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Enneady Plotyna inspiracja dla sw. Jana od Krzyza
w nauce o drodze do kontemplac;ji?

Were Plotinus’ Enneads the Inspiration for St. John of the Cross’s Doctrine
about the Path to Contemplation?
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Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta Il
zastan@wp.pl, ORCID: 0000-0002-1566-6695

Streszczenie: Uwzgledniajac wptyw neoplatonizmu na chrzescijanstwo w starozytnosci i w Srednio-
wieczu, autor pyta o mozliwo$¢ wptywu Ennead Plotyna na nauke o drodze do kontemplacji $w. Jana
od Krzyza. Przybliza najpierw plotynska wizje rzeczywistosci, wedtug ktérej z jednej zasady, z Jedne-
g0, W procesie emanacji, wytonity sie byty: umyst, dusza jednostkowa i dusza $wiata. Nastepnie uka-
zuje cztowieka i jego powrét do Absolutu poprzez asceze, kontemplacje i ekstaze plotyrska. Analizujgc
Enneady Plotyna iich interpretacje w zakresie doktryny duchowej u znanych komentatoréw (A. Bord,
J. Baruzi, M. de la Corte, B. Salmona, L. Bouyer), dokonuje poréwnania opiséw wybranych momentéw
drogi duchowej do kontemplacji i ekstazy u dwéch mistrzéw duchowych i interpretuje je z uwzglednie-
niem réznic doktrynalnych i duchowych pomiedzy neoplatonizmem i chrzescijanstwem. Identyfikujac
w opisach nieliczne podobienstwa dotyczace zwtaszcza drogi oczyszczenia i uwzgledniajac zasadnicze
i bardziej szczegbétowe rdéznice, przychyla sie za Bordem do przyjecia mozliwej inspiracji Ennead Plotyna
jedynie w pewnych aspektach opisu doswiadczenia duchowego mistyka Karmelu.

Stowa kluczowe: Jedno, wszechswiat, cztowiek, powrét do Absolutu, oczyszczenie, kontemplacja, ekstaza

Abstract: Taking into account the influence of Neoplatonism on Christianity in antiquity and in the Mid-
dle Ages, the author asks about the possible influence of Plotinus’ Enneads on the doctrine about the
path to contemplation of St. John of the Cross. He first introduces the Plotinian vision of reality, ac-
cording to which, from one principle, from the One in the process of emanation, beings emerged: mind;
the individual soul and the soul of the world. Then it shows man and his return to the Absolute through
asceticism, contemplation and Plotinian ecstasy. Analyzing the Enneads of Plotinus and their interpreta-
tion in the field of spiritual doctrine in famous commentators (A. Bord, J. Baruzi, M. de la Corte, B. Salmo-
na, L. Bouyer), he compares the descriptions of selected moments of the spiritual path to contemplation
and ecstasy in two spiritual masters and interprets them taking into account the doctrinal and spiritual
differences between Neoplatonism and Christianity. By identifying the few similarities in the descrip-
tions, especially concerning the way of purification, and taking into account the fundamental and more
detailed differences, one inclines with Bord to accept the possible inspiration of Ennead Plotinus only in
certain aspects of the description of the spiritual experience of the Carmelite mystic.

Keywords: One, universe, man, return to the Absolute, purification, contemplation, ecstasy

Plotyn (t 270 r. po Chr.), czolowy przedstawiciel neoplatonizmu, nie tylko dokonat
filozoficznej syntezy calej swojej epoki i stworzyt oddzielny system, ale takze nauczal
filozofii w sposob praktyczny i byl uwazany przez swych uczniéw nie tylko za fi-
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lozofa, ale za mysliciela-wizjonera, mistyka i przewodnika duchowego’. Natomiast
o nauce duchowej $w. Jana od Krzyza (+ 1591) méwi sie, Ze jest szczytem mistyki
chrzescijanskiej oraz mistyki powszechnej i ze miesci w sobie cenne elementy misty-
ki wczesniejszej, zwlaszcza patrystycznej i nadrenskiej’. Jan od Krzyza jest swietym
i dla wielu pozostaje wielkim mistrzem duchowym, ktorego nauke stale zglebiaja
i przezywaja.

Badajac wplywy platonskie i neoplatonskie w chrzescijaniskiej duchowosci, sta-
wiane jest pytanie o kontakt Jana od Krzyza z pismami Plotyna ijego ewentualny
wplyw na nauke hiszpanskiego mistyka®’. W niniejszym artykule staramy sie zatem
udzieli¢ odpowiedzi na nastepujace pytania: Czy taki wplyw mial rzeczywiscie miej-
sce? A jedli tak, to jak si¢ zaznaczyt w jego nauce o drodze do kontemplacji?

1. Neoplatonizm Plotyna - rys filozoficzno-religijny

Momentem centralnym Ennead Plotyna* jest kontemplacja, a wiele tekstow metafi-
zycznych jego pism ukazuje droge do niej. Droga ta wiedzie czlowieka zanurzonego
w $wiecie do Absolutu, poczawszy od jego bycia i szukania Boga w $wiecie.

1.1. Plotynska wizja wszechswiata

Plotynska wizja $wiata jest ,spirytualistycznym gradualizmem”, gdyz mozna w nim
wymieni¢ kilka poziomoéw istnienia bytéw potaczonych wzajemnie ze sobg tak, ze byt
nizszy implikuje wyzszy, a byt wyzszy jest obecny w nizszym®. Najwyzszym i najdo-
skonalszym bytem, ktéry transcenduje kazdy inny byt, jest Jedno (16 €v) wyklucza-
jace wszelka wielo$¢®. Filozof twierdzi, ze Jedno nie jest przypadkiem i ze cechuje sie
wolnoscig’. W zaleznosci od kontekstu owg zasade nazywa ,umystem” (oiov vodg),
»bytem” (olov ovoia), ,aktem i hipostazg” (olov évépyela, oiov dnéotaoic)®, nigdzie
jednak nie jest ono ukazane jako byt osobowy. Jedno, jako pierwsza zasada, trwa
w sobie w stanie kontemplacji i zarazem wychodzi z siebie (¢kotaoig), i rodzi kolejne
byty, nie tracac wlasnej wewnetrznej sity. Owa kontemplacja, a $cislej moéwigc me-

1 Porfirio, Enneades praemissio Porphyrii de vita Plotini 9 (Krokiewicz, 71); Legowicz, Historia filozofii,
512-515.

Ruiz-Salvador, ,,Giovanni della Croce”, 547.

Corte, ,Lexpérience mystique’, 164-215; Salmona, ,,Identita metafisica’, 79-125.

Wydanie krytyczne greckiego tekstu Ennead: Plotini Opera.

Cilento, ,,La mistica ellenica”, 270.

Plotini Opera V, 3, 16.

Plotini Opera V1, 8, 7.

Plotini Opera V1, 8,71 16.
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takontemplacja - gdyz jest ona wyzsza od kontemplacji bytéw od Niego pochodza-
cych - jest u podstaw genezy innej hipostazy®. Z Niego, podobnie jak z przepelniaja-
cego sie zrodla wody, wywodzg si¢ inne, mniej doskonate postacie bytu, cechujace sie
coraz mniejszg jednoscig hipostazy: duch (vodg) i dusza (dpvxn)*. W filozofii Plotyna
termin hipostaza jest stosowany na oznaczenie ,,samobytujacej (stanowigcej zarazem
duchowy zasade) boskiej substancji (tzw. pierwsza hipostaza, czyli samobyt) oraz
na okreslenie wylonionych z niej kolejnych postaci bytéw duchowych (samobytéw),
w taki sposob, iz kazdy poprzedni staje si¢ podstawa nastepnego™'. Wiadystaw Ta-
tarkiewicz uznaje takze materie (UAn) za hipostaze i ,,kres procesu emanacyjnego’, bo
uwaza, ze Plotyn, jako wyraziciel monizmu, ,wlacza ja do jednego z duchem proce-
su”'2. Podobnie pisze Emile Bréhier, wyrdzniajac trzy boskie hipostazy i dodatkows
hipostaze, materie®.

»Umyst-duch” jest drugg hipostazg i pierwsza wieloscig. Powstaje on wowczas,
gdy wyloni sie z nadmiaru Jednego i gdy zwrdci sie ku swemu Zrédtu, by je kontem-
plowac'. Ten akt czyni go bytem i poznaniem, przy czym to, co jest poznawane, nie
jest na zewnatrz umystu. Ogladajac Jedno, umyst poznaje siebie samego i §wiat inte-
ligibilny. Wyrazem Jednego jest swiat, ktdrego poczatkiem jest rozumno$¢, ,,swoiscie
pojety ‘logos, model wszechrzeczy”". O ile pierwsza hipostaza byta czym$ powyzej
bytu, o tyle druga jest bytem.

Z umystu dzialajacego w sobie i poza soba wytania si¢ trzecia hipostaza - dusza.
Sklada si¢ ona z czgsci wyzszej i nizszej; wyzsza tworzy dusze $wiata (psyche), a nizsza
nature (physis), dusze zlaczong z cialem's. ,Wszechdusza’, ,,dusza swiata” niebieskie-
go, obejmuje wszystkie dusze jednostkowe i jest zwrécona ku poziomowi ,,rozumno-
$ci’, a poprzez niego ku Jednemu; gdy zwraca sie w inng strone, wylania z siebie $wiat
zmyslowy i w nim sie¢ przejawia'. Dzieki temu podwdjnemu odniesieniu posredni-
czy pomiedzy $wiatem inteligibilnym i zmystowym. Dusza jest uzewngtrznieniem
ducha oraz jego sily dziatania i przez niego si¢ urzeczywistnia, tak jak umyst-duch
jest wyrazem i sifg dzialania Jednego®. Jak dusze jednostkowe maja kierowa¢ rze-
czami, tak dusza $wiata ma za zadanie realizowa¢ plan opatrznosci (mpovota) w ,,te-
atrze” $wiata, w ktérym kazdej duszy przypada do odegrania odmienna rola®.

9 Gatti Perer, Plotino e la metafisica, 47-48.
10 Plotini Opera V1, 8, 9; VI, 7, 32.

11 Zmorzanka, ,Hipostaza’, 478.

12 Tatarkiewicz, Historia filozofii, I, 167-168.
13 Bréhier, Histoire de la philosophie, 407.

14 Plotini Opera V, 2, 1.

15 Legowicz, Historia filozofii, 518.

16 McGinn, Die Mystik im Abendland, 80.

17 Plotyni Opera 1V, 3,1, 18.

18 Beutler - Theiler, ,,Uberblick iiber Plotins Philosophie”, 119.
19 Plotini Opera 111, 211 3.
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Materia przynalezy do najnizszego poziomu bytow, Swiata rzeczy poznawalnych
zmystowo. Wedlug Plotyna jest ona czyms§ jakby na krancu bytu, a nawet ,,nie-bytem”
(un etvar)®, czysta nieokreslonoscia, moznoscia bycia. Aleksandryjczyk pisze, ze jest
ona pierwszym miejscem ujawniania si¢ zta, a nawet prawdziwym zlem (10 6vtwg
kakov)*'. Tym samym zda si¢ popada¢ w manichejski dualizm. Jean-Noél Bezangon,
ktory przesledzit te kwestie w Enneadach, uwaza, ze tylko w pierwszych traktatach
Plotyn tak twierdzi, w innych za$ wystepuje przeciw gnostykom?, a wspomniany du-
alizm wynika jedynie ze stosowania przez niego pewnych formut paradoksalnych,
niemajacych w istocie dualistycznego sensu®. Tak wigc materia, cho¢ nie petni funk-
cji zasady, jak pozostate hipostazy, ma rowniez znaczenie w calosci hierarchicznie
uporzadkowanego systemu neoplatonczyka.

1.2. Cztowiek jako dusza w ciele - droga powrotu do transcendentnego
poczatku

Wedlug ukazanego procesu emanacji zostaja wylonione rézne poziomy bytéw pota-
czonych ze sobg najwyzsza zasada w nich obecna. Jakie w plotynskiej wizji rzeczywi-
stosci jest miejsce cztowieka i jaka ma on mozliwo$¢ dojécia do metafizycznego celu?

Warto najpierw zauwazy¢, ze z ukazanej jednosci §wiata wynika, iz plotynskie
rozumienie czlowieka nie jest tak dualistyczne jak platonskie, w ktérym cialo byto
postrzegane jako wiezienie duszy, jako ontycznie jej przeciwstawne. Plotyn méwi
o czlowieku ,,tam”, majac na mygli to, kim winien si¢ on sta¢ w odniesieniu do Jed-
nego, oraz o czlowieku ,tu’, czyli cztowieku zanurzonym w $wiat materialny*. Jako
dusza istniejaca w ciele czlowiek moze zapomniec¢ o swym wzniostym celu i sktoni¢
sie ku niebytowi i ztu, pograzy¢ sie w §wiecie zmystowym. Jesli jednak w swym umy-
$le odkryje ,,$lad” Jednego, dzigki ktéremu jest zdolny do wyzszego poznania i do
kontemplacji, moze zwrocic sie ku $wiatu inteligibilnemu i stopniowo przezwyciezy¢
swoje oddalenie od pierwszej i najwyzszej zasady swego istnienia.

Plotyn pisze o mozliwosci powrotu duszy do Jedni®*. Greckie stowo ,,powr6t”
(émotpogn) oznacza ,zmiang ukierunkowania’, ,powrét do zrédet’, ,do siebie same-
go’; wskazuje tez na wazny aspekt wychowania cztowieka®. Filozof bardziej akcen-

tuje powrdt w sensie konwersji filozoficznej. Chodzi mu ,konwersje wertykalng™.

20 Plotini Opera, 8, 5, 12.

21 Plotini Operal, 8 5, 9.

22 Plotini Opera 11, 9.

23 Bezangon, ,Le mal et Iexistence temporelle”, 136-139.

24 Dembinska-Siury, Plotyn, 57.

25 Plotini Opera V1, 7, 19.

26 Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, 223. Lac. termin conversio ma szerszy zakres, gdyz obejmuje
gr. ¢MoTPoQ 1 petdvola, czyli przeming sposobu myslenia, idee przemiany. Ibidem.

27 Troullard, ,Raison et mystque chez Plotin’, 14.
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W niej istotnym aktem jest ,wstepowanie”, ,wspinanie si¢ w gore” (avaPaivewv), by
zdoby¢ wyzsze poznanie i zyciowe spelnienie’. Podczas owego ,wspinania si¢” dusza
przechodzi przez rdzne ,obszary” metafizyczne i spostrzega, ze w niej samej doko-
nuje si¢ przemiana duchowa®. Ci, ktérzy dokonali takiego powrotu, ,ujrzeli jakby
wzrokiem bystrym” (V10 dQudopkiag) $wiattos¢ w gorze — $wiattos¢ Jednego. Autor
Ennead nazywa ich ludzmi ,bozymi” (Beiwv dvOpawmnwv) i wyraznie odrédznia od
tych, ktorzy pozostajg na poziomie zmystowym, oraz tych, ktorzy pomimo ze rozwi-
neli w sobie pewne cnoty, nadal zajmuja sie rzeczami przyziemnymi®.

Wedtug Plotyna dusza czlowieka winna ,,uciec do drogiej ojczyzny” (81 diknyv &g
natpla), nie jednakze droga ziemska czy morska, jak Odyseusz, ale drogg wewnetrz-
ng, ktorej poczatkiem jest ,zamkniecie oczu $miertelnych’, cielesnych, na wszelkie
piekno cielesne i staranie si¢ o nabycie ,,nowego wzroku”, by méc ujrze¢ Jedno*'. Plo-
tyn nie ogranicza si¢ do wskazania owego celu duchowego, ale podpowiada, w jaki
sposob nalezy si¢ przygotowaé do ,widzenia boga”. Powr6t nie jest mozliwy bez
uprzedniej dluzszej koncentracji na Jednym i bez odniesienia do Niego wszystkich
wymiaréw swego zycia. Wymaga praktykowania konkretnej ascezy, okreslonych ¢wi-
czefn duchowych. Wedlug filozofa na te asceze skladajg sie trzy czynnosci: oczysz-
czenie i zdobywanie cnoty (&petn)); przejscie od Erosa ziemskiego do niebieskiego;
i dialektyka®.

Najpierw na drodze powrotu istotne jest oczyszczenie, gdyz niemozliwe jest
ogladanie boga bez uwolnienia si¢ od namietnosci (gniew, przyjemno$¢) i przy-
wigzan®. Od poczatku Plotyn poleca, by odwrdcic¢ sie od wszystkiego, co czlowieka
pograza w §wiecie materialnym, oraz umartwia¢ zmysty i cialo. Sam filozof moze
by¢ tu przyktadem, bo - jak podaje Porfiriusz (+ ok. 305) - odmawial sobie migsa,
wina, obcowania cielesnego. Jego asceza opierala si¢ na zasadach wypracowanych
przez stoikow i platonczykow, miata jednakze bardziej spirytualistyczny — dystan-
sujacy sie wobec ciala — charakter. Rzeczy materialne ito co stuzy cialu, zdrowiu,
kondycji, nie mialy dla Plotyna znaczenia, dlatego np. w chorobie nie udawat si¢ do
lekarza. Polecat zachowa¢ dystans wzgledem wielosci przedmiotéw $wiata i odkry-
wac droge do swego wnetrza, swego ,ja. Za warto$ci duchowe uznawat gléwnie te,
ktore stuza urzeczywistnieniu wartosci religijnych, tj. upodobnienia si¢ do boga®.
W procesie oczyszczenia wazng role przypisywal takim cnotom, jak: wstrzemiezli-
wo$¢ pomagajaca zapanowac nad przyjemnoscia i jej unikaé; mestwo uwidaczniajace
sie w wyzbyciu si¢ leku przed $miercig; wielkoduszno$¢ polegajaca na wzgardzeniu

28 Plotini Opera V1, 9, 2; Beutler - Theiler, ,Uberblick iiber Plotins Philosophie’, 155.
29 Plotini Opera 1V, 8, 8.

30 Plotini Opera V, 9.

31 Plotini Operal, 6, 8, 16-27.

32 Qatti Perer, Plotino e la metafisica, 184.

33 Plotini OperaIl, 9, 15.

34 Plotini Operal, 2, 6, 2-3.
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rzeczami ziemskimi®*. Chodzi tu o oczyszczenie aktywne. Cnoty obywatelskie, tak
wazne w etyce platonskiej, u Plotyna maja wartos¢ jedynie pomocnicza wobec cnét
wymienionych, o ile stuzg opanowaniu namigtnosci. Po przejsciu oczyszczenia dusza
otrzymuje ,,skrzydla” w drodze wzwyz do umystu®®. Upodabnia sie do boga, w czym
istotng role petni zwlaszcza sprawiedliwos¢, rozumiana jako zwrdcenie si¢ ku pierw-
szej zasadzie, i — po osiagnieciu zycia czysto duchowego — madros¢, dajaca zdolnos¢
kontemplacji Jednego i bytéw od niego pochodzacych?. Na tym poziomie cnota staje
sie trwalym stanem duszy™.

Druga forma ascezy wiaze si¢ z doswiadczeniem pigkna. Ten aspekt nauki Ploty-
na byl zapoznawany w filozofii nowozytnej (idealizm niemiecki), uznajacej moment
zbiegania si¢ centréw duszy-umystu-Jednego za ostateczng synteze na poziomie
umystu i tym samym degradujacej Jedno do poziomu umystu®. W swietle takiej in-
terpretacji celem ascezy byloby uzyskanie jednosci przez dusze w umysle. W swietle
za$ nowszych interpretacji plotynskiej nauki o drodze powrotu, jak np. tej podanej
przez von Balthasara, wida¢, ze Plotyn ,nie zatrzymat sie na spekulacjach intelektu-
alnych w nowozytnym sensie” i ze ,,do konca zycia trwal pelen podziwu przed wy-
kraczajacym poza wszelki rozum cudem bytu’, przed ,pigknem istnienia™*. Skoro
w drodze powrotu myslenie winno przekroczy¢ samo siebie, von Balthasar poszuku-
je w Enneadach jego zwiazku z Erosem, ktéry poznanie wprawia w ruch, bo pragnie
pigkna i dobra. Wskazuje tez na chrzescijanskie jego rozumienie. Przypomina, ze
Augustyn przelozyl Erosa na chrzescijanskie pragnienie (desiderium)*. U Plotyna
jest mowa o dwojakim Erosie: 1) ludzkim, dajmonicznym, jako uczuciu doswiad-
czanym w nizszej czedci duszy, gdy czlowiek pragnie tego, czego nie posiada; 2) bo-
skim, przezywanym w gornej czesci duszy. Pierwszy nie jest nigdy nasycony i faczy
sie z udreka milosci, z nieustannym szukaniem przez dusze nieoczyszczong tego, co
duchowe. Eros, boski, niebianski, jest ,,posrednikiem pomiedzy tym, co teskni i ute-
sknionym przedmiotem’, i kieruje tymi, ktorzy zywig czysta milo$¢ pigkna*. Droga
ascezy jest droga spotkania i pojednania jednego Erosa z drugim, co staje si¢ mozli-
we W procesie oczyszczenia wszystkich pragnien duszy. Czlowiek wiec winien uczy¢
sie tak patrzy¢ na pigkno cielesne, by nie zatrzymat si¢ w sferze zmystowej. Winien
dostrzegac nie tylko zewnetrzng forme przemijajacego piekna, ale i wewnetrzng ideg
piekna nadzmystowego, i winien dac si¢ oczarowa¢ pigknem transcendentnym po-

35 Plotini Operal, 6, 6, 1-17.

36 Plotini Opera V1, 9, 11, 46.

37 Plotini Opera, 2, 6, 12-15.

38 Hadot, Plotyn albo prostota spojrzenia, 61.

39 Balthasar, Chwata, I11/1, 269.

40 Balthasar, Chwata, 111/1, 270 i 249.

41 Augustinus, Confessiones I, 1, PL 32, 659; Balthasar, Chwala, I11/1, 265.
42 Plotini Opera 111, 5.
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przez jego ,cienie’, ,$lady” i ,,podobizny” obecne w §wiecie®. Plotyn méwi o coraz
wyzszych stopniach ascezy, jakie nalezy przejs¢, szukajac najwyzszego dobra i piekna
w bogu i w sobie i odrywajac sie od coraz wyzszych stopni pigkna w $wiecie zmysto-
wym, a nastepnie i tym inteligibilnym (piekno zaje¢, cnét itp.)*. Najbardziej predys-
ponowani do wlasciwego postapienia drogg ascezy ku Jednemu i do integracji swej
postawy z prawda, dobrem i pigknem duchowym s3: filozof, muzyk i mito$nik sztuki.

Trzecim sposobem ascezy, zapozyczonym czesciowo z etyczno-ascetycznej tra-
dycji platonizmu, jest dialektyka. Plotyn rozumie przez nig zdolno$¢ pojeciowego
i stownego okreslenia kazdej rzeczy, gdy chodzi o to, czym owa rzecz jest, czym rozni
sie od innych i co ma z nimi wspolnego, jakie jest jej miejsce wéroéd réznych bytéw
i w relacji do dobra i zla, oraz jak ja umiesci¢ w $§wiecie umystowym i na jego ,wy-
zynach”®. Filozof mowi o koniecznosci przejscia trzech etapow ku zjednoczeniu sig
z Jednym. Pierwszym jest wzniesienie si¢ na poziom nadzmyslowy przez silne pra-
gnienie oderwania si¢ od $wiata zmystowego. Pomocg w osiagnieciu go jest nauka,
np. matematyka przysposabiajaca do bardziej abstrakcyjnego myslenia, cnota dajaca
panowanie nad sobg i dialektyka, ktéra na tym etapie ma pomaga¢ w odkrywaniu
istoty kazdej rzeczy. Drugim etapem jest poznanie poziomu inteligibilnego przez
odcigcie si¢ od ktamstwa, wybor prawdy i porzucenie czysto logicznego sposobu
myslenia oraz otwarcie si¢ na myslenie intuicyjne. W uzyskiwaniu wymiaru poza-
intelektualnego pomocna jest metoda aferetyczna (od gr. agaipeoig ,abstrakeja®),
gdyz pierwszy Byt, nie bedac w sensie Scistym ani bytem, ani mysla, znajduje si¢ poza
zasiegiem ludzkiego myslenia. Wedlug Pierrea Hadota pozwala ona jedynie mowi¢
o Jednym, zasadzie transcendentnej, i stwierdzi¢, czym owa zasada nie jest. Wprowa-
dza tez ,w intuicyjng kontemplacje i przyjecie od boskiej Inteligencji iluminacji™*.
Plotyn wymienia mifo$nika sztuki, muzyka i filozofa jako bardziej zdolnych do po-
stuzenia si¢ wymagang metoda dialektyczng. Trzecim etapem jest przylgniecie do
Jednego*” przez ,skupienie na [Nim] i patrzenie’, zachowanie ciszy, praktyke kon-
templacji (Bewpia). Owocem kontemplacji jest m.in. osobiste doswiadczenie Ploty-
na, ktore filozof tak oto opisal:

Czesto, kiedy si¢ budze w sobie z ciala iznajduje zewnatrz rzeczy innych, a wewnatrz
siebie samego, widz¢ cudowne pigkno i wowczas najbardziej jestem przekonany o mojej
przynaleznosci do lepszego ,,dzialu”, albowiem zdziatatem Zycie najlepsze i utozsamitem
sie z tym, co boskie, i zatronowalem w jego fonie, doszedlszy do ,,tamtego” dziatania i za-
siadlszy ponad wszelkim innym bytem umystowym: kiedy za$ po tym pobycie w tym, co
boskie, zejde z umystu do rozumowania, staj¢ przed trudnym zagadnieniem, w jaki tez

43 Plotini Opera, 6, 8.

44 Plotini Operall, 9, 161, 6, 9, 7-15; Gatti Perer, Plotino e la metafisica, 184.
45 Plotini Opera, 3, 1-6.

46 Hadot, Filozofia jako cwiczenie duchowe, 244 i 250.

47 Plotini Operal, 3, 4, 16-23. Gatti Perer, Plotino e la metafisica, 206.
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w ogole sposob i teraz schodze i wjaki tez w ogole sposéb uwewnetrznita si¢ mi dusza
w ciele, skoro jest takim jestestwem, jakim rozblysta sama w sobie, mimo ze przebywa
w ciele®.

Opisana tu ekstaza nie jest przejawem chorej, nieopanowanej wyobrazni, lecz
metafizycznym ,kresem uzyskanym przez aktywnos$¢ duszy, gdy ta, mozna powie-
dzie¢, dochodzi do kresu siebie samej, zatracajac sie we wtasnym ¢wiczeniu i wzno-
szac sie na chwile na poziom intuicji” - objasnia René Arnou®. Porfiriusz, ktory
cztery razy widzial Plotyna w ekstazie, dodaje, ze ,,Plotyn byt obecny jednoczesnie
w samym sobie i w innych™". Do natury plotynskiej kontemplacji powr6cimy w dal-
szej czedci artykutu.

2. Sw. Jan od Krzyza wobec ascezy i mistyki Plotyna

Przedstawiony zarys filozofii Plotyna i ukazanej przez niego drogi wstepujacej do
zjednoczenia z Jednym oraz zwigzanej z nig ascezy daje teraz mozliwos¢ zbadania
zwigzku ascetyczno-mistycznej doktryny doktora Karmelu z mysla aleksandryj-
skiego neoplatonika. Relacja ta, ze wzgledu na kilkunastowieczng réznice czasowa
pomiedzy tymi dwoma autorami, wymaga uwzglednienia odniesien do tradycji
teologicznej i duchowej, ktére moga ulatwi¢ znalezienie zwigzku migdzy nimi. Co
upowaznia do podjecia takiego badania?

W dotychczasowych badaniach poréwnawczych zmierzajacych do wykazania
ewentualnego wplywu neoplatonizmu na nauke $w. Jana od Krzyza najczesciej kon-
centrowano si¢ na Pseudo-Dionizym Areopagicie i probowano uzasadnic jego wptyw
czy tez wykazac jego brak®'. To badanie byto poniekad tatwiejsze, gdyz Jan od Krzyza
sam przyznaje kilkakrotnie, iz czerpie inspiracje od Pseudo-Dionizego. Tu stawiamy
pytanie o bezposrednia jego inspiracje nauka i doswiadczeniem Plotyna, zaktadajac,
ze byl on $wiadom wplywu filozofa na Pseudo-Dionizego. Ysabel de Andia wykazuje
taki wptyw, gdy chodzi np. o rozumienie drogi apofatycznej. Ow wplyw na chrze-
$cijanska mysl dokonywat sie w historii takze niezaleznie od Pseudo-Dionizego.

Najpierw nalezy wspomnie¢ o wplywie neoplatonizmu na Augustyna z Hippo-
ny. Jest to wazne dlatego, ze $w. Jan przyjmuje pewne uzupelnienia od Platona i Au-
gustyna, m.in. w antropologii. Poszukujac prawdy, Augustyn, niedfugo przed swym

48 Plotini Opera 1V, 8, 1, 1-9.

49 Arnou, Il desiderio di Dio, 209.

50 Porfirio, Enneades praemissio Porphyrii de vita Plotini, 8, 19.

51 Eulogio de la Vierge du Carmel, ,Denys LAréopagite”, 399-408; Théry, ,Denys au Moyen Age”, 68-74.
52 Andia, Henosis, 11-12.
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nawrdceniem, czytal Enneady Plotyna®. Josef Sudbrack (1 2010) sadzi, ze nie mozna
zrozumie¢ wewnetrznego charakteru zycia duchowego Augustyna bez Plotyna ani
Wyznan biskupa Hippony bez literackich zapozyczen od ucznia Plotyna - Proklosa
(T 485)*. Jesli przyjmiemy tak znaczacy wplyw nauki Plotyna na mysl i do§wiadcze-
nie duchowe Augustyna, ktory to wplyw stuzyt glebszemu rozumieniu i przezyciu
dos$wiadczenia chrzescijanskiego, to nalezy stwierdzi¢, ze w jakims sensie przedtuza
sie on w nurcie augustynskim $redniowiecza, w filozofii i teologii. Ow wpltyw trudno
jest oddzieli¢ od platonizmu, gdyz najczedciej s one ze sobg powigzane. Do XII w.
- pisze Stefan Swiezawski — uwazano, ze ,,zadna filozofia lepiej od platonskiej nie
przygotowala gruntu pod przyjecie i zrozumienie Boga osobowego i rzeczywistosci
porzadku nadprzyrodzonego™ ize nazywano Platona ,boskim’, umieszczajac go
nieraz na fasadach gotyckich katedr. W §redniowieczu platonizm wplynat bardzo na
obraz cztowieka, co w duchowosci chrzescijaniskiej uwidocznialo si¢ m.in. w pogar-
dzaniu cialem i ucieczka od $wiata (fuga mundi).

Von Balthasar uwaza, ze scholastyka zostala zabarwiona mysla Plotyna ijego
sposobem filozofowania poczawszy od Boecjusza (+ 524), Eriugeny (1 877), do Al-
berta Wielkiego (+ 1280), Bonawentury (1 1274), Tomasza z Akwinu (t 1274), Mi-
strza Eckharta (f 1327/1328), Dantego (+ 1321), Mikotaja z Kuzy (1 1464), Jana Ger-
sona (t 1429) i tworcy renesansowego neoplatonizmu, Marsilio Ficino (1 1499).
Sudbrack jest zdania, ze wptyw neoplatonizmu Plotyna si¢ga az do Jana od Krzy-
za”. Na wymienionych autordw, a zwlaszcza na §w. Tomasza, ktorego antropologie¢
przyjmuje $w. Jan od Krzyza*®, wplyw neoplatonski dokonat si¢ gléwnie za posred-
nictwem Pseudo-Dionizego Areopagity. Ow wplyw jest minimalny, gdyz Akwinata,
odwolujac si¢ do filozofii Arystotelesa, mial krytyczne podejscie do neoplatonizmu
i w niektorych kwestiach go reinterpretowal, np. emanacjonizm Pseudo-Dionizego
objasnial w sensie przyczynowania celowego®. W podjetym tu poszukiwaniu chodzi
jednakze bardziej o poszukiwanie wplywu bezposredniego.

2.1. Motywy wskazujace na zainteresowanie sie Jana od Krzyza
mistyka Plotyna

Erica Lorenz, opierajac si¢ na dokumentach karmelitanskich z XVI w., pisze o Janie
od Krzyza: ,W Salamance, gdzie studiowal, obok Arystotelesa i Tomasza z Akwinu
byla wyktadana neoplatoniska patrologia, mialy miejsce wyktady z arabskiej filozo-

53 Augustinus, Confessiones VII, 9-10; PL PL 32, 738-739.
54 Sudbrack, ,Einfithrung’, 16.

55 Swiezawski, Czlowiek Sredniowieczny, 22.

56 Balthasar, Chwata, 111/1, 252.

57 Sudbrack, ,Einfithrung’, 16.

58 Borriello, ,Linie antropologiczne’, 26, 31.

59 Cyciura, Swigty Tomasz z Akwinu, 158-159.

VERBUM VITAE 39/3 (2021) 1093-1117 1101



STANISLAW T. ZARZYCKI

fii, z klasycznej i z aktualnej poezji™®. Wiadomo tez, ze formacja filozoficzna, jaka
Jan otrzymatl w Salamance, byta bardziej kompletna niz jego formacja teologiczna®.
Informacja o wykltadach z neoplatoniskiej patrologii odsyta nas do ojcéw Kosciota,
Orygenesa, Klemensa Aleksandryjskiego iich recepcji filozofii platonskiej. Odsyta
tez do Grzegorza z Nyssy i jego recepcji neoplatonizmu. Warto tu wskaza¢ na zalez-
nos¢ nauki Grzegorza z Nyssy od Plotyna w postrzeganiu kondycji bytu ludzkiego,
rozwoju i postepu duchowego, roli pragnienia piekna inteligibilnego, sensu oczysz-
czenia duszy z przywigzan do rzeczy zmystowych, a wreszcie w zakresie nauki o kon-
templacji”. W swej teologii biskup Nyssy dazyl do pogodzenia niepoznawalnosci,
nieskonczonosci i niewyrazalnosci Boga jedynie za pomocg poznania (yvaoig) fi-
lozoficznego, a jako wlasciwe rozwigzanie kwestii poznania Boga wskazywal wiare.
Ukazujac zycie Abrahama i Mojzesza, objasnial na czym polega wlasciwy sposob
przezywania wiary i uwydatniat pewne charakterystyczne cechy postawy wiary w re-
lacji do Boga, ktore w pelni ukazaly si¢ w Jezusie Chrystusie®.

Z wymienionych dokumentéw karmelitanskich dowiadujemy si¢ dalej, ze kle-
ryk Jan przejawial szczegolne zainteresowanie mistyka, zwlaszcza ta Dionizego-
Areopagity, chrzescijanskiego neoplatonika, i Grzegorza Wielkiego, o ktorej styszat
podczas wykltadéw prowadzonych przez Tomasza od Jezusa®. Znawcy neoplaton-
zmu uwydatniajg, Ze nurt ten mial wpltyw na chrzescijaniska mysl teologiczng nie
tylko poprzez Pseudo-Dionizego, ale i w jeszcze bardziej schrystianizowanej po-
staci poprzez $§w. Augustyna. Tak wjednym, jak i drugim nurcie stawiano sobie
pytanie o Zrédla tego systemu filozoficznego i niekiedy siggano wprost do pism
Plotyna i Proklosa®. Wiadomo tez, ze arabska filozofia inspirowala si¢ nie tylko
filozofiag Arystotelesa, ale takze Plotyna i Proklosa, i ze w Toledo znajdowala sig¢
szkola zajmujaca si¢ przekladami z jezyka arabskiego na jezyk facinski®, dzigki
czemu mozna mowic o znajomosci nauki tych filozoféw i przenikaniu ich mysli na
potwysep Iberyjski.

Pod wplywem swych zainteresowan mistyka Ojcéw Kosciota Jan od Krzyza
skomponowal pismo programowe o istocie mistyki chrzescijanskiej, w ktérym od-
wolywal sie do patrystyki i wspomnianych teologéw®. Komentujac ten fakt, von
Balthasar pisat: ,U tych wlasnie teologéw bedzie on [Jan od Krzyza] szukal uspra-

60 Lorenc, Ins Dunkel geschrieben, 19; cyt. za: Schmitt, Contemplatio, 112.

61 Lucien-Marie de Saint-Joseph, ,,Jean de La Croix”, 439.

62 Desalvo, L”Oltre nel presente, 40, 155, 252.

63 Desalvo, L”Oltre” nel presente, 217.

64 Wsréd dokumentéw Karmelu znajduje sie pozycja liczaca 135 stron, stanowiaca cze$¢ Opera omnia
(1684) Tomasza od Jezusa, bmw; cyt. za: Schmitt, Contemplatio, 112.

65 Koch, ,Augustinischer und Dionysischer Neuplatonismus’, 117-133.

66 Sulowski, ,,Arabowie”, 852.

67  Biblioteca de Autores Cristianos (BAC), Vida y Obras de S. Juan de la Cruz, 85, cyt. za: Balthasar, Chwala,
11/2,113-114.
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wiedliwienia tego, ze droge mistyczng przedstawia jako droge do Boga, jako droge
chrzedcijanska, ktéra zawiera w sobie prawde platonizmu [...]"%.

Zainteresowanie kontemplacjg nie bylo u omawianego karmelity przejawem kle-
ryckiego entuzjazmu, ale czyms glebszym. Potwierdza to w 1567 r. jego che¢ opusz-
czenia klasztoru i udania si¢ do kartuzéw w poszukiwaniu wyzszej doskonalosci.
Ten fakt brat Jan wyjawil siostrze Teresie od Jezusa, ktéra w rozmowie z nim odwio-
dta go od realizacji tego zamiaru, zachecajac go, by to swoje pragnienie zrealizowal
wlaczajac sie w reforme zakonu karmelitaniskiego, ktéra z natchnienia Bozego miafa
osobiscie podjac®. Brat Jan od Krzyza wlaczyt si¢ w rozpoczeta przez matke Terese
reforme zakonu, ktory - historycznie rzecz ujmujac - od poczatku mial charakter
kontemplacyjny, a potem 6w charakter w duzej mierze zatracil”. Celem reformy byt
nie tylko powrdt do formy zycia z poczatkéw, wyznaczonych przez Regule Alberta
(1209) i Regute Innocentego 1V (1247), ale zainspirowanie sie ,,mistyczng teologia”
ojcow Kosciola, ktorej pierwsi karmelici nie znali”". W poprawionej wskutek doko-
nanej reformy w XVI w. Regule karmelitariskiej kontemplacje jako istotny skladnik
zycia zakonnego wzmocniono i wprowadzono pewne elementy praktyczne, sprzyja-
jace dochodzeniu do niej, np. momenty ciszy i sposéb jej przezywania™.

Podobnie jak dla glebszego zrozumienia Reguty karmelitatiskiej wymagany byt
powrdt do tradycji duchowej zakonu, tak pelniejsza interpretacja nauki §w. Jana od
Krzyza wymaga odniesienia do teologii patrystycznej i uwzglednienia jej platon-
skiego i neoplatonskiego zabarwienia, poniewaz pisma doktora Karmelu zawieraja
pewne teksty, ktore wydaja sie by¢ inspirowane takze Enneadami Plotyna. Czy hisz-
panski karmelita mial mozliwo$¢ zetkna¢ sie z pismami Plotyna, a jesli tak, to czy
je czytal?

W starozytnosci i w $redniowieczu byly ttumaczone iwydawane nie tylko
pisma platonskie, ale i neoplatonskie. W §redniowieczu powszechnie znane bylo
dzielo Isagoge Porfiriusza, ucznia Plotyna, zawierajace schemat struktury formalnej
metafizycznej emanacji bytu realnego, opisujacy jej elementy (substancje, katego-
rie); w czasach Jana od Krzyza znane ono bylo pod nazwg ,drzewa Porfiriusza”
Schemat ten stuzyt ,,utrwaleniu [w zachodniej teologii i duchowosci - przyp. S.Z.]
schematu podwdjnego stopniowania, wstepujacego i zstepujacego, w wyprowadza-
niu istnienia od Boga””?. We Wtoszech znanym ttumaczem Plotyna byl Marsilio Fi-

68 Balthasar, Chwata, 11/2, 114.

69 Swieta Teresa od Jezusa, ,Ksiega fundacji’, 3, 17.

70 Poczatki Karmelu zwigzane sa z naptywem rycerzy, pielgrzyméw i pokutnikéw na Gére Karmel po zdo-
byciu Jerozolimy (1099) przez uczestnikéw wypraw krzyzowych. Géra Karmel od wiekow byla miejscem
modlitwy i kontemplacji gromadzacych si¢ na niej eremitow, nasladujacych duchowos¢ proroka Eliasza
(1 Krl 18,20-45).

71 Schmitt, Contemplatio, 9-10.

72 Waaijman, Der mystische Raum des Karmels, 167-198.

73 D'Onofrio, Historia teologii, 20.
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cino, kierownik Akademii Platonskiej we Florencji’™*. W Hiszpanii od XIII w. Toledo
bylo waznym osrodkiem tlumaczenia filozofii greckiej za posrednictwem thumaczy
i komentatoréw arabskich. Natomiast na uniwersytecie w Salamance oraz w tam-
tejszym Kolegium $w. Andrzeja, w ktérym przebywal mlody Jan, nauczano neo-
platonizmu, a Enneady, zar6wno w tlumaczeniu Ficino, jak i w wersji oryginalnej,
zakupionej w 1532 r., zachowaly sie tam do dzi§ w bibliotece uniwersyteckiej”. Na
hiszpanski ztoty wiek mialy wptyw m.in. zasymilowana w pierwszej jego polowie
duchowos¢ wloskiego renesansu, odwolujaca si¢ do neoplatonizmu, i erazmianizm
czerpiacy inspiracje z antyku. Za najbardziej przekonywujacy argument zetkniecia
sie Jana od Krzyza z Enneadami André Bord uznaje to, ze gdy $w. Jan byl rekto-
rem kolegium w Alcala (1571-1572), i miat staly kontakt z tamtejszymi filozofami
i teologami, ktorzy sprowadzili wersje facinska pism Plotyna, i najprawdopodob-
niej ja czytali i dyskutowali o neoplatonizmie, byla ona tam dostepna’. Nie jest to
dowodem na to, ze Jan od Krzyza czytal Enneady, ale ze mial mozliwo$¢ siegniecia
do nich.

2.2. O blizsze okreslenie zakresu inspiracji $w. Jana od Krzyza
pismami Plotyna

Proba zestawiania i poréwnywania tekstow dwoch tak odmiennych mistykéw moze
budzi¢ zdziwienie iintelektualng rezerwe, gdyz Plotyn nie byl chrzescijaninem,
ajego nauka o ,drodze powrotu” do Jednego jest odczytywana zazwyczaj jako je-
dynie droga metafizyczna, teoretyczna, abstrakcyjna, a takze nie odwolujaca sie do
wiary i pomocy laski Bozej (C. Tresmontant)”’. Poréwnanie winno zatem uwzgled-
nia¢ roznice wynikajace z odmiennych rodzajow mistyki oraz bardziej szczegélowe
rozbieznosci, wynikajace z odmiennego sposobu przezywania do$wiadczenia asce-
tyczno-mistycznego przez obu mistrzéw we wlasciwych dla nich kontekstach. Nalezy
zauwazy¢, ze pewnych prob zblizenia i poréwnania nauki obu autoréw - w mniej-
szym lub wiekszym zakresie — dokonali juz tacy autorzy jak Jean Baruzi’, Jacqu-
es Maritain”, Marcel de Corte®, Bruno Salmona®, a w najszerszym zakresie Bord
w wymienionej juz jego pozycji. Ten ostatni, bedacy jezykoznawca, znawca Ennead

74 Nastepne wydania Ennead mialy miejsce w latach: 1540, 1555 i 1580; Beierwaltes, Platonizm w chrzesci-
janstwie, 160.

75 Bord, Plotin et Jean de la Croix, 40-41.

76 Bord, Plotin et Jean de la Croix, 41.

77 Salmona, ,Il neoplatonismo’, 587.

78  Baruzi, Saint Jean de la Croix, 581, 676.

79 Maritain, Distinguer pour unir, 615-907.

80  Corte, ,Lexpérience mystique”, 164-215.

81  Salmona, ,Identitd metafisica”, 79-125.
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i zarazem teologiem oraz specjalista od nauki $w. Jana od Krzyza, zastuguje tu na
wieksza uwage®, cho¢ nie nalezy pomija¢ wymienionych autoréw.

2.2.1. Specyfika itinerarium ascetyczno-mistycznego wedtug Doktora Karmelu

Doktryna duchowa $w. Jana od Krzyza jest bardziej znana niz Plotyna, dlatego ogra-
niczymy sie tylko do ukazania wjej ramach zarysu ascetyczno-mistycznej drogi.
W jej centrum znajduje si¢ wezwanie do zjednoczenia z Bogiem, do ktérego wiedzie
itinerarium nakreslone przez $w. Jana w formie graficznej - droga na Gore Karmel,
tj. droga do doskonatosci chrzescijaniskiej. Jest ono objasnione, zgodnie z dwczesnym
pojmowaniem duchowosci, w sensie indywidualnym, a jego punkt wyjscia i podsta-
we upatruje $w. Jan w tasce chrztu $w. i w $wiadomym, zdecydowanym nawréceniu.
Rozwdj taski Bozej w duszy poprzez praktyke medytacji stowa Bozego i modlitwy,
ascez¢ rozumiang jako wyrzeczenie sie siebie samego i przyjecie krzyza w drodze za
Chrystusem (Mt 16,24), jak réwniez przez rozwoj cnot teologalnych i moralnych,
w koncu przez kontemplacje, prowadzi do coraz wigkszego otwarcia si¢ czlowieka na
dziatanie Ducha Swietego i na dokonang przez Boga transformacje duchowa, owo-
cujaca zamieszkaniem Boga w duszy (] 14,23).

Bog jest pojmowany jako transcendentny w stosunku do mozliwosci poznaw-
czych idazeniowych cztowieka, dlatego czlowiek potrzebuje posrednika do Boga
w osobie Jezusa Chrystusa, a przyjmujac Go przez wiare, bedaca srodkiem propor-
cjonalnym do zjednoczenia z Bogiem®, jest wezwany do transcendowania swych na-
turalnych mozliwosci. Bég bowiem nie jest ujmowany przez zmysly ani przez rozum,
ani przez inne wiladze duszy iich mozliwosci, lecz jako niepojety i nieskonczony
moze by¢ doswiadczony w sposéb duchowy jedynie w glebi duszy czy w jej centrum.
Chrystus, z ktérym czlowiek moze wej$¢ w pewna relacje duchowa, wprowadza
nastepnie czfowieka mocg Ducha Swietego w glebsza, oblubienicza relacje ze sobg
i w glebie tajemnicy Boga, co Iaczy si¢ z kwestia negacji w ascezie i mistyce Janowej.

Asceza jest konieczna ze wzgledu na zranienia powstate w naturze ludzkiej po
grzechu pierworodnym, wskutek ktorych nie jest mozliwe harmonijne wspotdziala-
nie czlowieka z faskg Boza, mogaca odnowi¢ zraniong i stabg nature. Polecana przez
doktora nicosci asceza ukierunkowana jest na przemiang przede wszystkim zmystow
i wladz duszy: rozumu, woli i pamieci. Jan poleca: ,,Cztowiek winien wyzby¢ sie poj-
mowan wyobrazeniowych iradosci z dobr doczesnych, naturalnych, zmystowych,
moralnych, nadprzyrodzonych i duchowych, ktére moga go oddali¢ od Boga; winien
»cala swa rados¢ zlozy¢ w Bogu™. ,Czgsto bowiem tak sie zdarza, ze zmystowos¢

82 André Bord jest ponadto autorem nastepujacych dziel: Mémoire et esperance chez saint Jean de la Croix
(Paris: Beauchesne 1971), Pascal et saint Jean de la Croix (Paris: Beauchesne 1987), Les amours chez saint
Jean de la Croix (Paris: Beauchesne 1998). Jest takze ttumaczem pism $w. Jana od Krzyza na jezyk francu-
ski (Jean de la Croix, Oeuvres complétes, wyd. 3 [Paris - Perpignan: Desclée de Brouwer 2016]).

83 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 11, 9, 1.

84 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 111, 17, 2.
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przez te udreki pozadania tak jest pobudzana i podniecana do rzeczy zmystowych,
ze gdyby cze$¢ duchowa nie byta réwniez rozpalona innymi jeszcze udrekami w rze-
czach duchowych, nie mogtaby przezwycigzy¢ jarzma swej natury, ani wejs¢ w te noc
zmystow”®. Charakterystyczna dla tej ascezy jest negacja (negacién), a nawet abne-
gacja (abnegacion), jako wymagana zasadnicza postawa na drodze do zjednoczenia
z Bogiem. Pojecia te - zaleznie od kontekstu - s3 ttumaczone takze jako ,wyrzecze-
nie’, ,oderwanie si¢’, ,,ogotocenie’, ,opréznienie’, ,wyniszczenie’, ,ubdstwo’, ,,obna-
zenie” itp.*® Do ksztaltowania w sobie takich postaw, umozliwiajacych wejscie w noc
zmystow, stuzy radykalna zasada ascetyczna: ,wszystko albo nic”, ani to, ani tamto,
ani dobra ziemskie, ani dobra niebieskie, ani obrazy uchwytne zmystami, ani pojmo-
wania intelektualne itp.*” Nie chodzi w niej o zanegowanie i odrzucenie przedmio-
tow odpowiadajacych zmystom i wladzom duszy, lecz o zrelatywizowanie ich war-
tosci i ostabienie sily ich atrakcyjnosci, uznanie ich za dobra wzgledne, za srodki do
uzyskania celu ostatecznego. Gdy dusza praktykuje wytrwale te asceze wyzbywajac
sie upodobania w rzeczach zewnetrznych, wchodzi w ciemnodci. ,Ciemnosci to nic
innego, jak proznia (un vacio), ktéra w niej powstaje po wyzbyciu si¢ wszystkich rze-
czy”®. W praktyce owej ascezy sw. Jan od Krzyza zacheca nie do walki, tj. negowania
wymienionych przedmiotéw jako takich, lecz do transcendowania siebie i swej re-
lacji do $wiata oso6b i rzeczy poprzez akty wiary i milosci do Boga, akty rozpalajace
w czlowieku wigkszy ogien niz ten, ktory rodzi si¢ z mitosci i skfonnosci uczuciowej
do rzeczy naturalnych®.

Co jest celem tej dobrowolnej ascezy? ,Nie sklaniajac sie uczuciowo do niko-
go dusza wolna i czysta, moze wszystkich kocha¢ rozumnie i duchowo, zgodnie
zwolg Bozg™. Celem jest wigc oczyszczenie moralne i wyzwolenie. Zanim jed-
nak te wolno$¢ dusza w pelni uzyska, winna przej$¢ przez noc zmystoéw i ducha.
Wraz z doswiadczeniem fask Bozych w modlitwie kontemplacyjnej dusza wchodzi
w noc bierng oczyszczen, w ktérej winna ogolocic si¢ duchowo ze wszystkich rze-
czy zmystowych i niedoskonalosci, co jest zwigzane z pozbawieniem jej pociech
i zaciemnieniem wszystkich jej rozwazan®. Oderwawszy si¢ od przedmiotéw zmy-
stowych i uzyskawszy wigksza wolno$¢ wzgledem nich, po pewnym czasie od nocy
zmystéw moze zosta¢ wprowadzona w noc ducha. Ta zostaje poprzedzona czynng
nocg ducha, polegajaca na ,naklonieniu trzech wladz duszy do trzech cnét teo-
logalnych i na uksztaltowaniu kazdej z nich w odpowiedniej cnocie, ogotacajac je

85 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 1, 14, 2.
86 Ruiz-Salvador, Swiety Jan od Krzyza, 553.

87  San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 1, 13.

88 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 1, 3, 2.

89 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 1, 14, 2.
90 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 111, 23, 1.
91  San Juan de la Cruz, Noche oscural, 11, 4.
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i wprowadzajac w ciemnos$¢ wzgledem tego wszystkiego co nie nazywa si¢ tymi
trzema cnotami”®,

Rozwdj cnét teologalnych w postawie chrzescijanina jest rozwinigciem w nim
taski chrztu $wigtego. Ma on szanse si¢ dokona¢ podczas oczyszczen biernej nocy
ducha, kiedy to Bog jeszcze glebiej ingeruje w zycie duchowe czlowieka i skfania go
do wspoldziatania z faska transformacji duchowej. Wowczas to czlowiek jest przepro-
wadzany jakby przez ,,gréb ciemnej $mierci, aby nastepnie mogt dojs¢ do czekajacego
go zmartwychwstania”®, czyli do udzialu w zyciu trynitarnym. ,Trwa wtedy w czy-
stej wierze, wykluczajacej wszelkie inne poznanie rozumowe, nie za$ mitos¢ [...]"%.
Dla mistyka hiszpanskiego to wiara jest ,,srodkiem proporcjonalnym’, adekwatnym
do zjednoczenia z Bogiem. ,,Bo kocha¢, to starac si¢ dla milosci Boga wyrzec sie
i ogoloci¢ ze wszystkiego co nie jest Bogiem™”. Chodzi tu zwlaszcza o oczyszczenie
si¢ duszy z nieuporzadkowanych tendencji afektywnych w ich najglebszych korze-
niach oraz o oczyszczenie jej wladz poznawczych z tego, co ostabia ich habitualne
funkcjonowanie. Bierne oczyszczenia nocy ducha sg powigzane z glebszymi nad-
przyrodzonymi oczyszczeniami zmystow i skladajg si¢ na jeden proces oczyszczenia,
ktory przezywany jest na drodze duchowej, przygotowujac cztowieka coraz bardziej
do zjednoczenia z Bogiem® w postaci zaslubin duchowych. Stan oblubienczej relacji
duszy z Chrystusem oznacza zarazem jej petna ulegtos¢ Duchowi Swietemu, bycie
posiadang przez Boga i w Niego przemieniong”.

2.2.2. Zestawienie wybranych tekstéw obu mistykéw, dotyczacych drogi ascezy
i kontemplacji - poréwnanie i interpretacja

Whnikliwego poréwnania tekstéw hiszpanskiego mistyka z greckim testem Ennead
w kwestii doktryny duchowej Plotyna dokonal Bord wskazujac z jednej strony na
zasadnicze réznice doktrynalne miedzy tymi pismami, z drugiej za§ — na pewne
podobienstwa jezykowe. Twierdzi on, ze ,Jan od Krzyza czytal Enneady i obficie
zapozyczal z nich obrazy, idee, poréwnania, liczne stownictwo™®. To swoje stano-
wisko probuje uzasadni¢ wieloma przykladami zestawianych tekstow, wskazujac
jednoczesnie, ze nigdzie nie mozna méwic o kopiowaniu tekstéw plotynskich przez
hiszpanskiego karmelite. Jako jezykoznawca przestrzega zaréwno przed odczytywa-
niem sensu wyrazen i tekstow Plotyna bez uwzgledniania ich éwczesnego rozumie-
nia, jak i przed chrystianizowaniem Plotyna. Jako teolog zajmuje ostrozng postawe

92 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 11, 6, 6.

93 San Juan de la Cruz, Noche oscura Il, 6, 1.

94 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 1, 2, 3: ,,[...] quedandose sola en fe — no como excluye la
caridad, sino las otras notitias del entendimiento [...]".

95 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 11, 5, 7.

96 Urbanski, ,Droga do zjednoczenia z Bogiem”, 100.

97  San Juan de la Cruz, Llama de Amor Vival, 1.

98 Bord, Plotin et Jean de la Croix, 249.
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i przestrzega przed pochopnym wnioskowaniem o podobienstwie doswiadczenia

duchowego obu badanych autoréw na podstawie podobienstw jezykowych. Nie jest

mozliwe w ramach tego artykulu przytoczenie wielu przykladoéw uchwyconych przez

Borda podobienstw, dlatego ograniczymy si¢ jedynie do zestawienia niektorych tek-

stow obu mistrzéw duchowych i - w $wietle dostepnych opracowan - odczytania po-

dobienstw i réznic dotyczacych istotnych momentéw drogi duchowej, chcac wskazaé
na mozliwg inspiracje Jana od Krzyza pismami plotynskimi.
Zwroéémy uwage na to, co wybrane teksty Ennead mowig o naturze tej drogi.

W trakcie jej objasniania zostang przyblizone odpowiadajace jej elementy z pism

doktora mistycznego.

a) Wedlug Plotyna dusza, chcac wznie$¢ sie do Jednego, ,,powinna [...] zwrocic si¢

do wewnatrz” siebie®.
Podobnie do tego brzmi tekst $w. Jana: ,,Dusza zatem, ktéra pragnie Go znalezé
[...] musi wejs¢ w siebie przez glebokie skupienie tak, aby wszystkie rzeczy uwa-
zala, jakoby nie istnialy”'*. Zaréwno jeden, jak i drugi pisza dalej o wznoszeniu
si¢ (avadaoig/subida) do zjednoczenia z Bogiem, ktorego poczatkiem jest wej-
$cie w siebie. Ta zasada Plotyna, wielokrotnie polecana w Enneadach, stala si¢ dla
Augustyna zachetg do redditio czy conversio in se ipsum, by nastepnie moc podjacé
wstepowanie w sercu (ascensus in corde) ku Bogu z pomocg Jego taski'”. Jan od
Krzyza mogt ja przeja¢ od Augustyna, mogt tez czu¢ si¢ zachecony siggna¢ do
tekstow Plotyna.

b) Wedtug Plotyna cztowiek, zajmujac si¢ jedynie sprawami zewnetrznymi, jest
wyalienowany z siebie samego. ,,Kto pozna siebie, bedzie wiedzie¢ takze skad sie
rodzi”'”. Neoplatonczyk wskazuje na potrzebe poznania zrédta pochodzenia sie-
bie samego.

Swiety Jan od Krzyza twierdzi, ze ,,z poznania siebie wyptywa dla duszy poznanie

Boga™'”. Powoluje si¢ przy tym na slowa sw. Augustyna: ,Niech poznam siebie,

Panie, w sobie, a poznam Ciebie w Tobie™", inspirujacego si¢ filozofia (neopla-
toniska), ktorej przedmiot w starozytnosci obejmowal Boga i dusze. Ten dwojaki
przedmiot pozwala na uzyskanie poznania poprzez przeciwienstwa, przy czym
tego typu poznanie, wedtug sw. Jana od Krzyza, jest mozliwe dla rozumu oparte-
go na wierze'®.

99 Plotini Opera V1,9, 7, 17: ,névtwv 1@V &lw ageéuevov det ¢motpagivat tpodg 1o elow mavn”

100 San Juan de la Cruz, Cantico B, 1, 6.

101 Augustinus, Confessiones VIL, 10, 16; Enarrationes in Psalmos 83, 10.

102 Plotini Opera V192, 33:,[...] 0 & pobov einoet kot omdbev”.

103 San Juan de la Cruz, Noche oscura 1, 12, 5.

104 Test to parafraza tekstu: ,Deus semper idem; Noverim me, noverim Te”, Augustinus, Soliloquia I, 1.1; PL
32, 885.

105 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 11, 9, 1.

o
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Bedac wciele i zamierzajac powré6ci¢ do poprzedniego stanu sprzed upadku,
dusza, wedtug Plotyna, powinna przejs¢ proces oczyszczenia. Na czym polega
oczyszczenie (kdBapoig)? Przede wszystkim winna ona ,oddzieli¢” (xwpilewv)
to, co jest przeszkoda, w tym np. nieuporzadkowane pragnienia cielesne'*; ,,od-
dzieli¢ si¢” (xwpileabat) od ,brudu ciala’, a nawet od samego ciata, by jak naj-
mniej si¢ nim zajmowac'””. Von Balthasar twierdzi, ze w religii naturalnej, ktorej
elementy znajduja sie w platonizmie i neoplatonizmie'® - ,,czlowiek jest z istoty
swej dusza pochodzaca od Boga, co za$ do ciala, to jest ono zwigzane z jakims
«przeniesieniem» albo upadkiem pierwotnym w grzech, totez powrét i odkupie-
nie duszy moga sie dokonac tylko poprzez dazenie ku duchowi i odwracanie sie
od ciata™”. Oznacza to, ze czlowiek nie znajacy judeochrzescijanskiego objawie-
nia nie widzi pozytywnej drogi do Absolutu, a jedynie te negatywna.

Bord wykazuje, iz u Jana, podobnie jak u Plotyna, jest mowa o ,,duszy chorej’,
ktora wskutek ulegania pozadaniom, staje sie brzydka, zaciemniona, zabrudzo-
na''’, ostabiona, wzburzona, zaslepiona izniewiesciata'. Jest przekonany, ze
w opisach szkod wynikajacych z pozadania mistyk hiszpanski byt ,,najblizej Plo-
tyna’, Ze mial on przed sobg skopiowane teksty filozofa, jak to byto w dwczesnym
zwyczaju, i w podobnej kolejnosci wymienial i opisywat szkody duchowe, uzu-
petniajac je odniesieniami i obrazami z Pisma Swigetego''2. Tak jeden, jak i drugi
mistrz uwaza, ze dopoki dusza nie uwolni si¢ od pozadan i od spowodowanego
przez nie nieporzadku w duchu, nie bedzie zdolng do tego, by ja moglo oswieci¢
rzeczywiste $wiatto Boze'"?, czyli ze nie dokona postepu duchowego.

U Jana oczyszczenie nie ma antymaterialnego i antycielesnego charakteru, jak
wydaja sie o tym wzmiankowa¢ niektore teksty Plotyna, ale moralny, dotyczy
tego, co jest niezgodne z wolg Boza. Aktywna noc zmystéw, wedlug Plotyna, ma
za cel wzniesienie si¢ z poziomu zmystéw na poziom ducha, wedlug Jana stuzy
ona bardziej przystosowaniu pragnien zmystowych do poziomu duchowego

106
107
108

109
110

111
112
113

Plotini Opera 1, 2, 5.

Plotini Opera 111, 6, 5.

W platonizmie naleza do nich tradycje orfizmu i misteriow wschodnich, a w neoplatonizmie, ktéry nie
jest pod tym wzgledem rozumiany jednoznacznie, mozna méwi¢ o pewnych odniesieniach do religii.
Edouard des Places pisze o obecnosci w neoplatonizmie ,,uczucia religijnego” rozpalajacego sie zwlaszcza
w momencie ekstazy itp. Ilustruje to nastepujacymi tekstami Ennead: 1, 6, 8; V, 1, 1, 1-3 i 33-35, Places,
La Religion Grecque, 300-302. W stynnym tekécie z VI Enneady, rozdz. 9, 11, 1 jest mowa o ekstazie z od-
wotaniem sie do jezyka misteriow poganskich: ,,I to wlasnie chcialo uprzytomni¢ owo zalecenie naszych
misteriow (potnpiwv)”

Balthasar, Modlitwa i kontemplacja, 202-203.

Plotini Opera 1, 6, 5; 8, 5; 11, 4, 10; 111, 6, 5; IV, 9, 5; V, 82; San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo
1,4,1;1,6,1;1,9,3; 1,7, 2.

Plotini Opera IV, 31; San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 111, 25, 6.

Bord, Plotin et Jean de la Croix, 68, 74.

San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 1, 4, 1.
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d)

i uzyskaniu go dzigki pomocy taski Bozej''. O biernej nocy zmystéw Plotyn nie

wspomina, a uczucie (tafog) rozumie pejoratywnie'".

Wedtug Plotyna widzenie Bytu najwyzszego nie moze si¢ dokona¢, jesli dusza nie
porzuci rozumowania dyskursywnego i wiedzy, a nastepnie - zdaniem niekto-
rych komentatoréw jego mysli - i poznania intuicyjnego tak, aby miedzy spoj-
rzeniem umystu a Jednym zapanowala pustka, bez zadnej formy (&veideog)"®.
»Przeciez i dusza, ilekro¢ zaplonie Zywq mitoscig ku Niemu, odklada wszelka
posta¢, jaka ma, nawet jesliby to byta posta¢ umystowego w niej bytu™". Oto
dlaczego pisze on: ,odrzu¢ wszystko!” (" ddpeke mévta)''®. Dopiero w pustce moze
dokonac si¢ zjednoczenie z Jednym.

Takze i Jan pisze, ze dusza w trakcie przemierzania itinerarium duchowego do-
znaje pewnej pustki we wladzach duszy, poprzez ktérg dysponuje sie do zjed-
noczenia z Bogiem'”. Jest ona spowodowana przez kontemplacje oczyszczajaca,
ktora w trakcie nocy zmystow powoduje w zmystach oschto§¢'*, a w nocy ducha
oczyszcza ducha z wszelkiego posiadania iafektu naturalnego'?' i pozostawia
wladze duszy w ogotoceniu'?. Aby dusza mogla zjednoczy¢ si¢ z Bogiem, jej
wola opuszczona i pograzona w mrokach swych uczu¢ winna pozosta¢ mocno
oparta na wierze w Boga'”. U Jana od Krzyza pustka bedaca przejawem dokonu-
jacego sie oczyszczenia jest zwigzana z postepem w jednoczeniu sie¢ duszy z Bo-
giem i nie narusza ontycznego stanu czlowieka; u Plotyna natomiast oczyszcze-
nie i rozumienie pustki ma zupelnie inny charakter, gdyz oczyszczenie zmierza
do anihilacji ontycznej bytu w Jedni'*.

Wedtug Jana od Krzyza ciemna noc kontemplacji przynosi takze swiatto Boze
i milo$¢, gdyz Bog niekiedy przenika rozum, udzielajac mu poznania, a kiedy
indziej rozptomienia wole czlowieka miloscig'.

Droga do zjednoczenia jest odbywana w samotnosci, wedtug przejetej od Plotyna
w historii mistyki formuly: ,,sam na sam”, ktora znajdujemy w ostatnim zdaniu

Ennead: ,Oto zycie bogdw oraz bozych i szczgsnych ludzi — poniechanie rzeczy

114
115
116
117

118
119
120
121
122
123
124
125

Bord, Plotin et Jean de la Croix, 118.

Bord, Plotin et Jean de la Croix, 119-120.

Corte, ,Plotin et Nuit de UEsprit”, 103-104.

Plotini Opera V1, 7, 34, 2: ,&nel kai ¢pvxn, Gtav advtod épwta ovvtovov Adpn, drotibetar ndoav fijv Exet
Hop@ny, kal ETig &v kai vontod fj évv adTfi”.

Plotini Opera V, 3, 17, 38.

San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 111, 2, 13.
San Juan de la Cruz, Noche oscural, 9, 6.

San Juan de la Cruz, Noche oscura 1,9, 1.

San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 11, 7, 1.
San Juan de la Cruz, A un religioso.

Corte, ,Lexpérience mystique’, 200.

San Juan de la Cruz, Noche oscura 11, 12, 7.
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innych, ziemskich, zycie, ktore sie nie lubuje w ziemskich rozkoszach, ucieczka
samotnika do Samotnika (puyyn poévov mpog pdvov)™'*.

Réwniez Jan od Krzyza pisze o waznej funkeji samotnosci. Dysponuje ona dusze
do bycia prowadzong i poruszang przez Boskiego Oblubienica'?. ,Zyta ukryta
w samotnosci (en soledad vivia) i w samotnosci swe gniazdo uwila, i w samotno-
$ci ja prowadzil, Umilowany [...]”"*%. Droga samotnosci jest warunkiem dobrze
przezywanej modlitwy, postepu i zjednoczenia z Bogiem. W nocy ciemnej dusza
doswiadcza bolesnej samotno$ci'”. Nalezy i tu zauwazy¢, Ze u Jana samotnos¢
ma inny charakter niz u Plotyna, jest naznaczona wzajemna miloscia.
Warunkiem i przestrzenia zjednoczenia z Jednym jest ,,bezgtosna kontemplacja”
(Bewpia dyopog)™. ,,I odbywa sie wszystko bezglosnie (dyogpnti pgv 8n mévta),
gdyz nie potrzeba zgota jawnego przedmiotu oraz «zewnetrznego ogladania»
i «czynnodci» [...]”"". Bezglo$nos$¢ metafizyczna jest cechg kontemplacji odby-
wanej bez zaangazowania zmystow, rozumu, stéw, w niej dokonata si¢ emanacja
bytéw, w niej winien réwniez dokonac si¢ ich powrét do Jedni'*

Réwniez Jan akcentuje warto$¢ milczenia w modlitwie i kontemplacji. Ogotoce-
nie wladz duszy i sprowadzenie ich do milczenia dysponuje czlowieka do stucha-
nia Boga'”. ,Jedno stowo wypowiedzial Ojciec, ktérym jest Jego Syn i to stowo
wypowiada nieustannie w wieczystym milczeniu (silencio divino); w milczeniu
tez powinna stucha¢ go dusza”**. Glebokie milczenie jest warunkiem dostgpie-
nia kontemplacji, szczegolnego dzialania Ducha Bozego w duszy.

I oto stan zjednoczenia w ujeciu Plotyna: ,,Skoro za$ duszy z Nim sie poszczesci
i ono przyjdzie do niej, a raczej ujawni swoja obecnos¢, skoro dusza wyzwoli sie
z doraznych nalotdw, to i piekna bedzie po takim przygotowaniu, jak tylko by¢
moze najbardziej i dojdzie do podobienstwa z Nim [...]. I nagle (¢Caipvng) ujrzy
dusza w sobie objawionego Boga, albowiem nie ma niczego pomig¢dzy nimi po-
srodku i nie s3 juz dwojgiem, lecz Jednem sg oboje: oto juz ich nie rozrdznisz,
jak dtugo On jest obecny”™?*. Ekstaza przychodzi na dusze w sposéb niespodzie-
wany, nagly, ijest szczytem wzniesienia si¢ medrca greckiego'. Zjednoczenie
z Jednym nie ma jednakze charakteru osobowego, a jest jedynie doznaniem ja-
kiej$ Jego obecnosci. W trakcie tego zjednoczenia zanika rozréznienie pomie-
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Plotini Opera V1,9, 11, 51.

San Juan de la Cruz, Cdntico B, 34, 1.

San Juan de la Cruz, Cdntico B, 35 1.

San Juan de la Cruz, Noche oscura 11, 7, 3.
Plotini Opera 111, 8, 4, 27.

Plotini Opera 111, 8, 5, 25-30.

Gatti Perer, Plotino e la metafisica, 224-226.
San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 111, 3, 4.
San Juan de la Cruz, ,Dichos de luz y amor”, 27.
Plotini Opera V1,7, 34.

Bord, Plotin et Jean de la Croix, 231.
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dzy poznajacym i poznawanym. Wedtug Borda ,,Jedno nie interweniuje, nie ma
takiej intencji ani inicjatywy, wszystko zalezy od duszy, a jednak w momencie
decydujacym, szczytowym, ukazanie si¢ Jednego jest przedstawione [przez Plo-
tyna] nie jako skutek konieczny, ale jako szansa bardzo rzadka, ktdra nie trwa
dtugo”’. Doswiadczenie wydaje si¢ tu wykracza¢ poza ustalong doktryne.

Wedtug Jana od Krzyza ,zjednoczenie to dokonuje si¢ wtedy, gdy dwie wole, to
jest wola duszy i wola Boga, s3 zupelnie zgodne i nic ich nie dzieli. Gdy wiec dusza
odrzuci to wszystko, co sie sprzeciwia woli Bozej i nie jest z nig zgodne, wowczas
bedzie przeminiona w Boga przez mito$¢”'*. Zjednoczenie duszy z Bogiem, w od-
réznieniu od chwilowej plotynskiej ekstazy, ma charakter bardziej trwaty, habitualny.

Co wynika z tych poréwnan dotyczacych kresu drogi duchowej? Wedlug Plotyna
kontemplacja dokonuje sie nagle, co - zdaniem Bouyera — wskazuje na stan dozna-
wania w sobie dziatania Bozego, stan mistyczny, ,bliski doswiadczeniu Boga biblij-
nego’ . Do takiej interpretacji sklania go jeszcze inna wypowiedz Plotyna: ,,I wtedy
trzeba wierzyc¢, ze si¢ widzialo, kiedy duszy nagle §wiatto rozbtysnie, albowiem ono
jest, to $wiatto, od Niego i jest to On Sam™*. Czgéciej spotykane sg jednakze inne
interpretacje, zwlaszcza ta w sensie gnozelogicznym, podkreslajaca tozsamos$¢ mie-
dzy poznajgcym i poznawanym (M. de Corte)'*!. Swiety Jan méwi o zjednoczeniu
na poziomie woli po doznaniu przemiany w Bogu mocg mitosci Bozej, dojscia do
Boga ,tajemniczymi schodami’, czyli droga kontemplacji'*®. U Plotyna wola odgry-
wa o wiele mniejszg role niz rozum.

W kazdym z przytoczonych tekstow Jana od Krzyza ujawnia si¢ pewne podo-
bienstwo jezykowe do tekstow Ennead i zarazem ich odmienny sens. W jaki sposéb
nalezy to podobienstwo ttumaczy¢? Wedlug Borda nie jest ono przypadkowe. O czym
wiec ono $wiadczy? Czy jest to tylko zewnetrzna szata stowna, czy co$ wigcej?

We wspolczesnym ujmowaniu relacji pomigdzy mistyka chrzescijaniska a jej po-
zachrze$cijanskimi formami von Balthasar zwraca uwage na warto$¢ drogi analogi
jako drogi umiarkowanej, pomocnej w otwarciu si¢ na wartosci innych religii, pod
warunkiem, Ze nie odejdzie si¢ od przestanek objawienia i od chrzescijanskiej natu-
ry doswiadczenia duchowego i mistycznego'”. W chrzescijanstwie to doswiadcze-
nie ogniskuje si¢ wokot relacji osobowej czlowieka z Jezusem Chrystusem w Duchu
Swietym, jest przezywane we wspdlnocie Kosciota i ukierunkowane na zjednoczenie

137 Bord, Plotin et Jean de la Croix, 220.

138 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 11, 5, 3.

139 Bouyer, Mysterion, 228-229.

140 Plotini Opera V, 3, 17.

141 Seidl, ,Cunion mystique’, 253; Salmona, ,,Plotino’, 1967-1968.

142 San Juan de la Cruz, Noche oscura 11, 18.

143 Balthasar, ,Zur Ortsbestimmung’, 45. Inne dwie drogi, to: naiwne utozsamianie zewngtrznych zjawisk
duchowych i wewnetrznych doswiadczen albo teza, ze chrzescijanistwa nie nalezy poréwnywa¢ z zadna
religia. Ibidem, 44-45.
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z Bogiem. Taka droga szedt $w. Jan od Krzyza, gdy poznawal teorie mistyki i nauke
do niej prowadzaca, siegajac do Pseudo-Dionizego i - jak na to wskazujg podane tu
racje - takze do Plotyna. Mogla go do tego skfania¢ obecnos¢ tradycji platonskiej
i neoplatonskiej w chrzeécijanstwie. Jego inspiracja pismami Aleksandryjczyka zda-
wala sie zaklada¢ wspomniang analogie i miafa na celu znalezienie odpowiedniego
wyrazu do$wiadczenia duchowego i mistycznego. Pierwszym $rodkiem wyrazu tego
do$wiadczenia byta dla §w. Jana poezja, ktorej wyrazem sg strofy jego Piesni Ducho-
wej i Zywego Plomienia Mitosci. Drugim s3 komentarze do nich i pisane proza dzieta
Droga na Gore Karmel oraz Noc ciemna.

Jedli przyjmiemy za Bordem, Ze Jan od Krzyza czytal Plotyna, to - jak wynika
z jego analiz, w ktorych ogromnag cze$¢ stanowia zauwazone réznice w doktrynie du-
chowej, a jedynie niewielkq czes¢ stanowia podobienstwa, ktére takze moga rodzi¢
watpliwosci - jedynym przekonywujacym powodem siegania hiszpanskiego mistyka
do pism Aleksandryjczyka moze by¢ to, ze poszukiwal w nich inspiracji do opisu
doswiadczenia duchowego i mistycznego, ktdre chcial wyrazi¢ nie tylko jezykiem
poezji, ale najbardziej uniwersalnym jezykiem mogacym umozliwi¢ dostep do jego
doktryny wszystkim, uczonym i prostym. Teologia 6wczesna, wyrazana w pojeciach
scholastycznych, nie dostarczala takiego jezyka, takze styl pism Pseudo-Dionizego,
cechujacy si¢ jezykiem bardzo spekulatywnym, abstrakcyjnym, wlaczonym w przy-
jety przez niego system myslenia'*, nie mogt zadowoli¢ Jana. Jest rzeczg naturalna,
ze szukal on inspiracji u tych, ktorzy osobiscie przezyli doswiadczenie mistyczne, i ze
do$wiadczenie duchowe opisane przez Plotyna, takze to osobiste, uznat za przydatne,
gdy chodzi o zawarte w Enneadach rozwazania i fenomenologiczne opisy.

»Czesto, kiedy budze si¢ w sobie z ciala i znajduje zewnatrz rzeczy innych, a we-
wnatrz siebie samego, widz¢ cudowne pigkno i wowczas najbardziej jestem przeko-
nany o mojej przynaleznosci do lepszego «dziatu», albowiem zdzialalem zycie naj-
lepsze i utozsamilem sie z tym, co boskie [...]”'*. Plotyn w sposdb przekonujacy daje
$wiadectwo temu, ze czlowiek moze si¢ ,,przebudzi¢” do nowego zycia, ze moze zjed-
noczy¢ si¢ z Bogiem, ze w owym doswiadczeniu moze dozna¢ nadziemskiej radosci
i szczescia®®. I oglada (dusza) w tym plasie Zrédlo zycia, Zrédto umystu, Poczatek
bytu, Przyczyne dobra, Korzen duszy! [...] bytujemy mocniej, kiedy si¢ przytulimy
do Niego, i tutaj jest Ow «dobrostan», podczas gdy oddalenie oznacza byt samot-
ny i stabszy; tutaj wypoczywa dusza zewnatrz utrapien, poniewaz wzniosla si¢ na
wyzyne wolng od utrapien, a takze mysli umystowo tutaj i nie holduje zadnym na-
mietnosciom tutaj i oto tutaj jest zycie prawdziwe [...]. T kto ujrzal, ten wie o czym
mowie, a mianowicie, Ze dusza miewa wtedy inne zycie, kiedy podchodzi i udziat
w Nim wezmie, tak iz pozna po tym stanie swoim, ze oto obecny jest Szafarz praw-

144 Bernard, ,La doctrine mystique de Denys I'Aréopagite”, 523.
145 Plotini Opera 1V, 8, 1. Dalsza cz¢s$¢ tego opisu, zob. tekst i przyp. 48.
146 Por. Plotini Opera V1,9, 9.
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dziwego Zycia i ze nie trzeba juz niczego wiecej, lecz wprost przeciwnie, ze trzeba
odrzuci¢ rzeczy inne i mie¢ tylko w Nim ostoje i Nim sie sta¢ jedynie, usungwszy
nasze wszystkie dookolne naleciatosci™'¥.

Ujawnia sie tu w sposéb bardzo wyrazny osobiste doswiadczenie duchowe i mi-
styczne Plotyna. Czy nie wskazuje ono na to, ze nie pojmowal on swej metafizyki
wylacznie obiektywnie, ale takze subiektywnie, przezywajac ja jako poszukiwanie
madroéci i szczescia, Absolutu, jak tego oczekiwano od filozofii w starozytnosci?

Arnou uwaza, ze Plotyn ,widzial w misteriach srodek oczyszczenia, skupienia
i przyblizenia si¢ do Boga, przygotowanie ascetyczne”'*. I dodaje: ,Ekstaza plo-
tynska jest wiec blaskiem egzaltacji religijnej poréwnywalnej do tej, ktéra oswieca
i chwyta, czyli do momentu maksymalnej inicjacji”™'*.

Zakonczenie

Bedaca u genezy plotynskiej wizji $wiata emanacja z Jednego, jest rozbiezna z ob-
jawieniem chrzescijanskim, wedlug ktérego wielo$¢ bytow istnieje dzigki wolnej
i stworczej inicjatywie Boga Tréjjedynego, powolujacego je do istnienia z milosci,
byty rozumne za$ - do bliskiej wspdlnoty ze soba. Réwniez plotynska wizja powro-
tu poszczegolnych hipostaz (umyst, dusza jednostkowa i dusza §wiata) do Poczatku,
poprzez ascetyczne i kontemplacyjne wznoszenie sie, rézni si¢ od powrotu czlowieka
i ludzkosci odkupionej z grzechu i zmierzajacej do Boga droga wiary w posrednic-
two zbawcze Jezusa Chrystusa, do Poczatku i Konca stworzenia.

Wedlug Plotyna chodzi o przejscie duszy tg samg droga, z poziomu pozostajg-
cych w konflikcie zmystéw z duchem, na poziom ducha czystego, transcendujacego
zmysty, przejscie przez pelng wysitku koncentracj¢ na Jednym ina swym ,ja’, ra-
dykalng asceze, wysitek umystu przekraczajacego siebie na poziomie rozumowego
poznania, przez kontemplacje, az do zjednoczenia z Jednym. Natomiast droga na
Gore Karmel jest drogg ozywiang nie naturalnym pragnieniem, lecz wiarg i mito-
$cig do Umilowanego, droga oczyszczenia z grzechu i przywiazan do niego przez
aktywng ascezg i bierne oczyszczenia (noc zmystow i noc ducha) z korzeni grzechu,
dokonane w glebi duszy przez Boga, gdyz dusza sama z siebie nie moze odzyskac
wolnosci duchowej.

W zjednoczeniu z Jednym w kontemplacji plotynskiej i w ekstazie, ktéra ma
charakter nieswiadomy, krdtkotrwaly, sporadyczny, jednostka nie zatraca sie, ale
powraca po niej do poprzedniej swiadomosci. Réwniez kazdorazowe zjednoczenie

147 Plotini Opera V1, 9, 1-2; 4-5; 39-40.
148 Arnou, Il desiderio di Dio, 214.
149 Arnou, Il desiderio di Dio, 214-215.
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z Bogiem wedlug mistyka Karmelu ma charakter nieSwiadomy, ale za to bardzo ubo-
gacajacy duchowo, gdyz ksztaltuje permanentne zjednoczenie, odczuwane w glebi
duszy, wprowadza jg w stan zaslubin duchowych.

Swiety Jan od Krzyza, cho¢ inspirowat sie myslg Plotyna, zwlaszcza tg dotycza-
cg sposobu oczyszczenia duszy, nie jest neoplatonczykiem. To, co przyjal, dotyczy
strony jezykowej, opisowej, doswiadczenia ascetycznego i mistycznego; gleboko to
zasymilowal, polaczyl izintegrowal ze strukturg chrzescijanskiej wiary. ,Oredzie
Plotyna nie tylko zostalo poglebione przez Jana, ono zostalo przemyslane wedlug
nowej optyki, przeksztalcone [...] Analiza sanjuanistyczna jest wielkg synteza: stu-
dium psychologiczne i filozoficzne zostalo przedluzone przez objawienie, ubogaco-
ne refleksja tak, iz Zaden jego skarb nie zostat utracony™>.
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