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KONTROWERSJE WOKOY. APATHEIA
ZRODEA I ICH WYKORZYSTYWANIE
U KASJANA'!

Czesto podkresla sie, ze termin apatheia nie wyste-
puje w pracach Jana Kasjana, choé, biorac pod uwa-
ge sklonnos¢ autora do uzywania greckiej terminologii,
nalezatoby sie go tam spodziewa¢®. Ow brak byl czesto
przypisywany intelektualnemu klimatowi, ktéry powstat
na skutek kontrowersji pelagiariskiej, a w szczeg6lno-
sci bezpardonowemu atakowi Hieronima na Ewagriu-

' Esej ten zostal pierwotnie wydany w StMon 39 (1997), s. 287—
310. Przektad: M. BARANOWSKI na podstawie SHERIDAN, From the
Nile, s. 335-3063.

*'S. MarsiLi, Giovanni Cassiano ed Evagrio Pontico. Dottrina
sulla carita e contemplazione, Roma 1936 (Studia Anselmiana, 6),
s. 115, nr 1; Evacre L PoNTIQUE, Tiaité pratique ou Le Moine,
wyd. A. GuiLLaumont, C. GuiLLaumont, SCh 170, 1971, s. 103,
n. 6; C. STEWART, From logos to verbum. John Cassians Use of Greek
in the Development of a Latin Monastic Vocabulary, [w:] The Joy of
Learning and the Love of God. Essays in Honor of Jean Leclercq, Ka-
lamazoo 1995, s. 20-21 (Cistercian Studies Series); S.D. DRIVER,
The Reading of Egyptian Monastic Culture in John Cassian, Toronto
1994, s. 127.
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sza, zawartemu w Liscie 133 do Ktezyfonta. Sugerowa-
no nawet, ze wlasnie z powodu Hieronimowej polemiki
Kasjan $wiadomie unikal uzywania filozoficznej termino-
logii w przedstawianiu kluczowego elementu w koncepcji
Ewagriusza na temat zycia duchowego’. Wspomniany list
jest kluczowym elementem dla zrozumienia pojecia apa-
theia. Uwazam, ze przy blizszym przyjrzeniu si¢ réznym
tekstom i rozmaitej terminologii mozemy doj$¢ do nie-
co innych i bardziej ztozonych wnioskéw niz dotychczas.

List 133 Hieronima do Ktezyfonta

Niefortunny Hieronimowy List 133, napisany
w 414 1., jest dobrym punktem wyjscia do wyjasnienia
zawilosci zwigzanych z interesujaca nas tu kontrowersja.
Jego tres¢ jest dobrze znana, ale warto j3 ponownie przy-
toczyc:

Ewagriusz z Pontu, Hiberyta, ktéry pisze do dziewic, pi-
sze do mnichéw, pisze do tej, ktérej imi¢ pochodzace od
czarnego koloru $wiadczy o ciemnos$ciach wiarotomstwa,
wydat ksiazke Tepl amaBeluc co mozemy przettumaczyé
jako O beznamigtnosci (impassibilitatem) albo O wolno-
sci od poruszen (imperturbationem), kiedy to umyst nie
wzrusza si¢ pod wplywem zadnej troski czy mysli ani
wady i — powiem po prostu — albo jest kamieniem, albo
Bogiem. Jego ksiazki czyta wielu na Wschodzie po grec-

> A. GUILLAUMONT, Les «Képhalaia gnostica» d’Evagre le Pontique
et ['histoire de ['origenisme chez les Grecs et chez les Syriens, Paris 1962,

s. 79, nr 132.
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ku, a na Zachodzie po tacinie w ttumaczeniu jego ucznia,

Rufina®.

Hieronim ponownie atakuje Ewagriusza w dwéch in-
nych pracach napisanych krétko po tym liscie: w Komen-
tarzu do Ksiggi Jermiasza® i w Dialogu przeciw pelagianom.
W obu tych dzietach Strydoriczyk rozwija swoja teorie, ze
apatheia lub ,niecierpictliwos¢” jest jednoznaczna z ,nie-
skazitelnoscia’, stwierdzajac, ze wedle obroficéw apatheia
mozna osiagnaé stan bezgrzesznosci (a wiec zréwnadé sie
z Bogiem — aequalitatem Dei). Krytyka ta odnosi si¢
wszakze i do Orygenesa®. Natomiast w Liscie 133 Hie-
ronim dowodzi, ze Pelagiusz utrzymywal w swych na-
ukach mozliwo$¢ bycia sine peccato lub absque peccato’
(co jest tozsame z greckim terminem anamarteton)®. Wy-
daje si¢, ze przy okazji autor omawianego listu stworzyt
nowe stowo, inpeccantia, ttumaczac grecki termin ana-
marteton, i uznat go za synonim apatheia’. Naszym celem
w tym miejscu nie jest oczyszczenie Ewagriusza i Oryge-
nesa z tych bezpodstawnych zarzutéw, ale zrozumienie,
co doprowadzito Hieronima do takich wnioskéw. Pojecie
apatheia bylo juz wprawdzie znane w kregach chrzesci-

* HieroNIM ZE STRYDONU, List 133,3 (ZMT 68, s. 31*-32%).
> Tenzk, JrKom 4,1 (CSEL 59, s. 221).

¢ Przeciw Pelagianom Prl 1.

" Fac. bez grzechu (przyp. thum.).

® HigroniM, List 133,3 (ZMT 68, s. 30).

? Stowo inpeccantia nie pojawia sie w starszych laciriskich tek-
stach; w IV i V w. wystepuje tylko u Hieronima i Kasjana. Greckie
anamerteton trudno odszukaé w faciniskich Zrédtach starszych niz cy-
towany list Hieronima.
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janskich, ale nie utozsamiano go wczesniej z ,,bezgrzesz-
noscig’ w znaczeniu bycia nietkni¢tym przez grzech™. Ci,
kt6rzy badajg dzisiaj to zagadnienie, zastanawiaja si¢ nad
stusznoscia zarzutéw Hieronima, rozwazajac calg kwestie
w $wietle greckiej filozofii i tradycji patrystycznej. Stusz-
niejsze wydaje si¢ postawienie pytania o to, jak Hiero-
nim doszedl do takich wnioskéw'. Nalezy zachowaé
ostrozno$¢ w poszukiwaniu wyjasnienia tej kontrower-
sji na drodze badan jedynie nad materialem w tradycji
greckiej, gdyz ta kwestia byta rozwazana tylko po facinie.
W chrzescijanskiej tradycji greckiej bowiem okreslenie to
jest uzywane nadal bez jakichkolwiek watpliwosci.
Rozwiagzanie tego zagadnienia moze czgsciowo lezeé
w faciniskich przektadach, ktére Hieronim wylicza w Li-
Scie 133 i przypisuje Rufinowi. Tlumaczenia te nie zo-
staly jednak doktadnie przebadane. Istnieja dwie wersje
ich obu, tak Sententiae ad monachos, jak 1 Ad virginem".

" Na temat apatheia zob.: G. BArRDY, Apatheia, DSp, t. 1, 1937,
kol. 727-746; M.-P. ENGELMEIER, Apathie, Historisches Worterbuch
der Philosophie, Basel-Stuttgart 1971, s. 429-433; C. JoEst, Die
Bedeutung von acedia und apatheia bei Evagrios Pontikos, StMon 35
(1993), s. 7-53; S. LiLLa, Apatheia, NDPAC, t. 1, kol. 383-386;
T. SeipLIk, Duchowosc chrzescijariskiego Wschodu, przekt. L. Ropzie-
wicz, Krakéw 2005, s. 338—350.

"' Zob. SCh 170, s. 98-112; E.A. Crark, 7he Origenist Con-
troversy. The Cultural Construction of an Early Christian Debate,
Princeton 1992, s. 221-227; C. MoRrescHINI, Girolamo tra Pelagio
e Origene, ,Augustinianum” 26 (1986), s. 207-216.

" Tekst grecki wyd. H. GRESSMAN, Nonnensigel und Minchsspie-
gel des Euagrios Pontikos, Leipzig 1913, s. 143—165; przeklad taciniski
obu tekstéw: PG 40, kol. 1277-1286 = PL 20, kol. 1181-1186.
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Co do tekstu okreslonego przez Hieronima jako ,,senten-
cje o apathei” przyjeto zalozenie, ze wyrazenie pochodzi-
to z Traktatu o praktyce ascetycznej, jednakie jego faciniski
przeklad nie jest nam znany (nie wiemy nawet, czy kiedy-
kolwiek istnial)”. Z kolei przektady Ad monachos sa waz-
ne dla zrozumienia ataku Hieronima. Leclercq wykazat,
ze oba znane ttumaczenia nie s3 w rzeczywisto$ci nieza-
lezne od siebie, bowiem jedno z nich (H) jest poprawio-
ng wersja pierwszego (A)". Z gramatycznego punktu wi-
dzenia pierwszy przeklad jest mniej poprawny niz drugi,
aczkolwiek bardziej dostowny i respektuje greckie wyra-
zenia. Wyrazenie TpaktLkOc jest oddane jako actuosus lub
actualis przez wersje (A), ktéry to tacifiski zamiennik jest
znany w tradycji tak chrze$cijariskiej, jak i niechrze$cijan-
skiej poprzednich wiekéw, a przede wszystkim uzywany
przez Kasjana. Zamiennik ten zostal zastapiony w wer-
sji (H) réznymi wyrazeniami, takimi jak bene agens, bene
operatrix, operator boni, actor bonorum”. Zdecydowanie
istotniejsze dla nas jest to, ze w obu przektadach stowo
amadeLs wystepujace w Ad monachos siedem razy i jeden
raz w Ad virginem jest oddawane konsekwentnie przez im-

Drugi przektad Ad virginem: A. WILMART, Les versions latines des sen-
tences d’Evagre pour les vierges, RBén 28 (1911), s. 143—153. Starsza
wersja (A) Ad monachos: J. LECLERQ, Lancienne version latine des sen-
tences d’Ewgre pour les moines, ,Scriptorium” 5 (1951), s. 195-213.
Przektad: Do mnichow mieszkajgcych we wspélnotach, ZrMon 18,
s. 311-326; Napomnienia dla dziewicy, ZrMon 18, s. 327-335.

> SCh 170, s. 99.
14 J. LECLERQ, Lancienne version latine, s. 199.
" Tamze, s. 200-201.
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passibilitas. Ten przeklad otwiera nowy rozdziat w facin-
skiej tradycji.

Impassibilitas w tradycji teologii lacinskiej

Stowo impassibilis (jako odpowiednik terminu dmodnc)
bylo uzywane w chrzescijanskiej literaturze tacinskiej po-
czawszy od Tertuliana najczesciej w kontekscie dyskusji
o naturze Boga, Chrystusa i Ducha Swiqtego, Wskazujqc
na brak lub niemozno$¢ odczuwania cierpienia’. Nigdy
nie pojawito si¢ w klasycznej tacinie. Dopiero Rufin jako
pierwszy przettumaczyt anabera jako impassibilis”. Przy-
padki, w ktdérych impassibilisiimpassibiliter/impassibili-
tas byly uzywane w stosunku do ludzi, sg bardzo rzadkie.
Rufin w przektadzie dzieta Orygenesa Drugiej homilii na
Psalm 37 uzywa impassibiliter w celu zaznaczenia, ze ten,
ktéry stusznie oskarza, ma to czynié bez zaciektosci (im-
passibiliter)'. Z kolei w przekltadzie Pierwszej homilii na
Psalm 38 stosuje impassibilitas jako atrybut boskosci, kt6-
ry jednak prawy czlowiek bedzie nasladowac i nie podda
si¢ bolowi, urazom i naganom"”. W tych wypadkach nie
mamy wi¢c do czynienia z tym samym sensem tego stowa,
jakim postuzyt si¢ Rufin w przektadach pism Ewagriusza.

16 70b. impassibilis, [w:] Thesaurus Linguae Latinae, t. 1, Leipzig

1934, s. 522.

Y OrvGenEes, O zasadach 2,4,4, przekl. S. Karmnkowski,
ZMT 1, s. 164; KptHom 3,1, s. 30.

" ORIGENE, Omelie sui salmi, wyd. E. Prinzivaril, Firenze
1991, s. 300n.

¥ Tamze, s. 338n.
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W nich bowiem oznacza to stan, do ktérego osiagniccia
dazy mnich.

Sa takze inne przypadki, w ktérych Rufin albo pomija
stowo amabere lub thumaczy je inaczej. Dwa z nich znaj-
dujg si¢ w Historia Monachorum. W rozmowie Jana Ly-
kopolis pada zdanie: ,dazenie do osiagniecia poprzez éwi-
czenia wolnosci od namigtno$ci w znaczeniu pragnienia’,
ktére w faciniskiej wersji jest po prostu pominigte. Jest to
bardzo dobry przyktad, poniewaz opowiada on o naucza-
niu Ewagriusza. W innym przypadku, gdy mowa o mni-
chu o imieniu Apollos, stowo jest przettumaczone przez
fraze nulla vobis passio zamiast przez impassibilitas™. Ten
przyktad ewidentnie pokrywa si¢ z mysla Ewagriusza. Jest
jeszcze jeden przypadek, gdzie mozna wykaza¢ ominie-
cia stowa &maOerc. W Komentarzu do Listu do Rzymian
(Rz 7,8) znajdujacym si¢ w greckim fragmencie oznaczo-
nym jako 38R, Orygenes zdaje si¢ sugerowaé mozliwosé
uzyskania amaBeto dzieki pracy nad soba, ale i to stwier-
dzenie zostalo po prostu pominicte w wersji faciniskiej?.
Tym samym wydaje si¢, ze Rufin jak inni chrze$cijanscy
autorzy odczuwal nieche¢ do uzywania terminu apatheia
rozumianego jako impassibilitas, jesli nie odnoszono tego
stowa do Boga.

Te rozwazania moga nam poméc zrozumie¢, dlaczego
Hieronim doszedt do wniosku (wedle niektérych bted-
nego), ze impassibilitas oznacza, ze posiadajaca ja osoba
jest rtéwna Bogu albo nawet Nim jest, jak sam wyraza

20 Wersja grecka: HM 8,15, s. 87; wersja laciiiska: HM VII,4,3,
s. 191 (ZrMon 42).

' KomRz, s. 635.
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si¢ w Liscie 133. Nie miejsce tu na rozwazanie, czy Rufin
przetozyl te drobne pisma Ewagriusza. Poczynione przez
Leclercq’a obserwacje w zakresie gramatyki i formalne-
go stylu tych przekladéw nie pasuja zbyt dobrze do tego,
co wiemy o stylu tlumaczenia tego tlumacza®”. Mozna
stwierdzi¢, ze przypisanie przez Hieronima ttumaczen
tych pism Rufinowi jest tylko przypuszczeniem, aczkol-
wiek niepozbawionym sensu. Dodajmy, ze przed rokiem
414 to wihasnie Rufin, obok Hieronima, byl znany jako
tlumacz greckich traktatéw teologicznych na tacine.

Apatheia we wczesniejszej filozofii lacinskie;j
i tradycji teologicznej

Cyceron

Fakt, ze termin impassibilis/impassibilitas rzadko po-
jawia sic w odniesieniu do cztowieka w faciniskiej trady-
¢ji teologicznej, nie oznacza, ze pojecie apatheia nie bylo
uzywane. Cyceron, ktéremu nalezy da¢ palme pierwszen-
stwa w ustalaniu faciiskiego stownictwa filozoficznego,
wprowadza pelna game¢ nowych stéw do wyrazenia kon-
cepcji odnalezionych w tradycji filozofii greckiej. Jednak-
ze wielki méweca nie uzyt ani nie przetozyt na tacing sto-
wa amafeLa, wolal raczej opisywaé je na rézne sposoby.

** Zob. przyp. 13. E. ScuuLz-FLUGEL, Rufinus. Historia mo-
nachorum, PTS 34, 1990, s. 39—45.

O koncepdji apatheia u Cycerona: M.L. CootisH, The Sto-
ic Tradition from Antiquity to the Early Middle Ages, Leiden 1985,
s. 142-143.
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W trzeciej ksiedze Rozmoéw tuskulariskich stwierdzil, ze
zadaniem duszy (animus) jest zrobienie uzytku z rozu-
mu, a zatem strzezenie go od niepokoju (perturbatus)™.
W dyskusji o cnocie umiarkowania (cw@pooivn) pod-
kresla, Ze czasem nazywa je wstrzemi¢zliwoscia (tempe-
rantia), a czasem skromnoscia (moderatio), ale jego zda-
niem wlasciwym stowem byloby okreslenie frugalitas
(wstrzemiezliwo$¢, skromno$¢). Nastgpnie jednak méwi,
ze taciiski termin zawiera wszystkie formy cnoty i ze
w jego opinii frugilitas stanowi powiazanie cnoty dzielno-
sci, sprawiedliwosci i madrosci (fortitudinem, iustitiam,
prudentiam). Dodaje, ze do szczegdlnych zadan frugili-
tas nalezy regulowanie gwattownych impulséw spotyka-
jacych dusze, w szczegélnosci zas dbanie o zachowanie
w niej réwnowagi (constantia)®. Krokolwiek posiada t¢
cnote lub jest skromny i wstrzemigzliwy, musi mie¢ tak-
ze spokdj ducha, z kolei ktokolwiek go posiada, ma takze
spokdj wewnetrzny, ten natomiast uwalnia czlowieka od
wszelkich wzburzen i nieszczg$é™. Skupiajac sie szczegél-
nie na przywarze, jakg jest gniew, Cyceron zauwazyt, ze
dusza (animus) roztropnego czlowieka zawsze jest odpor-
na na zmiany i nigdy nie jest ani rozdeta, ani rozpalona”.

Stynny rzymski méwca wprowadza do swojego wy-
wodu stowo maboc, oddajac je po tacinie jako perturba-
tio i morbus oraz stwierdzajac, ze to okreslenie odnosi

** CyCERON, Rozmowy tuskulatiskie 3,7,15 (Pisma filozoficzne,
s. 596).

* Tamze, 3,8,17, s. 597.
2 Tamze, 3,8,18, s. 597.
*" Tamze, 3,9,19, s. 598.
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si¢ do wszelkich nieuporzadkowanych poruszen duszy™.
W czwartej ksiedze Rozmdw tuskularskich, w kontekscie
dyskusji na temat réznych pogladéw prezentowanych
przez Chryzypa i perypatetykédw na temat namigtnosci,
moéwca jest poproszony przez interlokutora do wyraze-
nia w tej sprawie stanowiska klarowniejszego niz Grecy.
Odpowiada wigc, ze aby wyjasni¢ to, co Hellenowie zwa
TN, a co on woli nazywad raczej perturbationes niz mor-
bus, bedzie postugiwat si¢ podziatem duszy na dwie czesci,
zreszty zgodnie z wyktadnig Pitagorasa i Platona. W ro-
zumnej czedci duszy jest miejsce na spokéj (tranquillitas),
czyli tagodna i wolng od niepokoju stateczno$¢ (id est pla-
cidam quietamque constantiam)”. Jest to wzorcowy opis
apatheia. W drugiej czesci duszy panuje zamet wywota-
ny nami¢tno$ciami. Wedle opinii Zenona, méwi Cyce-
ron, ma0o¢ lub perturbatio sa to nierozumne i sprzeczne
z naturg emocje”. Stoicy uwazali, ze wszystkie namigtno-
Sci (perturbationes) wywodza si¢ z uprzedzen i falszywych
domnieman®. Roztropny cztowiek jest tym, ktéry dzicki
swojej skromnosci i réwnowadze ma spokéj ducha i zyje
w zgodzie z soba™. Taki kto§ jest w stanie osiagnaé odpor-
nos¢ nie tylko na cierpienie, ale réwniez na wszelkie inne
odczucia. Szczedcie jest osiagalne wtedy, kiedy dusza wy-

*® Tamze, 3,10,23, s. 600.
* Tamze, 4,5,10, s. 641.
* Tamze, 4,6,11, s. 642.
' Tamze, 4,7,14, s. 643n.
2 Tamze, 4,17,37, s. 656.
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zbyta si¢ namietnosci; kiedy nie idzie si¢ za wskazéwkami
rozumu, traci si¢ rbwnowage i zdrowotno$¢”.

Z dotychczasowych rozwazan wida¢d, ze Cyceron nie
stosowal jednego stowa, by odda¢ pojecie apatheia. Uzy-
wal réznych wyrazen i opiséw, najczesciej obejmuja one
takie pojecia jak: spokdj (tranquillitas), pokédj wewnetrz-
ny (quietus), stato$¢ (constantia) i dusza pozbawiona na-
migtnoséci (perturbationibus vacuus animus). Z drugiej
strony, rzymski méwca unika pomieszania tranquillitas
z niewrazliwo$cia (@vorobnole). Chociaz Cyceron zga-
dza si¢ ze stoikami w tym, ze bdl nie jest ztem (jest tylko
jedno zlo — moralne), bél jest jednak odczuwalny i nie-
sie cierpnie. Ono jest z kolei bolesne, gorzkie i sprzecz-
ne z naturg oraz wystawia na prébe cierpliwos¢™. Nawet
Herkules, dla ktérego $§mieré oznaczala osiggniecie nie-
$miertelnosci, odczuwal cierpienie”. Méwca wspomi-
na takze, ze jego nauczyciel Posydoniusz cierpial na za-
palenie stawéw. Kiedy odwiedzal go Pompejusz Wielki,
woéwczas dyskutowali o tym, ze nie ma dobra innego niz
dobro moralne, i cho¢ Posydoniusz cierpial fizycznie, nie
przyznal, ze bél jest ztem™. Zauwazmy jeszcze na koniec,
ze Cyceron nie uzywal stawa passio w znaczeniu greckiego
mabog. Passio wydaje sie by¢ stowem pdzniejszym, ktdre

 Tamze, 4,17,38, s. 656.

#* Tamze, 2,7,18, s. 560.

% Tamze, 2,8,20-9,22, s. 561n.
3 Tamze, 2,25,61, s. 583.
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pierwszy raz znajdzie si¢ u Apulejusza, a uzywane bedzie
gléwnie przez chrzescijariskich pisarzy”.

Seneka

Piszacy blisko sto lat po Cyceronie Seneka odegrat
réwnie istotng role w opracowywaniu facifskich termi-
néw filozoficznych, przede wszystkim dlatego ze byt je-
dynym wybitnym stoikiem piszacym po facinie. Wyja-
$niajac jeden jedyny raz znaczenie stowa apatheia, Seneka
zauwaza, ze istnieje ryzyko nieporozumienia, kiedy pré-
buje si¢ odda¢ ten wyraz jednym stowem, zwlaszcza przez
inpatientia, poniewaz moze oznacza¢ zupelnie co$ innego
niz w jezyku greckim®. Z tego powodu lepiej jest méwié
o duszy (lub ,umysle” = animus) niepodatnej na zranie-
nia albo wolnej od namigtnosci. Seneka podkresla jednak,
ze nie znaczy to, iz medrzec jest nieczuly: chce posiadaé
przyjaciél, ale ich strat¢ zniesie z pogoda ducha (aequo
animo)”. Fragment ten wyraznie odnosi si¢ i wprost prze-
kazuje sens pojecia apatheia. Na innym miejscu Seneka
wyraza si¢ jasno — pogoda ducha nie moze oznaczaé po-
siadania serca z kamienia®. Cnota nie moze istnie¢ tam,
gdzie nie ma uczud.

7 7Zob. passio, [w:] Thesaurus Linguae Latinae, http://www.de-
gruyter.com/view/TLL/10-1-04/10_1_4_passio_v2007.xml?pi-

=0&moduleld=tll-entries&dbJumpTo=passio (dostep: 24.08.2016).

% SENEKA, Listy moralne do Lucyliusza 9,2, przekt. W. Korna-
TOWSKI, Warszawa 2010, s. 25.

3 Tamze, s. 26.

O TenzEe, O nieztomnosci medrca 10 (Dialogi, s. 497).
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Na jeszcze innym miejscu Seneka uzywa réznych wy-
razen, aby opisal apatheia. W rozwazaniach o gniewie,
gdy obstaje przy tym, ze mozna poczynié postepy w zwal-
czeniu namie¢tnosci i powolujac si¢ na przyktad czlowie-
ka chodzacego po linie, uzywa wyrazenia immota tran-
quillitas (nienaruszalny spokdj), aby opisa¢ nagrodg, jaka
jest uwolnienie od namigtnosci®'. Czesciej uzywa stowa
tranquillitas, czasami w pofaczeniu z innymi wyrazami,
aby odda¢ apatheia. Tak wiec, w kontekscie oméwienia
epikurejskich pogladéw o najwyzszym dobru, Seneka za-
daje pytanie, co mozna doda¢ do duszy, ktéra jest nie-
wzruszona i spokojna (animus constat sibi et placidus)®”.
Na pytanie: czym jest to, co stanowi o szczgéciu, Seneka
odpowiada, Ze jest to bezpieczenstwo i nieprzerwany spo-
kéj, oba dobra s dane duszy przez magnitudo i constan-
tia bene iudicati tenax (stalo$¢ w utrzymywaniu prawych
osadéw)®. Przyklady uzycia tranquillitas mozna by dtugo
wyliczaé, szczegélnie czgsto wystepuje ono w Listach mo-
ralnych do Lucyliusza®.

Tak Cyceron jak Seneka uzywaja pojecia statosci
(constantia) 1 wolnosci od namietnodci (inperturbatus)
do przetozenia pojecia apatheia. Seneka odrzuca jednak
perypatetycki poglad, ze nami¢tnosci mozna kontrolo-
waé, uznaje koniecznos¢ ich wykorzenienia®. Przekonu-

T TenzE, O gniewie 2,12 (Dialogi, s. 255).

2 TenzE, Listy moralne 66,45, s. 219.

*“ Tamze 92,3, s. 395-396.

“ Tamie, 55,6; 75,18; 95,57; 5. 168; 268-269; 445.
* Tamie, 85,2-3, 5. 327.
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je bowiem, ze tatwiej jest si¢ ich pozby¢, niz nad nimi
panowaé. Uwaza za absurdalng mozliwos¢ koegzystencji
wystepku i cnoty. Skoro nie jesteSmy w stanie zapobiec
wzrostowi namietnosci, tak samo nie bedziemy potrafili
regulowad jej natezenia™.

Ambrozy

Z krétkiego przegladu dziet dwéch najwazniejszych
autoréw tradycji facifiskiej filozofii jasno wynika, ze wy-
ksztalcone osoby w IV i V w. mialy wiele okazji do zapo-
znania si¢ z dyskusja o pojeciu apatheia i to bez wzgledu
na to, czy znaly, czy nie jezyk grecki. Dobrym przykta-
dem jest Ambrozy, ktéry doskonale wladat greks i czesto
wprowadzal grecka terminologie do swoich tekstéw, acz-
kolwiek nigdy nie uzyt stowa apatheia, chociaz niewat-
pliwie korzystat z tej koncepcji”. Kiedy podnosit kwestie
atrybutéw Boga, uzywat jednej z form stowa impassibi-
lis®. Z kolei pytajac o ludzkie przymioty, miat sktonnogé¢
do korzystania ze stowa tranquillitas, badz to samego,
bad7 w jakie§ kombinacji. Z koncepcja apatheia mamy
u niego do czynienia, kiedy tranquillitas zostaje uzyte, by

“ Tamze, 85,12, s. 330.

“” Odnosnie do apatheia u Ambrozego zob. M.L. CoLisH, The
Stoic Tradition from Antiquity do the Early Middle Ages, t. 2: Stoicism
in Christian Latin Thought through the Sixth Century, Leiden 1985,
s. 54-57. Niemniej jedli chodzi o potrzeby naszego eseju, autorka
poswieca niewystarczajacg uwage terminologii tacinskie;.

* AmBrozy, Hexaemeron 3,1, przekt. W. Szorprski, oprac.
W. Myszor, PSP 4, 1969, s. 61.



Kontrowersje wokét apatheia 33

odda¢ wolnos¢ od perturbationes, cogitationes lub passio-
nes”. Ten jest prawdziwie bogaty, kto ma pokdj ducha™.
W alegorycznym objasnieniu stowa , Kananejczycy” Am-
brozy wykorzystuje takze stowa constantia, serenitas i pla-
cidus, aby wyrazi¢ sens tozsamy z apatheia’. ,Kananej-
czycy reprezentuja przeciwienstwo tej mysli. W liscie do
Symplicjana mediolanski biskup zaznacza, ze medrzec
posiada réwnowage i jest staly w swej duszy™. Tym sa-
mym podkresla niepodatno$¢ (inmobilis) na emocje™.
Szczegblnie interesujace jest Ambrozjaniskie oméwie-
nie postaci Jakuba. Nasz autor wybiera podobna droge
interpretacji co Filon, ktéry widziat w omawianej po-
staci duchowego atlet¢ walczacego ze swymi namietno-
$ciami poprzez askesis (¢wiczenie duchowe)™. Ambrozy
oczywiscie rozpatruje posta¢ Jakuba w kontekscie chrze-
Scijariskim, czyniac go przedstawicielem doskonatej cno-
ty poprzez kombinacje tranquillitas z pokojem Chrystu-
sa wymienionym w J 14,27 i w Flp 4,7”. Jest to typowe
dla doskonatych, ze nie poruszaja nimi wydarzenia tego

Y Tenze, O dobrach praynoszonych przez Smierc 4,15, przekl.
W. SzoepRrski, oprac. C.A. GURYN, E. StanuLa, PSP 7, 1971, 5. 140.

O TenzE, List 10,3—4, przekt. A. SWIDERKOWNA, oprac. M. Sta-
ROWIEYSKI, BOK 10, 1998, s. 91-92.

V' Tenze, De Cain et Abel1,10,42 (Opera omnia 2/1, s. 240).
2 Tenze, List 7,5 (BOK 10, s. 68).
» Tenze, List 2 (BOK 10, s. 30).

>* M. SHERIDAN, Jacob and Israel. A Contribution to the History of
the Interpretation, [w:] TENZE, From the Nile, s. 315-334.

> AMBROZY, De Jacob et vita beata 11,6,28 (Opera omnia 3,
s. 296-298).
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$wiata, ale zachowuja niezmienno$¢ ducha (mentem in-
mobilem)™. Jest tez, jak méwi Ojciec z Mediolanu, wiel-
kg rzecza pozostawaé w spokoju wewnetrznym i w zgo-
dzie z sobg samym. Oparcie si¢ namictnosciom ciata
i zaburzeniom duszy jest nawet wickszym osiagnigciem
niz zmagania cesarza z barbarzyficami”’. Ambrozy taczy
takze t¢ my$l z ideg czystosci serca. Ta bowiem przybliza
cztowieka do obrazu i do podobienistwa Boga i czyni go
Jego nasladowcg™. Podsumowujac, biskup mediolanski
byt dobrze zaznajomiony z tradycja, w tym z Cyceronem
i Seneka, a takze z tekstami Filona.

Hieronim

W poréwnaniu z uporzadkowanym i spéjnym korzy-
staniem z tradycji przez Ambrozego, niesktadna i pole-
miczna wybuchowos¢ Hieronima wyglada do$¢ niepo-
kojaco. Niespdjnos¢ Strydoriczyka z tradycja filozoficzng
zostala zauwazona juz dawno™. Starajac si¢ skojarzy¢ réz-
ne filozoficzne opinie i catkowicie odmienne heretyckie
prady, Hieronim podaza za nurtem tradycji reprezento-
wanej przez Tertuliana (nawet go cytuje). W Liscie 133
i w podobnym passusie z Dialogu przeciw Pelagianom,
a takze w Komentarzu do Jeremiasza jest wiele elementéw,
ktére moglyby zostal przeanalizowane, jednakze nasz ko-
mentarz ograniczymy do tych miejsc, ktére, jak si¢ wyda-

¢ Tamze.

°” Tamze, 11,6,29 (Opera omnia 3, s. 298).

*8 Tamze, 11,7,30 (Opera omnia 3, s. 300).

> M.L. CouisH, The Stoic Tradition, t. 2, s. 72—76.
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je, mialy wplyw na Augustyna i do ktérych Kasjan mégt
sie odnosic.

Wyzej odnotowali$my passus z Listu 133, w ktérym
Hieronim atakuje pojecie apatheia i wiaze je z Ewagriu-
szem i Rufinem. Na poczatku listu zauwaza, ze wspomi-
nane juz stowo a1, mozna oddaé po tacinie jako pertur-
bationes i oskarza zwolennikéw Pelagiusza (a posrednio
i innych, dazacych do apatheia), ze chca by¢ réwni Bogu
(dei sibi non dicam similitudinem sed aequalitatem). We-
dtug Strydoriczyka daza oni do wykorzenienia wszelkich
namietnos$ci, w tym tez radosci (gaudium), starajac sig to
osiagna¢ za pomoca medytacji i ciaglego ¢wiczenia sie
w cnocie (meditatione et adsidua exercitatione uirtutum).
Dorzuca tez, ze te prakeyki sg réwnoznaczne pragnieniu
zycia bez ciata (hoc est enim hominem ex homine tollere
et in corpore constitutum esse sine corpore)“. Chociaz Hie-
ronim powoluje si¢ na Cycerona wystepujacego przeciw
stoikom (w Dialogu przeciw Pelagianom odnosi si¢ wyraz-
nie do Rozmdw tuskulariskich), to jednak jego komenta-
rzowi brakuje precyzji rzymskiego méwcy, ktéry wyraz-
nie zaznacza réznice w postrzeganiu namietnosci przez
stoikéw i perypatetykéw®'. Nalezy odnotowad zwtaszcza
to, ze Cyceron uzywa okreslenia laetitia, a nie gaudium
na okreslenie nadmiernej namigtnosci, ktéra winna by¢
zwalczana®. Laetitia byla rozumiana jako niepohamowa-
ne irracjonalne emocje, podczas gdy gaudium rozumia-
no jako rozumng rado$¢, ktéra tradycyjnie taczyla si¢ ze

% Hieronmm, List 133,1 (ZMT 68, s. 29).
! CyCERON, Rozmowy tuskulariskie, 4,5,9, s. 641.
2 Tamze, 4,6,12, s. 642n.
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stoicka koncepcja eupatheia. W swojej wezesnej tworczo-
$ci Hieronim widziat, ze stoicy czynia takie rozréznienia,
totez sam je stosowal®”. Oczywiscie uwazal, ze wlasciwa
rado$¢ (gaudium) jest darem Ducha Swictego. Jednak-
ze w 414 r. byl juz wiekowy i zgorzknialy, stad mozli-
we, ze jego pami¢é nie byla juz tak dobra. W kazdym
razie pomieszanie poje¢ (zacieranie réznicy miedzy me6n
a eumaBerat) pozwalalo mu na stwierdzenie, iz celem
apatheia byta niewrazliwos¢, usuniecie wszelkich emocji
i uczué. Dokfadniejsza lektura Cycerona i Seneki (jak wi-
dzieliSmy powyzej) mogtaby doprowadzi¢ do usunigcia
tego nieporozumienia. Niemniej jednak Hieronimowi
nie chodzito o historyczny obiektywizm, nawet jesli byt-
by do niego zdolny, ale zalezalo mu na zdyskredytowaniu
przeciwnikéw.

Ttumaczenia apatheia jako impassibilitas w pomniej-
szych pracach Ewagriusza, jak juz wspomniano, dopro-
wadzito w efekcie do tego, ze Hieronim dostrzegt w tym
wyrazeniu przypisywanie cztowiekowi boskich cech i da-
zenie do bycia réwnym Bogu. Powtarza to stwierdze-
nie we fragmencie nast¢pujacym po ataku na Ewagriu-
sza, gdzie kontynuuje swéj atak na Rufina za przetozenie
Sentencji Sekstusa i przypisanie ich biskupowi Rzymu.
Wedlug Hieronima dzieto to zawiera w istocie doktry-
n¢ pitagorejczykéw, ktdrzy czynig czlowieka réwnym
Bogu (qui hominem exaequant deo™). Niemniej jednak
Strydoniczyk zréwnuje impassibilias z inperturbatio, czyli
z terminem czesto uzywanym przez Seneke na okre§lenie

% M.L. CouisH, The Stoic Tradition, t. 2, s. 76.
* HigroniM, List 133,3 (ZMT 68, s. 32).
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apatheia, jak wcze$niej widzieliémy. Uzycie przez niego
frazy meditatione et adsidua exercitatione uirtutum (me-
dytacja i skrupulatne praktykowanie cnoty) takze wpro-
wadza w blad, gdyz dyskredytuje kluczowe pojecie aske-
sis. Byly to podobne terminy, uzywane przez Seneke, aby
odda¢ typowo greckie okreslenie®.

Hieronimowa polemika tym, kt6rzy nie zbadali kryty-
kowanych Zrédel, prezentowala poglad, ze celem apatheia
(inperturbatio) jest pragnienie bycia réwnym Bogu, co
samo w sobie nie tylko jest czym$ niemozliwym, ale jest
takze bluznierstwem i herezja. Czytelnik Hieronima od-
nosit wrazenie, ze jakiekolwiek ¢wiczenie w apatheia jest
czyms sprzecznym z naturg ludzka i ten, kto si¢ tym zaj-
muje, nie moze oczekiwaé niczego poza nagana.

Poglady Strydoriczyka mialy skuteczny wptyw na Au-
gustyna, ktéry stat si¢ ich wdzigcznym odbiorcg w oma-
wianej kwestii.

Augustyn

W 418 r. Augustyn opublikowat ksiegi 11-14 swego
wielkiego dziata O Pasistwie Bozym®. W czternastej ksie-
dze zapisat:

% 7ob. SENEKA, O gniewie 2,12 (Dialogi, s. 254nn.). Tam filo-
zof uzywa wyrazen: assiuda, meditatio, disciplina i pertinacis studii
w kontekscie ¢wiczel niezbednych do pozbycia si¢ gniewu. Filozof
poréwnuje takie ¢wiczenia z wysitkami cztowieka, ktéry musi treno-
waé, aby chodzi¢ po linie.

* Wydaje sie oczywiste, ze ksiega 14 byta skomponowana lub co
najmniej ukoniczona w 418 r.
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To wigc, co po grecku zwie si¢ apatheia (po tacinie impas-
sibilitas, czyli nieczuto$é, jesli mozna uzy¢ tego wyrazu),
gdy odnosi si¢, oczywiscie, do duszy, a nie do ciala, i poj-
muje si¢ jako zycie wolne od takich uczué, ktdre zjawiaja
si¢ wbrew rozumowi i niepokoja umysl, jest zupetnie do-
bre i jak najbardziej godne pozadania, ale nie moze by¢
udziatem tego zycia®”.

Uzyty w tym miejscu przez Augustyna zwrot (quae
si latine posset impassibilitas diceretur) jest na tyle bliski
wyrazeniu Hieronima z Listu 133 (quam nos »impassibi-
litatem« uel »inperturbationem« possumus dicere), by moz-
na przypuszczaé, ze biskup Hippony sformutowat swoja
mys$l pod wptywem wskazanego tekstu. W rzeczywisto-
sci, jak juz odnotowalismy, z wyjatkiem przektadu dzia-
ta Ad monachos Ewagriusza, pozostala faciiska literatura
patrystyczna nie zadaptowala tego wyrazenia, a sam ter-
min impassibilitas byt nieznany w klasycznych dzietach.
Augustyn oczywiscie uzyt stowa impassibilitas wczesniej,
ale jedynie w kontekscie Boskich daréw®, niemniej jed-
nak rozmyslal o koncepcji apatheia przed opublikowa-
niem omawianej ksiegi i nie taczyl tego pojecia ani z im-
passibilitas, ani z bezgrzesznoscia.

W roku 418 Augustyn nie powtérzyt polemiki Hie-
ronima przeciw Ewagriuszowi czy Rufinowi, nie rzu-
cal takze inwektyw na medytacje i praktykowanie cno-
ty, ani nie atakowal wprost pelagian. Z drugiej jednak
strony utozsamil pojecie apatheia 7 bezgrzesznoscia, jak

7 AugusTYN, O paristwie Bozym 14,9,4, przekl. W KornaTow-
SKI, t. 2, Warszawa 1977, s. 136.

% Zob. TENZE, O mugyce 6,54 (Dialogi filozoficzne, s. 717).
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to uczynit wezesniej Strydoniczyk. Utozsamit jg tez z nie-
czuloscig (brakiem affectus) i twierdzit, ze jest ona najgor-
sz sposrod wad®. Jednocze$nie zaznaczyt, ze jezeli rozu-
mieé to pojecie jako nieobecno$¢ strachu i smutku, ale
nie brak mitodci i rado$ci (gaudium), wéwczas moze byé
ona czym§ upragnionym, ale mozliwym dopiero w zyciu
przysztym”. Nastepnie, w tej samej ksiedze, Augustyn po-
twierdza swoje stanowisko odno$nie do gldwnego tematu,
zestawiajgc dwa paristwa — Boskie i ludzkie. Zawwaza, ze
wszystkie emocje (omnes affectos istos) pozostaja czescia zy-
cia tych, ktérzy zyja zgodnie z duchem, czyli obywateli
panistwa Bozego, gdy znajduja si¢ oni na ziemskim wy-
gnaniu. Augustyn jednoznacznie potgpia tych, ktérzy
twierdzg inaczej. Mieszkaricy panstwa ziemskiego, ktérzy
zdajg si¢ panowaé nad namigtnosciami, sg nadeci pycha,
ktéra jest gorsza niz namigtnosci, ktére ujarzmili. Tym
samym ci, ktérzy nie odczuwajg emocji, nie ulegaja unie-
sieniu ani nie popadaja w przygnebienie, w rzeczywisto-
Sci raczej traca swoje czlowieczeristwo niz zaznajg praw-
dziwego pokoju (tranquillitas)”.

Na poparcie tego stanowiska w dziewiatej ksiedze
swego dzieta (ukonczonej w 417 r.), Augustyn podaje
wlasna metode radzenia sobie z nami¢tnosciami”. W tym
miejscu pojawia si¢ takze problem, czy demony podlega-

® Tenze, O paristwie Bozym 14,9,4, t. 2, s. 136n.
" Tamze, 14,9,4, t. 2, s. 136n.
T Tamze, 14,9,6, t. 2, s. 138.

72 Chronologia za SANT’AGOSTINO, La citta di Dio 1 (Libro I-X),
wyd. A. Trarg, R. RusseLL, S. CotTa, Roma 1978, s. XVI-XVII.
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ja czy tez nie namigtnosciom. Biskup Hippony stwierdza,
ze istnieja dwie gléwne opinie filozoficzne, ktére podej-
muja t¢ kwesti¢. Pierwsza z nich reprezentuja platonicy
i perypatetycy, ktérzy uwazaja, ze w duszy medrca tkwia
nami¢tnosci, jednakze dzigki rozumowi moze utrzymaé
je w karbach. Stoicy z kolei utrzymuja, ze w duszy me-
drca w ogdble nie ma namigtnosci. Wedlug Augustyna
uczniowie Zenona z Kition odmawiajg namig¢tno$ciom
pozytywnych wartosci, dlatego ze dla nich jedynym do-
brem jest cnota. Platonicy, z drugiej strony, dostrzegaja
dobre strony namictnosci, ale nie jest to jednoznaczne
z dobrem. Augustyn konkluduje wigc, ze réznice migdzy
szkotami sg raczej stowne niz koncepcyjne.

W kazdym razie Augustyn zauwaza, ze jest to w naj-
lepszym wypadku najmniejsza réznica pomiedzy szkota-
mi filozoficznymi i obie domagaja si¢, aby umyst medrca
byl odporny na namigtnosci. Ilustracjg dla jego wywo-
du jest znana opowie$¢ zaczerpnigta z Aulusa Geliusza
dotyczaca medrca, ktéry blednie podczas burzy na mo-
rzu. Wyjasnianie tej historii jest nastgpujace: wyobraze-
nie umystu lub phantasias nie sa zalezne od nas, dlatego
niepokéj pojawia si¢ nawet w duszy medrca, ale réznica
miedzy nim a innymi polega na tym, ze ten pierwszy nie
chce wyraza¢ na to zgody”. Umysl, ktéry jest przekona-
ny, ze cnota jest jedynym prawdziwym dobrem, nie moze
dopuszczaé zawirowan (perturbationes), nawet jesli znaj-
duja si¢ na nizszym poziomie duszy, nie moga one zyskaé
przewagi nad rozumem’.

> AuGusTYN, O Pasistwie Bozym 9,4,2, t. 1, s. 416n.
" Tamze, 9,4,3, t. 1,s. 417n.
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W tym miejscu Augustyn wprowadza rozréznie-
nie pomiedzy tym, czego uczy filozofia, a czego Pismo
Swigte, to ostatnie bowiem uwaza umyst za poddany po-
rzadkowi Bozemu i pomocy Stwércy, a pasja umiarko-
wana i ograniczajaca mys$l moze zostaé wykorzystana do
czynienia sprawiedliwo$ci (iustitia). W nauce chrzedci-
jafiskiej nie jest tak istotne to, czy umyst jest rozpalo-
ny gniewem, ale raczej to, do czego ten gniew prowadzi.
To twierdzenie odnosi si¢ réwniez do innych namigtno-
$ci. Za przyktad postuzy mitosierdzie (misericordia), keé-
re nie jest niczym innym, jak udziatem naszych uczué
w nieszcze$ciach innych, pomaga nam przyjs'é nieszcze-
$nikom z pomoca. Uczucie milosierdzia jest pozyteczne
w tym sensie, ze moze by¢ pomocne w osiagnigciu spra-
wiedliwosci, zaréwno w celu pomocy komus, badz jako
akt taski dla blagajacego o wybaczenie. Cyceron uznaje je
za cnotg, podczas gdy stoicy za wystepek. Uwazaja, ze co
prawda w duszy medrca jest obecna namigtnosé, jednak-
ze sadza, ze mimo tego filozof jest odporny na wszelkie
wystepki. Jak zauwaza biskup Hippony, wynika z tego,
ze uznajg oni namietno$¢, ale pod warunkiem, iz nie jest
ona przeszkoda w cnocie czy w kontrolowaniu umystu.
Tym samym doktryna perypatetykéw, platonikéw i sto-
ikéw jest identyczna. Augustyn na zakonczenie tego wy-
wodu, idac za Pismem Swiqtym, stwierdza, ze nawet Bég
bywa zty i to pomimo bycia wolnym od wszelkiej na-
migtnosci. Odestanie do dziewiatej ksiegi Pazistwa Boze-
go stuzylo temu, aby wesprze¢ stwierdzenie biskupa Hip-
pony zgodne z Pismem Swictym i poprawna doktryna,
ze obywatele Bozego paristwa odczuwajg strach, pragnie-
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nie, smutek i rado$¢, a poniewaz ich milos¢ jest stuszna,
czynig to wlasciwie”. W omawianym fragmencie Augu-
styn po prostu ignoruje stoickie rozréznienie pomigdzy
pasja (me6n) i pomiedzy kontrolowanymi a niekontrolo-
wanymi emocjami (g0mdOeian). Wyrdznienie to sprawi-
lo, ze niemozliwe jest dla niego rozumienie namigtno-
sci (maln, perturbationes) jako wszystkich emocji razem
wzietych (affectiones vel affectus)”. Niemniej w ksiedze
czternastej odnotuje fakt, ze stoicy takie rozréznienie czy-
nili. Jego zrédlem jest w tym momencie Cyceron, ktéry
przektada edmaBerat jako comstantias (statosé), stwierdza-
jac, ze w duszy medrca znajda si¢ trzy z nich: zamiast pra-
gnienia — wola, zamiast podniecenia — rado$¢ i zamiast
strachu — ostrozno$¢, ale nie znajdzie si¢ tam nic, co od-
powiada smutkowi”. W podsumowaniu powtarza, poda-
Zajac za Cyceronem, ze s3 trzy stalo$ci (constantias) i czte-
ry pozadania (perturbationes), ktére, jak zaznacza, wielu
nazywa namietno$ciami (passiones)’®. Augustyn zauwaza,
iz to rozrdéznienie ma zastosowanie w PiSmie Swiqtym,
jednak w koricu orzeka, bazujac na Biblii i Wergiliuszu,
jego nieprzydatno$¢, bowiem tak dobrzy, jak i Zli odczu-
waja rados¢. To, co je rézni, nie jest specyfika emocji, ale
stuszng badz przewrotng wola”. Tym samym stoicka na-

> Tamze, 14,9,1, t. 1, s. 134.

® Tamze, 9,4,1, t. 1, 5. 415n. Zob. M.L. CovisH, The Stoic tra-
dition, t. 2, s. 224, przyp. 72.

7 AuGusTYN, O Paristwie Bozym 14,8,1, t. 2, s. 130n.

8 )
"8 Tamze.

" Tamze, 14,8,2-3, t. 2, 5. 131-133.
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uka o €0maBerat nie moze by¢ dla Augustyna pozywka do
opisania apatheia i jej potepienia.

Pomimo tego, ze Augustyn nie powiazal wczesniej po-
jecia apatheia z wyrazeniem impassibilitas (ani nie uczynit
z niego ekwiwalentu bezgrzesznosci), to nie pierwszy raz
mial do czynienia z tym tematem, ani tez nie pierwszy
raz uznal, ze chrzescijanie nie moga dazy¢ do osiagnie-
cia tego stanu. Uwaza sie, ze Hipponczyk w ciggu zycia
znacznie zrewidowal swoja opini¢ na ten temat, poczat-
kowo widzac wicksze mozliwosci uzyskania wolnosci od
namigtnosci. Znacznie wezesniej byt w stanie uzyé w po-
zytywnym znaczeniu tradycyjnej terminologii tacifskiej
jak mens immobilis czy tranquillitas anims™*. Naszym ce-
lem nie jest tutaj przesledzenie mysli Augustyna na ten
temat ani zbadanie tego, co sktonito go do zajecia bardzo
negatywnego stanowiska w tej sprawie; chcemy jedynie
przedstawié jego opinig, z ktéra musial zmierzy¢ si¢ Ka-
sjan, kiedy zaczal tworzy¢ wlasne dzieta.

Wihasciwie juz przed 418 r. biskup Hippony zajmo-
wal bardzo negatywne stanowisko wzgledem pojecia apa-
theia. W swoim wielkim komentarzu do Ewangelii Jana,
napisanym w latach 406-407, gdy méwit o mece Jezusa,
ktdry cierpial tak na ciele, jak i na duszy, napisat: ,Nie-
chaj zging wywody filozoféw twierdzacych, iz medrcy
wzruszeniom ducha nie podlegaja”®'. Chrzescijanin nie
powinien zaprzeczaé swemu cierpieniu, ale winien wi-

9 M.L. Couisu, The Stoic Tradition, t. 2, s. 221-223 i artykuty
tam cytowane.

' AuGusTYN, Homilie na Ewangeli¢ sw. Jana 60,3 (PSP 15/2,
s. 108).
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dzie¢ siebie jako cztonka wspdlnoty Tego, Ktéry cierpiat
prawdziwie i przeksztalca nasze cierpienie. Chrzescijanin
jak jego Pan powinien odczuwac strach, smutek, pragnie-
nie i rado$¢, kiedy mysli o zbawieniu innych. Augustyn
woéwczas osadza stoickg doktryne, podobnie jak uczynit
tow 418 r.:

Oto cztery uczucia, ktére wzruszeniami sg nazywane: bo-
jazn i smutek, mitos$¢ i rado$¢. Niechaj ze stusznych po-
wodéw zyja nimi duchy chrzescijan; niech nie zgadzaja
si¢ z blednymi pogladami filozoféw stoickich lub jakich-
kolwiek do nich podobnych. Oni rzeczywiscie, jak préz-
nos$¢ uwazaja za prawde, tak nieczuto$¢ uwazaja za zdro-
wy stan duszy; nie wiedzac, iz zaréwno duch czlowieka,
jak jakikolwiek cztonek ciata tym bardziej choruje, im
bardziej utracit czucie®.

Tutaj apatheia jawi si¢ jako réwna nieczutodci. Jak
juz mielismy okazje wielokrotnie stwierdzi¢, nie jest to
wiasciwy poglad z punktu widzenia historycznej tradycji.
Augustyn nie byt jedynym, ktéry popelnit ten blad; je-
den z autor6w czytanych przez biskupa z Hippony, Aulus
Gelliusz, popetnil podobnag pomytke®.

Kasjan

Oméwilismy juz kilka dziet, w tym trzy Hieronima
i dwa Augustyna, w ktérych pojecie apatheia zostalo sta-
nowczo potepione. W pewnym sensie nagana biskupa

82 Tamze.

% Aurus GEeLLiusz, Noce attyckie 12,5,10; 19,12. Zob. M.L.
CouisH, 7The Stoic Tradition, t. 1, s. 337.
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Hippony byta bardziej znaczaca, bowiem jego mysl teo-
logiczna cieszyla si¢ wickszym uznaniem i szybko stala si¢
na Zachodzie wyznacznikiem ortodoksji. Jednak z dru-
giej strony, Hieronim zdobyt autorytet w sprawach mo-
nastycznych za sprawa licznych listéw i Zywotu Pawla
oraz Zywotu Malchusa i Hilariona®.

Efektem tych atakéw dokonanych przez dwéch naj-
bardziej znanych i wpltywowych autoréw chrzescijaniskich
na koncepcje apatheia byto postrzeganie fundamentéw
chrzescijariskiej doktryny ascetycznej, opracowanych na
podstawie tradycji zaczynajacej si¢ od Filona i trwajacej
do Ewagriusza, w najlepszym przypadku jako btednych,
w najgorszym za$ jako heretyckich. Z taka sytuacja zmie-
rzyt sie Kasjan, gdy pisal swoje dzieta na temat zycia du-
chowego. Nalezy zaznaczy¢, ze tych, ktdrzy byli w sta-
nie krytykowa¢ podejscie Hieronima i Augustyna, bylo
rzeczywiscie niewielu. Z tego punktu widzenia sytuacja,
w jakiej znalazt si¢ Kasjan, zdawala si¢ tragiczna, o czym
pisze w poczatkach Rozmowy I

Dla niej to bowiem [tj. czystosci serca — przyp. ttum.]
wszystko znosimy i czynimy. Dla dozgonnej czystosci ser-
ca wzgardziliSmy rodzicami, ojczyzna, godnosciami, bo-
gactwem, uciechami tego $wiata i wszelka rozkosza. A za-
tem gdy bedziemy zwazali na to zadanie, wéwczas wszyst-
kie uczynki i mysli zmierza¢ beda prosto do osiagnigcia
czystoéci serca. Gdyby$my za$ nie mieli jej ciggle przed
oczyma, wtedy nie tylko daremnie bedziemy trwonié sity

8 Szczegblnie istotng praca poruszajacy te kwestig jest studium:
A. pE VOGUE, Histoire littéraire du mouvement monastique dans ’An-
tiquité, t. 1-3, Paris 1991-1996.
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na bezuzyteczne prace, ale nawet mysli nasze powsta-
waé bedg przeciw sobie. Jest bowiem rzecza oczywista, ze
umysl, ktéry nie ma jakiego$ zasadniczego przedmiotu, do
ktérego méglby powracaé i pewnie przy nim trwaé, musi
co godzing, ba — co chwil¢ — zmieniaé swéj stan, w zalez-
nosci od réznorakich pokus i zewnetrznych wydarzen®.

Ten ,zasadniczy przedmiot” to wiasnie koncepcja
apatheia, ktérg wprowadza Kasjan, nazywajac ja ,.czy-
stoscig serca’. Nalezy pamicgtaé, ze uktad jego dzieta oraz
plan musi by¢ postrzegany w swietle tego, co méwilismy
wyzej. Rozmowa XIII byla i jest interpretowana jako za-
woalowana krytyka Augustyna, jednakze wlasciwie oba
dzieta, Reguly® i Rozmowy, powinny by¢ odczytywane
jako préba negatywnego przedstawienia pogladéw bisku-
pa Hippony i Strydoriczyka. Problemem Kasjana bylo
wiec to, jak w zrozumialy sposéb przedstawié klasycz-
ne nauczenie w sytuacji, kiedy zyskato ono tak negatyw-
ny rozglos. Jego spojrzenie bylo pedagogiczne®’, bowiem,
przynajmniej na poczatku, nie wybral polemiki ani od-
powiedzi w formie bezposredniego konstruowania teo-
rii. Pragnat przedstawi¢ nauke w konkretnym kontekscie,
w dyskusji o kazdej z wad, wykorzystujac przy tym sche-

% Jan KasjaN, Rozmowa 1,5,3—4 (ZrMon 28, s. 71n.).

% Tak ttumaczymy w niniejszej pracy tacinski tytul Institutiones
(przyp. red.).

8 7Zob. S.D. Driver, The Reading of Egyptian Monastic Culture
in John Cassian, Toronto 1994, s. 133. Autor stusznie zauwaza, ze
Kasjan zaproponowat nowy model taciniskiej literatury monastyczne;j.
Chodzito mu o wzajemne powigzanie codziennej praktyki z czytang
literatura, przy czym jego postulat jest w jakims sensie ponadczasowy.
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mat opracowany przez Ewagriusza z Pontu. We wstepie
do Regul podkresla wazno$¢, a nawet niezbednosé do-
swiadczenia dla zrozumienia calego problemu; tym sa-
mym sugeruje, ze wypowiadajacy si¢ przed nim pisali
o tym, co jedynie slyszeli, a nie czego doswiadczyli*. Jest
to niespodziewanie mocne o$wiadczenie, zwazywszy, ze
Kasjan wymienia Bazylego i Hieronima pomiedzy tymi,
ktdrzy wezesniej pisali o monastycyzmie. Jednak gdy po-
réwnamy jasny i spéjny wyklad Kasjana ze wczesniejszy-
mi pismami, trudno uznaé to stwierdzenie za przesadne.

Apatheia rozumiana jako ,czysto$¢ serca’ zostaje
przywolana w Regutach w kontekscie napomnien, jakie
czyni abba Pinufiusz kandydatowi, ktéry wtasnie wsta-
pit do klasztoru. Z tej sceny wynika mate podsumowanie
pierwszego etapu zycia duchowego, ktére to obejmuje
bojazni przed Panem, skruche serca, wyrzeczenie, pokore,
umartwianie woli, usuniecie wad i wzrastanie w cnocie.
To jest sposéb na zyskanie ,czystosci serca, przez ktéra
zyskuje si¢ doskonalg mitos¢ apostolskg™. Ustep ten stu-
zy jako wprowadzenie do o$miu kolejnych ksiag, w kt6-
rych opisano kolejno osiem wad tak, aby kandydat do zy-
cia monastycznego zrozumial, czym one s3 i co doktadnie
oznacza termin ,,czysto$¢ serca’.

Koncepcja apatheia byta dlugo wiazana z procesem
oczyszczania i czystoscia serca. Oczyszczenie duszy od na-
migtnosci jest ideg znang w filozofii juz od czaséw Pla-

% Jan Kasjan, Reguly, Praef. 7 (SCh 109, s. 28).
% Tamze, IV,43 (SCh 109, s. 184, przekl. K. Maras).
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tona”. Filon z Aleksandrii interpretowat liczne fragmen-
ty biblijne w tym wlasnie sensie i wprowadzal pojecie
apatheia jako cel, ktérego nalezy szukaé wlasnie poprzez
oczyszczenie duszy od namigtnosci’. Chrzescijaniscy au-
torzy, zwlaszcza Klemens i Orygenes, interpretowali bto-
gostawienistwo z Ewangelii Mateusza (Bfogostawieni czy-
stego serca, albowiem oni Boga oglgdac bedg; Mt 5,8) jako
oczyszczenie duszy i ¢wiczenie sie w apatheia’. 1dea ta
jest wyraznie widoczna w pismach Ewagriusza z Pon-
tu, ktéry czasami postuguje si¢ tymi terminami réwno-
legle”. Tak wiec nie tylko Kasjan zastgpowal termin bi-
blijny. Réwniez koncepcja puritas cordis (czystoéci serca)
byta mocno zakorzeniona w poprzedniej tradycji, przy-
najmniej jesli chodzi o jezyk grecki, a mimo ze wystepuje
ona rzadko w tacinie w sensie nadanym jej przez Kasjana,
znana jest z dziet Ambrozego™. Nie ma watpliwosci, ze
dla pierwszego z nich tacinskim wyrazeniem oddajacym

0 PratoN, Fedon 82c¢ (Dialogi, s. 256).

1 Zobacz zwhaszcza FILON, Legum allegoriae 2,94—102 oraz TEN-
78, De mutatione nominum 81-85 (TENZE, Tutti i trattati, s. 1564—
—1567). Inne teksty zob. J. RaascH, 7he Monastic Concept of Purity
of Heart and its sources 3. Philo Clement of Alexandria and Origen, St-
Mon 10 (1968), s. 8—-13.

” Lista przywolari zob. J. RaascH, The Monastic Concept of Pu-
rity of Heart, s. 13-55.

> Zob. np.: Ewacriusz z PONTU, Do mnichéw mieszkajgcych we
wspdlnotach 44—45 (ZtMon 18, s. 317).

* AMBROZY, De Abraham 11,9,62 (Opera Omnia 2.2, s. 212—
—214). Ten passus jest blisko powiazany z ustgpem u Filona (Quae-
stiones et solutiones in Genesis 111,10). Wykorzystywanie mysli Filona
przez Ambrozego jest dobrze znane.
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ide¢ apatheia jest puritas cordis. Nie jest jednak pewne czy
autor celowo unika greckiego terminu. Jak zaobserwowa-
lismy, apatheia rzadko wystgpowata w tacinie i stowo to
nigdy nie zostalo zlatynizowane jak wiele innych zapozy-
czenn z greki. Pewnym jest natomiast, ze Kasjan $wiado-
mie wigze pojecie puritas cordis z tradycyjnym facifiskim
terminem filozoficznym, ktéry byl uzywany, by odda¢
greckie pojecie apatheia.

Sposréd wszystkich oméwionych terminéw najwaz-
niejszym i najczeéciej spotykanym jest tranquillitas. Cza-
sami u Kasjana jest on taczony z czystoscia serca, podob-
nie jak bywa taczona apatheia w tradycji greckiej. Tym
samym zauwazy¢ mozna, ze cokolwiek mogloby naruszy¢
czysto$¢ naszego serca i spokéj umystu (mentis nostrae pu-
ritate tranqulillitatemque), tego nalezy unika¢”. W tym
fragmencie jak w pozostatych mens (umysl, dusza) jest sy-
nonimem stowa cor (serce). Kasjan stosuje omawiane po-
jecie, kiedy stwierdza, ze nie ma nic bardziej szkodliwego
niz zo$¢ 1 nic cenniejszego niz spokdj duszy i nieustan-
na czysto$¢ serca (tranquillitate animi ac perpetua cordis
sui iudicans puritate)”. Czasami przymiotnik tranquillius
jest uzywany razem z przymiotnikiem purus (tranquillo ac
puro cordis contempletur intuitu)”’. W innym miejscu tran-
qullitas uzyte jest zamiast puritas, to jest we frazach ,we-
wnetrzny spokéj serca” (interiore cordis tranquillitate)™

> Jan KasjaN, Rozmowa 1,7,4 (ZrMon 28, s. 75).
? Tamze, XIX,14,7 (zob. nizej).

7 Tamze, XIL,7,3 (ZrMon 70, s. 142).

% Tamze, XV1,22,3 (ZrMon 70, s. 299).
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lub ,,pokéj duszy i spokdj serca” (quies animae cordisque
tranquillitas)”. Wyrazenie tranquillitas mentis jest takze
stosowane jako dokladny odpowiednik okreslenia puri-
tas cordis, jak ma to miejsce w Rozmowie XVIII, kiedy to
abba Piamun wyjasnia, ze nasi wrogowie sq w nas i kiedy
oni nie buntujg si¢ przeciw nam, to osiggamy krélestwo
Boze nabyte przez spokéj umystu. W Rozmowie 1 stwier-
dza jasno, ze czystos¢ serca jest najwazniejszym punktem,
do ktérego nalezy zmierzaé, aby pozyskaé nagrode w po-
staci Krélestwa Bozego'”.

Szczegélnie godne odnotowania jest uzywanie w pi-
smach Kasjana polaczenia tranguillus lub tranquillitas ze
stowem inmobilis. Pod koniec ostatniej ksiegi Regut, kt6-
rej przedmiotem byla wada pychy, autor stwierdza, ze
mnich, keéry zwyciezyt t¢ wade, bedzie w stanie poko-
1 Jest to do-
ktadny opis apatheia, ku ktbrej zmierzaja wszelkie walki

ry, ktdra jest tranquillas atque inmobilis

z przywarami. Podobnie, w kontekscie dazenia do nie-
ustannej modlitwy, Kasjan méwi o niewzruszonym spo-
koju umystu oraz wiecznej i statej czystosci (inmobilem
tranquillitatem mentis ac perpetuam puritatem), dodajac,
ze dla zdobycia tych wartosci podejmowane s wszelkie
ascetyczne ¢wiczenia'”. Wyrazenie ,niewzruszony spo-
kéj serca” i ,niewzruszony spokdj umystu” spotykamy

? Tamze, XIX,6,5 (zob. nizej).

"% Tamze, XVIIL16.4 (zob. nizej).

%! Jan Kasjan, Reguty X11,32,1 (SCh 109, s. 498).
12 Tamze, 1X,2,1 (SCh 109, s. 374n.).



Kontrowersje wokét apatheia 51

tez w innych miejscach'”. Chociaz takie wykorzystanie
wspomnianego wyrazenia nie wystepuje wczesniej, przy-
wodzi na mysl fraze Seneki immota tranqullitas.

Autor ten uzywal okreSlenia inmobilis, aby opisaé
ide¢ apatheia"
dobnie, jak juz wspomniano, czynit Ambrozy, uzywajac

okredlenia inmobilis w kontekscie ataku namietnosci'®.

, dodajac do niego stowo constantia"™. Po-

Kasjan uzywa tego wyrazu albo samego, albo w potacze-
niu z innymi stowami, aby opisa¢ stan apatheia. I tak naj-
doskonalszym przyktadem kogo$, kto osiagnat ten stan,
jest Hiob, ktéry jest inmobilis w obliczu wszelkich mozli-

7. Jak podaje autor Rozmdéw, do-

wych przypadlosci losu
skonaty cztowiek to taki, ktéry pozostaje inmobilis w ob-
liczu pokus, ktére zsyta albo zly, albo dobry los'”. W tym
kontekscie okreslenie ,cnota cierpliwosci” jest uzywane

paralelnie ze stowem trangullitas'®

. Kasjan stosuje je row-
niez do przekazania badZ warto$ciowania cnoty cierpli-
wosci przy opisie stynnych mnichéw, ktérych odwiedzaty
tlumy gosci'’. Ponownie zostaje zastosowana, w pola-
czeniu ze stowem constantia, kiedy Kasjan méwi o staw-

nym mnichu Pafnucym, podkreslajac zarazem, ze cnote

19 7an Kasjan, Rozmowa XV,10,3 (ZrtMon 70, s. 268); tamze,
XIX,11,2 (zob. nizej).

194 SENEKRA, O zyciu szczesliwym 16 (Dialogi, s. 181).

19 Tenze, O pocieszeniu do matki Helwii 2 (Dialogi, s. 407).

19 AMBROZY, Expositio Psalmi 118 4,21 (Opera omnia 9, s. 188).

7 1an Kasjan, Rozmowa V1,4,2 (ZrMon 28, s. 256n.).

"% Tamze, VI,11,12 (ZrMon 28, s. 275n.).

' Tamze, XVIIL 13,1 (zob. nizej).

10 Tamze, XIX,9,2 (zob. nizej).
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t¢ mozna pielegnowac jedynie przez rozwéj wewngetrzny,
a nie przez fizyczng izolacje od spoleczenstwa'''. W dzie-
tach omawianego autora zdarza si¢ i tak, ze w celu od-
dania idei apatheia jest uzywanych kilka terminéw na-
raz, jak we fragmencie, w ktérym Germanus pyta, jak
mozna osiagnal ten stan, jesli porzucito si¢ (zbyt wcze-
$nie) cenobium opisane tutaj jako arena sportowa (palae-
stra) dla budowania cnoty. Uzyte tu wyrazy inperturbabi-
lis, constantia, inmobilis, firmitas wzmacniaja nawzajem
swoje znaczenie, aby oddaé wlasciwy sens apatheia'. Ten
fragment jest szczegdlnie interesujacy, bowiem daje jasno
do rozumienia, Ze stan ten mozna osiagnaé przez askesis
(éwiczenia).

Kasjan uzywa samego pojecia constantia, aby ukazal
inny aspekt apatheia — constantia mentis w jednej z opi-
sywanych sytuacji oznacza wytrwalos¢ (perservantia)'®.
Wszelkie pokusy, czy to wynikajace z osiagnictego do-
bra, czy doswiadczanego zta pomagaja rozwijaé constan-
tia'"". Postawa setnika z Ewangelii, rozumiana alegorycz-
nie, oznacza wlasnie taka statosé'”.

" Tamze, XVIIL 16,1 (zob. nizej).

"2 Tamze, XIX,11,1 (zob. nizej).

"3 Tamze, IV,4,2 (ZtMon 28, s. 182).
" Tamze, V1,9,3 (ZrMon 28, s. 261n.).
"> Tamze, VIL,5,1 (ZrtMon 28, s. 291).
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Podsumowanie

Kasjan nie uzywal stowa apatheia, ale nie jest wca-
le jasne, jak to si¢ czasem sugeruje, ze unikal tego sto-
wa celowo z obawy przed przyjaciétmi Hieronima. Stowa
tego po prostu rzadko uzywano w pismach tacinskich.
Nalezy takze doda¢ (w przeciwiedistwie do tego, co sa-
dzi Guillaumont), ze impassibilitas nie byto faciriskim od-
powiednikiem apatheia. Wykazaliémy réwniez, iz ten ta-
ciiski termin byl rzadko uzywany, précz znamiennego
wyjatku w postaci ttumaczenia Do mnichéw mieszkajq-
cych we wspdlnotach Ewagriusza, aby opisa¢ ludzki stan
ducha'’®. Wbrew uwagom Marsiliego, ktéry sadzi, ze fa-
twiej byloby uzy¢ stowa apatheia, co umozliwitoby rezy-
gnacje z uzycia skompilowanych peryfraz'’, wydaje sig,
ze Kasjan stosowal rézne okreslenia po to wiasnie, aby
zwalczaé nieporozumienia, o ktérych bez watpienia wie-
dzial. Wykorzystanie tego stowa nie jest tez konieczne
do przekazania jego mysli przewodniej, bowiem w jezy-
ku tacinskim istniala juz wtedy odpowiednia terminolo-
gia filozoficzna. W celach pedagogicznych lepiej korzy-
sta¢ z réznych zwrotéw i dlatego Kasjan zwrécil sie ku

118

tradycji znanej od Cycerona i Ambrozego'®. Ten ostatni

16 SCh 170, s. 103, nr 6.

7S, MarsiLi, Giovanni Cassiano ed Evagrio Pontico. Dottrina
sulla carita e contemplazione, Roma 1936 (Studia Anselmiana, 6),
s. 115, nr 1: ,Mozna by spyta¢, dlaczego Kasjan, ktdry tak czgsto wy-
korzystywat greckie terminy, nie wykorzystal prostszego rozwiazania,
dzigki ktéremu uniknatby skomplikowanych peryfraz”.

118 N1 . . . .
Nie oznacza to oczywiscie, ze Kasjan (podobnie zresztg jak
Ewagriusz) rozumie pojecie apatheia tak samo, jak Seneka i inni sto-
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takze opisywal ide¢ apatheia nie uzywajac w ogdle tego
stowa. Mozna réwniez zauwazy¢, ze podobny problem
dotyczy stowa askesis, terminu greckiego, ktéry podob-
nie jak apatheia nie zostaje uzyty przez Kasjana, mimo ze
to pojecie bylo obecne w jego koncepcji, a moze nawet
i w calym stownictwie monastycznym tego okresu. Nie-
mniej jednak terminologia facifiska odnoszaca si¢ do ¢wi-
czen istniata w tacifiskim stowniku filozoficznym od wie-
kéw i autor Rozmdw z niej korzystal. Nie trzeba dodawac,
ze Kasjan nie utozsamia tranqullitas mentis / puritas cor-
dis 7 niewrazliwo$cig bardziej niz Seneka'”, chociaz uzy-
wa jego skrajnych okreslent opisujacych metody zwalcza-

nia i wykorzeniania namigtno$ci'”’. Nie utozsamia takze

121

apatheia 7 bezgrzesznoscia (inpeccentia)', bowiem zadna

icy. Musialo ono przej$¢ szczegdlng drogg, ktéra prowadzita przez
chrzescijaniskie rozumienie pokory.

"9 Jan KasjaN, Rozmowa 1,14,8 (ZrMon 28, s. 88).

12070b. C. TwBiLeTTI, Giovanni Cassiano. Formazione e dottrina,
»2Augustinianum” 17 (1977), s. 367n.

! Temat ten Kasjan rozpatruje w Rozmowie X1,9 (ZrMon
28, s. 110-114), XXII,12,3 (zob. nizej) a jeszcze szerzej w Rozmo-
wie XXIII (zob. nizej), gdzie Kasjan uzywa precyzyjnej terminologii
(anamarteton 1 inpeccantia) zapozyczonej od Hieronima (zob. wy-
zej przyp. 6); por. zwlaszcza Rozmowa XXIII,19,1 (zob. nizej) Ka-
sjan uzywa w tym miejscu greckiego anamarteton, co wskazuje, ze
korzystat z Hieronima i znaczenia, jakie ten autor nadal wykorzy-
stanemu terminowi, a takze mozliwe, ze z Augustyna, ktdry przejat
to pojecie (zob. wyzej przyp. 4-6). O spojrzeniu na t¢ kwesti¢ przez
Kasjana zob. E. REBILLARD, ,, Quasi funambuli”. Cassien et la contro-

verse pélagienne sur la perfection, ,Revue des Erudes Augustiniennes”
40 (1994), s. 197-210, ktéry podkresla zgodnos¢ autora Rozmiw
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ludzka cnota nie jest niezmienna, tylko Bég taki jest'”.
Kasjan nie odrzuca rozréznienia zwigzanego ze stowem
eupatheiai (chociaz jego terminologia w tym zakresie nie
zawsze jest spéjna, co wynika z wplywu Pisma Swictego).
Nie jest jednak jasne, czy doskonala #ranquillitas mozna
osiagna¢ w zyciu ziemskim, jednakze swietnie wiemy, ze
nie mozna jej osiagnaé bez faski, a ta jest potrzebna na
kazdym etapie zycia duchowego. Z tg ostatnia myslg ani
Filon, ani Orygenes czy tez Ewagriusz by si¢ nie zgodzi-
li. Czysto$¢ serca / tranquillitas mentis pozostaje jednak
zasadniczym celem, do ktérego trzeba dazy¢, aby osia-
gnad jakikolwiek postep w zyciu duchowym. Wspomnia-
ne kwestie i odpowiedzi, jakie formutuje Kasjan, bedace
krytyczna polemika z Augustynem i Hieronimem, mo-
glyby by¢ oczywiscie znacznie szerzej opisane.

Tutaj ograniczylismy si¢ jedynie do oméwienia fa-
ciiskich poje¢ zastosowanych do wyjasnienia poje-
cia apatheia. Pelniejsze zbadanie terminologii wystepu-
jacej u Kasjana wigzaloby si¢ z zajeciem si¢ jego nauka
0 apatheia | czystoéci serca, w ktérym to nauczaniu uzywa
on poje¢ telos i scopos (zob. Rozmowa 1), a takze stoickiego
obrazu medrca. Mam nadzieje na kontynuowanie tych
badani w przysztosci'®.

z Augustynem w tej kwestii i zauwaza jego dobrg znajomos¢ tekstéw
zwiagzanych z kontrowersja pelagianiska.

22 1aN Kasjan, Rozmowa V1,14,2 (ZrtMon 28, s. 277).

1% Zob. artykuly: Hiob i Pawel. Filozofia i Egzegeza w Rozmowie
VI Kasjana, ZrMon 70, s. 53-92; oraz nizej: ,, Pierwsze poruszenie”
(propatheiai) u Jana Kasjana.



