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Wstep
O teologii duchowosci

Historia duchowosci, jaka tu przedkladam, jest przezna-
czona przede wszystkim dla teologow. Zakladam wiec, Ze
czytelnik ma wyksztalcenie teologiczne i nie wyjasniam kaz-
dego uzytego w tekscie pojecia, a takze nie podaje wielu
informacji o zyciu i twodrczosci autordéw, ktorych teksty
przywotluje i analizujg'. Rowniez z tego wzgledu we Wste-
pie wiele uwagi poswiecam kwestiom metodologicznym,
ktore dla nie-teologa moga by¢ zupeknie nieinteresujace. Sg
one jednak, jak sadze, wazne jako wyjasnienia teologicznego
zamystu, jaki lezy u podstaw struktury i sposobu przedsta-
wiania tresci dotyczacych zycia duchowego w omawianym
okresie. Jednak mam nadzieje, ze mimo to ksigzka bedzie
strawna réwniez dla czytelnikow zainteresowanych tema-
tem, nieposiadajacych akademickiego wyksztalcenia teolo-
gicznego. Troska o $wiadome pielegnowanie swojego zycia
duchowego pojawia si¢ przeciez jako naturalna konsekwen-
¢ja pragnienia, by wiara dojrzewata i coraz lepiej ksztatto-
watla ludzkie zycie. Taka troska z kolei rodzi ciekawo$¢,
potrzebe poznania tradycji duchowych, jakie ksztattowaty
zycie chrzescijaniskie od jego poczatkdw, az po dzisiaj. Mam
nadzieje, ze ta ksiazka jakas czastke owej ciekawosci pomoze
zaspokoic.

Zamierzam zatem przedstawic historie duchowosci chrzes-
cijanskiej w pierwszych wiekach Kosciota, czyli w okresie

! Poza tym: wszystkie tego typu informacje, a takze streszczenia
tekstow i nieraz cate omawiane tutaj teksty sa obecnie dostepne
w internecie na odlegtos¢ kilku klikniec.
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patrystycznym. Nieco wiecej miejsca poswiece tradycji facin-
skiej. W moim zamysle takie opracowanie jest nie tylko histo-
rig rozumiang jako materiat wyjéciowy do tworzenia teolo-
gii duchowosci, ale juz pelnoprawna forma tekstu z zakresu
teologii duchowosci. Innymi stowy: sadze, ze historia ducho-
wosci jest jednym z mozliwych sposobéw uprawiania teo-
logii duchowosci. Sprobuje pokrétce uzasadnic¢ takie swoje
przekonanie. A wiec najpierw trzeba przypomnieé, ze teo-
logia duchowosci, jako dyscyplina teologiczna w ramach
uniwersyteckiej struktury wykladu teologii, jest stosun-
kowo mtoda i wobec tego ciagle jeszcze (?) trwaja dysku-
sje odnosnie do jej przedmiotu, metody, powigzan z innymi
dyscyplinami teologicznymi. Sprébuje, wylacznie na uzy-
tek dorazny, sprecyzowad, jakie ustalenia przyjmuje w tych
tematach.

Duchowo$¢, zycie duchowe to jest zycie ludzkie ujmowane
w jego najwyzszym wymiarze. Chrzescijanskie rozumienie
zycia duchowego opiera si¢ na wierze, ze cztowiek zostat
stworzony na obraz i podobienstwo Boga. A wiec kazdy czlo-
wiek, po prostu z tej racji, Ze jest cztowiekiem, nosi w sobie
obraz Boga. A to jakos przejawia si¢ w ludzkim zyciu. Ten
wymiar zycia ludzkiego nazywam zyciem duchowym. Zycie
kazdego cztowieka ma w sobie pierwiastek duchowy. Z tego
oczywiScie nie wynika, Ze kazdy prowadzi $wiadomie zycie
duchowe.

Zycie duchowe nie jest po prostu jedna z dziedzin zycia,
obok na przyktad zawodowego czy rodzinnego. Jest wymia-
rem, pierwiastkiem przenikajagcym cate zycie ludzkie. Na
pewno — cho¢ duchowos¢ czlowieka przejawia si¢ przede
wszystkim w jego zyciu religijnym — Zycie duchowe nie
jest tozsame z zyciem religijnym. To stwierdzenie jest dla
mnie wazne, gdyz bede pokazywat, w jaki sposéb ducho-
wos¢ ksztaltuje rozne obszary zycia ludzkiego, co jednak
nie podwaza faktu, ze fundamentem duchowosci czlowieka
sa tresci jego wiary. Ale zwiazek miedzy treSciami wiary
a sposobami zycia duchowego nie jest prosty. Tym tema-
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tem zajme sie nieco dalej przy omawianiu specyfiki teologii
duchowosci.

Dwa wymiary zycia ludzkiego — duchowos¢ i kultura — sg
sobie bliskie. Jezeli zycie duchowe definiujg, wychodzac od
rozumienia czlowieka jako obrazu Boga, to kulture pojmuje
jako cos specyficznie ludzkiego, wyraz cztowieczenstwa, nie-
zaleznie od tego, jak to czlowieczenistwo bedzie rozumiane.
Przyjmujac takie rozumienie kultury, teolog duchowosci stu-
diuje kulture jako podstawowe $rodowisko zycia ducho-
wego, jego wazny sktadnik. Zapewne kulturoznawca bedzie
miat perspektywe odwrotna: zobaczy zycie duchowe jako
cze$¢ kultury, ale ja pozostaje przy spojrzeniu teologa.

Teologia duchowosci bada zycie duchowe zgodnie z meto-
dami wtasciwymi dla nauk teologicznych. Co jest jej celem?
Na pewno jednym z celdéw jest pomoc, wsparcie wierzacych
w prowadzeniu zycia duchowego. Takie wsparcie teologia
daje w sobie witasciwy sposéb, przez pomnazanie wiedzy
i, miejmy nadzieje, madrosci. Dzieki temu staje sie mozliwe
lepsze zrozumienie réznych przejawow i form zycia ducho-
wego. W zyciu tym trzeba dokonywac¢ wybordéw i posiadac
umiejetnosc¢ rozrdzniania tego, co dobre, owocne, zyciodajne,
od tego, co szkodliwe, trujace. Teologia duchowosci powinna
by¢ jednym z podstawowych narzedzi pomocnych w takim
rozroéznianiu, a nie jest to tatwe zadanie. Sadze, ze jest ono
trudniejsze od analogicznego zadania, jakie stoi przed teo-
logia moralng. Teologia moralna ma pomaga¢ w odroéznia-
niu grzechu od tego, co nie jest grzechem; to jedno z jej waz-
niejszych zadan. Cho¢ w zyciu, w konkretnych sytuacjach
bywa to trudne, punkt oparcia jest jasny: przykazania Boze,
prawo moralne. W ten sposdéb teologia moralna niejako
oczyszcza pole dla teologii duchowosci: to, co jest grzechem
i prowadzi do grzechu, na pewno nie moze by¢ akcepto-
walnym w Kosciele sposobem zycia duchowego. Natomiast
w zyciu duchowym, nawet jezeli poddamy je ocenie teologii
moralnej, i tak pozostaje wiele pytan. Jest wiele sposobdw
zycia duchowego, ktore trudno natychmiast oceni¢. Mozna
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tu przytoczy¢ stowa z Pierwszego Listu $wietego Jana 4,1:
,Umilowani, nie dowierzajcie kazdemu duchowi, ale badaj-
cie duchy, czy sa z Boga”. Teologia duchowosci winna by¢
pomoca w tym badaniu. Na pewno znajomos¢ tradycji
duchowych chrzescijanstwa jest tutaj jednym z niezbednych
narzedzi.

Tak wiec teologia moralna pomaga teologii duchowosci,
odpowiadajac na pierwsze, fundamentalne pytanie o zgod-
no$¢ zycia z wymaganiami Ewangelii. W ten sposob niejako
ustanawia granice przestrzeni, w ktdrej porusza si¢ teologia
duchowosci. Co najmniej rownie istotna i warta rozwaze-
nia jest wzajemna relacja teologii duchowosci i teologii dog-
matycznej. Jak juz wspomniatem, zycie duchowe jest budo-
wane na tresciach wiary, a poniewaz tresci wiary sa badane
przez dogmatyke, zwiazek tych dziedzin teologii wydaje sie
oczywisty. Jest on znakomicie wyrazony w fundamentalnej
kategorii: ,,ortodoksja”. Otéz zawarte w tym pojeciu greckie
stowo doxa oznacza jednoczesnie tres¢, to, co wyznajemy
o Bogu, jak i oddanie chwaly Bogu. Przeciwienstwem orto-
doksji sa jednoczesnie batwochwalstwo i herezja.

Trafnie ujmuje ten wzajemny zwiazek krazace wsrdd teo-
logow porownanie: dogmatyka to szkielet, a teologia ducho-
wosci to ciato. Dopiero razem tworzg zywy organizm. Ciato
wspiera si¢ na szkielecie, ale szkielet bez ciata jest ponie-
kad symbolem $mierci. Ale ten Scisty zwigzek ma skompli-
kowang nature. Na pewno nie jest tak, ze najpierw Kosciot
formutuje dogmat i na podstawie dogmatu ksztattowane jest
zycie duchowe. Ta zaleznos¢ jest wzajemna. Dogmat rodzi
si¢ nie tylko z dyskusji teologicznych, ale z zycia wiary Kos-
ciola, a zatwierdzony — dalej to zycie ksztattuje. Mamy tu do
czynienia z klasycznym kotem hermeneutycznym. Warto
przypomniec starg regule: lex orandi — lex credendi; Kosciot
wierzy tak, jak sie¢ modli.

Skomplikowana natura zwigzku dogmatyki i duchowo-
Sci przejawia sie w jeszcze inny sposob. Otdz, cho¢ zycie
duchowe jest powigzane z tresciami wiary, te same tresci
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wiary moga owocowac¢ bardzo odmiennymi formami zycia
i, w druga strong, zupelnie odmienne tre$ci wiary moga
wyraza¢ si¢ w zdumiewajaco podobnych formach zycia
duchowego. Tu przychodzi na mys$l przede wszystkim mona-
stycyzm buddyjski i chrzescijanski. Wykazuja one sporo
podobienstw i na pewno uprawnione jest stosowanie tego
samego stowa — ,monastycyzm” — cho¢ réznice doktrynalne
miedzy chrzescijanstwem a buddyzmem sg fundamentalne
i nawet nie wiem, czy samo slowo ,,doktryna” w odniesie-
niu do chrzescijanstwa i buddyzmu moze by¢ zastosowane
w tym samym znaczeniu.

Zatem o ile teologia dogmatyczna jasno wytycza granice
ortodoksji, to teologia duchowosci nie moze poprzesta¢ na
ustaleniach dogmatyki. Przekonanie o mozliwej wspolnocie
zycia duchowego jest zbudowane na wierze, ze kazdy czto-
wiek jest obrazem Boga. A wigc nie wolno a priori, tylko dla-
tego ze jaki$ duchowy sposob zycia dzieje si¢ poza granicami
Kosciota, odrzuca¢ go i wykluczaé ze sfery zainteresowan
duchowych. Zycie duchowe wydaje sie jednym z uprzywi-
lejowanych obszarow dialogu ekumenicznego (warto pamie-
ta¢ o zasadzie communicatio in spiritualibus) oraz dialogu
miedzyreligijnego. Waznym i nietatwym zadaniem teologii
duchowosci jest zatem pomoc w rozeznawaniu duchowej
wartosci zjawisk, form zycia duchowego, ktére przychodza
spoza kregu naszej wiary. Teolog powinien pomdc rozpozna-
wac zagrozenia, ale i — to jest przynajmniej rownie wazne —
demaskowac zagrozenia urojone.

Czesto spotykamy sie ze sformulowaniem ,prawa zycia
duchowego”. Na pewno zadaniem teologii duchowosci jest
studiowanie i rozpoznawanie tych praw. Ale trzeba najpierw
doprecyzowac rozumienie tego pojecia. Otdz te ,prawa” na
pewno nie sa analogiczne do praw fizyki, ktore dziatajq obiek-
tywnie i wbrew prawom fizyki nic nie ma prawa dziata¢, nic
nie da si¢ skonstruowaé. Prawa zycia duchowego nie sa takze
tym samym co prawa moralne. Te prawa dotycza zycia ludz-
kiego, majq swoje zrédto w Bogu i w naturze ludzkiej i odwo-
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1uja sie do wolnej woli cztowieka. Ale sg jakos zobiektywizo-
wane, ujmowane w reguly ogolne. Natomiast prawa zycia
duchowego, cho¢ tez sa zakorzenione w naturze czltowieka,
stworzonego na obraz Bozy, raczej nie daja sie uja¢ w sztywne,
ogolne formuty, niezalezne od kontekstu. Sq formutowane
przez mistrzow zycia duchowego i zyja przede wszyst-
kim jako rady, pomoc w rozstrzygnieciach podejmowanych
w zyciu duchowym. Ich formalizacja ma charakter wtorny,
pomocniczy. Na pewno nie da si¢ ich po prostu mechanicznie
zastosowac jako prostej instrukcji do wykonania.

Z pewnoscia nie jest zadaniem teologii duchowosci two-
rzenie czego$ analogicznego do dogmatéw: Urzad Nauczy-
cielski KosSciota, ktory strzeze ortodoksji i nauki moralnej,
rzadko i oszczednie dokonuje autorytatywnych rozstrzyg-
nig¢ w sprawach dotyczacych zycia duchowego. Teologia
duchowosci nie moze zatem ogranicza¢ sie do studiowania
dokumentéw Kosciota. Jej podstawowym zrédiem pozostajq
pisma mistrzow duchowych.

A zatem mozna zapytaé: czy istnieje duchowos¢ katoli-
cka? Tak, ale tylko jezeli rozumie¢ jg opisowo w ten sposdb:
duchowos¢ katolicka to sa wszelkie formy zycia duchowego,
jakie pojawily sig i zostaly zaakceptowane w Kosciele kato-
lickim.

Skoro tak, to celem pracy teologdw duchowosci nie moze
by¢ opracowanie systematyczne, opisujace idealne zycie
katolika. Na pewno potrzebny jest pewien poziom systema-
tyzacji, porzadkowanie, pokazywanie wzajemnych zalezno-
Sci, podobienistw i roznic, ale to wszystko powinno pozostac
otwarte, mie¢ charakter stuzebny, a nie dazy¢ do zbudowania
systemu, idealnego wzorca zycia duchowego katolika. Drogi
zycia duchowego sq wyznaczane przez mistrzow, swietych.
To zycie ma wiele ksztattow i Ko$cidt juz wyzbyt sie pokusy
hierarchizowania, wskazywania kolejnych stopni i standéw
doskonatosci.

Temat wzajemnej relacji teologii duchowosci i psycho-
logii jest zywo dyskutowany, nalezy zatem, cho¢ nie wiaze



Wstep. O teologii duchowosci

sie bezposrednio z niniejszym opracowaniem, poswieci¢ mu
kilka stéw. Nowozytna psychologia wyrosta w duzej mierze
w opozycji do tradycyjnej wiedzy o cztowieku, w tym ducho-
wosci. Oferuje, gtéwnie przez badania metodami wiasciwymi
dla nauk eksperymentalnych, zupelnie nowy rodzaj wiedzy
o ludzkich zachowaniach, emocjach i rzadzacych nimi pra-
wach. Psychologiczne analizy i oceny ludzkich zachowan
czesto kwestionowaly i kwestionuja tradycyjne reguty zycia
duchowego. Czasami moglo si¢ wydawac, ze ta nowa wiedza
uniewaznia stare tradycje. Otéz psychologia patrzy na czto-
wieka niejako z zewnatrz i od dotu, to znaczy bada wszystkie
czynniki wplywajace na jego decyzje, emocje i zachowania.
Nie neguje zasadniczo (pomijam nurty ekstremalne) wolnej
woli czlowieka, ale niejako bierze ja w nawias i pokazuje to
wszystko, co w naszych zachowaniach nie wynika z wol-
nej woli. Teologia duchowosci patrzy na wolng wole czto-
wieka z zupelnie innej perspektywy. Rozpatruje ja w relagji
do Boga (taska Boza) oraz z uwzglednieniem tajemnicy grze-
chu pierworodnego. Mimo to sadzeg, ze teolog duchowosci
winien uwaznie studiowac psychologie, gdyz jest ona znako-
mitym wspolczesnym antidotum na wszelkie pokusy pela-
gianizmu. Teolog nie powinien jednak dac¢ sobie narzuci¢ jej
perspektywy ani oddac jej ostatniego stowa. A w wielu kon-
kretnych sytuacjach, gdy wskazowki psychologa radykalnie
rozbiegaja sie z tym, co méwi teologia duchowosci, teolog,
jezeli jest przekonany do swoich racji, po namysle i z ostroz-
noscig powinien mie¢ odwage pdjs¢ wbrew temu, co mowi
psycholog. Podobnie w kwestii jezyka: teolog duchowo-
$ci powinien znac jezyk psychologii, ale winien by¢ bardzo
ostrozny i oszczedny w stosowaniu tego jezyka w opisie zja-
wisk duchowych.

Wracam do mojego poczatkowego stwierdzenia: ot6z
historia duchowosci sama w sobie spetnia wiele z zadan
postawionych przed teologia duchowosci, a wigc moge
uznac ja za jedna z petnoprawnych form uprawiania teologii
duchowosci.

13
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Historia duchowosci ma swoj specyficzny charakter. Ponie-
waz opisuje zjawiska zycia duchowego, o wiele bardziej niz
historia powszechna jest interpretacja, samodzielna rekon-
strukcja dokonana na podstawie lektury tekstow z opisywa-
nego okresu. Nie jest zatem mozliwe napisanie obiektywnej
historii duchowosci i kazdy teolog pisze jej swoja wersje. Ja
tez nie roszcze sobie najmniejszych pretensji do obiektywno-
$ci i kompletnosci mojego opracowania.

Przedstawiana tutaj historia zycia duchowego w pierw-
szych wiekach Kosciota jest owocem lektury pism ojcow
Kosciota. Przy czym jest to lektura wybidrcza, poszukiwa-
nie odpowiedzi na pytania, jakie powinien postawi¢ teo-
log duchowosci. Ojcowie oczywiscie pisali o tym, co ich
interesuje, co bylo wazne dla Ko$ciota w ich czasach, a nie
mysleli o tym, czego w ich pismach beda szukali badacze
w kolejnych wiekach. Ale wszystkie ich pisma taczy jedno:
wyrastaja z glebokiego przezycia wiary, powstaja w srodku
zywego Kosciota. Dlatego sa znakomitym zrodtem dla stu-
dium duchowosci. A zreszta nie mamy zadnej innej drogi
do poznania zycia duchowego tamtego czasu. Nie istnieja,
iz powodow oczywistych nigdy si¢ nie pojawia, badania sta-
tystyczne mogace pokazac liczbowo stan praktyk religijnych,
przecietng Swiadomos¢ i wiedze religijng, poziom przestrze-
gania przykazan itd. w pierwszych wiekach chrzescijanstwa.

Czytelnik tego opracowania moze by¢ zdumiony, a nawet
rozczarowany, gdyz rzadko, a wrecz prawie wcale, nie poja-
wia sie w nim temat mitosci blizniego. Oczywiscie nie ozna-
cza to, ze ten temat nie jest wazny, ale cos dokladnie prze-
ciwnego. Otéz przykazanie milosci Boga i blizniego jest
podstawa i trescia wszystkich pouczen duchowych i napo-
mnien moralnych. Jak to czesto bywa: to, co najwazniejsze,
jest bezposrednio niewidoczne, o tym sie duzo nie mowiz

? Taka sytuacje dos¢ czesto spotykamy w pismach ojcow: to, co
duchowo najwazniejsze, wcale nie jest najszerzej opisywane. W niniej-
szym opracowaniu kilkakrotnie bede na te dysproporcje wskazywat.



Wstep. O teologii duchowosci

Albo jeszcze inaczej: cate nauczanie chrzescijariskie jest
komentarzem do tego podwdjnego przykazania.

W tym opracowaniu w zasadzie pomijam historie mistyki.
Jest to wazna, obszerna i specyficzna dziedzina zycia ducho-
wego. Powinna znalez¢ si¢ w ramach historii duchowosci.
Ale w ostatnich dziesigecioleciach ukazato si¢ w jezyku pol-
skim przynajmniej pie¢ opracowan mistyki starochrzesci-
janskiej, czuje si¢ wiec zwolniony z obowigzku obszernego,
adekwatnego do jego znaczenia, opisania tego obszaru zycia
duchowego. Natomiast w bibliografii jest osobny dziat przed-
stawiajacy polskojezyczne publikacje poswiecone historii
mistyki chrzescijanskiej.
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Praeparatio evangelica

Praeparatio evangelica, przygotowanie swiata na przyje-
cie Ewangelii, dotyczy réwniez zycia duchowego. Jezus zyt
w Palestynie. Byl Mesjaszem wyczekiwanym przez nardd
Izraela. Natomiast zgodnie z Jego nakazem Ewangelia byla
gloszona wszystkim ludziom i narodom, najpierw tym, kto-
rzy zamieszkiwali Cesarstwo Rzymskie. A wigc Kosciot rodzi
sie¢ w Swiecie judaizmu i natychmiast zaczyna rosna¢ w swie-
cie hellenistycznym. Rézne formy zycia duchowego w Kos-
ciele czerpaty i zresztg do dzisiaj czerpia z tych dwdch kultur.
Wydaje si¢ zatem niezbedne przynajmniej krétkie, synte-
tyczne przedstawienie zycia duchowego zyddéw oraz miesz-
kancoéw Cesarstwa'.

! W niniejszej Historii nie pojawia si¢ osobny rozdziat poswie-
cony duchowosci Nowego Testamentu. Wiele opracowan zawiera
taki punkt albo nawet caly tom w opracowaniach wielotomowych.
Dlatego winien tu jestem kilka stéw wyjasnienia. Otéz uwazam, ze
nie ma czego$ takiego, jak duchowos¢ Nowego Testamentu, ktora
mogtaby by¢ rozpatrywana obok duchowosci judaizmu czy helle-
nistycznej albo jako pierwszy etap rozwoju duchowosci chrzesci-
janiskiej. Nowy Testament jest zrodlem zrodel. Kazda chrzescijan-
ska duchowo$¢ jest oparta na jego tresciach i kazda jako$ te tresci
przyswaja, interpretuje, a wiec kazda duchowos¢ chrzescijariska
jest duchowoscia Nowego Testamentu. A zatem nie mozna trakto-
wac Nowego Testamentu jako zbioru tekstéw analogicznego np. do
pism ojcéw apostolskich, bo nigdy w historii chrzescijanstwa nie byt
on tak traktowany. Mozna, a nawet nalezy szukac réwniez w teks-
tach Nowego Testamentu poczatkow réznych nurtow duchowosci
chrzescijanskiej, ale nie wolno separowac ich w osobny, zamkniety
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Judaizm starotestamentalny

To kroétkie przedstawienie duchowosci judaizmu opie-
ram prawie wytacznie na tekstach Starego Testamentu. Nie
zamierzam dawac przegladu wszystkich, a bylo ich niemato,
nurtow zycia duchowego Izraela, ale tylko pokrétce opisac
cechy charakterystyczne tego zycia, to, co stanowito o jego
wyjatkowosci.

Zycie duchowe Izraela jest zbudowane na przymierzu,
ktore Bég zawart ze swoim ludem po wyjsciu z Egiptu.
Wczesdniejsze przymierza, z Noem i z Abrahamem, sq wazne,
ale to nie one tworza Izraela, lud wybrany. Trzeba tutaj przy-
pomnie¢, ze takie przymierze bylo znang na tamtych tere-
nach i w tamtym czasie forma umowy. Nigdy nie zawieraty
go strony réwne sobie. Zawieral je zwyciezca z pokona-
nymi i to on narzucat warunki. Zadat wiernoéci i daniny,
a w zamian obiecywatl ochrone. W tym wypadku zwyciezca
jest Bog, Jahwe, ktéry zwyciezyt Egipcjan i ocalit Izraela. To
Bdg narzuca warunki przymierza: Prawo. Izrael zobowia-
zuje si¢ wobec Jahwe przestrzegac tego prawa i otrzymuje od
Boga obietnice btogostawienistwa.

Stary Testament zaczyna si¢ od Ksiegi Rodzaju i zydzi
uznaja, ze jest tylko jeden Bog, ktéry stworzyt caty swiat

dziat, ktory tworzytby , duchowos¢ Nowego Testamentu”. Mamy
np. wystarczajaco duzo materiatu, aby opisa¢ duchowos¢ $w. Pawta.
Ale taka monografia bedzie dzisiejszym odczytaniem tejze ducho-
wosci, natomiast dla historii duchowosci w starozytnosci chrzesci-
janiskiej wazne sa odczytania ojcdw Kosciota, a nie nasze dzisiejsze
spojrzenie na duchowos¢ Pawta. Nowy Testament jest zakorzeniony
w duchowosci judaizmu i $wiadomos$¢ tego faktu jest pomocna
w rozumieniu nauk Jezusa oraz zachowan uczniéw i pierwszych
chrzescijan, wywodzacych si¢ z judaizmu. Jednak Nowy Testament
nie jest analogiczny do Starego Testamentu, bo Stary Testament jest
zapisem ponadtysiacletniej tradycji duchowej judaizmu, ktéra byta
jednoczesnie srodowiskiem jego powstawania i tradycjq interpretu-
jaca na uzytek zycia duchowego teksty jego ksiag.



Judaizm starotestamentalny

i wszystkich ludzi. Ma to swoje konsekwencje. Ale tylko
Izrael jest narodem wybranym. Duchowos$¢ judaizmu jest
duchowoscia narodu wybranego.

Poniewaz Prawo jest treScia przymierza, jakie Bog zawart
z Izraelem, wykroczenie przeciw Prawu jest grzechem prze-
ciw Bogu, a dopiero potem jest wykroczeniem przeciw bliz-
niemu. Zbudowane na fundamencie przymierza pojmowanie
grzechu ma powazne konsekwencje: bardzo wywyzsza czlo-
wieka. Skoro czlowiek moze zgrzeszy¢, wystapi¢ przeciw
Bogu, to znaczy, ze jest kims. Jego decyzja i idace za nig poste-
powanie — grzech — paradoksalnie poswiadczaja realnosc jego
wolnosci, jej moc sprawcza. Faktycznie — cho¢ Izrael nalezy
do ludéw Wschodu, gdzie do dzisiaj dominuja rézne formy
fatalizmu zbudowane na poczuciu, ze cztowiek na nic nie ma
wplywu, wszystko dzieje si¢ wedtug woli boskiej — w ducho-
wosci Izraela nie ma najmniejszego sladu takiego fatalizmu.
Wrecz przeciwnie: przystowiowy obraz zyda kldcacego sie
z Bogiem niesie w sobie glebokie przestanie: czlowiek stoi
wobec Boga jako kto$ samodzielny. Bog zawarl z Izraelem
przymierze i zostawit Prawo, a wiec to Prawo jest obecnoscia
Boga. Co do zasady zyd nie szuka zadnego bezposredniego
kontaktu z Bogiem, klasyczny judaizm nie zostawia miejsca
na dazenia mistyczne. Bég zostawil Prawo i niejako odszedt
na bok, zostawiajac zydom te ziemieg, aby na niej samodziel-
nie sobie radzili. Posyta prorokéw, ale po to, by przypomi-
nali o Prawie, napominali, gdy zydzi btagdza. Prorok jest kim$
innym niz mistyk. Jego wyjatkowe doswiadczenie Boga jest
od samego poczatku podporzadkowane misji, jaka Bég mu
wyznacza.

Duchowosc¢ Izraela jest zatem duchowoscia Ksiegi — Prawa
i Prorokéw. To Ksiega jest obecnoscia Boga posréd swo-
jego ludu, a Prawo jest zywym $wiadectwem nieustannego
Bozego blogostawienstwa. Co prawda jest réwniez Swia-
tynia, jedyne miejsce na ziemi, gdzie mozna sktadac¢ Jahwe
ofiary i sprawowac kult. Na zawsze pozostala ona wyjatko-
wym miejscem w zyciu religijnym zydoéw, ale podczas nie-
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woli babilonskiej powstaty synagogi — domy zgromadzenia,
modlitwy i stuchania Stowa. Staly sie one faktycznymi cen-
trami zycia religijnego zydéw na calym $wiecie, az do dzi-
siaj. Instytucja synagogi powrodcita z zydami z wygnania,
zakorzenila si¢ takze w Palestynie, a w czasach Jezusa row-
niez w Jerozolimie, niejako pod murami Swiatyni, funkcjo-
nowato wiele synagog. To wlasnie w synagogach kilka razy
dziennie gromadzili si¢ pobozni zydzi na odmawianie psal-
mow. Prawo opisuje, co jest dobre, a co zle. Podstawowa pare
kategorii stanowito przeciwstawienie: czyste — nieczyste. Ten
podziat rozciagat sie na wszystkie dziedziny zycia. Prawo
wskazywato, co jest nieczyste, a kto przekroczyt Prawo — sta-
wat sig nieczysty. Ale jezeli zyd zgrzeszyl, to Prawo otwierato
i wyznaczato droge przebtagania Boga za grzech. Bdg, jako
milosierny, zawsze jest gotow do przebaczenia skruszonemu
grzesznikowi.

Uksztattowanie zycia, réwniez duchowego, wedtug regut
Prawa rodzito tendencje do legalizmu, a nieustajgca koniecz-
nos$¢ interpretowania Prawa stawata sie okazja do traktowa-
nia Prawa powierzchownie, jako zastony dla nie zawsze spra-
wiedliwych postepowan. Przeciwwaga byli prorocy, ktérzy
pietnowali nie tylko odstepstwo od litery Prawa, ale przede
wszystkim zatwardziato$¢ serca ukrywana pod zastong wier-
nosci literze Prawa.

Izrael wie, ze jest ludem wybranym i to bardzo mocno
ksztattuje jego $wiadomo$é. Zyd czuje sie przede wszystkim

2 Tozsamos¢ Izraela od poczatku jest budowana w opozycji do
otaczajacych go ludéw. Fundamentem jest opozycja: jeden Bog —
bogowie poganscy. Wszystkie okoliczne ludy uznawaty istnienie
wielu béstw, w tym akceptowaly, ze kazdy lud ma swoje bostwo.
Wiara Izraela radykalnie wylamuje sie z tego paradygmatu. To
przeciwstawienie rozciaga sie na wszystkie aspekty zycia religij-
nego. Ciekawe jest porownywanie wilasnie w tej perspektywie
przepiséw Prawa i powszechnych wokot Izraela praktyk religij-
nych. Taka wiedza —jestesmy ludem wybranym — sprawita, ze Izrael
stal sie¢ pierwszym narodem. Przymierze Mojzeszowe wytworzyto
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czlonkiem tego ludu. Uznaje wspdlnote wszystkich ludzi na
mocy faktu, ze jest jeden Bog Stworzyciel, ale ci, ktérzy nie
naleza do ludu wybranego, sa jednak ,,poza”. Wobec obcych
i przybyszow obowiazuje milosierdzie, trzeba ich przyjac
i w razie potrzeby im pomdc, ale pozostaja obcy. Do ludu
wybranego przynalezy si¢ na mocy narodzenia. Tego nie
mozna ani sobie samodzielnie wybra¢, ani sie tego wyrzec.
Znak obrzezania jest tylko potwierdzeniem tego faktu, sam
z siebie nie ma mocy uczynienia czlowieka zydem. Jedna
z konsekwencji takiego stanu rzeczy jest zupetny, i to funda-
mentalnie trwaty, brak idei misyjnej. Oczywiscie moga poja-
wiac sie prozelici i znajdzie si¢ dla nich miejsce, ale oni tez
nigdy nie stana si¢ pelnoprawnymi cztonkami narodu wybra-
nego. Kolejng konsekwencja tak mocnej idei ludu wybranego
jest swiadomos¢, ze Izrael zawsze bedzie ludem posrod naro-
dow. Nigdy nie stanie si¢ jedynym ludem na ziemi. By¢é moze
taka $wiadomos¢ pomaga w sytuacji diaspory, ktéra jest
od czaséw starotestamentalnych az po dzisiaj dominujaca,
a przez prawie dwa tysigclecia jedyna sytuacja zycia ludu
wybranego.

Taka przynalezno$¢ na mocy narodzenia i niemoznosc
,wypisania si¢” z ludu powoduja, Ze wyznanie wiary nie
ma rangi poréwnywalnej z tg, jaka ma w chrzescijanstwie.
Co prawda w Ksiggach Machabejskich (2 Mch 6-7) poja-
wiajq sie opisy $mierci meczenskiej w imie wiernosci Prawu,
a jej pochwata jest punktem wyjscia do stawienia warto-
$ci meczenstwa, ale judaizm nie zna obowigzku meczen-
stwa w imie swojej wiary takiego, jaki znamy w chrzesci-
janstwie’.

u zydéw Swiadomosé narodowa, jaka dopiero tysiace lat pdzniej,
juz w nowozytnosci, rozwineta sie wéréd narodéw Europy.

* Stanowisko judaizmu wobec meczenstwa za wiare jest tema-
tem rozlegltym i réznice opinii w tej kwestii sa ogromne. Zdaje sobie
sprawe, ze moja wypowiedz jest niestychanym uproszczeniem, ale
temat ten podejmuje, opierajac si¢ jedynie na Starym Testamencie,
i jako wprowadzenie do zasadniczej problematyki: meczenistwo

21



22

Praeparatio evangelica

Wiaze si¢ z tym kolejny wazny element wiary Izraela.
Otz obietnice Boga dotycza przede wszystkim zycia doczes-
nego. Co prawda zyd wie, ze Bog jest Panem zycia i Smierci,
a w Starym Testamencie raz po raz pojawiaja si¢ wzmianki
o zyciu przekraczajacym granice smierci, ale wiara w indy-
widualne zmartwychwstanie nigdy nie byla jako$ istotnie
obecna w $wiadomosci zydow. W ostatnich wiekach przed
Chrystusem ta prawda wybrzmiata mocniej i, jak wiemy,
Jezus wilaczat sie w dyskusje, jakie wtedy toczyli uczeni
w Pismie. Jednak, o ile mi wiadomo, judaizm poézniejszy,
rowniez wspodtczesny, raczej nie gtosi wiary w indywidualne
zmartwychwstanie.

Historia Izraela toczy sie¢ w rytmie odstepstw od wiernosci
Prawu, kary zsylanej przez Boga, powrotow i przebaczenia,
pojednania ludu ze swoim Bogiem. W ramach takiego para-
dygmatu zydzi interpretowali kolejne wydarzenia w swoich
dziejach. Dopiero poczawszy od niewoli babilonskiej, gdy
z czasem Palestyna coraz bardziej tracita znaczenie i samo-
dzielnosé¢ polityczng, w judaizmie pojawita sie i rozwijata
idea mesjaniska, oczekiwanie, ze Bég kiedy$ przysle swego
wyslannika, ktory wybawi Jego lud. Jak wiadomo, w czasach
Jezusa idea ta byla w Palestynie bardzo zywa.

Taki uktad miedzy Bogiem a Izraelem odzwierciedlat sie
takze w zyciu poszczegdlnych cztonkéw tego ludu. Prawo
regulowato cale zycie, a obowiazkiem zyda bylo jego wypet-
nianie. Ten, kto szczerze, z glebi serca wypetniat Prawo, zyt
sprawiedliwie i byt godzien btogostawienstwa. Znakiem bto-
gostawienistwa jest dostatek, udane zycie rodzinne, potom-
stwo. Judaizm nie zna ideatu dobrowolnego ubostwa. Wie,
ze posrod ludu zawsze beda zyli ubodzy i nakazuje mito-
sierdzie i udzielanie im pomocy. Judaizm glosi, ze ubogi jest

w duchowosci chrzescijanskiej. Jak zobaczymy, w pierwszych wie-
kach Kosciota gotowo$¢ na meczenstwo w imie¢ Chrystusa byta jed-
nym z filaréw w tej duchowosci. Jest to istotna réznica w poréwna-
niu z judaizmem starotestamentalnym.
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pod szczegolna opieka Jahwe, ale nie poleca wyboru ubo-
stwa jako drogi doskonato$ci. Natomiast — cho¢ wskazuje
bogactwo jako znak blogostawienstwa — nigdy nie suge-
ruje, ze ubdstwo jest kara za grzechy. Inaczej byto z choroba,
cierpieniem. Podobnie jak wygnanie i niewola babilonska
byly kara za grzech ludu, tak choroba bywata postrzegana
jako kara za grzech czlowieka. Ksiega Hioba, ktora bar-
dzo mocno sprzeciwia si¢ takiemu rozumowaniu, jednak
wskazuje posrednio na taki wlasnie sposob myslenia: pole-
mizuje z tendencja mocno zakorzeniong w swiadomosci
zydowskiej.

Poniewaz potomstwo bylo znakiem blogostawienstwa,
rodzina byta bardzo wazna, stanowila centrum, réwniez
duchowe, zycia. Maz jest glowa rodziny i to on dba o zycie
religijne, przewodniczy wieczerzy szabatowej, przekazuje
dzieciom nauke o Bogu Wybawicielu. Rowniez wspolzycie
seksualne w ramach matzenstwa jest dobre, bo stuzy prokre-
acji. Cho¢ w Starym Testamencie pojawia si¢ idea nieczysto-
$ci zwigzanej z seksualnoscia, nie jest ona mocna i nie domi-
nuje. Kobieta jest podporzadkowana mezowi, jednak tez ma
swoje prawa w strukturze rodziny.

Ale Piesni nad Piesniami, wystawiajac mitos¢ oblubiencza
— i to jeszcze cata wyspiewana przez kobiete, oblubienice —
przetamuje schemat, ze w zwiazku mezczyzny i kobiety cho-
dzi tylko o prokreacje i wychowanie potomstwa oraz zasade
dominacji mezczyzny. Takie usytuowanie zycia rodzinnego
nie zostawiato prawie zadnego miejsca na ideat celibatu, bez-
zenstwa, dziewictwa. Pojawil sie¢ on w Izraelu pézno i nigdy
nie nabral wielkiego znaczenia.

Jak widzielismy, Ksiega Hioba, Piesn nad Piesniami czy
ksiegi prorockie przetamywaty podstawowe schematy wyni-
kajace z prawnego umocowania zycia duchowego Izraela.
Najmocniejszym $wiadectwem bogactwa tego zycia, ktdre nie
zamyka si¢ w ciasnych ramach wypelniania Prawa, sa psalmy,
ksiega modlitw Izraela. Pokazuja one, ze na opisanych tutaj
fundamentach rozkwitata poboznos¢ i zycie duchowe bardzo
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bogate, rozpisane na wiele rejestréw*. Pokazuja tez, ze zyd
zyje w statej relacji do Boga, przynosi Mu w modlitwie wszyst-
kie sprawy swego zycia. Modlitwa zyda moze by¢ zaréwno
indywidualna, jak i zanoszona we wspolnocie, w ramach
liturgii, ale zawsze jest bardzo osobista, ptynie z glebi serca
i wybrzmiewajq w niej radosci i smutki, sa w niej wyrzuty
i skargi na Boga oraz jednoczesnie state pokladanie nadziei
w Jahwe, jedynym Bogu i uwielbianie Jego mitosierdzia.

Kolejnym skladnikiem duchowosci Izraela, potwierdzaja-
cym jej wielka zdolnos¢ do ksztaltowania pelni cztowieczen-
stwa, byl nurt madrosciowy, ktérego swiadectwem sa tak
wlasnie nazywane ksiegi Starego Testamentu.

Pierwotny judaizm byl bardzo ziemski, konkretny, do-
czesny. W ostatnich wiekach przed Chrystusem pojawiaja si¢
coraz mocniejsze nurty o bardziej duchowym, nawet mistycz-
nym charakterze. Wraz z utrata wielkosci i samodzielno-
Sci politycznej pojawia sie idea duchowego Izraela, jako
przeciwwaga albo remedium na upadek czysto ziemskich
wyobrazen o potedze politycznej panistwa zydowskiego. Juz
wspominaliSmy, Ze coraz mocniej akcentowana jest wiara
w zmartwychwstanie. Wraz z tym rozwijaja si¢, cho¢ zawsze
pozostaly nieliczne, wspolnoty typu ascetycznego, celibata-
riuszy. Najbardziej znana z nich to essenczycy, ale byty i inne
takie wspdlnoty®. Rozwija si¢ apokaliptyka zydowska bedaca
$wiadectwem rosnacego zainteresowania $wiatem poza-
zmystowym i przeczuwania rychtego konca $wiata zmysto-
wego. Swiat ziemski, doczesny jest postrzegany jako zepsuty,
godzien zniszczenia. Takie tendencje rozkwitaja w Palestynie
oraz w wigkszej czesci diaspory, przede wszystkim w Azji
Mniejszej. Z nich zapewne wyrastaja pozniejsze mistycyzu-
jace nurty judaizmu.

* Sadze, ze napisanie wyczerpujacej monografii o duchowosci
psalmow jest zadaniem niewykonalnym.

° Wiemy takze o tzw. terapeutach. Wigcej na ten temat pisze
dalej, w rozdziale o monastycyzmie chrzescijariskim.



Stoicyzm

Dla porzadku trzeba wspomnie¢ o innym, mniej popular-
nym nurcie pdznego judaizmu — hellenizujagcym. Rozwijat si¢
on przede wszystkim w Aleksandrii. Tam zydzi mowili po
grecku i generalnie byli otwarci na wptywy kultury helleni-
stycznej®. Najwazniejszym $wiadectwem tego procesu helle-
nizagji s napisane po grecku ksiegi Starego Testamentu, Sep-
tuaginta i alegoryzujace interpretacje Prawa.

Oczywiscie judaizm juz przed Chrystusem, a tym bardziej
potem, rozwijal i rozwija si¢ wielowatkowo, zwlaszcza ze
diaspora zydowska byta i jest rozsiana po miastach calego
Swiata i w coraz wiekszym stopniu to ona nadawata i nadaje
ton zyciu zydowskiemu. Ale wszystkie, nieraz wzajemnie
bardzo odlegle, a nawet pozostajace w ostrym konflikcie
nurty wyrastaja z jednego fundamentu. Jest nim przymierze
Boga ze swoim ludem wybranym: Ksiega, a w niej spisane
Prawo i Prorocy.

Stoicyzm

Stoicyzm znamy jako jeden z nurtéow filozofii greckiej.
Dos¢ czesto mowi sie tez o etyce stoickiej. Ale stoicyzm ozna-
cza tez pewna catoSciowa wizje zycia ludzkiego i jako taki
byl wlasciwie jedyna propozycja duchowa dla wyksztatco-
nych elit Swiata hellenistycznego w ostatnich trzech wiekach

® Mniej wiecej w tym samym czasie (Il w. przed Chr.) w Jerozo-
limie Eleazar ponidst Smier¢ meczenskg w imie wiernosci Prawu
i wybuchto powstanie Machabeuszy jako reakcja na przymusowa
hellenizacje zydow; natomiast w Aleksandrii pobozni zydzi pisali
i czytali Pismo po grecku, podkreslali przenosny, a nie dostowny
sens Prawa i nie mieli nic przeciwko uczestnictwu w zyciu helleni-
stycznego miasta. Co prawda nie ma tu pelnej antytezy, bo w Alek-
sandrii panowata duza swoboda, a w Palestynie hellenizacja byta
procesem narzucanym sita, ale nawet jezeli pominiemy ten czyn-
nik, pozostana dwa istotnie rézniace sie, niedajace sie pogodzi¢,
sposoby podejscia do Prawa.

25



26

Praeparatio evangelica

przed Chrystusem. Byt tez podstawa etyki rzymskiej, ideatu
Rzymianina. Za swego duchowego ojca stoicy uwazali Sokra-
tesa. Sokrates jest takze mistrzem Platona, ktéry przedsta-
wia inny od stoickiego obraz $wiata i, co za tym idzie, nieco
inny ideat zycia. Ale idee etyczne, i w duzej mierze propozy-
¢je duchowe, sa wspolne dla Platona i stoikow. Tyle ze Pla-
ton, a zwlaszcza neoplatonizm, opierajac si¢ na wtasnych ide-
ach odnos$nie do budowy $wiata, proponuje droge poznania
mistycznego, ktorego koncepcja stoicka zupetnie nie przewi-
duje. Etyczna propozycja stoikéw jest dla platonikow tylko
pierwszym etapem na tej drodze wzwyz.

Ale to idee stoickie, bez wptywu platonskiego, domino-
waty jako ideal, fundament Zycia duchowego Rzymian. Dla-
tego tutaj przedstawimy stoicyzm w jego klasycznej postaci.
Idee platonskie i ich wplyw na duchowos¢ chrzescijaniska
zaprezentujemy dalej, przy omawianiu poszczegélnych nur-
tow duchowosci chrzescijanskiej. Podstawg tego omodwie-
nia stoicyzmu beda Rozmyslania Marka Aureliusza, cesarza-
-filozofa, spisane w latach 170-180. Cho¢ cesarz pisal je po
grecku, przedstawia tam rzymska interpretacje stoicyzmu’.
Podobne tresci znajdujemy w pismach Seneki, Cycerona
oraz, oczywiscie, u stoikdw greckich.

Wedlug stoikow Swiat jest kosmosem, a nie chaosem. To
znaczy: swiat jako catos¢ jest zbudowany i trwa rozumnie,
wedtug praw logosu. Ten rozum — logos nie jest transcenden-
tny, przenika kosmos i kieruje nim od wewnatrz. Nie ma tez
charakteru osobowego. Stoicy moga mowic¢ takze o duchu
lub duszy $wiata, ale nie da si¢ precyzyjnie odréznic, co jest
logosem, co duchem, a co dusza. Zawsze jednak jest wyra-
Zana ta sama zasada: $wiat jest rzadzony przez rozum.

Bardzo stoicko, cho¢ w ich pismach takie stowa chyba sie
nie pojawiaja, brzmi fraza harmonia mundi. A wigc natura
$wiata jest rozumna. Swiat sktada sie z pierwiastkow, ktdre

7 Tekst Rozmyslan Marka Aureliusza jest dostepny w domenie
publicznej. Polecam lekture.
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podlegaja ciagglym przemianom, tacza si¢ ze soba i rozdzie-
laja. Ten ruch pierwiastkdéw oczywiscie jest rozumny, rza-
dzony prawami logosu. Rozumnos$¢ i harmonia $wiata
polega na tym, ze kazde poszczegolne istnienie, kazda rzecz
ma swoje wlasne miejsce, sa one uporzadkowane, a to zna-
czy, ze istnieje ustalona hierarchia. Kosmos nie jest wieczny,
kiedys zginie w , pozarze”. Stoicy nie wykluczaja, ze po tym
,pozarze” $wiat odrodzi si¢ na nowo i tak w nieskoriczonos¢,
ale takie dopuszczenie mozliwosci wiecznego powrotu $wia-
tow nie ma zadnego wplywu na etyke i duchowos$¢ stoicka,
gdyz nie przeklada si¢ na mysl o mozliwosci jakiegokolwiek
cyklicznego istnienia indywidualnego ,ja” cztowieka. Zycie
ludzkie jest jednorazowe.

Wszystko, co istnieje, jest dobre, a to, co dzieje si¢ — jest
zgodne z prawem natury, a wiec tez dobre. Zlo jako takie
nie istnieje. Wobec tego czlowiek powinien przyjmowac
wszystko, co go spotyka, ze spokojem, bo spotyka go to na
mocy prawa natury.

Czlowiek jest mikrokosmosem, jest centrum, najdoskonal-
szym istnieniem w kosmosie i odzwierciedla w sobie rozumna
nature $wiata. Tak samo budowa cztowieka jest obrazem
budowy kosmosu. W cztowieku panuje wewnetrzna hie-
rarchia i jezeli kazdy element jest na swoim miejscu i dziata
wedlug przypisanego mu prawa — panuje harmonia. Oczy-
wiscie najwyzszy jest rozum, a wszystko inne powinno mu
podlegac.

Smier¢ jest rozpadem pierwiastkéw i nalezy do natury
Swiata. A zatem jest dobra i nie ma powodu, aby sig¢ jej bac.
Stoicyzm nie przewiduje zadnej formy indywidualnego trwa-
nia po $mierci.

Stoicyzm, zwlaszcza rzymski, bardzo wysoko ceni pan-
stwo. Jest ono najwyzsza forma organizacji zycia spoteczno-
$ci ludzkiej. Powinno by¢ zarzadzane w zgodzie z wymo-
gami rozumnosci. Czlowiek spetnia swoje zycie, gdy stuzy
panstwu. Stoik przestrzega praw panstwowych, jako ze sa
one wyrazem prawa rzadzacego kosmosem. Jedng z kon-
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sekwengji takiego wywyzszenia panstwa jest umieszcze-
nie nizej w hierarchii wiezéw rodzinnych. Dla stoika sg one
mniej wazne od zobowigzan wobec panstwa. Rodzina jest
dobra, wazna, ale przynalezy do porzadku nizszego, zmy-
stowego. Najglebsza wspolnota, wiez, polega na wspolno-
cie rozumnej. Sprawy rodziny, lojalnos¢ rodowa sa dla stoika
drugorzedne. A wiec réwniez potomstwo, przekazanie zycia
biologicznego, nie jest najwazniejsze; nie na tym polega spet-
nienie zycia.

Stoik rzymski (na przyklad Marek Aureliusz) spelniat sie
w stuzbie publicznej, a dla odpoczynku studiowat filozo-
fie. Stoik grecki, zwtaszcza jezeli byt pod wplywem Platona,
widzial to odwrotnie: stuzba publiczna jest obowiazkiem,
ale pelnia zycia to zycie calkowicie poswiecone poznawaniu
prawdy — kontemplacyjne. Taka hierarchia, stawiajaca zycie
kontemplacyjne ponad zyciem praktycznym, tatwo znalazla
sobie miejsce w duchowosci chrzescijaniskiej.

Stoik szanuje obyczaje, w tym obrzedy kultyczne ku czci
bogdéw. Nie neguje istnienia bogow i demonéw. Ale bogo-
wie i obrzedy religijne nie sq czyms, co kieruje jego zyciem.
W szczegolnosci stoik nie kieruje sie¢ wrézbami. Tu stoicyzm
wyraznie szedt pod prad dominujacych trendow starozyt-
nego Swiata: wrdzby byty bowiem powszechnym sposobem
szukania wiedzy o przysztosci i bardzo czesto wyniki wrézb
przewazaty przy podejmowaniu najwazniejszych decyzji
rangi panstwowej, na przykltad o wojnie lub rozejmie.

Na podstawie takiego obrazu $wiata i cztowieka stoicy
formutuja zasady, ktédrymi powinien kierowac si¢ cztowiek.
Powszechnie méwi sig o etyce stoickiej, ale ta etyka moze by¢
uznana za duchowos¢, bo jest bezposrednio oparta na stoi-
ckim samorozumieniu czlowieka. Nie ma zadnego innego
fundamentu duchowego.

Podstawowy postulat stoicki brzmi: zyj w zgodzie z natura.
Oczywiscie staje si¢ on zrozumialy dopiero, gdy doktad-
nie wiemy, co stoik ma na mysli, gdy wypowiada stowo
,natura”. Zwtlaszcza ze od czasow oswiecenia powszechnie
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uzywamy tego slowa w znaczeniu zupelnie innym, wrecz
przeciwnym do tego, jakie nadawali mu stoicy. Stoicki postu-
lat Zycia zgodnie z naturg oznacza zatem podporzadkowanie
wszystkiego rozumowi, a od rozumu ludzkiego oczekuje, ze
bedzie rozpoznawat prawa rozumnej natury swiata i kiero-
wat zyciem ludzkim wedtug tychze praw. Stoicyzm uznaje,
Ze istnieje prawo naturalne, praktyczny wyraz rozumnosci
natury swiata.

Oswiecenie i nowozytnos¢ nie tylko zmienity znacze-
nie wyrazen: ,natura $wiata” i ,natura cztowieka”, lecz
takze przewartosciowaly nasze rozumienie rozumu. Dzisiaj
rozum i rozumnos¢ kojarza sie przede wszystkim z pozna-
niem naukowym, osigganym przy uzyciu metod zwtaszcza
empirycznych, wypracowanych przez nowozytng nauke.
Za szczyt poznania rozumowego uchodzi wigec poznanie
naukowe wedtug paradygmatu nauk nowozytnych. Ten typ
poznania stoicy, i w ogdle starozytni Grecy, znali, ale go nie
cenili. Uwazali je za przydatne dla rzemieslnikow. Rozum,
logos poznaje rzeczywisto$¢ inaczej, poznaje prawde, dobro
i pigkno. Jest to poznanie, jakie najlepiej oddaje stowo , kon-
templacja”.

Ideal stoicki najpelniej opisuje pojecie ,,cnota” (areté, vir-
tus). Stoik powinien dazy¢ do osiagniecia cnoty. Stoicka
cnota mieszka przede wszystkim w rozumie. Jest poznaniem
tego, co dobre, piekne, sprawiedliwe. To poznanie ksztat-
tuje calg reszte, wszystkie wladze cztowieka, albowiem to
rozum ma panowac¢ w czlowieku. A wiec stoik, ktéry osiag-
nat cnote, potrafi rozpoznag, co jest dobre i postepowac zgod-
nie z tym poznaniem. Jest medrcem. Stan cnoty jest niepo-
dzielny, niestopniowalny i nieutracalny. Stoicyzm nie uznaje
zadnego rodzaju wtajemniczenia, osiggniecia wiedzy tajem-
nej, zastrzezonej dla wybranych, ale twierdzac, ze cnota jest
niepodzielna, przyjmuje pewna koncepcje poznania rozu-
mowego, ktéore mozemy opisa¢ jako oswiecenie, przejscie
na wyzszy stopien, ktore nie zna stanow posrednich. Skoro
cnota jest cecha rozumu, to podobnie jak raz zdobyta wie-
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dza, juz nie ginie, nie moze zosta¢ utracona. Nawiazujac do
takiej charakterystyki cnoty, pisarze chrzescijariscy wielokrot-
nie szydzili ze stoikdw, ze nie znaja nawrdcenia, przebacze-
nia, podniesienia sie z upadku; ale i tak pojecie to na trwate
weszlo do stownictwa chrzescijanskiej ascetyki, cho¢ oczywi-
Scie jego znaczenie byto wielorako modyfikowane.
Swiadectwem, owocem osiagniecia cnoty jest apitheia. Na
jezyk polski to pojecie bywa ttumaczone jako ,beznamiet-
nos¢”, dawniej pojawialo sie tez stowo ,,obojetnos¢”. Catkiem
dobrze oddaje sens apdthei polskie slowo ,opanowanie”.
U stoikéw pojecie to oznacza taki stan duchowy cztowieka,
gdy rozum, ktéry osiagnat cnote, nie poddaje sie temu, co
nizsze — namietnosciom?®. Grecy wiedzieli, jak silne potrafig
by¢ w cztowieku namigtnosci i ze gdy pozwoli¢ im kierowac
dziataniami cztowieka, potrafia prowadzi¢ do zguby. A wiec
postulat, aby rozum panowat nad namietnosciami, jest zro-
zumiaty. Nie oznacza to, wbrew dos¢ powszechnemu, obie-
gowemu rozumieniu ideatu stoickiego, catkowitego wyga-
szenia, zabicia namietnosci, emogji. Stoicki ideat to harmonia
pod kierownictwem rozumu, a nie zniszczenie wszystkiego,
co nie jest rozumne’. Apdtheia oznacza takze odpornos¢,
wytrwatos¢ wobec wszelkich przeciwnosci, jakie spotykaja

8 Uzywane przez stoikow pojecie ,namietnos¢” (pithos, passio) na
opisanie tego, co w cztowieku nierozumne, pozadliwe i cho¢ niebe-
dace zte samo w sobie, prowadzace do ztego, o ile nie jest poddane
rozumowi, weszto na state do stownictwa ascetycznego chrzesci-
janistwa, ale tutaj przybrato o wiele bardzie negatywne zabarwie-
nie, jako sita ciagnaca w strone grzechu, cos, co nalezy w sobie zwal-
czaé. Stoicyzm, ze wzgledu na swoja wizje Swiata — kosmosu, nie
zna analogicznego do chrzescijanskiego pojecia grzechu. A wiec,
gdy to stfowo pojawia si¢ w pismach stoikow, oznacza ono postepo-
wanie wbrew prawu naturalnemu.

? To greckie pojecie rzadko bylo ttumaczone na tacine. Ale czasem
uzywano jako odpowiednika taciriskiego stowa quies, czyli pokdj,
uspokojenie wewnetrzne. Inne tacinskie stowo o podobnym znacze-
niu: pax oznacza pokdj w sensie szerszym, rowniez spotecznym.
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cztowieka w zyciu. Stoik przyjmuje wszystko, co go spotyka
z przystowiowym stoickim spokojem, bo wie, Ze to wszystko
jest zgodne z natura, dzieje si¢ wedtug jej praw. Mestwo jest
zdolnoscia do zachowania takiej postawy.

Seksualno$¢ cztowieka przynalezy do sfery zmystowej,
namietnej, nalezy zatem nad nig panowac¢. Podobnie jak inne
namietnosci, akt seksualny sam w sobie nie jest zly, ale pod-
danie si¢ pozadaniu seksualnemu jest poddaniem si¢ namiet-
nosci, a wiec stoik jest bardzo wstrzemiezliwy. A poniewaz
wiezy rodzinne nie sa najwazniejsze, roéwniez splodzenie
dzieci, jak juz wspomnielisSmy, nie jest dla stoika czyms naji-
stotniejszym w zyciu.

Bardziej szczegotowo cnota i apdtheia sa opisane jako cztery
cnoty kardynalne: mestwo, sprawiedliwo$¢, roztropnosé,
umiarkowanie. Ten katalog cnét, zreszta wywodzacy sie od
Platona®, stanowi centrum stoickiej nauki etycznej. W cato-
éci przejeto go chrzedcijanstwo. Swiety Tomasz nazywa je
cnotami spofecznymi, a wigc niejako zewnetrznymi, opisu-
jacymi dziatanie. Wnetrze czltowieka, wedlug niego, opisuja
trzy cnoty boskie: wiara, nadzieja, mitos¢. Jednak dla stoi-
kow cnoty [te cztery] sa po prostu opisem stanu doskonatosci
wewnetrznej czlowieka.

Mestwo nieprzypadkowo jest wymienione jako pierwsze.
Dla stoikow jest ono wiasciwie tozsame z apdtheig. Przy czym
o ile u Grekdw apitheia oznacza przede wszystkim panowa-
nie rozumu nad namietno$ciami, jakie rodza si¢ w cztowieku,
o tyle u Rzymian mestwo jest opanowaniem wobec wszel-
kich przeciwnosci: wewnetrznych i zewnetrznych. Mestwo
jest wytrwatoscig i konsekwencja w realizowaniu tego, co

0 Jednak miedzy platonskim a stoickim rozumieniem cnoty
istnieje dos¢ powazna réznica. Otéz u Platona cnoty sa droga do
doskonatego poznania, ktore osigga rozum. A wiec cnoty ksztat-
tuja i doskonalg popedliwg czes¢ duszy. Mestwo np. Platon kojarzy
z gniewem i widzi w nim cnote charakterystyczna dla wojownika.
Podobnie widzi to Ewagriusz z Pontu.
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stuszne. Stoicyzm rzymski wskazuje, ze poznanie rozumowe
tego, co jest dobre i sprawiedliwe, wyraza si¢ najpelniej
w podjetej decyzji dziatania. Mestwo jest staloscia w trwa-
niu przy tej decyzji podjetej po namysle i z rozwaga. Jest tez,
jak juz wspomnieliSmy, zdolnoscia do przyjmowania wszyst-
kiego, co nas spotyka, ze spokojem i opanowaniem.

Sprawiedliwos¢ jest umiejetnoscia postepowania wobec
innych ludzi. Oznacza, ze trzeba oddac¢ kazdemu to, co mu sie
nalezy. Oczywiscie zasada ta nie ma nic wspdlnego ze stwier-
dzeniami, ze kazdemu po rowno albo kazdemu wedtug jego
potrzeb. Stoik zna rozumnosc¢ swiata, a wiec to on powinien
umie¢ rozpozna¢ wynikajace z niej prawo i rozsadzi¢, co
stusznie nalezy si¢ w tej konkretnej sytuacji temu konkret-
nemu czlowiekowi.

Do tego niezbedna jest roztropno$¢, praktyczny wyraz
rozumnosci. Dzigki niej stoik wie, jak si¢ zachowac¢ w kazdej
sytuacji, potrafi rozwaznie podejmowac decyzje, wypetniac
wymagania sprawiedliwosci. W swoich decyzjach i dziata-
niach nie ulega namietnosciom. Umiarkowanie jest przewod-
nikiem rozumu we wszystkich dziataniach. Przypomina, ze
czlowiek, chod jest mikrokosmosem, jest tylko drobna czastka
kosmosu, a jego zycie jest tylko ulotng chwila. W ten sposéb
umiarkowanie przestrzega przed sadzeniem i podejmowa-
niem decyzji ponad ludzka miare.

Poniewaz cnota jest jedna, a cztery cnoty kardynalne
sa tylko jej wyrazem, sa one nieroztaczne. Stoicka nauka
o doskonatosci mocno podkresla, ze cnét nie mozna rozdzie-
la¢, wobec tego nie jest mozliwe praktykowanie tylko wybra-
nych, niektorych. Brak jakiejkolwiek cnoty kardynalnej ozna-
cza, ze tak naprawde czlowiek nie posiada zadnej z nich. Ten
motyw pojawi sie u wielu nauczycieli chrzescijaniskich.

Stoicki medrzec osigga stan doskonatosci, cnoty, czyli
apdthei, wlasnymi sitami. Stoicyzm nie zna zadnej mocy
z gory, daru, jak chocby platonskie idee: zrédlo prawdy,
dobra i pigkna. Dlatego chrzescijanstwo zawsze, czerpiac ze
stoicyzmu, dopisywato brakujaca nauke o fasce, jako zrodle
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doskonatosci. Ale to pierwotne stoickie nastawienie czasem
dawato o sobie zna¢, nie tylko w pelagianizmie.

Stoik ma silne poczucie braterstwa wszystkich ludzi, bra-
terstwa zakorzenionego w fakcie posiadania wspdlnej,
rozumnej natury, ale na co dzien jest raczej samotny. Dzielo,
do ktérego tu sie odwotujemy, Marek Aureliusz zatytuto-
wat Do siebie samego. Tytut Rozmyélania mamy z inwengji pol-
skiego tlumacza. A oto jak Marek Aureliusz opisuje ludzi, kto-
rych codziennie spotyka. W tym tekscie zreszta wybrzmiewa
wiekszos¢ cech charakterystycznych dla stoicyzmu, ktory tu
staraliSmy sie opisac:

Zaczynajac dzien, powiedz sobie: Zetkne sie z ludzmi
natretnymi, niewdziecznymi, zuchwalymi, podstepnymi,
ztosliwymi, niespotecznymi. Wszystkie te wady powstaty
u nich z powodu braku rozeznania ztego i dobrego. Mnie
za$, ktorym zbadat nature dobra, Ze jest piekne, i zla, ze
jest brzydkie, i nature czlowieka grzeszacego, Ze jest mi
pokrewnym, nie dlatego, Ze ma w sobie krew i pochodze-
nie to samo, ale ze ma i rozsadek i boski pierwiastek, nikt
nie moze wyrzadzi¢ nic ztego. Nikt mnie bowiem nie uwi-
kta w brzydote. Nie moge tez czu¢ gniewu wobec krew-
nego ani go nienawidzie¢. Zrodziliémy sie bowiem do
wspdlnej pracy tak, jak nogi, jak rece, jak brwi, jak rzedy
zebow goérnych i dolnych. Wzajemne wiec szkodzenie
sobie jest przeciwne naturze, wzajemnym za$ szkodze-
niem jest uczucie gniewu i nienawisci.

Marek Aureliusz i wiekszos¢ stoikdw niewiele mowig
o drodze do osiagniecia cnoty, ale zapewne dlatego, ze zakta-
daja oni znajomos¢ zasad greckiej paidei, wychowania. Zato-
zeniem greckiej paidei jest bowiem wychowanie dojrzatego
czlowieka, czyli po prostu stoika.

Dos¢ tatwo jest wskazaé ograniczenia stoicyzmu jako
duchowosci. Przede wszystkim jest elitarny. Wigkszos¢ ludzi
nigdy nie bedzie miata szansy zdoby¢ wiedzy niezbednej, aby
osiagna¢ cnote. W ramach tej elitarnosci, cho¢ nie zostato to
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wprost powiedziane, stoicyzm jest skrojony na miare meska.
W starozytnosci to nikogo specjalnie nie niepokoito.

Nastepnie, stawiajac rozum w centrum, stoicyzm nie jest
w stanie znalez¢ dla sztuki zadnego innego miejsca, jak tylko
posrod spraw zmystowych. Widzi w niej jedynie rozrywke.
Faktycznie, Rzym zostawil po sobie wiele wspaniatych dziet,
ale jest to przede wszystkim architektura uzytkowa oraz lite-
ratura praktyczna, na przyklad prawna. Postulatu ,sztuka
dla sztuki” Zaden stoik by nie zaakceptowal, ani nawet nie
zrozumiatl.

Podobnie wydaje sig, ze stoicyzm zbyt fatwo przechodzi do
porzadku nad tajemnicq zta i dramatem wpisanym w zycie
cztowieka, a takze ludzka staboscia. By¢ moze Grecy mieli to
przepracowane w swoich tragediach, a pragmatycznym i nie-
skorym do lito$ci Rzymianom wystarczyto wyjasnienie typu
stoickiego.

Nalezy tez odnotowac, ze w tekstach stoickich w zasadzie
nie ma mowy o milosci. Stoicy nie cenili erosa (amor), jako
zbyt zmystowego, nie postrzegali takze agape (caritas) jako
istotnego motywu dzialania ludzkiego.

Jednak mimo tych ograniczen, jak juz powiedzieliSmy, sto-
icyzm byt dla inteligengji hellenistycznej i rzymskiej bardzo
powazna propozycja zrozumienia zycia ludzkiego i uksztat-
towania go w zgodzie z tym rozumieniem. Tradycyjna religij-
nos$¢ grecka i rzymska nie byta w stanie zaproponowac zad-
nego ideatu, wzoru zycia, co najwyzej usitowata przez magie
i ofiary obtaskawiajace bogdéw tagodzi¢ leki i niepewnosci
tego zycia. Dopiero chrzescijanistwo zaoferowato zupetnie
nowa perspektywe duchowa, ktéra potrafita odpowiedzie¢
na tesknoty i potrzeby duchowe tej inteligencji (cho¢ nie od
razu). Rownolegle z chrze$cijanstwem pojawily sie co prawda
religie misteryjne oraz gnoza, ktdre przez pewien czas mogtly
jawi¢ sie jako konkurencja dla mtodego chrzescijanstwa. Jed-
nak ich zywot byt krétkotrwaty.



Podstawy
zycia duchowego chrzescijan

Chrzest, Eucharystia, modlitwa, lektura Pisma éwietego
i praktyki postne polaczone z jalmuzna stanowia pewne
wspolne podstawy zycia duchowego chrzescijan, nie tylko
w starozytnosci. A wiec zanim przejde do omawiania réz-
nych drog zycia duchowego, jakimi podazali chrzescija-
nie w pierwszych wiekach, sprobuje pokrdtce przedsta-
wic te podstawy. Kazdy z omawianych tu tematéw godzien
jest osobnego, obszernego omodwienia. Dlatego od razu
na wstepie zaznaczam, ze zamierzam przedstawic¢ tylko
kilka najwazniejszych, charakterystycznych cech omawia-
nego aspektu zycia duchowego. Co ciekawe, w pierwszych
trzech wiekach nie powstaty obszerne traktaty podejmujace
te tematy. Wrecz przeciwnie: mamy o nich przede wszyst-
kim krétkie wzmianki. Krotkie omdwienie rowniez w tym
wypadku, jak to czesto bywa w pismach dotyczacych zycia
duchowego, nie oznacza matej wagi tematu. W pewnym
sensie sytuacja jest odwrotna, to znaczy: ojcowie najwiecej
pisali o tym, co kontrowersyjne albo co wymaga dokfad-
niejszego wyjasnienia. Podstawy zycia duchowego w Kos-
ciele w duzej mierze nie byly kontrowersyjne, natomiast
byly uznawane za rzeczywisto$¢ natury duchowej, ktorej
nie sposoéb opisac szczegdtowo w traktacie. Ta uwaga w naj-
mniejszym stopniu odnosi si¢ do chrztu, do ktérego przy-
gotowywano w katechumenacie; dotyczy za$ szczegdl-
nie Eucharystii oraz, juz w mniejszym stopniu, modlitwy
i postu.
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Chrzest — fundament tozsamosci
i duchowosci chrzescijanskiej

,Staja sig, a nie rodzg chrzescijanie” (Fiunt non nascun-
tur christiani'). Ta stawna fraza Tertuliana wskazuje na fun-
damentalne znaczenie chrztu, przez ktory cztowiek staje sie
chrzescijaninem. Mozna jg takze przywola¢, aby lepiej zro-
zumie¢ jedna z istotnych réoznic miedzy chrzescijanistwem
ajudaizmem. Zydem czlowiek sie rodzi, a nie staje.

Od samego poczatku chrzest nie tylko potwierdzat przy-
jecie wiary w Chrystusa, ale niejako definiowat tozsamos¢
chrzescijanska. Chrzescijanin to cztowiek ochrzczony. A wiec
w samym chrzcie, jak w zalazku, jest ukryte cate zycie chrzes-
cijanskie, duchowos¢ chrzescijanina. Tak wlasnie widzieli to
ojcowie Kosciotaiwczesnochrzescijariska katecheza chrzciel-
na pozwala nam wejrze¢ w to pierwotne doswiadczenie
chrzescijanskie, ktore stawato sie udziatem cztowieka wias-
nie przez chrzest. Katecheza ta prawie zawsze zaktadata
chrzest czlowieka dorostego, poprzedzony przygotowa-
niem - katechumenatem. Co prawda praktyka chrzcielna
od poczatku byla zréznicowana i tylko Tertulian radykal-
nie sprzeciwiat si¢ chrzczeniu matych dzieci, ale naucza-
nie o chrzcie zakltadato, Ze jest on przyjmowany po podje-
ciu samodzielnej decyzji, czyli Swiadomym przyjeciu wiary
w Chrystusa.

Justyn, nawiazujac do rozmowy Jezusa z Nikodemem,
opisuje chrzest jako nowe narodzenie. Rozbudowuje to
poréwnanie w typowo greckim duchu. Pierwsze narodze-
nie dokonato sie bez udziatu naszej woli, na mocy Slepego
prawa natury, a to drugie, chrzcielne, jest narodzeniem dzigki
poznaniu i decyzji wolnej woli. Wobec tego chrzest oznacza
narodzenie sie do pelni cztowieczenstwa, osiaganej dzigki
przyjeciu nauki Chrystusa. Pelnia cztowieczenstwa jest rozu-
miana w duchu greckim, a wiec zawiera w sobie wczesniej

! Tertulian, Apologetyk 18.
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opisany ideat stoicki, cho¢ nie ogranicza sie do niego. Justyn,
ktéry po nawrdceniu nie porzucit profesji filozofa, bardzo
cenit Platona.

Orygenes jako pierwszy siega i chetnie powraca do Pawto-
wego obrazu chrztu jako $mierci i zmartwychwstania z Chry-
stusem (Rz 6,1-13). Chrzest jest najpierw Smiercia, kresem
tego wszystkiego, co w cztowieku jest stare, godne zniszcze-
nia, a dopiero potem powstaniem do zycia w nowej rzeczywi-
stosci. Chrzest wprowadza w te przestrzen, do ktérej wszed?t
jako pierwszy Jezus Zmartwychwstaty. Ten radykalny cha-
rakter chrztu, jako przejscia do zupelnie nowej rzeczywisto-
Sci, znalazt swdj wyraz w obrzedach samego chrztu i towa-
rzyszacych: trzykrotne zanurzenie, nawigzujace do glebiny
morskiej jako krainy $mierci, zdjecie starej szaty i ubranie
nowej. Cyryl Jerozolimski w swoich katechezach bardzo cze-
sto nawigzuje do motywu chrztu jako $Smierci i zmartwych-
wstania. W ten sposéb pokazuje zarowno glebie przemiany,
jakiej dokonuje chrzest, jak i jego absolutna jednorazowosc.

Bardzo istotnym elementem tej radykalnej przemiany,
jaka dokonuje sie w chrzcie, jest oczyszczenie z wszystkich
grzechéw. Chrzescijanstwo przyjmuje zydowska koncepcje
grzechu, jako wykroczenia przeciw Bogu, a dopiero potem
przeciw ludziom. A wiec tylko Bog moze oczysci¢ cztowieka
z grzechéw. Chrzest jest jedynym takim radykalnym oczysz-
czeniem. Zaden grzech nie jest zbyt wielki, bo Bdg jest wigk-
szy. To oczyszczenie ma nie tylko wymiar moralno-prawny,
zewnetrznego darowania win, ale siega do samego wnetrza
czlowieka, oczyszcza jego serce. Orygenes w tym kontekscie
chetnie uzywa pojecia kdtharsis, nawiazujac do starej greckiej
tradycji: Grecy znali bowiem ide¢ wewnetrznego oczyszcze-
nia — wiasnie kdtharsis — nie tylko jako niezbednego etapu na
drodze do doskonatosci, ale czego$ absolutnie koniecznego
dla cztowieka®.

2 Arystoteles uzyt pojecia kdtharsis do opisania doglebnego dzia-
lania sztuki, tragedii greckiej: przez glebokie poruszenie emocji,
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Dzieto chrztu dotyczy nie tylko grzechow s$wiadomie
popelnionych przed chrztem, ale siega dalej. W kateche-
zie chrzcielnej jest mowa nie tylko o oczyszczeniu, ale tez
o uwolnieniu z niewoli grzechu. Na dlugo przed tym, zanim
Augustyn doprecyzowal teologicznie pojecie grzechu pier-
worodnego, Koscidt wyznawat — i nadal wyznaje — Zze chrzest
oczyszcza i uwalnia cztowieka z wszelkiego grzechu, ktéry
jest dzietem szatana. Szatan dziata w $wiecie od pierwszego
upadku, a wigc jego dzialanie jest duzo wczesniejsze od indy-
widualnego zycia ludzkiego. Dzielem szatana jest niewola
grzechu i $mier¢, ktéra dotyka kazdego cztowieka. Chrystus
uwolnit ludzi z tej niewoli, a chrzest wlacza cztowieka w to
dzieto Chrystusa.

Tak radykalne pojmowanie oczyszczenia chrzcielnego
rodzito oczywiscie pytania o grzechy popetnione po chrzcie.
Punktem wyjscia do toczacych si¢ na ten temat dysku-
sji w trzech pierwszych wiekach bylo niewzruszone prze-
$wiadczenie, Ze istnieje tylko ,jeden chrzest na odpuszczenie
grzechow”. Dopuszczenie praktyki powtdrnej pokuty bylo
poprzedzone stanowczym podkresleniem, ze nie ma ona nic
wspolnego z powtoérnym chrztem, no bo czegos takiego by¢
nie moze.

A wiec chrzest stwarza cztowieka na nowo. Istotg tego
nowego zycia jest wspdlnota z Chrystusem. Albowiem — cho¢
formuta chrztu jest trynitarna i wyznawana wiara jest wiarg
w Boga: Ojca, Syna i Ducha Swietego — motyw wiezi z Chry-
stusem wyraznie dominuje we wczesnochrzescijanskiej kate-
chezie. Mozna powiedzie¢, ze duchowos$¢ chrzcielna jest
najpierw chrystocentryczna, a dopiero z niej wyrasta ducho-

leku i wspodlczucia, oczyszcza ona wnetrze duszy widza, stucha-
cza. Ale w starozytnosci pojecie to byto uzywane nie tylko w odnie-
sieniu do tragedii greckiej, lecz takze szerzej: oznaczato ogdlnie
oczyszczenie duszy. Wiecej na ten temat zob.: J. Stomka, Wezesno-
chrzescijaniskie nazwy chrztu, Katowice 2009, rozdzial: ,Chrzest jako
katharsis”.
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wo$¢ trynitarna. Zobaczymy, jak rézne odcienie tej duchowo-
$ci tacza sie z teologicznodogmatycznymi nurtami chrystolo-
gii oddolnej i odgdrnej. Jest to takze duchowo$¢ paschalna,
bo zbudowana na chrzcie rozumianym i przezywanym jako
przejscie z Chrystusem przez meke i Smier¢ do nowego zycia.
Ale to nowe zycie, a nie sama $mier¢, stanowi cel i jest w cen-
trum nauczania. Scigle pasyjny typ duchowosci chrzescijan-
skiej, skoncentrowany na pelnym emocji towarzyszeniu Jezu-
sowi w Jego mece i $mierci, pojawil si¢ pozniej, a rozwinat
dopiero w Sredniowieczu i to tylko na Zachodzie.

Taka fundamentalna waga wiezi z Chrystusem laczy sie
Scisle z poczuciem wejscia w rzeczywistos¢ eschatologiczna,
pozadoczesna. Tu réwniez bedziemy widzieli rézne spo-
soby jej rozumienia, ale, znéw w przeciwienstwie do juda-
izmu, chrzescijanstwo jest od samego poczatku skoncen-
trowane na obietnicy zmartwychwstania i wiecznego zycia
z Chrystusem. Ma nature eschatologiczng. Chrzescijanstwo
bez wiary w zmartwychwstanie jest, jak ujmuje to Pawet,
»godne politowania” (1 Kor 15,18). W tej perspektywie uzna-
nie gotowosci na meczenstwo w imie wiernosci Chrystusowi
za istotny i niezbedny element wiary wydaje si¢ zupeinie
oczywiste.

Chrzest wprowadza we wspdlnote z Chrystusem i jedno-
cze$nie wprowadza do wspdlnoty Kosciota. Tertulian nazwat
chrzest sacramentum. Zaczerpnat to stowo z jezyka wojsko-
wego, gdzie oznaczalo przysiege — $wiete stowo. Chrzest
zatem jest przysiega skladang Chrystusowi w momencie
przyjecia do Jego wojska — Kosciola. Natomiast w czwar-
tym wieku popularny byt obraz chrztu jako zapisywania do
ksiegi, przyjmowania na obywatela miasta. Wojsko Chry-
stusa czy miasto Swiete — to obrazy Kosciota.

Te dwa wymiary chrztu — chrystologiczny i eklezjolo-
giczny — sa ze sobg Scisle powiazane i od samego poczatku
chrzescijanie mieli niezwykle silne poczucie przynaleznosci
do Kosciota. Mozna je poréwnac do zydowskiej swiadomosci
przynaleznosci do ludu wybranego. To poczucie przynalez-

39



40

Podstawy zycia duchowego chrzescijan

nosci mialo dwa wymiary: chrzest wprowadzat do konkret-
nej lokalnej wspdlnoty Kosciota i do jednego powszechnego
Kosciota. Ijedno, i drugie byto okreslane tym samym greckim
stowem: ekklesia®.

Koscidt lokalny byt zatem uznawany nie tylko za fragment,
ale tez za reprezentacje catego Kosciota powszechnego. Przez
analogie do stoickiego stownictwa dotyczacego kosmosu
i czlowieka, mozna powiedzie¢, ze Kosciotl lokalny byl prze-
zywany jako mikrokosciét. Natomiast Kosciét powszechny
ogarnia nie tylko cata doczesna ziemie, ale obejmuje przede
wszystkim rzeczywistos¢ ponaddoczesna, tg, w ktdrej prze-
bywa zmartwychwstaty Chrystus wraz z odkupionymi przez
siebie ludzmi. Takie duchowe, mistyczne rozumienie Kos-
ciola jest absolutnie pierwotne i nie sposob przecenic¢ jego
znaczenia przy opisywaniu wczesnochrzescijanskiego rozu-
mienia chrztu i duchowosci pierwszych chrzescijan.

Dopiero wewnatrz tego duchowego pojmowania Kosciota
rozwija sie i ksztattuje historyczny ksztalt Kosciota, w tym
jego struktury.

°® Przy kazdej okazji zwalczam rozpowszechnione w polskiej
literaturze biblijnej, patrystycznej i generalnie teologicznej uzy-
wanie stowa ,gmina” na okreslanie pierwszych wspdlnot chrzes-
cijanskich. Juz w Nowym Testamencie (zob. np. 1 Kor 16,1), a potem
w pismach ojcdw apostolskich, lokalne wspolnoty sa nazywane
ekklesia. Stosowanie stowa ,gmina” jest catkiem nieuzasadnione
historycznie i fatszywe teologicznie. Lokalne Koscioly nigdy nie
byty gminami, takimi jak np. gminy zydowskie, ktére organizo-
waly sie oddolnie, samodzielnie. Koscioly byty zaktadane przez
gloszacego Ewangelie i na ich czele stat biskup ustanawiany
zgodnie z zasadami sukcesji apostolskiej lub jego przedstawiciel.
Prawomocnos¢ wspdlnoty chrzescijaniskiej jako Kosciota zawsze
jako$ opierata si¢ na autorytecie apostolskim i, na mocy sukces;ji,
biskupim.
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Jezus ustanowit Eucharystie podczas wieczerzy paschal-
nej*, ktéra byta przez zydéw obchodzona raz do roku, ale
juz pierwsza wspolnota w Jerozolimie celebrowata Euchary-
stie czesto, w rytmie tygodniowym, a nie rocznym, i sposob
Jej celebracji, a wigc najpierw lektura Pisma, a potem sama
Eucharystia, byt wzorowany na liturgii synagogalnej® i wie-
czerzy szabatowej. Bardzo szybko dniem Eucharystii stat sie
pierwszy dzien tygodnia®. Ten dzien przypominat jednoczes-
nie: pierwszy dzien stworzenia, zmartwychwstanie, zestanie
Ducha Swietego i zapowiadat pierwszy dzieri nowego stwo-
rzenia’. Taki rytm sprawowania Eucharystii trwat do konca
starozytnosci. W trzecim wieku, najwczesniej chyba w Kar-
taginie, pojawit si¢ obyczaj czestszego sprawowania Eucha-
rystii, ale Eucharystia codzienna jako powszechna praktyka
Kosciota zachodniego pojawita sie duzo pdzniej, juz poza
okresem, ktérym tu sie zajmujemy.

* Ta kwestia zostata przez nowozytnych biblistéw dogtebnie
przedyskutowana, gdyz Ostatnia Wieczerza nie spelnia wszyst-
kich kryteriéw wieczerzy paschalnej: nie bylto baranka, odbyta sie
przynajmniej o jeden dzienn wczesniej, a nie w wigilie Paschy. Jed-
nak Kos$cidt starozytny nie miat zadnych watpliwosci co do tego, ze
Ostatnia Wieczerza byla wieczerza paschalna.

° Najpierwsza grecka nazwa —eucharistia —jest przektadem hebraj-
skiego stowa berakoth — blogostawienstwo Boga, ktére oznaczato
modlitwy blogostawienstw odmawiane przez ojca rodziny pod-
czas uczty szabatowej. W Didache teksty tych szabatowych blogo-
stawienstw stanowia integralna cze$¢ modlitw eucharystycznych.

¢ Niejako przy okazji chrzescijanie upowszechnili w caltym
Cesarstwie Rzymskim zydowski, tygodniowy rytm odmierzania
czasu. Rzym poganski znat co prawda tygodniowy rytm zydowski,
ale obliczal kolejne uptywajace dni inaczej: wedtug Kalend, Non
iIdow.

7 To oczywiscie wiemy od Justyna: Apologia 167 oraz Dialog
z Zydem Tryfonem 41,4; 138,1-2.
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Eucharystia niedzielna byta zgromadzeniem Kosciota
lokalnego i odmierzata rytm zycia tego Kosciota. Doroczne
$wietowanie Paschy i Zestania Ducha Swietego pojawito
sie¢ wkrotce, ale nie od razu. W najstarszych pismach ojcow
apostolskich nie mamy jeszcze $wiadectw obchodzenia tych
$wiat.

Eucharystia byla zgromadzeniem ochrzczonych. Tej za-
sady Kosciol przestrzegat rygorystycznie. Wyrdzniata ona
chrzedcijan i ich zgromadzenia od nabozenstw poganskich.
W Cesarstwie Rzymskim istniaty bowiem niezliczone prak-
tyki kultyczne, sanktuaria, a w nich mniej i bardziej uroczyste
obrzedy religijne, prawie zawsze polaczone ze skladaniem
ofiar, a czesto takze z ucztami. Powszechna byta praktyka
otwartosci tych obrzedow. Byly dostepne dla kazdego, kto
chcial w nich uczestniczy¢, a kaptani, obstugujac kult w sank-
tuariach, nigdy nie pytali o wiare uczestnikéw. Czesto taki
stan rzeczy bywa okreslany jako synkretyzm religijny, ale
jego korzenie sa bardzo glebokie. Starozytne kulty greckie
i rzymskie w ogole nie znaly czego$ takiego jak ortodok-
sja. Liczyl si¢ obrzed, jego przebieg, czasem nawet drobiaz-
gowo pilnowano doktadnosci w odmawianych modlitwach
i wykonywanych obrzedach. A wigc kaptani sprawujacy je
musieli by¢ przeszkoleni i pilnowa¢ poprawnosci kultycznej
ceremonii. Natomiast pytanie uczestnikow o tres¢ ich wiary
— ortodoksje — zupelnie nie miescito si¢ w tamtejszych wyob-
razeniach o religii.

Wiele obrzedow kultow poganskich bylo wplecionych
w oficjalne uroczystosci panistwowe czy miejskie i na odwrot:
prawie kazda taka uroczystos¢ miata element kultyczny.
A wiec obrzedy religijne stanowity integralna czes¢ zycia spo-
fecznego i odmowa uczestnictwa w nich byta od razu zauwa-
zalna.

Byly dwa wyjatki. Zydzi mieli swoje obrzedy i raczej
nie uczestniczyli w obrzedach poganskich. Ale oni two-
rzyli wyodrebnione spotecznosci i mieli juz wypracowany
i zaakceptowany spolecznie modus vivendi w miastach sta-
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rozytnego swiata. Drugim wyjatkiem, innego rodzaju, byly
misteria, ktorych obrzedy byty dostepne tylko nielicznym,
wtajemniczonym. Te z kolei byly z definigji elitarne, ale ich
uczestnicy nie odmawiali udziatu w powszechnych aktach
kultu. A wiec misteria nie wykluczaly z zycia spolecznosci
miejskiej.

Zatem chrzescijanie, ktérzy odmawiali uczestnictwa w po-
ganskich ceremoniach i nie wpuszczali pogan na swoje nabo-
zenstwa, musieli w sposéb widoczny wyroézniac si¢ w mia-
stach Cesarstwa. To bylo podstawa oskarzen: ze sa wro-
gami ludu, ateistami, ze ich zgromadzenia s3 wyuzdanymi
orgiami. Te ostatnie plotki karmily sie tez znieksztatconymi
informacjami o spozywaniu Ciala Paniskiego i na ich podsta-
wie powstawaly niestworzone opowiesci o tym, jak to chrzes-
cijanie na swoich ucztach pija krew niemowlecia.

Chrzescijanie nie zapraszali na Eucharystie nieochrzczo-
nych, ale to nie znaczy, ze jej przebieg jakos specjalnie ukry-
wali. Najobszerniejsze opisy przebiegu Eucharystii nie-
dzielnej i paschalnej zostawil Justyn, ktory okoto roku 160
w Rzymie napisal Apologie skierowana do pogan: wyjasniat
im, ze zarzuty wobec chrzescijan sg zupelnie bezpodstawne
i w ramach tych wyjasnien szczegétowo opisywat przebieg
chrzescijanskiej Eucharystii®.

8 W literaturze rozpowszechniona jest idea disciplina arcani.
Wedle tej koncepcji chrzescijanie nie tylko nie dopuszczali nie-
ochrzczonych do udziatu w Eucharystii, lecz takze starannie ukry-
wali przed poganami jej przebieg. Apologia Justyna wprost przeczy
prawdziwosci tej teorii. Natomiast faktycznie, powstale w czwar-
tym wieku katechezy chrzcielne Cyryla Jerozolimskiego zawierajq
wezwania do zachowania tajemnicy, ale nawet sam Cyryl wiedziat,
Ze jego wezwania sa malo skuteczne.

Jednak w literaturze patrystycznej, i nie tylko patrystycznej,
dotyczacej spraw duchowych powszechnie wystepuje zjawisko,
ktére mozna w sensie przeno$nym nazwac disciplina arcani. Otoz
o tym, co najwazniejsze, pisze si¢ mato i nie wprost. Ale nie wynika
to z jakiegokolwiek zewnetrznego, sformalizowanego zakazu, lecz

43



44

Podstawy zycia duchowego chrzescijan

Niedzielna Eucharystia byla wigc miejscem zgromadzenia
i tworzylta poczucie przynaleznosci do Kosciota i odmienno-
$ci od niechrzescijan, pogan. Budowala wyraznie wyodreb-
niong wspdlnote.

Od samego poczatku rowniez Ciato Chrystusa byto nazy-
wane po prostu Eucharystia. Prastary obyczaj roznoszenia
tej Eucharystii do chorych po niedzielnej mszy i zabiera-
nia jej do domow, aby karmi¢ si¢ nig codziennie, jest dobrze
poswiadczony. Mozemy w tym zwyczaju widzie¢ odlegte
zaczatki praktyki adoracji, gdyz Ciato Chrystusa przechowy-
wano z wielka pieczolowitoscig. Chleb Eucharystyczny byt
takze znakiem jednosci Kosciota powszechnego. Gdy biskupi
odwiedzali inne Koscioty, zabierali ze soba Chleb konsekro-
wany podczas Eucharystii w ich lokalnym Kosciele.

W pierwszych wiekach Eucharystia byta jedynym nabo-
zenstwem gromadzacym caty Kosciot lokalny. Co prawda
chrzescijanie spotykali si¢ na modlitwie psalmami — te wzory
zostaly przeniesione z obyczajow synagogalnych — w niekto-
rych Kosciotach odbywaty sie takze spotkania poswiecone
lekturze Pisma i stuchaniu homilii; ale te zebrania byly fakul-
tatywne, gromadzily tylko najgorliwszych. Eucharystia byla
zgromadzeniem catego KosSciota lokalnego. Nie znaczy to
jednak, ze gromadzita wszystkich cztonkéw Kosciota. Prawie
na pewno nie wszyscy ochrzczeni byli obecni w kazda nie-
dziele w kosciele. Z pierwszych wiekdéw mamy na ten temat
mato swiadectw, ale te nieliczne, a takze to, co wiemy o wiel-
kosci budynkow koscielnych z tamtego czasu, pozwalaja
stwierdzi¢, ze stuprocentowa frekwencja byta raczej wyjat-
kiem, a nie reguta, i nie robiono z tego wielkiego problemu.
Postanowienia synodéw starozytnych nie sa zbyt surowe dla
opuszczajacych niedzielng Eucharystie.

z samej natury rzeczywistosci duchowej. Nie mozna jej wiernie opi-
sa¢ stowami ze wzgledu na jej tajemnicza nature, a proby takiego
zbyt szczegotowego opisu zwykle prowadza do banalizacji zamiast
do dobrego wyjasnienia.
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Takze czwartowieczne katechezy chrzcielne nie ekspono-
waly obowiazku Eucharystii niedzielnej jako pierwszorzed-
nego wymagania wobec ochrzczonych. Opisywana w roz-
dziale poswieconym duchowosci anachoretycznej jej asa-
kramentalnos¢ i generalny brak kontrowersji wokot tematu
,mnich a Eucharystia niedzielna” takze poswiadczaja, ze
cho¢ Eucharystia byta zgromadzeniem Kosciota, nie ozna-
czato to, ze oczekiwano od kazdego ochrzczonego regular-
nego w niej uczestnictwa. Mozliwo$¢ udzialu w Eucharystii
bylta przywilejem wynikajacym z chrztu. Poswiadcza to fakt,
ze ekskomunika, zakaz udzialu w Eucharystii, byta trak-
towana jako najwyzsza kara koscielna, faktycznie réwno-
znaczna z wykluczeniem z Kosciota.

Justyn pisat, ze chrzescijanie nie skladaja ofiar, czyli nie
uczestnicza w ofiarnych obrzedach poganskich. Chrzescija-
nie mieli mocne przekonanie, ze ich Eucharystia jest czyms$
zupelnie innym w swej istocie, niz tamte obrzedy; jest przezy-
waniem tajemnicy zbawienia. Jezus polecit uczniom powta-
rzanie Jego gestow i stow ,To czyncie na Moja pamiatke”.
Lukasz i Pawel daja tu stowo andmnesis. Justyn uzywa tego
stowa do opisania, czym jest Eucharystia. W jego wyjasnie-
niu to wspominanie nie ma charakteru spogladania w prze-
sztos¢, a jest raczej przezywaniem w terazniejszosci dzieta
zbawienia i spojrzeniem w przysztos¢®’. Wydarzenia z prze-
sztodci: $mierc i zmartwychwstanie Chrystusa sa fundamen-
tem oczekiwania, zycia w nadziei. Eucharystia opisana przez
Justyna nie jest obrzedem nostalgii, ale nadziei. Ale motyw
ofiarny byt tez obecny w Eucharystii. Smier¢ Chrystusa byta
ofiara. List do Hebrajczykéw wskazywat na Jezusa jako ofiare

? Justyn, filozof, znat platonskie znaczenie tego stowa. Pla-
ton i jego komentatorzy slowem andmnesis opisywali pozna-
nie duchowe, jedyne, ktére wiedzie do poznania prawdy. A wiec
w Apologii znaczenie stowa andmnesis wyrasta ponad uptyw czasu:
opisuje Eucharystie jako glebokie duchowe zjednoczenie z Jezusem
w Jego $mierci i zmartwychwstaniu.
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za grzechy. A wigc pytanie o ofiarniczy wymiar Eucharystii
musiato si¢ pojawic. Justyn przedstawial ja jako ofiare czysta,
duchowa, w przeciwstawieniu do ofiar poganskich, material-
nych. Ireneusz, takze starannie odrdzniajac Eucharystie od
ofiar poganskich, przedstawit ja jako ofiare dziekczynna. Naj-
lepiej oddaje jego mysl stwierdzenie, Ze jest to ofiara sktadana
Bogu z Jego daréw. Sklada ja kazdy uczestnik Eucharystii.
Jest to podzigkowanie za wszystkie dary Boga: stworzenie,
zbawienie, obietnice zmartwychwstania. Ireneusz wyraznie
nawiazuje do zydowskiego berakoth, blogostawienstwa Boga.
Podkresla réwniez réznice miedzy Eucharystia a ofiarami
zydowskimi. Tamte byly ofiarami niewolnikow sktadanymi
znakazu Prawa, a Eucharystia jest ofiarg ludzi wolnych, skta-
dana z potrzeby serca®.

Tradycja tacinska prawie od samego poczatku inaczej prze-
zywata i rozumiata ofiarniczy charakter Eucharystii. Swiad-
kiem tej zachodniej tradycji jest Cyprian". Wedtug niego
Eucharystia jest powtdérzeniem ofiary krzyzowej Chrystusa,
natomiast ofiarnikiem jest kaptan, a nie caly lud. Cyprian
nie uzywa okreslenia alter Christus, ale tworzy teologiczne
podstawy do jego wprowadzenia. Skoro Eucharystia jest
powtodrzeniem ofiary Chrystusa, a ta ofiara wystuzyta taski
dla wszystkich ludzi, to i w kazdej Eucharystii Bég udziela
swoich fask. Droga do uznania Eucharystii za ofiare sktadang

10 Teksty Ireneusza o Eucharystii jako ofierze czystej zob.: J. Stom-
ka, Pokarm i ofiara. Refleksja eucharystyczna wczesnych Ojcéw grec-
kich, £6dz 2000, rozdziat: ,Eucharystia ofiara Nowego Ludu. Ire-
neusz”.

1 Jego list 63. O kielichu Krwi Panskiej jest pierwszym chrzescijan-
skim traktatem w catosci poswigeconym Eucharystii.

2 Duchowgq inspiracje dla takiego rozumienia Eucharystii, jako
ofiary sktadanej przez kaptana, mozemy znalez¢ w liscie Ignacego
do Kosciota w Rzymie. Przedstawia on oczekujace go meczenstwo,
jako spelnienie tego, co wykonywat, sprawujac Eucharystie. Wtedy
zostanie starty zebami dzikich zwierzat, stanie si¢ chlebem eucha-
rystycznym.
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w konkretnej intencji stata otworem. Takie podejscie stato sie
fundamentem dalszego rozwoju nauki i przezywania Eucha-
rystii w tradycji zachodniej.

W czwartym wieku Eucharystia rozwija si¢ w uroczysta
liturgie. Oczywiscie od samego poczatku celebracja eucha-
rystyczna miata charakter sformalizowany i $wiateczny, ale
nie byt on jeszcze az tak ceremonialny. A wiec wiasnie dru-
giej pofowy czwartego wieku siegaja korzenie czterech wiel-
kich tradygji liturgicznych: rzymskiej i mediolaniskej (Amb-
rozego) na Zachodzie oraz Bazylego i Jana Chryzostoma na
Wschodzie. Tradycja zachodnia nadaje celebragji liturgicznej
oprawe stosowng do nowego statusu chrzescijanstwa jako
religii panstwowej. Jej wspaniato$¢ ma pokazywac potege
Boga i Kosciota, budzi¢ pragnienie nieba i by¢ wyobrazeniem
wspanialosci dziel Bozych. Natomiast liturgie wschodnie,
oprocz tego wymiaru, sa ksztaltowane réwniez przez coraz
bardziej neoplatonski charakter tamtej teologii. Oto liturgia
ziemska jest odblaskiem liturgii niebianskiej, oknem na swiat
duchowy, i wobec tego kazdy jej element ma swoje glebokie,
duchowe znaczenie, jest ziemskim obrazem jakiego$ frag-
mentu $wiata pozazmystowego. Tak rozumiana liturgia jest
podstawa struktury dziet Pseudo-Dionizego Areopagity.

Co ciekawe, w pierwszych pigciu wiekach Eucharystia nie
doczekatla sie zadnego obszernego traktatu na swoj temat.
Za pierwsze pismo w calosci jej poswiecone uchodzi wspo-
mniany juz list 63. Cypriana. Ma on charakter interwen-
cyjny, ale faktycznie, przy okazji zwalczania btedu akwarian,
Cyprian wyktada swoje rozumienie Eucharystii jako ofiary,
powtdrzenia ofiary Chrystusa na krzyzu. Ale potem mamy
tylko fragmenty katechez chrzcielnych oraz porozrzucane
mniejsze lub dituzsze wzmianki. Jest jeszcze Jan Chryzo-
stom i jego Dialog o kaptanstwie, gdzie przy okazji przedsta-
wia Eucharystie jako straszliwg tajemnice. Jego intencjq jest
przestroga, aby kaptani nie wazyli sie podchodzi¢ do ottarza
niedbale albo nieczysci z powodu grzechu. Takze Augustyn
W swojej ogromnej rozmiarami tworczosci teologicznej bar-
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dzo mato pisze o Eucharystii. W zasadzie tylko wtedy, gdy
zachodzi potrzeba, przypomina podstawowe sprawy i napo-
mina, aby nie przyjmowac¢ Komunii niegodnie.

Oznacza to, jak sadzeg, ze Eucharystia byla przezywana gle-
boko w duchu i niekontrowersyjnie, totez ojcowie nie uzna-
wali za stosowne pisania o niej osobnych traktatow. Byta
oddechem zycia Kosciota tak oczywistym, Ze nie trzeba bylo
i nie bardzo wypadato zbyt duzo na jej temat nauczac.

Pismo Swiete

Chrzescijanstwo jest religia osoby, Jezusa Chrystusa, a nie
ksiegi, jak na przykiad judaizm. Od samego poczatku gtosze-
nie Dobrej Nowiny bylo gtoszeniem Jezusa Chrystusa, ktéry
prawdziwie narodzit si¢, umart na krzyzu i zmartwychwstat.
Wiara rodzila si¢ ze stuchania. Takze katechezy chrzcielne
nie byly zbudowane na historii biblijnej, a nawet nie opowia-
daty ziemskiego zycia Jezusa, ale ich strukture wyznaczaty
kolejne artykuly wyznania wiary. Katechumeni nie dostawali
do reki Pisma Swietego, aby je czytaé. Mieli nauczy¢ sie na
pamie¢ wyznania wiary, modlitw, przykazan Bozych. Nato-
miast rytm zycia religijnego wyznaczata niedzielna Euchary-
stia z liturgia Stowa, w sktad ktorej wchodzita homilia, a wigc
stowa Pisma stawaty si¢ pokarmem duchowym chrzescijan.

Az do konica czwartego wieku przewazaja cykle homilii
komentujacych w sposdb ciagly poszczegolne ksiegi Pisma
Swietego. Zapewne powstawaly one w dwojakim kontek-
Scie: przede wszystkim w kolejne niedziele czytano w spo-
sob ciagly Biblie. Natomiast co gorliwsi chrzescijanie groma-
dzili si¢ w tygodniu, aby czyta¢ Pismo i stucha¢ objasnien,
homilii do wystuchanego fragmentu. Zachowane pisma
ojcow Kosciota pokazujg nam, ze homilia byta najwczesniej-
sza i przez dlugi czas podstawowa forma gloszenia Stowa
w zgromadzeniu koscielnym. Kazanie tematyczne staje sie
popularne w pézniejszym okresie. Na przyktad najwiekszy
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kaznodzieja sposrod ojcéw, Jan Chryzostom, glosit i jedne,
i drugie.

Ojcowie kochali Pismo Swiete, jak Chrystusa obecnego tu,
na ziemi. Stowa Pisma byty stowami wyznania wiary, modli-
twy, pouczenia.

Orygenes jako pierwszy sformulowat teologie Pisma jako
Stowa Boga. Najkrdocej mowiac, stwierdzil, ze stowa Pisma
zapisane ludzkim jezykiem w ksiedze sa obecnoscig tu,
w materialnym Swiecie, Stowa, niejako przedluzeniem Jego
Wocielenia. A wiec lektura Pisma jest jednoczeniem si¢ ze Sto-
wem, ktore odstania nam Ojca. Wobec tego powinna odby-
wac sie w Duchu.

Hieronim catkowicie w duchu Orygenesa pisat: ,, Apostot
Pawetl napisat, ze Chrystus jest moca i madroscia Boza; otoz
ten, kto nie zna Pisma, nie zna mocy i madrosci Bozej. A zatem
nieznajomos¢ Pisma jest nieznajomoscia Chrystusa”®.

Najlepiej sposb obecnosci Pisma Swietego w twérczosci
ojcow oddaje fragment z wprowadzenia do kolejnego wyda-
nia Wyznani Augustyna. Tlumacz, Zygmunt Kubiak, pisze
o Augustynie, ale jego stowa mozna odnie$¢ do catego pis-
miennictwa ojcéw Kosciota: ,W niniejszym, piatym polskim
wydaniu Wyznan nie podaje pod tekstem lokalizacji odnie-
sien Augustyna do Biblii. Cata bowiem jego ksiazka jest
przeniknieta Pismem Swietym. [...] Rzecz polega na tym, ze
Augustyn myséli Pismem Swigtym”*,

Ten sposéb gloszenia Stowa, polegajacy na tworzeniu
wypowiedzi z fraz Pisma Swietego, nie byt jednak tylko
powierzchownym obyczajem. Byl on oparty na mocnym
fundamencie teologicznym. Ojcowie czytali i komentowali

3 Komentarz do Izajasza 1.

# Z. Kubiak, Wstep, w: Augustyn, Wyznania, ttum. Z. Kubiak,
wyd. 5, Krakéw 2002, s. 23. Augustyn przebyt dtuga droge, zanim
tak gleboko zanurzyt sie w stowach Pisma. Jak wiemy z Wyznan,
w milodosci, rozkochany w pieknie literatury, probowat czytac
Pismo Swiete, ale si¢ zniechecit, zrazony niedoskonatoéciami jego
stylu.
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Pismo, uzywajac typologii i alegorii, cenili takze litere Pisma;
ale podstawowym kluczem interpretacyjnym byla zasada, ze
Pismo jest Stowem Boga danym nam dla naszego zbawienia
i pozytku duchowego.

Jak widzimy, Pismo Swiete zajmowato w nauczaniu chrze$-
cijariskim miejsce centralne, ale nie stanowito poczatku tego
nauczania. Natomiast pytanie o miejsce Pisma w catej for-
magji chrzedcijanina jakos taczy si¢ z pytaniem o stosunek
chrzescijan do kultury, w ktdrej rozwijat sie¢ Kosciét. Przez
pierwsze wieki chrzescijanie w zasadzie polegali na szkolni-
ctwie rzymskim, gdzie nauka opierata si¢ w catosci na stu-
dium tekstéw klasycznych: gléwnie mitéw, a potem teks-
tow filozoféw. Narzekal na to juz Tertulian, ale do glowy mu
nie przyszlo, zeby tworzy¢ odrebne, chrzescijanskie szkolni-
ctwo oparte na studium Biblii. Jedyne co wymy3lit, to postu-
lat, zeby chrzescijanie nie byli nauczycielami w szkotach.
Argumentowat, ze nauczyciel podaje wiedze, w tym teksty
o bogach, wobec tego zacheca do oddawania im czci. A uczen
jest tylko tym, ktory przyjmuje i moze sam odr6zni¢ zdrowy
pokarm od trucizny®.

Zupelnie przeciwne podejscie do tego problemu miat Ory-
genes. On wymagatl od swoich uczniéw, aby najpierw grun-
townie studiowali nauki $wieckie. Wedlug niego, studium
Pisma Swietego jest pozyteczne tylko dla chrzescijan dojrza-
lych, uformowanych takze intelektualnie. Co wigcej, byt on
przekonany, ze przedwczesna, podjeta bez przygotowania
lektura Pisma moze przynies¢ wielkie szkody duchowe.

Augustyn, ktory w mtodosci nauczat retoryki, co zresztg
wspominat fatalnie, podazat po sladach Tertuliana, ale miat
juz konkretne propozycje. Postulowat zastapienie wyksztat-
cenia klasycznego nauka od poczatku oparta na Pismie
Swietym. Za jego zycia pozostalo to w sferze niezobo-
wiazujacych spekulacji. Takze pdzniej, nawet gdy rozwi-
nety sie szkoty klasztorne, w Kosciele nie zrezygnowano

15 Zob.: Tertulian, O batwochwalstwie 10.
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z wyksztalcenia klasycznego i czytania autoréw pogan-
skich.

Slowa Pisma nie sa jednoznaczne i juz w pierwszych dzie-
sigcioleciach zycia Kosciota stwierdzono, ze mozna je inter-
pretowac na najrozniejsze sposoby, takze ewidentnie here-
tycko. Pierwsza odpowiedzig Kosciota byto ustalenie, Ze to
reguta wiary, ktora od poczatku stanowita podstawe glosze-
nia Ewangelii, jest w trakcie sporow dogmatycznych podsta-
wowym kryterium interpretacyjnym dla stow Pisma. Jednak
dyskusje o sposobach interpretacji Pisma trwaly przez caty
czas ojcOw i stanowig jeden z istotniejszych watkow litera-
tury patrystycznej. Temat ten nalezy do najobszerniejszych
w studium ojcéw Kosciota i, cho¢ w pewnym stopniu dotyka
duchowosci, nie jesteSmy w stanie tutaj chocby najbardziej
skrétowo go podjac.

Ostatecznie na poczatku czwartego wieku, w trakcie kontro-
wersji arianiskiej, okazato sig, ze stowa Pisma nie wystarcza do
precyzyjnego zdefiniowania ortodoksji. W tej sytuacji Kosciot
nie probowatl narzuci¢ obowiazujacej interpretacji poszcze-
gblnych tekstow Pisma, a do sformutowania tekstu dogmatu
uzyl stownictwa spoza Pisma, wzigtego z filozofii greckiej. Ale
nie oznaczato to zadnej degradacji, odsuniecia na drugi plan
Pisma Swietego i jego stownictwa. Pozostato ono jezykiem
Kosciota, przede wszystkim modlitwy Kosciota, a stownictwa
filozoficznego uzywano tylko tyle, ile to byto konieczne.

Modlitwa

Przez chrzest katechumen wchodzit do Kosciota i jedno-
czes$nie byt wprowadzany w swiat chrzescijanskiej modlitwy.
To doprecyzowanie, ze chodzi o modlitwe chrzescijanska, jest
wazne, gdyz starozytny swiat byl pobozny, zatem modlitwa,
rozumiana jako blaganie bogéw o taski, byla wtedy czyms
powszechnym. Jak juz wielokrotnie wspominalem, Zzycie
w Cesarstwie Rzymskim bylo przesycone réznego rodzaju
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aktami kultu, a wsrdd nich byto takze wiele praktyk indy-
widualnych o charakterze modlitewnym, przy czym granica
miedzy modlitwa a magia i zakleciem byta bardzo ptynna.
Generalnie postawa poboznosci byta ceniona', jej przeci-
wienistwo zas$ — bezboznos¢ — w odczuciu spotecznym, takze
wsrdd inteligendji, zastugiwato na potepienie.

A wiec nie chodzilo o rozbudzenie poboznosci, ale o to,
aby modlitwa nie byla batwochwalstwem. Chrzescijanie —
w odréznieniu od modlitw pogan, ktérzy czcili bozki — mod-
lili si¢ wytacznie do prawdziwego Boga. Chrzescijanska
modlitwa tak réznita sie od modlitw poganskich, jak Eucha-
rystia od ofiar sktadanych bozkom. Dlatego integralna czes-
cig katechez chrzcielnych bylto pouczenie o modlitwie.

Mimo wszystkich sporéw i oskarzern Zydéw o to, ze nie
rozpoznali Mesjasza, Kosciét nigdy nie negowat faktu podsta-
wowego, ze Bog Starego Testamentu jest Bogiem Jezusa Chry-
stusa®”. Wobec tego, cho¢ ich kult ofiarniczy zapisany w Prawie
byt odrzucany, a ojcowie wielokrotnie przedstawiali Zydow-
ski kult, a wiec i sposdb modlitwy, jako juz nieaktualny, bo
przeminat razem z Prawem, teksty modlitw starotestamental-
nych zostaly w calosci przyjete. W praktyce rowniez zydow-
skie obyczaje modlitewne byty przejmowane przez Kosciot.

W nauce modlitwy na pierwszym miejscu stawiana byta
zatem troska o ortodoksje, o to, by modlitwa nie byta bat-

16 Rozpoczynajac swoja mowe na Areopagu, Pawel, co prawda
z duza doza ironii, chwali stuchaczy za poboznos¢.

7" Ale nawet takie stwierdzenie rodzito sie w dyskusjach.
Doktadnie przeciwna teze glosilt m.in. Marcjon. Uwazal on, ze Jezus
jest wystancem Boga, Ojca mitosiernego, a nie surowego Jahwe,
Boga Zydéw. Wobec tego postulowat m.in. odrzucenie Starego
Testamentu. W polowie drugiego wieku przez kilka lat glosit swoje
tezy w Kosciele w Rzymie, zanim doczekat sie definitywnego pote-
pienia. Generalnie chrzescijanie pierwszych wiekéw byli dzie¢mi
tamtego Swiata i kochali dyskusje na tematy religijne. Ojcowie wie-
lokrotnie krytykowali w swoich kazaniach to nadmierne zamito-
wanie do dysput teologicznych.
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wochwalstwem, ale chwata prawdziwego Boga. W poucze-
niach udzielanych podczas katechez chrzcielnych ta troska
wyrazala si¢ w pilnowaniu stéw modlitwy. Modlitwy spon-
taniczne, ekstatyczne, jakie znamy chocby z Listow Pawta do
Koryntian, w ciagu drugiego wieku w Kosciele zanikty.

Oczywiscie pierwszymi stowami modlitwy, jakich uczono
katechumendw byly stowa ,Ojcze nasz”. Katechumeni uczyli
sie ich na pamig¢ i w ten sposéb mieli juz punkt oparcia.
Z reguly w katechezach stowa Modlitwy Panskiej byty opa-
trywane komentarzem. Dzigki temu posiadamy obszerny
zbidr patrystycznych komentarzy do Modlitwy Pariskiej. Jest
on bardzo ciekawy i sama jego analiza balyby samodziel-
nym, obszernym studium teologiczno-duchowym®. Takze
sfowa wyznania wiary, ktérych uczono katechumendw, byly
zawsze traktowane jako modlitwa, wyznanie wiary bylo
bowiem oddaniem chwaty prawdziwemu Bogu. Trzecim ko$-
cielnym tekstem modlitewnym byta formuta oddania chwaty
Bogu. Pojawia si¢ ona w listach Nowego Testamentu, a takze
czesto na poczatku i na koncu listow ojcdw. Miata sporo réz-
nych form. Najpdzniej w drugim wieku jako dominujaca
zostata przyjeta formuta: ,Chwata Ojcu przez Syna w Duchu
Swietym”. W wyniku sporéw arianskich, w drugiej potowie
czwartego wieku przyjeta sie¢ wprowadzona przez Bazylego
formuta: ,Chwata Ojcu i Synowi, i Duchowi Swigtemu”. Jak
wida¢, stowa modlitwy i stowa ortodoksji sa ze soba nieroz-
dzielnie potaczone.

Generalnie w Kosciele przyjeto zasade, ze bezpiecznymi
stowami modlitwy sa stowa Pisma Swietego. Posréd nich
oczywiscie najwazniejsze sa psalmy. Kosciot przejat od zydow,
z obyczajow synagogalnych, praktyke regularnego spotyka-
nia sig, kilka razy dziennie, na modlitwie psalmami. Mamy
wiele $wiadectw takich praktyk, miedzy innymiu Tertuliana®.

8 Polskie antologie tych komentarzy: zob.: bibliografia.
¥ Zob.: Tertulian, O modlitwie 25-27. OczywisScie Tertulian inter-
pretuje dla uzasadnienia godzin modlitwy teksty z Ewangelii.
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Tak wigec gdy Pachomiusz pisat swoja regute, taki zwyczaj byt
juz w Kosciele dobrze zakorzeniony, bo pojawia si¢ on w tej
regule jako dojrzala, oczywista forma modlitwy wspdlnej.

Wspdlna modlitwa psalmami dos¢ szybko stata si¢ wspol-
nym $piewem psalmoéw. Na pewno bylo to czeste na poczatku
czwartego wieku. Nieco po6zniej do psalmow zaczeto dota-
cza¢ hymny, niebedace juz tekstami biblijnymi. Dzieki Augu-
stynowi najbardziej znana jest historia hymnow, ktére uktadat
i komponowatl Ambrozy. Sam Augustyn generalnie bardzo
cenil Spiew na modlitwie. Powszechnie znane jest przypisy-
wane mu niestusznie powiedzenie: , Kto Spiewa, dwa razy sie
modli”®. Ale w Wyznaniach daje swiadectwo rozterkom w tej
materii. Bo pigkno zmystowe $piewu potrafito go odwodzi¢
od skierowania ducha ku Bogu i zatrzymac na tym, co zmy-
stowe, ale tez to samo piekno Spiewu wznosilo jego dusze
ku Bogu. Przy okazji Augustyn poswiadcza, ze juz Atanazy
zalecat bardzo oszczedne stosowanie Spiewu podczas odma-
wiania psalméw?.

Pod koniec drugiego i na poczatku trzeciego wieku
powstaly trzy traktaty o modlitwie: wspomniany juz tekst

Nic nie wspomina o tym, ze taki obyczaj mieli zydzi. Ale trudno
sobie wyobrazi¢, by Apostotowie i inni zydzi, ktérzy uwierzyli
w Chrystusa, nie przeniesli swych zwyczajéw modlitewnych do
Kosciota.

? Tego powiedzenia (Qui /bene/ cantat bis orat) nie ma w zachowa-
nych tekstach Augustyna. Najblizsze znaczeniowo mozemy znalez¢
w Objasnieniu psalmu 72,1, gdzie Augustyn podaje swoje rozumienie
hymnu. Otéz hymn to oddanie chwaty Bogu w $piewie. Dalej pisze:
Qui enim cantat laudem, non solum laudat, sed hilariter laudat, qui
cantat laudem, non solum cantat, sed ama eum, quem cantat. (Kto
zatem wyspiewuje chwate, nie tylko chwali, ale radosnie chwali.
Kto wysSpiewuje chwate, nie tylko $piewa, ale i kocha tego, komu
Spiewa).

2 Wyznania 10,33. Polecam ten tekst, bo jest piekny, doskonale
oddaje wielkg wrazliwo$¢ Augustyna i pokazuje, ze jego pochwata
$piewu na modlitwie wcale nie byta bezkrytyczna.



Modlitwa

Tertuliana, gdzie mamy najwigcej informacji praktycznych,
mocno od niego zalezny traktat Cypriana i, zupenie od nich
inny, tekst Orygenesa, napisany dla dojrzatych w wierze
przyjacidt, a nie jako katecheza chrzcielna. Kazdy z tych trak-
tatow jest ciekawy, ale to Orygenes podejmuje problematyke
Scisle teologiczna, usiluje wyjasni¢ sens modlitwy chrzesci-
janskiej, wychodzac od chrzedcijanskiego rozumienia Boga
oraz relagji cztowieka do Boga®.

Orygenes najpierw podejmuje temat wstepny, pytanie
o samg mozliwos¢ nauczenia si¢ modlitwy. Otéz modli-
twa jest dzietem Ducha. A wigc tak naprawde nie mozna
sie jej nauczy¢ w takim sensie, w jakim zdobywa sie¢ wie-
dze w szkole. Nastepnie Orygenes przechodzi do zagadnie-
nia podstawowego. Bog jest stworzycielem calego Swiata
i wszystko tutaj dzieje sie zgodnie z Jego wola. Wobec tego
powstaje pytanie: jaki jest sens modlitwy, skoro i tak Bég
wszystko zawczasu przewidzial, przygotowal? Takie pytanie
stawiali miedzy innymi gnostycy negujacy realnos¢ wolnej
woli cztowieka. Orygenes traktuje je powaznie. Stwierdza, ze
to wszystko, co dzieje si¢ na ziemi, takze nierownosci miedzy
ludzmi czy katastrofy, faktycznie sg z Bozego postanowienia,
a zatem nie ma sensu modlitwa o zmiane tych zewnetrznych
okolicznosci. Natomiast to, co dzieje si¢ w duchu: nawroce-
nie cztowieka, jego trwanie w Duchu lub odejscie od Boga,
to wszystko jak najbardziej winno by¢ przedmiotem naszych
btagan modlitewnych, bo w tej sferze Bég wspotdziata z czto-
wiekiem®. Taki nacisk na to, ze modlitwa chrzescijaniska
jest wytacznie duchowa, miat pokazac jeszcze jedna zasad-
niczg réznice miedzy modlitwa chrzescijan a btaganiami,

22 Ten temat szerzej omawiam dalej, w rozdziale poswieconym
Orygenesowi.

» Takie postawienie sprawy prowadzi Orygenesa do osobliwej,
jedynej w calej literaturze patrystycznej, interpretacji wezwania
,Chleba naszego powszedniego daj nam...”. Otdz jest to, wediug
niego, prosba wylacznie o pokarm dla duszy, czyli o Stowo. Zob.:
Orygenes, O modlitwie 27.
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ktére poganie kieruja do swoich bozkéw: modlitewne prosby
pogan byly wylacznie materialne, doczesne.

Cho¢ nie napisat osobnego traktatu na ten temat, wiele
miejsca modlitwie w swoich pismach poswigcit Klemens
Aleksandryjski. Znajdziemy tam mnostwo informacji prak-
tycznych o modlitwie indywidualnej i wspolnej, ale najwie-
cej miejsca Klemens poswieca modlitwie rozumianej jako
duchowe jednoczenie sie z Bogiem. To on wtasnie, chyba
jako pierwszy, okreslit modlitwe jako ,rozmowe z Bogiem”.
Ale pojecie ,rozmowa” jest rozumiane przez niego bar-
dzo szeroko, jako wszelkiego rodzaju obcowanie cztowieka
z Bogiem, nawet bez stow*.

Podstawowa zasada, ze kult i chwata naleza si¢ tylko Bogu,
a oddawanie chwaly stworzeniu jest batwochwalstwem,
dtugo powstrzymywata jakikolwiek rozwdj kultu maryjnego,
a takze kultu aniotow czy $wietych. Co prawda apostotowie®

%, Jest zatem modlitwa, Zeby sie tak zuchwale wyrazi¢, rozmowa
(gr. homilia) z samym Bogiem. Cho¢by$smy nawet tylko szeptem lub
nawet nie otwierajac ust, przemawiali samym tylko milczeniem,
w glebi duszy krzyczymy. Przeciez Bég styszy bez zadnej prze-
szkody wewnetrzny glos naszego serca” (Kobierce VII, 39,6). Uzyte
przez Klemensa greckie stowo homilia oznacza przebywanie razem,
wspdlnote i rozmowe. Jak wida¢ w przytoczonym tekscie, Kle-
mens, gdy pisze o modlitwie jako rozmowie, nie zapomina o tym,
ze Bog jest nieskonczenie wyzszy od cztowieka, a wigc ta rozmowa
nie przypomina rozmowy dwoch ludzi, ktérzy zasadniczo sa sobie
rowni w czlowieczenstwie. Trzeba o tym pamieta¢, gdyz Klemen-
sowa formuta wyrwana z kontekstu moze prowadzi¢ do zupetnie
falszywego rozumienia chrzescijafiskiej modlitwy. Warto odnoto-
wac, ze Katechizm Kosciota Katolickiego nie nazywa modlitwy roz-
mowa z Bogiem.

% W drugim wieku Koscioty azjatyckie spieraly sie z Koscio-
fem rzymskim m.in. o date $wietowania Wielkanocy. W tym spo-
rze istotny byt argument autorytetu apostolskiego. Ot6z prawo do
powolywania sie¢ na autorytet apostolski opierano nie na fakcie,
ze to sam Apostol zatozyt ten Kosciét lokalny, ale na argumencie
,grobu Apostota”. Rzym wskazywat na groby Piotra i Pawta, a Kos-



Post i jatmuzna

i meczennicy byli otaczani czcig w Kosciele juz w pierwszych
wiekach, ale wylacznie w ramach wiary w ,$wietych obco-
wanie”. Byli oni wybrang czastka Kosciota, juz radowali sie
z Chrystusem w Jeruzalem niebieskim. Zwyczaj celebrowa-
nia Eucharystii w dniu chwalebnej $mierci meczennikow byt
radosnym swietowaniem ich narodzin dla nieba. Poza tym,
skoro wyznawcy na ziemi mogli udziela¢ pokoju koscielnego
upadtym, tym bardziej meczennicy w niebie mogli wstawiac
sie za slabymi wiernymi*.

Kult Maryi zostal oficjalnie dopuszczony po orzecze-
niach soboru efeskiego. Natychmiast rozkwitt, zwtaszcza na
Wschodzie i w chrzescijanstwie syryjskim, co potwierdza ist-
nienie wérod chrzescijan trwalego, gtebokiego i narastajacego
pragnienia, aby moc oddawac czes¢ takze Maryi. O tym, ze
od pierwszych wiekdw narastata taka potrzeba serca, aby
moc otaczaé czcia Maryje, aniotéw, swietych, $wiadczg mie-
dzy innymi liczne apokryfy.

Post i jalmuzna

Post, swiadome powstrzymywanie si¢ od pokarmu i na-
poju w okredlonych okresach lub po prostu przez pewien
czas, jest praktyka znang od bardzo dawna. Stary Testament
wspomina o poszczeniu okazjonalnie, ale te wzmianki wska-
zuja, ze byla to praktyka czesta, a jej duchowe znaczenie byto
powszechnie uznane. Jezus przed rozpoczeciem nauczania
poscil przez czterdziesci dni i o poscie uczyt.

W Kosciele posty praktykowano od samego poczatku. Prak-
tyki postne byly nie tylko indywidualne, ale przede wszyst-

cioty azjatyckie — na grob Jana Ewangelisty. A wiec to grob w jakis
sposob byt swiadectwem trwatej obecnosci Apostota w tym, a nie
innym Kosciele lokalnym.

% Wiecej na ten temat znajduje sie w rozdziale o nurcie me-
czensko-eschatologicznym.
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kim eklezjalne i jako takie podlegaty jurysdykcji biskupow.
Zachowane akta synodalne z pierwszych wiekéw pokazuja,
ze ustalenia dotyczace postow stanowily jeden z waznych
tematow obrad i postanowien synodalnych. Ich charakter
wskazuje, ze biskupi musieli nie tyle zacheca¢, co powstrzy-
mywac nadmierng gorliwos$¢ wiernych.

Idea regularnego postu w okreslone dni tygodnia zostata
przejeta z judaizmu i natychmiast postuzyta do zaznaczenia
przez chrzescijan wlasnej odrebnosci. Didache, najbardziej
judeochrzescijaniskie sposrod pism ojcéw apostolskich, daje
tutaj wymowne swiadectwo. Autor, katecheta przypomina-
jacy czytelnikom poprawne praktyki eklezjalne, przestrzega,
aby poscili w $rody i piatki, a nie w poniedziatki i czwartki,
jak to czynig obtudnicy (w domysle: zydzi, ktérzy nie uznali
Chrystusa)®.

Wzmianki o poscie, w ktérych prawie zawsze pojawia
si¢ krytyczne odniesienie do praktyk zydowskich, sa roz-
siane w pismach ojcow apostolskich. Nie ma w nich zachet
do postu, bo te nie byly konieczne. Natomiast jest zawsze
wezwanie, aby post byt potaczony ze skrucha serca, odwrdce-
niem si¢ od grzechu i jalmuzna. Ten motyw potaczenia postu
i mitosierdzia wzgledem ubogich pozostal na state w naucza-
niu ojcéw. Szczegdlnie czesto powracat do niego Leon Wielki
w swoich kazaniach na Wielki Post.

Pierwszym wigkszym pismem chrzeécijaniskim po$wieco-
nym problematyce postu jest Tertuliana O poscie przeciw psy-
chikom. Jest to dzielo z okresu poznej twdrczosci Tertuliana,
kiedy byt juz sklécony z hierarchig koscielna, byt montani-
sta. Broni on, przeciw koscielnym ograniczeniom, surowych
praktyk postnych montanistow, a przy okazji daje wyklad
biblijnej argumentacji uzasadniajgcej obowigzek postu jako
Bozego polecenia. Nadmierne posty byly nie tylko domeng
rygorystow chrzescijaniskich, ale bywaty takze znakiem sym-

% Zob.: Didache 8,1.
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patii gnostyckich, pdzniej manichejskich®. Dlatego nie dzi-
wig wspomniane wyzej liczne ustalenia synodalne, ograni-
czajace praktyki postne.

Natomiast w literaturze monastycznej temat postu jako
podstawowej praktyki ascetycznej pojawia si¢ regularnie.
Takze w licznie zachowanych kazaniach z czwartego i pia-
tego wieku raz po raz pojawiaja si¢ zachety do postu wskazu-
jace na jego blogostawione skutki i zawsze zalecajace, a nawet
nakazujace taczenie postu z jalmuzna. Taka wielkg pochwata
postu oraz zebraniem wielu motywéw biblijnych i zachet
duchowych sg dwa kazania Bazylego o poscie®. Bazyli odwo-
luje sig¢ wielokrotnie do Starego Testamentu, ale i tak zaczyna
od zastrzezenia, ze zydowski sposdb poszczenia przeminal.

% Na temat réznic w sposobie rozumienia i praktykach postnych
miedzy katolikami i manichejczykami pisal Augustyn w dziele
Obyczaje Kosciota katolickiego i obyczaje manichejczykow.

¥ PG 31,163-198. Nie ma polskiego ttumaczenia.
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Opisany w poprzednim rozdziale wspdlny fundament toz-
samosci i duchowosci od samego poczatku istnienia Kosciota
byt przezywany na rézne sposoby. W niniejszym opracowa-
niu wyrézniam dwa nurty. Oczywiscie nie jest to jedyna moz-
liwa klasyfikacja. Mozna zycie duchowe w Kosciele pierw-
szych wiekow opisa¢ inaczej, w inny sposéb pogrupowac
tworzace go sposoby zycia. Dos¢ powszechne jest przeciw-
stawianie chrze$cijaristwa nawigzujacego do tradycji zydow-
skiej, czyli judeochrzescijaristwa, tendencjom silnie helleni-
zujacym, wrecz odcinajacym si¢ od judaizmu. Inny czesto
spotykany podziat, to rozréznienie na chrzescijanstwo gre-
ckie i facinskie. Wszystkie te podzialy oddajaq faktyczne
wewnetrzne zroznicowanie Kosciota. Jednak sadze, ze dla
naszego celu pozyteczne jest wtasnie takie ujecie, jakie pre-
zentuje ponizej.

Duchowos$¢ meczensko-eschatologiczna

Ten typ duchowosci, skoncentrowany na eschatologii i wy-
stawiajacy meczenstwo, spotykamy juz w Nowym Testamen-
cie. Tak przezywaja swoja $wiezo przyjeta wiare liczne Kos-
cioly zatozone przez Pawla Apostota. Rowniez Listy Janowe
i Apokalipsa sa $wiadectwem wtasnie takiego klimatu ducho-
wego, ktory panowat w mtodych Kosciotach Azji. Duchowos¢
ta bowiem rozwineta si¢ przede wszystkim w drugim wieku
w Kosciotach Azji (dzisiejsza Turcja). Stamtad promieniowata
na Rzym, Afryke Péinocna, a nawet Aleksandrie.
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Glowne zrodia, dzigki ktéorym mozemy ja odtworzyd,
oprécz wspomnianych juz pism nowotestamentowych, to:
Didache, Listy Ignacego Antiochenskiego, pisma Melitona
z Sardes i w ogole wszelkie teksty kwartodecymanskie,
obszerne opisy w Historii koscielnej Euzebiusza z Cezarei,
pisma Hipolita, Tertuliana. Waznym tekstem jest Meczeristwo
Perpetuy i Felicyty. Co ciekawe, wiekszo$¢ pism z obszaru
Azji z drugiego i poczatkéw trzeciego wieku, ktére moglyby
poszerzy¢ nasza wiedze o zyciu tamtego Kosciota, zagineta.
Mamy tylko liczne spisy tytutow i dzieki temu wiemy, ze
takie pisma istniaty i byto ich duzo.

Fundamentem duchowosci meczensko-eschatolgicznej jest
entuzjastyczne przyjecie obietnicy zycia z Chrystusem w Jego
Krolestwie. Ten entuzjazm kaze patrze¢ na caly rzeczywi-
sto$¢ doczesna jako na cos juz zupelnie nieistotnego, wrecz
przeszkode na drodze do prawdziwego zycia, i rodzi nie-
cierpliwos¢, aby jak najszybciej, juz, natychmiast, znalez¢ sie
w nowym $wiecie, gdzie czeka na nas Chrystus'. Ten Chry-
stus poprowadzi nas do Ojca, ale przedmiotem zarliwej, pet-
nej emodji tesknoty jest On, Cztowiek, ktéry umart i zmar-
twychwstal, i powtdrnie przyjdzie, aby nas zabra¢ do siebie.

Ta duchowos¢ zdecydowanie przyjmuje optyke chrysto-
logii oddolnej. Niecierpliwo$¢ oczekiwania na spotkanie
z Chrystusem ma dwa wymiary. Po pierwsze jest indywidu-
alna i z niej rodzito si¢ pragnienie meczenstwa?. Po drugie

! Tej niecierpliwosci towarzyszyta ciekawosé¢ odnosnie do tego,
jak bedzie wygladata paruzja i nowy swiat. Odpowiedzia byty pro-
roctwa i apokalipsy. Apokalipsa Jana jest tutaj znakomitym swiade-
ctwem, ale podobnych tekstéw powstato wtedy wiecej.

2 Gotowos¢ na meczenstwo jest wpisana w fundament wiary
chrze$cijanskiej, o czym juz wspominali$my. Ale tu mamy do czy-
nienia z czym$ wiecej: z zywym pragnieniem. Perpetua wspo-
mina, jak — zanim jeszcze zostali uwiezieni — spotkali si¢ w gronie
przyjaciot i rozmawiali o tym, jaka kto chciatby zginac¢ meczenska
$miercig. Biskupi musieli powstrzymywac takie zapedy. Przede
wszystkim stanowczo zabraniali samodzielnego zglaszania si¢ do
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— dotyczy obiecanego powrotu Chrystusa, paruzji. Jej wyra-
zem jest millenaryzm. Literalnie millenaryzm nawiazywat do
stow z Apokalipsy 20,1-7, gdzie wprost jest mowa o tysigc-
letnim krélowaniu meczennikow z Chrystusem. Wezytujac
sie¢ w te obietnice, millenarysci oczekiwali na historycznie
bliskie zakonczenie historii tego $wiata, jeszcze za ich zycia®.
Millenaryzm byt wigc pewnym sposobem rozumienia histo-
rii: historia jest oczekiwaniem na rychle wydarzenie, ktore
polozy kres wszystkim dzisiejszym nieszczesciom. Mozna
w nim dostrzec echa zydowskiego oczekiwania na Mesjasza.

Bliska millenaryzmowi, ale odwotujaca sie do stéw Jezusa
o Pocieszycielu (J 14,26), byla koncepcja Tertuliana. Otoz
wedlug niego, Jezus zapowiedziat, ze w okreslonym momen-
cie historii Jego obietnica dotyczaca postania Pocieszyciela
spelni si¢ i wtedy nastapi epoka Ducha. W epoce Ducha ci,
ktorzy naleza do Chrystusa, doskonali, beda zyli bezgrzesz-
nie wilasnie dzigki napetnieniu moca Ducha éwietego — Para-
kleta. W ten sposéb Tertulian podzielit historie $wiata na trzy
epoki. Pierwsza epoka, czyli Stary Testament, jest czasem
Ojca, prawa, surowosci. Druga — trwajaca za zycia Tertuliana
— to jest czas Syna, taski, ale i wyboru, czy jest si¢ z Chrystu-
sem, czy przeciw Niemu. Trzecia epoka, ktora ma dopiero

wladz rzymskich, aby wyzna¢ wiare i zosta¢ skazanym. Wobec
tego przyjeto rozstrzygniecie, ze — dopdki jest to mozliwe — nalezy
uciekac przed przesladowaniem. Ale gdy juz wierzacy stanie przed
trybunalem, odmowa wyznania Chrystusa jest zdrada. Tertu-
lian szydzil z takiego ustalenia, a Cyprian, uciekajac przed prze-
Sladowaniem do wiejskiej posiadtosci, postapil doktadnie wedtug
niego.

3 Generalnie literalna, dostowna interpretacja Pisma Swie-
tego byla w opisywanych srodowiskach bardzo rozpowszech-
niona. Szukano w PiSmie doktadnych informacji o tym, co, kiedy
ijak bedzie sie dziato. Laczyla sie ona takze z rygoryzmem moral-
nym, o ktédrym pisze nieco dalej. Po prostu stowa Chrystusa
trzeba wypetnic co do joty, a nie rozwadniac je przez kolejne inter-
pretacje.
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nadej$¢ — to czas Ducha*. Ale zanim nastanie epoka Ducha,
ktory ogarnie caty swiat, Duch juz teraz zostat dany wybra-
nym, wyznawcom Chrystusa. Zycie oczekujacych na przyj-
Scie Chrystusa jest zyciem w Duchu. Dziatanie Ducha prze-
jawia si¢ na modlitwie. To On daje natchnienie prorockie,
a prorocy umacniajg wierzacych i zapowiadaja rychig paruzje.

Duch daje moc. Czlowiek jest staby, gdyby nie moc Ducha,
nie bytby w stanie zy¢ wedtug wymagan Ewangelii. Najwiek-
szym $wiadectwem mocy Ducha jest meczenstwo. Meczen-
nicy nie sa bohaterami wedtug rzymskich wyobrazen. Oni
sami z siebie sq stabi, boja si¢ cierpienia i $mierci. Ich mestwo
na arenie nie jest ich wilasng cnota, sprawnoscia, ale darem
Ducha. Dzigki ich stabosci, moc Ducha jest jeszcze bardziej
widoczna.

Z takiego przezywania dziatania Ducha wyrasta specy-
ficzne rozumienie Ko$ciota. Tertulian pisal: ,Sam Kosciot
jest we wlasciwym znaczeniu i zasadniczo Kosciotem ducha,
w ktérym jest trdjca jedynego bdstwa, Ojciec, Syn i Duch
Swiety”®. A zatem Koéciét jest widocznym $wiadectwem
dziatania Ducha Swigtego na ziemi. Konsekwentnie uzna-
wano, ze najwazniejsi w Kosciele sa ci, ktorzy sa napelnieni
Duchem: majacy dar proroctwa, wyznawcy, ktorzy dali $wia-
dectwo mocy Ducha. A wiec koncepcja Kosciota jako Ducha
przektada sie na sposob wewnetrznej organizacji Kosciota.
Wynikato z niej bowiem, Ze biskupi, wybrani na sposéb
ludzki, urzedowo, powinni by¢ mniej wazni od prorokéw
i wyznawcdw. Moga co najwyzej administrowac zewnetrz-
nymi, w sumie nieistotnymi, sprawami. Wtadza duchowa
nalezata si¢ ludziom Ducha®. Miejscami zwyczaj pozwalat,

* Ta koncepcja nie zgineta bez sladu. Stanowi podstawe ptomien-
nych nauk Joachima z Fiore. Jej echa znajdujemy nawet u Hegla
w Fenomenologii ducha.

® Tertulian, O wstydliwosci 21.

® W tym kontekscie warto przypomnie¢ spdr o wtadze odpusz-
czania grzechow po chrzcie. To byt nie tylko spér o sama mozliwosé
powtérnej pokuty. Istotne bylo takze pytanie o to, kto ma prawo



Duchowo$¢ meczensko-eschatologiczna

aby prorocy przewodniczyli Eucharystii, cho¢ — wedtug
prawa Kosciota — jedynie biskup mogt to czyni¢. No, ale
Duch jest ponad prawem. Na przyklad Meliton z Sardes,
cho¢ byt biskupem, ceniony byt przede wszystkim dlatego,
ze posiadat dar proroctwa. Spdr o koncepcje Kosciota i o wia-
dze w Kosciele, takze w jej wymiarze duchowym, bytjednym
z najpowazniejszych sporéw w drugim i trzecim wieku.

Prorokowaty takze kobiety i ich proroctwa byly cenione.
A wigc takze one mogly mie¢ znaczacy udziat we wiadzy
duchowej w Kosciele. Mamy nawet jedng wzmianke o tym,
ze kobieta przewodniczyta Eucharystii”.

Meczenisko-eschatologiczny typ duchowosci cenil ekstaze,
jakouprzywilejowany stan ducha, w ktérym cztowiek nawiagzuje
szczegllny kontakt z Bogiem. To wiasnie ekstaza byta trakto-
wana jako widoczny, do$wiadczalny znak trwania ,w Duchu”.
Juz w Listach Pawta spotykamy opisy spotkann modlitewnych,
podczas ktdrych ludzie wpadaja w ekstaze, méwia jezykami,
prorokuja. Taki rodzaj modlitwy wspolnej, bardzo emocjonal-
nej, ekstatycznej, byt zywy w $rodowiskach millenarystycznych
w drugim wieku. Proroctwa, zawsze wypowiadane w ekstazie,
byly waznym elementem tych modlitw: zapowiadaly paruzje,
odnawialy moc Ducha w wierzacych.

Jednak takie wywyzszenie ekstazy, jako uprzywilejowa-
nego stanu zjednoczenia z Bogiem , w Duchu”, wzbudzito
w Kosciele takze sprzeciw. W zwiazku z tym rozwinal sie
spor, ktory dotyczyt sprawy fundamentalnej, ale skoncentro-
wat si¢ na pytaniu bardzo konkretnym: czy prorok moze prze-
mawiaé w ekstazie? Niestety, wlasnie pisma zaangazowane

odpuszczania grzechéw. Wyznawcy, np. w Kartaginie, polemizujac
z Cyprianem, twierdzili, Ze takie prawo majq oni, w mocy Ducha,
a nie biskup, ktéry miat tylko wtadze urzedowa. Wedtug Cypriana
wladza odpuszczania grzechdw jest zwiazana z sukcesja apostol-
ska, a wiec z urzedu nalezy do biskupa.

7 Firmilian - List do Cypriana, w korespondencji Cypriana list 75.
Oczywiscie jest to wzmianka krytyczna, zdecydowanie potepiajaca
taka praktyke jako heretycka, wrecz szataniska.
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w ten spdr prawie w catosci zaginety. Mamy tylko wiele tytu-
16w wskazujacych na ich istnienie i $wiadczacych o zaanga-
zowaniu wielu znaczacych autoréw. Ostatecznie w Kosciele
zwyciezylo przekonanie, ze prawdziwe proroctwo, pocho-
dzace od Ducha, musi by¢ przyjete przez proroka w jego
umysle. Zanikly tez ekstatyczne spotkania modlitewne. Ewi-
dentnie bylo to zwycigstwo stoickiej, racjonalnej koncepcji
czlowieka i uznanie, ze czlowiek poznaje Boga i Jego dzia-
fanie swoim umystem oraz jednoczy si¢ z Nim w umysle.
To umysl, a nie ekstaza (amentia — wylaczenie umystu), jest
uprzywilejowany w procesie poznawania Boga®.

Takie przezywanie wiary w Chrystusa miato powazne kon-
sekwencje. Mocne doswiadczenie udziatu we wspolnocie wie-
rzacych, wybranych, napelnionych Duchem, powodowato, ze
$wiat zewnetrzny stawat si¢ coraz bardziej obcy. Generalnie
takie doswiadczenie skianiato do postrzegania aktualnej rze-
czywisto$ci w tonagji czarno-biatej. To wlasnie w tych srodo-
wiskach pojawia si¢ mocny akcent antyzydowski — oskarze-
nie Zydéw, ze zabili Jezusa, i wskazanie konsekwengji: zostali
odrzuceni na rzecz nowego ludu wybranego. Entuzjastyczne
oczekiwanie nowego $wiata powodowalo réwniez wrogie
nastawienie wobec panstwa doczesnego. Bylo ono postrze-
gane jako zrodto opresji, siedlisko zta, , wielka nierzadnica”.
Dopiero gdy nadejdzie tysiacletnie krélestwo, beda w nim
panowac sprawiedliwi.

8 DotknelisSmy tu obszernego i waznego tematu. Ten koscielny
spor z drugiego wieku mozna widzie¢ w réznych kontekstach: jako
starcie pierwiastka zenskiego (irracjonalnego) i meskiego (racjonal-
nego); jako prébe zadomowienia sie w chrzescijanstwie poganskich,
ekstatycznych kultéw, np. kultu Kybele, albo zupelnie inaczej: jako
wplyw pewnego typu judaistycznej duchowosci ekstatycznej,
ktéra pdzniej rozkwitta w chasydyzmie, ale istniata juz w starozyt-
nosci itd. Napisatem o koncepcji stoickiej, a nie ogolnie greckiej, bo
i w kulturze greckiej ekstaze, szalefistwo, uznawano za dar bogéw.
Wiecej na ten temat zob.: E.R. Dodds, Grecy i irracjonalnosé, ttum.
J. Partyka, Bydgoszcz 2002.



Duchowo$¢ madrosciowo-obywatelska

Przeswiadczenie, Ze czas obecny jest krotki, a nasza ojczy-
zna jest w niebie, wyzwalato potezne pragnienie zycia w dzie-
wictwie, celibacie. Nie ma co zakorzeniac¢ sie na tej ziemi,
skoro i tak wszystko, co dla nas wazne, jest u Chrystusa. Do
tego dotaczato sie poczucie, ze wspotzycie seksualne samo
w sobie niesie jakas nieczystosc.

Konsekwencja takiego bardzo eschatologicznego nasta-
wienia byt takze rygoryzm. Paradoksalnie zwykle byt on
nastepstwem pierwotnego entuzjazmu. Trzeba byto przygo-
towac sie na przyjscie krolestwa, oczyscic i trwac w czystosci.
A wiec wymagane bylo odciecie si¢ od ztego swiata, trwanie
w modlitwie i postach, wierne przestrzeganie przykazan. Ten
rygoryzm byl jeszcze wzmacniany przez przeswiadczenie, ze
jezeli kto$ nie zyje wedltug wymagan Ducha, to oznacza, ze
tego Ducha nie posiada’. Z tak pojmowanym rygoryzmem
laczyla si¢ wspominana juz dostownos¢, fundamentalizm
w odczytywaniu Pisma.

Pierwsza niecierpliwo$¢ w oczekiwaniu na przyjscie kro-
lestwa Chrystusa z czasem ustawata, podobnie jak entu-
zjazm — ekstazy zostaty na dtugi czas prawie zupetnie wyklu-
czone z poboznosci Kodciota — ale trwatym wyrdznikiem
tego nurtu pozostawato nastawienie na to, co pozaziemskie,
pozadoczesne. Konsekwencja takiego ukierunkowania byto
mniejsze zainteresowanie rzeczywistoscia ziemska, a czasem
wrecz ,spisanie na straty” swiata doczesnego.

Duchowos$¢ madrosciowo-obywatelska

Nie zawsze przyjecie wiary w Chrystusa taczyto si¢ z nie-
cierpliwym wyczekiwaniem Jego rychtego przyjscia. Od

? Jest to ciekawe zjawisko obserwowane we wszelkich ruchach
o charakterze rewolucyjnym, wywrotowym wobec zastanego
porzadku. Otéz pierwotne poczucie wolnosci, wyzwolenia od
duszacych tradycyjnych regut dos¢ szybko przemienia sie w rygo-
ryzm w dostosowaniu sie do nowych regut.
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samego poczatku istnial w Kosciele nurt inaczej rozktada-
jacy akcenty. Zbawcze przestanie Chrystusa pojmowano jako
wyzwolenie, zbawienie dokonujace sie tu i teraz. Obietnica
zmartwychwstania i Zycia wiecznego jest zwienczeniem,
nadziejg opromieniajaca nasze zycie doczesne, ale nie umniej-
sza jego wagi. Wrecz przeciwnie, wilasnie dzieki Dobrej
Nowinie i zbawczemu dzietu Chrystusa nasze ziemskie zycie
nabiera glebszego sensu. Czlowiek podnosi gtowe z upodle-
nia, w jakim zyl zniewolony przez grzech: , Poznaj swoja god-
nos¢ chrzescijaninie!” — wotal Leon Wielki®. I wzywa, abysmy
tu, na ziemi, zyli na sposéb odpowiadajacy godnosci dziecka
Bozego, przybytku Ducha Swietego.

Takie przyjecie Dobrej Nowiny owocowato troska o osiag-
nigcie madrosci rozumianej w sensie biblijnym i jednoczesnie
greckim. Madros¢ jest pelnia cztowieczenstwa, jego dosko-
natoscia w sensie duchowym. Czyli droga ziemska chrzes-
cijanina jest droga dazenia do doskonatosci. Integralnym
elementem tej doskonatosci jest, przezywane w duchu stoi-
ckim, jak najdoskonalsze uczestnictwo we wspdlnocie ludz-
kiej; a wigc takze szczere, wynikajace z pobudek ducho-
wych podporzadkowanie si¢ prawu panstwowemu. Dlatego
ten wieloksztaltny nurt nazwatem madro$ciowo-obywa-
telskim.

Swiadectwa takiego przezywania wiary w Chrystusa znaj-
dujemy juz u ojcéw apostolskich, ale sa one liczne przede
wszystkim u apologetéw. Poczawszy od trzeciego wieku,
pisarze taciniscy odwotuja sie raczej do stoicyzmu, natomiast
greccy — do platonizmu i neoplatonizmu. Po ogélnym omo-
wieniu duchowosci nurtu madrosciowo-obywatelskiego, na
podstawie pism ojcow apostolskich i apologetéw, przedsta-
wie dwoch ojcéw: Klemensa Aleksandryjskiego, reprezentu-
jacego nurt grecki, i Ambrozego — tacinnika.

10 Leon Wielki: Kazanie I o Narodzeniu Parskim, 1-3. OczywiScie
polecam lekture calego kazania.
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Listy Ignacego Antiochenskiego sa pelne eschatologicz-
nego zaru. Natomiast o kilka lat wczesniejszy list Klemensa,
biskupa Rzymu, tchnie stoickim spokojem i zakorzenieniem
w tej ziemi. Klemens przywotuje Kosciéot w Koryncie do
porzadku, czyli do respektowania wtadzy biskupa. Odwo-
luje sie miedzy innymi do porzadku w Swiecie, i tu daje zna-
komity opis harmonii $wiata w stylu stoickim, do porzadku
w panstwie istniejgcemu dziegki autorytetowi wiladzy oraz
do porzadku kultu w Swiqtyni Jerozolimskiej. Wskazuje, ze
w Kosciele winien panowac taki sam porzadek, szanujacy
ustalong hierarchie. Nakazuje tez modlitwe za rzadzacych.

Piegknym $wiadectwem takiego przezywania Ewange-
lii, jako zbawienia i przemiany naszego doczesnego zycia,
jest odpowiedz kupca Speratusa dana przestuchujacemu
go urzednikowi. On i jego towarzysze byli przestuchiwani
i zachecani do porzucenia wiary w Chrystusa, aby unikna¢
kary $mierci. Dzialo si¢ to w Afryce, niedaleko Kartaginy,
pod koniec drugiego wieku. Speratus tak przedstawia swoja
wiare:

Nigdy nie popetniliSmy nic ztego, nie wspoldziatalismy
w zadnej zbrodni, nikomu nie ztorzeczyliSmy, przeciwnie,
nawet dzigkowalismy (Bogu), gdy nas zle traktowano; dla-
tego szanujemy réwniez naszego cesarza.

[...] stuze Bogu, ktorego nikt z ludzi nie widziat ani wtas-
nymi oczami widzie¢ nie moze; nie popetnilem kradziezy,
przeciwnie, jesli cokolwiek kupuje, ptace paristwu poda-
tek, bo uznaje mego Pana, Krola kréléw i Wiadce wszyst-
kich ludow™.

Speratus wskazuje na swojq chrzescijariska wiare jako
zrodto uczciwosci i lojalnosci wobec prawa panstwowego.

" Akta meczennikow scylitanskich. Te wydarzenia sa geograficznie
i chronologicznie bliskie przesladowaniom opisanym w Meczeri-
stwie Perpetuy i Felicyty. Oba te Swiadectwa naleza do wielkiej tra-
dycji Kosciota.

69



70

Dwa nurty duchowosci

Ta sama wiara wyznacza granice tej lojalnosci: nie moze on
oddac¢ chwaty boskiej cesarzowi, nawet za cene zycia.

W érodowiskach inteligencji hellenistycznej, ktdra studio-
wata filozofig, aby znalez¢ tam droge zycia i prawde, Dobra
Nowina zostala przyjeta jako odpowiedz, prawda, ktorej
poszukiwali. Doktadnie w ten sposéb przedstawit swojq dro-
ge i nawrdcenie Justyn: filozof, apologeta, meczennik. Nic
dziwnego, ze nazwal on chrzescijanistwo ,, prawdziwg filozo-
fig”. Przyjmujac chrzest, nie wyrzekl sie filozofii, nadal uwa-
zat ja za najlepsze dzieto ludzkie, dar Boga dla cztowieka.
Uzywal jej, aby lepiej zrozumie¢ nauke Chrystusa. Taka po-
stawa byla wspdlna dla wiekszosci apologetéow greckich
i na trwate przyjela sie w Kosciele. A zatem rowniez greckie,
w tym stoickie, ideaty doskonatosci cztowieka zostaty zasy-
milowane i weszty w obieg mysli i zycia Ko$ciota.

Justynowy opis chrztu jako nowego narodzenia z rozumu
i wolnej woli, o ktéorym juz wspominalismy, nosi pewne
cechy stoickich opiséw cnoty, jako niepodzielnej i nieutracal-
nej zdolnosci rozrézniania dobra i zta i postepowania za tym
rozrdznieniem.

Podobny ton wybrzmiewa w apologii Teofila Antiochen-
skiego. Jej adresat Autolyk, poganin, prosi go, a w jego pros-
bie mozna wyczu¢ nute szyderstwa: ,Pokaz mi swojego bo-
ga!”. Teofil spokojnie odpowiada: ,Pokaz mi swoje cztowie-
czenstwo, to ja pokaze ci mojego Boga”?, i dalej ttumaczy, ze
Boga moze widziec ten, kto si¢ wewnetrznie oczyscil. A wiec
pokazuje chrzescijanstwo jako droge prowadzaca do osiag-
nigcia ludzkiej doskonatosci, ktéra opisuje wedtug wzorcoéw
zaczerpnietych z filozofii greckiej.

Apologeci bronia chrzescijanstwa przed zarzutami: ate-
izmu, rozwiaztosci i wrogosci wobec panstwa. Dla nas cie-
kawy jest trzeci zarzut i sposob obrony apologetow. Fak-
tycznie chrzesdcijanie nurtu meczensko-eschatologicznego
traktowali Rzym jako siedzibe szatana. Jednak w Kosciele

2 Teofil Antiocheniski, Do Autolyka 12 (ttum. wtasne).
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od samego poczatku dominowalo zupelnie inne nastawie-
nie — akceptacji ziemskiej wladzy. Ten ton wybrzmiewa
w cytowanej wyzej odpowiedzi Speratusa. Takie nastawie-
nie nie bylo koniunkturalne, ale miato glebokie uzasadnienie
religijne, ktére przedstawia juz Swiety Pawel, gdy w Liscie
do Rzymian pisze, ze kazda wladza od Boga pochodzi
(Rz13,1-6). Otdz jezeli Bog jest Stworca catego Swiata i wszyst-
kich ludzi, to takze istniejacy porzadek spoteczny ma Jego
akceptacje.

Pierwotne chrzescijaristwo mogto z perspektywy escha-
tologicznej patrze¢ na Rzym jako Wielka Nierzadnice, ale
nie odrzucato panujacego porzadku spotecznego na sposéb
rewolucyjny, nie mialo programu zaprowadzania tu i teraz
nowego tadu spotecznego. Krétko mdéwiac — nie byto rewolu-
cyjne w spoteczno-politycznym tego stowa znaczeniu. Doko-
nywato krytyki wiadzy, konfrontujac ja z przykazaniami
irelatywizowalo jej absolutne roszczenia, wskazujac, ze tylko
Bog jest prawdziwym Wladca $wiata, ale nie miatlo w swoim
podstawowym programie projektu ustanowienia tu i teraz
nowej, sprawiedliwej wtadzy.

A wiec apologeci nie tylko bronili chrzescijaristwa przed
zarzutami nieuzytecznosci spotecznej i wrogosci wobec pan-
stwa, ale wskazywali, Ze chrzeScijanie sa lepszymi obywate-
lami, bo ze wzgledu na Boga, w imie wiernosci Jego przy-
kazaniom, nie oszukuja, przestrzegaja prawa panstwowego,
ptaca podatki. Pokazywali, ze chrze$cijanin przez sam fakt, ze
zyje zgodnie z wymogami Ewangelii, lepiej i szczerze wypet-
nia swoje obowiazki wobec panstwa.

Chrzescijanistwo w pierwszych wiekach byto religia przede
wszystkim miejska. Dopiero z miast promieniowato na pro-
wincje. Dostosowato sie zatem do ksztaltu éwczesnego swiata
grecko-rzymskiego, albowiem w tym $wiecie wlasnie miasta
nadawaly ton, ksztaltowaly zycie spoleczne. Chrzescijanie
znalezli si¢ wigc w centrum starozytnego $wiata i zaakcep-
towali, oczywiscie na swoich warunkach, jego dziedzictwo
spoteczne i intelektualne.
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éwiadectwem, a mozna go uznac¢ nawet za manifest, takiej
duchowosci madrosciowo-obywatelskiej jest List do Diogneta.
Jego piaty rozdziat jest powszechnie znany®. Jest to jeden
z najczesciej cytowanych fragmentéw z dziet ojcow Kosciota.
Nie ma zatem potrzeby przytacza¢ go tutaj w calosci. Zna-
komita retoryka pozwolita autorowi w dtugiej serii antytez
przedstawi¢ napiecie, jakie jest wpisane w zycie chrzesci-
jan, ktérzy , przebywaja na ziemi, lecz sa obywatelami nieba.
Stuchaja ustalonych praw, a wlasnym zyciem zwyciezaja
prawa”. To wlasnie dzigki swojej wierze chrzescijanie sa lep-
szymi obywatelami ziemskiej civitas niz inni, bo ustalonych
praw przestrzegaja z przekonaniem, a nie tylko z leku przed
kara.

Trzeba jednak zaznaczy¢, ze w starozytnosci chrzescijanie
nie uczestniczyli w pelni w zyciu miast. Wszelkie uroczy-
stosci, Swieta i zabawy miejskie byly polaczone z obrzedami
poganiskimi. A to juz byto nie do zaakceptowania dla chrzes-
cijan. Takze urzednicy panstwowi i miejscy z urzedu musieli
uczestniczy¢ w takich obrzedach, a nawet im przewodniczy¢.
Dlatego obejmowanie urzedéw w starozytnym Rzymie byto
dla chrzescijan duzym problemem.

Klemens Aleksandryjski (ok. 150-212)

Dobre swiadectwo asymilacji mysli greckiej w budowa-
niu ideatu zycia chrzescijariskiego znajdujemy w pismach
Klemensa Aleksandryjskiego. Druga cze$¢ jego tryptyku,
Wychowawca, opisuje droge chrzescijanina do dojrzatosci.
Tytulowym nauczycielem jest Jezus Chrystus, Stowo, ale Kle-
mens przedstawia Go przede wszystkim jako Stowo aktual-
nie przemawiajace, ktore jak starozytny pedagog towarzy-
szy dziecku, chrzescijaninowi, w kazdym momencie jego
zycia. To przedstawienie Logosu stale obecnego, podobnie

3 Jak podaje oficjalna strona Opus Dei, tekst ten byl waznym
zrodlem inspiracji dla ich zalozyciela. Na tej stronie znajduje sie
caty tekst Listu do Diogneta.



Klemens Aleksandryjski (ok. 150-212)

jak wczesniej u Justyna, jest wyraznie wzorowane na stoi-
ckiej koncepcji Logosu. Chrystus — Logos uczy chrze$cijanina
wszystkiego, nawet zachowania w drobnych sprawach zycia
codziennego. Caty zamyst Wychowawcy oparty jest, facznie
z tytutem, na idei greckiej paidei. Chrystus jest tam przedsta-
wiony jako wzor doskonatosci: beznamietny™ i bezgrzeszny.
Przy czym nature grzechu Klemens wyjasnia takze w duchu
stoickim —jako nierozumnos¢, ktdéra zostaje zniszczona przez
Madro$¢ Boza. A wiec chrzescijanin powinien dazy¢ do zdo-
bycia cnoty, czyli osiagnac stan apdthei. Ideal ten Klemens roz-
wija w szczegodtach wedtug greckiego wzoru obywatela mia-
sta, cztowieka pelnego kultury, takze osobistej, potrafigcego
zachowad umiar w korzystaniu z radosci zycia.

Natomiast w trzeciej czesci tryptyku, Kobiercach, spoty-
kamy juz idee platonskie zastosowane do opisu duchowej
drogi chrzescijanina. Miedzy innymi Klemens wprowadza
pojawiajacy sie u Platona, a szerzej opisany przez Arystote-
lesa, podzial sposobdw zycia na doskonalszy, czyli poswie-
cony filozofii (bios theoretikds), oraz mniej doskonaty — prak-
tyczny (bios praktikds)®.

Klemens przedstawia ten pierwszy rodzaj zycia jako ideat
chrzescijanskiego gnostyka, dla ktérego jedynym celem
jest poznanie Boga. Gnostyk nie tyle oczekuje na nadejscie
Krolestwa, co juz tutaj, na ziemi, wychodzi poza zmysto-
wos¢ i przemijalnos¢ przez modlitwe i poznawanie Boga.
Jest to droga prowadzaca do ogladania Boga — kontempla-
¢ji. Natomiast podstawa doskonatosci gnostyka jest bezna-
mietnos$¢, czyli cnota, ktéra Klemens rozumie catkowicie
w duchu stoickim. Rozwijajac ideg drogi gnostyka do Boga,
Klemens sigega tez do greckiego podziatu tej drogi na etapy,
idei kompletnie nieznanej w stoicyzmie typu zachodniego,

% Klemens uzywa stoickiego pojecia apitheia.

5 Jak wspomnieliSmy wczesniej, Marek Aureliusz, cho¢ kochat
filozofie, widziat to odwrotnie: stuzba panstwu, a wiec zycie prak-
tyczne, byta najwazniejsza, a studium filozofii — wytchnieniem.
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na przyktad Markowi Aureliuszowi®. Etapy drogi — oczysz-
czenie, oswiecenie i zjednoczenie — najobszerniej bedzie opi-
sywat Plotyn i od niego mys$l ta przeszta na dobre do chrzes-
cijanskiej doktryny mistyczne;j.

Drugi sposob zycia, praktyczny, prowadza chrzescijanie
prosci, ktérzy przyjeli nauke Chrystusa i zyja wedtug przyka-
zan Boga, ale zajmuja si¢ przede wszystkim sprawami ziem-
skimi, doczesnymi. Klemens zdaje sobie sprawe, ze wigk-
szos¢ chrzescijan stanowia ci drudzy i nie jest to dla niego
problemem, bo ich droga tez jest droga zbawienia. Mamy tu
do czynienia z pewnym przeksztatconym, ale ciagle wyraz-
nie widocznym, greckim elitaryzmem.

Natomiast wprowadzona do tradygji chrzescijariskiej idea
dwoch rodzajéow zycia niejako narzucita si¢ jako dominu-
jaca, prawie kanoniczna, interpretacja przypowiesci Jezusa
o Marii i Marcie. Potem, w monastycyzmie, idea ta i oparta
na niej interpretacja przypowiesci zrobity wielka kariere, sta-
jac sie podstawa do stworzenia nauki o stanach doskonatosci.

Logos opisany w pismach stoikow i innych filozoféw gre-
ckich nie nosi zadnych cech osobowych. Takze platonskie
idee czy neoplatonska Jednia w zaden sposdb nie sg aktywne,
nie wychodza do czlowieka. To cztowiek, filozof, mistyk,
samotnie podaza w ich strone. Natomiast Klemens, cho¢ jak
staratem sie pokazac, obficie czerpie z dorobku mysli gre-
ckiej, przedstawia Logos, Chrystusa, jako Tego, ktory prze-
mawia i aktywnie troszczy sie o swego ucznia”. Platonska
idea promieniuje $wiattem, ktére oswieca. Dla Klemensa

16 Rdéznica miedzy Klemensowym gnostykiem a stoickim med-
rcem wyraza si¢ nie tylko w przyjmowanym opisie drogi, ale
jest znacznie glebsza. Gnostyk jest zapatrzony w Boga, madros¢
dotyczaca spraw ziemskich jest tylko etapem posrednim. Stoicki
medrzec za$ przede wszystkim potrafi rozsadzaé¢ sprawy tego
$wiata.

7 Klemens przedstawia Logos m.in. jako Matke troszczaca sie
o dzieci, a Eucharystie jako mleko z Bozej piersi, ktérym karmi On
swoj Kosciot (zob.: Wychowawcea 1, 6, 42,3-43,1).



Ambrozy z Mediolanu (339-397)

Logos jest swiatlem, ale jest takze glosem, Stowem, ktore
przemawia.

Klemens jest uznawany za pisarza starochrzescijariskiego
najbardziej ze wszystkich otwartego na filozofi¢ grecka, ale
ta jego otwarto$¢ nie byla samotna wyspa. Wprowadzone
przez niego pojecia i kategorie greckie — stoickie i platoriskie
— pozostaty na trwale w chrzescijanskiej teologii, w tym takze
w nauce ascetycznej i duchowe;j.

Ambrozy z Mediolanu (339-397)

Ojcem, ktory w wybitnym stopniu przyczynit si¢ do asy-
milagji idei stoickich w zyciu duchowym Kosciota zachod-
niego byt swiety Ambrozy. Ten rzymski arystokrata nie miat
jeszcze czterdziestu lat, gdy w 374 roku przyjat wybdr na
biskupa Mediolanu, 6wczesnej faktycznej stolicy cesarstwa
zachodniorzymskiego. A byt juz wtedy prefektem konsular-
nym Ligurii i Emilii. Zgodnie z tradycja arystokracji rzym-
skiej, Ambrozy w miodosci otrzymat staranne wyksztatce-
nie w duchu zachodniego stoicyzmu. Natomiast dopiero po
wyborze na biskupa, przygotowujac si¢ do chrztu, studiowat
nauke chrzescijanska, przede wszystkim Orygenesa. Jednak
otrzymana w mlodosci rzymska formacja pozostata na stale
intelektualnym fundamentem jego nauczania. Zamienit sta-
nowisko gubernatora na urzad biskupa, ale urzad ten spra-
wowal w duchu rzymskim, jako zarzadzanie Kosciotem,
civitas duchowa, lecz zyjaca tu na ziemi i wymagajaca prowa-
dzenia wedtug najlepszych zasad ludzkich.

Ambrozy prowadzit duszpasterstwo bardzo zréznico-
wane. Byt ojcem duchowym wspoélnot zakonnych meskich
i zenskich, znakomicie rozumial wymogi duszpasterstwa
ludowego; aby da¢ wiernym odtrutke na nauki manichejczy-
kow, w kazaniach chetnie parafrazowat Orygenesa®, ale gdy

8 Ambrozy oczywiscie znat takze Platona, ale jego idee gene-
ralnie odrzucal. Bardzo ciekawe jest obserwowanie, jak ten stoik
i antyplatonik z upodobaniem czytal i wykorzystywat w swoich
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chodzilo o elity Kosciota — jego nauka niezmiennie powra-
cata do stoickich, rzymskich korzeni. Widzimy to w listach do
ksiezy i biskupéw. Ambrozy, zachecajac ich do zycia dosko-
natego, wzdr tej doskonatosci buduje, opierajac si¢ na ideale
medrca stoickiego. W mowach pogrzebowych glosi wiare
w zmartwychwstanie, ale o samej $mierci, jako dobrej, mowi,
obficie korzystajac z tradycyjnych stoickich wzoréw.

Dla nas jednak najwazniejsze jest jedno jego dzieto. Mozna
je nazwac¢ podstawa programowa dla formacji kaptanéw.
Chodzi o Obowigzki duchownych. Oryginalny lacinski tytut —
De officiis ministrorum — podobnie jak cata struktura dzieta,
jest wzorowany na De officiis Cycerona. Takze w tresci swego
dzieta Ambrozy wiernie podaza za Cyceronem, ktory przed-
stawit zbudowany na stoicyzmie ideat urzednika rzym-
skiego. Miedzy innymi mamy tu omowione cztery cnoty kar-
dynalne. To najprawdopodobniej Ambrozy jako pierwszy
uzyt okreslenia , kardynalne”. W kazdym razie dzigki niemu
ten wykaz cnoét i ich nazwa na trwale weszly do duchowo-
$ci chrzescijaniskiej. Ambrozy, sam wychowany na Cyceronie,
na jego naukach buduje ideat duchownego. Biskupi i kaptani
maja by¢ stugami — ministri —a swoja postuge w Kosciele maja
petnic jako urzad — officium.

W tym czasie Kosciét na Wschodzie kandydatéw na bisku-
pow poszukiwat juz prawie wylacznie wsréd mnichow,
a ideal monastyczny stal sig, po dzien dzisiejszy, podstawo-
wym wzorem doskonatosci biskupa.

homiliach mocno alegoryczne, a wiec i platonizujace, interpretacje
biblijne Orygenesa, ktory z kolei zupetnie nie odwotywat si¢ do sto-
icyzmu.



Dwoch najwiekszych

W historii teologii i w historii duchowosci dwaj ojcowie,
jeden ze Wschodu, drugi z Zachodu, w sposéb nieporéwnany
z kimkolwiek innym wptyneli na dalsze dzieje Kosciota. Ory-
genes, wczesniejszy, wplynat na Wschod i Zachod. Augustyn
promieniowatl juz tylko na Zachod, ale za to bardzo mocno.
Jego dzieto zbiera w sobie caly dorobek pierwszych czterech
wiekéw Kosciota, genialnie go przetwarza i staje sie funda-
mentem $redniowiecznej christianitas.

Orygenes (ok. 185-254)

Orygenes, urodzony w 185 roku w Aleksandrii, w rodzi-
nie gorliwych chrzescijan, duchowo jest zakorzeniony w nur-
cie meczensko-eschatologicznym. Wskazuje na to chocby jego
miodziencza zarliwos¢: gdy miat 17 lat, jego ojciec, katecheta,
zostat uwieziony i oczekiwat na $mier¢ meczenska. Orygenes
napisat do niego list, w ktérym btagat go, aby pod Zadnym
pozorem nie zapart sie Chrystusa. Podkreslam takie duchowe
korzenie Orygenesa, bo znany jest on jako teolog mocno pla-
tonizujacy. Czesto bywa przedstawiany jako uczen Klemensa
Aleksandryjskiego. Tymczasem, cho¢ obaj dziatali w Aleksan-
drii'i obaj bardzo dobrze znali filozofie grecka, ich systemy teo-
logiczne i doktryny duchowe réznig sie zasadniczo.

! Klemens wyjechat z Aleksandrii w 202 r., podczas przeslado-
wania za Septymiusza Sewera, w trakcie ktdrego uwieziono i stra-
cono ojca Orygenesa.
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Orygenes polemizuje z wiekszoscia pogladow teologicz-
nych typowych dla duchowosci meczenisko-eschatologicznej:
literalizmem w interpretacji Pisma, millenaryzmem, dostow-
noscig w rozumieniu cielesnego zmartwychwstania i innymi,
a juz sama temperatura i trwato$¢ tych polemik $wiad-
€za O jego zaangazowaniu emocjonalnym. Sa to polemiki
wewnatrz jednego domu. Orygenes gruntownie przemyslat,
w duchu aleksandryjskim, swoje pierwotne doswiadczenie
wiary. Przyjat jako warsztat intelektualny caty dorobek ludz-
kiej nauki, a zwtaszcza filozofii greckiej, co sprawito, ze jego
teologia stala si¢ niemal synonimem zhellenizowania chrzes-
cijanistwa. Ale zarliwa tesknota za spotkaniem z Chrystusem
pozostata zrodltem zywo zasilajagcym calq jego teologie. Takie
eschatologiczne ukierunkowanie, zywa $wiadomo$¢, ze ta
ziemia jest ,fez padotem”?, i gorliwa mitos¢ do Stowa, w pota-
czeniu z dorobkiem filozofii, sprawity, ze teologia Orygenesa
stala si¢ podstawa duchowej doktryny i praktyki w nastep-
nych wiekach, przede wszystkim w rozkwitlym prawie
wiek pozniej monastycyzmie chrzescijariskim. Jego wpltyw
na duchowos¢ byt w duzej mierze niezalezny od raz po raz
wybuchajacych polemik odnosnie do ortodoks;ji jego teologii.
Nawet ci, ktérzy jego mysl zwalczali, nieraz uktadali swoje
zycie duchowe wedtug regut inspirowanych jego nauka. Dla-
tego przedstawimy tutaj pokroétce kilka istotnych dla rozwoju
zycia duchowego nauk Orygenesa.

W ramach polemiki z gnostykami, ale przede wszystkim
z potrzeby serca i umystu, Orygenes prébuje odpowiedzie¢
na pytanie, dlaczego dobry, wszechmocny Bog, Stworca
Swiata, pozwala, aby ludzie juz w chwili narodzenia mieli

2 By¢ moze nie bez znaczenia jest tu fakt, ze Orygenes, w prze-
ciwienistwie do Klemensa czy Ambrozego, a podobnie jak Augu-
styn, nie nalezat do arystokracji. Wywodzit si¢ z nizszych warstw
spotecznych i zapewne mocniej doswiadczyl bezradnosci wobec
niesprawiedliwosci i ludzkiej krzywdy. Zapewne to mocne poczu-
cie nieusuwalnosci zta i cierpienia w tym $wiecie sprawilo, ze ani
jemu, ani Augustynowi nie byto po drodze ze stoicyzmem.
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tak nieréwne szanse. Jako rozwigzanie proponuje koncepcje
preegzystencgji dusz. Byty duchowe, stworzone przez Boga
jako réwne, wolne i rozumne, zgrzeszyly. Skutkiem grze-
chu jest upadek. Narodziny ziemskie sa momentem upadku
w cielesnos$¢, ,,dniem ptaczu”. Ziemskie zycie cztowieka jest
wiec skutkiem grzechu, jaki kazdy indywidualnie popetnit
w preegzystencji. Cho¢ jesteSmy tutaj o krok od powiedze-
nia, ze wobec tego kazdy jest sam winien swojego losu juz od
narodzenia, Orygenes starannie wystrzega si¢ takiego rozu-
mowania, wrecz przestrzega, ze z koncepcji preegzystencji
nie mozna wyciagac takich wnioskéw. Ziemskie zycie czto-
wieka jest nie tyle karg, co droga powrotu, oczyszczenia. To
jest jego podstawowy sens. A zatem cziowieka nie powinno
obchodzi¢ nic poza tym jednym pytaniem: jak wrdci¢ do
Domu Ojca?

Teologiczna koncepcja preegzystencji dusz zostata wielo-
krotnie skrytykowana i odrzucona, ale catkiem niezaleznie
od tego, niejako z ukrycia, miata rozlegly i gteboki wptyw na
doktryny duchowe i dlatego ja wspomnielismy. Bez chocby
kréciutkiego jej przypomnienia nie mozna zrozumie¢ wiasci-
wie nic z duchowej nauki Orygenesa.

Orygenes korzysta w swoich pismach z dwoch schematéw
antropologicznych. Oba sa zaczerpnigte od Pawta. Kazdy
z nich ma swoje znaczenie i Orygenes odwotuje si¢ do nich
wedtug potrzeby. Ewidentnie traktuje je jako modele pomoc-
nicze, a nie definitywny opis natury ludzkiej.

Pierwszy schemat, bardziej znany, nawiazuje do wielo-
krotnie wspominanej przez Pawta triady: duch, dusza i ciato
(na przyktad 1 Tes 5,23). Orygenes rozwija ten schemat
w duchu platonskim, ale przede wszystkim w ramach swo-
jej teologii. Zacznijmy od $rodka: dusza ludzka dzieli si¢ na
dwie sfery: wyzsza to dusza rozumna, osrodek wolnej woli
i rozumu. To jest centrum czlowieczenstwa, biblijne ,serce
cztowieka”. To wiasnie dusza rozumna moze stucha¢ Stowa.
Natomiast cze$¢ nizsza duszy, zmystowa, namigtna, jest efek-
tem upadku. Ciagnie ona cztowieka w dot.
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Duch jest ponad dusza rozumna. Jest siedzibg Ducha Swie-
tego i sam nie jest zdolny do zta. Gdy dusza czyni zto, duch
,dretwieje”, ale nie umiera.

Ciato ziemskie jest dane cztowiekowi po upadku. Jest ono
sposobem zycia w tym S$wiecie, narzedziem oczyszczenia
cztowieka, wehikutem jego powrotu do Boga.

Taki opis natury cztowieka jest znaczaco odmienny od
stoickiego i niesie ze soba niemate konsekwencje. Stoik, jed-
noczac sie z logosem kosmosu, w swoim rozumie osiaga
madros¢. A wigc rozum jest najwyzszy i ma dziata¢ zupetnie
samodzielnie.

Natomiast Orygenes pisze, ze dusza rozumna winna kie-
rowac sie ku gorze, jednoczy¢ z duchem i poddac jego dzia-
faniu. Wtedy duch ja ogarnie, umocni i poprowadzi. Beda
wspotbrzmie¢ w ,,symfonii”: Duch Bozy w duchu ludzkim
ozywi si¢ i bedzie napelniat dusze swoimi darami: sprawi,
ze rozkwitnie ona i stanie sie bardziej zdolna do przyjmo-
wania Stowa®. Czlowiek, ktory przylgnie do Ducha, otwie-
ra si¢ na dziatanie Stowa, zbliza si¢ do Ojca i rosnie w swo-
im cztowieczenstwie!. Duchowos¢ Orygenesa jest trynitarna
w swojej najbardziej podstawowej strukturze. Jej wyrazem

° Idea symfonii jako podstawowy obraz wspoétdziatania Boga
i cztowieka jest jedna z gtownych kategorii teologii wschodniej. Na
Zachodzie idea ta zupelnie nie zafunkcjonowata, a problem wspét-
dzialania wszechmocnego Boga i ograniczonej ludzkiej woli zostat
przedyskutowany w sporze miedzy Augustynskim absolutnym
prymatem taski a pelagianizmem. Z kolei Wschéd nigdy tego sporu
nie zrozumiat.

* W rozdziale o duchowos$ci meczensko-eschatologicznej po-
krétce wspomnielismy spér o ekstaze. Mozna postawic hipoteze, ze
Orygenesowa koncepcja ducha ludzkiego, ktéry ponad rozumem,
logosem, taczy sie z Duchem, jest przetworzeniem i wpisaniem
w dobrze przemyslang antropologie idei ekstazy jako zjednoczenia
z Bogiem. Ale u Orygenesa jest to ék-stasis, wyjscie rozumu ponad
siebie, ktdre go uskrzydla, a nie jego wylaczenie w bezrozumnej
a-mentii.
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jest pierwotna formuta doksologiczna: ,,Chwata Ojcu przez
Syna w Duchu Swietym”. Taka duchowos$¢ jest ze swej natury
powiazana z dogmatyczng koncepcja Tréjcy Swietej typu
subordynacyjnego i z chrystologia odgdrna.

Jezeli zas dusza zwrdci sie ku temu, co na dole, ku swojej
czesci zmystowej, i ulegnie jej, upada w grzech. Jednak naj-
gorsze, co moze zrobi¢ dusza rozumna, to probowac samo-
dzielnie, o wlasnych sitach, trwa¢ w tym, co uwaza za dobre.
Orygenes wprost stwierdza, ze lepiej bytoby dla niej, gdyby
zwrdcila sig ku temu, co zmyslowe, bo upadek w grzech
moze otworzy¢ oczy duszy, daje szanse nawrdcenia, nato-
miast takie samodzielne, o wlasnych sitach trwanie w tym,
co uwaza sie za dobre, zatwardza i zaSlepia; nie otwiera
drogi do nawrdcenia, a wrecz jg zamyka. Przypominajg si¢
tu stowa z Apokalipsy: ,, Obys byt zimny albo goracy! A tak,
skoro jestes letni i ani goracy, ani zimny, chce ci¢ wyrzucic¢
z mych ust” (3,15n)°. Taka postawa duszy bedzie przez Anto-
niego Pustelnika nazwana ,,samowola”.

Orygenes widzi zatem czlowieka jako bedacego na roz-
drozu miedzy ruchem w goére: ku zjednoczeniu z Duchem
Bozym, a ruchem w dét: podazaniem za tym, co zmystowe®.
Jednoczesnie czlowiek jest stale otwarty na Boga: dusza
rozumna moze stucha¢ Stowa, a duch — przyjmowac dziatanie
i obecno$¢ Ducha Swietego. Jedyna sita, jaka uzdalnia czto-
wieka do dobrego zycia, pochodzi od Boga w Duchu. Sam
z siebie czlowiek nie jest w stanie wytrwa¢ w Bozej nauce.
Jest to opis doskonatosci cztowieka bardzo odmienny od sto-
ickich opiséw cnoty i mestwa.

® Tu mozna dopatrzy¢ sie nie tylko odejécia od stoicyzmu, ale
jego ostrej krytyki. Wszak taka postawa samodzielnego trwa-
nia przy podjetym po namysle postanowieniu niemal doktadnie
pokrywa sie z tym, co stoicyzm glosi jako swoj ideat.

® W ten sam sposdb nauke moralng przedstawiata katecheza
zydowska. Pokazywala ona, ze przed czlowiekiem otwieraja sie
dwie drogi: droga zycia i droga $mierci.
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Duch ludzki jest ponad rozumem. To w duchu najpelniej
objawia sie¢ tajemnica Boga. Stowo na nia wskazuje, uczy,
objawia, ale zjednoczenie dokonuje si¢ w duchu. Takie spoj-
rzenie na cztowieka otwiera szerokie perspektywy. Bog jest
zrodlem wszystkiego, co prawdziwe, dobre, piekne. Bog jest
mitoscia, a wigc zrodlem ludzkiej mitosci, ktora Zzadng miara
nie moze by¢ sprowadzona do dziatania na podstawie dobrze
przemyslanej decyzji. Takze pigkno swiata, dziela sztuki, poe-
zji s odblaskiem chwaly Boga. Jezeli cztowiek zyje w duchu,
jest pneumatdforos, nosicielem Ducha, a nawet theoforos, nosi-
cielem Boga. Taki cztowiek potrafi rozréznia¢ duchy i roz-
poznawac¢ w tym Swiecie, w ludziach i ich dzietach to, co
jest z Boga, i to, co pochodzi od ztego; ma duchowy smak.
A rozrdznianie nie jest tatwe, bo jedna z podstawowych stra-
tegii ztych duchdw jest nasladowanie, podszywanie si¢ pod
dziatanie Ducha. Dlatego na przykiad nie jest tatwo natych-
miast odrozni¢ poryw namigtnosci od szlachetnego porywu
ducha.

Zbudowana na podstawie tej Orygenesowej koncep-
i ducha ludzkiego nauka o zyciu duchowym, w ktdérym
gléwna role odgrywa rozpoznawanie i odpedzanie zlych
mysli, namietnosci pochodzacych od demondw, oraz kiero-
wanie si¢ ku myslom dobrym, pochodzacym z ducha, bedzie
bardzo wazna w duchowosci pustelniczej. Szeroko opisze ja
Ewagriusz z Pontu.

Drugi Orygenesowy opis struktury cztowieka tez nawia-
zuje do Pawta, tym razem do jego rozrdznienia na cztowieka
wewnetrznego, ktory odnawia sie z kazdym dniem, i czto-
wieka zewnetrznego, ktory niszczeje (2 Kor 4,16). Orygenes
wpisuje te Pawtowa mysl w swoja koncepcje preegzysten-
qji: cztowiek zewnetrzny — to efekt upadku, natomiast czto-
wiek wewnetrzny — to ten od poczatku stworzony przez
Boga. Nastepnie Orygenes podejmuje i przetwarza Pawtowe
przeciwstawienie: aby czlowiek wewnetrzny mogt sie roz-
wija¢, czlowiek zewnetrzny musi niszcze¢. Na czlowieka
zewnetrznego skladajg sie cialo zmystowe i jego zmysly.
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Tymi zmystami cztowiek poznaje $wiat materialny, zmy-
stowy, zewnetrzny. Niejako symetryczne do nich sa w czlo-
wieku wewnetrznym zmysty duchowe. One poznaja Swiat
duchowy’. Tak wiec czlowiek ma duchowy wzrok, stuch,
smak, wech, dotyk. Dzieki nim moze widzie¢, stysze¢, sma-
kowa¢, wacha¢ i dotykac Stowa, ktére dziata w duchu. Ory-
genes duzo pisze o specyfice kazdego zmystu duchowego.
Wzajemna relacja zmystéw cielesnych i duchowych jest
taka sama, jak wzajemna zaleznos¢ cztowieka zewnetrznego
i wewnetrznego: aby zmyst duchowy moégt dziata¢, zmyst
cielesny musi zosta¢ wyciszony. Na przyktad: aby stuchac
Boga, trzeba trwa¢ w ciszy i milczeniu.

Taka koncepcja czlowieka wewnetrznego i zmystow du-
chowych stata sie teoretyczng podstawa chrzescijaniskiej as-
cezy: umartwienie, wyciszenie wzroku, stuchu, smaku, wechu
i dotyku jest niezbedne, aby duchowe odpowiedniki tych
zmystéw mogly poznawac¢ Boga. Tak samo oczyszczenie
i ostabienie ciata zewnetrznego przez post wzmacnia czto-
wieka wewnetrznego, duchowego. Ten cztowiek wewnetrzny
ijego duchowe ciato powrdci do Ojca.

Orygenesa oskarzano o to, ze neguje zmartwychwsta-
nie ciata, gdyz jako pierwszy powaznie podszed! do pyta-
nia o to, jak intelektualnie zrozumiec te obietnice Chrystusa,
i wyszedl poza naiwne wyobrazenia millenarystow. Mozna
posadzac go o nadmierng hellenizacje, a Grecy, jak wiadomo,
kazda mys$l o zmartwychwstaniu ciala traktowali jak glupote.
Orygenes znat mysl grecka i nie potrafil jej tak po prostu zig-
norowac, ale w swoich rozwazaniach na temat zmartwych-
wstania trzyma si¢ wiernie reguly wiary, a jego koncepcja
zmartwychwstania ciala jest bardzo Pawlowa, nawiazujaca
do jego stéw o tym, Ze sieje si¢ zniszczalne, a powstaje nie-
zniszczalne. A wigc Orygenes méwi o ciele zbawionym,
cho¢ wystrzega sie dostownosci. To ciato zbawione, oczysz-
czone ze zniszczalnos$ci, ktére bedzie miato udziat w zmar-

7 Nawigzanie do platonskiej teorii poznania jest tutaj ewidentne.
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twychwstaniu, sprawia, ze powrdt do Ojca nie jest po pro-
stu przywrdceniem stanu pierwotnego, w ktérym nie bylo
zadnego ciata, lecz jest czym$ wiecej. Dzieto milosci Boga
pomnaza, udoskonala wbrew (dzigki?) grzechowi, stan po
stworzeniu.

Kazdy czlowiek jest osobnym $wiatem, mikrokosmosem,
w ktérym rozgrywa sie dramat upadku, zbawienia i poda-
zania lub btadzenia w drodze do Boga. Ten, kto grzeszy, jest
nie tyle godzien kary, ile raczej nieszczes$nikiem, ktory sam
siebie skazuje na wielkie cierpienia juz tu na ziemi, bo zycie
odwrécone od ducha i poddane wiadzy namietnosci jest
marne. Takze potem czeka go bolesny ogien oczyszczenia. Co
prawda Orygenes uznaje apokatastaze, ale raz po raz pod-
kreéla, Ze ogien oczyszczenia po $mierci jest duzo bolesniej-
szy od najgorszych cierpien ludzkich. Nie ma co liczy¢ na
tatwa amnestie.

Istotna dla duchowosci jest Orygenesowa interpretacja
dzieta zbawienia. Ot6z Chrystus dokonatl dzieta zbawienia
w momencie wcielenia. To byto Jego unizenie, kenoza. We
wcieleniu Jezus Chrystus zjednoczyl si¢ z naturg ludzka,
w ktorej ma uczestnictwo kazdy cztowiek. To zjednoczenie
uzdrowito i oczyscito ludzka nature®. Smier¢ Jezusa na krzyzu
byta prosta konsekwencja przyjecia ziemskiego, a wiec Smier-
telnego zycia. A Chrystus jako jedyny cztowiek przyszedt na
ziemig¢ dobrowolnie, nie w wyniku grzechu w preegzystencji.
Przyjat wszystko, co ludzkie, takze to ciato zniszczalne. I po
$mierci, przemieniony, wynidst cate swoje cztowieczenstwo
do Ojca.

8 Piszac o Orygenesie, czesto stosuje stowo ,,0czyszczenie”. Fak-
tycznie Orygenes uzywal jako podstawowe przeciwstawienie:
grzech jest zepsuciem, brudem, choroba, a dzieto Chrystusa jest
uzdrowieniem, oczyszczeniem. A wiec takze dziatanie cztowieka
niezbedne do tego, aby mogt on przyjac¢ dziatanie Boze, jest oczysz-
czeniem — kdtharsis. Natomiast Orygenes niespecjalnie lubit inne
pojecie, ktére — poczawszy od Antoniego — stalo si¢ jedng z pod-
stawowych kategorii opisujacych zycie duchowe mnicha — ,walka”.



Orygenes (ok. 185-254)

Czyli zbawienie w Chrystusie juz sie dokonato i dotkneto
catej ludzkiej natury. Takze dziatanie Chrystusa Stowa doko-
nuje si¢ przede wszystkim bezposrednio, przez przemawia-
nie do kazdego cztowieka z osobna. Takie spojrzenie na dzieto
Chrystusa sprawia, ze ziemskie zycie Jezusa, cho¢ wazne jako
prawda wecielenia, nie lezy w centrum zainteresowan Oryge-
nesa’. W kazdym razie jego ulubiony autor nowotestamen-
talny to Pawet, ktory spotkat Chrystusa w duchu.

Podobnie, poniewaz Stowo rozbrzmiewa po calym swie-
cie, gloszenie Ewangelii jest przede wszystkim Jego dzietem
i dokonuje si¢ w Duchu. Cztowiek jest tylko pomocnikiem.
Takie spojrzenie zmniejsza poczucie odpowiedzialnosci za
zbawienie innych i mocno uspokaja niecierpliwos¢ misyjna,
charakterystyczna dla Kosciotow, gdzie dominowata ducho-
wos¢ meczensko-eschatologiczna®.

Catosci koncepcji Orygenesa dopelnia wspomniana juz
teoria apokatastazy, powrotu wszystkiego i wszystkich do
Boga. Jest ona nieodzowna czastka jego rozumienia jedy-
nego, wszechmocnego Boga i Jego dziatania. Bo nie moze
by¢ tak, ze stan koricowy, po zamknieciu historii, jest stanem
wiecznego podziatu na to, co nalezy do Boga, i na to, co jest
poza Nim, we wladzy szatana". Bég musi by¢ wszystkim we

* W czwartym wieku pojawit si¢ zwyczaj pielgrzymek do Ziemi
gwietej. W zwiazku z tym rozwinat sie spér o duchowa wartosé
pielgrzymki. Hieronim nazwal Ziemie Swieta piata ewangelig,
a Grzegorz z Nyssy byl pielgrzymkom przeciwny, jako duchowo
bezwartosciowym, a nawet szkodliwym. Grzegorz byt duchowym
spadkobierca Orygenesa. Z Hieronimem sprawa jest o wiele bar-
dziej skomplikowana; najpierw byl wielbicielem, a potem zagorza-
tym wrogiem mysli Orygenesa. Zrédta na ten temat: Do Ziemi Swie-
tej. Najstarsze opisy pielgrzymek do Ziemi Swietej (IV-VIII w.).

10 Koscioty Azji w drugim wieku byty w tej dziatalnosci bardzo
gorliwe: wyposazaty i wysytaty misjonarzy na krance é6wczesnego
$wiata.

I Jednak Orygenes nie twierdzit, Ze szatan zostanie zbawiony,
cho¢ wielokrotnie taki poglad mu przypisywano.
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wszystkim. Takie przedstawienie kresu historii nie znaczy, ze
nasze ziemskie zycie, jego sposdb, nie ma zadnego znacze-
nia. To zycie Bég dat nam jako droge oczyszczenia i powrotu.
Tego, kto nie oczysci sie tu, na ziemi, oczekuje oczyszczenie,
ale ,jakby przez ogien” (1 Kor 3,15). To, jak wspomnielismy,
bedzie o wiele bardziej bolesne od jakiegokolwiek cierpienia
na ziemi. Oczywiscie rowniez ta koncepcja zostata wielokrot-
nie skrytykowana i potepiona, ale jednak Koscioty wschodnie
do dzisiaj przyjmuja nauke o rzeczach ostatecznych w duchu
apokatastazy Orygenesa.

Dosc¢ tatwo zauwazy¢, ze opisane tu idee teologiczne Ory-
genesa stanowia gotowy fundament dla duchowosci nakiero-
wanej catkowicie na to, co pozadoczesne, i ascetycznej: osta-
biajacej i wyciszajacej zmysty cielesne przez posty i odosob-
nienie, aby oczyscic¢ sie i osiagnac¢ Boga.

Augustyn (354-430)

Augustyna mozna, tylko z pewnymi zastrzezeniami, uznac
za kontynuatora tradycji meczensko-eschatologicznej, gdyz
wyrasta on zdecydowanie ponad takie zaszufladkowanie.
Ale — cho¢ do jego nawrocenia walnie przyczynily sie kaza-
nia Ambrozego — zdecydowanie blizej mu do tego nurtu, niz
do chrzescijanistwa madro$ciowo-obywatelskiego. Nie ma juz
u niego sladu po niecierpliwym oczekiwaniu na ponowne
przyjscie Chrystusa ani zadnych pozostatosci millenary-
zmu'. Wie, ze historia trwa od dawna i moze potrwac jeszcze
dtugo, ale postrzega ja jako prowadzona przez Boga i probuje
zrozumiec jej sens w $wietle zamystu Bozego. Posdwieca temu
jedno ze swoich najwazniejszych dziet: Paristwo Boze.

2 Chyba ze wytozona w Patistwie Bozym koncepcje historii jako
dziatania Boga mozna uzna¢ za kontynuacje myslenia o dziejach
$wiata w duchu millenarystycznym.



Augustyn (354—430)

Jakze wielki jeste$, Panie, jakze godzien, by Cie stawié.
Wspaniata Twoja moc. Madrosci Twojej nikt nie zmierzy.
Pragnie Cie stawic¢ cztowiek, czasteczka tego, co stworzy-
1e$. On dzwiga swa Smiertelna dole, Swiadectwo grzechu,
znak wyrazny, ze pysznym si¢ sprzeciwiasz, Boze. A jed-
nak stawi¢ Ciebie pragnie ta czastka $wiata, ktéry$ stwo-
rzyt. Ty sprawiasz sam, ze stawi¢ Cig jest btogo. Stworzy-
te$ nas bowiem, jako skierowanych ku Tobie. I niespokojne
jest serce nasze, dopoki w Tobie nie spocznie®.

Slawa tych pierwszych zdan Wyznan Augustyna jest
w pelni zastuzona. Jak w soczewce skupia sie w nich obraz
jego teologii i nauki duchowej. Augustyn w swoim i wszyst-
kich ludzi imieniu kieruje do Boga, Pana, zarliwg inwo-
kacje. Stworzenie wota do swego Stworcy. Jest tu wyzna-
nie pragnienia milo$ci, pelnej zaleznosci i poczucie swojej
grzesznosci, matosci i bezradnosci. Jest jednoczesnie petna
ufnos¢ poktadana w Bogu — Mitosci i niepokdj, zagubienie,
wewnetrzne rozdarcie; niepewnos¢ nieusuwalnie towarzy-
szaca cztowiekowi na tej ziemi. Cata teologia Augustyna jest
pelnym rozterek rozmyslaniem nad tymi sprzecznosciami
wpisanymi w nature czlowieka, jego zycie, i w $wiat, w kto-
rym zyje.

Augustyn zwraca si¢ do Boga Jedynego. Jego duchowos¢
jest teocentryczna, ale nie trynitarna. Bég jest Mitoscia, Jego
dziatanie wobec cztowieka jest taska.

Przez wiele lat Augustyn pisat jedno z najwazniejszych
dziet taciniskich poswieconych tajemnicy Tréjcy Swietej: De
Trinitate. Jest ono wlasciwie komentarzem do zdania ,Bog
jest mitosciq” (1] 4,8.16). Wedlug Augustyna to zdanie obja-
wia najgtebsza prawde o Bogu. Otéz Bog kocha wszystko,
co stworzyl, bo sam w sobie jest MitoScig. Mitos¢ jest wczes-
niejsza od wszystkiego, rdwniez istnienia: jest podstawq ist-
nienia. A tajemnica Tréjcy Swietej jest samoobjawieniem sie

B Augustyn, Wyznania 1,1.
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Boga, odstonieciem wobec ludzi najglebszej tajemnicy Jego
zycia wewnetrznego: oto On jeden jest Mitujacym, Umitowa-
nym i Miloécia ich taczaca: Ojcem, Synem, Duchem. Z tego
jedynego zrédta wyptywa mito$¢ wobec wszelkiego stworze-
nia i narzedzie tej mitosci — faska. A wiec Bog jest jeden, Bog
dziata. Augustyn w swojej modlitwie, Wyznaniach, wytacznie
do tego jedynego Boga si¢ zwraca.

Faktycznie, po Augustynie duchowo$¢ tacinska zatracita
na wiele wiekéw swoj wymiar trynitarny. W centrum stanat
Bog Ojciec, daweca taski, z Jego coraz bardziej surowa ojcow-
ska mitoscig. W $redniowieczu duchowos¢ tacinska stata sie
chrystocentryczna, ze szczegdlnym nabozenstwem do Chry-
stusa w Jego czlowieczenstwie, ale dtugo nie potrafila odna-
lez¢ wymiaru pneumatologicznego.

Cztowiek, magna questio, jako stworzony przez Boga, nosi
w sobie, w samej istocie swojego jestestwa, obraz Boga Trojcy,
mito$¢: pragnienie mitosci i zdolnos¢ kochania. Jest zatem
istota kochajaca. Jakiekolwiek $Slady stoicyzmu, jego pry-
matu rozumu jako zasady istnienia kosmosu i czlowieka,
sa u Augustyna nieobecne. Zasada jest milos¢, pragnienie,
a nie rozum. Istnienie czlowieka jest od samego poczatku ist-
nieniem w relacji z Bogiem. A wigc wszystko to, co dotyczy
tego Swiata, jest drugorzedne. Takze relacje z innymi ludzmi
sa wtorne wobec relacji z Bogiem. Augustyn prawdziwa
mitos¢ widzi wylacznie w relacji cztowieka i Boga. Mitos¢
do innych ludzi jest wylacznie jej pochodna, jest mozliwa
tylko w Bogu i jedynym sensem mito$ci miedzy ludzmi jest
wspomaganie tych, ktorych kochamy, aby bardziej kochali
Boga.

Jednoczesnie Augustyn bolesnie doswiadcza tego, ze czto-
wiek jest od Boga oderwany, oddzielony przez grzech pier-
worodny. Misterium iniquitatis, wewnetrznie sprzeczna rze-
czywistos¢ grzechu pierworodnego ma decydujacy wplyw
na ksztalt obecnego zycia ludzkiego. Krzyz Chrystusa jest
ofiarg zbawcza, wykupieniem ludzkosci spod wiladzy sza-
tana. Ale przede wszystkim dobrowolng i doskonaly ofiara



Augustyn (354—430)

zlozong Ojcu. Jest zrédlem wszelkiej taski. Augustyn naj-
pierw osobiscie, w swoim nawrdceniu, przezyl tajemnice
absolutnej darmowosci taski, a dopiero potem sformutowat
nauke o grzechu pierworodnym. A nauka ta z kolei stata sie
punktem wyjscia do zrozumienia stanu aktualnego czto-
wieka w $wiecie i ksztaltowania zycia duchowego.

Skutek grzechu pierworodnego dotyka kazdego cztowieka.
Ten grzech jest wczesniejszy od jakiegokolwiek aktu wolnej
woli cztowieka, a jednoczesnie jest jak najbardziej osobisty,
jest prawdziwie jego grzechem: czyni czlowieka winnym,
oddziela od Boga. Rowniez obecny stan ziemi jest efektem
grzechu pierworodnego. Oto jest ona miejscem wygnania
szatana, cho¢ jest takze, z niepojetej woli Boga, niejako jego
krélestwem. Dlatego szatan i jego studzy majq tak wiele
mozliwosci dziatania w tym $wiecie i zwodzenia ludzi. Ich
dziatania majg wymiar nie tylko indywidualny, ale dotycza
tez struktur, instytucji organizujacych zycie ludzi. Demony
moga aktywnie przyczyniac sie do tworzenia , panistwa ludz-
kiego”, opartego na pysze i egoizmie. Paristwo Boze jest mieg-
dzy innymi opisem sposobdw istnienia i dzialania tego pan-
stwa ludzkiego.

Przeciwstawienie: panstwo Boze — panstwo ludzkie naj-
prosciej odczytywac jako antynomie Rzym — Kosciot. Augu-
styn swoim zwyczajem nie jest jednoznaczny, ale jego mysl
jest przede wszystkim duchowa. Jednak daje on takze swoja
ocene Cesarstwa Rzymskiego. Nie jest ona tak negatywna,
jak w pierwotnym nurcie meczensko-eschatologicznym.
Augustyn jest Rzymianinem, ktéry kocha swoje panstwo,
ale dokonuje jego mocnej krytyki z perspektywy logiki dzia-
fania Bozego w historii. W historii Rzymu Augustyn widzi
bardzo duzo dzialan charakterystycznych dla panstwa ludz-
kiego, a nawet poddanie si¢ wladzy demonow. Krytykuje

% Trzeba jednak podkresli¢, Zze takie mocne teologiczne wyeks-
ponowanie znaczenia ofiary krzyzowej nie zaowocowalo jeszcze
u samego Augustyna poboznoscia typu pasyjnego.
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oczywiscie wszelkie praktyki magiczne wladcow rzymskich,
zadze wiadzy prowadzaca do wojen, rozwiaztos¢ obycza-
jow. Najwyzej ceni rzymskie prawo. To ono, bardziej nawet
niz madros¢ filozoféw, jest odblaskiem dziatania taski Bozej
w historii.

Grzech pierworodny zniszczyt to, co w cztowieku najwaz-
niejsze — wolna wole. Znieprawil ja i zamienit w pozadliwos¢.
Wobec tego sama z siebie nie jest w stanie pragna¢ prawdzi-
wego dobra. Wolna wola cztowieka tu, na ziemi, jest zupetnie
bezradna. Laska jest konieczna, zawsze, w kazdym momen-
cie zycia. Rdwniez odpowiedz na faske jest darem taski. Nie-
bezpodstawnie Augustyn jest nazywany doctor gratiae.

Jest wiec w Augustynowej nauce o wolnej woli i grzechu
pierworodnym bardzo gleboka wewnetrzna sprzecznosc. Otoz
wolna wola bez taski jest zupelnie bezradna, a jednoczesnie
cztowiek jest osobiscie odpowiedzialny przed Bogiem za grze-
chy, ktére w tym stanie popelnia. Teologia i nauka duchowa
Augustyna jest nieustannym zglebianiem tej sprzecznosci. Ta
wlasnie sprzecznosc jest jakby szczeling, przez ktérg mamy
wglad w tajemnice aktualnego stanu czlowieka®.

Ten prymat taski prowadzi Augustyna do opiewania wol-
nosci w Bogu i stawiania wymagan czlowiekowi. To jest stala
dialektyka jego teologii i nauki duchowej. Otrzymates taske
od Boga, a wigc zyj wedlug taski, zgodnie z przykazaniami.
Jednoczesnie, w ramach tej samej dialektyki, Augustyn sta-
nowczo sprzeciwia si¢ wszelkim pomystom przychodzacym
ze Wschodu, ze w koncu Bog wszystkich ludzi przyjmie do
swego Krolestwa. Jest pieklo i jest przewidziana kara dla tych,
ktorzy grzeszyli przeciw Bogu. A zatem wszystko jest taska
ijednoczesnie jestesmy wezwani do zycia wedtug danej taski.

5 Kluczowa dla zrozumienia tego aspektu mysli Augustyna
jest historia jego nawrocenia i spojrzenie z tej perspektywy na jego
wczesniejsza wiare, czyli nauke manichejezykéw. Wiecej na ten
temat i najwazniejszy cytat z Augustyna — w rozdziale poswieco-
nym manicheizmowi.



Augustyn (354—430)

Wina czlowieka jest jego wlasng wing. Kara Boza jest spra-
wiedliwg kara. Jak nieco wyzej przedstawilismy, Augustyn
wie, ze wedlug prostej logiki jest to wewnetrznie sprzeczne
ijednoczesnie wie, ze prosta logika nie wystarczy do ogarnie-
cia tajemnicy zycia ludzkiego.

Mitosé¢ do innych ludzi jest zatem przede wszystkim tro-
ska o ich zbawienie. Jest to drogowskaz najpierw dla dusz-
pasterzy: beda rozliczeni przez Boga z tego, co zrobili dla
zbawienia swoich , owieczek”. To w takim kontekscie pada
najstynniejsze bodaj zdanie Augustyna ,Kochaj i czyn, co
chcesz”. Mito$¢ to troska o zbawienie blizniego i jest to bar-
dzo powazna sprawa, bo pieklo jest otwarte. W ramach
tej troski wolno, a nawet trzeba by¢ stanowczym. Wol-
nos¢ do czynienia zta jest pozorna i zgubna. Nie mozna jej
pobtazac.

Augustyn byt czytany przez wszystkich pdzniejszych teo-
logow i nikt bardziej niz on nie wptynal na teologie i ducho-
wos¢ sredniowiecza. Wilasciwie nie da sie tej teologii i ducho-
wosci zrozumie¢ bez odwotan do jego mysli. Ten wptyw na
duchowos¢ sredniowiecza mozna stresci¢ w takich punktach:
1. Prymat woli i pragnienia otwarl w duchowosci Zachodu

droge do docenienia uczu¢, wezesniej dos¢ mocno zablo-
kowang przez dziedzictwo stoicyzmu. Dzigki Augusty-
nowi droga do emocjonalnej religijnosci sredniowiecza
staneta otworem.

2. Wyeksponowanie grzechu pierworodnego i aktualnego
stanu grzesznosci czlowieka jako jego osobistej winy,
a perspektywy piekla jako bardzo realnej, znaczaco
uksztattowato charakter religijnosci sredniowiecza — zar-
liwej, pelnej poczucia grzesznosci oraz leku przed grze-
chem i potepieniem wiecznym. Ten lek ustawil hierarchie
waznosci: najstraszniejsza byta nie sama smier¢, ale Smier¢
w stanie grzechu ciezkiego i jej skutek — piekto.
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3. Wyeksponowanie tajemnicy Krzyza Chrystusa jako ofiary
doskonatej stworzylo podwaliny rozwoju poboznosci
pasyjnej i rozbudzito pragnienie uczestniczenia w tym
Krzyzu przez dobrowolne cierpienie, a wiec uzasadnito
i pobudzito praktyki ascetyczne polegajace na zadawaniu
sobie fizycznego bolu.

4. Mito$¢ blizniego jako troska o jego zbawienie i zywe
poczucie odpowiedzialno$ci za zbawienie blizniego legty
u podstaw Sredniowiecznej gorliwosci misyjnej, ale tez
otwarly mozliwos¢ teologicznego uprawomocnienia wy-
praw krzyzowych.

5. Ta sama mitos¢ i poczucie wzajemnej odpowiedzialno-
$ci przed Bogiem legly u podstaw rozpowszechnienia si¢
roznych praktyk pokuty zastepczej, zados¢uczynienia za
cudze grzechy'.

6. Idea dwoch panstw stworzyta teologiczny fundament chri-
stianitas — Europy $redniowiecznej, opartej ideowo na pra-
wie Bozym, ktdra jednak nie byla teokracja. Jej struktury
spoteczno-polityczne byty swieckie, cho¢ wiadze otrzy-
mywaly dzieki namaszczeniu przez wiadze duchowna.

Tak wyglada dalekosiezny wplyw Augustyna na ducho-
wosc¢ chrzescijanska. Ale miat on takze duzy udziat w ksztat-
towaniu zycia duchowego w czasach jemu wspdtczesnych.

Jest najwiekszym teologiem dziewictwa w Kosciele zachod-

nim oraz autorem jednej z wazniejszych regul monastycz-

nych.

6 Znamienna jest roznica miedzy Wschodem i Zachodem.
Wschéd nigdy nie miat takiego poczucia wzajemnej odpowiedzial-
nosci za zbawienie blizniego, ktéra by sktaniata do aktywnosci
misyjnej. Mnisi nie czuli si¢ misjonarzami. Ich asceza byta wylacz-
nie droga oczyszczenia siebie samego. W postawie wobec grzesz-
nika dominowato poczucie bezradnego wspoélczucia. A wiec prak-
tyki pokutne w $redniowieczu miaty zupetnie inng motywacje niz
praktyki ascetyczne mnichow starochrzescijanskich.



Dziewictwo i celibat

Jezus uczyl, ze dobra jest dobrowolna bezzennos¢ dla
krolestwa niebieskiego (Mt 19,12), co bylo duza nowos-
ciag w poréwnaniu z tradycyjng duchowoscia zydowska. Ta
Jego nauka stata sie ziarnem, ktére wydalo w Kosciele obfity
owoc. Albowiem jednym z wyréznikéw duchowosci chrzes-
cijaniskiej jest mocno zaakcentowany ideat dziewictwa i celi-
batu. Przedstawimy tutaj pokrotce jego kontekst kulturowy,
a nastepnie rozwdj i wewnetrzna, duchowa strukture.

Kontekst kulturowy

Starozytne kulty ptodnosci oczywiscie czcity akt seksualny
jako niezbedny do prokreacji. Czesto objawiato si¢ to w for-
mie kultu fallusa. Ten prastary kult w starozytnej Grecji trwat
w postaci kultu Priapa. Generalnie mity greckie przesycone
sg erotyzmem. Odzwierciedla on jeden z waznych elementow
kultury greckiej, ktory za Fryderykiem Nietzschem mozemy
nazwac ,watkiem dionizyjskim”. Jest w nim element orfi-
cki, pochwata rozkoszy, takze szalenstwa, jako daru bogow.
Natomiast jego przeciwwaga jest watek apollinski, pochwata
rozsadku i umiarkowania. Ale w okresie hellenistycznym,
w miare coraz wigekszej dominagji stoicyzmu, watek dionizyj-
ski traci znaczenie i zanika.

Mity oczywiscie nie odzwierciedlaja dostownie stanu
historycznego, raczej stan ducha. W spoteczenistwie greckim
seksualnos$¢ byla wpisana w reguty prawne i obyczajowe.
Te byly skrajnie niesymetryczne. Ani prawo, ani obyczaj nie
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wymagaly od mezczyzny wiernosci zonie. Hetery, konku-
biny, a nawet odwiedzanie prostytutek — wszystko to byto
akceptowane. Nie bylo akceptowane wspdtzycie z mezatka,
ale tu wchodzilo w gre naruszenie cudzej wtasnosci. Zupet-
nie inaczej byto traktowane wspoélzycie seksualne kobiet. Im
prawo ani obyczaj nie dawaly Zzadnej swobody. Wyjatek sta-
nowity hetery, ale ich pozycja w spoteczenstwie byla wysoce
dwuznaczna i krucha'.

Zaréwno w starozytnej Grecji, jak i w starozytnym Rzymie
istniata pewna idea kultycznego dziewictwa, znaku nieskazi-
telnosci, czystosci. W Grecji jej wyrazem byt migedzy innymi
posag Ateny Dziewicy, w Rzymie — westalki.

Filozofowie greccy byli krytyczni wobec mitéw i krzywo
patrzyli na opowiesci o erotycznych ekscesach bogow. Pita-
gorejczycy jako pierwsi glosili pochwate wstrzemigzliwosci
seksualnej i oceniali poped seksualny jako grozny, niszczacy.
,Natura nie data ludziom Zzadnej rzeczy gorszej od cieles-
nej rozkoszy” — pisal wspodtczesny Platonowi pitagorejczyk,
Archytas. W konsekwengji utrwalit si¢ w filozofii greckiej
poglad, ze rozkosz seksualna ostabia, a wrecz uniemozliwia
dziatanie umystu. U Platona ta my$l ma posta¢ nie tyle prze-

! W wielkonaktadowych czasopismach, ale nie tylko, pojawiaja
sie raz po raz teksty przedstawiajace starozytng Grecje jako kraine
radosnego, nieskrepowanego zycia seksualnego. Zwykle obrazowi
temu przeciwstawia sie chrzescijariska wrogos¢ wobec ciata i sek-
sualnosci. Dla potwierdzenia takiego obrazu kultury i zycia w Gre-
cji przywolywane sa mity i dziela sztuki, rysunki na amforach
irzezby pokazujace pigkno ludzkiego ciata. Jest to oczywiscie obraz
gruntownie zafatszowany. Nie tylko Nietzsche widziat dwa watki
tej kultury. Historyczne i kulturoznawcze opracowania tamtego
okresu pokazujg nieusuwalna dwoistos¢ kultury greckiej w tym
temacie. Byta ona zawsze $wiadoma zaréwno twdrczego, jak i nisz-
czacego potencjatu pozadania seksualnego. Patrzac szerzej, dzisiej-
sza kultura masowa chetnie wskazuje jakis okres, miejsce w historii
ludzkosci, jako taki rajski ogrod zycia erotycznego. Znowu: takich
sielskich obrazkéow nigdy nie potwierdzajq powazne badania.



Kontekst kulturowy

ciwstawiania, co opisu kolejnych etapéw drogi od mitosci
pieknych cial w gdre, ku milosci idei. Ale w trakcie tej drogi
mito$¢ zmystows, cielesng nalezalo porzuci¢. W kolejnych
przemianach tradycji platoniskiej poczatkowa mito$¢ do ciat
jest coraz mniej wazna i Plotyn juz zupelnie neguje duchowa
warto$¢ jakiejkolwiek formy milosci zmystowej. Stoicy, jak to
wczesniej przedstawitem, traktowali poped seksualny jako
namietnosc i zalecali, aby to rozum nad nim panowat.

Stary Testament ceni zycie rodzinne jako $wiete, a w jego
ramach tak traktuje réwniez wiez erotyczna mezczyzny
i kobiety. Tobiasz i Sara modla si¢ przed noca poslubna. Ale
zna tez site pozadania seksualnego i jego niszczacy potencjat.
Przeciw nim sg skierowane przykazania, surowe prawo oraz
sporo przestrég w tekstach madro$ciowych. Takze historia
Dawida i Batszeby jest opowiescia o zgubnych skutkach ule-
gania pozadliwosci seksualne;j.

Posréd wielu przepiséw starotestamentalnych dotyczacych
czystosci i nieczystosci rytualnej sa oczywiscie takze przepisy
dotyczace sfery seksualnej, wskazujace na czynnosci i sytua-
cje powodujace rytualng nieczystos¢. Takie wyznaczanie gra-
nic czystosci — nieczystosci rytualnej jest spotykane w wielu
religiach i kulturach. Jest ono rézne od oceny moralnej, czyli
fakt, ze co$ jest rytualnie nieczyste, nie oznacza automatycz-
nie, ze jest uznawane za zte.

Przedstawiajac kontekst rozwoju chrzescijariskiego ideatu
dziewictwa, trzeba jeszcze wspomnie¢ o gnozie i manichei-
zmie. Gnoza rozwijala si¢ réwnolegle z chrzescijanstwem,
na jego obrzezach. Byla mieszaning najrézniejszych pogla-
dow, a wsrdd nich byty i prady dualistyczne widzace w ciele,
a wiec i w seksualnosci, siedzibe zta. Dzieckiem gnozy byt
manicheizm, religia odwotujaca si¢ do Pisma Swietego, ale
w swoich zalozeniach dualistyczna. Idea, ze seksualnosc jest
zta sama w sobie, stala sie jednym z jego znakow rozpoznaw-
czych. Poczawszy od konca trzeciego wieku, az do konca
Sredniowiecza historia manicheizmu jest mocno spleciona
z historig chrzescijanstwa.
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Geneza i rozwdj idealu dziewictwa
w pierwszych czterech wiekach

Jezus uczyl, ze dobra jest bezzennos¢ dla krolestwa nie-
bieskiego, ale wezwanie do zycia bezzennego nie stanowito
centrum Jego nauki. Natomiast pragnienie takiego zycia
bylo spontaniczng, entuzjastyczna odpowiedzig na glosze-
nie Chrystusa, Jego $mierci i zmartwychwstania. Swiade-
ctwa listow Pawlowych oraz pism ojcdw apostolskich sa tutaj
jednoznaczne. Oczekiwanie rychlej paruzji sprawiato, ze ten
$wiat tracil jakiekolwiek znaczenie. Gorace pragnienie zycia
w dziewictwie, wyzwolonego z ziemskich wiezdw, stanowito
integralng cze$¢ nurtu meczensko-eschatologicznego, ale
gléwnie posrdd etnochrzescijan®. Prawdopodobnie panujace
w miastach, zwlaszcza portowych, jak Korynt, rozluznienie
obyczajowe jeszcze bardziej wzmagalo pragnienie odcigcia
sie od tego zepsutego swiata przez $lub dziewictwa.

W wypadku dziewczat taki akt byt jednoczesnie aktem
buntu wobec norm spolecznych, gdyz byt samodzielng decy-
zja kobiety. Ani prawo, ani obyczaj czego$ takiego nie prze-
widywaty. O wydaniu za maz decydowat ojciec. Pochodzacy
z drugiego wieku apokryf Dzieje Pawta i Tekli® opisuje naste-
pujaca sytuacje: oto pod wplywem nauczania Pawla mtode
kobiety postanawiajg ztozy¢ Sluby dziewictwa. Na wies¢
o tym zawiazuje sie koalicja 0jcdw, narzeczonych i braci tych
kobiet. Oskarzaja oni Pawla o burzenie porzadku spotecz-
nego i wyrzucajq z miasta.

? Judeochrzescijanie jednak nie tak tatwo zrywali z Zydowska
tradycja, wysoko ceniacg zycie rodzinne i potomstwo.

® Ten apokryf jest ciekawym Swiadectwem nurtu meczensko-
-eschatologicznego i toczacych si¢ w nim dyskusji na temat roli
kobiet w Kosciele. Jego gtéwna bohaterka jest Tekla. Pawel, na jej
prosbe, pozwala jej is¢ do Ikonium i nauczaé o Chrystusie. A wigc
autorytet Pawla jest wykorzystany do propagowania prawa kobiet
do nauczania w Kosciele.



Geneza i rozwdj ideatu dziewictwa...

Ten spontaniczny ruch okazat sie trwaly w Kosciele. Biskupi
go zaakceptowali. W przypadku podejmowania Zycia dzie-
wiczego przez kobiety, za tg akceptacja szta najpierw obrona
wobec niechetnych cztonkéw rodziny, a potem praktyczna
i prawna opieka. W Cesarstwie Rzymskim kobieta nie byta
w stanie samodzielnie si¢ utrzymac, ani nie mogta wystepo-
wac na forum publicznym. Wobec prawa reprezentowat ja
zawsze mezczyzna, paterfamilize. W Kosciele w pierwszych
trzech wiekach zwykle kobiety prowadzily zycie dziewicze
w domach, gdzie kilku- lub kilkunastoosobowe wspolnoty
zyly pod opieka, takze prawna, ojca jednej z nich. Koscielna
i duchowa opieke nad taka wspdlnota petnit biskup.

Poniewaz podjecie zycia bezzennego przez mezczyzng nie
wymagato takich zabiegéw prawno-organizacyjnych, niewiele
wiemy o zyciu bezzennym mezczyzn w pierwszych trzech
wiekach, ale zachowane $wiadectwa jednoznacznie potwier-
dzaja, ze ta forma zycia byta obecna i ceniona w Kosciele.

W takim klimacie duchowym rozwijat sie w Kosciele oby-
czaj bezzennosci kleru, a kolejne synody uchwalaty przepisy
coraz bardziej ten obyczaj wspierajace i stopniowo zmienia-
jace go w obowigzkowa, usankcjonowana prawnie praktyke.
Jak sadze, w tym wypadku wieksza role odgrywatl nie tyle
pierwotny, eschatologicznie zabarwiony entuzjazm, ktéry byt
zrodiem opisanego wyzej spontanicznego ruchu, ile dziedzi-
ctwo stoicyzmu i wptyw neoplatonizmu. Przywddca w Kos-
ciele powinien by¢ opanowany, nie powinien ulega¢ namiet-
nosci. Co najmniej taka sama role w rozpowszechnianiu
zasady powstrzymywania sie kleru od wspotzycia cielesnego
odgrywata idea czystosci wymaganej od tego, kto przewod-
niczy kultowi®. Idea ta, gloszaca, ze wspodtzycie, nawet mat-
zenskie, pociaga za soba jaka$ nieczystos¢ uniemozliwiajaca
uczestnictwo w kulcie, znalazta swoj wyraz takze w odnie-

* Znamienny jest kanon 33. synodu w Elwirze (ok. 306 r.), catko-
wicie zakazujacy wspotzycia matzenskiego biskupom, prezbiterom
i diakonom sprawujacym urzad.
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sieniu do matzonkéw. W czwartym wieku pojawity sie prze-
pisy zabraniajace matzonkom wspdtzycia przez jaki$ okres
przed przyjmowaniem Komunii®.

Przed czwartym wiekiem nie powstalo wiele pism ojcéw
stawigcych wartos¢ dziewictwa. Pisze o nim miedzy innymi
Tertulian, jedno pismo poswieca temu tematowi Cyprian.
Nazywa w nim dziewice kwiatami Kosciota, jego wybrang
czastka, chwalq stworzenia i nieskazitelnym dzietem ?laski
Chrystusa.

Gdy w czwartym wieku monastycyzm przebojem zdomi-
nowat zycie duchowe Kosciota, jezeli chodzi o zycie bezzenne
- grunt byl przygotowany. Wtedy tez powstalo wiele trakta-
tow poswieconych dziewictwu. Na Wschodzie najwazniejsze
s teksty Grzegorza z Nyssy, mocno zabarwione neoplatoni-
zmem. Nas bardziej interesuje lacinska teologia dziewictwa.
W czwartym wieku powstata juz obszerna literatura poswie-
cona temu tematowi. Zwtlaszcza ze — cho¢ tradycja cenigca,
a nawet wywyzszajaca zycie w dziewictwie byta w tamtym
czasie w Kosciele juz mocno zakorzeniona — pojawiaty sie
i glosy odrebne. Niektérzy biskupi negowali wartos¢ dzie-
wictwa, odmawiali mu wszelkiej wartosci duchowej i uwa-
zali, ze jedyna droga dobrego zycia dla kobiety w Kosciele
jest malzenstwo. Inni sadzili, ze dziewictwo nie jest niczym
szczegblnym, jest tak samo dobre jak matzenstwo. Takie
polemiki byty wprost wymarzong okazja dla Hieronima, aby
zarliwie broni¢ wyzszosci dziewictwa, az do negacji mozli-
wosci duchowego wzrastania w malzenstwie, i z typowym
dla siebie kunsztem retorycznym oraz napastliwoscia wobec
przeciwnikow zwalczaé wszelkie przeciwne mu poglady. Te
tematy wielokrotnie pojawiaja si¢ w jego obfitej korespon-
dencji.

° Hieronim (List 4915) zaleca np., by malzonkowie powstrzy-
mali si¢ od pozycia przez kilka dni przed Komunia. Cezary z Arles
idzie jeszcze dalej. Wedtug niego matzonkowie po wspdtzyciu nie
powinni przez 30 dni wchodzi¢ do kosciota (Kazanie 44).



Nauka Augustyna

Pisat tez na ten temat Ambrozy, juz bez polemicznego
ferworu Hieronima. Poswiecil on dziewictwu kilka pism:
rozwija w nich mysli Cypriana oraz, jako wierny czytelnik
Orygenesa, siega do alegorycznej egzegezy Piesni nad Pies-
niami i przedstawia dziewice jako oblubienice Chrystusa®.
Tym samym wprowadza do teologii faciniskiej motyw, ktory
w nastepnych wiekach na dobre si¢ w tradycji zachodniej
zadomowi.

W tej dyskusji byli tez obecni, wyraznie poza ortodok-
sja Kosciota, ale bardzo sugestywni, gdyz czytywani przez
chrzescijan, manichejczycy, ktérzy glosili, ze matzenstwo jest
zte samo w sobie.

Nauka Augustyna

Podobnie jak w wielu innych dziedzinach, poglebiong i roz-
budowana taciniska teologie dziewictwa przedstawil dopiero
Augustyn. W toczacych sie¢ sporach zajat pozycje umiarko-
wang, ale z wyraznym nachyleniem w strone wywyzszenia
dziewictwa. Bronit przeciw manichejczykom wartosci mat-
zenstwa, jednak nie zréwnat go w godnosci z dziewictwem.

Jednym z filaréw Augustynowej teologii dziewictwa i mal-
zenstwa jest jego ocena pozadania seksualnego. Ot6z uwaza
on, ze pozadanie seksualne jest zte ze swej natury. Zrodzito
si¢ dopiero po grzechu pierworodnym i jest jednym z bar-
dziej widocznych znakow obecnosci i dzialania tego grze-
chu w czlowieku’. Takie stwierdzenie Augustyn uzasadnia

6 Zob.: Ambrozy, O dziewicach 1,7-8.

7 Nigdy nie ustang dyskusje, na ile taka ocena pozadania seksu-
alnego jest u Augustyna dziedzictwem jego fascynacji manichei-
zmem, a na ile jakims refleksem osobistej historii zycia. Sa i inne
hipotezy, ktore wywodza jego poglady w tej materii z neoplatoni-
zmu. Te dyskusje sa wazne dla gltebszego zrozumienia mysli Augu-
styna, ale ich kolejne rozstrzygniecia w niczym nie zmienig juz
historii duchowosci, a szczegélnie ideatu dziewictwa w chrzesci-
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biblijnie przy pomocy dos¢ literalnej egzegezy pierwszych
rozdziatéw Ksiegi Rodzaju. Otéz Bog stworzyt Adama i Ewe.
Wobec tego matzenstwo jako zwiazek mezczyzny i kobiety
jest od samego poczatku stworzenia zamystem Bozym, ale
Adam zblizyt sie do Ewy juz po wygnaniu z raju, a zatem
wspotzycie seksualne rozpoczeto sie po grzechu Adama. Nie
nalezy ono do pierwotnego planu Bozego®. Dlatego akt sek-
sualny jest zty sam w sobie, ale w matzenstwie jest uspra-
wiedliwiony jako srodek do zrodzenia potomstwa. Samo
matzenstwo jest tez godziwym remedium dla tych, ktérzy
nie potrafig zy¢ we wstrzemiezliwosci. Dlatego Augustyn byt
zwolennikiem zawierania malzenstw przez miodych mez-
czyzn, cho¢ éwczesny obyczaj rzymski byt zupetnie inny.
Wartoscig matzenstwa jest rowniez wzajemna wiernosc oraz
troska o wychowanie potomstwa, ale Augustyn raczej nie
nazywal wiezi miedzy matzonkami mitoscig. Pisal, ze cza-
sem, nieczesto, matzonkowie dorastaja do wzajemnej przy-
jazni, ale uwazat to raczej za wyjatek niz regute.

Mimo ze takie krotkie przedstawienie nauki Augustyna
o malzenstwie nie wskazuje na jego wysoka ocene i trudno
w jego pismach znalez¢ jaka$ nauke o duchowosci malzen-
skiej, to przeciez Augustyn, jako pierwszy, nazwal matzen-
stwo sakramentem. Natomiast nie przyznal wartosci sakra-
mentalnej slubowi dziewictwa.

Jak wida¢, dziewictwo Augustyn stawia wyzej od malzen-
stwa. Tylko temu tematowi poswieca caly rozdzial pisma

janstwie zachodnim, gdyz to wlasnie poglady Augustyna, jego teo-
logiczne uzasadnienie warto$ci dziewictwa, uksztattowaly zycie
duchowe Kosciota taciniskiego w nastepnych wiekach. Dodajmy
tylko, ze za hipoteza neoplatonskiej inspiracji przemawia fakt, iz
w literaturze greckiej podobne poglady rozwijal wezeéniej Grze-
gorz z Nyssy w swoim traktacie o dziewictwie.

8 Bardzo ciekawe, ale nieistotne dla naszego tematu, sg rozwa-
zania Augustyna na temat: w jaki sposob ludzie by sie rozmnazali,
gdyby nie bylo grzechu pierworodnego. Zainteresowanych odsy-
fam do pism Augustyna o malzenstwie i dziewictwie.
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O Swietym dziewictwie, ktdry rozpoczyna stowami: ,Ptodnos¢
matzeniska nie powinna przypadkiem o$miela¢ si¢ rywalizo-
wacé z czystoscig dziewicza”®. A wiegc ta, ktéra wstepuje na
droge dziewictwa, wybiera lepsza czastke. Opisujac war-
tos¢ duchowa dziewictwa, Augustyn nie siegga do Piesni nad
Piesniami, cho¢ nazywa Chrystusa , oblubiencem dziewic”.
Rozwija swoja mysl gléwnie wokot tekstow z Nowego Testa-
mentu. Przede wszystkim przedstawia Chrystusa i Maryje
jako niedo$cignione wzory zycia dziewiczego, z ktérych
powinnismy bra¢ przyklad. W nawigzaniu do stow Jezusa
o tym, kto jest Jego bratem, siostrg i matka (Mt 12,50), Augu-
styn podkresla wyzszos¢ pokrewienstwa duchowego nad
pokrewienistwem cielesnym. O ile zatem dziewica wypelnia
wole Boga, jest dla Chrystusa matka. Wskazujac na dziewice
jako te, ktore pelnia wole Boga, Augustyn podkresla dobro-
wolnos$¢ dziewictwa. Nie jest ono przykazaniem, ale rada
ewangeliczng. Tym bardziej trzeba doceni¢ wartos¢ decyz;ji.
Wykladajac nauke o wartosci dziewictwa, Augustyn wska-
zuje przede wszystkim na Maryje. Ona jest cielesnie Matka
Jezusa, ale jest takze Jego Matka duchowo, bo podjela naj-
pierw samodzielna decyzje o zyciu w dziewictwie, a potem
odpowiedziata pozytywnie na stowa aniota podczas zwia-

° Augustyn, O swietym dziewictwie 71. W tym miejscu trzeba zro-
bi¢ istotne zastrzezenie. Otéz Augustyn tu i w wielu innych miej-
scach starannie rozréznia wyzszos¢ stanu i wyzszos$¢ osoby. Wie-
lokrotnie pisze wprost, ze z tej ogolnej zasady o wyzszosci stanu
dziewictwa nie mozna wyprowadza¢ przekonania, ze kazda dzie-
wica jest lepsza od kazdej matzonki, gdyz czesto bywa wrecz
przeciwnie. Augustyn ma doskonate wyczucie réznicy miedzy
tym, co ogdlne, pewnym wzajemnym zhierarchizowaniem sta-
néw zewnetrznych, obiektywnych, takze duchowych, a indywi-
dualnym zyciem. Sytuacja ogdlna, negatywna czy pozytywna, nie
implikuje takiej samej oceny indywidualnej. Augustyn np. wie, ze
poza Kosciolem nie ma zbawienia, ale wielokrotnie powtarza, ze
wielu z tych, z ktérymi dzisiaj walczymy, zasigdzie z nami do uczty
niebieskiej, a wielu z naszych szeregéw — nie.
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stowania. Augustyn mocno podkresla te kolejnos¢: najpierw
$lub dziewictwa, potem zwiastowanie. Maryja ma szcze-
gblny zwiazek z Kosciolem, jako Matka Jego Glowy. Kosciot
jest dziewica poslubiona Chrystusowi (2 Kor 11,2). A zatem
Koscidt jest jednoczesnie dziewiczy i ptodny. Powinien nasla-
dowa¢ Maryje, Matke swego Meza i swego Pana. Matki
w Kosciele rodza synow Kosciota cielesnie, dlatego musza
ich jeszcze obmy¢ w wodach chrztu. Dziewice sa plodne
duchowo. Sg znakiem tej wyzszej, duchowej ptodnosci Kos-
ciota. Tylko Maryja miata przywilej, ze byla jednoczesnie zna-
kiem dziewiczej nieskazitelnosci i ptodnosci Kosciota — zadna
inna kobieta tego przywileju nie ma.

Augustyn podejmuje rowniez motyw obecny juz w Apo-
kalipsie: dziewice, ktore juz tutaj zyja tylko dla Boga, otrzy-
maja szczegdlng nagrode niebieska. Ale ponad polowe swego
dzieta Augustyn po$wieca napominaniu dziewic do pokory.
Jest to klasyczny temat duchowych pouczen monastycznych,
a z tonu napomnien Augustyna wynika, ze wlasnie w tym
miejscu uznat on takie pouczenie za wyjatkowo potrzebne.

Nauczanie Ko$ciota o wartosci dziewictwa i matzenstwa
w nastepnych wiekach poszto droga, ktdra wyznaczyt Augu-
styn. Dopiero w dwudziestym wieku Kosciét przebudo-
wat nauke duchowq o wzajemnej relacji dziewictwa i mat-
zenstwa, ujmujac ja w formule wzajemnego wspierania sie
w wiernosci podjetym zobowigzaniom.
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Monastycyzm jest sposobem zycia starszym i szerzej roz-
powszechnionym od chrzescijanstwa. Przede wszystkim —
od samego jego poczatku az po dzien dzisiejszy — stanowi
rdzen cafej starej, rozleglej i zréznicowanej wewnetrznie tra-
dycji buddyijskiej. Jednak w kulturach basenu Morza Srod-
ziemnego i okolicznych monastycyzm nie pojawit sie przed
Chrystusem jako znaczace zjawisko duchowe. Nie znata go
prastara kultura Egiptu ani Babilonia. Jak wspomnielismy,
wspdlnoty typu monastycznego pojawily si¢ w Izraelu, ale
nie weszly na trwate do jego tradycji. Starozytna Grecja tez
znata takie wspolnoty, na przyktad pitagorejczykow, ale i tu
pozostaty one marginesem.

Zanim spojrzymy na monastycyzm chrzescijanski, spro-
bujmy najpierw pokroétce wyjasni¢, czym jest monastycyzm
jako taki. Temat ten jest podejmowany w kazdym opracowa-
niu dotyczacym duchowo$ci monastycznej. Na podstawie
lektury tych opracowan spréobuje przedstawic jego cechy defi-
niujace. Otdz na pewno monastycyzm jest sposobem zycia
catkowicie podporzadkowanym jednemu pragnieniu: wyj-
$cia poza zmiennos¢ i przemijalnos¢ swiata'. Zawsze wiaza
sie z tym jakies aspiracje mistyczne. Aby ten cel osiagnac,

! Ale takie pragnienie wcale nie zaktada wiary w indywidu-
alna nie$miertelno$¢. Moze ono laczy¢ sie z najrdzniejszymi syste-
mami przekonan odnosnie do tego, co kryje si¢ poza doczesnoscia
i materialnoscia. Tylko przeswiadczenie, ze istnieje wyltacznie ten
widzialny, materialny, doczesny $wiat, niejako u podstaw podwaza
sensownos¢ takiego pragnienia i wyklucza mozliwos¢ powstania
monastycyzmu.
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mnich najpierw wychodzi fizycznie poza $wiat, w ktérym
zyl. Opuszcza rodzing, spoteczenstwo. Do osiggniecia celu
wiedzie droga ascezy: samotnosci, ograniczania snu, napoju,
positku. Asceza dotyczy calego cztowieka, a wiec takze psy-
chiki i umystu, ale najbardziej widoczna jest asceza ciata.
A zatem monastycyzm w swej pierwotnej formie jest z reguty
pustelniczy. Wspdlnota, klasztor i reguta, prawie zawsze sa
wtdérne. Wedtug tej kolejnosci potoczyta sie réwniez historia
monastycyzmu chrzescijariskiego.

W chrzescijanstwie monastycyzm zaczal si¢ rozwija¢ —
i to od razu gwattownie, ogarniajac prawie caly Kosciot — od
poczatku czwartego wieku. Przyczyny, dla ktérych tak sie
stato, sa przedmiotem nieustannych dyskusji i niezliczonych
hipotez. Na pewno wazna jest zbiezno$¢ chronologiczna.
W 313 roku Konstantyn podpisat Edykt Mediolanski i chrzes-
cijanstwo stato sie religia dozwolong, a w praktyce — i zaraz
potem prawnie — uprzywilejowana, czyli religia panstwowa.
Monastycyzm mogt by¢ reakcja na letnio$¢ chrzescijaristwa
masowego. Rozkwitt w Egipcie, niemal u bram Aleksandrii,
ale posrod koptyjskich chtopow. Mozna wigc widzie¢ w nim
reakcje na elitarne, przeintelektualizowane chrze$cijanstwo
Aleksandrii, ktore wigzato doskonatos¢ z wyksztalceniem.
Natomiast nie ma zadnych dowodéw na bezposrednie inspi-
racje z Dalekiego Wschodu, cho¢ istnialty wzajemne kontakty
obu $wiatéw i wiedza o tym, ze gdzie$ tam zyjq ludzie, ktérzy
odeszli na pustynie. Réwniez w Egipcie i na Bliskim Wscho-
dzie zyli juz wczesniej nieliczni pustelnicy® Ale nigdy do

? Na przyktad Filon Aleksandryjski (10 przed Chr. — 40 po Chr.)
w De vita contemplativa opisuje wspolnote, ktéra nazywa ,tera-
peuci”. Byli to mezczyzni i kobiety zyjacy na sposéb monastyczny
nad brzegami jeziora Mareotis (dzisiaj Buhajrat Marjut) niedaleko
Aleksandrii. Zasadniczo byta to wspolnota judaistyczna, ale nie
wyklucza sie jej kontaktéw z chrzescijanstwem. Euzebiusz z Ceza-
rei (264-340) w Historii koscielnej (IL,17) obszernie przytacza relacje
Filona i przedstawia terapeutéw jako pierwszych mnichéw chrzes-
cijanskich. Jest to jedna z préb wykazania, ze monastycyzm chrzes-
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konca nie wyjasnimy, dlaczego historia duchowa, i nie tylko
duchowa, Kosciota potoczyta si¢ wiasnie tak, a nie inaczej.
Natomiast naszym zadaniem jest przygladanie si¢ tej histo-
rii i préba jak najlepszego zrozumienia duchowego wymiaru
chrzescijanskiego monastycyzmu.

Jezeli monastycyzm ujmujemy jak powyzej, jako zywe
pragnienie wyjscia poza doczesnos¢, to monastycyzm chrzes-
cijariski jest ewidentnie spadkobierca duchowym nurtu
meczensko-eschatologicznego. Historycznie nie jest to takie
oczywiste.

Byt to ruch bardzo spontaniczny, zywiolowy. Oczywiscie
wzbudzit kontrowersje w Kosciele, ale bardzo szybko zostat
zaakceptowany przez biskupdéw i w ciagu kilkudziesieciu
lat zdominowat duchowe zycie Kos$ciota. Niewatpliwie jed-
nym z czynnikéw ulatwiajacych te akceptacje byt fakt, ze
sam ideat Zycia bezzennego, dziewictwa, byt juz w Kosciele
dobrze zadomowiony.

W historii i $wiadectwach monastycyzmu chrzescijan-
skiego wyjatkowo wyraznie wida¢, ze doswiadczenie ducho-
we jest pierwsze, a dopiero potem przychodzi refleksja, préba
zrozumienia. Otdz sami mnisi raz po raz usitowali wyjasni¢,
czym jest ich zycie, kim jest chrzescijaniski mnich. Juz te préby
mowig niemato o ich duchowosci.

Antoni wyszedl na pustynie¢ w odpowiedzi na wezwanie
Jezusa skierowane do bogatego mtodzienca: ,P6jdz za Mna!”.
To wyijscie mnicha na pustynie¢ jest tez w starozytnych pis-
mach monastycznych poréwnywane do wyjscia Abrahama,
Mojzesza czy Eliasza, ktory odszedt na gore Karmel. Mnich

cijanski istniat juz w czasach apostolskich. Oczywiscie interpreta-
cja Euzebiusza nie ma zadnych podstaw historycznych. Réwniez
Antoni, gdy rozpoczynat zycie na pustyni, szukat pomocy ducho-
wej, co poswiadcza, ze jacy$ pustelnicy zyli w tych okolicach juz
wczesniej (zob.: Zywot Antoniego 4). Wspomnijmy jeszcze, ze Hie-
ronim opisal zycie Pawta z Teb, ktéoremu przyznat nawet miano
pierwszego pustelnika. Miat on zy¢ w latach 228-341. Jednak opo-
wies$¢ Hieronima budzi watpliwosci historykdw.
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pragnie zy¢ jak pierwsi chrzescijanie. Wielokrotnie powra-
caja odwotania do zdan z Dziejéw Apostolskich przedstawia-
jacych syntetycznie zycie pierwszej wspolnoty w Jerozolimie.
Ale to pragnienie siega dalej: mnich szuka drogi powrotu
do niewinnosci Adama. Minety czasy meczenstwa, ktorego
pragnat, a wiec dla wielu mnichéw zycie na pustyni zaste-
puje meczenstwo. Pustynia jest miejscem Zycia na wzor anio-
16w albo zyciem wedtug prawdziwej filozofii. Jest czuwaniem
na wzor straznika strzegacego $piacego miasta (oczywiscie
Spiace miasto to Koscidt) i czujnym oczekiwaniem paruzji.
Jest tez po prostu szukaniem Boga. Ale pustynia to przede
wszystkim miejsce walki z demonami. Ten motyw powraca
w wypowiedziach mnichéw wyjatkowo czesto®.

Dos¢ fatwo zorientowac sig, ze wigkszos¢ przedstawionych
tu motywow moze odnies¢ do siebie kazdy chrzescijanin, nie-
koniecznie mnich. Duchowos$¢ monastycyzmu chrzescijan-
skiego jest bowiem duchowoscia na wskro$ chrzescijariska,
zakorzeniona w Pi$mie Swietym i tradycji duchowej Kos-
ciota. Mnisi nie podkreslali specyfiki swojej duchowosci, jako
jednej z wielu w Kosciele. Przedstawiali swoja droge jako naj-
lepsza realizacje Ewangelii. Faktycznie, juz w drugiej poto-
wie czwartego wieku zycie w pelni chrzescijanskie byto prak-
tycznie utozsamiane z zyciem monastycznym. Byly i glosy
przeciwne, ale duzo stabsze. Jednak w tym opracowaniu nie
mozemy poprzesta¢ na takiej autoprezentacji duchowosci
monastycznej, z ktérej wynika, Ze jest ona po prostu dosko-
natq realizacjg ideatéw ewangelicznych. Naszym zadaniem
jest wydobycie i pokazanie specyfiki tej duchowosci.

® To wyliczenie motywow zycia monastycznego, ktére podawali
sami mnisi, jest streszczeniem rozdziatu: ,, Archetypy” w: A. Solig-
nac i in., Monastycyzm. Historia i duchowos¢, ttum. D. Stanicka-Apo-
stot, Tyniec 2002, s. 74-89. Tam tez mozna znalez¢ liczne odwotania
do tekstéw ojcdéw pustyni.
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Postacig zatozycielska ruchu pustelniczego jest, jak wia-
domo, Antoni Egipski. Co prawda, jak wspomnieliSmy, juz
wczesniej byli chrzescijanie, ktérzy podejmowali pustelni-
czy sposob zycia, ale dopiero Antoni zapoczatkowat, cho¢
zabrzmi to jak oksymoron, masowy ruch pustelniczy. Ta
pierwotna forma zycia monastycznego rozpowszechnita sie
w Egipcie, Palestynie, Syrii i dalej na Wschdd, na tereny dzi-
siejszego Iraku i Iranu, a takze w Azji Mniejszej i Grecji. Na
Zachodzie nigdy nie stala sie popularna i cho¢ chrzescija-
nie facifiscy z podziwem patrzyli na mnichéw egipskich czy
syryjskich, sami nie wprowadzali tej formy zycia u siebie.
Woleli dobrze zorganizowane klasztory.

Zrédtami do poznania duchowosci pierwotnego mona-
stycyzmu pustelniczego sq przede wszystkim: Zywot Anto-
niego autorstwa Atanazego, pisma Antoniego i apoftegmaty*.
Szczegdlny charakter maja pisma Ewagriusza z Pontu, kto-
rym poswiecimy osobny rozdziat.

Bardzo ciekawe jest zestawienie zycia Antoniego, opisa-
nego genialnie przez biskupa Atanazego, i pism witasnych
Antoniego. Ot6z Atanazy niejako programowo przedstawia
Antoniego jako chlopa, ktéry nie mial wyksztalcenia, a nawet
nie znat jezyka greckiego. Natomiast List 1 Antoniego jest doj-
rzalym traktatem ascetycznym przedstawiajacym doktryne
duchowa w duchu Orygenesowym?®. Najwyrazniej Atanazy

* Zbiory mysli i powiedzen ojcéw pustyni byly wielokrotnie
wydawane w Polsce i sa fatwo dostepne. Na poczatek polecam
zbidr apoftegmatéw Antoniego, udostepniony przez benedykty-
néw tynieckich w ich internetowym Librarium. Prawie wszystkie
teksty zrodtowe dotyczace duchowosci monastycznej, do jakich sie
tutaj mniej czy bardziej wprost odwoluje, sa wydawane w tynie-
ckiej serii: Zrodta Monastyczne.

® W drugim i trzecim wieku bardzo aktywni w Aleksandrii,
podobnie jak w innych miastach, byli gnostycy. Interesowali sie
przede wszystkim sprawami duchowymi i idee gnostyckie fascy-
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chcial jak najmocniej podkresli¢ prosty, nieintelektualny cha-
rakter ruchu pustelniczego.

Duchowo$¢ anachoretyzmu

Doktryna duchowa Antoniego w najwigkszym skrocie
wyglada tak: zycie cztowieka na ziemi jest walka, a jej celem
jest oczyszczenie, bez ktorego cztowiek nie jest w stanie przy-
ja¢ dziatania Boga. Walka, do ktorej zmuszaja pokusy, jest
absolutnie niezbednym elementem drogi do Boga. Jeden
z najbardziej znanych apoftegmatow Antoniego brzmi:
,Zabierz pokusy, a nikt nie bedzie zbawiony”. Nieodzowne
w tej walce jest poznanie swojej duchowej natury, ktore doko-
nuje si¢ w Duchu.

Antoni w Lidcie 1 przedstawia podzial pokus ze wzgledu
na ich pochodzenie. Ot6z ataki, poruszenia, ktére sklaniaja
do ztego, maja trzy zrodla: pierwszym jest sama natura
ludzka; drugi rodzaj poruszen jest skutkiem wczesniej-
szego zlego zycia i zepsucia przez to natury. W ten spo-
sob na przyklad naturalny gléd, gdy jest czesto nadmiernie
zaspokajany, przeradza si¢ w obzarstwo. Tylko trzeci rodzaj
poruszen pochodzi od ztych duchdéw, ktore atakuja czto-
wieka. Poniewaz to dusza podejmuje decyzje, walka toczy
sie w duszy. Cialo jest wykonaweca, niejako miejscem walki.
Niezbednym warunkiem prowadzenia tej walki jest samot-
nos¢, fizyczne opuszczenie swiata. Podstawowym sposobem
walki, oczyszczania, jest asceza ciata, jego ostabienie. Przez
umartwianie — samotnos$¢, cisze, ograniczanie pokarmu

nowaty wielu chrzescijan. Klemens i Orygenes polemizowali
z gnoza, ale tez przejmowali pewne gnostyckie mysli. Takie przeni-
kanie idei widac takze w listach Antoniego i generalnie w monasty-
cyzmie egipskim. Sygnalizuje te kwestig, bo cala sprawa jest bardzo
ciekawa, a studia nad nig — dalekie do jednoznacznych rezultatéw.
Jednak sadze, ze nawet stwierdzenie jakich$ wptywow gnosty-
ckich nie zmienia zasadniczo chrzescijanskiego charakteru ducho-
wosci anachoretéw egipskich.
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i napoju oraz snu — mnich oczyszcza kolejne zmysty i ,cate
cialo przetwarza si¢ w ten sposéb, odnawia i wraca pod wta-
dze Ducha. Takie cialo otrzymato juz czastke ciata ducho-
wego, ktére winnismy zyska¢ w chwili zmartwychwstania
umartych”®. Na zasadzie wewnetrznej jednosci czlowieka
asceza ciata oczyszcza i przemienia takze dusze. Na przy-
ktad milczenie ust stopniowo wycisza coraz glebsze war-
stwy duszy i dzigki temu staje si¢ ona zdolna do stuchania
Stowa.

Ojcowie pustyni bardzo wysoko cenili sam fakt fizycznego
pobytu na pustyni, z dala od ludzi. W apoftegmatach raz po
raz powtarza sie wezwanie: ,uciekaj od ludzi, a bedziesz
zbawiony”’. W ich pismach mocno wybrzmiewa przeciw-
stawienie: zepsuty, przewrotny, idacy na zatracenie swiat —
pustynia, miejsce ucieczki. Mnich moze zy¢ tylko na pustyni,
w swojej celi. Cela mnicha staje si¢ jego droga zbawienia,
jedynym miejscem ocalenia. Nawet gdy jest tak staby, ze nie
potrafi ani sie modli¢, ani praktykowac ascezy — dopoki trwa
w celi, nie zginat. Pokusa opuszczenia celi jest jedna z najbar-
dziej podstepnych. Ale, paradoksalnie, fizyczna samotnos¢
i ucieczka od ludzi bardzo wyostrzaty u mnichéw (przynaj-
mniej niektorych) wrazliwos¢ na drugiego cztowieka. W jed-
nym z apoftegmatow Antoni stwierdza: , Od blizniego jest
zycie lub $mierc¢”.

Nigdy wczesniej w pismach chrzescijanskich pokora nie
zostata tak wywyzszona, jak w naukach mnichéw. Jest ona

¢ Antoni Pustelnik, List 1. W tym tek$cie wyraznie wida¢, jak
wielki byl wptyw antropologicznych idei Orygenesa na nauke
duchowa Antoniego.

7 Z apoftegmatow: kiedy abba Arseniusz przebywat jeszcze na
dworze cesarskim, modlit si¢ do Boga: ,Panie, wskaz mi droge
zbawienia”. Uslyszatl glos: ,Arseniuszu, unikaj ludzi, a bedziesz
zbawiony”. Tenze, gdy stal si¢ mnichem, znowu modlit si¢ tymi
samymi stowami. Ustyszat glos, ktéry moéwit don: ,, Arseniuszu,
uciekaj [od ludzi], wycisz sie¢ wewnetrznie. Sa to bowiem korzenie
bezgrzesznosci”.
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uwazana za warunek konieczny zycia duchowego. Jezeli
mnich nie ma pokory, wszystkie jego cnoty i zalety sg tylko
pozorne. Sama za$ pokora zwycieza wszystkie ataki demo-
now. Jest to unizanie siebie, radosne przyjmowanie doznawa-
nych upokorzeni, uznawanie siebie za najgorszego sposrod
wszystkich ludzi, niegodnego jakiegokolwiek szacunku®.

Byla juz mowa o ascezie, ale jeszcze raz trzeba podkresli¢,
ze asceza polegata przede wszystkim na samotnosci, poscie
i ograniczaniu snu. Inne praktyki, jak na przyktad sposéb
zycia stawnego Szymona Stupnika, cho¢ pojawiaty sig, byty
przez wielkich mistrzow mocno krytykowane. Starozyt-
nos¢ nie zna praktyk ascetycznych polegajacych na zada-
waniu sobie fizycznego bolu ani motywacji przebtagalnej za
grzechy swoje i cudze, jaka bedzie dominowata w $rednio-
wieczu.

8 Teksty ojcow pustyni o pokorze sa tatwym celem krytyki
i nawet wyszydzania z pozycji dominujacej dzisiaj pochwaly
samoakceptacji, dbania o poczucie wtasnej wartosci, umiejetnosci
aktywnego pokazywania swoich dobrych stron. Bardzo fatwe jest
czytanie tekstow ojcow o pokorze jako pochwaty zakompleksienia
i niskiego poczucia swojej wartosci, zwlaszcza ze wyrazali si¢ oni
dosadnie, obrazowo i nie przejmowali si¢ tym, Ze moga zostac zle
Zrozumiani.

Jednak teksty te warto czyta¢, pamietajac o tym, ze pokora, ktéra
opiewali ojcowie pustyni, jest przede wszystkim pokora wobec
Boga. Unizenie wobec ludzi jest tylko jej zewnetrznym znakiem.
To unizenie byto takze lekarstwem na poczucie wyzszosci, statq
pokuse mnichéw: po pierwsze rodzito sie w nich poczucie wyz-
szosci wobec $wieckich, po drugie, nieobcy im byt duch rywalizacji
w drodze do doskonatosci.

Podstawowym kluczem interpretacyjnym tekstow ojcéw o poko-
rze winno by¢ zalozenie: jest to postawa czlowieka mocnego
w Bogu, przyjeta zupetnie bezinteresownie w gtebi ducha. A zatem
jest to oznaka sity, a nie stabosci cztowieka. Inaczej jest tylko kary-
katura pokory. Krotko méwiac: staropolskie przystowie ,,Pokorne
ciele dwie matki ssie” méwi o karykaturze pokory, a nie o cnocie
wychwalanej przez mnichow.
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Monastycyzm pustelniczy stworzyt zupetnie nowy rodzaj
relacji mistrz — uczen. Sama relacja tego typu byta dobrze
znana w starozytnosci. Nowoscia w monastycyzmie jest
umieszczenie w jej centrum absolutnego postuszenstwa. To
wlasnie takie postuszenstwo w drobiazgach, bez pytania:
,dlaczego”, idace wbrew logice, zdrowemu rozsadkowi, dtu-
gotrwate i niewiedzace, co bedzie nastepnego dnia, byto pod-
stawowa droga ucznia, adepta, ktdry chciat zosta¢ mnichem.
Mistrz decydowal, kiedy ,,uwolni” ucznia i da mu zgode na
samodzielne prowadzenie zycia mnicha.

Postuszenstwo bylo tez wychwalane jako cnota duchowa
Scisle powigzana z pokora. Jego podstawa byto postuszen-
stwo Duchowi, a jego przeciwienstwem — samowola. Samo-
wola to proba prowadzenia przez mnicha zycia o wlasnych
sifach, wedtug wtasnego pomystu. Jak juz wspomniatem,
omawiajac teologie Orygenesa, to duchowe pojecie jest gte-
boko zakorzenione w Orygenesowej antropologii duchowe;j.
Zycie mnicha albo jest zyciem w Duchu, albo wiedzie do
zguby.

Dziert mnicha byt wypetniony modlitwa i praca, przewaz-
nie prosta (najczesciej wspominanym w apoftegmatach zaje-
ciem jest wyplatanie z trzciny lin i koszy). Ale praca byta
zupelnie podporzadkowana modlitwie. Byl nawet nurt —
mesalianizm — ktory twierdzil, Ze praca rozprasza, a zatem
mnich nie powinien pracowa¢, tylko dostownie wypeknia¢
sfowa Pisma i nieustannie si¢ modli¢. Oczywiscie wielcy
mistrzowie odrzucili taki ekstremizm. I mimo Ze nie stawiali
pracy w centrum zycia mnicha, to w $wiecie, w ktérym prace
fizyczna wykonywali niewolnicy, ojcowie pustyni ja dowar-
tosciowali, pokazali jej duchowe znaczenie.

Jednak najwazniejsza dla mnicha byta modlitwa. PisatIzaak
z Niniwy: ,Zyciem mnicha i tym dzialaniem, ktére znajduje
uznanie u Boga, jest modlitwa”’. Takze podczas pracy mnich
si¢ modlit. Stowa modlitwy czerpat z Pisma. Modlitwa obej-

* Izaak z Niniwy, Gramatyka Zycia duchowego 2,48.
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mowata catego czlowieka, takze ciato. Byly rézne postawy
modlitewne: wyprostowana, pokiony, prostracje... Szcze-
gbélnym czasem modlitwy byta noc. Mnich czesto przerywat
sen, aby sie modli¢®. Na pewno byta to modlitwa w Duchu,
ale mistrzowie mocno tepili wszelkie wizje, objawienia pry-
watne, nadzwyczajne przezycia towarzyszace modlitwie.
Jedynym wyjatkiem byly 1zy skruchy, ktérym ojcowie przy-
pisywali wielka moc oczyszczenia. Modlitwa byta przebywa-
niem sam na sam z Bogiem w sanktuarium swojej duszy, sku-
pieniem umystu na Bogu, blaganiem Go o mitosierdzie. Byla
kierowana tylko do Boga, nawet nie do Chrystusa, a wigc
byla teocentryczna, nie chrystocentryczna. Na pewno bar-
dzo mato byto modlitw w okreslonych, konkretnych inten-
gjach. Pustelnicy chyba nie za bardzo wierzyli w moc mod-
litwy za kogos, kto nie chce sie nawrdci¢. W ciggu kolejnych
wiekéw ta indywidualna modlitwa w samotnosci wytwo-
rzyta wazng tradycje duchowa chrzescijariskiego Wschodu —
hezychazm.

Generalnie, rdwniez piszac o modlitwie, ojcowie pustyni
nie starali si¢ zachecac¢ kolejnych adeptéw do podazania ich
Sladami przez opisy wspaniatych doswiadczen, pieknych
owocoéw modlitwy, wspaniatosci zycia na pustyni. Raczej
odstraszali. Izaak z Niniwy w Gramatyce zycia duchowego prze-
waznie pisze o utrapieniach wewnetrznych, udrece, przeciw-
nosciach, walkach, zwatpieniach. Z rzadka tylko, w jednym
lub kilku zdaniach, wspomina o zachwyceniu na modlitwie.

Do mnichéw w calej rozciaglosci odnosi sie to, co pisalismy
o umitowaniu Pisma Swietego przez ojcéw Kosciota. Pustel-
nicy znali Pismo na wyrywki. Stowa Pisma byty ich stowami
modlitwy, ale tez stowami napomnienia, nauki duchowej.
Czasem mozna odnie$¢ wrazenie, ze cytujq je zupelnie poza
kontekstem, albo nawet wbrew kontekstowi, jaki wedtug

©°'W pismach ojcow pustyni powtarza sie motyw nieufnosci
wobec snu. Czlowiek wtedy nie czuwa, jest bezbronny. Szty za tym
zalecenia, np. aby postanie nie bylo zbyt wygodne.



Duchowo$¢ anachoretyzmu

nas jest oczywisty. Faktycznie jest to lektura duchowa, rza-
dzaca si¢ swoimi prawami, czasem trudnymi do zrozumie-
nia. Generalnie anachoreci czytali Pismo jako Stowo Boga
skierowane do nich i mowiace im o ich zyciu. Zainteresowa-
nia historyczne, réwniez dotyczace zycia ziemskiego Jezusa,
byty wéréd nich witasciwie nieobecne.

Duchowos¢ pustelnikdw byta asakramentalna. Nie znaczy
to, ze negowali oni warto$¢ sakramentow, ale w ich pismach
nie znajdziemy wielu tekstéw odnoszacych sie do chrztu czy
Eucharystii.

Wydaje sig, ze sam chrzest w czwartym wieku spowsze-
dniat. Co prawda jest to zloty wiek katechezy chrzcielnej, ale
chyba jej stuchacze, a byli bardzo liczni, puszczali wigkszos¢
nauk mimo uszu i przystepowali do chrztu, bo tak robita
wigkszos¢. Dla mnicha kluczowy byl moment wyjscia na
pustynie. To on wyznaczal poczatek nowego zycia. Czyli to
wszystko, co na poczatku napisalismy o chrzcie jako funda-
mencie duchowosci chrzescijanskiej, zostato, oczywiscie nie-
jako mimochodem, nie do korica swiadomie, przeniesione na
moment rozpoczecia zycia monastycznego. Jak juz wspomi-
nali$my, mnisi mieli skfonnosci do uwazania sie¢ za serce Kos-
ciota, a wiec takie przeniesienie nie powinno dziwic.

Biskup Atanazy, opisujac zycie pustelnicze Antoniego, ani
razu nie wspomniat o tym, czy Antoni chodzit w niedziele
na msz¢. Na pewno nie chodzil, bo ponad dwadziescia lat
spedzit w zupelnym odosobnieniu i dla Atanazego nie byto
to zadnym problemem. Co prawda wkrotce rozwinat sie styl
zycia zwany semianachoretyzmem, w ktérym byto miej-
sce na cotygodniowa Eucharystie. Ot6z pustelnicy tworzyli
swego rodzaju osady. W centrum byt kosciét, a mnisi mieli
swoje cele porozrzucane na pustyni, w odlegtosci do jed-
nego dnia drogi. Schodzili si¢ do ko$ciota raz w tygodniu,
w sobote wieczorem, na Eucharystie, agape oraz rozmowy,
dzielenie si¢ duchowymi do$wiadczeniami. Ale nie byto to
obowiazkowe. Mistrzowie nawet radzili, zeby, jezeli mnich
czuje, ze te spotkania przynosza mu duchowa szkode, opusz-
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czat je. Na Wchodzie za najdoskonalsze uznawano zawsze
zycie w zupelnej samotnosci.

Bardzo ciekawa pod tym wzgledem jest lektura Regutly
Benedykta. To jest juz potowa szostego wieku, Zachod.
Reguta nadaje zyciu mnichow rytm odmierzany wspolnymi
modlitwami. Wszyscy komentatorzy podkreslaja, ze cata
duchowos¢ benedyktynska jest przeniknieta duchem litur-
gii. Ale o Eucharystii Reguta wspomina marginalnie. Ewi-
dentnie nie zalicza Jej do podstawowego, codziennego rytmu
oficjum, cho¢ oczywiscie Eucharystia niedzielna jest wpisana
w rytm zycia klasztoru™

Ewagriusz z Pontu (345-399)

Ewagriusz pierwsza polowe zycia spedzil w miastach,
otrzymat staranne wyksztalcenie klasyczne, uczestniczyt
w zyciu Kosciota u boku Bazylego i, w trakcie pierwszego
soboru w Konstantynopolu, u boku Grzegorza z Nazjanzu.
Natomiast druga potowe przezytjako mnich posrod stawnych
starcow w Egipcie. Dzieki takiemu potfaczeniu formagji inte-
lektualnej i doswiadczenia pustyni dat nam jedyny w swoim
rodzaju wglad w duchowos¢ pustelnicza”. Bywa nazywany

I Zob.: Reguta Benedykta 38.60.62.

2 Ciekawe jest poréwnanie stéw Ewagriusza i Antoniego na
temat pustyni, samotnosci. Oczywiscie obaj niezwykle cenig sobie
samotnos¢, jako warunek zycia mniszego. Ale Antoni pisze, ze
,czlowiek, ktory mieszka na pustyni i trwa w skupieniu, wolny jest
od potrojnej walki: o stuch, o mowe i o spojrzenie. Musi jedynie
walczy¢ o serce”. Ewagriusz widzi to inaczej. Wedlug niego , prze-
ciw anachoretom demony walcza same, natomiast przeciw tym,
ktérzy razem praktykuja cnoty w klasztorze i innych wspdlnotach,
uzbrajaja do walki bardziej lekkomyslnych braci. Ten drugi boj jest
jednak znacznie tatwiejszy, niz pierwszy. Nie mozna bowiem zna-
lez¢ na ziemi ludzi okrutniejszych niz demony, czy mogacych wzia¢
na siebie calg ich ztosliwos¢”. W praktyce Zycia monastycznego
przyjmowano zdanie Ewagriusza, uznawano, ze zupelna samot-
nos¢ byta dobra tylko dla najdojrzalszych.
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porte-parole mnichow egipskich. Jego formacja intelektualna
jest z ducha neoplatonska, a teologiczna — pod wpltywem
ojcow kapadockich — orygenistyczna. Jednak jego antropo-
logia jest bardziej grecka niz Orygenesowa i sptaszcza Ory-
genesowa koncepcje ducha. To, co najwyzsze w czltowieku,
Ewagriusz przedstawia po prostu jako dusze rozumna. Nizej
jest namietna czes¢ duszy, skladajaca sie z czesci pozadliwej
i popedliwej. Ta struktura cztowieka zostata odzwiercied-
lona w jego podstawowym schemacie ascetycznym: nauce
o oémiu duchach.

Neoplatonizm Ewagriusza prowadzi go do takiej, przy
pierwszej lekturze doprawdy zdumiewajacej, syntezy na-
uczania Ewangelii: , Chrzescijanistwo jest nauka Chrystusa,
naszego Zbawcy, ktora sklada si¢ z praktyki, fizyki i teo-
logii”®. Jest tu oczywiscie mowa o drodze duchowej opisa-
nej wedlug wzoru neoplatoniskiego. A wigc zaczyna si¢ ona
od ascezy (praktyka), ktéra prowadzi najpierw do poznania,
glebokiego zrozumienia natury swiata stworzonego (fizyka),
a nastepnie dociera do celu, czyli poznania Boga (teologia).
Nas interesuje praktyka ascetyczna, a przede wszystkim
Ewagriuszowe opisy dzialania osmiu duchdéw i sposobéw
walki z nimi.

Ewagriusz uwaza, ze wszystkie zte duchy i ich dzialania
mozna podzieli¢ na osiem rodzajow. Demony atakuja mni-
cha, wzbudzajac w nim mysli*. Wobec tego o$miu rodzajom
demondéw odpowiada osiem rodzajéw zlych mysli. Ewa-
griusz pisze zamiennie o jednych i o drugich — demonach

3 Sto rozdziatéw o praktyce ascetycznej 1, w: Ewagriusz z Pontu,
Pisma ascetyczne, t. 1.

# Mysli — logismoi — to bardzo wazna kategoria w nauce asce-
tycznej ojedw pustyni. W praktyce oznaczaja po prostu mysli, ktére
rozpraszaja, drecza, odwodza od dobrych zamiaréw, siejg zwatpie-
nie, podejrzliwos¢. Ewagriusz przeciwstawia jeden Logos licznym
logismoi. Jedno$¢ jest znakiem Boga, rozproszenie, wielo$¢, , legion”
- znakiem dziatania demonoéw. Logismoi dziataja w umysle — usituja
go rozproszy¢, wytracié z jego jednosci i skupienia na Stowie.
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i myslach, gdyz walka mnicha z demonami polega na odpie-
raniu ztych mys$li. Ta dsemka jest utozona wedtug struktury
czlowieka. Kolejne rodzaje demondéw atakuja cze$¢ pozad-
liwa, popedliwa i rozumna duszy. Tak wigc najnizsza czes¢
duszy atakuja demony: obzarstwa, nieczystosci, chciwo-
$ci. Kolejne demony: smutku, gniewu i acedii atakujg czes¢
popedliwa. Dwa najgrozniejsze demony: proznej chwaty
i pychy — atakuja wprost dusze rozumna®.

Ten podziat jest oczywiscie tylko pewnym pomocniczym
uporzadkowaniem, bo demony zawsze atakuja po pro-
stu cztowieka, a wszystkie mysli wzbudzane sa w duszy
rozumnej. Natomiast jezeli mnich podda sie¢ myslom, wzbu-
dzaja one namietnosci wlasciwe poszczegdlnym czesciom
duszy. Ewagriusz starannie rozréznia: to, ze demony ata-
kuja i wzbudzaja w nas mysli, nie zalezy od cztowieka, ale
czy mysli trwaja, czy nie, i czy wzbudzajq namietnosci — to
juz zalezy od cztowieka. Czyli walka z myslami toczy sie
w duszy rozumnej, w umysle. Najwazniejsze jest rozpozna-
nie przeciwnika, bo oszustwo, tworzenie iluzji, udawanie
aniota swiatlodci, to s3 podstawowe sposoby atakow zlych
duchoéw. Dlatego Ewagriusz poswieca wiele miejsca na opi-
sanie kazdej z tych osmiu mysli. Jego opisy sa $wiadectwem
wiedzy zdobytej w praktyce ascetycznej. Ewidentnie jest to
nie tylko jego wlasne doswiadczenie, ale suma doswiadczen
starcow egipskich, wérod ktorych zyt przez kilkanascie lat.

Warto zwroci¢ uwage na pewna znamienng réznice mie-
dzy Ewagriuszowym opisem , mysli” a zachodnimi naukami
o pokusie. Ot6z na Zachodzie pokusa przedstawiana jest
zwykle jako uwodzenie, ktamliwa obietnica przyjemnosci,
rozkoszy, spelnienia marzen. Ewagriuszowe demony/mysli

5 JesteSmy u zrodta listy siedmiu grzechéw gléwnych. Nauke
o oémiu duchach na Zachdd przenidst Jan Kasjan. Przyjeta sie tu
i kilkakrotnie modyfikowana weszta na state do katechizmoéw.
A wiec nauka powstata w srodowisku bardzo hermetycznym oka-
zata sie pozyteczna dla catego Kosciota.
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nie uwodza, tylko po prostu drecza. Przedstawmy zatem
krétka charakterystyke kazdej z tych o$miu mysli.

Mysl o obzarstwie nie jest marzeniem o luksusowej uczcie,
ale lekiem przed dolegliwosciami i choroba spowodowanymi
przez dtugotrwate posty. Z opisow Ewagriusza wynika, ze
takie skutki postow wecale nie byly rzadkie.

Demon nieczystosci oczywiscie wzbudza wyobrazenia
i kusi najpierw do rozmdw kalajacych dusze, aby potem, od
mysli i rozmoéw doprowadzi¢ do czynow nieczystych.

Chciwos¢, podobnie jak obzarstwo, jest lekiem. Tym razem
to lek przed staroscia, niedoteznoscia, upokorzeniem zebra-
nia o $rodki konieczne do zycia.

Smutek moze mie¢ dwa zrédia. Pierwsze z nich to niespet-
nione pragnienia. Sa one najczesciej wspomnieniami idea-
lizujagcymi dawne zycie, z ktérego mnich odszedt, bliskich,
ktorych opuscit. Drugim zrédltem smutku jest gniew.

Gniew rodzi si¢ z rozpamietywania doznanych krzywd,
takze prawdziwych. Przywodzi dusze do szalenstwa, a szcze-
golnie intensywnie atakuje podczas modlitwy. Potrafi by¢
gwattownym wybuchem lub trwa¢ dlugo i wtedy prze-
ksztatca si¢ w uraze. Jednak Ewagriusz nie ocenia gniewu
jednoznacznie negatywnie. Dusza moze skierowaé swoj
gniew przeciw atakom demonow. Wtedy jest on pozyteczny,
zwlaszcza dla poczatkujacych mnichow™.

Demon acedii”, ktérego Ewagriusz nazywa takze demo-
nem poludnia, jest najuciazliwszy sposrod wszystkich
i potrafi dreczy¢ latami, takze do$wiadczonych mnichow.

1 Jest to echo platonskiej nauki o thymds, jako popedliwej, gniew-
nej czes¢ duszy. Powinna by¢ poddana czesci rozumnej, ale to wilas-
nie ona moze pobudza¢ dusze do meznych czyndw. Jest wiec cecha
wrecz pozadana u wojownikow.

7 Acedia, ktéra w tacinskim wykazie grzechéw gtéwnych prze-
robiono na lenistwo, sposréd opisanych przez Ewagriusza ,mysli”
wzbudza dzisiaj bodaj najwigksze zainteresowanie, gdyz jej opisy
przypominaja diagnoze depresji i sama bywa nazywana duchowa
depresja.
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Mnichowi trapionemu przez acedi¢ czas dtuzy sie¢ niemito-
siernie, a wlasna cela staje si¢ catkiem niezno$na. Ogarnia go
zniechecenie i zwatpienie w sensownosc podjetego zycia. Ale
nie podaza za nig zaden inny demon. ,Po wygranej walce
dusze ogarnia uspokojenie i niewystowiona radosc”.

Lacinska lista grzechow gtéownych taczy dwie kolejne
mysli, prézng chwate i pyche, w jeden grzech — pyche.

Mysl o proznej chwale dopada mnichow juz zaawansowa-
nych na drodze ascezy. Jest pragnieniem rozgtaszania swoich
zmagan i oczekiwaniem podziwu i chwaty ludzkiej. A wiec ta
mysl kusi do uwazania sig za lepszego od innych ludzi.

Demon pychy jest najgorszy ze wszystkich: ,namawia
mnicha, by nie uznawat Boga za wspomozyciela, lecz by
sadzil, Ze sam jest Zrodtem swych prawych czynéw”. Czyli,
w odroéznieniu od mysli o proznej chwale, nie kusi do uzna-
nia si¢ ze lepszego od innych ludzi, ale ze lepszego od samego
Boga. Jezeli mnich tej mysli ulegnie, wpada w ,,najgorsze zlo:
duchowy obted, szat i ogladanie ttumu demonéw w powie-
trzu”. Jego stan zwykle bywa tragiczny — moze to by¢ nawet
pomieszanie zmystow. Opisana przez Ewagriusza pycha jest
w swej istocie tym samym, co ,samowola”: odrzuceniem
pomocy Boga.

Przeciwko ztym myslom dusza ma modlitwe, czuwanie,
rozpoznawanie tych mysli i odpedzanie ich. Bardzo pomocne
sq stowa Pisma. Oczywiscie absolutnie niezbedne jest trwa-
nie w celi i praktykowanie ascezy. Celem walki jest odpedze-
nie mysli, aby nie zagniezdzily sie¢ w umysle. Bo gdy mnich
pozwoli im na swobodne dziatanie, wprowadzaja niepokdj
i rozproszenie, wzbudzajgq namietnosci. Ostatecznie moze to
prowadzi¢ do ztych czynéw. W tym zyciu ani zwyciestwo,
ani klgska nigdy nie sg ostateczne. Walka toczy si¢ w duchu,
w rozumnej czesci duszy. Cialo w niej uczestniczy, ale dobre
lub zte czyny sa tylko zewnetrznym swiadectwem wyniku tej
walki. Dlatego Ewagriusz za najgrozniejsze uwaza demony/
mysli atakujace wprost dusze rozumna: préznos¢ i pyche.
Gdy dusza zwycieza, odpedza demony i zte mysli, osiaga
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stan uspokojenia, apdthei. Umyst w tym stanie jest gotowy do
przejscia dalej, aby osiagnac poznanie, gnoze®.

Wrhasciwie nie da sie stresci¢ porad Ewagriusza dotycza-
cych tej walki. Jest to tego typu literatura, ze mozna jq tylko
czyta¢ na wyrywki i duchowo smakowa¢, przymierza¢ do
swojego zycia. Apoftegmaty i ascetyczne dzieta Ewagriu-
sza zapoczatkowuja w Kosciele tradycje pism wyrastajacych
wprost z doswiadczenia duchowego, nieusystematyzowa-
nych w jakis traktat, przeznaczonych wylacznie dla czytel-
nika, ktory szuka pomocy w podazaniu podobna droga®. Jest
to z pewnoscia specyficzny rodzaj literatury madrosciowej.

* % ¥

Na ile doswiadczenie duchowe anachoretow jest uniwer-
salne? Czy droga oczyszczenia duszy, opisana przez Ewa-
griusza jako droga mnicha, pustelnika, moze by¢ duchowo
przydatna poza tym kontekstem? Sadze, ze tak. Jak w kaz-
dym autentycznym do$wiadczeniu duchowym jest tu pewien
pierwiastek uniwersalny i pewien pierwiastek specyficzny.
Oczywiscie nie da sie przeprowadzi¢ wiwisekgji i na zimno
ich rozdzieli¢. Ale mozna, studiujac rézne drogi duchowosci,
poréwnywac je i szuka¢ elementow wspdlnych. Mozna tez
czytywac pisma ojcow pustyni i okruchy ich doswiadczen
duchowych poréwnywac ze swoimi.

8 Polski ttumacz przetozyt jako , poznanie” uzyte przez Ewa-
griusza stowo gnosis. Ewagriusz nawiazuje tutaj do znanego juz
nam stownictwa Klemensa Aleksandryjskiego. Z pewnoscia witas-
nie to stowo bylo uzywane wsrdd starcow. Osobnego rozwazenia
wymagaloby pytanie: na ile to poznanie mozna utozsamic z pozna-
niem mistycznym?

¥ Jednym z najbardziej znanych w Kosciele tacinskim dziet tego
typu jest O nasladowaniu Chrystusa Tomasza a Kempis.
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Monastycyzm wspdlnotowy, czyli cenobityzm

Prawie réwnolegle z anachoretyzmem i takze w Egip-
cie zaczyna rozwija¢ si¢ monastycyzm wspolnotowy zwany
od greckiego koindbion, czyli zycie we wspolnocie, cenobi-
tyzmem. Ta forma monastycyzmu znajdzie swoje miejsce,
obok anachoretyzmu, na Wschodzie i catkowicie zdomi-
nuje monastycyzm zachodni. Jej cecha charakterystyczna
jest reguta, ktora stanowi podstawe zycia, wyréznik tozsa-
mosci danej tradycji monastycznej. Ponizej przedstawiam
cztery reguly/tradycje. Lacze je w dwie grupy. Do pierwszej
zaliczam Pachomiusza i Benedykta, a do drugiej Bazylego
i Augustyna.

Regula Pachomiusza

Ojcem zatozycielem monastycyzmu cenobitycznego jest
Pachomiusz. Podobnie jak Antoni, zyt on w Egipcie. Byt od
Antoniego o ponad pokolenie mlodszy (urodzil si¢ okoto
290 roku). W milodosci zostat wcielony do wojska, dostat
sie¢ do niewoli i tam do$wiadczyt milosierdzia od chrzesci-
jan. Nawrocit si¢ i poszedt na pustynig, zostal pustelnikiem.
Ale po pewnym czasie przyszedl do niego aniot i przeka-
zal mu, Ze jego osobiste Zycie podoba sie Bogu, i wobec tego
przyszedt juz czas, aby zatroszczyt si¢ o innych. Pod wply-
wem tego wezwania porzucil samotno$¢ i zaczat organizo-
wac zycie poczatkujacych mnichéw. Chciat uporzadkowac
i poddac jasnym regutom sposéb ich zycia. Pierwsze proby
zakonczyly sie kleska. Zniecheceni rygorami uczniowie ucie-
kali od niego albo on sam ich wypedzal, bo nie chcieli przyjac¢
narzucanych przez niego zasad. Ale w koncu zatozyl pierw-
szy klasztor i napisat dla niego regule. Bylo to okoto 330 roku.
Taka forma zycia monastycznego szybko zdobyta popular-
nos¢. W chwili $mierci Pachomiusza (346 rok) byto dziewigc
klasztoréw meskich, a kazdy z nich liczyt po kilkaset osob,
i dwa klasztory zenskie, réwnie liczne. Monastycyzm pacho-
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mianski rozwijal si¢ przede wszystkim w Egipcie, az do czasu
inwazji muzutmanskie;j.

Z zatozenia klasztor i reguta byly przeznaczone jako pomoc
dla chrzescijan pragnacych zy¢ na pustyni jako pustelnicy.
A wigc nie miata to by¢ nowa, odrebna droga zycia ducho-
wego, ale wsparcie mnicha na drodze takiej, jaka opisali-
$my wczesniej. Jednak pojawily sie dwie nowosci — klasztor
i reguta — ktore istotnie zmienity charakter tej duchowosci
w poréwnaniu z pierwotna, pustelnicza.

Anachoretyzm pustelniczy bardzo szybko wypracowat
pewne ramy organizacyjne. Pojawily sie takze centra majace
charakter klasztoréow. Byly to miejsca spotkanl na niedziel-
nej Eucharystii oraz osrodki, gdzie przyjmowano mtodych
adeptow. Zostaty tez sformulowane pewne przepisy, zasady
postepowania; ale wszystkie te miejsca, budynki, struktury,
przepisy miaty charakter wybitnie pomocniczy. Idealem byta
pustelnia oddalona od centrum i innych pustelni tak, aby
rowniez fizyczna samotno$¢ mnicha zostata zachowana.

Natomiast klasztor pachomianski byl miejscem docelo-
wym, a nie przejsciowym. Adept przychodzit, aby wlasnie
tam, w klasztorze, przezy¢ cate zycie. W sferze duchowej,
symbolicznej, klasztor przejat te znaczenia, jakie dla pustel-
nika ma pustynia. Charakterystyczna dla wszelkiego mona-
stycyzmu dychotomia zostata ustanowiona na linii: klasztor
— $wiat. W ten sposob klasztor stal sie¢ miejscem ucieczki od
zepsutego swiata, miejscem ratunku i ocalenia od $mierci,
arka Noego, miastem niebianskim, zalazkiem Jeruzalem nie-
bieskiego.

Reguta Pachomiusza jest w tradycji chrzescijanskiej pierw-
szym tekstem zupetnie nowego typu. Klasztory zorganizo-
wane wedtug tej Reguly nie rozprzestrzenity sie w zasadzie
poza Egipt, ale sama idea reguty zakonnej weszta na state do
duchowego zycia Kosciota.

Aniot, ktory wezwal Pachomiusza, aby zalozyt klasztor,
podyktowat mu takze tekst Reguty. Ta opowies¢ zatozyciel-
skajestistotna. Ma ona uwiarygodni¢ i nada¢ moc, niebianska
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legitymacje zaréwno klasztorowi, jako prawdziwej pustyni,
jak i przede wszystkim regule, jako tekstowi swietemu, maja-
cemu za sobg najwyzszy autorytet — boski. Faktycznie reguta
stala sie w monastycyzmie wspolnotowym tekstem maja-
cym najwyzsza range, prawie réwna tekstowi Pisma Swie-
tego, a w codziennej praktyce, nawet od niego wazniejszym,
bo blizszym, wlasnym. To reguta buduje tozsamo$¢ mnicha.
Dotyczy to przede wszystkim regul typu pachomianskiego,
a wilasnie takie rozpowszechnity si¢ na Zachodzie. Najwaz-
niejsza z nich jest Reguta Benedykta.

Siostra Pachomiusza, Maria, zatozyta wzorowane na pacho-
mianskich klasztory zenskie. W ten sposob zycie typu mona-
stycznego stalo sie¢ mozliwe takze dla kobiet. Samotno$¢ na
pustyni byta, z oczywistych wzgledow, prawie zupetnie dla
kobiet niedostepna®. Co do zasady klasztory kobiece byty
kopia klasztorow meskich. Klasztor zeniski byt zwykle mocno
powiazany z klasztorem meskim: znajdowat sie pod jego
opieka materialng, prawng i duchowa. Tego typu reguly dla
klasztorow zenskich pojawily si¢ w Kosciele w czwartym
i piatym wieku, ale, o ile mozna wnioskowac ze zrodet, nie
staly sie jedyna forma zenskiego zycia dziewiczego. Dawne
wspdlnoty dziewic i wypracowane przez nie lokalne sposoby
zycia nieoparte na regule typu monastycznego nadal byty
powszechne.

Reguta Pachomiusza jest zbudowana wedtug wzoru regu-
laminu wojskowego. Mlodzienicze doswiadczenie wojskowe
bardzo si¢ tu przydalo. Tak wiec Reguta zajmuje si¢ przede
wszystkim zewnetrznym aspektem Zzycia mnichow, orga-
nizacja klasztoru. Ale taki czysto zewnetrzny opis nadaje
ksztatt takze zyciu duchowemu.

2 Wsrod kobiet tez pojawialo sie pragnienie zycia pustelniczego
i nawet podejmowaty one takie préby. Najbardziej znana jest Syn-
kletyka, ktora zyta w Aleksandrii w IV w. Tradycja przekazuje réw-
niez imiona Sary z IV w. i Teodory z V w.,, ale dopiero klasztory sze-
rzej otworzyly kobietom droge Zycia monastycznego.



Reguta Pachomiusza

Zastapita ona mistrza i wymog absolutnego postuszenstwa
ucznia wobec mistrza zostal przeniesiony na postuszenstwo
regule. Tak, jak postuszenstwo jest podstawa relacji uczen
— mistrz, tak postuszenstwo regule i przetozonym jest fun-
damentem zycia duchowego mnicha w klasztorze. Trzeba
tu odnotowac¢ wazna rdéznice: postuszenstwo ucznia wobec
mistrza konczy sie z chwilg , pasowania” na mnicha. Potem
anachoreta zyje samodzielnie, praktykujac postuszenistwo
wobec Boga, ale nie ma juz zewnetrznych, obiektywnych ram
do ¢wiczenia tego postuszenstwa. Postuszenstwo w klaszto-
rze, wobec reguly i przetozonych, jest stale, a nie przejsciowe,
i wobec tego jego duchowe znaczenie jeszcze wzrasta. Postu-
szenstwo jest nie tylko wychowawca, przejsciowym etapem,
ale cata droga Zycia mnicha.

Reguta pachomianiska nie przewiduje zadnej formy indywi-
dualnego prowadzenia, przewodnictwa duchowego. W klasz-
torze pachomianskim nie byto tez miejsca na zadne rozmowy
duchowe. Mnich zyje w milczeniu. Rozmowy sa dozwolone
tylko o tyle, o ile sa uzasadnione wymogami codziennego
zycia, obstugi praktycznej klasztoru. Rygorystycznie prze-
strzegane milczenie jest zupelnie nieodzowne, jezeli w duzej
grupie chce si¢ zachowac pustelniczy sposob zycia.

Reguta porzadkuje takze sprawy stroju. Od poczatku mnisi
w jaki$ sposdb rdznili sie strojem od $wieckich, ale dopiero
Reguta Pachomiusza systematycznie podchodzi do tego
tematu. Jednym z podstawowych elementéw stroju mni-
cha jest duzy kaptur, taki, aby zastanial twarz mnicha przed
wzrokiem innych, a jemu samemu ograniczat mozliwos¢ spo-
gladania na to, co jest po bokach i pozwalat patrze¢ wylacz-
nie na ziemie przed soba. To tez byta istotna pomoc w zacho-
waniu samotnosci i ascezie wzroku. Poza tym stréj mnicha
informowat o jego pozycji w klasztorze, przynaleznosci do
konkretnej grupy®.

2 Reguta Pachomiusza programowo jest praktyczna i nie podaje
duchowych uzasadnien swoich przepiséw, ale Ewagriusz w swoim
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Reguta wyznacza restrykcyjne zasady dotyczace opusz-
czania klasztoru. Przede wszystkim mnich nigdy nie moze
wychodzi¢ w pojedynke. O ile to nie jest zupelnie konieczne,
nie powinien nocowac poza klasztorem. Z zasady nie wolno
mu przyjmowac poczestunku i zasiada¢ do stotu ze swiec-
kimi.

Wejscie do klasztoru oznacza zupelne zerwanie z prze-
sztym zyciem, szczegdlnie zerwanie wiezdw rodzinnych.
A wiec i kontakty z rodzing sa co do zasady zakazane.
W klasztorze wszyscy sa réwni, niezaleznie od wczesniej-
szej pozycji spotecznej. Jedyna hierarchia, jaka obowiazuje,
to wewnetrzna hierarchia klasztorna. Byla ona starannie
zdefiniowana. Z zasady im kto$ diuzej byt w klasztorze,
tym wyzej w hierarchii. Wejscie do klasztoru byto ,godzina
zero”.

Zakonnik nie mial zadnej wlasnosci prywatnej, wszystko
bylo wspoélne. W ten sposéb w monastycyzmie klasztor-
nym zostata dostownie zrealizowana reguta opisujaca zycie
pierwszych chrzescijan®. Jednak klasztory pachomianskie
niejako mimochodem szybko si¢ bogacily. Mnich mial tam
zawsze zabezpieczony dach nad glowa, jedzenie, podsta-
wowa opieke na czas choroby i staro$¢, a to w tamtych cza-
sach w Egipcie wcale nie byto mato.

Caty czas w klasztorze jest uregulowany. Wypetniaja go:
modlitwa, praca, positki, odpoczynek, sen przerywany czu-
waniami. Jest to prosty, surowy tryb zycia, ale bez wygoérowa-

upodobaniu do alegoryzowania podaje duchowa symbolike kaz-
dego elementu stroju mnicha. Kaptur np. opisuje jako oznake taski
Boga, ktéra ochrania rozum (O praktyce ascetycznej, poczatkowe
punkty).

22 Wezesniej w Kosciele nie pojawiata sie ani w postulatach, ani
w praktyce rezygnacja z wlasnosci prywatnej jako zasada idealnej
wspdlnoty koscielnej. Takze stynne zdanie z Dziejéw Apostolskich
(Dz 4,32) nalezy traktowac jako przenosnig, a nie opis faktycznej
wspdlnoty dobr materialnych, jaka miataby obowigzywaé w Kos-
ciele w Jerozolimie.



Reguta Benedykta

nych wymagan ascetycznych, bo w zatozeniu kazdy mnich
prowadzi wilasne zycie duchowe, we wnetrzu swego serca,
nie mozna zatem narzuca¢ mu takiej ilosci modlitw, aby juz
nie miat czasu ani sity na modlitwe osobista. To samo doty-
czy postow.

Oczywiscie musialy by¢ kary za przewinienia, ale poza
najciezszymi wykroczeniami nie przewidywano wyrzuce-
nia z klasztoru. Byla to sytuacja analogiczna do 6wczesnej
zasady wykluczenia z Kosciota za grzechy $miertelne: cudzo-
16stwa, zabojstwa, zaparcia si¢ Chrystusa.

Modlitwy wspdlne polegaly przede wszystkim na odma-
wianiu psalméw. A wiec kazdy mnich musiat nauczy¢ sie
ich na pamieg¢, ale tez musiat umie¢ czytac¢. W razie potrzeby
nauka czytania byla cze$cia wprowadzenia w zycie klasz-
torne. Na Eucharystie mnisi chodzili na zewnatrz, gdyz
pierwsze klasztory nie miaty wiasnych kosciotéw.

Reguta nakazuje staranna selekcje kandydatéw. Przycho-
dzacych, ktorzy zgtaszajq sie do klasztoru, trzeba zniechecac,
odpycha¢, wystawiac ich cierpliwosc i stato$¢ pragnienia na
probe®.

Regula Benedykta

Reguty podobne w formie do Reguty Pachomiusza powsta-
waly w kolejnych wiekach gtéwnie w Kosciele laciriskim.
Zachowato si¢ ich sporo i sa one podzielone na kilka pod-
grup. Nie bede ich tutaj omawiat, gdyz sadzeg, ze wewnetrzne
roznice miedzy nimi nie sa dla naszego krétkiego omowie-
nia historii duchowosci az tak istotne, jak to, co je taczy, czyli
upraszczajac: oparcie reguly na opisie zewnetrznego rytmu
dnia. Ostatecznie na Zachodzie dominujaca stata si¢ Reguta
Benedykta i to benedyktyni przeniesli dziedzictwo starozyt-
nosci przez wieki ciemne do sredniowiecza.

% Dokladnie takie same zalecenia daje Reguta Benedykta [dalej
skrét: RB]. Kandydatéw do zycia klasztornego trzeba zniechecaé
i niejako odpychac (RB 58).
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Duchowos¢ benedyktyniska jest wyjatkowo dobrze opra-
cowana, co nie dziwi, gdyz jest to tradycja duchowa zyjaca
juz od pottora tysiaca lat. A zatem tylko krétko przedstawie
najwazniejsze cechy charakterystyczne dla Reguty Benedykta
i opartej na niej duchowosci.

Prolog Reguly Benedykta nawigzuje do retoryki wojskowej
— mnich jest Zomierzem Chrystusa — i od razu wskazuje na
zbroje: jest nig postuszenstwo. Dalej Benedykt opisuje cztery
rodzaje mnichéw. Opis ten pokazuje po pierwsze, Ze jeszcze
w czasach Benedykta nie zawsze fatwo byto odrézni¢ mnicha
od wldczegi i naciagacza, oraz po drugie, ze Benedykt naj-
bardziej ceni monastycyzm wspolnotowy, poddany regule.
Anachoretdéw tez ceni, ale z duza rezerwa. W tej swojej ocenie
Benedykt jest reprezentatywny dla Kosciota taciniskiego.

Regula Benedykta nie tylko organizuje zewnetrzng strone
zycia mnichow w klasztorze, ale, w odréznieniu od Reguty
Pachomiusza, wskazuje na najwazniejsze elementy zycia du-
chowego. Sa to: postuszenstwo, milczenie, pokora. Regula opi-
suje dwanascie stopni pokory jako dwanascie szczebli drabiny
Jakubowej. Oczywiscie nie jest to szczegolowy opis kolejno
osigganych stopni pokory, ale medytacja oparta na motywie
biblijnym wielokrotnie przywotywanym przez ojcow.

Te trzy elementy tworza jedna spojna catos¢. Pokora jest
wewnetrzng postawa, bez ktorej prawdziwe postuszenstwo
nie jest mozliwe, a codzienne postuszenstwo regule i przeto-
zonym stanowi podstawowy sposdéb ascezy, ¢wiczenia pro-
wadzacego do udoskonalenia duszy. Pokora za$ jest znakiem,
ze to doskonalenie nie jest pozorne, zafalszowane. Milcze-
nie tworzy niezbedne srodowisko do szukania Boga. Regula
stwierdza, Ze nawet na rozmowy budujace nalezy pozwala¢
rzadko i tylko dojrzalym uczniom*.

Komentatorzy czesto wyliczajg inny trojelementowy ze-
staw cech charakterystycznych dla duchowosci benedyktyn-
skiej: liturgia, praca, zycie wspdlne.

% RB6.



Tradycja bazylianska

Rytm zycia klasztoru jest podporzadkowany wspolnym
modlitwom psalmami, a te modlitwy maja charakter officium.
To facinskie stowo oznaczalo pierwotnie stuzbe petniona jako
urzad w administracji rzymskiej. U benedyktynéw oznacza
stuzbe Bogu. Ich wspdlna modlitwa coraz bardziej nabiera
charakteru liturgicznego, czyli staje si¢ Swietym dzietem
ludu oddajacego chwate Bogu. Benedyktyni niejako w imie-
niu catego Kosciota petnig oficjum, czyli sprawuja liturgie.
W ten sposdb uczestnicza w misji Kosciota. Ora et labora.
Reguta Benedykta juz w peini oddaje sprawiedliwos¢ pracy.
Docenia ja, jako niezbedna do doskonalenia duszy. A ponie-
waz klasztor jest wytaczony z gonitwy tego $wiata, jest otium,
mnich nie ma Zadnego powodu, aby si¢ gdziekolwiek spie-
szyé. Zycie benedyktyniskie bywa okreslane jako pracowita
bezczynnos¢. Przystowiowa benedyktynska cierpliwos¢ jest
znakiem glebokiego pokoju wewnetrznego.

Reguta benedyktynska, podobnie jak pachomianska, za-
sadniczo chroni samotnos¢, w ktérej mnich moze przeby-
wac sam na sam z Bogiem, ale jednak komentatorzy podkre-
$laja, ze duch benedyktynski jest duchem glebokiej wspdl-
noty duchowej, braterskiej. Wspdlnota modlitwy, pracy, zycia
w klasztorze tworzy glebokie wigzi, a cho¢ sama Reguta nie
przewiduje zadnego sposobu ich emocjonalnej ekspresji, nie
oznacza to, ze nie stwarza dla nich miejsca.

Mam nadzieje, ze to krociutkie omdéwienie duchowosci
benedyktynskiej pokazuje, iz zbiera ona wczeéniejsze dzie-
dzictwo duchowosci monastycznej: pustelniczej i pacho-
mianskiej, przetwarza je w duchu tacinskiego umiarkowania
i porzadku w dojrzata synteze. W ten sposob tworzy ducho-
wos¢, ktora bedzie ksztattowala zycie monastyczne Zachodu
przez nastepne wieki.

Tradycja bazylianska

Okoto 360 roku w Kapadocji rodzi si¢ druga, znaczaco od-
mienna od pachomiariskiej, tradycja monastycyzmu wspolno-
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towego. Wtedy bowiem swojg pustelni¢ zaktada Bazyli, do kto-
rego wkrdtce dotaczajg dwaj Grzegorze i inni. Powstaje wspol-
nota monastyczna. Bazyli, jego brat, Grzegorz z Nyssy, i jego
przyjaciel ze studiow, Grzegorz z Nazjanzu, to trzej ojcowie
kapadoccy, bodaj najwazniejsi sposrod wszystkich ojcow Kos-
ciota dla chrze$cijanskiego Wschodu. Bazylijest zwany Wielkim,
ze wzgledu na calo$¢ dziela, ale przede wszystkim ze wzgledu
na zalozenie tradycji monastycznej, o ktdrej tu mowimy. Grze-
gorz z Nazjanzu jest zwany Teologiem, ze wzgledu na pigc
moéw o Bogu, wygloszonych tuz przed soborem w Konstanty-
nopolu. Grzegorz z Nyssy nie ma poréwnywalnego z pierw-
szymi dwoma przydomka, ale jest bardzo ceniony za swoja
nauke duchowa. Wszyscy trzej pochodza z rodzin chrzescijani-
skich, zamoznych, nalezacych do lokalnej elity.

Bazyli, zgodnie z rzymska tradycja, studiowal w najwaz-
niejszych osrodkach intelektualnych Wschodu: Atenach
i Konstantynopolu. Mial po ojcu objac¢ szkote retorow, ale
po powrocie ze studiéw przezyl przetom duchowy?® i zre-
zygnowat z kariery swieckiej. Postanowil zy¢ tylko dla Boga,
czyli zosta¢ mnichem®. Rozpoczat od wedrowek, pielgrzy-
mek po najstawniejszych osrodkach zycia monastycznego,
aby poznac i postudiowac tajniki tego zycia. Potem wrdcit
w rodzinne strony i rozpoczat zycie mnicha. Jak wspomnia-
fem, bardzo szybko jego pustelnia stala sie zalazkiem wspol-
noty. Takze cate rodziny chciaty zy¢ w zasiegu duchowego
promieniowania Bazylego i jego wspdlnoty.

% Ten przetom jest nawréceniem, ale w sensie radykalnej prze-
miany zycia, a nie uwierzenia w Boga. Co ciekawe, cho¢ rodzina
Bazylego to byli gorliwi chrzeScijanie, sam Bazyli nie zostat
ochrzczony w dziecinstwie. Ten zwyczaj opdzniania chrztu i zosta-
wiania decyzji samemu zainteresowanemu byl w czwartym wieku
w Kapadocji dos¢ czesty wsrdd chrzescijaniskich rodzin. Bazyli
przyjat chrzest po swoim przetomie duchowym.

% Decyzja Bazylego jest jednym z wielu Swiadectw tego, jak bar-
dzo w czwartym wieku doskonate zycie chrzescijanskie byto utoz-
samiane z zyciem monastycznym.



Tradycja bazylianska

Bazyli i Grzegorze byli wyksztatceni i bardzo sobie to
wyksztalcenie, przede wszystkim filozofig, cenili?. Zycie
monastyczne traktowali jako prawdziwa filozofie i studium
bylto obok modlitwy ich gtéwnym zajeciem.

W 370 roku Bazyli zostal wybrany na biskupa Cezarei,
ale nadal pozostat duchowym przewodnikiem powstalych
wspolnot. Przez kolejne lata spisywal swoje rady i odpo-
wiedzi na zadawane pytania. Powstaly z tego pisma, zwane
Regutami Bazylego. Podzielone sa na Requfy dtuzsze i Reguty
krétsze. Ten podzial jest czysto zewnetrzny. W Reguiach
dtuzszych jego odpowiedzi sa po prostu bardziej rozbudo-
wane.

Te Reguly staly si¢ podstawa dominujacej tradycji mona-
stycznej chrzescijanskiego Wschodu — tradycji bazylianiskiej,
do ktorej odwoluja sie zaréwno klasztory meskie, jak i zen-
skie. Pisze o tradycji, a nie o Regule bazylianskiej, gdyz nie
mozna porownywac na przyktad benedyktynow i bazylia-
now. Reguta Benedykta wyraznie okresla tozsamos¢ bene-
dyktynéw i cho¢ kazdy dom jest odrebny (mnich wstepuje
do konkretnego klasztoru), to jednak Reguta mocno definiuje
ich tozsamos$¢. Benedyktyn czuje sie przede wszystkim bene-
dyktynem. Natomiast klasztory bazylianskie sa po prostu
wspolnotami monastycznymi. Odwotanie do Regut Bazylego
jest pomocnicze. Kazdy klasztor samodzielnie buduje swoja
tozsamos¢, tradycje, wewnetrzne reguty, ktore zreszta moga
sie mocno zmieniac¢ z biegiem czasu. Jak zaraz zobaczymy,
zaréwno uklad, jak i tres¢ Regut Bazylego niejako wymuszajg
taki sposob zycia klasztoréw.

A wiec — cho¢ w tytule pism Bazylego uzywa sie tego
samego stowa®, co w odniesieniu do Reguly Pachomiusza —

7 Szczegolnie mocno w filozofii greckiej byt zakochany Grze-
gorz z Nyssy. Przezywatl z tego powodu rozterki, ale filozofii sie
nie wyrzekl: jego pisma sg do glebi przenikniete neoplatonizmem.

» Sam Bazyli zatytulowal swoje dzieta Asketikon, czyli po pro-
stu O ascezie albo Droga ascezy. Jednak juz w starozytnosci zaczeto
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ich struktura jest zupelnie inna. Sa to dwa zbiory pytan
i odpowiedzi, a wigekszos¢ pytan dotyczy spraw ducho-
wych. Sprawy praktyczne, o ile si¢ pojawiaja, sa omawiane
ogolnie, a nawet jezeli Bazyli podaje szczegotowe rozwiaza-
nia, prawie nigdy nie nadaje odpowiedziom jakiej$ nadzwy-
czajnej sankcji, rygoru obowiagzkowego wykonania. Zasada,
Ze istotne jest to, co wewnatrz, co duchowe, i nalezy skupi¢
sie na ksztattowaniu ducha, rzeczywistosci duchowej, serca
ludzkiego, natomiast to, co zewnetrzne, jest wtdrne i nie az
tak istotne, ewidentnie rzadzi logika tekstu Bazylego®.
Forma pism Bazylego, pytania i odpowiedzi, jest istotna.
Takze kolejnos¢ tych pytan nie jest przypadkowa. Pierw-
sze dwa, wraz z odpowiedziami, pokazuja zalozenia catego
dzieta. W pierwszym zdaniu Regut dluiszych czytamy, ze
,samo Pismo pozwala nam stawia¢ pytania”. Inicjatywa

stosowac tytut ,reguta” (np. Benedykt w swojej Regule wspomina
,regule $wietego ojca naszego, Bazylego”: RB 73) i ten wtasnie tytut
jest teraz powszechnie przyjety.

» Mamy tu wiec ruch od srodka, z gtebi ducha, z serca, do
zewnetrznego przejawu, czynu, postepowania. Rolq mistrza jest
ksztaltowanie wnetrza, a juz sam uczen powinien na tej podsta-
wie ksztaltowaé swoje czyny. Jest to nastawienie zupetnie prze-
ciwne do paradygmatu opisanej wczesniej relacji mistrz — uczen
w monastycyzmie pustelniczym. Tam mistrz nakazywat uczniowi
pod najwyzszym rygorem postuszenstwa wykonywanie réznych
czynnosci zewnetrznych. Zatozenie bylo takie: wierne, postuszne
wykonywanie czynnosci zewnetrznych, nawet zupetnie niezro-
zumiatych, prowadzi do przemiany wnetrza, glebi ducha. A wiec
przemiana serca szta od zewnatrz do wnetrza. Podobne zalozenie
lezy u podstaw ascezy cielesnej stanowigcej podstawe zycia pustel-
nikéw. Podstawy te wyltozyt sam Antoni w swoich listach. Starozyt-
nos$¢, nie tylko chrzescijafiska, znata i uznawata obie drogi wycho-
wania, formacji. Droga ,,0od zewnatrz” wcale nie byla traktowana
wylacznie jako etap poczatkowy wychowania. Starozytni wielo-
krotnie méwili o, przyzwyczajeniu” jako drodze do gtebokiej prze-
miany ducha.
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wychodzi od pytajacego, ucznia®. Jest to nawigzanie do tra-
dycji antycznej szkoly, z ducha sokratejskiej, gdzie wszystko
zaczyna sie od pytania skierowanego do mistrza. Rozmowa
jest poniekad poczatkiem zycia duchowego i jest jego nie-
zbywalna czescia. Zaraz potem pada drugie pytanie, o to, jak
nauczy¢ sie mitosci Boga. Bazyli odpowiada:

Mitoéci do Boga nie potrzeba uczy¢. Nie uczylismy sie
przeciez od nikogo cieszy¢ swiattem lub ceni¢ Zycie, nikt
tez nie uczyt nas mitosci do tych, ktérzy nas wydali na
$wiat lub wychowali i wykarmili.

Tak samo, a nawet w wiekszym jeszcze stopniu, nauczenie
sie pragnienia Boga nie pochodzi z zewnatrz®.

Zrédto poznania Boga znajduje sie¢ w glebi serca. Kazdy
czlowiek otrzymat od Boga zdolnos$¢ poznawania Go i mito-
$ci do Niego. Cho¢ Bazyli, jak i pozostali ojcowie kapadoccy,
jest wielbicielem i znawca Orygenesa, nie podaza konse-
kwentnie za jego idegq upadku w preegzystencji, a wiec i nie
podkreéla tak mocno stanu poczatkowego zepsucia, ktore
oddziela od Boga. Cztowiek ma , moc zarodkowa, zawiera-
jaca w sobie zdolno$¢ i sktonnos¢ do mitowania”. Do czlo-
wieka nalezy jej pielegnowanie, aby wzrastata i dawata dobre
owoce. Rolg mistrza jest ,pobudzi¢ ukryta w cztowieku iskre
mitosci do Boga”.

Tak rozpoczeta droga do doskonatosci jest droga ascezy,
taka, jakq podazajq anachoreci, ale juz bez radykalnego odcie-
cia od swiata. Bazyli, takze jako przewodnik duchowy, ceni
kulture grecka, w ktorej zostal wychowany, i zaleca swoim
uczniom pielegnowanie jej*.

% Natomiast pierwsze zdanie Reguty Benedykta brzmi: ,Stu-
chaj, synu, nauk mistrza”.

U Reguly diuzsze, pytanie drugie 1.

% Tuz po swoim nawrdceniu, Bazyli w uniesieniu stwierdzit,
ze cata $wiatowa madros¢, ktéra poznawat na studiach, jest mar-
noscia w poréwnaniu z nauka Chrystusa. Ale to byto tylko chwi-
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Przelozony domu jest przede wszystkim ojcem, ale rozu-
mianym wedtug rzymskiego wzoru pater familias. A zatem
posiada zaréwno wladze w sensie prawnym, czyli przetozo-
nego, ustalajacego reguly zycia domownikow, jak i wiadze
duchowa: przewodnika duchowego, mistrza. Jego autorytet
ma charakter mocno indywidualny.

Bazyli nie przenosi do zycia monastycznego rzymskiego
rozumienia urzedu i prawa®. Na pytania dotyczace konkret-
nych uregulowan, praktycznych rozstrzygnie¢, jak nalezy
postepowa¢ w konkretnej sytuacji, Bazyli czesto odpo-
wiada: ,niech rozsadzi przetozony”. A wiec przetozony ma
tu o wiele wieksza swobode samodzielnego decydowania
o porzadku zycia w klasztorze niz w Regule Benedykta. Ma
sie kierowa¢ swoim indywidualnym rozeznaniem. Na przy-
ktad Reguta Bazylego nie narzuca jednego rytmu modlitw.

Poza tym swoje odpowiedzi Bazyli zwykle zaczyna od
cytatu z Pisma Swietego, a dopiero potem, odnoszac sie do
pytania i tekstu Pisma, formutuje odpowiedz, z reguty w ten
sposob, aby pytajacy musial ostatecznie sam podja¢ decy-
zje, co robi¢. Bazyli zdecydowanie unika udzielania jedno-
znacznych odpowiedzi, nakazéw, ktdre wystarczy po prostu
wykonac.

lowe. Wiele lat pdzniej, juz jako biskup, odpowiedziat na pytanie
Swiezo nawrdconego miodzienca, ktéry chciat porzuci¢ studia.
Prosit on Bazylego, jako wielki autorytet duchowy, o rade w tej
sprawie. Bazyli stanowczo odradzil mu porzucanie studiéw i dat
wykltad o pozytku z czytania filozoféw poganskich. Stwierdzit, ze
jest tam wiele dobrych nauk, a jako rozsadny cztowiek na pewno
potrafi rozrézni¢, co jest dobre, a co trujace, i trucizne odrzuci¢
(zob.: Bazyli, Do miodziericéw). Jednak w Regutach Bazylego raz po
raz wybrzmiewaja rozterki odnosnie do kwestii, czy w klasztorach
nalezy czytac ksiegi poganskie.

% Natomiast w Regule Benedykta tendencja taka jest doskonale
widoczna.
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Monastycyzm augustianski

Monastycyzm augustianiski zaliczam do tego samego nurtu,
co bazylianski, cho¢ wcale nie jest to oczywiste. Najpierw
wiec podam powody, dla ktérych tacze te dwie postacie. Otoz
Augustyn, podobnie jak Bazyli, wybiera monastyczny spo-
sob zycia po nawroceniu. Obaj s bardzo dobrze wyksztat-
ceni i zaden z nich tego swojego dziedzictwa intelektualnego
sie nie wyrzeka. I jeden, i drugi od poczatku zaktada wspdl-
note oparta na wiezach przyjazni, wspdlnym pragnieniu
zycia monastycznego, a nie na regule. Cho¢ Bazyli zaczyna
od miejsca na pustkowiu, jego monastycyzm nie jest z zatoze-
nia odcieciem sie od miasta. Augustyn od razu swoja wspol-
note zakonng ulokowat w miescie*. I w jednej, i w drugiej tra-
dycji praca intelektualna, studiowanie jest wazne. Niezwykle
podobne sa takze ich dalsze koleje zycia. Kazdy znich po okoto
pieciu latach od rozpoczecia zycia monastycznego przyj-
muje $wigcenia kaptanskie, cho¢ Zaden tego nie pragnat, a po
kolejnych pieciu latach i jeden, i drugi zostaje biskupem. Jako
biskupi nie zerwali z Zyciem monastycznym. Bazyli aktywnie
wspierat rézne formy tego zycia, ale przede wszystkim pozo-
stat opiekunem i duchowym mistrzem, ciagle pisat reguty. Tu
podobienstwa si¢ koncza. Bazyli nie probowal faczy¢ zycia
monastycznego i kaptanskiego, natomiast Augustyn przyjat
Swiecenia kaptanskie w Hipponie w 391 roku i podjat prébe
polaczenia wymogdw, jakie niosta ze soba praca duszpa-

3 Augustyn tuz przed nawréceniem czytat z przyjaciétmi Zycie
Antoniego i posta¢ Antoniego zrobita na nim ogromne wrazenie
(Wyznania 8,6). Ale gdy po nawrdceniu postanowit rozpoczaé zycie
monastyczne, nawet nie pomyslat o jego formie pustelniczej. Zna-
mienna jest jego interpretacja stowa monachos. Augustyn wyjas-
nia jego sens, odwotujac sie do stéw z Psalmu 133(132): ,jak dobrze
i mito, gdy bracia mieszkajg razem” oraz do analogicznych stéw
z Dz 4,32. Monachos, czyli jeden, oznacza dla niego nie samotnos¢
anachorety, ale jednos¢ wspdlnoty zyjacej w braterskiej mitosci
(zob.: Objasnienie psalmu 132).
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sterska, i sposobu zycia w domu zakonnym. Wczesniej nikt
takich prob nie podejmowat, a i potem do$¢ powszechne byto
w Kosciele przekonanie, ze jedno wyklucza drugie. Nato-
miast Augustyn jako biskup zachowat swdj zakonny sposéb
zycia. Dom biskupi zmienit w klasztor i wkrotce w tym klasz-
torze zyl praktycznie caly kler Hippony. Augustyn bowiem
nie dopuszczat do $wiecen nikogo, kto nie godzit si¢ na przy-
jecie tego sposobu zycia. Klasztor w domu biskupim Augu-
styna stal sie¢ wkrotce rowniez seminarium: miejscem formacji
duchowej i przygotowania kandydatow do przyjecia Swiecen
kaptanskich.

Reguta monastyczna sw. Augustyna nie jest jednym zwartym
pismem, ale zbiorem kilku tekstow, z ktoérych przynajmniej
jeden: Porzgdek klasztoru, najbardziej przypominajacy stylem
Regute Benedykta, nie jest autorstwa Augustyna. Tym nie-
mniej, wlasnie jako Augustynskie wszystkie te pisma oddzia-
lywaty znaczaco na kolejne wieki, zatem tymi watpliwos-
ciami co do autorstwa nie bedziemy sie tutaj dalej zajmowac.

Reguta Augustyna nie ma takiego charakteru jak Asketikon
Bazylego — nie sktada si¢ z pytan i odpowiedzi — ale w prze-
ciwienstwie do Reguly Benedykta, nie opisuje po kolei calego
porzadku dnia, wszystkich aspektow praktycznych zycia
w klasztorze. Reguta Augustyna zaktada, Ze taki porzadek juz
istnieje i podejmuje kilka wybranych kwestii. A wigec Regula
zaklada, ze mnisi zyja w celibacie, nie maja prywatnej wtas-
nosci, tworza wspdlnote zycia, sq postuszni przetozonym
i przestrzegaja ustalonych regul, a w klasztorze rytm dnia
wyznaczaja wspolne modlitwy. Oczywiscie Reguta wzywa
do postuszenstwa przetozonym, jako niezbednego w klaszto-
rze, ale nie nadaje temu postuszenistwu takiej rangi duchowej,
jaka ma ono u Pachomiusza i u Benedykta. W Regule nie ma
mowy o zachowaniu milczenia. Na pewno bylo ono w jaki$
sposob utrzymywane, ale nie jest to jako$ specjalnie wyak-
centowane. Oczywiste jest takze, ze Augustyn ceni rozmowe
duchowa i intelektualna. Pisal przeciez, réwniez gdy zyt juz
w klasztorze, dialogi filozoficzne. Z tekstu Reguly wynika
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tez, ze w klasztorze nie bylo jednolitego, obowigzkowego
stroju, habitu z kapturem. Augustyn przestrzega tylko, aby
stroje nie byly zbyt okazale.

Wida¢, ze klasztor Augustyna jest obecny w miescie nie
tylko przez swoja lokalizacje, ale przez sposob funkcjono-
wania. Wychodzenie na zewnatrz nie jest wyjatkiem, jak
u Pachomiusza, ale stanowi normalng czes$¢ zycia. Oczywi-
$cie zasada, ze wychodzi si¢ wspodlnie jest utrzymana. Czescig
kontaktow ze spoteczno$cia miejska byly kontakty z kobie-
tami. Augustyn ich nie zakazuje, ale duzo miejsca poswigca
pilnowaniu czystosci wzroku, kazdego gestu i stowa.

Jedna z ciekawszych kwestii podjetych w Regule sg prob-
lemy wynikajace z tego, ze w klasztorze zyja zakonnicy
wywodzacy sie z réznych warstw spotecznych. Pachomiusz
zupelnie to ignorowat — wejscie do klasztoru zamykato kom-
pletnie przesztos¢. Natomiast Augustyn uwzglednia i toleruje
ten fakt, a nawet broni istnienia w ramach zycia zakonnego
roznic w stroju i jedzeniu wynikajacych wtasnie z réznego
pochodzenia. Argumentuje, ze dla wysoko urodzonych to
i tak jest wielkie unizenie i, jako delikatni z racji wychowa-
nia, nie sa w stanie przyja¢ wszystkich wymogdw, jakim bez
problemu podotaja silniejsi fizycznie, a takze nie zawsze
moga jesc to, co inni. W konicu przestrzega: ,,Oby nie miato
miejsca zto nie do zniesienia, polegajace na tym, ze w klasz-
torze dawni bogacze pilnie nad soba pracuja, a dawni biedacy
staja sie delikatni”*.

Augustyn zalozyt rowniez klasztory zenskie. Nie miaty one
charakteru zupetnie zamknietego. Zylty w nich zaréwno dzie-
wice, jak i wdowy. Zajmowatly si¢ miedzy innymi opieka nad
porzuconymi dzie¢mi. Dbaty, aby zostaly one ochrzczone.

Klasztory zalozone przez Augustyna nie rozprzestrze-
nily si¢ poza Hippong, a i tam nie przetrwaly dtugo. Augu-
styn umart w 430 roku w Hipponie oblezonej przez Wandali.
Kilka miesiecy po jego $mierci Wandalowie zdobyli i spalili

% Reguta, Praeceptum I1LA4.
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miasto. Ale jego Reguta i pozostate pisma staly si¢ podstawa
kilku linii monastycyzmu $redniowiecznego. A wiec powstal
zakon Augustianéw o charakterze eremickim, ale tez, zwy-
czajem Sredniowiecznym, zebrzacym. Do Reguly Augustyna
odwotat sie Dominik, zaktadajac swoj zakon. Na tej Regule
opieraja si¢ tez liczne kaplariskie zgromadzenia kanonikéw.



Bezdroza duchowosci

Zycie duchowe chrzescijan w pierwszych wiekach wielo-
krotnie podazato na bezdroza. Zwykle, na poziomie doktry-
nalnym, faczylo sie to z herezjg w jej starozytnym rozumie-
niu'. Tutaj pokrétce przedstawimy dwa takie nurty, ktérych
nazwy rowniez dzisiaj sa dos¢ powszechnie znane i uzywane
do opisu pewnych zjawisk, zachowan, duchowych postaw,
przy czym uzycie tych nazw zawsze jest zwiazane z krytyka
danej postawy.

Tak si¢ skfada, ze obie te herezje znamy dzigki Augusty-
nowi. Jego zwiazki z manicheizmem trwaty wiele lat i jest to
historia przejscia od fascynacji do odrzucenia i ostrej pole-
miki teologicznej. Calg te droge Augustyn opisat obszernie
w Wyznaniach. Natomiast wobec pelagianizmu Augustyn od
poczatku byt bardzo krytyczny. A zatem to jego teksty beda
dla nas podstawowym zrodlem przy opisywaniu obu tych
herezji.

Manicheizm

Historia i doktryna starozytnego manicheizmu jest znana,
a wiec przypomne tylko, ze narodzil sie¢ on w Babilonii,
w polowie trzeciego wieku, i swojg nazwe wzial od zato-
zyciela, Maniego (Manesa). Rozpowszechnit si¢ szybko

1 W czasach ojcow herezja nazywano wszystko, co odbiegato od
ortodoksji. A wiec np. manicheizm byt wtedy nazywany herezja,
natomiast dzisiaj méwimy o nim jako osobnej religii.
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i w czwartym wieku wspdlnoty manichejskie byty obecne
w wielu miastach Cesarstwa Rzymskiego, rowniez w Rzy-
mie i Mediolanie. Manicheizm bardzo intensywnie, bardziej
nawet niz w Cesarstwie Rzymskim, rozprzestrzeniat si¢ na
Wschodzie. Dotart nawet do Chin, gdzie jego wyznawcéw
spotkal jeszcze Marco Polo, ale ta historia nas tutaj mniej inte-
resuje. Dla nas najciekawszy jest fakt, ze w swej mlodosci
manicheizmem byt zafascynowany Augustyn i przez wiele
lat w pewnym stopniu nalezatl do tej religii: byl stuchaczem
(auditor).

Manicheizm odrodzit si¢ w Europie sredniowiecznej. Cia-
glosc¢ historyczna i organizacyjna miedzy manicheizmem sta-
rozytnym a $redniowiecznym jest watla, ale niewatpliwie ist-
nieje pewna ciagltos¢ doktrynalna i duchowa?®.

Doktryna manicheizmu zbiera w sobie elementy kilku reli-
gii, w tym chrzescijaniskie, bazuje na spekulacjach gnosty-
ckich, w ich duchu interpretuje Pismo Swiete, i jest, gdy ja tak
na zimno studiowa¢, zawila i raczej nieprzystepna. A przeciez
manicheizm okazal si¢ bardzo atrakcyjny: w przeciwienstwie
do gnozy rozwijat sie¢ nie tylko wsérdd elit intelektualnych,
ktore moglyby by¢ zainteresowane tymi skomplikowanymi
naukami o powstaniu i strukturze $wiata i cztowieka, ale
przyciagatl takze ludzi niewyksztalconych’. A zatem istniato
w jego doktrynie co$, co okazywato sie pociagajace duchowo
niezaleznie od skomplikowanych spekulacji. Pociagneto

2 Steven Runciman, autor najbardziej znanego opracowania
o manicheizmie $redniowiecznym (pod tym wtasnie tytutem:
Manicheizm Sredniowieczny), i inni twierdza nawet, ze nalezy méwic
raczej o dualizmie $redniowiecznym, wtasnie ze wzgledu na éw
brak ciagtosci.

® Manicheizm roznit sie od gnozy takze tym, ze od poczatku
byl zorganizowang religia z wtasng struktura: hierarchia i obrze-
dami. Gnoza to pewien ruch, zjawisko o charakterze intelektualno-
-religijnym. Bardzo mato wiemy o jej strukturach organizacyjnych.
Najprawdopodobniej przypominaty one greckie szkoty, Srodowi-
ska zbudowane wokot nauki mistrzow.
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miedzy innymi mtodego Augustyna. Sadze, ze ta duchowa
atrakcyjnosc kryje sie w samych podstawach doktryny mani-
chejskiej, czyli w fundamentalnym bowiem ontologicznym
dualizmie. Wedtug manicheizmu bowiem $wiat jest zbudo-
wany z dwoéch pierwiastkow: dobrego i ztego. A zatem zlo,
podobnie jak dobro, jest odwieczne, substancjalne, a walka
dobra ze zlem jest niejako fundamentem istnienia i zasada
funkcjonowania $wiata. Taka wizja dziatalta na wyobraz-
ni¢. Augustyna przekonala, bo wyrywata go z dylematu, jak
pogodzi¢ obecnos¢, site i agresywnos¢ zta na ziemi z wiara
w dobrego, wszechmocnego Boga stworzyciela. Pisat:

Takze zto uwazalem za substancje: za olbrzymia, bez-
ksztattna, wstretng mase materii, ktéra mogta mie¢ postac
stala — wtedy manichejczycy nazywali ja ziemia — albo roz-
rzedzong i ulotng, jak powietrze. Wedlug ich wyobrazen
zto w tej drugiej postaci jest ztowroga mysla przenikajaca
ziemie. A poniewaz nawet ta odrobina poboznosci, jaka
byta we mnie, uniemozliwiata mi przyjecie mniemania,
jakoby Bog stworzy¢ mogt jakakolwiek nature zta, wyob-
razalem sobie, ze przeciwstawiaja sie sobie nawzajem
dwie masy materii, przy czym obie sg nieskoniczone, lecz
zta w mniejszym, a dobra w wiekszym stopniu®.

Tak samo zbudowany jest cztowiek: z dwoch substan-
Gji, przy czym ta zla jest kojarzona z cielesnoscia; ale ta cie-
lesnos¢ to nie tyle materia w naszym rozumieniu, ile cie-
lesne pozadania. Te pozadania sa cielesne, bo sg zwiazane
z potrzebami ciata: rozmnazaniem, podtrzymywaniem zycia
cielesnego, a wiec i zabijaniem. To one odpowiadajg za zle
czyny cztowieka. Druga substancja, wyzsza, duchowa, jest
w tej pierwszej uwieziona. Chciataby by¢ czysta, wolna od
brudzacego uwiktania, ale nie moze. Wobec tego zbawienie
polega na wyrwaniu sie substancji duchowej ze zwiazku z ta
cielesna.

* Augustyn, Wyznania 5,10.
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Jak sadze, jedna z najwazniejszych konsekwencji ducho-
wych tej doktryny o czltowieku, ktéra znaczaco przyczynila
sie do jej atrakcyjnosci, byl fakt, ze pozwalata ona zrzuci¢
odpowiedzialno$¢ za swoje zte uczynki na te druga, cielesng
substancje®. Poruszajace jest $wiadectwo Augustyna, jego
wspomnienie z okresu katechumenatu:

Czytatem: ,Zadrzyjcie i wiecej nie grzeszcie”. O, jakze
mnie to poruszyto, Boze moj, gdy sie wreszcie nauczylem
drze¢ z leku nad moja przesztoscia, aby w przysztosci juz
nie grzeszy¢. I nie bez powodu drzatem. Bo to przeciez nie
jakas inna, obca natura, nalezaca do plemienia ciemnosci,
we mnie grzeszyta...°

Jedna z widocznych konsekwengji takiej doktryny byt
podzial wewnatrz spotecznosci manichejskich na dwie kate-
gorie czlonkow. Istniata kasta nielicznych wybranych, czy-
stych (kdtharoi), ktorzy juz byli oddzieleni od zta cielesnosci.
To oddzielenie wyrazato si¢ miedzy innymi tym, ze nie pto-
dzili potomstwa, nie jedli migsa, ale tez nie kalali si¢ praca
i byli utrzymywani przez pozostatych wyznawcow maniche-
izmu.

Wydaje sie, ze te dwa podstawowe elementy doktryny
manichejskiej: dualizm w opisie §wiata i wynikajace z niego
samorozumienie cztowieka pozwalajace odepchnac¢ od siebie
odpowiedzialnos¢ za zto, funkcjonujq nadal w $wiadomosci
spolecznej. Czesto pojawiaja si¢ stwierdzenia, Ze dobro i zto
w $wiecie walcza ze sobg i ta walka nigdy sie nie skoniczy. To
nie musi by¢ wyznanie manicheizmu, ale takie wypowiedzi,
z reguly powtarzane bez glebszego zastanowienia, potrafia
tworzy¢ manichejska perspektywe rozumienia swiata.

° Ten motyw, czyli swoisty determinizm, w mysl ktérego czyny
czlowieka sa zalezne od czynnikdéw zewnetrznych, np. obecnosci
w nim ztej substancji pochodzacej od gorszego demiurga, maniche-
izm przejat z gnozy.

¢ Augustyn, Wyznania 94.
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Powazniejszym problemem jest drugi motyw mysli mani-
chejskiej. Ot6z w mysli wspdtczesnej na rozne sposoby bywa
podwazana wewnetrzna jednos¢ cztowieka. Na przykiad jego
cialo jest uznawane za zewnetrzng powtoke, ktora posiada
swoje wlasne prawa. A zatem jego zachowania same w sobie
nie podlegaja ocenie moralnej. W ten sposob seksualnosc
ludzka, jako sprawa ciata, zostaje wytaczona spod moralnej
oceny. Takie podejscie, nazywajac je wprost manichejskim,
krytykowat w wielu swoich katechezach Benedykt XVI.

Pelagianizm

Pelagianizm znany jest przede wszystkim z historii dok-
tryny katolickiej, jako herezja powstata w czwartym wieku,
ktéra swa nazwe wzigta od jej glosiciela — Pelagiusza. Jak
wspomnielismy, zwalczal ja Augustyn i zostata kilkakrot-
nie potepiona przez Koscidt wiasnie jako herezja. Jednak
zarowno korzenie, jak i tres¢ pelagianizmu sg natury ducho-
wej. Wyrost bowiem jako reakcja na rozluznienie, jakie poja-
wito sie w Kosciele zachodnim w czwartym wieku. Pelagiusz
zaczynal swa kaznodziejskg dziatalno$¢ jako gorliwy odno-
wiciel zycia Kosciola’. Wynikajaca z gorliwosci surowos¢
wymagan stopniowo przeksztalcata sie w doktryne. Przypo-
mnijmy pokrétce: pelagianizm glosi, Ze natura ludzka stwo-
rzona przez Boga, zostata obdarzona przez Niego rozumem
i wolna wola, a zatem cztowiek jest zdolny do dobrego zycia.
Czyli ten, kto nie zyje dobrze —jest winny i stusznie poniesie

7

Pelagiusz pochodzit z Brytanii, a przybyl do Rzymu jako
miody czltowiek pod koniec czwartego wieku. W Rzymie prowadzit
zycie mnicha i glosit kazania, w ktérych coraz gwattowniej pietno-
wal rozluznienie i stawiat coraz wigksze wymagania moralne stu-
chaczom. Kuszaca jest hipoteza, ze ta twardos¢ wynikata po czesci
ze zderzenia surowej péinocnej mentalnosci z dos¢ lekkim potu-
dniowym podejsciem do zycia.
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kare piekta; kto zas zyje zgodnie z Bozymi przykazaniami —
stusznie otrzyma nagrode. Grzech Adama byt tylko jego oso-
bistym grzechem, a zlo przekazywane jest wyltacznie przez
zty przyktad. Cztowiek rodzi si¢ dobry z natury, w takim sta-
nie, w jakim zostat stworzony Adam. Aktualnie Bog po pro-
stu sadzi ludzi, bo wszystko, co jest czlowiekowi potrzebne
do dobrego zycia, dal mu juz w akcie stworzenia. Jezus Chry-
stus jedynie nauczat prawa Bozego, a swoja $miercig, podob-
nie jak i catym zyciem, dat dobry przyktad, jak nalezy poste-
powac. A wiec nie ma zbawienia. Nie ma taski. Jest stuszna
kara i zastuzona nagroda.

Augustyn, cho¢ sam w swoich kazaniach stawiat stucha-
czom réwnie wysokie wymagania i ganit ich gnusnos¢, ani
przez moment nie ulegt urokowi Pelagiusza — moralisty.
Od razu zobaczyl w jego nauce wielkie niebezpieczeristwo:
nauka pelagianska prowadzila do uznania za niepotrzebny
krzyz Chrystusa. Wlasnie w polemice z Pelagiuszem Augu-
styn rozwinat i doprecyzowal nauke o grzechu pierworod-
nym, ktory jest tak wielki, ze dla jego zgtadzenia konieczny
byt krzyz, ofiara Chrystusa. Wczesniej na Zachodzie wystar-
czala intuicyjna, nieusystematyzowana nauka o grzechu
Adama, ktéry dotknat caty rodzaj ludzki®.

8 Na Wschodzie idee upadku, grzechu w preegzystencji, roz-
winat juz na poczatku trzeciego wieku Orygenes. Jednak idea ta
powiazana z generalnie odrzucana teorig preegzystencji dusz nie
byla popularna na Zachodzie. Augustyn na pewno ja znal, ale
jego koncepcja grzechu pierworodnego jest znaczaco odmienna
od idei Orygenesa. Laczy je jedno: opis skutku, jako glebokiego
upadku, ktéry dotknat kazdego cztowieka. Ale i tu trzeba wska-
za¢ na istotng rdéznice. Orygenes umieszcza skutek upadku
w duszy zmystowej i w ciele zmystowym; a wiec niejako w niz-
szych sferach czlowieczenstwa. Augustyn stwierdza, Zze grzech
pierworodny dotknat i znieprawil ludzka wole, a wiec samo cen-
trum cztowieka. Tak wiec u Augustyna mamy dwoistos¢, ktora
widoczna jest we wszystkich jego pismach teologicznych: wola,
rozum i pamieé czlowieka to obraz Boga, Trojcy, a zatem w samej



Pelagianizm

Teologiczne tezy pelagianizmu wzmacnialy jego poczat-
kowy rygoryzm i prowadzily do rozumienia i ksztattowa-
nia zycia tylko na podstawie prawa, catkowicie poddanego
logice Bozej nagrody i kary. Tendencje te, nieco rozwodnione,
znajdowaty uznanie w niektérych $rodowiskach zakonnych
na Zachodzie. W dogmatyce okreslane sa jako semipelagia-
nizm. Jednak pelagianizm okazat si¢ tylko epizodem w zyciu
duchowym Kosciota. Na duchowos¢ katolicka w nastepnych
wiekach przemozny wptyw wywart gtéwny przeciwnik pela-
gian — Augustyn, doctor gratiae — oraz jego nauka o absolutnej
koniecznosci taski i gtebokim zepsuciu ludzkiej natury przez
grzech pierworodny.

Pelagianizm mozna potraktowa¢ jako powierzchownie
schrystianizowana wersje stoicyzmu rzymskiego, a wiasciwie
rzymskiego moralizmu. Na pewno nie jest on nawigzaniem
do nurtu meczensko-eschatologicznego, cho¢ i w jednym,
iw drugim nurcie pojawia sie rygoryzm. Ale w pelagianizmie
rygoryzm jest punktem wyjscia, znajduje sie niejako u zré-
del, a nastepnie zostaje uzasadniony i wzmocniony przez
doktryne; natomiast w nurcie meczensko-eschatologicznym
rygoryzm pojawia si¢ jako jeden z efektow, konsekwencja
pierwotnego entuzjazmu. Dos¢ czesto w historii duchowosci
zupetnie rézne punkty wyijscia i konteksty doktrynalne pro-
wadza do podobnych rezultatow. Na przyktad rygoryzm jan-
senistow wyrasta z tradycji augustynskiej, radykalnie prze-
ciwnej pelagianizmowi.

Echa pelagianskiego sposobu pojmowania Boga i Jego dzia-
fania mozemy zobaczy¢ w oswieceniowym deizmie, w kon-
cepcji Wielkiego Zegarmistrza. Natomiast pochwata natury
czlowieka jako pierwotnie dobrej odnawia si¢ w naturalizmie
Jeana-Jacquesa Rousseau. Wedtug mnie, istnieja rowniez duze
podobienstwa wewnetrzne miedzy pelagianizmem a wspot-

glebi cztowieka mieszka Bég. Jednoczesnie serce i wola cztowieka
s, bynajmniej nie powierzchownie, zniszczone przez grzech
pierworodny.
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czesnym indywidualistycznym paradygmatem opisujacym
funkcjonowanie cztowieka w gospodarce i spoleczenstwie.
Otoz wedtug tego paradygmatu, zwanego tez neoliberalnym,
kazdy odpowiada za siebie: sukces jest owocem osobistych
zdolnosci i pracy. Jednoczesnie za brak sukcesu, czy nawet
kleske, kazdy sam ponosi odpowiedzialnos¢.



Podsumowanie

Z pewnoscia tematyka zycia duchowego chrzescijan
w pierwszych wiekach nie zostata tutaj wyczerpana. Ale
mam nadzieje, ze mimo to w jakim$ stopniu lektura tego
opracowania pomogla lepiej pozna¢ drogi zycia duchowego
pierwszych chrzescijan i w ten sposéb przyczynita sie do lep-
szego zrozumienia naszych dzisiejszych duchowych drog
i bezdrozy.

Mam takze nadzieje, ze zachecita do lektury pism mistrzow
zycia duchowego, niekoniecznie z okresu patrystycznego.
Teologia duchowosci nie ma zastepowac takiej lektury, ale jej
zadaniem jest migdzy innymi przygotowanie do niej.

Jak moglismy zobaczy¢, réznorakie byly sSciezki zycia
duchowego chrzescijan w pierwszych wiekach. W tej rozno-
rodnosci jednak rzuca si¢ w oczy narastajagca dominacja ide-
aléw monastycznych. Wydaje sig, ze obecnie Ko$ciét poszu-
kuje nowej rownowagi miedzy duchowoscia monastyczna
a duchowoscig zycia Swieckiego. We wspodlczesnej teologii
duchowosci na pewno potrzebne jest pogtebienie refleksji
nad duchowoscia zycia matzenskiego, we wszystkich jego
wymiarach, i zycia rodzinnego. W tej materii nie znajdziemy
w pismach ojcéw zbyt wielu bezposrednich impulséw.

Latwo jest zarzucac ojcom negatywne nastawienie do sek-
sualnosci ludzkiej. Rzeczywiscie jest co$ na rzeczy. Jednak nie
nalezy tak lekko przechodzi¢ do porzadku nad ich rozwaza-
niami na ten temat. Na pewno i tutaj maja nam co$ waznego
do powiedzenia, chocby jako przeciwwaga wobec powszech-
nego wspolczesnie lekcewazenia ciemnej strony ludzkiej
pozadliwosci seksualnej. Traktowali oni seksualnos$¢ ludzka
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jako sprawe bardzo powaznga, a przypominanie o tym jest
nam potrzebne, jako antidotum na wspolczesne powszechne
banalizowanie tego wymiaru zycia ludzkiego.

Mimo powyzszych zastrzezen sadze, ze réwniez ludzie
prowadzacy zycie rodzinne, Swieckie, zanurzone w troskach
tego $wiata, zaangazowane w sprawy publiczne, moga nie-
mato skorzysta¢ z doswiadczen duchowych ojcdw, nawet tak
odlegtych jak te anachoretow na pustyni egipskie;.

Wspdtczesnosc¢ jest nastawiona bardzo doczesnie. Stano-
wi w tym punkcie zupelne przeciwstawienie sredniowiecz-
nej christianitas, zyjacej w perspektywie Sadu Ostateczne-
go: piekla, czyséca i nieba. Wydaje sie, ze studiowanie, jak
w pierwszych wiekach chrzescijanie przyswajali jako inspi-
racje duchowos¢ stoicyzmu, moze pomoc chrzescijaninowi
odnalez¢ sie duchowo w dzisiejszym nowoczesnym i juz
ponowoczesnym swiecie.
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History of Spirituality:
The Time of the Church Fathers

Key words: Christian antiquity, spirituality, monasticism, virgi-
nity, Church Fathers

Summary

History of Spirituality attempts to capture the basic elements con-
stituting the spiritual life of Christians in the initial five centuries of
the Church’s existence. Since Christianity was born at the intersec-
tion of two worlds, Jewish and Greek-Roman, it seems indispensable
to first briefly characterize the spiritual life of the said two cultural
areas. This very topic is the subject of Chapter One. The subsequent
chapter, in turn, discusses foundations of Christians’ spiritual life:
baptism, which defines the Christian identity, the Holy Eucharist,
the place occupied by the Holy Bible in the life of Christians, as
well as prayer and fasting. The chapter which follows outlines the
two spiritual traditions developed in the early days of the Church.
First of them was for the most part eschatologically-oriented, prais-
ing martyrdom, and treating what is earthly and worldly as a mere
transition period unworthy of our undivided attention. The second
tradition aims to edify human spirituality based on the promise of
resurrection. It likewise sees the readiness for martyrdom as Chris-
tian responsibility, but at the same time underscores achieving per-
fection here on Earth. Besides, this tradition draws upon the Greek
philosophy and values the state structures, thereby indicating that
a Christian, exactly by virtue of adhering to his faith, is supposed
tobe a good citizen. Among the representatives of the foregoing tra-
dition the book enumerates and particularly discusses Clement of
Alexandria and Saint Ambrose of Milan. What is specific to Chris-
tian spirituality are the ideals of virginity and celibacy, the spir-
itual bases of which and the way it is enrooted in Christian life,
are discussed in the subsequent chapter. Next, there are presented
two spiritual doctrines of the Church Fathers who had the greatest
impact on the forming of Christian spirituality, namely the ones of
Origen and Augustin.

From the beginnings of the fourth century onwards, the Chris-
tian spirituality becomes dominated by monasticism. Initially, it
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Summary

was an individual version thereof, the hermitic monasticism. Thus,
in order to comprehensively discuss monastic spirituality, one has
to begin with indicating the most important, specific features of
anchorites’ spirituality. The spirituality of communal (coenobitic)
monasticism is best described by its rules. Therefore, four repre-
sentative monastic rules are discussed, arranged by two main lines:
the first including Pachomian and Benedictine monastic rules, and
the second the Rule of St Basil (Basilian) and the Augustinian rule.
Each of the foregoing rules has its own, clearly distinguished spir-
itual characteristics.

The book’s final chapter presents two of the many erroneous
spiritual paths that can be found in the early ages of Christianity:
Pelagianism and Manichaeism. They were selected as warnings,
for the contemporary world abounds in spiritual “offers” which are
quite similar.



Geschichte der Geistigkeit
Epoche der Kirchenviter

Schliisselworter: christliches Altertum, Geistigkeit, Monchtum,
Jungfraulichkeit, Kirchenvéater

Zusammenfassung

Die Publikation ist ein Versuch, die wichtigsten Elemente des
geistigen Lebens der Christen in den fiinf ersten Jahrhunderten der
Kirche zu erfassen. Da das Christentum im Beriihrungsbereich von
zwei Welten: der jiidischen und der griechisch-katholischen ent-
stand, ist es unentbehrlich, das geistige Leben in den beiden Kultur-
gebieten synthetisch zu charakterisieren. Dem Problem wurde das
erste Kapitel gewidmet. Das nachste dagegen erortert die Grund-
lagen des geistigen Lebens der Christen: die christliche Identitét
bestimmende Taufe, Eucharistie, Rolle der Bibel im geistigen Leben
der Christen, Gebet und Fasten. Im weiteren Kapitel werden zwei
geistige Stromungen dargestellt, die sich seit den Anfangen der Kir-
che parallel entwickeln: die erste von ihnen ist sehr eschatologisch
eingestellt, riithmt Martyrium und betrachtet das irdische Leben
als ein belangloses Ubergangsstadium. Die andere Stromung fun-
diert die Geistigkeit auch auf dem Versprechen der Auferstehung
und verkiindet, dass der Christ zwar verpflichtet sein solle, seine
Bereitschaft zum Martyrium zu erkldren, doch sie betont lieber
das Streben nach Vollkommenheit schon hier, auf der Erde. Diese
Stromung bezieht sich auf griechische Philosophie, indem sie die
bestehenden Staatsstrukturen zu schétzen weifs und den Christen
wegen des christlichen Glaubens fiir einen guten Staatsbiirger halt.
Als Vertreter der Stromung werden hier dargestellt: Klemens von
Alexandria und Ambrosius von Mailand. Christliche Geistigkeit
zeichnet sich durch das Ideal von Jungfraulichkeit und Ehelosigkeit
aus. Das Ideal, dessen geistige Grundlagen und die Art und Weise
seiner Einwurzelung im christlichen Leben wird zum Thema des
néchsten Kapitels. Danach werden présentiert geistige Doktrinen
von zwei Kirchenvatern: Origenes und Augustinus von Hippo, die
den grofsten Einfluss auf weitere Entwicklung der christlichen Geis-
tigkeit ausgetiibt haben.
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Zusammenfassung

Ab Anfang des 4. Jahrhunderts war christliche Geistigkeit durch
Monchtum determiniert. Zuerst war das individuelles Monchtum
(Eremitentum). Der Verfasser kldart den Kern von monchischer
Geistigkeit bei den wichtigsten, spezifischen geistigen Eigenschaf-
ten der Anachoreten angefangen. Die Geistigkeit des gemeinschaft-
lichen Monchtums kommt am besten in dessen Regeln zum Aus-
druck. Hier werden vier in zwei Linien gruppierte reprédsentative
monastische Regeln besprochen: in der ersten Linie — die von Pacho-
mios dem Alteren und von Benedikt von Nursie, und in der zwei-
ten Linie — die von Basilius von Caesarea und von Augustinus von
Hippo begriindeten Klosterregeln. Jede von diesen Linien besitzt
ihre eigene, klar formulierte, geistige Charakteristik.

Im letzten Kapitel werden als eine Warnung zwei von mehreren
verfehlten Wegen der Geistigkeit aus den ersten Jahrhunderten des
Christentums, ndmlich: Pelagianismus und Manichdismus geschil-
dert, weil auch heutzutage solche ,geistige Angebote” zum Vor-
schein kommen.
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