
ANALECTA CRACOVIENSIA XLI 2009

Jerzy BETLEJKO
Chrześcijańska Akademia Teologiczna 
Warszawa

ZARYS ANTROPOLOGII 
ŚWIĘTEGO BAZYLEGO WIELKIEGO

POJĘCIE ANTROPOLOGII

Zarys ogólny problematyki

Antropologia św. Bazylego Wielkiego, nie różniąc się zbytnio od na
uczania św. Grzegorza Teologa i św. Grzegorza z Nyssy, przejawia 
pewne specyficzne cechy charakterystyczne. Spowodowane to zostało 
zarówno przez samą osobowość arcybiskupa Cezarei Kapadockiej, jak 
też okoliczności historyczne, które zmusiły go do zajęcia się w głównej 
mierze naglącymi problemami Kościoła o bardzo praktycznym charak
terze.

Antropologia św. Bazylego Wielkiego jest więc z gruntu ascetyczna, 
i dlatego brak w niej lirycznej formy wyrazu, tak bardzo charaktery
stycznej dla św. Grzegorza Teologa, oraz skłonności do filozofii, jak 
w przypadku św. Grzegorza z Nyssy. Nauka św. Bazylego Wielkiego na 
temat człowieka jest bardziej surowa i bezkompromisowa w stosunku do 
ludzkich słabości i czasami sprawia wrażenie pewnej szorstkości oraz 
nieelastyczności. Wypływało to jednakże z głębokiej duszpasterskiej 
troski o człowieka oraz z odczuwania różnicy, istniejącej pomiędzy 
człowiekiem sprzed upadku a zniekształconym stworzeniem po upadku. 
Tak więc element ascetyczny jest niezbędnym warunkiem wstępnym do 
zrozumienia antropologii św. Bazylego Wielkiego.

Ciało człowieka po upadku, pomimo godności, którą posiada jako 
mieszkanie duszy, wyraźnie różni się od duszy, całkowicie je prze
wyższającej, chociaż łączący je związek jest uważany za najściślejszy, 
a przemienienie „w Chrystusie” (èv Xpicnip) przebóstwionego człowieka 
dotyczy zarówno duszy, jak i ciała. Jednakże ascetyczny pogląd na ciało 
w jego obecnym ,.upadłym” sensie, zmuszał św. Bazylego Wielkiego
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do traktowania go czasami jako przeszkody w dążeniu wierzącego do 
doskonałości1 2

Dlatego też chrześcijańska koncepcja ciała (crâpa) była tak diame
tralnie różna od starożytnych koncepcji greckich. Chrześcijanin nie pra
gnął zdobycia atletycznej, proporcjonalnej budowy ciała, których ideał 
reprezentują starożytne posągi. Człowiek miał zaspokajać apetyty ciała 
jedynie w takich przypadkach, kiedy to było niezbędne do zachowania 
życia. W ten sposób ciało nie staje się ani przeszkodą w wewnętrznej 
walce, podejmowanej przez duszę, ani też nie skupia na sobie całej uwa
gi i troski człowieka. Odraza św. Bazylego Wielkiego do „obfitości 
ciała” (KoXuoapKÍa) i „zdrowej cery” (sb/poia) świadczą bardzo dobrze 
o ascetycznym podłożu jego myśli Doskonalenie się duszy było jego 
główną troską: rcpaÇiç lub 7tpaKTtKf| (ptXoootpía czy też dobroczynność 
społeczna nie były przez niego pojmowane jako działania skierowane na 
zewnątrz i cele same w sobie. Wszystko to było włączane do stadium 
przygotowawczego, w którym człowiek ćwiczy się, przy pomocy cnót, 
w celu osiągnięcia przebóstwienia i rozkoszowania się możnością oglą
dania Boga (Oecùpia).

Antropologia św. Bazylego Wielkiego miała na celu podkreślenie 
faktu, że człowiek nie może być pojmowany w wąskich i duszących go 
granicach tego świata i że skoro znajduje się we władzy śmierci, i nosi 
w sobie chorobę — grzech, to jest zobowiązany do odnalezienia swego 
prawdziwego ja, aby nieustannie przemieniać się w Chrystusie. Tak więc 
cechą charakterystyczną prawdziwego człowieka jest „przechodzić przez 
to życie, spieszyć się zaś ku innemu życiu”3 Dlatego właśnie akcen-

1 Por. ArniTiTpioo T T o á p r |,  Eioayaryfi orr¡ <TKÉyr¡ tównaxèpa>vrff; ’OpQôôofrjç EkkI -  
r]<riaę, ©eaaaÀovÌKT] 1992, s. 174.

2 Por. "Opoi Kar à  uXô.toç {Asceticon magnum sive Quaestiones [regulae fusius tracła- 
taej) 17, 2, PG 31, 964C: ,,'Q yàp tòv à0À.T|Tfiv fi rcokuaapKÍa Kai fi EÜ/poia xapaKTT|piÇei, 
o b ro  tòv X piauavòv tò KaT£GKÀ.T,KÔç toô ocbpaiog, Kai fl èk ttîç ÈyKpaTEÎaç È7tav0oôaa 
àxp ia  ôeîkvuotv, o u  à0À.r|Tfiç ovtcûç èoxi xœv èvtoàcüv toô XpiaToô” ; „Albowiem jak  atletę 
charakteryzuje obfitość ciała i zdrowa cera, tak też wysuszone ciało i rozkwitająca dzięki 
wstrzemięźliwości bladość pokazują [na] chrześcijanina, że jest istotnie atletą przykazań 
Chrystusa”, oraz Eię tò npoacye aeavrâ {Homilia in illud: Attende tibi ipsï) 3, PG 31, 204D: 
„SópaToę pèv yàp EÔ7ia0oôvToç Kai 7toÀ.uaapKÎçc Papuvopévou, àvàyKri àôpavfj Kai âxovov 
eîvai îcpôç xàç oiKEiaç èvepyEÎaç tòv voôv y u /ó ę  ôè eôektoôotiç Kai ôià Tfjç xœv àya0œv 
(lEXérriç npôç tò oîkeîov péye0oç ôyou|j.Évriç, È7tópevóv èoti tfiv toô acbgaToç eÇiv Kara- 
gapaiveaôai”; „Gdy ciału dobrze się powodzi i obciążone jest przez otyłość, umysł musi być 
niezdolny do działania i pozbawiony napięcia do właściwych sobie czynności; gdy zaś dusza 
ma się dobrze i wzniesie się do własnej wielkości przez rozważanie dobra, następstwem tego 
bywa, że stan ciała więdnieje” (tłum, polskie: T. S in k o , Wybór homilij i kazań, Kraków 
1947, s. 225).

3 Eiç IA ’ PaÀpóv {Homilia super X IV  Psalmum) 1, PG 29, 252AC: „napoÓEÚEiv pév tóv 
píov toôtov, È7tEÎyEa0ai ÔÉ 7tpôç èxÉpav Ç(ûf|v”
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tował ontologiczną i moralną różnicę między człowiekiem „zgodnym 
z naturą” (Kaxá tpńaw) a człowiekiem upadłym. Naturalnym stanem 
człowieka jest rozwój skierowany ku Bogu, a jego prawdziwą ojczyzną 
jest przebywanie blisko Boga. W ten sposób chrześcijańska antropologia 
staje się przewodnikiem, pomagającym człowiekowi wrócić ze stanu 
upadku do stanu sprzed upadku, i przypomina mu o jego celu, tzn. o nie
ustannym poruszaniu się w kierunku Boga, aby osiągnąć stan podo
bieństwa. Tak oto egzystencja człowieka nabiera już teraz, dzięki łasce 
Ducha Świętego, cech interferencji z wiekuistą teraźniejszością Boga. 
Antropologia chrześcijańska, uświadamiając człowiekowi, że jest tylko 
tymczasowym mieszkańcem obecnego świata, chroni go również w mia
rę możliwości przed przywiązaniem się do spraw przemijających, inspi
ruje go do przeżywania prawdy w sposób eschatologiczny oraz podsyca 
w nim pragnienie do przeżywania wieczności już teraz.

Cel i pojęcie antropologii według św. Bazylego Wielkiego

Głównym celem chrześcijańskiej antropologii, zgodnie z nauką 
św. Bazylego Wielkiego, jest zwiększanie wiedzy o Bogu, dzięki której 
człowiek rozumie lepiej sens życia oraz swój cel, i usiłuje realizować 
w Chrystusie nieustanny proces zdobywania Bożego podobieństwa. 
Zwiększanie wiedzy o Bogu jest też celem kosmologii. Ale wiedza 
o Bogu, jaką się zdobywa za pośrednictwem kosmologii, jest jakościowo 
gorsza od tej, pochodzącej z samopoznania, ponieważ ten, kto w Chry
stusie poznał samego siebie, zauważa w sobie ogromną mądrość Bożą 
i się jej uczy. W ten sposób nie potrzebuje już innej naturalnej i objawia
jącej wiedzy4

Gdy mowa jest o człowieku, nie należy go pojmować jako bytu sa
mowystarczalnego. Wszelkie przeprowadzane na nim badanie, powinno 
się odbywać w powiązaniu z jego Stwórcą oraz z otaczającym go świa
tem duchowym i materialnym. Ten warunek jest podstawową tezą św. 
Bazylego, ponieważ nierozerwalnie i organicznie łączy poznanie Boga 
(Geoyvœaia) z antropologią i kosmologią.

4 Por. Eię E^ar^pepov (Homiliae in hexaemerorí) 9, 6, PG 29, 204BC: „[...] KCtízoi où 
(iSXÀov èÇ oôpavoô K<n yfiç zòv ©eôv ëoziv èmyvœvai, fi kcù èk zf|ç oiKCiaç fipœv Kaza- 
CTKeufiç zôv ye cuvezœç èauzàv éÇezàaavza, œç <pr|aiv ó 7tpo<pfizr|ç « ’E0aupaazœ0T| f] yvœaiç 
aou è£ èpoô», zouzéaziv, ègauzôv Kazaga0d)v, zô ônepPâXXov ztîç èv ao l ao<piaç ÈÇeSiSâ- 
X0T|v”; „[...] pomimo, iż nie dzięki niebu i ziemi można bardziej poznać Boga, a raczej dzię
ki naszej własnej budowie, jeśli tylko rozumnie bada się siebie samego; jak powiedział pro
rok: «Zdumiewająca stała się wiedza o Tobie z mego [powodu]», to znaczy, poznając siebie, 
zostałem pouczony o przewadze mądrości, która jest w Tobie” Por. też Eię TÒnpóoexe a ta
vi: â> (Homilia in illud: Attende tibí ipsi) 7, PG 31, 213D-216A.
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/
Święty Bazyli Wielki wyróżniał wyraźnie dwa paralelne sposoby 

potraktowania problemu człowieka. Zgodnie z pierwszym sposobem 
człowiek jest analizowany horyzontalnie i całościowo, albowiem jeste
śmy „wszyscy krewni, wszyscy bracia, wszyscy potomkowie jednego 
Ojca”5 W przypadku drugiego sposobu analiza człowieka ma charak
ter wertykalny i zindywidualizowany, ponieważ jego zbawienie i relacja 
z Bogiem jest owocem współpracy (cruvEpyía) z łaską Bożą. Ten drugi 
sposób, który był szczególnie preferowany przez św. Bazylego, wiąże 
się z pewnymi trudnościami, gdyż ma charakter mistyczny. Ale wszyst
ko, co ma związek z człowiekiem wewnętrznym i wiedzą o nim „istotnie 
[...] wydaje się być najtrudniejszym ze wszystkiego [...] do poznania”6 7 8

Wśród pojawiających się trudności najważniejsze są następujące:
a) Człowiek z natury swej jest o wiele bardziej skierowany na zewnątrz 
siebie aniżeli ku swemu wnętrzu. Dlatego, choć łatwo uczy się, obser
wując naturę „naszych spraw” (ripÉTEpa), czyli tego, co ma związek 
z ciałem, to „oko [...] nie jest przydatne do patrzenia na siebie”
b) Umysł człowieka pomimo całej jego zdumiewającej bystrości w iden
tyfikowaniu tego, co jest mu obce, wykazuje jednak inercję i ociężałość, 
gdy ma stwierdzić głębię i rozmiary oddalenia się jednostki od Boga 
z powodu grzechu . c) Człowiek, żyjąc po upadku w duszącym go śro
dowisku, jest ograniczany przez czas i przestrzeń, stopniowo się z tym 
faktem pogodził i całkowicie podporządkował sytuacji „wbrew naturze” 
(ítapá (púaiv). W ten sposób uważa siebie i wszystko, co jest z nim 
związane, za dobre i naturalne. Tak więc bez przewodnictwa Ducha 
Świętego nie może pojąć swojej istoty i celu, zgodnie z tym, co zostało 
wyrażone na początku w prawdziwym i naturalnym „pierwszym po
wstaniu” (7tpá)TT| yévEotç), kiedy piękno sprzed upadku nie zaciemniło 
się jeszcze „hańbą” (atoyoę) grzechu9

Jeśli, według św. Bazylego Wielkiego, będziemy w stanie pokonać 
powyższe przeszkody, to wtedy

poznamy samych siebie, poznamy Boga, pokłonimy się [...]  posłużymy [...] wy
sławimy [...] pokochamy [...] uszanujemy [...], nie przestając oddawać pokłonu 
«Zwierzchnikowi życia» naszego obecnego i przyszłego, Tego, przez którego

5 'Opilia év AaidÇoiç {Homilia dicta in Lacisis) 2, PG 31, 1441 A.
6 Eiç EÇaÿpEpov {Homiliae in hexaemerorí) 9, 6, PG 29, 204BC: ,,TÓ) ôvti... eoike nàv- 

tcùv eîvai x“ êîtû)TaTOV [...] èmyvcôvai”
7 Tamże, „ôtpOaXpôç [...] è<p’ Éauxôv où KÉxpr|Tai T<P ôpâv”, por. też Eiç tò npóae/e 

oEawcą {Homilia in illud: Attende libi ipsi) 3, PG 31, 204A.
8 Por. Eiç E^atjpepov {Homiliae in hexaemerorí) 9, 6, PG 29, 204BC.
9 Por. tamże, 6, 1, PG 29, 120A oraz Eiç tò ripócexc aeavrâ {Homilia in illud: Attende 

tibi ipsi) 7, PG 31, 216A.
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udzielono już bogactwa, i który sprawdza się w obietnicach, i dzięki doświadczeniu
[rzeczy] obecnych potwierdza nam te, których oczekujemy10

Niezbędnym warunkiem samopoznania jest zdefiniowanie rzeczywi
stego człowieka i odróżnienie go od jego drugorzędnych cech charakte
rystycznych. Przede wszystkim, czym innym jesteśmy „my sami” Cnpeu; 
amoi), czym innym „to, co nasze” (fipéxepa), a jeszcze innym „to, co 
nas dotyczy” (rcepi ripaę). To, czym jesteśmy „my sami”, tworzą dusza 
i umysł, jako główne składowe bycia „na obraz Boży” (kolt’ eìkovol 
©£0$). Do „tego, co nasze” należą ciało i jego zmysły, a w skład „tego, 
nas dotyczy” wchodzą wszelkiego rodzaju sztuka, dobra materialne 
i ogólnie to, co dotyczy różnych potrzeb życiowych* 11 Mając na uwadze 
powyższe podziały, człowiek ma obowiązek skupić się i zatroszczyć 
o to, co jest aksjologicznie wyższe. W ten sposób, wznosząc się od tego, 
co nieznaczące ku prawdzie, lepiej pozna siebie i w konsekwencji prze
kona się, że rzeczywiście „nie to, co się widzi, jest człowiekiem, lecz, że 
potrzeba jakiejś lepszej mądrości, przez którą każdy z nas poznaje sie
bie, kim jest”12.

Jeśli człowiek zdoła dzięki łasce Bożej osiągnąć samopoznanie, to 
znaczy wiedzę o swej istocie zgodnie z tym, co się przejawia w „podo
bieństwie Bożym”, to będzie mógł zdobyć dla siebie bogactwo skarbu 
poznania Bożego, pojmując głębię miłości, jaką Bóg mu okazał i jedno
cześnie niążyjąc. Dlatego św. Bazyli podkreślał, że do czasu pojawienia 
się człowieka, nauka o Bogu była nieznana. Dopiero, gdy Bóg go stwo
rzył, pojawiła się wiara, a dogmat prawdy został wyrażony wyraźniej13

Tak więc w człowieku, jak w „jakiejś małej ozdobie” (piicpóv riva 
SiáKoapov), objawia się niezbadana mądrość Stwórcy. Dlatego też natu
ralne jest, że między Bogiem i człowiekiem istnieje pewien związek 
analogii. Na podstawie więc istniejącej w człowieku bezcielesnej duszy 
pojmuje się bezcielesność Boga, która jest niezależna od czasu i miejsca, 
ponieważ także umysł człowieka nie „ma poprzedniego pobytu w prze
strzeni” (7TporiYonp.évr|v ëxei xf|v èv tÓ7Kú StaxpiPriv), który ma miejsce

10 Eię E^arjpEpov (Homiliae in hexaemeron} 6, 1, PG 29, 120A: „éauxoùç émyvcúcó- 
(leOa, ©eòv yvœpiaopEV [...] 7ipooKUVTiao|iEV [...] SouXEÙaogEv [...]  SoÇàaogEv [...] àyanTi- 
aopev [...]  ai5ea0iiaó|iE0a, «xòv àpxqyòv xfiç Çcüf|ç» Tjptûv ttîç 7tapoùar|ç Kai xf|ç gEÀÀoù- 
ot|ç 7tpOCTia)voûvTEÇ oùk à7toÀ.TiÇop.EV, xòv Si’ où TUjpźęsyzto fióri nXoùxou Kaì xà èv èrcayyE- 
Maiç niaxoùpevov, Kaì xfi Jieîpçt xâv rcapóvxcùv pEpaioùvxa xipîv xà JipoaôoKâpeva”

11 Por. Eiç tô ripooe'/e oeavTCp (Homilia in illud: Attende tibí ipsi} 3, PG 31, 204A.
12 npôç  tovç véovç ônatç av EAÀtjviKÔv dxpekoivro kôycov (De legendis gentilium  

libris) 7, PG 31, 581C: „où xô ôpâgevov èaxiv ó àvOpœnoç, àÀÀà xivoç ÔEÎxai 7iEpixxoxépaç 
aoipiaç, Si’ -qç EKaaxoç fiP®v, oaxiç îioxé èaxiv, éauxôv èîiiyvâaExai” Tłum, polskie: T. S in 
ko, Wybór homilij i kazań, s. 225.

13 Por. Eiç EÇarjpepov (Homiliae in hexaemeron} 9, 6, PG 29, 205 AB.
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w przypadku sprzężenia umysłu z ciałem. Na podstawie niewidzialności 
ludzkiej duszy wnosi się również na temat niewidzialności Boga.

Za pośrednictwem samopoznania jest wysławiany sam Bóg, gdyż 
w ten sposób wyraźniej jaśnieje Jego mądrość i miłość. Człowiek może 
tego dokonać: a) gdy przeanalizuje siebie i ujrzy bliską wzajemną zależ
ność ciała i duszy, współodczuwanie i wspólnotę, jaką posiadają członki 
ciała dzięki sile duszy, która w nim mieszka, i b) gdy ujrzy siłę, jakiej 
dusza udziela ciału, współodczuwanie, którym się ciało rewanżuje du
szy, i przede wszystkim zwycięstwo cnoty nad złem oraz istniejącą 
w człowieku możliwość przebóstwienia, jeśli się oczyści ze zmazy grze
chu14

Nie należy więc sądzić, że ludzka egzystencja jest samowystarczalna 
i samodzielna, gdyż chodzi tu o stworzenie i byt, który progresywnie 
się doskonali dzięki swemu ruchowi skierowanemu ku Bogu. Tak więc 
wartości człowieka nie należy poszukiwać w tym, kim ,jest” (eívai), 
lecz w tym, kim „się staje” (yíyveoOai).

Innymi słowy, wartość człowieka zawiera się w istniejących w nim 
zalążkach pokrewieństwa z Bogiem, które dzięki „doskonalącej” (rei- 
eioboa) łasce Ducha Świętego i wolnej synergii człowieka, prowadzą go 
ku nieustannemu dążeniu do upodabniania się do Boga.

CZŁOWIEK PRZED UPADKIEM

Pierwotny stan człowieka

Pierwszy człowiek, natychmiast po swoim stworzeniu, spojrzał 
w niebo i przepełniła go radość z powodu piękna widzialnego stworze
nia. Poczuł też wielką miłość do Boga, który obdarzył go życiem wiecz
nym i rajską rozkoszą. Bóg stał się rozmówcą człowieka, uczynił go też 
swoim słuchaczem oraz godnym poznania swego Stwórcy w celu osią
gnięcia Bożego podobieństwa15

Ponadto wyposażył człowieka w rozum i uczynił go panem wszyst
kich rzeczywistości ziemskich. Tak oto człowiek, choć ustępował niero
zumnej naturze pod względem siły, został wybrany na zwierzchnika 
nierozumnych i nieożywionych stworzeń, gdyż był rozumnym dzie
łem Boskich rąk. Moc rozumu rekompensowała słabość sił fizycznych

14 Por. Eię ■zòIlpóoexE aeavni) (Homilia in illud: Attende libi ipsi) 7, PG 31 ,216AB.
15 Por. ‘'Ori OVK ëativ aîxioç xcov koków ó 0eóę (Quod Deus non est auctor malorum) 7, 

PG 31, 344C; “Opoi Kaxà xlàxoç (Asceticon magnum sive Quaestiones [regulae fusius 
tractataej) 2, 3, PG 31, 913B; Optila év AokIÇoiç (Homilia dicta in Lacisis) 8, PG 31, 
1453AC.
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i dzięki temu człowiek mógł „się podźwignąć do [...] nieba” (rcpóę 
oùpavòv [...] Ù7tepap0f|vai)16.

W ten sposób świat nabierał sensu i znaczenia, albowiem istniał czło
wiek, dla którego został stworzony, aby służyć mu jako „miejsce ćwi
czeń dla [pozyskania] cnoty” (yupváatov àpexriç). Materialne stworze
nie, które stanowiło ramy ludzkiego życia, nie mogło być więc pojmo
wane jako zamknięty i samowystarczalny system, który posiada w sobie 
cel swego istnienia. W takim świecie człowiek ćwiczył się i przygoto
wywał, naśladując w miarę możliwości swego Stwórcę i zarysowując na 
ziemi ład i porządek istniejące w niebie. W ten sposób był wywyższany, 
a jego cnoty ustawiały go w jednym rzędzie z aniołami i „błyszczały na 
wieki przed oczyma Stwórcy”17

Boskie dary

Człowiek nie został stworzony jako doskonały od razu, na począt
ku, lecz otrzymywał od Boga szczególne wyposażenie, które jako dary 
Stwórcy pomagało częściowo doskonałej naturze ludzkiej w spełnianiu 
celu, dla którego istniała. Człowiek musiał dobrowolnie podążać tą dro
gą, prowadzącą od tego, co względne ku doskonałości, ponieważ, jak ze 
szczególnym naciskiem twierdził św. Bazyli:

nie to jest miłe, co wymuszone, ale to, co się dobrze czyni z cnoty. Cnota zaś po- 
wstaje z wolnej woli, a nie z przymusu; wola zaś zawisła od tego, co jest w naszej 
mocy18.

Dary Boże mają na celu unieść człowieka od srvai ku xeXtoùaGai, to 
znaczy ku podobieństwu Bożemu, i ruch ten jest nieustanny oraz całko
wicie zgodny z najgłębszymi potrzebami natury ludzkiej. Wypływa stąd 
wniosek, że dary udzielane człowiekowi przez Boga mają charakter nie
ustanny w tym sensie, że Bóg udziela coraz to nowych darów, a stare 
odnawia.

16 Etę E^ar¡pepov (Homiliae in hexaemeron) 6, 1, PG 29, 117C-120A; 8, 5, PG 177B; 
"Opoi KatànXàroç (Asceticon magnum sive Quaestiones [regulae fusius tractataej) 2, 3, PG 
31,913B.

17 IJepi xov prj Jtpoatjkâodai xoîç (îküxikoîç (Quod rebus mundanis adhaerendum non 
sit) 5, PG 31, 549AB: ,,Àù|ircou<n ôi* aiôvoç òrco toîç toù KTÎaavToç ôcpQaXpoîç” Tłum, pol
skie: T. Sinko, Wybór homilij i kazań, s. 193. Por. OpiÀia év AaiciÇoiç (Homilia dicta in La- 
cisis) 8, PG 31, 1452CD.

18 "Ori oùc eoxiv aixioç xtûv kokûjv ó Oeóę (Quod Deus non est auctor malorum) 7, PG 
31, 345B: ,,où tò TivayKaapévov <ptÀov, àXÀà tò èÇ àpeTfiç KaTopQoúgevov. ’A p etti ôè èk 
rcpoaipéaecûç, Kai oùk èÇ àvàyKqç yivETai. npoaipeaiç ôè tôv écp’ fipîv tîptt,tœi” Tłum, pol
skie: T. Sinko, Wybór homilij i kazań, s. 113-114.
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Dary Boże są zatem udzielane nieustannie na przeciągu całej historii 
ludzkości, szczególnie zaś w czasach ostatecznych, gdy pojawią się naj
większe dary Bożej miłości. Święty Bazyli Wielki rozróżniał dobra 
udzielone człowiekowi na dwie kategorie: a) na Ju ż  otrzymane od 
Boga” (fjÓr| -07nipYp.éva 7tapá too @eoô) i b) na „według obietnicy odło
żone na później” (6V ETrayyEÀiaç óoTEpov àìroKeipEva). Do pierwszych, 
które są określane jako „ludzkie” (avOpttava), należą: stworzenie czło
wieka przez Boga, jego zdolności intelektualne, dzięki którym bada na
turę istniejących rzeczy, analizuje to, co dotyczy Boga, odczuwa radość 
wynikającą z mądrości i panowania nad nierozumną naturą itp. W skład 
drugiej kategorii wchodzą Jeszcze większe dary” (eti gEÎÇœ ôœpa), to 
znaczy zbawcze wydarzenia Boskiej ekonomii w czasach ostatecznych, 
jak: Wcielenie, dary Ducha Świętego, pokonanie śmierci, nadzieja zmar
twychwstania, doskonalenie życia ludzkiego przy pomocy przykazań, 
podążanie ku Bogu, Królestwo Niebieskie, wieńce sprawiedliwości oraz 
wszystkie inne dobra, które „przekraczają możliwości umysłu i słowa” 
(kœî Ôiavoiaç Kai Zóyou Súvaptv wtEpPaivoixyi)19

Dary Boże nie są pojmowane w sposób statyczny, lecz przede 
wszystkim dynamiczny. Jako przejawy miłości Bożej, nie mogą się 
ograniczać czasowo, i dlatego te „ludzkie” towarzyszą następującym po 
sobie pokoleniom, natomiast „Boskie” pojawiają się w historii zgodnie 
z planem Bożej ekonomii. Odnośnie do tego wszystkiego człowiek nie 
może mówić dosłownie, że posiada te dary, lecz, że je przyswaja. To 
przyswajanie zakłada odpowiednią zmianę wewnętrzną człowieka, aby 
mogła nastąpić koordynacja pomocy udzielanej z nieba z dobrowolnym 
jej przyjęciem ze strony wierzącego.

Dynamiczny charakter darów Bożych wypływa więc z ich eschatolo
gicznej treści. Dlatego, kiedy człowiek je przyswaja w Chrystusie, prze
mienia się i staje się doskonały, podczas gdy całe jego życie ukazuje 
swój eschatologiczny charakter20

Pokrewieństwo człowieka z Bogiem

Nauka o darach Bożych jest nierozerwalnie związana z innym na
uczaniem św. Bazylego Wielkiego, przy pomocy którego jest przedsta-

19 Por. Eię t o  Ilpóas/e aeavrâ {Homilia in illud: Attende tibí ipsi) 6, PG 31, 212B- 
—213A; nepi 'Ayiov nvevpoaoç {De Spiritu Sancto) 9, 23, PG 32, 109BC; Etę Eçaïjpepov 
{Homiliae in hexaemeron) 6, 1, PG 29, 120A. Podział darów Bożych nie jest też pozbawiony 
związku z rozróżnieniem między „obrazem” i „podobieństwem” „Ludzkie dary dotyczą 
„obrazu”, podczas gdy „Boskie” odnoszą się do „podobieństwa”

20 Por. Eię KH ’ •EaÀpóv {Homilia super XXI III Psalmum) 1, PG 29, 281 CD. Por.. ióyoę 
àoKtjTiKÔç {Sermo asceticus) 2, PG 31, 872C.
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wiane i podkreślane pokrewieństwo (ouyyéveia) istniejące między Bo
giem a człowiekiem. Było to zasadnicze stanowisko w antropologii tego, 
jak i innych ojców kapadockich. Pokrewieństwo to posiada wszelkie 
wyżej wspomniane znamiona odnośnie do darów Bożych, albowiem jest 
jednym z najcenniejszych darów Boga.

Pokrewieństwo człowieka z Bogiem jest rozumiane na dwa sposoby, 
wertykalny i horyzontalny. W przypadku wertykalnego mamy do czy
nienia z bezpośrednią relacją człowieka z Bogiem, natomiast przy hory
zontalnym — z licznymi relacjami człowieka z jego bliźnimi, którzy zo
stali stworzeni na obraz Boży.

W koncepcji wertykalnej, która jest najważniejsza, człowiek jako je
dyny stworzony przez Boga byt posiada specyficzne cechy -  umysł 
i duszę — obraz Boży. Ale nie jest to pojmowane jako coś statycznego. 
Zawiera w sobie zalążki, które są kierowane przez Bożą łaskę i wolną 
wolę człowieka, i tworzą odpowiednie warunki do osiągnięcia przez 
niego podobieństwa Bożego. Wzmacniają one naturalny pęd człowieka 
ku doskonaleniu się i inspirują nieustanny ruch ku upodabnianiu się, któ
re jest pojmowane jako nieustanny progres w celu osiągnięcia pokrew
nego podobieństwa Bożego. Dlatego też Bóg, kiedy stworzył człowieka 
„umieścił w człowieku jakąś część swej własnej łaski, aby przez po
dobne poznał podobne” (pótpáv uva xrjç iôiaç xâpixoç èva7té0exo xœ 
àv0p<i)7tq), iva x© opoko è7nyiv©OKn xò ópoiov) i uczynił go „czcigod
nym [...] posiadając czcigodne w [swej] naturalnej budowie” (xípiov 
[...] xòxipiov èv xfiípucnKÍÍKaxaaKeufi e%©v)21

O pokrewieństwie człowieka z Bogiem świadczą nie tylko funkcje 
duchowe, ale też cała jego konstrukcja psychosomatyczna. Święty Bazy
li wierzył, że najczystsze źródło wiedzy o Bogu nie znajduje się w pene
trowaniu przez człowieka światów idei i materii, lecz w wiedzy w Chry
stusie12. Wszystko, co człowiek posiada, świadczy o jego ścisłym związ
ku z Bogiem, nawet kształt ciała:

wzniesioną prosto postawę dał człowiekowi, jako jedynemu z pośród żyjących 
stworzeń, abyś ze samej postaci wiedział, że życie twoje pochodzi z góry [...] cały 
swój rozpęd [człowiek] zwraca na drogę wzwyż23

21 Według św. Bazylego Wielkiego pokrewieństwo to wyjaśnia, w jaki sposób „[...] ist
nieje też u ludzi możliwość rozumienia i pojmowania swego Budowniczego i Twórcy”, 
„T| [ . . . ]  toó voEÎv Kat CTUviévai tòv éauTÛv Ktíott|v Kai Arjgioupyov Suvapiç Kai èv toîç 
àvGpœnotç úítápxet”, Eiç MH' 'Ealpôv {Homilia super XLVI1I Psalmum) 8, PG 29, 449BC.

22 Myśl ta stanowi też temat homilii św. Bazylego Elę tò npóocxc oeavrâ {Homilia in 
illud: Attende tibi ipsi), por. 7, PG 31, 213D i n.

23 Etç tò npóocxc ocavrói {Homilia in illud: Attende tibi ipsi) 8, PG 31, 216-217B: 
„opOtov ènkaae póvov tôv Çôcov tòv avOpcoitov, iva èÇ aÙTOÛ toù o/rmaToę eiôfiç o u  èk
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Pokrewieństwo również jest pojmowane dynamicznie, a nie statycz
nie. Zachowanie pokrewieństwa zakłada nieustanne przemienianie się 
w Chrystusie człowieka wewnętrznego. Ta wewnętrzna zmiana na lep
sze stanowi zarazem potwierdzenie pokrewieństwa, ponieważ „przyswo
jenie Świętego odbywa się za pośrednictwem uświęcenia. Jeśli chcesz 
być na zawsze synem Świętego, to niech cię usynowi uświęcenie 
[.,.]”24. Bez uświęcającego pędu do zjednoczenia z Bogiem, człowiek 
pozostaje w stanie upadku, poprzez który wyrzeka się związku pokre
wieństwa, i „zaprzestając podążania za Bogiem i upodabniania się do 
Stwórcy, gdy stał się sługą namiętności ciała «został przyrównany do 
nierozumnych bydląt, i upodobnił się do nich»” To zagrożenie, że ro
dzaj ludzki całkowicie się od Boga odłączy, wyeliminowało Wcielenie, 
w czasie którego Słowo Boże „nie z przerwami działając” (oük ek S t- 
aXeippaxcov èvepyœv), jak w przypadku proroków Starego Testamentu, 
lecz „posiadłszy zrośnięte ze sobą i zjednoczone człowieczeństwo” (ou- 
pipnfi èam») xqv av0pco7róxTiTa Kat Tjvœpévriv KaxaKTrjaâpevoç) przy
wróciło je do siebie za pośrednictwem swego ludzkiego ciała26.

W koncepcji horyzontalnej pokrewieństwa, która jest oparta na stwo
rzeniu przez Boga wszystkich ludzi i na mistycznej z nimi jedności 
za pośrednictwem Wcielenia, człowiek będąc z natury istotą społeczną, 
gdyż jest krewnym Boga, uważa swoich bliźnich, „za których umarł 
Chrystus” (t)7rép œv Xptaxôç àîtéOavev), za swoich braci. W ten sposób 
wszyscy są uważani za krewnych i braci

Pojęcie obrazu

Pokrewieństwo człowieka z Bogiem, rozumiane jako dar, który nie
ustannie się ujawnia i doskonali, opiera się na biblijnym nauczaniu 
o stworzeniu człowieka na obraz Boży.

TTię aviûQev cuyyevevaç èouv ń Çwf| cou [...] ólr|v exeiv ttiv ópgfiv npôç nìv ava» rcopeíav” 
Tłum, polskie: T. S inko , Wybór homilij i kazań, s. 47-48. Por. też Hepì xov pr¡ ixpoorfi.- 
còaOai xoîçPkdxikoîç (Quod rebus mundanis adhaerendum non sii) 5, PG 31, 549AB.

24 Eiç KH' 'Falpóv (Homilia super XXVIII Psalmurrì) 1, PG 29, 281CD: ,,5i’ àyiacpoù 
ècttiv fip.Lv t, 7tpôç tòv àyiov oiKeicùaiç. Ei PoùÀei àei uiôç toô âyiou eîvai, àyiagôç ce 
uíoGeteítcd [...]”

25 Eiç M H ’ *Palpóv (Homilia super XLVHI Psalmum) 8, PG 29, 449D—452A: „KaraXi- 
7Kjùv to ënecGai 0£<û Kai ôpoioûcGai tô ktîoœvtl, SoûXoç yevôpevoç xœv naGûv xfiç captóę, 
7iapa<TUV£pXfj0Ti xoîç ktiîveci xoîç àvof|xoiç kœî 0|jouû0t| aùxoîç”, por. też 9, 453B.

26 Por. Eiç T7jv áyíav xov Xpioxov yéwrjoiv (Homilia in sanctam Christi generationem) 2, 
PG 31, 1460B. Por. też£zę Hoaunv (Enarratio inprophetam Isaiam) 13, PG 30, 140A.

27 Por. "Opoi tcaxà idàxoç (Asceticon magnum sive Quaestiones [regulae fusius tracta- 
taef) 3, 1, PG 31, 917A; 'Opüía èv AatciÇoiç (Homilia dicta in Lacisis) 2, PG 31, 1441 A.
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Oryginalność, jaką wniósł św. Bazyli Wielki do koncepcji obrazu, 
polega na rozróżnieniu między obrazem „naturalnym” ((puoiKÍ]) lub 
„zrodzonym” (yewTiTfj) a „zgodnym z naśladowaniem” (Kaxá píprioiv) 
lub „zgodnym ze sztuką” (Kaxá x£%vtiv). Obraz naturalny lub zrodzony 
ma związek z pokrewieństwem między Ojcem a Synem. W ten sposób 
Syn istnieje ,jako zrodzony z Ojca” (y£wr)xćóę èk toô naxpôç), wyraża 
„w sobie w sposób naturalny Ojca” (cpuoiKœç ev èauxâ) tòv LlaxEpa), 
jako obraz jest identyczny z Ojcem i jako zrodzony jest z Nim jedno- 
istotny (ópooóoioę)

W kwestii obrazu Bożego w człowieku św. Bazyli Wielki nie szedł 
w ślad za św. Ireneuszem z Lyonu, lecz za tradycją szkoły aleksandryj
skiej, zgodnie z którą pokrewieństwo człowieka z Bogiem zawiera się 
w duszy i duchu człowieka. W konsekwencji obraz jest utożsamiany 
z umysłową i duchową wolnością człowieka.

Obraz Boży w człowieku nie jest „z natury” (<pńoei), lecz „z [po
wodu] okoliczności” (Oeoei). Dlatego jest pojmowany jako charyzmat 
i jako piękno, które zostały dane człowiekowi w czasie jego stwarzania. 
Bóg dodał do nich „moc czynienia tego, co słuszne” (ôuvapiv xqv xœv 
Òeóvtcùv 7tpciKTiKT|v), aby człowiek mógł osiągnąć pewną samodzielność 
w celu osiągnięcia Bożego podobieństwa29 Jednak piękno obrazu uległo 
zaciemnieniu z powodu upadku i poddania się duszy zmysłowym na
miętnościom. Niezbędne jest więc, by człowiek powrócił „do początko
wej łaski” (dę xf|V èÇ àpxnç xápiv), a jego wnętrze, przy pomocy stanu 
beznamiętności, zostało ponownie ukształtowane zgodnie z pierwotnym 
pięknem obrazu Bożego. W ten sposób, jako główny element upodab
niania się do Boga, otrzymuje się naśladownictwo (pi|iT|aię), przy po- 
mocy którego człowiek osiąga uczestnictwo w prawdziwym życiu

Naśladownictwo to nie jest uważane za coś gorszego, jak w platoni-ni r

zmie , lecz stanowi ideał chrześcijaństwa. Święty Bazyli Wielki uwa
żał, że naśladowanie Chrystusa jest przejawem pokrewieństwa czło-

28 Por. Kara XafieAliavidv Kai Apeíov Kai xâv Avopoiœv {Contra Sabellianos et Arium 
et Anomoeos) 4, PG 31, 608A i n.; Eiç EÇaripepov {Homiliae in hexaemerori) 9, 1, PG 29, 
208B; Kaxá Evvopíou 1, 18, PG 29, 552C i 2, 16, 604C—605A; Ekpi Ayiov nvevpaxoç {De 
Spiritu Sancto) 18, 45, PG 32, 149BC.

29 Por. Eiç K 0 ' YoApóv {Homilia super XXIX P sal mu m) 5, PG 29, 317AB i Eiç 
EÇarjpepov {Homiliae in hexaemerori) 9, 1, PG 29, 208B.

30 Por. "Opoi Kaxá niâxoç {Asceticon magnum sive Quaestiones [regulae fusius tracta- 
taej) 2, 3, PG 31, 913B i n.; Eiç xò npôaexe oeavxat {Homilia in illud: Attende tibí ipsi) 
6, PG 31, 212B; nepi ’Ayiov nvevpaxoç {De Spiritu Sancto) 9, 23, PG 32, 109AC; ExioxoM/ 
233, PG 32, 864C i n.

31 Por. Hohxeía {Respublicá) 597E i 603B; por. Nópoi {Leges) 667E i n., 669AB; (Pihj- 
fïoç {Philebus) 51C; Xo<pnmjç {Sophista) 235D-236A.
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wieka z Bogiem i że się utożsamia z doskonaleniem się. Dlatego naśla
dowanie jest związane z ponownym ukształtowaniem się człowieka 
„w Chrystusie” i z powtórnymi narodzinami (rcaXiYYeveaía)32.

Naturalna dobroć człowieka

Nauczanie św. Bazylego Wielkiego na temat dobroci człowieka, 
„z natury” (ipóaei), jest wynikiem jego stanowiska w kwestii darów 
Bożych oraz pokrewieństwa człowieka z Bogiem. Pogląd ten, który 
jest podstawowym warunkiem do zrozumienia jego nauczania na temat 
człowieka, nie jest owocem bezpodstawnego i zbyt optymistycznego 
podejścia, lecz naturalną konsekwencją chrześcijańskiej koncepcji stwo
rzenia. Istota tego nauczania, to znaczy tego, że człowiek jest z natury 
dobry, wypływa z przykazania, które człowiek otrzymał, aby kochać 
Boga oraz z możliwości jego realizacji. Aby udowodnić to twierdzenie, 
św. Bazyli nie uciekał się do dowodów logicznych, lecz powoływał się 
na doświadczenie, którym dysponuje każdy z nas. Dowód, mówił

nie [pochodzi] z zewnątrz, lecz jeśli pozna [go] ktoś sam u siebie lub w sobie. [Rze
czy] dobrych bowiem pragniemy w sposób naturalny.

Szczególnie godne uwagi jest to, że naturalne dobro człowieka prze
jawia się głównie w „trudnym do powstrzymania i niestrudzonym pra
gnieniu” świętych ujrzenia Boskiego dobra oraz w ich chęci, by wizja 
udzielanej przez Pana rozkoszy była obecna przez całe życie wieczne.

W ten sposób więc ludzie są w sposób naturalny pożądającymi dobrych [rze
czy], Dobro zaś jest przede wszystkim piękne i umiłowane. Dobry zaś jest Bóg; 
a wszystko jest posyłane od dobrego, a więc wszystko jest posyłane od Bogaj3

Nauka św. Bazylego Wielki na temat „naturalnego dobra” człowieka 
jest bezpośrednio i organicznie związana z jego koncepcjami na temat 
zła. Odrzucał on bowiem wszelkiego rodzaju dualistyczne spojrzenie na 
stworzenie, ponieważ zło nie posiadając istoty ani postaci, jest nie-

32 Por. IJspi 'Ayiov nvsvpa toç  {De Spiritu Sánelo) 15, 35, PG 32, 128C-129B; ¡lepi tov 
pr¡ TrpoorjXcòedai toîç (îmûtikoîç {Quod rebus mundanis adhaerendum non sii) 5, PG 31, 
549AB. N a temat naśladownictwa por. E. A y o u p iô o u , Upiprioiç TovXpitrtov, AGijva 1964; 
T M av x Ç ap iô o u , Hpiprfcnç tov Xpiorov Kara rptjyópiov tóv naÀapàv, 0ecaaÀ.oviicr| 
1967, tenże, Uducrj Kai ôaroKÔÀüipiç, 0eaaaXovÍKT| 1969, s. 42-54.

33 "Opoi Kara tzàôtoç {Asceticon magnum sive Quaestiones [regulae fusius tractatae]) 
2, 1, PG 31, 909B-912A. Por. św . G rz e g o rz  z N y ssy , Ilpóę tovç nsvdovvTaç {De mortuis 
non esse dolendum), PG 46, 497BC.
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bytem (jj.fi óv). W konsekwencji pogląd, że Bóg stworzył jednych ludzi 
jako dobrych, a innych jako złych, był przez niego uważany za heretycki 
i bluźnierczy.

Tak oto cnoty są czymś naturalnym, a przyswojenie ich sobie przez 
duszę nie dokonuje się za pośrednictwem ludzkich nauk, lecz istnieje 
z samej natury. Dlatego podobnie, jak każdy spontanicznie unika rze
czy nieprzyjemnych, tak też w duszy istnieje naturalny opór wobec zła. 
Jakakolwiek forma zła stanowi schorzenie duszy, podczas gdy cnota 
jest w istocie stanem pełnego zdrowia. Definicja zdrowia mówiąca, iż 
jest to stabilność czynności fizycznych, ma analogiczne zastosowanie 
również w przypadku zdrowia duchowego. Dusza więc, nawet nie wie
dząc o tym, pragnie tego, co jest jej właściwe i co dla niej naturalne. 
Dlatego też wszyscy opiewają rozsądek, przyjmują sprawiedliwość, po
dziwiają męstwo i uważają rozumienie za bardzo ważne. Cnoty, wnio
skował św. Bazyli Wielki, są dla duszy odpowiedniejsze niż zdrowie dla 
ciała34

Naturalna bliskość duszy z cnotą stanowi jedną z fundamentalnych 
podstaw moralnego nauczania św. Bazylego Wielkiego. Moralność, jako 
wyraz tego, co właściwe, pożyteczne i korzystne dla życia, istnieje 
w człowieku dzięki Bogu i stanowi naturalny porządek, istniejący 
w ludzkim wnętrzu. Każde ze stworzeń posiada z natury jakąś tajemni
czą bliskość z tym, co jest naturalne. Widać więc wyraźnie, że św. Bazy
li uważał „naturalne” dobro człowieka za coś ekwiwalentnego z instynk
tem nierozumnych zwierząt i dlatego ich cechy naturalne uważał za ana
logiczne do cnót człowieka.

Jak bowiem zwierzęta są prowadzone przez instynkt ku temu, co 
jest dla nich pożyteczne, tak też człowiek posiada pewną podobną moc. 
Mocą tą  jest „naturalny rozum” ((puoiKÓę kóyoę), który podpowiada mu, 
by przyswajał dobro i wystrzegał się tego, co szkodliwe33

Ponieważ dobro istnieje właśnie wewnątrz człowieka i to on kieruje 
się w jego stronę, można dojść do wniosku, że grzech jest czymś 
„niezgodnym z naturą” (napá cpúatv) i obcym jego istocie. Dlatego do
bra i środki, przy pomocy których osiągamy zbawienie, są blisko -  są 
w nas — podczas gdy ich przeciwieństwa „przychodzą do nas z daleka, 
będąc poza nami; albowiem grzech nie istnieje w naszej konstrukcji, 
lecz nastąpił później” Grzech w pewien sposób uczynił człowieka ob
cym Bogu, ale nie mógł całkowicie usunąć z ludzkiej duszy „prostoty” 
(ÓŁ7rXÓTr|ę), choć z powodu namiętności ciała uległo zniszczeniu pier-

34 Por. Eię Ec,a}']fjcpov (Homihae in hexaemerorì) 9, 4, PG 29, 196BD.
35 Por. tamże 9, 3. PG 29, 196A i n. oraz 7, 5, PG 157D-160A.
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wotne pokrewieństwo z Bogiem36 Zło nie ma samo z siebie ani począt
ku, ani istoty, i nie może w sposób istotny zdeformować człowieka. Ma 
głównie związek z płaszczyzną moralną, jako owoc wolnej woli czło
wieka i innych stworzeń. Skoro człowiek, który „dzięki [swojej] kon
strukcji posiadał to, co czcigodne”, właśnie to wybrał i z powo
du grzechu „nie odczuwał swego wnętrza”, dlatego nie mógł osiągnąć 
swego celu37 Jednakże człowiek, pomimo całej swej porażki, nie sta
cza się w ślepy zaułek beznadziejności, albowiem pozostały w nim za
lążki dobra. Dlatego więc „to, co jest osiągane siłą woli, istnieje też 
w nas w sposób naturalny, szczególnie w myślach niewypaczonych 
przez zło”38.

Człowiek nie może osiągnąć doskonałości na siłę. „Wolność wolnej 
woli” (tj xrjç aÛT£ÇooGiÔTr|TOç £À£u0£pia) czyni go rzeczywiście od
miennym od reszty stworzenia, gdzie wszystko jest poddane nadcho
dzącej konieczności, „zgodnie z którą w nieunikniony sposób ciągle 
obraca się wokół siebie” (k<x0’ fjv à7tapaÀ,XàKxœç óíeí 7t£pí xá auxá 
ávaaxpéípExai) w kręgu ograniczeń czasoprzestrzennych. Dlatego wła
śnie z całego stworzenia tylko człowiek może mieć wartość i historię. 
Znaczenie człowieka oraz tragiczne przerwanie jego wspinaczki, prowa
dzącej do Boga, z powodu grzechu, wymogły osobistą interwencję Boga 
w historię za pośrednictwem Wcielenia Jego Słowa. Z uwagi na za
szczyt, jaki został okazany człowiekowi, głosił św. Bazyli Wielki

pojmij sens godności; wejrzyj na to, co zostało dane w zamian, i poznaj swoją war
tość; zostałeś wykupiony przez drogocenną krew Chrystusa [...]. Zrozum swą wła
sną godność39

CZŁOWIEK PO UPADKU

Upadek

Problemu upadku nie należy analizować jedynie w kategoriach myśli 
hebrajskiej i chrześcijańskiej, lecz szerzej. Trzeba go porównywać z po-

36 Por. Eię Haa'iav (Enarratici in prophetam /satani) 233, PG 30, 528C: „ńn<Sv nôppœOev 
ëpxexat, èkxôç Tipœv xuyxàvovxa- où yàp xfi Kaiacxeufi hpœv èvuîiàpxet ń à  pa pria, àÀÀ’ ûax- 
epov È7nyeyévr|xai”; Eîç AB' Ecúpóv {Homilia super XXXII Psalmum) 8, PG 29, 344B.

37 Por. Eîç MH' Yalpóv {Homilia super XLVIII Psalmum) 9, PG 29, 453AB: ,,5ià xtjv 
KaxaoKeuf|v ëxœv xô xipxov [...] pri aiaOôgevoç èauxoû”

38 O pot Kara nXâxoç {Asceticon magnum sive Quaestiones [regulae fusius tractatae]) 
2, 2, PG31,912A.

39 Eîç M H ’ PaÀpôv {Homilia super XLVIII Psalmum) 8, PG 29, 449B—452A: ,,A.àpe xoû 
àÇicbpaxoç ëwotav- ànópXevgóv aou npôç xô àvxàÀÀaypa, kœî yvtoOi aeauxoû xt|v àÇiav- x<û 
7ioXuxv|ifixw aïpaxi xoû Xpiaxoû Tiyopàa0T|ç [...] Euveç aeauxoû xfjç Tipfiç” Por. też Eîç xó 
npóoexe aeavTû) {Homilia in illud: Attende libi ipsi) 6, PG 31, 212B oraz 213A.
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krewnymi stanowiskami innych nauk religijnych i filozoficznych, które 
go interpretowały i formułowały. Celem tego porównania jest jeszcze 
lepsze zrozumienie chrześcijańskiej koncepcji upadku, szczególnie, jeśli 
chodzi o zinterpretowanie odnośnego nauczania św. Bazylego Wielkie
go. Często bowiem pojawia się wrażenie, spowodowane tym, że św. Ba
zyli korzystał z terminologii klasycznej filozofii greckiej, że po prostu 
zaadaptował koncepcje filozoficzne kosztem objawienia Bożego.

Oczywiście problem upadku zajmuje wszystkie systemy religijne 
i filozoficzne. Przede wszystkim należy jednak podkreślić, że w tym 
punkcie istnieje istotna różnica między nimi a biblijnym nauczaniem. 
Polega ona na tym, że w tradycji biblijnej świat doczesny jest rozpatry
wany przez pryzmat upadku i podobnie są analizowane wszystkie zwią
zane z nim kwestie. Klasyczna filozofia zaś, wychodząc od antynomii, 
która jest stwierdzana w człowieku poprzez to, że jest obcym i przyby
szem na ziemi i że są problemy z jego utrzymaniem przy życiu, docho
dzi do idei jego upadku z rzeczywistości stanu wcześniejszego lub bez- 
czasowego.

Zauważyć więc można, że klasyczna filozofia zgadzała się i przyj
mowała jakiś przed-czasowy i duchowy upadek, ale przyczyny, które go 
spowodowały były niejasne, a wyjaśnienia niewystarczające. W czasach 
tuż przed św. Bazy lim Wielkim istniały dwa główne poglądy, usiłujące 
wyjaśnić przyczyny upadku. Zgodnie z pierwszym, upadek był uważany 
za konsekwencję kary za pewien grzech, który miał miejsce w jakimś 
duchowym świecie. W tej interpretacji, która poddana była intensyw
nym wpływom orfickim i pitagorejskm, cielesność człowieka była uwa
żana za coś złego i w połączeniu z judaistycznymi koncepcjami na temat 
upadłych aniołów została zaadaptowana przez gnostyków, jak np. 
Walentyniana, Marcjona czy Manesa, i wywarła wpływ na Orygenesa. 
W drugim filozoficznym wyjaśnieniu upadku, który można znaleźć 
w czystej postaci u Numeniusza i Plotyna, za przyczyny dobrowolnego 
upadku duszy uważano jej miłość do natury lub materii40, narcyzm41 -  
dusza zakochiwała się w swoim obrazie, który się obijał w świecie mate
rialnym -  oraz ambicję42, „zuchwałość” (rólpa) w sensie pitagorejskim.

40 Por. S ynez ju sz  z P to lem aidy , Ilepi êwTtvicov {De insomniis) 5, PG 66, 1296B; 
por. też św . B azyli W ielki, "Chi ovk eariv aïnoç tûjv koków ó &eóę {Quod Deus non est 
auctor malorum) 7, PG 31, 344C: ,,tô toîç oapidvoiç ô<p0aÀ.poîç <pavèv xepîtvôv toó vorjToû 
npOETÎpTiae KàXÀouç”; „przeniósł to, co mu się wydawało przyjemne dla oczu ciała, nad 
piękność duchową” (Tłum, polskie: T. S inko, Wybór homilij i kazań, s. 113).

41 Por. P lo tyn , Eweàôeç {Enneades) 4, 3, 12.
42 Por. P lo tyn , tamże, 5, 1, 1—4 i 5, 2, 2; Dion C hryzostom , BopvaQevitiKÔç {Bory- 

stheniticus) 55; P lu tarch , Ilepi laiôoç Kai O aipiôoç {De Iside et Osiride) 381; P rok lu s, 
Eię TÒv IJkâtcovoç npánov AÁKi(jiáór¡v {In Platonis Alcibiadem I) 132, 13; por. św. B azyli
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Ważną modyfikacją tego drugiego wyjaśnienia była teza, którą roz
winął Plotyn w okresie swojej dojrzałości. Podczas gdy na początku po
dążał w ślad za odnośnymi poglądami Numeniusza na temat dobrowol
nego upadku duszy i wykorzystywał w tym celu terminologię pitagorej- 
ską, to pod koniec pojmował upadek jako instynktowne podporządko
wanie się duszy jakiemuś wewnętrznemu impulsowi (7tpo0eop.ia)43

Znaczenie tego drugiego wyjaśnienia dla sformułowania doktryny 
biblijnej na temat upadku jest bardzo ważne. Właśnie w tym punkcie 
widoczny jest ogromny wkład św. Bazylego Wielkiego, który stojąc na 
gruncie tradycji biblijnej, oczyścił chrześcijańskie nauczanie z niebez
piecznych orygenistycznych odchyleń i wykorzystał, głównie za pośred
nictwem Plotyna, część klasycznych poglądów filozoficznych, które nie 
stały w sprzeczności z biblijnym nauczaniem. Zgodnie z nimi upadek 
jest przeważnie przypisywany wolnej woli człowieka. W ten sposób, bez 
akceptacji klasycznych koncepcji filozoficznych na temat przedczaso- 
wego i duchowego upadku, unikał jakiejkolwiek niezgodności z odno
śnym opowiadaniem z Księgi Rodzaju, albowiem lokalizował upadek 
człowieka — a nie tylko jego duszy — wewnątrz historii. Jednakże przy
czyny, z powodu której upadek był możliwy, poszukiwał nie poza czło
wiekiem, ale właśnie w nim i przypisywał ją  ogólnie dobrowolnej sile 
wyboru, która jest też jednocześnie początkiem zła44 Znane opowiada
nie, w którym również diabeł przyczynił się do upadku, nie zostało przez 
niego przyjęte w całości, lecz zostało użyte jedynie w celach pedago
gicznych43

W ie lk i, IJepi TaTreivotppoavvrjç {De humilitaté) 1, PG 31, 525AB: „ [ ...]  geiÇova rcpoaôo- 
Kr|aaç Kai aneùaaç ônep oùk èôùvaro XaPeîv, ànœXeaev ônep ëxetv èôûvaxo- geyioxT) aœ 
TĘpia aùxô  [...]  xà (itj «pavxàÇeaOai SôÇqç xivàç nepiPolTiv Si’ èauxoû, àÀÀà Çr)xeîv napà 
0 eoû”; „ [...]  w oczekiwaniu czegoś większego pogonił za tym, czego nie mógł osiągnąć, 
i utracił to, co mógł mieć, odtąd największym dla niego zbawieniem [...]  wolność od zaro
zumiałości i wyobrażenia, że człowiek może się okryć jakąś chwałą sam przez się, a nie szu
kaniem jej od Boga” (Tłum, polskie: T. S in k o , Wybór homilij i kazań, s. 177).

43 Por. E weôôeç {Enneadeś) 4, 3, 13 i 4, 4, 11.
44 Por. Eiç EÇarjpepov {Homiliae in hexaemeron) 2, 5 PG 29, 40AB: „Mf| toívuv 

eÇcùOev xò kœkôv nepioKonei [...] àÀÀà xfiç èv ¿aureo kœkîœç EKaaroç èauròv àpxnyô 
yvœpiÇéxœ [...]  toívuv aùxàç eî KÙpioç, xoûxœv xàç àpxàç gfi Çr|XT]OT|Ç èxépœOev, àÀÀà 
yvœpiÇe xô Kupiœç kœkôv êk xœv npoaipexiKtôv àno7rxœgàxtùv xtjv àpxnv eiiii<pôç”; „Nie 
szukaj więc zła na zewnątrz [...] , lecz każdy niech wie, że sam jest zwierzchnikiem zła 
w sobie samym [...]  Tych więc rzeczy, których sam jesteś panem, przyczyn nie szukaj na 
zewnątrz, lecz wiedz, że najważniejsze zło wzięło swój początek z dobrowolnych upadków”

45 Por. "Ori ovk ëonv a m o ç  tûjv kokôv ó ©eôç {Quod Deus non est auctor malorum) 
8, PG 31, 345C: ,,’Enetaépxexai Sè xoùxcp Kaxà xó òkóXouQov xtîç Èwoiaç kœî xô nepi xoû 
ôiapôXou Çx|XT]na. ITóGev ó ôiâpokoç, et gT| n ap à  xoû 0eoû  xà kœkô; T í oûv epagev; D n  
ó aùxàç Tigîv àpKéoi kœî rcepi xoû Qqxij(iaxoç xoûxou Àôyoç, Ô kœî rrepì xfjç èv àvOpconoiç 
novrjpiaç ànoôoOeiç. IIôOev yàp  novrjpàç ó àvOpœnoç; ’Ek xfiç oiKeiaç aùxoû npoaipéaeœç. 
nôOev kœkoç ó ôiâpoXoç; ’Ek xtîç aùxfiç aixiaç, aùOaipexov exîûv kœî aùxàç ttjv Çîùtjv kœî En’ 
aùxûj KEipévrjv xf|v ÊÇouaiav fj napagéveiv x<ô 0eâ> Ù àÀÀoxpuoOrìvai xoû àyaOoû”; „Do tej
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Nie pozbawiając upadku ram historycznych, św. Bazyli pojmo
wał go raczej w sposób psychologiczny, jako konsekwencję „inercji” 
(àpoulia), gdyż człowiek nie będąc z natury lub z potrzeby zły, zgrze
szył za pośrednictwem swej złej wolnej woli i umarł z powodu grzechu. 
Ale również w tym miejscu św. Bazyli nie podkreślał jakiegoś konkret
nego czynu Adama jako grzechu, lecz jego dobrowolne i stopniowe od
dalanie się od Boga. To progresywne oddalanie się ostatecznie ukształ
towało się w stan, który z powodu tego, że odwiódł człowieka daleko od 
Dawcy życia, został utożsamiony ze śmiercią. Wraz z tym oddaleniem 
się „zepsuła się [...] dusza, gdy odstąpiła od tego, co jest według jej na
tury” i poddała się władzy diabła46

Jednakże interpretacja upadku przez pryzmat wolnej woli człowieka 
nie wyczerpuje kwestii w całości. Istotą problemu upadku jest zdefinio
wanie powodów, które pchnęły człowieka do dobrowolnego oddalenia 
się od Boga. Musiała być jakaś głębsza i pierwotna przyczyna, która 
znalazła swój wyraz przy pomocy ludzkiej wolnej woli. Problem ten, 
oczywiście, nie mógł i nie może być rozwiązany w całości, ponieważ 
przy analizie dobrowolnego upadku Lucyfera (‘Ecooipópoę) mamy do 
czynienia z „tajemnicą bezprawia” (p.uorr|piov àvopiaç), która dotyczy 
spraw ostatecznych oraz tajemnych głębi każdej wolnej osobowości.

W każdym bądź razie św. Bazyli Wielki za główną przyczynę upad
ku uważał „przesyt” (KÓpoę) duszy w połączeniu z jakąś jej ambitną in
klinacją. W ten sposób Adam, podczas gdy był w górze

nie przez miejsce, ale przez wybór [...] osłoniony tarczą przez Boga i dopuszczony 
do używania jego dóbr, wnet się tym wszystkim nasycił i niby rozzuchwalony prze
sytem, przeniósł to, co mu się wydawało przyjemne dla oczu ciała, nad piękność 
duchową47

sprawy przyłącza się w toku rozważań także problem diabła. — «Skąd się wziął diabeł, jeśli 
zło nie pochodzi od Boga»? -  Cóż na to odpowiemy? -  Że nam i do rozwiązania tego pyta
nia wystarczy droga, zastosowana przy odpowiedzi o złości w ludziach. Skąd bowiem czło
wiek jest zły? Z swojego własnego wyboru. A skąd diabeł zły? Z tej samej przyczyny, bo 
i on miał życie, kierowane własną wolą i od niego samego zależało albo pozostać przy 
Bogu, albo oddalić się od dobrego” (Tłum, polskie: T. Sinko, Wybór homilij i kazań, 
s. 114). Por. też Opikia év AaxiÇoiç (Homilia dicta in Lacisis) 8, PG 31, 1453AC oraz 
1456AD i Eię E^ar¡pepov (Homiliae in hexaemeron) 6, 1, PG 29, 117C— 120A.

46 Por. "On OVK ëanv aînoç xârv kokûjv ó Oeàç (Quod Deus non est auctor malorum) 7,
PG 31, 344C-3445A oraz 6, 344B: ,,ÈKaKà>0T| h 7tapaTpa7teîaa toù Kara <pùcnv”
Tłum, polskie: T. S inko , Wybór homilij i kazań, s. 112.

47 "On oùc ëanv aînoç tôv koków ó Oeàç (Quod Deus non est auctor malorum) 7, PG 
31, 344C: „où totku, àÀÀà îipoaipéaet [...] Ù7iepaatnÇôpevoç îiapà ©eoù tcai àîtoXaùœv tôjv 
aÙTOÙ àyaOôv, Ta%ù nàvTCùv àvaîiXr|a0£Îç, kcù oîov eÇuPpiaaç tô» KÔpô, tô toÎç aaptdvoiç 
ô(p0aXgoîç (pavèv Tepîtvôv toù voqroù îipoeTÎpnae KàXÀouç” Tłum, polskie: T. Sinko, Wy
bór homilij i kazań, s. 113.
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Człowiek, przez przesyt, odsunął z centrum swego życia pragnienie 
Boskiej chwały i gdy uwierzył, że może osiągnąć jeszcze więcej i po
spieszył, aby zdobyć to, co było poza jego możliwościami, stracił rów
nież to, co mógł mieć48 Przesyt błogosławioną rozkoszą przyniósł duszy 
pewne „znużenie” (vooTœyfiôç) i arogancję, z powodu których zostało 
zakłócone zgodne z Bogiem spojrzenie na rzeczywistość i na siebie sa
mego. Dusza więc zamiast utrzymywać swe życie „w zgodzie z naturą” 
(Kaxá tpoaiv), pozostając przy kontemplacji dobra i rozkoszowaniu się 
sprawami duchowymi, pod wpływem przesytu i namiętności z niego 
wynikających niewłaściwie wykorzystała możliwość wyboru i wybrała 
drogę, która ją  oddaliła od Boga. W ten sposób dusza „przytłoczona 
i odpływająca od górnych spraw, zmieszała się z ciałem przez brzydkie 
używanie rozkoszy”, kiedy utraciła swoje „samodzielne” (aòGaipexov) 
życie i stała się podatna na zło. Dlatego też diabeł nie może być uważa
ny za pierwotną przyczynę upadku człowieka, lecz za tego, który po pro
stu go przyspieszył lub ułatwił jego czynne wyrażenie się49

W tym kontekście należy wyjaśnić pojęcie „przesytu” w ujęciu św. 
Bazylego Wielkiego i zbadać, czy istnieje w tym punkcie istotna zależ
ność od Orygenesa. Jak wiadomo, Orygenes, interpretując upadek czło
wieka, używał bardzo często tego terminu w ramach swojej doktryny 
o preegzystencji dusz. Był przekonany, że obdarzone wolną wolą duchy 
ogarnął fizjologiczny przesyt Bogiem w wyniku czego się od Niego od
daliły. Konsekwencjami oddalenia się lub upadku było rozróżnienie się 
bytów i stworzenie materialnego świata, aby upadłe duchy oczyściły się 
w nim i zostały tam wychowane. Tak więc upadek, według Orygenesa, 
był pojmowany jako wydarzenie przed-ś wiato we, a poprzez wprowa
dzenie pojęcia przesytu upadła idea niepoznawalności i nieodkrywalno- 
ści Boga. Tylko Słowo Boże i Duch Święty mogą uniknąć przesytu

Jednakże pojęcie przesytu w dziełach św. Bazylego Wielkiego różni 
się radykalnie od odnośnej Orygenesowskiej tezy z następujących po
wodów: a) św. Bazyli odróżniał niepoznawalną i niezgłębioną istotę 
Boga od Bożych energii. Przesyt nie mógł pochodzić z nieosiągalnej 
istoty Boga, ponieważ miedzy nią a skończonymi stworzeniami nie mo
gła mieć miejsca żadna relacja; b) przesyt, o którym mówił św. Bazyli,

48 Por. Jlepi TaTiEivoippoavvrjç (De humilitate) 1, PG 31, 525AB.
49 Por. tamże. Por. też "Ori ovk eotiv aïuoç tûjv kokon ó 0eôç (Quod Deus non est 

auctor malorum} 6, PG 31, 344C: „PapuvQeîaa kcù ànoppueîaa tôv àvœQev, xp aapid 5ià 
Tàç aiaxpàç tüw flôovœv ànoXaùaeiç” Tłum, polskie: T. Sinko, Wybór homilij i kazań, 
s. 112.

50 Por. Tlepì àpxâv (De principiis) 2, 5 i 3, 1, 13; Eiç ïœàvvrjv (Commentarti in evange- 
lium Joannis) 1, 34 oraz 2, 3.
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dotyczył człowieka jako jedności psychosomatycznej, a nie tylko jego 
duszy (Bazyli nie podzielał orygenicznych poglądów na temat preegzy- 
stencji duszy); c) podczas gdy Orygenes pośrednio uważał Boga za przy
czynę przesytu dusz, gdyż nie jest On całkowicie nieosiągalny, to św. 
Bazyli łączył przesyt z „inercją” i niedojrzałością człowieka; d) na ko
niec należy podkreślić, że św. Bazyli, nie zajmując się szczególnie tym 
pojęciem, wyraźnie i jednoznacznie potępiał Orygenesowską naukę 
o przesycie51.

Odnośnie do dziedziczenia grzechu pierworodnego św. Bazyli Wiel
ki przyjmował, że wśród potomków Adama jest dziedziczone osłabienie 
dobra, które znajduje się w człowieku, i że stan, w którym zepsucie wy
raża się za pośrednictwem zmysłowości oraz skłonności do zła, staje 
się permanentny. Jednakże kulminacją tego zepsucia jest śmierć i lęk, 
który z niej wypływa, i który jednocześnie jest źródłem osobistych grze
chów. Tym więc, co człowiek dziedziczy, nie jest osobisty grzech Ada
ma, lecz sam ów praojciec, który obowiązkowo istniejąc w nas, jest 
uwieczniany za pośrednictwem nieustannego, aż do końca, następowa
nia po sobie ludzkich pokoleń. W ten sposób św. Bazyli chciał podkre
ślić, że grzech Adama jest ogólnie pierwowzorem grzechu, ku któremu 
skłania się człowiek. Unicestwienie śmierci i przywrócenie łączności 
człowieka z Bogiem były powodem Wcielenia. Chrystus unicestwił 
grzech „w swoim ciele” (èv xfì oapid abxou), ponieważ ożywił „w sobie” 
(èv aÓTĆó) tych, którzy umarli „w Adamie” (èv tćo ’A5ág). Na nowo 
ukształtował i wyprostował to, co „upadłe” (SiaTtCTrcœKÔç) i „rozerwane” 
(Kazeppaypevov), ponieważ w ten sposób zasadniczo zakończył wywo
łujące zepsucie działanie śmierci. Ponieważ więc śmierć, która została 
przekazana w dziedzictwo za pośrednictwem ciała Adama, została prze
zwyciężona przez Boskość, śmierć „została zniweczona” (èÇrjvaXœOri) 
przez sprawiedliwość Jezusa Chrystusa, dlatego przy zmartwychwsta
niu będziemy mieć ciało „ani poddane śmierci, ani odpowiedzialne za 
grzech” (pf|X£ ótcóóikov Gaváxco prjTS bnebOuvov ápapxía)

Konsekwencją więc grzechu jest przerwanie procesu wznoszenia się 
człowieka do Boga w celu osiągnięcia podobieństwa Bożego i przyswo
jenia sobie życia. Grzech zaciemnił piękno obrazu poprzez wplątanie 
duszy w zmysłowe pragnienia. Dlatego jako pierwsze stadium doskona-

51 Por. "Opoi Karà nXaTOÇ {Asceticon magnum sive Quaestiones [regulae fusius tracta- 
tae])2 , 1 ,P G 3 1 ,9 1 2 A .

52 Por. riepi Ayiou IJvEvpaToç {De Spiritu Sancto) 14, 31, PG 32, 124A; 'Etiiotoáij 261, 
2, PG 32, 969B i 3, 972AC; Etę tjjv áyíav tov Xpiarov yévvrjoiv {Homilia in sanctam Christi 
generationem) 3, PG 31, 1464A; Por. Eiç EÇarjpepov {Homiliae in hexaemerorì) 6, 1, PG 29, 
117B.
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lenia się w Chrystusie uważa się powrót „do początkowej łaski” (eię 
èÇ àpxfiç Tápiv), to znaczy do punktu, w którym człowiek upadł, oraz 
„powtórzenie” (èroiv<xXTit|nç) w duszy każdego człowieka obrazu Bożego 
przy pomocy naśladowania „beznamiętnej” (ànaOouç) natury Boskiej. 
Potem następuje drugie stadium, to znaczy nieprzerwane podążanie 
przebóstwionego człowieka ku podobieństwu Bożemu53

Grzech, jako oddalenie się od prawdziwego życia i jako pierworodny 
potomek demona będącego przyczyną zła, zrodził śmierć, która zapano
wała nad człowiekiem natychmiast po upadku54

Tak oto człowiek, będąc szlachetny od swego stworzenia, ponieważ 
był kimś pokrewnym Bogu, z powodu choroby, która w nim zamieszka
ła w wyniku „hańby” grzechu

nie odczuwał swego wnętrza [...] upodobnił się do bydląt. Później, ponieważ uczy
nił siebie obcym rozumowi Boga, stał się nierozumny, jak owca bez pasterza, wtedy 
wróg porwawszy go, umieścił w Hadesie, i oddał go śmierci, aby była dla niego pa
sterzem55

Rozpad złożonej natury ludzkiej był z innego punktu widzenia czymś 
niezbędnym i nieuniknionym. Śmierć cielesna była postrzegana przez 
św. Bazylego jako dowód miłości Boga, która nie przeszkodziła w roz
padzie, „aby nie zachowywać w nas nieśmiertelnej choroby”56 Natura 
ludzka musiała ulec rozkładowi, aby zostać naprawioną i powtórnie 
ukształtowaną w celu ponownego osiągnięcia bezpieczeństwa i stabilno
ści oraz wykluczenia powtórnego upadku57

53 Por. Eię SA  ' Pcûpôv {Homilia super LXI Psalmum) 3, PG 29, 473C; n ep i rnnei- 
votppoovvrjç {De humilitate) 1, PG 31, 525B; Aóyoę aoKtjuKÓę {Sermo ascéticas) PG 31, 
869D-872A; "Opoi KaraTtkóroę {Asceticon magnum sive Quaestiones [regulae fu s iu s  tracta- 
tae]) 8, 3, PG 31, 940BC oraz n ep i Ayiov nvevparoç {De Spirita Sancto) 15, 31, PG 32, 
128C.

54 Por. Eiç EÇarfpepov {Homiliae in hexaemerori) 6, 1, PG 29, 117CD; por. również “On 
OVK eoTiv airioç tûjv koków ó 0eàç {Quod Deus non est auctor malorum) 7, PG 31, 344C- 
-345A  oraz 6, 344B.

55 Eiç M H ’ Y a lpóv  {Homilia super X L V IIl Psalmum) 9, PG 29, 453AB: ,,oòk aiaOó- 
pevoç èauxoû [...]  7tapaauvepXf|0T| xoîç Kxf|VEavv. Eîxa ôià xò àXÀoxpi<Saai èauxôv xoû 
©eoû Àóyou, yevôpevov âXoyov, à ç  rcpôpaxov ànoipavxov, ó èxQpoç Siapnàaaç év xâ> Ą 8p 
E0EXO Kai napéôcûKE xto 0aváxa> Jioipaivf.iv”

56 TJrz oùc eonv airioç tûjv koków ó Oeàç {Quod Deus non est auctor malorum) 7, PG 
31, 344C—345A: „iva pij à0àvaxov Tipîv xtjv àppœcrriav 8iaxTjpf|aii” Tłum, polskie: T. S in 
ko, Wybór homilij i kazań, s. 113.

57 Por. Eiç S A ’ PaXpóv {Homilia super LXI Psalmum) 3, PG  29, 473C : „ [ . . . ]  7tàÀ.iv 
àvaoKEuao0EÌaav, xò àotpaÀâç Kai òtKaxàÀuxov Kai npôç ÔEUxépav nxtooiv àv£7tiPoûÀ£uxov 
àîtoXaPeîv. «@eoû yEœpyiov», (pqaí, «®eoû oiKoSopp èaxè». Tiyv oiKoôopTiv xaùxqv Kaxéae- 
lOEV ó ÈxQpôç- xà yEVÓpEva èv aùxfi pijypaxa àvEOKEÙaaev ô Aripioupyôç. Oûxœç àvayKaia
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Dusza ludzka, która poddała się jarzmu niewoli, potrzebowała wyku
pu, aby się uwolnić. Według św. Bazylego wykup nie mógł być „tęgo 
samego rodzaju, co pojmani” (ôpoyevéç toîç KaTexogévoiç), ponieważ 
diabeł nie byłby wtedy skłonny do uwolnienia jeńców, bez otrzymania 
odpowiedniego wykupu. Tak więc żaden człowiek nie mógł skłonić dia
bła do dobrowolnego uwolnienia tych, których pojmał, lub do znalezie
nia satysfakcjonującgo go wykupu,

ponieważ o wiele większy winien być wykupujący niż ten, który już jest pojmany 
i zniewolony. Ale też ogólnie żaden człowiek nie ma władzy wobec Boga, by prosić 
o zmiłowanie nad grzesznikiem, ponieważ sam również jest więźniem grzechu58

W ten sposób tylko Bogoczłowiek Jezus Chrystus, który przewyższa 
naturę ludzką i którego „Bóg ustanowił przebłaganiem przez wiarę mocą 
Jego krwi”59, mógł ofiarować Bogu przebłaganie za nas, ludzi, i wyku
pić wszystkich ludzi. Święty Bazyli Wielki wierzył, że to potwierdza 
Boskość Jezusa60 W ten sposób wraz z Wcieleniem Słowa Bożego uni
cestwiona została śmierć, która panowała aż do przyjścia Chrystusa, i gdy 
rozprzestrzeniło się nowe życie, „zwycięstwo pochłonęło śmierć”61

Człowiek upadły jako byt psychosomatyczny

Zgodnie z antropologią św. Bazylego Wielkiego zbawienie w Chry
stusie i życie człowieka blisko Boga nie dotyczą tylko nielicznych 
wybranych duchów -  jak w klasycznej filozofii greckiej -  ani też nie 
stanowią osiągnięć duchowych, lecz są skierowane do wszystkich lu
dzi i do całego człowieka. Wszyscy mogą dostąpić przebóstwienia 
i wszystkie części człowieka (ciało, dusza, umysł) uczestniczą w przebó- 
stwieniu.

(lèv f| TCTĆócnę ôià xf|v ápapxíav, peyàÀ.T| Sè fi àvàaxacnç ôià xfiv àOavaaiav”; „ponownie 
ukształtowana, aby zdobyć bezpieczeństwo i trwałość oraz by nie umyślić drugiego upadku. 
«Bożą rolą», mówi, «Bożą budowlą jesteście». Budowlą tą wstrząsnął wróg; Stwórca napra
wił pęknięcia, które się w niej pojawiły. W ten sposób upadek jest niezbędny z powodu 
grzechu, jednak zmartwychwstanie jest wielkie z powodu nieśmiertelności”

58 Eiç MH' 'PaXfJóv {Homilia super LXVIII Psalmum) 3, PG 29, 440AB: „Sióti hoààcü 
Pelxiova Set eìvai xòv Xuxpoúpevov xoô KeKpaxripévon Kai SouXeùovxoç fiSą. ’AÀÀà Kai 
oùôè ôXcûç àvOpcorcoç ÈÇoucrtav ëxei rcpôç ©eôv (bç Kai eÇiÀâaOai 7tepi fipapxqKÔxoç, èkeì 
Kai aùxôç àgapxiaç ùîiôôikoç”

59Rz 3, 25.
60 Por. Eiç M H ’ 'Pcd.p&v {Homilia super XLVIII Psalmum) 3, PG 29, 441AC.
61 Eiç rqv áyíav tov Xpiorov yévvrjoiv {Homilia in sanctam Christi generationem) 2, PG 

31, 1461 AB. Por. też 1 Kor 15, 54.
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Upadek, według św. Bazylego, miał jako konsekwencję nie tylko 
przerwanie rozwoju człowieka ukierunkowanego na Boga, lecz również 
rozpad ludzkiej osobowości z powodu zaciemnienia obrazu Bożego. 
W skład obrazu Bożego, w którym zachowały się zaciemnione dary 
Boże, wchodzą, zgodnie z tradycją aleksandryjską, przede wszystkim 
dusza i umysł. Jednakże element duchowy w człowieku w żaden sposób 
nie może być zrozumiany w separacji od ludzkiego ciała. Dlatego też 
św. Bazyli, kiedy mówił o człowieku, określał go jako umysł „związa
ny z odpowiednim i stosownym ciałem” (èvSeôepévov 7rpoa<pópq> Kai 
7cpe7toúoT| oapKÍ) i uważał ciało za jedyny niezbędny nabytek duszy 
i współpracownika w życiu62. Choć po upadku nastąpiło rozróżnienie 
w psychosomatycznej naturze człowieka, rodząc w konsekwencji prze
wagę duszy nad ciałem, ulegającym wraz ze śmiercią rozkładowi, to 
w żaden sposób nie zostały z tego powodu zerwane bliskie związki du
szy z ciałem. Związki te stanowiły dla św. Bazylego niewyczerpane źró-

z a

dło zachwytu Gwałtowne oderwanie ciała od duszy wraz z biolo
giczną śmiercią jest wbrew naturze i pozostaje tymczasowe. Ten podział 
zostanie zniesiony, kiedy zniknie przyczyna rozpadu, to znaczy grzech, 
a człowiek zostanie wyleczony z choroby grzechu. Wtedy ciało „znisz
czone w trumnie, zmartwychwstanie, i ta sama dusza, która przez śmierć 
była oddzielona od ciała, znowu w nim zamieszka”64

Oczywiście św. Bazyli Wielki wcale nie wątpił w to, że człowiek zo
stał skonstruowany z ciała i duszy, i że dusza, będąc delikatną i rozum
ną, nie istnieje sama, lecz z ciałem, które dał jej Bóg, aby je wykorzy
stywała w życiu jako pojazd65 Jednakże traktowanie człowieka jako 
syntezy psychosomatycznej rodzi określone, bardzo złożone problemy. 
Jak można, na przykład, zrozumieć sposób koegzystencji duszy i ciała? 
Z jakiego znowu powodu koegzystują, skoro wiadomo, że logiczna i po
krewna Bogu dusza jest aksjologicznie wyższa od ziemskiego ulegają-

62 Por. riepi zov pij tzpoorikûxrôai rotę ¡îuüzikoÎç {Quod rebus mundanis adhaerendum non 
sit) 5, PG 31, 549A. Tłum, polskie: T. Sinko, Wybór homilij i kazań, s. 193 oraz: 6, 549D; 
Etę Hoa'idv (Enarratio in prophetam Isaiam) 16, PG 30, 140A; Eię AB' Pakpov (Homilia 
super XXXII Psalmum) 6, PG 29, 337D.

63 Por. Eię zó npóaeyE oeavzói (Homilia in illud: Attende tibi ipsi) 7, PG 31, 216AB.
64 Ev kipą Kai avypûj (Homilia dicta tempore famis et siccitatis) 9, PG 3 1, 328C: „to èv 

0f|Kaię àcpavioOèv àvaoTTÌoexai Kai yuxn p aòrn T) tćó Qaváicp à7tOKÀ£ia0eîaa, náXiv 
èvoiKT|0£i tío acògan” Tłum, polskie: T. Sinko, Wybór homilij i kazań, s. 102; nepi zatze- 
ivo(ppoovvr]ç (De humilitate) 1, PG 31, 525B; nepi Ayiov nvevpazoç (De Spiritu Sancto) 9, 
23 PG 32, 109AB.

65 Por. Eiç A B ’ Pakpôv (Homilia super XXXII Psalmum) 6, PG 29, 337D; nepi zovpr¡ 
TtpoorjXâiodai zoîç Picûzikoîç (Quod rebus mundanis adhaerendum non sit) 5, PG 31, 549A 
oraz Eię xò npóoeye oeavzú) (Homilia in ilhid: Attende tibi ipsi) 7, PG 31, 216A.
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cego rozkładowi ciała? Jak to jest również możliwe, że dusza, która bę
dąc bezcielesna i niewidzialna, jest wolna od ograniczeń czasoprze
strzennych, łączy się z ciałem i w ten sposób wraz z nim żyje w określo
nym czasie i przestrzeni (èv Tónto)66.

Święty Bazyli Wielki rozumiał, jak trudno jest wyjaśnić sposób, 
w jaki dusza koegzystuje z ciałem. Być może dlatego unikał określania 
relacji psychosomatycznej jako jedności, preferując w tym miejscu ter
miny „powiązanie” (ouvátpeia), „zamieszkiwanie” (èvoÎKrjotç), „zwią
zek” (aùvôeoiç) itd.67

Kontynuując tradycję aleksandryjską, lokalizował obraz Boży w czło
wieku w duszy i umyśle. Dlatego dusza i umysł, posiadając Boskie po
chodzenie, nie mogą być poddawane ograniczeniom czasoprzestrzen
nym68. Dusza nie może więc zamieszkiwać w określonej części ludzkie
go ciała, nawet w umyśle, ale napełnia całe ciało, dając mu spójność 
i jedność69

Dusza i umysł nie mogą być w istocie definiowane, ponieważ są no
śnikami obrazu Bożego. Są pojmowane tylko, podobnie jak Bóg, za po
średnictwem swoich energii70

Na podstawie powyższych danych można twierdzić, że tajemnica 
koegzystencji duszy i ciała oraz niemożność całkowitego wyjaśnienia 
tego powiązania wypływają z Boskiego elementu, który istnieje w czło
wieku, to znaczy z obrazu Bożego. Sytuacja, w której człowiek nie może 
w całości zrozumieć sam siebie, świadczy zarówno o Boskim i ponadra- 
cjonalnym elemencie, w nim istniejącym, jak również o niepojętym dy
stansie, dzielącym go od wszechwiedzącego Boga. W ten sposób można

66 Por. 'OpiXia év AaiciÇoiç (Homilia dicta in Lacis is) 2, PG 31, 1441 A; npôç xovç véovç 
ôjxcüç âv è£ EXXriviKCÔv àxpeXoivxo Xôyorv (De legendis gentilium libris) 2, PG 31, 565D; 
npoxpcmiKT] eiç to âyiov Bàixxiopa (Homilia exhortatoria ad sanctum baptismà) 3, PG 31, 
429C; Aôyoç àoKrjxiKÔç Kai napaiveoiç (Sermo asceticus et exhortado de renuntiatione mun
di) 9, PG 31, 644C; Eiç xò H pócele oeavxâ) (Homilia in illud: Attende tibi ipsi) 7, PG 31, 
216A oraz: 3, 204BC.

67 Por. Eiç xò llpóoeyc oeavxâ) (Homilia in illud: Attende tibi ipsi) 7, PG 31, 216A; Eiç 
A B ’ PaXpôv (Homilia super XXXII Psalmum) 6, PG 29, 337D; nepi 'Ayiov nvevpaxoç (De 
Spiritu Sancto) 26, 63 PG 32, 184B.

68 Por. Eiç xò Ilpóoe/e oeavxâ) (Homilia in illud: Attende tibi ipsi) 7, PG 31, 216A. Por. 
"Oxi OVK eoxiv a ’ixioç xûjv KataSv ó &eàç (Quod Deus non est auctor malorum) 6, PG 31, 
344BC; nepi xov pr¡ 7tpoor¡X(óo6ai xoîç [Eùjxikoîç (Quod rebus mundanis adhaerendum non 
szï) 5, PG 31, 549A.

69 Por. Eiç xò IIpóoeyE oeavxâ) (Homilia in illud: A tiende tibi ipsi) 7, PG 31,216A.
70 Dusza „ani bowiem barwy nie ma, ani kształtu, ani nie da się w sposób cielesny 

ująć, lecz dostępna jest poznaniu jedynie ze swych czynności”; „obie yàp Kéxpcüaxai, 
obie éaxnpáTioxai, obre rivi /apaKiripi acúpariKcp nepieiÀriTtrai, àÀÀ' èk tcdv èvepyeitov 
yvœpiÇeiai póvov”, Eiç xò npóoexe oeavxâ (Homilia in illud: Attende tibi ipsi) 7, PG 31, 
216A oraz 1, 200C. Tłum, polskie: T Sinko, Wybór homilij i kazań, s. 47
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wyjaśnić specyficzną ścisłą relację pomiędzy chrześcijańską antropolo
gią a wiedzą o Bogu (Geoyvœoia), wyrażoną w konstrukcji „miej się [...] 
na baczności, abyś baczył na Boga”71 Dlatego dokładne poznanie nas 
samych stanowi „wystarczające przewodnictwo” dla poznania Boga72

Dusza jako przewodnik ciała, wraz z ponadracjonalnym z nim po
wiązaniem, udziela ciału mocy, życia, pamięci, i będąc ustanowionym 
przez Boga zwierzchnikiem ciała i jego doświadczeń, prowadzi je, za 
pośrednictwem cnoty, do upodobnienia się do Stwórcy. W przeciwnym 
razie otrzymuje od ciała jego „współodczuwanie” (<yo|nró0eia), cierpie
nia, namiętności ciała itp. i za każdym razem, gdy jest pociągana przez 
cielesny sposób myślenia, „traci właściwą sobie piękność”73

Odpowiedzialność za upadek spada na duszę, ponieważ uległa ona 
złu. Dusza, będąc wolna od wszelkiej potrzeby i posiadając od Boga 
„samowystarczalne” (<w0aip£TOv) życie, jako nośnik obrazu Bożego, 
była zdolna do rozumienia dobra i do pojmowania rozkoszy z tego wy
pływającej. Ponadto miała moc chronienia „zgodnego z naturą” życia, 
pozostając przy nim za pośrednictwem oglądania dobra i rozkoszowania 
się sprawami duchowymi (vot|tcc), lub też oddalenia się od dobra. To 
drugie miało miejsce wtedy, gdy przesyciła się błogosławioną słodyczą 
i gdy ociężała z powodu jakiegoś znużenia, zmieszała się z ciałem 
„przez brzydkie używanie rozkoszy”. W ten sposób grzech, nie będąc 
wewnątrzustrojową chorobą duszy, stał się z nią związany i towarzyszy 
jej jak cien .

Terminy „umysł” (vobç), „racja” (Zóyoę), „serce” (KapSia) i „dusza” 
(vjn)/r|) nie różnią się zasadniczo między sobą73 Szczególnie jednak 
umysł, jako siedziba elementu racjonalnego człowieka, postrzegany 
był przez św. Bazylego Wielkiego jako środek, za pośrednictwem któ-

„npÓCTExe [...] aeauTÓ), ïva rcpoaéxïiç 0cœ”, Eię tò IJpóae/e aeavTûï {Homilia in illud: 
Attende tibi ipsi) 8, PG 31, 217B. Tłum, polskie: T. Sinko, Wybór homilij i kazań, s. 48.

72 Por. Eiç tònpóaexe oeavrâ (Homilia in illud: Attende tibi ipsi) 7, PG 31, 213EX-216A. 
Tłum, polskie: T. S inko, Wybór homilij i kazań, s. 47.

73 „tó oÌKeìov ànóXXucn kùààoç”, Eiç tó npóaeye creavTâ (Homilia in illud: Attende tibi 
ipsí) 7, PG 31, 216B. Tłum, polskie: T. S inko, Wybór homilij i kazań, s. 47; por. też Eiç IA ' 
'Fakpóv (Homilia super XIV Psalmum) 1, PG 29, 252C; Eiç M 0 ' TaÀpôv (Homilia super 
XLVIII Psalmum) 7, PG 29, 448B i n.; Eiç SA" PaApôv (Homilia super LXI Psalmum) 
1, PG 29, 472AB.

74 ,,ôià xàç aiaxpàç tôv fiôovœv ànoXaùaeiç”, "Ori oùc êoriv a îtioç tôv kok&v ó Qeàç 
(Quod Deus non est auctor malorum) 6, PG 31, 344AC. Tłum, polskie: T. Sinko, Wybór 
homilij i kazań, s. 112; por. 'OpiXia év AaiciÇoiç (Homilia dicta in Lacisis) 5, PG 31, 1445C.

75 Por. np.: Eię tó npóaeye aeavTÓì (Homilia in illud: Attende tibi ipsi) 7, PG 31, 213C 
oraz 1, 200B; Eię AB ’ 'PaJpóv (Homilia super XXXII Psalmum) 8, PG 29, 344B; Eiç A ' Pa- 
Ápóv (Homilia super I  Psalmum) 4, PG 29, 220B i n.; Eię Z PaApov (Homilia super VII 
Psalmum) 6, PG 29, 244A.
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rego można pojąć to, co dotyczy Boga oraz istotę bytów. Prowadzony 
poprzez rzeczywistości podlegające zmysłom, może dotrzeć do stanu 
wizji rzeczywistości niewidzialnych. Umysł jest więc postrzegany jako 
coś dobrego, albowiem w nim istnieje obraz Boży. Podobnie też jego 
energia jest czymś pozytywnym. Umysł, będąc nieustannie w ruchu 
(àetKÎvrjToç), wielokrotnie znajduje prawdę. Czasami jednak ulega fan
tazjom, gdyż funkcjonują w nim dwie siły: zła prowadzi go do odstęp
stwa (árcooTaaía), podczas gdy dobra unosi człowieka ku Bogu. Gdy 
umysł pozostaje na swoim miejscu (èv eaux©), uważa to, co go dotyczy 
(npóę èauxóv), za proporcjonalne, kiedy jednak przekracza granice, 
wówczas traci już swe zdolności krytyczne i ulega nierozsądnym fanta
zjom oraz idolatrii. Jeśli jednak umysł zwróci się w kierunku swej naj
bardziej Boskiej części i przyjmie oświecającą łaskę Ducha Świętego, 
wtedy może zrozumieć w sposób bardziej kompletny to, co dotyczy 
Boga (toc 7t€pt ©eoo)76

r

Święty Bazyli Wielki rozróżniał trzy stany wśród energii umysłu: 
cnotliwy (évâpexoç), zły (7tovąpóę) i obojętny (àStâcpopoç). Jedynie 
umysł, który dostąpił zaszczytu wymieszania się z Boskością Ducha 
Świętego, staje się „widzem wielkich widoków” (xœv peyâXœv Oeœprip- 
útcdv £7cÓ7tTT|ę) i może oglądać Boskie piękno, w stopniu, w jakim po
zwala na to łaska Boża oraz możliwości jego natury. Dlatego umysł nie 
jest samowystarczalny ani też jego energia nie jest rozumiana jako cel 
sam w sobie. Zdolności krytyczne otrzymał on po to, by pojąć prawdę. 
Ponieważ jednak Bóg jest Prawdą, stąd najważniejszym zadaniem umy
słu jest poznanie, oczywiście w miarę możliwości, Boga. Następuje to 
z pomocą Ducha Świętego, bez której umysł wpada w różnego rodzaje 
błędy bezbożności (àaé|3eia)77

Po upadku człowiek stał się podatny na grzech dokonywany w my
ślach i jego umysł nie jest w stanie widzieć duchowej światłości prawdy. 
Dlatego Bóg

wiedząc, że przeważna cześć grzechów popełnia się w popędzie woli, pierwsze 
miejsce oddał czystości, znajdującej się w przewodniczącej części duszy78

76 Por. 'Eiuunokfi ZAÏ" (Epistula CCXXXUI), 1—2, PG 32, 864C—868B. Por. również Eię 
Tijv óyiav xovXptoxovyèwrjorv (Homilia in sanctam Christi generationem) 1, PG 31, 1460A.

77 Por. EkuttoMi Z A r  (Epistula CCXXXIH), 1-2, PG 32, 864C-868B.
78 Eię to npóoexe treavTÓ) (Homilia in illud: Attende libi ipsi) 1, PG 31, 200B oraz 7, 

213CD: „eiSóję ón  tò nkeìarov rqç àpapriaç èv rn óppfi nlripoóiai Tfj Kara npóOeaiv, rqv 
èv rá) TiyEgovuap Ka0apÓTT|Ta npœTqv fjpîv SieiaÇaTo” Tłum, polskie: T. Sinko, Wybór 
homilij i kazań, s. 37; por. też nepi 'Ayiov nvevparoç (De Spiritu Sancto) 22, 53, PG 32, 
168AB.
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Kiedy więc umysł człowieka nie jest rozpraszany przez zmysły na 
zewnątrz siebie, powraca „do siebie” i w ten sposób wznosi się ku wie
dzy o Bogu. Oświecony przez Boskie piękno przenosi centrum swoich 
myśli od obecnego stanu przemijalności do możliwości nabycia dóbr 
wiecznych. Umysł, jako zwierzchnik ciała, winien więc prowadzić je 
bezpiecznie i chronić przed namiętnościami79

Poglądy św. Bazylego Wielkiego na temat ciała

Aby dokonać prawidłowej analizy poglądów św. Bazylego Wielkie
go na temat ciała, należy wziąć pod uwagę kilka kwestii: a) ramy histo
ryczne, w jakich powstawała jego myśl teologiczna, b) dominującą ten
dencję epoki do obniżania rangi spraw materialnych, oraz c) sympatię 
św. Bazylego dla ideału ascetycznego, z którym zetknął się w młodym 
wieku, gdy poszukiwał tego, co absolutne i idealne. Ponadto należy 
zwrócić uwagę na naturę i cel każdego dzieła św. Bazylego, w których 
wyrażał swoje poglądy na temat ciała.

Przede wszystkim, przyjmując za stan naturalny człowieka jego stan 
sprzed upadku i po powszechnym zmartwychwstaniu, św. Bazyli trak
tował przestrzeń między nimi na dwa sposoby: negatywnie -  jako suk
cesywne dążenie do schyłku z powodu podporządkowania się grzecho
wi, oraz pozytywnie — jako sukcesywne odnawianie się w Chrystusie.

W  pierwszym przypadku człowiek jest pojmowany jako symetryczna 
i harmonijna synteza, która ulega rozpadowi z powodu grzechu. Jednak
że w trakcie tego rozpadu stopniowo pojawiają się i zaczynają domino
wać elementy zewnętrzne, które wynikają z upadku i podporządkowania 
się grzechowi. Stan ten ma związek z całym człowiekiem, gdyż do ciała 
stworzonego przez Boga przylgnęła choroba (w szerokim tego pojęcia 
znaczeniu, np. jako śmierć biologiczna, ból, cierpienie, głód), a do duszy 
grzech. Bóg nie stworzył ani jednego, ani drugiego, lecz są to konse
kwencje i przejawy upadku, za pośrednictwem których dobro -  piękno 
(to koiàóv) w człowieku uległo zepsuciu (ÈKaK(ò0r|), i popadlo „w roz
liczne choroby różnego rodzaju”80 Objawami tej choroby są zmiany 
w naturze i moralności człowieka, na gorsze.

79 Por. EjnaroAtj B ’ (Epistula II) 2, PG 32, 228AB; Eię E^arjpepov (Homiliae in hexa- 
emerorì) 9, 6 PG 29, 204BC.

80 "On OVK ëanv atnoç tûjv kokon ó Oeôç (Quod Deus non est auctor malorum) 6, PG 
31, 344AB: „toîç tcoikîàoiç kcù 7ioÀ.UTp07toiç àppœatT|paai” Tłum, polskie: T. Sinko, Wy
bór homilij i kazań, s. 112; Eiç KO ' EaÀpóv (Homilia super XXIX Psalmum) 5, PG 29, 317B.
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W ten sposób wraz ze „zmieszaniem się ku gorszemu” (jtpóę to 
Xéípov ETOpi îa) i „związaniem się” (èîiutXoKfi) duszy z namiętnościa
mi ciała, uległa zniszczeniu „prostota i jednorodność” (árcXobv Kai 
|iovÓTpo7tov) człowieka, i zapanowało „to, co chore, rozliczne i różno-

fi 1rodne” (to voor|póv, to îtoikîXov Kai to HavioSanóv) Ciało człowieka, 
które uległo tak znaczącej zmianie, różni się więc teraz w jego obecnej 
postaci w sposób ontologiczny i etyczny od ciała sprzed upadku. Święty 
Bazyli Wielki rozróżniał ponadto: 1) odczucia (7tá0r|) cielesne: podział, 
wzrastanie i zmniejszanie się oraz rozkład, 2) odczucia uduchowionego 
ciała: zmęczenie, ból, głód, pragnienie i sen, oraz 3) odczucia duchowe, 
wykorzystywane przez ciało: smutek, zniechęcenie i różne troski. Nie
które z nich są naturalne i nieuniknione w przypadku każdej istoty 
biologicznej, inne natomiast wnikają w byty racjonalne „ze złej wol
nej woli, z powodu życia pozbawionego wychowania i niewyćwiczenia 
w cnotach”82.

Zgodnie z drugą koncepcją, w której człowiek jest bytem odnawiają
cym się w Chrystusie, św. Bazyli podkreślał fakt, że przemienienie się 
człowieka dokonuje się dzięki możliwości, jaką daje Wcielenie Słowa 
Bożego.

Jezus Chrystus przyjął ponadto ciało człowieka i jego fizyczne od
czucia, ale nie namiętności, wynikające ze zła, ponieważ nie przystoją 
one Boskości. W ten sposób rozpoczęło się uzdrawianie chorej ludzko
ści; śmierć, którą odziedziczyliśmy po Adamie, została pochłonięta 
przez życiodajną Boskość i w istocie została zlikwidowana, podczas gdy 
grzech został przezwyciężony przez sprawiedliwość Pana. Kiedy wierny 
powtórnie łączy się w jedno, dzięki miłości w Chrystusie anuluje konse
kwencje rozpadu, który jest wynikiem upadku, gdyż jednoczy siebie 
samego, a jednocześnie jednoczy się w Chrystusie ze swoimi bliźnimi 
i z samym Bogiem. Zjednoczenie to wyraża się za pośrednictwem dok
tryny powszechnego zmartwychwstania, zgodnie z którą ciało, które 
wówczas otrzymamy, nie będzie już poddane śmierci i władzy grze
chu83

Na podstawie powyższego, w kwestii podwójnej koncepcji ciała 
człowieka po upadku należy być bardzo ostrożnym, kiedy mówi się 
o platonizmie św. Bazylego Wielkiego, gdyż używał on Platońskich 
sformułowań antropologicznych, zgodnie z którymi ciało jest określane

81 Etę AB ' 'EaApóv (Homilia super XXXII Psalmum) 8, PG 29, 344AB.
82 'EniazoM! ZNA ’ (Epistula CCLXI) 3, PG 32, 972AB.
83 Por. tamże. Por. npàç rovç ovKotpavxovvTaç rpióę ou zpeîç Qeovç Áéyopcv (Adversus 

eos qui per calumniar» dicunt dici a nobis 1res Déos) 4, PG 31, 1493C; ’Emo-zo/jj ZN B ’ (Epi
stola CCLXII) 2, PG 32, 973BC.
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jako więzienie, a umysł i dusza są utożsamiane z prawdziwym człowie
kiem. Na tej samej zasadzie można by również zinterpretować pozorną 
niekonsekwencję w jego myśli, widoczną w tym, że funkcjonują w niej 
obok siebie zarówno poglądy pozytywne, jak i negatywne na temat cia
ła. Należy więc stanowczo stwierdzić, że w koncepcji św. Bazylego 
na temat ciała nie ma sprzeczności84. Kiedy ciało jest podporządkowa
ne „sposobowi myślenia” (<ppóvr|p.a) Ducha Świętego, przemienia się 
w świątynię Boga żywego; kiedy jednak jest rządzone przez cielesny 
sposób myślenia, staje się więzieniem.

W ten sposób można dopiero właściwie ocenić również naukę św. 
Bazylego Wielkiego na temat uśmiercania (véKpœotç) ciała. Przedmio
tem tego uśmiercania nie jest samo ciało człowieka, ale cielesny sposób 
myślenia, to znaczy wrogość w stosunku do Boga. Celem uśmiercania 
jest umocnienie sposobu myślenia zgodnego z Duchem Świętym, który 
człowiek posiada, aby mógł stać się uczestnikiem wyjątkowego błogo
sławieństwa, pokoju, który jest pojmowany jako stan stałości i spokoju 
umysłu w Chrystusie85 Ponieważ więc najpierw jest usuwany cielesny 
sposób myślenia, który przeciwstawia się woli Bożej, a następnie mamy 
do czynienia z duchowym odrodzeniem, to oddalenie się od świata nie 
jest pojmowane jako wyjście z ograniczeń czasu i przestrzeni, lecz jako 
oderwanie się duszy od spraw przemijających oraz przygotowanie do 
przyjęcia przez serce „form [...] powstających” z Objawienia86

Uśmiercenie ciała lub raczej grzechu, lub też jeszcze lepiej „ukrzy
żowanie dla Boga” (oiabpcooię tro Oeœ), jest wyrazem walki, toczonej 
przez wierzącego o możliwość wejścia do Królestwa Bożego, aby roz
koszować się ostatecznym i najwyższym darem -  wizją Boga87 Dlatego 
pojęcie uśmiercania w ujęciu św. Bazylego Wielkiego różni się radykal
nie od podobnych zjawisk, których opisy można zaobserwować u filozo
fów greckich. Uśmiercanie nie jest celem samym w sobie ani też faktem 
zewnętrznym, ale walką rozgrywającą się w duszy i jest pojmowane

84 Por. IJpóę tovç véovç ôttcoç àv ê£ EAAtjvikújv dxpsAoivro Aóyevv (De legendis gentilium 
libris) 7, PG 31, 581A i n.; Eię tò npóoc/s oeavap (Homilia in illud: Attende tibí ipsi) 
3, PG 31, 204AB; EmaroArf PA ' (Epistula CI) PG 32, 508A; IJept tov pr¡ Kpoar¡A(áadai toîç 
fiicoTiKoîç (Quod rebus mundanis adhaerendum non sit) 5, PG 31, 549AB; Eiç K H ’ PaApôv 
(Homilia super XXVIII Psalmum) 1, PG 29, 281 B; Eiç K 0 ' PaApôv (Homilia super XXIX 
Psalmum) 1, PG 29, 305B-308A.

85 Por. nporpETmKTi eiç tò âyiov Bàjmopa (Homilia exhortatoria ad sanctum baptisma) 
1, PG 31, 424B; Eiç KH' PaApóv (Homilia super XXVIII Psalmum) 8, PG 29, 305AB; Eiç 
Hoa'iav (Enarratio in prophetam Isaiam) 32, PG 30, 184C—185A.

86 Emo-coAr) B ‘ (Epistula II), PG 32, 508A: ,,ràç èk ttîç Oeiaç ôiÔaoKaliaç èyyivogévaç 
TU7KÙOEIÇ”

87 Por. Eiç M r  PaApóv (Homilia super XLIII Psalmum) 43, PG 29, 360C oraz ncpi 
Ayiov nvevpaxoç (De Spiritu Soneto) 9, 23, PG 32, 109AB.
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w ramach eschatologicznych, jako oczyszczenie duszy z grzechu i jako 
odnowienie człowieka w Chrystusie. Nie jest więc rzeczą dziwną, że 
uśmiercanie cielesnego sposobu myślenia związane jest bezpośrednio 
z wizją Boga. Dlatego zresztą podkreśla się, że przyswajanie Ducha 
Świętego przez duszę nie jest pojmowane jako zbliżanie się w przestrze
ni, lecz tropicznie, jako oddalenie się od namiętności, które zdominowa
ły duszę z powodu jej miłości do ciała. Miłość ta uniemożliwiła „zgodne 
z Bogiem” (Kaxá ©eóv) postrzeganie przez człowieka rzeczywistości 
i uczyniła go obcym w stosunku do jego Stwórcy.

Wraz z uśmierceniem stanu „niezgodnego z naturą” (7tapá (púatv) 
człowiek powraca do „naturalnego piękna” (èie xriç (pùaeœç KàÀÀoç) 
i ponownie odnajduje jasność swego „pierwotnego kształtu” (àp%aia 
popcpTi). W ten sposób, kiedy dusza uwolni się od zniewolenia wo
bec władzy zła i się oczyści z „hańby, którą się zbrukała z powodu zła” 
(aiG^ouę, ô ccvegâÇaxo ôià xqç Kcndaę), wówczas nabiera właściwej so
bie godności i majestatu, które wynikają ze świadomości przywilejów, 
jakimi obdarzył ją  Bóg. W uwolnionej już od cielesnego sposobu my
ślenia duszy objawia się przy pomocy Ducha Świętego obraz Niewi
dzialnego, a w błogosławionej wizji obrazu widoczne staje się niewysta
wione piękno Archetypu88.

ABRISS DER ANTHROPOLOGIE DES HL. BASILIUS DES GROBEN

Z u s a m m e n f a s s u n g

Die Anthropologie des hl. Basilius ist von Grund aus asketisch, was eine unentbehrliche 
Bedingung zum Verstàndnis seiner Anthropologiekonzeption ist. Das Hauptziel der christli- 
chen Anthropologie ist nach Basilius die Vermehrung des Wissens iiber Gott, durch die der 
Mensch den Sinn des Lebens und sein Ziel besser versteht und sich bemühen kann, den Ge- 
winnungsprozess von Gottes Abbild in Christus zu realisieren. Wissen iiber Gott kann man 
durch Wissensvermittlung iiber sich selbst erwerben, denn der Mensch wurde als einziger 
der Geschòpfe „nach dem Bilde Gottes” geschaffen und so mit Gott „verwandt”

Basilius unterscheidet deutlich den Zustand des Menschen vor und nach dem Siinde- 
nfall. Der Mensch wurde nicht von Anfang an vollkommen geschaffen, seine Aufgabe war 
Vervollkommnung und Annaherung an seinen Archetypos. Der Siindenfall wird von Basilius 
ais „Überdruss” verstanden, aber seine Konzeption unterscheidet sich deutlich von einem 
ahnlichen, von Orígenes benutzten Fachbegriff. Das Verhàltnis des hl. Basilius zum Men
schen nach dem Siindenfall definiert seine positive Einstellung zum Kôrper, der jedoch einen 
untergeordneten Platz zur Seele einnimmt.

88 Por. Eiç KH ' 'KaÀpóv (Homilia super XXVIJI Psalmum) 4, PG 29, 293AB oraz 77epz 
'Ayiov nvevparoç (De Spiritu Sanctó) 9, 23, PG 32, 109AC.


