motorem ewolucji (Christ Evoluteur) a kos-
micznym ogniskiem ewolucji postulowanym przez nauke. Zarysowuje sie
wyzwalajaca harmonia miedzy religia chrzescijanskg a ewolucjonizmem
spirytualistycznym typu zbieznego. Chrystus jest Pierworodnym wszel-
kiego stworzenia i ostatecznym dopeinieniem $wiata.

Chrzesécijanin dostrzegajac te perspektywe winien sta¢ sie z najgieb-
szych pobudek promotorem postepu. Wiasciwie zrozumiany zmyst kos-
miczny w czlowieku moze zasilaé nadprzyrodzony zmyst chrystyczny,
a milo§é ku ziemi moze zasilaé¢ mitoéé ku Bogu i wzmoc dazenie ku Kroé-
lestwu Bozemu. W lonie bowiem wszech§wiata, widzianego w chrzeSci-
janskiej perspektywie ewolucji, wszystko zmierza ku stopniowemu
uksztaltowaniu pierwiastka duchowego, ktory ostatecznie zostaje przez
Boga uswiecony i podniesiony do zjednoczenia z Nim. Czlowiek, wspbipra-
cujac z Chrystusem dokonuje ciagltego dopelniania stworzonego Swiata.
Proces stwarzania §wiata ciagle trwa ,,Omnis creatura adhuc ingemiscit
et parturit”. Do jego ukonczenia przyczynia sie nawet najskromniejszy
wysitek ludzkich rak, gdyz na mocy zwigzkéw istniejgcych miedzy ma-
'teriq, duszg i Chrystusem cokolwiek by$my czynili, sprowadzamy do Boga
czastke bytu, ktérego On pragnie. W ten sposéb wszelki wysitek tworezy,
doskonalgcy §wiat przyczynia sie w Chrystusie do budowy Pleromy. Po-
zorna wiec rozbiezno$é dwu nurtéw doskonalenia ewolucyjnego $wiata
oraz dazenia do Krélestwa Bozego znajduje wspanialg twoérczg synteze.
W $wietle powyzszych zatozen Teilhard dostrzega miejsce dla ,,mistyki
dzialania i pracy ludzkiej”. Jednoczenie sie z Bogiem poprzez dzialanie
i prace jest w sposéb oryginalny i nowy sformutowane w jego doktry-
nie 31,

Kazde z naszych dokonan, wywolujgce pewien, mniej lub bardziej bez-
poéredni, oddzwiek w $wiecie duchowym przyczynia sie do dopelnienia
Chrystusa w Jego catosci mistycznej. Przez nieustanne bowiem dziatanie
Wecielenia, czynnik boski tak przenika nasze sity jako istot stworzonych, iz
aby go spotka¢ i objaé nie mozna znalez¢ lepszego sposobu, jak wlasnie
dzialanie. Przez dzialanie czlowiek uczestniczy w stworczej mocy Boga
nie tylko jako narzedzie, lecz réwniez jako jej zywe przediuzenie. Wole,
ktora jest najbardziej wewnetrznym czynnikiem istoty ludzkiej, lgczy

31 Qe, t. IV., s. 50—58; por. M. Olphe-Gaillard, Travail et vie spirituelle, Reuve
d’ascétique et de mystique 147(1961) s. 382—397.
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czlowiek w dzialaniu niejako z sercem samego Boga. Wszelki wzrost czlo-
wieka, a takze wszelki wzrost rzeczy spowodowany jego dzialaniem row-
na sie zwiekszeniu mocy milowania przez czlowieka i pewnemu poszerze-
niu blogostawionego panowania Chrystusa nad $wiatem. Wynika to z kon-
rontacji zasadniczych prawd naszej wiary i wzajemnego powigzania po-
rzgdku natury i laski %2

Pewng nowoscig doktryny Teilharda jest réwniez jego stownictwo,
a zwlaszcza postugiwanie - sie pojeciami analogicznymi zaczerpnietymi z
dziedziny nauk przyrodniczych, jak rowniez czesto wystepujgce neolo-
gizmy z przedrostkami sur, super, hiper. Claule Coénot wylicza az dzie-
wietdziesigt trzy wyrazenia z prefiksem — super uzyte przez Orsynczy-
ka 33, Teilhard sam uwazal, iz czasem posiadajg one sens trudny do przy-
jecia. Nie uwazal takze wszystkich swoich wypowiedzi za wystarczajgco
precyzyijne, gdyz wyrazaly one czesto jakby kierunek jego mysli i wyraz
poszukiwan, a nie byly stwierdzeniami definitywnymi. Dlatego wspomi-
nal czasem o swego rodzaju subortodoksji swych sformulowan, ktére na-
lezaloby uscislié 3. Wspomniane neologizmy stajg sie czasem klopotliwe
przy zastosowaniu ich do Scistych tradycyjnych pojeé teologicznych jak
stworzenie, darmowo$¢é, mitoé¢. Pewng osobliwoscig jezyka Teilharda jest
réwniez specyficzny ,biologizm” 35. Raz po raz w opisie rzeczywistosci
religijnej napotykamy pojecia zaczerpniete z biologii. I tak chrzescijan-
stwo nazywa Teilhard ,filum miloSci” istniejgcym w Swiecie natury,
a Kosciodl ,,zawigzkg nadzycia zlozong w noosferze dzieki objawieniu sie
Jezusa Chrystusa”. Bronigc nieomylno$ci papieza odwoluje sie do prawa
cafalizacji, ktére w pewien sposéb naswietla wspomniang prawde teolo-
giczna. ‘

Nie znajdujemy jednak podstaw do posgdzania Teilharda o panbiolo-
gizm, gdyz pojecia, jakich uzywa posiadajg wyrazny sens analogiczny i
rozumienie ich w sensie zbyt doslownym jest sprzeczne z intencjg autora
i logikg jego zalozeh. Uzywane terminy uwaza za swoiste ,archetypy”.
stuzgce do wyrazenia siebie i swej wizji $wiata 36. Stosowana przezen ana-
logia biologiczna nie narusza specyficznej odrebnos$ci $wiata ludzkiego
i transcendentnego charakteru porzadku nadprzyrodzonego. Teilhard po-
sluguje sie miedzy innymi pojeciem Super-Chrystus (Super-Christ). Po-
jecie to jednak nie wprowadza zadnych realnych innowacji dogmatycz-
nych %7, | Przez Super-Chrystusa” nie rozumiem — pisze autor — abso- .

2 Por. Oe, t. IV, s. 52; Oe,, t. VI, s. 15.9_1:61/; Oe,, t. IX, s. 262—263.

8 Claude Cuénot, Nouveau Lexique Teilharda de Chardin, Paris 1968, s. 198.

34 Por. Lettres z 15 VIII 1936 i z 2 II 1920, LI, s. 308, 54.

% J. Daniélou, Signification de Teilhard de Chardin, Etudes 312(1962) s. 147; por.
H. de Lubae, La pensée religieuse, s. 276—278.

3 Por. Le coeur de la Matiére, s. 7.

37 H. de Lubac, Pensée, s. 89.
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lutnie zadnego innego Chrystusa, jakiego§ drugiego Chrystusa, lub wiek-
szego niz pierwszy lecz rozumiem tego samego Chrystusa, Chrystusa od
zawsze, ktory objawia sie nam w postaci i w wymiarach zwiekszonych
oraz odnowionych” 38, Je$§li wiec Teilhard postuzyl sie pojeciem ,,Super
-Chrystus”, to przede wszystkim dlatego, aby zwroci¢ uwage na wielkosé
Chrystusa, jakg zyskuje On w odniesieniu do poteznych wymiaréw Swia-
ta i ludzkosci. Chce On tradycyjng teze o Chrystusie Glowie Stworzenia
wyrazi¢ w sposOb bardziej wspolczesny i pelny 3. Nadto system Teilharda
jest gigantyczng syntezg, dlatego stowa ,super”, ,ssur”, ,hiper” sponta-
nicznie nasuwajg sie w toku rozumowania jako konieczne przeciwstawie-
nie wobec tradycyjnego kontekstu pojeciowego. Teilhard nie chcial ucho-
dzi¢ za nowatora i byl przekonany, ze jego poglady dadzg sie zawsze tran-
sponowaé na jezyk poje¢ tradycyjnych 0. Byloby wiec bledem w inter-
pretacji jego mysli odbiegaé od tradycji chrzescuansklej, w ktorej jest
zresztg gleboko zanurzony.

3. ISTOTNE RYSY KATOLICKIE

Mistyka katolicka jest przede wszystkim mistyka zmierzajgcg ao
uksztaltowania w czlowieku podobienstwa Bozego przez przyjecie daru
taski 4. Czlowiek, zgodnie ze stowami ksiegi Radzaju, szeroko komento-
wanymi przez tradycje, stworzony zostal na obraz i podobienstwo Boze.
Pozostawiajgc na uboczu dyskusje teologiczng dotyczgca interpretacji bi-
blijnych wyrazen ,,obraz” i ,,podobienstwo”, mozna stwierdzi¢, ze obrazem
Boga pozostaje cztowiek na mocy samego stworzenia i otrzymuje go
wraz ze swym bytem. Podobienstwo Boze natomiast odzyskuje czlowiek
dzieki wspéldzialaniu z Duchem Sw., w uzaleznieniu od odkupienczego
dzieta Chrystusa. Poprzez nasladowanie Zbawiciela i uczestnictwo w jego
bosko-ludzkim zyciu upodobniamy sie do Boga i zyskujemy jednos¢ z nim.
Pelnig tej jednosci i podobienstwem jest stan wizji uszezeSliwiajgcej 2.

38 Por Oe t. IX, s. 208.

10 Lettre du 12 XII 1919 au Pere Auguste Valensin, LI, s. 31—33.

3 Por. H. de Lubac, Pensée, s. 90. ,

41 Por. H. deLubac, LamyStique et les mystiques, Paris 1965, s. 24—35; por. J. Ma-
uroux, L’expérience chrétienne, Paris 1952, s. 369—376; por. L. Boyer, Introduction
a la vie spirituelle, Paris 1960, s. 12—19; F. D. Maass, Mystik im Gesprich, Wiirzburg
1972, s. 83—153. Na podstawie powyzszych dziel mozna ustalié¢ istotne ,noty” mistyki
katolickiej, ktore konfrontujemy kolejno z doktryng mistyki Teilharda.

42 Por. Sw. Tomasz z Akwinu, Tertia, p. 9, art. 2 ad 3; Problematyka obrazu Bo-
zego w odniesieniu do duszy ludzkiej jest poruszana prawie przez wszystkich pisarzy
starozytnodci chrze§cijanskiej. Szczegodlnie duzo miejsca poSwiegca jej $Sw. Ireneusz,
Klemens, Grzegorz z Nazjanzu, Grzegorz z Nyssy, Orygenes a zwlaszeza §w. Augus- -
tyn. Koncepcija ta ma swe Zrodlo zaréwno w Biblii, jak réwniez w filozofii hellenis-
tycznej. Jej podstawsg biblijng jest tekst Genesis Uczynmy czlowieka na obraz i po-
dobiefistwo nasze (Gen 1, 26), komentowany pézniej w oparciu o materiat dostar-
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Dazenie do zjednoczenia z Bogiem jest inherentne naturze ludzkiej,
jako ze czlowiek zostal stworzony wlaénie dla tego zjednoczenia. W natu-
rze ludzkiej istnieje bierna zdolno$¢ wewnetrznego przyjecia tajemnicy
zvcia Bozego, danego i objawionego nam w Chrystusie 43, Szereg iluzji
i deformacji w zakresie mistyki wyptywa z checi szukania w owe]j bier-
nej zdolnosci tkwigcej w czlowieku istotnego przedmiotu mistyki. Gdy
tymezasem zdolno$é ta (,,aptitudo”) jest sama z siebie czcza i stanowi tyl-
ko swego rodzaju wiladze (facultas) przyjecia tajemnicy.

Mistyka chrzescijanska jest mistyka ,,podobienstwa’ (une mystique
de la ,,ressemblance”) 44, Bég, choé¢ przebywa wszedzie caly, to jednak nie
mieszka w kazdej duszy ludzkiej. Zjednoczenie duszy z Bogiem ma miej-
sce tylko wtedy, gdy zachodzi upodobnienie sie donn w miltosci. Dlatego tez
takie zjednoczenie z Bogiem nazywa sie zjednoczeniem upodabniajgcym *5.
Innymi stowy, obraz Bozy jest wlasciwy kazdemu czlowiekowi, lecz nad-
przyrodzone zjednoczenie czlowieka z Bogiem jest zjednoczeniem osig-
ny i osobowy w Chrystusie 4. Mistyka wyrastajgca wylgcznie z prawdy
o czlowieku jako obrazie Boga (une mystique de la seule immage) pro-
wadzilaby wprawdzie czlowieka do samopoznania siebie w glebi swego
bytu, lecz nie spotykalaby go z darmowg interwencjg Boga w darze Las-
ki, a wiec z Nim samym. Poza ty mplasowalaby czlowieka przez swojg
jednostronno$é poza sferg jego wolnosci moralnej i uniemozliwialaby
rozwoj cnot ¥, Swa wewnetrzng logikg rzeczona duchowo$é zmierza ku
kwietyzmowi. .

Wielki Jezuita Francuski, formutlujgc swe poglady w zakresie mistyki,
daleki jest od pokusy, ktérej uleglo wielu mistykéw, jakoby cziowiek w
sposéb naturalny partycypowat w zyciu Boskim. W Le Milieu Divin kry-
tykuje blad pelagianizmu w jego wspélczesnych przejawach. Podkresla
z naciskiem, ze rezultaty naturalnych wysitkéw czlowieka nie posiadajg
same przez sie zadnej, pozytwnie nadprzyrodzonej wartosci .

Tym, ktory podnosi stworzenie ku Bogu jest Chrystus. Przez Laske

czony przez filozofie platoniska. W teologii wspélczesnej problem obrazu Bozego
poruszany jest zwlaszecza w pracach po$wigconych patrystyce. Por. R. Bernard,
1 imagine de Dieuw d’ apres Saint Athanase, Paris 1952; H. Crouzel, Theologie de
imagine de Dieu chez Origene, Paris 1954; D. Cairns, The Image of God in Marn,
London 1853; L. A. Krupa, Obraz Bozy w czlowieku wedtug nauki §w. Augustyna,
Tublin 1948; a takze J. E. SulliVan, The Image of God, Dubuque 1963. D¢ koncepcji
czlowieka jako obrazu Bozego nawigzuje II Sobor Watykanski widzac w niej pod-
stawe antropologii teologicznej (Gaudium et spes, p. 17, 29, 34).

4 F, de Lubac, e Myster du Surnaturef, 1965; por. s. 117—121.

4 H. de Lubac, La Mystique...,, s. 23.

# Por. Sw. Jan od Krzyza, Droga na Gore Karmel, t. 1, 2, r. 5 (tt. O. Bernard,
Krakow 1961), s. 138—139,

46 Por. §w. Augustyn, Epist, 187, s. 5, n. 16 (PL, 33, 837).

# H. de Lubac, dz. cyt., s. 28; por. §w. Jan od KrzyZa, dz. cyt,, s. 139.

# Qe., t. IV, s. 101.
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czyni nas uczestnikami Zycia Bozego 4. Pierwiastek Boski nie dociera do
czlowieka inaczej jak tylko przez Chrystusa 3. Jest to fundamentalne
prawo naszego udzialu w zyciu nadprzyrodzonym.

Centralng idee nauczania Chrystusowego, jak pisze Teilhard, nie sta-
nowi ani Kazanie na Gorze, ani nawet tajemnica Krzyza, lecz idea Oj-
costwa Boga wzgledem ludzkosci 1. Wyraza sie ona w adopcji czlowieka
przez Boga w Chrystusie i powolaniu ludzko$ci do zjednoczenia z Bogiem.
Drogg ku temu jest upodobnienie sie do Chrystusa i nasladowanie go.
Wedlug Teilharda, upodobnié sie do Chrystusa znaczy uczestniczyé cza-
stkg swego bytu indywidualnego w zyciu, w dzialaniu i w doskonalo$ci
Chrystusa %2. Upodobnienie sie do Chrystusa nie polega na podjeciu zew-
netrznej formy zycia ubogiego, pokornego i wiernego, lecz jest uczestnic-
itwem, poprzez identyczno$é czgstkowsg, w fundamentalnym i jedynym ak-
cie spelnianym przez wszystkich wybranych. De facto bowiem, istnieje
tylko jedna pokora, jedna lagodnos$é, jedna ofiara, jedno cierpienie, jedna
$mier¢ i jedno zmartwychwstanie, tj. Chrystusowe. Wszystko to jest jedno
w Nim, a wielorakie w nas. Przez Niego zostalo rozpoczete i uswiecone,
a w nas znajduje spetnienie 53,

Przechodzgc do skutkow dzialania taski w czlowieku, Teilhard podkre-
sla, ze sg nimi przemiana i przetworzenie czlowieka w Chrystusie 3¢, Slow
»Przemiana”, , Przetworzenie” (Transformation, Transfiguration) uzywa
autor bardzo czesto. Posluguje sie tutaj analogig zaczerpnieta z zycia bio-
logicznego, aby wyrazié fundamentalng przemiane (transformation fon-
damentale) natury przez laske.- W Le Milieu Mystique pisze: ,Bog nie
niszczy bytow, ktoére postanowil adoptowaé, lecz przetwarza je i dopelnia
w nich wszystko to, co w ciggu wiekdéw stworzenia zostalo w nich nagro-
madzone”. W dyskusji z M. Blondelem, Teilhard méwi o plomieniu Laski
Bozej, ktéry pochlania i przemienia czlowieka 55. Gdzie indziej wspomina,
Ze dla spelnienia sie chrze$cijanskich oczekiwan potrzeba, aby pierwiastek
nadprzyrodzony przetworzy! nature, dzialajgc w niej jak ferment.

Przetwarzajgce i upodabniajgce dzialanie Boga przez laske jest zupel-
nie darmowe i absolutnie suwerenne %. | Zjednoczenie mistyczne, pisze
autor, dokonuje sie w uznaniu tej darmowosci i catkowitej zaleznosci od
Boga” 57. Jezuita Francuski mocno podkresla ,bierny” aspekt mistyki
chrzescijanskiej, ktory stanowi jej istotny rys. Bierno$é ta nie mowi jed-

49 Oe., t. X, 5. 88, 147.

50 Tamze, s. 25.

51 Por. tamze, s. 212; Oe., t. VI, s. 193.

52 Qe., t. X, s. 89.

58 Qe., t. X, s. 89.

4 ETG, s. 147.

% H. de Lubac, Blendel et Teilhard de Chardin, Paris 1963, s. 43—44,
% ETQG, s. 161.

5 Tamze.
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nak o passywnej postawie wierzacego i nie zwalnia go ze wspétdzialania
z laska. Pojecie to posiada tutaj sens specyficzny, ktory wyraza przyje-
cie przez wilasciwie dysponowanego czlowieka daru laski i tajemnicy zycia
Bozego.

Inicjatywa pochodzi zawsze od Boga. Bog jest tym, ktory sprawia w
nas chcenie i dzialanie 58. Nie mozemy g0 nalezycie dostrzec, jesli On
pierwszy nie zwréci na nas swych oczu. Uprzedzajaca laska sprawia w
nas pierwszy odruch w kierunku Boga i pierwszg naszg modlitwe. Jaki-
kolwiek bylby postep naszego zycia wewnetrznego, pozostaje on zawsze
nowa odpowiedzig na nowy dar. ,,Nikt nie przychodzi do mnie, jesli ja go
nie pociggne i nie przyprowadze do siebie” 5. W §wietle takich zalozen
postawa ze strony czlowieka, najbardziej wiasciwg jest postawa wiernos-
ci i pokorne poddanie sig dzialaniu Bozemu oraz gorgce pragnienie, abys-
my zostali przesyceni i przemienieni $wiatloscig Boza .

Wydaje sie wiec, ze doktryna Teilharda wyraza mistyke ,,de la res-
semblance” rozrézniajgc wystarczajgco porzadek natury i laski. Termi-
nem ,,Przemiana” (transfoguration), jakiemu podlega natura przy przej-
sciu do porzadku nadprzyrodzonego; ojciec Teilhard w spos6b wyrazny
zaznacza transcendencje nadprzyrodzonosci, postugujac sie przy tym okre-
sleniem bardzo tradycyjnym 6.

W wypadku czlowieka przemiana ta dokonuje si¢ na drodze naslado-
wania Chrystusa, zycia sakramentalnego i wspoipracy z lasky. Dzieki te-
mu jedyne, pelne Synostwo Boze Chrystusa, staje sie udzialem i wyciska
swe podobienstwo na duchowym obliczu czlowieka 62, Jest to teza w peini
katolicka. -

Kardynal Jean Daniélou oceniajac pod tym wzgledem doktryne Teil-
harda twierdzi, ze ,,przy@raca ona katolickg harmonie w zakresie porzad-
ku natury i taski” . Podobng opinig utrzymuje H. de Lubac, ktory twier-
dzi, iz zarzuty o nierozroznianiu przez Teilharda porzadkéw natury i lask:
sg bezpodstawne, a ci, ktorzy je stawiaja, nie przestudiowali chyba autora
wystarczajgco dokladnie. Ze swej strony dodajmy, ze w pismach Teil-
harda nie nalezy szukaé¢ wszystkich subtelnogci traktatu charytologii.
niemniej jednak uwzglednia on w calej rozcigglosci istotne tezy doktryny
katolickie].

Drugim specyficznym rysem mistyki chrzescijanskiej jest jej charak-
ter eschatologiczny. Mistyka chrzescijanska zwrocona jest ku przysziosci.
tj. ku celowi ostatecznemu. Moment eschatologicznej nadziei stanowi w

58 BTG, s. 167.

5 Tamze; por. Oe., t. IV, s. 164.

60 Genése d’une pensée, s. 117.

61 Por. Oe., t. IV, s. 129.

&2 Por. Oe., t. X, s. 21—26; Oe,, t. IV, s. 32.
6 ETG, févr. 1962, s. 160.
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niej wiodgcy watek. Jest ona relacjg do Chrystusa juz posiadanego a za-
razem spodziewanego i oczekiwanego 4. Jest zwrdceniem sie ku pei,
ktora nigdy nie zostanie wyczerpana, jest procesem, ktéry nigdy nie zo-
stanie zakonczony 65,

Inne natomiast formy mistycyzmu zorientowane sa zazwyczaj ku
przeszlosci lub ku pewnej niejasnej nieczasowo$ci. Zwrot ku przeszlosci
byl wprawdzie wlasciwy duchowosci chrzes$cijanskiej, zwlaszcza w okre-
sie patriotycznym, byl on jednak wyrazem pewnej nostalgii ze stanem
utraconego raju, co ostatecznie zwracalo ku przyszlosci w oczekiwaniu
powrotu Kroélestwa Bozego i powtoérnego przyjécia Chrystusa.

Katolickos¢ mistyki Teilharda wyraza sie miedzy innymi jej gleboko
eschatologicznym nastawieniem. Problem celu ostatecznego kazdego czlo-
wieka indywidualnie i $wiata w ogole jest pierwszoplanowym watkiem
calej jego doktryny. Dzieje swiata widziane w $wiatlach wiary sg przygo-
towaniem i oczekiwaniem Paruzji ®. Autor wyraznie przy tym zaznacza,
ze cel ostateczny nie moze by¢ osiggniety naturalnym wysitkiem czlowie-
ka, czy to indywidualnym, czy zbiorowym. Lezy on bowiem w plaszczyz-
nie nadprzyrodzonej, a nie w porzadku naturalnym (,,elle est d’'un autre
ordre”). Ludzko$s¢ w swej dynamice rozwojowej zmierza ku przyszlosci,
,vers Quelque chose en evant”, jednak dgzenie to nie moze znalezé swego
dopelnienia bez innego bardziej zasadniczego dzialania zstepujgcego z go-
ry, od Kogo§, ,,descendant, d’en haut, et de Quelqu’un” #7. Teilhard snuje
przypuszczenie, ze punkt krytyczny dojrzewania ludzkos$ci, scalonej i
zjednoczonej w wymiarze globu, przewidywany przez nauke, wydaje sie
by¢ naturalnym uwarunkowaniem i zewnetrznym znakiem Paruzji ocze-
kiwanej w imie Objawienia 8. Dostrzega pewng koincydencje miedzy su-
per-organizmem mistycznym ozywianym przez laske i milos¢é nadprzyro-
dzong a ludzko$cig zmierzajgcag na drodze naturalnej ewolucji ku totali-
zacji. Ostateczne przejScie zbawionej ludzkos$ci w pelng zazyltosé z Bogiem
dokona sie przez szczegdlng interwencje Chrystusa Paruzji. Dlatego ocze-
kiwanie tego momentu jest na wskros cechg chrzescijanina. ,,Chrzescija-
nie, jak kiedys$ Izraelici sg zobowigzani strzec, zZywego zawsze na ziemi
plomienia tesknot. W dwadzieScia wiek6w od momentu Wniebowstgpie-
nia, nalezy zapytaé, co uczyniliSmy z oczekiwania?”’ 9.

Teilhard odrzuca wszelky falszywa apokaliptyke i eschatologiczny ka-
tastrofalizm wilasciwy kierunkom illuministycznym. Dopelnienie $wiata
ukazuje Teilhard jako spelnienie si¢ planéw Bozych i triumf Chrystusa

8¢ J. Mouroux, dz. cyt., s. 374.

6 H. de Lubac., La Mystique..., s. 29.

8 Por. Oe., t. IV, s. 193.

87 Qe., t. V, 5. 374.

8 Qe., t. VII, s. 289; por. Oe., t. IV, s. 158; Oe,, t. V, s. 286.
8 Por. Oe., t. IV, s. 197.



— Alfy i Omegi wszystkich czaséw. Aczkolwiek zaznacza, iz $wiat i jego
elementy musza wczedniej, zanim osiggng dopelnienie w Bogu, przejsé
przez to, co mozna by nazwaé¢ punktem ich anihilacji 7. Oznacza to u Teil-
harda totalne i bolesne odrodzenie analogiczne do kenosis Chrystusa.
Z pelng zgodno$cig watku treSciowego mozna by potwierdzi¢ i wyrazié
eschatologiczny rys doktryny Teilharda tekstem konstytucji pastoralnej
o Kosciele w S$wiecie wspblczesnym, w ktorej czytamy m. in.: ,Pan jest
celem ludzkiej historii, punktem, do ktoérego zmierzaja pragnienia historii
i cywilizacji, osrodkiem rodzaju ludzkiego, rados$cig wszystkich serc i spet-
nieniem ich pozadan (...). W jego Duchu ozywieni i zjednoczeni zdgzamy
ku ostatecznemu wypelnieniu sie historii ludzkiej, ktére w peini zgadza
sie z planem Jego Mitosci: ,,Odnowi¢ wszystko w Chrystusie, to, co jest
ra niebie i to, co jest na ziemi” (Ef 1, 10). Sam Pan moéwil: Jam jest Alfa
i Omega, pierwszy i ostatni, poczqtek i koniec (Ap 22, 13).

Poniewaz fundamentem mistyki chrzescijanskiej jest tajemnica Wcie-
lenia Slowa Bozego, przyjeta w duchu wiary, a objawiona w PiSmie Swie-
tvm, stad mistyka chrzeScijafiska jest zasadniczo rozumieniem i realizo-
waniem tego Pisma $w. Rozumienie to osigga w mistyce swoéj punkt
szezytowy i dokonuje sie w czterech tradycyjnych dymensjach: historycz-
nej, alegory®znej lub doktrynalnej, moralnej czyli tropologicznej oraz na
plaszczyznie anagogicznej 7!. Lectio divina stanowi podstawe kontempla-
cji chrzeécijanskiej, a wielcy mistycy podkre§lajg znaczenie daru rozu-
mienia Pisma §w., jaki otrzymali od Boga. Dar ten pozwala na wlasciwe
zrozumienie i przyjecie tajemnicy zbawienia. Obiektywizuje on dgzenie
rmistyczne, zwracajac czlowieka ku Bogu udzielajacemu si¢ i objawiajgce-
mu w Chrystusie. Przyjecie tajemnicy Boga udzielajgcego sig czlowiekowi
jest w mistyce chrze$cijanskiej czyms$ podstawowym. Pominigcie koniecz-
nych etapéw przyjecia tajemnicy i che¢ pospiesznego osiggnigcia stanu
wtrzeciego nieba” prowadzi nieuchronnie do mistycyzmu naturalistycz-
nego 72,

W doktrynie mistycznej Teilharda ujawnia sie zaréwno wybitna zna-
jomo$¢ danych naukowych dotyczgcych $wiata, jak rowniez glebokie i
tworcze rozumienie Tajemnicy Chrystusa. Odczytywanie ksiegi stworze-
nia i poszukiwania najglebszego sensu ksigg Pisma $w. stanowig szcze-
golne zabarwienie jego mistyki. Bog daje sie pozna¢ i zrozumie¢ poprzez
swoje dzielo, a objawia sie i udziela w Chrystusie. Stagd milos¢ stworze-
nia i mito$é ku Chrystusowi stanowig istotng inspiracje. doktryny Teil-
harda, a jej najglebszy ton wyraza sie stwierdzeniu Biblii: Niebo i ziemia

0 QOe, t. V, s. 6—71.

71 Por. H. de Lubac, Exékése Médiévaule, p. I, t. I, s. 43.

72 Por. J. Maritain, L’expérience mystique naturelle et le vide, Etudes Carméli-
taines, Octb. 1938, s. 116—139; por. H. de Lubac, La Mystique..., s. 30.
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gtoszq chwale Boga. To majgc niewgtpliwie na mysli, Claude Tresmon-
tant twierdzi, ze mistyka Teilharda jest mistyka typu biblijnego 73.

Oczywiscie, nie nalezy szukaé w pismach Wielkiego Jezuity typowych
zabiegow egzegetycznych. Nie byl on biblistg z wyksztalcenia i nie prze-
prowadza analizy filologicznej lub historyczno-krytycznej tekstow biblij-
nych. Cele, jakie sobie stawia sg natury ogolniejszej. Pragnie mianowicie,
istotne prawdy Objawienia wyrazi¢ w kategoriach organiczno-fizycznych
w przeciwienstwie do kategorii jurydyecznych. Statyczng interpretacje
prawd objawionych chce zastgpi¢é ujeciem dynamicznym, a stary obraz
kosmosu zastapi¢ czasowo-przestrzenng kosmogenezg. Totez Teilhard po-
stuguje si¢ Pismem $w. w nieco odmienny sposéb, wlasciwy jego poznaw-
czym przedsiewzieciem. NajczeSciej korzysta z tekstow $§w. Jana i $w. Pa-
wla. Uwaza ich za najbardziej ,,mistycznych” autorow Nowego Testa-
mentu. Powoluje sie zwlaszcza na realistyczne kategorie Prologu sw. Ja-
na, dotyczace tajemnicy Wcielenia. Podkres§la za Apostolem jednosé
trwanie wiernych w Chrystusie na obraz jednosci samej Trojcy Swietej
w mysl przypowiesSci Chrystusa o winnym krzewie i latoroslach. Teilhard
eksponuje rowniez Janowe ujecie funkcji Stowa Wcielonego wzgledem
catosci swiata oraz wizjg Chrystusa jako Alfy i Omegi wszelkiego stwo-
rzenia. Najobficiej jednak korzysta z tekstéw $§w. Pawla 74 Do idei Pa-
wlowych, ktorym Teilhard zawdziecza istotne elementy swej doktrynv
mistycznej nalezg: idea Chrystusa jako tego, w ktdérym wszystko zostalo
stworzone i posiada swe istnienie 75 (Kol 1, 15—17), ideg uczestnictwa czlo-
wieka wraz z calym Kosmosem w upadku, lecz takze w zbawieniu i wv-
niesieniu czlowieka do godnosci dziecka Bozego (Rz 8, 20—27) 76, idea
Chrystusa jako tego, ktéory wszystko przenika podnosi i przemienia (Ef
4, 9! kol. 2, 10; 1 Kor. 15, 24—28) 77, idea Chrystusa ukrzyzowanego 1
zmartwychwstatlego — Poczatku i Glowy oraz formy odkupionej ludzkos-
ci (Kor. 15, 20—22 Kol. 2, 17 Kol. 1—18 Ef 1, 10, 22—25 2 Kor 5, 17;
Ef 1, 23)"8, wreszcie idea Chrystusa, posrednika boskiej Pleromy wzgle-
dem Kosciola i Kosmosu, ktéory napelnia stworzenia Boskg chwalg, aby
Bog byl wszystkim we wszystkich (Kol. 1, 19; Kol. 2, 9; Ef 1, 23 1 Kor
15, 28) 79.

Do watkéw nauczania Pawlowego, ktore czesto Teilhard podejmuje

78 Por. Claude Tresmontant, Intreduction a la pensée de Teilhard de Chardin,
Paris 1956, s. 97.

4 Alfred Glasser, Konvergenz die Struktur der Weltsumme Pierre Teilhards de
Chardin, Eichstatt 1970, s. 409.

5 Por. Oe., t. IX, s. 82, 104; Oe., t. I, s. 327, 331; Oe., t. V, s. 397; OQe, t. IV, s,
49, 149; Oe., t. VII, s. 428.

7 Por. Oe, t. IV, s. 50

77 Por. Oe., t. IX, s. 82, 92; Oe,, t. IV, s. 50. 149, 152; Oe., t. V, s. 403, 51.

8 Por. Oe,, t. IX, s. 83, 211; ETG, s. 351.

® Por. Oe., t. VII, s. 235, 156; Oe., t. IV, s. 140; Oe., t. IX, s. 114, 404; Oe, t. V,
s. 139,
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nalezg réwniez realizm zycia w Chrystusie, tajemnica umierania i zmar-
twychwstania w Nim (Rz 6, 3—11; Kol 3, 1—4) 8, a takze prawda, iz
Chrystus jest Panem wszystkich energii i mocy, jako Glowa Mistycznego
Ciala i Pan wszystkiego, co w niebie i na ziemi (Kol 2, 10; 1—18; Ef 1,
10; 1—22) 81, :

Szczegblnie szeroko interpretuje Teilhard Pawlowe pojecie Pleromy
i obecnosci Boga w stworzeniu. Statyczny obraz Swiata u $w. Pawla
jest odmienny niz u Teilharda. Nie Powoduje to jednak zadnych sprzecz-
noéci meidzy teologia Pawlows, a ,teologig” Teilharda. Chrystus napel-
nia Wszech$wiat i przenika wszystkie jego sfery od podziemia az do nie-
ba. Dzieje sie tak dzieki tajemnicy Czlowieczenstwa, tajemnicy $mierci,
Zmartwychwstania i Wniebowstapienia Chrystusa 82, Starozytny obraz
$wiata dopuszczal jedynie jurydyczne ujecei rrelacji Chrystusa do
materialnych sfer stworzenia. Ukazanie Scislejszego, ontycznego i wew-
netrznego zwigzku Chrystusa-Zbawcy z caloscig stworzenia powodowalo
konieczno$é postuzenia sie¢ 6wczesnymi staroorientalistycznymi, gnostycz-
nymi kategoriami. To za§ z kolei wprowdzalo obce elementy pewnego
dualizmu w historie zbawienia.

W dynamicznym obrazie Swiata Teilharda Chrystus jako Pantokrator
jawi sie w calym realizmie i blasku swego pierwszenstwa i kosmicznej
funkeji.

Studiujgc dziela Teilharda, nietrudno zauwazyé pewne zasady docho-
dzace do glosu w interpretacji przezen Pisma $§w. Pierwsza z nich jest to,
iz Pismo $w. nalezy rozumie¢ z uwzglednieniem calego chrzescijanskiego
doswiadczenia wiary i teologii 8. Po wtére autor postuguje sie i uwaza za
potrzebne wykorzystanie danych nauk przyrodniczych do wyjasnienia
prawd objawionych. Niektére bowiem aspekty zostajg dzigki postepowi
nauk glebiej wyjasnione i zyskujg nowsg aktualizacje 8¢, Wreszcie zasade,
ze chociaz w interpretacji Pisma $w. dochodzi do glosu wiara i do§wiad-
czenie, to jednak wszystko winno by¢ poprzedzone mitoscia, ktora ma
uprzedzaé racjonalng intuicje i pojeciowe wykladnictwo 8.

Pismo $w. nie jest punktem wyjscia dla dociekan Teilharda, lecz ra-
czej punktem dojscia. Ukazujgc nowe perspektywy duchowosci chrzesci-
janskiej raz po raz wraca do wypowiedzi Pisma $w., aby wykaza¢, ze nie
stojg one w sprzecznosci z nim- Teilhard w ten sposéb stawia czasem
egzegezie Pisma §w. nowe wymagania, ukazujagc w nim niespodziewane
bogactwa.

8 Qe., t. IV, t. 32, 41, 133.

8t Oe., t. IX, s. 211; Oe,, t. VII, s. 272; Oe,, t. VI, s. 196, 220.
82 Por. Ef 4, 8—10; Flp 2, 6—11.

8 Por. Oe., t. VI, s. 195.

84 Por. A. Clisser, dz. cyt., s. 411.

8 Por. Oe., t. VI, s. 139.
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- Konkludujgc, wydaje sie, ze Jezuita francuski w zakresie doktryny
mistycznej przestrzega wypowiedzi Pisma $§w. jako regul normatywnych
i widzi w nim zywy sens historycznego stawania sie mistyki, tropologii
i anagogii chrzescijanskiej. Tradycja koScielna od poczgtku nie uwazala
Pisma $§w za normatywne w zakresie wiedzy o $wiecie. Aczkolwiek Pismo
$w. posiada wlasng kosmologie, to jednak nie jest ona uwazana za norma-
tywng dla tej domeny wiedzy, gdyz nie stanowi ona przedmiotu objawie-
nia. Uwzgledniajgc takie zalozenia i przyjmujgc nowg wizje $wiata Teil-
hard rzutuje podstawy doktryny mistycznej z pelnym odwotaniem sig do
Pisma $w. 86, Doktryne te mozna bez zastrzezen uwaza¢ jako wyraz szcze-
gblnego rozumienia Pisma $w. i realizowania go w kontekscie nowych
danych o czlowieku i o $wiecie 7,

Nastepng ceche mistyki specyficznie chrze$cijanskiej stanowi fakt, ze
jest ona mistykg zjednoczenia duszy ludzkiej z Bogiem, nie poprzez
identyfikacje lub absorpcje ducha ludzkiego, lecz poprzez wzajemne 0so-
bowe oddanie, czyli na drodze wzajemnej milosci, ktérg Boég obdarza czlo-
wieka, podnoszgc go do zycia nadprzyrodzonego. Taki rodzaj zjednocze-
nia zawarty jest w symbolice ,,zaslubin”, lub ,,malzenstwa’” duchowego
,miedzy Bogiem a czlowiekiem”. Symbolem tym postugiwali sie wielcy
mistycy Ko$ciola miedzy innymi §w. Teresa z Avila i $w. Jan od Krzyza.
Jest on bardziej adekwatny niz inne i posiada wystarczajgce uzasadnienie
skrypturystyczne, zwlaszcza w Ksiedze Piesni nad Piesniami. Ksiega ta
jest szeroko komentowana przez tradycje w polgczeniu z doktryng mi-
styczng $w. Pawla. Wystarczy wspomnie¢ komentarze Orygenesa, Sw.
Grzegorza Wielkiego, czy §w. Bernarda z Clairvaux %8,

Symbolika malzenstwa duchowego wyraza istote mistyki chrzescijan-
skiej nie tylko w jej procesach, lecz takze w jej najwyzszym, szczytowym
etapie. Podkre§la ona wystarczajgco odrebno$é osobowsa, a zarazem praw-
dziwie gleboksg jednosé zjednoczenia mistycznego Podobnie jak Ksiega
Rodzaju w odniesieniu do malzefstwa méwi o ,,jednym ciele”, tak $w.
Pawel, majgc na my$li zjednoczenie czlowieka z Bogiem, méwi o ,,jednym
duchu” 8. Sw. Bernard komentujgc $éw. Pawla stwierdza, ze zjednoczenie
z Bogiem jest owocem milosci i dokonuje sie w najintymniejszej sferze
ducha ludzkiego 9.

Sw. Jan od Krzyza piszac o ,,malzenstwie duchowym”, ktére jest od-
biciem doskonalego zjednoczenia w chwale, stwierdza: ,,W chwale wiecz-
nej nie zniknie wola duszy, lecz bedzie tak Scisle i z taka silg zjednoczona

8 Por. Georges Crespf, La pense theologique de Teilhard de Chardin, Paris 1961,
s. 2056—225.

87 C, Crespy twierdzi, iz teologia Teilharda jest rodzajem koncepcji madroécio-
wej, opartej o Pismo §w. (,,une Sagesse”). Zob. dz. cyt., s. 207.

8 Por. H. de Lubac, Exégése medievale..., t. 11, III1.

8 Por. 1 Kor 6, 17.

%0 Sw. Bernard, De diligendo Deo, c. 15, n. 39 (Opera, t. 3, 1963), s. 153).
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z kochajgcg ja wolg Bozg, iz dusza z takg mocg i tak doskonale bedzie mi-
lowaé¢ Boga jak jest przezen milowana” 9. Sw. Jan, jak zauwazamy, pod-
kresla odrebno$é oséb w zjednoczeniu Boga z czlowiekiem. Bedzie ona za-
chowana nawet w zjednoczeniu uszczesliwiajgcym. Osoba ludzka nie zo-
staje wchionieta przez Boga, w mysl zalozéen panteistycznych, lecz znaj-
duje w Bogu swe dopetnienie. '

W doktrynie mistycznej Teilharda moment ten jest az nadto dobrze
zaakcentowany. Autor wychodzi z zalozenia, ze w czlowieku tkwi fun-
damentalne pragnienie zjednoczenia z Innym (tj. z Bogiem). Byloby ono
niezrozumiale, gdyby krance tego zjednoczenia nie byty czym$ odrebnym,
lecz czym$ jednorodnym. Poza tym zjednoczenie ex definitione zaklada
dwoistos¢é nie podlegajgcg identyfikacji 2. Teilhard odrzuca zaré6wno pan-
teizm materialistyczny, jak i spirytualistyczny monizm, ktére jak wiado-
mo eliminujg odrebno$é oséb ludzkich. ,,Natura nie jawi sie przed nami,
stwierdza autor za §w. Augustynem, jako boska i godna adoracja, lecz ja-
ko pokorna i mowigca: ,nie, ja nie jestem twoim bogiem..” ,Natura in-
gemiscit et partuit...” méwi §w. Pawel 93.

Wydaje sie, ze caly wysitek §wiata zmierza ku dopelnieniu poprzez
zjednoczenie z bytem preegzystujgcym ., Teilhard podkresla, ze Bog jest
kim$ zupelnie Innym % i im wiecej Go poznajemy, tym bardziej innym
sie nam objawia.

Jest on transcendentng Boskos$cig, ktéra nie moze podlegaé¢ zmieszaniu
z bytem uczestniczgcym, ktérego podtrzymuje, ozywia i jednoczy z so-
bg %. Bég sam jedynie moze sie udzieli¢ i podnies¢ stworzenie do pelnej
jedno$ci ze sobg %. Mimo iz autor szeroko rozwaza immanecje Boga w
$wiecie, to jednak wyraznie stwierdza, ze miedzy ,,ja” ludzkim a Bogiem
istnieje poteiny hiatus, przepas¢ bytowa, jaka dzieli Byt Konieczny od
bytu uczestniczgcego. '

Przyczyng, ktéra sprawia i umozliwia zjednoczenie czlowieka z Bo-
giem jest Chrystus . By! uczestniczacy, osiggajac swa ostateczng zasade,
nie zostaje przez nig wchiloniety, lecz zostaje dopelniony w swej indywi-
dualnosci. Dokonuje sie to przez Chrystusa — Omege bedgcego kresem
uduchowienia i najwyzszym centrum personalizacji, ktére nie dysocjuje,
lecz konsoliduje, nie powoduje zmieszania lecz deferencjuje 9. Chrystus

91 Por. §w. Jan od Krzyza, Pie$n duchowa, r. 38, n. 3 (Vida y Obras completas
de s. Juan de la Cruz, Madrid 1964, s. 730).

92 BTG, s. 404.

9 Por. Génése d’une pensée, s. T6.

%4 Por. Hymmne de L’Univers, s. 30.

%5 Por. Lettres de Voyage, s. 105; Oe., t. IV, s. 175.

% ETG, s. 37; por. Oe,, t. IV, s. 26, 56.

97 Por. Génése d'une pensée, s. 117,

%8 Tamze, s. 315; por. ETG, s. 410; Oe., . IV, s, 187.

9 Qe., t. IV, s. 262; por. Hymne.., s. 26; Oe; t. IX, s. 87; Oe,, t. III, s. 196.
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' Omega, jednoczacy stopniowo i ostatecznie §wiat z Bogiem, zachowuje
wlasne ,,Ja” odrebne od naszych. Jest o§rodkiem super-osobowym i super-
personalizujgcym 19, Chrystus stanowi w mistyce Teilharda ,,Centrum
odrebne od wszystkich innych centréw, ktére podnosi i asymiluje. Jest
On Osobg rézng od wszystkich innych, ktére podnosi i jednoczy” 0.

Teilhard uwaza, ze uwzglednienie bytowej réznicy miedzy Boskim
Centrum jednoczgcym, a elementarnymi centrami osobowymi jest bardzo
istotne w teorii mistyki 192, Dlatego w ciggu calej swej pracy naukowej
przeciwstawial sie wszelkiego rodzaju panteizmom, a zwlaszcza panteiz-
mowi identyfikacji osoby ludzkiej z Bogiem w ich wzajemnym zjednocze-
niu, gdyz tego rodzaju panteizm jest antypoda zjednoczenia w mitoSci.
Zjednoczenie miedzy osobami nie moze dokonaé sie inaczej jak tylko na
zasadzie milo$ci, gdyz tylko ona wedtug Teilharda sprawia, iz byty bar-
dziej stajg sie sobg we wzajemnym zjednoczeniu 1%, Autor Srodowiska
Bozego wykazuje, ze wszelkie prawdziwe zjednoczenie juz na plaszczyz-
nie naturalnej, jak potwierdza do$wiadczenie we wszelkich dziedzinach
rzeczywisto$ci, nie anuluje skladowych elementow, lecz je roéznicuje.
Prawdziwe zjednoczenie nie powoduje konfuzji, lecz réznicuje. Tzw. , me-
tafizyka jedno$ci”’, ktéra tkwi u podstaw catego systemu Teilharda wy-
klucza wszelkg panteistyczng interpretacje jego doktryny w ogéle, a mi-
styki w szczegolnosci.

Ostateczne zjednoczenie ludzkosci z Bogiem, czyli jak méwi sw. Pa-
wel, Pleroma, nie jest wchlonieciem $wiata ludzkiego przez swiat Boski,
lecz jest stanem, w ktorym Boég bedzie ,,wszystkim we wszystkich”, a wiec
bedzie to Jedno$¢ w wieloSci i poprzez wielos¢ 1%, Wprawdzie Wielki
Orsynczyk w nauce o zjednoczeniu z Bogiem nie postuguje sie symbolikg
,,matzenstwa duchowego”, to jednak podejmuje i eksplikuje istotng tresé
tej analogii. Podkresla az nadto wyraznie osobowg nature zjednoczenia
cztowieka z Bogiem oraz istotng w tym wzgledzie role milosci jako za-
sady jednos$ci i zroznicowania.

Mistyka chrzescijanska odznacza sie z kolei pietnem eklezjalnym,
gdyz za$lubiny Stowa Wcielonego z ludzkoscig realizujg sie przede wszyst-
kim w Kosciele 19, Nie ma duchowosci chrzescijanskiej, w pelni auten-
tycznej bez wspolnoty wierzgcych w Kosciele jako Mistycznym Ciele
Chrystusa 19, Jest to nie tylko konieczne koniecznos$cig srodka, lecz nale-
zy do samej istoty i celu zycia chrzeScijanskiego. Chrystus obecny jest

100 Por. Oe., t. VII, s. 129; Oe., t. VI, 5. 33—55: Oe., t. IX| s. 208.

01 Qe, t. VI, s. 180.

12 Por. Oe, t. IX, s. 227. .

03 Oe., t. I, s. 203; por. Oe.,, t. X, s. 199.

184 Qe,, t. X, s. 200.

w5 Por. L. Bouyer, Introduction ¢ la Vie spirituelle, Paris 1960, s. 12.
106 Tamze, s. 13. a
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w Kosciele i dziala poprzez Kosci6l. Jego stowa zanim przyjely forme
tekstu pisanego w postaci Ksieg Swietych, powierzone zostaly Ko$ciolowi.
W nim sg ciggle zywe poprzez nauczanie apostoléw, jako ,poslanych”
przez Chrystusa, do ktérych powiedzial: Kto was stucha mnie stucha... Kto
was przyjmuje mnie przyjmuje... Koscidl najpelniej realizuje przykazanie
miloSci Boga i blizniego, ktore stanowis istote doskonalosci chrzescijan-
skiej. Jest on bowiem spoleczno$cig wierzacych, zlgczonych wzajemna
nadprzyrodzong miloScia w mito$ci ku Ojcu, rozlang w ich sercach przez
Ducha Sw. Przez chrzest zostajemy wlgczeni w mistyczny organizm Kos-
ciola i na tej drodze Chrystus pragnie dokonaé pelnego zjednoczenia ludz-
kosci z Ojcem.

Nauka o Kosciele w organiczny sposéb wlgczona jest w doktryne mis-
tyczng Teilharda. Kosciol jest wedlug Orsynczyka swoistym ,,phylum”,
w ktérym i poprzez ktére Chrystus rozprzestrzenia swojg totalng osobo-
wos¢ w Swiecie 17. W Comment je vois (1948) autor pisze: ,,W samym
sercu zjawiska socjalizacji dokonuje sie pewnego rodzaju ultrasocjaliza-
cja, przez ktorg ,,Kosciél” powoli ksztaltuje sie, ozywiajge swym wply-
wem wszystkie energie Noosfery i gromadzi je w ich najsubtelniejszych
postaciach. Kosciél to najbardziej uchrystusowiona, $§wiadoma . czastka
$wiata, glowne ognisko powigzan miedzyludzkich ozywionych nadprzyro-
dzong miloscig. Jest on wreszcie centralng osig konwergeneracji i wlasci-
wym punktem spotkania Kosmosu z Chrystusem Omegs” 1%, Podobnie
. jak sfere szczytowg naturalnego rozwoju $wiata stanowi ludzkos$é, analo-
giczna sfera szczytowa w lonie ludzko$ci w jej nadprzyrodzonym rozwoju
jest KoSciél. W nim juz obecnie realizuje sie ostateczny ideal rozwoju
ludzko$ci czyli milo§¢ wzajemna wszystkich ludzi we wspélnocie miloSci
ku Bogu i dazeniu do spotecznego zjednoczenia z Nim. W Kosciele wyra-
za sig istotna i uniwersalna jedno$¢ rodziny ludzkiej. Przedkladana po-
nad wszystko mitosé Boga zwraca sie¢ w Kosciele ku blizniemu w tym, co
jest w nim najbardziej konkretne i osobowe, ku jego boskiemu powolaniu
1 przeznaczeniu 19, Dlatego Kofciél jest w stanie zjednoczyé wszystkich
ludzi mimo konfliktéw rasowych, narodowych czy klasowych. W spos6b
wolny tworzone i akceptowane zjednoczenie ludzi w Kosciele jest zapo-
wiedzig i poczatkiem eschatologicznej wolnoSci dzieci Bozych. Site powig-
zan wspélnoty koscielnej stanowi milo§¢é rozlana w sercach wierzgcych
przez Ducha Sw. 110 Poniewaz zaden czlowiek nie pozostaje poza zasiegiem
mocy zbawczych Chrystusa i dzialaniem Ducha Swietego, stad réwniez
poza widzialnymi granicami KoSciola moze istnie¢ autentyczna milosé bra-

107 Por. Oe,, t. X, s. 180; 216; Oe,, t. I, 5. 332; Oe., t. VI, s. 195.
188 Qe., t. XI, s. 206.

109 Por. Oe., t. IV, s. 186.

110 Por. tamze, s. 164, 181—183.
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terska i wiez z Bogiem. Niemniej jednak w Kosciele mitoéé znajduje swoj
glowny nurt i calg swg wyzwalajgcg moc. Kazdy czlowiek, ktory miluje
blizniego okazuje postuszenstwo glosowi, ktéry zgda oden wyzucia i ofia-
ry. Lecz tylko chrzescijanin rozpoznaje ten glos w sposéb wlasciwy, wi-
dzac w bliznim Chrystusa i wierzac, ze w bliznim moze stuzyé i milowaé
samego Pana. Dla chrzescijanina milo$¢ blizniego, réwniez wtedy, gdy
wymaga wielkiej ofiary, jest osobowym spotkaniem z Chrystusem, przez
ktérego czuje si¢ umilowanym miloscia wieczng i bosks. Dla chrzescija-
nina jest rzecza niemozliwg milowaé¢ Chrystusa, nie mitujgc blizniego, lub
mitowaé¢ bliZzniego, w duchu szerokiej jednos$ci, nie mitujge Chrystusa 111,
Tak gleboka orientacja duchowa w zakresie miltosci blizniego jest w pelni
uzasadniona i w pelni humanistyczna tylko w chrzeseijanstwie. Jak juz
zaznaczyliSmy, Teilhard uwaza, ze ,jedynym podmiotem zdolnym osta-
tecznie do przeobrazenia mistycznego jest caly zespdl ludzi tworzacych
w miloéci tylko jedno cialo i tylko jedng dusze” 112, W wypowiedzi tej
dzwieczy echo swoistej definicji Kosciola z Dziejow Apostolskich (Dz 4,
32). Tak wiec spotkanie czlowieka z Bogiem odbywa sie zawsze w komunii
z innymi ludZmi. Spotkanie to dokonuje sie poprzez wiare. Kiedy$ jednak
osiggnie swojg kulminante i oczywisto$¢ w momencie Paruzji 113,

Zgodnie z wypowiedziami Orsynczyka w Kosciele oczyszczajg sie i je-
dnocza wszystkie energie noosfery, celem zbudowania prawdziwej jednos-
ci w lonie rodziny ludzkiej. Osie rozwoju antropogenezy i Chrystogenezy,
cho¢ odrebne i autonomiczne, stajg si¢ w Kos$ciele wzajemnie zbiezne 114,
Podobnemu przekonaniu, w niéco odmiennych slowach, daje wyraz kon-
stytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen Gentium: ,,...Kosciél jest w Chry-
stusie niejako sakramentem, czyli znakiem i narzedziem wewnetrznego
zjednoczenia z Bogiem i jedno$ci calego rodzaju ludzkiego... Chodzi o to,
aby wszyscy ludzie zlaczeni dzi$§ Scislej wiezami spolecznymi, technicz-
nymi, kulturalnymi, osiagneli pelng jednos$¢ rowniez w Chrystusie” 115,
Nalezy sie spodziewaé, iz pewnego dnia wszyscy ludzie dobrej woli dojda
do $wiadomosci, ze ich sluzba wspélnocie ludzkiej stuzy do budowania
Ciala Chrystusa i rozpoznajg w Nim bosko-ludzkie Centrum Kosmosu 116,

Zas w chwili obecnej na wyznawcach Chrystusa spoczywa zadanie
Swiadczenia slowem i czynem o tej prawdzie i wykazywania, ze wartosci
nawet bardzo $wieckie moga przyczynia¢ sie do wzrostu milosci nadprzy-
Todzonej. Wszyscy czilonkowie Kosciola winni dolozy¢ wszelkich staran,

1 Tamze.

112 Tamze, s. 184,

13 Tamze, s. 196—198.

114 Podobnym stwierdzeniom daje wyraz M. Schmaus w Das Neus Xolk Gottes,
Miinchen 1965, s. 98; por. A. Glisser, s. 359; Oe., t. XI, s. 222,

15 Dokumenty II Soboru Watykanskiego, Paris 1967, s. 79.

116 Por. Oe, t. IV, s. 183. '
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aby koScielne formy wspélnoty ludzkiej byly rzeczywistymi wspélnotami
milosei.

Orsynczyk widzi Kosciol jako rzeczywistos¢é duchowsy, posiadajgcy jed-
nak konkretne struktury i instytucje stuzace istotnemu celowi, jednocze-
nia ludzkosci z Bogiem 117, Ko$cidl jest dlan najpotezniejszym ogniskiem
milodci spotecznej, jakie kiedykolwiek pojawilo sie na $wicie 118, Jest
matka i wychowawczynig, ktéra przez stowo i przyklad zycia swych czlon-
kow przekazuje wiare i nadprzyrodzong mitosc 119, Kosciél jest ponadcza-
sowym 1 uniwersalnym ,milieu” spofkania ludzkosci z Bogiem. Zaden
wysitek nie moze przyczynié sie do zjednoczenia rodziny ludzkiej, jesli
w pewnej mierze, w spos6b §wiadomy lub nie§wiadomy, nie bylby zorien-
towany ku Ko$ciolowi i nie bylby inspirowany przez laske dzialajacg w
Kosciele. B

Wreszcie ostatnig notg mistyki katolickiej jest jej trynitarno$¢. Bog
chrze$cijafistwa nie jest nieskoficzonoScig niezréznicowans, ,bezksztaltng”
i nieokreslong. Bég jest realng Nieskoficzono$ciag nie rozproszenia, lecz
najwyzszej koncentracji 120, W Jego tr()jo'sobowym bycie zamyka sie naj-
glebsza tajemnica bytu osobowego. W Jezusie Chrystusie objawia sie
ludzkosci jako trojosobowy dajac jej udzial w swym trynitarnym zyciu.
W Chrystusie otrzymujemy jednoczeénie doskonale i definitywne obja-
wienie bytu ludzkiego jako bytu osobowego. Objawienie sie¢ Boga czlo-
wiekowi jest roéwniez ipso facto objawieniem istotnego odniesienia miedzy
czlowiekiem a Bogiem. Bég, objawiajgc sie w swym Dbycie osobowym
i wchodzge w $wiat ludzki, objawia nam zarazem nas samych jako byty
osobowe zdolne odpowiedzie¢ Mu na Jego dar poprzez taske w milosci.
,,To, co nazywamy w koSciele katolickim mistyksa, pisze H. de Lubac, nie
jest niczym innym jak tylko $wiadomg aktualizacjg tego Daru Bozego” 121

‘Doktryna mistyczna Teilharda nie odbiega w niczym od tak rozumianej
roli Trojey Sw. w dziele zbawienia i uswiecania ludzko$ci. Dzieki Wcie-
leniu Chrystus stal sie centrum uniwersalnym Kosmosu i jako Boski Po-
érednik umozliwil ludzkosci uczestnictwo w zyciu Tréjcy Sw. 122,

Istota $wietosci, jak wyjasnia Orsynczyk w swych wczesniejszych pis-
mach, polega na wypelnieniu wezwania Bozego i na catkowitym zwr6-
ceniu zycia we wszystkich jego zywotnych nurtach ku Boskiej Trdjcy 123,
W latach plch21e51qtych scislej precyzuje SWO]e stanowisko na temat:
»Dla pewnych umysléw ,,d2151e]szych” pojecie Boga w trzech osobacb

17 Génése..., s. 183—184.

118 I.a Christique, s. 6.

115 Le coeur de la matiére, inedit. 1950, s. 83.

120 Bog jest ,,Superfigure infiniment determinée” pisze. Hans Urs v. Balthasar,
Herrlichtkeit, 1. I Paris, s. 327.

21 H. de Lubac, La Mystiqie..., s. 33.

22 Por, Oe., t. IX, s. 84; ETG, s. 195.

123 Tamze, s. 81.
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posiada w sobie co§ skomplikowanego, dziwnego i zbednego. Takie wra-
zenie wydaje sie by¢ utwierdzane w watpliwy sposéb przez pewnych wie-
rzacych, ktérzy chege odnowié swg poboznosé, izolujg w swych modlitwach
raz Trojce Sw. od Chrystusa, innym razem Chrystusa od Ojca i Ducha
Swietego’ 124,

W rzeczywisto$ei pojecie troistosci oso6b wzmacnia idee jedno$ci Boga.
Okreéla jej strukturalny charakter, ktory jest znamienng cechg wszelkiej
realnej i zywej jednosci, jakg obserwujemy w zakresie naszego doswiad-
czenia. Jesli Bog nie bylby bytem ,troistym”, to znaczy gdyby w swej
wewnetrznej strukturze nie znajdowal pewnego przeciwstawienia, trudno
byloby nam zrozumieé¢ jak moze trwa¢ w sobie samym niezaleznie i bez
reakcji wzgledem jakiego$§ $wiata poza sobg. Podobnie trudno byloby zro-
zumie¢, odrzuciwszy trynitarng nature Boga, tajemnice stworzenia $wiata
i tajemnice Wecielenia, gdyz powodowaloby to grozbe catkowitego pogra-
zenia sie Boga w $§wiecie, ktory powolal do bytu. Z takiego punktu widze-
nia trynitarna natura Boga ma specyficzne zwigzki z podstawowymi pra-
wdami naszej wiary. Trojosobowosé jest istotnym przymiotem Boga praw-
dziwego jako najwyzszego osobowego bytu, transcendentnego wzgledem
$wiata, ktoéry znajduje sie na drodze personalizacji!?5. Teilhard bardzo
podkresla ozywiajgcg i kierujgcg wszystkim obecno$é Boga osobowego,
superosobowego czyli ultraosobowego w $wiecie 126, Bég Teilharda jest
Osobg milujgcg ludzkasé milodcig uprzedzajgcg i objawiajgcg sie jej przede
wszystkim jako Milo$¢ Ojca, Syna i Ducha Swietego. W doktrynie Teilhar-
da w petni zachowana jest zasada, ze wszystkie dziatania Boze na zewnatrz
sg wspolne trzem Osobom Bozym. Chrystus jest zarazem Stwércg, Odku- '
picielem i Dopelnicielem $wiata. Nie tylko jako preegzystujacy Logos,
lecz jako konkretny Bog — Czlowiek posiada udzial w tajemnicy stwo-
rzenia, jako przyczyna celowa, w tajemnicy odkupienia jako przyczyna
sprawcza, w tajemnicy dopelnienia jako przyczyna sprawcza w wymiarze
uniwersalnokosmicznym. Bég Ojciec jest w procesie kosmogenezy (czyli
w stworzeniu §wiata) ,,zasadg motoryczng” 127, to jest przyczyng sprawczg.
W Chrystogenezie (Odkupienie od Wcielenia do Paruzji) Ojciec jest przy-
czyng celowy ,,mechanizmu zjednoczenia’ 128, Ojciec jest przyczyng celowg
nauczania, czyndéw i zycia jego Wcielonego Syna, ktérego pokarmem jest
czynié wole Ojca. Syn wszystko podporzgdkowuje sobie, aby siebie pod-
porzadkowaé Ojcu, o ktérym moéwi: ,,Ojciec jest wiekszy ode mmnie” 129.

124 Qe,, t. X, s. 185—186.

125 Tamze.

126 Por. Qe,, t. VI, s. 89.

127 Por. Oe., t. X, s. 182—184.
128 Tamze.

128 J 14, 20.
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Celem historycznego i kosmicznego Wecielenia Syna jest zjednoczenie
Swiata w Chrystusie z Ojcem, aby Bog by! wszystkim we wszystkich.
W koncu rowniez trzecia Osoba Boza uczestniczy w poszezegdlnych fazach
dziatania Bozego na zewnagtrz. Duch Swiety jest przyczyna narzedziows
Stworzenia, Wcielenia i Uswiecenia. W Srodowisku Bozym autor modli
sie do Boga, aby zeslal Ducha Swietego, gdyz tylko ,jego pobudzajace
dzialanie moze rozpoczgé i zakonczyé wielka metamorfoze, do jakiej spro-
wadza sie wszelkie doskonalenie zewnetrzne i do ktérej wzdycha wszelkie
stworzenie. Emitte Spiritum tuum et creabuntur et renovabis faciem
terrae” 13, Tak wiec istote doskonalenia'wewnetrznego widzi Orsynczyk
we wspoldzialaniu z Duchem Sw., ktéry jest poczatkiem i kofcem wszel-
kiej doskonalo$ci nadprzyrodzonej. Duch Swiety wprowadza osobe ludzka
do milosnej zazylosci z niewyczerpang glebiag Tréjosocbowego Boga 131

Jak juz zaznaczyli$my, milo§¢é uwaza Teilhard za metafizyczna zasade
zjednoczenia réznicujacego na wszystkich szczeblach naturalnego jedno-
czenia sie bytow, poczawszy od elementarnych czasteczek a konczgc na
procesie socjalizacji w lonie ludzkosci. Milo§¢ uwznio$lona nadprzyrodzo-
nym dzialaniem Chrystusa staje sie wiezig wsp6lnoty swietych, a osta-
tecznym zrédlem tej milosci jest Duch Swiety, ktérego postal od Ojca.
aby dopelnil dziela Odkupienia. W ten sposéb trzy Osoby Boze, kazda na
swdj sposob sg Bogiem Stworzenia, Odkupienia i Dopelnienia swiata. Bog
Trbéjosobowy nie za§ sam Bog jest Alfg i Omega teilhardowskiej wizji
wszech§wiata 132, Wielko§¢ mistyki Teilharda polega na jej trynitarnosci
,realnej”, w ktorej na tle dziejow stawania sie §wiata oraz jego rozwoju
i dopelnienia, Bog ukazany jest jako jego Prazasada i Cel, Chrystus jako
Zasada ruchu i dopelnienia oraz Duch Sw. jako Zasada i moc unifikujgca
tj. Mitosé.

1% Qe, t. IV, s. 164.
31 Por. ETG, s. 1866.
1Bz A, Glésser, dz. cyt., s. 230. p
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Carnets de de retraites de 1939 d 1943 et de 1944 d 1954. Sa to spo-
strzezenia i notatki czynione z okazji odbudowanych rekolekcji. Cy-
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VALEUR THEOLOGIQUE DE LA DOCTRINE MYSTIQUE DU PERE
TEILHARD DE CHARDIN

Résumé

L’étude ici proposée veut &tre une modeste présentation des grandes lignes de la
doctrine mystique du Pére Teilhard de Chardin. Nous essayons en méme temps de
constater que, malgré certaines exagérations et imprééisions, malgré certaines lacunes
et aspects discutables, sa mystique est fonciérement celle de I’Evangile, celle du
Christ. Elle n’est pas en marge, mais prolonge tout ce qui est le plus authentique
dans la grande Tradition chrétienne. o

On n’y trouvera pas une analyse exhaustive de tous les textes ,mystiques” de
Teilhard, mais plutdt une confrontation entre sa doctrine mystique et la mystique
chrétienne traditionnelle. Cet article ne fait qu'une partie de I’étude plus compléte,
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