Agnieszka Switkiewicz

Doktrynalne Zrodla nauki sw. Grzegorza Palamasa

Sw. Grzegorz Palamas, wielki teolog Wschodniego Kosciola, jest
jednym z myslicieli, ktory jest najmocniej osadzony w nurcie wschodnie;j
ortodoksji. Mimo, ze zaden z teologoéw w swoich dzietach rownie czesto
nie cytuje Ojcé6w Kapadockich, czy Maksyma Wyznawce, sw. Grzegorz
Palamas w dalszym ciagu jest oskarzany o wprowadzenie nowych pojec
do uswigconej tradycji, a takze o znaczna modyfikacje mysli Kosciola
Wschodniego. Celem prezentowanej publikacji jest wlaczenie sie do sze-
regu gloséw, ktére wykazuja bezzasadnosé takiego zarzutu'. Na sformu-
lowang przez Palamasa doktryn¢ boskich energii - $wiatla, niewatpliwie
miala wplyw zastana przezen tradycja, na ktora réwniez ztozyty sie mysli
Ojcéw Kapadockich, Jana Chryzostoma, Atanazego, Cyryla z Aleksan-
drii, Makarego Egipskiego 1 Ewagriusza Pontyjskiego, Pseudo-Dionizego,
Maksyma Wyznawcy, Jana z Damaszku, Symeona Nowego Teologa.
Wydaje sie, ze najdobitnie) zaleznos¢ Palamasa od tradycji ukaze po-
rOwnanie jego podstawowych zalozen z wielka synteza patrystyczng Jana
z Damaszku, a takze z antropologia Kosciota Wschodniego, najpeinie;j
wylozong przez Maksyma Wyznawce.

1. Tradycja

W 330r., gdy cesarz Konstantyn Wielki na brzegu ciesniny Bos-
for zakladal nowa osade, marzyl ze bedzie ona drugim Rzymem. Miasto
nazwane od imienia swego fundatora Konstantynopolem speinilo jego
nadzieje, stalo si¢ duchowa kolebka wschodniego chrzescijanstwa. Tu

! Zob. wyczerpujace opracowanie bibliograficzne na ten temat wraz z krétkimi
komentarzami: Y. Con gar, Wierze w Ducha Swietego, przekl. L. Rutkow-
ska, cz. 3, rozdz. Nota o teologii palamickiej, Warszawa 1996, s. 85-94, zwlasz-
cza przyp. 16; poréwnaj G . Flor o v s k y, Gregoire Palamas et la Patristique,
oHIstina” (1961-62), s. 115-125; C. Kern, Les Elements de la Theologie de
Gregoire Palamas, ,Irenikon” (1947), s. 6-33,s. 164-193; G. Mantzari-
d e s , Tradition and Renewal in the Theology of Saint Gregory Palamas, ,,Eastern
Churches Review”, vol. 9, (1977), s. 1-19; K. W ar e, The Debate about Pa-
lamism, ibidem, s. 45-64.



mysl prawostawia kontynuujac najlepsze tradycje antyczne, stworzyla
wlasng filozofi¢. Byl to dlugotrwaly proces, na ktéry zlozyl sie wysitek
intelektualny calego szeregu teologdw i filozoféw. Poglad ten, dobitnie
sformutowal W. Losski w odniesieniu do badanej przezen historii filozo-
fii Bizancjum: ,,Trzeba bedzie stuleci walk i nadludzkiego wysitku, by
wyjs¢ poza hellenizm, uwalniajac go od jego naturalnych wiezi oraz et-
nicznych 1 kulturowych ograniczen, zanim wreszcie stanie si¢ on jedng z
uniwersalnych form prawdy chrzescijanskiej’”.

Zauwazmy, ze dzieto Ojcdéw Kosciola nie polegalo jedynie na
wylozeniu prawd wiary jezykiem uwarunkowanym wspoiczesna im filo-
zofia’. Z czysto historycznego punktu widzenia niemozliwe jest uznanie,
iz Ojcowie zwyczajnie przejeli terminy bez nadania im nowych tresci.
Oni witasnie stworzyli nowa filozofig, rozng od arystotelizmu, platonizmu,
czy neoplatonizmu. Dzigki Ojcom Kosciola, jak pisatl J. Klinger, doko-
nalo si¢ w chrzescijanstwie uwiecznienie 1 uswigcenie mysli greckiej,
transformacja mysli Platona 1 Arystotelesa. W tym procesie mysl owa
,.przeszta przez smier¢ mistyczna, aby zmartwychwstac¢ juz nie jako mysl
grecka, lecz mysl uniwersalna stajac si¢ symbolem wiecznej prawdy wy-
razonej w dogmatach”4. Te nowa filozofie, ktéra niejako byla dzietem
Ojcow Kosciota, G. Florovski nazwie ,,chrzescijanskim hellenizmem”,
za$ proces opisany przez Losskiego ,,chrystianizacja hellenizmu™. Idee
te mozemy znalezé réwniez u W. Jaegera®.

2 W.Losski, Vision of God, London 1963, s. 58; cyt. za:
J.Meyendorff, Teologia Bizantyjska, przekl. J. Prokopiuk, Warszawa
1984, s. 5.

zob. A.H.Amstrong, R.A.Markus, Wiara chrzeicijanska a
filozofia grecka, Warszawa 1964; W . Hrynie wic z, Dogmat i Ortodoksja.
Rozwazania ekumeniczne, "Znak" 46 (1994) nr 473, s. 4-18.
K.Les$niewski Ekumenizm w czasie, Lublin 1995.

*J.K1in ger, Tradycja starochrzescijaniska w doktrynie i duchowosci Ko-
$ciolé6w Wschodnich, rozdz. O istocie Prawostawia, Warszawa 1983, s. 151.

>G.Florovski, Faith and Culture, "St. Vladimir's Quaterly", 4, 1-2
(1955-1956); idem, Creation and Redemption, rozdz. Revelation, Philosophy and
Theology, s. 21-34, (Volume Three),Belemont Mass. 1976; por.
K.Les$niews ki, Ekumenizm...,s. 150.

®W .Jeager, Wczesne chrzescijanstwo i grecka paideia, przekt. K. Bie-
lawski, Bydgoszcz 1997.
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Przez kolejne stulecia ksztaltuje sie teologia bizantynska, ktorej
gldwne rysy to wg P.Evdokimowa’ niepodatno$¢ na wyrazenia pojeciowe,
duchowos$é, pozaczasowosc i ortodoksja. Wzajemny stosunek ortodoksji 1
tradycji bardzo trafnie okresla Fedotov jako ,,drzewo zielone na opoce™®.
Bowiem tradycja, w kontekscie teologii prawostawnej jest ciagtym, kon-
sekwentnym sposobem myslenia dotyczacym relacji Bog-cztowiek-swiat.
Ta jednomys$lnoS¢ w sprawach podstawowych, czyni mozliwym syste-
matyczne przedstawienie pogladéw filozofow 1 teologow Kosciota
Wschodniego, mimo iz brak jest sformutlowanego wyraznie kryterium
ortodoksji. Kazdy z teologow chcac znalez¢ uzasadnienie dla swego sta-
nowiska a nie mogac odwotac si¢ do jednej, okreslonej ksiegi, cytowat
szereg poprzedzajacych go pisarzy uznanych za ortodoksyjnych. Przyjecie
w poczet prawowiernych stawalo si¢ sprawg soborow. Co charaktery-
styczne, oSwiadczenie soborowe zazwyczaj miaty tres¢ negatywna (np.
nie jest prawda, ze...). Wynika to z faktu, iz ich gtéwnym zadaniem bylo
potepienie znieksztalcen Prawdy, ktora objawila si¢ raz w catej peni i nic
wiece] nie moze by¢ do niej dodane ani zmienione. Nie bez powodu
Grzegorz Palamas uwazat si¢ za kontynuatora, czy wrgcz komentatora
mys$li wyrazonych w uchwatach VI Soboru Powszechnego. Tylko odnie-
sienie do tradycji, mogto mu zapewni¢ uznanie wsréd prawowiernych
teologow.

U zrédet bizantynskiej ortodoksji odnajdujemy oczywiscie Pismo
Swiete, przy czym Chrzescijanski Wschéd potrzebowat duzo wiecej cza-
su, by uzgodnié jego kanon’. Ostatecznie, tradycja patrystyczna i kosciel-
na uznala tylko Kanon Hebrajski (Septuaginte), co nie przeszkadza w
uzywaniu w liturgii cytatow z Ksiggi Madrosci, Tobiasza, Judyty, Estery
czy Eklezjastesa.

Sposréd pism Nowego Testamentu, Apokalipse sw. Jana uznano
po VI w., zas Dzieje 1 Listy sa traktowane jako zywy wkiad w ciaglosé
apostolska Kosciota, ktory caly czas jest uzupetniany. Widaé tu kluczowa
ide¢ teologii bizantyjskiej: catos¢ Prawdy zostatla objawiona w osobie
Chrystusa, ktorego przyjscie zapowiadali prorocy Starego Testamentu.
Teraz nalezy sta¢ na strazy ortodoksji, czuwac by jedyna Prawda nie zo-

"Por.P.Evdokimoyv, Prawostawie, Warszawa 1986, rozdz.1.
® Ibidem, s.12.
> Por. . Meyendorff, Teologia Bizantyjska, przekl. J. Prokopiuk,
Warszawa 1984, s. 13-18.
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stata znieksztalcona, czy zle zrozumiana. Trzeba dawaé jej zywe $wia-
dectwo zgodne z duchem Pisma. Tak oto powstata Tradycja, na ktéra
ztozyly si¢ Kanony Soborow Powszechnych w Nicei (325), Konstantyno-
polu (381), Efezie (431), Chalcedonie (451), Soboru in Trullo (692) i
Nicei (787); kanony dziesigciu synodéw lokalnych oraz kanony Swietych
Ojcéw'®. Te ostatnie tworza korpus zlozony z tekstéw patrystycznych
dwunastu autorow, wsrod ktorych, najwigksze znaczenie przypisuje sie
dzietom Atanazego z Aleksandrii, Bazylego z Cezarei, Grzegorza z Nys-
sy, Grzegorza z Nazjanzu i Cyryla z Aleksandrii (370-444). Wiasnie ten
ostatni teolog wprowadzil pojecie tzw. ,,dowoddéw patrystycznych”.
Oznaczalo ono, ze zgodne poglady Ojcodw stajq sie¢ niepodwazalnym auto-
rytetem w sporach doktrynalnych. Cyryl dokonatl tym sposobem wielkiej
syntezy mysli sw. Atanazego, Ojcow Kapadockich 1 sw. Jana Chryzosto-
ma. Dowdd ,,za posrednictwem OjcoOw” zostal uznany przez Sobor Efe-
ski''. Nastepnie, w sktad Tradycji weszly traktaty Maksyma Wyznawcy.
Uzgodnit on podstawowe koncepcje trynitarne Ojcéw Kapadockich z
chrystologiczng mysla V-VII w., a takze wzbogacil je o wilasne ujgcia
antropologii. Wykazatl rowniez prawowiernos¢ Pseudo-Dionizego Are-
opagity w komentarzach do Corpusu Areopagiticum tzw. Scholiach.
Synteza filozofii i teologii Kosciola Wschodniego dokonana przez sw.
Maksyma'?, zostala uznana za kanoniczna na VI Soborze Powszechnym
(692). Dzigki temu potwierdzeniu mogla zosta¢ wykorzystana przez sw.
Jana z Damaszku do napisania Wykladu o wierze prawdziwej”. Od
XII w. traktat ten bedzie uznawany za jedyny autorytatywny podrgcznik
teologii. Pisarze obdarzeni mniejszymi zdolnosciami tworczymi, sporza-
dzali tzw. panoplie — cytaty z Ojcow Kosciola wykazujace btednos¢ here-
zji. Wszystkie te dzieta stanowity podstawowy uktad odniesienia dla inte-
resujacej nas kontrowersji Palamasa z Barlaamem.

Sw. Grzegorz pozostaje na kazdym kroku wierny tradycji. We
wszystkich swoich pismach positkuje si¢ badz bezposrednimi cytatami z

'9 Ibidem, s. 102-113.

'O niezwyklej wadze opinii Ojcéw i ich roli w Kosciele zob.J. Klinger,
Tradycja starochrzescijafiska w doktrynie i duchowosci Kosciotéw Wschodnich,
rozdz. O istocie Prawostawia, Warszawa 1983, s. 151; K. Lesniewski,
Ekumenizm w czasie, Lublin 1995 s. 134-146.

Maksym Wyznawc a, Mystagogia, Ambiquorum Liber, PG 91.

13 De fide orthodoxa, PG 94, (przekl. polski: Wyktad wiary prawdziwej, B.
Wojkowski, Warszawa 1969).
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dziet O_|cow badz nawiazuje do nich przez omowienie, czy myslowe od-
niesienie'*. Wydaje sig, ze bez komentarza w postaci tradycji, tego zasobu
pewnych idei, do ktérego doktor hezychazmu nieustannie si¢ odwotuje,
nie mozna w pei zrozumie¢ jego traktatow. A to dlatego, ze nie sgq one
jakim$ oderwanym dzietem filozoficznym, ale czyms gle¢boko osadzonym
w mysli Ojcow. Mozna zatem przedstawiC system odniesienia Palamasa
w dziedzinie teologiczno-dogmatycznej na podstawie traktatu sw. Mak-
syma Wyznawcy, tekstow Kanonoéw 1 syntezy O wierze prawdziwej Sw.
Jana z Damaszku. Ze zrozumiatych wzgledow bedzie to wyktad ograni-
czony do tych zagadnien, ktore bezposrednio komentowat 1 rozwijat Pa-
lamas.

Drugim zZrédiem, z ktorego sw. Grzegorz czerpie obficie sq pisma
mistykow, uznanych za ortodoksyjnych. Pamigtajmy, ze trescig debaty
miedzy Palamasem 1 Barlaamem, bylo zagadnienie mozliwosci bezpo-
sredniego kontaktu z Bogiem. Ten spor oddaje glebokie przeswiadczenie
bizantyjczykoéw, ze kazdy chrzescijanin ma przywilej 1 sposobnos¢ do-
swiadczenia Prawdy. W tradycji prawostawnej prawdziwy teolog to ten,
ktory zobaczyl 1 przezyl swojq teologie. Zatem nie powinno dziwié, iz
prawostawiu jest zupeilnie obce napigcie migdzy sfera dogmatu 1 sferg
osobistego przezycia mistycznego. Wiara dla bizantyjczykow byla czyms$
Zywym, czym$ co wymagalo potwierdzenia doswiadczalnego, jednocze-
snie, owo doswiadczenie mialo moc ustanawiania nowego dogmatu sobo-
rowego. Z drugiej strony, tres¢ doznania musiala by¢ zgodna z Prawda
Objawiona; nastepowala konieczna korekcja przezycia. W efekcie, brak
polaryzacji miedzy tymi dwiema plaszczyznami sprawia, iz mistycyzm
Jana Klimaka, Ewagriusza Pontyjskiego, Makarego Egipskiego czy s$w.
Symeona Nowego Teologa daje zywe swiadectwo intelektualnym pismom
Ojcow. Polaczenie dwoch tak odleglych aspektéw widaé w dzietach Mak-
syma Wyznawcy, Grzegorza Palamasa. W traktatach doktora hezychazmu
genialnie splataja si¢ mysli patrystyczne, dogmatyczne z watkiem mi-
stycznym, ktorym jest odniesienie do bezposredniego doswiadczenia Bo-

'“Por. G.Habra, The Sources of the Doctrine of Gregory Palamas on the
Divine Energies, "Eastern Churches Quarterly” 12 (1957), s. 244-252, omdwienie
zaleznosci doktryny Palamasa od mysli Pseudo-Dionizego, Ojcow Kapadockich i
Jana Chryzostoma;

A.de Halleux, Palamisme et Tradition, ,,Irenikon” 48 (1975), s. 479-
493,
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skiego Swiatla. Dlatego tez, réwnie wazna wydaje si¢ krotka prezentacja
mysli monastycznej bedacej podstawa doktryny sw. Grzegorza.

2. Niepoznawalna esencja Boga i Jego poznawalne energie

W filozofii Palamasa mamy do czynienia z relacja Bog — czlo-
wiek rozwazang pod katem mozliwosci wzajemnego bezposredniego po-
znania. Miedzy nieskonczonym i niepoznawalnym bytem a tym co stwo-
rzone, ograniczone i zmienne musi istnie¢ ogniwo posrednie. Palamas
znajduje je w osobie Chrystusa, wcielonego Stowa, ktérego dzieto konty-
nuuje Duch Swiety. Zarysowuje si¢ w ten sposob krag zagadnien, wokot
ktorych oscyluje sw. Grzegorz: teologii apofatycznej, problematyki try-
nitarnej, chrystologicznej i pneumatologicznej. Nie moze zabraknaé tu
takze antropologii, rozumianej szeroko jako realizacja theosis (przebo-
stwienia), w zyciu kazdego rozumnego stworzenia. Czlowiek bowiem
staje w centrum zainteresowania teologii, gdy rozpoczyna swdj ruch ku
Istocie Najwyzszej. Ludzkie dazenie do uczestnictwa w przebdstwiaja-
cym swietle, to duchowo-cielesne doznanie obecnosci Boga, bedzie wiec
klamra spinajaca rozwazania sw. Grzegorza. Swa analize rozpocznie on
od Trgjjedynego Bostwa, by skonczy¢ na bycie stworzonym, partycypuja-
cym w Jedni.

Na prézno jednak szukalibySmy w pismach patrystycznych wyja-
snienia, czym jest owa Jednia. Istota teologii wschodniej jest bowiem jej
przeswiadczenie o niepoznawalnosci i niewyrazalnosci prawdy o Bogu.
Jan Damascenski pisze: ,,Jest wiec rzecza pewna, ze Bdg istnieje. Lecz
czym On jest w swej istocie 1 naturze, tego nie mozna ani dociec, ani po-
zna¢”">. W tych stowach zamyka sie tresé¢ traktatow Pseudo-Dionizego,
teologa, ktéry najdobitniej wyrazit niemoznos¢ poznania Boga. Autor
Teologii mistycznej'® dzieli teologie na katafatyczna, apofatyczna i mi-
styczng. Pierwsza przez coraz wyzsze stopnie abstrakcji prowadzi nas ku
rozumieniu Trdjcy, ale z koniecznosci, musi zatrzymac si¢, uzna¢ swojq
niepetnos$¢. Druga, przez odrzucenie wszelkich poje¢, pustke niewiedzy
jest najdoskonalszym zblizeniem ku niewyrazalnemu Béstwu. Wynika to
w sposdb oczywisty z zalozenia, iz stworzenie skonczone nie moze po-

Jan z Damaszku, Wyklad wiary..., s. 27.
'®pPseudo-Dionizy Areopagita, De mystica theologia, PG
3, (przekl. polski: Teologia mistyczna, Pisma Teologiczne, przekt. M. Dzielska,
Krakéw1997, s. 161-171).
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znaé nieskonczonosci, zas Bog nie moze udzieli¢ nam wigcej mocy po-
znawczej, niz jestesmy zdolni przyjac. Jako istoty zmystowe, ztozone 1i
materialne nie posiadamy wystarczajacej dyspozycji poznawczej, by ob-
ja¢ umystem byt pojedynczy, prosty, niematerialny. Jednoczesnie Bog
jako zrodto wszystkiego, przewyzsza wszelki byt w sensie sposobu istnie-
nia stworzen, uchyla sie¢ wigc od jakiegokolwiek poznania. Zadna ludzka
mysl nie moze Go dosiggnac ani stowo wyrazi¢, pozostaje milczenie wy-
razajace najglebsza czes¢. Jan z Damaszku oddaje to w sposéb nastepuja-
cy: ,,Nieskonczony jest wigc Bog 1 niepojety 1 tylko to jedno mozna w
Nim pojaé: nieskonczonos¢ i niepojetosc. Aczkolwiek méwimy o Bogu w
formie twierdzenia, nie wyraza to Jego natury, lecz tylko przejaw natury.
Nie jest bowiem zadnym z istniejacych bytow — nie jakoby nie byi, ale
dlatego, iz wznosi si¢ ponad wszelki byt 1 nawet ponad istnienie. Jesli
bowiem nasze poznanie jest takie, jakie sa byty, wtedy to, co jest ponad
poznaniem, oczywiscie musi tez by¢ ponad bytem. I odwrotnie to, co jest
ponad bytem, musi tez by¢ ponad poznaniem™'’.

Tak kategoryczny apofatyzm pojawia si¢ rowniez u Palamasa,
autor Triad wyjasnia: ,,Natura ponadistotowa Boga nie moze by¢ ani wy-
powiedziana, ani pomyslana, ani widziana - jest bowiem oddalona od
wszystkich rzeczy i1 bardziej niz niepoznawalna, jako unoszona przez
niepoj¢te moce duchow niebianskich - niepoznawalna 1 niewystowiona
dla wszystkich 1 na zawsze. Nie ma zadnego imienia w tym Zzyciu, ani w
zyciu przyszitym, by ja nazwac, ani stowa znalezionego w duszy 1 wypo-
wiedzianego jezykiem, ani zblizenia za pomoca zmystow, czy umystu, ani
obrazu, ani niczego, co by dalo swemu przedmiotowi jakiekolwiek inne
poznanie, niz doskonala niepoznawalnos¢, ktora si¢ wyznaje, odrzuca
wszystko, co jest i co moze by¢ nazwane. Nikt nie moze jej nazwac istota
albo naturg w sposéb wilasny, jesli rzeczywiscie szuka prawdy, ktora jest
ponad wszelka prawdq”'s.

Sw. Grzegorz dostrzega jednoczesnie ograniczonosé teologii ne-
gatywnej, ktora polega na tym, iz caly czas porusza si¢ ona w kregu by-
tow stworzonych usitujac uchwycié, to co niestworzone. Przez abstrakcje,

"Jan z Damaszku, Wyklad wiary..., s. 28.

'® Theophanes, PG 150, 937A, cyt. za W . L oss ki, Teologia mistyczna
Kosciota Wschodniego, Warszawa 1983, s. 33; Ten radykalny apofatyzm podkre-
§la Palamas innymi, réwnie czg¢sto cytowanymi slowami: ,,jesli Bog jest natura,
wszystko inne nie jest natura, (...) nawet On nie jest, jesli inne byty sg”, Capita
physica, PG 150, 1176B, cyt. ibidem.
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kolejne odrzucania pojec 1 negacje, ludzie starajg si¢ wyzby¢ idei i obra-
zOw tego swiata, ale to nie wystarcza. Palamas przestrzega: ,,Nie pozwdl-
cie nikomu przypuszczac, ze ci wielcy mezowie (Pseudo-Dionizy i Mak-
sym Wyznawca) majg tutaj na mysli wznoszenie si¢ ku Bogu droga nega-
cji. Chociaz ta ostatnia lezy w mocy kazdego, kto jej pragnie, jednak nie
zmienia duszy tak, by osiagneta anielska doskonalo$é. Chociaz uwalnia
umyst od innych bytéw, samo z siebie nie powoduje zjednoczenia z rze-
czami transcendentalnymi”'’. Palamas zatem rozumie teologi¢ apofatycz-
ng jako samoswiadomos¢ stworzenia, ktore nagle ujrzato ogromna prze-
pas¢ dzielaca je od Stworcy. Poniewaz nie znajduje ono odpowiedzi na
pytanie, jak pokona¢ 6w dystans, zaczyna rozglada¢ si¢ za metoda inna
niz negacja. Sw. Grzegorz wyraza to w sposéb nastgpujacy: ,,Ale pomimo
swego niewyrazalnego charakteru, sama negacja nie wystarcza, by umyst
wznilst si¢ ponad rzeczy zmyslowe. Wznoszenie si¢ droga negacji jest
tylko zrozumieniem, jak bardzo wszystkie rzeczy rézne sa od Boga; po-
woduje zaledwie wyobrazenie sobie stanu kontemplacji (pozbawione;
form), czy osiagnigcia peini zjednoczenia przez umyst w czasie kontem-
placji, nie jest jednak w najmniejszym stopniu ta petnia”*® Teologia apo-
fatyczna prowadzi zatem ku teologii mistycznej 1 tym sposobem ujawnia
swéj pozytywny aspekt. Sw. Grzegorz wyjasnia: , kontemplacja nie jest
po prostu abstrakcja, ale jest zjednoczeniem 1 przebéstwieniem, ktére
staje si¢ w sposOb mistyczny i niewypowiedziany, poprzez task¢ Boga
(...), jest czyms$, co przekracza abstrakcje™”’.

Czy fakt, iz teologia negatywna wiedzie ku ekstatycznej wizji
boskosci, w jakis sposdb pomniejsza jej range jako teologii? Wydaje sie,
ze odpowiedz, jakiej udziela Palamas, umieszcza go w centrum ortodok-
syjnej tradycji Wschodu. Wedlug doktora hezychazmu, teologia ma z
zalozenia prowadzi¢ ku poznaniu Istoty Najwyzszej. Co jednak istotne,
nie przez poszukiwanie pozytywnej, czy negatywnej wiedzy o Bogu 1
Swiecie, ale przez osobiste doswiadczenie szukajacego. Teologia nabiera
wiec Zycia, staje si¢ trescia egzystencji. Zatem termin ,,teologia negatyw-
na” traci swa adekwatno$¢, gdy oznacza koniecznos$¢ werbalnej ekspresji,
jakis konceptualizm myslowy. Apofatyzm ma przeciez sktoni¢ do porzu-

19 (Upe\r tw=n i(erw=v h(suxazo/ntwn, PG 150, 835; Defense des Saintes He-
sychastes, wyd. J.Meyendorff, wersja grecko-francuska, Louvain 1959;
ttum. wlasne, Defense... I, 3, #18, wers 24-28, s. 153-155.

2palamas, Defense..,1, 3, #19, wers 18-22, s. 151.

2lpalamas, Defense..,I, 3, #17, wers 12-16, s. 147.

380



cenia konstrukcji intelektu, wiedzy pojeciowej. Dopiero wtedy, czlowiek
oderwany od $wiata rzeczy i idei dostrzega inny, pozytywny aspekt te)
teologii. Odstania mu ona bowiem mozliwos¢ dotarcia przez kontempla-
cje w regiony, ktérych istnienia nawet nie przeczuwal. Doktor hezycha-
zmu poswiadcza to méwiac: ,,podobnie kiedy wyjdziemy poza byty, lub
raczej gdy przestaniemy je postrzega¢ i mysle¢ o nich, nie tylko w sto-
wach, lecz naprawde; wtedy pozostanie niewiedza, ktéra jest ponad
wszelka wiedza; prawdziwa ciemnosC, ktora jest ponad wszelka jasno-
écig; 1 tak jak powiedzial Wielki Dionizy, w tej przedziwnej, jasniejace;j
ciemnosci, boskie rzeczy objawione sa §wietym”>’.

Prawdziwe poznanie Boga osiagamy zatem na drodze innej niz
dedukowanie prawd ze Swiata rzeczy objawionych.

Ta trudna droga prowadzaca ku mistycznej kontemplacji Tréjcy
Swietej zostala przedstawiona w pismach mistykéw, zywym nurcie mysli
plynacej z klasztoré6w Gory Athos, Studios, cel pustyni Sketis czy Nitrii.
Grzegorz Palamas uwazal si¢ za spadkobierce tradycji teologii mona-
stycznej, ktérej podwaliny stworzyli Ewagriusz Pontyjski i Makary Egip-
ski, zaé rozwineli Jan Klimak, Symeon Nowy Teolog”. Wszyscy oni do-
czekali si¢ kanonizacji, a ich objawienia nabraty rangi dogmatéw. Rozu-
mieli wiar¢ jako osobiste doswiadczenie Boga, petne spontanicznosci ale
1 Swiadomosci.

Ewagriusz Pontyjski (345-399), uczen Orygenesa, dokonal po-
dzialu duchowego rozwoju na pra/ktike,(zZycie ascetyczne, ktére uwalnia
od namie¢tnosci i prowadzi do a)pagei/a), fusikh/ (poznanie natur przez
lo/goi) 1 geo/logia (znajomos¢ rzeczy boskich, u jej szczytu jest kontem-
placja Tréjcy $w.). Intelektualny ton rozwazan wyraznie réznit go od $w.
Makarego Egipskiego, autora Zbioru duchowych homilii**. Wedtug kop-
tyjskich Apoftegmatéw to wlasnie on stworzyt tradycje ,,modlitwy Jezu-
sowej]” 1 teori¢ stanu hezychii. Sama idea ,,modlitwy Jezusowej” zwane;j
tez ,,modlitwa serca” sigga zarania ruchu monastycznego IV 1 V wieku.
Jej celem jest wyciszenie zmystéw, oderwanie umystu od rzeczy ziem-
skich, wyjscie poza abstrakcyjne myslenie, by moéc skupié sie na odczu-

* Ibidem, I, 3, #18, s. 149.

2 Zob. A. Louth, Poczatki mistyki chrzescijanskiej, Krakow 1997, s.
125 - 163, jest to bardzo gruntowne opracowanie wymienionych nurtéw; por. J .
Meyendor ff, Teologia bizantyjska..., rozdz. Teologia monastyczna, s. 85-
100.

% (Omili/ai pneumatikai/, PG 34, 235-62; 405-968.
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waniu obecnosci Boga w najgl¢bszym zakamarku duszy. Ma temu stuzy¢
powtarzanie okreslonej formutly, ktéra poczatkowo zajmuje nasze usta,
potem umyst, a w kornicu zapada w serce 1 odbywa si¢ bezwolnie, oddajac
nas dziataniu Ducha Sw. Serce, wedlug tradycji bizantyjskiej, jest osrod-
kiem aktywnosci, intelektu i woli. Wraz z duchem, najbardziej osobowa
czg¢scig cztowieka, stanowi harmonijny uklad, podstawe dla wedrowki
,»ku gorze”. Jej poczatkiem jest nawrocenie, czyli rezygnacja ze Swiata,
zdecydowany zwrot ku Bogu. Najwyzszym przejawem tak zesrodkowa-
nego wysitku woli jest rozpoczecie zycia zakonnego. Dopiero w odosob-
nieniu, mnich moze w pelni odda¢ si¢ pracy nad soba i kontemplacji.
Przez pokut¢ 1 ascez¢ oczyszcza natur¢ z popedow zmystowych i uhudy
intelektu. Pomaga mu w tym nieustanne odmawianie modlitwy serca,
ktore powinien laczy¢ z kontrolowaniem czynnosci oddechu i1 koncentra-
cja. Efektem tej metody, ktora mistrzowie zycia duchowego praktykowali
w zupelnej 1zolacji od ludzi 1 swiata przez kilkanascie a nawet kilkadzie-
sigt lat, jest stan absolutnego otwarcia na przebodstwiajace Swiatlo, stan
wewnetrznej ciszy czyli hezychii®>. W nauce Makarego jest nawet mowa
o ,,mistyce swiatla”, dzigki ktorej czlowiek moze dostapi¢ indywidualne-
go poznania Boga.

Syntezy obydwu kierunkow, mistyki serca potaczonej z mistyka
intelektualna, dokonat Diadoch, biskup Photike*®. Elementy ewagrianskiej
nauki o ,modlitwie umyshi”’, ktéra w koncepcji Makarego staje sic
,,modlitwa serca”, znajdujemy takze u Pseudo-Dionizego w opisie etapow
przemiany umystu, koniecznych by mdc osiagna¢ poznanie Boga. Skia-
daja si¢ nan trzy kolejne stopnie, kiedy umyst nastawia si¢ na odczucia

» W peli uksztaltowana doktryna hezyhii pojawita si¢ w pismach mona-
stycznych z konca XIII i poczatku XIV w. Najbardziej znany opis praktyk hezy-
chastow zawiera Metoda swietej modlitwy i uwagi, ktérej autorstwo jest przypi-
sywane Niceforowi Hezychascie, Symeonowi Nowemu Teologowi a takze Grze-
gorzowi Synaicie. Druga, rownie wazna pozycja sa Filokalia, antologia pism
wielkich teologow Kos$ciola wschodniego. Zawiera ona réwniez techniczne wska-
zowki dla adeptéw praktyki hezychazmu, zebrane na przestrzeni kilkunastu wie-
kéw — od IV do XIV w.

% Capita centum de perfectione spirituali, PG 65.

27 Jest to stan, kiedy umyst wolny od wszelkiej aktywnosci stymulowanej
przez postrzezenia i namig¢tnosci, zwraca si¢ ku samemu sobie, por. E w a -
griusz, De Oratione PG 79, 84; Makary Egipski, Homilia I, XI,
XV, Die 50 geistlichen Homilien des Makarios, wyd. H. Dorries, Leipzig 1961.
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wewnetrzne, nastepnie zwraca sie ku samemu sobie, by w koncu poprzez
modlitwe wznie$¢ si¢ do Boga. Traktat O imionach boskich Pseudo-
Dionizego jest przede wszystkim opisem owe] drogl samopoznania umy-
shu, wznoszenia si¢ i1 rozwoju, ktérej zwienczeniem jest teologia mistycz-
na, czyli wiedza prawdziwa, kontemplacja niewyrazalnej istoty bostwa.
Wiasnie gléwne dzielo Grzegorza Palamasa Triady powstalo,
jako odpowiedz na zarzuty Barlaama, ktory zaatakowal metod¢ ,,modli-
twy serca” mnichéw z Gory Athos. Jednak istota sporu nie byla uswieco-
na od wiekow tradycja, ale sama idea mozliwosci poznania niedostgpnego
Boga, poprzez okreslong praktyke. Takie zespolenie radykalnego apofaty-
zmu z mistycznym doswiadczeniem, niosto ze sobg niepokojace napigcie,
sprzeczno$¢ dostrzezona juz przez Ojcéw Kapadockich. Jesli wierzymy,
ze czlowiek w swoim ciele moze zobaczy¢ Swiatlo Boga, to czyz Boég
pozostaje niepoznawalny? Maksym Wyznawca, Jan Damascenski starali
sie rozwigza¢ ten problem poprzez wprowadzenie rozrdéznienia miedzy
esencja i energiami (mocami) Trojcy Sw. Jej energie wchodza w kontakt
z czlowiekiem jako niestworzone Swiatlo, podczas gdy esencja wspdlna
trzem hipostazom, pozostaje niezgiebiona. Jan z Damaszku okresla ener-
gie Boskie za pomoca plastycznych obrazéw ,,ruchu” lub ,,porywu Bo-
skiego”?®. Maksym Wyznawca podkresla zas, ze mozemy uczestniczyé w
Bogu w tym, czego On nam udziela (ma tu na mysli energie), lecz nie
mozemy partycypowaé w tym, co jest Jego nieudzielng istota”. Widzimy
zatem, iz korzenie filozofii Grzegorza Palamasa tkwig bardzo gleboko w
tradycji Kosciola Wschodniego, kiedy pisze w konkluzji swoich rozwa-
zan o naturze Boga: ,,natura boska winna by¢ uwazana jednoczesnie za
nieudzielna i w pewnym sensie udzielng; dochodzimy do uczestnictwa w
boskiej naturze, a jednoczesnie pozostaje ona catkowicie niedostepna.
Trzeba, abysmy uznali obie rzeczy jednoczesnie 1 abysmy zachowali ich
antynomig, jako kryterium poboznosci”*’. Gdy bizantyjski teolog méwi o
niepoznawalnym elemencie boskiej natury, ma na mysli istote Boga, bo-
ska esencje. Gdy z kolei, porusza motyw uczestnictwa w boskiej naturze,
rozumie przez to udzielanie si¢ boskich energii, sposéb komunikowania
si¢ Trojcy ze stworzeniem. Pada kluczowe dla naszych rozwazan stwier-

%Jan z Damaszku , Wykiad wiary..., s. 61.
®Ppor. W.Losski, Teologia Mistyczna...,s. 64.
% Palamas, Qeofa/nhv h} peri\ Qeo/thtov (Theophanes), PG 150, cd.
932D, cyt.za W . L o s s k1, Teologia Mistyczna..., s. 61.
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dzenie Sw. Grzegorza: ,,mOwiac, Ze natura boska dopuszcza uczestnictwo

nie w sobie samej, ale swych energiach, pozostajemy w granicach poboz-

nosci!.

Symeon Nowy Teolog, najwiekszy mistyk Bizancjum, jako jeden
z niewielu staral si¢ opisa¢ swoje doswiadczenia. W wielu literackich
obrazach usiluje on opisa¢ komuni¢ z niepoznawalnym Bogiem, ktdra
staje si¢ mozliwa dzieki Jego poznawalnym energiom. Sw. Symeon utoz-
samia je ze $wiatlem, zrédlem i celem wszelkich przezyé™. W jednej ze
swych Homilii pisat: ,,Bog jest swiatloscia i ci, ktorych czyni On godnymi
ogladania Go, widza Go jako Swiatto§é”?,

Palamas podaza wigc drogg wytyczong przez mistrzéw zycia du-
chowego, kiedy wyjasnia w Liscie do Akindynosa: ,,Bég jest zwany
swiatlem nie ze wzgledu na swoja esencje, ale przez wzglad na swoje
energie”*. To wielokrotnie cytowane zdanie wprowadza nas w samo
centrum zagadnienia metafizyki Swiatla Grzegorza Palamasa. Opiera si¢
ona na dwoch fundamentalnych twierdzeniach. Pierwsze z nich glosi, iz
wizja boskiego Swiatla jest najdoskonalszym sposobem poznania Boga, w
ktérym podmiot i przedmiot poznania wzajemnie w sobie uczestnicza.
Drugie z nich mowi, ze swiatlo promieniujace z Chrystusa na Goérze Ta-
bor bylo przejawem Jego wiecznej boskosci, widzialng przez ludzi nie-
stworzong energia. Palamas pisze: ,,Swiatlo Przemienienia nie mialo po-
czatku ani konca, zaistnialo poza przestrzenia, niedostepne zmysitom,

jakkolwiek kontemplowane cielesnymi oczami’>.

3 Ibidem, cd. 937D, tlum. za W . £ o s s k i , Teologia Mistyczna..., s. 62 .

2Por. . Meyendorff, Teologia bizantyjska..., rozdz. Wiara chrzesci-
janska jako doswiadczenie: Symeon Nowy Teolog, s. 95-98; idem, St. Gregory
Palamas and Orthodox Spirituality, St. Vladimir Seminary 1974, rozdz. The Spi-
ritual Tradition of the Monks of the East, s. 11-56.

»Symeon Nowy Teolog, Homilie LXXIX; thum. T. Zatworni-
kow, II, s. 138; cyt. za W . L o s s k 1, Teologia Mistyczna..., s. 195; por. ibidem
rozdz. Boskie Swiatlo, s. 194-211.

3 Fos ho Theos ou kat ou si an alla kat e ne rgeian le getai, Contra Accin., PG
150, 823, zob. B. Krivocheine, Asketiczeskoje 1 bogostawskoje ucze-
nije sw. Grigorija Palamy, ,,Seminarium Kondakovianum” 8, Praga (1936), s.
132, przyp. 150; W.L osski, On the Image and Likness of God, London
1988, rozdz. The Theology of Light in the Thought of St. Gregory Palamas, s. 59,
idem, Teologia Mistyczna..., s. 196.

> Palamas, O(mili/ai, PG 151, 433B; Homilia na Swieto Przemienienia
Panskiego, por. W.L osski, Teologia Mistyczna...s. 200, znajduje si¢ tu
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Nie nalezy to $wiatto do porzadku materialnego, ani duchowego,
ale przewyzsza obydwa rodzaje udzielajac si¢ catemu czlowiekowi, jako
psychofizycznej jednosci. Tomos Hagioreticos wprowadza za Palamasem
nastgpujace rozroznienie:

.Swiatto rozumu jest rozne od tego, ktore postrzegamy zmystami.
W efekcie postrzegamy te obiekty, ktore sa dostepne naszym zmystom,
podczas gdy Swiatlo rozumu, stuzy objawianiu prawdy w naszych umy-
stach. W konsekwencji zmysly 1 rozum, nie doswiadczaja tego samego
$wiatla, ale dwoch rodzajow, odpowiednio do swoich natur 1 w granicach
ich mozliwosci percepcji. Aczkolwiek sg ludzie zastlugujacy na dostapie-
nie taski i duchowej, ponadnaturalnej mocy, doswiadczonej zaréwno
zmystami, jak 1 rozumem; mocy, ktora jest ponad zmystami i intelektem.
Jak ? Nikt tego nie wie z wyjatkiem Boga i tych, ktorzy doswiadczyli
Jego taski™®.

Sw. Grzegorz nawet nie probuje opisaé tresci uswiecajacej wizji.
Jest ona absolutnie niewyrazalna, jak Tréjedyny Bég, ktéry si¢ w niej
objawia: ,,Jego objawienie jest prawdziwie tajemnica, najbardziej boska i
niezwykla w swym rodzaju, jako, ze boska manifestacja, nawet jesli jest
pod postaciag symbolu, pozostaje zawsze niezgi¢biona przez swoja trans-
cendencje”™’.

Palamas pisze dalej, iz nie ma miana, ktbrym mozna by nazwacé
owa wizj¢. Wlasnie dlatego Jahwe, spytany przez Manoego o imi¢, od-
powiedzial: ,,Ono jest tajemnicze’. Miato to, wedlug $w. Grzegorza
znaczy¢, ze wizja boskosci jest nie tylko poza dyskursywnym poznaniem,
ale takze ponad wszelka ekspresjq stowna. Jakkolwiek cztowiek nie jest w
stanie wyobraziC sobie tej wizji, jednakowoz wie od razu, iz jej doswiad-
cza. Nigdy tez nie bedzie przekonany, Zze zjednoczenie osiagneto pehie.
Palamas idzie Sladem sw. Grzegorza z Nyssy, dla ktorego ,.epaktasis”,
czyli niewyczerpalny charakter wizji Stworzyciela, jest spowodowany
nieskonczonoscia natury Boskiej Istoty. Nawet w , przyszlym wieku” nie
bedzie konca boskiego objawiania si¢ i dusza zawsze bedzie w drodze

nastepujacy przeklad tego fragmentu: ,,Swiatlo Przemienienia Panskiego nie za-
cz¢lo sie 1 nie skonczylo. Pozostalo nieograniczone (w czasie i w przestrzeni) i
niepostrzegalne dla zmystéw, mimo, ze kontemplowaty je cielesne oczy...”.

*Palamas, (Agioretikos Tomos uper ton hesyxazontn (Tomos Hagiore-
ticos), PG 150, 1833D.

"Palamas, Defense..., I, #3, 4, wers 33-36, s. 113-115.

3 Biblia Tysiaclecia, Ks. Sdz, 13, 17-18.
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,»Ku”, zawsze spragniona jeszcze glgbszego zjednoczenia. Palamas wyraza
to stfowami: ,,On (Swiety) rozumie zatem, ze jego wizja jest nieskofnczona,
poniewaz jest to W1z_]a Nieskonczonego. Dlatego tez nie jest w stanie
dostrzec granic tej Swiatlosci; a ponadto odczuwa jak staba jest jego
zdolnos¢ recepcji owej Boskoscf’39

3. Bog Jedyny 1 Troisty

Z zalozen teologii apofatycznej wynika, iz Bég stoi ponad jedno-
scig 1 ponad wieloscia, ale jednoczesnie jest monada i triadg. Odwieczny
problem jednosci i1 wielosci w greckiej filozofii znalazt swe rozwiazanie
w filozofii chrzescijanskiej. Ojcowie IV wieku, wieku ,trynitarnego”,
dokonali ogromnego wysitku, by wyjs¢ poza pojecia mysli hellenistycz-
nej, bowiem pozostanie w ich kregu grozito z jednej strony herezjg sabe-
lianska lub arianska™, z drugiej poganskim wielobostwem. Przez przyje-
cie formuly homoousios*', niebezpieczenstwo zostato zazegnane. Od tej
pory Tréjca Swieta, bedzie rozumiana jako tozsamoS$¢ monady 1 triady,
tozsamos$¢ jednej natury i trzech hipostaz. W Wyktadzie czytamy: ,,Osoby
jednocza si¢ bowiem, jak powiedzieliSmy, nie stapiajac si¢ ze soba, lecz
przebywajac w sobie wzajemnie. I pozostajq tez we wzajemnym przeni-
kaniu si¢ poza wszelkim stopniem czy zmieszaniem. Nie znajduja si¢
wiec takze na zewnatrz (Ojca-Przyczyny), czyli jakoby odcigte (od Niego)
w samej istocie, jak to glosit Ariusz. Niepodzielnie — jesli wolno rzecz tak
stresci€ — istnieje Boska natura w oddzielnych (Osobach) niby jedno
wspolne swiatlo trzech stonc, ktore si¢ ze soba przenikaja 1 Swieca ra-
zem™™*.

Przy jednosci substancji, réznica miedzy osobami Trdjcy Sw. jest
widoczna poprzez ich wzajemna relacje. ,,Ojciec, Syn i Duch Swiety sta-
nowig we wszystkim jedno — z wyjatkiem niezrodzonos$ci, zrodzonosci i
pochodzenia”® pisze autor wymienionego traktatu. Nalezy rozumieé to,
poprzez przyjeta za tradycja Ojcow Greckich formuta, wedlug ktdrej nie-

“Palamas, Defense..., I, #3, 22, wers 25-30, s. 159.

0 Zob. C.V.Manzanares, Pisarze wczesnochrzescijanscy - Maly
Stownik, przekl. E. Burska, Warszawa 1996, Ariusz s.20, Sabeliusz s.110.

*! Formula przyjeta przez Sobér Nicejski w 325r, ktéra glosita, iz Bog Ojciec,
Syn Bozy i Duch Swiety sa réwni co do istoty.

“2Jan z Damaszku, Wyklad wiary..., s. 48.

¥ Ibidem, s. 44.
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zrodzony Bog rodzi Syna i oden pochodzi Duch Swigty dzialajacy po-

przez Syna.
,,Wszystko razem — pisze Jan z Damaszku — co ma Syn 1 Duch,

maja to od Ojca, nawet sam byt. I jesli cos nie jest Ojcem, to nie jest tez
Synem ani Duchem. I jesli nie ma czego Ojciec, to tego nie ma rOwniez
Syn ani Duch. I dzigki Ojcu, czyli dzigki temu, ze jest Ojcem, jest 1 Syn i
Duch. I dzigki rowniez Ojcu ma Syn wszystko, co ma 1 tak samo Duch —
to znaczy dzigki temu, ze ma to Ojciec... Illekro¢ wigc uwage swojq zwré-
cimy na Boska naturg, na Pierwsza Przyczyn¢ i1 jednowladztwo (monar-
chia)... przedstawi si¢ nam jednosC. Ilekro¢ zas wezmiemy pod uwage
hipostazy, w ktorych ona istnieje, lub mowiac scislej, ktorymi jest i co
wzieto byt od Pierwszej Przyczyny... czyli jesli wezmiemy pod uwage
Osoby Syna i Ducha Swietego — wtedy stwierdzimy, ze to Trzem (Oso-
bom) nalezy sie adoracja”. Zauwazmy, iz mimo réznicy pochodzenia,
stosunek migdzy trzema hipostazami jednego Bostwa, nie jest relacja
wzajemnej zaleznosci. Chrystus i Duch Swiety to dwie odrebne osoby
pochodzace od jednego Ojca, ktore sa jednoczesnie nieroztaczne w dzia-
laniu objawiajacym Jego obecnos¢. Jan Damascenski wyjasnia to z duza
precyzja: ,,Irzeba zas wiedzieC, ze o Ojcu nie moéwimy, iz jest z kogos,
tylko jest Ojcem Syna. O Synu znOow nie moéwimy, ze Przyczyna ani tez
Ojcem, mowimy natomiast, ze jest z Ojca 1 ze jest Synem Ojca. O Duchu
Sw. méwimy, ze jest z Ojca i nazywamy Go Duchem Ojca’™®.

Kiedy Palamas mowi o Bogu, zawsze ma na mysli Tréjce Swieta:
,,poza boskoscia w Trzech Osobach niczemu nie nadaj¢ imienia boskosci,
ani Esencji, ani Osobie”*, stwierdza. Arcybiskup Salonik rozumie do-
gmat o istnieniu Tréjjedynego Boga w duchu rozwazan Ojcéw Kapadoc-
kich. Przyjmuje go wigc jako antynomig, ktora glosi, iz w jednej niepo-
dzielnej Boskiej Istocie znajduja si¢ trzy rownorzg¢dne Osoby-Hipostazy.
Ich istnienie nie powoduje jednak zadnego rozrdéznienia w Bogu, pozo-
staje On idealng Jednia. Jednakowoz, nie mozemy zredukowaé trzech
hipostaz do jednej. Sa one oddzielnymi, istotowymi tozsamosciami.

Wedlug autora Triad, Tréjca Swieta wlasnie dlatego pozostaje w
centrum doswiadczenia religijnego, poniewaz mamy tu do czynienia z
dziataniem, poprzez ktére Bég wychodzi ku czlowiekowi. Zawsze bierze

* Ibidem, s. 42-45.
* Ibidem, s. 46.
%palamas, Tomos Hagioreticos, PG 150, cd. 725B.
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ono swQj poczatek w Ojcu, przechodzi przez Syna, i spetnia sic w Duchu
sw. Tréjjedyny Bog objawia sig, pozwala w Sobie uczestniczyé. Sw.
Grzegorz znajduje zatem w Tréjcy Swietej ontologiczna podstawe dla
rozrOznienia w boskiej naturze niedostgpnej ludziom esencji (istoty B6-
stwa), oraz udzielanych stworzeniom energii. Te boskie energie sa troja-
kiego rodzaju, gdyz odzwierciedlaja zycie Trzech Osob, z drugiej za$
stanowig jednos¢ jako wspolna wilasnos¢ Trojcy. Pochodza wszak od
Ojca, o ktorym twierdzimy, ze jest Zrédlem mocy, madrosci, Swiatla.
Roézne przejawy boskiej natury, ktore sw. Grzegorz nazywa za Maksy-
mem Wyznawca boskimi energiami, ukazuja nam Tréjce Swieta jako
zrédlo i cel mistycznego do$wiadczenia®’.

W metafizyce S$wiatla Grzegorza Palamasa, takie rozumienie
Tréjcy Swietej konstytuuje droge gewsiv (przebdstwienia) cziowieka.
Pierwsza przyczyna 1 ostatecznym celem tej wedréwki jest Tréjedyny
Bég widziany, jako istotowa calos¢. Nie mozna jednak inaczej dojs¢ do
Ojca jak przez Syna, nie mozna tez rozwaza¢ tajemnic Syna nie bedac
oswieconym przez Ducha. To jego dziatanie otwiera czlowieka na nie-
stworzone Swiatlo, ktérego istnienie potwierdza Osoba Chrystusa. Przez
uczestnictwo w poznawalnej istocie Syna, boskim fw=v, dochodzimy do
Absolutu, przebostwienie osiaga peinig.

Aby lepiej zrozumieé mysl Sw. Grzegorza, musimy przyjrze sie
blizej rozréznieniu OjcéOw poswieconemu osobie Chrystusa. Wokot dru-
giej hipostazy Tréjcy Sw. narosto najwiecej kontrowersji i dyskusiji, co
wyraza ilos¢ powstalych dogmatéw soborowych, okreslonych jako chry-
stologiczne. Jednym z najtrudniejszych zadan okazato si¢ ustalenie wza-
jemnego stosunku boskiej i ludzkiej natury w Chrystusie. W czasie kolej-
nych soboréw (od efeskiego w 431 r. po drugi nikejski w 787 r.) kladzio-
no nacisk badz na czlowieczenstwo, badz na boskos¢. W literaturze za-
chodniej przewaza opinia, iz zwyciezyla koncepcja monofizycka, ktora
akcentuje boska nature Chrystusa kosztem rozumienia Jego osoby w
ludzkim, historycznym wymiarze. Nalezy sadzi¢, ze jest to duzym uprosz-
czeniem, zwlaszcza gdy dokladnie przestudiuje si¢ rozwazania sw. Mak-
syma, ktore zostaly uprawomocnione przez VI Sobdr Powszechny, spro-
wokowany herezja monoteletyzmu. Sw. Maksym rozwija koncepcje¢ Oj-
cow Kapadockich uznajaca, iz kazdemu stworzeniu przystuguje nieod-

“7Zob.Palama s, Theophanes, PG 150 cd. 941; W . L o s s k 1, Teologia
Mistyczna..., s. 62.
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laczna od jego natury energia — wola. Wobec tego, w Chrystusie obok
dziatajacej woli boskiej znajdowata si¢ wola ludzka, konstytuujaca au-
tentyczne czlowieczenstwo Logosu®. Ona tez dostosowala si¢ do boskiej
natury Syna Bozego, nie bedac przez to ani przystonieta, ani umniejszo-
na". Zatem w Chrystusie unia dwéch natur jest hipostatyczna, tzn. nie
powoduje podziatu na dwie niezalezne istoty, boska 1 ludzka, lecz zamyka
sie¢ w jednej hipostazie, postaci Boga Wcielonego. Mdégl wiec pisac Jan z
Damaszku: ,,Jeden bowiem jest Chrystus (...). Dlatego 1 chwata zwiazana
w sposéb naturalny z Bostwem, stata si¢ wspolng obydwu naturom wobec
tozsamosci hipostazy, ale tez 1 stabosC, zwigzana z ciatem, podobnie oby-

: ‘ 50
dwu naturom stata si¢ wspolna™™.

4. Przebostwienie cztowieka

Czlowieczenstwo w Chrystusie pozostajac nie zmieszane z Jego
boskoscia, statlo si¢ dla doktora hezychazmu podstawowym warunkiem
umozliwiajacym spotkanie czlowieka z niepoznawalnym Bogiem. Wila-
snie dlatego Palamas uwaza Chrystusa za jedynego posrednika, tajemni-
cze miejsce stycznosci humanum z divinum. ,,Bog stat si¢ czlowiekiem,
aby cztowiek mogl sta¢ si¢ Bogiem™ glosi przeciez tak charakterystyczne
dla teologii Wschodu, wielokroé cytowane credo $w. Atanazego’'. Kon-
sekwentnie, jedynym sposobem zrealizowania idealu peinej wolnosci
czlowieka jest otwarcie si¢ na niestworzone Swiatlo — energie boskiej
natury Chrystusa. On jako hipostaza Logosu, przez swoje wcielenie po-
konat nieprzekraczalna dla czlowieka barier¢ smierci, grzechu 1 natury.

Bpor.Jan z Damaszku , Wyklad wiary..., s. 158 : ,,poniewaz zatem
Chrystus ma dwie natury, utrzymujemy, ze ma réwniez dwie naturalne wole chce-
nia i1 dwa naturalne dziatania”; por. Maksym W yznawca, Disputatio
cum Pyrrho, PG 91, 344, 345D-348A.

YPor.Jan z Damaszku, Wyklad wiary..., s. 178: ,, jednak cialo Pa-
na wzbogacito si¢ o energie Boskie dzigki owemu najscislejszemu, bo hiposta-
tycznemu zjednoczeniu si¢ ze Stowem nie doznajac przy tym zadnego uszczerbku
w swoich cechach naturalnych. (...) Podobnie rozumiemy przebdstwienie woli: nie
jakby jej naturalne dzialania ulegly przemianie, lecz, ze zjednoczyla sie z Boska,
wszechmocna wola, stajac si¢ wola wcielonego Boga”.

®Jan z Damaszku, Wyklad wiary..., s. 172.

lPor. W. Hryniewicz, Znaczenie patrystycznej idei przebdstwienia
dla soteriologii chrzescijanskiej, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, t 27, z. 2

(1980), s. 19-33.
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Przygotowat tym samym grunt dla dzialania Ducha Swigtego, trzeciej z
Oséb Trojcy.

Jest ona najbardziej skryta, niejawna, nie posiada swego oblicza:
,»oyn jest obrazem Ojca, a Duch obrazem Syna”, pisze Jan z Damaszku
dodajac, iz Duch objawia si¢ poprzez dzialanie®*. To pierwszy posrednik,
ten ktory nawigzuje facznos$¢ Stworzyciela ze stworzeniem. Tylko przez
napeinienie Duchem, ulomna ludzka natura wchodzi na droge doskonale-
nia si¢. Mozna powiedziec, ze tak jak Chrystus przyszedl by zbawié ludz-
ka physis jako cato$¢, tak Duch Sw. jest zestany indywidualnie, jednost-
kowo. Kazdemu z osobna udziela trudnej do wyslowienia Boskiej emana-
cji, Swiatla — laski, ktorego doktryn¢ w pelni rozwinat sw. Grzegorz Pa-
lamas. Tradycja podkresla przy tym, ze pojawienie si¢ przebdstwiajace;
faski nie jest aktem gwaltu na ludzkiej naturze, ale czynnikiem koniecz-
nym, by przywroci¢ utomnej istocie pelni¢ wolnosci. Sensem ludzkiego
zycia staje si¢ powrot do Boga rozumiany jako przebdstwienie. Wkro-
czenie na droge geosiv jest jedynym zadaniem ziemskiego stworzenia.
Mysl te znajdujemy w antropologii sw. Maksyma Wyznawcy, ktory
twierdzi, iz cztowiek powolany jest do przezwycig¢zania ograniczen wyni-
kajacych z bycia stworzeniem, zas jego naczelne zadanie to partycypacja
w bycie boskim™.

Te trudng misj¢ utatwia czlowiekowi zawarty w nim Bozy obraz i
podobienstwo. W pismach Ojcow Kapadockich, jak rowniez syntezie
Maksyma Wyznawcy, raczej trudno znalezé wyrazne okreslenie, czym
jest Ow obraz. Ogoélne rzecz biorac, sa to idee uczestniczace w Boskim
istnieniu, energie przenikajace nasza skazona naturg¢. A wigc tak rozumia-
ny obraz, nie ogranicza si¢ do jednego z aspektow ludzkiego bytu np.
ducha czy duszy, ale obejmuje catos¢ psycho-fizyczng. Zauwazmy dwie
daleko idace konsekwencje ujetej] w ten sposéb antropologii. Po pierwsze,

Jan z Damaszku, Wyklad wiary..., s. 32: , Lecz rozumiemy, ze
jest to istotna Moc majaca wilasng, odrebna hipostazg, pochodzaca od Ojca a
spoczywajaca w Slowie, ktore Je objawia (...), ma zycie, wolnos¢ wyboru, ruchu
oraz zdolnos¢ dziatania™.

> Zob. Maksym Wyznawca, Ambiquorum Liber, PG 91, 1088 c;
cyt.zaJ.Meyndorff Teologia..., s. 212: ,,W ten sposob, w jaki zjednoczo-
ne sg dusza i cialo, Bég powinien sta¢ si¢ dostepny udzialowi w Nim duszy, a za
posrednictwem duszy, udzialowi w Nim ciata, tak aby dusza mogla otrzymac
niezmienny charakter, a cialo nieSmiertelnos¢; a wreszcie, by caly czlowiek mogt
sta¢ sie bogiem przebostwionym dzigki tasce Boga, ktory stat si¢ czlowiekiem”.
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czlowiek poprzez otwarcie si¢ na dziatanie Ducha 1 jego moce jest w sta-
nie odnowi¢ w sobie utracony obraz, sta¢ si¢ z powrotem podobnym Bo-
gu. Po drugie, uznanie cziowieka za jednos¢ psychosomatyczna pozwala
Palamasowi broni¢ metody modlitwy, ktora bazuje na opanowaniu pod-
stawowej funkcji ciata — oddechu. Jednoczesnie, czyni uzasadnionym
wielki nacisk autora Triad na mozliwos¢ zobaczenie niestworzonego
Swiatla (utozsamionego z przebdstwiajacymi energiami) oczami ciala, tak
jak doswiadczyli tego apostotowie na goérze Tabor.

Zakonczenie

Oparta na tradycji 1 dogmacie metafizyka swiatla sw. Grzegorza
Palamasa jest jedna z najwazniejszych prob wyrazenia doktrynalnych
fundamentow duchowosci Prawostawia. Doktor hezychazmu, daleki od
wprowadzania nowych teorii, jest wiernym swiadkiem tradycji. Stara si¢
nie wykraczaé poza to, co zostalo powiedziane w Pismie Swietym, w
dzietach Ojcéw Kosciola, potwierdzone dekretami soborowymi.

Wkitad Palamasa w teologi¢ bizantyjska zostal ujety w forme do-
gmatu na mocy ustalen Synodu Ekumenicznego w 1351, zas w 1368 r sw.
Grzegorz zostal kanonizowany. W dzietach arcybiskupa Salonik teolo-
giczne podstawy wschodniej duchowosci znalazly swdj najpetniejszy
wyraz. W ten oto sposob zamknal si¢ teologiczny krag: Palamas wyszedt
od tradycji i wrocit do niej, jako jeden z jej elementow.
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