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Olga Cyrek
Uniwersytet Rzeszowski

Przedstawienia Ducha Swietego na ikonach bizantyjskich i ruskich.
Kanon ikonograficzny a dogmat teologiczny

Wstep

Juz na soborze nicejskim z 325 r.! podkreslono wiar¢ w Trzy Osoby Boskie:
Boga Ojca, Syna Bozego i Ducha Swietego. Niemniej jednak wowczas w wigk-
szym stopniu wypowiedziano si¢ na temat Ojca i Syna niz odnosnie Ducha Swie-
tego. Wiasciwie tylko zaznaczono Jego istnienie i nie okreslono Jego przymiotow.
Kontrowersje dotyczace boskosci Ducha Swietego doprowadzity do zwolania na
rok 381 soboru w Konstantynopolu, ktory ostatecznie mial rozstrzygnac t¢ kwe-
stie. Wowczas w aktach soborowych pojawily si¢ dodatkowe okreslenia odnosnie
Trzeciej Osoby Trojcy®. Napisano wtedy: ,,Wierzymy [...] w Ducha Swigtego, Pana
i Ozywiciela, ktory od Ojca pochodzi, ktorego nalezy czci¢ i wielbi¢ wraz z Ojcem
i Synem, ktory przemawial przez prorokow™. Podkreslono takze Jego rolg w akcie
Woeielenia a do opisu Syna Bozego dodano, iz ,,[...] przyjat ciato za sprawg Ducha
Swietego z Maryi Dziewicy i stat sie cztowiekiem™. Trzeba zauwazy¢, ze zdania
odnoszgce si¢ do Trzeciej Hipostazy Trojcy z konieczno$ci musialy by¢ zawarte
w aktach konstantynopolitanskich. W tym czasie okazato si¢ to bardzo wazne, co
zwigzane bylo z odpieraniem zarzutéw tzw. duchoburcow (,,pneumatomachow’)®

I Zob. I. Ortiz de Urbina, El Simbolo Niceno, Madrid 1947; M. F. Wiles, A Textual Variant in the Creed
of the Council of Nicaea, ,,Studia Patristica” 26, Leuven 1993.

Sobor Nicejski I (325), Wyznanie wiary 318 Ojcow, [w:] Dokumenty soboréw powszechnych, t. 1,
oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakow 2002, s. 24-25: ,,Credimus in unum deum patrem omnipoten-
tem visibilium et invisibilium factorem. Et in unum dominum Iesum Christum filium dei, natum de
patre, hoc est de substantia patris, deum de deo, lumen de lumine, deum verum de deo vero, natum
non fatum, unius substantiae cum patre, quod Graeci dicunt homousion, per quem omnia facta sunt
sive quae in celo sive quae in terra; qui propter nos homines et propter nostram salutem descendit,
incarantus est, homo factus est, passus est et resurrexit tertia die, ascendit in caelos venturus iudicare
vivo et mortus. Et in spiritum sanctum”.

Na temat pierwszych soborow; zob. G. L. Dossetti, /I Simbolo di Nicea e di Constantinopli. Edizione
critica, Roma 1967; J. M. Mansi, Sacrorum Conciliorum Nova et Amplissima Collectio, Paris 1901;
E. Schwartz, Acta Conciliorum Oecumenicorum, Berolini et Lipsiae 1927-1932; P. P. Joannou, Les
canons des conciles oecuméniques, Grottaferrata-Roma 1962; G. Alberigo, G. L. Rossetti, P. P. Joan-
nou, C. Leopardi, P. Prodi, Conciliorum Oecumenicorum Decreta, Colonia 1991; J. N. D. Kelly, Ear-
ly christian Creeds, London 1950; H. J. Sieben, Die Konzilsidee der Alten Kirche, Paderborn 1979.
Sobor Konstantynopolitanski 1 (381), Wyznanie Wiary 150 Ojcow, [w:] Dokumenty soboréw, s. 68:
,,Credimus [...] spiritus sanctum, dominum et vivificatorem, ex patre procedentem, cum patre et filio
coadorandum et conglorificandum, qui locutus est per prophetas [...]”.

Tamze, s. 68: ,,[...] et incarnatus est de spiritu sancto et Maria virgine humanatus est [...]”.

Zob. Dokumenty soborow powszechnych, s. 69, przypis 3; Duchoburcy, zwani macedonianami (od
biskupa Konstantynopola Macedoniusza), wysuwali z arianizmu skrajne wnioski, uznali bowiem
podlegtoéé Syna Ojcu, a Ducha Swietego Synowi. Nie uznawali Boskosci Trzeciej Osoby Tréjcy,
lecz traktowali Jg jako Ducha stuzacego Bogu; zob. B. Kumor, dz. cyt., s. 148. ,,Duchoburcy” trakto-
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nie uznajacych bosko$ci Ducha Swietego. Z tego tez wzgledu sobér w Konstantyno-
polu zdecydowanie potepit tych, ktorzy glosili btgdy odnosnie dogmatu trynitarnego,
m. in. sabelian’, marcelian®, fotynian’.

Udowodnienie bostwa Trzeciej Osoby stalo si¢ nieodzowne i tego podejmowali
si¢ tacy teologowie jak: Grzegorz z Nazjanzu, Grzegorz z Nyssy, Ambrozy z Medio-
lanu'®, czy Bazyli Wielki''.

Na soborze w Konstantynopolu uzywano stowa homoousios, co §wiadczy o tym,
ze pod wzgledem istoty zaréwno Syn jak i Duch Swicty sa rowni Ojcu. Boskos¢
Trzeciej Osoby Trojcy zostala potwierdzona, ale nadal otwarta pozostawata spra-
wa odno$nie Jej pochodzenia, ktora stata si¢ kluczowa w sporach migdzy greka-
mi a tacinnikami. Podczas gdy na Wschodzie trzymano si¢ scisle credo ustalonego
w Konstantynopolu w 381 r., gdzie napisano, iz Duch Swiety pochodzi od Ojca,
to na Zachodzie z czasem coraz bardziej upowszechniata si¢ formula mowigca,
ze Trzecia Osoba Trojcy pochodzi zarowno od Ojca jak i od Syna, o czym $wiad-
czy dodatek ,,od Syna” (,,Filioque”)'?. W aktach III synodu toledanskiego z 589 r.,
w kanonie 2 o Duchu Swietym napisano: ,,Nalezy glosi¢, ze pochodzi (procedere)
od Ojca i od Syna, i z Ojcem i Synem jest jednej istoty (substantia)”">. Wyrazenie
»Filioque” na Zachodzie uzywal Ambrozy z Mediolanu, wedtug ktorego Trzecia

wali Ducha Swietego jako moc Boga, nie posiadajaca jednak whasnej osoby. W tym znaczeniu termi-
nu tego uzywal takze Atanazy Wielki zob. Dokumenty soboréw powszechnych, s. 71, przypis 7; zob.
H. G. Opitz, Athanasius Werke 111, 1, Berlin-Leipzig 1934. Atanazy byl bezkompromisowy, jesli
chodzi o zwalczanie argumentéw macedonian. Przeciwko nim wypowiedziat si¢ tez synod ,,wy-
znawcow” w Aleksandrii (362), ktory przyjat, iz Duch Swiety jest Osoba tak jak Ojciec i Syn oraz,
ze posiada taka samg jak Oni istot¢ i naturg, jest wiec Im réwny; zob. B. Kumor, dz. cyt., s. 149.

7 Sabeliusz (IT w.) stworzyt tzw. monarchianizm modalistyczny, wg ktorego Bog jest tylko Jedng Oso-
ba ukazujaca roézne swoje oblicza, czyli objawiajaca si¢ na réozne sposoby (,,modi”). Oznacza to, iz
Jedna Boska Osoba pojawia sie sie albo jako Ojciec, albo jako Syn, albo tez jako Duch Swiety; zob.
Dokumenty, s. 71, przypis 8; Bog jako Stworca pozostaje niepodzielng monada. Moze jednak wkra-
cza¢ w histori¢ $wiata i rozszerza¢ zasigg swego dziatania, co zwigzane jest z przyjmowaniem przez
Niego roznych postaci. Na ziemi narodzit si¢ jako Syn, a pozniej zstapit na ludzi jako Duch Swiety;
por. J. N. D. Kelly, Poczqtki doktryny chrzescijanskiej, Warszawa 1988, s. 99.

8 Marceli z Ancyry (zm. 374) byt zwolennikiem jedno$ci w Bogu bez rozréznienia w Nim Os6b (hi-
postaz); zob. Dokumety, s. 71, przypis 9. W czasach ostatecznych Syn Bozy, czyli Logos oraz Duch
Swiety powrdca do Monady, czyli pierwotnej Jednosci.

° Fotyn z Sirmium (zm. 376), uczen Marcelego zaktadat jedno$¢ Bozej Monady, odrzucat realne ist-
nienie Osob Boskich; zob. Dokumenty, s. 71, przypis 10.

10 Ambrosius, De Spiritu Sancto CSEL 79, wyd. O. Faller, 1964.

I Bazylius, De Spiritu Santo, PG 32, ed. J. P. Migne, Paris 1886; B. Pruche, Basile de Césarée:
Sur le Saint-Esprit, ,,Sources Chretiennes”, Vol. 17bis (1947); Bazyli Wielki, O Duchu S'wigtym;
th. A. Brzostkowska, Warszawa 1999; Bazyli Wielki w swoich dzietach teologicznych zwalczal po-
glady arian i duchoburcéw; zob. B. Kumor, dz., cyt., s. 152; na temat Bazylego zob. A. Angeli, Basi-
lio di Cesarea, Milano 1968; P. Scazzoso, Introduzione alla ecclesiologia di san Brasilio, Milano
1975; J. Riviere, Saint Basile: Histoire de sa vie et extraits de ses écrits, Lille1850; P. Allard, Saint
Basile: (329-379), Paris 1903.

12 Na temat Filioque zob. M. D. Knowles, D. Obolensky, Historia Kosciola, t. 2, 600-1500, tt. R. Tu-
rzynski, Warszawa 1988, s. 83.

13.J. D. Masi, Sacrorum Conciliorum nova collectio, T. 9, Paryz-Lipsk, 1921-1927, s. 981D. ,,[...]
a Patre et a Filio procedere et cum Patre et Filio unius esse substantiae”.
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Osoba Tréjcy Swietej nie moze si¢ oddzieli¢ od Ojca i Syna i pochodzi od Nich
razem'.

Oczywiscie trzeba zaznaczy¢, ze na samym poczatku réznice miedzy wschodnig
a zachodnig teologia nie byly az tak wyrazne, bo wszedzie zgodnie uznawano, ze za-
réwno Ojciec jak 1 Syn sg zrodtem dla istnienia Trzeciej Hipostazy Trojcy. Niemniej
jednak istniaty dwa podejscia do tej kwestii. Teolodzy wschodni nie chcieli zmienia¢
formuly credo konstantynopolitanskiego i trzymali si¢ $ci$le jego litery. Za bardziej
stuszne uznali oni przyjecie stwierdzenia, ze Duch Swiety pochodzi: ,,od Ojca przez
Syna”, podczas gdy pisarze zachodni uzywali formuly: ,,od Ojca i Syna”!>. Mysl
wschodnig zdawat si¢ dobrze rozumie¢ Hilary z Poitiers, ktory chociaz dziatat na
Zachodzie, to jednak stwierdzal, ze Duch Swiety pochodzi od Ojca przez jedyne-
go Jego Syna's. Nawet Augustyn z Hippony, wielki teolog zachodni, zaakcentowat
glowna role Ojca we wspotistotnej Trojcy. Wedtug niego, Duch Swiety pochodzi
od Ojca jako od gtownej zasady, czyli zrodta. Niemniej jednak jesli si¢ uzna, ze dar
Ojca dla Syna jest bezczasowy i sa Oni wspolistotni, to nalezy przyjac, ze Duch
Swiety pochodzi w komunii (czyli wspélnie) od Ojca i Syna'”.

Na temat Ducha Swietego wypowiadato sie wielu Ojcéw Kosciota, niemniej
jednak poglady teologa z Hippony w najpelniejszy sposob odzwierciedlaja nauke
przyjeta przez Kosciol. Autor ten uznaje w petni Ducha Swictego za Osobe, ktora
ma swoja role w Boskiej Trojcy. Wedlug Augustyna jest On Duchem i Ojca i Syna,
chociaz nie jest zrodzony ani przez Ojca, ani przez Syna, ani przez Nich razem'®. To
Duch prawdy oraz wystarczajace zrodto szczescia dla ludzi z tego wzgledu, Ze nie
mozna Go oddzieli¢ od Ojca i Syna'. Trzecia Osoba Trojcy to prawdziwy Bog, a nie
stworzenie, gdyz jest rowna Ojcu i Synowi. Poniewaz Trdjca to jednos¢ wszystkich
Osob, dlatego Duch Swiety jest wspétistotny i wspotwieczny z pozostatymi Osoba-
mi?* oraz nalezy Mu stuzy¢ jako Bogu zgodnie ze stowami: Apostota: ,,Bo prawdzi-
wie obrzezani jesteSmy my, stuzacy Duchowi Bozemu” (Flp 3, 3)'.

4 Ambrosius, De Spiritu Sancto Libri Tres 1, 11, 120, PL 16, 733: [...] Spiritus quoque sanctus cum
procedit a Patre et Filio, non separatur a Patre, non separatur a Filio [...]”.

15 Por. M. D. Knowles, D. Obolensky, Historia Kosciota, s. 106.

16 Hilarius Pictaviensis, De Trinitate XII, PL 10, 472: ,[...] Patrem scilicet te nostrum, Filium tuum una
tecum adorem: sanctum spiritum tuum, qui ex te per unigenitum tuum est, promerear [...]".

17 Augustinus, De Trinitate XV, 26, 47, PL 42, 1095: [...] et Spiritus Sanctus de Patre principaliter,
et ipso sine ullo temporis intervallo dante, communiter de utroque procedit [...]”; Sw. Augustyn,
O Trojcy §wigtej XV, 26, 47; tt. M. Stokowska, Krakow 1996; s. 521.

18 Augustinus, De Trinitate 1, 5, 8, PL 42, 824: ,[...] Movet etiam quomodo spiritus sanctus in trinitate
sit, quem nec pater nec filius nec ambo genuerint, cum sit spiritus patris et filii [...]”; tt. pol., s. 32.

1 Augustinus, De Trinitate 1, 8, 18, PL 42, 832; ,,[...] Propter hoc aliquando ita loquitur de spiritu
sancto tamquam solus ipse sufficiat ad beatitudinem nostram; et ideo solus sufficit quia separari
a patre et filio non potest [...]”; th. pol., s. 47.

20 Augustinus, De Trinitate 1, 6, 13, PL 42, 827: ,,Quod si non creatura, non tantum deus (nam et ho-
mines dicti sunt dii), sed etiam verus deus. Ergo patri et filio prorsus aequalis et in trinitatis unitate
consubstantialis et coaeternus”; tt. pol., s. 38.

2 Augustinus, De Trinitate 1, 6, 13, PL 42, 827-828: ,,Porro si tali servitute creaturae servire prohibe-
mur quandoquidem dictum est: Dominum deum tuum adorabis et illi soli servies — unde et apostolus
detestatur eos qui colverunt et servierunt creaturae quam creatori -, non est utique creatura spiritus
sanctus cui ab omnibus sanctis talis servitus exhibetur dicente apostolo: Nos enim sumus circumci-
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Augustyn podkresla rowniez fakt, ze Duch Swiety zamieszkuje w ludzkim ciele
niczym w §wiatyni, o czym mowit §w. Pawel: ,,Czyz nie wiecie, ze ciata wasze sg
w was $wigtynig Ducha Swietego, ktorego macie od Boga?” (1 Kor 6,19)2. Jezeli
za$ cztonki Chrystusowe, czyli ciata ludzkie stanowia §wiatynie Ducha Swigtego,
swiadczy to o tym, iz nie moze by¢ On stworzeniem. Za$ ludzie oddajac Mu swe
ciala, jako $wiatynie, w ten sposob oddaja Mu cze$¢ nalezng samemu Bogu®.

W tym samym czasie kiedy ustalano dogmaty teologiczne, ksztattowatly si¢ tez
kanony obowigzujace w sztukach plastycznych. Jednak ikonopisarze od samego po-
czatku zmagali si¢ z trudno$ciami zwigzanymi z wyobrazaniem Ducha Swietego
i to zar6wno dotyczacych epifanicznych wyobrazen catego Trojosobowego Boga jak
i ikon ukazujacych Bogurodzice i Chrystusa. Nie istnieja przeciez jakie$ bezposred-
nie informacje w Pi$mie Swietym méwigce o tym, w jakiej postaci nalezy przedsta-
wia¢ Trzecig Hipostaze Trojcy. Duch Swiety pozostaje niewidoczny, a tylko skutki
Jego dziatania zaswiadczaja, iz jest On naprawde obecny?!. Na ikonach nigdy nie
jest ukazywany samotnie, lecz razem z pozostalymi Osobami Trdjcy. Trudno bo-
wiem by bylo ukaza¢ w jakiej$s konkretnej formie tylko przejawy Jego dziatania,
czyli owoce Ducha jakie, wymienia $w. Pawel**. Podczas gdy brak ikony Boga Ojca
mozna wyttumaczy¢ Jego transcendencja wobec §wiata, to trudno przyjac takie uza-
sadnienie, jesli chodzi o przedstawienia Ducha Swietego. Chociaz nie wcielit si¢ On
w zadng osobg, to jednak zostat posylany z misjg na ziemig¢ i realnie dziata w §wie-
cie?, dlatego nie mozna mowié o Jego transcendencji wobec rzeczywistosci. Duch
Swiety wielokrotnie na ikonach nie jest ukazywany hipostatycznie z powodu braku
Jego hipostatycznego objawienia si¢. Dlatego ukazywano go pod postacig nizszego
stworzenia (golgbica) czy tez materii nicozywionej (jezyki ognia)?’.

Juz we wezesnej sztuce chrzescijanskiej Duch Swiety wyobrazany byt jako gote-
bica (columba). Do Trzeciej Osoby odnosito si¢ okreslenie ,,Spiritus Sanctus”, ktére
czesto umieszczano na sarkofagach i dotyczylo ono takze duszy sprawiedliwej.
Gotebica pojawia si¢ rowniez w Starym Testamencie w opisie potopu. Noe wypuscit
z arki golebice, ktora wrocita z powrotem do arki z gatazka oliwnag, co $§wiadczy

sio, spiritui dei servientes, quod est in graeco latrevontes”, t. pol., s. 38.

22 Augustinus, De Trinitate 1, 6, 13, PL 42, 828: , Nescitis quia corpora vestra templum in vobis est
spiritus sancti quem habetis a deo?”’; tt. pol., s. 39.

2 Augustinus, De Trinitate 1, 6, 13, PL 42, 828: ,,Alio enim loco dicit: Corpora vestra membra sunt
Christi. Si autem quae membra sunt Christi templum est spiritus sancti, non est creatura spiritus
sanctus, quia cui corpus nostrum templum exhibemus necesse est ut huic eam servitutem debeamus
qua non nisi deo serviendum est, quae graece appellatur*Aozpeia latreia”; tt. pol., s. 39.

24 L. Balter, Pneumatologia w ikonie, [w:] Chrystus wybawiajgcy. Teologia Swigtych obrazéw, red.
A. Napiorkowski, Krakow 2003, s. 75.

% Ga 5, 22-23: ,,Owocem Ducha jest: mito§¢, rado$¢, pokoj, cierpliwosé, uprzejmosé, dobro¢, wier-
nos¢, tagodnosé, opanowanie. Przeciw takim [cnotom] nie ma Prawa”.

26 S. Buthakow, Tkona i kult ikony, th. H. Paprocki, Bydgoszcz 2002, s. 85.

27 Tamze, przyp. 96, s. 84.

28 Zob. A. Nowieyski, Wyklad liturgiki Kosciola katolickiego, 1/2, Warszawa 1893, s. 570.
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o tym, ze zwiastowala pokoj. Zauwaza sie tu analogie z gotebica Ducha Swictego,
ktora, zestana do obmytego kapielg ludzkiego ciata, ofiarowuje mu poko;®.
Teolodzy oraz artysci zastanawiali sig, jakie jest prawdziwe i rzeczywiste ob-
licze Ducha Swietego i w jaki sposéb mozna Go przedstwia¢. Podczas gdy Ojca
w pehi objawia Syn Bozy, a Syna w pehi objawia Duch Swiety zestany podczas
Pigcdziesigtnicy, to otwarte pozostaje pytanie, kto objawi w zupelnej pelni Trzecig
Hipostaze Trojcy. W doskonaty sposéb Ducha Swietego moze objawié stworzenie
ludzkie, lecz tylko takie, ktore pozostaje doskonale przeniknigte Duchem Swietym
i jest przezroczyste na Jego dziatanie®. Mowa jest tutaj o Maryi, ktora bezwarunko-
wo przyjmuje wole Boga. Jednak w pewnym sensie mozna tez moéwic o posrednim
Jego przedstawieniu w innych osobach teoforycznych (czyli ,,Noszacych Boga”)?'.

1. Bogurodzica ikona Ducha Swietego

Maryja, chociaz byta cztowiekiem, to jednak catkowicie i w sposob doskonatly
zespolita si¢ z Duchem Swigtym? i nawet w pewnym sensie Go uosabia®. To wia-
$nie w Bogurodzicy nastapilo zjednoczenie Ducha Swigtego ze stworzona ludzka
hipostaza. Jednak trzeba doda¢, ze w rzeczywistym znaczeniu Trzecia Osoba Trojcy
nie wciela si¢ w cztowieka, ale objawia si¢ w czlowieku, czyli w Maryi bedacej
Pneumatoforg.

Wedtug Maksymiliana Kolbego mozna uzna¢, ze w pewnym sensie Maryja
jest wcieleniem Trzeciej Hipostazy Trojcy™. Autor podkresla, ze Duch Swiety zyje
w Niej od pierwszej chwili istnienia i przez cate Jej istnienie*®, co znaczy, ze od
samego poczatku byta Ona Jego Oblubienica. Mamy wigc tu do czynienia ze zjed-

» Tamze, s. 585; Rowniez $w. Jan z Damaszku widziat podobienstwo miedzy golebica Ducha Swie-
tego a golabkiem z gatazka oliwna, ktory stat sie znakiem pokoju po zakoficzeniu potopu, zob. Sw.
Jan Damascenski, De fide orth., 111, 16; podaje¢ za: P. Evdokimov, Sztuka ikony. Teologia pigkna,
tt. M. Zurowska, Warszawa 1999, przyp. 9, s. 245.

30 L. Balter, Pneumatologia, s. 77.

31'S. Buthakow, Tkona, s. 85.

2 W Bogurodzicy nastapito zjednocznie Ducha Swietego ze stworzona ludzka hipostaza. Oczywiscie
w rzeczywistym znaczeniu Trzecia Hipostaza Trojcy nie wciela si¢ w czlowieka, ale objawia sig
w czlowieku, czyli w Maryi, ktora jest Pneumatofora; zob. S. Buthakow, Prawostawie. Zarys nauki
Kosciota prawostawnego, tt. H. Paprocki, Biatystok-Warszawa 1992, s. 134-135; podaje¢ za: L. Bal-
ter, Pneumatologia, s. 79.

3 Istnieja tez hipotezy, iz Duch Swiety ,,wcielit si¢” w Maryje; zob. L. Boff, Il volto Materno di Dio,
Brescia 1981; S. Gres, Relacja: “Duch Swiety — Maryja” we wspolczesnej teologii katolickiej (1965-
-2000), Niepokalanow 2001, s. 184-185; podaje za: L. Balter, Pneumatologia, s. 78.

3 L. Balter, Pneumatologia, s. 79. Sergiusz Buthakow okresla Ja jako ,Nosicielke Ducha Swigtego™
(,,Duchonosica™), zob. A. Skwarczynski, Duch Swiety a Maryja w ujeciu Sergiusza Buthakowa
i Sw. Maksymiliana Kolbego, bmw 1994, s. 9.

35 M. Kolbe pisal, ze co prawda Trzecia Osoba Boska nie jest wcielona, jednak w pewnym sensie mozna
powiedzie¢, ze Niepokalana jest wcieleniem Ducha Przenajswigtszego; por. O. M. Kolbe, Wykiad
z 5 lutego 1941, [w:] Konferencje Swietego Maksymiliana Marii Kolbego, Niepokalanow 1990,
s. 428.

36 Zob. O. M. Kolbe, Fragment niedokonczonej ksigzki, s. 598.
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noczeniem osobowym miedzy Dawcg taski a Ta, ktora przyjmuje taske’”. Wystepuje
tu analogia do Wcielenia Drugiej Osoby Boskiej*, ale tak naprawde chodzi raczej
o quasi-inkarnacje¢ Trzeciej Osoby Trojcy w Maryi. Mozna wigc mowic¢ o wewnetrz-
nym zwigzku i zjednoczeniu woli Maryi z wolg Boga, na ktorg Ona calkowicie si¢
zgodzita®.

Istotg Trzeciej Osoby Trojcy jest swigtos¢, a juz samo Jej imi¢ wyraza to, ze sta-
nowi Ona $wieto$é catego Trojosobowego Boga®. Tak jak Duch Swiety okreslany
jest ,,Caty Swiety” (,,Panagion™), tak i Bogurodzicy przystuguje tytut Panagia ,,Cata
Swieta” 4!, Maksymilian Kolbe widzial analogic miedzy tytutem, jaki przystuguje
Maryi a imieniem wtasnym Ducha Swictego. Wedlug niego, okreslenie Niepokala-
ne Poczecie to synonim imienia Ducha Swietego. Duch (od tac. Spiritus) oznacza
Tchnienie a takze ,,Poczgcie” (czyli pochodzenie)*. Maksymilian uznat, Zze tylko
Bogurodzica moze by¢ doskonatym mieszkaniem dla Odwiecznego Niepokalnego
Poczecia, czyli Ducha Swietego®. To On, jako ,,Niepokalane Poczecie niestworzo-
ne”, uznaje za swoje autentyczne odbicie na ziemi ,,Niepokalane Poczgcie stworzo-
ne”, czyli Maryje*.

Maksymilian Kolbe nazywa Trzecig Osobeg, Bogiem-Mitoscia, ktory poprzez
zewngtrzny znak okazuje swoje posrednictwo u Ojca i Syna. Tym zewnetrznym zna-
kiem jest wiasnie Bogurodzica®. Istnieje zwiagzek miedzy Duchem Swietym a Bo-
gurodzica, gdyz Trzecia Osoba Trojcy posiada w sobie pierwiastek zenski, a Kolbe
uzywal nawet okreslenia ,,Duch mito$ci matczynej™*. Trzecia Hipostaza Trojcy mo-
gla objawi¢ si¢ w pelni chwatly tylko w hipostazie stworzonej, dzigki czemu zostaje
przezwycigzona Jej kenoza, czyli wyniszczenie*’. Chociaz nie istnieje bezposrednie
wyobrazenie Trzeciej Osoby Tréjcy Swietej, to jednak uznaje sie, ze Jej ukryta ikong

37 A. Skwarczynski, Duch Swiety a Maryja, s. 8.

3 Tamze, s. 9.

39 K. Stehlin, Kim jestes o niepokalana?, Warszawa 2007, przypis 53, s. 53. Maryja stanowi $wigte
naczynie Ducha Swictego, gdyz Jej ludzka osoba jest catkowicie przezroczysta na Jego dzialanie.
Sergiusz Buthakow pisat, ze naprawde nie mozna mowic o wcieleniu Trzeciej Osoby Trojcy, ale o Jej
objawieniu w ludzkiej postaci, zob. S. Buthakow, Zkona, s. 91.

4 Por. L. Balter, Pneumatologia, s. 78.

1 Por. P. Evdokimov, Panagion et Panagia, ,,Etudes Mariales” 27 (1970), s. 59-71; podaj¢ za: L. Balter,
Pneumatologia, s. 76-78.

“2 L. Balter, Pneumatologia, s. 78.

4 A. Skwarczynski, Duch Swiety a Maryja, s. 5; Trzecia Osoba Trojcy to Niepokalane Poczecie wigza-
ce Ojca i Syna.; zob. K. Stehlin, Kim jestes, s. 54.

4 L. Balter, Pneumahagijny charakter kultu Maryjnego, [w:] Czlowiek we wspélnocie Kosciola, red.
L. Balter, Warszawa 1979, s. 436-448.

S Wybor pism bl. Maksymiliana Marii Kolbego 583, Warszawa 1973; podaj¢ za: A. Skwarczynski,
Duch Swiety a Maryja, s. 5.

46 A, Skwarczynski, Duch Swiety a Maryja, s. 5.

47 Buthakow szukat takiej hipostazy stworzonej, w ktorej mogtby sie objawi¢ Duch Swiety. Zreszta
osobe w catkowitej petni moze przestawi¢ tylko osoba-hipostaza. Buthakow nie méwi o kenozie
Ducha Swigtego w samej Bogurodzicy, gdyz stanowi Ona najpehiejsze objawienie Ducha Swictego;
A. Skwarczynski, Duch Swiety a Maryja, przyp. 11, s. 5 oraz s. 13.
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pod ludzka postacia jest whasnie Theotokos*. Bogurodzica w widzialny sposob Ja
uobecnia, stanowigc zatem Jej odbicie, czyli prawdziwg ikong. Z obrazem Ducha
Swigtego mamy do czynienia szczegolnie wtedy, gdy Bogurodzica ukazywana jest
bez Dziecigtka®. Ikony Ja przedstawiajace staty si¢ na Rusi nawet bardziej popular-
ne niz wyobrazenia samego Chrystusa m. in. z tego powodu, ze byta Ona bardziej
dostepna dla duszy zwyklego cztowieka™. Mozna $miato stwierdzi¢, ze przedstawie-
nia tego typu zawsze sa pneumatologiczne.

2. Ikona Zwiastowania Maryi

Ikona Zwiastowania Matce Bozej (gr. ,,Ewangelismos”; ros. ,,Blagowieszcze-
nije Prieswiatoj Bogorodicy”)*! chociaz przedstawia konkretng scen¢ z zycia Maryi
to jednak posiada uniwersalng i kosmiczng symbolike™. Kosmiczny aspekt wynika
rowniez z faktu, ze §wicto ,,Zwiastowania” wiaze si¢ z okresem wiosennego zrow-
nania dnia z noca™®, czyli wtedy, kiedy przyroda budzi si¢ do zycia, a stworzenie
odradza si¢. W scenie ,,Zwiastowania” podkre§lono rowniez duchowe odrodzenie,
bo woweczas ludzkie stworzenie, reprezentowane przez Maryje, przyjeto w catej pet-
ni wole Boga. Poniewaz mariologia zawsze zwigzana jest z pneumatologia, takze
i na ikonie ma to swoje odzwierciedlenie. Zreszta Duch Swigty zawsze kojarzony byt
z wewnetrznym przebudzeniem i odnowa. Jest On nie tylko Pocieszycielem, ale tak-
ze Duchem ofiarujagcym zycie i inicjujacym poczatek jakiegos bytu oraz Objawem
Mitosci Boga™.

Obok gtownego tematu uwypuklona jest tu rola Trzeciej Osoby Trojcy poprzez
zastosowanie okre$lonego schematu ikonograficznego. Wielokrotnie w centrum
ukazywano Maryje, ktora podczas wizyty aniota zajeta jest praca. W lewej rece trzy-
ma Ona krwistoczerwony motek przedzy, z ktérego wysuwa si¢ pasemko czerwonej
nici 1 kieruje si¢ ku prawej dtoni. W ten sposob rozciggnigta ni¢ w postaci ognisto-
-czerwonej linii przechodzi przez cale cialo Maryi, jakgdyby przecinajac Jej tono,
co symbolizuje boskos¢ 1 oznacza, iz w Niej poczat si¢ Syn Bozy za sprawa Ducha
Swietego®. Na wielu ikonach, na samej gorze kompozycji, umieszcza sie fragment
nieba w formie potokregu, z ktérego wylaniajg si¢ promienie oznaczajgce dzialanie
samego Ducha Swictego. Maryja zas wznosi wzrok ku gorze, ku tym promieniom,

4 S. Buthakow, Ikona, s. 85.

4 Zob. Tamze, s. 91.

50 Zob. 1. Jazykowa, Swiat ikony, tt. H. Paprocki, Warszawa 1998, s. 111.

SUE. Smykowska, Tkona. Maly stownik, Warszawa 2008, s. 94.

52 Na temat ikony Zwiastowania zob. K. Klauza, lkona Zwiastowania. Medytacje, Warszawa 2001.

53 P. Florenski, Kosmiczna symbolika ikony Zwiastowania Najswigtszej Marii Panny, [w:] P. Florenski,
lkonas i inne szkice, Warszawa 1984, s. 68.

¢ P. Evdomimov, Sztuka ikony, s. 212.

55 J. Forest, Modlitwa z ikonami, tt. E. Nowakowska, Bydgoszcz 1999, s. 99; Istnieje rowniez ttuma-
czenie teologiczne, wedlug ktorego za pomoca nici Maryja tka obraz, czyli tworzy namacalne ciato
dla Stowa Bozego. Jaskrawa czerwien kiebka wskazuje na boskos¢ Tego, ktory ma sig¢ narodzic; zob.
T. gpidlik, M. I. Rupnik, Mowa obrazow, tt. J. Dembska, Warszawa 2001, s. 82-83.
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co oznacza, iz w zupetnos$ci przyjmuje wole Boga®®. W tego typu przedstawieniach
Duch Swiety moze tez przybieraé postaé golebicy, ktéra wzlatuje ku gérze, ponad
gtowa Oblubienicy. Golgbica wystepuje przewaznie na tle kota wydzielonego z tla,
co $wiadczy o tym, Ze mamy tutaj do czynienia z Osobg Boska®’.

3. Orantka

Na uwage zastuguje tutaj typ ikonograficzny ,,Znak” ukazujacy Matke Boza
przyjmujaca postawe Orantki®®. Na tle Jej ciata unosi si¢ medalion z wizerunkiem
Emmanuela, co stanowi symboliczne wyobrazenie tona Matki, w ktorym za sprawa
Ducha Swietego poczat sie Bog-cztowiek™.

Charakterystyczna jest tutaj ikona ,,Orantki” jarostawskiej, gdzie szaty Bozej
Matki sg pokryte ztota asystka wyraznie wskazujgca na taske Ducha Swietego, ktora
w trakcie poczecia obficie wylala si¢ na stuzebnicg Panska®. Wida¢ wigc, ze pod-
kreslono tu obecnos¢ Trzeciej Osoby Trojcy w specyficzny sposob. Nie jest Ona
ukazana osobowo, ani nawet pod postacig gotebicy czy promieni, lecz Jej dzialanie
zasygnalizowano kolorem — $wiatlem, a w tym wypadku ztotem. ,,Theotokos” uka-
zana zostata jako calkowicie przeniknieta Duchem Swietym, ktéry postuzyt si¢ Nig
jako materiatem podczas Weielenia Chrystusa. Uzna¢ wiec nalezy, ze Duch Swiety
stanowi bezposrednig przyczyng, a Maryja macierzynskg przyczyne utworzenia si¢
ludzkiego ciata Syna Bozego®'.

4. Duch Swiety na ikonach wyobrazajacych Chrystusa

Syn Bozy jest obrazem i ucieleSnieniem Ojca ,,w Duchu”®?. Oczywiscie nie moz-
na tu powiedzie¢, ze Chrystus obrazuje Ducha Swietego, tak jak to byto w przypad-
ku Maryi, lecz prezentuje On tylko i wylgcznie Siebie samego, czyli Druga Osobe
Trojcy®, ale czesto na obrazach towarzyszy Mu Duch Swiety, ktory nigdy nie wy-
stepuje sam.

56 Por. E. Smykowska, lkona, s. 94.

57 Zob. L. Balter, Pneumatologia, s. 86.

S8 Yac. orans, ,,modlaca si¢”, zob. E. Smykowska, lkona, s. 59.

% Por. I. Jazykowa, Swiat ikony, s. 112; Maryja przyjeta Syna Bozego najpierw w swoim sercu, a potem
dopiero w ciele (prius in mente, quam in corpore). Duchowe poczgcie Syna Bozego (Stowa) w Du-
chu Swietym jest whasnie zrodtem unii hipostatycznej Drugiej Osoby Tréjcy i ciata ludzkiego, zob.
K. Stehlin, Kim jestes o niepokalana?, s. 55.

5 Por. I. Jazykowa, Swiat ikony, s. 113.

1 K. Stehlin, Kim jestes o niepokalana?, s. 55.

2 Por. F.X. Durwell, Ojciec Bég w swoim misterium, Kielce 2000, s. 18-19; podaje¢ za: L. Balter, Pneu-
matologia, s. 76.

% L. Balter, Pneumatologia, s. 82.
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4.1. Ikona Narodzenia Chrystusa

Na ikonie Narodzenia Chrystusa (gr. ,,he Genesis”, ros. ,,Rozdiestwo Christo-
wo”)*, w gornej czesci kompozycji na osi, nad gtéwng sceng wydzielona zostata
niewielka potkolista sfera nieba. Z jej centrum wylania si¢ i kieruje na dot jeden
grubszy promien, ktory gdy schodzi nizej, rozgalezia si¢ na trzy wezsze promie-
nie. Ma to podkresla¢ obecno$¢ w zbawczym wydarzeniu catej Trojcy®. Wewnatrz
tego zstepujacego Swietlistego promienia znajduje si¢ mate koto symbolizujace Du-
cha Swietego®. Wida¢ wobec tego, ze Trzecia Osoba Tréjcy znajduje si¢ pomie-
dzy Ojcem symbolizowanym przez stref¢ nieba a Synem Bozym lezacym w ztobie
w nizszej czesci kompozycji. Wyraznie jest tu odwotanie do credo, gdzie napisano,
ze Jezus Chrystus: ,,[...] przyjat ciato za sprawa Ducha Swietego z Maryi Dziewicy
i stal si¢ cztowiekiem [...]”%”. Wobec tego unia hipostatyczna w Chrystusie to dzieto
zaréwno Bogurodzicy, jak i Ducha Swietego®.

4.2. Ikona Chrztu Chrystusa

Chrystus, przyjmujac jako wiasne ludzkie ciato, ogotocit samego Siebie®, dla-
tego nieodzowne stalo sie dla Niego nieustanne towarzystwo i opieka Ducha Swie-
tego’”. Niemniej jednak przed oczami ludzi, dopiero podczas chrztu Janowego
w Jordanie, Duch Swiety objawit si¢ w widzialny sposob. Duch ten, unoszacy sie
nad rzeka Jordan, jest tym samym, ktory zostal opisany w Ksiedze Rodzaju jako
unoszacy si¢ nad wodami i przekazujacy zycie. Rowniez i teraz przyczynia si¢ do
powstania nowego bytu’!.

Na ikonie Chrztu Chrystusa (gr. ,,Babtesis”, ros. ,,Kreszczenije Jisusa Christa”)’
mamy tu do czynienia z teofanig gr. ,,Epifania”, ros. ,,Bogojawljenije”) czyli ob-
jawieniem si¢ calego Trojosobowego Boga™. Od momentu chrztu, dokonanego
przez Jana Prodromosa, Chrystus jest Namaszczony Duchem Swigtym, a Ojciec ma
w Nim upodobanie (Mt 3, 17). To ,,upodobanie” to upostaciowiona mitos¢ migdzy
Ojcem i Synem, czyli zstgpujaca Trzecia Hipostaza Trojosobowego Boga’™.

* E. Smykowska, lkona, s. 53.

% Por. M. Janocha, Tkonografia swigt Parnskich, [w:] Chrystus wybawiajgcy, s. 229, E. Smykowska,
lkona, s. 54.

% J. Forest, Modlitwa z ikonami, s. 105; P. Evdokimov, Sztuka ikony, s. 226.

7 Sobér Konstantynopolitaniski I (381), Wyznanie wiary 150 Ojcéw, s. 68: ,[...] et nostram salutem
descendtit et incarnatus est de spiritu sancto et Maria virgine humanatus est [...]”.

% K. Stehlin, Kim jestes o niepokalana?, s. 55.

® Flp 2, 7: ,lecz ogotocit samego siebie, przyjawszy posta¢ stugi, stawszy si¢ podobnym do ludzi.
A w zewngtrznym przejawie uznany za czlowieka ”.

0 L. Balter, Pneumatologia, s. 82.

7! Por. P. Evdokimov, Swiat ikony, s. 245.

2 M. Janocha, lkonografia, s. 233.

3 E. Smykowska, lkona, s. 16; por. K. Onasch, A. Schnieper, lkony. Fakty i legendy, t. Z. Szanter,
M. Smolinski, Warszawa 2002, s. 107; Por. J. Forest, Modlitwa z ikonami, s. 107-108.

7 Por. P. Evdokimov, Swiat ikony, s. 240.
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Podczas gdy Bog Ojciec obawit si¢ jako glos™, Syn Bozy w samym Jezusie
Chrystusie™, to trzecia Hipostaza Trojcy objawita si¢ w formie golebicy, o czym
$wiadczg relacje zawarte w ewangeliach: ,,A gdy Jezus zostat ochrzczony, natych-
miast wyszedl z wody. A oto otworzyly Mu si¢ niebiosa i ujrzat Ducha Bozego
zstepujacego jak golebica, i przychodzacego na Niego” (Mt 3, 16)”; ,,Duch Swiety
zstapil na Niego w postaci cielesnej, niby golebica” (Lk 3, 22); ,,Jan dat takie §wia-
dectwo: »Ujrzatem Ducha, ktory jak gotebica zstgpowat z nieba i spoczal na Nim«”
(J1,32)%.

Podkreslono tez role Ducha Swietego jako Tego, ktory objawia cztowieczenstwo
Syna Ojcu a Ojca Synowi”. Tkona ta wykazuje podobienstwo do przedstawienia
Narodzin Chrystusa. Rowniez i w tym wypadku mamy do czynienia z krggiem nieba
na gorze kompozycji i ze zstgpujacym z niego promieniem oznaczajgcym boskosc.
Duch Swiety ukazany jest pod postacig gotebicy i moze byé umieszczony w matym
okregu wewnatrz grubego promienia®. Mozna uzna¢, ze promienie $wiatta sg wla-
$nie Jego atrybutem®'.

4.3. Ikona Przemienienia Panskiego

Na ikonie tej co prawda ukazane jest przemienienie samego Chrystusa (gr. ,,Me-
tamorfosis”; ros. ,,Pricobrazenije Gospodnie”)®, niemniej mamy tez tu do czynienia
z objawieniem si¢ catej Trojcy. Widoczne jest rowniez dzialanie Ducha Swietego
ukazujacego si¢ pod postacig $wietlistego obtoku®. Ta $wietlistos¢, przenikajaca
calg ikong, $wiadczy o Jego obecnosci w calym wydarzeniu. Apostotowie za$, dzig-
ki przemienieniu, wtasnie przez Niego mogli zobaczyé Boga®. Swiatlo na tej ikonie
stworzone jest przez okragla mandorlg, otaczajaca posta¢ Chrystusa, wewnatrz kto-
rej znajduje si¢ gwiazda®. Wszystko to wskazuje na transcendentne energie boskie
oraz Trzecig Hipostaz¢ Boska.

Na taki sposob przedstawiania wptyw miata mys$l hezychastyczna rozwinigta
w XIV w. przez Grzegorza Palamasa. Wedlug palamizmu, Duch Swiety moze wy-
stepowac zarowno jako Osoba, jak tez jako niestworzona energia. Ta Boska energia

Mt 3, 17: ,,Et ecce vox de caelis dicens: Hic est Filius meus dilectus, in quo mihi complacui”; podaje¢
za: Biblia Sacra juxta Vulgatum Clementam. Editio electronica. Plurimis consultis editionibus dili-
genter praeparata a Michaele Tvveedale, Londini MMV.

76 J 1, 34: ,Et ego vidit: et testimonium perhibui quia hic est Filius Dei”.

77 Mt 3, 16: ,,Babtizatus autem Jesus, confestim ascendit de aqua, et ecce aperti sunt ei aeli: et vidit
Spiritus Dei descendentem sicut columbam, et venientem super se”.

8 J 1, 32: ,,Et testimonium perhibuit Johannes, dicens: Quia vidi Spiritus descendentem quasi colum-
bam de celo, et mansit super eum”.

™ P. Evdokimow, Swiat ikony, s. 239.

8 J. Forest, Modlitwa z ikonami, s. 108.

81 P, Evdokimov, Swiat ikony, s. 244.

82 E. Smykowska, lkona, s. 66.

8 J. Forest, Modlitwa z ikonami, s. 115.

8 Por. P. Evdokimov, Swiat ikony, s. 251.

8 Tamze, s. 253; jednak na wielu ikonach wnetrze mandorli jest ciemne, co §wiadczy o wptywach mysli
hezychastycznej. W ten sposob ,,Przemienienie” namalowali Teofanes i Rublow, zob. 1. Jazykowa,
Swiat ikony, s. 136.
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co prawda objawia si¢ na zewnatrz w Synu Bozym, ale tak naprawde przekazana jest
w Duchu Swietym®®.

4.4. Ikona Wniebowstgpienia

Chrystus, przed swoim wniebowstgpieniem, obiecal apostotom przyjscie Ducha
Swietego kierujac do nich stowa: ,,Pozyteczne jest dla was moje odejscie. Bo jezeli
nie odejdg, Pocieszyciel nie przyjdzie do was. A jezeli odejdg, posle Go do was”
J16,7).

W czasie wniebowstapienia, poprzez swoje blogostawienstwo, zapowiada On
majacg nastapi¢ w przysztosci Pieédziesigtnice, czyli zestanie Ducha Swictego.
Chrystus obiecuje uczniom, ze bedzie prosit Ojca, aby przystat im innego Pocieszy-
ciela (J 14, 16). Na ikonie ilustrujacej Wniebowstgpienie Panskie (gr. ,,Analepsis”;
ros. ,, Wozniesienije Gospodnie”)*” mamy wiec do czynienia z epikleza Piecdziesiat-
nicy®.

Gest blogostawienstwa, wykonywany przez Chrystusa, traktowany jest jako Zro-
dto taski. Zwigzane jest to z niewidzialng obecnoscia i dziataniem Ducha Swietego
w Kosciele reprezentowanym tutaj przez Bogurodzicg i Apostotow®.

Na ikonie niekiedy podkreslano obecno$é Ducha Swietego i wowczas ukazy-
wano Go pod postacig gotebicy na centralnej osi kompozycji migdzy wstepujacym
do nieba Chrystusem a dolng grupa postaci, bedacych §wiadkami tego wydarzenia.
Swiadczy to o tym, ze Chrystus, udajac si¢ do domu swego Ojca, przekazat po-
wstajacemu Kosciotowi Ducha, ktéry w sposob rzeczywisty po wniebowstapieniu
kontynuuje zbawcza ekonomig¢®.

4.5. Tkona Zestania Ducha Swietego

Przed swoim Wniebowstapieniem Chrystus zapowiedzial uczniom, ze Duch
Swiety zstapi na nich, dzieki czemu w petni Go poznajg i stang si¢ Jego $wiadka-
mi’'. Syn Bozy, po zakonczeniu swojej misji na ziemi, powrdcit do Ojca, ktorego
prosi o Ducha dla ludzi, przygotowuje wigc miejsce Duchowi majgcemu wkroczy¢
w histori¢ ludzkosci. Ojciec, tak jak kiedy$ postal na ziemi¢ Syna, tak teraz posyta
Ducha Swietego podczas Pigédziesigtnicy. Zestanie Ducha stanowi kolejne dziatanie
podejmowane ze strony Ojca, by dokonczy¢ swoj plan zbawienia®. I rzeczywiscie,
gdy apostotowie i kuzyni Jezusa zebrali si¢ w wieczerniku, podczas modlitwy zstgpit
na nich Duch Swiety. Wydarzenie to, ktore nastapito w pieédziesigty dzien po Zmar-

8 P, Evdokimov, Swiat ikony, s. 288.

8 E. Smykowska, lkona, s. 86.

88 P, Evdokimov, Swiat ikony, s. 272.

% E. Smykowska, lkona, s. 87.

% Zob. L. Balter, Pneumatologia s. 82.

1 J. Forest, Modlitwa z ikonami s. 142; ,,Pozyteczne jest dla was moje odejscie. Bo jezeli nie odejdg,
Pocieszyciel nie przyjdzie do was. A jezeli odejde, posle Go do was. On doprowadzi was do petnej
prawdy” (J 16, 7.13).

92 P, Evdokimov, Swiat ikony, s. 277, L. Balter, Pneumatologia, s. 87.
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twychwstaniu Chrystusa czyli w ,,Pigédziesigtnice” (gr. ,,Pentekostos”)”, zostato
opisane w Dziejach Apostolskich:

»Nagle dat si¢ stysze¢ z nieba szum, jakby uderzenie gwattownego wiatru i na-
peit caty dom, w ktorym przebywali. Ukazaty im si¢ tez jezyki jakby z ognia,
ktore si¢ rozdzielity, i na kazdym z nich spoczat jeden. I wszyscy zostali napetnieni
Duchem Swietym, i zaczeli méwi¢ obcymi jezykami, tak jak im Duch pozwalal
mowic” (Dz 2, 1-4).

Na ikonie przedstawiajacej Zestanie Ducha Swietego (gr. ,,Pentekoste”; ros.
»Soszestwije Swiatogo Ducha”)* centrum kompozycji zajmuje kolegium dwunastu
apostotow siedzacych przy diugiej, potokragtej tawie. Posrod nich znajduje si¢ puste
miejsce, na ktorym niegdy$ zasiadat sam Chrystus, teraz jednak jest On niewidocz-
ny, ale nadal pozostaje obecny w Kosciele”.

Niekiedy na tym wiasnie miejscu malowano Bogurodzice, lecz zazwyczaj
w ogole nie umieszczano Jej na tej ikonie. Ttumaczy si¢ to tym, ze Maryja posiadata
juz pelig¢ Ducha, ktory zstapil na Nig wczesniej, bo przy Zwiastowaniu i byta Ona
z Nim w pehi zjednoczona®. Wiasnie dlatego, ze wczesniej otrzymata dary Ducha,
stanowila zapowiedz przysziego Kosciota. Apostotowie zas symbolizujg Kosciot
przyjmujacy dary Ducha Swietego. Poniewaz Bogurodzica jest rowniez figura Ko-
Sciota, bylaby wobec tego tylko jego powtdrzeniem na tym przedstawieniu, a takie
dublowanie jest niepotrzebne””.

Natomiast wedtug Maksymiliana Kolbego i Sergiusza Buthakowa w czasie Pig¢-
dziesigtnicy Trzecia Osoba Boska zstapita poczatkowo na Bogurodzicg, a dopiero
,»przez” Nig promieniowatla na apostotow .

Na samej gorze kompozycji umieszczona jest potkolista sfera wyobrazajaca
cze$¢ nieba. Z tego niepetnego okregu wytaniajg si¢ promienie lub tez jezyki ognia.
Rozdzielily si¢ one w ten sposob, ze kazdy z promieni znajduje si¢ nad jednym apo-
stolem. Ma to wskazywac na fakt, iz wszystkie osoby zostaty ochrzczone Duchem
Swietym, ktory dziata w nich na sposob indywidualny®. Dwanascie promieni sym-
bolizuje rowniez pelni¢ Ducha, ktory zamieszkuje takze w pustej przestrzeni posrod
apostotow, zjednoczonych we wspolnocie!®. Na ikonie podkreslono wigc jedno$é
panujaca w Kosciele, ktora jest skutkiem dziatania Ducha Swietego. Apostotowie

9 J. Forest, Modlitwa z ikonami, s. 143.

* E. Smykowska, Tkona, s. 92.

% J. Forest, Modlitwa z ikonami, s. 143.

% Tamze.

7 Na Wschodzie za stuszne uznano ukazywanie Maryi na ikonie Wniebowstapienia, chociaz tak na-
prawde nie byta Ona obecna podczas tego wydarzenia. W tym wypadku symbilizowata Ona Kosciot
przyjmujacy zapowiedz Chrystusa odnosnie zestania Ducha Swigtego. Natomiast na ikonie Pig¢dzie-
sigtnicy pomijano posta¢ Bogurodzicy; por. P. Evdokimov, Swiat ikony, s. 280; podaje za: L. Balter,
Pneumatologia, s. 88.

% A. Skwarczynski, Duch Swiety a Maryja, s. 17.

% J. Forest, Modlitwa z ikonami, s. 144; P. Evdokimov, Swiat ikony, s. 278.

10 H. M. J. Noumen, Ujrze¢ pigkno Pana modlgc si¢ z ikonami; tt. J. Wectawik, Warszawa 1998,
s. 63-64.
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przemienili si¢ i otrzymali nowe zycie, dlatego nie odczuwa si¢ tu gwaltownego
szumu wiatru lecz spokoj, cisz¢ i wewnetrzne skupienie zebranych osob'?'.

Ojciec, spetniajac prosbe Syna, posyta Ducha i kieruje, nie tylko na jednego wy-
branego cztowieka ale ku wszystkim ludziom, pod postacia jezykdéw ognia. Sg one
postacia boskiej energii przenikajacej i dajacej zycie wszystkim stworzeniom'*? oraz
przemieniajacej caty kosmos'®. Niekiedy z kolistej sfery moze wychodzi¢ tylko je-
den dhuzszy promien oznaczajacy witasnie Trzecig Hipostaze Trojcy'™.

Podczas Pigc¢dziesiatnicy doszio do samoobjawienia si¢ Trojosobowego Boga,
ktorego prawdziwe uwiebienie mozliwe jest wiasnie dzigki Parakletowi'®. Jest On
tak naprawde drugim Pocieszycielem, innym od Syna Bozego, postanym co prawda
na prosbe Syna, ale nie podporzadkowanym Mu'®.

Zakonczenie

Ojcowie Kosciota podkreslali wielka role Trzeciej Osoby Trojcy Swietej, co naj-
pierw przejawito si¢ w ustaleniu dogmatu trynitarnego, a nastgpnie stato si¢ widocz-
ne w sztukach plastycznych.

W pismach Ojcow Kosciota Duch Swiety byt roznie okreslany, uwazano Go
jako wieczng Rado$¢ panujaca migdzy Ojcem a Synem oraz ofiarujaca zycie'”’.
Traktowano Go jako zycie Boze nieustannie dziatajace oraz hipostatyczng (czyli
upostaciowiong) mito$¢ miedzy Pierwsza i Drugg Osoba Boska!®. Wewnatrz Trojcy
to wlasnie On petni rolg Bozej ,,Agape™'”.

Chrystus tak naprawde nie dziatal sam, lecz nieustannie towarzyszyt Mu Duch
Swiety. Dziatalno$é¢ Syna Bozego na ziemi byla swego rodzaju wstepem dla przy-
sztego dziatania Trzeciej Osoby Trojcy Swictej, ktora, zestana podczas Pigédziesigt-
nicy, zwienczyla cata zbawcza misj¢ zgodnie z koncepcja boskiej ekonomii''.

Z calej Trojcy tylko Syn byl obrazem wcielonym, stad fatwo mozna Go bylo
przedstawia¢ na wizerunkach jako cztowieka. Natomiast Ojciec i Duch Swiety nie
posiadali obrazu wcielonego i dlatego istniaty trudno$ci odno$nie ukazywania ich
w sztuce. Szczegdlnie dotyczyto to Trzeciej Osoby Trojcy, a wynikato z faktu, ze
obrazem Ojca byt Syn; obrazem Syna za$ Duch Swiety, lecz nie byto Osoby, ktéra
bytaby obrazem Ducha Swigtego. Z tego tez wzgledu Trzecia Hipostaza objawia sig

101 pPor. J. Forest, Modlitwa z ikonami, s. 141.

102 pEvdokimov, Swiat ikony, s. 278.

103 Tamze, s. 280.

104 J. Forest, Modlitwa z ikonami, s. 144.

15 Por, P. Evdokimov, Swiat ikony, s. 277.

106 L. Balter, Pneumatologia, s. 87; P. Evdokimov, Swiat ikony, s. 277.
17 p. Evdokimov, Swiat ikony, s. 226.

108 Zob. S. Buthakow, Tkona, s. 48.

19 Por, P. Evdokimov, Swiat ikony, s. 287.

119 Tamze, s. 277; zob. L. Balter, Pneumatologia, s. 87.
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tylko i wylacznie w swojej wlasnej epifanii!!! i wystepuje badz jako golebica, szum
wiatru lub jezyki ognia.

Sama jednak stanowi ,,obraz Syna”, gdyz ukazuje Syna Ojcu. Co prawda to Syn
jest prawdziwym obrazem Ojca, niemniej jednak trzeba doda¢, ze realnos¢ Stowa-
-Obrazu w calej Trojcy mozliwa staje si¢ wiasnie poprzez Ducha Swietego, ktory
zstepuje od Ojca na jedynego Syna. To wiasnie w Duchu Swietym Ojciec i Syn staja
si¢ dla siebie naprawdg realni, stad Trzecig Osob¢ mozna nazwac hipostatyczng real-
noscig przenikajaca catg Trojce''2. W sztukach plastycznych Duch Swiety przybierat
posta¢ zwierzgcia (gotebicy) lub materii nieozywionej, a tylko na ikonie ,,Trojcy
Starotestamentowe;j” ukazywany byt jako aniot. Na Wschodzie nie malowano Go
pod ludzka postacia, ale zdarzato si¢ to na Zachodzie.

Wschodni ikonopisarze podkreslali dziatanie Ducha Swietego podczas procesu
tworczego. Jego natchnienie staje si¢ nicodzowne w sztuce ikonopisarskiej i jest On
w sposoOb rzeczywisty Boskim Ikonografem'!. Staje si¢ On prawdziwym tworca
kazdego dzieta wychodzacego spod reki ikonografia i przez to uobecnia si¢ na kaz-
dej ikonie!!,

Summary

Presentation of the Holy Spirit on Byzantine and Russian icons. The canon
of iconographic and theological dogma

The article describes how Christian art depicted in the Third Person of the Trin-
ity. It was quide difficult, because the Holy Spirit could not appear as a man. Never-
theless, it can be concluded that the hidden remains an icon of the Holy Spirit, Mary,
as a person completely penetrated him. On the third hypostasis of Marian icons also
appeared as a dove further (the icon Annunciation), or as a light-gold.

Christ’s presence on the perceptions of the Holy Spirit has been emphasized by
showing the radius, or a small circle (the icon of Christ’s birth). He revealed himself
as a dove hovering (the icon of the Baptism of Christ), or as light (the icon of the
Transfiguration).

However the icon showing a scene “Pentecost”, he reveals himself tongues of
fire descending figure, which rest upon the Apostles.

11 p, Evdokimov, Swiat ikony, s. 289.

12 S Buthakow, fkona, s. 48.

13 Por. P. Florenskij, Le porte regali. Saggio sull icona, Milano 1977, s. 74-77; podaje za: A. Strukelj,
Duchowe pigkno ikon, [w:] Chrystus wybawiajqgcy, s. 105.

114 Por. L. Balter, Pneumatologia, s. 90-91.
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Auf der Suche nach der guten Gesellschaft. Der Kommunitarismus

Einleitung

Der Kommunitarsismus ist ein Schlagwort, das seit ein paar Jahren eine zuneh-
mende Bedeutung erféhrt. Ziel der vorliegenden, schriftlichen Ausarbeitung ist es,
den Begriff des Kommunitarismus, seine theoretischen Voraussetzungen und prakti-
schen Folgen zu verdeutlichen. Wegen der Komplexitit des Themas kann diese Ar-
beit nur als Versuch betrachtet werden, sich mit dem Problem auseinanderzusetzen.

1. Der Begriff des Kommunitarismus

Kommunitarismus (von engl. community=Gemeinschaft, Gemeinwesen)' bedeu-
tet eine sozial-politische, in den achtziger Jahren des 20. Jahrhunderts in Amerika
entstandene Stromung in den Geistes- und Sozialwissenschaften, die sich gegen den
gegenwirtigen Hyperindividualismus in der Gesellschaft stellt und eine Tendenz zur
sozialen Desintegration diagnostiziert’. Kommunitarier treten fiir eine Erneuerung
gemeinsamer Werte ein und wollen damit eine Basis fiir eine neue, gerechte poli-
tisch-gesellschaftliche Ordnung schaffen. Nach ihrer Meinung miisse dem gemein-
samen durch sozialen Austausch geschaffenen Guten hohere Prioritit zukommen als
dem individuellen Interesse. ,,In ihrer ethischen Kritik an einem individualistisch
verengten Liberalismus und ihrer soziologischen Kritik an einem rationalistisch ver-
kiirzten Gesellschaftsbild plddieren sie fiir eine stirker an sozialem Gemeinsinn und
lebensweltlich erfahrbaren Gemeinschaften orientierte politische Sensibilitét™. Der
Kommunitarismus konzentriert sich auf die ,,gesellschaftliche Solidaritit, untersucht
ihre Herkunft und Struktur, interessiert sich fiir ihre Starkung und ist so eine Gegen-
bewegung zur Unverbindlichkeitsgefahr von Pluralitidt und Individualisierung®.

Grundlagen fiir den Kommunitarismus hat eine Gruppe der angelsidchsischen
Denker (Philosophen, Okonomen, Soziologen) geschaffen, welche sich kritisch mit

' Vgl. H. Dahlhaus, Kommunitarismus, [in:] Evangelisches Soziallexikon. Neuausgabe,

hrsg. von M. Honecker, Stuttgart 2001, S. 872.

2 Vgl. S. Lange, Auf der Suche nach der guten Gesellschaft — Der Kommunitarismus Amitai
Etzionis, [in:] Soziologische Gegenwartdiagnosen, Bd. 1, hrsg. von U. Volkmann/U. Schi-
mank, Opladen 2002, S. 255.

3 0. Kallscheuer, Kommunitarismus, [in:] Lexikon der Politik, Bd. 1, Politische Theorien,
hrsg. von D. Nohlen, Miinchen 1995, S. 258.

+ P. Rottlander, Ethik der Solidaritit im Spannungsfeld von Postmoderne und Kommuni-
tarismus, [in:] Christliche Sozialethik zwischen Moderne und Postmoderne, hrsg. von
T. Hausmanninger, Paderborn 1993, S. 231.
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der Gerechtigkeitstheorie von John Rawls® auseinandergesetzt hat®. Kommunita-
rismus ist aber keine philosophische Schule. Anhédnger dieser Ansicht bezeichnen
sie als ,,gemeinsame Orientierung®, ,,Zeit- oder Denkstrdmung®, in der sich unter-
schiedliche, sogar politisch divergente Traditionen befinden und auch verschiedene
Wissenschaftsdisziplinen beteiligt sind’, und dadurch ,,steht auch das kommunitari-
stische Denken quer zum klassischen Rechts-Links-Gegensatz“®. Wie R. Forst be-
merkt, ,.kehren aber in der kommunitaristischen Kritik die Argumente in verwandel-
ter, auf gegenwirtige soziale Kontexte bezogener Form wieder, die traditionell die
Gegenpositionen zu vertragstheorethischen oder Kantischen Positionen darstellen.
Ob sich MaclIntyre auf (einen aristotelisch interpretierten) Hegelschen Sittlichkeits-
begrift, Sandel auf Jefferson, Taylor auf den klassischen Republikanismus, Bellah
auf Tocquewille oder Barber auf Rousseau berufen — stets dient die klassische poli-
tische Philosophie als unmittelbare normative Basis der Kritik*.

Der Kommunitarismus ist auch eine von der akademischen Diskussion angelei-
tete Sozialbewegung, die das Egoismusprinzip in Wirtschaft und Gesellschaft durch
eine neue Offentliche Moral und die Starkung lokaler Gemeinschaftsbildung prak-
tisch einfordert. Diese Bewegung sei damit eine Alternative zwischen den Polen
eines laissez-faire-Liberalismus und des ethischen Sozialismus!®.

5 John Rawls, geboren 1921 in Baltimore (USA), 1950 Promotion in Princeton, 1952-59
wissenschaftlicher Assistent und Associate Professor fiir Philosophie an der Cornell Uni-
versity, danach Professor fiir Philosophie an der Harvard University. Gestorben 2002 in
den USA. Sein Hauptwerk, Eine Theorie der Gerechtigkeit (1971) sei, laut W. Reese-Sché-
fer, ,,dic bedeutendste Arbeit sozialliberaler politischer Theorie in diesem Jahrhundert”.
W. Reese-Schifer, Was ist Kommunitarismus?, Frankfurt/New York 1995, S. 190.

¢ Vgl. T. Hausmanninger, Solidaritit und Kommunitarismus, ,,Theologie der Gegenwart”
1(1998), S. 2-13.

7 Vgl. K. Hilpert, Individuelle Freiheitsentfaltung und Gemeinwohlbezug. Auf der Suche
nach den verkannten Grundlagen liberaler Gesellschaften: Der Kommunitarismus.
[in:] Jahrbuch fiir Christliche Sozialwissenschaften. Begriindet von Joseph Hoffner, hrsg.
von F. Furger, Bd. XXXVI, Miinster 1995, S. 173.

§ W. Reese-Schifer, Was ist Kommunitarismus?, S. 8; ,,Zu den Vertretern der »communita-
rians« gehoren der »linken« Seite ausgesprochen gesellschaftskritische Ansétze, wie die
von Michael Walzer [...] aber auch konservative Positionen, die die Stabilitit moderner
Gesellschaft durch einen ausufernden Pluralismus gefdhrdet sehen und die Losung in der
Riickbesinnung auf eine gemeinsam geteilte historische Identitdt, Nationalstolz und die
»zentrale Tugend« des Patriotismus suchen, wie A. Maclntyre”. Vgl. G. Kruip. Sozialethik
als Verfahrensethik, [in:] Christlische Sozialethik interdisziplindr, hrsg. von H.-J. Hohn,
Paderborn 1997, S. 44.

° Reiner Forst, Kommunitarismus und Liberalismus — Stationen einer Debatte, [in:] Kommu-
nitarismus. Eine Debatte iiber moralischen Grundlagen moderner Gesellschaft, hrsg. von
A. Honneth, Frankfurt a.M/New York 1994, S. 181; Auler Aristoteles und Hegel berufen
sich die Kommunitarier auch auf Thomas von Aquin siche A. Anzenbacher, Christliche
Sozialethik. Einfiihrung und Prinzipien, Paderborn 1998, S. 118.

10 S. Lange, Auf der Suche nach der guten Gesellschaft, S. 256.
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Die beriihmtesten Vertreter des Kommunitarismus sind der Okonom Amitai
Etzioni (Georg Washington University, USA)", und die Philosophen: Alas-
dair MclIntyre (Notre-Dame University, Indiana, USA)'?, Charles Taylor (Mc-
Gill University, Montreal, Canada)"®, Michael J. Sandel (Harvard University,

' Amitai Etzioni, 1929 in Koln als Werner Falk geboren, emigrierte 1939 nach Paldstina,
wo er zundchst an der Hebrdischen Universitit in Jerusalem, spéter dann in Berkeley/
USA studierte. Seit 1963 ist er amerikanischer Staatsbiirger. Von 1959 bis 1961 war er
Assistent Professor an der Columbia University, wo er dann von 1961 bis 1967 Associate
Professor wurde und von 1967 bis 1980 Professor. Seit 1980 hat Etzioni eine Professur
an der George Washington University. Er gilt als ein Vertreter des kommunitaristischen
Liberalismus.1993 griindete Etzioni The Communitarian Network, das heute als Sprach-
rohr der politisch-aktiven kommunitaristischen Bewegung gilt. Er war Berater des ame-
rikanischen Président Bill Clinton. In Deutschland hat er Kontakt u.a. zu Helmuth Kohl,
Rudolf Scharping und Joschka Fischer. Wichtigste Werke: Der dritte Weg zu einer guten
Gesellschaft. Auf der Suche nach der neuen Mitte, hrsg. von Hans U. Niibel und Jiirgen
Hunke, Hamburg 2001; Die Entdeckung des Gemeinwesens. Anspriiche, Verantwortlich-
keiten und das Programm des Kommunitarismus, Stuttgart 1995. (Original: The Spirit of
Community. Rights, Responsibilities, and the Communitarian Agenda, 1993.); Jenseits des
Egoismus-Prinzips. Ein neues Bild von Wirtschaft, Politik und Gesellschaft, Stuttgart 1994,
Zweite Auflage unter dem Titel: Die faire Gesellschaft. Jenseits von Sozialismus und Kapi-
talismus, Frankfurt/M. 1996. (Original: The Moral Dimension. Towards a new economics,
1988), Vgl. Spiegel-Gesprach. Hart im Sinkflug. Der US-Soziologe Amitai Etzioni tiber den
Zwang, die Gesellschaft wieder an Werten auszurichten, ,,Der Spiegel” (10) 1996.
Alasdair McIntyre ist 1929 in Irland geboren. Er studierte in London und Manchester,
war dann zundchst Lektor fiir Philosophie und Religionsphilosophie, spéter Professor fiir
Soziologie in Manchester, Leeds, Oxford und Essex. 1970 emigrierte er in diec USA. Bis
1972 hatte er eine Professur fiir Ideengeschichte an der Brandeis University, spéter eine
in Boston. Von 1980-82 war er Professor am Wellesley College, dann an der Vanderbilt
University. Seit 1988 ist er Professor fiir Philosophie an der Universitdt von Notre-Dame
in Indiana. MaclIntyre hélt sich von den kommunitaristischen Praktikern fern. Wichtigste
Werke: Die Anerkennung der Abhéngigkeit. Uber menschliche Tugenden, Hamburg 2001.
(Original: Dependent Rational Animals. Why Human Beeings Need the Virtues, 1999); Der
Verlust der Tugend. Zur moralischen Krise der Gegenwart, Frankfurt/M. 1995. (Original:
After Virtue. A Study in Moral Theory, 1985)

Charles Taylor wurde 1931 in Kanada geboren. Er absolvierte ein Studium der Geschichte,
Philosophie und politischen Wissenschaft in Montreal und spéter in Oxford, wo er dann
eine Professur fiir soziale und politische Theorie hatte. Zur Zeit ist er Professor fiir Phi-
losophie und Politikwissenschaft an der McGill University in Montreal. Er ist politisch
aktiv und war z. B. Kandidat auf der Liste der New Democratic Party fiir das kanadische
Bundesparlament. Wichtigste Werke: Negative Freiheit? Zur Kritik des neuzeitlichen Ini-
dividualismus. Aufsdtze aus: Philosophical Papers. Mit einem Nachwort von A. Honneth,
Frankfurt/M. 1992.

IS
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USA)'* und Michael Walzer (Princeton University New Jersey, Harvard University,
USA)®.

2. Der Streit um die Anthropologie

In jeder politischen Theorie spielt die Anthropologie, d.h. das Menschenbild,
wohl die wichtigste Rolle. Das Menschenbild ist doch eine der Grundlagen, ein
wichtiges Fundament fiir eine Theorie der Gesellschaft. Der Kommunitarismus ist
aus der Debatte mit dem Liberalismus hervorgegangen, deswegen wére es wichtig
die Menschenbilder von den Konzeptionen zu vergleichen. Als eine Basis fiir diesen
weiteren Gedankengang dient der Artikel von Piotr Przybysz u. d. T. ,,Zwei Men-
schenmodelle. Uber den Streit Liberalismus — Kommunitarismus* (in Original: Dwa
modele cztowieka. O sporze liberalizm — komunitaryzm)'®. Die Anthropologie beider
Gesellschaftstheorien bedenkend, unterscheidet der Verfasser jedesmal drei Dimen-
sionen eines Menschenbildes und zwar die methodologische, anthropologische und
(meta)ethische Dimension.

3. Die Anthropologie des Liberalismus

In der methodologischen Dimension habe das liberale Menschenmodell, laut
P. Przybysz, einen idealisierenden Charakter. Das bedeute, dass man nur grundle-
gende Eigenschaften des Einzelwesens beriicksichtigt und andere, nach der Meinung
Liberaler, akzidentelle bzw. sekundére auller Acht ldsst. Auf diese Art und Weise
entstehe ein Menschenmodell, das eben eine Idealisierung der Wirklichkeit und
nicht ihr reales Bild sei. Solche Modelle gebe es sehr oft in der Philosophie, in der
Okonomie in den verschiedenen Geisteswissenschaften und natiirlich auch in den
Naturwissenschaften.

14 Michael J. Sandel wurde 1953 in den USA geboren. Er ist Associate Professor of Govern-
ment an der Harvard University und lehrt dort seit 1980 politische Philosophie sowie Recht
und politische Theorie an der Harvard Law School. Er vertritt einen partizipatorischen
Republikanismus. Wichtigste Werke: Liberalismus oder Republikanismus. Von der Not-
wendigkeit der Biirgertugend, Wien 1995; Liberalism and the Limits of Justice. Cambridge
1982.

15 Michael Walzer wurde 1935 in New York geboren. Nach Lehrtétigkeiten in Princeton
und Harvard war er von 1962 bis 1980 Professor fiir Politikwissenschaft am Institute for
Advanced Studies (School of Social Science) an der Princeton University in New Jersey
und an der Harvard University. Seit 1990 ist er Professor auf Lebenszeit am Institute for
Advanced Study in Princeton. Wichtigste Werke: Sphdren der Gerechtigkeit. Ein Plddoyer
fiir Pluralitdt und Gleichheit, Frankfurt 1994. (Original: Spheres of Justice. A Defence of
Pluralism and Equality, 1983); Kritik und Gemeinsinn. Drei Wege der Gesellschaftskritik,
Berlin 1993. (Original: Interpretation and Social Criticism, 1987); Zivile Gesellschaft und
amerikanische Demokratie, Berlin 1992.

o P, Przybysz, Dwa modele cztowieka. O sporze liberalizm — komunitaryzm, ,,Arka” 3
(1994), S. 22-39.
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Nehmen wir ein in der Philosophie funktionierendes Modell des rationalen Men-
schen. Das sei eine typische Idealisierung. Es gebe ja keinen real existierenden Men-
schen, der sich vollig rational benehmen wiirde. Ein solcher Mensch miisse viele
restriktive Bedingungen erfiillen, z.B. miisse er einen vollen Uberblick iiber die gan-
ze Situation und geordnete Priaferenzen haben. Ein solches Individuum betrachtend,
muss man von vielen Faktoren (wie etwa einem Mangel an der Erkenntnis oder
anderen menschlichen Beschrédnkungen), die unsere Rationalitit modifizieren, abse-
hen. Um das Problem zu neutralisieren miisse man weitere Modelle schaffen ,,fiir die
Bedingungen des Risikos und fiir die Bedingungen der Unsicherheit“!”.

Eine analoge Gestalt habe eben das liberale Menschenmodell. Ein Werk, das
ziemlich deutlich solch eine Methodologie anwendet, ist A Theory of Justice (Eine
Theorie der Gerechtigkeit) von John Rawls's. Rawls konstruiert sein Menschen-
modell dadurch, dass er von allen Unterschieden, die aus der Herkunft, der Rasse,
dem Glauben, der Religion etc. hervorgehen, absieht. Alle diese Umstinde behandelt
er als beildufig, unmalgeblich und deswegen hinderlich fiir die Definition, was ein
Mensch sei. Der berithmte Mechanismus, mit dessen Hilfe Rawls das Wissen um die
Bedingtheiten ausschaltet, ist der so genannte ,,Schleier des Nichtwissens®. Unter
dem Schleier ,.kennt niemand seinen Platz in der Gesellschaft, seine Klasse oder
seinen Status; ebenso wenig seine natiirlichen Gaben, seine Intelligenz, Korperkraft
usw. Ferner kennt niemand seine Vorstellung vom Guten, die Einzelheiten seines
verniinftigen Lebensplanes, ja, nicht einmal die Besonderheiten seiner Psyche wie
seine Einstellung zum Risiko oder seine Neigung zu Optimismus oder Pessimismus.
Dariiber hinaus kennen die Menschen [im Urzustand] nicht die politische Lage, den
Entwicklungsstand ihrer Zivilisation und Kultur und wissen auch nicht zu welcher
Generation sie gehoren”".

Nur unter dem ,,Schleier des Nichtwissens® konnte man frei und ohne Parteilich-
keiten entscheiden, welches soziopolitische Arrangement man wéhlen miisste um
eine gerechte Gesellschaft zu schaffen. Die Gerechtigkeit sei ndmlich die wichtigste
Tugend sozialer Institutionen®.

17 Ebda.

18 J. Rawls, Eine Theorie der Gerechtigkeit, Frankfurt a. M. 1975 (in Original: A Theory of
Justice, Oxford 1971).

¥ Ebda, S. 160.

2 Rawls zufolge werden zwei Prinzipien als 6ffentlich anerkannte Gerechtigkeitskonzeption
ausgewahlt:
a) Jede Person hat ein gleiches Recht auf Grundrechte und Grundfreiheiten, die mit den
gleichen Grundrechten und Grundfreiheiten fiir alle anderen vereinbar sind.
b) Soziale und 6konomische Ungleichheiten miissen zwei Bedingungen erfiillen: erstens
miissen sie mit Amtern verbunden sein, die allen (die Bedingung fairer Chancengleichheit)
offen stehen, und zweitens miissen sie zum groften Vorteil der am wenigsten begiinstigen
Biirger sein.
Wobei hat das erste Prinzip den Vorrang vor dem zweiten und im Rahmen des zweiten
hat die Chancengleichheit Vorrang vor dem zweiten Teil, dem sog. Differenzprinzip. Laut
Rawls hat Gerechtigkeit immer Vorrang vor Effizienz und Wohlfahrt. Vgl. M. Below, Libe-
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In der anthropologischen Dimension habe das liberale Menschenmodell einen
possessiven Charakter. Ein Einzelwesen lasse sich durch gewissene Eigenschaften
und Giiter kennzeichnen, aber die Eigenschaften und Giiter wiirden nicht die Natur
des Einzelwesens bestimmen, sondern das Einzelwesen besitze sie einfach. Selbst
wenn ein Individuum A gewisse Eigenschaften und Giiter X, Y, Z besitzt, bedeute
das nicht, dass X, Y, Z die Natur des Individuums mitbestimmen. Sie seien gegen-
iber A zufillig und &uflere. Es gebe folglich eine Trennung zwischen dem Kern der
Personlichkeit und ihren Eigenschaften. Ein Individuum koénne ehrlich und fromm
sein, aber die Ehrlichkeit und Frommigkeit wiirden nicht zur Natur des Menschen
gehoren.

Was ist also die menschliche Natur? Was ist unter dem ,,Schleier des Nichtwis-
sens® zu beobachten? Was ist am Ende dieses Prozesses? Selbst die Liberalen seien
in diesem Punkt nicht einmiitig, obwohl die meisten von ihnen bestétigen, dass das
Wichtigste in der menschlichen Natur die Féhigkeit sei eine Wahl zu treffen. Alle
anderen Eigenschaften und Féhigkeiten seien sekundér und nicht verpflichtend.

Auf der (meta)ethischen Ebene habe das liberale Menschenmodell eine deonto-
logische Gestalt. Dem Individuum spricht man unverduf3erliche Rechte (auf Leben,
Freiheit und Eigentum) zu, ohne jedoch zu bestimmen, welchen Giitern die Rechte
dienen sollen?'. Rawls und andere Liberale behaupten, der Vorrang der Rechte vor
den Giitern sei moralisch und rational berechtigt. Nur auf diese Weise konne man
konkreten Personen eine Wahlfreiheit der Lebensziele gewédhrleisten und sie vor
dem Zwang zum Respektieren der fremden Werte bewahren. Dadurch sei auch ein
Fehler der teleologischen Ethik zu vermeiden. Der Fehler bestehe darin, dass man
zuerst arbitrir bestimme, was ein Gut bzw. Ziel sei und danach formuliere man, was
berechtigt und moralisch korrekt sei um das Ziel zu erreichen®.

4. Die Anthropologie des Kommunitarismus

Dem liberalen Menschenmodell mdchten die Kommunitarier einen anderen ge-
geniiberstellen. Die wahrscheinlich detaillierteste Kritik an Rawls” Theorie stammt
von Michael Sandel®. Sein Hauptargument besagt, dass der Liberalismus auf einer
Reihe falscher metaphysischer, anthropologischer und metaethischer Auffassungen
beruhe: z.B. darauf, dass ,,Gerechtigkeitsforderungen unbedingt und universal sind,
dass wir voneinander nicht genug wissen konnen, um gemeinsame Zwecke zu teilen,
dass wir unsere personliche Identitdt unabhéngig von unseren gesellschaftlich vor-

ralismus versus Kommunitarismus. Sozialphilosophische Positionen zu Multikulturalitdit
und Grundrechten. (Rawls "Theorie. Die Voraussetzungen), http://bi-node.teuto.de/leute/m.
below/lib-komm-referat/lib-komm-referat.html [8.06.2004]; J. Rawls, Eine Theorie der
Gerechtigkeit, a. a. O., S. 81.

2 Vgl. ebda. (Liberalismus. Geschichte).

2 Vgl. P. Przybysz, Dwa modele cztowieka. O sporze liberalizm — komunitaryzm, a. a. O.

2 Vgl. M. Below, Liberalismus versus Kommunitarismus (Sandels kommunitaristische Kri-
tik), a. a. O.
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gegebenen Zwecken bestimmen kdnnen“*. Demzufolge lautet die zentrale These
Sandels: Es kann keine kontextlosen Subjekte geben und weitergehend keine kon-
textlose Moral®.

Also habe in der methodologischen Dimension das kommunitaristische Men-
schenmodell einen ,,konkreten* Charakter. Aus der kommunitaristischen Sicht seien
Menschen keine idealen Abstrakta, die nicht in der Wirklichkeit greifbare Eigen-
schaften hitten. Kommunitarier bevorzugen die Individuen als konkrete, in einer
politisch, kulturell, soziologisch, religios etc. bestimmten Situation existierende Per-
sonen zu behandeln. Sie fordern daher alle Eigenschaften des Menschen und vor
allem diese, die aus der konkreten Gesellschaft, in der der Mensch sich befindet,
hervorgehen, zu beriicksichtigen.

Eine der Proben, ein Menschenbild konkret zu fassen, ist ,,die narrative Konzep-
tion des Ichs® von Alasdair MacIntyre. Diese Konzeption wurde dargestellt im Buch
u. d. T. After Virtue (Der Verlust der Tugend)*. Maclntyre versucht eine Alternative
zu allen Konzeptionen, die sich auf globale, simulierende, hypothetische Modelle
des Staats und des Menschen berufen, zu schaffen. Der Verfasser sucht angemesse-
ne Bezeichnungen, die es ermoglichen, Personen, die unter den jeweils historisch
und kulturell bestimmten Bedingungen leben, zu beschreiben, ohne sie zu idealisie-
ren. Nach Meinung Maclntyres seien die Biografien einzelner Menschen ,,narrativ*
strukturiert. Das heif3t: Thre Identitdt konnten die Menschen nur in einer partikularen,
narrativen Gemeinschaft finden. Um es genauer zu fassen: Es geht um die Familie,
die Nachbarschaft, die Stadt, den Stamm oder die eigene Nation. Das den Menschen
umgebende Milieu sei somit von groBer Bedeutung und bestimmt nicht etwas Zufal-
liges oder Uberfliissiges.

Wenn es um die anthropologische Dimension geht, verweisen die Kommunita-
rier auf den konstitutiven (nicht possessiven, wie das der Liberalismus behauptet)
Charakter des Menschenmodells. Ein Individuum sei nicht mehr unbegrenzt selbst-
standig, vollig autonom herrschend iiber seine Eigenschaften und Giiter. Das alles
bilde die Identitit. Deswegen konne das Individuum sich davon nicht lossagen, ohne
die Identitdt zu verlieren. Anderseits sei jeder Versuch etwa eines Entzuges des Ver-
mogens vom Individuum oder einer Umgestaltung des kulturellen, gesellschaftli-
chen Kontextes gleichzeitig ein Angriff auf die individuelle Integritdt der Person.

Ein Individuum verfiigt nicht so weit {iber sich selbst, dass es sich von der realen
Welt und Umgebung trennen kann, um in eine ideale Welt der universalen Ideen und
Grundsitze einzugehen. Jede Person miisse sich selbst ganz konkret als Tochter, als
Sohn, als Biirger einer Stadt, als Landsmann etc. sehen und verstehen.

2 A. Gutmann, Die kommunitaristischen Kritiker des Liberalismus, [in:] Kommunitarismus.
Eine Debatte iiber moralischen Grundlagen moderner Gesellschaft, hrsg. von A. Honneth,
Frankfurt a. M/New York 1994, S. 70.

» Vgl. R. Forst, Kommunitarismus und Liberalismus — Stationen einer Debatte, [in:] ebda.,
S. 185.

2 A. Maclntyre, Der Verlust der Tugend. Zur moralischen Krise der Gegenwart, Frankfurt/M.
1995. (Original: After Virtue, University of Notre Dame Press 1984).
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Im Unterschied zum Liberalismus verkiinden die Kommunitarier einen teleolo-
gischen Charakter der (meta)ethischen Dimension des Menschenbildes. Der Vorrang
der Rechte vor den Giitern sei iberhaupt keine weltanschauliche Neutralitét, sondern
auch eine Parteilichkeit. Ist nicht die absolute Wahlfreiheit, die der Liberalismus
fordert, auch ein partikularistisches Gut, das darin besteht, dass jeder machen kann,
worauf er Lust hat? In diesem Ansatz sei die liberale Ethik keine Ethik von hoherem
Niveau, wie man das manchmal darstellt, sondern auch ein partikularistisches Ethik-
system, das einem gewissen Benehmensmuster den Vorrang einrdumt, rechtfertigend
zugleich die unmifige Befriedigung der Bediirfnisse mit den Menschenrechten?’.

5. Visionen der Gesellschaft

Aufgrund der Anthropologie kann man weitergehend eine Vision der Gesell-
schaft bilden. Die allgemeine, kommunitaristische Alternative zur Individualisie-
rung, Okonomisierung und Entsolidarisierung der modernen Gesellschaft sei eine
»Aktivierung und Starkung von Gemeinschaften, kommunitiren Gebilden und Tra-
ditionen, in welchen Menschen kulturelle Identitit, soziales Ethos, Solidaritit bzw.
Gemeinsinn erfahren, eintiben und verinnerlichen k6nnen‘?,

Im weiteren Teil der vorliegenden Bearbeitung versuchen wir die zwei wohl be-
deutsamsten kommunitaristischen Beitrdge zur Diskussion iiber die Gestaltung der
gegenwartigen Gesellschaft darzustellen.

6. ,,Sphiiren der Gerechtigkeit® — Michel Walzer

Michel Walzer teilt die Meinung, dass die liberale Theorie die Praxis libera-
ler Gesellschaften exakt widerspiegele und dass der Liberalismus eine asoziale
Gemeinschaft gesichtsloser Individuen schaffe. Er bemerkt aber auch, dass man in
einer liberalen Gesellschaft stets das Ideal einer noch freieren Gesellschaft postulie-
re. Der Einzelne miisse hierdurch immer wieder nach hoheren Zielen streben und
dieses stiandige, individuelle Voranschreiten bringe die Individuen stets aufs Neue in
den Gegensatz zur Gemeinschaft®. Walzer erkennt also den Kommunitarismus als
Gegengewicht zu diesem Voranschreiten an. Das Gegengewicht stérkt die im Libe-
ralismus enthaltenen Gemeinschaftselemente und die bestehenden Gemeinschaften.
Diese Gruppen, z.B. Gewerkschaften, kirchliche Wohlfahrtseinrichtungen oder an-
dere Gemeinschaften, in denen Menschen zusammenarbeiten, miissten vom Staat
unterstiitzt werden®.

2 Vgl. P. Przybysz, Dwa modele cztowieka, a. a. O.

% A. Anzenbacher, Christliche Sozialethik. Einfiihrung und Prinzipien, Paderborn 1998,
S. 117.

» Vgl. M. Below, Liberalismus versus Kommunitarismus (Komplexe Gleichheit: Michael
Walzer), a. a. O.

30 Vgl. P. Rottlander, Ethik der Solidaritdt, a. a. O., S. 233.
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Aber in den klassischen Fragen des Sozialstaates, wie Renten- und Arbeitslosen-
versicherung, ist Walzer mehr zuriickhaltend. Er verlangt nur, dass jeder Person ein
elementares Mall an Wohlfahrtsleistungen, an Schulbildung und an polizeilicher Si-
cherheit garantiert werden muss. Wir beriihren jetzt wieder das Problem der Gerech-
tigkeit und der Gleichheit. Was bedeutet das genauer? Den Gedanken Walzers, der
u. a. im Buch u. d. T. ,,Sphéren der Gerechtigkeit**!' ver6ffentlicht wurde, versuchen
wir mit Hilfe einer Vorlesung von Professor W. Reese-Schifer ndher zu erldutern®.

7. Simple und komplexe Gleichheit

»Das Geheimnis des Politischen, wie Michel Walzer es konzipiert — behauptet
W. Reese-Schifer — ist die Auffassung der Gesellschaft als eine in Sphéren getrennte
Welt. Wenn in ihr Gerechtigkeit verwirklicht werden soll, kann dies nicht nach einem
einheitlichen Schema geschehen, sondern so, dass die Giiter, die in jeder einzelnen
dieser Sphéren zu verteilen sind, nach ihrer Beschaffenheit analysiert und bewertet
und je nach ihrer Art auf ganz unterschiedliche Weise verteilt werden*.

Die ,.traditionelle®, distributive Dimension der Gerechtigkeit, die die einfache
Gleichheit als Ziel hat, sei also nicht nur kaum durchzufiihren, sondern auch uner-
wiinscht. Die einfache Gleichheit, bei der jeder so viel wie der andere hat, sei wirt-
schaftlich sinnlos und nur durch Anwendung von massivem Zwang zu erreichen®.
Deswegen schldgt Walzer eine andere Konzeption vor und zwar die ,.komplexe
Gleichheit®. Um es genauer zu fassen: Es geht darum, dass die Position eines Biir-
gers in der einen Sphiére, die dadurch gebildet wird, dass man dort ein speziales Gut
bekommen kann, z. B. Reichtum, Macht, Arbeit, Ehre, Liebe etc., nicht benachteiligt
bzw. privilegiert wird durch seine Position in einer anderen Sphére. ,,So kann Biirger
X Biirger Y bei der Besetzung eines politischen Amts vorgezogen werden mit dem
Effekt, dass die beiden in der Sphére der Politik nicht gleich sind. Doch werden sie
generell so lange nicht ungleich sein, wie das Amt von X diesem keine Vorteile liber
Y in anderen Bereichen verschafft, also etwa eine bessere medizinische Versorgung,
Zugang zu besseren Schulen fiir seine Kinder, groflere unternehmerische Chancen
usw.“¥. Also konne man nicht allgemein giiltig feststellen, welche Art von Vertei-
lung gerecht ist, weil die Art in jeder Sphére anders ist. Im Bereich des Geldes etwa

3' M. Walzer, Sphdren der Gerechtigkeit. Ein Plidoyer fiir Pluralitdt und Gleichheit, Frank-
furt a. M. /New York 1992. (Original: Spheres of Justice. A Defence of Pluralism and
Equality, New York 1983).

2 Vgl. W. Reese-Schifer, Kommunitarismus auf dem Priifstand. Sozialpolitik zwischen Staat,
Markt und Zivilgesellschafi. Ein Vortrag von Dr. phil. habil. Walter Reese-Schdfer (Univer-
sitdt Halle) am 25. Januar 1996 in der Universitdt Tiibingen, http://www.tuebinger-forum.
de/kommunit/komm_t1.htm, [19.05.2001]

3 W. Reese-Schifer, Kommunitarismus auf dem Priifstand (Simple und komplexe Gleich-
heit), a. a. O.

3 Vgl. K. Hilpert, Individuelle Freiheitsentfaltung und Gemeinwohlbezug, a. a. O., S. 179.

3% M. Walzer, Sphdren der Gerechtigkeit, a. a. O., S. 49.

29



STUDIA PARADYSKIE tom 21

spiele der Markt die wichtigste Rolle, im Bereich der Amtervergabe das Verdienst
und in der Sphére von Gesundheit oder Sicherheit sei das entscheidende Kriterium
die Bediirftigkeit. Komplexe Gleichheit bedeute demzufolge, dass es verschiedene
Prinzipien der Verteilung, eine sinnvolle Pluralitit von Griindsétzen gibt und dass
die Art der Verteilung abhédngig von den Sensibilitidten und Intuitionen der Mitglie-
der einer historisch gewachsenen Gemeinschaft seien®. ,,Walzer erteilt Ungleich-
heiten innerhalb der einzelnen Sphiren keineswegs eine Absage, solange diese sich
nicht iiber verschiedene Bereiche hinweg fortsetzen’,

8. Die Losung der Verteilungsfrage

Wie sich die Trennungslinien zwischen den einzelnen Sphéren ziehen lassen und
welche Art der Distribution in jeder von ihnen gerecht ist, ist abhéngig von den
Uberzeugungen, die in einer Gemeinschaft verbreitet sind. Nur durch den Appell
an gemeinsame Bedeutungen lassen sich also entsprechende Losungen fiir gesell-
schaftliche Probleme finden. Die Verteilungsfrage im Wohlfahrtsstaat soll nach den
allgemein akzeptierten Kriterien geregelt werden. Was anerkannt wird, muss somit
aus der demokratischen Diskussion resultieren. Deswegen seien folgende, allgemei-
ne Prinzipien zu nennen:

e Jede politische Gemeinschaft muss den Bediirfnissen ihrer Mitglieder in
der ihnen von allen gemeinsam beigelegten Bedeutung nachkommen.

e Die Giiter miissen gemil3 den Bediirfnissen verteilt werden.

e Die Verteilung muss die allem zugrunde liegende Gleichheit der Mitglied-
schaft anerkennen und bewahren‘.

9. Die Triger der Sozialpolitik

Ein besonders wichtiges Thema ist Walzers Position zum Wohlfahrtsstaat. Wal-
zer beschreibt den modernen Wohlfahrtstaat als System verstaatlichter Verteilung.
Der Staat iibernimmt die ganze oder teilweise Kontrolle iiber bestimmte Schliis-
selgiiter um diese Giiter nach rechtlich definierten Bediirfniskriterien an alle bzw.
bestimmte Gruppen der Biirger zu verteilen. Die verstaatliche Distribution sei aber
nicht die verstaatlichte Produktion, die im sozialistischen und kommunistischen
Staat eine grundlegende Rolle spielt. Das sei schon weltweit bekannt, dass nur die
verstaatlichte Distribution in bestimmten Bereichen einen gewissen Organisati-
onserfolg erzielen konne. Aber diese Methode habe auch verschiedene Nachteile:
zentralisierte Kontrolle, biirokratische Organisation und einheitliche Regelungen.
Walzer schlédgt daher eine Vergesellschaftung des ganzen Wohlfahrtsstaates vor. Es
gehe um die Ubertragung sozialpolitischer Aufgaben vom Staat auf die Zivilgesell-

3 Vgl. K. Hilpert, Individuelle Freiheitsentfaltung und Gemeinwohlbezug, a. a. O., S. 180.

37 W. Reese-Schifer, Kommunitarismus auf dem Priifstand (Simple und komplexe Gleich-
heit), a. a. O.

3% M. Walzer, Sphdren der Gerechtigkeit, a. a. O., S. 134.
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schaft®’, die eine Zwischenstellung zwischen Staat und Privatsektor einnehme. Trotz
des Problems, das darin bestehe, dass die Zivilgesellschaft eine schwache Position
gegeniiber dem Staat habe, schligt Walzer vor, Wege zu finden, wie die Stirken
der Zivilgesellschaft genutzt und ausgebaut werden kdnnen anstatt vom wachsenden
Aktivismus des Staates liberwaltigt zu werden.

Diese Konzeption kann man anhand des US-amerikanischen Erziehungssek-
tors veranschaulichen. Vom Staat wire Effizienz und allgemeine Gleichverteilung
zu garantieren, wihrend die ortlichen Mitverwaltungsinstanzen sich um die lokale
Anbindung und Biirgerndhe kiimmern. Walzer will — behauptet W. Reese Schéfer —
,Mittel und Wege finden, um Freiwillige in die Aktivititen der sozialen Sicherung
einzubeziehen. Der die Griindbediirfnisse garantierende Wohlfahrtsstaat soll so eine
gewisse Balance in einer Art von Wohlfahrtsgesellschaft finden“*’. Deswegen ist
es erstens wichtig fiir Walzer die Zahl der an der Distribution beteiligten Menschen
zu erhohen. Es gehe sowohl um die Wohlfahrtsempféanger, die selbst bei der Ver-
teilung berticksichtigt werden konnten, als auch um die Helfer, die ehrenamtlich
arbeiten oder teilweise vom Staat bezahlt wiirden. Zweitens kiime es darauf an, die
Wohlfahrtsprogramme nicht nur fiir die Armen, sondern auch mit ihnen zusammen
zu planen und zu entwickeln. Das alles sei besonders schwierig, deshalb miisse der
Staat stark genug sein um diese Tatigkeit zu finanzieren und dariiber Oberaufsicht zu
behalten*!. Es sei nicht so wichtig besonders viel Mittel aufzubringen oder sie mog-
lichst gerecht zu verteilen. Viel wichtiger sei die partizipative Weise der Distribution
und das ist das Hauptinteresse der Kommunitarier*.

10. ,,Die gute Gesellschaft* — Amitai Etzioni

Vorliegende Bemerkungen zu sozialen Propositionen von A. Etzioni werden ge-
tan vor allem auf der Basis des Artikels von Stefan Lange®.

a. Anthropologische Voraussetzungen

Etzioni geht in seiner Suche nach der ,,guten Gesellschaft™ auch von der Anthro-
pologie aus. Er lehnt sowohl den anthropologischen Pessimismus (z. B. bei Hobbes)
ab, der den Menschen fiir grundsétzlich verworfen erklart, wie auch den anthro-
pologischen Optimismus (z. B. bei Rousseau), der die menschliche Natur fiir gut

¥ Die Zivilgesellschaft sei aus verschiedenen Vereinigungen u. a. Gewerkschaften, Partei-
en, Bewegungen, Interessengruppen usw. zusammengesetzt. Siec habe wie der Staat den
Offentlichkeitscharakter und wie der Staat sei auf das Gemeinwohl ausgerichtet aber sie
diirfe nicht das Gewaltmonopol ausiiben. Vgl. W. Reese-Schifer, Kommunitarismus auf
dem Priifstand (Die Tréger der Sozialpolitik), a. a. O.

4 W. Reese-Schifer, Kommunitarismus auf dem Priifstand (Die Trdger der Sozialpolitik),
a.a. 0.

#'Vgl. M. Walzer, Sphdiren der Gerechtigkeit, a. a. O., S. 146.

2 Vgl. W. Reese-Schafer, Kommunitarismus auf dem Priifstand (Die Tréger der Sozialpoli-
tik), a. a. O.

®Vel. S. Lange, Auf der Suche nach der guten Gesellschaft, a. a. O., S. 255-274.
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hélt. Der Pessimismus verlangt méchtige Institutionen um eine kollektive Ordnung
und ein zivilisiertes Zusammenleben zu ermdglichen. Der Optimismus dagegen be-
hauptet, dass eben die Institutionen der kollektiven Ordnung durch ihren Zwang aus
einem guten einen schlechten Menschen machen.

Etzioni hélt die beiden Pole fiir extrem. Der anthropologische Pessimismus ent-
spreche dem Stadium der menschlichen Entwicklung unmittelbar nach der Geburt.
Ohne Hilfe anderer Menschen, kann sich das Neugeborene nicht aus sich selbst her-
aus zu einer gemeinschaftsfahigen Person entwickeln. Die Gemeinschaft ist dafiir
verantwortlich, das soziale Potenzial durch die interaktive Sozialisation und Inter-
nalisierung von Werten im Kind zu aktivieren und die ,,inneren Stimmen der Mo-
ral“ zu Wort kommen zu lassen. Der Internalisierungsprozess hort jedoch mit der
Kindheit nicht auf, sondern geht weiter und ist immer einer Gefahr des Riickschrittes
ausgesetzt, weil ,,die Stimmen der Moral“ innere Stimmen des Kampfes zwischen
dem triebgesteuerten und dem moralischen Selbst sind. Wichtige Katalysatoren zur
Wertinternalisierung sind, laut Etzioni, eine intakte moralische Infrastruktur in allen
gesellschaftlichen Institutionen und gemeinschaftliche (religiose oder politische) Ri-
tuale®. Diese Rituale (etwa Graduierungsrituale in Schulen, Hochzeitsrituale, Fei-
ern zur Ehrung gemeinschaftsrelevanter historischer Ereignisse usw.) haben als eine
Aufgabe Wertbindungen zu erneuern und die kommunitére Potentialitit des Men-
schen zu wahren. Bei einer genaueren Analyse des Gedankens von Etzioni kann
man feststellen, dass Etzioni in seiner Anthropologie sowohl auf die aristotelische
Tradition (die moralische Potentialitdt) als auch auf die Psychoanalyse von S. Freud
(das triebgesteuerte und gleichzeitig moralische Selbst) zuriickgreift.

b. Die Pole der Gesellschaft

Als Soziologe schlédgt Etzioni, neben der anthropologischen Grundlagentheorie,
ein makrosoziologisches Gleichgewichtsmodell als ein Analyseinstrument vor. In
dem Modell lésst sich eine jeweilige Gesellschaft auf einer Skala zwischen den Po-
len ,,Ordnung™ und ,,Autonomie* fixieren.

e Der Pol ..Ordnung" — Die Welt des homo sociologicus

Den Pol ,,Ordnung®, wenn es um die Makro-Ebene (die Soziologie) geht, kann
man beschreiben als ,relativ unbewegliche Strukturen und Prozesse in Wirtschaft
und Gesellschaft sowie als ein starker Staat mit durchsetzungsfahigem Sanktions-
apparat und einem hohen Maf} an wohlfahrtsstaatlichen Regulierungen“®. Auf der
Mikro-Ebene (die Anthropologie) bedeutet es ein durch Religion, Ideologie, Status
und Normen gebundenes Individuum. Obwohl Etzioni ein Gesellschaftsmodell, das
nur Ordnung durch Zwang und Konditionierung abhebt, verwirft, betont er aber die
gesellschaftskonstituierende und -erhaltende Rolle einer Ordnung, die mit der inne-
ren Stimmen der meisten Menschen in einer Gesellschaft iibereinstimmt.

# Vgl. Spiegel-Gesprach. Hart im Sinkflug. Der US-Soziologe Amitai Etzioni iiber den
Zwang, die Gesellschaft wieder an Werten auszurichten, ,,Der Spiegel” (10) 1996.
# S, Lange, Auf der Suche nach der guten Gesellschaft, a. a. O., S. 258.
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e Der Pol ., Autonomie® — Die Welt des homo oeconomicus

Hier geht es auf der Makro-Ebene um sehr bewegliche wirtschaftliche und ge-
sellschaftliche Strukturen und Prozesse in einem schwachen Staat. Auf der Mikro-
Ebene zeigt sich ein ,,exzessiver Individualismus® lauter ungebundener Selbstkon-
zepte. In solch einer Gesellschaft sucht jeder seinen individuellen Nutzen. Das kniipft
an den Hobbeschen Kriegszustand und an die Meinung an, es gébe nur Individuen,
aber keine Gesellschaft.

c. Die Basis des Gleichgewichts

Die beiden Pole sind, nach Etzioni, abzulehnen, weil es um ein Gleichgewichts-
modell geht, in dem es ein drittes Element geben muss, das zwischen den beiden
Polen liegt. Das wire eine ,,inverse Symbiose* in eben Etzionis ,,guter* oder ,,kom-
munitiarer” Gesellschatft, ,,in der Ordnung und Autonomie so verschriankt sind, dass
sie sich wechselseitig verstarken und nicht als ausschlieBlich zentripetale (bei einem
Ubergewicht der Ordnung) oder zentrifugale (bei einem Ubergewicht der Autono-
mie) Krifte die Gesellschaft zu komprimieren bzw. zu zerreilen drohen“.

Die ideale soziale Basis des Gleichgewichts ist, laut Etzioni, eine Gemeinschatft.
Und als Vorbild der Gemeinschaft weilit Etzioni auf ein Dorf hin. Ein Dorf wére
ein typischer empirischer Fall fiir die Gemeinschaft, die die Entwicklung einer so-
zialintegrativen Moral und eine Wir-Orientierung ermdglicht. Eine Gemeinschaft ist
nédmlich nicht nur ein Netz der Beziehungen zwischen den Individuen einer Grup-
pe, sondern auch ,,ein Gefiihl der Verpflichtung gegeniiber gemeinsamen Werten,
Normen und Bedeutungen, gegeniiber einer gemeinsamen Geschichte und Identitét
— kurz, gegeniiber einer bestimmten Kultur*’.

Ein solcher Ansatz steht aber im Widerspruch zur allgemeinen gegenwértigen
Tendenz, die sowohl von der linksliberal-individualistischen Gegenkultur der sech-
ziger Jahre als auch vom 6konomischen Neoliberalismus der siebziger Jahre gepflegt
wird und dieses soziale Ordnungsmuster diskreditiert®. Ein Beispiel fiir die stabi-
le gesellschaftliche auf ,,dorfliche” Weise gestaltete Ordnung wéren (mit einigen
Schattenseiten) die streng von den christlichen Werten, die damals fast allgemein
anerkannt wurden, geprigte USA der flinfziger Jahre. Seit den sechziger Jahren ist
es so nicht mehr. Mit der so genannten 68er-Bewegung begann die Gegenkultur,
die die alten kollektiven Ordnungsmuster, die die Pflichten des Einzelnen fiir die
Gemeinschaft betonten, langsam beseitigte und durch einen neuen Individualismus
ersetzte, die Rechte des Einzelnen gegen die Gemeinschaft bevorzugte®. Es wire
aber nicht gut und natiirlich unméglich in den Zustand der fiinfziger Jahre zuriick-
zukehren. Deswegen mochten die Kommunitarier ein Therapieprogramm populér
machen um die beiden Pole, Ordnung und Autonomie, miteinander zu versdhnen.

% S, Lange, Auf der Suche nach der guten Gesellschaft, a. a. O., S. 260.

4 A. Etzioni, Die Verantwortungsgesellschaft. Individualismus und Moral in heutigen De-
mokratie, Frankfurt/M 1998, S. 177.

% Vel. S. Lange, Auf der Suche nach der guten Gesellschaft, a. a. O., S. 260.

* Ebda., S. 263.
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Eswire ,,eine funktionale Alternative zu den traditionellen Werten: eine Mischung aus
freiwillig akzeptierter Ordnung und gut geschiitzter, aber dennoch gebundener
Autonomie*°.

d. ,.Die Gemeinschaft der Gemeinschaften‘

Natiirlich ist eine Gemeinschaft wie z.B ein Dorf nicht ideal und Etzioni bemerkt
diese Tatsache ganz bewusst. Er betont zwei Gefahrdungspotentiale: erstens die Re-
pression des Individuums und zweitens die Abschottung und Repression anderer
Gemeinschaften. Deswegen verlangt Etzioni die Gesellschaft zu aktivieren. Die Ge-
sellschaft versteht er aber als ,,die Gemeinschaft der Gemeinschaften® und ihre Auf-
gabe bestehe darin, in den Beziehungen zwischen partikularen Gruppen Achtung fiir
Ordnung, aber gleichzeitig fiir Autonomie zu sichern.

Es gibt also noch eine Dichotomie in der Gesellschaft, und zwar ein Gleichge-
wichtspaar Partikularismus versus Universalismus. ,,Es muss einen Kernbestand all-
gemein akzeptierter und befolgter Werte geben, der auch die Gemeinschaften unter-
einander verbindet. Aus welchen Werten das integrative Werte-Set sich im Einzelnen
zusammensetzt, kann nur von der »Gemeinschaft der Gemeinschaften« verhandelt
und entschieden werden*'.

Was wiire also nach Etzioni ein Grundwertekatalog in einer kommunitaristischen
Gesellschaft? Es gibt hier drei Punkte zu ernennen.

e Demokratie, die auf jeden Fall ein substantieller Wert ist, den man nie preis-
geben darf.

e Die Verfassung, in der verbiirgte Werte mit den mehrheitlich geteilten Wer-
ten der Gesellschaftsmitglieder libereinstimmen.

e Gesellschaftsweite Dialoge, in denen die Formen der Auseinandersetzung
zwischen der Werten verschiedener Gemeinschaften (wenn es z. B. um den Konflikt
um die Legitimitdt von Abtreibungen geht) zivilisiert werden sollen. In den Dialo-
gen, die dank modernster Telekommunikationstechnologie weltweit gefiihrt werden
konnen, ist es nicht so wichtig das verniinftigste Argument vorweisen zu konnen,
sondern den besten Kompromiss zu erzielen>.

AuBlerdem wird Etzionis gute Gesellschaft, wie iibrigens bei anderen Kommu-
nitariern, streng nach dem Prinzip der ,,Subsidiaritit™ geregelt. Die folgenden vier

0 A. Etzioni, Die Verantwortungsgesellschaft, a. a. O., S. 111.

5''S. Lange, Auf der Suche nach der guten Gesellschaft, a. a. O., S. 271.

2 Vgl. Ebda., S. 273; ,,.Deshalb plddiere ich fiir [...] das Nachdenken iiber die »gute Ge-
sellschaft«. Ich meine damit vor allem die Notwendigkeit von »moral dialogues« in der
Gesellschaft. Diese moralischen Dialoge sind etwas anders als »verniinftige Gespriache,
als kiihle und rationale Prozesse der Kommunikation, die vielleicht die jeweiligen Inter-
essen wiederspiegeln und ausgleichen, aber ohne Leidenschaft ablaufen. Moralische Dia-
loge sind dagegen oft recht leidenschaftlichen Diskussionen, die etwas verdndern in der
Gesellschaft; Prozesse, im Verlauf derer sich die gemeinsame Werte herausbilden und an
deren Ende dann auch ein Wandel der Gewohnheiten und der Einstellungen, der habi-
tis of the hearts, zu beobachten ist”. A. Etzion, Die gute Gesellschaft, ,,Taz” (6271) vom
12.08. 2000.
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Grundsitze sozialer Gerechtigkeit gehdren zum Kernpunkt von Etzionis Uberlegun-
gen zu diesem Thema®.

e Jeder Mensch ist moralisch verpflichtet, sich nach besten Kriften selbst zu
helfen. Das entspricht menschlicher Wiirde, weil sie die Abhédngigkeit von anderen
als degradierend erachtet.

e Danach tragen die Verantwortung die Nichsten, Verwandte, Freunde, Nach-
barn und andere Gemeinschaftsmitglieder. Sie kennen die Bediirfnisse des Betroffe-
nen am besten und kénnen ihm sie am besten helfen.

e Auch jede Gemeinschaft soll so weit wie moglich fiir sich selbst sorgen.

e Zuletzt miisse die Gesellschaft denjenigen Gemeinden helfen, deren Fahig-
keit zur Selbsthilfe begrenzt ist.

11. Die praktische Dimension des Kommunitarismus. Wege zur guten
Gesellschaft nach A. Etzioni

Es wurde gesagt, dass die Kommunitarier ein Therapieprogramm fiir die ge-
genwirtigen Gesellschaft populdr machen mochten und dadurch eine funktionale
Alternative zu den traditionellen Werten, eine Mischung aus Ordnung und Autono-
mie zu schaffen. Jetzt versuchen wir einige praktische Vorschlége fiir die Gestaltung
einiger der wichtigsten Gemeinschaften in der Gesellschaft kurz zu erforschen. Die
vorliegenden Forderungen und Therapievorschlidge von Etzioni sollen vor allem zu
einer Erneuerung der amerikanischen Gesellschaft fiihren, aber sie konnten auch in
Europa angewendet werden besonders wenn es um die Familie und die Schule geht.

a. Familie

Nach Meinung Etzionis solle die Familie die wichtigste Rolle in der Gesellschaft
spielen. Deswegen fordert er angesichts der deutlichen derzeitigen Krise der Familie
und ihrer Folgen, wie etwa die zunehmende Kriminalitdt von Jugendlichen, eine
Rettung bzw. Repopularisierung der grundlegenden Gesellschaftszelle. Besonders
betont er die unersetzbare Rolle der beiden Eltern, die vor allem ganz personlich ge-
geniiber der Gemeinschaft verpflichtet sind ihre Kinder zu erziehen. In der kommu-
nitaristischen Familie sollen beide die gleiche Verantwortung fiir ihre Kinder haben
und ausiiben. Also nicht staatliche Aktivititen, wie das die Linke vorschlégt, sind
die Losung der Erziehungsfrage, sondern elterliches Engagement™. ,,Die morali-
sche Erziehung kann man nicht an Babysitter und auch nicht an Kindertagesstétten
delegieren* — behauptet Etzioni und schreibt weiter: ,,Daher sollten die Arbeitgeber
den Eltern maximale Flexibilitit bieten, damit sie auch geniigend Zeit und Kraft
haben, um ihrer erzieherisch-moralischen Verantwortung gerecht zu werden — im In-

3 Vgl. A. Etzioni, Die Entdeckung des Gemeinwesens. Anspriiche, Verantwortlichkeiten
und das Programm des Kommunitarismus, Stuttgart 1995, S. 169-170; W. Reese-Schifer,
Kommunitarismus auf dem Priifstand (Grundsdtze sozialer Gerechtigkeit), a. a. O.

% Vgl. W. Reese-Schéfer, Kommunitarismus auf dem Priifstand (Familie und neue Gemein-
schaften), a. a. O.
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teresse der nichsten Generation. [...] Was aber vor allem nottut, ist ein Einstellungs-
wandel, bei den Eltern wie bei den Vorgesetzten und Kollegen. Kindererziehung ist
eine wichtige, niitzliche Arbeit, die von den Eltern wie von der Gemeinschaft zu
wirdigen statt abzuwerten ist*>>. Es wire also willkommen, wenn die Gesellschaft,
durch die modernen Kommunikationsmittel ermdglicht, mehr berufliche Arbeit in
die Haushalte verlagern wiirde. Die Eltern sollen dadurch unterstiitzt und nicht stig-
matisiert werden’®.

Etzioni fordert auch eine Erschwerung der EheschlieBung und der Ehescheidun-
gen. Der derzeitige Run auf die Scheidung steht ndmlich im Zusammenhang mit der
Sorglosigkeit bei der EheschlieBung. Je frither die Gemeinschaft durch ihre Insti-
tutionen (z. B Kirche und Schule) damit beginnt, junge Leute auf die Pflichten, die
mit Ehe und Familie verkniipft sind, vorzubereiten, umso besser fiir deren kiinftige
Stabilitét®’.

Ein ernstes gesellschaftliches Problem sei, laut Etzioni, die Scheidung als Mas-
senphdnomen. Von diesem Phinomen wiirden vor allem Kinder betroffen. Deswe-
gen sollte man Scheidungsgesetze édndern, um eine Erschwerung zu schaffen und
dadurch nicht die Scheidungen ganz zu verhindern, sondern ,,die Besorgnis der Ge-
sellschaft deutlich zu machen* und eine gerechte Betreuung fiir die Kinder, nach
dem Prinzip ,,Die Kinder zuerst®, zu sichern®. ,In Verfahren zur Ehescheidung
— mochte Etzioni — »reflexive Hiirden« eingebaut sehen. [...] Als angemessene Mittel
erscheinen ihm hier eine neunmonatige Bedenkfrist, in der Scheidungs- und Sorge-
rechtsfragen von den Noch-Eheleuten einvernehmlich zu klaren sind, sowie eine
langere Frist, die jemand zwischen der Entscheidung und einer erneuten Eheschlie-
Bung einhalten sollte*’.

b. Schule

Die Schule, die eine gegeniiber der Familie erweitere Form von Gemeinschaft
ist, solle nicht nur kognitives Wissen, sondern auch eine Erweiterung der inneren
Stimme der Moral den Kindern und der Jugend anbieten um die kiinftige Familie zu
stabilisieren und die Arbeitsmoral zu verbessern sowie den ,,staatsbiirgerlichen In-
fantilismus* bei den spéteren Erwachsenen einzudimmen. Dieser Infantilismus be-
deutet, nach Etzioni, eine Gesinnung, in der ,,das individuelle Anspruchsdenken mit
Blick auf staatliche Leistungen hoch korreliert mit dem gleichzeitigen Klagen tiber

5 A. Etzioni, Die Entdeckung des Gemeinwesens, a. a. O., S. 286-287.

56 Vegl. W. Reese-Schéfer, Kommunitarismus auf dem Priifstand (Familie und neue Gemein-
schaften), a. a. O.

57, In den USA weigern sich bereits immer mehr Priester, Pastoren und Rabbiner, die Leute
einfach »von der Stralle weg« zu verheiraten. Statt dessen bitten die Geistlichen Hoch-
zeitsaspiranten, vor der Heirat an Gruppengespriachen z. B. liber gemeinsame Entschei-
dungsfindung und Verantwortung [...] sowie familidres Wirtschaften teilzunehmen”.
S. Lange, Auf der Suche nach der guten Gesellschaft, a. a. O., S. 268.

% Vgl. A. Etzioni, Die Entdeckung des Gemeinwesens, a. a. O., S. 286-287.

% S. Lange, Auf der Suche nach der guten Gesellschaft, a. a. O., S. 268.
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zu hohe Steuern bzw. der Weigerung, sie zu bezahlen“®. | Diese Forderung stof3t oft
auf Kritik®, schreibt Etzioni. ,,Schnell wird das Gespenst religidser Indoktrination
an die Wand gemalt und die Frage gestellt: Wessen Moral wollen wir vermitteln?
Wir haben darauf eine klare Antwort: die gemeinsamen Werte der Amerikaner*¢'.
Danach kommt eine Reihe ,,amerikanischer Werte*“: die Wurde des Menschen, die
Toleranz, friedliche Konfliktlosungen, die Wahrheit, die demokratische Staatsform,
der anstandige Lohn fiir anstdndige Arbeit, die Sparsamkeit®.

Die Erziehung solle so reorganisiert werden, dass Arbeits- und Schulwelt besser
aufeinander abgestimmt werden. Fiir ein hervorragendes Instrument zur Forderung
der Selbstdisziplin hélt Etzioni etwa eine Hausaufgabe, auf die die Lehrer der linken
Gegenkultur der sechziger Jahre gar verzichtet haben angeblich wegen der ,,Uber-
forderung™ der Kinder. Um die Sensibilitét der jungen Erwachsenen fiir die Belange
des Gemeinwohls zu erhdhen und die inneren Stimmen der Wir-Identitdt bei ihnen
zu stirken pladiert Etzioni wiederum fiir ein Jahr im obligatorischen Dienste der
Nation®.

c. Gemeinschaft

Obwohl ein Dorf ein Muster der guten Gesellschaft sein kann, muss man nicht
in einem Dorf leben, um die soziale Basis der sozialintegrativen Moral und Wir-
Orientierung zu entwickeln oder zu bewahren. Das wére unmdglich. Aber man soll
nach funktionalen Aquivalenten fiir die Interaktionsnetzwerke dérflicher Gemein-
schaften suchen. Hier sind z. B suburbs, die Vorstiadte der Metropolen, die den Cha-
rakter urspriinglicher Kleinstédte imitieren, zu nennen. Aber die Gemeinschaft muss
nicht unbedingt nach dem Territorialprinzip, sondern auch durch funktionale und
professionelle Beziehungen (z. B. Campusgemeinschaften, Anwaltssozietiten oder
freundschaftliche Netzwerke) organisiert werden. Die Gemeinschaftsbildung wiére
auch ohne direkte Interaktion zu realisieren etwa durch das Internet. Aber das Wich-
tigste flir die Sozialintegration sind nach Etzioni die lokalen Gemeinschaften und
ihre Institutionen wie z. B. die Gemeinde- oder Stadtteilschule, die Ortskirche, das
lokale Museum oder biirgernahe Polizei, die nicht nur Dienstleistungstrager, sondern
vor allem Kristallisationspunkte des Gemeinschaftslebens sind. AuBlerdem koénnen
und sollen manche 6ffentlichen Ordnungsleistungen z. B. Feuerwehr, StraBenreini-
gung bis Polizeiaufsicht (,,crime watch® — Nachbarschaften) durch nachbarschaftli-
che Eigeninitiative durchgefiihrt werden. Auch eine begrenzte Wiedereinfiihrung der
peinlichen 6ffentlichen Strafen wire zu iiberlegen. ,,Z. B. konnte die Stigmatisierung
eines Alkoholstinders durch eine iiber langere Zeit am Auto anzubringende Plakette
(»Wegen Trunkenheit am Steuer verurteilt«) nicht nur moralisch wertvoller, sondern
auch effizienter [...] sein, als eine hohe Geldstrafe oder gar Gefiangnis“®,

% Ebda.

°t A. Etzioni, Die Entdeckung des Gemeinwesens, a. a. O., S. 288.

2 Vegl. Ebda., S. 289.

% Vel. S. Lange, Auf der Suche nach der guten Gesellschaft, a. a. O., S. 269, 268.
% Ebda, S. 270.
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Der subsididre Charakter sozialer Gerechtigkeit ist also fiir Etzioni von der
groBBten Bedeutung. Deswegen ist eine Starkung von Familie und Gemeinschaft not-
wendig. Nur in dem MafBe, in dem es gelingt, ist es moglich, ihnen soziale Verant-
wortung zu tbertragen und damit von unpersonlichen, ineffizienten und in vielen
Léandern auch nicht mehr finanzierbaren Form der heute praktizierten Sozialpolitik
wegzukommen“®,

12. Die Christliche Soziallehre und der Kommunitarismus — Bemerkungen

Aus christlich-sozialethischer Sicht ist das Anliegen des Kommunitarismus
zweifellos ernst zu nehmen — behauptet A. Anzenbacher®. Auch K. Hilpert teilt die
Ansicht. Seiner Meinung nach sind die Kommunitarier ernst zu nehmen, weil sie
(z. B. A. Maclntyre) religidse Gemeinschaften und theologische Uberlieferungen
wiirdigen und weil die religiésen Gemeinschaften, laut Kommunitarier, ,,einen der
wichtigsten Typen traditionaler Gemeinschaften darstellen, in denen personale Iden-
titdt gewonnen und moralisches Bewusstsein aufgebaut wird“®’. Auch das Objekt
der gegenwartigen, christlichen Sozialethik und der kommunitaristischen Sozialphi-
losophie sei gleich und zwar gehe es um die soziale Gerechtigkeit in der Gesell-
schaft®. Dariiber hinaus bestehe eine Gemeinsamkeit in der Kritik am autonomen
Individuum als Leitbild der modernen Gesellschaft. ,,Von seiten der katholischen
Soziallehre findet diese Kritik ihre deutlichste Entsprechung in der Kritik an einem
ungebremsten Kapitalismus“®. Eine andere Ubereinstimmung bestehe in dem Prin-
zip der Subsidiaritét, das Walzer als ,,Kunst der Trennungen‘ beschrieben habe. In
beiden Fillen gehe es darum, personennahe Lebenswelten trotz der Dynamik der
Gesellschaftsenentwicklung zu erhalten und die einzelnen Subjekte in ihren Ver-
netzungen gegen zentralistische Formen sozialer Sicherung und gegen politischen
Totalitarismus zu schiitzen. Die christliche Soziallehre und der Kommunitarismus
wiirden Mitwirkung, Engagement fiir die anderen, Eigenverantwortung und Selbst-
standigkeit liberschaubarer Gemeinschaften fordern. Auch die kirchliche Sozialver-
kiindigung betone stets die Rolle der so genannten ,,intermedidren* Gemeinschaften
und sehe in ihnen eine Antwort ,,auf die Auflosung traditioneller Bindungen im Zuge
der Individualisierung und auf die Wachsende Machtlosigkeit des auf sich selbst
gestellten einzelnen gegentiber der industriell organisierten Wirtschaft’’. Es gehe
darum, dass die Beziehungen zwischen den Menschen noch andere Urspriinge als
ein Tauschvertrag hitten und auch eine andere Qualitit als Gesetzeszwang. Die Kir-
che konne in der Gesellschaft eine diakonische Rolle auf der Ebene von Gemeinden,

% W. Reese-Schifer, Kommunitarismus auf dem Priifstand (Familie und neue Gemeinschaf-
ten), a. a. O.

% A. Anzenbacher, Christliche Sozialethik. Einfiihrung und Prinzipien, Padeborn 1998, S. 118.

7 K. Hilpert, Individuelle Freiheitsentfaltung und Gemeinwohlbezug, a. a. O., S. 187.

% Vel. ebda.

% Ebda., S. 188.

" Ebda., S. 189.
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sozialen Bewegungen, Gruppen und Verbénden spielen und schlieBlich auf der Ebe-
ne des unzensierten Austauschs von Erfahrungen und Sorgen als Lebenswelt und
Handlungszusammenhang von Menschen anbieten’".

Anderseits gibt es den Ansatz von T. Hausmanninger. Die kommunitaristische
Ethik sei ,,eine restlos kontextualisierte und auf Hermeneutik des Gegebenen be-
schrinkte Ethik, die auf vernunftgeleitete Prinzipienreflexion und allgemeine for-
male Grundsétze verzichten will“7?. Hausmanninger kritisiert besonders die These
Maclntyres, es gebe keine moralischen Prinzipien, sondern nur konkrete Moral-
vorstellungen und Konversionen. Wenn man diese These annimmt, gebe es kaum
noch eine Basis fiir ein ,,verstandigungsorientiertes Gespriach zwischen moralischen
Gemeinschaften“”. Der folgerichtige Kommunitarismus miisse, laut P. Przybysz,
der aber nichts mit der Christlichen Soziallehre zu tun hat, die gemeinsame Natur
fiir die allen Menschen ablehnen. Jeder philosophische, anthropologische Lehrsatz
sei auBerdem nur eine kulturellbedingte Meinung und der Kommunitarismus sei also
eine Art moralischen Relativismus, nicht aber auf der individuellen, sondern auf der
gemeinschaftlichen Ebene™. Damit gefdhrde der Kommunitarismus angesichts der
Pluralitdt der modernen Gesellschaft gegen seine eigene Absicht deren solidarischen
Zusammenhalt. Deswegen setzt Hausmanninger die kommunitaristische Ethik mit
der Vernunft- und Prinzipienethik Kants und Rawls gleich und behauptet dass ,,die
christliche Sozialethik in ihrem Selbstverstdndnis zunéchst einmal besser an eine
solche Vernunft- und Prinzipienethik anschlieBen kann, als an ein kommunitaristi-
sches Konzept“™,

Die Frage nach dem Kommunitarismus in der christlichen Soziallehre bleibt also
weiterhin offen.

Summary

In search of a good society. Communitarianism

The author of this article tries to show phenomenon of communitarianism, em-
phasizing the principles and main ideas. In the light of the phenomenon of com-
munitarianism as typified reflections revolve around questions about its assessment
of the Catholic Social Doctrine, which has been shown in this study is still an open
question. The church teaching sees in the composition of communitarianism threat
in the form of camouflaged relativism, which takes the form of a collective rejection
of any moral principles. Thus, communitarianism hits its essence: care for cohesive
society and its durability.

' Ebda., 190.

2 T. Hausmanninger, Solidaritit und Kommunitarismus, a. a. O.

3 Ebda.

™ Vgl. P. Przybysz, Dwa modele cztowieka. O sporze liberalizm — komunitaryzm, ,,Arka”,
3 (1994), S. 22-39.

> T. Hausmanninger, Solidaritit und Kommunitarismus, a. a. O.
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ks. Jarostaw Grybko
Uniwersytet Szczecinski

Cykliczna wizja Swiata w De principiis Orygenesa

Pojawienie si¢ chrzescijanstwa w granicach kultury hellenistycznej nieuchron-
nie prowadzi¢ musiato do spotkania si¢ réznych wizji §wiata. Biblijne uj¢cie czasu
i stworzenia z linearnym schematem, w ramach ktoérego wszystko, co powstato, wie-
dzie do swego kresu, skonfrontowane zostalo z cykliczng koncepcja uniwersum,
w ktorej kres wszech$wiata zapowiada i wiedzie do powstania nastgpnego.

Powstate w $rodowisku aleksandryjskim dzielo De princypiis' — pierwsza
w historii teologii chrzescijanskiej proba systematycznego przedstawienia prawd
wiary — jest doskonalym §wiadectwem przenikania si¢ objawienia z inspiracjami
filozoficznymi. Koncepcja apokatastazy Orygenesa jest wyraznym znakiem tego
procesu.

Celem artykutu jest analiza nauki Orygenesa na temat nastgpowania po sobie ko-
lejnych $wiatow poprzedzona zarysem podobnych koncepcji w ujeciu filozoficzno-
-teozoficznym.

1. Cykliczno$¢ stworzenia w Srodowisku aleksandryjskim

Aleksandria w II i III w. naszej ery byla prawdziwa stolicg kultury i nauki®.
Koegzystowato w niej wiele systemow, nurtow i kierunkow myslowych?, co sprzy-
jato powstaniu klimatu nacechowanego eklektyzmem i synkretyzmem. Koncepcja
apokatastazy (gr. ,,apokatastasis”, przywrocenie jednosci pierwotnej, odnowienie)*
wystepowata przede wszystkim w filozofii stoickiej i neoplatonskiej oraz w gnozie
(gtownie u Walentyniana). Stoicyzm i gnoza powstaty dtugo przede Orygenesem,
neoplatonizm tworzyt si¢ rOwnoczesnie z jego doktryna’.

Testy zrodtowy: Origines, Peri archon, [w:] Patrologieae cursum completus, series Graca (PG),
T. 11, J. P. Migne, Paris 1875, (107-414). Przektady na jezyk polski: O zasadach, przekt. S. Ka-
linkowski, PSP, t. 23, Warszawa 1979; O zasadach, ,,Zrodla Mysli Teologicznej”, wyd. II, przekt.
S. Kalinkowski, ft. z Filokalii, K. Augustyniak, wprow. H. Pietras, Krakow 1996.

N.Widok, Akomodacja misyjna w teorii i praktyce Klemensa Aleksandryjskiego, Opole 1992, s. 23-
-47.

Nie liczac religii i wierzen, ktorych z racji potozenia geograficznego sprzyjajacego przenikaniu si¢
kultur hellenskiej i orientalnych byto bardzo wiele. Ich rodzajow i koncepcji kosmogonicznych nie
bierzemy pod uwage, koncentrujac si¢ na wizjach, w ktére odznaczajg si¢ charakterem filozoficz-
nym.

F. Gryglewicz, Apokatastaza [w:] Encyklopedia katolicka, t.1, red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk,
Z. Sutowski, Lublin 1985, s. 755.

Orygenes studiowat filozofi¢ u Ammoniusa Sakkasa, ktory byt nauczycielem Plotyna, por. H. Pietras,
Wprowadzenie, [w:] O zasadach, wyd. 11, s. 35.
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Weczesna Stoa narodzita si¢ na przetomie czwartego i trzeciego wieku p. n. e.
za sprawg Zenona z Citium, ktory okoto 300 r. p. n. e. zatozyt szkote filozoficzna®.
Stoicy byli monistami. Uwazali, ze §wiat sklada si¢ z jednego pierwiastka — ma-
terii. Monizm stoicki byl zarazem panteizmem, poniewaz, wedtug nich, bogowie
(dusza) mieli takze natur¢ materialng. Bog okreslany byl mianem fisis, czyli jak-
by (pra)materig, ktora jest zasada czynna i forma wszystkich rzeczy. W kontek-
scie intelektualnym — ,,logosem”, tj. zasadg inteligencji, rozumnos$ci i duchowosci
a tworczym pneumq, rozzarzonym tchnieniem, ktore jak ogien wszystko przenika
i przeksztalca’. ,,Logos” i ,,pneuma” sa czesto sg okresleniami synonimicznymi.

Wszystko, co istnieje, jest w cato$ci materialne. Jedyne rozroznienie dotyczy
pierwiastka biernego i czynnego. Pierwszym jest bezksztattna materia, bez charak-
terystycznych cech i wlasciwosci — drugim, ,,pneuma” (,,logos”) — dynamiczna sita
rozumowa, wyobrazona jako ogien lub gaz. Wszech$wiat powstaje z jednej materii
bedacej podtozem — ,logosem”, zarodkiem wszystkich rzeczy®. Z niego w pierw-
szym rzedzie powstaja cztery gtdowne elementy: ogien, element ptynny i staty, oraz
kosmos. W ten sposob, wedtug stoikow, u podstaw $wiata stoi wyjatkowy rodzaj
materii bedacy przyczyna wszystkiego, dzicki dziataniu jakiej$ sily w nim obecnej
nazwanej ,,logosem” lub ,,pneumg”, rOwniez natury materialnej. ,,Logos — pneuma”
nie tylko przyczynia si¢ do wylonienia pramaterii, lecz takze przenika $wiat. Roz-
roézniajac tzw. ,,tonos” — napigcie ognia (,,pneumy”), stoicy thumaczyli réznorod-
nos$¢, jednose i catos¢ rzeczy we wszechswiecie. ,,Tonos” wptywa na ksztatt i typ
powstatych bytow, od materii nieozywionej do ozywionej’. Rdznica wérod bytow
dotyczy gestosci, im ciata sg bardziej eteryczne, tym blizsze doskonatosci ,,pneu-
my”’'’. Przenikanie kosmosu przez ,,pneume” czyni kosmos bytem boskim'!. Stoicy
twierdzili, ze bostwo istnieje nie poza $Swiatem, lecz w nim — jest w nim jak dusza
w ciele, dlatego kosmos posiada swg $wiadomos¢ (boski ogien)!2.

Swiat uwazali za jedng wielkg cato$é. Jest kulisty, na jego krafcach znajduja sie
gwiazdy zbudowane z ognia, ziemia jest centrum wszechswiata'’. Jest jakby zywa,
rozumng jednostka, wieczng i nieograniczong rzeczywistoscig. W catosci zbudowa-
ny z pierwiastka materialnego jest doskonaty na miar¢ boska, pickny i dobry, wzor
do nasladowania dla kazdego cztowieka'*.

Jak wszystko co powstato, stoicy twierdzili, ze i kosmos musi ulec zniszczeniu.
Wyobrazali sobie, ze ogien, ktéry ma moc przeksztatcania materii, dokona zakon-
czenia $wiata w wyniku wielkiego pozaru. Zostanie w nim pochfonigta cata mate-

¢ F. Copleston, Historia filozofii, t. I, Grecja i Rzym, Warszawa 2004, s. 350.

" G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 11, przekt. E. 1. Zielinski, Lublin 1999, s. 370-376.

8 Tamze, s. 386.

® Tamze, s. 387.

10°F. Copleston, Historia filozofii I, s. 353.

' Por. C. Bartnik, Historia filozofii, wyd. 2, Lublin 2001,139-140; F. Copleston, Historia filozofii I,
s. 353-354.

12 F. Copleston, Historia filozofii I, s. 353.

13 G. Reale, Historia filozofii starozytnej I1, s. 387; F. Copleston, Historia filozofii I, s. 353-354.

14 Por. F. Copleston, Historia filozofii I, s. 353-354.
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ria. W ten sposob wszystko wroci do swego poczatku, ktorym jest ,,logos-pneuma”,
wyobrazany jako ogien. Jednakze nie jest to definitywny kres swiata'’, tylko ko-
niec jednej jego postaci. Po wielkim pozarze, gdy nastanie czas poczatkowy, ,,logos
— pneuma” powota do istnienia kolejna jego postac. Powstata w ten sposob wizja
cigglego odradzania si¢ Swiata czyni kosmogonig stoicka cykliczna'c.

Stoicka wizja $wiata charakteryzowatla si¢ materializmem i finalizmem. Neo-
platonska!”, w przeciwienstwie do powyzszej, ma charakter emanacyjny. Koncep-
cja zaktada, ze wszystko bierze swoje istnienie od jednego, boskiego bytu. Na naj-
wyzszym stopniu hierarchii, a zarazem doskonatosci, stoi Jednia — Bog, absolutnie
transcendentna, najdoskonalsza czysta jednos¢, niepoznawalna dla rozumu ludzkie-
go (nawet przez analogi¢ lub przeciwienstwo). Transcendencja doskonatosci jest tak
ogromna, ze nawet stopniowanie i porownywanie bytow nie jest w stanie do niej
doprowadzi¢. Istnienie Jedni wynika z faktu konieczno$ci istnienia bytu fundamen-
talnego dla innych, odmiennego od wszystkich, logicznie pierwszego, niedajacego
si¢ W niczym umniejszy¢'®. ,,Przeto Jedno nie moze by¢ zadng istniejaca rzecza,
lecz jest pierwsze dla wszystkich rzeczy istniejacych™”. Jednia uprzedza istnienie
nie tylko bytow, ale takze poje¢, w tym wiasne pojecie®.

Przepas¢, jaka nieuchronnie powstaje miedzy ekstremalnie transcendentng Jed-
nig a istniejacym §wiatem, przekroczona zostaje za pomoca koncepcji emanacyjne;j
stworzenia. Bog (Jednia) jest zrodlem, zasadg pierwsza, z ktoérej emanuja kolejne
byty; jest jak Stonce, ktore rozprzestrzenia swe promienie i nie pozostaje przez to
w zaden sposob umniejszone®!. Natura procesu emanacji jest konieczna, jest bez-
wolnym i ciggtym udzielaniem si¢ doskonato$ci. Wolny akt stworczy oznaczatby,
ze Bog podjat decyzje, przez co dokonat zmiany swego stanu intelektualnego. To

15 Okre$lenie powyzsze w znaczeniu logicznym jest tautologia, w kontek$cie omawianego zagadnienia
nalezy je rozumiec jako filozoficzng specyfike zagadnienia.

16 G. Reale, Historia filozofii starozytnej I1, s. 389-390. Por. J. Kelly, Poczqtki doktryny chrzescijan-
skiej, s. 25-27.

17 Wyréznia si¢ kilka szkot min. szkote aleksandryjska, ktorej tworca byt prekursor neoplatonizmu
Ammonios Sakkas; rzymska, wierng Plotynowi, nalezal do niej m.in. Porfiriusz, ktory zebrat
i uporzadkowat nauke Plotyna w sze$¢ grup zawierajacych po dziewigé traktatow (Ennea) kazda,
por. Filozofia starozytna Grecji i Rzymu. Wybor tekstow. Materialy pomocnicze dla studentow US,
red. E. Kochan, Szczecin 1990, s. 279. Dalej szkote syryjska, ktorej glownym przedstawicielem
byt Jamblich; atenska, ktorej najwazniejszym reprezentantem byt Proklos i szkole pergamonska
z silnymi elementami religijno-mistycznymi oraz druga szkote aleksandryjska z licznymi wplywami
chrzescijanskimi, por. C. Bartnik, Historia filozofii, s. 151; F. Copleston, Historia filozofii I, s. 428-
436. Sztandarowa posta¢ neoplatonizmu Plotyn (ur. ok. 204 w Lykopolis w Egipcie, zm. 269) byt
przedstawicielem szkoty aleksandryjskiej i przez jedenascie lat uczniem Ammoniosa Sakkasa. Po
nieudanej wyprawie do Persji osiadl w Rzymie, gdzie cieszac si¢ przychylnosciag Cesarza zalozyt
wlasng szkote. Por. F. Copleston, Historia filozofii I, s. 417.

18 Por. F. Copleston, Historia filozofii I, s. 419.

19 Plotyn, Enneady, 3, 8, 8 (351 d.), [w:] F. Copleston, Historia filozofii I, 419. Por. J. Kelly, Poczgtki
doktryny chrzescijanskiej, s. 27.

2 Wigcej zob. G. Reale, Historia filozofii starozytnej IV, s. 511-531.

2 Plotyn, Enneady V 4, 1-2, [w:] Filozofia starozytna Grecji i Rzymu. Wybor tekstow. Materialy pomoc-
nicze dla studentow US, s. 283-285; por. F. Copleston, Historia filozofii I, s. 420.
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przeczytoby absolutnej doskonatosci Jedni®?. Powstale byty posiadaja doskonatos¢
umniejszong wzgledem Zasady Pierwszej. Posiadanie jej pozwala emanowac dalej,
co prowadzi w konsekwencji do powstania silnie zhierarchizowanego $wiata.

Pierwsza wyemanowana z Jedni hipostaza jest Umyst — ,,Nous”, bedacy w sys-
temie Plotyna odpowiednikiem platonskiego demiurga. Przedmiotem jego istnienia
jest tylko Jednia i on sam. Nous posiada w sobie idee wszelkich bytow jednost-
kowych, chociaz ich mnogo$¢ zawarta jest w nim niepodzielnie®. Niepoliczalna
mnogos¢ niepodzielenie istniejacych idei odroznia Nous od Jedni, w ktorej nie ma
zadnego miejsca na wielo$¢*.

Z Umyshu powstala Dusza, jest niecielesna i niepodzielna, co objawia jej wyjat-
kowa doskonalos¢. W przeciwienstwie do Nous nie jest skierowana tylko na Jedni¢
i siebie sama, lecz rowniez w stron¢ $wiata zjawisk. Posiadajac role¢ facznika mig-
dzy najdoskonalszymi ogniwami hierarchii a mniej doskonatymi zostaje podzielona
na dwa rodzaje: dusz¢ wyzszg i nizszg. Pierwsza znajduje si¢ blizej Jedni, druga
stanowi centrum wszelkich zjawisk. Plotyn nazywa ja naturg — ,.fisis”*. Migdzy
Umystem a Dusza dochodzi do specyficznej interakcji. Swiat zjawiskowy, majacy
swe zrodto w ideach, nie przejawia si¢ z Nous bezposrednio, lecz na mocy odbicia
w Duszy Swiata. W wyniku tego procesu odbite przez Dusze idee staja sie ,,logoi
spermatikoi”, w czym Plotyn nawigzuje do stoicyzmu?.

Pierwszy dualistyczny byt w hierarchii kosmogonii neoplatonskiej nie wigze si¢
jeszcze z konotacjami etycznymi, cho¢ rozréznienie na wyzszg i nizszg prowadzi do
istnienia gradacji. Mimo wszystko Dusza Swiata jest zapowiedza rozdwojenia, ktére
maksimum osigga w cztowieku. Z duszy nizszej emanuja wszystkie indywidualne
dusze ludzkie, ktore posiadaja w sobie element wyzszy nalezacy do sfery Nous i niz-
szy, zwigzany z materig. Wyzsza jest catkowicie wolna od niedoskonatosci 1 wszyst-
kich wigezow cielesnych. Schodzac ze sfery doskonalszej staje si¢ dusza nizsza
ilaczy si¢ z materia. Polaczenie jej z cialem stanowi o jej upadku. Posiada charakter
dynamiczny, gdyz ma moznos¢ poruszania si¢ po szczeblach hierarchii w dot badz
w gore. Powrét w kierunku Jedni odbywa si¢ przez nawrdcenie, czyli wysitek po-
znawczy, estetyczny i moralny?’. Dusza jest uprzednia wzglgdem ciata i zyje dluze;j
od niego, cho¢ nie pamigta ziemskiego zycia.

Materia w hierarchii bytow znajduje si¢ na jej koncu. Plotyn wyobraza proces
schodzenia do tego stopnia obrazem $wiatta, ktore oddalajac si¢ od zrodta staje coraz
mniej jasne, ciemniejsze, az w koncu przeradza si¢ w ciemno$¢*. Z braku dosko-
nato$ci nie moze juz dalej emanowac. Z tego powodu materia jest antyteza Jedni.

22 Por. F. Copleston , Historia filozofii I, s. 420.

3 Por. Plotyn, Enneady, V 4, 1-2, [w:] Filozofia starozytna Grecji i Rzymu. Wybér tekstow. Materiaty
pomocnicze dla studentow US, s. 285-287; Por. F. Copleston, Historia filozofii I, s. 420.

2 Por. G. Reale, Historia filozofii starozytnej IV, s. 532-546.

2 Plotyn, Enneady 3, 8, 3, [w:] F.Copleston, Historia filozofii I, s. 421.

2 Plotyn, Enneady 4, 3, 10; 5, 9, 3,5, 9, 9; 2, 3, 17, [w:] tamze, s. 421; Por. Reale G., Historia filozofii
starozytnej IV, s. 547-559.

2 Por. Plotyn, Enneady 1, 2, 1; 4, 8,6, 6,9, 9; 6,9, 7; 6, 9, 10, [w:] tamze, s. 423-424.

28 Plotyn, Enneady, 2, 4, 3, 6, 7, 6, 3, 7, [w:] tamze, s. 422.
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Powyzszy punkt widzenia posiada wewngtrzne napigcie. Materia jako antyteza Jedni
pochodzi od Jedni!? Plotyn rozwigzuje t¢ apori¢ za pomocg odwotania si¢ do sche-
matu arystotelesowskiego. Materia, o ile jest o§wiecong forma i wchodzi w sktad
bytow, nie jest catkowita ciemno$cia; w przeciwstawieniu do porzadku inteligencji
jest samym koncem hierarchii (platoniska i neopitagorejska deprecjacja materii)®.

Bardzo szczegotowo ujeta gradacja bytow i1 zwigzanej z nimi doskonato$ci po-
siada koniec, lecz nie definitywny. Emanacja, bgdaca udzielaniem si¢ doskonato-
$ci, nie ma charakteru liniowego, tj. nie osigga kresu, ktory stabilizuje na zawsze
sytuacje kosmosu. Doskonato$¢, istniejaca w bytach w réoznym stopniu, przejawia
si¢ dazeniem powrotu do Jedni*. Najwyrazniejszym przyktadem jest czlowiek,
w ktoérym dokonuje si¢ najewidentniej proces powrotu do Jedni. Dzieje si¢ to na dro-
dze oczyszczenia, dzigki czemu czlowieka uwalnia si¢ od dominacji ciata i zmystow,
upodobania w filozofii i osiggnigciu ekstazy. Jest ona tylko chwilowa, stad pelnia
tego procesu dokona si¢ w stanie przysztym, gdy cztowiek uwolni si¢ od ciata’'. Za-
sada powyzsza dotyczy wszystkich cial materialnych, ktore, z racji wyemanowania
z boskiej jedni, posiadajg w sobie pierwiastek boski. Wszystko, co powstato, wroci
do stanu pierwotnego.

Gnoza (gr. ,,gnosis” — wiedza) stanowila zjawisko poéznoantycznego synkrety-
zmu religijnego, w sktad ktoérego wchodza: dualizm orientalny, péznozydowskie
prady religijne oraz elementy chrzeécijanstwa. Waznym etapem ewolucji gnozy byt
kontakt z chrzescijanstwem. W wyniku tego spotkania gnoza nabrata cech, ktore po-
zwolily jej odzy¢ z nowa sita w §wiecie hellenskim. Idealnym miejscem do tego — ze
swoim synkretycznym charakterem — stala si¢ Aleksandria®.

Gnoza (gnostycyzm) charakteryzowata si¢ duzg roznorodnoscia, czgsto wzajem-
nie sobie przeczacymi koncepcjami. Trudnoscia w klasyfikacji jest rowniez fakt,
ze w duzej czesci poglady przedstawiane byly za pomocg mitéw i legend, taczone
z ideami biblijnymi i chrzescijanskimi. Pomimo réznorodnosci i niespdjnosci pogla-

2 Plotyn, Enneady, 2, 4, 6, [w:] tamze, s. 422.

30 Por. C. Bartnik, Historia filozofii, s. 153.

3UF. Copleston, Historia filozofii I, s. 423-424.

32 M. Michalski, Antologia literatury patrystycznej, T. I, bmw 1975, s. 147-152; por. H. Pietras, Wpro-
wadzenie, [w:] O zasadach, s. 24; N. Widok, Akomodacja misyjna, s. 42-45; J. Kelly, Poczqtki doktry-
ny chrzescijanskiej, s. 28-30. Do Aleksandrii przeniesiona zastata na poczatku II wieku przez Cerenta
iucznia Menandra Bazylidesa (czas dziatania 120-130 n.e.). Za sprawa tego ostatniego rozpowszech-
nita si¢ bardzo szybko i przeksztalcila si¢ z wersji orientalnej w hellenska. Bazylides postugiwat si¢
pisang ewangelig (nie wiadomo blizej jaka) i traktowat ja jako Swieta Ksiege. Dodawalo to jego na-
uce szczegdlnego autorytetu i czynito popularng wérdd tamtejszych chrzescijan, por. tamze, 149-150.
Szczyt rozwoju osiagneta dzigki Walentynianowi (100-160 n.e.), ktory nastepnie przeniost swoja
szkote do Rzymu, por. H. Marou, La teologie de I’histoire dans la gnoje valentinienne ICOG, s. 215-
=226, [w:] W. Myszor, Gnostycyzm-przeglgd publikacji, ,,Studia Theologica Varsaviensa” 9 (1971)
nr 1, s. 380. Jego doktryna byta szczegolnie bliska chrzescijanstwu, poniewaz operowat terminologia
uzywana przez Kosciot. Prawdopodobnie walentynianie mieli $wiadomo$¢ przynaleznosci do wiary
chrzescijanskiej, a swoja nauke traktowali jako jej poszerzenie i poglebienie. W Aleksandrii ok. 130 1.
dziatat rowniez Karpokrates, zalozyciel osobnej sekty gnostyckiej — karpocjandw, por. Filozofia sta-
rozytna Grecji i Rzymu. Wybor tekstow. Materialy pomocnicze dla studentéow US, red. E. Kochan,
Szczecin 1990, s. 304.
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dow gnostyckich mozna w dziedzinie kosmogonicznej wyodrgbni¢ ogdlny schemat
wystepujacy z wigkszymi lub mniejszymi modyfikacjami w znacznej ilo$ci mitow.
Opierajac si¢ na wnioskach ks. Michalskiego i Pietrasa sprowadzi¢ go mozna do
pigciu punktow.

- przedstawienie skomplikowanego procesu emanowania z boskiej Pehni
(Pleromy) catej plejady eondow rodzacych si¢ kolejno z coraz mniejszym
stopniem doskonato$ci; sa one jakby archetypami przysztego $wiata;

- przedstawienie zaburzenia, czyli upadku duchow, zakonczonego ugrzeznie-
ciem boskiego pierwiastka w materii i powstania widzialnego §wiata; szcze-
gblnym reprezentantem tego procesu jest cztowiek;

- zlozenie odpowiedzialnosSci za ten stan na jednego z eonow (demiurga), kto-
ry stat sig tworca tego (nieszczesliwego) §wiata i przyczyna zta; Bog panuje
nad jego dzietem, ale dla niego jest to niewiadome;

- przekonanie, ze Najwyzszy Ojciec, ktory jest pelnig dobroci postanowit
zniszczy¢ zle dzieto eona — demiurga i w tym celu objawit si¢ w postacie
eona lub wielu eondow i objawit droge powrotu do stanu pierwotnego, pole-
gajaca na wyzwoleniu ducha z materii*.

Najbardziej znanym w Aleksandrii gnostykiem byt Walentynian, pochodzacy

z Egiptu, po roku 140 nauczyciel gnozy w szkole zatozonej przez siebie w Rzymie.
Jego charakterystyka byto inteligentnie faczenie gnozy z chrzescijanstwem?. Z tego
min. wzgledu nauka Walentyniana posiada istotne znaczenie dla ogolnej wizji gnozy
w srodowisku aleksandryjskim.

W jego koncepcji na najwyzszym miejscu znajduje si¢ Bog Ojciec zwany By-
thos, czyli Otchtan. Bedac niepoznawalnym posiada w sobie Mysl (Ennoia). Z nich
emanuja pary eonow: Nous i Aletheia, Logos 1 Zoe, Anthropos i Ecclesia. Z tych par
wyemanowaty kolejne, z ktorych ostatnim jest Madro$¢ (Sophia). Wszystkie razem
tworzg Pelnie, tzw. Plerome, ale tylko jeden Nous (Syn Jednorodzony) zna Ojca.

Dynamika tworcza rozpoczeta si¢ od popetienia grzechu. Sophia zapragneta
pozna¢ Boga i zostata za kar¢ usunicta z Pleromy. Mialo to podwojny skutek: po-
wstata substancja materialna jako ,,pt6d poroniony”, ale takze Sophia wraz z innymi
eonami otrzymata Zbawce — namaszczenie Duchem Sw. Aspekt ten (namaszczenie)
gnostycy nazywali ukrzyzowaniem Pleromy lub oddzieleniem jej od zta za pomo-
cg granicy zwanej horos wyobrazanej jako archetyp krzyza. Dzigki ukrzyzowaniu
Pleromy wszystkie eony otrzymaty zdolno$¢ poznania Boga. Odpowiedzig eonow
stat si¢ proces restytucji dobra. W pierwszym rzedzie byto nim utworzenie z siebie
— tj. ze wszystkiego, co maly najlepsze — ,,Pierworodnego”. W nastepnym etapie

33 Por. M. Michalski, Antologia I, s. 147; por. A. H. Armstrong/ R. A. Markus, Wiara chrzescijariska
a filozofia grecka, przekt. Bednarek, Warszawa 1964, s. 45-46; H. Jonas, Delimitation of the gnostic
phenomenon — tipological and historical ICOG, s. 90-104, [w:] W. Myszor, Gnoscytyzm-przeglgd
publikacji, s. 374-375; Th. Van Baaren, Towards a definition of gnosticism, ICOG, s. 161-173, [w:]
tamze, s. 378; J. Danielou, Le mauvais gouvernement du mond d’apres le gnosticisme, ICOG, 448-
-459, [w:] tamze, s. 383-384.

3 Ks. Pietras podkresla, ze jego nauki nie zostaty potgpione, por. H. Pietras, Wprowadzenie, [w:]
O zasadach, wyd. 11, s. 25.
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Sophia podejmuje akt nawrocenia si¢ dajac poczatek naturze psychicznej. Tworzy
tez demiurga, ktory miesza substancj¢ psychiczng z materig tworzac $wiat: siedem
niebios i cztowieka. Demiurg, mimo utworzenia §wiata, odznacza si¢ rysem pejora-
tywnym. Mysli, ze sam jest Bogiem, ale tak nie jest, poniewaz przez niego dziata
Sophia (lub jej nawrocona namietnos¢ — Achamth, hbr. madros¢) i Zbawca. W wyni-
ku ich dziatalnosci powstaja trzy rodzaje istot rozumnych. Niektorym ludziom daja
element duchowy, przez co powstaja pneumatycy — ludzie duchowi, ktorzy na ziemi
majg si¢ doskonali¢ i powroci¢ do Petni (sa do tego przeznaczeni). Druga grupa to
psychicy, dzieci demiurga, ktérzy muszg si¢ nawrdci¢ przyjmujac Chrystusa i jego
nauke, aby dostapi¢ zbawienia. Ostania to ludzie materialni, ktérzy nie maja zad-
nych mozliwosci zbawienia, zostang unicestwieni wraz z materia.

Koniec polega¢ bedzie na tym, ze demiurg i psychicy nawrdceni wstapig do
miejsca srodkowego (czasem siodme niebo), pneumatycy za$ wraz z Sophig do Ple-
romy. W ten sposob dojdzie do czesciowego (nie liczg si¢ materialni) powrotu stwo-
rzen do stanu poczatkowego™®.

W oparciu o przyktad stoickiej, neoplatonskiej i gnostyckiej doktryny kosmogo-
nicznej wyszczegdlni¢ mozna glowne elementy tworzace cykliczna strukturg rozu-
mienia §wiata.

1. Poczatkiem wszechrzeczy jest Monada, ktéra posiada najwyzszy stopien
doskonatosci. W stoicyzmie jest nig ,,Jogos — neuma”, byt materialny, najbardziej
ze wszystkich eteryczny; w neoplatonizmie — Jednia, catkowicie duchowej natury,
niepodzielna; w gnozie — Pleroma, w przeciwienstwie do poprzednikéw rozumiana
jako doskonala wielo$¢ eonow.

2. Inne byty pochodza z pierwotnych Monad, u Zenona sg skutkiem tonos, czyli
napigcia ognistej pneumy, u Plotyna wynikiem emanacji. W gnozie pochodzenie
zwigzane jest z elementem natury etycznej (upadkiem, grzechem), a wing za ten stan
ponosi jeden z eonow.

3. Byty powstale, im blizej znajduja si¢ pierwszej doskonato$ci, tym same sg
doskonalsze. Materia stanowi symboliczny znak oddalenia od pierwotnej doskona-
tosci, w stoicyzmie jej kryterium stanowi gesto$¢, w neoplatonizmie — stan zupehej
ciemnosci zwigzanej z minimalnym istnieniem pierwiastka doskonatosci. W gnozie
materia jest najradykalniej traktowana, gdyz utozsamiona jest nie tylko ze znakiem
oddalenia od doskonato$ci, ale stata si¢ utozsamieniem zta.

4. Wszech$wiat posiada koniec istnienia, ktory jest konicem jednej postaci kosmo-
su. Najbardziej wyrazne jest to w finalistycznym stoicyzmie, gdzie granice stanowi
wielki pozar, ktory doprowadzi do przemiany wszystkiego i ponownego poczatku.
W neoplatonizmie idee pozaru zastgpuje emanacjonizm, a dynamika wznoszenia
si¢ ku Jedni opiera si¢ na wymogach mistyczno — etycznych. Stworzenia, z racji
posiadania w sobie pierwiastka boskiego, maja mozno$¢ powrotu do doskonatosci
—Jedni. W gnozie, droga powrotu staje si¢ tajemna i duchowa wiedza. W ten sposob
wszystko, co powstato, ulegnie zniszczeniu lub powrotowi do stanu poczatkowego
(w gnozie Walentyna pneumatycy i psychicy), aby narodzi¢ si¢ na nowo.

35 Por. H. Pietras, Wprowadzenie, [w:] O zasadach, wyd. 11, s. 25.
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2. Apokatastaza wedlug Orygenesa

Przystepujac do analizy nauki w De principiis poczyni¢ nalezy zastrzezenie na-
tury formalnej. Wspoéltczesny czytelnik zna dzieto dzieki przekazom innych auto-
row, poniewaz oryginal nie zachowat si¢ do naszych czasow*. Pod koniec IV wieku
zrekonstruowat je zwolennik Orygenesa — Rufin. Wobec istnienia wielu fatszerstw
dokonywat redakcji tekstow odrzucajac te, ktore, jego zdaniem, byty nieprawdziwe.
W De principiis docieramy do mysli Orygenesa niejako posrednio. Poczynienie po-
wyzszej uwagi wydaje si¢ konieczne w celu pelnego zrozumienia specyfiki dziata
i jego zrodtowego charakteru®’.

Analizg cyklicznej wizji §wiata koncentrujemy wokol rozumienia osoby Boga,
aktu stworczego, sposobu podziatu bytow i wizji konca kosmosu.

2.1. Bog, Jedyny Stworca, wszechmogacy

Omowienie nauki Orygenesa, zawartej w De principiis, nalezy rozpoczaé od
zaznaczenia, iz autor rozumie i ujmuje jedynego Boga trynitarnie, tj. w trzech oso-
bach: Ojca, Syna i Ducha sw. W duchu swej epoki nie traktuje jednosci i boskosci
0sOb w kategoriach ontologicznych, lecz w jednej $wigtosci, godnosci, chwale oraz
(charakterystycznie dla srodowiska, w ktorym zyt) w poznaniu: ,,Wszelka bowiem
wiedza o Ojcu, dzigki objawieniu Syna, poznawana jest w Duchu $w. [...] Bo tylko
Ojciec zna Syna i tylko Syn zna Ojca a tylko Duch $w. przenika nawet glebokosci
Boze™*8. W odniesieniu do dzieta stworzenia Orygenes przypisuje Osobom Trojcy
Sw. konkretne funkcje. Bog Ojciec jest zasada i przyczyng stworzenia, Syn Bozy
— Logos jest zas$ tym, przez ktorego mozliwe byto dokonanie si¢ tego dzieta®. Du-
chowi $w. poswieca najmniej miejsca. Uznajac, ze nie ma w Nim cienia cielesnosci,
rozwoju lub mozliwos$ci popetnienia najmniejszego chocby zta (synonimy doskona-
losci), przyznaje mu role uswigcania stworzen, ktore wkroczyly i postepuja droga
zbawienia®®. Centralnymi postaciami w teologii stworzenia Orygenesa sg zatem Bog
Ojciec 1 Syn — Logos.

Wizja Boga poddana zostata u Orygenesa wzajemnym oddziatywaniem mysli
biblijnej i filozoficznej. We wprowadzeniu do merytorycznych rozwazan, na temat
glownych prawd wiary i zagadnien ich dotyczacych, umieszcza wyznanie wiary

36 Istniaty dwie grupy, zwolennikow Orygenesa: Rufin, Bazyli, Grzegorz z Nazjanzu, Atanazy, Grze-
gorz z Nyssy oraz przeciwnikow Hieronim, Justynian, Marceli z Ancyry, Epifaniusz z Salaminy, Teo-
fil. Por. S. Kalinkowski, Wstep, [w:] Orygenes, O zasadach, Pisma Starochrzescijanskich Pisarzy,
t. XXIII, Warszawa 1979, s. 8-9. Wszystkie cytaty z De principiis pochodza z pierwszego wydania
O zasadach.

37 Testy zrodtowe: Origines, Peri archon, [w:] Patrologieae cursum completus, series Graeca (PG),
t. 11, J. P. Migne, Paris 1875, (107-414). Przeklad na jezyk polski [w:] O zasadach, przekt. S. Kalin-
kowski, t. 23, Warszawa 1979; O zasadach, [w:] Zrédla Mysli teologicznej, wyd. 11, przekt. Kalin-
kowski S., fr. z Filokalii Augustyniak K., wprow. Pietras H, Krakow 1996.

38 De principiis (DP), I, 3, 4, s. 88. Wszystkie cytaty z dzieta O zasadach, przekt. S. Kalinkowski, t. 23,
Warszawa 1979.

¥ Por.DPI, 3, 1,s.85;1,3,8,s.94.

“DPI, 1,3,s.67;por. 11,7, 3,s. 161-162; I, 3-8, s. 87-95.
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Kosciota wezesnochrzescijanskiego. W jego $wietle Bog jest bytem osobowym
izyjacym. Jest Bogiem ,,[...]Adama, Abla, Seta ..., Abrahama [...], dwunastu patriar-
chow, Mojzesza i1 prorokdw [...], apostotow, Bég Nowego i Starego Testamentu™!;
,»Wszechmogacym, poniewaz wszystko »stworzyt z niczego i uporzadzit**. W in-
nym miejscu, polemizujac z gnostykami, dodaje, ze jest jedynym, tj. niemajacym
sobie rownych®. W kontekscie politeistycznej i poddanej gnostyckim wptywom
Aleksandrii ostatnie stwierdzenie nabiera znaczenia nie tylko doktrynalnego, ale
apologetycznego i polemicznego*.

Inspiracje biblijne w obrazie Boga wyrazaja okreslenia i przymioty ojcostwa,
dobroci i sprawiedliwosci. Rozumie je jako przejaw wiecznie, ciggle udzielajacej si¢
dobroczynnej mocy Bozej ku pozytkowi i dobru stworzen®. Funkcja ojcostwa wigze
si¢ z okresleniem relacji taczacych Boga i Jego Stowo, ale Bog jest takze Ojcem dla
istot, ktore stworzyt i zachowuje w istnieniu. ,,Jest to dobry Bog i taskawy Ojciec
wszechrzeczy a rdwnoczesnie stworcza i dobroczynna potgga, to znaczy moc do-
brego dziatania oraz stworzenia i opieki”*. Powyzsze rozumienie ojcostwa stanowi
zrodto nauki na temat opatrznosci Bozej, przez ktorg Bog sprawuje opieke na swym
stworzeniem. Dobro¢ i sprawiedliwos¢ to okreslenia, ktorych znaczenie zalezne jest
od kontekstu, w ktorym wystepuja. Gdy Orygenes uzywa ich tacznie, wymierzone
sg przeciw gnostyckiemu dualizmowi Boga*’. Uzyte osobno wskazuja jaki$§ charak-
terystyczny aspekt Boga. Dobro¢ zrodlo swe czerpie z przekonania o doskonato-
sci Boga. Orygenes podkresla, ze Dobry Bog nie tylko stworzyt dobre istoty, lecz
w dziele stworzenia postugiwal i postuguje si¢ dobroczynng moca*. Sprawiedliwos¢
wynika ze stworzenia wszystkich istot dobrymi i udzielenia im jednakowych darow.
Wszelkie zréznicowanie, wystepujace w $wiecie, nie jest Bozym zamiarem, lecz
wynikiem niewlasciwego uzywania wolnej woli przez istoty rozumne®. W omawia-
nym dziele Orygenes uzywa jeszcze innych okreslen, ujawniajacych jakas ceche lub
przymiot Boga Stworcy. Do tej grupy zaliczy¢ nalezy takie okreslenia jak: Lekarz,
Sedzia, Dobroczynca lub Opiekun.

Wptyw mysli greckiej uwidacznia si¢ w podkresleniu duchowej natury i trans-
cendencji. Opierajac si¢ na autorytecie stow Pisma $w. ,,Bog jest duchem i trzeba,

1 DP I, Wprowadzenie, 4, s. 61-62.

42 _Primo quod unus Deus est qui omnia creavit atque composuit”,[w:] PA, I, Wprowadzenie, 4, [w:]
Origines, Peri archon, [w:] PG, t. 11.

“Por. DPIL, 4, 1, s. 141-142.

#“Por. DPII, 5, 1, s. 146.

#,Wcale nie mozna sobie wyobrazi¢ takiego momentu, w ktorym ta dobroczynna moc nie czynita
dobrze”, [w:] DP 1, 4, 3, s. 97.

%$DPI,4,3,s.97.

47 Patrz: DP1II, 1, 9, s. 208-209.

$DPIL 9, 6, s. 176.

YDPIL 9, 6,s. 176-177: ,,Et haec exstitit [...] inter rationabiles creaturas causa diversitatis, non ex
conditoris voluntate vel iudicio originem trahens, sed propriae liberatis arbitrio”, [w:] P. Bohner,
E. Gilson, Historia filozofii chrzescijanskiej, przekt. S. Stomma, Warszawa 1962, s. 73.

DPIL,4,3,97,1V, 4, 1, s. 336.
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aby czciciele oddawali mu cze$¢ w duchu i prawdzie™' w sposob charakterystyczny
dla filozoficznego sposobu rozumowania tlumaczy, ze Boga nie mozna pojmowac
w sposOb materialny®2. Orygenes okresla Boga jako niecielesny i nieztozony, ktory
nie posiada zadnych dodatkowych atrybutéw, posrod wszystkich istot duchowych
najwspanialszy i najznakomitszy, Jedno$cia i Monada®. Zdecydowanie przeciwsta-
wia si¢ teoriom, ktore stowa: ,,Bog jest ogniem trawigcym™* traktuja jako dowod
i argument cielesno$ci Boga. ,,Rowniez tym, ktdrzy na podstawie twierdzenia »Bog
jest duchem« uwazaja Boga za istote cielesna, trzeba odpowiedzie¢ nastepujaco:
zazwyczaj Pismo $w., nazywa duchem to, co chce okresli¢ jako przeciwienstwo
trwatego i masywnego ciata™. Orygenes wyjasnia, ze przez sformutowanie ,,ogien
trawigcy” nie nalezy rozumie¢ zwyklego ognia niszczacego stome lub siano, gdyz
bytoby to niegodne Boga, lecz ogien, ktory niszczy zte mysli, uczynki i grzeszne
pragnienia’®.

Absolutna duchowo$¢ Boga nie sprzeciwia si¢ Jego dziataniu w §wiecie. Oryge-
nes ttumaczy to postugujac si¢ porownaniem z dzialaniem ludzkiego rozumu. Nie-
zwykto$¢ umystu polega min. na tym, iz bgdac niematerialnym nie potrzebuje do
swego istnienia i funkcjonowania zadnej przestrzeni materialnej. Analogia ta stuzy
mu do zobrazowania relacji miedzy duchowym Bogiem a materialnym stworze-
niem. Na tej podstawie okresla Boga mianem Rozumu, przez co jednocze$nie umac-
nia wptyw inspiracji filozoficznych na wizj¢ Boga prezentowana w swoim dziele”’.

Konsekwencja posiadania duchowej natury jest permanentne trwanie w jed-
nakowym stanie. Jako byt nieposiadajacy materialnego ciata nie podlega zadnym
zmianom charakterystycznym stworzeniom. Orygenes rozwija t¢ wizje eksponujac
odmienno$¢ od $wiata. Bog, jako jedyny jest ,,niezrodzony”®, , niestworzony”*,
jest bytem ,,niepojetym i niezglebionym”®, przekraczajacym mozliwosci ludzkie-
go poznania®. Dla umystu ludzkiego jest niepoznawalny, poniewaz cokolwiek by
o Bogu pomyslec, zawsze bedzie to nieadekwatne. Bog przekracza mozliwos$ci ogar-
niecia Go rozumem®. Od §wiata stworzen odroznia Boga rowniez to, iz jako jedyny
(tacznie z Synem i Duchem Sw.) nie moze przyja¢ zadnego zta ani dobra, ponie-

S1J4,24.DP1, 1, 1,s.66;por. I, 1,2,5.66;1, 1,4, s. 68.

S2DP1, 1, 2: ,,Non posse corpus intelligi Deum”, [w:] P. Béhner, E. Gilson, Historia filozofii chrzesci-
Janskiej, s. 63. Por. DP 1, 1,7,s.71;1, 1,9, s. 73.

3 Por. DP1, 1, 6, s. 69.

* Pwt4, 24, [w:] DPL 1, 1, s. 65.

SDPI, 1,2, s. 66.

56 Tamze.

SYDPIL, 1,6,s.70; 1, 1, 7,s. 70-71. Por. Orygenes, Duch i ogien,, wybor, wprowadzenie Urs von Bal-
thasar, przekt. i red. S. Kalinkowski, Krakow 1895, s. 86.

58 Por. H. Urs von Balthasar, Duch i ogien, przypis 440, s. 184.

9DPI,2,6,s. 77.

“DPI, 1, 5. ,,dicimus secundum veritatem quidem Deum incomprehensibilem esse atque inaestima-
bilem”, [w:] P. Béhner, E. Gilson, Historia filozofii chrzescijanskiej, s. 64.

SIDP1, 1,5, s. 68.

2DPI, 1,5, s. 68.
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waz bedac Najwyzszym Dobrem sam jest jego zrodtem i petnig doskonatosci®. Do
Boga nie odnosza si¢ zadne kategorie temporalne. Zawierajg one znaczenie czasowe
a to, co méwi si¢ o Ojcu, Synu i Duchu Sw., nalezy rozumie¢ w sensie przekracza-
jacym wszelki czas, a nawet cala wiecznos¢: ,,[...] wyrazenia te bowiem — »nigdy«
i »kiedy«- zawierajg znaczenie czasowe, a to, co sic méwi o Ojcu, Synu i Duchu Sw.,
nalezy rozumie¢ w sensie przekraczajagcym wszelki czas™*.

Tak rozumiany Bog jest stworcg swiata. We wstegpie Orygenes wyznaje: ,,Po
pierwsze (wierzymy), ze jest jeden Bog, ktory wszystko stworzyt i urzadzil, i ktory
sprawil, ze wszystko powstato z niczego”®. Stowa ,,wszystko stworzyt i urzadzit”
oraz ,powstato z niczego” $wiadcza o mocy i potedze, ktére sa znakiem wszech-
mocy, gldownego przymiotu stworczego. Rozumienie wszechpotegi Bozej opiera sig
na dwoch zatozeniach. Po pierwsze, wszechmoc Boga wynika z absolutnej dosko-
natosci. Bog odwiecznie posiada moc i potege, poniewaz wszelkie wyobrazenia,
iz nabyt ja (wszechmoc) na drodze doskonalenia, sg nielogiczne i nie do przyjecia.
,»Jesli przeto nie byto takiego momentu, w ktorym Bog nie bylby wszechmocny,
to zawsze musialo istnie¢ rowniez to, dzigki czemu Bog nosi nazwe wszechmo-
gacego”®. Po drugie — z racji przyczynowosci — znakiem wszechmocy jest stwo-
rzony wszech§wiat i stworzenia. Autor zwraca uwage, iz ,,[...| nikt nie moze by¢
ojcem, jesli nie ma syna, nikt nie moze by¢ panem bez posiadtosci lub niewolnika;
tak samo 1 Bog nie nazywalby si¢ wszechmogacym, gdyby nie istniaty przedmioty
podlegajace jego mocy,: aby mogto si¢ okazac¢, ze Bog jest wszechmocny musi ist-
nie¢ wszechswiat”’. Ostatni dowod dotyczy nieograniczonej wiadzy, ktorg posiada
nad stworzeniem. ,,Bog Ojciec jest wszechmogacy, poniewaz posiada wladze nad
wszystkim — nad niebem i ziemig, nad stoncem, ksi¢zycem i gwiazdami, oraz tym
co sie w nich znajduje”®®. Wartym odnotowania jest podkreslenie wiadzy nad ciatami
niebieskimi, ktore — wbrew wystepujacym w czasach Orygenesa tendencjom ubo-
stwiania gwiazd®’- $wiadczy o petnej dominacji Boga nad stworzeniem. Wtadza nad
wszech$wiatem nie konczy si¢ wraz z aktem kreacji, lecz ciggle trwa, gdyz Bog nie
tylko stworzyt wszechswiat, ale wypelnia go swojg moca. W ten sposob Orygenes
przedstawia wszechmoc Boza jako istniejacg odwiecznie, przejawiajacg si¢ w dziele
stworczym oraz ciagle trwajaca i niekonczaca si¢. ,,Jedna jest bowiem moc i potega,
ktora trzyma w ryzach i ogarnia caty réznorodny $wiat i do jednego celu wiedzie
réznorakie poczynania”™.

% Por. DP, 8, s. 3.

“DPIV,4,1,s.335-336.

% DP 1, Wprowadzenie, 4, s. 61. ,,[...] quinque, cum nihil esse, esse fecit universa”, [w:] PA, I, 4, [w:]
PG, t. 11,s. 117.

®DPI, 2, 10; ,,Quod si nunquam est quando non omnipotens fueril necessario subsisteve oportet etiam
ea per quae omnipotens dicitur”, [w:] PA, I, 2, 10, [w:] PG, t. 11, s. 140.

“DPIL,2, 10, s. 81.

“DPI. 2,10, s. 82.

% Odnosi to przede wszystkim do wierzen kosmicznych oraz platonizmu.

DPII, 1, 2, s. 126. Por. P. Bohner, E. Gilson, Historia filozofii chrzescijarskiej, s. 66-67.
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Charakterystycznym dla Orygenesa, z racji platonsko-gnostyckiej specyfiki
srodowiska aleksandryjskiego, jest stworzenie $wiata bez jakiejkolwiek pomocy
z zewnatrz. ,,On tworzac na poczatku to, co chciat stworzy¢ [...], nie posiadat zadnej
innej przyczyny tworzenia poza swoja dobrocig””'. Prymat biblijnej koncepcji jedy-
nego stworcy nad politeistycznymi modelami obecnymi w filozofii poglebia nadto
okreslajac sposob stworzenia. Szczytem wszechmocy w akcie kreacji jest stworze-
nie $wiata ex nihilo. Oznacza, ze Bog nie korzystal z zadnych materiatéw w kre-
acji. Znajdujaca si¢ we wstepie dziela formuta ,,[...Jwszystko stworzyt i uporzadzit
z niczego”” zaklada, ze Bog jest rowniez stworcg materii. Orygenes w ten sposob
konfrontuje si¢ z niemal obowigzujacym w jego srodowisku przekonaniem o wiecz-
nos$ci materii. Odnoszac si¢ do tej kwestii utrzymuje, ze materia nie powstata przy-
padkiem, nie ma atrybutu wiecznego pochodzenia, lecz jest stworzona przez Boga™.

Przyznajac, ze Bog jest jedynym Stworca, Orygenes stangt wobec koniecznosci
opowiedzenia si¢ w kwestii metafizyczno-logicznej, tj. czy Bog byt stworca dopiero
od momentu dokonania dzieta stworzenia? Jesli tak, to kim byt wczesniej, zanim
stworzyt wszechswiat? Odnoszac si¢ do tego problemu Orygenes opowiada si¢ za
tzw. wiecznos$cig stworzenia. Istota tego stanowiska zawiera si¢ w przekonaniu, ze
Bog zawsze byl i jest stworca stworzenia. ,,Glupie i rownoczes$nie bezbozne jest
mniemanie, iz owe moce (stworcze) w jakims czasie i do jakiego$ momentu pozo-
stawaly nieczynne [...]. Wcale nie mozna wyobrazi¢ sobie, w ktorym ta dobroczyn-
na moc nie czynita dobrze [...]. Trzeba tez przyjac, ze nie byto takiego momentu,
w ktorym Boég nie bytby Stworzycielem, Dobroczynca, Opiekunem”™’.

W $wietle powyzszej prezentacji poczatkiem dzieta stworczego, wedtug Ory-
genesa, jest Bog. Jest Bogiem osobowym i zywym, jednocze$nie absolutnie ducho-
wym i transcendentnym. Jest jedynym stworca, wszechmogacym, ktory wszystko
(tacznie z materig) powotat do bytu z niczego.

2.2. Pierwszy akt stworzenia — Logos

Wieczne udzielanie si¢ mocy dobroczynnych Boga nie oznacza, ze byty stwo-
rzone sg wspotwieczne z Bogiem, poniewaz, wedtug Orygenesa, istnieja one jako
praefiguratio rzeczywistosci stworzonych. Idea praefiguratio korzeniami siega fi-
lozoficznych koncepcji kosmogonicznych. W srodowisku aleksandryjskim, dzigki
Filonowi i neoplatonikom, w mniejszym stopniu platonikom $rednim, rozpowszech-
niony byl schemat stworzenia, w ktorym Bog postugiwat si¢ pomocnikiem. Filon

"DPL9,6,s. 176; ,,Fakt, ze wszech§wiat zostat stworzony przez Boga i Ze nie ma takiej istoty, ktora
by nie otrzymata istnienia od Boga, znajduje potwierdzenie w wielu sformutowaniach $w. Pawla.
Obala ono i odrzuca przyjmowane przez niektorych ludzi falszywe poglady jakoby materia bylta
wspolwieczna z Bogiem”, [w:] tamze.

2 DP I, Wprowadzenie, 4, s. 61.

B DPII, 1,4,s. 127-128. Wigcej na temat polemiki Orygenesa ze zwolennikami teorii o przypadkowym
pochodzeniu materii wigcej: P. Bohner, E. Gilson, Historia filozofii chrzescijanskiej, s. 68-69.

“DPIL,4,3,s.97.
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z Aleksandrii nazywa go Logosem’. Takze Orygenes taczy dzieto kreacji ze Sto-
wem (Logosem), wcielonym Chrystusem, jednorodzonym Synem Bozym’¢, ktory
W preegzystencji nazwany jest Madro$cia, Pierworodnym, poczatkiem drog Bozych,
Prawdg, Zyciem, Drogg”’.

Poczatek dzieta stworzenia wigze si¢ ze sposobem pochodzenia Syna Bozego
(Logosu). Na ten temat pisze: ,,[...] wierzymy, ze Bog zawsze jest Ojcem swego
jednorodzonego Syna, ktory wprawdzie narodzit si¢ z niego i od niego pochodzi,
jednakze bez jakiegokolwiek poczatku: ani takiego, ktore da si¢ okresli¢ w czasie,
ani takiego, ktory mozna sobie wyobrazi¢ rozumowo. [...] Musimy zatem wierzyc¢,
ze Madro$¢ zostata zrodzona przed wszelkim poczatkiem, ktory datby sie okresli¢
stowem lub mys$lg”’®. W $wietle tych stow Bog, ktory jest pierwsza zasada i przy-
czyna stworzenia, powotanie do zycia calego wszech§wiata zaczyna od narodzin
Stowa- Logosu. Ideg¢ powyzsza potwierdzaja inne stowa, ktorych punkt widzenia
koncentruje si¢ na aktywnos$ci stworzen: ,,[...] z catej jednosci bytow rozumnych
jeden tylko umyst pozostal niewzruszony w mitosci 1 ogladaniu Boga: on stat si¢
Chrystusem i krolem wszystkich bytéw rozumnych””. Drugi fragment nawiazuje do
tajemnicy Wcielenia i jeszcze bardziej ukazuje, ze Logos (Chrystus) jest usytuowa-
ny w hierarchii bytow.

Wbrew wystepujacym w II i III w. koncepcjom emanacyjnym autor podkre-
sla, ze Stowo nie wyemanowato z Boga, lecz zostato z Ojca odwiecznie zrodzone.
Potwierdza to wyraznie méwiac: ,,[...] wbrew pogladowi niektorych ludzi Syn nie
powstal z niego jako rozszerzenie istoty [...], jesli zatem Syn jest rozszerzeniem
istoty Ojca, to z koniecznosci ciatem jest zarowno ten, ktory zrodzil, jak i ten, kto
zostal zrodzony [...]; odrzuciwszy wszelki sens cielesny glosimy, ze z niewidzial-
nego i niecielesnego Boga narodzito si¢ Stowo i Madro$¢”®. Orygenes zastrzega, ze
odwiecznego zrodzenia nie nalezy rozumie¢ analogicznie do sytuacji ludzkich lub
jakiegokolwiek innego stworzenia. Przyjmuje natomiast, ze w tej tajemnicy musi

W traktacie O stworzeniu Swiata (Filon, Pisma, t. 1, przekt. Jachimowicz L., Warszawa 1986, s. 31-81)
naucza, ze stworcg catego kosmosu jest Bog Ojciec, dokonal tego w dwdch etapach. Pierwszym byto
stworzenie rzeczywistosci niematerialnych i duchowych: ,, [...] stworzyl niematerialne niebo i niewi-
dzialng ziemig oraz ide¢ powietrza i pustej przestrzeni [...] niematerialng substancje wody i tchnienia
powietrza [...] niematerialng substancj¢ swiatla”, [w:] tamze, s. 39, 40, 68. Nastepnie dokonat od-
wzorowania $wiata wiecznie istniejacych idei i stworzyl widzialny kosmos. ,,Bog [...] stworzyl naj-
pierw $wiat umystowy, aby nastepnie, wykorzystujac ten wzorzec niematerialny i podobny do Boga,
stworzy¢ $wiat materialny jako mtode nasladownictwo starego wzoru”, [w:] tamze, s. 36. Stworca
nie uczynit tego bezposrednio sam, lecz postugiwat si¢ bezcielesnym tzn. duchowym pomocnikiem
— Logosem. Schemat stworzenia ilustruje Filon obrazem wiadcy, ktéry buduje miasto postugujac sie
architektem. Architekt wpierw szkicuje projekt w umysle, pozniej w swojej duszy ksztattuje formy
budynkow i gmachow jakby z wosku, na koniec za$ za pomoca pamigci, wpatrzony we wzorzec roz-
poczyna budowe z drewna i kamieni. Por. tamze, s. 36-37. Bog byt tym, ktory powzial zamiar budo-
wy, stworzyt w umysle wzory; Logos tym, ktory to wszystko uporzadkowat. Por. tamze, s. 37, 38, 40.

7 Por. DPII, 4, 1,s. 141-142; DP1V, 4, 1, s. 334-335.

" Por. DP1, 1, 1-4, s. 65-68.

®DPIL,2,2,s.74; por. IV, 4, 1, s. 334. Urs von Balthasar zamiast stowa poczgtek uzywa terminu pier-
wotne, por. H. Urs von Balthasar, Duch i ogien, s. 82.

“DPIL 8, 3, s. 169.

9 DPIV, 4, 1,s.334-335.
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zawierac¢ si¢ co$ absolutnie wyjatkowego i niepowtarzalnego, co przystuguje jedynie
Bogu. W celu opisania tego misterium postuguje si¢ porownaniem pochodzenia woli
z rozumu. ,,Nalezy to rozumie¢ w innym sensie: otz wola wywodzi si¢ z umystu,
a przeciez nie odrywa ani nie oddziela od niego zadnej czgsteczki — podobnie tez Oj-
ciec zrodzit Syna, obraz sw¢j, jak i sam jest niewidzialny z natury, tak niewidzialny
jest rowniez jego obraz™®!. Prezentowana przez Orygenesa koncepcja zrodzenia bez
poczatku, wynika min. z przekonania, ze w stosunku do Tréjcy nie odnoszg si¢ zad-
ne kategorie chronologiczne. Na ten temat stwierdza: ,,A czy ktos, kto umie myslec¢
0 Bogu i pojmowac go z calg poboznoscia, moze przypuszczaé, ze przez najkrotsza
chwilke Bog istnial przed zrodzeniem Madrosci? Stwierdzenie takie zakladatoby
przeciez, ze Bog nie mogt zrodzi¢ Madrosci, zanim ja zrodzit i powotat z niebytu
do istnienia, albo, ze mogt, ale nie chciat tego uczynic¢; nie wolno tak jednak mowi¢
o Bogu: obydwa te stwierdzenia sa absurdalne i bezbozne™*?.

Wyjatkowe zrodzenie jest pierwszym aktem umozliwiajacym dokonanie dzieta
stworzenia. Stowo zostalo zrodzone w taki sposob, ze zawierato w sobie od po-
czatku moc ksztaltowania bytow tj. poczatki, zasady i formy wszelkiego stworzenia
— praefiguratio. ,,W tej wiec Madrosci, ktora zawsze byta z Ojcem, zawsze tkwily
okreslone i uksztattowane stworzenia i nie byto nigdy takiego momentu, w ktéorym
Madro$¢ nie posiadataby uprzednio utworzonych idei istot, ktore mialy zaistnie¢
w przysziosci”®. W ten sposéb wprowadza do swojej koncepcji ide¢ wiecznego
stwarzania. Odwiecznie rodzony Logos jawi si¢ jako ,,miejsce” idei. Chociaz Ory-
genes w ten sposob (werbalnie) tego nie ujmuje, powyzsze stowa wyraznie na to
wskazuja®*. Mimo zastrzezen o wyjatkowosci pochodzenia Syna, odwiecznym Jego
rodzeniu, de facto Stowo (Logos) jest pierwszym w hierarchii po Bogu, poniewaz
od niego (niego) pochodzi. Rozstrzygnigcie to przywodzi na mysl koncepcje¢ Filona,
gdzie Logos jest posrednikiem w kreacji®, czy neoplatonskie wyobrazenie pocho-
dzenia Umystu z Jedni.

SIDPI, 2,6,s.77.

2DPI, 2,2,s. 74.

$DPI,4,4,s.97;por. 1,2, 2, s. 74. . Jesli wigc wszystko zostato uczynione w madro$ci, a madros¢ ist-
niata zawsze, to — stosownie do uprzedniego uformowania i uksztattowania — w madrosci zawsze byto
to, co od razu zostato stworzone substancjalnie”, [w:] DP 1, 4, 5, s. 98. Podobne konotacje posiadaja
okre$lenia Prawda i Zycie, por. DP 1, 2, 4, s. 75-76; por. H. Urs von Balthasar, Duch i ogien, s. 82.

8 P. Bohner, E. Gilson, Historia filozofii chrzescijariskiej, s. 68, por. tamze, s. 70-71.

8 Wszechmoc Boza nie przejawia si¢ w §wiecie bezposrednio, przepasé, ktora dzieli Boga od $wiata
uniemozliwia kontakt ze stworzeniem. Dokonuje si¢ on jednak za pomocg bytow posredniczacych,
tzw. idei, ktére w Bogu sa jego myslami. Sa one zarazem silami Bozymi, gdyz natura mysli Jahwe
jest taka, iz przemienia si¢ od razu z mysli w czyn. Zespot mysli — sit, nazwat Filon Logosem i nadat
mu cechy osobowe, okreslajac jako aniota, archaniota, a nawet syna Bozego lub drugiego Boga.
Por. F.Copleston, Historia filozofii I, s. 414; C. Bartnik, Historia filozofii, s. 149. W nauce o sposobie
pochodzenia uwaza, ze Logos jest wiecznie z Boga rodzony i dlatego nazywa si¢ pierworodnym,
wiecznym i niezrodzonym (na ludzki sposob). Wystepuje jako Logos wewngtrzny oraz zewnetrzny.
Wystepowanie wewnetrzne dotyczy istnienia ,,wewnatrz bytu” Boga, zewngtrzne — wystepowania
w $wiecie, ktory przenika, ozywia i ksztattuje. Dla wszystkich stworzen jest On prazasada, prawzo-
rem — Topos, [w:] Filon, Pisma I, s. 68; por. Filon, De opifficio mundi 1, 7, s. 26-29; 1, 21, s. 64-66;
122,5.67;124,s.72-76;1 30, s. 89; 146, s. 134-135, [w:] Filozofia starozytna Grecji i Rzymu. Wybor
tekstow. Materialy pomocnicze dla studentow US, s. 290-295.
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2.3. Drugi etap stworzenia — istoty rozumne i wszech§wiat

Dalsza ,.historia” stworzenia opiera si¢ na dwoch fundamentach. Sg nimi Bog,
ktory jest pierwsza przyczyna stworzenia i same stworzenia, ktore inicjujg dyna-
mike stworczg. Aktywnos¢ stworcza Boga polega na stworzeniu hierarchii bytow,
$wiata ziemskiego i kosmicznego. Byty rozumne, zanim Bog powotat je do istnie-
nia realnie (substancjalnie), wystepowaly w Madrosci w postaci idei. Bog, ktory
w Madrosci posiadat wszelkie wzory i idee stworzen, w pierwszej kolejnosci stwo-
rzyt $wiat istot duchowych tzw. czystych duchow, ktore Orygenes nazywa rozu-
mami, istotami rozumnymi®’. Na tym etapie istnienia wszystkie byly sobie rowne,
poniewaz Bog stworzyl wszystko sprawiedliwe. Stan duchowy, w ktérym istnia-
ty, byt dla nich pierwotnym stanem szczgscia®’. Jego zrodtem byta relacja jednosci
z Bogiem, ktora polegata na glebokiej tozsamosci bytu, mocy i dziatania ze Stowem
Bozym oraz na pelnym poznaniu: ,,Wszystkie byty rozumne zostaly stworzone jako
niecielesne i niematerialne umysty niemajace nic wspolnego z iloscia i nazwa: jed-
no$¢ ich wszystkich zawierata si¢ w tozsamosci bytu, mocy i dziatania, w zjedno-
czeniu ze stowem Bozym oraz w poznaniu”®. Pierwotna i idealna jednos¢ nie trwata
wiecznie, poniewaz zostata naruszona przez grzech, ktérego konsekwencja stat si¢
upadek stworzen i powstanie hierarchii bytow. Jest to moment, ktéry stanowi drugi
fundament dzieta stworczego — inicjatywe stworzen. Orygenes, chcac si¢ zdystanso-
wac od tendencji emanacyjnych, podkresla, ze grzech byl wolnym wyborem bytow.
Stworzenia zostaty obdarzone wolng wolg i niewlasciwe jej uzycie pchneto istoty
duchowe ku upadkowi. ,, I to wiasnie [...] stato si¢ przyczyng réznic pomiedzy stwo-
rzeniami rozumnymi; przyczyna ta nie wywodzi si¢ z woli albo wyroku Boga lecz
z wolnej woli stworzen™®. Konsekwencja upadku, czyli wyboru sprzeciwiajacego
si¢ Bogu, stata si¢ degradacja na nizszy szczebel w hierarchii stworzen.

Wraz z upadkiem duchoéw wiaza si¢ dwie bardzo istotne konsekwencje: przy-
branie cial, ktorych gesto$¢ uzalezniona zostata od rodzaju wystepku i stworzenie
$wiata zmystowego. Przybieranie okreslonych postaci cial przez byty upadte uzalez-
nione jest od wielkosci i rodzaju popetionej winy oraz charakteru i miejsca upad-
ku®. Czyste duchy wraz z oddalaniem si¢ od Boga przybieraty ciata, ktore najpierw
byty czyste i delikatne, pozniej bardziej masywne. Umysty, ktorych przewinienia
byly najcigzsze, otrzymaly ciata mroczne i zimne’'. Pierwszy rodzaj nalezy do istot
niebieskich, drugi do ludzi, w trzeci rodzaj cial (mroczne i zimne) ubrane zostaty

%DPIIL,9,6,s. 176,11, 8, 4,s. 170, 11, 9, 1, 2, s. 171-173.

8 Por. DP1L 9, 6,s. 176; 11, 3, 3, 5. 134; 11, 9, 4, s. 174.

8 DPIL, 8, 3, s. 168.

¥DPIL 9,6, s. 176. ,,Przyczyna tego przepadnigcia bedzie fakt, iz poruszenia duchow nie sa kierowane
nalezycie i rozsadnie. Stworca bowiem zezwolil stworzonym przez siebie umystom na dobrowolne
i swobodne dziatanie w tym celu, azeby powstato w nich ich wtasne dobro [...]; jednakze lenistwo
i wstret do wysitku w zachowaniu dobra oraz nieche¢ i lekcewazenie wyzszych wartosci dato po-
czatek odchodzeniu od tego, co dobre”, [w:] I, 9, 2, s. 172. Por. Orygenes, Filokalia, przekt., wstep,
przyp. K. Augustyniak, Warszawa 1979, s. 44.

% Istoty, porzuciwszy swa pierwotna szczg§liwos¢ dla mniejszego szczescia tkwigcego w nich sa-
mych, wstapiwszy w ciato zostaly przydzielone do réznych stanow”, [w:] DP, I, 8, 1, s. 118.

"Por.DPL, 8, 1,s. 118; DP 1L 8, 3, 5. 163-164; I, 4, 1, 5. 95-96.
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demony??. Gradacje doskonatosci stworzen — powstata w wyniku upadku grzecho-
wego — rozumie Orygenes nastepujaco. Byty, ktorych grzech niepostuszenstwa byt
1zejszy, przybraly delikatne, subtelne ciata i staty si¢: Cherubinami, Wtadzami, Mo-
cami, Panowaniami, Tronami oraz Archaniotami i Aniotami. Przebywajac w tym
stanie wypetniaja okreslone przez Boga zadanie, to znaczy, kieruja i rzadza istotami
na nizszym poziomie, aby pomoc im we wlasnym rozwoju®. Na nizszym szcze-
blu znajduja si¢ dusze. Powodem upadku umystéw do stanu dusz bylo ostygnigcie
w mitosci 1 zarliwosci do Boga. Wniosek ten opiera na podstawie fragmentow
z Pisma $w., ktore okre$laja Boga mianem ,,ognia” a §wietych ,,ptonacych duchem”.
,»Ot0z Pismo $w. stwierdza, ze »Bog jest ogniem« oraz »Bog nasz jest ogniem tra-
wigcy«, a o substancji aniotow powiada tak: »Ktory uczynit aniolow swoich du-
chami a stugi swe ogniem palagcym« i w innym miejscu: »Ukazat si¢ aniot Bozy
w krzaku, w ptomieniu ognia«. Co wigcej, otrzymaliSmy rowniez przykazanie, aby-
smy »ptoneli duchem«; wskazuje na to bez watpienia, ze Stowo Boze jest ogni-
ste i gorace [...]. Jesli wiec »Bog jest ogniem«, »aniolowie za$ plomieniem ognia«,
a wszyscy swieci »ptong ducheme, to mozna powiedzieé, ze i na odwrot — ci, ktorzy
oderwali si¢ od mito$ci Boga, ozigbli niewatpliwie w mitosci ku niemu i stali si¢
zimni”*. Stanowisko powyzsze popiera argumnetem etymologicznym. Znaczenie
stowa dusza — psyche wywodzi od czasownika psychousthai, ktory znaczy zzigb-
ni¢cie, ozigbnigcie, co, zdaniem Orygenesa, potwierdza stuszno$¢ tezy, ze dusze po-
wstaty w wyniku ozigbnigcia mitosci do Boga™.

W schemacie zastosowanym przez Orygenesa mi¢dzy dwoma skrajnymi wzgle-
dem siebie porzadkami znajduja si¢ dusze ludzkie. Z umiejscowienia ich pomigdzy
skrajnosciami wnioskowac nalezy, ze dusze ludzkie popehity grzech ozigbnigcia
w milosci na tyle istotny, ze nie staty si¢ aniotami i archaniotami, jednoczes$nie nie
na tyle wielki, aby spa$¢ do stopnia wrogich mocy: Zwierzchno$ci, Mocy, wrogich
ciemnosci, duchowych pierwiastkow zta, duchow zta, nieczystych demonow?.
Umiejscowienie czlowieka posrodku hierarchii bytéw i ich doskonatosci niesie bar-
dzo dalekie konsekwencje antropologiczne. Cztowiek jest, wedtug Orygenesa, du-
chem (dusza) zamknigtym w ludzkim ciele. Poglad ten jednoznacznie orientuje jego
nauke w kierunku platonsko-gnostyckim.

W $wietle nauki o ozigbnigciu w mitosci, jako przyczynie powstania dusz, po-
wstaje teologiczny problem, w jaki sposob wyjasni¢ Wcielenie i przyjecie przez

2 W De principiis Orygenes sprzeciwia si¢ pogladom, Zze dusze staczaja si¢ do poziomu zwierzat
i bydlat, por. DP 111, 6, 2, s. 276. Wyjasnienie sposobu potaczenia duszy z ciatem opiera na stowach
$w. Pawla o przyobleczeniu si¢ w Chrystusa. Wnioskuje, ze tak jak Chrystus jest odzieniem duszy,
tak rowniez dusza w symbolicznym znaczeniu jest jakby odzieniem dla ciata. Jest nawet jego ozdo-
ba, poniewaz jej godnosc jest wigksza od godnosci ciata, zawiera w sobie niesmiertelno$¢ i nieznisz-
czalnos$¢. Por. DP I, 3, 2, s. 132.

% Por. DPL, 6,2,s.107-108; 1,8, 1, s. 117.

“DPIIL 8, 3, s. 167.

% DP, 11, 8, 3, s. 167-168. Hans Urs von Balthasar wywodzi etymologie¢ stowa ,,psyche” od ,,psychros”,
[w:] H. Urs von Balthasar, Duch i ogien, s. 83.

%DPI,8,4,s. 121-122.
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Logos duszy, ktora swym istnieniem substancjalnie zwigzana jest z grzechem? Ory-
genes trudnos¢ te rozwiazuje twierdzac, ze posrod wszystkich dusz istniala jedna,
ktora nie ulegta pokusie ozigbnigcia w mitosci do Boga. Ona to doznata wyniesie-
nia i wyrdzniania ztaczenia z Synem Bozym. ,,Nie ulega watpliwosci, ze dusza ta
miala natur¢ wspolng z innymi duszami; gdyby, bowiem nie byta prawdziwg dusza,
nie moglaby nosi¢ nazwy duszy. Chociaz jednak wszystkie dusze istotnie posiadaja
zdolno$ci wyboru migdzy dobrem a ztem, to przeciez dusza Chrystusa tak stanow-
czo wybrata »umitowanie sprawiedliwosci«, iz dzigki ogromowi tego umitowania
zwigzala si¢ z nig nierozerwalnie i trwale, wskutek czego mocne postanowienie,
niezmierzone uczucie i niezniszczalny zar mitosci wykluczyly wszelka mysl o od-
wrocie i zmianie™’. Nature tego trwatego zwigzku wyjasnia Orygenes porownaniem
ognia i rozpalonego zelaza. ,,Oto na przyktad zelazo moze by¢ zimne i gorace; jesli
tak wiec okreslony kawatek zelaza bez przerwy lezy w ogniu, to dopoki ogien nie
zgasnie i zelazo w nim lezy, metal calg swa mase 1 wszystkimi czasteczkami chtonie
w siebie ogien i caly ogniem si¢ staje; czyz w takim wypadku mozna mowi¢, ze
lezacy w ogniu kawalek zelaza moze by¢ w jakim$ momencie zimny? Przeciwnie,
zgodnie z prawda powiemy raczej, ze zupelnie przemienit si¢ w ogien [...] bo nie
dostrzezemy w nim nic poza ogniem””. Poslugujac si¢ tym schematem Orygenes
nie rozwigzal jednak problemu, nawet go poglebil, poniewaz mimo zastrzezenia, iz
dusza Chrystusa nie popehita zadnego grzechu, umieszczanie jej w hierarchii stwo-
rzen $wiadczy de facto o wezesniejszym jej upadku®. Ponadto, analogia rozpalone-
go zelaza, ktore staje si¢ ogniem, bardziej przywodzi na mysl schemat emanacyjny.

Byty rozumne, ktorych grzech byt najcigzszy, zostaly ubrane w ciata mroczne
i zimne, staly si¢ demonami. ,,[...] te za$, ktore przekroczyly szczyty wystepku,
ubraty si¢ w zimne i mroczne ciata”'®’. Sg one wrogami i nieprzyjaciotmi wszyst-
kich, ktoérzy znajduja si¢ na drodze powrotu do Boga. Grzech tych istot polegat, we-
dtug Orygenesa, na pragnieniu wspotzawodnictwa z Bogiem. Autor naucza, ze przed
wiekami wszystkie demony, dusze i aniolowie byty czystymi duchami, stuzyty Bogu
i wypetniaty jego rozkazy. Tylko diabel, korzystajac z wolnej woli, zapragnat wspot-
zawodniczy¢ z Bogiem i zostat odtragcony, a z nim odstapity inne duchy'®". Pomimo
wielkiego oddalenia od Stworcy oraz upodobania w ztu tak, iz staty si¢ duchowymi
pierwiastkami zta, posiadaja ciggle wolna wole, dzigki ktorej maja mozliwos¢ po-
wrotu do Boga'®.

Y DPIL, 6, 5, s. 157.

% DPII, 6, 6, s. 157-157. Jedno$¢ t¢ obrazuje autor stowami Ps 44: ,Umitowate§ sprawiedliwos¢
i nienawidzile$ nieprawos¢, dlatego Bog, Bog twoj namascit cig olejkiem wesela bardziej niz wspol-
uczestnikow twoich”. Namaszczenie olejkiem rozumie Orygenes jako napetnienie Duchem Sw. Por.
DPII, 6, 4, s. 156-157.

% Por. ,,[...] z calej jedno$ci bytow rozumnych jeden tylko umyst pozostal niewzruszony w mitodci
i ogladaniu Boga: on stat si¢ Chrystusem i krolem wszystkich bytow rozumnych”, [w:] DP 11, 8, 3,
s. 169.

1W0DPIL, 8, 3,s. 169; por. DP 1, 6, 3, s. 108-109; 1L, 2, 2, s. 130.

101 Por. DP1, 8, 4, 5. 122-123.

12DP1, 6, 3,s. 109; 11, 8, 3, s. 169. Por. takze H. Urs von Balthasar, Duch i ogier, s. 63.
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Upadaniu, czyli oddalaniu si¢ od Boskiej doskonatosci, towarzyszyto przybie-
ranie cial materialnych. Orygenes, uzywajac w De principiis sformutowania Bog
ubrat dusze w ciata, wyraza przekonanie, ze Bog jest stworcg cielesno$ci. Mimo
to pojmuje ja w duchu platoniskim, czyli jako co$ niekorzystnego, a nawet ztego
— ciato (materia) jest karg za grzechy'®. Tylko Trojca Sw. moze istnieé¢ nieciele-
$nie, poniewaz jako najwyzsze dobro i doskonato$¢ absolutna nie moze popetnic¢
zadnego zla. ,Nie ma wigc zadnej istoty, ktora nie mogtaby przyja¢ dobra lub zta
z wyjatkiem istoty Boga [...] oraz z wyjatkiem istoty Chrystusa. [...] Podobnie $wigta
natura Ducha Sw. nie przyjmie splamienia”*. Dusze natomiast posiadaja koniecz-
no$¢ wyboru miedzy dobrem i ztem, co w konsekwencji poprowadzito je do upadku
i przybrania ciala. Powyzszy punkt widzenia zostaje przez Orygenesa potwierdzony,
gdy rozwaza kwesti¢, czy Bog stworzyt dusze wraz z ciatami, czy tez zostaty one
(ciata) dodane pdzniejszym stadium istnienia. Na ten temat mowi: ,,[...] co do mnie
to podejrzewam, ze duch zostal umieszczony z zewnatrz”', przez co potwierdza,
ze byty rozumne przybieraty ciata wraz z oddaleniem si¢ od Boga, czyli w wyniku
pogtebiania w niedoskonatosci.

Nadanie duszom ciat posiada u Orygenesa rowniez pozytywny wydzwiek. Uwi-
dacznia si¢ to w konteksScie stworzenia $wiata jako siedliska zyciowego. Powodem
stworzenia byto dobro istot upadtych, dla ktorych Bog w ten sposob przygotowat
srodowisko zyciowe, w ktorym moga si¢ ¢wiczy¢ w cnotach i ustugiwaniu innym'%.
Swiat zostat stworzony w taki sposéb, aby mogt objaé¢ wszystkie dusze, stad istnieje
w nim wielkie zroznicowanie i ztozono$¢!'”’. Pomimo wielkiej rozmaitosci nie jest
wewngtrznie sprzeczny czy chaotyczny. Orygenes podkresla celowos$¢ stworzonego
kosmosu. Bog, wedtug niego, nie stworzyl anonimowej liczby stworzen, lecz taka,
ktorg uwazat za wystarczajacg i idealng. ,,Cho¢ wigc $wiat opiera si¢ na rozmaitych
funkcjach stworzen, to przeciez nie mozemy uwazac, iz jest on zupetnie chaotyczny
i peten wewnetrznych sprzecznosci, przeciwnie — jak nasze ciato, chociaz sktada si¢
z wielu cztonkow stanowi jednosc¢ [...] tak samo caty $wiat nalezy, moim zdaniem,
uzna¢ jak gdyby za jaki$ jeden olbrzymi organizm”!%, Celem istnienia zr6znicowania

193 Por. P. Bohner, E. Gilson, Historia filozofii chrzescijanskiej, s. 78.

1 DPLS,3,s. 121; por. 11, 8, 4, 5. 170; IV, 4, 1, 5. 334-336; 11, 2, 2, s. 130. Orygenes dodaje, ze tajem-
nica ta przekracza ludzkie mozliwosci jej zrozumienia, por. DP I, 4, 3-4, s. 97.

SDPI, 7, 4,s. 113.

106 Orygenes podaje nastepujaca definicje $wiata: ,,Swiatem nazywamy wszystko, co jest w niebie,

w niebiosach, na ziemi i w tak zwanym piekle, oraz wszystkie istniejace miejsca, a ponadto istoty,

ktore tam przebywaja i t¢ catos¢ nazywamy $wiatem”, [w:] DP 11, 9, 3, s. 173. Por. 11, 9, 2, s. 172-

-173; 11, 9, 5-6, s. 175-177.

,Pierwsze, co daje si¢ w Swiecie zauwazy¢ wyraznie, to wielka réznorodnos$¢ i ztozono$¢ jego budo-

wy: sktadaja si¢ nan stworzenia rozumne i podobne do boskich oraz réznorodne ciata, [...] zwierzeta

dzikie i domowe, ptaki i wszelkie organizmy wodne, dalej — miejsca to znaczy niebo lub niebiosa,

ziemia i woda oraz powietrze, zwane tez eterem, wreszcie wszystko, co wywodzi si¢ i rodzi z ziemi”,

[w:]DPIL 1, 1,s. 125; por. 11, 9, 1, s. 171-172, 111, 5, 4, s. 270.

8 DPL, 1, 3, s. 126.

60

107



Artykuty

jest stworzenie dogodnych warunkow do osiagni¢cia doskonatosci, Bog, troszczac
si¢ o to, dba o zachowanie tadu w kosmosie'?.

Zréznicowanie postaci ciat nasuwa pytanie o ich trwalos¢. Czy sa wieczne, czy
tez rozpadng si¢ w nicos$¢, tak jak z nico$ci powstaty? Orygenes rozwaza mozli-
wos¢ istnienia stworzen bez cial. Wychodzi z zatozenia, ze jezeli cho¢ jedna z istot
stworzonych moglaby zy¢ w stanie bezcielesnym, to rowniez bedzie to mozliwe dla
innych. Dochodzi do wniosku, ze tylko Trojca Swieta moze istnieé¢ bezcielesnie, bo
z natury jest najwyzszg doskonatos$cia, w ktorej nie miesci si¢ absolutnie zadna moz-
liwo$¢ zmiany stanu: ,, [...] jedynie wtasnoécia Boga tzn. Ojca i Syna i Ducha Sw.
jest to, ze moze mysle¢ o nim, iz istnieje bez materialnej substancji i bez jakiego-
kolwiek zwiazku z cielesnoscig?”’''’. Stworzenia natomiast, posiadajac wolng wolg,
nawet gdyby osiagnety stan bezcielesny, wnet musiatyby ponownie przybra¢ ciata
na skutek podejmowanych w wolno$ci decyzji.

W celu dopehienia przedstawienia wizji dzieta stworzenia nalezy zwrdci¢ uwa-
ge na to, w jaki sposob traktowat Aleksandryjczyk ciata niebieskie. Wedtug Oryge-
nesa, stonce, ksiezyc i wszystkie gwiazdy sa cialami ozywionymi, gdyz posiadaja
duszg. ,,Po innych orbitach poruszajg si¢ tak zwane planety, a po innych ciata, ktore
zwa si¢ gwiazdami statymi. Okazuje si¢ tu w sposob jak najbardziej oczywisty, ze
zadne ciato niemajgce duszy nie moze si¢ poruszac oraz, ze istoty obdarzone dusza
nigdy nie moga trwa¢ w bezruchu”'"'. Powstanie ciat niebieskich taczy z upadkiem
duchow rozumnych, ktore stajac si¢ duszami, ubrane zostaly wbrew wiasnej woli
(przemoca) w ciata gwiazd, aby §wiecity mocniej lub stabiej w zalezno$ci od mozli-
wosci posiadanego ciata, dla dobra wszystkich stworzen''?. Powyzszy sposob rozu-
mienia jest charakterystyczny dla srodowiska aleksandryjskiego, w ktérym silnym
oddziatywaniem odznaczaty si¢ wierzenia kosmiczne i gnostyckie.

2.4. Koniec $wiata

Paradoksalnie wolna wola, ktora stata si¢ przyczyna upadku stworzen, jest przy-
czyng i szansg powrotu do stanu poczatkowego. Orygenes stwierdza: ,,[...] sama
logika wskazuje, iz kazda istota rozumna przechodzac z jednego stanu w inny moze
przez poszczegoblne stopnie dotrze¢ do kazdego stanu i odby¢ t¢ samg drogg w od-
wrotnym kierunku, gdyz kazdy, wedle swej wlasnej woli, doznaje upadku lub po-
wodzenia”!}, Mozliwo$¢ przekraczania stanow upadku w kierunku Boga, a wigc
powrotu do pierwotnej jednosci, opiera si¢ na dwoch fundamentach: oczyszczeniu
i edukacji, czyli wiedzy.

Etap pierwszy dotyczy oczyszczenia ogniem. Natur¢ oczyszczenia ttumaczy
Orygenes za pomocg metafory: ,»ldzcie w $wietle wlasnego ognia i w ptomieniu,

19 Por. DPII, 1, 1, s. 125-126; 11,1, 2, s. 126; 11, 1, 4, s. 127-128; 11, 1, 5, s. 129.

"DPI, 6,4,s.110; 11, 2, 2, s. 130.

MPpPIL,7,3,s. 113.

112 Rowniez stonce, ksigzyc i pozostate ciata niebieskie sg istotami posiadajacymi duszg; co wigcej, jak
my, ludzie, za nasze grzechy jesteSmy odziani w ciata grube i geste, tak i $wiatla niebieskie otrzymaty
okreslone ciata, aby $wieci¢ mocniej lub stabiej”, [w:] DP 1, 7, 4, s. 114; por. 11, 8, 3; 111, 5, 4, s. 270.

3DPI, 6, 3, s. 109.
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ktory sami sobie zapaliliScie« — stowa te zdaja si¢ wskazywac, iz kazdy grzesznik
sam sobie zapala wlasny plomien ognia i pograza si¢ w nim, a nie w plomieniu za-
palonym przez kogo$ innego, albo powstalym wczesniej niz on sam”"'*. W innym
miejscu pisze: ,,Zarzewiem i podpatka tego ognia sg nasze grzechy, ktore apostot
Pawet nazywa »drewnem, sianem i stoma«; oraz ,,[...] gdy dusza nagromadzi w so-
bie wiele zlych uczynkow i mnogos¢ grzechow [...] cate to nagromadzone zto ptonie
meka i zapala si¢ karg”''*. Stowa powyzsze wskazuja, ze ogien, o ktorym mowi, nie
ma nic wspolnego z fizycznym ptomieniem, polega na sile indywidualnych wyrzu-
tow sumienia. Oczyszczenie jest procesem, ktory dokonuje si¢ wewnatrz czlowieka
i istot duchowych, rozumnych. Sytuacja taka ma prawo mie¢ miejsce dzigki nauce,
ktorg przyniost Chrystus. Jest to drugi etap polegajacy na edukacji. Istoty rozumne,
doskonalgc si¢ stopniowo i powoli, dochodza do stanu, ktory Orygenes porownuje
z ziemig stworzong przez Boga na poczatku, czyli raju. ,,Musimy przeto uznac [...],
ze istoty, doskonalace si¢ z wolna i wznoszace si¢ wedle reguly i porzadku, do-
trg najpierw do owej ziemi i do nauki w niej zawartej i tam zostang przygotowane
do doskonalszych nauk takich, do ktoérych nic juz doda¢ nie mozna. Albowiem po
»opiekunach i rzagdcach« wladze przejmie Chrystus Pan; [...] oznacza to, ze kiedy
otrzymajg juz nauke $wigtych poteg, on sam bedzie ksztatcil tych, ktorzy potrafig
go poja¢ jako Madros¢”!"®. Procesowi, ktory Orygenes okresla biblijnie przyoble-
czeniem si¢ $miertelnosci w niesmiertelnosc¢, towarzyszy¢ bedzie powolna zmiana
gestosci ciat materialnych. Stang si¢ one bardziej delikatne czyste, aby catkowicie
znikngé. Wowczas ,,08cien $mierci” nie bedzie mogt zrani¢, a nieSmiertelnos¢ stanie
si¢ udziatem istot duchowych'"’.

W ten sposob Syn Bozy (Logos) ponownie bedzie krélowat we wszystkich stwo-
rzeniach i przekaze to krolowanie Bogu Ojcu. Nastanie czas, w ktorym wszystko,
co istnieje, poddane zostanie Stworcy i bedzie on wszystkim we wszystkich''®. Nie
oznacza to jednak, ze do konca dojda zwierzeta, ptaki lub byty nieozywione np.
kamienie. By¢ ,,wszystkim we wszystkich” to stan, w ktorym Bog bedzie dla duszy
wszystkim — o czym mysli, co czuje, kogo stucha i oglada. Przebywajac w tym sta-
nie dusze nie beda juz zmuszone do rozroznienia migdzy dobrem z zlem, gdyz zto
i $mier¢ istnie¢ juz nie beda. Zniszczony tez zostanie ostatni nieprzyjaciel, lecz nie
w sposob substancjalny. Rozumie to nastepujaco: ,,Zaglady ostatniego nieprzyjacie-
la nie nalezy jednak pojmowa¢ w tym sensie, ze zginie jego substancja stworzona
przez Boga; zginie raczej nieprzyjacielska che¢ i wola, ktora od niego samego, a nie
od Boga pochodzi. Wrog wigc zostanie zniszczony nie po to, aby go wcale nie byto,

14 DPIIL, 10, 4, s. 182.

1S DPIIL, 10, 4, s. 182.

16 DPIL, 6, 9, 5. 282.

7 Por. DPI, 3, 3, s. 133-134. ,[...] wydaje si¢, ze przeminie wowczas rowniez potrzeba postugiwania
si¢ ciatem, a jesli przeminie, to materia , jak dawniej nie istniata, tak teraz powrdci z niebytu”, por.
DPIIL 3, 3,s. 134.

18 1 Kor 15, 28; DPIIL, 6, 2, 5. 276; 111, 6, 9, 5. 282.
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ale po to, aby nie byt nieprzyjacielem i wrogiem™'"”. W $wietle powyzszych stow
Bodg nie unicestwia bytow stworzonych, lecz powdd upadku i dystansu do Niego.

Gdy cale stworzenie powrdci do pierwotnego stanu, koniec zostanie doprowa-
dzony do fazy poczatkowej. Skoro poczatek stworzenia byl niematerialny, rowniez
koniec jego bedzie niecielesny. ,,0t6z zdaje mi si¢, ze koniec i kres §wietych bedzie
w tym »czego nie widac i co jest wieczne, a zastanowiwszy si¢ nad koncem uznac
trzeba [...], ze stworzenia rozumne miaty poczatek podobny do konca. A jesli po-
czatek mialy ten sam, jakiego konca oczekuja to niewatpliwie byty na poczatku tym
»czego nie widad i co jest wieczne«”'?’. Poparciu tej teorii stuzy etymologia stowa
»katabole "'?! stuzagcego w PisSmie $§w. okresleniu zatozenia §wiata. Wedlug niego
termin katabole nalezy przettumaczy¢ w pierwszej kolejnosci jako ,,zrzucenie z gory
lub strgcenie w dot 2. Analogia dotyczy momentu powstania bytow, polegajaca na
upadku, oderwaniu si¢ od doskonatej Madrosci.

Zaprezentowana wyzej integralna wizja powrotu do pierwotnej jedno$ci posiada
nadto dodatkowe — mozna umownie powiedzie¢ — ,,podetapy”. Orygenes bowiem
naucza, ze moze istnie¢ wiele $wiatow nastepujacych po sobie. Daje temu wyraz,
gdy mowi: ,,[...] Bég nie zaczal dziatac po raz pierwszy dopiero wowczas, gdy stwo-
rzyt ten oto widzialny $wiat; wierzymy raczej, ze jak po skonczeniu tego Swiata
bedzie inny §wiat, tak tez istnialy inne §wiaty zanim nasz §wiat zaistnial”'?. Nie
pozostawia watpliwosci, ze kazdy powstaty §wiat jest nowym, réznym od swego po-
przednika. ,,Co si¢ za$ tyczy tych, ktdrzy utrzymuja, ze powstajace w jakims czasie
$wiaty sg do siebie podobne i identyczne, to nie pojmujg, jakimi dowodami mogliby
potwierdzi¢ swoja opini¢: bo jesli powiadajg, ze jeden Swiat we wszystkim jest po-
dobny do drugiego to Adam i Ewa ponownie uczynig to, co juz raz zrobili, ponownie
nastapi tzw. potop i ten sam Mojzesz powtornie wyprowadzi szescset tysiecy ludzi
z Egiptu, [...] Postepuja oni tak, jak ktos, kto chciatby broni¢ nastepujacego rozumo-
wania: Jesli dwukrotnie rozsypiemy na ziemi¢ korze ziarna, to moze si¢ zdarzyc¢, ze
po raz drugi kazde ziarno upadnie na to samo miejsce. [...] Zaiste sytuacja taka nie
moze si¢ wydarzy¢ [...], nawet gdyby$my nieustannie i nieprzerwanie przez wieku
rozsypywali je na ziemi¢”'?*. Nastepujgce po sobie $wiaty sg powolnym dazeniem
stworzen ku doskonatosci pierwotnej. W tym $wietle koniec jednej postaci $wiata,
spowodowany nawet kataklizmem np. potopem, nie jest dramatem stworzen, wrecz

1 DPIIL, 6, 5, s. 278.

120 DP L, 5, 4, s. 269-270.

121 DP 1L, 5, 4, s. 270.

12 DPIL, 5, 4, s. 270.

23 DPIII, 5, 3, s. 268. O tym, iz przed obecnym $wiatem istniaty inne oraz, ze po nim pisze: ,,Obecny
$wiat bywa jednak okreslany jako koniec wielu wiekow, a przy tym nazywa si¢ go tez wiekiem
[...]. Pawel zatem stwierdza, ze Chrystus raz jeden zlozyt ofiare i ukazat si¢ przy koncu wiekow na
ztagodzenie grzechow. Tenze Pawel poucza nas jednak wyraznie, Zze po obecnym wieku [...] nadejda
kolejne wieki. Nie powiedziat o jednym lub dwoch nadchodzacych wiekach, ale ogdlnie o »nadcho-
dzacych wiekach«; uwazam wigc, ze sens tej wypowiedzi wskazuje na liczne wieki”, [w:] DP 11, 3,
5,s. 135.

124 DPIL, 3,4, s. 135.
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przeciwnie, w zmys$le Bozym przyblizeniem do ostatecznego konca'®. Uzywajac
sformulowania ,.koniec §wiata” Orygenes nie ma na mysli konca §wiata w ogole,
lecz aktualnego, tj. tego, w ktorym obecnie zyja roézne istoty rozumne. Specyfika
konca tego $wiata polega na osiggni¢ciu okreslonego stanu przez istoty rozumne.
Orygenes zastrzega, ze nie jest mozliwe doktadnie przewidzie¢, w ktérym momen-
cie mamy do czynienia z takim stanem. Czas, w ktorym nastapi, znany jest tylko
Bogu, dla ludzkiego rozumu jest to nieprzenikniona tajemnica'?.

Moéwigc o istnieniu roznych §wiatow analizuje mozliwos$ci istnienia dwoch lub
kilku jednoczesnie. Komentujac stowa Jezusa z Ew. $w. Jana ,,Ja nie jestem z tego
swiata” sktania si¢ do interpretacji alegorycznej twierdzac, ze inny $wiat, o ktorym
mowi Jezus, polega na mozliwosci istnienia $wiata w ramach obecnego, jednakze na
innym duchowo-etycznym poziomie'?’. Odnoszac si¢ natomiast do stow Klemensa
Rzymskiego, ktory pisal: ,,Ludzie nie moga przeby¢ oceanu a $wiaty, ktore leza poza
nim sg kierowane przez te same rozporzadzenia Boga Stworcy”'%, wyraza przekona-
nie, ze obok naszego $wiata mogg istnie¢ inne, poza jego obrgbem!'?.

Gdy postac tego $wiata przeminie i przeming inne nastgpujace po obecnym, tak
jak przeminety go poprzedzajace, przyblizajac stworzenia do pierwotnej doskona-
osci duchowej, w pewnym momencie zakonczony zostanie rozwoj stworzen, ktore
ponownie o0siggng stan pierwotnego szczescia. Nie jest to jednak koniec ostateczny.
W odzyskanej doskonalosci nie wytrwaja one — przynajmniej wigkszo§¢ — na za-
wsze. Posiadajac wolng wole, wolnos¢ wyboru, po pewnym czasie zaczng znow
grzeszy¢ i zigbna¢ w mitosci ku Bogu. Spowoduje to kolejny upadek i powstanie
zréznicowania. Kolo dziejow §wiata ponownie si¢ obroci — powstanie nowy swiat.

12 Por. DP 11, 3, 1-5, s. 130-136.

126 W sposob nieprecyzyjny mozna przypuszczac, ze nastapi, gdy kazda z istot rozumnych zostanie

poddana karom za grzechy w celu pelnego oczyszczenia. ,,A zatem kres i koniec wszystkiego zosta-

nie udzielony wowczas, gdy kazdy poddany zostanie karom, stosownie do popetnionych grzechow;

czas, w ktorym to nastapi znany jest tylko Bogu”, [w:] DP 1, 6, 1, s. 106.

,»A powiedzialem, ze trudno nam przedstawi¢ ten $wiat, dlatego, azeby przypadkiem nie wyciagnat

z naszych stow wniosku, jako bysmy glosili istnienie jakichs iluzji, ktére Grecy nazywaja ideami;

zaiste nie mam zamiaru mowic o §wiecie jako czyms niecielesnym co istnieje jedynie w umystowym

wyobrazeniu albo w zwodniczych my$lach; nie rozumiem bowiem, jak mozna utrzymywac, ze prze-
bywa tam Zbawiciel [...]. Co do mnie to sadzg, Ze jest rzecza niepewng i nieprzenikniong dla ludz-
kich umystow, czy $wiat, o ktorym kaze nam mysle¢ Chrystus, istnieje jako$ oddzielnie od naszego
$wiata i jest od niego oddzielony pod wzgledem miejsca, wartosci i chwaty, czy tez przewyzsza go

warto$cig i chwalg ale zawiera si¢ w opisie tego $wiata”, [w:] DP 11, 3, 6, s. 137.

128 Klemens Rzymski, List do Koryntian, 20, 8, [w:] DP1I, 3, 6, s. 137.

12 Do interpretacji takiej sktania sposob rozumienia kosmosu, gwiazd i planet. Stwierdza, ze istnieja
ludzie, ktorzy twierdza, iz owymi partykularnymi $wiatami sa gwiazdy niebieskie lub inaczej sfera
gwiazd statych (aplantes). Ponad nimi wznosi si¢ nowa sfera, ktora, w oparciu o Pismo $w., nazywaja
,,dobrg ziemia” lub ,,ziemia zyjacych”. Posiada ona, tak jak nasz §wiat, swoje wtasne niebo i ziemie,
ktora zamieszkuja Swieci Bozy. Stowami Pisma $w. okreslaja ten §wiat domem nie reka uczynionym,
lecz wiecznie trwatym — w niebie. Jest on przeznaczony tylko dla §wigtych tj. tych istot, ktore dosta-
pily oczyszczenia i odnowienia. Por. II, 3, 6, s. 137-138.
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3. Etapy cyklicznej wizji Swiata u Orygenesa

W oparciu o powyzsza analize wyszczegolni¢ mozna gtdéwne elementy schematu
dzieta stworzenia, ktére formuja wizje apokatastazy u Orygenesa.

3.1. Poczatkiem wszystkiego jest jedna, absolutnie duchowa i transcendentna

monada, ktorg jest Bog objawienia

Zrédlem i poczatkiem wszystkiego jest w doktrynie Orygenesa Bog, ktorego
identyfikuje z Bogiem objawienia. W nauce o Bogu dostrzec mozna istnienie dwoch
tendencji. Pierwsza zrodtem wiedzy o Nim czyni objawienie wyrazone w Biblii.
Stworca przedstawiony jest jako odwieczny i jedyny stworzyciel wszystkiego, kie-
rujacy si¢ rozumem, wolny i wszechmocny, czego wyrazem jest stworzenie ex nihi-
lo. Takze inne okreslenia majace charakter analogii, np. Lekarz, Sedzia, Dobroczyn-
ca, Opiekun podkreslajg osobowe (biblijne) rozumienie Boga. Podobnie trynitarne
ujecie swiadczy na korzys$¢ biblijnej wizji, jednoczes$nie podkreslajac osobowosé
(mowa jest o Trzech Osobach). Druga polega na przedstawieniu Bostwa jako ab-
solutu w petni duchowego, catkowicie odmiennego od stworzen i najdoskonalsze-
go. W pewnym wymiarze koresponduje z neoplatonska wizjg Jedni, jako Monady
posiadajacej najwyzszy stopien doskonatosci; nie wydaje si¢, zeby mozna ja byto
przyréwnaé do stoickiego logosu-pneumy, z pewnoscia rozni si¢ od gnostyckiej idei
Pleromy. Gdy Orygenes mowi o istnieniu trzech Osob Bozych inspiracja jest wy-
facznie objawienie.

3.2. Drugim bytem w kolejnosci jest Logos, Madros¢, Syn Bozy

Syn Bozy jest Osoba Trojcy Sw., w aspekcie dzieta stworzenia jest pierwszym
w hierarchii po Bogu. Orygenes probuje dystansowac¢ si¢ od koncepcji emanacyjnych
zaznaczajac, ze pochodzenie Syna Bozego z Ojca polega na odwiecznym zrodzeniu.
Przyznanie, ze w Madrosci znajdowaly si¢ prawzory stworzen, inteligibilnych wzor-
cOw potencjalnych bytow upodabnia jego wizje do neoplatonskiego Umystu, ktory
emanuje z Jedni, czy gnostyckiego Nous pochodzacego z Boga. Nalezy wzia¢ pod
uwage wptyw doktryny Filona, u ktorego Logos jest posrednikiem w stworzeniu
i miejscem inteligibilnych idei'*°. Zrodzenie wieczne Logosu z racji posiadania przez
niego prawzorow stworzen jest pierwszym etapem dzieta kreacji.

139 W nauce o sposobie pochodzenia uwaza, ze Logos jest wiecznie z Boga rodzony i dlatego nazywa
si¢ pierworodnym wiecznym i niezrodzonym (na ludzki sposob). W ten sposob okresla to J. Lego-
wicz, por. J. Legowicz, Historia filozofii starozytnej Grecji i Rzymu, Warszawa 1986, s. 441; por.
F. Copleston, Historia filozofii I, s. 414-415. Wystepuje jako Logos wewngtrzny oraz zewnetrzny,
por. tamze, s. 414. Wystepowanie wewnetrzne dotyczy istnienia ,,wewnatrz bytu” Boga, zewnetrzne
— wystgpowania w $wiecie, ktory przenika, ozywia i ksztaltuje. Dla wszystkich stworzen jest pra-
zasada, prawzorem — Topos oraz prawem Bozym kierujacym rzeczywistoscia, [w:] Filon, Pisma I,
s. 68; por. Filon, De opifficio mundi 1 7, s. 26-29; 121, s. 64-66; 122, s. 67; 124, s. 72-76; 1 30, s. 89;
146, s. 134-135, [w:] Filozofia starozytna Grecji i Rzymu. Wybor tekstow. Materialy pomocnicze dla
studentow US, s. 290-295.
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3.3. Wylonienie si¢ $wiata stworzen w wyniku ztego uzycia wolnosci (grzechu)

Akt stworzenia rzeczywistosci materialnej wynika z upadku grzechowego (nie-
postuszenstwa, oziebnigcia w mitosci), rozpadu pierwotnej jednosci i stopniowego
oddalania si¢ inteligibilnych bytow istniejacych w Madrosci. Wizja powyzsza po-
siada analogi¢ z neoplatonskim schematem powstania §wiata, w ktérym stworzenia
wyptywaja z Jedni, Umystu i Duszy. Orygenes twierdzi, ze oddalaniu si¢ od do-
skonatej jednosci Boga towarzyszyto przybieranie cial materialnych. Utozsamiajac
materi¢ z karg za grzechy ulega wptywom platonskim i gnostyckim, przez co okresla
istoty ludzkie jako czyste inteligencje, ktore na skutek grzechu utracity pierwot-
ng $Swietos¢ i potaczyly si¢ z ciatami. Uznanie, ze materia zostata stworzona przez
Boga nie zmienia filzoficznego wydzwigku. Orygenes broni si¢ przed emanacyjnymi
skojarzeniami podkresleniem znaczenia wolnej woli stworzen. Sprawia ona, ze to
czyny, mysli i dzialania stanowig i decyduja o rozmiarze separacji. Jest powodem
upadku, przyczyna rozmiaru dystansu do Boga, ale jednoczesnie szansa na powrot.
Dzigki posiadaniu wolnosci wyboru, stworzenia rozumne moga zawsze przechodzi¢
z jednego stanu w drugi, lepszy lub gorszy. Przyznanie wolnej woli stworzeniom
rozumnym jako roli decydujacej o powstaniu zroznicowania wsrod bytow jest zna-
kiem proby separowania si¢ od wptywow filozoficznych, emancyjnych i gnostyc-
kich — zwyciestwem wizji biblijnej.

3.4. Materia i $wiat (Swiaty) stworzone

W wyniku upadku duchéw i oderwaniu si¢ od doskonatej Monady Boga, Stwor-
ca dokonat stworzenia materii, aby w nig ubra¢ duchy. W tym konteks$cie materia
posiada rowniez charakter pozytywny, poniewaz staje si¢ sposobem i szansa dla
upadtych duchow na istnienie wiodace do powrotu. Dlatego Bog stworzyt Swiat ma-
terialny, ktory petni rolg¢ srodowiska zyciowego dla istot duchowych zamknigtych w
ciatach. Cechg charakterystyczng doktryny Orygenesa jest uznanie, ze obecny §wiat
nie jest jedynym. Powstaja coraz to nowe §wiaty, rozne od siebie, ktore w procesie
powrotu stanowig siedlisko stworzen na coraz to wyzszym poziomie gradacji.

3.5. Droga powrotu przez oczyszczenie i edukacje

Dzigki posiadaniu wolnej woli istoty rozumne majg szanse powrotu. Orygenes
wigze ja z Wcielonym Synem Bozym, akcent ktadzie na oczyszczeniu i wiedzy,
ktora jest ewangelia. Oczyszczenie jest niczym ogien, ktory wypala to, co powoduje
dystans do Boga. Idea ognia nasuwa skojarzenia zarowno biblijne jak i stoickie.
Wiazgc je z oddziatywaniem na sumienie ludzkie, bardziej wskazuje na konotacje
biblijne. Wiedz¢ wigze ze $wigtymi naukami, ktore pochodza od istot duchowych,
a szczyt osiagaja w nauce Chrystusa. W tej kwestii wydaje si¢ istnie¢ analogia do
gnostyckich wizji powrotu do boéstwa na drodze poznania tajemnej wiedzy, ktora
pozostawit jeden z eonow.

3.6. Koniec $wiata i powrot do pierwotnej jednosci
Oczyszczenie 1 wiedza sg znakiem stanu graniczacego z koncem $wiata. Ory-
genes podkresla, ze czas zakonczenia postaci $wiata jest nieznany. Niemniej jednak
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powolne zwracanie si¢ istot rozumnych do doskonalej nauki (Chrystusa) i przyj-
mowanie oczyszczenia swych sumien doprowadzi je do stanu pierwotnego. Idee
powyzsze troch¢ korespondujg z neoplatonska i gnostycka wizja powrotu do Pierw-
szej Monady. Powrot opiera si¢ na tej samej zasadzie co upadek, czyli dzigki wolnej
woli stworzen (tym razem wlasciwie skierowanej). Przez podkreslenie roli wolnosci
nauki Orygenesa nie mozna wigzac ze stoickim finalizmem, gdzie granicg jest wielki
pozar, ktoéry doprowadzi do przemiany wszystkiego 1 ponownego poczatku; takze
zneoplatonska gradacja, w ktorej wznoszenie si¢ ku Jedni opiera si¢ na fundamencie
mistyczno — etycznym; podobnie z gnoza, w ktorej tajemna, duchowa wiedza jest
jedyna sie droga powrotu.

3.7. Powstanie nowego swiata

Powro6t do stanu poczatkowego, z racji posiadania przez istoty inteligibilne wol-
nej woli, nie bedzie kresem wedrowki. Nastgpi kolejny upadek, przybieranie ciat,
powstanie $wiata. W ten sposob koniec $wiata jest poczatkiem nastepnego, a gdy ten
osiggnie swoj kres, stanie si¢ ponownie poczatkiem dla kolejnego. Nie istnieje zad-
na rzeczywisto$¢ stworzona, ktéra nie bytaby w relacji cigglosci do swego ,,arche”.
W granicach dzieta stworzenia nie zawiera si¢ tylko akt kreacji, ale calos¢ zycia
i funkcjonowania wszystkich stworzen i $wiata. W ten sposob Orygenes tworzy
schemat cykliczny.

Zakonczenie

Powstala na bazie wyszczegodlnionych punktow chrzescijanska modyfikacja teo-
rii apokatastazy stanowi jeden z najbardziej interesujacych aspektow wezesnochrze-
scijanskiej teologii. Wskazuje na proces przenikania si¢, wykorzystywania elemen-
tow filozoficznych pozwalajacych bardziej komunikatywnie i precyzyjnie wyrazi¢
tajemnice objawienia, jak rowniez bedacych powodem powstania blednych teorii
i rozwigzan. Studium apokatastazy u Orygenesa stuzy¢ moze lepszemu poznaniu
specyfiki srodowiska aleksandryjskiego, w ktorym narodzita si¢ wielka szkota teo-
logii chrzescijanskie;.

Summary
Cyclical view of the world in De principiis Origen

Orygenes (185/186-253) belongs to the body of the most distingished Christian
writers. His splendid piece of work ,,On principles” (gr. Peri archon; fac. De princi-
piis) is the first trial of the medithocal exposition of substance of faith. The unique
atmosphere of Aleksandria, city of culture, science, philosophy, various creeds, as
well as oriental inspirations and Hellenic culture had been the reasons that the initi-
ated Christian teology became under strong influence of different biblical concept.
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The topic of this article concenrates on the concept of the world, time and cre-
ation elaborated by Orygenes. As per Greek philosophy the cyclical vision of the
world has its begining and end but not definite. After each cycle there is rebirth and
new being. Such concept could be found above all in the Stoicism also in Neopla-
tonism and in the Theosophical gnosis. This vision is strangely remote from the
linear biblical one, whereby there is the begining and definite end. The work of
Orygenes is the evidence and sign of the both tendencies interaction. The analysis
of his doctrine covers the subject of god, logos, the world’s creatures, the end, and
creation of cosmos. Basing on these stages he established the scheme of the concept
of cyclical creation (Christian).

The presentation of science on the world and its substance done by Orygenes
draw us nearer to the newly borne and unique Christian teology and enables us to
recognize one the most interesting question of the theory of the Apocatastasy.

Bibliografia
(poszerzajaca zagadnienie)

Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna, przekt. A. Lisiecki [w:] POK 2, Poznan
1924, reprint: Krakoéw 1993.

Filon z Aleksandrii, Pisma, t. 1, tt. L. Joachimowicz, Warszawa 1986; t. 11, t1. S. Ka-
linkwoski, Krakow 1994,

J. Grzywaczewski, Obraz gnostyka wedtug ,,Stromatow” Klemensa AL, ,,Vox Pa-
trum” 6 (1986), z. 11, s. 543-554.

W. Myszor, Nag Hammadi: Gnosis und Monchtum, ,,Vox Patrum®, 10 (1990), z. 19,
s. 695-702

R. Nakonieczny, Teologia kreacji — miedzy obrazem a podobienstwem (na podstawie
TIn Genesint Dydyma Aleksandryjskiego), ,,Vox Patrum”, 25 (2005) t. 48, 105.

Orygenes, Przeciw Celsusowi, tt. S. Kalinkowski, Warszawa 1977.

H. Pietras, Uswiecajqce dziatanie Ducha Swietego wedlug Orygenesa, ,,Vox Pa-
trum”, 8 (1988), z. 15, s. 635-648.

H. Pietras, Apokatastaza wedtug Ojcow Kosciota, ,.Collectanea Theologica” 62,
(1992) fasc. 111, s. 21-41.

H. Pietras, By nie milcze¢ o Bogu. Zarys teologii Ojcow Kosciota, Krakow 1991.

Z. Poniatowski, Grnoza i gnostycyzm — bibliografia publikacji w Polsce, ,,Studia Re-
ligioznawcze”, 22 (1990), s. 107-166.

Plotyn, Enneady, th. A .Krokiewicz, Warszawa 1959.
Simonetti M., [ Principi di Origine, UTET Torino 1968, Introduzione.

Zgraja B., Ojciec — Boski Sprawca ¢rett (cnoty). Stanowisko Klemensa Aleksandryj-
skiego, ,,Vox Patrum”, 25 (2005) t. 48, s. 27.

68



Studia Paradyskie, t. 21, 2011, s. 69-81

ks. Wojciech Lechow
Uniwersytet Szczecinski

Proba bilansu 20 lat nauczania religii w szkole

1. Wprowadzenie

Weiaz jeszcze trwa, wsrod katechetykow 1 katechetow oraz osob zwigzanych
z polska o$wiata, dyskusja nad oceng dwudziestu lat nauczania religii w szkole.
Powstaly na ten temat liczne opracowania, artykuly naukowe, odbyto si¢ wiele
konferencji'. Podsumowanie dwoch dekad religii w szkole sprzyja takze wyciaga-
niu wnioskéw i postulatow na przysztos¢. W niniejszym opracowaniu dokona sie,
na podstawie dostgpnych opracowan i badan wlasnych?, proby oceny katechezy
z perspektywy dwoch dekad oraz zaprezentuje si¢ najwazniejsze postulaty dotycza-
ce przyszlosci polskiej katechezy.

Nowy przewodniczacy Komisji Wychowania Katolickiego Konferencji Episko-
patu Polski bp Marek Mendyk w wywiadzie udzielonym Katechecie w 2010 r. po-
wiedzial, ze powrdt katechezy do szkoty odbiera jako ,,dziatanie opatrznosciowe™.
Wazne jest podkreslenie stowa ,,powro6t”, a nie ,,wprowadzenie”, gdyz nauczanie
religii zawsze bylo obecne w polskim systemie o$wiaty, z wyjatkiem lat totalitary-
zmu komunistycznego, kiedy to po 1945 roku stopniowo je eliminowano ze szkot
publicznych. Dzialania represyjne i szykany wobec katechetow, walka z Koscio-

U T. Panus, 10 razy , tak”, czyli proba bilansu 20 lat nauczania religii w polskiej szkole, ,,Katecheta”
9 (2009), s. 43-49; J. Poniewierski, ,, Cienie” katechezy szkolnej, ,,Katecheta” 9 (2009), s. 38-43;
A. Zellma, Szkolna katecheza — migdzy rzeczywistoscig a spelnionymi i niespelnionymi oczekiwa-
niami. Komunikat z badan, Katecheta” 7-8 (2010), s. 4-8; A. Filipiak, Z. Maciejewski, T. Skotar-
czak, Nauczanie religii w szkole w oczach katechetow, [w:] 20 lat minglo. Katecheza w polskiej
szkole. Materialy z IX spotkania dyrektorow Wydziatow Katechetycznych, Krakéw 2010; Konferen-
cja: Religia w szkole po 20 latach zorganizowana przez Civitas Christiana w dniu 09.12.2011 r.
w Gorzowie Wlkp.

Okazja ku temu staly si¢ coroczne Jesienne Konferencje Dekanalne ksigzy, katechetow swieckich
i zakonnych. Zaproponowano katechetom wymiang uwag i osobistych spostrzezen na temat ,,bla-
skow” 1 ,,cieni” nauczania religii w szkole, widzianych z perspektywy dwoch dekad oraz wska-
zanie postulatow na przysztos¢. Wyrazone opinie i sugestie mialy na celu zainspirowa¢ uczestni-
kow do sformutowania postulatow dotyczacych rozwijania przekazu katechetycznego w szkole. Do
15 grudnia 2009 r. otrzymano formularze z 20 dekanatoéw, z tego do dalszej analizy zakwalifikowa-
no dane z 16 dekanatow. Razem w dekanalnych debatach wzigto udziat 214 katechetow $wieckich
i zakonnych oraz 155 katechetow duchownych. Przygotowano odpowiednie formularze (osobno dla
katechetow duchownych i $wieckich) w celu zanotowania anonimowych wypowiedzi uczestnikow
spotkania. Po otrzymaniu protokotéw z dekanatow przeprowadzono analizg¢ przekazanych informa-
cji. Uzyskany w ten sposob material jest zapisem osobistych odczu¢ i konkretnych spostrzezen od-
noszacych si¢ pracy dydaktycznej, wychowawczej i ewangelizacyjnej katechetow w szkole. Tym
samym stanowi zrodto szczerych przemyslen dotyczacych pelnionej w Kosciele misji, z uwzgled-
nieniem ,,blaskow” i ,,cieni” postugi.

3 A. Batoniak, Na poczgtku drogi. Wywiad z ks. bp. Markiem Mendykiem, ,,Katecheta” 6 (2010), s. 4.
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tem i z religia, doprowadzily w 1961 r. do catkowitej likwidacji nauczania religii
w szkotach panstwowych. Ten stan trwal do 1990 r., kiedy to na nowo katecheci
pojawili si¢ w salach lekcyjnych i na korytarzach szkot. Kardynat Kazimierz Nycz
wspominajac ten czas powiedziat: ,,W 1989 roku nikt si¢ nie spodziewat, ze odzy-
skamy wolno$¢, ze uda si¢ uporzadkowac sprawe religii w szkole, religii, ktora 30 lat
wczesniej skreslono z listy przedmiotow szkolnych. W 1990 roku wchodzilismy do
szkoly z tzw. »marszu«. W czerwcu na konferencji Episkopatu Polski w Krakowie
zdecydowano o jej powrocie do szkot, a 1 wrzesnia katecheci juz byli w szkotach.
Pojawito si¢ wiele problemow. Brakowato katechetow”. Biskup Nycz dodaje: ,,Ka-
techeze wprowadzono do szkét nie po to, aby dzieciom i rodzicom byto wygodniej,
lecz by by¢ w korelacji z systemem szkolnym, z nauczaniem innych przedmiotow
i programem wychowawczym szkoty”*. To stwierdzenie kardynata Nycza thumaczy,
na czym polegalo owo ,,opatrznosciowe dziatanie” dotyczace powrotu nauczania
religii. Szkota na nowo uzyskata mozliwos¢ integralnego ksztatcenia i wychowywa-
nia mlodego pokolenia Polakow, na ktory sktada si¢ rozwoj: fizyczny, intelektualny,
emocjonalny, spoleczny, religijny, moralny i duchowy. Na ten aspekt zwraca uwage
takze rozporzadzenie Ministerstwa Edukacji Narodowej, w sprawie podstawy pro-
gramowej wychowania przedszkolnego i ksztatcenia ogolnego w poszczegolnych ty-
pach szkot oraz ksztalcenia w liceach profilowanych. Znajduje si¢ tam nastepujace
stwierdzenie: ,,[...] Nauczyciele w swojej pracy wychowawczej, wspierajac w tym
zakresie obowiazki rodzicoOw, powinni zmierza¢ do tego, aby uczniowie w szcze-
golnosci: znajdowali w szkole srodowisko wszechstronnego rozwoju osobowego
(w wymiarze intelektualnym, psychicznym, spotecznym, zdrowotnym, estetycznym,
moralnym, duchowym)’”. Zgodnie z wytycznymi o calo§ciowym rozwoju cztowie-
ka, nie mozna pomina¢ wielkiej roli, jakag w zyciu ludzkim odgrywaja wartosci du-
chowe i religijne. Zagadnienia te majg ogromny wplyw na dokonywanie wyborow
moralnych w konkretnych sytuacjach zyciowych, zgodnie z wlasnym sumieniem
oraz przyswojonymi sobie w procesie nauczania warto$ciami duchowymi i reli-
gijnymi. Duzg role w tym wzgledzie odgrywaja katecheci, gdyz to wlasnie zajgcia
z religii dotycza nie tylko wartos$ci duchowych i religijnych, ale dajg rowniez solidna
podstawe konkretnych wyboréw moralnych®.

Ks. prof. Tadeusz Panus, bilansujac 20 lat nauczania religii w polskiej szko-
le, podkreslit ten wazny czynnik. Wedlug niego, katecheza szkolna jest faktycznie
»opatrznosciowym darem” dla polskiej szkoty, poniewaz ubogaca ja o dwa wazne
wymiary wychowania: katecheza stuzy ksztalttowaniu cztowieczenstwa za$ kateche-

4 A. Baloniak, O dziesigciu latach katechezy. Wywiad z ksigdzem arcybiskupem Kazimierzem Nyczem,
,»Katecheta” 3 (2010), s. 3.

Zob. zatacznik nr 2 do rozporzadzenia Ministra Edukacji Narodowej z 21 maja 2001 r. w sprawie
podstawy programowej wychowania przedszkolnego i ksztalcenia ogélnego w poszczegolnych ty-
pach szkol oraz ksztalcenia w liceach profilowanych, Dziennik Ustaw z 2001 r., nr 61, poz. 625.
Por. Ministerstwo Edukacji Narodowej o programie wychowawczym szkoty, Biblioteczka Reformy,
nr37,s.31.

Robert Wawrzeniecki, Rola katechety w sporzqdzaniu planu wychowawczego szkoly,
http://www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TA/TAK/0112F 03.html (27.11.2011).
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ci sg fachowcami od cato$ciowej wizji czlowieka. Rozwijajac te ,,dary” twierdzi, ze
nauczanie religii w szkole pomaga w ksztattowaniu czlowieczenstwa. Religia daje
mocne fundamenty pod budowe silnego spoleczenstwa. To religia, przez szkolng
katechizacj¢, wptywa na ksztattowanie pamieci historycznej i kulturowej naszego
narodu i Europy. Przez nauke religii Kosciol towarzyszy uczniowi w jego zyciu,
rozwoju, rozwigzywaniu problemow, poszukiwaniu sensu zycia, co sprawia, ze in-
tegruje jego osobowo$¢’. To zadanie spoczywa przede wszystkim na katechetach,
ktorych uwaza si¢ za fachowcow ,,0d cztowieka”, nie tylko od wiedzy i ksztatcenia,
ale takze od wychowania i duchowosci®.

Oprocz zaprezentowanych powyzej pozytywnych skutkow powrotu religii do
szkoty na podstawie debaty, jaka odbyta si¢ w czasie jesiennych dekanalnych konfe-
rencji wsrdd katechetow duchownych i $wieckich w diecezji zielonogorsko-gorzow-
skiej, mozna dostrzec jeszcze inne ,,blaski” nauczania religii w szkole.

2. ,,Blaski” nauczania religii w szkole w wypowiedziach katechetow

Wszystkie wypowiedzi katechetow swieckich i zakonnych oraz duchownych na
temat ,,blaskow” ich pracy w szkole zostaly ujete w osiem kategorii, ktére ponizej
zostang omowione.

2.1. Szkota miejscem ewangelizacji

Najwigcej wypowiedzi pozytywnych dotyczyto mozliwosci ewangelizowania
na terenie szkoty. Katecheci zwracali uwagg na szansg, jaka daje szkota w dotarciu
z oredziem ewangelicznym do wigkszej liczby dzieci i mtodziezy. Jest to sposobnos¢
Kosciota do ,,szukania mtodziezy tam, gdzie ona jest”. Swiadcza o tym nastepujace
wypowiedzi: Szkota daje szanse w dotarciu do mtodych ludzi z ewangelig, gdyz dla
niektorych jest to jedyna szansa poznania Chrystusa i nauczania Kosciota, Dzigki
szkole mozna dotrzec¢ do wszystkich dzieci, ktore o Bogu czasami po raz pierwszy do-
wiadujq si¢ na katechezie, cho¢ sq ochrzczone; Mozna w szkole dotrzeé¢ z Ewangelig
oraz swiadectwem o zmartwychwstaniu do uczniow zagubionych i poszukujgcych.
Katecheci podkreslili rowniez, ze dzigki ich pracy ewangelizacja ma szerszy zakres
i obejmuje cate srodowisko szkolne, w tym takze nauczycieli.

Oprocz wzrostu liczby osob, do ktorych dociera si¢ z orgdziem, zwroécono uwa-
ge na mozliwos¢ ewangelizowania poprzez dawanie zywego $wiadectwa i dobre-
go przyktadu zycia, przyktadu wyptywajacego z wiary katechetow. To mobilizuje,
jak mowili, do pracy nad sobq, nad wtasnym charakterem, do walki ze stabosciami
i motywuje do ewangelicznej doskonatosci. Ewangelizacja w szkole umozliwia
uczniom, ktorzy rzadko praktykuja, spotkanie z Bogiem.

Walor ewangelizacyjny katechezy szkolnej w swojej pracy dostrzegli takze ka-
techeci duchowni. Stwierdzili, ze wyphywa on z nakazu misyjnego Chrystusa. Wier-
no$¢ temu nakazowi obliguje do ewangelizowania tych, ktorzy sa daleko od Koscio-

"T. Panus, 10 razy ,,tak”, czyli préba bilansu 20 lat nauczania religii w polskiej szkole, s. 48.
§ Tamze.
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ta, a przychodza na katecheze szkolna. Swiadcza o tym nastepujace wypowiedzi:
Katecheza jest wiernoscig nakazowi misyjnemu Jezusa; Wraz z katechizacjq mozna
ewangelizowac tych, ktorzy sq z dala od Kosciota;, Na katechezie jest mozliwos¢
dotarcia z Ewangeliq do szerokiego grona ludzi — mlodziezy i dzieci.

2.2. Kosciot obecny wsrod ludzi

Wielu katechetow, szczegdlnie duchownych, podkreslato, ze Kosciot ze swoja
prawda zbawcza szuka ludzi tam, gdzie oni sg, a wigc szuka ludzi mtodych w szkole.
Jeden z katechetow ujat to w ten sposob: Od kiedy religia jest w szkole, [...] naresz-
cie [...] [mowi si¢ na niej] otwarcie o wierze, o Bogu jako waznym aspekcie zycia
cztowieka. Dzigki temu, zdaniem katechetow duchownych, zostaje przezwyci¢zo-
ny dualizm mi¢dzy naukg a wiarg, a katecheza moze ksztattowac czlowieczenstwo
ucznia w sposob catosciowy, uwzgledniajac sfer¢ ducha (integracja osobowosci).
Dzigki obecnosci osoby duchownej w szkole, tzw. ,,cztowieka Kosciota”, uczniowie
ksztaltujag w sobie wrazliwo$¢ na sprawy religijne.

2.3. Dydaktyka religijna na wyzszym poziomie

Dzigki powrotowi —w 1990 r. — nauczania religii do szkol, katecheza zyskata bo-
gata 1 profesjonalng ofert¢ srodkow i pomocy dydaktycznych. Dzigki temu podnidst
si¢ poziom nauczania. Katecheci w swoich wypowiedziach doceniali nast¢pujace
aspekty prowadzenia zaje¢ w szkole: mozliwos¢ wykorzystania nowoczesnych metod
nauczania, wieksze mozliwosci dydaktyczne w dotarciu do uczniow, lepsze warunki
nauki dzigki posiadaniu wlasnej pracowni; mozliwos¢ tworzenia nowych progra-
mow i pomocy katechetycznych,; wykorzystanie wielu srodkow dydaktycznych i mass
mediow oraz lepsze zaplecze lokalowe. To wszystko wptywa zar6wno na wzrost
efektywnosci szkolnego nauczania religii, jak rowniez na ,,zwigkszenie §wiadomo-
sci religijnej wsrod uczniow”.

Rowniez osoby duchowne wzbogacity przekaz katechetyczny o nowe mozliwo-
$ci metodyczne i dydaktyczne. Duchowni zwroécili uwage na lepszy, w poréwnaniu
z naukg w salkach, poziom techniki i na dobre warunki nauczania. Podkreslili range
oceny z katechezy, ktora jest wliczana do $redniej ocen, wyzszy poziom podrgczni-
kow, role bogatej oferty roznego typu konkursow religijnych.

2.4. Katecheta pelnoprawnym nauczycielem

Katecheci — dzigki pracy w szkole — stali si¢ nauczycielami przedmiotu reli-
gia. Zdaniem $wieckich uczestnikow debaty poszerzyly si¢ ich mozliwosci rozwo-
ju zawodowego. Mowili czgsto o wigkszych szansach rozwoju nauczyciela religii
W porownaniu z tym, co oferowala katecheza parafialna przed 1990 r. Z roku na
rok zauwaza sig¢ wigkszq otwartos¢ dyrektorow na prace katechetow i ich sprawy.
Oczywiscie, w dyskusji podkreslono wazny czynnik pracy — wynagrodzenie, jakie
otrzymujg od panstwa. Niestety, pojawily si¢ tez glosy przeciwne. Stwierdzono, ze
w wielu przypadkach katecheci sg nadal traktowani przez nauczycieli i dyrektorow
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jak nauczyciele drugiej kategorii. Szerzej ta kwestia zostanie omowiona w dalszej
cze$ci artykutu.

2.5. Katecheza szkolna wzmocnieniem funkcji wychowawczej szkoty

Na role wychowawcza procesu katechetycznego w szkole zwrocili uwage tyl-
ko katecheci §wieccy i zakonni. W wielu wypowiedziach podkreslali wptyw, jaki
nauczanie religii wywiera na wychowanie mtodego pokolenia. Swiadcza o tym po-
nizsze wypowiedzi uczestnikow: Nauczanie religii w szkole petni istotng funkcje
wychowawczg; Nauczanie religii w szkole ma duzy wplyw na wychowanie dzieci,
ktorym w szkole poswieca si¢ mato czasu. Katecheci mowili, ze na religii tatwiej
»docierajg” do ludzi mtodych niz na innych przedmiotach. Dzi¢ki temu bardziej ich
poznaja, moga towarzyszy¢ w ich duchowym rozwoju. Praca wychowawcza kate-
chetow mobilizuje uczniéw do pracy nad sobq, nad wtasnym charakterem, do walki
ze stabosciami oraz w dgzeniu do ewangelicznej doskonatosci.

Warto$ci chrzescijanskie, na ktorych opiera si¢ wychowanie, dzigki obecnosci
katechetow w szkole jeszcze bardziej wpisujg si¢ w program wychowawczy szkoty,
co podkreslali uczestnicy dyskusji: Obecnie mamy mozliwosé wspolpracy z wycho-
wawcami i wigczenia sie¢ w realizacje programu wychowawczego szkoty; Mozemy
towarzyszy¢ nauczycielom w tworzeniu programow wychowawczych.

Dzigki katechezie szkota moze skuteczniej realizowac program rozwoju uczniow
na wszystkich ptaszczyznach: duchowej, fizycznej, psychicznej oraz intelektualne;j.

2.6. Katecheta autorytetem dla mtodych

Efektywne wychowanie cztowieka, szczego6lnie mlodego, opiera si¢ na zaufaniu
do dorostych, ktorzy — dzieki zdobytemu do$wiadczeniu — moga wskazywaé war-
tosci, na ktorych powinno budowac¢ si¢ wilasne zycie. Katecheci $wieccy i zakonni
w swoich wypowiedziach dzielili si¢ radosnym do$wiadczeniem bycia obdarowy-
wanym przez uczniow w szkole duzg doza zaufania. Mowili: Katecheta staje sie dla
uczniow autorytetem w wielu dziedzinach, uczniowie majgq duze zaufanie do kate-
chety; Katecheta to nie tylko , katecheta”, ale swiadek, wychowawca, nauczyciel,
Katecheta to autorytet w wielu dziedzinach Zycia, a przede wszystkim zycia moral-
nego, Nauczyciel — katecheta moze oddziatywac pozytywnie rowniez na nauczycieli
kolegow,; W szkole daje si¢ odczué zaufanie do katechetow, ktorym obdarzajq ich
uczniowie (cho¢ nie wszyscy).

2.7. Tworcza wspolpraca szkoty z parafia — proces wtajemniczenia

Wspolpraca szkoty i parafii stanowi wazny element wychowania religijnego. To,
co oferuje swoim uczniom szkota (szkolne nauczanie religii), musi by¢ uzupelione
o element wprowadzajacy do zycia wspdlnotowego i sakramentalnego. Ma to miej-
sce tylko we wspdlnocie parafialnej. Katecheci coraz czgsciej sami uswiadamiajg
sobie koniecznos$¢ prowadzenia (,,w przenosni” i ,,dostownie”) swoich uczniéw do
kosciota. Wielu katechetow $wieckich potwierdzito opinie, ze ich wspotpraca z pa-
rafig uklada si¢ poprawnie, a nawet wzorcowo (inicjowanie w szkole wspolnych
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modlitw, np. Aniot Panski, organizacja rekolekcji czy nabozenstw paraliturgicznych
oraz angazowanie uczniow i nauczycieli w réoznego typu spotkania w parafiach
w ramach grup religijnych czy spotkan modlitewnych). Swiadcza o tym nastepujace
wypowiedzi: Mamy lepszy kontakt z mtodziezq, ktorq zachecamy do stuzby np. mi-
nistranta, lektora; Jest wigksza mozliwos¢ udziatu katechizowanych w zajeciach po-
zalekcyjnych o charakterze religijnym,; Na katechezie formujemy mtodego cztowieka
i wdrazamy go do zaangazowania w zycie Kosciota.

2.8. Rozwoj mysli teologicznej dotyczacej katechezy

Niektorzy z uczestnikow debaty — zarowno $wieccy, jak i duchowni — wymie-
nili jeszcze jeden wazny element nauczania religii w szkole. Jest nim rozwdj kate-
chetycznej refleksji teologicznej, ktory ma miejsce przez ,,wypracowanie nowych
dokumentow dotyczacych nauczania Kosciota katolickiego”. Dzigki temu wzrasta
swiadomos¢ wagi trudu podejmowanego przez samych katechetow, jak réwniez mi-
sji, jaka maja do spelnienia wobec wspotczesnego mlodego pokolenia.

3. ,,Cienie” nauczania religii w szkole w wypowiedziach katechetow

Oprocz pozytywnych skutkoOw nauczania religii w szkole po 20 latach wida¢ tak-
ze pewne niedociagni¢cia i problemy. Wydaje sig, ze najistotniejszymi ,,bolaczkami”
polskiej katechezy sa obecnie trzy problemy:

1. Tozsamos$¢ katechetow 1 kwestia katechezy

2. Zaniedbanie katechezy parafialnej — ,,uszkolnienie” katechezy

3. Traktowanie poshugi katechetycznej jako zawodu niz powotania

Pierwszym problemem, na ktéry polska katecheza musi znalez¢ odpowiedz,
to zdefiniowanie i okreslenie tozsamosci katechezy i katechetow szkolnych. Kim
sa? Jakie maja do spehnienia zadania? Jakie sa wzgledem nich oczekiwania? Jakie
funkcje powinna realizowac szkolna katecheza? Powyzsze pytania biorg si¢ z po-
dwojnego podporzadkowania katechezy. Z jednej strony nauczanie religii i nauczy-
ciele religii podlegaja wytycznym okreslonym przez szkote. To podporzadkowanie
oznacza — zgodnie z Dyrektorium katechetycznym Kosciota katolickiego w Polsce
— przede wszystkim wlgczenie katechety szkolnego w zakres odpowiedzialnosci za
realizacje planu wychowawczego i dydaktycznego szkoty. Katecheta podlega takim
samym rygorom, jakie stosuje si¢ wobec innych przedmiotow w zakresie nadzoru
pedagogicznego (PDK 82). Z drugiej strony katecheta w szkole ma realizowac¢ cele
i zadania — najlepiej wszystkie — jakie stawia si¢ przed katecheza, a wigc powin-
na wychowywaé¢ w wierze i prowadzi¢ do komunii z Jezusem Chrystusem (CT 5).
To, zdaniem Artura Filipiaka, prowadzi katechetow do pewnego ,,rozdwojenia jaz-
ni”. Wedlug niego, sama lekcja religii w tych warunkach nie jest juz ani katecheza
w pelnym tego stowa znaczeniu, ani w petni przedmiotem szkolnym®. Dyskusja trwa
tez wsrod samych katechetow. Styszy sie glosy méwiace o tym, ze tzw. ,,uszkolnie-

° A. Filipiak, Z. Maciejewski, T. Skotarczak, Nauczanie religii w szkole w oczach katechetow, s. 7.
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nie katechezy” zabija ja, a ci ktorzy dziataja na rzecz jej uszkolnienia, dziatajg na
szkode Kosciota. Inni dyskutanci wyrazaja poglad, aby katecheza stala si¢ jednym
z wielu przedmiotoéw szkolnych. Swiadcza o tym takie wypowiedzi katechetow: ,,bo-
laczka nauczania religii jest, ze Kosciot, wprowadzajgc katecheze w system szkolny,
nie zaakceptowat wszystkich elementow tego systemu. Jestem za wliczeniem oceny
z religii do $redniej ocen, za maturg z religii — ale takze za tym, ze jedynka z religii
skutkuje brakiem promocji do nastepnej klasy. Jesli chcemy katechezy w szkole, to
uszkolnienia powinni$my przyja¢ w catej petni'®. To spychanie wszystkich zadan
stojacych przed katecheza na nauczanie religii zwigzane jest z dwoma duszpaster-
skimi kryzysami: przede wszystkim z dysfunkcja religijng wielu katolickich rodzin,
w ktorych proces ewangelizacji dzieci nie istnieje oraz z brakiem w wielu parafiach
katechezy skierowanej do dzieci i mtodziezy. Stad si¢ biorg naciski na szkolnych ka-
techetow, aby w ramach dwoch godzin katechezy w tygodniu ,,zatatwili” i ,,naprawi-
1i” zaniedbania religijne rodzicow i niektorych duszpasterzy. Spetnienie wszystkich
oczekiwan zwigzanych z katechezg ze strony dyrekcji, rodzicow, proboszcza nie jest
mozliwe. Trzeba jasno podkresli¢, ze katecheza szkolna jest tylko cze$cia katechezy,
specyficzng jej formg (PDK 82). Nauczanie religii w szkole i katecheza powinny si¢
wzajemnie uzupehiaé, a nie zastgpowac.

Drugim problemem polskiej katechezy jest zaniedbanie katechezy parafialne;.
,»Gdybysmy chcieli ocenia¢ ten okres, ktory jest za nami, to musimy powiedzie¢, ze
na poczatku lat 90. zaniedbali$my katecheze¢ parafialng” — mowit w prezentowanym
juz w wywiadzie Kardynat Kazimierz Nycz''. Uczestnicy debaty okreslili ten pro-
blem mianem odchodzenia od Kosciota. Przejawia si¢ on miedzy innymi w: braku
dzieci i mlodziezy na niedzielnej Mszy sw. i nabozenstwach; stabym kontakcie dusz-
pasterzy z dziecmi, gdy nie ma szkoty w parafii; oddzieleniu mlodych od Kosciola
i wspolnoty parafialnej; poziomie wiedzy, ktory, mimo iz czesto jest wyzszy, nie idzie
w parze z formacjg duchowq (brak zycia sakramentalnego); w zbyt matym zaanga-
zowaniu si¢ uczniow oraz stabej katechezie parafialnej i dziatalnosci duszpaster-
skiej. Katecheci duchowni dodawali, ze trudniej im organizowac grupy parafialne,
gdy katecheza jest w szkole, oraz ze sztywny podzial godzin wg planu szkolnego
utrudnia czasem prace duszpasterskq, np. wyjazd na spowiedz sw. do innych parafii.

Ten stan okresla si¢ mianem ,,desakralizacji katechezy”. Katecheza przed 1990 .
prowadzona byta w srodowisku parafialnym, w ktorym uczniowie tatwiej doswiad-
czali sacrum. Po powrocie katechezy do szkot nastagpilo wyrazne ostabienie wigzi
dzieci i mtodziezy z parafig. Niektorzy twierdza wrecz, ze szkota oddala od Kosciota
lokalnego, od parafii'?. Jak wspomniano wyzej, katecheza szkolna nie jest w stanie
wypeti¢ wszystkim zadan stawianych przed nig. Moze ksztatci¢ religijnie, takze
wychowywac, ale proces wtajemniczenia, ktorego nie mozna rozumiec¢ tylko jako
przygotowanie do sakramentow, ale jako formacje sakramentalng mozna skutecznie
wypemia¢ tylko w przestrzeni sakralnej, czyli w kosciele. Kosciot lokalny-parafia

10 A. Baloniak, Katecheci o katechezie. Po 19 latach w szkole, ,,Katecheta” 9 (2009), s. 56.
' A. Batoniak, O dziesieciu latach katechez, s. 5.
12 J. Poniewierski, ,, Cienie” katechezy szkolnej, ,,Katecheta” 9 (2009), s. 40.
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jest naturalnym miejscem, w ktorym wiara cztowieka ma mozliwos¢ petnego rozwo-
ju. Dlatego obecnie pilng potrzeba jest zwrocenie uwagi na katechezg przy parafiach
skierowang do dzieci i mlodziezy, ale takze do dorostych, w tym przede wszystkim
do rodzicow.

Kolejny problem dotyczy uswiadomienia katechetom rangi powotania jakie
otrzymali od Boga. Potoczne stwierdzenie, ze kto$ jest z powotania: lekarz, ksiadz,
wskazuje na pewne predyspozycje, ktére dana osoba posiada, aby z po§wigceniem,
gorliwos$cig 1 wielkim oddaniem realizowa¢ swoj zawdd. Sa to naturalne uzdolnie-
nia, cechy osobowosciowe, ktore sprawiaja, ze w danej dziedzinie jest si¢ dobrym
fachowcem. Jednak méwigc o powotaniu religijnym nalezy doda¢ jeszcze jeden
istotny warunek: powotanie zawsze pochodzi od Boga i skierowane jest do budo-
wania Ko$ciota. Powotanie katechetyczne takze wpisuje si¢ w takie ujecie. W po-
wotaniu zawsze inicjatorem jest Bég. On wybiera czlowieka do spetnienia misji
w Kosciele. Warto przy tej prawdzie si¢ zatrzymac. Odnoszg wrazenie, ze katecheci
zglaszajacy si¢ do pracy w szkole nie do konca majg §wiadomos¢ tego, co doko-
nato si¢ w ich zyciu, gdy zostali katechetami. Moze Bog przemowit do nich przez
kogos$: przez proboszcza, ktory w swojej szkole akurat miat vacat i szukal nowego
nauczyciela religii, moze przez rodzicdw uczniow, ,,widzacych” go w roli katechety,
a moze byla to potrzeba chwili, bo akurat zostalo si¢ bez pracy. Moze myslalo sig¢
o byciu katecheta, skonczylo teologig, odbylo praktyki pedagogiczne w szkotach,
tylko brakowato odwagi, zeby to zajecie rozpoczac. Bog dziala przez rozne sytuacje
w zyciu cztowieka. Nawet te najbardziej prozaiczne. Ale trzeba pamigtac, Ze sg one
zawsze Jego wezwaniem do przyjecia powotania. | tutaj dochodzimy do waznego
wyznacznika powotania katechetycznego: ,,nie wybiera si¢ faktu bycia katecheta,
lecz odpowiada si¢ na zaproszenie Boga”'"?, ,,nie ustanawiamy si¢ katechetami, lecz
jestesmy do tego wezwani, powotani”'*. A wiec to nie cztowiek chce zostac kate-
cheta, lecz Chrystus. Dlatego papiez Jan Pawet II pisze: ,,katechezy nie mozna uwa-
za¢ za zwykla prace zawodowa, jej celem jest bowiem szerzenie w §wiecie oredzia
Chrystusowego i z tej racji jest ona powotaniem i zarazem misja. Powotaniem, gdyz
Chrystus powotuje tych, ktorzy pragng te dziatalnos¢ podjac¢”'®. Wydaje sie, ze to
stwierdzenie jest decydujace i rzutuje na cala poshuge katechetyczna. Swiadomosé
tego, ze to Jezus, przez wezwanie Kosciota, wybiera danego katechete i posyta go,
z jednej strony moze oniesmielac, ze stabemu cztowiekowi powierza si¢ tak wielkie
zadanie, z drugiej strony daje mu site, ze w nim, glinianym naczyniu przechowuje
si¢ ogromng moc (por. 2 Kor 4, 7), ktéra zmienia i ksztattuje duchowo ludzi.

Inne ,,cienie” katechezy szkolnej, na podstawie wypowiedzi katechetow du-
chownych i §wieckich, mozna zamkna¢ w nastepujacych punktach:

13 Zob. S. Labendowicz, Formacja katechetéw, Sandomierz 1997, s. 53.

4 A. Binz, Katecheta: misja, zawéd czy powolanie?, [w:] Z. Marek (red.) W stuzbie cztowiekowi. Stu-
dium duszpastersko-katechetyczne, Krakow 1991, s. 98-99.

15 Jan Pawet 11, Formacja katechistow. Katecheza wygloszona 06.03.1985, nr 3, [w:] Jan Pawet II, Bog
Ojciec. Katechezy, Krakdw—Zabki 1999, s. 20.
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3.1. Mato powazne traktowanie katechetow i lekcji religii

Mimo wielu pozytywnych zmian w opinii o pracy katechetow w szkotach, ciagle
pojawiaja si¢ — szczegoblnie zdaniem katechetow swieckich — glosy, ze s oni nauczy-
cielami drugiej kategorii, a lekcja religii niepotrzebnie obcigza uczniow. Swiadcza
o tym nastepujace wypowiedzi uczestnikow konferencji: W szkole mamy do czynie-
nia z lekcewazeniem katechezy i traktowania tego przedmiotu przez grono nauczy-
cielskie jako ,,gorszy”, ,,glupszy” i niepotrzebny przedmiot, ktory zabiera godziny
i czas , lepszym” i ,,wazniejszym”; Religie traktuje si¢ [...] jako przedmiot dodat-
kowy, na drugim planie; Nauczyciel religii i sam przedmiot traktowany jest mato
powaznie. Taka opinia ma negatywny wplyw na stosunek uczniéw do przedmiotu
(uczniowie nie sq zainteresowani przedmiotem religia), jak rowniez na zachowanie
na lekcjach: Coraz czesciej widoczny jest prymitywizm uczniow pojawiajgcy si¢ na
katechezach (ich bezkarnos¢ zachowan i brak konsekwencji ze strony szkoty i innych
instytucji sprawia, ze posuwajq si¢ coraz dalej); Niski poziom kultury osobistej, mo-
ralnej, rodzinnej i religijnej sprawia, ze katecheza, jako poglebienie ewangelizacji
uczniow, staje pod znakiem zapytania. Przejawem dyskryminowania nauczycieli re-
ligii jest brak gabinetow, czesto zmniejszenie rangi katechety do zwyklego nauczy-
ciela oraz nierownomierny podziat sSrodkow finansowych przez dyrektora na pomoce
dydaktyczne w stosunku do innych nauczycieli przedmiotowych.

3.2. Katecheza zwyklg lekcja

Religia — zdaniem katechetow $wieckich i duchownych — stracita, niestety, swoj
wyjatkowy charakter. Uczestnicy stwierdzili, ze: Trudno jest tak prowadzi¢ religie,
by byta to tez katecheza, a nie tylko zwykta lekcja, ale mozna i trzeba to robié, to obo-
wigzek nasz wobec Boga i ucznia; Katecheza staje sie ,,zwyczajng lekcjq”, w ktorej
liczy sig¢ tylko przekazywanie wiedzy religijnej — ocena za wiedze,; Katecheza stata
si¢ kolejng lekcjq, czesto uczniowie traktujg katecheze jako jeden z przedmiotow
do zaliczenia; Katecheza to kolejny przedmiot w szkole (,zalicz”, ,,zdaj”, ,,zapo-
mnij”); Wielu uczniow stawia znak rownosci miedzy religiq a etykq i religioznaw-
stwem, jakby to byly jednakowe prawdy zyciowe.

Osoby duchowne dodawaly, ze traktowanie katechezy jak normalnej lekcji, pro-
wadzi do zanikania jej sacrum.

3.3. Staba wspotpraca z rodzicami uczniow

Rodzic, posylajac dziecko do szkoly, uwaza, ze specjaliSci w niej pracuja-
cy zalatwig za niego wszystkie sprawy zwigzane z wychowaniem i ksztatceniem
jego dziecka, w tym rowniez zatroszczg si¢ o jego zycie religijne. Obecnie rodzice
— w obawie przed bledami w tej dziedzinie — coraz cze¢sciej zwalniaja si¢ z pod-
stawowego obowigzku samodzielnego wychowywania swoich dzieci. Swiadcza
otymrowniez wypowiedziuczestnikow: Bardzo wyraznie dostrzega si¢ brak kontaktu
z rodzicami, ktorzy czujq si¢ zwolnieni z troski o wychowanie religijne dzieci; Brak
Jest wspoipracy rodzicow z katechetg w kwestii religijnego wychowania dziecka. Je-
zeli jaki$ kontakt zaistnieje, nie jest on tatwy: Zbyt male zaangazowanie rodzicow
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w wychowanie w wierze rodzi postawe roszczeniowg; rodzice nie zastanawiajg sie,
W czym mogg pomdc, co moga zrobi¢ dla dobra dzieci. Zdaniem katechetow, o rze-
czywistej wspotpracy mozna mowi¢ w okresie przygotowan dzieci i mtodziezy do
sakramentow: Duszpasterski kontakt z rodzicami jest nikly, ogranicza sie tylko do
przygotowania do Komunii sw. lub bierzmowania.

3.4. Duze problemy wychowawcze z uczniami na lekcjach religii

Katecheta w szkole bardziej staje si¢ nauczycielem, mniej wychowawca. Uczest-
nicy debaty moéwili o ,,ze§wiecczeniu” pracy katechety, ktory bardziej uczy niz wy-
chowuje w wierze. Sygnalizowali trudnosci, jakie majg z prowadzeniem zaje¢ oraz
brakiem czasu, aby dociera¢ do mtodziezy sprawiajacej trudnosci wychowawcze.
Stwierdzili, ze coraz czeSciej dosSwiadczaja braku kultury, taktu i szacunku dzieci
wobec Kosciota, ksigzy, katechetow oraz wartosci religijnych. Ze swoimi proble-
mami z trudnymi uczniami nie maja do kogo si¢ zwrocié, poniewaz spotykajq si¢
z niezrozumieniem ze strony uczniow, nauczycieli i rodzicow.

3.5. Zbyt maty wptyw katechezy na zycie uczniow

Problemy wychowawcze, widoczne na lekcjach religii, nie przyczyniaja si¢ do
wzrostu religijnosci. Wprost przeciwnie: hamuja rozwdj wartosci religijnych, co
negatywnie wptywa na rozwijanie postaw mtodych ludzi. Zauwazyli to katecheci
duchowni: czasami wigksza wiedza uczniow nie przektada sie¢ na ich Zycie religijne.
Mowili rowniez, ze praktyki religijne i zycie moralne nie majg wptywu na zycie wy-
chowanka, a niektorzy uczniowie wprost deklarujq sie jako niechodzqcy do Koscio-
ta, a nawet niewierzgcy. Powszechng jest juz opinia, potwierdzona takze wypowie-
dziami uczestnikow debat, ze po bierzmowaniu miodziez wypisuje si¢ z katechezy.

3.6. Staba jako$¢ programow i podrecznikdéw do religii

Zaroéwno katecheci $wieccy, jak i duchowni zgtaszali krytyczne uwagi co do ja-
kosci i1 poziomu wielu programéw oraz podrecznikow do nauki religii. Reasumujac,
wszystkie uwagi mozna zamkna¢ w stwierdzeniu: ,,Nieadekwatno$¢ programéw do
praktyki katechetycznej”. Zdaniem uczestnikow, sq one niedostosowane do pozio-
mu klas i za ambitne, zle opracowane, z tematykq katechez, ktora nie odnosi si¢ do
problemow egzystencjalnych dnia codziennego (teoretyczne), z konspektami, ktore
sq niedopracowane i nieadekwatne do prowadzenia katechezy w szkole poprzez zbyt
trudne, przestarzate i skostniale ujmowanie zagadnien i tematow.

3.7. Inne trudnosci

W tej kategorii zamieszczono opinie dotyczace formalno-prawnej oceny na-
uczania religii w szkole. Za najwieksze ,.,cienie” uznano: spychanie katechezy na
ostatnie lub pierwsze godziny lekcyjne, co jest ucigzliwe w szkolach ponadgimna-
zjalnych, gdyz wielu uczniow dojezdza albo ucieka z lekcji, lub ma state zwolnienia;
Brak mozliwosci skreslenia z katechezy osob, ktore sprawiajq duze problemy, Luki
prawne dotyczqce oceniania; Brak rozdziatu na swiadectwie szkolnym i w arkuszach
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na: religia — etyka. Duzo negatywnych gltoséw dotyczyto zasadno$ci organizowania
rekolekcji szkolnych (stabe prowadzenie przez rekolekcjonistow, brak wspotpracy
proboszcza z dyrektorem, mata frekwencja).

4. Postulaty dotyczace podniesienia jako$ci nauczania religii w szkole

Na podstawie ankiet otrzymanych od katechetow $wieckich i duchownych po
debacie dekanalnej jak i dostgpnych publikacji na temat bilansu 20 lat katechezy
w szkole mozna wyakcentowac nastepujace postulaty na przyszios¢. Zawarto je
w pieciu kategoriach:

4.1. Postulaty dydaktyczne

— Diagnozowanie potrzeb uczniow i wychodzenie im naprzeciw.

— Wplyw na ocene z katechezy — zachowanie ucznia na religii.

— Dotacje na pomoce katechetyczne w szkotach, w ktérych brakuje srodkow.

— Zacheta do udziatu w konkursach religijnych, np. z wiedzy o Biblii.

— Zaangazowanie parafii w wyposazenie sal katechetycznych (w pomoce, prasg
religijng itp.).

— Zmniejszenie liczby dzieci w oddziatach klasowych.

— Wilasna sala katechetyczna podstawg wlasciwie przeprowadzonej katechezy.
Wspdlne (szkolne i parafialne) doposazenie szkolnych sal katechetycznych.

4.2. Postulaty programowe a nauczanie religii

— Lepsze podreczniki i pomoce katechetyczne; programy nauczania religii po-
winny ulec zmianie.

— Mozliwo$¢ wyboru przez katechetoéw podrgcznikéw i wdrazanie whasnych
programow.

— Opracowanie nowych konspektow dla uczacych.

— Przygotowanie pomocy dydaktycznych na temat okresow liturgicznych, §wiat,
rocznic czy waznych wydarzen.

4.3. Postulaty dotyczace relacji parafii ze szkota
— Czgste spotkania katechetow w parafii.
— Wigkszy udziat katechetow $wieckich w zyciu Kosciota.

4.4. Postulaty dotyczace szkolen dla katechetow

— Zwigkszenie ilo$ci spotkan metodycznych dla katechetow.

— Permanentne szkolenie katechetéw (studia podyplomowe, szkolenia, kursy,
konferencje).

— Doskonalenie warsztatu pracy katechetow.

— Wykorzystanie nowoczesnych metod.
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4.5. Postulaty dotyczace katechezy parafialnej

— Wypracowanie parafialnej katechezy dla rodzicow.

— Promowanie wspolnego spedzania czasu przez katechetow, nauczycieli, rodzi-
cow 1 ich dzieci: rajdy rowerowe, ogniska itp.

— Dowartosciowanie pedagogizacji, nowej ewangelizacji i katechizacji rodzi-
cow.

— Zaangazowanie rodzicow w katechizacje dzieci — rozwoj Kosciota domowego.

5. Zakonczenie

Jan Pawel II przemawiajac 6 czerwca 1991 r., do katechetow, nauczycieli
i uczniow w katedrze wtoctawskiej, powiedziat: ,,Dzigki przemianom, jakie si¢ do-
konuja ostatnio w naszej Ojczyznie, katecheza wrocita do sal szkolnych [...]. Oso-
biscie bardzo si¢ z tego ciesze. ROwnoczesnie pragne tu powtorzy¢ zwrot, ktorego
czgsto uzywam, bo odbija on zywa prawde o kazdej tasce [...] jest wam to ,,dane”
i rownoczes$nie ,,zadane'. Niewatpliwie katecheza szkolna przeszta dtugg droge.
Pamigtamy o zacietrzewieniu, jakie w imi¢ neutralno$ci $wiatopogladowej panstwa
towarzyszylo wprowadzaniu religii do szkot. Pamietamy problemy kadrowe, pro-
gramowe, podrecznikowe z lat 90. ubiegltego wieku. Na szczescie zostaty one juz
przezwycigzone. Dzisiaj nauczyciele religii sg wyksztalceni, posiadajg profesjo-
nalne pomoce dydaktyczne, podreczniki i programy. Na pewno ten rozwoj polskiej
katechezy nie bylby mozliwy bez ogromnego wysitku wszystkich podmiotéw odpo-
wiedzialnych za katechez¢ na szczeblu ogdlnopolskim, jak i lokalnym. Nie wolno
jednak zapomina¢, ze katecheza jest ciggle dla katechetow zadaniem. Jej skutecz-
no$¢ w wychowywaniu w wierze mlodego pokolenia zalezy od nich samych, od ich
zaangazowania i solidnosci w pracy, od troski o wtasng formacj¢. Zadaniem Koscio-
fa jest wspieranie wszystkich katechetow, aby nigdy nie czuli si¢ samotni w swojej
postudze, aby stale towarzyszyta im jego modlitwa i dobre stowo.

16 Jan Pawel 11, Nauczanie religii w szkolach jest pierwszorzednym wktadem w budowanie Europy.
Spotkanie z katechetami, nauczycielami i uczniami we Wioctawku w dniu 06 czerwca 1991, [w:]
1V pielgrzymka do Ojczyzny, Krakow 1991, s. 165.
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Summary
Trying balance of 20 years of teaching religion in school

Among teachers of RE and catechists and people associated with the Polish edu-
cation is an ongoing discussion on the assessment of twenty years of teaching reli-
gion in school. Formed on this subject numerous studies, research papers, there were
many conferences. Summary of two decades of religion in school also encourages
drawing conclusions and proposals for the future.

This paper is presented, based on available studies and own experience, attempt
to assess the prospects of catechesis two decades and identifies the most important
demands of the future Polish catechesis. Among the positive effects of religion back
to school lists are: thanks to Christian catechetical school science reaches a large
number of children and young people are full-fledged teachers, catechists, catechesis
supports the educational function of the school. To negative conclusions include:
catechesis has become one of many things; weak link students with the parish and
sacramental life and problems with discipline in the classroom religion.
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ks. Andrzej Sapieha
Zielona Gora

Ewolucja teologii pastoralnej

Wstep

Podjecie kwestii historycznego rozwoju teologii pastoralnej wymaga pewnego
usprawiedliwienia, gdyz zagadnienie to zostalo juz dosy¢ obszernie przedstawio-
ne w polskiej literaturze przedmiotu. Wystarczy tu wspomnie¢ przede wszystkim
opracowania Ryszarda Kaminskiego'. Istnieja jednak powody, dla ktorych war-
to powroci¢ do tego tematu. Po pierwsze, Kaminski doprowadza swoja refleksje¢
nad historig teologii pastoralnej mniej wigcej do konca lat siedemdziesigtych XX w.
Tymczasem trzy dekady, jakie uptynely od tamtego czasu, przyniosty pewne nowe
i warte zauwazenia koncepcje tej dyscypliny. Po drugie, na posoborowe ujecia teo-
logii pastoralnej mozna dzi$ spojrze¢ w sposob bardziej syntetyczny, niz to zrobit
Kaminski. W ten sposob da si¢ lepiej uchwyci¢ mocne i stabe strony tego etapu jej
historii oraz dokona¢ pewnego podsumowania dorobku teologii pastoralnej drugiej
potowy XX w.

Z powyzszych wzgledow warto wigc na nowo podja¢ kwesti¢ historycznej ewo-
lucji teologii pastoralnej. W niniejszym artykule zamierzam to uczyni¢ w formie
syntetycznej, proponujac prosta klasyfikacje zasadniczych kierunkéw, w jakich na
przestrzeni dziejow podazala refleksja teologiczno-pastoralna. Cho¢ prezentacja ta
trzyma si¢ zasadniczo kryterium chronologicznego, to jednak bardziej chodzi w niej
o ukazanie podstawowych tendencji i modeli refleksji teologiczno-pastoralnej niz
o $cisle chronologiczny przeglad poszczegolnych jej koncepcji. Chodzi takze o uka-
zanie specyficznego wkladu, jakie te poszczegolne koncepcje teologii pastoralnej
wniosty w aktualne samorozumienie tej dziedziny teologii. Teza artykutu jest bo-
wiem nast¢pujace stwierdzenie: niezaleznie od $lepych drog i pojawiajacych si¢ bie-
dow, czasem nawet dos¢ znacznych, kazdy etap rozwoju teologii pastoralnej przy-
czynit si¢ do obecnego ksztattu tej dyscypliny teologiczne;j.

' Por. zwlaszcza R. Kaminski, Historyczny rozwdj teologii pastoralnej, [w:] tenze (red.), Teologia pa-
storalna, t. 1, Teologia pastoralna fundamentalna, Lublin 2000, s. 59-100. Autor ten porusza zagad-
nienia zwigzane z historig teologii pastoralnej takze w innych swoich publikacjach. Przedstawiajac
rozwoj tej dyscypliny, w okresie przed Il wojna $wiatowa, wzoruje si¢ na schemacie wypracowanym
przez F. Blachnicki, Teologia pastoralna ogdlna, cz. 1, Wstep do teologii pastoralnej. Teologicz-
ne zasady duszpasterstwa, Lublin 1970, s. 3-23. Podobnie jest u innych polskich autoréw podej-
mujacych kwesti¢ historycznego rozwoju teologii pastoralnej. Zob. A. Lewek, Z dziejow teologii
praktycznej, ,,Ateneum Kaptanskie” 66 (1974) s. 79-91; A. Zuberbier, Materialy do teorii teologii
praktycznej, Warszawa 1974, s. 40-59.
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1. Poczatki teologii pastoralnej

Refleksja nad dziatalnoscig duszpasterskg byta obecna w Kosciele od czasow
apostolskich?. Jednak dopiero stosunkowo niedawno teologia pastoralna przyjeta
posta¢ samodzielnej dyscypliny teologicznej i otrzymata wlasciwa jej nazwe. Doko-
nato sig¢ to przy okazji reformy studiow teologicznych podjetej w latach siedemdzie-
sigtych XVIII w. w Austrii przez cesarzowa Mari¢ Teres¢. To posunigcie stanowito
sktadnik szerszych reform politycznych i koscielnych, majacych na celu podporzad-
kowanie Kosciota panstwu w duchu doktryny nazwanej pdzniej jozefinizmem®.
Wisrdéd zgtoszonych propozycji nowego uksztattowania studium teologii wladzom
panstwowym najbardziej przypadt do gustu projekt Stephana von Rautenstraucha
(1734-1785), opata bendyktynskiego z Braunau (Brzewnow pod Praga) i dyrektora
wydziatlu teologicznego w Pradze®.

Projekt ten przewidywat podziat studidw teologicznych na trzy podstawowe
dzialy: nauki przygotowawcze (dyscypliny biblijne i historyczne), teori¢ teologii
(dogmatyka, teologia moralna i prawo kanoniczne) oraz grupe dyscyplin, ktore ucza,
jak zastosowaé we wilasciwy sposob teori¢ teologii w konkretnych sytuacjach. Ten
ostatni dzial obejmowat teologi¢ pastoralng (uczaca stosowania teorii teologicznej
w duszpasterstwie) i polemike (uczaca stosowania teorii teologicznej do odpierania
zarzutOw ze strony heretykow i niewierzacych).

Teologia pastoralna znalazta si¢ wigc po raz pierwszy jako odrebna dyscyplina
w programie studidw teologicznych. Stalo si¢ to ostatecznie w 1777 r. (nauczano
jej juz od 1774 r., ale wowczas nie stanowita ona jeszcze osobnego przedmiotu, ale
cze$¢ kursu praktycznego, razem z polemika i etykg praktyczng). Nauka ta miata
ogarng¢ swa refleksja calosciowo rozumiang dziatalno$¢ duszpasterza, a nie tylko
jakis jej wycinek (np. praktyke spowiadania).

Od tamtej pory teologia pastoralna rozwija sie jako samodzielna dziedzina teo-
logii. W jej rozwoju mozna wyrdzni¢, w pewnym uproszczeniu, trzy etapy: pragma-
tyczny, eklezjologiczny i etap otwarcia si¢ na nauki empiryczne. Ten prosty schemat
zostanie nizej wykorzystany do zaprezentowania historycznej ewolucji tej dyscypli-
ny teologiczne;j.

2 Rozwdj refleksji nad dziatalno$cig Kosciota na tle glownych modeli duszpasterskich obowigzuja-
cych w kolejnych epokach historycznych przedstawia A. Sapieha, Dzialalnos¢ Kosciota i refleksja
teologiczno-pastoralna do 1777 r., ,,Studia Paradyskie” 17-18 (2007-2008), s. 197-203.

Szerzej na temat jozefinizmu zob. B. Kumor, Jozefinizm, [w:] Encyklopedia Katolicka, t. 8, kol. 176-
-179.

Na temat projektu S. von Rautenstraucha zob. S. Lanza, Introduzione alla teologia pastorale, t. 1,
Teologia dell’azione ecclesiale, Brescia 1989, s. 38; M. Midali, Teologia pratica, t. 1, Cammino
storico di una riflessione fondante e scientifica, s. 26-27.
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2. Pragmatyczna koncepcja teologii pastoralnej

Teologia pastoralna, w ujeciu pragmatycznym?, stanowi po prostu zbiér prak-
tycznych wskazan dotyczacych dziatalnosci Kosciota. Poniewaz w okresie, gdy ta
koncepcja obowigzywata, dziatalno$¢ Kosciota rozumiano bardzo wasko, wytacznie
jako dziatalnos¢ duchowienstwa, dlatego w praktyce dwczesna teologia pastoralna
byla zbiorem porad dla duszpasterzy.

Przyktadem teologii pastoralnej, w ujgciu pragmatycznym, jest wspomniana wy-
zej propozycja von Rautenstraucha®. Definiowat on t¢ dyscypling jako organiczne
nauczanie na temat obowigzkoéw postugi duszpasterskiej i sposobow ich realizacji.
Wyrozniatl w teologii pastoralnej trzy dzialy, odpowiadajgce trzem rodzajom obo-
wigzkoéw duszpasterskich: (1) obowigzkowi nauczania (jak przygotowywac i wy-
glasza¢ skuteczne kazania); (2) obowigzkowi administrowania sakramentowi (komu
udziela¢ sakramentow, jak przygotowa¢ wiernych do godnego ich przyjecia, jakie
ceremonie i obrzedy stosowac przy ich udzielaniu); (3) obowigzkowi budowania po-
przez przyktad wlasnego zycia (osobista §wietos¢ i zapat apostolski kaptana, powaga
i odpowiednia postawa, uporzadkowane zycie prywatne, postuszenstwo i szacunek
wobec zwierzchnikow, dobre przygotowanie kaznodziejskie, wtasciwe odnoszenie
si¢ do wiernych).

Umieszczajac teologi¢ pastoralng w swoim projekcie studidw teologicznych
von Rautenstrauch pokazat, ze rozumie t¢ dyscypling jako integralny sktadnik wie-
dzy teologicznej. Niestety, nie potrafit tego przekonania wtasciwie uzasadni¢. Moze
zreszta w ogole nie zauwazal potrzeby takiego uzasadnienia?

Niezaleznie jednak od brakow koncepcji pragmatycznej wazny jest sam fakt, ze
dostrzezono potrzebe, czy wrecz koniecznosg, istnienia takiej dyscypliny teologicz-
nej, ktora zajmowataby si¢ dziatalnosciag Kosciota. Wazng zashugg von Rautenstrau-
cha byto wiec juz samo wprowadzenie refleksji pastoralnej do teologii. Bez watpie-
nia rowniez nalezy doceni¢ autentycznie praktyczny charakter teologii pastoralnej
w wydaniu zwolennikéw koncepcji pragmatycznej. Chociaz mozna jej zarzucac
powazne niedostatki w kwestii teoretycznego uzasadnienia teologii pastoralnej, to
na pewno miala ona bezposrednie odniesienie do praktyki duszpasterskiej. Oczy-
wiscie, ze wszystkimi ograniczeniami rozumienia praktyki duszpasterskiej wta-
sciwymi tamtej epoce, a wigc przede wszystkim z jej wylacznie klerykalng wizja.
Trzeba pamigtaé, ze to wiasnie charakter praktyczny stanowi jedng z koniecznych
cech autentycznej teologii pastoralnej, podobnie jak kazdej w ogdle refleksji nad
dzialaniem. W przeciwienstwie do autoréw reprezentujacych nurt pragmatyczny, na
pozniejszych etapach rozwoju tej dyscypliny nie zawsze o tym pamigtano w sposob
wystarczajacy.

Terminem tym postuguje si¢ M. Midali, Teologia pratica, s. 29-30 oraz A. Wollbold, Teologia pasto-
rale, Pregassona 2002, s. 20. W polskiej literaturze przedmiotu méwi si¢ raczej o koncepcji antropo-
centrycznej (por. R. Kaminski, Wprowadzenie do teologii pastoralnej, Krakow 2001, s. 21).

Por. S. Lanza, Introduzione alla teologia pastorale, s. 38-41; M. Midali, Teologia pratica, s. 26-29.
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3. Nurt eklezjologiczny w teologii pastoralnej

7 czasem coraz wyrazniej zacz¢to dostrzega¢ powazne braki pragmatycznej
koncepcji teologii pastoralnej. Jednym z nich byta praktyczna nieskutecznos¢ tej
refleksji wobec pojawiajacych si¢ nowych okoliczno$ci, w jakich przychodzito Ko-
sciotowi prowadzi¢ dziatalno$¢ duszpasterska. Praktyczne wskazania dla duchow-
nych, dostarczane przez teologi¢ pastoralng w ujeciu pragmatycznym, byty bowiem
rozumiane jako owoc do$wiadczenia duszpasterskiego poprzednich pokolen. Gdy
jednak to do$wiadczenie okazywalo si¢ bezradne wobec nowych wyzwan, 6wcze-
sna teologia pastoralna nie oferowata narze¢dzi umozliwiajacych wypracowanie ade-
kwatnej odpowiedzi. Dyscyplina teologiczna, ktéra miata pomaga¢ w prowadze-
niu dziatalnosci duszpasterskiej, nie byta w stanie takiej pomocy udzieli¢. Ponadto,
wcigz otwarty pozostawatl tez problem uzasadnienia obecnosci teologii pastoralnej
wsrod dyscyplin teologicznych. W dotychczasowym ujeciu mozna byto wskazac je-
dynie na powod czysto praktyczny: refleksja nad dziatalnoscig Kosciota jest potrzeb-
na, bo skuteczno$¢ tego dziatania domaga si¢ takiej refleksji. To jednak za mato, by
uznac teologi¢ pastoralng za autentyczng teologie.

Probg rozwigzania powyzszych trudnosci byto sformutowanie eklezjologiczne;j
koncepcji teologii pastoralnej. Nazwa tego ujecia bierze si¢ stad, ze dla usunigcia
trudnos$ci z uznaniem teologicznego statusu tej dyscypliny, zostata ona w praktyce
sprowadzona do eklezjologii.

Prekursorem takiego wtasnie spojrzenia na teologi¢ pastoralng byt Anton Graf
(1811-1867)". Uczony ten definiowal teologie jako naukowg samoswiadomo$é
Kosciota. Przedmiotem wszystkich nauk teologicznych byt wigc zawsze Ko$ciot.
Zglebianiu jego wymiaru historycznego stuzytly nauki biblijne i historia Kosciota.
Jego niezmienng istotg zajmowaly si¢ teologia dogmatyczna i moralna. Natomiast
refleksja nad samobudowaniem si¢ (niem. Selbsterbauung) Kosciota w przysztosci
bylta zadaniem teologii praktycznej. W ten sposob Graf wykazal, ze istnienie teologii
praktycznej nie wynika jedynie z praktycznej koniecznosci, czyli z potrzeby wiasci-
wego wykonywania postugi duszpasterskiej. Oprocz tego istnieje rowniez powod
o charakterze teologicznym. W ten sposob udato si¢ uzasadnié, ze teologia pastoral-
na jest rzeczywiscie nauka teologiczng, ale za ceng sprowadzenia jej, a nawet calej
teologii, do eklezjologii.

Kontynuatorem mysli Grafa i najwybitniejszym przedstawicielem nurtu eklezjo-
logicznego byt Franz Xaver Arnold (1898-1969)%. Rozwigzania przez niego zapropo-

7 Por. A. Graf, Kritische Darstellung des gegenwcdirtigen Zustandes der praktischen Theologie, Tiibin-

gen 1841.

Teologiczno-pastoralne przemyslenia F. X. Arnolda zawarte sg gtdéwnie w nastgpujacych jego pra-
cach: Dienst am Glauben. Das vordringlichste Anliegen heutiger Seelsorge, Freiburg 1948; Grund-
sdatzliches und Geschichtliches zur Theologie der Seelsorge. Das Prinzip der Gott-menschlichen,
Freiburg 1949; Glaubensverkiindigung und Glaubensgemeinschaft, Diisseldorf 1955; Seelsorge aus
der Mitte der Heilsgeschichte. Pastoraltheologische Durchblicke, Freiburg 1956; Wort des Heils als
Wort in die Zeit. Gesammelte Reden und Aufsdtze, Trier 1961. Obszerne przedstawienie dorobku teo-
logiczno-pastoralnego F. X. Arnolda polski czytelnik znajdzie w podr¢czniku F. Blachnicki, 7eologia
pastoralna ogélna, t. 1-2, Lublin 1970-1971.
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nowane pozwolity na znaczgcy postep w dyskusji nad ksztattem teologii pastoralne;.

Punktem wyjscia teologiczno-pastoralnych dociekan Arnolda byto rozréznienie
procesu zbawczego (niem. Heilsprozess) i posrednictwa zbawczego (niem. Heilsver-
mittlung). Proces zbawczy to osobowe spotkanie Boga z cztowiekiem, w ktoérym
dokonuje si¢ si¢ zbawcza interwencja Boza. Posrednictwo zbawcze natomiast to
dziatanie Kosciota. Jego celem jest doprowadzenie do tego, by proces zbawczy zre-
alizowat si¢ w zyciu konkretnego cztowieka. Taka realizacja dokonuje si¢ wowczas,
gdy cztowiek przyjmuje zbawcza interwencje Boga w wolnym akcie wiary. W kon-
sekwencji dziatalnos$¢ Kosciota nalezy rozumie¢ jako stuzbeg wierze (niem. Dienst
am Glauben).

Posrednictwo zbawcze nigdy nie moze si¢ utozsami¢ z procesem zbawczym.
Zawsze winno by¢ ono podporzadkowane jego realizacji i posiada¢ wzglgdem niego
charakter stuzebny. Wzajemny zwiazek tych dwoch czynnikow okresla tzw. zasada
Bosko-ludzka (niem. das Prinzip des Gott-menschlichen). Moéwi ona o wspotobec-
nosci elementu Boskiego i ludzkiego. Posrednictwa zbawczego Kosciota nie mozna
wigc odrzucaé, gdyz spotkanie Boga z cztowiekiem dokonuje si¢ jedynie w Chry-
stusie, ktory zyje i dziata w Kos$ciele. Nie mozna jednak rowniez koncentrowac si¢
wylacznie na nim, gdyz zawsze pozostaje ono tylko narzedziem realizacji procesu
zbawczego.

Wychodzac od tych fundamentalnych twierdzen Arnold, podobnie jak Graf, de-
finiuje teologi¢ pastoralng jako teologiczng nauke o samobudowaniu si¢ Kosciota
w przysztosci. W tym samobudowaniu si¢ Ko$ciota biorg udziat wszyscy wierni,
a nie tylko pasterze. Arnold zwraca rowniez uwage, ze rozwigzania duszpasterskie,
jakie wypracowuje teologia pastoralna, ze wzgledu na ich konieczny zwigzek z kon-
kretnym czasem i sytuacja, nie moga by¢ uznawane za niezmienne i zawsze obowig-
zujace. Oznacza to, ze w ksztattowaniu dziatania duszpasterskiego wazne jest nie
tylko to, co wynika z istoty Kosciota, ale rowniez i to, co mowi aktualna sytuacja.

Eklezjologiczne rozumienie teologii pastoralnej bez watpienia pozwolito uza-
sadni¢ obecno$¢ tej dyscypliny w gronie nauk teologicznych i przyczynito si¢ do
jej rozwoju. W ramach tego ujecia wykazano bowiem, ze kryteria dotyczace ksztat-
tu dziatalnosci Kosciota nalezy czerpac z analizy jego istoty. W celu wlasciwego
ksztattowania tej dziatalnosci wypracowano tzw. metode dedukcyjng (aplikacyjna).
Polegata ona na wyprowadzaniu (dedukcji) praktycznych wskazan z twierdzen do-
gmatycznych dotyczacych istoty Kosciota. Analizujac t¢ istot¢ konstruowano ob-
raz idealny kos$cielnej wspolnoty, ktory nastepnie starano si¢ realizowaé poprzez
konkretne dziatania zmierzajace do doprowadzenia stanu faktycznego jak najblizej
ideatu.

Zwolennicy nurtu eklezjologicznego zaczgli réwniez dostrzega¢ potrzebe
uwzglednienia jeszcze jednego czynnika w ksztattowaniu dziatalno$ci Kosciota. Nie
tylko sama istota Ko$ciota, ale rowniez aktualna sytuacja ma co$ do powiedzenia,
jesli chodzi o konkretny ksztatt koscielnej dziatalnosci w danym czasie i miejscu.

Mimo niewatpliwych osiagni¢¢ nalezy jednak zauwazy¢ pewne braki ujecia
eklezjologicznego. Teologia pastoralna stata si¢ w nim de facto czegscia eklezjologii.
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Zyskata w ten sposob solidny i bez watpienia konieczny teologiczny fundament, ale
za bardzo zwigzata si¢ z dogmatyka. Uzyskanie teologicznej legitymizacji okupita
statusem dyscypliny podporzadkowanej, a wigc niesamodzielnej. Taka ,,zdogmaty-
zowana” teologia pastoralna zaczeta si¢ oddala¢ od praktyki. Nierzadko, poza ogol-
nymi wskazaniami, nie potrafita zaproponowa¢ konkretnych rozwigzan problemow
duszpasterskich.

Wriasnie che¢ zaradzenia tym brakom, a wigc przywrdcenia teologii pastoralnej
samodzielnos$ci i praktycznej skutecznosci, stata si¢ motorem dalszego jej rozwoju.
Potrzeba uwzgledniania aktualnej sytuacji w ksztaltowaniu dziatalnosci Kosciota,
a takze che¢ wypracowania praktycznych narzedzi pozwalajgcych przej$¢ od ogol-
nych wskazan do konkretnych projektow duszpasterskich, popchneta pastoralistow
w kierunku nauk empirycznych.

4. Teologia pastoralna pod wplywem nauk empirycznych

Juz pozostajacy w nurcie eklezjologicznym, stynny wielotomowy Handbuch der
Pastoraltheolgie’, opublikowany przez grupg niemieckojezycznych pastoralistow,
zwracal uwage na potrzebe uwzglednienia dorobku nauk empirycznych w reflek-
sji-teologiczno-pastoralnej. Tym niemniej, pomimo deklaracji, rzeczywisty wktad
nauk spotecznych pozostawat marginalny i nie laczyt si¢ organicznie z konstrukcja
teologiczna'’.

Ten zwrot ku naukom empirycznym, czyli przyznajacym decydujaca role do-
swiadczeniu (chodzi tu zwtaszcza o socjologie, ale takze o psychologie i pedagogi-
ke, a nawet nauki polityczne czy inne pokrewne dziedziny), rozpoczat si¢ w drugiej
polowie lat szes¢dziesigtych XX w. Byt on spowodowany najpierw dynamicznym
rozwojem socjologii, a co za tym idzie, wzrostem popularnosci badan oraz analiz
socjologicznych. Sadzono, ze nauki empiryczne przyczynig si¢ do wypracowania
nowych strategii i metod duszpasterskich, ktore pomoga w przezwyciezeniu coraz
wyrazniejszego kryzysu tradycyjnego duszpasterstwa. Ponadto, starano si¢ w ten
sposob wyprowadzi¢ teologie pastoralng z jej eklezjologicznej podleglosci.

Ta ewolucja, w rozumieniu teologii pastoralnej, oznaczata, ze ponownie zaczeto
dowarto$ciowywac role praktyki. To praktyka miata wyznaczaé obszar zaintereso-
wan refleksji teologiczno-pastoralnej. Praktyka miata takze weryfikowac rzeczywi-
stg przydatnos¢ dotychczasowych form duszpasterstwa i ocenia¢ warto$¢ nowych
rozwigzan.

Jedna z pierwszych prob takiego wtasnie rozumienia teologii pastoralne;j stat si¢
nurt tzw. duszpasterstwa cato§ciowego lub zespotowego (fr. pastorale d’ansamble).

 Chodzi o F. X. Arnold/K. Rahner/V. Schurr/L. Weber, Handbuch der Pastoraltheologie, t. 1-5, Frei-
burg 1964-1969. Jako kolejny autor dotaczyt w trakcie wydawania dzieta F. Klostermann.

10 Por. S. Lanza, Teologia pastorale, [w:] G. Canobbio/P. Coda (red.), La teologia del XX secolo. Un
bilancio, t. 3, Prospettive pratiche, Roma 2003, s. 432.
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Chodzi tu o pewien impuls odnowy pastoralnej, jaki pojawit si¢ we Francji w okresie
II wojny $wiatowej''.

Nurt ten postulowat konieczno$¢ odwotania si¢ do metod analizy socjologicznej
dla uzyskania rzeczywistego obrazu sytuacji duszpasterskiej'>. Proponowat roéwniez
wypracowanie nowych form oddziatywania duszpasterskiego, bedacych odpowie-
dzig na dokonujace si¢ przemiany spoteczne. Zwolennicy duszpasterstwa catoscio-
wego zwracali uwage na fakt, iz srodowisko (fr. milieu), czyli sie¢ relacji, sytuacji
i struktur spotecznych, wywiera najbardziej znaczacy wptyw na zyjace w nim osoby.
Wplyw ten jest widoczny w mentalnosci, sposobie zycia i dokonywanych wyborach.
W zmieniajacych si¢ warunkach tradycyjna parafia nie potrafi juz dtuzej by¢ takim
skutecznie oddzialujacym s$rodowiskiem. Droga wyjscia jest wigc wypracowanie
przez parafi¢ zdolnosci do wptywania na srodowisko poprzez zmiang zatozen, me-
tod 1 struktur duszpasterskich. Skuteczng misj¢ moga podjac jedynie rzeczywiste
wspolnoty chrzescijanskie: miejsca braterstwa i solidarnosci. Koniecznym elemen-
tem przeksztalcen jest przemyslenie na nowo podziatu terytorialnego parafii. Obszar
parafii, ktorej granice czgsto wyznaczono catkowicie arbitralnie, winien pokrywac
si¢ z tzw. ,strefg ludzka” — siecig relacji zachodzacych pomiedzy mieszkancami
pewnego obszaru, wyznaczonego w taki sposob, by obejmowat wszystkie znaczace
wymiary ludzkiego zycia.

Duszpasterstwo calosciowe zwracalo ponadto uwage na konieczno$¢ duszpa-
sterskiego zaangazowania wszystkich cztonkéw parafii. ROwniez §wieccy maja sta¢
si¢ aktywnymi podmiotami misji Kos$ciota. Duchowni natomiast nie powinni ogra-
nicza¢ swej dziatalno$ci do troski o poszczeg6lne osoby (,,dusze™), ale by¢ promo-
torami 1 animatorami zywej i misyjnej wspolnoty. Duszpasterstwo catosciowe byto
wigc rozumiane jako, z jednej strony, oddziatywanie pastoralne przede wszystkim na
srodowisko, z drugiej zas§ — jako koordynacja i potaczenie dziatan w celu stawienia
czota nowym problemom.

Z kolei w srodowisku protestanckim wyrazny zwrot w stron¢ nauk empirycznych
zaproponowat Seward Hiltner'®. Pragnat on, podobnie jak wielu innych amerykan-
skich pastoralistow, nie tyle da¢ teologii pastoralnej solidniejszy fundament eklezjo-
logiczny, ile chciat po prostu przygotowac duszpasterzy do bardziej kompetentnego
wykonywania ich zadan. Hiltner rozroznial dyscypliny teologiczne skoncentrowane
na logice (ang. logic-centered branch of theology), podejmujace refleksje¢ nad tym co
logiczne i konieczne, a wigc: nad Pismem $w., doktryna, historig Ko$ciota i moralno-
$cia, od dyscyplin skoncentrowanych na dziataniu (ang. operation-centered branch
of theology). Te ostatnie, w$rdd nich réwniez teologia pastoralna, winny — zdaniem
Hiltnera — postugiwacé si¢ wlasciwa sobie metoda empiryczno-krytyczna. Podobnie

I Za poczatek tej koncepcji duszpasterskiej uznaje si¢ publikacje nastgpujacych prac: H. Godin
/Y. Daniel, La France, pays de mission, Lyon 1943; F. Boulard, Probléemes missionaires de la France
rurale, t. 1-2, Paris 1945; G. Michonneau, Paroisse, communauté missionaire. Conclusion de cing
ans d’expérience en milieu populaire, Paris 1945.

12 Ponizsza charakterystyka pastorale d’ansamble zostata opracowana na podstawie S. Lanza, Teolo-
gia pastorale, s. 422-424.

13 Por. S. Hiltner, Preface to Pastoral Theology, New York 1958.
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jak dyscypliny logiczne korzystaja z dorobku odpowiednich nauk $wieckich (lin-
gwistyka, archeologia, historia itp.), tak rowniez nauki teologiczne skoncentrowane
na dziataniu powinny uwzglednia¢ dorobek takich dziedzin wiedzy jak psychologia
czy socjologia. Tego rodzaju relacja z naukami §wieckimi nie zagraza, wedhug Hilt-
nera, teologicznemu charakterowi refleksji teologiczno-pastoralnej, ale gwarantuje
jej autentycznie praktyczny charakter.

Rozumienie teologii pastoralnej jako refleksji nad dziataniem i wykorzystanie
metody empiryczno-krytycznej znalazto swoje rozwiniecie u wielu innych pastora-
listow, zarowno protestanckich jak i katolickich. Tytutem przyktadu zostang ponize;j
omowione dwa ujgcia reprezetujace kazde z tych srodowisk konfesyjnych.

Niemiecki teolog protestancki Gert Otto przedstawit koncepcje¢ teologii pastoral-
nej rozumianej jako teoria krytyczna'®. To okreslenie odwotuje si¢ do pojecia teorii
krytycznej wypracowanego w tzw. szkole frankfurckiej'®. Odnosito si¢ tam ono do
analizy spotecznej i zakladato kwestionowanie aktualnego status quo oraz wykazy-
wanie jego niezgodno$ci z najistotniejszymi ludzkimi potrzebami, przezwyci¢zanie
ograniczen myslenia potocznego i dotychczas uznawanej teorii, odrzucenie weryfi-
kacji empirycznej jako niewltasciwej dla nauk spotecznych (ich twierdzenia winna
weryfikowac praktyka), zakwestionowanie autorytetow i proba budowania wiedzy
niejako od podstaw na drodze gruntownego przedefiniowana jej celow, struktury
i metod weryfikacji jej twierdzen. W odniesieniu do teologii pastoralnej miato to
oznacza¢, zdaniem Otto, ze dyscyplina ta stanowi najpierw krytyke teologii rozu-
mianej w sensie tradycyjnym, a wiec niezdolnej do wlasciwego zainteresowania
si¢ dziataniem. W dalszej kolejnosci, teologie pastoralng nalezato uzna¢ za teori¢
krytyczna kazdego dziatania zaposredniczonego religijnie w spoteczenstwie. Jej za-
daniem byto wigc krytyczne analizowanie wszelkich dziatan majacych motywacje
religijng. Sfera zainteresowania teologii pastoralnej rozciaggala si¢ bardzo szeroko:
na obszar religii (badanie jej oddziatywania na zycie Kosciota i dziatanie w ogole),
na obszar Kosciota (okreslanie jego aktualnego ksztattu, by mogt on rozwijaé swa
stuzbe na rzecz humanizowania $wiata) i na obszar spoteczenstwa (badanie kon-
kretnego oddziatywania religii i Kosciola na rzeczywisto$¢ spoteczng i polityczna).
Koncepcja Otto zaktada rowniez okreslone rozumienie wzajemnej relacji teorii
i dziatania jako rzeczywisto$ci wzajemnie zaleznych i odwotlujacych si¢ do siebie.
Pastoralista ten zrywa w koncu z tradycyjnym wewnetrznym uksztalttowaniem teo-
logii pastoralnej. Zamiast dotychczasowych, sztywno oddzielonych od siebie sek-
torow dziatalnosci koscielnej (z przyporzadkowanymi im szczegotowymi dyscypli-
nami teologiczno-praktycznymi), proponuje on konfiguracje, w ktorej otwarta lista
poszczegolnych obszaréw dziatania koscielnego przeplata si¢ z rownie otwartym
zestawem rozmaitych perspektyw refleksji.

4 Por. G. Otto, Grundlegung der Praktischen Theologie, Miinchen 1986.

15 Chodzi o grupg uczonych skupionych wokot Instytutu Nauk Spotecznych we Frankfurcie nad Me-
nem. Szkota uksztattowata si¢ w okresie migdzywojennym, a w latach szesédziesigtych XX w. stata
si¢ wptywowym srodowiskiem intelektualnym. Punktem wyjscia dla jej pogladéw byta mysl mark-
sistowska. Do jej najwybitniejszych przedstawicieli nalezeli T. Adorno, M. Horkheimer i H. Marcuse
(por. S. Kaminski, Franfurcka szkota, [w:] Encyklopedia Katolicka, t. 5, kol. 677-681.
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Z kolei katolicki teolog, Norbert Mette, takze rozumie teologi¢ pastoralng jako
nauke o dziataniu'¢. Cata teologia stanowi zresztg dla niego nauke praktyczng!’, po-
niewaz snuje ona refleksje na temat wiary, a ta nie jest tylko doktryna, lecz musi
przejawia¢ si¢ w dzialaniu. W ramach tak rozumianej teologii, teologia pastoralna
jawi si¢ jako specyficzna teologiczna nauka o dzialaniu, przy czym jej specyficzny
horyzont odniesienia stanowi tzw. teoria dziatania komunikacyjnego. Pod tym okre-
sleniem kryje si¢ jedna z form wspomnianej juz wyzej teorii krytycznej wypraco-
wana przez Jirgena Habermasa'®. Dziatanie komunikacyjne, to dziatanie oparte na
wzajemnym zrozumieniu, wolne od chgci narzucenia drugiemu wiasnej woli, ukie-
runkowane na wzmocnienie autonomicznych podmiotow. Jego przeciwienstwem jest
dziatanie instrumentalne, w ktorym liczy si¢ wylacznie osiagni¢cie zamierzonego
skutku, bez wzgledu na przekonania dziatajacych osob. Zadanie teologii pastoralne;j,
jako teologicznej teorii dziatania komunikacyjnego, stanowi, zdaniem Mette, bada-
nie nie tylko instytucjonalnych form chrzescijanskiego i koscielnego dziatania, ale
takze wszystkich — indywidualnych i wspolnotowych — dziatan ukierunkowanych
na poszukiwanie mig¢dzyludzkiej solidarnosci, wzajemnego wsparcia i sensu zycia,
w tym rowniez tych, ktore wyptywaja z ,,chrzescijanstwa anonimowego”. Teologia
pastoralna powinna bada¢, na ile te dzialania prowadza do rzeczywistej emancypacji
cztowieka, do eliminacji sytuacji powodujacych cierpienie fizyczne lub spoteczne,
do skutecznej antycypacji warunkow prawdziwego zycia.

Teologia pastoralna ujmowana jako teologiczna teoria dziatania komunikacyj-
nego pozwala, jak uwaza Mette, na wlasciwe ustawienie relacji teorii 1 dziatania,
co umozliwia przezwyci¢zenie jednokierunkowego schematu aplikacyjnego. Wsrod
cech, jakimi powinna si¢ odznacza¢ nauka o dziataniu, niemiecki pastoralista wy-
mienia: podejscie indukeyjne (czyli takie, w ktorym punktem wyjscia jest dziatanie),
dowarto$ciowanie metod empirycznych, interdyscyplinarno$¢ oraz zdolnos¢ do wy-
wierania rzeczywistego wptywu na praktyke.

Opisany wyzej zwrot, w kierunku nauk empirycznych, pozwolit teologii pasto-
ralnej ponownie nawigza¢ wiez z praktyka. Zastuguje na uznanie lezgca u podstaw
tego zwrotu troska o to, by teologia pastoralna stata si¢ dyscypling wywierajaca
rzeczywisty wplyw na dziatalnos¢ Kos$ciota, nie poprzestajaca na ogdlnych wskaza-
niach, ale proponujaca konkretne praktyczne rozwigzania dzigki wykorzystaniu me-
tod empirycznych oraz dorobku nauk $wieckich. Tego rodzaju wspotpraca nie jest
dla teologii czyms$ niewtasciwym. Stanowi ona konsekwencj¢ sformutowanej przez
Arnolda zasady Wecielenia. Zgodnie z nig wiara chrzescijanska zawsze jest wcielona,
wlaczona w okreslong kulture. Chociaz wige wiara nie utozsamia si¢ z zadna kultura,

16 Por. N. Mette, Theorie der Praxis. Wissenschafigeschichtliche und metodologische Untersuchun-
gen zur Theorie-Praxis-Problematik innerhalb der Praktischen Theologie, Diisseldorf 1978; tenze,
Praktische Theologie als Handlungswissenschaft. Begriff und Problematik, ,Diakonia” 10 (1979),
s. 190-203.

7' N. Mette podejmuje w tej kwestii twierdzenia zawarte w pracy: H. Peukert, Wissenschafitheorie.
Handlungstheorie. Fundamentale Theologie. Analyse zu Ansatz und Status theologischer Theorie-
bildung, Disseldorf 1976.

18 Por. J. Habermas, Teoria dzialania komunikacyjnego, t. 1-2, Warszawa 1999-2002.
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nie moze rowniez kultury pomija¢, a to domaga si¢ wspotdziatania teologii i nauk
humanistycznych'.

Z tego powodu wprowadzenie do teologii pastoralnej najpierw metody ,,widzie¢
—ocenia¢ — dziata¢”, a nastepnie metody empiryczno-krytycznej, byto waznym osig-
gnigciem. Niestety, cena za wyzwolenie jej w ten sposob z eklezjologicznej podle-
glosci stalo si¢ uzaleznienie od nauk empirycznych. W wielu wypadkach teologia
pastoralna zaczeta zatraca¢ swoj teologiczny charakter. Zapomniano o tym, ze nauki
spoteczne rowniez maja swoje zatozenia wstepne i nie sg bynajmniej neutralne. Ofe-
rowanego przez nie obrazu rzeczywistosci nie wolno utozsamiac z rzeczywistoscia
jako taka. W konsekwencji, nie rezygnujac z niewatpliwych korzysci, jakie przy-
niodst zwrot empiryczny w teologii pastoralnej, trzeba troszczy¢ si¢ o to, by refleksja
teologiczno-pastoralna zachowata swa teologiczng i jednoznacznie chrzescijanska
oraz kos$cielng tozsamosc.

5. Nowe impulsy we wspolczesnej refleksji teologiczno-pastoralnej

Caly czas pojawiaja si¢ nowe propozycje uksztalttowania teologii pastoralne;j.
Wsrod najbardziej interesujacych nalezy wymieni¢ koncepcje teologii empirycznej
autorstwa Johannesa A. Van der Vena®. Ten holenderski pastoralista kontynuuje
— jak wskazuje zaproponowana przez niego nazwa — podejscie empiryczne. Uwaza
on, iz teologowie pastorali§ci powinni stosowa¢ metody empiryczne w swoich ba-
daniach, podobnie jak egzegeci wykorzystuja metody analizy literackiej, historycy
— metody historyczne, a teologowie systematycy — metody systematyczne. Metoda
ma odpowiada¢ przedmiotowi danej dyscypliny, a w przypadku teologii pastoralnej
jest nim dziatanie religijne w ramach instytucji religijnych oraz w srodowisku spo-
lecznym i kulturowym. Owo zastosowanie metod empirycznych ma si¢ dokonywac
zgodnie z modelem intradyscyplinarnym. Zaktada on zintegrowanie metod wtasci-
wych danej dyscyplinie z aparatem badawczym innej dziedziny. Ma to si¢ dokona¢
w sposob, ktory pozwoli zachowac specyfike kazdej z nich. W przypadku teologii
pastoralnej model intradyscyplinarny oznacza zastosowanie metod empirycznych
przy zachowaniu perspektywy wiary.

Jako zZe teologia pastoralna, zdaniem Van der Vena, odkrywa swoj specyficz-
ny punkt widzenia (przedmiot formalny) w dialektycznej relacji miedzy tym, czym
dziatanie religijne faktycznie jest, a tym — czym by¢ powinno, dlatego w swej meto-
dologii potrzebuje ona uwzglgdnienia zarowno elementu empirycznego, jak i teore-
tycznego. Ma to zapobiec, z jednej strony, zdominowaniu praktyki przez teori¢ (jak
w metodzie aplikacyjnej), z drugiej natomiast — podporzadkowaniu lub zmarginali-
zowaniu teorii przez praktyke (jak w przypadku niektorych nurtéw empirycznych).
Pastoralista z Holandii proponuje wigc jako metode teologiczno-pastoralng tzw. cykl
teologiczno-empiryczny bioracy pod uwage powyzsze zatozenia. Cykl obejmuje

¥ Por. S. Lanza, Introduzione alla teologia pastorale, s. 234.
2 Por. J. A. Van der Ven, Entwurf einer Empirischen Theologie, Kampen 1990; tenze, Kontextuelle
Ekklesiologie, Diisseldorf 1995.
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nastgpujace etapy: wyodrebnienie problemu i wskazanie celu, indukcje (percepcja,
refleksja, sformutowanie zagadnienia, projekt badania teologiczno-empirycznego),
dedukcje (konceptualizacja, opracowanie modelu, operacjonalizacja) 1 weryfikacje
(zebranie, uporzadkowanie oraz analiza teologiczno-empiryczna danych).

Z kolei niemiecki pastoralista Albrecht Grozinger, odchodzac od dominuja-
cej koncepcji teologii pastoralnej jako nauki o dziataniu, umieszcza t¢ dyscypling
w dziedzinie poszukiwan estetycznych?'. Jego zdaniem, tego rodzaju odniesienie
okazuje si¢ wtasciwe dla kazdego ludzkiego dziatania, w tym takze dla dziatania
wynikajacego z wiary. W dziataniu religijnym bowiem mozna odnalez¢ element,
ktory od czaséw Arystotelesa refleksja estetyczna okreslata pojeciem katharsis, czyli
uspokojenie, wyzwolenie lub oczyszczenie, zwiagzane z poszerzeniem ludzkich hory-
zontow, transcendowaniem historii 1 skierowaniem ku dobru. Wzorem dla chrze$ci-
janskiego dziatania powinna by¢ historia zbawienia. Nalezy je ksztaltowa¢ w sposob
podobny do procesu tworzenia dzieta sztuki. Istnieja pewne zasady kierujace tym
procesem, ale jest tez co$ wigcej, pewna tworcza wolnos¢. Nie mozna zrezygnowac
z zasad na rzecz samej tylko wolnosci, nie mozna jednak rowniez tylko na zasadach
poprzestac. Teologia pastoralna rozwija si¢ wigc jako proces dynamiczny i nigdy nie
zakonczony. Poznawanie i dzialanie przenikajg si¢ nawzajem w analizowaniu prze-
sztego i1 aktualnego dziatania ko$cielnego oraz w odpowiedzialnym ksztaltowaniu
dziatania obecnego i przyszitego. Dla zrealizowania tych zadan teologia pastoralna
winna wypracowac, w $wietle metodyki estetyki teologicznej, sposob postgpowania,
ktory zaktada szerokie wspotdziatanie wszystkich dyscyplin teologicznych, a takze
innych nauk zajmujacych sig¢ refleksja nad zagadnieniami estetyki. Zwrocenie przez
Grozingera uwagi na wymiar estetyczny ludzkiego i koscielnego dziatania stanowi
interesujgca alternatywe wobec tych koncepcji teologii pastoralnej, ktore w sposob
bezkrytyczny przyjmuja wzorce racjonalnosci dominujgce w obecnej epoce?.

Do ciekawych rozwigzan uksztaltowania teologii pastoralnej nalezy rowniez
propozycja Sergio Lanzy®. Chociaz postuguje si¢ on kategorig nauki o dziataniu,
jednak uwaza, ze okreslenie to moze uzyska¢ swa legitymizacj¢ na gruncie wytgcz-
nie teologicznym. Traktujac myslenie teologiczno-pastoralne jako rozeznawanie,
wloski uczony wypracowuje oryginalng metode duszpasterskiego rozeznania jako
narzedzie dla teologa pastoralisty i dla duszpasterza. Metoda ta obejmuje trzy etapy:
analiz¢ i ocen¢ sytuacji, decyzj¢ duszpasterska i projekt, realizacje i weryfikacje. Na
kazdym z tych etapoéw refleksja teologiczno-pastoralna, zdaniem Lanzy, powinna
si¢ charakteryzowac potrdjnym odniesieniem: do aktualnej sytuacji (wymiar kairo-
logiczny), do kryteriow wypracowywanych w dialogu migdzy trescig wiary a wska-
zaniami nauk humanistycznych (wymiar kryteriologiczny) oraz do konkretnych

2 Por. A. Grozinger, Praktische Theologie und Asthetik, Miinchen 1987.

22 Por. M. Midali, Teologia pratica, t. 1, Cammino storico di una riflessione fondante e scientifica,
Roma 2000, s. 254-255.

3 Por. S. Lanza, Teologia pastorale, s. 393-475; tenze, Convertire Giona. Pastorale come progetto,
Roma 2005. W jezyku polskim syntetyczne ujgcie rozumienia teologii pastoralnej przez tego wio-
skiego autora daje: A. Sapieha, Teologia pastoralna w ujeciu Sergio Lanzy, ,,Teologia Praktyczna”
10 (2009), s. 45-64.
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uwarunkowan praktycznych (wymiar operatywny). Lanza proponuje roéwniez odno-
wione podej$cie do wyznaczenia poszczegolnych obszaréw dziatalnosci Kosciota.
Odrzuca mozliwo$¢ ich trwatego okreslenia, utrzymuje natomiast, iz taki podzial
trzeba wcigz, na nowo, wypracowywa¢ w nieustannie ponawianym akcie duszpa-
sterskiwgo rozeznania, w dialogu migdzy wymaganiami wiary a postulatami aktu-
alnej sytuacji.

W koncu, niejako w uzupehieniu koncepcji teologiczno-pastoralnej Lanzy,
warto zwrdci¢ uwage na impulsy ptynace ze srodowiska skupionego wokot Tomasa
Spidlika?. Chociaz trudno tu méwi¢ o kompletnym projekcie teologii pastoralne;
— przynajmniej w takim sensie jak u wyzej przedstawionych autorow — to impulsy
te podkreslaja koniecznos¢ zwrdcenia uwagi na ,,duchowe znaczenie planowania
duszpasterskiego™.

Wydaje sig, ze te dwie ostatnie koncepcje pozwalaja przywrocic¢ refleksji teolo-
giczno-pastoralnej wlasciwy jej wymiar, autentycznie teologiczny, unikajac putapek
nurtu eklezjologicznego oraz zachowujac otwartos¢ na osiggni¢cia nauk empirycz-
nych, ale bez wiodacej na manowce czotobitnej nimi fascynacji.

Zakonczenie

Jak pokazuje dokonany powyzej przeglad wazniejszych koncepcji teologii pa-
storalnej, dyscyplina ta przeszta sporg ewolucje na przestrzeni swego historycznego
rozwoju. Pierwotnie stanowila ona jedynie zbior praktycznych wskazan, dla dusz-
pasterzy, majacy na celu podniesienie skutecznosci postugi pasterskiej. Pomimo
teoretycznej stabosci tego czysto pragmatycznego ujecia, zwrocito ono uwage na
potrzebe praktycznego odniesienia refleksji teologicznej oraz konieczno$¢ troski
o nalezyte ksztalttowanie dzialalno$ci Kosciota wobec zmieniajacych si¢ uwarun-
kowan, w ktorych ta dzialalno$¢ si¢ dokonuje. To praktyczne odniesienie refleks;ji
teologiczno-pastoralnej do dzisiaj stanowi jednen z niezb¢dnych jej wymiarow.

Nastepnie, poszukujac wlasnej teologicznej legitymizacji oraz wtasciwych kry-
teriow dziatalnosci koscielnej, teologia pastoralna zwrdcita si¢ ku eklezjologii. Cho¢
i tutaj mozna wskazywac braki takiego ujecia, to do dzisiaj odniesienie do tresci
wiary stanowi konieczny wymiar refleksji teologiczno-pastoralnej. Bez niego nie
sposob méwic przeciez o teologii.

W koncu, zwracajac si¢ ku naukom empirycznym, teologia pastoralna zdotata
wypracowac i teoretycznie uzasadni¢ praktyczne narzedzia analizy, oceny i mody-
fikacji dziatalnosci Kosciota. U niektorych autorow stato si¢ to kosztem utraty jej
teologicznej specyfiki, ale pomimo tych bledoéw, wspotpraca z naukami pozateolo-
gicznymi, w celu poprawnej analizy aktualnej sytuacji i Kosciota i dla wypracowa-
nia skutecznych form dzialania, nie jest dzisiaj kwestionowana przez pastoralistow.
Wydaje si¢, ze najnowsze propozycje uksztattowania teologii pastoralnej, uwzgled-
niajac dorobek przesztosci, unikaja btedow i jednostronnosci.

2 Por. T. Spidlik/M. Rupnik, Teologia pastorale. A partire dalla belleza, Roma 2005.
2 Tamze, 19.
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Droga rozwoju teologii pastoralnej nie byta prosta. Czasem zdarzato si¢ tej dys-
cyplinie gubi¢ swoje odniesienie do praktyki, innym razem zatracat si¢ gdzies jej
autentycznie teologiczny charakter. Mimo to, wszystkie te dos§wiadczenia pomogty
w dojrzalym uksztaltowaniu tej nauki rozumianej jako teologiczna refleksja nad
dziatalnoscig Kosciota z wlasciwym jej potrojnym odniesieniem: do aktualnej sytu-
acji, do whasciwych kryteriow dziatalnosci koscielnej i do konkretnych uwarunko-
wan praktycznych tej dziatalnosci.

Summary
Evolution of Pastoral Theology

The road development of pastoral theology was not easy. Sometimes it happened
that discipline to lose its reference to the practice, other times it somewhere lost its
genuinely theological nature. Still, all these experiences have helped shape the ma-
ture science understood as a theological reflection on the activity of the Church in
its proper reference threefold: the current situation, the relevant criteria for church
activities and the particular circumstances of this practical activity.
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Sw. Augustyn — platonik, czy kontestator tradycji starozytnych Aten?

Wprowadzenie

Dokonana przez $w. Augustyna synteza rozwigzan wlasciwych starogreckiej fi-
lozofii i biblijnej wizji §wiata oraz cztowieka na dtugie wieki przesadzila o ksztatcie
chrzescijanskiej refleksji wiary. W tym kontekscie trzeba pamigta¢ o braku wyrazne-
go rozroznienia w owym czasie na filozofi¢ i teologie, ktore jest wlasciwe naszemu
sposobowi podchodzenia do zagadnien, w rownym stopniu wowczas interesujacych
teologow 1 filozofow. Ani jednym, ani drugim bowiem w starozytnosci i scholasty-
ce kwestie metodologiczne w takim stopniu, jak to jest wtasciwe naszemu porzad-
kowaniu wiedzy, nie wyznaczaly sposobu rozwigzywania problemow zwigzanych
z bytem ludzkim i jego odniesieniem do Boga.

Rozstrzygnigcia dokonane przez biskupa Hippony odbiegaja od tych wtasci-
wych cho¢by $w. Tomaszowi z Akwinu, réwniez odwotujacemu si¢ do mysli staro-
greckiej, ale innego jej nurtu, z czym zwigzane byto zwrocenie przez tego ostatniego
wigkszej uwagi na problem zmystowego ujecia otaczajacej cztlowieka rzeczywisto-
$ci 1 tym samym nieco roznigcego si¢ od Augustynskiego rozumienia prawdy. Przy
czym to wlasnie Akwinacie przypisuje si¢ wyrazne rozdzielenie filozofii od teologii,
co zapoczatkowalo coraz bardziej poglebiajace si¢ rozchodzenie jednej od drugie;.
Owo rozroznienie — ktore tutaj jedynie krotko zarysowujemy — migdzy sposobem
rozumienia bytu, jego opisem i definiowaniem przez §w. Augustyna i $w. Tomasza,
stato si¢ podstawg okreslania pierwszego jako zwigzanego z tradycja platonska, zas
tego drugiego odnosi si¢ do mysli Arystotelesa. Przy czym tego rodzaju okreslenie
przesadza niejednokrotnie o wyraznym zaszeregowaniu danego autora do okreslone;j
tradycji, ktora w duzej mierze — czesto dos¢ schematycznie — okazuje si¢ decydujaca
w ocenie jego pogladow. Niewatpliwie z taka wilasnie sytuacja mamy do czynie-
nia w przypadku interesujacego nas w tym opracowaniu §w. Augustyna, zgodnie
Z powyzszym, uznawanego za bardzo zaleznego od koncepcji zatozyciela Atenskiej
Akademii. Moze jednak warto — pochylajac si¢ jeszcze raz nad tekstami stawnego
Afrykanczyka i ich opracowaniami — nieco zweryfikowac to przekonanie i zapytac,
na ile mysliciel z Tagasty byt platonikiem? Poza tym, jak bardzo poglady Platona,
rozwijane takze przez jego ucznidow, nurt zwany neoplatonskim (Plotyn, Porfiriusz),
wplywaly na jego refleksje? I wreszcie, w jakiej mierze jego coraz bardziej wnikliwa
lektura Biblii i proba zrozumienia doktryny chrze$cijanskiej decydowaty o recepcji
rozwigzan wlasciwych mysli poganskiej greckich filozofow na grunt chrzescijan-
skiej refleksji wiary?

Juz sam zyciorys $w. Augustyna, czas w ktorym zyt i tworzyt, pozwala uzna¢ go
za cztowieka swoistego przetomu — konca jednej epoki; dumnej ze swoich osiggniec,
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przez cate wieki wyznaczajacej bieg dziejow 1 jego kierunek, niemniej w czasach
tego wielkiego Ojca Kosciota bezpowrotnie odchodzacej. Augustyna mozna zatem
traktowac jak postac ,,graniczng” migdzy schytkiem tak bardzo bliskiego mu $wiata
starozytnego, a nadchodzgcym i w nim samym juz jako$ obecnym, §redniowieczem.

1. Umilowanie madrosci najpewniejsza droga do ,,prawdziwej filozofii”

W jakim sensie zatem §w. Augustyna uwaza¢ mozna za kontynuatora, a przy-
najmniej spadkobierce wielkiej tradycji Aten? Nietrudno dostrzec w nim mito$nika
i znawce kultury antycznej, z bardzo dobrze przygotowanym warsztatem, na ktory
sktada si¢ niezwykte bogactwo form literackich, po mistrzowsku opanowana i stoso-
wana sztuka retoryki. Cztowieka podejmujacego najbardziej newralgiczne problemy
swojej epoki 1 bazujgcego na solidnie przygotowanej podstawie filozoficznej. Stad
przedstawiajac swoja wizje rzeczywistosci, odwotywat si¢ dos¢ czesto do starogrec-
kich medrcow, szczegdlnym uznaniem darzac koncepcje platonska i neoplatonska!,
co okazato si¢ bardzo pomocnym w jego dalszym rozwoju. Nie oznacza to tym
samym, ze w swoich poszukiwaniach mysliciel z Tagasty pozostat od nich catko-
wicie zalezny. Jak si¢ okazuje, dos¢ wyraznie korygowat ich poglady, polemizujac
z wieloma, zawartymi w nich rozwigzaniami i propozycjami. Niemniej, na pewnym
etapie zycia tego Afrykanczyka mysl starogrecka miata trudne do przecenienia zna-
czenie. Wigze si¢ to z uwiklaniem Doktora taski w sekt¢ manichejska, ktorej dok-
tryna nie tylko nie pozwalata mu rozwigza¢ bardzo nurtujacego go problemu dobra
i zta, ale rOwniez nie zapewniala ,,narzgdzi” (pojec 1 rozstrzygnig¢) koniecznych do
opisu bytu; wymiaru materialnego i duchowego. Dlatego tez Augustyn postugiwat
si¢ W tym czasie okresleniami i terminami na wskro$ uzaleznionymi od wyobra-
zen przestrzennych, materialnych. Dopiero zapoznanie si¢ z tradycja neoplatonska,
a przez nig z pogladami nie tylko Platona, ale takze jego mistrza Sokratesa, poza
tym koncepcja Pitagorasa, pozwolito biskupowi Hippony wypracowaé¢ w swoim
warsztacie terminologi¢ odno$ng do niematerialnej strony poznawanej i opisywanej
przez niego rzeczywistosci. Trudno si¢ wigc dziwic, Ze po zapoznaniu si¢ z poglada-
mi innych greckich me¢drcow?, temu wiasnie nurtowi przyznaje niekwestionowane
w jego przekonaniu pierwszenstwo. Przy czym nie omieszkal on podkresli¢ zna-
czenia 1 warto$ci mysli starogreckiej jako takiej, gtdwnie ze wzgledu na jej pierw-
szorzedny przedmiot, jakim jest umitowanie madro$ci. Dlatego tez filozofia moze
stanowi¢ pewng droge w poszukiwaniu madros$ci prawdziwej, ktorej ostatecznym
kryterium pozostaje dla Augustyna sam Bog (Mdr 7, 24-26); Madros¢ jedyna, po-
zwalajaca orzekac takze o prawdziwej filozofii, czyli w sposob najbardziej pewny
prowadzacej do poznania Boga i przez to do zrozumienia przez cztowieka otaczaja-
cego go $wiata, tudziez siebie samego®.

' M. Krapiec, Z. Zdybicka, Augustyn — mysl filozoficzna, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 1, F. Gry-
glewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski (red.), Lublin 1985, s. 1095; B. Altaner, A. Stuiber, Patrologia.
Zycie, pisma i nauka Ojcow Kosciota, Warszawa 1990, s. 544-569.

2 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, VIII, 2.

3 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, VIII, 1.
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W tym konteks$cie opisuje niezwykle — jego zdaniem — dzieto Sokratesa, ktory
w dziejach mysli ludzkiej dokonat wielkiego przetomu, polegajacego na wyznacze-
niu filozofii zadania bardziej praktycznego, zmierzajacego do poprawy obyczajow.
W tym celu — jak ujmuje to biskup Hippony — Sokrates postulowat przede wszystkim
konieczno$¢ oczyszczenia duszy przez cnotliwe zycie, aby wyzwolony z wiezow
zmystowosci duch Iudzki wznosit si¢ ku rzeczom wiecznym, obejmujac bezcielesne
i niezmienne §wiatta®. Znacznie wigcej miejsca w swoim dziele Afrykanczyk po-
$wigca ,,najzdolniejszemu uczniowi” Sokratesa, czyli Platonowi, ktory dzigki licz-
nym podrézom poszerzyl wiedze¢ otrzymang od mistrza, co pozwolito mu stworzy¢
»doskonaty system filozoficzny”, charakteryzujacy si¢ podziatem calej filozofii na
trzy cze$ci: moralna, przyrody i rozumowa. Poza tym Platon rozrézniat niejako dwa
$wiaty, rozumowy, w ktérym zamieszkuje sama prawda, i ten zmystowy, ktérego
istnienie, jak wiadomo, stwierdzamy wzrokiem i dotykiem. Ot6z ten pierwszy jest,
wedhug niego, prawdziwy, w przeciwienstwie do tego drugiego, ,,rodzgcego w du-
szach ghupcéw nie wiedzg lecz mniemanie™. A prawdziwg wiedzg oraz madrosé
osiagajg tylko ci, ktorzy zdolni sa do oczyszczenia swojej duszy przez zycie moral-
ne. Poglady Platona otwieraty zatem Hipponczykowi droge do dowarto§ciowania
filozofii chrzescijanskim objawieniem, przez co, w jego rozumieniu, nie stanowi juz
ona tylko jakiej$ dziedziny ludzkiej wiedzy, ale staje si¢ poszukiwaniem madrosci
przez dobre, cnotliwe zycie.

Ze szkoty atenskiej zaczerpnal przekonanie o tym, ze nie ma cztowieka, ktory
nie pragnalby szczescia. Z tym z kolei wigze si¢ zarowno u Augustyna, jak rowniez
u greckich filozofow, umitowanie madrosci i dazenie do prawdy.

W odréznieniu jednak od greckich medrcow samego dazenia nie chcial uznac za
wystarczajace, poniewaz szczesciu nie moze towarzyszy¢ poczucie jakiegokolwiek
braku. Takim natomiast jest brak prawdy. Podobnie zresztg jak brak pelni, harmonii.
Rozwazania na temat pelni prowadzily go do zajecia si¢ problemem miary. Wszyst-
ko, co przekracza jakg$ miarg, nie daje poczucia pelni, podobnie jak to wszystko,
czemu nie dostaje miary. Szczesliwym, wedtug biskupa Hippony, jest ten, kto posia-
da to, czego chce, ale nie chce niczego ztego. W takim ujeciu miara utozsamia si¢
z madroscia, a posiadanie madrosci to rados¢ z odkrycia prawdy i dotarcia do dobra®.
Augustyn nie szuka prawdy dla niej samej, ale dlatego, ze prawda uszczesliwia’;
jedynie prawda, w znaczeniu — kiedy si¢ do niej dotrze, osiggnie jg. Nie wystarczy
zatem tylko jej poszukiwaé, poniewaz samo poszukiwanie nie jest jeszcze posiada-
niem prawdy, gdyz ten, ktory jeszcze poszukuje, odczuwa brak, pragnienie, a po-
czucie braku usuwa poczucie petni, szcze$cia. Taki punkt widzenia staje si¢ rowniez
u niego kryterium, wedtug ktorego ocenia filozofie. Wszegdzie tam, gdzie jest ona

4 Tamze, VIII, 2-3.

5 Sw. Augustyn, Przeciw Akademikom, XVII, 37.

W. Senko, Wprowadzenie, [w:] $w. Augustyn, O Zyciu szczesliwym, thum. A. Swiderkowna, [w:]
tenze, Dialogi filozoficzne, Krakow 1999, s. 14.

E. Gilson, Wprowadzenie do nauki sw. Augustyna, Warszawa 1953, s. 1-3.
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zaledwie poszukiwaniem prawdy, nie spelnia swojego podstawowego zadania — nie
czyni zycia ludzkiego szczeSliwym.

Kolejnym przyktadem zwigzku Augustyna z grecka filozofig, a konkretnie z jej
platonskim nurtem, jest jego dialog pod tytutem O muzyce. Szosta ksigga tego dia-
logu nalezy do pism filozoficznych i poswigcona zostata licznym problemom meta-
fizycznym, psychologicznym, etycznym oraz estetycznym.

W tym kontekscie nalezy wspomnie¢ o pitagorejczykach, upatrujacych zasade
bytu w liczbie. Wedtug nich, dzwigk jest skutkiem ruchu, a w dzwigkach mozna
zaobserwowa¢ matematyczna prawidtowos¢. Muzyka, wedlug pitagorejczykow,
oczyszcza moralnie. Godne podkreslenia jest w tej perspektywie takze znaczenie, ja-
kie Hipponczyk przyznawat idealizmowi Platona. Idee platonskie uznawat bowiem
za bardzo zblizone do liczb pitagorejskich. Poza tym Platon — wdtug niego — wpro-
wadzat wlasciwos$ci §wiata zjawiskowego zgodnie z liczbami. Przy czym liczby pi-
tagorejskie nalezaly do $wiata materialnego, a platonskie do idealnego. Zaréwno
w jednym jak i drugim przypadku rytmowi przypisywano warto$¢ wychowawcza, co
zostalo p6zniej przejete 1 gloszone przez tradycje neopitagorejska (np. Nikomach).

Cho¢ Augustyn obficie korzystat z mysli platonikow, stoikow, sceptykow, co
pozostawito wyrazne $lady na jego drodze do prawdy i do madrosci, sam nie my-
slat nigdy o stworzeniu jakiego$ zwartego i wyczerpujacego systemu filozoficznego,
w ktorym rozum i wysilek intelektualny bytyby jedynymi elementami konstrukcji.
Styngcy bowiem z wielkiego zaufania do ludzkiego rozumu i jego osiagni¢¢, tudziez
potrafigcy docenic¢ taki wysilek wszedzie tam, gdzie byt on obecny, mysliciel z Ta-
gasty, rownie mocno wykazywal niewystarczalno$¢ samego rozumu w budowaniu
prawdziwej filozofii, zdolnej dotrze¢ do wiecznej prawdy. Filozofia, wedlug niego,
podobnie jak i dla wielu poprzedzajacych go myslicieli, nie wytaczajac tych po-
ganskich, ze starozytnej Grecji, byla umitowaniem madro$ci. Ta zgodnos¢ jednak
zaczynata si¢ rozchodzi¢ w tym momencie, kiedy pojawilo si¢ pytanie o samg ma-
dro$¢. Tej tymczasem nie chceiat ograniczaé tylko do wiedzy o bycie; o tym jak nale-
zy zy¢€, postepowac, aby zycie bylo szczesliwe. Odmawiat zatem prawa uwazania si¢
za prawdziwg filozofi¢ i okreslania jako prawdziwa, taka madros¢, ktoéra wprawdzie
pokazuje, co nalezy czyni€ i jak, ale nie daje do tego sity.

Celem filozofii — wedtug Augustyna — jest osiagniecie szczescia. Cztowiek upra-
wia filozofi¢ wlasnie po to, aby zosta¢ szczesliwym. Wychodzace z tego zalozenia
surowo oceniat filozofow greckich (stoikow, epikurejczykow i sceptykow), nie tylko
z tego tytutu, Ze trudno mu bylo przyja¢ wskazywany przez nich przedmiot szcze-
Scia, ktory okreslal wprost jako btedny, ale rowniez dlatego, ze zaden z tych kierun-
kéw nie udzielat wewngtrznej pomocy do osiagniecia tego celu. SzczesScie bowiem
nie moze by¢ dobrem czastkowym, tym bardziej chwilowym, ale musi obejmowac
calg nature ludzka; musi by¢ trwate i pelne; musi by¢ najwyzszym dobrem. ,,Jedy-
nym bowiem zrodtem szczgscia jest najwyzsze dobro, poznawane i posiadane dzigki
tej prawdzie, ktorg nazywamy madroscia™®. Pojgcie szczescia wigzato si¢ u Afrykan-
czyka z Bogiem, jako jedynym zrodtem szczgscia. Prawdziwa zatem filozofia, ktorej

8 Sw. Augustyn, O wolnej woli, 11, 9, 26.
100



Artykuty

celem jest szczgsécie cztowieka, musi prowadzi¢ do Boga; w Nim znajduje urzeczy-
wistnienie swoich pragnien i dazen; w Nim réwniez odnajduje site do realizacji tego
celu. Stad nie wyobraza on sobie, aby prawdziwa filozofia, czyli pozwalajaca osia-
gnac szczgscie 1 tym samym prowadzaca do Boga, mogtla si¢ oby¢ bez wiary, ktorg
rozumie jak o$wiecajace 1 pozwalajace zobaczy¢ wszystko, co jest dookota, stonce.
Naturalnie chodzito mu o dostrzezenie wartosci duchowych. Niemniej — jak pod-
kreslat — takze ten $wiat zewngtrzny, postrzegany zmystami, bez wiary jest czytelny
niewyraznie. Augustyn zachgcajacy do wysitku intelektualnego, rownie wyraznie
zachgcal i wzywat do wiary, bez ktorej wysitek intelektualny i zwigzana z nim filo-
zofia nie doprowadzi do madro$ci i pelnego szczescia cztowieka’.

2. Chrzescijanskie objawienie najwazniejsza korekta mysli hellenskiej

Perspektywe oceny greckiej filozofii wyznacza Augustynowi wiara w jedynego
Boga, powotujacego wszystko do istnienia. Przekonany, co do prawdziwosci prze-
kazu zawartego w Starym 1 Nowym Testamencie, dopatruje si¢ mozliwosci — co
zreszta bylo juz wspominane przez innych starozytnych pisarzy chrzescijanskich
—jakiej$ mozliwos$ci poznania przez greckich filozofow tekstow ze Starego Testamen-
tu lub zawartych w nich prawd'’. Z tej tez perspektywy analizuje wartos$¢ i znaczenie
dla pozniejszych rozstrzygniec¢ platonskiej filozofii przyrody, nazywajac ja fizyka.
Takie ujecie sktania go do wykazywania jej powaznych brakow''. W nie mniejszym
stopniu dotyczy to réwniez filozofii ,,rozumowej”, czyli logiki. Platonikow Augu-
styn uwaza za posiadajgcych najwicksze umiejgtnosci w tej dziedzinie, poniewaz
wyraznie i zdecydowanie odrozniajacych poznanie przy pomocy zmystow od tego,
co cztowiek poznaje swoim umystem, dzigki mozliwosci ujgcia spraw duchowych
i wiecznych, w najbardziej pewny sposob przyblizajacym przez to do prawdy'2
W koncu filozofii moralnej wyznacza ten cel, jakim jest szczescie cztowieka. Odroz-
niajac dwa, wskazywane przez starozytnych myslicieli zrodta ludzkiego szczescia,
jakimi sg ciato i dusza, Augustyn nie zatrzymuje si¢ tylko na pochwale tej drugiej, co
jest charakterystyczne dla platonikow. Tak naprawdg za szczesliwego trzeba uznac
cztowieka, ktory nie tyle zazywa z owocu ciata albo z owocu duszy, ile raczej tego,
ktory zazywa z tego owocu, jakim jest Bog. Platonowi przypisuje poglady, zgodnie
z ktorymi czlowiek jest tylko wtedy szczgsliwy, kiedy prowadzi dobre zycie, wedtug
cnoty, co nie wyczerpuje si¢ w najbardziej przenikliwym poznaniu. Takie jednak
zycie — zdaniem biskupa Hippony — ma miejsce tylko wtedy, kiedy czlowiek zna
Boga i stara si¢ Go nasladowac, co w jego rozumieniu przesadza jednocze$nie o zna-
jomosci idei Boga u Platona. Natura Boga nie jest cielesna. Dlatego tez filozofowi,
dazacemu do zycia szczgsliwego, nie wolno zwracaé si¢ w kierunku ciata, mimo ze

9 W. Senko, Pojecie filozofii u sw. Augustyna, [w:] Sw. Augustyn, Dialogi filozoficzne, s. 871-874.
10 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, VIII, 11.

" Tamze, VIII, 6.

12 Tamze, VIII, 7; tenze, Wyznania, 111, 6.

101



STUDIA PARADYSKIE tom 21

nalezy ono do ludzkiej natury i stanowi jej niezbedny sktadnik. Filozof w tym zna-
czeniu jest mito$nikiem Boga i jest szczgsliwy, poniewaz Boga ukochat'.

W przekonaniu Augustyna sama znajomo$¢ greckiej filozofii nie czyni czlowie-
ka szczesliwym, nie gwarantuje takze poznania prawdy, niemniej chrzescijanin, kto-
ry chce mowic o stworzeniu $wiata musi by¢ obeznany z naukami przyrodniczymi,
tym samym zna¢ greckich filozoféw, poniewaz moglby sie¢ narazi¢ na $miesznosc¢
wobec uczonych pogan. Totez Augustyn nie przestajac ocenia¢ filozofii, retoryki,
dialektyki i literatury klasycznej z chrzescijanskiego i zarazem pasterskiego punktu
widzenia, przyznaje si¢ jednoczesnie do swojego wielkiego przywiazania do tych
dziedzin wiedzy oraz widzi wielkg potrzebe ich znajomo$ci w naukowych docieka-
niach oraz w przekazywaniu prawdy o Bogu, a takze o cztowieku'.

Whioski Augustyna z refleksji na temat osiggnie¢ filozofow, wytezajacych swoje
umysty w celu poznania pierwszych przyczyn wszechrzeczy i w ten sposob dotarcia
do prawdy, sa do$¢ jednoznaczne. Wielu bowiem przenikliwych i dobrze wyksztat-
conych medrcow nie poznato jedynego Boga i mimo swojej wiedzy oraz staran nie
doswiadczyto szczgécia w zyciu. Stad — zdaniem Augustyna — wierzacy chrzescija-
nin jest blizej celu na drodze do prawdy. I w istocie to wiasnie chrzescijanska wia-
ra oraz wyplywajace z niej zasady zycia stanowig najbardziej wlasciwy fundament
oceny wszelkiej filozofii. Ostatecznie dla biskupa Hippony poznanie i mitowanie
Boga przesadza o prawdziwej filozofii i porzadkuje w niej wszystko inne, podczas
gdy nieznajomos¢ tej Prawdy czyni nawet najwigksze wysitki bezuzytecznymi's.

W usta Platona wktada stowa, ktore §wiadczg o tym, ze ten wielki Atenczyk na-
zywa prawdziwym medrcem tego, kto uznaje, nasladuje, poznaje i mituje Boga; kto
przez uczestnictwo w Jego bycie znajduje szczgscie. Skoro tak, to zdaniem Augusty-
na, nie zachodzi juz zadna przyczyna do zajmowania si¢ i studiowania dziet innych
filozofow. Mowi tez wprost o takiej bliskosci platonczykow do chrzescijan, ktorej na
prézno szukatoby sie gdzie indzie;j.

W piagtym rozdziale VIII ksiggi swojego dzieta pod tytutem: Parnstwo Boze Augu-
styn pisze, ze o teologii rozprawia¢ musimy z platonikami, bo dogmaty wszystkich
innych filozofow mniejszej sa wagi niz mniemania platonikéw. Przed myslicielami
zatem, ktorzy doszli do poznania Boga, musza ustapi¢ wszyscy inni, zwlaszcza ci
o umystach podporzadkowanych ciatlu, uznajacy jedynie cielesne poczatki wszech-
natury, do ktorych zalicza na przyktad Talesa, Anaksymenesa, czy Epikura's.

W takich dzietach jak De Trynitate, i Contra Academicos Doktor taski polemi-
zuje z epikurejskim rozumieniem szczescia, ktorego zrodtem jest cielesna rozkosz,
do czego — zdaniem epikurejczykow — powinna prowadzi¢ cztowieka filozofia, jako
najbardziej pewna droga ludzkiej madrosci. T¢ madros¢, jako mozliwo$¢ — umiejet-
no$¢ odkrycia prawdy, glownej przyczyny szczescia ludzkiego, tudziez samg filozo-

13 Tenze, Panstwo Boze, VIII, 8.

4 A. Eckmann, Dialog $w. Augustyna ze Swiatem poganskim w swietle jego korespondencji, Lublin
1987, s. 80.

15 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, VIII, 10.

16 Tamze, VIII, 4-5.
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fie, Augustyn rozumiat nieco inaczej. Chociazby z racji pierwszenstwa, jakim cieszy
si¢ dusza przed ludzkim cialem, nie moze ono by¢ zrodtem szczgscia. Ciato, ktore
nie jest lepsze od ducha, nie moze duchowi udziela¢ najwyzszego dobra. Jesli cialo
moze jako$ uczestniczy¢ w szczesciu, to jedyna perspektywa, jaka nalezy wskazac
w tym kontekscie, jest — zdaniem biskupa Hippony — zmartwychwstanie'’. Tym-
czasem pragnienie cielesnej rozkoszy i upatrywanie w niej najwigkszego szczescia
cztowieka, postrzegal jako chorobg spowodowang w ciele ludzkim grzechem. Czto-
wiek natomiast grzeszny — chory, pragnie innego pokarmu niz cztowiek zdrowy,
co najlepiej widoczne jest wowczas, gdy wyzdrowieje i siega po co$ innego. Warto
moze nadmieni¢, ze punkt widzenia Augustyna, jego argumentacja, nie zatrzymuje
si¢ tylko na osiagnigciach platonskich. Siegajac do rozstrzygnig¢ wtasciwych mysli
chrzescijanskiej krytykuje nie tylko cielesny charakter szczescia Epikura, ale takze
wlasciwg platonikom (np. Porfiriuszowi) pogarde ciata'®. Przy czym krytyka tego
sposobu myslenia nie usuwata jego wielkiej $wiadomosci, jak bardzo tezy epiku-
rejskie wplywaty na otoczenie i wywieraly wptyw na wielu myslicieli, szczeg6lnie
w ich polemikach z platonskim rozumieniem szczgsécia oraz zadan, jakie wyznacza
si¢ filozofii. Moze dlatego przedstawiat nauke Epikura tak jednostronnie, jakby nie
dostrzegal w niej rowniez warto$ciowania przyjemnosci i konfrontowania ich z wy-
mogami cnoty oraz madrosci, co mogto pomoc zaoszczedzi¢ cztowiekowi wielu
cierpien i uprzyjemnic jego zycie.

Podobnie jak epikurejczykow i ich rozumienie szcze$cia, jego zrodta, biskup
Hippony krytykuje takze stoikow, utrzymujacych, ze summum bonum znajduje si¢
w ludzkiej duszy, co rownatoby si¢ ze znalezieniem tego najwyzszego dobra w sobie
samym". Taka jednak sytuacja jest niemozliwa chociazby ze wzgledu na zmienno$¢
ludzkiej duszy. Szczescie czlowieka znajduje si¢ poza nim i dzigki swojej duszy
moze on mie¢ w nim udzial, jesli tylko nie traci kontaktu z niezmienng madroscia
Boza, znajdujaca si¢ poza i ponad cztowiekiem. Kiedy cztowiek oddala si¢ od Boga,
usituje umiejscowi¢ zrodto swojego szczegscia w duszy — jak to czynig stoicy. Ale
nie prowadzi to do szczgscia tylko do pychy, ktora Augustyn uznaje za najpowaz-
niejszy grzech i zrodto wszelkiego zta®. Stad, aby mie¢ udziat w dobru i szczgsciu,
dusza ludzka powinna si¢ uczy¢ przede wszystkim pokory. Ma to miejsce migdzy
innymi wtedy, kiedy dusza ludzka przechodzi od glupoty do madrosci, przez co wi-
dzi swoja matos¢ oraz stabos§¢. Widzi réwniez, ze madros$¢ znacznie przekracza jej
naturg, przez co Doktor taski odrzuca tradycyjna definicje, wedtug ktorej madrosé
jest znajomoscia rzeczy boskich i ludzkich. Doskonata madroscia jest Tréjca Swieta

17 Qw. Augustyn, O Trdjcy Swigtej, thum. M. Stokowska, Krakow 1996, I, 7. 25; tenze, Przeciw Aka-
demikom, 111, 41.

18 A. Eckmann, Dialog $w. Augustyna ze swiatem pogariskim, s. 86.

19 Augustynska koncepcja Najwyzszego Dobra powstata z inspiracji filozofii greckiej, gtownie jej pla-
tonskiego nurtu. S. Kowalczyk, Bog jako Najwyzsze Dobro wedtug sw. Augustyna, [w:] Z filozofii sw.
Augustyna i sw. Bonawentury, ,,Opera Philosophorum Medii Aevi” 3 (1980), s. 38.

20 J. Burnaby, Amor Dei, London 1947, s. 189; A. Eckmann, Dialog sw. Augustyna ze Swiatem pogari-
skim, s. 87.
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i Chrystus jako Stowo Ojca?!. Wszystkiego tego dowodzi w sposdb wiasciwy dla
neoplatonizmu, postugujac si¢ ideami Platona, interpretowanymi w kontekscie nauki
chrze$cijanskiej??. Prawdziwego szcze$cia mozna dozna¢ dopiero po tym zyciu. Stad
dusza, broniac si¢ przed pycha, podaza za Bogiem, aby juz teraz mogta uczestniczy¢
w Jego madro$ci®. Przy czym podazajac za Bogiem, dusza nie tylko otwiera si¢ na
madros$¢, doznaje jej; ma w niej udzial, ale otrzymuje takze wszystko to, co jest jej
niezbedne do takiego poznania i co umozliwia jej udziat w madrosci Boga. Wszyst-
ko, co posiada, czym jest, otrzymuje od Boga, takze swoja form¢. Tylko bowiem
Bog nie uzyskuje nic i nic nie traci przez jakakolwiek zmiang, poniewaz nie podlega
zmianom, a wszystko, co istnieje, pochodzi od Niego, nie bedac Nim samym?*. Du-
sza, podazajac za dobrem, zmienia sig, staje si¢ lepsza i oddala od zta. Pograzajac si¢
za$ w zhu, dazy do nicosci. Zto, w koncepcji Augustyna, jest wprawdzie brakiem, ale
ten brak nie moze istnie¢ bez dobra®*. Wedtug pogladow Plotyna — znanych Augusty-
nowi — siedliskiem zta moralnego jest materia. Afrykanczyk odrzucat to przekonanie
neoplatonika i poszedt wlasng drogg, wyznaczong przez objawienie chrzescijanskie.
Niemniej i tu nawigzywat do Plotyna przez umieszczenie zta w ramach porzadku.
Z%o jest mozliwe wobec Bozej Opatrznosci, poniewaz powstalo z wolnego wyboru
ludzkiej woli*.

Problem istnienia zta byl powodem niewypowiedzianych cierpien Augustyna,
w ktorych z pomoca przychodza mu filozofowie neoplatonscy, czyli Plotyn i Porfi-
riusz, jego uczen®’. Wtasnie od platonikow dowiaduje si¢, ze nie jest ono substancja,
lecz prywacja, czyli nie moze istnie¢ inaczej jak tylko w dobru, ktorego jest uszko-
dzeniem lub zniszczeniem. Odtad — wedtug Afrykanczyka — moze istnie¢ dobro bez
zta 1 jest to dobro najdoskonalsze, najwyzsze, ale nie moze istnie¢ zto bez dobra,
poniewaz oznaczatoby to prob¢ méwienia o nicosci.

Owo najdoskonalsze, najwyzsze dobro, przy realnym istnieniu zla, staje si¢ ko-
lejnym etapem Augustynskiej korekty mysli platonskiej i neoplatonskie;j. I tak, naj-
pierw krytyce zostalo poddane stoickie dazenie do szczgscia, polegajace na wlasnych
mozliwosciach, co nie pozwala przekroczy¢ poziomu czysto ludzkiego. A tylko Bog,
ktory jest ponad tym Swiatem i ponad cztowiekiem; ktory jest zrédlem i ostatecznym
celem wszystkiego, jest rowniez zrédlem szczgscia. Docenia jednak stoickie odkry-
cie szczgscia jako wlasciwego zyciu opartym na cnocie. Stoikow ocenia jednak suro-
wo, poniewaz — wedtug niego — tylko taka moze by¢ ocena tych, ktorzy, nawet jesli
wybrali lepsza czg$¢ cztowieka (umieszczajac najwyzsze dobro w duszy), to zaufali

21 Sw, Augustyn, O Tréjcy S‘wietej, XV, 5. 7-8; tenze, O wolnej woli, 11, 39; E. Gilson, Wprowadzenie
do nauki sw. Augustyna, Warszawa 1953, s. 99.

2 E. Gilson, Wprowadzenie, s. 105.

3 Sw. Augustyn, Wyznania, V11, 9. 13; tenze, Parnstwo Boze, X, 2.

2 Tenze, O prawdziwej wierze, XVIII, 35, thum. J. Ptaszynski, [w:] tenze, Dialogi filozoficzne; tenze,
Wyznania, V1, 5. 7-8.

3 M.A. Krapiec, Dlaczego zlo?, Warszawa 1962, s. 58.

26 J. Domanski, Wprowadzenie, [w:] §w. Augustyn, O wolnej woli, [w:] tenze, Dialogi filozoficzne, s. 488.

7 Tamze, Wyznania, V11, 17; Paristwo Boze, VIIL, 9; A. Trapé, Swiety Augustyn, thim. J. Sulowski,
Warszawa 1987, s. 94.
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jedynie samym sobie. Tymczasem wedtug Jeremiasza (17,5) przeklety jest cztowiek,
poktadajacy nadzieje w samym sobie; w cztowieku, gdyz to nie moc ducha czyni
cztowieka szcze§liwym, ale Ten, ktory dat t¢ moc?.

Krytykuje rowniez platonikow uznajacych za najwyzsze dobro cztowieka
—rozkoszowanie si¢ Bogiem. Wiele czerpie z ich zwrocenia si¢ w kierunku ludzkiej
duszy, ale twierdzi, ze pogarda dla rzeczy tego $§wiata jest wykluczona, cho¢ roz-
koszowa¢ si¢ nimi nalezy nie inaczej jak tylko w Bogu. Wtasciwa miarg duszy jest
madros¢, ktora utozsamia si¢ z Prawda objawiong, a szczgécie polega na posiada-
niu Boga jako Miary Najwyzszej®. Przede wszystkim nie podziela ich sceptycyzmu
uniemozliwiajgcego gloszenie prawdy. Sceptycyzm ten ttumaczyl nieznajomoscia
Chrystusa, w ktorym ukazuje si¢ cztowiekowi pokora Boga, bedaca oczyszczeniem
niesprawiedliwych i pysznych®, co mogt uczynié¢ tylko Chrystus, Syn Bozy; Bog-
-Cztowiek, przyjawszy cztowieczenstwo bez zniszczenia swojej boskosci i otwiera-
jacy cztowiekowi droge; stal si¢ dla ludzi posrednikiem, a zatem i drogg do celu®'.
Grzech cztowieka, bedacy skutkiem jego zlej woli, moze by¢ pokonany tylko ta-
ska Boza, ktora cztowiek otrzymuje dzigki wierze. Ktos, kto sadzilby inaczej i sam
chciat si¢ oczysci¢ ze zta, grzechu; przy pomocy wilasnych wysitkow, jest pyszat-
kiem. Pokory domagat si¢ Augustyn takze na ptaszczyznie intelektualnej, wykazujac
pod tym wzgledem wing platonikéw, ktorych tym samym trudno uzna¢ za uczniow
Chrystusa*’. Niemniej bronigc ich przed licznymi atakami stwierdzit, Zze w czasach
przedchrzescijanskich byt to jedyny kierunek filozofii, dostrzegajgcy problem praw-
dy i zachowujacy ja. Obecnie jednak wszystkie kierunki filozoficzne powinny usta-
pi¢ przed chrzeécijanstwem, a przynajmniej w poszukiwaniu szczescia przyjac ten
punkt widzenia, ktory wynika z pdjécia za Chrystusem*®. Afrykanczyk kochat ma-
dros¢ i prawde. Wedlug niego, oba te pojecia identyfikuja sie z Bogiem i s3 owocem
tradycji, ktora obecna jest we wspdlnocie wierzacych, co nie pozwala czyni¢ z niej
jakiejkolwiek wilasnosci prywatnej. Prawdy nalezy szuka¢ dla niej samej, wiasnie
dlatego, ze jest prawda, a nie dlatego, ze jg poznat jakis$ filozof, czy chocby sam
Augustyn®*,

Wypowiadajac si¢ z uznaniem o platonikach, wskazywat na ustalenie przez Pla-
tona najwyzszych dobr, przyczyn rzeczy i jego zaufanie do rozumu, co przypisywat
uczestnictwu tego Atenczyka w madrosci Bozej. O Platonie mowit, ze przez harmo-
nijne potaczenie nauki Sokratesa i Pitagorasa doprowadzit filozofi¢ do doskonatlosci.
W pelni staje si¢ ona takg po dowartosciowaniu jej nauka chrzeécijanska. Dlatego
tez —jego zdaniem — najlepiej czynig ci wszyscy, ktorzy rezygnujg z wszelkich prze-
jawow pychy 1 wyniostosci, uznajac w Chrystusie Stowo Boze i poszukujac prawdy

2 Sw. Augustyn, Wyznania, 111, 7; VI, 11, 12, 17, XI1, 7, tenze, Paristwo Boze, X1V, 2-3. 7-8.

¥ Tenze, O zyciu szczesliwym, XXXIV; tenze, Wyznania, 1V, 10. 15; tenze, Parnstwo Boze, XI, 25;
XV, 7.

3 Tenze, Przeciw Akademikom, 111, 17; tenze, O Trdjcy Swietej, X111, 4. 17.

31 Tenze, Panstwo Boze, XI, 2.

32 Tenze, Panstwo Boze, X, 22. 29.

33 A. Eckmann, Dialog sw. Augustyna ze Swiatem pogarniskim, s. 80-81.

34 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, XV, 5.
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w pokorze®’. W ostatecznej konsekwencji prawda utozsamia si¢ z najwyzszym by-
tem — Bogiem i nie moze mie¢ innego zrodta poza Bogiem. Istnienie wielu prawd
potwierdza tylko konieczno$¢ istnienia jednej prawdy. Wyjasnia to przy pomocy
znanego platonskiego obrazu idei: prawdy poszczegdlne sg odbiciem jednej 1 wiecz-
nej prawdy a wieczne idee, ktore odkryl Platon, nie istniejg niezaleznie od Boga,
ale stanowig mysli Boze*. Stad Augustyn jest przekonany, ze gdyby platonicy zyli
w jego czasach i poznali chrzescijanska doktryng, natychmiast by ja przyjeli, gdyz
w ich nauce wystarczyloby w tym celu zmieni¢ tylko kilka drobnych szczegotow.
Takie nawrocenie uznat bowiem za podstawowe kryterium gloszonej przez nich do-
skonatosci, do ktorej dazyli przez swoje nauczanie i zycie®’.

Biskup Hippony, jako punkt wyjscia do swojej teorii, przyjmowat obecne w nur-
cie platonskim zagadnienie ludzkiej duszy, gdzie wszystko, co wazne, warto§ciowe
w cztowieku, w tym nurcie sprowadza si¢ do tego wiasnie, duchowego wymiaru
ludzkiej egzystencji. Ale w systemie platonskim dusza jest ,,wcielonym bogiem”.
Taka jednak koncepcja duszy, jako wcielonego boga, pozostawata w jaskrawej
sprzecznosci z chrzedcijanskim objawieniem, szczegdlnie z prawdg o potrzebie od-
kupienia czlowieka. Stad Augustyn dos¢ wyraznie modyfikowat poglady platonskie,
dotyczace struktury duszy, jej dziatania, koncepcji Swiata (jej relacji) oraz relacji
duszy do Boga®®.

Filozof Augustyn, tak wiele zawdzigczajacy §w. Pawlowi, musiatl si¢ spotykac
z obecng takze w jego czasach przestrogg przed filozofig, a nawet niecheciag wo-
bec niej, wlasnie z motywow chrzesécijanskiej wiary. Otéz krytyka filozofii, prze-
prowadzona przez $w. Pawla, nie jest rozumiana przez Augustyna jako przestroga
przed filozofia w ogole, jakoby Apostot dostrzegat w niej najwigksza przeszkode
na drodze cztowieka do zjednoczenia z Chrystusem (Kol 2, 8; Rz 1, 21; 19, 1-2).
Wedtug Afrykanczyka, sw. Pawlowi, przestrzegajacemu przed filozofig, chodzito
o poglady i postepowanie wszystkich tych, ktorzy staja na drodze do prawdy i zreali-
zowania najglebszego pragnienia kazdego cztowieka, czyli szczgécia®®. Najwyzsze
dobro zawsze koi ludzkie pragnienia i najskuteczniej zabezpiecza nasze szczgscie,
a cztowiek cieszgc si¢ nim, prawdziwie kocha Boga. Nie moze pragna¢ zta, ponie-
waz dobra wola opiera si¢ na mitosci Boga i jest Jego darem*.

3. Tradycja platonska droga do wiary, czy wiara ,,podstawa” lepszego zro-
zumienia platonczykow?

Jak wynika z powyzszych rozwazan, wiele tekstow §w. Augustyna nosi na sobie
slady platonizmu. Kierunek ten okazat si¢ bardzo pomocny w dokonanych przez nie-
go licznych rozstrzygnigciach. Niewatpliwie rowniez dzigki nim — nie minimalizu-

35 Tenze, O prawdziwej wierze, 11, 2; tenze, Wyznania, VIIL, 6; tenze, Parnistwo Boze, X, 29.

36 W. Senko, Wprowadzenie, [w:] Sw. Augustyn, Solilokwia, [w:] tenze, Dialogi filozoficzne, s. 236.
37 Sw. Augustyn, O prawdziwej wierze, IV, 7.

38 M. Krapiec, Z. Zdybicka, Augustyn — mysl filozoficzna, s. 1095.

9 Qw. Augustyn, Paristwo Boze, VIII, 10.

4 Tenze, Wyznania, 1, 1; tenze, O Tréjcy S‘wi@tej, X1, 6. 10; tenze, Panstwo Boze, XIV, 13.
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jac w tym miejscu takze innych czynnikdw — coraz bardziej otwierat si¢ na prawdy
chrze$cijanskiej wiary. Wreszcie doktryna chrzescijanska i z tej perspektywy wy-
korzystywane pisma platonikéw staly si¢ podstawg oryginalnej mysli zachodniego
Ojca Kosciota. Stad podkreslanie, przez wielu autorow zajmujacych si¢ tg postacia,
wyraznie roznigcych si¢ etapow w zyciu biskupa Hippony i zdecydowanie ,,pozamy-
kanych”, szczegdlnie jesli chodzi o kwesti¢ jego nawrdcenia i obroncy chrzescijan-
skiej wiary oraz tradycji platonskiej, wydaje si¢ nieco sztuczne.

Niewatpliwa sympati¢ Augustyna budzit Sokrates*', jednak za prawdziwego mi-
strza, ktorego nazywat ,,cudownym geniuszem” i ,,najuczenszym mezem”, uwazat
Platona*. Podobnie jesli chodzi o Plotyna, ktorego Enneady Afrykanczyk porownu-
je nawet do Pisma Swietego. Neoplatoniski charakter majg tez dialogi pisane przez
niego w Cassiciacum, Rzymie i Tagascie. Szczegdlnie bliska mu byta neoplatoniska
koncepcja Absolutu oraz wiele elementow antropologii. Niemniej jako chrzescijanin
odrzucat zdecydowanie neoplatonska teori¢ emanacji, preegzystencji, ujecia zbli-
zajace si¢ do panteizmu oraz politeizm. I cho¢ czesto odwotywat si¢ do Platona,
mowigc o doswiadczalnym charakterze poznania cztowieka, wyraznie korygowat
przekonania wielkiego Atenczyka, u ktorego nie podzielal preegzystencji dusz, co
miato u niego uzasadnia¢ wrodzono$¢ pojec*. Niemniej zachgcony prze kaptana
Symplicjana do czytania pism neoplatonikow (oni sami nazywali siebie ,,platoni-
kami”), pod wplywem tych tekstow, stosujac zdobyty na ich podstawie warsztat,
Augustyn zaczyna czyta¢ Pismo Swiete i stwierdza, ze nie znajduje w nim nic takie-
g0, co sprzeciwialoby si¢ wprost nowo poznane;j filozofii. Od Ambrozego przejmuje
metode alegorycznej interpretacji Biblii, co pomaga mu zrozumie¢ wiele niejasnych
dotad fragmentow** oraz dostrzec ich wyjatkowa harmonig i jednos$¢ z innymi pery-
kopami®. Wszedzie za$ tam, gdzie chodzi o wyksztatcenie, nauke i moralno$é, jako
zaspakajajace w najwyzszym stopniu duchowe potrzeby cztowieka, Augustyn mowi
o jedynie shusznej i prawdziwej filozofii. Zadna bowiem, nawet najbardziej wnikliwa
subtelno$¢ ludzkiego rozumu, nie jest bowiem w stanie pokonac tego, co pokonac
moze w nas mitosierdzie dobrego Boga, znizajacego si¢ w powadze swojego Bozego
rozumu az do cielesnej natury cztowieka. W ten sposob, uwalniajac nas od kazdego
brudu, stabosci, pozwala wroci¢ czlowiekowi do siebie samego i kierowa¢ wzrok
w stron¢ prawdziwej ojczyzny, bez koniecznosci poddawania si¢ szkolnym sporom
i dyskusjom?*.

'S, Kowalczyk, Bdog jako Najwyzsze Dobro wedlug sw. Augustyna, s. 40.

2 Q. Augustyn, Przeciw Akademikom, 111, 17; tenze, Panstwo Boze, VIIL, 4.

 W. Eborowicz, Wprowadzenie, [w:] $w. Augustyn, O nauczycielu, [w:] tenze, Dialogi filozoficzne,
s. 429.

4 _Ksiazki platonikow, ktore przeczytatem — napisze — zachgcaty mnie do szukania bezcielesnej Praw-
dy. Dojrzalem niewidzialne sprawy Twoje, pojete przez rzeczy stworzone, ale nie mogac posunac si¢
dalej, zrozumialem, ze na dokladniejsze widzenie nie pozwalaja mi ciemne chmury zalegajace ma
dusze. Bylem juz pewny zarowno tego, ze Ty istniejesz, jak i tego, ze jeste$ nieskonczony — lecz nie
W znaczeniu rozciggloéci w przestrzeni, czy to ograniczonej, czy nieograniczonej”. Sw. Augustyn,
Wyznania, V11, 20.

45 W. Dawidowski, Swiety Augustyn, Krakow 2005, s. 28-29.

46 Sw. Augustyn, Przeciw Akademikom, XIX, 42.
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Mimo wptywu nurtu platonskiego, nie do konca shusznie uwaza si¢ Doktora ta-
ski za zwolennika i nauczyciela spirytualizmu chrzescijanskiego. Bronit zdecydowa-
nie duchowosci duszy 1 jej pierwszenstwa, ale tez ciato uwazat za stworzone przez
Boga, dopatrujac si¢ w jednosci duszy i ciata samej natury cztowieka i warunku
pehni szczgécia?’. Po swoim nawrdceniu znacznie skorygowat neoplatonska filozo-
fie, nadajac jej rysy wybitnie chrzescijanskie. Plotynski jedyny i niesmiertelny byt,
jako zasada $wiata, to — wedlug Augustyna — nic innego jak Bog, ktory jest bytem,
duchem i poznaniem. A plotynska triada bytu, zycia i inteligencji, to z kolei ukryty
obraz Trojcy Swietej. Natomiast plotyfiskie emanacje to, dla Hipponczyka, po prostu
akt stworzenia. Bodajze najcenniejszym dziedzictwem neoplatonikow, jakie przyjat
i wprowadzit do chrzescijanstwa, byta droga poznania Boga, dzi¢ki podziwianiu
pickna cztowieka i picknos$ci stworzen*.

Jednak fenomen $w. Augustyna to nie tylko jego ocena filozofii greckiej, ale tak-
ze pewnego rodzaju dlug wobec tej tradycji, z ktorego biskup Hippony dobrze zdaje
sobie sprawe. Trzeba w tym miejscu pamigtaé o wczesnych wyobrazeniach Boga
przez Afrykanczyka, w opinii znawcow problemu nigdy nie watpigcego w Jego ist-
nienie®. Swoje bardzo wczesne pojecie Boga, jako ,,substancji materialnej”, cho¢
— jak podkresla — szczegdlnego rodzaju®, oczyszcza dzigki platonizmowi, czemu
stuzy rowniez coraz wicksza znajomo$¢ duszy i jej wladz. Poznana i przyswojona
sobie, poprzez lekturg dziet Platona i neoplatonikow, teoria reminiscencji, pozwala
mu na dos¢ oryginalne ujgcie ludzkiej pamigci, ktorej przedmiotem — wedtug niego
— jest nie tyle przesztosc, ile raczej ponadczasowe prawdy wieczne, dostgpne czto-
wiekowi dzigki Mistrzowi wewngtrznemu®'.

Kiedy mysliciel z Tagasty glebiej odkryt filozofig, a stato si¢ to podczas lektury
pism neoplatonczykow, odnalazt tez lekarstwo i spokéj oraz przeswiadczenie, ze
doprowadzi go ona do prawdziwego Boga. Filozofia byta jakby §wiattem rozpra-
szajacym ciemne chmury; jakby portem, z ktoérego juz bardzo tatwo wyjs¢ na staty
lad, do krainy szcz¢s$liwego zycia. Prawdziwa filozofia nie ma zatem innego zadania
jak nauczy¢, kto jest poczatkiem nie majacym poczatku i zrodtem wszechrzeczy™.
W tym stylu swojego pisania i rozumienia podobnych zagadnien Augustyn nie r6znit
si¢ wcale od wielu autorow swojego czasu, nazywajacych niejednokrotnie Chrystusa
— filozofem, a Platona — teologiem®?.

47 Qw. Augustyn, O nauce chrzescijanskiej, 11, 40-42; tenze, Wyznania, VI, 9.

W, Dawidowski, Swiety Augustyn, s. 27.

“ A. Drozdz, Poszukiwanie mgdrosci a nawrdcenie wedlug sw. Augustyna. Aspekt epistemologiczno-
-etyczny, [w:] Swiety Augustyn. W 1600 rocznice urodzin, R. Degorski, S. Longosz, A. Stepniewska
(red.), ,,Vox Patrum” 14 (1988), s. 82.

50 Niewiedza moja byta gleboka [...] Odchodzac od prawdy, tudzitem si¢, ze si¢ do niej zblizam [...].
Nie wiedziatem, ze Bog jest duchem, istotg nie majaca cztonkow, ktorych dtugosé i szeroko$¢ mozna
by mierzy¢, i nie majaca masy”. Sw. Augustyn, Wyznania, 111, 7.

S1C. Boyer, Christianisme et neo-platonisme dans la formation de St. Augustin, Roma 1953.

52 Sw. Augustyn, O zZyciu szczesliwym, 1, 1; tenze, O porzqdku, 11, 16.

53 H. Dorrie, Porphyrios als Mittlerzwischen Plotin und Augustin, [w:] Antike und Orient im Mittelal-
ter, Berlin 1962, s. 64.
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Dos$¢ duzo miejsca i czasu zabieraty wielu autorom spory na temat nawrdcenia
Augustyna, o ktorym mowiono, ze najpierw ,,nawrécit si¢ on na neoplatonizm”;
odnalazl — rozpoznat prawdziwg filozofi¢, a dopiero po6zniej, dzigki niej, Ewange-
lig. Inni nawet mowia, ze ,,bardziej na neoplatonizm niz Ewangeli¢”. Tymczasem
Afrykanczyka w neoplatonizmie i samym Porfiriuszu fascynowat religijny charak-
ter tej filozofii*>. Poznanie prawdy — wedlug tego sposobu myslenia — réwna sig
poznaniu Boga®, a prawde¢ poznaja tylko ci, ktorzy bez reszty oddaja si¢ filozofii.
Przy czym tenze sposob myslenia jest tak bardzo witasciwy takze Platonowi i jego
uczniom, co zostato wyartykutowane mi¢dzy innymi w Timajosie®’.

Dialog O prawdziwej wierze (De vera religione) jest jedna z najlepszych ilustra-
cji chrzesécijanskiego neoplatonizmu. Augustyn jednak takiemu neoplatonizmowi
wyraznie si¢ przeciwstawia — i nie tylko w tym dziele — gtownie przez swoj meta-
fizyczny optymizm. Afirmuje rzeczywistos¢ swiata doczesnego, umieszczonego na
wilasciwym miejscu w chrzescijanskiej hierarchii dobr®®. Platona i Sokratesa przed-
stawia jako pogan wierzacych tak, jak ich rodacy, Atenczycy. Niemniej jednego
i drugiego ukazuje jako zainteresowanych przygotowaniem — oczyszczeniem duszy
ludzkiej, aby mogta ona poznawac najczystsza, doskonala prawde; aby mogta si¢ na
nig otwierac®.

Odnoszac si¢ zatem do postawionego powyzej pytania o to, czy platonska tra-
dycja jest dla Augustyna droga do wiary w Jezusa Chrystusa, czy tez chrzescijan-
ska wiara pozwala lepiej mu rozumie¢ poglady platonikow, trzeba — jak si¢ wydaje
— unika¢ jakiejkolwiek jednostronnosci w tym wzgledzie. Chociazby to epokowe
dzieto, jakim jest Parnstwo BoZze, pisane —jak twierdza znawcy — do ostatnich lat zycia
przez biskupa Hippony, ktore mozemy traktowac jako swoistg syntez¢ mysli Dok-
tora taski, wskazuje na dos¢ ztozony i dtugi proces w zwiazku z interesujagcym nas
tutaj zagadnieniem. Ot6z, odnoszacy si¢ w mtodosci z duzg rezerwa do chrzescijan,
Augustyn, cho¢ nie negujacy nigdy istnienia Boga, posiadat takie Jego wyobrazenie,
ktore — jak sam twierdzi — musiato by¢ wielkim problemem dla jego przenikliwe-
go rozumu, usitujgcego rozwiktac szereg zagadnien nurtujgcych kazdego mysliciela
zajmujgcego si¢ bytem; jego pochodzeniem oraz celem; tudziez wszystkimi istot-
nymi uwarunkowaniami. Warto przy tym pamigtac, ze jego spotkanie z pogladami
neoplatonikow ma miejsce akurat w tym czasie, kiedy przezywa glebokie rozterki
w zwigzku z oceng swojego dotychczasowego zycia i zastanawia si¢ nad jego sen-
sem, wyraznie zblizajac si¢ do wspolnoty chrzescijanskiej w Mediolanie. W tym
wlasnie czasie ich dzieta utatwily mu zrozumienie wielu kwestii zwigzanych z du-
chowym wymiarem bytu, byty takze przyczyna wielu intuicji i oryginalnych, poz-
niejszych rozwiazan mysliciela z Tagasty. Coraz bardziej wnikliwa lektura Biblii,

3 W. Theiler, Forschungen zum Neoplatonismus, Berlin 1966, s. 160-251, 313-325.

55 H. Dérrie, Porphyrios als Mittlerzwischen Plotin und Augustin, s. 38.

56 Q. Augustyn, Przeciw Akademikom, 11, 8.

57 P. Merlan, Greek Philosophy from Plato to Plotinus, [w:] The Cambridge History of later Greek and
early medieval Philosophy, Cambridge 1967, s. 62.

8 W. Eborowicz, Wprowadzenie, [w:] Sw. Augustyn, O prawdziwej wierze, s. 730-731.

% Sw. Augustyn, O prawdziwej wierze, 111, 3-4.
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dzieki pomocy Ambrozego, rowniez coraz bardziej fachowa, pozwolita mu z kolei
nie tylko krytycznie ocenia¢ dzieta starogreckich, poganskich filozofow, ale doceni¢
zawarte w nich ziarna prawdy i wlasciwe im, warto$ciowe takze w kontekscie chrze-
Scijanskiej wiary, rozwigzania.

Zakonczenie

Dazacy do tego skarbu, jakim jest madros¢, Augustyn wskazuje na dwa czynniki
wyznaczajace jego postgpowanie: autorytet i rozum, czyli objawiajacego si¢ czto-
wiekowi Boga — najpeliej w Jezusie Chrystusie i grecka filozofi¢ — zwtaszcza jej
nurt platonski. Madro$¢ trudno sobie wyobrazi¢ bez wiedzy i to dos¢ gruntownej. Te
natomiast trzeba zdobywac przez subtelne rozumowanie, co biskup Hippony spo-
dziewa si¢ znalez¢ w szkole Platona, w jego akademii. Jak podkresla, nie sprzeciwia
si¢ to autorytetowi oraz chrzescijanskiej wierze®. Wyrzeczenie si¢ bowiem wszel-
kiej filozofii — powie w innym miejscu — oznaczatoby wyrzeczenie si¢ kochania
madrosci, a tego nie sposob uznaé, ani za dobre, ani za madre®'. Z kolei umitowanie
madrosci sktania mysliciela z Tagasty do zajmowania si¢ filozofia; nie jakakolwiek
filozofia, ale tg, ktora najbardziej otwiera si¢ na autorytet i ktora do autorytetu — jako
niezbednego oraz koniecznego — w sposob najbardziej skuteczny prowadzi. Me-
drzec pozostaje ztaczony z Bogiem, poniewaz zna siebie samego. Zawsze, kiedy do-
kucza cztowiekowi niejasno$¢ spraw, ma on przed soba podwojna droge: autorytet
irozum. ,,Filozofia wskazuje na rozum, lecz uwalnia zaledwie nielicznych; przy czym
nie tylko nie zmusza ich do gardzenia tajemnicami chrze$cijanskimi, lecz nakazuje
im je rozumie¢ tak, jak je rozumieé nalezy. Zadnego innego zadania filozofia nie ma!
Filozofia prawdziwa i — jesli tak mozna si¢ wyrazi¢ — autentyczna, istnieje tylko po
to, aby nauczac, kto jest poczatkiem nie majacym poczatku i zrodtem wszechrzeczy,
jaki rozum w Nim tkwi, ile doskonato$ci bez zadnego dla Niego uszczerbku sptyneto
zen dla naszego zbawienia: To Bog jedyny i wszechmocny, trojpotezny Ojciec, Syn
i Duch Swiety, jak nas ucza tajemnice wiary; a wiara w Niego, czysta i nieztomna,
wyzwala cale ludy, bez zadnego zametu, bez zadnego upokorzenia — wbrew twier-
dzeniom niektorych ludzi”®. Stad Augustyn nie czyni z filozofii ,,shuzebnicy teolo-
gii” (w tym czasie takiego rozrdéznienia jeszcze nie byto). Nie podporzadkowuje tez
filozofii autorytetowi, ale tak naprawde postrzega filozofi¢ — prawdziwg filozofig,
jako najlepsza droge do przyjecia i zrozumienia tajemnic wiary.

»Wiara w autorytet skraca droge¢ poznania i uwalnia nas od wysitku” — napi-
sze®. Czlowiek moze jednak wybra¢ inng droge, postuzy¢ si¢ wlasnym rozumem
w dochodzeniu do prawdy, ale wowczas musi si¢ tez liczy¢ z wieloma pokusami
czajacymi si¢ na tej drodze 1 wielu niestety daje si¢ zwies¢ (fadnie opakowanymi)
pozorami. Nawet jesli w koncu udaje si¢ im je przezwyciezyc, to zawsze jest to dro-

0 Tenze, Przeciw Akademikom, XX, 43.

1 Tenze, O porzqdku, 1X, 32.

2 Tamze, IV, 16.

6 Sw. Augustyn, O wielkosci duszy, V1, 12.
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ga okrezna. ,, Autorytet pobudza wiare i przygotowuje czlowieka do postugiwania
si¢ rozumem. Rozum prowadzi do zrozumienia i poznania. Jednakze autorytet nie
moze si¢ calkowicie oby¢ bez rozumu, trzeba bowiem rozstrzygnac, komu nalezy
wierzy¢ — a bez watpienia najwigksze zaufanie budzi poznana juz i jasna prawda”*.

Summary
St. Augustine — Platonist, or rebel tradition of ancient Athens?

St. Augustine, entering the heart of his search for wisdom, understanding very
practical philosophy. His meaning is the way to happiness of man, that is hard to im-
agine without wisdom. It is true, however, for wisdom and true philosophy that leads
to God, the only source of being and human happiness. Ancient Greek philosophy,
especially the trend of Platonic and neo-Platonist, providing Augustine necessary
to deal with the existence of concepts and solutions, was his appreciation and cor-
rected by the revelation of truth from the Christian faith. Thinker of Tagasty did not
stop pave the way to wisdom, but strive to achieve it — as he said — to have, because
the only way to achieve happiness, which is an experience fully, without any lack.
Confirmation of this is the ability to know the full truth, which is enlightening the
human mind and providing a man of God. From this perspective, the philosophy
of Augustine estimated that the real can not stop only pave the way to the truth, no
matter how legitimate. The task of philosophy is to bring the truth, which is possible
only by its openness to the grace of God.

% Tenze, O prawdziwej wierze, XX1V, 45.
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ks. Dariusz Smierzchalski-Wachocz

Sw. papiez Urban I, patron winiarzy, na tle epoki

Wprowadzenie

Dzieje papiestwa to nie tylko zyciorysy papiezy, ktorzy przez dwa tysiacle-
cia stali na czele Kosciota. Mimo, Ze nie brak wsérdd nich wybitnych osobowosci,
swietych, przywodcow politycznych i myslicieli, ktorych przyktadem jest bt. Jan
Pawet I1, to jednak nie same osobiste cechy zadecydowaty o ich znaczeniu. Stanowi
o nim raczej ich wyjatkowa rola gtowy Kosciota katolickiego. Podstawowa rola pa-
piezy byta i jest funkcja biskupa Rzymu, ktéremu przystuguje w Kosciele pierwszen-
stwo przed innymi hierarchami. Sam tytut ,,papiez”, potoczne okreslenie tej funkcji,
brzmi po tacinie papa i oznacza ojca. To stowo zas pochodzi od greckiego papas. Bytto
z poczatku tytul biskupdéw i innych ojcéw duchowych. Oficjalnym tytutem bisku-
poéw Rzymu stat si¢ od VII w., a dopiero w XI w. zostat im zastrzezony, cho¢ uzy-
waja go nadal niektorzy patriarchowie wschodni. Doktadniejsze rozumienie funkcji
papiezy zmienialo si¢ z czasem. Zmienial si¢ z czasem system wybierania papie-
zy. W starozytnosci, jak inni biskupi, byli wybierani przez duchowienstwo i wier-
nych. Z czasem proces ten ulegat ewolucji. W IV w. zastrzezono wybor jedynie du-
chownym i podlegat on zatwierdzeniu przez cesarza. Od VI w. po wyborze papieze
zmieniajg imi¢. Od XI w. papiezy wybierajg sami kardynatowie, cho¢ wedtug roz-
nych zasad. Pierwszy raz terminu ,.konklawe” uzyt papiez Grzegorz X ok. 1274 r.,
tj. trzymani ,,pod kluczem” kardynatowie mieli dokona¢ wyboru papieza w trzy dni.
W przeciwnym razie ograniczono im positki. Od czasu Wielkiej Schizmy panuje
zasada, ze konklawe musi zakonczy¢ si¢ wyborem nowego papieza. Wybor papieza
kazdorazowo musi nastgpi¢ wigkszoscig 2/3 glosow. W sktad konklawe wchodza
kardynatowie elektorzy, czyli wytacznie ci, ktorzy w dniu zaistnienia wakatu Stolicy
Apostolskiej nie osiggneli jeszcze wieku osiemdziesigciu lat.

Producenci win zawsze czcili $wietych jako swoich patronow. W regionach
Czech i Moraw byli i nadal sg adorowani m.in. $§w. Urban, Wawrzyniec, Wactaw,
Barttomiej, Wincenty, Jan Chrzcicie czy Jan Ewangelista. Na Morawach uznaje
si¢ za patrona Sw. Urbana, papieza z III w. Czgsto przedstawiany jest z winogro-
nami, beczka wina lub krzewem winorosli, a czasami atrybutem Urbana-papieza
bywa miecz, ktory upamigtnia meczenstwo. Legenda glosi, ze ukrywal si¢ przed
poscigiem w winnicy, dzigki czemu uratowal swoje zycie. Urodzit si¢ w II w.,
a zmart w r. 230. Jego grob zostat odnaleziony w r. 1854 i znajduje si¢ w Via Appia
w Rzymie.
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1. Imperium rzymskie w I1I wieku

Lata 222-230 byly okresem pokoju, proba reformowania panstwa, a nawet pew-
nego rozkwitu intelektualnego, zaklocanego naporem plemion germanskich na gra-
nice imperium oraz niepokojem na wschodzie, gdzie dokonywaly sie¢ istotne zmiany.
Stabe i1 zdezorganizowane, liczace czterysta pigcdziesiat lat imperium Partow upa-
dto. Wiadze w panstwie Partow przejeta operatywna, autokratyczna i silna zoro-
astrianska dynastia Sasanidow, wywodzaca si¢ z Persji wlasciwej, ojczyzny Cytrusa
Wielkiego. W r. 226 Sasanidzi oznajmili formalnie, ze odbudowali dawne imperium
Persow. W jego sktad, podobnie jak byto w przypadku panstwa Partow, wchodzita
takze wigkszo$¢ Mezopotamii, a tam chrzescijanstwo byto juz mocno zakorzenione
(wspdlnota chrzescijanska w Edessie powrocita do dawnej Swietnosci); okoto r. 224
w rejonie rzeki Tygrys urzedowalo juz 20 biskupéw. Zadne przekazy nie odnoto-
wujg, aby w owym czasie wladze partyjskie w jakikolwiek sposob przesladowaty
chrzescijan. W 238 r. w Dura-Europos nad Eufratem jawnie wybudowano i przy-
ozdobiono chrzescijanski kosciot. Zachowata si¢ wzmianka, ze juz w r. 134 prze-
szedt na chrzescijanstwo Rakbat, ksigze potozonej nad Tygrysem krainy Adiabene!.
Okoto r. 230, po zdtawieniu resztek oporu Partow, tworca nowego perskiego impe-
rium Artakserkses IV? przygotowywat si¢ do wymarszu na zachod; zamierzat spet-
ni¢ ztozong przysiege, ze odzyska wszystkie ziemie nalezgce niegdys do starozytne-
go imperium Persow, ktore zostalo zniszczone przez Aleksandra Wielkiego (IV w.
p. n. e.). Artakserkses zaatakowal zachodnig Mezopotamie, ktorg rzadzili Rzymia-
nie.

Po zamordowaniu Heliogabalda (218-222)* w marcu 222 r., na tron cesarski
wstapil 13 /14/ — letni kuzyn poprzednika, Marek Aureliusz Aleksander Sewer; wta-
dze¢ sprawowala w jego imieniu najpierw jego babka Julia Maesa, a nastgpnie matka
Julia Mammea wspoélnie z Ulpianem, wybitnym prawnikiem, prefektem pretoria-
now?. Byt to okres wzglednego spokoju dla chrze$cijan. Wptyw na to miata Julia

' 'W. H. Carroll, Historia chrzescijanistwa, t. 1. Narodziny chrzeécijanstwa, ttum. J. Morka, Wroctaw
2009, s. 484-485.

Artakserkses IV (Ardeszir I) panowat w latach 224-241; zalozyciel nowej dynastii perskiej Sassani-
dow, ktora rzadzita w Persji od 224 do 651 r. Dazyt on do odbudowy starozytnej monarchii perskie;.
Podbit krolestwo Partow, zajal Mezopotamig i Iran. Przyjat tytut krola krolow. Gdy probowat zagro-
zi¢ rzymskiej prowincji Mezopotamii, zostat odparty przez ces. Aleksandra Sewera w 233 r. Za jego
panowania uznano w Persji religi¢ Zaratustry za religie panstwowa. Por. Sfownik kultury antycznej.
Grecja-Rzym, red. L. Winniczuk, Warszawa 1992, s. 54-55.

Heliogabald (wtasciwie Varius Avitus Bassianus), 204-222, cesarz rzymski w latach 218-222, rodem
z Syrii, kaptan syryjskiego boga stofica Baala lub Heliogadala, od ktorego przyjat imig. Usitowat
wprowadzi¢ w Rzymie kult boga stonica. Stynat z okrucienstwa i rozpusty. Zginat w wieku 18 lat
zabity przez zbuntowanych pretorian, z inicjatywy Julii Mammei. Tamze, s. 181.

Ulpian (Dominius Ulpianus), zm. 228, wybitny prawnik rzymski, erudyta, doradca ces. Aleksandra
Sewera, prefekt pretorianéw. Bylo to w owym czasie najwyzsze stanowisko administracyjne i sa-
downicze. Liczne prace Ulpiana z zakresu prawa weszty w sktad Digesta. Ulpian starat si¢ ratowaé
sytuacje finansowg w panstwie m.in. przez obnizenie zotdu. Jednoczes$nie dazyt do zaostrzenia dys-
cypliny wojskowej, za co zostal znienawidzony przez zotnierzy. Zginat z rak pretorianéw w patacu
cesarskim. Tamze, s. 438.
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Mammea, zainteresowana zagadnieniami religijnymi do tego stopnia, ze Orygenes,
kierownik szkotly katechetycznej w Aleksandrii, wybitny umyst chrzescijanski, pro-
wadzit z nig dyskusje teologiczng w Antiochii, a Hipolit w Rzymie dedykowat jej
jedna ze swoich rozpraw. Sam cesarz powierzyt uczonemu chrzesécijaninowi, Julia-
nowi Afrykanczykowi, zorganizowanie wielkiej biblioteki przy Panteonie. Ta tole-
rancja utatwita chrzescijanom tworzenie i rozwoj wlasnych stowarzyszen pogrze-
bowych oraz budowg $wiatyn. Cesarz podobno zamierzat zbudowaé¢ Chrystusowi
$wigtyni¢ w Rzymie i uzna¢ go oficjalnie za boga, ale na rowni z innymi akceptowa-
nymi przez panstwo. Oznaczatoby to wprowadzenie pelnej tolerancji wobec religii
do niedawna jeszcze przesladowanej. Wg przekazu miat stangé po stronie rzymskiej
gminy chrzescijanskiej w sporze prawnym o wtasnos¢ kawalka ziemi, gdzie miat
stang¢ kosciot, przeciwnicy za$ planowali wznie$¢ tam tawerng. Gdy sprawa trafita
na dwor cesarski, Sewer opowiedziat si¢ za chrzescijanami, twierdzac, ze ,,lepiej
zeby Bog byl czczony na tym miejscu niz ziemskie uciechy”. W swej kaplicy do-
mowej cesarz czcil podobizny tych, ktorych uwazat za ludzi wyrdzniajacych sig
szlachetnos$cig, a wigc: Apoloniusza z Tiany, Chrystusa, Abrahama, Orfeusza. Sta-
nowi to typowy przyktad synkretyzmu, czyli tendencji do taczenia roznych wierzen
i kultow, bardziej zywych u schytku starozytnosci. Kazdego dnia wezesnym rankiem
Aleksander dokonywat tam obrzedow religijnych. Byt jednak stabym, kulturalnym,
miernie utalentowanym cztowiekiem, ktory moze zdotatby dozy¢ po6znego wieku
wiodac 6w ustalony tryb zycia, gdyby nie wielkie niebezpieczenstwa, ktore zagrozi-
ty wschodnim i pétnocnym granicom imperium®.

Okoto 1. 230 cesarz i jego matka byli tak zaabsorbowani nagtym zagrozeniem
nadciggajacym ze wschodu, w bezposrednim sgsiedztwie ich rodzinnej Emesy, po-
tozonej nad rzeka Orontes w Syrii, na potudnie od Antiochii, ze niemozliwe bylo,
aby poswigcili jakakolwiek uwage sytuacji chrzescijanstwa w Rzymie. Poza tym nie
istniejg zadne dowody, aby ktorykolwiek z rzymskich imperatorow tamtych czasow
podjat jakies konkretne dzialania w celu obrony chrzescijan przed lokalnymi prze-
sladowaniami i ztosliwymi oskarzeniami, jakie spadaty na nich nawet za panowania
najbardziej tolerancyjnych wtadcow; powodem tego byt fakt, ze nadal obowiazywa-
o prawo, zgodnie z ktorym wyznawanie chrzescijanstwa bylto przestepstwem kara-
nym $miercig’.

W 233 r. cesarz odzyskat prowincje, ale przygotowania do ostatecznej rozgryw-
ki z Persjg zostaly przerwane na skutek najazdu Germanow na Galig. Aleksander
udat si¢ tam wraz z matka, gdzie oboje padli ofiarg spisku, na czele ktérego stangt
pozniejszy cesarz Maksymin Trak®. Rok 235 zapoczatkowatl okres kryzysu w im-
perium rzymskim, trwajacego ponad 60 lat, czego przejawem byly nowe przeslado-
wania chrzeScijanstwa w skali catego panstwa.

5 Lampridius, Aleksander Sewer, c. XLIX.

¢ A. Krawczuk, Poczet cesarzy rzymskich. Kalendarium cesarstwa rzymskiego, Warszawa 2006,
s. 337-338.

7 'W. H. Carroll, Historia chrzescijanstwa, s. 485.

8 Stownik kultury antycznej, s. 391-392.
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2. Sytuacja papiestwa w I polowie III wieku

W poczatkach III wieku Kosciot w Rzymie byt uznanym punktem odniesienia
chrzescijan w calym $wiecie $rédziemnomorskim i moégt nawet funkcjonowac jako
sad apelacyjny. Gdy wielkiego aleksandryjskiego teologa Orygenesa oskarzono
o gloszenie herezji, stat listy nie tylko do biskupdéw swego regionu, ale i biskupa Fa-
biana (236-250) w odleglym Rzymie, dokad zresztg jako mtody cztowiek pielgrzy-
mowat. Dla wezesnych chrzescijan autorytet apostolski nie byt tylko antykwaryczng
ciekawostka, zwyktym faktem z okresu powstania danej spotecznosci. Apostotowie
byli Zzywymi osobistosciami, cennym gwarantem prawdy. Koscioty apostolskie dys-
ponowaly nie tylko rodowodem; przemawialy gtosami swoich zatozycieli i zapew-
nialy zywy dostep do ich nauk. Jednak tylko w Rzymie skupit si¢ autorytet dwoch
apostotow. Charyzmatyczny glos Pawta, wyrastajacy nie z instytucji czy organizacji,
ale z bezkompromisowej jasnos$ci Ewangelii otrzymanej wprost od Boga, potaczyt
si¢ tu z glosem Piotra — uznanego za symbol jurysdykcji Ko$ciota na niebie i ziemi,
ktory polecenie zwigzywania i rozwigzywania otrzymat od samego Chrystusa’.

Nalezy jednak pamigtac, ze wszystkie te oznaki specjalnego statusu Kosciota
rzymskiego i biskupa Rzymu byly kwestig stopnia, nie rodzaju. Zadna inna gmina
nie mogta powotywacé si¢ na dziedzictwo dwdch apostotow, ale 1 gdzie indziej dzia-
Tat apostolski autorytet, odpowiedzialno$¢ i zwigzany z tym status. Takze inni bisku-
pi 1 inne Ko$cioty staty za granice dary, pisaly listy z radami, napomnieniami lub
stowami zachety i zrywaly wspolnote z tymi Kosciotami, ktére uznawano za winne
powaznych btedow. Ireneusz i1 Tertulian, podnoszac chwate Kosciota rzymskiego,
wskazywali tylko najbardziej wybitny przyktad szerszego zjawiska. Tertulian (1225)
podkreslat: ,,przypomnijcie sobie rézne KosScioty apostolskie [...]. Achaja jest bar-
dzo blisko was, tam za$§ macie Korynt. Jesli znajdujecie si¢ niedaleko Macedontii,
macie Filippi; jesli mozecie podrozowac do Azji, macie Efez. Ale jesliscie blisko
Italii, macie Rzym, skad czerpiemy nasz autorytet [w Afryce]”. Afryka, w osobie
swego najwickszego przed Augustynem teologa, uznawata moc autorytetu Rzymu.
Jednak nawet Afryka mogta ograniczy¢ lub wymowi¢ to postuszenstwo. W 111 w.
jednym z najbardziej dzielacych Ko$cidt problemow bylo traktowanie tych, ktorzy
odeszli od wiary w okresie przesladowan'’.

Wybor biskupa Rzymu, do ktorego dochodzito w sposob obejmujacy catg wspol-
notg, w takiej samej formie, jak w innych KoS$ciotach, nie wydawat si¢ przyczyna
wyjatkowych napie¢ az do poczatku I1I w. To wowczas pojawilto si¢ pierwsze powaz-
ne zagrozenie wewngtrznego podziatu wspolnoty, kiedy wybor biskupa Kaliksta 1
(218-222) nie zostal uznany przez Hipolita, postaé, ktora zgodnie z tradycja przed-
stawial posag znajdujacy si¢ dzi§ u wejscia do Biblioteki Watykanskiej. Kalikst
i Hipolit reprezentowali dwa odmienne nurty w Kosciele rzymskim. Hipolit stat si¢
w krotkim czasie miarodajnym kaptanem i1 by¢ moze najbardziej wyksztatlconym
cztowiekiem kultury rzymskiej wspdlnoty chrzesécijanskiej. Wszechstronny i ptodny

9 E. Duffy, Swieci i grzesznicy, thum. B. Gadomska, Warszawa 2007, s. 29-30.
10 Tamze, s. 30.
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pisarz (tworzacy nadal w jezyku greckim), w dziedzinie teologii popierat dyskusyjna
nauke o Logosie (subordynacjonizm) i pod wzglgdem dyscypliny nalezal do najbar-
dziej nieprzejednanej i rygorystycznej grupy tych, ktorzy uwazali, ze Ko$ciot miat
stawac si¢ ,,wspolnota $wigtych”!!. Kalikst natomiast byt wyzwolonym niewolni-
kiem, ktory stal si¢ wspotpracownikiem papieza Zefiryna (198-217) i sprawnym za-
rzadcg katakumb przy via Appia, znanych dzi$ pod jego imieniem, po zyciu pelnym
przygod, ktorego szczegoly (tacznie ze ztym prowadzeniem interesow, udziatem
w bojkach, wyrokami i zwolnieniami) znane sa zwlaszcza z pism jego adwersarza,
stad istnieje podejrzenie, ze s3 naciggane'?. Jego stanowisko teologiczne byto mniej
nowatorskie od stanowiska Hipolita, takze pod wzgledem dyscypliny. Ku zgorsze-
niu rygorystow twierdzit m.in., ze nalezato da¢ mozliwo$¢ pojednania tym, ktorzy
popadli w grzech nawet po otrzymaniu chrztu, poniewaz Kosciot jest domem tak
swietych, jak i grzesznikow. Kalikst, w odroznieniu do Hipolita, patrzyl na sprawy
Kosciota z duszpasterskiego raczej niz teologicznego punktu widzenia. Swiadom
swej odpowiedzialnosci za dusze wiernych, a zarazem eksponowanego stanowiska
rzymskiej gminy koscielnej, zwracat on swdj wzrok nie wstecz, ale w przod, w przy-
szto$¢, wezuwajac si¢ w nowe warunki i potrzeby chrzescijanskiego spoteczenstwa.
Zdawat sobie sprawe, jak bardzo si¢ ono rozwingto i jak gleboko weszto w swiat
w ostatnim dziesigcioleciu. Przewidywat tez, ze jego rozwdj pojdzie jeszcze dalej
i pod tym katem oceniajgc sytuacje¢ dochodzit do wniosku, ze matoazjatycka kon-
cepcja Kos$ciota nie wytrzymuje juz proby czasu, ze wzrastajacej liczbie chrzescijan
nie wystarcza juz forma Ko$ciota-sekty, lecz wymaga ona Kos$ciota-instytucji, silnie
zorganizowanej, lecz zarazem otwartej na §wiat i z koniecznos$ci mniej rygorystycz-
nej w swych wymaganiach moralno-dyscyplinarnych'.

Kiedy Kalikst wybrany zostat na biskupa Rzymu, Hipolit odméwit pogodzenia
si¢ z ta decyzja wspolnoty koscielnej. Stangwszy na czele grupy mniejszo$ciowej,
zgodnie z tradycja, zostat uznany pierwszym antypapiezem. Przynajmniej taka jest
najbardziej wiarygodna rekonstrukcja wydarzen. Jednak wciaz otwarta jest dyskusja
uczonych zarowno wokot postaci Hipolita, jak i faktu, czy doszto w ogoéle do jego
»wyboru”. Pewne jest natomiast, ze podwazal stale dziatania Kaliksta, oskarzajac
go bledy doktrynalne (w rzeczywistosci nieistniejace) i o pobtazliwos¢, jesli chodzi
o dyscypling. Wytykat mu przyjecie z powrotem do wspdlnoty koscielnej konwer-
tytow z sekt schizmatyckich bez naleznej pokuty, zgode na matzenstwa kobiet wyz-
szych klas z mezczyzn nizszego statusu spotecznego (zabraniato tego prawo rzym-
skie), wy$wiecania na ksiezy tych, ktorzy byli Zonaci wigcej niz jeden raz, w sumie
za$ nieroztropne udzielania przebaczenia'’. Krotko mowiac, w przeciwienstwie do
integryzmu Hipolita, Kalikst byl przedstawicielem chrzescijanskiego progresizmu,
ktory gtéwne zadania nakreslone Kosciotowi przez Chrystusa widzial nie w zwal-
czaniu ,,ztego” Swiata, lecz w jego nawracaniu; nie w biernym oczekiwaniu na chwi-

1 J. N. Davidson Kelly, Encyklopedia papiezy, przet. T. Szafranski, Warszawa 2006, s. 28-29.
12 M. Michalski, ks., Antologia literatury patrystycznej, t. I, Warszawa 1975, s. 180.

13 Tamze, s. 182.

14 A. M. Piazzoni, Historia wyboru papiezy, Krakow 2004, s. 25.
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lg, w ktorej krolestwo Chrystusowe samo spadnie z nieba, lecz w czynnym budowa-
niu tegoz krolestwa na ziemi, z pomocg Boska, ale ludzkimi sitami i wg trzezwych
zasad ludzkiego rozumu. Najlepszy przyktad realizmu dat Kalikst w wyszydzanym
przez Hipolita dekrecie o matzenstwach. Rozumial on doskonale, ze chrzescijance
z rodu senatorskiego nietatwo bylo znalez¢ meza: matzenstwo z wyzwolencem
byto jej zabronione, z niewolnikiem wprost niewazne z prawnego punktu widzenia,
a przeciez wlasnie w tych sferach mogta najtatwiej spotka¢ godnego towarzysza
zycia i zarazem wspotwyznawce. Totez w praktyce zdarzaty si¢ wypadki zwigzkow
potajemnych, opartych tylko na odpowiedzialno$ci w sumieniu. Kalikst postanowit
takie zwigzki uzna¢ réwniez na forum koscielnym za malzenstwa wazne'’.

Konflikt nie miat wytacznie tta osobistego. W Rzymie powstaty dwie rywalizu-
jace z soba wspodlnoty chrzescijanskie, jedna oficjalna, na czele z Kalikstem i druga,
dysydencka, ktora utozsamiata si¢ z Hipolitem. Byty one wyrazem dwoch radykal-
nie r6éznych sposobow pojmowania Kosciota. Rozbiezno$¢, jakiej byty wyrazem,
miedzy stanowiskiem radykalnym a umiarkowanym, mi¢dzy pragnieniem doskona-
tej wspodlnoty czystych, nie kompromitowanych kontaktem ze $wiatem, a dostoso-
waniem si¢ do konkretnych warunkow, stworzonych przez samg ekspansj¢ chrzesci-
janstwa, miata si¢ wielokrotnie pojawia¢ w nadchodzacych dziesigcioleciach.

3. Pontyfikat Urbana I

Urban imieniny obchodzi kilka razy w roku (2 kwietnia, 25 maja, 2 lipca,
29 lipca, 27 wrzes$nia, 31 pazdziernika oraz 19 grudnia). Jest to imi¢ wywodzace
si¢ z jezyka tacinskiego od przymiotnika: urbanus (tj.: miejski, mieszkaniec miasta,
Rzymianin, kulturalny, grzeczny, wyksztalcony). W samym Martyrologium Rzym-
skim odnajdujemy dwunastu $wigtych noszacych imi¢ Urban. Pierwszym na tej li-
scie jest Urban, wspotpracownik $w. Pawla, ktorego znamy wylgcznie ze wzmian-
ki zamieszczonej w Liscie do Rzymian (16, 9). Apostot zwie go swym wspolpra-
cownikiem w Chrystusie. Byt zapewne chrzescijaninem rzymskiego pochodzenia.
W historii Ko$ciota byto roéwniez w sumie o§miu papiezy noszacych to imig's.

Wedlug dzieta ,Liber Pontificalis”’, Urban byl rodowitym Rzymianinem,
a jego ojciec mial na imi¢ Poncjan. Wigkszo$¢ zycia naszego patrona jest owiana
tajemnica, co prowadzi do wielu mitow i nieporozumien. Istniejag dwa podstawowe
zrodla potwierdzajace historyczno$é tego pontyfikatu: historyk Euzebiusz z Cezarei

15 M. Michalski, ks., Antologia literatury patrystycznej, s. 183.

16 W$érod najbardziej znanych: bt. Urban II (1088-1099, byty opat Cluny, popierat reforme¢ Kosciota,
proklamowat ,,pokoj Bozy [treuga Dei], inicjator I krucjaty krzyzowej); Urban IV (1261-1264; pa-
piez, ktory wprowadzit §wigto Bozego Ciala); bt. Urban V (1362-1370; w dobie niewoli awinionskiej
probowat reformowaé Kosciol). M. Gryczynski, Poczet papiezy, Poznan 2006.

17 Liber Pontificalis, wyd. L. Duchesne, Paris 1886-1892. Zbior biografii papiezy od $w. Piotra do Piu-
sa Il (zm. 1464), sporzadzony w VI w. i pdzniej uzupelniany. Cho¢ duza cze$¢ materiatu, zwlaszcza
w pierwszych rozdziatach, ma charakter apokryficzny, ta praca opiera si¢ w zasadzie na wartoscio-
wych zZrodtach i chociaz czgsto stronnicza, jest niezbedna dla historii papiestwa; Dert J. March, Liber
Pontificalis completus ex codice Dertusensi, Barcelona 1925.
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(ok. 260-340) podaje jego imie¢ oraz dtugos¢ pontyfikatu — osiem lat'® (wg ,,Katalogu
Liberiusza” z IV w. — dziewig¢ lat), oraz napis na fragmencie sarkofagu z jego imie-
niem w katakumbach §w. Kaliksta, odkryty w XIX w.

Pomimo braku wyczerpujacych zrédet na jego temat; jest pierwszym papie-
zem, ktérego rzady moga by¢ sprecyzowane co do dnia. Zostat 17-tym papiezem
po meczenskiej Smierci Sw. Kaliksta I; 14 pazdziernika 222 roku i rzadzit do 23 (19)
maja 230 r. Wg zywota $w. Cecylii, Urban mial mieszkac (a wlasciwie ukrywac si¢)
3 mile na potudnie od Rzymu, wzdtuz Via Appia, w grobowcu rodzinnym Cecyliu-
szow Medellow'. Za jego pontyfikatu nadal trwata schizma, na czele ktorej stat an-
typapiez Hipolit. Stad mozliwe, ze Kosciot rzymski wybrat nastepca Kaliksta, czto-
wieka dobrze urodzonego i wyksztatlconego, a przy tym tolerancyjnego, aby zaze-
gna¢ schizme, powstata w 217 r. Urban, od chwili swego wyboru, szukatl z Hipolitem
pojednania, probujac go doceni¢ i zjedna¢ dla prawowitej wspolnoty koscielnej, po-
wierzyt mu obliczenie tablic paschalnych na kolejne lata®. Trudno powiedzie¢, czy
Hipolit przyjat zadanie. Niemniej jednak byt to akt dobrej woli papieza, ktory szukat
porozumienia ze swoim przeciwnikiem juz na poczatku pontyfikatu. Jednak Hipolit
pozostal nieprzejednany, czego wyrazem byto jego dzieto pt. ,,Philosophumena”,
opublikowane za pontyfikatu Urbana, w ktérym autor oczernial papieza Kaliksta.
Nowy biskup Rzymu kontynuowal polityke poprzednika, potwierdzajac wszystkie
dekrety wydane za jego rzadoéw. Nadal przyjmowano pokutnikéw i schizmatykow
do jednosci z Kosciotem, po odbyciu wyznaczonej pokuty oraz bltogostawiono mat-
zenstwa osob reprezentujacych rozne warstwy spoteczne (mezalians zakazany pra-
wem rzymskim). Nie byt to jednak czas pelnego spokoju w tonie wspdlnoty ko-
Scielnej. Nieprzerwanie trwaly spory teologiczne, ktore dzielity Kosciol, do ktorych
nalezy zaliczy¢: monarchianizm, adopcjonizm, gnostycyzm, montanizm, tendencje
millenarystyczne (chiliastyczne), problemy z ustaleniem terminu §wigtowania Wiel-
kanocy; czy tez pytania o waznos$¢ lub niewaznos¢ chrztu we wspolnotach heretyc-
kich. Urban, podobnie jak jego pragmatyczny poprzednik, realizowat duszpasterska
wizj¢ Kosciota w imi¢ Chrystusowej mitosci i przebaczenia, pozyskujac sobie no-
wych zwolennikow. Poza tym uchodzil za wytrawnego kaznodzieje, ktory swoimi
kazaniami przyciggat do wspolnoty koscielnej nowych wiernych. Sprzyjata temu
oczywiscie takze polityka tolerancji czy nawet przychylnosci dla chrzescijanstwa za
rzadow Aleksandra Sewera. Zatem rozrost Ko$ciota rzymskiego w tym czasie to bez
watpienia takze zasluga wyrozumiatej postawy samego $w. Urbana?®'.

18 Euzebiusz z Cezarei, Historia koScielna. O meczennikach palestyriskich, Poznan 1924, VI: 21, 2;
23, 3.

19J. de Voragine, Zlota legenda. Wybor, thum. J. Pleziowa, Warszawa 1955, s. 650.

2 Wyliczenie dat obchodu Wielkanocy w kalendarzu chrze$cijanskim.

2I' W Rzymie do KoS$ciota nalezaty juz spore tereny, za§ w 251 r. Kosciot zatrudniat czterdziestu szesciu
starszych, siedmiu diakonow, siedmiu subdiakonow, czterdziestu dwoch akolitow i piecdziesigciu
dwoéch pomniejszych klerykow, lektorow i oddzwiernych. Opiekowat si¢ tysiacem pigciuset wdow
i innymi potrzebujacymi, ktorym udzielal wsparcia. Liczba cztonkow Ko$ciota w miescie siggata by¢
moze nawet 50 tys. E. Duffy, Swieci i grzesznicy, s. 30.
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Wg zywota §w. Cecylii (VI w.)* papiez (niektore przekazy podaja, ze rowniez
sama Cecylia zostala przez niego nawrdcona) mial nawrodci¢ i ochrzci¢ jej meza
Waleriana. Ten za$ przyprowadzil do Urbana swego brata, Tyburcjusza. On réw-
niez przyjat chrzest z rak papieza. Dwaj konwertyci zaczeli otwarcie naucza¢ nowej
wiary. Gdy wkroétce potem wybuchto przesladowanie (ok. 230 r.), wezwano ich do
prefekta Rzymu i przestuchano. Obaj przyznali, ze wierzg w Chrystusa; nawréci-
li tez Maksymiliana, jednego z podwtadnych prefekta. Z rozkazu prefekta zosta-
li $cigci (za grzebanie chrzescijanskich meczennikow), a Cecylia pochowata ich
w katakumbach Pretekstata przy Drodze Apijskiej. Maksymilian rowniez zostat ska-
zany na $mier¢; zgingl od ciosow w glowe zadawanych biczem, ktorego rzemienie
zakonczone byty otowianymi kulkami i pochowano go obok Waleriana i Tyburcju-
sza. Kiedy prefekt, Almachiusz, dowiedziat si¢, ze Cecylia, wywodzaca si¢ ze stare-
go rzymskiego rodu, jest chrzescijankg i ze zarowno wlasny majatek, jak i majatek
Waleriana przekazata pap. Urbanowi na rzecz Ko$ciola, kazal jg aresztowaé. Zohie-
rze rzymscy, oczarowani jej picknoscia, btagali ja, by nie narazata swego mlodego
zycia. Cecylia miala jednak odpowiedzie¢: ,,Nie Igkajcie si¢ spetni¢ nakazu, bowiem
moja mtodos$¢ doczesng zamienicie na wieczng mtodos$¢ u mego oblubienca, Chry-
stusa”. Pod wpltywem jej odpowiedzi mialo nawrodcic sie 400 legionistow, ktorych
przyprowadzita do §w. Urbana, by ten udzielit im chrztu. Cecylia stane¢ta przed ob-

22 Relacja o meczenstwie $w. Cecylii pochodzi przede wszystkim z akt meczennikow spisanych ok. 500
r., a zatem ponad 250 lat po wydarzeniach, ktore opisuja. Bardzo mozliwe jest jednak, ze oparto je na
niemal wspoétczesnych Cecylii dokumentach. Relacji o jej mgczenstwie, podobnie jak wiele innych
opowiadan o meczennikach z okresu wczesnego chrzescijanstwa, zostata odrzucona jako catkowi-
cie badz po czgsci fikcyjna. Pozostaja jednak dwa koronne argumenty, ktore trudno zignorowac.
To mianowicie dom nalezacy pierwotnie do kogo$ z rodziny meczennicy, ktory byt wazna i jedna
z pierwszych nieruchomosci rzymskich, bedacych wtasnoscia Kosciota. Drugim zas dowodem jest
niewielka, wykonana z cyprysowego drewna trumna, otwierana dwukrotnie. Pierwszy raz uczynit to
papiez Paschalis w 821 r., po raz drugi za$ kardynat Sfondrati w r. 1599. W obu przypadkach okazato
sig, ze cialo jest nienaruszone rozktadem; lezalo w tej samej pozycji, w jakiej zostalo pochowane.
Przesigkniete krwia Iniane kawatki materiatu znaleziono u stop zmarlej, ona sama za$ ubrana byta
w jedwabno-zlota szate, doktadnie taka sama, jak ta, opisana w aktach. Za drugim razem obejrza-
no rany zadane mieczem i opisano je. W obu przypadkach otwarto rowniez sarkofagi zawierajace
ciala Waleriana, Tyburcjusza i Maksymiliana. Dwa szkielety wykazywaty bardzo wiele podobnych
cech z opisu meczenstwa, jednemu z nich brakowato czaszki, natomiast w przypadku trzeciego ze
szkieletow ujawniono rozlegle uszkodzenia kosci glowy, ktore powstaty na skutek uderzen cigz-
kim narzedziem; odpowiadato to relacji z akt, wedle ktorych Maksymiliana zabito, zadajac mu ude-
rzenia w glowe biczem zakonczonym otowianymi kulkami. Rzezbiarz Stefano Maderna sporzadzit
przepiekng i wierng replike ciata $w. Cecylii, ktore widziat w 1599 r. lezaca w trumnie. Informuje
o tym jego wlasnoreczna inskrypcja, ktorg umiesécil na podstawie posagu; mozna go dzi$ ogladaé
w Bazylice §w. Cecylii w Rzymie. Przy pierwszym otwarciu trumny obecny byt papiez Paschalis I
— zaéwiadcza o tym Owczesny historyk Anastazy, zwany ,,bibliotekarzem”. Swiadkami drugiego
otwarcia trumny byli: pierwszy wielki nowozytny historyk chrzescijanstwa Cezar Baronius, kardy-
nal Sfondrati, biskup Izernii, Jochanes Buzzi, kanonik Kongregacji Luteranskiej, jezuiccy ksigza:
Piotr Alabona i Piotr Morra, pdzniej zas takze sam papiez Klemens VIII. Wedtug relacji naocznego
swiadka Baroniusa, jedwabne nakrycie ciala nie zostato zdjete, ale bylo ,,bardzo lekkie” i ,.kiedy
je przesunigto, doktadnie odwzorowalo pozycje oraz ksztalt ciata”. Papiez Klemens VIII, ,,mimo
nakrycia, rozpoznat dostownie kazdy cztonek jej ciata”. Zatem opis meczenstwa $§w. Cecylii moze
zawieraC autentyczng relacje. Por. W. H. Carroll, Historia chrzescijanstwa, s. 488-489.

120



Artykuty

liczem Almachiusza odziana w szat¢ z jedwabiu przetykang zlotem, odmawiajac
wyrzeknigcia wiary w Chrystusa i ztozenia ofiary bozkom. Prefekt chciat unikna¢
publicznej egzekucji cztonka szanowanej rodziny; miata zging¢ uduszona parg we
wlasnej fazni, ale pierwsza proba pozbawienia jej zycia zakonczyta si¢ fiaskiem.
Wtedy prefekt nakazat jg $ciagé, ale podobnie jak to byto w przypadku $w. Perpetui,
kat nie potrafit wypetni¢ swego zadania do konca. Zranit jg jednak glteboko w kark,
powodujac obfite krwawienie. Ci, ktorzy ja podziwiali, zebrali si¢ wokot niej i aby
powstrzymac potok krwi, przytozyli do rany Iniany opatrunek. Czuwali przy niej
przez trzy dni, dopoki nie umarta w spokoju i rado$ci, dopelniajgc §wiadectwa wiary
w Chrystusa. Papiez Urban pochowat jg w katakumbach Kaliksta. Ztozona jg do gro-
bu w jedwabno-zlotej szacie, a przeniknigte krwig Iniane kawatki materiatu spoczety
obok jej stop®. Jej za$ dom, znajdujacy si¢ na Zatybrzu, w ktorym zamieszkiwala
wraz z m¢zem, wg legendy $w. Urban miat zamieni¢ na §wigtyni¢ chrzedcijanska®.

Niedtugo pdzniej, w maju 230 r. zostat pochwycony rowniez sam papiez. Wg
legendy (Akta meczenstwa §w. Urbana z IX w.) miat go pojma¢ Karpasjusz, stuga
prefekta Rzymu, wraz trzema kaptanami i trzema diakonami, ktérzy mu towarzy-
szyli. Po torturach zostal przyprowadzony przed oblicze prefekta Almachiusza, kto-
ry oskarzyt Urbana, ze ten ,,sprowadzit na manowce wiary chrzescijanskiej” pigc¢
tysiecy Rzymian, w tym przedstawicieli szlachetnych rodow jak: Cecylia, Walerian
i Tyburcjusz. Zazadat takze zwrotu skarbow Cecylii i catego Kosciota rzymskiego.
Papiez miat odpowiedzie¢: ,,skarb Cecylii odszedt do nieba przez rece ludzi bied-
nych”, zarzucajac przy tym prefektowi chciwosc¢ i obtude. Nie mogac go zastraszy¢
i ztamac, odestat papieza wspodlnie z jego towarzyszami do wigzienia na kolejne
tortury. Urbanowi jednak udato si¢ w wigzieniu pozyska¢ dla wiary chrzescijan-
skiej trzech oficerow i prefekta wigzienia o imieniu Anoliniusz. Gdy prefekt Rzy-
mu dowiedziat si¢ o tym fakcie, kazat papieza i jego wspotbraci zaprowadzi¢ przed
posag bostwa rzymskiego, aby tam wyrzekli si¢ wiary w Chrystusa i ztozyli ofia-
r¢ z kadzidta. Wowczas Urban zaczat si¢ modli¢ i uczynit znak krzyza, zrzucajac
tym sposobem bozka poganskiego z kolumny, na ktorej stat. Ten za$ spadajac za-
bit 22 poganskich kaptanow. Meczennikéw poddano kolejnym torturom, po czym
23 maja 230 r. zostali wszyscy $cieci, poczynajac od Urbana. Nie byt to jednak ko-
niec cudow. Obserwujacy postawe papieza i jego towarzyszy stuga prefekta Rzymu
Karpasjusz, nawrocit si¢ na wiar¢ chrzescijanskg i z catym swym domem przyjat
chrzest z rak §w. Fortunata. Ciata meczennikéw, w tym $w. Urbana, 25 maja, zo-
staty ze czcig pochowane w katakumbach Pretekstata, obok Waleriana, Tyburcjusza
i Maksymiliana®.

2 Tamze, s. 485-486; J. de Voragine, Zlota legenda, s. 649-652.

24 Ciato §w. Cecylii, w nienaruszonym stanie, w pozycji lezacej, lekko pochylone ku ziemi odkryto do-
piero w 824 r. w katakumbach $w. Kaliksta, a nastgpnie na polecenie papieza $w. Paschalisa I ztozono
w bazylice jej poswieconej na Zatybrzu. Bazylika stoi na miejscu, w ktorym Cecylia zamieszkala
niegdys ze swym mezem. Wybudowano ja w IV w.

2 Niektorzy wspolczesni historycy sg zdania, ze papiez umart $miercig naturalng, na co jednak sg stabe
dowody.
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Prawdopodobnie §w. Urban nie zostawit po sobie zadnych pism. Tradycja jednak
przypisuje mu dekret nakazujacy uzywania tylko srebrnych lub ztotych kielichow
i paten w czasie Mszy $w., ktory miata obowigzywacé w 25 ko$ciotach tytularnych
(VI w.) oraz encyklike skierowang pono¢ do wszystkich chrzescijan, poswigcona
m.in. wlasnos$ci Ko$ciota, ofiarom ztozonym na jego rzecz, a takze czci i szacunku
okazywanego biskupowi®.

Istnieje wiele historycznych i archeologicznych niejasnosci towarzyszacych od
dawna toczonemu sporowi na temat lokalizacji grobu $w. Urbana oraz tego, czyje
szczatki w nich pochowano. Tradycja rzymska oraz pdézniejsze akta papieza Urbana
i $w. Cecylii, a takze Liber Pontificalis zgodnie twierdza, ze grob Urbana I znajduje
si¢ w katakumbach Pretekstata, w poblizu grobow meczennikow, ktorych nawrocit.
Odkrycie w XIX w. inskrypcji URBANUS Episkopos (Biskup Urban) w katakumbach
Kaliksta w miejscu, gdzie pochowano wielu kolejnych papiezy z Il w. (tzw. ,.krypta
papiezy”), sktonito wybitnego wtoskiego archeologa Giovanni Battista de Rossi do
przypuszczenia, ze papiez Urban | wraz ze swymi bezposrednimi nastepcami zostat
pochowany w katakumbach Kaliksta, natomiast Urban, ktorego grob znajduje si¢
w katakumbach Pretekstata, byl zwyktym biskupem, rowniez uhonorowanym jako
meczennik. Przeciwko tej teorii przemawiaja jednak trzy wazne argumenty:

1. w ,krypcie papiezy” nie pochowano zadnego z poprzednikoéw Urbana,
pierwsze potwierdzone pochéwki mialy miejsce za pontyfikatu pap. $w. Fa-
biana (236-250), ktory ztozyt tam szczatki swoich poprzednikow: Poncjana
(bezposredniego nastgpcy Urbana) i Antera, nie ma zatem zadnego dowo-
du, ze praktyka ta zostata zapoczatkowana, gdy zginat Urban; mamy dowod
w postaci inskrypcji, ale ma on obosieczny charakter, bowiem Urban, pocho-
wany w katakumbach Kaliksta, mogt by¢ zwyktym biskupem, papieza zas,
zgodnie z tradycyjnym przekazem, pogrzebano w katakumbach Pretekstata;

2. Dbadania liter z inskrypcji ,,Urbanus”, umieszczonej w katakumbach Kalik-
sta, wykazaly, ze wykonano jg znacznie pdzniej niz w III w.

3. katalog papiezy, pochowanych w , krypcie papiezy”, podany przez pap. Syk-
stusa III, w ktorym nie ma papieza Urbana?’. Wiele zatem wskazuje na kata-
kumby Pretekstata jako miejsce spoczynku papieza Urbana .

4. Kult papieza sw. Urbana I

Martyrologium Rzymskie wspomina go zawsze pod dniem 25 maja, natomiast
w posoborowym kalendarzu liturgicznym pojawia si¢ pod data 19 maja, wzigta
z Liber Pontyficalis. Wg starozytnego mszahu, Swiety lokalnie byt czczony na te-
renach Galii (Francji) juz w VI w. Byt jednym z najbardziej czczonych $wigtych
w sredniowieczu, a takze pozniej, przy tej okazji powstawaly liczne legendy na jego
temat. Wazne miejsce w popularyzowaniu kultu $w. Urbana [ w Europie odegrato

26 Urbanus-Brief (INCIPIUNT DECRETA URBANI PAPAE DE COMMUNI VITA ET OBLATIONIBUS
FIDELIUM), http://www.pseudoisidor.mgh.de/htm1/037.htm.
27W. H. Carroll, Historia chrzescijanistwa, przyp. 134, s. 486.
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opactwo benedyktynek w Erstein w Alzacji, ktore od roku 848 posiadato pono¢ re-
likwie Swictego. Wielkimi jego czcicielami byli papieze Urban II (1088-1099) oraz
Urban V (1362-1370), ktoérzy sami czczeni sg jako blogostawieni. Chyba jeszcze
bardziej na rozwoju kultu zawazyl fakt, ze dzien $w. Urbana skojarzyt si¢, w §wia-
domosci ludu, z rozmaitymi zwyczajami rolniczymi, zwlaszcza z uprawa winorosli.
W tradycji ludowej wigzalo si¢ to z legenda, wg ktorej $w. Urban, w czasie jednego
z poscigdow, miat si¢ ukry¢é w winnicy pod winnym krzewem, co ocalilo mu zycie.
Inni powotywali si¢ na przypisywany mu dekret o kielichu i patenie, co kojarzyto
im si¢ z winem. Stad jego kult byt i jest popularny m.in. we Frankonii, w Bade-
nii, w Austrii, Alzacji. W niektorych rejonach dzien wspomnienia papieza Urbana |
(25 maja) na okres zbioru winorosli (stad tez ludowe przystowia: ,,Gdy w dzien
Urbana pigknie stonce $wieci, duzo dobrego wina zleci”; czy inne: ,,Na §wiete-
go Urbana p6t dzbana wina, na $wigtego Jana caty dzban”, wzglednie w innych,
gdy winoro$l kwitnie. W wielu winnicach mozna znalez¢ wizerunki swigtego, za$
w niektorych miejscach nadal praktykuje si¢ procesje wsrod winorosli ku czci tego
papieza. Na terenie Stowacji i Moraw istniato bardzo emocjonalne podejscie do
$w. Urbana. Gdy bowiem w okolicach dnia jego wspomnienia byta sprzyjajaca po-
goda i winoro$l obrodzita, jego figury ozdabiano winoroslami czy tez nawet przy
nich stawiano beczulki z mtodym winem; gdy natomiast Swiety ,.si¢ nie sprawdzil”
i winoro$l nie obrodzita, figury oblewano brudng woda czy wrecz wrzucano je do
potokow.

Na dzien $w. Urbana $wigcono pola uprawne, urzadzajac wokot nich procesje
z wizerunkiem $wigtego. Kult i zwyczaje dotarly tez na ziemie polskie, szczeg6lnie
na Slask?. Jego propagatorami byli zwtaszcza cystersi. Procesje na pola, jakie wtedy
praktykowano, nazywano ,,urbankowymi odprawami”. Chronit tez ,,Urbanek” na

W gminie Iwkowa (woj. matopolskie, powiat brzeski) w XVII w. murarze, ktorzy budowali koscidt
w pobliskim Wojakowie, postawili kamienna kaplice. W kaplicy po dzi$ dzien czci si¢ $w. Urbana pa-
pieza. Miejsce, w ktorym zbudowano kaplice, miejscowi nazywaja ,,do Urbana”. Kapliczke zbudowa-
no na miejscu, gdzie w X w. znajdowata sie pustelnia Urbana-Benedykta, ucznia $w. Andrzeja Swie-
rada z Tropia. Przypuszcza si¢, ze pustelnik Urban, wraz ze swoim mistrzem Swieradem, w 1018 r.
udali si¢ na wezwanie $§w. Stefana Wegierskiego do Nitry (obecnie Stowacja) w celu nawracania
tamtejszej ludno$ci. Nitra styneta z kultu $w. Urbana, papieza m.in. jako miejsce rozlegtych winnic.
Wg legendy w chwili $mierci Urbana-Benedykta, w Iwkowie, nad pustelnia, ukazal si¢ w wielkiej
jasnos$ci obraz $w. Urbana. Obraz zabrano do kosciota w Tymowe;j. Jednak nastgpnej nocy obraz sam
si¢ przemiescit i pojawil si¢ w lesie nad pustelnia zawieszony w wielkiej jasnosci na grabie. Miesz-
kancy Iwkowa wybudowali w tym miejscu drewniang kapliczke, w ktorej umieszczono obraz. Ka-
pliczka znajdowata si¢ obok zrodetka, ktore dawato poczatek potokowi. Ze zrodetka w czasie pobytu
w pustelni w Iwkowie Urban codziennie pit wode. Swiattos¢ uczynita wode ze zrodetka leczniczg
i cudowna z uwagi na moc leczenia, zwlaszcza chordb oczu. Zostala ono nazwane imieniem
$w. Urbana. W miejscowej tradycji pustelnik Urban oraz $§w. Urban, papiez, sa wyjatkowo silnie
powiazani. Rozwinigty w $redniowieczu silny kult $w. Urbana, papieza, dotrwat do naszych czasow.
W diecezji bielsko-zywieckiej istnieja obecnie cztery parafie $w. Urbana, papieza (Roczyny — deka-
nat andrychowski, Kobiernice — dekanat kecki, Hecznorowice — dekanat wilamowicki, Brzeszcze
— dekanat jawiszowski). Z kolei najstarszym zabytkiem Porabki jest kaplica p.w. §w. Urbana zbudo-
wana w 1823 r. nad Solg — zaledwie 20 km od Wieprza. Spetniata ona rolg modlitewna do 1907 r.,
w ktorym naprzeciwko niej wzniesiono i poswigcono kosciot. http://www. papiezurban.kasztelan.net.
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Slasku przed gradobiciem, susza, ogniem, powodziami, wiatrami i wszystkim, co
moglo zniszczy¢ zasiane na polu zboze. Potwierdza to stare przystowie: ,,Po Urba-
nie juz jeno o zbozu gadanie”. Dawniej tez bojacy si¢ o swoje plony $lascy rolnicy
fundowali do kaplic $w. Urbana woskowe §wiece, zwane ,,urbankowymi §wiecami”,
ktore pality si¢ bez przerwy od §wigta ich patrona az do zniw. W czasie burz uzy-
wano na Slasku matych dwonkéw poswigconych w dniu §w. Urbana. Wierzono, iz
rozpedza one chmury gradowe. Dzien patrona rolnikoéw wykorzystywano do roz-
maitych wréozb agrarnych. Uwazano go za najwlasciwsza pore do sadzenia rozsady
dyni oraz siania jeczmienia i prosa. Niektore wrozby meteorologiczne staty si¢ przy-
stowiami: ,,Pogoda na Urbana, deszcz na Wita, to dobrze na zyta” (Cieszynskie);
»~Pankracy 1 Urban pogodny jest dla wina wygodny” (Mikotéw). Kult $w. Urbana
na Slasku potwierdzajg liczne koscioty i kapliczki, wystawione ku jego czci, m.in.:
Radlin Gérny koto Wodzistawia Slaskiego, Brzezie koto Raciborza, Paniowki koto
Mikotowa, Wola koto Pszczyny, Renska Wies koto Kozla®.

Biskup wroctawski, Wawrzyniec, w akcie datowanym na lata 1220-1232, nadat
dziesieciny z winnicy koto Kozuchowa, ktora nalezata do niejakiego Jaska. Z cza-
sem dotarto na Slqsk prawo, zwane ,,Zwierciadtem saskim”, ktore regulowato spra-
we platnosci dziesiecin z winnic. Wtasciciele winnic mieli je ptaci¢ na §w. Urbana
(25 maja).

Ikonografia: przedstawiany w stroju papieskim i w tiarze, z ksiega, z laska,
z krzewem winnym, z winogronami, z mieczem, z kielichem. Rzadsze wizerunki
papieza Urbana: po $cigciu, z tiarg papieska przy nim; z przewrdéconym idolem po-
ganskim, podczas gdy on jest Scigty; biczowany na stosie; klgczacy mtodzieniec
przed papiezem.

Patronat: plantatorzy winnic, bednarze, rolnikéw, ogrodnikéw; winnic i wina,
dobrych urodzajow; wzywany w czasie burzy i piorunow, powodzi, suszy, chroni
pola i winnice przed mrozem, gradem, powodzig i innymi klgskami zywiotowymi,
chroni przed pijanstwem.

Patron miast: Maastricht (Holandia); Toledo, Troyes, Walencji, a w Polsce: Go-
golina, gminy Obior oraz Cieczowej. Od 5 wrzesnia 2010 r. $w. Urban-papiez jest
takze patronem Zielonej Gory w konkurencji do promowanego od lat poganskie-
go bozka Bachusa (Dionizosa)*, patrona zielonoérskiego winobrania. Ma on strzec

» J. Pospiech, Zwyczaje i obrzedy doroczne na Slgsku, Opole 1987, s. 225-227.

30 Bachus (Dionizos) wg mitologii: syn Zeusa i Semele, bog winnej latorosli, wina i ptodnych sit natury
przyrody. Przed urodzeniem Bachusa Semele — za namowa zazdrosnej Hery — poprosita Zeusa, by
ukazat si¢ jej w boskim majestacie, tak jak si¢ ukazuje zonie. Zeus zjawit si¢ wsrod gromow i bty-
skawic, od ktorych Semele sptongta; Zeus uratowat jednak dziecko i donosit w swoim udzie matego
Dionizosa. Po urodzeniu oddat go poczatkowo na wychowanie Hermesowi, a nastgpnie nimfom. Ba-
chus nauczyt ludzi uprawy winorosli i produkcji wina. Wedrowat po wszystkich krajach na rydwanie
w otoczeniu bakchanek i satyrow, ostow niosacych worki z winem, przy hatasliwej muzyce auloséw
i bebenkow. Kult Dionizosa posial wiele pierwiastkow wschodnich; byt to poczatkowo kult tracki,
przejety nastgpnie przez Grekow; orgiastyczny charakter obrzgdow dionizyjskich zostal nieco ztago-
dzony pod wptywem kultu Apollona: oba te kulty stale ze soba rywalizowaty. Sam Dionizos uchodzit
za tagodnego i dobrego boga, ktory obtaskawial nawet dzikie zwierzg¢ta. Z Dionizos wiaza si¢ mity
o Adradnie i przemienieniu w delfiny korsarzy, ktorzy porwali Dionizosa, chcac go sprzeda¢ w nie-
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miasto przed warunkami atmosferycznymi, patronujgc idei pojednania politycznego
w srodowisku zielonogoérskim oraz chroni¢ mieszkancoéw i odwiedzajacych Zielong
Gora przed upadkiem moralnym, a zwlaszcza pijanstwem.

Summary
St. Pope Urban L, the patron of winemakers, on the background of the era

Urban ruled by the Church in the years 222-230. He was the first pope, whose
pontificate was determined very precisely to the day. He ruled during the schism in
the Church of Rome, headed by Hippolytus, the first antipope. Urban is a legendary
figure in half. Nothing concrete is known about his pontificate. In the Middle Ages
about it, a number of legends and traditions. From the Middle Ages to the present
day is the patron saint of vineyards and winemaking in many European countries.
From 5 September 2010, is also the patron of Zielona Goéra, the city of wine tradi-
tions.

wolg. W czasie $wiat sktadano mu winoro$l, bluszcz, wawrzyn, delfina oraz. osta. Stownik, s. 117-
-118.
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Leszek Utrata
Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu

Theosis czlowieka

Wprowadzenie

Powotanie w Biblii posiada wielu réznorodnych aspektow. Jednym z nich, bez
watpienia, jest szczegolnie potraktowane zycie. Obserwujemy tam, ze wsrod ogol-
nego powolania do istnienia, zycie odgrywa wyjatkowa rol¢ i stanowi niepowta-
rzalne w swej istocie, a takze charakterze, wydarzenie. Autor Ksiggi Rodzaju pisze
o transbiologicznym istnieniu czlowieka. Nie przypadkiem przeciez hagiograf wkta-
da w usta Boga stowa o jakims$, nieznanym przedtem namysle bedacym jednocze-
$nie fenomenalng proklamacjg powolania istoty ludzkiej. Wewnetrzny dialog Boga
»uczynmy ludzi na obraz Nasz, podobnych do Nas” (Rdz 1, 26), ktory starozytni
tworcy odnosza do Ojca i Syna przyjmuje forme: uczymy czlowieka na moj ob-
raz, ktorym Ty jestes”'. Syn, jako Obraz Ojca, jest tu modelem, prawzorem. Jedno
z przestan tego tekstu, to eschatologiczne, jest przedmiotem tego opracowania.

1. Obraz i podobienstwo

Uksztattowanie cztowieka na obraz (selem; tac. imago) i podobienstwo (d‘miith;
tac. similitudo) Boga musi stanowi¢ bardzo konkretng cechg¢?, skoro tak bardzo
wyroznil On istote ludzka od catego stworzenia, nadajac mu wyrazne rysy odrgb-
nosci. Co wigcej, powierzyl mu piecze nad calym osiggalnym dla niego $wiatem,
stanowigc tym samym z niego osob¢ wyjatkowa. Cechg charakterystyczng tej wy-
jatkowosci jest wlasnie obraz, ktory w pelni objawil si¢ przez Jezusa Chrystusa,
o ktérym $w. Pawel napisze ,,On (Jezus Chrystus) jest obrazem (eikon) Boga niewi-
dzialnego” (Kol 1, 15). Komentujac ten tekst Jan Dunst — Doktor Subtelny, nazwie
Chrystusa ,,arcydzielem Boga” (summum opus Dei)’. Wielki nauczyciel V w. Cyryl
z Aleksandrii dokonuje refleksji nad naturg cztowieka, ktora jednoznacznie taczy
ze stworzeniem na wzér Syna. Swiadczy o tym jego teologia oparta na fakcie in-
karnacji. Syn Bozy mogt wcieli¢ swoje bostwo, poniewaz natura czlowieka zostata
powotana juz jako ikona Boga, dlatego ,,0d Ducha Swietego cztowiek otrzymat pie-
czeé, czynigcg go obrazem Boga™. Cyryl jest piewca Ducha Swietego, starozytnym
pneumatoforem, gdyz zaleznos$¢ od Niego przebija si¢ we wszystkich jego naukach.

! Cytaty pochodzg z: Pismo Swiete, Stary i Nowy Testament 1-4, Poznan 2000

2 S. Grzybek, Obraz czlowieka w Starym Testamencie, [w:] Vademecum Biblijne [p6zniej VB], Kra-
kow 1991, s. 114. Por. Wstep do ksigg Starego Testamentu, Poznan 1990, s. 94.

3 Zob. G. Btoch, Jan Duns ze Szkocji, Poznah 1986, s. 151.

4 Cyryl z Aleksandrii, PG 73, 204 D. Bez daru Ducha Swictego ,,rysy obrazu Bozego nie mogg na
nowo rozbtysna¢ w cztowieku” — PG 73, 205 B.
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Widzimy wigc, ze powotanie czlowieka oparte jest na wizerunku Syna Bozego. Fe-
nomen osoby nie jest niewiadomy, lecz oparty na odwiecznym planie Boga, ktory
wlasnie taka posta¢ przewidzial dla swojego Syna, ktory stanie sie, jako Czlowiek,
,»odbiciem ukazujacym Jego chwate i jako obraz Jego istoty” (Hbr 1, 3).

2. Historia ksztaltowania pojeé

Juz we wezesnym chrystianizmie egzegeci biblijni nie byli zgodni co do rozu-
mienia pojec: obraz i podobienstwo. Jedni, np. $w. Ireneusz i Orygenes uwazali je za
odmienne, a inni, np., $w. Atanazy i $w. Cyryl Aleksandryjski za synonimy. Teologia
zachodnia sktania si¢ bardziej do pierwszego rozumienia. Istnieje roznica pomigdzy
podobienstwem a obrazem. Obraz Bozy w czlowieku wpisany jest nieodwotalnie
i ,,nie moze dozna¢ zadnego znieksztatcenia™. Nic nie jest w stanie go zniszczyc.
Ow sele” jest bowiem ontyczna czescig osoby juz niezmienng i trwata pomimo zmie-
niajacych si¢ warunkow zewnetrznych lub nawet przez znieksztatcenie wewngtrzne
spowodowane grzechem osobistym. Ta ikonicznos¢, jako dar i powolanie jednocze-
$nie, stanowi zalazek celu, do jakiego powoluje Bog cztowieka, ktorym jest wspol-
uczestnictwo w istnieniu ,,Wy wszyscy bogami jestescie” (por. Ps 82, 6; J 10, 34).
Dlatego imago Dei ma swoje zrodto w trynitarnym obrazie Boga, ktérego istotng
cechg jest relacja, ,,egzystencja ekstatyczna™. Zycie, to wiasnie zdolno$¢ skierowa-
na ku innym, bycia dla. Nie da si¢ wyrugowac z natury osoby ludzkiej postepowania
wyplywajacego z przeswiadczenia o interpersonalnym istnieniu. W zwigzku z tym
istnieje pewna reguta mowigca o koniecznosci swoistego exodusu dla osiagnigcia
integralnego spetnienia si¢ cztowieka. Bog Stworca i Odkupiciel jest najwigkszym
spelnieniem ludzkosci i kazdego czlowieka osobno, wtasnie przez proegzystencje.

Podobienstwo za$ (dmiith) stanowi, uzewnetrzniajacy si¢ postawg zyciowg czto-
wieka, fakt dziatania. Realizuje si¢ ono przede wszystkim w ,,stawaniu si¢”, przez
co ma charakter dynamiczny, wcigz dazy do celu. Do Boga podobni jestesmy dzigki
sposobowi dziatania i my$lenia. Przejawia si¢ ono bowiem nieustanng mozliwo$cig
dokonywania wyboru, intencjami itd. Dlatego Ewangelia wzywa do konkretnego
stawania si¢ ,,doskonalymi jak Ojciec” (por. Mt 5, 48). Czlowiek, ktory grzeszy,
deformuje podobienstwo, stajac si¢ karykaturg samego siebie.

Postugujac si¢ platonska terminologia (eikon — homdiosis) Ireneusz, jako pierw-
szy, wprowadzil rozréznienie pomiedzy obrazem (imago) a podobienstwem (simi-

5 P. Evdokimov, Poznanie Boga w Kosciele Wschodnim, Krakoéw 1996, s. 34.

¢ Rozwazajac istote Boga, jako Osobowej Praprzyczyny zaistnienia cztowieka, nalezy przyznaé, ze
Bog jest Centrum istnienia dla, to dla urzeczywistnia si¢ przede wszystkim w relacji do. W tym wia-
$nie wyraza si¢ Jego Imie, ktore objawit Mojzeszowi (W] 4), a ktore gwarantuje obecno$¢. Ponadto
fundamentalnym elementem osoby jest ,,element wyjscia z siebie, [...] zwrdcenie ku twarzy drugiego
(prés apa)”. W. Hryniewicz, Pascha Chrystusa w dziejach cztowieka i wszechswiata, Lublin 1991,
s. 69. Dlatego wlasnie cala ,,rzeczywisto$¢ osoby wyraza si¢ jej skierowaniem na drugie osoby”, tam-
ze. Wedlug Rdz 1, 26 ,,narada” Boga jest calkowicie zrozumiata dopiero w §wietle objawionej nauki
o Trojey. W tym wiasnie sensie, jako ideat relacyjnego istnienia, ,,sposob istnienia 0osob Boskich jest
prawzorem osoby ludzkiej”, tamze, s. 90.
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litudo). Gtownym tego powodem bylo przekonanie o niedoskonato$ci stworzonego
cztowicka’. Wedlug wspomnianego apologety, kazdy czlowiek jest bytem powo-
tanym do rozwoju, dynamicznym z samej natury. W swoim fundamentalnym dziele
napisal: ,,Cztowiek bowiem sam przez si¢ nie moze ogladac¢ Boga. Jezeli jednak Bog
zechce, to moze by¢ przez cztowieka ogladany, i to, przez ktorego chce™®. Wska-
zywatoby to na mozliwo$¢ relacji pomigdzy Stworzycielem a stworzeniem, tylko
wtedy, jezeli towarzyszy temu taska. Na podstawie tego ksztattuje si¢ wizja ekono-
mii zbawienia, w ktorej stworzenie czlowieka jest antycypacja inkarnacji Boga. Ist-
nienie jest $cisle powigzane z wizerunkiem Boga-Cztowieka. Swiadczy ono zatem
o najbardziej intymnym obdarowaniu przez Boga podobienstwem, ktorego On sam
jest Prawzorem. Mysl takg znajdujemy min. w teologii iberyjczykow, np. Grzego-
rza z Elwiry czy Prudencjusza’. Cztowiek, niezaleznie od swojej duchowo-material-
nej kondycji, uczestniczy w zyciu Bozym nie tylko przez taske istnienia, ale przez
powotanie do uczestnictwa w Jego naturze. Analogii do tego mozemy doszukiwac
si¢, np. w Liscie do Hebrajczykow, gdzie czytamy o ,,wspoltowarzyszach Chrystu-
sa”, ,,uczestnikach Ducha Swiqtego” lub o ,,uczestnikach swietosci (Bozej)” (Hbr 3,
14; 6, 4; 12, 10). W tym kontekscie §w. Piotr jednoznacznie pisze o ,,uczestnikach
Boskiej natury” (theias koinonoi physeos) (2 P 1, 4). Teksty te moga wprowadzic¢
pewien niepokoj, jesli przypomnimy sobie klasyczng metafizyke Boga, w ktorej wy-
jatkowo mocno wyodrebniona jest Jego transcendencja.

To uczestnictwo musi oznacza¢ co$ wigcej anizeli bierne bycie ,,w”. Uzyty ter-
min koinonos oznacza wspotuczestnika, kogos, kto jest bezposrednio, ,,istotowo”
ztaczony, kogos, kto w sposob zupehie rzeczywisty i realny posiada czes¢ tej sa-
mej rzeczywistosci. Mozna wiec poja¢ nauczanie Pawla, ktory na Areopagu glosi,
ze ,jestesmy z rodu Bozego” (Dz 17, 28). Nie jest wiec cztowiek tylko moralnym
odwzorowaniem tego, co boskie. Idac po tej linii znajdujemy u §$w. Grzegorza z Nys-
sy stwierdzenie: ,,cztowiek jest spokrewniony z Bogiem”'?. W dobie przebudzenia
Kosciota XX wieku, pryncypialna jego posta¢ — Y. Congar, napisze we wstepie do
swojej sumy o Duchu Swietym: ,,Czlowiek, jako duch, nie moze mieé innego prze-
znaczenia niz boskie, swoje ostateczne spetnienie moze znalez¢ tylko w Bogu™''.

7 Ireneusz twierdzit, ze Bog powotujac cztowieka do istnienia zamierzat permanentnie doskonali¢ go
za sprawg taski. Mial on zatem osiagnac¢ dopiero stan nieskazitelnosci. Dlatego pisze o cztowieku
jako stworzeniu, ze: ,,ma si¢ stawac na obraz i podobienstwo niestworzonego Boga w Trojcy Osob”
— Adv. haer. 38, 3. Zob. Z. J. Kijas, Przebostwienie czlowieka i swiata, Krakow 2000, s. 133-134.

8 Adv. haer. 1V, 20,5; cyt. za H. Pietras, By nie milcze¢ o Bogu, Krakdéw 1991, s. 70; por. G. Langemey-
er, Antropologia teologiczna, Krakow 1995, s. 83-84.

9 Zob. P. Liszka, Teologia hiszpariska w pierwszych siedmiu wiekach chrzescijanstwa, Legnica 2001.

10 Oratio Cathechetica 5, (PG 45) 21 CD.

1Y. Congar, Duch cztowieka, Duch Boga, Warszawa 1996, s. 14. Tym samym trzeba doda¢, ze juz
w VII w. Maksym Wyznawca wypowiedziat si¢ na temat fenomenu theosis. W jego nauce przedsta-
wia si¢ to jako uczestnictwo, ale z zachowaniem pryncypialnych zasad: ,,Bostwo nigdy nie utozsami
si¢ istotowo z czlowieczenstwem, poniewaz przez zjednoczenie z Bostwem nic stworzonego nie
moze si¢ sta¢ z nim wspotistotne czy tej samej natury” — cyt. za Ch. Schénborn, lkona Chrystusa,
Poznan 2001, s. 124.
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3. Przebostwienie

W historii mysli chrze$cijanskiej zagadnienie udzialu cztowieka w boskiej natu-
rze wyraza termin theosis. Tradycja Ojcow Kosciota dos¢ mocno rozwineta chrysto-
logiczng koncepcje cztowieka. Traktowano wiec Chrystusa jako Prawzor, Archetyp
ludzko$ci. Obraz Bozy istnieje w cztowieku dzigki temu, ze Chrystus byt Pierwszym
Czlowiekiem. Co wiecej, dzieki Niemu odkrywa si¢ cel, do jakiego zostal powota-
ny. Komisja Teologiczno-Historyczna Wielkiego Jubileuszu Roku 2000 podaje za
$w. Ireneuszem ,,caly cztowiek — ciato i dusza — zostat stworzony na obraz Boga
i jest przeznaczony za posrednictwem Chrystusa do zmartwychwstania ciata oraz
zycia wiecznego z Bogiem™!2,

Ojcowie Kosciota w bardzo rdézny sposob rozumieli ide¢ przebostwienia. U jed-
nych dotyczyta ona struktury materialnej cztowieka, u innych eschatycznej wizji
,howego stworzenia”. Zawsze jednak miato ono zwiagzek z dziatalno$cig i ekonomig
zbawcza Trojcy. Szczegodlnie teologie pierwszych IV w. cechowala wizja ekonomii
trynitarnej. Komentuje ten okres Ch. Schénborn: ,,Ojcowie Kosciota IV wieku wy-
razali to we wlasciwy sobie sposob mowiac: dar zbawienia, ktory otrzymujemy od
Chrystusa w Duchu Swietym, stanowi nasze przebostwienie”'3.

Klemens z Aleksandrii upatruje proces przebdstwienia cztowieka przez Chry-
stusa juz za posrednictwem Jego Ewangelii, okres$lajac ja jako ,,niebianska nauke™'4,
W swoich rozwazaniach posuwa si¢ nawet do okreslenia, ze dzigki tej nauce,
i uczestnictwu w niej, cztlowiek moze staé si¢ ,,niejako Bogiem”!>. O nieco innej
stronie udziatu Chrystusa w dziele theosis powie $w. Atanazy. Wedlug niego, sam
fakt inkarnacji Syna jest zaczatkiem, antycypacja naszego przebostwienia. Jezus,
stajac si¢ cztowiekiem i wlaczajac sie w cztowieczenstwo kazdego z ludzi, usynawia
nas dla Boga. Dlatego, jak pisze: ,,przez uczestnictwo w stowie Bozym zostajemy
przebostwieni”'®. Kolejny z Ojcow wschodnich, Grzegorz z Nazjanzu, usynowienie
taczy z calg populacja ludzka, ktéora w dynamicznym ukierunkowaniu dazy do do-
skonatos$ci ,,na tym wihasnie polega ta doskonato$é¢, do ktorej dazymy™!”. Jest nig bo-
wiem calkowite podobienstwo do Boga “theoedeis”. Do wysitku moralnego nawia-
zuje Cyryl z Aleksandrii, ktory przebostwienie taczy z wysitkiem cztowieka. ,,Jezeli
moéwimy, ze stajemy sie jedno z Bogiem, nie znaczy to, Ze nasza natura przemienia
si¢ w Boza istote, lecz to, ze zespalamy si¢ z Bogiem przez taske i cnoty”. I dalej
synonimicznie traktujac zagadnienia pisze: ,,0 podobienstwie do Boga decyduje ja-

12 Bég, Ojciec Milosierdzia, Oficjalny dokument Papieskiego Komitetu Obchodow Wielkiego Jubile-
uszu Roku 2000, Katowice 1998, s. 39.

13 Ch. Schénborn, Tkona Chrystusa, lkona Chrystusa, s. 35-36. Por. G. Maloney, Chrystus kosmiczny.
Od Pawla do Teilharda, Warszawa 1972, s. 226-228; por. W. Hryniewicz, Chrystus nasza Pascha,
s. 406-422.

14 Cyt. za P. Cordes, Communio. Utopia czy program?, Warszawa 1996, s. 128; Klemens Aleksandryj-
ski, Zacheta Grekéw, PSP XLIV, Warszawa 1988, s. 196.

15 Tamze.

16 Cyt. za P. Cordes, Communio, s. 128. Por. G. Maloney, Chrystus kosmiczny, s. 223-224.

17 Sw. Grzegorz z Nazjanzu, Mowy wybrane, Warszawa 1967, s. 332.
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ko$¢ naszej postawy; rysy Boskiego obrazu pojawiajg si¢ w nas dzigki uczynkom
cnot”E,

Chrzescijanskiemu zachodowi nie obca jest wizja theosis. Nawiazuje do niej
$w. Hilary wyprowadzajac z tego misterium przekonanie o celowym dziataniu Boga
zmierzajace do tego, aby jak najbardziej podkreslic godnos¢ i wyjatkowosé¢ czto-
wieka. W swoim rozwazaniu o Trojcy Swietej pisze: ,,Bog, jedyny Syn, narodzit sig
jako cztowiek z Dziewicy, by w sobie samym obdarzy¢ ludzi godnoscig Boza”. To
zjednoczenie Boga z cztowiekiem taczy tak mocno, ze wprost utozsamia los ludzi
z zyciem Stworcy ,,cztowieczenstwo nas wszystkich pozostaje w Bogu”!"®. Rowniez
$w. Augustyn suponuje fakt przebostwienia przez Boga Trojjedynego. Poczatek jego
Confesiones wprowadza nas w atmosfer¢ wielkiej tajemnicy przeznaczenia rodzaju
ludzkiego jak i pojedynczego czlowieka: ,,Stworzytes nas bowiem skierowanych ku
Tobie. I niespokojne jest serce, dopoki nie spocznie w Tobie .

Dokonujac refleksji nad fenomenem cztowieka zauwazy¢ nalezy, ze Stworca,
obdarzajac nas swoim podobienstwem (selem), udzielit rowniez pewnych cech wa-
runkujacych to podobienstwo. Nie chodzi tu tylko o znane powszechnie znamiona,
jakimi sa: wola, rozum i dusza, czy jak to w trychotomicznej formule wyrazit sw.
Pawet (1Tes 5, 23). One niewatpliwie sa nieodtgczne istocie ludzkiej, ale w petni
zrealizuja si¢ dopiero w wiecznosci.

Ojcowie Kosciota, komentujac akt stworzenia, szczegodlnie terminy (selem
i demuth) wnioskowali o podobienstwie cztowieka do Boga przede wszystkim na
sposob duchowy. Nie wykluczalo to jednak odwaznych opinii o tym problemie za-
prezentowanym, np. przez Augustyna?'. Tradycja Wschodnia, ktora sktania si¢ ku
mistyce 1 jest gleboko zakorzeniona w rozwazaniu tajemnic Bozych oraz ,,medytacji
0 przebodstwieniu??, o wiele bardziej akcentuje te prawde od KoSciota tacinskiego.
Dlatego piszac o Prawostawiu P. Evdokimov stwierdza: ,,nadprzyrodzonos¢ byta
prawdziwa naturg czlowieka w raju, a taska jest wspotnaturalna”. Opinie te prowa-
dza do wniosku, ze cztowiek jest z natury obdarzony taska zycia nadprzyrodzonego,
ktoére prowadzi do egzystencji podobnej Bogu. On wyposazyt cztowieka w naturalna
ceche, dzicki ktorej bedzie mogt zrealizowacé powotanie. Jest ono wkomponowane
w calg struktur¢ ontyczng osoby ludzkiej. Dlatego prawdziwe czlowieczenstwo
ujawnia si¢ w relacji communio z Bogiem. Cztowiek staje si¢ z taski tym, kim Bog
jest w swej naturze. Nic dziwnego, ze Pawel pisze: ,,Wasze zycie jest ukryte z Chry-
stusem w Bogu” (Kol 3, 3).

PG 75,205 C; 75, 673 B.

1 De Trinitate 9, 4.

2 Sw. Augustyn, Wyznania 1, 1. Theosis jest obecne rowniez w pismach takich teologow jak: Izydor
z Sewilli, Grzegorz z Elwiry.

21 Augustyn, piszac o podobienstwie cztowicka do Boga, wychodzi czasem poza ptaszczyzng duchowa.
Przyktadem tego jest chocby zdanie: ,,(podobienstwo) odnosi si¢ zasadniczo do ducha ludzkiego
i jest uzasadnione takze przez forme wyprostowana ciala”; cyt. za S. Grzybek, Obraz czlowieka
w Starym Testamencie, [w:] VB, s. 115.

22 P. Evdokimov, Poznanie Boga, s. 7.

2 P. Evdokimov, Prawostawie, Warszawa 1984, s. 115.
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Sw. Jan napisze: ,,Bog jest Mitoscia” (1 J 4, 18), i to wtasnie ta Mito$¢ byta po-
wodem zaistnienia $wiata i wszystkich jego elementow. Z calego za$ stworzonego
$wiata najbardziej ukochat Bog cztowieka (por. Jr 31, 13). Cate stworzenie zaistniato
ze wzgledu na czltowieka. Bog, jako communio Osob, jest wewnetrznie rozpierany
w kierunku innej osoby, aby tam, nie tyle zrealizowac, co raczej, w wolnosci i z jej
charyzmatem udzieli¢ daru swojej mitosci. Ze swojej natury Bég od zawsze kochat
wszystko, co mialo si¢ stac i co si¢ stanie. W zasiggu Jego mitosci znalazt si¢ nie
tylko cztowiek, jako korona stworzenia, ale caly $wiat**. Ta energia jest zrodlem
i celem catego aktu Bozego. Troska, jaka z niej wynika, najbardziej uwidocznita si¢
w inkarnacji Syna Bozego, o ktorym juz Orygenes napisal, ze ,,jeszcze przed Wcie-
leniem byt Chrystus w swojej boskosci posrednikiem migdzy Bogiem a cztowie-
kiem”?, ktory ponidstszy $mier¢ za wszystkich (por. Rz 8, 32), daje nam swojego
Ducha Uswigciciela. Jest w tym dzialaniu swoista logika, wedtug ktérej mozna od-
kry¢ urzeczywistnianie Bozego planu, aby cztowiek osiagnal ostatecznie powotanie,
ktore, jak uczy Sobor Watykanski II, ,,jest rzeczywiscie jedno, mianowicie boskie”
(KDK 22)*. Bynajmniej, sformutowanie to nie oznacza jakiej$ idolatrii. Kosciot,
wierny wyznawanej wierze, uznaje odrebnos¢ cztowieka od Boga. Wraz z M. Bu-
berem trzeba jednoznacznie twierdzi¢, ze ,,nigdy nie bedzie mogt stangé na miejscu
Boga, poniewaz istota cztowieka nigdy nie dosiggnie istotowego obszaru Boga™'.

Kosmiczna ewolucja, ktorej poczatek dalo Wcielenie i zmartwychwstanie Je-
zusa, permanentnie zmierza do osiggnigcia stanu catkowitej zbieznosci z planem
Boga wobec §wiata. Materia $wiata, a w tym i ciata ludzkiego, bierze czynny udziat
w procesie transformacji i wewnetrznej metamorfozy, ktorej efektem bedzie istnie-
nie w pelni swojego powotania. Historia jako nieustannie powodowana ruchem nie
tylko od wewnatrz, ale i z zewnatrz, przez przyciaganie Boskiej woli, w jakim$ pro-
cesie zdaza do unifikacji, maksymalnie mozliwego polaczenia ze Zrédtem swoje-
go istnienia i przeznaczenia. Zawarta w czlowieku materia, ktorg Bog postuzyt si¢
W procesie objawiania, a ktora najwyzszy swoj przejaw znalazla w inkarnacji Syna,
jest poddana spirytualizacji polegajacej na przemienianiu ciala w ,,ciato duchowe”
soma pneumatikon (1Kor 15, 44). Duch, zawarty rowniez w materii cztowieka, ozy-
wiajacy go w sposob przerastajacy cate zjawisko zycia na ziemi, dazy do uczynie-
nia go, a raczej przywrocenia cechy pierwotnej — chwalebno$ci. Ewolucyjna droga,
dotyczaca nie tylko $wiadomosci i wyzwalaniu energii ducha ludzkiego, obejmuje
takze element cielesny cztowieka. Bog uszlachetnia czlowieka, a tylko niepoprawna
antropologia i teologia czyni dysproporcje. Jezeli méwimy o wzroscie cztowieka
odkupionego przez Chrystusa, to w konsekwencji mamy na mysli catego cztowieka
duchowo-cielesnego, bo tylko taki realnie istnieje.

2 Por. Bég, Ojciec Milosierdzia, s. 101.

% H. Crouzel, Orygenes, Bydgoszcz 1996, s. 111.

26 Por. Deklaracja Dominus lesus 12. Por. Y. Congar, Duch czlowieka, s. 14. Pokrétce thumaczy te trud-
ng kwesti¢ $w. Tomasz z Akwinu, Sprostowanie bledow greckich 21, [w:] Dziela wybrane, Poznan
1984.

2" M. Buber, Za¢mienie Boga, Warszawa 1984, s. 84-85. Por. W. Hryniewicz, Chrystus nasza Pascha,
s. 418-422. Por. H. U. von Balthasar, Prawda jest symfoniczna, Poznan 1998, s. 26.
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Czlowiek, przeznaczony do wspolnoty z Bogiem, przez paschalne wydarzenie
Chrystusa, stat si¢ domownikiem Boga, gdyz On zamieszkal, na sposob najbardziej
z mozliwych, pomiedzy ludZzmi, przeobrazajac tym samym s$rodowisko, czynigc
je srodowiskiem Bozym. Od inkarnacji Syna caty kosmos jest ukierunkowany na
materi¢ duchowsa, do ktorej nieustannie zmierzamy jako istoty powotane moca od-
kupienczego dziatania Chrystusa®. W tym kontekscie cata materia, ktorej integral-
ng czgsdcig, a przez Wcielenie wywyzszong, jest rowniez nasze ciato i cata osoba
ludzka, pewnego dnia zostanie przebostwiona i stanie si¢ materig duchowa®. Ten
pawlowy passus domaga si¢ nieustannie poglebienia i poszerzenia w ramach teolo-
gicznych medytacji.

Summary
Theosis of the man

»What no eye has seen, nor ear heard, nor the heart of man conceived, what
God has prepared for those who love him” (1 Kor 2, 9). The Gospel of life, which
deals not only with God’s plan but also man’s life, refers to the future with serious-
ness. God wanted the man for himself. The man is unique among the creation and
focusing in himself the whole axiological value of the cosmos is at the same time
anticipation of its fullness. Man’s worldly existence isn’t everything what is desti-
nied for him. Christ came and raised life nearly to the sacramental level and opened
anew perspective before men. It is participation in the very God’s life, intended from
the beginning in the economy of salvation. It is another great Creator’s gift for us,
which bears His image and similarity inside it. This secret of dispensation of God
to people has got its beginning in the very act of creation. Seen in the first verses of
the revelation creatio oryginalis permanently aims through creation continua at cre-
ation nova inaugurated at Christ’s resurrection. The adored Body of The Redeemer
reveals our future form. Symptomatic Jesus’ words “You are gods” taken from the
book of Psalms [82, 6; see J 10, 34] demand proper clarification complaisant with the
whole thought of the biblical anthropology. Embedded in them the essential content
encloses the whole truth about the man.

Theosis is the supplement of the whole creation. It constitutes total change of
man’s existence into a new way of living. The matter will be manifestation of the
spirit and the spiritual will become pure energy of existence. With all its elements
and planes changed in the man, the world (cosmos) will testify about absolutely
reigning God, according to Pauline panta et pasin (1 Kor 15, 28).

Gregory Palamas from the mountin of Athos teaching about divine energies,
aimed towards a mystical dimension of theology. Christian east worked out with

2 Por. P. Teilhard de Chardin, Srodowisko Boze, [w:] Pisma t. 1, Warszawa 1984, s. 354,
¥ Tamze, s. 356. Por. G. Maloney, Chrystus kosmiczny, s. 41; por. G. Martelet, Odnalez¢ Zycie pozagro-
bowe, Krakow 1987, s. 167-171.
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great commitment the idea of theosis. Despite its cultural and mental dissimilar-
ity the West also didn’t miss the excellent vision of the end of times. The man is
destined for such a dignity. According to the words of the Holy Scripture he is to
become “similar to Him”. The Holy Spirit’s activity appears as sanctifying in the
spiritual, material and ontological dimension. This is our faith, expressed by the
council fathers: “In His goodness and wisdom God chose to reveal Himself and to
make known to us the hidden purpose of his will by which through Christ, the Word
made flesh, man might in the holy Spirit have access to the Father and come to share
in the divine nature” (DV 2).
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ks. Grzegorz Wejman

Szczecin, Koszalin, Gorzow WIkp. i Zielona Gora. Co nas laczy?
Historia metropolii szczecinsko-kamienskiej

Wprowadzenie

22 stycznia 2010 r., w setng rocznic¢ urodzin bp. Wilhelma Pluty (ur. 10 I 1910
—zm. 22 1 1986 1.), w katedrze gorzowskiej metropolita szczecinsko-kamienski abp
Andrzej Dzigga otworzyt I Synod Metropolii Szczecinsko-Kamienskiej (archidiece-
zja szczecinsko-kamienska, diecezja koszalinsko-kotobrzeska i diecezja zielonogor-
sko-gorzowska), ktory jest drugim metropolitalnym synodem w powojennej Polsce,
po Synodzie Prowincji Krakowskiej (otwarty w 1971 r.)".

Formalng decyzje o zwotaniu synodu biskupi podjeli na spotkaniu w Zielone;j
Goérze w dn. 19 listopada 2009 r.: ,,Cata nasza metropolia praktycznie byta bowiem
ujeta w jednag, niezwykle rozlegly struktur¢ duszpasterska administratury gorzow-
skiej az do r. 1972, gdy kanonicznie powstaty nasze diecezje, za$ od roku 1992
wspottworzymy juz jedng prowincje koscielng, czyli metropoli¢. Rowniez profil so-
cjologiczny i gospodarczy naszych diecezji ma wiele cech wspolnych. Ta wspolnota
dziejow to wazny dla nas aspekt historyczny i religijno-spoteczny. W ramach Syno-
du Metropolitalnego chcemy takze rozpozna¢ i uzgodnic istotne (kwestie) problemy
duszpasterskie, ktore na przysztos¢ beda przez nas wspdlnie podejmowane i prze-
prowadzane. Taka potrzebe dostrzegamy m.in. w trosce o sanktuaria na naszej ziemi,
o programy formacji teologicznej duchowienstwa oraz osob swieckich, w sprawach
pomocy rodzinie, a takze w innych obszarach™.

Synod ma wskaza¢ nam drogi na przysztos¢. Oczywiscie, aby ja zaprojektowac,
trzeba nam poznac oblicze tej ziemi z jej sukcesami i problemami, a przed wszyst-
kim ich wspolne Zrodla, czyli nalezy odpowiedzie¢ na pytanie: Co nas faczy?

Niniejszy artykut naukowy stawia sobie za cel, oczywiscie w formie pewnego
zarysu problemu, ukazanie wspolnych zrodet ponad 1000-letnich dziejow chrze-
$cijanskich na tych ziemiach nad Odra, Nysa Luzycka i Baltykiem, a szczegdlnie
najwazniejszych miast tych ziem: Szczecina, Koszalina, Gorzowa WIkp. i Zielonej
Gory.

1. Czasy katolickie (1000-XVI w.)
1.1. Organizacja koscielna

Na przestrzeni lat od 1000 r. do II potowy XVI w. na tych terenach istniaty
3 biskupstwa: kotobrzeskie, (pomorskie)-kamienskie i lubuskie.

' G. Wejman, Synod Metropolitalny, ,,KNOB-Niedziela” (2010) 3, s. I.
2 S. Zyga, I Synod Metropolii Szczecinisko-Kamienskiej rozpoczety, ,,KNOB-Niedziela” (2010) 4,
s. Ti1IL

137



STUDIA PARADYSKIE tom 21

Biskupstwo w Kotobrzegu powstato w 1000 r. Swoim zasiggiem objeto pas od
Odry wzdtuz Morza Battyckiego po Wiste 1 Warte oraz Note¢. Niestety, istniato ono
tylko do 1007 r.?

Biskupstwo w Lubuszu trwato od 1124 do 1565 r.* Obejmowato ono kaszte-
lani¢ lubuskg (ziemi¢ lubuska przytaczyt do Polski w latach 1007-1012 Bolestaw
Chrobry) wraz ze stolica — Lubuszem (castrum magnum Lubusz), a takze obszar
sgsiedniego ksigstwa Sprewian. Granice diecezji pokrywaty si¢ z niewielkimi od-
chyleniami z granicami ziemi lubuskiej. Teren rozciagal si¢ az po Berlin, Cedyni¢
i Mysliborz (miejscowosci te nie wchodzity w sktad biskupstwa), Sulecin, i dalej
wzdhuz Odry?.

Biskupstwo pomorskie zostato erygowane 14 pazdziernika 1140 r. przez papieza
Innocentego II. W wyniku zniszczenia Wolina zostato przeniesione do Kamienia
Pomorskiego, co zatwierdzit papieza Honoriusz 11 25 lutego 1188 r.; odtad nazwane
zostalo kamienskim®. Jego obszar czeSciowo pokrywat si¢ z Ksiestwem Pomorskim.
Granice przebiegaly od Dymina do Ostrowa (Gilistrow) i Gramzowa, a potem rzeka-
mi: Warta, Notecig i Drawa az po Bytow i Lebork’. Biskupstwo kamienskie trwato
do 12 pazdziernika 1545 r.

Wspomniane biskupstwa: kotobrzeskie i lubuskie nalezaly do metropolii gniez-
nienskiej, a kamienskie bylo podlegte Stolicy Apostolskiej, chociaz do 1380 r. wal-
czylo o jego przynalezno$¢ metropolitalng Gniezno.

3 H. Holzapfel, Reinbern, pierwszy biskup Pomorza, [w:] 1. Jez (red.), W 1000-lecie powstania biskup-

stwa w Kolobrzegu, Koszalin 2000, s. 13-46 oraz L. Konieczny, Od Reinberna do Ignacego, [w:]
I. Jez (red.), W 1000-lecie powstania biskupstwa w Kolobrzegu, Koszalin 2000, s. 47-210.

Na terenie biskupstwa we Frankfurcie od 1500 r istnial uniwersytet; w tym roku dokument erekcyjny
wydat cesarz, za$ papiez Juliusz II bulle konfirmujaca 15 marca 1506 r. Byta tez kapituta katedral-
na, 8 dekanatow, 174 parafie, ponad 200 kosciotow, 3 szkoty katedralnie i 14 parafialnych, byli
templariusze (Lietzen, Chwarszczany i Sulgcin) i joannici (Lietzen, Chwarszczany, Magow, Rapice
i Stonsk), franciszkanie we Frankfurcie i kartuzi obok Frankfurtu. A. Weiss, Biskupstwa bezposred-
nio zalezne od Stolicy Apostolskiej w Sredniowiecznej Europie, Lublin 1992.

W 1945 r., na podstawie uktadu poczdamskiego, powrdcita do Polski tylko wschodnia czg$¢ ziemi
lubuskiej, czyli 60% tejze ziemi; koScielnie zas ziemia lubuska weszta w sktad administracji apostol-
skiej kamienskiej, lubuskiej i pratatury pilskiej.

W czasie trwania biskupstwa (1140-1545) na jej terenie funkcjonowaly: kapituta katedralna i 6 ko-
legiackich (Kotobrzeg, dwie w Szczecinie, Mysliborzu, Ostrowiu i Gryfii) oraz prezbiteraty i archi-
diakonaty (do 1303 — 17, a potem — 14, w tym 6 na terenie Nowej Marchii), ok. 950 parafii i ok. 500
kosciotow i kaplic (nie liczac zakonnych i prywatnych). Oczywiscie, od 1456 r. dziatat uniwersytet
w Gryfii. Praca w duszpasterstwie w diecezji kamienskiej zajmowato si¢ od 2000 do 3000 kaptanow
swieckich i zakonnych i ok. 700 sidstr zakonnych. Liczba wiernych jest trudna do ustalenia. Naj-
prawdopodobniej oba ksigstwa miaty okoto 350 tysiecy mieszkancow pod koniec sredniowiecza.
W sumie dziatalo na Pomorzu Zachodnim, u schytku $redniowiecza, 66 klasztorow, w tym: 46 klasz-
toréw meskich i 20 zeniskich; na wschod od Odry — byly 42 klasztory w tym 30 meskich i 12 zenskich
(w samym Szczecinie byto: 5 wspdlnot zakonnych). G. Wejman, Organizacja koscielna Kamienia
Pomorskiego w latach 1124-1544, Szczecin 1997.

7 W 1945 1. z tego obszaru ok. 2/3 ziem przypadto Polsce.
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1.2. Rzadzacy: misjonarze i biskupi

Na tych ziemiach dzialalo 7 misjonarzy. Najpierw, z poczatkiem 1002 r., do
Migdzyrzecza przybyli dwaj benedyktyni z Wtoch: Benedykt (miat 32 lata) i Jan
(62 lata), a nastgpnie dotaczyli do nich: Mateusz, Izaak (bracia) i Krystyn (kucharz).
Mieli oni ewangelizowaé na ziemi wieleckiej (Swiety Zwiazek Wielecki) i w ten
sposob wspomoc kotobrzeskiego bp. Reinberna. Niestety, w nocy z 11 na 12 listo-
pada 1003 r. poniesli $mier¢ meczenska. W 1004 r., na prosbe biskupa poznanskiego
Ungera, papiez Jan XVIII (1003-1009) zaliczyt ich do grona swigtych.

Kult ich byt znany w catej Europie Srodkowej i Zachodniej. A przyczynit si¢ do
niego takze $w. Brunon z Kwerfurtu, ktéry napisat ich biogramy pt. ,,Zywot Pieciu
Braci Meczennikow™®. Niestety, nie zostat on odnotowany na Pomorzu Zachodnim.

W latach 1124/1125 i 1128 r. na Pomorzu Zachodnim misje ewangelizacyjna
prowadzit biskup Otton z Bambergu, a wczesniej biskup Bernard Hiszpan®. Biskup
Hiszpan nie odniost Zadnego wigckszego sukcesu, natomiast bp Otton stal si¢ apo-
stotem Pomorza, a od 1189 r. Swietym Kosciota powszechnego. Biskup Otton byt
w Kamieniu — 3 razy, ale tez i w Szczecinie dwa razy. Podczas [ wyprawy misyjne;j
na te ziemie, na przetomie maja i czerwca 1124 r., przechodzit w poblizu Santoku
nad Notecig, tu tez zostat przyjety przez ksigcia Warcistawa I. Oczywiscie, wowczas
jeszcze Gorzowa Wlkp. nie byto, gdyz miasto to powstato dopiero 2 lipca 1257 .

Misjonarze — bp Otton i zakonnik Bernard — prawdopodobnie spotkali si¢
w Bambergu w 1123 r. Bernard byl w delegacji ksigcia Bolestawa Krzywoustego
do bp. Ottona. Przekazane wowczas przez Bernarda Hiszpana informacje bp. Otto-
nowi zaowocowaty podjeciem optymalnego i bardzo skutecznego planu misji chry-
stianizacyjnej Pomorza. Nalezy podkresli¢ rowniez fakt, ze Bernard Hiszpan zostat
pierwszym biskupem nowo powstatego biskupstwa w Lubuszu. Piastowal ten urzad
w latach 1124- 1241/1247)".

W ramach wspomnianych trzech biskupstw na tronie biskupim zasiadto 67 bi-
skupow!!, 7 elektéw oraz 18 biskupow pomocniczych!?,

1.3. Miasta i rodzace si¢ w nich zycie religijne

Na Pomorzu Zachodnim i Srodkowym Nadodrzu dominujg dzisiaj cztery mia-
sta: Szczecin, Koszalin, Gorzow Wlkp. i Zielona Goéra. Ich dzieje, réwniez kosciel-
ne, zaczynajg si¢ juz w Sredniowieczu.

8 Por. $w. Brunon z Kwerfurtu, Zywot Pieciu Braci Meczennikéw, thum. Ewa Szwarcenberg-Czerny,
Krakow 2002; J. Mitkowski, Pigciu Braci Meczennikéw, ,,Ecclesiastica” (1997) 1.

 S. Rosik, Conversio gentis Pomeranorum. Studium $wiadectwa o wydarzeniu (XII wiek), Wroctaw
2010, s. 159.

10T, Blaszczyk, Biskupi diecezji lubuskiej i pomorskiej do korica XII wieku, [w:] ks. Z. Lec i ks. A. Put
(red.), Kosciol na Pomorzu Zachodnim i Ziemi Lubuskiej w XII wieku, Szczecin 2008, s. 74.

' Na tronie kamiefiskim zasiadato 29 biskupow, w diecezji lubuskiej — 38. G. Wejman, Organizacja
Kosciota katolickiego na Pomorzu Zachodnim i ziemi lubuskiej w latach 1945-1972, Szczecin 2007,
s. 32, przyp. 22, 23, 32 oraz s. 44, przyp. 82.

12 Elekci i biskupi pomocniczy znani sa tylko w diecezji kamienskie;.
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Szczecin. Punktem wyjscia rozwoju Szczecina byta osada stowianska, zatozona
u schytku VII Iub na pocz. VIII w. na skraju wysoczyzny tworzacej brzeg doliny
Odry, na miejscu obecnego Wzgorza Zamkowego. W 11 pot. X w. Szczecin, wraz
z catym obszarem od ujscia Odry az po Wolin, znalazt si¢ we wladaniu panstwa
Piastow — Mieszka I i Bolestawa Chrobrego, a potem od 1121 r. we wtadaniu Bole-
stawa Krzywoustego. W XII w. w Szczecinie powstata kasztelania ksigzeca. Wiadze
w miescie, w imieniu ksiecia, sprawowat kasztelan. Proces lokacji miasta na prawie
niemieckim zakonczyt si¢ 3 IV 1243 r., kiedy to ksigze¢ Barnim I nadat mu pra-
wo magdeburskie. W 1278 1. Szczecin stat si¢ czlonkiem Hanzy. W 1345 r. ksigze
Barnim III rozpoczal budowe murowanej siedziby na Wzgérzu Zamkowym. Zamek
rozbudowat Bogustaw X (1474-1523) na §lub z krolewna polska Anng (corka Ka-
zimierza Jagiellonczyka), ktory miat miejsce w 1491 r. W latach 1478-1532 Szcze-
cin byt stolicg zjednoczonego przez Bogustawa X Ksigstwa Pomorskiego. Liczba
mieszkancoéw $redniowiecznego Szczecina ulegata zmianie. Z koncem S$redniowie-
cza (w latach 1476-1478) w Szczecinie mieszkato juz ponad 9 tys. mieszkancow.
Szczecin przyjat chrzescijanstwo w 1124 r. W §redniowieczu w Szczecinie ist-
niaty 4 parafie: Swictych Piotra i Pawta (1124 1. oraz pochodzacy z tego roku ko-
$ciot sw. Wojciecha), $w. Jakuba Ap. (1187), sw. Mikotaja (1243) i kolegiacka NMP
(ufundowana w 1263 r., na miejscu kaplicy Panny Marii, potem z wlasnym kos$cio-
tem wybudowanym w latach 1263 r. — I pot. XV w.). W Szczecinie byt dwie kole-
giaty: NMP (1253-1543, w latach 1251-1253 wystgpowata jako kolegiata $w. Piotra
i byta przypisana do kosciota Swietych Piotra i Pawta) oraz §w. Ottona (1346-1543).
Byli tez franciszkanie z klasztorem i kosciotlem $w. Jana (1240); augustianie-ere-
mici zw. wilhelmitami oraz cysterki (pot. XIII w.), kartuzi z kosciotem Laski Bozej
(przed 1360 r.), karmelici z koSciotem $w. Anny (pot. XV w.). W Szczecinie istniaty
cztery szpitale: Ducha Swietego (1237), $w. Michata, potem $w. Jerzego (od 1300),
Bractwo Wypedzonych (1306) i §w. Gertrudy (pot. XV w.). Na polecenie ksigcia
Barnima IX 16 lutego 1535 r. rozpoczeto wizytacje koscielng w Szczecinie trwajaca
do kwietnia tegoz roku. Obowigzujacym wyznaniem stat si¢ luteranizm'.
Koszalin. Wie$ Koszalin zostala nadana w 1214 1. przez ksiecia Bogustawa 11
norbertanom z Biatobokow (dzisiaj wchionigte przez Trzebiatow). W latach 1248-
1534 Koszalin pozostawat wtasno$cig biskupow kamienskich. Biskup Herman von
Gleichen w 1266 r. nadat mu prawa miejskie. Od 1386 r. Koszalin nalezal do Hanzy.
Dzieje koscielne miasta wigza si¢ z wzniesieniem przez norbertanéw, na poczat-
ku XIII w. — na miejscu dawnej poganskiej $wiatyni na Gorze Chetmskiej — kaplicy

13 B. Wehrmann, Geschichte der Stadt Stettin, Stettin 1911; H. Hoogeweg, Die Stifter und Kléster
der Provinz Pommern, Stettin 1924; H. Chtopocka, Poczqtki Szczecina, ,,Roczniki Historyczne”
R. XVII (1948), z. 2; H. Heyden, Die Kirchen Stettins und ihre Geschichte, Stettin 1936; W. Filipo-
wiak i G. Labuda (red.), Pradzieje Szczecina, t. 1, Warszawa 1983; G. Labuda (red.), Dzieje Szcze-
cina, Wiek X-1805, t. I, Warszawa-Poznan 1985; B. Dopierata (red.), Dzieje Szczecina 1806-1945,
t. I, Szczecin 1994; T. Biatecki i Z. Silski (red.), Dzieje Szczecina 1945-1980, t. 1V, Szczecin 1998;
T. Biatecki i L. Turek-Kwiatowska, Szczecin stary i nowy, Szczecin 1991; T. Biatecki, Historia Szcze-
cina, Wroctaw 1992; G. Wejman, Odradzanie si¢ struktur Kosciota katolickiego w Szczecinie w do-
bie kontrreformacji i dziejow nowozytnych, ,,Colloquia Theologica Adalbertina” (2001) 1, s. 91-112.
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maryjnej. Pelnita ona, do czasu wybudowania w miescie kosciota Mariackiego (II.
pol. XIII w.), funkcje kosciota parafialnego. Od 1277 r. patronat nad obiema §wig-
tyniami sprawowaty cysterski. To dzigki nim kaplica na Gorze Chetmskiej stata si¢
w XIV w. znanym sanktuarium maryjnym w Europie, obdarzonym przywilejami
odpustowymi biskupow i papiezy (w 1387 r. nawiedzita je bt. Dorota z Matow)'.
W Koszalinie powstaly takze inne w XIV i XV w. §wiatynie: $w. Jerzego, $w. Mi-
kotaja, §w. Jakuba i $w. Brygidy. W 1534 r. w Koszalinie zostal wprowadzony pro-
testantyzm'’.

Gorzéw WIkp. Istniata tutaj wezesnosredniowieczna osada handlowa w kasz-
telanii santockiej. Stanowita ona wiano Konstancji — corki ksigcia Wielkopolskiego
Przemysta I, poslubionej margrabiemu brandenburskiemu Konradowi. W 1250 r.
zostala wilaczona do Marchii Brandenburskiej. 2 lipca 1257 r. margraf Johann I,
z dynastii askanskiej, podpisat dokument, na mocy ktorego Albrecht de Luge upo-
wazniony zostat do zalozenia miasta o nazwie Landisberch Nova (niem. Landsberg
an der Warthe). W latach 1329-1402 Gorzéw Wlkp. nalezat do Polski, a nastgpnie
wraz z Nowa Marchig zostat sprzedany Krzyzakom; w 1454 r. — Hohenzollernom
i weielony do Brandenburgii'®.

Gorzow nalezat do diecezji poznanskiej, a od 1296 r. do biskupstwa kamienskie-
g0'’; z tym jednak, ze przedmiescie na lewym brzegu Warty pozostato przy diecezji
poznanskiej. W miescie od czasu lokacji utworzono parafi¢ i wzniesiono kosciot
NMP, przy ktorym powstala w 1360 r. szkota. Powstaly takze: szpital i kosciot Swie-
tego Ducha (1297), kosciol i szpital §w. Wojciecha i §w. Jerzego (1360; potozony byt
na lewym brzegu Warty, przy nim w 1365 r. powstala samodzielna parafia), kosciot
i szpital $w. Gertrudy (1458) oraz w koncu XIII w. — klasztor z kosciotem augu-
stianow eremitow. W 1297 r. powstala tutaj siedziba archidiakonatu'®. Reformacje
wprowadzono w 1537 ."°

Zielona Gora. Prawa miejskie otrzymata w 1323 r. Miasto przez niemal cala
swoja historie zwigzane byto z Dolnym Slaskiem, a konkretniej z Ksiestwem Glo-
gowskim. Poczawszy od XIII w. powoli zaczat si¢ proces depolonizacji. Wraz
z catym Dolnym Slaskiem w potowie XIV w. przeszedt w rece czeskie.

Pierwszy koscidt pw. §w. Jana Chrzciciela powstat prawdopodobnie w XII w.
(w 1652 1. sptonat i nigdy juz nie zostat odbudowany). Kolejna §wiatynig byt kosciot
pw. $w. Jadwigi. Decyzja o jego budowie zapadta w 1272 r. Zostat on konsekrowany

14 Z. Stanistawski, Archeologiczne znaleziska Sredniowiecznych plakiet pielgrzymkowych na Pomorzu
Zachodnim, Szczecin 2012, s. 32-33 (mps, Biblioteka Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Szcze-
cinskiego).

15 M. Okon, M. Wrzeszcz, Koszalin, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 9. Lublin 2002, kol. 974.

16 R. Prejs, Gorzéw Wielkopolski, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 5, Lublin 1989, kol. 1315.

17 Tej zmiany dokonali margrabiowie brandenburscy mimo protestow biskupdéw poznanskich.

18 8 kwietnia 1303 r. biskup Henryk von Wachholz dokonat nowej reformy w tym zakresie, ale dalej
istniata prepozytura gorzowska. Z vicedominatem kamienskim ztaczono rowniez w 1440 r. archidia-
konat w Gorzowie. Biskup Zygfryd II von Bock w 1444 r. wrécit archidiakonowi dawna godnosé,
jednakze nie mogt postugiwac tytutem ,,in ecclesia Caminensi”.

Y R. Prejs, Gorzéw Wielkopolski, t. 5, kol. 1315. Tutaj do 1945 r. rezydowat superintendent ewangelic-
ki, a gmina ewangelicko-augsburska zajmowata kosciol pw. Najswigtszej Maryi Panny.
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w 1294 r. W 1376 1. proboszcz parafii petnil funkcje archiprezbitera w dekanacie
glogowskim, w sktad ktorego wchodzito 16 parafii. W 1423 r. patronat nad zielono-
gorska parafig przejat zaganski konwent Kanonikow Regularnych?®. W I pot. XIV w.
powstata tutaj kaplica Najswietszej Maryi Panny jako dowdd wdzigeznosci ocala-
tych od panujacej w 1314 r. w Zielonej Gorze zarazy.

1.4. Wspdlne powigzania

Z omawianych czterech miast, pierwsze trzy — Szczecin, Koszalin i Gorzow
Wikp. lezaty na terenie biskupstwa kamienskiego (Gorzow od 1296 r.), a czwarte
— Zielona Gora na terenie biskupstwa wroctawskiego; nalezy zaznaczy¢, ze zarowno
Zielona Gora, jak i Gorzow Wlkp. nigdy nie wchodzity w sktad historycznej krainy
ziemi lubuskiej ze stolica, w obecnie niemieckim, Lebus (Lubusz).

Poza tacznoscig organizacyjng zauwazy¢ mozna taczno$¢ personalng. Przede
wszystkim w osobie biskupa bamberskiego Ottona, ktory jak Apostot Pomorza
przechodzit przez Santok, biskupa lubuskiego Bernarda Hiszpana, ktory wczesniej
byt misjonarzem na Pomorzu Zachodnim, i biskupa kamienskiego Jana Brunonisa
(1386-1294), ktéry wezesniej byt prepozytem kapituty lubuskiej?!.

2. Okres protestantyzmu (pol. XVI w. — 1945 r.)

2.1. Upadek biskupstw i nowa sytuacja organizacyjna

Wypadki zwigzane z eksplozja nauki Marcina Lutra w Niemczech por. 1517 zna-
lazty swoje rowniez bolesne odbicie na omawianych ziemiach. 13 grudnia 1534 r.,
podczas otwarcia tzw. sejmiku pomorskiego w Trzebiatowie, oficjalnie wprowa-
dzono protestantyzm na Pomorzu Zachodnim. Naciskom reformacji zdotat oprze¢
si¢ jeszcze owczesny bp Erazm von Manteuffel (1521-1544). Jednak jego nastepca,
ksigzecy kanclerz Barttomiej Swawe (1544-1549), sprzeniewierzyt si¢ Kosciotowi
katolickiemu i oddat 12 pazdziernika 1545 r. biskupstwo kamienskie w rece prote-
stanckich ksigzat, a przyjawszy wyznanie augsburskie, sam zostat superintenden-
tem. Po Barttomieju ,,zasiadl” na stolicy biskupiej w Kamieniu Pomorskim Marcin
von Weiher (1549-1556); w 1551 r. otrzymatl on konfirmacje¢ papieska, ale nic nie
uczynil dla ratowania wiary katolickiej*.

Tytut biskupa kamienskiego, mimo zniesienia stolicy biskupiej, stuzyt jeszcze,
poczawszy od 1556 r., szesciu® ksigzgtom pomorskim jako ,,0zdoba” wsrdd innych
tytutow. Uzywal go jeszcze w XVII w. ostatni udzielny ksiaz¢ pomorski Erest Bo-

2 T. Dzwonkowski, Parafia pw. $w. Jadwigi w Zielonej Gérze — zarys dziejow, Zielona Gora 1994.

21 0d 1382 r. byt tez kanclerzem krola czeskiego i niemieckiego Wactawa Luksemburga. E. Ry-
mar, Biskupi — mnisi — reformatorzy. Studia z dziejow diecezji kamienskiej, ,,Rozprawy i Studia”
t. CDLXXIX, Szczecin 2002, s. 41.

22 Marcin von Weiher, 6 pazdziernika 1561 r. uzyskat konfirmacje papieska od Juliusza III. Pozostat
jednak przy nizszych $wieceniach i nie staral si¢ ani o wyzsze, ani o sakre biskupig. Poza tym byt
uczniem Melanchtona, a nawet domownikiem M. Lutra. Por. E. Rymar, Biskupi, s. 64.

2 Chodzi tutaj o: Jana Fryderyka, Kazimierza VI, Franciszka, Ulryka, Bogustawa XIV i Ernesta Bogu-
stawa ksiecia Croy. Por. E. Rymar, Biskupi, s. 65-67.
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gustaw de Croy. Zrzekt si¢ on jednak tytutu ksigcia i biskupa kamienskiego na rzecz
wielkiego elektora Fryderyka Wilhelma, 16 listopada 1650 r., za 100 tys. talarow?*.
Protestantyzacja Pomorza Zachodniego wzmocnita zywiot niemiecki.

Biskupstwo lubuskie dobrze funkcjonowato, jednakze idee Marcina Lutra zna-
lazty takze i tutaj podatny grunt. Mieszczanstwo, jak i uboga szlachta niechetnie
odnosity si¢ do wladz koscielnych, a szczegdlnie do bp. Teodora (Dietricha Biilo-
wa). To spowodowato, ze po $mierci Jana Horenburga (116 lipca 1555 r.), Joachim
111 Jan z Kostrzyna, mimo oporu kapituly, przeprowadzili w 1555 r. wybdr swojego
kandydata, matoletniego Joachima Fryderyka Hohenzollerna®*. Rok ten uwaza sig¢
za wlasciwy koniec istnienia biskupstwa. Cho¢ tytutu biskupstwa uzywat on jeszcze
do 1598 r. (tego roku objat on stanowisko elektora), ale byto ono juz pusta nazwa.
W 1557 r. kapitula Iubuska zostat rozpgdzona przez protestanckich mieszkancow
stolicy biskupiej w Fiirstenwalde, przy aprobacie Joachima Fryderyka i jego ojca.
Kosciot katedralny zajeli protestanci, a w r. 1565 wygasta w nim juz catkowicie stuz-
ba Boza. Patronat nad dawng katedra, przemieniong na zbor protestancki, przejeta
wiladza $wiecka?.

Po oficjalnym wprowadzeniu protestantyzmu na te ziemie sytuacja katolikow
stala si¢ bardzo trudna. Byli oni pozbawieni podstawowej opieki duszpasterskiej.
Dlatego poczatkowo opieke nad nim sprawowali biskupi sgsiednich diecezji. Jed-
nakze u schytku XVI w. Stolica Apostolska zaczeta si¢ systematycznie zajmowac
rozlegtymi obszarami, na ktorych reformacja stala si¢ zjawiskiem trwalym i gieboko
zakorzenionym. W 1584 r. powstata nuncjatura apostolska w Kolonii w celu zorga-
nizowania na tych obszarach pracy duszpasterskiej o formach misyjnych. Tereny
poocnych obszarow Europy: Skandynawia, Niemcy, zw. Misja Pétnocng (czyli
zamieszkujacych tam katolikow), Stolica Apostolska powierzyta 6 stycznia 1622 r.
Kongregacji Rozkrzewiania Wiary i poddala pod jurysdykcje nuncjuszy apostol-
skich: kolonskiemu — Niemcy, w tym w Brandenburgi¢; warszawskiemu — kraje
nadbaltyckie, w tym Meklemburgi¢ i Pomorze Zachodnie?” oraz Szwecje i bruksel-
skiemu — Danig¢ i Norwegig.

W 1667 1. z terendow niemieckich zostat utworzony wikariat apostolski z siedziba
w Hanowerze, a pozniej w Monasterze i Paderborn®®. Do tegoz wikariatu w 1699 r.

2 B. Kumor, Historia Kosciota, cz. 5, Czasy nowozytne, Lublin 1984, s. 127. Z. Szultka, Ksigze
Ernest Bogustaw von Croy (1620-1684), Stupsk 1996, s. 40-41, 51, 54.

% Urodzit si¢ on 27 stycznia 1546 r., a zmart 18 lipca 1608 .

26 J. Walicki, Przynaleznosé¢ metropolitalna biskupstwa kamieriskiego i lubuskiego na tle rywalizacji
Magdeburga i Gniezna, Lublin 1960, s. 128. Por. O biskupstwie lubuskim w $redniowieczu pisat ks.
prof. Anzelm Weiss, Organizacja diecezji lubuskiej w Sredniowieczu, ,, Studia Koscielno-Historycz-
ne”, t. 1, Lublin 1977.

27 W przypadku Pomorza Zachodniego w latach 1631-1632 polski dwor krolewski podjat szereg kro-
kow zmierzajacych do przywrocenia biskupstwa w Kamieniu Pomorskim i obsadzenia go krolewi-
czem polskim, ale pozostaly one bez rezultatow ze wzgledu na nieprzychylna postawe Habsburgow
obawiajacych si¢ wzmocnienia politycznej pozycji Polski na Pomorzu. B. Kumor, Granice metropo-
lii i diecezji polskich (966-1939), ,,Archiwa, Biblioteki Muzea Koscielne” (1969) 18, s. 344.

W 1667 r. byt on pod zarzadem bp. Marka Macciniego. Na zyczenie jego nastepcy bp. Mikotaja Steno
(1638-1686; od 1677 biskup tytularny Hieliopolis i wikariusz apostolski) w 1680 r. podzielono wi-
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zostaly wlaczone tereny bylego biskupstwa lubuskiego®, a takze kamienskiego
(chociaz juz w 1688 r. przytaczono do niego te tereny z bytego biskupstwa kamien-
skiego, ktore od 1648 r. przynalezne byty do Szwecji, czyli tzw. Pomorze Przednie
wraz ze Szczecinem)®. Gdy w 1709 r. z wikariatu apostolskiego powstaty: Apo-
stolski Wikariat Potnocy i Apostolski Wikariat Gornej i Dolnej Saksonii, to do tego
drugiego wlaczono m.in. tereny bytych diecezji lubuskiej i kamienskiej. Siedzibg
Apostolskiego Wikariatu Potnocnego byl Hildesheim i Paderborn, a Apostolskiego
Wikariatu Gornej i Dolnej Saksonii Hanower.

W 1780 r. polaczono oba wikariaty (Apostolski Wikariat Gornej i Dolnej Sak-
sonii 1 Apostolski Wikariat Pélnocy) w jeden — Apostolski Wikariat Potnocy, by
w 1783 r. wydzieli¢ z niego wikariat apostolski dla Szwecji. Od tego czasu byte zie-
mie diecezji lubuskiej i kamienskiej nalezaty do Apostolskiego Wikariatu Pétnocy?'.

30 kwietnia 1811 r. Fryderyk Egon von Fiirstenberg, biskup Paderborn i Hilde-
sheim, przekazal te tereny pod jurysdykcje¢ biskupa wroctawskiego, a 23 czerwca
1812 1. krol pruski postanowit, ze wtadzg nad Kosciotem katolickim na tych terenach
ma sprawowac delegat biskupi w osobie kazdorazowego proboszcza parafii pw. $w.
Jadwigi w Berlinie*. Zaakceptowata to Stolica Apostolska dekretem Kongregacji
Propagandy Wiary z 27 listopada 1819 r. Ostatecznie stosunki koscielne* na tym
terenie zostaly uregulowane bulla papieska De salute animarum z 16 lipca 1821 r.
Pius VII ustanowit biskupa wroctawskiego wikariuszem apostolskim na tereny bran-
denbursko-pomorskie. Tak wigc cate Pomorze Zachodnie i Brandenburgia podlegaty

kariat pomiedzy niego i ksigcia biskupa Monasteru i Paderborn Ferdynarda II Fiirstenberga (biskup
Monasteru w latach 1675-1683, a Paderborn w latach 1661-1683). J. Fenski, Dzieje Kosciota kato-
lickiego na Pomorzu po reformacji do 1945 r. (przyczynek historyczny), Szczecin 2011, s. 107-109.

2 H. Rosal, M. Zahajkiewicz, Berlin, [w:] Encyklopedia Katolicka, t. 11, Lublin 1985, kol. 292.

30 http://translate.googleusercontent.com/translate _c?hl=pl&prev=/search%3Fq%3DAgostino%2B-
Steffani%2B(16531728)%26start%3D10%26h1%3Dpl%26sa%3DN%26biw%3D1024%26bi-
h%3D448%26prmd%3Dimvnso&rurl=translate.google.pl&sl=en&u=http://www.catholic-hierar-
chy.org/diocese/dn518.html&usg=ALkJrhi7ss6kK8i6ET71sSimtnSvSagXfg (26.03.2012).

31 Archiwum Wyzszego Seminarium Duchownego w Paradyzu, B. Dratwa, Dzieje Kosciola Nadodrza,
egz. 2, (mps), s. 65.

32 Pierwsze katolickie nabozenstwa w Berlinie zezwolono odprawia¢ dopiero 150 lat po wprowadze-
niu reformacji w ambasadach Francji i Austrii. W 1722 r. krol pruski Fryderyk Wilhelm I zezwolit
na otwarcie katolickiej kaplicy, ktora — wedtug raportu ksigcia biskupa wroctawskiego kard. von
Sintzendorffa, skierowanego do papieza Benedykta XIV w 1746 r. — ,,przypominala raczej stodote
niz $§wigtyni¢”. Kosciot ten, budowany z duzymi trudnosciami w latach 1747-1773, pw. $w. Jadwi-
gi Slaskiej, zostat w dniu Wszystkich Swietych 1773 r., na osobiste zyczenie krola, poswiecony
przez ksigcia biskupa Ignacego Krasickiego, znanego polskiego poete, pisarza i publicyste. H. Rosal,
M. Zahajkiewicz, Berlin, t. 11, kol. 292; J. Fenski, Dzieje Kosciola katolickiego, s. 22-24.

33 Po kongresie wiedenskim (trwajacym od wrzesnia 1814 do czerwca 1815 r.) w sktad Prus weszty
terytoria nadrenskie (tzw. zachodnie) oraz prowincje wschodnie: Brandenburgia, Saksonia, Slask,
Pomorze Zachodnie (z rejencjami — szczecinska, koszalinska i pozniej stranslundzka), Wielkie Ksie-
stwo Poznanskie oraz Prusy Wschodnie i Zachodnie. Powyzszy podzial terytorialny domagat si¢
reorganizacji diecezji. Por. S. Salmonowicz, Prusy. Dzieje panstwa i spoleczenstwa, Warszawa 1998,
s. 245.
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jurysdykeji biskupa wroctawskiego®*. W ten sposob powstata Ksigzeco Biskupia De-
legatura Brandenburgii i Pomorza, potocznie nazywana Delegatura Berlinska®.

W 1930 r. nastgpita kolejna reorganizacja tych ziem. Powstale wowczas bi-
skupstwo berlinskie, objeto tereny m.in. Pomorza Zachodniego az po Stupsk, a tak-
ze Wolna Pratatura Pilska* obejmujaca pas ziemi o dtugosci 300 km i szerokosci
20 km, rozciagajacy si¢ od Leborka az po Wschowe. Te fakty prawne usankcjono-
wata bulla papieza Piusa X1 Pastoralis offici nostri cura z 31 lipca 1930 r. Natomiast
obszar Srodkowego Nadodrza, czyli tereny od Cedyni, Morynia, Mysliborza po-
przez Gorzéw Wikp., az do Swiebodzina i Zielonej Gory, pozostat w archidiecezji
wroctawskie;j.

2.2. Rzadzacy: nuncjusze, biskupi, wikariusze apostolscy i delegaci

Katolicy zyjacy w diasporze podlegali jurysdykcji nuncjuszy i biskupow. Wta-
dze panstwowe pismem z 26 listopada 1678 r. podaly, ze na Pomorzu Zachodnim
byto wowczas czterech katolikow, a w 10 lat pozniej podano do wiadomosci, ze
w Brandenburgii zyto dziesigciu katolikow?’. Liczba ta zaczgta znacznie wzrastac
dopiero od potowy XIX w.

34 B. Kumor, Ustrdj i organizacja Kosciota polskiego w okresie niewoli narodowej 1772-1918, Krakow
1980, s. 295, a takze 188-189.
3% Oficjalna nazwa: ,,Ksigzgco biskupia Delegatura Brandenburgii i Pomorza”, nazywana rowniez
,Delegatura Apostolska Biskupa Wroctawskiego”, a nawet ,,Delegaturg Apostolska na Pomorze
i Brandenburgi¢”. Por. L. Boncza-Bystrzycki, Studia i materialy do dziejow Kosciota katolickiego
na Pomorzu Zachodnim w granicach archidiecezji szczecinsko-kamienskiej, Koszalin 1999, s. 33.
36 Po zakonczeniu [ wojny §wiatowej (11 XI 1918 r.) decyzja traktatu pokojowego z Wersalu (10 1 1920
r.) granica zachodnia odrodzonej Polski nie pokrywata si¢ z granicami I Rzeczypospolitej sprzed
1772 r. Po stronie niemieckiej pozostal waski pas rozciagajacy sie od Leborka przez Cztuchow, Pite,
Babimost do Wschowy. Tereny te pod wzgledem ko$cielnym nalezaty do archidiecezji poznanskiej
(z archidiecezji poznanskiej dekanaty: Pita, Wschowa, Babimost, Walcz i Pszczew; poza Walczem,
weszlty w sktad pozniejszej diecezji gorzowskiej) i diecezji chetminskiej (Zlotow, Cztochow, By-
tow 1 Lebork). Papiez Pius XI utworzyt z tych skrawkow 1 maja 1923 r. administracj¢ apostolska
z siedzibg w Tucznie, a od 1926 r. w Pile. Na mocy Konkordatu z Prusami z 1929 r. administracjg¢
zamieniono na Wolna Pratature w Pile. G. Wejman, Organizacja Kosciola katolickiego, s. 64-67.
Rzeczywiscie, pomimo catej niecheci do katolicyzmu wladcy brandenburscy nie mogli zapobiec
przenikaniu katolikow na ich terytorium. Przybywali tu zwerbowani do stuzby wojskowej czy tez
zacheceni pomyslnymi perspektywami osadnicy. Nadto margrabiowie, respektujac przepisy miedzy-
narodowe, musieli zgodzi¢ si¢ na odprawianie nabozenstw katolickich dla akredytowanych przy
ich dworze postow, zarowno francuskiego jak i austriackiego. Oczywiscie, dyplomaci cieszyli si¢
wiekszymi wzgledami. Zimg 1646 r., w trakcie podrézy z Francji do Polski, zatrzymata si¢ na Zam-
ku Ksigzat Pomorskich w Szczecinie Maria Ludwika Gonzaga, zona krola Polski Witadystawa IV,
a w dniu 2 lutego tegoz roku brata udziat we Mszy $w. w Goleniowie. W 1705 r. na zamku szcze-
cinskim, w kaplicy $w. Ottona, sprawowano przez pewien czas codziennie ofiarg Mszy $w., gdyz
zamieszkata tam ze swym dworem krolowa polska Katarzyna z Opalinskich, zona Stanistawa Lesz-
czynskiego. Na te katolicka stuzbe Boza niechetnym okiem spogladali duchowni luteranscy. B. Dra-
twa, Apostolski Wikariat Pélnocy, ,,Gorzowskie Wiadomosci Koscielne” (1980) 1, s. 28.
Poza tym w 1715 r. styszymy o wyznaczeniu przez generata Jezuitow, na polecenie Stolicy Apostol-
skiej, 20 ojcow dla prowadzenia potajemnej pracy duszpasterskiej na Pomorzu i w Brandenburgii.
Wiemy, ze mieli oni swoj dom w Miedzyrzeczu Wlkp. i stad urzadzali misje w: Paradyzu, Bledzewie,
Rokitnie, Pszczewie, Goraju, Skwierzynie i innych miejscowosciach.

37
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Przez ten czas opieke duszpasterska na terenami bylego biskupstwa kamienskie-
go i lubuskiego sprawowato: 19 nuncjuszy apostolskich w Kolonii (1584-1699)%,
11 nuncjuszy apostolskich w Warszawie (1622-1699)%, 2 wikariuszy apostolskich
(od 1699-1709)%, 5 wikariuszy apostolskich Dolnej i Gornej Saksonii (1709-1780;
Hanower)*' i 2 wikariuszy apostolskich Wikariatu Poinocnego (1780-1811; Hil-
desheim i Paderborn)®, a takze 9 biskupow wroctawskich (1811-1930)* oraz ich

3% Byli to: Giovanni Francesco Bonomi (=Bonhomini), bishop of Vercelli (1584-1587); Ottavio Mirto
Frangipani, bishop of Cajazzo, bishop of Tricarico since 1592 (1587-1596); Coriolano Garzadorp,
bishop of Ossero (1593/98-1606); Attilio Amalteo, archbishop of the titulature of Athens (1606-
-1610); Antonio Albergati, bishop of Bisceglie (1610-1621); Pietro Francesco Montoro, bishop of
Nicastro (1621-1624); Pier Luigi Carafa, bishop of Tricarico (1624-1634); Ciriaco Rocci (1630-
-1634); Martino Alfieri, archbishop of the titulature of Isola, archbishop of Cosenza since 1639
(1634-1639); Fabio Chigi, bishop of Nardo, future Pope Alexander VII (1639-1651); Giuseppe Ma-
ria Sanfelice, archbishop of Cosenza (1651-1659); Marco Gallio, bishop of Rimini (1659-1666);
Agostino Franciotti, archbishop of the titulature of Trapezunt (1666-1670); Francesco Buonvisi,
archbishop of the titulature of Thessalonica, later Nuncio to Poland and Austria, cardinal (167-1672);
Opizio Pallavicini, archbishop of the titulature of Ephesus (1672-1680); Ercole Visconti, archbishop
of the titulature of Damietta (1680-1687); Sebastiano Antonio Tanara, archbishop of the titulature
of Damascus (1687-1690); Gianantonio Davia, archbishop of the titulature of Thebae (1690-1696);
Fabrizio Paolucci di Calboli, Bishop of Macerata and Tolentino, Archbishop of Ferrara since 1698,
future Cardinal Bishop of Ostia (1696-1698); Orazio Filippo Spada, archbishop of the titulature
of Thebae (1698-1702). http://en.wikipedia.org/wiki/Apostolic Nuncio to Cologne (13.02.2012 r.)
Byli to: Cosimo de Torres, kardynat (1621-1622); Giovanni Battista Lancellotti (1623-1628); An-
tonio Santacroce, kardynat (1627-1631); Mario Filonardi, arcybiskup (1635-1643); Pietro Vidoni,
kardynat (1652-1660); Antonio Pignatelli, pozniejszy papiez Innocenty XII (1660-1668); Galeazzo
Marescotti, kardynat (1668-1670); Angelo Maria Ranuzzi, kardynat (1671-1672); Francesco Bu-
onvisi, kardynat (1672-1675); Angelo Maria Ranuzzi, kardynat (1675); Andrea Santacroce, nastep-
nie nuncjusz w Austrii (1690-1696); Gianantonio Davia, kardynat (1696-1698).
http://pl.wikipedia.org/wiki/Przedstawiciele Stolicy Apostolskiej w_Polsce (13.02.2012 r.)
“ Byli to: ksiaze biskup Hildescheimu Jobst Edmund von Brabeck (1697-1702) i biskup Otto Wilhelm
von Bronckhorst zu Gronsfeld TJ (1702-1713). B. Dratwa, Apostolski Wikariat Pétnocy, s. 29.
I Bp Agostino Steffani, tytularny biskup Spiga (lub Pegae) (1709-1728); bp Leopold Heinrich Wilhelm
von Schorror, tytularny biskup Helenpolis w Bitynii (1730-1745); bp Johann Wilhelm von Twickel,
tytularny biskup Aretuzy i biskup pomocniczy Hildesheim (1745-1757); bp Johann Theodor von
Franken-Siersdorf, tytularny biskup Samosaty (1760-1779) i bp Ferdinand von Fiirstenberg, biskup
Paderborn i Miinster (1680).
http://translate.googleusercontent.com/translate c?hl=pl&prev=/search%3Fq%3DAgostino%2B-
Steffani%2B(16531728)%26start%3D10%26h1%3Dpl%26sa%3DN%26biw%3D1024%26bi-
h%3D448%26prmd%3Dimvnso&rurl=translate.google.pl&sl=en&u=http://www.catholichierarchy.
org/diocese/du507. html&usg=ALkJrhgZIkZ9DT8r1ZSBypToElouOG4-gw (26.03.2012).
Byli to: bp Friedrich Wilhelm von Westphalen, biskup Hildesheim i Paderborn (1775-1789) i bp
Franciszek Egon von Fiirstenberg, biskup Hildesheim i Paderborn (1795-1811).
http://translate.googleusercontent.com/translate c?hl=pl&prev=/search%3Fq%3DAgostino%2B-
Steffani%2B(1653-1728)%26start%3D10%26h1%3Dpl%26sa%3DN%26biw%3D1024%26bi-
h%3D448%26prmd%3Dimvnso&rurl=translate.google.pl&sl=en&u=http://www.catholic-hierar-
chy.org/diocese/dn518.html&usg=ALkJrhi7ss6kK8i6ET71sSimtnSvSagXfg (26.03.2012).
Byli to: bp Jozef Christian Hohenlode (1795-1817); bp Emanuel Szymonski (1824-1832); bp Le-
opold Sedlnicki (1836-1840); bp Jozef Knauer (185301844); kard. Melchior Diepenbrock (1845-
-1853); bp Henryk II Foster (1853-1881); bp Robert III Herzog (1882-1886); kard. Jerzy Kopp
(1887-1914); kard. Adolf Bertram (1914-1945). Ks. J. Pater, Z dziejow wroctawskiego Kosciola,
Wroctaw 1997, s. 75-90.
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13 delegatow berlinskich* odpowiedzialnych za delegature berlinska (1821-1930;
siedziba ich miescita si¢ w Berlinie; obejmowata obszar Pomorza Zachodniego
i Brandenburgii) i 3 biskupow berlinskich (1930-1945)*.

2.3. Miasta i odradzajace si¢ zycie religijne

Rowniez w tym czasie omawiane miasta, mimo iz byly w orbicie niemieckiej
i protestanckiej, zaczely si¢ odradza¢ w swej masie katolickie;.

Szczecin. Do $mierci ostatniego ksiecia pomorskiego Bogustawa XIV (1637)
byt stolica Ksigstwa Pomorskiego®. Traktat westfalski z 1648 r. przyznatl to mia-
sto Szwedom. W 1657 r. hetman Stefan Czarniecki podszedt po mury miejskie.
W 1705 1. w Szczecinie rezydowat krol Stanistaw Leszczynski i jego zona (krélowa).
W 1720 r. miasto przeszto w rece Prus. W 1729 r. w Szczecinie urodzita si¢ Zofia
Anbhalt-Zerbst, przyszta caryca Katarzyna II. W 1875 r. zlikwidowano mury miej-
skie. Traktat wersalski z 1920 r. pozostawil Szczecin Niemcom. W czasie 11 wojny
swiatowe] miasto byto kilka razy bombardowane. Szczecin zostal wyzwolony 26
kwietnia 1945 r. Miasto zostalo zniszczone w 50%, a port i przemyst w 90%. Po
wojnie w Szczecinie mieszkalo ok. 4 tys. Polakow. Ostatecznie, po dwukrotnym
opuszczaniu miasta, wladze polskie przejety Szczecin 5 lipca 1945 1.

9 kwietnia 1722 r. powstata w Szczecinie pierwsza gmina katolicka na Pomorzu
Zachodnim, ale bez statego kaptana i bez prawa udzielania chrztéw, sluboéw oraz
prowadzenia wlasnych ksiag?’. Kaptani, podlegajacy biskupowi w Hildesheimie,
obstugujacy te pierwsza katolicka gmine, obejmowali swoja postuga duszpasterska
przede wszystkim Zotierzy i bytych zomierzy, ktorzy po zakonczeniu stuzby po-
zostawali w Szczecinie. Ich liczba wynosita 800. Miejscem zgromadzen byto tym-
czasowe pomieszczenie na zamku. W 1732 r. w Szczecinie zostal zainstalowany
pierwszy katolicki duchowny (kapelan wojskowy) dominikanin z Halberstadt Au-
gustyn Despoye. Nowe poruszenie i protesty wywotato w 1737 r. zarzadzenie kro-
la Fryderyka Wilhelma I zezwalajace na przeniesienie nabozenstw katolickich do
zamknigtej wielkiej sali (zamienionej na stalg kaplice) polnocnego skrzydta zamku
szczecinskiego. Pomieszczenie to bylo bardzo mate, gdyz moglo pomiesci¢ okoto
350 osob. Poza nig nigdzie katolikom nie wolno bylo odprawia¢ nabozenstw.

Jeszcze w tym roku (1737) krol wyrazit zgode na zaangazowanie w Szczeci-
nie na state duchownego katolickiego, ktory pelit rownoczesnie funkcje¢ kapelana

“ Byli to: ks. Ambrozy Taube (1821-1823); ks. Hubert Auer (1823-1827); ks. Mikotaj Fischer (1836);
ks. Antoni Brinkmann (1836-1849); ks. Wilhelm Emanuel von Kettler (1849-1850); ks. Leopold
Pelldram (1850-1859); ks. Fciszek Ksawery Karker (1860-1870); ks. Robert Herzog (1870-1882);
ks. J Chrzciciel Assmann (1882-1888); ks. Jozef Jahnel (1888-1897); ks. Karl Neuber (1897-1905);
ks. dr Karl Kleineidam (1905-1920); bp Josef Deitmer (1920-1929). J. Fenski, Dzieje Kosciola ka-
tolickiego, s. 33-34.

4 Byli to: bp Christian Schreiber (1930-1933); bp Nikolaus Bares (1933-1935) i bp Konrad von Prey-
sing (1935-1950).

4 W 1630 r. Szczecin zajeli Szwedzi i ufortyfikowali go.

470 tym okresie od 1722 do 1945 r. traktuje artykut: G. Wejman, Odradzanie si¢ struktur Kosciola
katolickiego w Szczecinie w dobie Kontrreformacji i dziejow nowozytnych, ,,Colloquia Theologica
Adalbertina” (2001) 1, s. 91-112.
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wojskowego w: Trzebiatowie, Maszewie, Gardzcu, Pozdawilku, Wkryujsciu, Star-
gardzie, Kotobrzegu, Nakle, Stupi*. 24 maja 1809 r. zorganizowano w Szczecinie
pierwsza katolicka gmine parafialng (na wzor parafii), a proboszczem byl wow-
czas Krzysztof Jacek Heinevetter. W latach 1888-1890 wybudowano kosciot sw.
Jana Chrzciciela; stal si¢ on centrum zycia katolickiego. Papiez Pius IX w breve
z 21 czerwca 1922 r. nazwat go ,,Matka Kosciota Pomorza Zachodniego”. 24 kwiet-
nia 1924 r. proboszcz szczecinskiej parafii zostal powotany przez kardynata wro-
ctawskiego na biskupiego komisarza.

W 1840 r. parafia szczecinska, rozciggajaca si¢ na ziemi¢ szczecinskg i kamien-
ska, liczyta wowczas 2359 katolikow. Dopiero od 1843 r. rozpoczeto si¢ tworzenie
osobnych osrodkow duszpasterskich poza parafia szczecinska i tworzenie osob-
nych o$rodkéw duszpasterskich. Natomiast przed wybuchem II wojny $wiatowe;j
w Szczecinie bylo juz 6 parafii (Dabie, Podjuchy, Szczecin — Chrystus Krol, Szcze-
cin — Swieta Rodzina, Szczecin — §w. Jana Chrzciciela i Zelechowo) obejmujacych
154 miejscowosci, w ktorych pracowato 12 kaptanéw* (w tym 2 oblatow) obstugu-
jacych 15 595 katolikow. Duszpasterzy wspomagato 40 siostr z Fundacji sw. Karola
Boromeusza.

W 1862 r. bp wroctawski H. Foester powotat archiprezbiterat szczecinski z sie-
dziba w Szczecinie przy parafii §w. Jana Chrzciciela (zatwierdzil go minister wyznan
religijnych 9 II 1863 r.), ktory trwal do 1945 r. Poczatkowo obejmowat 9 parafii, a od
1938 r. — 15, w tym 6 w Szczecinie.

Koszalin. Po pokoju westfalskim, w 1653 r., miasto zajeta Brandenburgia, a od
1701 r. Prusy. Od 1815 r. Koszalin zostat stolicg rejencji*.

Odradzanie si¢ katolicyzmu w Koszalinie rozpoczeto si¢ za sprawg zotnierzy
tutejszego garnizonu (istniejgcego od 1713 r.), dla ktorych od 1775 r. kapelan woj-
skowy ze Szczecina 2 razy w roku odprawial Msze $sw. w kosciele $w. Mikotaja,
a po jego rozebraniu w 1811 r. nabozenstwa przeniesiono do kosciota Mariackiego.

Statego kaptana Koszalin miat od 1852 r. Byt nim kuratus ks. Aleksander Pfe-
iffer. Pierwszg Msz¢ $w. odprawiono tutaj 1 lutego tegoz roku. 11 listopada 1857 r.
powstata w Koszalinie samodzielna placowka duszpasterska. Od 3 kwietnia 1865
1. duszpasterzem w Koszalinie byt ks. Franz Schmidt z Brzegu. W 1867 r. zakupit
on dwa budynki, ktére wyburzyt i uzyskat w ten sposéb plac pod budowe kosciota.
Z pomoca w budowie §wiatyni pospieszyt kard. Jerzy Haulik z Zagrzebia i biskup

*® To zezwolenie krolewskie dla katolikow na odprawianie nabozenstw, wyznaczanie im kaptanow
i kaplic nie oznaczato jakiego$ uznania praw Ko$ciota katolickiego w panstwie. Kaptani ci byli
traktowani jako osobisci urzednicy krola, pozostajacy na jego ustugach. Przy czym mieli oni jedynie
pozwolenie na odprawianie Mszy $w., stuchanie spowiedzi $w., udzielanie Komunii $w., natomiast
chrzty, $luby, pogrzeby byly zastrzezone dla duchownych protestanckich. A wyznaczone na nabo-
zenstwa kaplice byly wlasnoscia krola. Krol przez takie postgpowanie chciat zachowa¢ mozliwosé
powrotu, w razie potrzeby, do stanu pierwotnego. Tak wigc z punktu koscielno-prawnego nie byto
gmin katolickich.

413 listopada 2011 r. — jednego z tych kaptandw, ks. dr. Carla Lamperta, aresztowanego w Szczecinie
4 lutego 1943 r. i zamordowanego przez $cigcie, za wiarg, w Halle 13 listopada 1944 r. — papiez Be-
nedykt XVI wyniost do godnosci btogostawionego.

50 M. Okon, M. Wrzeszcz, Koszalin, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 9. Lublin 2002, kol. 974.
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wegierski. Chciano tez zwréci€ si¢ o pomoc do kard. Ledochowskiego z Gniezna,
lecz 6wczesny biskup wroctawski — przetozony ksiedza Schmidta, zabronil mu tego.
Kamien wegielny pod budowe kosciota $w. Jozefa potozono 10 kwietnia 1869 r.,
a poswiecenie $wiatyni nastapito 20 pazdziernika 1870 r. przez ks. Roberta Herzo-
ga — delegata biskupa wroctawskiego Henryka Forstera. Samodzielna parafia §w.
Jozefa w Koszalinie zostata utworzona 8 pazdziernika 1892 r. Od poczatku XX w.
do Koszalina przybywali polscy robotnicy sezonowi, dla ktorych w latach 1916-
1918 ks. prob. F. Piontek raz w miesigcu wygtaszat kazania po polsku. Przez dlugie
lata proboszczem parafii byt ks. Karol Schier (ur. 1 lutego 1883 r. w Krolewskiej
Hucie) mianowany proboszczem w Koszalinie 30 pazdziernika 1921 r. W 1938 r.
obowigzki prowadzenia parafii petnil ten sam proboszcz. Parafia liczyta wowczas
900 wiernych®!.

Od 1871 r. Koszalin byt osrodkiem archiprezbiteratu; w 1937 r. liczyt on 6 pa-
rafii i 11 kuracji*.

Gorzow WIkp. W prezentowanym okresie Gorzow Wlkp. w dalszym ciagu na-
lezal do Brandenburgii. W XVII i XVIII w. miasto zamieniono w twierdzg. Otwarcie
w 1772 r. Kanatu Bydgoskiego i w 1875 r. linii kolejowej Berlin-Krélewiec ozywito
gospodarczo miasto. Powstajace zaktady zasilali robotnicy polscy z Poznanskiego
i Slgska. W 1914 r. w Gorzowie Wlkp. mieszkato ok. 1635 Polakéw, a w 1938 .
— 3515 (ok. 9% ogdtu mieszkancow)*.

W Gorzowie Wlkp. przed wojng byly dwie parafie. Pierwsza — pw. Podwyzsze-
nia Krzyza Swietego powstata w 1855 r.%, a druga — pw. $w. Jozefa — w 1925 .

Poczatki parafii pw. Podwyzszenia Krzyza Swietego, zawsze katolickiej, sie-
gaja 1855 r. Renesans katolicyzmu, na protestanckim od czasoéw reformacji obsza-
rze, zwigzany byl z naptywem zarobkowej emigracji polskiej, gtéwnie z Wielko-
polski. W latach 1854-1855, za sprawa owczesnego proboszcza misji w Neuzelle
ks. T. Griihlinga, wybudowano kaplice, wokoét ktorej organizowano duszpasterstwo.
Wkrotce okazala si¢ ona niewystarczajgca. Na jej miejscu wybudowano w latach
1905-1907 obecny kosciot. W 1899 r. zbudowano tu, dla mniejszosci katolickiej,
szkote dla 400 uczniéw. Owczesnie na 18200 ewangelikow byto tylko 830 katoli-
kow. W 1927 r. parafia liczyta juz ponad 3700 katolikow™. Ostatnim niemieckim
proboszczem byl Paulus Dubianski, pochodzenia polskiego. W 1899 r. zostat wznie-
siony dom parafialny, gdzie obecnie mieszkaja SS. Mitosierdzia $w. Wincentego
a Paulo. Po II wojnie $wiatowej parafia obejmowata wielki teren miasta i powiatu
gorzowskiego z okoto 2,5 tys. katolikow Niemcow i Polakow.

Poczatek parafii $w. Jozefa siega roku 1925, kiedy to staraniem OO. Sercanow
utworzono druga w Gorzowie Wlkp. katolicka placowke duszpasterska na tzw. Za-
warciu, w potudniowej, przemystowej dzielnicy miasta. Rozpoczgto od postawienia

3! Tamze, kol. 974-975.

52 Tamze.

53 R. Prejs, Gorzow Wielkopolski, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 5, Lublin 1989, kol. 1315.
5 Powstata ona glownie z mysla o polskich robotnikach.

5 R. Prejs, Gorzow Wielkopolski, t. 5, kol. 1315.

149



STUDIA PARADYSKIE tom 21

baraku przeniesionego z rosyjskiego obozu jenieckiego w Czarnem. Po wykonaniu
niezbednych prac adaptacyjnych budynek ten poswigcono 25 pazdziernika 1925 r.
Ta przedwojenna placowka duszpasterstwa katolickiego obstugiwata w duzej mierze
ludnos¢ naptywowa z terenu Polski, a takze z Wloch. Obok kaplicy wybudowano
w 1927 r. dom parafialny. 30 wrzesnia 1945 r. ks. ordynariusz Edmund Nowicki
przekazat t¢ placowke Misjonarzom Oblatom Maryi Niepokalanej™.

Zielona Goéra. Od 1526 r. caty Slask, a z nim Zielona Géra, dostaty si¢ pod pa-
nowanie Habsburgow, a w 1740 r. — pruskie.

W koncu lat dwudziestych XVI w. w Zielonej Gorze rozpoczeli dziatalnos¢
kaznodzieje ,,luteranscy”, ktorzy stopniowo doprowadzili do bezprawnego przeje-
cia przez miasto majgtku koscielnego i nastgpnie w 1544 r. §wiatyni parafialne;j.
W latach czterdziestych tego stulecia wyparli katolikow z Zycia publicznego, tak
ze pod koniec XVI w. w miescie pozostata tylko niewielka grupa parafian. Pozba-
wiona statego kaplana korzystala z okresowej obstugi duszpasterskiej zakonnikow
nalezacych do Kanonikow Regularnych. W czasie wojny trzydziestoletniej kilka-
krotnie zwracano ko$ciol parafialny katolikom. Stato si¢ tak m.in. w 1632 r., kiedy
to pod przewodnictwem proboszcza Baltazara Antoniusza Schecjusa odrodzita sig¢
wspolnota parafialna, ale w 1641 r. ponownie wypedzono ksiezy katolickich z mia-
sta. Ostatecznie 15 marca 1651 r. starosta glogowski przekazat $wiatynie Swictej
Trojcy”’ katolikom i po kilkuletniej pracy misyjnej OO. Franciszkanow w 1655 r.
ks. proboszcz Melchior Pistrium rozpoczat odbudowg parafii. Objeta ona takze wsie
podzielonogodrskie. Patronat nad parafig przejety wtadze miejskie. Niebawem odbu-
dowano spalony w 1650 r. koscidt parafialny pw. sw. Jadwigi. W drugiej potowie
XVII w. rozwingto si¢ zycie religijne, powoli doskonalono stan wiary, zwigkszata
si¢ liczba wiernych. W 1740 r. protestanckie wojska kréla Fryderyka II zajety Zie-
long Goérg. Na niekorzys¢ parafii zrewidowano jej stan prawny i poddano nadzorowi
wtadz dochody koscielne. W 1748 r. wérdd 4566 zielonogorzan naliczono prawie
1000 katolikow. Nowa fala szykan rozpoczeta si¢ po 1763 r. Miasto, uzytkujac nie-
ruchomosci koscielne, niechgtnie wypehialo obowigzki patrona, w czym wspierata
je agresywna wobec katolikow administracja pruska. Gdy w 1776 r. wywrocila si¢
wieza koS$cielna, rujnujgc sklepienie $wigtyni, parafia zaciggneta tak duze pozyczki
na remont, ze pod koniec tego stulecia, przy wzrastajacym fiskalizmie wladz, utrzy-
manie $wiatyni i szkoly katolickiej stawato si¢ bardzo trudne. Konieczne remonty
przeprowadzono dopiero w latach dwudziestych XIX w. W drugiej polowie tego
stulecia nastgpito ponowne ozywienie dziatalno$ci katolikoéw w Zielonej Gorze. Po-
wstaly wowczas liczne organizacje katolickie, zadbano o nowy wystrdj $wiatyni. Po
I wojnie $wiatowej wzrost liczby parafian juz nie byt tak duzy jak w poprzednich
dziesigcioleciach. W 1929 r. parafia pw. $w. Jadwigi liczyta 3452 katolikow. Grupo-

36 Tamze.

57 Ko$cidt ten zw. polskim, zostat wybudowany w 1588 r. dla ludnosci ewangelickiej. Zostat on roze-
brany w 1809 r. W tym czasie, gdy ten kosciot byt w rekach katolikow, protestanci wybudowali sobie
w latach 1746-1748 nowy kosciot — dzisiaj pw. Matki Bozej Czestochowskiej. Wspolnota ewan-
gelicko-augsburska wybudowata sobie w latach 1915-1917 kosciot pw. Najswigtszego Zbawiciela.
T. Dzwonkowski, Parafia pw. sw. Jadwigi w Zielonej Gorze — zarys dziejow.
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wali si¢ oni w stanowych zwigzkach katolickich. Po 1933 r. zielonogorscy katolicy
niechetnie angazowali si¢ w opanowane juz wowczas przez nazistow zycie publicz-
ne. Po II wojnie §wiatowej nastapito wysiedlenie ludnosci niemieckoje¢zycznej i na-
ptyneta ludno$¢ polskojezyczna. Nalezalo ponownie budowa¢ wspolnote parafialna.

2.4. Wspdlne powigzania

Szczecin, Koszalin 1 Gorzow Wlkp. nalezaty w latach 1622-1699 do Warszawy,
a nastepnie do Hanoweru, Hildesheim i Paderborn. Od 1811 r., a szczegdlnie od
1821 r., do Wroctawia. Zielona Gora natomiast caly czas nalezata do Wroctawia;
zatem omawiane cztery miasta, od 1821 r. nalezaty juz do tej samej koScielnej jurys-
dykcji. Sytuacja zmienia si¢ ponownie w 1930 r., kiedy Szczecin 1 Koszalin przyna-
lezaly do Berlina, a Gorzow Wlkp. i Zielona Gora pozostaty przy Wroctawiu.

3. Lata po II wojnie Swiatowej

3.1. Organizacja ko$cielna

Po II wojnie $§wiatowej Pomorze Zachodnie i Ziemia Lubuska znalazly si¢
w granicach panstwa polskiego. Niosto to ze sobg korzystne zmiany wyznaniowe;
w Polsce dominujacym wyznaniem byt katolicyzm. Jednakze z powodu braku re-
gulacji politycznych granic az do 1972 r. utrzymywato si¢ na tym terenie koscielne
prowizorium.

Istotng sprawa byla regulacja prawna tutejszego Kosciota, ktéra na przestrzeni
27 lat ulegata zmianie. Kardynat August Hlond, prymas Polski, na podstawie otrzy-
manych 8 lipca 1945 r. nadzwyczajnych ,,pelnomocnictw Kongregacji do spraw
Nadzwyczajnych Kosciota” ustanowit 15 sierpnia 1945 r. ks. inf. dra Edmunda No-
wickiego administratorem apostolskim. Powierzyt mu rzady nad jednostka kosciel-
ng nazwang administracjg apostolska kamienska, lubuska i prataturg pilskg. Admi-
nistracja apostolska, o pow. 44 836 km?, obje¢ta ziemie lezace nad Odra i dolng War-
ta — z archidiecezji wroctawskiej, Pomorze Zachodnie od Szczecina az po Legbork
—z diecezji berlinskiej oraz teren dotychczasowej pratatury pilskiej®.

Lata 1951-1956 nalezaty do najtrudniejszych czasoéw w Polsce zniewolonej
przez krwawego dyktatora Jozefa Stalina. Rzadcy administracji apostolskiej ka-
mienskiej, lubuskiej 1 pralatury pilskiej byli formalnie wikariuszami generalnymi
prymasa Polski. Stan taki trwat do 25 maja 1967 r. W tym dniu Kongregacja Konsy-
storialna wydata dekret podnoszacy ordynariat gorzowski do godno$ci administracji
apostolskiej, podlegtej bezposrednio Stolicy Apostolskiej. Rzadca tej administracji
bp Wilhelm Pluta podlegal bezposrednio Stolicy Apostolskiej i otrzymat uprawnie-
nia biskupa rezydencjonalnego. Za rzagdoéw bpa W. Pluty pojawili si¢ w Kosciele go-
rzowskim dwaj biskupi pomocniczy: Jerzy Stroba (1958 r.) i Ignacy Jez (1960 r.)%.

Gdy jednak doszto do podpisania w Warszawie 7 grudnia 1970 r. uktadu po-
miedzy PRL a RFN i jego ratyfikacji, 17 maja 1972 r. przez Bundestag (RFN)

8 G. Wejman, Organizacja Kosciola katolickiego, s. 128-133.
% Tamze, s. 139-146.
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i 18 maja tegoz roku przez Sejm PRL (Polska), petna kanoniczna regulacja Kosciota
na Ziemiach Zachodnich i Polnocnych Polski stata si¢ juz kwestig czasu. Papiez Pawet
VI przychylit si¢ do propozycji prymasa Polski i bulla Episcoporum Poloniae coetus
26 czerwca 1972 r. dokonat nowego podziatu terytorialnego Kosciota na Ziemiach
Zachodnich i Pétnocnych Polski, facznie z proponowanymi nominacjami biskupi-
mi. Z terytorium Kosciota gorzowskiego powstaly trzy diecezje: gorzowska, kosza-
linsko-kotobrzeska i szczecinsko-kamienska. Na polecenie papieza decyzje Stolicy
Apostolskiej miaty by¢ oficjalnie ogtoszone 28 czerwca 1972 r. Tak tez si¢ stalo.
W Rzymie komunikat Stolicy Apostolskiej zostat oficjalnie ogloszony w Sala Stem-
pa, 28 czerwca o godz. 11, w Krakowie zas na popotudniowej sesji 131 Konferencji
Plenarnej przez bpa B. Dabrowskiego®.

Ordynariuszem macierzystej diecezji gorzowskiej®' pozostat bp W. Pluta. Bulle
nominacyjng otrzymat 11 sierpnia 1972 r. Diecezj¢ kanonicznie objat 10 lipca, za$
ingres do katedry gorzowskiej odbyt 3 wrzesnia. Kosciotem katedralnym pozostat
kosciol pw. Wniebowzigcia NMP w Gorzowie Wlkp. Diecezja liczyta 15 572 km?
powierzchni i 986 tys. wiernych. Posiadata 19 dekanatow (7 dekanatow z archi-
diecezji wroctawskiej: Glogow-Wschod, Glogow-Zachod, Kozuchow, Stawa SI.,
Szprotawa, Zagan, Zary; na ich terenie byto 69 parafii), 188 parafii i 430 ko$cio-
tow filialnych. W diecezji pracowalo 250 ksigzy diecezjalnych i 150 zakonnych.
Diecezja posiadata wszystkie instytucje diecezjalne wraz z Wyzszym Seminarium
Duchownym w Paradyzu. Diecezja nalezata — jak powyzej wzmiankowano — do
metropolii wroclawskiej. Patronem diecezji zostata Matka Boza Rokitnianska.

Na czele diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej®* stanat bp Ignacy Jez. Bulle nomi-
nacyjng otrzymat 11 sierpnia 1972 r. Diecezj¢ kanonicznie objat 8 lipca, za$ jego in-
gres do katedry koszalinskiej odbyt 22 pazdziernika 1972 r. Kosciotem katedralnym
zostal kosciot pw. Niepokalanego Poczgcia NMP w Koszalinie, a prokatedralnym
pw. Wniebowzigcia NMP w Kotobrzegu. Diecezja objeta obszar 19 245 km? i liczy-
fa 871 900 wiernych. Pracowato w niej 215 kaplanow diecezjalnych i 119 zakon-
nych w 139 parafiach i 16 dekanatach (13 dekanatow z terenow bytej administracji,
3 z diecezji chelminskiej). Diecezja miata do dyspozycji 548 kosciotow. W Wyz-

% Archiwum Kurii Metropolitalnej w Szczecinie (dalej AKMS), Stolica Apostolska dla diecezji, Bul-
la ,,Episcoporum Poloniae coetus”; Archiwum Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej (dalej: ADKK)
DKK, Biskup I. Jez, Bulla ,,Episcoporum Poloniae coetus” oraz B. Kominek, Wypowiedz podczas
obrad 131. Konferencji Episkopatu Polski po ogloszeniu dekretow Ojca Swietego Pawta VI o polskiej
hierarchii koscielnej na Ziemiach Zachodnich, GWK (1972) 11-12, s. 270.

Diecezja gorzowska objeta terytorium wojewddztwa zielonogorskiego, ktore zostato odlaczone od
archidiecezji wroctawskiej, od diecezji berlinskiej i pratatury pilskiej; ponadto terytorium powiatu
Trzcianka, Trzcinka, miasta Pily, wylaczone z pratatury pilskiej. AKMS, Stolica Apostolska dla die-
cezji, Bulla ,,Episcoporum Poloniae coetus”; ADKK, Biskup I. Jez, Bulla ,,Episcoporum Poloniae
coetus”.

Diecezja koszalinsko-kotobrzeska objeta terytorium wojewddztwa koszalinskiego i powiat Igborski
oraz parafie Kostkowo i Wierzchucino lezace na terenie wojewodztwa gdanskiego. Powyzsze te-
rytoria zostaly wylaczone z diecezji berlinskiej i pratatury pilskiej. AKMS, Stolica Apostolska dla
diecezji, Bulla ,,Episcoporum Poloniae coetus”; ADKK, Biskup I. Jez, Bulla ,,Episcoporum Poloniae
coetus”.
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szym Seminarium Duchownym w Goscikowie-Paradyzu studiowalo dla diecezji
koszalinsko-kotobrzeskiej 52 klerykow. Diecezja nalezata do metropolii gnieznien-
skiej. Patronami diecezji zostali: pierwszorzednym — $w. Wojciech, a drugorzgdnym
— bt. Maksymilian Maria Kolbe.

Na czele diecezji szczecinsko-kamienskiej® stanat bp Jerzy Stroba. Bullg nomi-
nacyjng otrzymat 11 sierpnia 1972 r. Diecezje kanonicznie objat 8 lipca, za$ ingres
do szczecinskiej katedry odbyt 8 pazdziernika 1972 r. Kosciotem katedralnym zostat
kos$ciol pw. sw. Jakuba w Szczecinie, a prokatedralnym pw. §w. Jana Chrzciciela
w Kamieniu Pomorskim. Nowa diecezja objeta obszar 12 754 km?, liczyta 922 tys.
mieszkancow. Liczyta 12 dekanatow, 119 parafii i 27 samodzielnych wikariatow,
duszpasterstwo prowadzito 324 kaptanow (185 ksigzy diecezjalnych, 127 zakon-
nych oraz 12 kaptanow z innych diecezji). W pracy pomagato im 130 siostr zakon-
nych. W Wyzszym Seminarium Duchownym w Paradyzu-Goscikowie przygotowy-
wato si¢ do kaptanstwa z tej diecezji 40 alumnow. Wierni gromadzili si¢ na modlitwe
w 511 kosciotach 1 24 kaplicach; dnia 31 grudnia 1971 r. wladze panstwowe przeka-
zaty diecezji ruiny 62 kosciolow i 3 kaplic. Diecezja nalezala do metropolii gniez-
nienskiej. Patronami diecezji zostali: pierwszorzgdnym — NMP Matka Kosciota,
a drugorzednym — $w. Otton z Bambergu.

25 marca 1992 r. papiez Jan Pawet 11 bulla Totus Tuus Poloniae Populus powotat
metropoli¢ szczecinsko-kamienska w sktad ktorej weszly: archidiecezja szczecin-
sko-kamienska oraz diecezje — koszalinsko-kotobrzeska i zielonogérsko-gorzowska.

Z chwila ogloszenia bulli papieskiej 28 czerwca 1972 r. na tych ziemiach miesz-
kato 2 779 900 wiernych w tym: w Szczecinie — 922 tys., w Gorzowie Wlkp. — 986
tys., w Koszalinie — 871 900 wiernych. Aktualnie (2010) w metropolii mieszka 3 022
122 0s6b w tym katolikow — 2 952 122; w archidiecezji szczecinsko-kamienskiej
1 066 128 katolikow, w diecezji zielonogorsko-gorzowskiej — 1 035 994 katolikow,
za$ w koszalinsko-kotobrzeskiej — 920 tys. wiernych (katolikow — 850 tys. )%

Warto odnotowac, ze obszar tych ziem zmniejszyt si¢ z 47571 km? (1972) do
38199 km? (w tym Szczecin — 12745 km?, Koszalin — 14 649 km? i Zielona Goéra
—10 805 km?; 2010 r.)*.

Obecnie na terenie metropolii jest 2283 kosciotow i kaplic, punktéw odprawia-
nia Mszy $w., w tym na terenie diecezji zielonogorsko-gorzowskiej (705 kosciotow
parafialnych i filialnych, 135 kaplic filialnych i 104 inne kaplice); na terenie archi-
diecezji szczecinsko-kamienskiej (256 kosciotlow parafialnych [oraz: kosciot semi-
naryjny i garnizonowy |, 459 kosciotow filialnych oraz 58 kaplic). Na terenie diecezji

% Diecezja szczecinsko-kamienska powstata na obszarze diecezji berlinskiej i objeta terytorium wo-
jewodztwa szczecinskiego. AKMS, Stolica Apostolska dla diecezji, Bulla ,,Episcoporum Poloniae
coetus”; ADKK, Biskup I. Jez, Bulla ,,Episcoporum Poloniae coetus”.

% Schematyzm archidiecezji szczecinisko-kamienskiej, Szczecin 2007, s. 64; Schematyzm diecezji kosza-
linsko-kolobrzeskiej, Koszalin 2004, s. 21; Schematyzm diecezji zielonogorsko-gorzowskiej, Gorzow
Wikp. 1995, s. oktadka.

 Tamze.
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koszalinsko-kotobrzeskiej (210 kosciotow parafialnych [10 w budowie], 361 koscio-
tow filialnych i 95 punktow odprawiania Mszy sw.)®.

3.2. Rzadzacy: administratorzy apostolscy, wikariusze generalni, biskupi i arcy-

biskupi

Pierwszym administratorem administracji apostolskiej kamienskiej, lubuskiej
i pratatury pilskiej zostat ks. inf. dr Edmund Nowicki. Prymas Polski wreczyt mu de-
kret 14 sierpnia 1945 1. (z datg 15 sierpnia 1945 r.) w Poznaniu. Powiedziat wowczas
do niego i innych 4 administratorow: ,,Czeka Was praca na miar¢ historii. Zaczyna-
my ex nihilo i z gotymi r¢kami. Winni$cie wierzy¢ w Opatrzno$¢ Boza i pomoc Mat-
ki Najsw.[ietszej], a takze w zdolno$¢ naszego narodu. [...] Wracamy na stare szlaki
historii, na najstarsze siedziby dziejowe: Wroctaw, Kotobrzeg, Kamien Pomorski,
Opole. Opatrzno$¢ zleca nam niemate zadanie™®’.

W taka trudng rzeczywistos¢ tych ziem, obejmujacych obszar 1/7 terendéw Pol-
ski, wchodzito polskie duchowienstwo. Po wojnie zostato tu tylko: 18 kaptandow
i ok. 55 tys. autochtonéw. Kosciot mial do dyspozycji 243 §wiatynie katolickie,
z czego 88 wymagalo natychmiastowego remontu i 1500 $wiatyn pokatolickich
i poprotestanckich.

Jak wida¢, nalezato dostownie zaczaé prace od zera. Pierwszy rzadca Kosciota
gorzowskiego, w randze administratora apostolskiego — z prawami i obowigzka-
mi biskupa rezydencjalnego, niezwykle dynamiczny i utalentowany kaptan — zostat
brutalnie usuniety z zajmowanego urzedu 26 stycznia 1951 r. Na szcze$cie wszyscy
jego nastepcy byli godnymi i gorliwymi kaptanami: ks. pral. Tadeusz Zatuczkow-
ski (1951-1952), ks. inf. Zygmunt Szelazek (1952-1956), bp Teodor Bensch (1956-
1958), ks. prat. Jozef Michalski (wikariusz kapitulny — 1958 r.), bp Wilhelm Pluta
(1958-1986).

Nie ma watpliwosci, ze najwigksze oddzialywanie na duchowienstwo miat Stu-
ga Bozy Wilhelm Pluta. To on wraz ze swoimi biskupami pomocniczymi, migdzy
innymi, poczawszy od 1959 r., spotykat si¢ z kaptanami, corocznie, na kursach
duszpasterskich w Paradyzu, a takze trzy razy w roku na konferencjach rejonowych
w: Gorzowie Wlkp., Pile, Stupsku, Szczecinie i Zielonej Gorze®.

% Tamze.

7 J. Pietrzak, Pelnia prymasostwa. Ostatnie lata prymasa Polski kardynala Augusta Hlonda 1945-
-1948, Poznan 2009, s. 625-626.

Biskup 1. Jez wspomina: ,,WyjezdzaliSmy w poniedziatek i odbywala si¢ pierwsza konferencja
w Szczecinie. Trwata do godz. 14-15. Po positku jechalismy zwykle do Stupska, gdzie przy kosciele
$w. Jacka byla plebania kosciota Mariackiego. Tam nocowali$my, zeby nastepnego dnia, we wtorek,
odbywac¢ konferencj¢ dla ksiezy rejonu stupskiego wlasnie w kosciele $w. Jacka. I znowu po potu-
dniu jechato si¢ do Pity, gdzie w kosciele Ojcow Kapucynéw mogliSmy w klasztorze przenocowac
i nastgpnego dnia odby¢ u nich konferencj¢ rejonowa. Po potudniu wracalismy do Gorzowa, by po
odpoczynku nocnym, nad ranem, pojecha¢ do Zielonej Gory. Tam przy kosciele pw. §w. Jadwigi,
najpierw w sali, potem w kosciele, odbywata si¢ konferencja dla ksiezy tego poludniowego rejonu.
Po potudniu wracalismy do Gorzowa, zeby nastepnego dnia odby¢ konferencje w samym Gorzo-
wie, w kosciele Ojcow Kapucynow. Konferencje byly wspaniatym srodkiem kontaktu biskupow
z kaptanami, podobne spotkania organizowano z siostrami zakonnymi. L. Laskowski (red.), Swiadek
historii. Na jubileusz 90. urodzin Jego Ekscelencji biskupa Ignacego Jeza, Koszalin 2004, s. 93-94.
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Na przestrzeni minionych 40 lat istnienia diecezji wchodzacych obecnie
w sktad metropolii szczecinsko-kamienskiej biskupami byli w: Szczecinie — bp Je-
rzy Stroba (*1919/1958-1972-1978/11999), bp Kazimierz Majdanski (*1916/1979-
1992/2007)%, abp Marian Przykucki (*1924/1992-1999/12009), abp Zygmunt
Kaminski (*1933/1999-2009/12010), abp Andrzej Dziega (*1952/2009 i obecnie);
biskupi pomocniczy: bp Jan Gatecki (¥*1932/1974-2007/-), bp Stanistaw Stefa-
nek (*1936/1980-1996) i bp Marian Btazej Kruszytowicz (*1936/1990 i obecnie);
w Gorzowie Wlkp./Zielonej Gorze — bp Wilhelm Pluta (*1910/1972-1986/11986),
bp Jozef Michalik (*1941/1986-1993), bp Adam Dyczkowski (*1932/1993-2007/-),
bp Stefan Regmunt (*1951/2008 i obecnie) i pomocniczy bp Pawet Socha (*1935/
1973-2012/-), bp Edward Dajczak (*1949/1990-1997); Koszalinie — bp Ignacy Jez
(*1914/1960-1972-1992/72008), bp Czestaw Domin (*1929/1992-1996/11996), bp
Marian Gotebiowski (¥1937/1996-2004), bp Kazimierz Nycz (*1950/2004-2007),
bp Edward Dajczak (*1949/2007 i obecnie); biskupi pomocniczy: bp Tadeusz
Werno (*1931/1974-2007/), bp Piotr Krupa (*1936/1984-1992), bp Pawet Cieslik
(*1940/1995 i obecnie), bp Krzysztof Zadarko (*1960/2009 i obecnie).

Nalezy dodaé, ze w tym czasie, poczawszy od 1972 r. do dnia dzisiejszego, na
tronie biskupim metropolii szczecinsko-kamienskiej zasiadato i zasiada 3 arcybi-
skupow, 11 biskupow ordynariuszy oraz pomaga im 9 biskupow pomocniczych
(bp Edward Dajczak byt biskupem pomocniczym w diecezji zielonogérsko-gorzow-
skiej, a obecnie jest ordynariuszem w diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej). W tym
gronie hierarchow: po 3 biskupow pochodzito i pochodzi” z archidiecezji katowic-
kiej i lubelskiej, po 2 z archidiecezji krakowskiej 1 poznanskiej oraz diecezji: tar-
nowskiej, tomzynskiej, wltoctawskiej i koszalinsko-kotobrzeskiej, i po 1 z archidie-
cezji wilenskiej oraz diecezji radomskiej, siedleckiej i zielonogdrsko-gorzowskie;j.

Oczywiscie, w ramach tej postugi swoja piekng karte zapisaty zakony i zgro-
madzenia zakonne. Po II wojnie na teren Ko$ciota gorzowskiego pospieszyli naj-
liczniej Ksieza Chrystusowcy, Ojcowie Franciszkanie i Misjonarze $w. Wincentego
a Paulo. I te wspdlnoty miaty i majg na tych ziemiach swoich biskupéw w osobach:
bp. Pawla Sochy CM, bp. Mariana Btazeja Kruszytowicza OFMCov i bp. Stanistawa
Stefanka TChr.

3.3. Miasta biskupie

Szczecin. Byt stolica wojewodztwa szczecinskiego w latach 1946-1999, a od
1998 r. — wojewddztwa zachodniopomorskiego. Obecnie na terenie Szczecina
mieszka ponad 405 tys. mieszkancow, sa 48 parafie w ramach w 7 dekanatow.

Koszalin. Byt stolica wojewodztwa koszalinskiego w latach 1950-1998 (do
1950 r. nalezal do wojewodztwa szczecinskiego), od 1999 r. jest miastem powiato-
wym w wojewddztwie zachodniopomorskim. W Koszalinie mieszka ponad 108 tys.
0s0b, 1 jest 10 parafii w ramach 1 dekanatu.

% Wykaz skrotow: * — rok urodzenia; 1972-1986 — lata rzadow i postugi biskupiej; T — rok $mierci lub
- —Czas emerytury.
" Uwzgledniono miejsce urodzenia biskupow.
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Gorzow WIkp. Byt stolicag wojewddztwa gorzowskiego w latach 1975-1998 (do
1950 1. nalezat do wojewo6dztwa poznanskiego, a potem zielonogorskiego), od 1999 .
jest siedzibg wojewody lubuskiego. W Gorzowie Wlkp. mieszka ponad 125 tys.
0s0b; 14 parafii w ramach 3 dekanatow.

Zielona Géra. Byla stolicag wojewodztwa zielonogorskiego w latach 1950-1998
(do 1950 r. nalezata do wojewddztwa poznanskiego), a od 1999 r. jest siedziba Sej-
miku Wojewodztwa Lubuskiego. W Zielonej Gorze mieszka ponad 117 tys. 0sob;
13 parafii w ramach 3 dekanatow.

Nalezy zaznaczy¢, ze w ramach zasiggu geograficznego dzisiejszej metropolii
szczecinsko-kamienskiej 8 miast byto i jest stolicami biskupimi: Kotobrzeg, Lubusz,
Wolin, Kamien Pomorski, Gorzow Wlkp., Szczecin, Koszalin i Zielona Gora. Naj-
dhuzej to zaszczytne zadanie pelnit Kamien Pomorski (1188-1545), a potem Lubusz
(1124-1336); stolica w Wolinie istniata w latach 1140-1188, a w Kotobrzegu w la-
tach 1000-1007. Gorzéw Wlkp. byt stolica biskupig w latach 1945-1992. Obecnie sa
nimi: Szczecin 1 Koszalin od 1972 r., a Zielona Géra od 1992 r.

3.4. Wspdlne powigzania’'

Od 1945 1. wszystkie omawiane miasta wchodzily w sktad gorzowskiej admi-
nistracji apostolskiej, a obecnie metropolii szczecinsko-kamienskiej. Sposrod wielu
wspolnych powigzan nalezy wyakcentowac kult maryjny, uroczystosci milenijne
oraz wizyty najwazniejszych oséb w dziejach Kosciota w Polsce i §wiecie, a tak-
ze mecenat naukowy i obecnie trwajacy I Synod Metropolii Szczecinsko-Kamien-
skiej. Personalnie — z pewnoscig osobg metropolity abp. Andrzeja Dziggi, ale takze

"I Z pewnoscig wydarzenia spoteczne w Zielonej Goérze wpisuja si¢ w calg gam¢ wydarzen walki
z 6wczesna wladza ludowa, zardwno w Szczecinie, Gorzowie Wlkp., jak i w Koszalinie.
30 maja 1960 r. zielonogodrzanie czynnie zaprotestowali przeciwko decyzji wladz panstwowych
o przyjeciu i likwidacji Domu Katolickiego nalezacego wowczas do parafii pw. $w. Jadwigi, bedace-
go miejscem zycia kulturalnego, spotecznego miasta i parafii. Wedlug wielu obserwatorow, protest
ten zgromadzit ok. 5 tys. 0sob. Zatrzymano 333 osoby, 185 zostato skazanych przez sady na kary od
pot roku do 5 lat wigzienia, blisko 40 0s6b zostato ukaranych finansowo przez Kolegia Karno-Ad-
ministracyjne. W tym wymiarze protest byl jednym z najwigkszych, jakie miaty miejsce w PRL-u
od czerwca 1956 do grudnia 1970 r. W zaistnialej sytuacji ks. K. Michalski wykazat si¢ szczegdlna
mitoscia i gorliwoscig wobec Kosciota, byt wielkim patriota, za co musiat dwukrotnie opusci¢ Zielo-
ng Gore — w 1953 i w 1960 r., jako persona non grata dla wtadzy ludowej, gdyz to jemu przypisano
inspiracj¢ jawnego protestu zielonogérzan 30 maja 1960 r.
17 listopada 2010 r. na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Szczecinskiego promocja dwoch ksig-
zek poswigconych tym wydarzeniom: ,, Wydarzenia zielonogorskie w 1960 roku”, praca zbiorowa
pod redakcja Tadeusza Dzwonkowskiego, Poznan-Warszawa-Zielona Gora 2010 oraz ks. Grzegorz
Chojnacki i Tadeusz Dzwonkowski ,,Bo6g nas zachowat, by$my wrdcili pracowac na niwie Bozej dla
Polski. Ks. Kazimierz Michalski (1898-1975)”, Zielona Gora 2010.
Biskup Stefan Regmunt w 50. rocznice ,,wydarzen zielonogoérskich” wyrazit wole, by szczatki do-
czesne ks. K. Michalskiego ekshumowac i uroczyscie pochowac przy katedrze $w. Jadwigi w Zielo-
nej Gorze. Tym samym historia zatoczyta koto. Ks. pral. K. Michalski w realny i symboliczny sposob
»powrocit” do Zielonej Gory, w ten sposob zostat wyrazony jeden z wielu aktow wdzigcznosci za
jego dar postugi na tych ziemiach.
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bp. Edwarda Dajczaka, najpierw jako biskupa pomocniczego w diecezji zielonogor-
sko-gorzowskiej, a obecnie ordynariusza w Koszalinie.

3.4.1 Kult Maryjny

Pomorze Zachodnie i Ziemia Lubuska w swoich dziejach réwniez mocno zwia-
zane byly z kultem Matki Najswietszej. W metropolii szczecinsko-kamienskiej
szczegodlng rolg petnig sanktuaria maryjne w tym takze w Szczecinie — Matki Bozej
Fatimskiej” i na Gorze Chelmskiej k. Koszalina™.

Takze peregrynacja obrazu Matki Bozej Jasnogorskiej taczyta omawiane miasta
zaréwno ta z okresu 29 X1 1961 — 10 11 1963 r. w ramach ordynariatu gorzowskiego,
apotem w ramach poszczegdlnych diecezji: szczecinsko-kamienskiej 21-28 IV 1982
r., 21-28 VIII 1983 1., 9 IX 1990 — 1 IX 1991 r. oraz peregrynacja figury Matki Bozej
Fatimskiej 25 V — 1 VI 1996 1.; koszalinsko-kotobrzeskiej: 25 XI—1 XII 1982 1., 14-
-21VII 1983 1., 8 X 1989 — 9 IX 1990 r. oraz figury 18-25 V 1996 r. i zielonogodrsko-
-gorzowskiej: 21-27 X 1982 r., 28 VII —4 VIII 1983 r., 1 IX 1991 — 23 VIII 1992 r.
oraz figury w 1996 r.™.

3.4.2 Uroczystos¢ milenijna

Trwajace w Polsce uroczystosci milenijne mialy rowniez swoje miejsce na te-
renie gorzowskiej administracji apostolskiej”. Glowne dzigkczynienie i uwielbienie
Boga mialo miejsce zarowno w Gorzowie Wlkp., jak i w Szczecinie, chociaz biskupi

2 M. Wilczewska, Historia parafii Niepokalanego Serca Najswigtszej Maryi Panny na osiedlu Stonecz-
nym w Szczecinie w latach 1985-2004, Szczecin 2004, (mps; Biblioteka Wydziatu Teologicznego
Uniwersytetu Szczecinskiego).

3 K. Parzych, R. Gotowski, Przestrzen turystyki religijnej w diecezji koszalirisko-kolobrzeskiej, [w:]
Z. Kroplewski i A. Panasiuk (red.), Turystyka religijna, Rozprawy i Studia T. (DCCCXXXIX) 765,
Szczecin 2010, s. 602-610.

" G. Wejman, Kalendarium (archi)diecezji szczecinsko-kamienskiej (1972-2005), [w:] G. Wejman (red.),

Kalendarium Kosciota na Pomorzu Zachodnim i ziemi lubuskiej ze szczegolnym uwzglednieniem lat

1945-2005, Studia i Rozprawy, nr 11, Szczecin 2007, s. 387, 391, 412-415, 431; T. Ceynowa, Kalen-

darium diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej (1972-2005), [w:] G. Wejman (red.), Kalendarium Koscio-

ta na Pomorzu Zachodnim i ziemi lubuskiej ze szczegolnym uwzglednieniem lat 1945-2005, Studia

i Rozprawy, nr 11, Szczecin 2007, s. 303-304, 306, 324-328, 341; D. Smierzchalski-Wachocz, Kalen-

darium diecezji gorzowskiej (1972-2005), [w:] G. Wejman (red.), Kalendarium Kosciota na Pomorzu

Zachodnim i ziemi lubuskiej ze szczegolnym uwzglednieniem lat 1945-2005, ,,Studia i Rozprawy”,

nr 11, Szczecin 2007, s. 198, 200, 215-217.

Poprzedzily je przygotowania. 20 wrzesnia 1966 r. bp W. Pluta wystosowat list pasterski do wier-

nych, ktory byt protestem przeciwko przerwaniu przez wladze peregrynacji obrazu (spotkat si¢ on

z ostra krytyka i protestami organizacji partyjnych). W dniach 3-5 pazdziernika odprawiono w catym

ordynariacie nabozenstwa, w czasie ktorych ksieza wygtosili kazania oparte — o wczesniej dostar-

czone do parafii — opracowania historyczne, m.in. Milenium diecezji gorzowskiej — racje historyczne.

Material ten przygotowat ks. bp 1. Jez. Odbyty si¢ takze konferencje rejonowe. Por. ADZG, WD,

nr 2487, Materiaty duszpasterskie przed obchodami Milenium Chrztu Polski, lata 1964-1966; K. Ko-

ztowski, Wokol obchodow 1000-lecia Kosciota katolickiego na Pomorzu Zachodnim, [w:] P. Bartnik

i K. Koztowski (red.), Pomorze Zachodnie w Tysigcleciu, Szczecin 2000, s. 407-4009.
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Polscy goscili takze w Zielonej Gorze 1 innych miejscowosciach administracji’®; nie-
stety, nie byli w Koszalinie.

Uroczystosci rozpoczely si¢ wieczorem 5 listopada 1966 r. w Szczecinie’’; tego
dnia biskupi goscili takze w Zielonej Gorze w parafiach: $w. Jadwigi i Najswigtsze-
go Zbawiciela’. Centralna Msza $w. milenijna odbyla si¢ za$ 6 listopada o godz.
11 na placu przed gorzowska katedra. Razem z prymasem Polski kard. S. Wyszyn-
skim uczestniczylo w niej 50 biskupow z calej Polski. Mszy §w., wobec relikwii
$w. Wojciecha i Pigciu Braci Meczennikow Polskich przewodniczyt bp W. Pluta. Po
Mszy $w. bp Pluta ponowit akt oddania ordynariatu w opieke Najswigtszej Maryi
Panny, po czym zostat od$piewany Apel Jasnogorski. Uroczysto$¢ zakonczyta si¢
odspiewaniem dzigkczynnego ,,Te Deum”, a udziat wzigto kilka tysiecy wiernych
(koscielne zrodta mowia o 70 tys.). Prymas Polski wielkos¢ zgromadzenia oceniat
na ponad 50 tys. 0sob. Wielu z uczestnikéw uroczystosci usadowito si¢ na dachach
okolicznych domow. Wtadze zanizyly liczbe obecnych uczestnikow tych uroczysto-
$ci do 18 tys.”.

3.4.3 Wizyty waznych gosci

Kazde odwiedziny wybitnych dostojnikow koscielnych byty umocnieniem wia-
ry ludu pomorskiego i lubuskiego, zarazem niosly widoczny znak dazen Kos$ciota
ku normalizacji organizacji ko$cielnej na tych ziemiach, a takze wzajemnej jednosci.

A. Wizyta kard. Augusta Hlonda w administracji gorzowskiej stala si¢ przyczyn-
kiem do walki z Ko$ciotem. Wizyta miata miejsce w dniach 25-30 pazdziernika

76 W Migdzyrzeczu motywem przewodnim byt powrét relikwii Pigciu Braci Meczennikow do tego
miasta. W uroczystym przekazaniu szczatkow $wietych wzigli udzial biskupi gorzowscy, poznanscy
i wloctawscy. Inne miejscowosci to: Barlinek, Dgbno, Dobiegniew, Drezdenko, Kostrzyn, Mysli-
borz, Pita (parafia $w. Antoniego i Swietej Rodziny), Pyrzyce, Stubice, Stargard Szcz. (parafia NMP
i $w. Jana), Strzelce Krajenskie, Sulechow, Swiebodzin, Watcz (parafia $w. Mikotaja i $w. Anto-
niego), Winnica i Wschowa. Por. Archiwum Diecezji Zielonogorsko-Gorzowskiej (dalej: ADZG),
Kancelaria, sygn. V, nr 904, Milenium, lata 1966-1976; Milenium Diecezji Gorzowskiej, ,,GWK”
(1967) 1-2, s. 3-4.

"W Szczecinie uroczystosci odbyly si¢ przed §wigtynig pw. $w. Jana Ewangelisty. Msz¢ $w. odprawit
abp B. Kominek, a stowo Boze wyglosit kard. S. Wyszynski, prymas Polski. Obecni byli ksi¢za bi-
skupi: Wilhelm Pluta, Jerzy Ablewicz, Stefan Bareta, Lucjan Bernacki, Jan Czerniak, Jozef Drzazga,
Zygfryd Kowalski, Jan Kulik, Franciszek Musiel, Jan Oblak, Karol P¢kala oraz generat Paulinow
o. Jerzy Tomzinski. W kazaniu powiedzial m.in.: ,,[...] jest rzecza roztropna, stojac na ziemi szcze-
cinskiej, odwolywac si¢ do dawnych $wiadectw, abySmy pamigtali, Ze nie jesteSmy tutaj ani dzi-
siejsi, ani wczorajsi, jesteSmy tutaj z dawien dawna [...]. JesteSmy tutaj, dlatego tak licznie, niemal
wszyscy bez wyjatku, aby nasza obecno$¢ byta znakiem jednosci i wierze, w mitosci i w nadzie-
jach, a zarazem znakiem naszej postawy i nadziei, ktorg faczymy z Ziemia Szczecinska, Gorzowska
i Kotobrzeska, patrzac spokojnie w przesztos¢, ktora kieruje Stworzyciel nieba i ziemi. Pan ludow
i narodow”. Na spotkanie z prymasem Polski przyszto ponad 80 000 osob; wtadze wojewodzkie
zanizyly celowo te liczbe do 25 000 wiernych. Por. Duchowni przyjechali w siedmiu samochodach,
»GWK” (1967) 1-2, s. 8.

8 ADZG, Kancelaria, sygn. V, nr 904, Milenium, lata 1966-1976; T. Dzwonkowski, Parafia pw.
sw. Jadwigi w Zielonej Gorze, s. 96-97. W Zielonej Gorze goscit kard. Karol Wojtyta, ktory odprawit
w parafii pw. $w. Jadwigi Msze $w. o wyglosit kazanie dla kilkutysigcznej spotecznosci.

" Duchowni przyjechali w siedmiu samochodach, ,,GWK” (1967) 1-2, s. 8.
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1947 r. Ksigdz prymas A. Hlond odwiedzit: Gorzow Wlkp., Szczecin, Kamien Po-
morski, Kotobrzeg, Koszalin, Miastko, Szczecinek, Jastrowie, Ztotow i Zakrzewo.
Wizytacja przebiegata szlakiem $w. Ottona z Bambergu.

W Gorzowie Wlkp. prymas Hlond przebywal w dniach 25-26 pazdziernika.
Celebrowat dwa nabozenstwa; poswiecit budynek Wyzszego Seminarium Duchow-
nego, a w katedrze gtowny ottarz®. W Szczecinie za$ byt od wieczornych godzin
26 pazdziernika do porannych 28 pazdziernika. Jeszcze w niedziele o godz. 19 od-
prawil Mszg sw. w kosciele Krolowej Korony Polski. Nastepnego dnia prymas ce-
lebrowat Msze $w. poranng w tejze $wiatyni, a nast¢pnie zwiedzat miasto i wizyto-
wat koscioty: garnizonowy pw. $w. Wojciecha oraz $w. Andrzeja Boboli®!. Opuscit
Szczecin w poniedziatek ok. godz. 11.30. Do Koszalina przybyt wieczorem 28 paz-
dziernika, tutaj spedzit noc i poranek nastgpnego dnia®.

B. Prymas Polski kard. S. Wyszynski ponad zycie kochat Kosciot i Ojczyzne,
w tym rowniez t¢ czastke Kosciota i Ojczyzny, jaka jest Pomorze Zachodnie.
W swoim 33-letnim postugiwaniu prymasowskim 9-krotnie nawiedzat teren obecnej
archidiecezji szczecinsko-kamienskiej, przy czym az 7-krotnie Szczecin®; 12-krot-
nie teren diecezji zielonogorsko-gorzowskiej w tym 8-razy Gorzow Wlkp.3, dwa

8 Archiwum Wyzszego Seminarium Duchownego w Paradyzu, A. Bacinski, Otwarcie Wyzszego Se-
minarium Duchownego w Gorzowie Wikp. 26 X 1947 r., Gorzéw Wlkp. 1948 (mps); ,,Tygodnik
Katolicki”, 9-15 X1 1947 r.

81 Tygodnik Katolicki”, 16-22 X1 1947 r.

8 Tamze, k. 63, 65, 73, 75, 77: Pismo Wydziatu Spoteczno-Politycznego UWS do Departamentu Admi-
nistracji Publicznej MZO, Szczecin 8 listopada 1947 r.

$ G. Wejman, Pobyt prymasa Polski kardynata Stefana Wyszyriskiego na Pomorzu Zachodnim w gra-

nicach dzisiejszej archidiecezji szczecinsko-kamienskiej, ,,Colloquia Theologica Adalbertina”, t. VI,

Biblica, Patristica et Historica, 2, Poznan 2002, s. 63-82 oraz tegoz: Kalendarium (archi)diecezji

szczecinsko-kamienskiej (1972-2005), [w:] G. Wejman (red.), Kalendarium Kosciota na Pomorzu

Zachodnim i ziemi lubuskiej ze szczegolnym uwzglednieniem lat 1945-2005, Studia i Rozprawy,

nr 11, Szczecin 2007, s. 362, 368-369, a takze: D. Smierzchalski-Wachocz, T. Ceynowa, G. Wejman,

Kalendarium Kosciota gorzowskiego 1945-1972, [w:] G. Wejman (red.), Kalendarium Kosciola na

Pomorzu Zachodnim i ziemi lubuskiej ze szczegolnym uwzglednieniem lat 1945-2005, s. 109, 117,

159; G. Wejman i A. Rasmus, Pomorskie pro memoria, Szczecin 2002 oraz tych: Szczecinskie pro

memora, Szczecin 2002.

Odwiedziny miaty miejsce: w dniach 28 kwietnia-3 maja 1952 r. — odwiedzit Kamiefi Pom., Swi-

noujscie, Ladzin, Kolczewo, Migdzyzdroje, Wolin. Stepnice, Przybiernéw i Golczewo; w dniach

w dniach 29 listopada-1 grudnia 1952 r. — na zaproszenie o. dr. Wiadystawa Siwka TJ; w dniach

29 listopada-1 grudnia 1957 r. — w S-lecie pierwszego pobytu w Szczecinie (odwiedzil wowczas

takze Stargard Szcz.); 5 listopada 1966 r. — podczas Milenium w Szczecinie; 1 lipca 1967 r. podczas

Milenium w Kamieniu Pom.; 9 sierpnia 1972 r. — prywatne odwiedziny bp. Jerzego Strobe; 8 paz-

dziernika 1972 r. — ingres bp. Jerzego Stroby; 17 marca 1974 r. — konsekracja ks. Jana Galeckiego

1718 wrzes$nia 1974 r. — Jubileusz 850-lecia Chrztu Pomorza Zachodniego.

D. Smierzchalski-Wachocz, T. Ceynowa, G. Wejman, Kalendarium Kosciola gorzowskiego 1945-

-1972,5. 105,109, 117, 123, 129, 160.

Jego odwiedziny miaty miejsce: 3-4 lipca 1950 r. w Gorzowie Wlkp. w kosciele Swictego Krzyza;

3 maja 1952 r. byt w Gorzowie Wlkp.; 29 listopada 1952 r. byt w Gorzowie u ks. Szelazka, jadac

do Szczecina; 1 grudnia 1952 r. byt w Gorzowie Wlkp. jadac przez Paradyz do Gniezna; 1 grudnia

1957 r. byl w Gorzowie, wracajac ze Szczecina przez Stargard Szcz.; 7 wrzesnia 1958 r. w Gorzowie

Wikp. odbyta si¢ konsekracja ks. dr. W. Pluty; 5 czerwea 1960 r. Gorzow Wlkp. miata miejsce konse-

kracja ks. Ignacego Jeza; 5 i 6 listopada 1966 r. prymas odwiedzit Gorzéw Wlkp. podczas Milenium.
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razy byt w Zielonej Gorze¥, dwa razy w Paradyzu® i raz w ordynariacie®’, a takze
3 razy na terenie diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej w tym 2 razy w Koszalinie®.

C. Papiez Jana Pawetl Il nawiedzil trzy z czterech omawianych miast. Byt
w Szczecinie 11 czerwca 1187 r.¥ Wizyta na Jasnych Bloniach zgromadzita ok. 700
tys. 0sob. Po homilii papiez zaprosilt wszystkie matzenstwa zgromadzone na Jasnych
Bloniach i wszystkie matzenstwa na ziemi polskiej, aby odnowily slubowania mat-
zenskie. Ztozone dary ofiarne dla Papieza pokazaty wspolnote trzech diecezji, two-
rzacych od 1992 r. metropolie®. Po Komunii §w. Ojciec Swigty dokonat poswiecenia
i ukoronowania figury Matki Bozej Fatimskiej. W katedrze spotkat si¢ z duchowien-
stwem, alumnami, siostrami zakonnymi i cztonkami instytutow $wieckich.

Kolejna wizyta miata miejsce w Koszalinie — w dniach 1-2 czerwca 1991 r.”!
Papiez poswigcit tutaj budynek Wyzszego Seminarium Duchownego; na Chetmskiej
Gorze poswiecit kaplice Matki Boskiej, czczonej tytutem ,, Trzykro¢ Przedziwnej”,
a takze odprawit Msze $w. na placu przed kosciotem Ducha Swietego.

8 3 maja 1952 r. bedgc na Pomorzu w powrotnej drodze jechat przez Zielong Gorg oraz 10 grudnia 1963
r. na zakonczenie peregrynacji obrazu Matki Bozej Jasnogorskiej. T. Dzwonkowski, Parafia pw.
sw. Jadwigi w Zielonej Gorze, s. 921 96.

8 1 grudnia 1952 r. byt w Gorzowie jadac przez Paradyz do Gniezna oraz 23-24 czerwiec 1971 r.
w Paradyzu 126. KPEP. D. Smierzchalski-Wachocz, T. Ceynowa, G. Wejman, Kalendarium Kosciota
gorzowskiego 1945-1972,s. 109 1 164.

87 Lipiec 1951 r. wizytacja ordynariatu. D. Smierzchalski-Wachocz, T. Ceynowa, G. Wejman, Kalenda-
rium Kosciota gorzowskiego 1945-1972, s. 107.

8 T. Ceynowa, Kalendarium diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej (1972-2005), [w:] G. Wejman (red.),
Kalendarium Kosciota na Pomorzu Zachodnim i ziemi lubuskiej ze szczegolnym uwzglednieniem lat
1945-2005, s. 274, 283. Mialo to miejsce: 25 maja 1974 r. w koszalinskiej katedrze podczas kon-
sekracji ks. Tadeusza Werno oraz 25 i 26 czerwca 1977 r. kard. Wyszynski w Koszalinie zwiedzit
rozbudowujacy sie kosciot Swietego Krzyza i spotkat si¢ z wiernymi, a nastepnie z ksiezmi, a nadto
dokonat poswigcenia kaplicy w rezydencji ksiedza biskupa ordynariusza oraz odprawit Msze $w.
w obecnosci siostr zakonnych.

% G. Wejman i A. Rasmus, Jan Pawel Il w Szczecinie, Szczecin 2002, a takze G. Wejman, Papiez Jan
Pawet Il w Szczecinie 11 czerwca 1987 r., [w:] K. Guzikowski i R. Misiak (red.), Pontyfikat Jana
Pawla Il. Zagadnienia historyczne i spoteczne, Szczecin 2008, s. 19-49.

% W procesji z darami szli przedstawiciele rodzin (w darze niesli ikong Swietej Rodziny) i Poradnic-

twa Rodzinnego, oraz grup ,,Mitosierni wobec najmniejszych” (niesli Ksigge Votum Uratowanych,

a w niej zapisane 324 uratowane istnienia ludzkie — opracowane pod kierunkiem ks. J6zefa Cyrulika,

diecezjalnego duszpasterza rodzin), reprezentanci §wiata pracy: stoczniowcy, portowcy, hutnicy (mo-

del statku wyprodukowanego w Stoczni Szczecinskiej, koto sterowe, miniature tablicy z grudnia 1970

r. i ryngraf z Matka Boza), pracownicy Panstwowych Gospodarstw Rolnych i rolnicy indywidualni

(owce, pejzaz wiejski 1 kwiaty polne), takze przedstawiciele §wiata nauki (dzieto plastyczne — symbol

Kongresu Eucharystycznego oraz $wiece z emblematami wszystkich wyzszych uczelni Szczecina)

ludzi morza (ryby na modelu todzi i koto sterowe) i rzemiosla (ofiarg na poztacanie tryptyku w kapli-

cy Najswietszego Sakramentu w katedrze szczecinskiej) wyznawcy grekokatolicyzmu (pamiagtkowe
medale upamigtniajace 1000-lecie chrztu Rusi), przedstawiciele sasiednich diecezji: gorzowskiej

(gobelin z wizerunkiem Chrystusa, dobre czyny dzieci zwiazane z Rokiem Eucharystycznym i zbior

poezji) i koszalinskiej (6 medali pamigtkowych ,,Numizmatyka Piastowska” i motyw morski) oraz

mlodziez komplet ornatow na misje). Zob. G. Wejman i A. Rasmus, Jan Pawel I w Szczecinie, s. 14.

T. Ceynowa, Przygotowania i przebieg wizyty Jana Pawta II w Koszalinie 1-2 czerwca 1991 r., [w:]

K. Guzikowski i R. Misiak (red.), Pontyfikat Jana Pawta 1I. Zagadnienia historyczne i spoleczne,

s. 51-79.
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W tej pielgrzymce papiez swoje nauczanie opart na Dekalogu, szczegdlnie na
I przykazaniu: ,,Czy stowa Boga wypowiedziane na Synaju nie odezwaty si¢ dale-
kim echem rowniez tu, na tej gorze? Kiedy$ dalecy przodkowie, ktorzy tutaj zyli nad
Battykiem, nie znali Boga zywego i prawdziwego. Szukali Go niejako «po omacku»
(por. Dz 17, 27) w pierwotnych kultach i ofiarach. A kiedy przyszedt czas, ze Stowo
Boze znalazto tutaj miejsce w Kotobrzegu za czasow Bolestawa Chrobrego, po nie-
wielu latach pierwszy biskup Reinbern zostal wygnany — biskup Otton z Bambergu
utrwalit chrzescijanstwo nad Baltykiem i na calym zachodnim Pomorzu”. 2 czerwca
spotkat si¢ na lotnisku z Zolnierzami i oficerami Wojska Polskiego.

Trzecim razem byt w Gorzowie Wlkp. — 2 czerwca 1997 r.°* Go$¢mi honorowy-
mi spotkania z Janem Pawel II w byli kombatanci, ktorzy przybyli jako delegacja
z catej Polski (ponad 2 tys. 0sob). Na placu przy budujacym si¢ kosciele pw. Pierw-
szych Meczennikow Polskich powitato Jana Pawta 11 400 tys. ludzi. Papiez w swoim
nauczaniu przywotat takze $wiadectwa zycia i mgczenstwa Braci Miedzyrzeckich
oraz biskupa Kos$ciota gorzowskiego Wilhelma Pluty. W drodze na ladowisko Jan
Pawet Il nawiedzit katedre, gdzie modlit si¢ przy grobach biskupow: Teodora Ben-
scha i Wilhelma Pluty.

Niestety, Papiez nie odwiedzit Zielonej Gory, jako kardynat byt w tym miescie
w dniach 51 6 listopada 1966 r. w zwigzku z uroczystosciami milenijnym w ordyna-
riacie gorzowskim®.

3.4.4 Mecenat naukowy

Z pewnoscig waznym wydarzeniem byto powotanie seminarium duchownego.
W dziejach omawianych miast seminaria duchowne byty i sa w Gorzowie Wlkp.
— wyzsze 1 nizsze oraz w Szczecinie i Koszalinie.

Pierwsze z nich — nizsze — powstalo w 1946 r. w Gorzowie Wlkp. i ksztatcito
klerykéw z catej administracji. Podobnie wyzsze — istniejace od 1947 r. Zardwno
jedno, jak i drugie zostalo rozwigzane decyzja dwczesnych wiadz Polski Ludowej
—nizsze w 1960 1., a wyzsze w 1961 1. Po 20 latach wspolnego ksztatcenia klerykow,
z calej bytej gorzowskiej administracji apostolskiej, w Paradyzu (1961-1981) zo-
staty erygowane Wyzsze Seminaria Duchowne w Szczecinie i Koszalinie: 24 marca
1981 r. w Szczecinie pw. Najswigtszej Rodziny z Nazaretu®, a 25 marca 1981 r.
w Koszalinie pw. $w. Jana Kantego®.

92 D. Smierzchalski-Wachocz, Papiez Jan Pawel IT w Gorzowie Wielkopolski 2 czerwca 1997 r, [w:]
K. Guzikowski i R. Misiak (red.), Pontyfikat Jana Pawla II. Zagadnienia historyczne i spoleczne,
s. 81-100.

% T. Dzwonkowski, Parafia pw. sw. Jadwigi w Zielonej Gorze, s. 97.

4 Chociaz biskupi diecezjalni erygowali swoje seminaria zarowno w Szczecinie, jak i w Koszalinie, to
najmtodsze roczniki alumnow tych diecezji ksztatcily si¢ jeszcze w seminarium w Paradyzu do roku
akademickiego 1984/1985.

% Archiwum Arcybiskupiego Wyzszego Seminarium Duchownego w Szczecinie (dalej: AAWSDS),
Bp K. Majdanski, Dekret, znak: B 2 — 6/81, Szczecin dn. 24 marca 1981 r., a takze ,,Prezbiterium”
(1981) 9, s. 111.

% Dekret Erekcji Wyzszego Seminarium Duchownego Diecezji Koszalirisko-Kolobrzeskiej, ,,Koszalin-
sko-Kotobrzeskie Wiadomosci Diecezjalne” 5 (1981), s. 136-137.
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Wyzej wymienione Wyzsze Seminaria Duchowne, a takze studia koscielne dla
osob $§wieckich?’, staty si¢ fundamentem dla powstania, w ramach metropolii szcze-
cinsko-kamienskiej Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Szczecinskiego. Dekret
Kongregacji ds. Wychowania Katolickiego, erygujacy nowy wydziat, zostat wydany
9 sierpnia 2003 r. 23 grudnia 2003 r.%, na posiedzeniu Rady ministrow przyjeto tekst
umowy pomigdzy Kosciolem a panstwem, natomiast 9 stycznia 2004 r. w Mini-
sterstwie Edukacji Narodowej i Sportu zostala podpisana wspomniana umowa. Ze
strony wtadz panstwowych podpisata jag minister Krystyna Lybacka, ze strony uni-
wersytetu rektor prof. Zdzistaw Chmielewski, natomiast ze strony koscielnej prymas
Polski kard. Jozef Glemp oraz abp Zygmunt Kaminski®.

Studia prowadzone s3 na trzech kierunkach: Teologia, Italianistyka z elemen-
tami studiow nad chrzescijanstwem oraz Nauki o rodzinie. Na universitas uczelni
wyzszych sktada si¢ obok grona profesorskiego — bra¢ studencka. To z mysla o niej
— 0 jej wyksztatceniu i rozwoju osobowym — powstat Wydziat Teologiczny w Szcze-
cinie. Pierwsza rekrutacja studentoéw na nowy Wydziat zostala przeprowadzona na
rok akademicki 2003/2004. Studia rozpoczgto wowczas 897 studentow: 633 na stu-
diach dziennych i 264 na zaocznych. Z biegiem lat liczba ta stopniowo wzrastata.
Wplyw na to miato powstawanie nowych kierunkéow i studiow podyplomowych.
Porownujac wskaznik studentow duchownych do $wieckich — to wynosi on 1 do 4.
Studenci rekrutuja si¢ glownie z terendw metropolii szczecinsko-kamienskiej, czy-
li z wojewodztwa zachodniopomorskiego i lubuskiego, a takze czgsciowo poznan-
skiego. Na dzien 7 lipca 2007 r. liczba studentow wynosita 960 0sob; obecnie ok.
800. Wydziat, obok gtéwnej siedziby w Szczecinie, ma trzy o$rodki pozamiejscowe
w: Koszalinie, Zielonej Gorze i Paradyzu.

3.4.5 Synod metropolitalny

Obecnie trwajacy synod metropolitalny staje si¢ tgcznikiem tych wszystkich
wspolnych wydarzen. Formalng decyzj¢ o zwotaniu synodu biskupi podjeli na spo-
tkaniu w Zielonej Gorze, w dniu 19 listopada 2009 r. Dzien skupienia kaptanow
catej metropolii szczecinsko-kamienskiej u grobu stugi Bozego bp. Wilhelma Pluty

97 G. Wejman, Wydzial Teologiczny, [w:] W. Stepinski i W. Tarczynski (red.), Uniwersytet Szczecinski na
przetomie wiekow i czasow 1985-2010, Szczecin 2010, s. 348-354. 31 maja 1988 1. bp Jozef Michalik
powotat do istnienia w Gorzowie Wikp. Instytut Formacji Katolickiej dla Swieckich; w 2003 r. zmie-
niono nazwe na Instytut Filozoficzno-Teologiczny im. Edyty Stein. Obecnie siedziba Instytut miesci
si¢ w Zielonej Gorze (Gorzowska siedziba instytutu przestata istnie¢ w 2007 r.). Biskup Ignacy Jez
7 marca 1987 r. erygowal Wyzszy Instytut Wiedzy Religijnej, natomiast bp Kazimierz Majdanski po-
wotal 18 sierpnia 1979 r. punkt konsultacyjny Zaktadu Teologii Praktycznej — Studium nad Rodzing
przy ATK w Warszawie.

% Archiwum Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Szczecinskiego w Szczecinie (dalej: AWTUS),
Congregatio de Instutione Catholica, Decretum, N. 301/2002, Romae, 9. 08. 2003 r. Dekret zostat
wydany na 5 lat: Ad Experimenum.

% AWTUS, Raport samooceny, Uniwersytet Szczecifnski, Wydziat Teologiczny, kierunek: teologia. Za-
tacznik nr 6a: Plan studiéw (studia stacjonarne i niestacjonarne wraz z odpowiednimi uchwatami).
Umowa miedzy Rzadem Rzeczypospolitej a Konferencja Episkopatu Polski w sprawie utworzenia
i funkcjonowania Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Szczecinskiego, Warszawa, 9. 01. 2004 r.
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(22 stycznia 2010 r.) byt czasem rozpoczecia I Synodu Metropolii Szczecinsko-
-Kamienskiej. W tym czasie Komisja Koordynacyjna spotkata si¢ az 14 razy oraz
odbyto si¢ 6 spotkan synodalnych, tzn. przewodniczacych 4 komisji i 3 zespotow
eksperckich. Owocem tych spotkan jest dokument roboczy pt. Porta fidei. Kosciot
nad Odrq i Baltykiem na drodze ewangelizacji. Dokumenty Pierwszego Synodu Me-
tropolitalnego. Dokument sktada si¢ z dwoch czesci: I —,,Kosciol nad Odrg i1 Batty-
kiem — nasze wczoraj i nasze dzi$: (czg¢$¢ przygotowana przez zespoly eksperckie)
i I —,,Na drogach ewangelizacji” (czg$¢ przygotowana przez komisje).

25 lutego 2012 r. w Koszalinie miata miejsce Pierwsza sesja plenarna Synodu
Metropolitalnego. Wzigto w nim udziat 56 osob z 85; w tej liczbie jest 10 biskupow,
5 pan, 4 panow, 4 siostry zakonne i 62 kaptanéw. Przedmiotem obrad byta analiza
dokumentu ,,Jednos¢ i réznorodnos¢ we wspolnocie Kosciota metropolitalnego”.
W glosowaniu nad pierwszym dokumentem gtos zabrato 13 os6b, inni ztozyli swo-
je apelacje na piSmie. Po dyskusji dokument zostal poddany gtosowaniu: 14 oséb
wyrazito placet (akceptuje), 7 — non placet (nie akceptuje), a 35 placet iuxta mo-
dum (akceptuje z poprawkami). Dokument zostat zatem przyjety z poprawkami'®.
W kolejnych sesjach pod dyskusj¢ poddane zostana 3 kolejne dokumenty: ,,Postuga
nauczania”, Postuga uswigcania” i ,,Postuga pasterzowania”.

Zakonczenie

Zarysowany tutaj temat nie wyczerpuje dogtebnie wszystkich zagadnien. Nie-
mniej nalezy stwierdzi¢, ze Szczecin i Koszalin lezg na Pomorzu Zachodnim, a Go-
rzo6w WIkp. i Zielona Géra na Srodkowym Nadodrzu, z tym jednak, ze ostatnie
dwa miasta przez dhugie lata cigzyty do Wielkopolski (pierwsze z nich) i do Slaska
(drugie). Nadto zaréwno Zielona Goéra, jak i Gorzow Wlkp. nigdy nie wchodzity
w sktad historycznej krainy Ziemi Lubuskiej ze stolica w obecnie niemieckim Lebus
(Lubusz).

Od strony koscielnej za$ sytuacja byla o wiele bardziej skomplikowana.
W $redniowieczu Szczecin, Koszalin i Gorzow Wlkp. lezaly na terenie biskupstwa
kamienskiego (Gorzow Wilkp. od 1296 r.), a Zielona Goéra na terenie biskupstwa
wroclawskiego. W okresie diaspory (pot. XVI-pol. XX w.): Szczecin, Koszalin
i Gorzow WIkp. nalezaly do Warszawy (1622-1699), a nastepnie do Hanoweru, Hil-
desheim i Paderborn, od 1811 r., (a szczegdlnie od 1821 r.) do Wroctawia. Zielona
Gora za$ caly czas nalezata do Wroctawia. Od 1821 r. wszystkie miasta nalezaty
juz do tej samej wroctawskiej jurysdykeji koscielnej, a od 1930 r. znowu nastapit
ich rozdziat. Szczecin oraz Koszalin przeszty pod zarzad Berlina, a Gorzow Wlkp.
i Zielona Gora pozostaty przy Wroctawiu. Po Il wojnie $wiatowej przez 27 lata, czyli
do 1972 r., wszystkie omawiane miasta wchodzily w sktad Kos$ciota gorzowskiego.
W kolejnych 20 latach (1972-1992) to znowu nowe jurysdykcje — Szczecin 1 Kosza-
lin przeszty pod Gniezno, a Gorzéw i Zielona Gora wrocity do Wroctawia. Dopiero

10 G. Wejman, Pierwsza sesja plenarna Synodu Metropolitalnego, ,,KNOB-Niedziela” (2012) 11, s. II.
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czas metropolii szczecinsko-kamienskiej (erygowana 25 marca 1992 r.) to znowu
wspolna jurysdykcja, ale tym razem juz w normalnej koscielnej rzeczywistosci.

Whytania si¢ interesujgca konkluzja, ktoéra pokazuje, ze istnienia Kosciota go-
rzowskiego (1945-1972), czyli tzw. okres prowizorium koscielnego najbardziej
polaczyt omawiane miasta. Nalezy zatem zywi¢ nadzieje, ze I Synod Metropolii
Szczecinsko-Kamienskiej, wprowadzajac nowe wspolne dziatania koscielne, jesz-
cze mocniej ozywi owa jednosc.

Summary

Szczecin (Stettin), Koszalin, Gorzéw Wielkopolski and Zielona Goéra. What
we have in common? History of Szczecin-Kamien metropolis

Outlined here is not exhaustive depth about all the issues. However, it should be
noted that Szczecin and Koszalin lie in Western Pomerania and Gorzow Wielkopol-
ski and Zielona Goéra in the Middle Oder , however, that the last two towns for years
weighed on the region (the first one) and Silesia (second). Moreover, both Zielona
Gora and Gorzoéw Wielkopolski never belonged to the historical land of Lubuskie
with its capital in the current German Lebus (Lubusz).

Ecclesiastically the situation was much more complicated. In the Middle Ages,
Szczecin, Koszalin and Gorzow Wielkopolski lay in the diocese Kamien (Gorzow
Wielkopolski from 1296 onwards), and Zielona Gora in the diocese of Wroclaw. In
the Diaspora, when the Catholic Church since the nineteenth century began to recov-
er, all the cities included in Wroclaw ecclesiastical jurisdiction. This shared history
lasted more than 100 years (1821-1930). Returned to it after the Second World War,
when the city became part of the Church Gorzéw (1945-1972) and again upon the
creation of Szczecin-Kamien Metropolis (1992), but this time in a normal ecclesial
reality. It is therefore hoped that I Szczecin Metropolitan Synod Szczecin-Kamien,
introducing new joint church action, even more will revive this one.
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O mechanizmie rezurekcji umarlych w ujeciu Atenagorasa z Aten

Wstep

Dzieto misyjne, jakiego podjeli si¢ uczniowie Jezusa z Nazaretu, prowadzone
byto gtownie na obszarze bedacym pod wpltywem zhellenizowanej kultury grec-
kiej. Do pierwszego zetknigcia si¢ nowopowstatego ruchu religijnego, jakim byto
chrze$cijanstwo, z posiadajacym wielowiekowa tradycje intelektualizmem greckim,
doszto na atenskim areopagu. To wiasnie tam, w kolebce i centrum filozofii §wiata
zachodniego, Pawel z Tarsu zostat wydrwiony, wspominajagc o zmartwychwstaniu
umarlych, na konicu swojej mowy objasniajgcej natur¢ nowego Boga, ktorego byt
misjonarzem. Wydarzenie to pokazato, ze by pozyskac neofitow, wsrod intelektu-
alistow Imperium Romanum, nalezy podjac si¢ pracy objasnienia podstawowych
zatozen chrzescijanstwa w sposob dla nich zrozumiaty i akceptowalny. Wymagata
tego takze obrona przed zarzutami ,,poganskich filozofow”, sprowadzajacych pod-
stawowe zatozenia nowopowstatej religii do absurdu. Odpieranie zarzutéw chociaz-
by o kanibalizm, czy wykazywanie stabo$ci odstepczych tresci gloszonych przez
gnostyckich nauczycieli, wymagato walki intelektualnej, w ktorej nalezato rozumie¢
argumenty przeciwnika i posiada¢ umiej¢tno$¢ mniej, badz bardziej racjonalnego
odpierania zarzutow i kontrargumentacji. Obroncow starozytnego Wielkiego Ko-
$ciota nazywano roznorako, jednakze tych, ktoérzy odznaczali si¢ §wigtoscia zycia,
a ich nauka byta zgodna z ustalong p6zniej ortodoksja, zwano Ojcami Ko$ciota (Pa-
tres Ecclesiae).

Dobor tematow dziel, tworzonych przez Patres mtodego KoS$ciota, uzaleznio-
ny byt od wymogow czasu, w ktorym zyli. Ten dziejowy determinizm doprowa-
dzit do podziatu okresu patrystycznego, bo tak nazwali go pdzniejsi badacze, na
kilka zasadniczych cze$ci. Pierwsza z nich byl czas przesladowan chrzescijan oraz
tworczosci wielkich apologetow' II i III w., do momentu pojednania Kosciota
z Cesarstwem Konstantyna, ktorego symbolem byt Sobor Nicejski (325 1.). W okre-
sie tym odpierano ataki intelektualistow zarowno zydowskich diaspor, jak i greckich
akademii. Starano si¢ takze oddzieli¢ od Wielkiego Kos$ciota wszelkie grupy ciazace
ku synkretycznemu gnostycyzmowi (np. Walentynian), potepiajgc ich nauki. Wspo-
mniany 1. 325 byt przelomem owocujacym ustaleniem ortodoksji Kosciota, pod-
stawowych dogmatoéw wiary, a przede wszystkim ustaniem przesladowan. Charak-
ter przemiany, jaki dokonat si¢ w wiekach nastepnych, doskonale obrazuje piszacy
w V w. Teodoret z Cyru, ktory w swym dziele, Leczenie chorob hellenizmu, napo-

' Apologia — w staroz., sadowa mowa obroncza; apologia chrze$cijanska — szeroko rozumiana obrona
chrzescijan i ich nauki przed atakami pogan i przesladowaniami, w formie listu, dialogu, polemiki,
rozprawy filozoficznej, jej rozkwit przypada na przetom II 1 I1I w.
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mina btadzacych braci trwajagcych w poganstwie, wykazujac stabos¢ ich zarzutow
wobec chrzescijanstwa, co mialo wskazywac na ostateczne zwycigstwo chrzescijan
w tych wielowiekowych zmaganiach. Nauczanie Ojcéw Kosciota dotykalo zatem
wiasciwie kazdego aspektu nauki chrzescijanskiej, a w szczegdlnosci tresci eschato-
logicznych gloszonych na kartach Ewangelii.

1. O eschatologicznym conditio sine qua non

Zgodnie ze stowami Chrystusa, to eschaton, czyli stan, jaki mial zaistnie¢ po pa-
ruzji, sadzie i restytucji $wiata, jest wtasciwym celem i trescig zycia kazdego chrze-
$cijanina. Zanim jednak zostanie on osiagnigty, zgodnie z zapowiedzig mesjanska,
najpierw musi dokona¢ si¢ zmartwychwstanie umartych. Byt to warunek konieczny.
To, co byto oczywistoscia dla wyznawcow Chrystusa, dla filozofow, przed ktorymi
stawil si¢ Pawetl na Areopagu, stalo si¢ przedmiotem drwin. Niezrozumienie to nie
byto ani pierwszym, ani ostatnim. Chrzescijan oskarzano gtéwnie o: ateizm, uczty
tyestejskie (kanibalizm) i kazirodztwo, co skutkowato przesladowaniem ich, jako
zagrazajacych publicznemu porzadkowi. Dlatego tez apologeci wlozyli wiele wy-
sitku w argumentowanie, ze zarzuty te sg falszywe oraz w proby przekonywania
wladz 1 intelektualistow Cesarstwa, iz dogmaty chrystianizmu sg racjonalne, a ich
wnikliwa analiza dowodzi wrecz ich koniecznosci.

Gloéwna linig argumentacyjna apologetow chrzescijanskich byto wywodzenie
mozliwosci i koniecznoéci zmartwychwstania z wszechmocy Stworcy. Swiety Ju-
styn gloszacy, ze nie ma nic, co by nie byto w mocy Boga, odwoluje si¢ do przyktadu
przemiany kropli megskiego nasienia w catego cztowieka sktadajacego si¢ z krwi,
migéni, nerwow i kosci, ktore jest jeszcze bardziej nieprawdopodobne niz powstanie
z martwych. Wedtug Justyna, tylko dlatego, Ze nikt nie widziat jeszcze zmartwych-
wstatego czlowieka, istniejg niedowiarkowie, tak jak gdyby nikt nie widziat doko-
nujacej si¢ w zyciu przemiany nasienia w cztowieka, takze by w nie nie uwierzyl?.
Tak samo dla Tacjana i Teofila wskrzesi¢ czlowieka nie jest czym$ cudowniejszym
niz utworzy¢ go z pierwotnie nieozywionej materii.

Jednym z zarzutow, wobec konieczno$ci zmartwychwstania, bedacego warun-
kiem odebrania nagrody, badz kary w Dniu Sadu Baranka, byt zarzut gnostycki mo-
wiacy, iz jako, Zze materia jest z natury zla, to i ciato, jako zle, nie moze dostgpic
zbawienia, ktore jest przywilejem duszy. Stad, jezeli co§ ma zmartwychwstac, to
moze to by¢ jedynie zmartwychwstanie duchowe, bedace o§wieceniem duszy przez
Prawde. Na zarzut ten Ireneusz odpowiadat, ze Bog na poczatku stworzyt ciato,
a przewyzszajac natur¢ rzeczy ma moc i wolg, tak, ze ciato, wspotpracujace z du-
sza w dobrej woli, moze w nagrode potaczy¢ si¢ z nig ponownie. Ponadto koron-
nym dowodem jest wcielenie oraz zmartwychwstanie samego Chrystusa. Kwestie te
rozbudowali Tertulian i Hipolit, poruszajac problem dualizmu psyche i somy. Obaj,
opierajac si¢ o biblijny fakt zstgpienia Jezusa do otchtani, nauczaja, ze z wyjatkiem

2 D. Kartowicz, Arcyparadoks Smierci, Krakéw 2000, s. 243-244.
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meczennikow?, wszystkie dusze oczekuja w zaswiatach na Dzien Sadu. Sprawiedli-
wi majg tam doznawac pocieszenia, niegodziwcy za§ majg doswiadczaé przedsmaku
cierpienia wiecznego, jakie ma ich czekac.

2. Apologia Atenagorasa

W nurt apologetyczny, obok wspomnianych Tertuliana czy Hipolita, wpisywat
si¢ przedstawiciel szkoty greckiej, Atenagoras z Aten. O samym Atenagorasie nie da
si¢ nic pewnego powiedzie¢, procz tego, ze zyt i tworzyt w drugiej potowie I w.,
a jego dwa zachowane teksty: Prosba za chrzescijanami oraz O zmartwychwstaniu
umartych, $wiadcza o doskonatej znajomosci retoryki, filozofii i aktualnie uznawa-
nych teoriach naukowych. Dla niniejszych rozwazan niezbedng bedzie prezentacja
drugiej z wymienionych apologii, uwazanej za jedno z najlepszych dziel, jakie napi-
sano na ten temat w starozytnym Kosciele. Obie apologie byty kierowane do cesarza
Marka Aureliusza i jego syna Kommodusa. Nalezy mie¢ na uwadze, ze Atenagoras
tworzy w okresie przesladowan, ktorych zobrazowaniem moze by¢ krwawa taznia
urzadzona chrzescijanom w Lyonie*. Przyczyna przesladowan byto rozporzadzenie
cesarza Trajana nakazujace $ciga¢ chrzescijan, ktorzy padli ofiarg donosu iz zapie-
rajg si¢ ztozeniu ofiar bogom oraz oddania czci cesarzowi. Stad Prosbha za chrzesci-
Jjanami jest apologia znoszaca poganskie zarzuty m.in. o bezboznos¢ i kanibalizm,
co mialo wymaoc na cesarzu-filozofie, Marku Aureliuszu, zaniechania przesladowan.
Druga apologia jest za$ obrong konkretnego dogmatu wiary.

Fenomenem pisma O zmartwychwstaniu umartych jest fakt, ze autor nie odnosi
sie w nim do autorytetu Pisma Swietego. Nie wspomina rowniez o zmartwychwsta-
niu Chrystusa, jako $wiadectwie wiarygodnosci dogmatu zmartwychwstania umar-
tych, jak czynili to inni apologeci. Jego rozprawa opiera si¢ tylko o argumenty ro-
zumowe, czego dowodzi wprowadzony podzial pisma na cz¢s¢ ,,0 obronie prawdy”,
gdzie odpiera zarzuty wysuwane wobec dogmatu i czes$¢ ,,0 prawdzie”, w ktorej go
prezentuje i uzasadnia. Dla uwiarygodnienia swoich argumentoéw opiera je o najak-
tualniejsze teorie naukowe rzymskiego lekarza i fizjologa, Claudiusa Galenusa oraz
pisma takich autorytetow jak Arystoteles.

3 Zgodnie ze wspolna opinia przesladowanych chrzescijan, cialo meczennika jest podobne do ciata
zmartwychwstatego i nie odczuwa bolu, gdyz, jak pisze Tertulian, w momencie megczenstwa, jego
duch juz przebywa w niebie. Por. Kartowicz, Arcyparadoks smierci, s. 247-248.

4 Mgczenstwo w Lyonie (177 1.), zapoczatkowane przez rozjuszony thum i nagly wybuch masowej
nienawisci wobec wyznawcow Chrystusa, dokonato si¢ w przeddzien organizowanych z rozmachem
uroczystosci religijnych, na ktora przybywata ludno$¢ z catej Galii. Na poczatku zakazano chrze-
$cijanom wejscia na forum, do term i pokazywania si¢ publicznie. Zatrzymani cztonkowie Ko$ciota
zostali uwigzieni i poddani torturom, co miato wymusi¢ na nich akt apostazji. Zginal wowczas dzie-
wigcdziesigcioletni biskup Pontius, zakatowany przez ttum. Gdy nadeszto $wigto, ci, ktorzy przezyli,
zostali wystawieni na pastwe hien, rzuceni na ruszt i tratowani przez rozjuszonego byka. Pomimo to
nie oddali czci cesarzowi i z rado$cia oczekiwali na $mier¢. (Por. F. Ruggiero, Szalenstwo chrzesci-
Jjan: Poganie wobec chrzescijanstwa w pierwszych pieciu wiekach, Krakow 2007, s. 87-92).
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3. Hyper aletheias

W czesci hyper aletheias (o obronie prawdy) Atenagoras obala kolejno powta-
rzajace si¢ zarzuty wobec dogmatu zmartwychwstania. Zaczyna jednak od krytyki
postawy pogan, ktorzy nie wierzg lub powatpiewaja w mozliwo$¢ zmartwychwsta-
nia. Atenagoras utozsamia t¢ niewiarg z powatpiewaniem w boza wszechmoc, tzn.
dopuszczeniem, ze Bog nie moze, badz nie chce, ,,potagczy¢ na nowo, w jedng catosc,
martwych albo ulegtych catkowitemu rozktadowi elementéw cielesnych i dokona¢
ponownego uksztattowania tych samych ludzi”. Jedynym warunkiem takiego sta-
nu rzeczy bytaby niewiedza, lub brak odpowiednich sit, by dang czynno$¢ wykonac.
Zdaniem Atenagorasa, Bog jednak wie wszystko o swoim stworzeniu, wie, gdzie
znajduje si¢ najmniejsza czastka kazdego jego dzieta. Co wigcej, ,,z jednakows ta-
twoscig wie z gory o tym, co jeszcze nie powstato oraz zna to, co ulegto rozktado-
wi”¢. Jezeli za$ chodzi o bozg wszechmoc, to jak argumentowano przed Atenago-
rasem, skoro tworzy byty, ktore przedtem nie istnialy, to z jeszcze wiekszg tatwoscia
wskrzesi to, co istniato, a tylko ulegto rozktadowi’.

Zarzutem wysuwanym zaré6wno wobec chrzescijan, jak i wierzacych w zmar-
twychwstanie niektorych Zydow, bylo pytanie o to, jak zostana wskrzeszeni lu-
dzie pozarci przez zwierzgta. Te kwestie miata komplikowa¢ hipotetyczna, choé¢
mozliwa, sytuacja pozarcia owych drapieznikdéw przez ludzi oraz odnotowywane
przypadki kanibalizmu. Ci, przeciw ktéorym pisze Atenagoras, uwazali bowiem, ze
czastki, pozarte przez zwierzgta badz ludzi, byly wchianiane w strukture ich ciat,
stajac si¢ ich budulcem. Taki stan rzeczy miat dowodzi¢ niemozliwosci rezurekcji,
z uwagi na niemozliwo$¢ zmartwychwstania tych samych czastek wraz z rézny-
mi ciatami, bo ktore$ z nich musiatyby mie¢ wtedy braki. Odpowiedzig apologety
jest argument z bozej mocy 1 madro$ci. Stworca, bowiem miat przypisa¢ kazdemu
gatunkowi odpowiedni pokarm, ktory staje si¢ jego budulcem, nie pozwalajac, by
dowolna, niezgodna z jego naturg, substancja tgczyta si¢ z ich ciatami. Opierajac si¢
o teorie fizjologiczne Galenusa, Atenagoras podejmuje paranaukowy wywod, opisu-
jacy dziatanie zotadka zgodnie z naturg zwierzecia, gdzie pokarm nieprzyswajalny
przez jego ciato, w zetknigciu ze $Sciang zotadka, jest z niego usuwany (zwymioto-
wany, wydalony, etc.) w przeciwienstwie do pokarmu mu wilasciwego. Co wigcej,
takie niewlasciwe substancje moga przeksztalci¢ si¢ w szkodliwe, trujace soki, stad
konkluzja apologety, ,,[...] Ze nic, co nie zgadza si¢ z naturg [organizmu], nie moze
potaczyc¢ si¢ z organizmem, dla ktorego nie jest odpowiednim i wlasciwym pozywie-
niem; przeciwnie — zostaje niestrawione, unieszkodliwione, usuni¢te z organizmu
przez zotadek™. Nawet, jezeli przyjaé, kontynuuje swoj wywod Atenagoras, ze
mimo niezgodno$ci z naturg pokarm taki zostanie przeobrazony w jaki$ element
ptynny, ciepty, zimny, lub suchy, ciata zywigcego si¢ nim zwierzecia, badz cztowie-

5 Atenagoras z Aten, Prosba za chrzescijanami. O zmartwychwstaniu umarfych, Warszawa 1985, s. 85.
¢ Tamze, s. 86.
7 Tamze, s. 86.
8 Tamze, s. 90.
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ka, to i tak nic nie pomoze przeciwnikom zmartwychwstania. Sktadniki te bowiem
nie zmartwychwstaja, gdyz nie sg stalym elementem konstytuujgcym wskrzeszone
ciato. Krew, flegma, z6t¢ i oddech nie sg warunkiem zycia, tak jak nie bedzie nim
koniecznos¢ pobierania pokarmu po rezurekeji zmartych.

Problem kanibalizmu, autor O zmartwychwstaniu umartych, rozwiazuje przez
wykazanie nienaturalno$ci ludzkiego ciata, jako pokarmu dla innego cztowieka.
Ludzkie czastki nie moga si¢ taczy¢ na state z ciatami innych ludzi, gdyz kazdy gatu-
nek ma pokarm sobie wlasciwy. Probujac wykazaé racj¢ argumentu ,,z ludozerstwa”
musiano by dowies¢ tego, ze Bog przeznaczyt cialo ludzkie na pokarm wilasciwy
ludziom. Jezeli za$§ przeciwnicy apologety beda w stanie to zrobié, to okaze sig, ze
kanibalizm jest czy$ zgodnym z natura, a ,,[...] ci, ktorzy osmielaja si¢ glosi¢ podob-
ne poglady, sami znajduja upodobanie w zjadaniu ciat najblizszych przyjaciol, albo
najzyczliwszych sobie ludzi podejmuja tego rodzaju poczestunkami™. Konkluzja
powyzszego wywodu jest wniosek, ze ciato kazdego cztowieka, po $Smierci ulega
rozktadowi na podstawowe sktadniki (czastki), ktore Bog ma moc zebraé, by odtwo-
rzy¢ ciato, ktore umarto'®. Ma sie tak stac ,,cho¢by nawet zostaty uprzednio spalone
ogniem, cho¢by ulegly zbutwieniu pod wptywem wody, cho¢by zostaty strawione
przez dzikie bestie, [...] zostaly wyrwane z catego organizmu i ulegly rozktadowi
wczesniej od pozostatych jego organow™!!, a z argumentacja apologety zgodzi¢ sig
musza wszyscy, nie bedacy ,,na poty dzikimi bestiami”.

W toku dalszej pracy apologetycznej Atenagoras rozwaza, czy zmartwychwsta-
nie jest zgodne z wolg boza. Pytanie to jest bardziej ztozone, gdyz posiada w sobie
dwa bardziej szczegdétowe zagadnienia. To jest bowiem niezgodne z wolg Stwor-
cy, co jest albo niesprawiedliwe, albo niegodne Boga. Atenagoras pyta zatem, czy
zmartwychwstanie jest w jakis sposob niesprawiedliwe. Jezeli tak, to czy jest ono
niesprawiedliwe ze wzgledu na poniesiong szkode przez kogos innego? Okazuje sig,
ze nie jest ono niesprawiedliwe, gdyz zmartwychwstanie nie stoi na przeszkodzie
istnienia istot umystowych (aniotow), a istoty pozbawione rozumu i duszy (zwierzg-
ta) nie bedg istnie¢ po rezurekcji. Zgodnie ze stowami apologety ,,to, co nie istnie-
je, nie doznaje zadnej krzywdy”'?. Nie mozna tez powiedzie¢, ze sam zmartwych-
wstajacy doznaje jakiejkolwiek krzywdy. Dzieje si¢ tak, gdyz sktada si¢ on z duszy
i ciata. Dusza nie doznaje krzywdy, bo ten, ktory tak mowi, wraz ze zmartwychwsta-
niem musiatby odrzuci¢ i zycie doczesne. Jezeli bowiem dusza nie doznaje krzywdy
przebywajac w ciele $miertelnym, to tym bardziej nie doznaje jej otrzymawszy cia-
o niesmiertelne. Ciato zas$ nie doznaje krzywdy, bo nie czuje si¢ zle koegzystujac
z niesmiertelng dusza bedac $miertelnym, wigc tym bardziej bedzie czuto si¢ dobrze
koegzystujac z nieSmiertelna dusza bedac niesmiertelnym. Czy za§ zmartwychwsta-
nie jest niegodne Boga? Oto6z nie, bo jezeli nie bylo niegodnym stworzenie §miertel-

° Tamze, s. 92.

10 Nalezy zaznaczy¢, iz jest to dominujacy dwczesnie poglad na charakter zmartwychwstalego ciata,
majacego by¢ tym samym, jakie mamy za zycia, wbrew pawlowej nauce o ,,ciele przemienionym”.

' Tamze, s. 92.

12 Tamze, s. 94.
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nego i podlegajacego cierpieniom ciata, to tym bardziej godnym Boga jest utworze-
nie ciala nie$miertelnego i niedoznajacego cierpien.

4. Peri aletheias

W kontekscie peri aletheias Atenagoras zamyka cze$¢ poswigcong obronie
prawdy, majgcej wykaza¢ btedy i stabos¢ zarzutow probujacych podwazy¢ mozli-
wos¢ 1 koniecznos¢ zmartwychwstania umartych. Wedhug apologety, obrona przed
zarzutami jest jednak mniej doniosta niz umacniajgce wiar¢ mowienie o prawdzie
(peri aletheias), czyli dowodzenie prawd wiary samych w sobie. Jak pisze Atenago-
ras, ,,nauka o prawdzie jest niezbgdnie potrzebna wszystkim ludziom dla osiggnigcia
bezpieczenstwa i zbawienia”'?. Ma ona dowodzi¢, ze zmartwychwstanie jest nie
tylko mozliwe, jak wykazano w odparciu zarzutow pogan, ale i konieczne. O ko-
niecznosci zmartwychwstania ciat $wiadczg dowody wyprowadzone przez Atena-
gorasa kolejno z: przyczyny sprawczej, natury ludzkiej, sprawiedliwosci oraz celu
ludzkiego zycia.

Swoj pierwszy dowod Atenagoras rozpoczyna od rozwazan nad celowoscia po-
wolania cztowieka do zycia w ogole. Jezeli przyjac, ze zostat on powotany do istnie-
nia w pewnym celu, znaczyloby to, ze istnieje albo dla realizowania swojej natury,
badz tez dla korzysci innego bytu: Boga, badz jednego z jego dziet. Bog nie tworzy
bowiem niczego bezcelowo. Nie stworzyt on jednak cztowieka dla wtasnej potrze-
by, gdyz niczego nie potrzebuje. Nie stworzyt on takze istoty rozumnej, by stuzyta
innym, nizszym badz wyzszym stworzeniom, leczy po to, by posiadata swoje zycie
i istnienie w sposOb autonomiczny. Ludzie bowiem nie sg potrzebni istnieniu anio-
tow, a zwierzgta, jako nierozumne, nie mogg sprawowac nad ludzmi wladzy. Stad
ogoblniejsza przyczyng stworzenia czlowieka ma by¢ sam czlowiek, a szczeg6lnie
jego zycie, i to nie to krotkie, ziemskie, lecz wieczne. Skoro Bog udzielit ludziom
daru rozumnosci, to obdarzyt ich wiecznym zyciem, by mogli poznawaé swego
Stworce, istniejac wiecznie ,,[...] pelni cnoét, ktdrymi umocnili swoje poprzednie
zycie, cho¢ wowczas przebywali w §miertelnych i ziemskich ciatach™'*. Skoro zatem
cztowiek zostal powotany do istnienia tylko ze wzgledu na siebie, to nie ginie jak
wszystkie stworzenia powstate ze wzglgdu na inne stworzenia, niemogace trwac bez
celu, gdy zabraknie tego, ze wzgledu na co istnieja. Atenagoras podsumowuje po-
wyzsze tezy stowami: ,,[...] wiemy doskonale, ze [Bog] nie stworzylby takiej istoty
zywej [cztowieka] i nie udzielilby jej wszystkiego, co niezbedne do przetrwania,
gdyby nie chcial, aby sworznie jego przetrwalo”!®, Zatem, stanem zgodnym z naturg
ludzka i wtasciwg przyczyna jego stworzenia, ma by¢ wieczne bytowanie, ktorego
warunkiem jest zmartwychwstanie, bez ktorego dopetnienie ludzkiego przeznacze-
nia nie bytoby mozliwe. To wskazuje na konieczno$¢ i prawdziwos$¢ zmartwych-
wstania.

13 Tamze, s. 96.
14 Tamze, s. 98.
15 Tamze, s. 99.
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Cho¢ Atenagoras uwypukla wystarczalno$¢ powyzszego dowodu, postanawia
kontynuowac swoja prace ze wzgledu na tych, ktorzy nie dostrzegaja jego wagi. Dal-
szy tok argumentacji apologety odstania jednocze$nie jego poglad na nature ludzka
zbudowang z niesmiertelnej duszy i $miertelnego ciata. We wstepnym opisie autor
zaznacza, iz Bog nie udzielit ,,zycia” oddzielnie duszy i ciatu, lecz catemu cztowie-
kowi, jako bytowi psychofizycznemu, co ma odstania¢ zamyst Stworcy o wspolnym,
ostatecznym przeznaczeniu obu tych pierwiastkow. Co wigcej, ,,harmonijna jednos¢”
catego cztowieka oraz zgodnos¢ jego doznan zarowno psychicznych jak i fizycznych
wskazuja na jeden cel bytu ludzkiego. Cel ten moze zaistnie¢ tylko wtedy, gdy dana
zywa istota bedzie istnie¢ caly czas w tej samej budowie, czego warunkiem jest
odtworzenie jej w tej samej postaci, z tych samych czgstek, po rozkladzie jej ciata.
Zas bez zmartwychwstania umartych i roztozonych ciat, nie mozna by byto odtwo-
rzy¢ na nowo natury tych samych ludzi. Jezeli bytaby ona nietrwata, to bezcelowym
jest wigzanie duszy z niedoskonatym ciatem, tak samo jak i posiadajacego swoje
potrzeby — ciala — z aspirujaca do celow wyzszych — dusza. Jednakze w dziele Boga
nie ma miejsca na bezcelowos$¢, dzigki czemu ,,z wiecznym trwaniem duszy musi
koniecznie wspoétistnie¢ wieczne trwanie ciata”'. Trwanie ciala jest wieczne, gdyz,
jak dusza otrzymata od Boga niesmiertelno$¢, tak i ciato jest nie§miertelne, lecz jest
to niesmiertelno$¢ oparta o przemiang, jaka jest zmartwychwstanie, rozumiane jako
ponowne zebranie rozproszonych jego czastek.

Dowad, ktoérego wymiar mozna okresli¢ mianem eschatologicznym sensu stric-
to, odnosi si¢ do sadu nad ludzkoscia, ktérego ma dokona¢ Chrystus. Atenagoras za-
przecza, ze to wlasnie sad jest przyczyna zmartwychwstania. Dowodzi tego ,,fakt”,
ze wszyscy majg zmartwychwstac, nie wszyscy jednak beda podlega¢ sadowi (np.
male dzieci). Przyczyng jest tu boza sprawiedliwo$¢, ktora na sadzie ma odptacic
obu sktadnikom cztowieka, gdyz ,,[...] dusza sama nie moze otrzymac zaplaty za
uczynki, ktorych dokonata wraz z ciatem (dusza, bowiem sama z siebie jest nie-
wrazliwa na wystepki zwigzane z cielesnymi przyjemnosciami, pokarmami i zabie-
gami); zaptaty nie moze tez otrzymac samo tylko cialo (ono bowiem samo z siebie
jest niezdolne do oceny prawa i sprawiedliwosci)”’. Stad caty cztowiek musi by¢
osgdzony ze swoich uczynkéw. Sad za$ musi odbywac si¢ po smierci, gdyz za zycia
ludzie nie osiagaja sprawiedliwej odplaty za swoje zashugi. Jako ze ciato umiera,
i rozktada si¢ to dla odebrania zaptaty za wybory podejmowane wraz z dusza za
zycia, musi ono koniecznie zmartwychwstaé'®.

Ostatnia linia argumentacyjna, przeprowadzona przez atenskiego apologete,
oparta jest o celowo$¢ przynalezng kazdemu bytowi. Tak jak kazda rzecz powstala
W naturze, oraz wytwory sztuki, tak i byty ludzkie maja przynalezny ich istnieniu
cel. Co wiecej, jest to cel inny niz reszty stworzenia, nie ma ono bowiem ,,wrodzo-
nego sobie prawa i rozumu” i nie dziata zgodnie z poczuciem sprawiedliwosci tak,
jak czynig to ludzie. Celem ludzkiego zycia nie moze by¢ niedoznawanie cierpien,

16 Tamze, s. 103.
17 Tamze, s. 107.
18 O niesprawiedliwosci osobnego sadu duszy i ciata por. tamze, s. 107-113.
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bo moga go dzieli¢ aniotowie. Nie jest nim takze oddawanie si¢ przyjemnosciom
ciata i korzystanie z tego, co ,.karmi ciato i udziela mu radosci”, bo jest to cel by-
tow zwierzgcych. Nie jest nim tez szcze$cie duszy oddzielonej od ciata, gdyz dusza
nie jest cztowiekiem. Skoro, jak wykazywaty poprzednie rozwazania apologety, cel
dotyczy¢ ma cztowieka, jako psychofizycznej calosci, sam zas$ cztowiek z natury
nakierowany jest na zycie wieczne, 6w telos ludzkiego bytu realizuje si¢ w wieczno-
sci. Celem tym jest rado$¢ wiecznego ogladania Boga i moze by¢ osiagniety jedynie
przez zmartwychwstanie ciata, bedace warunkiem ciaglosci tego samego bytu ludz-
kiego, ktory swym zyciem na ziemi zastuzyl sobie na t¢ nagrodg.

Zakonczenie

Powyzsze rozwazania spelnialy wymogi racjonalnego dyskursu, jaki stuzyt roz-
strzyganiu filozoficznych sporéw nie tylko na areopagu, ale i na fonie mtodego Ko-
Sciota, budujacego intelektualne fundamenty prawd wiary. Atenagoras nie popetnit
btedu zwalczania zarzutow pogan na polu tylko religijnych eksplantacji. Wychodzac
poza tekst Pisma, uczynil ze zmartwychwstania proces mozliwy do wyjasnienia na
gruncie nauk biologicznych, postugujac si¢ ogolnie przyjetymi tezami Galenusa oraz
swoiscie rozumianym atomizmem. Zabieg ten, czynit ze zmartwychwstania element
naturalnego porzadku $wiata, na réwni z narodzinami i $miercig. W apologii Ate-
nagorasa jest ono kolejnym etapem ludzkiego istnienia, bez ktorego niemozliwym
byloby zrealizowanie obietnicy mesjanskiej.

Za stabos$¢ argumentacji greckiego apologety nalezy jednak uzna¢ odparcie
mozliwosci zaistnienia takiego zjawiska, jak powszechna rezurekcja umartych, na
bozej wszechmocy. To boska wola wskrzeszenia umartych zainicjuje proces, ktory
od wszechmocnego ,,Pana swojego Stworzenia” nie wymaga zadnego wysitku. Jego
omnipotencja pozwoli na zebranie i polgczenie na nowo rozproszonych czastek, nie-
zaleznie od miejsca, w ktorym beda si¢ znajdowaly. Cho¢ uzycie tej linii argumenta-
cyjnej jest swoistym unikiem, ustanawiajagcym fundamentalng odpowiedz na pytanie
o mozliwos$¢ zmartwychwstania, nie umniejsza to faktu doniostosci i logicznej spoj-
no$ci argumentacji na rzecz jego koniecznosci. Oto analizujac wzajemne stosunki
i zalezno$ci oraz naturg wszystkich bytow, Atenagoras dowodzi, ze zmartwychwsta-
nie jest koniecznym warunkiem realizacji natury czlowieka, ktora to realizacja ma
dokona¢ si¢ w wymiarze ostatecznym — eschatologicznym.

Niezaleznie od tego czy uznamy Atenagorasa za mistrza retoryki, doskonalego
polemiste, czy po prostu twoérce, na ile to mozliwe, spdjnych apologii, nie mozna
odmoéwi¢ mu kunsztu dociekan nad zagadnieniem, ktérego zdecydowat si¢ bronic.
Atenagoras, w swym krotkim dziele, Patres Ecclesiae pozostawil nastepnym poko-
leniom cenne wskazania dotyczace mozliwych drog intelektualnej walki chrzescijan
Z epigonami ,,areopagitow”.
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Summary

The mechanism of the resurrection of the dead in terms of Athenagoras of
Athens

These considerations satisfy the requirements of rational discourse that served
resolving philosophical disputes not only on the Areopagus, but in the bosom of the
young Church, building the intellectual foundations of the faith. Athenagoras did not
err in combating allegations of the Gentiles in the field of religious explant only. Go-
ing beyond the text of Scripture, the resurrection made possible to explain the pro-
cess on the basis of biological sciences, using the generally accepted Galenus thesis
and specifically understood atomism. This treatment, did the resurrection part of the
natural order of the world, on par with the birth and death. The apology of Athena-
goras it is the next stage of human existence, without which it would be impossible
to realize the messianic promise.

The weakness of the argument, however, the Greek apologist should be consid-
ered refutation of the possibility of such phenomena as universal Resurrection of the
dead, for God’s omnipotence. It is God’s will to initiate the process of resurrection
of the dead, which the all-powerful ,,Lord of his Creation” does not require any ef-
fort. His ,,omnipotence” will allow you to collect and re-connection of dispersed
particles, regardless of where they are located. Although the use of this line of ar-
gument is a kind of evasion, establishing the fundamental answer to the question
about the possibility of resurrection, this fact does not detract from the importance
of cohesion and logical argument for its necessity. Here is the analysis of relations
and relationships and the nature of all beings, Athenagoras argues that the resurrec-
tion is a necessary condition for the realization of human nature, which has made the
implementation of the final dimension — eschatological.
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