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LEOKADIA MAŁUNOWICZOWNA

KONCEPCJA CZŁOWIEKA U ŚW. IGNACEGO ANTIOCHEŃSKIEGO*

Sw. Ignacy, drugi następca św. Piotra na stolicy biskupiej w Antiochii 
syryjskiej, według tradycji uczeń św. Jana Apostoła, miał ponieść śmierć 
męczeńską w Rzymie za Trajana (98-117), rzucony zwierzętom w amfi
teatrze na pożarcie. W drodze z Syrii do Italii jako więzień napisał lub 
podyktował listy pasterskie do pięciu kościołów małoazjatyckich i rzym
skiego oraz do św. Polikarpa, biskupa Smyrny (Euzeb. Hist. Eccl. 3, 36). 
Pomijamy tu dyskusję nad autentycznością tych siedmiu pism; główną 
przyczyną kwestionowania autorstwa św. Ignacego była koncepcja epi
skopatu monarchicznego, występująca w nich z ogromną wyrazistością. 
Ostatnio poświęcił temu zagadnieniu obszerne, liczące 474 stron, studium 
R. Weijenborg* 1, wysuwając tezę, że listy Ignacego z Antiochii są dzie
łem fałszerza z II połowy IV w. Zanim specjaliści wypowiedzą się de
finitywnie co do słuszności tak skrajnego poglądu, za innymi badacza
mi przyjmujemy jako autentyczne listy do gmin chrześcijańskich w 
Efezie (1), Magnezji (2), Tralles (3), Rzymie (4), Filadelfii (5), Smyrnie 
(6) i do św. Polikarpa, biskupa Smyrny.

Należy je zaliczyć do listów rzeczywistych, nie są to pisma urzędo
we, przybrane tylko w formę listów (tzw. epistoły). Noszą one charak
ter całkowicie osobisty, spontaniczny, pisane były „na gorąco”, a skie
rowane do konkretnych odbiorców, by dać im odpowiedź na sprecyzo
wane pytania lub poruszyć problem obchodzący specjalnie adresata. Nie 
są to kompozycje literackie, ich napisanie zostało spowodowane sytuacją, 
w jakiej znalazł się autor: kontakt z poszczególnymi kościołami, zwła
szcza z ich delegacjami, dowody miłości z ich strony, poznanie niebez
pieczeństw i trudności, na jakie były one narażone, wiadomość (czy przy-

* Praca ta oraz artykuły: B. Iwaszkiewicz Problematyka symboliki motywu 
orła, L. Małunowiczówny' Stosunek wczesnego chrześcijaństwa do kultury antycz
nej, B. Filarskiej Sprawozdanie z Sympozjum Międzywydziałowego Zakładu Ba
dań nad Antykiem Chrześcijańskim, powstały w ramach prac Międzywydziałowe
go Zakładu Badań nad Antykiem Chrześcijańskim.

i Les lettres d'Ignace d'Antioche. Etude de critique littéraire et de théologie. 
Tłum, z hol. B. Héroux. Leiden 1969.
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puszczenie), że chrześcijanie w  Rzym ie zam ierzają go ratow ać przed m ę
czeńską śm iercią — reakcję n a  to wszystko stanow ią przekazane nam  
pism a św. Ignacego. D ziękuje on za dowody sym patii, zachęca do po
słuszeństw a wobec praw ow itej w ładzy kościelnej, przestrzega przed he
retycką nauką, zwłaszcza doketów.

Z charak teru  listów  w ynika, że nie zaw ierają one system atycznego 
w ykładu całości doktryny  katolickiej ani naw et poszczególnych arty k u 
łów w iary. Nie przekazują też one teoretycznych rozw ażań z dziedziny 
teologicznej antropologii. W ypowiedzi św. Ignacego są skąpe i rozpro
szone; jeżeli w zięliśm y je  jako tem at artykułu , to ze w zględu na w ielką 
rolę, jaką  odegrały jego pism a w  kształtow aniu się m yśli starochrześ
cijańskiej. Ich au to r przekazał następnym  generacjom  katechezę aposto
łów, pozostawał zwłaszcza pod w pływ em  św. Paw ła i św. J a n a 2; specjal
nie w ielki je st jego w kład przy  form ow aniu się dogm atów : wcielenia, 
odkupienia, E ucharystii i Kościoła.

N auka św. Ignacego skupia się, jak  w  soczewce, w idei jedności; 
kluczowym i term inam i, używ anym i w  różnych relacjach, są: svmslç, 
àvó-cTj?3. Bóg jest jednością, svœatç (Trail. 11, 2). Sam  siebie m ęczennik 
określił w' av9-pœ-oç e'tç evœatv xatTjp'uap.évoç „jako człowiek przy
gotow any ku  jedności” (Filad. 8, l)4, a św. P o likarpa upom ina (Pol. 1, 2): 
r/jç êvœaeœç <ppóvw£e, ffi oòSèv àp.eivov — „staraj się o jedność, rzecz 
spośród w szystkich najlepszą” Broni więc zdecydow anie jedności Boga, 
k tó ry  się nam  objaw ił przez swego Syna, Jezusa C hrystusa (Magn. 8, 2). 
Cała pobożność Ignacego skupia się na  W cieleniu Logosu. W centrum  
zainteresow ań relig ijnych i przeżyć m ęczennika znajdu je się w łaśnie 
ta jem nica Syna Bożego. Głosi on jedność O jca i Syna, broni też w ręcz 
nam iętn ie jedności obu n a tu r  Chrystusa, praw dziw ości Jego człowieczeń
stwa, zwalczając gw ałtow nie doketów. Podkreślał, że w  życiu Jezusa 
m iały rzeczywiście (àXrj-9-ôç) m iejsce tak ie  fakty , jak  narodzenie, jedze
nie, picie, m ęka, ukrzyżow anie, śm ierć i zm artw ychw stan ie (Trail. 9,1.2; 
por. Sm yrn. 1,1.2; 2). Chrystologia u  Ignacego łączy się ściśle z an tro 
pologią. „Doskonałym  człowiekiem sta ł się” Jezus C hrystus: TsXetoç av- 
{IptuTioę vevójLevoc (Sm yrn. 4, 2). Je s t on „now ym ” (zatvôç) człowie
kiem  (Efez. 20,1), „wcielonym  Bogiem^ èv ‘~òapxì Yevôjisvoç O-sóę (ib. 7, 2); 
będąc jednocześnie „synem  człowieczym i Synem  Bożym ” (ib. 20, 2).

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

a "Evcuotç występuje 8 razy, a évózrfi — l i  razy.
4 Lisiecki (Pisma Ojców Apostolskich (tłum., wstęp, objaśn.). Poznań 1924. 

Pisma Ojców Kościoła 1) oddaje to wyrażenie niedokładnie: „bo rozumiem, co 
znaczy jedność”. Dalsze cytaty polskiej wersji są zasadniczo wzięte z tłumacze
nia Lisieckiego (skrót: L).
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Na oznaczenie natury ludzkiej w Chrystusie Ignacy używa aàp£, na 
oznaczenie zaś natury Bożej — Tiveòpa, np Smyrn. 3, 2: apostołowie 
„zetknęli się z ciałem i duchem Jego” (zpafHYTeę t-jj aapzt afooö zai tw 
7tveóp,aTi). a  więc aàp£ określa także chwalebne ciało Chrystusa po 
zmartwychwstaniu. Por. Magn. 1, 2: „życzę im (tj. kościołom) jedności 
z ciałem (aap£) i duchem (xveopa) Jezusa Chrystusa, życia naszego wie
kuistego [...]” Działalność Chrystusa na ziemi oddaje autor wyrażeniem 
przysłówkowym ev aapzt (Smyrn. 1, 2) lub zaxà aàpza Jezus był pod
dany Ojcu xarà aàpza (Magn. 13, 2). Jasne więc, że aàp£ nie ma tu 
znaczenia pejoratywnego, wyraża tylko ziemską działalność Chrystusa, 
posiadanie przez Niego prawdziwej natury ludzkiej. Zachował ją Jezus 
także po zmartwychwstaniu: jadł i pił z uczniami jako istota cielesna 
(<S)ę aapzizóę) (Smyrn. 3, 3). Eàp£ i aapztzóę występuje u Ignacego w zna
czeniu biblijnym; autor nawiązuje raczej do ujęcia św. Jana niż św. 
Pawła, bo aàp£ nie zawiera odcienia pejoratywnego, jaki miewa u Pawła 
(Rom. 8, 3; Gal. 5, 17); jest to natura ludzka z wszystkimi przypadłoś
ciami. Podobny sens ma aàp£ w złożeniu oapzoęópoę (o Chrystusie) 
w Smyrn. 5, 2.

Obok rzeczywistej, nie pozornej natury ludzkiej w Chrystusie istnieje 
również rcvEöpa, rzeczywistość wyższa, nadludzka. Przez nią Jezus jest 
złączony z Ojcem, staje się samym Bogiem (zveopauzcoc w
rarcpć Smyrn. 3, 3). Dzięki najściślejszemu połączeniu obu natur 
w Chrystusie można mówić o cierpieniu i męce Boga: Efezjanie „Odżyli 
w krwi Boga” (àva^œzupïjaavTE? ev a i pati ■Ô'eoô: Efez. 1,1). Ignacy błaga 
Rzymian: „Pozwólcie mi być naśladowcą męki Boga mojego”, rcà-ìlotx; 
toö freoö p.00 (Rom, 6, 3); w Efez. 7,2 (często przytaczane miejsce) autor 
zestawia właściwości obu natur Jezusa: „Jeden jest tylko lekarz, Ciało 
i Duch, Zrodzony i Niezrodzony, Ciałem okryty Bóg, w śmierci żywot 
prawdziwy, i z Marii, i z Boga, najpierw poddany cierpieniom, a potym 
niecierpiętliwy, Jezus Chrystus, Pan nasz” Ciało i duch są przeciwsta
wione sobie nie jako komponenty natury ludzkiej, ale jako pierwiastek 
ludzki i boski. Boskość Jezusa objawia się najpełniej i ostatecznie przez 
zmartwychwstanie.

Na temat człowieka św. Ignacy wypowiada się raczej przygodnie, 
nigdzie nie uzasadniając, ani nie rozwijając wprowadzanych wyrażeń. 
Posługuje się, z różną częstotliwością, następującymi terminami: aap£, 
a<L>p.a, îioEôp-a, Raz tylko jest mowa o człowieku w ogóle, w sposób
całkowicie neutralny (Efez. 10, 1), gdy męczennik wzywa do modlitwy 
za pozostałych ludzi: orcep -cœv àXXwv àv&pdmœv. Oczywiście człowiek jest 
istotą mniej wartościową niż Bóg: „Nie chcę, byście się podobali lu
dziom (àvDpüHiapeaz^aai), ale Bogu” (Rom. 2, 1).
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Człowiek jest istotą złożoną z i îcveôpux. Samo aap£, jak już
była mowa przy chrystologii, oznacza u Ignacego ziemską formę istnienia 
człowieka, naturę ludzką człowieka. Autor w Magn. 3, 2 przeciwstawia 
aàp£ i ■ô-sôç, gdy przeciwstawia biskupa widzialnego Niewidzialnemu. 
Określenie Boga jako „widzącego rzeczy skryte” implikuje ograniczoność 
poznania w ciele. Myśl Boża różni się od pojmowania ludzkiego. W Rom.
8, 3 Ignacy swoje błaganie skierowane do gminy rzymskiej, by pozwo
lono mu ponieść śmierć męczeńską, sam ocenia jako coś niezrozumiałego 
dla „ciała” W Filad. 7, 1 duch pochodzący od Boga (7iveöp.a) daje poznać 
Ignacemu sytuację kościoła w Filadelfii, choć „byli tacy, którzy chcieli 
otumanić ciało moje”, (xarà oàpxa p.é tiveç -fyô-éXeaav icXav'Qoai), a dalej 
(2) zapewnia, „że tego się nie dowiedziałem z ust ludzkich” (ori arcò aap- 
zàç àv'â-pœKLVTjç oo% è'̂ viov). Z kontekstu jest jasne, że aàp£ àvO-pùJKtv/j znaczy 
tu tyle co àvD-pûmoç, istota ograniczona w poznaniu.

W kilku miejscach aàp£ użyte jest w węższym znaczeniu jako „ciało”, 
element cielesny w człowieku (ale bez zabarwienia ujemnego), i określa 
sferę działań i spraw ciała w przeciwstawieniu do pierwiastka ducho
wego, sfery duchowej, niewidzialnej, xveöjia. Pol. 5, 1 poucza, że żony 
mają się zadowolić swymi mężami capzi %cd icveóp.a-ct5. Wyżej (2, 2) 
Ignacy stwierdza, że Polikarp przez złożoność natury ludzkiej (aapzixoç 
el %at TCV£o[j.aTŁ%óę) jest zdolny traktować łagodnie istoty widzialne, a od 
Boga otrzymać poznanie rzeczywistości duchowej * * 6. Podobnie dychoto- 
micznie ujmuje człowieka: ciało — duch w Trail. 12, 1; Magn. 13, 1. 
W Efez. 1, 3 Ignacy określa Onezyma jako sv aapzi èictaxoxoç Efezjan, 
bo biskupem niewidzialnym,, według ducha jest sam Chrystus (zob. Rom.
9, 1; preskrypt Pol.), a biskup jest tylko Jego widzialnym zastępcą.
Ignacy stwierdza u Smyrneńczyków (1, 1) niewzruszoną wiarę, „jak 
gwoźdźmi przybici z ciałem i z duszą do krzyża Pana Jezusa Chrystusa” 
Wyrażenie aapxî te %al ìcvEÓiiart ma zapewne wyrazić całkowite odda
nie się Chrystusowi. Przy końcu zaś listu (12, 2) męczęnnik podkreśla 
ścisłe zjednoczenie adresatów z Bogiem: te %aì 7cv£op.aTt%̂ svórrp
•9-eoö xaì up.û)v7.

s rotę oo^ćoię àpxeîaO-ai axoxi xai xvcop-art („swym mężom były wierne ciałem i du
chem”).

6 Por. Th. C a m e lo t .  Ignace d’Antioche, Poly carpe de Smyrnę. Lettres Mar
tyre de Polycarpe. Texte grec., introd., trad, et notes. Wyd. 4. Paris 1960 s. 148 
przyp. 1.

7 Nie wydaje się słuszne łączenie tych przymiotników z poprzedzającym rze
czownikiem ivaaraact, jak robią to np. Bauer, Zeller, Lisiecki. Skoro ^veùpa oznacza 
u Ignacego bóstwo Jezusa, nvsüu.aTtxôç też się odnosi do natury Bożej. Jaki by 
więc sens miało mówienie o zmartwychwstaniu w Chrystusie natury Bożej w 
przeciwstawieniu do natury ludzkej? Ignacy nigdzie nie czyni takiego rozróżnie
nia.



K O N C E P C J A  C Z Ł O W IE K A  U  S W . IG N A C E G O  A N T IO C H E Ń S K IE G O 193Występuje również formuła składająca się z wyrażenia przyimko- wego: xa-cà aàpxa xaì zvsö[ia (Rom., preskrypt). W Rom 9, 3 xaxà oàpxa odnosi się do drogi, jaką Ignacy odbywa z Syrii do Rzymu (rfi óSio T-jj xa-cà aàpxa); domyślnym przeciwstawieniem byłaby tu droga duchowa wiodąca do Boga8. W Efez. 16, 1 męczennik przestrzega przed herezją. Ci, którzy deprawują wiarę Chrystusową, poniosą cięższą karę niż dopuszczający się cudzołóstwa xaxà aàpxa. Herezja jest więc tu pojmowana jako cudzołóstwo duszy. Wyżej zaś (8, 2) autor, zaznaczając wyraźnie niższość sfery cielesnej od duchowej, w następnym zdaniu stwierdza: "A Sé xaì xa-cà aàpxa xpàaaeTE, rauca zvebjia-cixa èaxiv èv ’Iïjaoô l'àp Xpiarip xàvra xpàaaeTE („Przecie nawet to, co wy cielesnym spełniacie sposobem, jest duchowe; w Jezusie Chrystusie bowiem spełniacie wszystko” ). Chrześcijanin więc dzięki wewnętrznemu, istotnemu zjednoczeniu z Chrystusem (zob. niż.) nadaje wartość duchową wszystkim swoim czynnościom, także dokonywanym w sferze cielesnej. Błędny więc wydaje się pogląd Th. Lohmanna9, że dla Ignacego życie èv aapxì jest w ogóle życiem xa-cà aàpxa, w odróżnieniu od św. Pawła, który ocenia życie chrześcijanina èv aapxt według tego, czy żyje on xa-cà aàpxa, czy xa-cà îcveopca. Przytoczone miejsce jest właśnie dowodem, że Ignacy tak samo jak Apostoł oceniał życie chrześcijanina. Podobne zabarwienie semantyczne posiada aap£ w Rom. 2, 1: eàv ôè èpao-ô-ij-ce -rïjç aàpxôç JJ.OO („Jeśli zbytkiem miłości otoczycie ciało moje”). Rzymianie, starając się o uwolnienie męczennika, okazują miłość do jego ciała, do życia fizycznego, nie mają zaś na względzie dobra jego duszy, jakim jest męczeństwo, niszczące właśnie ciało, ale przez to umożliwiające najpełniejsze osiągnięcie Boga.Obok rzeczowników Ignacy używa i form przymiotnikowych: aapxi- xóę i xveüjia-ctxôç. Udzielając napomnień młodemu biskupowi Polikarpowi (1, 2), pisze: „Bądź na poziomie swego stanowiska z całą gorliwością ciała i ducha” (’ExSìxEt aoo -còv tóìcov èv xàa^ extp-eXeta aapxix?) te xaì xvs'jitaTLX )̂. Czy przymiotniki pełnią tu funkcję gen. obiect. (troska o ciało i duszę innych), czy gen. subiect. (Polikarp ma się troszczyć swoim ciałem i duszą)? Bardziej stosowna wydaje się pierwsza interpretacja składniowa. Również nie jest dostatecznie sprecyzowane znaczenie wypowiedzi Ignacego w Smyrn. 13, 2: sóyop.at eSpaatlai acta-teł xaì à^àicig aapxtxj] te xaì TcvEop.aTtx’fl („której (tj. Tawii) życzę, by była silną w wierze i w miłości, tak co do ciała, jak i co do ducha”).
8 Zob. C a m e l o t ,  jw. s. 118 przyp. 1.
» Das B ild  vom  M enschen  bei den  apostolischen V ä tern  (na p raw ach  ręk o 

pisu). „W issensch. Z e itsch rift d. F. S ch ille r — U n iv e rs itä t” J'g. 8:1958/59 s. 76.

13 — Roczniki Teologiczno-Kanoniczne



194 LE O K A D IA  M AŁUNOW ICZOW NA

Chyba oba przymiotniki pełnią tu funkcję genet, obiect.; miłość ma 
obejmować potrzeby i ciała, i duszy. W Efez. 7, 2 Chrystus jest sławiony 
jako jedyny lekarz oapxixôç te xaì xvet)p.aTtxóę, leczący więc choroby 
ciała i duszy.

Odcień pejoratywny ( =  zmysłowy) ma oapxtxôç w Efez. 8, 2: 
Oi aapxixoì rà xvsojiaTtxà upaaosiv oò SóvavTat oooè oi îcveop-aTixoi Tà aapxixà 
(„Ludzie cieleśni nie mogą pełnić czynów ducha, ani ludzie duchowi 
uczynków ciała”). Jest tu wyraźnie nawiązanie do św. Pawła, Rz 8, 
5; 1 Kor 2, 14. Ciało i dusza są składnikami człowieka przeciwstawiają
cymi się sobie, przy czym oap£ jest pierwiastkiem gorszym, jak nie
wiara w zestawieniu z wiarą; wyrażałby się tu  dualizm cielesności z du
chowością. W B auer10 przyjmuje, że oapxixoî odnosi się tu do he
retyków.

Ignacy używa też form przysłówkowych oapxtxôç i icveup.atix(bę 
(Efez. 10, 3) : èv îcàa-fl àyveia xaì oœcppoaôv^ [lévite èv ’hqaoô XpiaTÎp aap- 
xixœç xaì îcvei>p.aTixô>ç („Ale trwajcie w pełnej czystości i roztrop
ności, w Jezusie Chrystusie, tak ciałem, jak i duchem”) * 11.

Ponieważ Ignacy głosił jak najściślejsze zjednoczenie członków posz
czególnych gmin i widział w wspólnocie wierzących jedność jakby orga
niczną, używał więc oapS i xvsöfia także w sensie przenośnym; csóp£ 
jest zasadą działania zewnętrznego, publicznego, itvsöp.a — wewnętrz
nego, wspólnotą m yśli12. Preskrypt listu do Tralianów określa ich 
kościół jako eipvjveoóoig èv oapxt xaì xvsópbaTi („ciszący się pokojem 
ciała i ducha”).

Oprócz aâp£ św. Ignacy używa także oœtia w odniesieniu do czło
wieka. Treść rzeczownika najjaśniej występuje w Rom. 4,2. Męczennik 
pragnie, by zwierzęta całkowicie go pożarły, tak by nic nie zostało 
z jego ciała (zaì p/zjSèv xaTaXtxum twv toö atóp-aTÓ? p-oo). Eœp-a oznacza 
więc tu martwe ciało, zwłoki, ale w następnym rozdziale (5, 3) męczen
nik mówi o àXsap-oi oXoo toö aœpiaToç (zmielenie całego ciała), czyli 
o żywym jeszcze swoim ciele.

Formuła trychotomiczna występuje w zakończeniu Filad. 11,2 (przy
najmniej w części rękopisów, bo są i lekcje bez irveóp.aTt);i3 „[...] w któ
rym pokładają nadzieję ciałem, duszą, duchem, wiarą, miłością i jed
nomyślnością; (etę ov IXtuÇoüjIv aapxt, (po/jj, xveóptaTt, tciotsi, àyàîrfl, 
opZvota). Widoczny tu jest układ trójkoy/y 6 rzeczowników, może więc

10 W komentarzu ad loc. i w Griechisch-Deutsches Wörterbuch zu den Schrif
ten des Neuen Testaments und der übrigen urchristlichen Literatur. Berlin 1957.

11 P. X. F u n k w komentarzu ad loc.: „in substantia humana tota”.
12 Por. L o h m a n n ,  jw. s. 77. W kilku jednak miejscach przez niego zacy

towanych càp  ̂ i itveüp-ct mają inne znaczenie.
13 Zob. B a u e r ,  jw. s. 264.
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została wprowadzona dla symetrii z drugą trójką. Nasuwa się też 
zestawienie z I Thes. 5, 23, gdzie występuje: tò zvsóp.a xat 
zat w atóaa14. w  każdym razie nigdzie w listach nie ma wyraźnej 
formuły trychotomicznej na oddanie istoty człowieka. W Filad. 1, 2 
występuje <I>oy'/j zamiast częstszego zveòjxa. Również tylko epizodycznie 
jest wprowadzone przeciwstawienie oXzj i życia Bożego w chrześcijani
nie Rom. 6, 2: tòv toö D-eoò •9-éXovTa sìvai [...] p/zjôè bXïj 15;
materia, doczesność jest czymś gorszym, co utrudnia dojście do Boga; 
wydaje się z kontekstu, że óXtj zostało tu użyte jako termin techniczny.

Chrześcijanin pozostając istotą złożoną z ciała i ducha zostaje prze
niesiony w rzeczywistość nadprzyrodzoną dzięki zjednoczeniu się z Chrys
tusem. W soteriologii Ignacego ważne miejsce zajmuje „transfiguracja” 
ciała. Autor nie wypowiada się w tym względzie jasno. Być może 
wierzył, że wrogość pomiędzy ciałem i duchem została zniszczona przez 
Wcielenie, albo sprawia to dopiero chrzest16. Przez śmierć Chrystusa 
dokonuje się zjednoczenie człowieka z Bogiem.

Celem wszystkich wysiłków chrześcijanina staje się osiągnięcie Boga, 
osiągnięcie Chrystusa (oba rzeczowniki występują zamiennie): èztToyeìv 
■9-eoö (XpioToö), ale tylko w liście do Rzymian (5, 3; 6, 1) Ignacy podaje 
Chrystusa jako cel do osiągnięcia. Zjednoczenie się z Chrystusem jest 
koniecznością, stanowi niezbędny warunek życiac Magn. 9, 2 — „jakżesz 
my będziemy mogli żyć bez niego”? Czasownik èziTüyyàvœ z dop. w ge
net. stanowi jedno z najbardziej charakterystycznych wyrażeń Ignace
go. Wydaje się, że trzeba je różnie tłumaczyć: osiągnąć, spotkać się, 
uzyskać, a czasem po prostu: dojść do17. Np. Pol. 7, 1: „obym przez swe 
cierpienia posiadł Boga” (freoó sztwyw). W zakończeniu (11, 1) listu do 
Smyreńczyków wyraża życzenie, żeby przez łaskę Bożą dzięki modlit
wom adresatów mógł spotkać Boga (łtsoó sztróyw; Lis.: „posiąść Boga”). 
Zapewnia też ich, że posiędą Boga, jeśli będą wszystko znosić dla Niego 
(9, 2). W Rom. 5, 3 jako upragniony swój cel podaje: tva ’Itjgoö XpioTou 
èziTÓy w („bym mógł posiąść Chrystusa”). Osiągnięcie Boga, jak słusznie 
zauważył Bouyer18, jest dla Ignacego skutkiem usprawiedliwienia, któ
rego Bóg sam nam udziela za darmo w Chrystusie. Nie uzasadniony jest 
więc pogląd, że według Ignacego przez samo męczeństwo chrześcijanin

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

45 Lisiecki niedokładnie oddaje &Xy] przez „ciało”.
10 Zob. Th. F. T o r r a n c e .  The doctrine of grace in the Apostolic Fathers. 

Michigan 1948 (przedr. 196 )s. 63.
11 Zob. L. B o u y e r .  La spiritualité du Nouveau Testament et des Pères. 

Paris 1S66. Histoire de la spiritualité chrétienne 1 s. 244.
is Tamże s. 245.
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jest zdolny zdobyć Chrystusa tylko mocą wysiłku ludzkiego, bez pomocy 
łaski.

Przy takim ujmowaniu najwyższego dobra życie doczesne, biologicz
na egzystencja (aap£, np. Rom. 2, 1) jest właściwie śmiercią, a śmierć 
biologiczna prowadzi do prawdziwego życia, jak patetycznie pisze Igna
cy do Rzymian, błagając ich, by pozwolili mu ponieść męczeństwo. Na
szym życiem prawdziwym (tó aXigthvov 'rjtitòv jest Jezus Chrystus 
(Smyrn. 4, 1); jest on „życiem wiecznym” (to ôià tto.vtoç Tjp-œv (Magn. 
1, 2). Chrześcijanin „żyje w Jezusie Chrystusie na zawsze” (Efez. 20, 2); 
Çiory àXirjthvï} (ib. 7, 2). W 3, 2 Chrystus jest nazwany tó àSiàxpitov 
Çîjv („nierozdzielne nasze życie”). W Trał. 9, 2 czytamy: „Poza Chrystu
sem nie mamy prawdziwego życia”). Łaską czasu obecnego, poucza Efe
zjan (11, 1), to tylko „być znalezionym w Chrystusie, by wejść do praw
dziwego życia” Chrystus nie tylko przekazuje chrześcijaninowi życie 
duchowe, ale także w nim działa. Trał. 5, 1: ,,{...] krzepię was [...] nie ja 
przecie, ale Jezus Chrystus”.

Ignacy ciągle podejmuje sformułowanie Pawiowe „być w Chrystu
sie”. Obowiązkiem chrześcijanina jest pozostawanie w jak najściślejszym 
zjednoczeniu z Chrystusem, przez wiarę (îrtactç) i miłość (ąyźnrj, łącząc 
się z Jego ciałem i krwią (Efez. 8, 1)19. W liście do Trallanów (8, 1) 
spotykamy się z dość zaskakującym powiedzeniem: „Niech was przetwo
rzy wiara, to jest Ciało Pańskie, i miłość, to jest Krew Pańska” 20; tekst 
ten jest ważny dla pojmowania Eucharystii przez św. Ignacego. W zjed
noczeniu wierzących z Chrystusem ogromną rolę spełnia Eucharystia, 
bo łączy ona nas z Jego ciałem i krwią (Efez. 20, 2; Rom. 7, 3; Smyrn. 
7, 1). Bardzo jasna wypowiedź zawiera się w Filad. 4 21. Chleb, który 
się łamie podczas ofiary eucharystycznej, jest: ©àpjjiaxov àj-avaaiaç, avTiootoc 
too p-yj aTCoD-avELv, àXXà Çvjv ev ’Ivjaoö Xpiaxtp ôià tcocvto; (lekarstwem nie
śmiertelności, środkiem na to, by nie umrzeć, ale żyć nieustannie w 
Jezusie Chrystusie — Efez. 20, 2). Chrześcijanin osiągnie te skutki sa
kramentu, jeżeli będzie posiadał wiarę i miłość, które łączą z ciałem 
i krwią Chrystusa. Nie można więc zarzucać św. Ignacemu, że przyj
mował magię sakramentalną. Zespalając wierzącego z Chrystusem, sa
kramenty zespalają go jednocześnie z pozostałymi członkami wspólno
ty eucharystycznej (Efez. 20, 2; 3, 2; 21, 2; Trał. 2, 2). Zjednoczeni z 
ciałem i duchem Chrystusa mamy odtąd żyć nie według ciała, ale xxtà

19 Zob. wyjaśnienie tego pregnantycznego wyrażenia: C a m e lo t ,  jw. s. 31. 
Por. B o s i o , jw. s. 542.

20 Zob. C a m e lo t ,  jw. s. 46.
21 „Starajcie się więc o to, aby jedną tylko mieć Eucharystię. Jedno tylko 

bowiem jest ciało (aâp£) Pana naszego .Jezusa Chrystusa i jeden tylko kielich w 
jedności krwi Jego”. Zob. B o s i o, jw. s. 525 n. i podaną tam literaturę przed
miotu.
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<9-£óv (Efez. 8, 1) — chodzi tu o wzajemną zgodę między chrześcijanami, 
a w Trał. 2, 1 życie xa-cà Trjaoòv Xpta-cóv wyraża się w podporządkowaniu 
się biskupowi; podobnie Filad. 3, 2. Chrześcijaninem kieruje duch, który 
pochodzi od Jezusa. Jest to życie (Çonj) nowe, które stanowi zasadę no
wego rodzaju postępowania (Efez. 9, 2:xaT’ àXXov ßtov ouoèv ayanàte et p//, iióvov 
tòv £eóv — ze względu na inne życie nic nie miłujcie prócz samego Boga).

Św. Ignacy podejmując myśl św. Pawła o immanencji Boga w du
szy wielokrotnie i z naciskiem mówi, że w nas mieszka Bóg, skoro chrześ
cijanie stali się członkami Chrystusa. Efez. 4, 2: p-éXyj ftycaç tod otoö aoToö22. 
Jeszcze wyraźniej to znaczenie jiéXïj występuje w Trał. 11, 2 ,,[...] I je
steście członkami jego (tj. Chrystusa)” Chrześcijanie są napełnieni Bo
giem: fteoö yep-sTs (O Magnezejczykach, 14) i posiadają w sobie Chrystusa 
(ib. 12). Por. Rom. 6, 3. W ten sposób chrześcijanin staje się świątynią 
Boga (Efez. 15, 3). „Wszystko zatem tak czyńmy, jakby On w nas 
mieszkał, i bądźmy świątynią Jego. Tak jest istotnie” W duchu św. 
Pawła (1 Kor 3, 16; 6, 19) przekazuje upomnienie otrzymane od Ducha 
Św.: „ciała swego strzeżcie jak świątyni bożej” (Filad. 7, 2). Prawdę o 
przemieszkiwaniu Boga w duszy chrześcijanina męczennik stara się upla
stycznić za pomocą porównań zaczerpniętych z pogańskich procesji (Efez. 
9, 2): 'E ots [...] £'EO<pópoi za t vaotpópot, yptatotpópot, ótytotpópot, za rà  îcavra zezo- 
G|xz]p.éva £v Tatę £vroXatę Tïjaoô XpioToô („Wszyscy jesteście również uczest
nikami pochodu. Nosicie Boga, nosicie świątynię, piastujecie Chrystu
sa, macie w ręku świętości, od stóp do głowy jesteście przyozdobieni 
przykazaniami Jezusa Chrystusa”). Ignacy sam miał jako drugie imię 
©eotpópoę (nosiciel Boga), występuje ono w preskrptach wszystkich listów.

Dochodzi tu wyraźnie do głosu mistyka zjednoczenia z Bogiem. Łą
czy się ona z mistyką naśladowania Chrystusa, której Ignacy jest żarli
wym głosicielem. O pełni człowieczeństwa stanowi doskonałe naśladowa
nie Boga, bycie wiernym Jegó uczniem. Traliańczycy są „naśladowcami 
Boga” — p.ip.zjTa't £-eoö (1, 2 — por. Paweł Ef 5, 1), okazując życzliwość 
męczennikowi — choć może nie należy zawężać naśladownictwa do tego 
tylko przejawu miłości, bo kontekst nie jest jednoznaczny. Jeśli człon
kowie gminy są poddani biskupowi, jak Jezusowi Chrystusowi, żyją „nie 
według zapatrywań ludzkich, ale według zasad Jezusa Chrystusa” oo 
xarà àvDponuov, àXXà zara Tipoov XpiaTÓv (Trai. 2, 1). Jako bezpośrednie pou
czenie Ducha Św. autor podaje Filadelfianom (7, 2): „naśladujcie Jezusa 
Chrystusa, tak jak On Ojca swego” — |Atp./]Tai yiveofl-e Tqaoo XpioToo, xaì 
aoTÓę tod EaTpóę aoToö; por. 1 Kor 11, 1. Por. Magn. 7; Efez. 5; Magn. 13, 
2. Podobną zachętę wyraża gdzie indziej (Efez. 10, 3) słowami Apostoła

22 Zob. uwagę interpretacyjną co do (iśk-ę w: C a m e l o t ,  jw. s. 61 przyp. 4.
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Paw ła (1 Tes 1, 6): pJp/zjTai ôè too xoptoo aKooôà̂ œp.EV etvat („A sta ra jm y  się 
naśladow ać P an a”). Dla Ignacego „uczeń” jest synonim em  „naśladow cy”

N ajpełniej naśladuje się C hrystusa przez męczeństwo, k tóre daje 
udział i w  Jego męce (aup-zaD-eìv ao-ctò —  Sm yrn. 4, 2). D latego Ignacy 
zaklina Rzym ian (6, 3): „pozwólcie m i być naśladow cą m ęki Boga mo
jego” — pzp/rjr/jv eivai too ftà-Jooç roö D-soö p.oo. Je s t to  m istyka m ęki C hry
stusowej, tak  charak terystyczna dla duchowości m ęczennika antiocheń
skiego. C hrześcijanin pod tym  w arunkiem  zdobędzie udział w  życiu 
C hrystusa, jeśli świadom ie zdecyduje się ponieść za Niego śmierć, przez 
k tó rą  uczestniczy w Jego męce. W Magn. 5, 2 czytam y: ,,[...] n a  w ier
nych [...] gorejących miłością, w yciśnięte jest znam ię Boga O jca przez 
Jezusa C hrystusa, którego życie przecie w  nas n ie istnieje, jeśli n ie je
steśm y gotowi na śm ierć dla m ęki Jego” — tò àzoJaveìv etę w aó-coo ïzàD-oç 
(Tłum. Camelot: de m ourir pour avoir p a rt à sa passion). Męczeństwo 
więc jest w ielką szansą dla wierzącego. Dlatego Ignacy tak  gorąco prosi 
Rzym ian, by przez źle pojętą życzliwość nie ratow ali jego życia (Rom. 
2, 1): Oote 7ap sytó tcote xatpov 'coiaowv t)-£oö è z iw ^ eìv („Przecie już nig
dy mnjie się n ie nadarzy chw ila ta k  sposobna do zdobycia Boga”) — 
por. Rom. 1, 1; 4, 1; 9, 2.

Dopiero przez śm ierć m ęczeńską Ignacy stan ie się praw dziw ym  ucz
niem  C hrystusa ( p-aftyj-r/ję àXzjvhûç’bjaoôXpia'coô — Rom. 4, 2), ale tę wypowiedź 
zawęża zdanie czasowe: „gdy św iat ciała mojego naw et w idzieć nie bę
dzie”, tj. kiedy bestie pożrą całokowicie ciało m ęczennika. Dalej (5,3) 
stw ierdza: Nôv apyop.ai p.a-0-Tj-cyjç stvat. Tu zastrzeżenie n ie je s t tak  w yraźnie 
podane, ale aluzję do niego m ożna by widzieć w zdaniu poprzedzającym , 
gdzie w ystępuje com positum  xa-ca-cpayetv.

Śm ierć więc, zwłaszcza męczeńska, jest najpew niejszym , choć n a jb ar
dziej heroicznym  środkiem , by dojść do Boga, a ściślej mówiąc, by zna
leźć Chrystusa, k tó ry  jest drogą prow adzącą ku Bogu 23. Por. cytowane 
już m iejsce z Polic. 7, 1: „obym  jeszcze tylko przez swe cierpienie po
siadł Boga” Do uczestnictw a w  życiu Bożym dochodzi się poprzez w ew 
nętrzne zjednoczenie człowieka z Bogiem. Ignacy w prost w yryw a się 
ku  m ęczeństwu, bo jest najgłębiej przekonany, że dopiero po śmierci 
stanie się człowiekiem (Rom. 6, 2): acps-cé p.e xaB-apôv cpûç Xaßeiv ezeì -apayevóp-e- 
voç avJ pœzoç eaop.ai („Dajcie m i czyste w chłonąć św iatło, gdy go dostąpię, tedy 
będę człowiekiem ”). Należy tu  przejąć pregnantyczne użycie rzeczowni
ka c'vJptûKo; jako „pełny, doskonały, w ykończony cz ło w iek 24, co by po
tw ierdzało sform ułow anie użyte w  Efez. 3, 1 : ouw  aTCrjptiop.at sv ’bpoó Zptonp

23 Zob. <tamże s. 34; B o s i o, jw. s. 544 n.
24 Lampe (A Patristic Greek Lexicon. Oxford 1968) cytuje nasze miejsce pod: 

„real man, opp. irrational or savage creatures” Kontekst nie potwierdza takiego 
odcienia semantycznego.
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(„jeszcze nie doszedłem do doskonałości w Jezusie Chrystusie”). W na
grodę za boje toczone na ziemi czeka nas àç-9-apaîa xai awSmoę — „nie
skazitelność i żywot wieczny” (Pol. 2, 3). Ignacy niejednokrotnie mówi 
o nieśmiertelności (zob. Efez. 11, 2; 16, 2; Trał. 9, 2). Zmartwychwsta
nie jako nagroda czeka tylko sprawiedliwych (Smyrn. 2). Nie sama śmierć 
obdarza duszę nieśmiertelnością, ale zmartwychwstanie Jezusa zapewnia 
wierzącym podobne zwycięstwo nad śmiercią własną (zob. Magn. 9)2S. 
Z wypowiedzi o losie pośmiertnym doketów (Smyrn. 2, 2): xai oop.ß7jaeTai 
aÓToię ouatv xai §aip.ovixoię („staną się oni upiorami bez ciała i zja
wami demonicznymi”) — wynika, że Ignacy przyjmował zmartwych
wstanie ciał u zbawionych, lecz w jego listach nie ma o tym pozytywnej 
wzmianki.

Chrystus po swoim zmartwychwstaniu posiadał ciało, jadł i pił z ucz
niami jako istota cielesna, choć duchowo (xvsüjiaTixœç) był zjednoczony 
z Ojcem (Smyrn. 3, 3).

Podsumowując dotychczasowe rozważania należy stwierdzić, że u św. 
Ignacego występuje wyraźnie dychotomia: aäp£-xveöp.a : dopiero połą
czenie obu pierwiastków tworzy istotę człowieka. Samo oàp£ (i formy 
pochodne) w odniesieniu do człowieka określa element ziemski, widzial
ny, doczesną egzystencję; xveôp-a ( i pochodne) zaś to, co duchowe, nad
ziemskie, bez dualistycznego zabarwienia. W niektórych miejscach aap£ 
(i pochodne) ma odcień pejoratywny, bo oznacza ludzi podlegających 
materii, ciężących ku doczesności, ich przeciwstawienie tworzą xveop.atix.oî 
znajdujący się w exxXïjaia26.

Nawet te szczupłe wypowiedzi na temat człowieka świadczą, że 
Ignacy pozostawał pod wpływem mygli„św. Pawła i św. Jana. W liście 
do Rzymian (4-7) nie można widzieć, jak wynika z kontekstu tych roz
działów, jakiejś wrogości wobec świata, a ściślej wobec materii. Ignacy 
nie wprowadza bynajmniej spirytualizmu platońskiego 27. Męczennik tak 
gorąco pragnie śmierci, bo w niej odnajdzie Chrystusa (Smyrn. 4). W 
śmierci męczennik staje się jednym z Chrystusem zmarłym i zmartwy
chwstałym (Rom. 6, 1)28. Męczennicy umierając rodzą się do nowego ży
cia, które jest życiem Chrystusa: po ich śmierci żyje w nich sam Chry
stus.

Lohmann29 dostrzega w listach Ignacego silną deprecjację życia do
czesnego. Taka ocena wydaj e się nie brać pod uwagę faktu dość istot
nego: specyficznych warunków, w jakich one powstały. Ignacy wypo-

25 Por. B o u y e r, jw. s. 244.
26 Por. S c h l i e r ,  jw. s. 135.
27 Por. B o u y e r, jw. s. 248.
28 Tam że s. 253.
29 s.



200 L E O K A D IA  M A Ł U N O W IC Z Ö W N A

wiada swoje własne przekonania i uczucia, a czyni to w tonie lirycznym, 
nieraz graniczącym z egzaltacją. Sam tak gorąco pożądał pełnego zjed
noczenia się z Bogiem w życiu wiecznym, że z całych sił duszy wyry
wał się do męczeństwa. Nie zamierzał dawać wykładu antropologii, nie 
można więc uogólniać jego subiektywnego stosunku do życia doczesne
go. Przypuszczalnie nie był odosobniony wówczas w tęsknocie do jak 
najszybszego zjednoczenia się z Bogiem w niebie.
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CONCEPTION DE L’HOMME CHEZ SAINT-IGNACE D’ANTIOCHE 

Résumé

Dans la pensée de Saint-Ignace, l’anthropologie est étroitement liée à la 
Christologie. Une vraie et non apparente nature humaine (càp̂  et ce qui en prend 
l’origine) coexiste en lé Christ avec la nature divine (nveup.«), cf. surtout Ephès. 7, 
2. Quelques incidentes considérations au sujet de l’homme font voir une certaine 
dichotomie existant chez Saint-Ignace: aóps—im5fj.a; la fusion de deux éléments for
me seulement l’essence de l’homme. Le seul càp£ (et les formes en résultant) 
définit, par rapport à l’homme, l’élément terrestre, visible, l’existence temporelle 
(au sens biblique); itveôpa (et les formes en résultant) ce qui est spirituel, surna
turel, privé de toute nuance dualiste. Dans certains endroits, oâp̂  (et les formes 
qui en prennent l’origine) se trouve employé au sens étroit et signifie „corps”,
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élément corporel en l’homme (sans toutefois se teinter de péjoration), p.ex. Poi. 
5, 1; 2, 2; Trai. 12., 1; Magn. 13, 1; Ephès. 1,3; Rom. 2, 1. Une nuance péjorative 
apparaît dans aapxixôç, Ephès. 8, 2.

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

En vertu  d’une union avec le Christ, le chrétien se trouve transporté, en une 
réalité surnaturelle; tous nos efforts devraient par conséquent concourir à attein 
dre (s^tru/ïtv) Dieu et le Christ (p.ex. Poi. 7, 1; Smyrn. 11, 1 et 9, 2; Rom. 5, 3). 
L’existence biologique n’est autre  chose que mort et la mort physique mène vers 
la vie véritable. Dans l ’union des croyants et du Christ, un rôle important revient 
à l ’Eucharistie puisque c’est elle qui nous unit à son corps, à son sang. Saint-Igna
ce parle  à plusieurs reprises de la présence de Dieu dans l’âme du baptisé. Pour 
atteindre la plénitude de la nature humaine, il nous faut parfaitem ent imiter 
Dieu, être son disciple fidèle. Le m artyre est la meilleure imitation du Christ. 
Saint-Ignace y aspirait de toutes les forces de son âme. Après la mort l’immor
talité nous attend.


