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VOX PATRUM 33 (2013) t. 59

OD REDAKCIJI

Oddajemy do ragk Czytelnikoéw kolejny, 59. tom ,,Vox Patrum”, ktéry
w zasadniczej czgéci obejmuje dwa bloki tematyczne. Pierwszy z nich — Zlo
w czlowieku, Kosciele i swiecie wedlug Ojcow Kosciola, zawiera 18 artyku-
tow poswieconych mysli autorow wezesnochrzescijanskich na temat grzechu
1 jego zrodta, walki ze ztym duchem oraz op¢tania 1 magii. Drugi natomiast
— Antyczna i bizantynska sztuka kulinarna, stanowi 8 artykutow dotyczacych
rozmaitych aspektéw ,,sztuki kulinarnej” — od starozytnosci klasycznej do $re-
dniowiecza. Dotaczone Miscellanea obejmujg 7 artykutow o zrdéznicowanej
tematyce. W dziale Przektady znalazto sie pierwsze polskie ttumaczenie Zy-
wota Jana Postnika (BHG 11 893, CPG 7971), w Recenzjach za$ 5 omowien
publikacji dotyczacych antyku chrzescijanskiego. Dzial informacyjny zawie-
ra natomiast dwie bibliografie (Ewangelia Judasza. Materialy bibliograficz-
ne oraz wykaz polskich prac dyplomowych z antyku chrzescijanskiego za
lata 2011-2013), 10 sprawozdan z polskich i zagranicznych konferencji pa-
trystycznych w latach 2012-2013, oraz 16 informacji dotyczacych réznych
wydarzen patrystycznych w polskich i zagranicznych osrodkach naukowych.
W zamykajacym tom dziale /n memoriam zostato zamieszczone wspomnie-
nie o zmartym w ubieglym roku $p. ks. prof. Henryku Wojtowiczu. Mamy
nadziej¢, ze 1 ten oddany do ragk Czytelnikow tom ,,Vox Patrum” spotka si¢
z zainteresowaniem i zyczliwym przyjeciem.






Z¥.0 W CZLOWIEKU,
KOSCIELE I SWIECIE
WEDLUG OJCOW KOSCIOLA






VOX PATRUM 33 (2013) t. 59

Ks. Wincenty MYSZOR”®

EWANGELIA JUDASZA
— WPROWADZENIE DO STUDIUM

Udostepnienie koptyjskiego tekstu Ewangelii Judasza w 2006 r. przez Na-
tional Geographic Society pozwolito takze ujawnic¢ kulisy przygotowan do
publikacji i histori¢ rekopisu w zbiorze Codex Tchacos, w ktorym znajduje
si¢ ta Ewangelia. Zbior ten byl znany od ok. 1970 r., ale dopiero po ponad
trzydziestu latach stat si¢ dostepny dla swiata nauki'. Wstgpne studium tego
gnostyckiego utworu z 2006 r., odwolywato si¢ do tekstu koptyjskiego na
stronie internetowej National Geographic Society?. Od tego czasu ukazato si¢
wydanie krytyczne catego Kodeksu, cho¢ pod tytutem najbardziej popularne-
go utworu — Ewangelii Judasza®. Wydanie catego Kodeksu z komentarzem
przygotowali réwniez badacze niemieccy: Hans-Gebhard Bethge i Johanna
Brankaer w 2007 roku®. Pojawily si¢ takze kolejne niemieckie i angielskie
tlhumaczenia, z propozycjami uzupetnien i wyjasnien do koptyjskiego orygi-
nalu’. Zainteresowanie badaczy wczesnego chrzescijanstwa Ewangeliq Juda-
sza przeniosto si¢ takze na tematyke kongresow i naukowych dyskusji®. Stan

* Ks. prof. dr hab. Wincenty Myszor — emerytowany pracownik Wydziatu Teologicznego na
Uniwersytecie Slaskim w Katowicach; e-mail: wincenty2myszor@onet.pl.

"Por. Ewangelia Judasza, wstep, thumaczenie z koptyjskiego i komentarz W. Myszor, SACh SN
3, Katowice 2006, 9-14; zob. takze G. Liidemann, Das Judas-Evangelium und das Evangelium nach
Maria. Zwei gnostische Schriften aus der Friihzeit des Christentums, Stuttgart 2006.

2 Por. http://www.nationalgeographic.com/lostgospel/_pdf/GospelofJudas.pdf.

3 Por. The Gospel of Judas, together with the Letter of Peter to Philip, James, and a Book of
Allogenes from Codex Tchacos. Critical Edition, Coptic text ed. by R. Kasser — G. Wurst, Introduc-
tions, Translations, and Notes by R. Kasser — M. Meyer — G. Wurst — F. Gaudard, Washington 2007.

4 Por. Codex Tchacos. Texte und Analysen, ed. J. Brankaer — H.G. Bethge, Berlin 2007, 261-372.

5 Por. P. Nagel, Das Evangelium des Judas, ZNW 98 (2007) 213-276; tenze, Das Evangelium
des Judas — zwei Jahre spdter, ZNW 100 (2009) 101-138; U.K. Plisch, Was nicht in der Bibel steht.
Apokryphe Schriften des firiihen Christentum, Stuttgart 2006, 165-177; The Gospel of Judas, w: The
Nag Hammadi Scriptures. The International Edition, ed. M. Meyer, New York 2007, 755-769.

6 Por. The Gospel of Judas in Context: Proceedings of the First International Conference on
the Gospel of Judas (Paris, Sorbonne, October 27%-28" 2006), ed. M. Scopello, Leiden 2008; The
Codex Judas Papers: Proceedings ot the International Congress on the Tchacos Codex (Rice Uni-
versity, Houston, Texas, March 13% -16™ 2008), ed. A.D. DeConick, Nag Hammadi and Manichaean
Studies 71, Leiden — Boston 2009. Najwiecej nowego tekstu koptyjskiego 1 uzupetnienia brakuja-
cych stron przyniosta publikacja internetowa Uniwersytetu Chapmann (prof. Marvin Meyer), z ktorej
skorzystalem tylko dla przetlumaczenia na jezyk polski odpowiednich fragmentow, bez ambicji
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badan na koniec 2010 r. o$mielil mnie do przygotowania nowego polskiego
thumaczenia.

Ewangelie Judasza mozna zaliczy¢ do grupy pism gnostyckich znanych
juz od wielu lat jako znaczacy zbior wchodzacy w sktad koptyjskiej biblioteki
z Nag Hammadi’. Pierwsze przypuszczenia, ze jest to utwor setianski, zdaja
si¢ potwierdza¢ w dalszych badaniach®. Setianski charakter widoczny jest nie-
zaleznie od mitologicznego fragmentu, to znaczy pouczajacej mowy Jezusa’,
ktora moze by¢ cytatem z innego pisma setianskiego. Na obecnos¢ gnostyc-
ko-setianskiej mitologii i teologii w Ewangelii Judasza wskazuja takze takie
elementy, jak watek ,,wybranego pokolenia”!?. Teologicznym i mitologicznym
elementem setianskiej wersji gnozy jest posta¢ Barbelo, tajemnicze, zenskie
imi¢ nadawane istocie w boskiej sferze:

.l 1zekt mu — Jezusowi — Judasz: Wiem, kim jeste$ i z jakiego wyszedle$ miej-
sca. Wyszedle$ z eonu Niesmiertelnej Barbelo i od tego, ktory ci¢ wystal™!!,

Pierwszym ,,gnostykiem” z pokolenia wybranego byt biblijny Set, syn Adama
i Ewy, ktory w Ewangelii Judasza jest nazwany ,,Chrystusem”'2. Te szczegoly
systemu setianskiego wydaja si¢ wskazywac na pokrewienstwa z setianska teo-
logig w takich utworach z Nag Hammadi, jak Apokryf Jana, Hipostaza archon-
tow, Ewangelia Egipcjan, Apokalipsa Adama (wymieniam je przyktadowo)".
Niektore studia wskazuja takze na zwigzki z innymi kierunkami gnostyckimi,
na przyktad z naukg Bazylidesa'®. Pojawiajg si¢ takze watpliwos$ci w sprawie

wydania krytycznego tekstu koptyjskiego. Odkryte fragmenty sa rowniez dostgpnena stronie inter-
netowej Wydzialu Teologicznego w Augsburgu. Strony te przedstawil Gregor Wurst (Preliminary
Report on New Fragments of Codex Tchacos) w pierwszym tomie nowego czasopisma ,,Early Chris-
tianity” 1 (2010) 282-294. Nowa edycja tekstu koptyjskiego Ewangelii Judasza ukazata si¢ w pracy
L. Jenott, The Gospel of Judas, Tiibingen 2011.

7 Zwigzek z tekstami z Nag Hammadi catego Kodeksu Tchacos potwierdzaja dublety pism: List
Piotra do Filipa; (Pierwsza) Apokalipsa Jakuba i Allogenes, por. Logan, The Tchacos Codex: An-
other Documents of the Gnostics?, w: The Codex Judas Papers, s. 4 1 20-21. Chodzi takze o teksty
zredagowane w tej samej wersji jezykowej (koptyjskiej), zob. N. Bosson, L 'Evangile de Judas: notes
linguistiques et stylistiques, w: The Gospel of Judas in Context, s. 22: ,,un texte comme L’Evangile de
Judas n’apparait guere différent de ce qui est mis en oeuvre dans des nombreux de Nag Hammadi”.

8 Por. W. Myszor, Ewangelia Judasza — wprowadzenie, SACh SN 3, 27-31; zob. takze P. Nagel,
Erwdgungen zur Herkunft des Judasevangeliums, ZNW 101 (2010) 113.

° Por. Evangelium Iudae, p. 47, 3 - 53, 7, thum. Myszor, SACh SN 3, 58-61.

1 Por. tamze, p. 36, 91 17; tamze, p. 37, 6 i 10; tamze, p. 40, 6; tamze, p. 44, 16; tamze, p. 46, 18.

11 Por. tamze, p. 35, 15-19, SACh SN 3, 54 oraz nota 11.

12 Por. Evangelium Iudae, p. 52, 5-6, SACh SN 3, 48.

13 Por. Myszor, Ewangelia Judasza — wprowadzenie, SACh SN 3, 25-31. W tym systemie
u szczytu boskiego bytu pozostaje trojca: Pra-Ojciec, Barbelo 1 Autogenes oraz stale pojawiajace si¢
wyobrazenie o czterech $§wietlistych eonach (,,O$wiecicieli”’) Autogenesa. Do setianskiego systemu
nalezy nauka o czterech periodach historii zbawienia i o potréjnym przyjsciu zbawiciela.

14 Por. J.D. Dubois, L’Evangile de Judas et la tradition basilidienne, w: The Gospel of Judas in
Context, s. 146-154.
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»autentycznosci” systemu setianskiego w Ewangelii Judasza. Zgodnie z teorig
setianskiego gnostycyzmu (zrekonstruowanego przez Hansa Martina Schenke-
go) setianizm byt gnoza niechrzescijanska. Tymczasem w Ewangelii Judas:za,
W ,,setianizmie” tego utworu, pojawiaja si¢ wyrazne watki z ewangelii kano-
nicznych. Watpliwosci co do ,,czystosci” watku setianskiego Ewangelii Juda-
sza pojawiajg si¢ takze wérod krytykow teorii H.M. Schenkego', teorii o ist-
nieniu i tresci setianskiej gnozy'¢. Wyrazne watki nowotestamentalne wskazuja
albo na redakcje chrzescijanska, pozniejsza w stosunku do jakiego$ wczesniej
istniejacego tekstu setianskiego, albo — co jest bardziej prawdopodobne — na
powstanie Ewangelii Judasza jako chrzescijanskiego apokryfu w wersji setian-
skiej'”. John D. Turner ukazat setianska tre§¢ Ewangelii Judasza, ale jednocze-
$nie jej ,,sekciarskie” tresci wobec setianizmu innych gnostyckich utwordéw!'®.
Jego zdaniem, tylko idea ,,wybranego pokolenia” jest autentycznie setianska.
Apostotowie, takze Judasz, jako ,trzynasty apostol”, reprezentujacy chrze-
Scijanstwo w Ewangelii Judasza, maja wprawdzie negatywng konotacjeg, ale
s chrzescijanskiego pochodzenia. By¢ moze — wedlug Turnera — Ewangelia
Judasza w $wietle notatki Ireneusza'® zawiera inny gnostycki system. Turner
nazwat go ,,proto-setianizmem®. System ten wydaje si¢ tozsamy z tym, jaki do-
tad nazywamy barbelognostyckim. W zwigzku z tym Turner sytuuje powstanie
Ewangelii Judasza (w wersji oryginalnej, greckiej!) na koniec II wieku. O ta-
kiej datacji przesadza jednak wzmianka Ireneusza o Ewangelii Judasza®', jesli
ja zrozumiemy jako wzmiank¢ o konkretnym teks$cie, czyli o obecnie znanej

15 Por. HM. Schenke, The Phenomenon and Significance of Gnostic Sethianism, w: The Redis-
covery of Gnosticim, 11: Sethian Gnosticism, ed. B. Layton, Leiden 1978, 588-616.

' Por. G. Luttikhuizen, Sethianer?, ZACh 13 (2009) 80-83. Autor nawigzal tu do swojego
opracowania: Gnostic Revisions of Genesis Stories and Early Jesus Tradition, Nag Hammadi and
Manichaean Studies 58, Leiden 2006.

17 Setianizm Ewangelii Judasza umacniatby tym samym twierdzenie przeciwnikow setiani-
zmu jako gnozy przed- lub pozachrzescijanskiej i dostarczatby dowodu na istnienie setianizmu jako
gnozy chrzescijanskiej, por. Luttikhuizen, Sethianer?, s. 85: ,,Aus mehreren Griinden sollten wir
die Auffassung, daf} die Lehre des Apokryphon des Johannes und anderer angeblich sethianischer
Schriften wesentlich vorchristlichjiidisch sind, verabschieden”.

18 Por. J. Turner, The Place of the ,, Gospel of Judas” in Sethian Tradition. w: The Gospel of
Judas in Context, s. 187-237.

19 Por. Irenaeus, Adversus haereses 129, ed. A. Rousseau — L. Doutreleau, SCh 264, Paris 1979,
358-364.

20 Por. Turner, The Place of the ,, Gospel of Judas”, s. 224.

21 Por. Irenaeus, Adversus haereses 131, 1, SCh 264, 386, thum. Myszor, SACh SN 3, 81: ,,Inni
(gnostycy) zndw wyglaszaja nauke, ze Kain pochodzi od wyzszej wladzy. Przyznaja si¢ do Ezawa,
Kore i Sodomitow, i wszystkich ich uznaja za swoich krewnych. Dlatego sadza, ze stworca uznaje
ich za wrogow, chociaz zaden z nich zta od niego nie doznal. Sophia natomiast wzigla od nich to, co
jest jej wlasnoscia. I to, jak nauczaja, znat takze doktadnie zdrajca, Judasz. On bowiem jako jedyny
sposrod wszystkich (uczniéw), poznal prawdge i spetnit tajemnice wydania. Przez niego zostaty roz-
wigzane — jak mowia — wszystkie sprawy ziemskie i niebieskie. W takim sensie wyktadaja dzieto
o takiej tresci i nazywaja to ewangeliq Judasza”.
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nam Ewangelii Judasza®*. Grecka wersja Ewangelii Judasza migdzy koncem
IT a poczatkiem IV w.?*, mogta by¢ poddana nowej redakcji. Wtedy, by¢ moze,
zostata uzupethiona elementami chrzescijanskimi i setianskimi. Marvin Mey-
er, podobnie jak Turner, sadzi, ze Ewangelia Judasza moze by¢ §wiadectwem
,wczesnego” (mlodego) setianizmu®®. Setianizm Ewangelii Judasza zostat
w I w. ,,przeredagowany”. W tym czasie takze, zdaniem Turnera, w ,,nowej”
redakcji Ewangelii Judasza poddano krytyce ,koscielne” instytucje chrze-
Scijanskie, chrzest i ofiar¢ (eucharysti¢). Ewangelia Judasza stala si¢ bliska
Apokalipsy Adama® i Potrojnej Protennoii**. W tym czasie — jak sadzi Tur-
ner — przekaz gnozy setianskiej odlaczyt si¢ od chrzescijanskiego nurtu i zbli-
zyt sie do poganskiego platonizmu. Wersj¢ platonsko-setianska gnostycyzmu
potwierdzaja, wedlug Turnera, traktaty z Nag Hammadi: Zostrianos®’, Alloge-
nes®, Trzy stele Seta® oraz powstaly jeszcze pdzniej Marsanes®®. Wzmianka
o Ewangelii Judasza u Ireneusza interpretowana jest takze jako wskazoéwka
utworu napisanego przez tak zwanych ,,kainitow”. Nazwa tej grupy gnostykow
miala wskazywac na biblijnego Kaina. Negatywna ocena tej biblijnej postaci
wzbudza oczywiscie podejrzenie, ze opinia o istnieniu kainitow zrodzita si¢
wsrod polemistow antygnostyckich. Do notatki Ireneusza o ,kainitach” jako
grupie setian, wsrdd ktorych mogta powsta¢ Ewangelia Judasza, nawiazata
April DeConick. Przeanalizowata wzmianki o ,,kainitach” u Epifaniusza oraz
u Pseudo-Tertuliana® i przedstawita swoja opini¢ na temat autorstwa Ewange-
lii Judasza oraz jej zwigzku z gnostykami, nazwanymi ,.kainitami”. Ireneusz
mowit o Ewangelii Judasza w tym samym akapicie’’, w ktorym wspomniat

2 Na podstawie wzmianki o Kainie przypisano Ewangeli¢ Judasza gnostyckiej sekcie kainitow.
Ireneusz twierdzi jednak, ze zwolennicy gnostyckiego systemu, jaki wylozyt w Adversus haereses
129-31 (SCh 264, 358-390) zaliczyli Kaina, synéw Korego i Sodomitdéw, do ,,wybranego pokole-
nia” Seta. Gnostycka sekta Kainitow chyba nie istniata. O notatce zrédtowej na temat Ewangelii
Judasza u Treneusza por. takze: J. van Oort, Irenaeus on the ,, Gospel of Judas”. An Analysis of the
Evidence in Context, w: The Codex Judas Papers, s. 43-56.

2 Uwagi o datacji powstania Kodeksu Tchacos por. Myszor, Ewangelia Judasza — wprowadze-
nie, SACh SN 3, 13.

2 Por. M. Meyer, When the Sethians were Young, w: The Codex Judas Papers, s. 57-73. In-
terpretacje Judasza jako reprezentanta upadlej i zbawczej Sophia zob. w rozdziale pt. Judas and
Sophia in the Second Century (tamze, s. 66-73). O istnieniu setian w Il wieku (niezaleznie od zrodta
informacji u Ireneusza) méwi: G. Schenke-Robinson, The Gospel of Judas. Its Protagonist, its Com-
position, and its Community, w: The Codex Judas Papers, s. 90, nota 69.

% Por. NHC V 5.

26 Por. NHC XIII 1. Zob. J.D. Turner, The sethian Myth in the ,,Gospel of Judas”. Soteriology
or Demonology? w: The Codex Judas Papers, s. 130nn.

¥ Por. NHC VIII 1.

2 Por. NHC XI 3.

¥ Por. NHC VII 5.

39 Por. NHC X. Por. Turner, The sethian Myth in the ,, Gospel of Judas”, s. 133.

31 Por. Ps-Tertullianus, Adversus omnes haereses 2, 5-9, CSEL 2, 1404, SACh SN 3, 86-87.

32 Por. Irenaeus, Adversus haereses 131, 1, SCh 264, 386, SACh SN 3, 80-81.
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o Kainie jako biblijnej postaci zaleznej od ,,wyzszej wiadzy”, czyli od Boga
Starego Testamentu, ktérego na innym miejscu nazywa demiurgiem, Jaldaba-
othem. Ireneusz nie twierdzit, ze ,,kainici” zredagowali Ewangeli¢ Judasza, ale
ze gnostycy (barbelognostycy? setianie) uzywali jej i tak interpretowali. Owych
domniemanych setian nazywa Ireneusz ,,barbelognostykami”*. Nauke setian
(barbelognostykow) znat Ireneusz bardzo dobrze i autorstwo Ewangelii Juda-
sza przypisal raczej setianom, a nie ,,kainitom”, ktorych nie znat jako osobne;j
grupy gnostykow. O herezji kainitow wyraznie moéwit natomiast Pseudo-Ter-
tulian. Zwolennicy tego odlamu gnozy, wedlug Pseudo-Tertuliana, czcili tak-
ze Judasza. Tym gnostykom Pseudo-Tertulian jednak nie przypisal autorstwa
Ewangelii Judasza. Mogt jednak potaczy¢ wzmianke o Judaszu z przeciwni-
kami ko$cielnego chrztu ,,z wody” w Kartaginie. Krytyke koscielnego chrztu
znajdziemy w Ewangelii Judasza™, ale takze w innych zrodlach setianskich:
Swiadectwo prawdy® i Parafraza Sema*®. Ewangeli¢ Judasza przypisal wy-
raznie kainitom dopiero Epifaniusz z Salaminy, ktéry odwotat si¢ do wzmianki
u Ireneusza, bo sam tekstu tej Ewangelii nie znat’’.

Jesli autorstwo Ewangelia Judasza nalezy przypisa¢ chrze$cijanskim
setianom, co w $wietle dotychczasowych badan wydaje si¢ najbardziej
prawdopodobne, to interesujace staje si¢ pytanie, o jaki rodzaj chrzescijan-
stwa tu chodzi. Wedtug Ewangelii Judasza wyjatkowa postacia jest Jezus.
To Jezus, podobnie jak w Nowym Testamencie, ,,objawit si¢ na ziemi, czy-
nit znaki i cuda dla zbawienia ludzko$ci”**. Powotat ,,Dwunastu uczniow”,
ktorych wprowadzit w tajemnice zbawienia®, w ,.tajemnice krolestwa”*.
Ewangelia Judasza przedstawia Jezusa w nawigzaniu do tradycji nowote-
stamentalnej, do nauki Wielkiego Kos$ciota. Wtacza nawet watek ,,wydania
Jezusa” na $mier¢*, jednak nie nadaje Smierci Jesusa zbawczego znacze-
nia, przeciwnie, poddaje ja gnostyckiej interpretacji*’. Ujecie postaci Jezusa
stanowi takze istotng cze¢$¢ gnostyckiego systemu w Ewangelii Judasza.

3 Por. tamze 129, 1, SCh 264, 358, SACh SN 3, 64-65.

3% Por. Evangelium ludae, p. 55,21 - 56, 1.

3 Por. Testimonium Veritatis, NHC IX 3.

3¢ Por. Paraphrasis Sem, NHC VII 1.

37 Por. A.D. DeConick, After the ,,Gospel of Judas”: Reassesing what we have known to be
True about Cain and Judas, w: In Search of Truth: Augustine, Manichaeism and other Gnosticism.
Studies for Johannes van Oort at Sixty, ed. J. van den Berg — A. Kotzé — T. Nicklas — M. Scopello,
Leiden 2011, 658.

38 Evangelium Iudae, p. 33, 6-9, SACh SN 3, 37.

3 Por. tamze, p. 33, 15-18, SACh SN 3, 37.

40 Por. tamze, p. 35,251 p. 45,26, SACh SN 3, 391 44.

4 Por. tamze, p. 56, 7. 20; p. 58, 9-26.

42 Por. W. Myszor, Jezus w ,, Ewangelii Judasza”, w: tenze, Gnostycyzm i teologia Ireneusza
z Lyonu. Zagadnienia wybrane, SACh SN 11, Katowice 2010, 115-119; zob. takze: J. Brankaer,
Whose Savior. Salvation, Damnation and the Race of Adam in the Gospel of Judas, w: The Codex
Judas Papers, s. 391-395.
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Jezus pochodzi z wyzszego ,,eonu”. Zostat postany przez Boga, ktérego
imienia nie mozna wymawiaé¢®. Nie jest nim jednak ten Bog, ktoremu ka-
ptani (apostotowie) sktadaja ofiary. Apostotowie wprawdzie sadzg inaczej
— ,Nauczycielu, ty jestes postanym Synem naszego Boga™*, jednak Jezus
nie przyznaje si¢ do Boga chrzescijanskich apostotéw. Odpowiada aposto-
lom nazywajac Boga, ktoremu sktadali dzigkczynienie, ,,waszym Bogiem”
(,,Co zrobiliscie, uczyniliscie nie z waszej woli, lecz zeby w tym wasz Bog
byt uwielbiony”)*. Jezus ujawnia jednak zwigzek z Bogiem, ktorego czczg
apostotowie. Gdy wypowiada si¢ o ofiarach sktadanych Saklasowi, mowi
takze o swojej $mierci:

,,Tego, ktory mnie niesie, jutro zamecza. Ale zaprawde moéwie wam: nie ma
zadnej takiej ludzkiej reki, ktora jako $miertelna bedzie mogta wobec mnie
zgrzeszy¢ [...] Cztowieka bowiem, ktéry mnie nosi, ty ofiarujesz’™®.

Cytowany tu fragment podaj¢ z uzupetieniami po odkryciu nowych stron
rekopisu. Judasz wydat ,,cztowieka, ktory nosil” Jezusa, a wigc tego, ktory
zostat ofiarowany na $mier¢ (,,jutro mnie zamecza”), ofiarowany Bogu, kto-
rego czcili apostotowie. Smieré Jezusa przedstawiono jako ofiare, choé brak
w Ewangelii Judasza opisu meki i $mierci Jezusa, jak w ewangeliach kano-
nicznych. Smier¢ cztowieka, ,ktory nosit Jezusa” zostata przedstawiona na
planie dualistycznej chrystologii gnostykéw*’. Chrystologia Ewangelii Juda-
sza, a wiec posta¢ Jezusa i jego dzieto zbawcze, wskazuje na gnostycka teolo-
gie, doktadnie, na chrystologie chrzescijansko-gnostycka.

Najbardziej intrygujacym tematem Ewangelii Judasza jest krytyka chrztu
i eucharystii. Dzigki uzyskaniu dostgpu do nieznanych dotad stron Ewange-
lii badacze podjeli porownywanie terminologii sakramentalnej Nowego Te-
stamentu, w pismach z Il wieku oraz w Ewangelii Judasza. Autor Ewangelii
uzywa rozpowszechnionych ofiarnych metafor, zeby zaatakowac¢ nauczanie
1 zycie Kosciota wigkszosci chrzescijan. Cytat, ktory dotyczy akceptacji ofiary
przez Boga*, mozna zrozumie¢ jako gnostyckg aluzje, ze zaatakowana grupa,
chrzescijanie Kosciota, poje¢li, ze w nich spetniato si¢ proroctwo Malachiasza
(MI 1, 10-14); tak interpretowali je Justyn Meczennik, Ireneusz i Tertulian.
Ewangelia Judasza przeksztalca to w oskarzenie, ze Kosciol wigkszosci przez

* Por. Evangelium Iudae, p. 35, 18-22, SACh SN 3, 39.

* Tamze, p. 34, 12-13, SACh SN 3, 38.

4 Tamze, p. 34, 8-11, SACh SN 3, 38. Podobnie tamze, p. 34, 25-26, thum wtasne: ,,To wasz
Bog, ktory jest wsrod was i jego aniotowie. Bogiem, ktoremu sktadaja ofiary jest Saklas™; por. re-
konstrukcje tekstu (Codex Tchacos. Texte und Analysen), tamze, p. 56, 14.

4 Evangelium Iudae, p. 56, 7-21, thum. wlasne; por. Nagel, Das Evangelium des Judas — zwei
Jahre spdter, s. 134.

47 Podobnie jak w innych tekstach gnostyckich, np. w Drugiej nauce Wielkiego Seta i Apoka-
lipsie Piotra z biblioteki z Nag Hammadi, por. W. Myszor, Chrystologia gnostykow: podstawowe
problemy, w: tenze, Gnostycyzm i teologia Ireneusza z Lyonu, s. 106-114.

*® Evangelium Iudae, p. 40, 18-23, SACh SN 3, 42.
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takie ,,ofiary” ,,zabija” swych ludzi; ofiary sktadane sg fatszywemu Bogu, Sa-
klasowi wladajacemu $wiatem archonta®.

Tre$¢ odzyskanych ostatnio stron Ewangelii Judasza potwierdza dotych-
czasowe ustalenia. Najwigksze fragmenty odzyskano na stronach: p. 41, 9-24;
p.42,9-26; p. 55, 5-12; p. 56, 5-11; p. 57, 4-8; p. 58, 4-8. Catly szereg drobnie;j-
szych uzupehien i1 rekonstrukcji dotyczy takze stron: p. 37, 10-22; p. 38, 10-23;
p- 53, 1-10; p. 54, 1-9. W niniejszym artykule zajmg si¢ tylko sze$cioma stro-
nami, czyli tymi, ktore zawieraja wigksze partie tekstu i ktore wnosza do naszej
analizy treSciowej wigcej cieckawych watkow. Catos¢ rekonstrukcji znajduje si¢
w nowym polskim ttumaczeniu (nie mam dostepu do facsimile nowych stron,
poza obrazkami w Internecie; a przede wszystkim nie mam takiej wiedzy pa-
leograficznej, jaka maja zachodni badacze, dlatego czekam na ich publikacje).

Pierwszy obszerniejszy fragment z p. 41:

,»Niech wiec stang si¢ [pustymi] dla was, [niech schodza ku] swej [zagta-
dzie], niech si¢ (te sprawy) stana jawne [dla was]”*. (10) Jego uczniowie
zas rzekli: ,,Panie, oczy$¢ nas [od ...] popelnialiSmy to z powodu blednej
mysli aniolow™!. Jezus im powiedzial: ,,Niemozliwe jest [...] (15) [...]
... [ani] nie jest mozliwe, aby Zrédlo wody ugasilo [plomien] calego za-
mieszkalego §wiata [ani] strumien w jakim$ [mie$cie] nie moze (20) nasy-
ci¢ wszystkich pokolen, ale tylko to (pokolenie) wielkie, dla ktorego jest
przeznaczony. I lampa jedna nie moze oSwietli¢ wszystkich eonéw za wy-
jatkiem drugiego pokolenia® (25) ani piekarz nie moze wyzywi¢ stworzenia
(42, 1), catego (ktore jest) [pod niebem]”.

Nowe wiersze, odzyskane dla p. 41 uzupetniajg dialog Jezusa i apostotow. Je-
zus zacheca uczniow do poznania nowej rzeczywistosci duchowej i odrzuce-
nia pozorow, uczniowie przyznaja, ze popetniali przestepstwa pod wptywem
wladzy aniotéw (czyli archontow) rzadzacych swiatem. Dalsza wypowiedz

4 Por. J.K. Schwartz, Die Kultpolemik im , Evangelium des Judas”, ,JEarly Christianity”
3(2012) 59-84.

SOW wierszach z Evangelium Iudae, p. 41, 7-9, id¢ za: M. Meyer, The Tchakos Fragments of the
Gospel of Judas. Paper presented at the Society of Biblical Literature Annual Meeting (New Orleans,
November 2009) (online: http://www.chapman.edu/wilkinson/religious-studies/_files/marv-meyer/
Announcement%200{%20the%20Tchacos%20Fragments%20-%20final.doc): MAPOYWWTTE O©€
EYWO[YENIT NAZPHTN AYW NCEWI...JEYOYON2 E€BOA [NHTN..

SUW wierszach z Evangelium Iudae, p. 41, 9-13, id¢ za M. Meyer, The Tchakos Fragments of the
Gospel of Judas: [TEX.AY NIOI NEIMAOH[THC X€ TIXC TJOYBON [EJBOA 2N N...[..INTa-
NAAY 2N TETAAINH] NNATTEAOC.

52 W wierszach z Evangelium Iudae, p. 41, 13-24, id¢ za M. Meyer, The Tchakos Fragments of
the Gospel of Judas: TE€EXA4 NAY [NIOI IHC X€ MN ®WGOM ...[..]JEPWOY [...0lYAE MN
@W[OOM ETPIE OYKPHNH WWM MTT[EKPWOM] NTOIKOYMENH TH[PC OYAJE OYTIHIH 2N
OY[TTOAIC MIN WOOM MMOC ET[CIO] NNFENEA THPOY EIMHTI ETNOG E€ETTH® AYW MN
OYZHBC NOYWT Na[P O]YOIN ENAIWN THPOY E€IMHTI ETMEZCNTE NFENEA
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Jezusa odwotuje si¢ do symboliki ognia, wody i lampy. Symbole te odnosza
si¢ do zycia doczesnego, a jednoczesnie wskazuja na zbawienie zapewnione
tylko dla wybranych z pokolenia Seta. Interesujgca w tym fragmencie jest
natomiast wzmianka o ,,drugim” pokoleniu, dla ktérego doczesne symbole
wybrania moga mie¢ jakie$ wzgledne znaczenie.

Fragment z nastgpnej strony p. 43:

»Powiedzial wiec im (Jezus): Zaprzestancie walczy¢ ze mng. Kazdy z was
ma swoja gwiazde i kazda [...] z gwiazd (10) braé (?) [... to], co do niego
nalezy. [... Ja za$] nie zostalem postany do pokolenia zniszczalnego, lecz
do pokolenia, ktore jest mocne i niezniszczalne. Tamto bowiem pokolenie
(15) nie jest przeciwnikiem, aby nad nim panowa¢é, ani jednym ws$rod
gwiazd. Zaprawde powiadam [wam], nadejdzie szybko stup (20) ognia
i tamto pokolenie nie bedzie poruszone [... ani] gwiazda. I gdy Jezus to
powiedzial, odszedl i [wzial] Judasza Iskariote ze sobg. (25) Powiedzial
(wéwczas to) do niego: Woda, ktora [... z] wysokiej gory* [...]".

Fragment wypowiedzi Jezusa podkresla wyjatkowos¢ pokolenia Seta (,,moc-
ne” i,,niezniszczalne”); tylko do niego zostal Jezus postany. Jezus zapowiada
zniszczenie ,,tamtego pokolenia” jakiej$ innej grupy ludzi, do ktorych nie zo-
stat postany. Pod koniec fragmentu tekst wyrdznia Judasza Iskariote: ,,Jezus
odszed?t (od ucznidéw) i zabral Judasza ze sobg”.

Fragment ze strony p. 55:

,»Wtedy beda (25) popetiaé cudzotostwa w imi¢ moje i zabija¢ beda swoich
syndéw (55, 1) [popeiaé beda] zlo i [...] [...] beda spa¢ z mezczyznami]
[... az] przyjdzie [...] [dwanaS$cie] wSrdd [...] eonow (5) prowadza swe
pokolenia i przedstawia je Saklasowi*. A potem nadchodzi [Izra]el wy-
prowadzajac dwanascie plemion Izraela [...], (10) aby sluzyly Saklasowi
wszystkie pokolenia, grzeszgc w moim imieniu®. A twoja gwiazda bedzie
panowac¢ nad trzynastym eonem. Nastepnie Jezus si¢ rozeSmial”.

53 W wierszach z Evangelium ludae, p. 41, 9-26, id¢ za M. Meyer, The Tchakos Fragments of the
Gospel of Judas: A[YW] OY [...INNCIOY NAX[...].TTETE TMWY TEA[...] NTAYTNNOYT aN
WA TFEINEA ITQ)OAPTH AAAA DA Tr[EINEA ETXOOP AYW NAPO[AIPTON XE TrENEA
rAP €TMMAY NITEAAOYE MITOA[EIMIOC €P PP[O €EXWC] OYAE OYa 2N NClOY ZAMW
TXW. MMOC NHTIN X€ 9NAZ2E 2N OYOETH N[GI] TECTYAAOC NKPWM AYW NTFENEXA
E€TMMAY NAKIM AN ...[ ICIOY AYW Nal NTEPE[4XO]OY NOI IHC A4BWK Ad[XI NIOY]AAC
NMMA4 TTICAKPIWT[HC] TTEXAY NAd XE TIMOOY €[...] MTTTOOY ETXOCE TTEBO[A].

% Na podstawie Codex Tchacos. Texte und Analysen, Berlin 2007 i M. Meyer, The Tchakos
Fragments of the Gospel of Judas, rekonstruuj¢ wiersze z Evangelium ludae, p. 55, 1-6: AYW
N[CE...]J000Y AYW N[CEKOTE MNN 200YT] [NUNHY [NGI TTMNTCNOOJOYC NKI...INal-
WN EYEINE NEYTENE[EA EIYTTAPICTA MMOOY NCAKAAC

53 Na podstawie M. Meyer, The Tchakos Fragments of the Gospel of Judas rekonstruuje wiersze
z Evangelium Iudae, p. 55, 7-11: MNNCWC 4dNHY NOI TI[. .. JPAHA €4INE NTMNTCNOO[YC] MY-



EWANGELIA JUDASZA — WPROWADZENIE DO STUDIUM 17

Przywrocony fragment tekstu potwierdza podobng wypowiedz we wczesniej-
szym wydaniu. Najpierw uczniowie przedstawiajg wizje*®. Na pytanie Jezusa,
o jakich kaptanéw chodzi, uczniowie odpowiadaja:

,Oni za$ [rzekli: ,,Jedni] byli co (15) poszcza przez dwa tygodnie, [inni] zas
ofiarujg swoje dzieci, inni za§ swoje zony blogostawiac i ponizajgc si¢ wza-
jemnie. (20) Jeszcze inni spali z me¢zczyznami, inni trudzili si¢ zabijaniem,
jeszcze inni dopuszczali si¢ mndstwa grzechow 1 bezprawia. Mezczyzni zas,
ktorzy stali (25) przy ottarzu, wzywali twoje imi¢™’.

Wreszcie Jezus wyjasni wizje apostotow:

,» Wy jestescie tymi, ktorzy podejma stuzbe (20) przy ottarzu. A wiec wy zoba-
czyliscie tego, ktory jest Bogiem i ktoremu stuzycie. A Dwunastu m¢zczyzn,
ktérych zobaczyliscie, to wy (25) wlasnie, a trzoda tych, ktorych przyprowa-
dzaja do ofiary to ci, ktorych widzieliscie. Jest to thum, ktéry wprowadzili-
scie w btad (40, 1) przy tamtym ottarzu, bo stanie (tu) [wladca tego §wiata]*.
W ten oto sposéb bedzie korzystat z mojego imienia, za§ w gotowosci czekac
beda pobozne pokolenia. Nastepnie inny czlowiek przedstawi*® rozpustnika,
a inny (10) przedstawi zabojcow dzieci, a inny takich, co $pig z me¢zczyznami,
(ale takze takich), co poszcza®, a inny bedzie oczyszczat od bezprawia i btgdu
(15). I ci moéwig (o sobie): my jestesmy rowni aniotom (por. L.k 20, 36)”.

Odzyskany tekst potwierdza krytyke kaptanow, ,,dwunastu mezczyzn przy olta-
rzu”, ktorzy sktadajg ofiary Saklasowi, czyli Bogu-stworcy. W dyskusjach nauko-
wych, jak to na wstepie wskazatem, komentatorzy wyjasniaja, ze chodzi o kryty-
ke oficjalnego Kosciota: krytyke chrztu, ofiar i poddawania si¢ przesladowaniom.
O jaka grupe setian, chrzescijanskich gnostykéw tu chodzi, nie wiadomo.

Fragment z nast¢pnej strony p. 56:

»Rzekt Jezus: ,,Zaprawde (25) mowie [ci], to obmycie (56, 1) [ktore przyjeli]
w imi¢ moje [stanie si¢ (dla nich) hanbg]® [...] (5) zniszczy cale pokolenie

A€ MTITT[IHA] €BOIA 2IN ..[...IN CEP[2]2AA NCAKAAC [NGI NFENJEA THPOY EYPMTIBE
[ON 2IN TTPAN

¢ Por. Evangelium Iudae, p. 38, 1-11, thum. wlasne: ,,Oni za$ powiedzieli: «Widzielismy wielki
dom i byl w nim wielki ottarz oraz dwunastu me¢zczyzn, o ktéorych méwimy, ze sg to (5) kaptani,
oraz pewne Imig. Jaki$ thum trwat cierpliwie [przy tamtym oftarzu] az kaptani beda gotowi (10), by
podja¢ (swoja) stuzbe. My takze trwaliSmy cierpliwie»”.

57 Tamze, p. 38, 15-26, thum. wlasne.

58 Wiersz z Evangelium Iudae, p. 40, 3 za Wydawcami czytam: NG[I TTAPXWN MTTIKOCIMOC
AYw; por. J 12, 31; 14, 30; 16, 11.

3 Kopt. TAPICTA.

% Por. Evangelium Thomae 27.

ot Rekonstrukcja za Codex Tchacos. Texte und Analysen, Berlin 2007: [€E4E®WTTE 2N
TMNTATIMH].
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Adama ziemskiego. A tego, ktéry mnie niesie, jutro zamecza. (Ale) za-
prawde moéwie¢ wam; nie ma zZadnej (10) (takiej) ludzkiej reki, ktéra jako
Smiertelna bedzie mogla wobec mnie zgrzeszy¢” .

Fragment potwierdza inne wypowiedzi po§wigcone eschatologii: zginie poko-
lenie ,,Adama ziemskiego”, w nim takze Jezus-ziemski (drugi Adam?); ,.,tego,
ktoéry mnie niesie, jutro zamecza” — to oczywiscie nawigzanie do przedwiel-
kanocnej zapowiedzi meki Chrystusa w ewangeliach kanonicznych. Tekst
uzupehnia znany juz wczesniej z Ewangelii Judasza motyw ,,zdrady” (p. 56,
19-20: ,,cztowieka, ktory mnie nosi, ty ofiarujesz” oraz p. 58, 24-26: ,,Judasz
wziat pieniadze i wydat go im”).

Strona p. 57 — przywrécono tylko cztery wiersze:

»Zaprawde [mowie ci, twoje] ostatnie [... stanie si¢], i ten [, ktory] [...]
stanie si¢ [...] . [...] na sluga.] eonu a [...] krélowie stali si¢ stabymi i po-
kolenia anioléw jeknely. To, co zte [...]..[...] Archont (10) zostaje zniszczo-
ny. I wtedy podniosg si¢ postacie wielkiego pokolenia Adama, gdyz ponad
niebem i ziemig i aniotami istnieje pokolenie z eonu”.

Tym razem odzyskane wiersze niewiele wnosza. Wydaje sie, ze chodzi o wy-
powiedz Jezusa o tresci eschatologicznej: zbawienie pokolenia Adama, nato-
miast zniszczenie pokolenia krolow i anioldw eonu doczesnego.

Ze strony p. 58 — podobnie cztery wiersze:

,Judasz podnidst oczy i zobaczyl $wietlisty obtok i wszedt do niego®. Ci,
ktorzy stali nizej ustyszeli (25) glos wychodzacy z obtoku, ktory glosit: (58,
1) [ceeeenees | wielki réd. [...] obraz [...] w (5) nim” [...] Judasz przestal
widzie¢ Jezusa |[...]”.

Odzyskane wiersze tekstu Ewangelii Judasza, wskazuja jedynie na rozu-
mienie juz wczesniej znanych wierszy o Judaszu: ,,JJudasz podnidst oczy
1 zobaczyl $wietlisty obtok i wszedl do niego”. Podmiotem obydwu zdan
wydawat si¢ by¢ Judasz i tak komentowano posta¢ Judasza, trzynastego
apostota, ze po otrzymaniu objawienia zobaczyl chwate bozg (,,$wietlisty
oblok™) i wszedl do tej chwaly. Tymczasem zakonczenie tego fragmentu
odzyskanego tekstu, a zwlaszcza zdanie ,,Judasz przestat widzie¢ Jezusa”,
wskazuje na zmian¢ podmiotu drugiego zdania ,,Judasz podniost oczy, zo-

82 Wiersze z Evangelium Iudae, p. 56, 4-11, za rekonstrukcja M. Meyer, The Tchakos Fragments
of the Gospel of Judas: ANAAW®[TIE EBOA MTIFENEA THPC NAA[AIM PNMKA2 TTETPPO[PEI]
MMOI PACTE CENAPBA[CANINICE MMOY 2aMHN T[XW. MIMOC NHTN X€E€ MNAAOY[E
MIOIX. NJPOME EW[AJINOY [NAPE NINOBE €EPOI.

% By¢ moze zmiana podmiotu: ,,I (Jezus) wszed! do niego (do obtoku)”. W $wietle kontekstu
wersja ta jest bardziej prawdopodobna: ,,Judasz przestal widzie¢ Jezusa” [AYW AIOYAAC AO
€4NAY [€] THC.
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baczyt swietlisty obtok i (Jezus) wszedl do niego” i logicznie dalej ,,Judasz
przestat widzie¢ Jezusa”.

Rk sk

Nowe karty Ewangelii Judasza uzupehniajg tekst do tego stopnia, ze utwier-
dzaja mnie w przekonaniu, iz gldwnym bohaterem Ewangelii nie jest Judasz,
lecz Jezus objawiajacy w dialogu z apostotami i Judaszem nauke o zbawieniu
pokolenia gnostykow. Jezus nazwany raz Setem, a innym razem Adamem,
blizszy jest tradycji nowotestamentalnej, niz to si¢ na poczatku wydawalo.

Ewangelia Judasza jako gnostycki apokryf wskazuje na chrzescijanska
wersje gnostyckiej nauki setian. Dotad sadzono, ze setianie, w odrdznieniu
od walentynian, tworzyli odtam niechrzescijanskiego gnostycyzmu. By¢ moze
Ewangelia Judasza byla setianskim pismem zredagowanym na uzytek pole-
miki z Kos$ciotem oficjalnym. Dalsze studia zapewne wyjasnig blizej genezg
tej Ewangelii.

THE GOSPEL OF JUDAS — INTRODUCTION TO THE STUDY
(Summary)

The article is informing new sides of the Gospel of the Judas of the state of the
research on the Coptic text of the Gospel of the Judas. He is pointing at the impor-
tance of the cover and the publication of new fragments of the Coptic text. New
fragments, published after the critical edition are pointing on gnostic contents of
the Gospel. He is a focal point of the Gospel gnostic Jesus, exactly Christ which
the Judas is freeing giving the Jesus’ body to the death.

Stowa kluczowe: chrystologia gnostykow, zdrada Judasza wedtug gnostykow.
Key words: christology of Gnostics, betrayal of the Judas according to Gnostics.
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Mirostaw MEJZNER SAC”

WALKA DOBRA ZE ZLEM
W LISCIE PSEUDO-BARNABY

List Pseudo-Barnaby' jest jednym z najstarszych dokumentéw chrzescijan-
skich, powstatym miedzy rokiem 70 a 130. Byt znany Klemensowi Aleksandryj-
skiemu, a o jego autorytecie najlepiej swiadczy fakt, ze w stawnym Kodeksie Sy-
naickim z IV wieku zostal umieszczony wsrod ksiag natchnionych, zaraz po Apo-
kalipsie $w. Jana. Autor Listu nie jest znany, ale z pewnoscig nie byt to §w. Barna-
ba znany z Dziejow Apostolskich. Spory tocza si¢ tez co do miejsca i sSrodowiska
powstania tego utworu®. W warstwie treSciowej stanowi on niezwykle ciekawe
$wiadectwo wezesnych sporéw miedzy chrzescijanami a Zydami o interpreta-
cje pism 1 instytucji starotestamentalnych’. Ttem tego zasadniczego i zywotnego
wowczas tematu sg kwestie eschatologiczne. Pseudo-Barnaba jest przekonany,
Ze zyje w ,ostatnich czasach”, co przypomina wierzenia autorow zydowskich
pism apokaliptycznych. Wplyw tych tradycji jest zresztag wyraznie zauwazalny
w Liscie w takich elementach, jak przypisanie szatanowi niezwyklej aktywno-
$ci w zwodzeniu ludzi oraz w wyraznych aluzjach do Ksiggi Henocha* 1 Ksiggi
Daniela’. Pseudo-Barnaba nawigzuje tez do typowej dla apokaliptyki koncepcji
dwoch eonow, by wyjasni¢ sens historii. Cierpienia i ucisk w terazniejszosci po-
mnazaja pragnienie sprawiedliwosci i oczekiwanie na przyjscie Sedziego, ktory
potozy kres catemu ztu §wiata i zapewni odplate wiernym w przysztym wieku:

* Dr Mirostaw Mejzner SAC — adiunkt w Katedrze Teologii Patrystycznej w Instytucie
Teologii Systematycznej na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Kard. Stefana Wyszynskiego
w Warszawie; e-mail: m.mejzner@uksw.edu.pl.

' Wydanie krytyczne zostato przygotowane przez P. Prigent — R.A. Kraft: Epitre de Barnabé,
SCh 172, Paris 1971; thumaczenie polskie (List Barnaby) autorstwa Anny Swiderkowny (cytowane
w niniejszym artykule) zostato opublikowane w: Pierwsi swiadkowie. Pisma Ojcow Kosciota, red.
M. Starowieyski, BOK 10, Krakow 1998, 179-199.

2 Jako miejsce powstania wskazuje si¢ Aleksandrig, $srodowisko syro-palestynskie lub Azje
Mniejsza, por. F. Scorza Barcellona, Introduzione, w: Epistola di Barnaba, Corona Patrum 1, Torino
1975, 62-65.

3 Por. G. Otranto, La polemica antigiudaica da Barnaba a Giustino, ASE 14/1 (1997) 55-
82. O napigciach w relacjach chrzescijansko-zydowskich w I wieku, por. takze: M.S. Wrdbel,
Antyjudaizm a Ewangelia wedtug sw. Jana. Nowe spojrzenie na relacje czwartej Ewangelii do ju-
daizmu, Lublin 2005.

4 Por. Epistula Barnabae 4, 3.

3 Por. tamze 4, 4-5.
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,Blisko jest dzien, kiedy razem ze Zlem zginie wszystko (por. Iz 13, 6; JI 1,
15; Ap 20, 10), «blisko jest Pan i Jego zaptata» (Iz 40, 10)”.

1. Apokaliptyczne tlo Listu. Apokaliptyka jest uwazana przez niektorych
za ,,matke¢ teologii chrzescijanskiej. Jakkolwiek by nie byto, faktem jest,
ze apokaliptyczna literatura zydowska rozwijata si¢ szczeg6lnie na przeto-
mie epok. Jej wptyw na najwczesniejsze pisma chrzescijanskie (kanoniczne
1 pozakanoniczne) byt ogromny. Znaczacym pozostaje takze fakt, ze pisma
apokaliptyczne, odrzucone przez oficjalny nurt judaizmu zdominowany przez
stronnictwo faryzeuszy, zostaly ocalone i przettumaczone na rozne jezyki wta-
$nie przez wyznawcow Chrystusa. Znajdowali w nich bowiem potwierdzenie
swej wiary w rychly powrot Mesjasza, ktory pokona zto, wskrzesi wiernych
zmartych i zaprowadzi krolestwo Boze®.

Centralnym tematem literatury apokaliptycznej byt problem poczatkéw
zta®. Najwcze$niejsze pisma upatrujg je w skierowanej przeciw Bogu re-
belii aniotow, ktorych upadek 1 zwigzek z kobietami doprowadzit do roz-
przestrzenia si¢ grzechu na ziemi. Historia stworzenia (podzielona na $cisle
ustalone okresy) jest przedstawiana jako walka miedzy sitami dobra i zla
najpierw w sferze nadziemskiej, a potem ziemskiej. W te walke duchow
wplatani tez zostali ludzie. Jedna z najbardziej charakterystycznych cech
apokaliptyki jest niecierpliwe oczekiwanie na interwencj¢ Boga (najczesciej
w osobie Jego wystannika), by Ten, w ustanowionym przez siebie czasie,
potozyt kres wszelkiemu ztu tego $wiata. Koniec przedstawiany jest za-
zwyczaj jako katastrofa o wymiarach kosmicznych. Nie jest ona jednak dla
wierzacych powodem do Ieku, ale nadziei, gdyz oznacza wyzwolenie z nie-
woli szatana i inauguracj¢ krolestwa Bozego (mesjanskiego). Poprzedzi je
zmartwychwstanie umartych i sprawiedliwy sad, na ktorym kazdy otrzyma
zaplate za swoje czyny: zli zostang ukarani, a dobrzy zbawieni i nagrodzeni
zyciem wiecznym'’.

Typowe dla apokaliptyki ujecie historii jako walki dobra ze ztem jest do-
strzegalne juz na pierwszych stronach Listu. Pseudo-Barnaba przestrzega ad-
resatoOw swojego dziela:

¢ Tamze 21, 3, SCh 172, 214-216, BOK 10, 199.

" E. Kdsemann, Die Anfinge christlicher Theologie, 11, Gottingen 1964, 108.

8 Naukowe studia nad literatura apokaliptyczng rozpoczety sie¢ w pierwszych dziesiecioleciach
XIX wieku i trwaja do dzi§. W ostatnich latach zauwaza si¢ rowniez w Polsce zwigkszone zaintere-
sowanie tg literatura, por. Pisma apokaliptyczne i Testamenty, red. M. Parchem, Krakow — Mogilany
2010; Apokaliptyka wczesnego judaizmu i chrzescijanstwa, red. M.S. Wrobel, Lublin 2010.

° Por. D.S. Russel, The Method and Message of Jewish Apocaliptyc, London 1964, 249,

1 Por. P. Sacchi, L apocalittica giudaica e la sua storia, Brescia 1990, 44-48. Wykaz gtéwnych
zagadnien teologicznych w literaturze apokaliptycznej, por. S. Medala, Wprowadzenie do literatury
migdzytestamentalnej, Krakow 1994, 131; M. Parchem, Wprowadzenie do apokaliptyki, w: Pisma
apokaliptyczne i Testamenty, s. 113-114.
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,,Dni sg zte, nieprzyjaciel dziata i dana jest mu wladza™!!.

Przekonanie o narastaniu zta w ,,ostatnich czasach” to jedna z cech literatury
apokaliptycznej. Terazniejszo$¢ to pora niegodziwosci i zgorszen'?, w ktorej
dziatanie zlych sit osiaga swoje apogeum. ,,Nadchodzi ostateczne zgorsze-
nie”", ktore wystawi ludzi na najtrudniejsza w historii probg wiernosci.

Autor Listu nie probuje jednak wyjasniaé przyczyn zta w §wiecie. Wszelkie
jego przejawy uosabia w postaci szatana'4, ktérego okresla r6znymi imiona-
mi, takimi jak: Zty', | Ksigze Zta”'%, Ksigze czaso6w obecnych, czasoéw niego-
dziwosci'’, Niegodziwiec'®, Czarny', Nieprzyjaciel®’. Okreslenia te wyrazaja
najczesciej konsekwencje dzialania szatana. Wszystko, co pozostaje pod jego
wplywem staje si¢ zte, nieczyste 1 niegodziwe, na przyktad: dni, czas, mysli,
sumienie, zamiar, droga, w koncu sam cztowiek?'. Pseudo-Barnaba nie wydaje
si¢ tez by¢ zainteresowany tradycjami ezoterycznymi i dociekaniami na temat
imion réznych ztych duchéw??. Jego celem jest przede wszystkim przedsta-
wienie nauki o zbawieniu i zachecenie chrzescijan do wiernego i prawowier-
nego kroczenia drogg zycia.

Pseudo-Barnaba czerpie swoja wizje poczatkow zta na ziemi z pierwszych
rozdziatow Ksiggi Rodzaju. Upatruje je mianowicie w niepostuszenstwie Ewy,
ktora ulegta podszeptom weza — Szatana*. W wyniku tego pierwotnego grze-
chu serce ludzkie zostato spetane omamami grzechu i wydane na pastwe ciem-
nos$ci?*, stajagc si¢ pelnym batwochwalstwa mieszkaniem demondéw?. Ziemia
przeksztalcita si¢ w miejsce trudow 1 bolu (por. Rdz 3, 17-20), a sam cztowiek
stal si¢ ,,ziemig cierpigca, gdyz Adam zostal ulepiony z ziemskiego mutu”?.
To ostatnie wyrazenie jest umieszczone w Liscie w konteks$cie chrystologicz-
nym. Dlatego nie nalezy wyciaga¢ z niego zbyt daleko idacych wnioskéw do-
tyczacych protologicznej wizji Pseudo-Barnaby. Chodzi tu najprawdopodob-

1 Epistula Barnabae 2, 1, SCh 172, 78, BOK 10, 179.

12 Por. tamze 4, 9.

1 Tamze 4, 3, SCh 172, 92, BOK 10, 181.

" Por. tamze 18, 1.

15 Por. tamze 2, 10; 9, 4; 21, 3.

16 Por. tamze 4, 13.

17 Por. tamze 18, 2.

18 Por. tamze 15, 5.

1 Por. tamze 4, 10; 20, 1. Okreslenie ,,czarny” w odniesieniu do diabta pojawia si¢ tez w pis-
mach essenczykow 1 ebionitow; por. J. Daniélou, Teologia judeochrzescijanska, Krakow 2002, 48.

20 Por. tamze 2, 1.

21 Por. tamze 8, 6;4,9; 19, 3: 19, 12; 6, 7; 4, 10; 4, 2. 12.

22 Pseudo-Barnaba nie wymienia znanych z pism qumranskich i tradycji henochistycznej imion
ztych duchéw takich, jak Azazel czy Belial.

2 Por. Epistula Barnabae 12, 5.

2 Por. tamze 14, 5.

25 Por. tamze 16, 7.

26 Tamze 6, 9, SCh 172, 122, BOK 10, 184.
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niej o ukazanie zbawczego faktu, ze ,,ziemia cierpigca” (czyli czlowiek) moze
si¢ przemieni¢ w ,,ziemi¢ mlekiem i miodem ptynaca” (np. Wj 3, 8. 17) ktorq
jest Chrystus?’. Innymi stowy, cztowiek zmewolony grzechem 1 przygnieciony
boélem moze zosta¢ zbawiony, jesli uwierzy w Chrystusa i ztozy w Nim calg
swa nadzieje. Oznacza to, ze dla Pseudo-Barnaby obecny czas jest okresem
wyborow i1 duchowej walki.

Autor nie rozwija jednakze bardzo rozpowszechnionej w literaturze apo-
kaliptycznej idei Antychrysta, eschatologicznego przeciwnika Boga i przed-
stawiciela szatana na ziemi. Aluzji do tej figury mozna doszuka¢ si¢ jedy-
nie w odwotywaniu si¢ Pseudo-Barnaby do wizji zapisanych w Dn 7, 20-26.
Potgzny witadca i przesladowca §wigtych, ktorym w czasach redagowania
Ksiegi Daniela byt Antioch IV Epifanes, stat si¢ archetypem eschatologiczne-
go przeciwnika. W pierwotnym chrzescijanstwie posta¢ Antychrysta nabrata
jednakze innych cech. W tradycji Pawtowej byt to cztowiek grzechu, diabelski
zwodziciel zdolny czyni¢ znaki i falszywe cuda (por. 2Tes 2, 1-11). Tradycja
Janowa symbolike tej figury rozciggneta na wiele postaci, bedacych uciele-
$nieniem ztych mocy (por. Ap 13; 17; 1J 2, 18-22; 4, 3). Z kolei autor Didache
twierdzil, ze:

,»W dniach ostatnich [...] zwodziciel §wiata pojawi si¢ jako Syn Bozy 1 bedzie
czynit znaki i cuda. Cata ziemia zostanie wydana w jego rece 1 bedzie popet-
nial niegodziwosci, jakie nigdy si¢ jeszcze nie dzialy od samego poczatku
wiekow”?,

W Liscie niewyrazng aluzje do eschatologicznego przeciwnika mozna
odnalez¢ w opartej na Dn 7, 7-8 wizji czwartej bestii®’, w symbolice ktorej
Pseudo-Barnaba odczytuje najprawdopodobniej imperium rzymskie*®. W opi-
sie wizji pojawia si¢ mianowicie ,,maty krol — r6g”. Autor nie probuje jednak
wyjasnia¢ tozsamosci czy znaczenia tej figury, a jedynie przekona¢ odbiorcow
o bliskosci konca czasow. Nawet zniszczenie $wiatyni jerozolimskiej nie jest
dla niego znakiem dziatalno$ci Antychrysta, a raczej realizacja proroctw zapo-
wiedzianych w Pi$mie Swietym®'. Glownym tematem Listu nie jest bowiem

27 Por. tamze 6, 8-17.

28 Didache 16, 3-4, ed. W. Rordorf — A. Tuilier: La doctrine des douz apétres (Didaché), SCh 248,
Paris 1978, 194-196, tlum. A. Swiderkéwna: Nauka dwunastu Apostotow (Didache), BOK 10, 40.

¥ Por. Epistula Barnabae 4, 4-5, SCh 172, 94, BOK 10, 181: ,,A mowi tak rowniez prorok:
«Dziesig¢ krolestw bedzie wtadato na ziemi, a po nich wstanie maty krol, ktory ponizy naraz trzech
sposrod krolowy (por. Dn 7, 24). O tym samym tez mowi dalej Daniel: «I ujrzalem czwarta bestig,
zlg i potezng i straszniejsza od wszystkich stworow morskich. Wyrosto jej dziesig¢ rogoéw, a z nich
jako odro$l rog maty, ktory ponizyt naraz trzy z wielkich rogéw» (por. Dn 7, 7n)”.

30 Badacze, ktorzy przyjmuja, iz Pseudo-Barnaba zinterpretowat proroctwo Daniela w katego-
riach historycznych, starajg si¢ zidentyfikowaé trzech cesarzy, ktorzy zostali obaleni przez nowego
pretendenta, oznaczonego jako jedenasty. Hipotezy te maja duze znaczenie dla okre$lenia daty po-
wstania Listu, por. Scorza Barcellona, Introduzione, s. 52-56.

3t Por. Epistula Barnabae 16,5, SCh 172, 190, BOK 10, 196: ,,Objawit Pan rowniez, ze miasto,
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konfrontacja z poganami. Autor ogranicza si¢ jedynie do sugestii, ze potegi
swiatowe, zwlaszcza imperium rzymskie, zostang ostatecznie pokonane, co ty-
pologicznie zostato ukazane w zwyciestwie Jozuego (por. Wj 17, 8-16): ,,u kre-
su dni Syn Bozy wyrwie z korzeniami caly dom Amaleka™.

Pseudo-Barnaba wyraznie unika jednak wszelkich implikacji politycz-
nych swojej nauki. Mesjasz, ktory ma przyjs¢, by pokonac sity zta, nie bedzie
odnowicielem ziemskiego krolestwa Izraela®. Terenem walki jest w Liscie
przestrzer’l religijna i duchowa, dotyczqca wiary w Chrystusa ukrzyiowanego
1 zmartwychwstatego. W tym sensie, giownyml przeciwnikami chrzescijan nie
53 potegi Swiatowe, to znaczy imperium rzymskie, ale Zydzi, ktérzy odrzuca-
jac Jezusa ,,dopeili miary swoich grzechow’*,

2. Blad Zydéw. Glownym motywem napisania Listu byla potrzeba
wzmocnienia u odbiorcow tozsamosci chrzescijanskiej oraz konieczno$¢ wy-
raznego odrdznienia nowej wiary od judaizmu i zahamowania w jej fonie zbyt
silnych tendencji judaizujacych. W tym celu Pseudo-Barnaba przeprowadzit
radyklang krytyke najwazniejszych instytucji judaizmu i obowigzujacych
jego wyznawcow praw (ofiar, postow, czystosci rytualnej, szabatu, Swigtyni).
W jego opinii instytucje judaizmu powstaly w wyniku poddania si¢ zwodni-
czemu dzialaniu szatana®. Blad Izraelitow polegat na dostownej (cielesnej)
interpretacji stow Boga, podczas gdy majg one sens duchowy.

Radykalizm stanowiska Pseudo-Barnaby polega na przekonaniu, ze nigdy
nie doszto do realizacji Przymierza Boga z Zydami. W zwigzku z tym nie nale-
zy uwazac ich za lud wybrany?*®. Autor uwaza, ze Izraelici ztamali Przymierze
w tym samym momencie, w ktorym Bog zaoferowat je im za posrednictwem
Mojzesza. Znakiem tego odrzucenia staly si¢ roztrzaskane tablice Dekalogu:

$wiatynia i lud Izraela majg by¢ wydane [na zagtad¢]. Mowi bowiem Pismo: «I stanie si¢ w dniach
ostatnich, ze wyda Pan na zaglade owce swego pastwiska razem z ich owczarnia i wieza». I stalo sig,
jak Pan powiedzial”. Nalezy podkresli¢, ze Pseudo-Barnaba powoluje si¢ tu na apokryficzng Ksigge
Henocha, uznajac ja za pismo kanoniczne.

2 Tamze 12, 9, SCh 172, 172, BOK 10, 192.

33 Po upadku Jerozolimy w 70 r., oczekiwanie mesjanskie w ujgciu politycznym byto podejmo-
wane przez liczne postaci, az do powstania Bar-Kochby w 132 r. Por. A. Chester, The Parting of the
Ways: Eschatology and Messianic Hope, w: Jews and Christians: The Parting of the Ways A.D. 70
to 135, ed. J.D.G. Dunn, Grand Rapids 1999, 239-313.

3% Epistula Barnabae 14,5, SCh 172, 178, BOK 10, 194.

35 Por. tamze 9, 4, gdzie Pseudo-Barnaba krytykuje zydowskie rozumienie obrzezania, uznajac
je za owoc zwodniczej dziatalno$ci ztego aniota.

36 Na temat konfrontacji chrze$cijansko-zydowskiej na przetomie I/Il wieku, por. W. Chrostow-
ski, Kosciol, Zydzi, Polska (wywiad-rzeka przeprowadzili G. Gorny i R. Tichy), Warszawa 2009,
43: ,,Sedno konfrontacji miedzy Zydami a chrzeécijanami na podtozu religijnym mozna w zasadzie
sprowadzi¢ do sporu o verus Israel, «prawdziwy Izrael». Kazda z tych wspdlnot traktowata wy-
tacznie siebie jako prawdziwego spadkobierce biblijnego Izraela, z jego obietnicami i nadziejami
mesjanskimi, o ktorych uwazano, ze w Jezusie Chrystusie juz si¢ spetnity (chrzescijanie) badz nie
spetnity (judaizm rabiniczny)”.
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,,Zydzi utracili [Przymierze] ostatecznie juz w chwili, gdy je Mojzesz otrzymat.
Czytamy bowiem w Pismie Swietym: «I byt Mojzesz na gorze poszczac przez
czterdziesci dni i czterdzie$ci nocy 1 otrzymat Przymierze od Pana, tablice ka-
mienne zapisane palcem reki Panay (por. Wj 31, 18; 34, 28). Zydzi jednak zwro-
cili si¢ do bozkdéw 1 utracili to Przymierze. Tak bowiem méwi Pan: «Mojzeszu,
Mojzeszu, zejdz szybko na dot, bo zgrzeszyt twoj Iud, ktéry wyprowadzite$
z ziemi egipskiej» (por. Wj 32, 7; Pwt 9, 12). Mojzesz zrozumiat i wypuscit
z rak tablice. Rozbilo si¢ ich Przymierze, aby Przymierze Umitowanego Jezusa
zostato opieczetowane w naszych sercach nadzieja wiary w Niego™.

Wedhlug Pseudo-Barnaby przepisy Prawa maja wylacznie znaczenie du-
chowe, a stowa Pisma nalezy interpretowa¢ w sposob alegoryczny*®. Na przy-
ktad zakaz spozywania pewnych rodzajow migsa jest w istocie zakazem po-
petiania pewnych rodzajow grzechéw™®, a nakaz obrzezania dotyczy serca,
a nie ciata. Instytucje zydowskie maja wigc, zdaniem Pseudo-Barnaby, cha-
rakter wylacznie typologiczny. Odnosi je on najczgsciej do meki Chrystusa,
jego krzyza, a takze do chrztu i odpuszczenia grzechow®. Ich historyczna re-
alizacja jest wynikiem bt¢dnego (dostownego) rozumienia Bozych polecen.
W tym sensie stanowisko Pseudo-Barnaby mozna usytuowa¢ pomigdzy po-
gladami §w. Pawla a Marcjona. Autor wyznaje prawd¢ o jedynosci Boga oraz
broni autorytetu pism natchnionych, ale odrzuca jakiekolwiek realne znacze-
nie Izraela w historii zbawienia. Jedynymi wyjatkami sa dla niego wielkie
postaci Starego Testamentu, jak: Abram*!, Izaak*?, Jakub*, Mojzesz*, Dawid*
i prorocy*. Szczegblna rola tych postaci jest wynikiem poznania przez nich
duchowego sensu stoéw Boga.

Bledne rozumienie Stowa Bozego doprowadzito Zydoéw do zatwardziato-
$ci serca wobec prorokow, odrzucenia ich, a nawet przesladowania, a ostatecz-
nie do zabicia Jezusa:

,»Tak wigec Syn Bozy po to przyszedt w ciele, aby dopeti¢ miary grzechu tych,
ktorzy az do $mierci prze$ladowali Jego prorokow (por. Mt 23, 31; Dz 7, 52)™7.

37 Epistula Barnabae 4, 7-8, SCh 172, 96-98, BOK 10, 182. Por. tamze 14, 3, SCh 172, 178,
BOK 10, 194: ,,Mojzesz zatem [Przymierze] otrzymat, lecz oni nie okazali si¢ godni”.

38 Por. E. Norelli, 1/ dibattito con il giudaismo nel I secolo. Testimonia; Barnaba, Giustino, w: La
Bibbia nell’antichita cristiana, t. 1: Da Gesu a Origene, ed. E. Norelli, Bologna 1993, 224-227.

3 Por. Epistula Barnabae 10.

4 Pseudo-Barnaba korzysta z wezesnych chrzescijanskich Testimoniow i judeochrzescijanskich
tradycji midraszowych. por. Prigent, Introduction, w: Epitre de Barnabé, SCh 172, 10-12.

4 Por. Epistula Barnabae 9, 7; 13, 7.

4 Por. tamze 7, 3.

4 Por. tamze 13, 4-5.

4 Por. tamze 4, 8; 10,2.9. 11; 12, 2-5. 8-10; 14, 4.

4 Por. tamze 10, 10; 12, 10-11.

4 Por. tamze 1, 7; 2, 4; 5, 6.

4T Tamze 5, 11, SCh 172, 112, BOK 10, 183.
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Ofiara Jezusa byta wprawdzie dobrowolna, jednak Pseudo-Barnaba podkresla,
ze musial on ,,przez nich cierpie¢”.

Ztamanie zaoferowanego Przymierza, cielesne rozumienie Prawa, prze-
$§ladowania prorokéw, a w koficu zabicie Jezusa przyniesie Zydom tragicz-
ne konsekwencje. W dzien paruzji zostang osadzeni przez Chrystusa, ktorego
rozpoznaja:

,»Czy to nie Ten, ktorego ongi§ ukrzyzowalismy, ktorego$my zniewazyli,
poranili 1 opluli? Zaiste to jest ten Czlowiek, ktory mowit wowczas, ze jest
Synem Bozym™¥.

Ostatecznym skutkiem odrzucenia Chrystusa przez Zydow bedzie wiec dla
nich wyrok potepienia. W tym sensie ich sytuacja jest porownywalna z prze-
znaczeniem pogan. Pseudo-Barnaba podkresla kilkakrotnie, ze Zydzi odrzuci-
li Przymierze z Bogiem, by oddac¢ si¢ kultowi ztotego cielca, to znaczy grze-
chowi idolatrii®.

Stanowisko Pseudo-Barnaby wobec judaizmu mozna przesledzi¢ na przy-
ktadzie uzycia przez niego czasownika xotopyelv (znies¢, anulowac, znisz-
czy¢, wyeliminowac). Dwa razy zostal on uzyty w kontekscie eschatologicz-
nym, gdzie wyraza ostateczne zwycigstwo Chrystusa nad ztem (a doktadnie:
$miercig i czasem Niegodziwca)®'. W takim kontekscie termin ten wystepuje
tez w listach §w. Pawla, gdzie ma identyczne znaczenie (por. 1Kor 2, 6; 15,
26; 2Tes 2, 8; 2Tm 1, 10; Hbr 2, 14). Kiedy jednak Apostot wyjasnia re-
lacj¢ pomiedzy Prawem Mojzeszowym a naukg Chrystusa, czasownik ten
oznacza: ,,wypehic¢”, ,,doprowadzi¢ do doskonatosci” (por. Rz 3, 31; 2Kor
3, 14; Ef 2, 15), podobnie jak rzeczywistos¢ jest spelnieniem przepowiedni.
Pseudo-Barnaba uzywa terminu xoatopyelv takze w kontekscie kultu i in-
stytucji zydowskich®?, ale jego znaczenie jest odmienne, niz u $w. Pawla.
Autor nie uznaje bowiem warto$ci Prawa zydowskiego jako przygotowania
do przyjecia nauki Chrystusa. Twierdzi na przyktad, ze obrzezanie cielesne
jest wynikiem diabelskiego omamienia, a $wigtynia z kamienia — powtorze-
niem btgdow poganskich. Przepisy i instytucje zydowskie w ich historycznej
realizacji nigdy nie byly chciane przez Boga, dlatego nalezy je kategorycznie
odrzuci¢®.

* Tamze 7, 5, SCh 172, 132, BOK 10, 186.

4 Tamze 7,9, SCh 172, 134, BOK 10, 186.

0 Por. tamze 4, 8; 14, 3.

5! Por. tamze 5, 6; 15, 5.

52 Por. tamze 2, 6, SCh 172, 84, BOK 10, 180: ,,Wszystko to Bég uchylil, aby nowe prawo Pana
naszego Jezusa Chrystusa wolne od wszelkiego przymusu, znato juz tylko ofiary nie r¢ka ludzka
uczynione”; tamze 9, 4, SCh 172, 144, BOK 10, 188: ,,To jednak obrzezanie, w ktorym poktadali uf-
nos$¢, utracito swa warto$é. Pan powiedziat im, ze nie chodzi tu o obrzezanie ciat, lecz oni zbladzili,
bo zwiddt ich zty aniol”; tamze 16, 2, SCh 172, 188, BOK 10, 195: ,,Postuchajcie jednak, w jakich
stowach Pan $wigtyni¢ odrzuca...”.

3 Por. Scorza Barcellona, Introduzione, s. 31-32.
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Pseudo-Barnaba pesymistycznie ocenia tez eschatologiczne perspekty-
wy Zydow, ktorzy odrzuciwszy Chrystusa nie moga dostapi¢ odpuszczenia
grzechow:

,,Co do wody to Pismo Swigte mowi o Izraelu, Ze nie przyjmie on chrztu da-
jacego odpuszczenie grzechow, lecz sam sobie wlasny wymysli”™>*,

Uporczywe trwanie w btgdzie jest rOwnoznaczne z zanurzeniem si¢ w §mierci
grzechowej. ,,Bo podwojne zto popemnit ten nardd: «Opuscili Mnie, Zrédlo
wody zywej i wykopali sobie cysterng §mierci» (por. Jr 2, 13)”>°. Zmiana, kto6-
rej dokonuje Pseudo-Barnaba w wersecie Jr 2, 13 jest bardzo znaczaca. Prorok
nie mowit bowiem o ,,cysternach $mierci”, lecz o ,,cysternach popgkanych,
ktore nie utrzymuja wody”. Radykalna kontrapozycja jest jednak typowa dla
autora, ktory przeciwstawia droge zycia drodze $mierci. Zydzi, ktorzy odrzu-
cajg Chrystusa, idg po tej ostatniej, gdyz tylko w Nim mozna znalez¢ zbawie-
nie*. Pseudo-Barnaba przypomina, zZe ,,to ich grzechy na $mier¢ ich wydaty”
1 podkresla, ze ,,jesli nie ztoza w Nim [tj. Chrystusie] swej nadziei, beda na
wieki zwalczani™’.

3. Zagrozenia dla chrzescijan. Celem krytyki instytucji zydowskich
w Liscie byto wykazanie, ze prawdziwym ludem przymierza sg wylacznie
chrzes$cijanie:

»Ajeszcze o to prosze, [...] abyscie czuwali nad sobg i nie upodabniali si¢ do
pewnych ludzi, ktérzy mnoza swoje grzechy moéwiac, ze Przymierze nalezy
zaréwno do Zydow, jak i do nas. Do nas nalezy, lecz Zydzi utracili je ostatecz-
nie juz w chwili, gdy je Mojzesz otrzymat™®,

Chrystus, ktory dobrowolnie przyjat meke i1 ztozyl na krzyzu ofiar¢ za grze-
chy, jest Panem i1 Zbawicielem. Jako wcielony Syn Bozy jest ,,ziemig do-
bra [...], plynaca mlekiem i miodem”, wedtug alegoryczno-midraszowe;j
interpretacji zastosowanej przez Pseudo-Barnabe*. Zyciodajne owoce Jego
$mierci stajg si¢ udzialem jedynie tych, ktorzy uwierzyli w Niego, ponie-
waz ,,Krolestwo Jezusa jest na drzewie, a ci, ktorzy poktadaja w Nim na-
dzieje, zy¢ beda na wieki”®. Kluczowym momentem przemiany jest sakra-
ment chrztu:

5% Epistula Barnabae 11,2, SCh 172, 160, BOK 10, 190.

> Tamze.

¢ Por. tamze 12, 3. 7.

7 Tamze 12, 2, SCh 172, 166, BOK 10, 191.

8 Tamze 4, 6-7, SCh 172, 96-98, BOK 10, 181-182.

% Por. tamze 6, 8-9. Szerzej por. N.A. Dahl, La terre ou coulent le lait et le miel selon Barnabé
VI, 8-19, w: Aux sources de la tradition chrétienne. Mélange offerts a M. Maurice Goguel, Neuchatel
— Paris 1950, 62-70.

% Epistula Barnabae 8, 5, SCh 172, 140, BOK 10, 187.
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»zstepujemy do wody obcigzeni grzechami i brudem, a wychodzimy z niej
z duchem wzbogaconym bojaznig i nadzieja w Jezusie, aby przynosi¢ owoc
w sercu”®!,

W zyciu, a wrecz w strukturze bytowej tych, ktorzy uwierzyli w Chrystusa
nastgpita jako$ciowa zmiana, gdyz Bog zamieszkat w ich sercu:

»Kiedy$Smy otrzymali odpuszczenie grzechow i zlozyliSmy nasza nadzie-
j¢ w Imieniu, staliémy si¢ wowczas nowymi ludzmi, stworzonymi na nowo
od poczatku. Dlatego tez Bog mieszka prawdziwie w nas, w domu [serca]
naszego”®.

Cho¢ nowe stworzenie jest w Chrystusie dzietem juz zrealizowanym, to
jednak w zyciu poszczegdlnych chrzeécijan ma forme zalagzkowa, ktéra musi
jeszcze dojrze¢, by osiggna¢ pelng doskonalos¢. Pseudo-Barnaba wyjasnia to
poczatkowe stadium na przyktadzie noworodka, karmionego miodem i mle-
kiem. ,,Podobnie i my karmigc si¢ wiarg w obietnicg¢ i Stowem [Bozym],
bedziemy zy¢ i wlada¢ ziemig”®. Potrzeba osiggnigcia chrzescijanskiej do-
skonato$ci oznacza koniecznos¢ wysitku, a nawet podejmowania duchowej
walki. Fakt odrodzenia i odpuszczenia grzechow nie oznacza, ze chrze$cijanie
nie sg kuszeni i zagrozeni ztem. Wrecz przeciwnie! Pseudo-Barnaba podkre-
sla, ze aktywnos$¢ szatana jest teraz skierowana gtownie przeciw wyznawcom
Chrystusa. Zwodziciel stara si¢ wslizgng¢ do zycia chrzescijan réznymi spo-
sobami®, by w ten sposob wprowadzi¢ ich na btedng drogg i odciac od zycia®.
Dlatego chrze$cijanie musza ,,wiele uwagi poswigci¢ wlasnemu zbawieniu”*,
wystrzegacé si¢ ,,bezwzglednie wszelkich dziet niegodziwosci”®’, a nawet uni-
ka¢ spotkan ,,z grzesznikami i niegodziwcami, bo tatwo bysmy si¢ do nich
sami upodobnili”®, Pseudo-Barnaba wielokrotnie ostrzega przed niebezpie-
czenstwem potepienia. Jako antyprzyktad wskazuje lud Izraela, ktory mimo
tylu znakow i cudéw, zostal opuszczony przez Boga. Dlatego przypomina
chrzescijanom ewangeliczng przestrogg: ,,wielu powotanych, lecz mato wy-
branych” (Mt 22, 14)% i podkresla, iz nalezy ,,wiele uwagi po§wigci¢ naszemu
zbawieniu™”’.

W Liscie mozna wskaza¢ na dwa gtoéwne zagrozenia czyhajace na chrze-
Scijan: pierwsze dotyczy btednego rozumienia wiary i zbawienia, to znaczy

6! Tamze 11, 10, SCh 172, 166, BOK 10, 191.
2 Tamze 16, 8, SCh 172, 192, BOK 10, 196.
% Tamze 6, 17, SCh 172, 126, BOK 10, 185.
% Por. tamze 4, 10.

% Por. tamze 2, 10.

¢ Tamze, SCh 172, 86, BOK 10, 180.

¢ Tamze 4, 1, SCh 172, 92, BOK 10, 181.

% Tamze 4, 2, SCh 172, 92, BOK 10, 18]1.

% Por. tamze 4, 14.

7 Tamze 2, 10, SCh 172, 86, BOK 10, 180.
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powracanie do praktyk judaizmu, drugim jest niemoralne zycie to znaczy wej-
$cie na tzw. ,,drogg $mierci”.

Wezwanie do zachowania czystosci chrzescijanskiej wiary i do odcigcia si¢
od judaizmu to zasadniczy cel dzieta Pseudo-Barnaby. Radykalizm swojego
stanowiska uwaza on za ,,wiedzg¢ doskonala” (gnoze)’!, ktora juz na poczatku
obiecuje przekazac¢ odbiorcom Listu. Nie chodzi tu oczywiscie o gnoz¢ w zna-
czeniu heterodoksyjnym, to znaczy o natychmiastowe i bezposrednie pozna-
nie Boga. Istota ,,wiedzy doskonatlej” jest dla autora rozpoznanie w Jezusie
Syna Bozego, kluczem do niej duchowa (alegoryczna) interpretacja Pisma
Swigtego, a celem zrozumienie jak zy¢ w bojazni Bozej posrod przeciwnos$ci
obecnego czasu’.

Rozdzial XVIII Listu stanowi cezur¢ wprowadzajacg w czg$¢ moralng
utworu, bedacg w istocie traktatem zatytulowanym ,,Dwie drogi”. Pseudo-
Barnaba oznajmia, ze odtad begdzie przekazywat inny rodzaj wiedzy, a miano-
wicie ten praktyczno-moralny:

»Przejdzmy teraz do innego poznania i innej nauki. Dwie sg drogi odpowiada-
jace dwom rodzajom nauki i wladzy: droga $wiatta i droga ciemnosci. Wielka
jest roznica migdzy tymi dwoma drogami. Nad jedng straz trzymajg wiodacy
ku $wiathu aniotowie Bozy, nad drugg — aniotowie Szatana””.

»Dwie drogi” to swego rodzaju podrecznik etyczny pochodzenia zydow-
skiego, ktory po przettumaczeniu na jezyk grecki, cieszyt si¢ ogromna po-
pularno$cig w pierwszych wspolnotach chrzescijanskich. Jego tekst zawarty
w najstarszych dzietach (Didache, List Pseudo Barnaby, tacinska Doctrina
Apostolorum) wykazuje pewne roznice, $wiadczace o tendencji selektyw-
nej, dopasowujacej jego wskazania do gléwnych zatozen poszczegdlnych
dziet. By¢ moze do tego traktatu byt tez dotaczany przez chrzescijan dodatek
apokaliptyczny’.

,Dwie drogi” to wlasciwie katalog cnot i wystepkow. Czy tak drobiazgowe
wyliczenie tych ostatnich (batwochwalstwo, zuchwatos¢, pycha, obluda, cu-
dzotostwo, morderstwo, aborcja, rabunek, zarozumiato$¢, niepostuszenstwo,
podstep, ztosliwosé, samowola, trucicielstwo, magia, chciwos¢, klamstwo,
ucisk biednych, niesprawiedliwe sady itp.)” byto w jakim$ sensie odzwiercie-
dleniem faktycznego stanu moralnego gminy chrze$cijanskiej czy tylko prze-
stroga? Jedno jest pewne: owo kompendium zasad moralnych byto podstawa
przygotowania kandydatéw do chrztu, ktorzy w odpowiednim czasie zobo-
wigzywali si¢ do przestrzegania wyuczonych praw.

7' Por. tamze 1, 5.

2 Por. Scorza Barcellona, Introduzione, s. 29-30.

7 Tamze 18, 1, SCh 172, 194-196, BOK 10, 197.

% Szerzej na temat traktatu ,,Dwie drogi”, por. L.W. Barnard, Studies in the Apostolic Fathers
an their Background, Oxford 1966, 87-106; Prigent, Introduction, s. 12-20.

S Por. Epistula Barnabae 20, 1-2.
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Mimo, iz traktat ,,Dwie drogi” usytuowany zostat na koncu Listu, to jed-
nak Pseudo-Barnaba czgsto nawigzuje do zawartej w nim nauki moralne;j.
Odpowiedzialno$¢ za swoje czyny, zwlaszcza w perspektywie wiecznosci, jest
dla niego jedng z najwazniejszych zasad chrzescijanskiego zycia. Podkresla,
ze sam chrzest i wejscie do spolecznosci Ludu Przymierza nie gwarantuje
jeszcze osobistego zbawienia. Po otrzymaniu odpuszczenia grzechow trzeba
wytrwale kroczy¢ droga zycia. Terazniejszo$¢ to czas proby, stuzacy weryfika-
cji wiernosci chrzescijan. Autor Listu przypisuje Jezusowi nastgpujace stowa:
,»Cl, ktorzy chcg mnie widzie¢ i osiggna¢ Krolestwo, musza zdobywa¢ Mnie
w bolu i cierpieniu’’¢.

Poglady moralne Pseudo-Barnaby sg naznaczone wysokim stopniem rygo-
ryzmu. Chrze$cijanie maja unika¢ kontaktu z grzechem, a nawet znienawidzi¢
btedy dnia dzisiejszego’” i wszelkie dzieta zlej drogi’®. Najwlasciwszg posta-
wa jest czuwanie i szukanie woli Pana”. Zbawienie jest warunkowane wila-
$ciwym postgpowaniem moralnym. Swiadectwo zycia ztozone w czasie prob
i przesladowan bedzie miato kluczowe znaczenie w dniu sadu ostatecznego:

,»,Badzmy czujni, gdyz sa to dni ostatnie. Nic nam nie pomoze calty czas nasze-
go zycia i naszej wiary, jesli teraz w porze niegodziwosci 1 wsroéd nadchodzg-
cych zgorszen, nie stawimy oporu, jak to przystoi dzieciom Bozym”®,

Obecna w Liscie kontrapozycja drogi §wiatta i drogi ciemnosci jest typowa
dla literatury apokaliptycznej. Przeciwstawne sity nie sg jednak wspotmierne.
Pseudo-Barnaba podkresla, ze zto, nawet jesli tak potgzne, by przeksztatcic hi-
stori¢ ludzka w ,,czas niegodziwosci”, jest jednak ograniczone. Wszechmocny
,,B0g jest Panem od wiekow i na wieki, Szatan zas ksigciem czaséw obecnych,

czasow niegodziwosci™!.

4. Ostateczne zwyciestwo nad zlem. Nakreslona w Liscie dynamika
»ostatnich dni” jest ukierunkowana na paruzj¢:

»Pan skrocil czasy i dnie, aby pos$pieszyt si¢ Jego Umilowany i przyszedt
objg¢ swoje dziedzictwo™*.

Silne przekonanie o rychtym powrocie Jezusa w chwale to jeden z najwazniej-
szych rysow charakteryzujacych wiare pierwszych chrzescijan®’. Oczekiwanie

" Tamze 7, 11, SCh 172, 136, BOK 10, 187.

7 Por. tamze 4, 1.

8 Por. tamze 4, 10.

7 Por. tamze 2, 1.

8 Tamze 4, 9, SCh 172, 100, BOK 10, 182.

81 Tamze 18, 2, SCh 172, 196, BOK 10, 197.

8 Tamze 4, 3, SCh 172, 92-94, BOK 10, 181. Jest to cytat z apokryficznej I Ksiggi Henocha,
ktéra Pseudo-Barnaba uwaza za kanoniczna, por. 1 Liber Henoch 89, 61-64. Motyw skrocenia dni
jest tez poswiadczony w Mt 24, 22.

8 Por. Mt 10, 23; 24, 34; Mk 9, 1; 13, 30; Lk 21, 31-32; Rz 13, 12; Flp 4, 5; Tt 2, 12-13; ITm
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na nadejscie eschatologicznej pelni przybieralo u nich modlitewny wyraz
w postaci krotkiego aramejskiego wezwanie Marana tha*. Wierzyli oni, ze
powracajacy Pan wypelni histori¢ §wiata i ich najglgbsze nadzieje. Pseudo-
Barnaba Wpisuje w scenariusz eschatycznych wydarzen ostateczne zwycie-
stwo nad zlem i przemiang wszechswiata. Kiedy Syn Bozy przy]dzw by
»potozy¢ kres czasom Niegodziwca, 0sadzi¢ bezboznych, przemieni¢ stonce,
ksiezyc i gwiazdy, wowczas odpocznie prawdziwie w dniu siodmym”®. Autor
nie rozwija jednak katastroficznych i karmigcych wyobraznie wizji konca
$wiata, tak charakterystycznych dla literatury apokaliptycznej. Zwycigstwa
nad ztem nie opisuje nawet w kategoriach wojennych®. Ogranicza si¢ jedynie
do podkreslenia absolutnego panowania Chrystusa nas §wiatem, czasem i sita-
mi zta. Wierzy, ze ,,blisko jest dzien, kiedy razem ze Ztem zginie wszystko™?’.
W przysztym $wiecie nie bedzie juz miejsca na zadng niegodziwos¢, pokona-
ng przez Chrystusa w czasie Jego powtdrnego przyjscia®®.

Podkreslanie wymiaru transcendentnego paruzji jest konsekwencja wiary
chrzescijan, ktorzy uznali w Jezusie Syna Bozego. W starozytnosci to przeko-
nanie taczyto si¢ w sposdb naturalny z koniecznos$ciag oczyszczenia oczekiwan
mesjanskich z charakterystycznego dla judaizmu wymiaru polityczno-naro-
dowego. Wczesnochrzescijanscy autorzy uwazali, ze paruzja Chrystusa roz-
pocznie caly ciag eschatycznych wydarzen. Wsrdd nich w sposob szczegdlny
wyrdzniali zmartwychwstanie umartych, sad ostateczny® oraz doprowadzenie
nowego stworzenia do petnej doskonatosci.

Eschatologiczne zainteresowania Pseudo-Barnaby koncentruja si¢ przede
wszystkim na kwestii sagdu. Podkresla on, ze w 6w dzien objawi si¢ w catej
petni panowanie Chrystusa, ktory ofiarowat swoje ciato na krzyzu i powstat
z martwych, a na koncu $wiata powr6ci jako Sedzia®. To ,,Pan quzie sadzit
$wiat nie majagc wzgledu na osoby’'; to On ,,bedzie sa,dzﬂ Zywych 1 umar-
tych (por. 2Tm 4, 1)*2. Cho¢ sad Chrystusa, ktéry powrdci na ziemig, ogarnie
wszystkich, to jednak autor Listu odrdznia osad poszczegodlnych chrzescijan
od losu tych, ktorzy nie uwierzyli w Ewangelig.

6,14; 1P 1, 5; 4, 7; Jk 5, 8-9; Didache 16, 8; Clemens Romanus, / Epistula ad Corinthios 23, 5.

8 Por. 1Kor 16, 22; Ap 22, 20; Didache 10, 6.

8 Epistula Barnabae 15,5, SCh 172, 184, BOK 10, 195.

8 O apokaliptycznym jezyku wojennym, por. J. Nowinska, Motyw wojny dobra ze zlem
w Apokalipsie sw. Jana, Warszawa 2006.

87 Epistula Barnabae 21,3, SCh 172, 214-216, BOK 10, 199.

8 Por. tamze 15, 5.

8 Por. tamze 5, 7.

% Por. tamze 5, 6-7. W apokaliptyce zydowskiej sad ostateczny mogt by¢ przeprowadzany
przez Boga lub Jego posrednika. W czwartej apokaliptyce (50-120 po Chr.) mozna zaobserwowac
tendencje¢ do ograniczania roli Mesjasza. By¢ moze byto to wynikiem polemiki z chrze$cijanstwem,
por. Sacchi, L’apocalittica giudaica, s. 164-167.

' Epistula Barnabae 4, 12, SCh 172, 102, BOK 10, 182.

2 Tamze 7, 2, SCh 172, 128, BOK 10, 186.
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Pseudo-Barnaba wydaje si¢ wrecz twierdzi¢ niekiedy, ze tylko zli beda
sadzeni:

»Kiedy przyjdzie Syn Jego [Boga], by polozy¢ kres czasom Niegodziwca,
0s3dzi¢ bezboznych, przemieni¢ stonce, ksiezyc i gwiazdy, wéwczas odpocz-
nie prawdziwie w dniu siodmym™?,

Co wiecej, w kontekscie alegorycznej interpretacji przepisu pokarmowego
z Kpt 11, 10 zakazujacego spozywania mureny, oSmiornicy i matwy, twierdzi,
ze ludzie z gruntu bezbozni s3 ,,juz na $mier¢ skazani”, podobnie jak wymie-
nione stworzenia morskie, ktore nie wyptywaja na powierzchnig¢ i stale miesz-
kaja na dnie otchtani®. Sad nad nimi bedzie wigc polegal na ich ostatecznym
pokonaniu przez Chrystusa. Pseudo-Barnaba nie wspomina w tym kontekscie
ani o ,,dwoch drogach”, ani o zmartwychwstaniu, ale o $mierci i zgubie®.

Rzeczywistos¢ zbawczg i mozliwo$¢ uczestniczenia w niej rezerwu-
je wytacznie dla chrzescijan. Tylko oni staja przed wyborem jednej z drog.
Fragmenty Listu o sadzie skierowane bezposrednio do chrzeScijan sg nazna-
czone silng tendencja parenetyczng. Autor uwypukla istniejgce wcigz ryzyko
potepienia, ktore ma dodatkowo motywowac wierzacych do wtasciwego po-
stepowania. Oczyszczeni juz przez chrzest majg nosi¢ w sercu bojazn i na-
dzieje®®. Akcent jest potozony na znaczenie uczynkow, ktore zostang osadzone
wedtug Bozego pryncypium sprawiedliwosci:

,Kazdy otrzyma to, na co zastuzyt. Jesli jest dobry, poprzedzi go jego spra-
wiedliwo$¢. Jesli byt zly, przed nim zaptata jego niegodziwosci™’.

Pseudo-Barnaba przeciwstawia si¢ tu prawdopodobnie indyferentyzmowi mo-
ralnemu jakiej$ sekty gnostyckiej. Podkresla, Ze sam chrzest nie gwarantuje
jeszcze ostatecznego zbawienia, a odpuszczenie grzechow jest wprawdzie za-
sadniczym, ale dopiero pierwszym etapem drogi do petnego usprawiedliwie-
nia. Dlatego w zakonczeniu cz¢$ci moralnej Listu tak zdecydowanie podkresla
koniecznos¢ przyktadnego postepowania:

,Pozwolcie si¢ poucza¢ Bogu, szukajac czego zada Pan od was, abyScie zo-
stali uznani za wiernych w dniu sadu™.

% Tamze 15, 5, SCh 172, 184, BOK 10, 195.

% Por. tamze 10, 5.

% Interesujace byloby tu poréwnanie mysli Pseudo-Barnaby (Epistula Barnabae 11, 6-7) ze
stowami Ps 1, ktorego wersety 3-6, autor cytuje w kontekscie chrztu i krzyza. Werset Ps 1, 5: ,,wy-
stepni nie ostojg si¢ na sadzie” juz w tradycji zydowskiej posiadat nie tylko doczesno-spoleczna, ale
i eschatologiczng interpretacje. W Septuagincie thumacz uzyt stowa éviotnput, ktore bylo terminem
technicznym na okreslenie zmartwychwstania (Ps 1, 5: ,,00x &voothcovtal dcefelc v kpioet”).
Idea zmartwychwstania jedynie sprawiedliwych nie byta obca tak mysli zydowskiej, jak i wezesnej
mysli chrze$cijanskiej; por. np. Lk 20, 35; Didache 16, 6-7.

% Por. Epistula Barnabae 11, 10.

7 Tamze 4, 12, SCh 172, 102, BOK 10, 182.

% Tamze 21, 6, SCh 172, 216, BOK 10, 199.
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4. Kraina pelnej szczesliwosci. Dla Pseudo-Barnaby najbardziej kluczo-
wym momentem w zyciu cztlowieka jest chrzest. To narodzenie w wierze dla
Chrystusa jest nowym stworzeniem. Autor jednoznacznie odnosi do chrze-
Scijan stowa Rdz 1, 26-28, mowigce o uczynieniu cztowieka na obraz i podo-
bienstwo Boze”. To nowe stworzenie jest tez wejsciem do Ziemi Obiecanej,
ktora jest sam Chrystus'®. To wszystko nie oznacza, ze nowe stworzenie do-
szto juz do pelnej doskonatosci. Neofita jest podobny do noworodka, ktory ma
by¢ karmiony mlekiem i miodem'’!. Niedoskonato$ci chrzeScijan bedg trwaé
do konca $wiata. Potwierdzeniem istnienia tego przejsciowego stanu sa dla
Pseudo-Barnaby stowa Rdz 1, 28, zawierajagce wezwanie do panowania nad
zwierzetami.

,»A ktdz zatem jest w stanie rzadzi¢ zwierzetami albo rybami albo ptakami
niebieskimi? Musimy bowiem zauwazy¢, ze na to, by rzadzi¢ trzeba miec
wladze narzucenia wydawanych polecen. Tak dzisiaj jeszcze si¢ nie dzieje,
Pan jednak powiedziat nam, kiedy to si¢ stanie: kiedy i my sami dojrzejemy
w pelni do objgcia w dziedzictwo Przymierza Pana”!%,

Te stowa Pseudo-Barnaby sg réznorako interpretowane!®. Mozna dopatrywac
si¢ tu alegorii doskonato$ci zycia duchowego'™. Trzeba tez jednak zauwazy¢,
Ze motyw panowania nad ziemig i zwierzgtami pojawiat si¢ tak w opisach raju,
jak 1 oczekiwanego krolestwa mesjanskiego (por. np. Iz 11, 6-8). Niezaleznie
od tego czy wlasciwg jest tu interpretacja duchowa, czy eschatologiczna, jed-
no jest pewne: autor Listu gltosi powstatg juz w Chrystusie nowg rzeczywistos$c¢
zbawcza, ktorej petna realizacja nadejdzie w przysztosci.

W tym kontekscie rodzi si¢ pytanie, stawiane juz zresztg wielokrotnie, czy
Pseudo-Barnaba byl millenarystg!®®. Rozbiezno$¢ odpowiedzi wynika z r6z-
norakich mozliwo$ci interpretacyjnych XV rozdziatu Listu; rozdziatu, w kto-
rym autor przeprowadza krytyke zydowskiego rozumienia szabatu. Odrzuca
on mianowicie sens praktyki kultycznej, twierdzac, ze przykazanie szabatowe
nalezy odczytywac¢ w kontekscie stow: ,,0to jeden dzien Panski bedzie jak lat
tysiac” (por. Ps 90, 4; 2P 3, 8) i dlatego ma ono sens eschatologiczny!'®. Szeé¢
dni stworzenia z Rdz 1 to w rzeczywistosci 6000 lat, w ktorych wszech§wiat
dojdzie do kresu. Po nich nastapi krytyczny ,,dzien siodmy”, to znaczy paruzja,
ostateczne pokonanie zta, sad nad bezboznymi, przemiana cial niebieskich'"’.
Ten ,,siodmy dzien”, to znaczy eschatologiczny szabat mozna rozumie¢ jako

% Por. tamze 6, 12-14.

100 Por, tamze 6, 10.

101 Por. tamze 6, 17.

12 Tamze 6, 18-19, SCh 172, 126-128, BOK 10, 185.

103 Szeroka analizg przedstawia F. Scorza Barcellona (Introduzione, s. 140-142).

14 Por. Dahl, La terre, s. 68.

195 Por. A. Hermans, Le Pseudo-Barnabé est-il millenariste?, EThL 35 (1959) 849-876.
196 Por. Epistula Barnabae 15, 4.

107 Por. tamze 15, 5.
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wieczng szczesliwose, ale takze jako czas millenium, gdyz Pseudo-Barnaba
wspomina rowniez o ,,6smym dniu”:

,Nie te terazniejsze szabaty sa dla mnie przyjemne, lecz ten, ktory sam usta-
nowitem, i w ktérym doprowadziwszy wszystko do spoczynku, uczyni¢ po-
czatek dnia 6smego, to jest poczatek nowego Swiata”!%,

Wigkszo$¢ badaczy podziela opini¢ Hermansa, ktéry zdecydowanie za-
przecza millenarystycznym watkom w Liscie'®”. Moim zdaniem, tak jedno-
znaczne stanowisko rodzi jednak wiele uzasadnionych watpliwosci, ktorych
przedstawienie wymagatoby napisania osobnego artykutu. Interpretacja escha-
tologicznych pogladéw Pseudo-Barnaby jest o tyle trudna, ze jego List jest
pierwszym tekstem chrzescijanskim, w ktérym spotykamy doktryne siodmego
tysiaclecia. Brak pewnosci, co do miejsca powstania tego utworu uniemozliwia
tez jednoznaczne okreslenie srodowiska, w ktorym dojrzewaty jego poglady.
Hermans wskazuje na tradycje alegoryczna si¢gajaca Filona z Aleksandrii''’.
Wiele wskazuje jednak na to, Ze wplyw na przekonania Pseudo-Barnaby mia-
fa gléwnie literatura apokaliptyczna, w ktorej oczekiwania millenarystyczne
byly bardzo zywotne. Ponadto istnieje ogromna trudnos¢ we wlasciwym zde-
finiowaniu samego zjawiska starochrzescijanskiego millenaryzmu, to znaczy
znalezieniu takiej formuly, ktéra obejmowataby wszystkie jego, jakze rdzno-
rodne przejawy. Do dzi$§ zestawienia starozytnych przedstawicieli millenary-
zmu nie s3 jednoznacznie ustalone''.

Jakkolwiek by nie bylo, trzeba podkresli¢, ze Pseudo-Barnaba kilkakrotnie
uzywa wyrazenia ,,Krolestwo Panskie (Bociieior toD kvplov)”''?, odnoszac
je do Chrystusa. We wczesnej literaturze chrzescijanskiej jest to wyjatkowo
rzadkie, gdyz postugiwano si¢ gtownie sformutowaniem ,,Krélestwo Boze”.
Teologia Pseudo-Barnaby jest zatem wyraznie chrystocentryczna. Autor wska-
zuje na istotowy zwigzek Jezusa Chrystusa z ,,nowym ludem”. ,,Krélestwo
Panskie” zainicjowane we wcieleniu, naznaczone jest jeszcze cierpieniem
i dziataniem sit zta''®, ale serca wiernych sg juz prawdziwg $wigtynig Boga, na-
wet jesli catkowity splendor chwaty osiggnie ona ,,po zakonczeniu tygodnia™'',

108 Tamze 15, 8, SCh 172, 186-188, BOK 10, 195.

1% Wnioski Hermansa przyjal, po poczatkowych wahaniach, Jean Daniélou (7eologia judeo-
chrzescijanska, s. 355-357). Taka interpretacj¢ Epistula Barnabae XV w polskiej patrystyce podzie-
la na przyktad Henryk Pietras (Poczgtki teologii Kosciota, Krakow 2007, 328).

110 Por. Hermans, Le Pseudo-Barnabé est-il millenariste?, s. 863-865.

' Por. C. Mazzucco, Il millenarismo delle origini (II-1ll sec.), w: Atti delle III Giornate
Patristiche Torinesi ,, Millennium”: [’attesa della fine nei primi secoli cristiani, ed. R. Uglione,
Torino 2002, 146.

"2 Epistula Barnabae 4, 13, SCh 172, 104, BOK 10, 182; por. tamze 7, 11; 8, 5-6; zob.
P. Szczur, Krolestwo Boze i Kosciot w pierwszych wiekach chrzescijanstwa. Zarys problematyki,
w: Krolestwo Boze a Kosciot, red. M. Chojnacki —J. Morawa — A.A. Napiorkowski, Krakow 2012, 34.

113 Por. Epistula Barnabae 8, 6.

114 Tamze 16, 6, SCh 172, 192, BOK 10, 196.
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Walka dobra ze zlem jest jednym z zasadniczych tematow Listu Pseudo-
Barnaby. Jego zdaniem rozgrywa si¢ ona na rdéznych poziomach. Najpierw
mi¢dzy Bogiem a Szatanem, potem migdzy Ko$ciotem a §wiatem poganskim,
dalej miedzy nauka Chrystusa a btedami judaizmu, a wreszcie jako teren bi-
twy autor wskazuje serce chrzescijanina, ktory w kazdym momencie staje
przed wyborem pomiedzy ,,droga zycia” a ,,drogg $mierci”. Dwom ostatnim
przestrzeniom konfrontacji Pseudo-Barnaba poswigca najwigcej uwagi. Nic
dziwnego, chodzi bowiem o zagrozenia dotyczace zycia wspolnoty i poszcze-
g6lnych chrzescijan.

Pseudo-Barnaba przedstawia si¢ jako nauczyciel doskonatego poznania
(gnozy), ktorg jest dla niego nauka Chrystusa, zawarta duchowo juz w pis-
mach starotestamentalnych. Tylko ona jest prawda i tylko postgpowanie we-
dtug jej zasad prowadzi do zbawienia. Wszelkie kompromisy, czy proby kom-
pilacji tej prawdy z zasadami zydowskimi, sg dla niego niedopuszczalne. Jego
radykalizm, daleko wykraczajacy poza poglady sw. Pawta, moze swiadczy¢
o chwiejnosci wiary niektorych chrzescijan i powaznych napigciach istnieja-
cych we wspolnocie, do ktorej Pseudo-Barnaba skierowat swoj List. Jego wy-
razny antyjudaizm, razacy wspotczesnego czytelnika, jest zatem przejawem
troski o czystos$¢ chrzescijanskiej wiary w epoce poapostolskiej. Na tym po-
czatkowym etapie rozwoju Kos$ciota praca nad tozsamoscia musiata bowiem
przybiera¢, bardziej czy mniej wyrazng, forme konfrontacji z judaizmem.

Nie mniej, niz o czystos¢ wiary Pseudo-Barnaba jest zatroskany o jako$¢
moralnego zycia chrzescijan. To ono jest ostatecznie sprawdzianem nawro-
cenia i rzeczywistego trwania w nauce Jezusa. Zwyciestwo, ktore Syn Bozy
odnidst nad grzechem, staje si¢ udzialem kazdego we chrzcie $wigtym. Dar
wlaczenia do nowego ludu Przymierza jest jednocze$nie wezwaniem, by to-
czy¢ nieustanny boj z sitami ciemno$ci. Cho¢ walka wcigz trwa, to jednak jej
wynik jest juz przesadzony. Ostatnie stowo nalezy do Boga i Jego Syna, ktory
powréci jako Sedzia, by zniszczy¢ wszelkie zto 1 wprowadzi¢ do swojego kro-
lestwa tych, ktorzy pozostali Mu wierni az do konca.

THE STRUGGLE BETWEEN GOOD AND EVIL
IN THE EPISTLE OF PSEUDO-BARNABAS

(Summary)

The struggle between good and evil is one of the main subjects of the Epistle
of Pseudo-Barnabas, which originated between 70 and 130, thus, in the period
when apocalyptic literature was flourishing. The latter’s impact on the Epistle is
undeniable, and is expressed in the characteristic approach of the present time as
the ,,last days” marked by intense activity of evil forces. Even though the out-
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come of God’s struggle with Satan has already been decided by the victory of
Jesus Christ on the cross, still it is ongoing, and at different levels. For Pseudo-
Barnabas, two areas of this confrontation are of utmost importance: the ortho-
doxy of faith and morality of life. The first issue is treated very broadly (chapters
[-XVII), and its essence is to convince the readers of the Letter of the saving
exclusivism of Christianity. The author radically opposes Judaism, considering all
its laws and institutions in their historical implementation (e.g. sacrifices, fasting,
Sabbath, temple, ritual ordinances) as the result of both the incorrect (physical)
interpretation of the inspired Scriptures and submission to Satan’s insidious work.
The only people of the Covenant are those who have believed in Jesus Christ and
were immersed in the water of baptism. The other area of the still ongoing strug-
gle is the heart of a Christian who, at any time, has to choose between the way of
life and the way of death (chapters XVIII-XX). The final manifestation of Christ’s
victory over evil will happen at His second coming, when He will put an end to the
,times of the Wicked” and will bring into His Kingdom all the Christians faithful
to His teaching.

Stowa kluczowe: List Pseudo-Barnaby, dobro, zto, chrzeécijanstwo, chrzest,
nowy lud, Przymierze, judaizm, Zydzi, dwie drogi, sad, apokaliptyka, millena-
ryzm, Krolestwo Panskie.

Key words: Epistle Pseudo-Barnabas, good, evil, Christianity, Baptism, New
People, Covenant, Judaism, Jews, Two ways, Judgment, Apocalipticism, Millena-
rism, Lord’s Kingdom.
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Mieczystaw C. PACZKOWSKI OFM*

WCZESNOCHRZESCIJANSKA SYMBOLIKA
O CHARAKTERZE PONEROLOGICZNYM
Wybrane przyklady

Symbole maja znaczenie bardzo szerokie i czg¢sto uniwersalne. Nalezy
Jednak wzig¢ pod uwage fakt, ze symbolika starochrzescijanska wywodzi sig
w pierwszym rzgdzie z Pisma Swigtego, chociaz nie brak motywow odnosza-
cych si¢ do dwczesnej kultury i1 zycia codziennego. Glownym zadaniem sym-
boli byta prosta i zrozumiata synteza gléwnych zasad nauki chrzescijanskie;j,
ukonkretnienie prawdy i objawienie Bozej ,,pedagogii”!. W pierwszych wie-
kach istnienia Kosciota symbolika rozwijata si¢ bardzo dynamicznie. Ten fakt
byt spowodowany w duzej mierze sytuacja chrzescijanstwa jako religii zaka-
zanej i przesladowane;j. Z kolei ,,prawo tajemnicy’? zakazywato wtajemnicza-
nia nieochrzczonych w niektére prawdy chrzescijanskie. Znaki symboliczne
byly wigc jasne i zrozumiate dla chrzescijan, a trudne czy wrecz niemozliwe
do zinterpretowania przez tych, ,.ktorzy sa na zewnatrz” (1Kor 5, 13). Pisarze
wczesnej epoki chrzescijanskiej zaktadali, ze ich wspotwyznawcy dokonujac
nieodzownych skojarzen, w sposob wilasciwy wytlumacza stosowane przez
nich symbole i poréwnania. Niejednokrotnie jednak symbole mialy znaczenie
ambiwalentne. Obok negatywnego wydzwieku pojawiatly sie takze aspekty
pozytywne, a sam symbol w zasadzie odwotujacy do dobra, mégt przyjac ko-
notacje negatywne. Za kazdym razem wazny jest kontekst i sposob prowadze-
nia wywodu przez autora opisu. W literaturze starochrzescijanskiej czestym
zjawiskiem jest typologia ponerologiczna, ktora utatwia klasyfikacj¢. Trudno
jednak w ograniczonym obj¢tosciowo artykule poruszy¢ w sposdb wyczerpu-
jacy zagadnienie symboliki zta, grzechu i kary. Z metodologicznego punktu
widzenia najkorzystniejsze wydaje si¢ przedstawienie niewielkiej antologii
tekstow patrystycznych dotyczacych symboliki ponerologiczne;.

" Dr hab. Mieczystaw Celestyn Paczkowski OFM, prof. UMK — kierownik Zaktadu Patrologii
i Antyku Chrzescijanskiego na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Mikotaja Kopernika w Toru-
niu; e-mail: celestyn@umk.pl.

! Greckie okreslenie znaczy tyle co ,,zestawienie” dwu czeSci i ,,zlaczenie” przetamanego
przedmiotu, por. Lampe, s. 1282, s.v. Oporov.

2O disciplina arcani méwiono w zwigzku z rytami sakramentalnymi. Z czasem zasada ta miata
nieco luzniejszy charakter, wigc szerokie rzesze ludu mogty stucha¢ jak bylo omawiane znaczenie
rytow inicjacji, por. V. Recchi, Arcano (disciplina dell’), DPAC 1316.
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1. Fetor grzechu. Zmyst powonienia byt przez filozofow lekcewazony,
a takze przypisywano mu cechy instynktu zwierzgcego i kojarzono z efeme-
rycznosciag®. Wydaje si¢ truizmem przypominanie, ze w symbolice chrzesci-
janskiej swigto$¢ pachnie?, a fetor wydaja demony i grzechy. Przyjemna won
to jedno z powszechnych i zmystowo uchwytnych znamion ingerencji $wia-
ta nadprzyrodzonego w $wiat ziemski, a wonnosci kojarzono nierozerwalnie
z béstwem’®. Natomiast demony i potwory wydawaly draznigcg won i niezno-
sny fetor. W mentalnosci semickiej wonnosci symbolizowaty sprawiedliwosé,
ktora dokonuje si¢ dzigki zachowaniu Prawa. Z kolei niewierno$¢ Prawu Bo-
zemu takze miala swojg won, tym razem nieprzyjemna:

»Zapach sprawiedliwo$ci wynikajacej z Prawa poszedt w niepami¢¢ na
Syjonie i w jego okolicach — oto won bezboznosci jest tam™.

Fizycznos$¢, z jej wynaturzeniami i stabosciami stanowita kompleksowy
i wygodny model dla sposobu przedstawiania zta’. Byly to takze skuteczne
argumenty w polemice antygnostyckiej. Ukazuje to komentarz do Ksiggi Eze-
chiela Orygenesa:

3 Por. Origenes, De principiis 11, 7, ed. H. Crouzel — M. Simonetti, SCh 252, Paris 1978, 104-
107, thum. S. Kalinkowski: Orygenes, O zasadach, ZMT 1, Krakow 1996, 64: , Kazdemu cielesnemu
zmystowi odpowiada jaka$ charakterystyczna dla niego substancja zmystowa, do ktorej on whasnie
si¢ zwraca. Tak wigc wzrokowi podlegaja barwy, ksztalty i wymiary, stuchowi glosy i dzwieki, we-
chowi przyjemne i nieprzyjemne zapachy [...] [a] wszystkim wiadomo, ze zmyst umystu jest o wiele
doskonalszy od wymienionych zmystow”; zob. takze Philo Alexandrinus, De opificio mundi 62.

*W takim wlasnie znaczeniu postrzegano przyjemne zapachy wyczuwalne w otoczeniu $wig-
tych o0sdb, szczegodlnie w chwili $mierci (odor sanctitatis). Bardzo sugestywny pod tym wzgledem
jest opis $mierci zyjacego na pustyni mnicha starca Sisoesa, ktorego cela w chwili jego $mierci
napehnita si¢ pigkng wonia (por. Apophtegmata Patrum 817;J 12, 3).

5 Takich poréwnan uzywa Grzegorz z Nyssy (In Canticum canticorum hom. 1, ed. H. Langerbeck,
GNO VI, 36-37, Leiden 1960, thum. M. Przyszychowska: Grzegorz z Nyssy, Homilie do Piesni nad
piesniami, ZMT 43, Krakow 2007, 34) poruszajac kwesti¢ poznania Boga: ,,Gdy oprézni si¢ naczynie
z perfum, nie mozna rozpozna¢ aromatu, jakim naprawde jest on z natury, ale z niewyraznego zapaszku
pozostatego w naczyniu domyslamy si¢ woni wylanych perfum [...]. Natura woni Bostwa przekracza
wszelka norme i okreslenie”. Poswiadcza to rowniez Cyryl Aleksandryjski (De sancta et consubstan-
tiali Trinitate 3, PG 75, 856C, thum. wiasne), méwiac o boskiej naturze Zbawiciela: ,,Pawel pisze do
wiernych: «Bogu niech beda dzigki za to, ze pozwala nam zawsze zwycigza¢ w Chrystusie i roznosi¢ po
wszystkich miejscach won Jego poznania. Jestesmy bowiem mita Bogu wonnos$cig Chrystusa» (2Kor 2,
14-15). W Chrystusie wdychamy won Boga Ojca [...]. [Wszystko, co istnieje] wydaje sobie wlasciwy
zapach. Jakze wigc Chrystus moze by¢ dla nas wonig poznania Boga Ojca, jesli nie wierzymy w jego
bostwo? [...] Dzigki Niemu i w Nim poczuliSmy won poznania Ojca i nig zostali$my ubogaceni”.

¢ Apocalypsis Baruch syriaca 67, 6, ed. P. Bogaert, SCh 144, Paris 1969, 512, ttum. J. WoZniak:
Apokalipsa Barucha syryjska, w: Apokryfy Starego Testamentu, red. R. Rubinkiewicz, Warszawa
1999, 433.

7 Jednocze$nie przedstawiano sposob Bozego dziatania. Por. W.J.B. Boyd, Origen and Phara-
oh's Hardened Heart: A Study of Justification and Election in St. Paul and Origen, StPatr 7 (1966)
434-442.
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,|B0Og] jak Ojciec zna wszystkie nasze rany, zna przyczyng powstania wrzo-
du, wie, skad si¢ wywodzi gangrena nieszczesnej duszy 1 jaki bol z jakiego
pochodzi grzechu®; zna postaci, rodzaje i liczbe grzechow””.

Chrystus, sam wolny od jakiejkolwiek stabosci, zdolny jest zaradzi¢ kaz-
dej cztowieczej niedoli. Jednocze$nie sam nie ulega zarazeniu chorobg!’.
Tertulian piszacy do me¢czennikow wskazuje, ze:

,,0 wiele wstretniejszy [niz w wigzieniu] zaduch nieczystosci wydobywa si¢
ze $wiata, z ludzkich namietnosci™!!.

Jest to staty element identyfikacji grzechu z nieprzyjemnym zapachem.
Dla Orygenesa bliskos¢ Boga to gwarancja $wigtosci. Cztowiek zachowuje
,,won boskos$ci” jak naczynia, w ktorych przechowywano cenne wonnosci'?:

,»3amo naczynie zawierajace pachnidto w zaden sposob nie moze brzydko
pachnied, ci za$, ktdrzy uczestnicza w jego woni, moga przybra¢ przykry za-
pach, jezeli przypadkiem oddalg si¢ nieco od niego. Podobnie Chrystus, jako
naczynie [...] nie mogl przybraé ztego zapachu”".

Wierno$¢ Chrystusowi oznacza won cndt, o czym pisze Aleksandryj-
czyk w innym miejscu:

»«Jestesmy mitg Bogu wonnoscig Chrystusowg na kazdym miejscu» (2Kor
2, 15). My jednak, gdy tego stuchamy, cuchniemy jeszcze grzechami i wy-
stepkami, o ktorych pokutnik tak mowi u proroka: «Cuchnely i ropiaty moje
rany na skutek szalenstwa mojego» (Ps 38[37], 6). Grzech ma zgnity zapach,
cnota'® za§ wonieje pachnidtami”’s,

8 Wedtug Wulgaty grzech to ,,gangrena”, wymagajaca amputacji: ,,Amputa opprobrium meum”
(Ps 118, 39).

° Origenes, In Ezechielem hom. 5, 1, ed. M. Borret, SCh 352, Paris 1989, 192-193, ttum.
S. Kalinkowski: Orygenes, Homilie o Ksiegach Izajasza i Ezechiela, ZMT 16, Krakow 2000, 127.

12 Orygenes (Contra Celsum TV 15, ed. M. Borret, SCh 136, Paris 1968, 220-221, thum. S. Ka-
linkowski: Orygenes, Przeciw Celsusowi, PSP 17/1, Warszawa 1977, 290) wskazuje na to w jednym
z fragmentow Contra Celsum: ,,Czy mozna powiedzie¢, ze lekarz, ktory oglada okropnosci i dotyka
rzeczy wstretnych po to, by leczy¢ chorych, przechodzi od dobra ku ztu, od pigkna ku szpetocie,
od szczescia ku nieszezgsceiu [...]?7 Ten, ktory leczy rany naszych dusz stowem Bozym, ktore jest
w Nim, nie moze popas¢ w jakiekolwiek zto”. Jest tam aluzja do De flatu 1 Hipokratesa. Odnosnik
na podstawie I/ Cristo, 1: I testi teologici e spirituali dal I al IV secolo, ed. A. Orbe — M. Simonetti,
Milano 1985, 471.

1 Tertullianus, Ad martyras 2, 2, ed. E. Dekkers, CCL 1, Turnhout 1954, 4, thum. wiasne.

12 Wedtug Jana Damascenskiego (De imaginibus 3, 34) widzialne §lady obecno$ci Bozej to
jakby naczynia zawierajace moc Boza.

13 Origenes, De principiis 11 6, 6, SCh 252, 286-287, ZMT 1, 180.

14 Orygenes (Contra Celsum VI 77) mowi o ,,0sigganiu cnoty” i ,,ugruntowaniu” w niej.

' Origenes, In Canticum canticorum hom. 1,2, ed. O. Rousseau, SCh 37, Paris 1953, 64, ttum.
S. Kalinkowski, Orygenes, Homilie o Piesni nad Piesniami, w: Sw. Metody z Olimpu, Uczta; Ory-
genes, Homilie o Piesni nad Piesniami. Zacheta do meczenstwa, PSP 24, Warszawa 1980, 112-113.
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Orygenes jest przekonany, ze ,,kazda cnota ma swg wlasng mitg won™'¢. Ps
38 zostaje uzyty w kontekscie ,,woni $mierci” jako skutku grzechu. Zdaniem
Adamancjusza na to, ze Smier¢ jest dostrzegalna

»~wskazuja stowa [Chrystusa]: «Jesli kto zachowa nauk¢ moja, nie ujrzy
$mierci na wieki» (J 8, 52) [...]. Pomysl, czy nie ma woni $mierci w ranach
wywodzacych si¢ z grzechu w tych, o ktorych powiedziano: «Cuchngty i ro-
piaty rany moje» (Ps 38[37], 6); moze won $mierci byta w Lazarzu przed
jego zmartwychwstaniem'” [...]. Ludzie zyjgcy w Chrystusie [...] nigdy nie sg
odpychajgcym zapachem™!s.

Od IV wieku problem nieprzyjemnych zapachdéw stawat si¢ bardziej prak-
tyczny niz teoretyczny. Nierzadki byt wowczas widok zaniedbanych, brud-
nych i cuchnacych ascetow z pustyni'®. To by¢ moze dziwito mieszkancow
miast i wsi, ale ten fakt budzit rowniez wielkg ciekawos¢ i podziw dla ich
niezwyktych umartwien. Byt to wigc pretekst do pouczen, ze to nie won ciala
jest wyznacznikiem cnoty lub niegodziwosci. Dzigki temu, Ze mnisi przede
wszystkim nasladowali Chrystusa® ich zycie rozsiewato ,,stodycz dobra”:

»Mnich odziany w dobre czyny jest jak kétko nalozone na nozdrza smoka
(por. Hi 40, 26)*!; czysta bowiem dusza mnicha, wydajac stodkg won ducho-
wa, pieczgtuje nozdrza weza, aby w nim nie czut smrodu pozadan™2.

Podobnymi analogiami postugiwal si¢ §w. Hieronim, dla ktérego zto
moralne nalezato utozsamia¢ z nieznosnym fetorem:

,,Grzechy nasze wydajg zty zapach, sg zgnilizng. Jesli jednak bedziemy za nie
czynili pokute, jesli je bedziemy optakiwali, nasze rozktadajace si¢ wystepki
stang si¢ wonnym olejkiem dla Pana”*

Jego Sladem idzie $w. Augustyn:

,»Kto dalej grzeszy jest jakby pogrzebany i stusznie jest o nim powiedziane,

Na temat ,,woni nie$miertelnosci” zob. P. Meloni, I/ profumo dell immortalita. L'interpretazione
patristica di Cantico 1, 3, Roma 1975.

16 Origenes, Scholia in Canticum canticorum, ed. W.A. Behrens, GCS 33, Leipzig 1925, 221,
thum. wlasne.

17 Orygenes cytuje 2Kor 2, 15-16.

'8 Origenes, Commentarii in Joannem XX 44, ed. C. Blanc, SCh 290, Paris 1982, 256-257, ttum.
S. Kalinkowski: Orygenes, Komentarz do Ewangelii wedlug $w. Jana, ZMT 27, Krakow 2003, 464.

19 Np. Teodoret z Cyru (Theodoretus Cyrensis, Historia religiosa 6, 2, PG 82, 1358D, tlum.
K. Augustyniak: Teodoret z Cyru, Dzieje milosci Bozej. Historia mnichow syryjskich, ZM 7, Kra-
koéw 1994, 138) opisuje odstraszajacy wyglad Szymona Starszego i przedstawia go jako ,,cztowieka
brudnego, zaniedbanego z kawatkiem koziej skory na ramionach. Jego dlugie wtosy siggaly do stop”.

20 Tak byto np. w przypadku Antoniego Egipskiego (por. Athanasius, Vita Antonii 2).

2I'W niektorych tlumaczeniach zamiast tego mitycznego stworzenia wystepuje krokodyl.

22 Hyperechios, Adhortationes ad monachos 156, PG 79, 1489A, thum. wilasne.

2 Hieronymus, Commentarius in Marcum 1, PL 30, 594 A, ttum. wiasne.
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iz juz cuchnie®® w tym sensie, ze zty rozglos o popetnionym grzechu dociera
wszedzie jak niezno$ny fetor”?.

Grzegorz Wielki opowiada o widzeniu domow:

,ogarnigtych cuchngcym oparem” i ,,cuchnacej rzece, poniewaz tutaj co-
dziennie sptywa do przepasci zgnilizna grzechow cielesnych”.

Staje si¢ zrozumiate, zZe:

»cuchnacy opar dosigga tych, ktorzy tutaj rozkoszuja si¢ smrodem ciala.
Dlatego i blogostawiony Hiob, widzgc w tym smrodzie rozkoszowanie si¢
ciatem, tak wyrazit si¢ o czlowieku wyuzdanym i uktadnym: «Jego stodycz
pelna robactway (Hi 24, 20)?7.

Oprocz reminiscencji biblijnych $w. Grzegorz maluje obraz realnego mia-
sta pograzonego w $mieciach i pozbawionego kanalizacji. Wszelkie nieczy-
stosci sptywaty ze wzgorza do pobliskiej rzeki. Warto przy tej okazji podkre-
$li¢, ze monastyry czesto korzystaty z rzymskich zdobyczy techniki, a syste-
my kanalizacyjne, melioracyjne czy wodociaggowe bylty wzorowane na tych
z czasow $wietnosci imperium?®®. Jest jednak faktem, Ze nastepowato prze-
warto$ciowanie rzeczywistosci doczesnej. Dla mnichow czysto$¢ ducha byta
wazniejsza niz higiena ciata. Nie unicestwialo to jednak znaczenia symbolicz-
nego pewnych zjawisk.

2. Ciemnos$¢ i mrok. Symbolika ciemnos$ci i mroku obejmuje przede
wszystkim sfere negatywnq doswiadczen ludzkich: niewiedza, zto, niewiara,
mebezpleczenstwo grozne 1 tajemnicze sity czy $mieré. W ikonografii po-
stugiwano si¢ czernia, by przedstawi¢ symbolicznie te wlasnie elementy. Jak
wiadomo czern jest calkowita nicobecnoscia §wiatta, niejako zaprzeczeniem
jego bogactwa i innych kolor6w*. Sama w sobie jest mroczna, jest kolorem

2* Nawigzanie do tekstu J 11 o wskrzeszeniu Lazarza.

% Augustinus, In Joannis Evangelium tractatus 49, 3, PL 35, 1748, thum. W. Szotdrski —
W. Kania, w: Sw. Augustyn, Homilie na Ewangelie i pierwszy list sw. Jana, PSP 15/2, Warsza-
wa 1977, 32.

26 Gregorius Magnus, Dialogi de vita et miraculis patrum italicorum TV 38, 3, PL 77, 89D,
thum. E. Czerny — A. Swiderkowna i inni: Grzegorz Wielki, Dialogi, M 23, Krakow 2000, 336-337.

27 Tamze TV 38, 5, PL 77, 392A, ZM 23, 337. Jako biblijny przyktad podana jest kara, jaka
dotkneta Sodomitéw, ,.ktorzy zgineli od ognia i smrodu” (tamze IV 39, PL 77, 393D, ZM 23, 337).

2 Mnisi to ,,porzymscy pionierzy zaopatrzenia w wode i drenazu”. Por. L. Wright, Clean and
Decent. The Fascinating History of the Bathroom and the Water Closet, and of Sundry Habits,
Fashions and Accessories of the Toilet Principally in Great Britain, France and America, London
1971, 24.

¥ Por. Origenes, In Numeros hom.IX 1, 5, ed. A. Behrens — L. Doutreleau, SCh 415, Paris 1996,
228, thum. S. Kalinkowski: Orygenes, Homilie o Ksiedze Liczb, w: Orygenes, Homilie o Ksiggach
Liczb, Jozuego i Sedziow, PSP 34/1, Warszawa 1986, 80: ,,Ktoz by wiedziat, ze $wiatto$c¢ jest dobra,
gdyby nie znal nocnych ciemno$ci?”.
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nocy, w tym takze sfery ciemnos$ci i Smierci*®. W starozytnej grece ciemno$é
i mrok majg takie samo znaczenie jak okreslenia ,,czarny” i ,,zly, niebezpiecz-
ny i straszny’!. Hieronim, bazujacy na komentarzu Orygenesa, wyjasnia hi-
perbole Psalmisty:

,Kruk jest czarny i1 nie ma na nim nawet jednego biatego pidrka [...]. Jesli
wiec za dnia jest czarny, to tym bardziej w nocy. Zastanawiajgc si¢ nad sobg
statem si¢ wigc taki z powodu moich grzechow™*2,

Ciemnos¢ staje si¢ symbolem o podwojnej wymowie*. Uzywa si¢ od-
no$nikéw do ciemnosci w celu wskazania na stan preegzystencji: czas po-
przedzajacy dzieto stworzenia (por. Rdz 1, 2) i okres przebywania dziecka
w tonie matki**. Ciemno$¢ stanowi rowniez czas proby, ktorej Bog poddaje
cztowieka (por. Hi 17, 12). Mroczna rzeczywistos¢ to takze przeciwienstwo
$wiata stworzonego w apokaliptycznych obrazach proroka Joela. Chociaz
w powszechnym mniemaniu ten dzien byt momentem wybawienia dla proro-
ka oznaczal on powr6t do pierwotnego chaosu. To ,,dzien ciemnosci 1 mroku,
dzien obtoku 1 mgty” (JI 2, 2). Tradycja judeochrzescijanska nie zapominajgc
o ciemnosciach i nocy jako symbolu grzechu, ktory oddala od Boga i poddaje
cztowieka wladzy ksigcia ciemnosci (por. Hi 24, 13-17; Ps 91, 6), ukazuje noc
jako miejsce tajemniczego spotkania cztowieka z Bogiem?’.

Tertulian postuguje si¢ paradoksalnymi wyrazeniami, méwigc o tym, ze:

»Swiat posiada wieksze ciemnos$ci [niz wiezienie], bo [one] za$lepiajg ser-

ca ludzkie [...]. Jestescie wprawdzie w ciemnoS$ciach, ale przeciez jestescie

Swiatto$cig™®.

30 Czerf kojarzyta si¢ z krolestwem zmartych. Byt to kolor bogdéw podziemia i ich zwierzat
ofiarnych w Grecji i Egipcie. Kult Zydowski wykluczat t¢ barwe zatoby.

31 Bedac przeciwiefistwem naturalnego $wiatla jest rowniez w znaczeniu duchowym symbolem
wiecznej ciemnosci, grzechu i szatana. Wyrazenie ,,czarna dusza” oznacza po prostu ,,grzeszng du-
sz¢”. W ujeciu ludowym nazywano szatana zwykle ,,Czarnym”.

32 Origenes, In Psalmos hom. 101, 7, ed. J.B. Pitra, w: Analecta Sacra Spicilegio Solesmensi
parata, l11: Patres Antenicaeni, Parisiis 1883, 192-193, ttum. S. Kalinkowski: Orygenes — Hieronim,
Homilie o Ksiedze Psalméw, ZMT 32, Krakow 2004, 177.

33 Wnetrze groty narodzenia Chrystusa jest ciemne: Zbawiciel przyszedt bowiem oswieci¢ tych,
co zyja w ciemnosci. Owa ciemnos$¢ groty oznacza rowniez, iz Jezus bedzie musiat przej$¢ przez
mroki $mierci, aby da¢ nam zycie.

3* Hiob w swoim zalu przeklina dzien narodzin: ,,Niech dzien ten zamieni si¢ w ciemno$é, niech
nie dba o niego Bog w gorze. Niechaj nie $wieci mu §wiatto, niechaj pochtong go mrok i ciemnosci”
(Hi 3, 4-5).

35 'W nocy Jakub walczyt z aniotem (por. Rdz 32, 25-30), w obtoku Mojzesz otrzymat Prawo
na Synaju (por. Wj 19, 16), obtok ostaniat Izraelitow w czasie ucieczki z Egiptu (por. Wj 13, 21),
obtok ostaniat namiot spotkania, w ktorym Mojzesz rozmawiat z Bogiem (por. Wj 40, 34-38). Por.
M. Dupuy, Nuit, DSp VIII 519-525; Noc, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, thum.
K. Romaniuk, Poznan 1990, 558-561.

36 Tertullianus, Ad martyras 2, CCL 1, 4, thum. E. Stanula: Do meczennikéw, w: Tertulian, Wy-
bor pism, PSP 5, Warszawa 1970, 32-33.
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W nawigzaniu do przypowiesci ewangelicznej o zaproszonych na uczte
Orygenes pisat:

»«Wyrzuécie go na zewnatrz, w ciemnosci» (Mt 22, 13). Wyrzucili go w nie
znajace zupetie $wiatta ciemno$ci zewngtrzne, aby znalaztszy si¢ w ciemno-
Sciach zewnetrznych zapragnal $wiatta 1 z ptaczem wotat do Boga, ktory ma
moc zlitowac si¢ i wybawi¢ go stamtgd”’.

W stosunku za$ do stow Psalmu Orygenes twierdzi:

»Zawsze musimy pamieta¢ stowa Boze, zwlaszcza za§ wowczas, gdy «ciem-
no$¢ mnie otaczay (por. Ps 119(118), 55), gdy otaczaja mnie mury, gdy przy-
chodzi nieczyste pozadanie i niepokoi wladczg czastke duszy™™®,

Dla Hipolita Rzymskiego czern Oblubienicy z Pie$ni nad pieéniami staje
si¢ symbolem mmlonych grzechow Kosciota, wywodzacego si¢ z pogan po-
grazonych wczesniej w niewiedzy i w nieprawosci®’. W pozytywnym $wie-
tle ten sam motyw rozpatruje Orygenes w jednej ze swoich licznych dygresji
egzegetycznych®. Koscidt, przedstawiony w osobie krolowej Saby, ,,czarnej
i pigknej niewiasty”*!, przychodzi do Chrystusa, swego Oblubienca, ,,z luda-
mi calego $wiata”. Tym $ladem idzie Grzegorz z Nyssy, opisujacy proces,
w ktorym dusza odrzuca to, co cielesne, czyli czern i swoj ciemny wyglad®.

Orygenes nie miat watpliwosci co do istnienia mocy ciemnosci, stanowig-
cych odwrotno$¢ Bozego stworzenia. W sposob dosy¢ zawily Adamancjusz
wyjasnia roznorodno$¢ bytow rozumnych, cielesnych i bezcielesnych:

»Jak za$ byto wiele grup podlegtych Bogu, tak i po przeciwnej stronie sa
nie tylko Wtadze, ale rowniez rzadcy $wiata tych ciemnosci 1 «pierwiastki
duchowe zta na wyzynach niebieskich», moze tez i «Zwierzchnos$ci» (por.
Ef 6, 12)74.

37 Origenes, Commentarii in Matthaeum XVII 24, ed. E. Klostermann — E. Benz, GCS 40, Leip-
zig 1935, 651, thum. K. Augustyniak: Orygenes, Komentarz do Ewangelii wedlug $w. Mateusza, ZMT
10, Krakow 1998, 351.

38 Tenze, Commentarii in Psalmos 118, 157 (in cat.), ed. M. Harl — G. Dorival, SCh 189, Paris
1972, 438-439, thum. wilasne.

% Por. Hippolytus, In Danielem 31.

4 W odniesieniu do Pnp 1, 5 Aleksandryjczyk przytacza seri¢ tekstow starotestamentowych,
w ktorych méwi si¢ pozytywnie o osobach o ciemnej skorze. Por. M. Simonetti, Miedzy dostowno-
Sciq a alegoriq. Przyczynek do historii egzegezy patrystycznej, My$l Teologiczna 26, thum. T. Skibin-
ski, Krakow 2000, 82, nota 58.

4 Origenes, Commentarii in Canticum canticorum 11 36, ed. L. Brésard — H. Crouzel — M. Borret,
SCh 375, Paris 1991, 282-283, thum. S. Kalinowski: Orygenes, Komentarz do Piesni nad piesniami,
w: Orygenes, Komentarz do Piesni nad piesniami. Homilie o Piesni nad Piesniami, Krakow 2005, 68.

42 Tamze II 28, SCh 375, 276-277, ttum. Kalinkowski, s. 64.

4 Por. Gregorius Nyssenus, In Canticum canticorum hom. 1, 7.

# Tenze, Commentarii in Matthaeum XVII 2, GCS 40, 580, ZMT 10, 323. Por. tenze, De prin-
cipiis 1 8, 1; tenze, In Genesim hom. 15, 5; tenze, Contra Celsum V 29.



46 MIECZYSEAW CELESTYN PACZKOWSKI OFM

Zarodki zta nie sg jednak dzietem Boga. Nie dotyczy to:

»clemnosci, ktore rozciggaty sie nad Otchtanig, nie sa niestworzone; jed-
no i drugie wszak zostato stworzone z niczego. Postuchaj, co Bog mowi
u Izajasza: «Ja, Bog, stworzytem $wiatto i uczynitem ciemnosci» (Iz 45, 7)*
[...]- Wszystkie te rzeczywistosci byly oczywiScie stworzone, ale nie wiadomo,
kiedy i jak powstaty”.

Istnieje niebezpieczenstwo, ze czlowiek zatraci si¢ w mroku btedu, grze-
chu i $émierci*’. Przed tym niebezpieczenstwem Adamancjusz ostrzega w na-
stepujacych sposob:

»Jak ciemno$¢ ogladana przez dtugi czas ostabia wzrok patrzacego, tak samo
tez 1 Smier¢ ogladana przez tego, kto nie zachowat nauki, u§mierca, zabija
i o$lepia wzrok, ktory na nig patrzy™®.

Slady dualizmu w symbolice, ktory nie byt zreszta obcy samej Biblii,
spotykamy w calej literaturze patrystycznej. Dotyczy to przede wszystkim
przeciwstawienia $wiatta ciemnosci, krolestwa Chrystusa tyranii Beliala®.
Tak wigc Pseudo-Barnaba mowi o ,,synu ciemnosci™’. Na bazie tradycji ju-
daistycznych, poswiadczonych przez pisma qumranskie®!, pisarze wczesnego
Kosciota przedstawiali wymagania wiary jako droge §wiattosci, ktorej strzega
aniolowie Bozy i droge ciemnosci®?, po ktorej prowadzg szatan i jego anioto-
wie>?. Podobny schemat stosuje Orygenes, gdy przypomina, iz ten, kto uwie-
rzyt, ,,od ciemnos$ci btedow zostaje doprowadzony do $wiatta poznania™*. Po-
rownuje ten proces z exodusem:

»Wyjscie z Egiptu symbolizuje sytuacje, gdy dusza porzuca ciemnos$ci tego
$wiata oraz $lepote cielesnej natury i przenosi si¢ do innego wieku, ktory

4 Por. tenze, Contra Celsum VI 55-56.

4 Tenze, In Isaiam hom. 4, 1, ed. W.A. Behrens, GCS 33, Leipzig 1925, 258, ttum. S. Kalin-
kowski: Orygenes, Homilie o Ksiedze Izajasza, ZMT 16, Krakow 2000, 32-33.

470 ciemnos$ci mowi galijski autor Eucheriusz (Formulae spiritalis intellegentiae 7).

# Origenes, Commentarii in Joannem XX 39, SCh 290, 334-335, ZMT 27, 458.

4 Por. B. Studer, Demone, NDPAC 1 1363.

0 Por. Epistula Barnabae 4, 9. Odno$nie do gamy znaczeniowej gr. okreslenia pelavog, péhag
(,,czarny”, ,,ciemny”’) por. Lampe, s. 840.

S Por. 1QM (= Zwdj Wojny) 1, 12-15. Zob. B. Nitzan, Evil and its Symbols in the Qumran
Scrolls, w: The Problem of Evil and its Symbols in Jewish and Christian Tradition (Journal for the
Study of the Old Testament. Supplement Series 366), ed. H. Graf Reventlow — Y. Hoffman, Lon-
don — New York 2004, 85-90; A.E. Palumbo, The Dead See Scrolls and the Personages of Earliest
Christianity, New York 2004, 75.

52 Wyrazenie stosowane w Epistula Barnabae 20, 1.

53 Por. Epistula Barnabae 18, 1-2; Didache 1, 1.

5 W starozytnym Ko$ciele nazywano katechumenow tymi, ktorzy ,,maja by¢ o§wieceni”.
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oznacza albo «tono Abrahamay (por. Lk 16, 22)%, jak w przypadku Lazarza
albo raj, jak w przypadku totra (por. Lk 23, 43), ktory uwierzyt na krzyzu®.

Na przemian z ciemno$cig pojawia si¢ Swiatto®’, tworzac w historii Zba-
wienia jakby nieustanny konflikt dobra i zta, zycia ze $miercig™®. Dla Oryge-
nesa jest zrozumiate, ze to Swiattos¢ zwycigzy:

,,Boska $wiattos$¢ jest zdolna do rozpraszania wszelkiej istniejacej ciemnosci,
niewiedzy i zta. Dlatego pojawiajac si¢ w takiej ciemnosci nie zostaje przez
nig pochtonieta [...]. Na skutek pojawienia si¢ $wiattosci zostaje rozproszona
i zniweczona. Ciemno$¢ jej nie ogarnia, bo nie moze istniec¢ i dziataé, lecz
jest rozpraszana i wcale jej juz nie ma. Tak na przyktad Pawet przesladowat
Chrystusa, gdy Go nie znal, a popychata go ku temu jego niewiedza, ktorag
nazwali$my ciemnos$cig. Kiedy jednak przesladowana przez nig §wiattos¢ za-
palita swe promienie, wowczas ciemnos$¢ zostala rozproszona i nie mogta juz
pochtona¢ przesladowanej przez siebie §wiatlosci. Tak samo totr, ktory poz-
niej okazat skruche na krzyzu, prze§ladowatl §wiatlo$¢ zraniony owa ciem-
noscia; wszelako ciemnos$¢ w lotrze zostata rozproszona, a wigc nie ogarnia
[ona] $wiatlosci”™™.

Pewne elementy ponerologii znajdujemy w homilii drugiej /n Hexaemeron
Bazylego Wielkiego. Rozwazania biskupa Cezarei Kapadockiej sg osnute na
kanwie Rdz 1, 2: ,,Ciemno$¢ byla nad powierzchnig bezmiaru wod”. Bazyli
wytyka btedy interpretujacych ten werset jako zto samo w sobie, a nie brak
jasnosci lub zaciemnienie $wiatta. Zto byloby zasada przeciwstawng Bogu,
ktory jest §wiattoscig (por. 1J 1, 5). Kaznodzieja stawia w jednym szeregu
marcjonitow, walentynian i manichejczykow, uznajacych dualistyczng struk-
ture $wiata. Ciemno$¢ to dla nich istotowe zto, nieprzyjaciel duszy, przyczyna
$mierci i przeciwienstwo cn6t®. Zto nie jest boskie ani odwieczne, nie zostato
tez stworzone. Nie istnieje ono samoistnie, lecz jest wylacznie przeciwien-
stwem dobra i jego brakiem®'. Kaznodzieja konczy swoj wywod:

5% Wedtug Tertuliana (Adversus Marcionem 1V 34, 10) ,tono Abrahama” to posredni stan,
w ktorym sprawiedliwi oczekuja zmartwychwstania. Z kolei dla $w. Ambrozego (De obitu Valenti-
niani 72) to ucieczka wiecznego pokoju.

3¢ Origenes, In Numeros hom. XXVI 4, 1, ed. W.A. Behrens — L. Doutreleau, SCh 461, Paris
2001, 246, PSP 34/1, 259.

57 Jasno$¢ wzbudza przezycia pozytywne w sferze ludzkich uczué¢ i mysli (por. Wj 24, 10; Ez 1, 22).

58 Efrem Syryjczyk (Carmina 2, 69, CSCO 187, 195, thum. W. Kania, w: Sw. Efrem — Cyryllo-
nas — Balaj, Wybrane piesni i poematy syryjskie, PSP 11, Warszawa 1973, 32) wprowadza tego
typu symbolike w paralelizm Ewa — Maryja. Wedtug niego ,,Ewa rozlata na §wiat ciemnos¢”.

%% Origenes, In Joannem fragmenta 3, ed. E. Preuschen, GCS 10, Leipzig 1903, 486, ZMT 27, 567.

8 Por. Basilius Magnus, In Hexaemeron hom. 2, 4.

" Odnosnie do problemu zta u Bazylego Wielkiego zob. tenze, Quod Deus non est autor malo-
rum, PG 31, 329-353, thum. J. Naumowicz: Sw. Bazyli Wielki, O tym, ze Bég nie jest sprawcq zla,
w: Bog i zto. Pisma Bazylego Wielkiego, Grzegorza z Nyssy i Jana Chryzostoma, red. J. Naumowicz,
BOK 23, Krakow 2004, 36-56.
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,»Pozostawmy interpretacj¢ alegoryczng i symboliczng [...] 1 przyjmijmy
pojecie ciemnos$ci w sposob nieskomplikowany [...], idagc $ladem zamiaru
Pisma [Swietego]”%.

Kapadocczyk przy tej okazji odrzuca funkcje stworcze przypisywane cza-
sami aniotom, jak rowniez obecnosc¢ ,,sit zta” w akcie stworzenia®.

Negatywne konotacje powigzane z ciemnos$cig nie byty obce starozytnej
liturgii chrzcielnej. Cyryl Jerozolimski wyjasnia, dlaczego formuta wyrzecze-
nia si¢ szatana jest wypowiadana w stron¢ zachodu®:

., Tak trzeba, bo zachdd jest miejscem widzialnych ciemno$ci®®, a szatan sam
bedac ciemnoscia, w ciemnosci rzadzi. Patrzac symbolicznie w strone zacho-
du, odrzekliscie si¢ tego wladcy mrokow i ciemnosci™®.

Tego rodzaju symbolik¢ odnajduje si¢ takze m.in. u Grzegorza z Nyssy:

,»Ten, kto odchodzi od Chrystusa (tak bowiem nazywa Chrystusa proroctwo)
i kieruje si¢ ku zachodowi $wiatta, gdzie mieszkajg moce ciemnosci, ma po
swojej prawej stronie wiatr pélnocny?’, udzielajacy mu swego ztego wsparcia
i wspomagajacy bieg w kierunku ciemnosci”.

W tradycji patrystycznej symbolika $wiatla i ciemno$ci dopetnia si¢ po-
przez elementy parenetyczne i mistyczne®. Analiza tych aspektow wykracza

62 Basilius Magnus, In Hexaemeron hom. 2, 4, ed. S. Giet, SCh 26, Paris 1949, 152-153, thum.
whlasne.

6 W tych koncepcjach pojawiat si¢ nie tylko dualizm metafizyczny, lecz réwniez $lad niektd-
rych przekonan Filona z Aleksandrii (De opificio mundi 8, 31 — 9, 35).

 Symbolika ta sigga §wiata przedchrzescijanskiego. Starozytni umiejscawiali bramy Hadesu
na Zachodzie, tam, gdzie znikato stonice. Por. Daniélou, Pisma wybrane, tham. S. Fedorowicz, Kra-
kow 2011, 11.

8 W przeciwienstwie do wschodu, skad pojawia si¢ Chrystus — ,,stofice sprawiedliwosci” (por.
Mk 3, 20; Lk 1, 78). Poswiadcza to tekst Tertuliana (4dpologeticum 16, 9-11, ed. E. Dekkers, CCL 1,
Turnhout 1954, 116, thum. J. Sajdak, POK 20, Poznan 1947, 75-76): ,,Modlimy si¢, zwrdceni ku
wschodowi. Ale i z was wielu [pogan] nieraz pragnac pomodli¢ si¢ do swoich niebian, porusza
wargami ku wschodowi stonca. Podobnie, jesli dzien stonca poswiecamy radosci, to czynimy to
z calkiem innego powodu anizeli cze$¢ dla stonca”. Na temat pdzniejszych §wiadectw zob. Dani-
¢élou, Pisma wybrane, s. 12-17.

6 Cyrillus Hierosolymitanus, Mystagogiae 1, 4, ed. A. Piédagnel, SCh 126bis, Paris 1988, 88,
thum. W. Kania: Cyryl Jerozolimski, Katechezy przedchrzcielne i mistagogiczne, BOK 14, Kra-
kow 2000, 320.

7 Dost. ,,Akwilona”. Chodzi o rzymskie bostwo uosabiajace ostry i gwaltowny, poinocno-
-wschodni wiatr.

68 Gregorius Nyssenus, In Canticum canticorum hom. 10, GNO V1, 300, ZMT 43, 159.

6 Mistyka $wiatta i ciemnosci stuzy w tradycji patrystycznej do wyrazenia przezycia spotkania
czlowieka z Bogiem. Klemens Aleksandryjski, Orygenes, a najpehiej $w. Grzegorz z Nyssy w Zy-
ciu Mojzesza ukazywali, w jaki sposob cztowiek poznajac Boga, tym bardziej odczuwa ciemnosci
oddalenia, podlegajac kolejnym oczyszczeniom, by doswiadcza¢ Boga ponad wszelkimi doswiad-
czeniami zmystowymi. Por. T. Merton, Szukanie Boga, Krakoéw 1983, 40.
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jednak poza ramy niniejszego studium. Nalezy jednak zauwazy¢, ze identyfi-
kacja ,,upadtych aniotow” z ciemnoscia byta powszechna w literaturze chrze-
Scijanskiej. Czgste bylo przedstawianie w literaturze monastycznej diabta jako
ciemnoskorego Etiopczyka”. Te ceche angelus tenebrarum zachowuje takze
w pozniejszej ikonografii, ktora wzmocnity historie monastyczne z Tebaidy
1 biografia $w. Benedykta z Nursji. Galijski autor Eucheriusz mowi o ,,czerni”
grzesznika i demonow’'. Czasami to czarny str6j znamionuje pojawiajace si¢
w ludzkiej postaci sity demoniczne’. Zdarza si¢, ze budzgca przestrach postaé
ukazuje miejsce kazni grzesznikow. Tak bylo w przypadku jednego z mni-
chow znad Morza Martwego, ktory zaprowadzony do ,,jakiegos$ miejsca ciem-
nego, o nieprzyjemnym zapachu, gdzie ptonat ogien””, zobaczyt w nim here-
tykow™. Wedlug bizantyjskich kanonow ikonograficznych z uzyciem czerni
przedstawiani sg na ikonach potgpiency w scenie Sadu Ostatecznego. Ludzie
ci stracili wszystko, co jest zyciem, zespolili si¢ z ciemnoscia”.

3. Niszczacy ogien. W historii ludzkosci oglen byl nie tylko sprawcg po-
stepu cywilizacyjnego, ale takze narzedziem wojen i zniszczenia. Ustawo-
dawstwo Starego Testamentu nakazywato kar¢ ognia za szczegdlnego rodzaju
wykroczenia o charakterze moralnym’. Ludzie postugiwali si¢ wigc ogniem
przy wymierzeniu kary, poniewaz tego srodka uzywat takze Bog”’. Nic wiec
dziwnego, ze w ogolnym przekonaniu ogien fagczono z mrocznymi sitami zta
i grzechu. Nie bez powodu to jeden z gldéwnych symboli wiecznej meki w pie-
kle (por. Mt 5, 22)78,

" Por. Eudocia Augusta, Carmen de Cypriano 1, 140.

"' Por. Eucherius, Formulae spiritalis intellegentiae 4. Porbwnanie dotyczy czarnego upierze-
nia kruka.

2 Por. Georgius Pisida, In sanctam resurrectionem 43.

3 Joannes Moschus, Pratum spirituale 26, ed. M.J. Rouét de Journel, SCh 12, Paris 1946, 66,
thum. wiasne.

™ Ariusza odmalowywano w najczarniejszych barwach. Podobnie byto z jego kontynuatora-
mi, por. E. Bellini, Alessandro e Ario. Un esempio di conflitto tra fede e ideologia, Milano 1974;
M. Girardi, Semplicita e ortodossia nel dibattito antiariano di Basilio di Cesarea: la raffigurazione
dell’eretico, VigCh 15 (1978) 51-74.

7> Na temat ikonografii paleochrzescijanskiej sadu ostatecznego por. L. Pani Ermini, Giudizio.
1I. Iconografia, NDPAC 11 2302-2303.

¢ Do takich przestepstw zaliczano: jednoczesne matzenstwo z dwoma kobietami — matka i cor-
ka oraz nierzad kobiety z rodu kaptanskiego, ktora w ten sposdb bezczescita osobe swojego ojca,
spelniajacego stuzbe Boza (por. Kpt 20, 14; 21, 9). Starozytny Kodeks Hammurabiego przewidywat
te samg kare za podobne przestgpstwa.

7 Tak byto od czaséw zniszczenia Sodomy i Gomory, gdy ,,Pan spuscit na [nie] deszcz siarki
iognia [...] z nieba” (Rdz 19, 24). Wedtug Ksiggi Madrosci ,,$nieg i 160d wytrzymywaly ogien i nie
topniaty, by pojeli, ze plony nieprzyjacielskie zniszczyt ogien, ptongc wsrdd gradu i wérod ulewy
blyskajac” (Mdr 16, 22).

8 Oddalenie si¢ od Boga powoduje, ze cztowiek zostaje wrzucony w ogien piekielny, tak jak
diabel i jego aniotowie (por. Mt 25, 41-46).
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Zdaniem Orygenesa:

,ogien, ktory spada na grzesznikow i ktory pali ich wnetrznosci, jest niewi-
dzialny, duchowy, karcacy. Jesli chcesz przywotac obraz tego ognia, wyobraz
sobie cztowieka, ktorego pali ogien w wysokiej gorgczce. Nie zobaczysz tego
ognia, ten ogien jest wewnatrz, pali jego wnetrznosci. Tak samo ptonie czto-
wiek, ktorego trawi gorgczka grzechow™”.

Taka wlasnie droge wskazywal Adamancjusz, piszac o ,,ogniu ducho-
wym”, ktory nie kieruje ku innej mito$ci®® i nawraca na whasciwy szlak®'.
Ogien symbolizuje bowiem nie tylko kare i udreke, lecz rowniez dziatanie
odnawiajace, oczyszczajace i zbawcze®. Wymowa tego symbolu staje si¢ naj-
silniejsza i najbardziej realna, gdy dziata przez niego Boza wszechmoc, a nie
tylko karzacy gniew.

Nad ogniem stanowigcym wieczng karg¢ zastanawiat si¢ §w. Augustyn
z Hippony:

»Nawet natura ognia wiecznego jest niewatpliwie dobra, cho¢ ma by¢ karg
przyszta dla potgpiencow [...]. Ogien raz bedzie zgubny, innym razem, gdy
stosownie uzyty, najwicksze wygody i pozytki przynosi [...]. Zar ognia tak
im przykry, dla niektorych stworzen jest do zycia potrzebny i pozyteczny, bo
si¢ ku temu nadaje”®.

Obserwacja natury stanowila dla tego mysliciela chrzescijanskiego wazna
podstawe, chociaz nie umykaty jego uwadze glebsze prawdy. Sktaniat ku temu
takze fakt, ze w swoim przepowiadaniu Chrystus uzywat niejednokrotnie ob-
razowych okreslen zwigzanych z ogniem. Stowa ,,gdzie robak ich nie umiera
1 ogien nie gasnie” (Mk 9, 48) nalezy rozumie¢ we wtasciwy sposob, przeko-
nuje Doctor gratiae:

,Ci1, ktorzy obie te kary, czyli ogien i robaka, chcg zaliczy¢ do kar ducha,
a nie do kar cielesnych, powiadaja, ze rowniez ludzie wylgczeni z krdlestwa
Bozego, za pdzno i bez skutku zatujac, gorze¢ beda ptomieniem bolesci du-
cha, 1 dlatego, jak twierdza, w miejsce owego ptomienia bolesci stosownie
mozna wstawi¢ ogien. Stad owo powiedzenie Apostota: «Ktoz si¢ gorszy, ze-
bym ja nie ptonal?» (2Kor 11, 29). W taki sam sposob trzeba rozumie¢ owego

” QOrigenes, Scholia in Iob 20, 25, w: ed. J.B. Pitra, w: Analecta Sacra Spicilegio Solesmensi
parata, I11: Patres Antenicaeni, Parisiis 1883, 368-369, thum. wiasne.

8 Odnoénie do tej tematyki por. H. Pietras, L amore in Origene, w: Dizionario di spiritualita
biblico-patristica. 1 grandi temi della S. Scrittura per la , Lectio Divina”, ed. S.A. Panimolle,
1II: Amore — carita — misericordia, Roma 1993, 262-263.

81 Por. Origenes, In Lucam hom. 21, 2.

8 Por. Ogien, w: Stownik teologii biblijnej, s. 615-620.

8 Augustinus, De civitate Dei XI1 4, ed. D. Gentili — A. Trap¢, NBA 5/2, Roma 1988, 154-155,
thum. W. Kornatowski: Sw. Augustyn, O Paristwie Bozym. Przeciw poganom ksigg XXII, 11, War-
szawa 1977, 54.
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robaka. Bo mowia, ze jest napisane: «Jak mol odzienie, a czerw drewno, tak
smutek toczy serce mezay (Prz 25, 20). Lecz ci, ktorzy nie watpia, ze w cier-
pieniach tych znajdzie si¢ kara i duszy, i ciata, utrzymuja, ze ciato pali¢ si¢
bedzie w ogniu, a dusze toczy¢ bedzie jakby robak smutku [...]. Dlatego tez
[...] logicznie trzeba zrozumie¢, ze przy takim cierpieniu ciata rowniez dusza
bedzie si¢ meczyla w daremnym zZalu. Przeto w starych Pismach czytamy:
«Dla bezboznego ciata karg jest ogief i robak» (Syr 7, 19) [...]. Czemuz
tedy powiedziano: «Dla bezboznego ciatay, jesli nie z tej przyczyny, ze jedno
i drugie, czyli ogien i robak beda karami ciata”.

Grozba kary ognia powinna powstrzymac¢ ludzi od nieprawos$ci, uwaza
ten sam autor.

,,«Gdzie robak ich nie umrze i ogien ich nie zgasnie» (Iz 66, 24; Mk 9, 44).
Stysza to Iudzie i Iekaja si¢ tego, co prawdziwie stanowi przysztos¢ grzeszni-
kow 1 powstrzymuja sie od grzechu™®.

W literaturze monastycznej znalez¢ mozna odno$nik do karzacego ognia
we ,,wzorcowej medytacji” o rzeczach ostatecznych. Celem napomnienia

Ewagriusza z Pontu® jest wzbudzenie ,,bojazni Bozej™®’:

,»,Rozwaz zawstydzenie, jakiego doznajg grzesznicy przed obliczem Chrystusa
i Boga, wobec aniotow i archaniotow, poteg i wszystkich ludzi. Zwaz takze
na wszystkie meki, na ogien wieczny, na robaka, ktory nie umiera (por. Mk
9, 48), na ciemnosci piekielne, a nadto na zgrzytanie zebow (por. Mt 8, 12),
strach 1 meki”®,

Obraz ognia zespolit si¢ na state z piekielng otchtanig i wieczng karg.

4. Waz starodawny — smok. Natchnione teksty uzywaja okreslenia
»smok” 1 ,,waz” zamiennie. Podobna wieloznaczno$¢ pojawia si¢ w opowia-
daniach mitologicznych®. W starozytnych dziatach przyrodniczych w taki sam
sposob nazywano wielkie weze. Augustyn z Hippony, zestawiajac najwigksze
1 najmniejsze ze stworzen mowi o ,,olbrzymich smokach” i ,,najmniejszych ro-
baczkach™”. Dla ludzi p6znego antyku, smoki byly trudnymi do identyfikacji

8 Tamze XXI 9, 2, NBA 5/3, 184-185, ttum. Kornatowski, II, s. 519.

8 Tenze, Enarrationes in Ps. 127, 7, ed. V. Tarulli, NBA 28, Roma 19932, 174-175, ttum. wiasne.

8 Ten znany teoretyk zycia duchowego stworzyt synteze pomiedzy duchowoscia Ojcow Pu-
styni 1 myslag Orygenesa, starajac si¢ uja¢ w zwarty system jego nauke, lecz pomijajac niektore
istotne kwestie, por. F. Refoulé, Réves et vie spirituelle d’aprés Evagre le Pontique, VS 14 (1961)
Supplément nr 59, 470-516.

870 bojazni zwigzanej ze $miercia mowi Cyprian z Kartaginy (De mortalitate 2).

8 Apophtegmata Patrum 111 2, ed. J.C. Guy, SCh 387, Paris 1993, 148-151, thum. M. Kozera:
Apofiegmaty Ojcow Pustyni. Seria systematyczna, ZM 9, Krakow 1995, 92.

8 Jest tam np. mowa o smoku strzegacym ogrodu Hesperyd.

% Augustinus, De civitate Dei X127, NBA 5/2, 146-147, thum. Kornatowski, II, s. 8. Por. tenze,
De Genesis ad litteram 3, 9.
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stworzeniami o nieznanym wygladzie i potgznej sile’’. Nawet najwicksze
umysty byty woéwczas przekonane, ze smoki istnialy w rzeczywistosci, pa-
nujac w glebiach oceanéw i w przestworzach®’. Smok byt wigc wcieleniem
tajemniczych sil przyrody i jej niszczacej potegi®>. Wszechstronny erudyta,
jakim byt Izydor z Sewilli, pisze w swoich Etymologiach:

,»Smok jest najwigkszym z wezy 1 najpotezniejszym ze stworzen na ziemi
[...]. Jego sita nie tkwi w ktach, ale w ogonie, ktory szkodzi bardziej niz jego
paszcza’™.

Weze i fantastyczne stwory, ktore ksztattem do nich nawigzywaly® miaty
wylacznie znaczenie negatywne, ukonkretniajac zto obecne na §wiecie. Taka
idee chrzescijanstwo przyjeto z Biblii, gdzie niejednokrotnie pojawiaja si¢ ta-
jemnicze monstra. Septuaginta, uzywajac okreslenia ,,drakon”, oddaje hebraj-
skie stowo ,,thannin”. Pod tym okresleniem kryje si¢ cata plejada nieznanych
autorom biblijnym zwierzat®®.

Symbolika chrzescijanska odwotujac si¢ do smoka podkresla jego identy-
fikacje¢ z szatanem”. Dla autoréw chrzescijanskich nie ulega watpliwosci, ze
to on ,,zostat wygnany z raju, oszukat Ewe i znalazt si¢ na $wiecie™”®. Wedlug
ksiegi Apokalipsy obraz stracenia smoka to zto pokonane: ,,Zostal stragcony
wielki smok, waz starodawny, ktory si¢ zwie diabel i szatan, zwodzacy cata

%1 Smoki w znanej nam postaci to jednak tylko ostatnie ogniwo legend i fantastycznych opo-
wiesci rodem ze $redniowiecza, przywotujacych czyny dzielnych rycerzy w walce z potworami, aby
ocali¢ niewinnych i stabych. Te fantastyczne zwierzeta utozsamiane byly rowniez z Lewiatanem,
wezem rajskim, hydra czy bazyliszkiem, por. S. Kobielus, Bestiarium chrzescijanskie. Zwierzeta
w symbolice i interpretacji. Starozytnosc i Sredniowiecze, Warszawa 2002, 294.

2 Wiedze o réznych dziwnych bestiach czerpano z dziet Pliniusza czy z Fizjologa, napisanego
prawdopodobnie w Aleksandrii w III lub IV w., por. L. Ward — W. Steeds, Demony. Wizje zta w sztu-
ce, thum. E. Romkowska, Warszawa 2008, 91.

% Por. D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, tum. W. Zakrzewska — P. Pachciarek —
R. Turzynski, Warszawa 1990, 307-308.

% Isidorus Hispalensis, Etymologiarum lib. X1I 4, 4, PL 82, 442BC: ,,Draco major cunctorum
serpentium, sive omnium animantium super terram [...]. Vim autem non in dentibus, sed in cauda
habet, et verbere potius quam rictu nocet”, thum. wlasne.

% Por. Bestiariusz, thum. R. Sasor, Krakow 2005, 55: ,,Zmija jest rodzajem smoka”.

% Smokiem” jest wigc potwor morski (por. Ps 104, 26; Hi 40, 15. 25), dlatego ksiega Hioba
precyzuje, ze chodzi o ,,smoka glebiny” (Hi 7, 12). O Bogu méwi si¢: ,, Ty ujarzmiles morze swa
potega, skruszyte$ gtowy smokow na morzu” (Ps 74, 13; por. rowniez Ps 148, 7). W przekazach bi-
blijnych cechami smoka byt obdarzony krokodyl (por. Hi 40, 25) lub waz o ogromnych rozmiarach.
Por. M. Lurker, Stownik obrazéw i symboli biblijnych, ttum. K. Romaniuk, Poznan 1989, 219-220.

7 Na temat og6lnej wizji symboliki przypisywanej smokowi por. A. Quacquarelli, /7 leone e il
drago nella simbolica dell eta patristica, Bari 1975; Animali simbolici: alle origini del bestiario
cristiano, ed. M.P. Ciccarese, Bologna 2002, 380.

% Origenes — Hieronymus, Tractatus sive hom. in Ps. 103, 26, ed. G. Morin, CCL 78, Turnhout
1958, 183, tlum. S. Kalinkowski: Orygenes — Hieronim, Homilie o Ksiedze Psalméw, ZMT 32,
Krakow 2004, 186.



WCZESNOCHRZESCIJANSKA SYMBOLIKA O CHARAKTERZE PONEROLOGICZNYM 53

zamieszkatg ziemi¢” (Ap 12, 9)*. Na podstawie tego tekstu kojarzono weza —
kusiciela z raju z szatanem'®. Jednak, jak przypomina Ireneusz z Lyonu:

,,smok, waz starodawny, zostat zwigzany i poddany cztowiekowi, [ongis] po-
konanemu, by cala jego potgga zostata zdeptana™'°'.

Pisarze Kosciota byli jednak $wiadomi, Zze nalezy odrdzni¢ zto samo
w sobie od pelzajacego gada'®. W celu uwydatnienia negatywnego znacze-
nia symbolu smoka — ,,starodawnego we¢za” powstala nawet fantastyczna
etymologia'®.

Biskup Cezarei Euzebiusz pisze, ze cesarz Konstantyn kazal sporzadzi¢
nad wejsciem do patacu ptaskorzezbe, na ktorej zostat on przedstawiony ze
znakiem krzyza,

,hizej za§ w postaci smoka spadajacy w przepas¢ 6w nieprzyjaciel rodzaju
ludzkiego, ktéry za posrednictwem bezboznych tyranow zwalczat Kosciot
Bozy. Bowiem zapowiedzi w ksiggach prorokéw Bozych opisywaly go jako
smoka i wijacego si¢ weza”!%,

Wspomniany cesarz kazat wybija¢ na monetach wizerunek weza, straco-
nego w przepas¢ zwycigskim sztandarem cesarskim (labarum). Jako wize-
runek szatana, smok pojawil si¢ na kartach dziet Orygenesa, a potem echa
tego przekonania brzmiaty w tradycji chrzescijanskiej'®. Wedlug Hezychiusza
z Jerozolimy biblijna Ksiega Psalméw

»|...] okresla w sposob ogdlny jako smoka cata moc przeciwnika. Z jedne;j
strony poniewaz posiada on $miertelny jad, a z drugiej strony [jego postac]
przypomina o dramacie, ktory miat miejsce w raju, gdy nieprzyjaciel przybrat
posta¢ weza i oszukat pierwszego cztowieka stworzonego [przez Boga]. Ich
glowy Chrystus zmiazdzyt nad wodami, gdy pozwolit si¢ ochrzci¢ i udzielit
ludziom taski chrztu. Glowg duchowych smokow jest grzech”!%,

% W walce prowadzonej w niebiosach archaniot Michat ,,pochwycit smoka, we¢za starodawne-
go, ktorym jest diabet i szatan, i zwigzal go na tysiac lat” (Ap 20, 2).

190 Por. Justinus, Dialogus cum Tryphone Judaeo 39, 6; 70, 5; 103, 5; 124, 3-4; Tertullianus,
Adversus Judaeos 10, 10; tenze, Adversus Marcionem 111 16, 7; tenze, De carne Christi 17, 5; Ori-
genes, In Jeremiam hom. 20, 7.

101 Trenaeus, Adversus haereses 111 23, 7, ed. A. Rousseau — L. Doutreleau, SCh 211, Paris 1974,
466-467, thum. wlasne.

192 Por. Theophilus Antiochenus, Ad Autolycum 11 28, 6; Origenes, Contra Celsum IV 36; VI 13;
Epiphanius, Panarion XXXVII 1, 6.

13 Teofil z Antiochii (Ad Autolycum 11 28, 6) wywodzil stowo dpéikwv od czasownika ,,ucie-
ka¢”. ,,Starodawny waz” uciekt bowiem sprzed oblicza Bozego.

14 Eusebius Caesariensis, Vita Constantini 3, 3, PG 20, 1057, tlum. T. Wnetrzak: Euzebiusz
z Cezarei, Zycie Konstantyna, ZMT 44, Krakéw 2007, 170.

195 Por. Biblia w kulturze $wiata. Interpretacja i symbolika, red. T. Jelonek — L. Rotter, Krakow
2006, 83.

106 Hesychius Hierosolymitanus, De titulis Psalmorum 73, PG 93, 1242-1244, tlum. wiasne.
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Wizerunek smoka byt wytacznym odnosnikiem do sfery zta rowniez w szer-
szym znaczeniu. Byt on wiec zwierzgciem szczegdlnie demonicznym, kojarzo-
nym z ciemno$cig i otchtania. Przekonany byt o tym Augustyn z Hippony:

,»Przez smoki rozumiemy wszystkie demony, ktére walcza na rozkaz diabta.
Zatem jako pojedynczego smoka [...] kogo mamy uwazac, jesli nie samego
diabta?”1%7.

Szatan to ,,czyhajacy smok™'®. Jednak Doctor gratiae utozsamia smoki z de-
monicznymi postancami walczacymi pod rozkazami diabfta.

Fantastyczne stwory szczegdlnie czgsto spotykali mnisi na Pustyni Egip-
skiej. W przeciwienstwie do nich asceci syryjscy odnotowywali takie fakty
niezwykle rzadko'®”. Mozna jednak zaryzykowaé twierdzenie, ze ujarzmianie
potwordéw stanowito popularny topos literatury monastycznej. W opowiada-
niach o ascetach syryjskich mowi si¢ nie o wezach, lecz o smokach, ktérych
nie identyfikuje si¢ z demonami, chociaz podobnie jak one, wzbudzajg strach
i ging dzieki znakowi krzyza''’. Inaczej skonstruowane jest opowiadanie Grze-
gorza Wielkiego. Opisuje on, jak pewien mtody mnich do§wiadczyl zta w jego
demonicznej postaci:

»Ulegt [on] pokusie niestatosci i nie chciat pozosta¢ w klasztorze [...] [i]
za zadng cen¢ nie zgadzal si¢ zy¢ dtuzej we wspodlnocie, tylko wciaz usilnie
prosit, by go puszczono”.

Gdy wreszcie opuscit krag monastyru:

,ujrzat na drodze smoka, ktory grozit mu szeroko otwartg paszczg. Widzac,
7e zamierza go pozrec¢, caty drzacy, zaczat wota¢ wielkim glosem: «Chodzcie
szybko, bo smok mnie pozre!» Przybiegli bracia, nie zobaczyli jednak zad-
nego smoka, ale przerazonego i roztrzgsionego mnicha przyprowadzili z po-
wrotem do klasztoru. Od razu tez ztozyt przyrzeczenie, ze nigdy klasztoru
nie opusci 1 od tej chwili pozostal swemu przyrzeczeniu wierny. Modlitwy
swictego [Benedykta] pozwolity mu bowiem ujrzeé przed soba tego smoka,
za ktorym, nie widzac go, szedt poprzednio™''!.

Pisarze pierwszych wiekow chrzescijanstwa rozszerzali symbolike smo-
ka, ktory oznaczat wszystkich praktykujacych zto. W ten sposob tworzy sie
krag ,,wiernych starodawnego we¢za” — diabta. Dla Ambrozego z Medio-
lanu jest to parodia Kosciota Chrystusowego. Wszyscy praktykujacy zto

107 Augustinus, Enarrationes in Ps. 73, 16, ed. V. Tarulli, NBA 26, Roma 19902, 886-889, thum.
J. Sulowski: Sw. Augustyn, Objasnienia Psalméw, PSP 39, Warszawa 1986, 315-316.

18 Por. H. i M. Schmidt, 7/ linguaggio delle immagini, Roma 1988, 40.

19 Por. P. Canivet, Le monachisme syrien selon Théodoret de Cyr, Théologie historique 42,
Paris 1977, 120.

119 Por. Theodoretus Cyrensis, Historia religiosa 11 6.

I Gregorius Magnus, Dialogi de vita et miraculis patrum italicorum 11 25, 1-2, PL 66, 182B-
C, thum. E. Czerny — A. Swiderkowna: Grzegorz Wielki, Dialogi, Krakow 2000, ZM 23, 173-174.
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spozywaja ,,cialo smoka”, ktorym sg grzechy:

,Podobnie, jak $wieci sg cialem i cztonkami Chrystusa, tak samo cialem
i cztonkami smoka sg grzesznicy, jesli nie porzuca grzechu i do niego si¢ przy-
wiazuja. Z tego powodu my spozywamy cialo Chrystusa, a oni cialo smoka.
My wszyscy, ktorzy jesteSmy ztgczeni z Chrystusem, cieszymy si¢ codzien-
nym przebaczeniem i odpuszczeniem grzechow; oni natomiast, codziennie
pomnazajg wystepki i ucztujg w nieustannym kregu ohydnych win”!'2,

Smok byt wiec rowniez symbolem ludzi bezboznych i przesladowcoéw Ko-
Sciofa, dlatego tez wedlug §w. Ambrozego metaforycznym przedstawieniem
ludzi sprawiedliwych byto ukazanie ich z ujarzmionym smokiem!'". Nato-
miast wedtug Cyryla Aleksandryjskiego poganie padali na twarz przed smo-
kiem, a nieczystemu ttumowi szatanéw przypisywali chwate Bozg!'4.

Swigto$¢ utozsamiano ze zwycigstwem nad ,,starodawnym wezem” — sza-
tanem'"®. Cyryl Jerozolimski przypomina, ze chrzest ratuje cztowieka przed
pozarciem przez smoka, czyli przed potgpieniem''. Zwycigstwo nad ztem sta-
fo si¢ udzialem Maryi Niepokalanej. Autor utozsamiany z Efremem Syryjczy-
kiem pisze w nastgpujacy sposob:

»Zapomniala Ewa o truciznie wszczepionej jej przez zabojczego smoka, kto-
ry ja zwiodt i wtracit w otchlan [...]. Podstepu uzyt smok stary, wielka uczy-
nit wing Ewy, nieroztropng przywodzac do upadku [...]. Ewa $ciagneta na
siebie wing — Maryja byta od niej wolna™!"’.

Rozwijajac dalej ten metaforyczny obraz autor syryjski mowi:

,»Waz, perfidny pisarz, spisat wielki cyrograf winy, na mocy ktoérego kolejne
pokolenia [...] zostaty dotkniete $miercig. Podpisat go i opieczetowal swoja
perfidia. Z powodu oszustwa starodawny smok ujrzat, ze wina Ewy zostala
pomnozona”''8,

W Syrii dostrzegano $cisty zwiazek, jaki zachodzi migdzy grzechem
pierworodnym i tajemnica odkupienia:

»Z powodu Maryi niech raduje si¢ Adam, zraniony przez we¢za. To Ona

12 Ambrosius, Explanatio super Ps. 37,9, ed. M. Petschenig — M. Zelzer, CSEL 64, Vindobo-
nae 19992, 143, ttum. wilasne.

113 Por. Kobielus, Bestiarium chrzescijanskie, s. 296-297.

114 Por. Cyrillus Alexandrinus, Homilia 4, PG 77, 992-996, tlum. A. Bober: Cyryl Aleksandryj-
ski, Ku chwale Maryi Bogarodzicy, w: A. Bober, Swiatla Ekumeny. Antologia patrystyczna, Krakow
1966, 78-79.

15 Smok — diabel zostaje wydany na pastwe wiernych Chrystusa. Por. Ps-Athanasius (Hesy-
chius), De titulis Ps. 73, PG 27, 953D-954D.

116 Por. Cyrillus Hierosolymitanus, Procatechesis 16; tenze, Catecheses ad illuminandos 3, 11-12.

17 Ephraem Syrus, Carmen 18, 1, ed. E. Beck, CSCO 187, Louvain 1959, 179-180, thum. W. Ka-
nia, OZ 4, Krakow 1982, 36-37.

18 Tamze 18, 24, CSCO 187, 182, OZ 4, 37.
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przyniosta mu ozdrowiencze zioto!": przez Nig karmiony przepedzit zmije,

leczac ukgszenie weza, ktory go zabil”!2,

Chrystus dat swoim wiernym moc pokonywania zla. Tradycja syryjska na-
wigzuje przy tej okazji do Lk 10, 19:

,»[Stato si¢ to], poniewaz nasz Pan oddalil btad, panujacy z powodu weza, aby
nastata prawda Tego, ktory dat wladze nad wezami, by zostaly zdeptane [...].
Poniewaz waz ukasit pigte Ewy, stopa Maryi go zgniotta”'?!,

Jako zwyciezce smoka sztuka chrzescijanska przedstawiata archaniota
Michata. Dotaczyli do niego tacy $wigct, jak konny rycerz Jerzy (w rzeczy-
wisto$ci meczennik) i Matgorzata, dziewica i mgczennica'??. Sztuka roman-
ska siggata czgsto po motyw smoka zdobigc nim kapitele kolumn, podstawy
swiecznikow lub upigkszajac inicjaty. Wymowa wykorzystania tego moty-
wu jest zawsze taka sama: przedstawiano kleske szatana i triumf Chrystusa:
poczynajac od upadku anioldéw i szatana, poprzez we¢za zwodzacego Adama
i Ewe, do czasow istnienia Kosciota, gdy smok wyrusza do walki z tymi, kto-
rzy strzegg przykazan Boga'®.

5. Archetyp przeciwnikéw — Amalekici'**. Identyfikacja Amaleka i Ama-
lekitéw ze ztem to znaczgca zbiezno$¢ pomigdzy tradycjami judaistyczng
a chrzescijanska. Material dostarczony przez midrasze'”® pozwala na rozpo-
znanie zakresu rozwazan judaizmu na temat imienia ,,Amalek”'*. Nawet, gdy
Amalekici przestali istnie¢ jako nardd, w liturgii synagogalnej wymieniano
ich jako synonim wrogdéw. Wzmianki we wczesnej literaturze chrzescijanskiej
pozwalaja ustali¢, ze wizja ta nie byta obca w niektorych kregach Kosciota.

Negatywna typologia Amaleka zostata rozwini¢ta juz przez Justyna'?.
Wzmianka o wrogu ludu Bozego znajduje si¢ na wstepie calego szeregu

119 Autorzy syryjscy uzywali metafory soli, ktora chronita przed jadem ,,starodawnego weza”,
por. Aphraates, Demonstrationes 2; Ephraem Syrus, Hymni de Nativitate 8, 3. Odnosnie do tej me-
tafory uzytej przez Afrahata por. N.1. Fredrikson, La métaphore du sel et du serpent chez Aphraate,
le Sage persan, RHR 219 (2002) 35-54.

120 Ephraem Syrus, Hymni de Beata Maria 1, 6, ed. T.J. Lamy: Sancti Ephraem Syri Hymni et
Sermones, 11, Malines 1886, 521-522, thum. wlasne.

12 Tenze, In Diatessaron 10, 13, ed. L. Leloir, SCh 121, Paris 1966, 191, thum. wlasne.

12 Por. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, s. 304-308; Kobielus, Bestiarium chrzesci-
Janskie, s. 294-298.

123 Por. A.E. Bernstein, Jak powstato pieklo. Smieré¢ i zado$éuczynienie w $wiecie starozytnym
oraz poczqtkach chrzescijanstwa, ttum. A. Piskozub-Piwosz, Krakow 2006, 302.

124 Wiele watkow tego paragrafu zostalo przejetych z mojego opracowania Amalek i Amalekici
w zrodtach biblijnych, judaistycznych i patrystycznych, ,,Quaestiones Selectae” 23 (2009) 85-113.

125 Por. przede wszystkim hasta Midrash, w: Encyclopaedia Judaica, X1, Jerusalem 1972, 1507-
1523; F. Manns, Le Midrash — Approache et Commentaire de I’Ecriture, Jerusalem 1990.

126 To przede wszystkim autorzy syryjscy zachowuja wiernie watki refleksji midraszy.

127 Por. Justinus, Dialogus cum Tryphone Judaeo 49. W ge$cie roztozonych rak apologeta do-
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argumentow przywotywanych przeciwko Marcjonowi'?®. Natomiast Ireneusz
z Lyonu ukazuje Amaleka na ptaszczyznie duchowej, podobnie jak zrobi to
Orygenes piszacy przeciwko poganinowi Celsusowi'?. Dla autora Adversus
haereses na pierwszy plan wysuwa si¢ jednak kwestia chrystologiczna, bo-
wiem modlitwa btagalna Mojzesza to zapowiedz ofiary Chrystusa na krzyzu.
Poswiadcza to ponadto wzmianka w Wyktadzie nauki apostolskiej: to wtasnie
Zbawiciel otrzymat ,,dziedzictwo ojcéw” 1 ,,uwolnil nas od Amaleka, rozkta-
dajac swoje rece [...]. Zabiera nas i wprowadza do krolestwa Ojca”!*,

Typologia ponerologiczna Amalekitow znalazta swoje odbicie w rozwa-
zaniach Tertuliana. Zwraca on uwage na postaw¢ zewnetrzng modlacego sie
Mojzesza:

»Wtedy [...], gdy Jozue walczyt z Amalekitami (cum lesus adversus Amalech
proeliabatur), modlit si¢ o co$ tak wielkiego, siedzac ze wzniesionymi reka-
mi. Przeciez wtedy w sprawach tak przerazajacych, powinien on raczej na
kleczkach poleca¢ Bogu swg modlitwe [...]"3!. Chyba, ze tam, gdzie chwata
Panska walczyta, i mieli zamiar walczy¢ kiedy$ przeciw diabtu, byla konieczna
takze postawa krzyza, przez ktory Jezus mial odnies$¢ zwycigstwo (dimicatu-
ri quandoque adversus diabolum, crucis quoque erat habitus necessarius, per
quam lesus victoriam esset relaturus)”'**.

Podobne elementy, jak jego ,,mistrz”'*, akcentuje biskup Kartaginy Cy-
prian. W drugiej ksiedze Swiadectw skierowanych do Kwiryniusza pisze:

,Przez [ten] znak kamienia i usilng prosbe Amalek zostal zwyci¢zony przez
Jozuego [= Jezusa]. To znaczy, ze diabet zostat pokonany przez Chrystusa’™!3*,

Natomiast Orygenes przekonuje, ze zwyci¢za si¢ nie potega orcza, ale

strzega potege krzyza, do czego nawigzuje wielokrotnie (por. tamze 91. 92 i 131). Podobnie jest
u Ireneusza (Demonstratio praedicationis apostolicae 46) i Tertuliana (Adversus Marcionem 111 18).

128 Por. Irenaeus, Demonstratio praedicationis apostolicae 33, 1.

Por. Origenes, Contra Celsum VII 18. Celsus, podobnie jak Marcjon, starat si¢ wykazaé
zasadnicze réznice pomi¢dzy obrazem Boga ze Starego Testamentu a Chrystusem.

130 Trenaeus, Demonstratio praedicationis apostolicae 46, ed. A. Rousseau, SCh 406, Paris
1995, 150-151, thum. W. Myszor: Sw. Ireneusz z Lyonu, Wyklad nauki apostolskiej, ZMT 7, Krakow
1997, 65.

131 Tertulian (De oratione 15-16) potepiat praktyke siadania podczas zgromadzen liturgicznych,
gdy koniczono modlitwy. Wedtug jego opinii jest to postawa znamionujgca brak szacunku wobec
obecnosci Bozej. Afrykanczyk poleca cichg modlitwe ze wzniesionymi rekami (por. tamze 17).

132 Tertullianus, Adversus Marcionem 111 18, 6, ed. A. Kroymann, CCL 1, Turnhout 1954, 532-
533, ttum. S. Ryznar: Tertulian, Przeciw Marcjonowi, PSP 58, Warszawa 1994, 127. Por. rowniez
tenze, Adversus Judaeos 10.

133 Por. Hieronymus, De viris illustribus 53.

134 Cyprianus, Ad Quirinum 2, 16, ed. G. Hartel, CSEL 3/1, Vindobonae 1868, 83: ,,Sacramento
lapidis et stabilitate sessionis Amalech superatus est ab Jesu, id est diabolus a Christo victus est”,
thum. wlasne. Zob. J. Daniélou, Sacramentum futuri. Essai sur les origines de la typologie biblique,
Paris 1950, 144-147.

129
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sita modlitwy. Wytrwanie w modlitwie to podjecie walki, dzieki ktorej
triumfuje si¢ nad wrogiem:

,»W taki to sposob bedziesz mogt pokonaé wrogi ci lud Amalekitow, tak iz
do ciebie bedzie odnosi¢ si¢ zdanie: «Poniewaz Pan ukryta r¢ka walczyt
z Amalekitami (Quia in manu occulta expugnabat Dominus Amalech)» (Wj
17, 16)'35. Podnie$ i ty rece do Boga, wypehij polecenie Apostota: «modicie si¢
nieustannie», a wowczas spehni si¢ to, co napisano: «Teraz ten lud zlize wszyst-
ko wokot nas, jak cielg zlizuje na polu zielong trawe» (Lb 22, 4)1%¢,

Aleksandryjczyk mowi o ,nieprzyjacielu” w znaczeniu duchowym,
a w wojnie prowadzonej przez Izrael z wrogimi narodami dostrzega walke
duszy z cialem. Podobnym torem biegnie kolejna mysl Orygenesa, ktory
odwoluje si¢ do etymologii i wyjasnia:

»«Amalek» znaczy tyle, co «Ten, ktory pozera lud» lub «Ten, ktory odcig-
ga lud» (,, Amalec” vero interpretatur ,,ablingens populum” vel , declinans
populum”). Ci wigc, ktorzy wracaja do Swigtosci 1 zwracaja sie ku uswigce-
niu'®’, zabijaja i niszczg doszczetnie Amaleka, tego oczywiscie, ktory «pozera»
albo «odciaga». A kt6z inny odcigga lud od Boga, jesli nie wroga potega oraz
«duchowe pierwiastki zta» (por. Ef 6, 12)138,

Podkreslajac wage uswiecenia Aleksandryjczyk jednoczesnie rozwija
mys$l dotyczaca rzeczy ostatecznych:

.| Wierny] patrzy na dzien sadu i z oczyszczonym sercem dostrzega zardw-
no kary wystepnych, jak i szczescie Swigtych: tym wiec sposobem zabija
wszystkich ksiazat Amalekitow. Ci za$ [...], ktoérzy nie my$lg o przysztym
dniu sadu, podlegaja ksigzgtom Amaleka [...] [On] bowiem zlizuje ten lud,
pozera go i odcigga od Boga™'¥.

W wyjasnieniu Rdz 36, 12. 16 pisarz aleksandryjski zauwaza, ze Ama-
lek jako potomek wielu 0s6b musi by¢ nieprzyjacielem Izraela, ktory ,,jako
pierwszy po wyjsciu Hebrajczykow z Egiptu napadt na nich w Rafidim”'%,
W tekscie cytowane sg perykopy Wj 17, 8-16 1 Pwt 25, 17-18'*!, Autor homilii

135 Tlumaczenie wedtug tekstu lacinskiego homilii. Inna wersja tekstu biblijnego: ,,Poniewaz
podniost reke na tron Pana”.

13 Origenes, In Exodum hom. 11, 4, ed. M. Borret, SCh 321, Paris 1985, 336-337, thum. S. Ka-
linkowski: Orygenes, Homilie o Ksiedze Wyjscia, ZMT 64, Krakow 2012, 278.

137 Na ten trop wprowadza Orygenesa wzmianka o Kadesz, ktore thumaczy jako ,,U$wiecenie”
lub ,,Swit;toéc’” (tenze, In Numeros hom. XIX 1, 3, ed. W.A. Behrens — L. Doutreleau, SCh 442, Paris
1999, 348: ,,Cades enim interpretatur sanctificatio vel sanctum”).

138 Origenes, In Numeros hom. XIX 1, 3, SCh 442, 348, PSP 34/1, 193.

1% Tamze XIX 1, 3, SCh 442, 348, PSP 34/1, 193. Podobnie o0 Amaleku méwi Pesigta deRab
Kahana 3, 8 i Filon Aleksandryjski (De migratione Abraham 143; Allegoriae legum 3, 186-186).

140 Origenes, In Numeros hom. X1X 1, 5, SCh 442, 348-350, PSP 34/1, 193.

141 Orygenes (In Numeros hom. XIX 1, 6, SCh 442, 352, PSP 34/1, 194) cytuje £k 9, 62 i kon-
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zwraca uwage na niektore szczegoty zauwazajac, ze:

»~Amalek zaszedt droge Izraelowi, ale nie mogt obcigé jego glowy, obciat je-
dynie «ogony, to znaczy, ze mogl pochwyci¢ jedynie tych, ktdrzy znajdowali
si¢ z tytu 1 szli na samym koncu «zapominajgc o tym, co za nimi, a wytezajac
sity ku temu, co przed nimi» (por. Flp 3, 13)”1%,

W rozwazaniach na temat 1Sm 15, 1-11 w cyklu homiletycznym o Ksig-
dze Liczb Orygenes wskazuje na konieczno$¢ zachowania przez chrze$cijan
gorliwosci 1 czujnosci:

,Nie powinniSmy oszczedza¢ owego niewidzialnego Amaleka (illi scilicet
invisibili Amalec)', ktory zastapit droge ludowi pragnacemu wyjs¢ z Egiptu,
wydoby¢ sie z ciemnosci tego §wiata i dazy¢ do ziemi obiecanej. On napada na
nas, a jesli spotka nas zmeczonych, stabych, ogladajacych si¢ za siebie 1 znaj-
dujacych sie na koncu, odcina nas i zabija. Dlatego trzeba dazy¢ do przodu,
$pieszy¢ do tego, co przed nami, trzeba si¢ wspina¢ na szczyt gory, nieustannie
podnosi¢ w modlitwie r¢ce ku niebu, aby w ten sposob nareszcie Amalek zostat
pokonany”!'#,

Niebezpieczenstwo grozace wierzacym ze strony zta ilustrujg epizody
z zycia krola Dawida, ktory nie obejmuje wladzy zanim nie zwycigezy Ama-
lekitow. Powotujac si¢ na 2Sm 1, 1 Orygenes stwierdza, ze zanim Amalek
zostal pokonany:

,,dokonat wielu rzezi na narodzie izraelskim i spalit bardzo wiele ich miast.
Istotnie bowiem, przed przyjsciem prawdziwego Dawida, [czyli] Tego, ktory
«wedtug ciala pochodzit z rodu Dawida» (por. Rz 1, 7), wielu rzezi wsrod
ludu izraelskiego dokonali duchowi Amalekici, to znaczy wrogie moce (spi-
ritales Amalechitae, quae sunt contrariae virtutes)”'®.

Dla Orygenesa jest jasne, ze owi ,,duchowi Amalekici” zniewolili przed
przyjsciem Chrystusa zaréwno Zydow, jak i pogan'*. Zwyciestwo na nimi
odnosi tylko ,,prawdziwy Dawid” — Zbawca i Mesjasz'?’.

W analizie okreslenia ,,Amalek, pierwszy z narodow”, autor aleksandryj-
ski twierdzi, ze stowa te ,,nie moga odnosi¢ si¢ do dwczesnych cielesnych

kluduje: ,,Jesli ktos$ znajdzie si¢ na koncu, tego odetnie Amalek”.

142 Tamze XIX 1, 6, SCh 442, 350-352, PSP 34/1, 193-194.

143 Por. Origenes, In Leviticum hom. 6, 6, ed. M. Borret, SCh 286, Paris 1981, 296, gdzie wys-
tepuja podobne motywy.

14 Tenze, In Numeros hom. XIX 1,9, SCh 442, 354, PSP 34/1, 195.

145 Tamze XIX 1, 10-11, SCh 442, 356, PSP 34/1, 195.

146 W ten sposob Orygenes wyjasnia wzigcie do niewoli dwoch zon krola Dawida. Cytuje przy
tej okazji Rz 3, 9.

147 Ta na wskro$ chrze$cijanska my$l moze by¢ porownana z traktatem Sanhedrin 4, 5, a przede
wszystkim z Sifre do Pwt — Pisqa 67, gdzie tradycja przypisuje rabbiemu Judzie dyskusje na temat
wspolzalezno$ci miedzy objeciem krolestwa przez Dawida i pokonaniem Amalekitow.
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Amalekitow (in carne Amalec), gdyz oni nie byli pierwsi pod wzgledem sta-
rozytnosci pochodzenia”. Chodzi tu raczej o ,,niewidzialnego Amaleka (ad
invisibilem Amalec), ktory wywodzi swa nazwe stad, ze odcigga narody od
Boga i Jego czcicieli czyni poganami”'*®, wiodac ludzi na manowce'”. ,,Sie-
dziba Amaleka” jest jego przewrotna doktryna, ktéra przepadnie razem z nim.
W ten sposob wypeni si¢ zapowiedz, ze ,,zginie jego potomstwo™ (Lb 24, 20),
ktorym sa btedne nauki i zabobony, prowadzace na powr6t do batwochwal-
stwa'®. Orygenes jednak precyzuje:

,,Zginie najgorsza nauka, a nie ci, w ktorych zostata posiana. Amalekici sym-
bolizuja «duchowe pierwiastki zta» (por. Ef 6, 12), natomiast ich potomstwo
oznacza zabobonng nauk¢ pogan oraz wszelka herezje”"!.

U Aleksandryjczyka na czoto wysuwa si¢ interpretacja alegoryczna.
Wedtug niej Amalek to wprawdzie wrog duchowy, lecz atakujacy nie tylko
z powodu grzechu, bowiem konieczno$¢ walki z nim dotyka chrzescijan
prowadzacych uswiccone zycie. Jest to nowatorski element obcy tradycji
judaistycznej. Cechg wspo6lna autoréw chrzescijanskich jest interpretacja
wydarzen Starego Testamentu w §wietle Nowego, stad tak mocne akcen-
towanie zwycigstwa Chrystusa nad ztem i przeciwnikami. Odczytywanie
w takiej perspektywie historii biblijnej, nawet mimo braku bezposrednich
powiazan, pozwala odkry¢, ze ,,Amalek” byt obecny jako rzeczywistos¢ du-
chowa. Nowy Testament milczy na jego temat dlatego, ze nadej$cie Zbawcy
oznaczato pojednanie calej ludzkosci — Jakuba i Ezawa. Nieprzyjacielem
nie jest juz cztowiek, bowiem wszyscy stali si¢ bra¢mi, lecz ,,wtadca tego
$wiata” 1 ,,0jciec klamstwa” — szatan.

6. Babilonia — obraz zamieszania. W historii ludzko$ci miasta byty wy-
znacznikiem postepow kultury i cywilizacji oraz znamieniem pokoju 1 do-
brobytu. Na terenach cywilizacji srodziemnomorskiej okreslenie ,,miasto”
(gr. mOAG) oznaczalo zarowno osiedle bedace skupiskiem budowli i oto-
czone murem obronnym, jak i spotecznos¢ miejska czy panstwo. W tym
podwojnym znaczeniu kryje si¢ juz jego symbolika: miasto materialne jest
symbolem elementu zycia, mys$li i ducha.

Izraelitow intrygowato pochodzenie miast. Autorzy biblijni przypisu-
ja powstanie architektury miejskiej i rozkwit kultury materialnej potomkom
Kaina'*?, Opowiadanie o wiezy Babel mialo wyjasnia¢ powstanie wielkiego

148 Origenes, In Numeros hom. XIX 2, 1, SCh 442, 358, PSP 34/1, 196.

149 Por. tamze.

130 Por. tenze, Contra Celsum VII 18.

5! Tenze, In Numeros hom. XIX 2,2, SCh 442, 358-360, PSP 34/1, 196.

192 Jako pierwsze pojawia si¢ zbudowane przez Kaina miasto nazwane imieniem jego syna
Henocha (por. Rdz 4, 17).
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srodka miejskiego w Mezopotamii'>*. Natchniony pisarz biblijny w tym przed-
siewzigciu dostrzega bunt przeciw Najwyzszemu Bogu, ktory dlatego tez
przeszkodzit w jego realizacji. Nazwa ,,Babel” przypominata Izraelitom o ka-
rze Bozej pomieszania jezykow. Babilon stat si¢ pozniej symbolem ziemskiej
pot@gl wrogiej Bogu (por. Ap 17, 1-18). Nastepuje swego rodzaju transforma-
cja rzeczywisto$ci historycznego miasta w ponadhistoryczny symbol wrogiej
potegi'**. Uwydatnia to Orygenes w stwierdzeniu:

»Jesli widzimy, ze dusza ulega zametowi pod wptywem grzechow, wystep-
kow, smutku, gniewu, pozadliwoéci, chciwos$ci, wiedzmy, ze diabet uprowa-
dza jg do Babilonu™'%.

Przy innej okazji nawigzuje do etymologii okreslenia ,,Babilonia”'>® i za
wygnanych do tego miasta uwaza wszystkich, ktorych dusze zostaty ,,zma-
cone”"” uleganiem wadom'®. W pewnym okresie historii Kos$ciota zaczeto
moéwic o antagonizmie pomigdzy ,,miastem Bozym” a ,,miastem szatanskim”.
Cesarstwo rzymskie jako przesladujgce uczniéw Chrystusa byto utozsamiane
Z miastem nieprawosci.

Dla Dydyma Slepego wszyscy zyjacy w stanie nieuporzadkowania mo-
ralnego identyfikujg si¢ z Babilonig. Uzasadnia to w oparciu o etymologi¢
Babilonii'>’:

»ten, kto posiada w sobie ducha niepewnego i1 pelnego chaosu, jest
Babilonczykiem. Trzeba, aby poprawit si¢ w swoich obyczajach i nastawie-
niu moralnym, jesli chce wréci¢ na Syjon™'°,

Dla Euzebiusza z Cezarei okreslenie ,,Babilonia” ma znaczenie przenosne'®'.

153 Por. Rdz 11, 3-4: ,,Gdy [ludzie] juz mieli cegle zamiast kamieni i smol¢ zamiast zaprawy
murarskiej, rzekli: «Chodzcie, zbudujemy sobie miasto i wieze, ktorej wierzchotek bedzie siggat
nieba»”.

134 Por. Y. Hoffman, Jeremiah 50-51 and the Concept of Evil in the Hebrew Bible, w: The Problem
of Evil, s. 25; K. Wengst, The Devil in the Revelation of St. John, w: The Problem of Evil, s. 70-72.

155 Origenes, In Ezechielem hom. 12, 2, ed. M. Borret, SCh 352, Paris 1989, 384-385, ttum.
S. Kalinkowski: Orygenes, Homilie o Ksiedze Ezechiela, ZMT 16, Krakow 2000, 194,

156 Etymologia byta doskonalym narz¢dziem, aby z sensu dostownego przejs¢ do alegorii lub
doszuka¢ si¢ jednego z jej rodzajow. Jednak pisarze matoazjatyccy, jak chociazby Teofil z Antiochii,
stosowali etymologi¢ raczej dla potwierdzenia interpretacji dostownej. Por. Simonetti, Miedzy do-
stownoscig a alegorig, s. 47, nota 109.

157 Origenes, In Ieremiam hom. 2, 5, ed. P. Husson — P. Nautin, SCh 238, Paris 1977, 340-341,
thum. wiasne.

158 Por. tenze, Selecta in Ezechielem, PG 13, 753-754, ttum. wlasne: ,,Babilonia oznacza za-
mieszanie [...]. To stan grzechu. Jest w [stanie] zamiesza ten, kto nie jest wypelniony pokojem
iz zgoda”.

19 Dydym Slepy (Commentarius in Zachariam 1, 132, ed. L. Doutreleau, SCh 83, Paris 1962,
262-263, thum. wlasne) pisze, ze ,,nazwa [ta] oznacza zamieszanie”.

100 Tamze, thum. wlasne.

161 Por. G. Fedalto, Il toponimo di I Petr. 5,13 nella esegesi di Eusebio di Cesarea, VetCh 20
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Wedlug Grzegorza z Nazjanzu za$ rado$¢ chrzescijanska'®? jest umotywowana
tym, ze:

»zostaliémy wygnani do Babilonii przez nieuporzadkowanie grzechu, teraz
bezpiecznie powrdcilismy do Jerozolimy”!®,

Na uwage zastuguje przepojona alegorig interpretacja donatysty Tykoniu-
sza'®. Ustala on antytez¢ ludzkos$ci rozdzielonej w Jerozolimie i Babilonii
oraz Kosciota rozdartego pomigdzy dobrymi i ztymi chrzes$cijanami'®:

,,Babilonia to miasto przeciwstawne w stosunku do Jerozolimy, [a] przed-
stawia caly $wiat zawierajacy si¢ w tej jej czeSci, ktora posiada obecnie
w Jerozolimie ziemskiej™'%.

Egzegeta-donatysta twierdzi, ze grzesznik, czyli ,,Babilonia”, znajduje si¢
w obrebie Jerozolimy, czyli Kosciota. Po Tykoniuszu mysl o dwéch przeciw-
stawnych miastach utorowata sobie droge w tradycji chrzes$cijanskiej's’.

Jednak to §w. Augustyn rozwinagt w sposob pelny antyteze dwdch miast:
Babilonu i Jerozolimy'®. Wielki teolog Kosciota potraktowatl konflikt i prze-
ciwstawienstwo dwoch miast w sposob symboliczny, przede wszystkim jako
wyrazenie przewijajacych si¢ w historii krancowo réznych rzeczywistosci.
Wedlug tej perspektywy Babilonia ,,to miasto, w ktorym kroluje diabet”!®. Au-
gustyn wystapit przeciwko tej podwojnej wizji Kosciota. Nie tylko po sadzie
ostatecznym, ale i w obecnej dobie, grzesznicy sg wyltaczeni z prawdziwego

(1983) 461-466.

102 Nazjanzenczyk przypomina wiernym, ze poswigcenie Swiatyni stanowi typ i zapowiedz ich
uswigcenia.

163 Gregorius Nazianzenus, Oratio 44 (In novam Dominicam), 1, PG 36, 608B, thum. wiasne.
Natomiast w innym miejscu Nazjanzenczyk mowi: ,,Nie zapominajmy o niewoli [...], kiedy powrd-
cilismy bezpiecznie do Jerozolimy, ani o Egipcie, gdy opusciliSmy [go]” [Oratio 5 (Contra Julia-
num imperatorem), 34, ed. J. Bernardi, SCh 309, Paris 1983, 362-363, thum. wiasne].

1% Tykoniusz w Liber regularum (IV, PL 18, 33D-46D) przedstawil wytyczne dotyczace in-
terpretacji biblijnej. Rozwinat tam takze kategorie species i genus, ktore oznaczajg sens dostowny
(historyczny) i alegoryczno-duchowy.

165 Por. Simonetti, Migdzy dostownosciq a alegorig, s. 298 i nota 203.

166 Ticonius, Liber regularum TV, PL 18, 44C (dostownie: ,,tu, w dole”), ttum. wiasne.

17 Por. A. Quacquarelli, La concezione della storia nei Padri prima di S. Agostino, Roma 1955,
123-137.

18 A. Lauras (A. Lauras — H. Rondet, Le théme des deux cités dans I'oeuvre de saint Augustin,
w: Etudes augustiniennes, ed. H. Rondet i inni, Paris 1953, 97-160, spec. s. 118, nota 4) w mono-
grafii poswigconej tej antytezie konkluduje, ze jest to rezultat osobistej interpretacji Augustyna.
Johannes van Oort (Jerusalem and Babylon. A Study into Augustine's City of God and the Sources of
his Doctrine of the Two Cities, Supplements to Vigiliae Christianae 14, Leiden 1991, 118) przychyla
si¢ do tej opinii.

19 Augustinus, Enarrationes in Ps. 9, 8, ed. A. Corticelli — R. Minuti, NBA 25, Roma 19822,
140-141, PSP 38, 106.
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Kosciota, stanowiac tylko pozornie jego czgs¢'™. Takze obywatele Jeruzalem
— miasta Bozego, sg zwigzani z tym §wiatem. Nie stanowig jednak Babilonii
Z racji tego, ze tgsknig za inng rzeczywistoscig. Dla biskupa Hippony fakty
z historii Zbawienia stanowig okazje do spojrzenia na syntezg¢ dziejow na-
kreslong w wizerunku Jerozolimy oraz w Babilonie — miescie skazanym na
kleske jako ,,dom odrzucony i oddalony”!”!. W analizie tego autora zawarta
jest przestroga przed konsekwencjami drogi niewiary'’?. Podobnie, jak narod
zydowski:

»musimy takze i my najpierw poznac nasze zniewolenie, potem nasze wy-
zwolenie; musimy pozna¢ Babilon i Jeruzalem [...]. Te dwa panstwa jako
miejsca historycznych wydarzen zostaty upamigtnione w Biblii. Zatlozono je
w doktadnie obranym czasie, aby wykrystalizowata si¢ w formie symbolicz-
nej rzeczywisto$¢ tych dwoch «panstwy, ktore zaczely istnie¢ w zamierzchlej
przeszto$ci i beda trwac az do konca $wiata™'”>,

Pismo Swiete zasugerowato nie tylko nazewnictwo i etymologie, lecz
rowniez tre$¢ teologiczng opisywanych przez Hipponczyka zjawisk 1 wyda-
rzen. Biblia nadaje przede wszystkim sens symboliczno-metaforyczny obu
miastom, i to wlasnie tego typu znaczenie najwydatniej odcisneto swoje pigt-
no na antytezie Jerozolima — Babilonia. Z tych poktadow wielki geniusz, ja-
kim byl Augustyn, potrafit umiejetnie korzystac. Doctor gratiae stwierdza:

,krolowa [Kos$ciot] oswobadza si¢ z Babilonu przez odrodzenie we wszyst-
kich narodach i odchodzi od ztego krdla do najlepszego Wtadcy, od diabta do
Chrystusa”!™,

Utrzymuje tez, ze istnieje:

,Jjeden Babilon i jedno Jeruzalem. Jesli nawet okresla si¢ je mistycznymi na-
zwami, to chodzi [zawsze] o kazde z tych miast: tamto majgce za krdla diabta,
to Chrystusa”!”.

Biskup Hippony utozsamia Babiloni¢ ze zniewoleniem obecnej egzysten-
cji. Podobnie jest z mocag, ktorg reprezentujg oba miasta'’s. Antyteza wystepu-
je wiec w catej jaskrawosci, a na dodatek nasz autor upomina swoich stucha-

170 Por. Ticonio, Sette regole per la Scrittura, Epifania della Parola — Testi ermeneutici A5, ed.
L.iD. Leoni, Bologna 1997, 12, nota 30.

"I Augustinus, De civitate Dei XVII 6, NBA 5/2, 578-579, ttum. Kornatowski, 11, s. 286.

172 Por. tamze XVII 2.

173 Augustinus, Enarrationes in Ps. 64, 1-2, NBA 26, 458-461, PSP 39, 104.

174 Tenze, De civitate Dei XVII 16, NBA 5/2, 618-619, thum. Kornatowski, II, s. 304.

175 Tenze, Enarrationes in Ps. 61, 6, NBA 26, 348-349, PSP 39, 53.

176 Por. Augustinus, Sermo 313B, 3, ed. A. Quacquarelli — M. Recchia, NBA 33, Roma 1986,
678-679, thum. wlasne: ,,Z¢by Babilonu stanowita [jego] moc doczesna oraz byli nimi nauczyciele
zakazanych obrzedow”. Nawigzujac do Pnp 4, 2 i 6, 5 Augustyn twierdzi, ze zgby Jerozolimy to ,,ci,
ktorzy odrzucili cigzar doczesnosci”.
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czy, aby nie pograzali si¢ w umitowaniu Babilonii, jak rowniez nie zapominali
o Jerozolimie'”’. Oba miasta bowiem:

,,musza pozosta¢ na $wiecie az do konca czaséw i na koncu zostang rozdzie-
lone. Jerozolima bedzie po prawicy, Babilonia po lewicy”!”®,

,» W rzeczywistosci zagubili$my si¢ i chociaz bylismy obywatelami Jerozolimy,
staliémy si¢ obywatelami Babilonii, synami chaosu”'”.

Synonimem potepienia jest pozostanie w Babilonii 1 wykluczenie z Jero-
zolimy, gdzie:

,hie znajda si¢ [...] ci, ktorych obraz Bog zniweczy w swoim miescie i obroci
w nico$¢. Albowiem i oni we wlasnym miescie, czyli w Babilonie, zniweczyli
Jego obraz”'%.

W rozwazaniach Augustyna uderza by¢ moze uproszczone przeciwien-
stwo, do ktorego sprowadza histori¢ Jerozolimy i Babilonu z dwoma lu-
dami — wybranym i odrzuconym — oraz dwoma witadcami — Chrystusem
i diabtem:

,Podobnie, jak istnieje jedno §wigte miasto Jerozolima, tak jest i drugie mia-
sto bezbozne, Babilon (una civitas sancta, Jerusalem, una civitas iniqua,
Babylon). Wszyscy nieprawi nalezg do Babilonu, tak jak wszyscy §wieci do
Jerozolimy. Lecz z Babilonu przechodzi si¢ do Jerozolimy. W jaki sposob,
jesli nie poprzez dziatanie Tego, ktory usprawiedliwia grzesznika (por. Rz
4, 5). Jerozolima to miasto wiernych, Babilon to miasto grzesznych. Jednak
nadchodzi Ten, ktory usprawiedliwia bezboznego™'®!.

Z%o i chaos Babilonu rzadzace ludzmi zwycig¢za Chrystus, ktory ,,zszedt tu
[na ziemig¢] jako nasz Rodak (descendit huc civis noster)”'®2.

skksk

Starozytnym pisarzom trudno doprawdy odmowi¢ fantazji. Ich wyobra-
zenia nie byly jednak pustymi spekulacjami lub ,,sztuka dla sztuki”. Opisy
rzeczywistosci czy repertorium ludzkich lekow, obrazy biblijne i ich typo-
logiczno-duchowa interpretacja byly srodkami, aby mowi¢ o najwigkszych

77 Tenze, Enarrationes in Ps. 148, 4, NBA 28, 872-873, PSP 41, 373: , Niech was nie przycia-
gnie mitos¢ do Babilonii; nie zapominajcie o Jerozolimie! Chociaz wasze ciato jest jeszcze przetrzy-
mywane w Babilonii, niech wasze serce podazy wczesniej do Jerozolimy”.

178 Tamze 64, 2, NBA 26, 456-457, PSP 39, 105.

17 Tenze, Sermo 16A, 9, ed. M. Pellegrino — P. Bellini — F. Cruciani — V. Tarulli, NBA 29, Roma
1979, 312-313, thum. wlasne. Augustyn podaje etymologie ,,Babilonii” w nastepujacy sposob: ,,«Ba-
bylonia» enim confusio est”.

180 Tenze, Enarrationes in Ps. 147, 6, NBA 28, 774-775, thum. wlasne.

181 Tamze 86, 6, ed. T. Mariucci — V. Tarulli, NBA 27, 16-17, Roma 19932, PSP 40, 118.

182 Tenze, Sermo 16A, 9, NBA 29, 312-313, thum. wlasne.
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tajemnicach. Nalezato takze opowiedzie¢ o tajemnicy zta, ktorg trzeba byto
ukonkretni¢ i nadac¢ jej odpowiednig forme w ikonografii. Gtos dawnych my-
slicieli i pisarzy Kos$ciota byt tworczym uczestnictwem w dyskusji hamartio-
logicznej i w tworzeniu kanonu ikonograficznego pozniejszych epok.

THE PONEROLOGICAL SYMBOLISM IN THE ANCIENT CHURCH.
SOME SELECTED EXAMPLES

(Summary)

Ponerology is devoted to the study of evil in its different aspects. Indeed, also
in the early Church it was created a kind of ponerological symbolism. This short
study analyses some of these significant traditionally interpreted symbols. In the
Christian symbolism holiness is full of fragrance, however the demons and sins
emit a terrible odor. The symbolic value of darkness covers the negative aspects
of human ignorance, evil, disbelief, danger and death. The fire represents not only
illumination and light, but it has the punitive value. The serpent is first mentioned
in connection with the history of the temptation and fall of the humanity. In the
Christian tradition the serpent or the ,,dragon” represents Satan, the malicious ene-
my. Babylon symbolizes all that is worldly and fell away from God. St. Augustine
sees the world in which he lives as a mixture of the city of confusion and the
city of heaven (Jerusalem). In the ponerological symbolism appears Amalek. The
Fathers equated them with passion or evil. The faithful of Christ always fights
against him. In Origen this approach is much more clearly defined in his explicitly
spiritualizing reading. The ponerological symbolism of the ancient Christian lite-
rature contained a moral or religious lessons or allegories.

Stowa kluczowe: patrystyka, symbolika, zto, grzech.
Key words: patristics, symbols, evil, sin.
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OD CHARYZMATU DO ORDO EXORCISTARUM.
Rozwdj praktyki egzorcyzmu w pierwotnym chrzescijanstwie

Tematyka egzorcyzmow od dhuzszego juz czasu w §wiecie, a ostatnio row-
niez w Polsce, stala si¢ no$na medialnie i wzbudza sensacje oraz wiele emocji.
Przez media jednak temat ten jest traktowany jako kolejny, ktorym mozna przy-
ciggna¢ widza, stuchacza czy czytelnika, i zazwyczaj bywa w nich przedsta-
wiany w sposOb powierzchowny i uproszczony. Wypada mie¢ nadzieje, ze gdy
opadnie owa przystowiowa ,,mgla dreszczyku emocji”, kwestig egzorcyzmow
zajma si¢ teologowie, historycy, psychologowie, psychiatrzy i inny badacze
nauk humanistycznych. O ile bowiem w Europie Zachodniej i w USA pojawiaja
si¢ opracowania naukowe na temat opg¢tania i egzorcyzmow', o tyle w Polsce
catkowicie ich brak. Wypada wiec mie¢ nadziej¢, ze biblisci zajmg si¢ analizg
tekstow Nowego Testamentu, ktore opisujg egzorcyzmy dokonywane przez Je-
zusa 1 $w. Pawla, patrologowie i historycy starozytnosci przesledza doktadnie
jak rozwijala sie praktyka egzorcyzmow w Kosciele pierwotnym, specjalisci od
sredniowiecza opracujg zarowno demonologi¢ tej epoki, jak tez odpowiedza na
pytanie, jakie zaloZenia teoretyczne i praktyka w tym wzgledzie funkcjonowaty
w tamtym okresie, bo dzisiaj sredniowiecze zbywa si¢ oswieceniowg kalkg jako
okres wyjatkowego zabobonu, ciemnoty i zacofania, cho¢ wtedy przeciez po-
wstata w Europie — z inspiracji Kosciota — wiekszo$¢ uniwersytetow. Wazna jest
wiec odpowiedz na pytanie, co krylo si¢ za owg przystowiowa sredniowieczna
wyobraznig o ,,kotlach ze smotg i diablach z rogami”. Potrzeba nam rowniez
spokojnej refleksji wspotczesnych teologdw, filozofow, antropologdw, psycho-
logéw i psychiatrow nad bardziej precyzyjnym — na tyle, na ile si¢ da — rozroz-
nieniem sfery psychicznej od duchowej, a na poziomie praktycznym — wypra-
cowania bardziej precyzyjnych kryteriow pozwalajacych odrozni¢ zaburzenia
psychiczne od demonicznego zniewolenia i opgtania w sferze duchowe;.

Mysle, ze z teologicznego punktu widzenia potrzeba nam nowej antropo-
logii. Przez cale bowiem wieki w refleksji teologicznej Kosciota stosowano

" Ks. dr hab. Leszek Misiarczyk, prof. UKSW — profesor nadzwyczajny w Instytucie Nauk
Historycznych na Wydziale Nauk Historycznych i Spotecznych Uniwersytetu Kard. Stefana Wy-
szynskiego w Warszawie; e-mail: l.misiarczyk@uksw.edu.pl.

'Por. E. Sorensen, Possesion and Exorcism in the New Testament and Early Christianity, Tiibin-
gen 2002; G.H. Twelftree, In the Name of Jesus. Exorcism among Early Christians, Grand Rapids
2007; A. Nicolotti, Esorcismo cristiano e possessione diabolica tra Il e III secolo, Turnhout 2011.
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antropologi¢ arystotelesowsko-tomistyczng, w ktérej wyrdzniano zasadniczo
dwa elementy: ciato i dusze. Stad tez na poziomie praktycznym rozrdzniano
pomigdzy chorobami ciala i duszy, gdzie choroby duszy najcze¢sciej byty po-
strzegane jako powodowane przez wptyw zlego ducha. Zdarzato si¢ wigc, ze
niekiedy poddawano egzorcyzmom osoby, ktére dzisiaj jednoznacznie okre-
slimy jako zaburzone psychicznie a nie opgtane. Wraz z rozwojem wspotcze-
snych nauk o cztowieku, takich jak psychologia czy psychiatria, zakwestiono-
wano 1 o§mieszono tego typy praktyki chrzescijanskie, wypracowujac czgsto
bardziej skuteczne niz egzorcyzmy formy pomocy psychologicznej czy tera-
peutycznej ludziom cierpigcym na takie zaburzenia. Psychologia i psychia-
tria w jakim$ sensie ,,wykradta” dusze cztowieka chrzescijanstwu gloszac,
zwlaszcza w swojej najbardziej radykalnej i antychrzescijanskiej postaci, ze
wszystkie duchowe cierpienia czlowieka sg tak naprawde problemami natu-
ry tylko psychicznej i kwalifikujg si¢ wytacznie do leczenia farmakologicz-
nego lub psychologicznego. U podstaw takiego myslenia lezy zalozenie, ze
Boga nie ma, a czlowiek nie jest Jego dzietem, lecz tylko produktem ewolu-
cji biologicznej. Nie ma w nim wig¢c zadnej sfery duchowej, a jedynie sfera
psychiczna, ktora wyksztalcita si¢ na bazie cielesnosci. Stad propozycja np.
Sigmunda Freuda, aby wszelkie choroby psychiczne leczy¢ farmakologicz-
nie poprzez oddzialywanie na ciato lub oddziatujac bezposrednio na psyche
poprzez psychoanaliz¢ pomoc cztowiekowi rozwikta¢ wewnetrzne konflikty
popedow. Przyczyny duchowe zaburzen psychicznych i duchowe formy ich
leczenia w postaci egzorcyzmow wykluczono zaliczajac je do praktyk zabo-
bonnych i magicznych. Takie myslenie w sposob ukryty lub jawny przenikng-
o rowniez do Kosciota i w XX w. wlasciwie nie praktykowano egzorcyzmow
odsytajac wszystkich do psychiatrow lub psychologow. Oddalismy dusze
cztowieka psychologii, ktora wraz z psychoterapig stala si¢ religiag dla ludzi
wyksztatconych, a religia pozostata religia tylko dla przystowiowych malucz-
kich i nieo$§wieconych?®. Jaskrawym przyktadem tej praktyki jest stynny casus
Annelise Michel z Niemiec, ktéra w latach siedemdziesigtych zmarta rzekomo
pod wptywem odprawianych nad nig egzorcyzmoéw, co spowodowato skaza-
nie przez sad dwoch egzorcystow i jej rodzicow na kare, a episkopat Repu-
bliki Federalnej Niemiec zakazat odprawiania jakichkolwiek egzorcyzmow.
Rosngca jednak liczba ludzi opgtanych i drgczonych duchowo oraz skutecz-
na forma pomocy im wlasnie poprzez egzorcyzm lub modlitwg uwolnienia,
wobec wczesniejszych bezskutecznych prob pomocy psychologicznej czy
farmakologicznej, postawila na nowo w centrum kwesti¢ relacji zarowno po-
migdzy sferg psychiczng a duchowa w cztowieku, jak i pomiedzy narzedziami
duchoweJ pomocy, jak sakramenty Kosciola i ezgorcyzmy, a psychoterapia
i farmakoterapig. Dzisiaj widzimy wyrazniej, ze na choroby czy zaburzenia
stricte psychiczne skuteczniejsza jest pomoc psychologiczna, psychiatryczna

2 Por. P.C. Vitz, Psychologia jako religia. Kult samouwielbienia, Warszawa 2002; W.K. Kilpatrick,
Psychologiczne uwiedzenie. Czy psychologia zastgpi religi¢?, thum. R. Lewandowski, Poznan 2007.
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(czytaj: farmakologiczna) niz modlitwa czy egzorcyzm, natomiast na sytuacje
duchowego zniewolenia czy wrecz opetania z kolei skuteczniejsza jest modli-
twa o uwolnienie czy egzorcyzm. Otwarte i do dyskusji pozostaje pytanie, czy
istniejg zaburzenia tylko psychiczne bez przyczyn w sferze duchowej? Teolo-
gowie jednak w Polsce nie podejmuja tego waznego tematu nowej antropolo-
gii, a terapeuci chrzescijanie positkujg si¢ antropologia trzycze$ciowa znang
W epoce patrystycznej, gdzie w oparciu o stynny tekst $w. Pawta z 1Tes 5, 23
widziano w cztowieku trzy obszary: cialo (codpa), sfere psychiczng (yoyn)
1 duchowa (nmvedpa). Chociaz obszary sg trzy, to oczywiscie cztowiek jest jed-
nos$cig somatyczno-psychiczno-duchowg. Kazda z tych sfer kieruje si¢ swoimi
prawami, ktore nalezy naukowo bada¢ i poznawaé, ale jednocze$nie nalezy
pamigetaé, ze oddziatuja one na siebie wzajemnie. A to oznacza, ze trudno-
sci w sferze psychicznej moga by¢ spowodowane przez ciato, dusze lub brak
uporzadkowania w sferze duchowe;j. Dzigki temu wylania si¢ tez wyrazniejsza
granica kompetencji psychologow i psychiatrow do oddzialywania w sferze
psychicznej (psychoterapia) i cielesnej (farmakoterapia), za§ duchownych
i egzorcystow w sferze duchowe;j. Sa to jednak wstepne refleksje, ktore doma-
gaja si¢ jeszcze wigkszego namystu teologow.

1. Terminologia. W moim artykule chcialbym skoncentrowac si¢ na epo-
ce patrystycznej pierwszych trzech wiekow, kiedy ksztattowata si¢ praktyka
egzorcyzmu w Kosciele powszechnym. Nie bedzie to oczywiscie opracowa-
nie wyczerpujace tak obszerny temat, a jedynie proba syntetycznej prezentacji
tematu zupetnie nieobecnego w polskich badaniach nad chrzescijanstwem an-
tycznym. Zacznijmy wigc od terminologii dotyczacej zardowno tematyki ope-
tania jak 1 egzorcyzmu. Dzisiaj na opisanie fenomenu demonicznego op¢tania
czy drgczenia uzywa si¢ tacinskich terminow takich jak: circumsessio, infesta-
tio, obsessio, insessio/possessio. Pierwszy wyraza dreczenie, czyli trwate ne-
gatywne oddzialywanie ze strony ztego ducha na jakas osobe, natomiast drugi
oznacza podobne dziatanie w odniesieniu zardéwno do o0séb, jak i rzeczy. Dwa
ostatnie sg czesto stosowane zamiennie, a po rozwoju diagnostyki psycholo-
gicznej termin obsessio znalazt zastosowanie w psychologii na okreslenie ob-
sesji, jak rowniez jest czgsto naduzywany w jezyku potocznym na wyrazenie
réznego rodzaju rzekomych obsesji, stad tez bywa rzadko stosowany na opi-
sanie sytuacji duchowego zniewolenia. Najcze$ciej uzywany jest possessio,
ktory wyraza zawtadnigcie ciatem czlowieka przez demona.

Najbardziej znany w §wiecie egzorcysta Gabriele Amorth wymienia pigé
roznych sposobow dziatania diabelskiego:

1. cierpienia fizyczne zadawane przez ztego ducha w zewngtrzny sposob;

2. opetanie diabelskie — ma miejsce, gdy zty duch opanowuje ciato czto-

wieka kazac mu czyni¢ i moéwic to, co on chce;

3. dreczenie diabelskie — jest to dziatanie zewnetrzne ztego ducha od

lekkiego po powazne, ale nie wigzace si¢ z opgtaniem ciata i nie
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prowadzace do utraty swiadomosci, popetniania czynow lub wypowia-
dania stow bez wiedzy osoby;

4. obsesja diabelska — chodzi o niespodziewane napady, nickiedy ciagte,
mysli obsesyjne, czgsto niedorzeczne rozumowania, od ktorych czto-
wiek nie jest w stanie si¢ sam uwolni¢;

5. napady diabelskie — to napady ztego ducha na domy, przedmioty czy
zwierzeta®,

Wspotczesne badania teologiczne wyraznie rozrdzniajg pomiedzy zwyczaj-
nym dziataniem ztego ducha, jakim jest pokusa, a nadzwyczajnym dziata-
niem, ktére moze przyjmowac forme oppressio daemonica, czyli ngkania
0soOb, miejsc, rzeczy 1 zwierzat, obsessio daemonica interna lub externa oraz
possessio daemonica®.

W starozytnosci chrzescijanskiej nie istniaty oczywiscie az tak precyzyjne
rozroznienia i wszystkie osoby opetane czy dreczone okreslano jednym wspol-
nym greckim terminem €vepyovpevor®. Dalej, podczas gdy w starozytnych tek-
stach poganskich pojawia si¢ najczesciej termin doipwv, thumaczony na jezyk
facinski przez daemon, rozumiany zaréwno pozytywnie (duchy dobre, opiekun-
cze) jak 1 negatywnie (duchy zte), to w tekstach Nowego Testamentu 1 wezesno-
chrzescijanskich, oprocz powyzszego, pojawia si¢ rowniez daloOviov, a w wer-
sji tacinskiej daemonium. Nawet jesli uzywano tych termindw zamiennie, to
w tekstach chrzes$cijanskich, poczynajac od Nowego Testamentu, nastepuje bar-
dzo wazne przesunigcie znaczeniowe i zazwyczaj rozumiano przez nie ducha
ztego, ktory opetuje lub zniewala czlowieka. Termin polski ,,egzorcyzm” jest
dostownym thumaczeniem tacinskiego exorcismus a ten greckiego €é€opkiopog,
ktory powstat ze zlozenia €€ i 6p1<0<; U Homera 6pkog oznaczal przedmiot
swu;ty, na ktory sktadano przys1f;g<;, albo przedmlot gwarantujqcy wypehne-
nie przysiegi®, i takie jego rozumienie jako przysiggi utwierdza si¢ w pozmej-
szym okresie. Z rzeczownikiem zwigzany jest tez czasownik grecki opkow,
ktory przyjmuje znaczenie ,,sktada¢ przysigge”, natomiast w grece chrzescijan-
skiej nastepuje ewoluCJa znaczeniowa terminu i przyjmuje on sens ,,zaklina¢™”.
Podobne znaczenie ma czasownik grecki opkilm, co potwierdza chocby tekst
z Ewangelii Marka (5, 7), w ktorym zly duch zaklina Jezusa w imi¢ Boga, aby
go nie drgczyt. W magicznych papirusach greckich czasownik ten zostaje od-
niesiony do zaklinania demondéw i duchéw, podobnie zresztg jak w Dziejach
Apostolskich (19, 13), gdzie egzorcysci zydowscy zaklinaja/wyklinaja demony

3 Por. G. Amorth, Wyznania egzorcysty, ttum. F. Golebiowski, Czestochowa 2007, 30-32.

4 Por. S. Zalewski, Walka ze ztem osobowym, Plock 2013, 70-151.

5 W dalszej cze$ci opieram si¢ na wnioskach Nicolotti, Esorcismo cristiano, s. 33-38.

6 Takie jego rozumienie pojawia si¢ u Homera, por. Homerus, //ias 1233-234, ed. P. Mazon —
P. Chantraine — P. Collart — R. Langumier, I, Paris 1937, 12; XV 36-40, ed. Mazon, 111, Paris 1938, 66.

" Por. Hermas, Pastor 87, 5, ed. R. Joly, SCh 53bis, Paris 1997, 312, thum. A. Swiderkowna:
Hermas, Pasterz, w: Pierwsi Swiadkowie, BOK 10, Krakow 1998, 275; Origenes, Contra Celsum 5,
45, ed. M. Borret, SCh 147, Paris 1969, 130, thum. S. Kalinkowski: Orygenes, Przeciw Celsusowi,
Warszawa 1986, 274-275.
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w ,,imi¢ Jezusa, ktorego glosi Pawel”. Z czasownikiem opxilm zwigzane sg tez
formy rzeczownikowe Opxiopa i OpkwTNG, ktore oznaczajg odpowiednio ,,za-
klgcie” 1 ,,zaklinacza/wyklinacza” znane w greckiej wersji Rdz 21, 31 1 w tek-
stach klasycznych. W potaczeniu z przedrostkiem €& czasownik opkilwm przyj-
muje znaczenie ,,przysi¢gac” lub ,,zaklina¢ w czyje$ imi¢”. To drugie znaczenie
potwierdzaja stowa arcykaptana skierowane do Jezusa — ,,zaklinam ci¢ na Boga
zywego” (Mt 26, 63), natomiast w pismach Ojcow Kosciota, takich jak Justyn®,
Teofil z Antiochii’ czy Klemens Aleksandryjski'®, przyjmuje on znaczenie ,,wy-
klina¢ demony” i staje si¢ terminem technicznym na egzorcyzmowanie, czyli
wyklinanie ztych duchéw lub wyrzucanie ich z ciala cztowieka. W pismach
Justyna pojawiaja si¢ jednak rowniez inne warianty zard6wno czasownika, jak
tez rzeczownika, takie jak: émopkilw i émopxiotic!!. W obszarze jezyka tacin-
skiego nowa termmologle; w tym wzgledzie upowszechnia Tertulian uzywajac
exorcizo 1 exorcismus'?, a za nim Cyprian stosujacy termin exorcista®. Widzi-
my wiec, ze termin zarowno grecki, jak i tacinski, zmienial swoje znaczenie,
przechodzac duza i gteboka ewolucje znaczeniows: od ,,przedmiotu przysiegi”
czy tylko ,,przysiegi” do znaczenia ,,zaklinania/wyklinania” demondéw w celu
wypedzenia ich z ciala ludzkiego, jakiego$ przedmiotu lub miejsca.

2. Kontekst historyczny i doktrynalny rozwoju praktyki egzorcyzmu
chrzescijanskiego. Rozwoj praktyki egzorcyzmu w Kosciele pierwszych wie-
kéw z oczywistych wzgledow byt zwigzany z demonologia wczesnochrzesci-
janska, ktora od poczatku byta bardzo mocno oparta na demonologii Starego
Testamentu 1 judaizmu intertestamentalnego. W Starym Testamencie juz od
Ksiggi Rodzaju mamy wyrazne stwierdzenie istnienia i dziatania szatana, kto-
ry dziata na zgube pierwszych rodzicow. Szatan jako oskarzyciel cztowieka
pojawia si¢ rowniez w Ksiedze Hioba i we fragmencie Ksiegi Zachariasza

8 Por. Tustinus, Dialogus cum Tryphone 30, 3, ed. M. Marcovich, PTS 47, Berlin — New York
1997, 117-118, thum. L. Misiarczyk: Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, w: Justyn Me-
czennik, 1 i 2 Apologia. Dialog z Zydem Tryfonem, Warszawa 2012, 191; 85, 2-3, PTS 47, 216, tum.
Misiarczyk, s. 256.

% Por. Theophilus Antiochenus, 4d Autolycum 11 8, ed. M. Marcovich, PTS 44, Berlin — New
York 1995, 49-50, thum. L. Misiarczyk: Teofil z Antiochii, Do Autolika, w: Pierwsi apologeci grec-
¢y, BOK 24, Krakow 2004, 404.

12 Por. Clemens Alexandrinus, Excerpta ex Theodoto 82, ed. F. Sagnard, SCh 23, Paris 1948, 167.

' Por. Tustinus, Apologia II 6, 6, ed. M. Marcovich, PTS 38, Berlin — New York 1994, 146,
thum. L. Misiarczyk: Justyn Meczennik, 2 Apologia, BOK 24, 275-276; tenze, Dialogus cum Iudaeo
Tryphone 85, 3, PTS 47, 216, thum. Misiarczyk, s. 256.

12 Por. Tertullianus, De idololatria 11,7, ed. A. Reifferschied — G. Wissowa, CCL 2, Turnhout
1954, 1111, thum. K. Obrycki: Tertulian, O batwochwalstwie, w: Tertulian, Wybor pism, 111, PSP 65,
Warszawa 2007, 137-138; tenze, De corona 11, 3, ed. E. Kroymann, CCL 2, 1056, ttum. T. Skibinski:
Tertulian, O wiencu, w: Tertulian, Wybodr pism, 111, PSP 65, 118.

13 Por. Cyprianus, Epistula 69, 15, ed. G.F. Diercks, CCL 3C, Turnhout 1996, 493-494, thum.
W. Szotdrski: Sw. Cyprian, Listy, PSP 1, Warszawa 1969, 248.
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(3, 1-2). Natomiast w Ksiedze Tobiasza jest mowa o walce i zwyciestwie z po-
mocg archaniota Rafata z demonem o imieniu Asmodeusz, ktéry zabijat ko-
lejnych mgzoéw Sary, a okreslany jest po grecku jako daipoviov (Tb 6, 8) Iub
Tt Tovnpov doupoviov (Tb 3, 17). Mtody Tobiasz przepedza go, dokonujac na
polecenie Rafata rytu spalenia wnetrznosci ryby'. Jeszcze bardziej wymowny
pod tym wzgledem jest tekst 1Sm 16, 14-23, w ktorym opisany zostat eg-
zorcyzm dokonany przez Dawida poprzez $piew 1 gre na cytrze wobec Saula
dreczonego przez ztego ducha®>. Zarowno wiec teksty Starego Testamentu, jak
tez teksty qumranskie i apokryfy Starego Testamentu oraz dzieta Jozefa Fla-
wiusza, potwierdzajg istnienie w judaizmie antycznym praktyki egzorcyzmu
rozumianej jako wyrzucanie lub oddalenie ztego ducha'®. Ta praktyka oparta
byla na obecnym zar6wno w Starym Testamencie, jak tez w judaizmie staro-
zytnym, bardzo wyraznym rozroznieniu na duchy dobre — anioty i duchy zle —
demony, ktore szkodza cztowiekowi. Podobne rozumienie $§wiata duchow jest
podstawa zarowno dla nauczania samego Jezusa na temat demondw, jak tez
dla Jego praktyki egzorcystycznej opisanej w Ewangeliach. Ciekawe, Ze opisy
egzorcyzmow dokonywanych przez Jezusa zachowatly si¢ tylko w Ewange-
liach synoptycznych i w Dziejach Apostolskich (jeden egzorcyzm dokonany
przez $w. Pawla — Dz 16, 16-18; drugi to proba nasladowania go przez egzor-
cystow zydowskich — Dz 19, 13-19), natomiast brakuje ich zupelnie w Ewan-
gelii Janowej, w listach $w. Pawla i tzw. listach katolickich'”.

W pismach Ojcow Apostolskich mamy tylko ogolne stwierdzenia o zwy-
cigstwie Chrystusa na zlem, brakuje natomiast zupetnie opisow i jakichkol-
wiek wzmianek na temat egzorcyzmow'®. Pierwszymi tekstami patrystyczny-
mi, w ktoérych pojawiajg si¢ informacje na nasz temat, sg pisma apologetyczne,

14 Por. M. Wojciechowski, Wstep, w: Ksiega Tobiasza, czyli Tobita, Nowy Komentarz Biblijny
12, Czgstochowa 2005, 15-47; S. Grzybek, Ksiega Tobiasza. Wstep, przekiad, komentarz, Poznan
1963, 15-67; 1. Nowell, Tobit, w: The New Jerome Biblical Commentary, ed. R.E. Brown — J.A. Fit-
zmyer — R.E. Murphy, London 1992, 568-569.

15 Por. J. Lach, Ksiggi Samuela. Wstep, przeklad, komentarz, Poznan-Warszawa 1973, 38-100;
A.F. Campbell — J.W. Flangan, /-2 Samuel. Introduction and Commentary, w: The New Jerome
Biblical Commentary, s. 144-155.

16 Por. Sorensen, Possesion and Exorcism, s. 47-74.

17 Por. tamze s. 118-167; Twelftree, In the Name of Jesus, s. 57-205. Drugi autor, jak widzi-
my, po$wigca tematyce bardzo wiele stron uwzgledniajac w swoich analizach réwniez listy $w.
Pawta i Ewangeli¢ Janowa, ale jego koncepcja egzorcyzmu jest tak szeroka, ze miesci si¢ w niej
wszelka walka duchowa z demonami i ztem. W analizie za$ opisoOw egzorcyzmow Jezusa w ewan-
geliach synoptycznych przyjmuje perspektywe diachroniczng, wyrdzniajac tzw. zrodlo Q i inne,
musimy jednak pamigtac, ze wnioski badan diachronicznych nad ewangeliami sa w duzej mierze
hipotetyczne.

18 Por. Twelftree, In the Name of Jesus, s. 209-229 analizuje réwniez takie pisma jak: List
do Koryntian Klemensa Rzymskiego, Pasterz Hermasa, Didache, Apologia Kwadratusa, ktora nie
zachowata si¢, Apologia Arystydesa, Przepowiadanie Piotra, List Barnaby 1 Listy Ignacego z Antio-
chii, ale nic w nich nie ma na temat egzorcyzmow rozumianych tak, jak egzorcyzmy Jezusa, czyli
jako wyrzucanie ztego ducha.
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a konkretnie dziela apologetow greckich, takich jak: Justyn, Tacjan, Teofil
z Antiochii, a takze lacinskich, jak: Minucjusz Feliks, Tertulian czy potem
Cyprian. Oprocz wspomnianych tematem tym zajmowat si¢ réwniez Kle-
mens Aleksandryjski i Orygenes oraz inni pozniejsi autorzy. Zar6wno auto-
rzy Nowego Testamentu, jak tez autorzy tekstow pdzniejszych, opierali sig,
z oczywistych wzgledow, na demonologii judaistycznej w ktorej, jak pisatem
wczesniej, odrézniano anioly od demonow. Wejscie Kosciota w poganskie
srodowisko hellenistyczne, bazujace na greckiej tradycji filozoficznej zmusito
autorow chrzescijanskich do konfrontacji z przekonaniami tego srodowiska.
W tym, co dotyczy naszego tematu, a wigc demonologii i egzorcyzmodw, ist-
niaty tutaj bardzo gl¢bokie roznice®. O ile bowiem w greckiej tradycji filozo-
ficznej demony postrzegano czg¢sto jako istoty dobre, nastawione do cztowieka
pokojowo, ktore sg posrednikami pomigdzy bostwem a ludzmi®, o tyle w ju-
daizmie i chrze$cijanstwie, zwlaszcza na bazie Nowego Testamentu, demony
postrzegano jako istoty zle 1 pragnace szkodzi¢ ludziom. Dla chrzescijan okre-
$lenie ,,demon” stato si¢ swego rodzaju zbiorczg kategoria, do ktorej zaliczano
zarowno diably czy zte duchy opisane w Starym i Nowym Testamencie, jak
rowniez bostwa poganskie. Zaczeto postrzega¢ wszystkie te istoty jako ducho-
we, z natury zte, ktore jako dobrzy aniotowie zbuntowaty si¢ przeciw Bogu
i staty si¢ zte, a teraz uwodzg ludzi podajac si¢ za bostwa?'. W tej perspektywie
politeizm poganski czy wszelkiego rodzaju idolatria byty przez chrzescijan
epoki patrystycznej postrzegane jako kult oddawany demonom. Oprdcz tego
»akademickiego™ spojrzenia na §wiat demonow w starozytnosci poganskiej
dosy¢ mocno rozwinigta byta tzw. demonologia ludowa, obecna w rdéznego
rodzaju przepowiedniach czy tekstach cho¢by takich autorow, jak: Apulejusz,
Filostrat czy Plutarch, bedacych swiadectwem wiary w zdolnosci przepowia-
dania przyszto$ci czy wrecz czynienia cudow?.

W taki $wiat wierzen i przekonan wchodzi chrzescijanstwo ze swoja
wiarg z jednej strony monoteistyczna, z drugiej z nauka o Trdjcy Swiete;
1 tajemnicy wcielenia Syna Bozego, ktore bardzo tatwo mogty zosta¢ zro-
zumiane w kategoriach politeizmu poganskiego. Stad, o ile tacy mysliciele
jak Justyn, Klemens czy Orygenes szukali elementéw wspdlnych pomiedzy
wiarg chrzescijanska a filozofig grecka, prezentujac wregcz czgsto te wiarg
jako jedyna prawdziwg filozofi¢ rozumiang jako ars vitae zdolng przemieni¢
zycie cztowieka, o tyle pozostawali nieugieci w odrzucaniu wszelkiej formy
politeizmu poganskiego. Prawda jest, ze chrzescijanstwo antyczne bytlo to-
lerancyjne wobec wielu aspektow filozofii czy kultury antycznej, a niektore
elementy wrecz inkorporowalo do swojej refleksji teologicznej, ale zawsze

1 Por. B. Studer, Demone, NDPAC I 1359-1368.

2 Por. Plato, Symposium XXIII 202d-203a, ed. J. Burnet, w: Plato, Opera, 11, Oxford 1901, 234.

2! Por. P.G. van der Nat, Geister, RACh IX 740-750.

22 Por. Nicolotti, Esorcismo cristiano, s. 38-42, R. Wisniewski, Wrézbiarstwo chrzescijariskie
w poznym antyku, Warszawa 2013.
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w ortodoksyjnych werSJach chrzescijanstwa granicg nleprzekraczalnq po-
zostawat politeizm i idolatria. Konfrontacja pomigdzy wiarg chrzescijanska
a politeizmem i demonologig poganska przebiegata na dwoch poziomach. Na
pierwszym poziomie chrzes$cijanie w oparciu o swoja wiar¢ monoteistycz-
ng glosili bardzo zdecydowanie, ze nie istniejg zadni tzw. bogowie oprocz
jedynego i prawdziwego Boga Jahwe, ktory objawial si¢ wielokrotnie Zy-
dom w czasach Starego Testamentu, a teraz objawil si¢ najpetniej w Jezusie
Chrystusie. Kim sg wigc bogowie czczeni przez pogan? To demony, czyli
upadte anioty, ktore odstapity od stuzby prawdziwemu Bogu albo zrodzity si¢
z relacji seksualnych pomigedzy owymi upadtymi aniotami i kobietami, istoty
z natury swej zte?>. One wilasnie oszukuja ludzi pozostajacych w ignorancji,
przedstawiajac si¢ jako bogowie. Drugi poziom konfrontacji dotyczy1 pytama
o efekty taumaturgiczne tych bostw, ktore rzekomo miaty miejsce w pogan-
skich §wiatyniach. Dla autoréow chrzescijanskich pierwszych wiekow spra-
wa byta stosunkowo prosta. To czczone demony, bezposrednio lub poprzez
swoje posagi czynig pozorne cuda dzigki swoim nadludzkim zdolno$ciom,
aby uwodzi¢ ludzi. Nie sg to jednak zadne prawdziwe cuda podobne do tych,
jakich opisy znajdujemy w Starym czy Nowym Testamencie, ktore byty do-
konane bezposrednio mocg samego Boga lub za posrednictwem ludzi Mu od-
danych. Tak naprawde to wiasnie te demony inspirowaly antycznych poetow
poganskich i filozofow, ktorzy zyjac pozniej niz autorzy Starego Testamentu
wykradali z niego pewne tresci i przedstawiali je jako swoje. Ojcowie Ko-
Sciota, tacy jak: Teofil, Tertulian czy Orygenes, powtarzali, ze nawet stynny
dopdviov Sokratesa, to zaden dobry duch opiekunczy a zwykly demon?.
One to uwiodty ludzi, popychajac ich do zbudowania im §wiatyn czy roznych
miejsc kultu, a takze sktadania im ofiar jakby byli prawdziwymi bogami.
Za posrednictwem ludzi przez nich catkowicie opanowanych przepowiadaja
w tych $wiatyniach przysztos$¢ i udzielajg rad dotyczacych zycia codzienne-
go czy wojen, jak rdéwniez uzdrawiajg niektorych ludzi, aby jeszcze bardziej
przekonac innych do sluzenia im. Te demony, jak tego dowodza egzorcyzmy
Jezusa i egzorcyzmy dokonywane przez chrzescuan moga ope¢tac czlowie-
ka, czyli wejs¢ w jego ciato i1 przeja¢ nad nim kontrole. Stad tez rodzi si¢
w Kosciele przekonanie, wzmocnione poprzez glebszy kontakt ze Swiatem
poganskim, ze kazdy, kto nawraca si¢ na wiar¢ chrze$cijanska, musi si¢ wy-
rzec zarowno samych demonow, jak tez wszelkiego oddawania im czci czy
sktadania ofiar. Bardzo szybko wiec do rytu chrzcielnego dotaczone zostaje
to wyrzeczenie si¢ demondéw i oddawania im jakiejkolwiek czci. W tym kon-
tekscie nalezy rozumie¢ tak surowa oceng apostazji w Kosciele starozytnym,

3 Por. K. Zyzek, Rdz 6,1-4 w antycznej tradycji zydowskiej i chrzescijanskiej, Warszawa 2012
(maszynopis).

24 Por. Theophilus Antiochenus, 4d Autolycum 11 8. 10, PTS 44, 51, BOK 24, 404 i 405; Ter-
tullianus, De anima 1 4-5, ed. J.H. Waszink, CCL 2, 792; Origenes, Contra Celsum 6, 12, SCh 147,
206-208, tlum. Kalinkowski, s. 295; 8, 35, SCh 150, 250-252, ttum. Kalinkowski, s. 402.
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gdyz byta ona postrzegana nie tylko jako zaparcie si¢ wiary w Jezusa Chry-
stusa czy wiary monoteistycznej, ale jako kult oddawany demonom poprzez
sktadanie im ofiar czy palenie kadzidta ku ich czci. Poniewaz w starozytno-
$ci, ale pewnie w jakims sensie we wszystkich czasach, religia posiadata wy-
miar spoteczny oraz tworzyta baze dla kultury i jej instytucji, nie dziwi nas
fakt, ze dla chrze$cijan pozostaly nadal pewne trudnoSci w rozstrzygnieciu
na poziomie praktycznego zycia, co juz jest, a co jeszcze nie jest uczestnic-
twem w kulcie oddawanym demonom. Nowoochrzczeni przeciez wyrastali
w $§rodowisku poganskim i, zwlaszcza wyksztatceni, uczestniczyli wcze-
$niej w zyciu kulturalnym swoich miast: uczeszczali do teatru, brali udziat
w igrzyskach oraz czytali dzieta poetow i filozofow poganskich. Czgsto po
swoim nawrdceniu i przyjeciu sakramentu chrztu nadal uczestniczyli w zyciu
kulturalnym spolecznosci, w ktorej zyli, a ta byta przez dtugi jeszcze czas
w wiekszosci poganska, za$ instytucje kulturalne epoki wyrastaty nadal z re-
ligijnego fundamentu politeizmu i idolatrii. Prozno bytoby si¢ doszukiwaé
w IT 1 III w. rozstrzygnie¢ w tej dziedzinie na poziome Kosciota powszechne-
g0, pozostalo to wigc w gestii lokalnych synodow lub poszczegolnych auto-
row. Tak jak kult demon6w ma wymiar nie tylko religijny, ale takze spotecz-
ny i1 panstwowy, tak samo réwniez jego wyrzeczenie si¢ musi mie¢ wymiar
spoteczny i panstwowy. Podkreslano wigc, ze chrzescijanie nie powinni brac¢
udziatu w oficjalnym poganskim kulcie panstwowym, ale takze unika¢ udzia-
tu w réznego rodzaju igrzyskach, nie uczeszcza¢ do teatréw ani nie czytaé
pism poetéw poganskich, gdyz jest to posrednio oddawaniem czci demonom.
Z dzisiejszej perspektywy mozemy to oceniac jako przesade, ale w II 1 III w.
tak to wygladato. Ciekawe, ze bardziej rygorystyczni pod tym wzgledem byli
chrzescijanscy pisarze tacinscy, zwlaszcza z Afryki Péinocnej, jak Tertulian
i Cyprian, niz Ojcowie greccy. Tertulian opowiada si¢ za tym, aby chrzescija-
nie nie sprzedawali nawet kadzidta uzywanego w kulcie oddawanym bostwo
poganskim, bo w ten sposob przyczyniaja si¢ do szerzenia kultu demondéw?,
a takze straszy chrzescijan, ze nawet pojscie do teatru moze skonczy¢ si¢
ope¢taniem?®®. Musimy jednak pamigtac, ze Tertulian jest postacia specyficzng
w antycznym chrzes$cijanstwie stynacg z przesadnego rygoryzmu, ktory osta-
tecznie doprowadzit go do zerwania z Kosciotem oskarzanym o brak odpo-
wiedniej dyscypliny. Wptynat jednak bardzo mocno na nast¢gpne pokolenia
chrzescijan 1 duchownych w kosciele kartaginskim, czego przyktadem jest
Cyprian, biskup Kartaginy, ktory bardzo mocno podkreslat, iz chrzescijanin
uprawiajacy jakiekolwiek commercium z demonami nie moze przystepowac
do sakramentow, za$ idolatria prowadzi do grzechu apostazji, odstepstwa od
prawdziwej wiary w Jedynego Boga. W takim konteks$cie nalezy rozumiec

2 Por. Tertullianus, De idololatria 11, 7-8, CCL 2, 1111, PSP 65, 137-138.

26 Przyktadem tego byta pewna chrze$cijanka, por. Tertullianus, De spectaculis 26, 1-2, ed.
M. Turcan, SCh 332, Paris 1986, 292-294, thum. W. Myszor: Tertulian, O widowiskach, w: Tertulian,
Wybor pism, PSP 5, Warszawa 1970, 109.



76 KS. LESZEK MISIARCZYK

jego postawe wobec lapsi, z ktorymi miat do czynienia w okresie przeslado-
wan za panowania Decjusza.

Drugim bardzo waznym aspektem kontekstu historycznego, w ktorym
rozwijala si¢ praktyka egzorcyzmu chrzescijanskiego, byta relacja pomigdzy
w1ara, a owczean medycyng 1 magig. W czasach antycznych nie bylo jasnego
rozroznienia pomi¢dzy medycynq, magia a dziatalno$cig taumaturgiczng. Na-
wet jesli teoretycznie rozrdzniano pomi¢dzy leczeniem medycznym opartym
na wiedzy empirycznej dotyczacej funkcjonowania ciata, dziataniem magicz-
nym za pomoca réznych substancji, stow czy gestow, a cudem uzdrowienia
poprzez wezwanie pomocy jakiego$ bostwa, to jednak w praktyce te grani-
ce nie byly jasno zakre§lone. W starozytnosci bowiem, podobnie zreszta jak
1 dzisiaj, kiedy medycyna okazywata si¢ bezskuteczna, ludzie odwotywali si¢
do magii jako rzekomo skutecznego narzedzia leczenia. Nawet wiecej, sami
lekarze epoki starozytnej, obok leczenia medycznego, stosowali w pobliskich
swiagtyniach poganskich rézne praktyki magiczne w celu uleczenia swoich
pacjentow. Przyktadem tego jest casus stynnego Galena, ktory polecat uzy-
wac amulety w przypadku, gdy medycyna okazywata si¢ bezradna w leczeniu
jakiegos schorzenia. Odkrycia papirusow magicznych, tabliczek (defixiones),
amuletow, takich jak gemmy czy lamellae, a takze roznego rodzaju voces i za-
klg¢, oraz wspotczesne badania nad nimi dowiodty, ze magia byla czesto sto-
sowana we wszystkich spolecznos$ciach $wiata antycznego — nie wylaczajac
rzekomo racjonalnej Grecji z jej filozofia — w celach leczniczych, ale takze,
aby zapewni¢ sobie powodzenie w mitosci czy zwalczy¢ wroga?’. Chrzesci-
janie wchodzac w $wiat hellenski nie byli zasadniczo przeciwni medycynie
opartej na wiedzy empirycznej, ale byli przeciwni stosowaniu magii, ktora po-
strzegali jako dziatanie demoniczne. Z drugiej zas$ strony, jak juz widzielismy,
wszelkie rzekome dziatanie cudotworcze przypisywane bostwom poganskim
byty dla nich rowniez dowodem na dziatanie demonéw z bardzo prostego po-
wodu, ze zadni bogowie po prostu nie istnieja. Wymowny jest w tym wzgle-
dzie przyklad Tacjana:

,»3posob za$ ich (tj. demondw) dziatania jest nastepujacy: [...] roznego rodza-
ju trawy i korzenie, wzajemne powigzanie nerwow i ko$ci nie moga nic uczy-
ni¢ same z siebie, lecz stanowig niejako materi¢ podstawows, poprzez ktorg
demony dziataja, okreslajac jednoczesnie, co kazdy z nich jest w stanie uczy-
ni¢. Dlatego tez, gdy demony widza, ze niektorzy ludzie chcg si¢ postugiwaé
takimi rzeczami, biorg ich i czynig niewolnikami tych wtasnie rzeczy™ .

Nastepnie krytykuje uzdrowienia dokonywane przez demony:

»Dlaczego niektorzy nie chcg zblizy¢ sie¢ do najpot¢zniejszego Pana, ale

27 Por. A. Wypustek, Magia antyczna, Wroctaw 2001, 46-194.236-296.
28 Tatianus, Oratio ad Graecos 17, 3-5, ed. M. Marcovich, PTS 43, Berlin — New York 1995,
35-36, thum. L. Misiarczyk: Tacjan Syryjczyk, Mowa do Grekéw, BOK 24, Krakow 2004, 330.
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raczej starajg si¢ leczy¢ samych siebie, jak pies za pomoca trawy, tania za po-
mocg weza, Swinia za pomocg rakow zyjacych w rzekach, a lew przy pomocy
pszczot? [...] Demony nie potrafig uzdrawiaé, a jedynie za pomoca swojej
sztuczki zwodzi¢ ludzi™”.

Jesli w Nowym Testamencie (a takie spojrzenie bedzie charakterystyczne
rowniez dla nastepnych pokolen chrzescijan) opgtanie demoniczne jest niekie-
dy utozsamiane z chorobg, zas§ uwolnienie dokonane przez Jezusa — z uzdro-
wieniem, co wyraza cho¢by czesto stosowany czasownik grecki i&opot, to
widzimy, ze egzorcyzmy chrze$cijanskie zostaja od poczatku wpisane w kon-
tekst leczenia i uzdrawiania. W takim za$ kontekscie przez chrzescijan sg one
widziane jako skuteczny sposob leczenia, natomiast ze strony pogan i Zydow
wywoluja oskarzenia o magi¢. Traktat Sanhedrin 43a Talmudu Babilonskie-
go przekazuje nam przekonanie rabindw, ze Jezus zostal skazany na $mier¢
przez ukamienowanie, poniewaz ,,zajmowat si¢ magia i zwiodt Izraela na
bezdroza™’. Polemika i wzajemna walka prowadzi wigc czgsto do wzajem-
nych oskarzef o magie zarowno miedzy Zydami a chrze$cijanami, jak tez
pomiedzy chrze$cijanami a poganami (np. Celsus oskarza samego Jezusa
i chrzescijan o magi¢). Rozroznienie, jakie wprowadzajg sami chrzescijanie,
jest takie: tzw. cuda magow poganskich, dokonywane dzigki roznym techni-
kom i odpowiednim formutom, tak naprawde dokonuja si¢ poprzez dziatanie
demoniczne, chrzescijanie za$ czynig to mocg imienia Jezus dzigki modli-
twie 1 prostym wezwaniom Jego imienia. Justyn, cho¢ z jednej strony uznaje
pewng ograniczong skuteczno$¢ egzorcyzmow zydowskich dokonywanych
w imi¢ Boga Jahwe, to jednak wyraznie przekonuje, Ze tylko egzorcyzmy
chrzescijanskie sg skuteczne i przewyzszajg zarowno te zydowskie, jak tez
wszelkie praktyki magiczne poganskie, ktore sg czczym oszustwem dokony-
wanym mocg demonow, aby wprowadza¢ w podziw ludzi i uwodzi¢ ich popy-
chajac do oddawania czci demonom ukrywajacym si¢ za tzw. bogami®!. Dla
Justyna réznica jest zasadnicza: w egzorcyzmie chrzescijanskim jest tylko
proste wezwanie imienia Jezus bez pomocy jakiejkolwiek techniki magiczne;j
czy uzywania $rodkow jak u pogan czy w pewnym stopniu réwniez u Zy-
dow. W podzniejszym okresie to przekonanie zostanie rozciggnigte rowniez
na heretykow, co widzimy cho¢by na przyktadzie Ireneusza, wedlug ktorego
kazdy rzekomy cud dokonany przez gnostykow jest tak naprawde¢ dokonany
za pomocg sztuki magicznej. Heretycy nie moga wypedzi¢ zadnego demona,
bo sami pozostaja pod jego wladza. Ireneusz tez jako pierwszy wprowadza
ostatecznie kryterium pozwalajace odrozni¢ autentyczny charyzmat egzorcy-
zmu od pseudocharyzmatu: autentyczno$¢ musi by¢ osadzana na podstawie
przynaleznosci do Kosciota, wyznawania autentycznej wiary apostolskiej

¥ Tamze 18, 4-5, PTS 43, 38, BOK 24, 331-332; por. Twelftree, In the Name of Jesus, s. 243-247.

39 Por. analizg tego fragmentu w: H. Seweryniak, Tajemnica Jezusa, Warszawa 2000, 93-96.

31 Por. Tustinus, Apologia I 6, 6, PTS 38, 146, BOK 24, 275-276; tenze, Dialogus cum Tryphone
85, 3, PTS 47, 216, thum. Misiarczyk, s. 256; zob. Twelftree, In the Name of Jesus, s. 238-243.
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postugujacego®. Orygenes dodaje kryterium moralno-etyczne: postuga au-
tentyczna prowadzi ludzi do bojazni Bozej i poprawy obyczajow a postuga
falszywa nie. Egzorcyzmy prawdziwe sg proste i dokonywane w czystosci,
falszywe za$ — sztuczne i pokryte ciemnoscia rytdéw magicznych. Orygenes
wypracowuje tez pierwszy kilka kryteriow odroznienia prawdziwego cudu od
efektu magicznego: uzywane $rodki nie moga by¢ przedmiotami magiczny-
mi, ale powinny odwolywac si¢ do wiary; prawdziwy cud ma na celu odda-
nie czci Bogu a nie demonom, a jego celem jest pobudzenie wiary i ufnosci
w Boga; prawdziwy cudotworca petni swoja postuge za darmo, jest wzorem
poboznosci i $wigtosci dla innych®. Podobne elementy, cho¢ nie wszystkie
razem, znajdziemy u innych autoréw wczesnochrzescijanskich.

W ten sposéb w chrzescijanstwie antycznym, na bazie odrdznienia orto-
doksji od heterodoksji, wypracowano tez kryteria odr6znienia cudu od magii,
pomocy Boga od pomocy demonoéw. Cud i interwencja Boga ma miejsce wte-
dy, gdy dokonuje si¢ w kontekscie:

. przynalezno$ci do Kosciota i wiernosci tradycji apostolskiej;
akceptacji prawowiernej wtadzy koscielnej;

odrzucenia wszelkiej magii, czyli odwolywania si¢ do demonow;

nie uzywanie technik wymuszania na Bogu czegokolwiek;

prostoty wezwan i formut;

stosowania modlitwy;

ich celem jest pomoc czlowiekowi w przyblizeniu si¢ do Boga;
postuga jest pelniona za darmo;

osoba postugujaca charakteryzuje si¢ poboznos$cig i sw1e;tosc1q zycia*,

Trzemm aspektem kontekstu historycznego, w ktorym rozwija si¢ praktyka
egzorcyzmoOw wczesnochrzesdcijanskich, jest rywalizacja religijna pomiedzy
chrze$cijanstwem a politeizmem poganskim oraz dzialalno$¢ ewangelizacyj-
na i apologetyczna. Chrzescijanskie odrzucenie kultu demondéw pozwalato na
stworzenie swojej wlasnej nowej tozsamosci nie tylko spotecznej ad extra, ale
rowniez teologicznej ad intra. W zyciu spotecznym Cesarstwa Rzymskiego
chrzescijanie odrzucajgc kult demondéw odrzuca automatycznie wszelki kult
oddawany bostwom poganskim, ktore tak naprawde nie istnieja, a pod ktore
podszywaja si¢ wlasnie owe demony. Wtadza natomiast chrzescijan nad ztymi
duchami, ktora objawia si¢ w skutecznych egzorcyzmach bardzo szybko staje
si¢ jednym z dominujgcych tematow apologetyki wezesnochrzescijanskiej®.
Nieprzypadkowo wiec tematyka opetania i egzorcyzmoéw pojawia si¢ dopiero

DN U AW

32 Por. Irenaeus, Adversus haereses 1 23, 4, ed. A. Rousseau — L. Doutrelau, SCh 264, Paris
1982, 318. Zob. Twelftree, In the Name of Jesus, s. 249-254.

33 Por. Origenes, Contra Celsum 1, 68, SCh 132, 123, ttum. Kalinkowski, s. 84; 7, 4, SCh 150,
20, thum. Kalinkowski, s. 342.

3 Por. Nicolotti, Esorcismo cristiano, s. 49-50.

35 Takie wyjasnienie znajdujemy choc¢by u Justyna (dpologia II 6, 6, PTS 38, 146, BOK 24,
275-276).
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w pismach wczesnochrzescijanskich apologetéw, u Justyna jako pierwszego,
natomiast brakuje jej zupetnie w tekstach Ojcow Apostolskich. Apologeci opi-
suja czesto prawie wszystkie praktyki poganskie jako srodki, poprzez ktore
demony przeszkadzaja ludziom w poznaniu prawdy 1 nawrdceniu si¢ do Boga,
przesladowama chrzescuan przypisujg msplracp demonow, a w przyszlosci
inni autorzy beda tej inspiracji przypisywac powstame wszelkich herezji. Ju-
styn uzywa argumentu o skuteczno$ci egzorcyzmow chrzescijanskich, aby
przekona¢ pogan do prawdziwosci wiary chrzescijanskiej — wszyscy moga
zobaczy¢ dziatanie wladzy nad demonami jakg Chrystus dat chrze$cijanom?®.
To samo potwierdza Ireneusz®’, a Tertulian wprost prosi pogan, aby przypro-
wadzono opetanego do jakiegokolwiek chrzescijanina i ten zmusi demona do
powiedzenia prawdy?*. Egzorcyzm staje si¢ wiec z jednej strony poteznym na-
rzgdziem do potwierdzenia prawdziwosci i wyzszosci chrzescijanstwa, z dru-
giej za$ stuzy ukazaniu poganom, i samym chrzescijanom, prawdziwej natury
demonicznej ich tzw. bogdéw. W przypadku natomiast tozsamosci teologicznej
bardzo szybko to odrzucanie kultu demonow stanie si¢ podstawg do odrzuca-
nia heretykow, ktorzy odchodza od prawdy nauczanej w Kosciele, poniewaz
sa pod wptywem demonow. Ireneusz wielokrotnie przedstawial gnostykow,
poczynajac od Szymona Maga, jako tych, ktorzy glosza swoje przewrotne
i bledne nauki pod wptywem demonow™. Dobrym przyktadem jest casus pew-
nej kobiety z Kapadocji, ktora uwodzi ludzi swoja herezjg odrzucajac wszel-
ka wladzg koscielng, opisany przez Firmiliana z Cezarei Kapadockiej w liscie
do Cyprlana40 Byla ona zapewne montanistka i glosita swoje nauki z rzeko-
mej inspiracji Ducha Swu;tego lecz 10ka1ny egzorcysta obnazyt w obecnosci
wszystkich tozsamo$¢ bedacego w niej demona, ukazujac jednoczesnie wyz-
szos$¢ nauki i mocy Kosciota. Potwierdza to rozwijane przekonanie, ze ten, kto
glosi btedne nauki, odchodzi od prawdy objawionej, jest opetany przez demo-
ny i znajduje si¢ poza Kosciotem. Egzorcyzm okazat si¢ wiec potezng bronia
w swego rodzaju wspotzawodnictwie religijnym nie tylko miedzy chrzescijan-
stwem a religia poganska, ale takze miedzy chrzescijanstwem prawdziwym
a heterodoksyjnym. Egzorcysta chrzescijanski poprzez swojg postuge sprawo-
wang w imi¢ Jezusa Chrystusa ukazywat wyzszo$¢ wiary chrzescijanskiej na
kultem poganskim, ktéry tak naprawde byt kultem demonow, a takze wyzszo$¢
prawdy objawionej i duchowej wtadzy Kosciota nad herezjami.

36 Por. Tustinus, Apologia II 6, 5-6, PTS 38, 146, BOK 24, 275-276; tenze, Dialogus cum Try-
phone 85, 1-2, PTS 47, 216, thum. Misiarczyk, s. 256.

37 Por. Irenaeus, Adversus haereses 11 32, 4, SCh 294, Paris 1982, 340-343.

38 Por. Tertullianus, Apologeticum 23, 4-7, ed. E. Dekkers, CCL 1, Turnhout 1954, 131-133,
ttum. J. Sajdak: Tertulian, Apologetyk, POK 20, Poznan 1947, 111-113.

¥ Por. Irenaeus, Adversus haereses 123, 4, SCh 264, 318.

40 Tekst dotrwat do naszych czasdéw tylko w thumaczeniu tacinskim posrod listow Cypriana jako
List 75., por. Cyprianus, Epistula 75, CCL 3C, 580-604, PSP 1, 281-297.
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3. Egzorcyzmy w tekstach patrystycznych II i ITII w. Praktyka egzorcy-
zmu w pierwszych wiekach Ko$ciota oparta jest z oczywistych wzgledow na
obietnicy i1 nakazie samego Chrystusa skierowanym do uczniow, aby uzdra-
wiali chorych 1 wypedzali zle duchy. Nie byt to nakaz ograniczony tylko do
apostolow ani ich bezposrednich nastgpcow, ale nakaz skierowany do wszyst-
kich chrzescijan, by w ten sposob kontynuowa¢ dzielo zbawcze Chrystusa,
ktoéry na krzyzu zwycigzyt szatana.

W starozytnosci, jak pisatem juz wcze$niej, czesto utozsamiano opgtanie
demoniczne z chorobg albo przynajmniej dostrzegano jego skutki w postaci
wiasnie chorob takich jak: goraczka, wodna puchlina, §lepota, oznaki podobne
do epilepsji, czyli rzucanie si¢ na ziemi¢ i piana w ustach. Oprocz objawow
typowo chorobowych pojawiaty si¢ rowniez inne dziwne znaki, jak: okrzyki,
sztywnienie ciata, drzenie, $miech na zmian¢ z ptaczem czy lamentem i tarza-
nie si¢ po ziemi, potwierdzone chocby przez Nowy Testament. Zdarzato sig,
ze zty duch przebywajacy w ciele cztowieka przejmowat catkowitg wtadzg na
umystem, wola i mowg czlowieka.

Jesli za$ chodzi o egzorcyzm, to praktycznie wszystkie teksty patrystyczne
sa zgodne co do tego, ze jego celem jest wyrzucenie ztego ducha z cztowieka.
W pierwszych wiekach Ko$ciola nie istniat oczywiscie Zaden ryt egzorcyzmu,
cho¢ jak wiemy istnial odpowiedni ryt w przypadku celebracji sakramentu
chrztu z wyrzekaniem si¢ szatana. Orygenes informuje nas o istnieniu pew-
nych tekstow czy wrecz ksiag uzywanych przez chrzescijanskich egzorcystow
zaznaczajac, ze niektore z nich to ,,ksiegi o niepewnej tresci” pochodzace od
Salomona i stuzgce do ,,wyklinania demonow za pomocg tekstow pochodzg-
cych az od Zydéw”*'. W apokryficznych Dziejach Apostolskich mamy wiele
fragmentow, ktore opisujg rozmowy miedzy egzorcysta i opetanym, wyklina-
nie, wezwania®. Z innych tekstow patrystycznych daje si¢ natomiast wydoby¢
pewne powtarzajace si¢ i state elementy egzorcyzmu chrzescijanskiego®

1. Wezwanie imienia Jezusa Chrystusa. Pawet jako pierwszy stosuje te za-

sade w Dz 16, 18: ,,w imi¢ Jezusa Chrystusa nakazuje ci wyj$¢ z niego”.

2. Justyn* dodaje, ze wzywane jest imi¢ Jezusa ,,ukrzyzowanego za Pon-

4 Por. Origenes, Commentariorum series in evangelium Matthaei 56, ed. E. Klostermann —
E. Benz — U. Treu, GCS 38, Berlin 1976, 67, ttum. K. Augustyniak: Orygenes, Komentarz do Ewan-
gelii wedlug sw. Mateusza, cz. 2: Commentariorum series, ZMT 25, Krakéw 2002, 198.

2 Por. Martyrium Andreae 4-5, ed. .M. Prieur, CCAp 6, Turnhout 1989, 447-449, ttum. J. Kry-
kowski — J. Naumowicz: Greckie Dzieje Andrzeja, w: Apokryfy Nowego Testamentu, red. M. Sta-
rowieyski, II: Apostolowie, cz. 1, 214; Vita Andreae Gregorii Tourensis 17, ed. M. Prieur, CCAp 6,
605, thum. M. Starowieyski: Lacinski Zywot Andrzeja piora Grzegorza z Tours, w: Apokryfy Nowego
Testamentu, 11: Apostotowie, cz. 1, 191-192; Acta Thomae 33, 2-4, ed. M. Bonnet, w: Acta Apostolo-
rum apocrypha, 11/1, Leipzig 1898, 145, thum. L. Rzymowska: Dzieje Swietego Tomasza Apostota,
Wroctaw 2002, 70.

4 Por. Nicolotti, Esorcismo cristiano, s. 68-75.

4 Por. Tustinus, Apologia II 6, 6, PTS 38, 146, BOK 24, 275-276, tenze, Dialogus cum Iudaeo
Tryphone 76, 6, PTS 47, 202, thum. Misiarczyk, s. 256.
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cjusza Pitata”, co potwierdzatoby, ze w czasie egzorcyzmu recytowano
rowniez przynajmniej jakie$ elementy pierwotnego wyznania wiary.
3. Orygenes® pisal, ze egzorcyzmowi towarzysza 1otopiot dotyczace
Jezusa, ale nie wiadomo czy chodzi o wazne momenty z zycia Jezusa
przekazywane w symbolach wiary — wtedy mieliby$Smy potwierdzenie
uzywania antycznych wyznan wiary w egzorcyzmie — czy teZ o opo-
wiesci o Jezusie zawarte w Ewangeliach, co oznaczaloby, ze w trakcie
egzorcyzmu czytano te fragmenty z Ewangelii, ktore opisywaly egzor-
cyzmy dokonane przez Jezusa, aby ukaza¢ moc stowa Bozego.
4. Modlitwa.
5. Egzorcyzm ma charakter imperatywny, egzorcysta krzyczy na demo-
ny, grozi im sadem Bozym i ogniem wiecznym.
6. Czasem egzorcysta rozkazuje demonowi juz po wyjsciu z cztowieka,
aby odszed! na pustyni¢ albo w miejsce niezamieszkale przez ludzi.
Zadna jednak formuta spisana nie istniala w pierwszych trzech wiekach,
a te, ktore przytaczaja niektore apokryficzne Dzieje Apostolskie sa bardzo trud-
ne do weryfikacji ze wzgledu na specyficzny literacki charakter dziet, w kto-
rych zostaly przekazane. Oprocz stow, w egzorcyzmie duzg rolg odgrywaty
rébwniez gesty*’. Pierwszym jest natozenie rgk egzorcysty na osobe ope¢tang.
potwierdzone przez autora apokryficznego Zywota Andrzeja*’, Orygenesa*
i Cypriana®, za$§ Tradycja apostolska®, Tertulian®' i Orygenes> zdajg si¢ po-
$wiadcza¢ uzywanie krzyza. Tertulian pisat o dmuchaniu i pluciu jako gescie
pogardy wobec demona®. Ostatnim gestem taczonym z egzorcyzmem byt
post, zgodnie ze stowami Chrystusa, ze niektore rodzaje demondéw mozna wy-
pedzi¢ tylko postem i modlitwa (por. Mk 9, 29). Co ciekawe, w starozytno-
$ci chrzescijanskiej nie sprawowano egzorcyzmu w miejscu odosobnionym,
jak to zaleca obecny Rytuatl egzorcyzmow, ale publicznie. Dzigki temu Justyn
mogt prosi¢ poganskich adresatow swoich pism, aby przekonali si¢ publicz-
nie o skutecznoéci modlitw chrzescijanskich®. Wzorowano si¢ pewnie tutaj

4 Por. Origenes, Contra Celsum 1, 6; SCh 132, 90.

4 Por. Nicolotti, Esorcismo cristiano, s. 76-78.

47 Por. Vita Andreae Gregorii Tourensis 29, CCAp 6, 639-641, tlum. Starowieyski, s. 203-204.

4 Por. Origenes, Commentarii in Matthaeum 15, 6, ed. E. Klostermann — E. Benz, GCS 40,
Leipzig 1936, 68.

4 Por. Cyprianus, Ad Demetrianum 15, ed. G. Hartel, CSEL 3/1, Vindobonae 1868, 361-362,
thum. J. Czuj: Cyprian, Do Demetriana, w: Sw. Cyprian, Pisma, 1: Traktaty, POK 19, Poznan 1937,
314 -315.

0 Por. Traditio apostolica 42, 1-4, ed. B. Botte, SCh 11bis, Paris 1968, 134.

3! Por. Tertullianus, De idololatria 5,4, CCL 2, 1105.

52 Por. Origenes, Homiliae in Exodum 6, 8, ed. M. Borret, SCh 321, Paris 1985, 78.

3 Por. Tertullianus, De idololatria 11, 6, CCL 2, 1111, PSP 65, 137-138; tenze, Ad uxorem 11
5, 3, ed. Ch. Munier, SCh 273, Paris 1980, 138, ttum. K. Obrycki: Tertulian, Do zony, w: Tertulian,
Wybor pism, 11, PSP 29, Warszawa 1983, 161.

54 Por. Tustinus, Apologia I1 6, 6, PTS 38, 146, BOK 24, 275-276; tenze, Dialogus cum Tryphone
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na egzorcyzmach Jezusa opisanych w Ewangeliach, ktore rowniez dokony-
wane byly publicznie, cho¢ Tacjan podaje inng motywacje¢: poniewaz rOwniez
demony publicznie dokonujg tzw. cudow, aby przekona¢ ludzi do oddawania
im czci, wiec chrzescijanie chcac ukaza¢ wyzszos¢ swojej modlitwy w imie
Jezusa takze dokonujg egzorcyzmoéw publicznie, aby wykazac¢ ich oszustwa®.
Tertulian prosi wrgcz, azeby przyprowadzi¢ opetanego przed wszystkich, na-
wet przed trybunat sadowy, by wszyscy mogli si¢ przekona¢ o prawdziwosci
wiary chrzescijan i nadzwyczajnej mocy ich modlitwy*®. Celem egzorcyzmu
byto 1 jest oczywiscie uwolnienie opgtanego czy dreczonego czlowieka, ale
przeprowadzanie ich publiczne, gdzie efekt byt widziany i publiczny, byto
zaproszeniem uczestnikow do przyjecia wiary chrzes’cijaﬁskiej wyznawanej
przez egzorcyste. Egzorcyzm pubhczny mial wigc charakter wybltnle apolo-
getyczny 1 ewangelizacyjny, poniewaz pokazywal, ktory Bog i jaka religia sa
prawdziwe. Tak jak cuda dokonywane przez apostoldow powodowaty wzrost
liczby wierzacych, tak samo egzorcyzmy dokonywane przez chrzescijan w 11
i I wieku.

Do poczatku III w. nie istniat zaden urzad ani specjalna postuga egzor-
cysty, lecz charyzmat wypedzania demonoéw byl postrzegany jako dar dany
kazdemu z uczniow Chrystusa wtasnie jako znak obecnosci faski Pana w Jego
Kosciele®’. Justyn pisatl o ,,wielu naszych ludziach”, kt(’)rzy dokonuja egzor-
cyzm6w™. Ireneusz podkreslal, ze kazdy charyzmat — réwniez ten — jest dar-
mowym darem dokonywanym pod wplywem Ducha Swigtego, ale zawsze
w Kosciele jako wspdlnocie wierzacych. Krytykuje postuge tzw. kaptanow
mistycznych u gnostykéw symonian, co raczej wskazuje na to, ze nie wigzat
postugi egzorcyzmu z kaptanami. Zdaniem Orygenesa skuteczny egzorcysta
wypehiony jest mocg Ducha, ktory zstapil na apostotéw i posiada taske otrzy-
mang dzigki wierze®. Zdaniem Tertuliana kazdy chrze$cijanin, nawet sprze-
dawca perfum i zotnierz, moze egzorcyzmowac, z wyjatkiem kobiet, ktore
nie moga tego czyni¢ publicznie, ale w domu poprzez dmuchanie na znie-
wolonych®. Nawet jesli §wiadectwa niektorych autordéw, jak Tertuliana, ktory
zacheca, aby przyprowadzi¢ publicznie do chrzescijan ludzi opgtanych®', maja
charakter prowokacyjny i1 nie oznacza to, ze wszyscy chrzescijanie dokony-
wali egzorcyzmow, to jednak nie ulega watpliwos$ci, ze w pierwszych trzech
wiekach brak jakiejkolwiek instytucjonalizacji postugi egzorcysty, ktora byta
postrzegana bardziej jako charyzmat niz urzad czy funkcja w Kosciele. Nie

85, 1, PTS 47, 146, thum. Misiarczyk, s. 246.

5 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 18, 3, PTS 37, BOK 24, 331.

56 Por. Tertullianus, Apologeticum 23, 4, CCL 1, 131, POK 20, 111.

37 Por. Nicolotti, Esorcismo cristiano, s. 80-84.

58 Por. Tustinus, Apologia II 6, 6, PTS 38, 146, BOK 24, 276.

% Por. Origenes, Contra Celsum 1,46, SCh 132, 115, thum. Kalinkowski, s. 67; 3, 24, SCh 136,
56, thum. Kalinkowski, s. 152.

¢ Por. Tertullianus, Ad uxorem 11 5, 3, SCh 273, 138, PSP 29, 161.

81 Por. tenze, Apologeticum 23, 4-6. 8. 15-16, CCL 1, 131-133, POK 20, 111-112. 113 i 115.
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byla tez zarezerwowana tylko dla duchowienstwa, ale dla tych, ktorzy otrzy-
mali od Boga dar uwalniania braci z niewoli demonow.

Teksty przekazuja nam rowniez konieczne cechy, jakimi powinien si¢ cha-
rakteryzowac egzorcysta. Apokryficzne Dzieje Tomasza pisza o uczciwosci,
dobroci, prostocie, wierze i darmowej postudze®’. Orygenes z jednej strony
podkresla, ze moc wezwanego imienia Jezus dziata niezaleznie od osobistych
cech postugujacego, ale z drugiej dodaje, ze pomocne jest wtasciwe nastawie-
nie 1 glgboka wiara, prostota serca, brak wiedzy 1 wszelkiego wyksztalcenia,
aby bardziej ukazata si¢ moc Chrystusa®. Cyprian natomiast dodaje, ze zdol-
no$¢ wypedzania demondw nie wystarczy do osiagniecia krolestwa niebieskie-
go, jesli sam ,,egzorcysta nie podejmie drogi prawosci i sprawiedliwosci”®.
Andrea Nicolotti jest zdania, ze oznacza to zmian¢ stanowiska w odniesieniu
do niektorych egzorcystow charyzmatycznych®, ktorzy dziatali w opozycji do
Kosciota, ale wydaje sig, iz bylo to po prostu przypomnienie stow Chrystusa,
ze wyrzucanie ztych duchéw nie wystarczy do zbawienia, jesli czlowiek nie
podejmie drogi nawrdcenia i petnienia woli Bozej. Firmilian z Cezarei opisu-
je cechy pewnego egzorcysty z Kapadocji przedstawiajac go jako cztowieka
doswiadczonego, bez zarzutu w dyscyplinie kosScielnej, natchnionego taska
Boza, dzielnego i mocnego w wierze®. Widzimy wigc, ze powoli ksztattuje si¢
rowniez zespot cech egzorcysty: gleboka wiara, uporzadkowane zycie moral-
ne, wiernos¢ Kosciotowi i akceptacja jego postugi przez Kosciot.

Wiemy, ze na poczatku III w. wspolnoty chrzescijanskie majg juz okreslona
strukture, ktorg kieruje hierarchia trzech stopni, tzw. ordines maiores: biskupi,
prezbiterzy i diakoni. W tym okresie, zwlaszcza w chrze$cijanstwie zachod-
nim, zostaja rowniez dodane inne urzedy, tzw. ordines minores (co trzeba by
thumaczyc¢ jako ,,nizsze urzedy”, a nie nizsze swigcenia — bo osoby sprawujace
je nie byli swiecone), do ktorych nalezeli: lektorzy, egzorcysci, ostiariusze,
akolici i subdiakoni. Pierwsze najstarsze §wiadectwo istnienia ordo exorci-
starum pochodzi ze wspomnianego juz listu biskupa Firmiliana z Cezarei Ka-
padockiej do Cypriana, ktoéry w 235 r. opisuje postuge pewnego cztowieka
okreslajac go unus de exorcistis®. Trudno jednoznacznie rozstrzygnaé, ale
wydaje si¢, ze chodzi o zorganizowang grupe egzorcystow w Kosciele lokal-
nym. Cyprian opisuje juz istnienie grup subdiakonow, akolitow, egzorcystow
i lektorow zaangazowanych w liturgie i we wlasciwe im postugi. Nie wiemy
doktadnie kiedy, ale zapewne juz w na przetomie IIl i IV w., urzgdy te zaczna

2 Por. Acta Thomae 30-33. 43. 59, ed. Bonnet, II/1, s. 1451 188.

% Por. Origenes, Contra Celsum 7, 4, SCh 150, 20-21, thum. Kalinkowski, s. 342; 8, 36, SCh
150, 252-254, ttum. Kalinkowski, s. 402-403.

6 Por. Cyprianus, De catholicae Ecclesiae unitate 15, ed. G. Hartel, CSEL 3/1, Vindobonae
1868, 223, thum. J Czuj: Sw. Cyprian, O jednosci Kosciola katolickiego, POK 19, 184.

% Por. Nicolotti, Esorcismo cristiano, s. 80.

% Por. Cyprianus, Epistula 75, 10, CCL 3C, 590-592, PSP 1, 287-288.

¢ Tamze.
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by¢ postrzegane jako przejsciowe do wyzszych. Papiez Korneliusz informuje
nas o tym, ze w 251 r. niektorzy egzorcysci starali si¢ egzorcyzmowac No-
wacjana, a takze, iz za jego pontyfikatu byto w Rzymie 52 wszystkich razem
egzorcystow, lektorow i ostiariuszy®s. Egzorcysta powoli staje si¢ nie tylko
ten, kto odprawia egzorcyzmy, ale rowniez ten, kto nalezy do ordo w tym celu
ustanowionego. Cyprian i Korneliusz umieszczajg egzorcyste w porzadku hie-
rarchii nizszej pomi¢dzy lektorem a akolitg i taki porzadek potwierdzony jest
przez pozniejsze zrodta, co wskazuje, ze poczatki powstania ordo exorcista-
rum przypadajg na poczatek Il w., a niektdrzy uczeni precyzuja, iz bylyby to
lata 220-240. Wnioski badaczy z poczatku XX w. prowadzg do konkluz;ji, ze
urzad egzorcysty nie byt zwiazany zasadniczo z egzorcyzmami przedchrzciel-
nymi, ale z modlitwa nad opetanymi. Na Wschodzie postuga egzorcysty po-
zostata zwigzana z charyzmatem i sprawowana byla w sposob bardziej wolny
az do IV w., chociaz mamy réwniez wspomniane juz wczesniej Swiadectwo
Firmiliana o istnieniu jakiego$ ordo w Kapadocji, jesli zatozy¢, ze list 75. rze-
czywiscie odzwierciedla sytuacje koscielng w Kapadocji, a nie w Kartaginie,
gdzie zostat przettumaczony na jezyk tacinski i przechowat si¢ dotaczony do
listéw Cypriana. Prawdopodobnie to dzigki rozwojowi doktryny chrzescijan-
skiej w opozycji do powstajacych kolejno herezji nastgpuje rowniez instytu-
cjonalizacja postugi egzorcystow i pojawiajg si¢ kryteria odrdzniajace ja od
tego typu praktyki wérdd heretykow.

Kwestia postugi i urzgdu egzorcystow wpisuje si¢ w trwajaca od lat dys-
kusje na temat relacji pomigdzy charyzmatem a instytucjg oraz procesu prze-
chodzenia od spontanicznego charyzmatu, zwigzanego z osobistg taska, do
zorganizowanego ordo, przekazywanego nastgpnym pokoleniom przez wia-
dze koscielng gwarantuja,cq jego autentycznos$¢. Nie trzeba dodawac, ze pro-
ces instytucjonalizacji mimo Wszystko ,»zabija” jako$ charyzmat, gdy do tej
postugi wybierane sg osoby nie majace takiego charyzmatu. Mozna jednak
te dwa kryteria potaczy¢ i wybiera¢ na ezgorcystow osoby obdarowane przez
Boga takim wtasnie charyzmatem, a jego rozpoznanie nalezy do kompetentnej
wiladzy koscielnej. W pierwszych wiekach charyzmat egzorcyzmu rozumia-
ny jako wypedzanie demonow staje si¢ jedng z nadprzyrodzonych zdolnos$ci
swietych 1 mnichow, ktorzy czgsto nie nalezeli do zadnego stopnia w hierar-
chii koscielnej. W nastgpnych jednak stuleciach ze wzgledu na mozliwosé
naduzy¢, a takze dlatego, ze egzorcyzm jest sprawa niezwykle powazng i nie
jest postuga prywatng, ale dotyczy calego Kosciota, czuwaja nad nig bisku-
pi, ustanawiajac odpowiednio przygotowanych do tego ludzi, z czasem tylko
duchownych.

68 Por. Eusebius Caesariensis, HE VI 43, 11-14, ed. G. Bardy, SCh 41, Paris 1955, 157, thum.
A. Lisiecki: Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna, POK 3, Poznan 1924, 302-303.
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FROM CHARISMA TO ORDO EXORCISTARUM.
THE DEVELOPMENT OF THE PRACTICE OF EXORCISMS
IN EARLY CHRISTIANITY

(Summary)

The term ,,exorcism” comes from the Latin exorcismus and from the Greek
€Eopriopoc, which originally meant ,,an oath”, but later in a Christian environ-
ment has assumed the meaning ,,to curse” or ,,to expel the demons/evil spirits”.
The practice of exorcism in early Christianity has been influenced by Old Testa-
ment, ancient Judaism and especially by the exorcisms done by Jesus Christ and
described in the New Testament. In patristic texts of II"* and III" century we find
the following elements of an exorcism: prayer in the name of Jesus, recitation of
some elements of early Christian Creed, reading of the Gospel and it was done as
an order. An exorcism has been accompanied by the imposition of hands, fast and
using of the holy cross. An exorcism has been usually performed publicly and was
treated as evidence of the truth of the Christian faith. Until the III century there
was no office of exorcist in the ancient Church and the ministry of it was not con-
nected at all with the priesthood, but depended on the individual charisma received
from God and was confirmed by the effectiveness to realase the possessed people.

Stowa kluczowe: egzorcyzm, ordo exorcistarum.
Key words: exorcism, ordo exorcistarum.
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OPETANIE I EGZORCYZMY W APOLOGETYCE
WCZESNOCHRZESCIJANSKIEJ II-1IT WIEKU

Egzorcyzmy rozumiane w szerokim sensie jako uwolnienie cztowieka od
stanu opetania, nie sg zjawiskiem zarezerwowanym wytgcznie dla chrzescijan-
stwa, lecz spotykanym w wielu kulturach!. Orygenes zaswiadcza bowiem nie
tylko o istnieniu egzorcystow zydowskich, ale réwniez o tego typu praktykach
istniejacych wsrod egipskich czarownikow?. Nowy Testament czgsto ukazuje
Chrystusa, ktory za pomoca rozkazu wydanego ztemu duchowi uwalnia znie-
wolonego cztowieka (np. Mt 17, 18; Mk 1, 25; Lk 4, 35). Wladzy tej udziela
rowniez swym uczniom, ktorych posyta po dwoch przed soba, by zwiastowali
nadejscie krolestwa Bozego (Mt 10, 5-10), a nastepnie nakazuje Kosciotowi
korzystanie z niej jako ze skutecznego narzgdzia w gloszeniu Ewangelii (Mk
16, 17). Dzieje Apostolskie ukazuja, ze korzystat z niej §w. Pawet Apostot
w swej postudze gloszenia stowa Bozego (Dz 16, 16-21; 19, 11-12), za$ znaki,
jakich dokonywat wzywajac nad chorymi i1 opgtanymi imienia Jezusa, zwia-
stowaty obecno$¢ krolestwa Bozego®. Kosciot pierwotny przejat t¢ praktyke
stosujac te modlitwe zarbwno wobec opetanych, jak i katechumenow, wigzac
ja w ten sposob z sakramentem chrztu?, a sam egzorcyzm, poczatkowo trak-
towany jako rodzaj postugi charyzmatycznej dostepnej dla szerokiego grona
chrzescijan, z czasem przybieral posta¢ rytu okreslonego przez Kosciot i do-
stepnego jedynie dla wybranych chrzescijan’.

" Ks. dr Mariusz Terka — wyktadowca patrologii w Wyzszym Instytucie Teologicznym w Cze-
stochowie; e-mail: mariuszterkaO@op.pl.

"Por. A.J. Nowak, Egzorcyzm, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki — K. Kau-
cha — L.S. Ledwon — J. Mastej, Lublin — Krakow 2002, 342; M. Ott, Exorcismus. Religiongeschich-
tlich, LThK3 TIT 1125-1126.

2 Por. Origenes, Contra Celsum 122, ed. M. Borret, SCh 132, Paris 1967, 130-132, thum. S. Ka-
linkowski: Orygenes, Przeciw Celsusowi, Warszawa 1986, 50; tamze IV 33, SCh 136, 266-268, thum.
Kalinkowski, s. 205.

3 Por. W. Glowa, Egzorcyzm, EK IV 735-736. Szerzej na temat egzorcyzmu w postudze $w.
Pawta Apostota zob. R. Pindel, Magia czy Ewangelia, Krakow 2003, 311-336; S. Zalewski, Walka
z osobowym ztem. Studia o postudze egzorcyzmowania w Kosciele Katolickim, Ptock 2013, 176-193;
W. Kirchschlager, Exorcismus. Biblisch, LThK? TIT 1126.

4 Por. B. Nadolski, Liturgika. Sakramenty, sakramentalia, blogostawieristwa, 111, Poznan 1992,
250-252; Glowa, Egzorcyzm, s. 736.

5 Por. Constitutiones apostolorum VIII 1, 1-2, ZMT 42 = SCL 2 [wyd. grecko-polskie], 215;
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U podstaw praktyki egzorcyzmu znajduje si¢ przekonanie o tym, ze czto-
wiek moze do$wiadcza¢ napasci ze strony ztego ducha, a nawet zostac przez
niego opanowany®, co z kolei zaktada istnienie komunikacji i wzajemnego od-
dzialywania na siebie §wiata ludzi i duchéw. By zrozumie¢ to zjawisko nalezy
postawi¢ pytanie o warunki mozliwo$ci jego zaistnienia, czyli podjac¢ probe
ukazania duchowego wymiaru tej rzeczywisto$ci, ktora stoi u podstaw opeta-
nia oraz egzorcyzmu. Odstania si¢ ona w pelni w perspektywie teologiczne;j’.
Dopiero w niej bowiem zrozumiata staje si¢ koscielna praktyka egzorcyzmow
oraz problem duchowych zniewolen. Jako materiat zrédtowy, rzucajacy swia-
tto na te zjawiska, zostaly wybrane apologie wczesnochrzescijanskie II 1 III
wieku, gdyz ich autorzy, spotykajac si¢ z doswiadczeniem modlitwy Koscio-
fa za ludzi opetanych, zbudowali w ramach dialogu z kulturg antyczna, teo-
logiczne podstawy do zrozumienia tej praktyki. Chociaz nie stanowita ona
gléwnego tematu dyskusji z poganami, to jednak byta znaczacym argumentem
w polemice z przedstawicielami kultury antyczne;.

1. OPETANIE

Apologeci wezesnochrzescijanscy piszac o opetaniach i zniewoleniach
duchowych, odwolujg si¢ najpierw do codziennego doswiadczenia cztonkdéw
Kosciota, ktorzy w praktyce swej wiary spotykali si¢ z tego typu zjawiskami.
Mozna nawet uzna¢, ze byty one powaznym problemem duszpasterskim i wy-
zwaniem dla Kosciota, szczego6lnie na gruncie misji ewangelizacyjnej oraz w
odniesieniu do pogan wstepujacych do wspolnoty Kosciota. Teofil z Antiochii
podkresla bowiem, ze opetania i egzorcyzmy nie sg zapomnianymi zjawiska-
mi z odleglej przesztosci, lecz rzeczywisto$cig jemu wspotczesng®. Natomiast
Justyn Meczennik zaswiadcza o istnieniu licznych opgtanych, zyjacych nie
tylko gdzie$ daleko w $wiecie, ale takze w samym Rzymie. Stad tez adresaci
jego Apologii mogg posrdd nich odnalez¢ wlasnych wspotobywateli’. Przekaz
ten potwierdzaja rowniez Tacjan Syryjczyk oraz Minucjusz Feliks, zauwaza-

tamze VIII 26, 1-3, SCL 2, 256; R. Messner, Exorcistat, LThK? 11T 1129; A. Montan, Il ministro:
carisma o instituzione?, w: Tra maleficio, patologie e possessione demoniaca. Teologia e pastorale
dell’esorcismo, ed. M. Sodi, Padova 2003, 290; Zalewski, Walka z osobowym ztem, s. 194.

¢ Por. Nowak, Egzorcyzm, s. 342; P. Wygralak, Stanowisko Kosciota wobec idolatrii i magii na
terenach Galii i Hiszpanii w poznej staroZytnosci chrzescijanskiej (VI-VII w.), Poznan 2011, 228-
233; K. Mielcarek, Opetanie. W Biblii, EK XIV 643-646.

7 Z tego powodu nie jest celem niniejszego artykutu prezentowanie historycznego aspektu li-
turgii egzorcyzmu, lecz teologiczne ujecie tego zjawiska, a tym samym proba ukazania duchowych
przyczyn, jakie stoja za opgtaniem i wyzwalaniem z niego.

8 Por. Theophilus Antiochenus, Ad Autolycum 11 8, 8, ed. G. Bardy, SCh 20, Paris 1948, 116-
118, thum. L. Misiarczyk: Teofil z Antiochii, Do Autolika, w: Pierwsi apologeci greccy, BOK 24,
Krakow 2004, 405.

% Por. lustinus, Apologia II 5(6), 6, ed. Ch. Munier, SCh 507, Paris 2006, 334, ttum. L. Misiar-
czyk: Justyn Meczennik, 2 Apologia, BOK 24, 275-276.



OPETANIE [ EGZORCYZMY W APOLOGETYCE WCZESNOCHRZESCIJANSKIEJ 89

jac, ze ludzi zniewolonych przez zte duchy mozna spotka¢ w wielu miejscach
publicznych, na ulicach oraz w poblizu Swiagtyn poganskich'’.

Skoro pojawianie si¢ ludzi znajdujacych si¢ pod wplywem zlych duchow
nie bylo dla chrzescijan pierwszych wiekéw wyjatkowym i odosobnionym
przypadkiem, to wydaje si¢ by¢ rzecza konieczng spojrzenie najpierw na pew-
ne zewnetrzne znaki, na podstawie ktorych Koscidt rozpoznawat ich dziatanie
w danym czlowieku, by nast¢pnie odpowiedzie¢ na pytanie o warunki mozli-
wosci duchowych zniewolen.

1. Fenomen opetania. Tertulian podkresla, ze oddziatywanie ztych du-
chow na czlowieka i $§wiat materialny nie jest bezposrednio uchwytne dla
ludzkiego umystu, dlatego tez mozna je poznaé jedynie po skutkach, jakie te
duchy wywotuja w zachowaniu cztowieka. Sprowadzajg one na ludzi szalen-
stwa (furor), choroby umystowe (amentia foeda), rozbudzaja w nich namiet-
nosci (/ibido) prowadzac w ten sposob do uwiktania w rozmaite btedy (error),
wsrod ktorych szczegdlne miejsce zajmuje kult batwochwalczy. Sg oni zatem
ludZzmi o obtgkanym umysle''. Tacjan podaje, ze zte duchy budza w opgtanych
szalenstwo (&BeAltepiar), ktore nazywa rowniez choroba (morbus)'?, a Justyn
stwierdza, ze tych, ktorzy znalezli si¢ pod ich wptywem, nazywano powszech-
nie opetanymi (dotplovioAnmtog) i szalencami (potvopevog)'®. Rowniez Ory-
genes zauwaza, ze opetani ludzie czgsto wpadajg w szalenstwo, cho¢ nie jest
to stan staty i niekiedy odzyskuja przytomnos¢ umystu'*.

Interesujacy opis wptywu ztych duchéw na cztowieka pozostawit Minu-
cjusz Feliks. Piszac o ich dzialaniu w nast¢pujacy sposob:

,Sciggaja wiec ludzi z nieba w dot, odwodza od Boga prawdziwego zaste-
pujac go materig, wprowadzaja w zycie zamet, niepokoja we $nie, potrafig
wkras¢ si¢ niezauwazalnie w ciata, gdzie jako przenikliwe duchy, sieja strach,
sprowadzajg na ludzi choroby, powodujac zwichnigecia cztonkow, gdyz chca
przez to zmusi¢ do oddawania sobie czci i stwarzajgc pozory, ze nasyceni dy-
mami dobywajacymi si¢ z ottarzy oraz ofiarami z bydlat wydaja si¢ uwalniac¢
od pet, jakie sami nam natozyli. Do tych op¢tanych nalezg zardwno rozmaici

10 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 18, ed. PG 6, 848, ttum. L. Misiarczyk: Tacjan Syryjczyk,
Mowa do Grekow, BOK 24, 332; Minucius Felix, Octavius 27, 3, PL 3, 338-339, tlum. M. Szar-
mach: Minucjusz Feliks, Oktawiusz, w: Apologie, PSP 44, Warszawa 1988, 61.

! Por. Tertullianus, Apologeticum XXII 5-6, ed. E. Dekkers, CCL 1, Turnhout 1954, 129, ttum.
J. Sajdak: Tertulian, Apologetyk, POK 20, Poznan 1947, 106.

12 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 16, PG 6, 841, BOK 24, 329; J. Patucki, Chrystus Boski
Lekarz, w pismach Klemensa Aleksandryjskiego, w: Wczesnochrzescijanska asceza. Zagadnienia
wybrane, red. F. Draczkowski — J. Patucki, Lublin 1983, 16-18.

13 Por. Tustinus, Apologia I 18, 4, ed. Ch. Munier, SCh 507, 180, ttum. L. Misiarczyk: Justyn
Meczennik, / Apologia, BOK 24, 220; L. Winniczuk, Ludzie, zwyczaje obyczaje starozytnej Grecji
i Rzymu, 11, Warszawa 1983, 678-679.

14 Por. Origenes, Contra Celsum VIII 66, ed. M. Borret, SCh 150, Paris 1969, 326, thum. Ka-
linkowski, s. 419-420.
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nawiedzeni, ktorych wida¢ na ulicach, jak i prorocy, oraz ci, co szwedajg si¢
z dala od $wiatyn, gdzie dost¢pujac natchnienia glo$no krzycza. Wszyscy oni
majg na sobie to samo pi¢tno demona, chociaz u kazdego z nich szalenstwo
owo inaczej si¢ objawia”'>.

Uwagi o szalenstwie, dziwnym, bo odbiegajacym od normy zachowaniu,
o strachu, niepokojach we $nie sugeruja, ze apologeci wczesnochrzescijan-
scy opisuja nie tyle opgtanie, ile jaki§ rodzaj choroby, ktora wpltywajac na
umyst cztowieka, powoduje pewne zmiany w jego ciele oraz w zachowaniu,
a uzywajg terminu ,,op¢tanie”, gdyz jest on dostgpny dla jezyka religijnego
i daje odpowiedz na pytanie o te niezrozumiate dla nich zjawiska. Tego ro-
dzaju scjentystycznej interpretacji przecza jednak teksty samych apologetow.
Okreslenia dotyczace szalenstwa majg bowiem przede wszystkim kontekst re-
ligijny 1 w takiej perspektywie musza by¢ wyjasniane. Justyn odnosi je przede
wszystkim do poganskich wyroczni w rodzaju Amfilocha, Dodony czy tez
Pytii'®, za$ Teofil z Antiochii pisze wprost o demonach, ktore inspirowaly sta-
rozytnych poetow greckich, a wsrod nich Homera i Hezjoda oraz utwierdzaty
ich w btedzie idolarii'’. Orygenes natomiast zauwaza, ze dziatanie ducha okry-
wajacego ciemnoscig ludzki umyst szczegolnie widoczne jest w postaci Pytii,
ktora wieszczac oszotomiona i nieprzytomna, czerpie natchnienie od demo-
na zwanego przez Grekéw Apollonem. Natomiast w przeciwnym wypadku,
kiedy umyst ludzki nawiazuje kontakt z Bogiem, staje si¢ coraz jasniejszy
1 szlachetniejszy, gdyz Duch Bozy nie zsyla na proroka ekstazy, szalu, czy
obtedu'®. To bowiem ludzie bezbozni sg okreslani mianem nierozumnych oraz
poddanych namigtno$ciom i btgdom', a ich bunt przeciw Bogu okreslany jest
wiasnie mianem szalenstwa (&Beltepio, stultitia)®. Jasnos$¢ i zaciemnienie
umyshu zalezy wiec od jego otwarcia na Boga lub demona, co oznacza, ze

15 Minucius Felix, Octavius 27, 2-3, PL 3, 338-339: ,,Sic coelo deorsum gravant, et a Deo vero
materias avocant, vitam turbant, omnes inquietant, irrepentes etiam corporibus occulte, ut spiritus
tenues, morbos fingunt, terrent mentes, membra distorquent, ut ad cultum sui cogant: ut nodore alta-
rium, vel hostiis pecudum saginati, remissis, quae constrinxerant curasse videantur. Hi sunt et furen-
tes, quos in publicum videtis excurrere; vates et ipsi absque templo sic insaniunt, sic bacchantur, sic
rotantur. Par et in illis instigatio daemonis, sed argumentum dispar furoris”, PSP 44, 61.

16 Por. Tustinus, Apologia I 18, 4, SCh 507, 180, BOK 24, 220.

17 Por. Theophilus Antiochenus, 4d Autolycum 11 8, 7, SCh 20, 116-118, BOK 24, 405. Teofil
nie jest jednak w tym pogladzie konsekwentny, gdyz jednoczes$nie podkresla, ze dusze niektorych
sposrdd poetow doznawaly duchowego przebudzenia i wowczas wygtaszali oni nauki zgodne ze
swiadectwami prorokéw. Nie zmienia to jednak ogdlnej zasady teologii Teofila, w mysl ktorej uzna-
je on, iz poeci poganscy nie znali prawdy i tkwili w bledach utwierdzani w nich przez demony.
Wydaje si¢ zatem, ze tej ogolnej diagnozy dotyczacej zrodet natchnienia poetdow poganskich nie
mozna sprowadzi¢ do konwencji literackiej apologii, czy tez usprawiedliwia¢ doszukujac si¢ nie-
checi Autora do kultury greckie;j.

18 Por. Origenes, Contra Celsum VII 3-4, SCh 150, 17-18, ttum. Kalinkowski, s. 342.

1 Por. Tustinus, Apologia I 57, 1, SCh 507, 280, BOK 24, 243.

20 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 7, PG 6, 821, BOK 24, 318.
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zjawiska te posiadaja podloze duchowe, ktore moze zosta¢ wlasciwie ujete
dopiero w pespektywie teologicznej?'.

Argumentem za stusznos$cig takiego rozumienia owego szalenstwa i zrodet
natchnienia dla wieszczow jest dla apologetow rowniez koscielna praktyka
egzorcyzmow. Podaja oni bowiem, ze zte duchy wychodzace z ludzi opeta-
nych, same przyznaja, iz s3 tymi samymi duchami, ktore dziataty niegdy$
w poetach poganskich?, inspirowaty wieszczOw w rodzaju Pytii i innych fal-
szywych prorokow, uchodzity za uzdrowicieli®, czy tez podawaty si¢ za bo-
goéw przyjmujac imiona Saturna, Serapisa, Jowisza i wielu innych, znanych
kulturze antycznej postaci.

2l Wydaje sig, ze podkreslenie tego faktu jest niezmiernie istotne dla wlasciwego zrozumienia
zjawiska, ktore apologeci wezesnochrzescijanscy okreslili mianem opgtania. Zdarza si¢ bowiem,
ze opetania jest utozsamiane z epilepsja ze wzgledu na podobienstwo w zewngtrznym zachowaniu
cztowieka dotknigtego chorobg i zniewolonego przez ztego ducha. W taki sposob interpretuje si¢
niektore ewangeliczne opisy uzdrowien dokonanych przez Jezusa, umieszczajac je w kontekscie lu-
dowych wierzen, ze przyczyna chorob i cierpien sa demony (np: £k 9, 39, por. J. Gnilka, Jezus z Na-
zaretu, tham. J. Zychowicz, Krakow 2005, 162-163-166). Podobnie interpretuje te zjawiska thtumacz
Apologetyku Tertuliana (por. POK 20, 105, nota 4), ktory zamieszczajac w przypisach analogiczne
do zawartych w pismie Kartaginczyka opisy opgtania obecne w Oktawiuszu Minucjusza Feliksa
(tamze 27, 2, PL 3, 338, PSP 44, 61), umieszcza w tek$cie tego ostatniego wlasng diagnoze — epi-
lepsja, ktorej w zapisie oryginalnym nie ma. Tymczasem na oznaczenie szalenstwa zwigzanego ze
zjawiskiem, ktore nazywa opgtaniem uzywa on terminu furor -oris, (tamze PL 3, 339, PSP 44, 61),
ktéry oznacza: ,,szat, obted, szat bachancki, trans, uniesienie wieszcze, natchnienie poetyckie, bez-
czelno$¢, zaslepienie, zapalczywos¢, pyche, popedliwosé, okrucienstwo, pozadliwos¢, namietnos¢”
(por. Plezia Il 622-623). Posiada ono zatem znacznie wigcej okreslen, ktore kieruja si¢ bardziej ku
uznaniu jakiego$ wptywu duchowego niz zwyktej choroby. Nie rozstrzygaja one jednak problemu,
gdyz nawet trans, czy wieszcze uniesienie nie musi mie¢ podtoza demonicznego. Niemniej jednak
na taki wlasnie wpltyw wskazuje Orygenes (Contra Celsum VIII 66, SCh 150, 326, thum. Kalin-
kowski, s. 419-420), ktory piszac o szalenstwie, w jakie wpadaja opetani stwierdza: ,,Eito m&Aly
0 Kéhoog Opotwg Tolg Gmd Soupoviopod, €60 61 Gvapépovoty, e1To TAALY KOTOTLITTOVOLY,
domep viewv [...]”. Uzyty tutaj przez Orygenesa termin ,,kotonint®” oznacza — spadaé, runad,
pada¢, chorowaé na padaczke (por. Stownik grecko-polski, opr. O. Jurewicz, I, Warszawa 2000,
508). Mozliwe jest zatem zinterpretowanie tego zjawiska w kategoriach zwyczajnej choroby, ale
takze jako zjawiska o podtozu duchowym, gdyz Orygenes umieszcza te objawy w kontekscie wpty-
wu demonicznego i op¢tania. Skoro zatem mozliwe sa obydwie interpretacje, to nie ma zadnego
powodu, dla ktérego nalezatoby przyjac tylko wersje epilepsji, a odrzuci¢ mozliwo$¢ wptywu ztego
ducha, tym bardziej, ze t¢ wlasnie interpretacj¢ przyjmuja apologeci. Z drugiej za$ strony niejedno-
znaczno$¢ ta sprzyja postawie ostroznosci w stawianiu diagnozy zabezpieczajac przed nadmiernym
dopatrywaniem si¢ dziatanie diabelskiego tam, gdzie ono nie zachodzi. Por. R. Garrigou-Lagrange,
Trzy okresy zycia wewnetrznego wstgpem do zycia w niebie, tham. T. Landy, Niepokalanéw 2001,
892-899; B. Zarzycka, Opetanie. W Psychologii, EK X1V 644-646; H. Witczyk, Opetanie, w: Stow-
nik Teologiczny, 11, red. A. Zuberbier, Katowice 1989, 38.

22 Por. Theophilus Antiochenus, Ad Autolycum 11 8, 8, SCh 20, 118, BOK 24, 405.

2 Por. Tertullianus, Apologeticum XXII 9-10, CCL 1, 129-130, POK 20, 107.

24 Por. Origenes, Contra Celsum VII 3-4, SCh 150, 18-22, thum. Kalinkowski, s. 342; Minucius
Felix, Octavius 27, 5-6, PL 3, 339, PSP 44, 61. Fakt, iz apologeci nie podaja imion ztych duchoéw
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Uznanie za wiarygodny opis pozostawiony przez apologetoéw wczesno-
chrzescijanskich nie wyjasnia jeszcze istoty zjawiska opetania, lecz otwiera
dopiero perspektywe, z ktorej moze ona zosta¢ dostrzezona. Skoro bowiem
u jego podstaw znajduje si¢ dziatanie demoniczne, to nalezy zapytac o to, na
czym ono polega i jakie wigzy tacza cztowieka ze ztymi duchami, czyli — jak
mozliwe jest opetanie.

2. Wladza demonéw nad czlowiekiem. Jakkolwiek termin ,,demon”
(daipwv, dopdviov) nie zawsze posiadat w kulturze greckiej pejoratywne za-
barwienie, gdyz nazywano w ten sposob po prostu dobre lub zte bostwo opie-
kuncze®, to jednak przez autorow biblijnych oraz Ojcéw Ko$ciota jest on z re-
guly utozsamiany z duchem nieczystym (spiritus insincerus, spiritus impurus),
ktory zbuntowat si¢ przeciwko Bogu®®. Tacjan Syryjczyk ujmuje te reprezen-
tatywna dla pisarzy wczesnochrzescijanskich mysl w nastgpujacych stowach:

»Lecz gdy ludzie wraz z niektorymi aniotami postanowili i§¢ za najbardziej
inteligentnym i stworzonym jako pierwszy sposrod innych aniotéw, nazywa-
jac wrecz bogiem tego, ktory zbuntowat si¢ przeciw Prawu Bozemu, wtedy
moc Logosu wykluczyta inicjatora owego szalenstwa i jego zwolennikéw ze
wspolnoty ze soba. I tak oto cztowiek, ktory zostat stworzony na obraz Boga,
gdy oddalit si¢ od niego pote¢zniejszy Duch, stat si¢ $§miertelny. Natomiast Ow
pierworodny aniot z powodu swojego szalefnczego wystepku 1 wykroczenia
zmienil si¢ w demona, za$ ci, ktérzy go nasladowali, stali si¢ namiastkg za-
stepu demonow. A poniewaz posiadajag wolng wole zostali pozostawieni ich
wilasnemu szalenstwu”?.

znanych z Biblii, a eksponuja imiona znane w kulturze grecko-rzymskiej wynika po prostu z kierun-
ku polemiki wymierzonej w batwochwalstwo pogan.

% Por. D. Harmening, Ddmon, LThK® III 1-2; F. Skaznik — H. Zimon, Demon. W religiach po-
zachrzescijanskich, EK 111 1158-1159.

26 Por. Minucius Felix, Octavius 26, 8, PL 3, 335, PSP 44, 59; tamze 27, 1, PL 3, 336, PSP 44,
60; R. Popowski, Wielki stownik grecko — polski Nowego Testamentu, Warszawa 2006, 117; Harme-
ning, Ddmon, s. 3-4; L. Stachowiak, Demon. W Starym Testamencie, EK 11l 1159-1560; J. Szlaga,
Demon. W Nowym Testamencie, EK 111 1160.

7 Tatianus, Oratio ad Graecos 7, PG 6, 820-821: ,,Koi €Te1dN TIVL PPOVILOTEP®D TaPX TOVG
A01OVG GVTL d1 1O TPWTOHYoVoV cuveénkorobOnooy, kol Oeov dvedelEay ol GvOpoTol Kol
TOV EnavioTdpevoy 1@ VOp® 100 Ogod, 10Tte N ToD Adyov dOvaplg tOv 1€ dpEovia ThHG
ATOVOLOLG KO TOVG GVUVOKOAOLONCOVTOG TOVT® THG CVV AT draitng mapnthoato. Kot 6 pev
kot elkova 10D Ogod YEYOVAGS, XWPLoBEVTOG A adToD TV IIVEDHOTOG TOD SVVOTWTEPOV,
OvNTog Yivetor dtd 8¢ Ty TopdPocty kol THY Gyvoloy O TPOTOYOVOS ALy ATOdELKVITOL,
KOl Ol LUNOCGUEVOL TOVTOV TO PAUVTIACHOTO SOLOVOV OTPoTOTESOV AToPePNKOCL Kol d1d TO
avteEobolov Th oedv afertnpia mapedodnoav”’, BOK 24, 318; por. lustinus, Apologia I 28, 1,
SCh 507, 204, BOK 24, 226; Origenes, Contra Celsum 1V 92, ed. M. Borret, SCh 136, Paris 1968,
415, thum. Kalinkowski, s. 241-242. Nalezy jednak pami¢ta¢ o tym, ze pomiedzy poszczegdlnymi
apologetami wystepuja roznice w ujgciu problematyki demonologicznej, ktore wynikaja z réznych
antropologii, z wptywu gnostycyzmu na ich poglady, czy tez innych jeszcze przyczyn. Niemniej
jednak wszyscy Ojcowie Kosciota zgadzaja si¢ co do tego, ze nalezy utozsami¢ demony ze ztymi
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Demony te, same pograzone we wlasnych nieprawos$ciach i napetnione
zto$cig oraz nienawiscig®® do ludzi, ktorym zazdroszcza taski Bozej*’, usituja
ich oderwa¢ od Boga i sprowadzi¢ z drogi sprawiedliwosci*’. Podstawowym
ich celem jest zatem zniszczenie cztowieka (eversio hominis)*' wyrzadzenie
mu jakiej$ krzywdy* lub (i) zniewolenie go*. Owo opanowanie cztowieka
przez zte duchy i atak na niego moze dotyczy¢ jego ciala (corpus), ale takze
duszy (anima)*.

Tacjan opisujac to zjawisko, stwierdza, ze ci, ktdrzy sg uznawani za bo-
gow, wchodza w ciala niektorych oséb i mogg na nie oddziatywac, zsytajac
choroby?, facznie z czyms, co Minucjusz Feliks nazywa zwichnigciem czton-
kéw (membra distorquent), a nawet stac si¢ przyczyng okreslonego zachowa-
nia opanowanych przez siebie ludzi**. Oddziatywanie to nie jest jednak tylko
chwilowym dreczeniem, lecz nosi cechy statej obecnosci ztego ducha, rozcia-
gajacej si¢ od momentu opgtania az do zupelnego wyzwolenia od jego wply-
wu, cho¢ nie oznacza ono zupelnej utraty panowania cztowieka nad swym
zachowaniem®’. Tacjan zauwaza bowiem, ze demony zawlaszczajac ludzkie

duchami oraz postawi¢ znak rowno$ci pomiedzy nimi a bogami czczonymi przez pogan. Wszyscy
tez uznawali mozliwo$¢ negatywnego wptywu demonoéw na czlowieka i $wiat materialny, cho¢
stopien tego oddzialywania okreslony byt przez poglady poszczegélnych pisarzy na temat wartosci
kultury grecko-rzymskiej oraz jej relacji do chrze$cijanstwa. Jest to jednak zagadnienie obszerne
i przekraczajace ramy niniejszego artykutu, dlatego tez nie jest jego celem przedstawienie demono-
logii Ojcoéw Kosciota. Zaakcentowane zostang w nim tylko te elementy nauczania pisarzy wczesno-
chrzescijanskich o demonach, ktore wydaja si¢ by¢ niezbedne do whasciwego opisu ich pogladu na
zjawisko opetania i praktyke egzorcyzmu, zob. np. Lactantius, Divinae Institutiones 2, 14-16, ed.
P. Monat, SCh 337, Paris 1987, 184-204; Augustinus, Enarrationes in Ps. 44, 2, ed. D.E. Dekkers —
L. Fraipont, CCL 38, Turnhout 1956, 494. Z tego powodu w dalszej czgsci artykutu termin ,,demon”
bedzie stosowany zamiennie z okresleniem ,,zty duch” lub ,,zte duchy”.

28 Por. Clemens Alexandrinus, Protrepticus 111 43, 1, ed. C. Mondésert, SCh 2, Paris 1949, 102,
thum. J. Sotowianiuk: Klemens Aleksandryjski, Zacheta Grekow, PSP 44, 146.

¥ Por. Tertullianus, Apologeticum XXVII 4, CCL 1, 139, POK 20, 130.

39 Por. Minucius Felix, Octavius 26, 8, PL 3, 335, PSP 44, 59; Witczyk, Opetanie, s. 37.

31 Por. Tertullianus, Apologeticum XXII 4, CCL 1, 128, POK 20, 105.

32 Por. Origenes, Contra Celsum VIII 36, SCh 150, 252-254, thum. Kalinkowski, s. 402.

33 Por. Tustinus, Apologia II 4(5), 4, SCh 507, 330, BOK 24, 275; Tertullianus, Apologeticum
XXII4,CCL 1, 131, POK 20, 111.

3% Por. Tertullianus, Apologeticum XXII 4-5, CCL 1, 128-129, POK 20, 105; Origenes, Contra
Celsum 131, SCh 132, 160, thum. Kalinkowski, s. 57.

3 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 18, PG 6, 848, BOK 24, 332.

3 Por. Minucius Felix, Octavius 27, 2, PL 3, 338, PSP 44, 61; Tatianus, Oratio ad Graecos 18,
PG 6, 848, BOK 24, 332.

37 Por. Minucius Felix, Octavius 27,7, PL 3, 339, PSP 44, 61. W zwigzku z tym R. Garrigou-La-
grange (Trzy okresy zZycia wewnetrznego, s. 894) pisze: ,,Przez opetanie szatan mieszka rzeczywiscie
w ciele cztowieka, zamiast tylko da¢ mu odczu¢ swoje dziatanie od zewnatrz, jak w obsesji. Poza
tym, dzialajac wewnatrz, nie tylko przeszkadza on swobodnemu uzyciu wtadz cztowieka, lecz sam
mowi i dziata przez narzady opegtanego, tak, Ze ten nie moze temu przeszkodzi¢, a nawet na ogot
bez jego wiedzy”.
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ciata niczym ztodzieje swa zdobycz, wywotuja w nich okreslone, zamierzone
przez siebie skutki, ktore nazywa choroba (vocog), po czym przywracajq cho-
rych do poprzedniego stanu’®. Nie Jest jednak jasne, czy zniszczenie choroby,
jaka same demony wywotaty, rozumie on jako definitywne opuszczenie przez
nich ludzkiego ciata, czy tez byloby to jedynie ukrycie widocznych skutkéw
ich obecnosci®.

Chociaz opanowanie ciala przez zte duchy wywoluje niewatpliwie cierpie-
nie poddanych ich wptywom ludzi, to jednak apologeci oceniajg jako znacznie
wazniejsze zniewolenie duszy. Nie sprecyzuja jednak na czym to zjawisko
polega oraz czy jest ono rOwnoznaczne z opanowaniem przez demony ludz-
kiego ciata. Tertulian podkreslajac bowiem, ze zte duchy moga zaatakowac
zarowno ciato jak 1 dusze cztowieka, zaznacza, ze przede wszystkim prowadza
one cztowieka do batwochwalstwa*. W tym kontekscie zniewolenie duszy
nie oznaczaloby zapanowania demondéw nad nia, lecz raczej sktonienie jej do
wyboru zta 1 uwiklanie jej w grzech, za§ bezposrednie oddziatywanie ztego
ducha mogtoby dotyczy¢ jedynie umystu, czy tez sfery sensualno-emocjonal-
nej (np. wzbudzanie namigtnoscei, strachu)*'. Podobng opini¢ wyraza rowniez
Orygenes, ktory naucza, ze Bog pozostawia cztowieka uwiktanego z wlasnej
woli w praktyki magiczne ztym duchom, skutkiem czego jest on przez nie
dreczony niechcianymi mys$lami, podpowiadanymi przez demona, albo in-
nymi nieszczgsciami®?, Owo pozostawienie cztowieka wiaze si¢ z wyborem
przez niego drogi bezboznosci, dlatego tez twierdzenie o zawladnigciu przez
zte duchy ludzkimi duszami odnosi Aleksandryjczyk do wszystkich zyjacych

38 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 18, PG 6, 848, BOK 24, 332.

3 W $wietle nauki Tacjana mozliwe sg obie interpretacje. Z jednej strony pisze on bowiem
o tym, ze demony opuszczaja chorych (tamze 18, PG 6, 848, BOK 24, 332), natomiast w innym
miejscu (tamze 16, PG 6, 841, BOK 24, 329) podkresla, ze kiedy atakuja one cialo szalefnstwem,
uciekajg dopiero wowczas, gdy zostaja przepedzenie moca stowa Bozego.

40 Por. Tertullianus, Apologeticum XXII 5-6, CCL 1, 129, POK 20, 105-106.

4 Poglady Tertuliana na temat mozliwosci zniewolenia duszy nalezy rozwaza¢ w kontek-
$cie jego antropologii, w ramach ktorej autor Apologetyku podkresla Sciste zlaczenie ciata i duszy
w cztowieku. Dotyczy ono réwniez sfery nadprzyrodzonej, poniewaz dusza doznaje taski Bozej
woweczas, gdy cialo jest obmywane woda chrztu i kiedy zywi si¢ ono Ciatem i Krwig Chrystusa (por.
Tertullianus, De resurrectione carnis 7,9 - 8, 3, ed. J.G.P. Borleffs, CCL 2, Turnhout 1954, 930-
931). Oznacz to — jak podkresla M. Szram (Ciafo zmartwychwstate w mysli patrystycznej przefomu
111 11l wieku, Lublin 2010, 245) — ze zardwno ciato jak i dusza sa wspdlnie odpowiedzialne za dobre
i zte uczynki, chociaz przyczyna kazdego grzechu ma swoje zrodto w duszy w postaci dobrowolne-
go namyshu, a ciato jedynie wypelnia uczynkiem podjeta decyzje. W tym kontekscie moze Tertulian
mowié o zniewoleniu ciata i duszy, gdyz oddzialywanie diabelskie dotyczyloby catego cztowieka.
Niemniej jednak nie oznacza to opanowania ludzkiej duszy rozumianej w sensie substancjalnym
w taki sposob, by demony mogty nig kierowa¢ wedlug wlasnej woli. Szerzej na temat ciata i duszy
w nauce Tertuliana zob. Szram, Cialo zmartwychwstate, s. 236-255.

42 Por. Origenes, Contra Celsum VIII 61, SCh 150, 312-314: [...] elleto 6 1 To10de Aéywv
S0pLoot dLooTopayONCOREVOV DO TV VO EKAGTOV VTOBUAAOUEVOV AOYIGHAY T Ko GAA®V
kak®v”, thum. Kalinkowski, s. 417.
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na ziemi i umieszcza je w kontekscie odkupienczej $mierci Jezusa®*. Mozna
wiec uznac, ze chodzi tu przede wszystkim o zniewolenie duszy przez grzech,
co wyjasnia on odwotujac si¢ do obrazu okrycia umystu ludzkiego ciemno-
$cig (10 okdTOV KaTaEdy ToO Vob Kol TV Aoyiopdv)*. Z kolei Tacjan
Syryjezyk, cho¢ stwierdza, ze demony atakujg szate ciata burzg szalenstwa®,
to rownoczesnie podkresla, ze ich gtownym celem jest deprawacja ludzkiego
umyshu i skierowanie go w strone rzeczy ziemskich*. Wydaje si¢ zatem, ze
trafnie istot¢ zniewolenia duszy oddaje Justyn, ktory naucza o niej w nastepu-
jacych stowach:

»Na niczym innym nie zalezy bowiem tak bardzo owym demonom, jak na
oderwaniu ludzi od Boga, Stworcy [wszystkiego], i Chrystusa, Jego pierwo-
rodnego Syna. Tych, ktoérzy nie sg zdolni wznie$¢ si¢ ponad ziemig, przy-
wigzali 1 ciggle coraz silniej przywiazuja do rzeczy ziemskich i dziet rak
ludzkich, do tych za$, ktérzy kontempluja rzeczywistosci boskie, zblizaja si¢
podstepnie i jesli nie kierujg si¢ oni zdrowym rozsadkiem ani nie prowadza
czystego, wolnego od namigtnosci zycia, wpedzaja ich w bezboznos¢™.

W swietle powyzszych §wiadectw apologetow nalezaloby uznaé, ze opg-
tanie w sensie $cistym dotyczy jedynie ciata cztowieka, bo nad nim demony
potrafig zapanowac i z niego moga by¢ wypedzane*®, natomiast w sensie szer-
szym nalezaloby je rozumie¢ jako stan zniewolenia umystow ludzkich wyra-
zajacy si¢ najpelniej w chorobie bezboznosci®.

Glownym celem dziatania demonow jest wigc sktonienie ludzi, by nie za-
biegali o wlasne zbawienie™, przeszkadzanie im w prowadzeniu cnotliwego
zycia’!, oszukiwanie ich i wprowadzanie w blad, by w konsekwencji odwro-
cili si¢ od prawdziwego Boga. Wszyscy ci, ktorzy pozwalaja si¢ uwies¢ ztym

4 Por. tamze 1 31, SCh 132, 159-160, thum. Kalinkowski, s. 57.

4 Por. tamze VII 4, SCh 132, 18-20, thum. Kalinkowski, s. 342; Clemens Alexandrinus, Pro-
trepticus X1 111, 1, SCh 2, 179, PSP 44, 194.

4 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 16, PG 6, 841, BOK 24, 329.

4 Por. tamze 16, PG 6, 840-841, BOK 24, 329.

47 Tustinus, 4pologia I 58, 3, SCh 507, 282: ,,00 yop &Aro Tt &ywvilovtotr ol Aeydpevor
SOOVEG, T ATAYELY TOVG AVOPOTOVG ATO TOV TOLNCHVTOG BE0D KOl TOV TPMOTOYOHVOL ALVTOD
Xp1o10od: Kol ToVGg HEV THS YRS U1 €moipecBotl SVVOUEVOLG TOIG YNLVOLG KOL XEPOTOLATOLG
TPOCNAWOOV KOl TPOSNAOVGL, ToVG 8¢ €Ml Bewpiav Belmv OppdVTOG VDTEKKPOVOVTES, HV UN
AOYIOPOV Ghepova kol KaBapov Kol arodn Blov Exwoy, elg aoeferav epfariovorv’, BOK
24, 249.

4 Por. Minucius Felix, Octavius 27, 5, PL 3, 339, PSP 44, 61; Garrigou-Lagrange, Trzy okresy
Zycia wewnetrznego, s. 894.

4 Por. Patucki, Chrystus Boski Lekarz, s. 16-18; T. Kaczmarek, Zto o charakterze osobowym
— szatan w refleksji teologicznej i doswiadczeniu Kosciota, w: Egzorcyzmy dawniej i dzis. W blasku
Chrystusa i cieniu szatana, red. B. Bartkowski — A. Posacki, Warszawa 2004, 35-37.

50 Por. Tustinus, Apologia I 14, 1, SCh 507, 162, BOK 24, 215-216; J.N.D. Kelly, Poczqtki dok-
tryny chrzescijanskiej, tham. J. Mrukowna, Warszawa 1988, 131.

ST Por. Origenes, Contra Celsum VII 3, SCh 150, 18-20, thum. Kalinkowski, s. 342.
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duchom zostaja pograzeni w ciemnosciach umystu, tracac tym samym sprzed
oczu Boza $wiatlos¢. Konsekwencja tego jest nieznajomo$¢ Boga i zwigzane
Z nig zwrdcenie si¢ w strone rzeczy ziemskich, a takze zwigzane z tym znie-
ksztatcenie prawdy o cztowieku i Swiecie przyrody®. Wskutek tego demony,
pograzywszy uwiedzione przez siebie dusze w ciemnosciach i nieprawosciach,
pozostawiajg je ich wlasnym wyobrazeniom (@avtocio) o Bogu i cztowieku,
ktére w istocie sg niewiedzg (&yvoia)> dotyczacg obu tych rzeczywistosci.
Dziatanie to opisuje autor Oktawiusza w nastepujacych stowach:

»Istnieja btakajace si¢ duchy nieczyste, w ktorych niebianskg moc przydu-
sity ziemskie upadki i pozadliwosci. Te wigc duchy obciazone wystepkami
1 catkowicie w nich pograzone, skoro juz zatracily nalezng im z istoty nie-
skalano$¢, szukajac pocieszy w swoim upadku zaczynaja, same zatracone,
wodzi¢ innych na zatracenie, same sprowadzone z wlasciwej drogi, sprowa-
dzaja z niej tez innych i same od Boga oderwane, drugich od Niego odrywa-
ja, a czynig to poprzez naktanianie do uczestniczenia w fatszywych kultach
religijnych”*.

W swietle powyzszych uwag mozna jednak zauwazy¢, ze skoro demony
usituja sprowadzi¢ cztowieka na drogg bezboznosci i sktaniaja go do zta, to
znaczy to, ze nie jest on bezwolnym bytem zdanym na samowolg¢ ztych du-
choéw. Zawsze bowiem moze nie ulec ich namowom, cho¢ — jak si¢ wydaje —
im bardziej pozostaje pograzony w mroku btedu, tym mniejsze jest prawdopo-
dobienstwo, by samodzielnie dotart do Bozego $wiatta i wyrwal si¢ z niewoli.
Niemniej jednak sama szkodliwa dziatalno$¢ demonow nie wyjasnia w pet-
ni mozliwosci opetania, gdyz potrzebne jest jeszcze do tego otwarcie ztym
duchom drzwi do ludzkiej duszy (a w zwiazku z tym réwniez ciata) przez
samego cztowieka. Rzecza konieczng wydaje si¢ zatem postawienie pytania:
jakimi §ciezkami moga demony dociera¢ do ludzi i na jakiej drodze, zdaniem
apologetow wczesnochrzescijanskich, mozliwe jest zaistnienie opgtania?

52 Por. tamze VI 66, ed. M. Borret, SCh 147, Paris 1969, 344, thum. Kalinkowski, s. 329; tamze
IV 31, SCh 136, 260-262, thum. Kalinkowski, s. 203; W. Myszor, Pierwotne chrzescijanstwo wo-
bec pluralizmu Swiata antycznego, w: Kosciol, Swiat i zbawienie we wczesnym chrzescijanstwie,
Warszawa 2004 = SACh 17 (2004) 11-15; T. Spidlik — I. Gargano — V. Grossi, Duchowosé¢ Ojcéw
Kosciota, tham. K. Franczyk — J. Serafin, 111, Krakéw 2004, 110-112.

53 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 14, PG 6, 836, BOK 24, 326; T. Kotosowski, Krytyka poli-
teizmu i kultow poganskich w pismach apologetow Il w., w: Wczesne chrzescijanstwo a religie, red.
1.S. Ledwon — M. Szram, Lublin 2012, 108-115.

% Minucius Felix, Octavius 26, 8, PL 3, 335: , Spiritus sunt insinceri, vagi, a coelesti vigore
terrenis labibus et cupiditatibus degrevati. Isti igitur spiritus posteaquam simplicitatem substantiae
suae, onusti et immersi vitiis, perdiderunt, ad solatium calamitatis suae non desinunt perditi iam per-
dere, et depravati errorem pravitatis infundere, et alienatia Deo, inductis pravis religionibus a Deo
segregare”, PSP 44, 59. Por. Athenagoras, Supplicatio pro christianis 26, 1-5, ed. B. Pouderon, SCh
379, Paris 1992, 171-173, tlum. S. Kalinkowski: Atenagoras z Aten, Prosbha za chrzescijanami,
Warszawa 1985, 65-66.
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3. Na drodze do opetania. Wprawdzie bez-boznos$¢ jako zycie bez Boga
posiada wiele wymiaréw i moze by¢ rozwazana na poziomie intelektualnym
lub moralnym™, to jednak apologeci wczesnochrzescijanscy zwracajg szcze-
g6Ing uwagg na jeden, fundamentalny jej aspekt, ktorym jest batwochwalstwo.
W nim bowiem cztowiek najbardziej otwiera si¢ na dziatanie demonéw po-
zwalajac im uwies¢ si¢ 1 zniewoli¢. Tertulian uwaza nawet, ze jest ono glow-
nym przestgpstwem ludzkosci, gdyz skupiaja si¢ w nim wszystkie pozostate
grzechy®. Batwochwalstwo jest jednak rzeczywisto$cig ztozong i wyraza si¢
na dwoch podstawowych plaszczyznach. Charakteryzuje je precyzyjnie Ory-
genes, stwierdzajac:

,Dlatego ten, kto czci Boga, nie powinien kfania¢ si¢ demonom. Natura de-
monow objawia si¢ takze w tym, ze niektorzy ludzie wzywaja je, by wzbudza-
ly mito$¢ lub nienawis¢, albo by przeszkadzaty w okreslonych przedsigwzig-
ciach; postgpuja w ten sposob ludzie, ktdrzy za pomocg magicznych zaklec
i czarow potrafia je przywola¢ i nakloni¢ do dziatania wedtug swojej woli.
Dlatego wszelki kult demonéw jest obcy wyznawcom najwyzszego Boga.
Kult ten przejawia si¢ rowniez w czci oddawanej rzekomym bogom, ponie-
waz «wszyscy bogowie poganscy to demony» (Rz 8, 2). [...] Oto dlaczego
unikamy demonéw jak zarazy i twierdzimy, ze kultem demonow sg wszystkie
ceremonie religijne odprawiane przez Grekoéw przy ottarzach, przed posaga-
mi i w $wigtyniach bogow™’.

Owo otwarcie drzwi demonom dokonuje si¢ zatem poprzez kult pogan-
skich bostw, wyrazajacy sie w rozmaitych obrzedach religijnych oraz w prak-
tykowaniu magii i czarow. Poprzez te praktyki zawigzuje si¢ bowiem wigz
pomigdzy ludzmi, ktérzy je stosujg a ztymi duchami skrywa]a}cyml si¢ za po-
gansk1m1 rytuatami. Tacjan zauwaza, ze nawet ten, kto kieruje si¢ dobrym1 in-
tencjami i sam nie jest zty, lecz ma jaki$ zwigzek ze zlem, cho¢by dla czynienia
dobra, staje si¢ niewolnikiem zta ze wzgledu na udziat w tym samym przed-
miocie, w jakim uczestniczg demony*®. Wiez ze ztym i przebywanie w tego

53 Por. lustinus, Apologia I 4(5), 4, SCh 507, 330, BOK 24, 275.

%6 Por. Tertullianus, De idolatria 11 - 111, 3, ed. A. Reifferscheid — G. Wissowa, CCL 2, Turnhout
1954, 1101-1103, thum. K. Obrycki: Tertulian, O batwochwalstwie, w: Tertulian, Wybor pism, 111,
PSP 65, Warszawa 2007, 127-129.

57 Origenes, Contra Celsum VII 69, SCh 150, 174-176: ,,At6mep ov xpn Ogpomedely daipo-
vog, 60TIg 6€PeL Bedv. AnLodvtal 88 T TeEPL ToVG dotpovag Kol €k TV KoAoOVIOV adToVG
€L Tolg OVOpaLOpEVOLS GIATPOLG, | HLONTPOLS, T €Ml K®ADOESL Tpdéemy, | BAL®V Tol0VTOV
Houplov: Gmep TOLOVGLY Of O EMMIDY KOl HOYYOVELDY HELOONKOTEG KOAETV Kol €mdyecOot
daipovog €@’ & BovAovTotl. Admep N TOAVI®OV SopOVLVY Bepameio. dALOTPIOL NUAY €GTL, TOV
cefoviov Tov €l mact Oedv: kal Bepaneio dopdvov Eotiv M Bepaneior T®V VopL{opEvov
Bedv. «I1&vteg Yap ol Beol TOV VAV dorpdvian [...] Ao dédokTon NIy PedyeELV g SAeBpov
TV TV dopdvev Bepaneioyv dopndvov 88 Beponeiay elval opev Tocoy thy voplopivny
nap “EAANCL Topd Boplolg kol dyaApact kot voolg fedv Bpnoketoy”, ttum. Kalinkowski, s. 381.

38 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 18, PG 6, 845, BOK 24, 331.
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rodzaju srodowisku zawsze deprawuje. Wszelki kult poganski jest zatem dla
chrzescijan rownoznaczny z kultem demondw, ktore podaja si¢ za bogow i za-
daja, by sktadano im ofiary®. One réwniez, postugujac si¢ stworzong przez
Boga materia, wykorzystuja ja do ztych celéw zniewalajac ludzi w rozmaitych
obrzgdach magicznych®. Dlatego tez taka forma religijnosci jest okreslana
mianem zabobonu, za pomocg ktoérego demony zwigzujg ludzi ze sobg®'.

Sposrod roznych form i praktyk magicznych stosowanych przez pogan, apo-
logeci wymieniajg przede wszystkim, szczegdlnie popularng wsrod wspotcze-
snych im obywateli Imperium Romanum, sztuk¢ wrdozbiarska. Minucjusz Feliks
podkresla, ze zrédlem natchnienia oraz przyczyng skutecznosci przepowiadania
wieszczOow sg demony, ktore w ten sposob oszukujg cztowieka i utwierdzajg go
w bledzie idolatrii®®. Klemens z Aleksandrii podaje sposoby uprawiania wrozb,
ktore polegaja glownie na wywolywania duchow i nazywa je bezboznymi prak-
tykami®. Potwierdzenie tego $wiadectwa znajduje si¢ rowniez w tekstach Ju-
styna oraz Tertuliana. Pisza oni bowiem o takich obrzgdach magicznych, w kto-
rych magowie wykorzystuja do uprawiania wrozb wywolywane przez siebie
dusze zmartych. W ten sposob pozyskuja sobie demony i dzigki ich pomocy
oszukujg ludzi podajac si¢ za prorokow przekazujgcych boskie stowa®. Oryge-
nes z kolei uwaza, iz zte duchy przywabiane przez magéw za pomocg specjalnie
wypracowanych formut sg im postuszne po to, by pod pozorem dobra zwodzi¢
uczniéw Chrystusa i pograza¢ ich w nieprawosci. Ceng za owo postuszenstwo
i zwigzang z nim skutecznos¢ zaklec jest jednak zbawienie ludzkiej duszy®.

59 Por. Tustinus, Apologia 112,5 SCh 507, 154-156, BOK 24, 214; Athenagoras, Supplicatio pro
christianis 18, 1-6, SCh 379, 127-130, thum. Kalinkowski, s. 48-50. Szerzej na temat patrystycznych
koncepcji pochodzenia bogdw poganskich zob. Kotosowski, Krytyka politeizmu, s. 108-115.

8 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 17, PG 6, 844, BOK 24, 330. A. Wypustek (Rola oskarzenie
o magie i wrozbiarstwo w przesladowaniu chrzescijan na przetomie I i 11l wieku, VoxP 17 (1997)
t. 32-33, 45-60) zwraca uwagg, ze stosunek obywateli Cesarstwa Rzymskiego, a szczegdlnie jego
wladcow, do magii nie byt jednoznaczny. Chociaz bowiem praktyki magiczne byty szeroko stosowa-
ne, to jednak wladcy usitowali je wytepié, uwazajac je za niebezpieczne, zwlaszcza jesli dotyczyly
sfery polityki. Dlatego tez jednym z zarzutéw kierowanych wobec chrzescijan byto oskarzanie ich
o praktykowanie magii. Wiecej o praktykach magicznych $§wiata starozytnego zob. H.P. Hasenfratz,
Religie Swiata starozytnego a chrzescijanstwo, tham. U. Poprawska, Krakoéw 2006, 80-100; P. Wy-
gralak, Stanowisko Ojcow Kosciola wobec magii, w: Wezesne chrzescijanstwo a religie, s. 256-261;
tenze, Stanowisko Kosciota wobec idolatrii i magii, s. 71-134.

6! Por. Clemens Alexandrinus, Protrepticus TV 47, 5, SCh 2, 108, PSP 44, 122; tenze, Stromata
VII22,1-27,6ed. A. Le Boulluec, SCh 428, Paris 1997, 91-104, ttum. J. Niemirska-Pliszczynska:
Klemens Aleksandryjski, Kobierce, 11, Warszawa 1994, 233-237; A. Posacki, Encyklopedia zagro-
zen duchowych. Mistyka, ezoteryzm, okultyzm, 11, Radom 2009, 178; M.P. Nilsson, Geschichte der
griechischen Religion, 11, Miinchen 1974, 529.

2 Por. Minucius Felix, Octavius 27, 1-2, PL 3, 336-338, PSP 44, 60-61.

 Por. Clemens Alexsandrinus, Protrepticus 11 11, 1-3, SCh 2, 67-68, PSP 44, 124-125.

% Por. Tertullianus, Apologeticum XXII 8 - XXIII 1, CCL 1, 129-130, POK 20, 106-110; Tusti-
nus, Apologia I 18, 3-5, SCh 507, BOK 24, 220.

8 Por. Origenes, Contra Celsum 11 50-51, SCh 132, 398-406, ttum. Kalinkowski, s. 121-122.
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Formg¢ zabobonu batwochwalstwa stanowig rowniez inne praktyki, za po-
mocg ktorych cztowiek pragnie zapewni¢ sobie szcze$cie w zyciu oraz zdro-
wie ciata. Nalezg do nich m.in. noszenie amuletow, §piewanie czarodziejskich
piesni majgcych przynie$¢ ratunek z nieszczes$cia®, zwigzane z magicznym
praktykami postugiwanie si¢ réoznego rodzaju korzeniami i ro$linami, ktore
majg przynosi¢ uzdrowienie, wzbudzi¢ uczucie mitosci lub nienawisci, czy
tez dopomdc w zemscie®’. Za naganne dla chrzescijanina uwazaja apologeci
rowniez wiarg w astrologie, gdyz jest ona rodzajem batwochwalstwa, a za zna-
kami zodiaku 1 horoskopami, tak jak 1 za wszystkimi praktykami magicznymi,
stoja demony®®.

W celu wlasciwej oceny i1 rozeznania rozmaitych praktyk, z jakimi moga
spotka¢ si¢ chrzescijanie w §wiecie poganskim, Orygenes proponuje, aby
zwraca¢ uwage przede wszystkim na skutki, jakie one wywotuja w duszy
zardwno uprawiajacego kult obcych bostw, jak i poddajacych si¢ rytuatlom
magicznym. Zauwaza on przy tym, iz nikt nie potrafi udowodni¢, by dziata-
nia magoéw zawrdcity kogokolwiek z drogi wystgpku i grzechu®. Co wigcej,
rozmaite sztuczki magiczne i fatlszywe cuda odwodza ludzi od prawdziwego
Boga 1 utrzymuja ich w btedzie idolatrii, podczas, gdy cuda dokonane moca
Boza zawsze prowadza ku dobru stuzac zbawieniu duszy”. Odpowiadajac na
zarzut Celsusa, ktory twierdzil, ze Jezus postugiwat si¢ sztuczkami magiczny-
mi, by zdoby¢ i1 oszuka¢ swych ucznidéw, Orygenes naucza:

»Istotnie, uczynki Jezusa bylyby moze podobne do postgpowania czarno-
ksieznikow, gdyby Jezus dokonywat cudéw jedynie po to, zeby si¢ popisac
swymi umiejetno$ciami, jak to robig oni. Tymczasem zaden kuglarz swymi
sztuczkami nie naklania ludzi do naprawy obyczajow, nie zwraca ku bojazni
Bozej tych, ktérzy zdumiewaja si¢ tym, co widzg, ani nie probuje przekonac
swych widzow, aby zyli jak ludzie, ktorzy w przysztosci stang przed sagdem
Bozym. [...] Jezus natomiast dokonywat cudéw po to, aby sktoni¢ widzow do
moralnej poprawy; czyz wigc nie jest rzeczg naturalng, ze sam dawat przyktad
najdoskonalszego zycia nie tylko swoim prawdziwym uczniom, ale rowniez
wszystkim pozostatym uczniom? Dla uczniow byl wzorem po to, aby ich
sktoni¢ do gloszenia nauki zgodnie z wolg Bozg, dla pozostatych ludzi za$

% Por. Clemens Aleksandrinus, Protrepticus X1 115, 2, SCh 2, 183-184, PSP 44, 196.

7 Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 17, PG 6, 841-844, BOK 24, 330; Hasenfratz, Religie Swia-
ta starozytnego a chrzescijanstwo, s. 80-100.

8 Por. Tertullianus, De Idolatria 9, 1-7, CCL 2, 1107-1108, PSP 65, 133-134; Tatianus, Oratio
ad Graecos 9, PG 6, 825-828, BOK 24, 320-321; Origenes, In Numeros hom. 12, 4, PG 12, 665-
666, thum. S. Kalinkowski: Orygenes, Homilie o Ksigdze Liczb, PSP 34/1, Warszawa 1986, s. 127,
tamze 13, 6, PG 12, 673-674, PSP 34/1, 136; Wygralak, Stanowisko Ojcow Kosciota wobec magii,
s. 264; Myszor, Pierwotne chrzescijanstwo wobec pluralizmu swiata antycznego, s. 14; A. Posacki,
Wybrane problemy z dziedziny okultyzmu, w: Egzorcyzmy dawniej i dzis, s. 49-66.

8 Por. Origenes, Contra Celsum 11 44, SCh 132, 384-386, thum. Kalinkowski, s. 116.

" Por. tamze 11 51-52, SCh 132, 402-408, thum. Kalinkowski, s. 121-122.
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w tym celu, aby z Jego stow, uczynkow i cudéw nauczyli si¢, jak maja zy¢
i calym swym postgpowaniem starali si¢ przypodobac najwyzszemu Bogu™’!.

Dlatego tez Aleksandryjczyk zaleca chrzescijanom, by uwaznie przygla-
dali si¢ zyciu i obyczajom tych, ktorzy obiecuja im dokonywanie jakichkol-
wiek cudow’?, za$ Tertulian przypomina, ze wszystkie tego rodzaju sztuki, za
ktorymi stoja demony poprzez ich zwigzek z jakakolwiek postacig idolatrii, sa
surowo zakazane przez Boga i zaden chrzescijanin nie moze postugiwac sie
nimi nawet do celéw prywatnych (suae causae)™. Chrzescijanin powinien za-
tem unika¢ ich takze wowczas, gdy obiecujg jakie$ dobra doczesne. Orygenes
pisze w zwigzku z tym:

,,Gdybysmy wigc mieli osiggna¢ zdrowie i szczgscie w zyciu przez oddawanie
czci demonom, wolelibySmy raczej chorowaé i by¢ nieszczesliwi, ale miec¢
$wiadomos¢ czystej poboznosci wobec Boga wszechrzeczy, niz by¢ zdrowi
i zy¢ w najwyzszym szczes$ciu doczesnym, ale odiaczy¢ si¢ od Boga i odrzu-
ci¢ Go, a przez to chorowa¢ na duszy i w duszy by¢ nieszczesliwymi™’*,

Kryterium rozstrzygajacym o wartosci magii oraz wszelkich praktyk stu-
zacych zapewnieniu sobie zdrowia i doczesnego powodzenia nie jest wiec ich

" Tamze 1 68, SCh 132, 268: , Kai fv &v Opoia, €l péypt dnodeiéemg Opolmg Tolg povy-
yovebovov E@Bave dei&og VOV 8¢ 00deIg PEV TV YotV 3L AV Totel, €nl TV T®V NODV
EMovOpBOoLY KAAET TOVG BEACUUEVOVS, 008E EOP® B0V THLdAYMYET TOVG KOTATAOYEVTOG TOL
Oedpata, 00dE mepdtot elfely oVTm LRy ToLg 1dLlvTag, Mg dikawONGOpEVOLS LTTO Oeod ... ]
‘0 8¢ 81 GV émoiel mapadOEWY £l TNV TOV NODV EMAVOPOWOLY EMAYOUEVOS TOVG BEMPOVVTOG
TAL YUYVOUEVO KOARDG, TG 0VK £1KOG, GTL TOPEYELY EALTOV OV HOVOV TOTG YVNGLOLG DTOD Lot~
ontalc, AALG Kol Tolg Aoimolg Topddetypo dpiotov Blov; Tvar kot ol HoBNTOL TPOTPOTACLY
€L 10 d13GoKELY KaTd TO ToD OgoD PoOANpa Todg &vOpOTOVS, Kol ol Aotmol, TAEOV dtdory -
0évteg amo 100 AOYoL Kol Hj00Vg 1 Kol TOV TapaddEwv Mg xpn PLodv, TAVIH TPATIOV KOT
AVOPOTALY TOD ApEokeELY TQ €Ml Aol Oe®”, thum. Kalinkowski, s. 84-85.

2 Por. tamze II 51-52, SCh 132, 402-408, ttum. Kalinkowski, s. 121-122.

3 Por. Tertullianus, Apologeticum XXXV 12, CCL 1, 146-147, POK 20, 148-149. Dlatego tez
chrzescijanie w swym codziennym zyciu skazani byli na pewnego rodzaju rozdarcie, gdyz usitowali
zy¢ jak inni ludzie, ale jednoczes$nie unikac niebezpieczenstwa idolatrii, por. J. Daniélou — H.I. Mar-
rou, Historia Kosciola, 1, thum. M. Tarnowska, Warszawa 1986, 142-148. Problem ten istnial takze
w pozniejszych wiekach. Na temat pasterskiej dziatalnosci Kosciota odnosnie do magii i batwo-
chwalstwa, zob. P. Szczur, Problematyka spoleczna w poznoantycznej Antiochii na podstawie na-
uczania homiletycznego Jana Chryzostoma, Lublin 2008, 530-542; Wygralak, Stanowisko Ojcow
Kosciola wobec magii, s. 265-271; tenze, Stanowisko Kosciola wobec idolatrii i magii, s. 222-298;
1. Milewski, Obyczaje zycia codziennego chrzescijan drugiej potowy IV wieku w swietle pism Bazy-
lego Wielkiego, VoxP 17 (1997) t. 32-33, 101-112.

™ Origenes, Contra Celsum VIII 62, SCh 150, 316: ,, Hueig odv aipoduedo, ei peArot e
Bepaneiog T00DTOV dalévey N Vylela MUlv TopayiyveoBal, kol n €v Plwtikolg evTV)iA,
VOOETV PAALOV, Kol €v BLOTIKOIG SVUCTLYETY HETH CVVELSOTOG TOD TPOG TOV OOV TOV OAMV
KoBopdg eboePodg, Mmep peto Tod o)ilechotl kol ATOTINTTELY TOD O0d Kol TNHV WOxmV
€0YGTMOG VOOETV Kol KOUKOJOLLOVETY, DYLOLVELY T® COUOTL, KOl €V BLOTiKolg ATOAAACCELY
e0tVYéotepov”, thum. Kalinkowski, s. 418.
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skuteczno$é, ktorej chrzescijanie nie kwestionujg’, lecz dobro duchowe lub
jego brak’. Skutki te nie sg jednak widoczne od razu i czgsto zdarza si¢ tak,
iz dopiero dalekie odejscie od Boga i zniewolenie czlowieka pozwala je za-
uwazy¢. Stad tez §wiadectwa apologetow wczesnochrzescijanskich wskazuja
rowniez na fakt, ze wiedzg o szkodliwym dziataniu kultycznych praktyk po-
ganskich chrzescijanie czerpig cz¢sto nie tylko z rozwazan teologicznych, lecz
takze z dosSwiadczenia egzorcyzmow, w ktorych uczestniczg. One wilasnie sg
lekarstwem, jakie Ko$ciot podaje opetanym przez demony ludziom?.

II. EGZORCYZMY W SWIADECTWIE APOLOGETOW

Chociaz apologie wczesnochrzescijanskie nie sg traktatami o egzorcy-
zmach, to jednak na marginesie polemiki (dialogu) z kulturg antyczng pode;j-
muj3 te problematyke dajac swiadectwo zastanej juz i ugruntowanej praktyki
Kosciota. Apologeci zaliczaja bowiem egzorcyzmy do zwyczajnej, nie wy-
wolujacej u chrzescijan zadnego zdziwienia, dziatalnosci duszpasterskiej. Co
wigcej, czesto owa praktyka pelni w apologiach funkcj¢ argumentu na rzecz
prawdziwosci nauki Ewangelii oraz wyzszosci chrze$cijanstwa nad religia
poganska’®. Jest ona opisywana badz to jako wypedzanie ztego ducha, ktory
w jaki§ sposob zawladnagt cztowiekiem i zniewolil go, badz tez jako proces
leczenia z choroby opgtania™. Wobec tego nalezy zapytaé o to, jak widzieli
to zjawisko apologeci? oraz okresli¢c warunki mozliwosci i1 skutecznosci tej
praktyki.

1. Fenomen egzorcyzmow. W apologiach wczesnochrzescijanskich nie
zapisano przebiegu obrzedu egzorcyzmow. Zawieraja one jedynie $wiadec-
twa takiej praktyki Kosciota. Dlatego tez szczegdlnie interesujaca dla choc-
by szczatkowego jej objasnienia wydaje si¢ by¢ relacja odnotowana w Okta-
wiuszu. Autor opisuje egzorcyzmy zwracajac si¢ do pogan w nastepujacych
stowach:

5 Por. tamze 1 25, SCh 132, 140-144, ttum. Kalinkowski, s. 53.

76 Por. Tertullianus, Apologeticum XXI 31, CCL 1, 128, POK 20, 102; M. Terka, Magia w Biblii
iu Ojcow Kosciota, w: Magia — cata prawda, red. M. Piotrowski, Poznan 2010, 35-39. Rzeczywista
choroba jest bowiem zniewolenie cztowieka przez demony, ktorym on oddaje boska czes¢, a nie
jakiekolwiek nieszczgscie w zyciu doczesnym, zob. Origenes, Contra Celsum VIII 62, SCh 150,
316, thum. Kalinkowski, s. 418.

" Por. Wygralak, Stanowisko Kosciola wobec idolatrii i magii, s. 216-222.

8 Por. Tertullianus, Apologeticum XXIII 1-19, CCL 1, 130-133, POK 20, 109-116.

” Por. Tatianus, Oratio ad Graecos 16, PG 6, 841, BOK 24, 329. Apologeci nie precyzuja
jednak tego kogo dotycza egzorcyzmy: czy sa one stosowane wobec ludzi znajdujacych si¢ poza
Kosciotem lub wyltacznie w stosunku do nawroconych pogan, przygotowujacych si¢ do przyjecia
chrztu $wigtego, czy tez odnosza si¢ moze do chrzescijan, ktorzy popadli w grzech idolatrii nalezac
juz do Kosciota, ale pragng powréci¢ do jednosci z nim. Dla problematyki egzorcyzméw nie ma to
jednak wigkszego znaczenia, gdyz nie zmienia w niczym istoty tej koscielnej praktyki.
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,»Wigkszo$¢ z was wie, ze same demony rozglaszajg o sobie te historie ilekro¢
tylko uda si¢ nam je wypedzi¢ z jakiego$ ciata dzigki mocy egzorcystow albo
tez przez zarliwg modlitwe. Sam Saturn, Serapis, Jowisz i jakie tam demony
jeszcze czcicie, zlamani bolem ujawniaja kim sg, zwlaszcza, ze w obecnos$ci
niektorych z was nie chcg $ciggac na siebie hanby ktamstwa. Wierzcie im,
gdy daja o sobie §wiadectwo, ze sg demonami. Przebywaja w ludzkich cia-
fach albo nagle, albo wbrew woli z nich uciekaja, albo tez traca z wolna swa
moc, a dzieje si¢ tak, gdy uslysza przeszywajacy je strachem dzwigk imienia
Boga jedynego i prawdziwego. Zalezy to od sity wiary cierpiacego, jak i od
taski uzdrawiajacego”®.

Z tego swiadectwa wytania si¢ obraz walki duchowej prowadzonej z de-
monami przez ludzi, ktéorzy w imieniu Boga zmuszajg ztego ducha, wbrew
jego woli, a nawet przy pewnym oporze z jego strony, do opuszczenia ciala
ludzkiego. Stad tez petlne uwolnienie cztowieka moze nastapi¢ od razu lub
stanowi¢ blizej nieokreslony temporalnie proces. W czasie jego trwania ma
miejsce szczegdlna manifestacja ztego ducha, ktory zmuszony mocag Boza,
ujawnia nie tylko swoja obecnos¢, lecz takze odstania swe prawdziwe obli-
cze demaskujac wlasne klamstwa.

Relacj¢ Minucjusza Feliksa potwierdza w tym wzgledzie Tertulian®!. Pod-
kresla on, ze w czasie modlitwy o uwolnienie chrze$cijanie wypowiadaja nad
opetanymi imi¢ Chrystusa, zwracajg si¢ do demondw przypominajac im Jego
zwycigstwo nad nimi oraz kar¢ wiecznego potepienia, na jaka zostang ska-
zani wyrokiem sadu Bozego. Ztamane rozkazem Chrystusa oraz obecnoscig
chrzes$cijan, pod ich tchnieniem (afflatu nostro) wychodza one z ciat ludzi ope-
tanych, cho¢ — jak podkresla Tertulian — bardzo niech¢tnie, cierpigce i zawsty-
dzone tym, ze zostaly zdemaskowane®.

Ten opor demondw jest rzeczg powszechnie spotykang podczas egzor-
cyzmo6w. Tertulian stwierdza, ze usitujg one wszelkimi sposobami broni¢ si¢
przed wyrzuceniem ich z ludzkiego ciata, a powodowane strachem, wzbu-
dzaja nienawi$¢ nie tylko przeciw egzorcystom, ale rowniez wobec wszyst-
kich chrzescijan, podburzajac przeciw nim pogan i stojac w ten sposob za
przesladowaniami Kos$ciota. Zachowuja si¢ wigc jak niewolnik, ktory bojac

8 Minucius Felix, Octavius 27, 5-7, PL 3, 339-340: ,,Haec omnia sciunt plerique pars vestrum,
ipsos daemonas de semetipsis confiteri, quoties a nobis et tormentis verborum et orationis incendiis
de corporibus exiguntur. Ipse Saturnus, et Serapis, et luppiter, et quidquid daemonum colitis, victi
dolore, quod sunt eloquuntur: nec utique in turpitudinem sui, nonnullis praesertim vestrum assi-
stentibus, mentiuntur. Ipsis testibus, esse eos daemonas, de se verum confitentibus credere. Adiurati
enim per Deum verum et solum, inviti miseris corporibus inhorrescunt: et vel exsiliunt statim, vel
evanescunt gradatim, prout fides patientis adiuvat, aut gratia curantis aspirat”, PSP 44, 61. Por. Ko-
tosowski, Krytyka politeizmu, s. 108-112.

81 Por. Tertullianus, Apologeticum XXIII 4, CCL 1, 131, POK 20, 111.

82 Por. tamze XXIII 15-16, CCL 1, 132-133, POK 20, 115. Zob. Zalewski, Walka z osobowym
zlem, s. 194.
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si¢ swego pana, a wiedzac o nieuniknionej karze, na jaka zostat przez niego
skazany, stara si¢ z nienawiscig zaszkodzi¢ mu dopdoki ma takg mozliwos¢.
Skoro jednak demony spostrzega, ze wbrew ich wysitkom zostaja zwigzane
modlitwa egzorcyzmu, btagaja tych, ktorych do tej pory zwalczali, o zwloke
w karze, ktora zostata na nich natozona mocg Boskiego wyroku®.

Orygenes przytacza jedng z formul, ktorej — jak stwierdza — skutecznie
uzywaja przeciwko demonom nie tylko chrzescijanie, ale rOwniez magowie
Egipscy. Jest ona wlasciwie tylko przywotaniem imienia Bozego: ,,Boze Izra-
ela, Boze Hebrajczykow, Boze, ktory stracite§ w Morze Czerwone faraona
i Egipcjan™®. Zawiera ona przypomnienie o zwycigstwie Boga nad przeciw-
nikiem Narodu Wybranego, co harmonizuje z przekazami Tertuliana 1 Minu-
cjusza Feliksa, podobnie jak uwaga o odczytywaniu Ewangelii w czasie mo-
dlitw o uwolnienie oraz o skutecznos$ci stowa Bozego w procesie wypedzania
demonow®.

W tej walce duchowej, jaka stanowia egzorcyzmy, niezwykle istotny oka-
zuje si¢ czynnik Boski, ktory chrzescijanie wielokrotnie przywotuja. Zwy-
cigstwo czlowieka nad demonem jest bowiem mozliwe tylko przy wsparciu
z nieba. Dlatego tez nalezy przyblizy¢ owo wspoldziatanie Chrystusa 1 Jego
uczniow w dziele uwolnienia opetanych.

2. Moc Imienia Bozego. Egzorcyzm jest przede wszystkim modlitwa
skierowana do Boga o wybawienie czlowieka zniewolonego przez zle duchy
1 jako taki nie tylko jest miejscem manifestacji zla, lecz przede wszystkim
objawieniem mocy Bozej. Swiadectwa apologetow dowodza, ze demony wta-
$nie ze wzgledu na autorytet Boga, ktory stoi za modlacym si¢ uczniem Chry-
stusa, bojg si¢ chrzescijan i sg postuszne ich rozkazom. Dlatego tez Tertulian
stwierdza:

,, Tymczasem cata nasza nad nimi [tj. demonami] moc i potgga ztaczona jest
z wymawianiem imienia Chrystusa i przypominaniem tego, czego od Boga
oczekuja, ze po sadzie Chrystusa na nich spadnie. Chrystusa si¢ bojac w Bogu,
a Boga w Chrystusie, sg ulegli stugom Boga i Chrystusa”®®.

8 Por. Tertullianus, Apologeticum XXVII 4-6, CCL 1, 139, POK 20, 130-131. Mozliwe, ze dla-
tego wlasnie chrzescijanie podczas modlitw o uwolnienie przypominali o ostatecznym zwycigstwie
Chrystusa nad demonami oraz o wyroku potepienia, jaki spoczywa na ztych duchach.

8 Origenes, Contra Celsum TV 34, SCh 136, 270: ,,[...] 6 ©g0g 100 Topanh, kol 6 ©eog TOV
‘EBpatwv, koi 6 Ogdg kol 0 kotomoviacas v Th) Epubpd Boddoon tov Alyvrtiov Boctiéon
kot 100G Alyvrtiovg”, thum. Kalinkowski, s. 205.

85 Por. tamze I 6, SCh 132, 90, thum. Kalinkowski, s. 39; tenze, In Numeros hom. 13, 6, PG 12,
673-674, PSP 34/1, 136.

8 Tertullianus, Apologeticum XXIII 15, CCL 1, 132-133: ,,Atquin omnis haec nostra in illos
dominatio et potestas de nominatione Christi valet, et de commemoratione eorum, quae sibi a Deo
per arbitrum Christum imminentia exspectant. Christum timentes in Deo, et Deum in Christo subi-
ciuntur servis Dei et Christi”, POK 20, 115.
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Owo postuszenstwo demonow jest dla Tertuliana kolejnym dowodem na
to, ze nie sg one zadnymi bogami, gdyz jako takie nie pozwolityby si¢ pokonac
cztowiekowi®’. Justyn za§ zauwaza, ze zaden zaklinacz, czarodziej, czy tez
magik nie moze uleczy¢ z choroby zniewolenia, a dokonujg tego chrzescijanie
wezwawszy imienia Jezusa Chrystusa, ukrzyzowanego za Poncjusza Pitata®.

Mozna przypuszczac, ze z tym §wiadectwem Justyna zapewne nie do kon-
ca zgodzitby si¢ Orygenes, ktory podkresla moc imienia Bozego na podsta-
wie zupelnie innych do$wiadczen. Przytacza on bowiem praktyke egipskich
czarownikow, ktorzy uzywali jako zaklgcia imienia Boga Abrahama widzac,
ze dzigki temu uzyskuja zamierzone przez siebie efekty®. Skuteczne uwalnia-
nie zniewolonych ludzi nawet przez czarownikow egipskich oznacza zatem,
iz owo wyzwolenie nie jest dzielem ludzkim i nie dokonuje si¢ moca oso-
bistej swigtosci egzorcysty. Istnieje tutaj jednak mozliwos¢ btednej interpre-
tacji samej praktyki egzorcyzmow. Skoro bowiem jej skuteczno$¢ zalezy od
wzywania imienia Bozego, to otwiera si¢ mozliwos¢ potraktowania modlitwy
o uwolnienie opgtanych w kategoriach zwyczajnej praktyki magicznej®. Tak
tez — jak si¢ wydaje — widzieli ja egipscy magowie, ktorzy korzystali z mocy
imienia Boga Abrahama uzywajac go jako jednego ze swych zaklg¢. Dla Ory-
genesa prowadzacego polemike z poganskim filozofem Celsusem, ktéry pod-
nosit zarzut uprawiania magii przez Jezusa, rzecza konieczng byto przeciwsta-
wic sie temu niebezpieczenstwu’'. Czyni to na dwoch ptaszczyznach.

Pierwsza z nich polega na podkresleniu, Zze w praktykach Jezusa i Jego
uczniéw na pierwszym planie jest zawsze moc Boza, gdyz jedynie ona moze
przezwycigzy¢ sitle demonow. Stad tez dziatanie w imi¢ Boze jest wyzsze niz
jakakolwiek praktyka magiczna. T¢ mysl oddaje Orygenes w nastgpujacych
stowach:

»Powiem wiec Grekom: magowie, ktérzy maja do czynienia z demonami
i ktérzy wzywaja ich zgodnie ze swymi umiejetnosciami i chgcia, czynig to,
dopdki nie pojawi si¢ jaka§ boska istota, silniejsza od demondw, albo nie
zostanie wypowiedziane zaklecie potgzniejsze od ich zakle¢: gdy pojawi sig
istota boska, moc demonéw ginie, poniewaz nie mogg one patrze¢ na blask
Majestatu Bozego™”>.

87 Por. tamze XXIII 7-10, CCL 1, 131-132, POK 20, 112- 113.

8 Por. Tustinus, Apologia II 5(6), 6, SCh 507, 334, BOK 24, 276; Myszor, Pierwotne chrze-
Scijanstwo wobec pluralizmu Swiata antycznego, s. 17; Zalewski, Walka z osobowym ztem, s. 193.

8 Por. Origenes, Contra Celsum 122, SCh 132, 130, thum. Kalinkowski, s. 50.

% To samo odnosi si¢ rowniez zardwno do dziatalno$ci samego Jezusa, jak i do liturgii Koscio-
ta. Por. Hasenfratz, Religie swiata starozytnego a chrzescijanstwo, s. 101-107.

I Por. H. Pietras — I. Huber, Celsus i inni. Nauka i zycie chrzescijan w krytyce poganskiej Il w.,
w: Wezesne chrzescijanstwo a religie, s. 95-96.

%2 Origenes, Contra Celsum 160, SCh 132, 238: ,,ITpog pev odv “EAAnvag, 6t pdryot, doipoctv
OHLAODVTEG, KO TOVTOVG € O LepadNKoct Kot BobAovTon KahoDVTESG, TOLOVGL LEV TO TOLOVTOV,
000V 003eV Be10TeEPOV Kol 1o LPOTEPOV TOV SOUPOVAOV, Kol THG KAAODOEG DTOVG EMWING,
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Zasadg te ilustruje Orygenes za pomoca przyktadow biblijnych. Stwierdza
zatem, ze kiedy narodzit si¢ Jezus i aniolowie wielbili Boga z tego powo-
du, wowczas moc demonow zostata rozbita, a one same staly si¢ bezsilne.
W zwigzku z tym magowie ze Wschodu, ktorzy oddawali si¢ swym czarom
i zakleciom, nie mogli dzigki nim osigga¢ oczekiwanych skutkéw. Poszuku-
jac przyczyny swej niemocy, ujrzeli znak na niebie w postaci gwiazdy i za-
pragneli dowiedzie¢ si¢, co on oznacza, a odkrywszy fakt przyjScia na §wiat
zapowiadanego przez prorokow cztowieka, postanowili przyby¢ do Niego, by
odda¢ Mu pokton®. Rowniez Szymon Mag usitowal oszukiwac ludzi zwodzac
ich swymi magicznymi sztuczkami, jednak — jak podkresla Orygenes — takie
sposoby zdobywania zwolennikdéw 1 uczniow, nie wytrzymujg proby czasu.
Chociaz wiec niektorzy rzeczywiscie dali si¢ uwies¢, to jednak w czasach
wspotczesnych Aleksandryjczykowi jest ich juz bardzo mata liczba, podczas
gdy Kosciot obejmuje catg ziemig¢?. Takze znaki zdziatane przez Mojzesza
w Egipcie, chociaz zewngtrznie podobne do sztuczek magdéw faraona, przy-
nosity jednak inne, pozytywne skutki. Efektem dziatalnosci Mojzesza byto
bowiem powstanie narodu, ktory zostal wyzwolony z niewoli i oddawat czes¢
jedynemu i najwyzszemu Bogu, natomiast czarownicy, usitujac zwies¢ fara-
ona i utrzymac Izraela w domu niewoli, poniesli porazke®.

Skuteczno$¢ dziatania magow poganskich, ktorzy uzywaja imienia Bozego,
W niczym nie przeczy zatem nauce chrzescijanskiej i nie zmusza do postawie-
nia znaku rownosci pomig¢dzy chrzescijanstwem a magig. Orygenes przypomi-
na nawet, ze sam Jezus przestrzegat swoich uczniow jedynie przez tymi, ktorzy
beda w przysztosci podawac si¢ za Mesjasza i czyni¢ cuda, by w ten sposob
uwiarygodni¢ wtasne ktamstwo. Natomiast, zgodnie z zapowiedzig Chrystusa,
zjawig si¢ rowniez i tacy ludzie, ktorzy zyjac w grzechu, beda w imi¢ Jezusa
czynili cuda i wypedzali zte duchy. Nie jest to jednak powod do zmartwien dla
chrzescijan, gdyz $wiadczy to jeszcze bardziej o potedze ich Mistrza®.

Druga ptaszczyzna, na ktorej Aleksandryjczyk wyjasnia skutecznos¢ wzy-
wania imienia Bozego 1 broni t¢ praktyke przez wszelkimi konotacjami z ma-
gia, jest teoria nazw. Jest ona odpowiedzig na zarzut Celsusa sugerujacego,
ze nie ma zadnej r6znicy w tym, czy nazwie si¢ Boga Zeusem — jak czynig to
Grecy, czy tez uzyje si¢ w stosunku do Niego jakiego$ innego imienia uzywa-
nego przez Egipcjan lub mieszkancow Indii””.

Orygenes twierdzi natomiast, Zze jezyk nie jest wynikiem umowy miedzy
ludzmi, a zatem sens nazw nie zalezy od jakiej§ umowy spotecznej. Dlatego

EMLPOIVETOL | AEYETOL €0V OE OEL0TEPQL TLG EMLPAVELDL YEVNTOL, KOBOLPODVTOL Ol TV SUULOVODV
&vépyetan pn dvvapevol avtiBAéyor 1@ Thg Oetotntog ewti”, thum. Kalinkowski, s. 77.

% Por. tamze, SCh 132, 238-240, thum. Kalinkowski, s. 77-78.

% Por. tamze I 57, SCh 132, 230-234, ttum. Kalinkowski, s. 76.

% Por. tamze II 51-53, SCh 132, 214-222, thum. Kalinkowski, s. 212-123.

% Por. tamze 11 49, SCh 132, 394-398, thum. Kalinkowski, s. 120.

7 Por. tamze 1 24, SCh 132, 134-136, ttum. Kalinkowski, s. 51.
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tez zachodzi istotna réznica pomie¢dzy nazwaniem Boga imieniem Jowisza,
Adonai, czy Ammona®®. Nie sg to bowiem okreslenia przypadkowe, lecz —
jak twierdzi Aleksandryjczyk — wyrazajg nauke¢ o sprawach Bozych® i opisujg
czyny, ktore, istoty obdarzone danym imieniem, a szczegdlnie byty duchowe,
spetniaja w $wiecie!®. Teoria ta jego zdaniem dobrze wyjasnia skutecznos$¢
zakle¢ magicznych. Orygenes naucza w zwigzku z tym:

»Dlatego wlasnie owe imiona posiadajg nadzwyczajng moc, jesli wypowie
si¢ je w okres§lonym zwigzku; dlatego tez niektore imiona wypowiadane po
egipsku pod adresem pewnych demonow, ktore majg wtadzg nad okreslonymi
sprawami, albo po persku pod adresem innych demonow, sg stosowane dla
uzyskania okre$lonych korzysci. Stanie si¢ rOwniez jasne, ze imiona demo-
néw ziemskich, ktore otrzymaty wladze nad pewnymi okolicami ziemi, sg
wypowiadane w jezyku uzywanym w danym miejscu przez mieszkajacych
tam ludzi™".

Oznacza to, ze wyraz, ktory w danym jezyku posiada okreslona moc,
przetozony na obcy jezyk moze sta¢ si¢ bezwartosciowy dla obrzedow ma-
gicznych. Orygenes wyjasnia to zjawisko podajac przyktad wziety z zycia co-
dziennego. Ot6z, gdyby dziecku dano okreslone imi¢ w jezyku greckim, to
gdyby kto$ zawotal je thumaczac jego imi¢ na egipski, tacing lub jakikolwiek
inny jezyk, to dziecko nie zrozumialoby zawotania i nie wykonatoby polece-
nia. Z tego tez powodu nie wolno zmienia¢ imienia Boga, ani tez odnosi¢ do
Niego dowolnych nazw. Stad w praktykach magow egipskich wezwania imie-
nia Boga Abrahama przynosito pozadane efekty, za$ przettumaczone pozosta-
wato niezrozumiate i nieskuteczne!®. Dlatego tez chrzescijanie wolg poniesé
$mier¢ niz nazywa¢ Boga imionami poganskich bostw. Do logiki teorii nazw
nalezy rowniez imi¢ Jezusa, mocg ktorego chrzescijanie wypedzaja zte duchy
z opgtanych ludzi. Jego wilasne imi¢ posiada bowiem cudowng moc, ktéra
objawia si¢ wérod ludzi'®.

Z kolei Tertulian naucza, ze nazwy nadawane bogom poganskim to nic
nieznaczgce i zmys$lone nazwy. Niemniej jednak skoro staty si¢ istotng czes$cia

% Por. tamze V 45, SCh 147, 128-130, ttum. Kalinkowski, s. 274.

% Por. tamze I 24, SCh 132, 138-140, ttum. Kalinkowski, s. 52.

190 Por. tamze 125, SCh 132, 140-142, ttum. Kalinkowski, s. 53; J. Daniélou, Teologia Judeochrze-
Scijanska, thum. S. Basista, Krakéw 2002, 148-160.

11 QOrigenes, Contra Celsum 1 24, SCh 132, 138: ,,A10 kol d0votor tadtor T0. OVORATL,
Aeyopeva LETE TLVOG TOD GUUOVOVG AtDTOLG ELPHOD" BAAC OE KAUTH ALYVTTIOY GEPOLLEVO POVTV,
£ML TLVOV SOUUOVOV TV TAdE HOVOL SUVOPEVOV, Kol AL Katd TV [lepo®v diddekTov €ml
MA@V dLVAapE®Y, Kol 0VT®m KOO EKACTOV TOV €0vOV €ig ypelag TIvag TopoAopBdvecsOot.
Kol oVtwg evpednoeton TV Nl YG SoOveV, Aaxovimy d1opopovg TOTOVG, EPEGOHIL TO
ovopoTo OlKelmg TG Kot TOmov kot £€0vog drakéktolg”, thum. Kalinkowski, s. 52.

12 Por. tamze V 45, SCh 147, 130-132, ttum. Kalinkowski, s. 274-275.

13 Por. tamze I 25, SCh 132, 142, thum. Kalinkowski, s. 53; Hasenfratz, Religie swiata staro-
zytnego a chrzescijanstwo, s. 102.



OPETANIE I EGZORCYZMY W APOLOGETYCE WCZESNOCHRZESCIJANSKIEJ 107

zabobonu, czyli balwochwalstwa, to niejako przyciagaja one wszelkie duchy
nieczyste przez zabobonng (superstitio) praktyke!'%.

Te dwie ptaszczyzny polemiki z mysleniem poganskim i magicznym
podkreslaja moc imienia Bozego i pierwszorzedng role Chrystusa w prakty-
ce egzorcyzmu. Niemniej jednak pamigta¢ nalezy, ze modlitwa za opgtanych
wymaga spetnienia jeszcze innych warunkow, gdyz, jak kazde blaganie zano-
szone do Boga, potrzebuje ona zaangazowania cztowieka. W analizie egzor-

cyzmu nie moze wi¢c zabrakng¢ rowniez tego watku.

3. Egzorcyzm jako modlitwa czlowieka wierzacego. Orygenes zauwaza,
ze skoro egzorcyzmy prowadzone w imi¢ Chrystusa czerpia swa skuteczno$é
z mocy samego Boga, to moga ich dokonywac¢ zwyczajni ludzie. Nie potrzeba
wiec do nich medrca, ktory potrafitby dowodzi¢ prawd wiary i prowadzi¢ teo-
logiczne rozwazania, gdyz zaden naukowy argument nie jest w stanie przeko-
na¢ ztego ducha, by opuscit zniewolonego przez siebie cztowieka'®. Tertulian
za$ zaswiadcza o egzorcyzmach prowadzonych nawet przez chrzescijan, kto-
rzy sami mieli trudnos$ci z unikaniem jakiegokolwiek zaangazowania w spra-
wy kultu poganskiego!®.

Ta niedoskonato$¢ 1 prostota chrzescijan dokonujacych egzorcyzmu
umozliwia — jak wspomniano wyzej — objawienie si¢ taski Chrystusa zawartej
w nauce Ewangelii, gdyz dla wszystkich staje si¢ oczywiste, ze uwolnienie
cztowieka nie jest dzielem §wigtosci zycia ani madrosci tych, ktorzy wydaja
rozkazy demonom. Co wiecej, stabo§¢ egzorcystow eksponuje rowniez nedzg
1 bezsilnos¢ ztych duchow, ktore jako zwigzane mocg imienia Chrystusa, mu-
sz3 by¢ postuszne zwyczajnym ludziom. Dlatego tez — jak zaznacza Orygenes
— do wypedzenia demondéw nie potrzeba zna¢ skomplikowanych zakle¢ ma-
gicznych, lecz wystarczy prosta modlitwa'?’.

Chociaz apologeci $wiadcza o praktykach egzorcyzmoéw prowadzonych
przez stabych chrzescijan, to jednoczes$nie podkreslaja, ze w samym proce-
sie uzdrawiania i uwolnienia z niewoli demonow istotng role odrywa réwniez
wiara tych, ktorzy modla si¢ za opetanych. Orygenes potwierdza bowiem, ze
juz stowa Ewangelii odczytywane w obecnosci ludzi zniewolonych, czesto
wypedzaja zle duchy, zwlaszcza wowcezas, gdy sa wypowiadane szczerze,
z glgboka wiarg i1 przekonaniem (&m0 S100EGEMS VYLOVG KO TEMLGTELVKVIOG
yvnoilog ot Aéymot)'®, za§ modlitwa wzywajaca imi¢ Jezusa zanoszona

104 Por. Tertullianus, De idolatria 15, 5-6, CCL 2, 1116, PSP 65, 142.

195 Por. Origenes, Contra Celsum VII 4, SCh 150, 22, thum. Kalinkowski, s. 342-343.

196 Por, Tertullianus, De idolatria 11, 7-8, CCL 2, 1111, PSP 65, 137-138; tenze, De corona 11,
1-3, ed. Aem. Kroymann, CCL 2, Turnhout 1954, 1056-1057, thum. T. Skibinski: Tertulian, O wien-
cu, PSP 65, 118-119.

197 Por. Origenes, Contra Celsum VII 4, SCh 150, 22, ttum. Kalinkowski, s. 342-343.

18 Por. tamze 1 6, SCh 132, 90, thum. Kalinkowski, s. 39. Zob. Zalewski, Walka z osobowym
zlem, s. 194.
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do Boga przez ludzi prawdziwie wierzacych leczy z chorob, wyzwala z ope-
tania i zaradza wielu innym nieszczgsciom, jakie czlowiek musi znosi¢ na
ziemi'”, Dzieje si¢ tak, poniewaz zte duchy ngka bardzo ludzkie wyznanie
wiary, za$ nabierajg one sit wowczas, gdy kto$ wyprze si¢ swej wiary''?. Row-
niez Minucjusz Feliks mowi o wypedzeniu demondéw moca zarliwej modlitwy
(orationis incendiis de corporibus exiguntur)'!'. Jego zdaniem skutecznos¢
1 szybkos¢ procesu wypedzania demondw zalezy zaréwno od sity wiary czto-
wieka, ktory cierpi zniewolenie, jak i od taski posiadanej przez tego, kto si¢
za niego modli''?.

Oznacza to, demony, bedac postuszne chrzescijanom ze wzglgdu na moc
imienia Jezusa, bardziej boja si¢ tych Jego uczniow, ktorzy pozostaja z Nim
zlaczeni przez swigtos¢ zycia. Wydaje sie bowiem, ze owa zarliwa modlitwa
przychodzi im znacznie fatwiej niz innym chrzescijanom. Poza tym, demony
widzac ich wiar¢ wyznawang nie tylko ustami, lecz réwniez poprzez swe czy-
ny, a nawet przez przyznanie si¢ do Chrystusa w obliczu przesladowan, boja
si¢ ich obecnosci 1 — jak wspomniano wyzej — tracg przy nich swa site. W ten
sposob $wiadectwo wiary chrzescijan podkopuje wladze ztych duchéw nad
czlowiekiem i utatwia jego uwolnienie!’?,

Jednoczesnie nalezy podkresli¢, ze zgodnie ze Swiadectwem autora Okta-
wiusza, na skutecznos¢ egzorcyzmow ma rowniez wptyw postawa samego ope-
tanego 1 sifa jego wiary. Proces uwolnienia bedzie zatem postgpowat szybciej
i modlitwa chrzescijan bedzie tym skuteczniejsza, im bardziej bedzie ona wspot-
grata z modlitwa cierpigcego zniewolenie i z jego pragnieniem uwolnienia'',

To, co dokonuje si¢ podczas egzorcyzmoédw, czyli skuteczno$¢ modlitw
o uwolnienie, zanoszonych do Boga przez chrzescijan, objawienie mocy Bo-
zej, a takze ujawnienie ktamstwa demonow, ktore podaja si¢ za bogdw, przy-
czynia si¢ do nawrdcenia wielu sposrod pogan''s. Fakt egzorcyzmow stano-
wi wigc dla apologetow rodzaj argumentu w polemice z poganska idolatria,
a jednoczes$nie — jak si¢ wydaje — jest ostrzezeniem dla samych chrzescijan,

19 Por. Origenes, Contra Celsum VIII 58, SCh 150, 306-308, thum. Kalinkowski, s. 416.

10 Por. tamze VIII 44, SCh 150, 268-270, ttum. Kalinkowski, s. 406- 407.

1 Minucius Felix, Octavius 27, 5, PL 3, 339, PSP 44, 61.

112 Por. tamze 27, 5-7, PL 3, 339-340, PSP 44, 61.

113 Por. Origenes, Contra Celsum VIII 44, SCh 150, 270, thum. Kalinkowski, s. 406. Zob. K. Kertel-
ge, Teufel, Ddmonen, Exorcismen, w: Teufel — Ddmonen — Besessenheit. Zur Wirklichkeit des Béses,
ed. W. Kasper — K. Lehman, Mainz 1978, 35.

114 Nie ma w apologiach jednoznacznych wskazowek, ktore moglyby wyjasnié, czy wola czto-
wieka opgtanego i jego pragnienie uwolnienia jest warunkiem koniecznym do uwolnienia. Mozna
jedynie wysnu¢ wniosek z powyzszych rozwazan, ze skoro Bog szanuje wolg cztowieka i pozwala
na jego zniewolenie, gdy ten z wlasnej woli wzywa demony oddajac si¢ kultowi poganskich bostw
Iub praktykom magii, to podobnie postgpuje rowniez w przypadku egzorcyzmu.

115 Por. Tertullianus, Apologeticum XXIII 18, CCL 1, 133, POK 20, 116; Irenaeus, Adversus
haereses 1132, 4, PG 7, 829; Zalewski, Walka z osobowym zlem, s. 193; Kertelge, Teufel, Ddmonen,
Exorcismen, s. 35.
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by bedac narazeni w codziennym zyciu na kontakty z posagami bostw, ob-
rzgdami religijnymi ku ich czci, czy tez praktykami magicznymi, potrafili za-
chowac czysto$¢ wiary i obyczajow. Istnienie egzorcyzmoéw przypomina bo-
wiem o mozliwo$ci opetania przez demony. Czy zatem wobec tego zagrozenia
chrzescijanie sg zupetnie bezbronni i wydani na samowole demonow?

4. Ochrona przed ztym duchem. Chrzescijanie w swym zyciu spotykaja
si¢ z rozmaitymi atakami demonéw, ktore pataja do nich tym wickszg niena-
wiscig, im bardziej chcieliby oni pozna¢ Boga oraz zy¢ wedlug Jego woli''®.
Usilujg one zatem skloni¢ uczniow Chrystusa do powrotu do zlego zycia oraz
doprowadzi¢ do tego, by zaparli si¢ swojej wiary. One rOwniez stoja za prze-
sladowaniami, jakich doznaje Ko$ciot ze strony wladz panstwowych i zwy-
ktych mieszkancoéw Imperium Romanum'’.

Zycie chrze$cijanina widziane z tej perspektywy jawi si¢ — jak juz wspo-
mniano — jako ciggta walka rozgrywana na ptaszczyznie duchowej. Jest ona
szczegolnie widoczna na arenie egzorcyzmow, kiedy to czlowiek wyposazony
w moc imienia Bozego walczy z demonami. Apologeci wezesnochrzescijan-
scy podkreslaja jednak, ze owa walka nie toczy si¢ pomi¢dzy rownorzednymi
podmiotami, a jej wynik zostal juz ustalony. Jezus zwyciezyt bowiem zlego
ducha, zniszczyl religie¢ demondéw oraz ustanowil prawa, dzigki ktérym lu-
dzie moga by¢ szczgsliwi nie bedac zmuszeni do sktadania im ofiar. Stowo
Boze wspiera tych, ktorzy pokltadaja w Nim ufnos$¢ i wyrzekaja si¢ idolatrii
pod jakakolwiek postacig. Chociaz wiec — jak twierdzi Orygenes — zte duchy
podburzaly przeciwko chrzescijanom wladcow, senat, a nawet cate narody, to
jednak Chrystus jest silniejszy od nich wszystkich. Swiadectwem tej potegi
1 zwycigstwa Jezusa jest rozprzestrzenianie si¢ Kosciota, ktéry pomimo licz-
nych przesladowan zapehia catg ziemieg!'s.

Znakiem owego zwycigstwa jest rowniez ochrona przed dziataniem zte-
go ducha, jaka odczuwajg chrzescijanie ze strony Mistrza, ktoremu uwierzyli.
Orygenes podkresla jednak, ze nie jest to tylko kwestia wiary, lecz doswiad-
czenia. Dlatego tez naucza:

My za$, opierajac si¢ na doswiadczeniu, stwierdzamy stanowczo, ze ci, kto-
rzy zgodnie z nauka chrzeScijanskg czcza najwyzszego Boga przez Jezusa,
ktorzy zyja zgodnie z Ewangelia, ktorzy bezustannie, wedle potrzeby dniem
1 nocg odmawiajg ustalone modlitwy, nie sa podatni na wplywy magii i de-
monow. Prawda jest bowiem, ze «Aniot Panski roztozy obdz warowny wokot
bojacych si¢ Jego i wyrwie ich od wszelkiego zta» (Ps 34, 8)”11°,

116 Por. Tustinus, Apologia II 7(8), 2-3, SCh 507, 340, BOK 24, 277.

17 Por. tamze 1, 2, SCh 507, 320, BOK 24, 271; M. Kieling, Kosciol wobec idolatrii na podsta-
wie ,, Dokumentow Synodow” w latach 50-381, VoxP 30 (2010) t. 55, 275-285.

18 Por. Origenes, Contra Celsum IV 32, SCh 136, 262-264, ttum. Kalinkowski, s. 204; tenze, In
Numeros hom. 12,4, PG 12, 665-666, PSP 34/1, 128.

1% Origenes, Contra Celsum VI 41, SCh 147, 276: ,,AtofeBotodpedo 8¢ Npels, kKol TH Telpo
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Wobec tego, nawet jesli demony odnoszg si¢ do chrzescijan z nienawiscia,
to nie moga wyrzadzi¢ im zadnej krzywdy tak dtugo, jak dtugo trwaja oni w na-
uce Ewangelii oraz w wierno$ci Chrystusowi. Poboznos¢ jest bowiem tym, co
zjednuje im opieke Boga, ktory — jak twierdzi Aleksandryjczyk — wciaz posyta
swoich aniotéw, by bronily ludzi przed demonami'?’. Ma to swoje wyjatkowe
znaczenie w czasie odprawiania egzorcyzmow. Swiadomo$é Bozej opieki jest
niewatpliwie czynnikiem, ktory przyczynia si¢ do zarliwej modlitwy, podczas
ktorej w sposob bezposrednio widoczny dla kazdego objawia si¢ moc Boga
1jego zwycigstwo nad ztym duchem.

skosksk

Powyzsza proba rekonstrukcji nauki apologetow wczesnochrzescijanskich
na temat zjawiska opgtan i koscielnej praktyki egzorcyzmu, opartej zarowno
na rozwazaniach teologicznych, jak i na do$wiadczeniu, odstania duchowe
podtoze walki z demonami prowadzonej w imieniu Chrystusa przez chrze-
$cijan. Apologeci, podkreslajac sam fakt istnienia opetan i konieczno$¢ po-
dejmowania wysitku Zarliwej modlitwy za ludzi zniewolonych, wskazuja na
zasadniczy dla pierwotnego Kos$ciota problem duszpasterski, ktérym jest za-
grozenie duchowego zniewolenia oraz konieczno$¢ zachowania czujnosci, by
nie podda¢ si¢ pokusie kultu demonéw lub mys$lenia magicznego, ale pro-
wadzi¢ gorliwe zycie w lasce Chrystusa, odwaznie wyznawa¢ wiarg i unikac
wszystkiego, co nosi w sobie cho¢by pozor idolatrii.

Jednoczesnie mys$l apologetow zmierza w stron¢ podkre§lania mocy
imienia Chrystusa, przed ktorym drza wszystkie demony. Chociaz wigc opg-
tania stanowig rodzaj walki o panowanie krolestwa Bozego, to egzorcyzmy
sa w gldwnej mierze objawieniem potegi Boga i Jego zwycigstwa nad ztym
duchem, a takze zdemaskowaniem ktamstwa demondw, podajacych si¢ za
bogdw i zadajacych dla siebie ofiar oraz boskiej czci. Dzigki temu egzorcy-
zmy stanowig powazny argument w polemice z poganska kultura, a takze sa
przyczyng wielu nawrdcen ludzi zdumionych realnym i namacalnym dziata-
niem Boga.

Przekaz, jaki proponuja apologeci, posiada zatem przede wszystkim wy-
miar pozytywny. Dostrzegajac zagrozenia dla zycia duchowego, akcentuja oni
zwyciestwo Jezusa, a istniejgce zto nie zastania im obecnos$ci dobra wynikaja-
cego z przynalezno$ci do Chrystusa. Dlatego tez nawet krytyka batwochwal-

TopaAoOVTEG, OTL 01 KOt XPLoTLAVIOHOV 10 ToD Incod Tov €mi ol Bepamebovieg Oeov,
Kol Brodvreg kot 10 EVoyyEAoV ardToD, TG TPOoToYHEICHLG TE EVYOIG CVVEXECTEPOV KL
dedVTOG VOKTOG Kol MUEPOG YpdLevoL, 0VTe payelo, oVTe dortpoviolg eloly GAmtol. "AANBRG
vép, «Iopepforet dryyerog Kuplov KOKA® T®V GOBOVHEVOV aDTOV, Kol POGETOL OLDTOVG GO
Tovtog kokody”, thum. Kalinkowski, s. 313; por. tenze, In Numeros hom. 12, 4, PG 12, 665-666,
PSP 34/1, 128; tamze, 13, 6, PG 12, 673-674, PSP 34/1, 136.

120 Por. Origenes, Contra Celsum VIII 27, SCh 150, 232-234, thum. Kalinkowski, s. 397.
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stwa i magii oraz opisywana przez nich praktyka egzorcyzmu sg w istocie za-
proszeniem skierowanym do wszystkich ludzi, by przyje¢li oredzie Ewangelii
i uznali w Chrystusie swego Boga i Zbawiciela.

POSSESSION AND EXORCISMS
IN THE EARLY CHRISTIAN APOLOGETICS OF 2™ AND 3*° CENTURY

(Summary)

The article is the attempt to analyze the teaching of early christian apologists
about possession and exorcisms in Church. They recognize that possession in the
strict sense applies to a human body. By contrast, spiritual enslavement consists
in introducing someone into impiety. Evil spirits, after turning away from their
Creator, envy people the grace of God and try to take them away from God and
to enslave. They claim to be gods and demand sacrifices and a cult. Magic is also
the way to enslavement, because the effectiveness of magic is connected with the
power of demons.

An exorcism is a kind of spiritual fight in which a christian, in the name of
Jesus, commands demons and liberates the possessed person. Exorcisms are the
manifestation of God’s power, which beats evil spirits and exposes their lies.
Although the main reason of the liberation is the power of God’s name, faith and
ardent prayer of a possessed person and these who pray for him have also an im-
pact on that process. Christians who live in the grace of God are under the care of
Christ, so they don’t have to fear demons.

Stowa kluczowe: apologia, balwochwalstwo, bezbozno$¢, demon, egzor-
cyzm, Kosciot, magia, modlitwa, imi¢ Boze, opgtanie.

Key words: apologia, idolatry, impiety, demon, exorcism, Church, magic,
prayer, God’s name, possession.
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Agnieszka BASTIT-KALINOWSKA®

»ZWIAZAC MOCARZA”:
STARCIE JEZUSA 1 BELZEBUBA.
Starozytna egzegeza Mt 12, 29
oraz tekstow paralelnych'

Jezu, Prawico Ojca, ktory zniszczytes Ztego,
zepchnate$ go az do ostatecznej niskosci

i zgromadzite$ jego dobra w miejscu
blogostawionego zgromadzenia!™

W Dziejach Apostolskich Piotr przypomina Korneliuszowi i jego bliskim,
ze przez swe zycie publiczne w Galilei ,,Jezus przeszedt dobrze czyniac” (Dz
10, 38), a sam Jezus, wedtug Jana, powiedziat: ,,wiele dobrych uczynkow po-
kazalem wam, od Ojca” (J 10, 32). Tymczasem, wedlug trzech ewangelistow
synoptycznych, byt On oskarzany o ,,wypedzanie ztych duchéw przez Bel-
zebuba, ksigcia ztych duchow” (Mt 12, 24; Mk 3, 22; £tk 11, 15). Z wielka
cierpliwoscig Jezus podejmuje wowczas trud odparcia tego oskarzenia, odwo-
lujac sie do prawdopodobienstwa (,,czy szatan moglby wypedzi¢ szatana?”),
a wedtug Mateusza i Lukasza dodajac argument ad hominem i a fortiori: ,,jesli
ja przez Belzebuba wyrzucam zle duchy, to przez kogo je wyrzucajg wasi
synowie?” (Mt 12, 27 = Lk 11, 19). Pod koniec pierwszej czesci tej dlugiej
apologii swojego dzialania, ciggnacej si¢ w Ewangelii wedlug sw. Mateusza
przez polemik¢ o ,,znakach” i ,,wypedzaniu ztych duchow” az do 12, 45, Je-
zus proponuje, wedlug wyrazenia Marka (Mk 3, 23), ,,przypowies$¢”, ktorg ze
wzgledu na zwieztos¢, mozna by raczej nazwac ,,apologiem”. To opowiada-
nie, obecne u trzech synoptykow, w tamtych czasach funkcjonowalo tez nie-
zaleznie, i byto do$¢ popularne, jak o tym §wiadczy np. Ewangelia Tomasza:

Jest niemozliwe, aby kto$ wszedt do domu Mocarza i zawtadngt nim prze-
moca, jesli wpierw nie zwigze mu rak; dopiero wtedy bedzie mogt zabra¢ ze
sobg [zawartos¢] jego domu™.

* Prof. dr hab. Agnieszka Bastit-Kalinowska — maitre de conférence Université de Lorraine
(Metz), cztonek Institut Universitaire de France; e-mail: agnes.bastit@univ.lorraine.fr.

! Dzigkuje Pani B. Rojek za pomoc przy redakcji polskiej wersji tekstu niniejszego artykutu.

2 Acta Thomae 438, 1. Wszystkie przektady z pism patrystycznych pochodzg od Autorki artykutu.

3 Evangelium Thomae 35, thim. C. Gianotto (lekko zmodyfikowane): Evangile selon Thomas,
w: Ecrits apocryphes chrétiens, 1, ed. P. Geoltrain — F. Bovon, Paris 1997, 40.
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Jednak wersja najbardziej rozpowszechniong w starozytnosci chrzescijan-
skiej byta wersja Mateuszowa, od ktorej Marek ro6zni si¢ niewiele:

,»Albo jak moze kto$ wej$¢ do domu mocarza i sprzgt mu zagrabic¢ (Gpmacar),
jesli mocarza wpierw nie zwigze? 1 dopiero wtedy dom jego ograbi
(drapmdioer)” (Mt 12, 29).

Ponizsza tabela synoptyczna ukazuje réznice pomi¢dzy poszczegdlnymi

wersjami:

Evang. Thomae 35

Jest niemozliwe, zeby
kto$ wszedt do domu
Mocarza i zawladnat
nim przemocy, jesli
wpierw nie zwigze mu
rak;

Wtedy dopiero beg-
dzie mogt zabra¢ ze
sobg [zawarto$¢] jego
domu.

Mk 3,27

Ale jest niemozliwe
dla nikogo, kto wszedt
do domu Mocarza
zawladnigcie jego do-
brami [sprzgtami] aby
je rozproszy¢ (diop-
mocau), jesli wpierw
nie zwigzal Mocarza.

Wtedy zagrabi jego
dobra (i je rozproszy:
Siaprndioet)

Mt 12,29

I jak kto§ moglh-
by wejs¢ do domu
Mocarza i zagrabié
(aprméoar) jego dobra
[sprzety], jesli wpierw
nie zwigzal Mocarza?

Wtedy zagrabi jego
dobra (i je rozproszy:
Siaprndioet)

Lk 11, 21-22
Bo kiedy Mocarz
uzbrojony strzeze

swego dworu, wtedy
to, co do niego nalezy
jest bezpieczne,

ale gdy nadejdzie
mocniejszy od niego
i pokona go, zabierze
calg jego bron, na kto-
rej [Mocarz] polegat,
a tupy jego rozda.

Oryginalno$¢ wersji Lukasza rzuca si¢ w oczy, w przeciwienstwie do zgod-
no$ci wersji Mateusza, Marka 1 Ewangelii Tomasza, ktore r6znig si¢ nieznacz-
nymi szczego6tami. Tej najpowszechniejszej wersji 1 jej odbiorowi w Kosciele
pierwotnym po$wiecona jest niniejsza nota, mimo ze wersja L.ukasza, cho¢ re-
prezentowana przez mniejszo$¢ starozytnych autoréw, nie moze by¢ catkiem
ignorowana. Apolog ,,mocarza pokonanego”, ktory u synoptykow nastepuje
bezposrednio po argumentacji Jezusa bronigcego si¢ przed zarzutem wyrzu-
cania ztych duchow ,,przez Belzebuba™, otrzymuje w tym kontekscie, jak na
to wskazujg Ireneusz, Tertulian lub Chromacjusz z Akwilei’, domyslne zasto-
sowanie, ktore moze by¢ sformutowane nastgpujaco: Jezus jest dla Belzebuba

* Por. F. Bovon, L’évangile selon saint Luc (9, 51 - 14, 35), Geneve 1996, ktory komentuje
wersje Lukasza na stronach 151-168, wzmiankuje o etymologii tej bardzo rzadkiej nazwy — ,,pan
wzniesionego domu” (,,maitre de la demeure élevée”), ukazujac powigzanie migdzy tg nazwa i opo-
wiadaniem o ,,siedzibie czy domu mocarza” (s. 158-159).

5 Por. Irenaeus, Adversus haereses 111 8, 2, ed. F. Sagnard, SCh 34, Paris 1952, 146: ,,Gdy oglosit
diabta mocarzem, nie w zupelnosci ale w stosunku do nas, «On sam Pan okazat si¢ prawdziwie
mocnymy”’; Tertullianus, Adversus Marcionem 1V 26, 12, ed. C. Moreschini — R. Braun, SCh 456,
Paris 2001, 342: ,,Stusznie wigc zastosowat przypowies¢ o tym stynnym «mocarzu» uzbrojonym,
ktorego mocniejszy zmiazdzyl, do «ksiecia demonoéwy, ktorego nazwal wyzej «Belzebubem»
i «Szatanemy»; Chromatius Aquileiensis, Tractatus in Matthaeum 50, 1, ed. R. Etaix — J. Lemarié,
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tym, kim zwyciezca jest dla ,,mocarza”, natomiast jego ,,dobra” lub ,,sprzety”
przedstawiajg ludzi poddanych r6znym demonom, czyli trzymanych przez de-
moniczng moc, jak to pokazuje nastgpujaca tabela:

Apolog Sugerowane zastosowanie
Mocarz Belzebub (lub Szatan)
Mocniejszy Jezus Chrystus
Dobra mocarza Ludzie poddani mocom demonicznym

Od tego ukrytego zastosowania, zasugerowanego w ewangeliach kanonicz-
nych, bedzie zalezala cata interpretacja poswiadczona w starozytnym Koscie-
le. Nie zdziwimy si¢ wiec widzac, ze ten werset nabiera znaczenia podsumo-
wania kerygmatycznego, ktorego tres¢ dla pierwotnego Kosciota odpowiada
temu, co — wedtug Orygenesa — sam Pan ,,mowit w sposob ukryty””®: Chrystus
wyzwolil ludzi spod tyranskiego wptywu szatana i — szerzej — od zta i $mierci.
Komentatorzy zidentyfikujg tylko w uzupehieniu ,,dom mocarza” i zaintere-
sujg si¢ rdznymi czasami ekonomii zbawienia reprezentowanymi przez rozne
momenty akcji opowiedzianej w apologu. Powotujac si¢ na praktyke mojego
mistrza Antonio Orbe, zwolni¢ si¢ cz¢sciowo z ukazywania Scistej sukcesji
historycznej, aby przedstawi¢ dwie gtdéwne linie interpretacyjne tego wersetu,
jedng potwierdzong juz u Melitona z Sardes, a zilustrowang szczeg6lnie przez
Orygenesa, druga reprezentowang przez Ireneusza i jego spadkobiercow.

1. Linia angelologiczna: zbiér Pawlowy lub walka z mocami. Najstar-
sze uzycie tego wersetu u Melitona z Sardes, w hymnie koncowym Homilii
paschalnej, umieszcza apolog synoptyczny w bogatym arsenale motywow
Pawtowych:

. Chrystus] powstawszy z martwych zakrzyknat wielkim glosem: «Kto si¢
odwazy ze Mna spor toczy¢?» (Iz 50, 8) [...] Kto przeciw mnie wystgpi?
To ja, méwi On, jestem Chrystusem, to ja $mier¢ zniszczytem (por. 1Kor
15, 26), odniostem tryumf nad wrogiem (por. Kol 2, 15), zdeptatem piekto,
«zwigzatem mocarza i zawladngtem» (qopaprndcac, Mt 12, 29) cztowiekiem,
aby wynie$¢ go na wyzyny niebios (por. Ef 4, 8nn.). Ja jestem, powiedziat,
Chrystus™’.

CCL 9A, Turnhout 1974, 445: ,,0n tu pokazat ze «mocarzem» byt Szatan, ksiaze ztych duchéw [...].
Dowiadujemy si¢ wigc, ze «mocarzem» byt diabel, dzigki tym samym stowom Pana”.

¢ Origenes, Commentarii in Epistulam ad Romanos V 10, ed. C.P. Hammond Bammel —
M. Fédou — L. Brésard, SCh 539, Paris 2010, 516.

7 Melito Sardensis, De Pascha 101-103, ed. O. Perler, SCh 123, Paris 1966, 120-122. Pyt-
anie zapozyczone z Ksiegi Izajasza: ,,Kto si¢ odwazy ze Mna spor toczy¢?” (Iz 50, 8) pokazu-
je, ze Meliton byt uczulony na kontekst kontrowersji dotyczacej zdania o mocarzu w ewangeliach
synoptycznych.
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Trzeba zaznaczy¢, ze deklaracja ,,ja zwigzatem mocarza” wtozona w usta
Zbawiciela po Jego zmartwychwstaniu, a nawet po wniebowstgpieniu, jest dla
Melitona znakiem, ze w apologu Mt 12, 29 i wersjach paralelnych Jezus okre-
slit wtasng dziatalno$¢: Zbawiciel bierze w posiadanie to, co byto zatrzymane
przez innego. W zwiagzku z tekstami Pawtowymi, ktore rozwijaja temat walki
Chrystusa ze $miercia, z Nieprzyjacielem 1 z mocg piekiet, wejScie do domu
,mocarza” jest usytuowane w momencie zstapienia Zbawiciela do piekiel.
Szczytem 1 zakonczeniem tego jest powrdt czlowieka do jego prawowitego
Pana, a ostatecznie jego wyniesienie na niebiosa. W tym sensie koncowa alu-
zja do troch¢ enigmatycznego wersetu Ef 4, 8 (por. Ps 68, 19) — ,,wstapiwszy
do gory wzial do niewoli jencow” wydaje si¢ by¢ ponownym zapisem akcji
z apologu: to wyzwolenie dokonuje si¢ w ramach ponownego wejscia w gorg.
Stosujgc imiestow dpapracog, Meliton przejmuje od Mateusza czasownik
apnaoot i dodaje do niego przedrostek é&mo-, ktory ktadzie akcent na wyzwo-
lenie cztowieka, oswobodzonego z tego, co go trzymato.

Orygenes jest uprzywilejowanym $wiadkiem tego sposobu odczytywania
analizowanego tekstu. Uplynat jaki$ czas od 2. pot. II w., gdy Meliton kom-
ponowal swoj hymn paschalny, mimo to Orygenes w swoim komentarzu do
Listu do Rzymian, przettumaczonym i zaadaptowanym przez Rufina®, oddaje
bardzo wiernie echo zbioru pism Pawlowych, obecne juz u Azjaty i wzbogaca
go dodatkowo zblizonymi tonami harmonicznymi. W komentarzu do Listu
do Rzymian 6, 9 (,,Smier¢ nad nim nie ma juz wiadzy”), Orygenes dystansu—
je si¢ od tych, ktorzy to stwierdzenie rozumiejg dostownie Jako oznaczajqce
ze cztowieczenstwo Jezusa zmartwychwsta%ego nie zazna juz wigcej Smierci
biologicznej. Przez ,,Smieré” wspomniang tu przez Pawta woli on rozumiec¢
»ostatecznego Nieprzyjaciela”, unicestwionego w 1Kor 15, 26. Odnoszac si¢
do modelu Jonasza, o ktérym sam Jezus powiedzial, ze jak on pozostanie ,,trzy
dni i trzy noce w tonie ziemi” (Mt 12, 40), komentator rozwija ,,podobien-
stwo”, aby wyraznie sprecyzowac celowos¢ wcielenia: Zbawiciel miat przyjs¢
do ludzi, ukrywajac swoja prawdziwa nature i pochodzenie, dzialajgc — mozna
powiedzie¢ — za pomoca specjalnych sil, aby mogt by¢ jak najblizej pote-
gi nieprzyjaciela, z zalozenia tyranskiej. Majac mozno$¢ dojscia do samego
srodka nielegalnej wladzy, we wlasciwym momencie (tempore opportuno)
neutralizuje sily nieprzyjaciela:

8 W swoich Homiliach o Ksigdze Jozuego, takze ttumaczonych przez Rufina, a propos trium-
falnego dzwigku trab w Jerychu, Orygenes operuje tym samym poréwnaniem migdzy triumfem
nad mocami, proklamowanym przez List do Kolosan 2, 15 i apologiem z Mt 12, 29. Perspektywa
jest kosmiczna i przywotuje opozycje dwoch obozoéw niebieskich, z ktorych jeden triumfuje, wid-
zac ,ksigcia tego $wiata” sprowadzonego do niemocy przez czyn Zbawiciela: ,,Stuchaj [Pawta]
mowigcego: «on ogotocit ksigstwa [...] 