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Hezychia brama do zjednoczenia z Bogiem
wedlug traktatu Drabina raju sw. Jana Klimaka

Dzieto $w. Jana Klimaka? — znanego takze jako Jan Synaita czy Jan Scholastyk —
Drabina raju sktada si¢ z trzech czgsci. W pierwszych dwoch zostata opisana
praca, jaka mnich musi wykonac nad sobg na poszczegdlnych etapach drogi asce-
tycznej, aby ostatecznie przezwycigzy¢ zte sktonnosci 1 namigtnosci. Natomiast
trzecia cze$¢ dotyczy momentu przelomowego w ascezie, tj. przejscia z ascezy do
zjednoczenia z Bogiem. Miedzy asceza a zjednoczeniem z Bogiem istnieje wazny
dla catej mysli Klimaka element, stanowigcy most pomi¢dzy tymi dwiema rze-
czywisto$ciami, a jest nim hezychia®. Celem artykutu jest ukazanie hezychii jako
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2 Na temat Mnicha z Synaju nie posiadamy zbyt wielu danych biograficznych. Wiedz¢ czer-
piemy gtéwnie z trzech zrddet: z krétkiej biografii napisanej przez Daniela z Raithu, z Opowiesci
Anastazego Synajskiego oraz z Menologionu. Na podstawie dostgpnych informacji trudno jest jed-
noznacznie okres$li¢ lata zycia Jana Klimaka. Wspotczes$nie przyjmuje si¢, ze urodzit si¢ migdzy
rokiem 579 1 599 a zmart migdzy rokiem 659 i 679. Jesli chodzi o jego zycie, to materiaty biogra-
ficzne pozwalaja ustali¢, ze w wieku szesnastu lat przybyt na Synaj, gdzie poddat si¢ duchowemu
kierownictwu abby Martyriusza, ktory postrzygt go na mnicha w wieku dwudziestu lat, a po jego
$mierci mlody asceta zdecydowatl si¢ na podjecie zycia anachoreckiego. Warto podkreslié, ze prak-
tykujac asceze na pustyni, Jan nie odciat si¢ zupelnie od $wiata. W tym czasie przyjmowat wiele
0s0b, zarowno mnichoéw, jak i $wieckich poszukujacych rad dotyczacych zycia duchowego. Z in-
formacji przekazanych przez Daniela z Raithu mozemy si¢ dowiedzie¢, ze dzigki modlitewnemu
wstawiennictwu Jana Klimaka dokonywato si¢ wiele cudow, dzigki czemu zyskat stawg. Po blisko
czterdziestu latach zycia pustelniczego zostal wybrany igumenem klasztoru na Synaju i wlasnie
w tym czasie na prosbe Jana z Raithu pisze Drabing raju. Por. J. Chryssavgis, John Climacus. From
the Egyptian Desert to the Sinaite Mountain, Aldershot 2004; K. Ware, Introduction, w: John Cli-
macus, The Ladder of Divine Ascent, transl. C. Luibheid, N. Russell, New York 1982; A. Jasiewicz,
Wstep, w: Sw. Jan Klimak, Drabina raju, ttam. W. Polanowski, Kety 2016, s. 19-86.

3 Termin hezychia pochodzi z jezyka greckiego i charakteryzuje si¢ tym, ze trudno znalez¢
odpowiednie stowo w jezykach wspodtczesnych oddajace jego znaczenie, dlatego w publikacjach
spotykamy si¢ najczesciej z jego transliteracja. Zasadniczo w odniesieniu do Zycia monastycznego
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bramy otwierajacej na doswiadczenie mistyczne, ale takze jako mostu pomigdzy
sferami ascezy i kontemplacji, ktére w zyciu mnicha nieustannie si¢ przenikaja.
Podstawowym zrodtem niniejszego opracowania jest traktat ascetyczny Jana Kli-
maka Drabina raju. W artykule wykorzystano ponadto inne zrodta patrystyczne
istotne dla tematu. Jesli chodzi o stan badan w odniesieniu do podejmowanego
zagadnienia, to nalezy wskazac¢, ze nie podjeto do tej pory omowienia tematyki
zwigzanej z rola, jakg odgrywa hezychia w rozwoju ascetycznym mnicha.

Miejsce hezychii w rozwoju ascetycznym i zyciu kontemplatywnym

W trzeciej czgsci dzieta Synaita przedstawia duchowa rzeczywisto$¢ stanowia-
ca ukoronowanie zmagan ascety, tj. zjednoczenie z Bogiem. Warto podkreslic,
ze znaczgco rozni si¢ ona od dwoch wezesniejszych. Przede wszystkim nalezy
zwrdci¢ uwage na to, ze zyciu mistycznemu Scholastyk nie poswigca wiele uwa-
gi w swoim dziele, w przeciwienstwie do obszernego opisu zmagan towarzy-
szacych ascezie. Moze zastanawiaé, czy tematyka dotyczaca mistycznej relacji
cztowieka z Bogiem byta mniej istotna dla koncepcji teologicznej Klimaka.
Wydaje sie, ze probujac wyjasni¢ tg¢ watpliwosé, nalezy spojrze¢ na dwie
kwestie. Po pierwsze, trzeba podkresli¢, ze glownym celem napisania trakta-
tu bylto podzielenie si¢ swoim doswiadczeniem ,,pustyni” z innymi mnichami.
Intencja Klimaka nie bylo napisanie systematycznego traktatu, sformutowania
ascetycznej doktryny, ale zwrdcenie uwagi bardziej na dynamike zycia ascetycz-
nego niz na przestrzeganie sztywnych regut*. Po drugie, w odniesieniu do omo-
wienia mistycznej relacji z Bogiem, Synaita podchodzi z ostroznoscia. Nalezy
przyjac, ze tym, co nim kierowato do bycia oszczednym w opisywaniu tej rze-
czywistosci, byta che¢ podkreslenia, ze do przestrzeni mistyki powinno podcho-
dzi¢ si¢ z pokorg’. Zwraca tym samym uwage na to, ze nalezy przede wszystkim
skoncentrowac si¢ na walce z tym, co w nas slabe, oraz pokornie i wytrwale
dazy¢ ku zjednoczeniu z Bogiem, ktorego nie mozna samemu wypracowac, ale
na ktore — poza ascetycznym przygotowaniem — trzeba cierpliwie czekac, ponie-
waz inicjatywa spotkania lezy po stronie Stworcy®. Jednak Scholastyk nie pomija

nalezy go ttumaczy¢ jako stan duszy konieczny do kontemplacji, sprowadzajacy si¢ do uzyskania
wewnetrznego pokoju. Por. Hovyia, w: A Patristic Greek Lexicon, ed. G.\W.H. Lampe, Oxford
2001, s. 609; J. Wortley, What hesychia Meant to the Desert Fathers, ,,Cistercian Studies Quar-
terly” 54 (2019), s. 159. O zjawisku hezychazmu: J.Y. Leloup, Hezychazm — zapomniana tradycja
modlitewna, tham. H. Sobieraj, Krakoéw 1996; J. Tofiluk, Hezychazm i jego wplyw na rozwoj ducho-
wosci, ,,Elpis” 4 (2002), nr 6, s. 97-106.

4 Por. J. Chryssavgis, John..., s. 29-30.

5 Por. Sw. Jan Klimak, Drabina..., IV, 35, 68. W dalszej czeéci pracy bedzie stosowany skrot
Drabina raju.

¢ Por. tamze, XXVII/A, 1; XXIX, 1.
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zupehie tego zagadnienia i przybliza, w jaki sposob mnich przygotowuje si¢ na
mistyczne spotkanie z Bogiem. W tym procesie, okreslanym jako: ,,przejécie do
zycia kontemplatywnego™’ kluczowg rolg odgrywaja cztery dary, ktore asceta
otrzymuje od Boga, tj.: hezychia, modlitwa, beznamigtnos$¢ (apatheia) i mitosc.
Szczegodlnie wazne miejsce w dziele Klimaka zajmuje hezychia, ktora otwiera na
intymne, osobiste spotkanie z Bogiem®.

Aby moc wejs¢ w przestrzen hezychii, nalezato wybrac jedna z dwoch pro-
wadzacych do niej drog: zycie anachoreckie lub semianachoreckie; cho¢ dla
Klimaka to samotna droga prowadzaca do osiagnigcia wyciszenia byta najlep-
sza z mozliwych, poniewaz mnich potrzebowat nieustannej koncentracji i po-
zostawania w czujnosci, aby odpiera¢ potencjalne duchowe zagrozenia’. Stan
hezychii obejmuje catego cztowieka, dlatego Synaita wskazuje na komplemen-
tarne istnienie hezychii ciata i duszy: ,,Hezychia ciala jest to wiedza o odczuciach
i doznaniach [ciata] oraz [okre$lony] stan [ciala]. Hezychia duszy jest to wiedza
o myslach i nienaruszony intelekt”!?. W pierwszej kolejnosci nalezy podkresli¢,
ze hezychia jest stanem, ktory poglebia $wiadomos¢ wilasnego ciata i duszy w od-
niesieniu do rozwoju ascetycznego. Pozwala zrozumie¢, jakie czynniki zaktocaja
relacje z Bogiem, powodujac, ze cztowiek znajduje si¢ w ciemnosci, oraz w jaki
sposob nalezy je wychwycic i odsungé!!. Jak wskazuje Scholastyk, hezychia za-
czyna si¢ nie tylko od pozbycia si¢ ich, ale takze uodpornienia na nie, dzigki
nieustannemu staniu na strazy serca'’. Serce w tym kontekscie odgrywa szcze-
g6lng rolg, poniewaz to w nim dokonuje si¢ spotkanie cztowieka z Bogiem. Jest
ono mozliwe dzigki osiggnigciu stanu hezychii, ktory uodparnia cztowieka na
demoniczne wptywy powodujace rozproszenia, a w konsekwencji — dzigki wyci-
szeniu — mnich potrafi odkry¢ obecnos¢ Boga w swoim sercu'’.

Warto podkresli¢, ze hezychii nie nalezy sprowadzac tylko i wylacznie do
wewngtrznego wyciszenia czy praktykowania milczenia; jest czyms wigcej. John
Chryssavgis zwraca uwage na to, ze hezychia to sposob zycia, ktory pozwala,
aby Bog byt dostrzezony we wszystkim'4. Jak zauwaza Synaita, hezychasta ma
»wyczulone ucho” na stowa pochodzace od Boga, a przez taske jego serce zostaje
o$wiecone Bozymi tajemnicami'>. Co wigcej, jest to sposdb zycia, pozwalajacy
na bycie w statej mitosnej relacji z Bogiem. Klimak podkresla, ze mnich wiernie

7 K. Ware, Introduction..., s. 13.

Por. A. Jasiewicz, Wstep..., s. 69.

° Por. Drabina raju, 1, 26; XXVII/A, 8.

10 Por. tamze, XXVII/A, 2.

" Por. tamze, XXVI/B, 167, 169.

12 Por. tamze, XXVII/A, 3, 5.

13 Por. J. Chryssavgis, John..., s. 86.

Por. tamze, s. 118.

15 Por. Drabina raju, XXVII, 26; Por. J. Chryssavgis, John..., s. 200.
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trwajacy w wyciszeniu coraz bardziej pozada Boga i pozostaje w Jego obecnos$ci
nawet podczas snu, majac nieustannie otwarte serce na dziatanie Stworey (,,Ja
$pie, lecz serce me czuwa” Pnp 5,2!%)7. Dojrzate zycie w hezychii objawia si¢ nie
tylko w zachowywaniu stalej gotowosci na spotkanie z Bogiem, ale takze w tym,
ze aby ja podtrzymac, asceta nie musi pozostawa¢ w odosobnieniu, a zachowuje
ja nawet wtedy, gdy spotyka si¢ z innymi ludzmi. W tym kontekscie Kallistos
Ware zauwaza, ze istotg hezychii nie jest ucieczka na pustynig, odseparowywanie
si¢ od innych, ale wewnetrzna duchowa wedréwka do sanktuarium serca, gdzie
odbywa si¢ spotkanie cztowieka z Bogiem's.

Dlatego dla Klimaka najdoskonalsza forma hezychii jest pozostawanie
w niezachwianej relacji z Bogiem, przebywajac posrod innych ludzi, a w kon-
sekwencji z towarzyszacymi temu licznymi rozproszeniami, ktore w zaden
sposob nie szkodzg hezychascie ani nie niszcza jego wewngtrznego pokoju'®.
Zdobywszy doskonata form¢ wyciszenia, asceta powinien dzieli¢ si¢ pozyska-
ng duchowa wiedza z niedoswiadczonymi mnichami dopiero zdgzajacymi do
doskonatos$ci. Scholastyk podkresla, ze nieuchronne jest szczegdlnie na poczat-
ku drogi ascetycznej doswiadczenie przemocy demondéw. Jednak ten kto prze-
zwycigzy te putapki, posiadzie wiedz¢ o sposobach, jakimi demony probuja
niszczy¢ ascetow, a tag wiedzg powinien dzieli¢ si¢ z poczatkujacymi, dajac im
warto$ciowe rady*.

Opisujac wartos¢ zycia hezychastycznego i jego znaczenie w zyciu kontem-
platywnym, Synaita czg¢sto przypomina, ze nie jest to stan dany raz na zawsze?'.
W tym kontekscie trzeba jasno podkresli¢, ze wejscie w przestrzen zycia kon-
templatywnego — osiagnawszy hezychie — nie oznacza, ze asceza zostata zakon-
czona 1 mozna jg przerwac, cieszac si¢ jej owocami. Przeciwnie, aby utrzymac
przebywanie w przestrzeni kontemplacji, nalezy wcigz podejmowac umartwie-
nia oraz by¢ wyczulonym na demoniczne dziatania. Wydaje si¢, ze omawiajac
duchowe zagrozenia, nierozerwalnie ztagczone z zyciem hezychastycznym, Jan
zwraca si¢ szczegolnie do kandydatow, ktorzy rozwazaja podjecie tego mona-
stycznego powotania. Zachgca, aby uczciwie rozwazyli, czy posiadaja srodki
umozliwiajace podjecie tak wymagajacej ascetycznej drogi’. Jezeli rozeznaja,
ze ich nie posiadaja, albo po nieudanej probie zycia w hezychii dostrzega, ze

16 Cytaty z Pisma Swietego za: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. Biblia Tysigcle-
cia, Poznan *2015.

17 Por. Drabina raju, XXVII, 17.

18 Por. K. Ware, Introduction..., s. 51.

19 Por. Sw. Jan Klimak, Do Pasterza, thum. W. Polanowski, Kety 2016, IX, 43.

2 Por. Drabina raju, XXVII/A, 24-26.

2l Por. tamze, XV, 36.

22 Por. tamze, XXVII/B, 75.
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nie majg wystarczajacych przymiotow, aby trwa¢ w tym powotaniu, to powinni
sie wycofa¢ 1 wroci¢ do zycia we wspolnocie, po to, aby nie przyniesli szkody
sobie lub innym?. Tym, co szczegdlnie dyskwalifikuje kandydatow do zycia
hezychastycznego, sa: samowola, sktonno$¢ do ulegania przyjemnosciom i po-
datno$¢ na gniew?.

Samowola dotyczy 0sob, ktore bedac czesto poczatkujacymi mnichami, maja
przeswiadczenie, ze sami s3 w stanie kierowa¢ swoim zyciem duchowym i nie
potrzebuja cudzego kierownictwa®. Synaita podkresla, ze przyjecie takiej po-
stawy $wiadczy o tendencji do zarozumiatosci, ktora moze wynikac¢ z nieswia-
domosci trudu, jaki wigze si¢ z zyciem hezychastycznym, a takze niewiedza,
ze ,hezychia dtawi niedo$wiadczonych™®. W konsekwencji, zamiast czerpac
z niej dobre owoce, tracg sity na walke z namigtno$ciami z ktorymi powinni
sobie poradzi¢ wczesniej, przechodzac ,,szkole” cenobityczng i wzrastajac pod
czujnym okiem ojca duchowego. Natomiast mnisi majacy sktonnos¢ do ulegania
przyjemnosciom i do tatwego wpadania w gniew nie powinni w ogdle probowac
zycia w odosobnieniu, poniewaz rezultatem ich zmagan nie bedzie petne pokoju
przebywanie z Bogiem, ale pograzenie si¢ w obtedzie wynikajace z nieradze-
niem sobie z wymagajaca i trudng przeprawg przez pustynie wlasnego wnetrza.
Podsumowujac, Synaita zauwaza, ze osoba ulegajaca namietnosciom a probujaca
mimo to trwa¢ w hezychii ,,przypomina marynarza, ktory skacze z okretu w mo-
rze, liczac na to, ze uda mu si¢ doptyna¢ do brzegu na desce™”.

Klimak, majac $wiadomos¢ jak wiele niebezpieczenstw czyha na hezychaste
oraz jak niewielu do tego zycia si¢ nadaje, zacheca do szczerej refleksji nad soba
i rozwazenia wlasnych predyspozycji, aby niewlasciwy wybor nie doprowadzit
do duchowego upadku. Bardzo cenna jest przytoczona przez Synaitg¢ rozmowa
pomigdzy nim a kilkoma starcami, ktorzy mimo swojego monastycznego do-
$wiadczenia nawet nie chcieli podjac proby zycia hezychastycznego ze wzgledu
na przeswiadczenie, ze we wspolnocie cenobitycznej zmagajg si¢ gtdwnie z ludz-
mi, natomiast w odosobnieniu walczyliby z nieprzejednang zloscia demonow.
Istotna jest poczyniona przez nich uwaga, ze jako cenobici okre$lajg samych sie-
bie mianem istot materialnych prowadzacych Zycie materialne®; dla poréwnania
Synaita okresla hezychastow jako niematerialnych w materialnym ciele?”. Mo-
zemy zatem dostrzec na podstawie definicji Klimaka, ze celem hezychastow jest

2 Por. tamze, IV, 125; XXVII/B, 75.
2 Por. tamze, XXVII/B, 35-36.

25 Por. tamze, XXVII/B, 29.

% Tamze, XXVII/B, 55.

27 Por. tamze, XXVII/B, 36.

2 Por. tamze, 1V, 35.

2 Por. tamze, XXVII/A, 28.
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wypracowanie stanu pozwalajacego na przezwyci¢zenie sktonnosci zwigzanych
z materiag. To dazenie wyraza si¢ w monastycznej koncepcji zycia anielskiego.
Chodzi tu o wskazanie na istnienie pewnej relacji migdzy ascetami a aniotami,
polegajacej na tym, ze z jednej strony, duchy niebieskie sg tymi istotami, ktore
niosg pomoc mnichom w duchowej walce z demonami, a z drugiej, mnisi, dazac
do doskonato$ci przez ascezg, stawiali sobie aniotow za wzor bytowania, ktory
chca osiagnac™.

W Drabinie raju aniotowie pojawiaja si¢ regularnie, przedstawiani jako przy-
jaciele Boga, jako ci, ktorzy objawiajg Jego tajemnice, i co najistotniejsze — sa
wspottowarzyszami hezychastow, probujagcymi im pomoc we wspinaniu si¢ po
drabinie prowadzacej do nieba, w przeciwienstwie do demonoéw probujacych ich
z niej $ciagnac’'. Dla Synaity idea Zycia anielskiego sprowadzata si¢ do podje-
cia ascetycznej proby, dzigki ktorej mnich méglt dorownac aniotom. Ten wysitek
polegat nie tylko na nasladowaniu aniotow, ale takze wyrazat si¢ w checi rywa-
lizacji*?. Dotyczyt on czterech analogicznych rzeczywistosci: a) aniotowie nie
mys$la o materii — mnisi nie my$la o jedzeniu, b) aniotowie nie sa Swiadomi, czym
jest jedzenie — mnisi nie czekajg na jedzenie ani na zadne inne dobra ziemskie,
c) aniotowie nie pragna widzialnego stworzenia — mnisi takze go nie pragna,
d) aniotowie czynig ciagle postepy w mitosci — mnisi codziennie w tym postepie
z nimi rywalizujg®.

Cho¢ moze to zabrzmie¢ paradoksalnie — jak przyznaje to sam Klimak —
sprzymierzencem w tej rywalizacji jest ciato mnicha, ktory zamyka w nim swg
bezcielesno$¢*. Oznacza to, ze wchodzac w glab siebie i koncentrujac swoja
uwage na sercu, ktore jest miejscem spotkania z Bogiem, otrzymuje on dostep
do $wiatyni wiedzy, jakg jest jego whasne ciato uswigcone obecnoscig Stworcy*.
Aby spotkanie byto owocne, mnich musi trwaé w hezychii, poniewaz dzigki niej
jest w stanie wychwyci¢ moment obecnosci Boga w swoim sercu, ktory tatwo
moze przegapi¢, zwracajac si¢ ku troskom i sprawom materialnym*. Trwanie
Ww stanie nieustannej czujnosci nie jest czyms prostym, dlatego hezychasta po-
trzebuje pomoc sobie w wyéwiczeniu koncentracji. [ w tym procesie fundamen-
talne znaczenie odgrywa praktyka nieustannej modlitwy.

3 Na temat koncepcji zycia anielskiego: por. J.L. Zecher, The Angelic Life in Desert and Lad-
der: John Climacus's Re-Formulation of Ascetic Spirituality, ,,Journal of Early Christian Studies”
21 (2013), s. 111-136.

31 Por. tamze, s. 125.

32 Por. Drabina raju, XXVII/A, 28.

33 Por. tamze.

3 Por. tamze, XXVII/A, 6.

35 Por. tamze, XXVII/A, 12; Por. A. Jasiewicz, Wstep..., s. 70.

3¢ Por. Drabina raju, XXVII/B, 51.
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Hezychia i modlitwa

Punktem odniesienia w analizie znaczenia modlitwy i jej §cistej relacji z hezychig
jest gnoma z Drabiny raju: ,,Niech pamie¢ o Jezusie bedzie obecna w kazdym
twoim oddechu. Wowczas docenisz warto$¢ hezychii”™’. Juz w pierwszej czesci
zdania mozemy dostrzec, ze podstawa, jesli chodzi o praktyke modlitwy, dla he-
zychasty jest pamie¢ o Jezusie. W swoim dziele Scholastyk nie rozwija szczego-
towo teologii modlitwy Jezusowej. Warto podkresli¢, ze w duzej mierze wptyw
na rozumienie znaczenia tej modlitwy w ascezie zarowno w zakresie teoretycz-
nym (formuta modlitwy), jak i praktycznym (nieustanna pami¢¢ o Bogu) miata
na Klimaka szkota Starcow spod Gazy, a w szczegdlno$ci Doroteusz®®. Bezpo-
srednie odniesienia do tego zagadnienia pojawiaja si¢ w Drabinie raju zaledwie
pie¢ razy. W ogolnosci Klimak zwraca uwage na to, ze nieustanna pamiec¢ o Je-
zusie i przywotywanie Jego Imienia jest najpewniejszym srodkiem do trwania na
strazy serca oraz pokonywania duchowych przeciwnikow*. Natomiast znacznie
wiecej miejsca poswieca tematowi modlitwy w odniesieniu do praktyki. Szcze-
gdlnie istotne jest przedstawienie zastosowania modlitwy w dojsciu do stanu /e-
zychii badz jego utrzymaniu.

Jak dostrzega Synaita, na poczatku ascezy najwickszym problemem dla
poczatkujacych mnichow jest opanowanie chaosu wywotywanego przez mysli
i przyczyniajacego si¢ do niemoznosci skoncentrowania i wyciszenia*. Modli-
twa nie moze przynie$¢ dobrych owocow, jesli troski doczesne lub zwrocenie sie
ku pokusom powoduja, ze intelekt nie moze stabilnie trwa¢ przy Panu*'. Mimo
ze ta niestabilno$¢ wywolana przez rozproszenia nie jest niczym nadzwyczajnym
jako wpisana w ostabiong ludzka nature, to konieczne jest jej opanowanie przez
systematyczny trening umystu po to, aby intelekt nie byt zajety przez bezuzytecz-
ne mysli, ale zatopiony w stowach modlitwy**.

Kolejna bardzo wazna kwestia, to stowa, jakimi postugujemy si¢ podczas
modlitwy. Klimak zdecydowanie odradza uzywanie wielu stow i koncentrowanie
si¢ na ich bogactwie i wysublimowaniu, poniewaz najczgsciej owocem takich
poszukiwan jest rozproszenie oraz po§wiecenie uwagi nie na relacje z Bogiem
a na oddawanie si¢ wlasnym fantazjom. Natomiast jako wzor do nasladowania
Scholastyk podaje prosta modlitwe celnika (por. Lk 18,13) czy dobrego totra

37 Tamze, XXVII/B, 61.

38 Por. Doroteusz z Gazy, Pisma ascetyczne, tum. M. Borkowska, ,,Zrodta Monastyczne” [da-
lej ZrMon] 51, red. M. Starowieyski, Krakow 2010, s. 67; Por. J. Chryssavgis, John...,s. 211.

% Por. Drabina raju, IV, 17; XV, 52, 79; XXI, 7; XXVII/B, 61.

40 Por. tamze, IV, 92.

4 Por. tamze, XXVIII, 22.

4 Por. tamze, XXVIII, 17, 21.
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(por. Lk 23,42), ktorych nie zbawito wielostowie, ale proste i pokorne stowa*.
Kluczem wigc do skutecznego opanowania umystu jest prosta modlitwa monolo-
giczna, najlepiej wyrazajaca si¢ w modlitwie Jezusowe;.

W teologii bizantyjskiej wyrdzniano trzy etapy modlitwy serca. Na samym
poczatku w praktykowaniu modlitwy Jezusowej ktadto si¢ nacisk na wypowiada-
nie tej formuty ustami, aby dzigki powtarzanym stowom wypracowac wewnetrz-
ne usposobienie. Nastepnie przechodzono na poziom wewngtrzny, kiedy byto
juz mozliwe skoncentrowanie si¢ na tresci, mimo ze ciagle kosztowato to wiele
wysitku, aby utrzymac koncentracje na wezwaniu. Dopiero wtedy, gdy umyst
wejdzie w przestrzen serca i si¢ z nim potaczy, a w konsekwencji modli si¢ nie
tylko cze¢$¢, ale cala osoba, mozemy mowi¢ o modlitwie, ktora stanowi prawdzi-
wa relacje z Bogiem opartg na mitosci*.

Jan Klimak miat §wiadomos¢, ze osiagnigcie praktyki doskonatej modlitwy
wymaga czasu. Nie tylko zalecat prace nad opanowywaniem mysli, ale takze
zachgcal do modlitwy cielesnej (jesli mnich nie opanowat jeszcze modlitwy ser-
ca), aby przez pokorng postawe wyjedna¢ u Boga mitosierdzie i taske modlitwy
wewngtrznej*. Warto dodac, ze poza modlitwa serca Scholastyk zaleca hezycha-
stom $piewanie psalmow. Tak jak praktyka modlitwy serca szczegdlnie na po-
czatku kosztuje wiele sit i wymaga nieustannej koncentracji, tak $piew pomagat
anachoretom przeciwstawic si¢ pustynnemu znuzeniu i przysposobi¢ do dalszych
ascetycznych zmagan*.

Synaita w zacytowanej na poczatku gnomie zwraca uwage takze na to, zeby
pamie¢ o Jezusie byta obecna w kazdym oddechu. Jest to dla nas niezwykta
uwaga $wiadczaca o tym, ze juz w VII wieku na Synaju mnisi musieli by¢ za-
znajomieni z technika taczenia modlitwy Jezusowej z rytmem oddechu, ktora
powszechnie bedzie znana w Srodowisku mnichow bizantyjskich dopiero w XIII
wieku?’. W kontekscie nauczania o hezychii w Drabinie raju ta uwaga kieruje
nas na istote relacji migdzy hezychig a modlitwa, ktéra sprowadza si¢ do wpro-
wadzenia w stan nieustannej czujnosci i wychwycenia momentu spotkania z Bo-
giem, ktory moze zaburzy¢ drobna nieuwaga*. Pamiec¢ o Jezusie pomaga zatem
odwrdci¢ umyst od tego, co go rozprasza i uniemozliwia koncentracje na Bogu.
W rezultacie, dzigki uchwyceniu si¢ Imienia Jezus, mozliwe jest wejscie w prze-
strzen hezychii i uSwiadomienie sobie obecnosci Boga w sercu®.

4 Por. tamze, XXVIII, 10.

# Por. J. Naumowicz, Filokalia. Teksty o modlitwie serca, Krakow 2012, s. 37.

4 Por. Drabina raju, 1V, 92; XV, 79.

4 Por. tamze, XVIII, 41.

47 Por. J. Meyendorft, Teologia bizantyjska. Historia i doktryna, thum. J. Prokopiuk, Krakow
2007, s. 56.

4 Por. Drabina raju, XXVII/B, 51.

4 Por. J. Chryssavgis, John..., s. 86.
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Apatheia i milo$¢ a doskonalenie relacji z Bogiem

W nawigzaniu przez mnicha doskonalej osobowe;j relacji z Bogiem bardzo wazng
role odgrywa osiagnigcie stanu beznamietnosci (apatheia), ktory polega na wy-
pracowaniu takiego podejscia, aby wobec nachodzacych namietnosci przyjmo-
wac postawe obojetna. Poczatki idei beznamietno$ci sa juz obecne we wczesnej
filozofii starozytnej. Szczegolnie nalezy zwroci¢ tu uwage na nauczanie pitago-
rejczykow, ktorzy w swojej koncepcji antagonizowali duszg i ciato, podkreslajac,
ze chociaz cztowiek posiada rozumna dusze, to jednak ma przy tym takze ciato
rzadzone przez namigtnosci. W przekonaniu pitagorejczykow celem zycia byto-
by zatem wyzwolenie si¢ z ciata przez skuteczne bronienie si¢ przed cielesnymi
poruszeniami®’. W filozofii antycznej idea apathei (mimo ze mozemy dostrzec jej
pierwiastki takze u Platona, Arystotelesa i sceptykdéw) nabiera ksztattow u sto-
ikow’!. Dla stoikow osiagnigcie apathei byto celem zycia. Osiggnawszy bezna-
migtnos¢, cztowiek uwalnia sie¢ od choréb duszy, jakimi sa namietnosci, i staje si¢
medrcem, poniewaz jako osoba wolna od cielesnych poruszen postepuje w spo-
sob cnotliwy. Aby doj$¢ do beznamietnosci, cztowiek musi uksztaltowac wolg,
aby zawsze dazyta do postgpowania zgodnego z rozumem?.

Koncepcja stoikow wywarta wplyw na ksztattowanie si¢ idei apathei u wezes-
nochrzescijanskich pisarzy, a po raz pierwszy pojawia si¢ w pismach Klemensa
Aleksandryjskiego®. Zanim przejdziemy do jego interpretacji, czym jest bez-
namigtno$¢, nalezy spojrze¢, w jaki sposob rozumie on, czym jest namietnosc¢
(pathos). W filozofii starozytnej pojecie pathos miato wiele znaczen, z ktérymi
byl zaznajomiony Aleksandryjczyk. Jednak w swojej koncepcji poszedt za mysla
stoikow, interpretujac pathos w sensie moralnym, a wiec jako nadmierne ulega-
nie naturalnym popedom, ktore nastepnie przeradzaja si¢ w nieuporzadkowane
namigtnosci®*. Wobec trwania w takim stanie konieczna jest odnowa zycia mo-
ralnego mozliwa przez podjecie proby dazenia do chrzescijanskiego ideatu zycia
polegajacego na upodobnieniu si¢ do Boga, a tym ideatem wedlug Klemensa jest
wlasnie apatheia™.

Warto podkresli¢, ze w mysli Aleksandryjczyka funkcjonuja dwa rozroznie-
nia na apatheie Boga i apatheig¢ cztowieka. Klemens podkresla, ze nalezy inter-
pretowac je oddzielnie, dlatego ze czym innym jest apatheia Boga wynikajaca

50

Por. M. Kozera, Idealy Ojcow pustyni. Pathos i apatheia, Lublin 2000, s. 61.

3 Por. tamze, s. 70-73.

32 Por. tamze, s. 76-77.

3 Por. L. Niescior, Glos Klemensa Aleksandryjskiego i Ewagriusza z Pontu w starozytnej dys-
kusji o apathei, w: Ojcowie Kosciota wobec filozofii i kultury antycznej: zagadnienia wybrane,
red. F. Draczkowski, J. Patucki, M. Szram, Lublin 1998, s. 41.

** Por. tamze, s. 47.

3 Por. tamze, s. 50.
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z Jego niezmiennej natury, a czym innym apatheia cztowieka, ktorego dopiero
celem jest osiggnigcie wewnetrznego ustabilizowania przez prace nad nieulega-
niem poruszeniom ciata i duszy’. Dlatego beznamigtnos¢ jest procesem wyma-
gajacym ascetycznej formacji, zaktadajacej nie tyle walke z namigtnosciami, ile
niedopuszczenie do ich powstawania:

Ludzka powsciagliwosc, ktorej, moim zdaniem, nauczaja filozofowie hellenscy, glo-
si zasade walki z namig¢tnos$ciami i nieulegania im w postgpowaniu, natomiast przez
nas gloszona powsciagliwos¢ wymaga w ogole wyrzeczenia si¢ pozadan, to znaczy
nie tego, aby panowac¢ nad namigtnosciami, lecz aby nie dopusci¢ do ich powstania.
Takiej za$ powsciagliwosci nie mozna uzyskac inaczej, jak z taski Boga®'.

Drugim wczesnochrzescijanskim teologiem, ktory rozwinal ide¢ beznamiet-
nosci, jest Ewagriusz z Pontu. W jego koncepcji pojawia si¢ znaczaca rdznica
w porownaniu do interpretacji Klemensa. Pontyjczyk zauwaza, ze termin apa-
theia nalezy odnosi¢ tylko i wytacznie do cztowieka. W zaden sposob nie odnosi
si¢ on do Boga z tego wzgledu, ze nie dotyczy Go problem ulegania namict-
nosciom; dlatego Ewagriusz polemizuje ze spojrzeniem, ze beznamigtnos¢ jest
proba uczestnictwa w apathei Boga. Co wigcej, dodaje, ze beznamietnos¢ jest dla
cztowieka stanem naturalnym i w zwigzku z tym podjecie praktyki ascetycznej
jest niczym innym jak proba powrotu do ideatu przez osiagni¢cie wewnetrzne-
go tadu’®. Mimo ze Ewagriusz podzielat spojrzenie Klemensa, ze nie wystarczy
jedynie zachowywaé wstrzemiezliwo$¢, ale nalezy dazy¢ do beznamigtnosci,
to jednak w przeciwienstwie do Aleksandryjczyka pozostaje nieco bardziej po-
wsciagliwy, zwracajac uwage na to, ze dazac do doskonatosci nie potrzeba elimi-
nowaé — jak to sugeruje Klemens — afektow towarzyszacych cztowiekowi, ktére
sg dobre jak np. rado$¢ czy przezornosé¢®.

Wedlug Pontyjczyka istniejg dwa symptomy, na podstawie ktérych mozna
wywnioskowagé, ze praktyk jest blisko lub osiagnal juz beznamietnosé. Po pierw-
sze, mnich jest zdolny do modlitwy bez rozproszen, a wiec sprawy zwigzane
z doczesno$cig nie wywolujg u niego zadnej zmiany; po drugie, jego umyst jest
zdolny do widzenia wlasnego $wiatta®®. Wedtug Andrew Loutha Ewagriusz ma tu
na mysli osiggnigcie takiego wyciszenia, ze cztowiek jest zdolny do swobodne;j

% Por. tamze, s. 50-52.

7 Klemens Aleksandryjski, Kobierce zapiskow filozoficznych dotyczqcych prawdziwej wiedzy,
t. 1, thum. J. Niemirska-Pliszczynska, Warszawa 1994, s. 261.

% Por. L. Niescior, Glos..., s. 51-54.

% Por. tamze, s. 57.

% Por. A. Louth, Poczqtki mistyki chrzescijaniskiej: od Platona do Pseudo-Dionizego Areopa-
gity, thum. H. Bednarek, Krakow 1997, s. 134.
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kontemplacji, co wigcej — staje si¢ Swiadomy tej zdolnosci®'. Nalezy przy tym
podkresli¢, ze Ewagriusz rozroznia na apathei¢ doskonata i niedoskonata:

Doskonata beznamigtno$é powstaje w duszy po zwycigstwie nad wszystkimi demo-
nami, ktére staja na przeszkodzie praktyce [ascetycznej]. Natomiast o beznamigt-
nos$ci niedoskonatej mowi si¢ ze wzgledu na moc demona, ktoéry czasami jeszcze
walczy przeciwko duszy. Umyst nie moze zrobi¢ postepdéw ani nie odbedzie owej
pieknej podrdzy i nie przybedzie do krainy [bytow] bezcielesnych, jesli nie dopro-
wadzi do tadu swego wnetrza [...]"%%

W tym kontekscie nalezy zwroci¢ uwage na to, ze mnich moze do§wiadczad
stanu beznami¢tnosci, jednoczesnie zmagajac si¢ jeszcze z jaka$ namigtnoscia,
co sprawia, ze apatheia nie jest doskonata, a zatem mnich nie jest zdolny do
bezposredniej kontemplacji (teologia). Mimo to — wedlug Ewagriusza — na tym
poziomie wchodzi juz na jej pierwszy stopien, czyli kontemplacje¢ naturalng (fi-
zyka)®. Trwajac w tym stanie, asceta uzyskuje dodatkowo zdolnos¢ do zrozu-
mienia, w jaki sposob dziata demon przyczyniajacy si¢ do wywotywania w nim
danej nami¢tnosci. Przez umiejetnos¢ odczytania sposobu demonicznego dziata-
nia mnich jest w stanie samodzielnie znalez¢ srodki zaradcze, ktore sprawia, ze
ostatecznie namigtnos¢ zostanie przezwyci¢zona i w ten sposéb mozliwy bedzie
dalszy duchowy rozwoj, a jego ukoronowaniem okaze si¢ osiagni¢cie beznamigt-
nosci doskonatej®.

Niewatpliwie wczesnochrzescijanska interpretacja apathei wywarta wptyw
na rozumienie tego zjawiska przez Jana Klimaka. Wedtug Synaity mnich, ktory
osiggnal beznamigtnosé, jest catkowicie oboje¢tny na demoniczne pokusy i niepo-
datny na uleganie namig¢tno$ciom. Wydaje si¢, ze w swojej koncepcji beznamiet-
nosci Scholastyk idzie nieco dalej, zwracajac uwage na to, ze osiggajac najdosko-
nalsza forme apathei, asceta nie tylko nie zwaza na namigtnos$ci, ale nawet nie
ma $wiadomosci ich obecnosci®. Mnich nie dostrzega juz potencjalnych ducho-
wych niebezpieczenstw, dlatego ze dzigki ascezie i Bozej tasce wypracowat taka
wewnetrzng predyspozycje, iz namigtnosci, ktdre mimo osiaggnictego stanu apa-
thei ciaggle sa obecne, nie wywierajg na nim zadnego wrazenia, poniewaz dzigki
ascetycznemu oczyszczeniu jego jedyng namigtnoscia, ktorej ulega, jest trwanie
w zjednoczeniu z Bogiem®,

' Por. tamze, s. 134—-135.

¢ Ewagriusz z Pontu, O praktyce [ascetycznej], ttum. E. Kedziorek, w: Pisma ascetyczne, t. 1,
ZrMon 18, red. M. Starowieyski, 245.

% Por. A. Louth, Poczgtki..., s. 135.

¢ Por. tamze.

% Por. Drabina raju, XXIX, 2, 10.

% Por. tamze, XXIX, 10.
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Scholastyk podkresla, ze osiagnigcie apathei jest juz tu na ziemi partycypacja
w Zmartwychwstaniu®’. Warto uwypukli¢, ze w swojej teologii rozréznia indy-
widualne zmartwychwstanie przed smiercia i powszechne Zmartwychwstanie po
smierci®®. W mysli Scholastyka indywidualne zmartwychwstanie nalezy rozumie¢
raczej jako proces, w ktorym mnich dzigki pracy nad soba dochodzi do takiej formy
doskonatosci, ze oczyszcza si¢ z przywigzania do materii lub odczuwania namigt-
nosci i dzieki temu, w pelni otwiera si¢ na poznanie Boga, oraz wchodzi w prze-
strzen kontemplacji®. Jednak zanim mnich osiggnie stan beznamietnosci, to poza
ascezg 1 pielggnowaniem cnét musi najpierw wejs¢ w przestrzen hezychii i dopiero
wtedy stara¢ si¢ o osiagniecie apathei, ktore to hezychia umozliwia’™.

Wydaje sig, ze warto w tym miejscu wskazaé na pewng roznice, jaka zachodzi
miedzy hezychig a apatheiq. Apatheia ma znaczenie praktyczne, dlatego ze jak
podkresla sam Klimak, celem ascezy jest osiagnigcie beznamigtnosci’'. Chodzi
zatem o takie ascetyczne wycéwiczenie, ktorego rezultatem bedzie wypracowanie
postawy obojetnosci wobec namigtnosci, co umozliwi koncentracje tylko i wy-
lacznie na Bogu. Natomiast sezychia polega bardziej na przyjeciu takiego uspo-
sobienia przy pomocy modlitwy Jezusowej, ze wolg mnicha staje si¢ pragnienie
wychwycenia obecno$ci Boga w swoim sercu i trwania z Nim w zjednoczeniu’.
W konsekwencji mozemy skonstatowac, ze apatheia zawiera si¢ w hezychii, tym
samym udoskonalajac koncentracje na Bogu™.

Po analizie trzech daréw™ kluczowych w osiaggnig¢ciu kontemplacji pozostaje
do omoéwienia jeszcze cnota, stanowigca dopetnienie procesu zjednoczeniowego
z Bogiem; jest to mitos¢. Dla Klimaka osiggniecie cnoty mitosci jest upodobnie-
niem si¢ do Boga i pozbyciem si¢ ztych mysli oraz postaw wobec drugiego czto-
wieka’. Opisujac, czym w istocie jest mito$¢ do Boga, Synaita stosuje analogie¢
do mito$ci miedzy zakochanymi:

Kto naprawde kocha, ma zawsze przed oczyma twarz ukochanej osoby i obejmuje
ja [w wyobrazni]. Nawet we $nie nie moze przestac jej pragna¢ i moéwi do niej przez
sen. Tak jest z mitoscia cielesna, tak samo z bezcielesng. Zraniony mito$cia wypo-
wiedziat te zdumiewajace stowa: ,,Spie z potrzeby natury, lecz serce moje czuwa
z bezmiaru mito$ci” (Pnp 5,2).

7 Por. tamze, XXIX, 4.
® Por. J. Chryssavgis, John..., s. 62.
¢ Por. Drabina raju, XV, 58; XXIX, 5; por. A. Jasiewicz, Rola ciala w walce duchowej w Dra-
binie raju swigtego Jana Klimaka, ,,Seminare. Poszukiwania naukowe” 35 (2014), s. 24.
0 Por. Drabina raju, XXIX, 13; IV, 58.
"I Por. tamze, 1, 6; IV, 58, 71.
2 Por. J. Naumowicz, Filokalia..., s. 204.
3 Por. J. Chryssavgis, John..., s. 180.
Hezychii, modlitwy 1 apathei.
> Por. Drabina raju, XXX, 7, 8, 25-28.
76 Tamze, XXX, 13.
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Aby lepiej zrozumie¢ t¢ analogi¢ migdzy mitoscig fizyczng a mitoscig duchowa,
trzeba wskazac¢ na $cislg relacje, jaka zachodzi w kontekscie zjednoczeniowym
mi¢dzy darami mitosci a apathei””.

Tak jak w relacji migdzy kobietg a me¢zczyzng jednym ze sposobow wyra-
zenia wigzi jest mito$¢ fizyczna, tak we wzajemnym stosunku mi¢dzy mnichem
a Bogiem kluczem do wejscia w relacj¢ mitosci jest oczyszczenie i przekierun-
kowanie namietnos$ci wynikajacych z ludzkiej natury, tak aby cala wynikajaca
z nich energi¢ skoncentrowac na zwigzku z Bogiem. To przekierunkowanie na-
stepuje dzigki ascezie, ktorej owocem jest beznamigtnos¢’. Dzigki osiggnigeiu
apathei mnich staje si¢ czysty, poniewaz — jak wskazuje Klimak — ,,73dz¢ przebit
mitoscia, 1 ogien ugasit ogniem niematerialnym””. Oznacza to, ze dzigki przy-
gotowanemu fundamentowi, na ktory sktada si¢ hezychia i apatheia, mnich jest
tak skoncentrowany na Bogu i zadny utrzymywania z Nim relacji mitosci, ze to,
co wynika ze stabosci ludzkiej natury i zasadniczo odcigga ludzi od Boga, w tym
wypadku nie robi na ascecie zadnego wrazenia, a nawet — idac za Klimakiem —
nie jest tego $wiadomy®. W dopelnieniu mistycznej relacji miedzy mnichem
a Bogiem, ktorego rezultatem bedzie zjednoczenie i kontemplacja Jego tajemnic,
sednem jest mito$¢, poniewaz bez mitosci trudno bytoby pozwoli¢ si¢ prowadzié¢
Stwérey ku zrozumieniu Jego stow, jezeli relacja nie bedzie oparta na mitosci,
ktora On daje bezwarunkowo®'.

Zakonczenie

Mowiace o wejsciu w przestrzen kontemplacji, do ktorej brama jest hezychia, na-
lezy pamigtac, ze miedzy darami udzielanymi mnichowi przez Boga, a wiec: he-
zychig, modlitwa, apatheiq i mitoscia, istnieje Scista synergia. Dary te stanowia
jedna calos¢, ktora w konsekwencji sprawia, ze spotkanie cztowieka z Bogiem
mimo ostabionej ludzkiej natury staje si¢ mozliwie najdoskonalsze. I w tym wy-
darzeniu hezychia zajmuje istotne miejsce. Z jednej strony jest pewnym ukoro-
nowaniem zmagan ascetycznych mnicha, ktére zaczynaja si¢ juz w momencie
podjecia decyzji o porzuceniu dotychczasowego sposobu zycia, nabierajg dyna-
mizmu w pracy nad zmiang usposobienia (metanoia), ktéra dokonuje si¢ w zy-
ciu cenobitycznym lub semianachoreckim pod czujnym okiem ojca duchowe-
go, a koncza — w wypadku hezychastow — na samotnej walce z nami¢tnosciami
(logismoi). Przezwyciezenie wszystkich przeciwnosci skutkuje przygotowaniem

" Do apathei i mitosci Klimak dotacza jeszcze ,,usynowienie” (por. Drabina raju, XXX, 9).

Por. J. Chryssavgis, John..., s. 177.

" Drabina raju, XV, 3.

80 Por. tamze, XV, 58; XVII/A, 16; XXIX, 10.
81 Por. tamze, XXX, 17-21.
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ascety przez osiggniecie hezychii na wejscie w przestrzen zycia kontemplatywne-
go. W konsekwencji hezychia nie tylko jest pewnym zwienczeniem pracy asce-
tycznej, lecz takze przynalezy juz do przestrzeni kontemplacji.

Hesychia as the Gateway to Union with God according to the Treatise
The Ladder of Divine Ascent by St. John Climacus

Summary

John Sinaites devoted the last part of his treatise The Ladder of Divine Ascent to the discussion of
a breakthrough moment in asceticism, which opens the way into a mystical relationship with God.
What is indinspensable to achieve it are the four gifts that a monk receives from God: hesychia,
prayer, dispassion (apatheia) and love. Although each of them is vital in the process of unification,
in Climacus’s opinion the most important of them is hesychia, understood as a gateway to union
with God, a bridge between the intertwining spheres of asceticism and mysticism.
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