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Kinga Puchata”

BAZYLI Z ANCYRY. O DZIEWICTWIE
OMOWIENIE PISMA

Z traktatéw IV w. na temat dziewictwa znamy przede wszystkim traktaty De virgini-
tate Grzegorza z Nyssy i Jana Chryzostoma. Zachowala sie takze inna rozprawa, z
réznych powodéw mniej znana, Bazylego z Ancyry: bardzo oryginalna i przemysla-
na teologicznie. Wzmianka o dziewicy kanonicznej bylaby argumentem za tym, ze
pismo powstalo nie wczesniej niz w polowie IV w., chociaz wyrazenie parthénos ka-
nonike, jest dos¢ ogélnikowe i mowi jedynie o jakiejs formie konsekracji na podsta-
wie publicznego zobowiazania'. By¢ moze nikt nie wywart tak glebokiego wplywu
na Grzegorza z Nyssy w jego traktacie o dziewictwie, jak wlasnie Bazyli z Ancyry. Pi-
smo Bazylego musialy czyta¢ w Azji Mniejszej w IV w. najwyzsze autorytetyz.

Dzietko przypisywano pierwotnie Bazylemu Wielkiemu, ale od pierwszej po-
towy XVII w. przestano je taczyé z tym pisarzem®. W 1905 1. F. Cavallera wysunat
przypuszczenie, ze autorem pisma jest Bazyli z Ancyry, ktéry napisat je przed 358 r.,
a wiec przed synodem w Ancyrze i kontrowersjami wokét homojuzj anizmu®. Hiero-
nim ze Strydonu w De viris illustribusprzypisywal ten utwor Bazylemu z Ancyry:

Bazyli, biskup Ancyry, lekarz, pisal przeciw Marcellusowi i O dziewictwie, i

niektore inne pisma, i za cesarza Konstancjusza wraz z Eustacjuszem z Sebasty
2 1s . 5
byl wodzem mecedonskiego stronnictwa’.

* Dr Kinga Puchata - absolwentka teologii na Wydziale Teologicznym UKSW; e-mail: kinga-
puchala@wp.pl.

! Por. A. Burgsmiiller, Die Askeseschrift des Pseudo-Basilius: Unfersuchungen zum Brief
., Uber die wahre Reinheit in der Jungfriulichkeit”, Tibingen 2005, s. 6, 17, 21, 187; Bazyli
z Ancyry, De virginitate, 61.

% Por. A. Burgsmiiller, Die Askeseschrift des Pseudo-Basilius, s. 9. Zestawiajac traktat o dzie-
wictwie Jana Chryzostoma z traktatem Bazylego, Burgsmiiller powstrzymuje sie od wyka-
zywania jakiej$ zaleznosci, pomimo dostrzezonych podobieristw (por. tamze, s. 240-245). O
teologii dziewictwa w IV w. por. Th. Camelot, Les traités ,, De virginitate” au IVe siecle, [w :]
Mpystique et Continence. Travaux scientifiques du VIle Congres d’Avon, Paris 1952, s. 273-
292; Chr. B. Christakis, Parthenia. The Teaching of the Cappadocian Fathers on Virginity,
London 1996.

3 Por. tamze, s. 16.

* Por. tamze.

5 Hieronim, O mezach znakomitych, 89, t. W. Szoldrski, 1970, PSP 6, s. 106.
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Ta wzmianka nie jest wystarczajaca, by przypisa¢ pismo Bazylemu z Ancyryﬁ, ale ca-
1o$é rzeczy przemawia za tym, by uznac je za jego dzielo.

. . . .. . . 7 L, .

Pismo doczekato sie przektadu francuskiego i niemieckiego’, w Srodowisku
polskim jest zupelnie nieznane. Przedstawimy ponizej w zarysie zawartos¢ calego
dzietka.

Dziewica upodabnia sie do Boga przez czystosé i milosé. Strzeze od zepsucia
nie tylko dusze, ale poprzez troske o dusze - takze swaoje ciato. Podobne 1gnie do po-
dobnego - tak czysta dziewica Ignie do czystego Boga (2°).

Bog stworzyt miedzy mezczyzna i kobieta wzajemny pociag do siebie, ktory
stuzy umacnianiu milosci oraz prokreacji. Kobieta jest podporzadkowana mezczyz-
nie, ale przez urok panuje nad nim. Mezczyzna zachowuje w relacjach z kobieta po-
stawe bardziej czynna, a kobieta - bierna. Bazyli szerzej opisuje oddzialywanie uro-
ku kobiecego na mezczyzne i jej wtadze psychiczng nad nim (3).

Dziewica zna reguly rzadzace jej natura i odwraca sie od grzesznej zmysto-
wosci. Osiaga to przez mitos¢ do Boga. Stara sie przypodobaé nie mezczyznie, ale
Bogu. Pociag seksualny znajduje ujsScie piecioma kanatami zmystéw. Poped nasilaja-
cy sie w tym, kto ulega zmystowosci, zaczyna tworzy¢ strumien btota. Niezbedna jest
wiec czujnosé (4). Zamkniete oczy ciala otwieraja oczy duszy (5). Autor opisuje w
szczegotach dziatanie poszczegélnych zmystéw i plynace z nich zagrozenie (5-6).
Dziewica poddaje wszystko pod panowanie czesci rozumnej duszy (7).

Pokarm pobudza hormony (7). Skrajnosci sa do siebie podobne: dogadzanie i
rygoryzm tak samo odwodza od cnoty (8). Dbajac o czystos¢, nalezy zachowywac od-
powiednia diete. Autor opisuje w detalach diete odpowiednia dla ascetki (8-9). W die-
cie jest wazna nie tylko jako$¢é pokarmu, ale i jego ilos¢ (10).

Nalezy wlasciwie rozumie¢ milo$é blizniego, ktdéra w przeciwnym razie spro-
wadzi na manowce. Zle rozumiana mito$é blizniego - na przyktad wyciagniecie
btednych wnioskéw z ewangelijnego opisu sadu, w ktérym istotne znaczenie bedzie
miala postawa wobec ludzi potrzebujacych (por. Mt 25, 31-46) - prowadzi do zanie-
dbania dobrze rozumianej troski o siebie. Jak moze stuzy¢ innym, jesli nie umie sie
stuzy¢ samemu sobie? (11). Rzeczy staja sie dobre przez dobry uzytek (12).

Nie mozna zachowaé dziewiczego ciala bez dziewiczej duszy. Zanim dzie-
wica bedzie czuwaé nad ciatem, musi najpierw czuwaé nad duchem. Trzeba czuwaé
na przyklad nad spojrzeniem. Spojrzenie namietne pozostawia slad w duszy jak w
wosku. Dziewica nie powinna wpatrywaé sie w innych ludzi. Jesli juz dozna wrazen
zmystowych, powinna zatrzeé je przez wspomnienie tego co dobre, przez rozwaza-

SPor. A. Burgsmiiller, Die Askeseschrift des Pseudo-Basilius, s. 17.

" Basile d’Ancyre. De la véritable intégrité dans la virginité. Trad. par C. Coudreau, introd. et
notes par P. Miquel, Saint-Benoit 1981; A. Burgsmiiller, Die Askeseschrift des Pseudo-
Basilius, s. 262-441.

’ Liczby oznaczaja numery rozdziatéw w De virginitate.
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nie i pamie¢ o rzeczach boskich. Jesli przechowa w swojej pamieci wrazenia wzro-
kowe, z czasem zacznie zaniedbywaé dobre rzeczy a napawac sie namietnie wspo-
mnieniami. Stanie sie zaklamana wewnetrznie, gdyz co innego mysli i czuje, a co in-
nego pokazuje na zewnatrz. Zaczyna udawacé, gra¢ niczym komedianci na scenie. Boi
sie wykroczenia zewnetrznego, aby nie zostala na nim przylapana, ale nie boi sie
grzechu mysla. Nawet juz cialem nie jest dziewica, bo ciato idzie za namietnoscia, a
ona w swoich myslach pozostaje przy tym, co na prawde mituje. Jesli nie ma opano-
wania namietnosci, to nie pomaga juz asceza pod innym wzgledem, na przyktad w
jedzeniu (13).

Z kolei dobre wspomnienia i pobozne rozmyslania odwodza od pozadliwo-
$ci. Jak czyjes pozadliwe spojrzenie budzi podobne pozadanie, tak mysl o dobru
prawdziwym budzi $wiete pragnienia (14).

Namietno$¢é moze obudzi¢ dotkniecie reki, goretsze niz objecie cialem. Kto
tymczasem nie ucieka przed spojrzeniem, nie bedzie uciekal przed dotykiem reki.
Podobnie jak zagrozony pozarem nie zauwaza narastania ognia, tak zagrozony na-
mietnoscia nie zauwaza rozpalenia sie jej ptomienia. Malym dotykiem zostaje nagle
dotkniete cale cialo i ogieni zaczyna obejmowaé wszystkie cztonki (14).

Zmystowos¢é rozpala sie takze za posrednictwem wzroku i stuchu. Jak rzut
kamienia powoduje nie jedna fale, ale wiele po sobie nastepujacych, tak podobne
skutki sprawia spojrzenie zmystowe czy $miata mowa (14). Dlatego dziewica po-
winna zamknaé przez powsciagliwosé oczy i uszy. Zadzy trzeba natychmiast stawié
odpor, pdézniej bedzie coraz trudniej, gdyz pojawia sie przymus ciala. Dziewica jest
jak kobieta wygladajaca przez okno: gdy zobaczy pociagajacego mlodzierica idacego
ulica, ktory spoglada na nia pozadliwie, w pore zamyka okno (15).

Prawdziwa dziewica dba o pelne piekno. Nie jest skora do wystawiania na
pokaz swojego fizycznego piekna, jesli je ma, ani tez upiekszac sie, jesli go nie ma.
Przez takie zachowanie nie chce budzié préznosci w sobie czy pozadania u innych.
Ona, ktéra wzywa Boga, aby nie wiédl na pokuszenie, nie powinna kusi¢ innych
(por. Mt 6, 13). Swoim pieknem postuguje sie nie tak, by bylto przeszkoda dla duszy,
ale przeciwnie, pomoca. Admiratoréw piekna swego ciala, jesli nadarzy sie okazja,
odsyta do piekna duszy. Jesli natomiast nie jest urodziwa, bynajmniej nie popada w
zniechecenie i beztad wewnetrzny, lecz dany jej z zewnatrz spokéj od pokus wyko-
rzystuje jako okazje do tego, by przez brak wdzieku fizycznego tym bardziej zabiegaé
o piekno duchowe, ktére nigdy nie przemija (16). Nikt nie moze dwom panom stu-
Zyé... (Mt 6, 24a; por. 1 Kor 7, 34). Starajac sie podobaé na zewnatrz, dziewica szybko
popadnie w konflikt pomiedzy wyborem Pana wewnatrz serca i mitoscia innego pa-
na na zewnatrz (17). Dlatego nie tylko nie powinna upiekszac sie zewnetrznie, majac
wewnetrznego Pana, ale nawet, na ile to mozliwe, ma ukrywa¢ swoje piekno (18).

Pte¢ kobieca, w ktérej mezczyzna szuka usmierzenia swojej zadzy, cechuje
sie wzrokiem delikatniejszym od meskiego, zdolnym do przenikniecia drugiej isto-
ty, oraz dZwiecznym glosem oczarowujacym uszy. Podobnie przez sposéb siedzenia i
chodzenia oraz inne zachowanie zdobywa kobieta wtadze fizyczna nad mezczyzna
niczym magnes. Dlatego dziewica nadaje swemu wzrokowi pewna stanowczos¢, a
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glosowi i postawie surowosé, aby nie by¢ zbyt przystepna dla mezczyzny (18). Swia-
doma szkodliwosci licznych kontaktéw zewnetrznych, ogranicza sie w wychodzeniu
z domu (19). Nie mo6wi, jesli nie ma potrzeby, odczytujac wlasciwie znak natury: jest
dwaoje uszu, a tylko jedne usta (20).

Dziewica szanuje malzeristwo, ale sama wybrala inng droge. Stylem swego
zycia rozni sie od zameznej (21). Starajac sie zachowac w sobie obraz Bozy, niczym
rzezba nieczula na podszepty ciata, uwalnia sie od wszelkich jego namietnosci (22).
W konwencji wlasciwej starozytnosci Bazyli opisuje udreki Zycia malzenskiego (mo-
lestiae nuptiarum). Zona troszcezy sie nie tylko o swoje cialo, ale i meza. Jesli ma do-
brego meza, to leka sie, by go nie utracié, a jesli zlego, to doznaje z tego powodu cia-
glej udreki. Dzieci sprawiajg jej kolejna troske: martwi sie o ich wychowanie, potem
cierpi moralnie, gdy nie ida dobra droga. Tak oto nastepuje smutny paradoks: ojciec
wydaje na posag corki czes¢ swojej majetnosci - po to, by w konicu sprzedaé ja w nie-
wole. Tymczasem dziewica wolna jest od takiej niewoli, od r6znych trosk, zachowu-
jac siebie dla Pana (23). Oddanie sie Panu przynosi korzys¢ nie tyle Jemu co jej. Jesli
kobieta oddana mezczyZnie znajduje bezpieczeristwo i ochrone przy nim, to o wiele
bardziej dziewica - u Pana. Jesli Pan troszczy sie o tych, ktérzy nie zabiegaja o Jego
wzgledy, to o wiele bardziej - o Jemu zaslubionych (24).

Dziewica nie przekracza w potrzebach ciala granicy koniecznosci, a jesli na-
wet nie posiada rzeczy koniecznych, potrafi zniesé cierpliwie niedostatek. Kobieta
kochajaca mitoscia zarliwa jest gotowa wszystko oddaé ze wzgledu na te mitosé: po-
zZywienie, odziez, dom, a nawet zycie. Tak oblubienica Pana pozostaje gotowa nawet
na meczenstwo (25). Pan nadaje swojej oblubienicy godnosé krolewska, szlachet-
nos¢, bogactwo, niesmiertelnosé; nasyca ja mitoscia u samego zrodta (26).

Poniewaz Jego wzrok ogarnia wszystko, wiec ona bada kazdy szczegol swego
wewnetrznego usposobienia, aby by¢ przed Nim nienaganng (26). Pod zadnym
wzgledem - wzroku, stuchu i innych zmysléw - nie da sie uwies¢ w swoim ciele,
wprost przeciwnie, pod kazdym wzgledem chce by¢ swiatynia Pana. Kobieta za-
mezna boi sie swego meza, by czegos nie podejrzal, nie podstuchal; tym bardziej ob-
lubienica Pana zyje sSwiadomoscia, Ze Pan wszystko widzi i styszy (27). Wina pod tym
wzgledem, to obraza godnosci Oblubienica, cudzoléstwo i bezboznos¢ (28).

Zamezna musi zachowywac sie odpowiednio nie tylko w obecnosci mez-
czyzn, ale i na przyklad - dziewczyn stuzacych. Tak dziewica zachowuje sie odpo-
wiednio, nawet gdy nikogo nie ma - cho¢by ze wzgledu na szacunek do siebie. Jesli
nie ma nikogo, to jest jeszcze cala rzesza anioléw; oni sg strézami jej dziewictwa (29).

Umyst jak malarz maluje przez cale zycie obraz za pomoca réznych mysli. Jak
malarz odstania w koricu obraz, tak zostanie odstoniete to, coSmy mysleli cale zycie,
pragneli, co nasze mysli ksztattowaly. Jesli ten obraz uksztalttowato Stowo Boze, to
spotka nas chwatla, ale jesli cos innego, marnego, nedznego, to spotka haniba. Wsty-
dzimy sie na ogot ran, blizn, zastaniamy je odzieniem, ale kiedys musza by¢ odkryte;
podobnie stanie sie z naszymi grzechami (30). Mysli maluja obraz grzechu w naszej
duszy, z czasem przechodza do czynéw, stad uleganie im jest juz zaczatkiem czynu.
Mysli maja nature wewnetrzna, gdy jednak utracimy ciato, zostang w duszy plamiac
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ja. Wspomnienia, nie obudzane, czasem gina, blakna jak szczegély na obrazie. Cho-
dzi o to, by catkowicie odeszly w niepamieé¢, zanim umrzemy i utracimy ciato; w
przeciwnym razie staniemy na oczach innych ogoloceni z ciata, petni plam (31).

Sw. Pawet stwierdza: Grzechy niektorych ludzi sa wiadome wszystkim, wy-
przedzajac wydanie wyroku, za niektorymi zas idg slad w slad. Podobnie dzieje sie,
jak dalej zauwaza, z dobrymi uczynkami (1 Tm 5, 24n.). Nieznane teraz innym grze-
chy objawia sie wszystkim w dzien sadu. W tym sensie jedne ida przed nami, a dru-
gie za nami (32). Za sw. Pawlem poszly dobre czyny, ale na przykiad za heretykami,
jak Marcjon, poszly zle czyny, gdyz oni zwiedli wielu, co ich oskarza po tamtej stro-
nie. Tak rzecz ma sie z postepowaniem dziewicy: jedne czyny ida przed nia, drugie
za nia. Jesli zgorszy kogos, zgorszenie stanie sie, czy juz jest, powodem oskarzenia.
Jesli z kolei pozyska innych dla Boga, jest to juz teraz chwalebne, a ponadto dziewica
bedzie ukoronowana w przysztym zyciu z powodu wtasnego Zycia oraz tych, ktérych
przywiodla do Boga (33).

Kobieta winna miec na glowie znak poddania, ze wzgledu na aniofow (1 Kor
11, 10). Ma strzec sie nie tylko spojrzenia mezczyzn, ale i wiasnego, a takze zwazaé na
anioléw, ktdrzy patrza na nia. Jesli trzeba rozebraé sie na przyklad dla pielegnacji
ciala, to czas neglizu nie powinien by¢ zbyt dtugi, by zachowaé skromno$¢ spojrzenia
i bojazn Boza (34).

O ile nawet bedac sama unika beztroskiego rozbierania sie, to tym bardziej w
meskiej obecnosci, zawsze ubrana w tunike, zachowuje poczucie wstydu. Okrywa ca-
te cialo, by unikna¢ wszelkiego niebezpieczenstwa. Troszczy sie o to, by spojrzenie
innych nie wyrzadzilo réwniez i im jakiej$ szkody. Samo juz piekno natury kobiecej
przyciaga, nie trzeba wiec dodatkowo zabiega¢ o jego atrakcyjnosé. Dziewica trosz-
czy sie nie tylko o swoje dziewictwo, ale i dobro duchowe innych (35).

PoSlubiona Panu zachowuje czyste relacje z przyjaciolmi Oblubierica. Nie
stroni od nich, nie popada w mizantropie, nie unika rozmadw, jesli przynosza pozy-
tek, ale nie zapomina, ze jest oblubienica Pana. Ze wzgledu na nasza cielesna nature
dusze nie moga komunikowa¢ sie bezposrednio, ale czynia to za pomoca ciala, jego
glosu, gestéow, wygladu... Dziewica winna umie¢ odréznié srodek od celu, bo to
wszystko jest jedynie srodkiem w komunikacji, a nie celem. Chocby prowadzita naj-
pobozniejsze rozmowy, na przyklad o cnotach, ma odr6znia¢, méwigc obrazowo,
muzyke od instrumentu, pokochaé¢ muzyke, a nie instrument. Grecy mawiaja, zZe
wady i cnoty granicza ze soba; niedaleko od drzwi do cnoty znajduja sie drzwi do
grzechu, w ktore diabel chce nas wprowadzic. Pod pretekstem przyjazni duchowej
wzbudza pozadanie. Nie wolno wiec zbaczaé z linii Srodka. Bazyli argumentuje swo-
je zalecenia wypowiedziami biblijnymi (36).

Nalezy milowaé stugi Oblubienica jak samego Oblubienica, ale nie w ten spo-
sOb, zeby zapominaé o Nim. Miluje sie nie w ciele, lecz w duchu, bo w przeciwnym
razie moze okazac sie, ze tamci nie byli przyjaciélmi Oblubienica, lecz obcymi na-
jemnikami. Nalezy kochaé bliZniego jak siebie samego, ale nie w sposéb chory, pod
wplywem namietnos$ci. Milujac ma sie na na wzgledzie Oblubienica i Jego stugi, a nie
pozadliwos¢é wlasna. Gdy ktos probuje skierowac na siebie mitos¢ osoby poslubionej
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Oblubienicowi, popetnia cudzotdéstwo (37; 39).

Malzeristwo jest czyms dobrym, trwa jednak tylko do Smierci jednej ze stron.
Kiedy ona umrze, dozwolone jest drugie malzenistwo. Co znaczy zawrzeé¢ malzen-
stwo ,,w Panu”? W zgodzie z natura, gdyz malzeristwo ze wzgledu na przekazanie zy-
cia stanowi koniecznos¢ natury (38).

Wiarotomstwo dziewicy poslubionej Bogu pozostaje grzechem, pewnego ro-
dzaju cudzotostwem. Jednak jeszcze wiekszym grzechem od cudzoléstwa dziewicy
jest usprawiedliwia¢ i pomniejszac taki grzech (40). Wielkim grzechem jest takze
uwiedzenie jej. ... Biada temu czltowiekowi, przez ktorego Syn Czlowieczy bedzie wy-
dany (Mt 26, 24). Podobnie biada temu, przez ktérego dziewica zlamata swoja umo-
we z Panem (41). Tym jeszcze wiekszym grzechem jest zy¢ z wiarotomna dziewica.
Jesli mial juz miejsce upadek, to jeszcze nie za p6zno na zastanowienie sie. Ten, kto
uwiodl, powinien powstrzymac sie od dalszego odciagania jej od Pana, a dac jej
szanse, by zastanowita sie i zatesknita za dawnym zyciem (42). Dziewica ma zacho-
wywac swoje mys$li w absolutnej czystosci. Mito$¢ dojrzalta zachowuje miare odmie-
rzong przez roztropnosc i madrosé. Prawdziwa milosé, ktorej nalezy szukaé, nie psu-
je drugiej osoby (43).

Mamy obowiazek kochaé braci, bo pochodza niejako z tego samego lona.
Trzeba jednak by¢ czujnym, bo na przyklad przez dotkniecie reki czy pocatunek
przyjacielski moze obudzié sie cielesne upodobanie, otwierajac droge do zta. Pozdra-
wiaé sie swietym pocatunkiem (1 P 5, 14), to wymieniaé sie wonig Ducha Swietego
(44). Takie przestrogi moga wydawac sie przesada, ale nie sa, gdy uswiadomimy so-
bie, jak wielka sita znajduje sie w pociagu fizycznym mezczyzny do kobiety. Chocby
umyst byl dobrze nastawiony, to zwykty dotyk kobiety moze obudzié¢ ptomien na-
mietnosci (45).

Chrystus wydat sie za nas i obmyt nas kapiela w wodzie, abySmy byli czySci
(45). Jak olej zmieszany z woda po wstrzasnieciu maci ja i czyni nieprzezroczysta, po-
dobnie namietnosci ciata oddzialywuja na dusze. Jak olej wyplywa na wierzch, gdy
pozostawimy naczynie bez ruchu, tak kazdy z tych elementéw natury odnajduje
swoje miejsce, gdy zapanuje pokoj (46). Na skutek namietnosci dziewica doznaje ska-
lania i zametu, a ma dazyc¢ do niezbednej harmonii ciata i duszy. Nie ma pieknej po-
stawy duszy bez podobnej postawy ciala. Na harmonii tych dwéch sktadnikéw na-
tury polega piekno dziewictwa (47).

Przez piekno duszy ubiegamy sie o niezniszczalnosé ciata. Moze ktos przepe-
dzi¢ demona z ciala przez surowa asceze, ale przez pyche, pr6znosé, zazdros¢, gniew
iinne namietnosci wraca on do duszy. Grzech pochodzacy z duszy jest wiekszy niz z
ciala. Namietnosci duszy moga powstaé nawet bez posrednictwa ciala, ale sa tez ta-
kie, na przyklad zadza seksualna czy préznosé, ktére opanowuja zaréwno cialo, jak i
dusze (48).

Jak figura woskowa zachowuje swdj ksztalt przy chlodniejszej temperaturze,
a zatraca go topiac sie w cieple stonecznym, tak namietnosci zachowuja swoja postac
w mroku diabelskim, natomiast topia sie w goracej mitosci Boga i wszelkiego dobra
(48).
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Dusza dziewicy ma by¢ jak niezmacone lustro wody w stawie, w ktérym wi-
da¢ jej wlasny obraz oraz piekno jej i Oblubienica; natomiast nie powinna pochylaé
sie i odbija¢ w tym zwierciadle inna twarz. Zwierciadlo staje sie metne, gdy woda
ulega zmaceniu, tak wzburzeniu i zaciemnieniu ulega dusza przez namietnosé
gniewu, réznych trosk czy leku (49).

Niezniszczalno$é wiaze sie z beznamietnoscia (apdtheia), natomiast Smiertel-
nos$¢ - z namietnosciami. Dziewica zaslubia Logos, madros¢; oddajac sie Bostwu
przyodziewa swego ducha pieknem madrosci, z ktéra sie taczy. Dzieki Swietym na-
sieniom Logosu zasianym w myslach postepuje w rozumie i madrosci, az ztaczy sie
doskonale z Madroscia i ukaze sie innym posrod tego co zniszczalne jako nieznisz-
czalna, posrdd tego co niedoswiadczone jako madra. Staje sie potowica Logosu, bo
Logos laczy sie z nia; zdaza ona od czlowieka ku Bogu niesmiertelnemu. Chrystus
zrezygnowal z tronéw i panowania, taczac sie z tym co Smiertelne, aby przemienié
dziewicza oblubienice. Stal sie w niej wspdtczujacy, aby dzieki Niemu stala sie bez-
namietna. Laczy sie z Tym, ktéry dla niej zrezygnowat z tronéw i panowania i z po-
staci Boga przyjal posta¢ niewolnika, aby razem z Nim wstapila do Ojca (50).

Dziewice upodabniaja sie przez cnote czystosci do anioléw. Aniotowie nie ze-
nig sie i nie tacza cielesnie, tak samo one nie lacza sie z innymi inaczej jak tylko w
spos6b duchowy. Przetamujac stabos¢ natury kobiecej réwnaja sie z natura mez-
czyzn. Zreszta, nie ma juz mezczyzny ani kobiety (Ga 3, 28), to znaczy nie ma juz na-
mietnoSci ani pozadania, ale Chrystus jest we wszystkich (por. Kol 3, 11). Ich ciala sa
jakby martwe, a dusze Zyja w niezniszczalnosci (51).

Gdy dotykajac tego co cielesne pozostaje sie nieporuszonym, namietnosé ob-
umiera. Wiele dziewic ztozyto wymowne swiadectwo swoje czystosci podczas prze-
Sladowan. Zachowaly niewzruszonos¢ podczas Smierci meczenskiej. Nawet ich ciata
nie ulegly wewnetrznemu skalaniu. Gwalcone, odrzucaly pozadanie; wtedy jeszcze
bardziej pokazaly swemu Oblubiericowi jasniejaca dusze; nie skalaty duszy przez
zaparcie sie wiary ani ciala prze uleglos¢ zadzy. Nie zhanbil dziewicy ten, ktéry po-
laczyl sie z nia, bo zniewazyl, ale nie skalal - to siebie skalal. Asceza przygotowala je
wezesniej do tego, by nie ulegaé zachciankom ciata (52).

Gdy Maria calowala stopy Jezusa (por. | 12, 3), zyla z ducha i w duchu, obo-
jetna w momencie pocalunku na sprawy plci (52). Podobnie i inne dziewice, gdy za-
chodzi potrzeba, nie unikaja dotyku, niemniej czynia to roztropnie. Jesli nawet anio-
towie upadli, to tym bardziej musza czuwac ludzie. Dziewica woli, aby zarzucano jej
raczej brak zyczliwosci anizeli by zaszkodzita komus$ moralnie czy zgorszyta kogos
(53). Pragnie pokazaé piekno niezniszczalnosci; podobna aniotom nie zwaza na dru-
gorzedny czynnik ptei, wyczekujac czasu ostatecznego odrodzenia. Dziewictwo pro-
wadzi od zniszczalno$ci ku nieSmiertelnoseci (53).

Jesli pola bieleja juz pod zniwo (por. ] 4, 35), to rowniez i w tym sensie, ze w
dziewictwie zostalo zasiane ziarno niezniszczalnosci dla przyszlego Zycia i ono przy-
nosi owoc. Jak w prokreacji fizycznej ludzie zrodzili juz bardzo wielu potomkaéw, tak
coraz liczniejsze staje sie potomstwo duchowe zrodzone przez czystosé. Dziewictwo
jeszcze bardziej zajasnieje przy odrodzeniu. Przez swoja cnote dziewice antycypuja
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odrodzenie; ich przemiane uskuteczni moc Boza przy zmartwychwstaniu ciat (54).

Chrystus chcial, aby dziewictwo niczym nasienie niezniszczalnego zycia zo-
stato postane z ziemi do nieba i aby ciala nasze juz teraz éwiczyly sie w czystosci na
wzor dziewic. Sam zachowal bezZennosc, cho¢ przestrzegal praw i zwyczajéw ludz-
kich. Urodzit sie z ciala niezniszczalnego ze wzgledu na nas, ktorzy rodzimy sie
przez malzenstwo z ciala zniszczalnego (malzenstwo stuzy zniszczalnosci ciala). Jak
pierwszy Adam zasial nasienie zniszczalnego zycia, tak Nowy Adam przez dziewic-
two zasial nasienie zycia niezniszczalnego. Przed przekroczeniem zakazu Adam nie
potrzebowal ,,poznawac¢” swojej kobiety, a dopiero po upadku. W ten spos6b smier-
telnos$¢ znalazta pocieche w ziemskim potomstwie (54).

Bdg nakazal rozmnazaé sie (por. Rdz 1, 28). Prokreacja stuzy miedzy innymi
uzupelnieniu ubytkéw ludnosci nastepujacych w czasie wojny czy innych katakli-
zmo6w; jest znakiem btogostawienstwa Bozego. Gdy przyszly czasy, Ze nie ma wojen i
miecz przekuwa sie na lemiesze (por. Mi 4, 3), gdy ludzkos¢ na ziemi cieszy sie do-
statkiem, dziewictwo staje sie zarodkiem niezniszczalnosci (55).

Dziewictwa nie nakazalo Prawo Mojzesza ani Ewangelia. Chrystus chciat,
zeby ono bylo dzielem duszy opanowanej przez cnote, ktéra wykracza poza siebie,
wychodzi ponad prawo i wlasna nature. O ile czlowiek, postepujac wbrew swojej na-
turze, przeszed! z niezniszczalnosci ku zniszczalnosci, tak teraz odwrotnie, réwniez
wbrew swojej naturze, ale ze swego wyboru, przez dziewictwo przechodzi ze znisz-
czalnosci do niezniszczalnosci (55). Podobnie sw. Pawel m6éwi niewiele o dziewic-
twie, nie majac od Pana wskazowek na ten temat (por. 1 Kor 7, 25); nie daje nakazow,
ale udziela delikatnej rady. Nakazy odnosza sie bardziej do niewolnikéw, a tutaj
zwraca sie do ludzi wolnych, ktérzy dobrowolnie praktykuja dziewictwo. Oni do-
konuja przymusu na swojej naturze, aby przekroczywszy siebie doszli w spos6b
nadzwyczajny do niezniszczalnosci (56).

W $wietle Nowego Testamentu mozna wyréznié trzy rodzaje bezzennych lu-
dzi (57). Czytamy w 1z 56, 4-5: Tak bowiem mowi Pan: Rzezarnicom, kforzy przestrze-
gaja moich szabatow i opowiadajg sie za tym, co Mi sie podoba, oraz trzymajg sie
mocno mego przymierza, dam w moim domu i w moich murach stele oraz imie lep-
sze od [imienia] synow i corek, dam im imie wiekuiste I niezniszczalne. Rzezaricami
tymi sg dziewice, ktére przestrzegaja duchowego szabatu. Sa nienaruszalne jak po-
sagi Boga, zachowuja piekno duszy nie dajac sie skalaé na ciele (58). By znaleZ¢ dzie-
wictwo, nie trzeba wstepowa¢ do nieba (por. Rz 10, 6-8). Mamy je z urodzenia - jest
nam wrodzone. Jesli nie zmarnujemy swoich sil, jesli zbadamy siebie, kim jesteSmy,
to odkryjemy skarby ukryte w sobie. Mamy strzec w sobie szabatu Bozego (59).

Nie do konca odzyska szacunek ten, kto go stracil; nie do korica ozdrowieje
kto$ ranny, poniewaz na zawsze pozostana na duszy i ciele jakies blizny. Grzech zo-
stanie zgltadzony przez zal, ale ten, kto ulegt zepsuciu, nigdy nie bedzie taki, jakim
bylby, gdyby nie ulegl; Zal pozostanie do konca zycia. Chrystus odkupit swoja krwia,
a dziewica naruszajaca czystos¢ wykupuje sie na nowo i winna trwac wiernie w przy-
mierzu (59).

Bezzenni dla krélestwa odziedzicza pierwsze miejsce, otrzymujac w niebie
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to co najpiekniejsze; beda nazwani imionami anioléw; w duszy nie pozostana bez-
ptodni; zakwitng jak drzewa zielone i wydadza owoce (60).

Ci, ktorzy Zle rozumiejac Mt 19, 12 samookaleczyli sie, zdradzaja wtasne nie-
opanowanie. Usilnie dazac do wspoétzycia dokonali samokastracji z leku przed naru-
szeniem granicy, przed grzechem uczynkowym. Zyja wprawdzie dziewiczo, ale nie
dlatego, Ze juz nie chca, lecz Ze juz nie moga. U Boga liczy sie intencja. Cudzol6stwo
mozna popelnié nawet w mysli (por. Mt 5, 28). Obciecie genitaliéw obciaza bardziej
niz lubiezne spojrzenie. Zabezpieczony przed czynnym zaspokojeniem zadz eunuch
ma swobode, by pozadac bez przeszkod w duchu. Po kastracji nawet jeszcze bardziej
staje sie nieopanowany. Jesli kto§ napadnie na kogos ze sztyletem, ale nie zabije, bo
sztylet wypadt z reki, jest winien zabdjstwa, tak jakby rzeczywiscie uzyt sztyletu. Po-
dobnie w innych przypadkach: jesli nawet zamyst nie doszed! do skutku, to i tak nas
oskarza. Dla przestrogi dziewic przed beztroskim zadawaniem sie z kastratami, Ba-
zyli przytacza wiele przykladéw ich grzesznego wspo6izycia z kobietami (61).

Autor przeprasza, ze zajmuje sie ta delikatng problematyka, ale zmusza go
do tego rzeczywistos$¢. Tacy mezczyzni ciesza sie coraz wiekszymi wptywami w spo-
tecznosci koscielnej; kiedys w Grecji istniato wiele takich przypadkdw, a teraz - w Ko-
Sciele. Tak oto znieksztalca sie nauke Chrystusa, lekcewazac Jego samego. Dziewice
maja strzec sie takich ludzi; jesli dziewica powinna strzec sie kontaktu cielesnego z
druga, bo moze rozpali¢ sie zadza, to tym bardziej z rzezaricem (62).

Cho¢ woltowi obetnie sie rogi, dalej zachowuje sie jak wol, dalej chce atako-
wa¢; podobnie postepuje kastrat (63). Juz Syrach przestrzegal przed pozadaniem ze
strony eunucha (por. Syr 20, 4; 30, 20). Jesli obciat genitalia, to choéby wytupit sobie
oczy, obcial rece i inne czlonki, i tak bedzie jeszcze pozadal w myslach. Nie powinno
sie jednak generalizowacé: jest wielu rzezanicéw, ktoérzy powstrzymuja sie przed poza-
daniem kobiety (64).

Nikt nie powinien $miac sie z tego, ze o tym sie moéwi, gdyz dopiero przez
studium natury mozna lepiej poznaé obowiazki ptynace ze stanu dziewiczego. Gdy
cialo jest jeszcze niedojrzate, czlonki nie znaja do korica prawa grzechu, natomiast
gdy dojrzeje, poznaje je. Autor pisze swoj traktat miedzy innymi po to, by ostrzec w
pore przed zagrozeniami. Przestrzega tez przed nieroztropnoscia wzgledem eunu-
chow (65). Dziewica, ktora unika kontaktu z mezczyznami, a zyje posrod kobiet, za-
sypia bezpiecznie, zostaje porwana do trzeciego nieba, przebywa ze swoim Oblu-
biencem. Celem autora dzietka nie jest pokazanie tego, jak upasé, ale jak strzec czy-
stosci (66).

Grecy mo6wia o hydrze, u ktérej po obcieciu jednej glowy wyrastaja trzy inne;
podobnie jest i z namietnoscia. Gdy jednak, zgodnie z mitem, odetnie sie glowe zela-
zem rozzarzonym, juz nie odrasta; takim czyms w sensie duchowym jest asceza, na
przyktad w jedzeniu (67). Kapltan starotestamentalny spalat thuszcz z watroby, a resz-
te pozostawial (por. Wj 29, 1-13); tak my przez asceze spalamy grzeszna zadze, a resz-
te pozostawiamy, czyli usuwamy zlo, a pozostawiamy dobre pragnienia. Tymczasem
nerke mozna calg spali¢ ofierze, co jest symbolem rezygnacji z matzenstwa: mozna z
powodzeniem zy¢ w pojedynke, w stanie bezzennosci (68).
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Streszczenie

Autorka omawia szczeg6towo, rozdziat po rozdziale, dzietko De virginiate Bazylego z
Ancyry, malo znane w sSrodowisku polskim. W streszczeniu dzietka zwraca uwage na
istotniejsze elementy nauki matoazjatyckiego pisarza z IV wieku.

Stowa klucze
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Basil of Ancyra. De virginitate. Report on the work (abstract)

The author discusses in details, chapter by chapter, the Basil of Ancyra’s work De
Virginitate, which is rather little known in Poland. In the summary of this small
work she draws attention to the important elements of the Basil of Ancyra’s doc-
trine.

Key words
Virginity, chastity, asceticism, De virginitate, Basil of Ancyra.
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ASCETYCZNY WYMIAR EGZEGEZY BIBLIJINEJ W DE VIRGIMITATE BAZYLEGO Z ANCYRY

O wiekszosci Ojeow Kosciola i pisarzy starozytnosci chrzescijariskiej mozna powie-
dzieé, ze zajmowali sie egzegeza Pisma Swietego. Nie chodzi tutaj jednak o poswie-
cenie calej ich tworczosci tekstom biblijnym, co raczej w znaczeniu wyjasniania od-
powiednich fragmentéw dla celéw duszpasterskich czy tez formacyjnych.

W zwiazku z tym nasuwa sie pytanie, czy o Bazylim z Ancyry mozna powie-
dzieé, ze zajmowal sie komentowaniem Biblii w sensie cytowania jej oraz wyjasnia-
nia? Przegladajac nawet pobieznie dzieto Bazylego De virginitafe nalezy uczciwie
powiedzieé, ze tak, poniewaz odwoluje sie dosy¢ czesto do tekstéw Pisma Swietego.
Warto zatem przyjrze¢ sie jego egzegezie, ktéra w kontekscie podjetego tematu na-
biera szczegdlnego charakteru.

1. Charakterystyka cytatow biblijnych

Nalezy najpierw krotko scharakteryzowaé uzywane przez Bazylego teksty biblijne.
Przegladajac wykaz fragmentéw Pisma Swietego, ktérymi postuguje sie on w swoim
dziele De virginitate, trzeba stwierdzi¢, zZe zastosowanie Starego Testamentu nie jest
u niego wcale marginalne, co Swiadczy niewatpliwie o tym, ze dobrze znatl Ksiegi na-
tchnione. Kilka razy odwotuje sie Bazyli z Ancyry do Ksiegi Rodzaju (10 razy), raz do
Ksiegi Wyjscia, do drugiej Ksiegi Samuela i Ksiegi Hioba, do Ksiegi proroka Zacha-
riasza i Micheasza, 4 razy do Ksiegi Powtérzonego Prawa i do proroka Jeremiasza, 8
razy do Psalmow, 5 razy do Ksiegi Przystéw, tylez samo do Syracydesa, w koricu 3 ra-
zy do proroka Izajasza.

Gdy chodzi natomiast o Nowy Testament, z cala pewnoscia przewazaja od-
niesienia do Ewangelii Sw. Mateusza, ktérych jest 26, do Ewangelii Sw. Marka i Dzie-
jow Apostolskich odnalezé mozna tylko po jednym odwotaniu, zas§ do Ewangelii Sw.
Lukasza 6 razy, a do Ewangelii Sw. Jana 4 razy. Czesto cytowany jest tez Sw. Pawel,
zwlaszcza 1 List do Koryntian (20 razy), 2 List do Koryntian (6 razy), List do Rzymian
(10 razy), do Galatow i Efezjan 3 razy, do Kolosan 2 razy, raz spotka¢ mozna odwota-

* Ks. dr hab. Bogdan Czyzewski, prof. UAM - profesor nadzwyczajny z Zakladzie Teologii Pa-
trystycznej Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu,
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nie do Listu do Filipian, 5 razy do 1 Listu do Tymoteusza. Do tego wykazu nalezy
jeszcze dodacé cytacje Listu do Hebrajezykéw (2 razy) oraz 1 Listu sw. Piotra (1 raz).

Warto tez pokusic sie o wskazanie chociazby og6lnych tematéw zawartych w
cytowanych przez Bazylego tekstach biblijnych. Gdy chodzi o Stary Testament, od-
wotlania koncentruja si¢ wokol tematu kobiety i mezezyzny (zwlaszcza Rdz i Prz),
przykazania zabraniajacego cudzoléstwa (Wj 20, 14). Z Nowego zas Testamentu za-
czerpniete zostaly zagadnienia odnoszace sie do zakazu cudzoléstwa, do pokus,
zgorszenia, nierzadu (Mt), wyrzeczenia sie wszystkiego (Lk), trwania w Chrystusie
(J), malzenstwa, dziewictwa (1Kor), wd6éw (1Tm). Sa to tematy kluczowe, catkowicie
uzasadnione, kiedy weZmie sie pod uwage przestanie wyplywajace z dzieta Bazylego
z Ancyry. Korzysta on oczywiscie z wielu innych cytatéow, zwlaszcza wéwczas, gdy
wiaza si¢ z podejmowanym przez niego tematem.

2. Alegoryzm Bazylego
Jezeli chcielibySmy ogélnie okresli¢ egzegeze Bazylego z Ancyry, nalezatoby powie-
dzieé, ze jest ona dostowna. W calym jego dziele De virginitate jest tylko jeden frag-
ment biblijny, ktory Bazyli rozpatruje alegorycznie. Metoda alegoryczna postuguje
sie w ostatnim rozdziale swojego pisma, kiedy wspomina o ofierze z mtodego cielca,
a wedlug Prawa Mojzeszowego, zwiazanej z wySwieceniem kaptanéw (por. Wj 29, 1-
13). Chodzi tutaj zwlaszcza o fragment: A pozbierawszy tluszcz, ktory pokrywa
wnetrznosci, i pfat ttuszczu, ktory jest na watrobie, i obie nerki, i ttuszcz, ktory jest
na nich, spalisz to na oftarzu (Wj 29, 13).

Bazyli nie cytuje tego biblijnego tekstu, tylko omawia go na sposéb alego-
ryczny. Zastosowana metode uzasadnia nastepujaco:

Stowo Boze odnoszace sie do tego, co przepisal bardzo madry Mojzesz na temat

ofiary z cielca skladanej za kaptana, pokazuje sposdb praktykowania ascezy

odwolujac sie do znaczenia poszczegdlnych czesci ciala ofiarowywanych na ca-

lopalnie’.
Po tym stwierdzeniu Bazyli z Ancyry przechodzi do szczegélowego omoéwienia
wspomnianego przepisu biblijnego w znaczeniu alegorycznym. Zauwaza najpierw,
ze Mojzesz nakazuje spali¢ plat tluszczu znajdujacy sie na watrobie zwierzecia oraz
ten, ktory pokrywa wnetrznosci i nerki. Autor De virginitate zwraca jednak uwage,
ze nakaz nie odnosi si¢ do organu, jakim jest watroba, ani tez do wnetrznosci, lecz do
znajdujacego sie na nich ttuszezu, i dodaje, ze spalone maja by¢ takze nerki’. Ten za-
pis bowiem posiada dla niego glebokie znaczenie alegoryczne, ktéry wyjasnia szcze-
golowo w dalszej czesci swojego dziela.

Ot6z powinno sie, wedtug Bazylego, ocali¢ watrobe, ktéra chociaz jest orga-
nem pozadania, nalezy jednak zachowac ja od spalenia. Niszczy sie za$ thuszcz znaj-

" Bazyli z Ancyry, De virginitate, 68, t1. franc. Basile d’Ancyre. De la véritable intégrité dans la
virginite, dz. cyt., s. 124.
? Por. tamze.
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dujacy sie na watrobie i z61¢. Dzieki temu watroba staje sie wolna od z6lci oznaczaja-
cej tutaj zadze zla i kieruje ku pozadaniu dobra. Watroba jest konieczna do zycia,
gdyz daje ciatu pozywienie, przyswajajac i przetwarzajac pokarm, dlatego nalezy ja
zachowaé. Usuniety thuszcz z zélcia to obraz pozadania, ktérego nalezy sie pozbyé,
pozostaje natomiast pragnienie tego, co czyste i niewinne’.

Bazyli zwraca tez uwage na przepis odnoszacy sie do zakazu spalenia
wnetrznosci cielca. Jego zdaniem nalezy pozbyc¢ sie tylko thuszczu z wnetrznosci,
poniewaz powoduje otylosé. Jest to dla Bazylego obraz zycia wolnego od wszelkiej
zachtannosci’,

W odniesieniu do nerek przypomina, zZe nakaz dotyczy spalenia i nerek, i
tluszezu, ktéry na nich sie znajduje. Stwierdza, ze Mojzesz

kaze spalié catkowicie plat tluszczu, ktory jest na watrobie, nie watrobe, ale

thuszez, ktéry pokrywa wnetrznosci, nie same wnetrznosci, nie tylko tluszcz na

nerkach, lecz nerki razem z ich ttuszezem®.
Uzasadnia to najpierw w sposéb, mozna by powiedzie¢, medyczny i dostowny. We-
dtug Bazylego thuszcz na nerkach powoduje wytwarzanie duzej ilosci piany w mo-
czu, co oznacza brak wstrzemiezliwosci. Spalone nerki wraz z tluszczem sa nato-
miast obrazem tego, Ze czlowiek jest w stanie zy¢ bez malzenstwa i praktykowaé zy-
cie dziewicze réwne temu, ktére prowadza aniolowie’. Tego typu rozumowanie wy-
daje sie dziwne, poniewaz wiadomo, Ze cztowiek moze zy¢ z jedna nerka, brak na-
tomiast dwdch lub tez ich niefunkcjonowanie w organizmie powoduje $mierc.

Do jakiego stopnia Bazyli jest oryginalny w swojej alegorii? Czy nie inspiro-
wat sie Orygenesem, tak bardzo wplywowym na polu duchowego czytania Biblii? W
zachowanych tekstach Aleksandryjczyka nie znajdujemy formalnej aluzji do Wj 29,
13. Jednak pewne elementy odno$nej alegorii sa wspdlne dla obu pisarzy greckich,
tak iz nie mozemy wykluczy¢ wptywu szkoly aleksandryjskiej. Dla Orygenesa wa-
troba jest podobnie symbolem popedliwosci i pozadliwosci. Jak pancerz zbrojny
chroni ten organ przed przekluciem, tak pancerz sprawiedliwosci (por. Ef 6, 14)
chroni ludzkie wnetrze, to jest zachowuje w czystosci i Swietosci serce oraz wszystko
inne w cztowieku’. Do Wj 29, 13 odwotuje sie, dos¢ ogélnie, Grzegorz z Nazjanzu. W
duchu Bazylego podkresla, ze omawiany gest ofiarny wyraza konsekracje Bogu ca-
lego ciala®. Tymczasem to nie u poprzednikéw, ale u nastepcow Bazylego znajdu-

® Por. tamze.

* Por. tamze.

5 Tamze, s. 124.

S Por. tamze, s. 124-125: ,,Co do nerek, ktére nie wydaja sie konieczne do tego, by zy¢ [...], to
nie tylko ich zapas tluszczu, ale i one same wydane maja by¢ do ognia, poniewaz mozliwe
jest bez nerek, to znaczy bez malzenstwa jednoczesnie zyc i praktykowaé zycie dziewicze
podobne do tego, ktére prowadza aniotowie”.

"Por. Orygenes, Commentarii ad Ephesios, in 6, 14.

® Por. Grzegorz z Nazjanzu, Mowy, 40, 40; Rz 12, 1.
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jemy Scislejsze z nim zbieznosci. Dla Teodoreta z Cyru (zm. ok. 457/466), podobnie
jak dla Bazylego, zbyteczne czastki organéw poddawane calopaleniu stanowia sym-
bol tego, czego nalezy sie pozby¢ pod wzgledem moralnym, a mianowicie namietno-
§ci. Same organy, o ktérych mowa w Wj 29, 13n., sa obrazem pasji cielesnych. Zota-
dek wskazuje na namietno$é obzarstwa, nerki - na namietnosci ,,podbrzuszne”, czy-
li seksualne, watroba wydzielajaca z6l¢ - na gniew. Ich spalenie oznacza uSmier-
cenie owych zgubnych sil (évepyélog). Powyzsze]j egzegezy Teodoret nie przedstawia
jako wlasnej, ale zaznacza, ze inni tak uwazaja: &Aiot fippnvevtai’. Byé moze ma na
mysli Orygenesa czy cho¢by Bazylego z Ancyry.

Warto wspomniec o jeszcze jednym ciekawym aspekcie rozpatrywanej tutaj
alegorii Bazylego z Ancyry. Ot6z postuguje si¢ on obrazem mitycznej hydry lernej-
skiej. Bardzo trudno byto pokonaé tego wieloglowego potwora, gdyz w miejscu od-
cietej glowy odrastaly 2 badz 3 nowe. Wedlug mitycznego przekazu Herakles nie
mogac sobie z nim poradzi¢ wypalil rany po odcietych glowach, zapobiegajac ich re-
generacji, a nieSmiertelna, srodkowa glowe zakopal. Nastepnie uzyt krwi albo z6tci
potwora do zatrucia swych strzat". Bazyli poréwnuje ten mityczny obraz do poja-
wiajacych sie nieustannie w cztowieku namietnosci, ktore zostaja pobudzane, przez
co ciagle sie odradzaja. Dlatego potrzeba wytrwalosci oraz surowej wstrze-
miezliwosci, by to, co zte spalié¢ w ogniu, tak jak wspomniany ttuszcz i nerki cielca
sktadanego w ofierze. W ten spos6b autor dochodzi do przekonania, ze pielegnowa-
nie dziewictwa, wlasciwe jego przezywanie oraz upodobanie w ascezie prowadzi
czlowieka do otrzymania nagrody w postaci nieskazitelnego zycia wyznaczonego
mu jako zaplaty za ciagle podejmowana walke z réznego rodzaju pozadaniami'’.

3. Dostowne odczytywanie teksow

Wspomniane zostato, zZe tylko jeden epizod biblijny rozpatruje Bazyli z Ancyry w
duchu alegorycznym. Pozostale za$ w sensie dostownym. Sprobujmy przyjrzec sie
niektérym z nich, by poznac¢ specyfike jego egzegezy. Wydaje sie, ze najbardziej re-
prezentatywne sa komentarze do dwéch fragmentéw biblijnych, mianowicie do Mt
19, 10-12 oraz 1 Kor 7.

Najpierw chcialbym przyjrzec¢ sie egzegezie Mateuszowego tekstu, ktory
brzmi nastepujaco: Rzekli Mu uczniowie: «Jesli tak ma sie sprawa cztowieka z Zong,
to nie warto sie Zenicy. Lecz On im odpowiedziai: «Nie wszyscy to pojmuja, lecz tylko
ci, ktorym to jest dane. Bo sg niezdatni do matzenstwa, ktorzy z lona matki takimi sie
urodzili; 1 s3 niezdatni do maizenstwa, ktorych ludzie takimi uczynili; a sg i tacy
bezzenni, ktorzy dla krolestwa niebieskiego sami zostali bezzenni. Kfto moze pojac,
niech pojmuje!» (Mt 19, 10-12).

I Teodoret z Cyru, Quaestiones in Exodum, 61, PG 80, 288n.

" Por. J. Parandowski, Mitologia. Wierzenia i podania Grekow i Rzymian, Krakéow 1950, s.
179-180.

" Por. Bazyli z Ancyry, De virginitate, 68, s. 125.


http://pl.wikipedia.org/wiki/457
http://pl.wikipedia.org/wiki/466
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Bazyli analizuje ten biblijny fragment pewnymi etapami, tzn. komentuje go
w zaleznosci od tematu, jaki podejmuje. Biskup chwalac w calym swoim dziele
dziewictwo, ma jednocze$nie Swiadomosé, ze zgodnie z nakazem zawartym w Rdz 1,
28 Bog nakazal ludziom, by sie rozmnazali', samo zas posiadanie dzieci uznaje za
znak Bozego blogostawienstwa zgodnie z tym, co zostalo przekazane w Ksiedze Po-
wtoérzonego Prawa: blogosiawiony bedzie owoc twego fona (Pwt 28, 4). Wydaje sie
jednak, ze Bazyli prokreacje rozumie wylacznie w sensie uzupetnienia brakow lud-
nosci spowodowanych wojnami. Dlatego tez ktadzie nacisk na dziewictwo, ktére jest
potrzebne w przypadku wystarczajacej ilosci ludzi zyjacych na ziemi i kiedy nie ma
juz zadnych wojen. Co wiecej, Bazyli z Ancyry powotujac sie na tekst proroka Miche-
asza o nadejsciu czas6w, w ktorych nie ma wojen i dlatego miecze przekuwa sie na
lemiesze, ludzkosci za$ na ziemi jest pod dostatkiem (por. Mi 4, 3), stwierdza, ze
dziewictwo staje sie zarodkiem niezniszczalnosci®.

Ciekawe w egzegezie Bazylego pozostaje niewatpliwie wyjasnienie stow
uczniéw na temat malzenstwa: Jesli tak ma sie sprawa cztowieka z Zong, to nie warto
sie Zeni¢ (Mt 19, 10) i odpowiedzi, jakiej udziela im Chrystus: Nie wszyscy to poj-
muja, lecz tylko ci, ktorym to jest dane (Mt 19, 11). Autor De virginitate kilka razy
podkresla, ze dziewictwa w Zadnym miejscu nie nakazalo ani Prawo Mojzeszowe,
ani tez Jezus w Ewangelii. On pragnat jedynie, zeby dziewictwo bylo dzielem i zwy-
ciestwem duszy opanowanej przez cnote. O takiej duszy zas mozna powiedziec, ze
wykracza poza siebie, wychodzi ponad prawo i poza wtasna nature. Po popelnieniu
grzechu czlowiek z niezniszczalnosci przeszedl w zniszczalnosé postepujac wbrew
swojej naturze. Zycie dziewicze natomiast powoduje catkowity odwrét sytuacji, cho-
ciaz takze wbrew swojej naturze, ale z wlasnego wyboru, poprzez dziewictwo czto-
wiek przechodzi ze zniszczalnosci do niezniszczalnosei',

W podobnym duchu wypowiada sie Bazyli z Ancyry, kiedy skupia swoja
uwage na stowach sw. Pawta, ktéry méwiac o dziewictwie stwierdza, iz nie ma na
ten temat wskazéwek od Pana (1 Kor 7, 25). Nie daje tez nakazéw, poniewaz one od-
nosza sie bardziej do niewolnikéw, dlatego raczej udziela delikatnej rady, gdyz
zwraca sie do ludzi wolnych. Odnoszac sie do tych Pawtowych stéw, Bazyli zaznacza,
ze ci, ktorzy dobrowolnie wybieraja dziewictwo, dokonuja przymusu na swojej na-
turze, aby wykroczywszy poza siebie w nadzwyczajny sposob doszli do nieznisz-
czalno$ci. WypowiedZ ta zostala poparta dlugim cytatem z 1 Kor 7, 25-38, gdzie mo-
wa jest o wyzszosci dziewictwa nad zyciem malzeriskim".

Bazyli powolujac sie na tekst z Ewangelii Sw. Mateusza: Bo sg niezdatni do
maltzenstwa, ktorzy z fona matki takimi sie urodzili; i s3 niezdatni do maizenstwa,
ktorych ludzie takimi uczynili; a sg 1 tacy bezzenni, ktorzy dla krolestwa niebie-

" por. tamze, 55, s. 99.
" Por. tamze, s. 100-101.
14 .
Por. tamze.
5 por. tamze, 56, s. 101n.
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skiego sami zostali bezzenni (Mt 19, 10-12) dostrzega trzy rodzaje tzw. rzezanicow. Do
pierwszej grupy naleza niezdatni do matzenstwa, ktorzy z lona matki takimi sie
urodzili. Chodzi tutaj o ludzi, ktérych natura pozbawita mozliwosci wchodzenia w
akty seksualne, a tym samym nie moga wchodzi¢ w zwiazek malzeriski'. Druga
grupa rzezancow to, niezdatni do matzenistwa, ktorych ludzie takimi uczynili (Mt 19,
12). Wedtug Bazylego chodzi tutaj o tych, ktérzy pod wyptywem pewnych naciskéw
wynikajacych z wychowania i czujnosci zaczeli praktykowac dziewictwo"". Jest tez
trzecia grupa rzezancéw, ktorzy dla krolestwa niebieskiego sami zostali bezzenni
(Mt 19, 12). Oni przewyzszaja dwie wezesniej wymienione grupy, poniewaz nie stali
sie takimi na skutek natury, ani tez z powodu naciskéw ze strony innych ludzi, lecz
sami dobrowolnie wybrali taki sposob zycia ze wzgledu na Krélestwo Boze'. Nawia-
zujac w innym miejscu swojego dzieta do tej grupy rzezancow (w polskim tekscie bi-
blijnym jest stowo: ,,bezzenni”), Bazyli stwierdza, Ze odziedzicza oni pierwsze miej-
sce, dostana w niebie wszystko to, co jest najpiekniejsze, beda nazwani imionami
anioléw, a w duszy nie pozostang bezplodni lecz zakwitna jak drzewa zielone i wy-
dadza owoce”.

Biskup Ancyry podejmuje takze watek z Mt 19, 12 odnoszac sie do tych, kt6-
rzy zle zrozumieli ten fragment i sami sie okaleczyli. Bazyli tego rodzaju czyn pote-
pia i ocenia nagannie. Uwaza bowiem, ze dopuszczajac sie tego pokazali wlasne nie-
opanowanie, gdyz dazyli usilnie do wspdlzycia, ale z obawy przed spelnieniem tego
dokonali samokastracji. Obecnie, chociaz zyja w dziewictwie, to jednak nie dlatego,
Ze nie chca popelnié cudzoléstwa, ale poniewaz nie moga tego uczynié. Cudzoté-
stwo, zdaniem Bazylego, mozna popelnic¢ tez w mysli (por. Mt 5, 28). Ludzie pozba-
wiajacy sie narzad6éw plciowych, co prawda, zabezpieczaja sie przed czynnym za-
spokojeniem zadz, maja jednak pelna swobode, by pozada¢ w duchu i staé sie jeszcze
bardziej nieopanowanymi®’.

Bardzo wnikliwie rozwaza tez Bazyli z Ancyry drugi tekst, mianowicie 1 Kor
7, gdzie mowa jest o malzenstwie i dziewictwie. Oto kilka przyktadow jego egzegezy,
ktéra przyjmuje charakter typowo ascetyczny. Powotujac sie na tekst, w ktérym Apo-
stol Narodéw zestawia kobiete zamezng z niezamezna i dziewica (por 1Kor 7, 32-34),
pierwszej zarzuca, ze troszczy sie o ciato, zaréwno swoje, jak i meza. Kiedy posiada
dobrego meza ustawicznie przezywa lek, by go nie utracié, jezeli ztego, poddana jest
ciaglej udrece. Do tego dochodzi dodatkowa troska o dzieci, by je dobrze wychowac,
kiedy nie podazaja dobra droga, jako matka przezywa bol moralnyzl. Za sw. Pawlem
chwali natomiast Bazyli z Ancyry kobiete bezzenna i dziewice, poniewaz troszczy sie
o sprawy Pana oraz o Swietosé swojego ciata i ducha. Wolna jest ponadto od wszelkiej

" por. tamze, 57,s. 103n.
"Por. tamze, s. 104.
18 .

Por. tamze.
" por. tamze, 60, s. 111.
* por. tamze, 61, s.111-115.
1 por. tamze, 23, s. 45.
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ziemskiej niewoli, jak troska o meza i dzieci. Dlatego biskup stwierdza, ze kobieta
niezamezna
dobrze pojmuje, iz od poczatku malzenstwo jest zepsute i nieumiarkowane, wy-
wnioskowata, ze juz na poczatku malzenstwo spotkata cala tragedia, a zatem,
uciekajac od glownej zasady cierpien, uciekla tym samym od wszystkich bolow,
ktére narodzity sie u jego poczatku®.
Bazylemu chodzi przede wszystkim o b6l zwiazany z rodzeniem dzieci, ale takze o
wszelkie codzienne cierpienia zwiazane z codziennymi trudami zycia, o ktérych by-
ta weze$niej mowa.

Nie oznacza to jednak, ze biskup Ancyry nie dostrzega pozytywnej strony
malzenistwa. Uwaza je za dobre, a nawet, powotujac sie na stowa sw. Pawla, ze jezeli
maz umrze, moze poslubic kogo chce, byleby w Panu (1Kor 7, 39), uznaje malzen-
stwo za dobre. Zawrze¢ malzeristwo w Panu oznacza dla Bazylego zawrzec je w zgo-
dzie z I;Satura(, gdyz malzenstwo ze wzgledu na przekazanie zycia jest koniecznoscia
natury™.

Podsumowujac nalezy najpierw powiedzie¢, ze dzieto Bazylego z Ancyry De
virginifate nie jest zadnym pismem egzegetycznym. Pojawiajace sie w nim cytaty z
Pisma Swietego stanowig raczej pomoc i poparcie dla przedtozonych przez niego tez.
Positkuje sie nimi w celu ukazania, ze nauka dotyczaca dziewictwa oraz jego zacho-
wania posiada liczne odniesienia w tekstach natchnionych.

Nie oznacza to, Ze w ogéle nie spotykamy u Bazylego egzegezy. Ona jest
obecna tyle razy, ile razy pojawia sie tekst biblijny, ktérego znaczenie jest albo wyja-
$niane, badz tez bywa tylko zacytowany bez podania jakichkolwiek interpretacji. Ce-
lem pisma nie jest jednak zamiar dokonania egzegezy wszystkich tekstow na temat
dziewictwa.

Biskup Ancyry nie reprezentuje jakiejs szczegdlnej szkoly egzegetycznej czy
tez nie mozna o nim powiedzieé, Ze postuguje sie wyszukana metoda interpretacji
tekstu biblijnego. Tylko raz zastosowal alegorie, w pozostatych za$ przypadkach,
mozna nawet powiedzieé, w sposéb typowo kaznodziejski, przytacza konkretne tek-
sty i ukazuje ich znaczenie w odniesieniu do wczesniej zamierzonego tematu, czyli
pochwaly zycia w dziewictwie.

Nalezy réwniez odnotowaé, ze ani razu nasz autor nie odwotuje sie do przy-
powiesci Chrystusa o pannach madrych i ghupich (por. Mt 25, 1-13), co wydaje sie
dziwne, skoro wezmiemy pod uwage, zZe podstawowym motywem dzieta jest wska-
zanie nie tylko na wyzszos¢ dziewictwa, co przede wszystkim na jego zachowanie
oraz unikanie wszelkich sytuacji, ktére moglyby jemu zagraza¢. Wspomniana zas
biblijna przypowies¢é doskonale ukazuje postawe gotowosci i czujnosci, by nie ulec
pokusom i czyhajacym wszedzie niebezpieczenistwom. Brakuje tez odwotania sie do
Maryi, ktora przeciez stanowi doskonaly przyktad zachowania dziewictwa.

2 Tamze, s. 46.
% Por. tamze, 38,s. 71.



23

KS. BOGDAN CZYZEWSKI

Ostatni i najwazniejszy wniosek, jaki sie nasuwa, zwigzany jest z tematem
przedstawionego przedtozenia. Mozna mianowicie z cala pewnoscia powiedzieé, ze
egzegeza Bazylego z Ancyry posiada charakter §cisle ascetyczny. Wszystkie uzyte
przez niego teksty biblijne maja pomo6c w zrozumieniu wartosci ascezy, ktora pro-
wadzi do samoopanowania i pomaga podejmowaé walke z namietnosciami. Egze-
geza Bazylego zmierza niewatpliwie do ukazania wielkosci dziewictwa, ktére wia-
Sciwie przezywane i strzezone staje sie dla czlowieka prawdziwa radoscia i skarbem
w jego zyciu.

Streszczenie

Przedmiotem artykutu jest analiza dziela Bazylego z Ancyry zatytulowanego De vir-
ginitate. Prébuje sie ukazaé wielko$¢ zycia w dziewictwie, ktore wlasciwie przezy-
wane, staje sie dla cztowieka prawdziwym skarbem. O egzegezie Bazylego mozna
powiedzie¢, iz posiada charakter $cisle ascetyczny, co oznacza, Ze uzyte przez niego
teksty biblijne maja pomdéc w zrozumieniu wartosci ascezy, ktéra prowadzi do sa-
moopanowania i pomaga podejmowac walke z namietnosciami. Biskup Ancyry nie
reprezentuje jakiejs szczegolnej szkoly egzegetycznej czy tez nie mozna o nim po-
wiedzieé, ze postuguje sie wyszukana metoda interpretacji tekstu biblijnego. Tylko
raz zastosowal alegorie, w pozostatych zas przypadkach, w sposéb typowo kazno-
dziejski, przytacza konkretne teksty i ukazuje ich znaczenie w odniesieniu do weze-
$niej zamierzonego tematu, czyli pochwaly zycia w dziewictwie.

Stowa klucze
Bazyli z Ancyry, dziewictwo, malzenistwo, egzegeza, alegoria.

Ascetic dimension of biblical exegesis of Basil of Ancyra’s De Virginitate (abstract)

The paper is an analysis of the work of Basil of Ancyra entitled De Virginitate. Basil
tries in his work to show the dignity of the virginity. The Basil’s exegesis is strictly
ascetic: the biblical texts used by him help to understand the value of the ascetic life
of the virgins. The Bishop of Ancyra doesn’t represent any particular catechetical
school. He doesn’t use any sophisticated method of interpretation of the biblical
texts. He applies an allegorical method only once; in other cases, he cites the biblical
texts in a typically homiletic way and shows their importance for the ascetic life of
the virgins.

Key words:
Basil of Ancyra, virginity, marriage, exegesis, allegory.
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Ukazujac Chrystusa jako tego, kto urzeczywistnia i zastepuje idee logosu filozoficz-
nego, Bazyli by¢ moze mial na uwadze wyksztalcona publicznosc¢ albo tez adresata
dedykacji, Letoiosa, zdecydowanego przeciwnika mesalianizmu'. W zasadzie Zrezy-
gnowal ze spekulacji dogmatycznych, czyniac swoje pismo przystepnym dla szer-
szych kregow. Odwolujac sie szczegétowo do analogii miedzy miloScig malzeniska a
duchowa, miedzy Chrystusem a oblubienica, wchodzac w detale psychofizycznej
strony dziewictwa, dostarczyl powodéw, dla ktérych na poczatku XVIII w. zapadio
milczenie wokoét tego pisma. To, co budowato ludzi starozytnosci i Sredniowiecza, za-
czelo bulwersowacé nowozytnych’. A. Burgsmiiller uwaza, ze to pruderia czaséw no-
wozytnych kazala otoczy¢ dzietko milczeniem®.

1. Oblubiericza relacja w De virginitate, 50

W rozdziale pieédziesiatym traktatu De virginitate, poSwieconego w duzej mierze
ascezie dziewicy, znajdujemy niejako kulminacje teologii bazylianiskiej. Zajmujac
sie wskazaniami ascetycznymi, ich réznoraka argumentacja, nie pomijajaca nawet
aspektow psychofizycznych wstrzemiezliwosci, Bazyli jako teolog nie traci z pola
widzenia rzeczy najwazniejszej. Subtelny w tresci i jezyku, autor kresli na sposéb
grecki zwigzek duchowy dziewicy z Logosem-Chrystusem, wskazujac na sama jego
istote. Oto pelny tekst rozdzialu w naszym ttumaczeniu:
Prowadzac dziewice ku prawdziwemu dziewictwu i odwolujac sie do obrazu
oblubierica, bynajmniej nie chcemy budzi¢ w niej mysli o malzenistwie, lecz
pokazac¢ wyrazniej na podstawie zjednoczenia w malzenstwie zjednoczenie
duszy rozumnej z boskim Logosem. Jak ciala doznaja we wspd6lnocie malzen-
skiej tych samych przyjemnosci, cierpieni i niepowodzen, i doswiadczaja w
zwigzku przyjemnosci, cierpien i niepowodzen, poniewaz jednocza sie we
wsp6lnym dziataniu, tak samo dusza rozumna we wspélnocie oblubienczej z

* Ks. dr hab. Leon Niescior, prof. UKSW - profesor teologii patrystycznej w Katedrze Teologii
Patrystycznej na Wydziale Teologicznym UKSW; e-mail: l.niescior@uksw.edu.

"Por. A. Burgsmiiller, Die Askeseschrift des Pseudo-Basilius, s. 4.

% Por. A. Vaillant, Le,, De virginitate” de saint Basil, s. 1; A. Burgsmiiller, Die Askeseschrift des
Pseudo-Basilius, s. 9.

3 Por. A. Burgsmiiller, Die Askeseschrift des Pseudo-Basilius, s. 11-15.



25

LEON NIESCIOR OMI

boskim Logosem moze kosztowaé cnoty, niezniszczalnosci i prawdziwej bez-
namietnosci w Duchu, aby dzieki beznamietnosci i niezniszczalnosci stala sie
czysta (kathard), za sprawa szczerego wspoldzialania boskiego Logosu dla jej
uSwiecenia. Dlatego godzi sie, aby ta, ktéra przez przyrzeczenie dziewictwa
zwigzala sie z Chrystusem, zaslubiwszy na cale zycie Madrosé i Logos, byla
madra i roztropna, aby odsunela wszelka haniebna nierozumnos$é i lekko-
myslnosé przez ciagte éwiczenie sie (dia tés melétés)w rzeczach Bozych, przy-
ozdabiajac sw6j umyst pieknem madrosci, z ktéra sie jednoczy. Kazdy inny,
kto zabiega o szczesliwosé, powinien wszystkie dziatania, ktére dusza podej-
muje za pomoca zmystéw, kierowaé zwykle od zewnatrz do wewnatrz. Tym
bardziej przystoi oblubienicy Chrystusa, aby obcowala z oblubiericem, ktérym
jest Bog-Logos, na duchowych tozach nie dajacych sie wyrazié stowem, rozwa-
zajac Jego Prawo dniem i noca; aby cieszyla sie Jego przyjaciolmi wprowadza-
jacymi ja do komnaty oblubienczej - chce powiedzie¢ Prawa i Ewangelii - i
tymi, ktérzy ukazuja w szczegétach piekno oblubienica, o ile s jednego ducha
z tamtymi; aby dzieki §wietym i pochodzacym od Logosu nasieniom mysli da-
la sie pozna¢ zawsze i coraz bardziej jako rozumna i madra, az w calkowitym
zjednoczeniu z madroscia stanie sie jedno z Tym, z ktérym sie taczy; i wszyscy
zobacza ja niezniszczalng dzieki Niezniszczalnemu, zamiast nierozsadnej roz-
tropna, ze tak powiem, i madra, jako polowice (pleurs)Logosu, z ktérym sie
zlaczyla, jednym stowem, zamiast czlowieka - Bogiem nie§miertelnym, jak
Ten, z ktérym sie taczy. Jej oblubieniec opuscil trony i panowania i polaczyl sie
z tym co $miertelne, aby stajac sie w niej zdolny do wspélodczuwania prze-
mienil ja i uczynil zdolna do beznamietnosci, jaka sam posiada. Tak i ona ma
polaczy¢ sie wedlug tego co nieSmiertelne z Tym, ktéry ze wzgledu na mitosé
do oblubienicy wyzbyt sie¢ wiadzy i zwierzchnosci i unizyt sie z postaci Boga
przyjawszy postac stugi (Flp 2, 6-7), aby wstapila do komnaty niebieskiej razem
z Nim, gdy On wstepuje do Ojca. Diatego to - powiada - meZczyzna opusci ojca
swego 1 matke swoja 1 zlaczy sie ze swa Zong tak scisle, Ze staja sie dwaoje jed-
nym cialem (Rdz 2, 24; Ef 5, 31). Wyjasniajac te stowa ten, kto staral sie o za-
szczytne przyprowadzenie oblubienicy do Chrystusa i ku nieSmiertelnosci, po-
wiada: Tajemnica to wielka, a ja mowie: w odniesieniu do Chrystusa i do Ko-
sciofa (Ef 5, 32). Chrystus bowiem nie zstapil po to, aby zlaczy¢ sie z oblubieni-
ca i pozostaé na ziemi, ale by zabraé ja ze soba i przemienié, i z ziemi przepro-
wadzi¢ do nieba. Poslubiona Chrystusowi ma przy sobie nie tylko Jana [Chrzci-
ciela] ustugujacego przy kapieli slubnej, ale takze aniotéw, ktérzy Spiewaja,
gdy wstepuje na uczte weselna u Ojca. Dziewica pozostaje nieskalana (dftho-
ros)nie tylko przy zjednoczeniu z nieskalanym Logosem, ale jest taka réwniez
po zjednoczeniu. Oblubieniec naszych dusz nie postepuje w taki sam sposdb
jak oblubieniec cial, ktéry czyni [z niej] poprzez malzenistwo kobiete, narusza-
jac nietkniete dziewictwo. Oblubieniec dusz zaslubia dusze nietknieta, nie na-
ruszajac jej przez wspolnote ze soba. Przeciwnie, zabrawszy ja od diabtla, gdy
zostala zepsuta przez rozkosze cielesne i w spos6b niemoralny stala sie jego
kobieta przez zepsucie, czyni ja z kobiety dziewica nietknieta dzieki wspdlno-
cie ze soba. Pouczajac nas przez proroka o takim prowadzeniu do malzeristwa
mistycznego, powiada do swojej oblubienicy: Czy nie wzywalas Mnie jak swoj
dom i gjca, 1 sprawce twego dziewictwa? (Jr 3, 4). Jak gdyby powiedzial: spraw-
ce twego nietknietego stanu. Jak maz jako pierwszy narusza stan nietkniety
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swojej zony, stajac sie przez to jej panem, tak sprawca i poczatkiem stanu nie-

naruszalnosci kazdego z nas jest Pan - nasz Pan, ktéry przez nienaruszalnosé

przywraca stan poczatkowy. Powinni§my uznaé Go za dom zapewniajacy nam

nietykalnosé, trwajac w Nim i mieszkajac, poniewaz: W Nim Zyjemy, poru-

szamy sie 1 jestesmy(Dz 17, 28), abySmy przez zycie mieszkali w Nim niczym w

domu pelnym wszelkiej cnoty i zapewniajacym nietykalnosé i, w zwiazku z ta

nietykalnoscia, nie utracili w Nim naszego domowego ogniska. Jak On miesz-

ka i przechadza sie u tych, ktérzy sa tego godni, tak z kolei i w Nim mieszkaja

ci, ktorzy sa tego godni. Dlatego tez, kiedy przyjmuje nas, ktorzy [odstepujac]

od spraw §wiatowych udali§my sie do Niego i w Nim mieszkamy, strzegac nas

przed upadkiem, powiada: Trwajcie we Mnie, a Ja w was (] 15, 4).
W powyzszym rozdziale Bazyli trzyma sie konsekwentnie obrazu zaslubin oblu-
bieniczych. Obraz ten pojawia sie czeSciej w traktacie De virginitate, ale wystepuje
zdawkowo i w kontekscie moralnym, tymczasem tutaj mamy do czynienia z pelniej-
szym teologicznie jego ujeciem. Uzyty w Piesni nad piesniami, byl chetnie odno-
szony przez Ojcow, na przyklad przez Orygenesa, do relacji pomiedzy dusza a Bo-
giem, czy pomiedzy dusza a Chrystusem, albo tez pomiedzy Kosciolem a Chrystu-
sem. U Bazylego wystepuje ciekawa interpretacja zawezajaca. Chodzi o dusze, ale
konsekrowanej dziewicy, ktéra poslubia Chrystusa, ale ukazanego w pewnym
aspekcie - Logosu. Idea zaslubin duszy z Logosem wystepuje u wezesniejszych pisa-
rzy, zaslubiny duszy z madroscia (sofia)nalezaly do ulubionej tematyki w gnostycy-
zmie, tymczasem godne zastanowienia jest przeniesienie jej na grunt ascetyzmu
chrzescijaniiskiego, a konkretnie dziewictwa.

Nastepuje pewien paradoks - za pomoca obrazu wzietego z malzenstwa usi-
luje sie ukazac ideat dziewictwa, ktore polega wlasnie na rezygnacji z malzenstwa.
Bazyli jest Swiadom tego paradoksu:

odwolujac sie do obrazu oblubienca, bynajmniej nie chcemy budzi¢ w niej

mysli o malzenistwie, lecz wyrazniej pokaza¢ na podstawie zjednoczenia w

malzenstwie zjednoczenie duszy rozumnej z boskim Logosem.

Chociaz punktem wyjscia w zastosowanej analogii pozostaje relacja oblubienicza w
malzenstwie, to punktem docelowym - ,,zjednoczenie duszy rozumnej z boskim Lo-
gosem”. Bazyli chce bezpiecznie oddalié¢ od siebie te dwie rzeczywistosSci: obrazujaca
i obrazowana, cho¢ sa one polaczone samym uzyciem analogii.

Przedstawmy podstawowe idee wystepujace w tym bogatym teologicznie
fragmencie. Na pierwszy plan wysuwa sie zwiazek oblubieniczy duszy z Logosem.
Ten zwiazek autor ujmuje rzeczownikowo w stowach: zjednoczenie (hénosis), cal-
kowite zjednoczenie (holé di’olou hénosis), wspdlnota (koinonia), wspélnota oblu-
biencza (nymfiké koinonia), mistyczne malzenstwo (mystiké nymfagogia), wspot-
dzialanie (sympnoia), a takze czasownikowo: zaslubiaé, zaslubiaé na cale zycie (Logo
heauteén dia biou nymfeuein), zwiazaé sie (Christo harmodzein), jednoczy¢ sie (hé-
nosthai), zespalac sie, (kollasthai, proskollasthai), obcowac na duchowych tozach (70
nymfio en aporreétois katd ton noun pastois aei homiléin), w sobie godnych mieszkaé
i przechadza¢ sie (henoikéin kai hemperipatéin). Agentes tego zwiazku, to z jednej
strony Oblubieniec, ktérym jest jedna i ta sama osoba, nazywana: boski Logos (7heos
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Logos), nieskalany Logos (dfthartos Logos), Madros¢ i Logos (Sofia kai Logos), Chry-
stus, oblubieniec (nymfios), oblubieniec naszych dusz (ho fon hémon psychon nym-
tios), Niezniszczalny (dfthartos), sprawca i poczatek nienaruszalnoSci (archégos kai
archon tés afthorias), Pan; a z drugiej strony oblubienica, nazywana: dusza rozumna
(logiké psyché), oblubienica Chrystusa (fou Christou nymfeé), potowica Logosu (ple-
urd tou Logou), poSlubiona Chrystusowi (Christo nymfeutheisa).

2. ,Potowica” Logosu

Intryguje okreslenie dziewicy jako ,,polowicy Logosu” (pleurd tou Logou). Pleurd
oznacza ,,zebro”, ,,bok”, ,strone”. Stowo to nabiera wymowy symbolicznej i znacze-
nia teologicznego, wystepujac w dwdch waznych relacjach biblijnych, mianowicie o
stworzeniu Ewy z zebra Adama (Rdz 2, 22) oraz o przebiciu przez Zolhierza boku
Chrystusa ukrzyzowanego (] 19, 34). Zdaniem Jana Chryzostoma, w przektuciu boku
Jezusa napietnowane zostaje nieszczescie starego Adama zaszle za sprawa Ewy, teraz
usuniete za sprawa Nowego Adama; krew z boku Jezusa oznacza odkupienie, woda -
obmycie®. Stworzona z boku Adama Ewa w znanej typologii staje sie réwniez figura
Kosciota rodzacego sie z boku Chrystusa5. Niekiedy pleurd pozostaje synonimem po
prostu Zony6, co oddaje pokrewne staropolskie stowo ,,potowica”. Jesli Kosci6t naro-
dzil si¢ z boku Chrystusa jak Ewa z zebra Adama, to stad niedaleki juz krok do innej
typologii: dusza oblubienicza niczym Kosciét-Ewa jest tym ,,Zebrem”, ,,bokiem” czy
nawet ,,polowica” swego Oblubienica. Czy Bazyli jako pierwszy dokonat tego kroku?

Idea powyzsza jest juz w jakiejs mierze obecna u Metodego z Olimpu, w
dzietku ,,Uczta” (IIL, 8). Chrystus jako Nowy Adam zaslubilt Kosciét-Ewe, wychodzac
od swego Ojca i zstepujac na ziemie. W ekstazie mitosci ,,zasnal”, to znaczy poniost
meke i Smier¢ za swoja Oblubienice, oczyscil i zasiat w niej swoje ziarno. Metody
mowi o moralno-duchowych, ale tez i ontologicznych skutkach tego poczecia. Ko-
$ciot przyjmujac ziarno Stowa rodzi cnote, Swietosé, ale rodzi tez widzialne potom-
stwo w postaci swoich wiernych. Chociaz Kosciét w swojej catosci jest matka, to jed-
nak zjednoczenie Chrystusa z KoSciolem-Oblubienica powtarza sie niejako w kazdej
duszy. Stowo ,,i teraz zstepuje na nas i zbliza sie do nas przez przypomnienie (anda-
mmneésin)meki”. Ponawia sie ciagle zjednoczenie Oblubierica z Oblubienica:

Inaczej bowiem Kosci6t nie mégtby przyja¢ wiernych oraz odrodzié¢ ich przez

,»obmycie odrodzenia”, gdyby Chrystus powodowany ich dobrem nie wyzbyt

sie samego siebie, aby [...] mogli go poja¢ dzieki powtérzeniu meki, gdyby po-

nownie nie umart zstapiwszy z nieba i polaczywszy sie ze swa malzonka, Ko-

$ciolem, oraz nie dostarczy! swego Zebra, aby wzieto z niego moc i Zeby wzrosli

ci wszyscy, ktorzy zostali w nim zbudowani, ktérzy wskutek obmycia narodzili

sie z kosci i ciala, to znaczy przyjeli czastke jego swietosci i chwaty. Albowiem

*Por. Jan Chryzostom, /n epistulam ad Ephesios argumentum et homiliae, 20, 3, PG 62, 139.

5 Por. tenze, Quales ducendae sint uxores, 3, 3, PG 51, 219.

% Por. np. Grzegorz z Nazjanzu, Carmina moralia, 107, PG 37, 530a; wszystkie znaczenia por.
G. W. H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, Oxford 1961, s. 1091n.
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racje ma ten, kto méwi, ze kosci i cialo Madrosci oznaczaja pojetnosé i cnote,

zebro zas symbolizuje Pocieszyciela, Ducha Prawdy, z ktérego czerpia ci, kto-

rzy oswieceni odradzaja sie ku nieskazitelnosci. Nikt przeciez nie moze

uczestniczyé w Duchu Swietym ani stanowié czastki Chrystusa, jesli uprzed-

nio Stowo nie zstapi na niego, nie zasnie i nie ulegnie ekstazie po to, by czto-

wiek po przebudzeniu napelniony Duchem maégt przyjaé réwniez odrodzenie

i odnowienie. Ot6z wtasnie siedmioksztaltny, wedle stéw proroka, Duch

Prawdy moze by¢ nazwany zebrem Logosu (hé pleurd tou Logou/, z ktérego

czerpie Bog po ekstazie Chrystusa, to znaczy po jego wcieleniu i mece, i tworzy

dla niego pomoc, czyli dusze, ktére zostaly z nim zareczone i zaslubione. [...]

Ludzie doskonali, czyniac postepy, tworza jedno oblicze i cialo KosSciota. Lu-

dzie doskonali i ci, ktérzy juz wyrazniej wchloneli Prawda oraz przez dosko-

nale oczyszczenie i wiarg pozbyli sie ghupstw cielesnych, staja sie Kosciotem,

pomoca Chrystusa i dziewica, jak gdyby, wedle stéw Apostota, zareczeni mu i

zaslubieni, aby po przyjeciu czystego, ptodnego posiewu nauki wspétpraco-

wali i pomagali przepowiadac ja dla zbawienia pozostatych ludzi®.

Metody nie oddziela wyraznie tych dwéch relacji Chrystusa-Oblubierica do oblubie-
nicy w sensie Kosciola i w sensie duszy, ktore czesto zlewaja sie ze soba. Mysl jego
jest mato zdyscyplinowana, ale - subtelna. Zaznaczmy przy tym, zZe Metody podob-
nie jak Bazyli, w nawiazaniu do relacji Zbawiciela-Oblubienica i Kosciota-oblubie-
nicy, chetnie nazywa Chrystusa Logosem, Madroscia’. Znamienne, ze obraz zebra,
rownie dobrze odnoszacy sie do relacji Chrystus-Kosciol, zostaje uzyty bardziej dla
zilustrowania tej drugiej relacji: Chrystus-chrzescijanin. Metody nadaje zebru inter-
pretacje pneumatologiczna: jest nim Duch Swiety, ktérego jako moc dang od Chry-
stusa przyjmuja wierzacy.

Jesli Bazyli rozni sie od Metodego i ,,zebrem” Chrystusa jest dla niego nie ty-
le Duch Swiety, co dziewica jako Jego oblubienica, to jednak idzie po tej samej linii
myslenia. Zebro rozumie jako obraz najscislejszego zwiazku z Chrystusem. Metody
wyraza tym obrazem bardziej przyczyne zwiazku pomiedzy Chrystusem a Koscio-
lem, bo Duch Swiety jest ta przyczyna, natomiast Bazyli - skutek, bo owocem tego
zjednoczenia jest dziewictwo, najdoskonalszy stan w Kosciele. Powyzsze zestawienie
daje podstawy do przypuszczenia, ze Bazyli w idei dziewicy jako oblubienicy Logosu
inspirowat sie Metodym z Olimpu. Dodajmy, Ze zalezZno$¢ ta ma charakter nie tylko
wewnetrzny, tresciowy, ale réwniez zewnetrzny, formalny. Metody z Olimpu po-
stuguje sie tym samym wyrazeniem pleurd tou Logou co Bazyli z Ancyry. Za nie-
przypadkowym charakterem tej zbieznosci przemawia réowniez rzadkos¢ wystepo-
wania tego zwrotu u innych autoréw. Elektroniczne poszukiwania pozwalaja
stwierdzié jego wystepowanie jeszcze tylko w spurium zwigzanym z Atanazym Alek-
sandryjskim, skadinad - takze autorem pisma De Virginjtatem.

w wydanym przektadzie polskim ,,Logos” zostal opuszczony - pewnie przypadkiem.

8 Metody z Olimpu, Uczta, 111, 8, S. Kalinkowski, 1980, PSP 24, s. 46n.

? Por. tamze, 111, 8-10, s. 46-48.

10 Jednak w tym przypadku wyrazenie pleurd fou Logou oznacza przebity wiécznia bok Chry-
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3. Skutki oblubiericzego zwiazku
Jakie sa skutki tego mistycznego potaczenia dziewicy z Logosem? Wylaniaja sie co
najmniej trojakiego rodzaju skutki: zbawcze, duchowe i moralne. Juz w rozpatry-
wanym fragmencie idea niezniszczalnosci, nietkniecia, aftharsia, pojawia sie cze-
Sciej. To dzieki Niemu

wszyscy zobacza ja niezniszczalng dzieki Niezniszczalnemu. [...] Dziewica po-

zostaje nieskalana (4fthoros)nie tylko przy zjednoczeniu z nieskalanym Logo-

sem, ale jest taka réwniez po zjednoczeniu. [...] Oblubieniec dusz zaslubia du-

sze nietknieta, nie naruszajac jej przez wspolnote ze soba. Przeciwnie, zabraw-

szy ja od diabta, gdy zostala zepsuta przez rozkosze cielesne i w sposéb niemo-

ralny stala sie jego kobieta przez zepsucie, czyni ja z kobiety dziewica nie-

tknieta dzieki wspdlnocie ze soba. [...] Jak maz jako pierwszy narusza stan nie-

tkniety swojej zony, stajac sie przez to jej panem, tak sprawcg i poczatkiem

stanu nienaruszalnosci kazdego z nas jest Pan - nasz Pan, ktéry przez nienaru-

szalno$¢ przywraca stan poczatkowy.
Odwotujac sie w calym rozdziale do réznych szczegétéw zwiazanych ze wspélnota
oblubiencza w malzenstwie, tutaj dosé smialo siega do watku dziewictwa fizycz-
nego, ktore z kolei obrazuje dziewictwo duchowe. Autor czyni przy tym aluzje do
upadku pierwszej kobiety - Ewy. Bedac pierwotnie niewinna, zostala zepsuta przez
diabta, ktéry namawiajac do spozycia zakazanego owocu, namawiat do zlej przy-
jemnosci. Dziewica chrzescijaniska, jako nowa Ewa, jednoczy sie duchowo ze swoim
Oblubienicem, Nowym Adamem, nowym Panem, ktéry przywraca w niej niewin-
nosc¢ pierwotna. Uzyteczna teologicznie staje sie tutaj dwuznacznosé stowa aftharsia
oznaczajacego zaréwno czystos¢ moralna, jak i niesmiertelnosé''. Odzyskujac nie-
winno$¢ pierwotna zwigzana w raju z nieSmiertelnoscia, oblubienica Chrystusa od-
zyskuje réwniez niezniszczalnosé bytowa.

Przemiana zbawcza staje sie niewatpliwie owocem zjednoczenia z Logosem.
Bazyli siega do znanej idei zamiany natur: Chrystus przyjmuje nasza krucha ludzka
nature, a daje nam swoja boska. Idee przebdstwienia wyraza w odwaznych stowach
twierdzac, Ze oblubienica Chrystusa jawi sie

zamiast cztowieka - Bogiem nieSmiertelnym, jak Ten, z ktérym laczy sie. Jej

oblubieniec opuscil trony i panowania i potaczyt sie z tym co Smiertelne, aby

stajac sie w niej zdolny do wspoétodczuwania przemienit ja i uczynit zdolng do

stusa, z ktdrego wyptywajaca krew i woda staly sie oczyszczeniem dla calego Swiata (por.
Atanazy Aleksandryjski [?], Sermo contra haereses, 1, PG 28, 504).

" Warto zwréci¢ uwage na adekwatnosé thumaczenia tego stowa w przekladzie dzietka Bazy-
lego na jezyk starocerkiewnostowianski, w ktérym zachowat sie przeklad tego dzieta z X w.
(por. A. Vaillant, Le ,,De virginitate” de saint Basil, s. 54-56). Stowo to wyraza sie podobnie
wieloznacznym terminem HeucThabHMi€, 0Znaczajacym: niezniszczalnosé, nieskazitelnosé
(H. Watrdbska, Stownik staro-cerkiewno-rusko-polski, Krakow 2010, s. 136) czy tez: nieska-
zitelnos¢, nieskazonosé, niezepsucie (T. Witwicki, Stownik polsko-cerkiewnostowiansko-
ukrainski, Warszawa 1997, s. 163, 168).
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beznamietnosci, jaka sam posiada. Tak i ona ma potaczy¢ sie wedlug tego co

nieSmiertelne z Tym, ktéry ze wzgledu na milo§é do oblubienicy wyzbyt sie

wladzy i zwierzchnosci i unizyt sie z postaci Boga przyjawszy postaé stugi.
Odwieczne Stowa Boga niejako zrezygnowalo, w jakiej$s mierze i na jakis czas, ze
swojej niezaleznosci od tego co cielesne i zmystowe, a wiec niepodatne na cierpie-
nie, i przyjawszy ludzkie cialo zgodzilo si¢ odczuwaé po ludzku, a wiec cielesnie i
zmystowo. Tym samym poddalo si¢ w swojej kenozie prawu cierpienia i réznym
ograniczeniom. W nastepstwie wspomnianej zamiany poslubiona temuz Stowu
dziewica rezygnuje z przyjemnosci ciala, aby posias¢ Jego boska beznamietnosé, a
wiec niezaleznos¢ od tego, co przygodne, a co za tym - i nieSmiertelnosc.

Na uwage zastuguje idea zamieszkania wzajemnego: Logosu w duszy i duszy
w Logosie.

Powinnismy uznaé Go za dom zapewniajacy nam nietykalnos¢, trwajac w Nim

i mieszkajac [...], abySmy przez zycie mieszkali w Nim niczym w domu pelnym

wszelkiej cnoty i zapewniajacym nietykalnosc i, w zwigzku z ta nietykalnoscia,

nie utracili w Nim naszego ogniska domowego. Jak On mieszka i przechadza

sie u tych, ktérzy sa tego godni, tak z kolei i w Nim mieszkaja ci, ktérzy sa tego

godni.
Bazyli przedstawia Chrystusa jako bezpieczny dom, ognisko domowe, a wiec pewien
azyl, w ktérym dziewica, ale i kazdy chrzescijanin, znajduje bezpieczne schronienie,
staje sie w jaki$ sposéb nietykalny - dfthartos. Zyjac i poruszajac sie w Nim, podob-
nie jak On w nas, pozostaje niepodatny na wpltywy zla. Mieszkajac w Nim praktykuje
najbezpieczniejsza klauzure, chroniacg od zgubnych wptywow.

Na horyzoncie pojawia sie final tej przemiany:

Chrystus bowiem nie zstapil po to, aby zlaczy¢ sie z oblubienica i pozostaé na

ziemi, ale by zabraé ja ze soba i przemienié, i z ziemi przeprowadzié do nieba,

[...] aby wstapila do komnaty niebieskiej razem z Nim, gdy On wstepuje do Oj-

ca.
Prowadzac zycie anielskie na ziemi, spotyka w wiecznosci ,,anioléw, ktorzy Spie-
waja, gdy wstepuje na uczte weselng u Ojca”. Wymiar eschatologiczny dziewictwa
pelniej wybrzmiewa na innych stronach traktatu".

Nastepstwem moralnym takiego zjednoczenia jest kosztowanie przez dusze

cnoty, niezniszczalnosci i prawdziwej beznamietnosci w Duchu, aby dzieki
beznamietnosci i niezniszczalnosci stala sie czysta, za sprawa szczerego
wspdtdziatania boskiego Logosu dla jej uswiecenia.
W synergii z uswiecajacym ja Logosem i dzieki Duchowi Swietemu oblubienica zdo-
bywa cnoty, niezniszczalnos¢, beznamietnosé, a w rezultacie - czystosé. Wydaje sie,
ze wszystkie te pojecia wyrazaja to samo, a najbardziej uniwersalnym z nich, godza-
cym ducha greckiego i biblijnego, najbardziej przystepnym takze dla naszej wspot-

20 mistyce i eschatologii w De virginitate por. A. Burgsmiiller, Die Askeseschrift des Pseu-
do-Basilius, s. 195-207.
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czesnej percepcji, jest pojecie czystosci w sensie jak najszerszym, zaréwno pod
wzgledem duchowym, jak i moralnym. Zaznaczmy przy tym, Ze nasze predylekcje
nie pokrywaja sie z Bazylego, gdyz on najchetniej zdaje sie postugiwaé wieloznacz-
nymi stowami: aftharsia oraz afthoria. Oba oznaczaja ,,niezniszczalnosé, ,,niesSmier-
telnos¢”, ,brak zepsucia”, ponadto pierwszy z nich oznacza ,szczero$¢”, ,uczci-
wos$¢”. W jezyku chrzescijariskim wyrazaja tez czysto$¢ zwiazana z praktykowaniem
wstrzemiezliwosci, bezzennosci, owocujaca zachowaniem w stanie nietknietym za-
réwno duszy, jak i ciata'’. W traktacie De virginitate pojecia te, jak réwniez ich zwia-
zek z tematem dziewictwa, zastuguja na osobne studium™,

Zwiazek duszy z Logosem owocuje w szczegdlnosci cnotami o charakterze
intelektualnym:

Dlatego godzi sie, aby ta, ktéra przez przyrzeczenie dziewictwa zwiazala sie z

Chrystusem, zaslubiwszy na cale zycie Madrosé i Logos, byla madra i roztropna,

aby odsunela wszelka haniebna nierozumnosé i lekkomyslnosé¢ przez ciagle

¢wiczenie sie w rzeczach Bozych, przyozdabiajac swdj umyst piecknem madro-

$ci, z ktora sie jednoczy.
Takie nastepstwo zjednoczenia z Logosem autor ujmuje podobnie i dalej stwierdza-
jac, ze oblubienica Chrystusa

dzieki swietym i pochodzacym od Logosu nasionom mysli dala sie poznaé zaw-

sze i coraz bardziej jako rozumna i madra, [...] zamiast nierozsadnej roztropna,

ze tak powiem, i madra.
Pisarze chrzescijaniscy chetnie chrystianizowali koncepcje stoicka cnoty jako po-
stawy kata logon, ,,zgodnej z rozumem”: to Chrystus jest nasza Madroscia, a zatem
zycie cnotliwe polega na zgodnosci z Jego zyciem i nauka'’. W powyzszej wypowie-
dzi Bazylego takie rozumowanie dochodzi do glosu w sposéb posredni.

Bazyli wskazuje na implikacje duchowe i ascetyczne zwigzku dziewicy z Lo-
gosem. Jak mogliSmy zauwazy¢, pisarz laczy je z innymi implikacjami, o ktérych
mowiliSmy. Ujmuje subtelnie konsekwencje duchowe, ograniczajac sie w zasadzie
do tych, ktére Scisle wynikaja z charakteru tamtych implikacji. Zaslubiwszy Logos,
czyli Madrosé, oblubienica oddaje sie ,,¢wiczeniu w rzeczach Bozych”, ,,rozwazajac
Prawo dniem i noca”, daje sie poznac jako coraz madrzejsza ,,dzieki swietym i po-
chodzacym od Logosu nasieniom mysli”. Echem zdaje sie odbija¢ idea Logos sper-
matikos, ktory zasiewa nasienia prawdy, w tym przypadku w umysle swej oblubie-
nicy. Zaréwno dziewica, jak i inni chrzescijanie, maja oddalaé sie od spraw s§wiato-
wych i zwracac sie ku Chrystusowi, i w Nim przebywa¢. Medytacja, kontemplacja i

" por. G. W. H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, s. 276n.

ML, tej idei u Grzegorza z Nyssy por. P. Pisi, Genesis e Phthora. Le motivazioni protologiche
della virginiti in Gregorio di Nissa e nella tradizione dell'enkrateia, Roma 1981.

5 por. A. Burgsmiiller, Die Askeseschrift des Pseudo-Basilius, s. 163n.; Grzegorz z Nyssy, De
virginitate, 11, 2, M. Aubineau, 1966, SCh 119, s. 268.
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réznego rodzaju modlitwa, pielegnowanie duchowej wiezi z Nim - to podstawowe
przejawy aktywnos$ci oblubienicy w odpowiedzi na mito§¢ Oblubienca.

4. Homojuzja i asceza

Czy idea homojuzji, podobienistwa natury Ojca i Syna, znajduje jakies echo w mysli
ascetycznej Bazylego? Wprawdzie niektérzy usitowali wyodrebni¢ specyfike ascety-
zmu homojuzjanskiego, dostrzegajac ja na przyklad w rzekomym przyzwoleniu na
zamieszkanie w jednej wspolnocie ascetow i ascetek. Niektore wypowiedzi Bazylego
pozwalaja wnioskowaé, Ze byt on przeciwnikiem takich wspdlnot mieszanychlﬁ. Nie
ma czego$ takiego jak asceza homojuzjanska, chyba ze przymiot ,,homojuzjanski”
odniesiemy nie do przedmiotu pogladéw, w tym wypadku specyfiki ascetyzmu i po-
glad6w ascetycznych, lecz do podmiotu, czyli do ascetéw nazywanych homojuzja-
nami ze wzgledu na ich poglady pozaascetyczne. Jak twierdzi A. Burgsmiiller, nie
spotykamy wplywu pogladéw homojuzjaniskich Bazylego w De virginitate na jego
mysl ascetyczna”. W rozdziale 50. tego pisma nie wystepuje watek homojuzji, a wiec
podobienistwa natur Syna i Ojca, ale wystepuje idea upodobnienia sie duszy rozum-
nej do Logosu, oblubienicy do Oblubienica. Autor juz na poczatku dziela przytacza
stara zasade filozoficzng fo homoio to homoion, czyli o wzajemnym przyciaganiu sie
tego, co jest podobne do siebie. Prawde te odnosi do sktaniajacej si¢ ku Bogu duszy,
ktéra jest Jego obrazem'’. Dzieki zblizaniu sie do Boga i wspélnocie z Nim dziewica
otrzymuje od Logosu stan nienaruszalnosci, przebdstwienia. Naturalnie, ta sama
idea wystepuje u przeciwnikéw homojuzji i nie wynika w zaden spos6b z homoju-
zjanizmu. Podobieristwo miedzy dusza a Bogiem nie eliminuje skadinad ogrom-
nego niepodobieristwa pomiedzy Stwodrca a stworzeniem. Ten sam przymiotnik
homoios, okreslajacy relacje miedzy Bogiem i dusza oraz miedzy Bogiem Ojcem i
Synem Bozym, w obydwu przypadkach wyraza zupelnie inny stosunek natur. Nie
mniej, czy idea jednego podobienstwa, homoiosis, nie mogla wpltywac na idee in-
nego? Czy przymiot Aomoios nie nabywal w homojuzjanskim uzyciu odrebnej spe-
cyfiki takze w dziedzinie ascezy? Czy homojuzjanie nie mogliby na przykiad prefe-
rowaé na gruncie duchowym, ascetycznym pojecia upodobnienia zamiast przebo-
stwienia, uznajac je za bardziej bezpieczne? Gdyby homojuzjanizm okazat si¢ trwal-
szy i doczekal sie szerszej recepcji, by¢ moze znalaziby takze odzwierciedlenie w na-
uce ascetycznej, w jej stownictwie i niektorych pogladach.

Streszczenie

Autor artykulu analizuje ciekawy watek oblubieniczej relacji miedzy dziewica-
oblubienica a Chrystusem-Oblubieficem w rozdziale 50 dzietka Bazylego z Ancyry
De virginitate. Bazyli wykracza poza tajemnice Wcielenia i ujmuje relacje dziewicy

' por. Bazyli z Ancyry, De virginitate, 4, 34, 66; A. Burgsmiiller, Die Askeseschrift des Pseudo-
Basilius, s. 26n.

A Burgsmiiller, Die Askeseschrift des Pseudo-Basilius, s. 26-31.

" Por. Bazyli z Ancyry, De virginitate, 2.



33

LEON NIESCIOR OMI

do Logosu- Oblubierica. Echem odbija sie znana typologia: Ewa i Adam - Kosciot i
Chrystus. Bazyli nawiazuje do obrazu stworzenia Ewy z zebra Adama (por. Rdz 2,
22). Jesli Kosci6l narodzit sie z boku Chrystusa jak Ewa z zZebra Adama, to stad nieda-
leki juz krok do innej typologii: dusza oblubiericza niczym Kosci6t-Ewa jest tym ,,ze-
brem” (pleurd), ,,bokiem” czy nawet ,,polowica” swego Oblubierica. Pleurd bowiem
w jezyku starochrzescijariskich pisarzy staje sie niekiedy synonimem zZony. Bazyli
dokonuje tego kroku i dziewice nazywa pofowica Logosu (pleurd tou Logou). M6gt
sie inspirowaé pewnym fragmentem pisma Metodego z Olimpu o dziewictwie, gdzie
autor nazywa Ducha Swietego pleurd tou Logou (Symposium, I11, 8). By¢ moze samo
formalne uzycie tego obrazu dla zobrazowania relacji pomiedzy dziewica a Chrystu-
sem jest dokonaniem Bazylego.

Stowa klucze

Dziewictwo, czystosé, asceza, oblubieniec-Oblubienica, Logos, De virginitate, Bazyli
z Ancyry, Metody z Olimpu.

The wedding of virgin-bride and Logos-groom in Basil of Ancyra’s De Virginitate (abstract)

The author analyzes the interesting topic of the spousal relationship between a vir-
gin-bride and Christ the Bridegroom in Basil of Ancyra’s work De Virginitate, chap-
ter 50. Basil goes beyond the mystery of the Incarnation and considers the relation-
ship of virgin to Logos-Bridegroom. It is an echo of the famous typology: Eve and
Adam-Church and Christ. Basil refers to the image of Eve’s creation from Adam’s rib
(cf. Gn 2, 22). If the Church was born from the side of Christ as Eve from Adam’s rib,
it isn’t far to go to another typology: the spousal soul like a Church-Eve is the ,,rib”
(pleurs), the ,side” or ,better half” of the Bridegroom. Indeed, pleurd in the works
of early Christian writers sometimes becomes synonymous with wife. Basil makes
this step and calls virgin as pleurd tou Logou. He could be inspired by the Methodius
of Olympus’ work on virginity: Symposium, 111, 8, where the author calls the Holy
Spirit as pleurd tou Logou. Perhaps Basil of Ancyra makes first the formal use of this
picture to illustrate the relationship between virgin and Christ.

Key words
Virginity, chastity, asceticism, bridegroom-bride, Logos, De Virginitate, Basil of An-
cyra, Methodius of Olympus.
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WARTOSC DZIEWICTWA W PISMACH METODEGO Z OLIMPU | BAZYLEGO Z ANCYRY

Zainteresowanie chrze$cijaniskich autoréw stanem zycia, jakim jest dziewictwo, sie-
ga samych poczatkéw Kosciota. Sam Jezus zyl w stanie bezzennym i ukazywat jego
wartos¢ w perspektywie krélestwa niebieskiego (por. Mt 19, 12). Réwniez Sw. Pawel
zachecal, przynajmniej niektérych, do podjecia dziewictwa (por. 1 Kor 7, 25-28).
Wraz z rozwojem chrzeScijaristwa ta forma zycia stawala sie coraz bardziej po-
pularna, by pod koniec III wieku doczekaé sie pierwszych formalnych regulacji ko-
Scielnych.

Celem niniejszego studium jest por6wnanie kluczowych argumentéw stuza-
cych wyjasnieniu wartosci dziewictwa, a zawartych w dwoch dzietach: Symposium
Metodego z Olimpu i De virginitate Bazylego z Ancyry. Po krétkim wprowadzeniu
historycznym o rozwoju idealu dziewictwa we wezesnym chrzescijaiistwie, zostang
zaprezentowane i scharakteryzowane obydwa dziela. Nastepnie zostang zestawione
wybrane passusy, zawierajace wazne tresciowe podobienistwa. Procedura ta pozwoli
uchwyci¢ wplyw Metodego z Olimpu na poglady Bazylego z Ancyry i wyznaczy¢
gtéwne linie procesu krystalizowania sie koscielnej refleksji na temat dziewiczej
formy zycia w Kosciele.

1. Ideat chrzescijaiskiego dziewictwa na tle pogariskiej moralnosci
Apologeci drugiego wieku z duma opisywali praktyke wstrzemiezliwosci chrzesci-
jan, zestawiajac ja z rozpusta rozpowszechniong w srodowiskach pogariskich'. Ideat

* Ks. dr Mirostaw Mejzner, SAC - doktor teologii patrystycznej, wykladowca i adiunkt w Ka-
tedrze Teologii Patrystycznej UKSW w Warszawie; e-mail: m.mejzner@uksw.edu.pl.

! Por. Arystydes, Apologia, 15; Justyn, Apologia,1, 15. Trzeba jednak zauwazyé, ze takie po-
stawy, jak opanowanie namietnosci, wstrzemiezliwo$¢ seksualna i poSwiecenie zycia war-
toSciom pozamatzeniskim, byly propagowane takze przez niektére greckie szkoly filozo-
ficzne (por. P. Nehring, Dlaczego dziewictwo jest lepsze niz matzenistwo. Spor o ideal w
chrzescijanistwie zachodnim korca IV wieku w relacji Ambrozego, Hieronima i Augustyna,
Torun 2005, s. 9-12).
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wstrzemiezliwosci seksualnej urastal w niektérych srodowiskach do tak wielkiej
wartosci, ze jego skutkiem byla nawet negacja zasadnosci malzenistwa i prokreacji.
Takie skrajne poglady byly gloszone w niektérych ruchach gnostyckich i enkratycz-
nychz. Mozna je zidentyfikowac takze w licznych apokryfach. Jednym z najstynniej-
szych i najbardziej poczytnych byly Dzieje Pawta i Tekli. Autor apokryfu relacjonuje,
jak to w wyniku nauczania Apostola, ktéry rzekomo miat glosié, iz ,,zmartwych-
wstanie jest tylko dla tych, ktérzy zyja w czystosci i nie skazili ciala”, pokaZna grupa
mlodziencéw i dziewczat nie chciala wchodzié w zwigzki malzenskie. Wsréd nich
byla narzeczona Tamyrisa, Tekla, ktéra miala stac sie wkrotce towarzyszka podrozy
Pawla®. W historii literatury chrzescijanskiej do postaci tej odwotywato sie bardzo
wielu autoréw’. Miedzy innymi Metody z Olimpu, w dziele Symposium, nadal imie
»lekla”, zwyciezczyni agonu dziesieciu dziewic. Bylo to pierwsze dzieto w jezyku
greckim w calosci po§wiecone zagadnieniu czystosci i jej szczegélnej formie - dzie-
wictwu. Wywarlo ono wplyw na wiele pézniejszych traktatéw poswieconych tej te-
matyce, miedzy innymi na De virginifate, autorstwa Bazylego z Ancyry.

Zanim jednak Metody i Bazyli napisali swoje dziela, niektérzy autorzy
chrzescijaniscy dokonywali okazjonalnie refleksji nad kwestia dziewictwa. Po bardzo
ogolnikowych wzmiankach Ignacego Antiochenskiego, Klemensa Rzymskiego i
Hermasa, apologeci II wieku, tacy jak Justyn, Atenagoras czy Minucjusz Feliks pisali
o znacznej liczbie chrzescijan, ktorzy zachowywali czystos¢. W kontekscie radykal-
nych tendencji enkratycznych ideal dziewictwa byl propagowany dosy¢ ostroznie’,
ale z czasem stawal sie coraz bardziej rozpowszechniony. W Afryce Péinocnej wiel-
kim piewca czystosci byl Tertulian, ktory zwlaszcza po przystapieniu do ruchu mon-
tanistéw zradykalizowal swoje poglady w kwestiach etycznych i obyczajowych, za-
kazujac powtérnych zwiazkéw po $mierci wspéimatzonka®. Do poswieconego Bogu
dziewictwa zachecali tez Cyprian (O stroju dziewic) i Nowacjan (O stroju dziewic),
udzielajac wiele praktycznych rad. Duzy wktad w rozwaj teologii czystosci i bezzen-
stwa mial Orygenes, ktory opracowal wiele ascetycznych pojec i zaproponowat kilka
wartosciowych metafor, np. duszy jako oblubienicy Chrystusa7. Jednak dopiero w
epoce pokonstantynskiej nastapil gwaltowny rozwéj bezzennej formy zycia w Ko-

*Po glady enkratyczne propagowatl na przyktad Tacjan. W zaginionym dziele O doskonaleniu
sie wedlug Zbawiciela wysunal twierdzenie, iz jedynie zachowanie calkowitej wstrzemiez-
liwosci plciowej jest droga do odzyskania pierwotnej doskonalosci (por. Klemens
Aleksandryjski, Kobierce, 111, 12, 81; szerzej o enkratyzmie por. P. F. Beatrice, Continenza e
matrimonio nel cristianesimo primitivo (secc. I[l), [w:] R. Cantalamessa (ed.), Etica
sessuale e matrimonio nel cristianesimo delle origini, Milano 1976, s. 3-68).

* Por. Dzieje Pawla 1 Tekli, 11-12, [w:] M. Starowieyski (red.), Apokryfy Nowego Testamentu,
II/1, Krakow 2007, s. 425.

*Por. L. Hague, Thecla and the Church Fathers, VigCh 48 (1994), s. 209-218.

> Por. J. Naumowicz, [Wstep do:] Pierwsze pisma greckie o dziewictwie, ZM 16, Krakéw 1997,
s. 12.

% Por. Zacheta do czystosct, O jednozeristwie.

"Por. H. Crouzel, Virginité et mariage selon Origene, Paris 1963.
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Sciele, czego odzwierciedleniem sa liczne utwory poswiecone dziewictwu, a pocho-
dzace z IV wieku®. Autorzy, w oparciu o egzegeze wielu tekstow biblijnych, starali sie
coraz pelhiej wyjasni¢ wymiar chrystologiczny i sens eschatologiczny dziewictwa,
udzielali wiele bardzo konkretnych porad, wreszcie - w zgodzie z 6wczesnymi ka-
nonami retoryki - rozpisywali sie z emfaza o trudach malzeristwa. Watek molestiae
nuptiarum, jako retoryczny topos rozpraw o dziewictwie, stal sie niemal obowiaz-
kowym tematem, ktéry umozliwial ukazanie wyzszosci bezzennego stanu zycia po-
Swieconego Bogu. Autorzy ci jednak nie potepiali malzeristwa, lecz na zasadzie kon-
trapozycji rozpisywali sie na temat niedogodnosci z nim zwiazanych. W innych
dzielach natomiast wyraznie ukazywali wartos¢ i znaczenie malzeristwa i rodziny’.

2. Symposium Metodego z Olimpu (1311)

Symposium to jedyne dzieto Metodego, zachowane w calosci w greckim oryginalelo.
Powstalo przed 290 r., w okresie tzw. ,matego pokoju”, ktérym Kosciot cieszyt sie
przez kilkadziesiat lat pomiedzy wielkim przesladowaniami Waleriana i Diokle-
cjana. Jest to najwczesniejszy utwor teologiczny, poswiecony w calosci zagadnie-
niom czystosci i dziewictwa. Wywarl on niewatpliwie ogromny wptyw na chrzesci-
janskie rozumienie i praktyke bezzennego stylu zycia. Mimo iz Metody uznawat
dziewictwo za najdoskonalsza forme milosci Boga, to jednak nie przekreslal réwniez
wielkiej wartosci malzenistwa, powolanego we wtasciwy sobie sposéb do swietosci.

Dialog Metodego nawiazuje do Uczty Platona nie tylko poprzez zbieznos¢ ty-
tutu oraz zaleznosci formalne i konstrukcyjne, ale réwniez dzieki pewnym podo-
bieristwom tresciowym''. Nie oznacza to jednak, ze Metody bezkrytycznie naslado-
wat filozofa z Aten i Ze jedynie zastapit kategorie €pwc chrzescijariskim terminem
ayvelo. Przeciwnie, biskup Olimpu podjat probe semantycznej transformacji pla-
tonskiej kategorii mitosci. W jego ujeciu ayveia to réwnoczesnie platoniski €pmg
niebianski, nowotestamentowa é&ydnmn, a w koricu mopOevia - dziewictwo wlasciwe,
bedace najwyzszym wyrazem mitosci®.

Metody umiescit akcje dialogu w symbolicznej scenerii ogrodu Cnoty, corki
Filozofii. To wlasnie tam, dziesie¢ dziewic (w kolejnosci: I. Marcella, II. Teofila, III.

8 Bardziej szczegélowy przeglad, por. T. Camelot, Les fraités , De Virginitate” au IVe siécle,
art. cyt., s. 273-292.

’ Por. artykuly w ,,Vox Patrum” 29 (2009) 53-54: Malzenistwo, rodzina i wychowanie w na-
uczaniu $w. Jana Chryzostoma.

1 Wydanie krytyczne: H. A. Musurillo, V. H. Debidour (ed.), Méthode d’Olimpe: Le Banquet,
SCh 95, Paris 1963, tl. pol. S. Kalinkowski, [w:] J. Naumowicz (red.), Pierwsze pisma greckie
o dziewictwie: Uczta, ZM 16, Krakéw 1997, s. 127-253.

" Por. M. Margheritis, L7nfluenza di Platone sul pensiero e sull arte di S. Metodio di Olimpo,
[w:] Studi dedicati alla memoria di Paolo Ubaldi, Milano 1938, s. 401-412.

" Por. B. Zorzi, La reinterpretazione dell'eros platonico nel ,,Simposio” di Metodio d’ Olimpo,
,2Adamantius” 9 (2003), s. 114-122.



37

MIROSLAW MEJZNER SAC

Talia, IV. Teopatra, V. Taluza, VI. Agata, VII. Procylla, VIII. Tekla, IX. Tyzjane, X. Do-
mnina) w zaaranzowanym konkursie oratorskim wyglasza pochwale czystosci
(ayvela) i jej szczegolnej formy - dziewictwa (napBevia). Zarowno struktura dzieta,
jak i wewnetrzne momenty korekcyjne oznaczaja, ze nalezy zachowaé daleko posu-
nieta ostroznos¢ w przypisywaniu Metodemu wszystkich mysli i koncepcji zawar-
tych w Symposium, cho¢ najczesciej poszczegélne mowcezynie wyrazaja rzeczywista
mysl autora”. Najbardziej wlasciwym punktem odniesienia zdaje si¢ by¢ przemowa
Tekli. Dwa pojecia, czystosci i dziewictwa, choc Scisle ze soba zwiazane, nie sa toz-
same. Najczesciej za punkt wyjscia zostaje wybrany jakis$ tekst biblijny, ktory tak in-
terpretuje sie, by ukazac piekno czystosci i szczeg6lng doniostosé dziewictwa.

Polifonia mysli zawarta w dialogu oznacza, ze ayvelo w ujeciu Metodego jest
rzeczywisto$cig bardzo ztozona. Dotyczy ona zaréwno duszy, jak i ciata osob, ktére
pragna wznies¢ sie ku Bogu poprzez asceze, medytacje Pisma Swietego, modlitwe i
chrzescijaiiska dydne. Wszystkie mowcezynie wystawiaja dziewictwo jako najbar-
dziej wzniosty wyraz czystosci. Jednak w niektérych szczegétlowych kwestiach wy-
stepuja daleko posuniete rozbieznosci, a czasem niezgodnosci. Na przyklad druga
mowecezyni, Teofila, poprawia Marcelle w kwestii oceny ludzkiej ptodnosci'; gospo-
dyni miejsca, Arete, dokonuje oceny zaprezentowanych tresci i przyznaje pierw-
szenistwo Tekli; wreszcie, w epilogu Eubulion koryguje wyjsciowa koncepcje asce-
tyczno-duchowg Gregorion. Zaréwno struktura dziela, jak i wewnetrzne momenty
korekcyjne oznaczaja, Ze nalezy zachowaé daleko posunieta ostrozno$¢ w przypisy-
waniu Metodemu wszystkich mysli i koncepcji zawartych w Symposium. Wtasci-
wym punktem odniesienia zdaje sie by¢ przemowa Tekli. Opisuje ona dziewice jako
osoby, ktore nie ulegaja czarowi ztudnych débr, takich jak: bogactwo i stawa, a na-
wet potomstwo i maltzenstwo. Potrafia ponadto lekcewazy¢ cierpienia i kaznie, dzie-
ki czemu juz spogladaja na miejsce nadziemskiego zycia tak, ze ,,cho¢ przebywaja na
ziemi, wydaje sie, Ze nie na Swiecie Zyja, lecz mysla i namietnym zapalem przebywa-
ja juz na zgromadzeniu niebieskim”". Nie ma do tej pory pewnosci czy pod koniec
IIT wieku istnialy juz w Kosciele wspolnoty zZyjacych razem dziewic. Dzielo Metode-
go jest by¢ moze jednym z pierwszych swiadectw istnienia takiej formy zZycia, a z ca-
ta pewnoscia zwiastuje bliska wiosne nowej formy chrzescijaniskiego ascetyzmu,
ktory z cala sita rozkwitt w pierwszej potowie IV wieku.

3. De vera virginitatis integritate Bazylego z Ancyry (1364)

Bazyli z Ancyry to autor zyjacy dwa pokolenia pdzniej, a wiec w zupelnie innym
kontekscie politycznym i koscielnym. Zorganizowane i okreslone regulami Zycie
ascetyczne bylo nie tylko znane w réznych czesciach chrzescijariskiego Swiata, ale

® Dla wyrazenia pewnej polifonii mysli Metodego, zamiast imienia autora bedzie sie poda-
waé w artykule imie mowczyni, przez ktorej usta wypowiada sie.

“Por. Symp. II, 1.

" Tamze, VIIL, 2, tk. 5. 197.
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niezwykle zywiotowo sie rozwijalo, na przyktad w Kapadocji. Dzieto De Virginitaz‘elﬁ,
napisane przez Bazylego okoto 358 roku, to systematyczny wyktad o tej formie zycia.
O popularnosci tego utworu, wciaz niestety nie przettumaczonego na jezyk polski,
s’wiadcz;ll7du2a ilos¢é manuskryptéw (w niektorych przypisane jest ono Bazylemu z
Cezarei)

Bazyli z Ancyry z pewnoscia bardzo dobrze znat dzieto Metodego i obficie z
niego korzystal. Podobnie jak biskup Olimpu byl zwolennikiem umiarkowanej
ascezy, w ktorej kluczowa role powinna zajmowaé wewnetrzna motywacja. Wolnosé
wyboru stanowila jeden z filaréw jego etyki. Cnote czystosci odnosit zaréwno do du-
szy, jak i zmystéw. Bardzo duzo uwagi poswiecil zagadnieniom zwigzanym z ludzka
natura i funkcjonowaniem ciala. Jego doswiadczenie medyczne znalazto miedzy in-
nymi wyraz w szczeg6towych opisach fizjologicznych i anatomicznych aspektow
dziewictwa. Bazyli podkreslal, zZe jest ono cnota nadzwyczajna, wymagajaca nie-
ustannego przezwyciezenia impulséw natury. Jako klucz do zachowania czystosci
zmystéw wskazywal czystosé serca. Podkreslal, ze duchowe panowanie nad impul-
sami ciala jest mozliwe jedynie dzieki nieustannej czujnosci i odpowiedniej ascezie,
dotyczacej pozywienia, ubioru, rozméw, snu, stowem - obejmujacej wszystkie zmy-
sty. Nie dziwi zatem, zZe obok teologicznych tresci De virginitate Bazylego zawiera
bardzo wiele konkretnych i szczeg6lowych wskazan dotyczacych praktycznych za-
chowan.

4. Istotne elementy dziewictwa

Mimo ze Symposium Metodego i De virginitate Bazylego powstaly w réznych kon-
tekstach historyczno-kulturowych, to jednak wykazuja wiele podobienistw doktry-
nalnych i ideowych. TreSciowy paralelizm znalazt wyraz miedzy innymi w podob-
nej interpretacji passuséw biblijnych, w uzywaniu tych samych metafor, w wyko-
rzystaniu rozpowszechnionych wéwczas filozoficznych idei i w udzielaniu zblizZo-
nych ascetycznych wskazan. Sposréd wielu idei wystepujacych w obydwu dzietach
zostana ponizej przedstawione i scharakteryzowane te najbardziej zwigzane z tema-
tyka chrzescijanskiego dziewictwa.

a. Cel dziewictwa: osiagniecie podobieristwa do Boga

Zaréwno Metody, jak i Bazyli uwazali, Ze najwyzszym celem zycia chrzescijaniskiego
jest osiagniecie podobienstwa do Boga. Sama idea nie byta nowa. Platon sugerowal,
by przez ucieczke od swiata upodobnié sie do boga, tzn. staé sie sprawiedliwym i po-
boznym, przy zachowaniu rozsadku'. Pogariski ideal dpioiwoig 0ed nabrat w chrze-

1 Tekst: PG 30, 669-809; t1. franc. C. Coudreau, Basile d’Ancyre. De la véritable intégrité dans
la virginité, dz. cyt.

" por. F. J. Leroy, La tradition manuscrite du ,De virginitate” de Basile d’Ancyre, OCP 38
(1972), s. 195-208.

" Por. Teajtet, 176B.
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Scijanstwie konkretnego znaczenia w postaci nasladowania Chrystusa, ktory jest ob-
razem Boga niewidzialnego (Kol 1, 15). Idea upodobnienia sie do Boga wpisuje sie w
chrzescijaniska koncepcje przebdstwienia czlowieka, zywa zwlaszcza na Wschodzie.
Zaréwno Metody, jak i Bazyli ukazywali dziewictwo jako uprzywilejowana droge do
osiagniecia takiego stanu. O tym, Ze zdobycie podobieristwa Bozego przez zycie
dziewicze bylo dla obydwu autoréw kwestia fundamentalna, swiadczy fakt, ze mo-
wig o tym juz na poczatku swych utwordow.

W Symposium dziewica Marcella, interpretujac Rdz 1, 26, stwierdza, ze
cztowiek uczyniony ,,na obraz” musiat jeszcze uzyskac ,,podobieristwo” do Boga.
Stalo sie to mozliwe dzieki Chrystusowi, ktéry przez swoje Wcielenie umozliwit
osiagniecie ,,postaci Bozej” poprzez praktyke dziewictwa®. Z ta opinia wspoétgra wy-
powiedZ zwyciezezyni agonu Tekli, ktéra uznaje dziewictwo za szczytowy i szcze-
sliwy styl zycia, umozliwiajacy upodobnienie do Bogazo.

Natomiast Bazyli swoja programowa idee wprowadza w nastepujacy sposdb:
»,Dziewictwo to naprawde wspanialy stan, poniewaz - méwiac ogdélnie - czyni czlo-
wieka podobnym do nieskazitelnego Boga”zl. Ta nieskazonos$¢ jest przede wszyst-
kim wlasciwoscia duszy, ale ma objaé takze cialo i zmysty poddane odpowiedniej
ascezie.

b. Chrystus - tworca i model dziewictwa

Analiza historii biblijnej doprowadzila obu autoréw do wniosku, zZe osiagniecie po-
dobienistwa do Boga na drodze dziewictwa stato sie mozliwe dopiero dzieki Chrystu-
sowi. Zbawiciel nie tylko pouczyl o wartosci zycia bezzennego, ale takze uzdolnit do
niego ludzi. W dtugiej duchowo-moralnej ewolucji czlowieka, znaczonej r6znym ro-
dzajem struktur okreslajacych relacje mezczyzn i kobiet, dziewictwo zostalo przed-
stawione przez obydwu autoréw jako jej szczytowy etap. Historia ludzkosci, znana z
tekstow biblijnych, zostala przy tym podzielona na kilka etapéw, znaczonych wy-
raznymi progami.

Dziewica Marcella wyrdznia mianowicie: 1) kazirodztwo, zwigzane z ko-
niecznoscia zaludniania ziemi w czasach Adama,; 2) wielozenstwo; 3) jednozenstwo;
4) czystosé, ukierunkowang na dziewictwo™. Cztery rodzaje praw rzadzacych ludz-
koscia (po grzechu pierwszych rodzicéw, po potopie, po nadaniu Dekalogu, po Chry-
stusie) pojawiaja sie tez w przemoéwieniu Domninygg. U Bazylego nie ma wprawdzie
tak schematycznych podzialéw, ale méwi on o koniecznosci zaludnienia ziemi po

Y Por. Symp. [, 5.

* Tekla rozwija wystepujaca w jezyku greckim gre stow: mopBevia: - dziewictwo i mapbeio -
podobienistwo do Boga (por. Symp. VIII, 1).

*! De virg. 2, PG 30, 672b, t1. wlasne.

* Por. Symp. [, 2.

% Por. tamze, X, 2.
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stworzeniu pierwszych ludzi, o blogostawienstwie ptodnosci w Prawie Mojzesza i o
. . .. 24
darze dziewictwa przyniesionym przez Chrystusa™.

¢. Wolna i doskonata ofiara z siehie

Wolna wola to jeden z filaréw antropologii obydwu autoréw. W celu podkreslenia
nieobligatoryjnego, lecz fakultatywnego charakteru dziewictwa odwolywali sie
miedzy innymi do autorytetu sw. Pawla i jego rad zawartych w 1 Kor 7, 25-28. Wy-
razne stwierdzenie dotyczace wolnosci zawarte jest w przemowieniu Talii. Ukazujac
wyzszo$¢ dziewictwa nad malzenstwem podkresla ona, Ze przymus i koniecznosé
wykluczaja dazenie do swietosci, gdyz Bogu podobaja sie jedynie wolne decyzje du-
szy25. Takze Bazyli bardzo wyraznie stwierdza, Ze dziewictwo nie jest nakazem, ale
rada, ktéra mozna podjaé tylko w sposGb wolny™.

Dziewictwo jako dar przyniesiony przez Chrystusa moze by¢ urzeczywist-
niony nie tylko poprzez dobrowolna, ale i catkowita ofiare z samego siebie. Obydwaj
autorzy przypominaja wielokrotnie, ze czysto§¢ musi obejmowa¢ zaréwno dusze,
jak i cialo, tak mysli, wspomnienia i emocje, jak i zmysty. Dziewica Taluza wyznaje,
ze sklada ofiare Panu nie tylko przez wyrzekniecie sie stosunkéw plciowych, ale
przez zachowanie czystego serca, wolnego od wszelkich nieprawos’c127. Bazyli z kolei
udziela bardzo praktycznych rad dziewicom, by strzegac czystosci ciala i mysli, za-
chowaly ostroznos¢ nawet w kontaktach z braémi w Chrystusie. Dziewica, ktorej zy-
cie jest najwyzsza forma ofiary dla Boga, ma unikaé dotyku, a nawet spojrzeﬁzg.

d. Asceza jako warunek wytrwania

Posréd rozwazan zaréwno Metodego, jak i Bazylego, szczeg6lne waznym tematem
jest rola ascezy, ktéra warunkuje dochowanie wiernosci Bogu. Dziewice maja nie-
ustannie czuwac i poddawac Bogu wszystkie wladze duszy i ciala. Obaj autorzy, przy
uzyciu podobnych metafor, opisuja pokusy i niebezpieczeristwa, na jakie wysta-
wione s3 osoby podejmujace dziewicza forme zycia. Jednym z obrazéw, do ktérego
chetnie sie odwotuja, to rwacy potok, symbolizujacy namietnos¢ usitujaca wedrzeé
sie do duszy przez kanaly zmystow i calkowicie ja zatopié. Teopatra, powolujac sie
na opinie jakichs ekspertow, stwierdza, ze ilekro¢ zmysty ulegna zewnetrznym na-
mietnosciom i falom gtupoty, tylekro¢ wnetrze cztowieka ulega oszolomieniu®. Ta-
luza, nawigzujac do tego pogladu, przeprowadza analize dynamiki cielesnych pra-
gnien. Pochodzace ze Swiata zewnetrznego bodzce prowadza do poruszen i podniet
ciala. Przyjemnosc poprzez poszczegolne zmysty, jakby przez pie¢ kanaléw, wplywa

** Por. De virg. 55.

% por. Symp. I11, 13.
%% por. De virg. 56.

*" Por. Symp.V, 4.

* por. De virg. 43.

* Por. Symp. 1V, 2.
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do wnetrza czlowieka i prowadzi do zatopienia duszy. Dlatego dziewica powinna
czuwac nad otworami zmysléw i w przypadku nadchodzacej fali namietnosci szyb-
ko i skrzetnie je zamykaé¢, aby nie dopusci¢ do powaznych wewnetrznych per-
turbacji?’o.

Takze Bazyli, w podobnych stowach i przy uzyciu analogicznych obrazéw
opisuje zagrozenia plynace z namietnosci. Przestrzega przed przyjemnoscia ciele-
sna, ktéra opanowuje poszczegolne zmysly, a przez nie, jak przez kanaly, zalewa du-
sze. Autor udziela dziewicom cennych wskazéwek dotyczacych ascezy pieciu zmy-
stow. Osoby, ktore catkowicie oddaja sie Bogu, maja by¢ przede wszystkim rozsadne,
uzywajac rozumu jako stréza organow ciala. Dziewice maja kontrolowa¢é nie tylko
dynamike zmysléw skierowana na zewnatrz, ale zwlaszcza to, co chce sie przez nie
wedrze¢ do serca. Bazyli nakazuje, by pochodzace z zewnatrz impulsy przefiltrowac
tak, by przepltywaly przez serca catkowicie oczyszczone od materialnych i namiet-
nych poruszen i w ten sposéb nie mogly go zanieczysci¢ swoim brudem®.

Obydwaj autorzy poswiecili bardzo wiele uwagi zagadnieniom ascetycznym.
Nie ograniczali sie przy tym do ogélnych stwierdzen, ale udzielali praktycznych
wskazowek dotyczacych wlasciwego korzystania z poszczegdlnych zmystow i poko-
nywania niebezpieczenstw z nimi zwigzanych. Taluza zaleca, by otwieraé¢ usta dla
objasniania Pisma zgodnie z tradycja wiary, a zamykaé, by nie wypowiadaly
ghupstw. Podobnie oczy nalezy wznosi¢ ku temu, co w gorze, to znaczy ku sprawom
niebianskim, a zamyka¢ na nieprzyzwoite widowiska i jedynie cielesne piekno ro-
dzace pozadliwosé. Uszy maja stlucha¢ Stowa Bozego wypowiadanego przez ma-
drych, a by¢ zamkniete na plotki i wszelka zla mowe. Rece nalezy otrzepac z chciwo-
$ci i zalotnych igraszek, a nogi sprowadzié z kretych drég. Dzieki takiej ascezie moz-
na zachowac serce czyste i ofiarowac je Panu®.

Wskazania Bazylego odnosnie do ascezy poszczeg6lnych zmystow sa jeszcze
bardziej szczegotowe. Najwiecej uwagi poswieca dotykowi, zmystowi odbieraja-
cemu bodZce na calej powierzchni skéry. Wyjasnia, Ze przyjemnosc z nim zwiazana
moze z tatwoscia oczarowacé i zniewolié¢ czlowieka. Przestrzega dziewice przed doty-
kiem dtoni, ktére jak rybak moga ztowi¢ dusze w sieci namietnosci®.

Nauka o zachowaniu czystosci pieciu zmystéw byta tak kluczowa, ze dla jej
uzasadnienia Metody zaproponowal oryginalna egzegeze alegoryczna Mt 25, 1, wer-
setu rozpoczynajacego przypowiesé o dziesieciu pannach. Jego zdaniem pieciooso-
bowa grupa, ktéra obficie zaopatrzyla sie w oliwe jest symbolem dziewicy, ktora za-
chowata czystosé pieciu zmystéw; druga grupa natomiast, to znaczy ta, ktérej w nocy
zabraklo oliwy, symbolizuje taka dziewice, ktéra mimo dobrych checi pozwolila,
aby zlo wkradlo sie przez zmysly do jej serca i wydalo owoc grzechu.

* por. tamze,V, 4.
*! Por. De virg. 4.
% por. Symp.V, 4.
% por. De virg. 5.
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A jak, wedle stéw Taluzy, istnieje czystosé oczu, uszu, jezyka i pozostalych
zmysltow, tak tez pieé panien symbolizuje te [dusze], ktdra zachowala niewzru-
szona uczciwosé pieciu drog cnoty: wzroku, smaku, powonienia, dotyku i stu-

chu, a to dlatego, ze oddata Chrystusowi pie¢ czystych doznan zmystowych i

na kazdym z nich zapalila poboznosé jak pochodnie®.

Bazyli, interpretujac passus Iz 54, 4-5, uzasadnial, iz wartos$¢ dziewictwa po-
lega na przestrzeganiu szabatu, to znaczy na pewnej pasywnosci pozwalajacej za-
chowac szczeg6lna godnosé i wewnetrzna spdjnosé. Podkreslal, Ze proroctwo Izaja-
sza jest wezwaniem do mistycznego Swietowania szabatu w sposob tak doskonaly,
by Zadne ruchy reki, nogi, oczu, a nawet mysli nie skazily naturalnego piekna duszy
i ciala, i by nic nieczystego nie wdarlo sie przez zmysty do serca, prébujac zdefor-
mowac obraz Bozy w czlowieku®. Zachowanie nieskazitelnosci zmystéw bylo dla
niego tal§6wa2ne, ze wszelki grzech w tej materii nazywat zdrada Chrystusa i cudzo-
tostwem™.

e. ,Skrzydta duszy”

Wysilek ascetyczny dziewicy przedstawiany byt przez obydwu biskup6éw jako pod-
stawowe narzedzie sluzace nieustannemu wznoszeniu sie duszy do Boga. Dla pel-
niejszego wyrazenia tego przekonania odwolywali sie do platoniskiego obrazu
»skrzydet duszy”37. Znamienne jest, ze Metody wykorzystal te metafore w zwycie-
skim przemoéwieniu Tekli, a Bazyli przywotal ja na poczatku swojego traktatu.
Swiadezy to o jej ogromnym znaczeniu i duzej popularnosci w ascetycznych srodo-
wiskach chrzes$cijanskich.

Tekla, prezentujac ideal wznoszenia sie ku Bogu, zwrdcila uwage na mozli-
woS$¢ nieustannej zmiany sily skrzydel. Jesli namaszczane sa przez dziewictwo, wte-
dy rosna i nabieraja lekkosci, przyzwyczajajac sie z dnia na dzien oddala¢ od spraw
ludzkich. Jesli natomiast, po poczatkowym entuzjazmie, dziewice zostana oczaro-
wane rozkoszami bledu, ich skrzydla traca sile, ich Sciegna oznaczajace po-
wiciagliwosé ulegaja rozerwaniu, a one same spadaja w dét ku cielesnej zagtadzie™.
Tekla podkresla, ze sila pozadliwej rozkoszy jest tak wielka, ze ci, ktorzy jej ulegli, to
znaczy ,utracili skrzydla”, zostaja nia zniewoleni i tracg wszelki umiar. Ci nato-
miast, ktorzy zachowali mocne ,,skrzydta duszy” wznosza sie nieustannie ku gorze
do ,,}ak nieskazonosci”, gardzac pozornymi ziemskimi dobrami. W ten spos6b dzie-
wictwo upodabnia ich do aniotéw™.

 Symp. VI, 3, t1. 5. 183.

% Por. De virg. 58

* por. tamze, 39.

T Por. Platon, Teajtet, 246.
% por. Symp. VIII, 1.

* Por. tamze, VIII, 2.



43

MIROSLAW MEJZNER SAC

Bazyli uwaza ,,skrzydla duszy” za symbol nieskazitelnosci, ktéra pozwala
wznosié sie do prawdziwego dobra. Bog bowiem jest sama nieskazitelnoscia i odbi-
cie tej cechy w duszy czltowieka prowadzi go do nalezytego kultu i oddawania wla-
Sciwej czci samemu Stworcey. Nieskazitelna dusza jest bowiem wtedy w stanie pod-
porzadkowac sobie ciato i wyciszy¢ zmystowe impulsy skierowane ku przyjemnosci,
tak by dziewica mogta oddawa¢ sie kontemplacji Boga w catkowitym spokoju . Ba-
zyli przestrzega jednak przed nadmiernym umartwianiem ciata. Zbyt ociezale, na
przyktad na skutek nadmiernego jedzenia, §ciaga w dot niczym otéw, jednak nad-
miernie ostabione koncentruje na sobie i nie pozwala duszy wznies¢ sie ku niebian-
skim radosciom™".

f. Upodobnienie do zycia anielskiego

Pierwszorzedna podstawa poréwnywania zycia dziewiczego do anielskiego w chrze-
Scijanstwie jest Mt 22, 30: przy zmartwychwstaniu bowiem nie beda sie ani Zenic,
ani za maz wychodzic, lecz beda jak aniofowie BoZy w niebie. 1dea ta pojawia sie w
kontekscie sporu Jezusa z saduceuszami o zmartwychwstanie. W pézniejszych dys-
putach teologicznych zaczeto odwotywaé sie do tego tekstu, aby wyjasni¢ sposob zy-
cia zbawionych. Liczni autorzy, wsréd nich Metody i Bazyli, twierdzili, Ze w §wiecie
zmartwychwstatych relacje miedzyludzkie beda mialy akoniugalny charakter. W ta-
kiej perspektywie dziewiczy sposéb zycia na ziemi jawil sie jako znak i antycypacja
eschatycznej doskonatosci i szczescia.

W Symposium zawarta jest pewna wewnetrzna polemika dotyczaca po-
wszechnego charakteru wezwania do bezzennosci i do rezygnacji z prokreacji. Mar-
cella, nazywajac Chrystusa ,Ksieciem dziewic”, sugeruje potrzebe powszechnej
wstrzemiezliwosci seksualnej, uznajac ja za niezbedny warunek upodobnienia do
Boga.

Woéwezas wszak mozemy stanowié dokltadne podobienistwo do Boga, gdy uczac

sie iS¢ po drodze, ktéra On objawil, w pelni wymodelujemy w sobie jak biegli

malarze te same, co On, znamiona ludzkiego sposobu Zycia42.

Druga méwcezyni rozpoczyna swoje wystapienie od polemiki z tak radykalng teza.
Podkresla, ze Pismo Swiete, objawiajac prawde o nadejsciu dziewictwa, nie zakazuje
plodzenia dzieci®”. Teofila stwierdza, ze dziewictwo jest powolaniem zarezerwowa-
nym tylko dla nielicznych; zadaniem wszystkich natomiast jest opanowanie ciele-
snych pozadliwosci i rozbudzanie pragnienia eschatycznej doskonatosci. Kazdy
chrzescijanin ma sie usilnie starac¢

wyobrazi¢ sobie anielska przemiane cielesna, w ktérej, wedle nieomylnej wy-

roczni Pana, nie Zenig sie, ani nie wychodza za maz; nie wszystkim jednak jest

dana nieskalana nieptodnosé, ktéra przygotowuje krélestwo niebieskie, lecz

“'por. De virg. 2.

“por. tamze, 10.

* por. Symp. 1, 4, t1. 5. 136.
* Por. tamze, II, 1.
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oczywiscie tylko tym, ktérzy moga zachowaé wiecznie kwitnacy i czysty kwiat

dziewictwa™*,

Bazyli poswieca caly rozdzial swojego traktatu isoangelicznej kondycji dzie-
wic. Jako istote podobienistwa do aniot6w wskazuje nieskazitelno$¢ duszy i ciata. W
tym sensie doskonatosé dziewic uwaza za bardziej zdumiewajaca od tej anielskiej,
gdyz musza one pokonac¢ pokusy diabla i roztaczane przez niego wizje zmystowych
rozkoszy. Rozwazania Bazylego sa ponadto odzwierciedleniem starozytnych pogla-
déw o wyzszosci meskiej natury, uwazanej za bardziej rozumna, nad ta Zenska, bar-
dziej targang namietnosciami. Takie przekonanie leglo u podstaw wyrazenia szcze-
golnego uznania i podziwu dla kobiet praktykujacych poswiecone Bogu dziewictwo.
Nie tylko bowiem upodabniaja sie do aniotéw, ale tez przetamujac stabosé zenskiej
natury odznaczaja sie prawdziwym mestwem. Bazyli przywotal ponadto mysl sw.
Pawtla: nie ma juz mezczyzny ani kobiety (Gal 3, 28), pragnac podkresli¢ mozliwosé
wzniesienia si¢ dzieki dziewictwu ponad plciowe ograniczenia i podzialy. Stwier-
dzil ponadto, iz w stanie, gdy przyjemnos¢ nie oddzialuje juz na seksualne wiasci-
wosci meskie i zenskie, ciala staja sie jakby martwe i sama tylko nieskazona dusza
zyje dzieki cnocie®.

8. Szczegolna nagroda w niebie

Z dotychczasowych rozwazan wynika w sposéb jednoznaczny, ze dziewictwo mialo
dla obydwu autoréw znaczenie teleologiczne. Jego pelny sens jest dostrzegalny je-
dynie w perspektywie eschatycznej46. W mysl zasady sprawiedliwosci to wlasnie ro-
dzaj wiecznej nagrody ukaze ostatecznie wartos$¢ prowadzonego na ziemi Zycia.
Metody nie ma watpliwosci, ze wszyscy dobrzy ludzie beda zbawieni. Wielo-
krotnie stwierdza jednak, ze najwieksze szczescie bedzie udziatem tych, ktérzy pro-
wadzili dziewiczy tryb Zycia. Mysl ta zostala najwyrazniej ukazana w mowie Pro-
cylli, gdzie mowa jest o zaptacie wedtug proporcji wiary (Rz 12, 6) i wymienione zo-
staja, w oparciu o Mt 5, 3-10, r6zne ,,nagrody” przewidziane dla blogostawionych:
wejscie do krélestwa niebieskiego, dziedzictwo ziemi, ogladanie Boga. Dziewice ma-
ja towarzyszy¢ Chrystusowi w orszaku obietnicy i jako pierwsze, nawet przed me-
czennikami, wej$é¢ do odpoczynku nowych wiekéw, jak do komnaty malzeniskiej*.
W innych mowach dziewice sa uznane za ,pierwociny Boga i Baranka”*® i po-
rownane do zlotego oltarza znajdujacego sie w Miejscu Najswietszym, w odroz-

“ Por. tamze, 11, 7, th. s. 146-147. Metody nie wyjasnia w Symposium, na czym dokladnie,
oprocz braku aktywnosci prokreacyjnej, miataby polegac¢ eschatyczna przemiana w posta¢
anielska (por. Symp. IX, 5). W De resurrectione stwierdza wyraznie, Ze nie chodzi o zadna
zmiane natury, ale o spos6b zycia polegajacy na kontemplacji Boga.

“ De virg. 51.

“Por. C. Riggi, Teologia della storia nel ,,.Symposium” di Metodio di Olimpo, Aug 16 (1976),
s. 69.

*"por. Symp. VII, 3.

“ por. tamze, I, 5.
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nieniu od oltarzy z mniej szlachetnych materialéw”. Zaslubione ze Stowem i uhono-
rowane wieczng korona nieskazonosci”’, beda przebywaé w ,,pokoju malzenskim” z
Chrystusem51 iw Jego krolewskim palacusz.

Wyjatkowa eschatyczna nagrode przewiduje dla dziewic réwniez Bazyli.
Otrzymaja one imie na wzor anioléw i zostana nagrodzone niezwykle wzniostym
miejscem w wiecznym przybytku Boga. Wszyscy wokdt beda podziwiaé ich szla-
chetna godnosé, stajac sie w jakims sensie ich duchowym potomstwem. Bazyli chciat
w ten sposéb wyjasnié, zZe dobrowolna rezygnacja z ziemskiej ptodnosci przyniesie
btogostawione owoce w wiecznej rodzinie zbawionych53.

5. Zakoiiczenie

Zestawienie paralelnych fragmentéw Symposium Metodego i De virginitate Bazy-
lego pozwolilo na skonstruowanie ogélnej chrzescijaniskiej wizji dziewictwa i opisa-
nie najwazniejszych idei z nim zwigzanych. Powyzsza analiza pozwolila tez uchwy-
ci¢ wplyw, przynajmniej konceptualny, biskupa Olimpu na biskupa Ancyry. Po-
mimo Ze Bazyli tworzyt juz w zupelie innym kontekscie politycznym i religijnym,
kiedy to réznorakie formy ascetycznego zycia wyrazajacego sie w bezzennosci rozwi-
jaty sie w Kosciele bardzo zywiotowo, zasadnicze linie doktrynalne i przekonania
teologiczno-duchowe pozostaly niezmienne. Posréd najwazniejszych nalezy wska-
zac interpretacje konsekracji dziewicy jako zaslubin z Chrystusem i jako uprzywile-
jowanga droge upodobnienia do Boga. Szczegdlnie mocno podkreslano koniecznosé
odpowiedniej i stalej ascezy pozwalajacej opanowaé namietnosci ciala i skoncen-
trowac pragnienia serca na milosci Boga, osiagajac stan ducha podobny do aniotéw.
Niezwykle interesujace i owocne bytoby poréwnanie poje¢ i wyrazen zwiazanych z
zagadnieniem dziewictwa, a wystepujacych zaréwno w Symposium Metodego, jak i
De virginitate Bazyleg054. Szczegolowa analiza semantyczna i komparatystyczna
przekracza jednak ramy niniejszego artykuhlu. Jednak nawet to pobiezne studium
ukazuje trafnos$é wielu duchowych intuicji i teologicznych pogladéw obydwu bi-
skup6éw. W trwajacym aktualnie w Kosciele Roku Zycia Konsekrowanegolektura ich
dziel moze poméc w odpowiedzi na wiele pytan i rozjasni¢, przynajmniej niektore,
watpliwosci.

Streszczenie

Celem artykulu jest poréwnanie wizji dziewictwa zawartej w dwdéch utworach:
Symposium Metodego z Olimpu (+311) i De virginifate Bazylego z Ancyry (1364).

“ Por. tamze,V, 8.

0 Por. tamze, VI, 5.

*! por. tamze, VIL, 3; VIIL, 12.

52 Por. tamze, VII, 9.

% Por. De virg. 60.

“Za emblematyczny przyklad moze tu postuzy¢ kluczowe wyrazenie 6 xopdg t®v TopBEvmv
(Symp.1, 5, 21, SCh 95, 66; De virg. 66, PG 30, 804c).
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Podstawa do wyréznienia najwazniejszych idei podejmowanych przez tych autoréw
jest analiza poréwnawcza wybranych passuséw, wykazujacych paralelizm tre-
Sciowy. Posréd zagadnien teologicznych, zwiazanych z tematyka dziewictwa, wy-
rézniono nastepujace kategorie: podobieristwo do Boga, zaslubiny z Chrystusem,
kondycja isoangeliczna, nagroda eschatyczna. Obydwaj biskupi wykazywali szcze-
golne zainteresowanie kwestiami ascetycznymi, udzielajac wiele praktycznych po-
rad dotyczacych pracy nad czystoscia serca, umystu, uczué i zmystéw. Zachecajac do
gorliwosci i nieustannej czujnosci, przestrzegali jednak przed nadmiernymi umar-
twieniami i lekcewazeniem praw natury. Pomimo przekonania, ze dziewictwo jest
najdoskonalsza forma Zycia chrzescijanskiego, nie twierdzili, Ze jest ono obowiaz-
kowe dla wszystkich wierzacych. Podkreslali, Ze powotani do dziewictwa maja od-
powiedzie¢ Bogu w sposéb dobrowolny, sktadajac catkowita ofiare z samych siebie.
Byli przekonani, ze taka forma zycia, rozwijajaca sie zreszta bardzo zZywiolowo w
Kosciele IV wieku, jest profetycznym znakiem i antycypacja przyszlego krolestwa
niebieskiego.

Stowa klucze

Dziewictwo, czystosé, asceza, wolna wola, podobienistwo do Boga, Zycie anielskie,
nagroda eschatyczna, Metody z Olimpu, Bazyli z Ancyry.

The value of virginity in writings of St. Methodius of Olympus and Basil of Ancyra (abstract)

The aim of this article is a comparison of the visions of virginity embodied in two
works: the Symposium of Methodius of Olympus, (+311) and ,,De virginitate” by
Basil of Ancyra (+ 364). The basis for featuring the most important ideas promoted
by these authors is a comparative analysis of selected passuses which indicate paral-
lel content. Singled out from the theological questions concerning the subject of vir-
ginity are the following categories: likeness to God, marriage to Christ, the
isoangelic condition, the eschatic award. Both bishops showed a particular interest
in issues of asceticism, giving much practical advice on the self development of pu-
rity of the heart, the mind, feelings and senses. While encouraging zeal and constant
vigilance, still, they warned against excessive mortification and disregard of the
laws of nature. In spite of their conviction that virginity is the most perfect condi-
tion of christian life, they did not assert that it applies to all the faithful. They em-
phasised that those called to virginity should answer God voluntarily, offering
themselves to God completely. They were convinced that this kind of life, in any case
developing constantly in the Church of the I\ Century, was a prophetic sign, and
anticipation of, the future heavenly kingdom.

Key words

Virginity, chastity, asceticism, free will, likeness to God, angelic life, eschatic re-
ward, Methodius of Olympus, Basil of Ancyra.
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THE METHOD OF UNCEASING PRAYER IN EVAGRIUS PONTICUS AND JOHN CASSIAN

This paper will discuss the relationship between the early monastic practice of un-
ceasing prayer, which has its roots in the Pauline exhortation to pray unceasingly (1
Thessalonians 5, 17; Ephesians 6, 18), and the careful study of the functioning of the
human mind as it can be found in Evagrius Ponticus' and John Cassian®, two Church
Fathers who had a decisive influence on the development of Christian monasticism.

* Dr Nicola Spanu - master’s degree in philosophy, University of Cagliari (Italy); doctor’s de-
gree in Theology and Religion (UK): Philosophical commentary and English translation of
A H. Armstrong’s critical edition of Plotinus’s Ennead II, 9 [33] ,,Against the Gnostics”,
University of Birmingham; nicspanu@gmail.com.

" In this short bibliographical note we will confine ourselves to considering those studies that
focus specifically on Evagrius’ conception of prayer; the reader who desires more exhaus-
tive bibliographical information is referred to the extensive general bibliography append-
ed to the following studies: R. E. Sinkiewicz, Evagrius of Pontus - The Greek ascetic Cor-
pus, The Oxford early Christian Studies Series, Oxford 2003; L. Dysinger, Psalmody and
Prayer in the Writings of Evagrius Ponticus, Oxford 2005; J. Konstantinovsky, Evagrius
Ponticus - The Making of a Gnostic, Ashgate new critical Thinking in Religion, Theology
and Biblical Studies, Farnham etc 2009; A. M. Casiday (transl.), Evagrius Ponticus, The Ear-
ly Church Fathers, London - New York 2006; D. Sperber-Hartmann, Das Gebet als Aufstieg
zu Gott - Untersuchungen zur Schrift de Oratione des Evagrius Ponticus, Early Christiani-
ty in the Context of Antiquity 10, Frankfurt am Main 2011, especially 17-24, where the au-
thor discusses the concept of ,,prayer” in Evagrius, with particular attention to Evagrius’
definition of prayer as ,,conversation (opkic) of the mind with God”. With regard to the
bibliography specifically dedicated to Evagrius’ conception of prayer see: J. E. Bamberger,
Evagrius Ponticus: the Praktikos and Chapters on Prayer, ,,Cistercian Studies” 3/2 (1968),
137-146; G. Bunge, The ,,Spiritual Prayer”: On the Trinitarian Mysticism of Evagrius of
Pontus, ,Monastic Studies” 17 (1986), 191-208; id., Das Geistgebet: Studien zum Traktat de
Oratione des Evagrios Pontikos, Schriftenreihe des Zentrums Patristischer Spiritualitat
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Koinonia im Erzbistum Cologne 25, Cologne 1987; id., ,, Priez sans cesse”. Aux origines de
la priere hésychaste, SMon 30 (1988), 7-16; id., Aktive und kontemplative Weise des Betens
Im Traktat de Oratione des Evagrios Pontikos, SMon 41 (1999), 211-227; id., La montagne
Intelligible. De la contemplation indirecte a la connaisance immédiate de Dieu dans la
traité de Oratione d’EvagTe le Pontique, SMon 42 (2000), 7-26; A. Guillaumont, Preghiera
pura di Evagrio e I'influsso del neoplafonismo, Dizionario degli istituti di perfezione 7
(1983), 591-595; 1. Hausherr, Evagri Pontici tria capita de Oratione, ,,Orientalia Cristiana”
30/3 (1933), 149-152; id., Le de Oratione de Nil et Evagre, »Revue d’Ascétique et de
Mystique” 14 (1933), 196-198; id., Le Traité de 1’Oraison d’EvagTe le Pontique (Pseudo-Nil),
»Revue d’Ascétique et de Mystique” 15 (1934), 34-93; 113-170; id., Lede Oratione d’EvagTe le
Pontique en syriaque et en arabe, ,,Orientalia Christiana Periodica” 5 (1939), 7-71; id., Les
lecons d’un contemplatif. Le Traité de 1'Oraison d’Evagre le Pontique, Paris 1960; V.
Messana, Le definizioni di mpooevyn nel de Oratione di Evagrio Ponftico, [in:] Oeconomus
Gratiae: studi per il 20° anniversario di episcopato di Alfredo M. Garsia, Quaderni di
Presenza Culturale 32, Caltanissetta 1995, 69-87; C. Stewart, Imageless Prayer and the
Theological Vision of Evagrius Ponticus, ,Journal of Early Christian Studies” 9 (2001), 173-
204; H. ]J. M. Turner, Evagrius Ponticus, Teacher of Prayer, ,,Eastern Churches Review” 7
(1975), 145-148; B. Bitton-Ashkelony, The Limit of the Mind (nous): Pure Prayer according
to Evagrius Ponticus and Isaac of Niniveh, ,Journal of Ancient Christianity”15/2 (2011),
291-321.

? In this footnote we will confine ourselves to quoting the literature that specifically concerns

Cassian’s conception of prayer; we refer the reader to the general bibliography appended
to the following recent contributions on John Cassian for bibliographical information on
other aspects of his thought: A. M. C. Casiday, 7radition and Theology in St. John Cassian,
Oxford Early Christian Studies, Oxford 2006; R. J. Goodrich, Confextualizing Cassian. Aris-
tfocrats, Asceticism, and Reformation in Fifth-Century Gaul, Oxford Early Christian Stud-
ies, Oxford 2007; T. L. Humphries Jr., Ascetic Pneumatology from John Cassian to Gregory
the Great, Oxford Early Christian Studies, Oxford 2013. With regard to the bibliography
specifically dedicated to Cassian’s concept of prayer see: O. Chadwick, John Cassian, Cam-
bridge 1968°, especially 92, on Evagrius’ influence on Cassian and 104-109, on Cassian’s
practice of unceasing prayer; P. Dyckhoff, Gebet als Quelle des Lebens: systematisch-
theologische Untersuchung des Ruhegebetes ausgehend von Johannes Cassian, Beitrige zu
einer 0kumenischen Spiritualitit 1, Minchen 2006; id., DasRuhegebet: Einiibung
nach Cassian; hrsg. und tbertr. von P. Dyckhoff. Mit einem Vorw. von J. Bours und einem
Nachw. von T. Goritschewa, Miinchen 1995; M. M. Funk, A Mind at Peace: the spiritual Dis-
ciplines of John Cassian and the Desert Fathers, Oxford 1999; A. Casiday (trans.), St. John
Cassian on Prayer, Oxford 2006; M. Alexander, La priere de feu chez Jean Cassien, [in:] Ch.
Badilita and A. Jakab (eds), Jean Cassien, entre I'Orient et I'Occident: actes du colloque in-
ternational, organisé par le New Europe College en collaboration avec la L. Boltzmann
Gesellschaft (Bucarest, 27-28 septembre 2001), Paris 2003; C. Stewart, John Cassian on un-
ceasing Prayer, ,Monastic Studies” 15 (1984), 159-177; id., Cassian the Monk, Oxford Stud-
ies in historical Theology, Oxford 1998, especially 36-37 (with regard to the influence ex-
erted on Cassian by Evagrius), 110-113 (with regard to Cassian’s practice of unceasing
prayer).


http://kavia.gbv.de/DB=2.1/SET=5/TTL=38/MAT=/NOMAT=T/CLK?IKT=8514&TRM=516015176
http://kavia.gbv.de/DB=2.1/SET=5/TTL=38/MAT=/NOMAT=T/CLK?IKT=8514&TRM=516015176
http://kavia.gbv.de/DB=2.1/SET=6/TTL=45/MAT=/NOMAT=T/CLK?IKT=4&TRM=Ruhegebet
http://kavia.gbv.de/DB=2.1/SET=6/TTL=27/MAT=/NOMAT=T/CLK?IKT=4&TRM=Jean
http://kavia.gbv.de/DB=2.1/SET=6/TTL=27/MAT=/NOMAT=T/CLK?IKT=4&TRM=Cassien,
http://kavia.gbv.de/DB=2.1/SET=6/TTL=27/MAT=/NOMAT=T/CLK?IKT=4&TRM=entre
http://kavia.gbv.de/DB=2.1/SET=6/TTL=27/MAT=/NOMAT=T/CLK?IKT=4&TRM=l%27Orient
http://kavia.gbv.de/DB=2.1/SET=6/TTL=27/MAT=/NOMAT=T/CLK?IKT=4&TRM=l%27Occident
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In his works Evagrius carried out a systematic analysis of the way in which
the human mind operates, by classifying different types of thoughts and studying
the effects they have on human behaviour. Evagrius is convinced that, in order for
the monk to ascend to God, he needs becoming more and more aware of his own
mental activity, because a mind left unchecked ends up jumping disorderly from
one thought to another’, preventing the monk from reaching that state of equanim-
ity or apatheia which is the necessary precondition for his union with God, as this
passage from Evagrius’ treatise On Thoughtspoints out:

After sitting down, remember the things that have happened to you, whence

you began (doing something) and where you went, in which occasion (you)

were seized by the spirit of lasciviousness, of anger and grief and again how

that which has happened, did happen®.

Evagrius advices his interlocutor to,

become aware (katoprvoe) of the occasion (of sin) that has been hidden by him

(the tempting demon) (tov kpvrtdpevov O avTod TOTOV), so that (you) will not

follow him anymore (koi ®g ok dxorovdncelg avTd Aoov)’.
In order to reach this goal, in chapter 98 of his treatise On Pmyer6 Evagrius explicitly
advocates the use of a ,,short, intense prayer”, which has the effect of repelling those
intrusive thoughts that lead the monk’s mind away from God. A similar position is
taken by him in chapter 15 of his Praktikos, where he says that prayer has the power
to stabilize the ,,wandering intellect” (vobv pév mhavdpevov)'.

John Cassian advocates the same type of ,,short prayer” in the tenth of his
Conferences, which consist in a collection of the doctrines of the Desert Fathers. The
Conferences must have also influenced the spiritual practice of Western monks,
since in chapter 73 of his Rule St. Benedict of Nursia, who is considered the founder
of Western monasticism, expressly advised his monks to read them.

3 Evagrius Ponticus, De oratione (On Prayer), PG 79, 1176, 30-33; id., Kephalaia gnostica, 1, 85,
A. Guillaumont (ed.), Les six centuries des Kephalaia gnostica d’Evagre le Pontique,
Patrologia Orientalis 134 (28/1), Paris 1985.

* Evagrius Ponticus, De malignis cogitationibus, 9; 15, P. Géhin, A. and C. Guillaumont (eds),
Evagre le Pontique. Sur les pensées, SCh 438, Paris 1998; see also Evagrius Ponticus, De
oratione, PG 79, 1176; 1197; 1200; id., Rerum monachalium rationes (The Foundations of
the monastic Life: a Presentation of the Practice of Stillness), PG 40, 1261; id., Ad Eulogium,
PG 79, 1132; id., Capita cognoscitiva (Reflections), 9; 10, J. Muyldermans (ed.), Evagriana,
,,Le Muséon” 44 (1931), 369-383 etc.

] Evagrius Ponticus, De malignis cogitationibus, 9.

6 Id., De oratione, 98, PG 79, 1189.

! Id., Practicus, 15, 1-2, A. and C. Guillaumont (eds), Evagre le Pontique. Traité pratique ou le
moine, SCh 171, Paris 1971.
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1. Evagrius Ponticus

1.1. General introduction to the Evagrian literary corpus

Before analyzing some of Evagrius’ treatises, it is important to reflect briefly on the
textual condition of the Evagrian literary corpus, because the state in which this has
come to us also affects the possibility of reconstructing the doctrines contained in it.
With regard to this topic, C. Stewart’s remarks appear to be insightful; he writes:

The present state of the Evagrian corpus of writings is tangled and those re-

covering his vision of the monastic life must negotiate a series of textual and

linguistic challenges. The original Greek text of many works has been lost or
fragmented and some of the ancient translations show evidence of doctrinal
retouchings.

The fragmented condition of many treatises of the Evagrian corpus could
probably be regarded as one of the reasons why contemporary scholarship has pro-
posed so many discordant interpretations of Evagrius’ thoughtg. In this paper we
will try to offer neither an exhaustive reconstruction of, nor a new interpretative key
to, it, but we will focus mainly on those Evagrian treatises which, as C. Stewart'" has
pointed out, are crucial for understanding Evagrius’ conception of prayer in general
and of ,,unceasing prayer” in particular, that is: On Thoughts ([Iepi Aoyioucv), On
Prayer ([1epi mpooevyijc)and Reflections (Zxéuuaro), we will consider other Evagrian
works only when these are important to elucidate passages from the three treatises
mentioned above. Incidentally, in order to give the reader a better picture of the
place of these treatises in the context of the Evagrian corpus, it must be reported the
opinion of C. Stewart, who thinks that they were written by Evagrius affer those
which are considered as his main works, that is, the Praktikos, the Gnostikos and the
Kephalaia Gnostica, thus being the expression of his mature thoughtu.

1. 2. Evagrius Ponticus’ general concept of prayer

In the third chapter of his On Prayer Evagrius proposes a clear definition of what
prayer is; he writes: ,,Prayer is the communion (opidia) of the intellect (vod) with
God (mpog ©¢e6v)”"%. The same definition can be found in other two passages of On
Prayerl?’, in chapter 28 of Reflections™ and, finally, in Scholia on Psalms 140, 2, 6-8
(Pitra), where he writes:

e Stewart, /mageless Prayer, art. cit., 182.

* A brief presentation of the main positions can be found in J. Konstantinovski, Evagrius
Ponticus, op. cit., 6-9.

. Stewart, /mageless Prayer, art. cit., 182.

" Ibid., 182-183.

1 Evagrius Ponticus, De oratione, 3, PG 79, 1168.

" Ibid., 34, PG 79, 1173; 52, PG 1177.

“1d., Capita cognoscitiva, 28.
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And one type of prayer is communion of the intellect with God (kai éotiv &v &i-

d0g mpocevyig OpAia vod mpog Beov), which maintains the intellect in a state of

freedom from the influence (of thoughts) (ardnmtov TV vodv chd)-Covcm)ls.
This short definition shows that Evagrius does not regard prayer as a means to an
end but as an end in itself, because for him prayer and the state of communion of
the intellect with God are one and the same thing. But, as Evagrius explains in an-
other part of this passage from the Scholia on Psalms, not all kinds of intellects can
enter into communion with God when they pray, and, as a consequence, not all
kinds of prayer can be regarded as opidio vod tpdg Oedv, because only a stable intel-
lect can hope to achieve it. Evagrius expresses this concept by making use of a rhe-
torical question:

What kind of (perfect) stability (kotactdcemc) does the intellect indeed need in

order for it to be in a state of stillness (iva iovydon), having unalterably turned

its nature towards its Lord and being in communion with Him (cuvopiieiv)

without any mediator (undevog uSGl‘CSI’)OV‘EOg)?lB
The passage points out that the intellect must be in a state of perfect stability (xatdo-
tao1g) and at peace with itself (fiovyiov éysw) if it wants to pray by being in commun-
ion with God, a condition that Evagrius calls ,,true prayer” (4An6dg npocedEachar)’’.
Now one of the biggest obstacles that the monk who prays must face is the influence
on his mind of those which Evagrius calls the vonjpata. This word could be literally
translated as ,,thoughts” but here it does not refer to ,,thoughts” in general, but to a
particular type of them, which, by trying to penetrate into the monk’s mind, prevent
him from achieving that high degree of concentration that is conducive to true
prayer; for this reason, we think that translating vofjpuoza as ,,intrusive thoughts”
would be a less literal but much more appropriate translation. In chapter 4 of On
Prayer Evagrius qualifies the vonuata as éumabeic, that is, ,,passional” or ,,emo-
tional”, saying that the intellect must necessarily get rid of them if it wants to see,
»the One above any idea or sense perception” (tov vrep nhicav Evvolav kai aicBectv
i8etv BovAdpevoc), which is an apophatic definition of God ™.

Let us now describe the practical steps that lead the monk to achieve true
prayer. First of all, the intellect, Evagrius says, must be ,,detached from material
things” (&bAog) and ,,spiritually poor” (dxt uwv)lg; then it must cherish the virtue of

15 Id., Scholia in Psalmos, 140, 2, 6-8, ]. B. Pitra (ed.), Origenes in Psalmos. Analecta sacra
spicilegio Solesmensi parata, vols. 2, 444-483 and 3, 1-364, Paris 1883-1884.

" 1d., De oratione, 3, PG 79, 1168; see also ibid., 11, PG 79, 1169; 71, PG 79, 1181; 72, PG 79,
1184, 42-50; 74, PG 79, 1184; id., Ad Eulogium, 12, PG 79, 1109; id., Institutio sive
paraenesis ad monachos [recensio brevior] (Exhortations to the Monks), PG 79, 1236.

1 Id., De oratione, 10, PG 79, 1169. For a description of the different meanings of the word
katdotacic see G. W. H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, 720.

" Ibid., 4, PG 79, 1168.

Y Ibid., 119, PG 79, 1193; see also id., Ad Eulogium, 11, PG 79, 1108.
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humility, which Evagrius describes as, ,,shedding tears for one’s own sins”; he
writes:

First of all, pray for receiving tears, in order for (you) to calm (fva... podd&ng)

the wildness (dypiotnta) of your mind (tijv dmdpyovcav év tf] yoyf cod) and re-

ceive the Lord’s forgiveness (dpécemg) by confessing your lawless conduct to

Him®.

Once the monk has managed to detach himself from those material things
that upset his mind by exciting his desire for them and has reached a certain degree
of stillness (fcvyiov &yew), soothing the remorse for his sins by confessing them to
God and confiding in His infinite mercy, he can then start praying. Evagrius speci-
fies that when he prays, the monk must ,,pray intensly” (kxoi tpocgbyov £0t16vmg); by
doing so, he can turn his intellect away from the influence (mtebéeic) of anxieties
(ppovtidwv) and doubts (diadoyiopdv), which throw it into confusion (Bopvpodci),
with the inevitable result of interrupting the focused intensity of its prayer (iva éx-

, ~ 1 21
A0o®o1Tod TOVOL) .

Together with these intrusive thoughts, another great obstacle that stands
between the monk and the state of true prayer is the nefarious influence of demons,
which is explicitly mentioned by Cassian too in the first of his Conferences, where
he reports the doctrine of Abbot Moses™. Let us now listen to Evagrius’ own words;
he says:

When the demons see that you are willing to achieve true prayer (4An6dg wp-

ocevéacBar), then (they) insinuate thoughts (vorjpatd) of some things that

seem to be necessary and, after a short time, (they) excite the remembrance of
these things, stirring the intellect to investigate them, and, being (this) unable

to discover (them), (it ends up) being very distressed and (also) loses heart; and

when (the intellect) stays focused on prayer, (the demons) remind it of the

things that had been investigated and remembered, in order to destroy its

fruitful prayer by weakening (it) through the knowledge of these thingszg.
Here Evagrius introduces again the concept of intrusive thoughts or vorjpata. Given
the limits set for this paper, it is impossible to discuss here in detail this particular
topic. It must however be remembered that Evagrius does not use the term vorjpoza
in a univocal sense (the same can be said with regard to other synonymous expres-
sions like Aoyiopoi, €idwha, gikoveg and gavtociol): sometimes he refers to them to
indicate thoughts suggested by demons; other times he considers them as mere
mental representations of external objects obtained by the mind through the media-

20 Id., De oratione, 5, PG 79, 1168.

21 Ibid., 9, PG 79, 1169; see also id., De malignis cogitationibus, 9.

2 John Cassian, Collationes Patrum, E. Pichery (ed.), Cassien. Conférences VIII-XVII, SCh 54,
Paris 1958.

* Evagrius Ponticus, De oratione, 10, PG 79, 1169; 46, PG 79, 1176-1177; 94, PG 79, 1188; id.,
Rerum monachalium rationes, 11, PG 40, 1264; id., De malignis cogitationibus, 2; 4.
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tion of the five senses™; finally, as mental representations vonfpata can be both mor-
ally neuter, when they simply are used by the intellect to perceive sensible reality
and morally negative, when they imprint themselves on the intellect and, by taking
possession of it, lead it to sin.

With regard to the equivocal nature of the word vonpoata, here we will con-
fine ourselves to considering one relevant passage from chapter 4 of On Thoughts
(but we point out that a passage similar to this can be found in chapter 17 of Reflec-
tions)”’, where we can read:

It must be investigated how the demons model and shape our hegemonikon

by making use of the fantasies that (arise in our minds) while asleep; because

the very same thing seems to happen to the intellect either by virtue of the ac-

tion of the faculty of seeing of the eyes, or of hearing of the ears or of a sense of

a specific type or of the faculty of memory; whichever (faculty this may be),

(the mental representation) does not model the hegemonikon through the

body, but the hegemonikon is shaped by those (mental representations) which

(it) has obtained from the bodyzﬁ.

1. 3. Evagrius on unceasing prayer

Having described Evagrius’ general views on prayer, we can now focus on his con-
ception of the method of unceasing prayer. It must be pointed out that, given the
fragmented nature of the Evagrian corpus, there is in it no systematic treatment of
this topic, but only unconnected statements, which however can give us a glimpse of
Evagrius’ position on it. The importance of praying unceasingly lies in the fact that
this method of prayer is instrumental in allowing the monk to overcome intrusive
thoughts and enter that state of mental stability which is in turn the precondition
for being in perfect communion with God and achieve true prayer (&An0dc
npocevéactar).

The method of unceasing prayer is mentioned specifically in chapter 98 of
Evagrius’ treatise On Prayer, in chapter 49 of Praktikos™ (where Evagrius exhorts his
reader Anatolius to ,,pray unceasingly” [gpocedyecOat... dadwdeintmg]) and in his
treatise 7o Monks in Monasteries and Communities (Sententiae ad monachos),
where we find written: ,,He who prays unceasingly escapes temptations; on the con-
trary, the intrusive thoughts throw into confusion the heart of the negligent” (0
TPOCEVYOUEVOG GUVEXDG EKPEVYEL TEWPAGLOVS, AUEAODVTOG 08 Kapdioy EKTOPAGGOVGL

* with regard to this see C. Stewart, /mageless Prayer, art. cit., 187; J. Konstantinovsky,
Evagrius Ponticus, op. cit., 35.

% Evagrius Ponticus, Capita cognoscitiva, 17; 13; 22; 55.

26 Id., De malignis cogitationibus, 4, 1-6; see also ibid., 2, 1-5; 16; 22; 24; 25; 42.

2 Id., Practicus, 49; see also id., Epistulae (Letters), 19, 2, W. Frankenberg (ed.), Evagrius
Ponticus, Abhandlungen der koniglichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen,
Phil.-hist. Klasse, Neue Folge 1/2, Berlin 1912, 578; G. Bunge (ed.), Evagrios Pontikos: Brie-
fe aus der Wiiste, Trier 1986 etc.
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koylcsuoi)zg. In chapter 98 of his treatise On Prayer Evagrius writes: ,,In times of trial,
have recourse to a short prayer, progressively increasing in intensity (év xoip® T®dv
TOLOVTOV TEPOUCUDV, Ppoyeig Kol EMTETAUEVT TPOGEVYT Kéxpncso)”zg.

In this sentence the verb énttetapévn, perfect participle middle-passive from
émreivo, is all but easy to translate: according to the Liddel-Scott lexicon this word
can mean ,,to increase in intensity” or ,,to augment”. These meanings seem to refer
to the intensity of the repetition of the short prayer mentioned by Evagrius (who un-
fortunately gives us no further information concerning its actual formula), which
must supposedly increase in proportion to the degree of concentration reached by
the monk; this can in turn be augmented by the use of specific physical postures, as
Evagrius says in chapter 110 of On Prayer. ,,Prevent your eyes from wandering in
the time of prayer by rejecting your body and soul, and live in conformity with your
intellect”®. The monk must keep his intellect constantly focused on God, to whom
he must offer every thought of his mind, as if this were a spiritual sacrifice he makes
to the divinity®".

The monk, Evagrius adds, must not attribute to God any physical form or
conceptual content in the time of prayer, because God transcends any idea or con-
cept that the human mind can devise in order to try to grasp His nature®; Evagrius
peremptorﬂy says: ,,Do not at all seek to take hold of any form or figure in the time
of prayer” (un {ter Tavieh®dg popeny, i oyiipo déxecbot v @ Tiig npocssnxng Koup(n) .
By praying with perseverance34 and hope in the help of the divine grace > the monk
is led to that condition of mental stability (katdotaocig) which Evagrius identifies
with the state of perpetual freedom from passions or apatheia. However, differently
from what a modern reader could think, for Evagrius apatheiais not a condition of
mere indifference or carelessness, but what kindles in the intellect a profound love
for God, which leads it to transcend the sensible dimension and reach perfect com-
munion with Him*.

28 Evagrius Ponticus, Sententiae ad monachos (To Monks in Monasteries and Communities),
37, H. Gressmann (ed.), Nonnenspiegel und Monchsspiegel des Evagrios Pontikos, Texte
und Untersuchungen 39/4, Leipzig 1913; see also id., Senfentiae ad virginem (Exhortation
toaVirgin), 5.

2 Id., De oratione, 98, PG 79, 1189.

*Ibid., 110, PG 79, 1192.

*'Ibid., 126, PG 79, 1193.

2 Id., Gnosticus, 27, A. and C. Guillaumont (eds), E vagre le Pontique. Le gnostique ou a celui
qui est devenu digne de la science, SCh 356, Paris, 1989.

% Evagrius Ponticus, De oratione, 114, PG 79, 1192; 66, PG 79, 1181; 70, PG 79, 1181; 116, PG
79, 1193; 117, PG 79, 1193;1d., Scholia in Ecclesiasten, 35, P. Géhin (ed.), Evagre le
Pontique. Scholiesa 1'Ecclésiaste, SCh 397, Paris 1993.

3 Evagrius Ponticus, De oratione, 87, PG 79, 1185 etc.

% Ibid., 58, PG 79, 1177; Id., Ad Eulogium, 15,PG 79, 1112; 30, PG 79, 1133.

*1d., De oratione, 52, PG 79, 1177.
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2. John Cassian’s concept of prayer

2.1. Connection hetween John Cassian and Evagrius Ponticus

The existence of a strong relationship between John Cassian and Evagrius Ponticus
has always been clear to students of Late Antiquity. For example, the great Patristics
scholar Owen Chadwick has written:

Evagrius was Cassian’s master. The general ideas which Cassian propagated to

the Latin Church were the general ideas found in Evagrius. In the Institutes or

Conferences there are few leading ideas which cannot find parallels in

Evagrius®’.

The corpus of Cassian’s works is in a far better condition than Evagrius’ the
Institutes consist in a description of the monastic rule of the monks of Egypt, while
the Conferences contain an exposition of the doctrines of the Desert Fathers; both
are an invaluable source of information concerning early Christian monasticism.

In this paper we will not focus on Cassian’s general concept of prayer, be-
cause this has already been reconstructed by C. Stewart in his book Cassian the
Monk. Stewart has shown that Cassian, in line with the doctrine of the Desert Fa-
thers, distinguished between peAiétn (in Latin meditatio), that is, the memorization
of Biblical passages and /ectio, or reading the Bible aloud, which was regarded by
him as a preparation for the practice of meditatio”. Moreover, Stewart points out
that Cassian, on the basis of his exegesis of 1 Timothy 2, 1, distinguished four differ-
ent types of prayer; these are: supplication, or asking God for His forgivenesng;
prayer, or a solemn vow of commitment to monastic life40; intercession, or interced-
ing with God on behalf of someone else’’; and, finally, thanksgiving42, or contempla-
tion of God’s works in the past, present and future®. These four types of prayer are
then followed by another, which is even more sublime than them and was directly
instituted by Jesus: the Lord’s Prayer“. Although the Lord’s Prayer is one of the most
important prayers of a Christian, it is inferior to what Cassian regards as the highest
form of prayer, that is,

the fiery one, of which only a few have knowledge or make experience (ad

illam igneam ac perpaucis cognitam vel expertam) and which could be more

properly defined as ineffable (immo ut proprius dixerim ineffabilem) [...]*.

0. Chadwick, John Cassian, op. cit., 92; see also C. Stewart, Cassian the Monk, op. cit., 36-37.
B, Stewart, Cassian the Monk, op. cit., 104.

5 John Cassian, Collationes Patrum, IX, XI.

“Ibid., IX, XII.

“'Ibid., IX, XIIL.

“ Ibid., IX, XIV.

. Stewart, Cassian the Monk, op. cit., 107-109.

# John Cassian, Collationes Patrum, IX, XVIII-XXIII.

45 Ibid., IX, XXV. With regard to the ,fiery prayer” see M. Alexander, La priere de feu, art. cit.
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This ,.fiery prayer”, of which unfortunately Cassian gives only very limited infor-
mation, ,,transcends any human thought” (quae omnem transcendens humanum
sensum) and, as a consequence, cannot be described with human words*.

We have come to the conclusion that there exists a connection between
Cassian’s doctrine of the ineffability of the ,,fiery prayer” and Evagrius’ idea that the
monk must pray to God without attributing to Him any human concept”’. A proof of
the existence and importance of this link could be Cassian’s criticism of the doctrine
of the Anthropomorphites, who prayed to God by imagining that he had a human
form"’. Moreover, although Cassian distinguishes himself from Evagrius in describ-
ing the quality of the highest form of prayer, which he connects to the concept of
»purity” (illam orationis purissimam ... qualifatfem) instead of ,trueness” as
Evagrius does, he follows him in defining it as that,

which not only does not mix with its prayer any image of the divinity or bodily

lineaments, which is a sin even to speak of, but which also does not admit in

itself the remembrance of something that has been said, the representation of

an action or form whatsoever®.

A characterization of the highest form of prayer stressed by Cassian but which we
have not encountered in Evagrius is the necessity of overcoming any dualism be-
tween the monk who prays and the words of his prayer, as if the difference between
the two were completely obliterated and the monk who prays and the object of his
prayer had become one and the same thingso.

With regard to the preconditions required to achieve pure prayer, for
Cassian, as it was the case for Evagrius, the monk must reach a state of perfect men-
tal stability, by virtue of which his mind can avoid all mental distractions. Let us lis-
ten to the words of Abbot Isaac as they are reported by Cassian:

The goal of the monk and the perfection of the heart (cordisque perfectio) con-

sist in an unbroken and continual perseverance in prayer (ad iugem atque

indisruptam orationis perseverantiam tendif), and, as far as (it) is allowed to

human frailty, in an unshaken tranquillity of the mind (ad inmobilem
tranquillitatem mentis) and perpetual purity (ac perpetuam nititur puritatem)

L.

* Ibid.

A deeper analysis of this topic could probably reassess Chadwick’s opinion according to
which the difference between Cassian and Evagrius lies in the fact that the first believed
that the monk must focus on the thought of God only, while the second was convinced that
the monk must transcend all thoughts, including all human conceptions of God. See O.
Chadwick, John Cassian, op. cit., 104.

# John Cassian, Collationes Patrum, X, III-V.

*Ibid., X, V.

* Ibid., IX, XXXL.

" Ibid., IX, I1.
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Cassian follows Evagrius with regard to the basic prerequisites that must be
possessed by the praying monk; these are: 1) detachment from all material things; 2)
humility and 3) freedom from the influence of intrusive thoughts (et ab omni
discursu atque evagatione Iubrica animus inhibendus), those which Evagrius called
Aoyiopoi or vonjuata, so that the mind of the monk may be led step by step towards
contemplation of God and spiritual intuition (uf ifa paulatim ad confemplationem
dei ac spiritales intuitus incipiat sublimari). The contemplation of God entails that
the monk’s attention be constantly focused on God (ad deum in quo semper defixa
esse debet intentio monac])um)sg, which is a theme that we have already encoun-
tered in Evagrius, who considers mental distractions as one of the major obstacles
that the monk must overcome in order to reach true prayer.

Finally, the monk must pray ,,with closed lips”, not only in order not to dis-
tract the other members of the monastic community intent on their own prayers,
but only to realize within himself a condition of perfect inner silence, where the
sound of worldly passions has ceased and only God’s call to spiritual perfection is
lent an ear to™*.

2. 2. John Cassian on the method of unceasing prayer

According to John Cassian, only the practice of unceasing prayer can allow the monk
to overcome those intrusive thoughts that, by sowing confusion in his mind, prevent
him from achieving that condition of mental stability that is conducive to the pure,
fiery, prayer mentioned above.

Let us now focus on Cassian’s description of the method of unceasing prayer.
In this paper we will pay attention to the ninth and tenth Conference, where he re-
ports the doctrine of Abbot Isaac concerning the nature of prayer, and, in particular,
to the tenth chapter of the tenth Conference, where Abbot Isaac describes in detail
the method of unceasing prayer.

The last chapter of the ninth Conferenceintroduces us to the specific discus-
sion of our topic; Abbot Isaac in fact says that one must ,,pray frequently but briefly”
(ob quod frequenter quidem, sed breviter est orandum)”, because using long pray-
ers with many words can distract the mind, thus preventing it from reaching the
appropriate degree of concentration. In the tenth Conference, after dealing briefly
with the heresy of the Anthropomorphites, Abbot Isaac tries to address the objection
of Germanus, the friend who accompanied Cassian during his visits to the great as-
cetics of the deserts of Egypt. Germanus objects that, although he agrees with what
Abbot Isaac has said concerning pure prayer, he must painfully admit that this is
definitely beyond his reach, because his mind is unable to remain fixed on a single

% Ibid., IX, II1.

% Ibid., IX, VI; see also ibid., XXX; X, VIII.
5 Ibid., IX, XXXV; see also X, VI.

% Ibid., IX, XXXVIL.
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thought or principle (quia speciale aliquid prae oculis propositum velut formulam
quandam stabiliter non fenemus) but ,,is always receiving one thing after another”
(dum aliud ex alio semperreczpjens)ss.

Abbot Isaac meets Germanus’ objection by advising him to practice the
method of unceasing prayer, which he says to have learnt from ,,a few of the oldest
fathers” (a paucis qui antiquissimorum patrum residui erant tradita est) and which
he himself transmitted to the best monks only; the formula of the prayer, which is
taken from Psalm 70 (69), 1 is the following: O God make speed to save me: O Lord,
make haste to help me (Deus in adiutorium meum intende: domine ad adiuvandum
mihi festina). This prayer is said by Abbot Isaac to contain ,,all the feelings that can
be found in the human nature”; as a consequence, it represents a formidable in-
strument to keep the mind focused on God and repel the attacks of intrusive
thoughts. The formula of the prayer must be repeated in every circumstance, be it
happy or sad; Abbot Isaac says:

Let the meditation of this verse, I tell you, revolve in your heart without ceas-

ing. Whatever work you are doing or office you are holding or journey you are

going, do not cease to chant (this formula) (Huius, inquam, versiculi meditatio

in tuo pectore indisrupta volvatur. Hunc in opere quolibet seu ministerio vel

itinere constitutus decantare non desinas)’".

By practising the method of unceasing prayer, the mind comes to reject all
thoughts (cunctarum cogitationum divitias... abiciat ac refutef) except for the
thought of the prayer itself and realizes the evangelical beatitude of the ,,poverty in
spirit” (Matth. 5, 3)°, transcending not only any image, but also any word or utter-
ance (quae non solum nullius imaginis occupatur intuitu, sed etiam nulla vocis,
nulla verborum prosecutione dist1}1guituﬁ59. At this stage, the mind has reached
such a degree of unity with the divine that, ,,whatever it breathes, thinks or speaks
of, is God (uf quidquid spiramus, quidquid intelligimus, quidquid loquimur, deus
si”"’; the monK’s life journey has ended and he is now truly what he has tried to be
for all of his life, namely one (povoxkdg) with God.

3. Conclusions

The paper has shown that Cassian follows Evagrius in identifying the general pre-
requisites that the monk who prays must possess, that is, humility, detachment
from material things and freedom from the influence of intrusive thoughts (called

6 Ibid., X, VIII; see also ibid., X, XIII (with regard to the negative effect that the wandering na-
ture of the mind has on the recitation of Psalms); X, XIV (with regard to the destructive ef-
fect that loss of attention has on the practice of pure prayer).

" Ibid., X, X.

* Ibid., X, XI.

* Ibid.

“ Ibid., X, VIL
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vofuato by Evagrius and discursus atque evagationes lubrica by Cassian). The two
authors also agree on considering mental stability (katdotoocig/inmobilis
tranquillitas mentis) as the necessary precondition for achieving the highest form of
prayer, while they differ in the way in which they denominate this, because
Evagrius calls it ,true prayer” (dAn6dg mpocevéactat), while Cassian defines it as
»pure” (illa orationis purissima... qualitas) and ,fiery” (illa ignea). Although Cassian
differs from Evagrius in this specific respect, he agrees with him on considering the
highest form of prayer as indescribable to those who have not experienced it, which
leads us to the preference of the two authors for an experiential knowledge of the
human mind in relation to the degrees of prayer, from the lowest to the highest.
Cassian seems not to have found in Evagrius his doctrine according to which the
monk must transcend any dualism between himself as the subject who prays and
the object of his prayer, while he follows Evagrius in exhorting his fellow-monks to
practice the method of unceasing prayer in order to overcome the tendency of the
human mind to move disorderly from one thought to another (dum aliud ex alio
semper recipiens). Both Evagrius and Cassian point out that the formula of the un-
ceasing prayer (which only Cassian explicitly reports) must be short as well as that
the monk must revolve it in his mind in all circumstances of his life.

In both authors rational as well as experiential explanations of mental phe-
nomena seems to coexist peacefully with supernatural ones (such as the negative in-
fluence of demons). Examples of this are the above mentioned passage from
Evagrius’ treatise On Thoughts’' - where Evagrius shows that the intrusive thoughts
can be caused both by demons and by mental representations of external objects ob-
tained by the mind not by virtue of supernatural means but simply through the five
senses -, and Germanus’ confession of his inability to focus his mind on the content
of his prayer due to its moving disorderly from one thought to another”, where he
has recourse to a natural explanation of his mental condition and not to a supernat-
ural one (although Cassian like Evagrius believes that intrusive thoughts can also be
instilled in the mind by demons)®. Although natural and supernatural explanations
of mental phenomena appear to the modern student of Late Antiquity very distant
from one another, they seem to coexist harmoniously in the two authors considered,
who make use of both without perceiving any real contradiction between them.

Overall the doctrine of John Cassian and Evagrius Ponticus concerning the
functioning of the human mind and the necessity of practicing the method of un-
ceasing prayer in order to overcome its main limitations emerges clearly from their
works (notwithstanding the fragmented nature of the Evagrian corpus) and could be
used by scholars of Late Antiquity as a constant point of reference in order to explain

o Evagrius Ponticus, De malignis cogitationibus, 4.
62 John Cassian, Collationes Patrum, X, VIII.
% Ibid., I XVIL
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those aspects of late antique psychology and ascetical practice that have not been yet
clarified by contemporary research.

Abstract

The paper will reconstruct Evagrius’ and John Cassian’s doctrines concerning the
practice of unceasing prayer and it will describe how the two authors’ quest for the
development of a praying method that allowed them to overcome the negative in-
fluence of intrusive thoughts has led them to carry out a detailed investigation of
how the human psyche operates. Possible similarities and differences between the
two authors’ views on this topic will be assessed. By focusing on describing in detail
the method of unceasing prayer, the paper will shed light on a branch of Patristic
Studies that needs further investigation, that is, the specific techniques that the De-
sert Fathers recommended to their followers in order to transcend the limitations of
human nature and come closer to the ultimate goal of union with God.

Key words
Unceasing prayer, patristic spirituality, Evagrius Ponticus, John Cassian.
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Presentation of a Book

Being a Shepherd of a local, particular Church as well as of the universal Church, the
bishop has a very important role in the Catholic Community. In unity with the Bish-
op of Rome, he is responsible for the congregation that has been entrusted to him,
but also for the mission of proclaiming the Gospel to all gentiles. Choosing a man
worthy of this task is not an easy process nowadays, nor was it an easy task in the
first centuries. This publication - Appointing Bishops in the First Centuries - is ded-
icated to exploring this particular topic. It is part of the Religie swiata series (Swiat
religii, vol. 13), and its author is an expert in the field of Patristic Theology. Joseph
Grzywaczewski graduated in Theology at the Catholic University of Lublin (KUL) in
1988. From 1998 to 2013 he was rector of the Polish Seminary in Paris, and since
2013 he has been a lecturing professor at the University of Stefan Cardinal Wyszyn-
ski in Warsaw. He is the author of many publications in Patristic Theology with a
special interest in Clement of Alexandria.

The book is published in English. It consists of seven chapters: I. 7he three de-
grees of the priesthood (pp. 13-18); I11. Marriage and celibacy of church ministers (pp.
19-48); I11. From a monastery to a bishopric(pp. 49-68); IV. From public service to the
episcopacy (pp. 69-86); V. Episcopal elections under the metropolitan’s authority (pp.
87-98); VI. Pressure on candidates for church ministry (pp. 99-114); and VII. Bishops
by designation (pp. 115-122). There is also a Foreword by Professor Eugeniusz
Sakowicz from the University of Cardinal Stefan Wyszynski in Warsaw (pp. 5-9); an

* Ks. Stanistaw Pamuta - post-graduate student of theology on the Faculty of Theology at the
Cardinal Wyszyniski University in Warsaw; spamula@wp.pl.
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Introduction (pp. 11); a Conclusion (pp. 123-124); two Annexes (pp. 125-140); and an
extensive Bibliography (pp. 141-150).

In the first chapter, the author describes the function of priesthood in apostolic
and post-apostolic times. He begins with the distinction between a charismatic and
an institutional ministry, concentrating on the latter. With the growth of institu-
tional ministries and the decline of charismatic ones, the bishop always occupied
the first place in the community. The author calls upon Ignatius of Antioch to under-
line the distinction between bishops, priests and deacons, with the principal role be-
ing the bishop in an established hierarchy. There is also a description of the rela-
tionship between bishops and priests, and that between bishops and deacons, as
well as other functions. The author describes the qualities attributed to the candi-
date based on Church documents such as The Apostolic Tradition attributed to Hip-
polytus of Rome, and Constitutions of the Holy Apostles. Grzywaczewski makes an
interesting point regarding the system of education in Antiquity and its high level of
development.

In the second chapter, the author presents a background for the establishment
of celibacy in the church. Beginning with arguments from the Old Testament,
Grzywaczewski underlines the existence of sexual abstinence in the Bible. Accord-
ing to the author, based on the traditional biblical texts, ,,if at the beginning of
Christianity the marriage of Church ministers was admitted, spontaneous sexual
cleanliness before the Eucharist was required”. The author concludes that married
men were admitted to the episcopacy with special regard to Saint Paul’s guidance
regarding the aspect of being ,,married only once”. The author proceeds to present
further traditions of marriage and celibacy in the Church, with a particular focus on
the aspect of the historical and theological interpretation of sexual continence and
Church regulations concerning celibacy. In particular, Grzywaczewski mentions the
Synod of Elvira (c.300) and the Council of Nicaea (325), as well as the document
called Constitutions of the Holy Apostles and other documents. He includes a para-
graph giving the opinions of theologians on the topic of chastity, with examples
from Tertullian, Epiphanius of Salamis and Gregory of Nyssa. Particularly worth
mentioning is the fact that Grzywaczewski presents various approaches toward min-
isterial celibacy without any personal bias, and his conclusions are based on a scien-
tific analysis of the existing data.

After presenting various views on celibacy, the author proceeds to present real-
life examples of the application of these teachings on marriage and celibacy. There
are positive examples from Gregory of Nazianzus and his parents (Gregory’s father
was a bishop) who led a life of according to Christian values; Bishop Apollinaris of
Laodicea, who along with his father was an example of attachment to Christian faith
and Greek culture; and the family of Eucherius and Galle who decided to abstain
from marital relations, and opted to live as brother and sister instead of as husband
and wife. The author continues by presenting the situation of the episcopae (the
bishop’s wife) giving both positive and negative examples of this role.
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Proceeding in a chronological way, the author next examines the evolution of
regulations on marriage for the clergy. The author points out the fact that in the
sixth century, in western churches, local councils required married men to practise
continence and unmarried candidates to pledge that they would never enter a mat-
rimonial contract. However, there are still signs of married bishops in Gau in the
seventh century. The author establishes four steps in the development of the disci-
pline of celibacy for Church ministers in the first centuries: first, marriage was not
an obstacle to ministry; next, married men were allowed into the ministry of bish-
ops, priests and deacons, and were allowed to continue marital life after ordination
(while single men were not allowed to marry after ordination); then priests and dea-
cons were allowed to continue a marriage contracted before their ordination, but
bishops were required to cease marital life; and in the final stage, priority in ordain-
ing bishops was given to candidates who were not married.

In the third chapter, the author presents cases of bishops who entered into their
ministry following a monastic life. We are given the example of Saint Basil of Caesa-
rea, who was first inspired by the monastic life and founded an anchoretic commu-
nity, finally becoming a priest and bishop. After Basil, we are presented with Saint
Martin of Tours, who was a hermit before becoming a bishop. Also discussed are the
lives of Hilary of Arles and Caesarius of Arles.

The fourth chapter gives examples of bishops who entered the episcopacy fol-
lowing public service. Grzywaczewski includes Synesius of Cyrene who, being a phi-
losopher and diplomat, was elected to the role of a bishop. Notably, this man was not
even a Christian when elected, he was married and did not want to be separated
from his wife, yet he still gained the approval of the people. Other examples are of
Ambrose of Milan and Sidonius Apollinaris, who were elected as bishops from a po-
sition of public office. The author presents both the positive and negative conse-
quences of such choices, keeping his objectivity on the matter and trying to empha-
sise the historical context.

The next chapter presents the election of a bishop under metropolitan authori-
ty. The author begins by outlining the regulations of the Council of Nicaea, where
the presence of three bishops is required for an episcopal ordination, including the
metropolitan of the province. We are presented with two examples of episcopal elec-
tions by metropolitan authority. With the other bishops of the province, the metro-
politan was charged with the election of the candidate, and then after making a
choice, with ordaining the candidate and presenting his choice to the people. As the
author states, with this process, Christian communities gradually began losing their
right to elect bishops.

The sixth chapter is devoted to those candidates who were pressured (by moral
or physical force) to accept holy orders. We are presented with Paulinus, a monk
who was physically forced to accept becoming an ordained priest in his community.
That is followed by an extensive description of the history of Saint Augustine, who
was also pressured into becoming a priest and bishop. The author mentions various
sources, giving a decent biography and explanation of the motivation behind Augus-
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tine’s election process. There are also examples of the bishop Pinianus, who was
pressured into office for financial reasons, and John Chrysostom who was forced to
accept a bishop ministry in Constantinople.

In the seventh chapter, Grzywaczewski presents situations where a candidate
was appointed by designation. Gregory of Nazianzus was designated by the Ecu-
menical Council of Constantinople (381) to become the bishop of the capital. He was
recognised for his skill in the field of theology. Eraclius of Hippo was designated as a
bishop by Augustine himself, and appointed as his successor. As the author under-
lines, for Augustine, designation of the bishop was permitted as part of the Church
tradition, especially in Africa.

To summarise this publication, it is very well written. We are presented with
the historical background and the changes in various processes during the First Cen-
turies. The author’s extensive knowledge of the subject is validated by many exam-
ples based on a well-built bibliography. The appendix is also worth mentioning, as it
includes The Form of Prayer for the Ordination of a Bishop in Hippolytus’ Apostolic
Tradition and also The Constitutions of the Holy Apostles.
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Presentation of a paper 70 years after discovery of gnostic texts in Nag Hammadi

In December 1945 a set of fifty two religious and philosophical texts, hidden in an
earthenware jar for 1,600 years, was accidentally unearthed. Not far from the village
of Nag Hammadi in Upper Egypt a group of farmers came across an entire collection
of books written in Coptic, the very language spoken by Egyptian Christians’.

Frederik Wisse in his article regarding the finding of the Nag Hammadi Li-
brary tries to analyse the texts that were found. They were considered to be of great
value due to the description of heresies provided in the texts of The Fathers. Before
this great discovery only a few Gnostic texts existed like: 7he Codex Askewianus, The
Codex Brucianus and The Codex Berolinensis 8502. Therefore with the lack of Gnos-
tic texts the commentary on their influence and teachings has been provided by the
Fathers. However according to the author of this article the writings of the Fathers
have been considered to be of dubious value. On the other hand, the writings of the
Fathers are also considered uncritical. Therefore the finding of these texts would al-
low scholars finally to confront the testimony provided by the Fathers with actual
texts”.

Nevertheless it turned out that out of fifty two texts only five can actually be

compared to those quoted by the Fathers and out of these five, three contain only a
small amount of text. The author of the article notices that the best comparison is

M. Meyer (ed.), Nag Hammadi Scriptures: The International Edition, New York 2007, pp. 2-
3.
®F. Wisse, The Nag Hammadi Library and the Heresiologists, VigCh 25 (1971), pp. 205-207.
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made with the works of Irenaeus although the found Gnostic texts are younger than
the works of this particular Father’.

The second discrepancy concerns the names and description of the Gnostic
sects. As mentioned before as an example according to Irenaeus, all the heretics de-
rive from Simon Magus. The evidence from the Nag Hammadi Library runs counter
to this picture. The texts are so differentiated that according to the author of the arti-
cle not all can even be considered as & Gnostic texts. What’s more, the description of
the sects provided by Irenaeus seems rather general and not very accurate. There-
fore the author tries to discover where the actual names and Gnostic teachings came
from in the texts of the Fathers. He takes as an example the works of the earliest anti-
gnostic Irenaeus’.

The first and most important fact is that Irenaeus did not try to refute the
Gnostics in general, but their heresy in particular because it endangered the ortho-
dox Church by deceiving it with a false image of the 'true' Christian Gnosis.

Therefore Irenaeus' writings might have been concerned with only a small
segment of the total Gnostic movement. What’s more, his focus was only to expose
and refute the Valentinians of his own time. In so doing, he tried to connect the
teachings of Valentinus to earlier Gnostics known to Christians so as to prove that
the teachings of this heretic had deviated from the truth since the beginning and as
such can make no claim to Apostolic Tradition. Wisse mentions in this point the
general opinion that parts of Irenaeus' works contained the catalogue of heresies
based on the lost work of Justin Synfagma and challenges it with a different view.
According to Wisse the work of Irenaeus was based a on more recent and up to date
catalogue than Justin’s. In this point he seems to agree with R.A. Lipsius5.

This discourse focussing on the example of Irenaeus leads Wisse to the con-
clusion that the Fathers must have used the Gnostic books meant for missionary
preaching while the Nag Hammadi Library consists of texts that were meant only for
internal consumption. Furthermore, the difference between the teachings is that ac-
cording to the Fathers they were a distortion of the Christian truth with the non-
Christian writings of the Nag Hammadi Library and, according to Wisse, they are a
proof that it was mainly in its missionary effort that Gnosticism appeared to be a
Christian heresy6.

The inconsistencies between Irenaeus and the Nag Hammadi Library texts
exist therefore, according to Wisse, because of the catalogue of heresies used by
Irenaeus. What’s more, the source that Irenaeus used in the chapter on Valentinus

® Ibid. pp. 207-208.

*Ibid. pp. 209-211.

R. A Lipsius, Der Gnosticismus, sein Wesen, Ursprung und Entwickelungsgang, Leipzig
1860; Zur Quellenkritik des Epiphanios, Vienna 1865.

SF. Wisse, pp. 212-217.
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and his associates (Adv. haer. 1, 11), in comparison to a text called Jesus the Demi-
urge (XI, 2) leads Wisse to the conclusion that both the source and treaty share a
common ancestor. The section on Basilides (Adv. haer. 1, 24) and the Second Treatise
of the Great Seth (VII, 2) depend on the same piece of Gnostic Writing. Finally in
Adpv. haer. 1, 30 the sect specified is not named therefore the similarities with the
Nag Hammadi texts show that Irenaeus based his writing on the early traditions un-
derlying these treaties’.

However Wisse presents the view that the discovery of the Nag Hammadi Li-
brary proves that the Fathers have committed a mistake in naming the Gnostic sects.
The Fathers have given the wrong names to wrong sects and therefore it has led to
the misconception that the particular sects present a particular viewpoint. ,, Their fa-
tal mistake - and ours - was to assume that Gnostic sects found their cohesion in a set
of doctrines which were expressed in their treaties. They took the Gnostic writings to
be a compendium of theology or a 'credo' of the sects. If the Nag Hammadi find has

done anything, it has been to expose this misconception™’.

According to Wisse in the Nag Hammadi Library the only unity of the texts is
in their ethical stance. Both non-Gnostic and marginally Gnostic texts preach on as-
cetic morality. Therefore Wisse’s viewpoint is to change our opinion regarding the
Gnostics. They should not be treated as religious sects that fight among themselves,
as presented by the Fathers, but instead present the mystical poetry of theological
doctrines’.

Wisse does not state that we should deny the existence of Gnostic sects or
schools but it is certain that it was not a unified movement and the particular groups
were not differentiating from other Gnostic groups by fighting with them. The
Gnostics looked upon the world by differentiating those who possessed ,,the true
knowledge” and those who didn’t. The Nag Hammadi Library and its inconsisten-
cies with" the texts show that the Gnostics did not create doctrinally separate
groups.

To conclude, Wisse draws a chronological process that according to him pre-
sents a general view on Gnosticism:

1. Before Irenaeus two parallel movements seem to have existed.

a. The first one was non-Christian which, according to Wisse, came out of
heterodox Judaism at the same time as the Christians. On its own it would have be-
come increasingly syncretistic, absorbing some Christian elements as well as influ-
ences from popular Greek philosophy and oriental mystery cults.

"Ibid., pp. 218-219.
®Ibid., p. 219.
? Ibid., pp. 219-222.
“bid., p. 222.
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b. At the same time a Gnosticizing strain had developed within the Church.
This movement was strongly attacked by orthodox Christians. In the second century
they were expelled from the Church.

2. After their expulsion, the Christian Gnostic groups adopted a non-
Christian framework and mythologumena, claiming that these represented the true
interpretation of Scripture. They continued to call themselves Christian s and held a
strong attraction to members of the Catholic Church.

3. In the third stage, the Christian heresy blended with non-Christian Gnos-
ticism. This whole process of slow ,,false Christianisation” of non Christian Gnostic
is present in the Nag Hammadi Library. Only at this point can Gnosticism be prop-
erly called a heresy according to Wisse.

4. In the final stage, the Catholic Church put the various Gnostic groups on
the offensive and isolated them. The movement therefore became self-destructive or
,»was swallowed up by a new, Gnostic, world religion called Manicheism”"".

In his article, Wisse tries to give an accurate example of how the Fathers re-
garded the Gnostics. He analyzes both texts and comes to the rather objectified con-
clusion in which he tries to explain why the Fathers presented Gnosis in this way as
opposed to that way and why both similarities and discrepancies can be found be-
tween the Nag Hammadi Library and the works of the Fathers. His findings are
definitely interesting and worth reading.

" Ibid., pp. 222-223.



