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Wstep

We wstepie do publikacji czterech najwazniejszych pism ascetyczno-mistycznych
$w. Bonawentury (1217-1274) pod ogdlnym tytutlem Droga duszy do Boga' moz-
na przeczyta¢, ze Doktor Seraficki jest postacig historycznag, ktorej tworczosci nie
sposob zamkna¢ w jakims upraszczajacym schemacie. Nie da si¢ go tatwo zasze-
regowac do danego nurtu myslowego ani tez wcisngé sztandarowo w ramy epoki
bez obawy pomniejszenia jego indywidualnosci. Jedni okreslaja Bonawenturg jako
eklektyka wybujalego w swojej erudycji i zamitowaniu do symboli, inni natomiast
podkreslaja jego zdolnos¢ komponowania wielkich konstrukcji analitycznych.

Autor wstepu opisuje go nastepujaco: ,,.Sw. Bonawentura — wsrod dysputujacych
szkolarzy [...] zbyt zarliwie pobozny, wsroéd roznamigtnionych pietystow [...] zbyt
uczony, wsrod odkrywcow poganskiej madroscei [ ...] zbyt zazdrosny mitosnik Chry-
stusowej ortodoksji, wsrod mocarnych ascetow [...] zbyt kruchego zdrowia, wsrdd
idealistow Franciszkowego ducha [...] zbyt roztropny obronica franciszkanskiej in-
stytucji zakonnej’”.

Kanonizowany w 1482, ogtoszony doktorem Kosciota w 1588 1. jako Doktor
Seraficki z racji czgstego odwolywania si¢ do hierarchii anielskich bedacych wzo-
rem dla Kosciota walczacego® — pod koniec XIX w. zostat nazwany przez Leona
XIII ,,ksigciem teologii mistycznej™. W liscie do generata Zakonu Braci Mniejszych
papiez ten tak wyrazil si¢ o $w. Bonawenturze: ,,Poniewaz w najwyzszym stopniu
wszedt na trudne szczyty spekulacji i tak doskonale rozwijat teologi¢ mistyczna, dla-
tego wedtug zgodnej opinii znawcdw uwazac go trzeba za ksiecia wsrod mistykow”.
Co wiecej, w tym samym liscie Leon XIII zamiescit tez osobiste wyznanie: ,,Czgsto

' Sw. Bonawentura, Droga duszy do Boga, w: Sw. Bonawentura, Droga duszy do Boga
i inne traktaty, thum. C. Napiorkowski, C. Niezgoda, S. Kafel, wstep Pawet Milcarek,
Biblioteka Christianitas 7, Poznan 2001.

2 P. Milcarek, Wstep, w: Sw. Bonawentura, Droga duszy do Boga..., dz. cyt., s. 6.

Sw. Bonawentura na najwyzszym anielskim szczeblu serafinéw symbolizujacych najzar-

liwsza mitos¢ i ekstaze ducha umiescit samego $w. Franciszka, ktorego uznawat za Swie-

tego Serafickiego. W przysztosci Kosciot jemu nada tytut Doktora Serafickiego.

4 Leon XIII, Alokacja do wyktadowcéw Kolegium sw. Antoniego, 11 XI 1890 r. Powtorzyt
to okreslenie papiez Pawel VI w LiScie z okazji siedemsetlecia Smierci sw. Bonawentury,
15 VII 1974 1. ,,L’Osservatore Romano” 114 (1974), nr 176, s. 1n.
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i chetnie czytamy tego Doktora. Z tej lektury odnosimy niewiarygodng wrgez roz-
kosz ducha i prawie ze unosimy si¢ ku niebu; on bowiem prowadzi do Boga™.

Wielcy znawcy kultury i mysli sredniowiecza nie szczedzg pochwat Doktorowi
Serafickiemu jako mistykowi. Etienne Gilson stwierdza np., ze nauka Bonawentu-
ry oznacza punkt szczytowy mistyki chrzescijanskiej i stanowi synteze najbardziej
kompletna, jakiej nigdy przedtem nie dokonano. Podkreslajac doktrynalny charakter
mys$li duchowej Bonawentury, Gilson z upodobaniem nazywa jg ,,metafizyka misty-
ki chrzescijanskiej™.

W niniejszym studium przedstawia si¢ podstawowe elementy mistyki $§w. Bo-
nawentury na podstawie tekstow zajmujacych znaczace miejsce w kanonie mistyki
franciszkanskiej. Pis§miennictwo Bonawentury koncentruje si¢ zasadniczo wokot
drogi (itinerarium), jaka ludzka dusza ma do pokonania, by osiagnaé¢ Boga — osta-
teczny i w pelni uszczesliwiajacy cel zycia. Przedmiotem jego dociekan jest wigc
cata dynamika duchowego wysitku cztowieka zmierzajacego do zjednoczenia z Bo-
giem w osobie Jezusa Chrystusa. Proby opisu tej dynamiki wraz z bogata gama
terminologii, ktora ja specyfikuje i wyraza, znajdujg si¢ w licznych pismach traktu-
jacych o rozwoju zycia duchowego na wszystkich jego etapach.

Trzeba w tym miejscu jeszcze zaznaczyC, ze w ujeciu Bonawentury ,,mistyka
nie ogranicza si¢ do jakich$ standéw nadzwyczajnych, lecz rozciaga si¢ na cate zy-
cie chrzesécijanskie. Jest realnym, cho¢ ukrytym dzialaniem Boga w duszy, dzigki
ktoremu ta ostatnia podaza ku najscislejszemu zjednoczeniu ze swym Stworca.
W takim rozumieniu mistyka jest zharmonizowana — a nie przeciwstawiona —
z asceza jako zespotem praktyk poboznych, z ich skutkami w warstwie poznania,
woli i zmystow™’. Jak stusznie zauwazyl kiedy$ Apoloniusz Zynel, to Bonawen-
turze chrze$cijanstwo zawdziecza organiczne i funkcjonalne wszczepienie asce-
zy w nurt zycia mistycznego®. Tym sposobem asceza przestaje by¢ dobrowolnym
dodatkiem do zycia religijnego, a staje si¢ jednym z zywotnych jego elementow.

5 Leon XII, Epistola summi pontifecis ad japoniae imperatorem (I),,Acta Ordinis Fratrum
Minorum” 9 (1890), s. 177-178.

6 Zob. E. Gilson, La philosophie de saint Bonaventure, Paris 1943, s. 396. Podobne opinie
mozna znalez¢ w nastepujacych opracowaniach: V. Rolandetti, Esperienza metafisica ed
esperienza mistica in s. Bonaventura: un sapere che ama e un amore che sa, w: San Bo-
naventura maestro di vita francescana e di sapienza cristiana. Atti del Congresso inter-
nazionale per il 7 centenario di San Bonaventura da Bagnoregio, Roma 1926 settembre
1974, a cura di A. Pompei, vol. 3, Roma 1976, s. 387-394; 1. Hollhuber, S. Bonaventura
maestro della vera mistica malintesa dal misticismo moderno, w: San Bonaventura ma-
estro di vita francescana..., vol. 3, dz. cyt., s. 419-425; F. La Scala, Il rapporto tra scienza
e verita nel misticismo di s. Bonaventura, w: San Bonaventura maestro di vita francesca-
na..., vol. 3, dz. cyt., s. 503-506.

7 Sw. Bonawentura, Droga duszy do Boga..., dz. cyt., s. 10.

8 Zob. A. Zynel, Droga ku Bogu poprzez asceze wedlug sw. Bonawentury, w: Sw. Bonawentura.
Zycie i mysl, red. S.C. Napiorkowski, E.I. Zielinski, Niepokalanow—Warszawa 1976,
s. 362.
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A zatem dla Doktora Serafickiego asceza i mistyka stanowig dwie nierozerwalne
strony tej samej rzeczywistosci duchowej. Wydaje si¢, ze z tego wlasnie wzgledu
pierwsze obszerniejsze thumaczenie na jezyk polski pism poruszajacych tematyke
duchowego itinerarium wydawca opatrzyt podwojnym przymiotnikiem: ascetycz-
no-mistyczne®.

1. Drogi mistycznego poznania a cognitio experimentalis

Przed odniesieniem si¢ do kwestii mistycznego poznania Boga u Bonawentury, zto-
zonego w swojej strukturze 1 wyrazonego szerokg paleta poje¢, trzeba przywotaé
fundamentalne zatozenie Pseudo-Dionizego Areopagity w badanej kwestii, ponie-
waz jego dorobek stanowit dla Doktora z Bagnoregio wazny punkt odniesienia przy
formutowaniu wtasnych rozwigzan na ten temat'’.

Ot6z Pseudo-Dionizy zaktadal, ze Bég jest ,,nadniepoznawalny” (hyperagno-
stos) 1 ze w takim razie mozna Go pozna¢ jedynie ,,ponad rozumem”, czyli przez
doswiadczenie mistyczne. Na tej ptaszczyznie, doskonalszej od katafatycznego
1 apofatycznego procesu poznawczego, cztowiek przechodzi od myslenia ukierun-
kowanego na to, co jest, do wewnetrznego doswiadczenia, czyli ekstazy!!.

Odnoszac do Boga imiona wzigte z Pisma Swictego, Pseudo-Dionizy wy-
chwycit ich ograniczono$¢ i niewystarczalnosé, a to z tego wzgledu, ze sg one
tworami ludzkimi. Kazdy zgadza si¢ ze stwierdzeniem, ze Bog jest dobry, ale nie
w takim znaczeniu jak dobrzy sg ludzie. On jest wigcej niz dobry, On jest najlep-
szy. Pseudo-Dionizy naucza zatem, ze kazde dobro odnosi si¢ do czego$ najlepsze-
go, podobnie jak skonczone odnosi si¢ do nieskonczonego. Tym samym negacja
tredci jakiego$ terminu okreslana jako metoda apofatyczna doprowadzita go do
odniesienia wszystkiego do Absolutu, ktéry jest ponad tym wszystkim!'?. Apofa-
tyczno$¢ pozyskiwania poje¢ jest niejako obrazem apofatycznie skonstruowanej
rzeczywisto$ci. A to oznacza, ze kazda rzecz okresla jej odniesienie do Absolutu.
Jak zaznaczyl Mieczystaw Gogacz, w neoplatonizmie klasycznym jest to relacja

®  Sw. Bonawentura, Pisma ascetyczno-mistyczne, Warszawa 1984.

10°Sposérod autoréw, do ktoérych Bonawentura odwolywat si¢ najczesciej, na uprzywile-
jowanym miejscu znajduje si¢ Pseudo-Dionizy Areopagita. Juz w drugiej ksiedze Sen-
tencji poruszajacej zagadnienia angelologii opowiada si¢ on za dionizyjska klasyfikacje
chordéw anielskich, a nie za klasyfikacja Grzegorza Wielkiego.

" Zob. R. Heinzmann, Filozofia sredniowiecza, ttum. P. Domanski, Kety 1999, s. 109-110.

12 Pseudo-Dionizy Areopagita, Imiona boskie, w: Pseudo-Dionizy Areopagita, Pisma teolo-
giczne. Imiona boskie. Teologia mistyczna. Listy, tham. M. Dzielska, Krakéw 1997, s. 111.
,,Boskie imi¢ dobra, ktore objawia wszelkie nastepstwa udzielania si¢ przyczyny wszyst-
kiego, rozciaga si¢ na wszystkie byty i1 niebyty i jest ponad wszystkimi bytami i nicbytami.
Imi¢ bytu obejmuje wigc wszystko, co jest, a jednak jest ponad wszystkim, co jest. Imi¢
zycia rozciaga si¢ na wszystko, co zyje, a jednak jest ponad wszystkim, co zyje. Madros¢
natomiast jest mianem wszystkiego, co rozumne, co obdarzone intelektem i zmystami,
niemniej jednak jest ponad tym wszystkim”.
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odleglosci, natomiast w neoplatonizmie $redniowiecznym, ktoérego reprezentan-
tem byt Bonawentura, jest to relacja podobienstwal's.

Pytanie o cel teologicznego poznania w ogole

Sw. Bonawentura uporzadkowat mysl Dionizego. Wyodrebnit w niej przejscie od
teologii spekulatywnej do teologii mistycznej, dajagc do zrozumienia, ze teologia
jako taka jest wiedzg nie tyle spekulatywna, ile bardziej afektywng, ktéra winna
prowadzi¢ do mitosci'®.

O tym afektywnym charakterze teologii u Bonawentury pisat Joseph Ratzinger
w jednym ze swoich opracowan. W konteks$cie pytania stawianego czesto nie tylko
w okresie scholastycznym, czy i1 dlaczego nalezy probowaé zastosowania metod my-
$lenia filozoficznego do zrozumienia biblijnego oredzia, papiez Benedykt zauwazyt
dwie odpowiedzi obecne w systemie bonawenturianskim. Pierwsza z nich przywotu-
je stowa z Pierwszego Listu $w. Piotra, ktore dla doktorow $sredniowiecza stanowity
dostateczng racj¢ uzasadniajaca refleksje teologiczng: ,,Badzcie zawsze gotowi do
obrony wobec kazdego, kto domaga si¢ od was uzasadnienia tej nadziei, ktora w was
jest” (1 P 3,15). Odpowiedz ta zatem dotyczy podtoza apologetycznego w teologii:
trzeba uzasadnié¢, dlaczego si¢ wierzy, trzeba wiare wyjasni¢ drugiemu. Oznacza
to najwyrazniej, ze wiara nie jest czysto osobowa, czyli stricte indywidualng decy-
zja, nie dotyczacg innych. Co wiecej, chce 1 moze by¢ zrozumiata takze dla kogos
innego®.

13 M. Gogacz, Apofatyka jako sposob opisu doswiadczenia mistycznego w tekstach sw. Bo-
nawentury, w: Sw. Bonawentura. Zycie i mysl, dz. cyt., s. 388.

14 Tak pisal o apofatyce jako drodze wznoszenia si¢ do Boga, podkreslajac pierwszorzedne
znaczenie uczucia wewnetrznego: ,,Ale istnieje inne, bardziej znamienite wznoszenie si¢
do Boga, mianowicie po drodze negacji, poniewaz jak mowi Dionizy, «twierdzenia nie sg
Sciste, przeczenia sa prawdziwey, bo chociaz zdajg si¢ mniej mowié, mowia wigcej. Ten
sposob wznoszenia si¢ do Boga dokonuje si¢ przez zaprzeczenie wszystkiego, tak zeby
w tych zaprzeczeniach byt porzadek, rozpoczynajac od najnizszych, a konczac na najwyz-
szych, a takze aby zawieralo si¢ w nich najznamienitsze twierdzenie, na przyktad mowiac:
Bog nie jest czym$ zmystowym, rozumiemy, ze jest ponadzmystowy, a méwiac, ze nie
jest ani wyobrazalny, ani pojety, ani bytujacy, rozumiemy, ze jest kims$ ponad to wszystko.
Wtedy widok prawdy wchodzi do ciemno$ci umystu i wznosi si¢ wyzej i wkracza glebiej,
dlatego ze przechodzi samego siebie i wszystko, co stworzone. To jest najdoskonalszy
sposob podnoszenia umystu do Boga, wszakze do swojej doskonato$ci wymaga tamtego
drugiego, podobnie jak doskonato$¢ wymaga oswiecenia i jak przeczenie wymaga twier-
dzenia. Ten sposdb wstepowania do Boga jest silniejszy, im sita wstgpujaca jest bardziej
wewnetrzna, jest tym owocniejszy, im blizej towarzyszy mu uczucie. Dlatego prakty-
kowanie go jest bardzo pozyteczne”. Sw. Bonawentura, Trzy drogi albo inaczej ogien
mitosci, thum. C. Niezgoda, III, 13, w: Sw. Bonawentura, Pisma ascetyczno-mistyczne,
dz. cyt., s. 30.

15 J. Ratzinger, Prawda w teologii, tam. M. Mijalska, Krakéw 2005, s. 27-28.
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O ile pierwsza odpowiedz uwzgledniajaca uzasadnienie wiary jest wspolna au-
torom scholastycznym, o tyle druga stanowi poniekad znak firmowy Bonawentury.
Racja za§ w niej ukryta zdaniem J. Ratzingera ma — ujmujac rzecz wspotczesnie —
charakter misyjny. Otdz zdajac sobie sprawe, ze potaczenie filozofii z teologig moze
przysparza¢ probleméw, Bonawentura dostrzega potrzebe rozszerzenia poznania
teologicznego o jeszcze jedng racje. Moze by¢ bowiem tak, ze wiara chce zrozumie¢
z mito$ci do tego, ktorego obdarzyta swojg akceptacja'. Oznacza to, ze w tym przy-
padku mito$¢ szuka zrozumienia (amor quaerens intellectum). Chce coraz lepiej ro-
zumiec¢ tego, kogo kocha. Kocha¢, mowiac najprosciej, znaczy chcie¢ poznac. W ten
sposob szukanie zrozumienia moze by¢ wilasnie wewnetrznym nakazem mitosci.
Dla Bonawentury wazne jest wigc to, aby dowartosciowac zwigzek migdzy mitoscig
a prawda, istotny zarowno dla teologii, jak i dla filozofii. Wiara chrze$cijanska be-
dzie mogta wowczas powiedzie¢, ze znalazta mito§¢. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze
mito$¢ do Boga i do blizniego ze wzgledu na Boga moze by¢ trwata tylko wowczas,
gdy jest mito$cig do prawdy!’.

Tok myslenia jest prosty: poznanie prawdy rodzi si¢ z mitosci do niej i poglebia
mitowanie. Zgodnie z intuicjg Doktora Serafickiego teologiczne poznanie Boga nie
dazy do rozumowego przyjecia tego, co On chce czlowiekowi da¢ poznac, ale do
udziatu, czyli zjednoczenia, ktore mozliwe jest tylko przez mitos¢. Koncem pozna-
nia teologicznego jest wigc mistyczna jedno$é, czyli Swigtos¢. Ta zas jest mitosnym
oddaniem si¢ Temu, ktory pragnie doprowadzi¢ cztowieka do pelnego zjednoczenia
na drodze, na ktérej mu si¢ powierza.

Wazne miejsce odgrywa tu kategoria okreslana mianem docta ignorantia, ktéra
dotyczy wlasnie zjednoczenia duszy z Bogiem. W takim stanie dusza jest w kontakcie
z Prawdg absolutna, ktorej nie jest w stanie wyrazi¢, 1 z Mitoscig rownie absolutng,
ktorej stodycza si¢ nasyca. Tak wigc sfera intelektualna spoczywa, gdyz jest bezradna
wobec boskiej ,,ciemnos$ci”, podczas gdy afektywna czuwa'®. Ukazuje sie tu osobliwa
droga jednostki wynoszonej w mocy taski ku mistycznym doswiadczeniom. Cztowiek

16 Sw. Bonawentura, Liber Sententiarum, Prooemium, qu. 2, ad 6: ,,Sed quando fides non
assentit propter rationem, sed propter amorem eius cui assentit, desiderat habere rationes”.
Doctoris seraphici S. Bonaventurae, Commentaria in quatuor libros Sententiarum Mag-
istri Petri Lombardi, t. 1, Ad claras Aquas (Quaracchi) prope Florentiam: Ex typographia
Colegii S. Bonaventurae, 1883, s. 11. Wszystkie dzieta, ktore nie doczekaty si¢ polskiego
przektadu, cytowane sg za dziesigciotomowsg edycja Opera omnia z Quaracchi [dalej: Q].
Por. J. Ratzinger, Prawda w teologii, dz. cyt., s. 29.

Zob. M.M. Ciccarelli, S. Bonaventura, maestro di vita spirituale, a cura di E. Frascadore,
Montecalvo Irpino 1975, s. XVI, 255. Autor interpretuje stan wyniesionego do mistyczne;j
wigzi cztowieka z Bogiem nastepujaco: ,,La suprema unione nell’amore ¢ dunque «docta
ignorantia», perché 1’anima finalmente ¢ nella realta, a contatto con la verita assoluta, di
cui nulla sa dire. L’anima in certo qual modo dorme ¢ in certo qual modo veglia. L’intellet-
to dorme, non sapendo esprimere nulla, ma la parte affettiva veglia beandosi nell’intimita
col Diletto”. M.M. Ciccarelli, S. Bonaventura, maestro di vita spirituale, dz. cyt., s. 238.
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wolny od wszystkich doczesnych ograniczen zostaje wyniesiony poprzez taske i bo-
skie $wiatlo, jakby porwany w ekstazie, by kontemplowac bez przeszkod chwate Boga
najwyzszego. Istota takiego doSwiadczenia jest trwanie z Bogiem przez mitos¢, cel
i szczyt ludzkich uczu¢ (apex affectus). Ten duchowy transitus ku Bogu, o ktérym
mowa, dokonuje si¢ na drodze powszechnie znanej i utrwalonej w teologii duchowosci
— takze dzigki $w. Bonawenturze — triadzie stopni rozwoju:

oczyszczenie (katharsis) <> o§wiecenie (photismos) <> spetnienie, tj. zjednoczenie
(teleiosis)

Warto jednak przy tym zaznaczy¢, ze dla Bonawentury owa triplex via nie ozna-
cza jakiej$ konsekutywnosci, czyli nastepowania jednego stopnia drogi po drugim,
jak to czasami zwykto si¢ mylnie interpretowac, lecz polega na ich harmonijnym
przeplataniu si¢ w przestrzeni taski i wolnej odpowiedzi ze strony czlowieka. Dla-
tego mozna mowi¢ o dynamicznej drodze $wigtosci, ktora zna chwile oczyszcze-
nia, o$wiecenia i zjednoczenia we wzajemnym dopetnieniu'®, mimo ze oczyszczenie
zawsze oznacza uwolnienie si¢ duszy od grzechow, oswiecenie — glebsze pozna-
nie Boga, zjednoczenie za$ czy udoskonalenie — jej wigez z Bogiem przez milos¢.
W oczyszczeniu dusza napetnia si¢ pokojem, w o§wieceniu ma mozliwo$¢ zblizenia
sie do prawdy, ktora ja coraz bardziej pociaga, natomiast w zjednoczeniu moze zato-
pi¢ sie w milo$ci. Postep za$ na tych etapach charakteryzujacych generalnie rozwdj
duchowy duszy dokonuje si¢ przez rozmyslanie, modlitwe i kontemplacje.

Kontemplacja jako cognitio speculationis extensae

Warto zatrzymac si¢ przez chwile nad zagadnieniem kontemplacji, aby przynajmniej
w zarysie odnie$¢ si¢ do jego teologicznej wyktadni i okresli¢ funkcje, jakie spelnia
w systemie do$wiadczalnego poznawania Boga. W tej materii szczeg6élnie pomocne
bedzie siggnigcie do zestawienia opinii, ktérego dokonat M. Gogacz. Zaobserwo-
wat on u komentatoréw mysli $w. Bonawentury pewna zgodnos$¢ opinii, a mianowi-
cie, ze pomimo czgstego postugiwania si¢ pojeciem kontemplacji, Doktor Seraficki
w zadnym z tych miejsc nie okreslit jednoznacznie, co przez nie rozumie®. Stad tez
niektorzy sami usitowali ustali¢, czym tak naprawde jest kontemplacja.

Tak wigc P. Rémi i Jean de Dieu de Champsecret zgodnie podaja, ze kontem-
placja w ujeciu Bonawentury jest ,,doswiadczalnym poznaniem Boga”. Zdaniem
pierwszego autora kontemplacja polega najwyrazniej na ,,do§wiadczalnym poznaniu
Boga, w ktoérym za posrednictwem daru madrosci dusza cieszy si¢ intuicyjnym od-
czuciem swego zjednoczenia z Bogiem przez mito§¢™?!. Natomiast wedtug drugiego

19 Por. FM. Tedoldi, La dottrina di cinque sensi spirituali in San Bonaventura, Roma 1999,
s. 302.

20 M. Gogacz, Apofatyka jako sposob opisu..., art. cyt., s. 375.

21 La contemplation est la connaissance expérimentale de Dieu dans la quellepar ’inter-
médiaire dud on de sagesse, ’ame jouit du sentyment intuitif de son union amoureuse
avec Dieu”. Przytoczonej przez M. Gogacza definicji, podanej — jak to zaznaczyt w przyp.
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nadprzyrodzona kontemplacja to ,,do§wiadczalne poznanie Boga ujetego w duszy,
poznanego w Jego dzietach, szczegdlnie w dziataniu taski, poznanie utrwalajace mi-
tosne wejrzenie tam, dokad kieruja si¢ wszystkie afektywne sity duszy”?2.

Nawet jesli w przypadku definicji P. Rémi nie ma pewnosci, skad M. Gogacz jg
zacytowal — wyjasniono t¢ kwesti¢ w przypisie — nie zmienia to faktu, ze kontempla-
cja okres$lana jest jako poznanie do$wiadczalne i Ze jest szczegdlna taska wienczaca
naturalny rozwoj duchowy cztowieka. Jednak pytanie, czy Bonawentura kontempla-
cje¢ rozumiat jako autentyczne do§wiadczenie mistyczne, pozostaje otwarte.

W Komentarzu do Sentencji Bonawentura wyr6znit kontemplacje intelektualng
kwalifikowang rozumem (per donum intellectus) oraz madrosciows, ktorg wyrdznia
dar madro$ci (per donum sapientiae)®. Pierwszg okre$la sie jako cognitio specu-
lationis extense, czyli poznanie dokonujace si¢ na drodze poszerzonej spekulacii,
ktorego owocem jest wewnetrzny pokoj dzigki zdobyciu prawdy (ad cognitionem
veritatis)**. Poznania tego na wszystkich jego etapach nie mozna jednak utozsamiac
z intelektualng intuicja, jest ono bardziej, jak utrzymuje Bonawentura, wolnym,
przenikajagcym — nalezatoby jeszcze dodac: trwatym — spojrzeniem duszy (contuitus)
podtrzymywanym przez podziw?*. Mozna by ten rodzaj kontemplacji okresli¢ jako

17 (s. 376), za: E. Longpré, Bonaventure. Doctrine mystique ou La vie surnaturelle,
w: Dictionnaire de spiritualité. Ascétique et mystique, doctrine et histoire, publié sous la
direction de M. Viller, assisté de F. Cavallera, J. de Guibert avec le concours d’un grand
nombre de collaboratereurs, vol. 1, Paris 1936, k. 1797, nie mozna tam odnalez¢. Nie
ma jej tez w tek$cie samego P. Rémi: P. Rémi, Chronique de spiritualité franciscaine,
,Etudes Franciscaines” 48 (1936), s. 234-235, ktory byt cytowany przez E. Longprégo,
przynajmniej nie w takiej wersji, jaka zostata podana wyzej. P. Rémi w swoim artykule
stwierdza za Bissenem, ze kontemplacja jest taskg wyjatkowa (la contemplation est una
grace extraordinaire) w odrdznieniu od wiary bedacej wspodlng taskg wszystkich ucznidw
Chrystusa. I Ze jest powrotem do Boga przez poznanie i mito$¢ (la contemplation est un
retour a Dieu, un ,,regressus”, un ,,reascensus”’, par la connaissance et par l’amour). Co
wiecej, powrdt ten jest upodobnieniem si¢ do Trojcy Swietej przez udoskonalenie w nas
Bozego obrazu (Le retour a Dieu est une assimilation a la Sainte Trinité par le perfection-
nement de l'image divine en nous). Por. J.JM. Bissen, Les conditions de la contemplation
selon saint Bonaventure, ,,La France Franciscaine” 17 (1934), série 2, s. 387-404.

22 Connaissance expérimentale de Dieu pergu dans 1’ame, connu dans son oeuvre, en parti-
culier dans I’action de la grace, et fixé d’un amoureaux regard ou se portent toutes les éner-
gies d’affection d’une ame”. J. de Dieu de Champsecret, Introduction, w: Saint Bonaventure,
Itinéraire de I'ame en elle-méme, thum. J. de Dieu de Champsecret, kom. L. de Mercin, Blois
1956, s. 100.

B QII, d. 35,a. 1, q. 3, ad 3, s. 778). Ta sama mys$l znajduje si¢ w innym jego dziele, a mia-
nowicie w Breviloquium [dalej: Q V], 5, 5, s. 258b: ,,Necesse habemus guiescere in optimo
et hoc quantum ad intellectum veri et quantum ad affectum boni; primum fit per donum
intellectus; secundum per donum sapientiae, in quo est quies”.

2 QI d.35,a.1,q. 3,ad 3, s. 778.

25 Powotano si¢ w tym miejscu na wiarygodna opinie E. Longprégo, Bonaventure. Doctrine
mystique ou La vie surnaturelle, art. cyt., k. 1797: ,Elle consiste non dans une vision intu-
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wspOtpoznanie Boga, poniewaz realizuje si¢ ono na drodze rozumu. Innymi stowy,
dusza poznaje Boga jako prawdg na drodze prostego wspolpoznania (per simplicem
contuitum)®, czyli dzigki rozumowi poznaje Boga razem z Nim, przebywajacym
w niej przez taske uswigcajaca?’.

W przypadku drugiej formy kontemplacji, czyli madro$ciowej, powtarza si¢
u komentatorow poglad, ze jest to poznanie doswiadczalne (cognitio experientiae),
ktorego owocem jest rowniez pokodj tak jak w kontemplacji intelektualnej, z ta jed-
nak rdznica, ze jego osiagniecie nie taczy si¢ z prawda, lecz z mito$cig Boga jako do-
bra najwyzszego. Mowigc o umitowaniu, czyli afektywnym zwrdceniu si¢ do Boga,
Bonawentura przywotat glos sw. Bernarda z Clairvaux, dla ktorego owo mitosne
kosztowanie Boga mozliwe jest dzigki darowi madro$ci®®. Nie ulega watpliwosci,
ze to, co warunkuje doswiadczalny charakter poznania w tym rodzaju kontempla-
cji, to wlasnie umozliwienie owego ,,kosztowania” Boga (disponere ad gustandum
Deum), ktore — jak podkreslit M. Gogacz — ,,jest doskonalsze niz wspotpoznanie,
jest najwyzszym tu na ziemi sposobem ujecia Boga”?. Zreszta Bonawentura sam
stwierdzil, ze najlepszy sposdb poznania Boga polega na doswiadczeniu stodko$ci®.
Trzeba przy tym zauwazy¢, ze do§wiadczenie stodyczy wywotane obecnoscig Boga
nie jest postrzegane przez Doktora Serafickiego jako autentyczne oswiadczenie mi-
styczne. Dzieje si¢ tak, poniewaz Bog, dobro najwyzsze, nie jest ujmowany wprost,
lecz w skutkach obecnej w duszy taski (in effectu gratiae), ktéra przenosi ja w sfe-
r¢ Boga®'. Aby zatem mozna bylo mowi¢ o do§wiadczeniu mistycznym w sensie
Scistym, nalezy odnies¢ si¢ do pojecia ekstazy, ktora oznacza dostownie porwanie
duszy w Boga.

Ekstaza i visio per raptum

Ze wczesniejszych refleksji nad kontemplacja wynika, ze poznanie Boga ma cha-
rakter wielostopniowy, przy czym bierze w nim udzial zaré6wno dar rozumu, jak
1 dar madros$ci, umozliwiajace odpowiednio obcowanie raz z absolutng Prawda,
raz z nieskonczong Mitoscig. I wlasnie owa wielostopniowos¢ nie pozwala, aby
kontemplacj¢ uzna¢ za doswiadczenie mistyczne w sensie Scistym. Jest nim do-
piero najwyzszy i zarazem ostatni jej stopien okreslany przez Bonawenture wi-

itive de Dieu, mais dans une contuition intellectuelle, ¢’est-a-dire dans une appréhension
de Dieu dans un effet per¢u sous I’influence du don d’intelligence”.

2% QIII, d.35,a.1,q. 3,ad 3, s. 778.

27 Zob. M. Gogacz, Apofatyka jako sposob opisu..., art. cyt., s. 377.

® QIIL d. 35,a. 1, q. 3, ad 3, s. 778: ,,Et hinc est, quod Bernardus appropriat donum intel-
lectus fidei, quae assentit summae Veritati propter se; donum vero sapientiae appropriat
caritati, cuius est disponere ad gustandum Deum”.

2 M. Gogacz, Apofatyka jako sposob opisu..., art. cyt., s. 377.

QI d. 35,a.1,q. 1, ad 5, s. 775: ,,0Optimus modus cognoscendi Deum est per experien-
tiam dulcedinis”.

31 QI d. 23, a. 2. q. 3, s. 545a: ,,Praesens mihi in effectu gratiae”.
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dzeniem przez porwanie (visio per raptum). Natomiast w Drodze duszy do Boga
Ow wyzszy stopien kontemplacji miatby si¢ dokonywac przez ekstaze umystu (per
mentis excessum)>?.

Rodzi si¢ zatem pytanie: Czy te dwa pojecia odnosza si¢ do tej samej rzeczywi-
stosci, czy sg tym samym? Czy poznanie przez porwanie jest tozsame z poznaniem
dokonujacym si¢ przez przekroczenie umystu, czyli ekstazg?”* Ephrem Longpré
w cytowanym juz wyzej tekécie zauwaza, ze sam Bonawentura w Konferencjach
o0 szesciu dniach stworzenia wyraznie odroznit raptus od extasis w stowach: ,,nie jest
tym samym ekstaza i porwanie (nec est idem ecstasis et raptus)’™*.

Istotne kryterium, dzigki ktéremu mozna stwierdzi¢, ze pojgcia te nie sa tym
samym, to wyjatkowos¢ pierwszego poznania — przeznaczonego w tym zyciu dla
nielicznych — i jednoczesna powszechno$¢ drugiego, bedacego poniekad celem zy-
cia wewnetrznego kazdej duszy, ktorego nalezatoby tak pragnaé, jak pragnie si¢
$wigtosci. Swigto§¢ bowiem, ktora zaklada weze$niejsze oczyszczenie serca, jest
bezposrednim warunkiem ekstazy.

O ile ekstaza jest mozliwym dla wszystkich wierzacych intensywnym doswiad-
czeniem pocieszenia, §wiattem oraz mozliwos$cig kosztowania stodyczy powigzania
z Bogiem przez mito§¢ — pod warunkiem, ze cztowiek oddzieli si¢ od tego, co nie
jest Bogiem, i od samego siebie® — o tyle porwanie jest mozliwe tylko dla niewie-
lu®, ktérym to zostaje udzielone jasne poznanie, inaczej widzenie Boga. Wowczas

32 Sw. Bonawentura, Droga duszy do Boga..., dz. cyt., 7,3, s. 69.

3 W przesztosci zajmowano si¢ tg problematyka bardzo szczegétowo, czego owocem sg
chociazby nastepujace cenne opracowania: J. Beumer, Zwei schwierige Begriffe in der
mystischen Teologie Bonaventuras (,,raptus” und ,, extasis ), ,,Franziszkanische Studien”
56 (1974), s. 250-262; oraz M. Schlosser, Lux inaccessibilis. Zur negativen Theologie bei
Bonaventura, ,,Franziskanische Studien” 68 (1986), Nr. 1-2, s. 3140, przede wszystkim
s. 98-130.

Sw. Bonawentura, Konferencje o szesciu dniach stworzenia albo oSwiecenia Kosciola,
wydanie synoptyczne tekstu oryginalnego redakcji A oraz B, ttum. A. Horowski, Krakow
2008, 111, 30, s. 125. Oto stowa komentarza do rozpatrywanej kwestii: ,,Au-dela de I’union
extatique, il n’y a plus que le rapt. S. Bonaventure le distingue nettement de 1’extase dans
ses principaux écrits. Le rapt est une grace extraordinaire, un privilége; il est caractérisé
par la passivité pure. Dans toute connaissance in statu viae les espéces intelligibles extrait-
es du sensible sont nécessaires; dans le rapt, I’ame atteint les raisons éternelles sans elles.
En outre, elle n’expérimente plus seulement Dieu dans la grace et I’amour, mais elle jouit
de la vision intuitive de I’essence divine”. E. Longpré, Bonaventure. Doctrine mystique ou
La vie surnaturelle, art. cyt., k. 1838.

Sw. Bonawentura, Konferencje o szesciu dniach stworzenia, dz. cyt., 11, 32, s. 95. Tekst
facinski: ,,Separet se ab omni eo quod Deus non est et a se ipso”.

QIIL, d. 35, a. 1, q. 1, ad 4, s. 774b: ,,excessus in experimento divinae dulcedinis potius
est laudabilis quam vituperabilis, secundum quod patet in viris sanctis et contemplativis,
qui prae nimia dulcedine modo elevantur in ecstasim, modo sublevantur usque ad raptum,
licet hoc contingat paucissimis”.

34

35

36
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cztowiek zostaje raptownie wyrwany ze swojego zwyklego stanu, wchodzac jakby
w stan pomiedzy zyciem a $miercig, choC nie jest to jeszcze stan ostatecznej szcze-
sliwoséci, ktory osiaga si¢ dopiero post mortem’’. Tego typu do$wiadczenie Bona-
wentura przypisuje najwyrazniej $w. Pawlowi: ,,Moze ci, ktorzy zostali porwani,
sa wyjatkiem, co jak wierzymy, byto u Pawta. Osoby te dzieki szczegdlnemu przy-
wilejowi przekraczajg stan pielgrzymowania. Nie moga same tego doswiadczenia
wywotaé, lecz jest im ono darowane™®,

Istote poznania Boga przez porwanie doskonale oddaje komentarz E. Longpré-
g0, ktory przytoczono w nocie 41. Mowa jest w nim o tym, ze raptus to szczegdlna
taska (une grace extraordinaire), wrecz przywilej (un privilege), 1 ze polega na czy-
stej biernosci (la passivité pure) ze strony duszy. W tym samym komentarzu autor
podkresla, ze ,,dzieki poruszeniu przez Ducha Swietego i pod wptywem daru madro-
$ci dusza doswiadcza obecnosci Trojcy Swietej™?, przez co zostaje wyniesiona do
najwyzszego podobienstwa do trzech Oséb Boskich.

Warto zaakcentowaé jeszcze jeden bardzo wazny watek poznania przez porwa-
nie. Ot6z jak zauwaza M. Gogacz, wedtug Bonawentury cztowiek obdarzony taka
wyjatkowa taska poznania pozostaje wprawdzie in statu viae, ale szczyt jego duszy
jest wechioniety przez Boga. Liczy si¢ w nim chwilowy akt chwaty i afektywne jego
przezywanie, czyli odpowiednio widzenie Boga (visio) i kosztowanie Jego obec-
nosci (gustus). Aby jednak odrozni¢ widzenie w porwaniu od widzenia uszczgsli-
wiajgcego w wiecznosci mozliwego dopiero po $mierci, Bonawentura precyzuje, ze
jedynie szczyt duszy zostaje porwany w ciemno$¢ (rapitur in caliginem), czyli do
takiego poznania, ktoremu nie towarzyszy petnia widzenia boskiej istoty*.

37 Zgodnie z rozpowszechniong w scholastyce koncepcja teologiczng, ktorg glosit rowniez
Tomasz z Akwinu, porwanie (raptus) to ograniczona do krotkiej chwili taska widzenia
Boga w tym zyciu bez wyniesienia istoty ludzkiej do stanu szczesliwosci. Sw. Bonawen-
tura, Konferencje o szesciu dniach stworzenia, dz. cyt., 111, 30, s. 125: ,Nie posiadaja
trwatego stanu chwaty, lecz tylko akt chwaty (Non habent habitum gloriae sed actum)”.

B QII, d. 23, a. 2. q. 3, s. 544b: ,,Nisi fortassis in his qui rapiuntur, sicut credimus fuisse in
Paulo, qui specialitate privilegii statum viatorum supergrediuntur, nec ibi aliquid agunt,
sed solum aguntur”.

» g, Longpré, Bonaventure. Doctrine mystique ou La vie surnaturelle, art. cyt., k. 1838: ,,Sous
la motion trés forte du Saint-Esprit et ’influence du don de Sagesse, I’ame expérimente cette
présence de la Trinité et acquiert le sens parfait de Dieu [...] en définitive elle s’assimile
a Lui et devient un seul esprit avec Lui”. Méwigc o upodobnieniu, E. Longpré odnidst sie
do tekstu Bonawentury z Konferencji o szesciu dniach stworzenia, XXII, 39, s. 609. Tekst
facinski wedtug edycji z Quaracchi: ,,Quando facta est digna admissio et sancta perceptio,
tunc rapitur in Deum sive in dilectum [...] quia iam sensit unionem et factus est unus spiritus
cum Deo [...] et hoc est supremum in anima”. Q 'V, s. 443,

0 QV,p.5,c.6,s.260:,,Quo quidem desiderio ferventissimo ad modum ignis spiritus nos-
ter non solum efficitur agilis ad ascendum, verum etiam quadam ignorantia docta supra se
ipsum rapitur in caliginem et exessum”. Zob. M. Gogacz, Apofatyka jako sposob opisu...,
art. cyt., 386387 (paragraf: Cechy mistycznego poznania per ,,raptum”).
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Waznym elementem w rozumieniu przez Bonawenture kwestii poznania Boga
przez porwanie jest wigzanie go z mitoscig jako dziataniem woli. Doktor Sera-
ficki uwazal bowiem, Ze to doSwiadczenie nie moze by¢ rozpatrywane jedynie
w kategorii pojeciowego uj¢cia Boga, nawet jesli bezdyskusyjnie towarzyszy mu
intelektualny oglad (visio), ale wlasnie dzigki obecnosci Boga w duszy nalezy
moéwi¢ przede wszystkim o mitosnym Jego kosztowaniu. Co wigcej, twierdzit,
ze do$wiadczenie to nie konczy sie na kosztowaniu, poniewaz po nim przycho-
dzi uscisk (amplexus)*', w ktorym gtéwng role odgrywa duchowy zmyst dotyku.
Dlatego 6w mistyczny kontakt duszy i Boga nie dokonuje si¢ na plaszczyznie in-
telektualnej, lecz egzystencjalnej. Oznacza to, ze czlowiek przezywa egzystencjal-
nie obecno$¢ niewyrazalnego, niepoznawalnego Boga, w nastgpstwie czego moze
si¢ cieszy¢ mistycznym odpocznieniem, identyfikowanym cze¢sto ze $§miercig mi-
styczng. W niej to dochodzi do zawieszenia wszystkich aktywnos$ci cztowieka —
z wyjatkiem oczywiscie mitowania, ktore pozwala wej$s¢ w noc ducha, gdzie juz
niczego nie da si¢ sformutowaé, niczego wypowiedzie¢, niczego okreslié, niczego
intelektualnie poznac*.

Skadinad taki poglad dowodzi spojnosci i konsekwencji catego systemu pozna-
nia Boga, bo jak wspomniano w zalozeniu ogolnym, to mitos¢ jest dla Bonawentury
ostatecznym kryterium tego poznania. Za Pseudo-Dionizym $w. Bonawentura utrzy-
muje, ze w nocy intelektu tylko mito$¢ jeszcze widzi. To, co jest niedostepne dla
rozumu, widzi jedynie mito$¢. I poniewaz mito$¢ wykracza poza rozum, dlatego ze
widzi wigcej, ze wchodzi znacznie glebiej w tajemnice Boga, to ona ma pierwszo-
rzgdne znaczenie w do§wiadczeniu mistycznym.

Amplexus jako warto$¢ jednoczaca

Powiedziano wyzej, ze uscisk (amplexus) nabiera znaczenia poznawczego i ze po-
znanie takie ma warto$¢ jednoczaca, poniewaz poznana obecno$¢ jest objeta usci-
skiem mitosci. W zwigzku z tym afektywny zmyst dotyku (tactus) Bonawentura
uznaje za najdoskonalszy i najbardziej duchowy w calym procesie poznawania
Boga. Przyczyn tego stanu rzeczy, jak twierdzi Doktor z Bagnoregio, nalezy upatry-
wac w jednoczacej mocy uczucia afektywnego. To w nim poznajacy zostaje tak da-
lece dotkniety, czyli objety, wypetniony mitoscig poznawanego, tj. Boga, ze tworza
ze sobg jedna rzeczywisto$¢®.

" Wigcej na ten temat: F.M Tedoldi, Amplexus, w: Dizionario Bonaventuriano. Filosofia,

teologia, spiritualita, a cura di E. Caroli, Padova 2008, s. 172-177.

Por. W. Stomka, Z dyskusji na temat: Apofatyka jako metoda analizy doswiadczenia mi-

stycznego, w: Sw. Bonawentura. Zycie i mysl, dz. cyt., s. 405.

$ QIII, d. 13, dub. 1, s. 292a: ,,Circa affectionem vero triplicem contingit reperire statum:
aut in remotione, et sic odoratus; aut in approximatione, et sic gustus; aut in unione, et sic
tactus, qui est perfectior inter omnes sensus et spiritualior propter hoc, quo maxime unit ei
qui est summus spiritus”.

42
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Dystans, jaki dzieli poznajgcego i poznawanego, zostaje w ten Sposob przezwy-
ciezony poprzez moc mitosnego wspotistnienia, ktore jest zdolne doprowadzi¢ do
trwalej jednosci. Dzigki zatem wolitywnemu uczuciu mitosci osoba w momencie,
w ktorym jednoczy si¢ z Bogiem, poznaje Go i cieszy si¢ Jego posiadaniem.

W zwiazku z tym Bonawentura mowi czgsto o niezbywalnej wartosci afektyw-
nego ,,wstepowania” (sursumactio)*, ktére znamionuje jednoczgca potencjalnosc.
Albowiem uczucie mito$ci wstepuje w pelniejszym potencjale poznania niz rozum,
co z kolei gwarantuje wigksza mozliwo$¢ zespolenia z obiektem poznawanym,
wigksza niz ta, ktorg moze zapewni¢ droga rozumu®.

W tym mistycznym wstgpowaniu ku Bogu, w trakcie ktérego zmysty ducho-
we stopniowo osiagaja petnie swych percepcyjnej mozliwosci, pierwszorzednag rolg
zaczynajg odgrywac¢ zmysly zlaczone ze sferg afektywng. Samo bowiem wstepo-
wanie (modus ascendendi) staje si¢ wowczas owocniejsze (fructuosior), czyli bar-
dziej uszczesliwiajace, gdy dusza ze swoim uczuciem jest blizej (proximior) obiektu
uszczesliwiajgcego. W traktacie Trzy drogi (De triplici via) Bonawentura zauwaza:
,»len sposob wstepowania do Boga jest tym silniejszy, im sita wstepujaca jest bar-
dziej wewnetrzna, jest tym owocniejszy, im blizej towarzyszy mu uczucie”.

Mozna zatem uznac, ze wzrok i stuch w pewnym momencie przekazujg po-
znawcze dziatanie trzem innym zmystom, sposrod ktorych najbardziej dotyk w jakis
szczytowym momencie poznania utozsamianym z petnig jednosci (apex affectus)
zostaje przeniesiony i przemieniony przez Boga, tak jak w przypadku dotkniecia §w.
Franciszka na gorze Alwerni*’. A poniewaz dotyk ma najwicksza zdolno$¢ jednocza-
cg (esse uniens), stad tez dusza nie moze zadowoli¢ si¢ jakim$ jedynie zewngtrznym
przylgnigciem do obiektu poznawanego i umitowanego (cognitum-amatum), lecz
w swojej zdolnos$ci poznawczej schodzi w glebiny tajemnicy udzielajacego si¢ przez
taske Boga, schodzi tam, gdzie rozum juz nie si¢ga, gdzie si¢ga jedynie uczucie. To
dzieki temu uczuciu mozna zej$¢ az na samo dno glebokosci Chrystusa®.

# Tym terminem Bonawentura wyraza zaréwno dziatanie cztowieka, a wigc samg jego ak-
tywnos$¢ rozumiang jako zdolno$¢ ,,przekraczania siebie”, czyli ,,dazenia wzwyz”, jak
i dziatanie Boga polegajace na podniesieniu cztowieka moca taski Ducha Swigtego do
szczesliwej ekstazy.

$ QI d. 35, au, q. 3, ad 5, s. 779b: ,,Et amplius ascendit affectio quam ratio, et unio
quam cognitio”. Nieco wczes$niej Bonawentura formutuje podobny wniosek: ,,multo altius
ascendit affectus noster et vis affectiva quam cognitiva”. Q III, d. 31, a. 3, q. 1, s. 689.

4 Sw. Bonawentura, Trzy drogi..., art. cyt., 3,13, s. 30.

47 Sw. Bonawentura, Droga duszy do Boga..., dz. cyt., 7,4, s. 70: ,Jesli przejicie ma byé

doskonate, musi zanikna¢ cata aktywnos¢ intelektualna, a szczyt wszelkich pragnien musi

catkowicie przemienic si¢ i ukierunkowaé na Boga. (In hoc autem transitu, si sit perfectus,

oportet quod relinquantur omnes intellectuales operationes, et apex affectus totus transfe-

ratur et transformetur in Deum)”.

Sw. Bonawentura, Konferencje o szczesciu dniach stworzenia, dz. cyt., 11, 32, s. 95: ,,Chry-

stus odchodzi wtedy, gdy umyst stara si¢ za posrednictwem oczu intelektualnych zoba-

czy¢ te madro$¢, poniewaz nie dociera tam intelekt, lecz uczucie [...], poniewaz uczucie
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Bonawentura chetnie odwotuje sie do wtadzy afektywnej, poniewaz to jg wia-
$nie uznaje za jedynie skuteczng site zdolna poszerzy¢ ludzkiego ducha, czyniac go
coraz bardziej capax Dei 1 uzdalniajac do wejécia w jednoczace odpocznienie mi-
styczne. W Soliloquium zacheca wigc: ,,rozszerz i rozciagnij uczucie i wejdz do ra-
dosci Pana (dilata et expande affectionem et intra in gaudium Domini), jakiej w tym
zyciu ani oko nie potrafi doskonale widzie¢, ani ucho stysze¢”.

Aby jednak uczucie mogto si¢ rozszerzyc¢ i powigkszy¢ swojg moc, aby zmysty
mogly dziata¢ w catkowitej swej percepcyjnej potencjalnosci, nalezy je oczyscic¢
najbardziej, jak to mozliwe (affectus purgatissimus). Przed majacym nastgpic zjed-
noczeniem uczucie powinno si¢ oczysci¢, bo tylko wtedy moze zosta¢ oswiecone
(affectus illuminatus). Kto pragnie zblizy¢ si¢ do Boga, musi wpierw ,,umy¢ sobie
nogi”, tj. oczysci¢ uczucie (lavare pedes, id est affectum). A wszystko po to, by
zdjawszy ,,obuwie” spraw doczesnych (discalceatus ab istis temporalibus), mozna
byto swobodnie biec w kierunku Boga™.

Jedynie z oczyszczonym uczuciem dusza bedzie zdolna osiggna¢ mistyczng jed-
no$¢. Dopiero wtedy bedzie mogta wejs¢ w to niewytlumaczalne do$wiadczenie,
ktorego nikt zrozumie¢ nie moze, nikt — oprocz tego, kto doznaje go z woli Boga.
Jednos¢ mistyczng pojmie tylko ten, kto ja otrzyma, kto jg przyjmie, poniewaz wiaze
sie ona z do$wiadczeniem serca bardziej niz z praca rozumu®'. Jest to wigc droga,
ktora prowadzi do zblizenia (ad copulam) i pocatunku (et osculum), a takze uscisku
(et amplexum). Mowiac inaczej, wiedzie do nieodwracalnego zespolenia duszy
z Bogiem tu na ziemi, niemalze do stopienia w jedno (adhaerentia conglutinans)
poznajacego i Poznawanego, kochajacego i Kochanego.

Amplexus, a z nim tactus staje si¢ najwyzszym wyrazem poznania. Poznaé
w pelni jakas rzeczywisto$¢ oznacza faktycznie ,,dotknaé jej”, do§wiadczy¢ jej, zla-
czy¢ si¢ z nig do tego stopnia, by tworzy¢ wi¢z nierozerwalng. Szczyt poznania
polega wigc na mitosnym zespoleniu osobowym, kiedy ukochany, najpierw poznany
oczami i wystuchany w swoim oredziu, zostaje w jakis$ sposdb inkorporowany przez
to zespolenie. W takim poznaniu dokonujacym si¢ w mitosnym przytuleniu dotknig-
cie staje si¢ ,,widzeniem rekami”, ,,wizja wypetniong”>.

dociera az do glebin Chrystusa (Tunc Christus recedit, quando mens oculis intellectuali-

bus nititur illam sapientiam videre; quia ibi non intrat intellectus sed affectus [...], quia

affectus vadit usque in profundum Christi)”. Q V, s. 342a.

Sw. Bonawentura, Rozmowa z samym sobq. O czterech rodzajach modlitwy mysinej, tham.

C. Niezgoda, 4,1, w: Sw. Bonawentura, Pisma ascetyczno-mistyczne, dz. cyt., s. 68.

50 Sw. Bonawentura, De sancto Andrea Apostolo, sermo 11 [dalej: Q IX], s. 470b.

st Sw. Bonawentura, Droga duszy do Boga..., dz. cyt., 4,3, s. 50:  Nikt nie zrozumie, jesli
g0 sam nie otrzyma, poniewaz wigze si¢ raczej z doswiadczeniem serca niz pracg rozumu
(Nemo capit, nisi qui accipit, quia magis est in experientia affectuali quam in considera-
tione rationali)”.

2 Zob. EM Tedoldi, Amplexus, art. cyt., s. 172—173.
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Rodzaje mistycznego poznania

Po omoéwieniu drog mistycznego poznania warto przyjrzec si¢ jego rodzajom, czyli
mozliwym postaciom. O ile wcze$niej mowa byta gtdéwnie o zdolno$ci i1 aparacie
poznawczym czlowieka, o tyle teraz tematem rozwazan stajg si¢ rodzaje mistyczne-
g0 poznania i ich rozpoznawane tresci. Z bogatego materiatu ascetyczno-mistycz-
nego, jaki pozostawil po sobie Doktor Seraficki, mozna wyodrebni¢ mistyke swiatla
1 nocy, a takze mistyke oblubienczq 1 krzyza. Ten ostatni model jest skupiony na
Oblubiencu ukrzyzowanym.

Owe rozne postaci mistyki pozostawione przez Bonawenture w jego tekstach sta-
nowig bezcenne zrodlo wiedzy zycia wewnetrznego czlowieka. Z jednej strony sg wy-
razem mistycznych doswiadczen §w. Franciszka z taska stygmatyzacji jako ich uwie-
rzytelniajaca pieczgcia, z drugiej odzwierciedlajg bogactwo osobistych odniesien do
Boga i Chrystusa, osadzonych na dobrze uporzadkowanej wiedzy teologiczne;.

Mistyka ciemno$ci i nocy

»Mistyka ciemnosci” dobrze odzwierciedla tajemnice Boga, Jego niewyrazalnosc,
a co za tym idzie — ograniczono$¢ poznawcza Jego duchowej rzeczywistosci, o czym
wspomniano wyzej, przywotujac apofatycznos¢ teologicznego poznania Pseudo-Dio-
nizego tak bliska §w. Bonawenturze. Owa niewyrazalno$¢, niemozliwos¢ widzenia
Boga przyzywa zatem pojecie mistyki ciemnosci, zgodnie z ktoéra Boég moze by¢ po-
znawany do$wiadczalnie ponad rozumem na sposoéb komunii wewnetrznej. Rozwaza
si¢ ja jednak bardziej jako relacj¢ mitosci niz wizji. To dlatego zmyst dotyku, jak chciat
Bonawentura, a nie wzroku bedzie odgrywal w niej dominujaca role. Jeszcze inaczej
widziat calg sprawe Grzegorz z Nyssy, ktory w swojej refleksji nad mistyka ciemnosci
dowarto$ciowat zmyst smaku, ktory miatby zastapi¢ powonienie. Uwazal bowiem, ze
jak owoc nastgpuje po kwiecie, tak smak nastepuje po zapachu®.

Grzegorz z Nyssy rozwija proces poznania mistycznego wokot tajemnicy Eu-
charystii, laczac ekstaze mistyczng z ekstazg eucharystyczna, poniewaz — jak utrzy-
muje — zaro6wno jedna, jak i druga prowadzi do kosztowania stodyczy najwyzszego
Boga®. W jednej ze swoich homilii pyta retorycznie: ,,Czy jest co$ bardziej wznio-
stego od bycia w Tym, ktorego sie kocha, i mie¢ Tego, ktorego si¢ kocha w swo-

3 Na ten temat zob. wnikliwe i niezwykle aktualne studium o dorobku Nyssenczyka:
J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de saint
Grégoire de Nysse, Paris 1944. Szczegolnie poleca si¢ trzecig jego cze$¢ zatytutowana:
La ténebre ou de ’'amour, s. 173-307.

34 J. Daniélou, Platonisme et théologie mistique..., dz. cyt., s. 245: ,Le rapprochement de
I’extase mystique et de 1’extase eucharistique est remarquable. Toutefois il faut noter qu’il
y a une équivoque sur le mot extase. Il est pris d’abord au sens spécifiquement mystique,
que Grégoire connait, pour marquer la sortie de I’esprit hors de soi. Mais ensuite, il a le
sens plus général, que 1’on trouve chez Origene, de la transformation en Dieu par la grace
et en particulier par I’effet des sacrements”.
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im wnetrzu?”%. Trzeba nadto podkresli¢, ze ekstaza, o ktorej mowa, jest afektywna
przemiang w Bogu, ktora si¢ urzeczywistnia w mocy taski sakramentalnej*.

Do tego przemieniajacego charakteru taski (de la transformation en Dieu par la
gradce), stanowigcego nerw sakramentalnej ekstazy u Grzegorza z Nyssy, Bonawen-
tura dodaje watek mitosnej afektywnosci. Wtasnie dlatego, ze w dojsciu do Boga ro-
zum napotyka na nieusuwalne przeszkody, jedyna mozliwg $ciezkg wejscia w ciem-
nos$¢ boskiej tajemnicy jest uczucie mitosci. Dusza, ktora kocha, widzi i rozpoznaje
boskie sprawy bez porownania glebiej i szczerzej niz za pomocg samego wysitku
intelektualnego. Tylko bowiem mito$¢ jest w stanie odnalez¢ §wiatto w najgestszym
mroku i tylko ona ufa ciemnosciom, przed ktdorymi rozum si¢ zatrzymuje. Tylko
mito$¢ moze biec bez znuzenia w mroku nocy, gdy rozum stabnie i wycofuje si¢
z lekiem, poniewaz nic nie widzi.

Dlatego w dzietku Chrystus jeden nauczyciel wszystkich, w ktorym Bona-
wentura z naciskiem powtarza, ze mito$¢ jest doskonatym wypetnieniem Prawa
oraz kluczem obydwu Testamentow, wybrzmiewa mocno postulat, aby wszyscy
zmierzali do zjednoczenia w mitosci jako do celu’’. W Chrystusie i Jego mito-
$ci widzi on wyktadni¢ doswiadczalnego poznania Boga. Chrystus bowiem jest
»pastwiskiem” i ,,pasterzem” jednocze$nie®®. Jest pastwiskiem, czyli przestrzenig
kosztowania boskiej stodyczy, petni bostwa, ktora si¢ w Nim ukryta. Jest paste-
rzem, ktory wprowadza dusze do komunii ze sobg. Intuicja Bonawentury odkrywa
fundamentalng prawde, ze stowa i czyny Chrystusa mialy przekonaé¢ stworzenie
o mitosci Boga! Aby by¢ z cztowiekiem, Jezus pokonal droge wcielenia i droge
krzyzowa. W ten sposob dal mozliwo$¢ doswiadczy¢ cztowiekowi w mitosci tego,
€zego rozum nie ogarnia.

Wszystko, przez co Bog przeprowadza cztowieka w ciemnosci wiary, jest po to,
by lepiej pojat on tajemnice, ktore majg si¢ sta¢ jego udzialem. Poznanie bowiem
rodzi i pogltgbia umitowanie®.

Mistyka oblubiencza

Intymng wspolnote wspotistnienia, ktdra najlepiej oddaje glebie relacji miedzy Bo-
giem a cztowiekiem, zwykto si¢ okresla¢ mistykg oblubiencza. Mito$¢ bowiem jako

3 Grzegorz z Nyssy, In Canticum Canticorum homiliae, hom. V1 (PG 44, k. 890d-892a):
,»,Qui enim est altius, quam esse in ipso qui desideratur, aut eum qui desideratur in seipsum
suscipere?”. Przektad homilii: Grzegorz z Nyssy, Homilie do Piesni nad Piesniami, wstgp,
thum., przypisy M. Przyszychowska, Zrodta Mysli Teologicznej 43, Krakow 2007, homi-
lia VI, s. 99-111.

¢ J. Daniélou, Platonisme et théologie mistique..., dz. cyt., s. 245: , L’action sacramentelle
marque ainsi la dépendance de la vie mystique a I’égard de 1’action objective du Christ”.

57 Sw. Bonawentura, Chrystus jeden nauczyciel wszystkich, thum. S. Kafel, III, 26,
w: Sw. Bonawentura, Pisma ascetyczno-mistyczne, dz. cyt., s. 339.

58 Sw. Bonawentura, Chrystus jeden nauczyciel wszystkich, art. cyt., 111, 26, s. 339.

59 Por. Sw. Bonawentura, Trzy drogi..., art. cyt., 3,13, s. 30.
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ogniwo wigzgce ustanawia pomigdzy nimi co$ wigcej niz zwykla komuni¢ zycia,
tworzy realng wigz egzystencjalng. W tej koegzystencji strong aktywna jest Bog,
gdyz to On jest pierwszym obdarowujacym, On zapewnia i podtrzymuje mistyczng
ekstaze duszy, czyli pozwala jej bytowacé w sobie poza sobg i ponad tym wszystkim,
co nie jest Bogiem. W oblubienczym uscisku mistycznym to nie dusza tak naprawde
przyjmuje miloéé Boza, ale odwrotnie, to mito§¢ ja przyjmuje. Moca Ducha Swie-
tego, Ducha mitosci, dusza pociagnigta lub wrecz porwana zostaje na takie wyzyny
chwaty, na jakie moze wejs¢, bedac jeszcze w ciele. Wowcezas to dokonujg si¢ mi-
styczne zaslubiny, kiedy zaréwno dusza, jak i Bog daja si¢ posias¢ nawzajem.

Bonawentura w licznych tekstach nawigzuje do symboliki starotestamento-
wej Piesni nad Pie$niami, w ktorej oblubienczos¢ jest znamieniem glebi intymne;j
wiezi kochajacych sie 0sob®. Na przedtuzeniu tradycyjnej wyktadni nauczania
Kosciota o jednosci oblubienczej che¢tnie mowi o pewnym gradualnym wstepo-
waniu ku Bogu, w ktérym we wzajemnym wolnym obdarowaniu odnajdujg si¢
dwie mitosci: boska i ludzka. Kiedy wigc dusza w calej swej wolnosci zgadza
si¢ na to wyniesienie, Bog zstepuje natychmiast, biorac ja w posiadanie. W tym
oblubienczym zwigzku, kiedy Bog coraz bardziej odstania duszy tajemnice nieba,
poglebia si¢ uscisk serc, a wzajemne przylgnigcie zaciesnia si¢ do tego stopnia, ze
Bog staje si¢ dla duszy jedynym i catkowitym pragnieniem (fotus desiderabilis)®'.
Kto znajdzie si¢ w takim uscisku, nie ustanie, jesli nie posiadzie go mitos¢. Tylko
zaslubiajacy ogien Ducha Bozego moze ugasic pragnienie serca, ktore Bég wybrat
na oblubienca badz oblubienice.

W dziele Trzy drogi, w koncowej jego czesci, mozna znalez¢ jakby podsumowa-
nie rozwazan o jednoczacej drodze zaslubin, ktorej stopnie wyrazajg catg dynamike
wznoszenia si¢ duszy do Boga. Bonawentura stwierdza m.in.: ,,Czujno$¢ niech ci¢
budzi z powodu rychtego przyj$cia Oblubienca; zaufanie niech ci¢ umacnia z po-
wodu Jego niezawodnosci; pozadanie niech ci¢ zapala z powodu Jego stodyczy;
zachwycenie niech ci¢ ukoi z powodu Jego pigkna; rados$¢ niech ci¢ upoi z powodu
petni Jego mitosci; tak by pobozna dusza zawsze mowita w sercu swoim do Pana:
Ciebie szukam, w Tobie mam nadzieje, Ciebie pragng, do Ciebie si¢ wznosze, Ciebie
przyjmuje, w Tobie si¢ raduje¢, i w koncu do Ciebie naleze™*2.

Zatozenie, ze dusza ludzka jest prawdziwa umitowang przez Boga oblubienica,
ktorej dazenia i pragnienia powinny wznosi¢ si¢ ponad to, co zmystowe, Bonawen-
tura rozwazat w sposob oryginalny w dziele Soliloguium. Ta specyficzna rozmowa
z samym sobg jest probg naszkicowania przez cztowieka — rzecz jasna, w konfron-
tacji ze stowem Bozym — wlasnej tozsamosci duchowej z catym bagazem doswiad-
czen zewnetrznych i wewnetrznych. To obraz cztowieczenstwa naznaczonego kon-
kretnym celem, si¢gajacym poza sfere zycia przyrodzonego.

6 Zob.QV,s. 253a.
61 Sw. Bonawentura, Trzy drogi..., art. cyt., 3,13, s. 30.
62 Sw. Bonawentura, Trzy drogi..., art. cyt., 3,8, s. 28.
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Juz w pierwszym rozdziale dzieta, ktdrego trescig wiodaca jest oblubiencza rela-
cjaz Jezusem ijej duchowe nastgpstwa, Bonawentura barwnie wyraza zachwyt duszy,
ktora spotyka swego umitowanego: ,,A nie wiedziatam, o dobry Jezu, jak bardzo Twoj
uscisk jest stodki, jak bardzo Twdj dotyk — godziwy, jak bardzo Twoje towarzystwo —
rozkoszne. Bo chociaz pokochatam Cig, jestem czysta; bo chociaz dotknetam Cig, je-
stem niewinna; bo chociaz przyjetam Cig, jestem dziewicza. O najstodszy Jezu! Twoj
uscisk nie plami, lecz oczyszcza; Twoj dotyk nie brudzi, lecz uswieca. O Jezu, zrodto
wszelkiej stodyczy i1 przyjemnosci, jakze duzo masz rozkoszy, godziwosci i rados$ci,
kiedy «lewica» swej wiecznej madrosci 1 poznania podpierasz mg glowe, to znaczy
moj rozum, a «prawica» swej Boskiej taskawosci i mitosci obejmujesz mnie, to zna-
czy ma wole. Biada mi, nedznej! Kt6z moglby doznac takiej stodyczy, przyjemnosci
i rozkoszy, jak ta, kiedy spoczywa w ramionach Oblubienca i kiedy szczgsnie zasypia
wsrod pocatunkow takiego Krola i Przyjaciela? [...] Oby takneta tylko Ciebie, zrodito
zycia, zrodto wiecznego $wiatla, strumieniu prawdziwej rozkoszy. O Ciebie niech si¢
ubiega, Ciebie szuka, Ciebie znajduje i w Tobie stodko odpocznie™®.

Mistyka oblubiencza, tak jak ja widzi Bonawentura, ujawnia jedna prawidto-
wos¢, a mianowicie, ze gdy dusza pozwala si¢ posigs¢ Bogu, On pozwala si¢ posigsé¢
jej. Oznacza to, ze w oblubieficzym zjednoczeniu mistycznym dokonuje si¢ swoista
wymiana serc Oblubienca i oblubienicy. Przyja¢ kogos do swojego serca, to znaczy
dostownie posias¢ go i poslubi¢, utworzy¢ z nim wiez za wzor wigzi malzenskiej
(quasi matrimonialiter) — jak okre$la ja Doktor z Bagnoregio — kiedy Oblubieniec
i oblubienica stajg si¢ jednym.

Mistyka krzyza

Mistyka oblubiencza znajduje swoj najpetniejszy wyraz w mistyce krzyza. Dla Bo-
nawentury, dla ktérego stygmatyzacja $w. Franciszka byta punktem odniesienia w in-
terpretacji nasladowania Chrystusa, meka i krzyz stanowig uprzywilejowane miejsca
identyfikacji duszy-oblubienicy z Oblubiencem. Chrystus Oblubieniec jest bowiem
Ukrzyzowanym, ktorego nalezy kontemplowa¢ sercem, ku Niemu kierowa¢ wzrok,
shuch 1 ku Niemu wyciggaé ramiona. W szostym rozdziale O doskonatosci zycia Dok-
tor Seraficki wyznaje, ze ,,jest rzecza konieczng, aby ten, kto chce zachowaé niewy-
gastg pobozno$¢ w sobie, czesto, a wlasciwie zawsze ogladal oczyma serca Chrystusa
umierajacego na krzyzu. Dlatego Pan powiedzial w Ksiedze Kaptanskiej: «Ogien na
moim ottarzu zawsze bedzie ptonal; bedzie go podsycat kaptan, podktadajgc drzewo
codziennie» (Kpt 6,5)%. Nieco wczesniej wyjasnit, ze ,,ottarzem Bozym” jest ludzkie
serce 1 ze na nim powinien zawsze ptong¢ ogien zarliwej poboznos$ci, ktory nalezy
podsycaé codziennie drzewem krzyza Chrystusowego i pamiecig Jego meki®.

63 Sw. Bonawentura, Rozmowa z samym sobq..., art. cyt., 1,17-18, s. 42.

¢ Sw. Bonawentura, Do Siéstr o doskonatosci zycia, tum. S. Kafel, 6,1, w: Sw. Bonawen-
tura, Pisma ascetyczno-mistyczne, dz. cyt., s. 132.

65 Sw. Bonawentura, Do Siéstr o doskonalosci zycia, art. cyt., 6,1, s. 132.
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Zacheta do czestego spogladania na Ukrzyzowanego i medytowania Jego meki
z jednej strony ma ustrzec dusz¢ przed zmarnowaniem wielkiej ceny, jakg Chrystus
zaptacit na krzyzu, by wykupi¢ cztowieka z niewoli grzechu, z drugiej za$ pobudzi¢
go do czynienia dobra oraz do szukania otuchy i pocieszenia w smutnych 1 ucigzli-
wych momentach zycia.

Bonawentura pisal o tym nastepujaco: ,,Strzez si¢, aby$ nie byla niewdziecz-
na wobec takiego dobrodziejstwa, by tak wielka cena zaptacona za ciebie nie byta
zmarnowana, ale przytdz ukrzyzowanego Jezusa Chrystusa «jak piecze¢ do serca
swego» (Pnp 8,6), aby jak piecze¢ w mickkim wosku, tak odbi¢ w sercu swoim
twego oblubienca, Jezusa, i moéw z prorokiem: «serce moje stato si¢ jak topniejacy
wosk» (Ps 22,15). Przyt6z Go takze «jak piecze¢ do swego ramienia» (Pnp 8,6),
abys$ nigdy nie przestata dobrze czyni¢, abys$ nigdy nie zniechecila si¢ w pracy dla
imienia Pana Jezusa, ale gdy zrobitas wszystko, wtedy zaczynaj od poczatku, jakby$
nic nie zrobita. Gdyby za$§ czasem zdarzylo si¢ co$ smutnego, co$ ucigzliwego, cos$
nieprzyjemnego, co$ gorzkiego albo co$ niewtasciwego wobec dobra, natychmiast
biegnij do ukrzyzowanego Jezusa wiszgcego na krzyzu i tam wpatruj si¢ w ciernio-
wa korong, w zelazne gwozdzie, we widczni¢ przebijajaca bok, tam rozwazaj rany
nog i rany rak, rany glowy, ran¢ boku, rany catego ciata, uswiadamiajac sobie, ze
Ten, ktory tak za ciebie cierpiat, ktory za ciebie tyle znidst, jakzez On ci¢ ukochat.
Wierz mi, ze po takim wpatrywaniu si¢ natychmiast stwierdzisz, ze wszystko smutne
stato si¢ radosnym, wszystko ucigzliwe — lekkim, wszystko nieprzyjemne — przy-
jemnym, wszystko gorzkie — stodkim i mitym, tak Ze i ty zaczynasz wota¢ i mowisz
z blogostawionym Hiobem: «czego nie chciala przedtem tknaé si¢ moja dusza, teraz
dla uscisku [meki Chrystusa] jest moim pokarmem» (Hi 6,7), jak gdyby$ mowita:
dobra, ktore przedtem wydawaly mi si¢ niewlasciwe dla mojej duszy, teraz z powo-
du udreki meki Chrystusa, ktorg widze, staty si¢ stodkie i przyjemne dla mnie”,

Tekst zawiera istotne rozroznienie. Ot6z przywotujac stowa Pie$ni nad Piesnia-
mi, Bonawentura mowi o ukrzyzowanym Jezusie, ktorego nalezy przytozy¢ jako
piecze¢ do ,,serca” i do ,,ramienia”. ,,Piecz¢¢ serca” wskazuje na sferg egzystencji
cztowieka (esse), ze szczegdlnym aspektem osobowej tozsamosci, jakim jest bycie
uczniem Ukrzyzowanego, czyli trwanie w bytowej zaleznoséci od Niego. Natomiast
»pieczec ramienia” przywotuje sfere ludzkiego dziatania (agere). Tej jednak nie spo-
sob zrozumie¢ bez pieczeci serca. Dlatego mozliwos¢ przemiany goryczy wszyst-
kich wymiaréw zycia w stodycz bierze si¢ — Bonawentura wskazuje tu na zmyst
smaku — z zanurzania ich w krwi Chrystusa tak jakby w przyprawie®’.

Jeszcze doskonalszym odniesieniem do ukrzyzowanego Oblubienca jest ukry-
cie si¢ w Jego przebitym boku. W tym przypadku nie jest istotne samo tylko do-
tknigcie rany boku Jezusa, jak to relacjonuje Janowa Ewangelia o Tomaszu Apostole
(zob. J 20,27), lecz duchowe wejscie do Serca Pana, przepasci mitowania i oazy

6 Sw. Bonawentura, Do Siéstr o doskonalosci zycia, art. cyt., 6, 11,'s. 136-137.
7 Por. §w. Bonawentura, Do Sidstr o doskonatosci zycia, art. cyt., 6, 11, s. 137.
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pokoju. Bonawentura nawotuje do tego wejscia stowami o wyjatkowej mistycznej
glebi: ,,Przystap wigc [...] krokami twoich uczu¢ do Jezusa zranionego, do Jezusa
cierniem ukoronowanego, do Jezusa przybitego na krzyzu i ze $w. Tomaszem apo-
stotem nie tylko patrz na przebicie gwozdzmi jego rak, nie tylko wtoz palec twoj na
miejsce gwozdzi, nie tylko wtdz twoja reke w Jego bok, lecz wejdz zupehie przez
ran¢ boku az do samego serca Jezusa i tam przemieniona w Chrystusa najzarliwszg
mitoscig Ukrzyzowanego (ardentissimo Crucifixi amore in Christum transformata),
przybita gwozdzmi Bozej mitosci, przebita widcznig serdecznego umitowania, prze-
szyta mieczem najglebszego wspotczucia, nie szukaj niczego innego, nie pragnij
niczego innego, nie chciej w nikim innym znaleZ¢ pocieszenia, jak tylko w tym, abys$
z Chrystusem mogta umrze¢ na krzyzu. A woéwczas z Pawtem apostotem zawotasz
i powiesz: «Z Chrystusem jestem przybity do krzyza. Zyje juz nie ja, lecz zyje we
mnie Chrystus» (Ga 2,19.20)%,

Bez watpienia jest to tekst, jeden z wielu u Bonawentury, ktory ma nieocenione
znaczenie dla rozwoju kultu Naj$wigtszego Serca Pana Jezusa. Przez swa gleboka
wrazliwo$¢ pasyjna i pobozno$¢, ktoérg budowal rowniez na wzorcu $w. Francisz-
ka, stat si¢ zatem takze heroldem serca Bozego®. Mistyka meki i krzyza prowadzi
bezposrednio do przebitego serca Pana, w ktorym ukryty jest caty zar mitosci Boga
Ojca. Mozna powiedzie¢, ze to boskie serce, zranione i cierpiace, jest dla Bona-
wentury punktem centralnym mistyki krzyza, niejako jej nerwem. A dzieje si¢ tak,
poniewaz krzyz wyrasta z serca, z mitosci, karmi si¢ mitoscig. Bez niej nie bylby
krzyzem Chrystusa, nie bytby znakiem zbawienia.

Moéwigc o najzarliwszej mitosci Ukrzyzowanego, Bonawentura wskazuje
przede wszystkim na jej przemieniajacg moc, zdolng upodobni¢ oblubienice do Ob-
lubienca. To za$ oznacza, ze mitos¢ Boga, wtasnie dlatego, ze jest nieskonczona, nie
wie, co znaczy ,,dos¢”. Ona zawsze pragnie wigcej, dazy do petni, porywa po to, by
przemieni¢ w siebie. Przywotany fragment Listu do Galatow o krzyzowej jednosci
Pawta z Chrystusem stuzy Bonawenturze za przyktad boskiego upodobania wobec
wybranych, ktérych Chrystus wprowadza w gtab swego serca, odkrywajac im tajem-
nice przed innymi zakryte.

68 Sw. Bonawentura, Do Siéstr o doskonalosci Zycia, art. cyt., 6, 2, s. 133. O otwartym boku,
do ktérego Chrystus chce wpusci¢ dusze, Bonawentura wspomina takze w Rozmowie z sa-
mym sobg, art. cyt. 1,39, s. 50: ,,Rozwaz, jaka byta cierpliwos¢ Oczekujacego. Jak dtugo
czekat na twoje przyjscie! Jakzez dtugo pobtazat ci w twoich grzechach! [...] O duszo,
wro¢ wreszeie, bo Chrystus oczekujacy ci¢ na krzyzu sktania glowe, by ci¢ ucatowac,
wycigga ramiona, by ci¢ uscisng¢, otwiera rece, by cig wyposazy¢, spoczywa na krzyzu,
by caly zawisna¢, nogi daje przyku¢, by na nim pozostac, a bok otworzy¢, by ci¢ do niego
wpuscic”.

Zob. R.H. Kosla, Bonawenturianski wktad w rozwdj doktryny i kultu Najswietszego Serca
Jezusa, w: Bonawenturianski system myslenia. Pytanie o aktualnos¢ (1217-2017). Mate-
rialy Miedzynarodowej Konferencji Jubileuszowej z okazji 800-lecia narodzin sw. Bona-
wentury z Bagnoregio, Krakow, 1-2 czerwca 2017, Krakow 2018, s. 289-308.

69
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Obraz stygmatyzowanego Franciszka, tak bliski sercu Bonawentury, najpet-
niej streszcza teologiczne podstawy jego mistyki krzyza. W prologu Drogi duszy do
Boga, a wigc dzieta, ktore powstato na gorze Alwerni, wyjasnia bezposredni wptyw
Franciszkowej stygmatyzacji na pojmowanie wi¢zi krzyzowej, do jakiej Bog moze
wezwac cztowieka. Wyrazit to w stowach: ,,Przebywajac tam, rozwazatem niekto-
re sposoby wznoszenia si¢ naszego ducha ku Bogu. Migdzy innymi przyszto mi
na mys$l owo cudowne zdarzenie, ktore tutaj wtasnie przytrafito si¢ btogostawio-
nemu Franciszkowi, mianowicie widzenie skrzydlatego serafina, ktory przypomi-
nal Ukrzyzowanego. Gdy to rozwazatem, nagle uswiadomitem sobie, ze widzenie
przedstawiato kontemplacyjny zachwyt naszego ojca oraz wskazywalo drogg, ktora
do niego prowadzi. [...] Jedng z drog, ktora do tego prowadzi, jest ptomienna mi-
tos¢ Ukrzyzowanego [...]. Do Boga dochodzi si¢ tylko przez Ukrzyzowanego, |[...]
nie dojdzie si¢ do niebieskiego Jeruzalem, jezeli nie przejdzie sie, jak przez brame,
przez krew Baranka”’’.

Zywa soteriologiczna tre§¢ o Ukrzyzowanym jako drodze i Jego krwi jako
bramie wiodacej do obiecanej ojczyzny, jaka tu wybrzmiewa, stanowi teologiczna
podstawe tej formy mistyki, jaka wyznacza pasyjnos¢ w ogolnosci, a krzyz w szcze-
gblnosci. Doswiadczenie za$ mistyczne $w. Franciszka wraz z laska stygmatow
jest dla Bonawentury jej doskonatym zobrazowaniem. Jak zauwaza w prologu do
Drzewa Zycia, Franciszek pragnat doskonale upodobni¢ si¢ do ukrzyzowanego dla
niego Zbawiciela, chciat tez nieustannie nosi¢ krzyz Jezusa zarowno duchowo, jak
fizycznie™'.

Dlatego Bonawentura poszedt jeszcze dalej w okresleniu mistycznej wigzi
z ukrzyzowanym Zbawicielem. Ot6z w jednym z kazan o pokucie méwit o koniecz-
nos$ci upodobnienia si¢ do Ukrzyzowanego, ale nie przez nasladowanie, lecz przez
ukrzyzowanie. Chciat przez to da¢ do zrozumienia, ze trzeba si¢ da¢ ukrzyzowac,
poniewaz tylko wtedy bedzie mozna w petni korzysta¢ z owocow drzewa zycia.
Wyrazit to nastgpujaco: ,,Jesli pragniesz, aby twoja dusza wydawata godne owoce,
umartwiaj cialo! Bierz wzor z Chrystusa! Oto Jego stowa przekazane przez swigtego
Jana: «Jezeli ziarno pszenicy, wpadlszy w ziemie, nie obumrze, zostanie samo jedno,
ale jesli obumrze, przynosi plon obfity». Chcac wraz z Chrystusem korzysta¢ z owo-
cow drzewa zycia, na ktorym On umarl, dajmy si¢ z Nim razem ukrzyzowac. Tylko
wtedy bedziemy wydatnie owocowaé¢ na niwie duszy. Najmilsi! Kto chce znalez¢
Pana, odnajduje Go w krzyzu. Stad kto ucieka przed krzyzem, tym samym opuszcza
tez Pana. Gdzie krzyz, tam Pan; gdzie Pan, tam krzyz; tam tez kieruj gorgce pragnie-
nia! Znalezienie ukrzyzowanego Pana nie mija bezowocnie, bo ubogaca je strumien
task Chrystusowych””2,

"0 Sw. Bonawentura, Droga duszy do Boga..., dz. cyt., prol. 2,3, s. 16-17.

' Por. §w. Bonawentura, Drzewo Zycia, tham. K. Zuchowski, prol. 1, w: Sw. Bonawentura,
Pisma ascetyczno-mistyczne, dz. cyt., s. 260-261.

2 QIX, sermo I, s. 465: ,,Si vis igitur fructificare spiritualiter, necesse est, te mori carnaliter;
in Ioanne exemplum de Christo: Nisi granum frumenti, cadens in terram, mortuum fuerit,
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Mowiac o mistyce krzyza, nie mozna nie przywotac jej epifanicznego znacze-
nia, o ktorym Bonawentura rozprawia w Trzech drogach. Niektorzy jego komentato-
rzy wprost przyznaja, ze nalezy méwic o staurocentryzmie bonawenturianskim, po-
niewaz krzyz staje si¢ u niego jakim$ hermeneutycznym kluczem w lekturze $wiata
przyrodzonego i jego zjawisk, a takze §wiata nadprzyrodzonego™. Przywotujac ob-
jawienie Apokalipsy, Doktor Seraficki wskazuje na Baranka, ktory przez swoje cier-
pienie na krzyzu otworzyt siedem pieczeci ksiegi (por. Ap 5,5). Jak mowi: ,.tg ksiega
jest znajomos¢ wszystkich rzeczy, a byto w niej zamknigte siedem tajemnic, ktore
wlasnie poprzez skutecznos¢ meki Chrystusowej zostaly wyjawione: przedziwny
Boég, rozumny duch, zmystowy $wiat, upragniony raj, straszne piekto, czcigodna
cnota, zawiniona kara”’*. Wedtug niego krzyz jest ,.kluczem, bramg, droga i pigk-
nem prawdy”, czyli forma wszystkich form, forma najwyzsza, dzieki ktorej mozliwa
jest lektura wszelkiej rzeczywistosci. Stad tez u Bonawentury krzyz bedzie z jednej
strony reprezentowal najwyzszy stopien objawienia Boga, z drugiej zas$ najgtebsze
aspiracje kontemplacji cztowieka, gdyz jest kluczem, brama i droga ku przyobieca-
nej przez Boga wiecznej szczgsliwosci.

Zakonczenie

Jak mozna bylo zaobserwowac, wsrod wielu drég wiodacych ku poznaniu Boga
Bonawentura, zainspirowany teologiczng intuicjg Pseudo-Dionizego i praktyczng jej
realizacjg u stygmatyka §w. Franciszka z Asyzu, za najdoskonalsze uwaza poznanie
mistyczne, czyli doswiadczalne. Porownujac cognitio 1 affectus daje do zrozumie-
nia, ze w mistycznym doznaniu czlowiek nie odbiera Boga na sposob pojeciowy,
lecz do$wiadcza Jego obecnosci. O ile poznanie rozumowe prowadzi do poznania
Boga jako pierwszej przyczyny czy dobra najwyzszego, o tyle poznanie afektywne
warunkuje jedno$¢ z Bogiem jako Tréjcg Oséb w doskonalym wspétistnieniu. Kate-
gorie, takie jak: raptus, amplexus, gustus czy tactus, ktore u cztowieka sg wyrazem
uzdolnienia afektywnego, stanowig w systemie Bonawentury podstawe mistycznego
do$wiadczenia obecnosci Boga. Apex mentis, czyli ta cze$¢ ludzkiej duszy, ktéra
spotyka si¢ ze Stworca, zastrzezona jest dla afektu, tj. dla mitosci, gdyz tylko ona
ma zdolno$¢ jednoczaca.

Wiazaca rolg w wedréwee duszy do Boga odgrywa osoba Jezusa Chrystu-
sa ukrzyzowanego. Dla Bonawentury to o$ catej teologii i mistyki zarazem. Tyl-
ko On bowiem jest droga do Ojca i wylacznie przez Niego mozliwe jest glebokie
zjednoczenie z Tréjjedynym Bogiem. Wcielone i ukrzyzowane Stowo Boze skupia
wokot siebie wszystkie ludzkie dazenia, jest centrum, do ktérego zmierzaja wysitki

ipsum solum manet,; si autem mortuum fuerit, multum fructum affert. Si igitur volumus
habere fructum ligni vitae cum Christo, qui mortuus est et crucifixus, debemus cum ipso
crucifigi, ut possimus spiritualem fructum facere”.
3 Por. C.V. Pospisil, Crux. Crucifixus, w: Dizionario Bonaventuriano, dz. cyt., s. 288-289.
™ Sw. Bonawentura, Trzy drogi..., art. cyt., 3, 3, 7°, s. 26-27.
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ascetyczne 1 pragnienia duszy. Ukrzyzowany Chrystus jest jedynym prawdziwym
miejscem do$wiadczenia Boga przez czlowieka. Dusza w takim poznaniu zostaje
wyniesiona do ziemskiej antycypacji uszczesliwiajacej wiedzy o Bogu. Pozostajac
w kontemplacyjnej nocy wobec Jego tajemnicy, milczy i doswiadcza swego rodzaju
pokrewienstwa z Nim w mitosci i1 przez mito$¢.

W owej Bonawenturowej mysli o wedrowce czltowieka ku Bogu wida¢ do-
skonale syntez¢ mistycznej wizji Pseudo-Dionizego i franciszkanskiej duchowosci
naznaczonej tajemnicg krzyza. Papiez Benedykt XVI podczas jednej z audiencji,
analizujac pewne aspekty tworczosci Doktora Serafickiego, wyrazit si¢ nastepujaco:
»Wlasnie w mrocznej nocy Krzyza jawi si¢ cata wielkos¢ Bozej mitosci; tam gdzie
rozum juz nic nie widzi, widzi mitos¢. Koncowe stowa jego « Wedrowki umystu
w Bogu» przy powierzchownej lekturze wydac si¢ moga przesadnym wyrazem po-
zbawionej tre$ci poboznosci; czytane natomiast w §wietle teologii Krzyza $w. Bona-
wentury sg jasnym i realistycznym wyrazem duchowosci franciszkanskiej””.

Bonawentura ludzkiemu duchowi nakreslit droge wspinaczki ku Bogu, osa-
dzajac ja na mocnym fundamencie ascezy (oczyszczenia — oswiecenia — udoskona-
lenia). Jednoczesnie podkreslit z naciskiem, ze czlowiek o wiasnych sitach, czyli
bez wsparcia taski, nie moze si¢ wznies¢ ku wyzynom Boga. Tylko sam Najwyzszy
moze cztowieka do siebie pociagnaé, inaczej: wynies¢ ku gorze — jak to Bonawen-
tura trafnie okresla pojeciem sursum actio. Wyniesienie to dokonuje si¢ z mitosci
i w mitosci. Zaktada ono oczywiscie drogg rozumu, ale jednocze$nie przerasta go
w gorejacej mitosci ukrzyzowanego Chrystusa.

Bonawenturianska teologia mistyczna jest wigc owocem polaczenia mistyki
Pseudo-Dionizego i teologii krzyza, wyeksponowanej mocno w refleksji nad stygma-
tyzacja $w. Franciszka, ktora inicjuje symbolicznie asceze wspotodczuwania, czyli
udziatu w cierpieniach meki Chrystusa za grzechy $wiata. Tym samym Doktor Se-
raficki zapoczatkowat w rodzinie franciszkanskiej, a takze w samym Kosciele wielki
nurt mistyczny, ktory w niezwykly sposob podniost i oczyscit ludzkiego ducha’.
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Streszczenie

Sw. Bonawentura z Bagnoregio pozostawit po sobie wiele pism o typowo ascetycz-
no-mistycznym charakterze. Jego duchowa mys$l — zwana czesto metafizyka mistyki
chrzesdcijanskiej — koncentruje si¢ wokot drogi, jaka pokonuje dusza ludzka, aby
spotka¢ sie z Bogiem w uszczgsliwiajacym zjednoczeniu. Przedmiotem dociekan
jest wigc dynamika duchowego wysitku cztowieka, ktory w swojej otwartosci jed-
noczy si¢ z Bogiem Ojcem przez ukrzyzowanego Syna w Duchu Swietym. Mistyka
w ujeciu Bonawentury nie ogranicza si¢ do nadzwyczajnych stanow, lecz stanowi
istote calego zycia chrzescijanskiego. To jemu zawdzigczamy organiczne i funkcjo-
nalne wszczepienie ascezy w nurt zycia mistycznego.
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Stowa kluczowe: teologia mistyczna, itinerarium, mistyka krzyza, wiedza uszczesli-
wiajaca, mito$¢ jednoczaca

Elements of the Mystical Theology of St. Bonaventure of Bagnoregio
Summary

St. Bonaventure of Bagnoregio left behind many writings of a typically ascetic and
mystical character. His spiritual thought, often called the metaphysics of Christian
mysticism, centers around the path that the human soul travels to meet God in beati-
fic union. The subject of the inquiry is therefore the dynamics of the spiritual effort
of man, who in his openness unites himself with God the Father through the Cruci-
fied Son in the Holy Spirit. According to Bonaventure, mysticism is not limited to
extraordinary states, but is the essence of all Christian life. We owe him the organic
and functional implantation of asceticism into the current of mystical life.

Keyword: mystical theology, itinerarium, mysticism of the cross, beatific knowl-
edge, uniting love
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