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Zmysly duchowe w duchowosci chrzescijanskiej

Duchowe doswiadczenie chrzescijanskie bylo przez wieki analizowane glow-
nie w aspekcie tre§ciowym. W kazdej jednak epoce mozemy znalez¢ autoréw,
ktérzy zastanawiali si¢ nad uwarunkowaniami bosko-ludzkiego spotkania,
tworzac teorie poznania duchowego'. Najwazniejszym punktem wyjscia w tych
rozwazaniach bylo Pismo Swiete. Benedykt xv1 w adhortacji Verbum Domini,
wzywajac do stosowania hermeneutyki wiary, przypomnial, ze najglebsza
interpretacja Biblii pochodzi od swietych. Swoistym przypadkiem duchowej
interpretacji Biblii w Tradycji ko$cielnej jest doktryna o pigciu zmystach du-
chowych®. Réznie ja ujmowano. Z jednej strony Anzelm z Canterbury w Proslo-
gionie skarzyl si¢ na nieuchwytnos¢ Boga w ludzkim doswiadczeniu:

Panie, jeszcze jeste$ ukryty przed mojg dusza w twej $wiatlosci i szczgsliwosci
i dlatego pograzona jest ona nadal w ciemnosciach i we wlasnej nedzy. Rozglada
sie bowiem dokofa, a nie widzi twego pigkna. Nastuchuje, a nie styszy twej har-
monii. Wacha, a nie czuje twego zapachu. Smakuje, a nie poznaje twej stodyczy.
Dotyka, a nie wyczuwa twej delikatnosci. Posiadasz bowiem w sobie we wlasciwy
tobie, niewystowiony sposob te [wlasciwosci], Panie Boze, ktory dales je rzeczom

' P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, [w:] Duchowe zmysly, red. P. L. Gavrilyuk,
S. Coakley, przet. A. Gomola, Krakéw 2014, s. 16. Por. oryginat: P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, The
spiritual senses. Perceiving God in Western Christianity, eds. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Cambridge
2012.

> Por. D. Kasprzak, Sens duchowy Pisma Swigtego i doktryna o pieciu zmystach duchowych
jako przyklad interpretacji stowa przez swigtych, [w:] Hermeneutyka Pisma Swigtego w Kosciele,
red. R. Pindel, S. Jedrzejewski, Krakéw 2012, s. 95n.
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przez siebie stworzonym na wlasciwy im sposéb zmystowy, ale zmysty mej duszy
odretwialy, zamknely sie, otepialy na skutek zastarzalej choroby grzechu’.

Z drugiej strony pozytywnie ujmuje to doswiadczenie Augustyn w Wyzna-
niach: ,,Zawolalas, rzucita§ wezwanie, rozdartas gluchote mojg. Zablysnetas,
zajasnialas jak btyskawica, rozéwietlila$ slepote moja. Rozlatas won, odetchna-
tem nig - i oto dysze pragnieniem Ciebie. Skosztowatem - i oto gtodny jestem
i takne. Dotknelas mnie - i zaptonatem tesknotg za pokojem twoim™. Po-
nizszy tekst ma na celu refleksje¢ nad znaczeniem przytoczonych i podobnych
wypowiedzi, sugerujacych zmystowe doswiadczenie Boga.

Podstawy teologiczne

Zrédta teologicznych podstaw refleksji nad zmystami duchowymi nalezy
szuka¢ w Biblii. Ksiega Wyjscia od czaséw Filona byla alegorycznie inter-
pretowana jako duchowe wznoszenie si¢ duszy ku Bogu, na wzér Mojzesza
wchodzacego na Synaj. Filon inspirowat wielu ojcow Kosciota, ktorzy musieli
zmierzy¢ sie z pytaniem, jak niewidzialny Bdg, ktorego teofania byla poten-
cjalnie $miertelna dla cztowieka (por. Wj 33, 20) mdgt sie ukaza¢ w widzialnej
formie. Klucz epistemologiczny znajdywano u $w. Jana w jego stwierdzeniu,
ze Stowo wcielone umozliwito poznanie Ojca. Jednoczesnie stowa $w. Pawla
o przemieniajacej, eschatologicznej wizji w 1 Kor 13, 12 byly punktem wyjscia
do refleksji na temat visio beatifica. Czesto komentowania ksiega Piesn nad
Piesniami pobudzata medytacje nad duchowym zjednoczeniem z Chrystusem.
Opisy obje¢ i pocalunkéw prowadzity do opracowania terminologii dotyku,
smaku i powonienia. Inspiracjg byly takze doswiadczenia wzrokowe i stucho-
we prorokéw oraz ewangeliczne uzdrowienia wzroku i stuchu. Od Orygenesa
nowotestamentalna przypowiesc¢ o pigciu pannach roztropnych i pieciu nieroz-
sadnych byta odnoszona do zmystéw duchowych i fizycznych, podobnie jak
pie¢ zaprzegow wolow (Lk 14, 15-24) i pigciu mezéw Samarytanki (J 4, 16-18).
Jeszcze bardziej sugestywne sg sceny rozpoznania Jezusa po zmartwychwsta-
niu, zwlaszcza Noli me tangere (] 20,17) i Emaus (Lk 24, 30-31). U Orygenesa
opis ofiary baranka paschalnego w Ksigdze Wyjécia 12 zawiera wiele aluzji

3 Anzelm z Canterbury, Proslogion 17, http://sady.up.krakow.pl/antfil.anzelm.proslogion.htm
(17.09.2016).

+  Augustyn, Wyznania X, 27, 38, http://www.katedra.uksw.edu.pl/biblioteka/augustyn_wyznania.
pdf (17.09.2016).
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do zmystéw, jednak trzeba pamigtac, Ze sama Biblia nie daje Zadnej doktryny
duchowych zmystow’.

Przestanie Pisma Swietego w zetknieciu z kulturg grecka, zwlaszcza plato-
nizmem, ktory traktowal cielesnos¢ jako przeszkode w wizji Boga, wymagato
poglebionej refleksji. Ochrzczenie platonskiej wersji wizji intelektualnej wia-
zalo sie u Orygenesa czy Pseudo-Dionizego z ambiwalentng postawg wobec
roli ciata w kontakcie z Bogiem®. Jednak autentycznie chrze$cijanska wizja
antropologii zaklada, ze kontakt z duchowym $wiatem dokonuje si¢ przez
czlowieka, ktory nie jest pozbawiony swej substancjalnej jednosci i ktérego
cielesnos¢ wraz z duchem doswiadcza faski. Dlatego istnieje partycypacja
zmystéw w zyciu duchowym, ktére w ekonomii wcielenia taczy ciato i ducha’.
Stad oczywiste, ze w historii duchowosci préby rozwinigcia teorii zmystow
duchowych opieraly si¢ zaréwno na prawdzie o wcieleniu Stowa, jak i na
dziataniu daréw Ducha Swietego. Stowo wcielito sie, czynigc Boga ,,uchwyt-
nym” dla ludzkich zmysléw, uzdrawiajac je przez wiare i umozliwiajac per-
cepcje rzeczywistosci duchowych, utracong przez grzech pierworodny. Dzieje
sie to dzieki mocy Ducha Swietego. Czasami autorzy przyjmuja dwa punkty
widzenia, skupiajac sie zaréwno na kontemplacji wcielonego Stowa, jak i na
o$wieceniu przez Ducha. Nie dziwi takie ujecie u $§w. Ignacego z Loyoli, ale mo-
zemy je znalez¢ rowniez u $w. Jana od Krzyza, a nawet Orygenesa. Ten ostatni
w Przeciw Celsusowi v1, 77 zakladal pewna ewolucje wérdd uczniow, ktorzy
najpierw doswiadczyli Jezusa w kenozie i tylko trzech moglo Go widzie¢ prze-
mienionego, gdy tymczasem po zmartwychwstaniu byl widziany przez tych,
ktorych zmysly zostaly oczyszczone. Tak wiec nie wszyscy, patrzac na cialo,
widzieli Stowo, gdyz do tego potrzebna jest wiara®. Oparte na tajemnicy wcie-
lenia szukanie wigzi migdzy percepcja zmystéw wewnetrznych i zewnetrznych
u mistykow, a zwlaszcza mistyczek, jak chocby Mechtylda z Magdeburga, siega
zaréwno wstecz, do historii Adama i Ewy, ktorzy cielesnymi oczyma widzieli
Boga, jak rowniez ku eschatologii, skoro w niebie Druga Osoba Boza nie traci
ludzkiej natury’.

Teologiczne podstawy teorii zmystéw duchowych majg wymiar nie tyl-
ko trynitarny, pneumatologiczny, chrystologiczny czy eschatologiczny, ale

5 Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, [w:] Duchowe zmysty..., dz. cyt., s. 26n.

¢ Por. tamze, s. 21n.

7 Por. L. Borriello, Esperienza mistica e teologia mistica, Citta del Vaticano 2009, s. 176.

8 Por. M. Canévet, Sens spirituel, [w:] Dictionnaire de spiritualité, vol. 14, Paris 1988, k. 608-610.
o Por. B. McGinn, Mistycy poznosredniowieczni, [w:] Zmysly duchowe..., dz. cyt., s. 259, 266.



258 ks. Wojciech Zyzak

w ramach poglebionej chrystologii réwniez wyraznie eklezjologiczny. Szcze-
golnie od wezesnej scholastyki dostrzegamy wiez zmystow duchowych z visio
beatifica oraz z Eucharystia, a zwlaszcza z mistycznym Cialem Chrystusa™.
W ujeciu Aleksandra z Hales Chrystus na ziemi posiadal zmysty duchowe
i udziela ich cztonkom Ciata. Z Niego jako Glowy ,sptywajg” do czlonkéw
Ciata zmysty duchowe. On jest Zrédtem duchowych zmystéw najpierw dla
Kosciola, jako Jego Ciala, a nastepnie dla indywidualnych czlonkéw. Ta teoria
ma réowniez wymiar sakramentologiczny, gdyz w chrzcie aktywizuje si¢ zdol-
nos$¢ do duchowych zmystéw, za§ Eucharystia te zdolno$¢ karmi. Jednoczesnie
poglad Aleksandra, ze kontemplacja Bostwa odnawia zmysly wewnetrzne,
a kontemplacja Czlowieczenstwa zewnetrzne, i w zwigzku z tym wcielenie
Stowa byloby pozyteczne nawet bez Meki, ma swoje konsekwencje soterio-
logiczne, gdyz wyprzedza pdzniejsze franciszkanskie nauczanie o Bozym za-
miarze wcielenia nawet bez ludzkiego upadku w grzech pierworodny"”. Dla
dopelnienia eklezjalnego wymiaru zmystéw duchowych warto dodag, ze juz
Grzegorz Wielki w Ksiedze Reguly Pasterskiej 1, 11 zaktadal, Ze w Kosciele
zmysty duchowe pasterzy stuza calej wspdlnocie, zwlaszcza ludziom swieckim™.

Istnienie zmystéw duchowych

Powyzsze zalozenia teologiczne znajdowaly w historii mysli chrzescijanskiej
rézne konkretne formy zastosowania w teorii zmystéw duchowych. Gdy misty-
cy starajg sie mimo trudnos$ci wyrazi¢ niewyrazalne, uciekajg si¢ nieuchronnie
do obrazéw pochodzacych z poznania zmystowego. Tak opisujac doswiadcze-
nie Boga, méwig o widzeniu, styszeniu, dotykaniu, smakowaniu i odczuwaniu
zapachow typu duchowego. Gléwnym zrédlem takiego jezyka jest dla nich
Pismo Swiete”. Dla przykladu psalmista méwi o kosztowaniu dobroci Pana
(Ps 34, 9), Izajasz o slyszeniu stowa Boga (Iz 1, 10), Mateusz o ogladaniu Boga
przez ludzi czystego serca (Mt 5, 8), Pawel przypomina, ze wierni majg wdycha¢
stodki zapach Chrystusa (2 Kor 2, 15), a $wiadkowie wcielenia wspominaja
o dotykaniu Stowa Zycia (1] 1, 1). Teksty te wskazuja na pewne cechy ludz-
kiego poznania, ktére umozliwiajg kontakt z Bogiem, podobny do zmystowej

° Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 30.

" Por. B. T. Coolman, Alexander z Hales, [w:] Duchowe zmysty..., dz. cyt., s. 165-168.
* Por. G. E. Demacopoulos, Grzegorz Wielki, [w:] Duchowe zmysly..., dz. cyt., s. 110n.
¥ Por. L. Borriello, Esperienza mistica..., dz. cyt., s. 177.
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percepcji. Jednak idea specjalnych zmystéw duchowych w literaturze teolo-
giczno-duchowej wydaje sie wysoce dyskusyjna'.

Juz teolog sprzed wieku, Dunstan Dobbins, twierdzil, ze méwienie o zmystach
duchowych ma sens tylko, gdy chce si¢ podkresli¢ intensywnos$¢ doswiadczenia
taski. Jego zdaniem termin ,,zmysty duchowe” brzmi jak oksymoron. Zmysty
dotyczg odbioru $wiata cielesnego, za$ rzeczywistosci duchowych nie sposéb
wyczuwac cielesnie, wiec zmysty duchowe to w najlepszym razie metafora®.
Zauwazono, ze czesto, gdy jakis autor odnosit sie tylko do jednego modusu
percepcji, prawdopodobnie uzywal obrazu zmystu przenosnie, majac na mysli
zwyczajne akty rozumu. Tak niektore wyrazy wziete z percepcji zmystowej staja
sie metaforami opisujacymi formy myslenia. Dlatego w xx wieku, w dyskusji
na ten temat, powszechnie odrézniono analogiczne i metaforyczne funkcje
jezyka percepcji duchowej. Analogia powstaje, gdy operacja zmystéw ducho-
wych jest opisana w terminach pokrewnych do operacji zmystowosci fizycznej.
Metaforyczne uzycie moze by¢ wtedy, gdy nie ma blizszego podobienstwa
z funkcjonowaniem sensorium fizycznego. Jednak trzeba zastrzec, ze nie kaz-
da korelacja zmystéw z intelektem moze by¢ redukowana do metaforycznego
opisu zwyktej aktywno$ci rozumowej*. Gdy wazni mysliciele chrzescijanscy
odrzucali koncepcje zmystéw duchowych, czynili to z braku potrzeby do-
stownego odczytywania tego, co jest licencja poetycka, badz z racji negowania
zbyt elitarystycznego stopniowania ludzkich zdolnosci noetycznych czy tez
zbednych epistemologicznych dodatkéw do juz zakladanej teorii intelektu”.

Zwlaszcza w sredniowieczu stopniowe przyjecie arystotelesowskiej psycholo-
gii zbiegto sie z zanikiem tradycyjnej doktryny zmystéw duchowych'®. Czotowy
mysliciel epoki, Tomasz z Akwinu, rzadko wspominat o zmystach duchowych,
przewaznie mowiac o Chrystusie jako Glowie Kosciota. Chodzi tu raczej o me-
tafory dotyczace dzialania intelektu®. Dla niego wizja uszczesliwiajgca to akt
intelektualnej wladzy poznawczej i zmysly jako skierowane wylacznie ku ma-
terialnym bytom konkretnym nie moga by¢ w nig zaangazowane®*. Doktor
Anielski korzystal z metafory widzenia, gdyz jego niematerialny charakter

* Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, [w:] Duchowe zmysty..., dz. cyt., s. 15n.

5 G. F. LaNave, Bonawentura, [w:] Zmysty duchowe..., dz., cyt., s. 207.

® Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 20n.

7 Por. tamze, s. 35.

® Por. B. T. Coolman, Aleksander z Hales, dz. cyt., s. 177n.

¥ Por. R. Cross, Tomasz z Akwinu, [w:] Zmysly duchowe..., dz. cyt., s. 227-229n; P. L. Gavrilyuk,
S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 31.

2 Por. R. Cross, Tomasz z Akwinu, dz. cyt., s. 233.
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sprawia, Ze jest najblizsze poznaniu intelektualnemu. Jego zdaniem bezpo-
srednie spotkanie z Bogiem nie rodzi koniecznosci posiadania specjalnych
zmystéw duchowych®. Zauwazamy w dojrzalej teologii scholastycznej brak
refleksji na temat zmystéw duchowych, gdyz Bog jest niematerialny, a zmysty
odnosza si¢ do rzeczy cielesnych®. Pézniejsi mygliciele scholastyczni po To-
maszu w wiekszosci uwazali, Ze nie ma potrzeby zakladac istnienia zmystow
duchowych. Rozwoj arystotelesowskich zasad psychologii poznawczej oraz
teorii dotyczacych woli i emocji w gléwnym nurcie $redniowiecznej filozofii
wyeliminowal koniecznos¢ ich przyjecia®.

Wspdlczesnie pozytywne ujecie zmystéw duchowych, w ktérym nie chodzi
o metafory, zdefiniowane jako uzycie jezyka pieciu zmystow do duchowej
percepcji rzeczywistoéci niematerialnej, zawdzigczamy Karlowi Rahnero-
wi i jego badaniom zagadnienia w pismach Orygenesa™. Jego ttumaczenie
fragmentu Ksiegi Przystow: ,,zdobedziesz Bozy zmyst” (Prz 2, 5), dalo okazje
do rozwiniecia calej doktryny na gruncie analogii, a nie metafory, niezaleznie
od wyniku ostatnich dyskusji pomiedzy takimi autorami, jak John Dillon,
ktoéry dostrzega ja dopiero w poznych pismach Orygenesa, a Mark J. McInroy,
Sledzacy jej ewolucje we wezesnych komentarzach biblijnych i w De princi-
piis®. Wnikliwa analiza dziet Orygenesa pokazuje, Zze w calym okresie jego

2 Por. tamze, s. 234-236.

22 Por. tamze, s. 223.

% Por. tamze, s. 242.

2 Por. K. Rahner, Le début dune doctrine des cing sens spirituels chez Origene, ,Revue dascétique
et de mystique” 13 (1932), s. 114.

» Fragment z De principiis brzmi: ,,Jesli za§ przypomni nam kto, iz powiedziano: «Blogostawieni
czystego serca, albowiem oni Boga oglada¢ bedg» (Mt 5, 8), to i na tej podstawie tym bardziej
mozna poprze¢ nasze stwierdzenie. Czyz bowiem zdanie: «oglada¢ Boga sercem», nie znaczy
tyle, co «rozumie¢ Go i zna¢ rozumem (mente)» — zgodnie z tym, co powiedzieliémy powyzej?
Czesto bowiem nazwy czlonkéw ciala odnoszg sie do duszy: méwimy wiec: «patrze¢ oczyma
duszy (oculis cordis)», co znaczy — «zdolnoscig rozumu wnioskowac o jakiej$ istocie duchowej».
Mowimy réwniez, ze dusza «stucha uszami», gdy znajduje glebszy sens pojmowania. Méwimy
tez, ze dusza moze postugiwac sie zebami, gdy je i spozywa chleb zycia, ktéry zstapil z nieba (por.
] 6, 32. 50). Tak samo méwimy, ze korzysta z pozostatych czlonkéw, ktorych nazwy zaczerpniete
ze sfownictwa cielesnego odnoszg si¢ do przymiotéw duszy: Salomon na przyklad powiada:
«Znajdziesz zmyst Bozy (Sensum divinum invenies)» (Prz 2, 5). Wiedziat on bowiem, Ze sag w nas
dwa rodzaje zmystéw: rodzaj §miertelny, zniszczalny, ludzki, oraz rodzaj niesmiertelny i duchowy,
ktory tutaj nazwat «Bozym». Tym wigc «Bozym zmystem» — nie oczu, lecz «czystego serca» — czyli
umyslem, moga oglada¢ Boga ci, ktérzy sg tego godni. Mozesz bowiem latwo stwierdzié, ze w calym
Nowym i Starym Testamencie wyrazu «serce» uzywa si¢ zamiast «umyst», to znaczy zamiast zwrotu
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tworczosci wystepuje pewne zmieszanie metafory i analogii w opisie zmystow
duchowych®®. Wazne jest, ze Orygenes rozwingt swa doktryne w polemice
z Celsusem, ktéry zarzucal chrze$cijanom gloszenie cielesno-zmystowego
poznania Boga. W zwigzku z tym autor ttumaczyl, ze chodzi o zmysly, ktére
z cielesnymi majg wspdlng tylko nazwe”.

W oparciu o pisma Orygenesa doktryne o zmystach duchowych rozwijat
w epoce patrystycznej takze Grzegorz z Nysy, co stanowilo okazje do wspodt-
czesnego poglebienia tematu przez Jeana Daniélou®. Nie sposob réwniez
poming¢ pism Pseudo-Dionizego Areopagity, ktore w teologii duchowosci
cieszg si¢ wielkim autorytetem. Jego refleksji na temat specjalnej zdolnosci
widzenia (Bswpia) opartej na tasce chrztu nie sposéb zredukowac¢ do metafory
czy identyfikowac z widzeniem fizycznym lub rozumowaniem. Generalnie
autor uwazal, ze poza fizyczng zmyslowoscig i dyskursywnym mysleniem
czlowiek jest zdolny do wyzszego umystowego postrzegania rzeczywistosci.
Czasami Dionizy uzywal w tym kontekscie wlasnych oryginalnych terminéw,
jak ,,nad-kosmiczne oczy (Uneproopior 0¢pOaipoi)”*. W sredniowiecznej
teologii wptywowymi kontynuatorami mysli Orygenesa byli Anzelm z Can-
terbury, Aleksander z Hales i Bonawentura®. Takze w pdzniejszym okresie

«moc duchowa (intellectuali virtute)»”. Orygenes, O Zasadach, przel. S. Kalinkowski, Krakéw
1996, ks. I, . 1, nr 9, 5. 66 (Zrédla Mysli Teologicznej). W innym miejscu Orygenes uzywa jezyka
zmystéw w sposéb wyraznie rézny od metaforycznego: ,,Pismo poucza, ze istnieje jakis boski
zmysl, osiggalny wylacznie dla blogostawionych, zgodnie ze stowami Salomona: «Osiggniesz zmyst
Boga» (Prz 2, 5), a zmysl ten dzieli si¢ na okreslone kategorie: wzrok, zdolny do ogladania rzeczy
niematerialnych, w ktérych objawiajg sie¢ Cherubini i Serafini, stuch potrafiagcy rozrézni¢ dzwieki
nie istniejace w powietrzu, smak kosztujacy zywego chleba, ktdry zstapit z nieba i udziela §wiatu
zycia (por. ] 6, 33), wech odczuwajacy zapachy, o ktérych powiedziat Pawel, ze s «milg Bogu wonia
Chrystusowg» (por. 2 Kor 2, 15), oraz dotyk, o ktérym wspomina Jan méwiac, ze dotykat rekami
stowa zycia (por. 1] 1,1)”. Orygenes, Przeciw Celsusowi, przel. S. Kalinkowski, Warszawa 1986,
ks.1, . 48, 5. 68n. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 16-18. Por. M. J. McInroy,
Orygenes z Aleksandrii, [w:] Duchowe zmysly..., dz. cyt., s. 38—42. Por. J. M. Dillon, Aisthésis Noété.
A doctrine of the spiritual senses in Origen and in Plotinus, [w:] Hellenica et Judaica. Hommage
a Valentin Nikiprowetzky, éds. A. Caquot, M. Hadas-Lebel, J. Riaud, Leuven-Paris 1986, s. 446n.

¢ Por. M. J. McInroy, Orygenes z Aleksandrii, dz. cyt., s. 49-55.

7 Por. L. Borriello, Esperienza mistica..., dz. cyt., s. 178.

8 Por. ]. Daniélou, Platonisme et theologie mystique, Paris 1953, s. 224; L. Borriello, Esperienza
mistica. .., dz. cyt., s. 179n.

» Por. P. L. Gavrilyuk, Pseudo-Dionizy Areopagita, [w:] Duchowe zmysty..., dz. cyt., s. 128-131.

* Por. B. T. Coolman, Alexander z Hales, dz. cyt., s. 161-163; G. F. LaNave, Bonawentura,
dz. cyt,, s. 210n; E. M. Tedoldi, La dottrina dei cinque sensi spirituali in San Bonaventura, Roma

1999, S. 326.
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my$l Orygenesa miala zwolennikéw, o czym $wiadczy proba polaczenia jej
z psychologia arystotelesowska przez Mikolaja z Kuzy®. Istnienie zmyslow
duchowych nie byto tematem jedynie autoréw katolickich, czego przyktadem
z XVIII i Xx1X wieku sg John Wesley i Robert Moberly**. Po stronie katolickiej
zagadnienie bylo Zywo dyskutowane w traktatach teologicznych, zwtaszcza
o kierownictwie duchowym, takich autorytetéw jak Giovanni Battista Sca-
ramelli, Augustin-Frangois Poulain, Karl Rahner i Hans Urs von Balthasar®.
Szczegdlnie zastuzony dla teorii mistyki Poulain uwazal, Ze dusza posiada
duchowe zmysty podobne do cielesnych, gdyz analogicznie jest zdolna odczué
obecnos¢ czystych duchéw, a zwlaszcza Boga®. Teza zwolennikéw istnienia
zmystow duchowych sprowadza si¢ do prostego twierdzenia, ze wprawdzie
Boga nikt nigdy nie widzial, ale pozostaje On dla czlowieka w jaki$ sposéb
osiggalny. Podobnie jak w ciele czlowiek posiada organy zmystowe przysto-
sowane do doswiadczania $wiata, tak tez musi dysponowac zmystem Bozym,
innym niz zmysty zewnetrzne, zdolnym do percepcji rzeczywistosci duchowe;j”.

Liczba i hierarchia zmystow

Posdréd autordw chrzescijanskich, ktérzy akceptuja istnienie zmystéw ducho-
wych, wielu przekazuje wazne uwagi, cho¢ nie stanowig one jakiegos systemu,
a czesto dotycza mniej niz pigciu narzedzi duchowej percepcji. Czotowi spe-
cjalisci epoki patrystycznej, tacy jak Orygenes, Grzegorz z Nysy, Augustyn,
Pseudo-Dionizy Areopagita, Maksym Wyznawca czy Grzegorz Wielki, nie
wypracowali spojnej doktryny. W $redniowieczu Aleksander z Hales, To-
masz Gallus i Bonawentura akcentowali bardziej podwdjny podziat na zmysty

# Por. G. W. Green, Mikotaj z Kuzy, [w:] Zmysty duchowe..., dz. cyt., s. 267n, 274.

# Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 33; W.]. Abraham, Analityczni
filozofowie religii, [w:] Zmysty duchowe..., dz. cyt., s. 349.

» Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 33; M. J. McInroy, Karl Rahner
i Hans Urs von Balthasar, [w:] Zmysty duchowe..., dz. cyt., s. 340; S. Fields, Balthasar and Rahner
on the spiritual senses, ,Theological Studies” 57(1996), s. 226.

3 ,In other words, does the soul possess intellectual spiritual senses, having some resemblance
to the bodily senses, so that, in an analogous manner and in divers ways, she is able to perceive
the presence of pure spirits, and the presence of God in particular? This is the question to be dealt
with now, and our general conception of the mystic states will thus become more exact”. A. Poulain,
The graces of interior prayer, przel. L. Y. Smith, London 1921, s. 71. Por. M. J. McInroy, Orygenes
z Aleksandrii, dz. cyt., s. 44.

% Por. M. Canévet, Sens spirituel, dz. cyt., k. 599.
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zwigzane z intelektem i afektem. Karl Rahner przytaczat przyktad Diadocha
z Fotyki, ktory podkreslat istnienie tylko jednego sposobu duchowej percepcji*.
Dlatego méwigc o pieciu zmystach duchowych, nie zamierzam dyskredytowaé
unitarnej koncepcji czy skupiania si¢ jedynie na jednym zmysle u niektérych
autoréw”. Tak wydaje si¢ by¢ w wypadku Pseudo-Dionizego Areopagity, ktéry
nie rozwija szerzej wykladu o pigciu zmystach, gdyz w jego ujeciu mistyczne
wznoszenie si¢, w ktorym najwazniejsza role odgrywa noetyczna wizja, jest
procesem stopniowej unifikacji i uproszczenia, co wydaje sie wyklucza¢ po-
dziat duchowej percepcji na pie¢ roznych modalno$ci*’. Oryginalng koncepcje
wypracowal Aleksander z Hales, podkreslajacy, ze wigksza jednos¢ panuje
w aktach intelektu anizeli w zmystach fizycznych. Wielos¢ zmystéw duchowych
nie jest funkcja wielosci przedmiotdw ani jej przyczyna nie jest istnienie kilku
wladz, ale sposdb percepcji. Tu widzie¢ jest tym samym, co slysze¢, jednak
biorac pod uwage sposéb percepcji, nie jest tym samym. Aleksander nie moéwi,
co znacza rézne sposoby percepciji, ,wydaje sie jednak, ze w ten sposdb udaje
mu si¢ znalez¢ posrednia droge pomigdzy potwierdzeniem istnienia pieciu
réznych od siebie zmystéw duchowych z jednej strony a usuwaniem jakiego-
kolwiek zréznicowania w duchowym odczuwaniu z drugiej™.

Wigkszo$¢ autorow chrzescijaniskich sklania sie¢ do ujmowania zmystow
duchowych jako analogicznych do zmystéw cielesnych. Ta analogia czasami
byta nawet rozciggana na inne czlonki, dzigki czemu mdéwiono, ze cztowiek
duchowy ma duchowe rece, stopy czy serce*. Orygenes utrzymywal nawet,
ze ,kazdy czlonek zewnetrznego cztowieka ma swoj odpowiednik w cztowie-
ku wewnetrznym”'. U Bonawentury mamy jasny podzial na pig¢ zmystow
duchowych, opartych na intelekcie lub afekcie. Z intellctus taczy si¢ bardziej
wzrok i stuch, a z affectus powonienie, smak i dotyk. Zmystom tym odpowia-
daja tez cnoty teologalne: wzrokowi i stuchowi wiara, powonieniu nadzieja,
a smakowi i dotykowi mito$¢. Aktywnos¢ zmystéw angazuje tu rdzne aspekty
doswiadczanego przedmiotu*’. Oczywiscie mozna w badaniach klasykow
duchowosci skupiac sie na pojedynczych zmystach, jak cho¢by na duchowym

3 Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 19n.

¥ Por. tamze, s. 18.

% Por. P. L. Gavrilyuk, Pseudo-Dionizy Areopagita, dz. cyt., s. 132n.

» B.T. Coolman, Aleksander z Hales, dz. cyt., s. 172.

4 Por. M. Canévet, Sens spirituel, dz. cyt., k. 599n.

4 M. J. McInroy, Orygenes z Aleksandrii, dz. cyt., s. 38n.

+ Por. E M. Tedoldi, La dottrina...,dz. cyt., s. 327; G. E LaNave, Bonawentura, dz. cyt., s. 210-216.
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stuchu w mistyce Jana od Krzyza®, jednak najbezpieczniejsze wydaje si¢ poj-
$cie drogg wytyczong przez Karla Rahnera, ktory uwazal, ze roztropne jest
mowienie o doktrynie zmystéw duchowych tam, gdzie mamy do czynienia
z kompletnym systemem pieciu narzedzi duchowej percepcji w analogii z pie-
cioma zmystami fizycznymi**.

Przyjecie koncepcji pigciu zmystéw stawia pytanie o ich hierarchie, cho¢
u réznych autordw bardziej niz z hierarchig mamy do czynienia z dominacja
jednego zmystu nad innymi®. Niektorzy pisarze chrzescijaniscy réwniez w wy-
padku zmystéw duchowych pozostali wierni koncepcji Arystotelesa, ktérego
piecioraki podzial zmystéw fizycznych uklada si¢ w nastepujacym ciggu ich
wazno$ci: wzrok, stuch, powonienie, smak i dotyk. Gdy u chrzescijanskich
pisarzy przyjmuje si¢ wzrok za najwyzszy zmyst duchowy, wiaze si¢ to z kon-
cepcja eschatologicznej kumulacji spotkania z Bogiem, wyrazonej gléwnie
w terminach wizji uszczesliwiajgcej*®. Dla przyktadu w nauczaniu Augustyna
szczedcie polega na posiadaniu Boga, do ktérego dochodzi si¢ przez oglada-
nie Go. Pelnia ludzkiego poznania polega na wiekuistej wizji Boga oczyma
serca (oculos cordis)¥. W tym kontekscie doktor Koéciola méwi wyraznie

# Por. E. Matulewicz, Duchowy wymiar dzwieku. Teologiczna refleksja na temat relacji pomiedzy
srodowiskiem akustycznym czlowieka a jego chrzescijariskim zyciem duchowym, ,,Itinera Spiritualia”
2(2009), s. 311.

# Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 19n. Rahner jest tu pod wptywem
A. Poulaina, ktéry twierdzi: ,With the mystics, the words to see God, to hear, and to touch Him are
not mere metaphors. They express something more: some close analogy”. A. Poulain, The graces...,
dz. cyt,, s. 73.

% Por. M. Canévet, Sens spirituel, dz. cyt., k. 6o1n.

4 Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 23n.

# Por. R.J. O'Connell, St. Augustines Early Theory of Man, A. D. 386-391, Cambridge 1968,
s. 205; M. R. Lootens, Augustyn, [w:] Duchowe zmysly..., dz. cyt., s. 81-90. ,,Constituamus ante
oculos, propter hoc quod dixi, exemplum certaminis. Interrogo utrum ames iustitiam; respondebis:
Amo. Quod non responderes veraciter, nisi te aliquatenus delectaret. Non enim amatur, nisi quod
delectat. Delectare in Domino, Scriptura dicit. Dominus autem iustitia est. Non enim tibi fingere
debes Deum quasi idolum. Invisibilibus similis est Deus; et ea in nobis sunt meliora, quae sunt
invisibilia. Melior est fides quam caro, melior est fides quam aurum, et melior est fides quam
argentum, quam pecunia, quam praedia, quam familia, quam divitiae; et ista omnia videntur,
fides non videtur. Cui ergo similiorem putabimus Deum, visibilibus, an invisibilibus? Pretiosis,
an vilibus? De vilioribus loquar. Habes duos servos, unum deformem corpore, alium pulcherrimum;
sed illum deformem fidelem, alterum infidelem. Dic mihi quem plus diligas: et video te amare
invisibilia. Quid ergo, quando plus amas servum fidelem, licet corpore deformem, quam pulchrum
infidelem, errasti, et foeda pulchris praeposuisti? Utique non: sed pulchriora foedis praeposuisti.
Contempsisti enim oculos carnis, et erexisti oculos cordis. Interrogasti oculos carnis, et quid
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o duchowym wzroku*. A jednak ten sam autor pozostawit nam stynne zdanie,
z ktérego wynika, ze dotyk stanowi ukoronowanie poznania: Tactus enim
tamquam finem facit notionis®.

Pisarze chrzescijanscy wychodzacy od analizy Piesni nad Piesniami przesta-
wiali swobodnie porzadek Arystotelesa, pokazujac, ze w mistycznym wzno-
szeniu si¢ duchowe slyszenie i widzenie bylo przekraczane przez dotyk, jako
sposob percepcji zaktadajacy blizszy kontakt z przedmiotem. Dzialanie du-
chowego smaku bylo czesto traktowane w ramach praktyki eucharystycznej.
W zrédlach facinskich madro$¢ (sapientia) byta faczona z ,wiedzg smakowang”
w zwigzku ze smakiem (sapor). W patrystycznych i pdzniejszych zrédiach
réwniez duchowe powonienie bylo czasami taczone z rozeznaniem ducho-
wym ,,do rozrdézniania dobra i zta” (Hbr 5, 14)°°. Zwlaszcza doktryna Bona-
wentury nadaje rytm procesowi poznawczemu, wedtug ktérego przedmiot
(cognitum-amatum) najpierw jest widziany i zachowywany w pamieci serca
poprzez zmysty wzroku i stuchu, potem jest badany jako obecnos¢ zapachowa,
nastepnie smakowany w wartosciowosci podmiotowej, a w koncu osiggany
przez dotyk (tactus) w zjednoczeniu®. Karl Rahner, piszac o Bonawenturze,
wydobyl znaczenie duchowego dotyku, utozsamianego z ,,ekstazg™**. Tak wigc
W pewnym uproszczeniu mozemy roznicowac ujecie Augustyna i Bonawen-
tury, gdyz dla drugiego zamiast $wiatta wizji (visus) na pierwszym miejscu
jest cieplo zjednoczenia (tactus)”. Dotyk mistyczny jako najdoskonalsze
zjednoczenie z Bogiem odnajdujemy tez u wielu innych autoréw, takich jak
Wilhelm z Saint-Thierry, Aleksander z Hales, Tomasz z Vercelli czy Tomasz

tibi renuntiaverunt? Iste pulcher est, ille foedus. Repulisti eos, eorum testimonium reprobasti;
erexisti oculos cordis in servum fidelem, et in servum infidelem; istum invenisti foedum carne,
illum pulchrum; sed pronuntiasti et dixisti: Quid fide pulchrius? Quid infidelitate deformius?”
Augustinus, Sermo 159. 4, PL 38. 869, http://www.augustinus.it/latino/discorsi/discorso_204_testo.
htm (17.09.2016).

4 Dominus enim spiritus est, unde qui adhaeret Domino unus spiritus est. Proinde qui potest
Deum invisibiliter videre, ipse Deo potest incorporaliter adhaerere”. Augustinus, Epistola 147, 15,
37, http://www.augustinus.it/latino/lettere/lettera_148_testo.htm (17.09.2016). Por. A. Jasiewicz,

»Widzie¢ Boga w sposob niewidzialny” - pojecie visio Dei u sw. Augustyna, ,Seminare” 30 (2011),
s. 235; M. R. Lootens, Augustyn, dz. cyt., s. 91-95.

4 Augustinus, De Trinitate, 1. 9. 18, http://ihtys.narod.ru/detrinit.pdf (17.09.2016).

* Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 24n.

5 Por. E. M. Tedoldi, La dottrina..., dz. cyt., s. 327n.

2 Por. M. ]. McInroy, Karl Rahner i Hans Urs von Balthasar, dz. cyt., s. 329.

% Por. FE. M. Tedoldi, La dottrina..., dz. cyt., s. 327.
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Gallus. Takie ujecie w teologii mistyki stalo si¢ klasyczne®*. Zdaniem Tomasza
z Vercelli w najwyzszej seraficznej formie spotkania z Bogiem milo$¢ przenika
bezposrednio przez dotyk, powonienie i smak. Intellectus, ktory widzi i styszy,
jest podporzadkowany affectus, ktéry smakuje, dotyka i wacha®. Podobnie
u Tomasza Gallusa, cho¢ mamy do czynienia z rozdzialem cherubicznego
poznania przez intelekt od seraficznego poznania przez afekt, to jednak afek-
tywna cognitio nie moze by¢ catkowicie wyzuta z tresci poznawczych i affectus
jest zdolny ,,rozumie¢” (intelligere) boskie rzeczy*. Powyzsze analizy pokazuja,
jak bardzo myli sie¢ Gordon Rudy, twierdzac, ze w tradycji chrzescijanskiej
przewaza charakter dualistyczny i intelektualistyczny niechetny cielesnosci,
bowiem w zmystach duchowych uprzywilejowang pozycje zajmuje wzrok,
najbardziej duchowy i najmniej cielesny®.

Natura zmystéw duchowych

W historii teologii mozna zidentyfikowa¢ wiele odmiennych pogladéw na na-
ture zmystéw duchowych i ich relacji do zmystéw fizycznych. Pewne aspekty
$redniowiecznego mistycyzmu u takich autoréw, jak Bernard z Clairvaux, Wil-
helm z Saint-Thierry, Hadewijch z Antwerpii, Mechtylda z Magdeburga i Ry-
szard Rolle, zdajg sie podwazaé samo rozréznienie na doswiadczenia zmystow
cielesnych i duchowych®. Zwtaszcza antropologia Hansa Ursa von Balthasara
wykluczata oddzielenie tego, co cielesne, od tego, co duchowe, skoro zmysty
cielesne percypuja posta¢ materialng, a zmysty duchowe postrzegaja splendor
i $wietlisto$¢ bytu, ujawniajace si¢ w ponadzmyslowym aspekcie postaci”.
Mark Mclnroy, analizujac pisma Orygenesa, wysunal teze, ze same fizycz-
ne zmysty mogg podlega¢ transformacji w rozwijaniu blisko$ci z Bogiem®.
Roéwniez u Grzegorza Wielkiego w jego opisie do§wiadczen prorokéw mozna

5+ Por. B. McGinn, Mistycy péznosredniowieczni, [w:] Zmysty duchowe..., dz. cyt., s. 247, B. T.
Coolman, Aleksander z Hales, dz. cyt., s. 174n; B. T. Coolman, Tomasz Gallus z Vercelli, [w:] Zmysty
duchowe..., dz. cyt., s. 202; S. Urbanski, Teologia zycia mistycznego, Warszawa 1999, s. 2451.

5 Por. B. T. Coolman, Tomasz Gallus z Vercelli, dz. cyt., s. 188-192.

¢ Por. tamze, S. 195, 201.

7 Por. G. Rudy, Mystical language of sensation in the Later Middle Ages, London 2002, s. 35.

58 Por. B. McGinn, Mistycy poznosredniowieczni, dz. cyt., s. 243, 250m; P. L. Gavrilyuk, S. Coakley,
Wprowadzenie, dz. cyt., s. 32; S. Knauss, Aisthesis. Theology and the senses, ,,Cross Currents” 63 (2013)
no. 1, s. 114.

% Por. M. J. McInroy, Karl Rahner i Hans Urs von Balthasar, dz. cyt., s. 344n.

¢ Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 28.
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znalez¢ sugestie, ze ich zmysty moga poznawac rzeczy duchowo®. Zwlaszcza
w oparciu o tajemnice wcielenia i w nawigzaniu do Grzegorza z Nysy teologo-
wie spekulujg na temat mozliwosci stopniowej transformacji zmystow fizycz-
nych w duchowe®. W opozycji do takiego ujecia jest przekonanie, ze zmysly
cielesne i duchowe sg sobie przeciwne i rywalizujg ze sobg®. Aleksander z Hales
i Tomasz Gallus sa przytaczani jako nauczajacy, ze zmysty duchowe to nie
przeksztalcone zmysly fizyczne, ale zupelnie odmienne zdolno$ci poznawcze®.
Wisréd znawcow tematu zmystéw duchowych przewaza poglad przyjmu-
jacy biblijng i integralng wizje cztowieka jako jednosci duchowo-cielesnej®.
Wazne jest jednak zaczerpniete od Bonawentury akcentowanie w ramach
koncepcji sensus spiritualis wymiaru duchowego®. Jego szacunek dla danych
empirycznych taczy sie z pierwszenstwem taski Bozej, co stanowi podstawe
drogi zstepujacej w rozwoju zmystow duchowych®. Dla Bonawentury zmysty
duchowe to nie nowe wtadze, ale usus taski. Jego zdaniem czlowiek dzigki
cnotom teologalnym na nowo nabywa zmystéw duchowych, ktére sg aktami
rozumu (wzrok i stuch) oraz woli (smak, powonienie, dotyk). S3 odniesieniem
wewnetrznej taski do Boga, umozliwiajagcym doswiadczenie Go jako obecnego,

¢ Por. G. E. Demacopoulos, Grzegorz Wielki, dz. cyt., s. 108n.

6 Por. M. Canévet, Sens spirituel, dz. cyt., k. 604-606; S. Coakley, Grzegorz z Nyssy, [w:] Duchowe
zmysty..., dz. cyt., s. 64n, 68-80. Coakley, twierdzac, ze dziatanie z zewnetrznym zmystem prowadzi
do jego transformacji i oczyszczenia, ma by¢ moze na mygéli fragmenty: ,Wiem, ze takze blogostawiony
Piotr znajdowal sie w stanie takiego upojenia, gdy byl jednocze$nie glodny i pijany: zanim bowiem
dostarczono mu cielesny pokarm, byt glodny i chcialo mu si¢ jes¢; gdy przygotowywano mu posilek,
wpadl w Boskie i trzezwe upojenie, dzieki ktéremu wyszed! z siebie i kontemplowat ewangeliczne
plotno...” Grzegorz z Nysy, Homilie do Piesni nad Piesniami, Homilia x, Krakéw 2007, s. 164 (por.
Dz 10, 10-13). Por. Grzegorz z Nysy, Dialog z siostrq Makrynq o duszy i zmartwychwstaniu, [w:]
Wybor pism, Warszawa 1974, s. 30 (PSP 14).

& Por. G. E. Demacopoulos, Grzegorz Wielki, dz. cyt., s. 112; M. Canévet, Sens spirituel, dz. cyt.,
k. 60on. Czasami argumenty za tymi skrajnie przeciwnymi tezami mozna znaleZ¢ w tym samym
dziele, jak cho¢by u Grzegorza z Nysy: ,,Gdy wszystkie te rzeczy zostang wzgardzone ze wzgledu
na kontemplacje prawdziwych débr, stabnie cielesny wzrok, bo doskonalej duszy nie pociaga nic
z tego, co si¢ dzieki niemu oglada”. Grzegorz z Nysy, Homilie do Piesni nad Piesniami, dz. cyt., s. 165.

¢ Por. B. T. Coolman, Aleksander z Hales, dz. cyt., s. 171; B. T. Coolman, Tormasz Gallus z Vercelli,
dz. cyt,, s. 202.

% Por. S. Coakley, Grzegorz z Nyssy, [w:] Duchowe zmysly..., dz. cyt,, s. 58; E. D. Aquino,
Maksym Wyznawca, [w:] Duchowe zmysly..., dz. cyt., s. 142-145.

¢ Por. E M. Tedoldi, La dottrina..., dz. cyt., s. 328n, 332.

% Por. tamze, s. 3291.
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proporcjonalnie do pieciu zmystow®. Podkre$lenie znaczenia taski i cnét
teologalnych utozsamianych z duchowymi zmystami wystepuje takze poza
srodowiskiem katolickim, co potwierdza choc¢by John Wesley®.

Rozwdj zmystéw duchowych, dzigki ktérym cztowiek staje si¢ zdolny do-
swiadcza¢ Boga, stanowi przywrocenie kondycji rajskiej, utraconej przez
grzech pierworodny’®. Konsekwencja tego zalozenia jest zgoda na tezg, ze pet-
nia harmonii zmystéw fizycznych i duchowych ma wymiar eschatologiczny
i nastapi dopiero po zmartwychwstaniu”. Jednak juz w doczesnosci, jak uczy
Grzegorz Wielki, odzyskanie zmysléw duchowych jest konsekwencja Bozej
taski i postepu ascetycznego”. Swiety Franciszek z Asyzu jest przyktadem tego,
ze ujarzmienie zmystéw cielesnych nie prowadzi do ich zaniku, ale do prze-
miany i podporzadkowania duchowi”. Dlatego w oparciu o takie autorytety,
jak Diadoch z Fotyki, Jan Ruusbroec czy Jan od Krzyza, nalezy przyja¢, ze wola
Boga jest, by stuzyty Mu dusza i cialo. Dlatego naprawienie konsekwencji grze-
chu pierworodnego polega na stopniowym przenikaniu taski az do zmystow
cielesnych™. Jak pisze Ruusbroec, ,,chwata duszy bedzie sptywata i przeplywala
wszystkie cielesne wladze™”. Widzimy tu mozliwo$¢ pewnej ciggtosci pomiedzy
zmystami cielesnymi a duchowymi. Najczedciej ta ciaglo$c jest widziana jako
konsekwencja wcielenia. Jednak widzenie w czlowieczenstwie Chrystusa Jego
bostwa wymaga wiary i zaktada radykalne oczyszczenie i przemiane percepcji’®.

W badaniu natury zmystéw duchowych nie mozna pomina¢ aspektu afek-
tywnego. Bonawentura, ukazujac wzajemna wiez cognitio i affectio, wyka-
zal wyraznie, ze poznanie Boga jest takze aktem milosci”. Intellectus amo-

¢ Por.tamze, s. 326; G. E LaNave, Bonawentura, dz. cyt., s. 2051, 209, 219; L. Borriello, Esperienza
mistica..., dz. cyt., s. 18on; P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 31.

% Por. W. J. Wainwright, John Wesley, [w:] Zmysty duchowe..., dz. cyt., s. 309, 313, 323; L. Bartels,
John Wesley and Dr. George Cheyne on the spiritual senses, ,Wesleyan Theological Journal” 39 (2004)
no. 1,s. 171.

7o Por. J. Daniélou, Platonisme..., dz. cyt., s. 222.

7 Por. G. E. Demacopoulos, Grzegorz Wielki, dz. cyt., s. 114; B. T. Coolman, Tomasz Gallus
z Vercelli, dz. cyt., s. 203; B. McGinn, Mistycy poznosredniowieczni, dz. cyt., s. 246, 260; M. J. Pereira,
Beholding beauty in Nicetas Stethatos’ contemplation of Paradise, ,Union Seminary Quarterly
Review” 63 (2012) no. 3—4, s. 54, 60n.

72 Por. G. E. Demacopoulos, Grzegorz Wielki, dz. cyt., s. 99n.

73 Por. G. E. LaNave, Bonawentura, dz. cyt., s. 218.

7+ Por. M. Canévet, Sens spirituel, dz. cyt., k. 606n.

75 Jan van Ruusbroec, Krolestwo mitujacych, [w:] Dziela, t. 1, Krakéw 2000, s. 126.

76 Por. M. Canévet, Sens spirituel, dz. cyt., k. 608-612.

77 Por. E. M. Tedoldi, La dottrina..., dz. cyt., s. 326n.
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ris, jak pisal Wilhelm z Saint-Thierry, nie bedac cielesnym aktem doznania
zmyslowego, jako ,,zmyslowiedza” o charakterze intelektualno-afektywnym
jest bardziej podobny do doznania zmystowego niz do wiedzy konceptualnej’.
Bezposrednia percepcja nie jest rezultatem dyskursywnej operacji rozumu,
ale wiezi intellectus z affectus”. W ujeciu Tomasza z Vercelli w mistycznym
itinerarium mentis in Deum na poziomie cherubicznym intellectus i affec-
tus idg ramie w ramie, az do momentu, gdy intelekt zawodzi. Na poziomie
seraficznym dusza-oblubienica jednoczy sie¢ z boskim Oblubienicem przez
affectus, a nie przez intellectus®. Pozwala to unikng¢ zaréwno utozsamia-
nia zmystéw duchowych z arystotelesowskimi zmystami wewnetrznymi, jak
to czynit Mikotaj z Kuzy, jak i interpretowania zmystéw duchowych w czysto
intelektualny sposob, charakterystyczny dla czolowych autoréw jezuickich
epoki nowozytnej*.

Mozliwe jest ukazanie dynamizmu rozwoju zmystéw duchowych w procesie
dojrzewania, w ktérym jezyk zmystéw duchowych stanowi diachroniczne spek-
trum mozliwosci odpowiedzi na Bozg faske™. Punktem wyjscia jest sytuacja,
w ktérej uzywanie zmystéw ciata nabiera przewagi nad uzywaniem zmystow
duchowych. Dla Bonawentury incurvatio sensuum ma swoj korzen w sercu
czlowieka, tam, gdzie przylgniecie do grzechu okresla negatywny wptyw, ktory
dotyczy ducha i w nieunikniony spos6b oddziatuje na ciato®. Ojcowie 1v wieku,
jak Cyryl Jerozolimski, Jan Chryzostom i Ambrozy, wigzali aktywizacje zmystu
duchowego ze chrztem i uczestnictwem w sakramentalnym zyciu Kosciota®.
Zwlaszcza Pseudo-Dionizy Areopagita wprowadzil pojecie boskich narodzin
(Beoyeveoia), by podkresli¢, ze chrzest stanowi poczatek procesu o$wiecenia
i aktywacji duchowych zmystéw. Tak wiec percepcja duchowa jest aktywowana
w chrzcie i oczyszczana przez uczestnictwo w zyciu sakramentalnym Koscio-
ta®. Tacy autorzy jak Maksym Wyznawca czy p6zniej Aleksander z Hales

78 Por. B. McGinn, Mistycy poznosredniowieczni, dz. cyt., s. 248n.

79 Por. M. Canévet, Sens spirituel, dz. cyt., k. 599; B. T. Coolman, Tomasz Gallus z Vercelli,
dz. cyt,, s. 182-18s; P. L. Gavrilyuk, Pseudo-Dionizy Areopagita, dz. cyt., s. 120-122.

S Por. B. T. Coolman, Tomasz Gallus z Vercelli, dz. cyt., s. 186n.

8 Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 32; S. Coakley, Grzegorz z Nyssy,
dz. cyt., s. 61-63.

82 Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 28n.

% Por. F. M. Tedoldi, La dottrina..., dz. cyt., s. 332.

8 Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 29.

% Por. P. L. Gavrilyuk, Pseudo-Dionizy Areopagita, dz. cyt., s. 123-126, 137.
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podkreglali w tym kontekscie szczegdlne znaczenie Eucharystii*. Nie mozna
tez zapomniec¢ o przywolywanym przez Grzegorza Wielkiego znaczeniu kie-
rownictwa duchowego dla rozwoju duchowych zmystéw". Warto wspomnie¢,
ze Teresa Wielka w Twierdzy wewnetrznej, opisujac siedem mieszkan, zalozyla,
ze trzy pierwsze obejmujg glownie asceze, a dopiero czwarte zwigzane jest
z budzeniem sie duchowych zmystéw w modlitwie odpocznienia®.

Wszyscy ojcowie byli zgodni w uznaniu mozliwos$ci rozwoju percepcji zmy-
stow duchowych®. Zdaniem Maksyma Wyznawcy trening duchowej percepcji
jako element procesu deifikacji jest zwigzany ze wzrostem w cnocie i ascetycz-
nej walce z wadami®*. W jego ujeciu ukierunkowanie jazni w procesie przebo-
stwienia nie wymaga anulowania naturalnych wtadz, lecz raczej oczyszczenia
jazni z ich rozdzielajacych i destrukcyjnych tendencji, ku bardziej holistycz-
nemu sposobowi egzystencji”. Nawet Pseudo-Dionizy Areopagita, u ktérego
dynamika wznoszenia si¢ do Boga zaklada porzucenie zmystéw fizycznych,
dziatania wyobrazni, a nawet wszelkich wtadz poznawczych, gdy chcial opisac
zjednoczenie mistyczne, nie mogl unikna¢ analogii percepcji, ktéra stanowi
stopniowe kontinuum?®. W zwiazku z tym w teologii duchowo$ci wymienia
sie podstawowe warunki rozwoju zmystéw duchowych, do ktérych nalezy dar
wiary, wzrastanie w wolnosci od stworzen, dgzenie do jednosci przez integracje
zmyslow cielesnych podporzagdkowanych duchowi, oderwanie od wszystkiego
w jednoczacym doswiadczeniu Boga®. W tym procesie, zgodnie z nauczaniem
Augustyna, juz w zyciu doczesnym, jesli duchowe zmysty s wolne od efektow
i ograniczen grzechu, przygotowuja na momenty eschatologicznej percepcji®.
W ten sposob nadprzyrodzonos$¢ przemienia nature w procesie zjednoczenia

% Por. B. T. Coolman, Aleksander z Hales, dz. cyt., s. 170; E. D. Aquino, Maksym Wyznawca,
dz. cyt., s. 147n.

& Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 30.

% Por. M. Rebidoux, Deeper than the entrails is that great love! A phenomenological approach
to ,spiritual sensuality” in Teresa of Avila, ,The Heythrop Journal” 55 (2014) no. 2, s. 216.

% Por. M. Canévet, Sens spirituel, dz. cyt., k. 602n.

% Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 30; F. D. Aquino, Maksym
Wyznawca, dz. cyt., s. 149-153.

9 Por. tamze, s. 1391.

o2 Por. P. L. Gavrilyuk, Pseudo-Dionizy Areopagita, dz. cyt., s. 118n, 134n; M. Canévet, Sens
spirituel, dz. cyt., k. 607.

% Por. tamze, k. 612-616.

% Por. P. L. Gavrilyuk, S. Coakley, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 30.
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i asceza staje sie¢ warunkiem, bez ktérego nie moze si¢ urzeczywistnic¢ zjedno-
czenie dwdch niewspoétmiernych istot, czyli czlowieka i Boga®.

Przedmiot percepcji

Gléwnym przedmiotem percepcji zmystéw duchowych jest Bog. Jasno wyrazit
to $w. Augustyn w swoich Wyznaniach:

Lecz co ja wlasciwie miluje, kiedy miluje Ciebie? Nie urode cielesng ani urok
zycia doczesnego. Nie promienno$c¢ swiatla tak mitego moim oczom. Nie melodie
stodkie piesni rozmaitych. Nie won upajajaca kwiatdw, olejkéw, pachnidel. Nie
manne ani midd. Nie cialo, ktdre pragnalbym uscisng¢. Nie takie rzeczy miluje,
gdy mituje mojego Boga. A jednak kocham pewnego rodzaju $wiatto, pewnego
rodzaju glos, won i pokarm, i uscisk, gdy Boga mego kocham jako $wiatlo, gtos,
won, pokarm, uscisk we wnetrzu mojej ludzkiej istoty, gdzie rozbtyska dla mej
duszy $wiatlo, ktérego nie ogarnia przestrzen, gdzie dzwigczy glos, ktorego czas
z sobg nie unosi, gdzie bije won, ktérej wiatr nie rozwiewa, gdzie doswiadcza si¢
smaku, ktérego nie psuje sytos¢, gdzie sie trwa w uscisku, ktérego nasycenie nie
rozerwie. To wlasnie kocham, gdy kochani mojego Boga®*.

Swiety Anzelm thumaczyl, ze jak stworzony, fizyczny $wiat ma zmystowe
przedmioty odbierane przez zmysty cielesne, tak dusza duchowa ma zmysty
do postrzegania niestworzonej, Bozej natury. Zakladal on, ze mimo prostoty
Bozej natury in se, posiada ona rézne i mozliwe do rozréznienia atrybuty, ktére
dusza réznie spotyka przez wlasne zréznicowane duchowe sensorium. Pézniej-
si scholastycy beda kierowa¢ duchowe zmysty ku dwom transcendentalnym
wlasnos$ciom Boga, ku prawdzie (prima veritas) i dobru (summum bonum)®.

Juz Grzegorz Wielki rozwinal teori¢ oparta gléwnie na duchowym zmysle
wzroku, dzigki ktoremu przez taske Boza mozna otrzymac wglad w Boza wie-
dze (Reguta Pasterska 1, 9). Czasami pisal o o§wieceniu Bozym natchnieniem
dzieki Pismu Swigtemu®’. Jednak gtéwnie zmysty byly kojarzone zaréwno
z prawda, jak i z dobrem. Wedlug Aleksandra z Hales przedmiotem zmystow

% Por. H. de Lubac, O naturze i tasce, Krakdw 1986, s. 46n.

% Augustyn, Wyznania, X, 6, http://www.katedra.uksw.edu.pl/biblioteka/augustyn_wyznania.
pdf (17.09.2016).

7 Por. B. T. Coolman, Alexander z Hales, dz. cyt., s. 161-163.

% Por. G. E. Demacopoulos, Grzegorz Wielki, dz. cyt., s. 113.
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duchowych sg boskie veritas i bonitas. W tym ujeciu kazdy zmyst otrzymuje
mozliwy do odrdznienia od innych przedmiot, z ktérych dwa s3 tozsame
z transcendentaliami, czyli prawda skorelowang ze wzrokiem i dobrem zwigza-
nym ze zmystem dotyku. Tak wigc duch ludzki posiada pie¢ zmystéw w odnie-
sieniu do Boga: dwa odnosza si¢ do prawdy i stanowig wzrok oraz stuch, trzy
odnosza si¢ do dobra i stanowig powonienie, smak oraz dotyk. W prostocie
Boga veritas 1 bonitas nie s3 rézne od siebie, ale sg postrzegane odmiennie
jako mozliwe do odréznienia manifestacje Bozej natury®.

Teologiczne teksty dotyczace zmystéw duchowych w kontekscie $cisle chrze-
$cijanskim nabierajg szczegdlnego znaczenia wobec wcielenia Stowa. Zwlaszcza
Bonawentura w Itinerarium 1v, 3, wigze niestworzone Stowo z duchowymi
zmystami wzroku i stuchu, Stowo natchnione z duchowym zmystem powonie-
nia, a Stowo wcielone z duchowymi zmystami smaku i dotyku. W Brebiloquium
Chrystus jako Chwata postrzegany jest przez duchowy wzrok, jako Stowo
przez stuch, jako Madros¢ przez smak, jako Stowo natchnione przez wech
i jako Stowo wcielone przez dotyk. U Bonawentury zmysly cielesne znajduja
swa pasche w czlowieczenstwie Chrystusa, a zmysty duchowe w Jego béstwie.
Zanim na tej drodze dojda do pelni, chrystocentrycznie interpretowane zmysty
znajdujg oczyszczenie w krzyzu i napelnienie Zyciem Zmartwychwstalego™.

Powyzsza uwaga wprowadza nas w eschatologiczny wymiar przedmiotu
zmystéw duchowych. Juz Augustyn twierdzil, ze cztowiek, obdarzony zaréw-
no cielesnymi, jak i duchowymi zmystami, znajdzie po zmartwychwstaniu
prawdziwe szczg$cie w uzywaniu zmystow duchowych catkowicie skierowa-
nych na Boga. Jednak Zycie zmartwychwstalych dalej bedzie angazowa¢ oba
modusy percepgcji. Cielesna i duchowa percepcja w zmartwychwstalym ciele
nie bedzie juz dawac fragmentarycznego i ograniczonego doswiadczenia, ale
doswiadczenie bezposredniosci, jasnosci i spetnienia, w ktérym Bog bedzie
znany i widziany w sensie duchowego postrzegania w sobie samym, w innych
i calym stworzeniu'”'. Podobnie Aleksander z Hales czy Wilhelm z Auxerre

% Por. B. T. Coolman, Aleksander z Hales, dz. cyt., s. 172n.

° Por. G. F. LaNave, Bonawentura, dz. cyt., s. 215; E M. Tedoldi, La dottrina..., dz. cyt., s. 330.

ot Aut ergo sic per illos oculos videbitur Deus, ut aliquid habeant in tanta excellentia menti
simile, quo et incorporea natura cernatur, quod ullis exemplis sive scripturarum testimoniis
divinarum vel difficile est vel inpossibile ostendere; aut, quod est ad intellegendum facilius, ita Deus
nobis erit notus atque conspicuus, ut videatur spiritu a singulis nobis in singulis nobis, videatur
ab altero in altero, videatur in se ipso, videatur in caelo novo et terra nova atque in omni, quae tunc
fuerit, creatura, videatur et per corpora in omni corpore, quocumque fuerint spiritalis corporis
oculi acie perveniente directi’. Augustinus, De civitate Dei XX11, 29, 23, http://www.loebclassics.
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twierdzili, ze obecna aktywno$¢ zmystow duchowych znajdzie swoje zwien-
czenie in patria, gdzie ma miejsce eschatologiczna doskonato$¢ sensus Dei
rozpoczetego in via. Zmysty duchowe beda istnie¢ w doskonalszej formie
w zyciu przyszlym. Tam najwyzsza Prawda bedzie znana jako widzenie i stowo,
a najwyzsze Dobro jako powonienie smak i dotyk. Zmysty duchowe zostana
udoskonalone przez kontemplacje Boskosci Chrystusa, za§ zmysty zewnetrzne
przez kontemplacje Jego Czlowieczenstwa'.

Na koniec tych rozwazan warto wspomnie¢, ze zmysty duchowe juz w do-
czesnosci smakuja tego, co Boze, i przedmioty ich percepcji sa tak rézne, jak
sposoby manifestacji Bostwa poszczegélnym zmystom. Smakuje si¢ Stowo,
gdyz jest chlebem Zycia, ktory zstapil z nieba. Wigc przedmiotem tego zmystu
moze by¢ Eucharystia lub stowo Boze. Powonienie zwigzane z dobra wonig
Chrystusa (2 Kor 2, 15) dotyczy cndt lub gloszenia Ewangelii. Stuch jest bardziej
bezposrednio zwigzany z wewnetrzng percepcjg nauczania Chrystusa w Pismie.
Dotyk kieruje si¢ bezposrednio do Stowa zycia we wcieleniu. U wiekszo$ci
autorow bezposrednim przedmiotem wydaje si¢ najpierw Chrystus wcielony,
ukazany w sakramentach, osiggalny przez Pismo, ktore dla ojcow jest forma
Jego widzialnej manifestacji. By spostrzec bosko$¢ Chrystusa przez Pisma,
trzeba czytac je w Duchu, ze zmystami duchowymi, a nie w sposéb cielesny™*.

Z.akonczenie

Powyzszy artykul przedstawia wyniki badan zmystéw duchowych wliteraturze
chrzescijanskiej. Wyniki te pokazuja, ze wbrew opinii Jeana Daniélou, trudno
moéwic tu o jakiej$ doktrynie, jesli sie ja rozumie jako co$ systematycznego
i konsekwentnego. Bardziej niz o doktrynie, mozna w wypadku poszcze-
golnych autoréw méwi¢ o doswiadczeniu czy zyciu zmystéw duchowych,
co pozwala unikna¢ charakterystycznej dla teorii statycznej reifikacji dyna-
micznego doswiadczenia. Dla Bonawentury byla to réznica pomiedzy nauka
i madroscia, w ktorej celem doktryny jest to, by byla przezywana i ukazywana
w dynamicznym dzialaniu**. Maksym Wyznawca odrdznial w kontekscie
relacji do Boga wiedze¢ konceptualng od doswiadczalnej, bedacej poznaniem

com/view/augustine-city_god_pagans/1957/pb_LCL417.371.xml (17.09.2016). Por. M. R. Lootens,
Augustyn, dz. cyt., s. 98.

2 Por. B. T. Coolman, Aleksander z Hales, dz. cyt., s. 176.

13 Por. M. Canévet, Sens spirituel, dz. cyt., k. 603n.

°4 Por. ]. Daniélou, Platonisme..., dz. cyt., s. 239n; E M. Tedoldi, La dottrina...,dz. cyt.,s. 3250, 331.
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nie tylko czegos o kims, ale kogos, przez co dochodzi si¢ do przebdstwienia
(Bempia)®. To pokazuje, ze temat zmystéw duchowych jest w samym centrum
teologii duchowosci. Najbardziej ogélny i spdjny wniosek plynacy z analizy
tak réznych pogladéw sugeruje istnienie pigciu zmystéw duchowych, ktére
dzieki fasce otwierajg cztowieka na kontakt z Bogiem i w procesie zjednoczenia
z Nim przygotowuja na eschatologiczny wymiar integracji utraconej przez
grzech pierworodny.

W tradycji chrzescijanskiej zmyslty duchowe odsylaja do integralnego do-
$wiadczenia misterium chrzescijanskiego ze strony wierzacego, a w jeszcze
wigkszym stopniu ze strony podmiotu mistycznego, ktéry przezywa doswiad-
czenie calo$ciowe i integrujace w relacji Zzywotnej komunii z Bogiem w Jezusie
Chrystusie. Komunia ta obejmuje go wraz z jego cielesnoscig i zmystowoscia.
Caly cztowiek w wymiarze duchowym i cielesnym przyjmuje rzeczywistos¢
i calym sobg jej doswiadcza'*®. Takie totalne przezywanie misterium chrzesci-
janskiego, otwarte na wzrastanie zmystéw duchowych, lezy réwniez u podstaw
glebszego rozumienia i uprawiania teologii. Jak pisal $w. Bonawentura: ,, Tylko
na tyle, na ile teolog zna Boga przez zmysty duchowe, jest w stanie rozpozna¢

3107

glebsza prawde Objawienia

ABSTRAKT
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duchowych. Przedstawia teologiczne podstawy teorii zmystéw duchowych, poglady
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