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Aniotowie i zycie mistyczne

Juz weze$niej zwrociliSmy uwage, ze liturgie opisujg anielski Sanc-
tus jako mistyczne uwielbienie — ,,teologie”’
aniotowie niejako wychodzg poza siebie jak w ekstazie®. U Kle-

mensa Aleksandryjskiego znajdujemy posta¢ gnostyka, ktory mo-

. W trakcie $piewu

dlac sie z aniotami, staje sie taki jak oni. Podobng my$l mozna
znalez¢ u Diadocha z Fotyki, ktéry twierdzit, ze ,,teologia” roz-
Swietla nasza dusze ogniem przemiany, wynoszac ja do radosci,
ktorej zaznaja duchy anielskie — studzy Boga3. Ewagriusz z Pontu,
najstarszy teoretyk monastycyzmu, w swoim rozumieniu misty-
ki wyréznit dwa rodzaje poznania: gnoze wtasciwa — zwrécong
w strone $wiata duchowego i gnoze nizszg, ktora zatrzymuje sie
na poziomie poje¢. Gnoza duchowa pod pewnymi wzgledami
przypomina mistyke, rowniez zaktadajac u cztowieka wyzsza
forme bytu. Gnozy tej nie mozna osiggnac bez wyzwolenia sie
z namietno$cit. Szczytem tego rodzaju poznania jest ,,teologia”,
czyli stawienie Boga’. Wszystkie te koncepcje — zarowno Klemen-
sa, jak i Diadocha czy Ewagriusza — odnosza zycie mistyczne do

! @¢eoroyia [por. Sanctus z liturgii Sw. Marka, cz. II Ksiggi aniotow — przyp. red.].

Sw. Grzegorz Wielki o mistycznym zyciu aniotow mowi tak: In hac aeternitate angeli sancti vino sapientiae inebriantur,

dum ipsum Deum facie ad faciem videntes, omni voluptate spiritali satiantur. In Cantica, 2, 4 P.L., 79, kol. 459 d. Jak

wiadomo, w tradycji Kosciota okreslenie serafin wskazuje na mitosne zjednoczenie z Bogiem w ekstazie. Zob. Scheeben,

Dogmatik, ks. 3, § 142, nr 240, t. 11, s. 90.

3 Rozdz. 67, wyd. Weis-Liebersdorf, s. 82, 7 i n. Zob. R. Reizenstein, Historia monachorum i Historia Lausiaca, s. 133,

przyp. 4.
4 Ané0er.

5 Odnosnie do teorii Ewagriusza z Pontu zob. W. Bousset, Apophtegmata Patrum, Tibingen.
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aniotow, a wiec tych duchow, ktore — jak dowiadujemy sie z li-
turgii — same w sposOb mistyczny, poprzez $piewanie Sanctusa,
gtosza ,,teologie”, czyli chwate Boga. Oznacza to najpierw, ze
zycie mistyczne nie rodzi sie w ontologicznym porzadku, ktory
jest wtasciwy cztowiekowi z racji jego natury i ktory jest mu wy-
znaczony. Zroédtem zycia mistycznego jest taki porzadek bytowy,
ktory jest porzgdkiem anielskim i jako taki przewyzsza porzadek
ludzki. Dopiero ten, kto poznaje z tego poziomu i w nim Zyje
moze nawigza¢ przemieniong relacje z Bogiem®. W $wietle po-
wyzszego jest oczywiste, ze wyniesienie cztowieka ponad jego
naturalny sposéb istnienia dokonuje sie w kulcie, gdy do chorow
anielskich dotaczaja sie ,,podobni do aniotéw” (bez p6tpauzy)
kaptani i mnisi. Tak wigc Zrodet mistycznego zycia KoSciota nale-
zy szuka¢ w uwielbieniu, jakie ma miejsce podczas Mszy Swietej.
Przytaczenie sie do choru tych, ktorzy s3 podobni do aniotéw za-
wsze oznacza przyblizenie sie do anielskiego sposobu bytowania.
Zatem w zyciu mistycznym to nie wiara jest przekroczona — gdyz
ta naturalnie nalezy i do ,,ludzi anielskich”, i do ludu wiernych —
lecz przekroczone zostaja ontologiczne warunki wiary. Cztowiek
przekracza siebie nie w porzadku religijnym, ale metafizycznym?.

Jak juz powiedzieliSmy, gnoza w ujeciu Ewagriusza i Diadocha
prowadzi do ,,teologii”. Okreslenie to jest jednak dwuznaczne.
Z jednej strony w filozofii starozytnej ,,teologia” oznacza wiedze
o najwyzszych zasadach bytu. Z drugiej (bez pétpauzy) oznacza
nie tylko nauke, ale i mowe®, w szczegélnosci wzniosta, poetycka
mowe starodawnych piesniarzy?®. Ten sam podwojny sens stowa
»teologia” zachowuje sie w chrzescijaniskiej mistyce. Zauwazmy,
7e w najstarszych pismach autoréw monastycznych mistyka ozna-
cza najwyzszy stopien gnozy, ktory — biorgc poczatek w nizszej
gnozie dyskursywnej — przechodzi w intuicyjna gnoze istot i idei,
by zakonczy¢ sie w gnozie Trojcy Swietej. Z jednej strony teo-
logia jako gnoza Trojcy Swietej stanowi wiec najwyzsza forme
poznania. Z drugiej jednak nalezy uznad, Ze ta mistyczna gnoza
W pewnym sensie juz nie jest gnoza, ale wielbieniem Boga na wzor
czystych duchow. W ten sposob starogreckie stowo ,,teologia”
jako poetycka mowa o Bogu uzyskato nowg interpretacje i stuzy
okresleniu anielskiego uwielbienia oraz mistycznego wystawiania
Boga. O ile jednak mistyka chrzescijaniska ze zblizenia dwoch zna-
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6 O choérach anielskich

i mistycznym uniesieniu
w pismach §w. Augustyna
zob. C Butler, Western
Mysticism, London 1922,
s. 33. Jak wiadomo, temat
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Areopagity.

7 Jesli podkreslamy te
prosta prawde, to dlatego,
ze niemiecka teologia
protestancka, szczegélnie
Ritschla, zapomniata o tym
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8 Aodyog.
9 Stad np. Orfeusz jest
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Cael. Hier., rozdz. VII, 1.
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czen jednego stowa w antycznej tradycji jezykowej uczynita dwie
potaczone ze soba rzeczywistosci, to gnoza, bedgc mistycznym
poznaniem, osiagajacym swoja doskonato$¢ w ,,teologii”, sprawia,
ze ,,teologia” jest czyms$ wiecej niz tylko poznaniem Boga: staje
sie gloszeniem Bozej chwaty na sposob anielski.

Wida¢ teraz jasno, co to oznacza w kontekscie aniotow, ktorych
istota i sposob bytowania dla mistycznych gnostykéw miata war-
tos$¢ archetypu. Niewatpliwie nazwa ,,aniotowie” okresla r6zne
istoty. Istniejg na przyktad aniotowie zajmujacy sie zjawiskami
atmosferycznymi'®. Ci jednak nie interesujg mistykow, gdyz kazdy
z nich, w ten czy inny spos6b, oddala si¢ od Boga przez swoje
zwrocenie sie w strone §wiata i jego zmgconego biegu. Co innego
cherubini i serafini, ktorzy — trwajac przed Bogiem — nieprzerwanie
$piewaja Mu swoje Swiety, Swiety, Swiety. To do nich pragnie by¢
zaliczony cztowiek ,,podobny do aniotéw”. Dlatego tez w gnozie
rozpoczyna on wznoszenie sie ponad ten Swiat, wzlatuje, zostawia
za sobg wszystko, co widzialne i niewidzialne na ziemi i w niebie,
az dociera do Swiata, w ktérym nie ma juz wiezow z rzeczywisto-
Scig zmystowg i zamieszkujacymi ja ludZzmi, a ktory jest catko-
wicie skierowany na Boga i oglada Go tak blisko, jak czynig to
twarze cherubindw. I tu ma miejsce co$ charakterystycznego. Ot6z
czyste duchy, ktore napotyka gnostyk, a ktorych istotg jest bycie
zwroéconym na Boga, nie trwaja zastygte przed Nim w niemym
uwielbieniu. W ich najgtebszej istocie nie lezy stanie, ale ruch""
- poruszanie skrzydtami, co jako pierwszy z niezwykta plastycz-
noscig opisat Izajasz. Wtasnie to uderzanie skrzydtami, ten gest
okrywania nimi swoich stop, tak wyrazisty w swojej symbolice,
wyraza pewien rodzaj ,,rozpraszania siebie” stowem, krzykiem
i Spiewem w Trisagionie. Innymi stowy w tym ,,emanowaniu”
i ,,promieniowaniu” przez stowa i §piew zawiera si¢ prawdziwa
istota aniotoéw. Nie chodzi tu o jaka$ czes¢ aniotéw wyodrebniong
ze Swiata anielskiego i obdarzong zadaniem $piewania Bogu tak,
jak by to byt porzadek ludzki. Takie wyobrazenie jest nie do przy-
jecia, poniewaz od pierwszej chwili niezrozumiata jest che¢ $pie-
wania tak przez catg wiecznosé. W rzeczywistosci chodzi tu o cos
innego. Nie chodzi o aniotéw, majacych jakas abstrakcyjng postac
»aniotow w ogole”, ktorzy w dodatku musieliby spiewaé. Chodzi
o aniotéw, ktorych anielski byt polega na owej ,,emanacji siebie”
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w $piewie Swiety, Swiety, Swiety, ktory juz opisalismy. Wtasnie ten
Spiew stanowi ich istote. To ,,emanujac” w Spiewie sg oni tym,
czym s3 — cherubinami i serafinami. I wtasnie dlatego, ze istniejg
i spetniajg sie w ,,promieniowaniu uwielbieniem”, w tym niedo-
koniczonym ruchu skrzydet, ich spos6b bytowania moze mie¢ dla
mistyka warto$¢ wzoru. Przeznaczeniem tych aniotoéw jest bycie
czystymi duchami w $piewie, w hymnie, w uwielbieniu. Jakze wiec
mistyk — ktorego byt stat sie podobny do bytu aniotéw — mogtby
nie pragna¢ dostapié tej najwyzszej formy, w jakiej bytuja czyste
duchy, a ktéra polega na emanowaniu sobg w czystym uwielbieniu
Boga? Na co zdatyby sie wszystkie anielskie cnoty, jezeli ich naj-
prawdziwsze zycie, to, co jest sensem ich istnienia, to, co wprawia
w drzenie ich najgtebsza istote — ich uwielbienie — nie bytoby
osiggalne dla cztowieka? Oto dlaczego zwienczeniem gnozy jest
»teologia”. Oto dlaczego teologia (bez p6tpauz) z poznania Boga
staje sie Jego uwielbieniem. Najwyzsze ze stworzen — aniot, che-
rubin lub serafin - nie istnieje bowiem inaczej, jak tylko przez
gloszenie chwatly Bozej i emanowanie soba w aktach uwielbienia.

Ktos mogtby zapytaé, czy naprawde jest mozliwe, aby cztowiek
przyblizyt sie do aniotéw, aby stat sie do nich podobny? Czy nie
jest tak, ze cztowiek na zawsze musi pozostac cztowiekiem? Nie,
istota ludzka moze przyblizy¢ sie do aniota, poniewaz aniot —
na co wskazuje jego nazwa — moze przyblizy¢ sie do cztowieka.
Czyz aniotowie nie zstgpili do pasterzy na polu, Spiewajac Chwata
Bogu na wysokosciach z powodu narodzin Zbawiciela? Tam, gdzie
jest nasz Pan Jezus Chrystus, tam s3 tez i aniolowie: przy Jego
narodzinach, podczas kuszenia, Zmartwychwstania i Wniebowsta-
pienia. Aniotowie nieodlgcznie towarzysza Jezusowi, dlatego tez
sa obecni przy Nim podczas Mszy Swietej. Tak, jak Aniotowie
zstapili i roztoczyli przed pasterzami pie$n chwaty o Tym, ktory
juz przed swym Zstgpieniem na ziemie byt wywyzszony nad
wszystkich aniotéw, a po swym Wniebowstapieniu'® pozostaje
wywyzszony nad wszystkie moce anielskie, bowiem dano Mu imie
ponad wszelkie imie'3, tak i ,,cztowiek anielski”, po osiggnieciu
najwyzszych chorow cherubinéw i serafindéw, zstepuje od nich, do
zgromadzen ziemskich, jednoczy sie w piesni chwaty z kaptanami
i ludem wiernych, stucha swietych czytan, przyjmuje sakramenty,
jak ktos, kogo nieczyste usta potrzebujg jeszcze oczyszczenia i jak
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ktos, kto, podlegajac rozktadowi nie moze si¢ oby¢ bez pokarmu
wiecznosci. Nikt, kto raz wstapit do niebianskiego Jeruzalem —
dopoki przebywa w ciele — nie przestaje naleze¢ do Kosciota na
ziemi. Nawet po osiggnieciu trzeciego nieba, ,,cztowiek anielski”
musi wraca¢ do ziemskiej Ekklesii, do ziemskiego kultu i teologal-
nych cno6t wiary, nadziei i mitosci, ktére wiaza go tak samo, jak
i caty lud chrzescijanski.

Lecz trzeba wiedzie¢, ze aniotowie nie tylko towarzyszg Chrystu-
sowi, ale i nam. Cztowiek jest tylko czeScia stworzenia i w zwigzku
z tym ksztattuje sie w relacji do innych bytéw, wsréd ktorych
istniejg aniotowie i demony. Musimy zda¢ sobie sprawe, ze aniot
nie jest tym, w stosunku do czego cztowiek zostat uksztatto-
wany raz na zawsze, lecz tym, w stosunku do czego nieustannie
sie ksztattuje. Dlatego tez refleksja nad naturg aniotéw nie jest
czyms$ niepotrzebnym, poniewaz uczac sie o aniotach, uczymy
sie 0 nas samych. Aniotowie sg czym$ wiecej, niz tylko deko-
racja z repertuaru poezji ludowej i basni. Naleza do sfery Boga,
Chrystusa i Ducha Swietego, przy czym nalezg takze i do nas. Sa
dla nas mozliwoscig naszej natury — wyzszym i potezniejszym
stanem naszego bytu; nigdy jednak nie wyznaczaja nowej czy
innej wiary'4. Aniotowie daja nam poznaé najskrytsze gtebie
naszego istnienia, w ktorych maja miejsce poruszenia i aspira-
cje, by¢ moze takie, ktore sg niezalezne od nas samych, nieroz-
poznane, ktorych nie postrzegamy jako ruchu ku anielskosci.
Odczuwamy ten ruch zaledwie jako tesknote za czystoscig serca,
ktora dociera do nas jako pragnienie posiadania jasnoSci umystu
lub zycia w prawdzie. Jest wiele drog, ktoérymi cztowiek dazy do
anielskosci; nie, jakoby $§wiadomie chciat zosta¢ aniotem, lecz
dlatego, ze byt, w ktorym zyje jest tylko tymczasowy i jeszcze
sie nie objawito, czym jestesmy'S. A jesli nie zmierzamy w strone
aniota, ktory stoi przed Bogiem, zmierzamy w strone aniota, ktory
sie od Boga odwrdcit — zmierzamy do demona. Czlowiek istnieje
bowiem tylko przekraczajac siebie, a wiec zblizajac si¢ albo do
aniofa, albo do demona. Czlowiek, ktory przekracza siebie — gdyz
istnieje tylko w tym przekroczeniu — jest w stanie wznosic sie
coraz wyzej i wyzej (nie w sensie moralnym, ale metafizycznym®®),
az dotaczy do aniotoéw i archaniotéw, az dojdzie do granicy, na
ktorej stoja juz tylko cherubini i serafini. Na tej granicy — ktorej
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nie wyznaczyt ani on, ani aniot zatrzyma si¢ i zacznie ,,brzmie¢”
wraz z harmonig sfer i Spiewac z archaniotami. Jego piesn nie
jest jedynie nasladowaniem $piewu aniotéw ani tez skromnym
wlaczeniem sie w Sanctus, ktory z moca i nieprzerwanie gtosza ich
usta. Jest ona zarazem czyms, co wydobywa si¢ z jego najgtebszej
istoty w chwili, gdy dociera do ostatecznej granicy stworzenia.
Wspolny $piew z cherubinami i serafinami jest szczytem wyniesie-
nia cztowieka. W nim spetnia sie jego ,,dotarcie do siebie”. Czeg6z
innego bowiem moze dowiedziec si¢ cztowiek, ktory wzniodst sie
do aniotéw, niz tego, ze cate stworzenie — od najdalszej planety
po najmniejsze zdzbto trawy — wielbi Boga? Na poczatku cztowiek
istniat tylko jako byt wzrastajacy: zaczat sie wznosi¢ coraz wyzej,
wzniost sie ponad samego siebie, i mogt si¢ wznies¢ jeszcze wyzej,
gdyz ciagle nie dotart do petni swojego istnienia. Lecz na koncu,
z aniotami i archaniotami, bytuje juz tylko jako piesn, i jako piesn
»promieniuje” przed Bogiem. Oto stworzenie, dotartszy do swoich
granic, swiadczy o Bogu samg swojg istota bytu stworzonego.
Lecz to, co dotyczy najwyzszego poziomu bytu stworzonego,
dotyczy takze poziomoéw nizszych — roslin, zwierzat czy rzeczy,
ktore stoja ponizej ludzkiej formy bytowania. Gdy w psalmach,
na przyktad, zwierzeta lub gory wyspiewuja Bogu piesn chwaty,
nie jest to tylko literacka hiperbola, poetycka przesada, jakie$
,»0Zywienie” tego, co nieozywione, jakie$ przeniesienie dziatania
ze sfery naleznej cztowiekowi, a wiec co$, co nie ma miejsca. Jest
to cos§, co realnie istnieje w samej naturze stworzenia i dotyczy
kazdej istoty — od cherubina i serafina po najnedzniejsza rzecz
tego Swiata. Cate bowiem stworzenie - jak czytamy w Ewan-
gelii — jest petne Bozej chwaty. Czyz to nie jest niezwykte, ze
przypisany do swego ontologicznego porzadku cztowiek moze
wyrazi¢ swoj podrzedny charakter stworzenia tylko, gdy zacznie
sie wznosi¢, dochodzac przy tym az do cherubinéw i serafinow,
i ze — gdy to osiagnie — moze, jak oni, powiedziec¢ tylko to, ze
jest niczym i ze istnieje tylko jako piesn wielbigca Boga? Trzeba
sobie uswiadomic, ze ,,piesn stoneczna” Swietego Franciszka nie
jest ,,rozpuszczeniem sie” wiary w poezji ani tez wyrazem jakiejs
,,mistyczne;j” religii naturalnej. Swiety Franciszek zaczyna $piewac
- a raczej ,,rozbrzmiewa” — poniewaz bardzo gteboko dotkneta
go taska Chrystusa. Jesli swiety ,,po bratersku” wspotbrzmi ze
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"7 Nie przez przypadek
stygmatyzacja Sw. Francisz-
ka odbywa sie w obecnosci
serafina. Oba elementy
taczy wewnetrzny zwiazek
teologiczny. Por. $w. Bona-
wentura, Vita S. Francisci.
18 Por. §w. Grzegorz Wielki,
Hom. in Ezech., 1, 8, 28:

In omne quod ab angelis
amatur per omne quod ab
hominibus desideratur, unus
est, qui in cordibus ardet
amantium (P. L., 76, kol.
867). 1 dalej: Eius [Christi]
membra sunt electi angeli

in coelo, eius membra sunt
conversi homines in terra.

U Jana Damascenskiego
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ayyéhov Kol avipdmov pio
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stoficem, z gwiazdami, z wodg i ze $miercig to dlatego, ze taska
Ukrzyzowanego poruszyta najodleglejsze zakatki jego jestestwa.
Nie byt juz nawet grzesznikiem, ktorego dosiegto mitosierdzie, ale
stworzeniem rownie nedznym, co ,,brat osta”; ktory nie umie zy¢
inaczej, jak tylko ,,wybrzmiewajac” piesnia pochwala dla Boga'”’.

Tak wiec, mistyczne zycie KoSciota moze rozwijac sie tylko
w wewnetrznym zwigzku z jego kultem. Jedynie z zycia Kosciota,
ktore stawi Boga z aniotami i kosmosem, moze powstac piesn
pochwalna, ktéra — tak w kulcie, jak i w Zyciu mistycznym — gtosi,
ze cate niebo i ziemia s petne Bozej chwaty odkad ta opuscita
Swiatynie Jerozolimska, aby zamieszka¢ w $wiatyni Ciata Jezusa
- w tym gérnym Jeruzalem, ktore stato si¢ naszg Matkg.

Zakonczenie

W powyzszych rozwazaniach staraliSmy sie wykazac, ze podkresla-
nie wagi nauki o aniotach nie jest czym$ samowolnym ani przy-
padkowym. Wychodzac od tego mozna rozwinag¢ nauke Kosciota
tak, aby nie byto watpliwosci, iz Kosciot jest czyms$ wiecej niz tyl-
ko ludzkim zgromadzeniem religijnym, poniewaz naleza do niego
aniotowie i §wieci w niebie'®. Rozwazany w tej perspektywie kult
Kosciota nie jest jedynie sprawg czysto ludzkg — uczestniczg w nim
bowiem aniotowie i caty kosmos'. Piesniom Kosciota odpowia-
daja $piewy niebianskie®’, a wewnetrzne zycie KoSciota r6znicuje

Bossueta, ktore umieszczamy w niniejszym tekscie, a ktore pochodzi z warto$ciowego eseju O. Congara O.P. (La vie

spirituelle, 1933, s. 18 i n.). O. Congar przytoczyt wypowiedzi $w. Tomasza, ktére méwig o przynaleznosci swietych

aniotéw do Kosciota.

EAOL LET OVIPWOTOV GLVEOPTOULOVGL. SOIIONIUSZ |W: LVYOAOYIOV LEYO, WYdanile rzymskie, s. 221, 1s8. I'seudo-Grzegorz
19 Ayyeho pet v8pd pTd Sofroniusz [w:] Evgoréyiov uéya, wydanie rzymski 8. Pseudo-Grzeg

z Nyssy, De occursu Domini, P.G., 46, kol. 1156 b: 1§ tov Gve nvevpdtov Gyio mavipyvpis, ™ tdv avdpdnov cotmpia Aoy

pndetal. Obtm yap kovn Tavnyvpilewy oV Toig Emyéiolg ta ovpavia eiwdev, ™V dyyelompemy moteiov TV Eni g domalopévoy.

W Post Sanctus piatej niedzieli Wielkiego Postu liturgii mozarabskiej mowi si¢: Vere haec illa praeclara et admirabilis

supernarum creaturarum aeterna laudatio; quae in coelestibus sine defectu psallitur ab angelis: et hic solemniter decantatur

a populis. Illic conlaudant coelestia, hic adorant terrestria [M. Férotin, Le Liber Mozarabicus sacramentorum, 542 i n.

(1190)]. Zob. takze $w. Bernard z Clairvaux: Laudem ergo cum coeli cantoribus in commune dicentes, utpote cives

sanctorum et domestici dei, psallite sapientier (Sermo 7, In cant.).

20 Przypomina si¢ tu legenda o §w. Ignacym z Antiochii, ktory miat stysze¢ chory anielskie, $piewajace na przemian

(Sokrates, H.E, VI, 8; P.G,, 67, kol. 689 ¢ — 692 a; Hist. Trip., ks. X, rozdz. 9; Niceph., ks. XIII, rozdz. 8). Opowiadanie

to byto szeroko rozpowszechnione w $redniowieczu. Por. np. Tonarius de Regino Prumiensis [w:] Coussemaker, Scrip-
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sie¢ wedtug rodzaju udziatu w niebianskiej liturgii. Uczestniczac
w kulcie Kosciota aniotowie wskazuja na to, iz jest on oficjalnym
kultem Boga®'. A poniewaz aniotowie majg zwigzek z religijno-
-polityczng sferg nieba, takze i kult KosSciota, dzieki nim, wchodzi
w konieczny zwigzek ze sfera polityki. Wreszcie aniotowie, przez
swoj $piew, nie tylko wprowadzajg rozroznienie na ,,ludzi aniel-
skich” i ,,Jlud wiernych” w Kosciele, ale pobudzajg Kosciét do zycia
mistycznego. Zycie to za$ spetnia sie dopiero wtedy, gdy cztowiek,
wiaczony do chéru aniotéw zaczyna chwali¢ Boga z gtebi swojej
stworzonej natury®?. Dlatego tez w Te Deum $piewamy:

Te Deum laudamus, te Dominum confitemur,

Te, aeternum Patrem, omnis terra veneratur,

Tibi omnes Angeli, tibi Caeli et universae Potestates,
Tibi Cherubim et Seraphim incessabili voce proclamant:
Sanctus, sanctus, sanctus Dominus Deus Sabaoth,

Pleni sunt caeli et terra maiestatis gloriae tuae®3. O

Ttum. Aleksandra Glos
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tor. de musica medii aevi,
N. Series, 11, p. 1 (Paris
1867) i Rupert von Deutz
[w:] Regula Sancti Bene-
dicti, P.L., 170, kol. 502 c.
Warto zwroci¢ uwage, jakie
znaczenie przypisywano
niebiariskiemu $piewowi
Alleluja. Nicetas pisze, ze
gdy Alleluja digna fide et
devotione celebretur, angelis
esse conjunctum (Morin
[w:] Revue bénédectine,
1897, 5. 396 i n.). Co
ciekawe — i czego dotychc-
zas nie zauwazono —

$w. Izydor z Sewilli

o $piewie Alleluja mowi
doktadnie tymi samymi

stowami (De eccl. officiis,

I, 13; P.L,, 83, kol. 750 b). Por. tez Kasjodor, In Ps. 145 (P.L., 70, kol. 1629 b).

21 Szczegdlnie pouczajacy jest XepovPikog Bpvog [hymn cherubindéw] w liturgii bizantynskiej. Cytuje w wersji Zyynoéro

naoa oapé (O réoznych formach Xepovfdv zob.: Brightman, Index, s. 573) nastgpujace zdania: 6 yop Boocihéug tdv

Bacirevoviov Xpiotdg 6 9edg Numv mpoipyetat (przy introicie) ceayacdivor koi dodivai eig Bpwarv toig mioToig TPONyovVTAL

8¢ 0010V 0f Yopoi TV GyyEhev netd thong pxfg kol ééovoiag (Brightman, s. 41, 30-42, 3).

22w przypisach czasem odsytamy do pism Areopagity. O ile w dogmatycznym obrazie $wiata odpowiadajg one

tradycji obecnej w calym Kosciele starozytnym, to w warstwie terminologicznej maja one charakter neoplatonski.

23 Warto zauwazyc, ze Te Deum przedstawia Ojca jako Pater immensae majestatis, a Syna jako Rex gloriae. Zatem

rowniez i Te Deum potwierdza, ze jezyk kultu chrzescijaniskiego ma religijno-polityczny charakter.
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