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LEOKADIA MALUNOWICZOWNA

KONCEPCJA CZLOWIEKA U SW. IGNACEGO ANTIOCHENSKIEGO *

Sw. Ignacy, drugi nastepca $w. Piotra na stolicy biskupiej w Antiochii
syryjskiej, wedlug tradycji uczen §w. Jana Apostola, mial ponie§é $mieré
meczenskg w Rzymie za Trajana (98-117), rzucony zwierzetom w amfi-
teatrze na pozarcie. W drodze z Syrii do Italii jako wiezien napisal lub
podyktowat listy pasterskie do pieciu koscioléw maloazjatyckich i rzym-
skiego oraz do $w. Polikarpa, biskupa Smyrny (Euzeb. Hist. Eccl. 3, 36).
Pomijamy tu dyskusje nad autentyczno$cig tych siedmiu pism; gléwng
przyczyng kwestionowania autorstwa $w. Ignacego byla koncepcja epi-
skopatu monarchicznego, wystepujaca w nich z ogromng wyrazistoscia.
Ostatnio poswiecil temu zagadnieniu obszerne, liczgce 474 stron, studium
R. Weijenborg !, wysuwajac teze, ze listy Ignacego z Antiochii sg dzie-
lem falszerza z II polowy IV w. Zanim specjalisci wypowiedzg sie de-
finitywnie co do slusznos$ci tak skrajnego pogladu, za innymi badacza-
mi przyjmujemy jako autentyczne listy do gmin chrzescijanskich w
Efezie (1), Magnezji (2), Tralles (3), Rzymie (4), Filadelfii (5), Smyrnie
(6) i do $w. Polikarpa, biskupa Smyrny.

Nalezy je zaliczy¢ do listéw rzeczywistych, nie sg to pisma urzedo-
we, przybrane tylko w forme listow (tzw. epistoly). Noszg one charak-
ter calkowicie osobisty, spontaniczny, pisane byly ,,na goraco”, a skie-
rowane do konkretnych odbiorcéow, by daé¢ im odpowiedZ na sprecyzo-
wane pytania lub poruszy¢ problem obchodzacy specjalnie adresata. Nie
sa to kompozycje literackie, ich napisanie zostalo spowodowane sytuacja,
w jakiej znalazl sie autor: kontakt z poszczegolnymi kosciolami, zwla-
szcza z ich delegacjami, dowody miloSci z ich strony, poznanie niebez-
pieczenstw i trudnosci, na jakie byly one narazone, wiadomos¢ (czy przy-

* Praca ta oraz artykuly: B. Iwaszkiewicz Problematyka symboliki motywu
orta, L. Malunowiczéwny Stosunek wczesnego chrze$cijatistwa do kultury antycz-
nej, B. Filarskiej Sprawozdanie z Sympozjum Miedzywydziatowego Zakladu Ba-
dan nad Antykiem Chrzescijariskim, powstaly w ramach prac Miedzywydzialowe-
go Zaktadu Badan nad Antykiem Chrzescijanskim.

1 Les lettres d’Ignace d’Antioche. Etude de critique littéraire et de théologie.
Ttum. z hol. B. Héroux. Leiden 1969.
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puszczenie), ze chrzescijanie w Rzymie zamierzajg go ratowaé przed me-
czenskag S$miercia — reakcje na to wszystko stanowia przekazane nam
pisma $§w. Ignacego. Dziekuje on za dowody sympatii, zacheca do po-
sluszenstwa wobec prawowitej wladzy koscielnej, przestrzega przed he-
retycka nauks, zwlaszcza doketéw.

Z charakteru listéw wynika, Zze nie zawieraja one systematycznego
wykladu calosci doktryny katolickiej ani nawet poszczegélnych artyku-
16w wiary. Nie przekazujg tez one teoretycznych rozwazan z dziedziny
teologicznej antropologii. Wypowiedzi $§w. Ignacego sa skape i rozpro-
szone; jezeli wzieliSmy je jako temat artykulu, to ze wzgledu na wielka
role, jaka odegraly jego pisma w ksztaltowaniu sie my$li starochrzes-
cijaniskiej. Ich autor przekazal nastepnym generacjom katecheze aposto-
16w, pozostawal zwlaszcza pod wplywem $sw. Pawla i §w. Jana 2; specjal-
nie wielki jest jego wklad przy formowaniu sie dogmatow: wcielenia,
odkupienia, Eucharystii i Kosciola.

Nauka $w. Ignacego skupia sie, jak w soczewce, w idei jednosci;
kluczowymi terminami, uzywanymi w roéznych relacjach, sg: Evest,
évorncd. Bog jest jednoscia, gvwstc (Trall. 11, 2). Sam siebie meczennik
okreslit ag &vipmmog eic Evooty zatyptispévoc | jako czlowiek przy-
gotowany ku jednosci” (Filad. 8, 1)4, a §w. Polikarpa upomina (Pol. 1, 2):
¢ evcewg  @povnile, g obdiv dpetvov — | staraj sie o jedno$é, rzecz
spoSréd wszystkich najlepszg” Broni wiec zdecydowanie jednosci Boga,

téry sie nam objawil przez swego Syna, Jezusa Chrystusa (Magn. 8, 2).
Cala pobozno$é¢ Ignacego skupia sie na Wcieleniu Logosu. W centrum
zainteresowan religijnych i przezy¢ meczennika znajduje sie wlasnie
tajemnica Syna Bozego. Glosi on jedno$¢é Ojca i Syna, broni tez wrecz
namietnie jednosci obu natur Chrystusa, prawdziwosci Jego czlowieczen-
stwa, zwalczajac gwaltownie doketéw. Podkreslal, ze w zyciu Jezusa
mialy rzeczywiscie (aAnd®c) miejsce takie fakty, jak narodzenie, jedze-
nie, picie, megka, ukrzyzowanie, dmier¢ i zmartwychwstanie (Trall. 9,1.2;
por. Smyrn. 1,1.2; 2). Chrystologia u Ignacego laczy sie $ciSle z antro-
pologia. ,,.Doskonalym czlowiekiem stal sie” Jezus Chrystus: tekeiog dv-
dponog  yevopevos (Smyrn. 4, 2). Jest on ,nowym” (xatvéc) czlowie-
kiem (Efez. 20,1), ,,wcielonym Bogiem”™ &/ “capxi 7yevipmevoc debc (ib. 7, 2);
bedac jednoczesnie ,;synem czlowieczym i Synem Bozym” (ib. 20, 2).

2 Por. B. Bosio. La dottrina spirituale di Sant’Ignazio d’Antiochia. ,Salesia-
num” T. 28:1966 s. 520 n.

3 “Evaois wystepuje 8 razy, a évotre — 11 razy.

¢ Lisiecki (Pisma Ojcéw Apostolskich (ttum. wstep, obja$n.). Poznan 1924.
Pisma Ojcoéw Kosciola 1) oddaje to wyrazenie niedokladnie: ,bo rozumiem, co
znaczy jedno§¢”. Dalsze cytaty polskiej wersji sa zasadniczo wziete z tlumacze-
nia Lisieckiego (skrét: L).
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Na oznaczenie natury ludzkiej w Chrystusie Ignacy uzywa odpé, na
oznaczenie za$ natury Bozej — @vebpa, np Smyrn. 3, 2: apostolowie
»zetkneli sie z ciatem i duchem Jego” (xpadévtes tf) capni abrod zal 1
wvebpat). A wiec odpf okreSla takze chwalebne cialo Chrystusa po
zmartwychwstaniu. Por. Magn. 1, 2: ,zycze im (tj. kosciolom) jednosci
z cialem (s4p¢) i duchem (nvedpa) Jezusa Chrystusa, zycia naszego wie-
kuistego [..]” Dzialalnos¢ Chrystusa na ziemi oddaje autor wyrazeniem
przyslowkowym év ocapxi (Smyrn. 1, 2) lub ratd adpra Jezus byl pod-
dany Ojcu x»ate cdpra (Magn. 13, 2). Jasne wiec, ze o4pf nie ma tu
znaczenia pejoratywnego, wyraza tylko ziemsks dzialalnosé Chrystusa,
posiadanie przez Niego prawdziwej natury ludzkiej. Zachowal ja Jezus
takze po zmartwychwstaniu: jadl i pil z uczniami jako istota cielesna
(b saprizée) (Smyrn. 3, 3). Tiapt i capuinée wystepuje u Ignacego w zna-
czeniu biblijnym; autor nawigzuje raczej do ujecia $§w. Jana niz $w.
Pawla, bo cdpf nie zawiera odcienia pejoratywnego, jaki miewa u Pawla
(Rom. 8, 3; Gal. 5, 17); jest to natura ludzka z wszystkimi przypadios-
clami. Podobny sens ma o%pf w zlozeniu ocaprogépoc (o Chrystusie)
w Smyrn. 9, 2.

Obok rzeczywistej, nie pozornej natury ludzkiej w Chrystusie istnieje
réwniez mvedpo, rzeczywisto$§¢ wyzsza, nadludzka. Przez nig Jezus jest
zlaczony z Ojcem, staje sie samym Bogiem (mvevpanixdc 7vopsvos o
Tatpi Smyrn. 3, 3). Dzieki najscislejszemu polgczeniu obu natur
w Chrystusie mozna méwi¢ o cierpieniu i mece Boga: Efezjanie ,,Odzyli
w krwi Boga” (dvaflomvphoavres év aipatt deod: Efez. 1,1). Ignacy blaga
Rzymian: ,,Pozwélcie mi byé nasladowca meki Boga mojego”, madoug
b de0d pov (Rom, 6, 3); w Efez. 7,2 (czesto przytaczane miejsce) autor
zestawia wlasciwosci obu natur Jezusa: ,,Jeden jest tylko lekarz, Cialo
i Duch, Zrodzony i Niezrodzony, Cialem okryty Bog, w Smierci zywot
prawdziwy, i z Marii, i z Boga, najpierw poddany cierpieniom, a potym
niecierpietliwy, Jezus Chrystus, Pan nasz” Cialo i duch sg przeciwsta-
wione sobie nie jako komponenty natury ludzkiej, ale jako pierwiastek
ludzki i boski. Bosko$é¢ Jezusa objawia sie najpelniej i ostatecznie przez
zmartwychwstanie.

Na temat czlowieka $w. Ignacy wypowiada sie raczej przygodnie,
nigdzie nie uzasadniajac, ani nie rozwijajac wprowadzanych wyrazen.
Postuguje sie, z rézng czestotliwoscia, nastepujacymi terminami: sépt,
owpa, moedpa, ¢uyy. Raz tylko jest mowa o czlowieku w ogole, w sposob
calkowicie neutralny (Efez. 10, 1), gdy meczennik wzywa do modlitwy
za pozostalych ludzi: dxép ta@v dAev avdpanwv. Oczywiscie czlowiek jest
istota mniej wartosciowa niz Bog: ,Nie chce, byscie sie podobali lu-
dziom (&vdporapesiijoat), ale Bogu” (Rom. 2, 1).
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Czlowiek jest istotg zlozong z adpé i wvebpa. Samo odp§, jak juz
byla mowa przy chrystologii, oznacza u Ignacego ziemsksg forme istnienia
czlowieka, nature ludzka czlowieka. Autor w Magn. 3, 2 przeciwstawia
odpt i Vebe, gdy przeciwstawia biskupa widzialnego Niewidzialnemu.
Okreslenie Boga jako ,,widzacego rzeczy skryte” implikuje ograniczonos¢
poznania w ciele. Mysl Boza rozni si¢ od pojmowania ludzkiego. W Rom.
8, 3 Ignacy swoje blaganie skierowane do gminy rzymskiej, by pozwo-
lono mu ponie$¢ $mieré¢ meczenska, sam ocenia jako co$ niezrozumialego
dla ,,ciala” W Filad. 7, 1 duch pochodzacy od Boga (zvedbpa) daje poznac
Ignacemu sytuacje kosciola w Filadelfii, choé ,,byli tacy, ktérzy chcieli
otumanié cialo moje”’, (ratd odpra pé twvec MYérecav Thavijcat), a dale]
(2) zapewnia, ,,ze tego sie nie dowiedzialem z ust ludzkich” (86tt 4&=é cap-
x9¢ avdpornive odn Eyvevi. Z kontekstu jest jasne, ze odpt avdpornivy znaczy
tu tyle co dvdpomog, istota ograniczona w poznaniu.

W kilku miejscach odpf uzyte jest w wezszym znaczeniu jako ,,cialo”,
element cielesny w czlowieku (ale bez zabarwienia ujemnego), i okresla
sfere dzialan i spraw ciala w przeciwstawieniu do pierwiastka ducho-
wego, sfery duchowej, niewidzialnej, wvedbpa. Pol. 5, 1 poucza, Ze zony
maja sie zadowoli¢ swymi mezami capxi wat wvedpand, Wyzej (2, 2)
Ignacy stwierdza, ze Polikarp przez =zlozonos$é natury ludzkiej {(capxtrag
el xal wvevpanxic) jest zdolny traktowaé lagodnie istoty widzialne, a od
Boga otrzymac¢ poznanie rzeczywistosci duchowej®. Podobnie dychoto-
micznie ujmuje czlowieka: cialo — duch w Trall. 12, 1; Magn. 13, 1.
W Efez. 1, 3 Ignacy okre$la Onezyma jako év ocapui éxioxomos Efezjan,
bo biskupem niewidzialnym, wedlug ducha jest sam Chrystus (zob. Rom.
9, 1; preskrypt Pol), a biskup jest tylko Jego widzialnym zastepca.
Ignacy stwierdza u Smyrnenczykoéw (1, 1) niewzruszong wiare, ,,jak
gwozdzmi przybici z cialem i z duszg do krzyza Pana Jezusa Chrystusa”
Wyrazenie ocapxi te xal wvedpatt ma zapewne wyrazié calkowite odda-
nie si¢ Chrystusowi. Przy koncu zas listu (12, 2) meczennik podkresla
sciste zjednoczenie adresatow z Bogiem: capuxf te xal Tveopatini) vty
eod ral dpavi.

5 rotg copfiog apreladon oxpul xal mvebpatt (,swym mezom byly wierne cialem i du-
chem”).

6 Por. Th. Camelot. Ignace d’Antioche, Polycarpe de Smyrne, Lettres Mar-
tyre de Polycarpe. Texte grec, introd., trad. et notes. Wyd. 4. Paris 1960 s. 148

przyp. 1.

? Nie wydaje sig¢ stuszne lgczenie tych przymiotnikéw z poprzedzajacym rze-
czownikiem avastéoct, jak robia to np. Bauer, Zeller, Lisiecki, Skoro wvefpa oznacza
u Ignacego bostwo Jezusa, mveopatixos tez sie odnosi do natury Bozej. Jaki by
wige sens mialo méwienie o zmartwychwstaniu w Chrystusie natury Bozej w
przeciwstawieniu do natury ludzkej? Ignacy nigdzie nie czyni takiego rozréznie-
nia.
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Wystepuje réwniez formula skladajgca sie z wyrazenia przyimko-
wego: xatd. odpra  wai wvedpa (Rom., preskrypt). W Rom 9, 3 xartd
sdpxa odnosi sie do drogi, jaka Ignacy odbywa z Syrii do Rzymu
(v7 039 <7 nata cdpray; domyslnym przeciwstawieniem bylaby tu droga
duchowa wiodgca do Boga8. W Efez. 16, 1 meczennik przestrzega przed
herezjg. Ci, ktorzy deprawujg wiare ‘Chrystusows, poniosg ciezsza kare
niz dopuszczajacy sie cudzoléstwa =xatd ocdpra. Herezja jest wiec tu
pojmowana jako cudzoléstwo duszy. Wyzej za$ (8, 2) autor, zaznaczajac
wyraznie nizszo$é¢ sfery cielesnej od duchowej, w nastepnym zdaniu
stwierdza: “A &% xal natd odpra wpAcoete, tabrta wvevpattxd oty dv 'Inood
yap Xptotp mdvea mwpdocete (,,Przecie nawet to, co wy cielesnym
spelniacie sposobem, jest duchowe; w Jezusie Chrystusie bowiem spel-
niacie wszystko”). ChrzesScijanin wiec dzieki wewnetrznemu, istotnemu
zjednoczeniu z Chrystusem (zob. niz.) nadaje warto$¢ duchowa wszyst-
kim swoim czynnosciom, takze dokonywanym w sferze cielesnej. Bledny
wiec wydaje sie poglad Th. Lohmanna ?, ze dla Ignacego Zycie &v ocapni
jest w ogoéle zyciem xatd adpxa, w odrdéznieniu od S$w. Pawla, ktoéry
ocenia zycie chrzeScijanina év ocapxi wedlug tego, czy zyje on natd
capra, czy %otk mvedbpa. Przytoczone miejsce jest wlasnie dowodem, ze
Ignacy tak samo jak Apostol ocenial Zycie chrzescijanina. ‘Podobne za-
barwienie semantyczne posiada odpé w Rom. 2, 1: eav &Gt épacdijte tic
oaprog pov  (,,JeSli zbytkiem miloSci otoczycie cialo moje”). Rzymianie,
starajgc sie o uwolnienie meczennika, okazuja milo§¢ do jego ciala,
do zycia fizycznego, nie maja za$ na wzgledzie dobra jego duszy, jakim
jest meczenstwo, niszczace wlasnie cialo, ale przez to umozliwiajace
najpelniejsze osiggniecie Boga.

Obok rzeczownikéw Ignacy uzywa i form przymiotnikowych: capxt-
#6¢ i mveopatixés. Udzielajagc napomnien mlodemu biskupowi Polikar-
powi (1, 2), pisze: ,,Badz na poziomie swego stanowiska z calg gorli-
woscig ciala i ducha” {Exdixet cov tov témov &v wdoy émpedein Sapmn
te xai mveopatxj). Czy przymiotniki pelnia tu funkcje gen. obiect.
(troska o cialo i dusze innych), czy gen. subiect. (Polikarp ma si¢ trosz-
czy¢é swoim cialtem i duszg)? Bardziej stosowna wydaje si¢ pierwsza
interpretacja skladniowa. R6wniez nie jest dostatecznie sprecyzowane
znaczenie wypowiedzi Ignacego w Smyrn. 13, 2: iv ebyopa &dpdodar mis-
et xal &ydmy ocapmxni te  xal wveopanxy  (,ktérej (tj. Tawii) zycze,
by byla silng w wierze i w milosci, tak co do ciala, jak i co do ducha”).

8 Zob.Camelot, jw. s. 118 przyp. 1.
9 Das Bild vom Menschen bei den apostolischen Vidtern (na prawach reko-
pisu). ,,Wissensch. Zeitschrift d. F. Schiller — Universitédt” Jg. 8:1958/59 s. 76.

13 — Roczniki Teologiczno-Kanoniczne
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Chyba oba przymiotniki pelnig tu funkcje genet. obiect.; milo§¢ ma
obejmowaé potrzeby i ciala, i duszy. W Efez. 7, 2 Chrystus jest slawiony
jako jedyny lekarz oapxixés te xal mveoparinés, leczacy wiec choroby
ciala i duszy.

Odcien pejoratywny ( = zmyslowy) ma ocapuzés w Efez. 8, 2:
Of sapxixol t& mveopattzd mpdosety od Shvavtat odd: ab mveopatizol T GoPALKA
(,Ludzie ciele$ni nie moga pelni¢ czynéw ducha, ani ludzie duchowi
uczynkéw ciala”). Jest tu wyraznie nawigzanie do $w. Pawla, Rz 8,
5; 1 Kor 2, 14. Cialo i dusza sy skladnikami czlowieka przeciwstawiaja-
cymi sie sobie, przy czym oapé jest pierwiastkiem gorszym, jak nie-
wiara w zestawieniu z wiarg; wyrazalby sie tu dualizm cielesnos$ci z du-
chowosciag. W Bauer 1 przyjmuje, ze ocapxtxoi odnosi si¢ tu do he-
retykow.

Ignacy uzywa tez form przystowkowych ocapainde i wveopatirig
(Efez. 10, 3): &v wday ayveia =l ocweposdvy pivare év ‘Inood Xplotdp cap-
wABde  xal wvevpatnds (,,Ale trwajcie w  pelnej czystosSci i roztrop-
noéci, w Jezusie Chrystusie, tak cialem, jak i duchem”) 11.

Poniewaz Ignacy glosil jak najéciSlejsze zjednoczenie czlonkéw posz-
czegbélnych gmin i widzial w wspélnocie wierzacych jednos$é jakby orga-
niczng, uzywal wiec copt i nvedbpa takze w sensie przenoSnym; odpé
jest zasada dzialania zewnetrznego, publicznego, nvedpa — wewnetrz-
nego, wspoélnotag my$li 2. Preskrypt listu do Tralianéw okresla ich
ko$ciél jako eipmveodoy év oapal wut mvedpatt I(,,ciszacy sie pokojem
ciala i ducha”).

Oprécz ocapt $w. Ignacy uzywa takze capa w odniesieniu do czlo-
wieka. Tres§¢ rzeczownika najjasniej wystepuje w Rom. 4,2. Meczennik
pragnie, by zwierzeta calkowicie go pozarly, tak by nic nie =zostalo
z jego ciala (®ai pyoev natakimwst t®v tod oopatds pov). Ldpa oznacza
wiec tu martwe ciato, zwloki, ale w nastepnym rozdziale (5, 3) meczen-
nik moéwi o d&Asopol Ghov tod copatog (zmielenie calego ciala), czyli
0 Zywym jeszcze swoim ciele.

Formula frychotomiczna wystepuje w zakonczeniu Filad. 11,2 (przy-
najmniej w czesci rekopiséw, bo sa i lekcje bez wvedpatt):13 [...] w kto-
rym pokladajg nadzieje cialem, dusza, duchem, wiarg, milosciag i jed-
nomyslnoscia; (elc &v &hmilovsty  capxi, doyf, mvedpat, mistet, AYdRy,
opsvolt). Widoczny tu jest uklad tréjkowy 6 rzeczownikéw, moze wiec

1 W komentarzu ad loc. i w Griechisch-Deutsches Worterbuch zu den Schrif-
ten des Neuen Testaments und der iibrigen urchristlichen Literatur. Berlin 1957.
P, X, Funk w komentarzu ad loc.: ,in substantia humana tota”.

12 Por. Lohmann, jw. s. 77, W kilku jednak miejscach przez niego zacy-
towanych cépt i mvebpe maja inne znaczenie.
13 Zob. Bauer, jw. s. 264.



KONCEPCJA CZLOWIEKA U SW. IGNACEGO ANTIOCHENSKIEGO 195

boy7 zostala wprowadzona dla symetrii z druga tr6jka. Nasuwa sie tez
zestawienie z I Thes. 5, 23, gdzie wystepuje: © mwvebpa xal % oy
ral o cedwalt, W kazdym ‘razie nigdzie w listach nie ma wyraznej
formuly trychotomicznej na oddanie istoty czlowieka. W Filad. 1, 2
wystepuje doy7 zamiast czestszego wvedpa. Réwniez tylko epizodycznie
jest wprowadzone przeciwstawienie VAy i Zycia Bozego w chrzescijani-
nie Rom. 6, 2: v tob dcod Jéhowta elvar [...] pndt Ohy  Efamarvonre 15
materia, doczesnosé jest czyms$ gorszym, co utrudnia dojscie do Boga;
wydaje sie z kontekstu, ze 0An zostalo tu uzyte jako termin techniczny.

Chrzescijanin pozostajac istota zlozong z ciala i ducha zostaje prze-
niesiony w rzeczywistos¢ nadprzyrodzong dzieki zjednoczeniu sie z Chrys-
tusem. W soteriologii Ignacego wazne miejsce zajmuje ,transfiguracja”
ciala. Autor nie wypowiada sie w tym wzgledzie jasno. By¢é moze
wierzyl, ze wrogos¢ pomiedzy cialem i duchem =zostala zniszezona przez
Wocielenie, albo sprawia to dopiero chrzest®. Przez $mieré Chrystusa
dokonuje si¢ zjednoczenie czlowieka z Bogiem.

Celem wszystkich wysitkow chrzescijanina staje sie osiggniecie Boga,
osiggniecie Chrystusa (oba rzeczowniki wystepuja zamiennie): émtcoyely
deod (Xpiotod), ale tylko w liscie do Rzymian (5, 3; 6, 1) Ignacy podaje
Chrystusa jako cel do osiagniecia. Zjednoczenie sie z Chrystusem jest
koniecznoscig, stanowi niezbedny warunek zycia: Magn. 9, 2 — ,,jakzesz
my bedziemy mogli zy¢ bez niego”? Czasownik émrydve z dop. w ge-
net. stanowi jedno z najbardziej charakterystycznych wyrazen Ignace-
go. Wydaje sie, ze trzeba je réznie tlumaczy¢é: osiagngé, spotkac sig,
uzyskaé, a czasem po prostu: doj$é¢ do 7. Np. Pol. 7, 1: ,,obym przez swe
cierpienia posiadt Boga’” (¥eod émtdyw). W zakonczeniu (11, 1) listu do
Smyrenczykéw wyraza zyczenie, zeby przez laske Boza dzigki modlit-
wom adresatéw moégl spotkaé Boga (¥c0b emdyw; Lis.: ,,posias¢ Boga”).
Zapewnia tez ich, ze posiedg Boga, jesli beda wszystko znosi¢ dla Niego
(9, 2). W Rom. 5, 3 jako upragniony swoéj cel podaje: tva ‘Insed Xptotod
dmubyw (,bym moégl posiaéé Chrystusa’). Osiagniecie Boga, jak stusznie
zauwazy! Bouyer 18, jest dla Ignacego skutkiem usprawiedliwienia, kto-
rego Bog sam nam udziela za darmo w Chrystusie. Nie uzasadniony jest
wiec poglad, ze wedlug Ignacego przez samo meczenstwo chrzescijanin

14 Schlier (zob. Bibliografia — opracowania — w tym artykule) tylko ogélni-
kowo stwierdza: ,,unter dem Zwange einer Formel”.

15 TLisiecki niedokladnie oddaje bAn przez ,ciato”.

16 Zob. Th. F. Torrance. The doctrine of grace in the Apostolic Fathers.
Michigan 1948 (przedr. 196 )s. 63.

17 Zob. L. Bouyer. La spiritualité du Nouveau Testament et des Peres.
Paris 1666. Histoire de la spiritualité chrétienne 1 s. 244,

18 Tamze s. 245.
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jest zdolny zdobyé¢ Chrystusa tylko mocg wysilku ludzkiego, bez pomocy
laski.

Przy takim ujmowaniu najwyzszego dobra zycie doczesne, biologicz-
na egzystencja (cdpé, np. Rom. 2, 1) jest wlasciwie $miercig, a $mier¢
biologiczna prowadzi do prawdziwego zycia, jak patetycznie pisze Igna-
cy do Rzymian, blagajac ich, by pozwolili mu ponie$¢ meczenstwo. Na-
szym zyciem prawdziwym {co dindwoy fpav iv) jest Jezus Chrystus
(Smyrn. 4, 1); jest on ,zyciem wiecznym” (tb ot& maveoe qpdv Liv) (Magn.
1, 2). Chrzescijanin ,,zyje w Jezusie Chrystusie na zawsze” (Efez. 20, 2);
Lowp &MdwvA (ib. 7, 2). W 3, 2 Chrystus jest nazwany o &dtdxpiroy 7oy
Liv (,nierozdzielne nasze zycie”). W Tral. 9, 2 czytamy: ,,Poza Chrystu-
sem nie mamy prawdziwego zycia”). Laska czasu obecnego, poucza Efe-
zjan (11, 1), to tylko ,,byé znalezionym w Chrystusie, by wej$¢ do praw-
dziwego zycia’” Chrystus nie tylko przekazuje chrzeScijaninowi zycie
duchowe, ale takze w nim dziala. Tral. 5, 1: ,[...] krzepie was [...] nie ja
przecie, ale Jezus Chrystus”.

Ignacy ciggle podejmuje sformulowanie Pawlowe ,byé w Chrystu-
sie”. Obowigzkiem chrzescijanina jest pozostawanie w jak najSciSlejszym
zjednoczeniu z Chrystusem, przez wiare {@iotic) i milo§é (avdny), Iaczac
sie z Jego cialem i krwig (Efez. 8, 1)1°%. W liscie do Trallanow (8, 1)
spotykamy sie z do$¢ zagkakuja‘cym powiedzeniem: ,,Niech was przetwo-
rzy wiara, to jest Cialo Panskie, i milos¢, to jest Krew Panska” 20; tekst
ten jest wazny dla pojmowania Eucharystii przez §w. Ignacego. W zjed-
noczeniu wierzgcych z Chrystusem ogromng role spelnia Eucharystia,
bo laczy ona nas z Jego cialem i krwig (Efez. 20, 2; Rom. 7, 3; Smyrn.
7, 1). Bardzo jasna wypowiedz zawiera si¢ w Filad. 421, Chleb, ktory
sig Yamie podczas ofiary eucharystycznej, jest: odopaxov adavasiag, dvridoros
100 ) amodaveiv, ahhd {qv &v 'Inood Xpiotd Sud maveé: (lekarstwem nie-
smiertelnosSci, Srodkiem na to, by nie umrzeé, ale zyé nieustannie w
Jezusie Chrystusie — Efez. 20, 2). Chrzescijanin osiagnie te skutki sa-
kramentu, jezeli bedzie posiadal wiare i milosé, ktore lgcza z cialem
i krwig Chrystusa. Nie moZzna wiec zarzucaé sw. Ignacemu, ze przyj-
mowal magie sakramentalng. Zespalajac wierzacego z Chrystusem, sa-
kramenty zespalaja go jednoczesnie z pozostalymi czlonkami wspdlno-
ty eucharystycznej (Efez. 20, 2; 3, 2; 21, 2; Tral. 2, 2). Zjednoczeni z
ciatem i duchem Chrystusa mamy odtad zyé nie wedlug ciala, alexata

19 Zob. wyjasnienje tego pregnantycznego wyrazenia: Camelot, jw. s. 3l
Por. Bosio, jw. s. 542.

20 Zob.Camelot, jw. s. 46.
2t ,Starajcie si¢ wiec o to, aby jedna tylko mieé Eucharystie. Jedno tyiko
bowiem jest cialo (spf) Pana naszego .Jezusa Chrystusa i jeden tylko kielich w

jednosci krwi Jego”. Zob. Bosio, jw. s. 525 n. i podang tam literature przed-
miotu.
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Yebdv (Efez. 8, 1) — chodzi tu o wzajeimna‘ zgode miedzy chrzescijanami,
a w Tral. 2, 1 zycie xata ’Insobv Xpiotév wyraza sie w podporzadkowaniu
si¢ biskupowi; podobnie Filad. 3, 2. Chrzescijaninem kieruje duch, ktory
pochodzi od Jezusa. Jest to zycie (Lw7)) nowe, ktére stanowi zasade no-
wego rodzaju postepowania (Efez. 9, 2:xav’ dhhov Biov oddtv dyandre el wi) wovoy
v 926y — ze wzgledu na inne zycie nic nie milujcie précz samego Boga).

Sw. Ignacy podejmujac mysl $w. Pawla o immanencji Boga w du-
szy wielokrotnie i z naciskiem moéwi, ze w nas mieszka Bég, skoro chrze§-
cijanie stali sie czlonkami Chrystusa. Efez. 4, 2:pékn &vrag tod 6tod abrop2,
Jeszcze wyrazniej to znaczenie p.éiy wystepuje w Tral. 11, 2 ,[..] I je-
steScie czlonkami jego (tj. Chrystusa)” Chrzescijanie sg napelnieni Bo-
giem: ¥eod yepete (O Magnezejczykach, 14) i posiadajag w sobie Chrystusa
(ib. 12). Por. Rom. 6, 3. W ten sposob chrzesScijanin staje sie $wigtynig
Boga (Efez. 15, 3). ,,Wszystko zatem tak czyrmy, jakby On w nas
mieszkal, i badzmy $wigtynig Jego. Tak jest istotnie’”” W duchu sw.
Pawla (1 Kor 3, 16; 6, 19) przekazuje upomnienie otrzymane od Ducha
Sw.: ,ciala swego strzezcie jak $wiatyni bozej” (Filad. 7, 2). Prawde o
przemieszkiwaniu Boga w duszy chrze$cijanina meczennik stara sie upla-
styczni¢ za pomocag poréwnan zaczerpnietych z poganskich procesji (Efez.
9, 2): Eotz [...] deopopor natl vaopépot, yptoto@bpor, AyLopspol, %atd TAVTEL AERO-
opqpéva ey taic evrohais ‘Incod Xpistod (,,Wszyscy jesteScie rowniez uczest-
nikami pochodu. Nosicie Boga, nosicie $§wigtynie, piastujecie Chrystu-
sa, macie w reku $wietosci, od stop do glowy jestedcie przyozdobieni
przykazaniami Jezusa Chrystusa”). Ignacy sam mial jako drugie imie
Beopbpos  (nosiciel Boga), wystepuje ono w preskrptach wszystkich listow.

Dochodzi tu wyraznie do glosu mistyka zjednoczenia z Bogiem. La-
czy sie ona z mistyka nasladowania Chrystusa, ktérej Ignacy jest zarli-
wym glosicielem. O pelni czlowieczenstwa stanowi doskonate nasladowa-
nie Boga, bycie wiernym Jégo uczniem. Traliaficzycy sa ,na$ladowcami
Boga” — ppunqtat de0d (1, 2 — por. Pawel Ef 5, 1), okazujac zZyczliwos¢
meczennikowi — choé moze nie nalezy zawezaé¢ nasladownictwa do tego
tylko przejawu miloSci, bo kontekst nie jest jednoznaczny. Jefli czlon-
kowie gminy sg poddani biskupowi, jak Jezusowi Chrystusowi, zyja ,nie
wedlug zapatrywan ludzkich, ale wedlug zasad Jezusa Chrystusa” od
xotd dvdponov, aild xata Insodv Xpistév (Tral. 2, 1). Jako bezposrednie pou-
czenie Ducha Sw. autor podaje Filadelfianom (7, 2): ,na$ladujcie Jezusa
Chrystusa, tak jak On Ojca swego” — ptpntal yivesde *Inood Xpioted, be nal
adtog tob watpog adtod; por. 1 Kor 11, 1. Por. Magn. 7; Efez. 5; Magn. 13,
2. Podobng zachete wyraza gdzie indziej (Efez. 10, 3) slowami Apostola

22 Zob. uwage interpretacyjng co do péin w: Camelot, jw. s. 61 przyp. 4.
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Pawla (1 Tes 1, 6): [ipntal 8¢ 0D wvpiov omovddlwpev eivar (,,A starajmy sig
nasladowaé Pana”). Dla Ignacego ,uczen” jest synonimem ,nasladowcy”
Najpelniej nasladuje sie Chrystusa przez meczenstwo, ktére daje

udzial i w Jego mece (cvpmadely adtp — Smyrn. 4, 2). Dlatego Ignacy
zaklina Rzymian (6, 3): ,,pozwolcie mi byé nasladowcg meki Boga mo-
jego” — iy eivat tod midouve tod Fe0b pov. Jest to mistyka meki Chry-

stusowej, tak charakterystyczna dla duchowo$ci meczennika antiochen-
skiego. Chrzescijanin pod tym warunkiem zdobedzie udzial w zyciu
Chrystusa, jedli §wiadomie zdecyduje sie ponie$é za Niego $mier¢, przez
ktérg uczestniczy w Jego mece. W Magn. 5, 2 czytamy: ,[..] na wier-
nych [..] gorejacych miloscig, wycisniete jest znamie Boga Ojca przez
Jezusa Chrystusa, ktérego zycie przecie w nas nie istnieje, jesli nie je-
steémy gotowi na $mieré¢ dla meki Jego’ — b dmodavelv eic 10 adtod wddog
(Ttum. Camelot: de mourir pour avoir part a sa passion). Meczenstwo
wiec jest wielkg szansg dla wierzacego. Dlatego Ignacy tak goraco prosi
Rzymian, by przez Zle pojeta zyczliwo$¢ nie ratowali jego zycia (Rom.
2, 1): Odte yap Yo mote Efw napby tetabrov deod emavyelv (,,Przecie juz nig-
dy mnie si¢ nie nadarzy chwila tak sposobna do zdobycia Boga) —
por. Rom. 1, 1; 4, 1; 9, 2.

Dopiero przez smier¢ meczenska Ignacy stanie sie prawdziwym ucz-
niem Chrystusa (padvtic ahnrac ’Insod Xptstod — Rom. 4, 2), ale te wypowiedz
zaweza zdanie czasowe: ,,gdy Swiat ciala mojego nawet widzie¢ nie be-
dzie”, tj. kiedy bestie pozra calokowicie cialo meczennika. Dalej (5,3)
stwierdza: Nov dpyopat peadneic eivat. Tu zastrzezenie nie jest tak wyraznie
podane, ale aluzje do niego mozna by widzie¢ w zdaniu poprzedzajgcym,
gdzie wystepuje compositum rota-@ayelv.

Smier¢ wiec, zwlaszcza meczenska, jest najpewniejszym, choé najbar-
dziej heroicznym S$rodkiem, by dojsé¢ do Boga, a $ci$lej méwige, by zna-
lez¢ Chrystusa, ktéry jest droga prowadzacg ku Bogu 23. Por. cytowane
juz miejsce z Polic. 7, 1: ,,obym jeszcze tylko przez swe cierpienie po-
siadl Boga” Do uczestnictwa w Zyciu Bozym dochodzi sie poprzez wew-
netrzne zjednoczenie czlowieka z Bogiem. Ignacy wprost wyrywa sie
ku meczenstwu, bo jest najglebiej przekonany, ze dopiero po $mierci
stanie si¢ czlowiekiem (Rom. 6, 2): dpets e nadapdy @ds hafeiv: Exel napayevie-
vog dydpwrog Esopa (,Dajcie mi czyste wehlonaé swiatlo, gdy go dostapie, tedy
bede czlowiekiem”). Nalezy tu przyjac¢ pregnantyczne uzycie rzeczowni-
ka dvdporos jako ,pelny, doskonaly, wykonczony czltowiek 24, co by po-
twierdzalo sformulowanie uzyte w Efez. 3, 1: obnw anijpriopat év 'Insed Lptord

23 Zob. tamze s. 34; Bosio, jw. s. 544 n.

24 Lampe (A Patristic Greek Lexicon, Oxford 1968) cytuje nasze miejsce pod:

»real man, opp. irrational or savage creatures” Kontekst nie potwierdza takiego
odcienia semantycznego.
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(-Jeszcze nie doszedlem do doskonalosci w Jezusie Chrystusie”). W na-
grode za boje toczone na ziemi czeka nas dodapoio %ai {3 atdvios — , nie-
skazitelnos¢ i zywot wieczny” (Pol. 2, 3). Ignacy niejednokrotnie mowi
0 nieSmiertelnosci (zob. Efez. 11, 2; 16, 2; Tral. 9, 2). Zmartwychwsta-
nie jako nagroda czeka tylko sprawiedliwych (Smyrn. 2). Nie sama $mier¢
obdarza dusze nie$miertelnoscia, ale zmartwychwstanie Jezusa zapewnia
wierzacym podobne zwyciestwo nad $mierciag wlasng (zob. Magn. 9) 2.
Z wypowiedzi o losie posmiertnym doketow (Smyrn. 2, 2): xai copfijaerat
antois obaty dcwpdtols kai dapovinoic (,,stang sie oni upiorami bez ciala i zja-
wami demonicznymi”) — wynika, ze Ignacy przyjmowal zmartwych-
wstanie cial u zbawionych, lecz w jego listach nie ma o tym pozytywnej
wzmianki.

Chrystus po swoim zmartwychwstaniu posiadal cialo, jadl i pil z ucz-
niami jako istota cielesna, cho¢ duchowo (mvevpatixdc) byl zjednoczony
z Ojcem (Smyrn. 3, 3).

Podsumowujgc dotychczasowe rozwazania nalezy stwierdzié, ze u $w.
Ignacego wystepuje wyraznie dychotomia: odpé-nvebpa: dopiero polg-
czenie obu pierwiastkow tworzy istote czlowieka. Samo odpt (i formy
pochodne) w odniesieniu do czlowieka okresla element ziemski, widzial-

ny, doczesng egzystencje; nvedpa ( i pochodne) za$ to, co duchowe, nad-
ziemskie, bez dualistycznego zabarwienia. W niektérych miejscach odpé

(i pochodne) ma odcien pejoratywny, bo oznacza ludzi podlegajacych
materii, ciezacych ku doczesno$ci, ich przeciwstawienie tworzg wveopattzot
znajdujacy sie w éxxivoin 28,

Nawet te szczuple wypowiedzi na temat czlowieka §wiadcza, ze
Ignacy pozostawal pod wplywem mys§li sw. Pawla i sw. Jana. W liscie
do Rzymian (4-7) nie mozna widzie¢, jak Wynlka z kontekstu tych roz-
dzialéw, jakiej§ wrogosci wobec $wiata, a $cislej wobec materii. Ignacy
nie wprowadza bynajmniej spirytualizmu platonskiego 7. Meczennik tak
goragco pragnie $mierci, bo w niej odnajdzie Chrystusa (Smyrn. 4). W
$mierci meczennik staje sie jednym z Chrystusem zmarlym i zmartwy-
chwstatym (Rom. 6, 1) 28, Meczennicy umierajgc rodzg sie do nowego zy-
cia, ktore jest zyciem Chrystusa: po ich $mierci zyje w nich sam Chry-
stus.

Lohmann 2° dostrzega w listach Ignacego silng deprecjacje zycia do-
czesnego. Taka ocena wydaje sie¢ nie bra¢ pod uwage faktu dos¢ istot-
nego: specyficznych warunkéw, w jakich one powstaly. Ignacy wypo-

25 Por. Bouyer, jw.s. 244.
26 Por. Schlier, jw. s. 135.
27 Por. Bouyer, jw.s. 248.
28 Tamze s. 253.

29 s,
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wiada swoje wlasne przekonania i uczucia, a czyni to w tonie lirycznym,
nieraz graniczagcym z egzaltacja. Sam tak goraco pozadal pelnego zjed-
noczenia sie z Bogiem w zyciu wiecznym, ze z calych sit duszy wyry-
wal sie do meczenstwa. Nie zamierzal dawaé¢ wykladu antropologii, nie
mozna wiec uogdlniaé jego subiektywnego stosunku do Zycia doczesne-
go. Przypuszczalnie nie byl odosobniony wéwczas w tesknocie do jak
najszybszego zjednoczenia sie z Bogiem w niebie.
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CONCEPTION DE I’HOMME CHEZ SAINT-IGNACE D’ANTIOCHE

Résumé

Dans la pensée de Saint-Ignace, l’anthropologie est étroitement liée a la
Christologie. Une vraie et non apparente nature humaine (sipf et ce qui en prend
Porigine) coexiste en le Christ avec la nature divine (mvedbpa), ¢f, surtout Ephés. 7,
2. Quelques incidentes considérations au sujet de ’homme font voir une certaine
dichotomie existant chez Saint-Ignace: sdpé-nvedpa; la fusion de deux éléments for-
me seulement l’essence de I'homme. Le seul oépf (et les formes en résultant)
définit, par rapport a I'homme, I’élément terrestre, visible, 'existence temporelle
(au sens biblique); =vebpa (et les formes en résultant) ce qui est spirituel, surna-
turel, prive de toute nuance dualiste. Dans certains endroits, sapf (et les formes
qui en prennent l'origine) se trouve employé au sens étroit et signifie ,,corps”,
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élément corporel en I’homme (sans toutefois se teinter de péjoration), p.ex. Pol.
5, 1; 2, 2; Tral. 12, 1; Magn. 13, 1; Ephés. 1,3; Rom. 2, 1. Une nuance péjorative
apparait dans capxuwxds, Ephés. 8, 2.

L’on ne trouve chez Ignace aucune dépréciation de la vie temporelle. Nulle
part n’apparait distinctement la formule trichotomique de I’homme.

En vertu d’une union avec le Christ, le chrétien se trouve transporté en une
réalité surnaturelle; tous nos efforts devraient par conséquent concourir a attein-
dre (émtoy:ty) Dieu et le Christ (p.ex. Pol. 7, 1; Smyrn, 11, 1 et 9, 2; Rom. 5, 3).
L’existence biologique n’est autre chose que mort et la mort physique mene vers
la vie véritable. Dans l'union des croyants et du Christ, un roéle important revient
a IEucharistie puisque c’est elle qui nous unit a son corps, & son sang. Saint-Igna-
ce parle a plusieurs reprises de la présence de Dieu dans I’dme du béaptisé. Pour
atteindre la plénitude de la nature humaine, il nous faut parfaitement imiter
Dieu, étre son disciple fideéle. Le martyre est la meilleure imitation du Christ.
Saint-Ignace y aspirait de toutes les forces de son ame. Aprés la mort immor-
talité nous attend.



