3/1(2017)

E-PATROLOGOS

Kwartalnik patrystyczny

ISSN 2392-0351



3/1(2017)

E-PATROLOGOS

Kwartalnik patrystyczny

Temat zeszytu

Varia



Uniwersytet
Kardynala Stefana Wyszynskiego

w Warszawie

WYDZIAL TEOLOGICZNY
Katedra Teologii Patrystycznej

Rada Naukowa E-Patrologos

ks. prof. dr hab. Jerzy Patucki (KUL)

ks. prof. dr hab. Henryk Pietras S] (Pontificia Universita Gregoriana, Rzym)
ks. dr hab. Arkadiusz Baron, prof. UPJPII

ks. prof. dr hab. Bogdan Czyzewski

prof. dr hab. Heike Grieser (J. Gutenberg-Univ., Mainz)

ks. prof. dr hab. Jézef Wolinski (College des Bernardins w Paryzu)

Komitet Redakcyjny

ks. dr hab. Leon NieScior OMI, prof. UKSW (redaktor naczelny)
ks. dr Mirostaw Mejzner SAC (sekretarz I)

dr Kinga Puchala (sekretarz II)

Redaktorzy tematyczni

ks. dr hab. J6zef Grzywaczewski, prof. UKSW (teologia patrystyczna)
ks. prof. dr hab. J6zef Naumowicz (teologia patrystyczna)

ks. prof. dr hab. Krzysztof Bardski (egzegeza patrystyczna)

ks. dr hab. J6zef Lupinski, prof. UKSW (starozytna historia Kosciota)
ks. dr hab. Tomasz Stepien, prof. UKSW (filozofia antyczna)

Redaktor jezykowy

Kinga Baszczuk

Okladka
Agata Trenczak

Kontakt
Redakcja ,,E-Patrologos”, ul. Dewajtis 5, 01-815 Warszawa
patrologia@uksw.edu.pl; www.patrologia.uksw.edu.pl

Wersje pierwotna (referencyjna) wydawanego czasopisma stanowi publikacja
online w postaci pliku pdf.



SPIS TRESCI

KS. ANDRZE] PIOTR PERZYNSKI
LINEAMENTI DI ANTROPOLOGIA PATRISTICA. PADRI DEL Ii SECOLO

KS. WALDEMAR KLUZ
SPOTKANIE WIARY | KULTURY W KONCEPCJI ORYGENESA

KS. JAROSLAW JANUSZEWSKI i
HOMERYCKI MIT O SYRENACH W SERMO XXXVII SW. MAKSYMA Z TURYNU

ALEKSANDRA MARIA LASKOWSKA
RODZAJE MYSLI WEDEUG EWAGRIUSZA Z PONTU

LEON NIESCIOR OMI

SW. IGNACY LOYOLA (CD 32-35) I MNISI STAROZYTNI O ASCEZIE MYSLI

28

30

63

15



E-PATROLOGOS
3/1(2017), s. 5-27

Ks. Andrzej Piotr Perzyriski®
LINEAMENTI DI ANTROPOLOGIA PATRISTICA. PADRI DEL Il SECOLO

Introduzione

Tra la fine del II sec. e gli inizi del III, nella grande e colta citta di Alessandria
d’Egitto il cristianesimo, venuto dall’ambiente giudaico, integra e sviluppa il meglio
della cultura greca. Alessandria, seconda citta del impero, si presenta come il centro
della cultura cristiana, come Roma é il centro unificatore del mondo cristiano. Si
verifica un meraviglioso sviluppo della Chiesa: va da Gerusalemme (culla della
prima Chiesa) e, tramite Antiochia (base di lancio dell’attivita missionaria tra i pa-
gani) arriva ad Alessandria, centro di cristianizzazione della cultura del tempo.

Qui fiorisce una vera accademia cristiana sotto la sorveglianza del vescovo
della citta. Ne e iniziatore Panteno di Sicilia, filosofo stoico convertito al cristiane-
simo, al quale succede 'ateniese Tito Flavio Clemente, prima ancora di divenire ve-
scovo della citta. Con lui abbiamo la prima scienza teologica cristiana integrale. An-
cora piu celebre di lui e il suo grande discepolo Origene (185-252/53), il cui padre
mori martire quando egli aveva 17 anni.

Con lo sviluppo del cristianesimo nell’Occidente latino e particolarmente
nell’Africa del nord (attuale Tunisia e Algeria orientale), Cartagine diviene il grande
centro della latinita cristiana dopo Roma (mentre Antiochia e soprattutto Alessan-
dria sono i centri dell’ellenismo cristiano), tanto che, nel 256, Cipriano, vescovo della
citta dal 249 al 258, puo riunire 87 vescovi africani in sinodo. Tra i grandi padri
»africani” bisogna ricordare Tertulliano, purtroppo passato al movimento montani-
sta' verso la fine della sua vita; Cipriano e Lattanzio, che 'imperatore Costantino
chiamera a Treviri, perché curi I’educazione del figlio Crispo.

1. La prima meta del lll secolo

Immediatamete dopo Ireneo, ancora sotto il suo influsso e ancora impegnati diretta-
mente contro lo gnosticismo, vengono Tertulliano e Ipolitto Romano.

* Ks. prof. dr hab. Andrzej Piotr Perzyniski, prof. Wydziatu Teologicznego UKSW w Warsza-
wie, teolog ekumenizmu; e-mail: a.perzynski@uksw.edu.pl.

' Il montanismo, movimento spirituale promosso in Frigia nel 156 ca. da Montano, opponeva
la Chiesa dello Spirito a quella gerarchica.
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Tertuliano

L'impegno anti-gnostico di Tertulliano si € espresso in molte opere: Ad Marcionem,
Ad Hermogenem, Ad Valentinianos, Scorpiace, De carne Christi, De carnis resurec-
tione. Alla ,summa” di Ireneo, Tertulliano sostituisce quindi monografie partico-
lari.

Nei suoi trattati Tertulliano ripropone la tesi cristiana dell'unita del piano
divino nel Cristo, in particolare respingendo il dualismo teologico di Marcione. In-
fatti affermando, da un lato, 'identita fra il Dio creatore e il Dio buono, e dall’altro,
identificando il Cristo col Messia dell’Antica Alleanza e quindi attribuendo al Cristo
le teofanie veterotestamentarie, Tertulliano mantiene I'unita del piano divino che si
riferisce alla creazione. Tuttavia egli considera la creazione anche in se. Afferma in-
fatti che Dio ha creato ,,ut Deus cognosceretur”; per cui il problema della creazione
tende a tornare al livello degli apologisti, cioé ad essere un problema teologico, pit
che cristologico; non solo, ma persino un problema cosmologico, come risulta in
particolare dalla trattazione contro Ermogene: un intero trattato contro l’eternita
della materia e il suo non rapporto con il male, in ordine evidentemente a scagio-
nare il Dio creatore.

La ragione di questo nuovo orientamento e che Tertulliano, a differenza di
Ireneo, assume abbondantemente dal pensiero stoico”. Quanto all’antropologia
Tertulliano, autore di un De anima, ci da un insegnamento piuttosto diffuso. Il trat-
tato, che riprende e sviluppa una precedente operetta di Tertulliano, il De censu ani-
mae contro Ermogene, ora perdutag, va datata fra il 210 e il 213, quindi fra, da un
lato i Placifa di Aezio, I' Epifome di Ario Didimo, il Didascalicos di Albino e,
dall’altro, Plotino e la sua scuola®.

I1 piano dell’opera appare diviso in quattro sezioni, piu il preambolo (1-3) e
I’epilogo (58,9):
1. Natura dell’anima (4-22)
2. Origine, tempo e modo dell'Incarnzione dell’anima:
e teorie false derivanti dall’anamnesi platonica (23-24)
e vera dottrina (25-36)
Digressione sulla metempsicosi (28-35)
3. Condizione dell’anima incarnata
e crescita e puberta dell’essere vivente (37-41). Alla puberta (14 anni)
I’anima acquisisce il senso del peccato; donde il tratto sul peccato (39-
41).
e morte del vivente (42-53). Il sonno € un’immagine speculare della

% S. Otto, Der Mensch als Bilds Gottes bei Tertullian, [in:] Der Mensch als Bilds Gottes, Dar-
mstadt 1969, p. 135-136.

3p, Festugiere (La révelation d’Hermes Trismégiste, t. 3, Paris 1953, p. 4) sembra distinguere
quest’opera da un’altra.

*Ibidem, p. 1.
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morte, donde il trattato del sonno e del sogno (43-49).

4. Escatologia (54-58).

Nelle sue linee generali, questo piano, in cui, dopo aver definito I’anima - il

che va fatto naturalente in primo luogo - viene seguita a partire dal suo luogo

di origine durante tutto il corso della sua avventura terrestre, fino alla sua ri-

salita in cielo, si ispira al platonismo, e doveva essere classico nelle scuole’,
E quindi probabile che Tertulliano abbia preso il quadro in cui raccogliere il suo
trattato dalla dottrina allora regnanti sulla discesa e risalita dell’anima.

Il materiale poi per riempire questo quadro, Tertulliano lo prende dalle
opere che sulle questioni tecniche di filosofia informano il pubblico di una certa cul-
tura. Si tratta in particolare non dei testi originali dei grandi filosofi, ma di epifomi
o Introduzioni o raccolte di sentenze (doxai), in cui le dottrine dei grandi filosofi si
trovano riassunte. Nel caso del De anima di Tertulliano, la fonte principale e il Peri
psuches del medico Sorano’. In pit dobbiamo dire che Tertulliano non disdegna le
informazioni di una visionaria: una cristiana montanista, cui era apparsa un’anima

. . . . . 7
e si era mostrata ,,tenera et lucida et aerei coloris et forma per omnia humana”’.

Lo spirito prevalentemente dialettico di Tertulliano, che I’ha spinto in modo
particolarmente felice alla polemica, gli ha precluso pero la possibilita della grande
sintesi. Sta di fatto che Tertulliano non ci ha dato una sintesi del pensiero cristiano
in cui sia interpretata, in senso cristiano, la storia dell'uomo. Conseguemtemente il
suo pensiero su questo punto e frammentario, esposto in genere in riferimento al
dato biblico.

Tertulliano definisce spesso I'uomo, e sempre negli stessi termini: 'uomo e
un animale ragionevole. Questo significa, per lui, un corpo e un’anima ragionevole:
contro la gnosi che professa la frinitas hominis - cioe la tricotomia - Tertulliano e
decisamente dicotomista: caro atque anima - questo e 'uomo. I due elementi sono
essenziali all'uomo. Scrive:

L’anima da sola non e 'uomo (...) e il corpo da solo non e I'uomo (...) essi sono

strettamente uniti: sia quanto all’origine (il corpo e I'anima sono ,,seminati,

formati, prodotti insieme”) sia quanto all’agire (non c’@ nessuna azione che

non sia comune ai due elementi e, in particolare, il corpo € corresponsabile

con I'anima del peccato)g.

L'unione e cosi stretta che Tertulliano sembra pensare - seguendo i stoici - ad una
compenetrazione reciproca, totale e completa di corpo e anima.

D’altra parte, anche nell’individuazione della proprieta della anima si ri-
sente I'influsso stoico. Tertulliano le elenca soprattutto nel De anima. Sono:

5 P. Festugiere, La révelation d’Hermes Trismégiste, p. 4.

% Ibidem, p. 5.

T ]. Tixeront, Histoire des dogmes dans I'antiquité chrétienne,t. 1, Paris 1924, p. 406.

S M. Wysocki, Eschatologia okresu przesladowan na podstawie pism Tertuliana i Cypriana,
Lublin 2010, p. 127-130.
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e immortalita, ma passibilita: immortalita in quanto essa é pit vicina a Dio
che non alla materia; passibilita e quindi mutevollezza in quanto e stata cre-
ata;

e unita e semplicita. Unita in un duplice senso: di origine in quanto afferma
che tutte le anime discendono da una sola, la prima: e in questo modo Tertul-
liano spiega ’eredita del peccato originale; sostanziale, cioe ’'anima é in sé
stessa una e indivisibile: se Tertulliano parla di parti dell'animaintende le
energie, le attivita;

. Corporeitég. L’anima cioe possiede un proprio corpo non un corpo di carne.

E per questa sua concezione della corporeita dell’anima che si parla di , materiali-
smo” di Tertulliano. In ogni caso pero Tertulliano non & un materialista quanto
all’origine dell’anima. Contro Ermogene infatti afferma che I'anima non viene dalla
materia, ma dal soffio di Dio con riferimento diretto a Gen 2:7.

Su questo testo fa un rilievo lessicale, ricavata dalla versione greca dei LXX:
sottolinea che il testo dice tvon e che egli traduce afflatus e non vedua, cioe spiri-
tus. Il rilievo gli consente da un lato di negare la comunita di natura fra Dio - mvedpa
e ’anima umana, che non & mvebpa ma solo mvon; e dall’altro di insinuare che
I'uomo é recettivo dello spirito, ma non e costituito dallo spirito, in quanto lo spirito
ricevuto dall’afflatus di Dio é stato perduto col peccato, e viene restituito con il batte-
simo. Per questa sua posizione, Tertulliano viene talvolta inteso come un anticipa-
tore, nella sostanza, della distinzione scolastica fra naturale e soprannaturalew, in
realta egli ripropone semplicemente Ireneo e la sua storia della salvezza, fondata in
particolare, per quanto riguarda 'uomo, sulla distinzione tra 'imago e la similitudo,
assegnalr}do allo spirito, in dipendenza della liberta dell'uomo, la cresita dall'una
all’altra .

Su questa distinzione e strutturata in partcolare, la teologia battesimale
greca piu antica. Essa afferma che nel battesimo viene restituito all'uomo lo spirito
che egli aveva perduto per il peccato. Ora, prima Ireneo e poi Tertulliano affermano
che, con la perdita dello spirito, 'uomo aveva perduto la similitudo, conservando so-
lamente 'imago; ma col battesimo, ricevendo nuovamente lo spirito, riceve nuova-
mente la similitudo. Pare che Tertulliano si sia diffuso su questo insegnamento in
un trattato greco ora perdutolz.

Quanto alla determinazione dell’imago, Tertulliano e testimone dell’esegesi

di Genesi, che intende 'immagine come riferita a Cristo, I'uomo futuro certior et ve-
. 13 . e . . 4 e . . .

rior”; tuttavia non vi insiste, probabilmente anche perché il suo riferimento diretto

° M. Spanneut, Tertullien et les premiers moralistes africans, Paris 1969, p. 161.

' M. Spanneut, Tertullien et les premiers moralistes africans, p. 167.

1'S. Otto, Der Mensch als Bilds Gottes bei Tertullian, p- 134-135, che cita D’Ales, J. Ratzingere,
prima ancora A. Harnack.

'2S. Otto, Der Mensch als Bilds Gottes bei Tertullian, p. 134.

13 Tertulliano, Adversus Praxean, 13, 4.
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nell’esegesi di Genesi non e san Paolo ma Prov 8: infatti scrive - ,,Dio felice nella sua
soffia cio che fece in principio id est inizio™". Questo riferimento gli consente - ci
sembra - di dare particolare coerenza al suo pensiero, quando introduce il suo tema
caratteristico che, in evidente dialogo con lo stoicismo e sotto il suo influsso, € quello
dell'immagine riferita all'anima dell'uomo, che ha in se /ineas Dei, in quanto e
Immortalis, rationalis, libera et sui arbitrii. Grazie a questa proprieta 'anima, anche
se le manca I'infegritas a delicto”, mantiene pero la dignita di conoscere Dio e di
dominare sulle sue operele.

In questa dignita dell’anima, Tertulliano annulla la distinzione della teolo-
gia battesimale fra immagine e somiglianza, riducendo i due termini a sinonimi. So-

prattutto egli insiste sul iberum arbitrium: e infatti il primo (Padre) scrittore
ecclesiastico che identifica I’Jmago et similitudo Deinel libero arbitrio”.

La novita - a giudizio degli storici - non e senza conseguenze per il pensiero
cristiano; in particolare essa comporta come conseguenza che il rinnovamento
dell'immagine non costituisce piti il punto di partenza della dottrina della grazia.

Infine, per quanto riguarda lo stato originario dell'umanita, Tertulliano
afferma, come Teofilo, che Adamo e stato creato fuori del paradiso e poi trasporta-
tovi da Dio e indica il paradiso come paradisi gratialg. Nel paradiso i progenitori
erano esenti dal lavoro penoso, dai dolori, dalla morte e dalla concupiscenza. Tutte
queste miserie sono conseguenze del peccato. Tuttavia Tertulliano vi accenna
appena, tranne che per I'esenzione dalla morte, sulla quale si sofferma, arrivando a
concludere che la morte non e naturale all'uomo. Sul senso di questa affermazione
si discute; secondo alcuni si riferisce alla natura dell’'uomo, cioé alla sua essenza e
quindi sarebbe naturale all'uomo I'immortalita: € I'interpretazione di Baio e Turner;
secondo altri invece' naturale indica qui lo stato di fatto in cui viene creato Adamo.

Inoltre Tertulliano riconosce al primo uomo il dono della profezia (,,Hoc os
ex ossibus meis”), ma non quello di una scienza perfetta, che avrebbe conseguito
solo se fosse stato fedele. Infine c’e un testo in cui affermerebbe che il primo uomo

aveva ricevuto il dono dello Spirito Santo: € un testo del De baptismo, ma
I'interpretazione e contestata.

" Tertulliano, Adversus Hermogenem, 18; cfr. ]. Moingt, Théologie trinitaire de Tertullien, t.
3, Paris 1966, p. 1033-1074.

15 Tertulliano, Contro Marcione, 2, 9.

' Cfr. A Quacquarelli, Anthropologie ed escatologia secondo Tertulliano, ,Rassigne di
Science Folosofiche” 2 (1949), 14-17; S. Otto, Der Mensch als Bild Gottes bel Tertul-
lian, ,Miinchener Theologische Zeitschrift“ 10 (1959), p. 272-282; A. M. Filipowicz,
Koncepcja duszy w pismach Tertuliana, Olecko 2007.

'"S. Otto, Der Mensch als Bilds Gottes bei Tertullian, p. 139-142.

'® A. Slomkowski, LEtat primitif de I'homme dans las tradition de I'Eglise avant saint
Augustin, Paris 1928, p. 65.

" Ibidem, p. 64.
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Ippolito di Roma

Ippolito di Roma ripropone la tesi del Logos mediatore della creazione e identifica il
Logos, contro la teoria gnostica degli eoni, con il Cristo storico, il quale si presenta
cosi, nella sua umanita, come modello per tutti gli uomini.

Tuttavia anche in Ippolito, come gia in Tertulliano, I'unita della storia della
salvezza € meno rigorosamente affemata che in Ireneo; e invece & piu vivo, come in
Tertulliano, I'interesse per ’aspetto cosmologico; si ritrova infatti in lui la dottrina
stoica dei quattro elementi primordializo. Evidentemente € un segno dei tempi,
prima ancora che una caratteristica del temperamento; o almeno il riflesso di un am-
biente: in particolare 'ambiente di Ireneo, le Gallie, non e quello dell’Africa
mediterranea di Tertuliano, ne quello di Roma di Ippolito. Per cui se Ireneo si e
trovato a dover fronteggiare solo lo gnosticismo, € da pensare che Tertulliano e Ippo-
lito si siano invece trovati anche di fronte alle correnti filosofiche, in particolare lo
stoicismo; onde & logico che la loro problematica sia diversamente sollecitata e, nella
fattispecie, si trovi quella degli apologisti. Questo riaggancio e infatti un rilievo co-
mune agli storici.

Quanto all’antropologia, anche Ipolitto professa la concezione dicotomista
dell'uomo, inteso come ’anima e corpo uniti insieme a costituire una sola entita, re-
spingendo la concezione gnostica del triplice 'uomo: spirituale, animale e terrestre.
Ma di lui, su questo problema, abbiamo solo dei frammenti*’.

Inoltre Ipolitto, come Tertulliano, pensa che ,,il corpo dell'uomo non era
mortale per natura, ma lo & divenuto in conseguenza della disubbidienza”. Ma per
linterpretazione di questo pensiero vale quanto abbiamo osservato per Tertul-
liano™.

Cipriano di Cartagine

Sulla scia di Tertulliano si trova Cipriano; ma evidentemente non ci si puo aspettare
molto da questo ,,uomo di governo”. Tuttavia ,,troviamo I'indicazione che lo stato
dei progenitori nel paradiso € una grazia ricevuta da Dio: accepta divinitus gratia”23.
Questa espressione che sembra ispirata da Tertulliano, designa per lui il complesso
dei doni che Adamo possedeva, tra i quali ricorda in particolare ’essenzione dalla
morte e dalla sofferenza e la rassomiglianza con Dio. Questa somiglianza era una
grande prereogativa, perché ha eccitato la collera del demonio. Cipriano non precisa
perd in che cosa consisteva™.

Per quanto concerne la teologia della grazia, 'annotazione pit interessante

*' M. Spanneut, Tertullien et les premiers moralistes africans, p. 353.

*! Ibidem, p. 166-167.

** A. Slomkowski, Z Etat primitif de ’'homme, p. 166.

BC. Scanzillo, L'anima nei padri dei primi secoli, ,,Problemi di attualita” 2 (1979), p. 56; cfr.
J. P. Burns, Cyprian the Bishop, New York 2002.

** A. Slomkowski, L Etat primitif de 'homme, p. 66-67.
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in questo filone ideale Tertulliano-Cipriano e quella gia avanzata a proposito di
Tertulliano, cioe che che l'unificazione della /mago e similitudo nel liberum arbi-
trium abbia imposto alla teologia della grazia un orientamento diverso da quello che
essa aveva in Ireneo, cioe la grazia come economia della ricapitolazione, per avviarla
sul piano morale, come apparira da Ambrogio, Ticonio e Agostin025.

Questa linea e particolarmente evidenziata in Tertulliano dove si trova I'idea
chel'incarnazione e finalizzata alla divinizzazione, ma la divinizzazione e concepita
. . 26
in senso tendenzialmente morale™.

Bisogna pero aggiungere che si ritrova in questo filone quella che viene chia-
mata la teologia sacramentaria della grazia, nel senso che lega ai sacramenti il rin-
novamento dell'uomo. In questa prospettiva, a parte I'opera perduta di Tertulliano
sul battesimo, & particolarmente ricca la testimonianza di Cipriano. E presisamente
cio che scrive a proposito della propria esperienza battesimale, quando parla del
dono dello Spirito Santo che viene dal cielo e che porta la vita nuova’’; e soprattutto
cio che scrive a proposito dell’'unita della Chiesa e dell’Eucaristia.

La paternita di Dio e quindi la dottrina della filiazione & presentata come un
dato pacifico, che si realizza pero solo in dipendenza dall’essere uniti con la
Chiesa®®. Parlando dell’Eucaristia Cipriano sviluppa al massimo il tema della nostra
inclusione in Gesu Cristo. Una delle affermazioni frequenti di Cipriano e che: ,,il
Cristo ci portava tutti in se stesso”. Questa formula che diventera comunissima dopo
Cipriano e che forse esisteva gia in Oriente, appare per la prima volta in Occidente
con Ciprianozg.

E una formula sostanzialmente paolina (cfr. Rom 5), nel senso di una interio-
rita reciproca: ,,noi nel Cristo” e ,,Cristo in noi”. Ora, fa notare Cipriano, questa ve-
rita sirealizza, nel modo piti completo, nell’Eucaristia, dove anche le specie del pane
e del vino (molti grani fanno un’unica ostia: vino e acqua) esprimono innanzitutto
I'unione a Gesu Cristo e in conseguenza a questa unione 'unita della Chiesa™. Tut-
tavia, nel modo di interpretare questa unione, Cipriano piega sensibilmente nel
senso morale®’.

Firmiliano (1+258) era un corrispondente di Cipriano. Ha lasciato una sola let-
tera indirizzata a Cipriano e conservata nella corrispondenza del santo. E una
requisitoria contro papa Stefano, con il quale Firmiliano era in polemica per la qu-

%S Otto, Der Mensch als Bilds Gottes bei Tertullian, p- 142-143.

*E. Mersch, Le Corps mystique du Christ. Etudes du théologie historique, t. 1, Leuven 1933,
p-14s.

*"Tbidem, p. 16-17.

** Ibidem, p. 20.

* E. Mersch, Le Corps mystique du Christ, p. 23; ma cfr. ibidem, p. 14-15 a proposito di
Tertulliano.

* Ibidem, p. 25-26.

*! Ibidem, p. 31-32.
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estione del battesimo degli eretici. L'interesse di questa lettera per la dottrina della
grazia, sta nella affermazione che ,,il Signore abita in noi””, una frase che restera

nella tradizione latina.

2. La Scuola Alessandrina

Un terzo momento nella lotta contro lo gnosticismo, dopo quello di Ireneo e dopo
quello di Tertulliano e Ippolito di Roma, é costituito dalla Scuola Alessandrina, che
assume nei confronti dello gnosticismo, un atteggiamento di massima apertura e di
dialogo. Occorrerebbe poter ricostruire la situazione storica che evidentemente deve
aver suggerito questo nuovo atteggiamento, dopo quello precedente della opposi-
zione radicale. In ogni caso, la scuola alessandrina ha concepito il disegno di assu-
mere tutti gli elementi dello gnosticismo compatibili con il pensiero cristiano, per
costruire una gnosi cristiana.

L'impresa in realta era facilitata dal precedente di Filone, pure alessandrino.
Riteniamo che le tesi recenti sullo gnosticismo, le cui tracce sarebbero gia presenti
nel Nuovo Testamento, non possano non rimettere in discussione la interpretazione
di Filone come mediatore fra la Bibbia ebraica e il platonismo greco: non evidente
per demolirla, ma per precisarla nel senso di far posto in quest’opera di mediazione,
in misura da determinare, anche ad eventuali influssi gnostici. In ognicaso a Filone
si ispira la scuola alessandrina, che € unanime nell’atteggiamento pregiudiziale di
respingere tutto il bagalio mitologico dello gnosticismo. L’apertura della scuola cri-
stiana di Alessandria allo gnosticismo si attuo previa la riduzione dello gnosticismo
al suo aspetto filosofico. Ora, ridotto al suo aspetto filosofico, lo gnosticismo mal si
distingue dal neoplatonismo e coincide ultimamente con esso. Su questa linea si
ricostituisce 'unita della polemica cristiana contro il pensiero greco, partita dagli
apologisti; mentre dall’altra parte la scuola alessandrina e in particolare Origene,
che ha tentato di fare la sintesi fra il pensiero cristiano e il pensiero paltonico,
diventa un segno di contraddizione: suscitera infatti una forte reazione fra gli stessi
padri, tanto che la critica cristiana all’antropologia platonica, dopo Origene si
configurera come critica all’'origenismo.

Clemente Alessandrino

Tutta I'opera di Clemente e dominata dall’ispirazione antignostica. Egli infatti in-
tende definire la vera gnosi, cioe la gnosi ortodossa, contro la prefesa gnosi.

In questa ispirazione fondamentale e evidente I'influsso esercitato da Filone
sul pensiero di Clemente. L'influsso di Filone su Clemente appare soprattutto in un
certo dualismo nel modo di concepire la creazione. Clemente attribuisce la crea-
zione al Logos, come Filone; tuttavia il Logos di Clemente ha un carattere personale,
in conformita col pensiero cristiano, che non ha il Logos di Filone. Sotto questo
aspetto, Clemente si stacca da Filone e ritrova la teologia degli apologisti; i quali pero

* Ibidem, p. 32.
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usano di preferenza il termine Figlio, invece che Logos. In particolare ritroviamo in
Clemente I'idea che il Verbo preesiste in quanto pensiero immanente di Dio e viene
generato con la creazione del mondo®, con la conseguente tendenza a concepire la
sussistenza del Logos in funzione solamente della creazione e quindi la sua genera-
zione legata al temp034.

Clemente pero sviluppa anche il tema - gia sviluppato da Ireneo, ma non
tanto sotto il suo influsso, quanto piuttosto, sembra, sotto I'influsso di Platone - del
Logos rivelatore del mistero di Dio®. Ora, cercando di dare una giustificazione
metafisica al fatto che il Padre e inconoscibile, mentre il Figlio € manifesto, spiega
che la ragione sta in questo: mentre il Padre e assolutamente uno, il Figlio comporta
una certa molteplicita. Quindi ’opposizione di Filone fra I'inconoscibile e il conosci-
bile e ricondotta fra I'uno e il molteplice. Pit1 precisamente la concezione di Cle-
mente e questa: fra 'uno puro che é il Padre e il molteplice puro che & il mondo, vi €
un ordine intermedio, quello dell'uno-molteplice, che & quello del Logos.

Questa concezione, desunta in gran parte dalla filosofia, ha delle immediate
ripercussioni sul problema teologico della natura del Figlio. Il Figlio infatti, se da un
lato, cioé in quanto uno, appartiene alla sfera di Dio, dall’altro, cioe in quanto molte-
plice, puo essere catalogato nella serie delle realta intelligibili, di cui occupa il
primo posto, ma sempre entro la serie™.

Di cui la conclusione: nel pensiero di Clemente vi € una duplice tensione
che, sviluppata logicamente, pud compromettere la natura divina del Figlio: quella
derivata dalla sua funzione cosmologica e quella derivante dalla sua funzione di
rivelatore.

Questa tensione logica appare piu accentuata rispetto a quella gia presente
nel pensiero degli apologisti, e agisce pur sotto le affermazioni formali esplicite e
ripetute della consustanzialita del Logos rispetto al Padre.

Quanto al mondo creato, Clemente accoglie da Filone (De opificio mundi, 13-
16) 'idea di un duplice mondo: quello intelligibile, e quello sensibile; cosi entra nel
cristianesimo l'idea che il mondo sensibile & costruito a immagine del mondo
intellegibile37; non solo, ma questa idea viene fondata sulla Bibbia in quanto dei due
racconti della creazione, il primo, cioe Genesi 1, 1 viene riferito alla creazione del
mondo delle idee, mentre il secondo alla creazione del mondo sensibile.

Al di 1a dell’applicazione particolare, conta soprattutto il principio generale

* Vi & un testo che sembra suggerire I'idea di una generazione eterna, ma & l’unico e lo
conosciamo solo in una traduzione latina discussa. J. Daniélou, Hisfoire des doctrines
chrétiennes avant Nicée, t. 2, Paris 1961, p. 337.

** Ibidem, p. 337.

% Ibidem, p. 338-339.

* Ibidem, p. 340.

37 Clemente Alessandrino, Stromata,V, 14.
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soggiacente, cioe I'idea di un esegesi allegorica che se, da un lato, intende cogliere il
senso pitu profondo della Bibbia, dall’altro pero, nella misura in cui si stacca dal testo
biblico, puo suggerire interpretazioni arbitrarie e introdurre nel pensiero cristiano
idee in realta non cristiane®.

Quanto all’antropologia, Clemente si muove in una prospettiva direttamente
antignostica, anche se ’ecclectismo a cui non si rifiuta e la liberta di vocabolario che
si concede, per cui gli stessi termini non hanno sempre lo stesso significato rendono
talvolta difficile ’esatta comprensione del suo pensiero.

Esemplare a proposito della liberta di vocabolario, 'uso dell’espressione im-
magine e somiglianza. In questa espressione immagine a volte & sinonimo di somi-
glianza, a volte invece se ne distingue, perché Clemente - riprendendo Ireneo -
afferma che tutti gli uomini sono a immagine di Dio, ma solo alcuni - i cristiani in
quanto imitatori di Gesu Cristo - sono immagini somiglianti. Pit1 a fondo Clemente
afferma che Adamo e la semplice immagine di Dio, mentre il Cristo & la somiglianza.
Conseguentemente la somiglianza si ha dal Cristo cui e legato il dono dello spirito
(mvedua); d’altra parte, in polemica contro la linea che colloca 'immagine nel corpo,
Clemente afferma che I'immagine si trova nello spirito (vodg), per il quale 'uomo e
superiore agli animali®.

Questa concezione dell'uomo per Clemente e pacifica, ed egli la ripropone
nelle forme pit impensate, per esempio commentando Mt 18,20 interpreta i due o
tre riuniti nel nome di Cristo come riferiti a oép&, Yoy, Tved na. In fondo si tratta
della stessa concezione di Ireneo con qualche diversita.

Sviluppando questa concezione, Clemente afferma che 'uomo fin dall’inizio
e immagine di Dio, cioe possiede tutto cio che lo costituisce 'uomo; ma diventa so-
miglianza solo attraverso I'esercizio della sua liberta:
Noi diciamo che Adamo é stato creato perfetto per quanto riguarda la sua costi-
tuzione fisica. Infatti nulla di cio che caratterizza la natura e la forma
dell’'vomo gli mancava. Ma il raggiungimento della perfezione con il tempo e
I’essere giustificato dalla sua obbedienza, questo era in suo potere quind’egli &
diventato adulto*".
Giustificazione é sinonimo in Clemente di somiglianza, di perfezione, di possesso
dello Spirito®.

In questo modo Clemente pud rispondere all’'obiezione degli gnostici, se-
condo cui Dio deve necessariamente aver creato I'uomo perfetto. Infatti come &

% Per I'introduzione dell’allegoria, cfr. P. Ricoeur, prefazione a R. Bultmann, Jésus, Paris
1968, p. 10-11.

**]. Daniélou, Histoire des doctrines chrétiennes avant Nicée, p. 337.

* Clemente Alessandrino, Pedagogo, 1, 100, 3; cfr. M. Spanneut, Tertullien et les premiers
moralistes africans, p. 167.

! Clemente Alessandrino, Stromata, IV, 23, 150, 4.

**]. Daniélou, Histoire des doctrines chrétiennes avant Nicée, p. 378.
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possibile che un Dio perfetto crei un’opera imperfetta? Clemente risponde che Dio
ha potuto creare 'uomo senza il dono dello Spirito, perche la natura umana in qu-
anto tale € buona, e perche e conforme a questa natura di arrivare alla perfezione at-
traverso l'esercizio della liberta.

Cosi Clemente che pure ha assai vivo il senso dell’'unita del genere umano, e
concepisce tutta I'umanita sotto la pedagogia sapiente del logos, legando lo sviluppo
dell'uomo all’esercizio della sua liberta, orienta la riflessione verso la considera-
zione del soggetto in quanto individuo concreto, restringendo in questo modo la pro-
spettiva dalla considerazione dell'umanita in generale alla considerazione
dell’individuo.

Per questa concezione egli si contrappone consapevolmente ed esplicita-
mente a Platone in quanto - afferma Clemente - Platone non distingue lo spirito
dall’anima; e conseguemente - dobbiamo aggiungere - non distingue il credente dal
non credente. I1 dono dello Spirito Santo e pero legato alla venuta del Cristo - perche
solo il Cristo & somiglianzarispetto a Dio; mentre Adamo e soltanto immagine.

Sviluppando questa concezione, Clemente mette in evidenza i due poli che
nel suo pensiero condeterminano la storia dell'umanita. Egli infatti ha assai vivo il
senso dell'unita del genere umano, come risulta, tra I'altro, dall’'uso frequente del
termine avOpwmdTNG (Umanita) sconosciuto alla Bibbia®.

Un polo e costituito dal Logos. La storia dell'umanita risulta incentrata e
sostenuta dal Logos che sviluppa un’azione amorosa e sapiente - il Logos & infatti il
Pedagogo e il Didascalo - per portare 'umanita che ha creato alla salvezza, che & la
divinizzazione: Clemente € il primo che usa il verbo Beomotéw™.

A questo proposito, Clemente fa eco al suo contemporaneo Ireneo: ,,I1 Logos
di Dio diventato uomo, affinche anche tu possa comprendere come I'nomo pud
diventare Dio”*. La pedagogia del Logos si svolge progressivamente per tappe, at-
traverso le quali I'umanita & condotta dal paganesimo alla fede e dalla fede alla
gnosi, che, compiendosi nella carita unisce I’amico all’amico, il conoscente al cono-
sciuto. La gnosi di Clemente e lo sviluppo normale del battesimo:

Battezati, noi siamo illuminati; illuminati, siamo adottati come figli; adottati

come figli, siamo resi perfetti; divenuti perfetti riceviamo 'immortalita. Sta

scritto: voi siete tutti dei e figli dell’Altissimo’.
Galtier - e la sua testimonianza e particolarmente significativa - mostra, in base a
diversi testi, che Clemente aveva ,,una grande famigliarita con la dottrina cristiana

* C. Mondésert, Clément d’Alexandrie, Introduction a I¢tude de sa pensée religiouse i partir
de Iecriture, Paris 1944, p. 191-192.

* Ch. Baumgartner, Le Péché originel, Paris 1969, p. 49.

# (Clemente Alessandrino, Protrettico, 1, 8, 4; cfr. E. Des Places, Syngeneia: la parenté de
I'homme avec Dieu, d’Homerea la patristique, Paris 1964, p. 189.

* Clemente Alessandrino, Pedagogo, 1, 6.
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della presenza e dell’azione dello Spirito Santo nelle anime”"’.

Laltro polo e costituito dalla liberta personale. Clemente infatti afferma che
I'uomo fin dall’inizio € immagine di Dio, cioé possiede tutto cio che lo costituisce
uomo, ma diventa somiglianza solo attraverso 1’esercizio della sua liberta®. In que-
sto modo, Clemente puo rispondere all’obiezione degli gnostici secondo cui Dio
deve necessariamente aver creato 'uomo perfetto. Infatti come é possibile che un
Dio perfetto crei un’opera imperfetta? Clemente risponde che Dio ha potuto creare
I'uomo senza il dono dello Spirito, perche la natura umana in quanto tale € buona, e
perche e conforme a questa natura di arrivare alla perfezione attraverso I'esercizio

della sua liberta®.

Emerge cosi la differenza fra Clemente e Ireneo. Clemente riprende ma
radicalizza I'idea dello sviluppo - in un certo senso - evolutivo dell'umanita, a par-
tire da una situazione infantile. La situazione infantile pero - secondo Ireneo - & gia
caratterizzata dal dono, sia pure solo iniziale, dello Spirito; secondo Clemente invece
al dono dello Spirito 'uomo accedera solo attreverso I’esercizio della sua liberta
personale.

In questa concezione non si ha solo il passaggio nella considerazione
dall'umanita all’individuo, ma insieme si introduce il passaggio dalla considera-
zione del Verbo come fattore di progresso, alla considerazione della liberta perso-
nale come fattore di progresso. Di fatto anche per Clemente I'uomo e completo solo
quando ha lo Spirito, e lo Spirito viene donato solo da Gesu Cristo: non c’e quindi
uomo completo senza lo Spirito e quindi non c¢’¢ uomo completo senza Gesu Cristo.
Tuttavia questo fatto storico costituito dalla venuta del Cristo, decisivo per la storia
dell'uomo, si sovrappone come ab extrinseco ad una dialettica che ¢ fondamental-
mente quella comandata dall’idea di liberta.

Sotto questo profilo si deve dire che I'antropologia cristiana da Ireneo a Cle-
mente tende a passare da una impostazione essenzialmente cristologica e quindi
teologica ad una impostazione filosofica o antropolog‘icaso. La concezione di Cle-
mente e innanzitutto antropocentrica, perche 'uvomo e essenzialmente la sua liberta
e il dono dello Spirito Santo e in funzione della liberta; diversamente la concezione

‘TP, Galtier, Le Saint Esprit en nous d’apres les Péres grecques, Roma 1946, p. 70-71.

* Clemente Alessandrino, Stromata, IV, 23, 150, 4: ,,Adamo & statto creato perfetto per
quanto riguarda la sua costituzione fisica. Non gli mancava niente infatti di cio che
caratterizza la natura e la forma dell'uomo. Ma per quanto riguarda la conquista della
perfezione del tempo e la giustificazione per I'obbedienza, questo era in suo potere con il
passar degli anni”.

1. Daniélou, Histoire des doctrines chrétiennes avant Nicée, p. 379.

%0 Pii1 in superficie la differenza tra Ireneo e Clemente sta nel fatto che per Ireneo I'umanita
possiede lo Spirito Santo fin dall’inizio del suo sviluppo, sia pure in forma incoativa; per
Clemente invece sembra che Adamo non abbia ricevuto lo Spirito Santo allo inizio: la
ragione é che il dono dello Spirito Santo & legato all’esercizio della propria liberta.
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di Ireneo, nella cui la presenza dello Spirito Santo fin dall’inizio, impedisce di ri-
solvere o concludere 'uomo in se stesso, cioé in una considerazione puramente
antropologica.

Questo orientamento del pensiero di Clemente che costituisce un limite
innegabile rispetto alle esigenze di una antropologia cristiana, risulta particolar-
mente evidente nel fatto che il pensiero clementino non lascia spazio
all’affermazione cristiana dello stato originario dell'umanita come stato privilegiato.
Per Clemente infatti la perfezione originaria dell’'umanita si limita all’ immagine,
cioe all’anima e al corpo, escludendo la somigiianza, cioe lo Spirito Santo; manca
cioe T'elemento che la rifflesione teologica successiva riterra caratteristico della
cosiddetta elevazione orzginariam.

Su questo punto si deve concludere che nella concezione di Clemente piu
che che il contatto della Bibblia, ha influito la necessita polemica di opporsi allo gno-
sticismo: di qui la sua insistenza sulla liberta dell'uomo; o il suo temperamento
filosofico che lo porta a considerare pit 'uomo in se, nella sua natura essenziale,
che nello stato concreto in cui venne creato.

Origene

Le tendenze emerse in Clemente appaiono in Origine. Origene fu infatti uno dei
primi a commentare la Genesi e quindi i testi della creazione secondo dell’esegesi
allegorica; d’altra parte nel suo De Principiis egli ha voluto offrire una sintesi del
pensiero cristiano, che in un certo senso puo apparire come il tentatico pit notevole
di sintesi tra cristianesimo e gnosticismo. In particolare la componente cristiana di
quest’opera si ritrova soprattutto nell’idea dell’'unita del piano divino, gia sviluppata
da Ireneo e mantenuta da Clemente: coerentemente a questa idea infatti, Origene
concepisce la creazione come l'inizio dell’azione divina in favore dell'umanita, che
trova il suo punto culminante nell’incarnazione. In questo quadro anzi Origene, me-
glio di Ireneo, riesce a far posto all’idea cristiana del peccato e della decadenza delle
origini. Infatti contro lo gnosticismo che professa una filosofia delle nature, spinta al
massimo, nel senso che ogni essere & per natura ilico, psichico o pneumatico, Ori-
gene professa una filosofia della liberta spinta al massimo, nel senso che nel suo si-
stema e liberta a determinare le nature.

D’altra parte la componente gnostica, che ormai epurata da qualsiasi mitolo-
gia, non si distingue piu dal platonismo, si ritrova in particolare nell’idea che tutto
cio che e materiale e secondario e accidentale, rispetto allo spirito. Questa accidenta-
lita resta ed emerge in un sistema che, concepito direttamente contro il dualismo
gnostico professa un antidualismo radicale, nel senso che non conosce I’opposizione
tra spirito e materia. Spirito e materia infatti sono i due poli, lo spirito puro cioé Dio
da una parte, la materia pura dall’altra, che segnano la gamma degli esseri entro la

1A, Slomkowski, L Etat primitif de 'homme, p. 50.
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quale tutti partecipano di una certa corporeita.

Prima di descrivere la concezione della creazione in Origene, occorre richia-
mare che anche per Origene la creazione del mondo é legata alla generazione del Fi-
glio. A questo proposito Origene ha visto chiaramente la difficolta in cui veniva a ca-
dere la teologia di Clemente e pit su degli apologisti. Essa consiste nel legare la
generazione del Figlio alla creazione del mondo. Per questa via il pericolo e quello di
concepire il Figlio come la prima delle creature e quindi di metterne in discussione
la divinita. Presa coscienza riflessa di questa difficolta, Origene la supera affer-
mando la generazione eterna del Figlio. In questo modo:

e ladivinita del Figlio & piti nettamente affermata che non negli autori
precedenti,

e einoltre e esclusa qualsiasi traccia di modalismo: se la generazione
eterna, infatti, il Verbo & da sempre distinto dal Padre, non € mai una
modalita del Padre.

Quindi il pensiero di Origene si catatterizza per 'affermazione della generazione
eterna e necessaria del Figlio. Tuttavia Origene mantiene la relazione del Figlio con
la creazione dalla quale scaruriscono due sviluppi di pensiero pericolosi per
lortodossia: uno nuovo e I'altro gia presente nel mondo patristico.

Quello nuovo, cioé originale di Origene, si riferisce all’eternita della mate-
ria. Poiche il Logos & legato alla funzione di creare, I’'affermazione origeniana che la
generazione del Verbo e eterna comporta automaticamente I'eternita della materia.
Questa concluzione deve essere chiarita, perche e stata contestata.

Intatti:
e seevero che Origene venne accusato di aver sostenuto I’eternita della
. 2
creazione™;
e e altrettanto vero che diversi suoi testi negano esplicitamente I’eternita
della materia.

La soluzione di questa aporia si trova distinguendo tra la creazione del mondo attu-
ale e la creazione in quanto attivita di Dio”. Le affermazioni contro I'eternita della
materia escludono che il mondo attuale sia eterno; Origene pero afferma che Dio e
sempre stato creatore. Lo afferma, oltre che in base all’eternita della generazione, an-
che per una ragione - si direbbe - nominalistica, a partire dal titolo di Pantocrator che
viene dato a Dio. Scrive infatti:

Se non c’e stato un momento in cui Dio non sia stato Pantocrator, & necessario

che ci siano sempre stati degli esseri governati da lui e che I’'hanno avuto per

Signore54.

521, Tixeront, Histoire des dogmes dans I'antiquité chrétienne, t. 1, Paris 1924, p. 290.
53 .

Ibidem.
5 Origene, De principiis, 1, 2, 10.
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Dio non ha cominciato ad agire quando ha fatto questo mondo visibile, ma,

come dopo di questo ce ne saranno altri, cosi prima di questo ce ne sono stati
55

altri™.

Quello antico si riferisce alla posizione tendenzialmente subordinata rispetto alla
natura divina, che il Verbo riceve dal suo legame con la creazione. Anche in Origene
infatti, nonostante tutto, si ha ancora la contrapposizione fra:

e il Dio assolutamente trascendente e inconoscibile (dyévvntog e
Be0¢);
e oil Verbo che e yevwntoge 98(’)@56.

In numerosi passaggi della sua opera Origene ci descrive il Logos nel suo du-
plice rapporto con il Padre e con i Aoyucoi come inferiore al primo e superiore
al secondo. In particolare scrive nel commento a S. Giovanni: ,,Dio Padre e Dio
per se stesso (a0t60€0¢), secondo la parola del Signore che dice nella sua pre-
ghiera: Perche riconoscano te, il solo vero Dio; e tutto cio che ¢ al di fuori di co-
lui che e Dio per se stesso, in quanto divinizzato per partecipazione 60 86 ma
0€0¢; questo nome appartiene pienamente al primo Nato fra tutte le creature,
poiche primo per il fatto di essere presso Dio, attirando a sé la divinita e supe-
riore in dignitr agli altri dei, di cui Dio é il Dio, secondo la parola: 7/ Dio dei
dei, il Signore ha parlato, donando loro di essere degli dei, attingendo da Dio
da cui essi sono divinizzati abbondantemente e comunicando alla sua stessa
bonta. Dio e il vero Dio. Gli altri sono dei formati a sua immagine come le im-
magini di un prototipo. Ma, di nuovo, tra queste numerose immagini,
I'immagine archetipa e il Logos che e presso Dio, che era all'inizio per il fatto
di essere dio, dimorante sempre presso Dio e che non sarebbe tale se non fosse
presso Dio, se non sussistesse nella perpetua contemplazione dell’abisso pa-
terno (II, 2)”. Questo testo ci mette nel cuore del pensiero di Origene. Noi ve-
diamo da una parte 'opposizione stabilita tra il Dio (con I’articolo) che solo e
avtobeog, e gli altri che sono Beoi e per conseguenza trascendente il Figlio. 11
Figlio ha dunque una divinitf partecipata come quella delle altre creature spi-
rituali, che sono B¢oi, ma egli li trascende tutti: solo lui é presso il Padre, lui e
loro superiore in dignita, solo lui conosce il Padre, solo lui compie tutta la sua
volonta. Egli non possiede la divinita per se stessa, la riceve dal Padre, ma a
sua volta e da lui che viene ogni divinizzazione. Egli & dunque di un altro or-
dine del Padre, ed anche di un altro ordine dei Aoywoti: egli & adToSikatooHvn
e avtooAn B (VI, 6, 38-40). Cosi noi abbiamo una duplice relazione, tra il Fi-
glio e il Padre, tra i Aoywcoi e il Figlio, che presentano una certa analogia57.

In conclusione: I'affermazione origeniana dell’eternita della generazione del Figlio,
non basta ancora a mettere al di sopra di ogni discussione la divinita del Figlio

5 Origene, De principiis, 111, 5, 3; cfr. J. Daniélou, Histoire des doctrines chrétiennes avant
Nicée, p. 352.

56 ]J. Daniélou, Histoire des doctrines chrétiennes avant Nicée, p. 349-350.

57 1y
Ibidem.
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stesso. Cio che impedisce di arrivare a questo risultato e il legame essenziale, che
ancora in Origene mantiene con la creazione.

Quanto alla creazione, Origene la pensa prima come creazione del regno de-
gli spiriti, secondo la teoria della preesistenza delle anime in condizione di liberta e
di assoluta verita; e poi, in conseguenza del peccato d’origine e peccato delle anime,
la creazione da parte di Dio della realta materiale, nelle sue differenziazioni, in fun-
zione della colpa d’origine. La creazione del mondo visibile e quindi una katabok,
come per lo gnosticismo, benche in chiave di liberta, e la storia del mondo visibile e
lattesa dell’apokatastasis.

In particolare, sul problema dell’origine e della caduta dell'uomo - problema
quindi della natura e della storia dell'uomo - troviamo in Origine I'insegnamento
tradizionale dell'uomo immagine e somiglianza, ma anche un insegnamento origi-
nale, che da un orientamento pericoloso alla tradizione cristiana e che costituisce
l'aspetto specifico del pensiero origeniano. Si trova nel De Principiis in forma
sistematica ed e soggiacente a tutta la sua opera. Si puo riassumere in questa
affermazione: gli uomini rappresentano una parte del mondo spirituale decaduto
nel mondo dei corpi e chiamato ad essere restaurato nel suo stato originale. Ci
troviamo quindi di fronte ad un’ontologia platonica incompatibile con la rivelazione
cristiana.

E noto come Origene sia stato condotto alla sua teoria della preesistenza e
della uguaglianza anteriore degli spiriti rispetto all’esistenza del mondo. Questo € il
solo modo per lui di mantenere la giustizia di Dio e la liberta: ogni differenza nel
mondo avra il suo principio nei meriti e nei demeriti anteriori.

Dio, quando all’inizio ha creato quello che lui voleva creare, cioe le nature do-

tate di ragione, non ha avuto altra ragione di crearle che lui-stesso, cioe la sua

stessa bonta. Siccome Lui stesso e la causa di cio che doveva essere creato e sic-

come in Lui non c’e alcuna differenza o varieta, ne cambiamento, ne impossi-

bilita, egli ha creato tutti quelli che ha creati tutti uguali e simili®.
Tutti gli spiriti originariamente sono uguali, ma nello stesso tempo essi sono liberi,
dotati cioe della facolta del libero arbitrio. La liberta infatti e la condizione stessa del
valore dell’atto umano, e cio che rende I'atto umano degno di merito o di demerito™.
La liberta e legata alla dignita stessa dell’essere spirituale. Ora la liberta comporta
essenzialmente una certa instabilita0.

E questa e la dottrina della liberta, cosi importante, che Origene ci presenta:
lo Spirito creato si riceve perpetuamente da Dio e la sua esistenza e in progresso
perpetuo. Egli non costituisce una natura particolare: egli trascende tutte le nature,
perché e immagine di Dio. Ma la sua differenza radicale con Dio consiste nel fatto
che i beni posseduti da Dio per natura, egli li possiede per grazia. Bisogna dunque

58 Origene, De principiis, 11, 9, 6; cfr. ]. Daniélou, Origé ne, Paris 1948, p. 207-217.
5 Origene, De principiis, 111, 1, 2-5.
“ Ibidem, II, 9, 3.
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raffigurarsi lo Spirito creato come un dio in perpetuo divenire; e per questo Dio ha
concesso agli spiriti creati da lui un movimento volontario e libero attraverso il qu-
ale essi possano conseguire il bene. E questo progresso nella liberta verso
T'acquisizione del bene & cosi costitutivo dell’anima, che continua nella vita eterna®.

Cosi noi arriviamo al principio fondamentale della cosmologia di Origine: le
nature libere sono necessariamente mutevoli e la diversita delle nature ha il suo
principio nella diversita delle loro opzioni, nel grado pitt 0 meno intenso di negli-
genza verso il bene che provoca la caduta nel male. Ora questa caduta per la negli-
genza della libera volonta tocca la totalita delle creature spirituali, ad eccezione della
sola anima preesistente del Cristo. Ed e questa caduta a determinare le diverse na-
ture spirituali: gerarchie angeliche, corpi celesti, condizioni e razze umane. Cosi si
costituiscono tre categorie principali che corrispondono alla divisione paolina: 1) i
coelestia, angeli e astri che Dio associa nella sua opera di governo e di aiuto alle cre-
ature inferiori; 2) i ferrestria, il genere umano, che e aiutato e che per questo aiuto
puo ritornare alla beatitudine; 3) gli angeli cattivi che almeno in questo mondo non
sono suscettibili di guargione e che anzi tentano il genere umano.

Le tre categorie non sono fisse: € possibile elevarsi nella categoria superiore
o cadere in quella inferiore, sempre per il principio essenziale del libero arbitrio.

Orbene, che rapporto c’era questa caduta dei /oghica e il mondo dei corpi?
Premesso che tutti i spiriti originariamente sono completamente incorporali, Ori-
gene afferma che essi si rivestono tutti di corpi in seguito alla loro caduta, ma subito
precisa che la corporeita non e cattiva: egli non ha mai condannato il corpo. Questo €
un punto capitale che si impone nel difendere 'Incarnazione contro le obiezioni dei
platonici. Per Origene il male e solo nella volonta, nient’affato nei corpi, perché qu-
esti non sono legati al male, bensi alla diversita. Diversi sono dunque i corpi in
proporzione della caduta, e se sono da ritenere allora come un castigo, bisogna tener
presente (secondo Origine) che ogni castigo € un mezzo per rialzarsi. Se dunque la
corporeita € una conseguenza della caduta, essa un giorno dovra cessare, e
l’apocatastasi sara un ritorno alla pura spiritualita. In questa prospettiva la resurre-
zione non viene affatto negata, ma essa rappresenta solo una tappa nella via del ri-
torno alla spiritualita: il corpo glorioso & un grado intermedio tra il corpo terrestre e
il puro spirito®.

Visto l'origine del cosmo e della diversita, superato il problema posto dalla
gnosi circa la corporeita, appare come il mondo con la sua varieta di esseri, con la
materia, non € un ordine cattivo, opera di un demiurgo, € un ordine secondo
organizzato da Dio a partire dalla realta del peccato in vista della restaurazione delle
creature spirituali nella loro integrita grazie alla potenza e al logos di Dio®. Si pre-

! Ibidem, 1, 3, 8.
® Ibidem, I, 4, 1.
% Ibidem, 11, 1, 2.
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senta cosi una concezione del cosmo come di un grande vivente organizzato da Dio
in vista della restaurazione delle liberta per ’accordo delle diverse creature: e
un’idea che ci mostra un cosmo storico sotto un cielo platonico.

11 solo principio che comanda questa disposizione del cosmo é la volonta di
Dio di ricondurre le creature spirituali a ritornare libere a lui. Per questo egli di-
sporra ogni cosa in vista di questo risultato, secondo una saggia pedagogia usando i
mezzi pitu adatti e le vie pit profonde.

La storia della salvezza si presenta cosi come la progressiva restaurazione
della creazione nel suo statuto primitivo. La consummazione delle cose avra luogo
quando tutto sara sottomesso al Figlio (attraverso la sottomissione al Cristo e 'unita
nello Spirito)™.

Questa restaurazione (apocatastasis) si estende alla totalita delle creature
spirituali. Tutte infatti sono decadute dalla loro condizione originaria e tutte devono
essere ristabilite in questa condizione. La Redenzione riguarda dunque non solo gli
uomini, ma gli angeli, i corpi celesti ed anche i demoni.

Questo sistema di Origene ha un termine e si presenta strutturato secondo
un perenne ritorno ciclico? Alcuni testi di Origene infatti sembrano affermare che le
creature spirituali restano sempre libere e, comportando sempre la liberta una mu-
tevolezza, delle ricadute sarebbero sempre possibili: e questo il punto che Gregorio
di Nissa ha soprattutto criticato, rocollocandolo alla metempsicosi platonica. Ma,
d’altra parte, secondo Origene, il peccato € apparso nel tempo e questo, cioe la
temporalita, sembra avere un carattere che gli & essenziale: solo il bene, infatti, &
eterno. In ogni caso non pare che Origene sia riuscito a superare la contraddizione
tra il ritorno eterno e I’apocatastasi universale, questi punti che gli sono entrambi
rimproveratiGS.

Per quanto riguarda la condizione originaria dell'uomo, dobbiamo dire, te-
nendo conto del fatto che in Origene ci sono come due teologie, quella tradizionale e
la sua personale, che nella sua teologia personale non si vede come possa trovarsi
I'idea di uno stato particolare perfezione per I'uomo originario, nel senso che la teo-
ria della preesistenza delle anime implica lo stato di spiritualita come condizione
naturale e 'ugualianza di tutte le anime, in quanto le distinzioni di perfezione sono
successive alla scelta personale.

Circa la teologia tradizionale, Origene affronta il problema dello stato
originario nelle sue esegesi indirizzate al popolo. Tuttavia il sistema esegetico di Ori-
gene e piuttosto complicato, nel senso che ammette vari sensi biblici; d’altra parte,
diverse opere esegetiche di Origene sono andate perdute%. Di qui la difficolta di
conoscere il suo pensiero.

*Ibidem, I, 6, 2.
%71. Daniélou, Histoire des doctrines chrétiennes avant Nicée, p. 382-388.
% A. Slomkowski, Z Etat primitif de 'homme, p. 54.
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In genere dobbiamo dire che Origene riconosca ad Adamo una perfezione
relativa, in quanto Dio non puo aver collocato nel Paradiso un essere completamente
imperfetto. Questa perfezione consiste certo nella rettitudine morale, dalla quale
I'uomo ha deviato”'. Insieme con la rettitudine, Origene attribuisce al primo 'uomo
I'immortalita e la incorruttibilita, cioe ’esenzione dalla morte e I'innocenza. Di piu
non abbiamo in Origene; evidentemente la sua attenzione maggiore I'ha dedicata
alla sua teologia personale, piti che a quella tradizionale.

Evidenziando in questo quadro generale la concezione origeniana della sto-
ria dell'uomo, ritroviamo nelle sue linee fondamentali la posizione di Clemente. An-
che per Origene infatti la storia dell'uvomo risulta fondata da un lato sul fatto
dell'Incarnazione, pitt esattamente sulla nozione di Logos e della sua azione; e,
dall’altro, sul fatto della liberta come caratteristica inalienabile dello spirito creato.

Tuttavia, pit di Clemente, Origene sottolinea (cfr. il trattato sulla pre-
ghiera)ﬁg; anche I’azione dello Spirito Santo sempre - considerando pero insieme con
il Padre e il Figlio - in quest’opera.

Possiamo pensare che questa maggiore insistenza sia da connettere con la
dottrina del battesimo, che si presenta in Origene con un forte carattere tradizionale
e al di fuori di ogni contesto polemico. Origene afferma infatti che nel battesimo si
riceve la grazia dello Spirito Santo. Tuttavia, 1a funzione dello Spirito Santo sembra
quella di farci comunicare col Figlio. Per cui il pensiero origeniano presenta un
carattere fortemente cristologico, con le affermazioni che il Logos € - come lo Spirito
- principio in noi della vita divina e che il Verbo e lo sposo dell’anima, che nel batte-
simo la Chiesa si unisce al Cristo: la grazia battesimale infatti & una morte e una
risurrezione col Cristo; che ’abitazione del Logos immagine di Dio nell’anima, tras-
forma I’'anima nella immagine, ed espressioni analoghe69.

In conclusione, Origene ha cercato una sintesi tra il cristianesimo e il neopla-
tonismo alessandrino. Questa sintesi non & coerente e la reazione anti-origeniana
mostrera 'incompatibilita tra i due schemi di pensiero portando cosi il pensiero cri-
stiano a prendere pit viva coscienza sui alcuni punti vitali, dei suoi principi propri,
delle sue esigenze e della sua natura. La critica viene condotta in nome delle esi-
genge emergenti dalla S. Scrittura.

Quanto alla Scuola Alessandrina in generale, si deve dire che gli alessandrini
del sec. IIT appaiono impegnati, come Ireneo, nella polemica antignostica. Da essa
derivano, con assoluta priorita di interesse, il problema della storia dell'umanita e
quindi della natura dell'uomo.

Ora si puo forse dire che la soluzione del problema della storia é cercata in

" Ibidem, p. 55-56.

% E. Des Places, Syngeneia: la parenté de I’'homme avec Dieu, p. 192.

% Ch. Baumgartner, Le Péché originel, p. 45-46; H. Rondet, Le péché originel dans la tradition
patristique et théologique, Paris 1966, p. 85.



24

KS. ANDRZEJ PERZYNSKI

chiave cristologica; mentre la soluzione del problema della natura dell'uomo e qu-
indi dell’esito della storia personale viene data in chiave pneumatologica, nel senso
chel'uomo deve arrivare a possedere lo spirifoper cui viene incorporato al Cristo.

Conseguentemente la condizione cristiana appare caratterizzata dalla
conformazione al Cristo operata dallo Spirito Santo. Naturalmente i contenuti di qu-
esta concezione vanno determinati in funzione del grado di sviluppo cui e giunta,
nella Scuola Alessandrina del sec. III, la dottrina trinitaria e in particolare la
pneumatologia.

Discepoli di Origene furono Gregorio Taumaturgo, divenuto vescovo di
Neocesarea nel Ponto e grande missionario e Dionigi I1 Grande, amico di papa Dio-
nigi e vescovo di Alessandria. Costui e famoso per la sua dottrina trinitaria, prima
tappa delle precisazioni future del concilio di Nicea. Si schiero contro il sabelliani-
smo’’ dei vescovi di Cirenaica e affermo la distinzione personale del Padre e del Fi-
glio, pur essendo unico il loro eterno e infinito atto di essere.

The outline of the patristic anthropology of the 3" century (abstract)

The article outlines the most important personages of the patristic anthropology of
the 3™ century, starting from Tertullian and Cyprian of Carthage. The author focu-
ses on the influence of pagan philosophy and Hellenism on the early Christian the-
ology. Hellenism was a significant intellectual and cultural force that, to one degree
or another, influenced Christianity, Judaism and other religious movements of Late
Antiquity.

The 2™ century saw the formation of centers of catechetical and theological
education gathered around learned private teachers. The most famous among such
schools was that of Alexandria, home to both Clement and Origen, two of the first
Christian theorists of education. Clement established a most important precedent in
orthodox theology: the use of philosophy in the formation and discovery of theologi-
cal truth. Origen of Alexandria (ca. 185-253) manifests a marvelous synthesis be-
tween native Egyptian theological styles, Greek philosophical interests, and biblical
prescripts.

The Greek word theo-/ogia-literally, God-talk - has carried a double meaning
since its emergence in the 5" century before Christ. It refers to the act of religious
and cultic proclamation through which the myths about divine reality are being pas-
sed on; and to the critical, rational reflection about religious talk, subjecting its truth
claims to certain basic rules. The Christian reception of the term fheology began to
spread from the 3" and 4™ centuries onwards (Origen, Eusebius of Caesarea). It is an
expression of the Christian victory over pagan religion. Thus theology was used to
proclaim God, to confess and to adore him. This is distinguished from oikonomia,
i.e. knowledge and teaching about the events of salvation.

" Dal nome di Sabellio, iniziatore di questa eresia. Per i sabelliani il Figlio & solo un altro
»modo” di essere dell'unico Padre; percio il sabellianismo si chiama anche modalismo.
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Streszczenie

Artykut opisuje najwazniejsze osobowosci patrystycznej antropologii III wieku, po-
czynajac od Tertuliana i Cypriana z Kartaginy. Autor skupia sie na wptywie pogan-
skiej filozofii i hellenizmu na wczesnochrzes$cijariska teologie. Hellenizm byt w sta-
rozytnos$ci znaczaca sila intelektualna i kulturalna, w ktérym spotykaty sie wplywy
chrzescijanistwa, judaizmu i innych ruchow religijnych pézZnego antyku.

IT w. to tworzenie sie centréw ksztalcenia katechetycznego i teologicznego,
skupionych wokot prywatnych nauczycieli. Najstynniejsza taka szkota byla Alek-
sandrii, gdzie dzialal wlasnie Klemens i Orygenes, dwdch pierwszych chrzescijan-
skich teoretykéw edukacji. Wezesny Kosciot odziedziczyl grecko-rzymski system
edukacji (paideia) dla mtodych, mocno oparty na Homerze i innych poetach, pomi-
jajac odniesienia do poganskich kultéw i niemoralnych mitach na temat starych bo-
gow.

Greckie stowo feologia mialo pierwotnie podwdjne znaczenie, siegajac
swymi poczatkami V w. prz. Chrystusem. Po pierwsze wyrazalo akt religijnej i kul-
towej proklamacji, dzieki ktérej mity o boskiej rzeczywistosci byly przekazywane
dalej; po drugie, odnosilo sie do krytycznej refleksji nad zagadnieniami religijnymi,
poddajac prawdy religijne pewnym fundamentalnym regutom.

Chrzescijaniskie rozumienie terminu feologiazaczelo rozprzestrzeniac sie na
przetomie III i IV wieku, poczawszy od Orygenesa czy Euzebiusza z Cezarei. Teolo-
Llabyla uzywana przede wszystkim w odniesieniu do przepowiadania, wyznawania
lub doksologii Boga. Takie znaczenie odrdzniato ja od ekonomii, czyli wiedzy i na-
uczania o wydarzeniach zbawczych.
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SPOTKANIE WIARY I KULTURY W KONCEPCJI ORYGENESA

Spotkanie wiary i kultury dokonuje sie w relacji osoby do osoby. Chociaz dzieje sie to
w wiekszych lub mniejszych wspélnotach, to zawsze zaklada relacje miedzyoso-
bowa. W niniejszym artykule prezentujemy oryginalnag wymiane mysli miedzy Ory-
genesem i Grzegorzem Cudotworca. W spotkaniu tym uwidacznia sie przekaz wiary
w konkretnym kontekscie kulturowym. Orygenes jako mistrz uczy swojego ucznia,
jak uprawia¢ teologie oraz laczyc wiare objawiong ze sSrodowiskiem kulturowym.

1. Dzielo i mysl Grzegorza Cudotwércy w kontekscie misyjnym

Prezentacja krotkiego biogramu Grzegorza Cudotworcey, jednego z uczniéw Oryge-
nesa, pozwoli lepiej zrozumie¢ i osadzi¢ w szerszym kontekscie mysl misjologiczna
naszego teologa. Podejscie misjologiczne bierze pod uwage szerszy kontekst oraz jest
bardziej syntetyczne w poréwnaniu z podejSciem patrologicznyml. Uwzglednia sie
fakt, ze budowanie mostéw pomiedzy wiara i kultura poprzedza spotkanie oséb.

List Orygenesa adresowany do bliskiego ucznia pana i syna’ nie moze byé
czytany i interpretowany w oderwaniu od Zycia i pracy adresata. Do naszych czasow
zachowaly sie liczne wiadomosci historyczne na temat Grzegorza Cudotworcy, jed-
nak oddzielenie faktéw od narostych z biegiem lat legendarnych opisow jest trudne’.
Pomimo tego udalo sie zrekonstruowac spéjny obraz jego zycia i osobowosci’.

* Ks. dr Waldemar Kluz - absolwent i doktor misjologii na Wydziale Teologicznym UKSW;
praca doktorska nt. Relacja wiary i kultury w kontekscie podstawowych idei teologicznych
Orygenesa zostala obroniona w 2015 roku.

! Por. L. Niescior, Kosciol otwarty na Iudy, Warszawa 2011, s. 7.

2 Por. Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy, 114, ZMT 6, s. 421 44.

® Por. P. Schaff, Fathers of the Third Century: Gregory Thaumaturgus, Dionysius the Great,
Julius Africanus, Anatolius, and Minor Writers, Methodius, Arnobius, ANF 6, s. 9.

* Wiadomosci o Grzegorzu znajdujemy m. in. w nastepujacych zrédtach: Grzegorz Cudo-
tworca, Expositio fider, Euzebiusz z Cezarei, Historia Koscielna, V1, 30 i VII, 14; Bazyli
Wielki, O Duchu Swietym, XXIX, 74; Listy, 28, 1-2; 204, 2; 207, 4; 210, 3, 5; Hieronim, O zna-
komitych mezach, 65; Komentarz do Ksiegi Eklezjastesa, 4, 13-16; List, 70, 4; Sokrates Scho-
lastyk, Historia Kosciola, IV, 27; Hermiasz Sozomen, Historia Kosciofa, V11, 27; Liberatus
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Grzegorz, ktéremu historia nadala przydomek Cudotworca - Thaumatur-
goss, przyszedl na swiat ok. 213 roku w Neocezarei w Azji Mniejszej, w zamoznej ro-
dzinie pogaﬁskiejﬁ. Nadano mu imie Teodor’. Wezesnie zostal osierocony przez ojcas.
Na chrzcie’ przyjat imie Grzegorz. Studiowal prawo i retoryke. Zamierzat udaé sie
do Bejrutu (Berytos), gdzie znajdowalo sie jedno z najlepszych starozytnych centréw
studiéw prawniczych, w celu podjecia dalszej nauki. Nalezal do waskiego grona
wschodnich Ojcéw Kosciota, ktérzy opanowali jezyk laciriski'’; wyréznial sie wyso-
kim poziomem kultury umystowej. Jego horyzonty myslowe poszerzyly sie wskutek
poznania kultury hellenistycznej, jezyka laciniskiego i prawa rzymskiego' oraz
dzieki podrézowaniu. Do miejsc, ktére odwiedzil, zalicza sie Aleksandrie, Ateny, Bej-
rut i Cezaree Palestyﬁskalz, dokad dotart w drodze do Bejrutu wraz z bratem Ateno-
dorem". Tam spotkali Orygenesa i stuchali jego wyktadéw. Fakt ten przyczynit sie
do rezygnacji z planowanych studiéw prawniczych w Bejrucie. Stawny nauczyciel,

Diakon, Breviarium causae Nestorianorum et Eutychianorum, 10; Ewagriusz Scholastyk,
Historia Kosciofa, 111, 31; Grzegorz z Nyssy, Mowa o Zyciu sw. Grzegorza Cudotworcy;
Grzegorz Cudotworca, Mowa pochwalna na czesc Orygenesa.

5 Por. Sokrates Scholastyk, Historia Kosciola, IV, 27. W starozytnosci czestotliwosé wystepo-
wania imienia Grzegorz sprawiala wiele problemow i historycy usitowali wprowadzié w te
wielo$¢ pewien porzadek i systematyke.

® Por. Grzegorz Cudotworca, Mowa pochwalna na czesé Orygenesa, 48, ZMT 11, s. 55.

" Por. Euzebiusz z Cezarei, Historia Koscielna, V1, 30. Dzieki podaniu Euzebiusza poznajemy
przedchrzcielne imie Grzegorza.

8 Por. Grzegorz Cudotworca, Mowa pochwalna na czesé Orygenesa, 49, ZMT 11, s. 55.

’ Nie wiemy, czy opisane w Mowie pierwsze spotkanie Grzegorza z chrzescijanstwem po
Smierci jego ojca wigzalo sie z przyjeciem chrztu - tekst zawiera zbyt mato informacji na
ten temat. Nie mamy tez pewnosci, czy chrzest byl konsekwencja, skutkiem czy tez ko-
niecznym etapem edukacji w szkole Orygenesa i czy Grzegorz przyjat sakrament z rak wy-
chowawcy. Nie wiemy, w jakim momencie nauczania byloby to najodpowiedniejsze.
Trudno wiec przyjaé za pewnik, czy nauczanie mistrza zmierzalo do ochrzczenia niewie-
rzacych czy do przygotowania juz ochrzczonych do dzialalnosci apostolskiej, czy tez moze
obejmowalo jedno i drugie. Wydaje sie, ze struktura szkoly pozwalata na realizowanie
wszystkich tych wariantéw, tak jak znalazto sie w niej miejsce na otwarte wyktady, prace
siedmiu kopistéw, codzienne czytanie i wspélne zycie z wybranymi uczniami (por. K. Bie-
lawski, Wprowadzenie, ZMT 11, s. 30-31). Grzegorz po raz pierwszy zwraca sie ku wierze
chrzescijaniskiej po Smierci ojca - daje o tym Swiadectwo w mowie dziekczynnej dedyko-
wanej Orygenesowi (por. Grzegorz Cudotwdrca, Mowa pochwalna na czes¢ Orygenesa, 50,
ZMT 11, 5. 55).

© por. tamze, 58, ZMT 11, s. 56.

" Por. tamze, 62, ZMT 11, 5. 56-57.

2 por. P. Schaff, Fathers of the Third Century,s. 7 i 9.

13 por. Grzegorz Cudotworca, Mowa pochwalna na czes¢ Orygenesa, 65-66, ZMT 11, s. 57.
Obaj towarzyszyli swojej siostrze, czuwajac nad jej bezpieczenstwem. Udawala sie ona do
Cezarei Palestyniskiej, by dolaczy¢ do meza, ktéry otrzymat prace jako urzednik w struktu-
rach Cesarstwa Rzymskiego.
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wtedy juz kierownik szkoty katechetycznej i prezbiter w Cezarei, ujat i oczarowat ich
swoja postawa, czego wyraz dal Grzegorz w Mowie pochwalnej na czesé 0rygenesa14.
0Od wielkiego nauczyciela uczyt sie logiki, geometrii, fizyki, etyki, filozofii i literatu-
ry starozytnej, a w miedzyczasie poznatl takze nauki biblijne i zasady wiary chrzesSci-
janskiej. U boku Orygenesa nawrdcit sie na chrzeécijaﬁstwols.

Mowa pochwalna Grzegorza stanowi podstawowe zZrédto informacji autobio-
graficznych o Cudotworey i jego relacjach z mistrzem. Dostarcza portretu osobowo-
Sciowego i pedagogicznego Orygenesa oraz wzmianek na temat programu dydak-
tycznego realizowanego w Didaskaleionie Cezarey'skimw. Mowa pochwalnai Listto
Swiadectwa bliskiej zazyloSci pomiedzy Orygenesem i Grzegorzem - relacji mistrz-
uczen. Relacja ta zmienita calkowicie los tego drugiego. Dalsza droga zyciowa Cudo-
tworcy okazala sie Swiadectwem wiernosci mistrzowi.

Przez nastepne pieé lat (233-238)"” Grzegorz pozostat w szkole katechetycznej
Orygenesa. Po zakoriczeniu studiéw, w przeddzien rozstania, wygtosit stynng Mowe
pochwalng na cze$é Orygenesa. Pézniej zostal biskupem swojego rodzinnego mia-
sta. Z misyjnym zapatem krzewil chrzescijaristwo w Neocezarei i okolicach. Le-
genda glosi, Ze w chwili objecia przez niego biskupstwa w miescie byto tylko 17
chrzescijan, a przed jego Smiercia pozostato tam tylko 17 poganlg. Grzegorz z Nyssy
pisal, Ze gdy pewnej nocy przed objeciem urzedu biskupiego Cudotworca rozmyslat
o sposobach ewangelizacji, ukazala mu sie Matka Boza, pouczajac go o istotnych
prawdach wiaryzo. Grzegorz Cudotwdrca natychmiast wstal i spisal te pouczenia.
Jest to pierwsza historycznie poswiadczona mariofania®’. Ojcowie Kapadoccy czcili
Cudotwdrce jako fundatora Kosciota w Kapadocjizz; nawrdcit i ochrzcil babke Bazy-
lego Wielkiego i jego brata Grzegorza z Nyssyzs. W czasach przesladowan za cesarza

" Por. tamze, 73-81, ZMT 11, s. 58-59; ]J. Duda, Koncepcja nauczania i wychowania we wcze-
snochrzescijainskiej szkole Orygenesa, ,Vox Patrum” 30 (2010), t. 55, s. 173.

> Por. P. Schaff, Fathers of the Third Century, s. 10.

18 K. Bielawski (por. Wprowadzenie, ZMT 11, s. 29) uczynil cenng uwage na temat Mowy po-
chwalnej na czes¢ Orygenesa, ktora nalezaloby bra¢ pod rozwage przy jej lekturze: ,,Relacja
Grzegorza w niej zawarta jest relacja ucznia umitowanego, z ktérym mistrz dzielil nie tyl-
ko krétkie chwile spotkan podczas wykladéw, ale cale niemal Zycie, a ich wzajemny stosu-
nek posiada cechy wiezi daleko gtebszych niz te, jakie zwykly charakteryzowaé uczniow -
nawet wybitnych - i wykladowcow jakiejkolwiek szkoty. Przyjecie zatem punktu widzenia
Grzegorza za obiektywna wizje funkcjonowania szkoly Orygenesa musi prowadzié do
blednych opinii”.

17 7Zdania historykéw na ten temat sa podzielone, niektérzy wskazuja nawet na osiem lat.

' Por. Euzebiusz z Cezarei, Historia Koscielna, V1, 30. Euzebiusz podaje, ze w mtodym wieku
tak Grzegorz, jak i jego brat Atenodor zostali wybrani na biskupéw kosciotéw Pontu ze
wzgledu na stawe, jaka zdobyli dzieki wyksztalceniu teologicznemu w szkole Orygenesa.

19 por. P. Schaff, Fathers of the Third Century, s. 10.

D por. K. Bielawski, Wprowadzenie, ZMT 11, s. 22.

Z por. M. Starowieyski, Najstarszy opis mariofanii, ,Vox Patrum” 8 (1988), t. 15, s. 735-743.

2 por, F. Draczkowski, Patrologia, Pelplin-Lublin 1998, s. 72.

Zpor. K. Bielawski, Wprowadzenie, ZMT 11, s. 20.
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Decjusza skryl sie wraz z grupa wiernych w gérach. Okoto 264 r. uczestniczyt w syno-
dzie antiochenskim, zmarl okolo 270 roku.

Znajomosc kolei zycia Sw. Grzegorza dzieki Mowie pochwalnej oraz pozniej-
szym opisom jego los6w pozwala postawic teze o jego ponadprzecietnym zaangazo-
waniu misyjnym. Pobyt w szkole katechetycznej, ktora wielu badaczy nazywa mi-
syjna“, bez watpienia przynajmniej posrednio przygotowat go do gorliwej aktywno-
$ci ewangelizacyjnej na terenie Pontu. W powotaniu misyjnym sw. Grzegorza mo-
Zemy wyrozni¢ nastepujace momenty, przygotowujace go do dzialalnosci apo-
stolskiej na Wschodzie:

e nauka w szkole katechetyczno-teologiczno-misyjnej w Cezarei przez
okoto pie¢ lat. Zdobywat tam wiedze teologiczna, biblijna i egzege-
tycznac25 oraz wyksztalcenie w dziedzinie innych nauk;

e moment przejSciowy, w ktérym nastapila interioryzacja wartosci wiary
i gotowos¢ do gloszenia Ewangelii (czas miedzy opuszczeniem Cezarei
Palestynskiej a objeciem biskupstwa w Neocezarei);

e okres powolania biskupiego, w ktérym zaangazowal sie w przekaz wia-
ry i tworzenie zycia Ko$ciota w Neocezarei.

Orygenes przyczynil sie do odkrycia powotania chrzescijariskiego Grzegorza
oraz jego formacji eklezjalno-misyjnej. O ile polemiki dotyczace charakteru szkoty
Orygenesa tocza sie do dzisiaj%, o tyle na przykladzie postaci sw. Grzegorza widzimy
wyraznie, ze wlasnie dzieki szkole Orygenesa stal sie on chrzescijaninem przygoto-
wanym do pracy misyjno-apostolskiej w Neocezarei’. Jest zatem waznym przykla-
dem formacji katechetyczno-misyjnej w szkole Aleksandryjczyka. Euzebiusz z Ceza-
rei zauwazyl, ze nauka w szkole Orygenesa miala wplyw na mianowanie go bisku-
pem®. Grzegorz Cudotwérca, obok Dionizego Aleksandryjskiego, byl najstaw-
niejszym uczniem Orygenesa, najwiekszym misjonarzem III wieku, pozostaje jed-
nym z najbardziej czczonych swietych we wschodnim chrzescijaristwie®.

2 por. A. Knauber, Das Anliegen der Schule des Origenes zu Césarea, ,Minchener Theologi-
sche Zeitschrift” 19 (1968), s. 182-203. Poglady Knaubera w tym wzgledzie podzielat H.
Crouzel (por. K. Bielawski, Wprowadzenie, ZMT 11, s. 30).

% Prymat Pisma Swietego w refleksji teologicznej i formacyjnej u Orygenesa jest ciagle obec-
ny (por. M. Paczkowski, Proces ksztattowania woli i wyrabiania nawykow wedtug Oryge-
nesa, ,Paedagogia Chrisitiana” 19/1 (2007), s. 26; Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy,
ZMT 6, 5. 42-45).

% Ppor. M. Rizzi, Scuola di Alessandria, [w:] Origene. Dizionario. La cultura, il pensiero, Ie
opere, Roma 2000, s. 437-439.

*" Swiadcza o tym jego pisma: Mowa pochwalna na czesc Orygenesa;, Wyktad wiary, List ka-
noniczny, Metafraza do Eklezjastesa;, O niecierpietliwosci i cierpietliwosci Boga - wykaz
pism podano za F. Draczkowski, Patrologia, s. 72. Grzegorz w przeciwienstwie do mistrza
nie zaskakuje nas imponujac wielka iloScig pism.

28 por. Euzebiusz z Cezarei, Historia Koscielna, V1, 30.

* Por. K. Bielawski, Wprowadzenie, ZMT 11, s. 7. Ojcowie kapadoccy czcili Grzegorza Cudo-
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2. Tadania teologii w liscie Orygenesa do Grzegorza Cudotwércy

Pism takich jak listy, ktore wyrazaja osobliwy rodzaj relacji wielkiego mistrza i wy-
bitnego ucznia, ojca, towarzysza i syna duchowego, nie wypada czyta¢ i analizowac
wlacznie przez pryzmat poprawnosci stylistyczno-gramatycznej lub przez kalke sta-
rozytnych kanonéw epistolograficznych, choé¢ takie kryterium samo w sobie jest
pomocne w zrozumieniu wielu kwestii dotyczacych ducha czaséw i mentalnosci®.
List Orygenesa do Grzegorza Cudotworcy dotyczy egzystencji, sensu powolania,
wartosci chrzescijaniskich - w tym zalazka idei misyjnosci - oraz niektérych wartosci
kultury antycznej, perspektywy powolania doczesnego oraz zycia nadprzyrodzo-
nego. Proponujemy lekture tegoz pisma pod katem dynamizmu misyjnego w celu
wydobycia zadan teologii wskazywanych przez Orygenesa. Wedtug nas Listjest swe-
go rodzaju soczewka skupiajaca w sobie zar teologiczny, filozoficzny i duchowy
Aleksandryjczyka z pewnymi zalgzkami idei misj i’

List Orygenesa skierowany do Grzegorza powstal po powrocie tego ostat-
niego do Neocezarei”. Stanowil odpowiedZz mistrza na Mowe pochwalngwygtoszona
w jego obecnosci przez Cudotworce. Zachowal sie w zbiorze pism Orygenesa sporza-
dzonym przez Grzegorza z Nazjanzu i Bazylego Wielkiego, zwanym Filokalid”. Zwy-
kle omawiany i akcentowany jest jego szeroki ekskurs egzegetyczny34. Autor listu ja-
sno precyzuje swoj cel w pierwszych stowach: zamierza wplynaé na decyzje adresata
dotyczaca kontynuacji Swieckich studiéw i oddania sie Swieckiej karierze®. Pismo
kierowane do Grzegorza jest ogniwem laczacym okres opuszczenia przez niego Di-
daskaleionu w Palestynie i oddania sie pracy apostolskiej w Neocezarei’’. W Mowie

tworce jako zalozyciela tamtejszego Kosciota. W III wieku wspdlnota kapadocka kierowat
Firmilian, wychowanek Orygenesa (por. J. Quasten, Patrologia, t. 1, Casale Monferrato
1983, s. 391-392; P. Nautin, Firmiliano di Cesarea di Cappadocia, [w:] A. di Berardino (red.),
Dizionario Patristico e di Antichita cristiane, t. 1, Casale Monferrato 1984, kol. 1378-1379;
Euzebiusz z Cezarei, Historia Koscielna, V1, 27).

50 Lektury takiej dokonat m. in. J. Kim, 7he Pastoral Letter in Early Christianity up to the Far-
ly Fifth Century C.E, Stellenbosch University 2012, s. 323-327.

1 W starozytnosci wiara przekazywana byta ,naturalnie”, misyjnosé Kosciota byta oczywista,
nie byta dyscyplina naukowa w dzisiejszym tego stowa znaczeniu. Nie miala , infrastruk-
tury” ani strategii, ale to nie oznacza braku refleksji misyjnej na temat szerzenia wiary
(por. L. NiesScior, Kosciol otwarty na ludy, s. 5).

% Polskie przektady: Orygenes, Filokalia, XIII, tl. K. Augustyniak, s. 63-66; Orygenes, List do
Grzegorza Cudotworcy, ZMT 6, s. 42-45.

* Por. J. Kim, The Pastoral Letter in Early Christianity up to the Early Fifth Century C.E, s.
323.

¥ por. K. Bielawski, Wprowadzenie, ZMT 11, s. 14.

* por. Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy, 1, ZMT 6, s. 42; K. Bielawski, Wprowadzenie,
ZMT 11, s. 14.

5 Biskupem zostaje pomiedzy 238 a 243 r. (por. J. Quasten, Patrology, t. 2, Utrecht-Antwerp
1953, s. 73; R. Williams, Origenes-Origenismus, [w:] G. Krause (red.), Theologische
Realenzyklopddie, t. 25, Berlin-New York 1995, s. 406; J. Kim, The Pastoral Letter in Early
Christianity up to the Early Fifth Century C.E, s. 324).
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na cze$¢ Orygenesa Grzegorz otwarcie deklarowal cheé powrotu do caltkowicie
Swieckiego zycia, po czym widzimy go jako ofiarnego duszpasterza37. Pismo skiero-
wane do Grzegorza sktada sie z trzech czesci wlasciwych konstrukeji listow w $ro-
dowisku hellenistycznym dwczesnej epoki, czyli wstepu, nastepnie korpusu wta-
Sciwego - rozwiniecia tematu oraz zakoriczenia®.

Orygenes zredagowat list do Grzegorza jako dojrzaly filozof, teolog i duszpa-
sterz”. Przez co najmniej pieé lat jako nauczyciel miat liczne okazje, by uwaznie po-
znawac Grzegorza. Poziom znajomosci ucznia pokazal na poczatku listu, czyniac
aluzje do jego talentow, pracowitosci i planéw zyciowych: ,,Dzieki wiec swemu talen-
towi mozesz zosta¢ doskonatym znawca prawa rzymskiego lub filozofem nalezacym
do ktérejs ze znanych filozoficznych szkét greckich”®. W okresie nauczania w Ceza-
rei nawiazal z nim zazyla wiez przyjazni. Dlatego dat sobie uzasadnione prawo - choé
niesmiato i ostroznie’ - do tego, by udziela¢ duchowemu synowi rad i wskazéwek
dotyczacych wyboru dalszej drogi Zyciowej. Zachecat Cudotwdrce do uprawiania teo-
logii chrzescijanskiej: ,,Chciatbym, aby$ wszystkie mozliwosci swego talentu wyko-
rzystal z doskonalym skutkiem dla celéw chrzescijaristwa™*. Nie ograniczyt rady do
suchej zachety, aby wychowanek poswiecil talent i prace dla celow chrzescijaiistwa,
lecz w dalszej czeSci swego pisma wskazal sposob realizacji powolania i zadania teo-
logii chrzescijaniskie;.

Podstawowym i pierwszym zadaniem uprawiania teologii wedtug Aleksan-
dryjczyka, kwintesencja jego pracy i powolania, jest zdobycie umiejetnosci interpre-
towania Pisma Swietego:

Dlatego pragnatbym, abys i z filozofii greckiej przejat te jej dzialy, ktére mo-

glyby stuzyé (...) i stanowié przygotowanie do chrzescijanstwa, a z geometrii i

astronomii zapozyczy! te ich czesci, ktore okaza sie przydatne do interpretacji

Pism swietych®.

W powyzszym wskazaniu uzewnetrznia sie zapal apostolsko-misyjny i przekonanie
Orygenesa o pierwszoplanowe;j roli Biblii w chrzeScijaristwie. Autor listu nie okresla
jasno, czy sztuka interpretowania Pisma Swietego ma stuzy¢ uczniowi czy tez tym, z
ktérymi spotka sie w przyszlosci. Znajac styl zycia teologa z Aleksandrii, zakladamy
szerszy krag odbiorcéw: umiejetnos¢ egzegezy ma shuzy¢ i uczniowi, i tym, z kto-
rymi sie spotka. Aleksandryjczyk zamieszkaf umystem, sercem oraz calym swoim
potencjatem w Bozym Stowie. Nawiagzywanie do Pisma Swietego zajmuje wiekszo$¢

3 por. K. Bielawski, Wprowadzenie, ZMT 11, s. 15.

% Por. J. Kim, The Pastoral Letter in Early Christianity up to the Early Fifth Century C.E, s.
324.

% Mégl mieé wtedy wiecej niz 50 lat.

“ Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy, 1, ZMT 6, s. 42.

4 Tamze, 4, ZMT 6, s. 45: »Odwazylem sie na te uwagi z ojcowskiej ku tobie milosci; czy do-
brze, ze sie na to odwazytem, czy nie, moze wiedzieé¢ Bog”.

42 Tamze, 1, ZMT 6, s. 42.

* Tamze.
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przestania: Wj 11, 2; 12, 35; Wj 37; Wj 27, 16; 1 Krl 11, 26n; 1 Krl 11, 14-20; 1 Krl 12, 28;
Por. 1Krl 12, 29; 1 Krl 12, 30; Joz 19, 47;] 10, 3; Mt 7, 7; Lk 11, 9; Hbr 3, 14. Autor listu
odwotuje sie do historii narodu izraelskiego, miejsc i 0s6b wystepujacych w Biblii,
whplatajac je w 6wczesny kontekst zycia, przedktadajac wlasne przekonania Grzego-
TZOWI.

Biblia w nauczaniu Aleksandryjczyka staje sie podstawowym zZrédtem stuza-
cym do uprawiania teologii. Prowadzit Grzegorza do pewnego rodzaju zazyltosci z
Biblia i komuniize stowem BoZym“, 0 czym wspomina w nastepujacej zachecie:

Nade wszystko wiec, panie i synu méj, przylgnij do lektury Boskich Pism. Ale

przylgnij! Istotnie, potrzeba nam bardzo tego przylgniecia, gdy czytamy Bo-

skie Ksiegi®.

Owo przylgniecie, dwa razy podkreslone, dokonuje si¢ przez wytrwala lekture Pi-
sma, szukanie ukrytego sensu i modlitwe'’. Wskazéwkami dotyczacymi przylgnie-
cia do Pisma Swietego Orygenes dat podwaliny pod koscielna metode czytania Stowa
Bozego -lectio divina" .

Przedstawia ponadto ideal pracy teologa, ktéry w jego mniemaniu ma
przede wszystkim obcowaé z Pismem Swietym i zaszczepiaé Stowo-Logos w duszy
ludzkiej. Wzmianka o przedmiotach swieckich w kontekscie uprawiania teologii
wskazuje prawdopodobnie na program nauczania realizowany przez Orygenesa48.
Podkresla przez to, ze dojrzale uprawianie teologii wiaze sie z dialogiem wiary oraz
nauki, religii i kultury. Teologia wedlug naszego teologa ma okreslony cel: by czlo-
wiek stat sie wspotuczestnikiem Chrystusa i wspotuczestnikiem Boga49. W tych sto-
wach odnajdujemy ukierunkowanie na Chrystusa - doskonalego cztowieka, ktory
jest obrazem Boga, posrednikiem miedzy Bogiem i ludZmi, oraz na Boga, ktéry prze-
kracza doczesno$é i jest rzeczywistym kresem wszystkiego.

W Liscie do Grzegorza Orygenes nakresla gléwne zadanie teologii: wyrobic
zdolnosé interpretowania Pisma Swietego, co nastepnie ma prowadzié¢ do uczestnic-
twa w naturze Chrystusa i Boga. Zadanie teologii realizowane w doczesnosci ma do-
prowadzi¢ do celu nadprzyrodzonego - komunii z Bogiem. Nasz teolog nie tyle po-
ucza, ile wychowuje, nie tyle jest dydaktykiem, ile przewodnikiem i wychowaweca,
ktéry wprowadza i przygotowuje do pelnego uczestnictwa w boskiej rzeczywisto-
sci™. Wychodzac od wskazania ludzkiej doczesnej egzystencji, Orygenes, gdy wska-

“ Por. Grzegorz Cudotwérca, Mowa pochwalna na czes¢ Orygenesa, 28, ZMT 11, s. 51; 85,
ZMT 11, s. 60; 89, ZMT 11, s. 60; 174, ZMT 11, 5. 74; 180, ZMT 11, s. 74; 190, ZMT 11, 5. 76.

“> Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy, 4, ZMT 6, s. 44.

* por. tamze.

“" Por. Benedykt XVI, Audiencja generalna2.05.2007.

“8 Por. W. Myszor, Europa: pierwotne chrzescijaristwo; idee i zycie spoleczne chrzescijan (Il i
IITwiek), Warszawa 1999/2000, s. 224.

“ Por. Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy, 4, ZMT 6, s. 45.

" por. E. Stanula, Wstep, PSP 30, s. 3.
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zuje na talent i prace Grzegorzam, ukierunkowuje go na zycie w komunii z Bogiemsz.
W mniemaniu Aleksandryjczyka teologia nie staje sie profesja uwieziong w sali wy-
ktadowej, oddzielajaca wiedze od wychowania i caloSci egzystencji. On proponuje
uprawienie teologii jako dyscypliny intelektualnej potaczonej z maksymalnym zaan-
gazowaniem catego czlowieka. Dlatego osoba decydujaca sie na uprawienie teologii
nie bedzie li tylko teologiem-egzegeta, lecz stanie sie swego rodzaju ,,teofilem” - oso-
ba milujaca Boga i trwajaca w zjednoczeniu z Nim.

Drugim po BoZych ksiegach zrédlem koniecznym do uprawiania teologii,
ktore zarazem staje sie jej narzedziem, pozostaje kultura hellenistyczna i jej niektore
osiagniecia: filozofia, geometria, astronomia, muzyka, gramatyka, retoryka53.
Mistrz radzi, aby z kultury klasycznej wybra¢ to, co postuzy celom chrzescijanstwa i
interpretacji Pisma Swietego54. Poglad Orygenesa stoi u poczatkéw sredniowiecznej
tezy o filozofii jako ancilla theologiae. Takie podejscie do nauki oddaje aleksandryj-
skiego ducha edukacji i zdobywania wiedzyss. Widzimy tutaj zdecydowana otwar-
to$¢ przekazujacego wiare na pozytywne wartosci kultury hellenistycznej™.

Pozostaje jeszcze ukazaé akcent misyjny w piSmie Orygenesa. W poczatkowej
czesci listu Orygenes zacheca Grzegorza, aby ,,wszystkie mozliwosci swego talentu
wykorzystal z doskonalym skutkiem dla celow Chrzeécijaﬁstwa”57. Rada Mistrza od-
stania nature misyjna chrzescijaristwa. Od poczatku religia chrzescijariska byta mi-
syjna. Propozycja Orygenesa jest swego rodzaju postaniem-propozycja kierowana do
ucznia, aby wykorzystal swij talent dla celéw chrzescijanistwa, tj. przekazania innym
Dobrej Nowiny. Zanim okreslit zadania teologii w Liscie, wpierw odwoluje sie, cho¢
nie bezposrednio, do zasady wiary chrzescijanskiej: Ecclesia in statu missionis.

3. Wskazowki dotyczace faczenia wiary i kultury

Obecnie zatrzymamy sie nad zwiazkiem wiary i kultury w interesujacym nas liscie.
Prezentujemy owe analizy w kluczu misjologicznym, zwracajac uwage na dynamike
tresciowa listu, dowartoSciowanie waloréw kultury klasycznej, zmyst krytyczny w
obcowaniu z wartosciami kultur Swiata poganskiego, przenikanie sie wiary i kul-
tury w mysli Aleksandryjczyka.

Orygenes zaczyna zazwyczaj dowodzenie i analizy, przyjmujac za punkt wyj-

> Por. Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy, 1, ZMT 6, s. 42.

°2 Por. tamze, 4, ZMT 6, s. 44-45.

3 por. tamze, 1, ZMT 6, s. 42.

> Por. tamze.

% por. H. Pietras, Komenftarz i opracowanie, ZMT 6, s. 46.

% Aleksandryjczyk zachecal do zmystu krytycznego wzgledem kultury klasycznej. Z jednej
strony odrzuca to, co sprzeczne z duchem ewangelicznym, a z drugiej potrafi skorzystac z
tych zdobyczy hellenizmu, ktére stuza chrzescijaristwu (por. E. Szablewska, Mowa do Mio-
dych sw. Bazylego Wielkiego. Wspoiczesne proby oceny, interpretacje oraz inspiracje za-
wartych w niej koncepcji pedagogicznych, ,,Colloquia Litteraria” 8/9 (2010), s. 117).

> Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy, 1, ZMT 6, s. 42.
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$cia idee. Jest teologiem czyniacym uklon w strone filozofii platoniskiej, a dokladniej
Sredniego platonizmu, w ktérym liczyt sie swiat wyzszych idei. W liScie do Grzego-
rza lamie logike odwotywania sie do §wiata wyzszego i piekniejszego w punkcie wyj-
$cia. Po grzeczno$ciowym pozdrowieniu zaczyna od stwierdzenia ogélnego, odno-
szac sie do rzeczywistosci zycia:

Talent, jak wiesz, moze w polaczeniu z praca stanowi¢ pomoc, przyczyniajac

sie do osiggniecia mozliwie najwiekszej, zeby tak rzec, doskonalosci w tej

dziedzinie, ktora ktos chce uprawiac’ss,
Talent to dobro obecne w cztowieku bez jego swiadomego wktadu oraz zaangazowa-
nia. Do korica nie wiadomo, skad sie bierze i kto jest jego autorem”. Pracowitos¢ z
kolei stanowi wktad czlowieka, jego wysilek, Swiadome zaangazowanie. Polaczone
talent i pracowitos¢ przez swiadome zaangazowanie wioda do osiagniecia doskona-
tosci w jakiejs uprzednio wybranej dziedzinie. Aleksandryjczyk interesuje sie sen-
sem egzystencji ludzkiej, widzi potrzebe pracy czlowieka, ktadzie nacisk na element
wolitywny i umystowy, co pozostaje w harmonii z duchem czaséw. Po ogélnym zaga-
jeniu odkrywajacym przed adresatem przyczynowo-skutkowg logike rozumowania
(talent i praca przynosza dobre owoce, tj. doskonalosé), autor zwraca sie bezposred-
nio do Grzegorza, dowartoSciowujac jego talent oraz kreslac perspektywe kariery
ucznia: ,,Dzieki wiec swemu talentowi mozesz zosta¢ doskonalym znawca prawa
rzymskiego lub filozofem”®. Nauczyciel znat talenty oraz pracowitosé ucznia. Przez
kilka lat w Cezarei Palestyriskiej miat okazje do gruntownego zaznajomienia sie z hi-
storig jego Zycia oraz naturalnymi predyspozycjami. Sam zaproponowal mu pdjscie
za glosem powolania chrzescijaniskiego teologa: ,,Chcialbym, aby$ wszystkie mozli-
woéciﬁ 1swego talentu wykorzystal z doskonalym skutkiem dla celéw chrzescijan-
stwa”™.

Nastepnie Orygenes czyni uklon w strone zainteresowan Grzegorza, kultury
helleriskiej, og6lnego wyksztalcenia i filozofii oraz tego wszystkiego, co przez wycho-
wanie i formacje stalo sie bliskie uczniowi a co mogloby stuzy¢ budowaniu pomostu
pomiedzy éwczesng kultura i wiara chrzescijanska. W dalszej czesci listu teolog z
Aleksandrii sam w praktyce stosuje polaczenie chrzescijanistwa z elementami kul-
tury hellenskiej, tj. perykopy biblijnej z poszukiwaniem madrosci, czyli filozofia.
Korzysta w tym celu z fragmentu Ksiegi Wyjscia opisujacego uwolnienie Izraelitow z
niewoli egipskiej, w czasie ktérego Hebrajczycy ukradli Egipcjanom srebro i zloto.
Po odwotaniu sie do Biblii Orygenes dokonuje egzegezy wybranego urywkaﬁz. Po-
rownujac interpretacje Orygenesa z dokonaniami innych pisarzy starozytnych wy-

8 Tamze.

% Orygenes gdzie indziej uznawat talenty za dary Stwércy (por. E. Stanula, Wychowanie
chrzescijatiskie i jego problemy, ZMT 10, s. 13; Orygenes, Komentarz do Ewangelii wedlug
Mateusza, XIV, 6-13, ZMT 10, s. 204-215; tamze, fr. 66-69, ZMT 25, s. 118-125).

% Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy, 1, ZMT 6, s. 42.

® Tamze.

%2 Por. tamze, 2, ZMT 6, s. 42-43.
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powiadajacych sie na temat tej kradziezy, nalezy powiedzie¢, ze stanowisko Alek-
sandryjczyka jest inne. Wezesniejsi teolodzy: Filon, Klemens, Ireneusz i Tertulian
usprawiedliwiajg kradziez jaka forme rekompensaty za niewolnicza prace nad Ni-
lem®. Aleksandryjczyk, ktory zawsze szuka ukrytego, glebszego sensu w Biblii, prze-
lamuje dotychczasowa interpretacje. Nie ulega tendencji egzegezy moralistycznej,
lecz nadaje temu czynowi znaczenie filozoficzno-teologiczne64. Nauki filozoficzne i
ich przydatno$é Orygenes poréwnuje do uzytku, jaki Hebrajczycy zrobili ze ztota i
srebra Egl'pcjanﬁﬁ. W oczach wytrawnego alegorysty zagrabione drogocenne przed-
mioty staja sie madroscia ludzka, sztuka ludzka - wspdtczesnie mozemy powiedziec,
ze byly to dobra kultury, ktére potaczone z madroscia Boza przydaja sie w stuzbie Bo-
7ej”.

Aleksandryjczyk prébowal wprzegnaé w teologie osiagniecia kultury hellen-
skiej, w tym przypadku dobra intelektualne takie jak filozofia. Po aliansie egzegezy
biblijnej z madroscia obecng w §wiecie, ktéry wedlug niego nie wykorzystuje w pel-
ni tejze madrosci, autor listu prowadzi adresata do nadrzednej wartosci koniecznej
do uprawiania teologii. Odkry! przed nim smaki i zalety Zycia chrzescijaniskiego zla-
czonego z lectio divina: ,Nade wszystko wiec, panie i synu mdj, przylgnij do lektury
Boskich Pism”". W syntetycznym skrécie naszkicowat ogélne zasady praktykowania
Bozej lektury. Na koricu listu okresla cel teologii i Zycia chrzescijaniskiego - trzeba
sta¢ sie wspétuczestnikiem Chrystusa i Boga”. Nawiazanie komunii z Bogiem jest
najwlasciwszym celem Zycia czlowieka. Synteza kultury i wiary jest zarazem celem
misyjnym.

Zwroémy uwage na znaczenie nazwy FEgipt w egzegezie duchowej Oryge-
nesa. £gipf - nazwa wlasna kraju - w jego nauczaniu kryje wszystko to, co uosabia
mentalno$é Swiatowa, oddzielona od Boga i stojaca w opozycji do Stworcy. Nawia-
zuje rowniez do tego w stowach adresowanych do Cudotwdrey: ,,Przestawanie z
Egipcjanami to znaczy zajmowanie sie naukami swiata”®. W liscie do Grzegorza pi-
sze: ,,Mieszkajac bowiem w Egipcie, te korzysé¢ z pobytu w nim wyniesli synowie
Izraela, Ze zyskali obfitos¢ tak cennego materiatu na uzytek stuzby BoZej”m. Z prze-
bywania w Egipcie wynieSli srebrne przedmioty, ztoto i szaty“. Znalazly one za-
stosowanie w zydowskim kulcie Boga - ,,o§wieceni madroscia Boza, spozytkowali je

% Por. Filon z Aleksandrii, De vita Mosis, 1, 25, 141; Klemens Aleksandryjski, Kobierce, 1, 175;
Ireneusz, Przeciw herezjom, 1V, 30, 1; Tertulian, Przeciw Macjonowi, 11, 20, 2-4.

® Za takim rozumieniem péjdzie pézniej Grzegorz z Nyssy, Zycie Mojzesza, 11, 115n.

% por. H. Pietras, Komenftarz i opracowanie, ZMT 6, s. 46.

% por. Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy 3, ZMT 6, s. 43.

" Tamze, 4, ZMT 6, s. 44.

8 por. tamze, s. 45.

% Tamze, 3, ZMT 6, 5. 43.

" Tamze, 2, ZMT 6, 5. 43.

™ por. tamze.
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dla stuzby BoZej”72. Aleksandryjeczyk byl ,,mistrzem gradacji” w prowadzeniu wywo-
déw i analiz”. Potrafil stopniowac wartosci i sprawy w teologii i filozofii. Zastosowat
gradacje rowniez w przywolanej egzegezie Ksiegi Wyjscia o grabiezy drogocennych
przedmiotéw. Skradzione ztoto mialo rézna wartos¢ gatunkowa. Teolog z Aleksan-
drii szeroko patrzyl na swiat i kulture, dopuszczal skalowanie wartosci ztota, po-
czawszy od pierwszego gatunku az po czwarty. Z najlepszego gatunku ztota wyko-
nano miejsce najswietsze, takie jak arka, w ktérej przechowywano manne. Z dru-
giego gatunku zlota zrobiono §wieczniki. Jezeli natomiast bylby jeszcze jakis trzeci i
czwarty gatunek zlota, to wykonano by z niego Swiete naczynia”. W owej gradacji
dotyczacej gatunkow zlota w kontekscie kultu zZydowskiego przejawia sie logika pod-
powiadajaca, ze nie wszystkie zdobycze madrosci Swiatowej maja jednakowa war-
tosé i takie samo zastosowanie. Przebywanie w kulturze obcej kultowi prawdziwego
Boga i wprowadzenie konkretnych zdobyczy do Kosciota wymaga zdolnosci odroz-
niania rzeczy wartoSciowych od mniej wartoSciowych. Wedtug Orygenesa Egip-
cjanie nie korzystali ze zlotych przedmiotéw jak nalezy, nie byli do tego zdolni. Ina-
czej postrzega Aleksandryjczyk srodowisko wierzacych. Dzieki madrosci Bozej wie-
rzacy sa w stanie wykorzysta¢ osiagniecia napotkanych kultur. Swiat, srodowisko i
kultura obce chrzescijanom nie sa do korica zepsute. Kryja sie w nim pewne warto-
$ci, ktére mozna wprowadzi¢ do Kosciota. Aleksandryjczyk intuicyjnie przyjmuje
mozliwo$¢ asymilacji kultur poganskich. Orygenes prébowal zaszczepi¢ w zyciu
Grzegorza pasje czerpania madrosci ze Swiata dla wprowadzenia jej w przestrzen
wiary chrzescijanskiej.

Zachwyt nad bogactwem niektérych osiagnie¢ kultury egipskiej czy hellen-
skiej nie byt jednostronng opinia Orygenesa przekazang Grzegorzowi. Po pokazaniu
pozytywnego nastawienia do zdobyczy kultury poganskiej i mozliwosci korzystania
z niej, czujny wychowawca ujawnit postawe krytyczna wzgledem §wiata. Swiat ten
bowiem zdolny jest do wchloniecia czlowieka, ktory juz poznat chrzescijaristwo, a
jednak przebywa wsréd wytworéw roznych kultur. Ostrzegal ucznia przed niebez-
pieczenistwami btedéw na styku wiary i kultury poganskiej. W dobrych radach kie-
rowanych do Grzegorza dotyczacych spotkania wiary i kultury pisal: ,Niejednemu
wyszlo na zle przybycie do Egiptu z ziemi synéw Izraelowych”75. Nie chodzi tutaj o
jakiegos przypadkowego cztowieka, ktory przybyt do Egiptu, lecz o takiego, ktory
przyszed! tam z ziemi synéw Izraela - wierzacego, ktéry wychowat sie w prawie Bo-
zZym i czci ku niemu’®. Typuje tutaj przyktad Haddada", ktéry porzucit madrosé Bo-

?Tamze, 3, ZMT 6, s. 43.

" Por. Orygenes, Homilie o Ksiedze Kaplariskiej, V, 5, ZMT 69, s. 70 - najbardziej znana gra-
dacja dotyczaca znaczenia senséw w Biblii; Orygenes, Homilie o Ksiedze Rodzaju, V1, 3;
ZMT 64, s. 84-85; Homilie o Ksiedze Jozuego, 1, 7, PSP 34, s. 11; XIII, 4, PSP 34, s. 75; Komen-
tarz do Listu swietego Pawia do Rzymian, 111, 8, PSP 57, s. 178-179; IV, 6, PSP 57, s. 117; V, 5,
PSP 57, s. 175; Przeciw Celsusowi, 111, 52, ZMT 1, s. 137; IV, 76, s. 200; VI, 77, s. 301.

" Por. Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy, 2, ZMT 6, s. 43.

*Tamze, 3, ZMT 6, s. 43.

® Por. tamze.
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za i wszedl do rodziny faraona przez zaslubiny z siostra jego Zony. Konsekwencja by-
ta proba rozbicia ludu Bozego i ucieczka do falszywych boikéw™. Orygenes ostrzega
ucznia przed mozliwoscia akulturacji, czyli wchioniecia stabszej kultury Izraela
przez silniejsza egipska, oraz porzucenia wiary objawionej na rzecz balwo-
chwalstwa.

W dalszej czesci krytycznego spojrzenia na zaslubiny wiary z kultura pogan-
ska Orygenes wysunal dwa stwierdzenia: pierwsze poparte i argumentowane do-
Swiadczeniem: ,,Malo jest tych, co opuszczaja Egipt zabierajac ze soba rzeczy pozy-
teczne, ktore obracaja na stuzbe Boza”™, a drugie sugerujace, ze z tego rodzaju
zwiazkow rodza sie heretycy, uzasadniajacy istnienie swoich bozkéw Pismem Swie-
tymso. Orygenesowski poglad dotyczacy spotkania wiary i kultury bywat krytyczny.
Spotkanie religii objawionej z dziedzictwem napotkanych kultur nie zawsze koniczy
sie szczesliwym finalem i pozytkiem dla wspolnoty wierzacych. Malo jest takich, kto-
rzy opuszczajac Swiat poganski, zabieraja z niego rzeczy pozyteczne.

Pozostaje nam jeszcze przyjrzec sie zagadnieniu przenikania sie wiary i kul-
tury w analizowanym liscie Orygenesa, ktéry zawiera niektére poglady teologiczne
posrednio dotyczace idei misji. W liscie znajdujemy niektore aspekty wiary chrzesci-
janskiej oraz tresci dotyczace elementéw kultury starozytnej. Wedtug Aleksandryj-
czyka wiara i kultura ludéw spotykaja sie w historii Izraela i Kosciola. Zmagaja sie ze
soba, obcuja i wptywaja na siebie wzajemnie. Mozliwe jest wyniesienie wartosci -
rzeczy pozytecznych - z madrosci ludzkiej obecnej w napotkanych kulturach i wpro-
wadzenie ich do chrze$cijanstwa.

Pojawia sie jednak niebezpieczenistwo uwiedzenia i wchtoniecia wierzacego
przez kulture poganska. Taki alians moze w konsekwencji przynies¢ walke z wiara
objawiona. Ztaczenie wiary chrzescijaniskiej z kultura ludéw w przypadku braku
czujnosci, wiernosci i ugruntowanej tozsamosci poprowadzi do herezji, synkrety-
zmu badz jakiejS formy eklektyzmu, ktéry swoje falszywe wyobrazenia usprawie-
dliwi Stowem Bozym. Orygenes proponuje czerpa¢ z osiagnie¢ napotykanych kultur
przez zakorzenienie sie w madrosci Bozej i wprowadzaé je do kultu Bozego, do
chrzescijanstwa, po uprzednim wyprébowaniu ich zgodnosci z objawieniem.

Wskazania Aleksandryjczyka sa ciekawe, krytyczne, tworcze, ale nie cato-
Sciowe. W Liscie do Grzegorzawidzi przede wszystkim dobro ucznia oraz wspélnoty
Kosciola, nie podejmuje kwestii wbogacenia kultury §wiata przez wiare. Nie rozsze-
rzamy tego pogladu na wszystkie wypowiedzi Orygenesa, gdyz w innych pismach
odnosi sie on do stuzebnej roli chrzescijan wobec §wiata. Jego poglady dotyczace ta-

" Pozostawiamy tutaj na boku wyjasnienie btedu popelionego przez Orygenesa dotyczace-
go zgodnosci imion zaczerpnietych z Biblii (por. H. Pietras, Komentarz i opracowanie, ZMT
6, s. 43). Chodzi nam bardziej o logike wywodu.

8 Por. Orygenes, List do Grzegorza Cudotworcy, 3, ZMT 6, s. 43-44.

" Tamze, 3, ZMT 6, s. 44.

% por. tamze.
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czenia wiary i kultur ukazuja jeszcze jedna ceche charakterystyczna, wazng dla re-
fleksji misjologicznej. Ludzie wiary sa upowaznieni do czerpania z débr napotka-
nych kultur i adaptacji w tonie KoSciola osiagnieé poszczegdélnych narodéw. Oryge-
nes nie akceptuje natomiast porzucania przez wierzacego istotnych elementéw reli-
gii objawionej, gdy wchodzi w Srodowisko kultury poganskiej, poniewaz to wiedzie
do zatracenia tozsamosci, balwochwalstwa i herezji.

4. Asymilacja i dysymilacja w teologii
Natura asymilacji i dysymilacji pozostaje dynamiczna i wiaze sie ze stalym rozezna-
waniem na polu spotkania wiary i kultury. Ich celem jest doprowadzi¢ do wiary, aby
wiara chrzescijaniska stala sie codziennoscia oraz by Ewangelia wcielata sie w kultu-
re ludow. Cel zarazem jest podwdjny: rozpatrywany w perspektywie doczesnosci i
wiecznosci. W refleksji misjologicznej pamietamy o perspektywie wiecznej, lecz
gléwny wysilek skupiamy na perspektywie doczesnej. Asymilacja i dysymilacja do-
tycza zagadnienia wiary i kultury w swiecie.

Prébujac okreslié nature i cel powyzszych proceséw, trzeba najpierw siegnac
do znaczenia tych poje¢ w teologii. Dokumentem podstawowym, jasno je definiuja-
cym, jest Instrukcja o studium Ojcow Kosciola w formacji kaplariskie].

Asymilacja byla w starozytnosci wazna i aktualna cecha metody teologicznej
Ojcow. Pozwalala lepiej zrozumieé, jakimi drogami wiara mogta szukac¢ zrozumie-
nia. Ojcowie zaczerpneli z Pisma Swietego i Tradycji jasna swiadomos¢ oryginalno-
$ci chrzes$cijaristwa, tzn. gltebokie przekonanie, Ze w nauczaniu chrzescijaniskim za-
warta jest istota prawd objawionych, ktéra stanowi kryterium osadu ludzkiej madro-
$ci i pozwala odrézni¢ prawde od btedu. Wiekszos¢ z nich przyjmowala z zaintereso-
waniem i uznaniem pozytywne wartosci wspoétczesnej im kultury jako pochodzace z
jednego zrédta madrosci, ktérym jest Stowo™.

Procesowi asymilacji towarzyszy inny, nie mniej wazny i od niego nieod-
dzielny, ktory nazywamy dysymilacja. Wierni normom wiary Ojcowie asymilowali
wiele elementéw filozofii grecko-rzymskiej, ale odrzucali jej powazne bledy, unika-
jac zwlaszcza niebezpieczenstwa synkretyzmu, tak bardzo rozpowszechnionego w
panujacej wowczas kulturze hellenistycznej, jak tez i racjonalizmu, ktéry grozit spro-
wadzeniem wiary chrzescijanskiej tylko do aspektéw akceptowanych przez racjona-
lizm helleriski”.

Dzieki takiemu ostroznemu rozeznawaniu wartosci i ograniczen réznych

form kultury starozytnej zostaly otwarte nowe drogi ku prawdzie i nowe mozliwosci
gloszenia Ewangelii. KoSciol, pouczony przez Ojcow greckich, tacinskich, syryjskich

8 Por. Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Instrukcja o studium Ojcow Kosciola w
formacji kaplanskiej (1989), ,Vox Patrum” 10 (1990), t. 18, s. 7-39.

8 Por. tamze, 30; L. Niescior, Inkulturacja u Ojcow Kosciola. Przyklady z teologii ojcow, War-
szawa 2011, [maszynopis] s. 2.

8 Por. Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Instrukcja o studium Ojcow Kosciola w
formacji kaplanskiej31; por. L. NieScior, Inkulturacja u Ojcow Kosciola, s. 2.
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iinnych,
od samego poczatku swojej historii uczyl sie on bowiem, jak wyrazaé oredzie
Chrystusa za pomoca pojeé i jezykéw rozmaitych ludéw, a ponadto usitowat
oredzie to oswietli¢ madroscia filozoféw, a to w tym celu, aby dostosowaé
przepowiadanie Ewangelii, na ile jest to mozliwe, tak do zdolnosci pojmowa-
nie ogotu, jak i do wymagan ludzi Wyksztalconych84.
Innymi stowy Ojcowie, §Swiadomi uniwersalnej wartosci objawienia, podjeli wielkie
dzieto, ktére z dzisiejszej perspektywy nazwalibySmy chrzescijariska inkulturacja.
Dali przyklad ptodnego spotkania wiary i kultury oraz wiary i rozumu, stajac sie w
ten sposéb przewodnikami dla Kosciota wszystkich epok, oddajacego sie gloszeniu
Ewangelii ludziom réznych kultur i dziatajacego posréd nich. Zatem, dzieki takiej
postawie Ojcow, Koscioét od poczatkéw jawi sie jako ,,misyjny ze swojej natury”, takze
na plaszczyznie mysli i kulturygs. Dlatego Sobdr Watykanski II stwierdza, ze takie
»,dostosowywanie przepowiadania objawionego slowa powinno pozosta¢ prawem

P . 229986
wszelkiej ewangelizacji”™.

Rozréznienie asymilacji i dysymilacji na gruncie spotykanych kultur chroni
depozyt wiary chrzescijaniskiej, ktéra ma charakter objawiony, przed niebezpieczen-
stwem synkretyzmu religijnego oraz przerwania integralnosci wiary. Podkreslit to
papiez Franciszek w encyklice Lumen fidei. W trzecim rozdziale traktujacym o
przekazie wiary, czyniac aluzje do jej misyjnego charakteru, zauwazyl, ze jednosé
wiary jest jednoscia Zywego organizmu, jak trafnie napisal bt. ].H. Newman. Wska-
zal on na zdolnosé wiary chrzescijaniskiej do asymilacji w sobie wszystkiego, co znaj-
duje w réznych srodowiskach, w réznych kulturach, z jakimi sie spotyka®’, do oczysz-
czania wszystkiego i znajdowania najlepszych srodkéw wyrazu. W ten sposéb wiara
ukazuje sie jako uniwersalna, katolicka, poniewaz jej Swiatlo poteguje sie, by oswie-
cié caly $wiat i cala historie®. Wiara chrzescijariska ma zdolnosci asymilacyjne, ktére
wykluczaja synkretyzm religijny.

Dodatkowo teologia chrzescijaniska stawia sobie pytanie o prawde i falsz
obecne w kulturach. Nie przyjmuje wszystkiego, co sie komus podoba lub co jest wy-
godne, lecz zawsze pyta, czy osiagniecia czlowieka sa zgodne z objawiong prawda
Boza. Wskazuje na koniecznos¢ oczyszcezania z btedu i falszu oraz potrzebe nowego
wyrazu bliskiego mentalnosci danego ludu. Teologia chrzes$cijariska uznaje dary Bo-
ze obecne nawet poza obrebem wilasnego Kosciota i asymiluje je.

Proces asymilacji i dysymilacji obecny byl w pracy teologicznej Orygenesa.
Teolog z Aleksandrii pozostawal zwiazany z tradycja katechetyczna, a jego dzielo sta-

84
KDK 44.

% Por. Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Instrukcja o studium Ojcow Kosciola w
formacji kaplanskiej, 32, por. L. NieScior, Inkulturacja u Ojcow Kosciola, s. 2.

86
KDK 44.

% Por. J.H. Newman, An Essay on the Development of Christian Doctrine, London 1878, s.
185-189.

% por. Franciszek, Encyklika Zumen fider, 48.
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nowi jedno z najistotniejszych swiadectw dla tej tradycji. W Aleksandrii i w Cezarei
pozostawal w kontakcie z zydowska gnoza aleksandryjska. Za posrednictwem Am-
moniusza Sakkasa stat sie reprezentantem etapu przejSciowego od sredniego plato-
nizmu do neoplatonizmugg. Wydobycie czynnikéw zwiazanych z jego obcowaniem z
kultura starozytna pozwala zobaczy¢ go jako czlowieka KoSciota, ktéry walczyl o
asymilacje i dysymilacje w III wieku.

Pisarze chrzesScijariscy traktowali wyksztalcenie i kulture poganska utylitar-
nie”. Przyjeli jej wartosci formalne, a odrzucali tresci pogaﬁskiegl. Tym niemniej w
programie teologicznej szkoly Orygenesa znalazly sie dziela literatury poganskie;.
Slady takiego podejscia odnajdujemy w metodzie formowania uczniéw przez Alek-
sandryjczyka, pozostawione w Mowie pochwalnej autorstwa Grzegorza Cudotworcy.
Wedlug swiadectwa Grzegorza wielki teolog nakazywal czyta¢ wszystko, bez wzgle-
du na autora, forme literacka czy tresé, wykluczyt tylko dziela ateistow™:

Ot6z zadal on od nas, abySmy studiowali filozofie, czytajac pilnie wszystkie

mozliwe dziela dawnych filozoféw i poetéw i niczego z gory nie odrzucali,

gdyz nie byliSmy jeszcze zdolni, aby te dziela nalezycie oceniaé. Wylaczat je-

dynie dziela ateistéw, ktérzy wbrew powszechnemu przekonaniu ludzkosci

twierdzili, ze nie istnieje B6g ani opatrznos¢™.
Ze swiadectwa Grzegorza dowiadujemy sie o niektorych wskazaniach Orygenesa do-
tyczacych poczatkéw chrzescijariskiej inkulturacji przekazywanych w szkle misyj-
nej. Proces asymilacji i dysymilacji zaklada uprzednie poznanie kultury, w ktorej
chrzescijanom przychodzi zy¢. Ponadto Aleksandryjczyk uwazal, ze w kazdym czlo-
wieku i §rodowisku, nawet heretyckim”, uda sie odnalez¢ dobro - ziarna prawdy.
Grzegorz relacjonowal w dalszej czeSci mowy:

Zalecal nam czytaé i studiowaé wszystkich innych filozoféw, nie preferujac

ani nie odrzucajac z gory zadnej szkoty czy doktryny filozoficznej - greckiej czy

barbarzyﬁskiejgs.
Owo wskazanie mialo okreslony cel, sformutowany przez wybitnego ucznia nastepu-

jaco:

Bylo to zalecenie bardzo madre i przemyslane. Chodzilo o to, aby jakis jeden
przypadkowo zaslyszany i zyczliwie przyjety, ale niestuszny poglad nie wnik-

8 por. J. Daniélou, H.I. Marrou, Historia Kosciola. Od poczatkow do roku 600, t. 1, Warszawa
1984, s. 149.

% por. F. Draczkowski, Chrzescijanie wobec kultury i cywilizacji greckorzymskiej. Stanows-
sko Klemensa Aleksandryjskiego, [w:] Ojcowie Kosciola wobec filozofii i kultury klasycz-
nej, Lublin 1998, s. 33-62.

*1 por. M. Kosznicki, Ksztalcenie i wychowanie w literaturze zachodniego chrzescijaristwa od
Ido IVwieku, Gdansk 1999, s. 139-147.

%2 Por. W. Myszor, Europa: pierwotne chrzescijaristwo, s. 214-215.

% Grzegorz Cudotwérca, Mowa pochwalna na czes¢ Orygenesa, 151-152, ZMT 11, s. 70.

% por. Orygenes, Homilie do Ksiegi Liczb, 9, 1, PSP 34,s. 79.

% Grzegorz Cudotwérca, Mowa pochwalna na czes¢ Orygenesa, 153, ZMT 11, 5.71.
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nal do naszej duszy i nie opanowat nas do tego stopnia, ze nie moglibySmy sie

wyzwolié spod jego wptywu®.
Mowa pochwalna stanowi dla nas informacje na temat tego, w jaki spos6b uczen zro-
zumiat zalecenia mistrza dotyczace wzrastania w wierze przez samoksztalcenie, kto-
re w przysztosci mialo postuzy¢ za przygotowanie do ewangelizacji:

Z kazdego kierunku filozoficznego wydobywat to, co w nim bylo pozZyteczne i

prawdziwe, i nam to przekazywal. To zas, co bylo falszywe, odrzucal, zwtasz-

cza jesli dotyczyto bogobojnego zycia ludzi”.
Miedzy innymi Swiadectwo Cudotwdrcy pokazuje, Zze Orygenes zachecal swoich
uczniéw do zaznajamiania si¢ z r6znymi rodzajami greckiej filozofii i sam nauczat
jako krytyczny komentator. Zabierat ich w dtuga podréz intelektualna, zawsze elimi-
nujac to, co wydawalo sie wykretne i stabe, a prezentujac to, co wedtug niego byto do-
bre”. Nie zabranial mlodym chrzescijanom uczeszczania do szkét filozoficznych,
jednak pod warunkiem, zZe réwnoczesnie beda korzystaé ze srodkéw, ktére pozwola
im wznies¢ sie ponad tego rodzaju nauki, mianowicie z ksiag Pisma Swietego™.
Ktadl nacisk na zachowanie tozsamosci wiary chrzescijanskiej.

Inkulturacja u Orygenesa charakteryzuje sie bardzo krytycznym zmystem
rozeznania oraz wykluczeniem jakiegokolwiek synkretyzmu. Odnajdujemy jego
mys$l na ten temat w Homiliach o Ksiedze Jozuego.

Baczcie, abyscie nie mieli w sobie czegos, co nalezy do Swiata, zebyscie nie
przynosili ze soba do Kosciota Swieckich nawykdw, bledéw i niecheci pocho-
dzacej ze Swiata. Nie mieszajcie spraw tego swiata ze sprawami Bozymi, nie
laczcie Swieckich intereséw z tajemnicami Kosciota. Ci, ktérzy obchodza swie-
ta poganskie, mimo Ze sa chrzescijanami, wprowadzaja klatwe do Kosciotow.
Ci, ktérzy na podstawie biegu gwiazd oceniaja zycie i uczynki ludzkie; ci, kté-
rzy badaja lot ptakéw oraz inne podobne sprawy, poprzednie znane na Swiecie
z Jerycha wnosza klatwe do Kosciota'.

Jezeli chrzescijanin znajdzie u filozoféw przewrotne nauki przystrojone piek-
nem wyslowienia, niech baczy, aby nie zwi6dl go blask dziela i piekno zlotej
mowy. To wlasnie uczynil nieszczesny Walentyn i Bazylides, to zrobit i Mar-
cjon. Ukradli bowiem ztote jezyki z Jerycha, usitowali wprowadzié¢ nam do Ko-
Sciota nieprawe szkoly filozoficzne i splami¢ caty Kosciét™".

Powierzchowne zapoznanie si¢ z nauczaniem Orygenesa mogloby prowadzi¢ do po-
strzegania go jako teologa zamknietego na osiggniecia srodowiska pozakoscielnego.
Powyzsza wypowiedzZ nalezy przyjmowac ze Swiadomoscia, Ze Orygenes zmagat sie
z heretycka gnoza, ktéra czerpala z tresci chrzescijariskich. Dlatego wypowiedz jest

% Tamze, 154, ZMT 11, s. 71.

" Tamze, 172-173, ZMT 11, 5. 73.

% Por. W. Jaeger, Wezesne chrzescijatistwo i grecka paideia, Bydgoszcz 1997, s. 70.

% por. H. Crouzel, Szkota Aleksandryjska i jej losy, [w:] A. di Bernardino, B. Studer (red.), Hi-
storia teologii. Epoka patrystyczna, t. 1, Krakéw 2003, s. 211.

100 Orygenes, Homilie o Ksiedze Jozuego, V11, 4, PSP 34, s. 40.

" Tamze, VIL, 6, PSP 34, s. 43-44.
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az tak krytyczna i wykluczajaca asymilacje czegokolwiek ze swiata. Mimo to wyla-
niaja sie trzy pola, na ktérych ten wielki teolog jawi sie jako promotor laczenia wiary
ikultury: filozofia, wychowanie, biblistyka.

Proces asymilacji i dysymilacji u Orygenesa uwidaczniat sie na polu poszuki-
wania i umilowania prawdy - filozofii. Filozofia nie jest ze swej natury samowystar-
czalna. Jest w niej mieszanina prawdy i falszu, dobra i zla. Z pewnoscia to, co w niej
jest dobre, pochodzi z naturalnego objawienia: poznaje ona Boga z dzieta stworze-
nia, z prawa moralnego wypisanego w sercach, i to objawienie pochodzi od Logosu.
Pochodzi ze §wiata idei, w ktorego Swietle staje sie mozliwe poznanie Swiata zmysto-
wego jako swego wlasnego obrazu. Poznanie to dokonuje sie dzieki rozumowi wia-
Sciwemu kazdemu czlowiekowi, rozumowi, ktory jest uczestnictwem w Logosie.

Pozostaje ono elementarne i ograniczone, gdyz wiele spraw mu sie wymyka.
Filozofowie nie moga dojs¢ do doskonatego poznania, poniewaz nie maja wiary.
Dzieki zdolnosci do przekonywania filozofia zwodzi pieknymi pozorami stusznosci i
nie potrafi wyleczy¢ cztowieka z jedynego prawdziwego zla - z grzechu, bo tego moze
dokona¢ tylko stowo Boze. Ze wzgledu na jej zwodniczo$¢ mozna przypisac ja mo-
com demonicznym, ksiazetom tego §wiata. Podczas gdy stowo Chrystusa jest jedno,
filozofia ma rézne odmiany i od tego wlasnie zalezy sad wartosciujacy: dobro jest
jedno, zla sa liczne. Ciagle jednak ukrywa swoja brzydote i nikczemnosé pod formal-
nym pieknem tekstu. Nie mozna sie ograniczaé¢ do madrosci ludzkiej, jesli Bog prze-
kazuje swoje stowo: gdy mowi Bdg, wszelki glos ludzi powinien zamilknac¢. Za-
gadnien, ktére rozwiazuja filozofowie, nie mozna wyjasnic, jesli sie nie stucha stowa
Bozego i nie jest sie ulegtym, gdyz wszelkie poznanie jest taska. Zreszta to wszystko,
co mysliciel grecki ma cennego, pochodzi z Pisma Swietegomz. Orygenes czestokroé¢
bardzo krytycznie odnosit sie do filozofii, a jednoczesnie korzystal z niej jako narze-

. . . .+103
dzia uprawiania teologii .

Teologia Aleksandryjczyka analizowana w kluczu misjologicznym nie za-
trzymuje si¢ na dychotomii asymilacji i dysymilacji. W swojej pracy katechetyczno-
doktrynalnej uzywal do wyrazenia wiary niektorych osiagnieé kultury klasyczne;.
Wedtlug J. Daniélou Orygenes zbudowat genialny, jedyny w swoim rodzaju system, w
ktérym tacza sie wszystkie odziedziczone przezen tradycje. Jadrem tego systemu jest
tradycja koscielna, powszechna wiara. Ale ta powszechna wiara zostaje u Orygenesa
poszerzona o gnoze, zasadniczo zydowskiego pochodzenia, ktéra stanowi spekulacje
na temat tajemnicy czasu sakralnego i sakralnej przestrzeni, niebieskich mieszkan-
cow i kolejno po sobie nastepujacych swiatow. Wreszcie owe kategorie, ktore w kre-
gach semickich zachowaly charakter wizyjny, Orygenes rygorystycznie uporzadko-
wal w system czerpiacy w swoim idealizmie inspiracje z platonizmu, a réwnocze-
$nie ze stoicyzmu

192 por. H. Crouzel, Szkola Aleksandryjska i jej Iosy, s. 210.

1 por. H. Musurillo, The recent revival of Origen studies, ,,Theological Studies” 24/2 (1963),
s. 255.

loa ]J. Daniélou, H.I. Marrou, Historia Kosciofa, s. 152.
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Obok mostu taczacego chrzescijariska teologie i poganiska filozofie, a wiec
wiare i elementy kultury helleriskiej, Orygenes okazal sie mistrzem taczacym ewan-
geliczne wychowanie z grecka paideia. M. Paczkowski uwaza, ze dzieki dzielu Alek-
sandryjczyka dochodzi do skutku kompleksowa asymilacja objawienia chrzesci-
janskiego i przenikniecie zdobyczy intelektualnych Hellen6w do swiadomosci chrze-
Scijan. Zrodzila sie paideia ewangeliczna, czyli pierwsza i najwazniejsza forma hu-
manizmu chrzeScijaiiskiego. Przyczyn powodzenia Orygenesa i jego stawy w sferze
formacji intelektualno-duchowej nalezy szuka¢ w fakcie, ze nauczane wartosci w
istotnej czesci znajdowaly postawe w intuicji pedagogicznej wspélnej dla pogan i
chrzescijan. W przypadku teologa z Aleksandrii dochodzil czynnik nadprzyrodzony,
ktérym sie kierowal i ktéry ukazywat jako gléwny cel wszystkich wysitkow'”

Oczywiscie Aleksandryjczyk nie byl pierwszym teologiem w starozytnym
Kosciele, ktory taczyt wiare i kulture helleriska. Wszedt on w ciag poprzedzajacych
go pisarzy chrzescijariskich z Klemensem Aleksandryjskim na czele oraz pozachrze-
Scijariskich, z Filonem'" jako najwybitniejszym przedstawicielem tej grupy, ktérzy
probowali taczy¢ kulture hellenistyczna z wiara. Mamy tutaj na mysli rozwiniecie i
poglebienie alegorycznej metody egzegezy Pisma Swieteg01°7. Alegoryczne interpre-
towanie dziet literackich nie bylo osiagnieciem chrzescijariskim. Metody alegorycz-
nej uzywano juz w starozytnej Grecji. Poeci greccy stosowali alegorie, a starozytni
mysliciele poganscy wykorzystywali do interpretacji Homera czy Hezjoda'”. Po-
dobnie w obrebie aleksandryjskiego milieu dzieta pisarskie antyku interpretowano
w duchu alegorezy. Chrzescijanscy pisarze przejeli metode alegoryczna jako narze-
dzie pracy i rozciagneli na swieta ksiege wyznawcéw Chrystusa. Nieoceniona role
odegratl tutaj Orygenesmg. Baze teoretyczng dla badani i interpretacji Pisma Swietego,
odnajdujemy w dziele O zasadach™. Jego zaangazowanie w doskonalenie alegorezy
ukazuje nam asymilacje i dysymilacje jako proces dtugotrwaty, przekraczajacy ramy
zycia jednej osoby lub pokolenia. Od czaséw mysliciela z Aleksandrii interpretowa-
nie w kluczu alegorycznym stato sie powszechne w catym chrzescijaristwie'"'. Nie
oznacza to, ze tak samo entuzjastycznie byto przyjmowane przez wszystkich wierza-
cych we wszystkich okresach Kosciota'?. Jednak egzegeza Orygenesa stanowila no-
wy i wielki fakt w zyciu kulturalnym Kosciola, stajac sie¢ obowiazkowym punktem

1% por. M. Paczkowski, Proces ksztattowania woli i wyrabiania nawykow wediug Orygenesa,
s.31.

1% por. J. Zielinski, Wplyw systemu filozoficzno-teologicznego Filona z Aleksandrii na mys]

Orygenesa, Wroctaw 1997, s. 203 1 208.

Por. M. Simonetti, Miedzy dostownoscia a alegorig, Krakow 2000, s. 71.

1% por. P. Liszka, Znaczenie alegorii w historii mysli teologicznej, ,Wroctawski Przeglad Teo-
logiczny” 13/1 (2005), s. 78.

1% por. M. Simonetti, Miedzy doslownoscia a alegoria, s. 71-72. Simonetti uwaza, ze Orygenes
uczynil z hermeneutyki biblijnej prawdziwa nauke.

1 por, Orygenes, O zasadach, 1V, 1-3, 7ZMT 1, s. 323-378.

" por. P. Liszka, Znaczenie alegorii w historii mysli teologicznej, s. 82.

112 57kota Antiocheriska rywalizowata z Aleksandryjska.

107
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odniesienia dla wszystkich, ktorzy sie z nia stykali. Zyskala akceptacje w Egipcie i
gdzie indziej, ale wzbudzala takze reakcje negatywne, i to nie tylko na poziomie po-
pularnym, ale takze wsrod uczonych, zwlaszcza tam, gdzie byly jeszcze silne wptywy
kultury azjatyckiej. Stad liczne spory, ktére wstrzasnely zyciem wielu wspélnot
chrzescijariskich Wschodu w IIT i IV wieku'™.

Analiza dorobku Orygenesa oraz Swiadectwo Grzegorza Cudotworey upraw-
niaja nas do stwierdzenia, ze teologia poszukujaca Aleksandryjczyka laczyla wiare
chrzescijaniska z 6wczesna pluralistyczng kultura. W jego mysli da sie odkry¢ proces
asymilacji i dysymilacji. Inkulturacja w jego przekazie nie jest synkretyzmem reli-
gijnym: zaklada gruntowne i integralne poznanie spotykanej kultury, zanim przyj-
mie sie ja w lonie KoSciota. Kryterium owego rozeznania nie moze by¢ bezreflek-
syjne przyjecie pozornego piekna, ale zasada zgodnosci z Objawieniem, madroscia
Boza, prawda, dobrem i uzytecznoscia. Proces inkulturacyjny jest dynamiczny, cia-
gle trwajacy w Kosciele i otwarty na nowe wyzwania.

Swoim sposobem uprawiania teologii Orygenes dolaczyl do grona pisarzy
chrzescijanskich i Ojcow Kosciota, ktérzy zaszczepiali Ewangelie w swoje srodowi-
sko, odwotlujac sie do mentalnosci, jezyka, kulturym. Czyniac pewien wyjatek, Alek-
sandryjczyk uznat za zbyteczne poznawanie Srodowiska ateizmu negujacego opatrz-
nos¢é. W okresie starozytnym ateizm byt zjawiskiem marginalnym, powyzsza opinia
nie moze nas zatem dziwi¢. Ze wspolczesnej perspektywy juz nie jest to takie oczywi-
ste, gdyz ze wzgledu na skale, przynajmniej w krajach wysoko rozwinietych, ateizm
nie moze by¢ lekcewazony.

Streszczenie

List Orygenesa do Grzegorza Cudotworcy, wybitnego ucznia, skupia jak w soczewce
koncepcje spotkania wiary i kultury. Aleksandryjczyk w sposob trzezwy i przeni-
kliwy opowiada sie za taczeniem wiary i kultury, przejawiajac w tym tworcze i jed-
noczesnie krytyczne spojrzenie. Nie zamyka sie w wiecie Biblii, ktéry wypelnia jego
umysl, lecz stara sie osadzac¢ Stowo Boze w 6wczesnym milieu. Przy pomocy in-
strumentéw, jakimi dysponuje kultura (np. filozofia), prébuje wyjasnié¢ depozyt
wiary chrzescijaniskiej. W swojej mysli teologicznej nie ucieka sie do, wydawac by sie
moglo, idealnej przeszlosci ziemskiego zycia Chrystusa i Apostotéw, lecz czyta znaki
czasu i na aktualng sytuacje rzuca swiatto Dobrej Nowiny. Z jednej strony, krytycz-
nym okiem patrzy na te elementy kultury poganskiej, ktére sa sprzeczne z wizja
chrzescijanska, a z drugiej, wydobywa z niej to, co wartosciowe i przydatne w chrze-
Scijanistwie. Jego koncepcja laczenia wiary i kultury zostanie podjeta przez na-
stepcow.

Stowa klucze
Orygenes, Grzegorz Cudotworca, wiara a kultura, asymilacja i dysymilacja w teolo-

3 por. M. Simonetti, Miedzy dostownoscig a alegorig, s. 98.
' por. L. Niescior, Mowa misyjna Jezusa w interpretacji patrystycznej, Wroctaw 2013, s. 383.
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gii, zadania teologii.

Meeting of faith and culture in the Origen’s concept (abstract)

The Letter of Origen to Gregory Thaumaturgus, his outstanding student, focuses on
a concept of the meeting of faith and culture. The Alexandrian, in the sober and per-
ceptive way, declares himself in favour of combining faith and culture. Concentrat-
ed on the Bible, Origen doesn’t isolate himself from the external world, but tries to
settle the Word of God in his contemporary milieu. Using the Hellenic tools such as
literature and philosophy, he tries to explain the deposit or the essence of Christian
faith. In his theological thought he doesn’t resort to the ideal past, i.e. to the time of
Christ and of the Apostles, but he makes efforts to read the signs of the present time,
and to shed the light of Gospel around him. On the one hand, Origen looks with a
critical eye at these elements of pagan culture, which are contrary to the Christian
vision, and on the other, he accepts and assimilates all that is useful for Christianity
is valuable and useful in Christianity. His concept of combining faith and culture
will be continued by his successors.

Keywords

Origen, Gregory Thaumaturgus, faith and culture, assimilation and dissimilation in
theology, tasks of theology.
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HOMERYCKI MIT O SYRENACH W SERMO XXXVII SW. MAKSYMA Z TURYNU

Na przelomie IV i V wieku Maksym, biskup Turynu, wyglaszajac kazanie z okazji
Swiat wielkanocnych, odwotluje sie do homeryckiej opowiesci o Odyseuszu, napoty-
kajacym na trasie swej zeglugi Syreny. Przytoczony przyklad i zestawiona z nim hi-
storia 0 miedzianym wezu maja ilustrowac tajemnice krzyza Jezusa Chrystusa, be-
daca przedmiotem kazania. Oba opowiadania, zaréwno mitologiczne, jak i biblijne,
zostaja zinterpretowane w sposob symboliczny i przyréwnane do stojacej w centrum
sceny z Ewangelii Lukasza, w ktdorej wiszacy na krzyzu Zbawiciel zapowiada zba-
wienie skazanemu wraz z Nim na §mierc zloczyncy.

Autor tej mowy nie nalezy obecnie do grona najbardziej znanych pisarzy
wezesnochrzescijariskich. Nawet na terenie diecezji turyniskiej jego kult przygast juz
kilka wiekéw temu, tak Ze niepewne jest nawet miejsce zlozenia jego relikwii. Tym
bardziej fascynujace wydaje sie poszukiwanie odpowiedzi na pytanie o powody i
zrodtla takiego ujecia i kaznodziejskiego wykorzystania epizodu z Odysei.

1. Struktura kazania

Kazanie XXXVII Maksyma jest jedynym tak bezposrednim nawigzaniem tego autora
do greckiej literatury i mitologii. Epizod z Odysei jest podstawa dla pierwszej czesci
homilii, podobnie jak dla drugiej - opowiadanie z Ksiegi Liczb. Plan calosci mogliby-
Smy przedstawic nastepujaco:

Przyktad A: Mit o Syrenach
Al) Streszczenie mitu
A2) Odniesienie do tajemnicy krzyza i opowiesci o dobrym lotrze
A3) Interpretacja aktualizujaca
Temat: Krzyz Chrystusa jako narzedzie zbawienia
Przyktad B: Opowies¢ o wezu miedzianym
B1) Streszczenie opowiadania biblijnego
B2) Wyjasnienie analogii typologicznej

* Ks. mgr Jarostaw Januszewski - absolwent Instytutu Filologii Klasycznej Uniwersytetu War-
szawskiego; kapelan wiezienia; e-mail: jarek.januszewski@wp.pl.
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B3) Aktualizacja.

Jak widzimy mit homerycki i opowiadanie biblijne stanowia dwa przyklady majace
ilustrowaé gléwny temat homilii. Temat ten zostaje sformutowany dopiero po stresz-
czeniu mitu i jego aktualizacji a wyraza go zdanie stojagce w samym centrum homilii:
,Pan nasz Chrystus zawisl na krzyzu, aby caly rodzaj ludzki wyswobodzi¢ z odme-
tow tego swiata”'. Co do historii z Ksiegi Liczb, zauwazamy po pierwsze, ze nie jest
szczeg6lowo streszczona, zapewne jako znana stuchaczom®, po drugie zas, historia
ze Starego Testamentu ilustruje te same prawdy, co epizod z Odysei i pozwala do-
strzec wiele analogii. Oba przykltady, podporzadkowane Ewangelii, sa wobec siebie
komplementarne - takie potraktowanie mitu przez Maksyma mozna z pewnoscia
uznacé za posuniecie zupekhie nowatorskie.

W wiekszosci pism chrzeScijaiiskich odniesienie do Homera mialo postaé
krotkiej wzmianki, exemplum ilustrujacego temat, najczesciej wspartego jeszcze ar-
gumentem biblijnym. Niejednokrotnie przyktad mitologiczny zestawiano z prawda
biblijna na zasadzie kontrastu. W komentarzu Ambrozego do §w. Lukasza, przyktad
z Odysei stanowi wprowadzenie do rozwazania ewangelicznej sceny, ktorej tematem
bedzie pokusag. Wykorzystanie mitu homeryckiego przez Maksyma z Turynu wy-
daje sie zatem szczeg6lne nie tylko ze wzgledu na obszernosé, ale i oryginalne pod
wzgledem wykorzystania kompozycyjnego.

Roinice w interpretacji Homera i ST
Tematem homilii jest tajemnica Krzyza przynoszacego zbawienie. Do jej zilustrowa-
nia stuza dwa przyklady, ktére decyduja o jej strukturze. W homilii widoczny jest nie
tylko wyrazny podzial na dwie czesci, ale tez inne podejscie do obu komentowanych
opowiadan.

Zauwazamy to zwlaszcza w trzech miejscach:

e wprowadzenie do przyktadu homeryckiego: ,,Jak donosza poganskie
opowiesci...” (saeculi ferunt fabulae),

e odniesienie do rzeczywistosci Nowego Testamentu: ,,0 ilez bardziej
trzeba glosié to, co wydarzyto sie naprawde...” (quanto magis praedican-
dum est quod vere factum est),

e przejscie do przykladu biblijnego: ,,Ale zostawmy opowies¢ o Odyse-
uszu, ktora nie jest prawdziwa, lecz zmyslona...” (sed ut omittamus
viixis fabulam, quae ficta non facta esf).

Uzycie tych zwrotéw potwierdza zaleznos¢ Maksyma od komentarza do Ewangelii
Lukasza sw. AmbroZego4. Opowiesci o Syrenach to tylko fabulae, funkcjonujace w

! »Ergo Dominus Christus pependit in cruce, ut omne genus hominum de mundi naufragio
liberaret”.

®Na typologiczne znaczenie tego opowiadania wskazuja juz stowa Jezusa w ] 3,14n.

3 Ambrozy, Expositio Evangelii secundum Lucam, 4, 3.

‘ Ambrozy wprowadzajac watek Syren uwaza za stosowne powotaé sie rowniez na ich obec-
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powszechnej wyobrazni, ale nieodnoszace sie do prawdziwych wydarzen. W odrdz-
nieniu od nich opowie$¢ o wezu miedzianym ,,nie jest zmyslona lecz prawdziwa”.
Historia biblijna zdaniem Maksyma dotyka podobnych spraw, ale ma juz te podsta-
wowa przewage, ze wydarzyla sie naprawde.

Takie zastrzezenie wobec tekstow poetyckich jest zreszta obecne u innych au-
toréw komentujacych mit o Syrenach. Wedtug J. Doignona postawa nieufnosci jest
charakterystyczna dla taciniskich moralistéw, na ktérych opierali sie pisarze chrze-
Scijariscy’. O ile jednak dla pisarzy pogariskich ten dystans i odrzucenie dostownego
rozumienia mitu stanowily wstep do interpretacji racjonalizujacej lub alegorycznej,
to u Ojcow Kosciota sprawa jest bardziej ztozona. Wprawdzie wykorzystuja znane z
tradycji alegoryczne interpretacje, ale granica miedzy doslownoscia a alegoria nie
jest jedyna. Z jednej strony wiara, z drugiej zas wyksztalcenie nie pozwalaja im na
dostowne czytanie mitu, ktére podobnie jak wezesniejszym autorom wydaje sie nie-
uprawnione i bledne, gdyz przedstawione wydarzenia sa czysta fikcja. Co istotne,
zar6wno u Ambrozego, jak i Maksyma, przyklad literacki zostaje poparty przy-
ktadem biblijnym. Alegoria biblijna za$ nie zaktada odrzucenia sensu dostownego,
co autorzy chrzescijaniscy jasno potwierdzaja:

Wydarzenia te maja jeszcze sens alegoryczny (Ga 4, 24). Znaczny to: jedno jest

wyrazane przez co$ drugiego. Apostol podal tu pewna regute, zgodnie z ktéra

trzeba rozumie¢ metode alegoryczna. Przy wyjasnianiu figur Starego Testa-
mentu nie nalezy negowaé autentycznosci wydarzen historycznych. Stwier-
dziwszy bowiem, Ze Abraham rzeczywisScie mial dwie zony, Pawel zaznacza
nastepnie, Ze maja one nadto sens symbolicznyﬁ.
Zasadnicza r6znica miedzy poganska a chrzescijariska alegoria polega na tym, ze do-
slowne znaczenie opowiadania biblijnego nie zostaje zniesione, stanowi natomiast
poczatek wtajemniczenia. Autorzy dajacy alegoryczng wykladnie nie neguja histo-
rycznej prawdziwosci opisywanych wydarze, ale sie na tym nie zatrzymuja'. Gleb-
szy, duchowy sens, jaki te pisma moga zawieraé to, po pierwsze, wskazéwki dla du-

nosé w tekscie Biblii: ,,ut fabulae ferunt licet et propheta dixerit”, by nie narazié sie na kry-

tyke. Dalej dodaje: ,,figmentis enim poeticis fabula coloratur”. Przechodzac od przyktadu

mitologicznego do rzeczywistosci biblijnej pisze: ,,quanto magis nos in tanto non elemen-

torum, sed gestorum caelestium siti profundo uiciniores legere portus et frequentes amare

debemus excursus”. W istocie zatem Maksym powtarza kazde z tych sformulowan. Na te-

mat zaleznosci Maksyma od Ambrozego por. F. Trisoglio, S. Ambrogio e I'esegesi di S.

Massimo di Torino, ,Annali di storia dell’ esegesi” 18/2 (2001), s. 615-635 (o kazaniu XXXVII

na stronie 623).

Por. J. Doignon, La tradition latine (Cicéron, Sénéque) de I'épisode des Sirenes entre les

mains d'Ambroise de Milan, [w:] Hommagea J. Cousin, Paris 1983, s. 273.

6 Pelagiusz, In epistulam ad Galatas, 4, 24, tt. W. Szymona, cyt. za M. Fiedorowicz, Teologia
ojcow Kosciola, Krakéw 2009, s. 148.

7 Wedlug Orygenesa okreslony poziom interpretacji przynosi pozytek odpowiedniej grupie
stuchaczy, z dostownego odczytywania Pisma odnosza korzys¢ simpliciores, najmniej za-
awansowani duchowo (por. De principiis, IV, 2, 1).

5
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chowego wzrostu chrzescijan, po drugie - zapowiedz osoby i misji Jezusa Chrystusag.

Podobieiistwa

Czytajac kazanie Maksyma zauwazamy, Ze mimo podkreslanej fundamentalnej roz-
nicy w traktowaniu tekstu natchnionego i zabytku literatury, w praktyce sposob in-
terpretacji jest bardzo podobny. Watek biblijny i mitologiczny traktowane sa jako
dwa przyklady ilustrujace temat homilii. Cho¢ bowiem Maksym wyraZnie rozgrani-
cza fikcje mitu od biblijnej prawdy, to traktuje opowiadanie homeryckie z calg po-
waga, jako zdolne zawrze¢ w sobie glebszy sens.

Autor wydobywa najpierw sens moralny: w nawiazaniu do Odysei pokazuje,
jakie pokusy czyhaja na czltowieka pielgrzymujacego do portu zbawienia; odnoszac
sie do opowiadania z ksiegi Liczb poréwnuje Smiertelny jad wezy kasajacych Izraeli-
téw do dzialania diabta sprowadzajacego Smier¢ na ludzi. Wedréowka Izraelitéw do
Ziemi Obiecanej ma swoj odpowiednik w pelnym przeciwnosci powrocie Odysa do
domu. Spiew Syren oznacza niebezpieczne i grozace §miercig pokusy $wiata; podob-
nie ukaszenia wezy oznaczaja chciwos$é, pozadliwosc i swiatowe mysli. Podobnie jak
Odyseusz ratuje siebie i towarzyszy z niebezpieczenstwa, tak Mojzesz ,,napelmiony
duchem Bozym, wznidst posréd rzeszy umierajacych ludzi miedzianego weza™. A
skoro gest zatkania uszu towarzyszom wedréwki nie ma odpowiednika w opowiesci
biblijnej, uwaga interpretatora koncentruje sie na maszcie, do ktérego przywiazano
Odysa: tak jak drewniany maszt ocalil go od Smiertelnego niebezpieczenstwa, tak
drewniany pal na ktérym zawieszono miedzianego weza, dawal ludowi nadzieje na
uzdrowienie.

Paradoks alegoryzowania mitow wsrod Ojcow Kosciota

Alegoryczna metoda interpretacji zrodzila sie na gruncie kontrowersji wokét home-
ryckiego przedstawienia swiata bogow. Ojcowie Kosciola interpretujac mity poda-
zali Sciezkami wypracowanymi przez pisarzy poganskich. Na gruncie chrzescijan-
stwa jednak, w sSrodowisku aleksandryjskim, rozwineta sie réwniez alegoryczna in-
terpretacja Biblii. Jako pierwszy na szeroka skale zastosowal ja do Starego Testa-
mentu zZydowski uczony Filon Aleksandryjski, usitujacy wprowadzié do jego inter-
pretacji kategorie greckiej filozofii. Chrzescijaniscy uczeni aleksandryjscy, zwlaszcza
Orygenes, rozpropagowali symboliczny sposob interpretacji Biblii, ktory szybko stat
sie dominujacy w calym Kosciele. Orygenesowi zawdzieczamy jednak nie tylko
praktyke egzegezy alegorycznej, podejmowang systematycznie w licznych homi-

©

Na temat chrzescijariskiej alegorii por. K. Bardski, Stowo oczyma Golebicy. Metodologia
symboliczno-alegorycznej interpretacji BiDliI oraz jej teologiczne I duszpasterskie zasto-
sowanie, Warszawa 2007; M. Simonetti, Miedzy dosfownoscia a alegoria. Przyczynek do hi-
storii egzegezy patrystycznej, Krakéw 2000; I. Gargano, /I sapore dei Padri della Chiesa
nell’esegesi biblica. Introduzione a una leftura sapienziale della Scriftura, Milano 2009.
»sanctum Moysen divino repletum Spiritu serpentem aereum adfixum ligno inter medias
morientium erexisse turbas et mandasse populo, ut de illo signo spem gererent sanitatis”.
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liach i komentarzach. Na gruncie polemiki z poganami, zarzucajacymi chrzesSci-
janskiej egzegezie arbitralnosé, oraz w oparciu o mysl Filona Aleksandryjskiego wy-
pracowat takze teorie alegorii biblijnejw. Mozliwosé dostownego lub ponad-
dostownego interpretowania Biblii wynika z jej dwojakiego, Bosko-ludzkiego cha-
rakteru. Tak rozumiana alegoria staje sie niezalezna od swych poganskich poczat-
kow. Docieranie do glebszego znaczenia tekstu natchnionego jest bowiem rzecza na-
turalna, nie zas nowinka ani obca nalecialoscia, wszak juz pisma Nowego Testa-
mentu traktuja pisma Mojzesza i prorokéw jako zapowiedzi Chrystusa'’. Dla Mak-
syma, jak dla innych chrzescijariskich interpretatoréw autorem Starego i Nowego
Testamentu jest ten sam Pan®.

Z takiego punktu widzenia doszukiwanie sie ukrytego przekazu w pismach
autoréw poganskich nie jest do korica uprawnione: teksty greckie, choéby pisane
przez samego Homera, nie sa przeciez natchnione. Pisarze chrzescijaiiscy czynia to
niejako przez analogie, zatem ich odwotania do mitu maja czesto charakter mniej
lub bardziej rozbudowanych poréwnan, jako jedynie literackiego przyktadu, odwo-
tania do szkolnych lektur. Stad tez kazdorazowe zastrzeganie, Ze chodzi tylko o zmy-
Slone historie.

Maksym jednakze wydaje sie i$¢ krok dalej. Ostroznos$é w odwotaniach mito-
logicznych, cechujaca jego poprzednikéw, w jego wypadku jest juz slabsza. Na-
wigzanie do Homera nie niesie juz z sobg takiego niebezpieczenistwa dla stuchaczy,
by mozna mu bylo zarzucié ukton w strone balwochwalstwa. W Zaden sposéb biskup
Turynu nie odczuwa koniecznosci usprawiedliwienia takiego odwotania, tak jak w
zadnym miejscu nie zdradza szczeg6lnej sympatii dla greckiej tradycji. Mit o Odyse-
uszu, znany wyksztalconym shuchaczom, wydaje sie Swietnym przyktadem dla zilu-
strowania tematu homilii. Chrystocentryzm, traktowany jako zasada interpretacji
Starego Testamentu, mozna bedzie zastosowac przy lekturze Homera - niekoniecz-
nie dla wyrazenia uznania wobec greckiego dziedzictwa, lub doszukiwania sie na-
tchnienia w tym, co w zgodnym przekonaniu jest po prostu czysta fikcja. Popularny
motyw literacki jest okazja - tak jak przykltady z zycia codziennego czy Swiata przy-

1 por. Orygenes, Contra Celsum, 1, 17-18; De principiis, IV, 1-2; H. de Lubac, Histoire et
Esprit. Lintelligence de I'Ecriture d'apres Origéne, Paris 1950, s. 92-335. M. Simonetti,
Miedzy dostownoscig a alegoria, s. 71-98. Natomiast przypisywanie Orygenesowi sklonno-
$ci do alegoryzowania mitéw za sprawa podobnego traktowania Pisma Swietego, czyli ana-
logicznego traktowania Homera i Biblii Swiadczy, jak sie zdaje, o powierzchownej znajo-
mosci alegorii biblijnej (por. A. Wypustek, A. Krzyszowska-Wypustek, Interpretacje ,,Ody-
sei” w czasach cesarstwa rzymskiego, ,Meander” 5-6 (1996), s. 253). Wbrew temu, co twier-
dza autorzy, w Contra Celsum Orygenes nie tyle zbliza oba rodzaje alegorii, ale raczej do-
wartoSciowuje alegorie chrzescijaniska, uniezalezniajaca sie od poganskiej, co tatwo do-
strzec poréwnujac alegorie Orygenesa i Filona.

"' Por. Lk 24, 13-35; 2 Kor 3, 14-15; Dz 8, 25-40; Ga 4, 21-30.

" Zasade ciaglosci i jednosci Biblii jeszcze mocniej akcentowano pod wptywem herezji Mar-
cjona i gnostykéw, stawiajacych w opozycji Boga Starego Testamentu i nowotestamento-
wego Mesjasza (por. M. Simonetti, Miedzy dosiownoscia a alegorig, s. 27-48).
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rody - do zobrazowania tajemnicy wiary chrzescijanskie;j.
2. Interpretacja mitu o Odysie

Symbolika morza i okretu u $w Maksyma

Symbole, ktére przewijaja sie w kazaniu XXXVII Maksyma z Turynu, znalazty pogle-
bienie w innych miejscach. W kazaniu XLIX Maksym interpretuje scene z Ewangelii
Lukasza". Dwie lodzie stojace przy brzegu symbolizuja dwie wspélnoty: synagoge i
Koscidl, przeznaczone przez Boga do tego, by dzieki nim ludzie uzyskiwali zbawie-
nie. Jedna z nich to ta, ktéra Pan ptynat (sic!) z Mojzeszem, gdy przeprowadzal lud
Izraela przez morze. Poniewaz jednak w tej lodzi byt zniewazany brakiem wiary, wy-
brat inng t6dke, ktora chronilta go przed zniewaga. Lodz synagogi zostala pusta na
ladzie, jako przywiazana do spraw ziemskich, 16dZ Kosciota zas wyrusza na glebie;
glebokie morze oznacza niebieskie tajemnice, ktérych poznania dostepuja cztonko-
wie Kosciota'. Zarazem morze symbolizuje ten swiat: 16dz Kosciota, pod dowo6dz-
twem Piotra, niczym arka Noego ocala sposréd przemijajacego swiata wszystkich,
ktérzy na niej sie chronia. Zagrozenie dla jej bezpieczenstwa stanowi obecnosé
wsrod nich zdrajcéw, tj. heretykéw, to ona prowokuje burze i moze prowadzi¢ do
rozbicia.

Podobne znaczenie todzi znajdujemy w kazaniu CX. Maksym komentuje
stowa Chrystusa skierowane do Piotra: Nie boj sie, odtad ludzi bedziesz fowil! 1.6dZ
Kosciota zabiera na swdj poktad ludzi, ktérych ocala od $§mierci w morskich glebi-
nach. ,,A wiec Pan méwi do Piotra, ze bedzie ozywia¢ ludzi zranionych w wirach
Swiata i jakby zatopionych w falach doczesnosci”. Morze symbolizuje zatem zto tego
Swiata, niebezpieczenstwo §mierci wiecznej, jakie zagraza ludziom. Pokonanie tego
zywiotu mozliwe jest tylko dzieki tej odzi, ktorej maszt stanowi Chrystusowy krzyz.

O takiej wlasnie todzi méwi kazanie XXXVII. Tutaczka Odysa jest obrazem
drogi chrzescijanina do wiecznej ojczyzny. Podobnie jak w wypadku homeryckiego
bohatera jest to podréz powrotna: ludzkosé dazy do odzyskania stanu pierwotnego
szczescia, utraconego przez grzech Adama®. Jest to podroz pelna niebezpieczenstw,
gdyz na morzu, ktérym jest ten Swiat, czyha na podrézujacego wiele zasadzek.

¥ Ek5,13.

1 Wyrazem przyziemnosci synagogi jest, wedle stéw Maksyma, dostrzeganie w Chrystusie
jedynie syna ciesli Jozefa (por. Lk 4, 22), podczas gdy glebie wiary Kosciota wyraza wyzna-
nie Piotra: Ty jestes Chrystus, Syn Boga Zywego (Mt 16, 17).

1 ]. Pepin (por. The Platonic and Christian Ulysses, [w:] D.J. O'Meara (red.), Neoplatonism
and Christian Thought, New York 1982, s. 16) wskazuje na analogie do Plotyna w stowach:
»patria paradysii ex qua primus homo exierat ”. Jesli jednak w tym wypadku mozna méwié
o konkretnym wplywie neoplatonizmu, to raczej nie na interpretacje Homera ani nawet na
Orygenesowa koncepcje apokatastazy, ale cala chrzescijanska teologie grzechu i odkupie-
nia.
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Syreny
Syreny opisuje Maksym w nastepujacych stowach:

Odyseusz przez dziesieé lat biagkatl sie po morzu i nie mégt dotrzeé do ojezyzny,

gdy morskie prady zaniosty go do pewnego miejsca, gdzie uroczy $piew Syren

rozbrzmiewal okrutna stodycza. Ponetng melodia czarowaly one przybyszow

tak, Ze ci nie tyle dostepowali ogladania rozkoszy co raczej zmierzali ku wia-

snej zgubie. Tak bowiem uwodzicielska byla to piesn, ze ktokolwiek ustyszat

brzmienie ich glosu, jakby pochwycony przez przynete, nie dazyt juz do portu,

jak zamierzal, lecz wbrew woli szedl na zatracenie. (...) Pod mila postacig Syren

kryje sie pozadanie rozkoszy, ktére szkodliwym urokiem opanowuja i osta-

biaja ducha'®.
Autor akcentuje ztowrogie dzialanie Syren: ich $§piew jest wprawdzie stodki, ale zara-
zem okrutny. Jego piekno jest tylko pozorem, putapka zastawiona na podréznych.
Skutkiem ich dzialania jest katastrofa i zaglada. Jednoczesnie podkreslona jest sita
oddzialywania Syren. Ktokolwiek dostanie sie w ich sidla, nieodwolalnie staje sie ich
niewolnikiem, zadne ludzkie zabiegi nie wystarczaja, by je przezwyciezy¢. Co cie-
kawe, Maksym nie poswieca zbyt wiele uwagi symbolice Syren: ani zmystowos¢, ani
tajemna wiedza nie staja sie przedmiotem glebszej refleksji. Wspomina wprawdzie o
»skatach przyjemnosci” i ,,glosie Swiata”, jednak nie koncentruje sie na tych aspek-
tach, cho¢ zaré6wno polemika z heretykami jak i pietnowanie grzech6w przeciwko
szostemu przykazaniu, sa obecne w innych kazaniach'’. Dopiero po opisie dziatania
mocy Krzyza przytacza tradycyjna interpretacje Syren, w duchu Septuaginty i sw.
Ambrozego, méwiac o pozadaniu rozkoszy i o skaltach rozwiazlosci, jednak, jak suge-
ruje kontekst, te tradycyjna interpretacje, zaburzajaca skadinad porzadek jego wta-
snej symboliki, traktuje raczej jako ilustracjelg. Uwodzacy Spiew Syren jest dla Mak-

16 . . . . o s . . . .
,Ulixem illum, qui decennio marinis iactatus erroribus ad patriam pervenire non poterat,

cum in locum quendam cursus illum navigii detulisset, in quo syrenarum dulcis cantus
crudeli suauitate resonabat et aduenientes sic blanda modulatione mulcebant, ut non tam
spectaculum uoluptatis caperent quam naufragium salutis incurrerent - talis enim erat il-
lius oblectatio cantilenae, ut quisquis audisset uocis sonitum quasi quadam captus inlece-
bra non iam tenderet ad eum quem uolebat portum, sed pergeret ad exitium quod nole-
bat”.

' Por. Sermones, LVIIT; LXIX, LXXXVIIL.

18 »oyrenarum enim quaedam suauis figura est mollis concupiscentia uoluptatum, quae
noxiis blandimentis constantiam captae mentis effeminat”. Dzialanie pokusy opisuje
Maksym w duchu ambrozjaiiskim (i antyfeministycznym) takze w Sermo La, gdzie dosé
zaskakujaco tlumaczy przyczyny zwyciestwo Chrystusa nad pokusa: ,In deserto ergo
primum homini salus refunditur, ubi desunt aepulae ubi desunt deliciae ubi, quod est
omnium malorum causa, deest et mulier. Potuerat enim adam inter illas paradysi
inconcussus stare delicias, si Eva ibidem cum diabolicis inlecebris non fuisset. Conueniens
ergo est desertum saluti, ubi non est eua quae persuadet, non est mulier quae blanditur.
Videte rem miram: in paradyso cum Adam diabolus decertat, in deserto cum Christo
diabolus dimicat; ubique insidiatur homini ubique congreditur; sed ubi mulierem invenit
vincit, ubi mulierem non invenit victus abscedit!”



57

HOMERYCKI MIT O SYRENACH W SERMO XXXVII SW. MAKSYMA Z TURYNU

syma przede wszystkim symbolem pokusy do grzechu w sensie ogélnym. Analogie
dla nich stanowia jadowite weze, sprowadzajace Smier¢ na Izraelitéw, a ich jad ozna-
czaé moze: chciwosé, pozadliwosé lub swiatowe mysli. Jako Ze waz w biblijnej sym-
bolice oznacza szatana, tak i Syreny sa jego odpowiednikiem: postuguja sie ktam-
stwem oferujac pozorne dobro, sprowadzaja cztowieka z dobrej drogi i odbierajac
mu wolno$é sprowadzaja na niego Smieré. Staje sie wiec jasne, dlaczego autor nie
podejmuje w zaden sposob pozytywnej interpretacji wiedzy Syren. Poznanie, jakie
obiecuja, jest podobne do poznania dobra i zla, oferowanego przez weza w ogrodzie
raj skim"’. Maksym jasno wyraza to, czego wielu komentatoréw mitu zdawato sie nie
doceniaé, a co wydaje sie oczywiste: ofiary Syren sa calkowicie bezradne wobec ich
dzialania, ich czarowi nie sposob sie oprzec; zas towarzysze Odysa sa calkowicie
zdani na swojego przywodce.

Jak zatem sie przekonujemy, biskup Turynu, w odréznieniu od wielu swoich
poprzednikow, nie sprowadza przykladu z mitologii do prostego moralizowania i
wezwania stuchaczy do przeciwstawiania si¢ pokusom. Dogmatyczny - a nie morali-
styczny - kontekst homilii, krzyz i zmartwychwstanie Chrystusa, kaze mu uja¢ mit w
inny, oryginalny sposéb i skoncentrowa¢ si¢ nie tyle na walce z pokusa, co raczej
tym, co w mysl chrzescijaiiskiej doktryny ja umozliwia, a co w jezyku religijnym
mozna okresli¢ jako aske.

Wosk i maszt

Maszt okretu jest centralnym motywem, na ktérym biskup Turynu opiera swa inter-

pretacje:
Skoro zatem opowies¢ mowi o Odysie, ze przywiazanie do drzewa ocalito go
od niebezpieczenstwa, to o ilez bardziej trzeba glosi¢ to, co wydarzylo sie na-
prawde, to znaczy, ze dzisiaj drzewo krzyza wyrwato caly rodzaj ludzki z nie-
bezpieczenstwa $mierci. Odkad bowiem przywiazano Chrystusa do krzyza,
omijamy zludne zasadzki Swiata jakby z zatkanymi uszami i ani nie po-
wstrzymuje nas zgubne stuchanie §wiata, ani tez, skoro zmierzamy ku lep-
szemu zyciu, nie zbaczamy w strone skal przyjemnosci. Drzewo krzyza nie
tylko umozliwia powrét do ojczyzny przytwierdzonemu do niego czlowie-
kowi, ale tez kryje w swoim cieniu znajdujacych sie w poblizu towarzyszy. (...)
Drewniany maszt okretu oznacza krzyz w Kosciele, ktory jako jedyny pozostaje
bezpieczny posréd zwodniczych i zgubnych raf tego Swiata. Ktokolwiek na
tym statku przywiaze sie do drzewa krzyza, albo tez zatka sobie uszy pismem
Swietym, nie przeleknie sie stodkiej nawaty rozwiaztosci’.

" Por. Rdz 3. Kazanie Maksyma okazuje sie zatem najblizsza opowiadaniu o grzechu pierwo-
rodnym interpretacja mitu o Syrenach. Wskazuje na to réwniez inna typologia: rajskie
drzewo poznania jest obrazem drzewa krzyza. Por. SermoXXXVII, 4.

,»o1 ergo de vlixe illo refert fabula quod eum arboris religatio de periculo liberarit, quanto
magis praedicandum est quod uere factum est, hoc est quod hodie omne genus hominum
de mortis periculo crucis arbor eripuit! ex quo enim christus dominus religatus in cruce
est, ex eo nos mundi inlecebrosa discrimina uelut clausa aure transimus; nec pernicioso

20
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Symbolowi masztu podporzadkowany jest symbol zatkania uszu woskiem,
do czego wielu autoréw ograniczalo swoje nawigzanie do mitu. Tymczasem Maksym
zdaje sie bardziej wierny Homerowi: wszak towarzysze Odysa nie zatkali sobie uszu
sami! Zatkanie uszu jako obojetno$é na glos pokusy nie oznacza tu zadnego ludz-
kiego zabiegu, lecz stan duchowej odpornosci bedacy skutkiem przywiazania Odysa
do masztu okretu®'. Woskiem zatykajacym uszy jest Pismo Swiete. Jego dzialanie jest
jednak mozliwe dzieki Temu, ktory je wyjas’niazz. Wprawdzie Maksym zdaje sie, jak-
by przeczac troche porzadkowi swej interpretacji dopuszczaé alternatywe - albo
przywiazanie do krzyza, albo zatkanie uszu Pismem $wietym - jednak ten ustep, za-
poczatkowany przez nawigzanie do sceny nawrdcenia ,,dobrego lotra™®, wprowadza
juz inny, to jest moralny poziom interpretacji, co stanowi dziedzictwo poprzedni-
kow.

PrzejdZmy wiec do centralnego symbolu. Drewniany maszt to drzewo krzyza
Chrystusa, ktdre ocala cala ludzkos¢ przed smiercia wieczna. Uratowal on nie tylko
samego Odysa, ale i jego towarzyszy kryjacych sie w jego cieniu, niejako promieniu-
jac na nich, co jest kolejnym dowodem nadrzednej roli tego symbolu. Ale drewniany
maszt to nie tylko znak krzyza w Kosciele®. Autor interpretujac scene z Odysei odwo-
tuje sie nie tylko do samego krzyza, ale méwi o czynnosci przywiazania do krzyza,
ukrzyzowania. Drewniany maszt jest czyms wiecej niz symbolem, do ktérego powi-
nien przylgnac¢ chrzescijanin, tajemnica, ktéra winien rozwazaé. Odpowiednikiem

enim saeculi detinemur auditu, nec cursu melioris uitae deflectimur in scopulos uolupta-
tis. Crucis enim arbor non solum religatum sibi hominem patriae repraesentat, sed etiam
socios circa se positos uirtutis suae umbra custodit. (...) Arbor enim quaedam in naui est
crux in ecclesia, quae inter totius saeculi blanda et perniciosa naufragia incolumis sola se-
ruatur. In hac ergo naui quisque aut arbori crucis se religauerit, aut aures suas scripturis
diuinis clauserit, dulcem procellam luxuriae non timebit”.

*' Tu dwa poziomy interpretacji alegorycznej zdaja sie przenika¢: zatkanie uszu interpreto-
wane jest na poziomie egzegezy moralnej, przywiazanie Odysa do masztu jest przykladem
trzeciego rodzaju alegorii.

2 Obrazuje to scena z Lk 24, 13-35 gdzie Pismo nie przemawia do uczniéw, dopdki Zmar-
twychwstaly Chrystus nie wyjasni im ukrytego znaczenia Mojzesza i prorokéw. Tak we-
dtug swietego Pawta dzieje sie z Zydami: AZ do dnia dzisiejszego, gdy czytaja Stare Przy-
mierze, pozostaje [nad nimi] ta sama zastona, bo odslania sie ona w Chrystusie. I az po
dzieni dzisiejszy, gdy czytaja Mojzesza, zaslona spoczywa na ich sercach (2 Kor 3, 14n).
Fragmenty te pelnia wazna role w patrystyczne;j teorii egzegezy.

£k 23, 39-43.

# Jak w Sermo, XXXVIII: ,Nam cum a nautis scinditur mare, prius ab ipsis arbor erigitur
uelum distenditur, ut cruce domini facta aquarum fluenta rumpantur; et hoc dominico se-
curi signo portum salutis petunt periculum mortis euadunt. Figura enim sacramenti qu-
aedam est uelum suspensum in arbore, quasi christus sit exaltatus in cruce. Atque ideo
confidentia de mysterio ueniente homines uentorum procellas neglegunt peregrinationis
uota suscipiunt. Sicut autem ecclesia sine cruce stare non potest, ita et sine arbore nauis
infirma est. Statim enim et hanc diabolus inquietat et illam ventus adlidit. At ubi signum
crucis erigitur, statim et diaboli iniquitas repellitur et ventorum procella sopitur”.



2

HOMERYCKI MIT O SYRENACH W SERMO XXXVII SW. MAKSYMA Z TURYNU

tego znaku jest drewniany pal z ksiegi Liczb, przywigzanie Odysa do masztu jest w
oczach Maksyma figura ukrzyzowania Chrystusa. W ten sposéb biskup Turynu jako
pierwszy spos$rod chrzescijaniskich interpretatoréw mitu homeryckiego, nie poprze-
staje na interpretacji moralnej, lecz przenosi ja na wyzszy szczebel i nadaje mitowi
znaczenie alegoryczne%. Zestawienie ze starotestamentowym opowiadaniem prowo-
kuje go do podobnego traktowania poganiskiego mitu i znalezienia w nim analogicz-

nej typologii.

0dys jako ukrzyzowany Chrystus

Odyseusz nie jest u Maksyma jedynie wzorem chrzescijanina (ten moglibySmy wi-
dzie¢ raczej w jego towarzyszach), ale oznacza samego Chrystusa. O ile traktowanie
wydarzen i postaci ze Starego Testamentu jako Zypos $§mierci i zmartwychwstania
Chrystusa szybko upowszechnito sie w chrzescijaniskiej egzegezie Biblii, podobne
potraktowanie watku z mitologii poganskiej zastuguje na uwage. Interpretacja Je-
zusa z Nazaretu jako nowego Mojzesza byla rzecza naturalna, natomiast przypisanie
analogicznej roli Odyseuszowi jest posunieciem catkowicie nowatorskim®. Takie bo-
wiem znaczenie nadaje mu Maksym, nawet jesli nie nazywa wprost Chrystusa Ody-
seuszem.

Przywiazanie Odysa do drzewa umozliwia, wedtug Maksyma, by réwniez je-
go towarzysze oparli sie pokusie i unikneli niebezpieczenstwa. Wystawienie sie na
glos Syren nie moze tu oznaczaé, rzecz jasna, kompromisu z jego strony, czy tez checi
czerpania od nich wiedzy. Jest to raczej gest dobrowolnego wystawienia sie na ich
$Smierciono$ne dzialanie wtasnie po to, by ocali¢ towarzyszy. Jak dopowiada Maksym
w kolejnej homilii:

Zniost cate to zto po to, abySmy zaznali wszelkiego dobra. Dlatego pozwolil, by

dosieglo go okrucienstwo, aby nam udzielié¢ mitosierdzia. Chciat by¢ az tak

dobry wobec nas, ze wpierw okazal sie bezlitosny wobec samego siebie. Kiedy
bowiem przez krzyz usuwal wszystkie niegodziwosci rodzaju ludzkiego, wy-
niszezyl je wszystkie w czasie swej meki, aby nie zostalo nic, co by mogto szko-

dzi¢ cztowiekowi”,

Tak samo opisuje Maksym meke Chrystusa w kazaniu XXXVII: za sprawa Je-
go krzyza trucizna, jaka rozlala sie w cztlowieku wskutek ulegniecia namowom weza
W raju, przestaje dziata¢. Dobrowolne przyjecie drzewa krzyza stanowi odpowiedz
na grzeszne siegniecie po owoc z rajskiego drzewa poznania. Obrazami tego odku-
pienia sa miedziany waz i Odys przywiazany do krzyza: pierwszy ratowat Izraelitow
od skutkéw niepostuszenistwa, drugi ustrzegt przed pokusa swoich towarzyszy. To

* Na oryginalne, typologiczne przedstawienie Odysa wskazuje H. Rahner, Simboli della
chiesa. L'ecclesiologia dei Padri, Milano 1972, s. 446-447. Za nim pozostali uczeni.

2 Znajdujemy u Klemensa okreslenie Chrystusa jako Orfeusza, Swiadomie uzyte w tekscie
adresowanym do pogan (por. Klemens Aleksandryjski, Cohortatio ad Graecos, 1, 4, 1-4).
Jednak prézno by szukaé¢ w p6zniejszej literaturze réwnie Smiatych poréwnan.

2 Maksym z Turynu, Sermones, XXXVIII, 1.
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stanowi gléwna mysl tej homilii i powdd oryginalnego potaczenia obu epizodow.
Jak pisze jeden z historykow wczesnochrzescijariskiej teologii, wyjasniajac
specyfike alegorii biblijnej:
Jesli egzegeci Homera zakladali historycznosé postaci Odyseusza, to jednak
mial on by¢ wzorcem do nasladowania: badz wytrwalosci i roztropnosci, badz
tez - w wypadku alegorycznej interpretacji jego perypetii - wyzwalania sie du-
szy z materialnego wiezienia ciala i wchodzenia do autentycznej ojczyzny
$wiata niematerialnego. Jako stoicki bohater, czy tez neoplatoriska alegoria,
Odyseusz byt stawianym przed oczy modelem do nasladowania; nigdy nato-
miast nie byt antycypacja jakiejs - majacej sie dopiero pojawié - osoby, a jego
pglg}e przygod zycie nie byto symbolem zapowiadajacym przyszte wydarze-
nia™.
Ot6z oméwione kazanie Maksyma z Turynu stanowi zaskakujacy wyjatek od tej re-
guly. W jego ujeciu postaé¢ Odyseusza, choé¢ nie historyczna, stanowi niemalZe na
réwni z historig Izraelitéw antycypacje tajemnicy zbawienia przyniesionego przez
Chrystusa. Chrystologiczny klucz do egzegezy Starego Testamentu zostalt zastoso-
wany do dzieta Homera, co zaowocowalo najodwazniejsza i najbardziej dojrzala teo-
logicznie interpretacja Odyseiwsrdd pisarzy chrzescijaniskich.

Streszczenie

Maksym z Turynu interpretuje Syreny jako pokusy. Watek homerycki zostal przez
Maksyma zlaczony ze starotestamentowym opowiadaniem z ksiegi Liczb. Takie ze-
stawienie bylo przemyslanym i oryginalnym zabiegiem. Maksym dostrzegt w obu
historiach wazne analogie, pozwalajace mu potraktowa¢ je jako ilustracje dla funda-
mentalnej chrzescijanskiej tajemnicy zbawienia przez Krzyz. Odyseusz przywiazany
do masztu staje sie figura ukrzyzowanego Chrystusa. Interpretacja mitu zbliza go do
bardzo pokrewnego mu pod wieloma wzgledami biblijnego opowiadania o grzechu
pierworodnym. Jak Syreny wyrazaja pokuse do grzechu, tak Odys przywiazany do
masztu oznacza naprawienie jego skutkéw, ofiare Chrystusa. W ten sposéb spotykaja
sie tradycje homeryckiej i biblijnej alegorii, a chrzescijaniska interpretacja epizodu z
Odysei osiaga swoj szczyt.

Stowa klucze

Kazanie XXXVII Maksyma z Turynu, symbolika syren jako pokus, symbolika morza,
Odyseusz jako Chrystus Ukrzyzowany, alegoria Homera.

Homeric myth about the Mermaids in st. Maximus of Turin’s Sermo XXXVII (abstract)

Maximus of Turin interprets the Mermaids as a temptation. The Homeric topic was
referred by Maxim to the Old Testament’s story from the Book of Numbers. Maximus
saw in both stories important analogies, allowing him to treat them as illustrations

* M. Fiedorowicz, Teologia ojcow Kosciola. Podstawy wczesnochrzescijatiskief refleksji nad
wiarg, Krakow 2009, s. 147.
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for a fundamental Christian mystery of salvation through the cross. Odysseus, tied
to the mast, becomes a figure of the crucified Christ. The interpretation of this Hel-
lenic myth approaches Maximus to the Biblical teaching on the original sin. As
Mermaids express the temptation to sin, so Odysseus tied to the mast symbolizes
Christ fixed on the cross, performing his sacrifice for the people’s sins. Thus, both
Homeric and Biblical traditions meet in Maxim’s interpretation, and the Christian
interpretation of the Odyssey’s episode reaches here its climax.

Keywords

Maximus of Turin’s Sermo XXXVII, Mermaids as the symbol of temptations, the sym-
bolism of the sea, Odysseus as crucified Christ, Homer’s allegory.
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Aleksandra Maria Laskowska™

RODZAJE MYSLI WEDLUG EWAGRIUSZA Z PONTU

Ewagriusz z Pontu wymienia trzy rodzaje mysli: anielska (&yyeAwcog), ludzka (av-
Bphmvoc) i demoniczna (Sapoviddng)'. Autor najwiecej uwagi poswieca myslom
demonicznym czyli brudnym (éx&Baptot), sproSnym i nieprzyzwoitym (aioxpoti),
ktore podstepnie atakuja czlowieka, prowadzac go do zguby. Rozpraszaja one umyst i
wzburzaja serce mnicha, czynigc jego obowiazki, prace oraz modlitwe utrapieniem,
trudem wewnetrznym, nawet fizycznie odczuwalnym.

1. Uwagi ogdlne o myslach

Ewagriusz zwracal uwage na to, Ze asceza, tzn. éwiczenie duszy i ciala, napotyka na
osiem zasadniczych trudnosci, lub - jak to okreslat - osiem ztych mysli: obzarstwa,
nieczystosci, chciwosci, gniewu, smutku, acedii, préznosci, pychy. Wskazywal, ze
trzeba ustawicznie rozpoznawaé przychodzace zto, odpieraé je i przy pomocy Boga
odnosi¢ zwyciestwo nad demonami. Wedtug Ewagriusza wszystkie demoniczne my-
§li (mavteg ol Salpoviddelg Aoyilopoi) mozna rozpoznaé po przedmiocie, ktérym sie
postuguja, aby zwies$é mnicha’.

Ewagriusz twierdzi, ze cztowiek ma troista strukture, w ktérej sktad wcho-
dza: umyst (vodg), dusza (Yuyn), ciato (cdpa), bedace w nieustannej walce, ale da-
zace do upragnionej jednos’cig. Wymienia réwniez trzy rodzaje istot powstatych po
pierwotnym upadku: aniolowie, ludzie i demony, ktére przed upadkiem byly zjed-
noczone duchowo z Bogiem, a pézniej ze wzgledu na odejscie od Boga staly sie zle®.

* Aleksandra Maria Laskowska - absolwentka teologii ogélnej na Wydziale Teologicznym
UKSW; e-mail: amlaskowskal37@interia.pl.

'o mysli anielskiej Ewagriusz pisze, ze bada ona nature rzeczy i jej zasady, np. jak powstaje
zloto i dlaczego wydobywa sie je z trudem; mysl demoniczna sklania do tego, aby to ztoto
zdoby¢ dla wtasnej korzysci; mysl ludzka nie dazy ku celom powyzszym, wprowadza na-
tomiast samg mysl o zlocie wolna od zachtannosci (por. Ewagriusz z Pontu, De malignis
cogitationibus, 8, SCh 438, s. 176-178; ZMon 18, s. 369-370).

2 Por. tamze, 2, SCh 438, s. 154; ZMon 18, s. 362.

L. Niescior, Wstep, ZMon 18, s. 25-32.

i Nauke o tzw. drugim stworzeniu zaczerpnal Ewagriusz od Orygenesa, wedlug ktérego
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To, ze ludzie przez pierwotny upadek zeszli ze stanu duchowego do Zycia w Swiecie
materialnym nie przekresla godnosci czlowieka, lecz jedynie ukazuje jego stabos¢. W
tym kontekscie Ewagriusz przypomina, ze istnieje mozliwos¢ wzrostu na drodze
ascezy, czyli powrotu do pierwotnej sprawiedliwosci.

Taki obraz nawiazuje do teorii Orygenesa na temat stworzenia; Ewagriusz
siegnal po ten schemat, pomimo Ze nie pokrywa sie on w petni z opisem stworzenia
w Biblii. Orygenes przyjmuje, iz w pierwszym i drugim rozdziale Ksiegi Rodzaju
opisane jest stworzenie dwoch rzeczywistosci preegzystujacego Chrystusa i Kosciota.
Istoty duchowe (voeg) w wyniku upadku staly sie zmystowe lub przybraty cialo. Maja
wszakze mozliwos$¢ powrotu do pierwotnego bezcielesnego stanu. Wedtug Ewagriu-
sza przejscie z jednego stanu w drugi odbywa sie przez wysitek moralny i jest moz-
liwe dzieki trosce i pedagogii samego Bogas.

Podobna nauke znajdujemy u sw. Antoniego. Wedtug niego aniol, czlowiek i
demon maja strukture duchowa i na skutek odstepstwa od Boga zostali odpowiednio
nazwani ze wzgledu na swoje dzialanie, poddanie lub rezygnacje z postuszenstwa
Bozej woli. Antoni wyréznia wiec: archaniotéw, cherubinéw, zwierzchnosci i potegi,
nastepnie patriarchéw, prorokéw, kréléw, kaptanéw i apostoléw; dalej demony, zte
duchy, pana $§wiata i ducha bledu’. Kazda istota wedlug wlasnej miary postepowania
przybiera odpowiednie imie, miejsce i funkcje w dziejach Swiata materialnego i nad-
przyrodzonego.

Czerpiac z tej tradycji Ewagriusz rozwija nauke o dziataniu ztych mysli i
ztych duchéw, ktore usituja zaktdci¢ prace duchowa mnicha. Nauczyciel z Pontu
okresla dwa sposoby dreczenia czlowieka przez demony, ktore tacza sie z wybranym
sposobem zycia:

Przeciwko swieckim demony walcza raczej za pomoca rzeczy, przeciwko zas

mnichom najczesciej za pomoca mysli. Z powodu odosobnienia sa oni bowiem

pozbawieni rzeczy. I o ile latwiej jest zgrzeszy¢ mysla niz uczynkiem, o tyle tez
ciezsza jest walka na polu mysli niz ta, ktéra toczy sie na polu rzeczy7.
Nawiazujac do walki z myslami (Aoyiopoi), ktéra zdaje sie by¢ trudniejsza od walki
za posrednictwem rzeczy (mpaypata), Ewagriusz radzi, aby pojawiajaca sie zla i pro-
wadzaca do grzechu mysl dokladnie sprawdzié. Dochodzi do wniosku, Ze przyczyna
odstepstwa od woli Bozej jest przyjemnosé zrodzona z wolnej woli czlowieka, ktéra

pierwsze byty rozumne (voeg, Aoywkd) istnialy bez rozréznienia kontemplujac Boga i do
czasu pierwszego upadku kierowaly nimi ich duchy (mvedbpata) bedace pierwiastkami bo-
skimi. Noes, ktdre staly sie aniotami lub demonami przeszly z poziomu istnienia noetycz-
nego (vodg) na noetyczno-psychiczny a ich ciata nadal sa eteryczne, niewidzialne; nato-
miast noes, ktére staly sie ludZmoni ,schodza” na poziom noetyczno-psychiczno-
somatyczny (vodg - Yuxn - odpa) przybierajac strukture duchowo-cielesna (por. L. Misiar-
czyk, Osiem logismoi w pismach Ewagriusza z Pontu, Krakéw 2007, s. 41-93).

> Por. tamze.

% Por. Antoni Wielki, Epistulae, IV, 7, 7Mon 35, s. 185.

7 Ewagriusz z Pontu, Practicus, 48,SCh 171, s. 608; ZMon 18, s. 241.
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sklania go, aby zZle uzywat Bozych stworzeri’. Takie odstepstwo, zanim przybierze
forme czynu, rodzi sie najpierw w myslach i wyobrazeniach.

2. Mysli ludzkie

Ewagriusz wychodzil od obserwacji, ze cztowiek postuguje sie myslami w codzien-
nym zyciu. Uklada je w logiczna calos¢, buduje i przetwarza, a przez to stworzenie
staje sie jakby pomocnikiem Boga. Mysli ludzkie nazwane naturalnymi pochodza z
wnatrza czlowieka; mysli nadprzyrodzone pochodza od Boga i anioléw; mysli zte po-
chodza od demondéw, ktére podsylaja je wraz ze swoja zlosliwoscia’. Mysli zte tworza
zle wyobrazenia i wzbudzaja namietnosci. Mysli dobre powoduja pokdj i usposa-
biaja do modlitwy, inaczej méwiac: prowadza do Boga, poniewaz od Niego pocho-
dzam.

Dynamiczny ruch mysli w cztowieku odbywa sie ciagle i jest walka o czystos¢
umyshu. Nasz autor pisze: ,,Trwaj na strazy w czasie modlitwy, strzegac swego umy-
stu przed myslami, aby$ wytrwat w pokoju, ktéry jest mu whasciwy”''. Czuwanie
nad mys$lami jest warunkiem prawdziwej modlitwy; ona prowadzi do szczescia, kto-
re rozni sie od tego, co pochodzi z zewnatrz'.

W innym miejscu Ewagriusz wyjasnia, Ze w momencie, kiedy przybywa
aniol, oddalaja sie ci, ktorzy wprowadzaja niepokdj, i umyst moze wznies¢ sie do Bo-
ga w modlitwie, natomiast kiedy przychodzi wojna w sferze mysli, umyst nie moze
podnies¢ sie ku gérze z powodu namietnosci®. Stad wniosek, ze sita wzburzonych
namietnosci w czlowieku jest tak skuteczna, ze az go obezwladnia. Dlatego nie-
zbedne jest poznawanie mysli, jak réwniez reakcja na ich obecnos¢; potrzebna jest
czujnosé, umiejetnosé rozrézniania mysli i osobista refleksja.

Role ztych mysli w zyciu duchowym anachorety Ewagriusz wyjasnia w opar-
ciu o wewnetrzne przezycia swoje i swoich uczniéw. Pontyjczyk poréwnuje skton-
nos¢ do zla (jak namietnosé i nieczystosé) do mysli demonicznej, czyli do namiet-
nego pragnienia, majacego zrédto w mitosci wtasnej (@lavtia), w zapatrzeniu na
siebie i w samolubstwie'*, Prawdziwa milo$¢ (éryérm), ktora jest cérka beznamietno-
sci (dmaBeln) wyrasta z wypelniania przykazan i bojazni BoZejls; ona jest strazniczka
wnetrza. Ewagriusz pisze:

Namietnosci z natury sa wywolane przez zmysty. I nie powstaja, gdy panuje
milos¢ i wstrzemiezliwosé, powstaja zas, gdy ich braknie. Jednak popedliwa

8 por. Ewagriusz z Pontu, De malignis cogitationibus, 19, SCh 438, s. 218; ZMon 18, s. 381.
? Por. L. Niescior, Wstep, ZMon 36, s. 18n.

" por. L. Niescior, Wstep, ZMon 18, s. 12n.

u Ewagriusz z Pontu, De oratione, 70, PG 79, 1181, ZMon 18, s. 290.

12 Tamze, 71, PG 79, 1181; ZMon 18, s. 290: »2Modlitwa jest bowiem porzuceniem mysli”.
13 Por. tamze, 30, PG 79, 1173; ZMon 18, s. 282.

“Por. L. Misiarczyk, Podstawy filozoficzno-teologiczne systemu Ewagriusza, s. 70.

5 por. Ewagriusz z Pontu, Practicus, 81,SCh 171, s. 670; ZMon 18, s. 248.
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cze$¢ duszy potrzebuje wiecej lekarstw niz czesé pozadliwa i dlatego milosé

nazywa sie wielka, ze jest wedzidlem popedliwosci'’.

Pozadliwos¢ (émiBupia) jest to pozadanie piciowe i popedliwosé (Bupodg) oznaczajaca
rowniez stan umystu i duszy jako siedlisko mysli. Autor okreslit ten stan jako stan na-
mietnosci (mabn), wskazujac, ze ich niewlasciwe wykorzystanie jest Zrédtem ducho-
wych i cielesnych trudnosci w zyciu mniszym. Podkreslal, ze panowanie nad soba
potrzebne jest kazdemu cztowiekowi, a mnichowi, oczywiscie, w sposob szczegdlny.
Ewagriusz uwazal, ze pozadliwos$ci dane zostaly czlowiekowi, aby robit z nich nale-
zyty uZytek”.

Ewagriusz ttumaczy, na czym polega wewnetrzna walka w obu cze$ciach du-
szy, proponujac odpowiedni dla niej podziat i funkcje. Dzielac dusze cztowieka na
trzy czesci (rozumna, pozadliwa, popedliwa) jako lekarstwo poleca pogodzenie wy-
mienionych wtadz przez zdobywanie cnoty dla kazdej z nich: dla czeSci rozumne;j -
roztropnosci, bystrosci i madrosci, dla pozadliwej - powsciagliwosci i wstrzemiezli-
wosci, a dla usprawnienia czesci popedliwej - mestwa i mitosci. Wskazuje, ze spra-
wiedliwo$¢ wspdélna dla wszystkich czesci duszy doprowadza je do tadu i wewnetrz-
nej harmonii®.

Cialo Panskie jawi sie jako lekarstwo duchowe na namietnosci. Warto przy-
wolaé stowa Mistrza na ten doniosty temat: ,,Cnoty czynne sa Cialem Chrystusa, kto
spozywa Ciato Chrystusa, stanie si¢ wolny od namietnosci”". Wszystkie cnoty, beda-
ce udzialem czlowieka, stuzg mu do zjednoczenia z Bogiem, poniewaz czlowiek dzia-
ta zgodnie z wlasng natura tylko wtedy, gdy jego czes¢ pozadliwa (émiBuuntukov)
zmierza ku cnocie, popedliwa (Bupikov) jest opanowana, a rozumna (AOYLoTIKOV)
kontempluje wszystkie stworzone byty (Bewpia yeyovotwv)”

Na poziomie naturalnym ¢wiczy sie mnich w cnotach ludzkich kazdego
dnia, a jednoczesnie korzysta z mocy cn6t Boskich (wiary, nadziei, milosci), ktore
mog3a sie w nim rozwijac¢ dzieki tasce chrztu swietego. Ewagriusza podkresla, ze cno-
ty ludzkie powinny byé wbogacane przez cnoty boskie, a do wszystkiego potrzebna
jest osobista praca.

Kazdy czlowiek majacy w sobie pierwiastki nieskoniczonej dobroci, madrosci
i doskonatosci Boga utracit pierwotna Swietos¢ przez grzech pierworodny, jednak
jego natura nie zostata catkowicie sponiewierana, chociaz zostala zraniona w swych
sitach naturalnych i sktania sie ku grzechowi’'. Ewagriusz tak ttumaczy pojawienie
sie zta w zZyciu ludzkim:

" Tamze, 38, SCh 171, s. 586; ZMon 18, s. 238.

17 Por. Ewagriusz z Pontu, De malignis cogitationibus, 17, SCh 438, s. 210-112; ZMon 18, s.
378.

18 Por. Ewagriusz z Pontu, Practicus, 89, SCh 171, s. 682; ZMon 18, s. 250.

19 Ewagriusz z Pontu, Senfentiae ad monachos, 118, 7Mon 18, s. 324.

20 Ewagriusz z Pontu, Practicus, 86,SCh 171, s. 676; ZMon 18, s. 249.

? Por. KKK 3391 405.
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Co do mnie, to nie zwazam na tych, ktérzy zlo przypisuja naturze naszego

stworzenia (...). Jesli bowiem wszelkie zto powstaje przez rozumna, gniewliwa

badz pozadhwq cze$¢ [duszyl, te zas moce moga by¢ uzyte dobrze lub Zle, za-

tem jest oczywiste, ze zlo powstaje z [ich] niewlasciwego uzycia =,

Tak wiec, nie natura jest zla, lecz zte moze by¢ wykorzystanie jej wlasciwosci. O ile
mys$l demoniczna dziala wylacznie na szkode czlowieka, to Boza mysl wypelnia wie-
rzacego pokojem. Mysl ludzka z kolei moze znizy¢ sie ku ztu lub wznies¢ sie ku wiel-
kodusznosci. Zatem rola anachorety polega na pracy w swoim wnetrzu, czyli w
Swiecie mysli i dotyczy panowania nad namietnosciami. Wedlug Pontyjczyka na-
mietnos$ci te moga mie¢ dwa zZrédta w czlowieku:

Sposréd mysli, ktore nas obcigzaja, jedne w istocie pochodza z natury, inne ze

stabosci naszej woli. Z natury pochodza te, ktére wywodza sie z krwi i ze strony

naszych rodzicéw, natomiast z woli te, ktére przytrafiaja sie nam z powodu
gniewu i zadz (...) i obciazaja umyst, jesli przyzwolimy na nie”.

Na pojawianie sie zachowan czy reakeji wrodzonych mamy niewielki wplyw.
Odziedziczona cecha, jak np. nieSmialosé, z pewnoscia niepredko wydoskonali sie w
odwage. Ewagriusz byl swiadom, Ze czlowiek dziedziczy okreslone cechy od swoich
rodzicéw. Przez ludzkie zaniedbanie i przez przyzwolenie blizsza mnichowi stanie
sie wada lenistwa niz cnota pracowitosci; przy braku pracy nad soba moze on bar-
dziej utrwali¢ w sobie postawe leku czy niesmialosci niz mestwa. Dlatego tez walka z
jakakolwiek staboscia powinna by¢ ukierunkowana pozytywnie, to znaczy ma by¢
inspirowana dobrem, szczegdlnie podczas ciezkich pokus. Czytamy:

Dobrej zas mysli przeciwstawiaja sie tylko dwie mysli, mianowicie demo-

niczna i ta, ktéra pochodzi z naszej woli zwracajacej sie ku temu, co gorsze. Z

natury zas zadna za mysl nie pochodzi”**

To bardzo wazne stwierdzenie. Mysl ludzka z natury (¢@von) jest dobra (ayaBdg);
dzieki temu nawet poganie odnosza sie z mitoscia do swoich dzieci® iw sposéb natu-
ralny potrafia czyni¢ wiele dobrego. Nawet u dobrych ludzi moga sie jednak pojawic
zte mysli; moga sie rozbudzi¢ namietnosci. Zty duch moze doprowadzi¢ do rozpro-
szenia dobrych mysli i zestaé zte mysli. Przez usuwanie tego, co dobre i naturalne
moze on sprowadzi¢ §mieré duchowa’®, a przynajmniej doprowadzi¢ czlowieka, tak-
ze mnicha, do grzechu. Takie jest jego dzialanie: zwodzi¢ nawet najbardziej poshusz-
nych Bogu.

Ewagriusz przestrzega przed btedami w zyciu monastycznym, na przykitad
co do postu. Poszczacy mnich, czyli taki, ktéry pozbyt sie sktonnosci do obzarstwa,

22Ewagriusz z Pontu, Epistulae, 30, 2, ZMon 18, s.171.

* Tamze, 55, 2, ZMon 18, s. 203-204.

2 Ewagriusz z Pontu, De malignis cogitationibus, 31, SCh 438, s. 260; ZMon 18, s. 395.
% Por. Ewagriusz z Pontu, Epistulae, 18, 1, ZMon 18, s. 153.

% por. tamze, 55, 3, ZMon 18, s. 204.
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moze jednakze rozbudzi¢ w sobie mysl pamietania zlego, gniewu lub préznosci®’.
Podobnie ma sie rzecz z anachoreza (opuszczeniem krewnych ze wzgledu na pozna-
nie Boga) i przyjeciem ich odwiedzin, ktére samo w sobie jest czym$ dobrym, ale
moze powodowaé wewnetrzne rozproszenie czy nawet wzburzenie®. Te przypadki
sa dowodem na maskowanie sie zlego ducha pod przykrywka powzietej praktyki
ascetycznej; zaciemnia on jej wlasciwy sens i utrudnia uzycie duchowych metod
oczyszezania (§kk&Bapoic) namietnej czesci (tadbntkév) duszy™. Ogélnie méwiac,
demon proébuje to, co dobre, zamienia¢ w zlo i szkodliwym czyni¢ to, co mogloby by¢
przydatne.

3. Mysli anielskie

Mysli anielskie maja charakter nadprzyrodzony, pochodza od istot bliskich Bogu,
pragna dla czlowieka dobra oraz wprowadzaja w jego zZycie spokdj i harmonie. Dla
rozréznienia mysli przychodzacych od aniotéw lub samych aniotéw, Ewagriusz opi-
suje znaki szczegolne ich obecnosci:

Nie nalezy uwazac¢ kazdego nagle pojawiajacego sie aniola za postarica Pan-

skiego, ale [tylko] takiego, ktorego stowo daje doskonala radosé i pokéj duszy

przestraszonej i przeleknionej jego widokiem. Demony bowiem swoim wy-
gladem nie przynosza jej takiego uspokojenia, lecz napawaja dusze i cialo

ogromnym lekiem i drzeniem, a cichym glosem wzniecaja w sercu trwoge i

zametgo.

Zdaje sie, ze Ewagriusz utozsamia mysli pochodzace od anioléw z obecnoScia anio-
16w blisko cztowieka. Aniotowie wprowadzaja cztowieka w stan szczescia, jednakze
Ewagriusz przypomina, Ze na etapie rozpoznawania duchoéw moga pojawi¢ sie bte-
dy. Ewangelia mowi, Ze Maryja zmieszata sie na widok aniota (Lk 1, 29), ale p6Zniej
sie uspokoila. Wraz z przyjSciem demonodw sytuacja jest odwrotna; demony, nawet
gdyby na poczatku przybraty forme przyjemna, to potem wnosza lek i trwoge.
Mnich musi odznaczac sie czujnoscia oraz roztropnoscia w rozeznaniu duchéw, po-
niewaz ,,sam szatan przemienia sie¢ w aniota Swiatlosci, aby nas oszukaé, czasem
okazujac, ze udzieli task duchowych, abys upadt i oddat mu poklon”gl. Tego wtasnie
doswiadczy?t Jezus na pustyni (Mt 4, 1-11). Podobnych pokus doswiadczyto wielu
Swietych.

Niestety, mysli anielskie musza niekiedy wspétistnie¢ lub niejako konkuro-
wac z myslami ztymi, co wynika ze wspdlistnienia dobra i zta w §wiecie. Zdaniem
Ewagriusza nie jest to dowdd ich mocy, lecz taki wlasnie porzadek jest zamystem Bo-
ga, ktory dopuszcza to, co najdoskonalsze, i to, co jest mniej doskonale na drodze do

*"Por. tamze, 52, 6, ZMon 18, s. 200-201n.

% por. tamze, 55, 4, ZMon 18, s. 205.

29 Por. Ewagriusz z Pontu, Practicus, 78, SCh 171, s. 666; 7Mon 18, s. 248.

30 Ewagriusz z Pontu, Anfirrheticus, 17, ZMon 36, s. 216.

31 Ewagriusz z Pontu, Tractatus ad Eulogium Monachium, 34, PG 79, 1140; 7Mon 36, s. 130.
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ostatecznej doskonatosci®. To wlasnie powoduje, Ze czlowiek na swej drodze zycio-
wej doswiadcza zaréwno dobra, jak i zta. Wewnetrzna walka z powodu zranionej na-
tury jest bardzo potrzebna; czlowiek ma wolng wole i wplyw na swoje uzdrowienie i
uSwiecanie sie; nie jest sam, bowiem ma wzdr doskonalego czlowieczenistwa w Jezu-
sa Chrystusie i jest przez Niego wspomagany.

Ludzie podobni sa do aniotéw w tym sensie, Ze jak oni posiadaja rozum i
wolna wole, a przede wszystkim sa zdolni do mitosci®. Ludzie wypelniaja swoje po-
wolanie do udzialu w Boskiej naturze. Prawda, Ze musza na tej drodze pokonywac
trudnosci, a nawet staczaé¢ walki. Mistrz Ewagriusz z wielka ufnoscia poleca odda¢
owe walki szczegdlnej opiece Boga:

Ty zatem, ktory zanosisz btagania ku swietej Trdjcy, znajac te rzeczy, nad kté-

rymi chetnie sie trudzisz, strzez swego serca z wszelka czujnoscia, abys nie zo-

stal podstepnie schwytany w sidla przykladajac sie do trudéw zewnetrznych34.
Godne uwagi jest to, ze Ewagriusz méwi o zanoszeniu btagan do Tréjcy swietej. By¢
moze czyni aluzje do praktyk modlitewnych w owym czasie. Na pewno wyraza w ten
spos6b wiare, ze uswiecenie cztowieka jest dzietem Boga Ojca i Syna, i Ducha Swie-
tego.

Ewagriusz poswiecil wiele miejsca w swoich pismach praktykom ascetycz-
nym, jednak na tym etapie skupia sie bardziej na sprawach zewnetrznych, np. na
umiarkowaniu w jedzeniu, umartwieniu ciata, odwiedzaniu chorych lub goscinno-
$ci. Dlatego przestrzega przed malodusznoscia i wszelkim zaslepieniem, prowadzac
juz doswiadczonego anachorete dalej w glebie rozeznawania i tajniki prawdziwej
modlitwy:

Aniolowie sie ciesza, gdy pomniejsza sie zlo, demony zas, gdy stabnie cnota.

Jedne bowiem sa stugami milosierdzia i mitosci, drugie - poddanymi gniewu i

nienawisci. Gdy zblizaja sie aniotowie, napelniaja nas radoscia duchowej kon-

templacji, gdy za$ nadchodza demony, pograzaja dusze w haniebnych wy-
obrazeniach®.
Aniot (yyeAog) lub postaniec wedtug Ewagriusza, to shuga (6epamnwv) mitosierdzia
(8Aeo0¢) i bezinteresownej mitosci Boga (dydamm), ktéry przyblizajac sie do czlowieka,
darzy go mozliwoscia duchowej kontemplacji Bozych tajemnic (mvevpatiky Be-
wpla).

Te donioste cnoty, ktore sa w czlowieku, wymagaja jednakze doskonalenia;
potrzebne jest oczyszczanie intencji w dzialaniu. Ewagriusz twierdzi, ze umyst (vo-
(vodg), zajety w czasie modlitwy namietnosciami i myslami o rzeczach zmystowych,
nie ujrzy Boga, gdyz te namietnosci Go przestaniaja. Thumaczy, Ze namietnosci usu-

% por. KKK 310, 5. 82.

5 Tamze 311,s. 83.
EwagrluszzPontu Tractatus ad Eulogium Monachium, 34, PG 79, 1140; ZMon 36, s. 130.
EwagrluszzPontu Practicus, 76,SCh 171, s. 664; ZMon 18, s. 247.
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wa sie przez cnoty, a duchowa radosé zdobywa sie przez kontemplacje36. Ewagriusz
przypomina, ze obecnos¢ Boga nie jest tylko wyobrazeniem, lecz jest rzeczywi-
stoScia, chociaz trudng do zrozumienia i niewypowiedziang. Chrzescijanin na wzor
Mojzesza powinien wobec Boga zdjaé¢ sandaly i zakryé twarz w zachwycie przed Jego
chwala (Wj 3, 1-6).

Demony za wszelka cene pragna niszczy¢ spotkanie Boga z czlowiekiem w
modlitwie, podsuwajac gniew (opyn) i pobudzajac wyobraZznie (@avtacia). Jed-
nakze modlacy sie nie jest sam, bowiem wedltug Ewagriusza istoty niebieskie, czyli
aniotowie, przychodza do nas pomoca i dobra rada:

Natura popedliwosci jest walka z demonami i sprzeciwienie si¢ kazdej przy-

jemnosci. Dlatego aniotowie, stawiajac nam przed oczami przyjemnosé¢ du-

chowa i szczescie z niej ptynace, zachecaja, by popedliwosé skierowaé prze-

ciwko demonom. One za$ przeciwnie: ciaggnac nas ku swiatowym zadzom

zmuszaja popedliwosé, aby wbhrew naturze walczyla z ludZmi. Skutkiem tego

umysl pograzony w mroku i oderwany od poznania staje sie zdrajca cen6t”.
Ewagriusz przestrzega przed przyjemnoscia (78ovr)), ktéra pochodzi od demondw i
zadzy Swiata (émBupia koopwkn), dlatego przypomina o przyjemnosci duchowej
(mvevpatikn ndovn), ktéra wprowadza pokoéj i kieruje ludzka popedliwosé prze-
ciwko zhu. Jak demony popychaja czlowieka ku namietnosciom, tak aniotowie zache-
caja go do walki ze Swiatowymi zZadzami.

Réwniez sw. Antoni Pustelnik przestrzega swoich uczniéw przed niestato-
$cia. Ona przynosi zgube ludziom i zasmuca istoty niebieskie:

Tak, powiadam wam, 6w stan zaniedbania, upadku, odwré6cenia sie od swieto-

$ci, jest nie tylko nasza zguba, ale i cierpieniem aniotéw i §wietych Pariskich

(...). Tak, synowie, jest rzecza pewna, iz 6w stan upadku, w ktérym sie znajdu-

jemy, jest dla nich powodem smutku i, odwrotnie, nasze zbawienie i nasze

wejscie do chwaly przyniosa im radoscé i wesele™,
Kiedy umyst ulegnie gniewowi i wstretnym namowom ze strony demonéw, peten
wzburzenia nie jest w stanie modli¢ sie i tonie we wtasnej rozpaczy. Sw. Antoni na-
zywa ten stan upadkiem, dalekim od wielkiego szczescia, ktérego pragna dla nas
aniolowie i Swieci Paniscy. Ciesza sie oni, gdy czlowiek trwa w dobrym, a smucg sie,
gdy upada.

Czuwajacy nad ludZzmi od momentu stworzenia aniolowie stuza wypelnie-
niu zamystu Bozego: wspomagaly one swoja opieka prorokow, przekazywaly za-
miary Boga, glosily zbawienie; ponadto Aniot Gabriel przepowiedzial narodzenie
samego Jezusa Chrystusagg, doskonatego wzoru do nasladowania.

% Por. Ewagriusz z Pontu, De malignis cogitationibus, 40, SCh 438, s. 288-290; ZMon 18, s.
403.

37 Ewagriusz z Pontu, Practicus, 24,SCh 171, s. 556; ZMon 18, s. 235.

38 Sw. Antoni, Epistulae, 1V, 10, 7Mon 35, s. 189n.

% Por. KKK 332.
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Poniewaz naszym tematem jest walka ze zlymi myslami, nie rozwijamy
szczegotowo nauki Ewagriusza o aniolach oraz ich funkcji, lecz tylko ja sygnalizu-
jemy, ona bowiem, na zasadzie przeciwstawienia, pozwoli nam na lepsze zrozumie-
nia jego nauki o myslach ztych i o walce z nimi.

4. Mysli demoniczne

Mysli demoniczne to takie, ktore naktaniaja cztowieka, by poddat szkodliwym skton-
nosciom swdj umyst, serce, a nawet cialo. Ewagriusz podaje, ktore z mysli przyczy-
niaja sie do przegrania walki z sitami zla:

Sposréd demonéw, ktére sprzeciwiaja sie [ascetycznej] praktyce, pierwsze do

walki powstaja te, ktére odpowiedzialne sa za zadze obzarstwa, i te, ktére pod-

suwaja nam chciwo$¢ pieniedzy, oraz te, ktore zachecaja nas do szukania
ludzkiej chwaty. Wszystkie inne, ktére po nich z kolei nastepuja, przejmuja

zranionych przez tamte o,

Czlowiek konfrontujac sie z codziennoscia czesto narazony jest na owe podszepty zla
izasadzki z zewnatrz. U mnicha oddalonego od Swiata pierwszym obszarem walki sa
jego serce i umyst, a wiec to, co najbardziej wewnetrzne i intymne, staje do poje-
dynku wcale nie prostego ani mniej realnego. Przeciwko monastycznej praktyce po-
stu demon rozbudza pokuse obzarstwa. Przeciwko monastycznej cnocie ub6stwa -
chciwo$é pieniedzy i innych débr materialnych. Przeciwko monastycznej cnocie po-
kory - pragnienie ludzkiej chwaly. Demony tworza zatem sytuacje paradoksalne po-
§rod mnichow.

Ewagriusz zaznacza, Ze podobnymi myslami szatan kusit takze Jezusa Chry-
stusa (Mt 4, 1-11; Lk 4, 1-13) przebywajacego w glodzie na pustyni. Podsuwal Mu
mysl, by kamienie zamieni¢ w chleb. Wziawszy Jezusa (zapewne w sensie przeno-
$nym) na naroznik swiatyni proponowat Mu rzuci¢ sie na dét w przekonaniu, ze ura-
tuja Go aniotowie. Wprowadzonemu na bardzo wysoka gore ukazal ztudna perspek-
tywe wykorzystania mocy Bozej do zalozenia wielkiego krdolestwa na tym Swiecie.

Pokuse zamiany kamieni w chleb R. Bartnicki nazywa pokusa tzw. Ewange-
lii spotecznej, troszczacej sie nie tyle o dobro duchowe czlowieka, co o rzeczy mate-
rialne dalekie zbawieniu. W drugiej pokusie zty duch namawia, aby Jezus udowod-
nit swoja godnos¢ mesjaniska w obrebie Swiatyni. Za trzecim razem oferuje Mu
wszystkie krélestwa swiata i wtadze nad nimi*, co jest swego rodzaju parodia, wszak
Chrystus jest Krolem wszechswiata. Jezus znajac doskonale wole Ojca, odpedza od
siebie diabla rozpoznajac jego podstep.

Sam Ewagriusz doswiadczyt dzialania ztych duchéw, dlatego zagadnienia,
ktore porusza, nie maja charakteru czysto teoretycznego, lecz oparte sa na praktyce.
Godny uwagi jest jego opis nastepstw kuszacych po sobie mysli:

40 Ewagriusz z Pontu, De malignis cogitationibus, 1, SCh 438, s. 148-150; ZMon 18, s. 361.
“'Por. R. Bartnicki, Dzialalnos¢ publiczna Jezusa Chrystusa, Warszawa 2011, s. 88-89.
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Nie moze czlowiek natkna¢ sie na [jakiegos] demona, jesli najpierw nie zostat
zraniony przez tamte, stojace w pierwszym szeregu. Nie mozna ulec popedli-
wgzs’ci, jezeli nie walczyto sie [najpierw] o pokarm badz bogactwa, albo o chwa-
te

Trzy opisane wyzej mysli: obzarstwo (yaotpipapyia), zadza pienigdza (@ulapyvpia)
i szukanie ludzkiej chwaly (kevodo&ia) Ewagriusz uznal za gléwne przeszkodzy w
ascezie. Sg one zaczatkiem kolejnych sztuczek zlych duchéw. Zto nie koriczy sie na
przegranej jednego demona, lecz przyciaga kolejnego bardziej ztosliwego, co dowo-
dzi jak silny i przebiegly jest nieprzyjaciel. Tym samym fakt rozbudzenia jednej z na-
mietnosci (pozadliwosci badZ popedliwosci) wiaze sie z wezesniejszym juz doswiad-
czeniem ich obu. Wiadomo, Ze dziedziczymy wewnetrzne rozbicie i sklonnosé do
grzechu jako skutek upadku pierwszych rodzicéw, a to ulatwia dzialanie ztym du-
chom.

Mistrz z Pontu stwierdza, Ze nie moze stanaé¢ przed Bogiem umyst przytlo-
czony przez nieczyste mysli, poniewaz zar namietnosci utrudnia poznanie Boga43.
Proponuje wiec wyrzeczenie sie Swiatowych przyjemnosci, by osiagnaé¢ beznamiet-
nos¢ wtasciwa modlitwie, bo tylko beznamietnosé (amabewa) ,,porywa na duchowa

gére umyst rozkochany w madrosci”*.

Ewagriusz kierowal swoje stowa gléwnie do mnichéw, a zapewne takze do
mniszek oddalonych od uciech siwiatowych45. Nie oznacza to jednak, ze jego stucha-
cze, chociaz udali sie na pustynie, byli zupelnie odcieci od swiata. Tkwili w nim i
tkwia obecnie niejako na dwa sposoby. Pierwszy jest negatywny, to znaczy podlegaja
podobnym pokusom i mechanizmom jak ludzie w swiecie. W tym sensie Swiat idzie
z nimi na pustynie. Drugi sposéb jest pozytywny; mimo, Ze mnisi sa oddaleni od
Swiata, a czasem i od siebie wzajemnie, tworza duchowa wiez z innymi ludZmi, cze-
sto za nich sie m0d1q46.

Ewagriusz odwoluje sie do ideatlu amabeia, ktéry byt powszechnie znany w
starozytnosci i ceniony tak przez filozoféw, jaki chrzescijan. Przed Ewagriuszem
wiele na temat stanu amdbeilax pisal Klemens Aleksandryjski“. W Swiecie realizacja
tego ideatu jest trudna, ale na odosobnieniu, gdzie mnisi nie angazuja sie wprost w

2 Ewagriusz z Pontu, De malignis cogitationibus, 1, SCh 438, s. 152; ZMon 18, s. 361.

“ Por. Ewagriusz z Pontu, De malignis cogitationibus, 22, SCh 438, s. 230; ZMon 18, s. 385.

“ Ewagriusz z Pontu, De oratione, 53, PG 79, 1177, ZMon 18, s. 286.

# Monastycyzm zenski jest pdzniejszy od meskiego, rozwijal sie on raczej w poblizu osiedli
zamieszkalych przez ludzi niz na odlegtych pustyniach.

. Kongregacja ds. Zakonéw i Instytutéw Swieckich, Venite seorsum. Instrukcja o zyciu kon-
templacyjnym i o klauzurze mniszek (15 VIII 1969), cytuje mysl Ewagriusza z Pontu z dzie-
la De oratione, 124.

4 ]J. Grzywaczewski, Modlitwa dojrzalego chrzescijanina wedfug Klemensa Aleksandryjskie-
2o, Niepokalanéw 2013, s. 64-65: ,,Klemens nawigzal do pojecia apatheia nadajac mu inter-
pretacje chrzescijanska. Apatheia w jego ujeciu nie jest tylko opanowaniem uczué czy po-
zadan, lecz jest jakims$ wyciszeniem wewnetrznym wynikajacym z obcowania z Bogiem™.
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dziatanie praktyczne, jest wiecej mozliwosci do wewnetrznego wyciszenia sie po-
przez modlitwe i praktyki ascetyczne. Jak ludziom w $wiecie liczne obowiazki utrud-
niaja modlitwe oraz utrzymanie wewnetrznego spokoju, tak zte mysli utrudniaja
mnichom zycie i prace wewnetrzna.

Ewagriusz, kierownik duchowy, w dziele O osmiu duchach z{a podat charak-
terystyczne cechy poszczegélnych demonéw: mysl obzarstwa, nieczystosci, chciwo-
$ci, gniewu, smutku, acedii, pr6znosci oraz pychy. Na pierwszy rzut oka widac¢ po-
dobienistwo ze spisem siedmiu grzechéw gléwnych przyjetym na Zachodzie. Sa to:
nieumiarkowanie w jedzeniu i piciu, nieczystos¢, chciwos$é, gniew, zazdrosé, leni-
stwo i pycha. Podobnie jak pierwsza namietnosé jest przyczyna kolejnych tak samo
wstrzemiezliwos¢ jest poczatkiem wszystkich dziatan ascetycznych Cwiczac sie w
cnotach i poznawaniu namietnych mysli, czlowiek uzbrojony w tarcze bezna-
mietnosci otwiera sie na dzialanie Boze w modlitwie.

Streszczenie

Autorka omawia syntetycznie rodzaje mysli, ktérych doznaje cztowiek wedtug Ewa-
griusza z Pontu. Najpierw podaje kilka og6lnych uwag co do mysli. Nastepnie oma-
wia poszczeg6lne rodzaje mysli, w zaleznosci od ich Zrédta. Istnieja bowiem mysli
czysto ludzkie, pochodzace z natury czlowieka, mysli anielskie i mysli demoniczne.

Stowa klucze

Nauka ascetyczna Ewagriusza z Pontu, Zrédla mysli, rodzaje mysli: mysli pocho-
dzace z natury czlowieka, mysli anielskie, mysli demoniczne.

Types of thoughts according to Evagrius Ponticus (abstract)

The author discusses synthetically types of thoughts in human mind according to
Evagrius of Pontus. First, she gives some general observations about the thoughts.
Then, she discusses different types of thoughts, depending on their origins. There
are in fact three kinds of thoughts: (purely) human, angelic and demonic.

Keywords

Evagrius of Pontus’ ascetic doctrine, the origins of thoughts, types of thoughts:
thoughts from the human nature, angelic thoughts, demonic thoughts.
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W kilku paragrafach swoich Cwiczeri duchownych $w. Ignacy Loyola zawart kwinte-
sencje nauki o ascezie mysli. Jego stwierdzenia sa owocem gtebokiego wnikania w
wymykajaca sie przecietnej percepcji sfere duchowego i psychicznego zycia. Z pew-
noscia niezwykle bogate doswiadczenie wewnetrzne o§mielito go do orzekania o tak
subtelnych sprawach. Podobnie tez przyswojone, zwlaszcza przez studium dostep-
nej literatury ascetycznej, do§wiadczenie innych pomagato mu w zdobywaniu wie-
dzy na temat mysli i ich znaczenia w zyciu duchowym. By¢é moze Ignacy docierat do
tradycji patrystycznej posrednio, przez lekture dziet sredniowiecznych i pdzniej-
szych, niemniej przy lekturze jego Cwiczer tatwo wyczuwa sie bliskie pokrewien-
stwo z monastyczng tradycja pierwszych wiekéw. Nie zamierzamy wykazywa¢ bez-
posredniego wptywu Ojcow Kosciota na poglady Ignacego, ale wskazac na stycznos¢
idei wybranych pisarzy z jego mysla.

Irodta mysli
W Cwiczeniach duchownych autor wymienia zrédto pochodzenia mysli:

Z gory przyjmuje, Ze sa we mnie trzy [rodzaje] mysli, a mianowicie jedna mysl

moja, tj. powstajaca z mojej tylko wolnosci i woli, dwie za$ inne pr,zychodzat do

mnie z zewnatrz, jedna od ducha dobrego, druga od ducha zlego (Cd 32).
Refleksja nad zZrédtem naszych mysli byta bliska starozytnym pisarzom ascetycz-
nym. Bliskie powyzszemu rozréznieniu jest stwierdzenie §w. Augustyna, ktory
sprowadza zZrodla mysl do dwoch: powstajacej spontanicznie i pochodzacej z cudzej
perswazji (una spontanea cogitatione, alia persuasione alterius)'. A wiec nie tylko
duchy, ale takze i drugi czlowiek moze nam z zewnatrz podsuna¢ jakas mysl. Ignacy
w Cd 32 nie rozréznia mysli ztych i dobrych. Z pewnoscia od dobrego ducha moga
pochodzi¢ tylko dobre mysli, od zlego - tylko zle, czyli demoniczne. A jakie mysli
powstaja ,,z mojej tylko wolnosci i woli”? W tym miejscu autor na to pytanie nie od-
powiada. Ale nietrudno jest stwierdzi¢, ze z naszej wolnej woli moze pochodzi¢ mysl
dobra lub zta. Wedtug Ewagriusza z Pontu, nie ponosimy odpowiedzialnosci za po-

* Ks. dr hab. Leon Niescior, prof. UKSW - profesor teologii patrystycznej w Katedrze Teologii
Patrystycznej na Wydziale Teologicznym UKSW; e-mail: l.niescior@uksw.edu.pl.
! Augustyn z Hippony, De libero arbitrio, 111, 10.
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wstanie mysli suflowanej nam z zewnatrz, ale za mysl, ktéra wewnetrznie rodzimy i
przechowujemy. Ewagriusz rozréznia pomiedzy dobrym i ztym upodobaniem
(proairesis)’. Czyli wolno rozrézni¢ dwojaka przyczynowos¢ we wskazanej przez
Ignacego wolnej woli jako zZrodle mysli. Gdy wola sktania sie do dobra, rodzi dobra
mysl, a gdy do zta - zta mysl. Jest oczywiste, Ze bezposrednio to umyst rodzi mysl, ale
posrednio - wola, bo mysl jako mysSlenie (/ogismos), a nie chwilowe pomyslenie (/o-
£os), wymaga zgody woli.

Czy kazda mysl pochodzaca od czlowieka, a wiec ze Zrédla wewnetrznego,
wymaga zaangazowania woli? Czasem mysli przychodza mimowolnie i na etapie
powstania nie s3 uwarunkowane nasza wola, jej upodobaniem. Mdéwiac jezykiem
wspolczesnym, rodzi je nasza natura psychofizyczna. Zreszta, nasza natura moze
ksztattowa¢ nie tylko jakas chwilowa mysl, ale w ogéle myslenie, skadinad majace
do pewnego stopnia wartos¢ neutralng. Ewagriusz wskazywal wlasnie na ,,nature”
jako Zrédlo mysli’. Mysla pochodzaca ,,z natury” jest mysl, ktéra wzbudza nasze
,ciato i krew” (Mt 16, 17) albo wiezy z naszymi krewnymi®. One na przyktad moga
odwodzi¢ od surowego zZycia pustelniczego. ,Nature” wymienial Ewagriusz obok
wolnej woli jako Zrédto mysli. To jest umowne pojecie, czy wolna wole bedziemy li-
czy¢ jako osobne Zrodlo mysli, czy jako element natury. Wolna wola przeciez takze
nalezy do naszej natury. Jednak dla podkreslenia r6znicy miedzy mysla mimowolna
a powstala z pewnego upodobania wolno uja¢ ,,nature” jako osobne Zrédio mysli w
stosunku do ,,wolnej woli”.

Chociaz mysli ,,naturalne” sa same w sobie neutralne, jako pewien ,suro-
wiec”, to jednak nabywaja okreslonej kwalifikacji moralnej, kiedy dtuzej utrzymuja
sie i zaczynaja wplywac na nasze dziatanie.

Jezeli przyjdzie ci mysl dotyczaca koniecznych potrzeb ciala, i zadbasz o nie, i

znowu przyjdzie ci ta mysl po raz drugi, i znowu zadbasz - to kiedy przyjdzie

po raz trzeci, juz na nia nie zwracaj uwagi: jest préina5.

»,Prozna” zdaje sie oznaczac tutaj ,,marng”, ,przyziemna” mysl, ktérej nie trzeba
stuchaé. Z podszeptem natury nalezy sie liczy¢, ale nie zawsze nalezy za nim is¢.

Tego rodzaju rozrézniane zrédel mysli moze wydawac sie ,,dzieleniem wio-
sa na czworo”. Jednak nie byto nim dla takich mistrzéw zycia duchowego, jak mnisi
starozytni czy sw. Ignacy. Dostrzegali oni duzy pozytek w takich dociekaniach, po-
niewaz pozwalaly zastanowié sie nad Zrodlem mysli, wartosciowac je i widzieé, ze
cos istotnego zalezy od ludzkiej woli.

Lasluga dobrych mysli

Autor Cwiczer duchownych w sposéb dosé oryginalny, jak sie wydaje, méwi o za-
stugach przed Bogiem w walce z myslami: ,,Dwa sa sposoby zdobywania zastugi, gdy

* Por. Ewagriusz z Pontu, Capita cognoscitiva, 46, ed. J. Muyldermans, s. 43.
* Por. tamze.

* Por. Ewagriusz z Pontu, Epistulae, 55, 2.

5AOP, Pojmen, 40 (614), ZMon 4, s. 397.
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nachodzi nas mysl zta z zewnatrz” (Cd 33). Temat zastug nie byt rozwiniety w staro-
zytnoSci. Jeszcze rzadziej méwiono o zastugach dobrych mysli, bo jesli juz méwilo
sie o zastugach, to raczej dobrych uczynkow czy cnot.

Ewagriusz poréwnuje mnicha czuwajacego nad myslami do pasterza pasa-
cego owce: ,,Mysli tego Swiata powierzyt Pan cztowiekowi jak owce dobremu paste-
rzowi”’. Strzegac swoich mysli, chroni je przed tym, by nie padly tupem réznych na-
mietnosci. Na konicu wywodu Ewagriusz wskazuje na cel takiej czujnosci:

Pasmy owce pod gora Synaj, aby Bog naszych ojcéw i do nas zawotat z cierni-

stego krzaka (por. Wj 3, 4), i nas obdarzy! [poznaniem wewnetrznych] zasad

[ktére tkwia] w znakach i cudach’.

Autor nie méwi o zastugach, ale o nagrodzie za czujnosé. Czujny pasterz swoich my-
§li zbliza sie do Synaju, do gory spotkania z Bogiem, Jego objawienia i przymierza z
Nim, do géry znakéw i cudéw.

O zastugach mysli wiecej rozprawial sw. Beda Czcigodny (+ 735). Dokonuje
sie nasza wewnetrzna konsekracja, gdy w darze ofiarnym skltadamy Bogu dobre
uczynki i czyste mysli. Dzieki nim zdobywamy tez zastuge u Boga, ktéry obdarza nas
swietoscia®. Beda alegorycznie interpretuje 1 Sm 15, 1: 7o mnie positat Pan, aby cie
namascic na krola nad swoim ludem, nad Izraelem. Ot6z kazdy czlowiek o czystym
sercu, ktory pragnie ogladac¢ Boga, staje sie niczym namaszczony krol Izraela wiadca
nad samym sobg i zarzadza bogactwem swoich dobrych mysli i czynéw. Dzieki tak
zdobywanym zastugom zywi nadzieje, Ze ujrzy Bogag. Beda tlumaczy przenosnie
obietnice Jezusa, iz nie spadnie wlos z glowy jego uczniéw (por. Lk 21, 18). Nie tylko
wielkie czyny czy stowa §wietych przetrwaja u Pana, ale nawet ulotne mysli nazna-
czone wiara (cogitationes fideles). Albowiem Panu sa mile nawet zastugi dobrych
mysli®.

Sw. Ignacy rozréznia pomiedzy mniejsza zastuga odpedzenia jednorazowo

6 Ewagriusz z Pontu, De malignis cogitationibus, 17.

"Tamze.

% Beda Czcigodny, De tabernaculo, 3: ,,Quibus nimirum oblationibus consecratio nostra
perficitur dum per opera bona et cogitationes puras meritum nobis sanctimoniae domino
donante conquirimus”.

? Beda Czcigodny, In primam partem Samuhelis Iibri IV et Nomina locorum, 11, 15: ,,Omnis
mundo corde qui dei uisionem desideranter expectat rex super populum eius israhel
unctus est super ipsum scilicet bonarum cogitationum actionum que coetum cuius se
meritis sperat ad eius uisionem pertingere”.

0 Beda Czcigodny, In Lucae evangelium expositio, 6, 21: ,,Capillus de capite discipulorum
domini non peribit quia non solum fortia quaeque gesta uel dicta sanctorum de quibus
dicitur, dominus custodit omnia ossa eorum, sed et uolatilis ut ita dicam ac tenuissima
cogitationum fidelium superficies quae de occulta cordis radice quasi de cerebro caesaries
exit apud iustum iudicem conseruata digna mercede donabitur. Vnde recte propheta ut
bonorum etiam cogitatuum merita domino quam sint accepta demonstret, et reliquiae,
inquit, cogitationum diem festum agent tibi”.
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ztej mysli, a wieksza zastuga odpedzenia jej wielokrotnie, az po catkowite jej odpar-
cie (por. ponizej Cd 32). Czyms wiekszym jest uksztaltowanie w sobie trwatej po-
stawy odrzucenia jakiej$s pokusy, trwale myslenie po Bozemu w danej sprawie, ani-
zeli pojedyncza mysl pokonujaca jeden raz te pokuse. Zdobywajac taka trwala prze-
wage nad mysla az po jej pokonanie, czlowiek zdaza predko do okreslonej cnoty:
mestwa, cierpliwosci, czystosci, poboznosci. Odparlszy na stale jaka$§ powtarzajaca
sie mys$l, usuwamy niejako nosny element konstrukeji, ktéra jest wada, a przygoto-
wujemy grunt pod przeciwng jej postawe, czyli cnote. Gdy ta zakorzeni sie w duszy,
rodzi w nas dobre mysli, przeciwne tamtej pokonane;.

W tym sensie Ambrozy poréwnuje cnote do zyznej ziemi, ktéra rodzi dobre
owoce i jako pierwociny przynosi tworcze zamysty, prowadzac do zastug niczym do
zniwa'’. Ojcowie Pustyni uzalezniali jakos¢ Zycia duchowego od stopnia sprzeciwu
ztym mys$lom:

Pewien brat pytal abba Pojmena: ,,Czy czlowiek moze opanowaé¢ wszystkie

swoje mysli i zadnej nie odstapié¢ nieprzyjacielowi?” Starzec rzekl: ,,Bywa taki,

ktoéry zabiera dziesied, a odstepuje jedna”lz. Ten sam brat pytal o to samo abba

Sisoesa, a on mu odpowiedzial: ,,Zaiste bywa i taki, ktéry nic nie oddaje wro-

:9913
gowi” .

Zdaniem Ewagriusza: ,,Przeciwko swieckim demony walcza raczej za pomoca rze-
czy, przeciwko zas mnichom najczesciej za pomoca mys’li”14. Te druga walke mnich
z Pontu uwazal za ciezsza". Swiat mysli byt dla mnichéw starozytnych podstawowa
areng zmagan oraz miejscem wlasnej duchowej weryfikacji.

Odpedzaé zte mysli natychmiast
Sw. Ignacy wskazuje na sposoby pracy nad myslami. Podstawowa forma ascezy jest
zdecydowane odrzucanie ztych mysli, bez paktowania z nimi:
Przychodzi mi np. mysl, aby popemi¢ grzech Smiertelny, a ja tej mysli sie
sprzeciwiam natychmiast i od razu ja przezwyciezam (Cd 33).
Autor méwi o zastudze natychmiastowego odpedzenia mysli. Ojcowie potrafili wy-
doby¢ pozytek duchowy z alegorycznej lektury najmniej, wydawatoby sie, pozytecz-
nych dla ducha fragmentéw biblijnych. Nil z Ancyry nawiazuje do postepowania
Samsona, ktory wigzal ogonami lisy, zatykajac w nie pochodnie, i puszczat je w doj-
rzate zboze Filistynéw, i w ten sposéb palit ich pola (por. Sdz 15, 4). Z jego pomysto-
wosci wyciaga lekcje dla walczacego ze swoimi myslami: ,,Dzieki zestawieniu ze so-
ba krancowych momentéw [tj. koricowego skutku z poczatkowym zamiarem] zde-

" Por. Ambrozy z Mediolanu, De Abraham, 11, 7, 40: ,,Utique terram, hoc est uirtutem
possumus perfectam intellegere, quae bonos fructus daret et fecundas inuentiones
cogitationum que primitias, meritorum uindemiam”.

" Pojmen, 88 (662), ZMon 4, s. 406.

**Tamze, 89 (663), s. 407.

1 Ewagriusz z Pontu, Practicus, 48.

" Por. tamze.
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maskuje niestosownos$¢ tych mysli”". Niech na poczatku, gdy rodzi sie mysl, wez-

mie pod uwage skutki tych mysli i ,,zobaczy wyraznie kontrast pomiedzy po-
czatkiem a koricem”"". Co innego mysli obiecuja, a co innego przynosi ich final. Re-
spice finem - dalekowzroczno$¢ potrzebna jest nie tylko wzgledem calosci zycia, ale
i konkretnych czynéw czy mysli.
Skadinad, nalezy mie¢ wzglad na skutki mysli nie tylko moralne, ale i tez
psychologiczne, bo jedno wiaze sie z drugim.
Tak samo tatwo jest wyzby¢ sie zywych przedstawiern [wzbudzonych przez]
namietnosci, gdy zmysly niczego juz nie dostarczaja z zewnatrz. Kiedy zas one
przynosza jak strumien [ciagle nowe] zmystowe wrazenia, wtedy staje sie nie
tylko trudne, ale nawet niemozliwe caltkowite oczyszczenie umystu z takiego
zalewu".
Gdy zle mysli zadomowia sie w umysle, ich mnogosé i sila narasta i trudniej je wtedy
pokona¢ niz na poczatku. Nil, podobnie jak inni pisarze, alegorycznie ttumaczy po-
chwate zabijania dzieci swoich wrogéw. Roztrzaskac¢ dzieci o skale oznacza uniesz-
kodliwi¢ zte mysli, gdy one dopiero powstaly i jeszcze sa stabe. Psalmista
blogostawi tych, ktérzy nie pozwalaja na to, aby namietnosci wziely sile, ale
niszcza je, gdy one sg jeszcze w okresie niemowlecym: Blogostawiony, kto po-
chwyci I roztrzaska twe dzieci o skate! (Ps 137, 9)".
Podobny wniosek nasuwa sig, gdy rozwéj mysli poréwnamy do wzrostu zboza. Mia-
nowicie nalezy
usunac obrazy, gdy one jeszcze znajduja sie w spichlerzu zmysitéw, aby pada-
jac na glebe umyshu nie wypuscily pedéw i, nawodnione rzesistymi i bezuzy-
tecznymi deszczami ustawicznej troski, nie przyniosly wielokrotnego plonu
zhosci™.
Ataki namietnosci zaczynaja sie od niepozornych wyobrazen, przychodza
ukradkiem na podobieristwo mréowek; w koricu urastaja do wielkiej miary, tak
iz wystawiaja na niebezpieczeristwo tych, ktérzy z nimi sie spotkaja, nie
mniejsze od napasci Iwa®'.
Nie wolno pozwoli¢ urosnaé wrogowi tak, zeby zdobyl nad nami przewage; nie na-
lezy stwarzac¢ sposobnosci, aby mysli
staly sie nawykiem ani haniebnie pozwoli¢ na ulegltosé, ale w samym zarodku
sttumié¢ przyszla ich zuchwalos$é, mianowicie zetrze¢ dopiero co podnoszaca
sie glowe weza, zanim dosiegnie piety (por. Rdz 3, 15)%.
Juz wielo$é obrazéw uzytych dla ilustracji tej samej prawdy, mianowicie potrzeby

" Nil z Ancyry, De monastica exercitatione, 39, 7Mon 46, s. 111.
17 .
Tamze, 40, s. 112.
18 Tamze, 48, s. 122.
Y Tamze, 49, s. 123.
20 Tamze, s. 122.
21 Tamze, s. 123.
2 Nil z Ancyry, De monachorum praestantia, 8, 7Mon 46, s. 244,
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zdecydowanego usuwania ztych mysli na samym ich poczatku, pokazuje znaczenie
tego elementu ascezy, ktéra odwotuje sie do prawidet psychiki ludzkie;.

Nil polemizuje z pogladem utrzymujacym, ze od Zycia spokojnego i odosob-
nionego lepszy taki stan Zycia, w ktérym czltowiek ,,pozna zycie”, pozna wszystkie
jego pokusy, stoczy wiele walk, choéby nawet niektére z nich przegral. Odpowiada,
Ze pewne izolowanie sie od zZrédla pokus nie jest unikaniem walki, ale prowadze-
niem jej w sposob ,,metodyczny i bezpieczny”:

Kto szybciej wygra na wojnie i latwiej pokona wrogéw: ten, ktéry szalericzo

rzuca sie na przeciwne szyki i twarza w twarz staje do walki z falanga wrogéw,

czy ten, ktéry bardziej taktycznie napada na nich i przez zasadzke i podstep ta-

two ich pokonuje, i dzieki rozsadkowi odnosi zwycies‘[wo?23
Przejawem wlasnie tego rozsadku pozostaje sprzeciw wrogowi, gdy nie jest on jesz-
cze bardzo silny i uzbrojony.

Pewien apoftegmat zdaje sie relatywizowac taka sztywna regute natychmia-
stowego odpedzania ztych mysli:

Ten sam pytal znéw abba Jézefa: ,,Co mam robi¢, bo namietnosci nacieraja: czy

mam sie od nich odciaé, czy tez je wpuscié?”. Starzec mu odpowiedzial:

,»Wpusé je i walcz z nimi”. Abba Pojmen wrdcit do Sketis i tam mieszkal; ot6z

przyszed! tam pewien Tebanczyk i opowiadal braciom: ,,Pytalem abba J6zefa,

czy jesli namietnosci nacieraja, powinienem sie od nich odciaé czy tez je dopu-

sci¢; i odpowiedzial mi: ‘Pod zadnym pozorem nie pozwdl im wchodzié, ale

natychmiast odcinaj sie od nich’. Kiedy abba Pojmen ustyszal, ze abba Jozef

tak odpowiedzial Tebanczykowi, wstal i poszed! do niego do Panefo. I powie-

dzial mu: ,,Abba, zwierzylem ci si¢ z moich mysli, a ty inaczej odpowiedziates

mnie, a inaczej tamtemu Tebanczykowi”. Starzec mu odrzekt: ,,Czyz nie wiesz,

ze cie mituje?” On odpowiedzial: ,,Wiem”. - ,,A czyZ mi sam nie powiedziales:

‘Daj mi taka odpowiedz, jak sobie samemu?”. Odrzek!: ,,Rzeczywiscie”. A sta-

rzec na to: ,,Widzisz, jezeli namietnosci wchodza, a ty borykasz sie z nimi, czy-

nia cie wyprébowanym: oto wiec ci odpowiedzialem jak sobie samemu. Ale sa

inni ludzie, dla ktérych nie jest pozytecznie nawet zblizaé sie do namietnosci:

oni powinni odcinac¢ sie od nich natychmiast”24.

Nieraz potrzeba pewnej dyskusji ze swymi myslami, rozpracowania ich i unieszko-
dliwienia. Samo wypieranie moze powodowac, ze jeszcze ze zdwojong sita ponow-
nie zaatakuja. W przypadku uporczywych mysli zachodzi potrzeba przyjrzenia sie
im, chociaz juz na poczatku wydaja sie by¢ szkodliwe. Pan Jezus zwraca sie do uczo-
nych w Pi§mie, zgorszonych odpuszczeniem przez Niego grzechow paralitykowi:
Dlaczego zte mysli nurtuja w waszych sercach?(Mt 9, 4).

Odpedzac zte mysli wytrwale

Rownie istotnym srodkiem ascezy mysli, obok stanowczosci, jest wytrwatosé w ich
odpedzaniu. Sw. Ignacy wskazuje na ten srodek posrednio, wymieniajac rézne za-

23 .
Tamze, 6, s. 243.
** AOP, Abba J6zef z Panefo, 3 (386), ZMon 4, s. 292.
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shugi w pracy nad myslami:
Drugi sposéb zdobywania zastugi polega na tym, ze gdy nachodzi mie mysl
zla, ja jej sie sprzeciwiam, a ona zn6w powraca, a ja zawsze sie jej sprzeciwiam,
az mysl ta przezwyciezona odejdzie. Ten drugi sposéb jest bardziej zastugu-
jacy niz pierwszy (Cd 34).

Apoftegmaty dostarczaja nam wielu rad dotyczacych pracy nad mys$lami.
Wielokrotnie pada zacheta do wytrwatego ich pokonywania:

Przyszed! pewien brat do abba Pojmena i powiedzial: ,Mam wiele ztych my-
$li i jestem przez to w niebezpieczenstwie”. Starzec wyprowadzit go na dwor i
powiedzial: ,,Rozedmij pier$ i pomie$¢ w niej wichry”. On odrzekt: ,,Tego nie
moge uczyni¢”. Powiedziat starzec: ,,Jezeli tego uczyni¢ nie mozesz, to takze i
nie mozesz zabroni¢ mys$lom przychodzi¢: ale do ciebie nalezy stawia¢ im
opor™?.

Pytano abba Ammonasa, co to jest droga wgska i ciasna (Mt 7, 14). Odpo-
wiedzial: ,,Droga waska i ciasna na tym polega, zeby silta sprzeciwia¢ si¢ wia-
snym myslom i wyrzeka¢ si¢ dla Boga wlasnych zachcianek. I to wlasnie zna-
cza stowa: Oto my opuscilismy wszystko i poszlismy za Tobg (Mt 19, 27)"%.
Nie ma gorszego usposobienia, niz kiedy cztowiek idzie za wlasnym sercem,
to znaczy za podszeptami whasnych mysli, a nie za prawem Bozym: skonczy
si¢ to dla niego nieszcze$ciem, bo nie poznal tajemnicy i nie znalazt drogi
swietych, by wedtug niej postepowac. A wiec teraz jest czas pracowac dla Pa-
na, zbawienie bowiem znajduje si¢ w czasie utrapienia. Bo napisano: Przez
cierpliwos¢ ocalicie wasze dusze (Lk 21, 19)27.

Pewien brat pytat abba Pojmena: ,,Czy czlowiek moze opanowaé wszystkie

swoje mysli i zadnej nie odstapi¢ nieprzyjacielowi?” Starzec rzekt: ,,Bywa ta-

ki, ktory zabiera dziesie¢, a odstepuje jedng”?®. Ten sam brat pytat o to samo

abba Sisoesa, a on mu odpowiedziat: ,,Zaiste bywa i taki, ktory nic nie oddaje

wrogowi”zg.
Dla Ojcow Pustyni praca nad myslami stanowila bardzo konkretny i codzienny spo-
s6b wcielania Ewangelii w zycie. Stwarzata mozliwos¢é wypelnienia wielu nakazow
Mistrza. IS¢ waska brama, opusci¢ wszystko, ocali¢ dusze - to wszystko, zdaniem
starcow, nie dokonywalo sie przez jakies ogélnikowe decyzje, postawy, ale nade
wszystko w codziennych zmaganiach z myslami.

W Apoftegmatach spotykamy nie tylko wezwanie do wytrwalej pracy nad
myslami, ale i rady, jak praktykowac te wytrwatosé, zwlaszcza w sprzeciwie swoim
myslom:

Ktos mowil do abba Arseniusza: ,,Drecza mnie moje mysli i méwia mi, zZe nie

jestem zdolny do postu ani do pracy, wiec Zebym przynajmniej poszedt opie-

%> AOP, Pojmen, 28 (602), ZMon 4, s. 394n.

% AOP, Ammonas, 11 (123), ZMon 4, s. 177.

2 AQOP, Izydor ze Sketis, 9 (365), 7Mon 4, s. 284n.
%8 AOP, Pojmen, 88 (662), ZMon 4, s. 406.

* Tamze, 89 (663), ZMon 4, s. 407.
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kowaé sie chorymi, bo i to takze jest mitosé”. A starzec rozpoznal podszepty

diabta i tak odpowiedzial: ,Wracaj i jedZ, pij, $pij, zadnej pracy nie wykonuj -

tylko sie z celi nie oddalaj”. Bo wiedzial, ze to wytrwanie w celi doprowadza

mnicha do doskonato$ci®.

Przyszedl kiedys abba Ammonas do przewozu, zastal prom czekajacy, wszedt i

usiadl. A przyjechata inna 16dz i zabrata ludzi, ktérzy tam byli; i powiedzieli

do niego: ,,Chod? i ty, abba, jedZ z nami”. Odrzekt: ,,Pojade tylko promem pu-

blicznym”. A mial ze soba wigzke wldkien, i siedziat plotac i rozplatajac line,

az poki prom nie przybit do brzegu; i tak sie przeprawil. Uczniowie padli mu

do ndg, pytajac: ,Dlaczego tak postapites?” Odpowiedzial im starzec: ,Ko-

niecznie chcialem uniknaé tego, zeby mnie moje mysli popedzaly w drodze”.

Ato jest nauka, ze powinni§my droga Boza i$¢ spokojnie®".

Abba Izajasz pytal abba Pojmena w sprawie nieczystych mysli. Abba Pojmen

mu odpowiedzial: ,,To jak skrzynie pelne szat: jesli ich nie ruszaé, z czasem

mol je zniszczy. Podobnie i mysli, jesli ich uczynkami ciala nie wykonujemy, z

czasem zanikaja, jak zzarte przez mole”®. W tej samej sprawie pytat go i abba

Jozef; i odpowiedzial mu abba Pojmen: ,,Gdyby ktos zwiazal w worku weza i

skorpiona na pewno po jakims czasie zdechna; podobnie i zte mysli, podsu-

wane przez szatanéw, ging dzieki cierpliwos’ci”gg.
Lekarstwem na mysl o rezygnacji i ucieczce jest nieraz co$ przeciwnego: usilne
trzymanie sie dotychczasowego miejsca i sposobu zycia, dotychczasowego stanu,
obowiazkow i zadan. Antidotum na popedzajaca nas mysl, na zdenerwowanie, nie-
pokdj i odczuwana koniecznos¢ pospiechu, jest postawa przeciwna, zdanie si¢ na
samoczynny rytm dnia, bez wymuszania czegokolwiek. Wobec naplywu mysli nie-
czystych zaleca sie ich ostabienie nie przez wewnetrzne szamotanie sie i skupienie
uwagi na tym problemie, ale przez to, ze nie ulegamy ich prowokacji i pozwalamy
uzdrawiac sie przez sam uptyw czasu.

Kluczowym elementem pracy nad myslami jest dialog prowadzony z nimi
samymi, czyli z soba, ze swoim kierownikiem duchowym oraz na modlitwie z Bo-
giem:

Ten sam opowiadal o abba Izydorze, ze go dreczyla mysl: ,Jestes wielkim
cztowiekiem”. I odpowiadal swoim myslom: ,,Czyz jestem jak abba Antoni?
Albo czy rzeczywiscie statem sie jak abba Pambo lub inni Ojcowie, ktérzy po-
dobali sie Bogu?”. I kiedy tak argumentowal, pokusa znikata. A gdy potem
znowu kuszony byt do matodusznosci i wrég mu méwil: ,,Po wszystkich swo-
ich trudach péjdziesz i tak na wieczne potepienie” - on odpowiadat: ,,Cho¢-
bym i poszed! do piekta, was znajde tam i tak ponizej siebie”*.

Pewien brat méwit do abba Pojmena: , Kiedy popenie wystepek, ktérego sie
wstydze, mysli moje zadreczaja mnie i oskarzaja: Dlaczego zgrzeszyles?”. Sta-

% AOP, Arseniusz, 11 (49), ZMon 4, s. 150n.
! AOP, Ammonas, 6 (118), ZMon 4, s. 175.
%2 AOP, Pojmen, 20 (594), ZMon 4, s. 393

* Tamze, 21 (595), 5. 393

** AOP, Izydor, 6 (362), ZMon 4, s. 284.
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rzec mu odpowiedzial: ,,W chwili, w ktdrej czlowiek popada w grzech, a powie:
‘Moja wina’ - tym samym grzech ustaje”35.

Powiedzial abba Teodor ze Sketis: ,,Przychodzi jakas$ zta mysl, sprawia niepo-
kdj i zabiera mi czas: nie doprowadza mnie az do zgrzeszenia czynem, ale za-
trzymuje mnie na drodze do cnoty. Cztowiek czujny jednak otrzasa sie z niej i
wstaje do modlitwy”%.

Powiedzial abba Jan: ,,Jestem jak czlowiek, ktory siedzi pod wielkim drzewem,
a widzi, ze zblizaja sie do niego r6zne dzikie zwierzeta i gady: kiedy juz nie ma
sit do walki z nimi, wdrapuje sie na drzewo i tak ratuje zZycie. Podobnie wiec i
ja: siedze w celi i widze atakujace mnie zle mysli, a kiedy nie mam juz sily do
walki, uciekam sie do Boga przez modlitwe, a On mnie ratuje od wrog(’)w”37.
Pewien brat radzil sie abba Pojmena w sprawie szkodliwych mysli. A starzec
mu powiedzial: ,,To jest tak jak z cztowiekiem, ktéry ma ogien po lewej stronie,
a dzban z woda po prawej. Gdy sie ptomien zapala, on bierze dzban i gasi.
Ogniem jest powiew nieprzyjaciela, a woda - rzucanie si¢ na twarz przed Bo-
gl'em”gg.

Pewien brat pytal abba Pojmena: ,,Czemu potrafie byé szczerym co do moich
mysli wobec i snéw?” Odpowiedzial mu starzec: ,,Powiedzial abba Jan Karzel,
ze nieprzyjaciel z nikogo tak sie nie cieszy jak z tego, kto nie wyjawia swoich

Abba Pojmen powiedzial, ze abba Pafnucy mawial: ,,Przez caly czas dopoki zyli
starcy, odwiedzatem ich dwa razy na miesiac, a mialem do nich dwanascie mil
drogi. I wyznawalem im wszystkie moje mysli, a oni nic innego mi nigdy nie
moéwili, jak tylko to: ‘Gdziekolwiek péjdziesz, nie probuj mierzy¢ sam siebie: a
bedziesz miat pok(’)j”"m.
Powiedzial starzec: ,,Cztowiek widzac szkode swojej duszy nie potrzebuje sie
pytac. Moze kto$ pytaé¢ o mysli ukryte, a zadaniem starcow jest rozsadzic. Jesli
jednak zachodzi jawny grzech, nie trzeba pytaé, ale natychmiast zniszczyc’”“.
Pewien brat pytal abba Pojmena: ,,Jesli brat jest mi winien troche pieniedzy,
czy kazesz mi sie o nie upominaé?”. Odpowiedzial mu starzec: ,,Upomnij sie
raz jeden”. Brat na to: ,,I co dalej? Bo nie potrafie opanowac mysli”. Starzec od-
rzekl: ,Mniejsza o twoje mysli: najwazniejsze jest, Zebys nie sprawil przykro-
Scibratu”®.
Istnieje pora i miejsce, by rozeznawac, weryfikowaé swoje mysli i zmagac sie tymi,
ktére uzna sie za zte. Czlowiek w swojej naturze posiada pewne swiatlo oraz site do
takiej wewnetrznej walki. W sprawach oczywistych, gdzie wlasne rozeznanie daje
jasnosé, gdzie w gre wchodzi grzech, nie potrzebna szczegdolna rada kierownika, bo

% AOP, Pojmen, 99 (673), ZMon 4, s. 409.

* AOP, Teodor, (300), ZMon 4, s. 256.

% AOP, Jan Karzel, 12 (327), ZMon 4, 5. 270n.
% AOP, Pojmen, 146 (720), ZMon 4, s. 419
*Tamze, 101 (675), ZMon 4, s. 409.

““ AOP, Pafnucy, 3 (788), ZMon 4, s. 441n.

' AOP, Pojmen, 189 (968), ZMon 4, s. 427.
*Tamze, 169 (743), ZMon 4, s. 422.
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wystarczy zwykta wrazliwo$¢ sumienia. Jednak wtasne zdolnosci niekiedy nie wy-
starczaja. Pozostaje wtedy czyms ztudnym, Ze mozna ,,mierzyc¢ samego siebie”. Stad
potrzebna pomoc Boga i drugiego czlowieka.

Brak czujnosci

Sw. Ignacy wskazuje réwniez na moralne i duchowe konsekwencje braku nalezytej
postawy wzgledem mysli. Pojawia sie problem winy i jej gradacji:
Popelnia sie grzech lekki, gdy ta sama mysl o popelnieniu grzechu $miertel-
nego przychodzi, a cztowiek albo stucha jej przez chwilke, albo czerpie z niej
jakie$ matle zadowolenie zmystow, albo ulega jakiemus niedbalstwu w odrzu-
caniu takiej mysli (Cd 35).
Odpowiedzialnosé za swoje mysli kaze tez mysle¢ o konsekwencjach niedbatosci pod
tym wzgledem. Przeciwienstwem zastugi w pracy nad myslami jest wina wynikajaca
z braku czuwania nad myslami.

Starozytni pisarze ascetyczni opisywali proces degradacji moralnej i ducho-
wej czlowieka ulegajacego permanentnie ztym myslom. Z pewnej, dos¢ zawitej wy-
powiedzi Ewagriusza43 wynika nastepujacy przebieg tego procesu, ktéry moze za-
korniczy¢ sie nawet upodobaniem w ztu. Najpierw mysl rodzi sie z okreslonego 7Zro-
dta. Samo jej powstanie nie podlega jeszcze ocenie moralne;j. Jesli nie zostanie od-
rzucona, utrzymuje sie przez jakis czas. Jest wskazane, zeby mysl zrodzona ze Zrodet
nadprzyrodzonych albo z naszej dobrej woli utrzymywala sie jak najdtuzej. Mysl
powstata z podszeptu Ziego albo naszej woli sktaniajacej sie ku zhu, utrzymujac sie,
staje sie szkodliwa. Ewagriusz uwaza, zZe réwniez mysli pochodzace ,,z natury” - nie
wyjasnia, czy wszystkie - przez samo trwanie staja sie szkodliwe. Mysl utrzymujaca
sie przez jaki$ czas zdobywa z tymze czasem przyzwolenie woli albo ma je juz od po-
czatku. W przypadku mysli szkodliwych, przyzwolenie wzmaga ich zlo. Gdy mysli
rozwijaja sie dalej, prowadza do uczynku. Ulegajac wielokrotnie takiemu mysleniu i
dzialaniu, czlowiek znajduje w nim upodobanie. Tak oto zachodzi nastepujaca se-
kwencja rozwoju mysli: powstanie - trwanie - przyzwolenie (sygkatatheusis) - uczy-
nek - upodobanie (prodiresis).

Sw. Jan Klimak rozréznia pomiedzy bezczynnoscia (argia), niedbaloscia
(améleia), namietnoscia (pathos) i upadkiem (ptoma)*'. To rozréznienie dobrze wyja-
$nia udzial samego czlowieka w przechodzeniu od ztej mysli do zlego myslenia i
dzialania az po uksztaltowanie sie wady. Ot6z mysl nieodpowiednia zadomawia sie
w nas niejako samoczynnie, jak chwast w ogrédku. Zaczyna przebywacé, trwac¢ w nas
na skutek naszej bezczynnosci, czyli biernej postawy, braku czuwania, czy szerzej,

8 Ewagriusz z Pontu, Capita cognoscitiva, 45, ed. J. Muyldermans, s. 42, ZMon 36, s. 154:
,»Wsrod mysli sa takie, ktére szkodza przez sam uplyw czasu, inne przez przyzwolenie.
Jedne szkodza przez grzech popeliony czynem, te zas, ktore postuguja sie wylacznie cza-
sem, sa naturalne. Te natomiast, ktére wykorzystuja zaréwno czas, jak i dziatanie nie po-
chodza od natury; taka jest mysl wywolywana przez zte duchy i zta wole”.

“Por. Jan Klimak, Scala paradisi, 26, 94.
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troski o wlasne zycie duchowe. Z czasem ta mysl rozrasta sie w myslenie, rozmysla-
nie. Gdy czlowiek dostrzega juz swoja zla sklonnos¢ w mysleniu zakorzeniajaca sie
niczym chwast, a nadal nic z tego nie robi, to jego wina przestaje by¢ tylko sprawa
zwyklej biernosci, beztroski, a staje sie sprawa swiadomych zaniedban. Niedbalosé
woli (améleia) ma juz dla Ewagriusza fundamentalne znaczenie i stoi u Zrodet nawet
grzechu pierwszych rodzicow. Chwast rozrasta sie, ukorzenia, zapuszcza wiele ko-
rzeni, rozsiewa nasiona, staje sie trudny do wyrwania. Powstaje wada jako pewna
struktura moralna, zle przyzwyczajenie, nawyk, zla dyspozycja, zla tendencja,
sktonnosé. Stowo ,,wada” (tac. vitium) méwi bardziej o zewnetrznym objawie tego
zakorzenionego zla, a stowo ,namietnos¢” - wewnetrznym. Namietnos¢ z kolei
prowadzi do grzechu. W jezyku Jana Klimaka chodzi tu raczej o jakis powazny upa-
dek.

Pewien apoftegmat kaze zwroci¢ uwage na czynnik zewnetrzny, stymulu-
jacy rozwdj wady. Jest nim dzialanie zlego ducha:
Szatan nie wie, ktérej namietnosci dusza ulegnie; sieje wiec, nie wiedzac czy
zbierze, to mysli nieczyste, to mysli obmowy, to znéw inne wszystkie namiet-
nosci. A gdy juz widzi, ze do ktdrejs z nich dusza sie sklania, wtedy tam ja pro-
wadzi®.
Namietnosé i wada jest wiec wynikiem dlugotrwalego procesu biernosci ludzkiej
woli, zaniedban cztowieka i szkodliwych sugestii zewnetrznych.

0d zlych mysli do ztych czyndw
Autor Cwiczer duchownych zatrzymuje sie nad najwyzsza konsekwencja zaniedbar
w ascezie mysli, mianowicie upadkiem w grzech §miertelny. I w tym grzechu do-
strzega pewna gradacje:
Sa dwa sposoby popelnienia grzechu Smiertelnego. Pierwszy, gdy cztowiek da-
je przyzwolenie na mysl zla, chcac zaraz rzecz te wykonaé WeQIe tego przy-
zwolenia, albo wprowadzi¢ ja w czyn, gdyby to byto mozliwe (Cd 36). Drugi
spos6b popelnienia grzechu smiertelnego polega na tym, ze grzech ten popet-
nia sie czynem. Jest to ciezszym grzechem dla trzech racji: Po pierwsze, z po-
wodu dluzszego czasu [trwania w zlej woli]. Po drugie, z powodu wiekszego
natezenia [woli w ztem]. Po trzecie, z powodu wiekszej szkody [na duszy] dla
obu osdb [w grzechu z druga osoba] (Cd 37).
Dos¢ osobliwe jest stwierdzenie §w. Ignacego, ze ciezko zgrzeszy¢ mozna nawet my-
$§la. W prawie cywilnym jest diametralna réznica pomiedzy nie uzewnetrznionym
zamiarem zabdjstwa a jego dokonaniem. Jedno nie podlega w ogdle karze, a drugie
zazwyczaj pociaga za soba kare dlugich lat wiezienia. Zdaniem Ignacego, nie poje-
dyncza mysl, ale noszony w sobie zamiar popelhienia grzechu ciezkiego jest juz
grzechem ciezkim. Juz w Pasterzu Hermasa z 11 w. wskazuje sie na niebezpieczen-
stwo grzechu ciezkiego popelnionego mysla, na przyklad przez cudzoléstwo w ser-

i AOP, Matoes, 4 (516), ZMon 4, s. 355.
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cu®®. Sw. Augustyn jednak przestrzega przed beztroskim orzekaniem stopnia winy:
,»Nie do ludzkiego, lecz boskiego sadu nalezy wazy¢, ktore grzechy sa lekkie, a ktére
ciezkie™*'.

Czesto wina grzechu ciezkiego popelnionego mysla wynika z catoSci we-
wnetrznego usposobienia czlowieka, ktore uleglo degradacji moralnej. Na jej skutek
cztowiek opowiada sie swoim umystem, sercem i wola po stronie zla. Dopoki jest
Swiadom swoich wad i nie akceptuje ich, lecz je zwalcza, mimo ze doswiadcza pew-
nej bezradnosci, to taka fundamentalna opcja za ztem w nim nie istnieje. Gdy jednak
skapituluje, gdy zacznie akceptowaé wady czy nawet przestanie je dostrzega¢, gdy
broni swoich zlych postaw, zlo uznajac za dobro, i czerpie satysfakcje ze swojego zte-
go usposobienia, powstaje cos wiecej niz wada. Rodzi sie jaka$ zatwardzialo$é mo-
ralna, zepsucie, obluda, przewrotnosé, nieprawosé¢, perfidia, ktéra staje sie per-
manentnym zyciem w grzechu ciezkim.

Jesli nawet uzna sie jakis rodzaj grzechu mysla za ciezki, to jednak istnieje
réznica pomiedzy takim grzechem ciezkim a innym grzechem ciezkim popekio-
nym uczynkiem. Ambrozy rozréznia nieprawosc i sam grzech. Nieprawos¢ poprze-
dza grzech i stanowi korzen, podczas gdy owocem wyrastajacym z korzenia jest wi-
na. Nieprawo$¢ odnosi sie bardziej do umystu, a grzech do upadku ciata. Jesli sama
nieprawosc jest grzechem, to 1zejszym w stosunku do grzechu popelnionego uczyn-
kiem. Niegodziwos¢ wymaga jakiegoS wewnetrznego, duchowego obmycia, nawro-
cenia, podczas gdy uczynek wymaga naprawienia innym uczynkiem48.

Dla Bonawentury, ktéry idzie za Ojcami, grzech mysla - chodzi mu pewnie o
grzech ciezki - obrazuje umarta dziewczynka w Ewangelii, ktora Jezus natychmiast
uzdrowil, podczas gdy grzech ciezki uczynkiem obrazuje zmarty mtodzieniec, kt6-
rego Jezus wskrzesit w bramie, a grzech pochodzacy z nalogu obrazuje Lazarz spo-
czywajacy trzy dni w grobie. Tak wyktada swoja alegorie:

Skoro ciezsze grzechy pozostawiaja wieksze nastepstwa, dlatego tylko ten, kt6-

ry zgrzeszyl mysla, natychmiast ozywiony, powstal, i nie zachodzita duza [w

tym] trudnos$é. Ten natomiast, ktéry zgrzeszyl uczynkiem, po wskrzeszeniu

* Por. Pastor Hermae, 29 (1), 1, BOK 10, s. 230: ,,Polecam ci méwi (pasterz w widzeniu) za-
chowaé czystosé. Niech nie wstepuje w twoje serce pozadanie cudzej zony ani jakiejs roz-
pusty ani zadnej innej podobnej niegodziwosci. Pozwalajac na to popelniasz grzech wielki.
[...] Jesli bowiem pozadanie to wstapi do twego serca, zgrzeszysz, a jesli beda to inne mysli
tak samo niegodziwe, grzech popelnisz, gdyz pozadanie tego rodzaju jest dla stugi Bozego
wielkim grzechem. Jesli kto$ czyni cos takiego zlego, sam Smier¢ na siebie sprowadza”.

i Augustyn z Hippony, Enchiridion de fide, spe et caritate, 21, tt. wlasne.

* Por. Ambrozy z Mediolanu, De Apologia David ad Theodosium Augustum, 9, 49.
Ambrozjaster (Commentarius in Pauli epistulam ad Romanos (recensio gamma), in 4, 8)
dostrzega trzy stopnie grzechu: nieprawos¢, w ktorej nie zna sie Boga, grzech ciezki
uczynkiem i grzech 1zejszy, mysla: ,, Tres enim gradus fecit propter delictorum varietatem.
Quorum primus gradus iniquitas est vel inpietas, dum non agnoscitur creator, secundus
gradus gravium in operibus peccatorum, tertius vero levium. Hos tamen omnes in
baptismate obliterari. Tribus his gradibus totius peccati corpus significavit”.
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siedzi, poniewaz jeszcze sklonnosé pozostaje. Ten z kolei, ktéry zgrzeszyl z
przyzwyczajenia, po wskrzeszeniu pozostaje [jeszcze] zwigzany, poniewaz ma
wielka sktonnosé do zta a trudnosé wzgledem dobra™.
Powyzsza interpretacja dobrze obrazuje gradacyjny charakter grzechu, ktéry od
jednorazowego zta prowadzi do jego utrwalenia sie i trwalych skutkéw, wymagaja-
cych w nastepstwie trudnego i dltugotrwaltego procesu uzdrowienia.

Podsumowujac, nauka §w. Ignacego Loyoli na temat ascezy mysli, zawarta w
kilku wnikliwych stwierdzeniach, cechuje sie oryginalnoscia, ale tez opiera sie na
tradycji siegajacej starozytnosci. Oryginalne wydaje sie by¢ ujecie ,,wolnosci i woli”
jako podstawowego Zrddta mysli, aczkolwiek przypisywanie woli przyczyny spraw-
czej mysli jest bliskie autorom starozytnym. Podobnie méwienie o zastudze dobrej
mysli, ktéra sprzeciwia sie zlej, i gradacja tej zastugi w zaleznosci od sposobu sprze-
ciwu sa dos¢ oryginalne. Temat ten zdaje sie bardzo rzadko wystepowac w literatu-
rze wezesniejszej. Z kolei duzo czesciej mowi sie w niej o zdecydowanym i wytrwa-
lym odrzucaniu mysli, o czym pisal sw. Ignacy. Kategoryzacja winy w przyjmowa-
niu zltych mysli, podzial na grzech lekki i ciezki w tym zakresie, wydaje sie nosié
znamie pézniejszej, sredniowiecznej tradycji, ale i pod tym wzgledem autor Ciwi-
czen duchownychkorzysta pewnie z wlasnego rozpoznania.

Streszczenie

W artykule prezentuje sie kilka wnikliwych stwierdzen Ignacego Loyoli na temat
ascezy mysli na tle starozytnej tradycji monastycznej, a zwlaszcza nauki Ojcow Pu-
styni. Ignacy wydaje sie oryginalnie ujmowac ,,wolnosé i wole” jako podstawowe
Zrodta mysli, obok zZrédla zewnetrznego, ktérym jest podszept dobrego lub ztego du-
cha. Przypisywanie woli przyczyny sprawczej mysli jest bliskie autorom starozyt-
nym. Autor Cwiczeri duchownych méwi o zastudze dobrej mysli, ktéra sprzeciwia
sie zlej, i dokonuje gradacji tej zastugi w zaleznosci od sposobu sprzeciwu. Temat ten
zdaje sie bardzo rzadko wystepowaé¢ w literaturze weze$niejszej. Z kolei duzo cze-
$ciej mowi sie w niej o zdecydowanym i wytrwatym odrzucaniu mysli, o czym pisat
sw. Ignacy. Kategoryzacja winy w przyjmowaniu zlych mysli, podziat na grzech lek-
ki i ciezki w tym zakresie, wydaje sie nosi¢ znamie pézniejszej, Sredniowiecznej tra-
dycji, ale i pod tym wzgledem autor Cwiczeri duchownych korzysta pewnie z wia-
snego rozpoznania.

Stowa klucze

Pochodzenie mysli, zastuga mysli, asceza mysli, grzech mysla, sw. Ignacy Loyola,
Cwiczenia duchowne, monastycyzm wczesnochrze$cijanski.

St. Ignatius (Spirit. ex. 32-35) and ancient monks about the asceticism of thoughts (abstract)
The author presents some insightful statements of St. Ignatius Loyola on the asceti-

49 Bonawentura, Sermones dominicales, 42,9; Mk 5, 38-42; £k 7, 12-15; Ek 11.



88

LEON NIESCIOR OMI

cism of thoughts on the background of the ancient monastic tradition, especially on
the background of the Desert Fathers’ doctrine. Ignatius seems to originally recog-
nize ,,freedom and will” as the primary source of thoughts, in addition to an exter-
nal source, which is prompting of good or evil spirit. The ancient authors assign also
the will as an efficient cause of thoughts. St. Ignatius talks about the merit of good
thought, which opposes to the bad one, and performs a gradation of merits depend-
ing on the way of this opposition. This topic seems occur very rarely in the patristic
literature. On the other hand, the ancient authors talk more that saint Ignatius
about decisive and persistent rejecting of thoughts than it is present in the writings
of St. Ignatius. Categorization of guilt for accepting and keeping bad thoughts, and
division all the sins into light and heavy , i.e. venial or mortal, seem to bear the
mark of the later medieval tradition, but in this respect, saint Ignatius has his own
opinion and presents it his Spiritual Exercises.

Keywords

The origin of thought, merit of good thoughts, asceticism of thoughts, the sin of
thoughts, St. Ignatius of Loyola, Spiritual Exercises, early Christian monasticism.
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