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CHRZESCIJANSKI NEOPLATONIZM
/ -=SYNTEZA DUCHOWYCH TRADYC]JI
WSCHODU I ZACHODU

Poczawszy od Tertuliana az do czaséw obecnych wielu myslicieli pro-
bowalo wymierzy¢ symboliczna odlegtos¢ miedzy Atenami a Jerozolima'.
W szkicu tym nie zamierzam udawac bezstronnego mierniczego; przeciw-
nie — chcialbym ukazad te symboliczne metropolie jako miasta blizniacze,
od wiekow zlaczone wspolng historia. Dlatego tez pozostawiajac innym
szukanie roznic, niezgodnosci i wasni, chcialbym sie przyjrze¢ splata-
niu sie watkow religijnych i filozoficznych u wezesnych autorow chrze-
Scijaniskich, za gtownych bohateréw mojej refleksji bioragc dwoch autorow
nalezacych wprawdzie do greckiego nurtu patrystyki, ale pochodzacych
z obszaréow wschodniej czesci Cesarstwa Rzymskiego zamieszkatych
w wigkszosci (i prawdopodobnie z tej wiekszosci sie wywodzacych) przez
ludnos¢ niegreckiego pochodzenia: Egipcjan i Syryjczykow. Symbolicznie
wybieram tez ich z uwagi na czas, w jakim tworzyli: Egipcjanin Orygenes
nalezy do pierwszego pokolenia tworcow chrzescijanskiej teologii, anoni-
mowy Syryjczyk znany pod imieniem Pseudo-Dionizego Areopagity zas
pisze swe dziela pod koniec okresu patrystycznego juz po uksztaltowaniu
dogmatycznych podstaw doktryny chrzescijaniskiej przez sobory w Nicei
(325 1.) i Chalcedonie (451 r.).

Nie ulega watpliwosci, ze od samego swego poczatku (jak zaswiadcza
Prolog do Ewangelii $w. Jana swoim odwotaniem do Logosu) (por. Jan
1:1-3) chrzescijanstwo poszukiwato w filozofii odpowiedniego narzedzia
do przedstawiania swej doktryny. Co wiecej, wielu badaczy zgadza sig,
ze to decyzja o przedstawieniu nauczania Jezusa i jego uczniow w jezyku
filozofii sprawila, Ze chrzescijanistwo stato sie globalng religia, a nie po-
zostato jedynie niewielkim, heretyckim odtamem judaizmu. Oferta szkot

! ,What has Jerusalem to do with Athens, the Church with the Academy, the Chri-
stian with the heretic?”. Tertullian, , Prescription against Heretics”, por. (Roberts, Donald-
son 1994, s. 249).
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filozoficznych byla szeroka, ale chrzescijanscy autorzy w niedtugim czasie
opowiedzieli sie za jedna z nich: platonizmem?. To w tej filozofii chrzesci-
janie bardzo szybko potrafili odnalez¢ jezyk, ktory z jednej strony pozwo-
lit im samym wyrazic tresci zawarte w swojej wierze, a z drugiej umozli-
wit im komunikowanie tych tresci takze tym, ktorzy sie jeszcze z nia nie
spotkali. Doskonale ilustruje to historia Justyna Meczennika, apologety
z Il w., ktdry, jak sam pisze, poszukiwat prawdy w réznych szkotach, za-
nim spotkat Jezusa — Prawde wcielona, a przedostatnim, wskazujacym
kres, przystankiem jego intelektualnej podrézy byta doktryna Platona (Al-
taner, Stuiber 1990, s. 129). To mysl Platona odkryla przed nim wieczny,
niezmienny i doskonaly $wiat transcendengji, kierujac go na droge do Ab-
solutu, w ktérym ostatecznie zobaczyl chrzescijanskiego Boga. Droga
z Aten do Jerozolimy byla wiec dla Justyna, Greka osiadtego w Palestynie,
prosta i niezbyt dtuga.

O ile dla Justyna filozofia wyznaczata kierunek ku wierze, o tyle
chrzescijanscy mysliciele nastepnych pokolen starali si¢ juz splata¢ oby-
dwa watki. Szczegdlne znaczenie miata szkota katechetyczna w Aleksan-
drii (II-III w.), ktéra polozyta fundamenty pod chrzescijaniska teologie.
Zatozona zostala przez Klemensa Aleksandryjskiego, ktéry chlubit sie
tym, Ze jego nauczyciele wiary byli uczniami apostotéw (Klemens z Alek-
sandrii 1994, s. 8-9). Jednocze$nie stala si¢ pierwszym osrodkiem chrze-
Scijaniskiej recepcji Platona, cho¢ sam Klemens, tworzac doktryne nazywa-
na przez niego samego gnoza chrzescijanska, korzysta z dorobku niemal
calej kultury hellenskiej. Prawdziwym , swatem” mariazu chrzescijan-
stwa i platonizmu jest uczen Klemensa, Orygenes. Ksztalcit sie on w tej
samej filozoficznej atmosferze co Plotyn, poganski odnowiciel platoni-
zmu, i prawdopodobnie jego kolega z wykladéw Ammoniusza Sakkasa,
aleksandryjskiego Sokratesa, ktory wielu mlodych ludzi skierowat ku tej
filozofii (Plotyn 2000, s. 64). Jego chrzescijanstwo na tyle nasigkto mysla
platoniska, ze dla wielu swych wspdtwyznawcow stat si¢ odszczepiericem,
a niektore jego poglady zostaly potepione, co nie przeszkadzalo zbytnio
chrzescijariskim autorom nadal z nich korzysta¢. W ten sposéb, chociaz
sam Orygenes nie jest zaliczany do ojcow Kosciota, jest on swego rodzaju
patronem calej tej grupy, bo dzieki parafrazie O zasadach, swego gtownego
dzieta, dokonanej przez Rufina, stal si¢ znany réwniez wsérod facinnikow
(por. Pietras 1996, s. 6-7).

2 Mialy takze miejsce proby budowania nauki chrzescijaniskiej na podstawie innych
zatozen filozoficznych. Najbardziej znana jest autorstwa wspomnianego wyzej Tertuliana,
odwotujaca sie do stoickiego materializmu, ale byty izolowane i krétkotrwate, por. (Gilson
1987, s. 516).
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Przyjmujac neoplatonizm jako swdj ,jezyk ojczysty”, wczesne chrze-
Scijanistwo szybko stato si¢ neoplatonskie do szpiku kosci, tzn. w swoim
nauczaniu umiato ujmowac i badac wszystkie i tylko te tresci, ktore dato sie
w tym jezyku wyrazi¢. Konsekwencja takiego podejscia bylo pomijanie
wszystkiego tego, co cho¢ obecne w przekazie biblijnym, niezgodne byto
z filozoficznymi zasadami platonizmu. Wzorujac si¢ na Filonie z Alek-
sandrii, wczesniejszym o dwa stulecia zydowskim filozofie prébujacym
w terminach platoniskich interpretowac Bibli¢, Orygenes przeprowadza
egzegeze tekstow objawionych, wyrdzniajac w nich sens literalny (czesto
ujety historycznie), moralny i mistyczny. Ten trojaki podzial wyprowa-
dza z pochodzacej od $w. Pawta trychotomicznej koncepcji cztowieka jako
sktadajacego sie z ciala, duszy i ducha (Ga 5:25-26). Najwazniejszy dla nie-
go jest, rzecz jasna, odnoszacy si¢ do ducha sens mistyczny, ktérego celem
jest doskonalenie jednostkowej duszy, by przygotowac ja na zjednoczenie
z Bogiem. W wydobywaniu tego sensu pomocna jest, zdaniem Orygenesa,
madros¢ filozoféw poganskich, jako ze w kazdym cztowieku znajduja od-
blaski $wiatta boskiego Logosu, a ewangelia jedynie wypetnita (zaktuali-
zowata) to, co potencjalnie znajdowato sie juz u filozoféw. Z tego powodu
chrzescijaniski nauczyciel bez wahania powinien przejmowac od pogan
wszystko, co w hellenskiej kulturze jest dobre i zdrowe. W Przeciw Celsu-
sowi pisze, ze ludzka madrosc jest sposobem ksztalcenia duszy, ktérego
kresem jest madros¢ boska (por. Orygenes 2001, 1III, s. 58; VI, s. 13-14).
Filozofia nie jest wprawdzie nieodzowna do zdobycia prawdy boskiego
objawienia, bo prostaczkom wystarczy dostowny i moralny sens Pisma,
by osiagnac madros¢ przewyzszajaca dokonania pogan, ale jest niezwykle
pomocna w obronie chrze$cijanstwa. Logika broni wiary nie mniej skutecz-
nie niz cuda i spetnione proroctwa. Naturalnie, filozofia i stowo Boze nie
zawsze s3 w zgodzie, ale tez nie sprzeciwiajg sie sobie tak, by pojednanie
nie bylo mozliwe.

Najbardziej wyraznie zastosowanie tej strategii interpretacyjnej widac
w Orygenesowej koncepcji cztowieka. Czysto platonskie ujecie, widza-
ce w ciele wiezienie, w ktorym dusza odbywa pokute za grzechy popetnio-
ne w poprzednim zyciu, nie moglo zosta¢ przyjete z uwagi na odrzucenie
przez ortodoksyjnych chrzescijan koncepcji preegzystencji dusz i bedacej
jej konsekwencja metempsychozy. Jedynie Orygenes prébowal pogodzic
preegzystencje duszy z chrzescijariska wizja cztowieka. W swoim glow-
nym dziele O zasadach twierdzi, ze Bég — Stwoérca (Logos) stworzyt z niczego
odwiecznie duchy (nous), ktére byly pierwszymi i doskonatymi stworze-
niami. Duchy te obdarzone sgq wolnoscia i zdolnoscig do dziatania, tzn. po-
znawania. Te z nich, ktore wybraty kontemplacje Boga, zachowatly dosko-
nalos¢ swej natury i staty si¢ aniotami, r6znigcymi si¢ miedzy soba jedynie
mniejsza lub wieksza bliskoscia Boga; te zas, ktore swe poznanie zwrdcity
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ku sobie, zgrzeszyty i upadly. Glebia tego upadku takze uzalezniona byta
od tego, jak bardzo duchy odwrocily sie od Boga. Aby powstrzymac upa-
dek tych, ktorych grzech nie byt nieskoriczony, Bog stworzyt materie, ktéra
jako kres stworzenia zatrzymata upadek duchow w cialach, dla ktérych
staty si¢ duszami ludzkimi. Upadek duchow jest dla Orygenesa tozsamy
z grzechem pierworodnym (por. Orygenes 1996, s. 131). Jest on jednocze-
$nie przyczyna zta. Orygenes, inaczej niz Plotyn i inni neoplatonicy pogan-
scy, nie ujmuje go jedynie jako wyptywajacego z koniecznos$ci natury braku
(deprivatio), lecz jako ptynacy z woli wystepek (depravatio) (Chadwick 1967,
s. 188). Swiat cielesny, stworzony przez Boga, jest dobry, poniewaz nie tyl-
ko powstrzymuje upadek duchéw, ale tez umozliwia poprawe, stajac sie
punktem wyjscia dla odrodzenia dusz przez wznoszenie si¢ ku Bogu, cze-
go wzorem i warunkiem jest wcielenie Boga i odkupienie dokonane przez
Chrystusa. Dzieto odkupienia ma charakter uniwersalny: nie zostanie za-
konczone, dopoki wszystkie dusze ludzkie i demony nie zostana ponow-
nie pozyskane przez boskie milosierdzie i zwrdca si¢ ku swemu Stworcy
rozpoznawszy oraz pokochawszy Go jako najwyzsze dobro. Apokatastaza
(powszechny powrdt stworzenia do Stworcy) w ujeciu Orygenesa nie zno-
si, ale podkresla wolno$¢ jednostek, jednoczesnie akcentujac wszechmoc
Boga, wpierajacego dusze w przezwyciezeniu nawet najwiekszego grze-
chu (por. Altaner, Stuiber 1990 s. 296-297).

Orygenesowa koncepcja stworzenia czlowieka, zakladajaca preegzy-
stencje duszy, nie zyskata uznania autorytetéw koscielnych. Nie oznaczato
to jednak takze, ze odrzucona zostata nauka widzaca w ciele co$ zewnetrz-
nego i przygodnego wzgledem czltowieka, utozsamionego odtad z dusza
(por. Altaner, Stuiber 1990, s. 292-293). Wybierajac platonizm, chrzesci-
janstwo zdecydowato sie porzuci¢ afirmacje cielesnosci wtasciwa dla ju-
daizmu, z ktérego si¢ wywodzilo. Cialo stato si¢ dla duszy narzedziem,
waznym o tyle, o ile mogto by¢ narzedziem stuzacym jego poprawie badz
zgubie, ale nieinteresujacym jako co$ samo w sobie®. Takze zaproponowa-
na przez Orygenesa uniwersalistyczna koncepcja apokatastazy napotyka-
fa, przynajmniej w niektdrych interpretacjach, krytyke wtadz koscielnych.
Dzieki ojcom kapadockim wszakze, a szczegolnie Grzegorzowi z Nyssy,
znalazta swoje miejsce w tradycji teologicznej Wschodu (por. Altaner,
Stuiber 1990, s. 416), a dzigki Janowi Szkotowi Eriugenie (ktory korzystat
z pism Nysseniczyka) pozostawita znaczacy slad takze w tradycji Zachodu
(Jan Szkot Eriugena 2009, s. 61).

Drugi z wybranych przeze mnie autoréw, Dionizy Pseudo-Areopa-
gita, jest przykladem autora catkowicie tozsamego ze swym dzielem, nie

* Wyraznie widac to u $w. Augustyna, por. (Sw. Augustyn 1998, ks. XIV: 24, s. 502-505).
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wiemy bowiem o nim nic ponad to, co ujawniaja teksty jego autorstwa,
i nawet data ich powstania jest jedynie przyblizona (przetom V i VI w.).
Falszywa ich atrybucja Dionizemu Areopagicie, pierwszemu biskupowi
Aten, niewatpliwie pomogta im zyskac rozgtos, ale stawa ta byta catkowi-
cie zastuzona. Szczegolnie cztery dzieta: Teologia mistyczna, O imionach Bo-
zych oraz O hierarchii koscielnej i O hierarchii niebianskiej oddziataty na wy-
obraznie religijng i teologiczng zarowno na Wschodzie, jak i Zachodzie
(znane tam byly od drugiej potowy VIII w., a popularne od potowy na-
stepnego stulecia, kiedy przettumaczyt je Jan Szkot Eriugena)*.

Pseudo-Dionizy zwraca uwage, ze podstawowym problemem teolo-
gii jest to, iz musi ona méwic¢ o Bogu jezykiem czlowieka, gdyz nawet
w tek$cie objawionym, w Biblii, jezyk jest zapozyczony z opisu stworzen.
Boga zatem mozemy przedstawiac zgodnie z naszym, a nie Jego, stopniem
doskonatosci. Oczywiscie, Bdg sam w sobie jest doskonale poznawalny,
ale jedynie dla siebie. Dla nas w sobie jest catkowicie niepoznawalny, co
nie znaczy, ze zupelnie nic nie mozemy o nim powiedzie¢. Wiedza o Bogu
jest nam dostepna w sposob posredni dzieki temu, co nam o sobie ujawnit
(por. Pseudo-Dionizy Areopagita 1997, s. 48-49).

Poglady teologiczne Pseudo-Dionizego uksztaltowaty sie na podsta-
wie wczesdniejszej tradycji mysli neoplatoniskiej: zardwno chrzescijaniskiej,
wywodzacej sie ze zrddet kapadockich i aleksandryjskich, jak i pogan-
skiej, przede wszystkim od Proklosa, ktory byt dziedzicem obu gtéwnych
szkol, tak ateniskiej, jak i aleksandryjskiej (por. Stepien 1999, s. 16-18). Jest
rzecza godna uwagi, ze wplyw zwalczajacego chrzescijanistwo Proklosa
jest najbardziej widoczny w O hierarchii koscielnej. Dzieto to jest bowiem
wykltadem chrzescijanskiej teurgii, dyscypliny dotyczacej praktyki relacji
z Bogiem (badz bogami). U Proklosa odwotywata si¢ ona do magii na-
turalnej i koncepcji sympatii, u pseudo-Dionizego natomiast gtéwna role
w praktykach teurgicznych odgrywaty chrzescijariskie sakramenty i ry-
tualy obdarzone dzigki tasce boskiej nadnaturalnymi wilasciwosciami.
To one, bardziej niz dobre uczynki, sa narzedziami, dzieki ktérym dusza
moze wspomagac sie¢ w drodze poznania Boga (por. Sheldon-Williams
1967, s. 458-459).

Teurgia sakramentalna jest tylko jednym z etapow drogi do Boga, kto-
rej kresem jest mistyczne zjednoczenie. Caty schemat tej drogi, opisany
w jego gltownych dzietach, ma charakter trojdzielny. Bezposrednia inspi-
racja tego podziatu jest, rzecz jasna, Trojca Swieta, ale zrédia ujmowania
troistosci jako glebokiej charakterystyki ztozonej rzeczywistosci siegaja
glebiej, do poganskiego neoplatonizmu Plotyna i jego kontynuatoréw:

* Na temat roli Eriugeny jako tlumacza Pseudo-Dionizego i ojcow kapadockich, por.
(Kijewska 2009, s. 24-28).
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Porfiriusza, Jamblicha i Proklosa. To oni odnajduja troistos¢ w roznych
aspektach, w jakich ukazany moze by¢ byt, dzielac je na to, czym cos$ jest
samo przez si¢ i samo w sobie, na to, czym jest jako przyczyna spraw-
cza, od ktorej pochodza i w ktorej partycypuja inne byty, i wreszcie na to,
czym jest jako przyczyna celowa, do ktorej, dzieki partycypacji, powraca-
ja jej skutki (por. Sheldon-Williams 1967, s. 458-459). Stosownie do tego
Pseudo-Dionizy porzadkuje swoje dzieto, wyrdzniajac trzy aspekty (po-
stacie) teologii: katafatyczna, symboliczna i mistyczna (apofatyczna) (por.
Pseudo-Dionizy Areopagita 1997, s. 167-168).

Katafatyczna teologia ujmuje Boga jako przyczyne sprawcza form, roz-
patrywanych jako atrybuty orzekane o Bogu. To s wlasnie Boskie Imiona
bedace przedmiotem traktatu o tej samej nazwie. Pseudo-Dionizy zwraca
uwage na to, ze kontemplacja Bozych imion pozwala nam widzie¢ Go za-
rowno jako jedynego Boga, jak i Trdjce. Na to pierwsze rozumienie wskazu-
ja imiona jednoczace, odnoszace sie bez zadnej réznicy do Boga we wszyst-
kich jego przejawach (teofaniach), takie jak Dobro, Swiatto, Piekno, Prawda
czy Milos¢, zbierane przez niego w tréjki, z ktorych najwyzsza tworza Ma-
dro$¢, Zycie i Byt: Madroé¢ (sophia) jako przedwieczne mieszkanie form
wszelkich mozliwych bytéw i niebytéw, Zycie jako moc (dynamis) nadajaca
istnienie wszystkim rzeczom i Byt jako pokdj (eirene) doprowadzajacy kon-
flikty do harmonii i wielo$¢ do jednosci (por. Armstrong 1967, s. 461-462).
Drugi zestaw imion pozwala na uchylenie rabka tajemnicy Tréjcy Swietej,
jej bowiem dotycza imiona réznicujace, znane nam jedynie dzieki objawie-
niu: Ojciec, Syn i Duch Swiety. Sam podziat takze wskazuje na symbolicz-
ne znaczenie trdjki: imiona ujmowane sa 1) wspolnie, 2) jako rdznicujace,
3) jako jednoczace. Pseudo-Dionizy podkresla jednak, ze wszystkie bez
wyijatku imiona, jakie przypisujemy Bogu, nawet Trdjca i Jednos¢, sa usito-
waniami nazwania tego, co nie ma nazwy, jest bowiem nadsubstancjalne,
przekraczajace wszystko i jako takie imiona te maja nas w kontemplagji
wznosic¢ na poziom aniotow. Kontemplacja imion ma zatem by¢ swego ro-
dzaju chrzes$cijariska mantra pozwalajaca wyj$¢ poza ograniczenia naszej
natury (por. Pseudo-Dionizy Areopagita 1997, s. 58-71).

Ujmujaca Boga jako przyczyne celowa teologia symboliczna oma-
wiana jest przez Pseudo-Dionizego w Hierarchii koscielnej i Hierarchii nie-
bianskiej. Bog widziany jest w nich jako ten, do ktérego dusza wznosi sie
poprzez symbole zmystowe i inteligibilne. Wiedza zdobyta na drodze ka-
tafatycznej wnosi do hierarchii wszystko to, co moze zosta¢ poznane tak,
by mogto zosta¢ ujete jako wyraz boskiej opatrznosci i boskiego chcenia
przenikajacych $wiat zmystowy i inteligibilny. Przejawami tego boskie-
go dziatania sa logoi (stowa, pojecia), ktore umozliwiaja wznoszenie sie
od tego, co poznawalne, do tego, co niepoznawalne, by ostatecznie do-
prowadzi¢ do zjednoczenia z przekraczajaca wszelkie rozumienie
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transcendentng Jednig. W tej drodze punktem wyijscia jest sSwiat zmysto-
Wy, ujawniajacy si¢ nam w poznaniu zmystowym. Jednak poniewaz dzie-
ki uczestnictwu w Bogu-Stworcy jest on wypetniony logoi, staje sie dla nas
$wiatem symboli, ktdre cho¢ zanurzone w materii, pozwalaja dzigki anali-
zie teologicznej odrzuci¢ te materialnosc i skupic sie na istotnej, tzn. nad-
przyrodzonej tresci symboli. Przejscie do niej jest jednoczesnie pierwszym
etapem teologii apofatycznej, wymaga bowiem zanegowania tego, co ma-
terialne, zachowujac znaczenie symbolu. Pelne ujecie apofatyczne bedzie
wymagato takze zanegowania samego znaczenia (por. Sheldon-Williams
1967, s. 463-464).

Boskie logoi nadaja $wiatu triadyczna strukture, ktéra przejawia sie
na wszystkich trzech poziomach hierarchii: prawnej, koscielnej i niebian-
skiej, odpowiadajacych swiatom rzeczy, ludzi i aniotéw, z ktorych kazda
nasladuje Boga w takiej mierze, w jakiej jest to dla niej mozliwe. W ten
sposob hierarchie te stajq si¢ takze teofaniami. Jednoczesnie sa one sym-
bolami wznoszenia si¢ duszy do Boga. PrzejScie od hierarchii prawnej
do koscielnej jest oczyszczeniem symbolu z jego materialnosci, natomiast
przejscie od koscielnej do niebianskiej jest oswieceniem, iluminacja po-
zwalajaca na uczynienie wielosci symboli na tyle przejrzystymi, by ujrzec¢
w nich obraz Jednego. Ta droga wyznacza kierunek ku teologii apofatycz-
nej (mistycznej), w ktorej dusza doprowadzona zostanie do niewystawial-
nego zjednoczenia z Bogiem w akcie przebdstwienia (theosis), osiagajac
w ten sposob ostateczng doskonato$¢ (por. Sheldon-Williams 1967, s. 465)°.
Symbole wystepujace na tych etapach wznoszenia si¢ duszy rdéznia sie
stopniem oddalenia od boskiego Prototypu i takze ukladajq sie¢ w triady:
np. oczyszczenie przez Pismo Swigte, o$wiecenie przez chrzest i zjedno-
czenie przez eucharystie (por. Pseudo-Dionizy Areopagita 1999, s. 121-
137). Bardziej od symboliki sakramentow znana jest pseudo-dionizyjska
symbolika niebianska trzykro¢ troistych chéréw anielskich, p6zniej usys-
tematyzowana (m.in. przez Hildegarde z Bingen i sw. Tomasza z Akwi-
nu) i powszechnie wykorzystywana w chrze$cijanskiej ikonografii (por.
Pseudo-Dionizy Areopagita 1999, s. 71-84; s. 103-110). Ich przedstawienia
maja dla Pseudo-Dionizego gleboki sens symboliczny — obrazuja bowiem
przekazywanie boskiej madrosci, mocy i dobra i umozliwiaja wtajemni-
czonemu coraz pelniejsze uczestnictwo w anielskich dziataniach, wyno-
szac go stopniowo do progu przebostwienia, gdzie negatywna dialektyka
apofatycznej teologii ostatecznie uzdatnia dusze do przejscia od tego, co
byto tylko odbiciem Boga, hierarchii niebianiskiej, do zjednoczenia z Nim
samym (Stepien 1999, s. 20-23).

® O akcie theosis por. List II. Do tego samego Gajusza, mnicha w: (Pseudo-Dionizy Areo-
pagita 1997, s. 173-174).
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Ostatni etap drogi, teologia mistyczna, wyrasta z dwdch poprzed-
nich. Zgodnie z tradycja wywodzaca si¢ od Grzegorza z Nazjanzu, jedne-
go z ojcow kapadockich, Pseudo-Dionizy podkres$la, ze o$wiecenie musi
zakladac¢ oczyszczenie, inaczej grozi mu przeksztalcenie si¢ w idolatrie
(por. Sheldon-Williams 1967, s. 467) (to samo ostrzezenie znajdziemy
cztery wieki pozniej u Bernarda z Clairvaux skierowane, w zawoalowa-
ny sposob, do Piotra Abelarda [por. Bernard z Clairvaux 2000, s. 99-104]).
Oczyszczenie powstrzymuje dusze nie tylko od czczenia idoli na pozio-
mie symboli zmystowych, ale takze powstrzymuje ja od czczenia idoli
umystowych, takich jak samo pigkno czy sama prawda na poziomie sym-
boli inteligibilnych, cho¢ jest to trudniejsze, jako ze dla cztowieka sa nie
do odroéznienia od logoi, ktdre sie pod nimi skrywaja. Z tego powodu, po-
wie Pseudo-Dionizy, nalezy raczej zaufa¢ niepodobnym symbolom niz
podobnym. Ta zasada teologii symbolicznej doprowadza nas do logicznej
konkluzji, nalezacej juz do teologii apofatycznej, ze przyczyna bytu jest
nie-Bytem (por. Pseudo-Dionizy Areopagita 1997, s. 169).

Teologie mistyczna uprawia¢ mozna jedynie na sposdb apofatyczny,
catkowicie wychodzi ona bowiem poza mozliwos¢ ujecia w pojeciach;
nic w niej nie moze by¢ wyttumaczone czy objasnione, a jedynie prze-
zyte. Z tego tez powodu pozostaje w catkowitym ukryciu. Ona takze jest
triada, ale triada wtajemniczenia: jej oczyszczenie to odrzucenie pojec in-
telektualnych, jej oswiecenie to szczegdlna transcendentna gnoza, ktéra
ujawnia, ze Bdg jest niepoznawalny, i dlatego jest ona naprawde agnoz-
ja jej zjednoczenie jest wreszcie zjednoczeniem z niepoznawalnym (por.
Pseudo-Dionizy Areopagita 1997, s. 170). Pierwsza faza drogi apofatycz-
nej jest odrzucenie Imion Bozych afirmowanych w teologii katafatyczne;j.
Pseudo-Dionizy pokazuje, dlaczego jest to konieczne: gdybysmy ich nie
odrzucili, takie imiona jak , krol” czy , pan” prowadzityby nas do antropo-
morficznego wyobrazenia Boga. Sekwencja tych negacji doprowadza nas
ostatecznie do zaprzeczenia, ze Bdg jest, po to by stwierdzi¢, iz jako tran-
scendentna przyczyna istnienia i nieistnienia jest inaczej niz wszystko. Bog
jest dla niego nad-bytem (hyperousios), ktory nie jest ani bytem, ani nieby-
tem, ale jest transcendentny wobec obydwu. Choc¢ jest realny, to Zywos¢
jego realnosci oslepia poznajace umysty do tego stopnia, ze nie moze si¢
sta¢ przedmiotem wiedzy nawet jako Jedno. Przeciwnie — mozemy go ujac
jako nieskonczona wielos¢ obiektéw opatrzonych przedrostkiem ,nad-”,
takich jak nad-byt, nad-madros¢, nad-dobro itp., ktére jednoczesnie moga
inie moga by¢ przedmiotem kontemplacji jako jej ukryte obiekty. Ta agno-
styczna kontemplacja jest druga faza mistycznej teologii (por. Sheldon-
-Williams 1967, s. 468-470).

W odrdznieniu od Grzegorza z Nyssy Pseudo-Dionizy stwier-
dza, Ze poznanie niepoznawalnosci Boga nie jest tylko emocjonalnym
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doswiadczeniem niewyczerpywalnej radosci, ale i swiadomoscia obec-
nosci pewnej realnosci, niewystawialnej, ale rzeczywistej. To umozliwia
mu przejscie do ostatniej fazy teologii mistycznej: od niewiedzy (agnosia)
do zjednoczenia (henosis). Agnozja nie oznacza jakiej$ porazki intelektu,
lecz przeciwnie — jego catkowite rozptyniecie si¢ w Bogu. Wyklucza ona
to, co zmystowe, i dlatego nie moze by¢ w zaden sposob przekazana; wy-
klucza takze to, co inteligibilne, i dlatego nie mozna sie jej nauczy¢. Jest
wizja jednoczaca, niewystawialng i ekstaza mitosci. Ekstaza nie oznacza
jednak dla Pseudo-Dionizego odrzucenia woli i intelektu, ale takie rozsze-
rzenie ich mozliwosci poza to, co im przyrodzone, ze nie polegaja one juz
na sobie, ale na boskiej Opatrznosci, ktora wychodzi im naprzeciw w taki
sposob, ze odwiecznie zstepuje w dot, przenikajac wszelkie hierarchie az
do samego ich najnizszego kresu, i unosi, roztapiajac w sobie te dusze,
ktore osiagnely najwyzszy stopien mitosci, nie pozwalajac, by ci, ktérzy
ukochali, pozostawali sami ze swoja mitoscia. Oznacza to, ze ekstazy sa
dwie, bo i Bog, i dusza wychodza poza wtasna nature: On, zstepujac ku
niej przez liczne teofanie i niezliczone symbole; ona, wstepujac ku Niemu
opisang wyzej droga. Nie oznacza to jednak, ze dla Pseudo-Dionizego Bog
,$ciagany” jest w dot jak w teurgii Proklosa, ale transcendencja Boga dzia-
ta poprzez wszelkie hierarchie jako jedyna przyczyna sprawcza i celowa
bedaca zrodtem powrotu dla wszelkich bytéw, poczynajac od swiata zmy-
stowego, przez ludzi, po anioty. Hierarchie te musza zosta¢ odrzucone jak
niepotrzebna drabina, zanim dusza wyjdzie poza siebie i wejdzie w boska
ciemnos¢ ekstazy. Jako porzadek sa symbolem stabilnosci etapow wio-
dacych do Boga: oczyszczenia, oswiecenia i doskonalosci. Jako wiedza sa
iluminacja, ktéra musi poprzedzac wizje uszczesliwiajaca. Jako dziatanie
sa kontemplacja tak intymna, ze staje si¢ ona tym, co kontempluje. Osta-
tecznie dusza musi wyjs¢ poza wszelki porzadek, wiedze i dziatanie, poza
sama niebianiska hierarchie, ktora jest najwyzszym przedmiotem kontem-
placji, po to, by dzieki agnozji znalez¢ si¢ w objeciach Boga i stac si¢ z Nim
doskonatg jednoscia (por. Sheldon-Williams 1967, s. 472).

Omowionym przeze mnie przykladom pogladéw neoplatoniskich
myslicieli chrzescijariskich mozna zarzuci¢ jednostronnos¢, zostaty one
bowiem wybrane celowo po to, by udowodni¢ zadeklarowana na wstepie
teze o blizniaczym charakterze metaforycznych Aten i Jerozolimy, cho¢
mozna by takze znalez¢ przyktady przeciwne, i to nie tylko u Tertuliana.
Taki mdéj zamyst nie miat na celu uniewaznienia wielosci stanowisk chrze-
Scijan i platonikdw w tym decydujacym dla ksztattu naszej kultury okre-
sie (III-VI w.); chodzilo mi zwrécenie uwagi na to, ze nawet deklarowana
wrogos$¢ wobec przedstawicieli , drugiej strony” nie byla w stanie zgasi¢
intelektualnej ciekawosci. Sadze, Ze wybrane przeze mnie przyklady wy-
starczajaco dobrze pokazaly, Ze stereotypy przeciwstawiajace sobie Sciste,
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racjonalne, filozoficzne Ateny i rozwichrzona, szukajaca cudéw i proroctw
religijna Jerozolime sa, jak to zazwyczaj bywa, daleko idacym uproszcze-
niem, a w interesujacym nas okresie po prostu naduzyciem. To ateriski
filozof Proklos probujacy ratowacé poganstwo® jest dla Pseudo-Dionize-
go nauczycielem szukania mistycznej symboliki w rzeczywistosci po to,
by osiagnac¢ kontakt z bostwem. To neoplatoniska filozofia akcentujaca
znaczenie Triady, a nie Biblia, jest dla Orygenesa i Pseudo-Dionizego in-
spiracja do refleksji nad trynitarng naturg Boga. To chrzescijanin Orygenes
jest tym, ktory zmusza poganskich filozoféw, by podjeli probe racjonalnej
interpretacji swojej wiary. To chrzescijanin Pseudo-Dionizy wprowadza
racjonalny porzadek do mitologicznego bestiarium, uktadajac je w hierar-
chie symbolicznie obrazujace droge duszy do mistycznego zjednoczenia
z Bogiem. W tym wzajemnie si¢ inspirujacym splataniu watkow z czasem
dostrzezono dowod wspdlnego, boskiego pochodzenia wiedzy religijnej
i filozoficznej, a humanista Agostino Steuco z Gubbio nadat mu w swym
eponimicznym dziele z 1540 r. nazwe philosophia perennis (odwieczna fi-
lozofia), w ten sposob u schytku epoki przednowozytnej dopelniajac jej
wielka synteze (por. Augustinus Steuchus 1540). Jest rzecza godna uwagj,
ze mys$l Platona, duchowego ojca Zachodu’, rozwineta si¢ tak znaczaco
dzieki mieszkancom terenéw nazwanych pozniej Lewantem: Egiptu, Pa-
lestyny, Syrii i Azji Mniejszej. Pokazuje to dobitnie, ze Wschdd i Zachod
sq razem rownymi i waznymi zrédtami duchowej inspiracji, a proby ich
rozdzielenia czy zanegowania znaczenia ktoregokolwiek z nich sg z gory
skazane na niepowodzenie.
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Streszczenie: Chrzescijarnski neoplatonizm — synteza duchowych tradycji
Wschodu i Zachodu

Zwiazki chrzescijanstwa z neoplatonizmem datuja si¢ niemal od sa-
mego poczatku tej religii. Cho¢ wywodzita sie z judaizmu, szybko zyskata
wyznawcow wsrdd Grekow i zhellenizowanych mieszkancéw wschod-
nich prowingji cesarstwa rzymskiego, z ktérych wielu miato wyksztatce-
nie filozoficzne. Odrodzony w Aleksandrii platonizm stat si¢ dla chrze-
$cijan narzedziem do poznawania wlasnej wiary i objasniania jej innym,
a w konsekwengji jego niezbywalnym elementem na réwni z tradycja
biblijna. Poglady dwodch wybitnych myslicieli okresu patrystycznego:
Orygenesa i Pseudo-Dionizego Areopagity, wywodzacych sie¢ rzymskie-
go Wschodu, sg przyktadem na to, jak mys$l neoplatoriska tworzy ramy
dla religii Jezusa i jego uczniow.

Stowa kluczowe: wczesne chrzescijaristwo, neoplatonizm, patrystyka

Summary: Christian Neoplatonism — the Synthesis of Spiritual Traditions
of the East and the West

Close relations between Christianity and Neoplatonism date back
to the very early days of the religion. Although it had its origin in Judaism,
it soon found followers among Greeks and Hellenized inhabitants of east-
ern provinces of the Roman Empire, many of whom had philosophical
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education. Platonism, reborn in Alexandria, became for Christians a tool
useful both for interpreting their own faith and for explaining it to gen-
tiles and soon was seen as an inalienable part of the Christian doctrine
on a par with the biblical tradition. The teachings of two eminent thinkers
of the Patristic period, Origen and pseudo-Dionysius the Areopagite, both
hailing from the Roman East, are examples how Platonic doctrine forms
a framework for the religion of Jesus and his disciples.
Keywords: early Christianity, Neoplatonism, Patristic literature



