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Typologia chrzcielna Grzegorza z Nyssy 
(In diem luminum, GNO 9, 230-235) 

na tle starochrześcijańskiej egzegezy1

Gregory of Nyssa’s Baptismal Typology (In diem luminum, GNO 9, 230-235) 
against the Background of Ancient Christian Exegesis

Leon Nieścior OMI2

Abstract: Perhaps in 383, Gregory of Nyssa wrote a eulogy for the Day of Lights, which 
fell on 6 January and replaced the previously celebrated Epiphany. The introduction of 
Christmas in Cappadocia on 25 December prompted the bishop to link the January feast 
with the baptismal theme. In the middle part of the speech, Gregory successively cites 
and interprets ten different events from the Old Testament that illustrate the mystery of 
baptism. The combination and interpretation of these testimonies in the key of baptismal 
typology prompts the article’s author to look at the sources of inspiration for Gregory’s 
exegesis and the extent of its influence.
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Kiedy w latach siedemdziesiątych lub osiemdziesiątych IV wieku wpro-
wadzono w Kapadocji święto Bożego Narodzenia 25 grudnia, już wcze-
śniej znane w innych regionach, dotąd obchodzone święto Epifanii 6 stycz-
nia, wymagało nowych treści. W Azji Mniejszej ubogacono je o tematykę 
chrzcielną, co nie było trudne, skoro na przykład w Egipcie już wcześniej 
łączono je z chrztem Jezusa w Jordanie3. In diem luminum stanowi cenne 
świadectwo ewolucji tych liturgicznych obchodów4. Jean Daniélou datuje 

1	 Badania sfinansowane ze środków budżetu państwa w ramach programu realizo-
wanego przez Ministra Edukacji i Nauki pod nazwą „Narodowy Program Rozwoju Huma-
nistyki”, nr projektu NPRH/U22/SN/507048/2021/11.

2	 Prof. dr hab. Leon Nieścior OMI, Katedra Teologii Patrystycznej, Wydział Teo-
logiczny, Uniwersytet Kardynała Stefana Wyszyńskiego, Warszawa, Polska; e-mail: 
l.niescior@uksw.edu.pl; ORCID:0000-0003-4988-9667.

3	 Por. T. Talley, The Origins of the Liturgical Year, Collegeville 1991, s. 121-122.
4	 Por. J. Mossay, Les fêtes de Noël et d’Épiphanie, Louvain 1965, s. 34-35; E. Fer-

guson, Preaching at Epiphany, ChH 66/1 (1997) s. 1-17.
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ją na 6 stycznia 383, a Johan Leemans i inni – na 375 rok5. Święto, które 
niedawno jeszcze nazywało się Epifanią, za Grzegorza z Nyssy nazywa 
się Dniem Świateł6. W  tradycji rękopiśmiennej mowę nazywa się λόγος 
lub ὁμιλία, a okoliczność wygłoszenia określa się następująco: εἰς τὰ ἅγια 
φῶτα lub εἰς τὴν ἡμέραν τῶν φώτων, niekiedy uzupełniając o dopowiedze-
nie: εἰς τὸ ἅγιον βάπτισμα (GNO 9, 221). Występujące w tytule mowy (ka-
zania) wyrażenie ἡμέρα τῶν φώτων mogło być nadane przez późniejszego 
redaktora, z całą pewnością natomiast w tym samym czasie i środowisku 
posłużył się nim Grzegorz z Nazjanzu w dwóch swoich wystąpieniach7.

Biskup Nyssy poświęca swoją mowę sakramentowi chrztu. Sam wska-
zuje na niejednorodne audytorium, złożone zarówno z ochrzczonych, jak 
i jeszcze nieochrzczonych (GNO 9, 222). Niektórzy mogli w ogóle po raz 
pierwszy słuchać chrześcijańskiego kaznodziei. Kazanie dobrze ilustruje 
praktykę dyskrecji na temat szczegółów dotyczących chrztu, do której 
jeszcze w IV wieku byli zobowiązani nauczyciele, dokonując stopniowej 
inicjacji kandydatów w  rzeczywistość wiary8. Kaznodzieja wprowadza 
słuchaczy na przedpola tajemnicy, nie wnikając jeszcze głębiej w samą 
istotę chrztu. W swojej mowie wyraźnie deklaruje, że nie zamierza „bez-
pośrednio wykładać treści wiary” (230).

Po wyrażeniu radości z  powodu licznie zgromadzonych słuchaczy 
(221-223) biskup zarysowuje znaczenie chrztu (223-225), przedstawia 
nadprzyrodzone wydarzenia, dokonujące się w historii biblijnej lub liturgii, 
które uwiarygodniają chrzest (225-228), podkreśla jego trynitarny wymiar 
(228-230), przytacza dziesięć świadectw ze Starego Testamentu dostarcza-
jących pewnych figur chrztu (230-235), zatrzymuje się nad prorockimi za-
powiedziami sakramentu odrodzenia (235-237), wskazuje na jego moralne 
implikacje (237-240), na koniec wznosi do Pana modlitwę dziękczynną za 
dzieła zbawcze i wzywa innych do radosnej wdzięczności (240-242).

Zatrzymamy się nad wspomnianymi świadectwami ze Starego Te-
stamentu, które autor umieszcza w  środkowej części mowy. Służą mu 
za podstawę do biblijnej typologii chrztu, którą rozwija. Autor przytacza 

5	 Por. J. Daniélou, La chronologie des oeuvres de Grégoire de Nysse, w: Editiones, 
Critica, Philologica, Biblica, red. F.L. Cross, StPatr 7, Berlin 1966, s. 362; J. Leemans, 
On the Date of Gregory of Nyssa’s First Homilies on the Forty Martyrs of Sebaste, JTS 52 
(2001) s. 92-97.

6	 Por. Mossay, Les fêtes de Noël et d’Épiphanie, s. 29.
7	 Por. Gregorius Nazianzenus, In sancta lumina, PG 36, 226; Gregorius Nazianze-

nus, In sanctum baptisma, PG 36, 360-361.
8	 Por. J. Bernardi, La prédication des Pères cappadociens, Paris 1968, s. 295.
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je w kolejności występowania w Biblii. Chociaż tajemnica chrztu wiąże 
się ściśle także z obchodami wielkanocnymi, to jednak żadne z czytań 
użytych w  liturgii Wigilii Paschalnej, do których nawiązuje Grzegorz 
w De tridui spatio (GNO 9, 273-277), zrekonstruowanych przez Huberta 
Drobnera9, nie pokrywa się z tekstami uwzględnionymi w In diem lumi-
num. W kazaniu na Dzień Świateł biskup Nyssy zdaje się skupiać bar-
dziej na znaczeniu samego chrztu, podczas gdy w wielkosobotnim kaza-
niu – na znaczeniu Paschy Chrystusa otwierającej źródło chrztu.

Chcemy zobaczyć typologię chrzcielną rozwijaną przez Nysseńczy-
ka na tle innych autorów starochrześcijańskich. Kim mógł się inspiro-
wać? Czy taka typologia znajduje kontynuację w wiekach późniejszych? 
Chociaż niektóre figury chrztu były już dobrem wspólnym egzegetów, 
niemniej postawienie tego rodzaju pytania względem całej typologii po-
zwoli zwrócić uwagę także na figury mniej znane i zapytać o rolę Grze-
gorza w  ich interpretacji. Podejmujemy się jedynie zarysu zagadnienia 
i ograniczamy się do wskazania przy każdym wysuwanym przez Grze-
gorza typie chrztu do kilku istotnych paralel u innych autorów. Spodzie-
wamy się, że odnalezione paralele pozwolą przyjrzeć się jego związkom 
z nurtem duchowej egzegezy rozwijanej w szkole aleksandryjskiej i  jej 
roli w  kształtowaniu się starotestamentalnej typologii chrzcielnej. Dla 
łatwiejszej orientacji czytelnika ponumerowaliśmy Grzegorzowe frag-
menty zawierające chrzcielną typologię10. Na podstawie edycji krytycz-
nej Ernsta Gebhardta dokonaliśmy ich własnego przekładu, co stanowi 
część większego przedsięwzięcia, mianowicie wydania po polsku mów 
świątecznych Grzegorza z Nyssy.

Pomimo brzmiących obiecująco tytułów publikacji, sugerujących za-
jęcie się całą starożytną chrzcielną typologią, wszystkie znane nam ar-
tykuły i książki są jedynie przyczynkiem do jej rekonstrukcji. Niektóre 
z  nich podejmują interesujący temat typologii we wczesnochrześcijań-

9	 Por. H.R. von Drobner, Gregor von Nyssa, Die drei Tage zwischen Tod und Aufer-
stehung, Leiden 1982, s. 203.

10	 Używając pojęcia alegorii, nie odbiegamy od jego rozumienia przez samego Grze-
gorza, dla którego ἀλληγορία jest synonimem przenośnego, duchowego sensu: „Jeśli jed-
nak coś ukrytego w obrazach i zagadkowych wyrażeniach jest mało przydatne w swoim 
dosłownym sensie, wtedy należy niejako odwrócić takie słowa (…), by zrozumieć je jako 
przypowieść, sens ukryty, słowa mędrców czy też jako jakąś zagadkę. Nie będę się spierać 
o  terminy, czy ową interpretację należy nazwać anagogą, tropologią czy alegorią, jeśli 
tylko nazwy te zawierają coś pomocnego” (Gregorius Nyssenys, In Canticum canticorum 
homiliae, prolog, GNO 6, s. 4-5, ŹMT 43, s. 18).
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skiej sztuce11. Tak rozległego zagadnienia, w  którym trzeba by zebrać 
i usystematyzować wszystkie figury chrztu wynajdywane w Biblii przez 
starożytnych egzegetów, o ile nam wiadomo, nikt jeszcze, jak dotąd, się 
nie podjął. Fragment takiej typologii występujący u Grzegorza, opartej 
głównie na motywie wody, pokazuje, jak dużego wysiłku podjęli się sta-
rochrześcijańscy interpretatorzy w swojej pedagogii i mistagogii chrztu. 
W tym kontekście możemy też wyobrazić sobie, jak dużego wysiłku wy-
magałoby całościowe opracowanie ich myśli na ten temat.

[Wstęp do alegorii] [GNO 9, 230] Przekonuję się, że nie tylko po 
Ukrzyżowaniu Ewangelie głosiły łaskę chrztu, ale i  przed Wcieleniem 
Pańskim wszędzie Pismo Starego Testamentu zapowiadało w figurach postać 
naszego odrodzenia, aczkolwiek ukazując jego kształt nie w sposób wyraź-
ny, ale zagadkowy, wskazując na miłość Boga względem ludzi. Jak obwiesz-
czono wcześniej Baranka i przewidziano Krzyż, tak zwiastowano i Chrzest, 
zarówno czynem, jak i słowem. Przypomnijmy miłośnikom dobra jego obra-
zy, bo czas święta jakby z konieczności domaga się takiego przypomnienia12.

Biskup Nyssy poprzedza prezentację odnośnych świadectw małą 
propedeutyką chrzcielnej typologii. Już tutaj znajdujemy trzy głów-
ne elementy określające jego egzegezę: σκοπός, θεωρία i  ἀκολούθια13. 
Wnikanie w zbawczy plan Boga utwierdza go w alegorycznej lekturze 
Starego Testamentu. Każe odnajdywać ukryte w zagadce zapowiedzi ła-
ski Bożej rozlewającej się na ludzi. Poszukiwanie alegorii chrztu mieści 
się w  tej samej hermeneutyce biblijnej, która skłania do lektury Stare-
go Testamentu z  chrystocentrycznej perspektywy Nowego Testamentu. 
Grzegorz wyznacza sobie skromną rolę przypomnienia słuchaczom okre-
ślonych alegorii, aczkolwiek zdaje się stosować zabieg retoryczny, po-
nieważ w istocie niektóre alegorie mogły nie być znane słuchaczom.

Dla starotestamentalnej typologii chrzcielnej, opartej na symbolice 
wody, istotne znaczenie mają obrazy nowotestamentalne, odczytywane 

11	 Por. L. Renaut, Moïse, Pierre et Mithra, dispensateurs d’eau, w: Fons vitae: 
baptême, baptistères et rites d’initiation, red. I. de Foletti, Roma 2009, s. 39-64; J.M. Spie-
ser, Les représentations du Baptême du Christ à l’époque paléochrétienne, w: Fons vitae: 
baptême, baptistères et rites d’initiation, red. I. de Foletti, Roma 2009, s. 65-88; P. Szczur, 
Typologia i topografia wczesnochrześcijańskich baptysteriów, VoxP 87 (2023) s. 365-394.

12	 Przywoływane cytaty są w złożonym do druku tłumaczeniu własnym autora.
13	 Por. M. de Bertrand, Introduction à l’histoire de l’exégèse, t: 1 : Les Pères Grecs 

et Orientaux, Paris 1980, s. 241-247.
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przez Ojców w kluczu chrzcielnym, a zwłaszcza rozmowa Jezusa z Sa-
marytanką (J 4,5-30). W spotkaniu tym odnajdujemy pewien paradyg-
mat dla typologii, który zachęca do odczytywania w kontekście chrztu 
wielu innych spotkań i  wydarzeń opisywanych w  Biblii. Znamienne 
jest, że po przytoczeniu dwóch świadectw spośród poniżej wskazanych 
(1 i  2), bez wyraźnego odniesienia się do chrztu, Orygenes nawiązu-
je do słów Jezusa w  rozmowie z  Samarytanką14. Bazyli, chociaż nie 
wchodzi w szczegóły poszczególnych epizodów biblijnych, to jednak 
w pewnym miejscu wylicza różne zdarzenia w Piśmie Świętym związa-
ne z wodą, a zwłaszcza te, które mają miejsce przy studni. W centrum 
stawia spotkanie Samarytanki z Jezusem, który obiecuje wodę „tryska-
jącą ku życiu wiecznemu” (J 4,14). Ono skłania do odnajdywania swo-
jej figury we wszystkich innych spotkaniach15. Występującą w typologii 
chrzcielnej Grzegorza analogię pomiędzy Samarytanką a Rebeką, która 
wyszła z dzbanem na powitanie posłańca od Abrahama, dostrzegał już 
Orygenes16.

[1] [GNO 9, 230] Kiedy zabrakło tego, co konieczne do życia, [231] i [Hagar] 
znalazła się na granicy śmierci, a tym bardziej jej dziecko (woda w bukłaku 
skończyła się, skoro synagoga nie miała w  sobie dosyć życia, a  była tyl-
ko jednym z obrazów wiecznie tryskającego źródła), wtedy nieoczekiwanie 
ukazuje się jej anioł i pokazuje studnię wody żywej, z której zaczerpnąwszy 
wodę, ratuje Izmaela (Rdz 21,9-19). Oto tajemniczy obraz, iż wprost na sa-
mym początku przychodzi dla ginącego ratunek dzięki wodzie żywej, której 
wcześniej nie było, a którą łaskawie obdarzył anioł.

Grzegorz rozwija typologię chrzcielną, zaczynając od Księga Ro-
dzaju i mniej spodziewanego w  tym miejscu zdarzenia. Przytacza hi-
storię wypędzenia na pustynię przez Abrahama swojej niewolnicy 
z  ich wspólnym synem Izmaelem. Powołuje się przy tym na autory-
tet św.  Pawła, który dostrzegał w  Hagar alegorię Starego Przymierza 
(Ga 4,22-28). Kontynuuje Pawłową typologię. Według Orygenesa pra-
gnienie wody doskwierające chłopcu na pustyni obrazuje głód Słowa 
Bożego17. Dręczony pragnieniem na pustyni Izmael (Rdz 21,19) jest 
u  Grzegorza z  Nazjanzu obrazem człowieka, który nie ma pewności 

14	 Por. Origenes, Homiliae in Genesim 7, 5.
15	 Por. Basilius Caesariensis, Homiliae in Psalmos, in Ps 7,15, PG 29, 249.
16	 Por. Origenes, Commentarii in evangelium Joannis 13, 29 (177).
17	 Por. Origenes, Homiliae in Genesim 7, 6.
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zbawienia, nie przyjąwszy jeszcze łaski chrztu18. Z kolei alegorię bukła-
ka spotykamy u Cyryla Aleksandryjskiego, który przez „stary bukłak” 
napełniony „starym winem” (Mt 9,17) rozumie synagogę19. Dla Maksy-
ma z Turynu bukłak z winem obrazuje Kościół, a z wodą – synagogę20. 
Anioł wskazujący na źródło wody żywej (Rdz 21,19) przywołuje na 
myśl inne podobne anielskie działania związane z wodą, na przykład 
przy sadzawce w Betezdzie: „anioł Pana zstępował od czasu do czasu 
do sadzawki i poruszał wodę” (J 5,4).

[2] [GNO 9, 231] Z upływem czasu trzeba było z kolei ożenić się Izaakowi, 
ze względu na którego Izmael wraz z matką został wypędzony z rodzinnego 
domu. Sługa Abrahama, posłany w swaty, aby znaleźć niewiastę dla swego 
pana, spotyka Rebekę przy studni. Małżeństwo, które ma dać potomstwo dla 
Chrystusa, wzięło swój początek i zawarło swoje pierwsze przymierze przy 
wodzie (Rdz 24,11-27).

Rebeka podaje wodę w  dzbanie wspomnianemu słudze Abrahama 
(Rdz 24,46). Dzbanem wody, którą zaczerpnęła Rebeka, jest dla Oryge-
nesa, jak można pośrednio wnioskować, mądrość Boża (Rdz 24,18). Od 
Chrystusa otrzymała ją również Samarytanka, która porzuciła „dzban” 
dotychczasowej wiedzy o  Bogu (J 4,28-29)21. Rebeka, według Oryge-
nesa, a  także m.in. Grzegorza z  Nazjanzu, jest symbolem Kościoła22. 
Ambroży z Mediolanu dostrzega w niej obraz Kościoła misyjnego, któ-
ry przyjmuje do siebie liczne ludy23. Dla Cezarego z Arles zawarte przy 
studni małżeństwa trzech patriarchów, Izaaka i Rebeki, Jakuba i Racheli, 
Mojżesza i Sefory, symbolizują zaślubiny Chrystusa z Kościołem i płod-
ność tego związku przez sakrament chrztu24.

18	 Por. Gregorius Nazianzenus, In sanctum baptisma, PG 36, 422.
19	 Por. Cyrillus Alexandrinus, Commentarii in Lucam, PG 72, 857.
20	 Por. Maximus Taurinensis, Collectio sermonum antiqua 28.
21	 Por. Origenes, Commentarii in evangelium Joannis 13, 29 (178).
22	 Por. Origenes, Homiliae in Genesim 10, 5; Gregorius Nazianzenus, Funebris ora-

tio in laudem Basilii Magni (orat. 43) 71, 2. 
23	 Por. Ambrosius Mediolanensis, De Isaac vel anima 3, 7.
24	 Por. Caesarius Arelatensis, Sermones 88, 1; J. Pochwat, Chrzest w alegorycznej 

interpretacji Ksiąg Rodzaju i Wyjścia w homiliach św. Cezarego z Arles, „Polonia Sacra” 
24/4 (2020) s. 34-35.
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[3] [GNO 9, 231] Ale i  sam Izaak, kiedy pilnował stada, kopał studnie 
wszędzie na pustyni, które zatykali i zasypywali ludzie z obcego plemienia 
(Rdz 26,14-22). Posłużyli za obraz bezbożnych w późniejszym czasie, którzy 
odrzucą łaskę chrztu i podniosą głos, sprzymierzając się w walce przeciwko 
prawdzie. Niemniej jednak męczennicy i kapłani, kopiąc studnie, zwyciężyli 
i na cały świat rozlał się dar chrztu.

Orygenes poświęca całą homilię walce pomiędzy wykopującym 
studnie Izaakiem a zasypującymi je Filistynami25. Izaak symbolizuje po-
szukujących sensu duchowego w Piśmie Świętym, podczas gdy Filistyni 
– poprzestających na sensie literalnym26. Jednak w studniach, poza Sło-
wem Bożym, widzi też obraz łaski chrzcielnej27. Poświęcając dłuższy wy-
wód omawianemu zdarzeniu, Ambroży z Mediolanu dostrzega w trzech 
studniach wykopanych przez Izaaka i jego sługi symbol różnorakiej mą-
drości, która prowadzi do osiągnięcia cnót28. W Filistynach zasypujących 
studnie Grzegorz z Nazjanzu widzi niektórych chrześcijańskich duchow-
nych, którzy nie prowadzą wiernych ku głębi wiary, popadając w sztucz-
ność i teatralność29. 

[4] [GNO 9, 231] W tym samym sensie Słowa Jakub, śpiesząc na zaręczyny, 
przy studni niespodziewanie napotkał Rachelę. Studnię przykrywał wielki 
kamień, który pasterze, kiedy przybyło ich więcej, odtaczali i dzięki temu 
czerpali wodę dla siebie i dla owiec. Tymczasem Jakub sam odtacza kamień 
[232] i poi owce narzeczonej (Rdz 29,1-10). Sądzę, że to zdarzenie stanowi 
pośrednią zapowiedź i cień czegoś przyszłego. Któż jest tym położonym ka-
mieniem, jeśli nie sam Chrystus? O Nim powiada Izajasz: „Położę pod funda-
ment Syjonu kamień kosztowny, szlachetny, wyszukany” (Iz 28,16), a Daniel 
podobnie: „Wyciosany został kamień bez użycia rąk” (Dn 2,45), to znaczy 
Chrystus narodził się bez udziału mężczyzny. Jak czymś nowym i nadzwy-
czajnym jest obrobić kamień bez użycia dłuta i kamieniarskich narzędzi, tak 
cudem przewyższającym wszelki cud jest zobaczyć narodzenie z dziewicy 
nieznającej męża. Tak więc leżał na studni duchowy kamień, Chrystus, skry-
wając pod sobą tajemnicę odradzającego obmycia, i wymagał jeszcze wiele 
czasu, niczym długiej liny, aby ją odsłonić. Nikt nie odtoczył tego kamienia 

25	 Por. Origenes, Homiliae in Genesim 13.
26	 Por. Origenes, Homiliae in Genesim 13, 2; 7, 5.
27	 Por. Origenes, Homiliae in Genesim 13, 3.
28	 Por. Ambrosius Mediolanensis, De Isaac vel anima 4.
29	 Por. Gregorius Nazianzenus, De seipso (Orat. 36) 2.
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za wyjątkiem Izraela, którym jest umysł widzący Boga. Następnie czerpie 
wodę i poi nią owce Racheli, to znaczy, odsłoniwszy zakrytą tajemnicę, po-
daje życiodajną wodę stadu, którym jest Kościół.

Orygenes zestawia Jakuba zdejmującego kamień ze studni z Chry-
stusem nakazującym odsunąć kamień z grobu Łazarza (J 11,39)30. Cho-
ciaż chrystocentryczne ujęcie zdarzenia z  Rdz 29 łączy Nysseńczyka 
z Aleksandryjczykiem, to jednak Grzegorz w kontekście Rdz 29 odwo-
łuje się do jeszcze innego porównania. Otóż widzi w samym Chrystusie 
„kamień”, który pomimo odrzucenia stał się „kamieniem węgielnym” 
(Mt 21,42). Cyryl Aleksandryjski będzie podobnie dostrzegał figurę 
Chrystusa (τύπον Χριστοῦ ) w kamieniu zakrywającym studnię31. Rangi 
tej typologii przydaje użycie jej przez Cyryla w  tekście, który został 
załączony do akt Soboru Efeskiego w 431 roku. W odsunięciu przez Ja-
kuba studziennego kamienia egzegeta dostrzega objawienie się Zbaw-
cy i  źródła życia32. Z  kolei wyciosany bez udziału człowieka kamień 
(Dn 2,45) jest dla Dydyma Ślepca, ucznia Orygenesowej szkoły, obra-
zem Chrystusa narodzonego z Dziewicy33. Figura ta przejdzie do poezji 
Romana Melodosa, co przyczyni się do jej upowszechnienia34. Tym-
czasem Rachelę, podobnie jak Rebekę, niektórzy Ojcowie, na przykład 
Ambroży z Mediolanu i Cyryl Aleksandryjski, przedstawiają jako figu-
rę Kościoła35.

[5] [GNO 9, 232] Dodaj do tego także historię związaną z trzema gałązkami 
Jakuba. Od kiedy trzy gałązki były położone przy źródle, Laban, czciciel 
wielu bogów, stawał się coraz biedniejszy, a Jakub coraz zamożniejszy i bo-
gatszy w stada (Rdz 30,37-43). Niech alegorycznie rozumie się przez Labana 
diabła, a przez Jakuba Chrystusa. Po ustanowieniu chrztu Chrystus odebrał 
całe stado szatanowi, a sam się wzbogacił.

30	 Por. Origenes, Commentarii in evangelium Joannis 28, 2 (7-8).
31	 Por. Cyrillus Alexandrinus, Glaphyra in Pentateuchum, PG 69, 193.
32	 Por. Concilium universale Ephesenum, ed. E. Schwartz, Acta conciliorum oecu-

menicorum I 1/2, Berlin 1927, s. 95.
33	 Por. Dydymus Alexandrinus, Commentarii in Zacchariam 1, 311; por. też utwór 

z II-IV wieku: Physiologus (redactio prima) 19.
34	 Por. Romanus Melodus, Cantica 41, 19.
35	 Por. Ambrosius Mediolanensis, De Iacob et vita beata 2, 5, 25; Cyrillus Alexan-

drinus, Glaphyra in Pentateuchum, PG 69, 208.
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Trzy gałązki Jakubowe mają dla Orygenesa podwójną symbolikę, 
wyrażając trzy części duszy (w duchu platońskim): rozumną, gniewliwą 
i pożądliwą, a także trzy rodzaje kontemplacji, mianowicie bytów ciele-
snych, duchowych oraz Trójcy Świętej36. Motyw trzech gałązek jako sym-
bol przyzywanej we chrzcie Trójcy Świętej znajduje echo w bizantyjskiej 
literaturze, na przykład w Didascalia Iacobi z IX-XI wieku37. W innym 
utworze bliżej nieznany autor wymienia dziesiątki biblijnych triad, także 
tę z Rdz 30,37, a pod koniec podaje triady związane z tajemnicą chrztu, 
mianowicie trzy osoby Trójcy Świętej oraz trzy zanurzenia w wodzie38. 
Ten wykaz dobrze oddaje starożytną typologię chrzcielną, skłaniającą do 
patrzenia na całą historię zbawienia przez pryzmat chrzcielnego miste-
rium. Niezależnie od kontekstu chrzcielnego i trynitarnego, liczba trzech 
gałązek – a ściśle, według Rdz 30,37, trzech gatunków drzew dostarczają-
cych gałązki – wywoływała wiele skojarzeń w szkole alegorycznej inter-
pretacji Biblii. Augustyn, który poświęca więcej uwagi temu epizodowi, 
dostrzega w gałązkach z trzech rodzajów drzewa różny aspekty tajemni-
cy wcielenia39. Wprawdzie werbalnie Orygenes nie uznaje Labana za fi-
gurę diabła, ale można ją pośrednio wywnioskować z interpretacji Jakuba 
jako typu Chrystusa: jak owce Labana przejął Jakub (Rdz 30,31‑43), tak 
„owce” nieprzyjaciela przejął Chrystus40. Formalnie występuje alegoria 
Labana u łacińskich pisarzy, takich jak Cezary z Arles czy Izydor z Se-
willi41. Niezależnie od Rdz 30 temat „wzbogacenia się” (πλουτεῖν) przez 
chrzest był szczególnie bliski Cyrylowi Aleksandryjskiemu42.

[6] [GNO 9, 232] Z  kolei wielki Mojżesz, kiedy był pięknym niemowlę-
ciem, noszonym jeszcze przy piersi, podlegał powszechnemu i  okrutnemu 
rozporządzeniu, które zawzięty faraon wydał przeciwko niemowlętom płci 
męskiej. Został pozostawiony na brzegu rzeki nie nago, ale włożony do 
skrzynki [233] (Wj 2,3) (trzeba było, aby na sposób figury Prawo znajdowa-

36	 Por. Origenes, Selecta in Genesim, in Gn. 30,27, PG 12, 125.
37	 Por. Didascalia Iacobi Iudaei baptizati 2, 3.
38	 Por. Epiphanius Salaminensis (?), Tractatus de numerorum mysteriis, PG 43, 512.
39	 Por. Augustinus Hipponensis, Sermones novissimi 22D, 23-25.
40	 Por. Origenes, Homiliae in Psalmos 24, 6.
41	 Por. Caesarius Arelatensis, Sermones 88, 4; Isidorus Hispalensis, Allegoriae 

quaedam sanctae Scripturae, PL 27, 105.
42	 Por. Cyrillus Alexandrinus, Fragmenta in s. Pauli ep. ad Romanos, t. 3, ed. P.E. Pu-

sey, Oxford 1872, s. 175; 251; Cyrillus Alexandrinus, De adoratione et cultu in spiritu et 
veritate, PG 68, 316; 933; Cyrillus Alexandrinus, Glaphyra in Pentateuchum, PG 69, 441; 
661; Cyrillus Alexandrinus, Commentarii in Lucam, PG 72, 524.
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ło się w Arce [Przymierza]). Został położony blisko wody, ponieważ Prawo 
i codzienne ablucje żydowskie, które nieco później miały być przysłonięte 
przez doskonały i przedziwny chrzest, graniczyły z łaską.

Grzegorz z  Nyssy rozwija wątek ocalenia wodza ludu także w  De 
vita Mosis43. Dla Orygenesa Mojżesz, który leży w  skrzynce wykona-
nej z gałązek, papirusu albo kory drzewnej, jest symbolem Prawa. Cór-
ka faraona obrazuje Kościół wywodzący się z pogan, który przychodzi 
do wody chrztu i  przyjmując Prawo, uszlachetnia je oraz interpretuje 
w  duchowym sensie44. Alegorię tę rozwija Hilary z  Poitiers45 i  Cezary 
z Arles46. W wodach Nilu ratujących Mojżesza Cyryl Aleksandryjski do-
strzega figurę chrztu, w córce faraona – Kościół pogan, a w Mojżeszu 
– Chrystusa powstającego z grobu47. W papirusowej skrzynce ocalającej 
Mojżesza w Nilu w XIV/XV wieku Grzegorz Palamas widzi zapowiedź 
krzyża Chrystusa, który w wodach chrztu przynosi zbawienie48. Ambro-
ży z  Mediolanu rozróżnia z  kolei ablucje żydowskie, z  których jedne, 
z punktu widzenia chrześcijańskiego, są zbędne, a drugie służą za figurę 
prawdy dotyczącej chrztu49.

[7] [GNO 9, 233] Jak sądzi natchniony przez Boga Paweł, także i sam lud, 
przeprawiwszy się przez Morze Czerwone, głosił jako dobrą nowinę wy-
bawienie dzięki wodzie (1Kor 10,1-2). Lud przeszedł, a król egipski wraz 
z  wojskiem zatonął (Wj 14,21-30). Sakrament został przepowiedziany 
przez czyny. Także i teraz, kiedykolwiek lud przebywa w wodzie odrodze-
nia, uciekając z Egiptu, to znaczy od wstrętnego grzechu, dostępuje wy-
zwolenia i ratunku. Diabeł zaś wraz ze swoim sługami (chcę powiedzieć, ze 
złym duchami) dusi się od smutku i ginie, uznając ocalenie ludzi za własne 
nieszczęście.

43	 Por. Gregorius Nyssenys, De vita Mosis 1, 17.
44	 Por. Origenes, Homiliae in Exodum 2, 4.
45	 Por. Hilarius Pictaviensis, Tractatus mysteriorum 1, 28-29.
46	 Por. Caesarius Arelatensis, Sermones 95, 1; Pochwat, Chrzest w alegorycznej in-

terpretacji Ksiąg Rodzaju i Wyjścia w homiliach św. Cezarego z Arles, s. 32-33.
47	 Por. Cyrillus Alexandrinus, Glaphyra in Pentateuchum, PG 69, 397.
48	 Por. Gregorius Palamas, Homiliae 11, 14.
49	 Por. Ambrosius Mediolanensis, De sacramentis 2, 2. Na temat chrzcielnej typolo-

gii Mojżesza, por. K.H. Ostmeyer, Taufe und Typos, Tübingen 2000, s. 73-75.
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W  typologii chrztu przejście przez Morze Czerwone jest bodajże 
najczęściej przywoływaną przez Ojców figurą50. Rozwija ją Tertulian51. 
Orygenes wskazuje na jej początki u  św. Pawła: „nasi ojcowie wszy-
scy, co prawda, zostawali pod obłokiem, wszyscy przeszli przez mo-
rze i wszyscy byli ochrzczeni w imię Mojżesza, w obłoku i w morzu” 
(1Kor 10,1-2). Morze oznacza wodę chrztu, obłok – Ducha Świętego, 
bez których nie można narodzić się dla królestwa Bożego (J 3,5), a fa-
raon – „władcę tego świata” (J 14,30)52. O kolejne szczegóły rozsze-
rza alegorię exodusu Ambroży z  Mediolanu53 i  Cyryl Jerozolimski54. 
Znamienne, że ostrożni w stosowaniu przenośni Antiocheńczycy w tej 
typologii są zgodni z  Aleksandryjczykami55. Spotykamy ją na przy-
kład u Teodoreta z Cyru56. Tę duchową wykładnię odnajdujemy często 
w  starożytnych katechezach przeznaczonych dla katechumenów. Ten 
rodzaj audytorium miał jakiś wpływ na wysunięcie przez Orygenesa 
jeszcze innej alegorii Morza Czerwonego. Dla niego przejście przez nie 
obrazowało przystąpienie kandydatów do katechumenatu, podczas gdy 
przejście przez Jordan – do chrztu57.

[8] [GNO 9, 233] Wystarczyłyby te przykłady dla wiarygodności podjętego 
przez nas wykładu, ale miłośnik dobra nie powinien zaniedbywać tego, co 
sięga wyżej lub dalej. Jak dowiadujemy się, lud żydowski, doznając wiele 
cierpienia i niedoli, kiedy odbywał wędrówkę przez pustynię, dopóty nie zdo-
był ziemi obiecanej wcześniej, dopóki nie przeszedł Jordanu pod przewod-
nictwem, kierownictwem i zwierzchnictwem Jozuego (Joz 3,1). Wkładając 
dwanaście kamieni do nurtu rzeki, rzecz jasna, Jozue wskazał na dwunastu 
uczniów, przyszłych szafarzy chrztu (Joz 4,9).

50	 Por. E. Ferguson, The Typology of Baptism in the Early Church, „Restoration 
Quarterly” 8/1 (1965) s. 45. Szerszy przegląd tej typologii: P. Lundberg, La typologie 
baptismale dans l’ancienne Église, Uppsala 1942, s. 116-145.

51	 Por. Tertullianus, De baptismo 9.
52	 Por. Origenes, Homiliae in Exodum 5, 1, 2; Caesarius Arelatensis, Sermones 98, 

1; Pochwat, Chrzest w alegorycznej interpretacji Ksiąg Rodzaju i Wyjścia w homiliach 
św. Cezarego z Arles, s. 32-33.

53	 Por. Ambrosius Mediolanensis, De sacramentis 1, 6; Ambrosius Mediolanensis, 
Exaemeron 1, 4,

54	 Por. Cyrillus Hierosolymitanus, Catecheses mystagogicae 1, 2, 3.
55	 Por. Ferguson, The Typology of Baptism in the Early Church, s. 48.
56	 Por. Theodoretus Cyrensis, Quaestiones in Octateuchum, ed. N. Fernández Mar-

cos – A. Sáenz-Badillos, Madrid 1979, s. 122.
57	 Por. Origenes, Homiliae in Iesu Nave 4, 1.
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Chociaż nie występuje bezpośrednia podstawa w Nowym Testamen-
cie do szukania w przeprawie Izraelitów przez Jordan obrazu chrztu, to 
jednak sam chrzest Jezusa w  Jordanie (Mk 1,9) zdawał się odsyłać do 
Starego Testamentu. Nietrudno było interpretatorom dostrzegać analogię 
kościelnego chrztu do wydarzeń poprzedzających jego ustanowienie58. 
Wspólne imię Jozuego i  Jezusa podobnie skłaniało do wynajdowania 
tego rodzaju podobieństwa. Wódz Jozue wprowadził przez Jordan Izra-
elitów do ziemi obiecanej, a Zbawca Jezus otworzył przez chrzest dostęp 
do królestwa Bożego. Wprawdzie różni pisarze naprowadzają na ana-
logię pomiędzy przeprawą przez Jordan a chrzcielną kąpielą, to jednak 
explicite wyraża ją jako jeden z  pierwszych Orygenes59. Autor homilii 
do Księgi Liczb dostrzega następującą analogię. Jak Jozue pokierowany 
przez Prawo dotarł przez Jordan do ziemi obiecanej, tak chrześcijanin 
przez łaskę chrztu dociera do nauki Ewangelii60. Cała jego homilia do 
Księgi Jozuego, poświęcona przejściu przez Jordan (Joz 3), jest oparta na 
chrzcielnej typologii61. Jan Chryzostom używa podobnego zestawienia. 
Jak Jozue przeprowadził lud z pustyni przez Jordan do Ziemi Obiecanej, 
tak Zbawca przeprowadza swój lud z pustyni niewiedzy i bałwochwal-
stwa przez chrzest do niebieskiej Jerozolimy62. W dość oczywistej para-
leli dwunastu zwierzchników dwunastu plemion Izraela, obrazowanych 
przez dwanaście kamieni wziętych z  Jordanu (Joz 4,2-9), odpowiada 
dwunastu Apostołom.

[9] [GNO 9, 234] To nie przez prostą modlitwę sprowadził [Eliasz] ogień 
z nieba na drewna, które były suche, ale zlecił i nakazał sługom przynieść 
wiele wody. Trzy razy polał drwa wodą z przyniesionych amfor i podczas 
modlitwy wzniecił ogień dzięki wodzie, aby na podstawie przeciwieństwa 
żywiołów, które przedziwnie zbiegają się ze sobą dla przyjaznego współ-
działania, w wielce nadzwyczajny sposób mógł pokazać moc swojego Boga 
(1Krl  18,22-40). Tak oto przez ową przedziwną ofiarę Eliasz jasno prze-
powiedział nam sakramentalny obrzęd chrztu, który później miał dojść do 
skutku. [235] Ogień został wzniecony przez wodę, którą trzy razy polewano 

58	 Por. Ferguson, The Typology of Baptism in the Early Church, s. 48.
59	 Por. Lundberg, La typologie baptismale dans l’ancienne Église, s. 147 (szerszy 

przegląd tej typologii: s. 146-166).
60	 Por. Origenes, Homiliae in Numeros 26, 4.
61	 Por. Origenes, Homiliae in Iesu Nave 4.
62	 Por. Joannes Chrysostomus, In illud: Vidi dominum homiliae 1, 5; Theodoretus Cy-

rensis, Quaestiones in Octateuchum, ed. N. Fernández Marcos – A. Sáenz-Badillos, s. 273.
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drewno, aby ukazać, że gdzie jest sakramentalna woda, tam i Duch rozpalają-
cy, gorący, ognisty, spalający bezbożnych, a oświecający wiernych.

Grzegorz nawiązuje do konfrontacji Eliasza z kapłanami Baala. Aby 
odwieść króla, jego żonę Izebel i lud hebrajski od bałwochwalstwa, za-
proponował test sprawdzający autentyczność kultu. On i  pogańscy ka-
płani mieli złożyć ofiarę z cielca bez użycia ognia. W zachowanych tek-
stach Orygenesa natknęliśmy się jedynie na pośrednie odniesienie tego 
odważnego czynu Eliasza do chrztu. Z zarzutu stawianego przez faryze-
uszy Janowi, że chrzci, chociaż nie jest ani Mesjaszem, ani Eliaszem, ani 
prorokiem (J 1,25), wynika ich przekonanie, że Eliasz przy ponownym 
przyjściu będzie udzielał jakiegoś chrztu. Orygenes wyjaśnia, że nie na-
leży chrztu proroka rozumieć dosłownie, zwłaszcza że nawet za swego 
ziemskiego życia sam nie „chrzcił” drew położonych na ołtarzu, ale kazał 
to uczynić kapłanom63. Z kolei „chrztem w Jordanie” nazywa cudowne 
przejście Eliasza po suchym łożysku Jordanu przed swoim wniebowzię-
ciem (2Krl 2,8-14)64. Teodoret z Cyru nie odnosi całopalnej ofiary Elia-
sza bezpośrednio do tajemnicy chrztu, ale czyni to pośrednio, dopatrując 
się w  potrójnym polaniu ofiary aluzji do trzech osób Trójcy Świętej65. 
W  kontekście chrztu przywołuje to zdarzenie Ambroży z  Mediolanu66. 
Tymczasem Bazyli Wielki wyraźnie dostrzega tu figurę chrztu, w którym 
Duch Święty zstępuje z  nieba i  za pośrednictwem wody wznieca pło-
mień pochłaniający ofiarę67. Wcześniej wskazuje na „chleb niebieski”, do 
którego spożywania uzdalnia chrzest68. Typologia ofiary Eliaszowej jest 
więc podwójna. Woda zwilżająca ofiarę wskazuje na chrzest, a  żertwa 
z cielców – na ofiarę Eucharystii.

[10] [GNO 9, 235] Podobnie i jego uczeń Elizeusz, kiedy do niego z błaga-
niem przybył trędowaty Syryjczyk Naaman, oczyszcza chorego w Jordanie 
za pomocą wody w ogólności i przez rzeczną kąpiel w szczególności, wy-
raźnie zapowiadając rzecz przyszłą (2Krl 5,1-15). Tylko Jordan pośród rzek, 
wchłonąwszy w siebie pierwsze owoce uświęcenia i błogosławieństwa, jakby 

63	 Por. Origenes, Commentarii in Iohannem 6, 22 (125).
64	 Por. Origenes, Commentarii in Iohannem 6, 46 (238-239).
65	 Por. Theodoretus Cyrensis, Quaestiones in libros Regnorum 3, 58.
66	 Por. Ambrosius Mediolanensis, De mysteriis 26; Ambrosius Mediolanensis, 

De sacramentis 2, 11.
67	 Por. Basilius Caesariensis, Homilia exhortatoria ad sanctum baptisma 3, PG 31, 428.
68	 Por. Basilius Caesariensis, Homilia exhortatoria ad sanctum baptisma 2, PG 31, 428.



512	 Leon Nieścior OMI	

z jakiegoś źródła zawierającego właściwą sobie figurę, rozlał na cały świat 
chrzcielną łaskę.

Nawiązując do uzdrowienia Naamana, Orygenes stwierdza, że „mię-
dzy rzekami żadna nie jest dobra, tylko Jordan, który może oczyścić tego, 
ktoś z wiarą obmywa się w Jezusie”69. Pojmowanie Jordanu „w sposób 
godny Boga”, a więc odnoszenie tego obrazu do chrztu, każe korzystać 
„z tak ogromnej pomocy, jaką daje ta rzeka”70. W innym miejscu Alek-
sandryjczyk wyraźnie stwierdza, że Naaman ukazał tajemnicę chrztu71. 
Jego uzdrowienie stanowi ulubiony wątek u Ambrożego72. Jan Chryzo-
stom także dostrzega w obrazie (ἐν τύπῳ) Syryjczyka obmywającego się 
z trądu zapowiedź przyszłego odrodzenia i oczyszczenia73. Historia Na-
mana była stałym tematem w przedchrzcielnej katechizacji. W historii tej 
zbiegała się chrześcijańska i żydowska tradycja. W tradycji żydowskiej 
obmycie w  bieżącej wodzie stanowiło szósty i  najintensywniejszy sto-
pień oczyszczenia, które stosowano między innymi przy oczyszczeniu 
z trądu74.

Jak widać, na typologię chrzcielną Grzegorza z Nyssy duży wpływ 
wywarła aleksandryjska szkoła interpretacji biblijnej. Homilie Oryge-
nesa, zwłaszcza do Pięcioksięgu, są wprost kluczowe dla zrozumienia 
wykładni tekstów biblijnych, użytecznych dla Grzegorza w wyjaśnianiu 
tajemnicy chrztu. Zależność w egzegezie Grzegorza od Orygenesa jest 
rzeczą znaną, jednak w naszej analizie, na małym wycinku egzegezy, zo-
baczyliśmy skalę żywego oddziaływania tej szkoły około sto trzydzie-
ści lat po śmierci jej mistrza. Znamienne, że to głównie u  duchowych 
uczniów Orygenesa spotykamy elementy chrzcielnej typologii, miano-
wicie na Wschodzie u Dydyma Ślepca czy Cyryla Aleksandryjskiego, na 
Zachodzie u Hilarego z Poitiers, Ambrożego z Mediolanu czy Cezarego 
z Arles. Chociaż Grzegorz z Nyssy jest szczególnym zwolennikiem tej 

69	 Origenes, Commentarii in Iohannem 6, 47 (245), ŹMT 27, s. 203.
70	 Origenes, Commentarii in Iohannem 6, 48 (251), ŹMT 27, s. 204.
71	 Por. Origenes, In Lucam homiliae 33.
72	 Por. Ambrosius Mediolanensis, De mysteriis 16-17; Ambrosius Mediolanensis, De 

sacramentis 1 (5) 13-15; Ambrosius Mediolanensis, Expositio Evangelii secundum Lucam 
4, 50-51 etc.

73	 Por. Joannes Chrysostomus, In Joannem homiliae, PG 59, 155.
74	 Por. O. Skarsaune, Baptismal Typology in Barnabas’ 8 and the Jewish Backgro-

und, w: The Second Century, Tertullian to Nicaea in the West, Clement and Origen, Cap-
padocian Fathers, red. E.A. Livingstone, StPatr 18/3, Leuven 1989, s. 226-227; Kpł 14.
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typologii, to jednak jej elementy znajdujemy u  wszystkich Ojców Ka-
padockich. Niektóre alegorie chrzcielne daleko wykroczyły poza jedną 
szkołę egzegezy, stając się wspólnym dziedzictwem.

Zgodnie z powszechną praktyką zapożyczeń Grzegorz z Nyssy nie 
kopiuje rozwijanych przez innych alegorii, ale modyfikuje je i  wynaj-
duje nowe szczegóły, które pomagają wyraźniej dostrzec paralelę po-
między jakąś rzeczą/zdarzeniem a  rzeczywistością chrztu. Niekiedy to 
on, podprowadzony przez poprzedników, dokonuje tego ostatniego kroku 
przeniesienia owych elementów na tajemnicę chrztu. Niekompletność za-
chowanego dziedzictwa patrystycznego i niedoskonałość naszych metod 
badawczych nie pozwalają określić w sposób pewny jego oryginalności 
pod względem typologii chrzcielnej. Niemniej w porównaniu z Orygene-
sem dostrzegamy u niego, podobnie jak u  innych Ojców Kapadockich, 
podążanie w stronę bardziej mistagogicznej, a zwłaszcza chrzcielnej in-
terpretacji niektórych epizodów Pięcioksięgu.

Tam, gdzie Aleksandryjczyk przez wodę rozumie Słowo Boże, mą-
drość, poznanie, a  więc pewną rzeczywistość poznawczą, Nysseńczyk 
rozumie całość relacji pomiędzy Bogiem i  człowiekiem. Studnia, przy 
której sługa Izaaka znajduje przyszłą żonę dla swego pana, Rebekę, stoi 
u początków małżeństwa oznaczającego zaślubiny Chrystusa z Kościo-
łem. Przez chrzest przynoszą one owoc w postaci potomstwa wierzących. 
Przez studnię przykrytą kamieniem, przy której Jakub spotyka Rache-
lę, Orygenes rozumie rzeczywistość śmierci pokonanej przez Chrystu-
sa, który wskrzesza Łazarza. Grzegorz z Nyssy ma tu na myśli śmierć 
duchową, którą zwycięża Chrystus w sakramencie chrztu. Trzy gałązki 
położone u źródła, które pomagają rozdzielić trzodę Jakuba i Labana, dla 
Orygenesa oznaczają trzy władze duszy, a dla Grzegorza – osoby Trójcy 
Świętej działające zbawczo w tajemnicy chrztu.

Metoda duchowej lektury Biblii zalecała otwartość umysłu na nowe 
interpretacje. Przy tym Grzegorz nie wdaje się w abstrakcyjne spekula-
cje, ale stosuje alegorię w celach pragmatycznych, dla wyłożenia teo-
logii chrztu chętnym przyjąć ten sakrament albo w nim się odnowić. 
Dla kontrastu wskażmy na podejście szkoły antiocheńskiej, na przy-
kład reprezentowane przez Jana Chryzostoma w  obszernym zbiorze 
sześćdziesięciu siedmiu homilii do Księgi Rodzaju. Słowo βάπτισμα 
zostało tam użyte w pięciu miejscach75, jednak bez zastosowania typo-
logii. Grzegorzowa egzegeza zachowuje własną oryginalność i nie jest 

75	 Por. Joannes Chrysostomus, In Genesim homiliae 27, 1; 31, 2; 34, 5; 39, 5; 41, 4.
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ani aleksandryjską egzegezą alegoryczną, ani antiocheńską egzegezą 
literalną76.

Tak chętnie czytane przez Grzegorza homilie Orygenesa do Pięcioksię-
gu, spisane w Cezarei Palestyńskiej może w latach 245-250, były adreso-
wane do wszystkich, także do katechumenów77. Początkującym w wierze 
poświęcił Orygenes pierwsze lata swego nauczania w Aleksandrii. Chociaż 
około 215 roku powierzył misję nauczania katechumenów swoim uczniom, 
a sam zajął się formowaniem bardziej zaawansowanych, to jednak szkoła, 
którą przejął po Klemensie Aleksandryjskim, była zawsze ukierunkowana 
katechetycznie78. Na swym podstawowym poziomie pełniła funkcję ka-
techumenatu, a powstała w niej egzegeza była użyteczna duszpastersko. 
Bez wątpienia Aleksandryjczyk wpłynął na kościelną adaptację starotesta-
mentalnych świadectw dla potrzeb przedchrzcielnej katechizacji. Grzegorz 
przejął Orygenesową egzegezę dla tego samego duszpasterskiego celu, 
a więc i jej pedagogię. Przemawiano wtedy do kandydatów językiem ży-
wych obrazów, a  więc biblijnych wydarzeń, rzeczy i  postaci79. Chociaż 
szukano typologii chrzcielnej także w wydarzeniach, rzeczach i osobach 
Nowego Testamentu, nawet w osobie Maryi80, to jednak Stary Testament 
szczególnie pociągał dociekliwe umysły, aby dawne historie odczytywać 
w promieniach łaski przyniesionej przez Nowy Testament. Biskup Nyssy 
uznał, podobnie jak jego mistrzowie, za bardzo korzystny na każdym eta-
pie wiary, także na samym jej początku, a może zwłaszcza na początku, 
powrót do tak bogatego w obrazy świata Starego Przymierza.
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