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OBRAZY OBRAZU
(Rodzaju 1, 26 i Kolosan 1, 15 u $w. Grzegorza z Nyssy)

Koncepcja cztowieka jako obrazu Boga (glxv 1ot OeoD) jest osig centralng
mysli teologiczno-ascetycznej Grzegorza z Nyssy. Wedtug tego autora, cztowiek
zostat stworzony na obraz i podobienstwo Boze i dlatego jest powotany do tego,
aby Go poznawac i kochac. Serce czlowieka i jego zdolnos¢ do pragnienia, sg
w pewien sposob nieskoriczone. Dowodzi to nie tylko tego, ze cztowiek ,rze-
czywiscie” ma charakter ikoniczny, ale ze ten charakter ikoniczny posiada
autentyczne pokrewieristwo, prawdziwa ovyyévewa, cztowieka z Bogiem. To
pokrewienstwo migdzy cztowiekiem i Bogiem jest decydujace w teologii ducho-
wosci Grzegorza, poniewaz pokrewieristwo miedzy Bogiem i cztowiekiem jest
fundamentem i przyczyng tego, ze w cztowieku rodzi si¢ pragnienie Boga.
Chodzi o pewne gorace pragnienie do opisu, do ktérego Grzegorz nie waha
si¢ uzywa¢ mocnych wyrazen, wlacznie z tymi uzywanymi przy opisaniu mitosci
erotycznej: ,,mitos¢ bezuczuciowa i szczesliwa” (Amadif) xai paxdolov fowta)’.

Znaczenie teologii obrazu u Grzegorza z Nyssy jest tak wazne, ze nie waha
si¢ on stwierdzi¢, iz owocem Zmartwychwstania jest przywrocenie cztowiekowi
stanu pierwotnego, kiedy jasniat w nim obraz Bozy?, jako ze przez chrzest i zycie

' De instituto christiano, ed. W. Jaeger: Gregorii Nysseni Opera (= GNO) VIII/I, 40. J. Daniélou
poswigcit wiele pigknych stron dla oxymoron ,,uczucie nie-uczuciowe” (dfog amabdég) u Grzegorza
z Nyssy, por. J. Daniélou, Comtemplation chez les orientaux chrétiens, DSp 11 1880-1882. Znaczenie
gowg u Grzegorza z Nyssy, zob. G. Maspero, Amor (aydanny y €ows), w: L.F. Mateo-Seco —
G. Maspero, Diccionario de Gregorio de Nisa, Burgos 2006, 73-82; por. takze G. Horn, L'amour
divin. Note sur le mot eros chez Grégoire de Nysse, RAM 6 (1925) 378-389.

% Czestsze uzycie zaréwno jakosciowe, jak i ilosciowe terminu dmoxatdotaolc (restauracja,
odnowienie) dokonuje si¢ z mysla, aby ukaza¢ odnowienie pierwotnego stanu czlowieka jako
obrazu Boga, ktdry zostat dany czlowiekowi od poczatku. Uzycie tego terminu w znaczeniu escha-
tolognicznym, tzn. w kontekscie pytania, czy przy korcu historii zostang zbawieni wszyscy ludzie,
ma mniejsze znaczenie w dziele sw. Grzegorza, por. G. Maspero, Apocatdstasis, w: Mateo-Seco —
Maspero, Diccionario de Gregorio de Nisa, dz. cyt., s. 132-145; L.F. Mateo-Seco, Escatologia,
tamze, s. 357-378; zob. réowniez A. Ojell, El «telos» escatologico de la vida cristiana. La vida en
Cristo segiin San Gregorio de Nisa, w: C. Izquierdo (ed.), Escatologia y vida cristiana, Pamplona
2002, 353-374.
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pelne cnét, czlowiek przyodziewa si¢ w swigtos¢ Chrystusa, widzialny Obraz
Boga niewidzialnego®. Mysl ta znajduje najlepsze odzwierciedlenie w sposobie,
w jaki Grzegorz czyta i komentuje kluczowe teksty Biblii: Rdz 1,26 i Kol 1,5.
Pierwszy tekst traktuje o pierwotnym projekcie Boga, stwarzajacego cztowieka
na swoj obraz i podobienstwo, drugi zas przedstawia Chrystusa jako idealny
Obraz Boga niewidzialnego i pierworodnego catego stworzenia®.

W De perfectione christiana znajdujemy dhugi fragment, prawdopodobnie
najdtuzszy 1 najbogatszy w zakresie tematéw, ktory taczy i komentuje te dwa
teksty: posiadaja one, bez watpienia, gigboka tres¢ teologiczng i duchowa.
Perspektywa Rdz 1, 26 i Kol 1, 15, rozpatrywanych razem, przedstawia dla
sw. Grzegorza solidny fundament i szeroka panoramg, aby moc mowic o czto-
wieku jako obrazie Boga i o jego wymiarze chrystocentrycznym. W tym kon-
tekscie spotykamy réwniez jedno z najbardziej trafnych sformutowan sw. Grze-
gorza w zakresie zycia chrzescijaniskiego: cztowiek jest powotany, aby by¢
w Chrystusie, ,,obrazem Obrazu” (t7ig €ixovog eixova). Oto ten tekst:

»Kiedy sw. Pawel nazywa Chrystusa obrazem Boga niewidzialnego (Kol 1, 15),
Bogiem ponad wszystkim (por Rz 9, 5) i Bogiem wielkim (por Tt 2, 13) [...], poucza
nas, ze jest On tym, ktory zawsze jest (0 det (v, Wj 3, 14). On jest tym, ktérego
poznaje tylko ten, ktory jest (Wj 3, 14) i chociaz ludzkie poznanie zbliza si¢ do niego
(do tego poznania Bozego) w nieustajacym postepie [...], to jednak (poznanie
Boze) przekracza je zawsze w takim samym stopniu [...]. Ten, ktéry jest ponad
wszelkim poznaniem i zrozumieniem, ktory jest niewidzialny, niewypowiedzialny
(inenarrabilis, 1P 1, 8) i1 nieogarnialny (ineffabilis, 2Kor 9, 15), aby uczyni¢ Ciebie
na nowo obrazem Boga (elxOva Oeod), On, ktory jest ponad wszelkim poznaniem
i zrozumieniem [...], aby uczyni¢ Ciebie na nowo obrazem Boga (Rdz 1, 26), On
sam z powodu swojej mitosci do cztowieka, uczynit si¢ obrazem Boga niewidzial-
nego (Kol 1, 15) stawszy si¢ takim samym jak ty zgodnie z postacig (por. Flp 2, 7),
jaka przybral, i przemienit ciebie samego na nowo poprzez siebie samego zgodnie
z charakterem pigkna archetypu (tOv x0Quxtijoa 10D GQYETVTOV [...] ®dAhovoa) az
powrdcisz, aby by¢ tym czym byles na poczatku [...]. Dlatego, jesli chcemy stac si¢
réwniez obrazem Boga niewidzialnego (por. 1Kol 15) jest konieczne, aby si¢ ujaw-
nit w naszym sposobie zycia przyklad, ktéry zostal nam zaproponowany [...] obraz-
prototyp (1| TEOTOTLIIOG Exeivn TOT dopdtov Oeot eixmv) Boga niewidzialnego,
ktory przyszedt do nas przez Dziewicg i byt kuszony we wszystkim wedhug pod-

* O czlowieku jako obrazie Boga, por. J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique, Paris
1944, 48-60; G. Maspero, Imagen (eixwv), w: Mateo-Seco — Maspero, Diccionario de Gregorio de
Nisa, dz. cyt., s. 522-528; R. Leys, L'image de Dieu chez saint Grégoire de Nysse, Bruxelles 1951;
tenze, La théologie spirituelle de Grégoire de Nysse, StPatr 2 (1957) 495-511; M. Canévet. Saint
Grégoire de Nysse, DSp VI 986-988; Eixwv, w: F. Mann (ed.), Lexicon Gregorianum. Wérterbuch
zu den Schriften Gregors von Nyssa, Bd. 3, Leiden 2001, 46-53.

* Zgodnie z Bibelindex H. Drobnera, Rdz 1, 26, jest cytowany dostownie 24 razy przez sw.
Grzegorza, natomiast Kol 1, 25 jest cytowane 16 razy, nie biorac pod uwage cytatow w dzietach,
ktérych autentycznos¢ jest watpliwa, por. H. Drobner, Bibelindex zu den Werken Gregors von
Nyssa, Paderborn 1988, 23-24 1 111-112.
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obienstwa ludzkiej natury z wyjatkiem doswiadczenia grzechu [...]. W rezultacie jest
konieczne w miar¢ mozliwosci, aby byly czyste kolory naszych cnét, i aby byly
polaczone z madroscig tak, aby mdc wyrazic Obraz pigkna (mo0g TV TOD
®nahhovg pipmowv) w taki sposéb, abysmy my sami byli obrazem Obrazu (tig
einovog eixova) reprodukujac Go dzieki naszej aktywnosci, nasladujgc wspanialy
prototyp (t0 mowtoTLTTOV R(AAKOG) tak, jak to czyni Sw. Pawel, stawszy si¢ nasla-
dowcy () Chrystusa przez swoje cnotliwe zycie (por. 1Kor 4, 16) [...].
[Chrystus] przez swoj przyktad dat ci nakaz praktykowania cierpliwosci. W taki
spos6b mozna rozumie¢ wszystkie inne rzeczy w obrazie prototypicznym Boga (tiv
TEWTOTVTTOV TOD Be0D elndva): kto patrzy na Niego i upicksza swoja whasng postaé
upodabniajgc si¢ do niego, ten czyni si¢ réwniez obrazem Boga niewidzialnego
(por. Kol 1, 15) dzigki cierpliwosci, ktéra nasladowat™.

Cytowany tekst stanowi dobra syntezg¢ mysli sw. Grzegorza i zawiera centralne
idee jego doktryny duchowej i mistycznej. Trzy czgsci, ktore dzielg tekst,
stanowig trzy kroki dajgce si¢ doskonale rozroznié: 1). Syn doskonaty Obraz
Ojca, 2). Chrystus Obraz widzialny, 3). Nasladowanie (pipunoig) Boga przez
cztowieka.

Aby lepiej zrozumie¢ cytowany tekst, nalezy wpierw umiejscowi¢ go
w catosci dzieta, z ktorego pochodzi: jest on fragmentem dzieta skierowanego
do mnicha Olimpiusza, w ktorym Grzegorz wyjasnia, na czym polega doskona-
tos¢é w cnocie®. Jest on w pewnym sensie kontrapunktem w stosunku do De vita
Moysis, poniewaz kontempluje doskonatos¢ chrzescijariskg biorgc za przyktad
nie Mojzesza, lecz samego Chrystusa: jesli Mojzesz jest przewodnikiem w bez-
granicznym wst¢powaniu ku doskonatosci, to Chrystus jest nie tylko przewod-
nikiem, lecz takze tym, ktory realizuje w nas doskonatos¢.

Temat nasladowania Chrystusa stanowi centrum tego matego dzieta O do-
skonatosci. W rezultacie dzieto to nie ma innego zadania, jak ukazaé, ze razem
z nieskonczonoscig cnoty, przeznaczeniem chrzescijanina jest identyfikacja
z Jezusem Chrystusem. Juz sam poczatek ksigzki nie moze byé bardziej czy-
telny: powinniSmy upodabnia¢ si¢ do sw. Pawtla, mistrza chrzescijaniskiego
zycia, dlatego ze przezyt on radosnie ten ideal wyznajac: ,, Teraz zas juz nie ja
zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20)’. Stad tez caly traktat, ktory
mogtby nosi¢ tytut O nasladowaniu Chrystusa, w swej strukturze jest zbudo-
wany wokot imion Chrystusa, jako przymiotow, ktore powinniSmy w miarg
mozliwosci adorowac i nasladowacé. Chrystocentryzm dzieta jest jednoznaczny
1 niepodwazalny. W tym kontekscie i stwierdzeniu, ze doskonatos¢ polega na

5 De perfectione, GNO VIII/1, 194-196.

® W De perfectione doktryna duchowa $w. Grzegorza osiaga swoje apogeum, dlatego wiasnie
wydaje si¢ najbardziej logiczne umiejscowienie jej w konicowym etapie jego zycia, por. P. Maraval,
Cronologia, w: Mateo-Seco — Maspero, Diccionario de Gregorio de Nisa, dz. cyt., s. 265-284.

7 Por. De perfectione, GNO VIII/1, 175.
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przemienieniu nas w obrazy Obrazu staje si¢ fundamentalnym aksjomatem
Grzegorza.

I. SYN, DOSKONALY OBRAZ OJCA

W tekscie traktatu De perfectione Sw. Grzegorz interpretuje temat obrazu
z Kol 1, 15 jako mowiacy o Chrystusie, to znaczy, odnoszacy si¢ do czlowie-
czenstwa Stowa Wceielonego, dystansujac si¢ od teologéw aleksandryjskich,
ktorzy go interpretowali odnoszac do bostwa. Tak wlasnie rozumie go A.G.
Hamman®, i na to jednoznacznie wskazuje kontekst. Doskonaty Obraz Ojca
staje si¢ cztowiekiem wiasnie dlatego, aby przywrdcic cztowieka do godnosci
pierwotnej jako obrazu, czynigc widzialne w nim samym, w jego czlowieczen-
stwie, boskie rysy, ktore winnismy nasladowaé. W swoim czlowieczenstwie,
jako doskonaty Obraz Ojca, staje si¢ obrazem ostatecznym i widzialnym dla
cztowieka, jest doskonatoscia bycia Jego Obrazem, a jako doskonata jednos¢
1 rownosc z Archetypem — i ta wlasnie charakterystyka czyni Go zdolnym do
odnowienia w cztowieku obrazu Bozego, ktory otrzymat na poczatku.

Stad bierze si¢ rozumienie terminu e, ken w Kol 1, 15, gdzie sw. Grzegorz
ukazuje chrzescijariskg nowos¢ swojego myslenia w porownaniu z filozofig
klasyczna, a w szczegolnosci z Platonem. Dla Platona pojecie elxmv, jak zau-
waza G. Maspero, oznaczalo swiat zmystowy w relacji do Swiata intelektual-
nego, to znaczy termin ten oznaczatl stosunek, jaki istnieje pomigdzy rzeczywis-
toscig materialng a Swiatem idei. W rezultacie termin elxmv nie tylko oznaczat
podobienistwo czy odbicie, lecz réwniez — i to jest o wiele wazniejsze — nizszos¢
(inferior)’. Takie rozumienie wydaje si¢ oczywiste w perspektywie wizji Swiata,
zgodnej z filozofig Platona, tzn. relacji, jaka istnieje migdzy Swiatem idei
1 Swiatem materialnym. W przypadku Grzegorza jest inaczej: wierzy on gigbo-
ko w doskonale béstwo Stowa, Syna, Obrazu. Dla niego bycie Obrazem nie
tylko, ze nie oznacza nizszosci, lecz wrecz przeciwnie, mowi on o doskonate]
rownosci 1 jednosci z Archetypem. Wlasnie ta rownos¢ jest istotna w jego
poj¢ciu Obrazu, biorge pod uwage, ze mowimy o Obrazie, ktory jest nieskon-
czenie doskonaty. Innymi stowy, méwimy o Obrazie, ktory jest doskonaly
dlatego, ze jednoczesnie jest Synem Ojca.

Pierwszy paragraf tekstu, ktory analizujemy, nie pozostawia zadnych wat-
pliwosci. Sw. Grzegorz nie tylko cytuje inne teksty, w ktérych sw. Pawel pod-
kresla rownosc Syna z Ojcem (Rz 5, 9; Tt 2, 13), lecz takze odsyta jednoznacz-

* Por. Grégoire de Nysse, Ecrits spirituelles, textes présentés par M. Canévet, trad. J. Millet -
M. Devailly — Ch. Bouchet, notes A.G. Hamman, Paris 1990, 47.

’ Por. G. Maspero. Imagen (eixav), w: Mateo-Seco — Mapero, Diccionario de Gregorio de
Nisa, dz. cyt., s. 522-528.
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nie do Wj 3, 14, jednego z podstawowych tekstéw dla teologii apofatycznej. Sw.
Pawel poucza — parafrazujemy sw. Grzegorza — ze Syn jest Tym, ktory zawsze
jest, co wigcej, jest Tym, ktory sam tylko poznaje Tego, ktory zawsze jest; Sw.
Grzegorz naciska taczac dwa bardzo istotne teksty: Wj 3, 141 Mt 11, 17. Fakt, iz
tylko Bog moze poznac¢ Syna, oznacza, ze tylko Ten, kto jest nieskoriczony,
moze go poznac; Syn tez jest nieskonczony i jest ponad wszelkim stowem
1 wszelkim pojeciem.

Ta réwnos¢ pomigdzy Obrazem i Archetypem, pomigdzy Synem i Ojcem,
potwierdza to, co si¢ méwi przy korcu tego pierwszego paragrafu: ludzkie
poznanie tajemnicy Syna jest otwarte na nieskonczonos¢, podobnie jak kazde
inne poznanie Boga. Znajdujemy si¢ tym samym w polu znaczeniowym pojecia
¢néntaog'’. Ostatecznie chodzi tu znéw o doskonaly réwnosé pomiedzy Ob-

razem 1 Archetypem, pomi¢dzy Synem i Ojcem, ktérzy razem ,,otoczeni sg

catkowicie przez niepojetosé, nicogarnionosé jakby przez oblok ciemnosci™'!.

W De vita Moysis sw. Grzegorz zaznacza, ze cnota jest niedefiniowalna,
dlatego ze nie posiada granic i dlatego cztowiek moze w niej wzrastac¢ bezgra-
nicznie'?. Grzegorz rozumie owa bezgranicznosé we wznoszeniu si¢ duszy do
Boga lub wzrost w cnocie (oba pojg¢cia sa rownoznaczne) jako ekstaze, ktora
przekracza sama siebie w cigglym i nieograniczonym procesie, ktory wystepuje
réwniez i w niebie. W tym temacie badania naukowe kardynata J. Daniélou
maja duze znaczenie'>. W komentowanym fragmencie z De perfectione $w.

10" Sw. Grzegorz uzywa terminu éxéxtaolc odnoszac si¢ do Flp 3, 13, aby ukazaé, ze wzno-
szenie si¢ cztowieka do Boga jest odwiecznym zapomnieniem o tym, co pozostaje poza i skiero-
waniem si¢ przed siebie. To wznoszenie si¢ do Boga jest niekoriczacym si¢ procesem, ktory trwa
réowniez w niebie. Argumentem za bezgranicznoscig procesu wznoszenia si¢ jest nieskoriczonosé
Boga, ktdry transcenduje nieskoriczenie kazdy byt stworzony, por. L.F. Mateo-Seco, "Exéxtaois,
w: Mateo-Seco — Maspero, Diccionario de Gregorio de Nisa, dz. cyt., 345-352.

" Por. De Vita Moysis 11 163-164, GNO VII/1, 87-88 lub SCh 1, 210-212: ,Jest to pewna
ciemnos¢, ktorg mozemy okreslic jako ciemnos¢ jasniejacy. Nie jest ona brakiem swiatla, lecz jego
nadmiarem. Mojzesz opuszczajac nie tylko wszystko to, co jest zmystowe, lecz takze wszystko to, co
wydaje si¢ by¢ zrozumiate, idzie zawsze w kierunku tego, co jest glgbiej, penetrujac niewidzialne
1 niepojete”. Stad paradoks, ktory tak sobie upodobat sw. Grzegorz z Nyssy: prawdziwe poznanie
Boga polega na ,,widzeniu w nie widzeniu, gdyz to, czego szukamy, przekracza wszelkie poznanie,
catkowicie otoczone przez niepoj¢tos¢ niczym przez ciemnosc”. Tak wige, gdy Mojzesz wzrasta
w rozumieniu Boga wyznaje, ze widzi Boga w ciemnosci, to znaczy. ze Bog .,przez swoja whasna
naturg, jest tym co przerasta wszelkie poznanie 1 wszelkie zrozumienie™,; zob. takze J. Daniélou,
Mystique de la ténebre chez Grégoire de Nysse, DSp 11 1872-885: L.F. Mateo-Seco, Mistica, w:
Mateo-Seco — Maspero, Diccionario de Gregorio de Nisa, dz. cyt.. s. 627-643.

12 Por. De Vita Moysis 15, SCh 1, 49: \W porzadku rzeczy zmystowych, doskonatosé jest
zamknigta w okreslonych granicach, takich jak ilos¢. Wszystko wiec to, co mozna zmierzy¢ iloscio-
wo, jest samo przez si¢ ograniczone [..]. Ale w przypadku cnoty. poucza nas Apostol, jedyng
granicg doskonatosci jest brak jakiejkolwiek granicy [...]. Oto argument, ktory potwierdza, ze
nie bylem w bledzie, kiedy powiedzialem, ze jest niemozliwe, w przypadku cnoty, zdefiniowaé
doskonatos¢™; zob. tez J. Daniélou, Grégoire de Nysse: La vie de Moise, Paris 1968, 49.

'3 Por. J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique, Paris 1944, 291-307.
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Grzegorz podkresla, ze pomimo ,,bliskosci”, z jaka bedzie traktowat sprawe
doskonatosci w cnocie, proponuje jako rozwigzanie nasladowanie Chrystusa,
nie oddalajac si¢ jednak nawet o cal od kontekstu apofatycznego, w ktérym
sytuuje calg swoja doktryn¢ duchowa. Jest tak dlatego, ze Obraz (Chrystus) jest
tym, ktory zawsze jest — cytuje posrednio Wj 3, 14 — i w konsekwencji, cztowiek
zawsze moze wzrasta¢ we wznoszeniu si¢ ku Niemu i1 bez watpienia zawsze
o wiele wigcej pozostaje do osiagnigcia niz to, co juz zostalo osiagnigte w tym
poznaniu. Identycznie jak Ojciec, tak i Syn Bozy jest ponad wszelkim pozna-
niem, oraz przed wszelkim stowem i wyrazeniem.

II. CHRYSTUS, OBRAZ WIDZIALNY

Jednak niewypowiedzialny Syn statl si¢ bliskim czlowiekowi stajac si¢ wi-
dzialnym obrazem Tego, ktory jest niewidzialny. Stwierdzenie to nalezy do
najbardziej ulubionych przez Grzegorza. Nyssericzyk potwierdza jego central-
nos¢ rozwijajac bogata teologi¢ imienia Chrystusa. Faktycznie traktat O dosko-
natosci, ktory cytujemy, jest zbudowany w oparciu o teologi¢ imienia Chrystusa
i nieustannie wokdt niej krazy'*. Ta teologia imienia znajduje u sw. Pawta jedno
ze swoich najbardziej poetyckich wyrazen: w komentarzu do Flp 2, 9-11
(,,1 darowal Mu imi¢ ponad wszelkie imi¢”) odnajdujemy jedna z najpigkniej-
szych poetyckich interpretacji owej teologii imienia. Nie przypadkiem réowniez,

w drugim komentowanym fragmencie tekstu De perfectione odnajdujemy cytat

z Flp 2, 7: ,ten, ktéry jest niewystowiony, stat sie podobnym do ludzi”*.

" Sw. Grzegorz przedstawia nam w tym dziele wizj¢ uniwersalng i prosta. Wedtug niego
doskonatos¢ zycia chrzescijanskiego nie polega na niczym innym, jak tylko na tym, aby urzeczy-
wistni¢ w naszym zyciu znaczenie imienia Chrystusa. Innymi stowy: duchowos¢ chrzescijariska nie
jest niczym innym, niz nasladowaniem Chrystusa i upodabnianiem si¢ do Niego. Nalezy jednak
zaznaczy¢, ze dla sw. Grzegorza wytyczne tego nasladowania réznig si¢ od tych, do ktérych
przyzwyczailiSmy si¢ przez niektore bardziej wspolczesne traktaty o nasladowaniu Chrystusa,
ktore rozumieja, ze nasladowanie ma za swoj obiekt tylko cztowieczeristwo Pana. W rezultacie
$w. Grzegorz proponuje tutaj w nasladowaniu Chrystusa imiona, ktére nie tyko naleza do czlowie-
czenstwa, lecz do bdéstwa Pana. Nasze zycie w Chrystusie nie jest tylko nasladowaniem Jego
czlowieczenstwa, lecz takze ,,bostwa”. W tej perspektywie znajdujg swoja doskonata jednos¢ dwie
skrajne afirmacje: by¢ chrzescijaninem to znaczy nasladowaé Chrystusa; bycie chrzescijaninem
polega na upodabnianiu si¢ do boskiej natury.

'S W rezultacie, hymn Flp 2, 5-11 mocno zajmuje mys] $w. Grzegorza z Nyssy 1 czgsto go
cytuje. Jemu poswigcit w catosci rozdziaty 21 i 22 w: Adversus Apollinarem (GNO I11/1, 158-162)
przedstawiajac syntetyczng wizj¢ swojej chrystologii, por. L.F. Mateo-Seco, Kénosis, exaltacion de
Cristo y apocatdstasis en la exégesis a Filipenses 2, 5-11 de San Gregorio de Nisa, ScT 2 (1971)
301-342. Cytat z Flp 2, 7, ktéry znajdujemy w tym miejscu, oznacza postac stugi, to znaczy do-
skonalg naturg ludzka, w taki sam sposéb, w jaki posta¢ Boza oznacza substancj¢ Boza, jak sam to
stwierdza sw. Grzegorz cytujac Hbr 1, 3:  Ten [Syn], ktory jest odblaskiem Jego chwaly i odbiciem
Jego istoty”.
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Argument sw. Grzegorza jest jasny: Syn Bozy, ktory jest ponad wszelkim
poznaniem i zrozumieniem, ,ktory posiada imi¢ ponad wszelkie imi¢” (Flp 2,
9), z mitosci do czlowieka stat si¢ cztowiekiem, i przyjat ludzkie imie'®. Pozos-
tajemy tu na gruncie teologii imienia, rozpatrywanej tym razem z perspektywy
tajemnicy unii hipostatycznej. Stowo wcielone pozostajac Tym-ktory-jest, stato
si¢ tak bliskie czlowiekowi, ze stanowi dla niego doskonaty archetyp. To wszyst-
ko jest mozliwe wiasnie dlatego, ze Syn wcielony jest Obrazem doskonalym
1 jednoczesnie bardzo realnym, wrecz dotykalnym, utatwiajac w swej dotykal-
nosci upodobnienie si¢ do Niego; Jego boskie imi¢ pozostaje ponad wszelkim
imieniem i jednoczesnie posiada imi¢ ludzkie, ktére moze by¢ wypowiedziane
i dzigki temu poznane'”.

W traktacie De perfectione pewne sformutowania sw. Grzegorza powtarza-
ja si¢ 1 s3 jednoznaczne: cale dzieto odkupienia polega na przywrodceniu czto-
wiekowi blasku pierwotnego obrazu; Stowo Boze stato si¢ widzialnym obrazem
Boga, aby przeksztalci¢ ludzi na wzor archetypu; Chrystus jest jedynym ,,pro-
totypicznym” obrazem Boga, a my jesteSmy obrazami Boga przez podobien-
stwo, poprzez mimesis [uipunoic]'®, przemieniajac nas w owa archetypiczna
pigknos¢. Te teologiczne afirmacje znajduja swodj punkt kulminacyjny w wyra-

16 Fragment wypowiedzi $w. Grzegorza jest tu szczegdlnie pigkny, por. Antirrheticus 20, GNO
III/1, 161: ,,Chrystus, jako czlowiek, winien mie¢ wiasne imi¢ zgodnie z ludzka naturg. Dlatego
podczas zwiastowania Boskiej tajemnicy przez Archaniota Gabriela Najswigtszej Maryi Pannie,
czlowieczenstwo Stowa zostalo nazwane imieniem Jezus. Natura boska nie da si¢ ogarna¢ przez
zadne imig, ale dwie [natury] staly si¢ jedng [osobg] dzig¢ki unii; dzigki temu B6g moze by¢ nazwany
przez to, ze posiada ludzka naturg. Na imi¢ Jezusa zgina si¢ kazde kolano, i to imi¢ bgdzie ponad
wszelkim imieniem, tak jak przystoi Bogu [...]. Jak wigc przez cztowieka Bdg przyjmuje imig, tak
tez to, co z ubdstwa jest podniesione, razem z bostwem jest ponad wszelkie imie¢”. Sw. Grzegorz
stosuje tu z elegancja komunikacje jezykowe, por. J.R. Bouchet, Le vocabulaire de 'union du
rapport des natures chez Saint Grégoire de Nysse, ,Revue Thomiste” 68 (1968) 533-582. W tej
samej perspektywie i tak samo dogl¢bnie nalezy rozumiec to, ze chrzescijanie powinni by¢ obra-
zami obrazu.

'7 Identyczne spojrzenie teologiczne spotykamy w 14 homilii do Piesni nad Piesniami przy
komentowaniu stéw Oblubienicy: ,,0lejek rozlany — imi¢ twe”, por. In Canticum canticorum hom.
XIV 1, GNO VI 37: \Mysle, ze tymi stowami okresla si¢ naturg, ktdra jest tak ogromna, ze nie moze
by¢ ogarni¢ta przez stowa, lecz caly wysitek mysli i1 stéw, chociaz wydawatoby si¢, ze mowia cos
wielkiego i godnego Boga, nie posiadaja natury, ktéra rzeczywiscie bytaby zdolna dotkna¢ Stowa
[...] nasza inteligencja kieruje si¢ ku Stowu przez malerikie czastki mitej woni béstwa”. Obydwa
aspekty teologii imienia Chrystusa, bliskos¢ i transcendencja, uzyskuja harmoni¢ w teologii $w.
Grzegorza. Istotne jest to, ze Chrystus jest ponad cala inteligencja, a jednoczesnie jest tak bliski
czlowiekowi, ze jest jego bratem. Nie przestajac by¢ niewypowiedzianym ma ludzkie imig, por.
L.F. Mateo Seco, La cristologia del In Canticum Canticorum de Gregorio de Nisa, w: H.R. Drobner
- C. Klock, Studien zu Gregor von Nyssa und der christlichen Spatantike, Leiden 1990, 173-190.

'8 Upodabnianie si¢ do Chrystusa jest centralnym tematem w teologii sw. Grzegorza. Nie
istnieje inna droga do Boga ani inny archetyp Tego, ktdry jest jedynym Obrazem, por. L.F. Mateo
Seco, Imitacion y seguimiento de Cristo en Gregorio de Nisa, ScT 33 (2001) 601-621; tenze, Mimesis,
w: Mateo-Seco — Maspero, Diccionario de Gregorio de Nisa, dz. cyt., s. 618-623.
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ziscie sformutowanej tezie: ideat doskonatosci polega na tym, aby kazdy czlo-
wiek byt obrazem Obrazu (gixOva 10U €OVOQ).

Zaktada to doskonatg rownos¢ pomigdzy Ojcem i Synem, pomi¢dzy Arche-
typem i jego Obrazem. Wypowiedz Kol 1, 15 stuzy sw. Grzegorzowi do poswiad-
czenia tej rownosci 1 tozsamosci. Tak to jest na przyktad w Contra Eunomium,
gdzie Grzegorz taczy rownosc i perychoreze na bazie cytatu Kol 1, 15:

~«Ja 1 Ojciec jedno jestesmy» (J 10, 30). Oczywiscie méwi sig, ze jeden jest

w drugim, ale w innym znaczeniu: Syn jest w Ojcu, jak pi¢kno obrazu kryje si¢

w archetypie. kiedy Ojciec jest w Synu na takiej zasadzie, jak pi¢gkno archetypiczne

znajduje si¢ w obrazie. W obszarze obrazéw uczynionych r¢ka ludzka czas, ktory

dzieli archetyp 1 kopig, oddziela catkowicie model od kopii, tymczasem w tej
sytuacji nie mozna oddzieli¢ jednej rzeczy od drugiej™"

Dla Grzegorza jest oczywiste, ze istnieje idealny obraz Ojca, a obrazem tym
jest Jego Syn. Jest obrazem tak doskonalym, ze si¢ identyfikuje z Ojcem trwa-
jacym wiecznie: dlatego wilasnie jest wewnetrznym, immanentnym obrazem
Boga. W przypadku Syna bycie Obrazem nie warunkuje nastgpstwa ani niz-
szoscl, lecz chwata Ojca jasnieje w chwale Syna. Rozbrzmiewaja tutaj - jakzeby
nie — elokwentne stowa nicejskiego Credo: ,,Bég z Boga, Swiattos¢ ze Swiat-
tosci, Bog prawdziwy z Boga prawdziwego”. Chce on nam uzmystowié, ze
pojecie Obrazu — podobnie jak pojgcie Syna — zostato oczyszczone z wszelkich
subordynacjonistycznych naleciatosci ontologicznego dystansu. Syn jest dosko-
nalym Obrazem Ojca dlatego, ze jest doskonatym Synem i odwrotnie. Taka
koncepcja bycia obrazem jest radykalnie nowa i autentycznie chrzescijanska,
wyraza bowiem nowy sposéb rozumienia tajemnicy synostwa.

Sw. Grzegorz potwierdza réwnos¢é miedzy Ojcem i Synem takze w przy-
padku jednosci woli: nie ma roznicy pomigdzy wolg Ojca i Syna — ,obraz
dobroci jest zgodny z picknem dobroci archetypicznej”?". Przyktadem ilustru-
jacym moze tu by¢ obraz widziany w lustrze. Jest on catkowicie zgodny ze
swoim archetypem: jesli archetyp si¢ porusza, obraz tez si¢ porusza. Pomigdzy
Archetypem 1 Obrazem istnieje nie tylko jednos¢ w naturze, lecz takze
w dzialaniu (&végyeia).

Tytuty stosowane przy opisie tajemnicy Obrazu w Kol 1, 15 zostaja wzmoc-
nione przez tytut ,Jednorodzony” (mowtotoxog). Chrystus jest sprawczym
obrazem nowego stworzenia, i dlatego stusznie odnosi si¢ do Niego tytut
pierworodny”, jak to wyjasnia w komentarzu do Piesni nad Piesniami:

..Nie mozesz nie wiedzie¢, ile razy zostal zrodzony Ten, ktdry jest pierworodnym,
pierworodnym mig¢dzy wieloma braé¢mi, pierworodnym sposréd umartych, Ten,

" Contra Eunomium 11, GNO 1 288.
2 Tamze: ,[..] @G %atd 1O dQYETUTOV THG GyafoTTog ®ahhog ®al 1) elxdv éotl Tiig
ayafomrog™.
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ktory jako pierwszy otworzyl bramy smierci 1 przez swoje zmartwychwstanie
otworzyl dla wszystkich droge ku nowemu zrodzeniu ze smierci. Urodzenie
z wody nie dopuszcza bélu rodzenia, podobnie jak narodzenie ze smierci: ani
rowniez pierworodnos¢ jego Boskiego dziefa, ale w tym wszystkim mamy do
czynienia ze zrodzeniem wolnym od bélu™?!.

Chrystus jest dla chrzescijanina obrazem do nasladowania, jak to widzimy
w traktacie De perfectione: jest Obrazem, ktory powoduje podobienstwo
w tych, ktorzy go nasladujg. To wtasnie stanowi powdd, dla ktérego nadajemy
mu tytut pierworodnego: ,,On jest pierworodnym z calego stworzenia™ (6 Tiig
RAUVIIG RTIOEMS TTAONS TOMTOTOXOC), W nim wszystko jest stworzone na nowo
(Kol 1, 15). Aluzja do chrztu jest tutaj wyrazna: we chrzcie w sposob sakra-
mentalny umieramy i zmartwychwstajemy z Chrystusem®; podobnie w odnie-
sieniu do zmartwychwstania cial: zmartwychwstate ciato Chrystusa powoduje
rowniez nasze zmartwychwstanie. W stawnym 37 rozdziale Oratio catechetica
magna mowi Grzegorz o Eucharystii i zmartwychwstalym Ciele Chrystusa,
jako przyczynach naszego zmartwychwstania®. Dlatego tez R. Winling moze
stwierdzi¢ zgodnie z prawda, ze zmartwychwstanie Chrystusa jest przewodnig
1 konstytutywng mysla wszystkich argumentow teologicznych w Oratio cateche-
tica magna24.

Dlatego wiec Obraz, ktory zostat nam dany dla odnowienia obrazu, nalezy
rozumie¢ nie tylko jako Obraz doskonaly, lecz réwniez jako obraz skuteczny
w swej sprawczosci. Rzecz dotyczy obrazu, ktory nas wlacza w siebie samego,
ktory daje mam zycie. U sw. Grzegorza z Nyssy pojecie elxmv jest wolne od
wszelkiego cienia subordynacjonizmu, w konsekwencji réwniez po to, aby moc
w ten prosty sposob wyrazi¢ pojecie dziecigctwa Bozego. G. Maspero stwier-
dza, ze ,idea obrazu zostala przeksztalcona, aby oznacza¢ jedyny poczatek
w Ojcu, w jednosci z nowoscig aktywnego wymiaru obrazu; eixmv wyraza o
1 centralne miejsce, ktore charakteryzuje rolg Syna w formutach trynitarnych

ulubionych przez Nyssericzyka .

2L In Canticum canticorum 13, GNO VI 389-390.

22 Por. Gregorius Nyssenus, Oratio catechetica magna 33-66, SCh 453, 294-314.

 Por. tamze 37, SCh 453, 314-324.

2% Jak to zaznaczyt R. Winling (La résurrection du Christ comme principe explicatif et comme
élément structurant dans le Discours catéchétique de Grégoire de Nysse, StPatr 22:1983, 74-80), cata
Oratio catechetica magna zorientowana jest ku zmartwychwstaniu Chrystusa. Rzeczywiscie,
w Zmartwychwstaniu Chrystusa osigga swoja petni¢ obraz Boga w cztowieczenstwie Jezusa, rea-
lizujac w chwale Jego ciata obraz prototypu cztowieka, ktéry zostat stworzony dla chwaty i wolnosci
obrazu Boga, ktéry odzwierciedla doskonale chwat¢ Boza. Dlatego wiasnie uwazam, ze t¢ uwage
Winlinga o Oratio mozna rozciagna¢ na cala teologi¢ sw. Grzegorza: jest to teologia chwaty Tego,
ktéry jest doskonatym Obrazem Boga niewidzianego.

2 G. Maspero, Imagen (eix@v), w: Mateo-Seco — Maspero, Diccionario de Gregorio de Nisa,
dz. cyt., s. 522-528.
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Dla sw. Grzegorza — podobnie jak dla sw. Ireneusza — wszystko ma swdj
poczatek w Ojcu i przychodzi do nas przez Syna w Duchu Swigtym i odwrotnie:
Duch Swiety faczy nas z Synem i Syn prowadzi nas do Ojca®®. Stad wyjatkowy
sens trynitarny i centralne znaczenie, ktore posiada znana nam juz formuta: by¢
obrazem Obrazu. To sformutowanie jest odpowiednikiem innego: by¢ dziec¢mi
Bozymi w Synu przez Ducha Swietego.

III. NASLADOWANIE BOGA PRZEZ CZLOWIEKA

Stwierdzenie, ze cztowiek zostal stworzony na obraz Boga (Rdz 1, 26)
posiadato dla sw. Grzegorza bogate konsekwencje teologiczne i1 ascetyczne
juz od czasu powstania pierwszych jego dziel. Za przyktad moze tu stuzy¢ De
virginitate, ktore jest bezspornie najwczesniejszym jego dzielem. W 12. jego
rozdziale, ktory nosi tytul: ,Kto si¢ oczyscil, zobaczy w sobie samym Boze
pigkno”, spotykamy cytat, ktéry interesuje nas ze wzglgdu na swoista dla
Grzegorza specyfike: cztowiek dostrzega w sobie samym Boskie pigkno. Rze-
czywistos¢ obrazu jest taka, ze dusza raz oczyszczona, jest zdolna do kontem-
plowania w sobie samej samego Boga. Oto stowa sw. Grzegorza:

. To zwierze rozumne i inteligentne, ktérym jest czlowiek (hAoywov xat duovon-
Txov Lhov 6 avBowmoc) powstato jako dzieto i podobienstwo (pipnpa) boskiej
iczystej natury. Tak jest napisane o tym w kosmogonii: ,,uczynit go na obraz Bozy”
(Rdz 1, 26). Tak wigc, to zwierze — cztowiek, nie mial w sobie samym, od samego
urodzenia czegos zdolnego cierpie¢ 1 czegos smiertelnego, ani jako natura ani jako
wihasciwos¢ wewngtrzna swojej natury. W rezultacie nie bytoby mozliwe zachowac
sensu obrazu, jesliby odtworzone pigkno nie bylo zgodne ze swoim archetypem
[...]. Jak zostalo powiedziane, cztowiek byl obrazem i na podobieristwo wladzy,
ktora rzadzi calym swiatem i dlatego upodabnial si¢ w swojej niezaleznej zdolnosci
do wybrania tego, ktéry jest Panem calego swiata, wolnym od zniewolenia przez
cokolwiek zewngtrznego, lecz dysponujac sobg samym dzigki swemu wiasnemu

osadowi w stosunku do tego uznaje za stuszne, wybierajac to, co jemu jest mite™’.

Sw. Grzegorz juz w swoim pierwszym dziele podkresla, iz fakt, ze jestesmy
stworzeni jako obraz Boga implikuje ogromne podobienstwo czltowieka ze
swoim archetypem. To podobienstwo przejawia si¢ w sposob szczegdlny
w wolnosci 1 panowaniu nad sobg samym, w mozliwosci wyboru, w braku po-
zadliwosci, w niesmiertelnosci. Na poczatku cztowiek posiadat pigkno na wzor
Boga (0goetdéc xahhoc), ale uleglo zniszezeniu w konsekwencji grzechu®®.
Nyssenczyk uzywa tu pojgcia obrazu, ktory jest jego ulubionym 1 ktory wigze

** Por. na przyktad odnoszace si¢ do zbawienia formuty trynitarne, zawarte w Demonstratio
praedicationis apostolicae 6-7 $w. Ireneusza.

27 De virginitate 12, 2, SCh 119, 398-402.

** Por. tamze 12, 2, SCh 119, 406.
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si¢ bezposrednio z ceremonig chrztu: okrycie ze skory, w ktore si¢ ubierajg
pierwsi rodzice po grzechu pierworodnym, a ktérego si¢ pozbywamy na chrzcie
swietym®’. W czasie calego zycia ziemskiego walka ascetyczna polega na po-
zbyciu si¢ tego starego okrycia, co juz si¢ dokonato w tajemnicy chrztu,
1 przyodzianiu si¢ w Chrystusa. W miarg jak si¢ to dokonuje, cztowiek odzys-
kuje swdj pierwotny obraz: dusza, uczyniona na podobiernstwo (uiunowv) Boze,
moze na powrot odzwierciedla¢ doskonatosci Archetypu.

Aby potwierdzi¢ swoj sposob myslenia, Grzegorz odwotuje si¢ w tym sa-
mym rozdziale De virginitate do dwéch tekstow z ewangelii, ktére traktujg
o oczyszczeniu cztowieka, ktory tym samym odzyskuje swoja pierwotna god-
nos¢ 1 ukazuje w sobie samym Boze pigkno: chodzi o £k 17, 21 (,,Krdlestwo
Boze jest w was”), oraz o przypowies¢ o zagubionej drachmie (Ek 15, 8-10).
Zastosowanie jest jasne: wewnatrz oczyszczonej duszy znajduje si¢ Krolestwo
Boze; zagubiona i odnaleziona drachma jest obrazem wielkiego Kréla (Boga),
ktorego dusza odnajduje sprzatajac dom i odzyskujac t¢ drachmg spod brudu,
ktorym zostata pokryta. Rados¢ z odnalezienia jest ogromna, poniewaz to
odnalezienie jest ,,przywréceniem obrazu Bozego do jego stanu pierwotne-
g0, To jest warunek, dzieki ktéremu czlowiek moze zobaczyé w sobie sa-
mym Boze pigkno. Sformutowanie to ma spore znaczenie w doktrynie asce-
tycznej 1 mistycznej sw. Grzegorza. Tak oto rozpoczyna si¢ jego traktat De
instituto christiano, ktéry zbudowany jest w oparciu o teologi¢ czlowieka jako
obrazu Boga:

Jesli ktos [...] kontroluje swoja wlasng dusz¢ mysleniem prawym i szczerym,
zobaczy jasno, w swojej naturze, mitos¢ Boza ku nam i plan stworzenia. Analizu-
jac w ten sposéb odkryje to, co jest istotne i zgodne z naturg cztowieka, tzn. impuls
pragnienia tego, co pigkne 1 najlepsze; odkryje réwniez zasiane w swoje naturze,
niezmienng 1 szczgsliwg mitosé ku temu Obrazowi btogostawionemu i dajagcemu sig¢

pojaé, ktorego cztowiek jest kopig™?'.

Cytowany paragraf posiada ogromna sil¢ znaczeniowg w wielu aspektach. Po
pierwsze uznaje, ze natura ludzka jest owocem i odblaskiem mitosci (éydmm)
Bozej. Fakt bycia nosnikiem Bozego obrazu powoduje, ze pragnienie
(¢mbupic) dobroci 1 pigkna jest ,zgodne z naturg” czlowieka. Co wigcej,
cztowiek bedac kopig (nipnua) Boga ma zasiane w duszy ,,bezuczuciowe uczu-
cie” blogostawionej mitosci (tov amadf xai paxdoov €owta). Pragnienie

? Por. tamze 13, 1, 12, SCh 119, 419. B6g przyodziewa naszych pierwszych rodzicéw, po
niepostuszerstwie, w skor¢ zwierzat (Rdz 3, 21). Chodzi o skéry, ktore sa martwe. To okrycie
symbolizuje niskie uczucia, Smiertelnos¢ i pozadliwosé ciata (10 ¢peovnua Tig 00E*0g), ktdre
prowadza do $mierci, zob. M. Aubineau, Introduction, SCh 119, 159.

' De virginitate 12, 4, 2, SCh 119, 416: [..] | Tic Osiag eixdévoc eic 10 Goydiov
ATORATAOTAOLS .

' De instituto, GNO VIII/1, 40.
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dazenia ku Bogu ma pierwszorz¢dne znaczenie w doktrynie mistycznej sw.
Grzegorza z Nyssy: wzrastanie w cnocie jest zalezne od sily tego pragnienia.
Na samym poczatku tego dzieta nasz autor prezentuje swoj fundamentalny
poglad teologiczny: pragnienie najwyzszego dobra jest zgodne z naturg czto-
wieka. To pragnienie Boga nie jest niczym innym, jak nieuniknionym odblas-
kiem tego, ze zostaliSmy uczynieni na obraz Bozy, co budzi w duszy cztowieka
nienasycone pragnienie dazenia ku Pigknu, ktérego obraz ona sama posiada®”.
Tak to wlasnie wyjasnia sw. Grzegorz w swojej Wielkiej katechezie:

.cztowiek zostal obdarzony zyciem, rozumem, madroscig 1 wszystkimi innymi

dobrami boskimi po to, aby kazde z nich powodowalo pragnienie tego, z czym

jest spokrewnione™**

Mitos¢ bezuczuciowa albo beznamig¢tna — wyrazenie czgste u sw. Grzegorza,
oznacza szalenstwo mitosci, ktora zaczyna obejmowac czlowieka im bardziej
zbliza si¢ on do Boga. Jak zaznacza J. Dani€lou, dotyczy to przede wszystkim
mitosci, ktora pozwala czlowiekowi wyjs¢ z samego siebie 1 wejS¢ w trzezwe
upojenie:
Jest to wyraz zywej wiary, ktora rodzi mitos¢ Boza w duszy, ktéra czyni mozliwe
zamieszkanie Tréjcy Swietej w niej i pozwala kosztowaé jej bezgranicznego pigkna™*,

W De hominis opificio (379), sw. Grzegorz podejmuje z kolei temat wol-
nosci, jako istotnej czgsci osoby, z perspektywy cztowieka jako obrazu Boga.
Tej sprawie zostat poswiecony 16 rozdzial tego traktatu, ktory ukazuje dosko-
nalg znajomos¢ kultury klasycznej przez Nysseniczyka. Jak zaznacza J. Lapla-
ce™, zwraca nasza uwage podobieristwo mysli miedzy sw. Grzegorzem a Filo-
nem z Aleksandrii i Cyceronem i, by¢ moze poprzez niego, z Posejdoniosem
(135-50 p.n.e.). To zbieznos¢, przede wszystkim z cycerornskim dzietem De
natura deorum, jest argumentem dla hipotezy E. von Ivanka, ze Posejdonios
byt wspélnym zrédtem dla Cycerona i sw. Grzegorza®®. Takze H.F. Cherniss
udowadnia, ze wpltyw Platona na sw. Grzegorza byt ogromny>’. W kazdym
razie jest oczywiste, ze che¢tnie poruszat si¢ on w srodowisku stoickim, z jego
antropologia z gruntu optymistyczng. Znalazlo to swoje odzwierciedlenie
w takich tematach, jak: sympatia uniwersalna, porzadek swiata, wielkos¢ czto-
wieka, czy antropocentryzm®®,

32 Por. Canévet, Saint Grégoire de Nysse, DSp VI 987.

33 Oratio catechetica magna 5, 6, SCh 453, 168.

**J. Daniélou, Mystique de la ténébre chez Grégoire de Nysse, DSp 11 1881-1882.

¥ Por. J. Laplace (ed.), Introduction, SCh 6, 20-26.

3¢ Por. E. von Ivanka, Die Quelle von Ciceros ,De natura deorum” 11 45-46, ,Archivum
philologicum™ 59 (1935) 10-21.

7 Por. H.F. Cherniss, The Platonism of Gregory of Nyssa, CPh 11 (1930) 1-92.

¥ Por. I. Laplace, Introduction (De hominis opificio), SCh 6, 22-23.
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Jednak juz od samego poczatku 16 rozdziatu De hominis opificio, Grzegorz
chce zaznaczy¢ swoje roznice ze stoikami: wywyzszenie cztowieka u stoikow
wydaje mu si¢ by¢ zbyt mate:

.Niektorzy filozofowie poganscy prezentuja idee prawdziwie ubogie i niegodne
wielkosci cztowieka. Wierzyli, ze mozna wywyzszy¢ cztowieczenstwo porownujac
je z tym swiatem ziemskim. Nazywaja czlowieka, jako zlozonego z tych samych
elementéw, co swiat, mikrokosmosem. Tym oto ostentacyjnym imieniem chcieli
oni wychwala¢ nasza naturg, ale nie zdali sobie sprawy, ze dla nich ta wielkos¢
cztowieka przynalezy réwniez do much 1 kretow: one rowniez s ztozone z czterech
elementow, jak i wszystkie inne byty zyjace [...]. Jaka wielkos¢ daje cztowiekowi
bycie obrazem i podobienstwem $wiata?; na czym zas polega wielkos¢ czlowieka
wedtug nauki Kosciota? Otéz, nie polega ona na byciu obrazem Swiata stworzo-
nego, lecz na byciu obrazem natury Tego, ktory go stworzyt™.

Sw. Grzegorz podziwia wraz ze stoikami harmoni¢ i pigkno Swiata oraz
wielkosc¢ cztowieka. Dla stoikéw czltowiek jest centrum swiata i1 celem, do ktore-
go zmierzajg wszystkie rzeczy: to jednak nie wyklucza tego, ze czlowiek zostaje
zredukowany do bycia tylko elementem tego swiata; dla sw. Grzegorza, przeciw-
nie, cztowiek jest centrum swiata, i to takim centrum, ktore jednoczesnie prze-
kracza swiat. Transcendencja, o ktorej tu mowa, bazuje na fakcie, iz cztowiek
w swojej naturze jest nosnikiem esencjalnego zwigzku z Tym, ktory jest ponad
calym swiatem. To oznacza, ze cztowiek, przez fakt bycia cztowiekiem, to znaczy,
przez fakt bycia obrazem Boga, ma wigksza wartos¢ niz caty swiat materialny.
Jego mieszkaniem bowiem, mozemy tak powiedzied, jest nieskoriczonos¢.

Podobne przekroczenie odziedziczonych schematow filozoficznych obser-
wujemy, kiedy Grzegorz podejmuje temat relacji cnoty i wolnosci:

.,«Cztowiek zostal uczyniony na obraz Bozy» (Rdz 1, 26). To jest réwnoznaczne z:
On sprawil, ze natura ludzka uczestniczy we wszystkim, co dobre. W rezultacie,
jesli Boskos¢ jest pelnig wszelkiego dobra, a czlowiek jest jej obrazem, moze by¢
co$ w tej pelni, czego nie posiadalby obraz na podobiernstwo ze swoim archety-
pem? Tak wiec w nas znajduja si¢ wszelkie rodzaje dobr, wszelka cnota, wszelka
madros¢ 1 wszystko najlepsze, co mozna pomysle¢. Jedno z tych débr polega na
wolnosci, ktdra nie podlega zadnej potrzebie, ktdra nie jest uwarunkowana zadna
sitg fizyczna, lecz posiada autonomig (adteEovoiov) w stosunku do tego, co uznaje
za stuszne. W rezultacie cnota nie jest poddana zadnemu panowaniu (jest &
déomotov) 1 jest panig samej siebie i wolna (&€xovotov). W rezultacie to, co sie

czyni z pewnej koniecznosci lub pod przymusem, nie moze by¢ zgodne z cnota™*.

Problem koniecznej relacji pomiedzy cnota a wolnoscia jest platoriski*';
$w. Grzegorz przyjat ten sposéb myslenia umieszczajac go w ramach wtasnej,

3 De hominis opificio 16, PG 44, 179-180; por. SCh 6, 151-152.
" De hominis opificio 16, PG 44, 184 B, por. SCh 6, 157.
41 Plato, Respublica 617E.



380 LUCAS FRANCISCO MATEO-SECO

chrzescijanskiej koncepcji czlowieka stworzonego na obraz Boga. Wolnos¢ jest
tutaj opisana przez przymiotniki, ktére s3 nam znane i oczywiscie przeciw-
stawia si¢ jakiejkolwiek koniecznosci wewngtrznej i przymusowi zewnetrzne-
mu. Sw. Grzegorz idac za powszechnym mysleniem u filozoféw klasycznych
podtrzymuje poglad, ze cnota wydoskonala czlowieka jako cztowieka, to zna-
czy wydoskonala go w jego cztowieczenstwie, w jego byciu osoba. Stad wy-
plywa koniecznos¢, aby byta nierozdzielna od wolnosci. Ta wolnos¢ manifes-
tuje si¢ i realizuje w sposoéb konkretny w kazdym wolnym wyborze, w kazdej
nooaipeotc*,

* kK

Znaczenie, jakie otrzymuje Kol 1, 15, podtrzymuje ten sposob myslenia, ze
teologia obrazu u sw. Grzegorza musi by¢ zawarta w teologii doskonatego
usynowienia Syna i naszego powotania jako synéw w Synu przez Ducha Swie-
tego. To znaczy, iz Rdz 1, 26 nalezy odczytywa¢ wewnatrz paradygmatu nicej-
skiego w swietle Kol 1, 15. To powoduje, ze teologia obrazu obejmuje jedno-
czesnie teren immanencji i ekonomii trynitarnej, jako jeszcze jeden wyraz
teologii dzigciectwa Bozego™.

z hiszpanskiego przetozyt
ks. Robert Wozniak — Krakow, PAT

IMAGENES DE LA IMAGEN
(Gn 1,26 y Col 1,5 en Gregorio de Nisa)

(Resumen)

La concepcidén del hombre como imagen de Dios (eixwv tod Ogod) vertebra el
pensamiento teoldgico y ascético de Gregorio de Nisa. Segiin Gregorio, el hombre
ha sido hecho a imagen de Dios y por eso lleva en su interior la llamada a conocerle y

2 Jak odnotowuje G. dal Toso (Proairesis, w: Mateo-Seco — Maspero, Diccionario de Gre-
gorio de Nisa, dz. cyt., s. 757-760), ,proairesis to taka wolnos¢, ktéra pozwala cztowiekowi by¢
panem samego siebie i decydowac o sobie. Posiada konsekwencje praktyczne, dlatego ze pozwala
realizowac wolne czyny. Na tym aspekcie praktycznym, jako ze wolnos¢ pozwala posiada¢ i reali-
zowac siebie, bazuje rozréznienie z éhevOepia, ktérym jest przede wszystkim stan «wolnosci do»”.

3 Por. H. Urs von Balthasar, Présence et pénsee, Paris 1942, 81-90; Maspero, Imagen (eixav),
w: Mateo-Seco — Maspero, Diccionario de Gregorio de Nisa, dz. cyt., 522-528.
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amarle; por eso, su corazon y su capacidad de deseo son también, en cierto modo,
infinitos. Esto quiere decir no s6lo que es ,,real” el cardcter iconico del hombre, sino
que este caracter iconico comporta un auténtico parentesco, una verdadera ovyyéve-
wa, del hombre con Dios. Este parentesco entre el hombre y Dios es decisivo en la
teologia espiritual de Gregorio, ya que este parentesco es el fundamento y la causa de
que surja en el hombre el deseo de Dios.

La importancia de la teologia de la imagen en Gregorio de Nisa es tal que éste no
duda en afirmar que el fruto de la Redencion consiste en restituir el hombre al
estado primigenio en el que resplandecia en €l la imagen de Dios. La teologia de
la imagen encuentra una de sus expresiones mds firmes en la lectura que hace
Gregorio de dos textos escrituristicos claves: Gn 1, 26 y Col 1, 5. El primero se
remonta al proyecto original de Dios al crear el hombre a su imagen y semejanza;
el segundo presenta a Cristo como la Imagen perfecta del Dios invisible y primogé-
nito de toda criatura. El hombre, en la concepcion de Gregorio, es imagen de Dios,
porque es imagen de Cristo.
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