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LISTY SW- ANTONIEGO PUSTELNIKA A NIEKTORE
TEKSTY Z NAG HAMMADI*

Badania nad tekstami z Nag Hammadi w ostatnich latach ujawniajanie tylko
zréznicowanie pod wzgledem zwiazkdw z poszczegdlnymi odmianami gnosty-
cyzmu, ale wskazuja réwniez na rézny stopien gnostyckiej tresci w ogéle. Od
utwordw o wyraznie zarysowanym systemie gnostyckim wyrdznia si¢ utwory,
w ktérych element gnostycki jest zaledwie widoczny, a w niektorych w ogole
nie istnieje. Podobnie zreszta jest z elementami chrzescijaniskimi. Ujawnia sig
natomiast jedna wspdlna cecha dla wszystkich utworéw — tendencja ascetyz-
mu i enkratyzmu. Wydaje sie, ze ta tendencja mogta by¢ przestanka zebrania
w jeden zespot utwordw tak réznego charakteru. Z racji tej tendencji pojawity
si¢ rowniez studia i proby potaczenia znaleziska z Nag Hammadi z ruchem mo-
nastycznym, doktadniej, powiazania monastycyzmu z gnoza i gnostycyzmem'.
Oczywiécie najbardziej przekonywajacym dowodem zwiazkéw monastycyzmu
z tekstami z Nag Hammadi bytlyby przekazy historyczne i literackie. Na history-
czny zwiazek z monastycyzmem wskazywalyby odkryte i przed kilku laty opu-
blikowane rekopisy z makulatury oprawy kodekséw z Nag Hammadi’. Rekopi-

* Artykut jest polska wersja niemieckiego oryginatu, opublikowanego pod tytutem Antonius-
Briefe und Nag- Hammadi- Texte w ,,Jahrbuch fiir Antike und Christentum" 32 (1989), s. 72-88, na
podstawie wyktadu goscinnego w Délger-Institut, Uniwersytetu w Bonn, w roku 1988.

! Por. T. Séave-Soderbergh, Holy Scripture or apologetic documentation? The Sitz im Le-
ben ofthe Nag Hammadi library: Les textes de Nag Hammadi, Colloque Strasbourg, 23-25 octobre
1974, ,Nag Hammadi Studies” [= NHS]7 (Leiden 1975), s. 9-17; F. Wisse, Gnosticism and aerly
monastcism in Egypt, ,,Gnosis", Festschrift H. Jonas (Gottingen 1979), s. 431-440; tenze, Langua-
ge mysticism in Nag Hammadi, ,,Enchoria" 9 (1979), s. 101-120; Ch. W . Hedrick, Gnostic proc-
livities in the Greek Life of Pachomius and the Sitz im Leben of the Nag Hammadi library, ,,Novum
Testamentum™ 22 (1980), s. 78-94; Y. Haas, L'exigence du renoncement au monde dans les Actes
de Pierre et des Douze Apétres, les Apophtegmes des Péres du désert et la Pistis Sophia, Collogque
international sur les textes de Nag Hammadi (Quebec, 22-25 aout 1978), Bibliotheque Copte de Nag
Hammadi, Section , Etudes” 1 (Quebec-Louvain 1981), s. 295-303; Y. Janssens, Les Lecons de
Slvanos et le monachisme,tamze, s. 352-362; A. Guillaumont. Gnose et monachisme, w: Gno-
sticisme et monde hellénistique. Actes du Colloque de Louvain-la Neuve (11-14 mars 1980), Louvain
Neuve 1982, s. 301-310; L. Leloir, Infiltrations dualistes chez les Péres du désert, tamze, s. 326~
336. Krytycznie jednak w kwestii zwiazkéw G. Stroums a, Ascése et gnose. Aux origines de /a spi-
ritualité monastique, , Revue Thomiste" 89 (1981), s. 557-573; A .V ei 1l euy, Monachisme et gno-
se, ,,Laval theologique et philosophique" 40 (1984), s. 275-294; 41 (1985), s. 3-24.

2 J.W.B. Barns, G.M. Browne, J.C. Shelton, Nag Hammadi codices. Greek and
Coptic papyri from the cartonnage of the covers, NHS 16 (Leiden 1981).
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sy z Nag Hammadi, Jak niektorzy sadza, majgwskazywaé na Srodowisko klasz-
torow pachonnansklch Jedli nawet niektére z nich, na przyktad fragmenty
prywatnych listéw i rachunkéw mogty by¢ napisane przez mnichow pacho-
mianskich, wciaz nie wiadomo, jakim sposobem znalazty si¢ w makulaturze
oprawy. Nie wiadomo bowiem, w jakich okoliczno$ciach zebrano, przepisano
i ukryto ten zbiér. Innym przyktadem, tym razem zwiazkéw literackich mona-
stycyzmu z tekstami z Nag Hammadi, moze by¢ odkryta i opublikowana przez
P. Funka kopty]skawerSJafragmentu Splrltualla documenta ,przechowana tak-
ze w wersji tacinskiej w tradyCJl $w. Antoniego Pustelnika®’. Fragment ten sta-
nowi tekst paralelny do czesci Nauk Sy Iwana z VII kodeksu z Nag Hammadi.
Trudnos$¢ polega na tym, ze autorstwo Antoniego tej czesci tekstow jest odrzu-
cane, a zwiazki miedzy fragmentami nie koniecznie wskazuja na zaleznosci
bezposrednie, raczej na posrednia tradycje’. Jednak warto zwrdci¢ uwage, ze
ewentualne zwiazki z monastycyzmem tekstow z Nag Hammadi ujawniaja sic
przez utwory, w ktérych brak elementéw gnostyckich albo sa tylko w postaci
§ladowej. Mam tu na mysli nie tylko wspomniane Nauki Sy Iwana, ale takze
Sentencje Sekstusa, posw1adczone tak przez zrodto monastyczne, jak i przez bi-
blioteke z Nag Hammadi®.

Pozostaje wiec trzecia droga ukazywania ewentualnych zwiazkéw monasty-
cyzmu z gnostycyzmem lub z biblioteka z Nag Hammadi, wskazywania na zbie-
znosci tre$§ciowe. Pierwszym tematem takiego studium powinna by¢ asceza, en-
kratyzm i odrzucenie $wiata’. Jednak i tu badania ujawniajgkonkretne trudno-
$ci. Asceza i tendencje enkratyczne, pesymizm wobec $wiata byty w II1 i IV
wieku powszechne. Stwierdzenie podobienstw w terminologii, watkach literac-
kich nie koniecznie oznacza pokrewienstwo. Badania ascezy i odrzucenia $wia-
ta moga ujawni¢ podobienstwa w zewngtrznych praktykach. Asceza moze jed-
nak wyrasta¢ z réznych uzasadnien. Dopiero ujawnienie motywacji ascezy
moze wskazaé¢ na tre$ciowe zbieznosci i ewentualne pokrewienistwo®.

Wsrdd zrédet monastycznych, ktére moga by¢ brane pod uwage w pierw-
szym rzedzie, wydaje sig, ze nalezy wyrdznié utwory, ktore siggajapoczatkdw
monastycyzmu w Egipcie, a ktore ze wzgledu na czas powstania faktycznie mo-
gty by¢ przepisywane, znane w okresie, gdy ttumaczono na koptyjski teksty

3 R. van den Broek, The present state of Gnostic studies, .,Vigiliae Christianae” 37 (1983) , s
47-49, patrz jednak krytyczne stanowisko C. Scholten, Die Nag-Hammadi-Texte als Buchbesitz
der Pachomianer, ,Jahrbuch fir Antike und Christentum" 31 (1988), s. 144-172.

4 W.P. Funk, Ein doppelt iiberliefertes Stiick spditigyptischer Weisheit, ,,Zeitschrift fiir dgypti-
sche Sprache und Altertumskunde” 103 (1976), s. 8-21.

5 Por. A. Veilleux, art. cyt. (1985), s. 5-10.

6Patrz F. Wisse, Die Sextus-Spriiche und das Problem der gnostischen Ethik,w: A.Boh lig,
F. Wisse, Zum Hellenismus in den Schriften von Nag Hammadi, ,,Go6ttinger Orientforschungen”
VI, Reihe 2 (Wiesbaden 1975), s. 55-86. Do tej grupy tekstéw mniej gnostyckich naleza: Egzegeza
na temat duszy [= ExAn],w: Nag Hammadi Codex [= NHC] 11, 127, 18-137,27;Ksiega Tomasza [=
LibThom], NHC 11, 138, 1-145. 23; Authentikos Logos [= AuthLog], NHC VI, 22, 1-35, 4; Nauki
Sylwana [= Silv], NHC VII, 84, 15-118,9. Por.J. Zandee, Die Lehren des Silvanus und dreiande-
re Schriften von Nag Hammadi, ,Mitteilungen des Deutschen Archéologischen Instituts”, Abtei-
lung Kairo 37 (1981), s. 515-531. Obszerniej na ten temat wypowiada si¢ w swej monografii The, Te-
achings of Sy Iv anus (Nag Hammadi Codex VII, 4), Leiden 1991; por. recenzja w tym tomie ,,Slas-
kich Studiéw Historyczno-Teologicznych".

7Patrz K.W. Troger, Moral in der G nos is, w: P. Nagel,wyd. Studien zum Menschenbild in
der Gnosis und im Manichdismus, Martin Luther Uniwersitdt Halle-Wittenberg, Wiss. Beitrage
1979, s. 39 (Halle 1979), s. 99 in.

8Por. P. Nagel, Die Motivierung der Askese in der A lien Kirche und der Ursprung des Ménch-
tums,Berlin 1966, s. 3; J. Ries, A I"écouet des discussions, w: Gnosticisme et monde hellénistique,
s. 463-466.
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z Nag Hammadi. Makulatura z kodekséw z Nag Hammadi wskazuje na lata 333
i 3487; takie sa daty niektérych listow. Z takiego mniej wigcej czasu powinny
pochodzi¢ odpowiednie Zrédta monastyczne. Niektére z nich musimy odtozyé
na dalszy plan studiéw. Vita Antonii Atanazego ze wzgledu na autora nie nada-
je sie do studium poréwnawczego, przynajmniej w tej pierwszej fazie'’. Atana-
zy moégt swiadomie lub nieswiadomie jako przedstawiciel nauki koscielnej ko-
rygowaé w imig ortodoksjiewentualne gnostyckie elementy w pierwotnym mo-
nastycyzmie. Z tych samych wzgledéw nie nadaje sie Historia Lausiaca Palla-
diosa. Bardziej stosowne bylyby natomiast Apoftegmaty ojcow.

Z wielu innych zrédet cheiatbym podjaé probg poréwnania z niektérymi tek-
stami z Nag Hammadi Listow Antoniego Pustelnika, a wiec z tekstami, ktérym,
jak si¢ orientujg,jak dotad niewiele po§wigcono uwagi. Chodzi o siedem listow
Antoniego, ktérych autentycznosci od czasu badan F. Klejny nikt na ogdt nie
podwaza''. Badania G. Garitte’a, L.von Hertlinga mimo wczeéniejszych wat-
pliwosci potwierdzaja autorstwo Antoniego'’. Wprawdzie zdumiewa aktyw-
nos¢ literacka Antoniego, prostego koptyjskiego mnicha, ale §wiadectwa zew-
ngtrzne, chodzi o notatke o siedmiu listach u Hieronima, jak i wewngtrzne, czy-
li jednolitos¢ stylu, wyrazen, a przede wszystkim liczne powtdrzenia, wskazuja
co najmniej na to, ze listy te tworza grupe tekstow nalezacych do siebie, ze au-
torstwo Antoniego jest wysoce prawdopodobne. Zreszta, nie interesuje nas w
tej chwili autorstwo Antoniego bezposrednio. Datacja listow ze wzgledu na
wzmianke o Ariuszu jako o osobie juz nie zyjacej (w siddmym liscie) wskazuje,
ze powstaty po roku 336. Jedli jednak uznamy listy za autentyczne, za listy An-
toniego, to musiaty powstaé przed rokiem 356, to jest przed rokiem $mierci An-
toniego. Hieronim w 392 r. pisal. ze zostaty przettumaczone najgzyk grecki, co
wskazuje, ze jezykiem oryginalnym byt koptyjski!3. Z koptyjskiego zachowat
sie w catosci list siédmy oraz fragmenty trzeciego, czwartego i széstego'*. Ttu-
maczenie greckie nie dochowato sie, cho¢ byto znane jeszcze w XVI w., gdy
Valerius de Sarasio dokonat ttumaczenia na tacine'’. W catoéci zachowato sie
ttumaczenie gruzinskie, wydane przez G. Garitte'a'’. Wydanie to stanowi pod-
stawe uporzadkowania listéw, ich cytowania i obok thumaczenia Sarasio stano-
wi wazny przekaz listéw. W jezyku syryjskimzachowat sig list pierwszy'’. Inne
tacinskie ttumaczenie, dokonane w XVII w. przez maronite Abrahama Ecchel-
lensis z jezyka arabskiego, uchodzi za tendencyjne'*. Wszystkie ttumaczenia,
takze gruzinskie, wykazuja,jak przekonuje nas Garitte, ze niejasnosci i niesci-

9 Por.J.C. Shelton,dz.cyt.,s.4in.

W PatrzY. Janssens, art. cyt., s. 352-356 i krytyka A. Veilleuy, art. cyt., s. 9.

11 F. Klejna, Antonius und Ammonas. Eine Untersuchung Uber Herkunft und Eigenart der &l-
testen Monchbriefe, , Zeitschrift fir Katholische Theologie" 62 (1938), s. 309-348.

12G. Garitte, A propos des Lettres de saint Antoine I’ Eremite, ,Muséon” 52 (1939), s. 11-32;
L. von Her tling, Studi storici antoniani negli ultimi trent anni: Antonius Magnus eremita, Studia
Anselmiana 38 (Roma 1956), s. 13-34.

13Tu Hieronim, De vier. ill. 88. E.O.Winste dt, The originai text of one of St. Antony's lettre,
,Journal of Theological Studies" 7 (1906), s. 540-545.

14G. Garitte, Lettres de s. Antoine. Version géorgienne et fragments coptes, w: Corpus scrip-
torum christianorum orientalium 148/Iber5 (tekst); 1149/Iber 6 (facinskie ttumaczenie), Louvain
1955 (dalej cytowane jako G).

15 Patrologia graeca [= PG] 40, 977 - 1000, dalej cytowane jako S.

16 Por. przypis 12, a takze G. Garitte, Les lettres de saint Antoine en georgien, ,,Muséon" 64
(1951), s. 267-278.

17F. N au, La version syriaque de la premiére lettre de saint Antoine, ,, Revue de I'Orient chré-
tien" 14 (1909), s. 282-297.

18 PG 40, 999-1066; 0 nim G. Garitte,A propos,s. 18 (,une méchante version latine").
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stoéci siegaja koptyjskiego oryginatu". Przed doktadniejszymi studiami, prze-
de wszystkim przektadu gruzinskiego, usitujemy w sposdb ogdlny pordéwnaé
ich tres$¢ z tekstami z Nag Hammadi.

W analizie tresci listéw A. Loufa, a nastepnie i A. Veilleux zwrdcili uwage
na blisko$é schematu myslowego tych listéw z gnostycyzmem®. W analizie tre-
$ci listéw oraz tekstéw z Nag Hammadi zwracam uwage tylko na wybrane zaga-
dnienia, ktére moga ujawni¢ ewentualne zwiazki, a wiec zagadnienie poznania
siebie samego, przedmiotu poznania, zagadnienie upadku oraz szerzej kwestie
ascezy i jej uzasadnienia. Postuguje si¢ przede wszystkim ttumaczeniem G.
Garitte’a oraz ttumaczeniem Yaciiskim de Sarasio. W pewnym stopniu wyko-
rzystatem takze zachowane fragmenty koptyjskie.

I. POZNANIE SIEBIE SAMEGO

Poglady Antoniego wyrdznia czeste uzycie pojecia ,,ousia noera", dwukrot-
nie poéwiadczone przez oryginalny tekst koptyjski’'. G. Garitte ttumaczy to
z gruzinskiego przez ,essentia spiritualis”?2. Nim zajmiemy si¢ blizej tredcia
tego pojecia, zwréémy uwage na czesto powtarzana zachete Antoniego, aby
owa, ,,ousia noera” rozpozna¢ jako niewidzialna, duchowa istote chrzescijani-
na. Poznanie samego siebie jest jednoczes$nie zacheta do poznania swoz]'ej pra-
wdziwej istoty; poznaé siebie to uzna¢ w sobie istnienie ,,ousia noera"”’. Owa
duchowa natura zostata ukryta w zniszczalnym ciele, ktdre nie jest dla niej wta-
$ciwe, ktdre nie byto z nia zwiazane od poczatku. Cztowiek przygotowujac sic
do wyzwolenia, jakie przynosi Jezus, powinien poznaé¢ samego siebie ,,secun-
dum intellectualem essentiam™?*. Kto zna w ten sposdb siebie, nie bedzie miat
watpliwosci co do swej niesmiertelnej natury”. Wprawdzie owa niewidzialna
natura jest ukryta w nedzy ciata i ciemnos$ciach, ale z pomoca Ducha Swictego
cztowiek jest zdolny poznaé siebie i dokona¢ tego odkrycia juz teraz’*. Pozna-
nie samego siebie jest warunkiem poznania Boga®’’. Poznajac siebie jako ,,ou-
sia noera”, cztowiek otwiera si¢ na poznanie swych braci jako istoty tej samej
wspélnej, jednej natury®. Zdolny jest rozpoznaé etapy historii zbawienia oraz
,kairos” obecnego czasu”. Przez wlasciwe rozpoznanie siebie samego zdolny
jest réwniez do rozpoznania Syna Bozego, uznania go za Boga™.

Motyw poznania siebie samego (,,gnothi seauton") wystepuje powszechnie
takze w tekstach z Nag Hammadi, jak w ogdle w literaturze hellenistyczne;j.

Y9 G. Garitte, Corpus scriptorum christianorum orientalium 148, VII. Istnieja wspotczesne
ttumaczenia: D.J. Chitty, The Letters of St. Antony the Great,Oxford 1975; A. Louf, Saint An-
toine Lettres,Bellefontaine 1976; A. Zidtkowski, Sw. Anfoni Pustelnik, Pisma, Warszawa 1987,
s. 123-157. Z tego ostatniego ttumaczenia korzystamy w tym artykule.

20 A, Louf, dz. cyt., s. 14; A. Veilleux, art. cyt., s. 6.

21 Kopt. ,kata tousia nnoera”, ep. 3,1; 7,10; G: ,secundum eorum essentiam spiritalem".

22 §: jako ,sensualis extantia”.

23 Wedtugep. 1,15.28; 4,69 in.; 6,1 in.; 7,10.15.16.

24 Se ipsum secundum intellectualem essentiam”, ep. 6,1 i n.

25 Hi noverunt quia essentiae unitatis sunt immortales", ep. 4,84 (PG 40,986A).

26 'Natura, quae abscondita est corruptionis in hoc corpore, quae non erat ei ab initio", ep. 4,69
PG 40,985B).

27 Ep. 6,40; 7,15.

28 Ep. 4,84 (,quia creati sumus ut una essentia").

2 Ep. 6,1 (,... noscit ille se ipsum secundum intellectualem essentiam, nam qui se ipsum novit,

noscit ille creatoris dispensationes et quantum faciat inter suas creaturas").

30 Ep. 7,20.
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W gnostyckim ujeciu poznanie siebie samego, swojejprawdziwej jazni, jest rd-
wniez droga poznania Boga oraz innych gnostykéw, gdyz jest to poznanie ele-
mentu duchowego, ktéry taczy z Bogiem. Oto charakterystyczna dla tekstéw
z Nag Hammadi zacheta do poznania siebie samego z Ksiegi Tomasza. Jezus
zwraca si¢ do Tomasza: ,,zastandw si¢ nad soba i poznaj, kim jestes ijak istnia-
te$ (...) juz zrozumiate$, ze jestem poznaniem prawdy. Gdy jako nieznajacy
chodzite$ za mna, jeste$ teraz gotowy osiagnaé¢ wiedze 3!, Z cata pewnoscia do
poznania siebie samego dochodzi Tomasz z pomoca Jezusa. Z niegnostyka sta-
je sie gnostykiem, poznajac kim jest naprawde. W AuthentikosLogos z V1 ko-
deksu z Nag Hammadi méwi sie, ze dusza powinna poznac¢ siebie i swoje Boskie
pochodzenie®. W Naukach Sylwana z VII kodeksu chodzi réwniez o poznanie
siebie jako istoty Boskiego pochodzenia: ,,Przed wszystkimi sprawami poznaj
swoje pochodzenie, poznaj, z jakiej jeste$ substancji, z jakiego korzenia sig
wywodzisz albo zjakiego rodu™33. Poznanie siebie jest rowniez warunkiem roz-
poznania Boskich istot, samego Boga, Chrystusa i aniotow. ,,Jesli nie rozpoz-
nasz siebie, nie bedziesz takze w stanie poznaé ich wszystkich™ (to jest: Boga,
Chrystusa, aniotéw)**. W gnostyckim ujeciu poznanie siebie prowadzi do poz-
nania innych bytéw duchowych przez introspekcje, ktéra jest réwniez droga
poznania swego pochodzenia®. Tego rodzaju poznanie jest jednoczeénie dro-
ga zbawienia™. Przyktadéw tego rodzaju wypowiedzi mozna przytoczyé z tek-
stow z Nag Hammadi znacznie wigcej. Motyw poznania siebie jest réwniez zna-
czacy dla tekstow z Nag Hammadi jak i w Listach Antoniego. Wskazuje na to
samo $rodowisko duchowe’’. Jednak popularnoéé zachety poznania siebie sa-
mego w tekstach o charakterze ascetycznym utrudnia blizsze pordwnania. Je-
dyna charakterystyczna cecha wypowiedzi w Listach Antoniego jest brak roz-
wazan na temat braku wiedzy o sobie samym, co jest przedmiotem wielu refle-
ksji autoréw tekstéw z Nag Hammadi.

II. ,OUSIA NOERA™

W Listach Antoniego pojecie ,,ousia noera” pojawia si¢ w dwu zakresach
znaczeniowych. W pierwszym znaczeniu wskazuje na prabyt intelektualny, du-
chowy, stworzony przez Boga, w drugim sensie za$ wskazuje na nieSmiertelny,
duchowy pierwiastek cztowieka, jako jednostki, ale takze jako element posia-
dany przez wszystkich ludzi oraz przez inne byty duchowe. W pierwszym zna-
czeniu wskazuje, procz pochodzenia od Boga, na jedno$¢ poczatku wszystkich
bytéw. Antoni stwierdza: ,,Wszyscy zostalismy stworzeni jako jedna, niewi-
dzialna »ousia« 38, W stworzeniu tym uczestniczy Chrystus. Jest on ,,prawdzi-

31 NHC 1 138,9-16. Por. takze naten temat R. Kunzmannm, Le livie de Thomas (NHCI1.7).
Bibliotheque Copte de Nag Hammadi, Section, , Textes" 16 (Quebec 1986), s. 59-61.

32 NHCVI 22,30-34.

33 NHCVII 92,10-14.

34 NHC VII 117,2-7.

35 Por. Ewangelia TomaszNHC Il 32,14-33,5; 40,16-18; 45,19 i n.; 51,6-10.

% Por.J Zandee, ,Die Lehren des Silvanusils Teil der Schriften von Nag Hammadi und der
Gnostizismus, w: Essays on the Nag Hammadi texts in honour of P. Labib, NHS 6 (Leiden 1975),
s. 239-252, zwlaszcza s. 241-244.

37 Por. J. Zandee, ,Die Lehrendes Silvanus" und drei andere Schriften von Nag Hammadi,
,Mitteilungen des Deutschen Archédologischen Instituts”, Abteilung Kairo 37 (1981), s. 37.

3% Ep. 4,85 (PG40,986A).
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wym »nous« Ojca”, jest jego niezmiennym obrazem’. Natomiast stworzona
przez niego ,,ousia noera" jest ,,obrazem obrazu" i ze swej natury jest zmienna.
Doktadniej zas, zmienne sa byty, ktére uczestnicza w ,,ousia noera”, to jest
wszystkie byty stworzone procz Stwércy, niezmiennego »nous’ Ojca (.. mtellec—
tus patris”), tzn Chrystusa®. Niezmienny byt tworzy wiec byty zmienne*'. W
,,ousia noera" uczestnicza Wszystkle byty, aniotowie, ludzie, demony, a nawet
ciata niebieskie”. Zmienno$¢ bytéw staje sie, byé moze, przyczyna rozprosze-

”

era" stanowi niewidzialny, duchowy element w cztowieku®. Antoni jednak
moéwi raz o utracie pierwotnej ,,ousia noera’, innym razem wyraznie stwierdza,
ze cztowiek ja nadal posiada i rozpoznaje*. Chodzi prawdopodobnie o utrate
pierwotnej jednosci albo zwiazku z Bogiem. Rozpoznanie siebie jako ,,ousia
noera" w postulacie poznania siebie samego otwiera jednocze$nie mozliwosé
poznania Boga i innych bytéw duchowych.

Poglady Antoniego na temat ,,ousia noera" mozna porowna¢ z niektorymi
wypowiedziami autoréw takich utworéw z Nag Hammadi, jak Authentikos Lo-
gos czy Nauki Sylwana. W Authentikos Logos dusza, ktora doszta do poznania
siebie, poznata swe pochodzenie od Boga, powraca do swego ,,nous", ktory
jest dla niej wtasciwy. Nie jest to jednak swiadomo$¢ przynalezno$ci do Bos-
kiej petni (,,pleroma”), jak na przyktad w tekstach walentynianskich. ,,Nous
duszy jest elementem stworzonym w cztowieku”. O duszy wypowiadaja sie
Nauki Sylwana. .7 niego [to jest ,,nleW1dz1a1nego Ojca"] wyszta niewidzialna
dusza spraw1ed11w0501 ijest teraz zarowno towarzyszka cztonkéw, towarzyszka,
ciata, jak i towarzyszka ducha"*’. Dusza zajmuje miejsce srodkowe w trycho-
tomlczme ujetej antropologii. Trychotomlczna antropologi¢ reprezentuje
i wyraza gnostycki autor w innym miejscu jeszcze doktadniej: ,,Z ziemi, to jest
z ziemskiej substancji powstato ciato, »obraz« ma na celu dusze i powstat ze
wspomnienia o Boskim [obrazie]. Stworzeme Jednak dotyczy »Ious«, ktéry
powstatl na wzér Boga. Boski »nous« ma w1e;c swoja IStOtQ z Bosklego . W po-
gladach Antoniego trychotomia nie rysuje si¢ tak wyraznie. Ale pojgcie ,,ousia
noera" w zakresie indywidualnym jest pojeciem réznym od duszy. To w ztacze-
niu z dusza jest gwarancja nie$miertelnodci, gdy dusza zwraca si¢ ku swemu
nie$miertelnemu elementowi, ktérym jest wtasnie ,,ousia noera". W Authenti-
kos Logos dusza przyjmuje swego oblubienca, kt(’)ry »potozyt na jej oczach
»Logos«, jak §rodek zbawienia, aby istniat Wldzac swéj »nous« i by rozpoznata
swych krewnyoh i osiagneta Wledzq o ich korzeniach"*. , Logos" taczy sie z
,hous" duszy, przez co odzyskuje ona sit¢ poznawcza. Na innym miejscu autor
tego utworu dodaje: ,,Rozumna dusza, ktéra trudzita si¢ w poszukiwaniu, osia-

39 Ep.5,10(PG40,988C).

40 Unigenitus qui est intellectus verus Patris et imago eius qui ad imaginem imaginis suae fecit
omnem rationalem creaturam”, ep. 2,14.

41 »Nunc ergo ille est vita omnis rationalis intellectus in [rebus] creatis ab eo ad 1mag1nem sui
ipsius imaginis, quia ipse est intelectus verus Patris et quia imago Patris immutabilis est, in creaturis
autem ad imaginem eius factis essentia est mutabilis”, ep. 5,10 i n. (PG 40,988C).

42 Ep.4,56(PG40,984C).

43 Ep. 3,15; 4,5; 6-12 (PG 40,981D.982C.997A).

44 Essentia est immortalis”, ep. 2,1; 3,15;4,5in.; 6,12 (PG 40,995A. 981D.997A); jednak tak-
ze Deus ,vidit intellectualem naturam quia in abyssum descendit mortua omnis perfecte”, ep. 3,16
(PG40,995A).

45 AuthLog, NHC VI 22,4-9; 27-34; Silv, NHC VII 92,10; 117,1-5.

46 NHCVI 22,13-18.

47 Silv, NHCVII 92,19-27.

48 NHCVI 22,13-18.



7 LISTY SW. ANTONIEGO PUSTELNIKA 35

"49

gne¢ta wiedza o Bogu"”. Chodzi tu o wyrazenie ,,psyche logike” (,,rozumna du-
sza") , ktére mozemy uznaé za analogiczne do ,,ousia noera" w Listach Antonie-
go. Uaktywnienie ,,nous", zblizenie do ,,Logosu", wzmocnienie ,,nous" przez
przychodzacy z zewnatrz,,Logos" oznacza poznanie ,, krewnych" (,,syngenes"),
a wigc w pewnym stopniu powrét do pierwotnej jednosci. Wyraza to rdwniez
bardzo szeroko rozbudowana symbolika zaslubin. W Egzegezie na temat duszy
duchowe zaslubiny przedstawiono jako powrdt do stanu pierwotnego: ,,A ona
[dusza] przyjeta Boska istote od Ojca, tak ze stata si¢ nowa, aby ja przyjeto na
nowo w tym miejscu, gdzie byta od poczatku"”’. Wedtug Nauk Sylwana czto-
wiek powinien wréci¢ do swojejistoty, rozumnej natury. ,,Rozumna natura bg-
dzie ci¢ prowadzi¢ do rozumnych postaci. Skton si¢ ku rozumnej naturze i
odrzué¢ nature przyziemna™'. WypowiedZz zmierza takze do zachety ascetycz-
nej , do odrzucenia od siebie ziemskiej natury. Interesujenas jednak wyrazenie
,,physis noera", ktére moze odpowiadaé wyrazeniu ..ousia noera" w Listach
Antoniego.

Niewatpliwie w Listach Antoniego idea ,,ousia noera" wyrazniej wskazuje na
wspdlnote i jednos$é wszystkich bytéw stworzonych. Nie brak takze aluzji na
ten temat w tekstach z Nag Hammadi. Wyrazniej jednak rysuje si¢ w nich uje-
cie indywidualistyczne. Wspdlny dla obydwu zrdédet jest poglad o stworzeniu
owej duchowej czeséci cztowieka oraz poglad o pomocy przychodzacej z zew-
natrz. Wydaje si¢, ze brak idei o tozsamosci tego elementu duchowego z Bo-
giem. W Listach Antoniego pojawia si¢ réwniez my$l o udziale Chrystusa jako
pierwszego bytu, jako ,,nous" Ojca, w powstaniu duchowej natury cztowieka.

IiI. IDEA UPADKU

Z przytoczonych juz wypowiedzi Antoniego mozna wnioskowacé, ze porow-
nanie jego pogladéw z wypowiedziami autoréow tekstow Nag Hammadi mozna
przeprowadzi¢ w odniesieniu do idei upadku W Listach Antoniego upadek
przedstawiono w dwu umcmch Antoni méwi najpierw o odtaczeniu si¢ od
Boga zmiennych bytéw i o powstatej wskutek tego réznorodno$ci bytéw™.
Wypowiedz dotyczy diabta, demondw, wtadcdw tego Swiata, ale takze aniotow
i ludzi, patriarchéw, prorok(')w i Apostoh')w“. Rozproszenie i réznorodno$é
tych bytow wynika z oddalenia od Boga. W innych wypowiedziach Antoni
mowi wyraz’nie o winie. Zwracajac uwage na przyczyne oddalenia siq diabta od
Boga, méwi, ze byta nia pycha szatana®*. Trudno jednak przypusmc aby taka
przyczyna by%a pycha przy oddaleniu sm; aniotéw i $wietych®. Wydaje sm; WIQC
ze chodzi tu o dwa ujqcm oddalenia si¢ od Boga: jedno wymka ze zmiennosci
bytéw, drugie wynika z winy. Przez pyche zatem upadt diabet i demony. Pycha
byta w ogdle poczatkiem zta’. Przez pyche i zazdro$é¢ sktania szatan innych do

49 NHCVI 34,32-35.

S0 NHCII 134,9-11.

51 NHCVII 94,14-19.

52 ex fuga eorum a Deo multa diversitas facta est inter eos propter varietatem eorum”, ep. 4,56
(PG40,984C).

53 Ep. 4,58.

54 Ep 4,104 (PG 987B).

55 Por. ep. 1,28 i n. (,,Intellectus docetur a spiritu... et distinctionem dat per cordis fructus ab eo
quod mixtum est cum omnibus corporis naturis ex quo ]egls transgressm facta est").

6 _Nam initium motus superbia est, quae facta est primo", ep. 4,109 (PG 40,987B).
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odstepstwa’. Upadek dotyczyt takze owej duchowej istoty: ,,Bég widziat »ou-
sia noera« pograzajaca, sic w otchtani ku ostatecznej i catkowitej Smierci”™>8.
Stan cztowieka w upadku taczy si¢ z pojeciem ,,niculeczalnej rany", ktorej nikt
nie moze uleczy¢ précz Boga, za posrednictwem Jednorodzonego Syna™. Owa
nieuleczalna rana dotyczy taczno$ci cztowieka z Bogiem. Wyraznie réwniez
stwierdza, ze grzech nie odpowiada owej duchowej naturze. Jest to stan dla niej
nlenormalny Antoni mow1 jednak o chorobie duszy, o zranieniu i ostabieniu
duszy, o ostabieniu serca®. Innym skutkiem upadku cztowieka jest zaistnienie
w ciele. Antoni nie taczy wprost zaistnienia w ciele z rozproszeniem czy wina,
cho¢ takie wnioski nasuwaja si¢ dos¢ wyraznie. NajczeSciej opisuje ciato jako
co$ niegodnego. W charakterystyczny sposéb moéwi o ciele jako o ,,domu bto-
ta", ,,domu btota i ciemnosci”, ,ci¢zarze", ,wiczieniu", ,jaskini zbdjcéw",
,wiezach §mierci"; mowi o domu, ,,w ktérym trwa wojna" — nazywa go ,,sta-
nem zwierzecym"®'. Wydaje si¢, ze w historii cztowieka wydarzyty si¢ wedtug
Antoniego dwa momenty krytyczne: rozerwanie pierwotnej jednosci istoty du-
chowej Iub oddalenie si¢ od Boga oraz obciazenie cztowieka ciatem. W listach
znajdujemy takze jedna wypowiedz wprost dotyczaca Swiata z ocena negatyw-
na: ,,Jezus wiedziat, ze materia tego $wiata jest moca diabta" (ewentualnie
,,jest W mocy dlab}a")

W zwiazku z ciatem Antoni méwi o trzech rodzajach ,,gwattownych poru-
szen". Pierwszy rodzaj ma swoja siedzibe wciele, osadzony jest w jego naturze,
uformowany zostat jednocze$nie z ciatem od pierwszej chwili stworzenia. Po-
ruszenia te (,,motus”) wszelako dzieja si¢ wytacznie ,,za wola duszy , a wiado-
mo o nich tylko, ze maja swoja siedzibe w ciele". Inny rodzaj poruszen pocho-
dzi z naduzycia naturalnych skfonno$ci, na przyktad picia, jedzenia. Wreszcie
trzeci rodzaj ma swoja przyczyne¢ zewnetrzna, w dziataniu szatana, ktéry przez
zazdroé¢ stara si¢ sprowadzi¢ cztowieka z dobrej drogi. Z jednej strony zatem
przyznaje Antoni, ze istniejanaturalne poruszenia ciata, ktére stanowig niedo-
godno$¢ przebywania cztowieka w ciele, z drugiej za$ strony zto ich dziatania
ma swoja, przyczyne w przyzwoleniu duszy i to nawet wowczas, gdy powstaja
one w wyniku wptywu szatana z zewnatrzﬁé.

W tekstach z Nag Hammadi, w wickszoSci opisuje si¢ stan pobytu duszy
w ciele i na $wiecie. Najbardziej mitologiczny i rozbudowany opis znajdujemy
w Egzegezie o duszy. Dusza ze stanu androgynicznego na poczatku, pozniej —
jako byt zenski — znajduje si¢ w stanie upadku jako ztaczona z ciatem. Brak
wyraznie opisanych przyczyn tego upadku. Tekst przedstawi jednak droge po-
wrotu do jedno$ci przez wyzwolenie z ciata i zaslubiny oblubienica, przez co
mozemy sadzi¢, ze upadek oznacza rozerwanie pierwotnej jednosci z Bogiem
W Egzegezie o duszy przewazaja metafory seksualne Dusza oddaje s1Q namlq-
tno$ciom ciata; jej stan nazwano rozpusta®. Tak wigc znéw pojawiaja, sic dwa
momenty kryzysu rozerwanie pierwotnej jednosci z Bogiem oraz przebywanie
w ciele. Przyczyna moze by¢ stan niewiedzy, gdyz wyrazniej nakre$§lono zbaw-

57 Ep. 4,23-25.30 (PG 40,982D).

8 Ep.3,16(PG40,995A).

9 Ep. 2,13; 3,18.19.23; 4,7.9.88; 5,26; 6,15.20.

60 Ep. 1,72(PG40,981A).

61 Ep. 4.83.97(PG 40,985C); 3.6 (PG 40,994C); 3,10 (PG 40,994D); 6,36.

62 Ep. 6,45 (PG 40,998C).

63 Ep. 1,35-45 (PG 40,979 i n.) Por. Apoftegmataicow: Antoni 22.

6 NHCII 127,25-27; 129,4 i n.; por. AuthLog, NHC VI 23,1-34; 24,1-6; 25,11-25; Silv, NHC
VII 92,35.
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cza funkcje wiedzy o swym pochodzeniu. Podobna metaforyke znajdziemy
w Authentikos Logos. Tu wyrazniej opisano upadek duszy jako zmieszanie
z namietno$ciami, stan zwierzecy. Ztem jest sama substancja hyliczna (,,ousia
hylike"), co mozna potraktowa¢ jako przeciwstawienie do ,,ousia noera"®’
Dusza wpada w rece wrogdw i ztoczyncow. Précz namigtnosci wrogiem jest
szatan albo, jak méwi Authentikos Logos, ,,moce przeciwnika"*’. Wydaje sie
wiec, ze sa jakby dwa zrddta zta: przebywanie w ciele i zwiazane z tym namiet-
nosci oraz wrogie moce, w postaci szatana. Podobnie jak w Egzegezie o duszy
wielka, role odgrywa brak grozy, a WIQC tresci takich metafor, jak ,,slepota ,
»sen", ,zapomnienie", ,,ciemnos$¢”, ktére wskazuja na brak w1edzy Takich
metafor brak w Listach Antoniego.

Na interesujaca zbiezno$¢ wskazuje tylko obraz ,btota", jako oznaczenie
ciata. Podobnie jak w Listach Antoniego, Nauki Sylwana i Authentikos Logos
méwia, o ciele jako o ,.btocie™. Nie wykluczone, ze chodzi o aluzje do opisu
stworzenia cztowieka z ziemi w Ksiedze Rodzaju®.W tekstach z Nag Hamma-
di mozna zauwazy¢ pewne zroéznicowanie w wypowiedziach na temat grzechu.
W Autentikos Logos brak w ogdle wypowiedzi o grzechu, w Naukach Sylwana
natomiast mamy liczne wzmianki o winie i grzechu. By¢ moze pozostaje to w
zwia;ku z chrze$cijanskim charakterem tego pisma Wszystkie te utwory za-
Wleraja jednak przestanke dla chrzescijanskicgoujecia winy, a mlanow1c1e mo-
wia, 0 wolnoséci wyboru, a wiec o ewentualnej odpowiedzialnosci”. Nauki Syl-
wana moéwia; ,,Przekaz mu [Chrystusowi] twoja decyzje, aby przyjai ci¢ z rado-
écia"”. O mozliwosci wyboru méwi takze Fgzegeza o duszy™7!'Tak wiec ogdl-
ny schemat nauki o upadku w Listach Antoniego oraz w analizowanych tu
utworach wydaje si¢ wspdélny. W Listach Antoniego wyrazniej zaznacza si¢
upadek jako rozbicie pierwotnej jednosci stworzonego przez Boga bytu oraz
jako oddalenie od Boga. W tekstach z Nag Hammadi upadek opisano jako roz-
bicie wewnetrznej jednos$ci duszy, oddalajacej si¢ od wtasnego ,,nous", od wta-
snej rozumnosci. W tekstach tych szerzej opisano réwniez stan upadku i skutki
upadku jako przebywanie w ciele.

V. ASCEZA

Przeprowadzone juz poréwnania i analizy pozwalaja nam ukazaé tto ascezy
i motywacji ascezy w Listach Antoniego i w wybranych tekstach z Nag Hamma-
di. Listy Antoniego sa bowiem przede wszystkim pouczeniami ascetycznymi i to
o charakterze praktycznym.

W Listach znajdujemy najpierw zachete do porzucenia $wiata: ,Jesli kto$
z was nie znienawidzi i nie wyrzeknie si¢ z catego serca wszelkich dobr ziems-
kich jak i wszelkich dziatan zaleznych od nich i jesli nastepnie nie wzniesie rak
swego serca ku niebu, do Ojca nas wszystkich, nie bedzie dla niego zbawienia
(...). Jak dtugo bedziemy zy¢ w pokoju ze sprawami tego swiata, pozostaniemy

o5 AuthLog, NHC VI 23,28; por. Silv.NHC VII 92,32 n.

6 AuthLog, NHC VI 30,27 33,26: Silv, NHC VII 85,31; 91,19.

67 Por. Silv, NHC VII 88,19-26; 98,28-99.2.

68 Sily, NHC VII 104,29-31; AuthLog, NHC VI 29, 16.

9 Sily, NHC VII 86,23; 101,27; 103,28; 104,13; 105,25; 108,4; 109,9.11; 110,6; 114,30; Aut-
hLog, NHC VI 24,121 1.

76 Sily, NHCVII 104,15-19.

7t ExAn, NHCII 128,30.
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wrogami Boga, jego aniotow i $wigtych™72. Wypowiedz niewatpliwie nawiazu-

je do tak zwanej ,apotaksis”, po$wiadczonej w wielu pismach ascetycznych
z kregu monastycznego, czyli do wyrzekania si¢ $wiata jako znaku powotania
mnicha. Antoni zapewnia réwniez braci o swojej mitosci, ,,ktdra nie jest z tego
$wiata, ale jest mitoécia duchowa wedtug »ousia noera« 73, Antoni mowi o na-
wroceniu jako odpowiedzi na wezwanie Boga. Rozrdznia trzy rodzaje wezwa-
nia i nawrdcenia. Jedni wzorem Abrahama nawracaja sic ze wzgledu na mitosé
i naturalna dobro¢ swojej lstoty — od chwili stworzenia ida ze stowem Bo-
zym’*. Zapewne w obrazie wyjsma Abrahama Antoni czyni aluzje do monasty-
cznej anachorezy Inni kieruja sie ku stowu Bozemu w §wiadectwach pisanych,
powodowani bojaznia przed cierpieniami przygotowanymi dla grzesznikéw. Sa
wreszcie tacy, ktorzy trwaja w grzechu i zatwardziatosci, ale Bég peten mito-
sierdzia przez rézne doéwiadczenia sktania ich do nawrécenia’ > Nie mozna
tego podziatu poréwnacd z podziatem na trzy grupy ludzi w pismach gnostykow.
Antoni wyraznie uznaje mozliwo$¢ zbawienia dla wszystkich. W catosci swoich
wywodéw koncentruje sie jednak na tych, ktérzy wstepuja na droge ascezy
wzorem Abrahama. Tacy powinni przede wszystkim poznac’ siebie. Nastqpnie
powmm poddaé oczyszczemu swoje ciato przez posty i dtugie czuwania, usuwa-
jace cielesne pozadania’®. Antoni zacheca réwniez do ascezy serca i duszy Wy-

daje sie, ze mozna tu zastosowaé podzial na asceze zewnetrzna i wewnetrzng’’.
Serce nalezy oczyszczaé przez skupienie i modlitwe. Ostatecznym celem prak-
tyk jest integracja cztowieka, przywrdocenie mu pierwotnej prawosci, gdy ciato
znajdowato si¢ pod wptywem serca, a serce pod wptywem ducha. Tego rodzaju
pierwotna jedno$¢ istniata, zanim zjawit si¢ szatan, zanim szatan wmieszat si¢
w sprawy ciata”. Gtéwnie chodzi o leczenie duszy, gdyz —jak twierdzi Antoni
— ,,przez dusze przedostaja sic zte duchy dziatajace w ciele za jej posrednic-
twem"”’. W pouczeniach ascetycznych Antoniego brak wlasciwie negatywnej
oceny ciata, chociaz na pobyt w ciele patrzy pesymistycznie. Wysitek ascetycz-
ny pojmuje rowniez jako duchowa walke. Mowi o ,,ciele, w ktérym trwa woj-
na"*’. Nie jest to jednak walka z ciatem, przeciw ciatu, ale raczej w ciele.
O grzechu w koncu decyduje dusza, nawet pokusy szatana zamieniaja si¢
w grzech za jej przyzwoleniem. Stad wtasciwie jest to walka o dusze, walka,
w ktorej chod21 o podporzadkowame ciata sercu-duszy, ktéra ma kierowac si¢
duchem®'. Antoni méwi o kierowaniu sie¢ duchem, ale takze Duchem Sw1e;tym
ktory podporzadkowuje wygasza namig¢tno$ci, panuje nad namietnosciami,
a przez to ,niesie pokdj ciatu". Méwi wyraznie, ze ,,dusza i ciato powinny
wspoétdziataé w dziele nawrdcenia i oczyszczenia™®?. I tak w pierwszym lidcie
mowi o poddaniu i oczyszczeniu poszczegdlnych cztonkdw ciata, w stosunku do
ich potrzeb naturalnych: snu, pozywienia, napoju, potrzeb seksualnych. Méwi

2Ep. 3,33.35 (PG40,995D).

73 Ep. 3,2(PG 40,994B).

74 S: PG 40,977B. Ep. 1,1 i n. brakuje w tekécie thumaczonym na gruzinski.

7S Ep. 1,15 i n. (PG 40,977D). Por. H. Dé&rries, Die Beichte im alten Mdnchtumjudentum,
Urchristentum, Kirche, Festschr. J. Jeremias, Berlin 1964, s. 236: (,An der Wurzel des Monchtums
steht ein vertieftes Siindenbewusstsein™).

76 Ep. 1,33-38 (PG40,978C).

77 Ep. 1,20-22(PG40,978C).

78 Ep. 1,26-31 (PG40,978C).

7 Ep. 1,72 in. (PG40,981A).

8 Ep. 1,18; 4,4.55; 5,12; 6,14.

81 Ep. 1,69in.(PG40,977C).

82 Ep. 1,78 (PG 40,981B/C).
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0 oczyszczeniu jezyka, wzroku, brzucha, nég. Oczyszczenie polega na tym, Ze
podazaja one za wola ducha. Wspdtpraca cztowieka i Boga w ascezie polega i
na tym, ze cztowiek przez trud i wysitek ascezy przygotowuje si¢ na pomoc
Boza: ,,Bowiem widzac udreczenia, na jakie wystawia [mnich] swoje ciato, nie-
ustanna modlitwe, post, blagania, poznawanie stowa Bozego, oddalanie zta,
ucieczke od $wiata i jego spraw, unizenie i ubdstwo serca, tzy i wytrwatos¢ w zy-
ciu monastycznym, Bdg zlituje sie nad nim i da mu zbawienie”83, Pojawia sie tu
motyw ascezy —nagroda w postaci zbawienia. Wiele miejsca w wysitku ascety-
cznym powinna zajaé czujno$¢ wobec podstepoéw szatana. Diabet kieruje sig
zazdro$cia o zycie wieczne przeznaczone dla tych, ktorym Bog wybaczyt. W
walce z szatanem wazna, bronia jest pokora, jako przeciwstawienie pychy sza-
tanskiej oraz jako przeciwstawienie pokusie préznosci i pychy, ktora dla mni-
cha jest najgroZniejsza.

Brak w wypowiedziach Antoniego niechgci wobec kobiet. Nie zastanawia
siq dtuzej nad celibatem, zdaje sic, ze uznaje tojako co$ oczywistego. Trudno-
$ci, ]akle tu dostrzega, przypisuje ztym duchom, ,,ktore kusza przez zazdros¢ i
stara]asuz splami¢ tych, ktérzy Wyblera]acellbat . Ale nie czyni z celibatu ko-
niecznego warunku zbawienia. Antoni nie zna réwniez ideatu nasladowania
Chrystusa, cho¢ szeroko rozwaza zbawczy czyn Chrystusa w przyj¢ciu cztowie-
czenstwa. Chrystus pojawia sig jako lekarz ,,nieuleczalnej rany™ odtaczenia si¢
od Boga. Natomiast cz¢sto wspomina o wspotdziataniu z duchem — duchem
nawrdcenia, duchem synostwa, Duchem swictym. Duch Swicty wedtug moty-
wacji nagrody zostaje wys’rany jako odpowiedi na wysitek ascety. Woéwczas
przez ,,n1ew1d21alny ogien" pali on nieczysto§ci i przywraca duchowi j jego pier-
wotna, czystos$é™. DZlel nauczaniu Ducha Swigtego uczniowie poznaja, ze sa
przybranymi synam1 a takze rozpoznaja Chrystusa. I dodaje: ,, a nabrali du-
cha, gdyz zaznali juz obcowania ze swoja duchowa istota"*’. Wydaje sig, ze
Antoni nie zawsze rozréznia doktadnie ,,duchy”, ale z pewno$cia nawiazuje do
ideatu ascetycznego mnicha — ,, pneumatophoros”. Ducha Swigtego przyjete-
go w chrzcie uznaje za tego, ktdry ,,prowadzi nas do stanu pierwotnego”87. Wy-
dajesig, ze motyw powrotu do stanu pierwotnego, do stanu pierwotnej jednos-
ci zostat najbardziej rozbudowany w jego motywacji ascetycznej. Bedzie to je-
dno$¢, w ktérej nie ma rozréznienia na mezczyzne i kobiete; ten aspekt moty-
wu jedno$ci pozostat, zdaje sig, pod wptywem Ga 3,27-28%. Ostatecznie owa,
jednos¢ uzasadnia jednos$cia Boga: ,,Pomnijcie, ze Bog jest jeden. Podobnie
wszelka duchowa istota oparta jest na jedno$ci. Tam gdzie nie panuje jednosé
i harmonia, zbiera si¢ na wojng 8. Wprawdzie akurat nie méwi o jaka wojne
chodzi, ale w innych wypowiedziach wskazuje na wojne, ktora toczy sig w ciele.
Ideat jednosci i szczegdlna zacheta mogty mieé ,,Sitz im Leben" w szczegdlnych
trudnodciach zycia monastycznego. Ideat jednosci jest réwniez realizowany
w Kodciele, ktory jest ciatem Chrystusa %°. Rozpoznanie w sobie ,,ousia noera"
prowadzi do poznania takze innych. Wysitek ascetyczny motywuje wiec takze
zwiazkiem przynaleznos$ci do Koéciota, zwiazkiem z innymi. W licznych wypo-

8 Ep. 1,78 (PG 40,981B/C).
8 Ep. 1,40(PG40,979B).
8 Ep. 334in. (PG 40,995D).

8 Ep. 2,28(PG40,993D).

87 Ep. 3,40;5,59 (PG40,992A).

88 Ep. 3.40; 4.5; (PG 40,981B); 4,62 (PG 40,984C).
8 Ep. 6.131in. (PG40,997A).

9 Ep.4.85 (PG 40,986A).
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wiedziach Antoni stwierdza, ze uleczeni przez Chrystusa tworza jedno$¢ z Bo-
giem oraz jednos¢ sw1qtych Sa to fragmenty bardzo czgsto powtarzane nie-
mal dostownie w kilku listach i sprawiajawrazenie $wiadomych powtdrzen w li-
stach do réznych adresatéw. Wysitek ascetyczny przemienia takze ciato. Anto-
ni jest przekonany, Ze juz teraz otrzymuje ono czastke ,,uduchow10nego ciata,
ktére powinni$émy uzyska¢ w zmartwychwstaniu sprawiedliwych"”. Tak wiec
motywem ascezy bedzie takze przygotowanie do zmartwychwstania. Nie jest to
asceza wroga wobec ciata”

Jak przedstawia sig zagadmenie ascezy w tekstach z Nag Hammadi? Stwier-
dzili$my, ze wszystkie teksty cechuje tendencja ascetyczna. Réznice w poszcze-
gblnych utworach zaznaczajasi¢ na poziomie motywacji ascezy. W niektérych
badacze dostrzegaja zdecydowanie antykosmiczna i antysomaczna tendencje
uzasadnienia ascezy. W takim ujeciu rezygnacja ze Swiata moze tylko zew-
netrznie przypominac¢ ko$cielna i chrzeécijaniska, na przyktad przez powotanie
na Lk 14,33, ale ze wzgledu na gtebsze uzasadnienie antykosmiczne nie nadaje
si¢ do poréwnan z wypowiedziami Antoniego. Dla poréwnania musimy wybra¢
utwory, ktére cechuje pozytywne ujecie aktu stworczego Boga. W niektérych
utworach akt stwérczy demiurga ma tylko relatywnie negatywna oceneg, na
przyktad w pismach walentynian. W Authentikos Logos i w Naukach Sylwana
stworzenie $wiata ma znaczenie pozytywne. Nauki Sy Iwana ujmuja, Stworce
$wiata jako pantokratora. Autor odrzuca mysl o ignorancji Stwoércy, co moze
byc nawet polemika antygnostycka Boég, jest tym ktory ozywia moce, dajac
zycie ciatu, ktéry wstrzasa ziemia jak Bég Biblii”’. Autor wprawdzie ocenia
Swiat pesym1styczme ,, Ten caty $wiat powstat w sposc')b podstepny, wszystkie
rzeczy tego $wiata sa bez pozytku9°, a jednak uznaje ten $wiat za dzieto Boga.
W zachetach ascetycznych tych utwordéw chodzi o wypowiedzi i rady typu mad-
rosciowego. Najczesciej wypowiadana zacheta jest analizowana juz zacheta do
poznania siebie samego, do rozumno$ci. W zasadzie brak nawiazania do wyrze-
kania si¢ $wiata przez aluzje do Lk 4,33. Tego rodzaju wzmianke czytamy w
utworze Dzieje Piotra i Dwunastu Apostotow,utworze z VI kodeksu, w ktérym
brak $ladow gnostyckiej mysli: ,,Nie kazdy cztowiek moze postgpowac ta dro-
ga, poza tym, ktory wyrzeka sie¢ wszystkiego, co posiada, i zachowuje post na
kazdym miejscu pobytu gdyz liczni sa zbdjcy i zwierzgta na tej drodze
,Zbdjcy i zwierzeta" to Wedkug Authentikos Logos namlqtnosm ciata”™ W Eg—
zegezie o duszy w nawiazaniu do Ps 44,11-12 autor pisze o duszy: ,,[dusza] zZwa-
za tylko na swego krola, swego naturalnego Pana, zapomina o domu ziemskie-
go ojca, w ktorym jej sie Zle dziato, a przypomina sobie o swoim niebieskim
ojcu"”’. Domem ziemskiego ojca Jest ciato, ewentualnie swiat. Dusza, idac za
swoim oblubieficem, opuszcza $wiat, ciako. W Authentikos Logos wyrzeczenia
si¢ $wiata zobrazowano przez zdjecie szaty; dusza ,,podaza ogotocona z tego
Swiata, majac jednak prawdziwa szate wewngtrzna, a przybrana jest w §lubna

9% Ep. 2,22in.;3,27in.; 4,91 in.

92 Ep. 1,72 (PG 40,981A).

93 Por. P. Nagel, dz. cyt., s. 29.

94 Silv, NHCVII 113,15-18.

95 Sily, NHCVII 114,33-115,2.

% Silv, NHCVII 97,32-98,2.

97 NHCVI 5,21-24.

98 AuthLog, NHC VI 24,20-26; poréwnanie to wystepuje takze w innych tekstach: LibThom,
NHCII 139,25-30; ExAn, NHCII 127,25-29.

99 ExAn, NHCII 134,22-28.
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szatg w pieknosci serca, a nie w pyche ciata™199. Chodzi wigc o odrzucenie ,,py-
chy ciata", ktéra—by¢é moze —wskazuje na konkretna forme ascezy, powscia-
gliwosci. Dziatanie ascetyczne zmierza przez wiedze do wyrzeczenia si¢ mate-
rii, ,,aby [dusza] widziata przez swoj umyst [nous], rozpoznata swoich krew-
nych i osiagneta wiedzg o swoim korzeniu [pochodzeniu], aby powrécita do
pnia, z ktérego najpierw wyrosta, aby przyjeta to, co do niej nalezy, a opuscﬂa
materlq"'o' Porzucenie $wiata, materii zwiazane jest z motywem osiagania
wiedzy o sobie i 0 swoim pochodzeniu.

W ascetycznych zachetach mozemy znalez¢ pewne Slady podziatu na to, co
nazwaliby§my asceza wewnetrzng, i zewngtrzna. Autor Nauk Sylwana zachgca:
,,Synu mO] oczy$¢ sie najpierw w swoim zewngetrznym zachowaniu, aby$ mogt
oczysci¢ sie takze wewnetrznie"'”’. We wszystkich jednak utworach mozemy
zaobserwowac raczej tendencje ,,uduchowienia”, spiritualizacji wysitkow asce-
tycznych. W Egzegezie o duszy znajdziemy nawet krytyke ascetycznych pou-
czen: ,,W ten sposéb dusza zostanie uratowana przez odrodzenie. To jednak
nie nastapl przez stowa ascezy ani przez jakie$ techniki, ani przez naylsane po-
uczema ale jest [dme%em] taski Ojca, to prawdziwy dar duchowy" »Stowa
ascezy' wprawd21e nie wskazujgana odrzucenie pouczen i praktyki ascetyczne]
ale podkreslanie daru Boga sktania nas raczej do uznania w tej wypowiedzi kry-
tyki ich skutecznosci.

Tak wigc asceza o kierunku wewngtrznym, duchowym nakazuje odwrécenie
si¢ od $wiata i ciata i zwrdcenie si¢ do umystowej czesci cztowieka. Zdaje sig,
ze brak wzmianek wprost i doktadnie o ascezie zewnetrznej, to znaczy konkre-
tnych ¢wiczen i praktyk ascetycznych, jest takze swoistym rodzajem odrzuce-
nia ciata, deprecjacja jego znaczenia dla ascezy. Poznanie siebie samego jako
bytu duchowego, rozumnego oznacza jednoczes$nie konieczno$¢ odwrdcenia
si¢ od spraw ciata. Wed%ug Egzegezy o duszy dusza powinna porzuci¢ ,,rozpu-
ste zcudzotoznikamiiztoczyncami""’ ktorym1 sanam1qtnosm ciata. Podobne
zachety czytamy w Naukach Sylwana: ,,Strzez si¢, abys nie sptonat w ogniu roz-
pusty (...), stara szatg rozpusty odrzu¢, a przy wdziej czysta, b%yszczaca szate,
gdyz w niej jeste$ piekny"'”. W zachqtach tego rodzaju trzeba rozréznié ,,roz-
puste duszy" i ,rozpuste cia’ra" czyli namietnosci ciata i namiqtnoéci duszy.
,Wielka wojna rozgrywa si¢ z powodu rozpusty duszy, w niej powstaje takze
rozpusta ciata"'’’. Przypomma to rozréznienie, jakie wprowadza Antoni. Wi-
da¢ réwniez zbiezno$¢ w ocenie decydujacejroli duszy w walce z namigtno$cia-
mi. Dusza ma wyrwa¢ sie z namietnosci ciata i w potaczeniu ze swoim ,,nous",
umystem, ma si¢ sta¢ dusza rozumna. Authentikos Logos i Nauki Sylwana po-
dajakatalogi namietnos$ci, ktore dusza powinna odrzucié¢: ,, Wzmocnij walke —
pisze autor Nauk Sylwana — przeciw wszelkiemu szalenistwu, ktére tkwi w na-
migtnosciach erotycznych, przeciw ztu przewrotnos$ci, préznosci, ktétliwosci,
namietnej zazdrodci, gniewowi, ztosci i chciwosci"'’. Namietnosci sa wyrazem
braku rozumu, walka z nimi jest powrotem do rozumnosci. Chodzi takze
0 zwrdcenie sie ku swemu wewnetrznemu ,,nous”, z pomoca, przychodzacego

100 AuthLog, NHC VI 32,2-8.

100 AythLog, NHC VI 22 26-34.

102 Gjly, NHC VII 117,25- 28

103EXAn, NHCII 134,25-33.

104 ExAn, NHCII 127,31-128,2.

105 gily, NHCVII 105,17-19.

106 ExAn, NHCII 130,35-131,2.

107 Sily, NHC VII 84,19-27; por. AuthLog, NHC VI 23,31; ExAn, NHC I190,29-31.
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z zewnatrz ,.Logosu”. W bardziej chrzescijaniskich Naukach Sylwana tym przy-
chodzacym z pomoca jest Chrystus: ,,Synu mdj, zwrd¢ sie do twej boskosci,
a odrzu¢ od siebie owych ztych i zwodniczych przyjaciot. Przyjmijmitosiernego
Chrystusa jako dobrego nauczyciela”'V8. W wysitku ascetycznym chodzi
oto, abyboski ,,nous" cztowieka utrzymac z dala od ciata, a nawet duszy. Czto-
wiek wedtug trychotomicznej zasady podziatu sktadasi¢ z ciata, duszy i umystu
,nhous" i jest ,,zmieszany", jak powiada autor Authentikos 1.ogos'®.,Jedli wy-
mieszasz siebie — pouczaja Nauki Sylwana — otrzymasz trzy czesci, jesli tylko
odpadniesz od cnoty w gtab upadku. Kieruj sie wedtug umystu [,,nous"], nie
myél o sprawach ciata. Zdobywaj site, gdyz umyst [,,nous"] jest silny"''’. Na in-
nym miejscu kierunek tej uduchowionej ,,enkrateia"” jest jeszcze bardziej wi-
doczny: Boskos$ci, ktdora jest w tobie, nie stwarzaj smutku ani przygnebienia.
Powiniene$ ja pielggnowac i prosi¢ o to, aby$ zawsze pozostat czysty i powscia-
gliwy, tak co do twej duszy, jak i twego ciata, gdyz wtedy staniesz si¢ tronem
madrosci i zaufania Boga"'''. W wypowiedzi pojawia si¢ pojecie ,,enkrates” w
zwiazku ze stosunkiem do ciata i duszy. Wskazuje to oczywiscie na inne znacze-
nie czystosSci ciata i duszy od tej czystosci, o ktérej mowit §w. Antoni. W wielu
wypowiedziach autorow tekstéw z Nag Hammadi mozna si¢ domyslaé, ze cho-
dzi o enkratyzm dotyczacy zycia matzenskiego czy pozycia seksualnego w ogd-
le. Dusza jako istota zenskiej natury jest mniej warto$ciowa niz meski ,,nous".
Byty to przekonania ogolnohellenistyczne. Wedtug Authentikos Logos dzieci
kobiety, pochodzace z jej dawnego matzenstwa, sa mniej warto$ciowe od dzie-
ci ze zwiazku z mezczyzna, z ktérym teraz zyje!!2. Dziecijej meza sa duchowe,
jej whasne zas cielesne. Oczywiscie chodzi o symboliczne znaczenie, o podkre-
$lenie wickszej wartosci czynnika meskiego. Nie mozna z tego rodzaju wypo-
wiedzi wnioskowaé, ze chodzi wyraznie o pot¢pienie matzenstwa. Symbolika
zaSlubin z Boskim oblubienicem stuzy bowiem takze do ukazania zjednoczenia
duszy, jej powrotu do Boskiego poczatku. Chodzi raczej o gtebsze i zasadnicze
odrzucenie spraw ciata, a w dalszej konsekwencji negatywna ocen¢ zycia mat-
zenskiego takze. Najwymowniejszym przyktadem tego moze by¢ wypowiedz
autora Ksiegi Tomasza,utworu o nauce zblizonej do Egzegezy o duszy. ,,Tak
jak u zwierzat, ich ciato ginie, tak réwniez i te utwory zgina; czyz nie powstaja
ze wspbizycia [ciat] tak, jak ciata zwierzece?"'"”. Chodzi o potepienie ciata,
ktére uczestniczy w powstawaniu i rozwoju ciata, a wigc rzeczywistosci, ktéra
autor Ksiegi Tomasza wyraznie nacechowat negatywnie.

Asceze autorzy tekstow z Nag Hammadi pojmowali takze jako walke
(,,agon"). Jak stwierdzit Jan Zandee, wyobrazenia walki w tych pismach sa po-
chodzenia biblijnego!!4. Jest to walka z przeciwnymi mocami, z szatanem, kto-
ry za pomoca namietnosci pragnie zwiazaé cztowieka z ciatem'"’. Najwymow-
niejszym obrazem tego jest obraz wedkarza, rybaka, ktéry zapuszcza sie¢ lub
rzuca wedke z odpowiednimi przynetami, wedtug stabosci tych, ktoérych chce
ztowié. ,, Tak dzieje sie z nami na tym $wiecie jak z rybami. Przeciwnik czuwa
przeciwko nam, gdy zasadza si¢ na nasj ak rybak, ktéry chce nas ztowic i cieszy¢

168 Silv, NHC VII 90,30-31.

109 NHCVI 25,11.14.18.

10 Silv, NHC VII92,34-93,5; por. AuthLog, NHC VI 25.11.14.18.
1t Sily, NHCVII 91.34-92.9,

12 AuthLog, NHCVI 23,11-26.

13 LibThom, NHCII, 139,6-9.

114 Art. cyt. por. wyzej przypis 37.

115 AuthLog, NHC VI 29,23-25.27.30; Silv, NHC VII 114,1-15.
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sie, gdy nas potknie. Daje przed nasze oczy wiele pokarmu z tego $wiata i przy-
gotowuje to dla naszego ciata, chce bowiem, zeby serce [naszej| duszy sktonito
si¢ ku jednemu z tych pokarméw, aby w ten sposéb nas pokonat"'". Trudno
z tej wypowiedzi wnioskowaé, ze chodzi o powsciagliwo$¢ wobec pokarmow.
Chodzi o rezygnacj¢ z pongt $wiata ukazanych bardzo ogdlnie, a przede wszys-
tkim o czujnos¢ w walce z przeciwnikiem. W bardziej chrze$cijariskim utworze
Nauki Sylwana wysitek ascetyczny taczy si¢ z przezwycigzaniem grzechu.
W czestych wzmiankach o grzechu ustawicznie pojawia si¢ takze wspomnienie
o pomocy Chrystusa'l’. W tym utworze znajdujemy wyrazna wzmiankg o mo-
nastycznej pokorze. Motywem pokory jest pokonanie pysznych. Brak wprost
wzmianki o szatanie, ktéry zgrzeszyt pycha. ,,Chrystus upokorzyt dumne
moce, pysznych zawstydzit przez swa pokore, to On ponizyt w swoim odrzuce-
niu to, co uwaza si¢ za czcigodne; w ten sposodb pokora staje si¢ szczegdlnie
wielka przed Bogiem; Ten, ktéry przybrat cztowieka, a jednak jest Bogiem,
Boski ,,Logos™, ten, ktéry zawsze niesie cztowieka, ktory pokore zechciat wy-
nie$¢ ponad pysznych™! 18 W opisie pokory Chrystusa znajdujemy zachete do
nasladowania. W aluzji do Ps 50,19 (,,ofiara jest serce skruszone") zacheca au-
tor do opowiedzenia si¢ za Chrystusem i nag§ladowania go: ,,Zgoda jest darem
ofiarnym dla Chrystusa i tym jest wtasnie pokora serca. Gdy si¢ ukorzysz, zo-
staniesz wysoko wyniesiony”!1°. Przez tego rodzaju zachete do pokory Nauki
Sylwana zblizaja si¢ w swej motywacji ascezy do odpowiednich wypowiedzi z
Listow Antoniego.

PODSUMOWANIE

Poréwnanie ascezy i jej motywacji w Listach Antoniego oraz w wybranych
utworach z Nag Hammadi prowadzi nas do wniosku o istnieniu wspdlnego sy-
stemu $wiatopogladowego, ktéry — w mys$l studiéw nad tekstami z Nag Ham-
madi przeprowadzonych przez J. Zandee — mozemy nazwaé $wiatem mysli
platonskiej. Wysitek ascetyczny odwrdcenia sie¢ od namigtnosci ciata, posred-
nio takze od ciata w ogdle — to wyrazniej w tekstach z Nag Hammadi — doko-
nuje sic w imi¢ powrotu do pierwotnej jednosci. Jedno$¢ ta oznacza integracje
cztowieka w Listach Antoniego jako podporzadkowanie catego cztowieka du-
chowi, a uczestniczy w tym takze ciato, a w tekstach z Nag Hammadi —przede
wszystkim powrdt do jednosci czynnika rozumnego, ktory zdaje sig jest tozsa-
my z catym cztowiekiem. Aktywno$¢ ascetyczna koncentruje si¢ na aktywnosci
duszy, ktéra ma mozliwos¢ wyboru, a wigc jest wolna. W obydwu tekstach
przychodzi pomoc z zewnatrz, w postaci ,,Logosu" ; w tekstach chrzescijaniskich
tym ..Logosem™ jest Chrystus. W Listach Antoniego ciato nie ma oceny negaty-
wnej, gdyz bedzie uczestniczy¢é w zmartwychwstaniu. Wydaje si¢ to dalszym
krokiem chrystianizacji tego systemu mys$lowego, w ktérym jako catod¢ Listy
jednak uczestnicza. Wielka role w analizowanych i porownywanych tekstach
odgrywa zasada poznania siebie samego, zastosowania do tre$ci: poznaj swoja
duchowa substancje, nature, ktora taczy cic z Bogiem.

116 AuthLog, NHC VI 38,4-13; 31,8-14. Por. takze w koptyjskich apoftegmatach ojcéw: M.
Chaine.Apophthegmata patrum (Le Caire 1960), nr 181.

117 Silv, NHC VII 86,20-23; 101,27; 103,28; 104,13; 105,25; 108,4; 109,11; 110,6; 114,20.

118 Silv, NHC VII 110,29-111,7.

19 Silv, NHC VII 104,16-24.



44 KS. WINCENTY MYSZOR (16)

W odniesieniu do szerszego zagadnienia, to jest kontaktéw monastycyzmu
i gnostycyzmu, nalezy postawi¢ bardzo ostrozny wniosek. Mnisi mogli czytaé
zarowno takie teksty, jak Listy Antoniego, ale rowniez Nauki Sylwana czy Au-
thentikos Logos. Tre$¢ ascetyczna i zapewne nie zawsze ostre i jasne odréznie-
nie tego, co nie chrzeécijanskie w ich tresci, moglto by¢ przyczyna, ze czytali
takze teksty gnostyckie. W kazdym razie takie utwory jak Authentikos Logos
i Nauki Sylwana moga tworzy¢ pomost migdzy duchowoscia pierwszych mni-
chéw i gnostykow.

ANTONIUS-BRIEFE UND NAG-HAMMADI TEXTE

Zusammenfassung

Der Vergleich der Askese und ihrer Begriindung in den Schriften des Antonius und
in den ausgewéilhten Schriften aus Nag Hammadi fiihrt zu dem Schluss, dass bei beiden
ein gemeinsames Gedankensystem besteht und dieses gemeinsame Gedankensystem
stammt aus der Gedankenwelt Piatons. Die asketische Bemiihung, sich von den Lei-
denschaften des Leibes abzuwenden, ist deutlicher ausgedriickt in den Texten von Nag
Hammadi; denn diese asketische Bemiihung fiihrt zur Riickkehr zur ursprunglichen
Einheit. Diese Einheit als Vereinigung des Menschen ist bei Antonius und in den Nag-
Hammadi-Texten gleichermassen dargestellt. Der Unterschied besteht darin, dass in
den Briefen des Antonius die Einheit in der Unterordnung des ganzen Menschen unter
den Geist besteht, woran auch der Leib Anteil nimmt; in den Texten von Nag Hammadi
besteht die Riickkehr zur Einheit vor allen Dingen darin, dass sich der Nus, fast wie ein
selbstandiges Wesen, von Seele und Leib abwendet. In beiden Quellen kommt eine Hil-
fe von aussen durch den ,,Logos”, und in den christlichen Texten ist dieser ,,LLogos"
Christus. In den Briefen des Antonius wird der Leib nicht negativ bewertet, da er zur
Auferstehung berufen ist. Und dies scheint ein weiterer Schritt zur Christianisierung
dieses Gedankensystems zu sein, an dem die Briefe als Ganzen teilhaben. Um auf Aus-
gangsfrage zuriickzukomman: das Moénchtum kénnte sehr wohl Kontakt gehabt haben
mit den Texten aus Nag Hammmadi, und es konnte deshalb wohl auch ein inhaltlicher
Zusammenhang bestehen, jeden falls mit solchen Werken wie Authentikos Logos, Die
Lehren des Silvanus, Exegese tiber die Seele und dhnlichen Schriften. Durch diese Werke
konnte man eventuell eine Briike zu bauen suchen zwischen dem Monastizismus und
dem Gnostizismus in Nag Hammadi, sofern sich die Frage klaren ldsst, warum und auf
welche Weise solche Werke gerade unter authentisch gnostische Schriften geraten sind.



