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1. WSTEP

Stosunek Jana Chryzostoma do monastycyzmu jest naznaczony paradok-
sami. Jan nie napisal zadnego pisma dla mnichéw - tylko kilka mlodzierniczych, i to
bardzo retorycznych pism traktuje ten temat’, i nigdy nie byl uwazany za teore-
tyka zycia monastycznego, a réwnoczesnie jest jednym z najbardziej poczytnych
pisarzy greckich w kregach monastycznych, a wspomniane jego pisma mlodzien-
cze tworzyly corpus monasticum. O jego popularnosci swiadczy takze mnéstwo
rekopiséw tych pism znajdujacych sie w bibliotekach klasztornych, a Jan Kasjan
poleca je mnichom taciriskim i stwierdza, ze to, co napisal, pochodzi od Jana?.
Jego spotkanie z ascetyzmem Diodora i pobyt posréd mnichéw, a nastepnie na
pustelni w okolicach Antiochii, stanowia podstawowy element jego formacji du-
chowej, a r6wnoczesnie mamy o nich tylko bardzo wyrywkowe wiadomosci. Jest
entuzjasta zycia monastycznego, ale i jego krytykiem, przynajmniej pewnej formy
monastycyzmu, a réwnoczesnie wielkim teologiem laikatu, rodziny i matzenstwa.
Autorzy piszacy o nim, zaleznie od zalozen, uwazaja go za entuzjaste zycia mona-

1 O tych pismach zob. Dodatek 2. O Janie Chryzostomie zob. CHR. BAUER, Der heilige Johannes Chrysostomus und
seine Zeil, t. 1-11, Miinchen 1929-1931 oraz J.N.D. KELLY, Ziote usta. Jan Chryzostom - asceta, kaznodzieja, biskup,
t. K. Krakowczyk, Bydgoszcz 2001.

2 JAN KASJAN, Contra Nestorium 7 ,31 (PL 50, 270), por. Izydor z Peluzjum PG 78, 1317n. Wywart on takze wielki wplyw na
innych teoretykdw zycia wewnetrznego, jak np. Nila z Ancyry czy Marka Eremite.



stycznego lub z powodu jego krytyk, szczegélnie w okresie konstantynopolitani-
skim - za jego wroga.

Temat wiec jest niby prosty, a réwnoczesnie skomplikowany i zarazem
podstawowy, bo stanowi punkt wyjsciowy dla zrozumienia drogi zyciowej i oso-
bowosci Jana Chryzostoma.

W tym artykule zajmiemy sie nie tyle stosunkiem Jana Chryzostoma do
monastycyzmu w ogéle, poniewaz zostat on juz opracowany, ale pierwszymi kon-
taktami Jana z monastycyzmem, wplywem, jaki ten okres wywart na jego dalsze
zycie, i jego zwiazkiem z droga do kaptanistwa. Zajmiemy sie wiec najpierw etapa-
mi jego formacji monastycznej, poprzedzajac jednak jej opis krétkim oméwieniem
jego formacji retorycznej w szkole Libaniosa, a wiec Jana jako adepta ascetyzmu
- w asketerionie Diodora, Jana jako mnicha - w bliZej nam nieznanej wspdélnocie
typu cenobicznego, Jana jako pustelnika (eremite) i, w koricu, jego powrotem do
Swiata.

Na temat trzech etapéw jego formacji mamy wiadomosci historyczne bar-
dzo skape, gléwnie zanotowane w Dialogu Palladiusza oraz w Historiach kosciel-
nych: Sokratesa, Sozomena i Teodoreta z Cyru®; pewne nieliczne szczegély moz-
na znalezc takze w jego pismach; natomiast o jego pogladach na monastycyzm
w tym czasie donosza nam jego wczesne pisma ( oméwione w Dodatku 2), ktére
bedziemy konfrontowali z uwagami na temat zZycia monastycznego wyrazonymi
w innych, czesto pdzniejszych pismach?, Na podstawie tych Zr6det bedziemy pro-
bowali zrekonstruowac te etapy, o ile to jest mozliwe, ich wzajemny zwiazek,
a takze zwiazek z dalszym zyciem Jana Chryzostoma.

Takie przedstawienie jest konieczne nie tylko ze wzgledéw chronologicz-
nych, ale i ze wzgledéw rzeczowych. Jest faktem, ze Jan rozpoczat od monasty-

3 Dialog 5 (SCh 341, s. 104-110); SOKRATES, Historia ecclesiastica 6, 3; SOZOMEN, Historia ecclesiastica 8, 2;
TEODORET z CYRU, Historia ecclesiastica 40, 1.

4 Nie posiadamy jakiego$ jednego dzieta Jana na ten temat, a swoje poglady wyraza on jakby mimochodem
wielokrotnie w réznych swoich pismach, np. Homilie na Ewangelie sw. Mateusza, Zrédta Mysli Teologicznej, t. XXIII,
Krakéw 2001: Hom. 55, Sn, s. 165-170; Hom. 68, 3-5, s. 316-322; Hom. 69, 3n, s. 330-333; Hom. 70, 5, s. 342n; Hom. 72,
3n, s. 356-359; Homilie na I List sw. Pawla do Tymoteusza, Krakéw 1949: Hom. 14, 3-6, s. 148-155; szczeg6lnie wazne
sa bardzo liczne fragmenty zawarte w dialogu O kapfaristwie, zwlaszcza w ks. V1.

Fragmenty na ten temat zebral: I. AUF DER MAUR, Ménchtum und Glaubenverkiindigung in den Schriften des HI
Johannes Chrysostomus, Freiburg 1959; TENZE, Giovanni Crisostomo, w: DIP, t. IV, 1977, k. 1253-1256. Zob. ponadto:
L. MEYER, Saint Jean Chrysostome maitre de perfection chrétienne, Paris 1933; ].M. LEROUX, Monachisme et
communauté chrétienne d’apres Jean Chrysostome, w: Théologie de vie monastique, Paris 1961, s. 143-190; TENZE,
Jean Chrysostome et le monachisme, w: CH. KANNENGIESSER (red.), Jean Chrysostome et Augustin, Paris 1975,

s. 125- 144; E. BOLOUARD, Le sacerdoce, mystére de crainte et del ,amour chez saint Jean Chrysostome, BLE 72
(1971), s. 3-36 (szczeg. s. 3-9); O. PASQUATO, L’ideale sacerdotale eformazione al sacerdozio del Giovane Crisostomo,
evoluzione o continuita, w: S. FELICI (red.), La formazione al sacerdozio ministeriale nella catechesi e nella
testimonianza di vita dei Padri, Roma 1992, s. 59-43.



cyzmu, a skoriczyt jako kaplan. Staje wiec przed nami pytanie, czy mamy tu do
czynienia z rozwojem duchowym Jana od monastycyzmu do kaptanstwa, czy tez
z zerwaniem z idealem monastycznym, podejmujac kaptanistwo; innymi stowy,
czy monastycyzm doprowadzit go do kaptanstwa czy tez kaptaristwo stanowi dla
Jana wynik jego zerwania z monastycyzmem.

2. CHRONOLOGIA

Najpierw jednak podajmy chronologie wydarzen interesujacego nas mto-
dziericzego okresu zycia Jana, ustalana przy pomocy kombinacji danych wzietych
z réznych zrédet, szczegélnie Palladiosa, i ré6znych badaczy; zaznaczamy: czesto
dosc znacznie rézniacych sie od siebie. My idziemy tu zazwyczaj za chronologia
podana przez Kellego; podkreslamy jednak, ze wiekszosc tych dat jest przypusz-
czalna.

Data urodzin Jana stanowi problem dyskusyjny (lata miedzy 344 a 354 r.);
przyjmujemy date ok. roku 349. Ukonczy! studia u Libaniosa ok. 367 r. Chrzest
przyjal w 368 r.> Pobyt w asketerionie Diodora trwat okoto trzech lat- 367/8-370/1.
Zostal lektorem w 371 r. po trzech latach stuzby w Kosciele antiocheriskim przy
boku bpa Melecjusza. Lata 372-376 spedzil w klasztorze na gérze Silpios, 377-378
- jako eremita na pustelni. W 378 r. powrdcit do Antiochii. Dodajmy, Ze wygnanie
Melecjusza z Antiochii i opuszczenie Antiochii przez Diodora miato miejsce w la-
tach 372-378, a wigec w czasie pobytu Jana na pustelni. Po trzech latach, w roku
381, zostaje wyswiecony na diakona. W 386 r. otrzymuje kaptanstwo.

3. W szKkoLE LIBANIOSA

Jaka formacje otrzymat Jan przed podjeciem zZycia w asketarionie Diodo-
ra? Niewatpliwie posiadal swietne przygotowanie retoryczne zdobyte u Libanio-
sa, ktérego wprawdzie cytuje tylko w Porownaniu mnicha, ale wplyw jego (sty-
listyka, uktady méw) jest niewatpliwy. Czy Jan posiadat réwnie dobra formacje
filozoficzna? Podobno miatl studiowac filozofie u blizej nieznanego filozofa Adra-
gatiosa. Na podstawie dalszych dziet Jana nalezatoby wyrazi¢ watpliwosci co do
skutecznosci tego wyksztalcenia, natomiast, jak sie zdaje, formacja u Libaniosa
ograniczala sie do strony formalnej i byla formacja li tylko retoryczna, a nie hu-
manistyczna w tym znaczeniu, jaka dawat Izokrates.

5 Jan wspomina swoj chrzest w Katechezie 11, 5, w: Sw. JAN CHRYZOSTOM, Katechezy chrzcielne, t. 11,
Lublin 1994, s. 45n.



Natomiast stosunek mistrza do ucznia i odwrotny jest ambiwalentny: ani
Libanios w swoich dzietach nie wspomina o Janie - nie znajdujemy jego imienia
posréd adresatéw licznych listéw Libaniosa - ani Jan o Libaniosie. Wiadomosci
zas o ich wzajemnym stosunku sa tylko posrednie: Sozomen cytuje zdanie, ktére
Libanios mial wyglosic¢ na temat swego ucznia (dodajmy- jest rzecza watpliwa, czy
jest ono autentyczne)®, natomiast Jan cytuje stowa swojego nauczyciela o swojej
matce, bez podania jednak jego imienia’. Ten ogledny stosunek Jana do mistrza
mozna ttumaczyc, po pierwsze, stosunkami w szkole Libaniusza, ktére omawia
prof. Dzielska i do ktérej pracy sie tu odnosze, po drugie, atakami antychrzesci-
jarisko nastawionego Libaniosa na mnichéw?®, do ktérych Jan z kolei odnosit sie
z szacunkiem, i, po trzecie, gorliwie przez niego wyznawanym poganstwem (Jan
nazywa swojego nie wymienionego z imienia mistrza - prawdopodobnie Libanio-
sa - najbardziej przesadnym z ludzi: panton ton andron deisidaimonesterosi®. Czy
to nastawienie antychrzescijariskie na mistrza nie wptyneto na dos¢ chtodny sto-
sunek do niego?

Ale jest jeszcze jeden wazny element: pisze Palladios, Ze Jan zbuntowat sie
(gr. apheniasen) przeciw pustostowiu (gr. lexidron) sofisty, Jan natomiast byt doj-
rzaly i oddany naukom swietym™. ,,Sofista” to bez watpienia Libanios. To zdanie
potwierdzatoby nasza teze o ograniczeniu nauki Jana w szkole Libaniosa do tech-
niki wymowy, bez gtebszego ksztalcenia humanistycznego, oraz o konflikcie Jana
Chryzostoma, swiadomego chrzescijanina, i formacji udzielanej przez Libaniosa.

Dodajmy, ze przeciwienistwem do chtodnego stosunku wzgledem swojego
nauczyciela retoryki Libaniosa pozostaje peten goracego entuzjazmu Panegiryk
Diodora, gdzie z podziwem moéwi o swoim mistrzu z asketerionu'. Wydaje sie
wiec, ze pierwszy wielki przetom w zyciu Jana dokonat si¢ wtasnie wtedy, gdy po-
rzucit szkote Libaniosa i kariere panistwo-administracyjna, a wybrat droge chrze-
Scijaniskiej ascezy.

6 Por. SOZOMEN, Historia ecclesiastica 8, 2: ,,Kiedy ten ostatni [Libanios] lezal juz na lozu $mierci, na zapytanie
przyjaciol, kto go teraz zastapi, podobno powiedzial: «Jan, o ile go jeszcze nie zagarneli chrzescijanie»”. Wiadomosc ta
jest jednak dosc nieprawdopodobna, poniewaz Libanios zmart ok. 395 r., kiedy Jan byt u szczytu stawy.

7 JAN CHRYZOSTOM, Ad viduam iuniorem 2 (SCh 138, s. 120). Tu znajdujemy slowa Libaniosa wyrazajacego si¢
z wielkim podziwem o jego matce, Antuzie.

8 Por. mowa W obronie swigtyr, 8nn, w: LIBANIOS, Pisma wybrane, 1. L. Matunowicz (BN II, t. LXXXV), Wroclaw
1953, s. 233-253. J. MISSON, Libanios et le christianisme, ,,Musée Belge” 19-24 (1920), s. 73-89. Mowe wyglosit w 386 r.

9 JAN CHRYZOSTOM, Ad viduam iuniorem 2 (SCh, s. 120). O praktykach pogariskich Libaniosa por.
Al. FESTUGIERE, Antioche paienne et chretienne, Paris 1959, s. 409.

10 JAN CHRYZOSTOM, Dialog 5 (SCh 341, s. 106). Wydawca daje tu stowo sophistou, a wigc w liczbie pojedynczej
(a wiec Libanios), podczas gdy inne rekopisy daja ogdlne sophistas.

11 PG 52, 761-766.



Poréwnanie dwoch szkoél, w ktérych Jan otrzymal swoja formacje, jest
tematem dotad, jak sie zdaje, nie opracowanym, a wydaje sie, ze mogtby stano-
wic bardzo ciekawy przyczynek nie tylko do zyciorysu Jana, ale takze do historii
szkolnictwa w péznej starozytnosci oraz stosunkéw chrzescijarisko-poganskich
w IV w.

Ze szkoly Libaniosa przeszed! Jan do asketerionu Diodora. Jak sie wyda-
je, jednak droga jego nie wiodla bynajmniej prosto od Libaniusza do Diodora:
dowiadujemy sie bowiem, Ze Jan interesowatl sie retoryka sadowa i odwiedzat
sady, przystuchiwat sie procesom, chadzat do teatréw i, by¢ moze, wedtug Sokra-
tesa, myslat o karierze adwokackiej czy sadowniczej, a wedtug Palladiusza myslat
o pracy w kancelarii cesarskiej, do czego predestynowalo go swietne wyksztatce-
nie. I dopiero interwencja jego przyjaciela, Bazylego, nakierowata go ku podjeciu
zycia monastycznego, czemu jednak gwaltownie sprzeciwita sie jego matka'. Tak
wiec, jak sie wydaje, zwiazanie sie z kregiem ascetycznym Diodora stanowito
pewnego rodzaju kompromis - substytucje wyjscia na pustynie. W kazdym razie
wejscie do asketerionu stanowito, wedtug Palladiosa, zerwanie Jana ze specjalista-
mi od pustych stéw, a pograzenie sie w naukach boskich.

4. JAN - ASCETA: ASKETERION DIODORA™

O pobycie w asketerionie Diodora podaja w swoich Historiach kosciel-
nych Sokrates, Sodzomenos i Teodoret z Cyru. W latach szescdziesiatych IV w.
istniat w Antiochii asketerion prowadzony przez, wtedy juz kaptana, uczonego
Diodora z Tarsu™ i blizej nieznanego nam Karteriosa. Analiza greckiego terminu
,asketerion” niewiele nam daje: jest on przez autoréw utozsamiany badZ odréz-
niany od klasztoru (w 6wczesnym tego stowa znaczeniu), moze tez znaczyc na-
stawienie moralne®.

Nie wiemy réwniez nic o jego postawie religijnej: przyjecie chrztu w wie-
ku lat 18 nic nie méwi, bo byt to zwyczaj dosé¢ powszechny. Mozemy tylko przy-
puszczac, ze wyniést gteboka poboznosc i formacje religijna ze swego domu.

12 Sceng te opisuje Jan w Dialogu o kapfaristwie 1, 2 (BOK I, s. 44n.) Bazyli to prawdopodobnie p6zZniejszy biskup
Rafanei w Syrii.

13 Por. Al. FESTUGIERE, dz. cyt., s. 181-192; R. LECONTE, L’asceterium de Diodore, w: Melanges bibliques
A. Robert, Paris, b.r.w., s. 531-536.

14 Por. SWP, s. 119n.

15 Por. G.W.H. LAMPE, A Patristic Greek Lexicon, Oxford 1961, s. 244, asketerion: zazwyczaj o klasztorach, ale
i przeciwstawiane klasztorowi; takze o zaletach moralnych.



Z asketerionem Diodora zwiazana byla grupa mtodziezy w wieku od 18
do 24 lat; niektére postaci mozemy nawet zlokalizowac'; z nia zwiazal sie Jan
prawdopodobnie w wieku okoto 18 lat (lub 20) na trzy lata (367-370 r.).

Czy miatl on jakies formy organizacyjne? Na pewno nie byt to klasztor
w naszym tego stowa znaczeniu, a nawet w tym znaczeniu, jakie miaty éwczesne
wspolnoty pachomianskie. Wydaje sie jednak, ze uczestnicy nosili jakies szczeg6l-
ne szaty, mieli ograniczone kontakty z rodzinami, o czym wspomina Jan Chryzo-
stom’. W kazdym razie nie wydaje sig, by mozna bylo méwic¢ o jakichs struktu-
rach jurydycznych tej grupy, ktéra jednak byla zwiazana z Kosciolem lokalnym
w Antiochii.

By¢ moze jednak, ze asketerion Diodora wzorowal si¢ w jakims stopniu
na wspoélczesnym mu monastycyzmie syryjskim czy egipskim; z braku wiadomo-
$ci trudno jest jednak odkryc¢ konkretne zwiazki. Podobne wspélnoty studyjno-
-ascetyczno-modlitewne spotykamy: w III w. w Aleksandrii i Cezarei w postaci
w wspolnoty Orygenesa; w Antiochii na przetomie IIT i IV w. w szkole Lucjana
(nastawienie egzegetyczne); w Italii p6lnocnej w polowie IV w. w kregu Euzebiu-
sza w Vercelli (nastawienie na wychowanie przysztych kaptanéw); w drugiej poto-
wie IV w. w kregu ascetéw w Akwilei (nastawienie raczej ascetyczne). Jesli trud-
no moéwic o pochodzeniu wzajemnym od siebie tych centréw, mozemy stwierdzic,
ze byla to jakas ogélna tendencja panujaca w Kosciele na Wschodzie i Zachodzie
na przelomie wieku I1Ii IV.

Od II w. istniata w Edessie szkota teologiczna, ktéra osiagneta swoéj roz-
kwit w potowie IV w., a wiec w czasie, kiedy Diodor tworzyt swoja szkole. Znamy
ja stosunkowo dobrze dzieki zachowanym statutom szkoly w Nisibis i wiadomo-
sciom zachowanym w dziele Barhabbeszabby'. Wydaje sie, Ze ma racje R. Lecon-
te, kiedy stwierdza, ze zamiast szukac analogii dla asketerionu Diodora w innych
,,szkotach teologicznych”, najlepiej jest siegnac¢ do stosunkowo niedalekiej szkoty
w Edessie. Stad tez podajemy streszczenie wyzej wymienionych statutéw wedle
artykutu Leconte (Dodatek I).

Czy byta to jednak szkota? Prawdopodobnie tak, ale nie tylko, bo na pew-
no studiowano w nim Pismo sw., laczac jego studium z asceza i modlitwa - tak
zreszta studiowano wtedy teologie.

16 O Teodorze, pézniejszym biskupie Mopsuestii, i Masymie, pdzniejszym biskupie Seleucji Izauryjskiej, wspomina
Sokrates; o Waleriuszu i Florencjuszu Porfiriuszu informuje sam Jan Chryzostom: List do Teodora mnicha 4 (SCh 117,
s. 250). W tym wyliczeniu uderza ilos¢ imion taciriskich.

17 JAN CHRYZOSTOM, Dialog o kaptaristwie 6, 7 (BOK I, s. 135).

18 R.LECOMTE, art. cyt., s. 534n; Barhadbeszabba, SWPW, k. 37; PO 4, s. 38In; 1. GUIDI, GIi statuti della scuola di
Nisibi, GSAI 4(1890), s. 165-195; ].B. CHABOT, L’Ecole di Nisibe, son histoire, ses statuts, JA 8 (1986), s. 43nn.



Na podstawie zachowanych fragmentéw pism Diodora, sSwiadectw o jego
metodzie egzegetycznej oraz pism dwéch sposréd wychowanych przez niego mio-
dziericow, a wiec Teodora z Mopsuestii i przede wszystkim Jana Chryzostoma,
przypuszczamy, ze Pismo sw. czytano w asketerionie w kluczu literalnym, z pod-
kresleniem elementu moralnego, czyli wedle zasad tzw. szkotly antiocheniskiej. To
studium Pisma Sw. Jan uzupetnit przez lekture, medytacje i uczeniem si¢ go na
pamie¢ w nastepnym okresie jego zycia mniszego - cenobitycznym i eremickim.

Jesli zas chodzi o zZycie ascetyczne Diodora, Jan w Panegiryku Diodora,
poréwnujac go do sw. Jana Chrzciciela, méwi o jego wycieniczeniu postami oraz
o skrajnym ubéstwie, a Julian Apostata pisze nie bez zlosliwosci o wyniku tej
ascezy, potwornym wycieniczeniu fizycznym Diodora?. Prawdopodobnie adepci
kultywowali cnote czystosci; Jan w swoich pismach bedzie podkreslal wielokrot-
nie role dziewictwa. A réwnoczesnie, jak sie wydaje, adepci kregu Diodora po-
dejmowali zadania duszpasterskie jak Jan, ktéry w tym czasie stuzyl Kosciotowi
antiocheniskiemu jako lektor. Umitowanie Pisma sw., ascezy, dziewictwa, polacze-
nie ich z duszpasterstwem, ktére wyniést ze szkoly Diodora, beda obecne u Jana
w jego dalszym zyciu.

Tak wiec wydaje sie, ze w asketerionie gromadzita sie¢ miodziez, ktéra
studiowata Pismo sw. i uczyla sie zyc¢ zyciem ascetycznym pod kierownictwem
Diodora. Jak sie tez wydaje, jednym z waznych celéw tej szkoty byto przygotowa-
nie elity mlodziezy antiochenskiej do kaptanistwa.

Charakterystyczny jest fakt, ze ta mlodziez, doskonale wyksztalcona
w szkotach najlepszych retoréw pogarnskich, jak Jan u Libaniosa, spotkata w Dio-
dorze nie tylko swietnego interpretatora Pisma sw. i wyrobionego ascete, ale row-
niez, jak wynika z zacytowanego Listu Juliana, intelektualiste nie mniej Swietnie
wyksztatconego w Atenach w dziedzinie kultury klasyczne;j.

W 368 r. Jan prawdopodobnie juz jako uczestnik kregu Diodora przyjmuje
chrzest z rak bpa Melecjusza, a nastepnie lektorat, i przez trzy lata pracuje w stuz-

19 Por. JAN CHRYZOSTOM, Pochwala Diodora 3 (PG 52, 764).

20 Fragmenty te podaje pisarz laciniski z VI w. Facundus z Hiermiane (por. SWP, s. 152): ,,Ten ku szkodzie
powszechnej przyplynawszy do Aten, bezwstydnie udawat filozofa i, nieobcy darom muz, uzbroil sie jeszcze

w zdobycze retoryki i poczal, jak twierdza, nie znajac jeszcze tajnej wiezy pogan, wchiania¢ w siebie w sposéb
zalosny zwyrodniate bledy ludzi ciemnych, rybakéw [tj. Apostotéw] udajacych filozoféw. Za to jest juz od dawna kara
bogéw dotkniety. Od wielu lat znajduje sie w niebezpieczeristwie zycia i wpadlszy w suchoty doszedt juz do cierpiert
swych szczytu. Cialo jego wyschlo calkowicie, policzki zapadly, zmarszczki sie poglebily. Nie jest to jednak odznaka
zwrotu do filozofli, jak chce on, by sie¢ zdawalo zwodzonym przez siebie ludziom, lecz sprawiedliwe z pewnoscia
kary bogéw: przez niq z pobudek rozumnych dotkniety zyje on do ostatniego dnia zywota swego zyciem dregczacym

i gorzkim, a twarz jego blados¢ powleka”; JULIAN APOSTATA, Listy, tt. W. Klinger, Wroclaw 1962, s. 59. Pikanterii
tego opisu powstalego w lipcu 363 . jest fakt, ze Diodor przezy! jeszcze przynajmniej trzydziesci lat!



bie Kosciota antiocheriskiego. Po tych trzech latach Jan opuszcza Antiochig, by
zamieszka¢ wsréd mnichéw syryjskich w okolicach Antiochii. Decyduje sie na
spelnienie swego dawnego marzenia, poniewaz, jak sie wydaje, znikneta prze-
szkoda na wypelnienie go, gdyz w miedzyczasie umarta jego matka.

5. JAN - MNICH WE WSPOLNOCIE MONASTYCZNEJ*

W 372 1. Jan rozpoczatl zycie monastyczne. Wedtug Palladiusza, udat sie
w gory okoliczne, czyli na gory Silpios, gdzie w licznych znajdujacych sie tam
jaskiniach zamieszkiwato wielu mnichéw i pustelnikéw.

Nie bylto to pierwsze jego spotkanie z mnichami. Jest rzecza prawdopo-
dobna, Ze temat zycia mnichéw byl jednym z zagadnieri omawianych w poboz-
nym domu Antuzy, jako Ze mnisi podantiocheriscy nawiedzali miasto w czasie
uroczystosci liturgicznych, szczegélnie zas w czasach trudnych dla Kosciota, jak
mnich Afrahat z innymi mnichami przybyt do Antiochii, aby wesprzec przeslado-
wanych chrzescijan ortodoksyjnych?’. W samej Antiochii mnisi i dziewice Bogu
poswiecone stuzyli biednym i opuszczonym. Jan méwit takze z podziwem o in-
nych mnichach, np. o Julianie Saba*, oraz p6Zniej o mnichach, ktérzy w tragicz-
nych dla Antiochii dniach w roku 387 przybyli do Antiochii, by wspiera¢ miesz-
karicéw?**. Podziw Jana dla mnichéw pozostat mu na cate zycie i prawdopodobnie
mial wplyw na wybér Jana.

Niewatpliwie, to przywiazanie i podziw dla mnichéw w srodowisku Jana
wywarly duzy wplyw, ale posredni, na decyzje Jana. Jednak byly tez i inne jej
powody.

Zacznijmy od historycznych. Prawdopodobnie w 372 r. Melecjusz udat sie
na wygnanie, a z nim Diodor i prawdopodobnie spora grupa elity kleru antiochen-
skiego; asketerion byt wiec pozbawiony mistrza. W Antiochii natomiast panowato
rozluznienie obyczajéw wsréod mnichéw i duchowienistwa, a gorliwi duchowni
byli zniechecani do pracy duszpasterskiej*. Przyczyniat sie do tego podziat Ko-
Sciota, stanowiacy zgorszenie dla pogan i chrzescijan. Echa tego dochodzily do

21 O mnichach syryjskich zob. A.J. FESTUGIERE, Antioche paienne et chretienne, Paris 1959; P. CANIVET, Le
monachisme syrien selon Théodoret de Cyr, Paris 1977; G.M. COLMBAS, Il monachesimo della origini, t. 1, Milano
1990, s. 137-169.

22 Por. o Efremie: TEODORET z CYRU, Dzieje mitosci Bozej 8,7nn (ZrMon 7, s. 152); o Julianie Saba: tamze, 2,
s. 166nn, s. 94nn, jego dzialalnosé w Tyrze, tamze, s. 98nn.

23 JAN CHRYZOSTOM, In Ephesios Hom. 21,3 (PG 62, 153).
24 JAN CHRYZOSTOM, De statuis 18,4 (PG 49, 186).
25 Por. JAN CHRYZOSTOM, In Acta Apostolorum 46, 3 (PG 60, 325).



asketerionu. Czy wyjscie Jana na pustynie nie byto pewnego rodzaju kontestacja
tego zepsutego srodowiska duchownego i powodem do porzucenia, przynajmniej
na jakis czas, przez Jana idealu kaplanistwa? Jest rzecza charakterystyczna, ze
daty wygnania Melecjusza i jego powrotu zbiegaja sie z datami wyjscia Jana na
pustynie i powrotu z niej (372, 378 r.).

Sam zas Jan odczuwal swoja niedoskonatosé, szczegélnie w dziedzinie
cielesnosci® r6wnoczesnie pragnac doskonatosci, a asceza zdobyta w asketerionie
nie wystarczyta Janowi; nie wiemy jednak, czy pragnat jej dla samej siebie czy
w funkcji przesziego kaptaristwa i ze wzgledu na dalsza prace duszpasterska.
Wydaje sie, ze chodzi tu o obydwie. Czy Jan myslal juz wtedy o kaptanstwie?
Wydaje sie, ze tak. Jesli tak byto istotnie, to by¢ moze stopieni osiagnietej doskona-
tosci uznat za niewystarczajacy dla jego podjecia. Otrzymany lektorat byt do niego
stopniem, cho¢ niekoniecznie musiat zakoriczy¢ sie kaptanstwem.

Nie wydaje sie natomiast, by na pustynie pociagata go chec¢ pokuty za
swoje grzechy mtodosci. Nie ma sensu poréwnywanie mtodosci Augustyna i Jana.
Te, ktére sobie wyrzuca, to zbytnie widczenie sie po sadach oraz zamilowanie do
teatru”. Nie pociagaly go takze praktyki pokutne, jak to miato miejsce u wielu
mnichéw syryjskich, co poswiadcza w traktacie De compunctione®®. Ponadto nie
straszne pokuty stanowia to, co zachwycalo Chryzostoma w stanie mniszym, ale
przeciwnie - jego pokéj, pogoda ducha, oddalenie od swiata tych, ktérzy przyjeli
je dobrowolnie, a ktére Jan opisuje w iscie sielankowych barwach?.

W kazdym razie, jak sie¢ wydaje, to pragnienie doskonatlosci stato sie pod-
stawowym powodem jego wyjscia na pustynie. Wszystkie te jednak powody sa
tylko naszymi mniej lub bardziej prawdopodobnymi przypuszczeniami; Jan nie
formutuje ich wyraznie w swoich pismach.

Odejscie z pieknej Antiochii na pustynie nie bylo dla niego bynajmniej
tatwe, o czym ze wzruszajaca szczeroscia pisze sam Jan: niepokoit sie on bowiem
o to, skad weZmie rzeczy konieczne - wedtug niego - do zycia, a wiec Swiezy chleb,
czy nie bedzie musiat jes¢ podtych jarzyn i uzywac tej samej oliwy, ktéra stosuje
sie w kagankach, czy nie bedzie wykonywac ciezkich prac, jak kopanie ziemi,
noszenie wody i drzewa®’. Ten krotki fragment, jedyny w swoim rodzaju, Swietnie

26 Por. JAN CHRYZOSTOM, Dialog o kaptaristwie 3, 10 (BOK 1, s. 81).
27 Por. JAN CHRYZOSTOM, Dialog o kaptaristwie 3, 10 (BOK 1, s. 81); 1, 2 (BOK 1, s. 44).
28 Por. JAN CHRYZOSTOM, De compunctione 1, 6 (PG 47, 403).

29 Por. PH.E. LEGRAND, Saint Jean Chrysostome, Paris 1924, s. 2n; np. Contra detractatores 2, 5 (PG 47, 337-340);
Homilie na Ewangelie sw. Mateusza 68, 3 (ZMT 23, s. 316); 69, 3 (ZMT 23, s. 329nn).

30 JAN CHRYZOSTOM, De compunctione 1, 6 (PG 47, 402-404).



oddaje niepokoje, jakie przezywatl, nawet po trzech latach spedzonych w askete-
rionie Diodora, bogaty panicz z miasta majacy podjac zycie mnicha!

W Dialogu o kaptaristwie Jan formutuje zalety, jakimi powinien odznaczac
si¢ mnich i wspdlnota ascetyczna, w ktérej przebywal: powinien miec¢ silne zdro-
wie, miejsce ma byc¢ oddalone od ludzi, ale nie za bardzo, i powinno odpowiadac
trybowi jego zycia, m.in. potrzebuje dobrej pogody o r6znych porach roku*. Czy
tym warunkom odpowiadala wspélnota przez niego wybrana? Na pewno nie od-
powiadata im jego pézniejsza eremicka jaskinia.

W homiliach Jana Chryzostoma znajdujemy kilkakrotnie opisy zycia na
pustyni, prawdopodobnie niektére z nich opierajace sie¢ na wtasnych wspomnie-
niach*. Opisy te sa zbudowane na zasadzie kontrastu: zycie swiatowe i zycie
bogacza - zycie mnicha, ktéry wychodzi oczywiscie na korzysé mnicha. Z tych
bardzo retorycznych i lirycznych tekstow mozna jednak wyciagnac nieco realiow
z zycia Jana Chryzostoma na pustyni.

Mnisi mieszkaja po dwéch, w swoich domkach spia na ziemi w szatach
(nigdy nadzy - zaznacza Jan)*. Sa przed switem budzeni przez przelozonego
lekkim kopnigciem. Zrywaja sie i biegna na modlitwy: Chryzostom podaje tekst
w swoim Komentarzu do Ewangelii sw. Mateusza i komentuje jedna z modlitw po
positku®®. Modla sie z rekoma wzniesionymi do géry, spiewaja hymny. Tym mo-
dlitwom przewodniczy przeloZony - ich ojciec. Oprécz tych modlitw majq jeszcze
modlitwy o swicie, o godzinie trzeciej, szdstej i dziewiatej oraz nieszpory. Obok
modlitwy mnisi czytaja Biblie i dziela pozyteczne dla ducha i z nich, jak pszczoty,
zbieraja nektar stowa Bozego. Takze rzadkie rozmowy tocza sie¢ na tematy du-
chowe, podobne do tych collationes Patrum, jakie znamy z dziela Kasjana. Jesli
chodzi o prace, to jest ona dwoista: fizyczna czy umysiowa. Fizyczna to m.in. ko-
panie i praca w ogrodzie, to tkanie sznuréw i szycie odziezy, itd.; praca umystowa
to m.in. przepisywanie rekopis6w*. Jeden positek dziennie ma miejsce p6Znym
poludniem: jedza chleb i sél, popijajac wode - ten sam pokarm jest dla wszystkich;
czasami otrzymuja oliwki, natomiast chorzy - jarzyny. Positki spozywaja, siedzac
na trawie. Odziez maja ze skory koziej lub wielbladziej, czasami z uzywanych

31 JAN CHRYZOSTOM, O kaplaristwie 6, 5 (BOK I, s. 134).

32 Por. np. Homilie na Ewangelie sw. Mateusza: 7ZMT 23, Hom. 55, 5n, s. 165-170; Hom. 68, 3-5, s. 316-322; Hom. 69,
3n, s. 330-333; Hom. 70, 5, s. 342n; Hom. 72, 3n, s. 356-359; Homilie na I List sw. Pawlta do Tymoteusza, t. T. Sinko,
Krakéw 1949: Hom. 14, 3-6, s. 148-155.

33 Por. L. MEYER, dz. cyt., s. 32nn.
34 Hom. 55,5 (ZMT 23, s. 165nn).

35 Na podstawie tego stwierdzenia niektérzy przypuszczali. ze pierwsze dzieta powstaly wlasnie w czasie pobytu
we wspdlnocie monastyczne;.



skoér; szaty sa takie, jakie nie nosiliby nawet najbiedniejsi. Takie same szaty nosza
wszyscy, niezaleznie, czy pochodza z biednych czy bogatych rodzin. Wszystko
robia sami i sami sie obstuguja.

Jan zytl, jak zaznacza Palladiusz, pod kierownictwem starca (gr. geron),
nieznanego z imienia Syryjczyka. Jego rola byla prawdopodobnie taka, jaka zna-
my z apoftegmatéw Ojcéw Egipskich - kierowal miodym i niedoswiadczonym
mnichem. Czy wywart on wigkszy wplyw na formacje Jana? Nie wiemy. Jan o nim
wiecej nie wspomina. To milczenie jest znaczace, bo o swoim mistrzu, Libaniosie,
Jan réwniez nic nie moéwi.

6. JAN - EREMITA

Kiedy Jan poczut sie juz przygotowany, udat sie na pustelnie, gdzie prze-
bywat trzy razy po osiem miesiecy, czyli dwa lata. Nie ma w tym nic nadzwyczaj-
nego: cenobityzm byl uwazany za najlepsze przygotowanie do eremityzmu; to
znaczy niektérzy mnisi po odbyciu przygotowania ascetycznego we wspdlnocie
wychodzili na pustelnig, by tam zy¢ sam na sam z Bogiem, bo ,jak kwiat poprze-
dza owoc, tak cenobityzm anachoretyzm” - twierdzit Jan Silecjariusz, mnich pa-
lestyniski z V w.3¢

O tym pobycie mamy dosc¢ szczatkowe wiadomosci u Palladiusza. Wia-
domosci jednak przez niego podane zgadzaja sie z tymi, ktére znamy z innych
zrédel, np. z Historii mitosci Bozej Teodoreta z Cyru. Cwiczenia duchowne byly
bardzo surowe, co potwierdza Palladiusz.

Jan zamieszkat w jaskini, co bylo raczej rzecza normalna wsr6d mnichéw
syryjskich, tym bardziej, ze jaskin nie brakowalo na gérze Silpios w okolicach
Antiochii. Wiemy np., Ze stawny mnich Julian Saba, o pokolenie starszy od Jana,
zamieszkat réwniez w jaskini®.

Takze i nieliczne praktyki ascetyczne, opisane w tekscie Palladiusza, sa
dobrze znane. Czuwania nocne czy niespanie byly powszechne w monastycy-
zmie nie tylko syryjskim, ale i egipskim: Arseniusz méwil, ze wystarczy mu godzi-
na snu, a sw. Efrem méwi z entuzjazmem o bohaterstwie mnichéw spedzajacych
noce bez snu®*®. Bezsennosc (gr. agrypnia)®® byta pojeciem szeroko rozpowszech-

36 Acta Sanctorum, 13 mali, 4, s. 233, cyt. za C. LIALIN, Eremitisme, DSp, t. IV, s. 940.
37 TEODORET z CYRU, Dzieje milosci Bozej 2 (ZrtMon 7, s. 81).

38 Np. Apoftegmaty Kolekcja systematyczna 4, 2; 3; 18; 31, itd. (ZrMon 9). O bezsennosci por. G.M. COLOMBAS.
dz. cyt., t. 1, s. 161; t. I1, s. 217-219.

39 Por. GGW.H. LAMPE, A Patristic Creek Lexicon, Oxford 1961, s. 24, s.v. agrypnia.



nionym w kregach monastycyzmu bizantyjskiego. Mnisi, spedzajacy noce bez
snu, sa podobni do anioléw, ktérzy nigdy nie spia. Niespanie wiec bylo zgodne
z zyciem anielskim (gr. angelikos bios), jakie powinni prowadzi¢ mnisi. Jesli nato-
miast zasypiali, to spali na siedzaco, a nie na lezaco.

Praktyka agrypnii byta przez Jana polaczona ze staniem (gr. stasis)*, kto-
re moglo trwac przez cale zycie, przez niektére okresy zycia lub w niektérych
porach dnia - nie siadajac ani nie ktadac sie. Te praktyke stosowali w sposéb
spektakularny stylici*’.

Co jednak wyréznia pobyt Jana w jaskini od innych praktyk pustelnikéw,
to intensywne studium Pisma sw. Wprawdzie wedtug Jana, mnisi syryjscy czytali
Pismo sw., ale to, co czynit Jan, bylo czyms duzo bardziej intensywnym. Wedtug
Palladiusza, Jan, aby rozproszyc¢ swoje nieuctwo (gr. agnoia), uczyt sie go na pa-
miec. Méwiac o Pismie sw., Palladiusz uzywa tu terminu Christou diatheke, co
moze znaczyc¢ zaréwno same Ewangelie, jak i cate Pismo sw., poniewaz starozytni
chrzescijanie uwazali, Ze cate Pismo méwi o Chrystusie. Jan wiec przez medytacje
i nauke Pisma uzupelnia swoja wiedze¢ o nim zdobyta w asketerionie Diodora. Ta
wiadomos¢ wyjasnia nam fakt fantastycznej wprost znajomosci catego Pisma sw.
przez Jana, ktéry cytowat z pamieci diugie passusy zaréwno Starego, jak i Nowego
Testamentu.

Do tych praktyk doszedl post uprawiany przez wszystkich pustelnikéow
oraz zimno, jako Ze noce na pustyni sa bardzo chlodne, szczeg6lnie w zimie. One
to spowodowaly zalamanie zdrowia Jana, ktéry przez cale swoje zycie bedzie zno-
sit skutki swej mtodzieniczej nieroztropnej ascezy. W tej sytuacji Jan nie mégt juz
dtuzej oddawac sie swoim praktykom ascetycznym i jego dalszy pobyt na pustelni
nie mial sensu. Powrdcit wiec do Antiochii czesciowo sparalizowany, ze szczegdl-
nym bélem nerek.

Ale powrdcit réwniez zmieniony: nie tylko udoskonalony przez swoje
praktyki ascetyczne, ale réwniez zmienita si¢ jego koncepcja zycia mniszego,
ascezy w ogoélnosci oraz celu i uktadu swojego zycia.

Dlaczego Jan powrdcit? Odszedl z powodu stanu swojego zdrowia, jak
twierdzi np. Kelly? Co do tego nie mamy najmniejszych watpliwosci. Ale czy tyl-
ko? Czy mial miejsce moze jakis kryzys duchowy? A moze byl jednak jakis waz-
niejszy, ogélniejszy powd6d?

40 Tamze, s. 1251, s.v. stasis.

41 G.M. COLOMBAS, dz. cyt., t. 1, s. 161n; t. I1, s. 217-219.



7. DROGA HARMONIJNA: OD DOMU RODZINNEGO, PRZEZ ASCEZE, MO-
NASTYCYZM I EREMITYZM, DO KAPEANSTWA

U poczatku drogi ascezy Jana lezy dom rodzinny, gteboko religijny, zwia-
zany z wybitnymi postaciami Antiochii, biskupem Melecjuszem, kaptanami Fla-
wianem i Diodorem, pézniejszymi biskupami kolejno Antiochii i Tarsu oraz ze
Swiatem antiochemnskich i podantiocheniskich mnichéw, a réwnoczesnie przywia-
zany do tradycji kultury helleriskiej, o czym swiadczy wystanie Jana do najlep-
szych nauczycieli retoryki i filozofii. Nie wiemy nic o religijnosci Jana jako stu-
denta Libaniosa, pisarza jednoznacznie pogarskiego i antychrzescijariska nasta-
wionego, faktem jednak pozostaje, ze po studiach u niego Jan przyjmuje chrzest.
Wtedy tez zostaje wciagniety w sfere wptywéw monastycyzmu, od ktérego w dra-
matyczny sposéb odciagneta go matka*?. Wstapienie do asketerionu teologa i hu-
manisty chrzescijaniskiego, jakim byl Diodor, swiadczy o kontynuowaniu nauki
zaczetej u Libaniosa w duchu chrzescijaniskim, a wiec taczac madrosc helleriska
i doskonatosé chrzescijaniska, a réwnoczesnie o podjeciu formacji ascetycznej,
ktérej nie dane mu bylto rozwija¢ w srodowisku monastycznym. Podejmuje tez
prace duszpasterska, wyswiecony na lektora, ktéra go nakierowywata ku kaptan-
stwu. A wiec ten swietnie zapowiadajacy sie uczen Libaniosa, przed ktérym staly
otwarte wszelkie dziedziny kariery swieckiej, do ktérej zreszta sie przymierzat,
wybrat droge Boza. Jednak nawet bardzo doktadne przestudiowanie nielicznych
danych historycznych tego okresu nie pozwala stwierdzic¢ u niego jakichkolwiek
sladow kryzysu religijnego czy etycznego, cho¢ widzimy pewne wahania co do
dalszej drogi zycia, czego dowodem jest pilne uczeszczanie do teatréw czy sadéw;
wiemy tez o trudnosciach w dziedzinie cielesnosci. Z zyciem swieckim zrywa
radykalnie, z niedoskonatosciami bedzie walczyt przez cate zycie.

W zZyciu Jana mamy trzy wielkie przetomy:

- opuszczenie szkoly Libaniosa i wybranie ostateczne drogi Bozej
przez wstapienie do asketerionu;

- wstapienie do wspdlnoty cenobitycznej, a nastepnie podjecie zy-
cia eremickiego;

- wyjscie ze wspdélnoty monastycznej i podjecie drogi duchownego
pracujacego w swiecie.

Wstapienie do wspdélnoty monastycznej jest wiec dowodem nie tyle kryzy-
su, ile raczej harmonijnego kontynuowania podjetej drogi doskonatosci. Niemniej

42 Por. JAN CHRYZOSTOM, Dialog o kapfaristwie 1, 2 (BOK 1, s. 44-46).



jednak musimy stwierdzi¢, ze mamy tu do czynienia z pierwszym z dwéch wiel-
kich przetoméw w jego zyciu mlodziericzym; drugim bedzie opuszczenie eremu
i powr6t do zycia aktywnego w Antiochii.

Zycie we wspélnocie monastycznej, a nastepnie w eremie - dwa logicznie
ze soba zwiazane etapy - przyczynia sie do potréjnego pogltebienia: zycia ascetycz-
nego, znajomosci Pisma sw. rozpoczetego u Diodora, ktérego takze uczy sie na
pamiec, oraz ideatlu monastycznego.

Warto sie¢ zastanowic¢ na tym ostatnim elementem. Jan bowiem dochodzi
do wniosku, ze nie ma dwéch ideatéw chrzescijariskich: doskonatego dla mni-
chéw i mniej doskonatego dla ludzi swieckich. Taka mysl jest dla niego juz bluz-
nierstwem®, cho¢ pierwsze jego pismo, Poréwnanie mnicha z krélem, idzie po tej
linii. Jest to takze nonsensem: albo bowiem tylko niewielka ilosé¢ ludzi moze by¢
zbawionych, albo, stosujac konsekwentnie ten ideal, ktéry zawiera takze dziewic-
two, wyginie ludzkosc*.

Ideat zycia anielskiego (gr. bios angelikos) jest jeden: tak dla ludzi swiec-
kich, jak i dla mnichéw, a sktadaja sie nan szczegdlny sposéb dziewictwa, czyli
dobrowolna czystosé, compunctio (gr. katdnyxis) - Swiadomos¢ swojej stabosci,
ktéra pobudza do ascezy, i w koricu nieustanna modlitwa. Ten ideat jest realizo-
wany takze przez ludzi swieckich, z tym, ze czystosc realizuje sie inaczej w zyciu
malzeniskim, inaczej w mniszym, a ponadto swieccy realizuja go w Swiecie, a mni-
si w samotnosci. Jezeli jednak poczatek jego realizowania w zyciu mniszym jest
trudniejszy, to dalsza jego realizacja jest tatwiejsza dla pozbawionego ziemskich
powigzan mnicha niz czlowieka swieckiego. Czy jednak to zréwnanie postulatéw
wzgledem mnicha i Swieckiego nie stanowi rygoryzmu, jak sie czasami sadzi? Nie,
bo jest to tylko bardzo wysokie postawienie poprzeczki chrzescijaninowi, ktéry
ma by¢ doskonaly, czy jest mnichem czy swieckim, choc Jan odnosi sie z wyrozu-
mieniem dla ludzkiej stabosci.

Przejscie od zycia wspdélnotowego w asketerion, a nastepnie we wspdl-
nocie monastycznej do zycia eremickiego, uswiadamia Janowi spoteczny wymiar
zbawienia. Celem zaréwno mnicha, jak i czlowieka swieckiego, jest wlaczenie sie
w boski plan zbawienia (Boza ekonomig) i realizowanie Jego mitosci. Czlowiek
zbawia sie tylko we wspélnocie koscielnej. A wiec zaré6wno cztowiek swiecki, jak
i mnich sa odpowiedzialni za zbawienie drugiego czlowieka, bo - jak méwi Jan
- ,,Pan nazwat opieke nad owieczkami znakiem mitosci do Niego?”**. Ogranicze-

43 Por. JAN CHRYZOSTOM, Adversus oppugnatores 3, 14 (PG 47, 372).
44 Por. JAN CHRYZOSTOM, In Hebraeos 7, 4 (PG 63, 67n).
45 JAN CHRYZOSTOM, Dialog o kaptaristwie 2, 4 (BOK 1, s. 62).



nie ascezy do szukania wlasnego postepu duchowego stanowi zakopanie w ziemi
ewangelicznego talentu lub schowanie lampy, ktéra powinna swiecié¢ na swiecz-
niku*®. Nie znaczy to bynajmniej, ze Jan twierdzi, iz mnisi musza porzucic cokol-
wiek ze swego idealu ascezy, postéw, czystosci, kontemplacji i czystosci. Mnisi
bowiem maja zy¢ zyciem anielskim, ale wlasnie podstawa egzystencji aniotéw
jest ich stuzba®”. Mnisi, ktérzy jak Apostotowie porzucili dobra materialne, musza
takze sluzy¢ innym. Czy wiec Jan neguje réznice pomiedzy zyciem aktywnym
a kontemplacyjnym? Nie, bo to pojecie po prostu dla niego nie istnieje.

Jak wiec mnich ma realizowac to zycie anielskie, czyli zycie stuzby? Reali-
zuje je najpierw w sferze duchowe;.

Jest to po pierwsze zycie przyktadu. Mnich jest swiadkiem Boga poprzez
swoja doskonalos¢, poprzez asceze, jest znakiem realizowania sie krélestwa Boze-
go. ,Czy widzisz - pisze Jan Chryzostom - jak wielkie przystugi wyswiadczaja nam
ludzie obcy i pielgrzymi, mieszkaricy pustyni, a raczej obywatele niebios? My zas
nie nalezymy do nieba, jesteSmy raczej obywatelami ziemi, tamci zas przeciwnie
[nieba]”*®. To apostolstwo przyktadu najlepiej mozna zrealizowac nie tyle wycho-
dzac na pustynie, ile przebywajac w miescie.

Jest to, po drugie, realizacja tego zycia, ktére Adam prowadzil w raju,
zawsze przebywajac przed obliczem Boga i Zyjac w zazytosci z Nim. Mnich przy-
wraca ziemi raj utracony przez prarodzicéw, ma stworzy¢ nowy raj, neos para-
deisos, poprzez dziewictwo i ubdstwo, ktére sa znakami takiego stanu ludzkosci,
jaki panowat przed grzechem Adama; stad nie tylko u Jana pustynia zapelniona
mnichami jest opisywana jako ogréd rajski.

Mnich realizuje ideal doskonalosci poprzez modlitwe nieustanna za
wszystkich, sprawowana przez cala dobe: w nocy, o swicie, trzy razy w ciagu dnia
i wieczorem. Jan méwi nie tylko o modlitwach, ale podaje i komentuje jedna z mo-
dlitw mniszych. I w koricu mnich swoja modlitwa wspiera tych, ktérzy sprawuja
funkcje koscielne®.

Ale obok tego czysto duchowego aspektu, stuzba mnicha realizuje sie
rowniez w sferze czysto materialnej, w duszpasterstwie. Jan bowiem, jako bystry
obserwator zycia monastycznego, dostrzegt jego braki i stwierdzil, ze zajmowanie
sie tylko wiasnym zbawieniem jest czyms sprzecznym z ideatem Zycia chrzesci-
janskiego, a ponadto moze réwniez prowadzi¢ albo do pychy (poczucie wtasnej

46 Por. KALLINIKOS, Vita Hypatii 11, 8 (SCh 177, s. 114), autor cytuje Jana Chryzostoma.
47 Por. JAN CHRYZOSTOM, In I Corinthios Horn. 6, 4 (PG 61, 53n).

48 JAN CHRYZOSTOM, Homilie na Ewangelie sw. Mateusza 55, 6 (ZMT 23, s. 169).

49 Por. JAN CHRYZOSTOM, Contra Anomaeos 6,3 (PG 48, 752); (De beato Philogone).



doskonatosci), albo do lenistwa i stagnacji (autor francuski méwi tu dobitnie o ste-
rilité néfaste de la virginité®’), i wykrecania sie od wszelkiej odpowiedzialnosci
za braci®. Jezeli Jan kladzie wiec tak wielki nacisk na te istotne cechy ascezy za-
konnej i powszechnej, to czyni to, aby wyeliminowac z niego réwniez réznorakie
dziwactwa, w ktére obfitowat monastycyzm syryjski. Ideat Jana jest niewatpliwie
ewangeliczny, co bynajmniej nie zmienia faktu, ze Jan go stylizuje wedle wla-
snych pogladéw.

A wiegc zycie mnicha jest tez stuzba Kosciotowi podobnie jak zycie kapta-
na, tyle ze w nieco inny sposéb. Poniewaz zycie mnisze ma byc podporzadkowa-
ne potrzebom zycia spolecznosci koscielnej, zachodza sytuacje, w ktérych ideat
monastyczny musi ustapi¢ wobec potrzeb pastoralnych. Ta apostolskosc zycia mo-
nastycznego stanowi jeden z najoryginalniejszych ryséw ideatu monastycznego
Jana Chryzostoma®2.

Ta stuzba mnicha moze miec¢ charakter nadzwyczajny i zwyczajny. Reali-
zuje sie ona przede wszystkim przez pomoc spolecznosci wiernych w sytuacjach
wyjatkowych. Wielki Antoni, do ktérego Jan odnosit sie¢ z entuzjazmem, przerwat
dwukrotnie swdéj pobyt na pustyni, by wesprze¢ meczennikéw aleksandryjskich
i sw. Atanazego; Julian Saba opuscil swoja pustelnie, by wspomagac mieszkancow
Antiochii w czasie przesladowania Juliana Apostaty, a Efrem - w czasie przesla-
dowania Walensa; mnisi przybyli réwniez do Antiochii w czasie tragicznych zajs¢
z 387 1., by dodac otuchy mieszkaricom tego miasta, a nawet swoim autorytetem
zdotali powstrzymac brutalnos¢ urzednikéw cesarskich®®. To najbardziej spekta-
kularne dzialania; przegladajac éwczesne dokumenty widzimy, Ze mnisi stosun-
kowo czesto opuszczali swoje pustelnie, aby dopoméc potrzebujacym braciom.

Inna forma pracy nadzwyczajnej jest pomoc w pracy apostolskiej, jak np.
pomoc mnichéw w misji w Fenicji, posréd Gotéw, Izauryjczykéw, a nawet odle-
glych Perséw?®*. Mnisi czesto podejmowali prace stuzace do szerzenia chrzescijan-
stwa i zwalczania poganstwa.

Ale stuzba mnicha moze sie realizowa¢ w zwyczajnej, codziennej pracy
duszpasterskiej Kosciota.

50 ].M. LEROUX, Monachisme et communauté, s. 169; por. In I Corinthios 7, 4 (PG 61, 53n).
51 L.MEYER, dz. cyt., s. 245n

52 O apostolskiej roli mnichéw szerzej zob. M. STAROWIEYSKI, Les témoins de Dieu. Les moines de I'antiquitée
tardive et I'évangélisation, w: B. LUISELLI (red.), Saggi di storia della cristianizzazione antica e altomedioevale
(Biblioteca di Cultura Romanobarbarica 8), Roma 2006, s. 147-177.

53 JAN CHRYZOSTOM, De statuis 18,4 (PG 49, 186).
54 Por. J.M. LEROUX, Saint Jean Chrysostome, s. 142n.



Jan zacheca wiec, by mnisi podejmowali pewne wazne zadania w Koscie-
le: w pierwszym rzedzie prace charytatywna - jak to robili niektérzy mnisi i dzie-
wice Bogu poswiecone, jako ze Kosciét antiocheniski prowadzit szeroko zakrojona
akcje pomocy ubogim. Mnisi i dziewice Bogu poswiecone z Olimpias na czele
beda wspieraty Jana w Konstantynopolu. Mnisi - wedle Jana - powinni zajmowac
szczegOlnie odpowiedzialne stanowiska®®.

Jan uwazal ponadto, Ze mnisi powinni podejmowac zadania pedagogicz-
ne, poczynajac od pedagoga, ktéry prowadzit ucznia do szkoty i nim sie¢ opiekowat
(znamy takie wypadki), do regularnego wychowania dzieci i miodziezy. Jan bo-
wiem - wobec szkoly poganskiej, ktéra dawata nauke w kluczu czysto poganiskim
i nie przekazywata uczniom ideatéw moralnych, a w Antiochii sytuacja byta wy-
jatkowo powazna - proponowal oddawanie mnichom dzieci na wychowanie, i tak
istotnie bylo®®, cho¢ nie znamy przypadkéw powstawania szkét monastycznych
w tamtych regionach; poglad Jana pozostaje wiec, jak sie wydaje, jego marzeniem.
Ale tu rodzi sie pytanie: Mnisi na pewno mogli dawa¢ swoim wychowankom,
dzieciom i mtodziezy dobre wychowanie religijne, czy jednak dawali im réwniez
formacje kulturowa konieczna dla tego, by mozna bylo objac¢ odpowiedzialne sta-
nowisko paristwowe? Watpie. Czy wiec koncepcja Jana nie prowadzita w tym sa-
mym kierunku co prawa Juliana: wyizolowania chrzescijan od zycia publicznego?

Klasztory réwniez, wedltug Jana, powinny byc miejscami, gdzie ludzie mo-
gliby sie udawac, by przebywac pewien czas na modlitwie i ascezie, czyli méwiac
jezykiem wspdlczesnym, odbywac rekolekcje czy dzien skupienia.

W koricu pozostaje inna jeszcze forma pracy apostolskiej, jaka jest postuga
kaptanska.

Tu stajemy jakoby wobec sprzecznosci: z jednej strony wiemy, Ze Jan po-
wolywal mnichéw na kaptanéw i biskupéw, z drugiej zas w traktacie O kapfari-
stwie bardzo jasno podkresla, ze sam pobyt na pustyni i sama swietosc¢ nie sa
wystarczajacymi warunkami do wyswiecenia kogos na kaptana®. Tu widzimy nie
tyle sprzecznosg, ile realizm Jana. Z jednej bowiem strony wie on, jak wazna jest
rzecza swietosc kaptana i jaka jest waga jego przyktadu, z drugiej jednak strony
wie, ze tenze kaptan musi si¢ odznaczac¢ cechami praktycznymi, umiejetnoscia
administracji, kaznodziejstwa, nawiazywania stosunkéw z ludZzmi, itd., ktére to
cechy nie zdobywa sie zazwyczaj przebywajac we wspdélnocie zakonnej i na pu-
stelni. Mimo tych wszystkich zastrzezen, znamy wiele przyktadéw powotywania

55 Por. np. JAN CHRYZOSTOM, In Ephesios Hom. 13, 3 (PG 62, 98).
56 Por. JAN CHRYZOSTOM, Adversus oppugnatores 3, 12 (PG 47, 368-370).
57 Por. JAN CHRYZOSTOM, Dialog o kaplaristwie 6, 6 (BOK 1, s. 135).



przez Jana mnichéw do waznych funkcji publicznych w Kosciele, takze do ka-
planistwa®.

Jak wiec widzimy na podstawie powyzszych analiz, opuszczenie pustyni
przez Jana bylo, jak sie wydaje, wynikiem gteboko przemodlonej i przemyslane;
koncepcji swojego duszpasterskiego powotania, ktéremu Jan oddat sie z heroicz-
nym zaparciem, prowadzac jednak przez cale swoje zycie mniszy tryb zycia, dla
ktérego zachowat bezgraniczny entuzjazm, co mu nastepnie wielokrotnie zarzu-
cano®.

Droga wiec Jana - od asketerionu Diodom, czyli ascezy wspélnotowej w ra-
mach zycia Kosciola, poprzez cenobityzm i pustelnie, do przyjecia kaptaristwa
- jest harmonijnym, liniowym rozwojem jego ideatu zyciowego, w ktérym kultura
helleniska, studium Pisma i asceza mnisza podporzadkowane sa konsekwentnie
jednemu ideatowi, ktéry rysuje sie przed Janem w stopniowy i w coraz wyrazniej-
szy sposob - doskonalego duszpasterskiego kaptanstwa®.

Ideat zycia mniszego formulowatl Jan przez cate swoje zZycie, jednak, jak
sie¢ wydaje, jego zreby potozyly przemyslenia w tych decydujacych latach mtodo-
$ci. Owocem studiéw u Libaniosa i Adragathiosa byta wspaniata forma jego dziet,
ktéra porywat ludzi. Pismo sw. studiowane u Diodom, a nastepnie przemedytowa-
ne, przemodlone i opanowane na pamiec, stalo sie zrebem jego ogromnego dzie-
ta homiletycznego i bylo gloszone konsekwentnie przez cate zycie. Przemyslenia
poczatkowych obserwacji i doswiadczen duszpasterskich jako lektora i diakona
w Antiochii wydaly dojrzatly owoc w postaci traktatu O kaplaristwie, natomiast
przezycia wspélnoty ascetycznej, monastycznej i eremu daly Janowi ideat asce-
tyczny, ktérego trzymat sie przez cate zycie.

Przemyslenia i przezycia mtodosci uswiadomity mu, ze ideat chrzescijani-
ski mozna realizowac na dwa sposoby: we wspdélnocie monastycznej i na Swiecie;
on wybral droge kaptana Zyjacego w swiecie. Jan odczuwal sklonnosc¢ do zycia
kontemplacyjnego - mniszego i do aktywnego kaptanstwa, i do obydwu miat pre-
destynacje. Wybral zycie aktywne, zycie kaptanskie, choc¢ staral sie w swoim zy-

58 J.M. LEROUX, Saint Jean Chrysostome, s. 141 n.

59 Ten ideal zycia kaptariskiego Jana byl jednym z powod6w potepienia go na synodzie pod Debem: ,,( ... ) Ze,
mianowicie jadal sam i prowadzit Zycie na modle Cyklopéw”: FOCJUSZ, Biblioteka, kod. 59, t. I, tf. O. Jurewicz,
Warszawa 1986, s. 44.

60 Czy ma racje J.M. Leroux, ktéry uwaza, ze i opuszczenie zycia mniszego jest spowodowane niezadowalajacymi
wynikami w poszukiwaniu absolutu? Watpie. Por. Saint Jean Chrysostome, s. 126.



ciu nigdy nie stracic¢ z idealu monastycznego. I tak w swoim zyciu taczyt w jedno
te dwa, zda sie tak bardzo odmienne, idealy.

DoODATEK 1
ORGANIZACJA SZKOLY W EDESSIE / NISIBIS

,Jednym z zasadniczych celéw wspdlnot miejskich byta praktyka zycia
monastycznego. Bracia, jak dlugo w nich zamieszkiwali, musieli zachowywac ce-
libat i poddac sie¢ wzglednemu ubdstwu. Mieszkali we wspélnych salach, gdzie
spozywali posilki i spali. Wstawali o pianiu kogutéw; uczestnictwo w niektérych
oficjach, np. za zmartych albo w uroczystych wigiliach, byto im nakazane pod
sankcjami nagany publicznej. W czasie dnia powinni byli przebywac¢ wewnatrz
budynku, pod kierownictwem pewnego rodzaju mistrza nowicjatu, ktéry ich
wprowadzat w modlitwe i praktykowanie doskonatosci. Jesli musieli wyjs¢ na
miasto, powinni byli wlozy¢ specjalny stréj, ktéry ich odrézniat od ludzi swiec-
kich, nie przebywac w sklepach ni gospodach i unika¢ rozméw z kobietami.

Ci asceci byli tez intelektualistami. Ich giéwnym przedmiotem studiéw
byly ksiegi swiete: wyjasniano najpierw sw. Pawta i Pentateuch, przechodzono
nastepnie do Psalméw Dawida i prorokéw, a program konczono studium Ewan-
gelii. Nowi przybyli musieli nauczyc sie zaczac¢ czyta¢ poprawnie, aby, wedle
potrzeby, wznosic¢ lub opuszczac glos tak, by intonacja zgadzala sie z sensem.
Szczegodlnie jednak uczestniczyli w wykladach Ttumacza lub Komentatora, kté-
rego zadaniem bylo wylozyc sens dostowny i historyczny Pisma, a réwnoczesnie
wyluskac sens wewnetrzny i duchowy, ilekroc¢ on sie¢ w nim znajdowat. Jesli zas
oddawali sie innej gatezi sztuki lub wiedzy swieckiej, to miato to za cel ostateczny
lepsze zrozumienie Pisma Swigtego.

Nauka dyscypliny monastycznej byla im narzucona tylko czasowo. Po
trzech latach mogli oni bowiem powrdci¢ do swiata lub przyjac¢ stan duchowny.
Byli to bowiem mtodzi ludzie, ktérzy przybywali do Edessy albo do Nisibis po pro-
stu po to, aby osiagnac lepsza formacje religijna i mogli potem sprawowac aposto-
lat swiecki, gdy powracali do swoich krajéw ojczystych. Wiekszos¢ z nich jednak
stawiata sobie za cel kaptanistwo. Przez diugi bowiem okres czasu szkota ta byla
jakoby «szkétka» duchownych przeznaczonych nastepnie do najwazniejszych bi-
skupstw w Kosciele Persji. Jesli jednak ktos ze studentéw wykazywal szczegdlne
upodobanie do studiéw, mégt pozostac w zgromadzeniu, aby nastepnie sam z ko-
lei zostac¢ mistrzem”.

Swoj opis konkluduje Leconte: ,,Trudno nie by¢ uderzony analogiami, kté-
re zachodzily pomiedzy tymi dwiema grupami: ascetéw miejskich w Mezopotamii



i wspélnota Diodora. W obydwu wypadkach mamy do czynienia z instytucjami
monastycznym i, w ktérych nie spotykamy straszliwej surowosci pustelnikéw;
z drugiej jednak strony uczniowie oddaja sie w szczegélny sposéb studium Pisma
Swietego a réwnoczesnie zachowuja wolnosé¢ wolnego wyboru swojej przyszto-
Sci?”el,

DODATEK 2
MLODZIENCZE PISMA ASCETYCZNO-MONASTYCZNE
JaANA CHRYZOSTOMA

Kilka dziet Jana Chryzostoma pochodzi z okresu jego studiéw, zycia mo-
nastycznego oraz czasu poprzedzajacego jego kaplanistwo, a wiec z lat 368-386;
podkreslam jednak stanowczo: chronologia ich jest przedmiotem dyskusji. Sa to
typowe pisma okresu mtodosci, z ktérych najstarszym jest Porownanie krdla i mni-
cha, noszace wszystkie cechu wypracowania retorycznego, ktére nawet zawiera
nawiazania do pism swego mistrza, poganina Libaniosa. Sa to pisma okazjonalne,
pisane nie dla mnichéw, ale o mnichach. Data powstania poszczegélnych pism
stanowi przedmiot dyskusji, w ktére tu nie wchodzimy; na ogét uczeni zgadzaja
sig, ze pochodza one z tego okresu. Pisma te sktadaly sie na corpus asceticum
Jana Chryzostoma, niestychanie popularny wsréd mnichéw Wschodu.

Sa to nastepujace pisma:

- Comparatio regis et monachi (Porownanie krola i mnicha), CPG
4500. Por. J.A. DE ALDAMA, Repetorium Pseudochrysostomicum, Paris
1965, nr 327. Wyd. PG 47, 387-392.

Czy Poréwnanie jest utworem autentycznym Jana czy nie? Salville
i de Aldama przecza Janowej autentycznosci, Montfoucon i Kelly ja przyj-
muja. Zwolennicy nieautentycznosci opieraja sie¢ na licznych réznicach
stylistycznych. Jesli jednak zalozymy, i wydaje sie to bardzo prawdopo-
dobne, Ze jest to pierwsze dzieto Jana, wszystko sie wyjasnia: napisane
jako szkolne progymnasma, typowa stoicka synkrysis (poréwnanie), za-
wierajace cztery cytaty z Libaniusza - wszystko to wskazywatloby na to, ze
dzietko zostalo napisane bezposrednio po opuszczeniu przez Jana szkoty,
peine szkolnych nawykéw. Powstalo ono prawdopodobnie w 375 r. (auf
der Maur) lub 368 (Kelly). Waga tego dzieta polega na tym, ze przedstawia
najstarsze poglady Jana na zZycie monastyczne; zaczynajac od niego, mo-

61 R.LECONTE, art. cyt., s. 535.



zemy przesledzi¢ ewolucje jego pogladéw na ten temat. Autor, siegajac do
stoickich paradokséw, pokazuje, ze tylko medrzec jest wolny; tu oczywi-
Scie role medrca zastepuje mnich. Pismo jest pelne entuzjazmu dla zycia
zakonnego.

- Ad Theodorum lapsum (Do Teodora upadtego 1-2), CPG 4305.
Tytul grecki brzmi: Do Teodora mnicha zamierzajqcego wyjsc z klasztoru,
ozenic sie i zajqc sie interesami. Wyd. J. Dumortier, SCh 117; PG 47, 277-
316. Por. odpowiedZ Teodora - SCh 117, 220-239 watpliwej autentycznosci.
Ponadto istnieje apokryficzny List do Teodora, por. CPG Suppl. 5190, 18.
CPG Suppl., s. 365, podaje wiadomosc o przekiadach: arabskim, armen-
skim, etiopskim, gruzinskim, taciriskim (starozytnym Aniana z Celedy)®
i syryjskim. Dzielo powstalo prawdopodobnie w latach 376-377 (auf der
Maur), lub 390-391 (Kelly).

Pismo do Teodora ma swoja historie. Chodzi tu o Teodora, postac
historyczng, dobrze znana z historii literatury wczesnochrzescijanskie;j,
p6Zniej biskupa w Mopsuestii®®, nieco starszego od Jana i nalezacego do
kregu Diodora. W pewnym momencie Teodor zaczat si¢ zajmowac swoimi
sprawami majatkowymi i, jak sie zdaje, myslat réwniez o malzenstwie. Jan
pisze do niego, przypominajac mu, ze przeciez nalezal on takze do ich
grupy i zaprzysiagt bezzeristwo. Napomina go nie dlatego, by matzenstwo
bylo czyms zlym, ale dlatego, ze wyrzekt sie rzeczy doskonalszej i ztamat
Swoje przyrzeczenia.

Dzieto to sktada sie z dwéch ksiag: pierwszej, obszerniejszej,
i pézZniejszej - obejmujacej sam list do Teodora. Zachowala sie¢ réwniez
odpowiedZ Teodora. W odpowiedzi autor zali si¢ na opuszczenie go przez
braci, prosi o pomoc i grozi im, ze moze ich spotkac ten sam los. Ilos¢
przektadéw swiadczy o ogromnej popularnosci tego dzieta.

- Adversus oppugatore vitae monasticae (Przeciw oszczercom Zzy-
cia monastycznego), CPG 4307. Wyd. PG 47, 319-386. Powstalo prawdopo-
dobnie w latach 376-377. Przesladowania w nim opisane odnosza sie do
czaséw Walensa (364-378).

- Ad Demetrium (Ad Stelechium) de compunctione (Do Demetriu-
sza [I ksiegal], Do Stelecha [1I ksiega] o pokucie), Wyd. PG 47, 393-410,
411-422). Pismo skierowane przez Jana do swoich przyjaciét, ascetow, kté-
rym autor przekazuje rady ascetyczne, réwnoczesnie ostrzegajac ich, ze

62 Por. SWP, s. 36.
63 Por. SWP, s. 368-370.



asceza moze prowadzi¢ badz do pychy, badZ do lenistwa. Pismo powstato
prawdopodobnie w czasie pobytu na pustelni w 377 r.

- Ad Stagirium a daemone vexatum 1-3 (Do Stagiriusza dreczone-
go przez szatana), CPG 4310. Wyd. PG 47, 423-494.

Jan dowiedziawszy sie o ciezkiej chorobie swojego przyjaciela,
Stagiriusza, i o jego udrekach, ktére wskazuja na jego opetanie i kieruja go
nawet do samobdjstwa, pociesza go w jego utrapieniu. Jest to pismo typu
konsolacji. Powstato w 381 r., gdy Jan byt jeszcze diakonem.

- De virginitate (O dziewictwie), CPG 4313. Wyd. SCh 125, 1960,
s. 112- 159; PG 48, 533-596.

Jest to pismo z okresu diakonatu Jana Chryzostoma, w ktérym
omawia wartosci dziewictwa. Pismo powstalo w latach 383-386.

- Ad viduam iuniorem (Do miodej wdowy), CPG 4314. Wyd. SCh
138, 1968, s. 112-159; PG 48, 599-610.

- De non iterando coniugio (O niepowtarzaniu matzeristwa), CPG
4315. Wyd. SCh 138, 1969, s. 160-201; PG 48, 609-620.

- De sacerdotio (Dialog o kaplaristwie) w szesciu ksiegach, CPG
4316. Wyd. A.M. Malingrey, SCh 272, 1980; J.A. Naim, Cambridge 1906;
PG 48, 623- 692. T1. pol. W. Kania, Krakéw 1992. Istnieja wersje: taciriska
(Aniana z Celedy), arabska, taciniska, syryjska. Data powstania pisma jest
dyskusyjna; powstato prawdopodobnie w latach 384-385, natomiast odno-
si sie do wydarzen z 373 r. (7).

Jedno z najpopularniejszych dziet Jana, ktére wywarto ogromny
wplyw na formowanie duchowosci kaptarniskiej w chrzescijaristwie. Jan
Chryzostom wykorzystal w nim mowe Grzegorza z Nazjanzu Oratio de
fuga sua. Pismo jest w formie dialogu z Bazylim, w ktérym autor ttumaczy
sie z faktu swojej ucieczki wobec Swiecen kaptanskich. Dzielo zawiera
bardzo liczne elementy autobiograficzne, a zarazem pokazuje ostatni etap
rozwoju jego idealéw ascezy: przejscie od duchowosci mniszej do kaptan-
skiej. Pozostaje jednak elementem dyskusji, czy jest to dzielo napisane
przed przyjeciem kaptanstwa czy tez po.

Dodajmy, ze w Katechezach Jana Chryzostoma znajduje sie ciekawa
wzmianka - wspomnienie o przyjeciu przez niego chrztu®.

Poza tymi dzietami znajdujemy liczne wzmianki o zZyciu zakonnym w in-
nych pismach Jana, szczegélnie w komentarzach biblijnych, jak Komentarz do

64 JAN CHRYZOSTOM, Katecheza 11, 5, w: Sw. JAN CHRYZOSTOM, Katechezy chrzcielne, t. 11, Lublin 1994, s. 45n.



Ewangelii sw. Matusza, a ponadto w mowach i w innych pismach. Sa to jednak
tylko uwagi mimochodem wtracone i nie stanowia jakiejs organicznej catosci,
niemniej jednak okazuja dobitnie przywigzanie Jana do idealu monastycznego
i przejecie sie nim. Dodajmy, zZe Jan méwi o zyciu mnichéw z wielkim zaangazo-
waniem, uzywajac swojej niezréwnanej retoryki, a czesto nawet przybieraja one
forme lirycznych, niemalze romantyczno-bukolicznych opiséw idealizujacych
zycie mnichéw. Te fragmenty to zazwyczaj przykiady, ktére on czerpie z zycia
mnichéw. Te wszystkie elementy nalezy wzia¢ pod uwage przy interpretacji tych
tekstow®.

65 Ich zestaw podaje I. AUF DER MAUR, dz. cyt., s. 15-68.
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RESUME

Malgré le fait qu’existent plusieurs travaux sur les relations entre St. Jean
Chrysostome et le monachisme, reste a faire un examen plus détaillé de ses liens
avec le monachisme pendant sa jeunesse. Le travail est difficile car les sources
sont minces et fragmentaires.

L’auteur s’appuyant sur les ouvrages de jeunesse de Jean, examine en dé-
tail les relations de Jean avec Libanios, avec Diodore, avec une communauté mo-
nastique ou il a passé quelques années, et enfin I’auteur analyse son séjour dans
un éreme.

Apres avoir examiné les étapes de la jeunesse de Jean, I'auteur constate
que la voie au sacerdoce du futur évéque de Constantinople s’est développée har-
monieusement. Dans sa famille, Jean a regu une bonne formation religieuse, dans
I’école de Libanios - une bonne formation classique, chez son maitre bienaimé
Diodore il a approfondi sa formation scripturaire. En entrant dans I’asketarion de
Diodore, Jean se décide a servir I'Eglise. Dégu par la situation religieuse a Antioche
apres le bannissement de Flavien, il entre dans une communauté monastique et
ensuite meéne a vie d’ermite. Jean constatant que 1'idéal de la vie chrétienne peut
étre réalisé aussi bien par la voie monastique (ou érémitique) que dans le monde,
a choisi la vie active, néanmoins toute sa vie fut liée a I'idéal monastique.



