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CHARAKTER  I  WALOR  CHRZEŚCIJAŃSKI  MISTYKI
TEILHARDA  DE  CHARDIN

Idee  ojca  Piotra  Teilharda  de  Chardin  wzbudziły  w  naszych  czasach
powszechne  zainteresowanie 1.  Stały  się  własnością  nie  tylko  zawodowych
fi]ozofów  i  teologów,  lecz  również  szerokich  kręgów  społecznych  niemal
wszystkich  krajów.   Owocem   tego  zainteresowania-  jest  bogata,   wieloję-
zyczna   literatura,   podejmująca   problematykę   teilhardowską.   Obejmuje
ona  prace  zarówno  o  charakterze  popularyzatorskim,  jak  również  prace
Ściśle   naukowe.   Autorzy   tych   prac   podzielają   niejednokrotnie   bardzo
odmienne  opinie  na  temat  teilhardyzmu.   Konkluzje  ich  prac  pozostają
c.zęsto w rażącej  sprzeczności, a trwający od wielu lat tzw.  spór  o Teilha-f -
da  nie  został  dotąd  definitywnie  rozstrzygnięty.  Rosnąca  jednak  ilość  fa-
chowych monografii przyczynia się do ustalenia właściwej  i jednoznaczne,i
interpretacji tego autora.

W  dotychczasowej   literaturze  poświęconej   Teilhardowi  nie  znajduje-
my, mimo pewnych usiłowań, wystarczająco dokładnej i naukowej  analizy
jego  myśli  w  zakresie  mistyki.  Za.imuje  ona  w  systemie  Teilharda  bardzo
doniosłe  miejsce.                                                              '

Uwaga:   Dzieła   Teilharda   cytujemy   posługując   się   skrótem   Oe.,   czyli   dwoma
pierwszymi    literami    francuskiego   tytułu,    zbiorowego    wydania    pism    Teilharda:
Oetłuers  de  TeźŁha7.d  de  Chardźm,  Editions  du  Seuil,  19,55-1973.

1  Pierre  Teilhard  de  Chardin,  jezuita  francuski  ur.   1i8(8\1,  zm.  1965  i..  Szczegółowe
dane  biograficzne   znaleźć  można  u  następujących   autorów  C.  Cućnot,  TeźzJŁord  de
ChaTdin.  Lc.s  grandes  etapes  de  sen  evołution,  Par±s  19,5\&.,  P.  Lercy,  Pierre  TeżłhaTd
de   Chardćm   tel   q%e   je   l'ać   co7Ln%,   Paris   li%®;   R.   Speaight,   Tećzhard   de   Cha7.dżn.
A   Biography,   London    19i617;   G.   Magloire,   H.   Cuypers,   Leb€7Ł   %7Łd   Denke7Ł   Pźerr€
Teó!haTd  de  ChcLrczźn,  Frankfurt  s.  M.  19167.
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Kilka  spośród  prac  o.  Teilharda  jest  poświęconych  wyłącznie  zagad-
nieniom  mistyki.  Do  tego  rodzaju  prac  należą.  LeMćzće%  Mt/stóqt4e  (1917),
Rot4te  de  L'otłest  z  podtytułem  Vers  une  mystique  nauvelle  (1932),  EtJo-
jest  ono   pierwszą  redakcją   późniejszego   Le   Mźzće%  Dźui7Ł,  następnie  Lc!
łuntŁon  de  ła  cha;stetć  (1934),  La  mgstżque  de  l,a  science  (1939),  Note  sur
ła  notio%  de  peTfectŁon  cłrbTetienne  (1949fl),  Quełąues  TemaTques  „PouT  vożT
cŁGŁir"  st4r  Z'esse7Łce  d%  se7Łtó7yLeTŁt  mgstżqtłe  (1951)  oraz  Lech7istżqt4e  (1955).

Swoje  refleksje  dotyczące  mistyki  Teilhard  wyraża  również  w  wielu  in-
nych  swych  pracach  pochodzących  z  różnych  okresów  jego  twórczości 2.

Przez  mistykę  w  sensie  najtszerszym  i  podmiotowym  Teilhar'd  rozu-
mie  odczucie  lub  zmysł  oraz  poszukiwanie  ze  strony  człowieka  jedności
z  całością  wszechświata  na  kanwie  procesu  powszechnej  unifikacji,  doko-
nującej się w łonie tworzywa kosmicznego 3.

W  sensie  ściślejszym  mistyka  w  aspekcie  podmiotowym  wyraża   się
duchowym  dążeniem  o  charakterze  religijnym  do  ścisłego  i bezpośrednie-
go  zjednoczenia  ducha  ludzkiego  z  podstawową  zasadą  bytu,  celem  wyr
zwolenia się  z  wielości i  doczesności 4.

W  sensie  właściwym  i  chrześcijańskim,   podmiotowy  aspekt  mistyki
wyraża   się   wg   Teilharda   szczególnie   jasną   Świadomością  bezpośredniej
bliskości  Boga,  a  także  wewnętrznym  odczuciem Ścisłej  więzi  i komunii  z
Nim  poprzez  dar  nadprzyrodzonej  miłości  w  Chrystusie,  który  jest  osta.-
tecznym biegunem unifikacji i personalizacji wszechświata 5.

Teilhard  nie  zacieśnia  podmiotowego  aspektu  chrześcijańskiego  poję-
cia  mistyki  do  doświadczenia  mistycznego w  sensie Maritainowskim.  Jest
to raczej  doświadczenie chrześcijańskie w znaczeniu szerszym.

Rzeczywistością  pi.zedmiotową  mistyki   dla  Teilharda  jest  oczywiście
Bóg,  a  zwłaszcza  tajemnicza,  pleromiczna  rzeczywistość  jawiąca  się  jako
skutek  samoudzielenia  się  Boga  człowiekowi  i  jako  owoc  mistycznej  wię-
zi  świata  z  Bogiem  w  Chrystusie.  W  innym  sensie  rzeczywistością  tą  jest
Srodowisko  Boże,  nazywane  także przez  Teilharda środowiskiem  mistycz-
nym,  a  zwłaszcza  jego  najwyższe  kręgi,  w  których  dokonuje  się  zjedno-
czenie  przemieniające  osoby  ludzkiej  za  pośrednictwem  Chrystusa  z  Bo-
giem 6.  Dzięki szerokiemu rozumieniu  mistyki,  Teilhard  może objąć  całość
„zjawiska  mistycznego"   z  jego  bogactwem  form   i  typów.   Dzięki  temu
zyskuje  rówri.ież  możność  ponadkonfesyjnej  oceny  autentyczności  lub  fał-
szywości  nurtów  mistycznych,  ukazując  istotną  wartość  i  specyfikę  mi-

2  Por.  Comment  ie  crois,  Commłent  je  veis  oraz  dwa  jego  artykuły,  które  zostały
opublikowane   dopiero  po  jego   śmierci  w   195,5  r.,   zatytułowane:   LG  pe7?sće   cł%  PĆ7.e
ieiłh,aTd  de  ChcL;d,in  pór  łwźmeme,  oraz Un  sommaiTe  de  me  peTspectżve  „phćnomć-
noŁogique"  du monde.

3  Por.  Oe.,  t.  XI,  s.  3il4;  Oe.,  t.  IX,  s.  s.  138-16'9.
4  Por.  ETG,  S.   1i6i6;  Oe.,  t.  VII,  rs.  231L233.
5  Por.  ETG,  s.   16'5.
6  Por.  ETG,  s.   1i61,   1$3;   Oe.,  t.  IV,  s.   13i9.   1i42,   lt48.
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styki  chrześcijańskiej.   W  związku  z  tym  użyliśmy  w  tytule  wyrażenia
„walor  chrześcijański"  mistycznej  doktryny  Teilharda,  chcąc  uwzględnić
rriożliwie  szeroko,  ponadkonfesyjne  tło   oceny  jego  `doktryny  i  pozostać
w  zgodzie  z  szeroką,  syntetyczną  perspektywą  przyjętą    przez    samego
Teilharda.  Przez  walir  chrześcijański  jego  doktryny  rozumiemy  zarów-
no  jej  znaczenie  i  wartość  w  ramach  chrześcijańskiej  rzeczywistości  reli-

gijnej  jak również  jej  ortodokcyjność  w  znaczeniu ścisłym.
Niniejszy  artykuł   stanowi  więc  próbę  konfrontacji  nauki   Teilharda

w zakresie mistyki z podstawowymi notami mistyki chrześcijańskiej.  Ina-
czej  mówiąc  będzie  to  próba  ustalenia  waloru  chrześcijańskiego  propono-
wanej  przez niego doktryny.

1.   ZAKORZENIENIE  W  TRADYCJI

Jednym  z  podstawowych  walorów  chrześcijańskiej  myśli  teologicznej
jest  jej  zakorzeneinie  w  tradycji  i  doktrynalnym  dziedzictwie  Kościoła.
Teilhardowi  natomiast  niejednokrotnie  przypisuje  się  zupełne  zarwanie
z tradyćją. Opińii takiej  nie da się jednak utrzymać w odniesieniu do dok-t'
tryny  mistycznej   Teilharda.   Jej   fundamentalnie  tradycyjnym  chrześci-
jańskim  rysem,  nawiązującym   do  przekazów  przedaugustyńskich,  wol-
riych  od  manicheizmu,  jest  optymizm  w  ocenie  stworzonego  świata.  Wy-
raża  się  ona  całkowitą  aprobatą  dzieła  stworzenia  i  wiarą  w  jego  opty-
m.alne  dobro.   Teilhard  zdradza  ogromne  zaufanie  do  dzieła  stworzenia.
Podziwia  siły  tkwiące  w  Świecie,  „duchową  moc  materii",  która  podlega
sublimacji  a  nawet  przebóstwieniu.  Jako  główne  zadanie  człowieka,  Or-
syńczyk  ukazuje,  dalsze  doskonalenie  świata.  Teilhard  odnajduje  właści-
wą  `równowagę   między   porządkiem   natury   i   nadnatury.   Zauważa   ich
swoistą  ciągłość  mimo braku  zasadniczej  ciągłości.  Podniesienie  natury  do
Boga  dokonuje się  poprzez Wcielenie  Syna Bożego.

Jest  rzeczą niemal  zbędną  wspominać,  że. centralną  ideą  mistyki  Teil-
harda  jest  tajemnica   Wcielenia.   Chrystus   historyczny  w  swej   ludzkiej
naturze jest  dla Orsyńczyka nie tylko  doskonałym  człowiekiem,  1ecz rów-
nież  człowiekiem  totalnym,  łączącym  w  głębi  swej  Świadomości  wszyst-
kich  ludzi.  Pan  świata  stając  się  elementem  kosmosu  przez  swoje  życie
człowiecze   żył   zarazem   życiem   totalnym   kosmosu.   Teilhard   podkreśla
boską  naturę  Chrystusa  historycznego.  Dla  zjednoczenia  świata  z  Bogiem
w  Pleromie,  trzeba  było,  aby  Bóg  wychylił  się  niejako  poza  krąg  swe.i
boskości,  pizyjmując  egzystencję  ludzką 7.  Przez  Wcielenie  Bóg  w  swe.i
transcendencji   stał   się   częściowo   imirianentny8.   Przez   mękę,   śmierć   i

7  Por.  Lettre,  29 XII 1919;  LI,  s.  43ri5.
8  Por.  Oe.,  t.  VII,  s.  1i5`5.

6  -  Studia  Teologiczne  t.  IV 81



zmartwychwstanie   Chi`ystus   zyskał   swoistą   uniwersalizację.   Jego   moc
asymilacji objawia się  odtąd  w  kształtowaniu Ciała  Mistycznego. Teilhard
podejmuje  zatem  centralną  tezę  wiary  chrześcijańskiej,  zgodnie  z  którą
przez  uniżenie  i  upokorzenie  Słowa  („kenosis"),  człowiek  zostaje  podnie-
siony  na  poziom  życia  nadprzyrodzonego.  Bóg  stG}  sżę  czzotożekźem,  cibg
człowźezc   stcŁ€   sćę   Bogóem   (św.   Ireneusz,   Św.   Atanazy   W.).   W   ta.iemnicy
Eucharystii  Teilhard  upatruje  prze'dłużenie  Tajemnicy  Wcielenia  i  obiet-
nicę  przemiany  całego  Świata  w  Chrystusie.  Pozostaje  więc  autor  przy
najbardziej   tradycyjnej   chrystologii,   dając   jej   nowe  aspekty   i  głębszą
perspektywę.

Podobnie idea Środowiska  Bożego  jest  twórczą interpretacją  tradycy`i-
nej  prawdy o  obecności Bożej  w  świecie.  Teilhard  okazuje  się  tutaj  praw-
dziwym  uczniem  św.   Igna`cego  Loyoli,  który     tak    mocno  podkreślał  tę
prawdę.
Dzięki  historycznej  Epifanii  Chrystusa  świat  stał  się  pełen  Boga.  Jest  on
.iakby swoistą  diafanią  Boga,  iż  wystarczy  „otworzyć oczy",  aby  wszędzie
dostrzec  obecność  Bożą  w  świecie.  Autor  analizując  w  pewnym  eseju  da-
ne  nauk  szczególnych  dotyffiące  człowieka konkluduje:  „1  oto  w  ostatecz-
nym rozrachunku  ponad  wielkością  odkrywaną  w  człowieku,  ponad  wielH
kością   reprezentowaną   przez   ludzkość,   nie   naruszając   lecz   zachowując
integralność nauk, na tle współczesnego obrazu świata ukazuje się na nowo
oblicze  Boga" 9.  Ojciec  Teilhard  daleki  od  przypisywania  światu  jakich-
kolwiek  atrybutów  Absolutu,  tym  jaśniej  dostrzega  w  całym  bycie  stwo-
rzonym   obecność   Stwórcy.   Stwierdza   zarazem,   że   Bóg   jest   ,,dalej   niż
wszystko,  co  można  widzieć  i  głębiej  niż  wszystko,  co  można  dotknąć" 1°.
Pragnie  w  ten  sposób  podkreślić  transcendencję  Boga  względem  Świata.
Swym   głębokim   odczuciem   i   adoracją   wszechobecności   Boga   Teilhard
jest  bliski  całej  tradycji  chrześcijańskiej,  Ojcom  Kościoła,  wielkim  teolo-
gom  okresu  scholastycznego  oraz  wielkim  mistykom.   Wyrażając  trady~
cyjną prawdę o oBgu obecnym w świecie własnym językiem, mówi o „uni-
wersalnej  transparencji"  Stwórcy.  W  tych  dwu  słowach zawiera się  istot-
na  treść  idei  Środowiska  Bożego,  które,    jak    już    wspominaliśmy,  jest
współczesnym  traktatem  o  obecności  Bożej.  Zgodnie  ze  swą  perspektywą
dynamiczną,    Teilhard    widzi    obecność    Bożą    jako    „wszechdziałanie"
(„omniaction").  Ponieważ  świat  i  wszystko  co  w  nim  istnieje  zawdzięcza
swój  byt  stwórczemu  działaniu  13oga,  dlatego  Bóg  jest  obecny  w  Świecie
i nic  nie jest bardziej  obecme niż właśnie  On.  Można przypuszczać, że swo-
ją   populamość   Teilhard   zawdzięcza   m.   in.   przedstawieniu   świata   jako
świątyni Bożej i dostrzeżeniu swoistej  „Liturgii kosmicznej".

9   Zob.   Oe.,   t.  111,   s.   3'24.

10   ETG,   s.   29.1.
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Przy  tym  należy  zaznaczyć,  iż  w  pizeciwieństwie  do  immanentyzmu,
ukazywana  przezeń,  różnorodna  immanencja  Boga  w  Świecie  wypływa  z
transcendencji  Boga  jako  najwyższego  Osobowego  Centrum  Świata,  które
swym  wpływem  dociera  'do  najo\dleglejszych  i  najniższych  jego  kręgów.

Wreszcie,   co  słucznie  podkreśla  H.   de  Lubac,   Teilhard  jak  wszyscy
przedsL-awiciele  prawdziwie  chrześcijańskiej   duchowości,  ośrodkiem  swe`i
doktryny  czyni  krzyż  i  jego  tajemnicę.  Jest  ona  przez  Teilharda  raczej
kontemplowana,  niż  teoretyzowana.   „Byłem  uderzony  uporem,  z  jakim
Kościół  powtarza  nam  przy  każdej   sposobności  słowa:   Ch7.ę/st%s  staz  sję
pcmz`Ł4sZ7?ę/   oż   cZo   śmźeTcż   Z€7.zyźoujej'...   oto   istota   chrześcijaństwa"   („voila
L'essence  du  christianisme") 11.  Dla  chrześcijanina  krzyż  nie  jest  cieniemt
lecz  światłością.   Śmierć  Chrystusa  na  krzyżu   wzywa  nas  byśmy  zrozu-
mieli,  iż  celu  stworzenia  nie  należy  szukać  w  sferze   doczesnej   naszego `
Świata  widzialnego 12.  Przez  krzyż  chrześcijanin  jest  wezwany  do  wyrze-
czenia,  do zerwania w pewnym sensie  ze światem i wykorzenienia się zeń.
Jeśli chcemy zostać przyjęci przez świat Boży,  który nas  przyciąga,  trzeba
wyjść  naprzeciw  przez  umartwienia  a  ostatecznie  przez  śmierć.   „Keno-
zis"  Chrystuisa  znajduje  pełny  wyraz  w  życiu  chrześcijanina.  Jest  to  ta
ostateczna  pasywność  i  pozorna  anihilacja,  która  staje  się  bramą  Życia 13.
W krzyżu Chrystusa ojciec Teilhard widzi najwyższe i najintensywniejsze
działanie 14.  Tajemnica  krzyża  wiąże  ze  sobą  sferę  natui.alną  i  nadprzy-
rodzoną.   Stoi  ona  na  styku  immanencji  i   transcendencji,   w  przecięciu
ewolucji  i  przebóstwienia  Świata.  Krzyż  jest  sublimacją  praw  wszelkiego
życia.  W  chrześcijaństwie  ma  sens  przede  wszystkim  pozytywny.  Jest  on
drogą  wszelkićgo  ludzkiego  wysiłku  i  postępu  w  sposób  nadprzyrodzony
oczyszczoną  i przedłużoną  przez  Chrystusa.  Krzyż nie  jest  rzeczywistością
„aludzką"  1ecz  nadludzką.   Cierpienie  chrześcijanina  ma  zbawczy  sens   i
jest  czymś  najbardziej  zbliżającym  do  Chrystusa.  Teilhard  podkreśla  ści-
sły  związek  tajemnicy  krzyża  ze  zmartwychwstaniem  i  paruzją  a  także
z przebóstwieniem i przemianą  ewoluującego Świata.

Mistyka  Teilharda  wydaje  się  być  bardzo  związana  przez  swój  „kos-
mizm"  z  tradycją  Ojców  greckich.  Główną  troską  chrześcij.aństwa  pier-
wszych wieków było,  według  Orsyńczyka,  ustalenie  na  polu teologii i mi-
styki  pozycji  Chrystusa  w  odniesieniu  do  Tajemnicy  Trójcy  Św.  Dzisiaj
natomiast najpilniejszym  zadaniem  jest  ustalenie relacji  egzystencjalnych
między  Chrystusem  a  kosmosem  ze  względu  na  wielkość  i  nową  jakość
tego   ostatniego,   ukazywaną   przez   nauki l5.   Analogiczna    problematyka
była  dość żywa  już w teologii Ojców greckich ze względu na konfrontację

ii   GĆ7Łćse ...,   s.   384.
18  Por.  Oe.,  t.  IV,  s.   116-119.
13   Por.   Oe.,  t.   V,   s.   7i6L-77;   Oe.,   t.   IV,   s.119,13`5.
14  0e.,  t.  VI,  s.   66;   Oe.,  t.  IX,  s.162.
15   Por.,   Oe.,   t.  X,   s.   20\7.
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ówczesnego  chrześcijaństwa  z  grecką  myślą  kosmologiczną.  Teilhard  dość
często,  chociaż  tylko  w  s.posób  ogólny  odwołuje  się  do  poglądów  Ojców
greckich,  ;  zwłaszcza  do  św.  Grzegorza  z  Nysy 16.  Uderzającym  jest  np.
podobieństwo  tezy Grzegorza  z Nyssy i Teilhąrda,  dotyczącej  syntezy Je-
dyności  (Unum)  z  wielkością,  której  ,dokonuje  Słowo  poprzez  tajemnicę
Wcielenia i7.

Drugim  momentem,  zbliżającym  Teilharda  do  myśli  Ojców  greckich
s{anowi  ontyczne,  a  nie  jurydyczno-etyczne  ujmowanie  teologii  zbawie-
nia.  W  tradycji  teologicznej  można  z  łatwością  wyróżnić  dwie  tendencje
w interpretacji historii Zbawienia,  etyczną i ontyczną. Pierwsza posługuje
się  przede  wszystkim  takimi  pojęciami  jak:  pojednanie,  wykup,  zadość-
uczynienie,  oczyszczenie,  usprawiedliwienie,  zbawienie.   Ujęcie  to  domi-
nowało  na  Zachodzie.  Natomiast  druga  tendencja  akcentuje  inne  pojęcia
i  aspekty  zba*enia,  a  mianowicie:  nowe  stworzenie,  odrodzenie,  re'kapi-
tulację   stworzenia   w  Chrystusie,   przemianę,   przebóstwienie,   dopełnie-
nie l8.   Pierwsza   podkreśla   przede   wszystkim   zbawcze   znaczenie   ofiary
Chrystusa  i  etyczną  konieczność  zbawienia  ludzkości.  Druga  zaś  kładzie
nacisk  na  Wcielenie  i pewną  ontyczną  niedoskonałość  świata.  Ten  ostatni
aspekt  dominował  na  Wschoidzie.  W  związku  z  tym  na  tle  statycznego
obrazu  świata  i  stworzenia  wspomniane  ujęcia  teorii  zbawienia  wydawa-
ły się być w pewnej opozycji, gdyż element ontyczny i etyczny, byt i war-
tość,   jakość  i  ilość   stanowiły   o'drę\bne,  niezależne   i   niesprowadzalne  .do
siebie  domeny,  stąd porwstała  alternatywa 'przyznania  albo  i.stotnego  zna-
czenia  Ofierże  Krzyża,  albo  Tajemnicy  Wcielenia.  Teilhardowska  wizja
dynamicznej  i  konwergentnej  struktury  bytowej  świata  stwarza  szansę
wypracowania integralnej,  syntetycznej  teologii zbawienia, w której  oby-
dwa wspomniane a`spekty wzajemnie się dopełniają.

Innym  momentem  zbliżającym  Orsyńczyka  do  tradycji  Ojców  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  świat,  oczekiwanej  przez  nasze  pokolenie  nie  można
nic  innego  i  właściwszego  uczynić  nad  ukazanie  w  zakrseie  dogmatyki
kosmicznego  oblicza  i  kosmicznej  funkcji  Chrystusa,  który  w  organiczny
sposób  jest  zasadą  motoryczną  -  kierującą  i  ,,duszą"  Ewolucji" 19.

Podobnie jak w pierwszych wiekach chrześcijaństwo wchodząc w men-
talność  ówczesną,  związało  rolę  Chrystusa  z  Logosem  filozofii  aleksan-
dryjskiej,  analogicznie  i  na  tej  samej  zasadzie  obecnie  przy  zmienionym
obrazie  świata,  Chrystusa  należy  ukazać     w    roli    neo-Logosu  filozofii
współczesnej  oraz  jako zasadę Wszechświata.  „W  pierwszym  wieku histo-

10  0e.,  t.  IX,  s.  1io(4;  Oe.,  t.  IV,  s.  1'28.
17  Por.  J.  Danićloiu,  Pzatonósme  et  Theologźe  Mt/sf€q%e,  Paris  1944,  s.  39-4'0.
18  A.  G15sser,  dz.  cyt.,  s.  1(88+186.
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rii  Kościoła,  chrześcijaństwo  definitywnie  wkroczyło  w  mentalność  ludzi,
zdecydowanie  wiążąc  Chrystusa  Ewangelii  z  Logosem  aleksandryjskim,
Jakże  nie  dostrzec  konsekwencji  logicznych  wspomnianego  zabiegu  i  za-
powiedzi tego samego sukcesu w Świadości, która ożywia dziś wiernych po
dwóch  tysiącach  lat,  poprzez  zastosowanie  te.j  samej  taktyki,  tym  razem
już nie w odniesieniu do porządkującej  zasady statycznego kosmosu grec-
kiego,  lecz  w  odniesieniu  do  neo-Logosu  filozofii  współczesnej  -  zasady
ewolucji wszechświata  będącego w ruchu".

Takie  więc  zbliżenia  merytoryczne  i  koncepcyjne  wiążą  Teilharda  z
Tradycją.  One zadecydowały  o tym,  że jego doktryna mistyczna pozostaje
w  pewnej  opozycji  do  duchowności  Naśladowania,  przedłuża  natomiast  w
pewien sposób duchowość  lgnacjańską 2°. Jest  wi`eszcie oryginalną  i ti.afną
odpowiedzią  na  intelektualne  niepokoje  i  duchowe  potrzeby  współczesne-
go  świata  oraz  ukazuje  fascynującą  aktualność  duchowości  ewangeliczne+i
zawsze   tego   samego   chrześcijaństwa,   „chrześcijaństwa   Chrztu,   Krzyż,a
i Eucharystii" 2i.

2.   ORYGINALNOŚĆ  I  NOWOŚĆ

Mistyka   Teilharda  harmonizuje  w  pełni  z  całą  bogatą  duchowością
chrześcijańską.  Byłoby jednak błędem  uważać  ją za  jedyne właściwe  uję-
cie  tej  duchowości.  Jest  onri  zaledwie  jednym  z  aspektów  teorii życia  we-
wnętrznego. Nie należy też uważać jej  za wyczerpujące  ujęcie  duchowości
Chrześcijańskiej  22.

Jest rzeczą bardzo pożądaną uchwycić istotną nowość  i zasadniczą  tra-
dycyjność  mistycznej   doktryny   Orsyńczyka.   W   powierzchownej   ocenie
„nowość"  ta  jest  często  przejaskrawiona  i  interpretowana  w  oderwaniu
od  myśli  tradycyjnej.  Wątki  nowe  dotyczą  przede  wszystkim  tych  dzie-
dzin  duchowości  chrześcijańskiej,  które same  przez  się,  są  mniej  lub wię-
cej  zmienne i muszą być  ciągle na  nowo naświetlane przez wiarę i w  du-
chu  wiery  przeżywane 23.  Tei'1hard  wskazuje  na  konieczność  asymilowa-
nia w  duchu wiary naturalnej świadomości współczesnego  człowieka łącz-
nie  Z jej  nowymi treściami  i  wyobrażeniami  o  świecić 24.

i9  0e.,  t.  X,  s.  211.
20  0e.,  t.   IX,  s.  i2i6B;  por.  H.   de  Lubac,  La  Prććre   dtt  Pćre   rećlhard   cSe   Chardź7t,

Paris   19164\,   s.    1216-`1.3)3;   C.   Cućnet,   Ceq%e   Tećzha7.c]   cL   Vrażmen€   dćt,   Paris    1'9\73,   s.
209-26,7.

8i  Oe„  t.  IV,  s.   18,  26\.
22  Por.  H.  de  Lubac,  La  pe7}sće,  s.  383;  Don  G.  Colombo,  W:  1e  message  spirituel.„

s.   87.
ż3  H.  de  Lubac,  Pe7Łsće,  s.   125.
24  Por.  Oe.,  t.  V,  s.   3i4i6Li47.  „Necessite  urgente  pour  la  Foi  chretienne  en  1'En

Haut d'incorporter  la neo-Foi  humaine  en  un  En-Avant".
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Nowość Teilharda leży przede  wszystkim w nowości perspektywy oraz
w   oryginalnej   szacie   pojęciowej.   Perspektywą  tą   jest  widzenie  świata
w  jego  dynamice  rozw`ojowej  i  \ciągłym  stawa.niu  się.  Świat  przestał  być,
iak  pisze  autor,  ustaloną  raz  na  zawsze  harmonią,  lecz  objawia  się  jako
system  w  ciągłym  ruchu.  Jest  on  nie  tylko  porządkiem,  lecz  procesem.
Nie   Kosmosem,   lecz   kosmegenezą 25.   Ideą   ewolucji   obejmuje   Teilhard
wszelką   rzeczywistość   czasowo-przestrzenną.   Każda   rzeczywistość   doś-
wiadczalna  jest  z  natury  histoi.yczną 26.  I'dea  ewolucji  jest  u  Orsyńczyka
„konieczną  formą  myślenia  ogólnego"  i  swego  rodzaju  „kantowską  kate-
gorią  naczelną" 27.  W  pewnym  sensie  stosuje  ją  również  do  historii  zba-
wienia,  a więc i `do  mistyki.  Chrześcijaństwo widzi jako proces,  w którym
„ja"  najwyższe  (Bóg  ponadoso'bowy)  zgromadza  i  jednoczy,  nie  zlewając
ich  w  tożsamość,  wszystkie  „ja"  1udzkie,  w  i przez  „ja"  Chrystusowe" 29.
Dawne zbyt indywidualistyczne, statyczne i jury.dyczne rozumienie uświę-
Cenia  otrzymuje  nowe  uriiwersalistyczne,  dynamiczne  i  organiczne  ujęLcie.
Zjednoczenie  człowieka  z  Bogiem,  przedstawione  jest  jako  istotny  sens
całej  kosmogenezy."  W  każdej  duiszy  Bóg  miłuje  i  zbawia w  cząstce  cały
świat".  W  myśl  sylogizmu,   że  w  świecie  każda   dusza  istnieje  dla  Boga
w   Chrystusie,   a   wszelka   rzeczywistość,   także   materialna,   istnieje   dla
duszy,   stąd  wszelka   rzeczywistość   poprzez   duszę   istnieje   dla   Boga   w
Chrystusie.  W  związku  z  tą  szeroką  podstawą  teologiczną,  opartą  o  te-
ologię  św.  Pawła,  można  mówić  u  Teilhard;   o  mistyce  uniwersalnej *9.
Perspektywa  ewolucyjna  sprawia,  że  uświęcenie  ukazuje  Orsyńczyk  jako
proces  postępującej  diwinizacji,  w  którym  człowiek  poprzez  współpracę
z  Bogiem  może  wszystko  włączyć,  zarówno  sferę  działania  jak i sferę  do-
znawania w nadprzyrodzoną przemianę w Chrystusie.

Inny  aspekt  nowości  mistyki  Orsyńczyka  zawiera  się  w  tym,  co  on
sam  uważa  za  tak  zwaną  nową  formułę  świętości,  „une  nouvelle  formu-
lation  de  la  saintćtć" 3°.  Ująć  ją  można  skrótowo  w  następujący  sposób.
W  związku  z  dostrzeżeniem  przez  współczesnego  człowieka  obiektywnej
wartości  natui-alnej  ewolucji  świata  rodzi  się  pi.oblem  godzenia  wysiłku
doskonalenia  świata  z  oderwaniem odeń i miłością  ku Bogu.  Powstaje py-
tanie,  czy  zadania  człowieka  jako  „dziecka  ziemi"  pragnącego  doskonalić
świat  i  dziecka  Bożego  dążącego  ku  Królestwu  Bożemu,  dadzą  się  wza-
jemnie  zharmonizować bez powodowania  wewnętrznego rozdarcia  w czło-
wieku?  Wreszcie  czy  możliwa  jest  synteza  dwu  nurtów  -  ewangelicznej

2S   Por.,  Oe.,  t.  VII,  s.  2®2.
26   Por.,   Oe.,   t.   111,   s.   179,   196.
#   Cz.    St.    Bartnik,   P7'oblem    jłz.ó`toyź,Ź    %łŁźu7er6'aiz7Łej    w`    €e%7?cLrdę/z`mźe,    Lublin    1972,

s.    65.
żs  O.e.,  t..  X,  s.  156;  por.  Cz.  St,  Bartnik,  dz.  cyt.,  s.   105.
29  Tamże,  s.  106.
30   Zob.   Oe.,   t.  VI,   s.   136.
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wiary  w   Boga  i  współczesnego  nurtu  postępu   oraz  wiary  w   ewolucję
i  przyszłość  człowieka?  Problem  ten  nie  narzucał  się  z  taką  siłą  w  prze-
szłości  i  dlatego  trudno  dlań  znaleźć  gotowe  rozwiązania  w  duchowości
wieków przeszłych.  Rozwiązanie to proponuje Teilhard w wizji Chrystusa
uniwersalnego,  który  w  swej  teandrycznej  naturze  jednoczy  świat  stwo-
rzony ze światem Boskim.  Teilhard wskazuje na przedziwny związek mię-
dzy Chrystusem, ostatecznym motorem ewolucji  (Christ Evoluteur)  a kos-
micznym  ogniskiem  ewoiucji  postulowanym  przez  naukę.  Zarysowuje się
wyzwalająca  harmonia  między  religią  chrześcijańską  a  ewolucjonizmem
spirytualistycznym  typu  zbieżnego.  Chrystus  jest  Pierworodnym  wszel-
kiego stworzenia i ostatecznym  dopełnieniem 'świata.

Chrześcijanin  dostrzegając  tę  perspektywę  winien  stać  się  z  najgłęb-
szych  pobudek  promotorem  postępu.   Właściwie  zrozumiany  zmysł  kos-
miczny   w   człowieku  może  zasilać   nadprzyrodzony  zmysł   chrystyczny,
a  miłość  ku  ziemi  może  zasilać  miłość- ku  Bogu  i  wzmóc  dążenie  ku  Kró-
lestwu  Bożemu.  W  łonie  bowiem  wszechświata,  widzianego  w  chrześci-
iańskiej    perspektywie    ewolucji,    wszystko    zmierza    ku    stopniowemu
ukształtowaniu  pierwiastka   duchowego,   który   ostatecznie  zostaje  przez
Boga uświęcony i podniesiony do zjednoczenia z Nim. Człowiek, współpra-
cując  z  Chrystusem  dokonuje  ciągłego  dopełniania  stworzonego  Świata.
Proces  stwarzania  świata  ciągle  trwa  „Omnis  creatura  adhuc  ingemiscit
et  parturit".  Do  jego  ukończenia  przyczynia  się  nawet  najskromniejszy
wysiłek  ludzkich  rąk,  gdyż  na  mocy  związków  istniejących  między  ma-
tei.ią, duszą i Chrystusem cokolwiek byśmy czynili, sprowadzamy do Boga
cząstkę bytu, którego  On  pragnie.  W ten sposób wszelki  wysiłek  twórczy,
doskonalący  Świat  przyczynia  się  w  Chrystusie  do  budowy  Pleromy.  Po-
zorna  więc   rozbieżność   dwu   nurtów   doskonalenia   ewolucyjnego   Świata
oraz  dążenia  do  Królestwa  Bożego  znajduje  wspaniałą  twórczą  syntezęg
W  świetle  powyższych  założeń  Teilhard  dostrzega  miejsce  dla  „mistyki
działania  i  pracy  ludzkiej".  Jednoczenie  się  z  Bogiem  p.oprzez  działanie
i  pracę  jest  w  sposób  oryginalny  i  nowy  sformułowane  w  jego  doktry-
nie 31.

Każde z naszych dokonań, wywołujące pewien, mniej  lub bardziej bez-
pośredni,  oddźwięk  w  świecie  duchowym  przyczynia  się  do  dopełnienia
Chrystusa  w  Jego  całości  mistycznej.  Przez  nieustanne  bowiem  działanie
Wcielenia, czynnik boski tak przenika nasze siły jako istot stworzonych, iż
aby  go  spotkać  i  objąć  nie  można  znależć  lepszego  sposobu,  jak  właśnie
działanie.  Przez  działanie  człowiek  uczestniczy  w  stwórczej   mocy  Boga
nie  tylko  jako  narzędzie,1ecz  również  jako `jej  żywe  przedłużenie.  Wolę,
która  jest   najbardziej   wewnętrznym   czynnikiem  istoty  ludzkiej,  łączy

31  0e.,   t.   IV.,   s.  ł50-5i8;   por.   M.   0lphe-Gaill`ard..   Trcitjcićl   L>t   Łtóe   spźrź€uje[Ze,   Reuve
d'ascćtique  et  de  mystique   1417(19i61)  s.  3lfl2T-397.
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człowiek w działaniu niejako z sercem samego Boga. Wszelki wzrost  czło-
wieka,  a  także  wszelki  wzrost rzeczy  spowodowany  jego  działaniem  rów-
na się zwiększeniu mo.cy miłowania przez człowieka i pewnemu poszerze-
niu błogosławionego panowania Chrystusa nad Światem. Wynika to z kon-
frontacji  zasadniczych  prawd  naszej  wiary  i  wzajemnego  powiązania  po-
rządku natury i łaski 32.

Pewną  nowością   doktryny   Teilharda   jest   również   jego   słownictwo,
a  zwłaszcza  posługiwanie  się  pojęciami  analogicznymi  zaczerpniętymi  z
dziedziny  nauk  przyrodniczych,  jak  również  często  występujące  neolo-
gizmy  z  przedrostkami  sur,  super,  hiper.  Claule  Coćnot  wylicza  aż  dzie-
vł-ięćdziesiąt  trzy  wyrażenia  z  prefiksem  -  super  użyte  przez  Orsyńczy-
ka 33.  Teilhard sam  uważał,  iż  czasem  posiadają  one sens  trudny  do  przy-
jęcia.  Nie  uważał  także  wszystkich  swoich  wypowiedzi  za  wystarczająco
precyżyjne,  gdyż wyrażały  one  często  jakby kierunek jego  myśli  i  wyraz
poszukiwań,  a  nie  były  stwierdzeniami  definitywnymi.  Dlatego  wspomi-
nał  czasem o swego  rodzaju  subortodoksji  swych  sformułowań,  które  na-
|eżałoby  uściślić 34.   Wspomniane  neologizmy  stają  się  czasem  kłopotliwe
przy  zastosowaniu  ich  do  ścisłych  tradycyjnych  pojęć  teologicznych  jak
stworzenie,  darmowość,  miłość.  Pewną  osobliwością  języka  Teilharda  jest
również  specyficzny   „biologizm" 35.  Raz   po   raz  w  opisie  rzeczywistości
religijnej  napotykamy  pojęcia  zaczerpnięte  z  biologii.  I  tak  chrześcijań-
stwo   nazywa   Teilhard   „filum   miło.ści"   istniejącym   w   Świecie   natury,
a  Kościół  ,,zawiązką  nadżycia  złożoną  w  noosferze  dzięki  objawieniu  się
Jezusa  Chrystusa".  Broniąc  nieomylności  papieża  odwołuje  się  do  prawa
cafalizacji,  które  w  pewien  sposób  naświetla  wspomnianą  prawdę  teolo-
8iczną.

Nie  znajdujemy  jednak  podstaw  do  posądzania  Teilharda  o  panbiolo-
gizm,  gdyż  pojęcia,  jakich  używa  posiadają  wyraźny  sens  analogiczny  i
rozumienie ich w sensie zbyt  dosłownym jest sprzeczne z intencją autora
i  logiką  jego  założeń.  Używane  terminy  uważa  za  swoiste  „archetypy".
służące do wyrażenia  siebie i swej  wizji świata 36.  Stosowana przezeń ana-
logia   biologiczna   n.ie   narusza   specyficznej   odrębności   Świata   ludzkiego
i  transcendentnego  charakteru  porządku  nadprzyrodzonego.  Teilhard  po-
sługuje  się  między  innymi  pojęciem  Super-Chrystus  (Super-Christ).  Po-
jęcie  to  jednak  nie  wprowadza  żadnych  realnych  innowacji  dogmatycz-
nych 37.  „Przez  Super-Chrystusa"  nie  rozumiem  -pisze  autor  -abso-

82  Por.  Oe.,  t.  IV,  s.  52);  Oe.,  t.  VI,  s.15i9-1i61;  Oe.,  t.  IX,  s. Q&2-2ćl3.
83  Claude   Cućnot,   Not4t?ea%   Lea;źq%e   TećzJŁardaL   de   Chardć7Ł,   Paris    196.8,   s.    198.
34  Por.  Lettres  z  15ivIII  lt936!  i  z  2,111980,  LI,  s.  3io8,  ''514.
35  J.  Danićlou,  Sźgnżfćcatćo7i  de  TećlJŁard  de  C7Ła7.dćn,  Ett4des  31'2.(19i82)   s.   14.7;   por.

H.  de  Lubac,  Lo  pe7esće  rezógźe%se,  s.  j27i6L-278.
30  Por.  Le  coeuT  de  ła  Mat4ćTe,  s. 7.
37  H.  de  Lubac,  Pensće,  s.  8'9.
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lutnie  żadnego  innego  Chrystusa,  jakiegoś  drugiego  Chrystusa,  lub więk-
sz.ego  niż  pierwszy  lecz  rozumiem  tego  samego  Chrystusa,  Chrystusa  od
zawsze,  któi.y  ob.iawia  się  nam  w  postaci  i  w  wymiarach  zwiększonyrm
oraz  odnowionych" 38.  Jeśli  więc  Teilhard  posłużył  się  pojęciem  „SupeF
-Chrystus",  to  przede  wszystkim  dlatego,  aby  zwrócić  uwagę  na  wielkość
Chrystusa,  jaką  zyskuje  On  w  odniesieniu  do  potężnych  wymiarów  Świa-
ta  i  ludzkości.  Chce  On  tradycyjną  tezę  o  Chrystusie  Głowie  Stworzenia
wyrazić w sposób bardziej  współczesny i pełny 39.  Nadto system  Teilharci.a
jest  gigantyczną  syntezą,  dlatego  słowa  „super",  „sur",  „hiper"  sponta-
nicznie nasuwają  się  w  toku  rozumowania  jako  konieczne  przeciwstawie-
nie wobec  tradycyjnego kontekstu  pojęciowego.  Teilhard nie  chciał ucho-
dzić za nowatora i był przekonany, że jego poglądy dadzą się zawsze tran-
sponować  na  język  pojęć  tradycyjnych 4°.  Byłoby  więc  błędem  w  intei®-
pretacji  jego  myśli  odbiegać  od  tradycji  chrześcijańskiej,  w  której   jffit.
zresztą głęboko zanurzoriy.

3.  ISTOTNE  RYSY  KATOLICKIE

Mistyka  katolicka  jest  przede  wszystkim    mistyką    zmierzającą    do
ukształtowania  w  człowieku  podobieństwa  Bożego  przez  przyjęcie  daru
łaski 41.  Człowiek,  zgodnie  ze  słowami  księgi  Radzaju,  szeroko  komentto-
wanymi  przez  tradycję,  stworzony  został  na  obraz  i  podobieństwo  Boze.
Pozostawiając  na  uboczu  dyskusję  teologiczną  dotyczącą  interpretacji  bi-
blijnych wyrażeń „obraz" i „podobieństwo", można stwierdzić, że obrazem
Boga   pozostaje   człowiek   na   mocy   samego   stworzenia   i   otrzymuje   go
wraz  ze  swym  bytem.  Podobieństwo  Boże  natomiast  odzyskuje  człowiek
dzięki  współdziałaniu  z  Duchem  Św.,  w  uzależnieniu  od  odkupieńczego
dzieła  Chrystusa. `Poprzez  naśladowanie  Zbawiciela  i uczestnictwo  w jego
bosko-ludzkim życiu upodobniamy się do Boga i zyskujemy jedność z nim.
Pełnią tej  jedności  i podobieństwem  jest  stan  wizji  uszczęśliwiającej 42.

38  Por.  Oe.,  t.  IX,  s.  2.08.
40  I.ettre  du  12 XII 1919  au  Pere  Auguste  VaLensin, Ll,  s.  31-33.
39  Por.  H.  de  Lubac,  PetŁSće,  S.  90.
41  Por.  H.  deLubac,  Lamusfóq%e  et  les  mustźq%es,  Paris  19/©5,  s.  24-3,6L;  por.  J.  ML3i-

uroux,   L'ea:Pćrźe7Łce   Chrćtćen7Łć,   Paris   lt95&;,   s.   3}69L+37ł6;   por.   L.   Boyer,   Jmf7.od%c€So7Ł
o  la  uće  spórźttłelze, Paris  1960,  s.  1t2-19;  F.  D.  Maass,  Mę/stźk  ćm  Gesprtich,  Wtirzburg
19'78,  s.  (83+1i513.  Na  podstawie  powyższych  dziieł  można  ustalić  istotne  „noty"  misŁ`-ki
kat2łłf:i?jś#eo±gEźr2nAĘj#nŁ,k##a°,3.dg°,kł:g.nzamdłsśy'ki::i:hma:tdyakaobrazuBo_

żego w  odniesieniu  do  duszy ludzkiej  jest poruszana prawie  przez wszystkich  pisarz}.
starożytności   chrześcijańskiej.   Szczególnie   dużo  miejsca   poświęca   jej   św.   Ireneusz,
Klemens,  Grzegorz  z  Nazjanzu,  Grzegorz  z  Nyssy,  Orygenes  a  zwłaszcza  św.  Augus-
tyn.  Koncepcja  ta  ma  swe  źródło  zarówno  w  Biblii,  jak  również  w  filozofii  hellenis-
tycznej.  Jej  podstawą  biblijną  jest  tekst  Genesis  Uczuńmę/  c2;Zotućeka  7ifl  obraz  ć  po-t
dobóeństtŁ)o  nasze   (Gen   1,  2{6),  komentowany  później   w  oparciu   o  materiał  dosta=-

89



Dążenie  do  zjednoczenia  z  Bogiem  jest  inherentne  naturze  ludzkiej,
.iako  że  człowiek został  stworzony właśnie  dla  tego  zjednoczenia.  W natu-
rze  ludzkiej  istnieje  bierna  zdolność  wewnętrznego  przyjęcia  tajemnicy
życia  Bożego,   danego  i  objawionego  nam  w  Chrystusie 4ś.   Szereg  iluzji
i  deformacji  w  zakresie  mistyki  wypływa  z  chęci  szukania  w  owej  bier-
nej   zdolności  tkwiącej   w  człowieku  istotnego  przedmiotu  mistyki.  Gdy
tymczas-em zdolność ta  („aptitudo")  jest  sama  z  siebie  czcza  i  stanowi  tyl-
ko swego rodzaju władzę (facultas) przyjęcia tajemnicy.

Mistyka   chrześcijańska   jest   mistyką   „podobi.eństwa"   (une   mystique
de la  „ressemblance") 44.  Bó.g,  choć przebywa  wszędzie cały,  to jednak nie
mieszka w każdej  duszy ludzkiej.  Zjednoczenie  duszy  z Bogiem ma  miej-
s(:e tylko wtedy,  gdy zachodzi upodobnienie się  doń w miłości.  Dlatego też
takie zjednoczenie z Bogiem nazywa się zjednoczeniem upodabniającym 45.
Inriymi słowy,  obraz Boży  jest  właściwy  każdemu  człowiekowi,  lecz nad-
przyrodzone  zjednoczenie  człowieka   z  Bogiem  jest  zjednoczeniem  osią-
nv  i  osobowy  w  Chrystusie 46.  Mistyka  wyrastająca  wyłącznie  z  tprawdy
QVczłowieku  jako  obrazie  Boga  (une  my'stique  de  la  seule  imma8e)  pro.-
wadziłaby  wprawdzie  człowieka  do  samopoznania  siebie  w  głębi  swego
b}7tu, lecz nie spotykałaby go  z  darmową  interwencją Boga w darze Łas-
ki,  a  więc  z  Nim  samym.  Poza  ty  mplasowała'by  człowieka  przez  swoją
jednostronność   poza   sfeTą   jego   wolności   moralnej   i   uniemożliwiałaby
rozwój   cnót 47.  Swą  we'wnętrzną  logiką  rzeczona  duchowość  zmierza  ku
kwietyzmowi.

Wielki Jezuita  Francuski, formułując swe poglądy w zaki-esie mistyki,
daleki  jest  od  pokusy,  której  uległo  wielu  mistyków,  jakoby  człowiek  w
sposób  naturalny  partycypował  w  życiu  Boskim.  W  Le  Miłćetł  DótJón  kry-
tykuje  błąd  pelagianizmu  w  jego  współczesnych  przejawach.  Podkreśla
z  naciskiem,  że  rezultaty  naturalnych  wysiłków  człowieka  nie  posiadają
same przez się żadnej, pozytwnie nadprzyrodzonej wartości 48.

Tym`  który  podnosi  stworzenie  ku  Bogu  jest  Chrystus.  Przez  Łaskę

czc;ny   przez   filozofię   platońską.   W   teologi.i   współczesnej   probiem   obrazu   Bożego
i,.{jruszany   jest   zwłaszcza   w   pracach   poświęconych   patrystyce.   Por.   R.   Bernard,
L'   źmGgć7łe   de   Dćeqt   d'   cLpres   Sać7it   Athcmc[se,   Paris   1952;   H.   Crouzel,   Theologóe   de
:'ćmagćtie   cEe   Dćett   c7tez  OTćge7Łe,   Paris   19i54i;   D.   Cairns,   The   lma)ge   of   God   ćm   Ma7t,
London   19,5'3;   L.   A.   Krupa,   Obrcłz   Bożę/   tt)   cz3otŁ>ćekt4   toed5tłg   7}atłkć   śu;.   A"gtŁstij7Łct,
Lublin  1948i;  a  także  J.  E.  Sullivan,  The  Jmage  of  God,  Dubuque  19i6J3.  Do  koncepcji
człowieka  jako  obrazu  Bożego  nawiązuje  11  Sobór  Watykański  widząc  w  nrej  Fx)d-
stE~:t,`7ę  antropologii  teologicznej  (Gc[ttdćt4m  et  spes,  p.  17,  29,  34).

43  H.  de  Lubac,  e  Muster  dt4  St4r7Łatt/,7.ef,1igi65;  por.  s.1'17-1`2'1.
44  H.  d.e  Lubac,  Lci  Mgstźąt4e ...,  s.   2,3.
45  Por.  Św.   Jan  od  Krzyża,  DrogcŁ  7ta  Górę  Ka7.mel,  t.   1,  2,   r.  5   (tł.   0.   Bernard,

Kr€f=Łków   1961),   s.   136L-13,9.
Jś6  Por.  Św.  Augustyn,  Epóst,  li87,  s.  5,  n.   1i6'  (PL,   33,  837).

47  H.  de  ljubac,  dz.  cyt.,  s.  a8;  por.  Św.  Jan  ,od  Krzyża,  dz.  cyt.,  s.  139.
48  0e.,  t.  IV,  s.   101.
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czyni  nas  uczestnikami  życia  Bożego 49.  Pierwiastek  Boski  nie  dociera  do
człowieka   inaczej   jak   tylko   przez   Chrystusa5°.   Jest   to   fundamentalne
prawo naszego udziału w życiu nadprzyrodzonym.

Centralną  ideę  nauczania  Chrystusowego,  jak  pisze  Teilhard,  nie  sta-
nowi  ani  Kazanie  na  Górze,  ani  nawet  tajemnica  Krzyża,  lecz  idea  Oj-
costwa  Boga  względem  ludzkości 51.  Wyraża  się  ona  w  adopcji  człowieka
przez Boga  w Chrystusie i powołaniu  ludzkości 'do zjednoczenia  z Bogiem.
Drogą  ku  temu  jest  upodobnienie  się  do  Chrystusa  i  naślaidowanie  go.
Według  Teilharda,  upodobnić  się  do  Chrystusa  znaczy  uczestniczyć  czą-
stką  swego  bytu  indywidualnego  w  życiu,  w  działaniu  i  w  doskonałości
Chrystusa 52.  Upodobnienie  się  do  Chrystusa  nie  polega  na  podjęciu  zew-
nętrznej  formy  życia  ubogiego,  pokornego  i  wiernego,  lecz  je'st  uczestnic-
twem, poprzez iclentyczność cząstkową, w fundamentalnym i .iedynym ak-
€ie  spełnianym  przez  wszystkich  wybranych.  De  facto  bowiem,  istnieje
tylko  jedna  pokora,  jedna  łagodność,  jedna  ofiara,  jedno  cierpienie,  jedna
śmierć i jedno zmartwychwstanie,  tj. Chrystusowe.  Wszystko to jest jedno
w  Nim,  a  wieloi.akie  w  nas.  Przez  Niego  zostało  rozpoczęte  i  uświęcone,
a  w nas znajduje  spełnienie 53.

Przechodząc c].o skutków działania  łaski w człowieku,  Teilhard podkre-
ś]a,  że są nimi przemiana  i przetworzenie  człowieka  w Chrystusie 54.  Słów
„Przemiana",  „Przetworzenie"  (Transformation,   Transfiguration)   używa
autor bardzo  często.  Posługuje  się  tutaj  analogią za`czerpniętą  z  życia  bio-
logicznego,  aby  wyrazić  fundamentalną  przemianę  (transformation  fon-
ciamentale)   natury  przez   łaskę.   W  Le   Mźzćeu   Mgstiąt4e   pźsze..   „Bóg   nie
niszczy  bytów,  które postanowił  adoptować,  lecz przetwarza  je  i  dopełnia
w nich wszystko  to,  co w ciągu wieków stworzenia  zostało  w nich nagro-
madzone".  W  dyskusji z M.  Blondelem,  Teilhard  mówi  o  płomieniu  Łaski
Bożej,  który  pochłania  i  przemienia  człowieka 55.  Gdzie  indziej  wspomina,
że dla  spełnienia się chrześcijańskich oczekiwań potrzeba,  aby pierwiastek
nadprzyrodzony przetworzył naturę, działając w niej jak ferment.

Przetwarzające  i  upodabniające  działanie  Boga  przez  łaskę  jest  zupeł-
nie  darmowe  i  absolutnie  suwerenne 56.   „Zjednoczenie  mistyczne,  pisze
autor,  dokonuje  się  w  uznaniu  tej  darmowości  i  całkowitej  zależności  od
Boga" 57.  Jezuita  Francuski  mocno  podkreśla   „bierny"     aspekt     mistyki
iihrześcijańskiej,  który  stanowi  jej  istotny  rys.  Bierność  ta  nie  mówi jed-

40   0e.,  t.  X,  s.  88,   147.
50   Tamże,   s.  25.
51  Por.  tamże,  s.  2'lt2;  Oeo,   t.  VI,   s.   193,
52   0e.,   t.   X,`   s.   89.
53   oe.,   t.   X,   s.   8J9.
54  ETG,   s.   147.
FJ5   H.     de     Lubac,     BŁemdeŁ     et     Tećłharcz     de     CJiardź7Ł,     Paris     19i65,     s.     4t3-4\4.
56  ETG,   s.   161.
;i7  Tamże.
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nak  o  passywnej  postawie  wierzącego  i  nie  zwalnia  go  ze  współdziałania
z  łaską.  Pojęcie  to  posiada  tutaj  sens  specyficzny,  który  wyraża  przyję-
cie przez właściwie dysponowanego człowieka daru łaski i tajemnicy życia
BOże8O.

Inicjatywa  pochodzi  zawsze  od  Boga.  Bóg  jest  tym,  który  sprawia  v-
nas  chcenie  i  działanie58.  Nie  możemy    go    należycie  dostrzec,  jeśli  Ori
pierwszy  nie  zwróci  na  nas  swych  oczu.  Uprzedzająca  łaska  sprawia  w.
nas  pierwszy  odruch  w  kierunku  Boga  i  pierwszą  naszą  modlitwę.  Jaki-
kolwiek  byłby  postęp  naszego  życia  wewnętrznego,  pozostaje  on  zawsze
nową odpowiedzią na nowy dar.  „Nikt nie przychodzi do mnie,  jeśli ja gL`
nie  pociągnę  i  nie  przyprowadzę  do  siebie" 59.  W  świetle  takich  założeń
postawą  ze  strony  człowieka,  najbardziej  właściwą  jest  postawa  wiernoś-
ci  i pokorne  poddanie  się działaniu Bożemu  oraz  gorące  pragnienie,  abyś-
my Zostali przesyceni i przemienieni światłością Bożą 6°.

Wydaje  się  więc,  że  doktryna  Teilharda  wyraża  mistykę  „de  la  res-
semblance"  rozróżniając  wystarczająco  porządek  natury  i  łaski.  Termi-
nem  „Przemiana"  (transfoguration),  jakiemu  podlega  natura  przy  przej-
Ściu  do  porządku  nadprzyrodzonego,  ojciec  Teilhard  w  sposób  wyraźii
zaznacza transcendencję nadprzyrodzoności, posługując się przy tym okre-
Śleniem bardzo  tradycyjnym 61.

W  wypadku  człowieka  przemiana  ta  dokonuje  się  na  drodze  naślado-
wania  Chrystusa,  życia  sakramentalnego  i współpracy  z  łaską.  Dzięki  te-
inu jedyne,  pełne  Synostwo  Boże  Chrystusa,  staje się  udziałem i  wyciska
swe podobieństwo na  duchowym obliczu  człowieka 62.  Jest to  teza  w  pełni
katolicka.

Kardynał  Jean Danićlou  oceniając  pod  tym  względem  doktrynę  Teil-
harda twierdzi, że  „przyj}raca ona katolicką harmonię w zakresie porząd-
ku natury i łaski" 63. Podobną opinię utrzymuje H. de Lubac, który twier.
dzi, iż zarzuty o nierozróżnianiu przez Teilharda porządków natury i łaski
są bezpodstawne, a ci, którzy je stawiają, nie przestudiowali chyba autoi'a
wystarczająco  dokładnie.  Ze  swej  strony  dodajmy,  że  w  pismach  Teil-
harda   nie   należy   szukać   wszystkich   subtelności   traktatu   charytologii,
niemniej  jednak  uwzględnia  on w całej  rozciągłości istotne  tezy  doktryn}+
katolickiej.

Drugim  specyficznym  rysem  mistyki  chrześcijańskiej  jest  jej  charak-
t,er  eschatologiczny.  Mistyka  chrześcijańska  zwrócona  jest  ku  przyszłości.`
tj.  ku  celowi  ostatecznemu.  Moment  eschatologicznej  nadziei  stanowi  w
__             1_                    _

58  ETG,  S.   1W.
59  Tamże;  por.  Oe.,  t.  IV,  s.  16'4.
00  Ge7Łćse  d'%ne  pemsće,  s.   117.
61  Por.   Oe.,  t.  IV,  s.   1t2\9L
02  Por.  Oe.,  t.  X,  s.  2,1H6;  Oe.,  t.  IV,  s.  32.
68  ETG,  fćvr.  1962]  s.   1'®0.
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niej wiodący wątek. Jest ona relacją do Chrystusa już posiadanego a zarazem spodziewanego i oczekiwanego64. Jest zwróceniem się ku pełni, która nigdy nie zostanie wyczerpana, jest procesem, który nigdy nie zostanie zakończony 65.Inne natomiast formy mistycyzmu zorientowane są zazwyczaj ku przeszłości lub ku pewnej niejasnej nieczasowości. Zwrot ku przeszłości był wprawdzie właściwy duchowości chrześcijańskiej, zwłaszcza w okresie patriotycznym, był on jednak wyrazem pewnej nostalgii ze stanem utraconego raju, co ostatecznie zwracało ku przyszłości w oczekiwaniu powrotu Królestwa Bożego i powtórnego przyjścia Chrystusa.Katolickość mistyki Teilharda wyraża się między innymi jej głęboko eschatologicznym nastawieniem. Problem celu ostatecznego każdego człowieka indywidualnie i świata w ogóle jest pierwszoplanowym wątkiem całej jego doktryny. Dzieje świata widziane w światłach wiary są przygotowaniem i oczekiwaniem Paruzji66. Autor wyraźnie przy tym zaznacza, że cel ostateczny nie może być osiągnięty naturalnym wysiłkiem człowieka, czy to indywidualnym, czy zbiorowym. Leży on bowiem w płaszczyźnie nadprzyrodzonej, a nie w porządku naturalnym („elle est d’un autre ordre”). Ludzkość w swej dynamice rozwojowej zmierza ku przyszłości, „vers Quelque chose en evant” , jednak dążenie to nie może znaleźć swego dopełnienia bez innego bardziej zasadniczego działania zstępującego z góry, od Kogoś, „descendant, d’en haut, et de Quelqu’un” 67. Teilhard snuje przypuszczenie, że punkt krytyczny dojrzewania ludzkości, scalonej i zjednoczonej w wymiarze globu, przewidywany przez naukę, wydaje się być naturalnym uwarunkowaniem i zewnętrznym znakiem Paruzji oczekiwanej w imię Objawienia 68. Dostrzega pewną koincydencję między su- per-organizmem mistycznym ożywianym przez łaskę i miłość nadprzyrodzoną a ludzkością zmierzającą na drodze naturalnej ewolucji ku totali- zacji. Ostateczne przejście zbawionej ludzkości w pełną zażyłość z Bogiem dokona się przez szczególną interwencję Chrystusa Paruzji. Dlatego oczekiwanie tego momentu jest na wskroś cechą chrześcijanina. „Chrześcijanie, jak kiedyś Izraelici są zobowiązani strzec, żywego zawsze na ziemi płomienia tęsknot. W dwadzieścia wieków od momentu Wniebowstąpienia, należy zapytać, co uczyniliśmy z oczekiwania?” 69.Teilhard odrzuca wszelką fałszywą apokaliptykę i eschatologiczny katastrof alizm właściwy kierunkom illuministycznym. Dopełnienie świata ukazuje Teilhard jako spełnienie się planów Bożych i triumf Chrystusa
84 J. Mouroux, dz. cyt., s. 374.
85 H. de Lubac., La Mystique..., s. 29.
88 Por. Oe., t. IV, s. 193.
87 Oe., t. V, s. 374.
88 Oe., t. VII, s. 289; por. Oe., t. IV, s. 158; Oe., t. V, s. 286.
80 Por. Oe., t. IV, s. 197. 93



--Alfy i  Omegi  wszystkich  czasów.  Aczkolwiek  zaznacza,  iż  Świat  i  jego
elementy  muszą  wcześniej,  zanim  osiągną   dopełnienie  w  Bogu,   przejść
przez to,  co można by nazwać punktem ich anihilacji 7°.  Oznacza to u Teil-
harda  totalne  i  bolesne  odrodzenie  analogiczne     do    kenosis  Chrystusa,
Z  pełną  zgodnością  wątku  treściowego  można  by  potwierdzić  i  wyrazić
eschatologiczny  rys  doktryny  Teilharda  tękstem  korstę/t%cjć  pcŁstomzn,e.i
o  Koścźeze  u7  śtoźecże  uJspóZczes7łę/m,  w  której   czytamy  m.  in.:   „Pan  .iest
celem ludzkiej  historii, punktem,  do którego zmierzają  pragnienia  histo`rii
i cywilizacji, ośrodkiem rodzaju ludzkiego, radością wszystkich serc i speł-
nieniem  ich  pożąidań  („.).  W  jego  Duchu  ożywieni  i  zjednoczeni  zdążam}'
ku  ostatecznemu  wypełnieniu  się  historii  ludżkiej,  które  w  pełni  zgadza
się  z  planem  Jego  Miłości:  „Odnowić  wszystko  w  Chrystusie,  to,  co  jest
r}a  niebie  i  to,  co  jest  na  ziemi"  (Ef  1,10).  Sam  Pan  mówił:  JCŁm  jest  AZ+`fl
ż.  Omega;, pierwszg  Ł ostcLtTń, począ±ek i konŁec  (Ap Z2,13).

Ponieważ  fundamentem  piistyki  chrześcijańskiej  jest  tajemnica  Wcie-
1enia  Słowa  Bożego, przyjęta w duchu wiary,  a  objawiona  w Piśmie Świę-
tym,  stąd  mistyka  chrześcijańska  jest  zasadniczo  rozumieniem  i  realizo-
waniem  tego  Pisma  Św.  Rozumienie  to  osiąga  w  mistyce    swój     punkĘ
szczytowy i dokonuje się w cztei'ech tradycyjnych dymensjach:  historycz-
nej,  alegoryaEnej  lub  doktrynalnej,  moralnej  czyli  tropologicznej  oraz  na
płaszczyźnie  anagogic'znej 71.  Lectio  divina  stanowi  podstawę  kontempla-
cji  chrześcijańskiej,  a  wielcy  mistycy  podkreślają  znaczenie  daru  rozu-
mienia  Pisma  Św.,  jaki  otrzymali  od  Boga.  Dar  ten  pozwala  na  właściwe
zrozumienie  i  przyjęcie  tajemnicy  zbawienia.   Obiektywizuje  on  dążenie
mistyczne, zwracając  człowieka ku  Bogu  udzielającemu  się  i  objawiające-
mu w Chrystusie.  Przyjęcie tajemnicy Boga  udzielającego się  człowiekowi
jest  w  mistyce  chrześcijańskiej  czymś  podstawowym.  Pominięcie  koniecz~
nych  etapów  przyjęcia  tajemnicy  i  chęć  pospiesznego  osiągnięcia  stanu
trzeciego   nie'ba"   prowadzi   nieuchronnie   do   mistycyzmu  naturalistycz-

ne8o 72.

W  doktrynie  mistycznej  Teilharda  ujawnia  się  zarówno  wybitna  zna.-
jomość   danych  naukowych   dotyczących   świata,   jak   również   głębokie   j
twórcze  rozumienie  Tajemnicy  Chrystusa.  Odczytywanie  księgi  stworze-
r)ia  i  poszukiwania  najgłębszego  sensu  ksiąg  Pisma  św.  stanowią  szcze-
gólne  zabarwienie  jego  mistyki.  Bóg  daje  się  poznać  i  zrozumieć  poprzez
swoje  dzieło,  a  objawia  się  i  udziela  w  Chrystusie.  Stąd  miłość  stworze--
nia  i  miłość  ku  Chrystusowi  stanowią  istotną  inspirację, doktryny  Teil.|
harda,  a  jej  najgłębszy  ton  wyraża  się  stwierdzeniu  Biblii:  Nżebo  ź  zćem,żfŁ

70  0e.,  t.  V,  s.   7\6--77.
71  Por.  H.  de  Lubac,  Ea:ćkćse  Mćdźóuc4le,  p.  1,  t.  1,  s.   43.
72  Por.   J.   Maritain,   L'ea:pĆ7.će7}ce   mgstźq?4e   7Łot%7.ezŁe   ef   łe   tjźde,   Etudes   Carmćli-

taines,  Octb.1j938,  s.116.~139;  por.  H.  de  Lubac,  Lo  Mt/Stćqtłe ...,  s.  3JO.
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głoszą chwałę Boga. To mając niewątpliwie na myśli, Claude Tresmon- 
tant twierdzi, że miśtyka Teilharda jest mistyką typu biblijnego 73.

Óczywiście, nie należy szukać w pismach Wielkiego Jezuity typowych 
zabiegów egzegetycznych. Nie był on biblistą z wykształcenia i nie prze
prowadza analizy filologicznej lub historyczno-krytycznej tekstów biblij
nych. Cele, jakie sobie stawia są natury ogólniejszej. Pragnie mianowicie, 
istotne prawdy Objawienia wyrazić w kategoriach organiczno-fizycznych 
w przeciwieństwie do kategorii jurydycznych. Statyczną interpretację 
prawd objawionych chce zastąpić ujęciem dynamicznym, a stary obraz 
kosmosu zastąpić czasowo-przestrzenną kosmogenezą. Toteż Teilhard po
sługuje się Pismem św. w nieco odmienny sposób, właściwy jego poznaw
czym przedsięwzięciem. Najczęściej korzysta z tekstów św. Jana i św. P a
wła. Uważa ich za najbardziej ,,mistycznych” autorów Nowego Testa
mentu. Powołuje się zwłaszcza na realistyczne kategorie Prologu św. Ja 
na, dotyczące tajemnicy Wcielenia. Podkreśla za Apostołem jedność 
trwanie wiernych w Chrystusie na obraz jedności samej Trójcy Świętej 
w myśl przypowieści Chrystusa o winnym krzewie i latoroślach. Teilhard 
eksponuje również Janowe ujęcie funkcji Słowa Wcielonego względem 
całości świata oraz wizją Chrystusa jako Alfy i Omegi wszelkiego stwo
rzenia. Najobficiej jednak korzysta z tekstów św. Paw ła74. Do idei Pa
wiowych, którym Teilhard zawdzięcza istotne elementy swej doktryny 
mistycznej należą: idea Chrystusa jako tego, w którym wszystko zostało 
stworzone i posiada swe istnienie 75 (Kol 1, 15—17), ideą uczestnictwa czło
wieka wraz z całym Kosmosem w upadku, lecz także w zbawieniu i wy
niesieniu człowieka do godności dziecka Bożego (Rz 8, 20—27) 76, idea 
Chrystusa jako tego, który wszystko przenika podnosi i przemienia (Ef 
4, 9! kol. 2, 10; 1 Kor. 15, 24—28) 77, idea Chrystusa ukrzyżowanego i 
zmartwychwstałego — Początku i Głowy oraz formy odkupionej ludzkoś
ci (Kor. 15, 20—22 Kol. 2, 17 Kol. 1—18 Ef 1, 10, 22—25 2 Kor 5, 17; 
Ef 1, 23)78, wreszcie idea Chrystusa, pośrednika boskiej Pleromy wzglę
dem Kościoła i Kosmosu, który napełnia stworzenia Boską chwałą, aby 
Bóg był wszystkim we wszystkich (Kol. 1, 19; Kol. 2, 9; Ef 1, 23 1 Kor 
15 , 28) 79.

Do wątków nauczania Pawłowego, które często Teilhard podejmuje
78 Por. Claude Tresmontant, Intreduction a la pensée de Teilhard de Chardin, 

Paris 195'6, s. 97.
74 Alfred Glässer, Konvergenz die Struktur der Weltsumme Pierre Teilhards de 

Chardin, Eichstätt 1970, s. 409.
75 Por. Oe., t. IX, s. 82, 104; Oe., t. I, s. 327, 331; Oe., t. V, s. 397; Oe., t. IV, s. 

49, 149; Oe., t. VII, s. 428.
78 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. 40'3, 51.
78 Por. Oe., t. IX, s. 83, 211; ETG, s. 351.
78 Por. Oe., t. VII, s. 235, l!5'6; Oe., t. IV, s. 140; Oe., t. IX, s. 114, 404; Oe., t. V,

s. 139.

95



należą  również  realizm  życia  w  Chrystusie,  tajemnica  umierania  i  zmar-
twychwstania  w  Nim  (Rz  6,  3-11;  Kol  3,1-4)8°,  a  także  prawda,  iż
Chrystus jest  Panem wszystkich  enei.gii i mocy,  jako  Głowa Mistycznego
Ciała  i  Pan  wszystkiego,  co  w  niebie  i  na  ziemi  (Kol  2,10;  1-18;  Ef  1,
10;  1-22) 8i.

Szczególnie  szeroko  interpretuje  Teilhard  Pawłowe  pojęcie  Pleromy
i   obecności   Boga  w  .stworzeniu.   Statyczny   obraz   świata   u   św.   Pawła
jest odmienny niż u Teilharda. Nie Powoduje to jednak żadnych sprzecz-
ności  męidzy  teologią  Pawłową,  a  „teologią"  Teilharda.  Chrystus  napeł-
nia Wszechświat i przenika  wszystkie  jego  sfery  od podziemia  aż 'do nie-
ba.  Dzięje  się  tak  dzięki  tajemnicy  Człowieczeństwa,  tajemnicy  śmierci,
Zmartwychwstania   i   Wniebowstąpienia   Chrystusa 82.   Starożytny   obraz
świata  dopuszczał    jedynie    jurydyczne    ujęcei   'relacji    Chryistusa    do
materialnych  sfer  stworzenia.  Ukazanie  ściślejszego,  ontycznego  i  wew-
nętrznego  związku  Chrystusa-Zbawcy  z  całością  stworzenia  powodowało
konieczność  posłużenia  się  ówczesnymi  staroorientalistycznymi,  gnostycz--
nymi  kategoriami.   To  zaś  z  kolei  wprowdzało  obce  elementy  pewnego
dualizmu w historię zbawienia.

W  dynamicznym  obrazie  świata  Teilharda  Chrystus  jako  Pantokrator
jawi  się  w  całym  realiźmie  i  blasku  swego  pierwszeństwa  i  kosmicznej
funkcji.

Studiując  dzieła  Teilharda,  nietrudno  zauważyć  pewne  zasady  docho-
dzące  do głosu w interpretacji pr'zezeń Pisma  św.  Pierwszą z nich jest to,
iż  Pismo  św.  należy  rozumieć  z  uwzględnieniem  całego  chrześcijańskiego
doświadczenia  wiary i teologii 83.  Po  wtóre  autor  posługuje  się  i  uważa  za
potrzebne  wykorzystanie  danych  nauk  przyrodniczych    do    wyjaśnienia
prawd  objawionych.  Niektóre  bowiem  aspekty  zostają\  dzięki  postępowi
nauk  głębiej  wyjaśnione  i  zyskują  nową  aktualizację 84.  Wreszcie  zasadę,
że  chociaż  w  interpretacji  Pisma  św.  dochodzi  do  głosu  wiara  i  doświad-
czenie,   to  jednak  wszystko  winno  być  poprzedzone  miłością,  która  ma
uprzedzać racjonalną intuicję i pojęciowe wykładnictwo 85.

Pismo  św.  nie  jest  punktem  wyjścia  dla  dociekań  Teilharda,  1ecz  ra-
czej  punktem  dojścia.  Ukazując  nowe  perspektywy  duchowości  chrześci-
jańskiej  raz  po raz wraca  do wypowiedzi  Pisma  św.,  aby wykazać,  że nie
stoją  one  w  sprzeczności  z  nim.  Teilhard  w  ten  sposób  stawia  czasem
egzegezie  Pisma  św.  nowe  wymagania,  ukazując  w  nim  niespodziewane
bogactwa.

--- _1   --,   _  -
X, s.  2'11;  Oe.,  t.  VII,  s.  272;  Oe.,  t.  VI,  s.19'6,  220.
4, 8-10;  Flp '2,  6-11.

t.  VI'  s.  195.
Classer,  dz.  cyt.,  s.  411.

t.  VI,  s.  13,9.

t.  3a,,  41,  1,33.
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Konkludując,  wydaje  się,  że  Jezuita  francuski  w  zakresie  doktryny
mistycznej  przestrzega  wypowiedzi  Pisma  św.  jako  reguł  normatywnych
i  widzi  w  nim  żywy  sens  historycznego  stawania  się  mistyki,  tropologii
i  anagogii  chrześcijańskiej.  Tradycja  kościelna  od  początku  nie  uważała
Pisma Św  za normatywne w zakresie wiedzy o Świecie. Aczkolwiek Pismo
Św.  posiada własną kosmologię,  to jednak nie jest ona uważana  za  norma~
tywną dla tej  domeny wiedzy, gdyż nie stanowi ona przedmiotu  objawie-
nia.  Uwzględniając  takie  założenia  i  przyjmując  nową  wizję  świata  Teil-
hard rzutuje  podstawy  doktryny mistycznej  z  pełnym  odwołaniem  się  do
Pisma  św. 86.  Doktrynę  tę  można  bez  zastrzeżeń uważać  jako  wyraz  szcze~
gólnego  rozumienia  Pisma  św.   i  realizowania   go  w  kontekście  nowych
danych  o  człowieku  i  o  świecie 87.

Następną  cechę  mistyki  specyficznie  chrześcijańskiej  stinowi  fakt,  że
jest  ona  mistyką  zjednoczenia  duszy  ludzkiej  z  Bogiem,    nie    poprzez
identyfikację  lub  absorpcję  ducha  ludzkiego,  lecz  poprzez  wzajemne  oso-
bowe oddanie,  czyli na drodze wzajemnej  miłości, którą Bóg obdarza czło-
wieka,  podnosząc  go  do  życia  nadprzyrodzonego.  Taki  rodzaj  zjednocze-
nia  zawarty  jest  w  symbolice  „zaślubin",  lub  „małżeństwa"  duchowego
„między  Bogiem  a  człowiekiem".  Symbolem  tym  posługiwali  się  wielcy
mistycy Kościoła  między  innymi  św.  Teresa  z  Avila  i  św.  Jan  od  Krzyża.
Jest on bardziej  adekwatny niż inne i posiada wystarczające uzasadriienie
skrypturystyczne,  zwłaszcza  w  Księdze  Pieśni  nad  Pieśniami.  Księga  ta
jest  szeroko  komentowana  przez  tradycję  w  połąc`zeniu  z  doktryną  mi-
styczną   św.   Pawła.   Wystarczy   wspomnieć   komentarze   Orygenesa,   św.
Grze8orza Wielkiego, czy św. Bernarda z Clairvaux 88.

Symbolika  małżeństwa  duchowego  wyraża  istotę  mistyki  chrześcijań-
skiej  nie tylko w jej  procesach, lecz także w jej  najwyższym, szczytowym
etapie.  Podkreśla  ona  wystarczająco  odrębność  osobową,  a  zarazem praw-
dziwie  głęboką   jedność  zjednoczenia  mistycznego    Podobnie   jak   Księga
Rodzaju  w  odniesieniu  do  małżeństwa  mówi  o  „jednym  ciele",  tak  Św.
Paweł, mając na myśli zjednoczenie człowieka  z Bogiem, mówi  o  „jednym
duchu" 89.  Św.  Bernard  komentując  św.  Pawła  stwierdza,  że  zjednoczenie
z  Bogiem  jest  owocem  miłości  i  dokonuje  się  w  najintymniejszej  sferze
ducha  ludzkiego 90.

Sw.  Jan  od  Krzyża  pisząc  o  „małżeństwie  duchowym",  które  jest  od-
biciem  doskonałego  zjednoczenia  w  chwale,  stwierdza:  „W  chwale  wiecz-
nej  nie zniknie wola  duszy,  1ecz będzie tak  ściśle  i z  taką  siłą  zjednoczona

80  Por.  Georges  Crespń,  La  petise  theologćqtm  de  Teźlriard  de  Chardćn,  Paris  1961,
s. 206r"5.

87  C.  Crespy  twierdzi,   iż  teologia  Teilharda  jest  rodzajem  koncepcji  mądrościo-
wej,  opartej  o  Pismo  św.  („une  Sagesse").  Zob.  dz.  cyt.,  s.  2i07.

88  Por.  H.  de  Lubac,  Ea:ćgćse  medćeua]e ...,  t.  11,  111.
80  Por.  |  Kor  6,  17.
90  Św.  Bernard,  De  dćł€ge7ido  Deo,  c.  15,  n.  39  (Opera,  t.  3,  1968\),  s.  1®8).
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z kochającą ją wolą Bożą, iż dusza z taką mocą i tak doskonale będzie mi-
•łować  Boga  jak  jest  przezeń  miłowana" 91.  Św.  Jan,  jak  zauważamy,  pod-
kreśla  odrębność  osób  w zjednoczeniu Boga  z  człowiekiem.  Będzie  ona  za-
chowana  nawet  w  zjednoczeniu  uszczęśliwiającym.  Osoba  ludzka  nie  zo-
staje  wchłonięta  przez  Boga,  w  myśl  założeń  panteistycznych,  lecz  znaj-
duje w Bogu swe dopełnienie.

W  doktrynie  mistycznej  Teilharda  moment  ten  jest  aż  nadto  dobrze
zaakcentowany.  Autor  wychodzi  z  założenia,  że  w  człowieku  tkwi  fun-
damentalne  pragnienie  zjednoczenia  z  lnnym  (tj.  z  Bogiem).  Byłoby  ono
niezrozumiałe,  gdyby krańce tego zjednoczenia nie były czymś odrębnym,
lecz  czymś  jednorodnym.  Poza  tym  zjednoczenie  ex  definitione  zakłada
dwoistość  nie  podlegającą  identyfikacji 92.  Teilhard  odrzuca  zarówno pan-
teizm  materialistyczny,  jak  i  spirytualistyczny  monizm,  które  jak  wiado-
mo  eliminują  odrębność  osób  ludzkich.  „Natura  nie  jawi  się  przed  nami,
stwierdza  autor za  św.  Augustynem,  jako boska  i  godna  adoracja,  1ecz  jam
ko  pokorna  i  mówiąca:  „nie,  ja  nie  jestem  twoim  bogiem..."  „Natura  in-
gemiscit  et Partuit..."  mówi śW.  paweł 93.

Wydaje  się,  że  cały  wysiłek  Świata  zmierza  ku  dopełnieniu  poprzez
zjednoczenie  z  bytem  preegzystującym 94.  Teilhard  podkreśla,  że  Bóg  jest
kimś  zupełnie  lnnym 95  i  im  więcej  Go  poznajemy,  tym  bardziej  innym
się nam objawia.

Jest  on  transcendentną  Boskością, która  nie może  podlegać zmieszaniu
z  bytem  uczestniczącym,  którego  podtrzymuje,  ożywia  i  jednoczy  z  so-
bą 96.  Bóg  sam  jedynie  może  się  udzielić  i  podnieść  stworzenie  do  pełnej
jedności  ze  sobą97.   Mimo  iż  autor  szeroko  rozważa  immanecję  Boga  w
Świecie,  to  jednak  wyraźnie  stwierdza,  że  między  „ja"  ludzkim  a  Bogiem
istnieje  potężny  hiatus,  przepaść  bytowa,  jaka  dzieli  Byt  Konieczny  od
bytu uczestniczącego.

Przyczyną,  która  sprawia  i  umożliwia  zjednoczenie  człowieka  z  Bo-
giem  jest  Chrystus 98.  Był  uczestniczący,  osiągając  swą  ostateczną  zasadę,
nie  zostaje  przez  nią  wchłonięty,  1ecz  zosta`ie  dopełniony  w  swej  indywi-
dualności.  Dokonuje  się  to  przez  Chrystusa  -  Omegę  będącego  kresem
uduchowienia  i  najwyższym  centrum  personalizacji,  które  nie  dysocjuje,
lecz  konsoliduje,  nie  powoduje  zmieszania  lecz  deferencjuje 99.  Chrystus

91  Por.   Św.   Jan   od  Krzyża,   Pćeśń   cE%c7LotŁ)a,   r.   38,   n.   3   (Vida   y   Obras   completas
de  s.  Juan  de  la  Cruz,  Madrid  lt964,  s.  730,).

02   ETG,   s.   4'04.
98  Por.  Gćnćse`d'une  peTbsće,  s.  76.
84  Por.  Hgmne  de  L'Urivers,  s.  8.0.
95  Por.  Lettres  de  Vot/oge,  s.   1i05;  Oe.,  t.  IV,  s.   175.
96  ETG,  s.   3`7;   por.  Oe.,  t.   IV,  s.  26,  56.
97   Por.  Gć7ŁĆse   d't4ne   pe7Łsće,  s.   117.
98  Tamże,  s.  31:5;  por.  ETG,  s.  410;  Oe.,  t.  IV,  s.187.
99   0e.,  t.  IV,  s.  2ł6i2;  por.  Ht/mne ...,  s.  2i6;   Oe.,  t.  IX,  s.  8r7;   Oe.,  t.111,  s.   196.
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Omega,  jednoczący  stopniowo  i   ostatecznie  świat   z  Bogiem,   zachowuje
własne „Ja" odrębne od naszych. Jest ośrodkiem super-osobowym i super-
personalizującym l°°.   Chrystus  stanowi   w  mistyce   Teilharda   „Centrum
odrębne  od  wszystkich  innych  centrów,  które  podnosi  i  asymiluje.  Jest
On  Osobą  różną  od  wszystkich  innych,  któi`e  podnosi  i  jednoczy" 101

Teilhard   uważa,   że  uwzględnienie   bytowej   i.óżnicy   między   Boskim
Centrum jednoczącym,  a  elementamymi  centrami  osobowymi  jest  bardzo
istotne  w  teorii  mistyki 1°2.  Dlatego  w  ciągu  c.ałej  swej  pracy  naukowej
przeciwstawiał  się  wszelkiego  rodzaju  panteizmom,  a  zwłaszcza  panteiz-
mowi identyfikacji osoby ludzkiej  z Bogiem w ich wzajemnym zjednocze-
niu,  gdyż  tego  rodzaju  panteizm  jest  antypodą  zjednoczenia  w  iniłości.
Zjednoczenie  między  osobami  nie  może  dokonać  się  inaczej  jak  tylko  na
zasadzie  miłości,  gdyż  tylko  ona  według  Teilharda  sprawia,  iż  byty  bar-
dziej   stają  się  sobą  we  wzajemnym  zjednoczeniu ł°3.  Autor  Środowiska
Bożego  wykazuje,  że  wszelkie  prawdziwe  zjednoczenie  już  na  płaszczyź-
nie  naturalnej,  jak  potwierdza  doświadczenie  we  wszelkich  dziedzinach
rzeczywistości,  nie  anuluje  składowych  elementów,  lecz     je     różnicuje.
Prawdziwe zjednoczenie nie powoduje kQnfuzji, lecz różnicuje.  Tzw.  „me-
tafizyka  jedności",  która  tkwi  u  podstaw  całego  systemu  Teilharda  wy-
klucza  wszelką  panteistyczną  interpretację  jego  doktryny  w  ogóle,  a  mi-
styki w  szczególności.

Ostateczne  zjednoczenie  ludzkości  z  Bogiem,  czyli  jak  mówi  Św.  Pa-
weł,  Pleroma,  nie  jest  wchłonięciem  Świata  ludzkiego  przez  Świat  Boski,
lecz jest stanem, w którym Bóg będzie „wszystkim we wszystkich", a więc
będzie  to  Jedność.  w  wielości     i     poprzez  wielość l04.   Wprawdzie  Wielkj
Orsyńczyk w nauce  o  zjednoczeniu  z Bogiem nie  posługuje  się symboliką
„małżeństwa  duchowego",  to  jedhak  podejmu`je  i  eksplikuje  istotną  treść
tej   analogii.  Podkreśla  aż  nadto  wyraźnie  osobową  naturę  zjednoczenia
człowieka  z  Bogiem  oraz  istotną  w  tym  względzie  rolę  miłości  jako  za-
sady jedności  i  zróżnićowania.

Mistyka   chrześcijańska   odznacza   się   z   kolei   piętnem   eklezjalnym,
gdyż zaślubiny Słowa Wcielonego z ludzkością realizują się przede wszyst-
kim  w  .Kościele 1°5.   Nie  ma   duchowości  chrześcijańskiej,  w  pełni  auten-
tycznej   bez   wspólnoty   wierzących   w   Kościele   jako   Mistycznym   Ciele
Chrystusa 1°6.  Jest  to  ńie  tylko  konieczne  koniecznością  Środka,  lecz  nale-
ży  do  samej   istoty  i  celu  życia  chrześcijańskiego.  Chrystus  obecny  jest

100  Por.  Oe.,  t.  VII,  s.129;  Oe.,  t.  VI,  s.  5i3~5.5:   Oe.,.  t.  IX,  s.  208.
iol   Oe.,   t.  VI,   s.   1,8'0.
i02  Por.   Oe.,  t.  IX,  s.   227.
103   0e.,  t.1,   s.  2.98;  por.   Oe„  t.  X,   s.   199.
io4  0e.,`   t.  X,   s.  200.                                                                                                                                                         `
tł05   Por.  L.  Bouyer,  J7Łt7.oc{%ctźo%  cŁ  ZcŁ   Vće  `spźrć€%ezŁe,  Paris   19\60,   s,   12.

io6   Tamże,   s.   13.
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w  Kościele  i  działa  poprzez  Kościół.   Jego  słowa  zanim  przyjęły  formę
tekstu pisanego w postaci Księg Świętych, powierzone zostały Kościołowi.
W  nim  są  ciągle  żywe  poprzez  nauczanie  apostołów,   -jako    „pośłanych"
przez Chrystusa, do których powiedział:  Kto tuas sZucha m7Łie szttcha...  Kto
tUas przujm%je  mmźe przgjm%je.„  Kościół najpełniej  realizuje przykazanie
miłości  Boga  i  bliźniego,  które  stanowią  istotę  doskonałości  chrześcijań-
skiej.  Jest  on  bowiem  Społecznością  wierzących,    złączonych    wzajemną
nadprzyrodzoną  miłością  w  miłości  ku  Ojcu,  rozlaną w  ich  sercach  przez
Ducha  Św.  Przez chrzest zostajemy włączeni w mistyczny  organizm Koś-
cioła i na tej  drodze Chrystus pragnie dokonać pełnego zjednoczenia ludz-
kości z  Ojcem.

Ńauka o Kościele w organiczny sposób  włączona jest  w .doktrynę mis-
tyczną  Teilharda.  Kościół  jest  według  Orsyńczyka  swoistym  „phylum",
w  którym  i  poprzez  które  Chrystus  rozprzestrzenia  swoją  to\talną  osobo-
wość  w   świeciel°7.   W   Comme7®t  7.e   uoćs  (1948)   autor  pisze:   „W   samym
sercu  zjawiska  socjalizacji  dokonuje  się  pewnego  rodzaju  ultrasocjaliza-
cja,  przez  którą  „Kościół"  powoli  kształtuje  się,  ożywiając  swym  wpły-
wem  wszystkie  energie  Noosfery  i  gromadzi  je  w  ich  najsubtelniejszych
postaciach.   Kościół   to   najbardziej   uchrystusowiona,   świadoma " cząstka

/_

świata,  główne  ognisko  powiązań  między|udzkich  ożywionych  nadprzyro-
dzoną  miłością.  Jest on  wreszcie  centralną  osią konwergeneracji i  właści-
wym  punktem  spotkania  Kosmosu  z  Chrystusem  Omegą" 108.  Podobnie
jak  sferę  szczytową  naturalnego  rozwoju świata  stanowi  ludzkość,  analo-
giczną sferą szczytową w łonie ludzkości w jej nadprzyrodzonym rozwoju
jest  Kościół.  W  nim  już  obecnie  realizuje  się  ostateczny    ideał    rozwoju
ludzkości  czyli  miłość  wzajemna  wszystkich  lu,dzi  we  wspólnocie  miłośL`i
ku  Bogu  i  dążeniu  do  społecznego zjednoczenia  z  Nim.  W  Kościele  wyra-
ża  się  istotna  i  uniwersalna  jedność  rodziny  ludzkiej,  Przedkładana  po-
ii.ad  wszystko  miłość Boga zwraca  się  w Kościele  ku  bliźniemu  w  tym,  co
jest w nim najbardziej  konkretne i osobowe, ku jego boskiemu powołaniu
i  przeznaczeniu 109.  Dlatego  Kościół  jest  w  stanie  zjednoczyć  wszystkich
ludzi  mimo  konfliktów  rasowych,  narodowych  czy  klasowych.  W  sposób
wolny  tworzone  i  akceptowane  zjednoczenie  ludzi  w  Kościele  jest  zapo-
wiedzią  i początkiem  eschatologicznej  wolności  dzieci  Bożych.  Siłę  powią-
zań  wspólnoty  kościelnej   stanowi  miłość  rozlana  w  sercach  wierzących
przez Ducha Św. łl° Ponieważ żaden człowiek nie pozostaje poza zasięgiem
mocy  zbawczych  Chrystusa  i  działaniem  Ducha  Świętego,  stąd  również
poza widzialnymi granicami Kościoła może istnieć autentyczna miłość bra-

107  Por.  Oe.,  t.  X,  s.  180;  216;  Oe.,  t.  1,  s.  33B;  Oe.,  t.  VI,  s.  195.
ios  Oe.,  t.  XI,  s.  206.
io9  Por.  Oe.,  t.  IV,  s.  186,
iio  Por.  tamże,  s.  1i64,  181-183.
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terska i więź z Bogiem. Niemniej  jednak w Kościele miłość znajduje swój
główny nurt  i  całą  swą wyzwalającą  moc.  Każdy  człowiek,  który  miłuje
bliźniego  okazuje  posłuszeństwo  głosowi,  który żąda odeń wyzucia  i  ofia-
ry.  Lecz  tylko  chrześcijanin  rozpoznaje  ten  głos  w  sposób  właściwy,  wi-
dząc w  bliźnim  Chrystusa  i wierząc, że w  bliźnim  może  służyć  i  miłować
samego   Pana.   Dla   chrześcijanina   miłość   bliźniego,   również   wtedy,  gdy
wymaga  wielkiej  ofiary,  jest  osobowym  spotkaniem  z  Chrystusem,  przez
którego  czujć  się  umiłowanym  miłością  wieczną  i  boską.  Dla  chrześcija-
nina jest rzeczą niemożliwą miłować Chrystusa, nie miłując bliźniego, lub
miłować  bliźniego,  w  duchu  szerokiej  jedności,  nie  miłując  Chrystusa 111.
Tak głęboka  orientacja  duchowa  w  zakresie  miłości  bliźniego  jest w pełni
uzasadniona  i  w  pełni  hurhanistyczna  tylko  w  chrześcijaństwie.  Jak  już
zaznaczyliśmy,  Teilhard  uważa,  że  „jedynym  podmiotem  zdolnym  osta-
tecznie  do  przeobrażenia  mistycznego  jest  cały  zespół  ludzi  tworzących
w  miłości  tylko  jedno  ciało  i  tylko  jedną  duszę" 112.  W  wypowiedzi  tej
dźwięczy  echo  swoistej  definicji  Kościoła  z  Dziejów  Apostolskich  (Dz  4,
32). Tak więc spotkanie człowieka z Bogiem odbywa się zawsze w komunii
z innymi ludźmi.  Spotkanie to dokonuje się poprzez wiarę.  Kiedyś jednak
osią8nie Swoją kulminantę i oczywistość w momencie Paruzji 113.

Zgodnie z wypowiódziami Orsyńczyka w Kościele  oczyszczają się i  je-
dnoczą wszystkie energie noosfery, celem zbudowania prawdziwej  jednoś-
ci w łonie rodzin`y ludzkiej.  Osie rozwoju antropogenezy i Chrystogenezy,
choć  odrębne  i  autonomiczne,  stają  się  w  Kościele  wzajemnie  zbieżne 114.
Podobnemu  przekonaniu,  w  nićco  odmiennych  słowach,  daje  wyraz  kon-
stytucja dogmatyczna o Kościele Ltłmem Ge7Łtźtłm..  „...Kościół jest w Chry~
stusie  niejako  sakramentem,  czyli  znakiem  i  narzędziem  wewnętrznego
zjednoczenia  z  Bogiem  i  jedności  całego  rodzaju  ludzkiego...  Chodzi  o  to,
aby  wszyscy  ludźie  złączeni  dziś  ściślej   więzami  społecznymi,   technicz-
nymi,  kulturalnymi,  osiągnęli  pełną  jedność  również  w  Chrystusie" 115
Należy się śpodziewać,  iż pewnego  dnia  wszyscy ludzie dobrej  woli  dojdą
do  świadomości,  że  ich  służba  wspólnocie  ludzkiej   służy  do  budowania
C*ała Chrystusa  i  rozpoznają  w Nim bosko-ludzkie  Centrum  Kosmosu 116.

Zaś  w  chwili  obecnej   ną  wyznawcach  Chrystusa  spoczywa  zadanie
świadczenia  słowem  i czynem` o  tej  prawdzie i  wykazywania,  że  wartosti
nawet bardzo ,świeckie mogą  przyczyniać się do wzrostu miłości nadprzy-
-rodzonej.  Wszyscy  członkowie  Kościoła  winni  dołożyć  wszelkich  starań,

111  Tamże.
ilg  Tamże,  s.  184.
]i3  Tamże,  s.  196-19:8.
114  Podobnym  stwierdzeniom  daje  wyraz  M,  S€hmaus  w  Das  Ne%s  Xo!k  Gottes,

Mtinchen  1966i,  s. \98;  pqr.  A.  G15sser,  s.  359;  Oę.,  t.  XI,  s.  2a2,.
1\-o  Dokumentu  |1  Soboru  Watykańskiegq, Ehris  1981, S. q9.
116  Por.  Oe.,  t.  IV,  s.   183.
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aby  kościelne formy  wspólnoty  ludzkiej  były  rzeczywistymi  wspólnotami
miłości.

Orsyńczyk widzi Kościół jako  rzeczywistość  duchową,  posiadającą jed-
nak  konkretne struktury  i  instytucje  służące istotnemu  celowi,  jednocze-
nia  ludzkości  z  Bogiem 117.  Kościół  jest  dlań  najpotężniejszym  ogniskiem
miłości   społecznej,   jakie   kiedykolwiek   pojawiło   się   na   świcie ll8.   Jest
matką i wychowawczynią, która przez słowo i przykład życia swych człon-
ków  przekazuje  wiarę  i  nadprzyrodzoną  miłość 119.' Kościół jest  ponadcza-
sowym  i  uniwersalnym   „milieu"  spotkania  ludzkości  z  Bogiem.   Żaden
wysiłek  nie  może  przyczynić  się  do  zjednoczenia  rodziny  ludzkiej,  jeśli
w pewnej  mierze, w sposób świadomy lub nieświadomy, nie byłby zorien-
towany  ku  Kościołowi  i  nie  byłby  inspirowany  przez  łaskę  działającą  ,w
Kościele.

Wreszcie  ostatnią  notą  mistyki  katolickiej  jest  jej   trynitarność.  Bóg
chrześcijaństwa  nie jest nieskończonością niezróżnicowaną,  „bezkształtną"
i  nieokreśloną.  Bóg  jest  realną  Nieskończonością   n i e   rozproszenia,  lecz
najwyższe.i  koncentracji 12°.  W  Jego  trójo'sobowym bycie  zamyka  się  naj-
głębsza   tajemnica  bytu   osobowego.   W   Jezusie  Chrystusie   objawia   się
ludzkości  jako  trójosobowy  dając  jej  udział  w  swym  trynitarnym  życiu.
W   Chrystusie  otrzymujemy  jednocześnie  doskonałe  i  definitywne  obja-
wienie  bytu  ludzkiego  jako  bytu  osobowego.  Objawienie  się  Boga  człot-
wiekowi jest również ipso facto objawieniem istotnego odniesienia między
człowiekiem  a  Bogiem.   Bóg,   objawiając   się   w  swym  bycie   osobowym
i  wchodząc w  Świat  ludzki,  objawia  nam  zarazem  nas  samych  jako  byty
osobowe  'zdolne  odpowiedzieć  Mu  na  Jego  dar  poprzez  łaskę  w  miłości.
„To,  co  nazywamy w kościele katolickim mistyką,  pisze  H.  de Lubac,  nie
]est niczym innym jak tylko Świadomą aktualizacją tego Daru Bożego" 121• Doktryna mistyczna Teilharda nie odbiega w niczym od tak rozumianej

roli  Trójcy  Św.  w  dziele  zbawienia  i  uświęcania  ludzkości.  Dzięki  Wcie-
leniu Chrystus  stał się  centrum  uniwersalnym Kosmosu  i  jako Boski Po-
średnik umożliwił lridzkości uczestnictwo w życiu  Trójcy Św.122.

Istota  świętości,  jak wyjaśnia  Orsyńczyk w swych wcześniejszych  pis-
mach,  polega  na  wypełnieniu  wezwania  Bożego  i  na  całkowitym  zwró-
ceniu  życia  we  wszystkich  jego  żywotnych  nurtach ku  Boskiej  Trójcy 123,
W  latach  pięćdziesiątych  ściślej   precyzuje  swoje  stanowisko  na   ta,mat:
„Dla  pewnych  umysłów  ',,dzisiejszych"   pojęcie  Boga  w  trzech   osoba.ch

]t7  Gć"ć3e.„  s,   183-184.
•iis  La  ChTistiąue,  s.  6.
ii9   Le  coe%r  de  Zo  matćć7'e,  inedit.   1'950,  s.  83.
"  Bóg   jest   .,Superfigure   infiniment   determinće"  pisze  Hans.  Urs   V.   Ęalthasar,

H€`:gł"CH?tE€"ń::,Pź:łsń45.st3ć2q7żę...,s.3,3.

122  Por.  Oe.,  t.  IX,  s.  84;  ETG,  s.   195.
i23   Tamże,   s.   8\1.
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posiada  w  sobie  coŚ  skomplikowanego,  dziwnego  i  zbędnego.  Takie  wra-
żenie wydaje się być utwierdzane w wątpliwy sposób przez pewnych wie-
rzących, którzy chcąc odnowić swą pobożność, izolują w swych modlitwach
raz  Trójcę  Św.  od  Chrystusa,  innym  razem  Chrystusa  od  Ojca  i  Ducha
Święte8O" i24

W  rzeczywistości  pojęcie  troistości  osób  wzmacnia  ideę  jedności  Boga.
Określa jej  strukturalny  charakter, który jest znamienną cechą wszelkiej
realnej  i  żywej  jedności,  jaką  obserwujemy  w  zakresie  naszego  doświad-
czenia.  Jeśli  Bóg  nie  byłby  bytem  „troistym",  to  znaczy  gdyby  w  swej
wewnętrznej  stiukturze  nie znajdował pewnego  przeciwstawienia,  trudno
byłoby  nam  zrozumieć  jak  może  trwać  w  sobie  samym  niezależnie  i  bez,
reakcji  względem  jakiegoś świata  poza  sobą.  Podobnie  trudno byłoby  zro-
zumieć, odrzuciwszy  trynitarną  naturę  Boga,  tajemnicę stworzenia  Świata
i  tajemnicę  Wcielenia,  gdyż  powodowałoby  to  groźbę  całkowitego  pogrą-
żenia się Boga w Świecie, który powołał do bytu.  Z takiego punktu widze-
nia trynitarna natura Boga  ma specyficzne związki z podstawowymi pra-
wdami naszej wiary. Trójosobowość jest istotnym przymiotem Boga praw-
dziwego  jako  najwyższego  osobowego  bytu,  transcendentnego  względem
Świata,  który  znajduje  się  na  drodze  personalizacji l25.   Teilhard  bardzo
podkreśla   ożywiającą  i  kierującą  wszystkim  obecność  Boga   osobowego,
superosobowego   czyli  ultraosobowego   w   Świecie l26.   Bóg   Teilharda   jest
Osobą miłującą ludzkQść miłością uprzedzającą i objawiającą się jej przede
wszystkim jako Miłość Ojca, Syna i Ducha Świętego. W doktrynie Teilhar.-
dcj w pełni zachowana jest zasada, że wszystkie działania Boże na zewnątrz
są wspólne trzem  Osobom Bożym. Chrystus  jest zarazem  Stwórcą,  Odku-
pjcielem  i  Dopełnicielem  świata.  Nie  tylko  jako  preegzystujący  Logos,
lecz  jako  konkretny  Bóg  -  Człowiek  posiada  udział  w  tajemnicy  stwo-
rzenia,  jako  przyczyna  celowa,  w  tajemnicy  odkupienia  jako  przyczyna
sprawcza, w tajemnicy dopełnienia jako przyczyna sprawcza w wymiarze
uniwersalnokosmicznym.  Bóg  Ojciec  jeśt  w  procesie  kosmogenezy  (czyli
w stworzeniu Świata)  „zasadą motoryczną" 127, to jest przyczyną sprawczą.
W  Chrystogenezie (Odkupienie od Wcielenia  do Parużji)  Ojciec  jest przy-
czyną celową „mechanizmu zjednoczenia" 128. Ojciec jest przyczyną celową
nauczania,  czynów  i  życia  jego  Wcielonego  Syna,  którego  pokarmem  jest
czynić  wolę  Ojca.  Syn  wszystko  podporządkowuje  scbie,  aby  siebie  pod-
Porządkować  Ojcu,  o  którym  mówi:  „Ojciec  jest  większy  ode  mnie" 129

i24  0e.,  t.  X,  s.   1&5-18i6.
125  Tamże.
i26   Por.  Oe.,  t.  VI,   s.  89.
i27  Por.  Oe.,  t.  X,  s.  1(82-184.
128   Tamże.
i29   T   14,  20.
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Celem  historycznego  i  kosmicznego  Wcielenia  Syna  jest  zjednoczenie
świata  w  Chrystusie  z  Ojcem,  aby  Bóg  był  wszystkim  we  wszystkich.
W końcu również trzecia Osoba Boża uczestniczy w poszczególnych fazach
działania  Bożego  na  zewnątrz.  Duch  Święty  jest  przyczyną  narzędziową
Stworzenia,  Wcielenia  i  Uświęcenia.  W  Środowisku  Bożym  autor  modli
się  do  Boga,  aby  zesłał  Ducha  Świętego,  gdyż  tylko  „jego  pobudzające
dżiałanie może rozpocząć i zakończyć wielką metamorfozę,  do jakiej spro-
wadza się wszelkie doskonalenie zewnętrzne i do której wzdycha wszelkie
stworzenie.   Emitte  Spiritum   tuu`m   et   creabuntur   et  renovabis  ±aciem
terrae" 13°.  Ta`k  więc  istotę  doskonalenia 'wewnętrznego  widzi  Orsyńczyk
we współdziałaniu z Duchem Św., który jest początkiem i końcem wszel-
kiej  doskonałości nadprzyrodzonej.  Duch Święty wprowadza  oso.bę ludzką
do  miłosnej  zażyłości  z  niewyczerpaną  głębią  Trójosobowego  Boga 131.

Jak już  zaznaczyliśmy,  miłość  uważa  Teilhard  za  metafizyczną  zasadę
zjednoczenia  różnicującego  na  wszystkich  szczeblach  naturalnego  jedno-
czenia  się  bytów,  począwszy  od  elementarnych  cząsteczek  a  kończąc  na
pr-ocesie  socjalizacji  w  łonie  ludzkości.  Miłość  uwznioślona  nadprzyrodzo-
nym  działaniem  Chrystusa  staje  się  więzią  wspólnoty  świętych,  a  osta-
tecżnym  źródłem  tej  miłości  jest  Duch  Święty,  którego  posłał  od  Ojca`
aby dopełnił dzieła  Odkupienia.  W ten  sposób  trzy  Osoby  Boże, każda na
swój sposób są  Bogiem  Stworzenia,  Odkupienia  i Dopełnienia świata.  Bóg
Trójosobowy  nie  zaś  sam  Bóg  jest  Alfą  i  Omegą  teilhardowskiej  wizji
wszechświata 132.  Wielkość  mistyki  Teilharda  polega  na  jej   trynitarności
„realnej",  w  której  na  tle  dziejów  stawania  się  świata,oraz  jego  rozwoju
i dopełnienia,  Bóg  ukazany  jest jako jego Prazasada i Cel,  Chrystus  jako
Zasada ruchu i dopełnienia oraz Duch Św.  jako Zasada i moc unifikująca
tj.   Miłość.

i3® ft.,  t.  IV,  s.  1ffl.
" Por. ETG, §.  1«.
ia2  A.  G|asser,  dz.  cyt.,  s.  ffl®.
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WYKAZ   SKRÓTÓW

Cah. ~  Cohćers   Pźerre   reźzhard   de   Chardin,   osiem   zeszytów   (195i8-1975t}.
Zawierają  wyjątki  pism  Teilharda  i  artykuły  różnych  autorów  n.:.
jego  życia  i  twórczości.

-  Bohts  dw  temps  de  ła  guerre  1916-1919, Par±s  1965.

-  Ge7t€se  cŁ't4łł,e  pe7Łsće.  Lettres  19,14-1919,  Paris  19i6I1.

~  Hę}mne  de  ł'UnżveTs, Parls  19i&1.

-  I.ettres inłimes  ó August Vałensżn  Bruno  de Sołages  HenTż de  Lubac
J9J9~J955,  Paris  197t2.

-  Le€tres  d  Lćoł2tźne  Zam€o,  Paris  1965.

-  Lea:ikon  ftiT  Theołogie  und  KŻTche,  Freiburg  196Ę.

-Nouveues  łettres  de  voę!age  1939-1955, Pa`r±s  195rl.

Oe.,   t.   I-XI  -  Oe%tJr€s  de  Pó€rre  TeźzJŁard  dechardż7i,  Paris  1965-1973.

~  Jotłr7ial  de  ]9]5  d  ']925  eł  de  ]944  d  J955,  Nieopublikowany  dziennik
Teilharda,  zawierający  uwagi  dotyczące  rozmatitych  kwestii.

-  CaTnets  de  de  Tetrai,tes  de  1939  ó  1943  et  de  1944  Ó  1954.  Są  to  spo-
strzeżenia  i  notatki  czynicme  z  okazji odbudowanych  rekolekcji.  Cy-
towane  miejsca  z  dwu  ostatnich  źródeł  zaznaczamy  datą,  pod  jaką
zostały  zamieszczone.
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VALEUR  THEOLOGIQUE DE LA  DOCTRINE MYSTIQUE DU PERE
TEILHARD DE  CHARDIN

Rćsumć

L'ćtudć  ici  proposće  veut  ćtre  une  modeste  prćsentation  des  grandes  lignes  de  la
docti`ine  mystique  du  Pćre  Teilhard  de  Chardin.  Nous  essayons  en  mćme  temps.  de
constater que,  malgrć certaines exagćrations  et imprćóisions, malgrć  certaines lacunes
et   aspects   discutables,   sa  mystique  est  foncićrement   celle   de  1'Evangile,   celle   du
Christ.  E11e  n'est  pas  en  marge,  mais  prolonge  tout  ce  qui  est  le  plus  authentique
dans la  grande  Tradition  chrćtienne.

On  n'y  trouvera  pas  une  analyse  exhaustive  de  tous  les  textes  „mystiques"  de
Teilhard,  mais  plutót  une  confrontation  entre  sa  doctrine  mystique  et  la  mystique
chrćtienne  tiaditionneue.  Cet` article  ne  fait  qu'une  partie  de  1'ótude  plus  cómplćte.

1.06


	D:\Mateusz\Skany 25.03+\Dodatkowe\CzST 4 (1976)\czarne\IMG_000001.tif
	D:\Mateusz\Skany 25.03+\Dodatkowe\CzST 4 (1976)\czarne\IMG_000003.tif

