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Przedmowa
Sciezka doskonalosci

Juz od momentu pojawienia si¢ chrzescijaristwa w $wiecie starozyt-
nym bylo ono postrzegane jako filozofia. Dzialo si¢ tak nie tylko dlatego,
ze znani juz antycznemu $wiatu filozofowie byli przekonani o istnieniu
najwyzszego Boga, ale takze dlatego, ze chrzescijaristwo wigzato si¢ niero-
zerwalnie z dazeniem ku doskonalosci, z pewnym sposobem zycia, ktéry
wynikal z kontemplacji prawdy. W péinym Cesarstwie Rzymskim w taki
sposéb patrzono réwniez na Zydéw, ktérych nazywano ,narodem filo-
zoféw”!. Skoro za$ chrzescijanstwo wywodzito si¢ z judaizmu, to jasne
jest, ze takze w tym nalezy upatrywaé korzeni traktowania chrzescijan-
stwa jako filozofii Chrystusa.

Nazywanie chrzescijafistwa filozofig nie bylo jednak jakas forma po-
strzegania narzucong wyznawcom Chrystusa z zewnatrz, ale sami chrze-
$cijanie chcieli by¢ tak postrzegani i tak siebie przedstawiali. Niewatpli-
wie wigzalo si¢ to z faktem, ze w Cesarstwie Rzymskim z trudem tolero-
wano wszelkie niesprawdzone nowosci. Z tej racji apologeci usitowali za
wszelka cene wykazad, ze chrzedcijanie nie wprowadzajg rzeczy nowych,
a korzenie ich religii nie tylko siegaja do Starego Testamentu, ale maja
swoje drugie Zrédlo takze w samej antycznej kulturze pogariskiej. Dlatego
wlasnie szukanie w 6wczesnym dziedzictwie kulturowym punktéw stycz-
nych z chrzescijaiistwem stuzylo jego obronie. Jak stusznie zauwaza Be-
nedykt XVI, apologeci nie mogli znalez¢ rzeczy wspélnych z istniejacymi
w Cesarstwie religiami poganskimi, mogli jednak, i znalezZli je w greckie;j

filozofii. Chrzedcijanistwo byto wiec przedstawiane jako prawdziwa filozo-

! Zob. W. JAEGER, Wezesne chrzescijaristwo i grecka ,paideia’, przekt. K. BieLaw-
sk1, Bydgoszcz 2002, s. 50n.
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fia, a Chrystus stawat si¢ w pismach apologetéw jedynym i prawdziwym
filozofem?.

Nie mozna jednak twierdzi¢, ze chodzito tylko o obrong przed prze-
sladowaniem. Filozofia grecka zostaje wybrana jako pewna zewnetrzna
postaé, w jakiej chrzescijanie chcg przedstawi¢ si¢ antycznemu $wiatu,
z powodu glebokich podobienistw, ktére czynily przybranie takiej szaty
jeszcze bardziej naturalnym. Chrzescijanie bowiem nie tylko dysponowali
petnia prawdy objawionej przez Chrystusa, ale w Jego Osobie mieli tak-
ze doskonaty wzér zycia, ktéry widdl cztowieka do szczgscia ptynacego ze
zjednoczenia z Bogiem. Apologeci wielokrotnie podkreslali, ze ich religia
jest prawdziwg filozofig dlatego, ze najskuteczniej prowadzi cztowieka do
Boga. Krytyka filozofii pogariskiej za$§ w wickszoséci przypadkéw nie do-
tyczyla tego, co méwi ona o Bogu, ale tego, ze pogariscy filozofowie, po-
siadajac jakas czastke prawdy o rzeczach boskich, nie potrafig zastosowaé
jej na drodze do doskonatosci. Zatem ich stowa sg bardzo cz¢sto stowami
prawdy, ale ich Zzycie staje si¢ jej drogg w bardzo nielicznych przypadkach.
Wielko$¢ i prawdziwo$¢ chrzedcijaristwa wyrazata sig, tak widzieli to apo-
logeci, takze w tym, ze podczas gdy niepewna droga filozofii byta dostep-
na tylko nielicznym, to kazdy mégl sta¢ si¢ chrzescijaninem i jako taki
miat zawsze otwartag w Chrystusie droge do szczgscia®.

W tym sensie chrzescijanstwo stawato si¢ wypelnieniem starozytne-
go ideatu, ktéry mial na celu odpowiedZ na glebokie pragnienie obecne
w duszy kazdego cztowieka. Starozytni Grecy odkryli bowiem w sobie
pragnienie doskonalosci, ktére domagalo si¢ realizacji, domagalo si¢ od-
jecia dzialait wykraczajacych poza codziennosé¢ i zwykle ludzkie dazenia.
Aby wejs¢ na t¢ droge realizacji samego siebie, trzeba bylo stara¢ si¢ o co$
wiecej, czyli o zdobycie prawdy o sobie i §wiecie oraz o zycie zgodne z od-

kryta prawda. Tylko w ten sposéb mozna bylo dazy¢ do osiagniecia petni,

2 7Zob. BENEDYKT XV, Prawda w teologii, przekt. M. MijaLska, Krakéw 2005,
s. 11n.
3 Taki stosunek apologetéw do filozofii przedstawitem w moim tekscie Chrzesci-

Janie przeciwko filozofii greckiej. Uwagi na temat antyfilozoficznych postaw chrzescijan,
» Warszawskie Studia Teologiczne” 20/1 (2007), s. 104—111.
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ktéra juz bardzo wezesnie zaczeta by¢ kojarzona z upodabnianiem si¢ do
tego, co boskie®.

Realizacja takiego idealu wymagata nie tylko wyjscia poza zwykly
bieg codziennych spraw. Zyciu filozoficznemu od zawsze towarzyszyto
zajecie postawy, ktéra polegala na pewnym opuszczeniu spoleczeistwa
i innych ludzi. Aby zrozumie¢ rzeczywistos$¢, trzeba bylto przygladac sig
sobie i biegowi rzeczy niejako z zewnatrz’, uczyni¢ samego siebie obser-
watorem kontemplujacym nie tylko ludzkie zachowania i sposéb zycia,
ale réwnie wazne bylo obserwowanie samego siebie, wlasnych pragnien
i dazen. Postawa taka wymagata wewngetrznej dyscypliny a takze catkowi-
tej szczerosci wobec samego siebie. Prawdziwy filozof nie tylko chciat sta¢
si¢ obiektywnym obserwatorem innych, ale takze w sobie musiat odkry¢
nami¢tnosci, ktére mogly go zwiesé. Dopiero wtedy mégt podjaé walke
o uwolnienie myslenia od spraw ciala. Dlatego wlasnie idealem filozofa
stal si¢ Sokrates, ktéry w pelni potrafit panowa¢ nad sobg i nie podda-
wat si¢ pragnieniom osiaggniecia cielesnej przyjemnosci i bezwarunkowe;j
ucieczki od bélu. Nawet w ideale stoickim, w ktérym podkreslano, ze
czlowiek nie powinien stroni¢ od obowiazkéw wynikajacych z zajmo-
wanej w spoleczedistwie pozycji, podejmowanie ich miato si¢ odbywa¢
w sposéb catkowicie swiadomy i beznamigtny. Tym samym takze i tutaj
mamy do czynienia z postawa, ktéra w istocie jest skazaniem siebie na
samotno$¢, nawet jezeli jest si¢ w centrum wydarzen, co najlepiej moze-

my zobaczy¢ w postaci Marka Aureliusza. Zatem juz w postaciach wiel-

4 Przekonanie o bliskoéci filozofa z tym, co boskie, odnajdujemy juz u samego
Pitagorasa, co wigcej, uwaza si¢ dzi$, ze sam termin ,filozofia” (umitowanie madro-
$ci) miat religijne konotacje (zob. G. REALE, Historia filozofii starozytnej, przekt. E.L.
ZIELINSKI, t. 1, Lublin 1994, s. 53). Motyw ten przewija si¢ przez calg filozofi¢ sta-
rozytna, jednak najlepiej jest widoczny w okresie medioplatoriskim i neoplatonskim,
kiedy juz otwarcie uwazano, ze doskonato$¢ polega na zjednoczeniu z najwyzszym
Bogiem.

> Postawa filozofa, ktéry obserwuje rzeczywisto$¢, przyglada si¢ jej z zewnatrz,
starajac si¢ zrozumieé, o co w niej chodzi, jest widoczna juz w przekazanym przez
Cycerona opowiadaniu o tym, jak powstal termin filozofia, zob. CyceroN, Rozmo-
wy tuskulariskie V,3,7-9 [w:] TENZE, Pisma filozoficzne, t. 3, przekl. W. KornaTow-
SKI, J. SmiGay, Warszawa 1961, s. 685n.

11
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kich filozoféw mozemy zobaczy¢ przekonanie o pewnym niepasowaniu
do $wiata, o tym, ze na $ciezke doskonatosci mozna wejs¢ tylko w samot-
nosci, choéby byta ona zamknigciem si¢ w ,,wewnetrznej twierdzy” wsrdéd
zgietku spraw codziennych.

To samo pragnienie doskonatosci wyprowadzilo na pustyni¢ $w. An-
toniego. Jak podaje nam $w. Atanazy, owo pragnienie ten mlody i boga-
ty cztowiek odkryt w sobie, styszac pouczenia Jezusa, ktére zaczynaja si¢
wlasnie od stéw: Jesli cheesz byé doskonaly (Mt 19,21)°. Cho¢ mamy tu juz
do czynienia z nowym idealem chrzescijariskiego Zycia, ktére wykracza
poza doskonatos$¢ naturalna, to zupelnie oczywiste stajq si¢ takze wspélne
elementy taczace zycie monastyczne z zyciem filozoficznym. Oddzielenie
od $wiata, przygladanie si¢ wlasnym pragnieniom i temu, co jest w ser-
cu, prosty spos6b zycia — to wszystko byly postawy znane juz filozofom.
Niewatpliwie mniej popularny byt wczesniej radykalizm i surowos¢ zy-
cia, ale takze i one byly przeciez praktykowane i postulowane przez cyni-
kéw. Nie tylko sam sposéb zycia filozoficznego, ale takze forma prakty-
kowania filozofii w szkole, w waskiej grupie uczniéw bardzo przypomi-
naja formy zycia zakonnego. Oczywiscie moze pas¢ tutaj zarzut, ze filo-
zofia to domena nielicznych ludzi wyksztatlconych, ktérzy w pierwszym
rzedzie pragng kontemplowaé naturg $wiata i studiowaé, podczas gdy
ruch monastyczny byl na poczatku dzietem ludzi prostych. Jednak jezeli
spojrzymy na to przez pryzmat cytowanych wczesniej pogladéw apolo-
getéw, to jasnym si¢ stanie, ze takze ta praktyka laczy si¢ ze specyfikg
powotania chrzescijaniskiego. Filozof wlasnie dlatego czynil tak wielkie
wysitki dla poznania prawdy, poniewaz jej nie posiadal, a przynajmnie;j
nie posiadat jej w takim stopniu i nie nabrat co do niej takiej pewnosci,
aby méc od razu poswicecic jej cate swoje zycie. Tymczasem chrzescija-
nin uwazat si¢ za tego, ktéremu prawda zostala objawiona w Chrystusie.
Zatem kazdy ochrzczony posiada prawde przynajmniej na tyle, aby by¢
catkowicie pewnym, ze Prawdzie tej chce poswigci¢ cale swoje zycie i dla

Niej chce wyrzec si¢ wszystkiego, co Nia nie jest. By¢ moze dlatego zot-

¢ 7ob. Sw. ATANAZY, Zywot Antoniego 2, [w:] $w. ANTONI, Zywot. Pisma asce-
tyczne, przekl. ZBIOROWY, ZrMon 35, 2005, s. 76n.
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nierze, wielbtadnicy i chlopi, jasno dostrzegajac czystym sercem sile tej
Prawdy, byli w stanie wszystkiego si¢ dla niej wyrzec, przyjmujac surowy
sposéb zycia. W ten sposéb takze w Zyciu monastycznym znalazl swoj
wyraz ideat prawdziwej filozofii, ktéra jest tak skuteczna, ze kazdego jest
w stanie doprowadzi¢ do zjednoczenia z Bogiem i szczgscia, bez ograni-
czenia oddziatywania tylko do garstki wybranych i wyksztatlconych.

Jednak nie oznacza to wecale, ze zycie monastyczne nie pociagato lu-
dzi wyksztalconych, czego najlepsze przyklady mamy w postaciach $w.
Augustyna, Ewagriusza z Pontu czy nawet Pseudo-Dionizego Areopagity.
Ich $wiadectwo ma dla nas szczegdlnag warto$é, poniewaz wihasnie znajo-
mo$¢ filozofii i zwiazanego z nig sposobu zycia w ich przypadku powo-
dowata $wiadome stosowanie w chrzescijaniskiej ascezie praktyk znanych
z pism neoplatonikéw czy stoikéw. Takie zabiegi, w moim przekonaniu,
nie moga by¢ postrzegane jako $wiadectwo utomnosci chrzescijariskiego
monastycyzmu, ktéry wobec swoich brakéw musial sic odwotywaé do
prakeyk filozoféw. Raczej nalezaloby uwazaé, ze wlasnie w nim te filo-
zoficzne ¢wiczenia duchowe w petni rozkwitly i zostaly jeszcze bardziej
udoskonalone. Nie chodzi tutaj o to, ze chrzescijanie byli ludZzmi innego
— lepszego gatunku. Chrzescijanistwo przynosi bowiem nie tylko prawde
o Bogu, ale takze glosi, iz sam Bég, przekraczajac porzadek natury, po-
maga czlowiekowi w osigganiu doskonatos$ci oraz zjednoczeniu z Nim sa-
mym za posrednictwem udzielanej czlowiekowi taski.

Koncepcja taski rozumianej jako konkretne dziatanie Boga w duszy
czlowieka byla w kulturze poganskiej catkowicie nieznana. Logiczne wy-
dawato si¢ stwierdzenie, ze bogowie, tworzac $wiat, uczynili go na miarg
swojej wlasnej doskonatosci i nie byto zadnego powodu, aby przypusz-
czaé, ze musza w jakikolwiek sposéb przekracza¢ ustanowiony przez sie-
bie porzadek. Najglebsza prawda objawienia chrzescijanskiego byto zas
stwierdzenie, ze porzadek swiata i ludzkiej natury zostat zaklécony przez
grzech i wlasdnie dlatego taska jest konieczna, aby mozna bylo do Boga po-
wrécié. Prawda ta byta chrzescijariska odpowiedzia na dylematy dreczace
poganskich filozoféw, ktérzy na rézne sposoby ttumaczyli sprzecznosci
istniejace w ludzkiej naturze. Z jednej strony bowiem, czlowiek odkrywa

w sobie pragnienie doskonatosci, ktére kieruje go ku temu, co duchowe,

13



Przedmowa

14

a z drugiej za§ — pragnienia cielesne, ktére takze w nim istnieja, $ciaga-
ja go nieustannie ku temu, co zmystowe. Ten wlasnie wymiar prawdy
o cztowieku sprawit, ze tak atrakcyjne dla filozoféw (zwtaszcza nurtu pla-
toniskiego) stawaly si¢ twierdzenia o pochodzeniu duszy z innej, lepszej
rzeczywistosci, z ktérej zostata w jakis spos6b wyrwana i zrzadzeniem bo-
géw albo z powodu wlasnej winy skazana na przebywanie w ciele. W ta-
kiej optyce zycie filozoficzne zawsze bedzie postrzegane jako préba wy-
rwania duszy z ciata — ¢wiczenie si¢ w $Smierci (meditatio mortis).

Nauka o grzechu i tasce nadaje zyciu monastycznemu zupelnie
nowy, nieznany wczesniej wymiar. Troska o wlasng dusze i u§émierzenie
popedéw ciala stuzy tu raczej przywracaniu pierwotnej harmonii, ktérej
wzorem zawsze pozostanie wcielone Stowo’. W ten sposéb, nawet jezeli
nie jest to wyraznie zaznaczane, w Zyciu monastycznym zawsze W cen-
trum pozostaje Chrystus, ktéry jest najdoskonalszym Wzorem i Petnia
prawdy. Mnisi zresztg bardzo szybko dojda do przekonania, ze wysitek
Jego poznania nie moze ograniczaé sie tylko do studiowania Pisma Swie-
tego, ale nalezy takze studiowaé traktaty poganskich filozoféw, poniewaz
zawarte w nich ziarna prawdy pozawalaja w innym $wietle zobaczy¢ wiel-
kos¢ stworzenia i lepiej zrozumieé pelni¢ prawdy w Logosie. Dlatego wta-
$nie praktyka studium stanie si¢ tak wazna, bo nie tylko odstania ziarna
prawdy, lecz takze jest droga ¢wiczenia siebie i wewnetrznej dyscypliny.
Swietnie uwydatnia si¢ tu pielegnowana przez mnichéw troska o to, aby
nawet najmniejsze ziarno prawdy z pism filozoféw nie zginglo i nie zosta-
to pominigte, skoro dalej moze stuzy¢ drodze doskonatosci.

Mam nadzieje, ze te krétkie rozwazania zacheca czytelnika do za-
poznania si¢ z opracowaniem dr Anny Kazimierczak-Kucharskiej, ktéra
podejmuje te kwestie w spos6b bardziej metodyczny i wnikliwy. Autorka
z wielka starannoscig opisuje to fascynujace spotkanie greckiej filozofii
i chrzescijafistwa w osobach filozofa i mnicha. Oddajac w rece czytelnika

t¢ ksigzke, mam glebokie przekonanie, ze studiowanie wzajemnych re-

7 Jest to jasno widoczne np. u $w. Augustyna, ktéry, widzac, ze Objawienie
przynosi odpowiedz na te dylematy, traktuje Chrystusa jako ,lekarstwo” i odpowiedz
na nie, zob. §w. AucusTYN, O Trdjcy Swictej IV,XVIII, 24, przekt. M. SToKOWSKA,
Krakéw 1996, s. 179nn.



Sciezka doskonatosci

lacji zy¢ monastycznego i filozoficznego nie jest tylko badaniem dawne;
i przebrzmialej przesztosci, ale raczej pokazuje pewng uniwersalng droge
aktualng takze dzis. Kultura monastyczna bowiem nie niszczy, lecz prze-
chowuje i udoskonala to, co juz filozofowie z powodzeniem stosowali
dla realizacji humanistycznego ideatu. Niniejsze studium wigc, z jednej
strony, pokazuje pewna wspélna bazg¢ natury ludzkiej, ktéra niezaleznie
od wiary ma te same pragnienia gleboko zakorzenione w duszy. Z drugiej
— whasnie dzigki poréwnaniu praktyki zycia filozoféw i mnichéw, mozna

lepiej dostrzec niezwyktos¢ i oryginalnos¢ chrzescijariskiego ideatu.

Tomasz Stgpien






Od autora

Ksigzka ta powstata jako owoc bardzo zywego zainteresowania waz-
nymi i silnymi zalezno$ciami pomiedzy starozytng filozofig poganska
a chrzescijadstwem pierwszych wiekéw. Te dwa ,$wiaty” jedynie z po-
zoru nie majg ze sobg nic wspdlnego. Kryja bowiem w sobie wiele po-
dobienstw, lecz takze — i co chyba wydaje si¢ nawet wazniejsze — rdznic,
ktére na tle licznych zbieznych elementéw wydaja si¢ by¢ niezwykle istot-
ne. Niniejsze studium jest owocem wieloletnich prac nad zagadnieniem
wspomnianych relacji, a rozwazania na podstawie tych badan zawe¢zone
zostaly do odniesied pomigdzy wybranymi filozofami poganskimi i mni-
chami wczesnego chrzescijaiistwa. Sposéb zycia filozofa i mnicha wrecz
sam narzucit potrzebe glebszego i szerszego zbadania tego tematu. Praca
nad nim, ktéra z biegiem czasu stala si¢ swoistym potaczeniem badan
naukowych oraz pasji, spowodowala nie tylko powstanie ksiazki, lecz za-
owocowata skutkiem znacznie powazniejszym. Kryje on w sobie tajniki
zapoznania si¢ z prostym, wynikajacym z potrzeby serca i wiary zyciem
mnichéw, jednoczesnie za$ jest w nim tajemnica jakze filozoficznego spo-
sobu zycia, ktére sprawia, ze mniszy $wiat staje si¢ uporzadkowany, sys-
tematyczny. Nie jest to zatem jedynie trwanie z dnia na dzied. Wiele
dotychczasowych opracowan koncentrowato si¢ gtéwnie na podejmowa-
niu analizy zycia filozoféw i zycia mnichéw bez poszukiwania pewnych,
wrecz narzucajacych si¢ badaczowi, relacji miedzy nimi. Sa to zaleznosci
o tyle wazne, o ile potrafimy dostrzec w ich sposobie zycia wiele podo-
bienistw, jak i réznic. Nawrdcenie, asceza, kontemplacja swiata fizycznego
oraz Boga, wtajemniczenie w misteria — $wiat filozofa i mnicha jest nie-
zwykle bogaty, pozwala na zaadaptowanie go do niemal kazdej plaszczy-
zny zycia ludzkiego, ktére jest nastawione na rozwdj oraz szeroko rozu-

miany wzrost duchowy.
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Wielu osobom nalezg si¢ ogromne podzigkowania za pomoc i wspar-
cie w przygotowaniu tej ksigzki. Nie sposéb wymieni¢ tu wszystkich, kt6-
rym pomoc t¢ zawdzigczam. Przede wszystkim pragne wymienic¢ ks. prof.
dr. hab. Tomasza Stgpnia za niezwykle wazne wyktady z filozofii, kté-
re skierowaly moje zamitlowania naukowe na najwlasciwsze z mozliwych
drég, co zaowocowalo przede wszystkim zainteresowaniem zaleznoscia-
mi mie¢dzy pogarisky i chrzescijariskg filozofig. Liczne wskazéwki pod-
czas wieloletnich seminariéw naukowych, cierpliwo$¢ Ksiedza Profesora
oraz jego otwarto$s¢ w znacznej mierze przyczynily si¢ do powstania tej
publikacji. Dzi¢kuje serdecznie takze prof. Arturowi Andrzejukowi oraz
dr Izabelli Andrzejuk za wiele dobrych stéw i doskonata wspétprace, keé-
rej plan zawsze byl na tyle elastyczny, by opracowanie to mogto powsta¢.
Dzigkuje réwniez dr Magdalenie Plotce, ze stanowila dla mnie doskonate
zaplecze translatorskie podczas licznych tlumaczen tekstéw na jezyk pol-
ski, a takze za wiele dlugich i inspirujacych dyskusji dotyczacych zycia
mniszego. Dr. Michatowi Zembrzuskiemu dzigkuj¢ za nieustanne zaraza-
nie mnie pasja do podejmowania wcigz nowych badai naukowych. Dzig-
kuje za jego otwarto$¢ umystu, ktéra pozwala spojrze¢ na rézne kwestie
z wielu perspektyw. Ogromng wdzigcznosé pragne wyrazi¢ wobec Wy-
dawnictwa Benedyktynéw Tyniec. Ojcu Szymonowi Hizyckiemu dzig-
kuje za spojrzenie na pierwotng wersje¢ ksiazki przychylnym okiem. Jed-
nak najwicksze podzigkowania kieruj¢ w strong Daniela Kucharskiego za
wsparcie wrecz w kazdej chwili powstawania tej ksigzki. Za cierpliwosé,
spokéj ducha i za wcigz nieustajacg wiare, ze dzieto to zakoniczy si¢ suk-

cesem.
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Problematyka swoistych zwiazkéw zachodzacych pomigdzy starozyt-
ng filozofig poganiska a monastycyzmem wczesnochrzescijaiiskim wyda-
je si¢ by¢ bardzo interesujaca. Wynika to z tego, ze rozumienie filozofii
w starozytnosci radykalnie réznilo si¢ od czysto spekulatywnych wyja-
$nienn $wiata. Nie byly one wykluczone, jednak najistotniejsza byta po-
stawa czlowieka, ktéry chciat by¢ prawdziwym filozofem. Stad stusznie
sposéb zycia starozytnych filozoféw poganiskich okresla si¢ dzisiaj mia-
nem ¢wiczent duchowych, ktére maja na celu stopniowe doprowadzenie
¢wiczacego do cnoty, co ma réwniez $cisty zwiazek z poszukiwaniem bytu
najwyzszego i kontemplowaniem go, dzigki czemu w II w. po Chrystusie
$w. Justyn Meczennik, zanim zostat chrzescijaninem, nawrécony na pla-
tonizm bedzie glosil, ze chrzescijaiistwo jest prawdziwg filozofia, ponie-
waz jest droga cztowieka do Boga. Zatem prawdziwym filozofem w staro-
zytnosci byl nie ten, ktéry zajmowat si¢ jedynie spekulacja, lecz ten, kto
takze w wymiarze praktycznym dazyt do doskonatosci, uprawiajac szereg
¢wiczent duchowych.

Znaczne wplywy poganiskich filozoféw na starozytne chrzescijaiistwo
sa widoczne przede wszystkim w okresie intensywnego rozwoju filozofii
neoplatoriskiej od potowy III w. do VI w. po Chrystusie. Jest to réwniez
czas rozwoju monastycyzmu, ktérego poczatki siegaja III w. Za ojca ru-
chu monastycznego do dzisiaj uwaza si¢ sw. Antoniego Pustelnika, kt6-
ry jako mlodzieniec zaczat praktykowac anachorecki sposéb zycia. Mnisi
zwykle kojarza nam si¢ z rozwojem chrzescijatistwa w III w. po Chry-
stusie. Ogodlnie rzecz ujmujac, monastycyzm pojawia si¢ jako reakcja na
gwaltowny wzrost liczebnosci chrzescijan i zmiany zwigzane z uznaniem
ich religii za oficjalny kult imperium. Poniewaz przemiany te, paradok-
salnie, mogly nie mie¢ dobrego wpltywu na doskonatos¢ realizacji zycia

chrzedcijaiiskiego, pojawia si¢ swoista forma zaréwno indywidualnego, jak
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i grupowego podejmowania jego trudu, ktdra byla radykalnie rézna od
zycia og6tu. Gléwnie na Wschodzie — w Egipcie, Syrii oraz Azji Mniejszej
— gdzie chrze$cijanstwo na tak szeroka skale dotarlo wczesniej, réwniez
ruch monastyczny szybciej dochodzi do glosu. Natomiast sam Egipt juz
w IV w. stanowit kolebke tej formy zycia'. Za$ termin monachoi odnosza-
cy si¢ do mnichdéw chrzedcijariskich pochodzi ze znacznie wczesniejszego
okresu — ze starozytnej filozofii poganiskiej. Juz u Platona czy Arystotelesa,
za$ p6zniej u Plotyna termin ten, wraz z przymiotnikami, ktére si¢ z nim
tacza, oznaczal cos, co robi si¢ w jeden sposdb, cos, co jest pojedyncze,
czyli w jednym egzemplarzu®. Nastepnie, juz w przestrzeni monastycy-
zmu chrzedcijariskiego, termin ten odnoszono zaréwno do anachoretéw,
czyli mnichéw zyjacych w zupetnej samotnosci, czesto nazywanych takze
eremitami, oraz do cenobitéw, czyli mnichéw zyjacych we wspélnotach.
Zatem rozw6j monastycyzmu w Egipcie w IV w. po Chrystusie byt
jednoznaczny z pojawieniem si¢ w Kosciele nowego stylu zycia, zaréwno
w postaci anachoreckiej, jak i cenobitycznej®. Juz niewiele pézniej, gdyz
zaledwie po okoto stu latach, historycy piszacy o ruchu monastycznym
zauwazaja w nim znamienny rys zycia Kosciota. Hermiasz Sozomen

napisat o tym nastepujaco:

Nade wszystko wstawili Kosciét i wsparli jego nauke cnotami swe-
go zycia ci, ktérzy wéwczas poswiecali si¢ ideatowi monastycznemu.
Jest to bowiem najpozyteczniejszy jakis dar zestany przez Boga czlo-
wiekowi, tego rodzaju chrzescijaniska filozofia. Nie troszczy si¢ ona
wprawdzie o liczne umiejetnosci i subtelne narzedzia sztuki prowadze-
nia dysput, uwazajac je za rzecz niepotrzebng, zabierajacg czas, ktéry
mozna by pos$wiecié wyzszym wartosciom, i zupelnie nieprzydatna,
jesli chodzi o to, by zy¢ wedlug zasad sprawiedliwosci. Ale tylko ona

jedna, opierajac si¢ na wrodzonej i niewyszukanej roztropnosci, uczy

! Por. J. Kroczowski, Od pustelni do wspdinoty. Grupy zakonne w wielkich reli-
giach swiata, Warszawa 1987, s. 80.

> Monastycyzm. Historia i duchowos¢, przekt. D. Stanicka-Apostot, Krakéw
2002, s. 68—-69.

3 Por. M. SHERIDAN, Duchowosé wezesnego monastycyzmu egipskiego, [w:] Ducho-
wosc starozytnego monastycyzmu. Materialy z Migdzynarodowej Sesji Naukowej Kra-
kow—Tyniec, 16—19 listopada 1994, red. M. STAROWIEYSKI, Krakéw 1995, s. 19.
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tego, co catkowicie usuwa wszelka przewrotno$¢ lub przynajmniej
ostabia jej site. Nie przypisuje natomiast zadnej wartoéci temu, co zaj-
muje miejsce posrednie pomigdzy zlem a cnota: cieszy si¢ jedynie tym,

co moralnie dobre®.

Uzyte w prezentowanym fragmencie okreslenie monastycyzmu opi-
sujace go jako filozofi¢ chrzescijariska jest dla nas bardzo znaczace. Jak

stusznie zauwaza Joseph Ratzinger,

pytanie o zwiazek wiary i filozofii wydaje si¢ na pierwszy rzut oka dos¢

abstrakcyjne. Dla chrzescijan w czasach tworzacego si¢ Kosciota nie

miato ono takiego charakteru.. 2

Sztuka chrzescijanska réwniez rodzila si¢ w zwiazku z pytaniami
o prawdziwg filozofi¢®. Waga relacji pomie¢dzy prawdziwg wiarg wyraza-
jaca si¢ w zyciu monastycznym a prawdziwg filozofia, jakiej — charakte-
rystyczny dla niej — praktyczny wymiar napotykamy w epoce starozytnej,
jest ogromna. Pozwala bowiem odpowiedzie¢ na podstawowe pytania
o bycie w pelni cztowiekiem, o sposoby dazenia do doskonatosci.

Zagadnieniem filozoficznego sposobu Zycia zajmowano si¢ juz
wprawdzie dosy¢ obszernie. Najbardziej znanym autorem podejmujacym
t¢ problematyke jest Pierre Hadot, ktérego dwa podstawowe opracowa-
nia na ten temat zostaly przettumaczone na jezyk polski: Czym jest filo-
zofia starozytna? oraz Filozofia jako cwiczenie duchowe’. Natomiast jesli
chodzi o polskich badaczy, nie mozna pomina¢ Juliusza Domarskiego
z jego fundamentalng praca Metamorfozy pojecia filozofii® oraz — w aspek-
cie najwazniejszego ¢wiczenia duchowego w starozytnej filozofii pogari-

skiej, jakim jest meditatio mortis — Dariusza Karlowicza z doskonalym

4 Hermiasz SozoMEeN, Historia Kosciota 1,12, przekl. S. Kazikowski, Warsza-
wa 1989, s. 53n.; por. SOKRATES SCHOLASTYK, Historia Kosciota 1V,23-26; V1,7-15,
przekl. S.J. Kazikowski, Warszawa 19806, s. 358-369; 461-479.

> J. RATZINGER, Prawda w teologii, przekl. M. MijaLska, Krakéw 2005, s. 11,

®Tamze, s. 11.

” Por. P. Hapor, Czym jest filozofta starozytna?, przekt. P. DomaNski, Warsza-
wa 2000; TENZE, Filozofia jako cwiczenie duchowe, przekt. P. Domaxski, Warszawa
2003.

8 Por. J. DomaNsk1, Metamorfozy pojecia filozofii, Warszawa 1996.
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opracowaniem zagadnienia meczenistwa ukazanego jako swoista katego-
ria filozoficzna Arcyparadoks smierc’. W kwestii kontemplacji w filozofii
neoplatoniskiej nie mozna pomingé nieocenionych opracowan (ponow-
nie) Pierra Hadota, ale takze Agnieszki Kijewskiej oraz Tomasza Stepnia,
w ktérych podejmowane zagadnienia ukazuja doskonaly interpretacje
wznoszenia si¢ cztowieka ku Jedni.

Okazuje si¢ jednak, ze w kontekscie monastycyzmu chrzescijariskie-
go, pomimo szalenie obszernej literatury na temat jego historii i ukazania
go w kontekscie jak najbardziej praktycznym, poczawszy od motywéw
wyjscia mnichéw na pustynie¢ przez zagadnienia codziennego zycia oraz
kontemplacji, a skoficzywszy na wtajemniczeniu w misteria, to ruch ten
nie zostal sensu stricto ukazany jako sposéb zycia. Wprawdzie do$¢ ob-
szernie zostaly omdéwione relacje, jesli chodzi o ten aspekt, miedzy filo-
zofig a monastycyzmem w literaturze filozoficznej, jednak wydaje sig, ze
niewystarczajaco. Pojawiajg si¢ w niej bowiem pewne, wybrane elementy,
brakuje natomiast calo$ciowego ujecia ukazujacego zwiazki pomiedzy fi-
lozoficznym sposobem zycia i Zyciem mnichéw we wczesnym chrzedci-
janstwie.

Punktem wyjscia dla interpretacji zawartych w prezentowanym opra-
cowaniu bedg dzieta starozytnych filozoféw poganiskich oraz mnichéw
chrzescijaniskich, choé¢ w przypadku tych drugich czesto wykorzystywa-
ne beda nie tyle ich wlasne dziela, co ich uczniéw, dotyczy to gtéwnie
zywotéw. Na podstawie krytycznych wydan tekstéw oraz thumaczeri na
jezyk polski przeprowadzimy analiz¢ fragmentéw, w ktérych mozna mé-
wi¢ o zagadnieniu dazenia do doskonatosci na kazdej ptaszczyznie, czyli
w aspekcie ascezy, kontemplacji czy tez samego nawrdcenia na okreslony
sposéb zycia i postgpowania.

Studium tym pragne¢ wpisaé si¢ we wspolczesng tendencje badan za-
réwno nad zyciem filozoficznym, jak i monastycznym gléwnie w aspekcie
postawy dazenia do doskonatosci. Wydaje si¢, ze badanie zycia filozoficz-

nego mnichéw wczesnego chrzescijaristwa wymaga jeszcze doglebniejsze-

? Por. D. Karrowicz, Arcyparadoks smierci. Meczeristwo jako kategoria filozoficz-
na, pytanie o dowodowq wartos¢ meczeristwa, Warszawa 2007 .
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go intelektualnego przeanalizowania plaszczyzn, ktére w swoich poszcze-
gélnych elementach nie zostaly jeszcze zbyt doktadnie opracowane.

W zwiazku z tym wspélne elementy uniwersalnego sposobu zycia
zarébwno starozytnych filozoféw poganskich, jak i mnichéw wezesnego
chrzescijanistwa, zostang ponizej przedstawione w opracowaniu sktadaja-
cym si¢ z czterech zasadniczych czesci.

Pierwsza z nich bedzie dotyczyla ukazania, w jaki sposéb byt reali-
zowany filozoficzny, a w jaki chrzescijaniski sposéb zycia w starozytno-
$ci. Szczegblnie starannie zostang opisane ¢wiczenia duchowe uprawiane
zarébwno przez filozoféw, jak i chrzescijan, poczawszy od ¢wiczed prost-
szych, jak na przyklad dialektyczne, skoniczywszy na coraz trudniejszych,
ktérych szczytem jest meditatio mortis. Niezbedne bedzie réwniez omoé-
wienie nauk protreptycznych, ktére byly stanowczym nawolywaniem do
cnotliwego zycia. W zwiazku z tym istotne bedzie zwrdcenie uwagi na
dialektyczna metode Sokratesa, ktéra takze odgrywata taka role. Nie wol-
no bedzie pomingé réwniez chyba najwazniejszego dziela o tym charak-
terze w historii filozofii starozytnej, jakim jest Protrepticos Arystotelesa,
a takze, z nurtu chrzescijariskiego, ukazemy wazno$¢ Zachery Ewagriusza
z Pontu, ktéry nawotywal do zycia mniszego. stosujac charakterystycz-
ne dla niniejszego gatunku literackiego porady ogélne. Ciekawym za-
gadnieniem w tej czgsci rozprawy bedzie ukazanie Prologu Reguly sw.
Benedykta z Nursji jako spelniajacego funkcje protreptyczng. Przydatne
réwniez bedzie zwrécenie uwagi na inne tego typu watki, ktére w tej epo-
ce si¢ pojawily. Raczej nie nazwiemy ich wprost gatunkiem literackim,
lecz naszym celem bedzie wykazad, ze zachety do praktykowania filozo-
ficznego lub monastycznego sposobu zycia nie byly udzielane jedynie za
posrednictwem dziet o tytulach wskazujacych precyzyjnie na t¢ konkret-
ng problematyke. Wiele postaci w starozytnosci, zaréwno filozoféw, jak
i mnichéw nawolywalo do zycia cnotliwego nie tylko w dzietach, ktére
bezposrednio moglyby na to wskazywaé, bowiem zachg¢canie do zycia fi-
lozoficznego bylto zadaniem kazdego, kto byt prawdziwym filozofem lub
mnichem. Postaciami, ktére nigdy nie napisaty zadnego dziela szricte za-
checajacego do cnotliwego zycia byli gléwnie Plotyn oraz Porfiriusz, zas

w ruchu monastycznym — anachoreta $w. Antoni Pustelnik.
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Celem nauk protreptycznych byto doprowadzenie szerokich kregéw
spoleczenistwa do zycia cnotliwego, co zwigzane bylto ze swoistg zmiang
nie tylko postawy danej osoby, lecz przede wszystkim myslenia, co w ter-
minologii greckiej okresla si¢ stowem mezanoia. Nie nalezy obawial si¢
nazywania owego etapu wrecz nawréceniem na filozofig czy chrzescijan-
stwo. Bylo ono jednoznaczne z pragnieniem prowadzenia zycia samotne-

go. Jak stusznie twierdzi Pierre Hadot,

filozofia w calej starozytnosci jest przede wszystkim ,,stylem zycia”. Na
filozofi¢ cztowiek nawraca si¢ [...], tak jak nawraca si¢ na religie, cal-

kowicie zmieniajac swoja egzystencj¢'®.

Z tego wzgledu pozwole sobie na przedstawienie kilku czotowych
postaci, ktérych nawrécenie na okreslony sposéb zycia bylo znaczace
zarébwno w historii filozofii starozytnej, jak i monastycyzmu wczesno-
chrzescijaniskiego. Osoba, ktérej wrecz nie wolno pomingé, jest $w. Ju-
styn Meczennik, ktéry przechodzac przez poszczegélne szkoly filozoficz-
ne, pierwotnie postanowit zakoficzy¢ na platonizmie jako szczycie da-
zenia do doskonatosci i poszukiwania Boga. Dzicki temu $w. Justynowi
w pOzniejszym czasie tatwiej byto zrozumieé chrzescijaristwo. To pozwala
oczywiscie na wniosek, ze filozofia platoriska miata ogromny wplyw na
nauczanie chrzescijaniskie w pierwszych wiekach. Podobna histori¢ stano-
wi biografia $w. Augustyna, ktérego droga do wiary w Chrystusa réwniez
wiodta przez filozofie. Pomimo ze kazde nawrdcenie wydaje si¢ by¢ po-
dobne, to jednak postaramy si¢ zwrdci¢ uwage na pewne réznice miedzy
nimi, postugujac si¢ przyktadami takich postaci jak $w. Antoni Pustelnik,
sw. Pachomiusz czy Ewagriusz z Pontu. Jednak cechg charakterystycz-
ng dla wszystkich nawrécen jest zwiazek z catkowita przemiang prakeyki
zycia, ktéra wynika ze zmiany myslenia.

Ukazanie nawrécenia na zycie filozoficzne jako archetypu nawrécenia
na chrzedcijaristwo otworzg nam droge do nastepnych czgsci opracowania.
Dwa kolejne rozdzialy pozwolg na dokonanie pewnego bardzo istotne-

go rozréznienia dotyczacego ascezy. Otz warto zwrdci¢ uwage na to, ze

2. Havor, Plotyn albo prostota spojrzenia, przekl. P. Boowska, Kety 2004,
s. 68.
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w rzeczywistosci, cho¢ moze nie byto to wprost nazwane, w filozofii staro-
zytnej, a takze w monastycyzmie wezesnochrzescijariskim mamy dwa wy-
miary ascezy — zewngtrzny oraz wewnetrzny. Zagadnienie tej pierwszej zo-
stanie podjete w drugiej czesci ksiazki, w ktérej skoncentrujemy sie przede
wszystkim na tym, jak postrzegano filozoféw i mnichéw. Zatem to asceza
zewnetrzna ogranicza si¢ jedynie do tego, co mozna dostrzec zmystami
zewnetrznymi. Wzorem ascetycznego zycia filozoféw poganskich sg pita-
gorejczycy, w ktérych szkole zewnetrzne prakeyki po raz pierwszy zostaty
uznane za przejaw filozoficznego sposobu zycia. Od tej pory ten wymiar
filozofii bedzie w starozytnosci, zaréwno poganiskiej, jak i chrzescijanskie;j,
bardzo znaczacy i jako stanowigcy punkt wyjscia wszystkich ¢wiczen du-
chowych, bedzie stanowil niezbedny element na drodze realizowania da-
zenia do doskonatosci. Zakres ascezy zewngtrznej u filozoféw poganskich
oraz mnichéw chrzescijaniskich jest bardzo szeroki. Skoncentrujemy si¢
gléwnie na rytmie dnia, spozywaniu pokarméw i sposobie odzywiania sig
w ogole, a takze na ubiorze oraz ograniczeniach dotyczacych snu.

W zwiazku z asceza zewnetrzng przypatrzymy sie réwniez proble-
matyce medrea, czyli cztowieka, ktéry dzigki wysitkom ascetycznych wy-
kracza ponad wlasng natur¢. Sprébujemy wyjasnié, na czym polega po-
nadludzki sposéb zycia takich filozoféw, jak Pitagoras, Sokrates i Plotyn,
ktérych niezwykta madro$¢ zostata opisana przez ich uczniéw. Poruszajac
zagadnienie ponadludzkiego sposobu zycia mnichéw chrzescijaniskich,
uzasadnimy konieczno$¢ nazywania tego sposobu po prostu przebdstwie-
niem. Sprébujemy wykaza¢, ze zdolnosci przekraczajace mozliwosci zwy-
ktego czlowieka nabieraja charakteru zdecydowanie chrzescijariskiego.
Przyjrzymy si¢ tej kwestii w biografii i nauczaniu takich mnichéw jak $w.
Antoni Pustelnik, $w. Augustyn czy Ewagriusz z Pontu, ktérzy w swoich
dzielach wyraznie wskazuja, ze stan, w jakim ludzie Zyja obecnie, czyli po
grzechu pierworodnym, jest dla cztowieka sytuacjg absolutnie nienatural-
ng. Zatem stan przebdstwienia jest w rzeczywistosci swoistym powrotem
do tego, co czlowiekowi wlasciwe. Stad witasnie wynika obowiazek daze-
nia do cnoty w petnym wymiarze, az do przebéstwienia.

Ukazanie filozoféw i mnichéw pozwoli nam na podjecie zagadnie-

nia zwigzanego z kontemplacja rzeczywistosci oraz Boga, co bedzie pro-
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blematyka rozdziatu trzeciego. W tej czesci ksigzki powrécimy do naj-
wazniejszych elementéw filozofii starozytnej, czyli éwiczenn duchowych.
Jednak tutaj beda one juz stanowi¢ pewien element przygotowujacy do
kontemplacji. Poszczegdlne czgsci tego rozdziatu beda ukazywaé je w spo-
s6b systematyczny, czyli najpierw oméwimy ¢éwiczenia duchowe, ktére sg
niezbedne do kontemplowania, natomiast w nast¢gpnej kolejnosci sama
kontemplacje, ktérej przejawy sq widoczne u filozoféw poganskich oraz
mnichéw chrzescijanskich, starajac si¢ uchwyci¢ zbiezne elementy opisa-
ne jako pozwalajace na dazenie do doskonatosci. Jednak okazuje sie, ze
tematy ¢wiczen i kontemplacji nakladajg si¢ na siebie, zwlaszcza w za-
gadnieniu kontemplacji rzeczywistosci u filozoféw poganskich, bowiem
jej kontemplowanie przez stoikéw rzymskich zostalo utozsamione stric-
te z ¢wiczeniem duchowym. W zwiazku z powyzszym jedynym odreb-
nie zaprezentowanym ¢wiczeniem bedzie prosoche, czyli to, ktére stoi
u poczatkéw nawrdcenia, polegajace na koncentracji na sobie samym.
Z tym rodzajem kontemplacji bedzie si¢ scisle wiazalo takze ¢éwiczenie
pozwalajace na spojrzenie na calg rzeczywistos¢ z perspektywy Catosci.
Mnisi, a szczegdlnie Ewagriusz z Pontu, ukazg nam kontemplowanie rze-
czywistosci jako walke ze ztymi myslami, ktéra odbywa si¢ na poszcze-
g6lnych etapach rozwoju duchowego, jakimi kolejno sg praktike, gnostike
i fisike. Kontemplacja rzeczywistosci zaréwno w filozofii poganskiej, jak
i monastycyzmie chrzescijariskim zawsze prowadzi nas do stanu okresla-
nego jako apatheia, ktéry polega na wyzbyciu si¢ wszelkich namie¢tnosci.

Nastepnie zajmiemy si¢ kontemplacjg samego Boga.W filozofii po-
ganskiej kluczowa role odgrywa w tej kwestii my$l Plotyna. Zwrécimy
szczegllng uwage na wlasciwe rozumienie jego dazenia do zjednoczenia
mistycznego, ktére odbywa si¢ ponad intelektem. Nie jest ono u Ploty-
na droga wzwyz, lecz raczej wejsciem w glab siebie, do czego uprzednio
przygotowuje nas wspomnienie ¢wiczenie prosoche, ktére zawsze powin-
no prowadzi¢ do stanu wolnosci od wszelkich namig¢tnos$ci. Rozumienie
zjednoczenia mistycznego nie jako formy wspinania si¢ po drabinie ku
Jedni, lecz jako zwracanie si¢ w glab siebie pozwala na wyjasnienie, ze
zjednoczenie mistyczne nigdy nie dotyczy Jedni samej w sobie — w czy-

stej postaci. Takie zjednoczenie odbywa si¢ na poziomie Intelektu, czyli
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jednej z hipostaz, lecz nie wyklucza wcale istnienia tam réwniez Jedni.
W niniejszej ksiazce jednak prezentujemy jedynie aspekt praktyczny zjed-
noczenia mistycznego u Plotyna, nie podejmujac si¢ opisu stanu ekstazy
u tego neoplatonika.

Istotna w tej czesci studium bedzie réwniez symbolika $wiatta, ktéra
wyjasnia, ze w zjednoczeniu mistycznym widzenie Jedni staje si¢ ducho-
we. Zanika zatem wszelkie rozréznienie na $wiatto zewnetrzne i $wia-
tto wewnetrzne. Réwniez u Ewagriusza z Pontu ta symbolika jest bardzo
istotna. Gdy czlowiek zaczyna widzie¢ swoje wlasne $wiatlo, oznacza to,
ze osiagnal juz apatheia, ktéra jest stanem niezbednym, by kontemplo-
waé Boga. Dopiero taki umyst, ktéry wyzbyt sie wszelkich namigtnosci,
moze widzie¢ siebie samego jako $wiatto. Warto réwniez nadmienié, ze
u Pontyjczyka dusza nie jest w stanie dostrzec wlasnego swiatta bez po-
mocy Tréjcy Swietej, co jest nadaniem czysto chrzescijaniskiego charakrte-
ru pogladom na temat kontemplacji Boga oraz mistycznego z Nim zjed-
noczenia''.

Jesli natomiast chodzi o Plotyniskie zjednoczenie z Jednia ponad
intelektem, to wydaje si¢, ze zaobserwowaé mozna ogromng zbieznosé
z pogladami Pseudo-Dionizego Areopagity. Z jednej strony bowiem, owo
zjednoczenie odbywa si¢ poza wszelkimi kategoriami pojeciowymi, z dru-
giej — wystepuja pewne proby wyjasnienia tego stanu. Zwykle odbywa si¢
to za pomocg symboliki, ktéra pozwala na przyblizenie nam owego do-
$wiadczenia. Jednak zanika rozréznienie na poznajgcego i poznawanego,
jazn staje si¢ Intelektem — u Plotyna najpierw poznajacym, nastgpnie zas
milujacym — co znacznie utrudnia wyrazanie tego stanu.

Kolejnym zagadnieniem, ktére bedzie omawiane w niniejszej ksiaz-
ce, s3 wtajemniczenia w misteria. W tym celu dokonamy analizy Zrédel,
jakie stanowig podstawe wlasciwego rozumienia praktyk tajemnych, czyli
tyeuldw Wyrocznie Chaldejskie oraz Corpus Hermeticum. Najistotniejsza
jednak kwestia opisana w tej czesci jest spér miedzy Porfiriuszem a Jam-

blichem. Ow konflikt ukazuje wazno$¢ praktyk teurgicznych jako prze-

"' Warto doda¢, ze dla Pontyjczyka nie sa to jedynie poglady, pisze on bowiem na
podstawie wlasnego doswiadczenia, co wskazuje na site wyrazanych przez niego mysli.
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dluzenia dziatalno$ci bogéw, ktére pozwalaja na wznoszenie si¢ cztowie-
ka ku Bogu. W tym celu niezbedne bedzie ukazanie roli symbolu, ktéry
jest swoistym nosnikiem rzeczywisto$ci ponadzmystowej. Ich waznos¢,
jak zauwaza Jamblich, jest ogromna, poniewaz aby dojs¢ do zjednocze-
nia z Bogiem, nalezy posiada¢ odpowiednia wiedz¢ na temat tego, jak
niniejsze symbole powinno si¢ stosowaé. Pozwala to temu filozofowi na
udowodnienie, ze w drodze duchowej czlowiecka tam, gdzie zaczyna si¢
teurgia, wcale nie konczy si¢ zadanie filozofii. Dopiero ona pozwala na
ukazanie znaczenia rytualéw teurgicznych na poszczeg6lnych stopniach,
co pociaga za soba — tak kwestionowane uprzednio — zrozumienie, ze cie-
lesno$¢ cztowieka nie stanowi zadnej przeszkody w dazeniu do doskona-
tosci, a wreez przeciwnie — jest czym$ naturalnym, a nawet niezbednym.

Ukazemy réwniez $w. Antoniego jako mnicha, ktéry jest wtajemni-
czony w misteria, co wyraza si¢ we wspétbyciu z Bogiem oraz Jego hie-
rarchia anielska, co pokazuje gléwnie mnisza praktyka jego zycia. Jednak
najistotniejszg postacia wéréd mnichéw, jesli chodzi o temat wtajem-
niczenia w misteria, okazuje si¢ by¢ Pseudo-Dionizy Areopagita, ktéry
wskazat, ze prawdziwymi rytualami teurgicznymi sa sakramenty, nato-
miast najwyzsza teurgia jest wcielenie Chrystusa. Ukazuje to pewne rela-
cje Pseudo-Dionizego z neoplatonizmem poganiskim, trzeba jednak przy-
znaé, ze odrzucajac z tej filozofii elementy sprzeczne z wiarg, pozostat
w swoich pogladach absolutnie chrzescijanski.

Zycie filozoficzne oraz zycie monastyczne posiadaja wiele wspélnych
cech, ktére sprowadzajg si¢ do pewnego uniwersalnego sposobu bytowa-
nia prowadzacego do doskonalenia samego siebie. Wydaje si¢, ze w da-
zeniu do doskonalosci, niezaleznie od tego, w jakim kregu si¢ to odby-
wa, zawsze pojawia si¢ pewne elementy wspélne. Postaramy si¢ réwniez
wykazaé, ze wskazéwki dotyczace zycia chrzescijaiiskiego, a wigc takze
monastycznego, nie pochodza jedynie od samych chrzescijan, lecz majg
swoje, dobrze udowodnione, Zrédlo w filozofii pogariskiej, ktéra zawiera-
ta w sobie wiele przestanek niezbednych nie tylko dla prowadzenia zycia
filozoficznego, ale takze dla wypracowania w pelni doskonatej postawy

chrzescijanskie;j.



