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MIROSEAW KIWKA

MISTYCZNE ODKRYWANIE BOGA W ITINERARIUM MENTIS IN
DEUM SW. BONAWENTURY

Streszczenie. Wsrod traktatéw mistycznych $w. Bonawentury poczesne miejsce zajmuje
Itinerarium mentis in Deum. Jego tres¢ jest swego rodzaju instruktazem, opisujgcym rézne
sposoby odkrywania Boga na drodze duchowego rozwoju. Sw. Bonawentura umiescit swoje
rozwazania w dos¢ precyzyjnym kontekscie chrzescijanskiego rozumienia rzeczywistosci.
Jego wizja powrotu do Boga wpisana zostata w metafizyczna triade emanatio-exemplatio-
-reductio i jako taka stata sie kluczem do rozumienia dziejow $wiata i cztowieka. Poczy-
nione przy tej okazji rozréznienia i precyzacje czerpia swoje uzasadnienie z bogatego
instrumentarium filozoficznego.

Celem niniejszego artykutu jest opisanie zasadniczych warunkéw oraz etapow mistycz-
nej drogi, na ktorej umyst cztowieka poprzez medytacje stopniowo odkrywa tajemnicza
obecnos¢ Boga. Prowadzony Bozym $wiattem, przekraczajac ograniczenia natury, duch
ludzki przemierza swa droge najpierw przez swiat wobec siebie zewnetrzny (ad extra), by
nastepnie zagtebic sie w samym sobie (ad intra) i zwienczy¢ swoj trud w mistycznej ekstazie
zjednoczenia (ad supra). W tej perspektywie przestawione zostaty réwniez zasadnicze
cechy mistyki Bonawenturianskiej.

Stowa kluczowe: sw. Bonawentura, mistyka, filozofia sredniowieczna, Itinerarium mentis
in Deum, Bog, dusza, umyst

1. Bonawenturianskie rozumienie rzeczywistosci. 1.1. Emanatio. 1.2. Exemplatio. 1.3. Consum-
matio - reductio. 2. Dyspozycje do wejscia na droge powrotu. 3. Etapy itinerarium. 3.1. Etap
kosmiczny. 3.1.1. Kontemplacja przez zwierciadto. 3.1.2. Kontemplacja w zwierciadle. 3.2. Etap
antropiczny. 3.3. Etap mistyczny. 3.3.1. Kontemplacja Boga w Jego odnowionym obrazie.

3.3.2. Kontemplacja Boga w Jego naturze (jako czystego istnienia). 3.3.3. Kontemplacja Boga
we whasciwosciach Osob boskich (jako najwiekszego dobra). 3.3.4. Mors mystica w brakujacym
fragmencie. 4. Podsumowanie.

Sa daty w biografiach wielkich ludzi, ktére nalezy uznac za przeto-
mowe lub przynajmniej za znaczace dla ich loséw. Taka datg w zy-
ciorysie §w. Bonawentury byl zapewne 2 lutego 1257 roku, kiedy
to obradujaca w Rzymie kapituta generalna zakonu Braci Mniejszych
wybrala go swoim generalem. Fakt ten dla §wietnie zapowiadajacego
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si¢ mistrza teologii na Uniwersytecie Paryskim oznaczal koniec ka-
riery akademickiej i przerwanie pracy naukowej lub, w najlepszym
wypadku, jej znaczacy reorientacje. Jako przelozony generalny li-
czacej wéwcezas prawie 30 tys. czlonkéw rodziny zakonnej $w. Bo-
nawentura, obok sprawnego rzadcy, stal si¢ réwniez, wiasnie dzieki
swoim pismom, wybitnym architektern duchowosci franciszkan-
skiej, tlumaczac na jezyk filozoficzno-teologiczny duchowe intuicje
$w. Franciszka z Asyzu'. Swiadeza o tym nie tylko rozwigzywane na
biezgco spory teologiczne, ale nade wszystko jego dzieta poswigcone
zyciu wewnetrznemu. W tej materii do prac niemal kanonicznych,
jakie wyszly spod piéra Doktora Serafickiego po 1257 roku, naleza
ponad wszelka watpliwos¢ dwa zywoty $w. Franciszka (Legenda
maior, Legenda minor) oraz niezwykle popularna Droga duszy do Boga
(Itinerarium mentis in Deum), jak réwniez Trzy drogi (De triplici via),
Rozmowa z samym sobq o czterech rodzajach modlitwy mysinej (Solilo-
quium de quatuor mentalibus exercitiis), Mistyczny krzew winny, czyli
traktat o mece Pariskiej (Vitis mistica seu tractatus de passione Domini)
oraz liczne kazania. Spo$réd wymienionych traktatéw mistycznych
poczesne miejsce zajmuje Itinerarium mentis in Deum. Jego powsta-
nie wigze si¢ z pobytem $w. Bonawentury na uswigconej Francisz-
kowymi stygmatami gérze Alwernii, jaki prawdopodobnie miat
miejsce w 1259 roku?. Tre$¢ Itinerarium nie zwiera jednakze opisu
expressis verbis doswiadezen duchowych autora, lecz jest swego ro-
dzaju instruktazem, referujacym rézne sposoby odkrywania Boga
w miare postepéw na drodze duchowego rozwoju. Sw. Bonawen-
tura postugujac sie migdzy innymi dos¢ zlozonym instrumentarium
filozoficznym, prowadzi czytelnika przez kolejne etapy duchowej
i intelektualnej wedréwki.

1 Por. J.I. Saranyana, El pensamiento teologico franciscano: san Bonaventura, Duns Escoto,
Guillermo de Ockham, Scripta Theologica 14(1982)3, 851.

2 Por. P. Milcarek, Wstep, w: Sw. Bonawentura, Droga duszy do Boga i inne traktaty, Poznan
2001, 1.
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Celem niniejszego artykulu jest oméwienie zasadniczych
warunkéw oraz etapéw owego mistycznego itinerarium. W po-
tocznym rozumieniu przymiotnik ,mistyczny” oznacza zwykle to,
co ,tajemnicze”, ,zakryte”, ,duchowe”, oznacza takze 6w zmudny
proces odkrywania takiej wlasnie rzeczywistosci: ,tajemniczej”,
yzakrytej”, ,duchowej”. Jednakze w Itinerarium $w. Bonawentury
przymiotnik ,mistyczny” znaczy réwniez, a moze przede wszystkim,
ekstatyczne poznanie Boga, ktére jawi si¢ jako punkt docelowy
drogi duchowego rozwoju czlowieka’. Chodzi o poznanie, ktére —
zakorzenione w naturze — wykracza daleko poza jej granice. Zanim
jednak przyjdzie nam wspia¢ sie na te duchowe szczyty, przyjrzyjmy
si¢ najpierw perspektywie, w jakiej franciszkariski Mistrz umieszcza
swoje itinerarium, po to, by pézniej wraz z nim przejs¢ jego kolejne
etapy, ktérych wspélnym mianownikiem jest stopniowe odkrywanie
tajemnicy Boga.

1. BONAWENTURIANSKIE ROZUMIENIE RZECZYWISTOSCI

Osnowg rozwazan teologicznych §w. Bonawentury jest doglebne,
a wiec metafizyczne, spojrzenie na rzeczywistos¢. Refleksja metafi-
zyczna, zdaniem Doktora Serafickiego, stanowi namyst nad rzeczy-
wistoscig z punktu widzenia zasad, $rodkéw i celu. Jako taka usituje
sprowadzi¢ doswiadczang wielo$¢ bytéw przygodnych do jednosci
pierwszej zasady. To za§ wymaga okreslenia prapoczatku, wzorca
i ostatecznego celu wszystkiego, co istnieje*. W tym kontekscie

3 Por. K. Ruh, Geschichte der abendldndischen Mystik, t. 2, Frauenmystik und Franziska-
nische Mystik der Friihzeit, Minchen 1993, 423-424.

4 Por. In Hexaemeron, 1,13 [V, 331]. Wszystkie fragmenty facinskie dziet sw. Bonawentury
s3 przytaczane na podstawie wydania krytycznego: S. Bonaventurae, Opera omnia, Wyd.
PP. Collegiia S. Bonaventura, t. 1-10, Quaracchi 1882-1902, dostepnego na stronie: https://
archive.org/details/doctorisseraphiciibona [dostep: 03.10.2016]. Obok standardowego
oznaczenia w nawiasie podano takze tom i strone, na ktorej znajduije sie cytowany frag-
ment w powyzszym wydaniu.
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Bonawenturiariskie rozumienie $wiata opiera si¢ na trzech dyna-
micznych zasadach: emanatio, exemplatio, consummatio (reductio).
One to wlasnie stanowig swoisty klucz do rozumienia mysli $w.
Bonawentury®. Oméwienie tak szerokiej perspektywy ma na celu
ukazanie miejsca, jakie w calo$ci zapatrywan Mistrza Franciszkan-
skiego zajmuje problem powrotu czlowieka do Boga, wyrazajacy sie
w nakreslonym przez niego itinerarium.

1.1. EMANATIO

Za pomocg tej kategorii Doktor Seraficki opisuje dziatanie Boga jako
Pierwszej Zasady, ktéra okresla mianem ,zrédlowej pelni” (fonzalis
plenitudo)’. Z jednej strony miano to przystuguje Bogu Ojcu, ktéry jest
zrédlem wszelkiego powstawania, rodzac odwiecznie Syna i Ducha
Swif;tego, az drugiej okresla ono dzialanie stworcze calej Tréjcy Swie-
tej jako przyczyny wszystkiego, co istnieje®. Poglad ten Bonawentura
wywodzi z Liber de causis, ktora glosi, ze im zasada jest pierwotniej-
sza, tym potezniej dziala i stanowi pierwszg regule dla wszystkich
pozostatych’. Stad tez Ojciec, bedac ,,niezrodzonym” (innascible), jest

5 ,(...) haec est tota nostra metaphysica, de emanatione, de exemplatione, de consumma-
tione” (In Hexaemeron, 1,17 [V, 332]1).

6 Por. B. McGinn, The Presence of God. A History of Western Christian Mysticism, t. Ill,

The Flowering of Mysticism: Man and Women in the New Mysticism (1200-1350), New

York 1991, 87-93.

Por. np. De Misterio Tirintatis, q. 8, ad 7 [V, 115], | Sent., d. XXVII, p. 1,a. un., q. 2 [I, 4711.

8 ,»Pierwsze«w znaczeniu nieobecnosci istoty poprzedzajacej zawiera bycie Zrodtem skut-
kéw i tworzonych istot; tak wiec, poniewaz ten atrybut w réwnym stopniu przystuguje
wszystkim osobom, to w réwnym stopniu przystuguje im bycie zrodtem w tworzeniu
bytu stworzen, poniewaz nie s trzema, ale jedng zasada stworzenia. Z kolei »pierwsze«
w znaczeniu braku pochodzenia od osoby przystuguje tylko osobie niezrodzonej, czyli
Ojcu, w ktorym jest petne zrédto tworzenia Syna i Ducha Swietego”. Swiety Bonawentura,
O tajemnicy Trojcy, kwestia 8, odpowiedzi na argumenty 7, w: tenze, O wiedzy Chrystusa.
O tajemnicy Tréjcy, thum. z tac. M. Olszewski, Kety 2006, 273-274.

9 ,Movet etiam verbum Philosophi, qui dicit, quod principia quanto sunt priora, tanto
potentiora - et quod causa prima plus influit - et quae simpliciter prima, summum habet

~
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,Zrédlem” istnienia dla pozostalych Oséb Tréjcy Swietej, podobnie
jak Tréjca stanowi ,zrédlo” istnienia dla wszystkich bytéw.
Aczkolwiek $w. Bonawentura wiele zawdzigcza §w. Augustynowi,
to jednak zasadniczy schemat jego metafizyki trynitarnej czerpie
inspiracje z greckiego modelu ojcéw Kapadockich, w ktérym
poszczegdlne Osoby réznicuje ich pochodzenie. Opiera ja réwniez
na neoplatoniskiej zasadzie, ktéra znajdujemy u Pseudo-Dionizego
Areopagity': bonum est diffusivum sui”'. Pryncypium to uzupelnia
mysla Ryszarda od §w. Wiktora o utozsamieniu najwyzszego dobra
z miloscig. Utozsamienie to z kolei zaklada istnienie swoistej
interpersonalnosci. Nie mozna bowiem méwi¢ o milosci, gdy nie
istnieje wigz miedzyosobowa'?. W ten sposéb najwyzsze Dobro
najpelniej udziela si¢ i realizuje w relacjach mig¢dzyosobowych,
z ktérych pierwszymi i absolutnie wzorczymi sa dynamiczne
odniesienia Oséb w Tréjcy Swit;tej rozumiane w sposéb wykraczajacy
daleko poza interpretacje czysto patriarchalne i biologistyczne.

1.2. EXEMPLATIO

Emanatio, rozumiana jako powstawanie rzeczy z Pierwszej Za-
sady, domaga si¢ exemplatio, czyli manifestacji ukrytego Zrédia

influere per omnem modum” (I Sent. d. XX VI, p. 1, a. un., q. 2 [, 471]). Wprawdzie stowa
te sw. Bonawentura przypisuje Arystotelesowi zgodnie z obowigzujacym dwczesnie
przekonaniem, jednakze od 1268 r. za sprawa sw. Tomasza z Akwinu autorstwo Liber de
causis zaczeto przypisywac anonimowemu myslicielowi arabskiemu, ktéry pozostawat
pod wptywem Elementéw teologii Proklosa. Zob. E. Cousins, Bonaventure and the Co-
incidence of Opposites, Chicago 1978, 103.

10 Por. Pseudo-Dionizy Areopagita, Imiona boskie, IV, 1, w: tenze, Pisma teologiczne, ttum.
z gr. M. Dzielska, Krakéw 2005, 244.

11 Por. De misterio Trinitatis, q. 2, a. 1, opp. 7 [V, 60]; Itinerarium mentis in Deum, VI, 2 [V,
310] - dzieto to w dalszej czesci artykutu oznaczac bedziemy pierwszym stowem tytutu,
czyli Itinerarium.

12 Por. I. Delio, Bonaventure’s Metaphysics of the Good, Theological Studies 60(1999),
231-233.
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wszechrzeczy jako przyczyny wzorczej wszystkich bytéw. Tak ro-
zumiana doktryna egzemplaryzmu umozliwia nie tylko poznanie
Boga jako wzorczej przyczyny wszechrzeczy, ale réwniez pozwala
uchwyci¢ pierwotng wzorczosé Stowa w Tréjcy Swietej. Bog Ojciec
jako fundament wszelkiego istnienia objawia i wypowiada siebie
w Stowie, drugiej Osobie Tréjcy Swiqtej. Sw. Bonawentura pod po-
jeciem wverbum rozumie: ,wyrazone i wyraziste podobieristwo utwo-
rzone silg inteligentnego ducha, przez ktére pojmuje on samego
siebie i wszystko inne”. Syn-Verbum zawiera w sobie poczwérne
odniesienie:

* relacje do Ojca jako wypowiadajacego Stowo,

* relacje do $wiata rozumianego jako to, co Stowo tworzy jako

przyczyna wzorcza,
* relacje do natury ludzkiej, ktéra przybiera w tajemnicy wciele-
nia, aby oglosi¢ swoje przesltanie upadlej ludzkosci,

* relacj¢ do Jego nauczania zawierajacego sic w stowie Pisma'.

Dlatego Verbum-Stowo jest Bogiem poznajacym siebie samego
jako wyraziste podobieristwo wszystkich rzeczy (similitudo expressiva
omnium) i jako najdoskonalsze objawienie Ojca umozliwia poznanie
prawdy zawierajacej si¢ w istocie Boga®®. W ten sposéb Stowo
sytuuje si¢ pomiedzy Stwércg a stworzeniem: ,bedac nasladowczym
podobieristwem Ojca oraz wzorczym i sprawczym podobiefistwem

13 ,Verbum autem non est aliud quam similitudo expressa et expressiva, concepta vi sprirtus
intelligentis, secundum quod se vel aliud intuetur” (I Sent. d. XXVII, p. 2,a. un., q. 3 [1, 488]).

14 ,Dicendum, quod filius solum dicit comparationem ad patrem, verbum vero dicit com-
parationem ad dicentem, dicit comparationem ad id quod per verbum dicitur, dicit
comparationem ad vocem, quam induit, dicit etiam comparationem ad doctrine, quae
mediante verbo in altero efficitur” (Comm. Jo. 1, 6 [VI, 247).

15 ,Pater enim ab aeterno genuit Filium similem sibi et dixit se et similitudinem suam similem
sibi et cum hoc totum posse suum; dixit quae posset facere, et omnia in eo expresit, sci-
licet in Filio seu in isto medio tamquam in sua arte” (In Haexaemeron 1, 13 [V, 331]). Por.
S. Colberg, “Reductio” as Pattern and Journey in Bonaventure, Nova et vetera. English
Edition of the International Theological Journal 12(2014)3, 678.
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stworzeni, zajmuje centralne miejsce™®, konstytuujac metafizyczne
centrum (medium metaphysicum) wszechrzeczy.

W swoje rozumienie stworczej aktywnosci Stowa Mistrz
franciszkariski inkorporuje Augustyniskie ujecie idei Platonskich,
czyli odwiecznych idei w boskim umysle. Tym sposobem boski
umysl staje si¢ formalnym wzorcem dla wszystkiego, co istnieje,
odstaniajac tym samym najglebsza natur¢ i przeznaczenie
stworzenia'. Wida¢ to np. w Lignum wvitae, gdzie Slowo zostalo
nazwane ,ksiega”, ktéra odpowiednio czytana ukazuje droge powrotu
do Boga: , Ta madro$¢ zostata spisana w Ksiedze zycia (/ibro vitae),
ktérg jest Jezus Chrystus. W Nim Bég Ojciec ukryl »wszystkie
skarby madrosci i wiedzy« (Kol 2,3). Dzi¢ki temu Jednorodzony Syn
Bozy jako Slowo »niestworzone« jest ksiega madrosci i $wiattem
(sapientiae liber et lux) w umysle najwyzszego Artysty, pelnym
zywych i odwiecznych zasad”®. W tym kontekscie Stowo jawi sie
jako zasada powszechnej inteligibilnosci $wiata®. Dzigki temu, ze
Verbum jest ksigga, analogicznie ksiega moze by¢ takze stworzenie:
»Ze wszystkiego, co powiedzielismy wynika, Ze §wiat stworzony jest
rodzajem ksiegi. Sw. Bonawentura idzie tu za starozytna tradycja
mysli chrzescijaniskiej, ktérej przedstawiciele inspirowani ksiegami
Biblii, z wielkosci i pigkna stworzen poznawali przez podobieristwo
odzwierciedlajacej, reprezentujacej i opisujacej swojego Stworce,
Tréjce Swietg, na trzech réznych stopniach wyrazu, jako $lad, jako
obraz i jako podobienstwo; (...) Poprzez te kolejne szczeble umyst

16 ,Verbum, quod est similitudo Patris imitativa et similitudo rerum exemplativa et similitudo
operativa; et ita tenet quasi medium, et dicitur Pater operari per Verbum” (I Sent. d.XXVII,
p. 2,a.un., q. 2, conc. [l, 485]).

17 Por. C. Cullen, Bonaventure, Oxford University Press 2006, 72.

18 Sw. Bonawentura, Drzewo zycia, 46, w: tenze, Pisma ascetyczno-mistyczne, Warszawa
1984, 282-283.

19 Por. Z. Hayes, Christology and Metaphysics in the Thought of Bonaventure, Journal of
Religion 58(Supplement 1978), 82-83.
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ludzki ma mozno$¢ wznies$¢ si¢ stopniowo do najwyzszej zasady,
ktérg jest Bog™.

Posredniczacg role Stowa jako metafizycznego $rodka uwyraznia
jeszcze bardziej Bonawenturiaiskie rozréznienie trzech sposobéw
Jego istnienia:

* Slowo niestworzone, przez Ktére wszystkie rzeczy byly

stworzone,

* Slowo wcielone, przez Ktére wszystkie rzeczy byly odnowione,

* Slowo natchnione, przez ktére wszystkie rzeczy byly objawione?.

Z powyzszego wynika, ze jedyna droga powrotu do Boga jako
zrédtowej Pelni (plenitudo fontalis) wiedzie przez Stowo, ktére jako
centrum (medium) stalo si¢ posrednikiem (mediator). Lacinskie
terminy medium, mediator ukazujg — jak zauwaza Doktor Seraficki
—ze posrednik musi znajdowac si¢ posrodku, mi¢dzy tymi, wzgledem

ktérych posredniczy®.
1.3. CONSUMMATIO - REDUCTIO

Zasada emanatio, rozumiana jako powstawanie rzeczy z Pierwszej
Zasady, wigze si¢ bezposrednio z exemplatio, czyli zasadg manifestacji
ukrytego zrédla wszechrzeczy jako przyczyny wzorczej wszystkich

20 ,Ex praedictis autem colligi potest, quod creatura mundi est quasi quidam liber, in quo
relucet, repraesentatur et legitur Trinitas fabricatrix secundum triplicem gradum expres-
sionis, scilicet per modum vestigii, imaginis et similitudinis; ita quod ratio vestigii repetitur
in omnibus creaturis, ratio imaginis in solis intellectualibus seu spiritibus rationalibus,
ratio similitudinis in solis deiformibus; ex quibus quasi per quosdam scalares gradibus
intellectus humanus natus est gradatim ascendere in summum principium, quod est
Deus” (Breviloquium I1, 12, [V, 230]). Por. takze I. Sent.,d. 3, p.1,q. 2; p. 1, a. 1,q. 1, ad.
5; 1I. Sent., d. 16, a. 2, q. 3; In Hexaemeron 2, 20-27; 3, 3-9; Itinerarium 1, 2.

21 ,Clavis ergo contemplationis est intellectus triplex, scilicet intellectus Verbi increate,
per quod Omnia producuntur; intellectus Verbi incarnati, per quod omnia reparantur;
intellectus Verbi inspirati, per quod omnia revelantur” (In Hexaemeron 11, 2, [V, 343]).

22 ,Non est enim est idem dicere esse mediatiorem et esse medium; verumtamen mediator
esse non potest, nisi esset medius® (1l Sent. d.19, a.2, q.2, sol. 1[Il 411]).
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bytéw. Obie za$ znajduja zwigzek z zasada, ktérej istotg jest po-
wrét stworzenia do Najwyzszego (reduci ad summum). Jak wyzej
wspomniano, 6w powrét umozliwia posredniczgce dziatanie Stowa.
Te trzecig zasad¢ zwyklo okresla¢ si¢ mianem consummatio lub re-
ductio. Reductio jest zaréwno pryncypium ontologicznym, jak i rodza-
jem wnioskowania, w ktérym na podstawie prawdziwosci nastgpstw
wnioskuje si¢ o prawdziwosci ich przyczyny®. Innymi stowy, reduk-
cja jest intelektualnym poszukiwaniem fundamentu i ostatecznego
uzasadnienia dla tego, co bezposrednio dane. Jest ona swego rodzaju
¢wiczeniem poznawczym, ktére umozliwia odkrywanie ostatecznej
prawdy we wszystkich rzeczach oraz odnosi wszystko, co moze by¢
poznane, do Boga®!. Jak dowodzi P. Rorem?®, Bonawenturiariskie
reductio sigga swymi korzeniami do anagoge Pseudo-Dionizego Are-
opagity. Jan Szkot Eriugena, ttumaczac jego Hierarchig niebiatiskq,
przettumaczyl wystepujace tam greckie anagoge (wznoszenie umystu)
przez reductio (re-ducere — prowadzi¢ z powrotem). To mistyczne
znaczenie reductio (powracanie przez wznoszenie umysiu), utrwalili
pézniej w swoich pismach, postugujacy sie tltumaczeniami Eriugeny,
Wiktoryni (Hugon od §w. Wiktora, Ryszard od sw. Wiktora). Sam
Bonawentura w Prologu do Breviloguium okresla anagoge w naste-
pujacy sposéb: Anagogia quasi sursum ductio est*®, idac tym samym za
utrwalong juz tradycja reductio.

Jesli emanacjaiwzorczo$¢ zawierajag Bonawenturianiskie rozumienie
tradycyjnej kategorii teologicznej, jaka jest ,wyjscie” (egressus, exitus),
czyli pochodzenie rzeczy od Boga, to consummatio-reductio stanowi
namyst nad mozliwoscia ,,powrotu” (regressus, reditus), dzigki ktéremu

23 Por. J. Ferrater Mora, Reduccion, w: tenze, Diccionario de filosofia, t. IV, Barcelona 1994,
3025-3028.

24 Por. G. Bougerol, Introduction to the Works of Bonaventure, ttum. z fr. J. de Vinck, Pat-
terson NJ 1964, 76.

25 Por. P. Rorem, Dionysian Uplifting (Anagogy) in Bonaventure’s Reductio, Franciscan Studies
70(2012), 183-188.

26 Breviloquium, Prol. 4, [V, 205].
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wszystkie rzeczy osiagaja swoja pelnie. Zatem wszystko, co pochodzi
od Boga, do Boga réwniez powraca, spelniajac si¢ tym samym
w najwyzszym stopniu. To metafizyczne przekonanie ustanawia
schemat exitus-reditus dla calego kosmosu, a dla egzystencji ludzkiej
w szczegdlnosei?’.

Swietna synteze¢ metafizyki Bonawenturiarniskiej znajdujemy
w Prologu do Soliloguium: ,(...) na poczatku kazdego dobrego dzieta
nalezy wzywac Boga, od ktérego wszelkie dobro pochodzi jako od
poczatku (a quo omne bonum originaliter progreditur), przez ktérego
wszelkie dobro tworzy si¢ jako odcisk od wzorca (per quem omne
bonum exemplariter producitur) i do ktérego wszelkie dobro ostatecznie
wraca (ad quem omne bonum finaliter reducitur)”.

Stworzenie, wzorczoéé, powr6t do Boga na drodze o§wiecenia —
w opinii E. Gilsona — streszczaja w sobie calo§¢ metafizyki
$w. Bonawentury”. Wydaje si¢ jednak, iz szczegdlnie zagadnienie
powrotu (reductio, consummatio), rozumiane jako odkrywanie
powrotnej drogi do Boga (itinerarium mentis in Deum) stalo si¢
zasadg organizujacg jego system teologiczny, stajac sic osnowg
jego teologii mistycznej®. Bonawenturiariskie pojecie itinerarium
wpisane w kontekst triady emanatio-exemplatio-reductio jest kluczem
do rozumienia ludzkiej egzystenciji. Rysuje ono takze swego rodzaju
ideal Zycia, ktérego istotg jest wedréwka ku kontemplacji Pierwszej
Zasady, czyli ku zjednoczeniu z Bogiem®'.

27 Zdaniem C. Cullena prawdopodobnie sw. Bonawentura przejat ten schemat od Aleksandra
z Hales. Por. C. Cullen, Bonaventure, Oxford University Press 2006, 61.

28 Sw. Bonawentura, Rozmowa z samym sobg o czterech rodzajach modlitwy mysinej,
w: tenze, Pisma ascetyczno-mistyczne, thum. z fac. C. Niezgoda, Warszawa 1984, 33;
Soliloquium, Prologus, 1 [VIIl, 281.

29 Por. E. Gilson, Philosophy of Saint Bonaventure, ttum. z fr. D.I. Trethowan, Patterson NJ
1965, 128.

30 Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 91-92.

31 Por. S. Colberg, “Reductio” as Pattern and Journey in Bonaventure, art. cyt., 675-700.
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2. DYSPOZYCJE DO WEJSCIA NA DROGE POWROTU

Pierwsza bezwarunkowa dyspozycja do wejscia w itinerarium, ktérego
celem jest szczgséciorodna ,kontemplacja tego, co Boze”, pelna mi-
stycznych ,zachwytéw ducha’, jest zdecydowane i catkowite pragnie-
nie ,przekroczenia samego siebie”. A to obudzi¢ mozna w czlowieku
i spotggowac jedynie przez modlitwe i medytacje (,intelektualng
kontemplacj¢”)*?. Poniewaz nikt nie jest w stanie o wlasnych sitach
przekroczy¢ samego siebie, gdyz utracil naturalng zdolno$¢ kontem-
placji Boga®, stad tez samo, nawet najszczersze, pragnienie nie wy-
starczy, gdyz zawsze potrzebne bedzie ,dzialanie sity wyzszej”, czyli
Boza pomoc (faska), bez ktérej ,na nic si¢ zdadzg jakiekolwiek uzdol-
nienia wewnetrzne™*. Spogladajac na rzecz w perspektywie wiary,
kluczowg sprawa staje si¢ tu posrednictwo Chrystusa®, dokonujace si¢
przez Jego misterium paschalne oraz ,namaszczenie” i ,dar” Ducha
Swietego®. Mistyka chrzescijariska nie jest droga samozbawiajacej
ascezy, lecz zawsze obok dyspozycji duchowych czlowieka (¢wiczenia
wladz naturalnych) domaga si¢ specjalnej pomocy Boga uzdalnia-
jacej do przekroczenia ograniczen natury. Aby te pomoc otrzymac,
nalezy jej pragnaé, a pragnac, o nig prosié, stad tez ,modlitwa jest
wigc matka i poczatkiem przekraczania siebie”™.
staje si¢ wiec nieustannym ,przekraczaniem siebie” (supra semetipsum
ascendat — sursum actio) ku szczesciu polegajacym na ,posiadaniu

. Podazanie tg droga

32 ,Non enim dispositus est aliquo modo ad contemplationes divinas, quae ad mentales
ducunt excessus, nisi cum Daniele sit vir desideriorum. Desideria autem in nobis inflam-
mantur dupliciter, scilicet per clamorem orationis, quae rugire facit a gemitu cordis, et
per fulgorem speculationis, qua mens ad radios lucis directissime et intensissime se
convertit” (Itinerarium, Prol., 3 [V, 296]).

33 Por. tamze, |, 7.

34 ,Quantumcumque enim gradus interiores disponantur, nihil fit, nisi divinum auxilium
comitetur” (tamze, I, 1 [V, 296-297]).

35 Por. tamze, VI, 6; VII, 2.

36 Por. tamze, VII, 5.

37 ,Oratio igitur est mater et origo sursum-actionis” (tamze).
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najwyzszego dobra™®. Dlatego $w. Bonawentura méwi takze o ,,stop-

niowym wspinaniu si¢” (gradatim ascendendum) i ;wstgpowaniu do
Boga”(in Deum ascendere)*®. W wyrazeniach tych pobrzmiewa echo
anagoge Pseudo-Dionizego, czyli mistycznego wznoszenia umystu
ku szczytom kontemplacji Boga.

Kontemplacja mistyczna, stanowiaca cel itinerarium, jest od
samego poczatku rodzajem poznania angazujacego calego czlowieka,
stad tez sw. Bonawentura z naciskiem podkresla: ,Niech nikt nie
wierzy, ze wystarczy mu czytanie bez namaszczenia, badanie bez
poboznosci, dociekanie bez podziwu, rozwazanie bez radosci, pilno$¢
bez czci, wiedza bez milosci, pojetnos¢ bez pokory, zapal bez taski
Bozej, zaglebianie bez wlanej przez Boga madrosci™®. W poznaniu
tym uzdolnienia intelektualne muszg i§¢ w parze z kwalifikacjami
moralnymi. Okazuje si¢, ze ostateczne poznanie Prawdy nie lezy
jedynie w gestii samych wladz poznawczych, ale réwniez ma wymiar
moralny. Plynie stad postulat wewnetrznej prawosci, jako warunek
wstepny itinerarium: ,,Czlowieku Bozy, doskonal najpierw w sobie
glos sumienia, nast¢pnie podnos swe oczy ku promieniom madrosci
odbijajacym si¢ w zwierciadlach, aby$ przypadkowo, poprzestajac na
wpatrywaniu si¢ w same tylko promienie, nie popadl w giebsze jeszcze
ciemnosci™. Moralne zlo (grzech) popelniane przez czlowicka
wrecz deformuje nature*?, umyst dotyka ignorancja, a cialo zabéjcza
pozadliwoscig. Tak wigc do uszczesliwiajacego ogladania Boga, do
Jego kontemplacji ,dochodzi si¢ jedynie przez gleboka medytacje,
czyste zycie i zarliwg modlitwe™.

38 Tamzel, 1.

39 Tamzel, 8.9.

40 ,(..) ne forte credat quod sibi sufficiat lectio sine unctione, speculatio sine devotione,
investigatio sine admiratione,, circumspectio sine exsultatione, industria sine pietate,
scientia sine caritate, intelligentia sine humilitate, studium, absque divina gratia, speculum
absque sapientia divinitus inspirata” (tamze, Prol. 4 [V, 296]).

41 Tamze.

42 Tamzel, 8.

43 Tamze.
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3. ETAPY ITINERARIUM

Droga, ktéra jest stopniowym wznoszeniem umystu ku Bogu, sktada
si¢ z poszczegdlnych etapéw lub szczebli, jezeli przyjmiemy optyke
wertykalng. Wiedzie ona poprzez ten $wiat, ktéry dla Doktora Serafi-
ckiego jest ,zwierciadlem” (speculum)** lub ,,drabing” (scala)®. Byty tego
$wiata stanowig ,$lad” (vestigium)*® lub ,,obraz” (imago)* stwérczego
przyczynowania Boga. K. Ruh zwraca uwage, ze $w. Bonawentura
w swoim postrzeganiu §wiata jest swego rodzaju ,,symbolista”, ale nie
w sensie tradycyjnego symbolizmu $redniowiecznego, lecz nowego
symbolizmu franciszkariskiego, w ktérym $wiatu przypisana jest zywa
moc oznaczania, dzigki ktérej czlowiek ma mozliwo$¢ postrzegania
$wiata na powrét w Bozym $wietle®.

Etapy owej wspinaczki ku szczytom kontemplacji §w. Bonawentura
przedstawia juz na poczatku swojego dziela, w nastepujacym
fragmencie: ,Zeby dojs¢ do rozwazania pierwszej zasady, ktéra jest
najbardziej duchowa i wieczna oraz istnieje ponad nami, nalezy
rozpoczyna¢ od §ladu, ktéry jest cielesny, uwarunkowany czasem
oraz poza nami (...), wejé¢ nastepnie do wngtrza swojego ducha, ktéry
jest odwiecznym obrazem Boga, duchowym, a zarazem wewnatrz
nas (...), wreszcie trzeba przekroczy¢ samego siebie i wspinac si¢ ku

44 Por. tamze, Prol. 4. ,Zwierciadtem” zewnetrznym jest swiat, w ktérym cztowiek widzi
,promienie madrosci Bozej”. ,Zwierciadto” ma réwniez w sobie sam cztowiek, jest nim
duch ludzki, a szczegdlInie jego sumienie.

45 Tamze, |, 2.

46 ,Sladem Boga” jest kazde stworzenie, a szczegolnie termin ten aplikuje sie do stworzen

nierozumnych. Por. tamze, 1, 2; 11, 10; V, 1.

,Obrazem Boga” w sensie $cistym i najdoskonalszym jest Chrystus jako Stowo Ojca,

w sensie wtornym jest nim rowniez cztowiek stworzony na ,obraz i podobienstwo Boga”.

Por. tamze, I, 2; 11, 7; 111, 1. 2. 6; 1V, 3; VI, 7.

48 Por. K. Ruh, Geschichte der abendldndischen Mystik, dz. cyt., 416.
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temu, co wieczne, absolutnie duchowe i ponad nami, kierujac wzrok
ku pierwszej zasadzie™.

Tak zarysowany plan duchowego wedrowania Autor powtarza
raz jeszcze na poczatku rozdziatu Vi VII: ,Boga mozemy odkrywaé
nie tylko poza nami i w nas, ale takZe ponad nami; poza nami przez
slad, w nas przez obraz, ponad nami przez §wiatlo zapalone nad
naszym umyslem, ktére jest swiatlem wiecznej Prawdy™". ,Nasz
duch kontemplowal Boga w §wiecie zewnetrznym, poprzez §lady
iw §ladach, i w sobie, poprzez obraz i w obrazie, i ponad soba, dzigki
podobienistwu $wiatta, ktére jasnieje nad nami, oraz w samymze
swietle, o ile to mozliwe za zycia dla naszego umystu. W koricu (...)
czlowiek widzi takg rzeczywistosé, ktérej podobieristwa Zadng miarg
nie znajduje w stworzeniach i do ktérej siega poznawcza zdolnosé
ludzkiego umystu. Céz wiec pozostaje? Czlowiek swoim umyslem
musi przekroczy¢ samego siebie; musi wznies¢ sie ponad ten §wiat,
ktéry zmysly jeszcze poznawczo ujmuja; co wigcej, winien wznies¢
si¢ ponad siebie™".

49 (...) ad hoc, quod perveniamus ad primum principium considerandum, quod est
spiritualissimum et aeternum et supra nos, oportet, nos transire per vestigium, quod est
corporale et temporale et extra nos, et hoc est deduci in via Dei; oportet, nos intrare ad
mentem nostram, quae est imago Dei aeviterna, spiritualis et intra nos, et hoc est ingredi
in veritate Dei; oportet, nos transcendere ad aeternum, spiritualissimum, et supra nos
aspiciendo ad primum principium, et hoc est laetari in Dei notitia et reverentia Maiestatis”
(Itinerarium, 1, 2 [V, 297]). Por. takze tamze, V, 1.

50 ,Quoniam autem contingit contemplari Deum non solum extra nos et intra nos, verum

etiam supra nos: extra per vestigium, intra per imaginem et supra per lumen Veritatis

aeternae (..)“ (tamze, V, 1V, 308]).

,(...) postquam mens nostra contuita est Deum extra se per vestigia et in vestigiis, intra se

per imaginem et in imagine, supra se per divinae lucis similitudinem super nos relucentem

etinipsa luce, secundum quod possibile est secundum statum viae et exercitium mentis
nostrae (...) ea quorum similia in creaturis nullatenus reperiri possunt, et quae omnem
perspicacitatem humani intellectus excedunt: restat, ut haec speculando transcendat

et transeat non solum mundum istum sensibilem, verum etiam semetipsam” (tamze, VI,

11V, 312]).

5

=



[15] MISTYCZNE ODKRYWANIE BOGA W ITINERARIUM 91

W przytoczonych fragmentach zostaly wyodrebnione trzy
zasadnicze etapy, ktore okreslilismy na uzytek niniejszego opracowania
w nastepujacy sposéb:

* etap kosmiczny — (extra nos) $wiat poza §wiadomoscig czlo-

wieka, materialny, uwarunkowany czasem;

* etap antropiczny — (infra nos) $wiat wewnetrzny czlowieka,

$wiat ludzkiego ducha;

* etap mistyczny — (supra nos) $wiat tego, co wieczne i absolutnie

duchowe, rzeczywistos¢ pierwszej zasady.

Tym trzem etapom odpowiadaja trzy sposoby bytowania rzeczy
(,w materii, umysle i »wiecznej sztuce«”)* oraz trzy ukierunkowania
ludzkiego umystu (,na rzeczy zewngtrzne [dlatego méwimy
o zwierzgcosci czy zmystowosci], na wlasne wnetrze [dlatego méwimy
o duchu — spiritus], oraz na to, co jest ponad nim [dlatego méwimy
o duchu — mens]”)*. Odpowiadaja im réwniez trzy sposoby uprawiania
teologii, tj. symboliczny, wlasciwy i mistyczny**. Bonawenturiariskie
itinerarium jest zatem osadzone w kontekstach: metafizycznym,
epistemologicznym oraz teologicznym, z ktérych czerpie swoje
uzasadnienie. O ile refleksja na dwéch pierwszych poziomach,
jak zauwaza sam Autor, ma charakter filozoficzny, to na poziomie

52 Tamze, |, 3. Innymi stowy, chodzi o bytowanie rzeczy w samych sobie, czyli w ich
substancji, w umysle ludzkim w postaci poje¢ oraz w umysle Bozym w postaci tzw. ,prawd
wiecznych”, czyli in arte aeterna, dzieki ktérej ,mozemy cokolwiek poprawnie i pewnie
osadzac, ona bowiem nie tylko jest forma, z ktorej wszystko wyszto, ale réwniez jest
formg, ktora wszystko zachowuje i wyréznia jako byt, zawsze rozstrzygajacy w formie,
takze jako reguta, ktdra kieruje, a przez ktora nasz umyst osgdza wszystko, co przenika
do niego przez zmysty” (tamze, 11, 9).

53 Tamze, |, 4.

54 ,Symboliczna uczy poprawnie uzywac rzeczy materialnych, wtasciwa - poprawnie postugi-
wac sie tym, co intelektualne, mistyczna zas - porywa do nadprzyrodzonych zachwytow”
(tamze, 1, 7). Jak zauwaza B. McGinn, podziat ten sw. Bonawentura przejat od Ryszarda
od $w. Wiktora i wyréznionych przez niego formach kontemplacji. Por. B. McGinn, The
Flowering of Mysticism, dz. cyt., 106.
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mistycznym rozwazania majg nature teologiczng i sa prowadzone
w oparciu o wiar¢ w stowo Pisma przez Boga natchnione®.

Przedstawiony wyzej podzial trychotomiczny uzupelnia
wyszczegdlnienie szesciu stopni (drég*, sposobéw®’) kontemplacji
(wznoszenia ducha ku Bogu®, zachwytéw iluminacji®), ktére
sa widoczne w réznych fragmentach Ifinerarium®. Tych szesé
stopni wyobrazone sg metaforycznie w postaci sze$ciu skrzydet
serafina, ktérego widzenie na gérze Alwerni mial §w. Franciszek.
Rekonstruujac mysl Bonawentury w tym wzgledzie, otrzymujemy
nastepujace stopnie kontemplacji Boga:

I. kontemplacja Boga przez zwierciadlo,

II. kontemplacja Boga w zwierciadle,

III. kontemplacja Boga we wladzach duszy,

IV. kontemplacja Boga w Jego odnowionym obrazie,

V. kontemplacja Boga w Jego naturze,

VI. kontemplacja Boga we wlasciwosciach Oséb boskich.

Tym szesciu stopniom kontemplacji odpowiada wyréznienie
szesciu stopni wladz duszy: zmyst, wyobraznia, rozum, intelekt,
inteligencja, szczyt ducha lub iskierka sumienia®. E.aczac oba
schematy otrzymujemy calosciowy obraz itinerarium:

I. Etap kosmiczny (extra nos):

55 Por. Itinerarium 1V, 5. Przy tej okazji $w. Bonawentura przypomina tradycyjna nauke
o potréjnym sensie duchowym Pisma Swietego: tropologicznym, ,ktéry oczyszczajac,
wiedzie do szlachetnosci zycia”, alegorycznym, ,ktéry oswiecajac, wiedzie do jasnosci
zrozumienia”, oraz anagogicznym, ,ktéry doskonali” i prowadzi do kontemplacji Boga.
Por. tamze IV, 6.

56 Por. tamze, Prol. 3.

57 Por.tamze, V, 1.

58 Por. tamze, Prol. 2.

59 Por. tamze, Prol. 3.

60 Por. tamze, Prol. 3; 1V, 1.3.7;V, 1. 2.

61 ,(...) sensus, imaginatio, ratio, intellectus, intelligentia et apex mentis seu synderesis
scintilla” (tamze, 1, 5 [V, 297]). B. McGinn w tym wyroznieniu stopni wtadz duszy widzi
wptyw cysterskiego mnicha Izaaka ze Stella. Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism,
dz. cyt., 106.
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* kontemplacja Boga przez zwierciadlo,
* kontemplacja Boga w zwierciadle;

II. Etap antropiczny (intra nos):
* kontemplacja Boga we wladzach duszy;

III. Etap mistyczny (supra nos):
* kontemplacja Boga w Jego odnowionym obrazie,
* kontemplacja Boga w Jego naturze (jako czystego istnienia),
* kontemplacja Boga we wiasciwosciach Oséb boskich (jako

najwickszego dobra).
Przystepujemy zatem do omdéwienia natury kazdego
z wymienionych etapéw.

3.1. ETAP KOSMICZNY

Wedréwke ku Bogu ,nalezy rozpoczyna¢ od §ladu, ktéry jest cie-
lesny, uwarunkowany czasem oraz poza nami”. Punktem wyjscia
itinerarium jest zatem rzeczywisto$¢ materialna i zwigzana z nig sfera
bezposredniosci zmystowej. ,Chodzi tu o caly §wiat materialny, ktéry
stanowi dla nas jak gdyby zwierciadlo, przez ktére idziemy do Boga,
najwyzszego sprawcy” *%. Mamy tu zatem do czynienia z poznaniem
posrednim na drodze wnioskowania redukcyjnego, ktére, jak juz
zauwazono, jest poszukiwaniem fundamentu i ostatecznego uzasad-
nienia dla tego, co bezposrednio dane. Innymi slowy, ze skutkéw
wnioskuje si¢ o przyczynie. Jak w ,zwierciadle”, we wszystkim, co
istnieje wokdl czlowieka, odbija si¢ prawda o pierwszej i ostatecz-
nej przyczynie $wiata, ktéra na wszystkim zostawia ,$lad” swojej
stworczej mocy. Sw. Bonawentura idzie tu za starozytng tradycja
mysli chrzescijaniskiej, ktérej przedstawiciele inspirowani ksiegami
Biblii, ,z wielkosci i pigkna stworzen poznawali przez podobien-
stwo ich Stwdrce™,) ,bowiem od stworzenia §wiata niewidzialne

62 Itinerarium, 1, 9.
63 Mdr13,5.
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Jego przymioty — wiekuista Jego potega oraz béstwo — stawaly sie
widzialne dla umystu przez Jego dziela™*.

Taki, a nie inny punkt wyjscia tej wedréwki stanowi o niezwyklosci
mistyki §w. Bonawentury. Wszystko, co tworzy $wiat, w ktérym
zyje czlowiek, jest dla niego na swéj sposéb wazne i niepozbawione
warto$ci w procesie poszukiwania ukrytego Boga. Dlatego z calym
przekonaniem moze stwierdzi¢: ,(...) wszystkie stworzenia
§wiata materialnego prowadza dusze kontemplujacego i madrego
czlowieka do wiecznego Boga. W rzeczywistosci sg one cieniami,
echami i odbiciami tamtej pierwszej, najpot¢zniejszej i najmedrszej
zasady, jej odwiecznego pochodzenia, $wiatia i pelni owej sztuki
sprawczej, wzorczej i programujacej; sa danymi nam §ladami,
obrazami i przedstawieniami, by$my ogladajac je, wspélogladali
Boga oraz otrzymane od Niego znaki. Sg odpisami czy raczej kopiami
przedlozonymi naszym umystom i wladzom zmystowym, by od rzeczy
materialnych, ktére si¢ widzi, przechodzily do tych, ktérych si¢ nie
da zobaczy¢, podobnie jak si¢ przechodzi od znakéw do rzeczy przez
nie oznaczanych™. Ten platoriski w swojej istocie sposéb widzenia
$wiata niemal od samego poczatku zyskal uznanie u myslicieli
chrzescijaniskich, nie dziwi wigc, ze takze u §w. Bonawentury stanowi
on motyw przewodni w jego spojrzeniu na universum.

Droga do ,widzenia Boga” przez $wiat zmystowy biegnie zatem
dwutorowo, a mianowicie ,,przez zwierciadlo i w zwierciadle” (uz per
speculum et ut in speculo)®®. Na poczatku II rozdzialu Doktor Seraficki
wyjasnia w czym rzecz: ,W zwierciadle §wiata materialnego mozna
kontemplowa¢ Boga w podwdjny sposéb: wznoszac si¢ ku Niemu
przez byty, ktére s Jego §ladami; znajdujac Go w bytach, o ile jest

64 Rz 1,20. Por. Itinerarium |1, 13.

65 Tamze, I, 11. ,W rzeczach stworzonych odbija sie najwieksza moc, madrosc¢ i dobro¢
Stworzyciela” (Itinerarium 1, 10).

66 ,Quoniam autem quilibet praedictorum modorum geminatur, secundum quod contingit
considerare Deum ut alpha et omega, seu in quantum contingit videre Deum in unoquoque
praedictorum modorum ut per speculum et ut in speculo” (tamze, I, 5 [V, 298]).
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2 2

onw nich przez swoja istote, moc i obecno$¢™”. Oba sposoby tworza
dwa stopnie kontemplacji Boga w stworzeniach. Pierwszy z nich,
nazwiemy go ,kontemplacja przez zwierciadlo”, prowadzi do poznania
Boga za posrednictwem bytéw przygodnych. Drugi natomiast, czyli
»kontemplacja w zwierciadle”, prowadzi do ,kontemplowania Boga
w kazdym stworzeniu wchodzacym do naszej duszy (mens) poprzez

zmysly ciata™®,

3.1.1. Kontemplacja przez zwierciadto

Kontemplujac Boga ,,przez zwierciadlo”, intelekt ujmuje poznawczo
rézne aspekty §wiata materialnego. W ,,aktualnym bytowaniu rzeczy”
postrzega ich ,ciezar, liczbe 1 miare”, a przez nie sposéb istnienia,
pickno i porzadek, jak réwniez ich substancje, wladze i dziatanie®.
Okiem wiary natomiast zauwaza ustawiczne przemijanie, czyli pocza-
tek, bieg i koniec §wiata rzeczy”. Rozwazajac wspanialosé i bogactwo
form istnienia, ktére uktadajg si¢ w hierarchie, oraz zastanawiajac si¢
nad ,siedmiorakimi uwarunkowaniami” bytéw stworzonych (pocza-
tek, wielkos¢, wielo$¢, pigkno, pelnie, dziatanie i porzadek), rozum
ludzki ,wznosi si¢ do rozwazania potegi, madrosci i dobroci Bozej,
do zastanowienia si¢ nad Bogiem jako tym, ktéry istnieje, zyje, po-
siada inteligencje, jest czysto duchowy i nie podlega rozkladowi ani
zmianom””.,

67 ,Sed quoniam circa speculum sensibilium non solum contingit contemplari Deum per
ipsa tanquam per vestigia, verum etiam in ipsis, in quantum est in eis per essentiam,
potentiam et praesentiam” (tamze, 11, 1 [V, 299]).

68 Tamze, Il, 1. Por. G.F. LaNave, Knowing God through and in All Things: A Proposal for
Reading Bonaventure’s “Itinerarium mentis in Deum”, Franciscan Studies, 67(2009),
267-299 oraz J.M. Hammond, Bonaventure’s “Itinerarium” A Respondeo, Franciscan
Studies 67(2009), 301-321.

69 Itinerarium I, 11.

70 Tamze, |, 12.

71 Tamze, |, 13.

—_
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3.1.2. Kontemplacja w zwierciadle

Odkrywanie Boga na tym poziomie odbywa si¢ ,w kazdym stwo-
rzeniu wchodzacym do naszej duszy poprzez zmysty ciata”2. W tym
rodzaju kontemplacji dokonuje si¢ swoista interioryzacja makrokos-
mosu do wymiaréw czlowieczego mikrokosmosu”. Przez ,bramy
zmysléw” $wiat materialny wchodzi do duszy ludzkiej. Zdaniem
$w. Bonawentury, odbywa si¢ to na trzy sposoby: ,przez poznawcze
ujecie rzeczy materialnych, rado$¢, jaka przynosi poznanie, i przez
rozréznianie owych poznanych rzeczy”™. Te trzy drogi sg sladami
(vestigia), w ktérych mozemy oglada¢ Boga™.

W ujeciu poznawcezym (apprebensio), czyli postrzeganiu $wiata
materialnego, bynajmniej nie chodzi jedynie o proste uchwycenie
jakosci zmystowych, ale réwniez o postrzeganie kategorii ogélnych,
jak ,liczba, wielkos$¢, ksztalt, spoczynek i ruch””. Bonawentura
podaza tu wiernie za Arystotelesem”’, przytacza nawet wyjgta z jego
Fizyki zasade ruchu, streszczajac caly argument ex moru: ,Poniewaz
jest oczywiste, ze »wszystko, co si¢ porusza, jest poruszane przez
co$ innegox, a niektére byty, jak zwierzeta, same si¢ poruszaja czy
tez pozostaja w spoczynku, to kiedy stwierdzamy ruch jeste$my
prowadzeni do poznania tego, co porusza ducha, tak samo, jak skutek
prowadzi do poznania przyczyny””®. Jak zauwaza F. Copleston,
$w. Bonawentura ukazuje tradycyjne argumenty za istnieniem Boga

72 Tamze, I, 1.

73 ,Homo igitur, qui dicitur minus mundus (...)" (tamze, I, 3).

74 ,Notandum igitur, quod iste mundus, qui dicitur macrocosmus, intrat ad animam nostram,
quae dicitur minor mundus, per portas quinque sensuum, secundum ipsorum sensibilium
apprehensionem, oblectationem et diiudicationem” (tamze, 11, 2 [ V, 3001.

75 Tamze, Il, 7.

76 Tamze, Il, 3.

77 Por. np. tamze, Il, 4.

78 Tamze, I, 3. et omne, quod movetur ab alio movetur, et quaedam a se ipsis moventur et
quiescunt, ut sunt animalia: dum per hos quinque sensus motus corporum apprehendimus,
manuducimur ad cognitionem motorum spiritualium tanquam per effectum cognitionem
causarum” (tamze, 11, 3 [V, 300]).
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jako etapy wznoszenia si¢ duszy do Najwyzszego, inaczej méwiac,
ukazuje je w ich funkcji wznoszenia duszy do Boga”. Jest to o tyle
ciekawe, ze argumenty te nie stanowia w Itinerarium przestanek
w filozoficznym sporze z ewentualnymi zwolennikami ateizmu, lecz
maja za zadanie poruszenie i zdynamizowanie umystu, ktéry podaza
ku szczytom kontemplacji. Idac dalej, poznawczemu ujgciu $wiata
materialnego ,towarzyszy poznawcza rado$¢” (oblectatio). Stanowi
ona swego rodzaju reakcj¢ emocjonalng na tres¢ poznawczg. Racja
tejze reakcji przyjemnosciorodnej jest, zdaniem Bonawentury,
proporcjonalnoéé ,formy, mocy i dziatania”®. Po poznawczym ujeciu
i radosci poznania nastgpuje ,rozréznianie” (diiudicatio). Wydaje si¢
ono najistotniejszym elementem kontemplacji w zwierciadle, gdyz
»lepiej i bardziej bezposrednio prowadzi do rozwazania wiecznej
prawdy”®. Jego istota polega na dociekaniu racji tego, ze co$ jest
pickne, mile i zdrowe®’. Rozréznianie jest ,czynnoscia, ktéra sprawia,
ze zmyslowy obraz przyjety przez zmysl przenika do umystowe;
wladzy poznawczej po uprzednim oczyszczeniu i abstrakeji”®.
Wykracza wige ono poza obszar ludzkiej zmystowosci. Dokonuje
si¢ to przez abstrakcje od miejsca, czasu i zmiennosci, czyli od
wymiaréw, nastepstwa i przemian, co umozliwia skupienie sig
na ,elemencie niezmiennosci, nieobejmowalnosci i bezkresu™*.
A to z kolei prowadzi do odkrycia tego, co wieczne. ,,To zas co jest
wieczne — kontynuuje swoje rozumowanie §w. Bonawentura — jest
Bogiem lub w Bogu, staje si¢ wiec jasne, ze On jest racja wszystkich
rzeczy, bezbledng reguly i swiattem prawdy, ktére rozjasnia wszystko

79 Por. F. Copleston, Historia filozofii, t. Il: Od Augustyna do Szkota, thum. z ang. S. Zalewski,
Warszawa 2000, 293.

80 Por. Itinerarium 11, 5.

81 Tamze, II, 9.

82 Por. tamze, II, 6.

83 Tamze, I, 6. ,Diiudicatio igitur est actio, quae speciem sensibilem, sensibiliter per sensus
acceptam, introire facit depurando et abstrahendo in potentiam intellectivam” [V, 301].

84 Tamze, II, 9.
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trafnie, niezawodnie, nie pozostawiajac watpliwosci, zdecydowanie,
stanowczo, nieodwolalnie, bez ograniczen, bez korica, niepodzielnie
i umystowo™®. Bég jest wige podstawg i ostateczng racjg zasad naszego
orzekania o tym, co podpada pod zmysly i dostaje si¢ w krag naszego
zainteresowania. Dlatego tez tych praw ludzkiego umystu — jak
zauwaza Doktor Seraficki — ,nie da si¢ zatrze¢ w pamieci, ktéra
zapewnia im ciagle »teraz« (...) dla osadzajacego umystu sg [one]
jak gdyby zawsze obecne, nieobalalne i nicodwolalne”®. Mamy
tu do czynienia z Augustyniskim dowodem na istnienie Boga z tzw.
prawd wiecznych, ktérych —jak mawial mysliciel z Hippony — ,nikt
nie sadzi, lecz nimi osadza”. Rozumowanie to, w dalszym ciggu
nawigzujac do mysli §w. Augustyna®, przechodzi nastepnie w rodzaj
argumentacji ze stopni doskonalo$ci opartym na ,siedmiu rodzajach
liczb”, ktére prowadza ,po stopniach od rzeczy materialnych do
Stwércy wszystkiego, by we wszystkim widziany byt Bég”®. Okazuje
si¢, ze liczba, bedac ,podstawowym wzorcem w umysle Stwércy”, jest
w rzeczach ,gléwnym sladem”, ktéry prowadzi do Niego.
Najbardziej wiasciwym zakoriczeniem rozwazan §w. Bonawentury
dotyczacych kontemplacji Boga w stworzeniach wydaja si¢ jego
wlasne stowa niezwyklego wezwania: ,Slepcem jest wigc ten, do
kogo nie dociera blask bijacy z rzeczy stworzonych. Gluchy jest
ten, kto nie styszy tak poteznego wolania. Niemy jest ten, kto nie
wystawia Boga za te wszystkie skutki. Glupi jest ten, ktéry mimo
takich wskazéwek nie zauwaza pierwszej zasady. Otwoérz wiec oczy,
naklon duchowe uszy, rozwiaz swoje usta i przyléz swoje serce, aby$

85 Tamze.

86 Tamze, II, 9; IIl, 2.

87 Stowa te pochodzace z De libero arbitrio (11,14, 38) oraz z De vera religione (31, 58) cytuje
takze sw. Bonawentura w omawianym Il rozdziale (nr 9) Itinerarium.

88 Sam $w. Bonawentura w II, 10 wskazuje na dwa Zrodta Augustynskiego wyréznienia
siedmiu rodzajow liczb, a mianowicie chodzi o traktat De vera religione oraz De musica.

89 ltinerarium, Il, 10.



[23] MISTYCZNE ODKRYWANIE BOGA W ITINERARIUM 99

we wszystkich stworzeniach zobaczyl, ustyszal, pochwalil, ukochal,
uszanowal, uwielbil i czcit swojego Boga™.

Powyzsze stowa ujawniaja prawdziwy charakter mistycznego
itinerarium. Nie chodzi w nim bowiem o jaki$ zbidr teoretycznych
przekonan na temat istnienia Boga, lecz o konkretng postawe
egzystencjalng wyrazajac si¢ w szeregu realnych dzialan, polegajacych
na zobaczeniu, uslyszeniu, pochwalenia, ukochaniu, uszanowaniu,
uwielbieniu i uczezeniu Stwércy, ktéry ,,dla wszystkich bytéw stanowi
przyczyne istnienia, racje rozumienia i regule zycia™'.

3.2. ETAP ANTROPICZNY

Po wyjsciu do $wiata materialnego (extra nos), w poszukiwaniu §ladéw
Boga, kolejny etap polega na zwréceniu si¢ ku wnetrzu ludzkiego
ducha, ,ktéry jest odwiecznym obrazem Boga™?. W pewnym sensie
ten zwrot ad intra juz si¢ dokonal w drugiej czgsci etapu kosmologicz-
nego, czyli w ,kontemplacji w zwierciadle”. Jednakze tam ukazany
zostal pewien mechanizm, dzigki ktéremu §wiat materialny wkracza
do ludzkiego wngtrza, tu natomiast chodzi o co$ innego, a mianowi-
cie o rozwazanie dzialania i wzajemnych relacji trzech wiadz duszy,
aby przez to kontemplowaé w niej obraz Boga w troistosci oséb, czyli
,widzie¢ »za pomoca zwierciadta w zagadce<”. Sw. Bonawentura
idac za $w. Augustynem, wymienia pamig¢, intelekt i wole jako trzy
wladze duszy ludzkiej. Znamiennym jest, ze na pierwszym miejscu
wymienia pamieé, przypisuje jej zatem szczegélne znaczenie i w pew-
nym sensie prymat wobec intelektu i woli.

Opisujac nature¢ pamieci, zauwaza, ze ,zatrzymuje i przedstawia
rzeczy nie tylko obecne, cielesne i doczesne, ale takze przyszle, proste

90 Tamze, I, 15.
91 Tamze, |, 14.
92 Tamze, |, 10.

93 ,(...) videre per speculum in aenigmate” (tamze, Iil, 1 [V, 303]).
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i wieczne™. Jej aktywnos$¢ obejmuje trzy funkcje: przypominanie
(zatrzymywanie przeszlosci), przyjmowanie (dotyczy terazniejszosci)
oraz przewidywanie (ma za przedmiot rzeczy przyszle). Zatem obszar
jej dzialania jest praktycznie nieograniczony. Spinajac w calos§é
przeszlos¢, terazniejszo$¢ i przyszlos¢, staje si¢ ona ,obrazem
wiecznosci, ktérej niepodzielne »teraz« rozcigga si¢ na »zawsze«”™.
Rzeczy, ktére przechowuje pamieé, nie s3 jedynie prostg konsekwencja
wrazen zmyslowych, ale trwajace w niej zasady i aksjomaty wiedzy,
ujawniajg, iz pamieé ,posiada stale $wiatlo, w ktérym odczytuje
niezmienne prawdy””. W stwierdzeniu tym widzimy wyrazne
nawigzanie do Augustyriskiej teorii iluminacji, wedle ktérej Bog
staje si¢ warunkiem ludzkiego poznania”. Wszystko to sprawia, ze
dzicki pamieci dusza poniekad uczestniczy w wiecznosci, a bedac
»obrazem i podobienstwem Boga”, rzeczywiscie obejmuje Go, posiada
i w Nim uczestniczy™.

Dziatanie drugiej z wymienionych wiadz duszy, a mianowicie
intelektu, polega na ,,pojmowaniu nazw, zdan i rozumowani”™”, czyli
na tworzeniu pojeé, sadéw i wnioskowan. Kazde z wymienionych
dzialan intelektualnych objawia na swéj sposéb ,zjednoczenie z sama
prawda wieczng’. I tak, tworzenie poje¢ i definiowanie zaklada
istnienie poje¢ coraz to bardziej ogélnych az po najbardziej ogélne
pojecie bytu samego w sobie, ktéry niepoznawalny w swojej istocie,
ujawnia si¢ w wlasciwosciach uniwersalnych. Z klasycznej listy

94 Tamze, IlI, 2.

95 Tamze.

96 Tamze.

97 Por. S. Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, Warszawa - Wroctaw 2000,
347, 613.

98 ,Et sic per operationes memoriae apparet, quod ipsa anima est imago Dei et similitudo
adeo sibi praesens et eum habens praesentem, quod eum actu capit et per potentiam
“capax eius est et particeps esse potest” (Itinerarium, 111, 2 [V, 304]. Sw. Bonawentura
przytacza stowa $w. Augustyna z De Trinitate X1V, 8, 11.

99 ,Operatio autem virtutis intellectivae est in perceptione intellectus terminorum, propo-
sitionum et illationum” (Itinerarium 111, 3 [V, 304]).
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uniwersaliéw §w. Bonawentura wymienia jedynie trzy: jednos¢,
prawda i dobro (unum, verum, bonum). Poza tym wylicza réwniez
rézne rodzaje bytowania, by skonczy¢ wnioskiem, ze ,umyst
nasz nie jest w stanie adekwatnie poznaé jakiejkolwiek rzeczy
stworzonej bez wsparcia ze strony bytu najwyzszego, maksymalnie
zaktualizowanego, najpelniejszego i absolutnego, czyli takiego
bytu, ktéry jest bytem po prostu i wiecznie, w ktérym sg racje
wszystkiego w swej najdoskonalszej formie. W jaki bowiem sposéb
wiedzialby umysl, Ze temu oto bytowi czegos brakuje, gdyby nie mial
pojecia bytu bez jakichkolwiek brakéw?™®°. Za tymi stowami kryje
si¢ rozumowanie wlasciwe dowodzeniu istnienia Boga ze stopni
doskonalosci. Natomiast owe poznawcze ,wsparcie ze strony bytu
najwyzszego” po raz kolejny nawigzuje do teorii iluminacji. Teoria
ta jeszcze bardziej staje si¢ oczywista, gdy méwi o prawdziwosci sadéw,
gdzie o niezmienno$ci prawdy zmienny umyst ludzki przekonuje
si¢ dzigki specjalnemu $wiatlu, ,ktére jasnieje w sposéb absolutnie
7101 Poruszajac natomiast kwestie wnioskowania, taczy
iluminizm z egzemplaryzmem, gdzie koniecznosciowe zwiazki
pomiedzy przestankami poprawnego rozumowania znajduja swoje
ostateczne uzasadnienie w archetypicznych ideach istniejacych
w Bozym umysle, ,dzieki ktérym rzeczy posiadaja jakas zdolnosé
i wzajemng relacje odpowiadajaca wzorowi zawartemu w odwiecznej
mysli Bozej. Wszelkie $wiatlo prawdziwosciowego wnioskowania
(...), zapala si¢ od tej prawdy i do niej prowadzi”*. Zatem prawidlowe
funkcjonowanie intelektu w trzech swoich podstawowych przejawach
(pojeciowanie, sadzenie, wnioskowanie) ujawnia, ze ,,nasz umyst
jest zjednoczony z samg prawda wieczng . Wazne jest tu ostatnie
zdanie, ktére méwi o istotnym uwarunkowaniu kontemplacji prawdy

niezmienny

100 Tamze.
101 Tamze.
102 Tamze.
103 Tamze.
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wiecznej, czyli Boga: , Iy sam mozesz oglada¢ t¢ prawde (...), ale pod
warunkiem, ze nie beda ci przeszkadzaly pozadliwosci i ziemskie
wyobrazenia, i ze nie polozg si¢ jak chmura na niebieskiej drodze,
po ktérej podaza do ciebie promien prawdy™%. Owe concupiscentiae
et phantasmata (pozadania i wyobrazenia) maja za przedmiot $wiat
zmyslowy zwigzany z rzeczywisto$ciag materialng, w ktérej sw.
Bonawentura kontemplowal ,slady” Boga. Jednakze, jak widzimy,
etap kosmologiczny itinerarium stanowi jedynie wstep do duchowe;
kontemplacji, ktérej warunkiem jest przekroczenie Rubikonu
materialnosci i zwiazanych z nig wrazeni zmystowych!®.

Dzialanie woli, trzeciej wiadzy duszy, obejmuje trojakiego rodzaju
aktywnos¢: namyst, sad i pragnienie (consilio, iudicio et desiderio)®®.
Namysl stanowi swego rodzaju warto$ciowanie, czyli zastanowienie
si¢ na tym, co lepsze. Czynnos¢ ta ,suponuje koniecznie pojecie
najwyzszego dobra wycisnigte w naszym umysle”. Silg rzeczy
wiec zawiera w sobie odniesienie do Boga. Konsekwencja namystu
jest wydanie jakiego$ sadu o tym, co w zamiarze ma stanowic
przedmiot naszego dzialania. Sad dokonuje si¢ w oparciu o jakie$
ponadpodmiotowe i obiektywne prawo, a to z kolei ,dotyka praw
Bozych”. Pragnienie okreslonego dobra natomiast w ostatecznej
perspektywie wyraza si¢ w pragnieniu bycia szczesliwym, to zas staje
si¢ niemozliwe, jesli nie istnieje absolutne dobro, bedace jednoczesnie
celem ostatecznym czlowieka.

»Przekonaj si¢ wigc — §w. Bonawentura konkluduje swoje
wywody o wladzach duszy — jak dusza jest bliska Bogu; jak pamiec¢
prowadzi do wiecznosci, inteligencja do prawdy, a wladza wolitywna

104 ,Videre igitur per te potes veritatem, quae te docet, si te concupiscentiae et phantasmata
non impediant et se tanquam nubes inter te et veritatis radium non interponant” (tamze,
I, 31V, 304]).

105 ,Dlatego catkowicie pograzony w sferach zmystowych, nie moze wejs¢ na powrét do
siebie jako do podobiefstwa Bozego” (tamze, IV, 1).

106 Tamze, I, 4.
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do najwyzszego dobra, a to wszystko dzigki wlasciwemu ich
funkcjonowaniu”’.

Co ciekawe, franciszkanski Mistrz ukazuje w tym kontekscie, jak
reflektowanie wtadz duszy w aspekcie ich porzadku, genezy i relacji
prowadzi do objawienia tajemnicy Tréjcy Swigtej. Mamy tu do
czynienia z swego rodzaju racjonalng i antropologiczng argumentacija
na rzecz istnienia tréjjedynego Boga'®. Pamie¢ rodzi intelekt, ktéry
w niej staje si¢ stowem ujmujacym rozumienie rzeczy. Obie za$ wiadze,
pamiegé i intelekt, jednoczy milosé. ,Te trzy, mianowicie rodzacy
umysl, stowo i milos¢, suponujg istnienie w duszy pamieci, inteligencji
i woli, ktére sg wspoélistotne, réwne i wspélwieczne oraz wzajemnie
si¢ przenikajg. Jesli wiec Bég jest doskonalym duchem, posiada
pamigé, inteligencije i wolg, posiada tez Slowo zrodzone i tchniong
Milos¢, ktére réznig si¢ od siebie w sposéb konieczny, jesli jedno
zalezy od drugiego w istnieniu nie istotowo, nie przypadlosciowo,
ale osobowo™?’.

W kontemplowaniu swego umystu wyposazonego w troisto§¢
swoich wladz czlowiek moze przej$¢ od siebie ,do kontemplacji
owego wiecznego $wiatla”, ktére zawiesza go w podziwie (suspendit
in admirationem), doprowadzajac do swego rodzaju ekstazy zachwytu.
Jednakze, jak czytamy na poczatku IV rozdzialu, umyst ludzki
pochloniety troskami, przyslonigty wyobrazeniami i niepokojony
zgdzami nie zwraca si¢ ku sobie jako do podobieristwa Bozego,
lecz pograza si¢ w sferach zmystowych, pozbawiajac si¢ ,pragnienia

wewnetrznej stodyczy i duchowej radosci”™.

107 Tamze.

108 Por. tamze, I, 5.

109 Tamze. W 111, 6 $w. Bonawentura dostrzega metaforycznie Trojce Swietg nawet w sobie
wspdtczesnym podziale nauk.

10 Por. tamze, IV, 1.
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3.3. ETAP MISTYCZNY

Ten etap stanowi kwintesencje itinerarium. Jezeli bowiem, jak wyzej

M
powiedziano, podazanie ta droga jest nieustannym ,,przekraczaniem
siebie” (supra semetipsum ascendat — sursum actio), ,stopniowym wspi-
. .y . . . » [
naniem si¢” (gradatim ascendendum) i ,wstegpowaniem do Boga” (in
Deum ascendere), to przemierzanie tej wlasnie czgsci jest w swojej
istocie przekraczaniem samego siebie i wspinaniem si¢ ku temu,
co wieczne, absolutnie duchowe i ponad nami (nos transcendere ad
aeternum, spiritualissimum, et supra nos™.

3.3.1. Kontemplacja Boga w Jego odnowionym obrazie

Na poczatku drogi w tym etapie musi dokona¢ si¢ wyjscie ze sfer
zmyslowych ,do ogladania siebie, a w sobie odwiecznej Prawdy”.
Zatem owo supra nos realizuje si¢ przez ,bardziej w siebie” (intra nos)
posuniete az do granic natury, a nawet poza nie. Bowiem to wyjscie
»ponad” nie staje si¢ mozliwe mocg samej natury''?, lecz jest dzielem
daru nadprzyrodzonego (taski) otrzymywanej przez wiare, nadzieje
i milos¢ skierowane ku Chrystusowi, ktéry, jak wezesniej zauwazono,
jako Centrum (medium) wszystkiego, co istnieje, jest Posrednikiem
(mediator) pomigdzy Bogiem i ludzmi™. Umyst poprzez cnoty teo-
logalne (wiara, nadzieja, milos¢) jest oczyszczany, oswiecany i udo-
skonalany™. Innymi stowy, jest ,hierarchizowany” na wzér hierarchii

anielskiej w niebiariskim Jeruzalem'”. Konsekwencja dokonujacej sie

11 Tamze, |, 2 [V, 297].

112 ,Niezaleznie wiec od tego, w jakiej mierze ktos zostat oswiecony swiattem natury i wiedzy
nabytej, moze wejs¢ w siebie, by rozkoszowac sie tam w Panu jedynie za posrednictwem
Chrystusa, ktory mowi: »Ja jestem brama« (tamze, 1V, 2).

113 Por. tamze.

114 Por. tamze, 1V, 3. Pochodzaca od Pseudo-Dionizego nauka o hierarchizacji duszy przez
oczyszczanie, o$wiecanie, udoskonalanie znalazta swoje systematyczne sformutowanie
w sredniowieczu dopiero w dzietku $w. Bonawentury De triplici via. Por. K. Ruh, Geschi-
chte der abendldndischen Mystik, dz. cyt., 417.

15 Por. Itinerarium, IV, 4.
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w ten sposéb ,hierarchizacji ducha ludzkiego” jest transformacja na-
tury zmyslowej w duchowsa i wyposazenie jej w tzw. zmysty duchowe
(stuch, wzrok, smak, dotyk, powonienie), ktére umozliwiaja swoiste
»postrzeganie” rzeczywistosci ponadzmyslowej''¢, a w konsekwencji
przestawanie z tym, ,co wieczne, absolutnie duchowe i ponad nami”.
Osiagniety w ten sposéb poziom kontemplacji ma nature afektywna
ijest,doswiadczeniem serca”, ktére wymyka si¢ kategoriom rozumo-
wym'”. Jego istotg i celem jest ,wewnetrzne zjednoczenie z Bogiem”
i dostrzeganie Go ,jjako wszystko we wszystkim™.

3.3.2. Kontemplacja Boga w Jego naturze (jako czystego istnienia)

Natura przemieniona przez ,hierarchizacje ducha” i w konsekwenciji
zdolna do poznawania tego, co wieczne i niewidzialne, kieruje si¢ ku
»ogladaniu samego istnienia i méwi, ze pierwszym imieniem Boga
jest »Ktory jest«”. Kontempluje zatem nature Boga jako czyste
istnienie'’.

Redagujac w rozdziale V Itinerarium swoisty traktat o naturze
Boga, $w. Bonawentura idzie za stylem rozumowania, jaki znajdujemy
w Proslogionie $w. Anzelma z Canterbury. Punktem wyjscia Bona-
wenturiariskiego dyskursu jest pojecie Boga jako czystego istnienia.
Przebieg jego rozumowania jest nast¢pujacy:

116 ,Na tym to stopniu, kiedy zostaty juz odzyskane wewnetrzne zmysty do odczuwania
najwyzszego piekna, styszenia najdoskonalszej harmonii, odczuwania najmilszej woni,
smakowania najprzyjemniejszej stodyczy i doswiadczania tego, co sprawia najwiekszg
rozkosz, dusza przygotowuje sie do umystowego wyjscia przez poboznos¢, podziw
i rozradowanie, zgodnie z trzema okrzykami Piesni nad piesniami” (tamze, 1V, 3).

17 ,Celem tego jest kontemplacja czwartego stopnia, ktérego nikt nie rozumie, jesli go sam
nie trzyma, poniewaz wiaze sie raczej z doswiadczeniem serca niz z praca rozumu”
(tamze, 1V, 3).

118 Por. tamze, 1V, 4.

19 Tamze, V, 2.

120 Por. tamze, V, 3.
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* ,ten, kto prawdziwie pojmuje czyste istnienie, nie moze nawet
w mysli dopusci¢ czego$ mu przeciwnego™?!,

* ,czyste istnienie samo w sobie jest do tego stopnia absolutnie
pewne, iz nie moze by¢ pomyslane jako nieistniejace, ponie-
waz w pelni czyste istnienie zachodzi jedynie przy catkowitej
ucieczce od nieistnienia i vice versa”??,

* istnienie zatem, ktére jest czyste, ktére jest istnieniem po prostu
i ktére jest istnieniem absolutnym, jest istnieniem pierwszym,
najprostszym, najbardziej zaktualizowanym, najdoskonalszym
i w najwyzszym stopniu jednym™?%,

* ,nie pozostaje wigc nic innego, jak przyjaé, ze owo istnienie
jest istnieniem Bozym™?.

Zatem z pojecia Boga jako ,czystego istnienia”, ponad ktére ,,nie
da si¢ pomysle¢ niczego lepszego, szlachetniejszego, godniejszego,
czyli — wickszego™?, Doktor Seraficki wnioskuje o realnym
i koniecznym Jego istnieniu: ,a zatem, jesli Bég nazywa si¢ istnieniem
pierwszym, wiecznym, najprostszym, w najwyzszym stopniu
zaktualizowanym i najdoskonalszym, niemozliwa jest mysl, ze
On nie istnieje albo Ze nie jest jedyny”?. Mamy tu do czynienia

12

—_

,Et sunt haec ita certa,quod non potest ab intelligente ipsum esse cogitari horum oppo-

situm, et unum necessario infert aliud” (tamze, v, 6 [V, 309]).

122 ,(...) ipsum esse adeo in se certissimum, quod non potest cogitari non esse, quia ipsum
esse purissimum non occurrit nisi in plena fuga non-esse, sicut et nihilin plena fuga esse”
(tamze, V, 3 [V, 308]).

123, Esseigitur, quod est esse purum et esse simpliciter et esse absolutum, est esse primarium,
aeternum, simplicissimum, actualissimum, perfectissimum et summe unum” (tamze, V, 4
[V, 309]).

124 ,Restat igitur, quod illud esse est esse divinum“ (tamze, V, 3 [V, 309]).

125 ,Quia enim perfectissimum, nihil potest cogitari ultra ipsum melius, nobilius nec dignius,
ac per hoc nihil maius® (tamze, v, 7 [V, 310]).

126 “Unde si Deus nominat esse primarium, aeternum, simplicissimum, actualissimum, per-

fectissimum; impossibile est, ipsum cogitari non esse, nec esse nisi unum solum” (tamze,

V, 6 [V, 309]).
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z jedng z Bonawenturianskich wersji tzw. dowodu ontologicznego'”,
jednakze franciszkanski Mistrz nie ma zamiaru argumentowac
w ten sposéb, ze Bég istnieje, lecz raczej prébuje wzbudzi¢ podziw
umystu dla absolutnosci Bozego istnienia. Bég jako istnienie czyste
jest istnieniem pozakategorialnym, ktére ,jako pierwsze narzuca si¢
umystowi i umozliwia poznanie innych rzeczy”%, jest ,zasadg oraz
nazwg, dzieki ktérym poznajemy wszystko inne”'?. Jednakze umyst
ludzki przyzwyczajony do poznawania rzeczy w ich konkretnosci
i poznawania uniwersaliéw w ich powszechnosci nie przyjmuje za
oczywiste poznania czegos$, co nie miesci si¢ w zadnej kategorii,
czyli, innymi stowy, ,nie widzi czystego istnienia”. Stad tez $w. Bona-
wentura méwi o ,,dziwnej §lepocie umystu™ , Niewatpliwie zatem jest
prawda, ze jak oko nietoperza ma si¢ do $wiatla, tak oko naszego
umysiu ma si¢ do tych rzeczy w naturze, ktére sa najbardzie;
oczywiste. Albowiem gdy czlowiek przyzwyczajony do ciemnosci
bytéw i ciemnosci odbieranych zmyslami obrazéw spoglada na samo
swiatlo najintensywniejszego istnienia, odnosi wrazenie, ze niczego
nie widzi. Nie rozumie, ze ta ciemno$¢ jest dla naszego umysiu
najjasniejszym $wiatlem. Podobnie, gdy widzi samo tylko $wiatlo,
niczego, jak mu si¢ wydaje, nie widzi”"°.

Bég jako czyste istnienie jest poczatkiem i koricem wszystkiego,
bedac wiecznym, jest aktualnie obecny, przenikajac wszystko, ,jak
wspdlistniejace centrum obejmuje i przenika wszystko, co je otacza™.
Podsumowanie calego wywodu na temat natury Bozej, jako czystego
istnienia, stanowi nagromadzenie najbardziej wyrafinowanych

127 Najstynniejsza jego wersja jest nastepujaca sentencja z De mysterio Trinitatis (1,1, 29 [V,
48]): ,si deus Deus est, Deus est”.

128 ,(...) ipsum esse extra omne genus, licet primo occurrat menti, et per ipsum alia” (Itine-
rariumV, 4 [V, 3071).

129 ,(...) ipsum esse est principium radicale et nomen, per quod cetera innotescunt” (tamze,
V1, 11V, 310]).

130 Tamze, V, 4.

131 Tamze, V, 8.
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i btyskotliwych stwierdzen i okreslen zapozyczonych od réznych
myslicieli i autorytetéw. Warto przytoczy¢ je tu w calosci: ,,Skoro
jest najprostsze i najwicksze, cale jest wewnatrz wszystkiego i cale na
zewnatrz, a zatem jest intelektualnie poxnawalng sferq, ktorej centrum
Jest wszedzie, a obwid nigdzie™*. Skoro jest w najwyzszym stopniu
zaktualizowane i niezmienne, samo nieporuszone porusza wszystko.
Skoro jest najdoskonalsze i niezmierzone, znajduje si¢ we wszystkim,
lecz tam nie zawarte, poza wszystkim, lecz nie wykluczone,
ponad wszystkim, lecz nie gérujace, ponizej wszystkiego, lecz nie
poddane. Skoro jest w najwyzszym stopniu jedno i pelne wszelkiej
doskonalosci, jest wszystkim we wszystkim, chociaz wszystko
stanowi wielo$¢, a ono wylacznie jednosé. Przez najprostszg bowiem
jedno$é, najczystszg prawde i najszczersza dobro¢ posiada wszelka
moc, wszelkg wzorczo$é, wszelkg zdolno$¢ udzielania sie, z co
za tym idzie — z niego, przez nie i w nim jest wszystko, gdyz jest
wszechmocne, wszystkowiedzace i dobre pod kazdym wzgledem™.

Calos¢ swojego dyskursu $w. Bonawentura koniczy wnioskiem
natury mistycznej, ktéry glosi, ze pelne dostrzezenie tego wszystkiego,
co wyzej napisano, a wiec kontemplacja Boga w Jego naturze, jest
widzeniem uszczesliwiajagcym®™*.

3.3.3. Kontemplacja Boga we wtasciwosciach Osob boskich

(jako najwiekszego dobra)

W tego rodzaju kontemplacji wzrok duszy kieruje si¢ ,ku samemu
dobru”, rozumianemu jako pierwsze imi¢ Boga'. Dobro uwaza
sw. Bonawentura za co§ wtérnego i pochodnego w stosunku do

132 ,Deus est sphaera intelligibilis, cuius centrum est ubique, circumferentia nusquam” -
sformutowanie to jest tzw. geometryczng definicja Boga. Prawdopodobnie pochodzi ona
z pisma Liber XXV philosophorum. Cytuje je réwniez Alan z Lille, z ktorego przypuszczalnie
czerpie sw. Bonawentura.

133 lItinerariumV, 8.

134 ,(...) quod perfecte videre est esse beatum” (tamze, V, 8 [V, 310]).

135 Por. tamze, V, 2.
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samego istnienia®. Punktem wyjscia jego rozwazan na tym poziomie
jest pojecie Boga jako najwiekszego Dobra. Sposéb rozumowania
jest analogiczny jak w kontemplaciji Boga jako czystego istnienia.

Najwyzsze dobro okreslone zostalo jako ,to, co po prostu istnieje
jako co$, ponad co nie mozna pomysle¢ czegokolwiek lepszego.
O takim czyms$ nie mozna poprawnie pomysleé, Ze nie istnieje,
poniewaz z pewnoscia lepiej jest by¢ niz nie by¢™. Z takiego pojecia,
zdaniem §w. Bonawentury, wynika nie tylko, ze tego rodzaju dobro
musi istnie¢, ale réwniez, iz nie mozna o nim ,poprawnie mysle¢
bez wspomnienia troisto$ci i jednosci, bowiem dobro jest udzielajace
si¢”*®. Bonawentura wykorzystuje tu neoplatoniskie okreslenie dobra,
jakie — powtérzmy — znajdujemy miedzy innymi u Pseudo-Dionizego
Areopagity: bonum est diffusivum sui. Adagium to czyni zwornikiem
swojej argumentacji na rzecz racjonalnego uzasadnienia dogmatu
Tréjcy Swic;tej. Inspiruje si¢ przy tym, w opinii B. McGinna®™, trzecia
ksiega De Trinitate Ryszarda od $w. Wiktora*® oraz wykorzystuje
wywody z wlasnego De mysterio Trinitatis.

Poprzez kontemplacje Boga jako najwyzszego dobra czlowiek
dochodzi do odkrycia Tréjcy oséb boskich, gdyz samoudzielanie
sic dobra najwyzszego moze mieé¢ miejsce tylko wtedy, ,gdy
jest aktualne i wewnetrzne, substancjalne i osobowe, z natury

136 Por. tamze, V, 1.

137 ,Vide igitur et attende quoniam optimum quod simpliciter est quo nihil melius cogitari
potest; et hoc tale sic est, quod non potest recte cogitari non esse, quia omnino melius
est esse quam non esse” (tamze, VI, 2).

138 Tamze, VI, 2. sic est, quod non potest recte cogitari, quin cogitetur trinum et unum. Nam
»bonum dicitur diffusivum sui«; summum igitur bonum summe diffusivum est sui” (tamze
[V, 310]). W ttumaczeniu C. Napidrkowskiego ,diffusivum sui” zostato przettumaczone
jako ,rozlewne”, by¢ moze bardziej adekwatne bytoby oddanie sensu tego wyrazenia
przez ,samoudzielajace sie”.

139 Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 108.

140 Por. takze D.M. Coulter, The Victorine Sub-structure of Bonaventure’s Thought, Franciscan
Studies 70(2012), 399-410.
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i z wyboru, wolne i konieczne, ciagle i doskonale™*. Natomiast
konkretne, przestrzenno-czasowe udzielanie si¢ dobra w tym swiecie
domaga si¢ koniecznego istnienia wiecznej zasady najwyzszego
dobra, samoudzielajacego si¢ wsobnie, w granicach wlasnej natury.
Innymi stowy, domaga sie istnienia os6b tworzacych Tréjce Swieta,
ktére komunikujg sobie wzajemnie calg swoja absolutng i osobowsa
substancje'*. , Tam bowiem — podkresla Doktor Seraficki — ma
miejsce maksymalna tendencja do udzielania si¢ przy zachowaniu
wlasciwosci osobowych, maksymalna wspélistotowos¢ z wieloscig
hipostaz, maksymalne podobieristwo z rozréznianiem osobowosci,
maksymalna rézno$¢ z uwzglednianiem jakiegos porzadku,
maksymalna wspélwieczno$¢ z emanacja, maksymalna wewngtrzna
wspdlnota zycia z posylaniem”®.

Na tym etapie itinerarium, kontemplujac Boga jako najwyzsze
dobro, samoudzielajace si¢ pierwotnie — wewnatrz wlasnej troistej
natury — oraz wtérnie, w dzialaniu stwérczym wobec §wiata, umyst
»dosiega w tym rozwazaniu szczytu o§wiecenia”**, w ktérym ma
miejsce duchowa i mistyczna ekstaza'®. Ow stan, bedacy celem
drogi, Doktor Seraficki okresla dwojako: w tym zyciu — raptus/
ecstasis, natomiast w przysztym — beatitudo. Sw. Bonawentura uzywa
tychze okresleri w zgodzie ze $w. Augustynem, swoim mistrzem, jak

141 Itinerarium VI, 2.

142 Por. tamze.

143 Tamze, VI, 3.

144 Tamze, VI, 7.

145 B. McGinn (The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 375, przyp. 212) wymienia szereg
okreslen uzywanych przez sw. Bonawenture dla wyrazenia owego ,przejscia” do stanu
zjednoczenia z Bogiem w mitosci: excessus mentis, alienatio mentis, ecstasis, excessus
anagogicus, amor ecstaticus, anagogica unitio, initima unio, amplexus, caligo, docta
ignorantia, sursumactio, arcanum spiritualis connubii, sapientia nulliformis, cognitio
excellentissima in ecstatico amore, cognitio in caligine, sapientia vera in qua est cognitio
per veram experientiam, etc.
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réwniez w zgodzie ze wspélczesnym mu $w. Tomaszem z Akwinu'*.
Jednakze, zdaniem B. McGinna, Doktor Seraficki najbardzie;
inspiruje si¢ tu przemysleniami zyjacego w 1. polowie XIII wieku
Tomasza Gallusa, jego teologia afektywna i jego interpretacjami
pism Pseudo-Dionizego'.

Opisujac ten specyficzny stan ,mistycznej ekstazy”, w ktérym
ycztowiek widzi takg rzeczywistos¢, ktérej podobieristwa zadng miara
nie znajduje w stworzeniach i do ktérej sigga poznawcza zdolnosé
ludzkiego umystu™*¥, sw. Bonawentura zwraca najpierw uwagg, ze
w tym przejsciu (fransitus) zanika cala aktywnos¢ intelektualna'.
Nie musi to koniecznie znaczyé, ze intelekt zostaje catkowicie
wylaczony, gdyz w De scientia Christi wyraznie zauwaza, ze ,ekstaza
jest ostatecznym i najszlachetniejszym sposobem poznania°.
Ow ,zanik aktywnosci intelektualnej” w tym stanie moze jedynie
oznaczad, ze intelekt nie pracuje juz w sposéb naturalny przy pomocy
pojeé, sadéw i dyskursu. Aczkolwiek stan ekstazy jest poznawczg
ciemnoscig (,jest to co$ mistycznego i okrytego gleboka tajemnicg,
ktérej nikt nie zna, jesli mu jej nie odstoniono™"), to jednak dla
tego, przed ktérym te tajemnice ,odstoniono”, rozblyska swiatlo
niezwyklego poznania mistycznej madrosci. Nie dzieje si¢ to jednak

146 Por. B. McGinn, Love, Knowledge, and Mystical Union in Western Christianity: Twelfth
to Sixteenth Centuries, Church History 56(1987)1, 10. O rdznicy ecstasis i raptus zob.
B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 112, takze M. Gogacz, Filozoficzne aspekty
mistyki. Materiaty do filozofii mistyki, Warszawa 1985, 170-172.

147 Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 110; Por. takze: tenze, Unio Mystica/
Mystical Union, w: The Cambridge Companion to Christian Mysticism, red. A. Hollywood,
P.Z. Beckman, Cambridge 2012, 206.

148 Itinerarium VII, 1.

149 , (...) relinquantur omnes intellectuales operationes” (tamze, VII, 4 [V, 312]).

150 ,(...) excessus est ultimus modus cognoscendi et nobilissimus” (De scientia Christi, q. 7,

ad 19-21 [V, 43]. Por. takze In Il Sent, d. 24, a. 3, q. 2, dub. 4.

,Hoc autem est mysticum et secretissimum, quod nemo novit, nisi qui accipit (...)" (Itine-

rarium VII, 4 [V, 312]).

15
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mocy sil naturalnych, lecz jest sprawa nadprzyrodzonego daru™.
Umyst ludzki zostal przemieniony (zhierarchizowany) i otrzymat
zdolno§¢ odbierania tresci poznawczej przekraczajacej horyzonty
czasu i przestrzeni. Poznanie to zespolone z miloscig, jest, jak juz
powiedziano, ,sprawsa serca’, ktére osiagajac ,szczyt wszelkich
pragnient” (apex affectus), calkowicie przemienia si¢ i kieruje ku
Bogu calg swoja sita!. Stan ekstazy ma wigc charakter afektywny.
Jak dodaje M. Gogacz, jest on ,afektywnym, w porzadku decyzji
porzucaniem siebie i zjednoczeniem z Bogiem. Jest spelnieniem
zjednoczenia przez miltosé (...)""*. Jego nature E. Gilson oddal
okresleniem ,afektywnosé¢ zintelektualizowana”®. Ci, ktérzy don
doszli — jak si¢ wyrazil §éw. Bonawentura na innym miejscu — ,.czuja
wigcej, niz poznajg’°.

Droga do tego stanu o$wiecenia wiedzie przez poszczegélne etapy,
ktére zostaly juz wyzej oméwione. Jak zauwaza B. McGinn'”, umyst
ludzki w kazdym z tych etapéw poznawal konkretna rzeczywistos¢
w odniesieniu do Boga. W jezyku Bonawenturiariskim okresla si¢
to poznawcze odniesienie terminem confuitio™®. Etymologicznie

152 ,(...) hanc mysticam sapientiam esse per Spiritum sanctum revelatam” (tamze). ,Quoniam
igitur ad hoc nihil potest natura, modicum potest industria, parum est dandum inquisitioni,
et multum unctioni; parum dandum est linguae, et plurimum internae laetitiae; parum
dandum est verbo et scripto, et totum Dei dono, scilicet Spiritui sancto; parum aut nihil
dandum est creaturae, et totum creatrici essentiae, Patri et Filio et Spiritui sancto (...)"
(tamze, VII, 5 [V, 312-313]).

153 ,(...) apex affectus totus transferatur et transformetur in Deum” (tamze, VII, 4).

154 M. Gogacz, Filozoficzne aspekty mistyki, dz. cyt., 169.

155 ,(...) intellectualized affectivity”, E. Gilson, The Philosophy of St. Bonaventure, dz. cyt.,
420.

156 , (...) contemplantes (...) magis sentient, quam cognoscunt” (Comm. Jn. 1, 43 [VI, 256]).

157 Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 109.

158 ,(...) mens nostra contuita est” (Itinerarium VII, 1 [V, 312]), ,elevandus est oculus intelli-
gentiae ad contuitionem beatissimae Trinitatis” (tamze, VI, 1[V, 310]), ,non potuit anima
nostra pefecte ab his sensibilibus relevari ad contuitum sui et aeternae Veritatis in se
ipsa” (tamze, IV, 2 [V, 306]). Sw. Bonawentura wyktada swoje rozumienie zwiazku Bozego
$wiatta i rozumu naturalnego w poznaniu miedzy innymiw De scientia Christi, q. 4, conc.
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contuitus znaczy ,tOWarzyszacy w spojrzeniu, w postrzeganiu,
w ujmowaniu czego$”™’. Kontuicja jest wigc swego rodzaju
intelektualnym wspélt-ogladaniem, wspél-poznawaniem, czyli
widzeniem Boga razem z Bogiem przez stworzenia i w stworzeniach.
Czlowiek, korzystajacy z poznawczego swiatla pochodzacego od
Boga (iluminacja)'®®, patrzy na Boze §lady i obrazy, widzac w nich
oraz przez nie samego Stwoérce. Kontuicja jest wiec §wiadomoscia
obecnosci Boga, ktéra nieustannie towarzyszy poznawaniu
konkretnych bytéw'®, jest ,trwaly, wolnym i przenikajacym
spojrzeniem duszy podtrzymywanym przez podziw” i jako taka
stanowi czes¢ nadprzyrodzonej kontemplacji intelektualnej, ktoérej
zrédlem jest dar rozumu'®. Na poziomie natury kontuicja moze
by¢ przedmiotem ascetycznych ¢éwiczen $wiadomosci, natomiast
na poziomie nadprzyrodzonym, za sprawg laski, jest Zrédlem
$wiadomosci ekstatycznej'®.

3.3.4. Mors mystica w brakujagcym fragmencie
Dla wyrazenia tego stanu ,,mistycznych dialogéw” §w. Bonawentura
nie znajduje lepszego sposobu, jak przytoczenie dwéch fragmentéw

[V, 22-24], wydanie polskie O wiedzy Chrystusa, ttum. z tac. M. Olszewski, Kety 2006,
96-99.

159 Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 374, przyp. 204.

160 ,lluminacja polega na zestawieniu idei przedmiotu z ideg wzorczg w Bogu, czyli jest
ogladem rzeczy w ich wiecznych racjach (stad pochodzi powszechno$¢ i koniecznos¢
poznania). Podmiot poznaje i rozumuje zawsze w odniesieniu do racji wiecznych; nie jest
to jednak bezposredni oglad ani Boga, ani samych idei, gdyz niemozliwy jest intuicyjny
oglad Boga w tym zyciu. Poznaje sie natomiast zawsze w odniesieniu do Boga, ujetego
jako rzeczywistos¢ konkretna i nieskonczona, bedaca kresem poznania i porzadku
bytu (contuitio)”. (E.|. Zielinski, Bonawentura, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii,
red. A. Maryniarczyk, t. 1., Lublin 2000, 625).

161 Por. I. Delio, Simply Bonaventure. An Introduction to His Life, Thought, and Writings,
New City Press 2001, 63.

162 Por. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty mistyki, dz. cyt., 167-168.

163 Por. E.H. Cousins, Bonaventure’s Mysticism of Language, w: Mysticism and Language,
red. S.T. Katz, Oxford University Press 1992, 250.
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z Teologii mistycznej Pseudo-Dionizego Areopagity, co stanowi swo-
isty hold zlozony jego teologii apofatycznej'®*. W pierwszym z nich,
jezykiem paradoksu wyraza udzielanie si¢ ,nowych i absolutnych”
tajemnic Bozych, ktére pograzaja umyst w ,,madrym milczeniu i nie-
ogarnionych ciemnosciach”, stajacych si¢ w niewyttumaczalny spo-
s6b ,intensywnym $wiatlem”, w blasku ktérego ,wszystko zaczyna
ja$nie¢”, wypelniajac ,niedostepne regiony umystu wspanialoscia
niewidzialnych débr™®. Dla naturalnych zdolnosci poznawczych
ten rodzaj wiedzy jest nieprzenikniong ciemnoscia, natomiast zycie
mistyczne uruchamia w cztowieku inny rodzaj swiadomosci, w ktérej
w nowy sposob dawna ciemno$c¢ rozblyska swiattem poznania. Owe
»hiedostepne regiony umystu” oznaczaja glebie ludzkiego ducha, ktéra
pozostajac poza progiem $wiadomosci, staje si¢ dostgpna w tzw. do-
swiadczeniu mistycznym. W pismach mistykéw owe rejony umystu
okreslano metaforycznie jako: ,dno”, ,szczyt” lub ,centrum duszy”.
Mistrz franciszkariski uzywa terminéw apex mentis lub synderesis

166

scintilla*®®, co zostalo przettumaczone jako ,szczyt duszy” i, iskierka

sumienia”. Wspélczesnie wielu teoretykéw mistyki nazywa je ,nad-

$wiadomoscia” lub , meta-$wiadomoscig™".

W drugim fragmencie przytaczanym z 7Teologii mistycznej,
$w. Bonawentura po raz kolejny powtarza zasadg zZycia mistycznego,
wedle ktérej, by osiagnaé zjednoczenie z Bogiem, trzeba przekroczy¢
swiat doznan zmystowych i wiedzy umyslowej, porzuci¢ samego
siebie, posigé¢ stan wolnosci od wszystkiego i czystego umyslu,

164 Jak zauwaza ttumacz C. Napiorkowski, $w. Bonawentura w Itinerarium cytuje Teologie
mistyczng (1,1) Pseudo-Dionizego w wersji Jana Szkota Eriugeny. Por. Antologia mistykow
franciszkariskich, red. S. Kafel, t. 1: Wiek Xill, Warszawa 1985, 188, przyp. 26.

165 ,ubi nova et absoluta et inconversibilia theologiae mysteria secundum superlucentem
absconduntur occulte docentis silentii caliginem in obscurissimo, quod est supermani-
festissimum, supersplendentem, et in qua omne relucet, et invisibilium superbonorum
splendoribus superimplentem invisibiles intellectus” (itinerarium VI, 5 [V, 313]).

166 Tamze, |, 6.

167 Por. M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne czy mistyczna swiadomosc. Mistyka w ujeciu
B. McGinna, Wroctawski Przeglad Teologiczny 18(2010)1, 240.
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wchodzac w ,nadistotne §wiatlo Bozych ciemnosci”®. Innymi
stowy, trzeba doswiadczy¢ swego rodzaju $mierci mistycznej (mors
mystica), ktéra jawi si¢ jako finalny warunek dojscia do mistycznego
spotkania z Bogiem i naturalna konsekwencja rozwoju duchowego,
»gdy wszystko opuszczasz i stajesz si¢ od wszystkiego wolny”'®’.

Motyw $mierci mistycznej, rozumianej w kategoriach ostatecznego
wyzwolenia, pojawia si¢ takze w koicowym fragmencie dziela, ktérego
zabraklo w polskim ttumaczeniu o. Celestyna Napiérkowskiego'.
Znajdujemy tam wrecz apoteoze $mierci mistycznej. W tej
perspektywie istotg ,,duchowej i mistycznej ekstazy”, stanowiacej cel
itinerarium, jest z jednej strony pelne ciszy i pokoju przezycie czegos
na ksztalt §mierci wobec §wiata i siebie samego (uciszenie trosk,
pragnieri, wyobrazeri), a z drugiej strony pelne milosci pograzenie
wszystkich afektéw w Bogu. Dla integralnosci tekstu Itinerarium
mentis in Deum 6w brakujacy fragment przytaczamy w calosci
w wersji faciriskiej i ttumaczeniu na jgzyk polski'”:

,91 autem quaeras, quomodo haec fiant, interroga gratiam,
non doctrinam; desiderium, non intellectum; gemitum orationis,
non studium lectionis; sponsum, non magistrum; Deum, non
hominem; caliginem, non claritatem; non lucem, sed ignem totaliter
inflammantem et in Deum excessivis unctionibus et ardentissimis
affectionibus transferentem. Qui quidem ignis Deus est, et huius
caminus est in Ierusalem, et Christus hunc accendit in fervore, suae
ardentissimae passionis, quam solus ille vere percipit, qui dicit:
Suspendium elegit anima mea, et mortem ossa mea. Quam mortem
qui diligit videre potest Deum, quia indubitanter verum est:
Non wvidebit me homo et vivet. Moriamur igitur et ingrediamur in

168 Por. Itinerarium VII, 5.

169 Tamze.

170 W kazdym razie brakuje go w wydaniu z 1985 r. (Antologia mistykow franciszkanskich,
t. 1: Wiek X1l red. S. Kafel, Warszawa 1985, 170-188) oraz z 2001 r. (Sw. Bonawentura,
Droga duszy do Boga i inne traktaty, Poznan 2001, 15-71).

171 Ttumaczenie Magdaleny Jozwiak z Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu.



116 MIROSLAW KIWKA [40]

caliginem, imponamus silentium sollicitudinibus, concupiscentiis
et phantasmatibus; transeamus cum Christo crucifixo ex hoc mundo
ad Patrem, ut, ostenso nobis Patre, dicamus cum Philippo: Sufficit
nobis; audiamus cum Paulo: Sufficit tibi gratia mea; Exultemus cum
David dicentes: Defecit caro mea et cor meum, Deus cordis mei et pars
mea Deus in aeternum. Benedictus Dominus in aeternum, et dicet omnis
populus: Fiat, fiat. Amen”.

LJesli zas szukalbys, w jaki sposob te [rzeczy] si¢ staja, zapytaj aski,
nie wiedzy; pragnienia, nie rozumu; westchnienia modlitewnego,
nie lektury; oblubierica, nie przelozonego; Boga, nie czltowieka;
ciemnos$ci, nie jasnosci; nie $wiatla, lecz ognia calkowicie
rozpalajacego i zwracajacego ku Bogu obfitymi namaszczeniami
i najgoretszymi uczuciami. Zaprawde ogniem tym jest Bog, a piec jego
Jest w Jeruzalem (12 31,9)72 1 Chrystus przystapil w zapale, w goracej
mece swojej, ktorg on sam prawdziwie przyjal [na siebie], ktéry méwi:
krzyz'™ wybrata dusza moja, a kosci moje smier¢ (Hi 7,15). Ten, kto
miluje owg $mieré¢ moze widzie¢ Boga, poniewaz bez watpienia
prawdziwe jest: Nie [moze] widzie¢ mnie czlowiek i pozostac przy Zyciu
(Wj 33,20). A zatem umrzyjmy i wejdZmy w mrok, uciszmy'™ troski,
pragnienia i wyobrazenia; przejdZzmy z Chrystusem ukrzyZowanym
z tego Swiata do Ojca (J 13,1), aby$my, gdy ukaze nam si¢ Ojciec,
powiedzieli z Filipem: Wystarczy nam (J 14,8); ustyszeli z Pawlem:
Wystarczy tobie mojej taski (2 Kor 12,9); rozradowali si¢ z Dawidem,
méwigc: Niszczeje ciato moje i serce moje, Bg [jest oparciem] serca mego
i Bog mym udziatem na wieki (Ps 72,26). Blogostawiony Pan na wieki,
a kazdy nardd bedzie mowil: »Niech sig tak stanie, niech sig tak stanie«

(Ps 105,48). Amen”.

172 Cytaty biblijne s3 ttumaczone z tekstu Itinerarium mentis in Deum, lecz na ile pozwalata
wiernosc oryginatowi, trumaczka starata sie zbytnio nie oddala¢ od ttumaczenia danego
wersu przez Biblie Tysigclecia.

173 W oryginale: suspendium (dost. szubienice).

174 W oryginale: Imponamus silentium (dost. natézmy milczenie).
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4. PODSUMOWANIE

Sw. Bonawentura umiescit swoje rozwazania zawarte w [tinerarium
mentis in Deumw do$¢ precyzyjnym kontekscie okreslonego rozumie-
nia §wiata. Wizja powrotu do Boga wpisana zostala w metafizyczna
triade emmanatio-exemplatio-reductio i jako taka stala si¢ kluczem do
rozumienia dziejéw §wiata i czlowieka. W zarysowanym przez siebie
itinerarium franciszkariski Mistrz zawarl swego rodzaju ideal ludzkiej
egzystencji rozumianej jako powrét do Zrédta wszelkiego istnienia.
Swoje rozwazania Doktor Seraficki osadzil réwniez w szerokim
kontekscie antropologicznym, epistemologicznym i teologicznym.
Z kazdego z tych kontekstéw czerpig swoje uzasadnienie poczynione
przez niego rozréznienia i podzialy.

Celem niniejszego przedlozenia bylo opisanie zasadniczych
warunkéw oraz etapéw mistycznej drogi, na ktérej umyst poprzez
medytacj¢ stopniowo odkrywal tajemnicza obecno$¢ Boga.
Prowadzony Bozym $wiatlem, przekraczajac ograniczenia natury,
przemierzal swa droge najpierw przez §wiat wobec siebie zewnetrzny
(ad extra), by nast¢pnie zaglebi¢ sic w samym sobie (ad intra)
i zwiericzy¢ swoj trud w mistycznej ekstazie zjednoczenia (ad supra).

Koncepcja mistyki zaproponowana przez $w. Bonawenture w #i-
nerarium mentis in Deum zwraca uwage swoim dowarto$ciowaniem
znaczenia wszystkich rzeczy stworzonych. Kultywuje ona zainte-
resowanie réznorodnymi aspektami tak $wiata zewnetrznego, jak
i ludzkiego wnetrza. Kazde stworzenie i cale wyposazenie czlowie-
czego ducha moze przybliza¢ do celu mistycznego wedrowania, czyli
do zjednoczenia z Bogiem.

Bég w mistyce Bonawenturianskiej jest pojmowany jako
catkowicie transcendentny zaréwno wobec ludzkiej swiadomosci,
jak i §wiata stworzonego w kazdym jego wymiarze. Stad tez mistyka
Bonawentury wykracza poza $wiat stworzen, ktéry pozostaje
w ontycznej zalezno$ci od Stwércy. Jednoczesnie cechuje ja iscie
franciszkariska afirmacja istnienia i zadziwienie cudem natury.
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W takiej perspektywie §wiat w swoim istnieniu wykracza poza
poznajaca go swiadomos¢ czlowieka, transcendentny Stwérca bowiem
jest gwarantem substancjalnej bytowosci kazdego bytu stworzonego.
Zmyslowe przedmioty dostepne w poznaniu sg autonomiczne
w swoim istnieniu i wewngtrznej celowosci. To nie czlowiek nadaje im
znaczenie, ale jest ono wpisane w ich nature na mocy aktu stworzenia.

Droga do kontemplaciji i zjednoczenia z Bogiem wiedzie przez
stopniowa przemiane czlowieka. Przemiana ta nastepuje w miare
odkrywania sposobéw Bozej obecnosci w makro- i mikrokosmosie.
Mistyka Bonawenturianiska jest racjonalna, polega bowiem w duzej
czesci na intelektualnym poszukiwaniu prawdy wpisanej w czlo-
wieka i otaczajacy go $§wiat. Chociaz na kazdym odcinku drogi jest
jaka$ prawda do zglebienia, to jednak u kresu wedrowania, wraz
z mistyczng przemiang ludzkiej natury, droga intelektu zostaje prze-
kroczona i zamieniona w droge serca, czyli w ekstatyczng synteze
miloéci i poznania. Trzeba przyznaé, ze Itinerarium mentis in Deum
nie jest ostatecznym stowem $w. Bonawentury o mistycznych szczy-
tach kontemplacji. Pelniejszego rozumienia istoty doswiadczenia
mistycznego trzeba szuka¢ w innych pismach i w kontekscie calej
jego tworczosci.

Mistyka $w. Bonawentury nie jest jednakze samodyscyplinujacym
treningiem umystu, gdyz osiggniecie celu, do ktérego prowadzi, lezy
poza zasiggiem czlowieka i jest dzielem duchowego ,namaszczenia’,
ktére pochodzi z zewnatrz, cho¢, z drugiej strony, wymaga pelnego
zaangazowania calego czlowieczenstwa. Nie jest ona réwniez
rodzajem solipsystycznego zapadania si¢ w siebie, ale wedréwka,
w ktérej czlowiek najpierw wychodzi poza siebie ku §wiatu, pézniej
wraca do siebie na krétkg chwile po to, by siebie przekroczy¢ i wyjsé
na ostateczne spotkanie Tego, ktéry nieustannie towarzyszyl mu
w drodze.

Wspélczesnemu czlowiekowi, ktérego myslenie paralizuje gieboki
sceptycyzm, §w. Bonawentura pozostawia w Itinerarium mentis in
Deum niezmienne od ponad siedmiu stuleci przestanie: , Ty sam
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mozesz ogladaé t¢ prawde (...), ale pod warunkiem, ze nie beda
ci przeszkadzaly pozadliwosci i ziemskie wyobrazenia, i Ze nie po-
lozg si¢ jak chmura na niebieskiej drodze, po ktérej podaza do ciebie
promien prawdy””.
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MYSTICAL DISCOVERING OF GOD IN THE ITINERARIUM MENTIS IN DEUM
OF ST. BONAVENTURE

Abstract. One of the most popular mystical works of St. Bonaventure is the Itinerarium
mentis in Deum, which is a guide to discovering the presence of God in the process of
spiritual life. St. Bonaventure situated his considerations in the precise context of a Chri-
stian understanding of reality. His concept of a spiritual return to God was placed in
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the metaphysical triad emanatio-exemplatio-reductio and as such has become the key
to understanding the history of the world and humanity.

This article aims to explain the principal conditions and main stages of the mystic way,
which according to St. Bonaventure leads the mind through meditation to the gradual
discovering of the presence of a hidden God. Guided by divine light and transcending the
limits of nature, the human spirit traverses first through the external world (ad extra), then
enters into its own self (ad intra) and finally crowns its efforts in the mystical ecstasy of
the union with God (ad supra). The analysis carried out in this article illustrates the most
essential characteristics of St. Bonaventure’s mysticism.

Keywords: St. Bonaventure, mysticism, medieval philosophy, itinerarium mentis in Deum,
God, soul, mind
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