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OD REDAKCJI

Nasze czasopismo ma profil teologiczny. Nie ogranicza si¢ jednak tylko do
problematyki $cisle teologicznej. Jest periodykiem o charakterze interdy-
scyplinarnym. Problematyke teologiczng wpisuje i wyjasnia, odwotujac si¢
do prawa kanonicznego, historii, etyki, takze filozofii i psychologii. Wspol-
nym przestaniem prezentowanych artykuléw jest stuzba prawdzie. Jej zro-
dlem jest Bég. Pelnig Bozego objawienia jest Chrystus, Wcielony Logos.

Aktualny numer naszego czasopisma daje mozliwos¢ kilku chetnym
doktorantom do zaprezentowania owocoéw swoich badan naukowych. Jest
to dobra okazja do sprawdzenia swoich umiejetnosci metodologicznych
i komunikatywnego przedstawienia tychze owocéw.

Ks. Tomasz Cabaj, doktorant homiletyki na KULu, podejmuje problem
gloszenia sfowa Bozego, zatem prawd objawionych w calej historii zbawie-
nia. Liturgiczng forma proklamacji oredzia zbawienia jest homilia. Ona, za-
korzeniona w kerygmacie, stanowi forme i metode skutecznego gloszenia
zywego sfowa Bozego. Ks. Roman Krawczyk, biblista, pisze o kulturowym,
antropologicznym i teologicznym wymiarze Biblii.

Problematyke liturgiczng podejmuje liturgista, ks. Kazimierz Matwie-
juk. Jego refleksja koncentruje si¢ na sakramentarzu jako ksiedze liturgicz-
nej. Zapis tekstow liturgicznych w licznych sakramentarzach $redniowiecz-
nych stanowi nie tylko zZrédlo wiedzy liturgicznej, ale takze zywa Tradycje
Kosciota, zatem nosnik Bozego objawienia. Natomiast ks. Grzegorz Potrze-
bowski, dr liturgiki z diecezji radomskiej, skoncentrowal si¢ na anamnetycz-
nym charakterze obrzedéw chrzcielnych. Te bowiem nie sg tylko rytualny-
mi czynnosciami, ale formg wspominania i sakramentalnego uobecniania
czynéw zbawczych Chrystusa. O funkcjonowaniu katechumenatu doro-
stych w diecezji siedleckiej pisze liturgista, ks. Leszek Borysiuk. Ks. Bartlo-
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miej Matczak, liturgista z UWM w Olsztynie, pisze o celebracji Eucharystii
w przestrzeniach nowej ewangelizacji. Teologia episkopatu w pismach Jose-
pha Ratzingera/Benedykta XVI jest przedmiotem zainteresowania ks. Wal-
demara Bartochy, liturgisty i adiunkta na Wydziale Teologicznym UKSW .

Doktorant teologii dogmatycznej na KUL, ks. Kamil Duszek, przeko-
nuje, ze sakrament jest znakiem, zawierajacym tajemnice, czyli osobg wcie-
lonego Syna Bozego, i skutecznym znakiem osobowego spotkania czlowie-
ka z Nim. Ks. Marek Waresa, student UKSW, ukazal znaczenie milosierdzia
Bozego w zyciu chrzescijanina na podstawie bulli papieza Franciszka ,,Mi-
sericordiae vultus” Cechy Maryi jako wzorzec do nasladowania dla wspot-
czesnego czlowieka przyblizyt ks. Piotr Mazurek, doktorant biblistyki na
UKSW. Natomiast ks. Adam Kulik, pastoralista z siedleckiego WSD, wyka-
zal, Ze piesza pielgrzymka podlaska na Jasng Gore jest doniosly okazja do
integralnej formacji patnikéw. Procesy komunikacyjne zachodzace w rela-
cji malzenskiej przeanalizowal ks. Piotr Tymosiewicz, psycholog z Siedlce.

Ks. Konrad Biskup, doktorant liturgiki na UKSW, podzielit si¢ refleksja
nt. genezy monastycyzmu. Natomiast doktorantka biblistyki z tegoz uni-
wersytetu, Zofia Aleksandra Macios, opisata ruch monastyczny w Kapa-
docji na przykladzie dzialalnosci Bazylego Wielkiego. Ciekawg refleksje,
natury historyczno-prawnej, o niezdolnosci kobiet do przyjecia $wigcen
diakonatu w Kosciele facinskim podjat ks. Marcin Bider, wykladowca pra-
wa kanonicznego w WSD diecezji siedleckiej, afiliowanego do PWT w War-
szawie. Doktorant prawa kanonicznego na KUL, ks. Lukasz Pawluk, posta-
nowil zapozna¢ czytelnika z procedurg rozstrzygania spraw wpadkowych
w kanonicznym procesie malzenskim.

Ks. Jacek Rosa, adiunkt w Wyzszej Szkole im. Bogdana Janskiego
w Warszawie, przybliza problematyke sztucznego zaptodnienia w ujeciu
Angelo Fiori. Czyni to w oparciu o jego naukowy dorobek do roku 2012.
Natomiast przedmiotem refleksji psychologa, ks. Krzysztofa Karola Pior-
kowskiego, jest problem opetania, jego kryteria diagnostyczne oraz rewizja
wspolczesnych badan. Numer zamyka filozoficzna refleksja ks. Grzegorza
Stolarskiego, filozofa, wyktadowcy w WSD i UPH w Siedlcach. Autor szuka
odpowiedzi na pytanie Czy religia potrzebuje metafizyki? Nie jest to bo-
wiem pytanie retoryczne.

Zamieszczamy tez wykaz autoréw cytowanych w publikowanych artykutach.

Zyczymy milej i owocnej lektury.
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Ks. Tomasz CABAT*

HOMILIA ZAKORZENIONA W KERYGMACIE
JAKO METODA SKUTECZNEGO GEOSZENIA

ZYWEGO SEOWA

Tres¢: Wstep, 1. Podstawowa terminologia zagadnien homiletycznych; 2.
Zasady potrzebne do wlasciwego wydobycia tresci kerygmatycznych;
3. Czlowiek drogg Kosciota i adresatem homilii; Zakonczenie; Summa-
rio; Summary: The homily settled in kerygma as an efficient method of
preaching the living Word; Bibliografia.

Stowa kluczowe: homilia, kerygmat, przepowiadanie, aktualizacja, kazno-
dzieja

Key words: kerygma, preaching, actualization, preacher

Wstep

Podstawowg trescig przepowiadania homilijnego stanowig zbawcze
dzieta Pana Boga, ktére w Jezusie Chrystusie znalazly swoje wypelnienie,
a dzi$ sa uobecniane w Jego Kosciele'. W stuzbie tego uobecniania wazna
role spetnia homilia. A to si¢ dzieje dzigki kerygmatowi. Nieobecnos¢ tresci

" Autor, urodzony w 1985 roku, pochodzi z parafii $w. Brata Alberta w Lukowie. Wstapit
do Wyzszego Seminarium Duchownego diecezji siedleckiej w 2004 roku. Swiecenia
prezbiteratu przyjat szes¢ lat pdzniej. Jako neoprezbiter pracowat w parafii $w. Stanista-
wa B.M w Rossoszu. Nastgpnie wyjechat do Italii. Jako wikariusz postugiwat w parafii
Corpus Domini w diecezji Carpi. Studiowal w Bolonii, gdzie uzyskat tytut licencjata
z teologii na Facolta Teologica dell’Emilia-Romagna. Jest doktorantem homiletyki na
Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

' Por. S. Dyk, Homilia - droga do zywego poznania misterium Chrystusa, Kielce 2016, s. 14.
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Ks. Tomasz Cabaj

kerygmatycznych sprawia, ze homilia przeradza si¢ w konferencje czy lekcje
tematyczng (EG 138). Brak wlasciwego przygotowania kaznodziei skutkuje
tym, ze homilia ociera si¢ o banal i abstrakcje. Przestaje mie¢ cokolwiek
wspdlnego z zywym Stowem i z nowym Zyciem, ktére przeciez duszpaste-
rze s3 powolani glosi¢. Celebracja Eucharystii, ktora jest Zrodtem i szczytem
Kosciota, jest integralnie zlgczona z homilig. Ta za$ jest pomoca w coraz
Scislejszym zjednoczeniu si¢ z Chrystusem (KL 10; DH 6; KKK 1407).

Gloszenie homilii jest niewatpliwie jednym z najtrudniejszych zadan
kaptanskich. Fakt ten nie powinien jednak ostabia¢ gorliwosci. Wrecz prze-
ciwnie, powinien dawa¢ wlasciwg motywacje do solidnego przygotowania
sie, by z ambony umiejetnie podawaé wiernym niezbedny pokarm stowa
Bozego. Nie brakuje pytan o wlasciwa strukture przepowiadania oraz jak
glosi¢, by glosi¢ skutecznie. W koncu, wciaz rodza sie¢ watpliwosci, jakie
tresci w gloszeniu homilii s3 najistotniejsze oraz co stanowi swoistg baze dla
calej reszty przepowiadania homilijnego.

Niniejsze opracowanie ma na celu wyjasnienie terminologii jak tez
szczegdlowych zagadnien zwigzanych z postuga stowa. Celem studium jest
poglebienie wiedzy o przepowiadaniu, aby rozumiejac petniej sens glosze-
nia homilii skutecznie karmi¢ wiernych stowem Bozym i do$wiadczac ra-
dosci ze spotkania Pana w Jego stowie. Bazg stuzacy za zrodia wiedzy do
tegoz opracowania s dokumenty koscielne dotyczace przepowiadania, jak
réwniez naukowe publikacje omawiajace wspolczesng problematyke ke-
rygmatyczna.

W poszczegdlnych czesciach opracowania podejme probe precyzyjnego
wyjasnienia terminu homilia i kazanie oraz ukaze réznice i podobienstwa,
jakie zachodzg miedzy nimi. Nastepnie zostanie przedstawiona charaktery-
styka kerygmatu, jego rodzaje i tresci. Dalej nakresle metody wydobywania
tresci kerygmatycznych z tekstéw $wietych, czyli praktyczny sposéb pracy
homiletycznej w przygotowaniu si¢ do gloszenia stowa Bozego. Uswiado-
mione bledy pomoga unika¢ ich w formufowaniu tresci kerygmatycznych.
Zostang takze sformulowane sugestie, jak te tresci nalezy poprawnie wydo-
bywa¢, ujmowac¢ w stowa oraz precyzowac. Docelowym adresatem glosze-
nia homiletycznego jest konkretny czlowiek.

Fakt doniostosci tresci kerygmatycznych w gloszeniu stowa Bozego
jest odkrywany przez naukowg refleksje. Niniejszy artykul jest, w swej
strukturze, oméwieniem wybranych kwestii tego szerokiego tematu oraz
proba syntezy w wymiarze praktycznym.
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Homilia zakorzeniona w kerygmacie jako metoda skutecznego gloszenia zywego Stowa

1. Podstawowa terminologia zagadnien homiletycznych

W licznych dokumentéw Kosciota katolickiego dotyczacych homilii®
oraz w refleksji wielu wybitnych teologéw na ten temat’, na pierwsze miej-
sce wysuwaja sie w homilii tresci kerygmatyczne. Naturalnie, takze inne
elementy, jak mistagogia, egzystencja, didaskalia czy aspekty moralne, sa
istotne, lecz one wszystkie w jakim$ sensie wyplywaja z kerygmatu. Istot-
ng kwestig jest zatem precyzyjne okreslenie, jak nalezy rozumie¢ kerygmat
oraz czym jest homilia.

W jezyku potocznym termin homilia i kazanie sa w zasadzie
réwnoznaczne. Jednak naukowa analiza pozwala powyzsze terminy
przypisa¢ do konkretnych warunkéw postugi duszpasterskiej. Wtedy
wyraznie widac¢ réznice miedzy tymi terminami oraz pewne podobienstwa.
Homilia ma pokazywac zywego Boga i wprowadza¢ w Jego misterium
zbawcze. Jest zwiastowaniem przedziwnych dziel Bozych w dziejach zba-
wienia, czyli w misterium Chrystusowym, ktore zawsze jest w nas obecne
i dziala, zwlaszcza w obrzedach liturgicznych (KL 35,2). Kazanie natomiast
moze by¢ tematyczne i poruszac jaki$ aspekt nie zwigzany bezposrednio
z kerygmatem. Homilia, podobnie jak kazanie, swoje tresci czerpie z Pisma
Swietego. Pierwsza jednak bazuje na lekcjonarzu mszalnym (= LM) oraz
na mszale rzymskim (= MR), kazanie natomiast opiera si¢ na Katechizmie
Kosciota Katolickiego (OWMR 65; KL 35; DH 11; LM 24). Homilia jest
proklamowana zawsze podczas liturgii, tymczasem kazanie gloszone jest
poza kontekstem liturgicznym. Homilie w przeciwienstwie do kazania glosi
osoba wyswigcona, zatem biskup, prezbiter czy diakon®*.

Swiadomo$¢ powyzszych réznic pozwala na precyzyjne okreélenie ty-
péw dziatan duszpasterskich odnoszacych sie do szeroko rozumianej postu-
gi gloszenia Ewangelii. Nas interesuje jedynie homilia zgodnie z powyzsza
jej charakterystyka, zatem jako proklamacja stowa Bozego, wprowadzajaca
w zbawcze ingerencje Boga, osadzona w tresciach kerygmatycznych i glo-
szona w kontekscie liturgicznym.

2 Takich jak np.: Konstytucja o liturgii swietej (= KL) Soboru Watykanskiego II, Kate-
chizm Kosciola Katolickiego (= KKK), Dyrektorium Homiletyczne (= DH) Kongregacji
Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, adhortacja apostolska Evangelii gaudium (
= EQG) papieza Franciszka czy Sacramentum caritatis (= SC) i Verbum Domini (=VD)
papieza Benedykta XVI.

*Migdzy innymi: Stanistaw Dyk, Jan Twardy, Wiodzimierz Bronski.

*Homilista jako osoba wy$wigcona zwiastuje kerygmat. Por. W. Przyczyna, Kaznodzieja
Jjako herold, w: Stuga Stowa, red. W. Przyczyna, Krakow, 1997, s. 51-63.
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Termin kerygmat oznacza przepowiadanie, ogtaszanie czy proklamacje
dziela zbawczego Jezusa Chrystusa’. Dyrektorium Homiletyczne ttumaczy,
iz wyjasnienie tekstow $wietych przez pryzmat $mierci i zmartwychwstania
Pana, to wlasciwy cel homilii (DH 12)°. Kerygmat jest fundamentalnym ele-
mentem kazdej homilii. Papiez Franciszek w adhortacji apostolskiej Evange-
lii gaudium tak to wyrazil: Centralny charakter kerygmy wymaga niektorych
charakterystycznych cech przepowiadania, koniecznych dzisiaj w kazdym
miejscu: zeby wyrazato ono zbawczg mitos¢ Boga uprzednig w stosunku do
moralnych i religijnych zobowigzan’. Teologia rozréznia kerygmat w sensie
szerokim oraz $cistym. Ten podzial pomoze wlasciwie zrozumiec¢ zasady
gloszenia homilii.

Kerygmat w sensie szerokim to oredzie méwiace o zbawczym dziataniu
Boga. Odniesieniem do tak rozumianego kerygmatu jest Pismo Swiete
w znaczeniu ogélnym, ale rozumiane jako historia zbawienia, w ktorg kazdy
czlowiek jest wlgczony i osobiscie przez Chrystusa zaproszony. Kerygmat
w sensie szerokim jest zatem wydobywaniem z Biblii tego wszystkiego, co
Bdg czyni dla swojego ludu. Nalezy jednak pamieta¢, ze interpretacja Stowa
jest rzecza niezwykle delikatng. Homilia jest stowem Bozym i uobecnia
Jezusa Chrystusa na tyle, na ile jest wierna Pismu Swietemu i wyjasnia je
tak, jak rozumie i wyjasnia je Kosciol®. W powyzszym rozumieniu to nie
tylko mowa o Bogu, ale bezposrednio - mowa samego Boga, ktéry oczekuje
odpowiedzi od cztowieka zastuchanego w Jego stowo’. Kerygmat w sensie
szerokim to przekaz o czynach i faktach dokonanych przez Boga w historii
zbawienia i aktualizujgcych sie w obecnym zyciu wierzgcych™.

Pierwsze gloszenie Chrystusa i Jego Dobrej Nowiny jest rozumiane
jako kerygmat w sensie $cistym. Gloszenie kerygmatu w takim wymiarze
jest fundamentem wszelkiej ewangelizacji misyjnej. Dostownie w sensie
$cistym, s3 to dzieta Boga, ktdre uczynil dla ludzi. Te wydarzenia sg trescia
Pisma Swietego. One wypelnily sie, gdy Jezus, wcielony Syn Bozy zostat
ukrzyzowany, umarl i powstal z martwych, zestal Ducha Swietego. Jezus
wczesniej to zapowiedzial. Kerygmat jest wezwaniem do wiary w Niego,

>Por. T. Jaklewicz, Kerygmat, w: Leksykon teologii pastoralnej, red. R. Kaminski, Lublin
2000, s. 371.

¢ Por. S. Dyk, Homilia - droga do Zywego poznania misterium Chrystusa, s. 16.

7EG 165.

8 Por. W. Przyczyna, Kazanie jako stowo Boze, w: Fenomen kazania, red. W. Przyczyna,
Krakow 1994, s. 48-66; S. Dyk, Co glosi¢, aby wierzyli? Studium homiletyczne Lekcjo-
narza mszalnego, Lublin 2013, s. 10.

° Por. S. Dyk, Nowa ewangelizacja - konkretne wyzwanie, Gubin 2015, s. 96; J. Kudasie-
wicz, A. Zuberbier, Kerygmat, w: Stownik teologiczny, red. A. Zuberbier, t. 1, Katowice
1988, s. 246-248.

'S, Dyk, Nowa ewangelizacja - konkretne wyzwanie, Gubin 2015, s. 96.
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do nawracania si¢ i do przyjecia chrztu. Kerygmat w sensie $cistym staje sie
oredziem homilii, ktéra siega do tekstow $wietych, czyli czytan biblijnych
i modlitw liturgicznych.

2. Zasady potrzebne do wlasciwego wydobycia tresci kerygmatycznych

Zazwyczaj w gloszeniu homilii stosuje si¢ kerygmat w sensie szerokim.
Dla jego wydobycia potrzebne s pewne zasady''. Przygotowanie si¢ do gto-
szenia homilii obejmuje wiele etapow. Niezwykle wazna jest wierno$¢ Urze-
dowi Nauczycielskiemu Kosciota'?. Kazdy gloszacy stowo Boze powinien
pamietac i czuwac, by glosi¢ zgodnie z nauczaniem Ko$ciota. Homilista
powinien poznawac intencje autorow natchnionych i kierowac si¢ nig w in-
terpretacji tekstu biblijnego’’. Bez tego, zwlaszcza gdy motywem homilii s3
wlasne cele, nastepuje instrumentalizacja tekstow $wietych, co definitywnie
przekresla wiernos¢ nauce Kosciota i bogatej jego Tradycji (DH 6)'*. Taka
manipulacja stowem Bozym zawsze rodzi u wiernych wrazenie banalizacji
tego, co naprawde wazne, oraz instrumentalizacji tego, co $wiete.

Elementem istotnym jest takze wlasciwe studium tekstow $wietych
i czas, ktory homilista poswigca, aby je zglebi¢. Cenna jest osobista intuicja
duszpasterza, podobnie jak jego modlitwa'®, gdyz jako homilista jest pierw-
szym stuchaczem stowa Bozego (VD 59; EG 150). Jest tym, ktéry powinien
by¢ poddany mocy i dzialaniu stowa natchnionego w nim samym. Przy-
zywanie Ducha Swietego przed i podczas przygotowania homilii powinno
by¢ czyms$ naturalnym. Bez $wiatta od Boga jest utrudnione trafne odkrycie
kerygmatu i narazone na btedng interpretacje.

Konstytucja o Objawieniu Bozym podaje, ze Pismo Swiete powinno by¢
czytane i interpretowane w tym samym duchu, w jakim zostato napisane (KO

"Por. G. Siwek, Blaski i cienie wspolczesnego przepowiadania, Krakéw 2007, s. 61.

2 Homilia powinna przekazywac¢ ducha tekstow $wigtych oraz ukazywac zbawcze org-
dzie. Przeciwienstwem wiernosci w przekazie jest biblicyzm. Problem ten pojawia si¢
wowczas, gdy homilista pozostaje wierny jedynie warstwie literalnej tekstow, a nie od-
stania kerygmatu, ktory znajduje si¢ w tekscie Swigtym. Przyktadem takiego btedu jest
homilia wypehiona cytatami biblijnymi, ktore zamiast poglebia¢ wiez z Chrystusem
i wyjasnia¢ egzystencj¢ stuchaczy, sa zwyktym powtarzaniem stow, ktore uprzednio zo-
staty odczytane. Takze parafraza tekstow $wigtych, bez wydobycia z nich kerygmatu,
jest wygloszeniem czegos, co nie powinno by¢ nazywane homilig. Por. K. Panus, Sztuka
gloszenia kazan, Krakow 2008, s. 12-13.

1 Mozna to uzna¢ za zlotg zasad¢ hermeneutyczna. Por. J. Twardy, Aktualizacja stowa
Bozego w kaznodziejstwie, Przemysl 2009, s. 95.

“Por. S. Dyk, Wspolczesne przepowiadanie homilijne misteriow publicznego zZycia Jezu-
sa, Lublin 2008, s. 295-296.

B Por. G. Siwek, Proces tworzenia kazania, w: Fenomen kazania, Redemptoris missio VI,
red. W. Przyczyna, Krakow 1994, s. 177-213.
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12). Modlitwa osobista jest wazng pomoca do wlasciwego wydobycia ke-
rygmatu z tekstow $wietych. Jezeli homilia prawdziwie jest owocem rozmy-
$lania i zostaje poprzedzona wlasciwym przygotowaniem, osiaga wicksza
skutecznos¢ zbawczg (WLM 24).

Nastepna zasada Iaczy si¢ z soborowg definicjg homilii, ktéra ukazuje
i przybliza dzieje zbawienia jako misterium Chrystusa (KL 35,2). To
misterium staje si¢ poszukiwanym zbawczym oredziem. W homilii zawsze
przyjmuje ono bardzo konkretny wyraz. Przybiera forme zawezona do
okreslonego wymiary misterium Chrystusa przezywanego w liturgii.
Wydobycie misterium jest elementem koniecznym, by homilia mogta by¢
zgodna z swojg istota. Jest to logiczne, poniewaz homilia stanowi integralna
czes¢ liturgii (KL 52; DH 4; OWMR 65)'°. Homilia pomaga przezywaé mi-
sterium i wlasciwie oraz stopniowo je poglebia. Wlasciwe wydobycie tresci
teologicznych i egzystencjalnych pozwala przedstawi¢ wiernym cale bo-
gactwo i glebie stowa Bozego oraz Eucharystii. Dystansuje si¢ od gloszenia
ogolnikéw i tresci abstrakcyjnych. Papiez Franciszek w Evangelii gaudium
poucza, iz o wiele tatwiej jest wyglosi¢ homilie, w ktdrej zechcemy ukazaé
tylko jedng mysl, jedno uczucie i jeden obraz (EG 157).

Kolejng zasadg jest chrystocentryczna interpretacja tekstow, ktore sa
uzywane podczas celebracji liturgicznej. Kazda niedziela, uroczystos¢ czy
$wieto, zawiera konkretny aspekt zbawczego dzieta Jezusa Chrystusa, czyli
Jego misterium'’. Poniewaz Chrystus jest podmiotem kazdej liturgii oraz
wypelnieniem wszystkich zapowiedzi prorokéw, interpretacja chrystocen-
tryczna pozwala wydoby¢ z tekstow $wietych zbawcze dzialanie Pana Boga
w historii zbawienia (KL 7). Historia ta wcigz trwa w osobie Chrystusa,
obecnego w liturgii, takze w gtoszonym przez homiliste stowie Bozym".

Wazng zasadg jest interpretacja tekstow swietych w kluczu paschalnym.
Patrzenie przez pryzmat $mierci i zmartwychwstania Chrystusa umozliwia
odnalezienie glebi wlasciwej dla liturgii. Cale bowiem zycie Jezusa, zatem
wszystkie stowa, gesty oraz czyny, sa nierozerwalnie zfaczone z Jego
pascha. One do tego misterium podprowadzaja i w jego $wietle nabieraja

$Por. W. Broniski, Homilia w dokumentach Kosciola wspolczesnego, w: Studia Homile-
tyczne Katedry Homiletyki KUL, t. 1, Lublin 1999, s. 23.

7Por. S. Dyk, Paschalne ukierunkowanie homilii, w: Roczniki Teologiczne 62: 2015, z.
12, s. 9-12; M. Dabrowka, Homilia doprowadzeniem do spotkania z Chrystusem w Eu-
charystii, tamze, s. 38-41; S. Czerwik, Homilia o misterium (misteriach) Chrystusa w cy-
klu roku liturgicznego, w: Przeglgd Homiletyczny 8: 2004, s. 45-57.

B Por. K. Panus, Sztuka gloszenia kazan, Krakow 2008, s. 78.

YPor. K. Miiller, Homiletyka na trudne czasy, ,,Redemptoris missio” XXII, red. W. Przy-
czyna, Krakow 2003, s. 371.
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wlasciwego znaczenia. Slowa, gesty i czyny Jezusa pozwalaja réwniez
odnalez¢ wskazowki, jak wlasciwie rozumie¢ Jego pasche®.

Egzegeza biblijna jest dziedzing nauki, od ktérej kaznodzieja powinien
rozpoczynac swoje przygotowanie do gloszenia. Poczatkowym etapem two-
rzenia homilii jest zaczerpnigcie egzegetycznej wiedzy oraz poglebione stu-
dium oryginalnych kontekstow tekstéw biblijnych?!. Wazne jest, aby na eta-
pie przygotowawczym korzysta¢ z teologicznych zasad interpretacji Biblii,
jak np.: analogia wiary czy jedno$¢ calej Biblii, oraz Tradycja i interpretacja
historiozbawcza?. Homilista ma jak najpelniej korzysta¢ z egzegezy w fazie
przygotowania homilii. Sama homilia nie jest wlasciwym momentem do
poglebionej egzegezy biblijnej. Blad egzegezowania prowadzi do zamiany
homilii na uniwersytecki wyklad oraz pozbawia ja wlasciwego dynamizmu
zbawczego, ktdry ja charakteryzuje (DH 6).

Z faktu, iz Ewangelia jest centralnym elementem liturgii stowa wynika, iz
to wtasnie od niej nalezy rozpocza¢ analize czytan biblijnych. Do Ewangelii
bowiem zostaly dobrane pozostate czytania i to ona najpetniej ukazuje temat
danej celebracji. Zestawienie z nig czytania ze Starego Testamentu pozwala
trafnie rozpoznac jego ewangeliczne przestanie. Czytanie starotestamentowe
jest wprowadzeniem, kontekstem oraz pomoca do wlasciwego zrozumienia
przestania perykopy ewangelicznej*.

Umiejetna synteza tekstow $wigtych umozliwia wydobycie kerygmatu
iwygloszenie homilii, ktdra nie bedzie tylko mowa o Bogu, ale mowa samego
Boga. Laczac czytania z tajemnicg paschalng, homilia moze wskaza¢ nauke
moralng czy doktrynalng zawartg w proklamowanych tekstach biblijnych
(DH 12). Zaprzeczeniem takiej syntezy jest tzw. peryferyzm. Polega on na
niewtasciwym wydobyciu kerygmatu i gloszeniu tresci jedynie pobocznych
lub marginalnych, ktére nie stanowia istoty, a jedynie tlo. Peryferyzm
charakteryzuje si¢ tym, ze kaznodzieja stosuje selektywng metode
w podejsciu do tekstow $wietych i fragmentarycznie je wybiera. Skutkuje to
instrumentalizacjg i brakiem wiernosci w gloszeniu stowa Bozego™.

Kontekst liturgiczny stanowi drugi, réwnie wazny element

przygotowawczy dla kaznodziei. Polega on na ponownym rozwazeniu
czytan, tym razem w nowym dla nich kontekscie - w celebracji liturgiczne;.

2 Por. S. Dyk, Homilia - droga do zywego poznania misterium Chrystusa, s. 31-34; S.
Dyk, Hermeneutyka stowa Bozego w liturgii, w: Studia Pastoralne 7: 2011, s. 158-160.

2 Por. S. Dyk, Co glosi¢, aby wierzyli? Studium homiletyczne Lekcjonarza mszalnego, s. 27-30.

2 Por. S. Dyk, Zasady interpretacji tekstu biblijnego w praktyce kaznodziejskiej, w: Le-
gnickie Studia Teologiczno-Historyczne 14: 2009, s. 99-121.

ZPor. S. Dyk, Homilia - droga do zywego poznania misterium Chrystusa, s. 37.

#Por. J. Twardy, Aktualizacja stowa Bozego w kaznodziejstwie, Przemysl 2009, s. 324-334.
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Wspomniany kontekst jest kluczem otwierajacym drzwi do wlasciwe;j
interpretacji czytan biblijnych (DH 15).

Z punktu widzenia hermeneutyki takze znaki w celebracji, gesty
kaptanskie oraz symbole liturgiczne, moga sta¢ si¢ w gloszonej homilii
cenng wskazowka do poprawnej interpretacji czy poglebionego wyjasnienia
obecnosci Chrystusa w eucharystycznym zgromadzeniu wiernych (KL 52).

3. Czlowiek droga Kosciola i adresatem homilii

O homilii jako wydarzeniu zbawczym decyduje jej tre§¢. Aby homilia
faktycznie prowadzila do zbawienia, powinna bazowaé na kerygmacie®.
Sens przygotowania si¢ do wygloszenia homilii, po§wiecenie czasu na wni-
kliwg egzegeze, zbadanie kontekstow oraz synteza tekstow $wietych, pro-
wadzg do wlasciwie wydobytego kerygmatu. Kerygmat zas w gloszeniu
homilijnym ma za zadanie dotarcie do konkretnego cztowieka, uczestnika
zgromadzenia liturgicznego, ktory jest droga Kosciota. Stowo Boze, prze-
nikniete mocg Ducha Swietego, ma przemienia¢ zycie ludzkie, prowadzi¢
do poglebienia wiary i radosci ze spotkanego Pana w Jego stowie.

Skuteczno$¢  zbawcza gloszonego slowa wymaga dobrego
przygotowania homilii. Wydobycie tresci, ktére Bég chce przekazac przez
autora natchnionego, nie jest zadaniem fatwym. Nie powinno to jednak
by¢ przyzwoleniem, by zatrzymac sie jedynie na sposobie przedstawienia
faktow przez autora tekstu. Jest czym$ naturalnym, Ze autor natchniony
przekazal je ludziom tamtych czaséw w sposob dla nich zrozumialy.
Warunki sie zmienily. One domagaja si¢ nowego sposobu ukazywania tresci
kerygmatycznych. Zadaniem glosicieli stowa Bozego jest przekazywanie
wspolczesnym stuchaczom tresci objawionych autorom poszczegdlnych
ksiag Biblii w nawigzaniu do paschy Chrystusa®.

Kerygmat w ujeciu homilijnym ma motywowac¢ do konkretnych decyzji
przemiany zycia oraz sta¢ si¢ bezposrednim impulsem, by upodabniaé

sie do Chrystusa. Konsekwencja takiej przemiany jest dar z siebie i bezin-
teresowna mifos¢. Tymi wartosciami odznaczaly si¢ pierwsze wspolnoty
wierzacych. Swiadectwo ich zycia zdumiewalo i zachecalo innych, by zy¢
podobnie. Chrzescijanie czerpali sit¢ z jednego zrédla - karmili sie Ciatem
wcielonego Syna Bozego i Jego Stowem. To Zrédlo wciaz jest dostepne

i wystarczy z niego umiejetnie czerpac.

% Por. H. Simon, Kaznodziejstwo polskie. Zdobycze i niedociggniecia, w: Ateneum Ka-
planskie 85: 1993, z. -3, s. 249.
% Por. W. Bronski, Homilia w dokumentach Kosciola wspolczesnego, Lublin 1999, s. 61.
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Zakonczenie

Powyzszy artykul mial na celu ukazanie wartosci poprawnego gtosze-
nia homilii. Zamystem autora bylo, aby przez wyjasnienie terminu homilia
i ukazanie roli kerygmatu, nie tylko pogtebi¢ wiedze duszpasterzy w tych
kwestiach, ale zacheci¢ do gloszenia go z nowa mocy. Zaprezentowanie
poszczegdlnych etapow przygotowania homilii oraz osobistego i duchowe-
go zaangazowania kaznodziei mogg stac si¢ szansg i okazja, by przetamac
rutyne i na nowo odkry¢ piekno proklamowania Ewangelii. Ukazanie za$
niektérych bledow w przygotowaniu i gtoszeniu Stowa pozwala wiasciwie
rozeznad, na ile postuga jest wierna nauczaniu Kosciota oraz zasadom two-
rzenia homilii.

Homilia zawsze skierowana jest do konkretnych ludzi. Przychodza
oni do $wiatyni ze wszystkimi troskami swojego zycia. Doswiadczenie
konfesjonatu pokazuje, ze czgsto nie potrafia sami ich rozwigza¢, ani tym
bardziej naswietli¢ swojej codziennosci stowem od Boga, chociaz ono za-
wsze niesie nadzieje, daje Zycie i zbawia. To stowo stysza bedac na Eucha-
rystii. Tak cztowiek jest droga Kosciota. Homilista mu wiernie towarzyszy
przez postuge stowa Bozego. Ono bowiem jest odpowiedzig Boga na ludzka
codziennos¢ i wezwaniem do duchowego wzrostu.

Rado$¢ z bycia stugg Chrystusa i mozliwosci gtoszenia Dobrej Nowiny
o zbawieniu oraz $wiadomo$¢ wybrania, powinny motywowac¢ homiliste.
Wtedy przygotowanie homilii, jak réwniez przygotowanie si¢ do jej
wygloszenia stanie sie dla niego Zrodtem szczescia i spelnienia. Zadowolenie
bedzie takze udzialem wiernych uczestniczacych w celebracjach
liturgicznych. Przez gloszenie homilii kaznodzieja oddaje chwale Bogu.
Zastuchanie uczestnikow liturgii jest takze osobistg satysfakcja homilisty.
Owocem tego zastuchania bedzie wiara i Zycie z wiary.

Summario

Questo articolo ¢ stato scritto per presentare un metodo giusto della
predicazione. Lidea dell'autore, per la spiegazione del termine omelia, vo-
leva mostrare una funzione del kerigma, non solo come approfondimento
della conoscenza dei sacerdoti, ma per invitarli alla predicazione con una
forza nuova. La presentazione di ogni tappa della preparazione dellomelia,
¢ impegno personale e spirituale del sacerdote, che potranno concretizzare
una possibilita e una occasione per uscire dalla routine e scoprire nuova-
mente la bellezza della Parola proclamata. La presentazione degli errori nel-
la preparazione e nella proclamazione della Parola consentiranno di capire
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al meglio in vero e vivo significato. Il servizio ¢ fedele alla Chiesa e alle
regole dellomelia.

L'Omelia ¢ sempre diretta all'uomo concreto. I fedeli vengono in Chie-
sa con tutti i problemi della loro vita. Lesperienza avuta nel confessionale
dice, che non sempre potranno risolvere tutto da soli, soprattutto se saran-
no senza la luce che viene dalla Parola di Dio. Questa parola gli porta la
speranza, offre la vita e li salva. I fedeli hanno diritto di poter ascoltare la
Parola alla Messa. Luomo ¢ la strada della Chiesa e il sacerdote su questa
strada lo accompagna. Nella sua missione di predicazione da una risposta
a Dio sulla quotidianita umana e chiama alla crescita spirituale. La gioia di
essere un servo di Cristo, la possibilita di predicare e la consapevolezza di
essere scelto da Dio, dovrebbe motivare. Cosi la preparazione dellomelia e
della predicazione saranno un motivo di felicita e di soddisfazione. Anche
i fedeli saranno contenti. Predicando, sacerdote da gloria di Dio, pero anche
lui riceve la gloria - predicando cosi che i fedeli aspetteranno allomelia e
non penseranno a quando essa finira.

Streszczenie

Artykut mial na celu ukazanie warto$ci poprawnego gloszenia homilii.
Zaprezentowano poszczegdlne etapy przygotowania homilii oraz osobiste-
go zaangazowania kaznodziei. Homilia jest skierowana do konkretnych lu-
dzi. Oni za$ przychodza do $wiatyni ze wszystkimi troskami swojego zycia.
Gloszone stowo Boga jest odpowiedzig na ludzka codziennos$¢ i wezwaniem
do duchowego wzrostu. Tak homilia jest forma uwielbienia Boga.

Summary

The homily settled in kerygma as an efficient method
of preaching the living Word

The aim of this article was to present the value of proper preaching
the sermons. Some particular stages of preparing sermons and individual
involvement of a preacher are presented. Homilies are directed to particular
people. They come to church with all their problems. The announced words
of God answer human everydayness and they are a call to spiritual growth.
The homily is a form of worship God.
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Wstep

Biblia przetlumaczona na niemal wszystkie jezyki $§wiata jest dobrem
wspolnym ludzkosci. Czerpano z niej przez wieki i czerpie nadal nie tylko
literackie i artystyczne $rodki wyrazu, ale przede wszystkim egzystencjalna
i religijng moc oddziatywania. Uplywaly wieki, tracily znaczenia systemy,
poglady, doktryny, a Biblia i jej oredzie wcigz trwa i nie traci na znaczeniu.

W niniejszym artykule, podejmujgc prébe ukazania niezwyklosci Bi-
blii, ogranicze si¢ do przedstawienia trzech wymiaréw biblijnego oredzia:
kulturowego (1), antropologicznego (2) i teologicznego (3). Jest zrozumiate,
ze z racji bogactwa tresci mieszczacej si¢ w tak sformutowanym temacie,
zarysuje tylko zasadniczy rdzen biblijnego oredzia. Wyrazam jednak na-
dzieje, ze dla wszystkich zainteresowanych Biblig moze on stac si¢ zacheta
do pogtebionych studiow.
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1. Kulturowy wymiar oredzia biblijnego

Biblia we wszystkich epokach, od starozytnosci po najnowsze czasy wy-
wierala i wywiera nadal wptyw na wszystkie obszary §wiatowej, europejskiej
i polskiej kultury: na tworczo$¢ literacka, artystyczng, filmows, muzyczna,
ikonograficzng, plastyczna. Ksiegi biblijne z calg pewnoscig mozna uznaé
za gléwne zrddlo inspiracji w literaturze powszechnej i polskiej. Pojawiata
sie w tworczosci najwybitniejszych pisarzy i poetow, ktorzy czerpali z niej
figury, symbole, znaki, obrazy. Biblia jako zrédlo inspiracji poetyckiej do-
starczala tworcom tworzywa tak dla fabuly, tematu, postaci bohatera, jak
i dla stylu i jezyka.

Biblia wywarta takze wielki wplyw na wszystkie formy tworczosci ar-
tystycznej opierajacej swoja tematyke na motywach biblijnych. Jak napisal
P.J. Achtemeier: Sztuka i religia sq nierozdzielne, nie jest wigc rzeczg zaska-
kujgcg, ze Biblia i sztuka jednoczq si¢ w wyraZaniu rzeczywistosci duchowej,
zaréwno ludzkiej jak i boskiej'. Najpigkniejsze koscioty, katedry, palace oraz
ich wyposazenie byly inspirowane tematyka biblijng. Wystarczy wymieni¢
Sad Ostateczny w Kaplicy Sykstynskiej, posag Dawida, Ostatniag Wiecze-
rz¢ Leonarda da Vinci, Piete z Bazyliki §wigtego Piotra, uczniéw z Emaus
Caravaggia, obrazy Marka Chagala, a w Polsce Ottarz Gtéwny w Kosciele
Wniebowziecia Najswietszej Maryi Panny w Krakowie. Wyliczenie chociaz-
by najwazniejszych biblijnych motywéw, postaci, wydarzen, przedmiotow,
a nawet zwierzat oraz ich wizualnych interpretacji w dzietach sztuki wydaje
sie niemozliwe. Postaci i zdarzenia zaczerpniete z Biblii, takie jak zwiasto-
wanie, narodzenie Jezusa, poklton trzech krdli, chrzest w Jordanie, ukrzy-
zowanie i zmartwychwstanie Chrystusa byly wielokrotnie interpretowane
przez cale stulecia w malarstwie, literaturze, muzyce. Takze w popularnym
jezyku funkcjonuja obrazy, symbole, zwroty i przystowia zaczerpniete z Bi-
blii: jabtko Adama, Hiobowa wie$¢, Kainowe znamie, plagi egipskie, arka
Noego, Sodoma i Gomora, sad Salomonowy, syn marnotrawny, Judaszowe
srebrniki, od Annasza do Kajfasza itd. Wymienione przyklady stanowig je-
dynie skromng ilustracje wptywu Biblii jako zrddta inspiracji na wytwory
kulturowe ludzkosci.

Ale Biblia nie jest tylko zrodtem poetyckiej i artystycznej inspiracji. Jest
takze zrodlem entuzjazmu, pociechy, o$wiecenia. Autorzy biblijni wiedza
doskonale, ze w zyciu jest czas placzu i czas Smiechu (Koh 3,11), ale wia-
$nie dlatego nieustannie wzywaja do kierowania si¢ w zyciu optymizmem
i radoscia: Zawsze si¢ radujcie... nigdy ducha nie gascie (1 Tes 5,16.19). Z re-
fleksji nad Biblig ktorys z autoréw wyprowadzil taki wniosek: Mozna zy¢
nawet bardzo dtugo, a ciggle i coraz mocniej cieszy¢ sig Zyciem; wiosng - z jej

'P.J. Achtemeier, Encyklopedia Biblijna, Warszawa 1999, s. 121.
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bzami i konwaliami, latem - z jego zieleniq i cieplem, jesieniq - z jej snopami
na polach, jarzebing i gruszami obsypanymi owocem, zimg - z jej sniegiem
ilodem... Rados¢ istnienia ma w sobie takze cos z poczucia jednosci ze wszyst-
kim, co istnieje’. Czlowiek nie tylko powinien zy¢ rados$nie, czlowiek moze
zy¢ radosnie. Rado$¢ i satysfakcja z zycia s3 osiggalne. Zrédtem niepowo-
dzen jest poszukiwanie satysfakeji tam, gdzie znalez¢ jej nie mozna, albo
dazenie do jej zdobycia za wszelka cene. Taki jest wiasnie duch myslenia
biblijnego.

Dunski filozof Seren Kierkegaard w swoim utworze: Powtorzenie tak
pisat o swoim czytaniu Ksiegi Hioba: Ja nie czytam Hioba oczyma tak, jak
sie czyta jakgs inng ksigzke, ale klade go na sercu... Kazde jego stowo jest
pokarmem, odzieniem i balsamem dla mojej biednej duszy’. A Fryderyk
Nietzsche w Aurorze wyznawal: Dla nas Abraham jest postacig wigkszg od
jakiejkolwiek postaci znanej z historii greckiej czy niemieckiej. Pomigdzy tym,
co styszymy przy czytaniu psalmow i Tory, czego doswiadczamy przy lekturze
Pindara i Petrarki, istnieje taka sama roznica, jak miedzy ojczyzng a obcg
ziemig®. I jeszcze jeden cytat ilustrujacy zakochanie w Biblii polskiego pisa-
rza Romana Brandstaetera: Nie studiowatem zawodowo teologii i biblistyki
na zadnym wydziale teologicznym. Jestem cztowiekiem, ktory z duchowej ko-
niecznosci nieustannie czytajqc Biblig, postuguje sig przy tej lekturze skromng
wiedzg, ktorg niejako «nadobowigzkowo» nabyl, pewng znajomoscig zwy-
czajow i obrzedow zydowskich, ktorg odziedziczyt po przodkach, i pewnym
zasobem zebranych w Zyciu doswiadcze# i wrazen. Poruszajgc sie po biblij-
nych przestrzeniach czuje si¢ niejako jak rézdzkarz, ktorego rézdzka w jakims
miejscu nagle zaczyna drgac. Przestaje i zaczynam kopac w ztozach biblij-
nych wersetow w poszukiwaniu oZywczej wody”.

Z polskich przykladow uwzglednijmy tylko Adama Mickiewicza®.
W calej tworczosci naszego narodowego wieszcza znajdujemy nawigzania
do Biblii jako zZrédta pociechy i zaufania Bogu i ludziom. Oto dla ilustracji
kilka wybranych przykladéw. Stowa Ksigdza Piotra z Dziadéw: Lew z poko-
lenia Judy to Pan - On zwycigza - odnosza si¢ do zapowiadanego w Starym
Testamencie Mesjasza z Rdz 49,9 i Iz 11,1 oraz do Ap 5,5: Oto zwyciezyt
lew z pokolenia Judy. Kolejne stowa ksiedza Piotra: Ja, proch, bede z Panem
gada” - to niemal doslowne powtdrzenie stow Abrahama, ktéry ma odwage
rozmawiac z Bogiem: Osmiele si¢ mowic do Ciebie, choc jestem prochem i py-

M. Nowak, Aby pelniej zy¢, Warszawa 1983, s. 0.

*M. Starowieyski, Tradycje biblijne. Biblia w kulturze europejskiej, Krakow 2011, s. 18;
zob. P. Sellier, Biblia w kulturze Zachodu, Warszawa 2012.

* Encyklopedia chrzescijanstwa, Kielce 2000, s. 92.

> Cyt. za: W. Chrostowski, Asyryjska diaspora Izraelitow i inne studia. Warszawa 2003, s. 350.

¢Zob. R. Krawczyk, Biblia — zrodlo kultury, Siedlce 2014, s. 173-193.
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tem (Rdz 18,27). Umierajacy Jacek w Panu Tadeuszu konczy zywot stowami
Pisma $wietego: Teraz, rzekt, Panie, stuge Twego pus¢ z pokojem. Stowa te sa
oczywistym nawigzaniem do tekstu Ewangelii: Teraz, Panie, pozwdl studze
Twemu odejs¢ w pokoju (Lk 2,29). Ksiggi narodu polskiego i pielgrzymstwa
polskieg” nazwano nie bez racji narodowg Ewangelig, narodowg Dobrg No-
wing, ktéra pragnie podtrzymac¢ wiare w odzyskanie niepodleglosci. We-
dlug niektérych polonistow tytul utworu: Ksigg” to niemal spolszczona na-
zwa Biblii.

2. Oredzie antropologiczne Biblii

Wedlug Biblii cztowiek jest stworzeniem Bozym: A wreszcie rzekl Bog:
Uczynmy czlowieka na nasz obraz (Rdz 1,26). Stowa te wolno rozumiec
w ten sposob, ze Bog w jakis sposdb stoi za tajemnicg zaistnienia (poczecia
i narodzenia) cztowieka. Autor biblijny doskonale wiedzial o niezbednosci
ludzkich rodzicéw do zaistnienia czlowieka, przyjmowat jednak, ze w pro-
kreacji sprzegaja sie dwie sily: Bog i czlowiek, ze cztowiek otrzymuje zycie
nie tyle od rodzicéw, co przez rodzicéw, to znaczy od Boga za posrednic-
twem rodzicéw. Sadze, iz takie odczytanie mysli tekstu biblijnego, iz czto-
wiek z calym swoim duchowym i intelektualnym wyposazeniem nie jest
wylacznie produktem dzialania ,,przyczyn biologicznych” - takie odczyta-
nie nie jest tylko irracjonalnym fideizmem.

Moéwiac jezykiem Biblii, cztowiek jest tylko stworzeniem, ale az stwo-
rzeniem Bozym. Ta za$ prawda jest podstawa niepowtarzalnosci bytu ludz-
kiego; kazdy czlowiek przychodzac na $wiat, otrzymuje swoje wlasne, jedy-
ne i niepowtarzalne imie, niepowtarzalne jestestwo, w ktérym jest zawarte
jego powolanie, jego jedyna i niepowtarzalna droga zyciowa.

Racja godnosci tak pojmowanego czlowieka nie jest jego stan, zawdd,
sprawowana funkcja ani wyznawana religia, lecz samo jego czlowieczen-
stwo. Bog tak uksztaltowal czlowieka, ze nosi on w sobie pigtno samego
Boga. Dlatego biblijny zakaz zabdjstwa zostal tak umotywowany: Bo czfo-
wiek zostat stworzony na obraz Boga (Rdz 9,6). Zabicie czlowieka jest zama-
chem na Boga.

Skoro racjg godnosci czlowieka jest jego cztowieczenstwo, ono tez, god-
no$¢ czlowieczenstwa, jest ostatecznym motywem czynienia dobra i uni-
kania zta. Trzeba unika¢ zfa dlatego, ze jest zlem i jako takie sprzeciwia sig
ludzkiej godnosci i trzeba czyni¢ dobro dlatego, ze jest dobrem. Kto czyni
dobro i unika zla tylko dlatego, ze tak nakazuje przykazanie Boze, z leku
przed karg lub z mysla o nagrodzie (doczesnej lub posmiertnej), postepuje
w sposob niegodny czlowieka - taki cztowiek jest niewolnikiem.
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Swiadomos¢, ze Bdg stoi u poczatkéw zycia ludzkiego stanowi dla
kazdego czlowieka podstawe jego ufnosci i nadziei, szczegdlnie wtedy, gdy
dotykaja go nieszczescia. Ty bowiem, mdj Boze, jestes mojg nadziejg. Panie,
ufnosci moja od moich lat najmiodszych. Ty jestes mojg podporg od naro-
dzin, od tona matki moim opiekunem (Ps 71,5-6). Pan moim swiattem i zba-
wieniem moim: kogoz mam sig¢ lekac? Pan obrong mojego Zycia: przed kim
mam sig trwozy¢? (Ps 27,1). Zaden czlowiek nie jest wiec istotg przypad-
kowa ani igraszka slepego losu. Kazdy otrzymal jakies talenty i ma jakis cel
do spelnienia mimo, iz nieraz w zyciu moze si¢ wydawac, ze wszystko jest
przypadkowe i absurdalne. Czlowiek jest ,,synem tej ziemi, ale réwnoczesnie
przekracza wszystko, co znajduje sig na ziemi. Jest w cztowieku cos, co wymy-
ka si¢ empirycznym narzedziom badawczym. Stgd cztowieczy gtéd wiedzy
i poznania, piekna i trwatego dobra, stqd nasz brak zgody na wszelkie zlo na
swiecie, stgd nasze nienasycenie, nad ktorym ubolewat biblijny medrzec: «Nie
nasyci sig oko patrzeniem ani ucho napetni sig stuchaniem» (Koh 1,8)".

Czlowiek jest zwigzany tymi wszystkimi pracami, ktérym podlegaja isto-
ty zywe, zyje wewnatrz biosfery, ale nie jest tylko czescia biosfery, nie moze
by¢ zaliczany formalnie do rzeczy tego $wiata, nie moze by¢ nigdy przedmio-
tem, srodkiem, narzedziem, funkcja. ,W $wiecie pozaludzkim sita ma zawsze
racje. Czlowiek jest jedynym stworzeniem, ktore potrafi przyzna¢ stusznosé
temu co stabe - cho¢by w imi¢ wartosci tak catkowicie nieznanej sferze biolo-
gii, jak mitosierdzie. Dlatego czlowieka mozna zniszczy¢, zabi¢, ale nie mozna
pokona¢; zadna przemoc nie moze zniewoli¢ cztowieka™.

Zaden czlowiek nie jest igraszkg slepego losu. Zaden cztowiek - a wiec
i cala ludzko$¢! Ludzkie dzieje nie sa kierowane determinizmem, fata-
lizmem, niezaleznym od nas przeznaczeniem. Nikt nie dowiéd! nieuchron-
nosci przeznaczenia. Psychoza nieszczescia, jesli si¢ w nie uwierzy i z nim
nie walczy, moze istotnie sprawi¢ jego nadejscie. Kto na los czlowieka, ale
i $wiata, patrzy przez okulary czarnowidztwa i zwatpienia, nie jest w stanie
znalez¢ drogi wyjscia z trudnej sytuacji. Katastrofizm w mysleniu - ktory
coraz czg$ciej zaczyna sie pojawia¢ u wielu wspolczesnych myslicieli - to
filozofia dezerteréw, ktorzy ogladaja si¢ za siebie, jak Zona biblijnego Lota,
skazujac si¢ tym samym na kleske. Biblia przestrzega: Duch ludzki zniesie
chorobe, lecz ztamanego ducha ktéz podzwignie (Prz 1.8,14) i wzywa: Zawsze
sig radujcie, ducha nie gascie (1 Tes 5,16).

"M. Czajkowski, Biblia dzis odczytana, Warszawa 1988, s. 34-35.
8Tamze, s. 35.
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3. Oredzie teologiczne Biblii

Byloby niedopuszczalnym bledem traktowac¢ Biblie tylko jako zrdédlo
artystycznej i poetyckiej inspiracji oraz jako zrdédlo antropologicznych,
zyciowych pouczen - chociaz w Biblii znajdujemy i jedno i drugie. Biblia
jest przede wszystkim opartg na Objawieniu ksigga myslenia religijnego.
Wszystkie kierunki nauk teologicznych opieraja si¢ na Biblii jako na swoim
ideowym, teologicznym fundamencie. Biblia jest duszg teologii.

W oredziu teologicznym Biblii miesci si¢ wlasciwie cala teologia,
wszystkie specjalizacje teologiczne maja swoje istotne zrédto w Biblii. Ale
istota tego oredzia to przede wszystkim prawda o Bogu.

Nie sposob za pomocg ludzkiego jezyka i stosowanych w nim pojec¢ zde-
finiowa¢ Boga. Ale Biblia, ktéra jest Stowem Bozym odslania nam prawdy
o Bogu - odslania je juz Stary Testament, najpelniej rozwinie Nowy Testa-
ment. Przeanalizujemy te przekazy, rozpoczynajac od terminologii imion
Bozych (I) oraz problemu istnienia Boga (II). Nastepnie podejmiemy probe
analizy tekstéw biblijnych o przymiotach Boga (III).

3.1. Podstawowe biblijne imiona Boga

Jahwe’. Imi¢ Jahwe, ,jestem ktdry jestem” (Wj 3,14) wskazuje na Jego
zbawczg obecno$¢ w calej historii zbawienia az do eschatologicznego wypet-
nienia. W judaizmie zakazano wymawia¢ imie Jahwe pod grozbg dopusz-
czenia sie bluznierstwa i sankcja kary $mierci. Refleksja nad przymiotami
Boga okreslanego jako Jahwe pojawia si¢ w Wj 34,6-7, gdzie podkresla sie
Jego przymioty: Jahwe, Bég milosierny i litosciwy, cierpliwy, bogaty w taske,
przebaczajqgcy... nie zsylajgcy kary za niegodziwos¢ ojcow na synow i wnu-
kow.

Elohim. W poréwnaniu z Jahwe imi¢ Elohim wyraza ide¢ Boga bar-
dziej abstrakcyjnie, koncentrujgc sig¢ raczej na ogélnych elementach bostwa
jako takiego, stwdrczego i transcendentnego do Swiata'. Oba imiona: Jah-
we i Elohim ulegaly dlugiej ewolucji w réznych $rodowiskach, ostatecznie
nastgpilo ich utozsamienie. W opisie stworzenia postuzono si¢ imieniem
Elohim: Na poczgtku Bég (Elohim) stworzyl...(Rdz 1,1). W opisie przymie-
rza uzyto w tekscie obu imion: Mojzesz wstgpit wtedy do Boga (Elohim),
a Jahwe zawotat do niego (Wj 19,3). W niektérych tekstach dodawano jedno
imie do drugiego (Jahwe Elohim).

°S. Lach, Jahwe, ,,Encyklopedia Katolicka”, Lublin 1997, T. VII, s. 681-682; J. Pasciak,
Boze imie Jahwe, w: Studium Scripturae - animae theologiae, Krakéw 1990, s. 225-
235; A. Bartoszek, Imige Jahwe w Izraelu, w: ,,Communio”14 (1994), z. 1, s. 36-48.
L. Stachowiak, Elohim, ,,Encyklopedia Katolicka”, Lublin 1983, T. IV, s. 900.

26



Kulturowy, antropologiczny i teologiczny wymiar Biblii

Adonai (hbr. Pan mdj). W Biblii termin ten znaczyl najpierw tytut
Boga, potem jedno z Jego imion. Szacunek dla imienia Jahwe sprawil, ze
w glo$nym czytaniu Biblii zaczeto zastgpowac stowo Elohim imieniem Ad-
onai. Termin Adonai zamiast Jahwe zatrzymala Wulgata w tekstach Wj 6,3
iJdt 16,16". Swietoé¢ Boga wymagata, aby nie wymawia¢ Jego imienia, stad
postugiwano si¢ nazwami zastepczymi. Tak czynil tez Chrystus uzywajac
imienia zastepczego: Wszechmoggcy. Przykltadem Mt 26,64: Wtedy ujrzycie
Syna Cztowieczego siedzacego po prawicy Wszechmoggcego.

3.2. Istnienie Boga i Jego przymioty

Stary Testament nie argumentuje istnienia Boga'?, ale je zaklada jako
bezsporny fakt. To co Biblia méwi o istnieniu Boga, pochodzi z Jego ob-
jawiania si¢ $wiatu za posrednictwem wybranych ludzi, z Jego objawien
w wizjach i teofaniach, z Jego dzialania w dziejach i w zZyciu poszczegélnych
ludzi. W Nowym Testamencie Bog przemowil przez jednorodzonego Syna
swego (Hbr 1,1-2). Teoretyczny ateizm jest obcy mysli Starego Testamentu
i innym starozytnym ludom semickim. Pojawiaja si¢ jednak, jak czytamy
w niektdrych tekstach Starego Testamentu, ludzie wystepni, ktérzy mowia,
ze Boga nie ma, ale Biblia ich okresla, ze sg glupcami (Ps 14,1; 53,2). Ksiega
Madrosci stwierdza, ze istnienia Boga dowodza Jego dziela: Glupi z natury
sq wszyscy ludzie, ktérzy nie poznali Boga; z dobr widzialnych nie zdotali po-
znac Tego, ktory jest; patrzgc na dzieta, nie poznali Twércy (Mdr 13,1).

3.2.1.5tworca

Liczne teksty biblijne nazywaja Boga Stwodrca (Rdz 14,19.22; Pwt 32,15;
Prz 14,31), ale Izraelici widzieli w Bogu najpierw wszechmogacego Pana i wy-
bawce zwigzanego z nimi przymierzem, a dopiero potem, na drugim miej-
scu — Stworzyciela §wiata". Biblijna idea Boga Stwdrcy zdecydowanie rézni
sie od zrédet pozabiblijnych, w ktérych wiele bostw powolywato do istnienia
kolejne czegsci wszechswiata. W Biblii Bog jest jedynym stworcg wszystkiego
co istnieje; powotuje wszystko do istnienia swoim wszechmocnym stowem:
Niechaj si¢ stanie, Niech powstanie (Rdz 1). Boga jako Stwoérce ukazujg dwa
biblijne opisy dziela stworzenia: Rdz 1,1-2,25 oraz 2,4b-25. Kazde dzielo Bo-
zego aktu stwdrczego otrzymuje od Boga swoje powolanie - status i miejsce
w kosmosie. Korong stworzenia jest czlowiek, dla ktérego wszystko zostalo
stworzone: BgdZcie plodni i rozmnaZzajcie sig, abyscie zaludnili ziemig i uczynili

S. Stys, Adonai, ,,Encyklopedia Katolicka”, Lublin 1973, T. I, s. 92.

2E. Lipinski, Istnienie Boga wedlug ksiqg Starego Testamentu, RBL 13 (1960), s. 193-
198; S. Grzybek, Rozwoj idei Boga w Starym Testamencie, ,,Czgstochowskie Studia
Teologiczne”, nr 1 (1973), s. 51-62.

BK. G6zdz, Stworca i stworzenie, w: By¢ chrzescijaninem, Lublin 1992 (2006%s. 138-145.
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jg sobie poddang (Rdz 1,28). Swiat jest Bozym darem dla cztowieka, ale darem
uwarunkowanym od postuszenstwa Stworcy (Rdz 2,16-17).

Do koncepcji stworzenia odwotuje si¢ wielu prorokéw, ktérzy wielbiag
Boga za dokonanie stworzenia (Iz 40,19-26; Jr 10,1-16; Am 4,13). Koncepcje
stworzenia rozwijaja tez autorzy ksiag madrosciowych. Gdy patrze na Twe
niebo, dzieto Twych rgk, ksiezyc i gwiazdy, ktores Ty utwierdzil: czymze jest
czlowiek, ze o nim pamigtasz? (Ps 8,4). Przez stowo Jahwe powstaly niebiosa
i wszystkie ich zastepy (Ps 33,6; 104,1-35). Boga jako stwdrce przywoluja tez
teksty Nowego Testamentu wielbigc Boga za to, ze swoim wszechmocnym
stowem powotal §wiat do istnienia (Rz 4,17; Hbr 11,3) i Ze jest zrodtem
wszelkiego zycia (Dz 14,5; 1 Kor 8,6; Hbr 2,10)™.

1. Jak rozumie¢ biblijng ide¢ stworzenia? Termin,,stworzy” mozna bo-
wiem interpretowac jako: uczyni¢ cos z czegos, albo uczynic¢ co$ z niczego
(wlasnie stworzy¢). Biblijna idea stworzenia'® wyraza mysl, Ze Bog przezwy-
cieza pierwotny chaos - w Biblii symbol nieistnienia i wprowadza swiatlosc¢,
tad i uporzadkowanie. Dopiero z tg chwilg $wiat zaczat istniec i stalo si¢ na
nim mozliwe Zycie. Do tego momentu $wiat nie istnial, nie mial w sobie
sity zZycia, inaczej moéwiac: jeszcze nie istnial. Bog sprawil, ze zaczeta sig
toczy¢ historia $wiata i historia ludzkosci. Tak wiec, biblijne stworzenie to
przejscie, a cechg charakterystyczng tego przejscia jest kontynuacja. Dzia-
lanie stworcze Boga na poczgtku (Rdz 1,1) nie bylo aktem jednorazowym,
lecz dokonuje si¢ nieustannie jak powie autor Dziejéw Apostolskich, Bog
jest kims, przez ktérego i w ktérym zyjemy, poruszamy sie i jestesmy (Dz
17,28). Przejscie od chaosu do kosmosu jest procesem, ktory trwa, jest wigc
przechodzeniem. Bég stwarza swiat w rozwoju, stwarza go ustawicznie, od
pierwszego stworzenia w przeszlodci, poprzez utrzymywanie go w istnie-
niu, do jego loséw ostatecznych, gdy nastang nowe niebiosa i nowa ziemia
(12 65,17; 66,22)'.

Jak rozumiec¢ fakt, ze Biblia przypisuje Bogu takze to, co w relacji sa-
mej Biblii jest ukazane jako dzielo czlowieka? Jak pogodzic¢ te dwa dziatania
w tym samym zdarzeniu i w tym samym dziataniu? Nalezy odr6zni¢ dwa
rodzaje przyczyn: przyczyny kategorialne, ktérymi sg dzialania czlowieka
i przyczyne transcendentalng, ktorg jest Bog. Przyczyna transcendentalna
dziata we wszystkich innych przyczynach; ona to sprawia, Ze wszystkie inne
przyczyny moga by¢ w ogoéle przyczynami - ona jest w ich dzialaniu. W ta-
kim rozumieniu kazdy skutek jest wylgcznie dzietem przyczyn kategorialnych,

“D. Dziadosz, Stworzenie w Biblii, w: ,,Encyklopedia Katolicka”, Lublin 2013, s. 1099-
1102, T. X VIIIL.

1 0.H. Pesch, Teologiczne odczytywanie stworzenia, Poznan 2008.

16M. Czajkowski, dz. cyt., s. 9-12.
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ale jest rowniez wylgcznie dzietem przyczyny transcendentalnej. Gdyby nie
ta Przyczyna, inne przyczyny w ogoéle by nie dzialaly". Bég dziata w kazdej
pracy czlowieka.,,Beze mnie nic uczyni¢ nie mozeci” (J 15,5). Albowiem to
Bég jest w was sprawcg i chcenia i dziatania zgodnie z Jego wolg (Flp 2,13).
Nasze sukcesy sg istotnie naszymi sukcesami, sg efektem wysitku naszych
rak i naszych umystow, cho¢ bytyby niemozliwe, gdyby nie dzialal w nas
Boég. Dzigkujgc Bogu za chleb, nie wolno zapominac o wdzigcznosci naleznej
takze piekarzowi'®.

2. Najbardziej charakterystyczng cechg nauki Starego Testamentu o Bogu
jest monoteizm', zjawisko wyjatkowe na tle politeistycznych kultur staro-
zytnego $wiata. Monoteizm ksztaltowal si¢ poprzez negacje politeizmu, oraz
w kulcie poprzez henoteizm, to jest wyznawanie wiary w jednego Boga i od-
dawanie Mu czci z réwnoczesnym wykluczeniem czci innych béstw. Mono-
latria nie wykluczala wiec istnienia innych béstw - wykluczata ich z kultu.
Ktoz jest posréd bogéw rowny Tobie, Jahwe? (Wj 15,11). Monolatria byta wiec
droga do monoteizmu. Najpelniejsze wyznanie absolutnego monoteizmu po-
chodzi z okresu niewoli babilonskiej (Iz 41,29; 45,5-6.21-22).

Monoteizm, jak wyzej zaznaczylem, ksztattowat si¢ w historii starozyt-
nego Izraela w zmaganiach z politeizmem. W$r6d pokolen izraelskich po-
jawialy sie bowiem dos¢ czesto sklonnosci do synkretyzmu z wierzeniami
Kananejczykow i innych ludéw. Z tymi przejawami walczyli prorocy, ka-
plani, autorzy ksiag biblijnych odmawiajac obcym bostwom jakichkolwiek
wartoéci, byly bowiem wymystem samych ludzi. Oni wielbig dzieto swoich
rgk, ktore wykonaty ich palce (1z 2,8). Wasi przodkowie poszli za nicoscig
(Jr 2,5). Czyz sg wsréd bozkéw pogariskiej tacy ktérzy by zestali deszcz? Czy
moze niebo zsyta krople deszczu? (Jr 14,22). Jezeli Jahwe jest prawdziwym
Bogiem, to Jemu stuzcie (1 Krl 18,21).

Wisréd ludow starozytnych pojawialy sie¢ monoteistyczne tendencje, ale
na ich tle monoteizm izraelski ma cechy wyjatkowe. Monoteizm wprowadzat
w Egipcie faraon Amenofis IV Echnaton nakazujac czci¢ Atona, ubostwione
stonice, a wigc cze$¢ Swiata. Jahwe za$ jest Bogiem transcendentnym.

3. Monoteizm izraelski ma wymiar transcendentny® przewyzszajacy
wszystko co ziemskie, calg rzeczywisto$¢ wszechswiata. Wladza Jahwe roz-
cigga si¢ na caly wszechswiat obejmujac niebo (Jr 23,24), szeol (Am 9,3-
4; Ps 139,7-12), caly $wiat z wszystkimi narodami (Jr 18,7-10). Istnienie

”Tamze, s. 21-23.

BTamze, s. 24.

YT. Stanek, Jahwe a bogowie ludow, Poznan 2002. A. Tronina, Monoteizm, w: ,,Encyklo-
pedia Katolicka”, Lublin 2009, T. XIII, s. 175-176.

K. Katuza, Transcendencja, ,,Encyklopedia Katolicka”, Lublin 2013, T. XIX, s. 276-278.
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Boga przekracza wszelkie ludzkie kategorie czasu. Dlatego jest Pierwszym
i Ostatnim (1z 44,6; 48,12), jest Bogiem wiecznym (Pwt 33,27; 1z 26,4; 40,
28; Jr 10,10), stwdrca wszechrzeczy (Iz 40,26; 48,13; Hi 38,4-39,30). Tran-
scendencja Boga przejawia si¢ w niemozliwosci zmystowego poznania Boga
przez cztowieka (Wj 33,20; J 1,18), dlatego takie poznanie Boga byloby we-
dle Biblii réwnoznaczne ze zniszczeniem czlowieka: Zaden czlowiek nie
moze oglada¢ Mojego oblicza i pozostac¢ przy zyciu (Wj 33,20). Znikomos¢é
i grzesznosc¢ czlowieka sprawiaja, ze Biblia jak juz wspomniatem, zakazuje
wymawiac¢ imi¢ Boga pod grozba kary $mierci ( Kpt 24,16 wedtug LXX).

Transcendencja Boga ma ten wyjatkowy charakter, ze wyraza si¢ za-
réwno w dystansie, jak i w bliskim obcowaniu z czlowiekiem. Ewangelista
Mateusz pisze, ze niebo jest tronem Boga, ziemia podnézkiem Jego stop,
a Jerozolima miastem Boga, wielkiego krdla (Mt 5,34-35). Te blisko$¢ Boga
podkreslajg czgsto teksty Starego Testamentu. Bog widzi dokladnie wszyst-
kie poczynania czlowieka (Jr 23,23-24) i kieruje nimi. Boze kierowanie lo-
sami cztowieka ma charakter zbawczy. Wyrazem zbawczej wspdlnoty Boga
z cztowiekiem byto juz w Starym Testamencie przymierze na Synaju. Tres¢
przymierza wyraza wiasnie te blisko$¢ Boga z czlowiekiem; wyraza to for-
mutla: [ wezme sobie was za lud i bede wam Bogiem (Wj 6,7; Kpt 26,12; Pwt
26,17-18;Jr 7,23; Ez 14,11). Przymierze starotestamentalne stalo si¢ podsta-
wa zawarcia Nowego Przymierza przez Jezusa Chrystusa.

3.2.2. Opatrznosc¢ Boza

U podstaw istnienia i funkcjonowania $wiata znajduje si¢ transcendent-
ny i opiekunczy Bog - Opatrznos¢ Boza kieruje swiatem?. Wedlug Biblii
Bog dziala w $wiecie fizycznym i w $§wiecie ludzkim i to dziata w ten sposéb,
ze wszystko dzieje sie za Jego sprawg: w przyrodzie, historii, Zyciu ludzkim.
Bog, jak moéwi Biblia Sprowadza chmury z krancow ziemi, wywotuje deszcze
btyskawicami i dobywa wiatr ze swoich komér (Ps 135,7). On daje snieg niby
welne, a szron jak popidt rozsiewa, ciska swoj grad jak okruchy chleba (Ps
147,16-18). Oczy wszystkich oczekujg Ciebie, Ty zas dajesz im pokarm we
wlasciwym czasie. Ty otwierasz swq reke i wszystko co zyje, nasycasz do woli
(Ps 145,15-16). B6g daje prawo ucisnionym i daje chleb gtodnym. Pan uwal-
nia jenicow, Pan przywraca wzrok niewidomym (Ps 146,7-9). Pan podnosi

2! Opatrznos$¢ (providentia) to ,, zrzadzenia, przez ktore Bog prowadzi wszystkie stwo-
rzenia poczawszy od aktu stworczego do wyznaczonego im ostatecznego celu. Swiat
materialny i ludzko$¢ nie sa dzietem przypadku ani wynikiem sit dziatajacych jedynie
z koniecznosci, lecz maja swoj cel i sens”. Zob. H. Szmulewicz, Boza Opatrznos¢ jako
tajemnica mitosci, Tarnéw 2008, Jan Pawel II, Opatrznos¢ Boza, w: Katechezy Ojca
Swigtego Jana Pawla Il. Bog Ojciec, Krakow 1999, s. 158-192.

30



Kulturowy, antropologiczny i teologiczny wymiar Biblii

nedzarza z prochu, dZwiga z gnoju ubogiego, by go posadzi¢ wsrdd ksigzgt (Ps
113,7-8). Wszystkim kieruje Opatrznos¢ Twa, Ojcze (Mdr 14,3).

Przypisywanie wszystkiego Bogu wplynelo tez na to, ze w niektérych
tekstach Starego Testamentu przypisuje si¢ Bogu pobudzanie do czynow
zlych. Zabicie przez Eliasza prorokéw poganskich konczy sie zdaniem: Reka
Jahwe wspomagata Eliasza (1 Krl 18,46). Bég pobudza Saula do zamachu na
Dawida (1 Sm 16,14). W Psalmie 94,1-3 Bdg jest okreslony jako Bog msci-
ciel. Dla nas stowo msciciel kojarzy si¢ z prywatnym, niezgodnym z prawem
dochodzeniem sprawiedliwo$ci. Zupelnie inng wymowe miata idea zemsty
w Starym Testamencie w okresie, gdy nie bylo jeszcze zorganizowanego
sadownictwa, ktére by chronilo skutecznie kazdego obywatela. W Biblii
Bég miciciel oznacza Boga jako sprawiedliwego sedziego wymierzajace-
go sprawiedliwos$¢*. Prosba do Boga jako sedziego jest blaganiem o to, by
wkroczyl w ludzkie dzieje i ludzkie sprawy jako najwyzszy i sprawiedliwy
stroz sprawiedliwosci (por. Pwt 32,34-42; Jr 51,56). Biblia uwaza, ze czlo-
wiek sprawiedliwy Bogu zostawia troske o wymierzenie sprawiedliwosci:
Do mnie nalezy pomsta, ja wymierzam zaptate (Rz 12,19; por. Kpt 19,18;
Pwt 32,35). Czlowiek biblijny wiedzial, ze sprawiedliwo$¢ moze przywréci¢
jedynie Bog, dlatego w rece Boga sktada swoja sprawe (Jr 20,12). W miare
rozwoju objawienia coraz wyrazniej teksty biblijne ukazuja Boga jako prze-
baczajacego czlowiekowi wszystkie przewinienia. Chocby wasze grzechy
byly jak szkartat, jak sniegi wybielejg; chocby czerwone jak purpura, stang sie
jak wetna (1z 1,18). Kazdy czlowiek, kazdy grzesznik, dzieki dzialaniu taski
Bozej moze otrzymac nowe serce (Jr 31,33; Sz 36,26). Jak powie psalmista,
Bog jest Ojcem (Ps 103,13), ktory przebacza wszystko swoim dzieciom: To
On odpuszcza wszystkie twoje przewinienia i leczy wszystkie twoje niemoce....
jak daleki jest wschéd. od zachodu, tak On oddala od nas nasze przewinienia
(Ps 103,3-12). Jahwe jest Bogiem przebaczenia (Ps 99,8), Mitosnikiem zycia
(Mdr 11,26), caly $wiat jest peten dobroci Boga (Ps 33,5; 119,64)>.

Starotestamentalne nauczanie o Bozej Opatrznosci kontynuuje Nowy
Testament. Bog stworzyt cztowieka i caly $wiat (Mk 10,6-9; 13,19) i nadal
kieruje ich losami. Bez Jego woli nie spadnie na ziemi¢ wrébel ani nawet
wlos z glowy (Mt 6,25-34; 10,19). Bez Jego woli cztowiek nie moze ani jed-
nej chwili doda¢ do swego zycia ani na swej glowie jednego wlosa uczynic¢
biatym lub czarnym (Mt 5,36; 6,27). Bog kieruje losami czlowieka, ale jest
tez panem dziejow ludzkich i panem historii. Dowodzi tego Biblia na przy-

2 M. Filipiak, Czlowiek wspolczesny a Stary Testament, Lublin 1983, s. 138.
2 Tamze, s. 136-146; Tenze, Jahwe Starego Testamentu - Bog zemsty czy Bog przebacze-
nia?, ,,Znak” 28/1976/, s. 198-206.
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kiadzie patriarchow izraelskich. Ja jestem Bog Abrahama, Bog Izaaka, Bog
Jakuba (Mk 12,26).

Opatrznos$ci Bozej nalezy catkowicie zaufaé: ,Kazdy kto prosi, otrzy-
muje, kto szuka, znajdzie, a kotaczgcemu otworzg” (Mt 7,7). Bog jest tak
blisko czlowieka, ze wysluchuje jego prosb tak, jak ojciec ziemski prosb
swoich dzieci: Gdy ktérego z was syn poprosi o chleb, czy jest taki, ktéry poda
mu kamien? Albo gdy prosi o rybe, czy poda mu weza? Jesli wiec wy, cho¢ Zli
jestescie, umiecie dawac dobre dary swoim dzieciom, o ilez bardziej Ojciec
wasz, ktory jest w niebie, da to, co dobre tym, ktorzy Go proszg (Mt 7,9-11).
Rozwija to Lukasz: Jesli syn poprosi ojca o jajko, czy poda mu skorpiona? (Lk
11,12). Opatrznos¢ Boza objawia si¢ nawet w przyrodzie: On sprawia, Ze
storice Jego wschodzi nad zlymi i nad dobrymi, i On zsyla deszcz na sprawie-
dliwych i na niesprawiedliwych (Mt 5,4-5).

Opatrznosci Bozej powinna odpowiada¢ odpowiednia postawa czlowie-
ka: milo$¢ Boga z calego serca i z calej duszy (Mk 12,29-30) oraz stuzba Bogu
niepodzielna, poniewaz nikt nie moze dwom panom stuzyc¢ (Mt 6,24). W sto-
sunku do Boga stworzyciela cztowiek jest bowiem tylko stuga (Lk 17,10).

Najpelniej dobro¢ Boga i Jego opatrzno$¢ ukazuje termin Abba*, ktory
wyraza serdeczny stosunek, z jakim mate dziecko zwraca si¢ do swego ojca.
Czyz nie mamy wszyscy jednego Ojca? - pytal prorok Malachiasz (Ml 2,10). Jah-
we, Tys naszym Ojcem (1z 64,7). Panie, Ojcze, i wladco mojego Zycia (Syr 23,1).

Ale ukazujac taki obraz dobroci i opatrznosci Bozej, Biblia réwnocze-
$nie napomina: Nie kazdy, ktory Mi mowi: Panie, Panie, wejdzie do krolestwa
niebieskiego, lecz ten, kto spetnia wole Ojca, ktory jest w niebie (Mt 7,21). Na-
pomina i nakazuje: Jesli przebaczycie ludziom ich przewinienia, i wam prze-
baczy Ojciec wasz niebieski (6,14). W dniu sadu ostatecznego czlowiek zda
sprawe ze swego zycia - szczeg6lnie jednak ze swego stosunku do bliznich:
Cokolwiek uczyniliscie braciom moim najmniejszym, Cokolwiek nie uczynili-
scie braciom moim najmniejszym.

3.2.3 Bog jest mitoscig

Jest to prawda - ze wzgledu na ludzka grzeszno$¢ najbardziej istotna®.
Prawda o Bogu w réznych religiach byla niejednokrotnie zafalszowana;

#8S. Wojtowicz, Abba, ,,Encyklopedia Katolicka”, Lublin 1973, T. I, s. 5; J.D. Szczurek,
Bog Ojciec w zrodlach teologii, Krakow 2000.

» Milos¢ okresla postawe etycznego zaangazowania czlowieka w stosunku do Boga
i do drugiego cztowieka. W stosunku do Boga ma charakter zobowigzania (Pwt 10,12;
11,1.13.22), ktore prowadzi do zywej wigzi z Bogiem (Pwt 10,20). W stosunku do czlo-
wieka oznacza postawe statej zyczliwosci, bezinteresownej ofiarno$ci 1 mitosierdzia.
Postawa mitosci blizniego nakazana jest Bozym przykazaniem mitosci blizniego (Kpt
19,18.34; Pwt 10,19).
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w imi¢ Boga naduzywano wladzy i zadawano $mier¢, prowadzono wojny
i torturowano ludzi, usprawiedliwiano niewolnictwo i legalizowano wyzysk.
Takze chrzedcijanstwo ma na sumieniu inkwizycje, stosy, krucjaty. Ale wta-
$nie chrzescijanistwo przywrdcito swiatu prawdziwy obraz Boga. Juz w Sta-
rym Testamencie autor biblijny prostujac falszywe wyobrazenia o Bogu usta-
mi proroka nauczal: Bogiem jestem, nie cztowiekiem (Oz 11,8-9) - Bogiem
taskawosci, dobroci, przebaczenia, milosci. Powtorzy to wielokrotnie Nowy
Testament: Mysmy poznali i uwierzyli mitosci, jakqg Bog ma ku nam. Bog jest
mitoscig: kto trwa w mitosci, trwa w Bogu, a Bog trwa w nim” (1] 4,16). Ta
wiasciwo$¢ Boga, ktdry jest miloscig, uwidoczniona jest w Dekalogu. Jego
pierwsze zdanie, to przedstawienie si¢ Boga jako Boga wybawiciela: Jam jest
Jahwe, ktdry cztowieka wyprowadza z niewoli do wolnosci. W wielu tekstach
biblijnych dobra nowina o wybawieniu - nowina jako dary jest na pierw-
szym miejscu, dopiero potem wystepuje wezwanie. Kobiecie cudzotoznej
Pan Jezus najpierw okazal taskawos$¢ Ja ciebie nie potepiam, a dopiero potem
nauka: Idz, ale od tej chwili juz nie grzesz (J 8,11). Faryzeusze, ktorzy kobiete
przyprowadzili do Jezusa (sadzac, ze ja potepi), byli zdumieni stowami Je-
zusa. Podobnie w innych tekstach biblijnych, na pierwszym miejscu rozle-
gaja si¢ stowa Jezusa: Synu, odpuszczajqg ci sig twoje grzechy (Mk 2,5). Biblia
przede wszystkim wzywa do czynienia dobra, a dopiero potem wskazuje zlo,
jakie wynika ze ztego postepowania: Czyricie dobro, a zto was nie spotka (Tb
12,7). Moc dobra pokonuje i przezwycieza zto®.

Czesto wzywa sie nas, bySmy kochali Pana Boga. To prawda - Boga
trzeba kocha¢. Duzo wigksze znaczenie ma jednak to, ze Bég nas kocha.
Nasza milo$¢ do Boga w religiach réznie wyznawana (bywalo, ze wyzna-
wano jg zabijajac inaczej wierzacych) jest wazna, ale ma znaczenie drugo-
rzedne, drugorzedne w tym znaczeniu, Ze mitos¢ Boga do nas jest pierwsza:
W tym przejawia si¢ mitos¢, ze nie my umitowalismy - Boga, ale Ze On sam
nas umitowat (1] 4,10).

Podstawg naszej wiary jest $wiadomo$¢, ze Bog nas kocha: Uwierzyli-
smy mitosci, jakg Bog ma ku nam (1] 4,16). Oto sedno naszej wiary - mitos¢
Boga skierowana ku ludziom. My, ludzie, jestesmy podzieleni na wiele roz-
nych sposobow (w czasie, przestrzeni, mysleniu, milosci, w ocenach), Bog,
ktdry jest jednoscia, nie jest podzielony w swej milosci ku nam; Bég kocha

¢ Dobro-,,wszystko, co uwaza si¢ za warto§ciowe, pomyslne, pozyteczne dla osiagnig-
cia wyznaczonego celu; w aspekcie bytowym — wartos¢, doskonatos$¢ bytu, w aspekcie
moralnym — dziatanie zgodne z norma moralnoéci; w aspekcie gospodarczym — pod-
stawa bytowa zaspokajajaca materialne potrzeby cztowieka; w aspekcie spotecznym
— wartosci shuzace jednostce oraz spoleczenstwu (dobro publiczne i prywatne, dobro
wspolne)”.Cyt. za: S. Kowalczyk, Dobro, ,,Encyklopedia Katolicka”, Lublin 1979, T.
11, s. 1373-1374.
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nas w sposob catkowity, po ludzku powiedzieliby$my: w stu procentach, bo
Bdg jest mitoscig. Ludzie majg mitos¢, przezywajg mitos¢, Bog jest mitoscia.
Mito$¢ Boga jest Jego istota.

Aby wyrazi¢ niezwykto$¢ milosci Boga do czlowieka, Biblia stwierdza,
ze Bog kocha czlowieka juz wtedy, kiedy jeszcze nie bylo go na swiecie. Za-
nim uksztattowatem cig w tonie matki (juz wtedy) znatem cig (Jr 1,5). Mowit
Swiety Augustyn: Stworzyles mnie, poniewaz mnie kochates. Bég kocha mnie
nie za to, kim i jakim jestem, lecz dlatego jestem, dlatego istnieje, Ze Bog
mnie kocha. Milosci Boga nie moge utraci¢, poniewaz nie zawdzieczam jej
zadnym wlasnym osiggnieciom i zastugom. W tym przejawia si¢ mitosé, ze
nie my umitowalismy Boga, ale ze On sam nas umilowat (1] 4,10).

Zakonczenie

Bywalo w historii, ze chrzescijanie w swej religijnej gorliwosci chcie-
li ratowa¢ inaczej niz oni wierzacych lub niewierzacych przed wiecznym
piektem. I tak gineli ,,kacerze”, Zydzi, czarownice, wszyscy, ktérych pode;j-
rzewano o paktowanie z diablem, tak toczyly sie¢ wojny religijne, palenie
heretykow, a wszystko w imi¢ obrony Pana Boga. Zapomniano o Dobrej
Nowinie, o Bogu milosci, o Chrystusie, ktdry szuka zaginionych az znajdzie
(Lk 15,4), ktory pragnie, aby nie zaginal nawet jeden z tych najmniejszych
(Mt 18,14). Zapomniano o stowach Chrystusa: A Ja, gdy zostang wywyz-
szony nad ziemig, pociggne wszystkich do siebie (J 12,32). I jeszcze jeden
niezwykly tekst: Bog nie postat Syna swego na $wiat, aby swiat sqdzil, lecz
aby swiat zostat przez Niego zbawiony (J 3,17). Stowa tego tekstu niektorzy
teologowie katoliccy tlumacza jako zapowiedz nadziei, ze wszyscy ludzie
beda zbawieni. Oto cytat z pracy ks. prof. Wactawa Hryniewicza, profesora
teologii KUL: ,,Bog uczgcy mitosci nawet nieprzyjaciot, sam miatby nieprze-
jednanie mscic sig przez calg wiecznosé na swoich przeciwnikach? ... Ten, kto-
ry glosi Ewangelie, nadziei, zaprosi kiedys osobiscie wszystkich: «Przyjdzcie
do Mnie wszyscy utrudzeni i obcigzeni» (Mt 11,28). Co znaczq te stowa? Zna-
czq: przyjdécie takze wszyscy utrudzeni zmaganiem mysli i poszukujacy.
Wszyscy, ktorym wiara w sens zycia i losow, §wiata przychodzi z najwigksza
trudnoscia. Wszyscy, ktorzy nie potraficie uwierzyc”.

Uniwersalizm nadziei w Boga, ktory jest mitoscig pozwala nam wierzy¢
w uniwersalizm zbawienia - szczescie wieczne wszystkich istot ludzkich.

¥W. Hryniewicz, K. Karski, M. Paprocki, Credo. Symbol naszej wiary, Krakéw 2009, s.
3021 308.

34



Kulturowy, antropologiczny i teologiczny wymiar Biblii

Summary

Cultural, anthropological and theological dimension of Bible

Making an attempt to depict the Bible’s address, the Author limits hit
efforts to presenting it from three points of view: cultural, anthropologi-
cal and theological. The cultural aspect of the Bible has made it impact all
fields of the world culture, i.e. literary, artistic, film, music and iconographic
work, plastic art, etc. The richness of anthropological expression found in
the Bible is narrowed by the Author to the statement that the humankind
is created by God (Genesis 1,26). In that statement the Author sees the es-
sence of dignity of every human being. The theological aspect is discussed
at length as the Bible is a religious book - ideological foundation on which
all theological directions are based. In that sense the Author perceives the
Bible to be “the soul of theology”

Bibliografia
Bartoszek, A. (1994). Imie Jahwe w Izraelu. Communio, t. XIV, z. 1, s. 36-48.

Chrostowski, W. (2003). Asyryjska diaspora Izraelitow i inne studia. Warsza-
wa: Oficyna Wydawnicza ,Vocatio”

Czajkowski, M. (1988). Biblia dzis odczytana. Warszawa: Instytut Prasy
i Wydawnictw ,,Novum”

Dziadosz, D. (2013). Stworzenie w Biblii. Encyklopedia Katolicka, t. XVIII,
s.1099-1102.

Filipiak, M. (1976). Jahwe Starego Testamentu — Bog zemsty czy Bog przeba-
czenia?. Znak, nr 28, s. 198-206

Filipiak, M. (1983). Czlowiek wspotczesny a Stary Testament. Lublin: Redak-
cja Wydawnictw KUL

Grzybek, S. (1973). Rozwdj idei Boga w Starym Testamencie. Czestochow-
skie Studia Teologiczne, nr 1, s.51-62.

Hryniewicz, W. Karski, K. Paprocki, H. (2009). Credo. Symbol naszej wiary.
Krakéw: Wydawnictwo Znak

Kaluza, K. (2013). Transcendencja. ,,Encyklopedia Katolicka’, t. XIX, s. 276-
278.

Kowalczyk, S. (1979). Dobro. ,,Encyklopedia Katolicka”, t. III, s. 1373-1374.

Krawczyk, R. (2014). Biblia - zrédto kultury. Siedlce: Wyd. Uniwersytet
Przyrodniczo-Humanistyczny w Siedlcach

Lipinski, E. (1960). Istnienie Boga wedtug ksigg Starego Testamentu. RBL 13,
$.193-198.

Lach, S. (1997). Jahwe. ,Encyklopedia Katolicka”, t. VII, s.681-682.
35



Nowak, M. (1983). Aby petniej Zy¢. Warszawa: Instytut Wydawniczy Pax

Pasciak, J.(1990). Boze imie Jahwe. W: J. Chmiel, T. Matras (red.) Studium
Scripturae anima theologiae, s. 28-224, Krakéw: Polskie Towarzystwo Teo-
logiczne

Pesch, O.H. (2008). Teologiczne odczytywanie stworzenia. Poznan: Uniwer-
sytet im. Adama Mickiewicza Wydzial Teologiczny

Sellier, P. (2012). Biblia w kulturze Zachodu. Warszawa: Instytut Wydawni-
czy Pax

Stachowiak, L. (1983). Elohim. ,,Encyklopedia Katolicka’, t. IV, 5.900.

Stanek, T. (2002). Jahwe a bogowie ludow. Poznan: Uniwersytet im. Adama
Mickiewicza Wydzial Teologiczny

Starowieyski, M. (2011). Tradycje biblijne. Biblia w kulturze europejskiej.
Krakow: Wydawnictwo Petrus

Stys, S. (1973). Adonai. ,Encyklopedia Katolicka’, t. I, 5.92.

Szczurek, ].D. (2000). Bég Ojciec w Zrédtach teologii. Krakow: Wyd. Uniwer-
sytet Papieski Jana Pawta II

Szmulewicz, H. (2008). Boza Opatrznos¢ jako tajemnica mitosci. Tarnow:
Wydawnictwo Biblos

Tronina, A. (2009). Monoteizm. ,Encyklopedia Katolicka’, t. XIII, s.175-176.
Wojtowicz, S. (1973). Abba. ,,Encyklopedia Katolicka’, t. I, s.5.

36



Teologiczne Studia Siedleckie
XIV (2017) 14, s. 37-51

Ks. KAZIMIERZ MATWIEJUK?

SAKRAMENTARZ
JAKO KSIEGA LITURGICZNA

Tres¢: Wstep, 1. Kodeks z Werony; 2. Sakramentarz gelezjanski, 2.1. Sakra-
mentarze gelazjaniskie starsze, 2.2. Sakramentarze gelazjanskie mtodsze;
3. Sakramentarz gregorianski, 3.1. Sakramentarz Hadriana, 3.2. Redak-
cja sakramentarza przez Alkuina; Zakonczenie; Summary: The Sacra-
mentary as a liturgical book; Bibliografia.

Stowa kluczowe: aklamacja, celebracja, kanon, liturgia, obrzed, sakramen-
tarz.

Key words: acclamation, celebration, canon, liturgy, rite, sacramentary

Wstep

Od wczesnego $redniowiecza powstawaly coraz liczniejsze teksty
i opisy obrzedow liturgicznych, ktérym przewodniczyl papiez. Te zbiory,
powstale pomiedzy VII i XV wiekiem, noszg nazwe Ordines romani'. Ob-
rzedy mszalne zawierajg Ordines I, VII, IX-X, XV-XVII. Obrzedy chrztu
s3 w Ordines XI, XXII-XXIV i XXV, $wiecen zas§ w XXXIV-XXXV oraz
XXXIX, obrzedy pogrzebowe w Ordo XLIV a po$wigcenia kosciota w Ordo
XLI-XLIII. Te ksiegi zawieraly teksty i wskazania rubrycystyczne dotyczace
sprawowania konkretnych czynnosci liturgicznych?

* Autor, em. prof. UKSW, jest wyktadowca liturgiki w WSD diecezji siedleckiej.

' Krytyczne wydanie: M. Andrieu, Les Ordines Romani du hautMoyen Age, t. 1-5, Louvain
1931-1961; W. Palecki, Ordo romanus, EK X1V, kol. 734.

2H.J. Sobeczko, Dzieje Mszatu rzymskiego i jego adaptacje diecezjalne i zakonne, w:
Mszal Jagiellonow z Jasnej Gory, R. Pospiech (red.), Wydaw. Wydziat Teologiczny UO,
Paulinianum, Opole-Czgstochowa 2013, s. XI.
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W Kosciele rzymskim, od VII do XIII wieku, ksztaltowaly sie sakra-
mentarze. Byly to ksiegi liturgiczne, powstate z libelli missarum. Zawieraty
formularze mszalne oraz prefacje i kanon mszalny. Byly w nich réwniez tek-
sty do sprawowania sakramentéw $wigtych oraz formuly blogostawienstw.
Sakramentarz byt ksiega przeznaczong dla przewodniczacego celebracji.

W liturgii byly uzywane réwniez inne ksiegi. Ksiega, zwana Apostol,
zawierala teksty biblijne, epistolarz byl ksiega z czytaniami dla lektora,
ewangeliarz byl ksiega diakona. Spiewy byly zebrane w antyfonarzu. Byta
to ksiega psalterzysty’.

Manuskrypty sakramentarzy szczesliwie zachowaly sie w klasztorach,
zwlaszcza benedyktynskich na Monte Cassino, czy Saint Gallen, takze w bi-
bliotekach kapitulnych*. W naszej refleksji poznamy sakramentarze, kto-
rych liczne kopie ksztaltowaly obrzedowos¢ liturgiczng we wczesnym S$re-
dniowieczu, w Kosciofach lokalnych w catej Europie.

1. Kodeks z Werony

Najstarszym zbiorem libelli missarum jest kodeks z biblioteki kapitul-
nej w Weronie. Zostal odnaleziony w tym miescie w 1713 roku przez dzien-
nikarza i archeologa markiza Scypiona Maffei. Kodeks z Werony zostal po
raz pierwszy opublikowany w 1735 roku przez Jézefa Bianchiniego®. Ten
nazwal go sakramentarzem leonianskim®.

Sacramentarium Veronense zawiera libelli odnalezione na Lateranie
w Rzymie. Te kartki mszalne, w licznych odpisach, funkcjonowaty w VI

*J. W. Boguniowski, Rozwoj historyczny ksigg liturgii rzymskiej do Soboru Trydenckiego
i ich recepcja w Polsce, s. T1.

4Zob. J. Wierusz-Kowalski, Liturgika, Warszawa 1956, s. 55; M. Zachara, Msza swieta.
Liturgiczne ABC, Warszawa 2006, s. 32.

> Codex Sacramentorum vetus Romanae Ecclesiae a S. Leone Papa I confectus, primum
prodit ex manuscripto libro numeralis notae XLI. ante mille annos conscripto, qui extat
in Bibliotheca ejusdem amplissimi Capituli Veronensis, w: G. Bianchini, Anastasii
Bibliothecarii de vitis Romanorum Pontificum, Rzym 1735, t. 4., 5. 12-57; A. J. Nowo-
wiejski, Wykiad liturgii Kosciola katolickiego, t. 3., Ptock 1905, s. 13.

¢Kolejne wydania tego Kodeksu to m.in.: A. Muratori, Sacramentarium Leonianum sive
Liber Sacramentorum Romanae Ecclesiae a sancto Leone papa I, ut videtur confectus,
w: tenze, Liturgia Romana Vetus, t. 1., Wenecja 1748, s. 289-484; J. A. Assemani, Sacra-
mentarium Veronense, vulgo Leonianum, w: tenze, Codex liturgicus ecclesiae universae,
t. 6., Rzym 1754, s. 1-180; P. i G. Ballerini, Liber Sacramentorum Romanae Ecclesiae
omnium vetustissimus, a millenario codice Capituli Veronensis editus, et Leoni Magno in
vulgates adscriptus, non pauca continens, quae eundem Pontificem habent auctorem, t.
2., Wenecja 1756; C. L. Feltoe, Sacramentum Leonianum, with introduction, notes, and
three photographs, Cambridge 1896; L. C. Mohlberg, L. Eizenhofer, P. Siffrin, Sacra-
mentarium Veronense (Cod. Od. Bibl. Cap. Veron. LXXXV [80], (Rerum Ecclesiastica-
rum Documenta, series maior 1), Rzym 1956.
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wieku w Wiecznym Miescie jako pomoc dla miejscowych duszpasterzy. Nie
stanowily jednak zwartego zbioru. Redakcja kodeksu z Werony dokonata
sie w tym miescie w latach miedzy rokiem 555, kiedy zmarl papiez Wigi-
liusz, a rokiem 560, w ktorym Grzegorz Wielki rozpoczal swoj pontyfikat.
Ale ta redakcja byla luzng kompilacjg tekstow.

Uklad tresci i apologetyczne wstawki w prefacjach, zawierajace wyra-
zenia czasem dalekie od chrzescijanskiego mitosierdzia, wskazuja na kom-
pilatora, ktory nie dokonal krytycznej oceny posiadanego materiatu, ale
polaczyt libelli, tworzac ksigege. Kompilatorem, na podstawie analizy kryp-
tograficznej kodeksu, mogl by¢ Ursycyn z Werony (+ po 517), lektor tamtej-
szego Kosciota. Obecno$¢ kodeksu w Weronie potwierdzil diakon Pacyfik,
zyjacy w pierwszej pol. IX wieku’.

Kodeks z Werony zawiera 30 formularzy mszalnych, zapisanych na 138
kartach pismem uncjalnym, czyli okragtym, sktadajacym sie z samych tylko
wielkich liter. Formularz mszalny stanowita kolekta, modlitwa nad darami,
prefacja, modlitwa po Komunii oraz modlitwa nad ludem; brak w nim mo-
dlitwy eucharystycznej. Przy pojedynczych modlitwach znajduja si¢ dopi-
sane na marginesie tzw. notae Tironianae, ktérych obecnos¢ wskazuje, ze
rozproszone teksty oznaczone tg sama literg, stanowily nowe formularze
mszalne. Poszczegdlne litery pisma stenograficznego, systemu B, byly sto-
sowane przez mnichéw irlandzkich osiadtych w pétnocnej Italii, zwlaszcza
w Bobbio, takze w Weronie®.

Kodeks z Werony nie mial charakteru oficjalnego. Porzadek $wigt nie
byl w nim usystematyzowany. Brakuje w nim mszy ku czci §wietych czczo-
nych w Rzymie. Natomiast msza na uroczysto$¢ Zielonych Swiat zostata
umieszczona pomiedzy formularzami mszy suchych dni letnich. Pod ru-
bryka mszy ku czci $w. Stefana, czczonego 3 sierpnia, znajduja si¢ teksty na
swieto $w. Szczepana, pierwszego meczennika, czczonego w okresie Boze-
go Narodzenia. Teksty wspdlne i w roznych potrzebach zostaty dos¢ przy-
padkowo umieszczone w réznych miejscach. Niektére formularze mszalne
w lipcu majg wyraznie charakter paschalny. Niekiedy msze wigilii zostaty
umieszczone po formularzu uroczystoéci, zamiast je poprzedzaé. Kodeks
zawiera naglowki mszy, ktérych formularzy brakuje’.

Analiza kodeksologiczna wykazala, Ze styl modlitw i prefacji tego zbio-
ru odpowiada jezykowi papieza Leona I (440-461). Teksty maja wyrazny
rys apologetyczny. Sa wyrazem obrony ortodoksji wobec heretyckich tez
patriarchy konstantynopolitaniskiego Nestoriusza (+451), ktory glosil,

7Zob. B. Nadolski, Leksykon liturgii, Pallottinum, Poznan 2006, s. 1435-1436.
8A. J. Nowowiejski, Wykiad liturgii Kosciota katolickiego, t. 3, Ptock 1905, s. 13.
°B. Nadolski, Liturgika, t. 1, Liturgika fundamentalna, Pallottinum, Poznan 1989, s. 69.
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ze w Chrystusie s dwie rézne osoby, boska i ludzka, ktdére sg odrebnymi
podmiotami polaczonymi w jedno$¢ mitoscia, takze Eutychesa (+454), ar-
chimandryty klasztoru w Konstantynopolu, twércy monofizytyzmu, ktory
uczyl, ze Chrystus ma nature ludzka i boska, jednak nie istnieje w dwoch
naturach. Natura boska Chrystusa wchioneta jego nature ludzka. Teksty
zwalczajg takze bledy pelagianskie o grzechu pierworodnym i fasce. Pela-
giusz (+435), mnich z Brytanii, przekonywal, ze natura ludzka jako stwo-
rzona przez Boga jest zdolna przezwyciezy¢ grzech i osiagnac $wigto$¢™.

W tekstach kodeksu s3 obecne wzmianki o niektérych wydarzeniach
historycznych, jak nawrécenie bagdz wypedzenie z Rzymu manichejczykéow,
co mialo miejsce w czasie pontyfikatu Leona, takze najazd i spustoszenie
Rzymu przez Hunéw i Wandal6w. Sekreta jednej z mszy lipcowych (nr 28)
wspomina o mozliwosci przyjecia Komunii wielkanocnej przez Rzymian
wyzwolonych spod niewoli Ostrogotow. Caly kodeks nie jest jednak autor-
stwa papieza Leona. Korzeniami siega czasow jego pontyfikatu, ale zawiera
teksty wczesniejsze oraz ksztaltowal si¢ przez kolejne dziesieciolecia, zatem
za papieza Gelazego I (492-496) oraz Wigiliusza (537-555), by osiagnac
ostateczny ksztalt w VII wieku''.

Zbiér z Werony posiada pewne elementy ambrozjanskie, rawennian-
skie, akwilijskie a nawet galijskie. Te ostatnie wystepuja zwlaszcza w prefacji
(nr 1250) z bozonarodzeniowg klauzulg hodie natus. Natomiast formularze
kilku mszy pro defunctis, ktore byly wykorzystane w bazylice sw. Wawrzyn-
ca za Murami, powstaty w zwigzku z pogrzebem pochowanych tam papiezy:
Zozyma (+418), Sykstusa III (432-440), takze Hilarego I (461-468). Kodeks
zawiera rowniez formularze mszalne na konsekracje biskupdw rzymskich.
Wiele modlitw zawiera sformutowania nawigzujace do znaczenia cesarstwa
rzymskiego, a dotgczone rubryki zostaly ubogacone nawet pewnymi wska-
zéwkami topograficznymi'.

Whbrew logice Temporale modlitwa z lipca zostata umieszczona w dzia-
le dotyczacym okresu wielkanocnego. Historia opisana w tej modlitwie
nawiazuje do dlugotrwalego oblezenia Rzymu przez Ostrogotéw za pa-
nowania Witigesa (+ 540). Zostalo ono odparte w marcu roku 538. Wte-
dy Wielkanoc przypadala 4 kwietnia. Natomiast prefacja 6. mszy lipcowe;j

WH. Pietras, By nie milcze¢ o Bogu. Zarys teologii Ojcow Kosciota, Krakdw 1991, s. 208,
213; K. Obrycki, Koncepcja grzechu pierworodnego u Pelagiusza na podstawie jego
komentarza do Listu sw. Pawta do Rzymian 5,12-21 w: Grzech pierworodny, H. Pietras
(red.), Krakéw 1999 WAM, s. 177-185.

"'B. Nadolski, dz. cyt. s. 69.

2Np. in cymiterio Pryscillae; in cymiterio Jordanorum, in cymiterio Maximi, via Salaria;
in cymiterio Praetextati, via Appia; in cymiterio Callisti, via Appia, zob. J. W. Bogu-
niowski, dz. cyt., s. 60.
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(nr 446) podaje inne szczego6ly tego oblezenia, mianowicie, ze Rzymianie
obserwowali z muréw miast, jak grabiezcy zeli zboze z ich pol"”.

Pod wzgledem tresci Veronensis zawiera formularze mszalne, sktadajg-
ce sie z oratio, secreta, praefatio i oratio super populum, na wiekszo$¢ swigt
roku. Temporale i Sanctorale s3 w nim ulozone chronologicznie wedlug
porzadku miesigcy roku cywilnego przyjetego w kalendarzu julianskim.
Kodeks nie zachowal si¢ w calosci. Zachowaly si¢ formularze poczaw-
szy od mszy ku czci $w. Tyburcjusza i Waleriana, czczonych 14 kwietnia,
az do konca grudnia. Cato$¢ zbioru koncza formularze pieciu mszy in je-
junio mensis decimi i blogostawienstwo wody chrzcielnej Incipit benedictio
fontes. Dzielo obejmuje tacznie 30 formularzy, podzielonych na 43 sekcje.
Niektére z nich przeznaczone byly na te samg okolicznos¢. Jest 28 formula-
rzy na uroczysto$¢ $w. Piotra i Pawla, 25 na msze z okazji rocznicy $wigcen
biskupich, 14 formularzy na obchdéd §w. Wawrzynca, takze 8 formularzy
bozonarodzeniowych. Modlitwy kanonu mszalnego np. Hanc igitur, wyste-
puja przygodnie w réznych wersjach i w réznych formularzach'.

2. Sakramentarz gelazjanski

Sakramentarz gelazjanski jest jednym z najstarszych znanych sakra-
mentarzy Kosciota rzymskiego. Zostat zredagowany do codziennego uzyt-
ku parafialnego. Nazwa gelazjanski nawigzuje do osoby papieza Gelazego
I (492-496). Jego patronat stuzyt ochronie ortodoksyjnosci celebracji litur-
gicznych. Sakramentarz byl formg wczesno$redniowiecznej apologetyki.
Papiez Gelazy jednak nie byt autorem sakramentarza, chociaz niektére mo-
dlitwy i prefacje pochodza bezposrednio od niego. Papiez uzywal sakra-
mentarza i go rozpropagowal. Ale jego sakramentarz zawieral takze teksty
modlitewne jego poprzednikéw. Ich akceptacja do uzytku liturgicznego
byta realizacja postanowien synodéw, zwlaszcza afrykanskich z Kartaginy
i Milew".

Powstawaly liczne odpisy tego sakramentarza, zaréwno frankonskie.
Byt on bardzo popularny i powszechnie uzywany w Rzymie i calej Italii.
Odpisy, pochodzace zwlaszcza z VIII i IX wieku, zawierajg pewne elementy
liturgii galijskiej, takze pozniejsze, zwlaszcza gregorianskie, np. sakramen-

BPor. A. J. Nowowiejski, dz. cyt., s. 16-17.

14Zob. B. Nadolski, dz. cyt. s. 69.

1 Potwierdza to S$wiadectwo Gennadiusza z Marsylii (zm. ok. 496): fecit (Gelasius) etiam
tractatus diversos sacrarum scripturarum et sacramentorum oraz J. Bianchiniego: fe-
cit et sacramentorum praefationes canto sermone, takze Liber pontificalis: fecit etiam
(Gelasius) sacramentorum praefationes et orationes canto sermones, rowniez: Gelasius
Papa tam a se quam ab aliis compositas preces dicitur ordinasse, zob. A. J. Nowowiej-
ski, dz. cyt., s. 24.
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tarz z Gellone. Wigkszos$¢ formularzy stanowiacych Gelasianum, pochodzi
z Rzymu. Kopie sakramentarzy powstawaly w Rawennie. Stare odpisy sa-
kramentarzy gelazjanskich, zatem rekopisy z przetomu VII i VIII wieku, s3
okreslane jako vetus. Kopie mtodsze zostaly wykonane w VIII wieku'®.

2.1. Sakramentarze gelazjatiskie starsze

Najstarsze odpisy sakramentarza gelazjanskiego pochodza z przelomu
VII i VIII wieku. Zawieraja jednak teksty liturgiczne znacznie wcze$niej-
sze, bo z pigciu pierwszych wiekéw Kosciota'”. Zbior tekstow sporzadzit ok.
750 roku kopista zyjacy w epoce Merowingo6w, a pochodzacy z opactwa $w.
Dionizego pod Paryzem. Zbiér byl pierwotnie wlasnoscig Potawiusza, se-
natora panstwa frankonskiego. W XVII wieku zostat przekazany bibliotece
krolowej Krystyny Szwedzkiej (1626-1689). Ta za$ ofiarowata go Bibliotece
Watykanskiej. Tam zbidr otrzymal sygnature Cod. Vat. Reg. Lat. 316. Tytut
oryginalny zbioru brzmi: Liber sacramentorum Romanae Ecclesiae ordinis
anni circuli. Natomiast funkcjonujacy od IX wieku tytul Sacramentarium
gelasianum vetus zostal nadany zbiorowi przez Walahfrida Strabo (808/809-
849), opata klasztoru Reichenau, potwierdzony przez Jana Diakona z Rzy-
mu (+ ok. 880)18,

Pierwsze wydanie Sakramentarza gelazjanskiego zostato przygotowane
przez G.M. Tommasiego i ukazalo si¢ w 1680 roku. W koncu XIX wieku
H.A. Wilson opracowal wydanie poprawione i uwspodiczesnione. Te pod-
reczng ksiege, Liber sacramentorum Romanae Ecclesiae, ordinis anni circuli,
stuzaca celebransowi, zatem biskupowi lub prezbiterowi, do sprawowania
sacramenta w ciggu roku kalendarzowego, w latach szes¢dziesigtych XX
stulecia opracowat i wydal L.C. Mohlberg przy wspétpracy L. Eizenhoefe-
ra i P. Siffrina. Okreslenie sakramentarz nie oznacza mszatu w rozumieniu
ksiegi potrydenckiej. Zawiera bowiem tylko teksty dla celebransa - prze-
wodniczacego zgromadzenia liturgicznego, zwlaszcza eucharystycznego®.

Kodeks liczy 245 kart. Jest podzielony na trzy ksiegi. Pierwsza posiada
incipit: A + Q, In nomine Domini Jesu Christi Salvatoris. Incipit liber sa-
cramentorum Romanae Ecclesiae ordinis circuli (fol. 4). Ksiega pierwsza li-
czy 107 podtytuldéw i zawiera teksty formularzy mszalnych na poszczegdl-
ne okresy roku liturgicznego. Mszal rzymski z 1970 roku nazywa te czes¢
Proprium de tempore. Na poczatku ksiegi znajduje si¢ formularz mszalny
na wigilie Narodzenia Panskiego, nie wspominajac o adwencie, nastepnie

$Por. J. Wierusz-Kowalski, dz. cyt., s. 56.

7Zob. A. J. Nowowiejski, dz. cyt., s. 21-22.

8PL 74, 1049-1242.

Y], J. Janicki, Sakramentarz gelazjanski (Reginensis latinus 316) - zarys roli i znaczenia
najstarszego mszatu Kosciola, Folia Historica Cracoviensia, Vol. 4-5, 1997-1998, s. 141.
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jest msza w dzien Bozego Narodzenia - In natale Domini in die oraz §wigta
oktawy tej uroczystosci, mianowicie: §wieto $w. Szczepana, $w. Jana Apo-
stota i Swietych Mtodziankéw. Potem jest uroczysto$¢ o nazwie Theophania
i niedziele Sedemdziesiatnicy - Septuagesima, Szes¢dziesigtnicy - Sexagesi-
ma, oraz Piecdziesiatnicy — Quinquagesima, rowniez niedziele i dni zwykle
Wielkiego Postu - Quadragesima.

Posréd tekstow na niedziele znajduje sie obrzed pokuty publicznej i po-
jednania penitentow - Orationes et praeces super paenitentes. Ordo agentibus
pubblicam paenitentiam (nr 349-374). Sg tez teksty obrzedow $wigcen pre-
zbiterow, diakondw i subdiakonow (nr 140-162), takze skrutynia i obrzedy
katechumenatu. Ksiega ma teksty liturgiczne na Triduum Sacrum i obrzedy
chrztu w Wigilie Paschalng i w Wigilie Zestania Ducha Swietego - Sabbato
Pentecosten celebrabis baptismum sicut in nocte Sanctae Paschae, rdwniez
teksty na uroczysto$¢ Wniebowstgpienia Panskiego i Zestania Ducha Swie-
tego. W dalszej czesci pierwszej ksiegi Sakramentarza gelazjanskiego znaj-
duja sie teksty na tzw. Suche dni kwartalne: wiosenne - kwiecien, jesienne
- wrzesien i zimowe — pazdziernik - Denuntiatio ieiuniorum quarti, septimi
et decimi mensis (nr 652-682), obrzed blogostawienia heretykdéw powraca-
jacych do jednosci Kosciofa, teksty obrzedu poswigcenia kosciota, obrzedy
$wiecen nizszych: ostiariusza, akolity, lektora, egzorcysty, oraz modlitwy na
konsekracje biskupa. Teksty konsekracji dziewic - consecratio sacrae virginis
konczg pierwszg ksiege Sakramentarza®.

Druga ksiega rozpoczynala sie: A + Q, Incipit Liber secundus oratio-
nes et praeces de nataliciis Sanctorum i obejmuje 132 in folio oraz 85 pod-
tytuléw. Zawiera teksty modlitw na liturgiczne obchody ku czci Swietych.
Obecnie ta czgs$¢ mszatu nazywa si¢ Proprium de sanctis, a stanowia ja Msze
wlasne o Swietych. Sakramentarz podaje w tej ksiedze formularze gtownie
o meczennikach. Seria modlitw mszalnych ku czci $wigtych rozpoczyna
sie od $wieta $w. Feliksa (+530), papieza meczennika, czczonego wtedy 14
stycznia, a koficzy wspomnieniem $wietego Tomasza, czczonego 29 grud-
nia. Sg tez teksty tzw. Communia, czyli Mszy wspélnych, o meczennikach
(804 n.), o wszystkich Apostotach (nr 939-949), takze o wszystkich Swie-
tych (nr 1091-1119). W tej ksiedze s3 zamieszczone formularze mszalne
na okres adwentu (nr 1120-11560, takze teksty modlitw na Dni kwartalne
zimowe - Orationes et praeces mensis decimi (nr 1157-1177). Ksigga konczy
sie informacja: Explicit liber secundus de nataliciis sanctorum martyrum?'.

Ksiega trzecia, fol. 173, nosi tytul: A + Q, Incipit Liber tercius orationes et
praeces cum canone per dominicis diebus. Jest zbiorem zawierajacym gtow-

X Tamze, s. 148- 149.
2'Tamze, s. 149.
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nie teksty modlitw na msze niedzielne. Jest tez tekst kanonu - Incipit Canon
actionis z prefacja, chociaz nie ma embolizmu, konkretyzujacego motyw
dziekczynienia. Jest aklamacja Sanctus. Sakramentarz zamieszcza duzy wy-
bér modlitw po komunii - post communionem (nr 1261-1272), takze mo-
dlitw benedykcyjnych, tzw. benedictiones super populum (nr 1273-1287),
oraz modlitw codziennych mszy $wietych (nr 1288-1312), takze liczne
msze wotywne, w tym zwigzane ze zyciem zakonnym - Missa in monaste-
rio (nr 1429-1442), czy zawarciem malzenstwa - Actio nuptialis (nr 1443).
Sa tez teksty blogostawienstwa wdowy (nr 1471), blogostawienstwa wody
do uzytku w domu (nr 1535-1543), réwniez modlitwy liturgii uswiecenia
czasu, poranne i wieczorne - orationes ad matutinas i orationes ad vesperum
(nr 1576-1594). Sa tez modlitwy przed i po jedzeniu - orationes ante cibum,
orationes post cibus (nr 1595-1602). Trzecia ksigga sakramentarza zawiera
réwniez modlitwy za zmarlych i w czasie pogrzebu oraz formularze mszy
za zmarlych celebrowanych w trzeci, sidédmy i trzydziesty dzien po $mier-
ci, réwniez w rocznice $mierci: Missa in depositione defuncti tertii, septimi,
XXXmi dierum vel annualem (nr 1607-1695). Jest formularz mszy wotyw-
nej o zdrowie: orationes ad missam pro salute vivorum (nr 1696-1700) i mo-
dlitwy rozgrzeszenia: Incipit ad paenitentiam dandam (nr 1701-1704)*.

Sakramentarze gelazjanskie starsze byly uzywane przez prezbiterow
w kosciolach tytularnych Rzymu. Z czasem do nich wlaczano elementy
liturgii galijskiej. W liturgii wielkopiatkowej wybrzmiewata modlitwa za
panstwo: Respice propitius ad Romanum sive Francorum imperium, nr 407.
Do Communicantes kanonu dotaczono $wietych, ktorych kult nie byt znany
w Rzymie, mianowicie: Dionizego, Rustyka i Eleuteriusza. Ci byli czczeni
w galijskim opactwie $w. Dionizego.

2.2. Sakramentarze gelazjatriskie mtodsze

W potowie VIII wieku zadecydowano na dworze dynastii Merowin-
géw, ze w Galii bedzie sprawowana liturgia na wzoér liturgii rzymskiej. Ok.
750 roku w opactwie Flavigny w Burgundii, na polecenie Pepina Malego
(714-768), do sakramentarzy uzywanych przez duchowienstwo frankonskie
wlaczano pewne elementy liturgii rzymskiej. W Galii byly juz znane sakra-
mentarze przywozone z Rzymu przez urzednikéw panstwowych i pielgrzy-
mow galijskich. W ten sposéb powstal sakramentarz nazwany Gelasianum
saeculi VIII. Byt on tez nazywany Sacramentarium Romanum regis Pepini,
Gelasianum Recentius albo sakramentarz frankonski. Krol Frankéw zaczat

2Tamze, s. 150.
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go upowszechnia¢ na terenie calego swego krdlestwa. Jego dzieto kontynu-
owal Karol Wielki®.

Sakramentarz Pepina taczyl w sobie tresci gelazjanskie z poetyka typo-
wo gregorianska. W tym zbiorze byly oracje mszalne: oratio, secreta, post-
communio, takze dwie oracje nad darami. Powstawaly liczne jego rekopisy.
Jednym z nich byt kodeks Gellone z Meaux (790-800), uzywany w katedrze
w Camrai, takze sakramentarze z Angouélme i Noyon. Pochodzaca z VIII
wieku kopia sakramentarza uzywana w opactwie Reichenau, a znajdujaca
sie w bibliotece kantonu zurichskiego, obejmowata 337 stronic pergaminu,
co stanowilo 198 stron rekopisu. Kodeks rozpoczynat si¢ od rubryki In vi-
gilia in natali Domini ad horam nonam, a konczyl uwaga Expliciunt bene-
dictiones anni circuli, est numerus LXXII. Incipit liber secundus de extrema
parte. Orationes ad matutinas*.

W Chur uzywano Codex Sangallensis, ktory jest przechowywany w bi-
bliotece Saint Gallen pod numerem 348. Zostal spisany w VIII wieku jako
376-stronicowa ksigzeczka niewielkiego formatu. Poczatek dokumentu sta-
nowia dodatki, zawarte na stronach od 9 do 30. Tytul odpisu brzmiat: In
nomine Sancte Trinitatis. Incipit Liber Sacramentorum (per) anni circulum
Romane Ecclesie. Na okladce tego zbioru dopisano w XV wieku tytut Collec-
tarium vetustum. Kodeks ten stuzyl miejscowemu biskupowi Remigiuszo-
wi. Jego imi¢ zostalo umieszczone w memento pro vivis (s. 386). Rekopis
posiadal pie¢ modlitw, mianowicie: ad collectam, ad missa, super oblata,
post communionem i super populum. Kodeks ten wszedl pdézniej w sktad
tzw. amalgranu sacramentarium triplex, czyli mieszaniny tekstow z sakra-
mentarzy gelazjanskiego, gregorianskiego i ambrozjanskiego. Jego rekopis,
pochodzacy z X wieku, jest przechowywany w Biblioteki Miejskiej w Zu-
rychu jako Codex nr 43. W Italii na przelomie IX i X wieku korzystano
z sakramentarza z Monza, natomiast ostatnim frankonskim sakramenta-
rzem gelazjanskim, powstalym ok. 975 roku, byt Sacramentarium Fuldense
saeculi X*.

3. Sakramentarz gregorianski

Papiez Grzegorz Wielki (590-604) korzystal z sakramentarza. Sakra-
mentarz sygnowany jego imieniem stanowily teksty wczesniej istniejace,
ktore stuzyly podczas celebracji papieskich®*. Zawierat on formularze mszy
stacyjnych sprawowanych przez papieza i zostal przygotowany na jego oso-

2 Zob. P. Milcarek, Historia Mszy. Przewodnik po dziejach liturgii rzymskiej, b. 1. m. w., s. 43.
#A. J. Nowowiejski, dz. cyt., s. 22.

% J. W. Boguniowski, dz. cyt., s. 76.

%Tamze, s. 77.
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bisty uzytek ok. 595 roku. Nastepnie byl ubogacany nowymi tekstami, a ok.
680 roku uzupetnil go anonimowy mnich zwigzany z bazylikg $w. Piotra.
Uzupelnil o niedziele niestacyjne, zapozyczajac teksty z Gelasianum vetus®.
Sakramentarz gregorianski mial wiele odpiséw, mi.in.: Sacramentaria prae
-Hadriana, Hadriana i redactionis Alcuini®®.

3.1. Sakramentarz Hadriana

Do pierwszej grupy nalezy pochodzacy z Monte Cassino palimpsest
Codex 271 (348), takze sakramentarz - Codex Paduense (47), skompono-
wany pod koniec VIII wieku, i Sacramentarium Rossianum (204), na ktdre-
go marginesie zapisano modlitwy gregorianskie®.

Sakramentarz hadrianski, darowany Karolowi Wielkiemu (768-
814) przez papieza Hadriana I (772-795), postuzyt do upowszechnienia
w Galii liturgii rzymskiej. Sakramentarz Hadrianum réznit si¢ od oryginatu
Grzegorza Wielkiego. Zawieral bowiem teksty wprowadzone za pontyfikatu
papieza Hadriana. Sakramentarz rzymski, gregorianski, stanowit wzorzec
liturgii, ktorej obrzedy odznaczaly si¢ prostota i jasnoscia, a formuly mo-
dlitewne zwigzloscia, glebig teologiczna i wysokim poziomem literackim™®.
Papiez postat Karolowi Wielkiemu odpis sakramentarza stacyjnego na prze-
fomie roku 785 i 786. Uczynil to za posrednictwem opata Jana z Rawenny,
spelniajac prosbe wladcy. Ksiega zostala umieszczona w bibliotece krolew-
skiej w Akwizgranie i stuzyla jako wzorzec dla sakramentarzy frankonskich.

Najstarsza kopia Hadrianum jest pdlnocnofrancuski Sakramentarz
z Cambrai (159/164), sporzadzony w 812 roku z polecenia biskupa Hildoarda
(+ ok. 816)*'. Odpis ten nosit tytul: In Nomine Domini, Incipit sacramentorium
de circulo anni expositum a sancto Gregorio Papa Romano editum. Sktadat sie
z 226 tytuléw i numeréw. Zawieral Ordo Missae: qualiter missa Romana ce-
lebratur (nr 1). Porzadek celebracji eucharystycznej posiadat Introit, ktérego
tekst uwzglednial charakter obchodu liturgicznego, takze Kyrie eleison i hymn
Gloria. Ten hymn mogli wykonywac¢ biskupi w kazdg niedziele, prezbiterzy
za$ jedynie na Wielkanoc. Opuszczano go we mszach poprzedzonych pro-
cesja pokutng ze $piewem litanii. Ten sakramentarz zachowal gregorianski
schemat formularzy. Obejmowat kolekte, czyli oratio, takze oratio super ob-
lata, w gelasianum zwang sekreta, oraz ad complendum, w sakramentarzu
gelazjanskim zwang post communionem. Dni powszednie Wielkiego Postu

¥ Zob. P. Milcarek, dz. cyt., s. 42.
#B. Nadolski, dz. cyt., s. 70.

#]. Brinktrine, dz. cyt., s. 31.

0 Zob. M. Zachara, dz. cyt., s. 39.
1], Wierusz-Kowalski, dz. cyt., s. 56.
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posiadaly ponadto oratio super populum, a w niektére $rody oratio ad col-
lectam™.

Liturgia slowa rozpoczynala si¢ czytaniem Listéw Apostolskich, po
ktorych wykonywano graduat lub Alleluja, z wyjatkiem dni z procesja po-
kutng, i byla proklamowana Ewangelia. Obrzed przygotowania darow, zwa-
ny offertorium, konczyl si¢ oratio super oblata. Konkluzja modlitwy nad
darami, wymawiana glo$no, brzmiala: Per omnia saecula saeculorum. Na-
stepowala praefatio communis. Sakramentarz gregorianski miat 9 prefacj:
trzy na Boze Narodzenie i po jednej na Objawienie Panskie, Wielkanoc,
Whniebowstgpienie Panskie, uroczystoé¢ Zestania Ducha Swietego, $wieto
ku czci $wigtych Piotra i Pawtla i $wietego Andrzeja. Kanon w sakramenta-
rzu hadrianum mial brzmienie gregorianskie i rozpoczynat sie od stow Te
igitur, clementissime Pater. Brakowalo w nim apologetycznego wyrazenia
et omnibus orthodoxis, atque catholicae et apostolicae fidei cultoribus, ktore
stalo sie dodatkiem pdzniejszym. Ze wzgledow praktycznych tekst kanonu
byt umieszczany na bogato zdobionej tablicy, co przeksztalcilo sie w zwy-
czaj uzywania tablic oltarzowych. Po anaforze nastepowata modlitwa Pater
noster z embolizmem Libera nos i Zyczenie pokoju Pax Domini. Ordo kon-
czylo si¢ $piewem Agnus Dei z zakoniczeniem miserere nobis™.

Sakramentarz z Cambrai zawieral formularze mszalne $wiecen bisku-
pich, prezbiteratu i diakonatu (II-IV). Temporale bylo ulozone wedlug
miesiecy, poczawszy od grudnia, od wigilii Bozego Narodzenia i §wiat tego
okresu. Zostato uzupetnione Sanctorale, co wskazuje, ze sakramentarz byl
ulozony na konkretny rok kalendarzowy. Wielki Czwartek posiadat formu-
larz blogostawienstwa oleju katechumenéw, zwanego olejem egzorcyzmu
(LXXVIII). Wielki Pigtek mial uroczysta modlitwe wiernych (LXXIX),
a Wigilia Paschalna blogostawienstwo wody chrzcielnej (LXXXV).

W sakramentarzu znajdowaly si¢ takze teksty mszalne na oktawe wiel-
kanocng i niedziele okresu paschalnego (LXXXVIII), obrzedy Litania ma-
ior (25 IV, XCIX-C), rowniez na uroczysto$§¢ Wniebowstapienia Panskiego
(CVIII), oraz Zestania Ducha Swietego z wigilig i oktawg (CX-CXVIII).
Byly tez formularze na rézne $wieta maryjne i swietych: wigilie i swieto
Wniebowziecia NMP (CXLVIII-CXLIX), $wieto Narodzenia NMP (8 IX,
CLV), tez na wigilie i $wigto $w. Andrzeja (29-30 XI, CLXXXIIIn), oraz
swieto $w. Lucji (13 XII, CLXXXVII) i formularze na niedziele adwentu,
takze formularz mszy poswiecenia kosciota (CXCV).

Sakramentarz zawieral tez modlitwy codzienne (CCII) oraz obrzed
blogostawienia wody chrzcielnej (CCVI), blogostawienstwa wody do po-

32J. W. Boguniowski, dz. cyt., s. 78.
$Tamze, s. 79.
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kropienia (CCVII), przyjecie kandydata do stanu duchownego (CCXII)
a takze blogostawienstwo diakonis (CCXIV). Sakramentarz konczyl si¢
modlitwa konsekracyjna biskupa (CCXXVI)*.

3.2. Redakcja sakramentarza przez Alkuina

Sakramentarze gregorianskie przepracowal mnich benedyktynski Al-
kuin (730-804), a uzupelnit Benedykt z Aniane (747-821). Alkuin, nadwor-
ny liturgista Karola Wielkiego, poddal krytycznej analizie sakramentarz
papieza Hadriana. Poprawil go takze pod wzgledem stylistycznym. Alkuin
jest autorem sformutowan et omnibus orthodoxis [...] oraz pro quibus tibi
offerimus w kanonie i formuly blogostawienstwa paschatu. To on dodat
czytania w Wigilie Wielkanocng. Dolaczyt dwa suplementy ze wzgledu na
potrzeby frankonskich liturgii parafialnych. Pierwszy z nich rozpoczynal
sie od stow Hucusque praecedens sacramentorum libellus i zawieral for-
mularze niedzielne i wotywne z sakramentarzy galijskich i gelazjanskich.
Drugi suplement, poprzedzony wstepem Haec studiose prescripta zawieral
prefacje ad libitum, niektére benedykcje oraz nieznane dotychczas w Gre-
gorianum obrzedy $wiecen nizszych. Sakramentarz w tej wersji to przede
wszystkim Codex Ottobonianus (313), pochodzacy z pol. IX wieku, a spo-
rzagdzony w skryptorium kapituly katedralnej w Paryzu™®.

Proces akomodacji obrzedowosci rzymskiej z obchodami miejscowy-
mi zaowocowal wprowadzeniem do wspolnego sakramentarza wspomnien
swietych frankijskich, jak: Dionizego paryskiego, Ireneusza z Lyonu, Le-
onarda z Limoges, Legera z Autun, a takze nieznane dotad w Rzymie §wieta:
Ofiarowania Panskiego, Srody Popielcowej, Niedzieli Palmowej i Dni Krzy-
zowych. Tak zmodyfikowany sakramentarz dotarl do Wiecznego Miasta
w X wieku. Powoli zastepowal dotychczasowe ksiggi miejscowe, uzywane
od czaséw Hadriana. Zmiany za$ dotyczyly obrzedéw we mszy katechu-
menow, oraz ofertorium i obrzedéw komunijnych wiernych, takze gestow
i $piewdw. Kanon pozostat bez zmian*. Liturgia sakramentarza pod redak-

*Tamze.

% Tamze, s. 80.

W VII wieku, wg Ordo Romanus I i Sakramentarza gregorianskiego, celebracje mszalng
poprzedzato wyjscie procesyjne do ottarza z towarzyszacym $piewem psalmu z anty-
fona, dostosowana do obchodu liturgicznego. Nast¢pnie wybrzmiewaty: Kyrie eleison,
Gloria in excelsis Deo, gdy mszy przewodniczyt biskup, oracja dnia, dwa czytania: lek-
cja i Ewangelia, $piew graduatu i ,,Alleluja”, ktore wykonywat kantor, homilia, przy-
gotowanie darow ofiarnych, ktorej towarzyszyt $piew antyfony i psalmu, modlitwa nad
darami; dialog prefacyjny, prefacja, Swicty, Kanon Rzymski, Pater noster ze wstepem
i embolizm, tamanie postaci chleba, z towarzyszacym $piewem Angus Dei, procesja ko-
munijna, ze $piewem psalmu (np. 33), zob. T. Sinka, Zarys liturgiki, Krakow 2006, s.
185-186.
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cja Alkuina zawierala elementy rzymskie, ale tez elementy obrzedowosci
gallijskiej, frankonskiej a nawet germanskiej. Ten typ mszy zostal w stosun-
kowo krétkim czasie, bo juz do roku 1000, rozpropagowany niemal w calej
Europie. Kolejne fazy jego ewolucji zmierzaly do powstania mszatu, chociaz
niektérzy badacze nazywajg sakramentarz gelazjanski najstarszym msza-
tem Kosciota Rzymu?’.

Zewnetrznym wyrazem szacunku dla sakramentarzy bylo ich ilu-
strowanie. Ta praktyka ksztaltowala si¢ od IX do XIV wieku. Szczegélnie
dbano o ilustracje strony oddzielajacej aklamacje Swiety od tekstu wiel-
kiej modlitwy eucharystycznej — kanonu, rozpoczynajacego si¢ stowami:
Te igitur. Ilustracja tej strony czesto przedstawiata Chrystusa z mandorla,
tronujacego na kuli ziemskiej. Otaczali Go czterej ewangelisci, oznaczeni
symbolami, i 24 starcéw z Apokalipsy. Chrystus trzymal w rekach dwie
zasady zycia Nowego Przymierza, mianowicie w prawej rece mial Hostie,
a w lewej Ewangeli¢. Bylo to wskazanie, ze Chrystus jest realnie obecny
w Kosciele w swoim stowie i sakramencie.

Zakonczenie

Rozwdj obrzedowosci liturgicznej, zwlaszcza eucharystycznej, miat na
celu przyblizanie kolejnym pokoleniom wyznawcéw Chrystusa istoty Jego
misterium paschalnego. Obrzedy stanowily takze pomoc dla uczestnikow
liturgii do wchodzenia przez wiar¢ w to misterium. Jego szczytem byto
osobiste i osobowe spotkanie ze zmartwychwstalym Chrystusem w ko-
munii sakramentalnej. Bardzo wazng role w tym procesie odgrywaly tek-
sty liturgiczne. Od wczesnego $redniowiecza powstawaly sakramentarze.
Byly to zbiory modlitw do uzytku celebranséw Eucharystii oraz innych
czynnosci liturgicznych. Stanowia one bardzo wazne zrédto wiedzy litur-
gicznej. Sg tez wymownym $wiadectwem wiary uczestnikéw celebracji li-
turgicznych w rzeczywistg obecno$¢ Chrystusa w tychze swietych czynno-
$ciach. Kosciol bowiem wyraza swoja wiare w liturgicznych celebracjach.

Summary

The Sacramentary as a liturgical book
The development of liturgical, especially Eucharistic rites, was suppo-
sed to explain to the believers of Christ the essence of His Paschal Mistery.
The rites were also helpful to the participants of the liturgy in entering

Por. J. J. Janicki, dz. cyt., s. 151.
#E. Kapellari, Swicte znaki w liturgii i codziennosci, Krakow 2002, s. 84; por. B. Nadol-
ski, Wprowadzenie do liturgii, Krakow 2004, s. 349-350.
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through their faith into the mystery. Its most important point was a pri-
vate and personal meeting with resurrected Christ in a sacramental com-
munion. Liturgical texts were of great importance in this process. Sacra-
mentaries were created from the early Middle Ages. They were collections
of prayers for celebrants of Eucharist and other liturgical rites. They are
a very important source of liturgical knowledge. They are also a significant
testimony of faith of participants of liturgical rites in a real presence of
Christ in these rites. The Church expresses Its faith in liturgical rites.
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Wstep

Anamneza liturgiczna jest kategoria czynnosci, ktoére s3 zwigzane
z wspominaniem zbawczych ingerencji Boga, dokonanych w historii zba-
wienia'. Nie jest to jednak tylko ich mentalne przypominanie, ale réwniez
uobecnianie za pomoca okreslonych czynnosci liturgicznych. Okredlil je
Chrystus, albo z Jego woli uczynil to Kosciol. Do tych czynnosci naleza

" Autor, dr liturgiki, jest prezbiterem diecezji radomskiej. Pracuje w duszpasterstwie para-
fialnym. Artykut jest oparty na jego pracy doktorskiej ,,Anamnetyczny wymiar liturgii
w ujeciu bpa Waclawa Jozefa Swierzawskiego”, ktérej obrona miata miejsce na UKSW, 28
kwietnia 2015 roku.

1Zob. S. Kowalczyk, Anamneza, w: Powszechna encyklopedia filozofii, red. A. Marynar-
czyk, t. 1, Lublin 2000, s. 220.
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sakramenty, sakramentalia, liturgia godzin i celebracje roku liturgicznego.
W naszej refleksji ukazemy role anamnezy w liturgicznej strukturze sakra-
mentu chrztu.

1. Chrzest jako owoc paschy Chrytusa

Jezus Chrystus przed wniebowstapieniem skierowal do swoich uczniow
polecenie: IdZcie na caly swiat i gloscie Ewangeli¢ wszelkiemu stworzeniu.
Kto uwierzy i przyjmie chrzest, bedzie zbawiony; a kto nie uwierzy, bedzie
potepiony (Mk 16,15). Tak okreslil istote misji swego Ko$ciota wobec $wiata.

Kosciél od poczatku swego istnienia glosit Ewangelie o zbawieniu
wszystkich ludzi. Odpowiedzig stuchaczy Dobrej Nowiny byla wiara, bo ta
rodzi si¢ ze stuchania stowa Bozego (). Wiara wyznawcéw Chrystusa nie
ograniczala si¢ jednak do przyjecia prawd przez Niego objawionych, ale
byla egzystencjalnym przylgnigciu do Jezusa. To przylgniecie dokonywalo
sie mocg sakramentow $wietych, zwlaszcza chrztu.

Chrzest jest $wigtowaniem zbawczej ingerencji Sfowa Wcielonego, kto-
rej skutkiem sg powtorne narodziny cztowieka (J 3,7). Chrystus w znaku
wody i mocg Ducha Swietego zanurza go w tajemnicy swej $mierci i zmar-
twychwstania. Tak dokonuje si¢ afirmacja osoby ludzkiej przez Zbawiciela.
Ochrzczony otrzymuje godnos¢ dziecka Bozego, wigc godnosci krélewska.
Ta godno$¢ nie jest naturalng jakoscia, ale eschatycznym darem Boga.

Istote sakramentu chrztu stanowi zanurzenie w $mierci Chrystusa
i w Jego zmartwychwstaniu. Czyz nie wiadomo wam, Ze my wszyscy, kto-
rzy$Smy otrzymali chrzest zanurzajgcy w Chrystusa Jezusa, zostalismy zanu-
rzeni w Jego Smierc? Zatem przez chrzest zanurzajgcy nas w smierc zostalismy
razem z Nim pogrzebani po to, abysmy i my wkroczyli w nowe Zycie — jak
Chrystus powstat z martwych dzigki chwale Ojca (Rz 6, 3-4).

Doswiadczanie wydarzenia chrztu wyraza si¢ w szokujgcej rzeczywi-
sto$ci, wyrazonej pojeciami wspdtumierania i wspdélzmartwychpowstania
z Chrystusem. W sakramencie chrztu dokonuje si¢ rzeczywiscie zmiana
transcendentalna. Ochrzczony otrzymuje nowy wymiar istnienia. Jego on-
tologia uzyskuje wlasciwy wymiar. On, istota cielesno-duchowa, otrzymuje
dar zycia nadprzyrodzonego. Odtad czlowiek moze si¢ realizowa¢ w pelni.
Zostal bowiem uzdolniony do zycia dla drugich przez bycie bezinteresow-
nym darem dla nich. Czlowiek bowiem nie moze odnalez¢ si¢ w petni inaczej
jak tylko poprzez bezinteresowny dar z siebie samego (KDK 24). Ochrzczony,
doswiadczajac w liturgii chrzcielnej zbawczej mocy Chrystusa, zostal wpro-
wadzony w Jego proegzystencje. Moca paschy Wcielonego Logosu potrafi
on wydawac swoje cialo i przelewac¢ swoja krew nie tylko przez spalanie si¢
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w czynieniu dobra, ale takze przez heroiczne §wiadectwo wiary w meczen-
stwie. Chrzescijanin jest cztowiekiem paschy®.

Jednym z istotnych skutkéw zanurzenia katechumena w misterium
paschy Chrystusa jest jego duchowe odrodzenie. Stary cztowiek umiera, ro-
dzi si¢ cztowiek nowy. Grzesznik staje si¢ dzieckiem Bozym’. Jezus mowit
bardzo wyraznie o koniecznosci takiego odrodzenia. Jesli si¢ ktos nie narodzi
z wody i z Ducha, nie moze wejs¢ do krélestwa Bozego (] 3, 5). Znamienne,
ze te stfowa Jezusa sg paralelne do Jego stéw, dotyczacych Eucharystii. Jezus
powiedzial przeciez: Jezeli nie bedziecie spozywali Ciata Syna Czlowieczego,
nie bedziecie mieli zycia w sobie (] 6, 53). Tak On wskazal na nierozlacz-
na wiez pomiedzy chrztem a Eucharystig. Przez sakramenty dokonuje si¢
przebostwienie czlowieczenstwa neofity*.

Sakramentalny chrzest jest obmyciem woda, ktéremu towarzyszy stowo
Boze i moc Ducha Swietego (Ef 5, 26). Stowo Boze i moc Parakleta, ktéry
jest Darem i Uswiecicielem, postanym Kosciotowi przez zmartwychwstate-
go Chrystusa, stanowia skuteczng przyczyne uobecnienia misterium pas-
chalnego wcielonego Syna Bozego w ochrzczonym. Tajemnica paschalna
Chrystusa jest dla niego zZrédtem do przejscia ze $mierci grzechu do zycia
taski. Poprzez misterium paschalne droga chrzescijanina krzyzuje si¢ z dro-
ga Zbawiciela, ktory przeszed! przez krzyz ku zmartwychwstaniu. Cala ta
ekonomia zbawienia, rozpoczeta w Starym Testamencie, zmierzata do tego
wydarzenia.

W klimacie starotestamentalnych przymierzy Boga z poszczegdlny-
mi ludZzmi i z narodem wybranym dojrzewala swiadomo$¢ tego narodu,
ze zaistnieje Nowe Przymierze. Ono wypelni dotychczasowe przymierza,
zawierane z Noem, Abrahamem czy z Izraelitami pod Synajem, po ich wy-
prowadzeniu z niewoli egipskiej (Wj 24, 1-8). Te przymierza pieczetowane
krwig zwierzat byly figurg przymierza, ktore zostalo zawarte we krwi Nie-
skalanego Baranka, Chrystusa. On wylal swoja krew na krzyzu, aby nig ob-
my¢ ludzkos¢ z grzechdw (por. Ef 5, 25-27). Przez Kosciol, zrodzony z Jego
przebitego boku, dokonuje On uswiecenia ludzi w kolejnych pokoleniach
w historii §wiata®.

W sakramencie chrztu s3 wspominane czyny zbawcze Chrystusa, ktdre
sg jednoczesnie sakramentalnie uobecniane. Znakami tego uobecnienia sg
nade wszystko stowo Boze i woda do sakramentalnego obmycia. A owocem

2Zob. B. Nadolski, Teologiczne znaczenie wyrazenia: «wspomnienie chrztuy, ,,Anamne-
sis” 53 (2008), s. 51-60.

3W. Swierzawski, Chrzest, Wroctaw 1984, s. 22.

4Tenze, Osma piecze¢, Sandomierz 1994, s. 13-14.

>Tenze, Mysterium Christi, Krakow 1975, s. 428-429.
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chrzcielnej kapieli jest nowy cztowiek. On, jako grzesznik umiera w wo-
dach chrzcielnych i rodzi si¢ dla Boga jako Jego przybrane dziecko®. Litur-
gia chrzcielna jest odradzajacym przejsciem Pana, Jego pascha. To jedyne
i niepowtarzalne wydarzenie w historii aktualizuje si¢ w czlowieku moca
chrztu i pozostatych sakramentéw. W ten sposob trwa ono jako dzis Chry-
stusa Zbawiciela’. Dzieto odkupienia dokonatlo si¢ w historii definitywnie.
Jego zbawcza moc dokonuje uswigcenie ludzi nieustannie®. Pelnia zbawie-
nia, ktére Chrystus zainicjowal w duszy ochrzczonego, dokona sie w jego
przejsciu z doczesnosci do wiecznosci, zatem w chwili jego $mierci’.

W obrzedzie chrztu dokonuje si¢ anamneza Boskiego poczatku'. Po-
lega ona na tym, Ze wszyscy ochrzczeni poprzez inicjacje chrzcielng otrzy-
muja $wiadectwo wiary poprzednich pokolen. Dzigki temu to §wiadectwo
wiary trwa. Anamnetyczny wymiar sakramentu chrztu uwidacznia si¢ wta-
$nie w przekazywaniu wiary z pokolenia na pokolenie. W specjalny spo-
sob ten wymiar komunikuje symbolika poszczegélnych elementow liturgii
chrzcielne;j.

2. Obrzedy chrzcielne jako wspomnienie uobecniajace pasche
Chrystusa

2.1 Znak krzyza jako forma anamnezy

W obrzedach chrzcielnych, poczawszy od IV wieku, byt kreslony znak
krzyza na czole katechumena. On wskazywal na przylaczenie kandyda-
ta do chrztu do Chrystusa. Jest takze znakiem wiaczenia go do wspdlnoty
Kosciota''. Chrzcielny znak krzyza jest pieczecig Boga, czyniong na czole
(Ap 7, 1-4), i znakiem taski odkupienia, jakg Chrystus nabyt nas przez swdj
Krzyz (KKK 1235)". Zawiera on takze anamnetyczne przestanie o tajemni-
cy zbawienia, ktére dokonalo si¢ na krzyzu i zostalo dopelnione tajemni-
cg rezurekcji Ukrzyzowanego. Przypomina nieogarniona mitos¢ Boga do
cztowieka. Krzyz czyniony podczas chrztu wprowadza katechumena w dra-
mat odkupienia, ktdry zostal rozjasniony zmartwychwstaniem Chrystusa®.

¢Por. 1. Rozycki, Podstawy sakramentologii, Krakow 1970, s. 185.

"W. Swierzawski, dz. cyt., s. 429-430.

8Zob. F. Varillon, Zarys doktryny katolickiej, Warszawa 1972, s. 363.

*W. Swierzawski, Wiernos¢ rubrykom a osobista inicjatywa liturgiczna, RBL 5-6 (1963),
s. 272.

YTenze, Wprowadzaé katechumenat, ,,Anamnesis” 2 (1996/97), s. 24-29

1OCD, nr41.

2Por. G. Bereszynski, Symbolika chrzcielna, w: Chrzest na nowo odczytany, red. J. De-
cyk, Warszawa 2001, s. 107.

13Zob. B. Nadolski, Poetyka znaku krzyza, Poznan 2012, s.37.
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Wtajemniczenie chrzeécijaniskie jest dzietem Tréjcy Swietej. Znak krzy-
za, czyniony podczas chrztu, przypomina t¢ prawde. Jest wyznaniem wia-
ry w Boga, ktéry w osobie wcielonego Syna Bozego jest sprawca zbawie-
nia wiecznego wszystkich ludzi'*. Poczawszy od znaku krzyza z obrzedéw
chrzcielnych, kazde jego kreslenie od czola do serca i na obu ramionach,
jest swoistg anamnezg chrztu. Stanowi forme wspomnienia uobecniajgcego
zbawczg ingerencje zmartwychwstalego Pana, ktory zechcial wprowadzi¢
ochrzczonego w misterium swej $mierci i zmartwychwstania. Kazdy znak
krzyza kredlony przez ochrzczonego jest komemoracja chrztu i znakiem
intensyfikujagcym przynalezno$¢ do Chrystusa, ktéry umart dla zbawienia
ludzkosci i powstatl z grobu, by odkupionym da¢ zadatek zycia wiecznego,
taske uswigcajaca'®. Przez krzyz Chrystus pokonatl zwierzchnosci i moce
zta. Kazdorazowe czynienie znaku krzyza jest przypomnieniem o udziale
ochrzczonego w tym zwycigstwie Kyriosa'®.

2.2. Procesja chrzcielna jako kroczenie drogq paschy Chrystusa

Procesja chrzcielna, chociaz bardzo prosta w formie, jest w swej istocie
symbolem paschalnego przejscia cztowieka od grzechu do $wietosci. Na-
wigzuje ona do kazdej drogi, jaka czlowiek musi podja¢, by wyjs¢ z ziemi
grzechu. Procesja ta nawigzuje takze do kroczenia Izraelitow przez pustynie
do Ziemi Obiecanej. Na tej drodze otrzymali oni manne, ktéra przez Chry-
stusa zostala przywolana jako figura Eucharystii (] 6, 58). Wyprowadzeni
z Egiptu mocna reka Boga, Izraelici przeszli sucha noga przez Morze Czerwo-
ne. To przejscie bylo decydujacym doswiadczeniem, ktore otwierato realng
mozliwos¢ osiggniecia ziemi wolnosci, obiecanej przez Tego, ktory jest.

Procesja w obrzedzie chrztu rozpoczyna sie od drzwi kosciota. One sta-
nowig swoisty styk $wiata i $wigtyni. Swiat, w rozumieniu biblijnym, jest
znakiem tego, co doczesne, przemijajace, nawet czasem wrogie Bogu. Swig-
tynia za$ jest miejscem do$wiadczania Jego zbawczej obecnosdci. Obecnos¢
Boga jest zrodltem radosci, stad procesji moze towarzyszy¢ $piew. Ksiega
liturgiczna chrztu dzieci proponuje, aby wykorzysta¢ Ps. 113, w wersji ludo-
wej: Chwalcie, o dziatki najwyzszego Pana. Ten $piew jest swoistg katecheza.
Wybrzmiewa w niej $wiadomos¢ Kosciola, ze tylko Bogu nalezy sie chwala.
On jest Panem nad narodami. Jego chwale glosi caly wszechswiat. On re-
alizuje w historii ludzkos$ci swoje plany. Sg one inne, niz potrafi wymysle¢
cztowiek. Bég ubogiego z nedzy wyprowadzi, i z ksigzetami na krzesle po-

4W. Swierzawski, Chrzest, dz. cyt., s. 103.
B Por. B. Mokrzycki, Droga chrzescijanskiego wtajemniczenia, Warszawa 1983, s. 229.
16 Por. J. Daniélou, Wejscie w historig zbawienia. Chrzest i bierzmowanie, Krakow 1996, s. 73.
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sadzi. On niesie rados¢ dla nieptodnej matki, mite w jej domu rozmnazajgc
dziatki".

Procesja chrzcielna jest takze symbolem pielgrzymowania ochrzczone-
go, wraz z calym Kosciolem, ku eschatologicznemu wypelnieniu. Chrze-
$cijanie zanurzeni w misterium Chrystusa s3 napelnieni egzystencjalnym
niepokojem pelni w zmartwychwstalym Panu. Ich kroczenie drogami
doczesnosci bedzie realizowane z nadzieja osiggniecia ostatecznego celu,
o ktérym Jezus mowil tak: w domu Ojca mego jest mieszkan wiele (] 14,2).
Procesja podczas celebracji chrzcielnej jest nade wszystko czgscig sprawo-
wanego misterium paschalnego. Posiada wymiar anamnetyczny, poniewaz
na swoj sposob wskazuje i aktualizuje w znaku kroczenia udzial ochrzczo-
nego w wydarzeniach zbawczych zmartwychwstalego Pana'®.

2.3. Chrzcielna skutecznos¢ stowa Bozego

Liturgia sfowa podczas udzielania sakramentu chrztu jest szczegdlna
forma anamnezy. Wybrzmiewajace slowo Boze w czytaniach biblijnych
jest oznajmieniem uczestnikom tej $wigtej akcji zycia wiecznego, ktére
byto w Ojcu, a nam zostato objawione - cosmy ujrzeli i ustyszeli, oznajmia-
my takze wam, abyscie i wy mieli wspotuczestnictwo z nami. A mieé¢ z nami
wspétuczestnictwo, znaczy: miec je z Ojcem i z Jego Synem, Jezusem Chry-
stusem (1] 1,2-3). Uczestniczenie w zyciu Boga, Tréjcy Milosci, daje petng
rados¢ (por. 1] 1,4). W sakramencie chrztu, zycie Boze staje si¢ udzialem
ochrzczonego. Stowo Boze bowiem aktualizuje to, co oznajmia.

Czytania biblijne stanowig forme dialogu, jaki Bog ustawicznie prowa-
dzi z ludzmi. On w swojej wielkiej mitosci przemawia do ludzi jak do przyja-
ciot (...) i przestaje z nimi (...), aby zaprosic i przyjgc ich do wspélnoty z sobg
(DV 2). Te czytania, zaczerpnieta zaréwno ze Starego, jak i Nowego Testa-
mentu, wskazujg na Wcielone Stowo. Boég bowiem wielokrotnie i na rézne
sposoby przemawiat niegdys Bog do ojcow [naszych] przez prorokéw, a w tych
ostatecznych dniach przeméwit do nas przez Syna (Hbr 1,1). Stary Testa-
ment, wybrzmiewajacy w liturgii chrzcielnej, jawi si¢ jako historia, w ktdrej
Bog przekazuje swoje stowo. Odwieczne Stowo Boga stato si¢ w Chrystusie
cztowiekiem, zrodzonym z Niewiasty (por. Ga 4,4). W czytaniach biblijnych
Stowo Boze wyraza si¢ ludzkimi stowami®.

Czytania biblijne ze Starego Testamentu przyblizaja figury chrzciel-
ne. Czytanie z Ksiegi Wyjscia (17,3-7) ukazuje troske Boga o spragnio-
nych Hebrajczykéw. On zaspokoit ich pragnienie, wyprowadzajac wode

7OCD, nr 42.
¥ Por. D. Brzezinski, Procesje w liturgii chrzescijanskiej, ,,Anamnesis” 48 (2007), s. 69-70.
¥ Benedykt X VI, dz. cyt. nr 11.
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ze skaly i ocalajac ich przed $miercig z powodu pragnienia. Chrystus daje
przez wode chrzcielng zycie nadprzyrodzone®. Czytania z Ksiegi proro-
ka Ezechiela (36,24-28; 47,1-9.12) zapowiadaja, Ze woda chrztu oczyszcza
ze wszelkiej zmazy grzechu. Daje nowe serce, zdolne do mitlowania Boga.
Woda wyplywajaca ze $wiatyni jest symbolem Koéciofa, ktéry otrzymat od
Chrystusa cudowna wode, ktéra daje zycie wieczne®'.

Szes¢ czytan z listow apostolskich i dwanascie perykop ewangelijnych
stanowig wypelnienie w Jezusie Chrystusie starotestamentalnych figur
chrzcielnych. Chrzest stanowi pogrzebanie razem z Chrystusem, aby wkro-
czy¢ w nowe zycie (Rz 6, 3-5). Ochrzczony staje si¢ dzieckiem Bozym i bra-
tem Chrystusa. Powolani do wiary chrzescijanskiej s3 znakiem wybrania
przez Boga (Rz 8, 28-32). Przez chrzest czlowiek staje si¢ cztonkiem Koscio-
fa, ktéry jest duchowym, mistycznym, Ciatem Chrystusa ozywianym przez
Ducha Swietego. Zobowigzaniem chrzcielnym jest utwierdza¢ i pogtebiaé
oraz ozywia¢ jednos¢ z bra¢mi w wierze (1 Kor 12, 12-13; Ga 3, 26-28; Ef 4,
1-6). Ochrzczeni stanowig lud wybrany Nowego Przymierza. S uzdolnieni
do skfadania ofiary Chrystusa, celebrujac Jego pasche, oraz stawania si¢ mi-
lym Bogu darem przez wspélofiare z Chrystusem (1 P, 2,4-5, 9-10).

Proklamowana Ewangelia podkresla rézne wymiary chrztu oraz jego
skutki, zaréwno osobiste, jak tez w wymiarze eklezjalnym. Chrzest winien
by¢ poprzedzony ewangelizacja (Mt 28,18-20). Wiara jest koniecznym wa-
runkiem do przyjecia tego sakramentu. U przyjmujacego jest ona zalgz-
kowa. Taka wiare majg doro$li katechumeni. Natomiast dzieci przyjmuja
chrzest powtérnych narodzin w wierze Kosciota, ktora podzielaja rodzi-
ce naturalni i chrzestni, proszacy o chrzest, a takze miejscowa wspdlnota
chrzescijanska. To rodzice beda sie troszczy¢ i pomagac, aby ich dziecko
ochrzczone z czasem nauczylo sie stucha¢ stowa Bozego i w oparciu o ich
przyklad wzrastato w wierze (J, 6, 44-47).

Chrzest, jako sakrament oswiecenia, daje $wiatto taski, ktora leczy
z duchowego zaslepienia i pomaga znalez¢ droge do Boga wsrdd ciemnosci
swiata (J 9,1-7). Potwierdzeniem chrztu jest zycie wg przykazan mitosci
Boga calym sercem, calg dusza i calym umystem, a blizniego jak siebie sa-
mego (Mt 22, 35-40). Blisko$¢ dzieci przy Jezusie (Mk 10, 13-16) i blogosta-
wienie ich stanowi podstawe do praktykowania chrztu catego domu (Dz 16,
15). Odrodzenie z wody i Ducha Swietego jest warunkiem przynalezno$ci
do Kosciota, poniewaz ochrzczony jest rzeczywiscie uczestnikiem krole-
stwa Bozego (] 13, 1-6; Mk 12, 28b-34).

20CD, nr 207.
2'Tamze, nr 208, 209.
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Ochrzczony jest wszczepiony w Chrystusa na wzor latorosli w winny
krzew. Jego osobe ozywia zycie laski, ktore otrzymal od Chrystusa. Trwa-
nie w Nim jest gwarancja na przynoszenie dobrych owocéw. Ta owocnos¢
ma wymiar zastugujacy. Jest wyrazem wspotpracy z taska chrztu $w. (J 15,
1-11).

Teksty chrzcielnej liturgii stowa prowadza pod krzyz Chrystusa. Jego
postannictwo spelnifo si¢ w misterium paschalnym. Jest to stowo krzyza (1
Kor 1, 18). Na Golgocie ucichto Jego stowo fizyczne. Zapanowata §miertel-
na cisza. W tej ciszy z przebitego boku Chrystusa narodzit si¢ Kosciél. On
rodzi swoje nowe dzieci w wodzie chrztu, a zywi je Cialem i Krwig swego
Zalozyciela w Eucharystii (] 19,31-35).

Czytania biblijne z liturgii chrzcielnej ukazuja sedno chrystologii Stowa.
Jego anamnetyczny charakter podkresla powtarzajacy si¢ w pismach Nowe-
go Testamentu zwrot: zgodnie z Pismem. Nowy Testament ukazuje, ze zbaw-
cze misterium paschalne Wcielonego Stowa wypelnito sig, i to w sposob
zapowiedziany w starotestamentalnych obietnicach. Jezus Chrystus umart
za nasze grzechy zgodnie z Pismem i zmartwychwstat trzeciego dnia zgodnie
z Pismem (15, 3- 4). Tak powigzane wydarzenia $mierci i zmartwychwsta-
nia Pana z historig Starego Przymierza podkreslaja, ze zawieraja one nie
ludzka logike, ale logike Boga. Ta zas ma wymiar ponadczasowy. To wlasnie
w wydarzeniu Paschy Jezusa Bog objawil najpelniej siebie. Okazat tez naj-
wyrazniej moc trynitarnej mifosci, ktéra unicestwia niszczycielskie sily zfa
i $mierci®.

Liturgiczny dialog Boga z czlowiekiem podczas chrztu domaga sie od-
powiedzi. W klimacie tego dialogu z Bogiem cztowiek uwaznie stuchajacy
Jego stéw zaczyna lepiej rozumie¢ siebie i znajduje odpowiedz na pytania
kryjace sie¢ w jego sercu. Stowo Boze nie niszczy jego autentycznych pra-
gnien. Ono je o$wieca i oczyszcza. Tylko Bog wyczerpujaco i ostatecznie
udziela odpowiedzi na pragnienia ludzkiego serca. Te odpowiedzi staja si¢
wlasnoscig stuchacza stowa Bozego dzieki wierze. A ta koncentruje si¢ na
wcielonym Synu Bozym, ktory przyszedl, abySmy mieli zycie w obfitoéci
(por. ] 10, 10). Pismo Swiete utrwalito Jego czyny i stowa, ktére budzg wiare
i wierzacych wprowadzaja w misteria zbawienia, ktére juz na ziemi daja
udzial w wiecznym zyciu Boga®.

2.4. Sakramentalna skutecznos¢ znaku wody chrzcielnej

Sakrament chrztu jest miejscem i sposobem doswiadczenie zbawczej
obecnos$ci Chrystusa. Gdy kto$ chrzci, Chrystus chrzci (KL 7). Sakramen-

2 Benedykt XVI, dz. cyt., nr 12.
ZTamze, nr 23.
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talny obrzed chrzcielny, czyli moment wylania wody chrzcielnej na glowe
katechumena wraz z wypowiedzeniem jej imienia i trynitarnej formuty
chrzcielnej, sytuuje go w klimacie stéw Jezusa, ktory powiedziat: Jesli ktos
jest spragniony, a wierzy we Mnie - niech przyjdzie do Mnie i pije (J 7, 37).
Stowa te wybrzmialy w ostatnim dniu $wigta Namiotéw, polaczonego z ry-
tem wody. Sw. Jan dotaczyt nastepujace wyjasnienie, swoisty komentarz: Jak
rzekto Pismo: «Strumienie wody Zywej poplyng z jego wnetrza». A powiedziat
to o Duchu, ktorego mieli otrzymac wierzgcy w Niego; Duch bowiem jeszcze
nie byt «dany», poniewaz Jezus nie zostat jeszcze uwielbiony (] 7, 38-39). Te
mys$l o wodzie zywej wypowiedzial Jezus podczas rozmowy z Samarytanka.
Powiedzial do niej, ze woda, ktérg ona czerpie ze studni gasi na jaki$ czas
fizyczne pragnienia. Kto zas bedzie pit wode, ktorg Ja mu dam, nie bedzie
pragngl na wieki, lecz woda, ktorg Ja mu dam, stanie sie w nim Zrédtem wody
wytryskajgcej ku zyciu wiecznemu (J 4, 14). Czlowiek przez chrzest otrzy-
muje od Chrystusa wode prawdy i taski, ktére gasza ludzkie egzystencjal-
ne pragnienia. On sam jest niewyczerpalnym ich zrédtem. On jest droga,
prawda i zyciem. Zbawienie bierze poczatek od Zydéw (] 4, 22).

Przygotowanie wody do chrzcielnego obmycia aktualizuje rézne prze-
znaczenia tego daru Stworcy. Celebrans wprowadzajac do tego obrzedu
przypomina zgromadzonym Bozy zamyst zbawczy, w ktérym woda stuzy
za widzialny znak uswiecenia calego czlowieka. Przypomnienie to ma cha-
rakter zachety do modlitwy, aby materialne obmycie chrzcielne przyniosto
duchowe skutki. Celebrans ma do dyspozycji dwie formy modlitewnego
wprowadzenia. Moze to rowniez uczyni¢ wlasnymi stowami*.

Koscidt przyzywa Boga, by poblogostawil wode i dal jej moc uswie-
cenia. Wode przeznaczong do chrztu blogostawi sie poza okresem wielka-
nocnym. W okresie paschalnym uzywa si¢ wody poblogostawionej w czasie
liturgii Wigilii Paschalnej. Obrzedy blogostawienstwa wody zawierajg trzy
formuly. Pierwsza z nich jest najbardziej rozwinigta. Zostala zaczerpnie-
ta z liturgii Wigilii Paschalnej. Modlitewna formula przypomina biblijne
wody, przez ktore Boég dokonywal dzieta zbawcze. Wspomina pierwotne
wody $wiata, gdy Twdj Duch unosit sie nad wodami, takze potop, przejscie
przez Morze Czerwone, chrzest Jezusa w wodach Jordanu, oraz krew i wode
wyplywajace z boku Chrystusa na krzyzu. Nawigzuje rowniez do misyjne-
go nakazu zmartwychwstatego Pana oraz prosi o obmycie katechumendw
z wszelkich grzechéw i odrodzenie ich przez wode i Ducha Swietego. Za-
konczenie zawiera prosbe o zstgpienie Ducha Swigtego. Jest tez wykonywany
gest dotkniecia wody prawa reka przez celebransa. Ten gest wraz z modli-

#QOCD, nr 90.
60



Anamnetyczny charakter obrzedéw chrzcielnych

twa o zstgpienie Parakleta stanowi istot¢ obrzedu blogostawienstwa wody.
Forma ta moze by¢ stosowana poza okresem wielkanocnym.

Druga formuta blogostawienstwa wody uwydatnia dzialalnos¢ Osob
Bozych w dziele zbawienia. Przeznaczona jest do uzycia we wszystkie okresy
roku liturgicznego. Ma ona dialogiczng strukture. Przez krotkie aklamacje
wierni biorg czynny udziat w tym obrzedzie. Sklada si¢ ona z trzech czesci.
W pierwszej kazde wspomnienie Osob Tréjcy Przenajswietszej zakonczone
jest aklamacjg wiernych: Blogostawiony jestes, Boze, teraz i na wieki. Wiel-
biony jest Ojciec za stworzenie wody, ktéra oczyszcza i podtrzymuje zycie.
Synowi skfadane sg dzigki za krew i wode, ktére wyplynely z Jego przebitego
boku. Duchowi Swietemu zostaje wyrazone uwielbienie jako Temu, ktéry
namascit Chrystusa. Zawarta jest tez prosba, aby obmycie chrzcielne byto
odrodzeniem z Ducha Swigtego i znakiem przynaleznosci do Ludu Bozego.

Druga cz¢$¢ ma podobna strukture. Kazde wezwanie zawiera prosbe
o uswiecenie wody, konczace sie aklamacjg: Boze, uswieé te wode. Zosta-
je ona pominieta, gdy woda jest juz poblogostawiona. Wéwczas celebrans
modli sie tekstem oracji dziekczynnej. Wychwala Tréjce Swieta za dar wody
i prosi: Przez tajemnice tej poswigconej wody racz udzieli¢ duchowego odro-
dzenia Twojemu studze N., ktorego (Twojej stuzebnicy N., ktérg) w wierze
Kosciota wezwales do chrztu, aby otrzymat (a) Zycie wieczne. Przez Chrystu-
sa, Pana naszego. Amen.

Trzecia formuta blogostawienstwa wody to modlitwa dzigkczynna za
dzialalno$¢ zbawczg trzech Oséb Boskich. Ojcu skladane sg dzieki za to, ze
woda chrztu staje si¢ Zrédlem zycia, takze za Jezusa Chrystusa, w ktérym
wszyscy ochrzczeni za sprawg Ducha Swietego staja si¢ jednym Ludem Bo-
zym. Ducha mito$ci uwielbia si¢ za dary, ktérymi obdarza ochrzczonych.
W tej modlitwie Kosciot sktada dzigki za zycie Boze, ktore jest jednocze-
$nie wyrazem Jego dobroci i milosci. Poszczegélne modlitwy oddzielone s
aklamacjg uwielbienia: Tobie chwata na wieki. Te radosne i eucharystyczne
sformulowania modlitw blogostawienia wody ukazujg wiare Kosciota w dy-
namiczng dzialalno$¢ Trojcy Swietej, przejawiajaca si¢ w historii zbawienia.
Dzigki niej owocuje dziatanie Ko$ciota. Konicowa prosba jest identyczna
jak w drugiej formule. Trzecig wersje blogostawienstwa mozna uzywac we
wszystkie okresy roku liturgicznego®.

Teksty modlitw blogostawienstwa wody chrzcielnej, zwlaszcza pierw-
szej, przywoluja rézne wydarzenia z historii zbawienia. Nie jest to jednak
zwykle ich przypomnienie, ale stanowig one zywa pamiatke uczestnictwa

Z0OCD, nr91.
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ochrzczonego w przejsciu Chrystusa ze $mierci do zycia*. Ochrzczony zo-
stal wszczepiony w to misterium paschalne Chrystusa®.

Znak wody chrzcielnej wskazuje na obmycie, ktdre jest pogrzebaniem
starego czlowieka i zaistnieniem nowego. Woda bowiem niszczy, ale takze
ozywia. Woda chrztu niszczy to, co stare, rodzi nowe. Umiera wiec stary czto-
wiek a rodzi si¢ nowy, zanurzony w ozywczej tajemnicy $mierciizmartwych-
wstania Chrystusa®. Chrzest przez zanurzenie w passze Wcielonego Stowa
sprawia obmycie z grzechéw a zycie ochrzczonego naznacza nowym, bo nad-
przyrodzonym, wymiarem egzystowania. Zrodzone nowe Zycie nosi na sobie
nieusuwalng pieczeé zbawczej mitosci Boga, objawionej w misterium §mierci
i zmartwychwstaniu Jego wcielonego Syna®.

Tenwymiarstajesiebardziejwyrazny,gdysakramentchrztujestudzielany
w Wigilie Paschalng. Ta starozytna praktyka jest kontynuowana wspotcze-
$nie, chociaz nie w formie obligatoryjnej*. Powigzanie chrztu z misterium
wielkanocnym, takze glteboka symbolika poszczegdlnych elementéw litur-
gii zmartwychwstania, pozwala tatwiej wchodzi¢ ochrzczonym i katechu-
menom w historie zbawienia, ktora wcigz trwa. Zapalany tej nocy paschat
jest wymownym symbolem obecnosci zmartwychwstalego Pana wsérod
swojego ludu. To wielkanocne swiatto zmartwychwstania trwa w ciagu ca-
tego roku liturgicznego. Towarzyszy kolejnym celebracjom chrzcielnym.
Wybrzmiewajaca w Noc paschalng pochwata paschatu Exultet jest takze
swoistym $wiattem, ktdére rozswietla ciemnosci ludzkich serc. Ochrzczony
jest wlaczony w Chrystusa ukrzyzowanego i zmartwychwstalego, ale takze
w Jego Koscidl. Ten za$ jest zgromadzeniem swietych w Chrystusie. Te rze-
czywisto$¢ ukazuje $piew litanii do Wszystkich Swietych. Uczestnicy Wigi-
lii Paschalnej doswiadczaja prawdy o $wietych obcowaniu, czyli duchowe;j
tacznosci z tymi, ktdrzy $wigtujacych pasche Zbawiciela juz wyprzedzili ze
znakiem wiary i radujg si¢ chwala zbawionych*.

2.5. Synostwo w Synu BoZym

Ochrzczeni otrzymujg godnos¢ dzieci Bozych. Majg prawo nie tylko
nazywac sie chrzescijanami i czlonkami Kosciofa, ale sg uczestnikami Bo-
skiej natury, gdyz zostali wyrwani z zepsucia panujacego na swiecie (2 P
1,4). Po chrzcie pokuty w Jordanie Jezus zostal nazwany przez Ojca niebie-

26V, Swierzawski, Chrzest, dz. cyt., s. 80-81.

¥ Por. L. Bouyer, Misterium paschalne, Krakow 1973, s. 271-272.

#Por. E. Bulanda, Spotkanie z trojosobowym Bogiem, w: Sakramenty Kosciota posoboro-
wego, red. H. Bogacki i in., Krakow 1970, s. 124.

¥ Zob. H. Sobeczko, Zgromadzeni w imi¢ Pana, Opole 1999, s. 58.

0CD, nr 9.

31W. Swierzawski, Chrzest, dz. cyt., s. 89-90.
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skiego Synem umilowanym: Tys jest méj Syn umitowany, w ktérym mam
upodobanie (Mk 1, 11). To nie byt znak usynowienia, ale objawienia prawdy
o Jezusie z Nazaretu. Jezus jest bowiem osoba Syna Bozego, ktéry dla zba-
wienia ludzkosci przyjal nature ludzka. On jest wspolistotny Ojcu. Stal sie
prawdziwym czlowiekiem w tajemnicy wcielenia. Wtedy pod sercem Maryi
zaczeto pulsowacd serce Boga-Czlowieka, Jezusa Chrystusa.

Obmycie chrzcielne nie jest czynnoscig czysto rytualng. Ryt chrzciel-
ny jest no$nikiem tresci zbawczych. On jest skutecznym znakiem Boskiego
usynowienia kazdego, kto przyjal chrzcielne obmycie. Ten znak jest poczat-
kiem zycia dziecka Bozego®. Dar dzieciectwa Bozego jest skutkiem zbaw-
czej woli Chrystusa. On bowiem wystuzyt ludziom dar zycia wiecznego,
ktéry mocg Parakleta przekazuje ochrzczonym. Dokonuje si¢ to we wspol-
nocie Kosciota™.

Ochrzczony, podobnie jak Jezus nad Jordanem, doswiadcza pod-
czas chrztu perspektywy otwartego nieba. Przez ten sakrament wchodzi
w szczegdlng forme jednosci z Ojcem, Synem i Duchem Swigtym. Kazdy
cztowiek ochrzczony otrzymuje od Boga zapewnienie jednosci z Nim. Sta-
je sie umilowanym dzieckiem Bozym. Dlatego Pana Boga nazywa Ojcem.
Godno$¢ dziecka Bozego staje si¢ rzeczywistoscia w paschalnym akcie
chrztu. To w Chrystusie, wcielonym Synu Bozym, ochrzczeni sg usynowie-
nie przez Boga®. Sa oni uczestnikami zycia wlasciwego Ojcu, Synowi Bo-
zemu i Duchowi Swietemu®. Intymng zazylosci z Bogiem, zapoczatkowang
przez chrzest, ochrzczony traktuje nie tylko jako dar, ale jako zadanie, by
z radoscia petni¢ wole Ojca®. Kolekta ze Mszy obrzedowej przy udzielaniu
chrztu tak to wyraza: Wszechmoggcy Boze, Ty nam dajesz udziat w miste-
rium Smierci i zmartwychwstania Twojego Syna, spraw, abysmy umocnieni
przez Ducha, ktéry czyni z nas Twoje dzieci, prowadzili nowe Zycie®. Ta mysl
jest réwniez zawarta w zachecie, ktéra wybrzmiewa przed Modlitwa Panska
we mszy chrzcielnej: Nowo ochrzczone dzieci bedg Pana Boga nazywac Oj-
cem. W ich imieniu médlmy sie tak, jak nas nauczyt Pan Jezus®.

32Zob. Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, cz. 1, Krakow 2007, s. 27.

3 B. Nadolski, Teologiczne znaczenie wyrazenia: «wspomnienie chrztuy, ,,Anamnesis”
53 (2008), s. 51-60.

W, Swierzawski, Niech zstqpi Duch Twéj i odnowi ziemie — te ziemie. Instrukcja dla du-
chowienstwa i wiernych diecezji sandomierskiej dotyczqca sakramentu bierzmowania,
w: To jest Pan, dz. cyt., s. 29.

3 Tenze, Misterium Chrystusa i Kosciota, Sandomierz 2007, s. 199-200.

% Por. J. Hadalski, Parresia — zapomniany dar sakramentu chrztu swietego, ,,Anamnesis”
43 (2005), s. 67.

MR, s. 68”.

¥ Tamze, s. 370%*.
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Chrzest gladzi grzech pierworodny i obdarza ochrzczonego laska
uswiecajaca. Uczestnicy Boskiej natury, dzieci Boze, to ludzie narodze-
ni z Boga, a wigc nie z krwi, ani z Zgdzy ciala, ani z woli meza (] 1, 13).
To synostwo nie jest symboliczne. Nie jest ono tez podobne do prawnej
adopcji. Jest nowa formg istnienia. Popatrzcie, jakg mitoscig obdarzyt na
Ojciec: zostalismy nazwani dzie¢mi BoZymi: i rzeczywiscie nimi jestesmy (1
J 3, 1). Podobnie rozumial te godno$¢ sw. Pawel: Wszyscy bowiem przez
wiare jestescie synami Bozymi — w Chrystusie Jezusie. Bo wy wszyscy, ktérzy
zostaliscie ochrzczeni w Chrystusie, przyoblekliscie si¢ w Chrystusa. Nie
ma juz Zyda ani poganina, nie ma juz niewolnika ani cztowieka wolnego,
nie ma juz mezczyzny ani kobiety, wszyscy bowiem jestescie kims jednym
w Chrystusie Jezusie (Ga 3, 26-28).

3. Anamnetyczny charakter obrzedéw wyjasniajacych

3. 1. Namaszczony w Namaszczonym

Liturgii chrzcielnej towarzysza obrzedy wyjasniajace. Na znak uwolnie-
nia od grzechu i jednosci z Chrystusem, szafarz namaszcza nowo ochrzczo-
nego krzyzmem $wietym®. Sens tego gestu wyjasnia formula, towarzyszaca
tej czynnosci. Bog wszechmoggcy, Ojciec naszego Pana, Jezusa Chrystusa,
ktéry cie uwolnit od grzechu i odrodzit z wody i z Ducha Swigtego, On sam
namaszcza ciebie krzyzmem zbawienia, abys wilgczony do ludu Bozego, wy-
trwat w jednosci z Chrystusem kaptanem, prorokiem i krolem na Zycie wiecz-
ne. Na co wszyscy odpowiadaja Amen.

Olej krzyzma jest przygotowywany przez biskupa pod-
czas wielkoczwartkowej mszy krzyzma, celebrowanej przed potu-
dniem w katedrze. Biskup w jednej z dwoch modlitw, ktéra moz-
ne wybra¢, modli sie, aby olej zmieszany z wonnosciami, z woli Bozej
i Jego mocy, stal sie dla ludzi sakramentem przynoszacym Boze blogosta-
wienistwo. Prosi Boga zeslij hojnie dary Ducha Swigtego na braci naszych,
ktorzy zostang nim namaszczeni. Miejsca i rzeczy namaszczone swigtym ole-
jem napetnij blaskiem swigtosci. Przede wszystkim jednak spraw, aby przez
sakramenty, w ktorych bedzie uzyty ten olej, wzrastat Twoj Kosciot, az dojdzie
do tej petni, w ktérej Ty, jasniejgcy swiattem wiekuistym, bedziesz wszystkim
dla wszystkich z Chrystusem w Duchu Swigtym, przez wszystkie wieki wie-
kow. Wierni czynig aklamacje: Amen®. Z tej celebracji mszalnej krzyzmo
jest zabierane i trafia do kazdego kosciota parafialnego. Szafarze chrztu na-

¥ Por. P. Goyret, Namaszczenie Duchem. Chrzest i bierzmowanie, Warszawa 2006, s. 54-56.
MR, s. 125.
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maszczaja tym olejem ochrzczonych. Jest to znak faski i zobowiazanie do
zycia miloscig Boga*'. Namaszczenia dokonujg na szczycie glowy neofity.

Ten gest ma swoje zakotwiczenie w biblijnych namaszczeniach sta-
rotestamentalnych kaptanéw Boga zywego. Mojzesz wylat [troche] oliwy
namaszczenia na glowe Aarona i namascit go, aby go poswieci¢. Tak Aaron
stal si¢ arcykaptanem w kulcie Tego, ktory jest. Jego synowie mieli udzial
w postudze w przybytku. Dlatego Mojzesz ubral ich w tuniki, przepasat ich
ozdobnymi pasami i okryt ich glowy mitrami (Kpt 8,12-13). Tak oni zostali
ustanowieni posrednikami miedzy Bogiem i ludZmi oraz przewodnikami
ludu. Kaplan przez namaszczenie stawal si¢ takze duchowym przewodni-
kiem ludu. Olejem namaszczano réwniez przybytek oraz przedmioty litur-
giczne. Potem Mojzesz wzigt oliwg namaszczenia, namascit przybytek wraz
ze wszystkim, co w nim bylo, i poswiecit te rzeczy. Takze pokropit nig siedem
razy ottarz razem z catym jego sprzetem (Kpt 8,10- 11).

Namaszczano rowniez prorokéw. Prorok wraz z namaszczeniem, kto-
re jest dzietem samego Boga, byl jednoczesnie o$§wiecony Duchem (1 Krl
19,16; 1 Sm 16,13)*. Namaszczano tez kréléw. Ci stawali si¢ pomazancami
Bozymi. Prorok Samuel oliwg namascit Dawida posrodku jego braci. Od
tego dnia duch Panski opanowat Dawida (1 Sm 16, 13). Namaszczenie kro-
lewskie oznaczalo, Ze namaszczony otrzymal wiadze od Boga i cieszyt sig
szczegdlng Jego opieka, blogostawienstwem i wsparciem.

W Nowym Testamencie olej jest symbolem rzeczywisto$¢ nadprzyro-
dzonej, znakiem obecnosci zbawiajacego Boga. Namaszczenie olejem ozna-
cza obecno$¢ dynamicznej mocy Bozej i Jego taski. Namaszczenie chrzcielne
wskazuje zwlaszcza na u$wiecajgce dziatanie Ducha Swietego. Ochrzczony
staje sie Jego mieszkaniem®.

Cztowiek ochrzczony stajac si¢ wyznawcg Chrystusa ma udzial w Jego
namaszczeniu Duchem Swietym. Chrystus, Mesjasz, Zbawiciel, zostal na-
maszczony w tajemnicy wcielenia. Jego misja zbawcza zostata zainauguro-
wana po chrzcie w Jordanie przy asystencji Parakleta. W Jego mocy Jezus
jako Namaszczony rozpoczal swg misje mesjanska, zbawcza. Rozpoczal
droge paschalng ku Kalwarii i ku zmartwychwstaniu. Chrystus miat petng
swiadomos¢ zbawczego postannictwa. Do siebie odnidst proroctwo Izaja-
sza, ktore przeczytal i skomentowal podczas nabozenstwa synagogalnego
w Nazarecie. Po odczytaniu ze zwoju Biblii stow: Duch Patiski spoczywa na

4w, Swierzawski, Triduum Paschalne. Homilie, Sandomierz 2000, s. 50.

M. Lurker, Stownik obrazow i symboli biblijnych, Poznan 1989, s. 156-157.

#Por. Poncjan z Barcelony, De baptismo, 6 PL 13,1089, za: S. Czerwik, Liturgia chrztu
dzieci, w: Sakramenty wtajemniczenia chrzescijanskiego, red. J. Kudasiewicz i inni,
Warszawa 1981, s. 64.
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mnie, poniewaz Mnie namascit i postat Mnie, abym ubogim glosit dobrg no-
wing, powiedzial: Dzis spetnily si¢ te stowa Pisma, ktorescie styszeli ( Lk 4,
18-21).

Ta prawda byla trescig pierwszego publicznego przemoéwienia $w. Pio-
tra. On w kerygmacie, wygtoszonym w dniu Pi¢¢dziesigtnicy, méwit do stu-
chaczy o Jezusie z Nazaretu, ktdrego Bog namascit Duchem Swigtym i mocq.
Dlatego, ze Bog byt z Nim, przeszedt On dobrze czynigc i uzdrawiajgc wszyst-
kich, ktorzy pod wladzqg diabta (Dz 10, 37- 38).

Wyzwolenie czlowieka pozostajacego pod wladza diabla dokonuje sie
nade wszystko w sakramencie chrztu. W nim Chrystus zanurza katechu-
mena w misterium swej $mierci i zmartwychwstania. Dzigki temu umiera
stary czlowiek, cztowiek grzechu, a rodzi sie cztowiek nowy, z wrazliwoscia
wlasciwg sercu Jezusa*.

Namaszczenie chrzcielne daje udzial w kaplanskiej, prorockiej i kro-
lewskiej misji Jezusa Chrystusa. Swiety Piotr te prawde uczynit jedng z naj-
wazniejszych w swej dziatalnosci ewangelizacyjnej. Zachecal neofitow, aby
wzrastali ku zbawieniu. Oni przeciez zasmakowali, ze Pan jest stodki. To ze
wzgledu na Niego odrzucili wszelkie zto, podstep i udawanie, takze zazdro$¢
i jakiekolwiek zte mowy. Jako niedawno ochrzczeni, wigc jeszcze duchowe
niemowleta, budujg swoje Zycie opierajac je na Chrystusie, zywym kamie-
niu. On zostal odrzucony przez wielu ludzi, ale nie przestal by¢ ich Odku-
picielem. To dzieki Jego passze ochrzczeni sg zywymi kamieniami w Jego
Kosciele. Stanowig $wiete kaplanstwo, poniewaz przez chrzest s uzdolnieni
do skladania duchowych ofiar, przyjemnych Bogu przez Jezusa Chrystusa.

Sw. Piotr pochwala tych, ktérzy uwierzyli w Chrystusa. Ci, chociaz
z Jego powodu moga doswiadcza¢ wielu przykrosci i przesladowan, to
przeciez na pewno nie zostang zawiedzeni. Ci co nie wierza beda potyka¢
si¢ o prawde Chrystusa. Beda trwali w niepewnosci swego istnienia. Ale
dla nich nadzieja jest w tych, ktérzy trwaja mocno przy Chrystusie. Oni
bowiem, jako wybrane plemie, krélewskie kaptanstwo, narod swiety i lud
Bogu na wlasnos$¢ przeznaczony, potrafig z radoscia oglasza¢ dziela potegi
Tego, ktdry ich juz przenidst z ciemnosci do przedziwnego swojego $wia-
tta. Oni, ktérzy jeszcze nie tak dawno byli nie-ludem, teraz jako lud Bozy,
korzystajac z Bozego milosierdzia, tym darem bedg obdarza¢ tych, ktérzy
Chrystusa jeszcze nie przyjeli wiarg jako Kaptana Nowego Przymierza, Pro-
roka Dobrej Nowiny o zbawieniu wszystkich ludzi i Kréla, zatroskanego
o to, aby wszyscy ludzie mieli Zycie w obfitosci (1 P, 2, 1-10).

“\W. Swierzawski, Pierwszy umitowal. Mystagogia $w. Jana Ewangelisty, wyd. 11, San-
domierz 2003, s. 141.

66



Anamnetyczny charakter obrzedéw chrzcielnych

Ochrzczeni uczestnicza w postudze kaplanskiej Chrystusa. Wchodza
w sfere Boga i s3 uzdolnieni do Zycia wedtug obyczajow Bozych. Ta niesty-
chanie wazna, bo podstawowa prawda chrzescijaniska, wskazuje na chrzest
jako fundament nowego etosu, nowej moralno$ci. Chrzescijanin jest wiec
zwigzany nie tylko przykazaniami. Chrystus bowiem w kazaniu na Gdrze
znacznie je rozszerzyl: powiedziano przodkom... a Ja wam powiadam...
(Mt 5, 21). On do starotestamentalnego Dekalogu dodal Nowe Przykaza-
nie o wzajemnej milosci (J 15, 12). Ochrzczony nie jest juz niewolnikiem
litery paragrafu, wypelniajacym jedynie kodeks Dekalogu, ale da z siebie
wiecej. Da wigcej z radoscia i wdziecznoscig za to, ze Bog go wyzwolit od
grzechu i $mierci, Ze wciggnal w sfere swego zycia, ze podzielit si¢ swoim
dziedzictwem. Podstawg chrzescijanskiego etosu nie jest wigc niewolnicze
przywigzanie do litery prawa, ale Zycie moralne podjete w duchu wolnosci
i wdzigcznosci, zrozumiane jako odplata Bogu za dar otrzymany dzigki
$mierci krzyzowej Chrystusa i Jego zmartwychwstania®.

Chrzescijan zdecydowanie przekracza progu legalizmu. Nie prébuje
wymierza¢ czy jest to juz grzech, czy jeszcze go nie ma, ale wie, ze Bog
jest wart wigcej, niz wszystkie paragrafy i ma Mu da¢ cale swoje serce. Nie
wolno bowiem dwom panom stuzy¢ (Mt 6, 24). Chrzest przypomina o ko-
niecznosci stuzenia Bogu niepodzielonym sercem i danie Mu wszystkiego,
bo cztowiek wszystko Jemu zawdziecza. Tylko Bdg jeden jest wart tego, aby
Mu oddac¢ siebie.

Ochrzczeni sg $cisle zlaczeni ze zmartwychwstalym Jezusem Chrystu-
sem. W nich Zyje Jego Duch. Duch zmartwychwstalego Pana rézni si¢ od
ducha tego $wiata, ktdry jest przenikniety grzechem i podstepnym oszu-
stwem szatana. Ochrzczony jest §$wigtyniag Boga i Duch Bozy mieszka w nim.
A jezeli ktos odwazylby si¢ zniszczy¢ Swiagtynie Boga, to przez ten fakt sam
zostanie zniszczony (1 Kor 3, 16-17). Chrzest dokonal swoistej sakralizacji
czlowieka. Jego cialo stalo sie swiatynig Boga i cztonkiem Chrystusa. Nie
moze wiec by¢ w stuzbie grzechu (1 Kor 6, 15)*.

Bog udzielit ochrzczonym wszystkiego, co sie odnosi do ich Zycia i po-
boznosci. Pozwolil si¢ poznac¢, a czynigc ochrzczonych uczestnikami swojej
natury wyrwal z zepsucia wywotanego zZadza na $wiecie (2 P 1, 3-4). Dlatego
ochrzczony swdj chrzescijanski etos realizuje z cala gorliwoscia. Do ofiaro-
wanej faski wiary dodaje wypracowane cnoty moralne. To tych duchowych
sprawnosci dodaje pogltebiona znajomos¢ prawd objawionych. Ta znajo-
mo$¢ owocuje roztropng powsciagliwoscig w dziataniu i cierpliwoscig oraz
poboznoscia. Praktyczng manifestacja tych wartosci jest przyjazn braterska

“Tenze, Eucharystia Chrystusa i Kosciota, Krakoéw 1982, s. 157.
“Tamze, s. 158.
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i braterska milo$¢. To sa wartosci, ktérych Zrédtem jest Zmartwychwstaly
(2P 1,5-8).

Obrzed namaszczenia przy chrzcie przypomina, ze ochrzczony zostat
wszczepiony w Jezusa Chrystusa, ze razem z Nim umarl i juz zmartwych-
wstal. Ma wigc obowigzek oglasza¢ dzieta Jego potegi i ma to czynic tak, by
nie zniweczy¢ Chrystusowego krzyza (1 Kor 1, 17)%.

Namaszczenie na szczycie glowy neofity ma charakter pieczeci, nieza-
tartego znamienia, ktore jest wtasciwe sakramentowi chrztu. Jest to bowiem
sakrament niepowtarzalny. Raz przyjety, ksztaltuje cate doczesne zycie
ochrzczonego. To sakramentalne znamie jest znamieniem Ducha Swiete-
go, ktory w sobie wlasciwy sposob przypomina ochrzczonym, ze nalezg do
zmartwychwstalego Kyriosa*.

3. 2.0bleczony w Chrystusa

Nalozenie bialej szaty jest gestem w obrzedzie chrzcielnym, ktéry ma
swoje zakotwiczenie w Pi§mie Swietym. Sw. Jan, autor Apokalipsy, méwiac
o szatach przywigzuje wage do ich bialego koloru. Aniotowi Kosciota w Sar-
des mowi, ze w tej wspdlnocie eklezjalnej jest kilka 0sob, co swoich szat nie
splamity. Dochowaty wiernosci Bogu podczas przesladowan. Dlatego one
beda chodzi¢ z Jezusem w bieli, bo zostaly uznani za godne tego. Ich biate
szaty s3 nie tylko symbolem niewinnosci, ale takze triumfu. Podobne szaty
nosza takze ci, ktérych imiona s3 juz na stale zapisane w ksigdze zycia i sa
wyglaszane przed Bogiem i Jego aniolami (Ap 3, 5). Apokalipsa moéwi tez
o odzianych w biale szaty, ktérzy maja w reku palmy. To ci, ktérzy przycho-
dzg z wielkiego ucisku i optukali swe szaty, i we krwi Baranka je wybielili.
Dlatego sg przed tronem Boga i w Jego swigtyni czes¢ Mu oddajg we dnie
i w nocy. A zasiadajgcy na tronie rozciggnie namiot nad nimi. Nie bedqg juz
takngc, ani nie bedq juz pragngc, i nie porazi ich storice ani Zaden upat, bo
pasc ich bedzie Baranek, ktory jest posrodku tronu, i poprowadzi ich do Zrédet
wod zycia: i kazdg tze otrze Bog z ich oczu (Ap 7, 9.13-17)%.

Biala szata chrzcielne byta w pierwotnym Ko$ciele obrazem czlowie-
ka, ktory przez chrzest zostal obleczony w Chrystusa. Zycie ochrzczonego
zostalo naznaczone triumfem Jego zmartwychwstania®. Ochrzczony stat
sie nowym stworzeniem. N., stales si¢ nowym stworzeniem i przyoblektes
sie¢ w Chrystusa, dlatego otrzymujesz bialg szate. Niech twoi bliscy stowem

" Tamze.

#W. Swierzawski, Chrzest, dz. cyt., s. 112-117.

YE. A. Kuckerlkorn, M. D. Mateos, T. Kraft, Apokalipsa sw. Jana, w: Miedzynarodowy
komentarz do Pisma Swietego, wyd. II, red. wyd. oryg. W.R. Farmer, red. wyd. pol. W.
Chrostowski, Warszawa 2001, s. 1679.

OW. Swierzawski, dz. cyt., s. 119-121.
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i przyktadem pomagajq ci zachowaé godnos¢ dziecka Bozego nieskalang az
po zycie wieczne®. Podobne pouczenie wybrzmiewa w obrzedzie wtajem-
niczenia dorostych: N. N.,, staliscie si¢ nowym stworzeniem i przyoblekliscie
sie¢ w Chrystusa. Przyjmijcie zatem bialg szate i zachowajcie jg nieskalang
az na sqgd naszego Pana, Jezusa Chrystusa, aby otrzymac Zycie wieczne®*. Ta
nowos$¢ stworzenia jest darem, ale tez zobowigzaniem do rozwijania taski
chrztu, az si¢ osiggnie Zycie wieczne.

Biala szata oznacza takze przyobleczenie si¢ w swieto$¢ Chrystusa. Ta
rzeczywisto$¢ dokonala sie w ochrzczonym mocg paschalnego Zbawiciela.
To obdarowanie ma charakter egzystencjalnego zobowigzania. Tak je sfor-
mulowat $w. Pawel: Zaklinam was w Panu, abyscie juz nie postepowali tak,
jak postgpujg poganie z ich proznym mysleniem. Wy zas nie tak nauczyliscie
si¢ od Chrystusa. Styszeliscie przeciez o Nim i zostaliscie nauczeni w Nim,
zgodnie z prawdg, jaka jest w Jezusie, Ze co sig tyczy poprzedniego sposobu Zy-
cia, trzeba porzuci¢ dawnego cztowieka, ktory ulega zepsuciu na skutek zwod-
niczych zZgdz, odnawiaé si¢ duchem w waszym mysleniu i przyoblec cztowieka
nowego, stworzonego wedtug Boga, w sprawiedliwosci i prawdziwej Swigtosci
(Ef 4, 17-24).

Biel szaty jako symbol nowego Zycia, ktore neofita otrzymatl od Chry-
stusa, przypomina ochrzczonemu, aby swoje zycie orientowal zawsze na
niebo. Jesliscie wiec razem z Chrystusem powstali z martwych, szukajcie tego,
co w gorze, gdzie przebywa Chrystus zasiadajgc po prawicy Boga. Umarli-
scie bowiem i wasze Zycie jest ukryte z Chrystusem w Bogu. Nie oktamujcie
sie nawzajem, boscie zwlekli z siebie dawnego czlowieka z jego uczynkami,
a przyoblekli nowego, ktory wcigz sie odnawia ku glebszemu poznaniu Boga
(Kol 3, 1.3.9-10).

Symbolike bialej szaty mozna takze interpretowac w $wietle wydarze-
nia przemienienia Jezusa na Taborze. Wtedy Chrystus ukazuje swa chwale
a szaty Jego staly sig biafe jak swiatto (Mt 17, 2). Ochrzczony jest przemie-
niony mocg Boza. Przyjmujac dar Bozego Zycia zostal wprowadzony przez
Zbawiciela w blask Jego chwaly zmartwychwstania. Jego codziennos¢ jest
kroczeniem w blasku Bozej $wiattosci™.

3. 3. Swieca chrzcielna jako znak uczestnictwa w Swiattosci swiata

Do blasku Bozej $wiatlosci nawigzuje chrzcielny obrzed wreczenie
$wiecy chrzcielnej zapalonej od paschatu. Paschal odpowiednio przygo-
towany po blogostawienstwie ognia podczas Wigilii Paschalnej jest sym-

1OCD, nr 99
*20CWD, s. 106.
S W. Swierzawski, dz. cyt., s. 123.
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bolem obecnosci Chrystusa zmartwychwstatego®. Obrzed przygotowania
obejmuje kilka symbolicznych dziatan, mianowicie: zlobienie na paschale
rylcem krzyza i nad nim greckiej litery Alfa, a pod nim litery Omega, wpi-
sanie na czterech polach miedzy ramionami krzyza cyfr biezacego roku,
oraz umieszczenie pigciu symbolicznych gwozdzi czy ziaren kadzidta w for-
mie krzyza.

Zlobienie rylcem krzyza jest nawigzaniem do liturgii wielkopigtkowej,
w ktorej wybrzmiata antyfona: Oto drzewo krzyza, na ktérym zawisto Zba-
wienie Swiata. Péjdémy z poktonem™. W czasie zlobienia pionowego ra-
mienia krzyza przewodniczacy liturgii wypowiada stowa: Chrystus wczo-
raj i dzis. Pionowe ramie krzyza wskazuje na wiecznos$¢, niebo, Boga. Ta
linia wertykalna wskazuje na tacznos¢ nieba z ziemia. Stowa za$ wskazuja,
ze Chrystus byl zapowiedziany w Starym Testamencie jako Mesjasz. Dzi$
jest jedynym Zbawicielem $wiata. Zlobigc ramie poziome moéwi: Poczgtek
i koniec. Horyzontalna linia krzyza symbolizuje doczesnos¢, ktéra ma swoj
poczatek i koniec. Mowi takze o Chrystusowej milosci, ktéra objela caly
$wiat®. Znak krzyza kreslony w Swieta Noc wskazuje, ze jest on juz zwia-
stunem zmartwychwstania Ukrzyzowanego. Nie tylko przypomina o doko-
nanym zbawieniu, ale je uobecnia®.

Kreslac litere Alfa nad ramieniem pionowym krzyza kaptan wypowiada
ja gtosno, podobnie czyni kreslac litere Omega pod ramieniem pionowym.
Tym stowami nazwal siebie Chrystus. On bowiem jest obecny w calej hi-
storii $wiata, od jej poczatku, On takze jest jej ostatecznym wypelnieniem.
Z}obigc pierwsza cyfre biezacego roku na lewym gérnym polu miedzy ra-
mionami krzyza méwi: Do Niego nalezy czas, druga cyfre wpisuje na pra-
wym gérnym polu ze stowami: i wiecznosé, natomiast piszac kolejng cyfre
na dolnym lewym polu moéwi: Jemu chwata i panowanie, a ostatnig cyfre
kresli ze stowami: przez wszystkie wieki wiekow. Amen. Wpisuje ja na dol-
nym prawym polu. Umieszczenie na paschale cyfr oznaczajacych biezacy
rok ma podstawy biblijne. Wiele wydarzen Iaczy sie z okreslonymi datami.
Do najwazniejszych wydarzen w historii zbawienia naleza: inkarnacja Syna
Bozego, Jego narodzenie, $mier¢ na krzyzu i zmartwychwstanie. Dlatego na
paschale, §wiecy zmartwychwstania, umieszcza si¢ date liczong od narodze-
nia Jezusa.

K. Lijka, Rewaloryzacja roli paschatu w odnowionej liturgii Wigilii Paschalnej, Poznan
2007, s. 65.

»MR, s. 141,

K. Lijka, dz. cyt., s. 67.

MR, 152.
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Na paschale umieszcza si¢ takze pie¢ symbolicznych gwozdzi lub ziaren
kadzidla. Ta praktyka, siegajaca X w., jest natychmiast ttumaczona tekstami,
towarzyszacymi tej czynno$ci. Kaptan umieszczajac na paschale gwozdzie
w formie krzyza mowi: Przez swoje swigte rany jasniejgce chwatg, niech nas
strzeze i zachowuje Chrystus Pan. Amen. Czynno$¢ ta ma wymiar zbawczy
i eschatyczny. Chrystus jest Synem Bozym, ktory przez tajemnice wcielenia
stal si¢ ofiarg przebtagalng za grzechy $wiata. W Jego ranach jest zbawienie
wszystkich ludzi. Zostanie ono zakonczone przez paruzje Chrystusa jako
Sedziego™.

Od paschatu zostaje zapalona $wieca, ktora szafarz chrztu przekazuje
jednemu z rodzicéw. Stowa, ktére wowczas wypowiada: Przyjmijcie Swia-
tto Chrystusa s3 wskazaniem, ze ten znak widzialny zawiera rzeczywistos¢
niewidzialng. Wskazuje na Zmartwychwstalego i wszystkie Jego atrybuty,
zawarte w obrzedzie blogostawienstwa paschatu®. Czlowiek ochrzczony
zostaje postawiony w $wiattosci Chrystusa. Zapalenie swiecy od paschalu,
symbolu Chrystusa zmartwychwstatego, unaocznia trwajacy proces prze-
kazywania calemu §wiatu swiatla, ktérym jest Chrystus. Wszyscy ochrzcze-
ni sg synami swiatta (J 12, 36)®. Chrystus nazywa siebie §wiatlem: Ja jestem
swiattoscig swiata. Kto idzie za Mng, nie bedzie chodzit w ciemnosci, lecz
bedzie miat swiatto zycia (] 8, 12).

Obrzed przekazania $wiecy jest przekazaniem $wiatla samego Chrystu-
sa, ktéry o$wieca cztowieka ochrzczonego. W praktyce zyciowej ochrzczo-
nego oznacza to, ze on stara si¢ kroczy¢ droga prawosci, sprawiedliwo-
éci i prawdy. Te warto$ci sa owocem $wiattosci Chrystusowej. Sw. Pawet
przestrzega ochrzczonych, aby nie mieli udzialu w bezowocnych czynach
ciemnosci, ktdre sg czesto udzialem ich bliskich. Zache¢ca: nawracajcie tam-
tych! O tym bowiem, co u nich sig dzieje po kryjomu, wstyd nawet mowic.
Natomiast wszystkie te rzeczy pigtnowane stajg si¢ jawne dzigki Swiattu, bo
wszystko, co staje si¢ jawne, jest swiattem. Dlatego si¢ mowi: Zbudz sie, o spig-
cy, i powstan z martwych, a zajasnieje ci Chrystus (Ef 5, 8-14).

W pierwszych wiekach, a obecnie takze w liturgicznej tradycji bizan-
tyjskiej, ludzi ochrzczonych nazywa si¢ oswieconymi a sam chrzest oswiece-
niem®. O$wiecenie jest synonimem nawrécenia. Ono polega na odwrdceniu
sie od ciemnosci grzechu, egoizmu, pyszalkowatej samowystarczalno-
$ci, a skierowaniu si¢ ku $wiattu, ktére jest wezwaniem do radykalizmu

¥ Tamze, s. 153.

¥OCD, nr 65.

€ Por. B. Mokrzycki, Nowe narodzenie. Rozwazania o misterium chrztu swietego, War-
szawa 1987, s. 22.

W, Swierzawski, Chrzest, dz. cyt. s. 126.
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ewangelicznemu i wiernosci Chrystusowi. Swieca chrzcielna przypomina
o tym kierunku ludzkiej egzystencji.

Swieca sie spala. Spalanie nie tylko jest ubywaniem $wiecy, ale wizuali-
zacjg postawy, jaka prezentowal zwlaszcza Jan Chrzciciel. On si¢ umniej-
szal, aby Chrystus wzrastat i jasnial®®. Chrzest, ktory oznacza $mier¢ grze-
chu i nowe stworzenie mocg $mierci i zmartwychwstania Chrystusa, okresla
cztowieka w jego wnetrzu. To wnetrze otrzymuje nowy ksztalt i uzdolnienie
do stuzebnego umniejszania sie i bycia bezinteresownym darem dla innych.
Przez bezinteresowno$¢ w czynieniu dobra ochrzczony zostaje okreslony
takze na zewnatrz®.

Kroczenie droga Chrystusowego $wiatla jest naznaczone trescig Jego
kielicha zbawienia (Mk 10, 39), czyli paschalnej préby**. Ochrzczony zo-
stal wprowadzony w przepas¢ meki Chrystusa. Ta meka, ktéra dopelnita si¢
Jego $miercig, nie jest beznadziejnoscig. Stanowi skuteczne antidotum na
smier¢. Ukrzyzowany zmartwychwstat i Zyje. Ochrzczony wchodzac sakra-
mentalnie w §mier¢ Chrystusa i Jego zmartwychwstanie ma pewnos¢ ply-
nacy z wiary, ze to, co mu si¢ wezesniej wydawalo bezsensowne, ma gteboki
sens. Ma sens umieranie, aby zy¢. To chrzescijanskie umieranie dokonuje
sie kazdego dnia, przezywanego ze $wiadomoscig kroczenia za Jezusem
z krzyzem swojej codziennosci. To jest chrzescijanska droga krzyzowa. Na
niej ochrzczony uczy sie swoje zycie taczy¢ z ofiarg Chrystusa. On dorasta
do tego, aby w Chrystusie by¢ milym darem Ojcu niebieskiemu. W takiej
postawie uwidacznia si¢ najglebszy sens inicjacji chrzescijanskiej, ktora jest
zanurzeniem w Chrystusa i Jego Kosciot®.

Zakonczenie

Swiadomo$¢ chrzcielng ozywia niedzielny obrzed aspersji. Jest on
anamnezg chrztu. A to oznacza, Ze jest nie tylko psychologiczng pamiatka
kiedy$ przyjetego sakramentu, ale zywa pamiagtka wlaczenia i trwania
w misterium Chrystusa®. Obrzed pokropienia wodg poblogostawiong jest
jednak czym$ wiecej niz symbolicznym rytem obmycia. On skutecznie

2 Tenze, Przekazywanie swiatla od swiec palgcych sie na oltarzu. Stowo do kaptanow na
temat celebracji eucharystycznych polgczonych z zapalaniem swiec przez wiernych, w:
To jest Pan, dz. cyt., s. 319.

S Tenze, Chrzest, dz. cyt., s. 123.

“Tenze, Gloria passionis. Chrystus obecny w liturgii i zycie chrzescijanskie, Czgstocho-
wa 1987, s. 82-83.

% Tamze, s. 80-81.

% B. Nadolski, Leksykon symboli liturgicznych, Krakow 2010, s. 70; por. A. Sielepin,
Chrzest sakramentem wiary, w: Czyn, co widzisz. W nurcie duchowosci sw. Jadwigi An-
degawenskiej, red. A. Sielepin, Krakoéw 2012, s. 67-68.
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przypomina, ze chrzest jest ciagle trwajacym przymierzem z Chrystusem.
Aspersja aktualizuje zywotnosci tego sakramentu. Ta zywotnos¢ mobilizu-
je do przyjecia Bozego milosierdzie, ale takze dynamizowania wspolpracy
z faska chrztu. Ochrzczony ma wzrasta¢ na wzor Jezusa w postuszenstwie
woli Ojca i bezinteresownej mitosci wobec bliznich, az do milosci nieprzyja-
ciot. Realizacja tego programu jest mozliwa, poniewaz ochrzczony pozosta-
je w sakramentalnej tacznosci z Chrystusem®. Wtajemniczenie chrzcielne
jest ukierunkowane na inicjacje eucharystyczng. Ochrzczony ustawicznie
zdaza w strone Chrystusa, ktory na oftarzu uobecnia tajemnice swej $mier-
ci i zmartwychwstania. Chrzest swa moc czerpie z tej wtasnie tajemnicy.
Prowadzi za$ do oftarza, gdzie misterium paschalne Chrystusa uobecnia
sie najpelniej. Dlatego Kos$cidt zaleca, aby sakrament chrztu sprawowano
podczas Mszy Swietej.

Streszczenie

Chrzest jest jednym z siedmiu sakramentow $wietych. A te $wiete czyn-
nosci, ustanowione przez Chrystusa, sa skutecznymi znakami faski uswie-
cajacej lub uczynkowej. Chrzest swoja moc czerpie z paschy Chrystusa. Te
tajemnice zbawienia przypominajg i aktualizuja obrzedy chrzcielne. Juz
forma anamnezy jest znak krzyza, czyniony na czole katechumena. Proce-
sja chrzcielna jest wyrazem pragnienia kroczenie droga paschy Chrystusa.
W tajemnice paschalng Wcielonego Stowa wprowadza skutecznie stowo
Boze, proklamowane podczas obrzedéw chrzcielnych. W tych obrzedach
sakramentalng skuteczno$¢ ujawnia woda chrzcielna, znak zanurzenia
w $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa. A to zanurzenie daje udzial w sy-
nostwie Bozym. Anamnetyczny charakter posiadajg takze obrzedy wyja-
$niajagce. Namaszczenie olejem krzyzma wprowadza w misje Chrystusa,
Namaszczonego Duchem Swietym. Biata szata i $wieca chrzcielna sg zna-
kiem obleczenia si¢ w Chrystusa i uczestnictwa w Jego $wiattosci.

Summary

Anamnestic character of baptism ceremonies

Baptism is one of the seven sacraments of the Catholic Church. It is an
effective sign of sanctifying grace. It introduces into the mystery of death
and Resurrection of Jesus Christ. Baptism ceremonies have mistagogical
character. The sign of cross made on the foreheads of neophytes, proces-

Por. S. Sosnowski, Akty pokutne w ramach Eucharystii, ,,Anamnesis” 49 (2007), s. 56.
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sions, as well as words of God and baptism ceremonies which explain sa-
cramental ablution help to understand that the baptism allows us to parti-
cipate in God’s sonship and in the priestly, prophetic and pastoral mission
of incarnated Son of God.
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KATECHUMENAT DOROSLYCH DROGA
KU WSZCZEPIENIU W CHRYSTUSA
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Tres¢: Wistep; 1. Katechumenat dorostych w diecezjalnej praktyce pastoral-
nej: 1.1. Okres prekatechumenatu, 1.2. Katechumenat jako wkroczenie
na droge paschy Chrystusa; 2. Wzrastanie w wierze w okresie oczyszcze-
nia i oswiecenia; 3. Paschalny charakter sakramentéw wtajemniczenia
chrzescijanskiego: 3.1. Chrzest — obmycie wodg w mocy Parakleta; 3.2.
Bierzmowanie — darem Ducha Swigtego, 3.3 Eucharystia - liturgiczny
szczyt inicjacji chrzescijaniskiej; 4. Okres mistagogii — poglebieniem
wtajemniczenia chrzescijanskiego; Zakonczenie; Summary: The Cate-
chumenate of Adults — the way leading to Incorporation into Christ.
The Pastoral Challenges in the Diocese od Siedlce.

Stowa klucze: katechumenat dorostych, inicjacja chrzedcijanska, wtajemni-
czenie chrzescijanskie, mistagogia.

Key words: adult catechumenate, christian initiation, mystagogue.

Wstep

Drugi Sobdér Watykanski przywrdcit katechumenat jako instytucje po-
mocng w przygotowaniu ludzi dorostych do przyjecia sakramentéw inicja-
cji chrzescijanskiej'. W chrzescijanstwie inicjacja oznacza wtajemniczenie

" Autor, prezbiter diecezji siedleckiej od 2004 r., dr teologii w zakresie liturgiki, absolwent
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawla II, wyktadowca liturgiki w WSD die-
cezji siedleckiej
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w misterium Chrystusa i Jego Kosciola przez sakramenty chrztu,
bierzmowania i Eucharystii>. Wierni przez chrzest sa zanurzeni w miste-
rium Paschy wcielonego Syna Bozego. Sg tez wprowadzeni do Kosciota.
Dzigki temu s3 uzdolnieni do uczestnictwa w kulcie chrzescijanskim. To
co sie dokonalo w sakramencie powtérnych narodzin udoskonala sakra-
ment bierzmowanie. Ten sakrament poglebia inicjacje¢ chrzcielng. Dokona
tego Duch Swiety. On umacnia swymi darami wiare i jeszcze $ciélej wigze
ochrzczonego z Kosciotem (por. KK 11). Eucharystia jest liturgiczng petnia
inicjacji. Ochrzczeni posilani w sakramentalnej komunii Ciatem i Krwia
paschalnego Pana przyczyniajg sie do budowania jednosci Ludu Bozego.

Proces wtajemniczenia chrzescijanskiego, rozpoczety obrzedem przy-
jecia cztowieka doroslego do grona katechumenow, jest wprowadzaniem go
w tajemnice zbawienia, ktérego dokonat Jezus Chrystus. Obrzedy katechu-
menalne, na rézne sposoby, zblizajg katechumena do misteriow zbawienia
oraz wtajemniczajg go w Zycie wiary, liturgii i mitosci Ludu Bozego (DM
14). To wtajemniczenie w sakramenty, ktdre sa skutecznymi znakami Bo-
zej taski, niosg dla katechumena przeslanie, ze on zostanie mocg swigtych
znakéw wybawiony z mocy ciemno$ci, wspotumrze z Chrystusem, zosta-
nie wraz z Nim duchowo wspolpogrzebany i wspétzmartwychwstanie, by
otrzymac¢ przez Ducha synostwo Boze i moc czegsto w liturgii Swietowaé
z calym Ludem Bozym pamiatke $mierci i zmartwychwstania wcielonego
Syna Bozego (zob. DM 14). Te skutki Chrystus sprawia moca sakramentu
chrztu, bierzmowania i Eucharystii.

Tu przyblizymy formy realizacji procesu chrzescijanskiego wtajem-
niczenia dorostych w diecezji siedleckiej. Przeanalizujemy sposoby przy-
gotowania dorostych katechumenéw do przyjecia sakramentéw inicjacji
chrzescijanskiej. Uczynimy to w oparciu o zasady zawarte w dokumentach
soborowych i ksiegach liturgicznych.

1. Katechumenat dorostych w diecezjalnej praktyce pastoralnej

Po Soborze Watykanskim II, w diecezji siedleckiej, w czasie postu-
gi pasterskiej biskupa Jana Mazura (1968 — 1996) i biskupa Jana Wiktora
Nowaka (1996 - 2002) przygotowanie do chrztu oséb dorostych odbywato
sie indywidualnie. Nieochrzczony zglaszal sie¢ do duszpasterza parafialnego
z pros$ba o chrzest. Ten pros$be kandydata kierowal do biskupa diecezjalne-

' Cz. Krakowiak, Reforma liturgii chrztu z 1962 roku, w: A. Durak (red.), Liturgia Domus
Carissima, Studium liturgiczne dedykowane ks. Bogustawowi Nadolskiemu w szesc¢dzie-
sigtq pigtq rocznice urodzin, Warszawa 1998, s. 257-258.

*Tenze, Katechumenat chrzcielny dorostych w Kosciele posoborowym, Lublin 2003, s. 201.
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go, ktéry okreslat sposob przygotowania do chrztu®’. Wprowadzenie kandy-
data w chrzescijanstwo polegalo na indywidualnych spotkaniach z duszpa-
sterzem i osobistym studium prawd wiary. Kilka spotkan katechetycznych
w ciggu roku stuzyly poznawaniu i zglebianiu tych prawd. Studium doko-
nywalo si¢ w oparciu o katechizmy, uzywanych w katechizacji dzieci i mlo-
dziezy. Kolejne spotkania z ksiedzem byly okazja do sprawdzenia na ile
kandydat rozumie zagadnienia doktrynalne i moralne.

Osoby przygotowane przyjmowaly chrzest i Komunie Swietg w para-
fii w celebracji z udziatem rodziny. Starano si¢ udziela¢ tych sakramentéw
w okresie wielkanocnym, chociaz nie bylo to $cisle przestrzegane. Nato-
miast bierzmowania udzielal biskup przy najblizszej sposobnosci.

Od 1987 roku duszpasterze mieli do dyspozycji Obrzedy chrzescijani-
skiego wtajemniczenia dorostych. Czas pasterzowania w diecezji biskupa
Zbigniewa Kiernikowskiego (2002-2014) zaowocowal instytucja katechu-
menatu dorostych®. Osrodkiem przygotowania katechumenéw stata sie pa-
rafia katedralna i dom biskupi w Siedlcach.

Formacja dorostych rozpoczynata si¢ we wrzesniu. Od 2008 roku,
w przygotowanie katechumenéw wlaczano rodzicéw naturalnych i chrzest-
nych. Takze wspoélnota parafialna towarzyszyta katechumenowi w jego dro-
dze ku inicjacji. Biskup byl gléwng osobg odpowiedzialng za przygotowanie
katechumendw. Wspomagaly go malzenstwa z Domowego Kosciola i Dro-
gi Neokatechumenalnej, ktore przezyly katechumenalng formacje. Biskup
Kiernikowski uwazal, ze niezmiernie wazne jest na tym etapie Swiadectwo
0s6b, ktore sq ochrzczone i prowadzq dojrzale Zycie chrzescijariskie®.

W procesie wprowadzania kandydatéw w chrzescijanstwo istotng role
odgrywala katecheza, takze liturgia sakramentdéw oraz wspoélnota®. Biskup
Kiernikowski akcentowal, ze istotne jest gloszenie katechez chrzcielnych.
One majg na celu wprowadzenie w mentalnos¢ zycia chrzescijanskiego i do-
prowadzenie nieochrzczonych do wiary. Biskup gloszac katechezy chrzciel-
ne wprowadzal kandydatéw w klimat wiary’. Po wystuchanej katechezie

*Ks. Jozef Kuzawinski, wikariusz w parafii pw. MBNP w Radzyniu Podlaskim w latach
90 XX wieku, przygotowat do chrztu 7 osob, Relacja z dnia 10. 03. 2014 r.

“Por. W. Swierzawski, Katechumenat znowu aktualny. Stowo wprowadzajgce, ,,Anamne-
sis” 8 (1996), s. 13-33; Tenze, Dlaczego i jak wprowadzaé katechumenat w diecezjach
i parafiach?, ,,Anamnesis”, dz. cyt., s. 34-51; A. Sielepin, Praktyczne zasady wprowa-
dzania katechumenatu, ,,Anamnesis”, dz. cyt., s. 51-66.

3 Z. Kiernikowski, Katechezy chrzcielne, cz. I, Katechezy wprowadzajgce, Siedlce, mps, s. 3.

¢Por. Cz. Murawski, Inicjacyjne aspekty liturgii Wielkiego Postu w staroZytnym katechu-
menacie, s. 15.

"Por. Z. Kiernikowski, Katechezy chrzcielne, cz. 1I, Katechezy poglebiajgce, Siedlce
(mps); W. Swierzawski, Katechezy katechumenalne i mistagogiczne, Sandomierz 2005.
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stuchacze dzielili si¢ w grupie formacyjnej przezytymi tresciami i tym, jak
one wplywajg na ich myslenie i zycie. Przygladali si¢ zyciu rodzin z Domo-
wego Kosciota czy Drogi Neokatechumenalnej. Bywali w ich domach. Byla
to forma egzystencjalnego doswiadczenia, jak zyja rodziny chrzedcijanskie
w codziennosci.

Waznym elementem formacji katechumenalnej bylo poznawanie pod-
stawowych prawd wiary i zasad zycia chrzescijanskiego. Pomocg w tym byl
Katechizm Kosciota Katolickiego®. W te formacje byl wiaczony duszpa-
sterz kandydata. Rozmowy z duszpasterzem jako kierownikiem na drodze
inicjacji, pomagaly rozwigzywaé ewentualne watpliwosci w poznawaniu
wiary. Takie przygotowanie dorostych do chrztu przybralo forme stopni
wtajemniczenia chrzescijanskiego. Kandydaci stawali si¢ sympatykami
chrzescijanstwa’.

1.1. Okres prekatechumenatu

Ich prekatechumenat mial charakter katechizacji biblijno - kerygma-
tycznej, ktora wprowadzata kandydatow w rézne etapy historii zbawienia.
Pasterz diecezji uczyl, ze katechumenat jest procesem miedzy kerygma-
tem, jego ustyszeniem, a $wiadoma decyzja przyjecia chrztu, by zanurzy¢
sie w tajemnicy paschalnej Jezusa Chrystusa'®. Kerygmat to obwieszczenie
w sposob prosty i skuteczny wiadomosci plyngcej z faktu, ze Jezus, Wcielone
Stowo, jako cztowiek sprawiedliwy zostat niestusznie skazany, umart na krzy-
zu, lecz Bog Go wskrzesit i ustanowit Panem i Chrystusem (Dz 2,22-36).

Biskup glosit sympatykom chrzescijanistwa katecheze o eunuchu. Hi-
storia ta zawarta w Dz 8, 25-40 ukazuje go jako cierpigcego z powodu bra-
ku mozliwoséci dawania zycia. On nie ma mozliwosci przekazywania zycia
potomstwu. Jest nieszczesliwy. Nie odczuwa w sobie pelni zycia. Eunuch to
cztowiek, ktéremu brak tozsamosci, sensu zycia. Eunuchowi z Biblii zostaje
obwieszczony kerygmat przez diakona Filipa. Diakon obwieszcza mu, ze
byt Ktos, kogo skreslono z listy Zyjacych, kto zostal zepchniety w logike
eunucha. Jezus przeszed! przez krzyz i $mier¢, i w zmartwychwstaniu zo-
stal ustanowiony Panem wszystkiego, Panem zycia i $mierci. Eunuchowi
zostala ogloszona Dobra Nowina, ze Jezus Chrystus wzial na siebie los kaz-
dego cztowieka, po to, by w kontekscie Jego zycia, kazdy mdgt rozumiec
i odczytywac swoje zycie. Dlatego eunuch - dworzanin, rozumiejac nauke

8Zob. Z. Kiernikowski, Katechumenat przed- i pochrzcielny w dzisiejszych warunkach,
,Przeglad Homiletyczny” 16 (2012), s. 110.

? Instrukcja dla duchowienstwa w zwigzku z wprowadzeniem Obrzedow chrzescijanskiego
wtajemniczenia dorostych (9 V 1989), w: Dokumenty duszpastersko-liturgiczne Epis-
kopatu Polski (1966-1998), opr. Cz. Krakowiak, L. Adamowicz, Lublin 1999, s. 28-30.

107, Kiernikowski, art. cyt., s. 110.
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gloszong przez Filipa zapytal go: Oto woda, c6z przeszkadza, abym zostat
ochrzczony? Filip odpowiedziat: Mozna, jesli wierzysz z catego serca. Ten od-
part: Wierze, ze Jezus Chrystus jest Synem Bozym (Dz 8, 36). Z kerygmatu
rodzi si¢ wiara. Ona zrodzila si¢ w sercu eunucha. Powstalo tez pragnienie
wejscia w model zycia i $mierci Jezusa''.

Chrzest to umiejetnos¢ wchodzenia w tajemnice $mierci i zmartwych-
wstania Chrystusa. Oznacza on i urzeczywistnia misterium paschalne
Chrystusa’. Zy¢ logika Jezusa to znaczy przezy¢ nasze smiertelne Zycie jako
doswiadczenie umierania dla siebie i Zycia z Chrystusem dla Niego, a w kon-
sekwencji takze dla bliznich. (...) Chrzest nie ma na celu pomyslnosci zy-
ciowej rozumianej na sposob ludzki, lecz wigcza w moc Chrystusa, by zyé
jako zbawiony Jego swiadek". Na drodze inicjacji chrzescijanskiej cztowiek
otrzymuje moc zycia tam, gdzie sam z siebie jej nie ma. Jest to moc, ktdra
pochodzi od Jezusa Chrystusa.

Biskup Kiernikowski, gloszac katecheze o Jakubie (por. Rdz 25, 21-33;
27, 1-35, 29), wskazywal perspektywe przemiany katechumena. Jakub to
czlowiek, ktéry zmaga si¢ z kompleksem bycia drugim. Podstegpem wymu-
sza blogostawienstwa od ojca. Walczy z aniotem. Ten wywichnal mu biodro.
Na pytanie aniot o imie, odpowiedzial, Ze jest Jakubem, zatem cztowiekiem,
ktdry potrafi wszystkich przechytrzy¢, z kazdym wygra¢, cztowiekiem, kté-
ry wie, o co w zyciu chodzi, ktéry potrafi sie¢ znalez¢ w kazdej sytuacji. Aniol
powiedzial do niego: Odtgd nie bedziesz zwat si¢ Jakub, lecz Izrael, bo wal-
czytes z Bogiem i ludzmi, i zwycigzyles (Rdz 32,29). Wydarzenie to przez
zmiane imienia pokazuje wejscie w nowa rzeczywisto$¢, w nowe zycie (por.
J1,13;] 3,3-7; Mt 19,28; 1 P 1,23).

Biskup ttumaczyl, iz nowe zycie niesie ze sobg takze zmiane¢ imienia.
Moment zmiany imienia oznacza, ze cztowiek wchodzac w rzeczywistos¢
chrztu wyzwala si¢ z leku o siebie. Relacja z Jezusem daje moc do stawania
przed drugim czlowiekiem bez leku. Mozesz zrzuci¢ skore Jakuba i zatopi¢
ja w wodach chrztu, mozesz by¢ po ludzku przetraconym, ale Zy¢ w sposéb
wolny. Biskup Kiernikowski nawigzal do obrzedu liturgicznego, gdzie wy-
brzmiewaja stowa: Ja, jako przedstawiciel Kosciota, pytam cig: «Kim ty jestes?
Jakie jest twoje imig?». Chodzi o to, bys wobec Kosciota odkryt - kim ty jestes?
Mowisz, zZe jestes Jakubem, cztowiekiem, ktory wyprobowat wszystkiego i kto-
remu w dodatku wiele rzeczy si¢ udato. Ale czujesz, Ze potrzebujesz jeszcze in-
nej mocy. I Kosciot ci zmienia imie, to znaczy zmienia twojg orientacje, twoje

"Tenze, Katechezy chrzcielne. cz. I. Katechezy wprowadzajgce, s. 10.

2Por. K. Matwiejuk, Pastoralna troska Il Polskiego Synodu o sprawowanie sakramentow
swietych, RT 50 (2003) z. 6, s. 211.

BZ. Kiernikowski, Katechezy chrzcielne. cz. I, Katechezy wprowadzajgce, s. 10.

80



Katechumenat dorostych droga ku wszczepieniu w Chrystusa

jestestwo; mowigc: «Odtgd nie bedziesz si¢ nazywat tak, tylko tak». I nazna-
cza cig znakiem krzyza, wyposaza ci¢ w jego moc™.

Jakub jest figura chrzescijanina. Chrzest to nic innego jak wprowadzenie
cztowieka w historig Jakuba, w to przegranie, w to zmaganie si¢ z Bogiem,
w to, zebys ty, zyjgc w Swiecie, potrafit byc¢ cztowiekiem, ktory umie prze-
grac, ktory potrafi skorzystaé z tego, Ze zostanie przez kogos dotknigty, cho¢
wczesniej tak wiele wygrates swojg chytroscig. Teraz jednak, poznajgc Jezusa
Chrystusa, zrozumiales, ze to nie byla wlasciwa droga. (...) Wchodzgc na
droge Jezusa wigze sig to ze catkowitg zmiang zycia, wkroczenie w nowe Zy-
cie. Nie obawiaj sig tego, co z tobg bedzie. O tym bedzie myslat Ktos inny".

Katechezy wprowadzajace w wydarzenia historii zbawienia wskazuja
na mozliwo$¢ przemiany czlowieka przez Boga. Dlatego wazne jest wla-
sciwe stuchanie slowa Bozego i odnajdywanie siebie w tych biblijnych
wydarzeniach. Pomoca w tym jest modlitwa z egzorcyzmem i wyrzeczenie
sie idoli'®. Biskup Kiernikowski tlumaczyl, ze Bog wprowadzajac Izraelitow
do Ziemi Obiecanej zazadal od nich zniszczenia wszystkich przejawéw ob-
cego kultu. Kontynuowal: wszyscy jestesmy zniewoleni przez systemy wia-
dzy, pozadanie pieniedzy, potrzebe akceptacji, bycia kochanym. Szczegélnie
w tych dziedzinach zagraza nam czynienie sobie idoli. A chrzescijanie maja
by¢ ludzmi wolnymi od idoli. Od katechumenow Bég zada wyrzeczenia si¢
idoli tego $wiata, gdyz one moga nimi zawladna¢. Trzy gtéwne idole to:
pieniadz, wladza i potrzeba akceptacji ze strony innych. Dopoéki czlowiek
nie przezyje tego, ze moze by¢ wyzwolony z zaleznosci od nich, nie bedzie
magl korzysta¢ z dobr Ziemi Obiecanej. Czlowiek, bedacy na drodze do
chrzcielnego zanurzenia, musi wyzby¢ si¢ wszystkiego co go zniewala, co
nie pozwoli mu calkowicie pozna¢ Chrystusa i p6j$¢ za Zbawicielem'.

1.2. Katechumenat jako wkroczenie na droge paschy Chrystusa

W diecezji siedleckiej przyjecie kandydatow do katechumenatu miato
miejsce w pierwsza niedziele adwentu. Obrzedy byly sprawowane w sie-
dleckiej katedrze wobec zgromadzonej wspolnoty. Obrzed rozpoczyna sig
w przedsionku katedry od dialogu biskupa z kandydatem. Biskup pytal:
O co prosisz Kosciét Bozy? Kandydat odpowiadal: O wiare i otrzymywat
znak krzyza na czole oraz krycyfiks, znak mitodci Chrystusa i Jego zwycie-
stwa nad grzechem, $miercig i szatanem.

“Tamze, s. 20.

15 Zob. Z. Kiernikowski, Katechumenat przed- i pochrzcielny, dz. cyt., s. 111.

$Tenze, Chrzest w Zyciu i misji Kosciola, cz. 3. Ziemia obiecana — obietnica i sprzeniew-
ierzenie sig, Siedlce 2008, s. 14.

"Tenze, Katechezy chrzcielne, cz. 11/2, s. 5-6.
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W czasie tego obrzedu wybrzmiewalo czytanie o powolaniu Abraha-
ma, ktéry uslyszal wezwanie Boga do wyjscia z ziemi rodzinnej i pdjscia
do kraju, ktéry On wskaze (por. Rdz 12, 1-4a). Biskup ttumaczyl, ze wejscie
w katechumenat to zostawienie swego dotychczasowego zycia, w ktérym
czltowiek wprawdzie co$ posiada, ale wie, ze nie wszystko potrafi zrealizo-
wa¢. Katechumen wychodzi ze swego dotychczasowego zycia, by uczy¢ sig
stuchania, uczy¢ sie wiary. Wie co zostawia, ale nie wie co otrzyma'®. Ka-
techumen otrzymywat Pismo Swiete Nowego Testamentu. To stowo Boze
ma go prowadzi¢ w poznawaniu i nasladowaniu Chrystusa. Krzyz i Pismo
Swiete to znaki zachecajace do glebszego poznawanie Jezusa, ktéry umart
na krzyzu i powstal, by obdarzy¢ czlowieka nowym zyciem. Temu stuzyly
takze katechezy na temat sakramentéw bierzmowania i Eucharystii. Byly
gloszone do Wielkiego Postu.

2. Wzrastanie w wierze w okresie oczyszczenia i oswiecenia

Okres Wielkiego Postu byl czasem intensywnej formacji. W pierwsza
niedziele tego okresu odbywal si¢ obrzed wybrania i wpisania imienia do
ksiegi Kosciota. Tak konczyt si¢ wlasciwy katechumenat a rozpoczynat sie
okres oczyszczenia i o§wiecenia. Byl to czas bezposredniego i bardziej in-
tensywnego przygotowania ducha i serca do sakramentéw wielkanocnych®.
Wybrani oczyszczali serca i mysli przez badanie sumienia i pokute oraz
glebsze poznawanie Chrystusa Zbawiciela. Dokonywalo sie to przez skru-
tynia i przekazanie katechumenom Symbolu wiary oraz Modlitwy Panskie;.

Na etapie oczyszczenia i oswiecenia Ko$ciét wymaga od wybranego doj-
rzalej wiary i Swiadomej decyzji na przyjecie sakramentéw wtajemniczenia
chrzescijanskiego. Swoje swiadectwo o kandydatach dawali poreczyciele.
Biskup Kiernikowski wyjasnial, ze wprowadzenie wybranych w poznanie
tajemnicy Jezusa Chrystus pomaga im otwierac si¢ na dziatanie Ducha Bo-
zego i aniotow Bozych, by objawila si¢ w nich moc Boga. Warto si¢ podda¢
tej mocy i stuzy¢ Bogu, ktory przez krzyz zwyciezyt Smierc i panowanie dia-
bta. Biskup zachecal: oczekujgc na chrzest, zostaniecie oswieceni i zobaczycie,
zZe krzyz w waszym zyciu ma sens. Idzcie ku Chrystusowi, pamietajac, ze On
jest jedynym Bogiem i moze nadac sens waszemu zyciu. Niech obrzed wpisa-
nia imion bedzie waszym przylgnieciem do Chrystusa na zawsze®.

BTamze, s. 2.

YPor. Cz. Krakowiak, Okres oczyszczenia i oswiecenia w Obrzedach chrzescijanskiego
wtajemniczenia dorostych. Obrzed wybrania, w: 1. Chtopkowska (red.), Chrzest w zyciu
i misji Kosciota (IV) Materialy z széstego sympozjum liturgicznego diecezji siedleckiej
(Siedlce, 15.11.2008), Warszawa — Siedlce 2009, s.9.

27. Kiernikowski, Katechezy chrzcielne, cz. 11/2, s. 2.
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W okresie wybrania byty sprawowane trzy skrutynia w trzecia, czwarta
i pigta niedziele Wielkiego Postu. Odbywaly si¢ one w klimacie perykop
ewangelijnych, przyblizajacych nature i skutki chrztu. Katecheza biblijna na
temat wody zZywej byta oparta o Ewangelie spotkania Jezusa z Samarytanka
przy studni (] 4, 6-42), o $wiattych oczach - uzdrowienie niewidomego od
urodzenia (J 9, 1-38), i zmartwychwstania — wskrzeszenie Lazarza (J 11,
1-45).

Skrutynia mialy u§wiadomi¢ wybranym, ze to, co jest w ich sercach
ulomne, stabe i zte, powinno zosta¢ uzdrowione, za§ umocnione to, co
prawe, wartosciowe i $wiete (por. OCWD 25.1). Katechumen poddajac sie
skrutynium byt poddany weryfikacji przez poreczycieli, wspélnote i dusz-
pasterza czy zacza!l przyjmowac taka logike Zycia, w ktorej zgadza si¢ na to,
zeby Bdg byt jego Skrutatorem, czyli Tym, ktéry ma wglad w jego zycie*'.

Uczestnicy pierwszego skrutynium utwierdzali si¢ w przekonaniu, ze
tylko Jezus uwalnia od grzechu i moze doprowadzi¢ do prawdziwego na-
wrocenia, tak jak Samarytanke. Skrutynium drugie, z Ewangelia o niewi-
domym, ktéry obmyl si¢ w sadzawce Siloe, ukazywano kandydatom droge,
ktéra prowadzi do uznania siebie za grzesznika i skorzystania z obmycia,
ktore jest obrazem chrztu, na polecenie Jezusa. To wiara w Jezusa jest osta-
tecznie Swiattem Zycia®. Chrystus pozwoli w Noc Paschalng zanurzy¢ sie
w Jego $mierci, by wyj$¢ widzacym. Trzecie skrutynium z Ewangelig o La-
zarzu wskazywalo na Jezusa, ktory wskrzesit Lazarza. Jezus daje okazje do
tego, by katechumen mag} przezy¢ duchowe wskrzeszenie, ktére dokona si¢
mocg sakramentow?.

W katechezach poglebiajacych przywotywano wydarzenia i postacie
biblijne, poczawszy od stworzenia czlowieka i jego grzechu (zob. Rdz 3,
1-24), poprzez niewole wyzwolenie Izraelitéw z Egiptu (zob. Wj 11, 1-15,
21), az do paschalnych wydarzeniach, ktérych dokonat Jezus Chrystus (zob.
J13,1-15;] 18,1 - 19, 42; Mt 28, 1-10). Te katechezy mialy na celu ukaza-
nie, ze Bog prowadzil katechumena po tej drodze zdzierania z sobie starego
cztowieka, by moégl sie narodzi¢ nowy cztowiek.

Kandydaci na etapie oczyszczenia i oswiecenia byli wspierani przez

wspolnote Kosciota. Sprawowano nad nimi egzorcyzmy. Przezywali takze
obrzed przekazania Symbolu wiary i Modlitwy Panskiej. W diecezjalnej

2 Z. Kiernikowski, Teologiczny wymiar skrutyniow (2), ,,Kwartalnik Pasterski Diecez;ji
Siedleckiej” 3(2005), s. 219-239.

2Tenze, Oto idziemy do Jerozolimy, Oto idziemy do Jerozolimy. Rozwazania do Ewangelii
Wielkiego Postu, Siedlce 2012, s. 121.

3 Potrzebujemy uzdrowienia. Trzecie skrutynium katechumenow, ,,Echo Katolickie” 13
(2012), s. 8.
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praktyce od 2008 roku wybrani wstuchiwali si¢ w wyznanie wiary. Obrzed
byt sprawowany w Wielkg Srode podczas celebracji Nieszporéw. Katechu-
meni rozwazali prawdy zawarte w Credo oraz zastanawiali sig, jak one od-
nosza sie do ich zycia. W Wielka Sobote rano sprawowano obrzed oddania
Symbolu wiary, redditio Symboli. Wybrani recytowali wyznanie wiary oraz
dawali $wiadectwo o wydarzeniach ze swojego Zycia, ktdre doprowadzity
ich do wiary w Boga Ojca, w Jezusa Chrystusa, i w Ducha Swietego. Odda-
nie symbolu wiary byto polaczone z obrzedem «Effatha». Ten obrzed od-
bywal si¢ w mniejszej wspdlnocie, najczesciej w kaplicy seminaryjnej lub
w kaplicy bursy $w. Stanistawa w Siedlcach. Wtedy byla wygtaszana ostatnia
katecheza. Obrzed przekazania Modlitwy Panskiej byt sprawowany w piata
niedzele wielkopostna, a jej zwrot nastepowal podczas mszy wigilijnej.

3. Paschalny charakter sakramentéw wtajemniczenia chrzesci-
janskiego

Zakonczenie przygotowania katechumenalnego stanowita liturgia wi-
gilii wielkanocnej. Jest to najstosowniejszy czas na celebracje sakramentéw

wtajemniczenia chrzescijanskiego. One sg Scisle zwigzane z misterium pas-
chalnym Jezusa Chrystusa.

Katechumeni uczestniczyli w obrzedzie blogostawienstwa ognia i pas-
chalu, takze w liturgii stowa®. Paschal to symbol stupa ognia, $wiatla, czyli
Chrystusa, ktéry jako zmartwychwstaly idzie przed swoim ludem i prowa-
dzi go posrod ciemnosci. On w ciemnosciach jest Swiattem. Ten obrzed ma
sens i zaczyna sie go pojmowac wtedy, kiedy cztowiek rozumie, co to znaczy
chodzi¢ w ciemnosci. Liturgia wielkanocna rozprasza ciemnosci ludzkich
serc. Zmartwychwstaly Pan wyprowadza czlowieka z ciemnosci grzechu
i $mierci®.

W liturgii stowa wybrzmiewaja czytania biblijne, odnoszace si¢ do
wielkich wydarzen zbawczych, dokonujacych si¢ w nocy. Pierwsza noca
byta noc stworzenia $§wiata, druga noc Abrahama, czyli ofiara Izaaka i trze-
cig noca, wienczaca etap nocy historycznych, byta noc wyjscia Izraelitéw
z Egiptu z cudownym przejsciem przez Morze Czerwone (Wj 14, 15 -15,1).
Czytania z ksigg prorockich przywotywaly figury i zapowiedzi chrztu®.
Spelnily si¢ one w Jezusie Chrystusie zmartwychwstatym.

#'W. Pategcki, Rok liturgiczny Paschg Chrystusa. Misterium roku liturgicznego wedlug
Odo Casela OSB (1886 -1948), Sandomierz 2006, s. 180-183; R. Pierskata, Misterium
paschalne w znakach liturgii Wielkiej Nocy, ,,Liturgia Sacra” 1-2 (1995), s. 68-69.

% Por. W. Swierzawski, Wigilia Paschalna w Wielkq Noc Zmartwychwstania (Noc Pas-
chalna), ,,Anamnesis” 25 (2001), s. 36.

*Por. A. Grzelak, Wigilia Paschalna sercem roku liturgicznego, w: J. Stefanski, L. Balic-
ki, A. Grzelak (red.), Liturgia zrodlem i szczytem zZycia Kosciota, Gniezno 1993, s. 69.
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3.1. Chrzest — obmycie wodg w mocy Parakleta

Liturgia chrzcielna celebruje Pasche Kosciola. Rozpoczyna si¢ ona od
blogostawienstwa wody chrzcielnej. W katedrze siedleckiej blogostawiono
wode w duzym zbiorniku, poniewaz biskup Kiernikowski chrzcit niemow-
leta przez zanurzenie. Katechumenom dorostym udzielal chrztu przez po-
lanie. Thumaczyt im, ze chrzest to nic innego jak wejscie w wody Smierci, by
wyjsc jako «nowy czlowiek» i miec Zycie wieczne. (...) To nie jest magia. To
jest dtugi proces, ktérego trzeba sig uczy¢. Chrzest jest bowiem zgodg na ucze-
nie umierania — samego siebie lub/i swojego dziecka® .

Wyrzeczenie si¢ szatana i wyznanie wiary to deklaracja woli trwania
przy Chrystusie. Katechumeni wyrzekajg si¢ szatana i grzechu oraz wyzna-
ja wiare, by nastgpilo w nich i dokonalo si¢ nowe narodzenie, narodziny
zwody i Ducha Swigtego. Biskup Kiernikowski ttumaczyt: gdy wyznajesz, ze
wierzysz w Jezusa Chrystusa, On staje si¢ dla ciebie bratem, Kims kto prowa-
dzi cig do Ojca - przez $mier¢ do Zycia. Nikt sam nie wejdzie w wody chrztu,
w $mier¢. Odpowiadajgc: «wierzg», mowisz, Ze chcesz is¢ z Kims, kto ma moc
nie: omijania Smierci, ale: przechodzenia przez smierc®. Ta wiara ma stawac
sie coraz bardziej dojrzata. Teraz jest jeszcze niedojrzala, ale wystarczajaca
do przyjecia sakramentow inicjacyjnych®.

Trzykrotne obmycie woda przypominato trzy dni pobytu ciala Chry-
stusa w grobie, takze wyznanie wiary Piotra po wcze$niejszym zaparciu si¢
Jezusa. Chrzest to udzial w tajemnicy $mierci i zmartwychwstania. Neofita
powstaje do nowego zycia, zycia w jednosci z Tréjca Swietej™.

Nalozenie bialej szaty po obmyciu wodg chrzcielng, w formie bialej
peleryny lub alby, tak wyjasnial biskup Kiernikowski: biata szata to znak
zmartwychwstania. Mozna jg interpretowac jako czystosé, niewinnos¢ itp.
Glowny motyw bialej szaty to jest moc zmartwychwstania. To co mamy Spie-
wane w Apokalipsie, kim sq ci, ktorzy przychodzg z wielkiego udreczenia,
wielkiego ucisku. [...] Oni spotkali Baranka, obmyli si¢ we Krwi Baranka. We
Krwi Baranka wyptukali, wybielili swe szaty. Kontrasty: krew jest czerwona.
Kto przyjmie logike Baranka, smierci, przelani krwi, czyli wchodzi w logike
oddania zycia czyli mitosci, ma w sobie poczgtek zmartwychwstania, jasnie-
jacg szate. On jasnieje, nie jest ciemnoscig. [...] Jestem czlowiekiem, ktory
umart i Zyje, dlatego swieci, jest blaskiem. Niescie tg szate nieskalana az po

7. Kiernikowski, Katechezy chrzcielne, s. 124.

BTamze, s. 126.

¥ Por. Z. Glowacki, Dlaczego sakramenty potrzebujq wiary?, ,,Roczniki Liturgiczno-Ho-
miletyczne” 58 (2011), s. 50.

¥ Por. M. Kluz, Dynamizm sakramentow chrztu i bierzmowania w stuzbie budowania Ko-
Sciota jako domu, ,Liturgia Sacra” 18 (2012) nr 1, s. 71-72.
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dzien ostatni. Szata chrzcielna musi by¢ koloru bialego. Ochrzczony odzia-
ny w nig jest czlowiekiem czystym i niewinnym. Trwa w blasku szat zmar-
twychwstatego Chrystusa’'.

Neofita otrzymuje takze §wiece zapalong od paschatu. Jest to znak, kté-
ry ma pozwalac nie zblgdzic, w tym Swietle mam postgpowad. Staliscie sig
swiattem w Chrystusie, postepujcie nieustannie jak dzieci swiattosci. Ta §wie-
ca nawiazuje do Swiatla, ktérym jest Jezus Chrystus. Jest zachetg dal neofity,
by wchodzit w logike milosci drugiego czlowieka nawet wtedy, gdy ten jest
jego nieprzyjacielem™.

3.2. Bierzmowanie - darem Ducha Swietego

Dorodli neofici otrzymuja sakrament bierzmowania. Tak do$wiadcza
wylania Ducha Swietego, na wzér Jego wylania na Apostoléw w dniu Pieé-
dziesiagtnicy. Celebrans wprowadza ochrzczonych w celebracje tego sakra-
mentu, przypominajac: odrodziliscie sie w Chrystusie, staliscie si¢ czlonkami
Ciata Chrystusa i Jego kaptarskiego ludu [...] otrzymacie obiecang moc Du-
cha Swietego, dzigki ktérej doskonalej upodobnicie si¢ do Chrystusa, bedzie
dawac swiadectwo o mece i zmartwychwstaniu Pana®. Znakiem liturgicz-
nym przekazania daréw Ducha Swietego jest gest wlozenia rak na ochrzczo-
nych oraz namaszczenie czola neofitéw olejem krzyzma w formie krzyza.
Szafarz méwi przy tym: Przyjmij znamig daru Ducha Swigtego. Chrzestny
jako $wiadek ktadzie prawg reke na ramieniu bierzmowanego™.

3.3 Eucharystia - liturgiczny szczyt inicjacji chrzescijanskiej

Celebracja Eucharystii jest ukoronowaniem Nocy Paschalnej. Droge
do tej celebracji otworzyl chrzest. Eucharystia jest wspomnieniem uobec-
niajagcym wydarzenia paschalne Stowa Wcielonego. W czasie celebracji ca-
tego Triduum Paschalnego bylo obecna prawda, ze Wigilia Paschalna jest
prawdziwg Eucharystig Paschy. Noc paschalna, noc oswiecona, noc pokonana
przez dzien jest Swiadkiem chrzedcijaniskiego wtajemniczenia. Wtedy rodza
sie nowe dzieci Boze i dzieci Kosciofa®.

W te Noc dorosli neofici po raz pierwszy uczestniczyli w petny sposob

w celebracji Wielkiej Tajemnicy Wiary. W Komunii sakramentalnej przyj-
mowali paschalnego Chrystusa Celebracja mszalna to owoc tajemnicy pas-

3 Kiernikowski, Liturgia chrzcielna, Katecheza paschalna (23.04.2011), w: http://archi-
wum.radiopodlasie. pl/?7p=9985 (23.05.20141).

32Tamze.

3¥OCWD, nr 229.

$Tamze, s. 397.

3 Por. W. Palecki, dz. cyt., s. 185.
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chalnej Jezusa Chrystusa. Eucharystia buduje Kosciot i jest zrodtem mocy
jego czlonkow.

Biskup Kiernikowski pouczal neofitéw, ze liturgia Wigilii Paschalnej
osigga swojqg petnie w Eucharystii. Jako sakrament paschalny jest ona uobec-
nieniem osoby Chrystusa zmartwychwstalego. Jest upamigtnieniem Ofiary
krzyza i obecnosci zmartwychwstatego Pana, ktéry daje siebie na pokarm.
Jest to wigc jednoczesnie Uczta Paschalna stanowigca przedsmak wieczystej
Paschy. Ttumaczyl, ze przyjmujac paschalnego Chrystusa pod postaciami
konsekrowanego chleba i wina, wypowiadajac Amen, wyraza zgoda, by
w nim dokonalo si¢ to samo wyzwolenie z niewoli naszego zamknigcia si¢
w sobie dla siebie i naszej niemozno$ci prawdziwego komunikowania si¢
z drugim. Wchodzac w komunie¢ z Bogiem, neofita wchodzi we wspolnote
z drugim czltowiekiem. Wtajemniczeni w chrzescijaiistwo zostajg odmie-
nieni, odrodzeni. Branie kielicha Krwi Panskiej w rece oznacza branie swe-
go losu na wzér Chrystusa, z poddaniem si¢ woli Ojca niebieskiego™.

Przyjmujac Komunie zostaja przemieni przez Jezusa. Czlowiek przyj-
mujac czgsto Cialo i Krew Chrystusa przyjmuje logike tracenia siebie,
dzielenia siebie pomiedzy innych przez cierpliwos¢, wyrozumiatos¢, takze
umiejetnos¢ przebaczania. Komunia $wigta jest pokarmem, ktéry pozwala
nam trwac w rzeczywistosci Paschy, czyli odkrywac nasze zniewolenia i prze-
Zywac wyzwolenie. Eucharystia jest pelnig Paschy Nowego Testamentu.
Z Chrystusowego krzyza plynie moc do duchowego odrodzenia. Udzial
w tym pokarmie gwarantuje zmartwychwstanie ciala®.

4. Okres mistagogii - poglebieniem wtajemniczenia chrzescijanskiego

Neofici zanurzeni w Jezusa Chrystusa w Noc Paschy przezywali okres
wtajemniczenia, czas mistagogii. Mieli swiadomos¢, ze sg juz we wnetrzu
Ko$ciofa. Ten czas stuzyl na odkrywanie gtebi znakéw sakramentalnych. To
odkrywanie dokonywalo si¢ w klimacie modlitwy, stuchaniu stowa Bozego,
takze doswiadczeniu wspdlnoty eklezjalnej. Neofici wiaczajac sie we wspol-
note Kosciola, utozsamiali si¢ z nig (por. OCWD 235).

W diecezji siedleckiej pierwszym spotkaniem neofitéw po nocy chrztow
byly nieszpory w dzien Zmartwychwstania, konczace Triduum Paschal-
ne. W czasie modlitwy psalmami odbywala si¢ procesja do chrzcielnicy®.
Obecno$¢ wody chrzcielnej przed oltarzem, w centrum siedleckiej katedry,

% 7. Kiernikowski, List pasterski o przezywaniu Tajemnicy Paschalnej na Triduum Pas-
chalne, s. 15.

¥ Tamze.

#70b. Kongregacja Kultu Bozego, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu Swiat Pas-
chalnych (16.01.1988), ,,Anamnesis” 7(2001), nr 98.
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przez calg oktawe wielkanocng wskazywata na zrédto, z ktérego wyptynety
sakramenty, zwlaszcza chrzest i Eucharystia.

Na celebracje nieszporéw neofici przychodzili w chrzcielnych szatach,
tak jak to czynili neofici w pierwszych wiekach chrzescijanstwa. Biale sza-
ty nosili do tzw. Bialej Niedzieli. Neofici w diecezji siedleckiej zdejmowa-
li biate szaty po Eucharystii w druga niedziele wielkanocng. Uczestniczyli
w katechezach mistagogicznych. Poznawali znaczenie i warto$¢ sakramentu
pokuty i pojednania. Od pierwszych tygodni neofita dorasta do tego, aby
w spowiedniku lub kierowniku duchowym odkry¢ pomocnika w ducho-
wym wzrastaniu. Wspolnota parafialna stanie si¢ wspolnota formacyjna.

Oktawa wielkanocna zamknela proces chrzedcijanskiego wtajemnicze-
nia a otworzyla neofitom szanse wchodzenia w pelne zycie chrzescijanskie.
Pomocg w tym wchodzeniu sg kolejne niedziele wielkanocne. One nawig-
zuja do sakramentow wtajemniczenia chrzescijaniskiego. Liturgiczne teksty
paschalnego okresu sg prawdziwg mistagogia. Tresci wtajemniczenia sakra-
mentalnego wybrzmiewaja w kolektach mszalnych. Kolekta drugiej niedzie-
li wielkanocnej ma wyrazne przestanie mistagogiczne: Boze, zawsze mito-
sierny, Ty przez doroczng uroczystos¢ wielkanocng umacniasz wiare Twojego
ludu, pomnoz taske, ktérej udzielites, abysmy wszyscy glebiej pojeli, jak wielki
jest chrzest, przez ktory zostaliSmy oczyszczeni, jak potezny jest Duch, przez
ktdrego zostaliSmy odrodzeni, i jak cenna jest Krew, przez ktorg zostalismy
odkupieni (MR 192). Takze czytania biblijne poszczegélnych niedziel wiel-
kanocnych przygotowujg i prowadzg na spotkanie ze Zmartwychwstatym.
On wyjasnia Pisma i daje si¢ wierzgcym pozna¢ przy tamaniu chleba eucha-
rystycznego (por. Lk 24,35). Jezus jest Pasterzem i Brame do Krélestwa Bo-
zego. Jako Dobry Pasterz przez swoja meke, $mier¢ i zmartwychwstanie roz-
proszone dzieci Boze zgromadzit w jedno. Problematyka mistagogicznego
charakteru okresu wielkanocnego byla przedmiotem 6smego sympozjum
liturgicznego diecezji siedleckiej w 2010 roku. Jej tytut brzmial: Mistagogia
- poglebione wtajemniczenie®.

Zambkniecie okresu mistagogii dokonuje si¢ na zakonczenie okresu
wielkanocnego. W diecezjalnej praktyce miato to miejsce w wigilii uroczy-
stodci Zestania Ducha Swietego. Biskup Kiernikowski podkreslal, ze caly
okres wielkanocny jest Wielkim Wydarzeniem, bo to jest caly okres trwania
i specjalnego przezywania Kosciota, pod wplywem Ducha Swigtego. Przed
uroczystoscig Zestania Ducha Swietego neofici i osoby im towarzyszace

¥ Zob. Chrzest w zyciu i misji Kosciota (VI). Mistagogia — poglgbione wtajemniczenie.
Materialy z osmego sympozjum liturgicznego diecezji siedleckiej (Siedlce, 23.10.2010),
I. Chlopkowska (red.), Warszawa — Siedlce 2011.
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przezywali wspolnotowa celebracj¢ pojednania z indywidualng spowiedzig
i rozgrzeszeniem®.

Zakonczenie

Inicjatywe biskupa Kiernikowskiego kontynuuje jego nastgpca na sto-
licy biskupiej w Siedlcach, biskup Kazimierz Gurdy. On powotal Centrum
Formacji Katechumenalnej i Zesp6l Odpowiedzialnych®. To Centrum
znajduje si¢ w parafii katedralnej w Siedlcach. Tam odpowiedzialni, wraz
z duszpasterzami kandydatow do chrztu towarzyszg im na drodze do przy-
jecia w noc paschalng sakramentdw inicjacji chrzescijanskiej.

Formacja katechumenalna stanowi proces i droge poszukiwan i doj-
rzewania w wierze. Poszczegdlne okresy i stopnie, okreslone przez Kosciot,
pozwalaja katechumenom wchodzi¢ stopniowo w rozumienie misterium
Chrystusa i Kosciota. Sakramenty chrzescijanskiego wtajemniczenia sa
znakiem uczestnictwa w tym misterium.

W okresie pasterskiej postugi w diecezji siedleckiej biskup Kiernikowski
udzielil 19 dorostym katechumenom sakramentéw wtajemniczenia chrzesci-
janskiego, za$ biskup Kazimierz Gurda wiaczyt do wspolnoty Kosciota juz 10
dorostych neofitow. Troska o dobre przygotowanie dorostych do chrztu jest
ciggle aktualnym wyzwaniem pastoralnym w diecezji siedleckiej.

Summary

The Catechumenate of Adults — the way leading to Incorporation into
Christ. The Pastoral Challenges in the Diocese od Siedlce

This article shows the teaching and evolution of the practice of the
sacraments of Christian Initiation in the Church of Siedlce. Through this
article was shown the development of this practice, which in the diocese
evolved over many years, so it could reach the current shape of the entire
process of Christian Initiation. Under the pastoral care of Bishop Zbigniew
Kiernikowski, the attempt was made to create a program of preparation for
the catechumenate of adults and unbaptized children of catechetical age.
Candidate for initiation walked the path towards initiation by different de-
grees and stages. The climax point of the preparation process was the cele-
bration of the sacraments of initiation at the Easter Vigil at the Cathedral
of Siedlce.

7. Kiernikowski, Katechumenat przed - i pochrzcielny, dz. cyt., s. 116.
4 K. Gurda, Dekret powotujgcy Centrum Formacji Katechumenalnej przy parafii kate-
dralnej w Siedlcach (L.dz 1240/2016).
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The reflection on the sacraments of Christian Initiation exposes a gra-
dual but deeper entering into the paschal mystery of Christ. It was empha-
sized that it is not enough to receive the sacraments of Christian Initiation,
but to enter into the Christian way of life. It is therefore necessary to carry
out the formation of adults in the form of pre-baptismal and post-baptismal
catechumenate. The development of the practice to administer the sacra-
ments of Christian Initiation indicates that the theology of the sacraments
and subsequent recommendations were read correctly in order to bring pe-
ople to a mature faith in the modern world.
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CELEBRACJA EUCHARYSTII
W PRZESTRZENIACH NOWEJ EWANGELIZACJI

Tres¢: Wstep; 1. Liturgia miejscem ewangelizacji; 2. Miejsca kultu w Bi-
blii i praktyce pierwszych chrzescijan; 3. Miejsce celebracji Eucharystii
w $wietle dokumentéw posoborowych; Zakonczenie; Riassunto; Sum-
mary: Celebration of the Eucharist in new evangelization spaces; Bi-
bliografia.

Slowa kluczowe: nowa ewangelizacja, Eucharystia, homilia, przestrzen li-
turgiczna, modlitwa wspdlnotowa, $piew liturgiczny

Key words: new evangelization, Eucharist, homily, liturgical space, congre-
gational prayer, liturgical song

Wstep

Katolicy wiedza, ze w centrum ich Zycia chrze$cijanskiego i chrzescijan-
skiej duchowosci stoi liturgia. Ona jest zrodtem i szczytem wszelkich dzia-
tan Kosciota, zwlaszcza misji ewangelizacyjnej. To stwierdzenie, zaczerpniete
z Konstytucji o liturgii $wietej Soboru Watykanskiego II, tak zapisano w do-
kumencie z 2012 roku, pt. Nowa Ewangelizacja dla przekazu wiary chrzesci-
janskiej — Instrumentum laboris: Najlepszym miejscem przekazu wiary jest
wspélnota, ktéra karmi sig i zostata przemieniona zyciem liturgicznym i modli-
twq. Istnieje istotny zwigzek miedzy wiarg i liturgig: «lex orandi lex credendi».
Bez liturgii i sakramentow, wyznawanie wiary nie bytoby skuteczne, poniewaz
brakowatoby taski, ktora wspiera swiadectwo chrzescijan"

" Autor, liturgista, jest prezbiterem archidiecezji warminskiej. Studiowat w Rzymie w In-
stytucie $w. Anzelma, gdzie w roku 2009 uzyskat licencjat z liturgiki; w 2012 doktory-
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Instrumentum laboris, cytujac soborowy dokument o liturgii, przy-
pomnial takze, ze w liturgii, zwlaszcza w Boskiej Ofierze eucharystycznej,
dokonuje si¢ dzieto naszego Odkupienia; w najwyzszym stopniu przyczynia
sig ona do tego, aby wierni swoim zyciem wyrazali oraz ujawniali innym lu-
dziom misterium Chrystusa i rzeczywistg nature prawdziwego Kosciota. |[...]
Jak Ojciec postat Chrystusa, tak On postat Apostotow, ktérych napetnit Du-
chem Swietym, nie tylko po to, aby gloszqgc Ewangelig wszelkiemu stworzeniu,
zwiastowali, Ze Syn Bozy przez swojq Smierc¢ i zmartwychwstanie uwolnit nas
spod wladzy szatana i Smierci oraz przeniost do krolestwa Ojca, lecz rowniez
po to, aby to dzieto zbawienia, ktore glosili, rowniez sprawowali przez Ofiare
i sakramenty, wokot ktorych skupia sig cale zycie liturgiczne*

1. Liturgia miejscem ewangelizacji

Dla zgromadzenia XIII Synodu Biskupéw bylo oczywiste, ze nowa
ewangelizacja ma znaczacg role w Zyciu i dzialalnosci Kosciola. To prze-
konanie potwierdzity liczne odpowiedzi na Lineamenta, przeslane z roz-
nych stron $wiata i z bardzo réznych wspdlnot eklezjalnych. Te odpowie-
dzi podkreslaly, ze tylko wiara umozliwia glebokie przezywanie liturgii,
celebrowanej przez wspolnoty chrzescijanskie. Te wiare budzi proklamacja
stowa Bozego. W wierze w Chrystusa, jedynego Zbawiciela $wiata, Jego wy-
znawcy mogg owocnie celebrowaé Jego misterium paschalne. A owocem
uczestnictwa w tej celebracji jest wspolnota ze Zmartwychwstalym przez
Komunig sakramentalng. To sakramentalne spotkanie wiernych z Chrystu-
sem utrwala i ozywia w ich codziennosci ich Zycie modlitewne. Wspdlnota
zewangelizowana celebruje w liturgii misterium Chrystusa Zbawiciela, tak-
ze swojg wiare w Boga w Tréjcy Swietej Jedynego. Przez to jest uzdolniona
do przekazywania wiary trynitarnej w Boga Ojca i Syna, i Ducha Swietego
przez jej odwazne wyznawanie*

Liturgia jest, a na pewno powinna by¢, waznym doswiadczeniem dla
nowej ewangelizacji. W czynnosciach liturgicznych wybrzmiewa stowo
Boze. Uczestnicy tych czynnosci sa obdarowywani Ewangelig. Ta za$ ma
moc przemieniania ludzkiego serca z kamiennego, zamknigtego na mitos¢,
na serce z ciala, wiec otwartego na Boga i ludzi (Ez 36,26).

zowat si¢ na UKSW w Warszawie. Jest adiunktem na Wydziale Teologicznym Uniwer-
sytetu Warminsko - Mazurskiego w Olsztynie.

! Synod Biskupow XIII Zwyczajne Zgromadzenie Ogolne, Nowa Ewangelizacja dla prze-
kazu wiary chrzescijanskiej — Instrumentum laboris, 97, http://www.vatican.va/roman cu-
ria/synod/documents /r synod doc 20120619 instrumentum-xiii_pl.pdf, (08.05.2017).

*Tamze.

>Tamze.
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Kosciot ewangelizuje, kiedy glosi oredzie zbawienia. Czyniac to pod-
czas liturgii, oZzywia wiare wiernych i przygotowuje ich na wejscie coraz gle-
biej w misterium $mierci i zmartwychwstania Jezusa Chrystusa. Ta tajem-
nica bowiem jest celebrowana w liturgii, zwlaszcza w celebracji Eucharystii.
Uczestnicy celebracji mszalnej, zanurzeni w nowos¢ zycia przez chrztu,
dzieki liturgii stowa ozywiaja swoja relacje z Ojcem przez Jego wcielonego
Syna, do$wiadczajac mocy Ducha Swietego.

Celem ewangelizacji jest przekaz wiary. A to oznacza doprowadzenia
czlowieka do Ojca przez Chrystusa w Duchu (zob. Ef 2, 18). Doswiadczenie
przez wiernych nowosci Ewangelii, dzigki jej systematycznej proklamacji
podczas celebracji liturgicznych, nie tylko przemienia czlowieka, ale uzdal-
nia do gloszenia jej z moca.

Ewangelizacja, dokonujaca sie podczas liturgii, uswiadamia wiernym,
ze s3 uczestnikami historii zbawiania, ktdra ciggle trwa, bo Chrystus jest ten
sam wczoraj, dzi$ i na wieki (Hbr 13,8). On ciggle zbawia. Ta ewangelizacja
poglebia takze eklezjalng swiadomos$¢ wiernych. Dzigki temu oni jako Ko-
$ciot partykularny moga wlasnym $wiadectwem wnosi¢ nowy zapal i moc
w dzielo ewangelizacji bliznich®.

W tym kontekscie pojawiaja si¢ pewne zagrozenia, ktére niezdiagnozo-
wane i nienazwane moga wprowadzac¢ wiele zamieszania, nawet sprowadza¢
ludzi na drogi odwodzgce od Kosciola. Zagrozenia te s3 dwojakie. Pierwsze
z nich to swoisty indyferentyzm liturgiczny. Jest to podejscie, w ktérym gto-
szenie kerygmatu dokonuje si¢ bez odniesienia do liturgii Ko$ciota. Ta jest
czesto widziana jako sztywna zbroja nalozona na spontaniczne doswiad-
czenie wiary. Skoro jest ona przeszkoda to znaczy, ze nalezy ja traktowac
jako miejsce prob i spontanicznej twoérczosci, ktdra ignoruje a nawet lekce-
wazy prawo liturgiczne.

Druga postawa polega na praktycznym odrzuceniu liturgii Kosciota
na rzecz wlasnej tworczosci zastgpczej. Moze on przybiera¢ forme wieczo-
réw chwaty, modlitw o uzdrowienie, wieczoréw uwielbienia itp. Oczywiscie
trudno odmowi¢ organizatorom dobrych intencji, ale brak roztropnosci
czasami powoduje, ze tego typu wydarzenia dla ich uczestnikow stajg si¢
wazniejsze niz udzial w Mszy Swietej i wiara w uzdrawiajacg moc sakra-
mentdéw. W taki sposéb moze czasem dobre dzielo sta¢ si¢ okazja do osta-
bienia wiary i trwania w jednosci z Kosciotem.

Wazne jest dla nowej ewangelizacji miejsce celebracji liturgii, szcze-
gélnie Eucharystii i sakramentu pokuty i pojednania. Wydaje sie, ze pozo-
stanie w samej przestrzeni sakralnej juz nie wystarcza. Potrzeba wyjs¢ do

4Tamze, 30.
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$wiata, by nada¢ mu nowy kierunek. Trzeba czlowieka szuka¢, by ostatecz-
nie doprowadzi¢ go do Chrystusa. Moéwi si¢ o kontekstach nowej ewan-
gelizacji. Te konteksty to miejsca, ktére nie mieszczg si¢ w pojeciu miejsc
swigtych okreslonych przez prawo koscielne.

Kodeks Prawa Kanonicznego (kan 1025) okresla, iz miejsca swiete to
s3 miejsca po$wigcone lub poblogostawione wedlug ksiag liturgicznych
i przeznaczone do kultu Bozego lub grzebania wiernych. Prawo koscielne
podkresla trzy podstawowe elementy dla miejsc $wietych, mianowicie:
s3 to miejsca, ktore przez czynnos$¢ liturgiczna, poswigcenie badz
blogostawienstwo, zostaty wylaczone i przeznaczone do celéw sakralnych;
aktu ich wylaczenia dokonuje biskup diecezjalny, lub ci, ktérzy s z nim
zrownani przez prawo (KPK 1206); oraz takie miejsce ma $cisle okreslony
cel, mianowicie ma stuzy¢ sprawowaniu kultu’.

Takie kryteria spelnia ko$ciét badz kaplica. Te obiekty jako poswiecone
lub poblogostawione sg pierwszym i wlasciwym miejscem dla sprawowania
liturgii. Wszystkie inne miejsca musza by¢ traktowane jako nadzwyczajne
i wymagajace pewnych nowych dookresleni.

2. Miejsca kultu w Biblii i praktyce pierwszych chrzescijan

Pism Swiete podaje wiele waznych informacji z punktu widzenia kul-
tycznego. Izraelici od zawsze szczeg6lng wage przywigzywali do miejsc kul-
tu. Pierwszym z nich byt namiot przymierze jako osrodek kultu podczas
drogi z Egiptu do Ziemi Obiecanej. Nastepnie byla §wiatynia jerozolimska,
ktdrej budowe rozpoczal w 480 roku przed Chr. Salomon na gérze Moria.
Uroczysto$¢ poswiecenia odbyta si¢ siedem lat pdzniej (1Kr 6, 31). Ta $wig-
tynia zostata zniszczona w 586 roku przez Babilonczykéw. Odbudowat ja
w 536 roku przed Chr. Zorobabel, zachgcany to tego przez prorokéw Ez-
drasza, Aggeusza i Zachariasza. Odbudowana $wigtynia zostala poswiecona
w 515 roku przed Chr. Te $wigtynie sprofanowal w 167 roku przed Chr. An-
tioch IV Epifanes, propagator zwyczajow greckich. Oczyscil ja Juda Macha-
beusz (1 Mch 4,36-61). Ta $wigtynia coraz bardziej chylila sie ku upadkowi.
Podjeto prace nad jej restauracjag w 20 roku przed Chr. Prace zakonczono
dopiero w 64 roku za rzadéw Heroda Agryppy. Te wielka i pigkna $§wiatynie,
ktérg nawiedzal Jezus, w 70 roku zréwnat z ziemia Tytus, dowoddca wojsk
rzymskich. Nigdy jej nie odbudowano®.

>Z. Wit, Podstawy liturgiczno-prawne — miejsca celebracji odnowionej liturgii, w: W.
Swierzawski (red.) Mysterium Christi. Sztuka w liturgii, Zawichost — Sandomierz 2013,
s. 346.

¢Za: S. Araszczuk Obrzedy poswiecenia kosciola i oftarza w odnowionej liturgii Soboru
Watykanskiego 1I, WT UO, Opole 2007, s. 20.
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Odtad miejscem sprawowania liturgii stala sie synagoga. Kult $wiatynny
na cze$¢ Jahwe polegal na skladaniu ofiar, takze krwawych. Liturgia syna-
gogalna miala charakter celebracji stowa Bozego. Czytano i komentowano
Tore i Prorokéw. Te miejsca Izraelici traktowali jako uprzywilejowane miej-
sca spotkania z Bogiem, mieszkanie Wszechmocnego, oraz dom modlitwy.

Jezus okazywat gleboki szacunek dla $§wiatyni jerozolimskiej. Nawiedzat
ja czesto, gdy przebywal do Jerozolimy. Sw. Marek $wiadczy: Tak przybyt do
Jerozolimy i wszedl do swigtyni. Obejrzal wszystko, a ze pora byla juz pozna,
wyszedl razem z Dwunastoma do Betanii (11,11). Ten tekst stanowi akt mil-
czacego zerwania z kultem Starego Testamentu. Nowy rozpocznie si¢ podczas
wydarzenia wieczernikowego’. Jezus o nim méwit juz w rozmowie z Samary-
tanka. Wskazatl wtedy na réznice pomiedzy kultem Starego a Nowego Przy-
mierza. Ani na tej gérze, ani w Jerozolimie nie bedziecie czcili Ojca.... Prawdzi-
wi czciciele bedg oddawac czes¢ Ojcu w Duchu i prawdzie (] 4, 21.24).

Kult Nowego Przymierza nie wiec jest zwigzany z jakims $cisle okreslo-
nym miejscem na zasadzie wylacznosci. Cata ziemia jest swigta i powierzo-
na ludziom. Gdy wierni gromadzq si¢ w jakims miejscu, sq «Zywymi kamie-
niami» zebranymi w celu «budowania duchowej $wigtyni» (1 P 2,4-5). Ciato
Chrystusa zmartwychwstatego jest duchowq Swiqgtynig; z ktérej tryska Zrodto
wody Zywej. Wszczepienie w Chrystusa przez Ducha Swigtego «jestesmy swig-
tynig Boga Zywego» (KKK 1179).

Dla pierwszych wspoélnot chrzescijanskich najwazniejsza sprawg byta
wspolnota wierzacych czyli ecclesia, ktéra gromadzila si¢ w domach na
tamaniu chleba (Dz 2, 42). Najwazniejsza byla celebracja liturgii. Ona
wylaczala miejsce z uzytku codziennego. Przeznaczala je dla Boga przez
czynno$¢ liturgiczna, przede wszystkim przez celebracje Eucharystii. Tak
ta przestrzen byla nie tylko wylaczana, ale takze u$wigcana. Byl to dom
Kosciota - domus Ecclesiae®. Zwigkszanie si¢ liczby wyznawcéw Chrystu-
sa zaowocowalo budowlami, ktére mogly pomiesci¢ wzrastajace liczbowo
wspolnoty. Jest to widoczne po edykcie mediolanskim z 313 roku. Wtedy
dynamicznie rozwija si¢ obrzedowos¢ liturgiczna i architektura koscielna.

3. Miejsce celebracji Eucharystii w $wietle dokumentéw posoborowych

Lud Bozy gromadzi si¢ zwykle na sprawowanie Eucharystii w koscie-
le lub w innym odpowiednim miejscu, godnym tak wielkiego misterium
(OWMR 288). Prawodawca koscielny domaga si¢, aby miejsca celebracji
liturgicznych, zwlaszcza Eucharystii, byly odpowiednio przygotowane.

7Z. Wit, dz. cyt., s. 347.
8Tamze, s. 348.
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Winny by¢ przystosowane do sprawowania czynnosci liturgicznych oraz
przystosowanie do czynnego udzialu wiernych. Te kwestie normujg do-
kumenty przygotowane przez Stolice Apostolska. Sa to m.in. Instrukcja
Kongregacji Kultu Bozego o Mszach dla grup specjalnych Actio pastoralis’®
i Instrukcja Redemptionis sacramentum, autorstwa Kongregacji Kultu Bo-
zego i Dyscypliny Sakramentéw'®. Obydwa teksty ukazaly sie jako swoiste
dopowiedzenie czy tez uszczegdlowienie istniejacych juz wezesniejszych
dokumentéw. Pierwszy dokument posiada forme porzadkujaca. Drugi jest
dokumentem naprawczym. Jest reakcja na naduzycia, ktore pojawily sie
w obszarze praktyki liturgiczne;j.

W pierwszym dokumencie znajduje si¢ znamienne stwierdzenie, ze
godne pochwaly jest wychodzenie do wiernych i celebrowanie Eucharystii
w miejscach, ktdre nie koniecznie wigzg sie z miejscami kultu. Jednocze-
$nie dokument podaje konkretne zasady dotyczace tej mozliwosci. Pierw-
sza z nich domaga si¢ uwzglednienia wszystkich okolicznosci i doglebnego
rozwazenia czy celebracja Eucharystii poza $wiatynig jest rzecza pozyteczng
z punktu widzenia duszpasterskiego. W przypadku watpliwosci proponuje
urzadzenie nabozenstwa o charakterze religijnym'"

Chodzi zatem o roztropnos¢, ktdrej w niektérych wypadkach zdaje sie
brakowa¢. W obliczu tego stwierdzenia rodzg sie pytania czy celebrowanie
mszy $wigtej w sali gimnastycznej w szkole podczas rekolekcji szkolnych
jest rzeczg wlasciwa? Czy sprawowanie mszy $wietej dla niewielkiej grupy
wiernych na biwaku, nad jeziorem czy w gorach, dla osiagniecia ciekawe-
go efektu jest roztropne? Na te pytania nie ma prostej odpowiedzi. Jednak
czasem wydaje si¢, ze w tych przypadkach wazniejszym od przezycia miste-
rium i sacrum staje si¢ efekt zewnetrzny, czesto czysto emocjonalny.

Wspomniany dokument uwzglednia mozliwos$¢ celebracji liturgicz-
nych poza miejscem $wietym. Podaje konkretne kategorie grup, ktére z ta-
kiej mozliwosci mogltyby skorzystac. Sa to uczestnicy ¢wiczert duchowych,
jednodniowych lub kilkudniowych, by rozwaza¢ tematy religijne lub dusz-
pasterskie, takze zebrania apostolstwa $wieckich, ewentualnie innych tego
rodzaju stowarzyszen. To rowniez spotkania pewnej grupy parafian, podej-
mowane w celach duszpasterskich. ROwniez zebrania wiernych mieszkaja-

® Kongregacji Kultu Bozego, Actio pastoralis. Instrukcja dotyczqca odprawiania Mszy
swietej dla grup specjalnych 15 maja 1969, w: J. Miazek (opr.) To czyncie na mojq
pamiqtke. Eucharystia w dokumentach Kosciota, Wydawnictwo Archidiecezji Warszaw-
skiej, Warszawa 1987, s. 213-218.

""Kongregacja Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Instrukcja Redemptionis Sacra-
mentum. O tym, co nalezy zachowywa¢, a czego unikac¢ w zwigzku z Najswietszqg Eucha-
rystig, Pallottinum, Poznan 2004.

" Actio pastoralis 1.
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cych daleko od kosciota parafialnego, odbywane w okreslonych terminach
z troska o wlasng religijng formacje. Oraz spotkania wiernych jednego
stanu, ktorzy zbierajg sig, aby otrzymac pouczenie lub formacje religijna
bardziej do nich dostosowana, takze spotkania rodzinne przy chorych lub
starszych osobach, ktére nie wychodzg z domu i dlatego nigdy nie moga
uczestniczy¢ we Mszy $w. w kosciele. W takich wypadkach dotaczaja si¢
krewni i inni opiekujacy si¢ danymi osobami, wreszcie zebrania rodzinne
z okazji modtéw przy zmarlym lub z innej okazji o charakterze religijnym'.

Wspomniane wspoélnoty, stanowigce grupy specjalne, w pierwszym
rzedzie winny celebrowac¢ liturgie w miejscu swietym". W przypadkach
wymagajacych celebracji poza tym miejscem winny pamietac, ze wladza ze-
zwalania za sprawowanie Eucharystii dla grup specjalnych poza miejscem
$wietym jest zarezerwowana ordynariuszowi miejsca, ewentualnie ordyna-
riuszowi zakonnemu, gdy chodzi o podlegte mu domy. Miejscami uprzywi-
lejowanymi w rozumieniu dokumentu bedg zawsze domy 0s6b chorych'.

Dokument zacheta, by wladza koscielna rozwaznie udzielala takiego
pozwolenia, majagc pewnos$¢, ze miejsce takie jest godne i odpowiednie.
Ustawodawca podaje szereg przepisow, ktore nalezy uwzgledni¢ przy orga-
nizacji takiej celebracji. Nalezy pamieta¢, ze Ofiara eucharystyczna i swigta
Uczta w ten sposob tworzg jedno misterium, ze sq wzajemnie zlgczone bar-
dzo Scistym weztem teologicznym i sakramentalnym. Natomiast Zadnej Mszy
sw. nie mozna uwazaé w sposob ekskluzywny za czynnos¢ wlasng zebrania
partykularnego, lecz trzeba jg uwazac za czynnos¢ Kosciota, w ktorej kaptan
wypetniajgc swojg funkcje przewodniczy calej akcji liturgicznej jako stuga
Kosciota. O wszystko nalezy zatroszczy¢ sig w ten sposéb, by odpowiednio
przygotowane miejsce, wyglgd osob i rzeczy, wyrazaly najwyzszy kult, ktéry
nalezy si¢ prawdziwemu Bogu, czczonemu w Najswigtszym Sakramencie Eu-
charystii'.

Charakter teologiczny i sakramentalny celebrowanego misterium,
unikanie wytacznosci i wreszcie dbalos¢ o miejsce i to wszystko co wigze
sie z zewnetrzng oprawg stanowig fundament do czynnego uczestnictwa
wiernych w liturgii. Takie uczestnictwo nie jest jaka$ formg nadzwyczajnej
aktywizacji, ale wchodzenie w wierze w doswiadczenie celebrowanego mi-
sterium. W osiggnieciu tego celu pomocne sg katecheza mistagogiczna oraz

2 Actio pastoralis 2.

BTamze, 3.

“Tamze, 4.

1> Kongregacja Obrzedow, Instrukcja Eucharisticum Mysterium, 3, http://www.kkbids.epi-
skopat.pl/ ?id=93#1d=95 (12.09.2017).
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medytacja stowa Bozego's. Pomocne moga by¢ komentarze, przewidziane
w konkretnych momentach celebracji. Sa to wprowadzenie do liturgii jako
komentarz inicjacyjny i do liturgii stowa. Mozliwy jest komentarz do litur-
gii eucharystycznej, wyglaszany przed prefacja oraz komentarz przed ro-
zestaniem. Respektowanie prawa liturgicznego w tym zakresie gwarantuje
strukturalna i teologiczng integralno$¢ celebracji. Nie rozbija jej'’.

Koscidét przypomina o koniecznoséci mistagogii. Jej konsekwencja jest
glebsze zrozumienie znakow liturgicznych i otwarcie si¢ wchodzenie w kli-
mat sprawowanego misterium zbawienia'®. Mistagogia jest konsekwen-
cja ewangelizacji. Ta za$ dotyczy nie tylko ludzi, ktérzy nigdy nie stysze-
li o Chrystusie, lub odeszli od Kosciota, ale takze tych, ktérzy trwaja we
wspolnocie Kosciota, by byli coraz bardziej czytelnymi znakami Chrytusa
Zbawiciela wobec $wiata.

W procesie mistagogi liturgicznej szczegdlne miejsce zajmuje homilia.
Moga ja glosi¢ tylko szafarze wyswigceni, zatem biskup, prezbiter i diakon.
Nie moga liturgicznej postugi stowa wykonywa¢ wierni §wieccy”. Homilia
jestjedng z podstawowych form nowej ewangelizacji. Kaptan ja gtoszacy jest
zobowigzany do ukazywania historii zbawienia czlowieka w kontekscie jego
uczestnictwa w celebracji liturgicznej. Uczestnicy celebracji maja otrzymac
poglebienie swej eklezjalnej Swiadomosci, zwlaszcza ze celebracja w Ko-
$ciele lokalnym pozostaje w teologicznym $cistym zwigzku z Kosciotem
powszechnym?.

Wierni $wieccy moga pelni¢ funkcje lektoréw stowa Bozego. Ta postu-
ga wymaga odpowiedniego przygotowania. Lektor proklamuje oredzie zba-
wienia. Ambona nie jest sceng teatralng. Czytania Pisma Swietego w liturgii
nie mogg zastapi¢ zadne prezentacje. Ich obecnos¢ jest wyrazem samowoli
oraz skutecznym sposobem deformaciji liturgicznej. Doboru czytan mozna

16 Actio pastoralis 6.

7 Tamze, 2.

¥'W. Kazimieruk, Istotne aspekty przygotowania i celebracji Eucharystii wazne dla do-
Swiadczenia ewangelizacyjnego, w: W. Kazimeruka (red.), Liturgia u ewangelizacja.
Materialy z pierwszego sympozjum liturgicznego diecezji siedleckiej, Warszawa-Siedlce
2015, s. 96.

Y Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrektorium homiletyczne,
Pallottinum, Poznan 2015, s. 14; Redemptionis Sacramentum 64-66.

2 Actio pastoralis 6. Konferencja Episkopatu Polski, Male grupy powinny stuzy¢ jedno-
czeniu calej wspolnoty. Wskazania Episkopatu Polski dotyczqce liturgii mszy sw. spra-
wowanych w matych grupach i wspolnotach (8.10.2014), w: Akta Konferencji Episko-
patu Polski 2014 nr 2 (26) s. 80.
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dokonywac tylko w mysl prawa liturgicznego. Czytania mszalne nalezy bra¢
zawsze z lekcjonarza®.

Waznym elementem celebracji jest modlitwa wiernych. Ta modlitwa
musi by¢ dobrze przygotowana. Rozpoczyna ja przewodniczacy celebracji
z miejsca przewodniczenia. Odczytywanie wezwan tej modlitwy nie nalezy
do niego. Wezwania wygtasza diakon lub kantor, lub lektor, lub inny wierny
$wiecki. Moze to czyni¢ z ambony lub z innego odpowiedniego miejsca.
Wezwania te winny by¢ nieliczne, utozone w duchu madrej wolnosci, zwie-
zte 1 wyrazajace blagania calej wspolnoty. Ma ich by¢ przynajmniej cztery,
a najwyzej sze$¢. W modlitwie powszechnej nalezy uwzgledni¢ nastepujace
intencje: za Kosciol, za rzadzacych i o zbawienie calego $wiata, za doswiad-
czonych trudno$ciami i za miejscowg wspdlnote (zob. OWMR 70). Czasem
modlitwa wiernych staje si¢ miejscem wymiany intencji, mysli czy tez pra-
gnien uktadanych w sposob spontaniczny. Konsekwencja tego jest swoiste
gadulstwo i zacieranie sensu i znaczenia tej czgsci celebracji. Ta modlitwa
nie ma na celu wywolanie efektu emocjonalnego ale poglebienie eklezjalnej
$wiadomosci uczestnikow liturgii.

Szczegolnie wazny jest obrzed komunijny. Pelne uczestnictwo wier-
nych w celebracji mszalnej dokonuje sie przez Komunie $w. sakramentalna.
Wierni winni j3 przyja¢ w czasie samej Mszy $w. i w momencie przepisa-
nym przez rytual obrzedu, tzn. bezposrednio po Komunii kaptana. Nale-
zy zadba¢, by wierni mogli ja przyja¢ w komunikantach konsekrowanych
w czasie Mszy $wietej®"

Kosciét po Vaticanum II potwierdzit praktyke Komunii §w. pod obiema
postaciami. Jest to pelny znak uczty ofiarnej. Jest to takze jasniejszy wyraz
nowego i wiecznego Testamentu, zawartego we krwi Chrystusa. Ujawnia
sie rowniez zwigzek uczty eucharystycznej z uczta eschatologiczng w kréle-
stwie Ojca (Mt 26, 27-29). Komunia kielicha wymaga uprzedniej stosownej
katechezy™.

Waznym elementem liturgii jest $piew liturgiczny. Kontekst nowej
ewangelizacji zwigzany czesto z ruchami religijnymi sprawia, ze mamy do
czynienia z réznego rodzaju przerysowaniami w tej materii. Spiew nigdy
nie jest dominantg. On jest integralnym elementem liturgii. Jego zadaniem
jest budowanie wspdlnoty i towarzyszenie czynnosciom sakralnym a nie
burzenie $wigtosci i tworzenie klimatu festiwalu. Liturgii, nawet tej sprawo-
wanej w grupach specjalnych i poza miejscami §wietymi ma towarzyszy¢

2 Lekcjonarz mszalny. Wprowadzenie nr 78, t. 1, Pallottinum, Poznan 2015, s. 38.
2 Redemptionis Sacramentum 31-32.
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$piew sakralny, zatem zgodny z natura $§wigtych czynnosci i przepisami ko-
$cielnymi**

Zakonczenie

Ewangelizacja jest obdarowaniem Dobra Nowing Chrystusa. Jego
Ewangelia przemienia czlowieka, jego historie i $wiat. Kosciot ewangelizuje,
by ludzie mogli moca gloszonej Ewangelii osobiscie i osobowo doswiadczy¢
ukrzyzowanego i zmartwychwstalego Chrystusa. Takg mozliwo$¢ On dat
ludziom w liturgii, zwlaszcza Eucharystii*.

Uprzywilejowanym miejscem jej celebracji przez lokalng wspdlnote jest
kosciot parafialny. Duszpasterstwo parafialne liturgiczne jest ukierunkowa-
ne na formacj¢ wiernych do swiadomego, czynnego i pelnego uczestnictwa
w celebracji mszalnej. Przyjecie Pana Jezusa w Eucharystii domaga si¢ za-
chowania postu eucharystycznego przez godzine. Wazne s3 odpowiednie
szaty liturgiczne, naczynia $wigte oraz wlasciwe zorganizowanie przestrzeni
celebracyjne;j.

Wazna i ciggle aktualna jest przestroga Kosciota dotyczaca celebracji
Eucharystii. Chociaz obecnie nie brak takich, ktérzy odnowe upatrujg w no-
winkach, czasem niezdrowych, ale sensacyjnych i w nowych dowolnych for-
mach odprawiania liturgii, ktére wymyslaja, to jednak kaplani, zaréwno
diecezjalni jak i zakonni, rzeczywiscie zatroskani o dobro wiernych,
powinni zdawa¢ sobie sprawe z tego, ze droga trwalego i uswiecajacego
duszpasterstwa polega na statej i wielkodusznej wiernosci wzgledem woli Ko-
sciota wyrazonej w Jego nakazach, normach i strukturach. Co zas oddala od
wspomnianej zasady, to chociazby wabito pozorami, wprowadza zamieszanie
w umystach wiernych, pozbawia postuge kaplariskqg namaszczenia i czyni jg
bezowocng®.

Riassunto

Ultimi tempi della vita della Chiesa creano nuove sfide che bisogna af-
frontare e leggere nella chiave della fede. La nuova evangelizzazione € una di
quelli segni del nostro tempo che i pastori ed anche il popolo di Dio devono
capire bene. Nel contesto di questa occorre anche vedere la nuova situazio-
ne liturgica. Oggi tante volte la celebrazione eucaristica si svolge nei nuovi
contesti, che chiamiamo - contesti di nuova evangelizzazione: la palestra,

B Actio pastoralis 8.
# Nowa Ewangelizacja dla przekazu wiary chrzescijanskiej, dz. cyt., 30.
% Actio pastoralis 11.
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lo stadio, le aule delle scuole ed altri. La Chiesa con il suo diritto conferma
la possibilita do queste celebrazioni ma nello stesso tempo ha dato diversi
documenti che stabiliscono le regole che devono essere viste come un aiuto.
In questo articolo, l'autore fa una analisi dei documenti: Actio pastoralis,
Redemptionis sacramentum , Eucharisticum misterium e le prenotanda dei
libri liturgici per dimostrare come e dove si puo celebrare la Eucaristia nel
nuovo contesto di evangelizzazione.

Summary
Celebration of the Eucharist in new evangelization spaces

New evangelisation has recently become a great challenge in the life of
the Church. This pheno-menon has led to the creation of new spaces and
contexts in which the Gospel is now proclaimed. Among them are stadia,
gymnasia, assembly halls, and other similar venues. In following this path,
the place of the liturgy and its organization in such spaces also needs to be
discussed. Of course canon law allows celebration outside a place of wor-
ship, but at the same time makes it clear that it is necessary to take great
care to maintain the sacrum. The author analyses Church documents which
indicate the need for correct and appropriate preparation of celebration si-
tes elsewhere than on consecrated premises. In this context the documents
Actio pastoralis, Redemptionis sacramentum, and Eucharisticum mysterium,
as well as the introductions to liturgical books, are becoming important.
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Wstep

Sobor Watykanski II przez okreslenie rownowagi pomiedzy postuga
Biskupa Rzymu a episkopatem, dwoma formami wtadzy, ktére w ciggu wie-
kow czesto pozostawaly w napieciu miedzy soba, wnioést znaczacy wkiad
do rozwoju teologii episkopatu, potwierdzajac i uzupelniajac w Konstytu-
cji Lumen gentium doktryne na temat prymatu papieskiego, zdefiniowana
na Soborze Watykanskim I'. Znaczacy jest wktad kard. J. Ratzingera w tej
dyskusji. Wedlug niego kwestia wzajemnych relacji pomiedzy biskupami

* Autor, prezbiter archidiecezji 1odzkiej, dr liturgiki, adiunkt w katedrze teologii liturgii na
Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie,
notariusz kurii metropolitalnej todzkiej, wizytator katechetyczny i cztonek archidiece-
zjalnej komisji liturgicznej, laureat Nagrody im. ks. prof. Adama Duraka SDB z zakresu

104



Teologia episkopatu w pismach Josepha Ratzingera/Benedykta XVI

a papiezem nalezy do gtéwnego rdzenia Boskiego porzadku Kosciota. Ten
za$ jest tworzony w pierwszym rzedzie przez sakrament i komunie¢ z Cia-
tem Chrystusa®. Zwrot w kierunku urzedu biskupa jako podstawowej for-
my sakramentu $wiecen oraz wynikajace z tego polaczenie idei sukcesji
apostolskiej i przyporzadkowanie do pojecia Tradycji to — zdaniem kard.
J. Ratzingera — dwa istotne aspekty rozwini¢tej na Soborze Watykanskim II
doktryny o sacramentum ordinis’.

1. Soborowa eklezjologia episkopatu w refleksji kard. Ratzingera

Sakramentalno$¢ episkopatu i jego charakter kolegialny, chrystyczna
struktura i apostolskie pochodzenie stanowig zasadnicze filary soborowej
teologii episkopatu. One leza u podstaw rewaloryzacji pierwotnej funkcji
biskupa w jej wymiarze powszechnym i partykularnym. Biskup na mocy
Swiecen zostaje wlaczony ontycznie w misterium Paschy i Piecdziesigtnicy.
Jako uczestnik troistego urzedu postugi wcielonego Syna Bozego wypetnia
Swoja misje w owczarni powierzonej jego pasterskiej pieczy w trzech za-
sadniczych pasmach: nauczaniu, uswiecaniu i rzadzeniu. Te za$ pozostaja
w Scistej relacji ze sobg i wzajemnie si¢ przenikajg. Synteze trzech odston
urzedu biskupa stanowi liturgia. W tej optyce biskup jako ekonom taski
najwyzszego kaplanstwa staje si¢ ogniwem facznosci z innymi Kos$ciotami
partykularnymi i z Ko$ciotem powszechnym. Bedac dla Chrystusa i wycho-
dzac od Niego niesie Boga ludziom, aby tworzy¢ z nich kahal, czyli zgroma-
dzenie Boze*.

Soborowa eklezjologia episkopatu, w ktérg wnidst swoj tworczy wklad
kard. J. Ratzinger jako teolog, bedacy w samym centrum soborowych

teologii (2010). Przedmiotem badan sa: historia i teologia sakramentu §wigcen, inicjacja
chrzescijanska oraz teologia roku liturgicznego.

' Podczas opracowywania soborowej Konstytucji Lumen gentium doszto do konfrontacji
dwach opozycyjnych tendencji. Z jednej strony byly obawy przed uszczupleniem pre-
rogatyw papieskich, a z drugiej bylo mocne dazenie do dowartosciowania episkopatu
w strukturze hierarchicznej Kosciota. Vaticanum II ustalit rownowage eklezjologiczna
pomig¢dzy prymatem i episkopatem w Kosciele. Ta problematyka byla obecna juz na
Soborze Watykanskim I, zob. G. Canobbio, /I vescovo visibile principio e fondamento
dell 'unita nelle Chiesa particolare, w: Il vescovo e la sua Chiesa, Quaderni teologici del
Seminario di Brescia, red.: G. Canobbio, F. Dalla Vecchia e G. P. Montini, Brescia 1996,
s. 51-52.

2Por. J. Ratzinger/Benedykt XVI, Kosciol. Wspolnota w drodze, thum. D. Chodyniecki,
Kielce 2009, s. 84-85.

*Por. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X11: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci. Teologia
i duchowos¢ sakramentu swigecen, tham. M. Gorecka, M. Rodkiewicz, Lublin 2012, s.
70-71.

*Por. J. Ratzinger/Benedykt X VI, Kosciol. Wspolnota w drodze, dz. cyt. s. 87.
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dyskusji teologicznych i zaangazowany w przygotowanie doktrynalne
dokumentoéw, zostala poézniej przez niego teologicznie rozwinigta. Jej
poglebienie nastgpilo, gdy przyszto mu doswiadczy¢ bolu zwigzanego
z reformami i realizacjg postulatéw soborowych w wykonywaniu postugi
biskupiej w jednej z najbardziej znaczacych stolic biskupich w Kosciele,
w Monachium i Fryzyngii, a potem gdy jako prefekt Kongregacji Doktryny
Wiary znalazt sie w epicentrum intensywnej debaty teologicznej, zapoczat-
kowanej przez Vaticanum II°.

Szczegblne doswiadczenie sakramentalne kolegialnosci biskupiej stato
sie udzialem kard. J. Ratzingera po wyborze na urzad nastepcy $w. Piotra,
gdy juz jako papiez Benedykt XVI, wypelniajac urzad prymatu, urzeczy-
wistnial trzy funkcje biskupie: nauczanie, uswigcanie i rzadzenie, zlaczone
w zyciowej syntezie, zwlaszcza wtedy, gdy przez udzielanie sakry biskupiej
wiaczal nowych cztonkéw do Kolegium Biskupow.

Trafnie zauwazyt G. Ferraro, ze w liturgii swigcen biskupich, ktdrej
przewodniczy Biskup Rzymu nie ma potrzeby odczytania na glos nomi-
nacji Stolicy Apostolskiej, ktéra upowaznia do udzielenia $wiecen elekto-
wi, poniewaz Zrédlem jej pochodzenia jest w tym przypadku sam szafarz
swiecen. Wtedy tez z calg sila wyrazu urzeczywistnia si¢ misja kanonicza
i komunia z nim oraz z pozostalymi czlonkami Kolegium. W akcie §wiecen
dokonuje si¢ pelna aktualizacja potrdjnej wladzy biskupiej w jej wymiarze
sakramentalno-ontologiczym i kanoniczno-prawnym®.

W bogatym nauczaniu Benedykta XVI znajduja si¢ przemoéwienia skie-
rowane do biskupow oraz na temat postugi biskupéw, wygtaszane podczas
podroézy apostolskich do réznych krajéw z okazji spotkania z narodowymi
konferencjami episkopatdw, jak i te wyglaszane do grup biskupéw przyby-
wajacych z wizytg «ad limina. Na szczegdlng uwage zastuguja jego homi-
lie wygloszone podczas udzielania $wiecen biskupich. Ich tres¢ moze sta¢
sie punktem wyjscia w kreacji biskupiego modelu nowych czaséw. W celu
wlasciwego uchwycenia relacji pomigdzy urzedem biskupa a liturgia, kté-
ra staje si¢ Zywa syntezg trylogii charakterystycznej dla postugi episkopatu
rozwijajacej sie w trzech przenikajacych si¢ pasmach: nauczaniu — uswieca-
niu i rzadzeniu, nalezy odnies¢ sie do pojecia eklezjologii komunijnej, ktore

>Kard. J. Ratzinger nie ograniczyt si¢ tylko do analizy praktycznej kwestii najbardzie;
dyskutowanych w eklezjologii wspolczesnej, takich jak relacja pomigdzy prymatem
a episkopatem, ale stworzyt solidng bazg¢ biblijna i dogmatyczna, nieodzowna do cato-
Sciowego opisu tozsamosci eklezjalnej i duchowej biskupa, por. W. Wéjtowicz, La Chie-
sa come communio nell’ecclesiologia di Joseph Ratzinger, Roma-Koszalin 2010, s. 181.

¢Por. G. Ferraro, L esperienza sacramentale della collegialita episcopale nel ministero di
Benedetto XVI, ,,Ephemerides Liturgicae” 121(2007), s. 391-393.
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wedlug kard. J. Ratzingera/Benedykta XVI skupia w sobie jak w soczewce
istotne elementy soborowej eklezjologii’. Natomiast eklezjologia komunij-
na jest ze swej istoty eklezjologia eucharystyczna, w ktérej rézne zadania pa-
pieza, biskupa, prezbitera i Swieckich postrzegane sq stusznie w jednej, obej-
mujgcej je wszystkie razem, perspektywie, majgc za punkt wyjscia sakrament
Ciata Panskiego®.

2. Urzad biskupa na tle eklezjologii liturgii J. Ratzingera/Bene-
dykta XVI

Sobor Watykanski II okreslajac istote liturgii w Konstytucji Sacrosanc-
tum concilium opael si¢ na dwoch przestankach: na wizji misteryjno-sakra-
mentalnej Kosciola oraz wewnetrznej immanencji pomiedzy liturgia i Ko-
$ciolem. Liturgia prowadzi w konsekwencji do utozsamienia tych dwéch
rzeczywistosci ze sobg tak, iz liturgia staje si¢ najbardziej widoczng i pelna
ekspresja misterium Kosciota’. W celu opisania natury liturgii Sobor od-
woluje si¢ zatem do pojecia sakramentalnosci, bedacego zasada hermeneu-
tyczng soborowej eklezjologii'®. Wedlug kard. Ratzingera pierwszenstwo
chronologiczne Konstytucji o liturgii §wietej w architekturze Soboru posia-
da z perspektywy czasu swoja gleboka wymowe. Jej ogloszenie jako pierw-
szego dokumentu soborowego oznaczato uwypuklenie prymatu kultu Bo-
zego. W tej optyce logicznym wydaje sie umiejscowienie na drugim miejscu
w kluczu edycji dokumentéw soborowych Konstytucji Lumen gentium, po-
niewaz eklezjologia jest powigzana z liturgig z samej swej istoty. W takim
kontekécie mozna zatem mdwic o istnieniu relacji genetycznej pomiedzy
liturgia a Ko$ciolem, gdyz Koscié? rodzi sie z wielbienia Boga, z polecenia
oddawania Mu chwaty".

Rozwdj i zycie wspoélnoty eklezjalnej pozostaje w wewnetrznej i glebo-
kiej zaleznosci od paschalnego misterium Chrystusa (KL 6). Liturgia jest
bowiem - jak zauwaza Ratzinger — uczestnictwem w (...) Passze Chrystusa,

"Pojecie « communio » jako stowo — klucz w pojmowaniu misterium Ko$ciota zyskato
wymiar publiczny dzigki Synodowi Biskupéw w 1985 roku. Zdaniem kard. J. Ratzingera
termin « communio » odsyla przede wszystkim do eucharystycznego rdzenia Kosciota,
zakorzeniajac jego rozumienie w intymnej relacji Jezusa z ludzmi, w akcie Jego kenozy,
por. J. Ratzinger, Sakrament i misterium. Teologia liturgii, Krakéw 2011, s. 119-120.

8]J. Ratzinger/Benedykt X VI, Kosciol. Wspolnota w drodze, dz. cyt., s. 74.

*Por. P.D. Scardilii, Nella liturgia manifestazione della Chiesa, I nuclei ecclesiologici in
,Sacrosanctum concilium”, Assisi 2015, s. 233.

YPor. S. Pié-Ninot, Ecclesiologia. La sacramentalita della comunita cristiana, Brescia
2008, s. 190-191.

"Por. J. Ratzinger, Kosciol. Pielgrzymujqgca wspolnota wiary, tham. W. Szymona, Kra-
kow 2002, s. 113.
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w tym Jego « przejsciu » od Boskiego do ludzkiego, od Smierci do Zycia, do
jednosci Boga i cztowieka'. Pascha stanowi centralng kategorie soborowej
teologii liturgii, poniewaz scala w sobie wszystkie jej aspekty i umozliwia
wzajemne przenikanie sie liturgii niebianskiej z ziemska". Postugujac sie
kluczem, jak daje KL 7 liturgie mozna zdefiniowa¢ jako dzialanie Chry-
stusa-Kaplana i Jego Ciala, czyli Ko$ciola. Te obydwa podmioty pozosta-
ja miedzy sobg w relacji nupcjalnej. Rozwijajac te mysl soborowa kard. J.
Ratzinger stwierdza, iz liturgia jest doswiadczeniem oblubiericzej tajemnicy
Chrystusa i Kosciota, jest wydarzeniem nupcjalnym, przyjsciem Oblubierica
i drogg prowadzgcg do wiekuistego swigta mitosci Boga do swego stworze-
nia - do cztowieka'. W liturgii chrzescijanskiej wcielony Syn Bozy wlacza
czltowieka w swoja ofiare, czynigc go tym samym chrystoksztalnym tak,
zeby razem z Nim stal si¢ Eucharystig i w ten sposdb - ofiarg mifag Bogu®.
W tej dynamice liturgia, a w szczegolny sposob celebracja eucharystyczna
jest sercem komunii. Ona nie tylko pozwala chrzescijaninowi dostrzegaé
jedno$¢ wewnatrztrynitarng, ale pozwala mu w niej partycypowac zaréwno
jako pojedynczej osobie oraz jako jednemu z czlonkéw Kosciota. Jak stusz-
nie zauwaza R. Reyes jadrem centralnym teologii liturgicznej J. Ratzingera
jest pragnienie jednosci, ktorej gléownym uczestnikiem staje si¢ cztowiek
wiedziony pragnieniem spotkania z Prawda. Aspiracja ludzka jest nakie-
rowywana w strone Chrystusa. On daje najglebsze zrozumienie milosci,
ktéra nadaje sens chrzedcijanskiej egzystencji. Odkrycie liturgii jest w uje-
ciu Teologa z Ratyzbony odkryciem miejsca, w ktérym urzeczywistnia si¢
komunia milosci. W niej czlowiek znajduje odpowiedz odnos$nie do swojej
egzystencji. Ma mozliwo$¢ zblizy¢ si¢ do Boga i z Nim sie zjednoczy¢'S.

W celebracji eucharystycznej, gdzie cztowiek doswiadcza jedynosci
Boga i jednosci z Bogiem otwiera si¢ w milo$ci na komunie z innym. Kard.
J. Ratzinger zauwaza, iz sama celebracja eucharystyczna nie jest rytem wy-
starczajagcym samo przez si¢. Jej prawdziwa istota jest wyrazona terminem
synaxis, co oznacza zgromadzenie wiernych w Chrystusie'”. Eucharystia

2Tenze, Duch liturgii, tham. E. Pieciul, Poznan 2002, s. 33.

B Tenze, Sakrament i misterium. Teologia liturgii, thum. A. Glos, Krakow 2011, s. 139-142.

“Tenze, Opera omnia, t. XI: Teologia liturgii. Sakramentalne podstawy zZycia chrzesci-
Jjanskiego, tam. W. Szymona, Lublin 2012, s. 637. J. Ratzinger mowiac o relacji pomig-
dzy Chrystusem a Ko$ciolem na ptaszczyznie liturgii Kosciota dochodzi do wniosku, iz
,.w liturgii chodzi o nasze rozumienie Boga i $wiata, o nasz stosunek do Chrystusa, do
Kosciota i do nas samych”, Tenze, Cantate al Signore un canto nuovo. Saggi di cristolo-
gia e liturgia, Milano 2005, s. 9.

1], Szymik, Theologia benedicta, t. 11, Katowice 2012, s. 61-62.

$Por. R. Reyes, La Teologia della Liturgia di Joseph Ratzinger, ,,Ecclesia orans” 27
(2010), s. 66-67.

7Por. J. Ratzinger, I/ nuovo popolo di Dio, Brescia 1992, s. 421.
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jest zatem miejscem zjednoczenia z Chrystusem, w ktérym Kosciét odnaj-
duje swojg istote. Tam urzeczywistnia si¢ jedno$¢ pomiedzy lex orandi i lex
vivendi, bedaca katalizatorem mobilizujacym chrzescijanina do gloszenia
zwycigstwa wcielonego Syna Bozego nad $mierciag. W adhortacji posyno-
dalnej Sacramentum Caritatis Benedykt XVI podkresla, iz Eucharystia kon-
stytuuje byt i dzialanie Ko$ciota i ukazuje si¢ u jego poczatkow jako tajem-
nica komunii'®. W teologii Ratzingera Eucharystia staje si¢ zatem miejscem
nieprzerwanych narodzin Kosciola oraz pozostaje jadrem pojecia Kosciota
i jego definicji”. Jak trafnie zauwaza G. Bachanek Eucharystia jest dla Teo-
loga z Ratyzbony punktem wyjscia eklezjologii, poniewaz stanowi ona cen-
trum Kosciota®.

W tym kontekscie zgodnie z eklezjologia $w. Ignacego Antiochenskie-
go urzad biskupa jako centralny element koscielnej struktury jest wyrazem
i gwarancja jednosci i powszechno$ci Eucharystii, poniewaz biskup nie
tylko zapewnia jednos¢ danej wspolnoty, lecz takze jednos¢ wspolnoty z jed-
nym Kosciolem Bozym w $wiecie”'. Wizualng manifestacja tej roli biskupa
jako zwornika jednosci na plaszczyznie liturgii Kodciola jest wymienianie
jego imienia zaraz po imieniu papieza podczas Modlitwy eucharystyczne;.
To wskazuje na fakt, iz celebrujemy rzeczywiscie jedng Eucharystie Jezusa
Chrystusa, Eucharystie, ktérg mozemy przyjgé tylko w jednym Kosciele*.
W kazdej Mszy $w. na terenie diecezji r6zne wspdlnoty partykularne wspo-
minajg tego samego biskupa. On stanowi punkt wezltowy « sieci komunii »
konstytuujacej Kosciot i gwarantuje zachowanie wiezi komunii z Koscio-
fem powszechnym?®. Oznacza to zatem, ze kazda Eucharystia nosi w sobie
znamiona uniwersalnosci, katolickosci, apostolskosci i jednosci Kosciota.
Kos$cidt polecajac podczas kazdej Mszy $w. wymienia¢ imiona papieza i bi-
skupa diecezjalnego wlacza znamie katolickosci w samo serce liturgii eu-
charystycznej i Iaczy z tym zarazem pamiec¢ o wszystkich wierzacych przed
nami i wokdt nas*.

¥ Por. Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska ,,Sacramentum Caritatis”,
Warszawa 2007, nr 15, s. 21.

YPor. J. Ratzinger/Benedykt XVI, Kosciol. Wspolnota w drodze, dz. cyt., s. 31-32.

2 Por. G. Bachanek, Josepha Ratzingera nauka o Kosciele, Warszawa 2005, s. 131.

2], Ratzinger, Opera omnia, t. X11: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci..., dz. cyt.,
s. 84.

2Tenze, Opera omnia, t. XI: Teologia liturgii..., dz. cyt., s. 307.

ZPor. Z. Gaczynski, L’ecclesiologia eucaristica di Yves Congar, di Jospeh Ratzinger e di
Bruno Forte, Dissertatio ad Doctoratum, Romae 1998, s. 126-127.

*Por. J. Ratzinger, Glosiciele stowa i studzy waszej radosci..., dz. cyt., s. s. 247.
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3. Kolegialnos¢ biskupow w perspektywie eklezjologii eucharystycznej

W teologii ratzingerianskiej z eklezjologia eucharystyczna $cisle wigze
sie pojecie kolegialnosci biskupiej, poniewaz biskupem nie jest sig jako jed-
nostka, lecz z racji przynaleznosci do jednego ciata, do kolegium, ktdre ze
swej strony wyraza cigglos¢ «collegium apostolorum»®. Wedtug Ratzingera
doktryna o kolegialnym urzedzie biskupa opiera si¢ na dwoch historycz-
nych faktach: kolegialnosci apostotéw oraz kolegialnym charakterze ducho-
wego urzedu w Kosciele starozytnym?®. Pierwszy z filaréw nauki o kolegial-
nosci urzedu biskupa to fakt wyboru Dwunastu — pierwocin i fundamentéw
nowego ludu, przysztej wspolnoty Kosciola. Ten fakt umieszczajag w swych
przekazach wszyscy synoptycy?. Jezus, ustanawiajac grupe Dwunastu, uka-
zuje sie jako protoplasta nowego Izraela. Ich pierwszym zadaniem jest two-
rzenie z Nim wspoélnoty oraz towarzyszenie Jezusowi w procesie ewangeli-
zacji, aby pdzniej kontynuowac zbieranie zapoczatkowane przez Pana przez
wierne przekazywanie otrzymanego daru, Dobrej Nowiny o Krolestwie,
ktore przyszto do ludzi we wcielonym Synu Bozym?*®. Kard. Ratzinger zwra-
ca uwage na pierwszenstwo chronologiczne pojecia Dwunastu przed tytu-
tem Apostolowie, ktérym zaczgto postugiwac sie dopiero po wydarzeniach
Piecdziesiatnicy”. Okreslenie Dwunastu posiada wydzwigk symboliczny

B Tenze, Kosciol. Pielgrzymujgca wspolnota wiary, dz. cyt., s. 129.

% Tenze, Opera omnia, t. X11: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci..., dz. cyt., s. 218-221.

#Por. E. Sztafrowski, Pozycja Biskupa Rzymskiego w Kolegium Biskupow, ,,Collectanca
Theologica” 50(1980) z. 3, s. 35.

#Por. Benedykt X VI, Tradycja Apostolska (Audiencja generalna, 3 maja 2006 r.), w: Oj-
ciec Swiety Benedykt X VI, Apostolowie i piersi uczniowie Jezusa, Krakow 2008, s. 25.
Wedlug Ratzingera ,,nie mozna byto wyrazi¢ z wigksza jasnoscia i oczywisto$cia naro-
dzin ludu, ktory teraz ksztattuje si¢ i rozwija juz nie przez fizyczne przekazywanie zycia
nast¢pnym pokoleniom, lecz przez dar bycia z Jezusem, ktory otrzymato Dwunastu” ,
Tenze, Kosciol. Wspolnota w drodze, dz. cyt., s. 19. Akt wyboru Dwunastu zaktada pew-
ng antycypacje przysztego uczestnictwa w konsekracji i misji Jezusa. On ich faktycznie
wybiera w celu postania do ewangelizacji, ale takze po to, aby z Nim byli. U opisie po-
wotania Dwunastu w redakcji Markowej (Mk 3, 13 — 19) obydwa aspekty sa powiazane
ze soba: Dwunastu otrzymuje misj¢ od Jezusa, a bycie z Nim uzdalnia ich do jej spetnie-
nia. W tym mozna widzie¢ zapowiedz ich przysztej konsekracji, ktora bedzie wyrazata
si¢ takze w pozostawaniu w relacji z Jezusem, ale rozumianej juz nie w sensie fizycznym
czy jako rezultat zwyktej ludzkiej decyzji, ale w sensie darmowego daru powotania po-
chodzacego od Chrystusa, pozostajacego w ciagto$ci z Boza inicjatywa powotania do
apostolatu, P. Goyret, Dalla Pasqua alla Parusia. La successione apostolica nel tempus
Ecclesiae, Roma 2007, s. 62-63.

» Wedtug Ratzingera obydwa poj¢cia nie pokrywaty si¢ poczatkowo ze soba. Zostaty zi-
dentyfikowane w stosunkowo p6znej teologii Lukaszowej. W ten sposob z tych dwoch
terminéw, pierwotnie rozdzielonych, chociaz do siebie nawigzujacych, powstato rowna-
nie « dwunastu apostotow », J. Ratzinger, Opera omnia, t. X11: Glosiciele stowa i studzy
waszej radosci..., dz. cyt., s. 218.
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i eschatologiczny, poniewaz $wiadczy o tym, iZ wyrastaja oni ze $wietych
korzeni - Izraela, liczagcego dwanascie pokolen, a zarazem uwypukla uni-
wersalny cel ich postugi, polegajacy na niesieniu zbawienia az do najodle-
glejszych zakatkow swiata®. Nawigzujac do sensu symboliki Dwunastu jako
symbolicznej antycypacji Izraela w czasach ostatecznych, Ratzinger formu-
tuje konkluzje, ze ci mezczyini reprezentujq nie tylko przysztych biskupow
i osoby piastujgce urzqd, lecz takze, a nawet w pierwszej kolejnosci, reprezen-
tujg «nowy lud», ktéry bedzie nazywany « Kosciotem»?'.

Drugi z filaréw soborowej doktryny o kolegialnosci, na ktéry zwraca
uwage Ratzinger, zostal zdefiniowany przez Vaticanum II, ze biskupi z usta-
nowienia Bozego stali sie nastepcami Apostotéw jako pasterze Kosciota (LG
20). W tym stwierdzeniu soborowym dochodzi do glosu fundamentalna
prawda, iz aspekt kolegialny nalezy do urzedu biskupa, co w konsekwencji
oznacza, ze poszczegolny biskup ma swoj urzgd tylko przez to, ze jest czton-
kiem kolegium stanowigcego poapostolskg kontynuacje kolegium apostotéow**.
Ten wniosek — wedlug opinii Ratzingera - mozna uznac za rodzaj skréco-
nej esencji catosci nauczania o kolegialnosci biskupow, poniewaz zawiera
synteze¢ wyktadni historycznego procesu rozwoju duchowego urzedu w Ko-
$ciele starozytnym. W tym miejscu Ratzinger odwoluje si¢ do eklezjologii
$w. Ignacego Antiochenskiego, ktory juz na progu czaséw poapostolskich
prezentuje w pelni rozwinieta potrdjng strukture urzedu koscielnego: epi-
skopat — prezbiterat — diakonat, w ktérej osoba biskupa jest gwarantem jed-
nosci Kosciota. Sw. Ignacy kfad duzy nacisk zaréwno na sukcesje apostol-
ska, jak i na zachowywanie wigzi komunii z biskupem, ktdry pozostaje dla
swego Kosciota jakby sakramentem jednos$ci z Bogiem™®. To trwanie w jed-
nosci z biskupem, ikong Boga Ojca i Chrystusa we wspdlnocie wierzacych,
znajduje w swoj szczegdlny wyraz na plaszczyznie liturgii. Kosciot wyra-
za bowiem jedno$¢ z biskupem w wierze, w mitosci i w Eucharystii: jeden
Bdg, jeden Chrystus, jeden biskup, jedna Eucharystia, jeden ottarz. Biskup
jako gléwny liturg Kosciola lokalnego przewodniczy Eucharystii i zleca
jej sprawowanie, poniewaz jego autorytet jest gwarancjg jednosci i orto-
doksji*. Jak stusznie zauwaza I. Petriglieri aspektem dominujacym w ekle-

® Por. Benedykt X VI, Tradycja apostolska, w: Ojciec Swicty Benedykt XVI, Apostotowie
i pierwsi uczniowie Jezusa, dz. cyt., s. 25.

31]. Ratzinger, Opera omnia, t. X11: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci..., dz. cyt., s. 220.

2Tamze, s. 221-222.

3 Por. Cz. Krakowiak, Postugiwanie biskupow, prezbiterow i diakonow w pismach Ojcow
Kosciota do V wieku, ,,Vox Patrum” 28(2008) t. 52, s. 520.

*Por. Ignacy Antiochenski, Do Kosciota w Filadelfii, IV, 1, w: Pierwsi §wiadkowie. Pisma
Ojcow Apostolskich, opr. M. Starowiejski, Biblioteka Ojcéw Kosciola, t.10, s. 133; ten-
ze, Do Kosciola w Smyrnie, V111, 1, w: Pierwsi §wiadkowie. Pisma Ojcow Apostolskich,
opr. M. Starowiejski, Biblioteka Ojcow Kosciota, t.10, s. 138.

111



Ks. Waldemar Bartocha

zjologii ignacjanskiej jest jednos¢ Kosciota. Urzeczywistnia si¢ ona tylko
wtedy, kiedy wspdlnota eklezjalna gromadzi si¢ na modlitwie wokot bisku-
pa, ktory jest zasadg komunii i znakiem obecnos$ci Boga. Biskupi jako na-
stepcy Apostoldw wykonuja swoja postuge, wspierajac swoim autorytetem
i nauczaniem jednos$¢ ludu Bozego. Wierzacy zas rozpoznajac w nich glos
samego Chrystusa — Dobrego Pasterza otwieraja si¢ na wydarzenie jednosci,
ktérego nie mozna zredukowac do prostej komunii fizycznej, gdyz jest ono
znakiem komunii catej ludzkosci z Ojcem, Synem i Duchem Swietym®.

Podczas audiencji generalnej 14 marca 2007 roku Ojciec Swiety Benedykt
XVT prezentujgc portret teologiczny $w. Ignacego Antiochenskiego, w naste-
pujacy sposob zsyntetyzowal sensus Ecclesiae i wielka milos¢ do Chrystusa
jako zasade i fundament jego postugi biskupiej: Ogélnie w listach Ignacego
mozna dostrzec swego rodzaju stalg i owocng dialektyke dwéch charakteryzu-
jacych zycie chrzescijaniskie aspektow: z jednej strony hierarchicznej struktu-
ry wspolnoty koscielnej, a z drugiej strony - fundamentalnej jednosci, tgczgcej
wszystkich wiernych ze sobg w Chrystusie. W konsekwencji role te nie mogg byc
sobie przeciwstawne. Przeciwnie przez wymowne obrazy i analogie: cytre, into-
nacje, koncert i symfonie, nieustannie i wcigz na nowo kladziony jest nacisk na
jednos¢ wiernych ze sobg oraz ze swymi pasterzami. Szczegdlna odpowiedzial-
nos¢ biskupow, prezbiteréw i diakonow w budowaniu wspdlnoty jest oczywista.
Ich przede wszystkim zobowigzuje wezwanie do mitosci i jednosci®.

Eklezjologia $w. Ignacego Antiochenskiego zajmuje wazne miej-
sce w refleksji teologicznej kard. J. Ratzingera/Benedykta XVI, poniewaz
ukazuje ona, ze dla wczesnego chrzescijanstwa pierwszym i najbardziej
pierwszoplanowym znaczeniem stowa ecclesia jest Kosciél lokalny,
stanowiacy Zzywa komorke, w ktorej obecna jest cala tajemnica zycia jednego
ciala Kosciota. W tréjcztonowym urzedzie, zwienczonym biskupem jako
taczacym szczytem, odzwierciedla si¢ jak w soczewce struktura Ko$ciotéw
lokalnych. Ta jest tylko wtedy kompletna, gdy ich biskupi nie wystepuje sa-
modzielnie, lecz zachowujg wiezi komunii z biskupami innych Ko$ciotow
Bozych?. Ojciec Swiety Benedykt XVI w swoim nauczaniu uwypukla, iz
rozwdj historyczny potrdjnego urzedu: biskupa, prezbitera i diakona, wy-
raznie potwierdzony w listach $w. Ignacego Antiochenskiego na poczatku
IT wieku, dokonat si¢ pod natchnieniem Ducha Bozego, ktéry pomaga Ko-
$ciolowi w rozeznawaniu autentycznych form sukcesji apostolskiej. W uje-

» Por. 1. Petriglieri, Autorita come servizio. Figura e ruolo del Vescovo nei Padri della
Chiesa, Citta del Vaticano 2009, s. 25-33.

% Benedykt XVI, Sw. Ignacy Antiochenski (Audiencja generalna z 14 marca 2007 r.), w:
Ojciec Swiety Benedykt X VI, Katechezy o Ojcach Kosciota, Krakow 2008, s. 13.

Por. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X1I: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt.,
s. 223.
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ciu J. Ratzingera/Benedykta XVI pod pojeciem sukcesji w funkcji biskupiej
rozumie si¢ kontynuacje postugi apostolskiej oraz gwarancje trwania w Tra-
dycji apostolskiej, stowa i zycia, powierzonej ludziom przez Pana®*. W tej
optyce staje si¢ jasne, iz poprzez sukcesj¢ apostolska, ktdra stanowi w swojej
istocie zywg obecno$¢ stowa w osobowej formie swiadectwa dociera do nas
Chrystus: to On méwi do nas przez stowo apostotow i ich nastgpcéw; to On
dziata w sakramentach przez ich rece; w ich spojrzeniu jest Jego spojrzenie,
ktore nas obejmuje i sprawia, ze czujemy sie kochani, przyjeci w sercu Boga™.
W teologii Ratzingera figura biskupa petni role ogniwa, facznika katolicko-
$ciizwornika jednosci Kosciota, gdyz on pozostajac w komunii z Biskupem
Rzymu oraz bra¢mi w episkopacie ponosi zasadnicza odpowiedzialno$¢ za
ciaglo$¢ tozsamosci tradycji apostolskiej. To znajduje swoje odzwiercie-
dlenie na plaszczyznie liturgii Kosciota, w sposéb najbardziej intensywny
w celebracji eucharystycznej, poniewaz Koscidt tworzony jest w pierwszym
rzedzie przez sakrament i komuni¢ z Ciatem Chrystusa.

Kolegialny charakter postugi biskupiej w teologii ratzingerianskiej wia-
ze sie nieodzownie z kwestig sakramentalnosci episkopatu. Kard. J. Ratzin-
ger zwraca uwage na fakt, iz juz w starozytnym Kosciele istniata $wiado-
mo$¢, ze biskupem mozna zosta¢ jedynie w wyniku wyswigcenia przez
innych biskupéw oraz przez wlaczenie do istniejacej Tradycji i sukcesji apo-
stolskiej. Swiadomo§¢ ta znalazta swoje odzwierciedlenie w liturgii §wiecen
biskupich, podczas ktorej transmisja daru pentekostalnego dokonywala sie
w obecno$ci minimum trzech biskupéw, a nowy biskup otrzymywal litterae
communionis od swoich wspotbiskupow. Wymog obecnosci przynajmniej
trzech biskupéw podczas udzielania §wigcen elektowi wybranemu na bi-
skupa jest wyrazem przekonania, iz biskupem nie jest sie w pojedynke, lecz
zostaje sie nim we wspoélnocie biskupdéw. W analogiczny sposéb swiecenia
prezbiteratu sg przyjeciem do postannictwa apostotéw poprzez wejscie do
wspolnoty prezbiterium biskupa®.

4. Tozsamos$¢ eklezjalna i duchowa biskupa

W teologii J. Ratzingera/Benedykta XVI pozostawanie biskupa w oso-
bistej komunii z Bogiem stanowi fundament jego toZsamosci i jest gléwnym

3 Por. Benedykt XVI, Sukcesja apostolska (Audiencja generalna, 10 maja 2006 r), w:
Apostolowie i pierwsi uczniowie Jezusa, dz. cyt., s. 29.

¥Tamze, s. 31.

“Por. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X1I: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt.,
s. 72 — 73. Komunia, jednos$¢ i wspotpraca biskupa z prezbiterium, stanowi ,,antidotum
na zalazki podzialéw” i pomaga we wspolnym shuchaniu Ducha Swietego, Benedykt
XVI, Posynodalna adhortacja apostolska ,, Africae munus”, Krakow 2011, nr 101, s.
90-91.
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warunkiem skutecznosci jego misji*'. Skoro biskup ma by¢ $swiadkiem zmar-
twychwstania musi trwa¢ w tacznosci ze zmartwychwstalym Chrystusem,
w przeciwnym razie bedzie jedynie zwyklym funkcjonariuszem koscielnym,
ale nie nastgpca apostolow*. Intymne bycie z Chrystusem pociaga za soba
przyjecie przez biskupa stylu zycia, nasladujacego kénosis Chrystusa.

Biskup w wypelnianiu swojej postugi pasterskiej powinien pozostawac
w bliskosci ludu Bozego, aby w ten sposéb nies¢ owo bycie z Bogiem lu-
dziom, stajac sie w ten sposob stugg wszystkich az po ofiarowanie wlasnego
zycia®. Sw. Jan Pawel II, charakteryzujac w adhortacji posynodalnej Pasto-
res gregis zycie duchowe biskupa, wigze owo «przebywanie biskupa z wcie-
lonym Synem Bozym» z przemiang ontologiczng, dokonujacy si¢ w akcie
$wigcen biskupich, ktdra czyni biskupa podobnym do Chrystusa*.

Gléwnym zadaniem biskupa jest ,,dzwiganie cigzaru Boga’, niesienie
Jego zywego Stowa - Jezusa Chrystusa. Kard. Ratzinger, wyjasniajac gest
nalozenia na gtowe elekta ksiegi Ewangelii podczas $wigcen biskupich, do-
chodzi do konkluzji, iz wyswigcony zostaje niejako przykryty ksiega, co
oznacza zniknigcie jego wlasnej twarzy pod stowem, ktdre zostaje na niego
nalozone. Stowo Boze, ktdre biskup przyjmuje z serca Kosciota, nie tylko go
zakrywa, ale réwniez okrywa, stajac si¢ dla niego niczym hetm zbawienia®.

Ojciec Swiety Benedykt XVI w przeméwieniu do uczestnikow kursu
dla biskupow z krajow misyjnych uwypuklil jeszcze bardziej t¢ wigz Paste-
rza ze stowem Bozym, formulujac teze, ze powotanie biskupa do stuzby Ko-
$ciotowi na podobienstwo Boga wyraza si¢ przede wszystkim w byciu stuga
i szafarzem stowa Bozego, ktore stanowi jego prawdziwa site*. W adhor-
tacji posynodalnej Pastores gregis $w. Jan Pawel II, wyjasniajac od strony
teologicznej znaczenie liturgicznego gestu nalozenia Ksiegi Ewangelii na
glowe elekta, wskazuje na podwdjna relacje biskupa ze slowem Bozym:
z jednej strony ono ogarnia i strzeze postuge biskupa, a z drugiej strony
jego zycie powinno mu by¢ catkowicie podporzadkowane, gdy poswigca
sie codziennie gloszeniu Ewangelii. Sw. Jan Pawel I1, przywolujac w swoim
wywodzie stowa $w. Augustyna, stwierdza, ze w Ko$ciele, szkole Boga zywe-

“Por. W. Wojtowicz, La Chiesa come communio..., dz. cyt., s. 181.

“Por. J. Ratzinger/Benedykt X VI, Kosciol. Wspolnota w drodze, dz. cyt., s. 87.

“Por. Benedykt X VI, Biskupstwo jest postugg mitosci. Przemowienie do uczestnikow kur-
su dla biskupow z krajow misyjnych (11 wrzesnia 2010 r,), ,,L’Osservatore Romano” 10
(326) 2010, s. 29.

4 Jan Pawet 11, Posynodalna adhortacja apostolska «Pastores gregis» o biskupie studze
Ewangelii Jezusa Chrystusa dla nadziei Swiata, Krakow 2003, nr 11, s. 30-31.

“Por. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X11: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt.,
s. 250

“Por. Benedykt X VI, Biskupstwo jest postugg mitosci..., dz. cyt., s. 29.
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go, zaréwno biskupi, jak i wierni sg uczniami i wszyscy potrzebujg poucze-
nia Ducha Swietego?”. Obydwie relacje, jak stusznie zauwaza G. Ferraro, s3
$cidle zwigzane ze soba*®, poniewaz biskup bedac podporzadkowany stowu
Bozemu, karmigc si¢ nim obficie i caly czas wstuchujac si¢ w nie, czerpie
z niego Boza moc potrzebng do realizacji obowigzku gloszenia Ewange-
lii, czyli do wypelniania ,munus docendi”> W tej perspektywie szczegdlnej
wagi nabiera zalecenie Ojca Swietego Benedykta XVI skierowane do braci
w biskupstwie w posynodalnej adhortacji apostolskiej Verbum Domini, aby
podjeli oni osobistg lekture i pilne studium Pisma Swigtego na wzér Maryi,
»Virgo audiens” i Krélowej Apostotow®.

Symbolika natozonej ksiegi wiaze sie takze, w ujeciu kard. Ratzinge-
ra, z innym znakiem postugi biskupiej, jakim jest mitra. Odwotujac si¢ do
symboliki mitry, w ktérej dwdch rogach dopatrywano si¢ nawigzania do
Pisma Swietego Starego i Nowego Testamentu, dostrzega on w niej dach
stowa Bozego, ktory mialby chroni¢ nastepcéw apostotéw podczas burz
tego $wiata. W ten sposob biskup staje sie powiernikiem Jezusa Chrystusa
i Jego Kosciola oraz postancem przekazujacym oredzie, ktore jest wigksze
od niego®. W ujeciu kard. Ratzingera otwarta ksigga Ewangelii jest no-
$nikiem czego$ zywego i symbolizuje stowo Boze, ktére pochodzi z mocy
$wiatla Ducha Swietego, i obejmuje swa mocg cztowieka, ktérego dotknie.
W liturgii $wigcen biskupich nalozenie Ewangeliarza nabiera wymiaru
pneumatologicznego, gdyz symbolizuje zstapienie Ducha Swigtego i wska-
zuje na biskupa jako posiadacza Parakleta®’. Biskup, w wypelnianiu misji
nauczania jako glosiciel i str6z wiary, wystepuje w roli ambasadora Jezu-
sa Chrystusa i herolda diachronicznej wiekszosci, bedac gtosem Kosciota,
jednoczacym czasy>.

W optyce ratzingerianskiej przepowiadanie Ewangelii, ktore lezy w na-
turze calego Kosciola i kazdego z jego czltonkéw, jest mocno zakorzenione
w zywej liturgii Kosciota. Kard. J. Ratzinger doszukuje si¢ charakterystyki
centralnego punktu dzialania biskupéw, jakim jest przepowiadanie, w bi-
blijnym opisie podstaw i sensu misji Apostotéw. W zakonczeniu Listu do

4 Jan Pawet 11, Posynodalna adhortacja apostolska «Pastores gregisy , nr 28, s. 72-73.

“Por. G. Ferraro, Presenza della liturgia e sacramentalita dell ordinazione episcopale
nell’esortazione apostolica postsinodale «Pastores gregisy, ,, Ephemerides Liturgicae”
118(2004) nr 2, s. 158.

¥ Por. Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska «Verbum Domini» o Stowie
Bozym w Zyciu i w misji Kosciota, nr 79, Pallottinum 2010, s. 107.

Por. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X11: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt.,
s. 250-251.

51 Por. J. Nowak, Swiecenia biskupa, ,,Roczniki Teologiczne” 49 (2002) z. 8, s. 103.

2Por. J. Ratzinger/Benedykt X VI, Kosciol. Wspolnota w drodze, dz. cyt., s. 90.
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Rzymian (15,16), apostol Pawetl okreslit siebie mianem stugi (liturga) Jezusa
Chrystusa, ktory sprawuje swigtg czynnosé gloszenia Ewangelii BoZej po to,
by poganie stali si¢ ofiarg Bogu przyjemng, uswigcong Duchem Swigtym.

Postuga kaptanska Ewangelii posiada wiele obszarow. Jej czescig jest
to, co nazywamy liturgig w wezszym tego stowa znaczeniu. Do niej nalezy
gloszenie Radosnej Nowiny i takie przepowiadanie w wierze, ktére pozwala
ludziom sta¢ si¢ darem ofiarnym i ktére wynosi ludzkie zycie z jego rado-
$éciami i smutkami na przestrzen dziatania Ducha Swietego®>. W ten sposéb
Ratzinger wskazuje na istnienie perychorezy w postudze nauczania, uswie-
cania i rzadzenia, nalezacej do istoty urzedu biskupa. Ta wewnetrzna jed-
nos$¢ postugi biskupiej powinna znalez¢é swoje odzwierciedlenie w zyciu bi-
skupa, ktéry wierzy i zyje tym, co glosi i sprawuje. Wedlug Benedykta XVI
przyjecie oraz owoce gloszenia Dobrej Nowiny sg $cisle zwigzane z jakoscia
wiary i modlitwy>,

W opisie funkcji nauczania, ktérg wypetniajg biskupi w powierzonej
im eklezjalnej owczarni, Ratzinger siggal réwniez do §w. Grzegorza Wiel-
kiego, ktéry stowo biskup ttumaczy jako speculator, to znaczy dogladajacy.
Wedlug tego papieza, ktéry - jak stwierdza Ratzinger — musial unies¢ ciezar
urzedu nastepcy $w. Piotra w udreczonym Rzymie czaséw wedréwki ludéw,
biskup jako pasterz Chrystusowej Owczarni powinien charakteryzowac si¢
zdolno$cig stuchania oraz mie¢ nosa, czyli zmyst odrézniania tego, co pozy-
tywne od tego, co jest negatywne, wystepujac w obronie prawdy Ewangelii
i troszczac si¢ o obraz Boga w ludziach®. W tej optyce biskup, ktorego po-
stuga nalezy do zycia czynnego, ma by¢ przez wspoélczucie bliski kazdemu,
a bardziej niz wszyscy zanurzony w kontemplacji’®. Rozwijajac te mysl sw.
Grzegorza, Ratzinger formuluje stwierdzenie, ze kazdy, kto chce by¢ do dys-
pozycji ludzi, musi sta¢ na wysokosci, musi by¢ obserwatorem; by by¢ zdol-
nym do dziatania, potrzebuje zatem kontemplacji, ktora nie jest pragmaty-
zmem, w ktérym slepi prowadzg slepcow™ .

W celu wyjasnienia ojcowskiej i pasterskiej postugi biskupa posrod wier-
nych J. Ratzinger/Benedykt XVI odwoluje sie¢ do samej etymologii greckie-
go stowa episcopos. Ono przejete przez chrzescijanstwo zostalo powigzane
z tradycja biblijnego pasterza. Ratzinger zauwaza, iz greckie stowo episcopos

»*Por. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X11: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt.,
s. 256-257.

**Por. Benedykt X VI, Biskupstwo jest postugg mitosci..., dz. cyt., s. 29.

> Por. J. Ratzinger/Benedykt X VI, Kosciol. Wspolnota w drodze, dz. cyt., s. 93; W. Woj-
towicz, La Chiesa come communio..., dz. cyt., s. 182.

5 Por. Sw. Grzegorz Wielki, Ksiega reguly pasterskiej, Krakow 2008, s. 81.

’Por. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X1I: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt.,
s. 258-259.
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bylo w $wiecie hellenistycznym terminem technicznym na okreslenie réz-
norodnych zawodow zwigzanych z nadzorem. Posiadato szeroki zakres zna-
czeniowy. W greckiej tragedii bostwo pojawia sie jako episcopos, czyli ten,
ktory czujnie spoglada na dobre i zle uczynki cztowieka. To stowo w Biblii,
wedlug opinii Ratzingera, nabralo znaczenia sakralnego. Oznaczalo troske
Boga prawdziwego o ludzi*®. Termin ten zostat zaadoptowany do jezyka wiary
chrzedcijanskiej na okreslenie urzedu pasterskiego. Sam Chrystus jest nazy-
wany Pasterzem i Strézem dusz waszych (1 P 2,25). Stowo to pojawia sie w za-
checie $w. Piotra skierowanej do prezbiterow (1 P 5,2), aby pasli stado Boze
jako prawdziwi zwierzchnicy (biskupi). Obydwa teksty biblijne - zdaniem
Ratzingera — sg $wiadectwem tego, Ze apostol, grecki episcopos, identyfikowal
sie z biblijnym pojeciem pasterz®. Taki sens podkresla sw. Pawel, gdy wzy-
wa kaptanéw z Efezu, aby mieli piecze nad catym stadem, nad ktérym Duch
Swiety ustanowit ich nadzorcami, czyli biskupami (Dz 20, 17-38).

W pismach nowotestamentalnych stowo episcopos, nadzorca nabiera
duchowego znaczenia i teologicznej glebi. Powigzane z biblijng tradycja idei
pasterskiej oraz z postuga sprawowang przez episkopein okresla czulg tro-
ske, jaka pasterz otacza swoje owce. Wedlug Ratzingera pod pojeciem epi-
skopein nalezy rozumie¢ wewnetrzng odpowiedzialnos¢ pasterzy Kosciota
za owczarni¢ powierzong ich pieczy. Odpowiedzialno$¢ ta staje si¢ jedno-
cze$nie uczestnictwem w trosce Boga o ludzi, w misterium Jego kenozy.
Ratzinger twierdzi, iz tylko przez zaangazowanie wlasnego istnienia moz-
na stac sie pasterzem ludzi, pasterzem w Kosciele zatozonym i opierajgcym
si¢ na cierpieniu Chrystusa®. Dzigki powigzaniu greckiego stowa episcopos
z ideg pasterska (1 P 2, 25) weszlo ono do nazewnictwa postugi biskupa
oraz zakorzenito si¢ w tradycji Kosciota.

Zdaniem Ratzingera w tym kontekscie ujawnia si¢ jeszcze jeden wazny
aspekt calosci: biskup jako pasterz Chrystusowej Owczarni musi by¢ wi-
dzacym, czyli posiadac rozeznanie calosci i pojedynczej osoby. Warunkiem
nieodzownym tego widzenia jest wiara, poniewaz tylko patrzac z Bozej per-
spektywy cztowiek potrafi dostrzega¢ catos¢ i odrdzniac rzeczy istotne od
nieistotnych®'. Sw. Jan Pawel II w adhortacji posynodalnej Pastores gregis
stwierdza, iz biskup moze uwazac sig za prawdziwego stuge komunii i nadziei
dla Ludu Bozego jedynie wowczas, gdy postgpuje w obecnosci Pana. Biskup,

¥ Tamze, s. 313.

¥Tamze, s. 244-245.

®Tamze, s. 314.

' Ratzinger z catag moca podkresla, iz ,,przez biskupa przemawia nie urzad, lecz osoba,
cztowiek, ktory wierzy”. W tym kontekscie staje si¢ jasne, ze biskup powinien by¢ czlo-
wiekiem wierzacym, ,,w ktorym wiara, jako wyraz tej osoby, na nowo staje si¢ wydarze-
niem”, tamze, s. 295.
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aby moc i§¢ przodem i prowadzi¢ innych do Jezusa jak gwiazda Medrcow,
powinien najpierw sta¢ si¢ cztowiekiem Bozym, czyli p6j$¢ za Tym, ktory
poprzedza wszystkich, a to oznacza codzienne zycie adoracjg Syna Boze-
go, ktory stal sie cztowiekiem. Ta adoracja nieustannie na nowo wskazuje
wlasciwg droge. W homilii wygloszonej podczas Mszy $w. z udzieleniem
$wiecen biskupich, w uroczystos¢ Objawienia Panskiego 6 stycznia 2012
roku, Benedykt XVI, rozwijajac ten temat, wskazal na kilka istotnych cech
postugi biskupiej. Biskup jako pasterz ma by¢ cztowiekiem o czujnym sercu,
pelnym odwagi i pokory, ksztaltujacym swoje kryterium miary na wzér
Bozej prawdy i angazujacym sie dla niej w pore i nie w pore®. Zdaniem
papieza juz sama liturgia $wiecen biskupich, zwlaszcza osiem pytan, skiero-
wanych do elektéw, zawiera stowa — klucze, ktére definiujg i charakteryzuja
istote tej postugi. Do tych stow kluczy nalezy gloszenie Ewangelii, poprze-
dzanie i kierowanie, strzezenie depozytu wiary oraz nieustanna modlitwa,
czyli wszystko to, co si¢ zawiera w triadzie: nauczanie — uswiecanie - rza-
dzenie, a ktdrej synteze stanowi liturgia Kosciofa.

Ratzinger, zastanawiajac si¢ nad modelem biskupiej postugi we wspot-
czesnym $wiecie, sposrdd klasycznych cnét, jakimi chrzescijaniska tradycja
stara si¢ wyrazi¢ ,,solidno$¢” wyodrebnia trzy, ktére — wedtug jego opinii
- wydaja sie szczegdlnie wazne dla dzisiejszego biskupa. Obok teologalnej
cnoty wiary do ratzingerianskiego katalogu cndt biskupich naleza: madros¢
i mestwo. Chociaz te cnoty wydaja sie, na pierwszy rzut oka, przeciwstawne,
w rzeczywisto$ci $cisle wiagza si¢ ze sobg, poniewaz madros¢ wymaga odwa-
gi®. W tej konstelacji cnét wiara wydaje si¢ by¢ Zrédtem madrosci i odwagi.
Biskup jako czlowiek pozostajacy w ontycznej tozsamosci z wcielonym Sy-
nem Bozym i zanurzony w misterium Bozego $wiatla i Jego mocy otrzymu-
je od Boga rozeznanie calosci i wyczucie prawidlowego postrzegania rzeczy.
To pozwala mu z odwagg ukierunkowywac wszystkie jednostki na jednos¢
obejmujaca caly Koscidt katolicki, zaréwno w jej wymiarze synchronicz-
nym, jak i diachronicznym.

Podsumowanie

W eklezjologii komunijnej J. Ratzingera/Benedykta XVI wazng role
pelni osoba biskupa. On jako powiernik paschalnego i eschatologicznego
swiadectwa jest w Kosciele zwornikiem jednosci. Otwiera Koscioél partyku-

¢ Por. Benedykt XVI, Medrcy byli ludzmi o niespokojnym sercu (Homilia podczas Mszy
sw. w Uroczystos¢ Objawienia Panskiego, 6 stycznia 2012 r,), ,,.’Osservatore Romano”
2 (340) 2012, s. 23.

®Por. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X11: Glosiciele stowa i studzy waszej radosci, dz. cyt.,
s. 295-301.
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larny, powierzony jego pasterskiej pieczy, na Kosciét powszechny. Wnosi do
niego bogactwo duchowe swojej diecezji i zanurza swoj Kosciét w komunii
Koscioléw. Na mocy swiecen biskupich, ktdére lokalizuja go w sukcesji
apostolskiej i czynig jednym z czlonkow Kolegium Biskupdw, biskup jako
gtowne narzedzie Chrystusa w transmisji oredzia zbawienia staje si¢ herol-
dem diachronicznej wigkszosci, glosem Kosciola jednoczgcym czasy®™.

Podstawowsa przeslanka postugi biskupiej, w teologii J. Ratzingera/
Benedykta XVI, jest gleboka wewnetrzna komunia z Jezusem i przebywa-
nie z Nim. One stanowig podstawe budowania Kos$ciota poprzez realizacje
potrdjnej misji pasterskiej, rozwijajacej sie w trzech charakterystycznych
pasmach: nauczaniu - u$wigcaniu - rzadzeniu. Klamrg spinajaca wszyst-
ko w jedna calo$c¢ staje si¢ teologalna cnota miltosci. W tej optyce liturgia
Kodciofa, a zwlaszcza celebracja Eucharystii, ktérej przewodniczy biskup,
objawia Koscidt jako sakrament trynitarnej komunii i ukazuje, jak wszyst-
kie funkcje wystepujace w trylogii biskupiej postugi pasterskiej pozostaja
w $cistej relacji ze sobg i wzajemnie si¢ przenikajg. Logiczng konsekwencja
uwypuklenia eucharystycznych korzeni komunii koscielnej, w eklezjologii
J. Ratzingera/ Benedykta XVI, jest wyeksponowanie figury biskupa jako
centralnego elementu koscielnej struktury i ogniwa facznosci. Biskup, cho-
ciaz wychodzi ze srodowiska lokalnego, jako nastgpca Apostotow staje sie
odpowiedzialny za to, by obydwa wymiary communio, wertykalny i hory-
zontalny, pozostaly nieroztaczne®.

W pismach J. Ratzingera/Benedyka XVI jest polozony szczegdlny na-
cisk na $cisla wiez ars celebrandi i actuosa participatio®. Biskup jako liturg
i mistagog buduje wigzi komunii we wspdlnocie eklezjalnej przez zapew-
nienie jednosci w celebracjach w swojej diecezji. Troszczy sie o pigkno
sprawowane;j liturgii oraz o formacje liturgiczng duchowienstwa i wiernych
swieckich. Wzrost liturgicznej $wiadomos¢ ludu Bozego, dzigki pelniej-
szemu zrozumieniu sensu obrzedéw i tekstéw liturgicznych prowadzi do
czynnego i owocnego udzialu w sprawowaniu Eucharystii. Ciagle aktualna
jest pro$ba Benedykta XVI, skierowana do biskupéw o celebrowanie litur-
gii w kosciotach katedralnych z nalezytym szacunkiem dla ,,ars celebrandi”.
Ten wzorcowy sposéb ma nade wszystko walor eklezjologiczny. Mistagogia
liturgiczna stuzy bowiem jednosci i apostolskiej dynamice Kosciota®.

¢ Zob. W. Bartocha, Biskup jako liturg diecezji w swietle «Katechizmu Kosciola Katolic-
kiegoy», Poznan 2016, s. 164.

¢ Por. J. Ratzinger/Benedykt X VI, Kosciol. Wspolnota w drodze, dz. cyt., s. 77.

¢ Por. Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska «Sacramentum Caritatis», dz,
cyt., nr 38-39, s. 54-55.

Por. A. J. Gribbin, Pope Benedict XVI and the Liturgy: Understanding recent liturgical
developments, Leominster 2011, s. 102-104.
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Streszczenie
Teologia episkopatu w pismach Josepha Ratzingera/Benedykta XVI

W eklezjologii komunii J. Ratzingera/Benedykta XVI wazna role pelni
osoba biskupa. Liturgia Kosciofa, a zwlaszcza celebracja Eucharystii, ktorej
przewodniczy biskup, objawia Kosciot jako sakrament komunii trynitarne;j.
Kardynat J. Ratzinger/Benedykt XVI uwypukla kolegialny charakter urzedu
biskupa. Opiera si¢ on na dwoch historycznych faktach, mianowicie na ko-
legialnosci Apostotéw oraz na kolegialnym charakterze duchowego urzedu
w Koéciele starozytnym.

Kolegialny charakter postugi biskupiej w teologii J. Ratzingera/Bene-
dykta XVI wigze si¢ nieodzownie z kwestig sakramentalnosci episkopatu
i znajduje swoje odbicie w liturgii §wiecen biskupich, zwlaszcza w wymogu
obecnosci przynajmniej trzech biskupdw podczas udzielania swigcen elek-
towi. Pozostawanie biskupa w osobistej komunii z Bogiem stanowi funda-
ment jego tozsamosci i zobowigzuje do stylu Zycia, nasladujacego kenoze
wcielonego Syna Bozego. Kardynal Ratzinger ukazuje w swoich pismach
istote postugi biskupiej w $wietle lex orandi. Czyni to w oparciu o teologicz-
ng interpretacje¢ poszczegdlnych czynnosci, majacych miejsce w czasie ob-
rzedu $wiecen biskupich takich jak np. potozenie ksiegi Ewangelii na glowie
$wigconego podczas modlitwy $wiecen, badz odnoszac si¢ do symboliki in-
sygniow biskupich.

Summary
The theology of the episcopate in the writings of Joseph Ratzinger/Benedict XVI

In the ecclesiology of the Communion by J. Ratzinger/Benedict XVI
bishop plays a very important role. The liturgy of Church, especially the
celebration of Eucharist, which the bishop presides, reveals Church as a sa-
crament of Trinitarian Communion. Cardinal J. Ratzinger/Benedict XVI
emphasizes collegial character of the bishop’s office, which is based on two
historic facts; collegiality of Apostles and collegial character of spiritual of-
fice in ancient Church.

The collegial character od bishop’s attendance in J. Ratzinger’s/Be-
nedicts theology is strictly connected with the issue of sacramentality of
episcopate and it finds its reflexion in the liturgy of bishop ordination de-
manding the presence of at least three bishops during the administration of
sacred ordinations to the elect chosen for the post of bishop.
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According to J. Ratzinger/Benedict XVI, being in personal communion
with God makes the basis for the bishop’s identity, and it should entail ac-
cepting by the bishop the style of life imitating kenosis of the incarnate Son
of God. In his writings Cardinal Ratzinger shows the essence of attendance
in the light of lex orandi, based on theological interpretation of all activities
which take place during the ritual of bishop sacred ordinations, such as, for
example laying on the Book of the Gospels. Upon the head of the bishop
-elect during the prayer of consecration or they refer to the symbolism of
insignia episcopal.

Bibliografia

Bachanek, G. (2005). Josepha Ratzingera nauka o Kosciele, Warszawa: Uni-
wersytet Kardynala Stefana Wyszynskiego w Warszawie.

Bartocha, W. (2016). Biskup jako liturg diecezji w «Katechizmie Kosciota Ka-
tolickiego», Poznan: Wydawnictwo Pallottinum.

Benedykt XVI. (2007). Posynodalna adhortacja apostolska «Sacramentum
caritatis», Warszawa: Wydawnictwo Archidiecezji Warszawskie;j.

Benedykt XVI. (2008), Apostotowie i piersi uczniowie Jezusa (24-27), Kra-
kow: Libreria Editrice Vaticana, Wydawnictwo M.

Benedykt XVI. (2010). Posynodalna adhortacja apostolska «Verbum Domi-
ni» o Stowie Bozym w zyciu i w misji Kosciota, Poznan: Pallottinum.

Benedykt XVI. (2011). Posynodalna adhortacja apostolska «Africae munus»,
Krakéw: Wydawnictwo AA.

Canobbio, G. (1996). Il vescovo visibile principio e fondamento dell'unita
nelle Chiesa particolare. W: Canobbio, G., Dalla Vecchia, E, Montini, G.P.
(red.), Il vescovo e la sua Chiesa, Quaderni teologici del Seminario di Brescia
(51-52). Brescia: Morcelliana Edizioni.

Ferraro, G. (2004). Presenza della liturgia e sacramentalita dellordinazio-
ne episcopale nellesortazione apostolica postsinodale ,Pastores gregis”.
Ephemerides Liturgicae, 2(118), 143-166.

Ferraro, G. (2007). Lesperienza sacramentale della collegialita episcopale
nel ministero di Benedetto XVI, Ephemerides Liturgicae, 121, 385-396.

Gaczynski, Z. (1998). Lecclesiologia eucaristica di Yves Congar, di Joseph
Ratzinger e di Bruno Forte, Dissertatio ad Doctoratum, Romae: Pontificia
Universitas Gregoriana. Facultas Theologiae.

Goyret, P. (2007). Dalla Pasqua alla Parusia. La successione apostolica nel
tempus Ecclesiae, Roma: Edusc.

121



Ks. Waldemar Bartocha

Gribbin, A.J. (2011). Pope Benedict XVI and the Liturgy: Understanding re-
cent liturgical developments, Leominster: Gracewing.

Jan Pawel II. (2003). Posynodalna adhortacja apostolska «Pastores gregis»
o biskupie studze Ewangelii Jezusa Chrystusa dla nadziei swiata, Krakow:
Wydawnictwo $w. Stanistawa BM Archidiecezji Krakowskiej.

Krakowiak, Cz. (2008). Postugiwanie biskupow, prezbiterow i diakonow
w pismach Ojcéw Kosciota do V wieku, Vox Patrum, 1(52), 513-530.

Nowak, J. (2002). Swiecenia biskupa, Roczniki Teologiczne 8 (49), 97-110.

Petriglieri, I. (2009). Autorita come servizio. Figura e ruolo del Vescovo nei
Padri della Chiesa, Citta del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana.

Pié-Ninot, S. (2008). Ecclesiologia. La sacramentalita della comunita cristia-
na, Brescia: Queriniana.

Ratzinger, J. (1992). Il nuovo popolo di Dio, Brescia: Queriniana Edizioni.
Ratzinger, J. (2002). Duch liturgii, Poznan: Klub Ksiazki Katolickiej.

Ratzinger, J. (2002). Kosciél. Pielgrzymujgca wspolnota wiary, Krakéw: Wy-
dawnictwo M.

Ratzinger, J. (2005), Cantate al Signore un canto nuovo. Saggi di cristologia e
liturgia, Milano: Editoriale Jaca Book SpA.

Ratzinger, J. (2011). Sakrament i misterium. Teologia liturgii, Krakow: Wy-
dawnictwo AA.

Ratzinger, J. (2012), Opera omnia, t. XI: Teologia liturgii. Sakramentalne
podstawy zycia chrzescijariskiego, Lublin: Libreria Editrice Vaticana, Wy-
dawnictwo KUL.

Ratzinger, J. (2012), Opera omnia, t. XII: Glosiciele stowa i studzy waszej
radosci. Teologia i duchowos¢ sakramentu $wigcen, Lublin: Libreria Editrice
Vaticana, Wydawnictwo KUL.

Ratzinger, J./Benedykt XVI. (2009), Kosciof. Wspélnota w drodze, Kielce:
Wydawnictwo Jednos¢.

Reyes, R. (2010). La Teologia della liturgia di Joseph Ratzinger, Ecclesia
orans, 1-2(27), 57-72.

Scardilii, P.D. (2015). Nella liturgia manifestazione della Chiesa, I nuclei ecc-
lesiologici in ,,Sacrosanctum concilium”, Assisi: Cittadella Editrice.

Sztafrowski, E. (1980). Pozycja Biskupa Rzymskiego w Kolegium Biskupow,
Collectanea Theologica, 3 (50), 35-62.

Szymik, J. (2012). Theologia benedicta, t. 11, Katowice: Ksiegarnia $w. Jacka.

122



Teologia episkopatu w pismach Josepha Ratzingera/Benedykta XVI

Grzegorz Wielki. (2008), Ksigga reguly pasterskiej, Seria: Zrodta monastycz-
ne, 30, Krakow: Wydawnictwo Benedyktynow Tyniec.

Ignacy Antiochenski, Do Kos$ciola w Filadelfii. W: Starowiejski, M. (oprac.).
Pierwsi swiadkowie. Pisma Ojcow Apostolskich (132-135), wyd. I uzupetnio-
ne i poprawione, Biblioteka Ojcoéw Kosciota, 10, Krakow: Wydawnictwo M.

Ignacy Antiochenski, Do Kosciota w Smyrnie. W: Starowiejski, M. (oprac.).
Pierwsi swiadkowie. Pisma Ojcow Apostolskich (136-139), wyd. I uzupetnio-
ne i poprawione, Biblioteka Ojcéw Kosciota, 10, Krakow: Wydawnictwo M.

Woijtowicz, W. (2010). La Chiesa come «communio» nellecclesiologia di Jo-
seph Ratzinger, Roma-Koszalin: Casa Editrice Feniks.

123



Teologiczne Studia Siedleckie
XIV (2017) 14, s. 124-138

Ks. KamiL Duszek*

SACRAMENTUM - ZNAK I TAJEMNICA

Tres¢: Wstep; 1. Sakramentalna struktura doswiadczenia religijnego; 2.
Ksztaltowanie sie terminu sakrament; 3. Sacramentum - znak; 4. Sacra-
mentum - tajemnica; Zakonczenie; Streszczenie; Summary: Sacramen-
tum - sign and mystery; Bibliografia.

Slowa kluczowe: sakramentologia, sakramenty, znak, tajemnica, sacramen-
tum, mysterium, doswiadczenie religijne, poznanie Boga, Chrystus.
Key words: sacramentology, sacraments, sign, mystery, sacramentum, my-

sterium, religious experience, knowing God, Christ.

Wstep

Miniony wiek byl w ocenie wielu ludzi okresem wielkiej odnowy litur-
gicznej i poglebienia zycia sakramentalnego w Kosciele. Misteryjna teolo-
gia Odo Casela, ponowne odkrycie bogactwa liturgii starochrzescijanskiej
czy reforma Soboru Watykanskiego II s3 tylko jednymi z wielu licznych
przykladéw ogromnego rozkwitu, jaki nastapil na tym polu. Kilkadziesiat
lat temu rozpoczal si¢ trwajacy do dzi$§ proces intensyfikacji swiadomosci
sakramentalnej wielu chrzescijan'. Jednak doswiadczamy tez i to w coraz
szerszym zakresie zjawiska, ktére dla uproszczenia mozna nazwac kryzysem
Zycia sakramentalnego. Joseph Ratzinger zauwaza, ze w dzisiejszej kulturze,
ktéra wyrzeka sie glebszej interpretacji rzeczywistosci, sakramenty sg czesto

" Autor, ur. 01 sierpnia 1989 roku, jest ksiedzem diecezji siedleckiej i doktorantem teologii
dogmatycznej na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

' Zob. W. Patecki, Wokot sporu o pasche w teologii misteriow, ,,Roczniki Liturgiczno-Ho-
miletyczne” (=RLH) 2010, tom 1 (57), s. 185-204.
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odbierane jako ryty magiczne lub puste relikty naiwnej przeszltosci®. Takie
podejscie nierzadko charakteryzuje takze osoby deklarujace si¢ jako wierzg-
cy w Chrystusa. Aby ten rodzaj redukcjonizmu nie wkradl sie do praktyki
wiary, potrzebne jest ustawiczne poglebianie refleksji nad rzeczywistoscia
sakramentalng. Moze bowiem okazac sie, ze duszpasterski impas jako jedng
ze swych przyczyn ma niewlasciwe zrozumienie ludzkiego doswiadczenia
sacramentum. Dlatego pytanie o Zrédlo wspomnianego kryzysu jest nie tyl-
ko pytaniem natury pastoralnej, ale nade wszystko dogmatyczne;j.

Celem niniejszego artykulu jest teologiczna refleksja nad szeroko ro-
zumiang sakramentalnoscig jako rzeczywistoscig tajemnicy i znaku w od-
niesieniu do zbawczego dzialania i objawiania si¢ Boga. Dokonam analizy
pojecia sacramentum pod katem jego historycznego ksztaltowania sie. Zo-
stanie takze przedstawione klasyczne rozumienie sakramentéw w ogélno-
$ci, jak i glebsze spojrzenie na sakramentalnos¢ w kontekscie mysli patry-
stycznej oraz wspolczesnych dociekan teologicznych. Wyciagniete wnioski
pomoga wskaza¢ kierunek dalszej refleksji, ktory moze sta¢ sie adekwatng
odpowiedzig na sygnalizowany we wstepie ,,kryzys”.

1. Sakramentalny charakter doswiadczenia religijnego

Analiza podstawowego doswiadczenia ludzkiego pozwala wyciagnac
pewien ogolny antropologiczny wniosek: czlowiek zyje, aby kocha¢ i po-
znawac¢®. Wolna wola oraz zdolnos¢ do intelektualnej percepcji rzeczywisto-
$ci stanowig faktory niezaprzeczalnie odrézniajace cztowieka od zwierzat.
Na tej plaszczyznie dochodzi bowiem do realizacji czlowieka jako osoby.
Czlowiek objawia swoja personalistyczng nature, gdy dokonuje pozytyw-
nego aktu woli (kocha, pragnie dobra) oraz rozumu (poznaje prawde). La-
two dostrzec, ze ludzkiej woli i poznaniu nie wystarcza niedoskonate dobro
i czastkowa prawda. Wola i rozum s3 ukierunkowane na absolutne dobro
i absolutng prawde. Juz tak prosta analiza fenomenologiczna ukazuje im-
mamentng otwarto$¢ natury cztowieka na to, co nieskoniczone i doskonate.
Jest to intuicja biblijnej prawdy o Adamie stworzonym na Bozy obraz i po-
dobienstwo, a przez to wezwanym do wyjatkowej relacji ze swym Stwor-
ca (Rdz 1, 26-31).. ]. Ratzinger w iscie genialny sposob okreslil kim jest
czlowiek: jest istotg, ktorg Bog powotat i ktora do Niego ma zmierzac. Jako

2Zob. J. Ratzinger, Opera Omnia, t. 1X: Teologia liturgii. Sakramentalne podstawy zZycia
chrzescijanskiego, K. G6zdz, M. Gorecka (red.), Lublin 2012, s. 185-188.

’Ciekawe spojrzenie na to zagadnienie prezentuje Bernard Lonegan w uchodzacej juz za
klasyczng publikacji ,,Metoda w dogmatyce”. Wiele intuicji teologicznych, zaprezento-
wanych w tym artykule, powstato pod wptywem wtasnie tej lektury, zob. B. Lonergan,
Metoda w dogmatyce, A. Bronk (thum.), Warszawa 1976.
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cztowieka konstytuuje go dopiero wezwanie przez Przedwiecznego. Mozna by
go nawet zdefiniowac jako istotg zdolng do poznania Boga®*. Podobnie inny
niemiecki teolog, Karl Rahner, dostrzega wewnetrzng zdolnos¢ czltowieka
do przekraczania siebie ku transcendencji. Uwaza on ta ceche za konstytu-
tywna dla cztowieka i nazywa ja egzystencjatem nadprzyrodzonym?.

Nasuwa si¢ wniosek nastepujacy: czlowiek jest w pelni sobg wtedy, gdy
poznaje Boga. Dobrze rozumieli to Ojcowie Kosciota, dla ktérych pozna-
nie Boga czesto bylo synonimem terminu zbawienie. Juz $w. Ireneusz pi-
sal w stynnym dziele Adversus Heareses, ze zyciem czltowieka jest ogladanie
Boga‘. Rodzi si¢ tu jednak pewna trudno$¢. Chociaz znajdziemy podobne
stowa w Ewangelii §w. Jana: ,,A to jest zZycie wieczne: aby znali Ciebie, jedy-
nego prawdziwego Boga, oraz Tego, ktorego postales, Jezusa Chrystusa’, to
jednak zdawaloby sie, ze gtéwna idea biblijna oscyluje wokoét przeciwstaw-
nej prawdy: kto zobaczy Boga, musi umrze¢. Starotestamentalny Jakub po
niezwyklym wydarzeniu nad potokiem Jabbok, gdzie mierzyl si¢ z samym
Bogiem, stwierdza: Mimo ze widziatlem Boga twarzqg w twarz, jednak oca-
litem me zycie (Rdz 32, 31). Mojzesz, ktory prosi Boga, aby magt ujrzec
Jego chwale, styszy w odpowiedzi: Nie bedziesz mégt oglgdac mojego oblicza,
gdyz zaden czlowiek nie moze oglgdac mojego oblicza i pozostac przy zZyciu
(Wj 33, 20). Gedeon zas po nieoczekiwanym spotkaniu z Aniotem Panskim
jest przerazony i obawia si¢ $mierci, jako konsekwencji dos§wiadczenia tego
nadprzyrodzonego zjawiska (zob. Sdz 6, 22-23). Biblia ukazuje wigc Boga
jako absolutng Tajemnice, ktdrej catkowite zgtebienie (ujrzenie oblicza) jest
w ogole nie do pomyslenia. Tajemnica ta odstania si¢ i daje si¢ poznac, lecz
nie da si¢ jej w pelni ogarna¢, dlatego stale pozostaje Tajemnica’.

Rozwazajac te kwestie od strony egzegetycznej, napotykamy zasadnicza
trudnosc¢ i napiecie: czlowiek jest powolany do widzenia Boga, a zarazem
jest to dla niego niemozliwe. Podobny wniosek rodzi si¢ z analizy ludzkiego
doswiadczenia. Starozytne ryty poganskie, mistyczne obrzedy, prawa reli-
gijno-rytualne czy nawet poszukiwania filozoficzne przypominajg wyciaga-
nie rak ku rzeczywistosci, ktora jest poza ich zasiggiem. Przywolywany juz
Ratzinger stwierdza: los cztowieka jest losem Piotra prébujgcego kroczy¢ po

*J. Ratzinger, dz. cyt., s. 195.

>,,Egzystencjal nadprzyrodzony” to jeden z najwazniejszych postulatow teologii Rahnera.
Wigcej na ten temat: 1. Bokwa, Wprowadzenie do teologii Karla Rahnera, Tarnéw 1996.

6Zob. Ireneusz z Lyonu, Adversus haereses 1V,20,7.

7 Zatrzymujac si¢ jedynie na poziomie ukazanego impasu, zdaje si¢, ze przed cztowiekiem
staje zaledwie kilka mozliwo$ci: negacja transcendencji lub catej rzeczywistosci, pode;j-
$cie magiczno-rytualne, skrajny apofatyzm. Te trzy postawy w uproszczeniu pokazuja
btedne drogi, w ktore wpas¢ moze cztowiek bez doswiadczenia zywego Boga w spotka-
niu z Jezusem Chrystusem.
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wodach: chce dojs¢ do Pana, a jednak dojs¢ do Niego nie moze®. Ale wlasnie
ta przestrzen, ktorej czlowiek sam pokona¢ nie moze, jest zarazem droga,
ktorg moze kroczy¢ Bég. Chociaz w biblijnej perykopie Piotr tonie ogarnie-
ty lekiem, to Chrystus nie dos¢, ze kroczy po wodzie, to w dodatku wyciaga
do niego swoja reke. Tak oto wzburzone falami jezioro, jako plaszczyzna
niemozliwosci, staje sie miejscem spotkania. Spotkania, ktére jest mozliwe
dzigki inicjatywie Boga i pragnieniu czlowieka. Zetkniecie si¢ dtoni Chry-
stusa i Piotra posrod fal jeziora galilejskiego ukazuje calg prawde o do-
$wiadczeniu religijnym, ktéry zdaje sie wyplywac z pragnienia czlowieka,
ale faktycznie jest wynikiem dzialania Boga, ktdry przychodzi. Tym wtasnie
jest sakrament: Bog spotyka sie z cztowiekiem na sposob ludzki; Bog poko-
nuje wlasna nieskonczonos¢, by wyciagna¢ reke do tego, ktéry cho¢ pragnie
kroczy¢ po wodzie, to sam z siebie jedynie potrafi tona¢’.

Kazde doswiadczenie religijne posiada zatem wpisany w swg struktu-
re charakter sakramentalny. Dlatego wielu teologéw $mialo méwi o sakra-
mentach przedchrzescijariskich czy sakramentach natury. Zdaje si¢ to by¢
jednak swoistg ekstrapolacjg. Termin sakrament jest bowiem zrozumialy
tylko w kontekscie chrzescijanstwa. Wynika to po pierwsze z procesu jego
ksztaltowania oraz z jego teologicznego usytuowania. Po drugie rzeczywi-
sto$¢ sakramentalna jest istotowo konstytuowana przez zasadniczg tre$¢
oredzia chrzescijanskiego - przez prawde o objawieniu si¢ Boga w Czlowie-
ku, Jezusie Chrystusie. Boga nikt nigdy nie widziat; ten Jednorodzony Bég,
ktory jest w tonie Ojca, [0 Nim] pouczyt - stwierdza §w. Jan Ewangelista (J 1,
18). Przypomina on w ten sposéb prawde o nieprzekraczalnej i absolutnej
transcendencji Boga. Bog jest przeciez tym, ktory stworzyl przygodna rze-
czywisto$¢ naszego bytowania, a zarazem sam znajduje si¢ ponad nig - dla-
tego nikt Go nigdy nie widzial. Bég jednak w swojej miltosci i powszechnej
woli zbawczej wychodzi cztowiekowi naprzeciw, wkraczajac w poznawalng
rzeczywisto$¢ poprzez Objawienie (zob. ] 3, 16; 1 Tm 2,4). W sposéb pelny
dokonalo si¢ to w Jezusie Chrystusie. On jako przedwieczny Logos, poprzez
inkarnacje i wydarzenia paschalne objawil w sposob doskonaty tajemnice
Boga'®. W Chrystusie owa przerastajaca nas Tajemnica stala si¢ dostepna
i bliska. Dlatego sakrament w pelni jest pojeciem tylko chrzescijanskim, bo
zaleznym od osoby i wydarzenia Jezusa Chrystusa. Vaticanum II uczy, ze

8J. Ratzinger, Eschatologia. Smieré i zycie wieczne, Poznan 1984, s. 171.

?Zob. J. Ratzinger, Opera Omnia..., dz. cyt., s. 191.

10 Wielokrotnie i na rdézne sposoby przemawial niegdy$ Bog do ojcow przez prorokdw,
a w tych ostatecznych dniach przemoéwit do nas przez Syna” (Hbr 1, 1-2a). Zob. KL 4;
KKK 422-425.
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wierzacy przez sakramenty jednoczg sie w sposob tajemny (arcano) i rzeczy-
wisty (reali) z umeczonym i uwielbionym Chrystusem''.

2. Ksztaltowanie sie terminu sakrament

Nie ulega watpliwosci, Ze rzeczywisto$¢ sakramentalna, tak w rozumie-
niu waskim jak i szerokim, wyprzedza opisujaca ja terminologi¢ oraz teolo-
giczny namyst, ktory sie nad nig dokonal. Wynika to z prostego faktu, ze sa-
kramenty zostaly ustanowione przez Jezusa, nie za$ przez Koscidl, chociaz
ich liturgiczny ksztalt czesto zmienial si¢ w historii'?. Pojawienie si¢ sakra-
mentdéw w zyciu Kosciota wyprzedza wszelkie dogmatyczne sformutowania
oraz terminy, ktére moglyby je wyraza¢. Ponadto, zanim samo stowo sacra-
mentum znalazto miejsce w jezyku teologicznym i przyjeto scisle okreslone
konotacje, musiat zaj$¢ pewien proces w mysli i kulturze chrzescijanskiej.
Warto przyjrze¢ sie tym przemianom, gdyz majg one ogromny wplyw na
to, jak pojmujemy dzi$ sakramenty. Pomoze to réwniez odkry¢ te aspekty,
ktdre kiedys byly mocno podkreslane, dzisiaj za$ zostaty odsuniete na drugi
plan.

Nauka o sakramentach posiada swoje podstawy biblijne". Z oczywi-
stych przyczyn termin sakrament nie pojawia sie w Pi$mie Swietym. Biblia
nie zna tez zadnego innego okreslenia, ktdre w sposdb sprecyzowany od-
nositoby si¢ do omawianej rzeczywistosci'®. Daje ona jednak pewne pod-
stawy semantyczne, ktdrych mozna si¢ dopatrywacé w starotestamentalnej
idei tajemnicy. Dotyczy to mianowicie aramejskiego stowa raz oraz jego
hebrajskiego odpowiednika sod. Obydwa terminy oznaczajg rzecz tajemna,
tajemnice. Jest to tajemnica, ktdra wigze si¢ ze zbawczym planem Boga urze-
czywistnianym w historii narodu wybranego®. Stanowi ona réwniez przed-

HKK 7.

12Zob. BF 375.

3 Ponizsza analiza opierac si¢ bedzie gtdwnie na trzech opracowaniach: H. Bourgeois, B.
Sesbiié, P. Tihon, Znaki zbawienia, Rak P. (thum.), Krakéw 2001; X. Leon-Dufor, Sfow-
nik teologii biblijnej, hasto: tajemnica, Romaniuk K. (thum.), Poznan 1994, s. 978-983;
S. Naskret, Tertulian - u zrodel procesu latynizacji, AK 92 (1979) z. 3, s. 361-371.

1, Tak bardzo wazne dla nas pojecia, jakimi sa sakrament i zbawienie, nie wystepuja
w takim brzmieniu w tekstach [biblijnych], ktére méwia o tajemnicy, ale rzeczywista
tres¢ tych tekstow stanowi wiasnie to, co my nazywamy sakramentem i zbawieniem,
sakramentem zbawienia”. Y. Congar, Kosciol jako sakrament zbawienia, T. Mazu$
(thum.),Warszawa 1980, s. 29.

> Takie rozumienie historii narodu wybranego sprawi, ze E. Schillebeeckx spojrzy na sta-
rotestamentalny Izrael jako na sakrament Boga i pierwsza faz¢ Kosciota. Zob. E. Schil-
lebeeckx, Chrystus sakrament spotkania z Bogiem, A. Zuberbier (thum.), Krakow 1966,
s. 29-33.
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miot przepowiadania prorockiego'. Dostrzec to mozna w Ksigdze Izajasza,
gdzie tajemnica oznacza Bozy plan objawiony z goéry prorokom i realizowa-
ny w dziejach Izraela. Jest ona réwniez rekojmia, gwarancja eschatologicz-
nego zbawienia'. Takie samo znaczenie posiada greckie stowo mysterion,
ktére odnajdujemy w Ksiedze Daniela i w Ksiedze Madrosci. Stowo to po-
stuzylo w Septuagincie do przetlumaczenia przytoczonych terminéw, nada-
jac im dodatkowe konotacje. Pojecie mysterion kojarzy sie¢ bowiem z pogan-
skimi misteriami, ktére oznaczaly pewne obrzedy wtajemniczenia obecne
takze w innych religiach. Bedzie to pdzniej powodem, dla ktérego wczesne
chrzescijanstwo z duza rezerwa podejdzie do tego terminu, chcac unikng¢
analogii wobec poganskich kultéw. W samej zresztg Biblii mysterion nie ma
znaczenia rytualnego, oznacza raczej tajemnice niz wtajemniczajacy w nig
obrzed. Nie ma tu jeszcze mowy o liturgicznym uobecnieniu zbawczego
dziatania Boga, chodzi raczej o samo dziatanie. Trzeba przyznac, ze szero-
kie konotacje terminu mysterion uczynity go niezwykle uzytecznym w od-
noszeniu go do rzeczywistosci sakramentow, co nie§mialo czynic beda jako
pierwsi juz $w. Ignacy Antiochenski i §w. Justyn's.

Nowy Testament jednak nie uzywa tego terminu w taki sposéb. Cho-
ciaz znajdziemy w nim wzmianki o sakramentach, to nigdzie nie s3 one
okreslone jako mysterion. Sw. Pawel tajemnica nazywa natomiast samego
Chrystusa'. Nie chodzi mu przy tym jedynie o to, ze Chrystus wyraza ta-
jemnice Boga. Dla Apostola Narodéw to sam Chrystus jest tg Tajemnica:
w Nim bowiem wszelkie skarby mgdrosci i umiejetnosci sq ukryte (Kol 2,3).
Jesli zatem biblijne terminy raz, sod oraz mysterion oznaczaja tajemnice
zbawczego dzialania Boga, to odnoszg si¢ one przede wszystkim do Jezusa
Chrystusa. Zawarta w nich eschatologiczna idea zbawienia odnosi si¢ wia-
$nie do Niego. Biblijnie to Chrystus jest tg Tajemnica, w ktorej zawieraja
sie i do ktorej zmierzaja wszystkie tajemnice zbawczego Bozego dzialania.
W tym sensie Jezus jest Tajemnica Boga.

Najwazniejsze dla prowadzonego wywodu stowo sacramentum w teo-
logii pojawia si¢ dosy¢ pdzno, bo na przetomie II i ITI wieku. Ma to miejsce
w zlatynizowanej kulturze Afryki Péinocnej, gdzie wielki inspirator aciny
koscielnej - Tertulian - wprowadzit ten termin jako odpowiednik greckie-
go mysterion®. Sacramentum nie oznacza jednak w pierwszej kolejnosci
tajemnicy, lecz doslownie ttumaczy¢ je nalezy jako uswiecenie. Byt to ter-

16 ,Bo Pan Bog nie uczyni niczego, jesli nie objawi swego zamiaru [sod| stugom swym,
prorokom” (Am 3, 7).

7Zob. 1z 41, 21-28.

8Zob. H. Bourgeois, B. Sesbii¢, P. Tihon, dz. cyt., s. 29.

¥Zob. Kol 2,2; 4,3; Ef 3,4.

2 Zob. H. Bourgeois, B. Sesbiié, P. Tihon, dz. cyt., s. 30.
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min, ktéry w jezyku potocznym posiadal pewne sformalizowane znacze-
nie. Odnosit si¢ bowiem do jakiejs kwoty pienie¢znej, kaucji oznaczajacej
uroczyste zobowigzanie. Byt to pewien znak wiazacy si¢ z konsekwencjami
prawnymi. Sacramentum dopiero w szerszym zakresie oznaczalo tajemni-
ce, ale wlasnie w tym znaczeniu weszlto do jezyka teologicznego wczesnych
pisarzy facinskich, jak zaobserwowac to mozna u $§w. Cypriana z Kartaginy.
W. Eborowicz dostrzega, ze sacramentum oznacza u Cypriana cos swigtego
i tajemniczego, tgczgcego rzeczy widzialne z niewidzialnymi®'.

Proces krystalizacji terminu sacramentum w jego klasycznym znacze-
niu zakonczyt si¢ dopiero w XI wieku, kiedy stowo to stalo si¢ terminem
technicznym odnoszonym do sakramentéw $wietych. Wigzalo si¢ to przede
wszystkim z ewolucja semantyczng, ktora od czasu Augustyna zaczela coraz
czedciej rozdziela¢ stowa sacramentum i misterium. Obydwa terminy byly
uzywane jako odpowiednik greckiego mysterion. Jednak sacramentum od-
nosito si¢ $cisle do rzeczywisto$ci sakramentalnej, misterium za$ wyrazalo
biblijng ide¢ tajemnicy*. Powyzsze przemiany jezykowe mialy oczywiscie
miejsce na Zachodzie i trzeba przyzna¢, ze oddalily znacznie jego mysl teo-
logiczng od duchowosci Wschodu. Zachdéd dokonujac precyzyjnych scho-
lastycznych rozréznien, z jednej strony pogtebit i sprecyzowal rozumienie
rzeczywistoéci sakramentow, z drugiej za$ niejako stracit z oczu fakt, iz s
one takze biblijnymi tajemnicami.

3. Sacramentum - znak

Katechizm Kosciofa Katolickiego uczy, ze pojecie sacramentum wyra-
za (...) widzialny znak ukrytej rzeczywistosci zbawienia, wskazywanej przez
pojecie mysterium - tajemnica®. Powyzsze stwierdzenie prowadzi do pro-
stej i klasycznej definicji, ktéra moéwi, ze sakramenty sa widzialnymi zna-
kami niewidzialnej faski. To tradycyjne ujecie odnajdujemy w nauczaniu
Jana Pawta II. On pouczal, ze sakrament rozumiemy jako znak przenoszqgcy
skutecznie w widzialnos¢ swiata odwiecznie ukrytg w Bogu - niewidzialng -
tajemnice. Jest to tajemnica prawdy, mitosci, tajemnica Zycia Bozego, w ktorej
cztowiek otrzymuje realne uczestnictwo®.

2'W. Eborowicz, Sw. Cyprian (ok. 210-258), w: Drogi Zbawienia. Od Biblii do Soboru, B.
Przybylski (red.), Poznan-Warszawa-Lublin 1970, s. 349.

2 Zob. Y. Congar, dz. cyt., s. 57-58; zob. K. Rahner, H. Vorgrimler, Maly stownik teo-
logiczny, hasto: sakrament, Mieszkowski T., Pachciarek P. (thum.), Warszawa 1987, s.
402-405.

3 Zob. KKK 774.

2 Jan Pawel 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich. Chrystus odwotuje sie do ,, poczqthku”.
O Jana Pawla 11 teologii ciata, T. Styczen (red.), Lublin 1982, s. 67.
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Wspolczesnie stowo sakrament jest rozumiane przede wszystkim
w kategoriach znaku. Jest to jednak znak wyjatkowy, gdyz wprowadza on
w niewidzialng tajemnice zbawienia. Pod jego widzialng struktura, w ktorej
klasycznie wyrdznia si¢ forme i materig, kryje si¢ niewidzialne dzialanie fa-
ski*. Sakramenty posiadaja wigc w pierwszej kolejnosci okreslong role figu-
ratywna. Owg funkcje trafnie precyzuje juz $w. Augustyn: Znak obok tego,
ze wyciska swojg forme w zmystach, jest czyms, co samo przez sig przywodzi
na mysl cos innego®. Do wlasciwego odczytania znaku, jakim jest sakra-
ment, potrzebna jest zatem wiara. Bez niej bedzie si¢ on jawil jedynie jako
pewien ryt, czyli gest i stowo nie tyle odnoszace si¢ do Tajemnicy, co jedynie
wprowadzajgce w jaka$ aure tajemniczosci. MOwigc inaczej - do odczyta-
nia kazdego znaku potrzebna jest znajomos¢ danego kodu znaczeniowego,
w ktérym zostat on wyrazony. W przypadku sakramentu tym kodem jest
wiara chrzescijanska, rozumiana jednak nie tylko jako znajomos¢ doktryny.
Chodzi raczej o rzeczywisto$¢ egzystencjalnego doswiadczenia Boga, bez
ktérego sakrament nie bedzie mogl by¢ owocny.

Trzeba mocno podkresli¢, ze sakrament jest znakiem wyjatkowym
i uprzywilejowanym takze na tle innych znakéw religijnych czy liturgicz-
nych. Tym, co go odrdznia, jest jego obiektywna skutecznos¢, ktora jest
czyms$ innym od subiektywnej kategorii owocnosci. Sakrament jest znakiem
zawierajacym rzeczywistos¢, ktora wyraza - stanowi zatem co$ na ksztalt
symbolu realnego. W oczywisty sposob stowo symbol moze wzbudza¢ nega-
tywne skojarzenia, przywotujac na my$l redukcjonistyczng koncepcje zna-
ku sakramentalnego, jaka przyjeli Kalwin i Zwingli*’. Dla wlasciwego uje-
cia zagadnienia pomocna jest wazna wypowiedz Kosciota, zawarta w bulli
o unii z Ormianami z 1439 r.: Jest siedem sakramentow Nowego Prawa (...);
rézniqg si¢ one bardzo od sakramentow Starego Prawa. Tamte bowiem nie
byly przyczyng taski, lecz tylko wyrazaly obrazowo, Ze bedzie ona dana przez
meke Chrystusa; nasze zas sakramenty i zawierajg taske, i udzielajg jej tym,
ktorzy godnie je przyjmujg®®.

W tym stwierdzeniu niezwykle wazne jest uzycie kategorii przyczy-
nowosci. Rzeczywisto$¢, ktorg bulla nazywa sakramentami Starego Prawa,
nie byla w Zaden sposéb przyczyna faski, lecz jej zapowiedzig. Inaczej jest
w przypadku wlasciwych sakramentdw - sg one przyczyna Bozej taski. Ko-

» Tradycyjnie teologia wiaze z kazdym z sakramentow konkretne dziatanie taski. Przy-
klad systematycznego opracowania: W. Granat, Sakramenty Swiete, cz.1, Lublin 1961.
Na tej tematyce skupia si¢ takze prawie cata druga cz¢s¢ KKK 1210-1666.

26 Q. Augustyn, O nauce chrzescijanskiej, 2, 1, 1, J. Sulowski (ttum.), W: Pisma Sta-
rochrzescijanskich Pisarzy 22, Warszawa 1969, s. 49.

¥ Zob. H. Bourgeois, B. Sesbiié, P. Tihon, dz. cyt., s. 133.

#BF 275.
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responduje to z klasycznym sformutowaniem ex opere operato, ktore stwier-
dza, ze sakrament jest skuteczny przez sam fakt jego udzielenia, niezaleznie
od predyspozycji udzielajacego czy przyjmujacego. Sakrament jest znakiem,
ktéry zawsze obiektywnie sprawia to, co oznacza (pod warunkiem zacho-
wania wlasciwej formy, materii i intencji). Nie jest to jednak jedyny wnio-
sek plynacy z prawdy o sakramencie jako przyczynie laski. Bulla stwierdza
bowiem, ze przyczynowos$¢ owa polega nie tylko na udzielaniu taski, ale
takze na jej zawieraniu. Wlasciwe zrozumienie tego aspektu nie jest fatwe
i zdaje si¢ by¢ w teologii mato rozwiniete. Historia Ko$ciota zna wprawdzie
subtelne rozwazania na temat teologii przyczynowosci, jaka prowadzil $w.
Tomasz z Akwinu, Bonawentura czy Duns Szkot. Byly to jednak dociekania
o charakterze gléwnie technicznym?®. Warto natomiast spojrze¢ na to za-
gadnienie od innej strony, powracajac mianowicie do pojecia sacramentum
jako tajemnicy.

4. Sacramentum - tajemnica

Jednym z pierwszych pisarzy, ktéry uzywal stowa sacramentum
w teologicznym znaczeniu, byl zyjacy w III wieku biskup Kartaginy - $w.
Cyprian. Termin ten pojawia si¢ w jego pismach 64 razy*. Nie jest to
u Kartaginczyka stowo o charakterze technicznym, na co wskazuje fakt, ze
wzglednie rzadko pada w kontekscie nauki o sakramentach®. W Liscie 69,
Cyprian méwiac o waznosci chrztu, uzywa niezwykle wymownego sfor-
mulowania salutaribus sacramentis: Gdy koniecznos¢ tego wymaga, a Bég
swej taski udziela, wierzgcy dzigki zbawiennym sakramentom otrzymujg
wszystko, pomimo skrocenia obrzedéw*. Jest to bardzo wczesna patrystycz-
na pamigtka teologii sakramentéw. Sg tu one rozumiane jako pewien ob-
rzed, ktory jesli jest zachowany w swej istocie, wigze si¢ z dziataniem Boga.
Sakramenty s3 ponadto zbawienne (salutaribus) i dzieki nim otrzymuje si¢
wszystko (totum), przy czym okreslenie to odnosi si¢ do taski®.

¥ Zob. H. Bourgeois, B. Sesbiié, P. Tihon, dz. cyt., s. 107.

3Zob. W. Eborowicz, dz. cyt., s. 349.

I Dla przyktadu, w liscie 63, ktéry przez wielu badaczy uwazany jest za jeden z pierw-
szych traktatow o Eucharystii, stowo sacramentum nie pada ani razu. Zob. Sancti Thasci
Caecili Cypriani, Epistula 63, Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum (=CSEL),
Wien 1866, vol. 3, pars 2, s. 761.

32 In sacramentis salutaribus necessitate cogente et Deo indulgentiam suam largiene to-
tum credentibus conferunt divina conpendia”. Sancti Thasci Caecili Cypriani, Epistula
63, CSEL, vol. 3, pars 2, s. 761. Thumaczenie polskie: §w. Cyprian, List 69, 12, s. 245.

3 Trzeba oczywiscie zauwazy¢, ze stowo gratia nie pada w tek$cie oryginalnym bezpo-
$rednio w tym zdaniu, lecz dopiero w kolejnym.
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Wobec tak dojrzalego spojrzenia na sakramenty u samych poczatkéow
ksztaltowania sie¢ terminu, trzeba zauwazy¢, ze $w. Cyprian jako pierwszy
z teologéw nazywa Kosciol sakramentem. W liscie 74 uzywa sformufowania
: Ecclesia (...), quae ad arcae unius sacramentum dominica unitate fundata
est*. Blizszy kontekst zdania wskazuje, ze stowo sacramentum jest tu uzy-
te w analogiczny sposéb jak w przypadku samych sakramentow $wietych,
gdyz Cyprian w bezposrednim wywodzie uzywa go takze w odniesieniu do
chrztu. Tak ukazuje nie tylko analogie Kosciot - sakramenty, ale takze silng
wiez taczacy te plaszczyzny. Jest znamienne, ze owa zaleznos$¢ byla tak wy-
raznie dostrzegana u samych poczatkéw teologii sakramentu®.

Pierwszym  zakresem  znaczeniowym  stowa  sacramentum
u przywolanego autora jest §wieta tajemnica, nie za$§ sam znak. Termin
ten uzyty w kontekscie Kosciota i sakramentéw oznacza wigz taczacy to co
widzialne z niewidzialnym, czy nawet zasade uobecnienia niewidzialnej
rzeczywistosci zbawienia.

W wielu wspoélczesnych ujeciach zauwaza sie¢ powrotu do tych idei.
Konstytucja Lumen gentium wyraznie uczy, ze Kosciot jest w Chrystusie nie-
jako sakramentem oraz okresla go jako powszechny sakrament zbawienia™®.
Stowa veluti oraz ut nieco ostabiajg te soborowe sformutowania, jednak po-
zwalaja glebiej niz dotychczas spojrze¢ na zagadnienie sakramentalnosci”’.
Tu nalezy wspomnie¢ znaczacg pracg E. Schillebeeckx’a Chrystus Sakrament
spotkania z Bogiem, ktora jeszcze przed Vaticanum II otworzyta w teologii
nowe perspektywy*®. Nikogo dzi$ nie dziwi, ze takze Y. Congar nazywal Ko-
$ciot sakramentem zbawienia, W. Kasper sakramentem jednosci, a na tere-
nie polskim ks. Cz. Bartnik moéwil o sakramencie $wiata®.

W teologii posoborowej probowano sprecyzowaé w pewien sposéb te
terminologie. W mysl owej systematyzacji, Chrystus jako Bog-czlowiek jest
Prasakramentem, to znaczy doskonatym uobecnieniem i realizacja ekono-
mii zbawienia. Jest On poznawalng konkretyzacja zbawczej mitosci Boga
i objawieniem Jego samego. Tylko w Chrystusie mamy doskonaly i pelny
dostep do transcendencji. Ko$cidt stanowi natomiast sakrament podstawo-
wy dzigki temu, ze uczestniczy w Chrystusie Prasakramencie, bedac jego

3*Sancti Thasci Caecili Cypriani, Epistula 74, CSEL, vol. 3, pars 2, s. 809.

% Warto zauwazy¢, ze Cyprian btednie uzalezniat wazno$¢ sakramentow, w tym chrztu, od
widzialnej przynalezno$ci do Kosciota. Uwazal, ze chrzest udzielany poza Kosciotem
(przez heretykow) jest niewazny.

KK 1148.

7 Chociaz teksty te definiujg sakrament klasycznie jako signum et instrumentum. Zob. KK 1.

3¥Zob. E. Schillebeeckx, dz. cyt.

¥W. Kasper, Sakrament jednosci, R. Zajaczkowski (thum.), Kielce 2005. Cz. Bartnik, Ko-
sciol jako sakrament swiata, Lublin 1999.
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mistycznym Cialem. Uobecnia on w historii misterium zbawienia Chry-
stusa dzieki Duchowi Swietemu, ktéry w nim dziata. Ko$ciot jest tez po-
$rednikiem w udzielaniu siedmiu sakramentéw $wietych, ktére s3 jego
najwazniejszymi czynnosciami. W tym rozumieniu Koscio! jest szafarzem
wszystkich sakramentéw™.

Rodzi si¢ pytanie, na ile te nowe perspektywy zmieniajg samo spojrze-
nie na nature¢ sakramentéw. Ponad po6! wieku temu E. Shillebeeckx zauwa-
zyt: Teologia podrecznikowa nie zawsze dos¢ starannie odroznia szczegolny
sposob istnienia wlasciwy cztowiekowi, od bardziej przedmiotowej obecnosci
wlasciwej rzeczom nalezgcym do swiata przyrody. (...) Nieuchronnym na-
stepstwem tego rodzaju poglgdow byto, ze zdawalismy sie by¢ jedynie bier-
nymi odbiorcami taski sakramentalnej, a ta z kolei byta jakby automatycznie
wlewana*'. Ta wypowiedz zdaje si¢ by¢ stale aktualna, chociaz dzieli nas od
niej niemalze epoka teologicznego namystu i przemian koscielnych. Gltow-
na idea wyptywajaca z mysli Shillebeeckxa postuluje, aby przesta¢ patrzeé
na sakramenty w sposob przedmiotowy, a zacza¢ rozumiec je w kategoriach
podmiotowych, czyli osobowych. Skoro Chrystus jest Sakramentem spo-
tkania z Bogiem, to podobnie nalezy rozumie¢ siedem sakramentéw. Na
ich ptaszczyznie dokonuje sie zbawcze spotkanie z Chrystusem, a w Nim
i przez Niego spotkanie z cala transcendencjg Tréjcy Swietej. Trzeba przy-
znad, ze wspolczesna teologia konsekwentnie podaza w kierunku takiego
rozumienia sakramentéw. Jednak koncepcja ta bedzie niekompletna, jezeli
ograniczy rozumienie sakramentu jedynie do kategorii znaku i skupi si¢ tyl-
ko na jego funkcjach, jak czyni to chociazby Sacrosanctum Concilium 59*.
Stwierdzenie, Ze sakrament to jedynie znak, choc¢by najbardziej uprzywi-
lejowany i rozumiany w precyzyjnych kategoriach®, jest zbyt uproszczone
i nie wystarcza do oddania jego dynamizmu i personalistycznej glebi. Moze
ponadto prowadzi¢ do dwoch zasadniczych redukcjonizméw. W pierw-
szym przypadku dochodzi do redukcji samego spotkania z Chrystusem. Je-
zeli bowiem spotykam Chrystusa w sakramencie rozumianym jedynie jako
znak, to rodzi si¢ pytanie o to, na ile jest to spotkanie pelne. Spotkanie jest
bowiem aktem osobowym, taki zas rodzaj relacji nie moze by¢ w petni zre-

4 Zob. P. Oskwarek, Kosciol jako Misterium, w: Droga Nowego Czlowieka wedtug 10 Dro-
gowskazéw Ruchu Swiatlo-Zycie formq weielenia eklezjologii Soboru Watykarskiego II,
praca doktorska pod kierunkiem Bp A. Siemieniewskiego, Wroctaw 2009, s. 13-24.

4 E. Schillebeeckx, dz. cyt., s. 19.

22 Celem sakramentow jest uswiecenie czlowieka, budowanie mistycznego Ciata Chry-
stusa, a wreszcie oddawanie czci Bogu. Jako znaki, maja one takze poucza (...)”. KL 59.

3 Sw. Tomasz z Akwinu thumaczyt sakrament trojako: signum rememorativum - znak upa-
mictniajacy, signum demonstartivum - znak zapewniajacy o tasce, signum prognosticum
- zadatek eschatologicznego zbawienia, zob. Tomasz z Akwinu, Suma Teologiczna 111,
q. 60, a. 3.
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alizowany jedynie przez znak - najpigkniejszy list czy wiadomos$¢ tekstowa
nie stoi na rowni ze spotkaniem z samg osoba.

W drugim przypadku dochodzi do redukcji rozumienia sakramentu.
Jezeli spotykam Chrystusa jedynie przez sakrament rozumiany jako znak,
to owe spotkanie dokonuje sie gdzies poza rzeczywistoscig sakramentu.
Nabiera on wtedy znaczenia tylko operatywnego i figuratywnego, a nawet
symbolicznego. To prowadzi za$ do zrelatywizowania i splycenia tego, czym
jest sakrament.

Wtasciwym rozwigzaniem jest stwierdzenie, Ze spotkanie z Chrystu-
sem dokonuje si¢ zarazem w sakramencie jak i przez sakrament. Do takiego
ujecia kategoria znaku jawi sie jako niewystarczajaca i potrzebuje uzupet-
nienia. Te komplementarno$¢ moze zapewnic¢ spojrzenie na sakramenty
w kategoriach biblijnej tajemnicy, w ktorej i przez ktérg nastepuje spoty-
kanie z Chrystusem. Sakrament to nie tylko znak wskazujacy na tajemnice,
ale w pewnym sensie on jest t3 tajemnicg. Powrét do kategorii mysterion
moze ubogaci¢ zaréwno teologie sakramentu oraz wplyna¢ pozytywnie na
praktyke zycia sakramentalnego chrzescijan. Jest to plaszczyzna do dal-
szych poszukiwan.

Zakonczenie

Przeprowadzona analiza pozwala wyciagna¢ wniosek, iz spojrzenie na
sakramenty przez pryzmat biblijnej kategorii tajemnicy wskazuje wlasciwy
kierunek rozwoju dla wspoélczesnej sakramentologii. Sakrament jest bo-
wiem nie tylko znakiem. On jest takze tajemnica w sensie biblijnym. Powie-
dzenie, ze sacramentum jako znak odnosi si¢ do misterium jako tajemnicy
zbawienia to zbyt malo. Sakrament nie tylko wskazuje na tajemnice. On jest
tajemnicy, poniewaz w nim konkretyzuje sie dla czlowieka zbawcze dzieto
Chrystusa. Ta konkretyzacja nie jest niczym innym, jak spotkaniem z Chry-
stusem, przez ktore na sposob ludzki dokonuje si¢ doswiadczenie Boskiej
Osoby i Boskiego dziatania. Jest to mozliwe, poniewaz Chrystus w swojej
bosko-ludzkiej naturze biblijnie jest tajemnicg Boga, personalistycznie za$
jest spotkaniem z Bogiem. Sakrament zatem nie tylko wskazuje na spotka-
nie z Bogiem, ale mocg Ducha jest spotkaniem z samym Bogiem w Chry-
stusie Jezusie. Przy takim ujeciu sakramentalnosci, stwierdzenie Schille-
beeckxa, ze Chrystus jest sakramentem spotkania z Bogiem brzmi nieco
jak tautologia i domaga si¢ uproszczenia: Chrystus jest sakramentem Boga.
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Streszczenie

W artykule zostalo przedstawione zagadnienie sakramentu jako rzeczy-
wistosci znaku i tajemnicy. Kazde doswiadczenie religijne posiada struktu-
re sakramentalng, poniewaz Bog przychodzi do cztowieka na sposob ludz-
ki. W sposdb pelny dokonalo si¢ to w Jezusie Chrystusie, ktory stale dziata
w Kosciele, zwlaszcza przez sakramenty. W klasycznej teologii sakrament
rozumiany jest jako widzialny znak niewidzialnej faski, odsylajacy do rze-
czywisto$ci okreslanej przez termin mysterium. Takie ujecie jest niewystar-
czajace i potrzebuje poglebienia. Analiza doswiadczenia ludzkiego, proces
ksztaltowania si¢ terminu sacramentum i dane egzegetyczne prowadza do
teologicznych wnioskow. Sakramenty sa nie tylko znakiem, ale tez tajem-
nicg w sensie biblijnym. Nie tylko wskazuja, ale takze zawieraja i wyrazaja
rzeczywisto$¢ mysterium. Przez sakramenty i w sakramentach dokonuje si¢
spotkanie z Chrystusem, ktory jest sakramentem Boga. Zatrzymanie si¢
jedynie na kategorii znaku moze prowadzi¢ do redukcjonizmu lub urze-
czowienia sakramentéw. Aby podkresli¢ ich personalistyczny charakter po-
trzeba powrotu do biblijnej kategorii tajemnicy.

Summary
Sacramentum - sign and mystery

The article presents the sacrament issue as the reality of sign and my-
stery. Every religious experience has sacramental structure, because God
comes to humankind on a human way. It has been fulfilled in Jesus Christ,
who still continues His work in the Church, especially through sacraments.
The classical theology teaches that sacraments are outward signs of inward
grace. They emphasize the reality which is indicated by the term mysterium.
This conception is not sufficient and it needs deeper reflection. The analysis
of human experience, the biblical data and the process of emerging the term
sacramentum has shown the theological conclusion. Sacraments are not
only signs, but they are also biblical mysteries - they not only represent, but
also contain and indicate the reality of mysterium. Into the sacraments and
through the sacraments takes place reunion with Christ, who is Sacrament
of God. If theology will confined only to category of sign, it could causes
reductionism or understanding sacraments as a things. To emphasize the
personalistic character of sacraments, we should be inspired by the biblical
category of mystery.
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Wstep

Jednym z gléwnych wektoréw zycia chrzescijanskiego jest otwarto$¢ na
Boze milosierdzie. Nauczanie papieza Franciszka dotyczace tej tajemnicy
wiary, zawarte w bulli Misericordiae vultus (=MV) pomaga w jego reali-
zacji we wspoélnocie Kosciota. Nauczanie papieskie nie jest rewolucja ale
powrotem do fundamentéw. Niedawny Nadzwyczajny Jubileusz Milosier-
dzia' zostal dopelniony listem apostolskim papieza Franciszka Misericordia
et Misera (=MM). Papiez zachecil do kontynuowania rozpoczetego dziela.

* Autor, ur. 1987 r. w Biatej Podlaskiej, jest ksiedzem diecezji siedleckiej (2012 1.),
studentem dziennikarstwa i komunikacji spotecznej w Instytucie Edukacji Medialnej
i Dziennikarstwa na Wydziale Teologicznym UKSW.

' Nadzwyczajny Jubileusz Mitosierdzia trwat od 8 grudnia 2015 r. do 20 listopada 2016 .
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1. Milosierdzie w Biblii i nauce Kosciola katolickiego

Nowozytne przeklady Pisma Swietego ttumacza terminy hebrajskie
i greckie, ktore oscylujg miedzy mitosierdziem a mitoscia, przechodzac po-
przez wrazliwos, litos¢, wspolczucie, faskawosé, dobro¢ a nawet faske. Mimo
takiej réznorodnosci znaczen mozna jednak okregli¢ biblijny sens mitosier-
dzia. Bog od poczatku historii ludzkosci objawia swoja wrazliwo$¢ na nedze
czlowieka. Ten za$, nasladujac swego Stwdrce, powinien okazywac¢ mitosier-
dzie bliznim?.

Na kartach Starego Testamentu zostalo utrwalone objawienie Boga.
Czlowiek poznal, ze Stworca jest milosierny. Tej prawdy doswiadczyt Moj-
zesz. Kiedy Pan przechodzil przed nim, wotal: Jahwe, Jahwe, Bég mitosierny
i litosciwy, cierpliwy, bogaty w taske i wierno$¢, zachowujgcy swq taske w ty-
sigczne pokolenia, przebaczajgcy niegodziwos¢, niewiernos¢, grzech, lecz nie
pozostawiajgcy go bez ukarania, ale zsylajgcy kary za niegodziwos¢ ojcéw na
synow i wnukow az do trzeciego i czwartego pokolenia (Wj 34, 7-7).

Imi¢ Boga ,,Ja Jestem” lub ,,On Jest” wyraza Jego wierno$¢, mimo nie-
wierno$ci cztowieka. Wobec ludzkiego grzechu i kary, na jaka grzesznik za-
stuguje, Bog okazuje mu swa laske. Tak objawia swoje mitosierdzie (KKK
210). On okazuje mitosierng mito§¢ wszystkim, zwlaszcza tym, ktérzy wo-
taja do Niego w ucisku. W Starym Testamencie Bdg, ktory objawia mito-
sierdzie, pragnie zaradzi¢ nedzy Izraela. Zawiera przymierze z narodem
wybranym. Ono jest aktem Bozej wiernosci. Milosierdzie Boga trwa takze
wtedy, gdy Jego naréd odwraca si¢ od swego Boga, demonstrujac pogarde
dla Jego prawa. Pan pragnie ocali¢ grzesznika. Pozwala mu wejs$¢ w srodek
tajemnicy Jego czulego milosierdzia (Wj 33, 19; Sdz 2, 18; Oz 1, 6; Jr 12,
15; 1z 55, 7; Mi 7, 18). Milosierdzie Boga nie bylo zarezerwowane tylko dla
Izraela (Ps 103; Ps 130; Ps 136).

Bog okazal swoje mitosierdzie calej ludzkosci. Uczynit to przez wcie-
lonego swego Jednorodzonego Syna. Jezus Chrystus w pelni ukazal Boze
milosierdzie swoja nauka i czynami’. On glosit Ewangelie¢ nieskonczonego
milosierdzia. Okazywal je grzesznikom. Jego Serce napetnialo si¢ radoscis,
gdy grzesznicy czynili pokute (Lk 15, 7. 10; 15, 20; 13, 6-9). Uniwersalizm
milosierdzia wcielonego Syna Bozego osigga swoj punkt szczytowy na Kal-
warii i w poranek pierwszego dnia po szabacie po dramacie Golgoty.

2Zob. J. Cambier, X. Leon-Dufour, Mifosierdzie, w: X. Leon-Dufour (red.), Stownik
teologii biblijnej, Poznan-Warszawa 1973, s. 479.

?,W centrum wiary biblijnej jest mitos¢ Boga, Jego konkretna troska o kazda osobg, Jego
plan zbawienia, ktory obejmuje cala ludzkos¢ i cate stworzenie, a ktory osiaga szczyt
we wecieleniu, $mierci 1 zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa”, Franciszek, Encyklika
Lumen fidei (= LF) 54.
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Pan Jezus utrwalil na zawsze obraz mitosiernego Boga. Bog jest ,Ojcem
milosierdzia” (2 Kor 1, 3; Jk 5, 11). Bog poddat wszystkich niepostuszeristwu,
aby wszystkim okaza¢ swe mitosierdzie (Rz 11, 32). Jego wola jest, aby czlo-
wiek poddat si¢ ,wychowaniu” do milosierdzia. Ten proces prowadzi przez
sprawiedliwo$¢ do bezinteresownej mitosci blizniego (Wj. 22, 26; Mi 6, 8;
Oz 11, 9; Syr 27, 30-28, 7). Prawda o milosierdziu Bozym jest przedmio-
tem refleksji teologicznej i nauczania Kosciota. Nawigzuja do tego Ojcowie
Kosciota. Oni wskazuja, ze Milosierdzie Boze jest najwyzsza doskonatoscig
Stwércy, Odkupiciela i Uswieciciela. Ono objawilo si¢ w dziele stworzenie
i odkupienia.

Kosciél w swoim nauczaniu o milosierdziu Bozym podkresla $cisty
zwigzek tego przymiotu Boga z tajemnicg Wcielenia i Odkupienia Syna
Bozego. Milosierdzie Boze ujawniania si¢ w usprawiedliwieniu grzesznika,
ktére dokonuje si¢ w sakramentach $wietych®.

Jan Pawel II w encyklice Dives in misericordia - Bogaty w mitosierdziu
(=DM) wskazal, ze Boze milosierdzie jest sposobem poznania Boga i do-
swiadczenia jego obecnosci w zyciu. Ttumaczyt: Uwierzy¢ w Syna ukrzy-
Zowanego, to znaczy «zobaczyé Ojca» (por. ] 14, 9), to znaczy uwierzy¢, Ze
w Swiecie jest obecna mitosc i ze ta mitos¢ jest potezniejsza od zla jakiegokol-
wiek, w ktore uwiktany jest cztowiek, ludzkos¢, swiat. Uwierzy¢ zas w takg
mitos¢ to znaczy uwierzy¢ w mitosierdzie®.

Centrum wiary Ko$ciofa stanowi zbawcze misterium Jezusa Chrystusa.
On umarl i zmartwychwstal realizujgc plan milosiernego Ojca wobec calej
ludzkosci. On przez swoja $mier¢ zniweczyl $mier¢ nasza, a zmartwych-
wstajac przywrécil nam zycie. Boza mitos¢, obecna w akcie stworzenia,
zostal ukazana jako mito$¢ milosierna na krzyzu. Tam bowiem zostalo za-
warte nowe przymierze miedzy Bogiem a czlowiekiem. W tym przymierzu
Chrystus wzial na siebie wszystkie zobowigzania, bo przyjat $mier¢, ktéra
jest skutkiem grzechu cztowieka. Dramat Kalwarii dal mozliwos$¢ skutecz-
nego wyzwalania sie z niewoli grzechéw.

Bog w swym milosierdziu ustawicznie ofiarowuje cztowiekowi dar zba-
wienia. Ko$ci6él swoim nauczaniem uswiadamia dramat grzechu oraz glosi
bogactwo Bozego milosierdzia. Koscidt jest autentyczny, kiedy wyznaje
i oglasza milosierdzie. Ono przenika sakramenty $wiete, zwlaszcza Eucha-
rysti¢ oraz sakrament pokuty i pojednania. Dzieki nim uczen Chrystusa

1Zob. H. Ciereszko, Tajemnica milosierdzia Bozego w Pismie Swietym oraz w nauce i zy-
ciu Kosciota, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TS/milosierdzie w_ps.html (dostep
03.01.2017 r.).

‘DM 7.
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doswiadcza Bozego milosierdzia i uczy sie mitosci mitosiernej na wzor Je-
zusa Chrystusa. Jego milos¢ jest dla wierzacych zrodlem i natchnieniem do
zycia milosierdziem w codzienno$ci®.

Papiez Benedykt XVI réwniez nauczal o tajemnicy Boga objawiajacego
sie przez milos¢. Swodj pontyfikat rozpoczal od encykliki Deus caritas est
- Bdg jest mitoscig (=DC). Milosierdzie Boga, ktore charakteryzuje relacje
Boga do czlowieka, jest znakiem obecnosci Boga we wspdlczesnym $wiecie
i w losach ludzi, ale takze szeroka ptaszczyzng porozumienia sie czlowieka
z drugim czlowiekiem. Papiez pouczal, ze miltosierdzia nie mozna ograni-
czy¢ do dzialalnosci charytatywnej. Mitos¢ mitosierna Boga jest moralnym
zobowigzaniem dla chrzescijanina, by otwiera¢ si¢ na Boga i na drugiego
czlowieka, az do milosci nieprzyjaciol.

Benedykt XVI uczyl: Mitos¢ — caritas — zawsze bedzie konieczna, réw-
niez w najbardziej sprawiedliwej spotecznosci. Nie ma takiego sprawiedliwe-
go porzgdku panstwowego, ktory mogtby sprawic, ze postuga mitosci byta-
by zbedna’, oraz Kto chce ofiarowaé mitosé, sam musi jg otrzymac w darze.
Oczywiscie, czlowiek moze — jak mowi nam Chrystus — stac sig Zrodtem,
z ktorego wyplywajqg rzeki Zywej wody (por. J 7, 37- 38). Lecz aby stac sie
takim Zrodlem, sam musi pi¢ wcigz na nowo z tego pierwszego, oryginalnego
Zrédia, ktorym jest Jezus Chrystus, z ktérego przebitego Serca wyplywa mitos¢
samego Boga (por. ] 19, 34)%. Papieze naszych czaséw pomagali nam zrozu-
miec istote mitosierdzia chrzescijanskiego.

2. Milosierdzie w bulli papieza Franciszka ,,Misericordiae vultus”

W papieskim dokumencie znajduje si¢ wskazanie, iz milosierdzie jest
okresleniem, ktore objawia Przenajswietsza Trojce’. Milosierdzie: to najwyz-
szy i ostateczny akt, w ktorym Bog wychodzi nam na spotkanie. Mitosierdzie:
jest podstawowym prawem, ktore mieszka w sercu kazdego cztowieka, gdy
patrzy on szczerymi oczami na swojego brata, ktérego spotyka na drodze zy-
cia. Mitosierdzie: to droga, ktora tgczy Boga z czlowiekiem, poniewaz otwie-
ra serce na nadzieje bycia kochanym na zawsze, pomimo ograniczeri naszego
grzechu'. Milosierdzie jest znakiem wszechmocy Boga, jego wlasciwoscia.
A to znaczy, ze Bog jest zawsze w historii czlowieka. On jest obecny, bliski,
opatrzno$ciowy, Swiety i milosierny. Jego milosierdzie znajduje potwierdze-

¢Zob. DM 8; M. Wojtowicz, Milosierdzie ostatnim stowem Boga, Krakow 2012, s. 174
—176.

"DC 28.

SDC 7.

°Zob. MV 2.

Y Tamze.
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nie w réznorakich wydarzeniach historii zbawienia, zwlaszcza gdy Bég uwal-
nia od grzechu, oraz skraca kar¢ dla porzucajacych zto. Mitosierdzie Boga nie
jest wiec jakgs abstrakcyjng ideg, ale jest konkretnym faktem, dzieki ktéremu
On objawia swojg milos¢ ojcowskq i matczyng, ktéra wypltywa z wnetrzno-
sci i zwraca sig do syna''. Miltosierdzie jest deklaracja mitodci, ktéra jest na-
tychmiast realizowana w sposob konkretny i widoczny. Milosierdzie Boga
jest Jego odpowiedzialnoscig za nas. On czuje si¢ odpowiedzialnym, to znaczy:
pragnie naszego dobra i chce nas widziec szczesliwymi, napetnionymi radoscig
i pokojem'*.

Milosierdzie jest dowodem tozsamosci Boga. Jest ono gleboko potaczo-
ne z wierno$cig Ojca. On zawsze jest wierny. Nie moze si¢ zaprze¢ samego
siebie’. Papiez pisze: Mozesz odrzuci¢ Boga, mozesz zgrzeszyc przeciw Nie-
mu, lecz Bog nie moze zaprzec sie samego siebie, On pozostaje wierny'.

Ojciec Swiety Franciszek wskazuje na Jezusa Chrystusa jako tego, kt6-
ry w pelni objawil cztowiekowi milosierdzie. Jezus Chrystus jest obliczem
mitosierdzia Ojca. Wydaje sie, iz tajemnica wiary chrzescijatiskiej znaj-
duje w tym stowie swojg synteze. Ono stato si¢ Zywe, widoczne i osiggneto
swojg pelnig w Jezusie z Nazaretu". Wydarzenie wcielenia Stowa Bozego
i tajemnica zbawienia dokonana przez Chrystusa objawia ostatecznie Boza
milos$¢. Jezus z Nazaretu swoimi stowami, gestami i calg swojg osobg objawia
mitosierdzie Boga. Wpatrujgc si¢ w Jezusa i Jego mitosierne oblicze, mozemy
doswiadczy¢ mitosci Tréjcy Przenajswigtszej'e.

Misjg wcielonego Syna Bozego, poucza Franciszek, byto objawienie
pelni milosci Boga wobec cztowieka. Ona stala si¢ widoczna i konkretna
w calym Zyciu Pana Jezusa. Znaki i cuda, ktére czynit wyrazaly milosier-
dzie. Wszystko w Nim mowi o milosierdziu'’. W swych przypowiesciach
o milosierdziu, Jezus objawial nature Boga jako Ojca, ktéry nigdy nie rezy-
gnuje z cztowieka, zwlaszcza grzesznika. Pragnie jego zbawienia, szanujgc
jego wolnos¢. W tych czynach uzewnetrznia sie istota Ewangelii oraz tres¢
naszej wiary. Tam miltosierdzie jest ukazywane jako sila, ktora zwycieza zto,
napelnia serca mitoscig i pociesza przebaczeniem. Chrystus, Wcielone Sto-

"Tamze, 6.

2Tamze, 9.

3 Por. KKKK 422 — 428.

“Franciszek, Milosierdzie to imi¢ Boga, Krakow 2016, s. 29.
MV 1.

16 Tamze, 7.

7Tamze, 8.
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wo, jedyny Syn Boga — Ojca, ktory jest samym Mitosierdziem, stanowi Zrodto
koniecznosci stosowania mowy mitosierdzia przez chrzescijan'®.

Jezus ukazal serce miltosiernego Ojca, gdy ludzi umitowal do kon-
ca, pozostajac w postawie absolutnego postuszenstwa Ojcu. Tak Bog daje
siebie'’. Nasz Zbawiciel ten akt postuszenstwa wobec Ojca i milosci wo-
bec ludzi spetnit na Golgocie. Ale zanim dokonal tego w sposéb fizycz-
ny, ustanowil sakrament Eucharystii, jako pamiatke swej krwawej ofiary
krzyzowej. Te wydarzenia dokonaly sie, jak uczy Franciszek, w horyzoncie
milosierdzia. Jezus umierajgcy na krzyzu dopelnit swa ofiare chwalebnym
zmartwychwstaniem. Tak stal sie Milosierdziem dla §wiata®.

Franciszek, inicjujac Nadzwyczajny Jubileusz Mitosierdzia, przypo-
mnial, Ze zbiega si¢ on z 50. Rocznicg zakonczenia Soboru Watykanskie-
go II. Ta zbieznos$¢ nie byla przypadkowa, poniewaz nauczanie papieza
jest kontynuacje¢ nauczania soborowego. Dlatego Franciszek przypomnial,
ze Koscidl czasu soboru i po jego zakonczeniu swojg misje rozumie jako
kontynuacje postannictwa swojej Glowy, Chrystusa. Stwierdzil, ze dzis
Oblubienica Chrystusa woli postugiwac si¢ raczej lekarstwem mitosierdzia,
anizeli surowoscig. [...] Kosciot Katolicki pragnie okaza¢ si¢ matkg mitujgcg
wszystkich, matkqg taskawgq, cierpliwg, petng mitosierdzia i dobroci wzgledem
synow odlgczonych, podnoszgc za posrednictwem tego Soboru Powszechnego
pochodnie prawdy katolickiej. Strumien mitosci i uwielbienia wylat si¢ z So-
boru na wspotczesny swiat ludzki*'.

Wiarygodnos$¢ Kosciota potwierdza si¢ poprzez milo$¢ milosierng
i wspolczujaca. GIowng belkg, na ktérej wspiera sig zycie Kosciota, jest mito-
sierdzie. Wszystko w dziataniu duszpasterskim Kosciola powinno zostac otu-
lone czutoscig, z jakg kieruje si¢ do wiernych; nic tez z jego gloszenia i z jego
Swiadectwa ukazanego swiatu nie moze by¢ pozbawione mitosierdzia®. Dla
Kosciota jest to czas w ktérym winien glosi¢ z radoscig prawde o przebacze-
niu. Jest ona sifg, ktéra daje impuls do nowego Zycia i dodaje odwagi, aby
patrze¢ z nadziejg w przysztos¢. Kosciét zyje swoim autentycznym zyciem,
kiedy wyznaje i glosi milosierdzie — najwspanialszy przymiot Stwércy i Od-
kupiciela — i kiedy ludzi przybliza do Zbawicielowych zdrojéow milosierdzia,
ktorych jest dyspozytariuszem i szafarzem®. Misja Kosciola jest obwieszcza-

8P, Golubcow, Milosierdzie w stowie, w: P. Gotubcow (red.), Milosierdzie w codziennosci,
Wroctaw 2016, s. 53.

¥ Zob. W. Zatorski, Boze milosierdzie, Tyniec 2011, s. 139.

MV 7.

2 Tamze.

2Tamze, 10.

DM 13.
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nie milosierdzia Boga, bijacego serca Ewangelii, by w ten sposéb dotrze¢ do
serca i umystu ludzkiego. W epoce nowej ewangelizacji, temat milosierdzia
winien by¢ na nowo przedstawiany i z nowym entuzjazmem obwieszcza-
ny przez odnowiong dziatalnos¢ duszpasterska. Ma to kluczowe znaczenie
dla Kosciota oraz dla wiarygodnosci jego przestania, aby zyt on i $wiadczyl
w pierwszej osobie o milosierdziu. Jezyk Kosciota i jego gesty powinny
przekazywac milosierdzie tak, aby wejs¢ w glebie serca ludzi i sprowokowac
ich do odnalezienia drogi powrotu do Ojca*.

Kosciol jest stuga i posrednikiem w przekazywaniu ludziom swojej
pierwszej prawdy — milosci Chrystusa. Stgd tez tam, gdzie Kosciét jest obec-
ny, musi sie tez zaznaczyc mitosierdzie Ojca. W naszych parafiach, w naszych
wspdlnotach, w stowarzyszeniach, w ruchach, gdziekolwiek sq chrzescijanie,
kazdy powinien tam odnalez¢ oaze milosierdzia®. Milosierdzie zaklada spo-
tkanie, budowanie wiezi, stuzy poszukiwaniu czlowieka. Mowa milosier-
dzia ma za zadanie budowanie mostéw miedzy ludzmi, a nie muréw. We
wspoélnocie Kosciota zyje i dziala milosierny Jezus, zapraszajac czlowieka
do wspolnoty ze sobg*. Papiez Franciszek w sferze konkretnego zastosowa-
nia prawdy o milosierdziu taczy nowos¢ z ciggloscia, a ciaglos¢ z nowoscia.
Przestrzega, aby nie myli¢ mitosierdzia z powierzchowna, pseudomifosier-
ng postawa, czy wiarg bez wymagan®.

3. Milosierdzie w Zyciu chrzescijanina

Papiez zacheca, aby czlowiek nieustannie kontemplowat tajemnice mi-
tosierdzia. Jest ona dla nas Zrédtem radosci, ukojenia i pokoju. Jest warun-
kiem naszego zbawienia®®. Bég na grzech w zyciu cztowieka odpowiada go-
towoscig przebaczenia. Franciszek przypomina, ze milosierdzie jest zawsze
wigksze od kazdego grzechu i nikt nie moze pohamowa¢ milosci Boga, kto-
ry przebacza. Wskazuje, ze w zyciu chrzescijan zanika stowo ,,przebacze-
nie”. A przebaczenie jest konieczne. Bez niego grozi ludzkosci zycie jalowe
i bezowocne.

Bog objawia si¢ jako Ten, ktdry nie moze powstrzymac swego milo-
sierdzia. Latwiej jest Bogu powstrzymac gniew, anizeli milosierdzie». Tak
wlasnie jest. Gniew Boga trwa tylko chwile, podczas gdy Jego mitosierdzie
trwa na wieki. Bog wznosi si¢ milosierdziem i przebaczeniem ponad ludz-

1MV 12,

# Tamze.

%6 Zob. P. Golubcow, dz. cyt., s. 65 — 66.

¥ Zob. W. Kasper, Papiez Franciszek. Rewolucja czulosci i mitosci, Warszawa 2015, s.
59 - 60.
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ka sprawiedliwo$cig. Boza sprawiedliwos¢ jest mitosierdziem udzielonym
wszystkim jako taska na mocy smierci i zmartwychwstania Jezusa Chrystu-
sa. Krzyz Chrystusa zatem jest sprawiedliwoscig Boga nad nami wszystki-
mi i nad Swiatem, poniewaz ofiaruje nam pewnos¢ mitosci i nowego Zycia®.
Pojednanie si¢ z Bogiem staje si¢ mozliwe dzieki misterium paschalnemu
Chrystusa. Jego owoce Chrystus przekazuje przez posrednictwo Kosciota.
Bég jest zatem zawsze gotowy do przebaczenia i nie meczy sig nigdy, ofiarujgc
je w sposob zawsze nowy i nieoczekiwany™.

Pierwszym krokiem na drodze nawrdcenia jest sprawiedliwo$¢. Jest to

umiejetnos¢ staniecia w prawdzie. Na drodze milosierdzia w jej centrum
jest sakrament pokuty i pojednania. Pozwala on dotkna¢ wielkosci mito-
sierdzia. Jest to zrédlo prawdziwego pokoju wewnetrznego®. Papiez po-
ucza, zeby doswiadczy¢ Bozego milosierdzia potrzeba nam wejs¢ na droge
nawrocenia. Pierwsze slowa, jakie Jezus kieruje do nas, to «nawracajcie
sie i wierzcie w Ewangelie». Zaprasza nas w ten sposéb do wejscia na
droge stowa Bozego. Nawrocenie jest wigc powrotem do zrédet, do stowa
Bozego™.
Kontynuuje: Dla waszego dobra prosze was o zmiang Zycia. Proszg was w imig
Syna Bozego, ktory, chociaz walczyt z grzechem, nigdy nie odrzucil grzeszni-
ka. Nie wpadajcie w straszliwg putapke myslenia, ze Zycie zalezy od pienigdzy,
i ze wobec nich wszystko inne staje si¢ pozbawione wartosci i godnosci. To jest
tylko iluzja™.

Droga milosierdzia wymaga odrzucenia grzechu i nawrécenia do Boga.
Kazdy czas, a zwlaszcza przezyty Rok Milosierdzia, jest odpowiedni na
zmiang zycia, aby pozwoli¢ na poruszenie serca. Sprawiedliwo$¢ w $wie-
tle milosierdzia jawi sie jako pelne zaufania zdanie si¢ na wole Boga. Jezus
ukazal, ze wazniejsza jest wiara niz zachowywanie Prawa. O tym $wiadczy
tez zycie $w. Pawla, ktére bylo droga zmiany rozumienia sprawiedliwosci
i legalistycznego rozumienia Prawa. To nie zachowywanie prawa zbawia,
ale wiara w Jezusa Chrystusa, ktory wraz ze swoja Mekg i Zmartwychwsta-
niem niesie zbawienie razem z milosierdziem, ktore usprawiedliwia. Sprawie-
dliwos¢ Boga staje sig teraz uwolnieniem dla tych, ktérzy sg ucisnieni przez
niewole grzechu i wszystkich jego konsekwencji. Sprawiedliwoscia Boza
jest Jego przebaczenie®*. Milosierdzie nie sprzeciwia si¢ sprawiedliwosci, ale

¥ Tamze, 21.

¥ Tamze, 22.

' Tamze, 18.

32]. Kicinski, Milosierdzie, ktore objawia si¢ w czynie, w: P. Golubcow (red.), Milosierdzie
w codziennosci, dz. cyt., s. 36.

3MV, 19.

3 Tamze, 20.
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ukazuje zachowanie Boga wobec grzesznika, ofiarujac czlowiekowi jeszcze
jedna mozliwos¢ skruchy, nawrocenia i wiary.

Nawrdcenie jest uczynieniem pierwszenstwa Panu Bogu w swo-
im zyciu. Jest wejsciem na droge Bozego stowa, Bozych przykazan, Bozej
milosci. Czlowiek doswiadczajacy obecnosci Boga zmienia swoje myslenie
i zmienia swoj dotychczasowy sposéb zycia. To milosierdzie nie pozwala
mu sta¢ w miejscu. Ono stale przynagla ucznia Chrystusa do wyjscia ze
swego egoizmu, by by¢ bezinteresownym darem dla bliznich®.

Nadzwyczajny Jubileusz Milosierdzia byl szczegélnym czasem dla ca-
tego Ludu Bozego. Koscidt jako wspolnota wierzacych mial okazje utkwic
swoj wzrok w mitosierdziu, by kazdy mog} sie stawa¢ skutecznym znakiem
dziatania Ojca. Przez to $wiadectwo wierzacych bedzie jeszcze mocniejsze™.
Papiez Franciszek wzywa wierzacych w Chrystusa, aby czas swego zycia
przepajali mitosierdziem i potrafit wychodzi¢ na spotkanie kazdej osoby;,
ofiarowujac dobro¢ i mios¢ Boga. Franciszek poucza: Obecnie, po zakon-
czeniu tego jubileuszu, nadszed! czas spojrzenia w przysztos¢ i zrozumienia,
w jaki sposob is¢ dalej wiernie, z rado$cia i entuzjazmem, aby doswiadczy¢
bogactwa milosierdzia Bozego. Nasze wspdlnoty beda nadal mogly by¢
zywe i dynamiczne w dziele nowej ewangelizacji, na tyle, na ile ,,nawrdcenie
duszpasterskie”, do ktérego przezywania jesteSmy wezwani [...], bedzie
codziennie ksztaltowane przez odnawiajgcg moc milosierdzia. Nie ograni-
czajmy jej dziatania. Nie zasmucajmy Ducha, ktory zawsze wskazuje nowe
drogi do przejscia, aby zanies¢ wszystkim zbawczg Ewangelig”’. Chrzedci-
janin jest wezwany, aby czyni¢ milosierdzie i tak potwierdza¢ obecnosci
krolestwa Bozego w $wiecie.

Milosierdzie nie jest tylko dzialaniem Ojca, ale darem, ktéry otrzy-
muje czlowiek. Papiez uczy: Jestesmy wiec wezwani do Zycia mitosierdziem,
poniewaz to nam zostato najpierw udzielone mitosierdzie®. Jednym z tego
objawow bedzie przebaczenie. Ono jest ztozone w wolnej woli czlowieka.
Jego realizacja niesie pokdj serca. Milosierdzie jest zatem ideatem zycia. Jest
kryterium wiarygodnosci osobistej wiary.

Papiez domaga si¢, aby milos¢ nie byta abstrakcyjnym stowem, czy pu-
stym sloganem. Ale stowem, posiadajac moc sprawczg. To stowo powinno
by¢ wyrazane nie tylko w mowie, ale znajdowac¢ swoje przetozenie réwniez
na praktyke Zycia codziennego. Mowa milosierdzia nie jest teoria, ale spo-

3 Zob. J. Kicinski, art. cyt., s. 36.
3$Zob. MV 3.

MM 5.

% Tamze, 9.
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sobem ekspresji chrzescijanskiego wnetrza ochrzczonego czltowieka we
wszystkich jego zZyciowych sytuacjach®. Jest ona, z samej swej natury, kon-
kretnym zyciem, na ktére skladajq si¢ intencje, zachowania, postawy i czyny
podejmowane w codziennosci. Mitos¢ chrzescijan powinna by¢ zestrojona
z dtugosci fal Bozej mitosci. Tak, jak kocha Ojciec, tak tez powinni kochac
i synowie. Jak On jest milosierny, tak tez i my jesteSmy wezwani, by by¢ mito-
sierni: jedni wobec drugich®.

Warunkiem i jednoczesnie pomocg do Zycia w klimacie Bozego mito-
sierdzia jest Boze stowo. Ono bowiem jest nieodzownym zrédlem zrozu-
mienia woli Boga. To dokonuje si¢ w ciszy medytacji nad stowem natchnio-
nym. Kontemplacja milosierdzia Bozego i przyjecie go tworzy nowy styl
zycia*'. Realizacja zycia milosiernego przez chrzescijanina wynika z faktu, iz
on pierwszy go otrzymal od Boga. Dlatego mamy by¢ szczodrzy dla wszyst-
kich, wiedzgc, ze réwniez Bog wielkodusznie udziela nam swojej dobroci*.

Codziennym wyrazem i znakiem zycia Bozym milosierdziem jest pel-
nienie uczynkéw milosierdzia wzgledem ciala i ducha. Taka praktyka jest
wyrazem kierowania si¢ w zyciu logikag Ewangelii i jednoczes$nie pozwala
coraz glebiej rozumiec jej istote®’. Dzigki temu uczniowie Chrystusa z na-
dziejg przyjmuja pouczenie $w. Jana od Krzyza, ze pod wieczor Zycia bedg
cig sqdzic z mitosci*.

Zakonczenie

Nauczanie papieza Franciszka o Bozym milosierdziu jest integralne
z calo$ciowym nauczaniem Kosciota o tym przymiocie Stwdrcy. Franciszek
chciat ,,rewolucje milosierdzia” zrealizowac przypominajac fundamentalne
prawdy dotyczace milosiernej mitosci Boga. Ta mito$¢ jest odpowiedzig na
grzech czlowieka. Grzesznik doswiadcza Bozego milosierdzia w sakramen-
cie pokuty. Ten dar jest faska. Jest on udzielany jako owoc zbawczej §mierci
wcielonego Syna Bozego. Chrystus umart i zmartwychwstal, aby calemu
$wiatu objawi¢ milosierne oblicze Ojca. Czlowiek doswiadczajacy Bozego
milosierdzia jest zaproszony, nawet zobowigzany, by tym darem obdarzac
swoich bliznich. Zycie mitosierdziem winno by¢ jego codziennoscia.

¥P. Golubcodw, dz. cyt., s. 53.
OMV 9.

“'Tamze, 13.
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Summary

Divine Mercy in the Life of a Christian in Light on Bull Misericordiae
vultus of Pope Francis

The author of the article presents the role of divine mercy in the Chri-
stian life. The purpose of the paper is to present the teaching of Pope Francis
on this truth of faith. The author points at the importance of select aspects
of mercy in the Catholic Church. The article makes reference to the recently
completed Jubilee Year of Mercy. It argues that Pope Francis’ teaching on
divine mercy is a continuation of the whole teaching of the Church on this
element of the Catholic faith .
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CECHY MARYI JAKO WZORZEC DO
NASLADOWANIA DLA WSPOLCZESNEGO
CZLOWIEKA

Tres¢: Wstep; 1. Maryja jako kobieta zapowiedziana - Iz 7, 10-16; 2. Maryja
jako kobieta prosta i pobozna - Lk 2, 22-32; 3. Maryja jako kobieta po-
korna - Lk 1,26-38; 4. Maryja jako kobieta wierna i czysta - Mt 1, 18-25;
5. Maryja jako kobieta stuzaca z mitoécig - Lk 1, 39-45; 6. Maryja jako
kobieta przyjmujaca wole Boza - J 19, 25-27; 7. Maryja jako kobieta
dzielna i uwielbiona /wniebowzieta/ - Ap 12,1-17; 8. Maryja jako kobie-
ta oredujaca - ] 2,1-11; Zakonczenie; Streszczenie; Summary: Characte-
ristics of Mary as a role model to follow for a modern man.

Slowa kluczowe: Maryja, kobieta, zapowiedz, prostota, poboznos¢, pokora,
wiernos¢, czysto$c, stuzba, mitosé, wola Boza, uwielbienie, dzielno$¢,
odwaga, oredownictwo

Key words: Mary, woman, prediction, simplicity, piety, humility, faithful-
ness, cleanness, service, love, God’s will, worship, prowess, courage, in-
tercession.

Wstep

Chrzescijanstwo jest religia nasladowcow Chrystusa. Nie znaczy to jed-
nak, iz cztowiek zyjacy Ewangelia w calej jej rozciaglosci nie moze szuka¢
innych wzorcéw do nasladowania. Analizujac zachowania i wybory biblij-
nych postaci odnajdujemy w nich siebie samych. Sg to osoby, ktore podzi-
wiamy za odwage, wiare i mestwo, albo ktére przerazaja swa niecnoscia,
kombinatorstwem i niewiarg. Wspanialym wzorem do nasladowania jest
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niewiasta, kobieta, ktéra calkowicie zaufala Bogu zanim jeszcze na wta-
sne oczy ujrzala Zbawiciela $§wiata. To Maryja, Bogarodzica. Zanim wzieta
wcielonego Syna Bozego w swe objecia, przyjeta Go do swego tona. Za-
nim karmita Go swoim mlekiem, mocg stowa Bozego karmifa swa dusze.
Chociaz byta Matkg Chrystusa, byla réwniez Jego pierwsza uczennicg i na-
sladowczynig'. Jako pierwsza byla w Jego szkole, od momentu cudownego
poczecia, az po dzien pigédziesigtnicy i wniebowzigcia. Chcemy uwaznie
przyjrzec si¢ Jej osobie i poznac cechy, ktdre Ja charakteryzuja jako kobiete
i jako chrzedcijanski wzor do nasladowania.

1. Maryja jako kobieta zapowiedziana - 1z 7, 10-16

Jako wspoélnota diecezjalna przygotowujemy sie do obchodéw dwustu-
lecia naszej diecezji siedleckiej. Ona na przestrzeni dziejéw zmieniata swa
nazwe dwukrotnie zanim stala si¢ diecezjg siedlecka. Byla diecezjg janowska
czyli podlaska i siedlecka czyli podlaska®. Jej istnienie ma swoje korzenie,
swoj poczatek, swoje pochodzenie. Jej genealogia jest zwigzana z rokiem
1818, kiedy z obrzezy diecezji tuckiej, krakowskiej, ptockiej i poznanskiej
powstal nowy Kosciot diecezjalny.

Kazdy czlowiek ma swoja wlasna historie, cho¢ nie zawsze dobrze
znamy genealogie swego rodu. Ona istnieje, nawet jedli nie jest Swiadomie
pielegnowana. Nas interesuje osoba Maryi. Do Niej odnosi si¢ proroctwo
Izajasza. Ten starotestamentalny ewangelista oglasza Boza prawde: Oto
Panna pocznie i porodzi Syna, i nazwie Go imieniem Emmanuel (1z 7,14)°.
Matka Emmanuela to Maryja, dziewica z Nazaretu. Biblia milczy na temat
Jej narodzin. Ale Jej osobg¢ poznajemy droga dedukcji z réznych tekstéw
biblijnych*.

Pawel Apostol pisze o Chrystusie, jako synu kréla Dawida (Rz 1,3).
W tym stwierdzeniu podkresla pochodzenie Jezusa wedtug ciata z krélew-
skiego rodu Dawida. Fakt ten pozwala stwierdzi¢, Ze Maryja byla wpisana
w genealogie krolewskiego rodu, z ktérej narodzit sie Jezus Chrystus, Krdl

* Autor (1983), prezbiter Ko$ciota siedleckiego (2009), doktorant na Wydziale Teologic-
znym UKSW w Warszawie - teologia biblijna. Przedmiot badan naukowych: matzenst-
wo i rodzina w §wietle Pisma Swigtego.

! Por. J. Kudasiewicz, Maryja w: Nowy Stownik Teologii Biblijnej, red. H. Witczyk, Lublin
—Kielce 2017, s. 515.

2Por. Kapituta Kolegiacka Janowska, Dzieje diecezji janowskiej czyli podlaskiej w latach
1818 — 1867, red. E. Jarmoch, S. Bylina, R. Wiszniewski, Siedlce 2017, s. 5.

>Por. T. Brzegowy, Ksiega Izajasza. Rozdzialy 1-12, w: A. Paciorek, Nowy komentarz
biblijny Stary Testament, Czgstochowa 2010, ss. 420-427.

*Por. J. Buxakowski, Maryja, Matka Boga i Matka Kosciola. Wyklady i pisma mariolog-
iczne, Pelplin 2008, s. 16.
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Cechy Maryi jako wzorzec do nasladowania dla wspoélczesnego czlowieka

i Zbawiciel calego swiata. Maryja nalezala do pokolenia Judy. Byto to pokole-
nie wybrane, mesjanskie. Tak prorokowal Michaesz: Ten, ktéry bedzie wtadat
w Izraelu, a pochodzenie Jego od poczgtku, od dni wiecznosci, przyjdzie z Betle-
jem Efrata, ktdre jest najmniejsze wéréd plemion judzkich (Mi 5,1)°.

Z miasteczka Betlejem pochodzit Dawid. To miasto Dawidowe, w tlu-
maczeniu na jezyk polski, oznacza ,,dom chleba” - hebr. bajt lehem®. Jezus
Chrystus stat si¢ chlebem, dajacym ludziom zycie wieczne. Tak stalo sie od
Ostatniej Wieczerzy. Wtedy ustanowil On Eucharystie, sakramentalny ob-
rzed swej ofiary z Golgoty, dopelnionej chwalebnym zmartwychwstaniem.
Kosciot kazdego dnia o tym przypomina, gdy celebruje Wielka Tajemnice
Wiary. On (Jezus) to, gdy dobrowolnie wydat si¢ na meke, wzigt chleb i dzigki
Tobie sktadajqgc, tamat i rozdawat swoim uczniom, méwiqgc: Bierzcie i jedzcie
z tego wszyscy: To jest bowiem Cialo moje, ktére za was bedzie wydane.

Pierwotne chrzescijanstwo starato sie zachowac jak najwiecej informa-
cji o osobie Jezusa Chrystusa, ale takze o zyciu Jego niepokalanej Matki,
Maryi. Jej historia, cho¢ nie spisana, to jednak byta przechowywana w pa-
mieci ludzkiej. W tej historii wspomina si¢ rodzicéw i rodzine. Jej krewny-
mi byta Maria, zona Kleofasa, prawdopodobnie rodzonego brata $w. Jozefa.
Ewangelie wspominaja Jakuba Mniejszego i Symeona, biskupéw Jerozoli-
my, takze Judg i Jozefa oraz siostry Panskie, czyli corki Marii, zony Kleofasa.
Rodzinne zwigzki Maryi byly utrzymywane z Elzbieta w Ain Karem. Biskup
Euzebiusz w swoich pismach wspomina Symeona, najmlodszego syna Ma-
rii i Kleofasa, ktory widziat i styszal Pana Jezusa.

Apokryfy, w tym Protoewangelia Jakuba, opisujg zycie i dziatalnos¢ Ma-
ryi. Te opisy sg zabarwione elementami z pogranicza fantazji. Wprawdzie po-
twierdzajg istnienie Matki Jezusa, ale ich §wiadectwo bylo zawsze przyjmo-
wane krytycznie. Pisma apokryficzne nawiazujg do wydarzen teoretycznie
mozliwych, ale tak je ubarwiajg, ze tracg historyczng wiarygodnos¢’.

Kosciél glosi prawde o niepokalanym poczeciu Maryi, cho¢ Biblia
nie mowi wprost o tym przywileju. Kosciol za uzasadnienie biblijne tego
dogmatu traktuje stowa natchnione, zawarte w tzw. protoewangelii: Wpro-
wadzam nieprzyjazn miedzy ciebie a niewiaste, pomiegdzy potomstwo two-
je a potomstwo jej; ono zmiazdzy ci glowe, a ty zmiazdzysz mu pigte ( Rdz
3,14). Jest w nich obecna obietnica zwyciestwa nad grzechem. Takze stowa:
Cata pigkna jestes, przyjaciotko moja, i nie ma w tobie skazy (Pnp 4,7), gdzie

>Por. Genealogia Jezusa: https://pl.wikipedia.org/wiki/Genealogia Jezusa (06.08.2017).

¢Por. D. Schowalter, Betlejem, w: B. Matzger, M. Coogan, Slownik wiedzy biblijnej,
Warszawa 2004, s. 56.

"Por. M. Starowieyski, Protoewangelia Jakuba, w: M. Starowieyski (red.), Apokryfy No-
wego Testamentu. Ewangelie Apokryficzne, Krakow 2006, ss. 266-290.
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wyrazenie bez skazy, ttumaczy si¢ jako immaculata, réwniez stowa z Apo-
kalipsy (12,1): Potem wielki znak si¢ ukazat na niebie: Niewiasta obleczona
w Storice i Ksiezyc pod jej stopami, a na jej glowie wieniec z gwiazd dwuna-
stu. Najwazniejsze s3 stowa archaniota Gabriela, BgdZ pozdrowiona, taski
pelna, Pan z Tobg!” (Lk1,28), skierowane do Maryi podczas zwiastowania.
Te stowa Koscidl interpretuje jako stwierdzenie, ze w duszy Dziewicy z Na-
zaretu nie bylo miejsca na grzech, bo byla napelniona faska Boga.

Te prawde zdogmatyzowal papiez Pius IX 8 grudnia 1854 roku. Jego
konstytucja apostolska Ineffabilis Deus zawiera nastepujace stowa: oglasza-
my, orzekamy i okreslamy, ze nauka, ktéra utrzymuje, iz Najswietsza Maryja
Panna od pierwszej chwili swego poczecia — mocg szczegolnej taski i przywi-
leju wszechmoggcego Boga, mocg przewidzianych zastug Jezusa Chrystusa,
Zbawiciela rodzaju ludzkiego - zostata zachowana jako nietknigta od wszel-
kiej zmazy grzechu pierworodnego, jest prawdg przez Boga objawiong, i dla-
tego wszyscy wierni powinni w nig wytrwale i bez wahania wierzyc®.

Bulla nie opisuje, jak to si¢ stato i na czym konkretnie polegata swietos¢
Maryi. Stwierdza zas, ze Ona zostata zachowana jako nietknigta od wszel-
kiej zmazy grzechu pierworodnego i ustrzezona od wszelkiej winy. Wszystkie
dzieci Adama i Ewy niosg na sobie wing i skutki grzechu pierworodnego.
One dostepuja usprawiedliwienia i wyzwolenia w wierze poprzez udzial
w misterium paschalnym Chrystusa. Maryja jako czlowiek, razem z calym
stworzeniem (por. Rz 8,20), doswiadczata doczesnych skutkéw grzechu,
mianowicie cierpienia i §mierci. Dostgpila usprawiedliwienia i wyzwolenia
w sposob uprzedzajacy, mocg szczegolnej taski i przywileju Wszechmoggce-
g0 Boga, mocg przewidzianych zastug Jezusa Chrystusa, Zbawiciela rodzaju
ludzkiego.

Jan Pawet II uczyl, ze poprzez swe niepokalane poczecie Maryja byta
jakby zwiastunkg nadchodzacego odkupienia. Poréwnat ja do gwiazdy po-
rannej, ktora odbijajac $wiatto stoneczne, zwiastuje bliski wschod stonca.
Woweczas, gdy definitywnie przyblizyta sie¢ «petnia czasu», gdy zbawczy ad-
went Emanuela stat si¢ bliski swego wypetnienia, Ta, ktéra zostata odwiecznie
przeznaczona na Jego Matke, byta juz na ziemi (...) posrod «nocy» adwento-
wego oczekiwania zaczela Swiecic jako prawdziwa «Gwiazda zaranna» (Stel-
la Matutina). Istotnie, tak jak gwiazda owa, «jutrzenka», poprzedza wschod
storica, tak Maryja, od swego Niepokalanego Poczecia, poprzedzita przyjscie
Zbawiciela, wschéd Storica sprawiedliwosci w dziejach rodzaju ludzkiego®.

8 Brevarium Fidei, I. Bokwa (red.), Poznan, Ksiegarnia Swigtego Wojciecha, 2007, s. 240.
°Jan Pawet I, Encyklika Redemptoris Mater 4.
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Znane przystowie méwi, ze synowie sq zazwyczaj podobni do matek.
Jesli Maryja zostala poczeta jako wolna od zmazy grzechu, réwniez czystym
rodzi si¢ Jezus. Pawet Apostol czesto méwit o tym, ze Jezus jest nie tyle uro-
dzony, ale jakby uczyniony z Maryi. Oznacza to, iz Jezus zapragnal nie tylko
ludzkiej natury podobnej do Maryi, ale nade wszystko Jej pickna i cnoty
czystosci. Chrystus jest doskonalym czlowiekiem i prawdziwym Bogiem.
Narodzil si¢ jako czlowiek z tej, ktéra byla petna taski, z ktérg byt Pan.

Skoro cechg naszej natury jest dziedzicznos$¢, to zakladajac dziedzicze-
nie w osobie Jezusa zaréwno cech Jego Ojca, czyli nieskazitelne bdstwo, jest
réwniez dziedziczenie cech Jego Matki, czyli czyste czlowieczenstwo. Praw-
da o Chrystusie jest to, ze w Nim potaczyly sie dwie natury - boska i ludzka.
ZamyKka je jedna Osoba, osoba Syna Bozego, ktéry jako wcielony Logos jest
Zbawicielem $wiata.

Przedziwne jest to, Ze Jezus pragnac narodzi¢ si¢ w ludzkim ciele, przygo-
towuje najpierw cialo swej Matki. Takie dzialanie moze podja¢ tylko Bog. Jest
to dzialanie uprzednie wzgledem zamierzonego celu, jakim bylo zrodzenie
Zbawiciela $wiata. Maryja jest skarbnicg tych fask, ktorych petnia jest Chry-
stus. Bog powolujac Ja do zycia niejako juz zarysowal portret Jezusa.

Stowa Boskiego Zwiastuna radosnej nowiny: Pan z Tobg, swiadcza, ze
Maryja byla otoczona przez Boga szczegolng protekeja, ochrong i uzna-
niem. Bog byt tym, ktory ksztaltowal materie Jej zycia, napelniajac Ja ko-
lejnymi cnotami i zaletami: czystoscig, taska, mitosierdziem, roztropnoscia,
wdziekiem i majestatem, skromnoscig i dziewiczoscig, pigknem i urokiem.
Tak czyni Stworca, ktéry prawdziwie kocha i ktéry pragnie dla swego dzieta
wszystkiego, co najlepsze.

Maryje nazywamy Jutrzenka Stonca Sprawiedliwosci. Ona rodzac $wia-
tu Zbawiciela - Swiatto$¢ Swiata - Swiatto na o$wiecenie pogan - przynosi
Tego, ktéry chece nadac ludzkosci nows jakos¢ zycia. Chce wyprowadzic ja
z ciemnosci grzechu, ze $wiata mrokow zla i upodlenia.

Sw. Hieronim w IV wieku, imi¢ Maryja thumaczyt jako Madonna, czyli
Pani. Ten tytut pasuje tylko jednemu czlowiekowi — Matce Zbawiciela.

2. Maryja jako kobieta prosta i pobozna - £k 2, 22-32

Powyzsze stowa nie opisujg nic szczegélnego. One tlumacza zwykly
obrzed oczyszczenia matki i ofiarowania pierworodnego syna w $wiatyni.
Jednak ofiarowanie Jezusa bylo inne od wszystkich pozostatych. W tym
wydarzeniu Jozef z Maryja ukazujg prostote swej wiary. Oni zachowujac
przepisy prawa Mojzeszowego udaja sie¢ z malym dzieckiem do Jerozoli-
my, do miasta $wigtego. Jest to takze miasto Dawidowe, zatem krélewskie.
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Tam w $wiatyni przedstawia swego pierworodnego syna Bogu i wykupia
Go przez ztozenie odpowiedniej ofiary. Jako ludzie ubodzy ztozyli w ofierze
dwa golebie, pare synogarlic'®. Bogatsi skfadali jagnieta.

Ten obrzed byt sprawowany na pamigtke wyprowadzenia izraelitow
z niewoli egipskiej, kiedy to na skutek ostatniej plagi, wymarto wszystko
pierworodne, tacznie z synem faraona. Z1os¢ powstata w jego sercu zadecy-
dowala o zgodzie na opuszczenie przez Hebrajczykow Egiptu. Oni kroczac
przez pustynie zmierzali do ziemi obietnic, do Kanaanu.

W wydarzeniu $wigtynnym wcielony Syn Bozy jest ofiarowany Ojcu
niebieskiemu. Swiety czlowiek Jezus jest ofiarowany Najswietszemu. Syn
jest ofiarowany Ojcu, Dziecko Stwdrcy, Najwyzszy Kaplan $wiatyni. Jezus,
gdy nadejdzie Jego godzina wyda swoje cialo i krew na ofiare czysta i przy-
jemna Bogu za zbawienie $wiata.

Maryja to wydarzenie przezywa w duchu wiary''. Z pokora poddaje
sie obrzedowi oczyszczenia, cho¢ nie jest do tego zobowiazana jako petna
taski i blogostawiona miedzy niewiastami'?. Prawo obowigzywalo wszystkie
inne kobiety. One nie mogly przestapi¢ progu $wiatyni przez 40 dni po uro-
dzeniu syna lub 80 dni, po urodzeniu cérki. Po tym terminie, w specjalnie
wyznaczonym dla kobiet miejscu dokonywat si¢ obrzed ich oczyszczenia.

Obrzed oczyszczenia Maryi potwierdza Jej autentyczng prostote. W Jej
pokorze, skromnosci i cichosci, objawia si¢ Jej postuszenstwo woli Boga.
A spotkanie z Symeonem, starcem oczekujacym na Zbawiciela, pouczylo Ja
o wielkosci i misji Jej Syna. Symeon publicznie wyznal, Ze jego oczy ujrzaly
Boze zbawienie, przygotowane przez wobec wszystkich narodéw. Jezus jest
$wiatlem na o$wiecenie pogan. To zbawienie nie ma wymiaru politycznego.
Jezus nie wypedzi rzymskiego okupanta. On ludzko$¢ obdarzy swoja taska.

Maryja chtoneta urok stéw Symeona. Za chwile jednak poznata takze
swoja role w dziele Chrystusa. Symeon zapowiada Jej ciernienia i miecz,
ktéry przebije Jej serce. Ona te stowa zachowywala i rozwazala w swym
sercu.

3. Maryja jako kobieta pokorna - £k 1,26-38

Tajemnica zwiastowania Maryi zawiera w sobie wiele tresci. Ukazuje
pokore Maryi. Ludzie Starego Testamentu, jak tez Nowego Przymierza, to

YPor. F. Mickiewicz, Ewangelia wedlug swietego Lukasza. Rozdzialy 1-12, w: A. Pacio-
rek, Nowy komentarz biblijny Nowy Testament, Czg¢stochowa 2011, s. 181.

Por. R. de Vaux, Instytucje Starego Testamentu, Tom 1111, Poznan 2004, s. 46-47.

2Por. P. Nowakowski, Maryja. Biografia Matki Bozej. Historyczne fakty, nieznane wy-
darzenia, wiarygodne zrodla, Krakéw 2014, s. 63.
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przyklady szukajacych glebokiego kontaktu z Bogiem. Stary Testament po-
twierdzal, Ze cztowiek moze mie¢ kontakt z bytem niebieskim, z aniotem.
Mogt z nim rozmawia¢, sadzac iz ma do czynienia z cztowiekiem. Hagar,
wypedzona na pustynie przez swojg pania, rozmawia z aniotem. Dwaj anio-
towie przybyli do Sodomy i Gomory, aby wyprowadzi¢ przez ich zaglada
rodzine Lota. On rozmawia z wystannikami Boga. Jakub walczy z aniotem
i wymusza na nim blogostawienstwo Boze. Balaam spotyka si¢ z aniotem
Pana, ktory zastepuje mu droge, co zauwazyla oélica. Te biblijne przekazy
potwierdzaja, ze cztowiek moze mie¢ kontakt ze swiatem istot duchowych.
Jest to mozliwe. Bog zapewnia, ze kazdy cztowiek posiada wlasnego aniota
stroza.

Archaniot Gabriela, co znaczy moc Boza, przychodzi z Bozym posel-
stwem do Maryi. Bég chce wlaczy¢ Ja, mtodg dziewczyne z Nazaretu, w re-
alizacje swego planu zbawienia. Bozy plan to dziewicze poczecie Jezusa.
Aby to zrealizowaé, Bog potrzebuje zgody Maryi. Boza propozycja burzy
Jej wewnetrzny $wiat. Zasadniczo kazda mtoda kobieta w Izraelu pragneta
by¢ matka. Maryja miala inng wizj¢ stuzenia Bogu. Owszem, zgodzila si¢ na
malzenstwo, ale z Jézefem pragneli stuzy¢ Bogu w matzenskiej wstrzemiez-
liwosci, bez pozycia malzenskiego. Byt to wyraz pokory. Kobiety izraelskie
spodziewaly si¢ zosta¢ matka Mesjasza. Maryja z Nazaretu nie miala takich
aspiracji®.

Aniol przychodzac do Maryi méwi: Bgdz pozdrowiona, petna taski, Pan
z Tobg. Pierwszy zwrot oznacza pozdrowienie pelne pokoju. Pozdrawia¢
kogos, to zZyczy¢ mu czegos najlepszego, to nie chciec¢ dla niego jakiegokol-
wiek zla, to jakby pocatunek pokoju, zgody, sympatii i zyczliwosci. Stowa
petna faski, gr kecharitomene', oznaczaja stan Maryi. Ona jest wolna od
jakiejkolwiek zmazy grzechu. Nie zostala dotknieta zmaza pierworodna.
Zostala od niej zachowana juz w momencie swego poczecia. Byto to nie-
pokalane poczecie, czyli niezabrudzone konsekwencja grzechu pierwszych
rodzicéw. Ona doznata szczegélnej taski Boga. On Jg ostonil swoja taska juz
w momencie, gdy Jej serce zaczeto pulsowac pod sercem $wietej Anny'™.

Bog na kilkanascie lat przed dojrzaloscig fizyczna Maryi, przewidzial Ja
na Matke swego wcielonego Jednorodzonego Syna. Oczekiwal na Jej zgode,
by zostala Matka Jezusa Chrystusa. Aniol potwierdzit wobec Maryi obec-
no$¢ Boga w Jej zyciu: Pan z Tobg. To oznaczalo zachete, by Maryja uswia-

B Por. F. Mickiewicz, Ewangelia wedlug swietego Lukasza..., s. 109-110.

“Por. R. Popowski, charis, w: Wielki stownik grecko — polski Nowego Testamentu, Warsza-
wa, 2000, s. 652.

Y Por. J. Buxakowski, Maryja, Matka Boga i Matka Kosciola. Wyklady i pisma mariolog-
iczne, t. V1, Pelplin 2008, ss. 59-66.
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domita t¢ prawde z calg moca. Jednak ta sSwiadomo$¢ wzbudzita w Niej lek.
Aniol widzac zmieszanie Maryi, uspokaja jg stowami: Nie lgkaj si¢ Maryjo!
Stowa te mialy uspokoi¢ i doda¢ otuchy mlodej dziewczynie, zaskoczonej
tym nadprzyrodzonym zjawiskiem. Fakt zwiastowania to realne objawienia
sie Bozego postanca. Maryja ma tego swiadomos¢. Analizuje stowa Gabrie-
la w swoim umygle i sercu. Rozwaza, co to wszystko znaczy. To zmieszanie
Maryi nie jest tchérzostwem, ale proba wlasciwego zareagowania. Aniot
pospieszyt z wyjasnieniem: Znalaztas bowiem faske u Boga. Oto poczniesz
i porodzisz Syna, ktéremu nadasz imig Jezus. Styszac te stowa, Maryja do-
$wiadcza zapewnienia o Bozym dziataniu. Ono ma sie dopiero zrealizowac,
chociaz zostalo przewidziane w planach Boga. Teraz On czeka na Jej zgode,
poniewaz szanuje ludzka wolno$¢. Wolnos¢ Maryi zostanie wsparta wyja-
$nieniem aniota, ze Bozy plan potwierdza Jej zyciowy wyboér, dlatego po-
czecie i narodzenie wcielonego Syna Bozego dokona si¢ bez udzialu meza.
Duch Swiety zstgpi na Ciebie i moc Najwyzszego ostoni Cig.

Na takie wyjasnienie Maryja wypowiada swoje FIAT, swoje TAK Bogu.
Ona bowiem jest Jego stuzebnica. Ta decyzja to jednak zgoda na totalnie
nieznany los. Maryja nie ma zadnych innych zabezpieczen oprocz Bozego
stowa. Ona Mu ufa.

Maryja uczy pokory. W tym duchu bedzie uczestniczy¢ w planach
Boga, ktéry w Jezusie Chrystusie stal sie Emmanuelem, Bogiem z nami.

4. Maryja jako kobieta wierna i czysta - Mt 1, 18-25

Dwie kolejne cechy Maryi to Jej wierno$¢ mezowi i czystos¢ przedmat-
zenska. W scenie zwiastowania Maryja, zaklopotana tg niespodziewang sy-
tuacje, pyta aniota o sposob Jej macierzynstwa: Jakze sig to stanie /to poczecie
dziecka/ skoro nie znam meza?. W jezyku biblijnym stwierdzenie nie znam
meza oznacza dostownie nie mam doswiadczenia wspétzycia z mezczyzng.

Kilkunastoletnia dziewczyna izraelska miala by¢ wydana za maz. Byla
to sprawa honoru jej ojca i jej rodziny'®. Dziewczeta pragnely wyjs¢ z domu
ojca i zy¢ swoim zyciem, bawiac swoje dzieci w towarzystwie swego meza.
Sytuacja przeciwna oznaczala brak spolecznego uznania. Byla okazje do
wy$mianiakobiety, wytykaniajej palcami, zejest gorszaizyciowo niezaradna.
Bezzennos¢ byta w pewien sposob stanem spotecznego sieroctwa.

Maryi po czesci zrealizowala to powszechne pragnienie wspdlne ko-

bietom izraelskim. Zostata poslubiona Jozefowi, mezczyznie z Nazaretu.
On byt cieslg. Maryja po zareczynach, czyli wstepnych zaslubinach, da-

1$Por. H. Daniel - Rops, Zycie codzienne w Palestynie w czasach Jezusa, Warszawa 1994,
s. 109.

158



Cechy Maryi jako wzorzec do nasladowania dla wspoélczesnego czlowieka

lej mieszkala w domu ojca i byla pod jego opieka. Jej maz mial czas, aby
w ciggu roku, zatem w ciggu dwunastu miesigcy, wszystko przygotowac,
aby w sposéb uroczysty przeprowadzi¢ oblubienice w korowodzie zapro-
szonych gosci do swego domu, do swego gospodarstwa'’.

Maryja prawnie poslubiona Jézefowi, w czasie zwiastowania mieszkala
jeszcze w domu swego ojca'®. Nie przebywala z Jézefem, ani tym bardziej
nie do$wiadczyla malzenskiego pozycia. Ona jako pobozna mloda zydow-
ka wiedziata doskonale, ze cudzoldstwa jest napietnowane przez Tore, czyli
Boze prawo. Archaniot Gabriel potwierdza Jej czystos¢ moralng stwierdze-
niem, ze jest pelna laski. To oznacza, zZe jest dziewicg, panng czysta, panng
nienaruszong przez wspolzycie z mezczyzng. Maryja zachowujacg czystosé
przedslubng pragneta ja zachowac takze w zyciu malzenskim. Tak pragnela
by¢ calym sercem oddana Bogu i stuzy¢ Mu dziewiczym sercem'. Ona jest
dla wszystkich wierzacych wzorem troski o zycie w fasce uswiecajacej, wzo-
rem do nasladowania w walce o czysto$¢, wiernosc i dziewictwo.

5. Maryja jako kobieta stuzaca z miloscia - Lk 1, 39-45

Istotng cechg Maryi jest milos¢. Ona emanowala z Niej jako mlodej
kobiety, ale takze jako malzonki i matki, noszacej pod sercem rozwijajace
sie dziecko, ktorym byl wcielony Jednorodzony Syn Boga. Kiedy Maryja
wypowiadata swoje FIAT, dowiedziala si¢ od archaniola Gabriela, Ze jej
krewna Elzbieta, starsza i od lat bezptodna kobieta, spodziewa si¢ dziecka.
Elzbieta byla juz wtedy w szdstym miesigcu cigzy. Z racji na blogostawiony
stan i podeszly wiek pozostawala w swoim domu. Wiadomos¢ o jej stanie
nie dotarla wczesniej do Maryi do Nazaretu. Przekazal ja Gabriel. Uczynit
to, by potwierdzi¢ Maryi, ze u Boga wszystko jest mozliwe.

Maryja, dowiedziawszy si¢ od archaniota o blogostawionym stanie
Elzbiety, postanawia uda¢ si¢ do niej z konieczng pomocg. Szésty miesigc
ciazy to czas, kiedy jest coraz trudniej podota¢ brzemiennej codziennym
domowym obowiazkom. Maryja jest doskonale tego swiadoma. Jako osoba
o ogromnej wrazliwosci i poboznosci, mimo swego blogostawionego stanu,
postanawia udac¢ si¢ do swej krewnej. Czyni to z pospiechem, zatem szyb-
ko, nie zwlekajac. Zapewne uczynila to informujac o swym zamysle swego
meza Jozefa.

7Por. R. de Vaux, Instytucje Starego Testamentu, Tom 11 11, Poznan 2004, s. 44.

¥ Por. A. Paciorek, Ewangelia wedlug swietego Mateusza. Rozdzialy 1-13, w: A. Paciorek,
Nowy komentarz biblijny Nowy Testament, Czg¢stochowa 2005, s. 100.

YPor. R. Brown, The Birth of the Messiah. A Commentary on the Infancy Narratives in the
Gospel of Matthew and Luke, New York 1997, ss. 298-303.
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Droga z Nazaretu do Ain Karem, czyli do Zrédla winnic®, to trasa
o dlugosci ok. 150 km. Droga przebiegata przez gorzysty, zatem trudny
i takze niebezpieczny teren*'. Dla Maryi bylo to nie lada wyzwanie. Zapew-
ne dolaczyta sie do karawany, zmierzajacej w tamtym kierunku. Taki spo-
sob wedrowania byt praktykowany?.

Maryja pomagala Elzbiecie w jej codziennych obowigzkach. Sama przy-
gotowuje sie do tego, aby by¢ matka. Maryja pozostala u Elzbiety do czasu
jej rozwigzania, czyli do czasu narodzin Jana Chrzciciela. Zapewne towa-
rzyszyla kuzynce jeszcze przez kilka lub kilkanascie dni po narodzinach
dziecka do momentu umocnienia si¢ fizycznego kobiety po porodzie. Teraz
sama, wchodzac w stan cigzy na etapie trzeciego czy czwartego miesigca,
powraca do rodzinnego Nazaretu. Tam oczekuje wlasnego rozwigzania.

Maryja idgc do Elzbiety, niesie milos¢, gdyz pod swym sercem niesie
Jezusa. Jej tono stalo si¢ tabernakulum $wiata, fonem, ktére wypetnia zywy
Bdg. Spotkanie Maryi z Elzbieta to jednocze$nie spotkanie Jezusa z Janem.
To spotkanie czterech mitosci, czyli czterech oséb, wzajemnie bardzo pozy-
tywnie do siebie ustosunkowanych. Te osoby nawzajem sie potrzebuja, aby
spetnila sie wola Boza®.

Maryja wchodzac do domu Elzbiety slyszy jej powitanie. Krewna moéwi:
Skgdze mi to, ze matka mojego Pana przychodzi do mnie. Elzbieta napelnio-
na Duchem Swietym rozpoznata fakt, ze Maryja jest w stanie blogostawio-
nym. Ten za$ jest dzielem Boga. Jej kuzynka nie ucieka do Ain Karem, by
schowa¢ przed mezem tego stanu. Ona przychodzi, ale stuzy¢, dajac dowod
milosci Boga przez postuge milosci wobec Elzbiety. Maryja umiala traci¢
swoj czas i swoje sily, aby pomoc swej krewne;j.

Maryja uczy miloéci blizniego. Ona napelniona Bogiem niesie pomoc
swej krewnej. Wierzacy w Chrystusa swg aktywno$¢ i umiejetno$¢ do mi-
fowania bliznich czerpig od Chrystusa, ktérego przyjmuja do swego serca
w Komunii Swietej. Jest to podobna sytuacja jak w Ain Karem.

6. Maryja jako kobieta przyjmujaca wole Boza - J 19, 25-27

Maryja jest wzorem zaufania. Ona zaufata Panu Bogu do konca. Taka
postawe zachowala podczas zwiastowania oraz pod krzyzem, patrzac na

2 Por. F. Rienecker, G. Maier, Ain w: Leksykon biblijny, W. Chrostowski (tt.), Warszawa
2001, s. 16.

2 Por. T. Dowley, Podreczny Atlas Biblijny, Krakow 2013, s. 71.

2Por. J. Plich, Podroze, w: Stownik kultury biblijnej, Czgstochowa 2004, ss. 105-111.

Z Por. G. Ravasi, Videro il Bambino e sua Madre. Meditazioni sui vangeli dell’infanzia,
Milano 2000, s. 90.
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$mier¢ swojego Syna i jednoczes$nie Syna Bozego. Maryja zgodzila si¢ na to,
aby jej plan na spokojne zycie zostal przenikniety wola Boga. Ta decyzja nie
byta tylko przejawem roztropnosci, ale dowodem ogromnej wiary zakorze-
nionej w Jej mtodym sercu. Ono pozostawalo w glebokiej relacji z Bogiem.
Szukato i odkrywalo Bozy zamysl. Archaniot pomégt Jej rozpoznac zyciowe
powolanie.

Stan blogostawiony Maryi byt czasem Jej wewnetrznej radosci. Jednak
fakt wybrania na Matke wcielonego Syna Bozego byt tez wielkg proba dla
Jozefa, ktory ostatecznie przyjal Ja do swego domu. Wspolng proba ich wia-
ry w Boza opatrzno$¢ i w Boze prowadzenie bylo doswiadczenie Betlejem.
Tam udali si¢ malzonkowie, aby poddac si¢ spisowi ludnosci, zarzadzone-
mu przez Cezara Augusta. Wtedy dla Maryi nadszed! czas rozwigzania. Za-
brakto dla nich miejsca w gospodzie. Jozef nie byl nieudacznikiem, ktory
nie umial zatroszczy¢ sie o los swej cigzarnej malzonki. On znalazt miejsce,
gdzie z dala od zgietku narodzit si¢ Jezus Chrystus. To Bog byt w tym do-
$wiadczeniu. On sprawil, ze Jego Jednorodzony Syn narodzil si¢ nie w pala-
cu, ale w ubdstwie, aby ostatecznie wywyzszy¢ cztowieka. Przez to Bog stat
sie bliski ludziom prostym. Pasterze w Nim rozpoznali swego Zbawiciela.

Maryja i Jozef rozpoznali Bozg wole w dramatycznym doswiadczeniu
$mierci, na rozkaz Heroda, chlopcow w wieku do dwdch lat. Ta sytuacja
wzbudzita lek w sercu Maryi o zycie Jezusa. Jozef pouczony we $nie ocala
Dziecig, udajac si¢ do Egiptu. Ich przymusowa ucieczka do kraju faraona
bedzie ocaleniem dla Swietej Rodziny?.

Po $mierci Heroda, na Boze polecenie, udzielone we $nie Jozefowi, uda-
dzg sie oni do Nazaretu. Podczas tych wydarzen towarzyszyla Maryi $wia-
domos¢ boskiego pochodzenia Jej Syna. Ta §wiadomos¢ pozwalala z ufno-
$cig podejmowac i przezwyciezac trudne doswiadczenia, ktére generowali
ludzie, ktorzy nie przyjeli Boga, przychodzacego do nich w osobie Jezusa.

Wszystkie te momenty, byly jednak tylko preludium i zapowiedzig tego,
co miala przezy¢ Maryja. Ona zaakceptowala fakt, ze Jezus po chrzcie Jano-
wym w Jordanie rozpoczal publiczng dziatalnos¢. Wiedziala o powotanie
apostolow oraz o tym, ze wielkie rzesze ludzi gromadzg si¢ przy Jezusie. On
ich nauczal. Realizowal plan Ojca dotyczacy zbawiania swiata. Glosil Do-
bra Nowine, czyli Ewangelia, o zbawieniu wszystkich. Uzdrawial chorych,
wskrzeszal umarlych, karmit glodnych, uwalnial opetanych z niewoli zlego
ducha. Ale Jego dzialalno$¢ wzbudzala coraz wigkszy sprzeciw ze strony
starszyzny zydowskiej. Elity zydowskie sprzeciwiajg si¢ Jezusowi i poglebia-
ja napiecia przez oczernianie Go. Szukajg okazji, aby Go oskarzy¢ i zabic.

#Por. R. de Vaux, Instytucje Starego Testamentu, Tom 1 i 11, Poznan 2004, s. 51-56.
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Nadeszta chwila, gdy Jezus zostal wydany faryzeuszom przez Judasza,
jednego ze Jego uczniéw. Judasz zdradzil Mistrza za pienigdze i pocatun-
kiem wskazal Go w Ogrodzie Oliwnym. Maryja po macierzynsku przezywa
los Jezusa. Jej serce odczuwa trwoge. Trwoge przezywa takze Jezus podczas
modlitwy w Ogrdjcu, gdzie poci si¢ krwawym potem. Hematohydrozja byta
skutkiem wielkiego stresu. On powoduje, Ze pe¢kaja naczynka krwiono$ne
i porami skornymi przesacza si¢ krew.

Swiety Jan $wiadczy o obecnosci Maryi pod krzyzem Chrystusa na Kal-
warii. Tradycja chrzescijanska widzi Maryje podczas drogi krzyzowej Je-
zusa. Pewnie styszala ztowrogie: Na krzyz z Nim, skandowane przez tlum
przed patacem Pifata. Wtedy Maryja uswiadomila sobie to, co bylo zapo-
wiedzig Symeona, ze Jej serce przebije miecz bolesci. Ten miecz wlasnie za-
czyna kierowac si¢ dokladnie w serce Matki Bozej, dokladnie w najczulszy
punkt kobiecej wrazliwosci. Serce to symbol matczynych uczu¢ i emociji.

Maryja jako Matka Chrystusa uczestniczy duchowo w Jego biczowaniu.
Wspolczuje Mu, gdy na ciato Jej Syna padaja uderzenia bicza. Ona w swym
sercu powtarza swoje Fiat. Taka Jej postawa towarzyszy Jezusowi w drodze
na Kalwari¢. Podczas tej drogi Jezus, obarczony krzyzem, upada. Staje sie
obiektem drwin. Szczytem cierpienia Maryi jest §mier¢ Jezusa na krzyzu®.
Byla $wiadkiem przebicia jego boku wi6cznig przez zolnierza rzymskiego.
Widziata wyplywajaca z Jego boku wode i krew, znaki $mierci Zbawiciela.
Miecz bolesci najgltebiej wbit sie w Jej serce.

Mimo boélu, wiara Maryi i Jej catkowite zaufanie Bogu nie zalamaly sie.
Ona wtedy najpelniej wypowiedziala swoje Fiat. Uczynita to jako Matka bo-
lesciwa. Postawa Maryi jest wzorem zawierzenia. Ona cierpigca pamigtala
o zapowiedziach Jezusa o Jego zmartwychwstaniu. Wtedy bowiem w calym
blasku ukazal si¢ zbawczy charakter dramatu z Golgoty. Wyznawcy Chrystu-
sa, przezywajac rozne cierpienia, takze przesladowania, winni by¢ zapatrzeni
w Jego Matke. Ona bowiem, obecna w zyciu Chrystusa, dzieki niezachwianej
wiarze w Jego zbawcza misje, stala sie Wspotodkupicielka. Jej wstawiennic-
two pomaga wierzacym w Chrystusa w zwyci¢zaniu zfa dobrem.

7. Maryja jako kobieta dzielna i uwielbiona /wniebowzi¢ta/ — Ap
12,1-17
Biblijne kobiety ze Starego Testamentu stanowig prawzory, prototypy

i symbole tych wartosci, ktore mialy sie wypetni¢ w Nowym Przymierzu.
Te wartosci wypelnily si¢ nade wszystko w osobie Maryi, Bozej Rodziciel-

#Por. S. Medala, Ewangelia wedlug swietego Jana. Rozdzialy 13-21, w: A. Paciorek,
Nowy komentarz biblijny Nowy Testament, Czg¢stochowa 2010, s. 244,
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ki. Bog ja wybral. Ona bedac Matka wcielonego syna Bozego miala udziat
w Jego godnosci krolewskiej. Jezus Chrystus jest Krolem Wszechswiata.
Godnosé¢ Maryi jako Krélowej oznajmit podczas zwiastowania archaniol
Gabriel. Powiedzial do Niej: Oto poczniesz i porodzisz Syna, ktéremu nadasz
imie Jezus. Bedzie On wielki i bedzie nazwany Synem Najwyzszego, a Pan
Bég da Mu tron Jego praojca, Dawida (Lk 1,31). Jezus, Syn Najwyzszego,
bedzie krolowal mocg swej prawdy i taski. Godnos¢ krélewska Maryi do-
strzegla Elzbieta. W spotkaniu z Nig wypowiedziala znamienne stowa:
Blogostawiona jestes migdzy niewiastami i blogostawiony jest owoc Twojego
tona (Lk 1,42). Elzbieta uwielbia Maryje jako te, z ktorej narodzi si¢ Krél
Wszech$wiata.

Ten Krol Wszechswiata z wysokosci krzyza oglosit testament dla rodza-
cego si¢ Kosciota. Umitowanemu uczniowi, Janowi, jako przedstawicielowi
nowego Ludu Bozego, dal Maryje za Matke: Oto Matka twoja. Uczen od tej
godziny wzial Jg do siebie. Zatroszczyt si¢ o Nig jako syn przybrany. Ona
za$ oczekujac na spotkanie z Synem w wiecznosci realizowata swoje Fiat
wobec Kosciofa. Kontynuowata swojg troske o wyznawcow Chrystusa, po-
dobnie jak to uczynita przebywajac z Apostotami w Wieczerniku, oczekujac
na zstapienie Parakleta. Ona jest Matka Kosciofa.

Maryja jako Matka wcielonego Syna Bozego przeszia do wiecznosci przez
cudowny akt wniebowzigcia. Ona z ciatem i dusza zostala wzieta do nieba.

Koscidt pamieta o krélewskiej godnosci Maryi. Ona pochodzita gene-
alogicznie z rodu krolewskiego, byta Matka wcielonego Syna Bozego i wspot-
uczestniczyta w dziele Odkupienia $wiata przez wiare i wspdlcierpienie
z Chrystusem®. Maryja jako Krélowa jest czczona przez wyznawcow Chry-
stusa. Liczne Jej wizerunki sg koronowane. Istniejg liczne sanktuaria, takze
na terenie diecezji siedleckiej: Koden, gtéwne sanktuarium diecezjalne, gdzie
kroluje Maryja — patronka Podlasia, Lesna Podlaska pod opieka Ojcéw Pau-
linéw; sanktuarium Matki Boskiej Nieustajacej Pomocy w Radzyniu Pod-
laskim, sanktuarium Matki Bozej Fatimskiej w Goérkach kolo Garwolina,
wreszcie sanktuaria maryjne w Gozlinie — Matki Bozej Bolesnej, Mokobo-
dach, Orchéwku - Matki Bozej Pocieszenia, Woli Gulowskiej u ojcéw kar-
melitéw oraz w Parczewie, gdzie jest czczona jako Krélowa Rodzin. Liczne sg
tytuly Jej nadawane przez Koscidl, jak te, zawarte w litanii loretanskiej.

% Por. J. Buxakowski, Maryja, Matka Boga i Matka Kosciola. Wyktady i pisma mariolog-
iczne, t. VI, Pelplin 2008, ss. 129-140.
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8. Maryja jako kobieta oredujaca - J 2,1-11

Role Oredowniczki Maryja zaczela spetnia¢ od godéw w Kanie Gali-
lejskiej. Jej obecno$¢ na weselu, razem z Jezusem i Jego uczniami, zaowoco-
wala, pierwszym cudem Jezusa. Kana Galilejska to miasteczko polozone 14
km na pétnoc od Nazaretu. Tam zapewne zyli krewni Maryi. Ona pewnie
pomagala w organizacji przyjecia weselnego. Przygotowano jedzenie, tak-
ze wino, bo jest to napoj rozweselajacy serce czlowieka (Ps 104,15). Tego
napoju zabraklo. Nikt nie kwapit sie, aby péjs¢ do sasiadow i go pozyczy¢.
Znamienne, ze Maryja podejmuje interwencje. Méwi do Syna: Nie majg juz
wina! Pada do$¢ dziwna odpowiedz Jezusa: Czyz to moja lub Twoja sprawa,
Niewiasto? Czyz jeszcze nie nadeszla godzina moja? Maryja te stowa rozu-
mie glebiej. One nie s3 wyrzutem, czy niezyczliwo$cig. Ona rozumie, ze
dzialanie Jezusa jest podejmowane nie dla poklasku, ale aby ludzie mogli
Go poznac jako Mesjasza. Dlatego Maryja nie podejmuje dialogu z Jezu-
sem, ale poleca zainteresowanym sytuacja: Zrobcie wszystko, cokolwiek wam
powie”. Maryja w duchu wiary zrozumiala, Ze wlasnie ten moment jest
kairosem, czasem Bozego dzialania. Jezus to myslenie potwierdza, kazac
stugom napelni¢ stagwie woda. I napetlnili je az po brzegi. Teraz kazal im
czerpa¢ wode poniewaz ona stala si¢ winem. Oni zaniesli na stoly weselne,
ku radosci biesiadnikéw. Istotne w tym wydarzeniu jest to, co stwierdzit $w.
Jan, uczestnika uczty weselnej w Kanie: Taki to poczgtek znakow uczynit
Jezus w Kanie Galilejskiej. Objawil swojg chwale i uwierzyli w Niego Jego
uczniowie (J 1,11).

Zachowanie Maryi w Kanie oznacza, iZ Ona jako Matka miala catkowi-
te przekonanie o boskim pochodzeniu owocu swego tona. W duchu wiary
dostrzegta, ze nadchodzi godzina Jezusa, objawienia sie ludziom jako ocze-
kiwanego Mesjasza. Cud w Kanie byt znakiem Jego Boskiej mocy. Stal sie
okazjg, ze wielu w Niego uwierzylo. Ostateczna godzina Jezusa spelni si¢ na
Kalwarii. Dramat krzyza zostanie rozjasniony blaskiem chwalebnego zmar-
twychwstania Chrystusa.

Kosciél wierzy w duchowe orgedownictwo Maryi. Ono nic nie wnosi
do Bozego Objawienia. Polega za$ na ustawicznym przypominaniu, na roz-
ne sposoby, aby wyznawcy Chrystusa wypelniali ochoczo i z radoscig Jego
wole. Ta wola jest pewng drogg ku wiecznemu zbawieniu. Uczy ich bowiem
logiki ewangelii i prowadzi do osobistego i osobowego spotkania z Chrystu-

Por. S. Medala, Ewangelia wedlug swigtego Jana. Rozdzialy 1-12, w: A. Paciorek, Nowy
komentarz biblijny Nowy Testament, Czg¢stochowa 2010, s. 357.
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sem tu na ziemi w sakramentach $wietych, zwtaszcza w Eucharystii. Ta za$
jako Komunia sakramentalna jest zadatkiem Zycia wiecznego.

Zakonczenie

Osoba Maryi w pewien sposéb wciaz jest tajemnicg dla $wiata. Ona
ciagle zachwyca i fascynuje. Cechy okreslajace te szczegdlng Niewiaste sg
zachetg i wzorem do nasladowania dla tych, ktérzy juz przyjeli Chrystusa za
swojego Pana i Zbawiciela, ale takze budzg zainteresowanie u ludzi, ktorzy
jeszcze nie poznali Boga prawdziwego. Niejednokrotnie przedmiotem ich
zainteresowan s3 formy poboznos$ci maryjnej, zwlaszcza Jej sanktuaria.

Streszczenie

Chrzescijanin to czlowiek, ktory stara si¢ szukac najlepszych wzorcow
na wlasne zycie. Dzi$§ Zyje on w zapedzeniu i w pogoni za doczesnoscia.
Pragnie wszystko sobie podporzadkowac. Wielu szuka wygody i realizacji
wlasnych marzen. Maryja uczy tego, co jest naprawde wazne. Ona jest wzo-
rem kobiecodci. Jej cechy moze nasladowac kazdy. Sa nimi bowiem prosto-
ta zycia i pobozno$¢, postawa pokory oraz wierno$¢ i czysto$¢ matzenska,
takze umiejetno$¢ stuzby drugiemu czlowiekowi. Maryja to kobieta, ktdra
prawdziwie kocha Boga, dlatego chce pelnic¢ Jego wolg. Jako Matka wcie-
lonego Syna Bozego jest godna uwielbienia. Jest duchowa Oredowniczka
przed Bogiem wszystkich odkupionych przez Chrystusa.

Summary
Characteristics of Mary as a role model to follow for a modern man

A Christian is a man who tries to look for the best model of life. Nowa-
days we live in a hurry chasing temporality, doing our best to subordinate
everything to ourselves. Many seek for comfort and dreams come true. That
is why we wish to have a closer look at Mary to learn what is truly essential.
Undoubtfully, the Mother of Jesus is the symbol of femintity, everybody
should and can follow her personal qualities. To name a few, they are sim-
plicity of life, God’s piety, humble attitude towards what life brings, fidelity
and the ability to serve another person. Mary is the woman who highly
loves God, Her desire is to fulfill His will. So, She is worth worshipping,
praising for courage, thanking for taking care of everyone who asks Her for
help.
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FORMACJA PATNIKOW W RAMACH
PI1ESZEJ PIELGRZYMKI PODLASKIEJ
NA JASNA GORE

Tres¢: Wstep; 1. Formacja ludzka; 2. Formacja duchowa; 3. Formacja inte-
lektualna; 4. Formacja apostolska; Zakonczenie; Streszczenie; Summa-
ry: Pilgrims’ formation in Walking Pilgrimage to Jasna Gora; Biblio-
grafia.

Stowa kluczowe: pielgrzymbka, pielgrzymowanie, formacja chrzedcijanska,
formacja ludzka, formacja duchowa, formacja intelektualna, formacja
apostolska.

Key words: pilgrimage, Christian formation, human formation, spiritual
formation, intellectual formation, apostolic formation.

Wstep

Poglebianie formacji chrzescijanskiej jest podstawowym zadaniem
kazdego patnika uczestniczacego w pieszej pielgrzymce podlaskiej na Jasna
Gore, zapisanym w zasadach uczestnictwal. Pielgrzymka stwarza mozli-
wos¢, aby formacje chrzescijanska poglebiaty osoby nie nalezace do grup,

" Autor jest ksiedzem diecezji siedleckiej. Swiecenia prezbiteratu przyjat w 1999 roku. Dok-
tor teologii pastoralnej i cztonek Stowarzyszenia Pastoralistow Polskich. Petni funkcje
administratora Domu Ksi¢zy Emerytéw w Nowym Opolu i jest wyktadowcg teologii pa-
storalnej w WSD diecezji siedleckie;j.

' Regulamin i trasa Pieszej Pielgrzymki Podlaskiej, TPPP 2007, Archiwum Pielgrzymko-
we (=.AP).
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stowarzyszen czy ruchow religijnych, w ktorych taka dzialalno$¢ jest pro-
wadzona w sposob systematyczny. Jan Pawel II podkreslal, ze formacja nie
jest przywilejem zarezerwowanym tylko dla niektérych ludzi, ale prawem
i obowiazkiem wszystkich ochrzczonych (ChL 63). Zadaniem Kosciota jest
docieranie do jak najwigkszej grupy wiernych z zaproszeniem do udziatu
w formacji>. W pielgrzymce uczestniczg osoby réznigce sie stopniem zaan-
gazowania w zycie Kosciofa. Sg tez i tacy, ktorzy dopiero szukajg spotkania
z Bogiem.

Nauczanie Kosciota wspoélczesnego o formacji chrzescijanskiej wska-
zuje jej wymiary: ludzki, duchowy, intelektualny i apostolski. Kazdy z tych
wymiaréw ma swoja specyfike, ale tworza wspdlnie jednolitg i calo$ciowa
formacje¢ chrzescijanska’. Wszystkie wymiary formacji chrzescijanskiej sa
realizowane w programie duszpasterskim pielgrzymki.

1. Formacja ludzka

Formacja ludzka, rozumiana jako rozwijanie ludzkich wartodci (ChL
60), wchodzi w sktad integralnej, pelnej i spdjnej formacji katolikow swiec-
kich. Cztowieczenstwo jest fundamentem, na ktérym budowane jest chrze-
$cijanstwo z calym jego bogactwem. Laska bowiem zaklada istnienie natury,
ktoérg moglaby podnosic i uswiecac*. Jezus Chrystus, Syn Bozy, ktdry stajac
sie cztowiekiem objawil doskonalos¢ jest wzorem w procesie szczegdlnie
w jej ludzkim wymiarze (PDV 43)°. Sobér naucza, ze przez madrze zaplano-
wang formacje trzeba wyksztalci¢ nalezytg dojrzaty osobowos¢ (DFK 11).
Podstawowg zasadg formacji ludzkiej, przejawiajacej si¢ w postaci szacunku
i mitosci wobec wszystkich, jest traktowanie siebie i kazdego cztowieka jako

osoby®.

Udzial w pielgrzymce jest okazjg do ksztaltowania wtasciwych relacji
z innymi. Patnicy sg podzieleni na grupy sktadajace si¢ z kilkudziesieciu do
kilkuset osob, z ktorymi spedzaja czas wedrowki, odpoczynku i noclegéw.
Pielgrzymi zwracajac si¢ do siebie bracie i siostro. Tak budujg wspélnote.

2J. Mazur, List pasterski przed XV Pieszq Pielgrzymkq na Jasng Gore, Siedlce 1995, s. 2
(mps. AP).

3Zob. M. Fiatkowski, Formacja chrzescijanska katolikow swieckich w swietle nauczania
Kosciola wspolczesnego. Studium teologicznopastoralnej, Lublin 2010, s. 249.

*D. Lipiec, Zasady i tres¢ apostolskiej formacji laikatu, ,,Studia Diecezji Radomskiej”, 5
(2003), s. 271.

>Z. Sobolewski, XXXIV Piesza Pielgrzymka Podlaska na Jasng Gore, «Pan moj i Bog
moj» (J 20, 28), Konferencje Pielgrzymkowe, Siedlce 2014, s. 35.

¢ Zasady formacji kaplanskiej w Polsce, Czgstochowa 1999, s. 87; por. K. Wojtowicz,
Dekalog formatora: glowne wskazania formacji podstawowej w swietle dokumentow
Kosciola, Krakoéw 2001, s. 37
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Na trasie pielgrzymki jej uczestnicy spotykaja mieszkancéw mijanych miej-
scowosci, korzystaja z pomocy, zyczliwosci i goscinnosci szczegélnie tam,
gdzie organizowane s3 miejsca odpoczynku i noclegu. Wlasciwe relacje
z innymi ludzmi to umiej¢tno$¢ wspolpracy, poczucie odpowiedzialno$ci
za innych, walka z wlasnym egoizmem. Do ich budowania potrzebna jest
réwniez wrazliwo$¢, dobro¢, wspolczucie i zainteresowanie zyciem innych
0s0b, szacunek i zyczliwos¢’.

Cala pielgrzymka i kazda grupa pielgrzymkowa sg zorganizowane na
wzor malej spolecznosci. Wszyscy uczestnicy pieszej pielgrzymki tworza
wspolnote, uczestnicza w jej Zyciu, maja w niej prawa i obowigzki. We
wszystkich decyzjach, zachowaniach, postawach musza liczy¢ si¢ z obec-
noscig drugiego czlowieka®. Ksztaltowanie postaw spotecznych w czlowie-
ku dokonuje si¢ na pielgrzymce dzieki tworzeniu relacji migedzyosobowych
opartych na dialogu. Dialog wymaga ksztaltowania odpowiednich predys-
pozycji moralnych, takich jak prawos¢ mysli, dobra wola, kompetencja,
uczciwosé, prawdomownosé, szczero$é, cierpliwosé, roztropnosé, rzetel-
nos$¢ i delikatnos¢’.

W zyciu cztowieka wazne miejsce zajmuje sfera emocjonalna, ktéra jest
fundamentalnym wymiarem osoby ludzkiej. Uczucia pozwalaja doswiad-
czy¢ bliskosci nie tylko drugiego czlowieka, ale rowniez Boga'®. W procesie
formacji ludzkiej troska o budowanie dojrzatej uczuciowosci jest zadaniem
niezbednym.

Umiejetnos$¢ zawierania przyjazni jawi si¢ jako podstawowy element
budowania dojrzatosci uczuciowej. Otwarto$¢ na innych potaczona z zycz-
liwoscig i umiejetnoscia stuzby, czyli bycia dla drugich, rodzi umiejgtnos¢
wspierania i umacniania innych w potrzebie''. Przyjazn, bedac konkretnym
przejawem dojrzalosci uczuciowej, ma pozytywny wplyw na ksztaltowanie
relacji wérdd patnikow na pielgrzymece.

Bog stworzyl czlowieka na swoéj obraz i swoje podobienstwo i powolu-
jac go do istnienia z milosci, powotal go jednocze$nie do mitosci. Mitos§¢
jest zatem podstawowym i wrodzonym powotaniem kazdej istoty ludzkiej
(FC 11). Proces formacji chrzescijanskiej to odkrywanie prawdy, ze Bdg jest

”M. Fialkowski, dz. cyt., s. 251; zob. K. Dyrek, Formacja ludzka do kaptanstwa, Krakow
1999, s. 83-85.

8 A. Przywuski, Zalozenia programu duszpasterskiego Pieszych Pielgrzymek Podlaskich
na Jasng Gore w latach 1981-1995, Krakow 2000.

M. Fiatkowski, dz. cyt., s. 253.

WK. Dyrek, dz. cyt., s. 85-86.

"'D. Lipiec, dz. cyt., s. 272.
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mitoscig (1] 4, 8), ale takze wskazywanie konkretnych postaw stuzacych wy-
pelnianiu przykazania mitosci Boga i blizniego.

Waznym elementem formacji ludzkiej jest wychowanie seksualne.
Pierwszym miejscem wychowania seksualnego jest rodzina, poniewaz
rodzice najlepiej potrafig wprowadzi¢ swoje dzieci w tajemnice ludzkiej
mifoséci 1 zycia'>. Niestety wspolczesne rodziny, dotknigte rozlicznymi
kryzysami, czg¢sto nie potrafia wlasciwie realizowacé formacji seksualne;.
Dodatkowo pojawia si¢ wiele innych trudnosci w tym procesie. Waznym
zadaniem Kosciota jest wspieranie rodziny w formacji seksualnej. Proces
ten powinien zmierza¢ do przeksztalcenia si¢ w samowychowanie, gdyz zy-
cie ludzkie podlega ciaglej ewolucji, a ksztaltowanie osobowosci jest pro-
cesem nieustannym'. Program duszpasterski realizowany na pielgrzymce
sprzyja rozwojowi tego zlozonego zjawiska. Pielgrzymowanie wspiera row-
niez ksztaltowanie cnoty czystosci i umiarkowania.

Czlowiekowi w jego rozwoju potrzebna jest formacja moralna, ponie-
waz musi on uczy¢ si¢ odrézniania dobra od zfa. Ksztalttowanie zdolnosci
rozpoznawania dobra i zta zwigzane jest z rozwojem umiejetnosci twor-
czych, dzieki ktorym czlowiek uczy sie samodzielnosci i podejmowania
odpowiedzialnosci za swoje czyny

Formacja moralna, ktéra dotyczy konkretnego cztowieka, obejmuje
cale jego zycie, gdyz wiele czynnikéw przynosi nowe wyzwania. Zmienia-
jacy sie wiek, narastajace doswiadczenie i rozwoj umiejetnosci oraz podej-
mowane nowe zakresy odpowiedzialnosci maja wplyw na zmiane postaw
i sprawiajg konieczno$¢ nieustannego dostosowywania sie¢ do nowych wy-
magan'®. Formacja moralna jest ukierunkowana na ksztaltowanie postaw
nacechowanych odpowiedzialnoscia. Jest ona jednym z istotnych wymia-
row dojrzatosci. Za gtéwny cel formacji moralnej nalezy uzna¢ ksztattowa-
nie sumienia®. Jest to istotny element formacji ludzkiej'*. Sobér Watykan-
ski II nazywa sumienie najtajniejszym osrodkiem i sanktuarium czlowieka,
gdzie przebywa on sam z Bogiem, ktorego glos w jego wnetrzu rozbrzmiewa
(KDK 16).

Sumienie, aby dobrze spelnialo swoja role, musi by¢ formowane. For-
macja sumienia jest zadaniem na cale zycie, poniewaz czlowiek nie rodzi sie

12]. Augustyn, Seksualne wychowanie, w: Leksykon Teologii Pastoralnej, red. R. Kamin-
ski, W. Przygoda, W. Fiatkowski, Lublin, s. 778.

M. Fiatkowski, dz. cyt., s. 258.

“A. Derdziuk, Formacja moralna a formacja sumienia, w: Formacja moralna. Formacja
sumienia, red. J. Nagorny, T. Zadykowicz, Lublin 2006, s. 24.

7. Marek, Podstawy wychowania moralnego, Krakow 2005, s. 108.

16 Zasady formacji kaplanskiej w Polsce, s. 90.

171



Ks. Adam Kulik

z calkowicie uksztaltowanym systemem warto$ci. Nabywajac przez wycho-
wanie, ksztalcenie i formacje pelnie osobowej dojrzatosci osoba ksztaltuje
system wartosci'’.

Poniewaz cztowiek nie rodzi si¢ z gotowym, w pelni uksztalttowanym
systemem wartos$ci, niezbedny jest staly proces formacji, dzieki ktérej na-
bywa pelnie osobowej dojrzalosci. Dzigki niej osoba moze ksztaltowac so-
bie system wartosci uzalezniony od doznawanych wplywéw i spotykanych
0s0b oraz przezywanych sytuacji'®.

Wychowanie do wartosci to swiadome i celowe wprowadzanie czlowie-
ka w $wiat wartosci. Jest to proces, ktéry polega nie tylko na przekazywaniu
wartosci, ale takze na ukazaniu wzajemnych powigzan i ich hierarchii®.

Szczegodlng wartos¢ w dzisiejszych czasach i dla wspdtczesnego czlo-
wieka stanowi wolnos§¢*. Dlatego wychowanie i samowychowanie do od-
powiedzialnej wolnosci, nalezgc do istoty formacji ludzkiej, jawi sie jako
zadanie aktualne i istotne. Wolnos¢ jest cztowiekowi dana i zadana, a wiec
niezbedna jest formacja do umiejetnego korzystania z niej?'.

Formacja chrzedcijaniska réowniez w wymiarze ludzkim, jak podkreslat
Swiety Jan Pawet I1, jest procesem stalym i integralnym (ChL 57). Jej celem
jest odkrywanie pierwotnej wielkosci osoby i wieloaspektowy rozwdj czto-
wieka.

Uczestnicy pieszej pielgrzymki podlaskiej na Jasng Gére otrzymuja bo-
gaty program duszpasterski, w ramach ktérego odbywa si¢ formacja ludz-
ka patnikéw. Pielgrzymka jest takze miejscem nabywania praktycznych
umiejetnosci, bedacych owocem formacji ludzkie;.

2. Formacja duchowa

Sobdr Watykanski IT méwi o formacji duchowej $cisle zwigzanej z inte-
lektualng i ludzka, Ze powinna uczy¢ zycia w zazylej i nieustannej facznosci
z Bogiem Ojcem przez Syna Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym. Proces
ten ma si¢ odbywa¢ w oparciu o rozwazanie stowa Bozego, udzial w §wie-
tych tajemnicach Kosciota, a przede wszystkim w Eucharystii i modlitwie
(DOK 8).

7 A. Derdziuk, dz. cyt., s. 28.

¥ Por. A. Cencini, Od wychowania do formacji, thm. D. Piekarz, Krakow 2004, s. 11-12.

YK. Olbrycht, Wychowanie do wartosci, w: Autorytet prawdy. Wychowanie dzieci i mio-
dziezy, red. M. Rys$, Warszawa 2000, s. 43-48.

2K. Dyrek, dz. cyt., s. 92.

2 J. Nagorny, Wychowanie do wolnosci w Swietle nauczania Prymasa Wyszynskiego,
w: Formacja moralna, dz. cyt., s. 119.
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Formacja duchowa oparta na zjednoczeniu z Chrystusem ma poma-
ga¢ osobom $wieckim w ochotnym i radosnym postgpowaniu w $wietosci.
Rozwdj zycia duchowego ma si¢ dokonywacé we wszystkich sferach zycia
(DA 4).

Troska o rozwdj wiary dojrzatej, zdolnej do stawienia czola zyciowym
probom jest zadaniem waznym i potrzebnym. Udzial w rekolekcjach jest
okazjg do przezycia nawrdcenia i osobistego spotkania Chrystusa w sakra-
mentach $wietych, stowie Bozym i drugim czlowieku. Piesza pielgrzymka,
nazywana rekolekcjami w drodze, stwarza sprzyjajace warunki do podje-
cia refleksji nad stanem wlasnej duszy. Im powazniej cztowiek zastanawia
sie nad soba w $wietle wiary, tym bardziej przybliza si¢ do Boga. Fizyczne
przemierzanie drogi i przyblizanie si¢ do sanktuarium - celu wedréwki po-
winno przeplata¢ si¢ z duchowym wymiarem nawigzywania na nowo lub
umacniania osobistych wiezi z Chrystusem, czyli realizowaniu celu forma-
cji duchowej*.

Piesza pielgrzymka podlaska na Jasng Gére ma bogaty program du-
chowy realizowany kazdego dnia wedréwki. Codziennie, najczesciej rano,
przed wyruszeniem na szlak, jest sprawowana Eucharystia. W ciaggu poko-
nywania kolejnych etapow jest wiele okazji do wspdlnej modlitwy i roz-
wazania sfowa Bozego. Jest tez czas modlitwy indywidualnej, szczegdlnie
podczas odpoczynkéw i noclegéw z zasady organizowanych w poblizu
kosciotéw. Duszpasterze zaangazowani w organizacje¢ Pieszej Pielgrzymki
Podlaskiej na Jasng Gore zachecaja patnikow, juz na etapie przygotowan, do
ozywienia zycia duchowego. Rowniez czas po powrocie do domu jest oka-
zja do rozwoju duchowego, zwlaszcza poprzez regularny udzial w spotka-
niach pielgrzymkowych organizowanych w ramach poszczegdlnych grup.
Spotkania te pofaczone s z Eucharystig i wsp6lng modlitwa.

Formacja duchowa, ktérej fundamentem jest Jezus Chrystus, majaca
prowadzi¢ do zjednoczenia z Nim, dokonuje si¢ przede wszystkim poprzez
modlitwe. Na kazdym etapie rozwoju duchowego modlitwa chrzescijani-
na zwigzana jest z relacja cztowieka do Boga®. Udzial w pielgrzymce jest
okazja do doswiadczenia Namiotu spotkania z Bogiem. Przebieg i kres piel-
grzymki ma prowadzi¢ do rozkwitu wiary i poglebienia mitosci z Bogiem
w modlitwie (PW] 33). Modlitwa i wedrowanie stanowig dla pielgrzyma ca-
tos¢. Modlac idzie sig, a idac modli si¢. Zmierza si¢ ku modlitwie, wyrusza,

2Tamze, s. 104.

2 ]. Gogola, Modlitwa - w chrzescijanstwie. Aspekt duchowy, EK t. 12, kol. 1549; por.
J. Mikotajec, Formacja duchowa teologow swieckich. Studium teologicznopastoralne,
Opole 2010, s. 102-104.
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opuszcza $wiat i doczesne zajecia, i idzie si¢ do Boga®. Piesza Pielgrzymka
Podlaska na Jasng Gore zawiera wszystkie stanowigce bogactwo Kosciota
formy modlitwy kierowanej ku Bogu. Stanowi ona uwielbienie Bozego ma-
jestatu i dziekczynienie, zawiera rdwniez wstawiennictwo i prosbe, jak tez
przebtaganie i pokute®.

Piesza pielgrzymka podlaska na Jasng Gére ma bogatg tradycje mo-
dlitwy prosby i modlitwy wstawienniczej. Sposroéd roznych form nalezy
zwrdci¢ uwage na intencje modlitewne przekazywane przez pielgrzymow
duchowych. S3 one odczytywane na pielgrzymkowym szlaku i réwniez
w tych intencjach modlg sie patnicy. Modlitwa s3 objeci réwniez wszyscy
dobrodzieje pielgrzymki, osoby ktére udzielajg gosciny i na rézne sposo-
by wspierajg pielgrzymow: osoby organizujace positki, stuzby porzadkowe
ulatwiajgce przemarsz, stuzby medyczne troszczace si¢ o chorych i ostabio-
nych pielgrzymow.

Modlitwa przebtagania wynika ze §wiadomosci grzechu obecnego w zy-
ciu cztowieka. Chrzedcijanin w tej modlitwie pragnie uzna¢ swoje grzechy,
przeprosic za nie oraz otrzymac od Boga przebaczenie. Dopelnieniem jest
wynagrodzenie za grzechy?. W tradycji Kosciota sposrod wielu form poku-
ty wazne miejsce zajmuja pielgrzymki, ktérych owocem ma by¢ nawrdce-
nie czlowieka. Do sanktuarium wedruje sie, aby wyznac tam swoje grzechy,
prosic¢ o przebaczenie i ztozy¢ ofiare. Intencja przeblagania za grzechy i che¢
odnowy stanowi czgsto jeden z gléwnych motywoéw pielgrzymowania. Ele-
ment trudu i wyrzeczenia ktdry jest wpisany w pielgrzymowanie nabiera
szczegolnego wymiaru, gdy jest przyjety dobrowolnie®.

Modlitwa jest osobistym przezyciem kazdego chrzescijanina, jednak
ksztaltuje sie pod wplywem wielu czynnikéw zewnetrznych. Miejscem,
gdzie rozpoczyna si¢ nauka modlitwy, jest najcze$ciej dom rodzinny.
Wspolnota parafialna, udzial w katechezie takze wplywaja na rozwéj mo-
dlitwy, zwtaszcza mtodego czlowieka. Zycie w klimacie poboznosci i przy-
kiad bliskich 0s6b pomaga w rozwoju zycia modlitewnego. Niestety, tych
sprzyjajacych rozwojowi modlitwy warunkow wspdtczesnie czesto brakuje.
Wielu rodzicow nie wypelnia nalezycie swojego obowiazku formacji mo-
dlitewnej dzieci®®. W obliczu mnozgcych si¢ trudnosci zwigzanych z modli-
twa, jej ksztaltowaniem i praktyka, kazda proba przemiany tej sytuacji jest

#A. Grun, Teologia wedrowania, Tarndw 1998, s. 49-50.

M. Ostrowski, Jestesmy pielgrzymami przed Tobq. Postuga duszpasterska wsrod piel-
grzymow, Krakow 2005, s. 99.

%], Gogola, dz. cyt., kol. 1551.

M. Ostrowski, dz. cyt., s. 102-103.

# A. Derdziuk, Formacja do modlitwy, ,,Homo Dei” 62:1993, nr. 4, s. 24-25.
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cenna. Szans¢ na zmiane mozna upatrywa¢ w organizowaniu rekolekeji,
ktére powinny by¢ szkota modlitwy. Wsréd licznych form ¢wiczen rekolek-
cyjnych sg rekolekcje w drodze, czyli pielgrzymki.

Piesza pielgrzymka z Siedlec na Jasng Gére gromadzi osoby o bardzo
réznych doswiadczeniach duchowych, od 0s6b gleboko wierzacych i mocno
zaangazowanych w zycie Kosciola po osoby poszukujace czy przezywajace
kryzys wiary. Réwniez przedzial wiekowy uczestnikéw jest szeroki: od
malych dzieci po osoby w podeszlym wieku. Pielgrzymuja osoby, ktore
dopiero pierwszy raz wyruszyly na patniczy szlak, jak réwniez weterani,
majacy doswiadczenie wielu odbytych pielgrzymek. Dla 0séb gleboko wie-
rzacych udzial w pielgrzymce jest okazja do umocnienia wiary poprzez
codzienne modlitwy odmawiane we wspoélnocie. Rekolekcje w drodze
stanowig réwniez mozliwo$¢ dawania przyktadu innym patnikom swego
zaangazowania, zwlaszcza w prowadzeniu modlitw. Formacja modlitewna
na pielgrzymce dokonuje si¢ poprzez wypelniony réznorodnymi trescia-
mi program duchowy, w realizacje ktérego zaangazowani sg liczni $wieccy
patnicy. Pielgrzymka daje mozliwos¢ odkrycia czym jest modlitwa i szanse
skorygowania jej falszywego rozumienia. Uczestnicy maja mozliwo$¢ nauki
tresci nieznanych, szczego6lnie osoby mlode, wielu modlitw obecnych w zy-
ciu Kosciofa, takich jak: Godzinki o Niepokalanym Poczeciu Najswietszej
Maryi Panny. Czas pielgrzymki, cho¢ stosunkowo krotki, jest przezywany
jako pora intensywnej formacji modlitewnej. Uczestnictwo w pielgrzymce
jednoczesnie mobilizuje do dalszego duchowego rozwoju i pracy wewnetrz-
nej po powrocie z Jasnej GOry.

W dzialalnosci pastoralnej Kosciota Pismo Swiete jest jej podstawa,
poniewaz przekazuje orgdzie Boga do cztowieka w misterium paschalnym
Jezusa Chrystusa. Jako zywe stowo Boga zawiera prawde zbawcza®. Papiez
Benedykt XVI w adhortacji Verbum Domini akcentuje biblijng formacje
chrzescijan w duszpasterstwie Kosciota (VD 75). Dokument Stolicy Apo-
stolskiej o pielgrzymkach w Wielkim Jubileuszu Roku 2000 stwierdza, ze
pielgrzymka prowadzi do Namiotu spotkania ze stowem BoZym i zaleca, aby
gloszenie, lektura i medytacja Ewangelii towarzyszyly krokom pielgrzymow
i samemu pobytowi w sanktuarium (PW] 34).

Eucharystia jest stalym punktem programu na pielgrzymce Jest najcze-
$ciej sprawowana w godzinach porannych przed wyruszeniem w trase. Pat-
nicy kazdego dnia podczas Eucharystii karmia si¢ stowem Bozym. Kolejne
etapy wedrowki sklaniaja do rozwazania ustyszanego stowa. Pierwszy etap

» @G. Witaszek, R. Kaminski, Pismo swiete w duszpasterstwie, w: Leksykon Teologii Pa-
storalnej, dz. cyt., s. 608.
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ma charakter dzigkczynienia za przezyta Eucharysti¢. Prowadzone wspdlnie
poranne rozmyslanie jest kolejng okazjg nie tylko do stuchania stowa Boze-
go, ale réwniez rozwazania tych tredci. Staltym elementem programu podla-
skiej pielgrzymki sg konferencje tematyczne gloszone w oparciu o przygo-
towane teksty. Oredzie biblijne jest w nich regularnie przywolywane.

W adhortacji apostolskiej Verbum Domini zostala zwrécona uwaga
na nierozerwalng wiez miedzy stowem Bozym a Maryjg z Nazaretu. Bene-
dykt XVI zachecit do propagowania wsrdéd wiernych modlitw maryjnych
jako pomocy w rozwazaniu $wigtych tajemnic, o ktérych opowiada Pismo
Swiete. Jako pozyteczne narzedzie formacji duchowej zostata wskazana
modlitwa rézancowa, w ktdrej rozwaza si¢ wraz z Maryja tajemnice zycia
Chrystusa, wzbogacone przez Swietego Jana Pawta II o tajemnice $wiatta
(VD 88). Codzienne odmawianie rézanca jest zwroceniem si¢ przez Mary-
je do Jezusa i sposobem formacji duchowej poprzez rozwazanie wydarzen
biblijnych bedacych trescig modlitwy rézancowe;.

Kolejng modlitwa, ktdra wpisana jest w tradycje chrzescijaniska, a zara-
zem jest obecna w duchowym programie pielgrzymki podlaskiej na Jasna
Gore, jest Aniot Panski. Mozna zaobserwowac, ze szczegdlnie wsrod swiec-
kich zanika zwyczaj codziennego odmawiania tej modlitwy. W odpowiedzi
na to negatywne zjawisko papiez Benedykt XVI zaleca propagowanie wsrod
wiernych odmawiania modlitwy Aniof Panski.

Dokument Stolicy Apostolskiej na wielki jubileusz wskazuje jako cel
pielgrzymki Namiot spotkania eucharystycznego z Chrystusem. Biblia uka-
zana jest jako najwazniejsza ksiega pielgrzyma zas Eucharystia jest chlebem
ktéry podtrzymuje go w drodze, jak to byto w przypadku Eliasza wstepu-
jacego na gore Horeb (PW] 37, Krl 19,4-8). Troska o wlasciwe jej przezycie
przez pielgrzymow jest dla organizatoréw i przewodnikéw grup waznym
zadaniem. Wymownym znakiem, ktéry podkresla znaczenie pielgrzymko-
wych Eucharystii, jest wielokrotna obecnos¢ na nich biskupéw siedleckich
na pielgrzymkowych Eucharystiach. Niewatpliwie sg to sprzyjajace okolicz-
nosci do poglebienia formacji Eucharystyczne;j.

Pielgrzymka, zwlaszcza piesza, ma charakter pokutny. Zwigzana jest

z trudem podjetym i ofiarowanym w réznych intencjach. Moze by¢ forma

zado$¢uczynienia za cudze grzechy, ale pomaga réwniez w us§wiadomieniu

wlasnych grzechéw i ich konsekwencji. Poprzez sakrament pokuty pielgrzy-
mi majg okazje otworzy¢ si¢ na milosierdzie Boze i pojednac si¢ z Nim™.

Zycie sakramentalne, a wiec réwniez korzystanie z sakramentu

pokuty i pojednania, pomaga us§wiadomi¢ sobie nie tylko wlasng kondycje

M. Ostrowski, dz. cyt., s. 187.
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duchowa, ale stanowi réwniez wazny $rodek formacji chrzedcijanskie;.
Pozwala dostrzec wlasng bezsilnos¢ i niewystarczalnos¢ oraz konieczno$é
wsparcia w pracy nad soba’’.

Jednym z podstawowych elementéw duchowej formacji pielgrzymow
zmierzajacych z diecezji siedleckiej na Jasng Gore jest mozliwos¢ przysta-
pienia do sakramentu pokuty. Juz na etapie przygotowan pielgrzymki sa
oni zachecani do przyjecia daru milosierdzia Bozego. Réwniez w trakcie
pielgrzymki zacheta ta jest wielokrotnie ponawiana. Tworzone sg warun-
ki sprzyjajace korzystaniu z postugi spowiednikéw. Specyficzna atmosfera
pielgrzymki, poczucie $wigtosci miejsca, ktore jest celem wedréwki, spra-
wiaja, ze wielu patnikéw po wielu latach zaniedban pragnie odby¢ spowiedz
glebsza niz dotychczas, a nawet generalng z calego zycia. Sprzyjajaca oko-
licznoscia jest obecnos¢ obcego spowiednika dysponujacego czasem, kto-
ry nie zawsze jest dostepny w mniejszych parafiach. Pielgrzymka nie moze
zastapi¢ zwyczajnego duszpasterstwa w tej mierze, moze jednak wesprzec
proces formacyjny*”. Wedréwka, ktéra wiedzie do sanktuarium, musi by¢
droga nawrodcenia, umocniona nadzieja udzielonego przez Boga przeba-
czenia. Powinna by¢ droga do sanktuarium, ktdre jest Namiotem spotkania
w pojednaniu (PW] 36).

Udzial w pielgrzymce jest okazja dla wiernych do ozywienia zycia du-
chowego w wielu wymiarach. Konieczny jest udzial w liturgii i pogtebianie
formacji liturgicznej. Intensywne zycie liturgiczne, majg stanowi¢ uzupet-
nienie parafialnego zycia sakramentalnego i procesu formacji liturgicznej,
ktory tam sie dokonuje.

Czas powstania i tworzenia Pieszej Pielgrzymki Podlaskiej na Jasna
Gore to rownoczesnie okres intensywnego wdrazania w Kosciele w Polsce
reform soborowych. Troska o piekno liturgii, jej wlasciwe przygotowanie
i przebieg od poczatku bylo waznym zadaniem dla kierownictwa piel-
grzymki i spotykalo si¢ ze zrozumieniem patnikéw.

Celem formacji duchowej jest wyksztalcenie umiejetnosci korzystania
z zycia sakramentalnego, modlitewnego i stuchania stowa Bozego tak, aby
umie¢ polaczy¢ zycie z Bogiem z codziennym wykonywaniem wlasnych
obowiazkéw, a takze by z niego czerpac sily do zycia w $wiecie oraz umac-
niac si¢ wtacznosci z Chrystusem (ChL 60). To zadanie kazdy chrzescijanin
powinien realizowac przez cale zycie wykorzystujac wszystkie okolicznosci
sprzyjajace temu procesowi. Udzial w pielgrzymce podlaskiej daje okazje
do intensywnego uczestniczenia w chrzescijanskiej formacji duchowe;j.

M. Fiatkowski, dz. cyt., s. 61.
32M. Ostrowski, dz. cyt., s. 187-188.
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3. Formacja intelektualna

Swiety Jan Pawel II nauczal, ze formacja intelektualna, zwana
doktrynalng, jest katolikom s$wieckim koniecznie potrzebna. Naturalny
proces poglebiania wiary domaga si¢ bowiem wciaz nowych treéci. Zycie
w $wiecie i do$wiadczanie jego powaznych i ztozonych probleméw rodzi
potrzebe uzasadnienia faktu i sensu wiary wspoétczesnych ludzi (ChL 60).
W ciagle zmieniajacym sie $wiecie, w ktérym nastepuje nieustanny rozwoj
cywilizacyjny i technologiczny, niezbedna jest troska o wlasciwy poziom
wiedzy religijnej, nie tylko dzieci i mlodziezy, ale réwniez oséb dorostych.
Dokonujgcy sie postep rodzi bowiem wiele nowych problemoéw dogmatycz-
nych i moralnych. Problemy te w coraz wigkszym stopniu dotykaja réwniez
chrzescijan $wieckich. Takze dokonujace sie¢ w szybkim tempie przemiany
spoleczno-kulturowe dostarczaja wielu pytan i watpliwosci. Formacja inte-
lektualna laikatu ma réwniez za cel dostosowac ich wiedze teologiczng do
ogodlnego poziomu wyksztalcenia. Wyzwania, ktore staja przed swieckimi
sprawiaja, ze formacja doktrynalna musi mie¢ charakter permanentny. Stad
kazda inicjatywa, ktora pomaga w realizacji tego zadania, jest cenna. Dobrze
zaplanowana piesza pielgrzymka daje wiele mozliwosci do realizacji tego
zadania i wyjasniania aktualnych probleméw doktrynalnych i moralnych.

Program pielgrzymki, oprécz wielu praktyk poboznosciowych,
uwzglednia réwniez potrzebe troski o formacje intelektualng. Podstawowa
metoda jej realizacji jest katecheza. Cho¢ jest to trudne zadanie, katecheza
powinna objg¢ réwniez osoby doroste. Aby katecheza byla skuteczna, po-
winna uwzglednia¢ potrzeby oséb dorostych i problemy, przed ktérymi sta-
ja. Podejmujac katechizacje¢ nalezy uwzglednic sytuacje zyciowa swieckich
i wszystkie okolicznosci towarzyszace temu przedsiewzieciu®.

Czas trwania pielgrzymki daje okazje do gloszenia katechezy, moga-
cej by¢ stalym punktem pielgrzymkowego programu dnia. Trwajaca kil-
kanascie dni wedrowka daje mozliwos¢ realizacji poszerzonego programu
formacyjnego. Otwiera ona szans¢ dotarcia do osob, ktore na co dzien nie
uczestnicza w zadnej katechezie. Zdarza sig, ze na pielgrzymke wyruszaja
osoby o stabej wierze, zobojetniale religijnie lub takie, ktore zerwaty kontakt
ze wspolnotg Kosciota. Mimo podejmowania réznych inicjatyw ze strony
Kosciota, stosunkowo niewielu dorostych katolikéw uczestniczy w regular-
nej katechizacji. Stad obserwuje si¢ liczne braki w dziedzinie swiadomosci
religijnej u oso6b starszych. Pielgrzymka moze przyczynic si¢ do zmiany tej
sytuacji i, przynajmniej czgsciowego, uzupetnienia formacyjnych brakéow™.

3D. Lipiec, dz. cyt., s. 269-270; H. Stotwinska, Ksztaltowanie postaw religijnych na ka-
techezie, Lublin 2004, s. 37.
#*M. Ostrowski, dz. cyt., s. 179-181.
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Organizatorzy Pieszej Pielgrzymki Podlaskiej na Jasna Goére dbaja, aby
byt przygotowany cykl konferencji na kazdy dzien wedréwki. Udziat w piel-
grzymce daje duze mozliwos¢ poglebienia formacji intelektualnej poprzez
stuchanie konferencji tematycznych. Nie moze on jednak zastgpic systema-
tycznej katechezy parafialnej. Moze natomiast by¢ uzupelnieniem i zacheta,
aby podja¢ regularng formacje¢ po powrocie do domu.

Fundamentem, na ktérym budowana jest chrzescijanska tozsamos¢ ka-
tolikdw, jest poznanie prawd wiary. Wazng prawda wiary dla egzystencji
czlowieka wierzgcego jest fakt, ze Bog jest Ojcem. We wlasciwie rozumiane;j
i realizowanej formacji pielgrzymkowej aspekt chrystologiczny powinien
spetnia¢ donioslg role. Zadaniem organizatoréw i przewodnikéw pielgrzy-
mek jest prowadzenie patnikéw do spotkania z Jezusem Chrystusem Zba-
wicielem, ktéry jest kresem wszelkiej wedréwki. Cata pielgrzymkowa droga
stanowi czas intensywnego poznawania Chrystusa, ktérego dopelnieniem
jest doswiadczanie spotkania z Nim i otrzymane laski, szczegélnie sakra-
mentalne®.

Katolicy $wieccy, poprzez udzial w formacji intelektualnej, maja moz-
liwos¢ zglebia¢ wiedze o osobie i naturze Ducha Swietego, ktéry dziata ra-
zem z Ojcem i Synem. Sg oni wezwani takze do budowania wiary dojrzalej,
ktdrej rozwdj nastepuje pod natchnieniem Ducha Swietego. W procesie for-
macji katolikéw $wieckich koniecznym jest zgtebianie nauki o Kosciele jako
wspodlnocie Ludu Bozego. Koscidl, ustanowiony przez Chrystusa, pielgrzy-
muje do Ojca i urzeczywistnia sie w mocy Ducha Swietego.

Waznym wydarzeniem w przezywaniu swej wiary jest dla kazdego
chrzescijanina odkrycie wlasnego miejsca w Kosciele. Intensywne prze-
miany spoteczno-kulturowe, ktére dokonujg sie w obecnych czasach,
w duzym stopniu utrudniaja wspdlczesnemu cztowiekowi odnalezienie
swojego miejsca we wspolnocie Kosciofa. Stolica Apostolska wskazuje, ze
pielgrzymka moze prowadzi¢ do Namiotu spotkania z Kosciotem. Doswiad-
czenie wspolnego zycia z pielgrzymujacymi bra¢mi jest okazjg do odkrycia
Ko$ciofa jako Ludu Bozego, zjednoczonego w mitosci do Chrystusa (PW]
35). Pielgrzymowanie buduje Koscidt, ktory jest nieustannie w drodze™.

Maryja, jako wyjatkowy $wiadek Chrystusa, byla obecna u progu na-
rodzin Kosciola (RMa 27) i jako pierwsza uczestniczyla w pielgrzymowa-

3 Jan Pawet 11, Chrystus kresem wszelkiej wedrowki. Spotkanie z uczestnikami I swiatowe-
go kongresu duszpasterstwa sanktuariow i pielgrzymow (Rzym 28.02.1992r), w: Dusz-
pasterstwo pielgrzymow i turystow. Wybor wypowiedzi i dokumentow koscielnych, red.
M. Ostrowski, Krakow 2003, s. 28.

3 M. Rozenberger, Wege, die bewegen. Eine kleine Theologie der Wallfahrt, Wiirzburg
2008, s. 99.
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niu Ko$ciota nie tylko w czasie i przestrzeni, ale réwniez w gtab ludzkich
dusz (RMa 25). Kosciét, od poczgtku swoje pielgrzymowanie upodobniat do
pielgrzymowania Bogurodzicy (RMa 37). Dlatego wazne miejsce w forma-
cji intelektualnej katolikéw swieckich zajmuje mariologiczny aspekt na-
uczania Kosciola. Program formacyjny Pieszej Pielgrzymki Podlaskiej na
Jasna Gore podejmuje rozne aspekty zycia Kosciola i Jego nauczania. Do
podstawowych zagadnien nalezy nauczanie Kosciola o Najswietszej Maryi
Pannie”.

Swiety Jan Pawet II przypominal, ze Maryja jest wcigz obecna w Zy-
ciu Kosciola, szczegolne znaczenie ma przyciggajgca i promieniujgca moc
wielkich sanktuariow, w ktérych cate narody i kontynenty szukajg spotkania
z Matkg Pana. W$r6d miejsc szczegdlnego pielgrzymowania Ludu Bozego
wymienia Jasng Gére (RMa 28). Sanktuarium Maryjne na Jasnej Gorze na-
lezy do najwiekszych i najwazniejszych osrodkéw kultu religijnego na $wie-
cie. Waznym elementem formacji intelektualnej patnikoéw zmierzajacych
na Jasng Gore jest poglebienie wiedzy o celu wedrowki, czyli sanktuarium
maryjnym.

Kolejnym zadaniem formacyjnym, jakie staje przed katolikami swiec-
kimi jest zapoznanie si¢ ze spoteczng nauka Kos$ciota. Kosciél powinien za-
pewnic ze swej strony nalezng formacje w tej dziedzinie (ChL 60). Do war-
tosci, ktore stanowig podstawe Zycia spotecznego nalezg prawda, wolnosc¢,
sprawiedliwos¢ i solidarnos¢. Formacja intelektualna powinna prowadzi¢
do zdobywania madrosci, ktora uzdalnia i pomaga w poznaniu i przylgnie-
ciu do Boga (PDV 51).

4. Formacja apostolska

We wspdlczesnym Kosciele apostolstwo swieckich jest wazng rzeczy-
wisto$cig. Apostolstwo jest uczestnictwem w zbawczym poslannictwie
Chrystusa, a dokonuje si¢ przez udzial w Jego kaptanskim, prorockim i kro-
lewskim urzedzie. Zakiada ono zjednoczenie z Chrystusem poprzez wiare
i mitos¢, ktérego celem jest szerzenie Krolestwa Bozego. Nauczanie sobo-
rowe przypomina, ze prawo i obowigzek do apostolstwa swieccy otrzymuja
od Chrystusa na mocy Chrztu Swietego. Umocnieniem w wypelnianiu tego
zadania s3 dary Ducha Swietego udzielone w sakramencie bierzmowania.
Pozostate sakramenty, zwlaszcza Eucharystia, sg zrodtem mitosci, ktéra jest
duszg apostolstwa (DA 3).

Dekret o apostolstwie $wieckich podkresla wazno$¢ wszechstronnej
i pelnej formacji do apostolatu. W tym procesie przygotowania nalezy

7Z. Sobolewski, dz. cyt., s. 130.
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uwzgledni¢ specyficzne i szczegdlne warunki, w ktérych realizowane jest
apostolstwo (DA 28). Swieccy na swéj sposéb uczestnicza w postannictwie
Kos$ciola, dlatego ich formacja apostolska powinna uwzglednia¢ specyficzne
znamie - charakter swiecki, wlasciwy laikatowi i jego duchowosci (DA 29).

Apostolstwo stawia przed $wieckimi konkretne zadania do wykona-
nia: szukanie Krolestwa Bozego w $wiecie, prowadzenie spraw $wieckich
po mysli Bozej, uswiecanie swiata od wewnatrz poprzez przyklad wiasne-
go zycia, ukazywanie Chrystusa innym wtlasng wiarg, nadziejg i mitoscig™.
Proces formacji apostolskiej $wieckich podejmowany w ramach wychowa-
nia chrzedcijanskiego, ktére powinno trwac cale zycie, w zasadniczy sposéb
moze ulatwi¢ realizacje tych zadan®.

Swiety Jan Pawel II nauczal, ze szczegélnie pilne i potrzebne jest
wspolczesnie przypominanie, ze Swieccy powotani s3 do promocji osoby
ludzkiej. Troska o prawo do zycia od poczatku, az do naturalnej $mierci
to wazne zadanie apostolskie §wieckich (KDK 27), szczegdlnie obecnie,
w dobie intensywnej promocji aborcji i eutanazji oraz dazeniu do ich le-
galizacji. Miejscem, gdzie troska o godnos¢ czlowieka i prawo do zycia dla
kazdej osoby znajduje wazne miejsce, jest ruch pielgrzymkowy. W trakcie
pieszych pielgrzymek patnicy moga zapoznac si¢ z réznymi formami ota-
czania opieka kazdej istoty ludzkiej i sg zachecani do uczestnictwa w tych
dzietach. Formacja pielgrzymkowa w dziedzinie obrony ludzkiego zycia
powinna prowadzi¢ do apostolskiego zaangazowania w srodowisku lokal-
nym, jak i do angazowania si¢ w dzialalnos¢ o szerszym wymiarze, nawet
miedzynarodowym.

Skuteczne realizowanie celow apostolskich wykracza czgsto poza in-
dywidualne mozliwosci czlowieka i potrzebne jest dzialanie o charakterze
spolecznym. Jest ono realizowane poprzez apostolstwo spoleczne. Ta pod-
stawowa forma apostolstwa $wieckich polega przede wszystkim na Zyciu
zgodnym z wiarg.

Rodzina jako Ko$cidt domowy jest wspolnota apostolska, a jako wspol-
nota wiary jest rowniez miejscem przygotowania do apostolstwa*’. Rodzi-
na, im bardziej jest zintegrowana i lepiej wypelnia swoje funkcje, tym lepiej
realizuje zadanie jako miejsce formacji apostolskiej. Rowniez dynamizm
zycia wewnetrznego przektada si¢ na przygotowanie jej cztonkow do zadan
apostolskich®.

¥W. Przygoda, Apostolstwo swieckich, w: Leksykon Teologii Pastoralnej, dz. cyt., s. 70.

¥Tamze, s. 75.

7. Sobolewski, dz. cyt., s. 116-117.

“D. Lipiec, Rodzina szkolq apostolatu, w: Duszpasterstwo rodzin. Refleksja naukowa
i dzialalnos¢ pastoralna, red. R. Kaminski, G. Pyzlak, J. Golen, Lublin 2013, s. 734-737.
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Nauczanie soborowe réwniez zwraca uwage na apostolstwo rodziny.
Tam odbywa sig¢ zaprawa w apostolstwie Swieckich i tam znajduje si¢ znako-
mita jego szkola, gdzie pobieznos¢ chrzescijanistwa przenika calg tres¢ zZycia
i z dnia na dzien coraz bardziej si¢ przemienia (KK 35).

Elementem formacji apostolskiej jest przypominanie katolikom,
ze religijno$¢ chrzescijanska, wiazac si¢ z kultura danej epoki i narodu,
wspottworzy historie®?. Wsrod wielu dziedzin zycia, na ktére wplywa ruch
pielgrzymkowy, znajduje sie¢ kultura materialna. Sanktuaria, bedace celem
pielgrzymek, s3 nie tylko osrodkami poboznosci, ale rowniez wysokiej kul-
tury. Tam znajduja sie wybitne dzieta architektury malarstwa, rzezby i mu-
zea posiadajgce cenne eksponaty. Sanktuaria s3 miejscem troski o muzyke.
Obok religijnych przezy¢ patnicy maja okazje do bezposredniego kontaktu
z nimi i r6znorakich inspiracji ich bogactwem®.

Wazng dziedzing wspdlczesnej kultury sa dzisiaj srodki spotecznego
komunikowania. Czas ,rekolekcji w drodze” daje sposobnos$¢ do zastano-
wienia sie i refleksji nad rolag mass mediéw w zyciu patnikéw i ich rodzin,
jak réwniez do formowania chrzescijanskich postaw w tym obszarze zycia.

Koscidt w Polsce dostrzega silng potrzebe formacji katolikow swiec-
kich w dziedzinie katolickiej nauki spolecznej. II Polski Synod Plenarny
zaleca rozne metody formacji swieckich*. Wsrod miejsc, gdzie to zadanie
moze by¢ realizowane na pewno sg pielgrzymki piesze. W zwigzku z proble-
matyka zycia gospodarczo - spolecznego pojawia si¢ kwestia ekologiczna.
Pielgrzymi wedrujac maja mozliwo$¢ podziwia¢ pigkno $wiata stworzo-
nego, a jednoczesnie s3 wezwani do poszanowania najblizszego otoczenia
w czasie wedréwki, na odpoczynkach i na noclegach.

Formacja chrzescijanska katolikéw $wieckich ma za zadanie przygo-
towanie ich do apostolatu spotecznego w dziedzinie polityki, ktora jest
waznym, a zarazem skomplikowanym obszarem dzialalnosci spotecznej.
Dzialalnos¢ polityczna moze sta¢ si¢ waznym elementem chrzescijanskiego
$wiadectwa, ale do tego potrzebna jest osobista wiez z Jezusem Chrystu-
sem®. Dzialalno$¢ formacyjna Kosciola powinna dopomaga¢ w tym proce-
sie. Historia zna wiele przyktadow potwierdzajacych, iz pielgrzymki ksztal-
towaly mifos¢ ojczyzny i cnoty obywatelskie®.

M. Fiatkowski, dz. cyt., s. 318.

M. Ostrowski, dz. cyt., s. 35-38.

4 Kosciol wobec zycia spoleczno — gospodarczego, w: Il Polski Synod Plenarny (1991-
1991), Poznan-Warszawa 2001, nr 47.

4 Tamze, nr 36.

M. Ostrowski, dz. cyt., s. 197; por. Z. Jabtonski, Pielgrzymowanie na Jasng Gore w cza-
sie i przestrzeni. Wybor rozpraw i artykutow, Czgstochowa 2000, s. 498.
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Uczestnictwo w pieszej pielgrzymce daje mozliwo$¢ udziatu w procesie
formacji chrze$cijanskiej w jej réznych wymiarach. Specyfika pielgrzym-
ki sprawia, ze niektoére aspekty formacji sg silnie wyakcentowane. Do dziel
apostolatu szczegdlnie wyeksponowanych nalezy goscinne przyjmowanie
przybyszéw. Chrystus utozsamia sie z kazdym czlowiekiem potrzebujagcym
pomocy i wzywa, aby widzie¢ Go w osobach nieznanych przybyszéw (Mt
25, 35). Przyjecie podroznego, jak i korzystanie z goscinnosci jest okazja do
szczegdlnego obcowania z Bogiem obecnym w drugim cztowieku®.

Formacja chrzescijaniska $wieckich obejmuje ksztaltowanie §wiadomo-
$ci i postaw oraz przekazywanie umiejetnosci praktycznych w celu zaanga-
zowania w dzialalnos$¢ charytatywna Kos$ciota*. Milosierdzie w decydujacy
sposob okresla ksztalt zycia i apostolstwa chrzescijanskiego *.

Apostolat katolikow swieckich moze by¢ realizowany w formie zrzeszo-
nej poprzez grupy religijne, stowarzyszenia wiernych i ruchy koscielne. Te
rézne formy zrzeszonej dziatalnosci §wieckich, zwtaszcza we wspotczesnym
zsekularyzowanym $wiecie, powinny stanowi¢ pomoc dla ludzi w prowa-
dzeniu chrzescijanskiego zycia w zgodzie z wymaganiami Ewangelii oraz
w zaangazowaniu misyjnym i apostolskim (ChL 29).

Zakonczenie

Posoborowe nauczanie Kosciota odwoluje si¢ do obrazu wspdlnoty be-
dacej w drodze. Pielgrzym wedrujacy do sanktuarium jest wyraznym przy-
ktadem tego obrazu. Podrézowanie pielgrzyma przypomina w pewnym sen-
sie wedrowke Jezusa i Jego uczniow, ktorzy przemierzali drogi Palestyny, by
zwiastowac ewangelie zbawienia (DPLL 286). Papiez Franciszek przypomina,
ze wszyscy jestesmy wezwani do wyjscia, (...) jesteSmy wzywani do przyjecia
wezwania do wyjscia z wlasnej wygody i zdobycia si¢ na odwage, by dotrze¢
na wszystkie peryferia potrzebujgce swiatta Ewangelii (EG 20). Wspolczesne
pielgrzymowanie jest jedna z form odpowiedzi na to wezwanie, dajaca mozli-
wos¢ $wiadectwa, a takze ozywiania wiary i apostolskiego zapatu. Uczestnic-
two w pielgrzymce powinno by¢ zacheta do apostolstwa. Wielu osom zaan-
gazowanych w rézne jego formy daje impuls do gorliwszego podejmowania
zadan. Moze ono tez by¢ mobilizacja do wlaczenia si¢ do grup religijnych,
stowarzyszen wiernych lub ruchéw i wspolnot koscielnych.

M. Ostrowski, dz. cyt., s. 160.

®W. Przygoda, Charytatywna formacja, w: Leksykon Teologii Pastoralnej, dz. cyt., s.
125-126.

¥Tenze, Apostolski wymiar wolontariatu charytatywnego w Polsce. Studium teologiczno-

pastoralne na podstawie badan wolontariuszy z parafialnych zespolow Caritas, Lublin
2012, s. 83.
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Uczestnictwo w pielgrzymce daje mozliwo$¢ poznania struktur dusz-
pasterskich diecezji siedleckiej. Grupa pielgrzymkowa powinna stawac sie
taka struktura, poprzez regularne spotkania pielgrzymkowe o charakterze
formacyjnym™.

Kosciét wyruszajgcy w droge stanowi wspolnote misyjng uczniow, ktorzy
podejmujqg inicjatywe, wlgczajq sie, towarzyszqg, przynoszg owoc i $wietujg
(EG 24). Patnicy Pieszej Pielgrzymki Podlaskiej na Jasng Gore sa wezwani
do wypelniania tego zadania. Przygotowanie i realizacja programu formacji
chrzescijanskiej swieckich daje im szanse zrealizowania go. Jest to jedno-
czes$nie zadanie dla organizatoréw i odpowiedzialnych za jej przebieg, aby
towarzyszy¢ i pomagac uczestnikom w formacji chrzescijanskie;.

Streszczenie

Wisrdd roznych form podroézy znajduja sie podréze o charakterze reli-
gijnym, ktére nazywamy pielgrzymkami. Ko$ciot katolicki, bazujac na bo-
gatej tradycji biblijnej, na przestrzeni wiekow rozwinat te forme pobozno-
$ci. Piesza pielgrzymka podlaska na Jasng Gore to jedna z wspdlczesnych
form pielgrzymowania, w ktdrej co roku uczestniczy kilka tysiecy wiernych
z terenu diecezji siedleckiej. Jednym z gléwnych jej celéw jest poglebianie
formacji chrzescijanskiej jej uczestnikéw. Jest ona realizowana we wszyst-
kich wymiarach: ludzkim, duchowym, intelektualnym i apostolskim.

Summary

Pilgrims’ formation in Walking Pilgrimage to Jasna Géra

There are many forms of trips, among them, those of a religious
character. They are called pilgrimages. Catholic Church, based on a rich
biblical tradition has developed that form of godliness. Walking Podlaska
Pilgrimage to Jasna Goéra is one of modern forms of travelling and every
year, a few thousand of believers from Siedlecka Diocese take part in it.
One of its main aims is to deepen the role of Christian formation among
the participants. It is being fulfilled in every dimension: human, spiritual,
intellectual and apostolic.

M. Ostrowski, dz. cyt., s. 220.
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I processi comunicativi nel matrimonio

Introduzione

La relazione tra marito e moglie ¢ una relazione tra due individui pro-
fondamente diversi. Il vivere insieme il rapporto coniugale richiede 'impe-
gno reciproco delle due diverse personalita che non sono mai uguali. Uno
dei fattori cruciali della relazione matrimoniale ¢ la comunicazione tra gli
sposi. Essa da un lato puo contribuire al raggiungimento del benessere ma-
trimoniale, quando ¢ efficace e positiva, mentre dall’altro, quando ¢ ineffi-
cace, puo impedire la crescita della relazione. Inoltre la comunicazione tra
marito e moglie ¢ un compito da svolgere, in quanto costituisce I'insieme
delle capacita che possono essere migliorate e sviluppate.

In questo articolo analizzeremo alcuni processi comunicativi che si
possono attivare all'interno di una coppia sposata. Loggetto della nostra
analisi saranno gli assiomi della comunicazione, ovvero le regole che gover-
nano la comunicazione interpersonale; la nostra attenzione sara focalizzata
anche sulle competenze comunicative degli sposi e sulle possibili difficolta
nella comunicazione tra i coniugi. Presenteremo inoltre le caratteristiche
della comunicazione non verbale, con un particolare accento sulla coppia
sposata. Infine prenderemo in considerazione alcuni comportamenti co-
municativi nel matrimonio.

1. Gli assiomi della comunicazione

Grazie allo studio della scuola di Palo Alto negli Stati Uniti, la comuni-
cazione trova un nuovo inquadramento teorico. I ricercatori legati al Mental
Research Institute di Palo Alto studiano gli effetti pratici della comunicazio-
ne. Uno dei rappresentanti di questa scuola ¢ Paul Watzlawick (1921-2007).
Insieme ai suoli collaboratori, Watzlawick formula gli assiomi della comu-
nicazione, ovvero le regole o i principi che riguardano proprio il processo
comunicativo'. Questi assiomi si riferiscono anche alla comunicazione tra
gli sposi, percio li presenteremo in seguito.

Il primo assioma della comunicazione afferma che non si puo non co-
municare. Ogni comportamento svolto in un contesto interpersonale di-
venta comunicativo e viene visto come messaggio, in quanto ¢ in grado di
influenzare i partecipanti della comunicazione. Scrivono Watzlawick e altri

" Autor, prezbiter diecezji siedleckiej, wyswigcony w 2006 roku, w latach 2007-2015 stu-
diowat psychologi¢ na Papieskim Uniwersytecie Salezjanskim w Rzymie, gdzie obronit
prace doktorska pt. ,, Il temperamento della persona come regolatore del comportamento
comunicativo nel matrimonio. Una ricerca nella diocesi di Siedlce in Polonia”. Artykut
stanowi ¢zg¢S¢ tej pracy.

'P. Watzlawick, J. H. Beavin, D. D. Jackson, Pragmatica della comunicazione umana,
Roma 1971.
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che lattivita o inattivita, le parole o il silenzio hanno tutti il valore di mes-
saggio: influenzano gli altri e gli altri, a loro volta, non posso non rispondere
a queste comunicazioni, e in tal modo comunicano anche loro?. Cio si verifica
in modo particolare nel matrimonio, in quanto esso costituisce una relazio-
ne esclusiva, nello stesso tempo intima e amichevole, nella quale i partner
condividono tutta la loro vita. Laffermazione che non si pué non comuni-
care riguarda, dunque, particolarmente la comunicazione tra gli sposi, che
dovrebbero essere consapevoli che ogni loro comportamento nel matrimo-
nio diventa una comunicazione’.

Per quanto riguarda il secondo assioma, esso afferma che nella comu-
nicazione ci sono due livelli o aspetti: il contenuto e la relazione. Il livello
del contenuto riguarda I'informazione trasmessa, cioe quello di cui si parla,
mentre l'aspetto della relazione comunica come deve essere recepita I'infor-
mazione e come deve essere determinata la relazione tra i comunicanti. Qui
si tratta quindi di una metacomunicazione, ovvero della comunicazione
sulla comunicazione di come il mittente vede se stesso, gli altri, la relazione
tra di loro e tutto il contesto in cui la comunicazione avviene. In genere il
livello del contenuto ¢ presente nel canale verbale, mentre il livello della
relazione riguarda i segnali non verbali, anche quelli involontari e inconsa-
pevoli*.

Ogni interazione tra le persone si caratterizza per una sequenza di
scambi, ovvero vari fattori compongono ogni situazione e vari comunicati
compongono la comunicazione; il punto di vista di un individuo orienta
lordine di sequenza di scambi, in modo tale che per lui alcuni avvenimenti
diventino la causa di altri. Su queste affermazioni si basa il terzo assioma
della comunicazione, secondo il quale la natura di una relazione dipende
dalla punteggiatura delle sequenze di comunicazione tra i comunicanti’.
Attraverso tale punteggiatura i partner della comunicazione definiscono di-
versi ruoli per se stessi e per gli altri®.

Con il primo e il secondo assioma si collega strettamente il quarto, se-
condo il quale le persone comunicano sia con il modulo numerico che con
quello analogico. Nella comunicazione umana, dunque, da una parte viene
utilizzato il linguaggio oggettivo, logico, analitico e concreto, il linguaggio
della ragione, che viene espresso anzitutto a livello verbale ed ¢ efficace nel

2Ibidem, p. 41.

*M. De Beni, Comunicare per amare. Il dialogo nella vita di coppia, Roma 2005, p. 83.

*P. Watzlawick, J. H. Beavin, D. D. Jackson, op. cit., p. 41.

3 [bidem, p. 47.

¢P. Gambini, Psicologia della famiglia. L approccio sistemico-relazionale, Milano 2007,
p- 73.
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trasmettere il contenuto del messaggio, mentre dallaltra le persone utiliz-
zano il linguaggio immaginativo, metaforico, simbolico, che viene espresso
soprattutto a livello non verbale. Nel primo caso abbiamo dunque a che fare
con il modulo numerico, nel secondo invece con quello analogico’.

Il quinto assioma dice che ogni scambio comunicativo ¢ simmetrico
o complementare. Nell'interazione simmetrica vi € un equilibrio di potere
tra i partner dell'interazione, che tendono a scambiarsi gli stessi modelli di
comportamento. L'interazione complementare si basa sulla disuguaglianza
nel potere; in questo caso tra i partner dell'interazione vengono assunti mo-
delli di comportamento che si completano vicendevolmente e un partner
rinforza il comportamento dell’altro®.

Quando il potere nella coppia matrimoniale viene esercitato sia da uno
che dallaltro partner in modo sostanzialmente equilibrato, abbiamo a che
fare con un uso simmetrico del potere®. Nella relazione simmetrica, dunque,
i ruoli dei partner non sono subalterni: il marito riconosce la moglie come
uguale a sé e anche la moglie fa lo stesso. Nella relazione complementare,
invece, un partner assume una posizione superiore o primaria (one - up)
e l'altro una posizione inferiore o secondaria (one - down); si tratta qui di
disuguaglianza comunicativa o di relazione di tipo a — simmetrico.

In questo tipo di comunicazione un partner guida e altro viene guidato;
per esempio nel matrimonio puo capitare che in alcuni casi sia il marito ad
esercitare un ruolo up, mentre la moglie un ruolo down, perd puo succedere
anche il contrario, cioe che la moglie definisca il marito come down e che il
marito accetti la moglie come up. In ogni caso questo tipo di comunicazio-
ne non dovrebbe essere il modello comunicativo dominante di una coppia
Sposata.

2. Alcune competenze comunicative nel matrimonio

La comunicazione interpersonale costituisce un continuo processo re-
lazionale, nel quale i partner assumono rispettivamente i ruoli dellemittente
e dellascoltatore''. Nella comunicazione all'interno del matrimonio sono il
marito e la moglie a rivestire questi ruoli in un continuo scambio di mes-
saggi e anche nella definizione della loro relazione. Dal modo in cui gli spo-
si riescono a svolgere la funzione di ascoltatore e emittente dipende in gran
parte la riuscita del processo di comunicazione coniugale. Per tale ragione

7P. Watzlawick, J. H. Beavin, D. D. Jackson, op. cit.

8 Ibidem, p. 61.

°M. De Beni, op. cit., p. 86.

0 Jbidem.

"H. Franta, G. Salonia, Comunicazione interpersonale. Teoria e pratica, Roma 2005, p. 55.
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la validita della relazione matrimoniale dipende dalle competenze comuni-
cative degli sposi.

2.1. Competenze comunicative legate al ruolo dellascoltatore

Il comportamento comunicativo dell'ascoltare & piuttosto complesso; si
possono distinguere i seguenti momenti di questo comportamento:

- verificare e concordare le intenzioni dei partner nella comunicazione;
- comprendere e valutare criticamente i messaggi degli emittenti;

— attuare un comportamento di supporto in cui l'ascoltatore & presente
attivamente, fornendo un feedback'?.

Nella comunicazione interpersonale possono insorgere grandi difficol-
ta quanto gli interlocutori non sono consapevoli e non concordano sulle
reciproche intenzioni del comunicare; percio diventa importante un accor-
do che riguardi gli obiettivi della comunicazione. Per evitare le discordanze
nelle intenzioni comunicative, da parte dell’ascoltatore deve essere fatto un
esame della propria disponibilita e intenzionalita a comunicare per veri-
ficare se sono in sintonia con quelle del partner; tale verifica ¢ un criterio
fondamentale per assumere il ruolo dell’ascoltatore.

Lindividuo si dispone piu facilmente all'ascolto quando nella comuni-
cazione si rende conto della sua situazione e se ne assume la responsabilita;
invece, quando una persona nel momento dell'ascolto non identifica le sue
esperienze e non si confronta con le proprie tensioni, cid compromette le
relazioni comunicative.

Una delle competenze importanti che riguarda la comunicazione &
anche l'ascolto empatico. Lempatia puo essere definita come la capacita di
percepire correttamente cio che sperimenta unaltra persona e di comunicare
questa percezione in un linguaggio adattato ai sentimenti del soggetto®. Essa
avviene primariamente attraverso l'ascolto attento delle espressioni sia ver-
bali che non verbali, ed ¢ tesa verso la piena e incondizionata attenzione
alla comunicazione dell’altra persona. Quanto piu l'ascoltatore ¢ attento agli
indizi esterni che il suo interlocutore presenta, tanto piu ¢ in grado di dare
ascolto ai messaggi interni che riflettono le esperienze interiori'.

2 [bidem, p. 57.

B A. Arto, Empatia in funzione dell accogliere e dI processo terapeutico, in A. Arto, D.
Antonietti (Eds.), La formazione in psicologia clinica. Aspetti introduttivi e competenze
terapeutiche di base, Roma 1996, p. 118.

“R. Carkhuff, L arte di aiutare. Manuale, Trento 1999, p. 79.
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Lascolto empatico, dunque, € una competenza che rappresenta una mo-
dalita per seguire e accompagnare il flusso delle esperienze dellaltro che risolve
la dicotomia soggetto — oggetto, consentendo di unirsi allaltro pur restandone
separato®. Tale competenza costituisce un elemento di grande funzionalita
per entrare in una comunicazione attenta, rispettosa e accogliente dell'in-
terlocutore al quale ci si rivolge. Il comportamento empatico, ovvero lessere
aperto a tutti i messaggi dellaltro, cercando di comprenderli cosi come le-
mittente li vede e sperimenta, costituisce il processo pitt importante nell’at-
tivita di ascolto, in quanto rende possibile creare una piattaforma comune
nell'interazione comunicativa.

Le competenze comunicative legate all'ascolto non si limitano al com-
portamento recettivo, ma si riferiscono anche al sostegno e all'incremento
della comunicazione dellemittente; si tratta qui di comportamenti comuni-
cativi di supporto. Il sentirsi ascoltato e compreso nella comunicazione sti-
mola i comunicatori nel proseguimento e nell’allargamento dell'interazione
comunicativa; quando invece l'ascoltatore si mostra freddo, comportandosi
in modo non autentico e direttivo, non viene stabilita una piattaforma co-
mune relazionale e allemittente vengono indotti sentimenti di scoraggia-
mento e di disinteresse nel proseguimento dell'interazione’s.

All'ascoltatore nel processo comunicativo viene richiesta la partecipa-
zione attiva di tutta la persona, sia a livello verbale (per esempio, le forme
di comunicazione come ehm, ah, si, capisco, ecc.) che a livello non verbale
(annuire, fare cenni con il capo, sorridere, ecc.). Il supporto puo essere rea-
lizzato attraverso forme verbali proattive, che stimolano lemittente a prose-
guire la propria comunicazione approfondendola. Un esempio di modalita
comunicativa di supporto é la riformulazione, che consiste nel ridire e rida-
re allemittente la sua comunicazione.

Presentiamo adesso alcuni interventi comunicativi di supporto verbale
che facilitano la comunicazione dellemittente:

— la parafrasi, nella quale 'ascoltatore ripete gli stessi contenuti dellemit-
tente utilizzando parole proprie; essa costituisce una forma di riformu-
lazione dei contenuti'’;

B A. R. Colasanti, Empatia, in J. M. Prelezzo, C. Nanni, G. Malizia (Eds.), Dizionario di
scienze dell’educazione, Leumann/Roma/Torino 1997, p. 375.

*H. Franta, G. Salonia, op. cit., 70.

7 Ibidem, p. 71.
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- laverbalizzazione, che si ferisce alla risposta dell'ascoltatore agli aspetti
emozionali presenti nella comunicazione dellemittente e ai significati
soggettivi attribuiti dallemittente a determinate esperienze's;

— la chiarificazione, che consiste nel porre domande da parte del riceven-
te per delucidare i messaggi dellemittente che risultano vaghi, confusi
o aperti a piu interpretazioni;

— il confronto, che si riferisce alla capacita di mettere in evidenza discre-
panze, conflitti e doppi messaggi nella comunicazione®.

Uno dei pitt importanti contesti in cui vengono utilizzate le compe-
tenze di ascolto e quello della relazione matrimoniale®’. La comunicazione
tra marito e moglie ¢ caratterizzata fondamentalmente dall’ascolto e dalla
risposta e quando l'ascolto e la risposta sono autentici e veri allora ci si apre
al dialogo e al rapporto profondo tra gli coniugi. Ascoltare nel rapporto ma-
trimoniale significa far penetrare dentro di sé, nel proprio intimo, la parola
dellaltro®.

2.2. Competenze comunicative legate al ruolo dellemittente

Le relazioni che si instaurano tra i partner nella comunicazione, anche
quella matrimoniale, dipendono dal modo in cui essi esprimono i loro inte-
ressi e le loro idee. Come abbiamo scritto prima, il processo comunicativo
¢ uno scambio incessante dei ruoli di ascoltatore ed emittente tra i par-
tecipanti alla comunicazione; diventa dunque cruciale assumere il ruolo
dell’ascoltatore ma anche quello dellemittente. Infatti, quando lemittente
comunica i propri scopi e le proprie idee in modo semplice, ordinato, mo-
deratamente pregnante e stimolante e nello stesso tempo tiene conto delle
esigenze e delle esperienze degli ascoltatori, anche loro adottano una comu-
nicazione improntata alla chiarezza e al rispetto reciproco e possono mani-
festarsi pill facilmente con autenticita. Dunque, gli individui si sentono pit
disposti ad interagire e a stabilire relazioni personali davanti a comunica-
zioni comprensibili e caratterizzate dal rispetto reciproco.

¥ H. Franta, A. R. Colasanti, L arte dell’incoraggiamento. Insegnamento e personalita
degli allievi, Roma 1991, p. 159.

Y [bidem, p. 160.

2 A. R. Colasanti, Le competenze comunicative di base, in A. Arto, D. Antonietti (Eds.), La
formazione in psicologia clinica. Aspetti introduttivi e competenze terapeutiche di base,
Roma 1996, p. 98.

2 M. McKay, M. Davis, P. Fanning, Messages. The communication skills book, Oakland
2009, p. 28.

2@G. Bassi, R. Zamburlin, La comunicazione nel rapporto di coppia, Roma 2008, p. 30.
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Svolgere il ruolo di emittente in modo adeguato dipende, tra l'altro, dal
possedere e dal mettere in atto specifiche competenze comunicative. Ci sof-
fermiamo ora sulla presentazione delle seguenti competenze: comunicazio-
ne descrittiva, comunicazione espressiva, dare e ricevere feedback.

La capacita di riportare i fenomeni cosi come essi si manifestano favo-
risce la funzionalita delle relazioni comunicative. Si tratta qui della com-
petenza descrittiva, che si riferisce dunque alla capacita della persona di
riportare i fenomeni, soprattutto quelli relazionali, cosi come si presentano,
senza interpretarli e valutarli*®. Questa competenza comunicativa permette
di conoscere i fenomeni nella loro origine, nel loro modo di manifestarsi e
nelle conseguenze; intanto il non valutare la realta non solo porta i comuni-
catori piu vicini alla realta stessa, ma li mette anche in contatto con le loro
emozioni, in quanto la valutazione risulta essere spesso un comportamento
difensivo che impedisce di prendere contatto con la realta. Inoltre I'impe-
gno di descrivere la realta nei suoi fenomeni osservabili stimola la fiducia
nei partecipanti alla comunicazione, in quanto essi notano come lemittente
sia interessato e impegnato a fornire informazioni obiettive e a distinguere
tra i fatti e le proprie interpretazioni.

La competenza descrittiva presuppone nellemittente la disponibilita, la
liberta di osservare realta senza preconcetti e senza lasciarsi guidare da stati
emozionali. Comunque, questo comporta anche relazionarsi con le proprie
esperienze, percio diventa difficile riportare i fenomeni cosi come si presen-
tano nel mondo*.

Questo tipo di competenza gioca anche nel matrimonio il suo ruolo in
quanto, a livello interpersonale, consente di prevenire la nascita di problemi
comunicativi connessi a valutazioni e interpretazioni. Inoltre la comunica-
zione descrittiva permette di effettuare una propria analisi della realta e di
stimolare la fiducia tra gli sposi. Tale competenza favorisce anche il contatto
emotivo. Dato che la descrizione della realta si riferisce solo a una parte
della comunicazione, essa richiede di essere completata dalla comunicazio-
ne sui significati che una determinata realta ha per lemittente. Percio nella
comunicazione interpersonale, anche quella matrimoniale, vi ¢ bisogno di
altre competenze comunicative.

Nel processo comunicativo € impossibile che i partecipanti non comu-
nichino su se stessi. Infatti in ogni atto comunicativo lemittente si presenta,
sia con i messaggi, sia attraverso i processi interazionali in modo indiret-
to. Unaltra competenza comunicativa che vogliamo qui presentare ¢ quella

2 A. R. Colasanti, Le competenze comunicative, op. cit., p. 75.
2H. Franta, G. Salonia, op. cit., p. 111.
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espressiva. Essa si riferisce alla capacita dell'individuo di riportare le proprie
esperienze, per esempio idee, sentimenti e percezioni, cosi come sono vis-
sute; in questa comunicazione lemittente parla di sé e di cio che sperimenta,
senza parlare in nome o per conto di altri, ma in modo veramente perso-
nale, rivelando il suo mondo emozionale nelle varie situazioni della vita®.

Attraverso tale competenza I'individuo si introduce nelle relazioni in-
terpersonali come persona, in quanto manifesta le proprie esperienze e le
proprie percezioni soggettive, delle quali si assume la responsabilita. Cio ri-
chiede uno stile aperto di comunicazione, in cui lemittente rimane se stesso
e non si nasconde dietro maschere, ruoli o difese. Lo sviluppo della persona
non avviene nell'isolamento dagli altri o nel rifugio nel proprio ruolo, ma
in un contesto sociale fatto di autentiche relazioni umane, in cui si permette
all'individuo di scoprirsi e autodefinirsi. Autorivelandosi all’altro con em-
patia e accettazione, lemittente riesce a conoscere maggiormente sé e il suo
mondo®. Dunque, come abbiamo affermato prima, la competenza espressi-
va permette di comunicare in modo personale e autentico.

La comunicazione espressiva riveste nel matrimonio un ruolo parti-
colare, in quanto qualifica in modo significativo i rapporti interpersonali;
essa consente un clima di intimita emotiva tra i coniugi, una maggiore co-
noscenza di sé e dellaltro, una pit grande autenticita comunicativa e anche
una pil profonda fiducia reciproca.

Alla fine ci soffermiamo sulla competenza comunicativa di dare e rice-
vere feedback, in quanto la comunicazione interpersonale diventa piu au-
tentica e reciproca quando lemittente viene informato dal ricevente sugli
effetti della comunicazione. Si tratta qui del comportamento che avviene
attraverso un processo di informazione di ritorno, cioe¢ il feedback, che co-
stituisce quel momento di comunicazione replicativa e deliberativa, in cui
il ricevente comunica allemittente informazioni su come é stata percepita e
sperimentata la sua comunicazione®.

Il feedback puo essere positivo e negativo. Il primo si ha quando una
comunicazione di ritorno offre all'interlocutore la possibilita di conosce-
re aspetti apprezzabili del suo agire, mentre il feedback negativo si riferi-
sce a una comunicazione di ritorno che offre allemittente la possibilita di
correggersi e migliorarsi. Inoltre i feedback possono essere costruttivi, ag-
gressivi o manipolativi. Per quanto riguarda i feedback aggressivi, essi sono

A, Arto, M. Piccinno, E. Serra, Comunicare nell 'educazione. Training per la promozione
delle abilita sociorelazionali, Roma 2005, p. 92.

*H. Franta, G. Salonia, op. cit., p. 118.

¥ Ibidem, p. 127.
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comunicazioni svalutanti e violente, mentre i feedback manipolativi sono
modalita che distorcono la comunicazione dell'interlocutore. Circa i fee-
dback costruttivi, essi sono diretti al comportamento e non alla persona;
dunque, i feedback costruttivi indicano in modo utile ed efficace gli aspetti
positivi del comportamento, vengono espressi in termini concreti e precisi,
sollecitano il senso di responsabilita, vengono orientati a risolvere problemi
e difficolta in una specifica situazione®.

A livello interpersonale, e dunque anche nella comunicazione matri-
moniale, la capacita di dare e ricevere feedback assume una particolare im-
portanza, in quanto regola l'interagire reciproco, previene la comparsa di
disturbi comunicativi e conflitti, e incrementa anche lautenticita.

Ovviamente la nostra descrizione non esaurisce la tematica delle com-
petenze comunicative. Abbiamo scelto quelle piu significative nella vita
quotidiana, che anche nella vita matrimoniale influiscono notevolmente
sulla funzionalita della comunicazione tra i coniugi.

3. Le possibili difficolta nella comunicazione tra gli sposi

Nella relazione matrimoniale ci possono essere difficolta che impedi-
scono una buona comunicazione tra marito e moglie. Vogliamo analizza-
re le possibili difficolta nella comunicazione matrimoniale, focalizzandoci
sulle caratteristiche della comunicazione disfunzionale secondo la scuola di
Palo Alto e sulle caratteristiche di alcune barriere comunicative.

3.1. La comunicazione disfunzionale

Watzlawick e altri®, oltre a presentare i cinque assiomi della comunica-
zione, descrivono anche le principali modalita disfunzionali del comunica-
re parlando della comunicazione patologica; queste modalita disfunzionali
sono correlate a ciascuno degli assiomi della comunicazione. Le presentia-
mo ora come esempio di modalita inefficaci di comunicazione anche nel
matrimonio.

La prima modalita di comunicazione disfunzionale ¢ la squalifica del
messaggio”. Essa corrisponde al primo assioma della comunicazione (non
si pud non comunicare) e si riferisce ad una comunicazione successiva
o contemporanea a un messaggio che ne riduce o annulla il valore. Si trat-
ta di un artificio comunicativo al quale le persone ricorrono specialmente

#M. Becciu, A. R. Colasanti, La promozione delle abilita sociali. Descrizione di un pro-
gramma di addestramento, Roma 1999, p. 40.

¥P. Watzlawick, J. H. Beavin, D. D. Jackson, op. cit.

¥ Ibidem, p. 68.
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quando sono costrette a comunicare, ma preferiscono adottare una comu-
nicazione chiara. Tuttavia la squalifica non rappresenta in ogni caso una
modalita interattiva disfunzionale, poiché in alcuni casi riveste anche una
valenza positiva, come per esempio durante un gioco o nell'umorismo; essa
puo essere utilizzata anche per modulare i sentimenti negativi, come quelli
di disprezzo, collera o risentimento.

La disconferma rappresenta una seconda modalita di comunicazione
disfunzionale®. Il secondo assioma della comunicazione distingue il livello
del contenuto e il livello della relazione e afferma che ogni evento comuni-
cativo contribuisce alla definizione della relazione tra le persone che comu-
nicano, confermano, rifiutando o disconfermando l'interlocutore. Quando
il ricevente conferma la definizione di relazione proposta dallemittente nel-
la sua comunicazione, cid ha una funzione importante nel sostegno, ma
anche nello sviluppo e nella stabilita mentale, poiché I'individuo ha bisogno
di comunicare anche per avere la consapevolezza di sé.

Il ricevente puo anche rifiutare la definizione di relazione proposta
dallemittente; nonostante cio sia frustrante, tuttavia comporta sempre un
reciproco riconoscimento tra i comunicanti. Invece, nel caso della discon-
ferma di relazione, la comunicazione diventa disfunzionale e gravemente
patogena, in quanto il ricevente non da né una conferma né un rifiuto, com-
portandosi in modo cosi sfuggente da comunicare allemittente il messaggio
per me tu non esisti’>. Dunque questa modalita comunicativa puo mettere
gravemente in crisi il senso di sé ed ¢ molto nociva per la relazione matri-
moniale.

I problemi di punteggiatura costituiscono unaltra modalita disfunzio-
nale di comunicazione. Il terzo assioma di Watzlawick e altri** afferma che
gli interlocutori danno ciascuno una propria punteggiatura alle sequenze
degli avvenimenti; quando tra comunicanti si instaura una specie di gio-
co senza fine*, cio diventa disfunzionale in quanto ogni persona punteggia
il discorso in modo da attribuire automaticamente agli altri delle colpe fino
a giungere a posizioni rispettivamente rigide, fondate unicamente sul man-
tenimento delle proprie posizioni®>. In questo modo si crea un disaccordo
che puo proseguire finché gli interlocutori non decideranno di metacomu-
nicare, cioé di tentare di scoprire cosa € accaduto nella loro relazione. Alla
punteggiatura ¢ legata anche la profezia che si autodetermina, ovvero un

31 Ibidem, p. 78.

2P, Gambini, op. cit., p. 77.

3P, Watzlawick, J. H. Beavin, D. D. Jackson, op. cit.
3*P. Gambini, op. cit., p. 77.

3 [bidem.
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altro fenomeno disfunzionale in cui un individuo € cosi convinto di un tipo
di punteggiatura sino a causare la situazione ipotizzata.

La comunicazione disfunzionale si manifesta anche nelle difficolta di
decodificazione del messaggio; si tratta degli errori nella traduzione del
messaggio analogico in numerico. Questa modalita disfunzionale ¢ legata
al quarto assioma della comunicazione e risulta dal fatto che il messaggio
analogico possiede spesso una certa ambiguita e puo essere interpretato in
vari modi*.

Lultima modalita disfunzionale di comunicare che vogliamo qui pre-
sentare riguarda uno sbilanciamento eccessivo verso o l'interazione simme-
trica (escalation simmetrica) o l'interazione complementare (complemen-
tarieta rigida); questa disfunzionalita & legata quindi con il quinto assioma
della comunicazione. In questo caso una disfunzionalita della comunica-
zione ¢ dovuta alleccessiva tendenza alla parita o alla massimizzazione delle
differenze tra i comunicatori. Quando, per esempio, nel matrimonio cia-
scuno vuole guidare l'altro e indirizzare la comunicazione secondo i propri
schemi, in questo caso avviene che nessuno degli sposi accetti una posizio-
ne secondaria (one - down); puo capitare che piu il marito tenti di definire
la moglie come sua gregaria (one - down), piti la moglie tenti di comunicare
che non accetta questo ruolo e assuma una posizione superiore. In questo
modo viene provocata unescalation, in cui nessuno vuole cedere®.

3.2. Alcune barriere comunicative

Descriveremo adesso alcune barriere comunicative che possono impe-
dire di realizzare la relazione interpersonale e che vengono riferite anche
alla relazione matrimoniale. Le barriere costituiscono i principali disturbi
comunicativi e possono verificarsi nella comunicazione tra gli sposi, inde-
bolendo la relazione coniugale. Gli sposi che si rendono conto dei loro li-
miti nel comunicare riescono meglio a evitarli e a superarli, diventando piu
flessibili di fronte ai differenti modi di percepire e di sperimentare la realta.
Non pretendiamo di essere esaustivi in questa analisi delle possibili barriere
comunicative; ci limitiamo dunque a presentare alcuni fattori che maggior-
mente costruiscono barriere comunicative a livello relazionale, cio¢ il feno-
meno dell’alienazione e le definizioni relazionali che impediscono autentici
contatti interpersonali®®.

%P, Watzlawick, J. H. Beavin, D. D. Jackson, op. cit., pp. 91-92.
M. De Beni, op. cit., p. 88.
¥ H. Franta, G. Salonia, op. cit., p. 32.
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Il fenomeno dell’alienazione costituisce uno dei piti gravi disturbi della
comunicazione interpersonale. Questa barriera si riferisce alla situazione
nella quale I'individuo si sente bloccato nel suo bisogno fondamentale di
relazionarsi con i singoli individui, con i gruppi o con il suo mondo. Ci
riferiamo a una classificazione di tre forme di alienazione, originate da un
eccessivo coinvolgimento del comunicatore nella totalita della dinamica co-
municativa®.

La prima forma di eccessivo coinvolgimento riguarda la situazione in
cui I'individuo, nel momento di comunicare, concentra in modo eccessi-
vo lattenzione sul suo ruolo di comunicatore; il soggetto lo fa in quanto ¢
troppo preoccupato di comportarsi in modo da suscitare un'impressione
positiva e teme di fare esperienze negative nel suo mondo. La seconda for-
ma di eccessivo coinvolgimento ha luogo quando l'individuo & concentrato
eccessivamente sul processo comunicativo, ovvero si sente esageratamente
responsabile dellandamento della comunicazione; in tale situazione il sog-
getto percepisce che il processo della comunicazione non si svolge come lui
vorrebbe o secondo la norma.

La terza forma di eccessivo coinvolgimento, invece, avviene quando
un soggetto presta eccessiva attenzione al suo interlocutore nel processo
comunicativo. Tale attenzione puo essere provocata, per esempio, da com-
portamenti caratterizzati da immodestia o da eccessiva dimostrazione di
modestia da parte del partner comunicativo. Allora, in tutte queste forme
di esagerata concentrazione su una componente del processo comunicativo
vengono a crearsi situazioni difensive che comportano I'incongruenza della
comunicazione; cio da anche inizio a unalienazione per la quale i contatti
tra le persone si distanziano e i temi concordati si distraggono®.

Un altro fattore che ¢ legato all'insorgenza e allo sviluppo delle barriere
comunicative a livello relazionale riguarda la definizione reciproca delle re-
lazioni tra i partner nella comunicazione. Abbiamo visto prima che, secon-
do Watzlawick e altri*!, in ogni comunicazione umana si possono distingue-
re gli aspetti contenutistici e quelli relazionali. Caspetto relazionale, su cui
ci soffermiamo adesso, stabilisce il modo in cui le informazioni trasmesse
devono essere comprese e ha una funzione metacomunicativa che non si
limita ai contenuti dell'informazione, ma si estende al rapporto personale
tra i comunicatori; esso, di solito, viene comunicato in modo implicito.

¥E. Goffman, Alienation from interaction, in «<Human Relationsy, 10 (1) 1957, pp. 47-60.
“°H. Franta, G. Salonia, op. cit., p. 35.
4P, Watzlawick, J. H. Beavin, G. Jackson, op. cit.
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La definizione delle relazioni reciproche in forma implicita, in genere, &
abituale nei contatti tra le persone; nel processo comunicativo si crea unat-
mosfera relazionale come effetto dell'interazione dei comunicatori coinvol-
ti. Dal comportamento dei singoli partner della situazione comunicativa
in atto nasce la piattaforma comune, ovvero una situazione comune; la co-
municazione interpersonale, dunque, non consiste soltanto in uno scambio
d’intenzioni o di contenuti verbali (dimensione contenutistica), ma costitu-
isce soprattutto una “creazione di relazioni reciproche che determinano cio
che si puo chiamare la «piattaforma della comprensione»”*~.

Per presentare le barriere comunicative legate alla definizione delle re-
lazioni, prendiamo in considerazione il fattore di controllo, la dimensione
emozionale e l'aspetto della fiducia.

La dimensione di controllo nella comunicazione interpersonale contie-
ne due polarita, cioé dominanza e sottomissione, e comprende momenti di
autorita e di competenza. Quando un partner nella comunicazione assume
autorita, superiorita e competenza e queste non vengono percepite giusti-
ficate dall'interlocutore, o comunque vengono avvertite come spiacevoli,
sorgono disturbi nel processo comunicativo.

Le barriere comunicative, dunque, possono essere causate da atti comu-
nicativi autoritari, come ordini, avvisi o comandi; inoltre, i disturbi comu-
nicativi derivano da comportamenti competitivi che nascono in situazioni
nelle quali vi e discordanza sui ruoli e sulle relazioni da svolgere, poiché si
costruisce una competizione tra gli interlocutori sulle posizioni da tenere
o su chi di loro meriti piti considerazione o su quello che tra di loro deve
prendere le decisioni. Ulteriori disturbi comunicativi possono nascere dal
momento in cui le norme, le aspettative e i contratti non sono conosciuti ai
soggetti in interazione o non sono del tutto chiari per loro. Nelle relazioni
interpersonali vi possono essere anche forme sottili o latenti di tendenza al
dominio, come quella del tipo manipolatore; in questo caso il comunicatore
conduce le relazioni con gli altri in funzione dei propri bisogni e interessi.

Unaltra dimensione relazionale che riguarda le barriere comunicative
¢ quella emozionale. Essa si riferisce alle qualita e alle forme degli atteg-
giamenti di fondo che un soggetto sperimenta nei confronti di un altro. La
dimensione emozionale contiene due polarita: accettazione incondizionata
vs. ostilita. La realizzazione di questa dimensione assume un ruolo impor-
tante nel processo comunicativo, in quanto ogni persona ha un bisogno
fondamentale di sperimentare contatti affettivi positivi.

“2H. Franta, G. Salonia, op. cit., p. 36.
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Gli ostacoli alla comunicazione affettiva possono derivare da tre fattori:
dal concetto di sé, dall’ abitudine a un determinato stile di comunicazione
e dalla distribuzione delle gratificazioni nelle relazioni. Per quanto riguarda
il fattore del concetto di sé, esso disturba la comunicazione quando le per-
sone evitano di interagire in modo personale per mancanza di autostima,
per scarsa fiducia nella propria capacita di giudizio o per timore di essere
valutati negativamente. Labitudine a un determinato stile di comunicazione
puo anche agire come ostacolo nel processo comunicativo; se, dunque, un
individuo viene abitualmente valutato positivamente o negativamente, cio
lo porta ad interpretare ogni ulteriore valutazione su se stesso nel modo in
cui ¢ stato abituato. Unaltra barriera comunicativa ¢ creata da un meccani-
smo, attraverso il quale alcuni individui sono in grado di recepire valorizza-
zioni su se stessi solo qualora gli venga dimostrato in modo incontestabile
che non ¢ vero il contrario; questi individui, per sviluppare la loro autosti-
ma, hanno bisogno di rassicurazioni con prove sull'inesistenza di proprieta
negative nella loro personalita®.

La fiducia sembra essere una condizione indispensabile per il crearsi di
autentiche relazioni interpersonali. In un clima di competitivita o di incon-
gruenza si puo creare un clima di sfiducia, in quanto le persone tendono
a mantenere i segreti e accrescono il bisogno di controllare I'interazione; cio
puod comportare una comunicazione rigida o difensiva e anche una svalu-
tazione. Tale clima di sfiducia nella relazione puo crearsi anche quando un
partner percepisce che I'interlocutore persegue solamente scopi e interessi
personali, poiché in questo caso non viene garantita la reciprocita, la parita
e la realizzazione del bene di ciascun partner coinvolto nella comunicazio-
ne. Altre barriere comunicative per mancanza di fiducia possono insorge-
re quando i soggetti non ricevono un feedback adeguato nei momenti di
comunicazione personale, specialmente nei momenti in cui la persona si
autoesplora; quando le relazioni si basano su un clima di supporto, cioe
di accettazione, congruenza ed empatia, i confronti dei feedback risultano
positivi per la comunicazione interpersonale*.

4. Comunicazione non verbale nel matrimonio

Ci focalizzeremo adesso sulla comunicazione non verbale nella rela-
zione coniugale. Prima vedremo le caratteristiche generali di questo tipo di
comunicazione e poi faremo una riflessione sullo spazio particolare della
comunicazione matrimoniale non verbale, ovvero sull'intimita e sessualita
tra i coniugi.

“H. Franta, G. Salonia, op. cit., p. 42.
“C. Rogers, La terapia centrata sul cliente, Molfetta 2007.
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4.1. Le caratteristiche della comunicazione non verbale

Ricordiamo che il secondo assioma della comunicazione, proposto da
Watzlawick e altri®®, afferma che la comunicazione interpersonale contiene
due livelli, cioe quello del contenuto e quello della relazione. Per quanto
riguarda la dimensione relazionale, essa appartiene in gran parte allambito
della comunicazione non verbale. Cuomo comunica su se stesso, esprime la
sua personalita, le sue emozioni e il suo approccio verso gli altri proprio at-
traverso una comunicazione non verbale. Essa viene concepita come insie-
me di gesti, espressioni del volto, posizioni del corpo, posture, orientamen-
to e distanze nello spazio, atteggiamenti, intonazioni della voce, sequenza,
ritmo e cadenza delle parole, aspetto fisico, segni tracciati sul corpo, tatto,
odore, abbigliamento e tutti quelli elementi estranei al linguaggio che per-
mettono di comprendere qualcosa di un individuo. La comunicazione non
verbale, ovvero il linguaggio non verbale, ¢ costituito da tutti quegli ele-
menti della comunicazione interpersonale che non si restringono al conte-
nuto delle parole; comunque, esso ¢ parallelo alla comunicazione verbale, in
quanto i comportamenti comunicativi verbali e non verbali sono intrinse-
camente connessi tra loro. Inoltre, la comunicazione non verbale ¢ istintiva
ed ¢ correlata agli stati emotivi della persona*. Bisogna ricordare comun-
que che la distinzione tra comunicazione verbale e non verbale ¢ puramente
teorica, in quanto nel processo comunicativo entrambi i tipi sono profonda-
mente uniti. Di seguito descriviamo brevemente alcuni segnali non verbali
per mostrare la rilevanza di essi nel processo comunicativo.

I comportamenti non verbali posso essere divisi in:

forme cinesiche, che comprendono i gesti, i movimenti del corpo, le
espressioni facciali, gli sguardi e gli atteggiamenti;

forme prossemiche, che si riferiscono all'uso dello spazio fisico in inte-
razioni con gli altri e il suo significato;

forme paralinguistiche, ovvero elementi espressivi della voce, timbro,
tono, intensita della voce, pause, ecc.;

aspetto esteriore, che riguarda caratteristiche fisiche, abbigliamento, ac-
conciatura e trucco®.

Per quanto riguarda il sistema cinesico, i movimenti del corpo dellemit-
tente possono rafforzare o conferire significati aggiuntivi alle parole a cui si

P, Watzlawick, J. H. Beavin, D. D. Jackson, op. cit.

M. Argyle, Il corpo e il suo linguaggio. Studio sulla comunicazione non verbale, Bolo-
gna 1996, p. 1.

4 L. Paccagnella, Sociologia della comunicazione, Bologna 2010, pp. 44-50.
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accompagnano. Il codice cinetico si riferisce particolarmente allespressione
del volto, agli sguardi, alla postura del corpo, al contatto fisico tra i partner
della comunicazione e alla gestualita. La parte del corpo pill specializzata
sul piano espressivo e comunicativo ¢ il volto, attraverso il quale vengo-
no svolte diverse funzioni importanti nell'interazione tra le persone, come
lespressione delle emozioni e degli atteggiamenti interpersonali, I'invio di
segnali inerenti la comunicazione e la manifestazione di aspetti tipici della
personalita del soggetto®.

La prossemica, invece, si riferisce all'uso che gli individui fanno della
distanza e dello spazio nelle relazioni interpersonali, in quanto questi fattori
influiscono significativamente sullefficacia della comunicazione. Vengono
distinte quattro zone, ovvero tipi di distanza:

zona intima (da 0 a 50 centimetri circa), con un accesso piu stretto, al
cui interno, di norma, vengono accettati il partner e alcuni familiari,
poiché un ingresso in essa di altre persone esterne puo essere percepito
come un’invasione che provoca un disagio;

— zona personale (da 50 centimetri a 1 metro circa), con un accesso meno
stretto, dove sono ammessi i familiari meno stretti, amici e colleghi,
dentro la quale si possono svolgere comunicazioni informali;

- zona sociale (da 1 metro a 4 metri circa), nella quale si svolgono le
attivita che prevedono interazione con le persone conosciute e poco
conosciute, dove viene anche eseguita la comunicazione formale; qui la
figura dell'interlocutore puo essere colta bene e non si crea un disagio
durante il contatto comunicativo;

- zona pubblica (oltre i 4 metri), ovvero la zona degli incontri ufficiali
(per esempio un comizio, una conferenza, una lezione universitaria),
dove non ¢ sempre facile riconoscere le altre persone; questa distanza,
relativamente elevata, ¢ caratterizzata da una forte asimmetria tra gli
interlocutori della comunicazione®.

Invece lorientamento degli interlocutori si riferisce normalmente a due
posizioni: frontale e laterale. Per quanto riguarda la posizione frontale, essa
consente di avere un contatto visivo diretto e di creare un coinvolgimento
emotivo maggiore; nel caso della posizione laterale, invece, vi ¢ una minore
tensione emotiva e un minore coinvolgimento.

V. Verrastro, Psicologia della comunicazione. Un manuale introduttivo, Milano 2007,
pp- 97-99.
#L. Paccagnella, op. cit., pp. 49-50.
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Lultimo aspetto della prossemica, a cui vogliamo accennare, ¢ quello
della postura; esso ha una grande influenza nelle relazioni interpersonali,
in quanto costituisce un segnale dello stato emotivo dei partecipanti della
comunicazione. Inoltre, alcune posizioni che costituiscono la postura sono
tipiche per situazioni intime, familiari o per le relazioni di amicizia, altre
per situazioni di ostilita, altre ancora per quelle sociali; esse vengono difte-
renziate soprattutto attraverso lo stato rilassamento - tensione.

Il sistema paralinguistico, detto pure sistema vocale non verbale, si ri-
ferisce all'insieme dei suoni emessi nella comunicazione verbale, indipen-
dentemente dal significato delle parole. Vi sono diversi aspetti di questo
sistema: per esempio, il tono, la frequenza, il ritmo e il silenzio. Si tratta qui,
dunque, del modo in cui il soggetto comunica; gli elementi paralinguistici
possono indicare lo stato del comunicatore oppure possono servire a rego-
lare I'interazione.

Per quanto riguarda invece laspetto esteriore, esso ¢ composto da vari
elementi che le persone possono controllare (per esempio, trucco, abbiglia-
mento, acconciatura dei capelli) o che sono piti 0 meno fuori del controllo dei
soggetti (come per esempio laltezza, il colore di pelle). Laspetto della persona
puo trasmettere, dunque, le informazioni sulle caratteristiche della personali-
ta, lo status sociale, lorientamento verso le norme e le usanze sociali’'.

Riassumendo i contenuti finora presentati, possiamo dire che la stessa
presenza della persona gia comunica, ha un significato e puo essere inter-
pretata, anzi ogni azione ha una dimensione comunicativa; I'aspetto tempo-
rale dell'azione ha anche un suo rilievo. Sia il contatto fisico che la distan-
za costituiscono un altro comportamento comunicativo non verbale, ma
anche il profumo puo comunicare varie cose e non puo essere trascurato
quando si entra nella relazione.

4.2. Lintimita degli sposi nel processo della comunicazione non verbale

La comunicazione non verbale riveste nel matrimonio un ruolo parti-
colare, in quanto la relazione coniugale ¢ caratterizzata dall'intimita ed essa
viene espressa e vissuta innanzitutto a livello relazionale della comunicazio-
ne. Tra i coniugi ovviamente deve esserci una comunicazione che riguardi
le cose importanti, meno importanti o anche quelle banali; I'intimita tra
marito e moglie viene sostenuta e approfondita notevolmente attraverso le

L. Anolli, Psicologia della comunicazione, Bologna 2002, pp. 214-215.
31D, Gronowski, Introduzione alla teoria della comunicazione, Roma 2010, p. 29.
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strategie funzionali della comunicazione, in modo particolare di quella non
verbale™.

Uno dei compiti che spetta agli sposi nella loro relazione matrimoniale
¢ quello di stabilire gli schemi che permettono e facilitano una reciproca
esperienza dell'intimita. Leffettivita del sistema della comunicazione coniu-
gale dipende dalla chiarezza dei messaggi ricevuti dai partner, anche quelli
non verbali. Visto l'aspetto dell'intimita nel matrimonio, una delle funzioni
principali della comunicazione tra gli sposi € un rinforzo della loro vicinan-
za; cio significa che la comunicazione di un coniuge dovrebbe trasmettere
al partner un senso di rispetto, di stima e di cura®.

Come abbiamo avuto modo di vedere prima, nella comunicazione ma-
trimoniale i due partner vengono coinvolti in un processo in cui fornisco-
no informazioni ai propri coniugi e ne ricevono da loro, cioé partecipano
al processo di feedback. Nello stesso tempo i messaggi vengono trasmessi
su un metalivello; essi riguardano le informazioni sugli sposi, sugli altri e
anche sulla relazione matrimoniale. Per tale ragione nel matrimonio ce bi-
sogno di un rinforzo reciproco attraverso i metamessaggi che mostrano un
sostegno reciproco, una stima verso il proprio coniuge e un coinvolgimento
di ciascun partner nella realizzazione del bene coniugale®.

Linformazione trasmessa a un coniuge puo essere rinforzante per la
relazione quando esprime la gioia che l'altro esiste, riconosce leccezionalita
del partner ed esprime la consapevolezza del valore del partner. Tale infor-
mazione rinforzante, quindi, puo essere sia verbale che non verbale, e dun-
que fa parte dell'aspetto intimo della relazione coniugale. Nel matrimonio
tanti modi della comunicazione non verbale sono legati allo spazio intimo
e nello stesso tempo all'informazione rinforzante della relazione coniugale,
per esempio lespressione gioiosa del viso, il tono piacevole della voce, la
distanza intima, il modo di toccare, le carezze fisiche o un abbraccio caloro-
so. Questi comportamenti suscitano uno stato di benessere matrimoniale e
danno il senso di sicurezza nella relazione coniugale; cio a sua volta edifica
Iintimita tra gli sposi. D’altra parte, I'insicurezza e la mancanza di fiducia,

2In uno studio di Albert Mehrabian [Decoding of inconsistent communications, in «Jour-
nal of Personality and Social Psychology», 6 (1) 1967, pp.109-114] ¢ stato mostrato un
notevole influsso del linguaggio del corpo sull’interlocutore durante la comunicazione;
I’autore conclude la sua ricerca con I’affermazione che la componente non verbale della
comunicazione influirebbe per il 55% sul ricevente del messaggio, I’espressione vocale
per il 38%, mentre la parte verbale solo per il 7%.

> D. Tannen, You Just Don t Understand: Women and Men in Conversation, New York 1990.

M. Kazmierczak, M. Plopa, Kwestionariusz komunikacji matzenskiej, Warszawa 2008, p. 18.
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che vengono trasmesse anche attraverso i metamessaggi, indeboliscono
i fondamenti dell'intimita matrimoniale>.

Allinterno della prossemica, come abbiamo visto sopra, viene compre-
so anche il contatto corporeo che generalmente indica un senso di intimita.
La sessualita gioca nel matrimonio un ruolo importante e particolare, vi-
sta lesclusivita dei partner nella relazione coniugale, come abbiamo avuto
modo di vedere nei precedenti paragrafi. Nella relazione matrimoniale la
sessualita si iscrive all'interno del dinamismo dellamore come sua espres-
sione visibile, fisicamente tangibile, ma anche e soprattutto come tensione
progressiva, maturativa dellamore stesso®®. Lo scambio sessuale tra i coniugi
acquista il senso specifico di un ripetersi di comunicazioni e di uno sforzo
di maturazione delle proprie capacita relazionali, in quanto quella matri-
moniale ¢ una relazione continua con la stessa persona. Nell'unione sessua-
le coniugale le due parti possono vivere unesperienza singolare, cio¢ quella
di uscire quasi da se stessi per ritrovarsi e fondersi nell’altro; cosi si perde
quasi la propria individualita per assumere unaltra reciprocamente parteci-
pata, ovvero un'unione che gli sposi possono esperimentare come qualcosa
di pit grande della somma di loro due”’.

La vita sessuale nel matrimonio, dunque, costituisce l'aspetto piti pro-
fondo dell'intimita, ovvero essa ¢ I'intimita per eccellenza. Latto sessuale e
i comportamenti sessuali ad esso legati sono una forma di comunicazione
matrimoniale particolare e, come tali, influiscono notevolmente sullo svi-
luppo dell'amore e del legame coniugale™®.

Per quanto riguarda le funzioni dell’atto sessuale nel matrimonio, esso
sono varie e collegate con diverse dimensioni della relazione coniugale. Per
esempio, il comportamento sessuale degli sposi soddisfa i bisogni psichici
fondamentali del legame, dell'autostima, della conferma di mascolinita del
marito e della femminilita della moglie; inoltre, l'atto sessuale matrimoniale
costituisce un fondamento del bisogno di essere genitore e infine esso espri-
me 'amore coniugale®.

La vita sessuale realizzata tra gli sposi richiede una conoscenza reci-
proca delle differenze psicofisiche tra maschi e femmine, in quanto essa co-
stituisce una comunicazione della mascolinita e femminilita tra gli sposi.
Lintimita sessuale richiede anche una capacita di intraprendere un dialogo
profondo tra marito e moglie, ma anche una condivisione delle informazio-

> [bidem, p. 18.

% A. Ferruccio, Psicologia della coppia e della famiglia, Roma 1990, p. 30.
7 Ibidem, p. 31.

M. RyS, Psychologia matzenstwa w zarysie, Warszawa 1999, p. 77.

¥ [bidem, p. 78.
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ni sulle aspettative e sui bisogni e un rispetto reciproco delle norme che ri-
guardano la vita sessuale. Intanto i comportamenti sessuali nel matrimonio,
dunque anche i comunicati non verbali, possono diventare fonte di sensa-
zioni e sentimenti piacevoli, che rafforzeranno il legame coniugale.

La comunicazione non verbale riveste dunque nel matrimonio un ruo-
lo particolare e non ripetibile in altre interazioni tra le persone; si tratta qui
innanzitutto dell'intimita vissuta tra gli sposi, ma non solo. I comunicati
non verbali tra marito e moglie, che si riferiscono alle cose quotidiane, sep-
pur banali, hanno la funzione di confermare la relazione matrimoniale. Il
sostegno reciproco e il coinvolgimento nella relazione vengono rafforzati
attraverso comunicati non verbali; d’altra parte anche la svalutazione del
partner puo avvenire per mezzo della comunicazione non verbale.

5. Alcuni comportamenti comunicativi nella relazione matrimoniale

Tra le categorie dei comportamenti interpersonali, che fanno parte del
processo comunicativo nel matrimonio, vi sono il sostegno, il coinvolgimento
e la svalutazione®. Essi costituiscono un elemento fondamentale del sistema
familiare, in quanto hanno un'importanza notevole nel funzionamento della
diade matrimoniale. In questa parte descriveremo le caratteristiche di queste
tre dimensioni della comunicazione matrimoniale, come esempio concreto
dei possibili comportamenti comunicativi nel matrimonio.

5.1. Il sostegno nella comunicazione matrimoniale

Vari autori® affermano che soddisfare il bisogno di sostegno sociale
¢ una funzione fondamentale della relazione matrimoniale. Tra numerose
definizioni del matrimonio vi & anche quella che lo descrive come la forma
piu effettiva di sostegno sociale. Infatti sostenere il proprio partner ha con-
seguenze benefiche per la relazione coniugale, in quanto cio influisce sulla
salute psichica e fisica degli sposi.

Uno degli indicatori del sostegno matrimoniale ¢ il supporto; esso vie-
ne inteso proprio come capacita di dare e di ricevere sostegno. Il supporto &
ritenuto un fattore altamente protettivo della relazione coniugale, ma anche
un fattore produttivo di benessere nel matrimonio®.

M. Kazmierczak, M. Plopa, op. cit., p. 23.

S'M. Ziemska, Rodzina a osobowos¢, Warszawa 1975; M. Braun-Gatkowska, Mitos¢ ak-
tywna: psychiczne uwarunkowania powodzenia matzenstwa, Warszawa 1985; M. Rys,
op. cit.; M. Kazmierczak, M. Plopa, op. cit.

2P, Noller, M. A. Fitzpatrick, Marital communication in the eighties, in «Journal of Mar-
riage and the Family», 52 (4) 1990, pp. 832-843.
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Tra le categorie di sostegno realizzate nella diade matrimoniale si pos-
sono distinguere:

- il sostegno emotivo, che viene manifestato attraverso l'apprezzamento
del proprio partner e viene espresso mediante sentimenti positivi e la
cura verso il proprio coniuge;

— il sostegno informativo, che si riferisce all'aiuto al proprio partner nel
processo del riconoscimento e dell'affrontamento delle difficolta;

— il sostegno pratico, cioe una cooperazione matrimoniale che si realizza,
per esempio, attraverso una condivisione delle risorse materiali®.

Dunque il sostegno reciproco nel matrimonio puo essere realizzato in
varie dimensioni della vita coniugale, come quella emotiva, informativa e
pratica. Tra i bisogni realizzati nel matrimonio viene individuato il biso-
gno di affermazione; tale bisogno viene soddisfatto attraverso il rispetto da
parte del coniuge, l'apprezzamento delle sue azioni e delle buone qualita. La
capacita di condividere le risorse nella relazione matrimoniale viene intesa
come una componente fondamentale dellamore maturo®. Inoltre la coo-
perazione tra i coniugi conduce al raggiungimento degli scopi e degli ideali
comuni, cosa che comporta anche la soddisfazione coniugale®.

Nella comunicazione matrimoniale, dunque, la dimensione del soste-
gno si manifesta attraverso la cura del proprio partner. Il coniuge che vuole
sostenere il suo partner manifesta il rispetto verso di lui attraverso l'apprez-
zamento delle sue azioni o dei suoi lavori, per esempio accarezzandolo o lo-
dandolo per le faccende domestiche. Inoltre, il sostegno viene comunicato
quando il coniuge ¢ interessato ai problemi o ai bisogni del proprio partner,
ma anche quando partecipa attivamente nel processo di risoluzione di que-
sti problemi®.

5.2. Il coinvolgimento nella comunicazione tra gli coniugi

Il sostegno reciproco tra gli sposi ¢ legato a un altro aspetto importante
del funzionamento della diade matrimoniale, cioe quello del coinvolgimen-
to reciproco degli sposi nel processo comunicativo nel matrimonio. Tra il
marito e la moglie si verifica continuamente uno scambio di messaggi, sia
verbali che non verbali. II coinvolgimento nel processo comunicativo da
parte dei coniugi costituisce un elemento indispensabile per il buon fun-
zionamento della relazione matrimoniale, in quanto esso regola e modifica

B. Wojciszke, Psychologia mitosci, Gdansk 1998.
M. Braun-Gatkowska, Milos¢ aktywna, op. cit.
M. Rys, op. cit.

M. Kazmierczak, M. Plopa, op. cit., p. 29.
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la recensione e lemissione delle informazioni; nella relazione coniugale di-
venta cruciale l'ascolto del proprio partner e il tentativo di comprendere il
suo punto di vista®.

Si puo dire che il ruolo della comunicazione tra i coniugi cresce lungo
la durata del matrimonio. Questo avviene poiché tanto lunga ¢ la relazione
matrimoniale pill facilmente puo entrarvi la routine quotidiana. Tale routi-
ne ¢ il risultato di una buona conoscenza reciproca degli sposi e di una cer-
ta prevedibilita del comportamento del proprio coniuge; cio puo condurre
all'abbassamento della spontaneita nelle interazioni coniugali. Nel ciclo di
vita familiare gli sposi hanno da realizzare diversi compiti di sviluppo e
rivestono diversi ruoli legati a questi compiti, come per esempio il ruolo
genitoriale. I coinvolgimento nella comunicazione matrimoniale ¢ percio
ancora pill importante quando gli sposi si assumono diverse responsabilita
legate ai ruoli familiari. Comunque, grazie alla comunicazione aperta tra
gli sposi, si crea un legame profondo e affettivo tra di loro. Lapertura nella
comunicazione permette inoltre di superare i conflitti che riguardano la re-
lazione matrimoniale; cosi gli sposi possono discutere sui problemi attuali,
sulle contraddizioni, ma anche sugli atteggiamenti o sulle idee. Per fare cio,
i coniugi possono elaborare una tattica o una tecnica per neutralizzare le
tensioni relazionali e per risolvere le fonti di conflitto.

Nella comunicazione matrimoniale, dunque, il coinvolgimento degli
sposi comprende la capacita di creare un clima di comprensione reciproca e
di vicinanza. Cio0 avviene attraverso una manifestazione reciproca dei sen-
timenti, per esempio attraverso un abbraccio o un bacio. Inoltre, il coinvol-
gimento nella comunicazione si manifesta quando viene sottolineata I'im-
portanza del proprio coniuge e la sua eccezionalita. Cercando di superare
la routine quotidiana, per esempio attraverso le uscite insieme al coniuge al
cinema o a un ristorante, viene anche realizzato il coinvolgimento comuni-
cativo. Alla fine essere coinvolti nella comunicazione matrimoniale signifi-
ca anche tentare di prevenire i conflitti nella relazione; cio viene realizzato,
per esempio, attraverso i compromessi di fronte alle discussioni®.

Il coinvolgimento nei processi comunicativi, ma anche il sostegno re-
ciproco degli sposi, vengono considerati come i fattori principali favorevoli
per la stabilita della relazione matrimoniale. Essi possono essere conside-
rati, dunque, come manifestazione della comunicazione efficace nel matri-
monio. La capacita comunicativa ¢ infatti un fattore potente nel raggiungi-
mento della soddisfazione matrimoniale. Quando, pero, gli sposi non sono

M. Rys, op. cit.
M. Kazmierczak, M. Plopa, op. cit., p. 29.
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in grado di raggiungere un compromesso durante i conflitti, ci6 comporta
I'insorgenza delle emozioni negative nei coniugi e di conseguenza la coppia
diventa una fonte di stress per ognuno degli sposi. Una “comunicazione
povera’® ¢ inoltre un predittore dell'insoddisfazione coniugale™. A tale si-
tuazione sono legati i comportamenti svalutativi nella comunicazione ma-
trimoniale; cio sara oggetto della nostra riflessione in seguito.

5.3. La svalutazione nella comunicazione nel matrimonio

Durante il matrimonio i partner devono affrontare diverse crisi; quan-
do non riescono a superare i conflitti relazionali, cido conduce a vissuti
emotivi negativi. Tra i fattori che favoriscono i processi emotivi negativi
nel matrimonio ci puo essere la mancanza di parita tra i due coniugi, che
si traduce nello scarso coinvolgimento reciproco nella relazione coniuga-
le e dunque anche nella comunicazione tra gli sposi. Inoltre, la mancanza
dell’accettazione da parte del proprio coniuge ¢ un fattore stressogeno per
il suo partner; tale atteggiamento negativo di uno dei coniugi & sfavorevole
per la qualita del matrimonio, in quanto viene disturbato il processo che
permette lentrata nei diversi ruoli familiari, innanzitutto quello coniuga-
le, ma anche genitoriale. Lincomprensione dei bisogni del proprio partner
puo comportare uno sfruttamento reciproco o una ostilita, ovvero situa-
zioni che favoriscono lemissione dei messaggi verbali che suscitano negli
sposi reazioni emotive negative; di conseguenza avviene la svalutazione del
proprio partner e questo puo comportare anche una decomposizione della
relazione matrimoniale”.

I conflitti distruttivi per la relazione matrimoniale possono essere evi-
denti o nascosti. In uno studio’ ¢ stato evidenziato che nei matrimoni in-
soddisfacenti e infelici sono presenti la mancanza del senso di parita e la
mancanza di rispetto da parte del partner. In questi matrimoni non viene
sperimentato un senso di cooperazione che riguarda le faccende quotidia-
ne, il passare il tempo libero insieme o il prendere le decisioni; inoltre, nei
matrimoni insoddisfacenti e infelici ¢ stata dimostrata le freddezza emotiva
tra gli sposi, la frustrazione e la svalutazione del proprio partner.

Quando abbiamo analizzato alcune barriere comunicative, ci siamo
soffermati anche su tre forme di alienazione derivate da una eccessiva con-

K. Scabini, V. Cigoli, I/ famigliare. Legami, simboli, transazioni, Milano 2000, p. 98.

V. O’Donohue, J. L. Crouch, Marital therapy and gender-linked factors in communica-
tion, in «Journal of Marital and Family Therapy», 22 (1) 1996, pp. 87-101.

""M. Trawinska, Bariery matzenskiego sukcesu, Warszawa 1977.

2 M. Braun-Gatkowska, Psychologiczna analiza systemow rodzinnych osob zadowolo-
nych i niezadowolonych z matzenstwa, Lublin1992.
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centrazione su se stessi, sul processo comunicativo o sull’altra persona con
la quale si interagisce. In queste forme di esagerata concentrazione su una
componente della comunicazione, anche nel matrimonio si creano situa-
zioni difensive che portano a comunicare in modi incongruenti, percio gli
sposi si distanziano e i temi concordati vengono distorti”.

La svalutazione nella comunicazione matrimoniale, dunque, si manife-
sta nell'aggressivita verso il proprio coniuge, per esempio attraverso le urla.
Lavoglia di dominare sul partner e di controllare le sue azioni costituiscono
anche unespressione della comunicazione svalutativa nella relazione coniu-
gale. Unaltra manifestazione del comportamento svalutativo ¢ la mancanza
di rispetto che si esprime, per esempio, attraverso le offese o i comporta-
menti comunicativi arroganti’.

Riassumendo, le difficolta comunicative nel matrimonio, che si rivelano
attraverso comportamenti comunicativi svalutativi, sono caratterizzate da
una comunicazione povera con tratti di distruttivita, maggiore aggressivita
degli sposi e frequente evitamento. Esse vengono associate anche con una
bassa qualita della relazione coniugale. Al contrario, unalta qualita della
comunicazione coniugale caratterizza le coppie soddisfatte del loro matri-
monio; essa, come abbiamo scritto prima, ¢ intesa come capacita di rivelare
se stessi al partner, capacita di riconoscere i reciproci punti di vista e anche
le reciproche emozioni, ma anche come processo in cui gli sposi possono
raggiungere e mantenere la comprensione reciproca’.

Conclusione

In questo articolo abbiamo visto che la comunicazione interpersonale
costituisce una matrice della comunicazione nel matrimonio, ovvero i pro-
cessi che avvengono durante la comunicazione tra qualsiasi interlocutore
possono svolgersi anche tra il marito e la moglie; gli sposi sono i soggetti del
processo comunicativo. Siccome ogni atto comunicativo si basa su una re-
lazione tra i soggetti comunicanti e allo stesso tempo modifica o trasforma
questa relazione, ogni atto di comunicazione tra i coniugi si basa sulla rela-
zione matrimoniale. Si puo dire, dunque, che nel matrimonio ogni contatto
tra gli sposi, ovvero ogni atto comportamentale di un coniuge alla presenza
dell’altro coniuge, diventa comunicazione matrimoniale.

Un buon funzionamento della coppia sposata dipende da vari fattori e
uno di essi costituisce sempre una comunicazione coniugale efficace, per-

7*H. Franta, G. Salonia, op. cit., p. 35.
7M. Kazmierczak, M. Plopa, op. cit., p. 30.
>V. Scabini, E. Cigoli, op. cit., pp. 98-99.

212



I processi comunicativi nel matrimonio

cio ¢ cosl importante monitorare i processi comunicativi nel matrimonio,
rinforzare le capacita comunicative dei coniugi e superare le difficolta legate
alla comunicazione tra gli sposi.

Summary
Communication in marriage

Marriage is a very unique type of interpersonal relationship between
two people. Proper communication between spouses is a crucial issue for
the good health of the marriage. This article is focused on some commu-
nication processes between partners. The communication axioms, as the
principles of great impact on the marital relationship, have been shown to-
gether with the possibilities of the spouses’ communication difficulties. The
role of non-verbal communication, as well as the specification of some con-
crete communication behaviors, are the highlighted topics in the following
article.

Streszczenie
Procesy komunikacyjne zachodzgce w relacji matzeriskiej

Relacja malzenska jest specyficznym typem relacji interpersonalnej,
a w jej funkcjonowaniu niezwykle wazng role odgrywa skuteczna komuni-
kacja migdzy malzonkami. Ten artykul prezentuje niektore procesy komu-
nikacyjne zachodzgce pomiedzy malzonkami. Ukazane sg w nim aksjomaty
komunikacyjne jako zasady funkcjonujace rowniez w relacji malzenskiej;
przedstawiona jest rola umiejetnosci komunikacyjnych w dobrym funkcjo-
nowaniu matzenstwa, a takze mozliwe trudnosci w komunikacji matzen-
skiej. Ponadto w artykule uwypuklona jest rola komunikacji niewerbalnej
w malzenstwie oraz charakterystyka konkretnych zachowan komunikacyj-
nych w relacji pomigdzy matzonkami.
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Wstep

Co mam czynié, by si¢ zbawic? (Mt 19, 16). Przez cale wieki chrzesci-
janstwa to pytanie bogatego mlodzienca z Ewangelii towarzyszyto ludziom
pragnacym pojs¢ za Jezusem. Wiele 0sdb, sposrdd kobiet i mezczyzn, za-
dajacych w swym sercu to pytanie Jezusowi, przyjeto odpowiedz Mistrza
z Nazaretu: Jesli chcesz by¢ doskonaly, idz, sprzedaj co posiadasz, i rozdaj
ubogim, a bedziesz miat skarb w niebie. Potem przyjdZ i chodZ za mng. Reali-
zacje tego wezwania dostrzegamy na kartach Nowego Testamentu nie tylko
w gronie Apostolow, ale rowniez w pierwotnej gminie chrzescijanskiej (por.
Dz 2, 42-45; Dz 4, 32-35). Trwanie na modlitwie, tamanie chleba, dziele-
nie si¢ swym majatkiem z innymi, znoszenie uciskéw dla Ewangelii bylo
bezposrednim nasladowaniem Jezusa Chrystusa. Z biegiem czasu do tych
form doszly réwniez praktyki ascetyczne wystepujace w réznym nasileniu
wlasciwie we wszystkich gminach chrzescijanskich'.

" Autor jest prezbiterem diecezji warszawsko-praskiej, doktorantem liturgiki na Wydziale
Teologicznym UKSW, takze ceremoniarzem w katedrze $w. Michata Archaniota i $w. Flo-
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1. Wartos¢ ascezy

Mozna zaryzykowa¢ twierdzenie, ze ascetyzm narodzil sie¢ wraz
z powstaniem Ko$ciofa. Na kartach Nowego Testamentu widzimy przeciez
konkretne wskazania dotyczace postu (por. Mt 2, 19n; Mt 6, 17n; Dz 13,2;
13,3; 14,23), jalmuzny (por. Mt 6,2-4; £k 19,8; 3 ] 5-6; Hbr 13,2 1] 3,17n),
pracy ( 1 Tes 4,11; 2 Tes 3, 9-13), a wiec istotnych elementéw wchodzacych
w sktad chrzesdcijanskiej ascezy®.

Wielki autorytet Kosciota apostolskiego — $w. Pawel, przyczynit sie
swym nauczaniem do rozpropagowania praktyk ascetycznych czy tez form
zycia ascetycznego wérdd pierwotnych gmin. On uczyl o wartosci dziewic-
twa, takze o konieczno$ci $mierci dla grzechu (1 Kor 7, 25-40, 1 Tes 4, 1-12,
Rz 6,10-13)°. Sam praktykowal ascez¢ podczas kilkuletniego pobytu w Ara-
bii, na pustyni, doswiadczajac jej trudéw*. Dla Ewangelii, Swigtosci zycia,
¢wiczyl swoje cialo®, hartowat je po chrzescijansku: Poskramiam moje ciato
i biorg je w niewolg, abym innym gloszgc nauke, sam przypadkiem nie zostat
uznany za niezdatnego ( 1 Kor 9, 27), czy tez: Jezeli ktos staje do zapasow,
otrzymuje wieniec tylko wtedy gdy walczyt przepisowo (2 Tm 2, 5).

Pawel byt kluczowg postacig w ksztattujacym sie Kosciele, przez co sta-
wal sie wzorem dla innych, réwniez w aspekcie wyrzeczen, postéw i mo-
dlitwy. O, takze inni wielcy ewangelizatorzy, porzucajacych kariere i zycie
rodzinne dla gloszenia zmartwychwstatego Chrystusa wywierali blogosta-
wiony wplyw na §wiadomos¢ pierwszych chrzescijan, ze radykalne oddanie
sie sprawom Chrystusa zapewnia osiggniecie ostatecznego celu — jakim jest
zbawienie. Pierwotne gminy chrzescijanskie oczekiwaly szybkiego powro-
tu na ziemie¢ Jezusa Chrystusa, co na pewno motywowalo je do uwaznego
i dobrego przygotowania si¢ na dzien paruzji. Stowa Jezusa o konieczno$ci
zaparcia sie siebie samego i niesienia swojego krzyza byly waznym argu-
mentem do tego, by walczy¢ ze swoimi grzesznymi przywigzaniami.

riana w Warszawie. Przedmiotem jego badan sg liturgika i duchowos¢.

! Atanazy Aleksandryjski, Zywot swigtego Antoniego, ttum. Z. Brzostowska, Warszawa
1987, s. 9.

2Por. V. Desprez, Poczqtki monastycyzmu. Dzieje monastycyzmu chrzescijanskiego do So-
boru Efeskiego, thum. J. Dembska, Tyniec 1999, s. 131.

3Zob. E. Samsel, Swieci a wspolnota chrzescijan wedtug $wietego Pawla Apostota, w:
W nurcie zagadnien posoborowych, t. V1, Warszawa 1972, s. 360.

*Por. D. Rops, Kosciol pierwszych wiekow, thum. K. Ostrowska, Warszawa 1968, s. 70.

> Asceza z grec. askeo — ¢wiczy¢, trenowac, obrabiaé, artystycznie ksztaltowac; askesis —
¢wiczenie, trening, praktykowanie.

217



Ks. Konrad Biskup

Wage ascezy dla zycia chrzescijanskiego podkreslaja takze Ojcowie
Apostolscy, m.in. Klemens Rzymski i Ignacy Antiochenski®. Ukazywali oni
zycie jako duchowa walke, a w ascezie dopatrywali si¢ narzedzia, dzieki
ktéremu zwieksza si¢ szans¢ zwyciestwa nad zlem. Dlatego dla wielu wy-
znawcow Chrystusa, zyjacych w pierwszych wiekach chrzescijanstwa, czas
w ktérym zyli byl czasem ascezy.

Asceza chrzescijaniska oznaczala praktyczne stosowanie rad zawartych
w blogostawienstwach, ktére Jezus zawart w kazaniu na Gorze (Mt 5,3-12)".
Byla istotg wszystkich napomnien moralnych, ktére w Nowym Testamen-
cie wzywaja do doskonalej prawdomoéwnosci (Jk 5,12), czystosci zycia (
2 P 3,14) doskonatej milosci (1 Kor 13,1), takze nieprzyjcidt, az do ofiary
z samego siebie ( 1] 3,11.16) Chrzescijanin jest wezwany do doskonatosci,
ktérg moze osiagnaé na drodze ascezy i moze sta¢ si¢ podobny do Ojca
niebieskiego (Mt 5, 48)°%.

To wilasnie w ascezie chrzescijanskiej nalezy dopatrywac si¢ korzeni
monastycyzmu. Od poczatkéw Kosciota, chcac by¢ dobrym chrzescijani-
nem zachowujacym zobowigzania wynikajace z wyznawanej wiary, trze-
ba bylo by¢ ascety, w wiekszym lub mniejszym stopniu. Trzeba bylo rezy-
gnowac z widowisk i ceremonii poganskich, co prawie zawsze wigzalo si¢
z przyjeciem na siebie jakiego$ pigtna odrzucenia, wzgardy czy podejrzli-
wosci ze strony wigkszosci spoleczenstwa. Aby poradzi¢ sobie z tym proble-
mem, aby obroni¢ w sobie wiare, trzeba bylo karmic si¢ modlitwa, pobozna
lektura, a niekiedy nawet izolowac si¢ od $wiata. Z biegiem czasu pojawili
sie ludzie zyjacy coraz bardziej radykalnie, dziewice i niezonaci mezczyzni,
ktdrzy wyrzekli si¢ zycia malzenskiego. Nazywalo sie ich wstrzemieZliwymi,
czasami bezzennymi’®.

List Klemensa Rzymskiego do gminy chrzescijanskiej w Koryncie po-
twierdza, ze chrzescijanie praktykowali wstrzemiezliwo$¢'’. Poczatkowo ten
sposob zycia byt praktykowany we wlasnym domu. Ale wielu ascetéw po-
rzucalo swe domostwa i szukalo sposobow pelniejszej realizacji swego po-
wolania. Praktykowano wspoélne zamieszkiwanie ascetéw. Wyrazem ascezy
i najlepszym $rodkiem wzrastania w $wieto$ci byla wstrzemiezliwos¢ sek-

¢ Zob. Klemens Rzymski, List do Koryntian, w: Antologia literatury patrystycznej, M.
Michalski (red.), t. I, Warszawa 1975, s. 20-21; Pierwsi swiadkowie, List Ignacego An-
tiochenskiego do Smyrny w: Pierwsi swiadkowie, M. Satrowieyski (oprac.), thum. A.
Swiderkowna, Krakow 1998, s. 136-139.

7K. Kokkas, Gora Atos, thum. W. Dzieza, Czgstochowa 2005, s. 58.

8Tamze, s. 58.

°V. Desprez, dz. cyt., s. 137.

YPor. Klemens Rzymski, dz. cyt., s. 63.

218



Kroétka geneza monastycyzmu

sualna. Ona chronita ascetow przed niebezpieczenstwami $wiata, a zarazem
umozliwiala petne oddanie si¢ na stuzbe Kosciolowi.

Innym sposobem wyrzeczenia si¢ siebie w imi¢ pdjscia za Jezusem,
byta sprzedaz swojego majatku i przyjecie dobrowolnego ubdstwa. Asceci,
uzywajac tych srodkoéw, chcieli osiagna¢ wlasne uswiecenie oraz $cislejsze
zjednoczenie z Bogiem, a zarazem pragneli swym $wiadectwem budowac
wspolnote chrzescijan. Stawali si¢ réwniez eschatologicznym znakiem Kroé-
lestwa Bozego dla pogan. Literatura wczesnochrzescijanska z II wieku po-
twierdza istnienie wielu grup dziewic i ascetéow w Azji Mniejszej, Grecji
oraz Rzymie''. Do najbardziej znanych $wiadectw naleza pisma apologe-
tow. Sw. Justyn pisat o istnieniu wspélnot rozdajacych swe posiadtoéci ubo-
gim i o zyciu we wstrzemiezliwosci wielu kobiet i mezczyzn.

2. Poczatki monastycyzmu

Niektorzy upatrujg geneze monastycyzmu réwniez w ruchu Essenczy-
kow. Wprawdzie upadek tej zydowskiej sekty dzieli dwa i pot wieku od po-
jawienia sie chrzescijanskiego monastycyzmu, to jednak pewne elementy
szczegOlnie, jesli chodzi o inspiracje starotestamentalne moga by¢ wspdlne.
By¢ moze rygoryzm i ascetyzm Qumranczykéw oddziatywal na pierwotne
gminy chrzescijanskie i w jakis$ sposéb zachecal do izolowania si¢ od reszty
$wiata. Idea niemoznosci 1aczenia chrzescijanstwa z malzenstwem, poja-
wiajgca sie wérod niektérych ascetow, by¢ moze jest rowniez pochodzenia
essenskiego'’. Zostala ona wprawdzie przezwyci¢zona przez ortodoksje, ale
zauwazalny jest wplyw tejze koncepcji na niektore formy zycia chrzescijan-
skiego'’. W obu ruchach zupelnie odmienne s3 jednak motywy postuszen-
stwa, zachowywania celibatu, przestrzegania ubdstwa, dlatego, tez wigk-
sz0$¢ autorow uwaza, ze wpltyw Essenczykow na rozwoj monastycyzmu jest
znikomy'*. Podobnie trzeba powiedzie¢ o malo znanej, zydowskiej grupie
ascetycznej — terapeutow. Ci nie mieli prawie zadnego wplywu na monasty-
cyzm, chyba, ze w sposdb bardzo ogélny stwarzajac okreslone srodowisko
i klimat".

Waznym czynnikiem wplywajacym na powstanie monastycyzmu byly
przesladowania chrzescijan ze strony wladz imperium rzymskiego. W tych
trudnych dla chrzescijan czasach nie ograniczano si¢ tylko do najpowszech-

" Por. Pierwsi swiadkowie, dz. cyt.

12]. Ktoczowski, Wspolnoty chrzescijanskie, Krakow 1964, s. 21.

1370b. C. Morrison, Swiat Bizancjum, t. 1, Cesarstwo Wschodniorzymskie 330-641, Kra-
kéw 2007, s. 275; J. Kloczowski, dz. cyt., s. 25.

“Por. V. Desprez, dz. cyt., s. 93-95.

> Tamze, s. 95-102.
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niejszych form uprawiania ascezy, a wiec postu, ktérego zewnetrznym zna-
kiem bylo kleczenie, ale zach¢cano do heroicznej wiernosci Chrystuswi az
do meczenstwa. Wielu chrzescijan doswiadczylo tej taski. Byli takze tacy, kto-
rzy uciekali w miejsca odosobnienia, by tam przeczeka¢ niespokojne czasy
i ustrzec swa wiare przed zagrozeniem wyparcia sie jej podczas katuszy.

Miejscem, ktdre od poczatku wigzalo si¢ z przelewem meczenskiej
krwi, a zarazem zgodnie uwazanym przez badaczy, za kolebke monastycy-
zmu jest Egipt. Ewangelia dotarta tam dos$¢ szybko, m.in. dzieki gorliwosci
apostolskiej $w. Marka'®. Swiadectwo meczeniskiej $mierci zalozyciela Ko-
$ciota w Aleksandrii, jak i rdwniez wielu innych meczennikéw nasladuja-
cych $w. Marka, paradoksalnie przyczynilo si¢ do rozrostu chrzescijanstwa
na tych ziemiach, tak, Ze juz pod koniec panowania cesarza Septymiusza
Sewera bylo juz w Aleksandrii dwadziescia biskupstw'’. Poczagtkowo na
pustynie w Egipcie wyruszali ludzie, ktérzy widzieli w niej, z jednej stro-
ny szans¢ na przezycie w czasach gwaltownych przesladowan, a z drugiej
strony, upatrywali w niej okazje do ustrzezenia wiary. Przykladem takie-
go wczesnego wyjscia na pustynie za czasOw panowania cesarza Antonina
Piusa (138-161) jest Frontinius, czlowiek, ktoéry wraz z siedemdziesiecioma
towarzyszami porzucil §wiat i udat si¢ w rejon Nitrii'®.

Trzeba tu podkresli¢, ze monastycyzm rodzi si¢ w sposdb bardzo sponta-
niczny, nie ma jakiego$ jednego zalozyciela i jest on bardziej ruchem oddol-
nym, wynikajacym z ludzkich poszukiwan Boga, pragnienia by zy¢ tylko dla
Niego. Rodzi si¢ on w czasie, gdy do Kosciota wchodzg coraz szersze masy
ludzi, co wigzato sie w sposob nieunikniony z obnizeniem poziomu zycia reli-
gijnego. Monastycyzm byl réwniez forma radykalnej odpowiedzi chrzescijan,
ktorzy nie godzili si¢ z spadek gorliwosci zycia chrzescijanskiego.

3. Rozne formy zycia monastycznego

Pod koniec III wieku okoto 10 procent mieszkancédw cesarstwa rzym-
skiego byto wyznawcami Chrystusa'. W kolejnym wieku nastapil znaczny
wzrost liczebny chrzescijan. Byl on zwigzany z edyktami tolerancyjnymi z lat
311-313, oraz z nowymi uregulowaniami prawnymi, dzieki ktérym Kosciot
uzyskiwal wolnos¢, a zczasem uprzywilejowany status w panstwie. Wyra-
zem tego bylo gloszenie chrzedcijanstwa religie panstwowa. Tego aktu do-

16R. G. Roberson, Chrzescijanskie Koscioly Wschodnie, thum. K. Bielawski, D. Mion-
skowska, Krakow 2005, s. 29.

7A. S. Atiya, Historia Kosciolow Wschodnich, Warszawa 1978, s. 26.

B Tamze, s. 52.

¥]. Ktoczowski, dz. cyt., s. 24-25.
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konat cesarz Teodozjusz I (+395)*. Z nim byly zwigzane przywileje fiskalne
i jurysdykcyjne, nadawane Kosciotowi przez kolejnych cesarzy. Ta sytuacja
spowodowala znaczny naplyw kandydatéw do chrztu. Wielu sposréd nich
byto do tego przymuszonych przez swoich wladcoéw, inna czeé¢ robita to
by uzyska¢ jakie$ przywileje, by odnalez¢ si¢ w nowej sytuacji spotecznej
i politycznej. Nie dziwi, wiec fakt, Ze w nastepnym stuleciu chrzescijanstwo
rozszerzyto swoj stan posiadania tak, iz objeto potowe ludnosci Cesarstwa.
To wszystko nioslo ze sobg narastajace niebezpieczenstwo odchodzenia od
ewangelicznych i apostolskich ideatéw. Upowszechnialo konformizm reli-
gijny, ale tez budzilo sprzeciw tych, ktérzy pragneli zy¢ petnig Ewangelii. Ci
wladnie, udaja sie indywidualnie, badz grupowo w miejsca odosobnienia,
by podejmowac zycie chrzescijanskie odmienne od zycia ogétu wyznawcow
zwyciezajacej wiary. W rzeczywistosci, mnisi i eremici nie uczynili nic nowe-
g0, starali sig tylko o zachowanie nienaruszonego ideatu Zycia chrzescijatiskie-
g0, jak bylo ono przezywane na poczgtku®.

Wychodzili oni na pustynie takze dlatego, by nie zapomnie¢ krwi me-
czennikéw okresu przesladowan?. Zycie ascetyczne miato by¢ kontynuacja
meczenstwa®. Mialo sta¢ sie meczenstwem pragnienia, realizowanego po-
przez umieranie dla grzechu, co $w. Hieronim, okresli terminem codzienne
meczenstwo*. To meczenstwo dokonywato sie na pustyni, gdzie biali me-
czennicy oddawali si¢ modlitwie, kontemplacji oraz ascezie®. Bardzo szyb-
ko zaczelo si¢ ich nazywa¢ mnichami, a zapoczatkowany przez nich ruch
pustelniczo-zakonny objal w krétkim czasie kilkadziesiat tysiecy ludzi®.

Trudno jest jednznacznie zdefiniowa¢ monastycyzm. Ta nazwa ma
szeroki zakres. Pod tym terminem kryja si¢ rozne formy zycia. Sg to mni-
si, anachoreci, eremici. Pustelnicy zyli w pewnym oddaleniu od siebie,
w catkowitej samotnos$ci. Na pustyniach mozna byto spotka¢ takze skupi-
ska anachoretéw, ktérzy zyli w dos¢ licznych grupach. Tego typu mnisze
kolonie nazywane byly skupiskami semi-anachoretycznymi, a w tradycji
bizantynskiej - tawrami®’. Na pustyni nitryjskiej przebywa okoto pieciu ty-

20]. Danielou, H. I. Marrou, Historia Kosciola, t. I, Warszawa 1986, s. 187-189.

2], Aumann, Zarys historii duchowosci, tam. J. Machniak, Kielce 1993, s. 49.

2 Por. H. Chadwick, Kosciol w epoce wczesnego chrzescijanstwa, thum. A. Wypustek,
Warszawa 2004

ZPor. M. Schneider, Ze zrodet pustyni, thum. E. Krukowska, Krakow 1994, s. 11.

#Por. A. Solignac, Monastycyzm: historia i duchowos¢, thum. D. Staniecka-Apostot, Kra-
kow 2002, s. 77-78.

% Por. A. Louth, The origins of the christian mystical tradition, Oxford 2007, s. 95.

% Zob. Ksiega Starcow, tham. M. Borkowska, Krakow 1983, wstep ks. Marek Starowiey-
ski, s. 5.

V. Desprez, dz. cyt., s. 384.
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siecy mezczyzn, a kazdy z nich tak, jak moze i jak chce. Mogg zy¢ samotnie,
ale mieszkajq takze po dwoch albo w wiegkszych grupach. Majg tam siedem
piekarni, ktére stuzg zarowno im, jak i szesciuset anachoretom mieszkajg-
cym na pustyni*®. W tych koloniach, centralne miejsce zajmowat kos$cidt, do
ktérego anachoreci schodzili si¢ w sobote i niedziele na tzw. synakse, czyli
zebranie modlitewne, ktére swoj szczyt osiagalo w celebracji Eucharystii.
Po niej nastepowala agapa, czyli wspolny positek. Byt on obfitszy niz w dniu
powszednim. Spozywano $wigteczne potrawy i wino. Po agapie, doswiad-
czeni ojcowie odpowiadali na pytania dotyczace spraw duchowych?®.

Podstawowym dla nas terminem jest mnich. Stowo to najpierw ozna-
czalo samotnika, ale nie przeszkadzalo to w tym, aby pdzniej tym samym
terminem okresli¢ nawet cale grupy ludzi, czy to mezczyzn czy kobiet, ktd-
rzy prowadzili wspélne zycie. Stowo to pochodzi od greckiego monachos,
i kojarzy si¢ z monos, czyli sam, jedyny. Ma ono jednak jeszcze przedchrze-
Scijanskie korzenie, nie jest bowiem stowem wprowadzonym do stownika
przez wyznawcow Chrystusa. Poczatkowo oznaczato ono w grece kogo$ lub
co$ wyjatkowego, wykonanego w sposob jedyny, i tak np. Arystoteles nazy-
wa stonice jako jedyne w swoim rodzaju. Pojawia si¢ ono pdzniej w greckiej
Septuagincie jako synonim okreslen samotny, jedyny syn, umitowany (Rdz
22,2.12.16; Jud 11,34; Ps 22,20; 25,16; 35,17; 68, 7, Prz 4,3; Jer 6,26; Am 8,10;
Za 12,10). Natomiast nie ma tego okreslenia w calym Nowym Testamencie.
Uzywa go dopiero apokryficzna Ewangelia wedtug swietego Tomasza, jako
okreslenie na samotnika™.

Waznym tekstem dla ukazania historii sfowa monachos, jest komen-
tarz Euzebiusza do 7 wersetu Ps 68 Bog przygotowuje dom dla opuszczonych.
W komentarzu tym zwraca uwage na greckie ttumaczenia uzytego w hebraj-
skim stowa yahid — samotni. Grecki przektad Pisma Swietego, Septuaginta,
mowi o monotropoi. Symmach ttumaczy jako monachoi, a u Akwilli wyste-
puje monogenesis. Euzebiusz wskazuje, ze wszystkie te terminy odnoszg sie
do ludzi, ktoérzy w pierwszym szeregu postepujg za Chrystusem, i ktérych
nazywa si¢ mnichami®'.

Poczatkowo, tak jak w tekscie Euzebiusza monachos nie oznacza jesz-
cze chrzescijanina zyjacego na pustyni, ale ascete wyrzekajacego sie mal-
zenstwa, monotropos ttumaczono, bowiem niekiedy jako celibatariusz®.

BTamze, s. 383.

¥ Tamze, s. 385.

¥ Por. K. Kokkas, dz. cyt., s. 56-57.

31Za: A. Guillaumont, U zrodel monastycyzmu chrzescijanskiego, t.1, S Wirpszanka (tt.),
Krakow 2006, s. 66.

2Tamze, S. 72.
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Wraz z rozwojem monastycyzmu, idea bezzenstwa stanowi jeden z aspek-
tow Zycia ascetycznego. Jedynym pragnieniem mnicha powinien by¢ sam
Bog®. Mnich zawdzigcza swe miano przede wszystkim temu, Ze jest sam, po-
niewaz wyrzekt sig posiadania Zony i wyrzekt si¢ Swiata tak wewnetrznie,
jak i zewnetrznie — zewnetrznie wyrzekajqgc si¢ materii i rzeczy swiatowych,
wewnetrznie wyrzekajgc si¢ nawet ich przechowywania w wyobrazni, nie
dopuszczajgc do siebie mysli i trosk Swiatowych. Po drugie jest nazywany
mnichem (monotropos), poniewaz modli sie do Boga nieustannie, pragngc
oczysci¢ swoj umyst z rozlicznych i szkodliwych mysli, by jego intelekt stat sig
»~mnichem” w nim samym, samotnym wobec prawdziwego Boga, nie dajgc
przystepu ztym myslom, lecz pozostajgc czystym i nieskazitelnym przed Bo-
giem. O tej wewnetrznej jednosci, jako o Zyciu wylgcznie dla Boga, o nie
ogladaniu sie na $wiat, pisze $w. Augustyn. On wprowadzil réwnoznaczniki
miedzy stowami mnich a stuga Bozy i by¢ mnichem a stuzy¢ Bogu™.

Okreslenie monachos, byto wzmacniane réwniez przez inne nazwy,
oddajace zewnetrzng i wewnetrzng samotnos¢. Mnicha nazywano czasem
anachoreta, czyli czlowiekiem usuwajacym si¢ na ubocze, oraz eremitg. Ten
ostatni termin wskazywal juz bezposrednio na miejsce przebywania mni-
cha - na pustynie.* To wlasnie pustynia miata stanowi¢ miejsce, w ktérym
mnich ostatecznie porzuca namietnosci, rzeczy materialne, wszelkie poza-
dliwosci i dzigki temu osigga skupienie i prawdziwg samotnos¢, w ktorej
odnajduje Boga.

Od V wieku mnichéw okreslano takze terminem abba, ktéry dobrze
oddaje jak byli oni postrzegani przez ludzi sobie wspotczesnych. Okresle-
nie to jest zawezone do ruchu anachoretycznego i wskazuje na mnicha do-
Swiadczonego w zZyciu duchowym, cieszgcego sie autorytetem, ale nie zwigza-
nego z funkcjg przetozonego, nazywanego tez theoforos, lub pneumatoforos.
Jego charyzmat polegat na stuchaniu, mgdrym rozréznianiu nauczaniu tj.
przekazywaniu stowa zbawienia i rodzeniu innych dla Boga® .

Mnisi rozpoczynajacy zycie w samotnosci i ciszy pustyni byli pochto-
nieci ideg nasladowania ich Mistrza - Jezusa z Nazaretu, ktorego cale zycie
bylo, w ich oczach, przenikniete ascezg. Najpierw na kartach Ewangelii wi-
dzg Go ukrytego przez trzydziesci lat w Nazarecie, na obrzezach wiernego
Izraela - czyz moze by¢ co$ dobrego z Nazaretu?. Nastepnie, po rozpoczeciu
dziatalnosci publicznej, Jezus daje si¢ poznac jako ten, ktéry nie ma miej-

3 Por. E. Wipszycka, Mnisi nie tylko swieci, Krakow 2007, s. 16.

*A. Guillaumont, dz. cyt., s. 80.

3], Ktoczowski, dz. cyt., s. 48.

% Eremos z gr pustynia, por. J. Ktoczowski, dz. cyt., s. 47; zob. K. Kokkas, dz. cyt., s. 56.
37 Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewski, Krakow 2002, s.31.
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sca, gdzie by glowe mogl polozy¢ (Mt 8, 20). Swoim zyciem ukazuje wszyst-
kim swoim nasladowcom warto$¢ celibatu (Mt 19, 12).

Mnisi byli zafacynowani opisami ewangelicznymi o kilkakrotnym poby-
cie Jezusa na pustyni. On bowiem przed rozpoczgciem publicznej dzialalno-
$ci udal sie na pustyni¢. Walczyt ze ztym duchem mocg modlitwy, umartwie-
nia i postu (Mt 4, 1-11). Gdy w ciagu dnia byl zajety ttumami, ktére do Niego
przychodza, noce Jezus spedzal na modlitwie w miejscach pustynnych (Por.
Mk 1, 35; £k 5, 16; MKk, 1,45; £k 9, 18). Tam réwniez dokonal rozmnozenia
chleba (Mt 14,13). Swoim uczniom wskazywat pustyni¢ jako miejsce samot-
nosci, modlitwy, ale takze duchowego wytchnienia (Mk 6,31).

Z pewnosci olbrzymie wrazenie na mnichach, na ich powotaniu do
wyjécia na pustynie robity stowa Jezusa: Tak wigc nikt z was, jesli nie wy-
rzeka si¢ wszystkiego, co posiada, nie moze by¢ moim uczniem (Lk 14,33).
Stowa te sg adresowane do wszystkich chrzescijan, ale mnisi dzieki swojej
radykalnosci przyjmowali je dostownie. Podobnie jak i wezwanie Jezusa do
bycia doskonatym: Jesli chcesz byc¢ doskonaty, idz, sprzedaj co posiadasz. ..
potem przyjdz i chodz za Mng ( Mt 19, 21).

Mnisi czerpali takze wzér dla swojego Zycia ze Starego Testamentu™.
Ich wzrok byt skierowany ku wielkim prorokom, patriarchom, krélom, kto-
rzy mimo naporu zla, niewiernosci i zdrad ludu wybranego, dochowywali
przymierza i byli w cigglym dialogu z Bogiem.

Szczegolnie pustynia w Starym Testamencie jawila sie jako miejsce spo-
tkania z Bogiem, jako miejsce mistyczne®. Tu dokonalo si¢ spotkanie Moj-
zesza z Bogiem, to przez pustyni¢ Bég wyprowadza nardd wybrany z Egip-
tu, i w konicu to wlasnie na niej zostaje zawarte przymierze.

Ciekawe teksty mowiace o pustyni jako o szczegdlnym miejscu, przez
ktére Bog chce mowic do serca cztowieka dostrzegamy u Prorokéw (Por. Oz
12,105 Jr 2, 2-3).

Mnisi poszli $ladem zostawionym przez Pismo Swiete w postrzeganiu
pustyni jako miejsca, w ktorym realizuje si¢ swoiste wyjscie, rozumiane jako
porzucenie $wiata, kraju, w ktérym dotychczas zyli. Pierwszym patriarcha,
na ktérego spogladali mnisi, w kontekscie owego wyjscia byt Abraham. Do
niego Bog skierowal stowa: Wyjdz z twojej ziemi rodzinnej i z domu two-
jego ojca do kraju, ktory ci ukaze (Wj 12,1). Niektorzy interpretowali ten
tekst na sposdb alegoryczny, dopatrujac sie¢ w nim obrazu przejscia ze $wia-
ta zmystowego do $wiata jasnego poznania. W zdaniu, wyjdz z twojej ziemi

¥ Por. B. McGinn, The foundations of mysticism, New York 1997, s. 133.
¥Por. A. Guillaumont, dz. cyt., s. 98.
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rodzinnej, dopatrywano si¢ wyrzeczenia dobr ziemskich, w dalszym ciagu
tego zdania, de cognatione tua, doszukiwano si¢ porzucenia dotychczaso-
wego sposobu zycia, a w czeéci de domo patris tui wymazania wszelkich
wspomnien o $wiecie®. Inspiracji do tego czynu szukano réwniez w in-
nych tekstach Pisma Swietego m.in. w Ps 44, 11: zapomnij o twoim narodzie
o domu twojego ojca.

Z owym wyjsciem zwigzany jest istotny element doktryny starozytnego
monastycyzmu, ktéry zostal nazwany xeniteia. Termin ten moze oznaczaé
zardwno opuszczenie kraju jak i dobrowolne wygnanie, oznacza bycie cudzo-
ziemcem, obcym™.

Mnisi z upodobaniem powolywali si¢ takze na wedrowne zycie Jezu-
sa i mieli poczucie, Ze poprzez xeniteia nasladuja swojego Mistrza*’. Sam
Chrystus musial bowiem opusci¢ swoj kraj, najpierw jako niemowle zabra-
ny przez swych rodzicéw do Egiptu, pézniej z powodu tego, iz zaden prorok
nie jest mile widziany we wlasnej ojczyznie, opuscil Nazaret.

Ojciec Pustyni, Jan Pers, wskazywal na postacie z Pisma Swietego, ktd-
rych zycie stalo si¢ wzorem do nasladowania dla wielu pokolenn mnichéw.
Oto statem sig goscinny jak Abraham, tagodny jak Mojzesz, poswigcony jak
Aaron, wytrwaly jak Hiob, pokorny jak Dawid, samotny jak Jan «Chrzciciel»,
skruszony jak Jeremiasz, nauczajgcy jak Pawet, wierny jak Piotr, mgdry jak
Salomon... a jak totr na krzyzu wierze, ze Ten, ktéry z wlasciwej sobie dobro-
ci dat mi te wszystkie taski, da mi takze i Krélestwo®.

Pierwsza postacia, wymieniong w przytoczonym tekscie Jana Persa
jest patriarcha Abraham. W jego historii rzuca si¢ w oczy niezwykla wiara,
postuszenstwo i zaufanie, jakie poklada w Bogu. Nie dziwi, wigc fakt, iz
Abraham, byt postacig niezwykle ceniong w mniszym srodowisku*. Moj-
zesz z kolei to ten, ktorego zycie mnisi odczytywali jako ciaglta wedrowke,
majacg na celu oczyszczenie, o§wiecenie i zblizanie si¢ do tajemnicy Boga
oraz coraz blizszej zazylosci z Nim*. Jego modlitwa z wyciagnietymi reko-
ma stala sie dla wielu mnichéw wzorem modlitwy wstawienniczej*.

“Tamze, s. 128-129.

“'Tamze, s. 122.

“Tamze, s. 159.

® Ksiega Starcow, dz. cyt., s. 190.
“Por. A. Guillaumont, dz. cyt., s. 307.
“Por. V. Desprez, dz. cyt., s. 39.
“Por. A. Solignac, dz. cyt., s. 80.
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Dla wielu pierwowzorem byt Jan Chrzciciel?, by¢ moze pozostajacy
pod wpltywem wspoélnoty z Qumran, prowadzit on surowe Zycie na pustyni,
ktorg wybral jako miejsce swego dojrzewania — tam rdst i wzmacniat sie du-
chem a zyt na pustkowiu, az do dnia ukazania si¢ przed Izraelem (Lk 1, 80).
Jego zycie bylo oddane modlitwie, umartwieniom i postom, dzigki czemu
rozpoznal Jezusa jako Mesjasza i wskazal Go innym™.

Do wyobrazni mnichéw egipskich z wielkg mocg przemawiat obraz od-
dalenia si¢ proroka Eliasza na gore i spotkania si¢ tam z Bogiem. Antoni
Wielki méwil, Ze asceta powinien czerpa¢ nauki ze sposobu zycia wielkiego
Eliasza i swoje zycie ogladac zawsze w jego zyciu jak w lustrze®. Wazno$¢
tego proroka dla anachoretéw potwierdza $w. Hieronim. Naszym ksigciem
jest Eliasz, takze Elizeusz i synowie prorokow, ktérzy mieszkali w polu i na
pustyni i budowali sobie szatasy w poblizu fal Jordanu. Sg tu owi synowie
Rechaba, ktérzy wina i sycery nie pili®. Przypomniane postacie biblijne nie
tworzg jakiego$ zamknietego katalogu oséb, na ktérych autorytecie mnisi
budowali swe zycie.

Zakonczenie

Monastycyzm przez wieki ewoluowal, zmienial si¢ pod wpltywem kul-
tury i akcentow, ktére dana epoka podkreslata w patrzeniu na Boga i czlo-
wieka. On tez z r6zng moca oddzialywal na otaczajacy $wiat. Byly epoki,
w ktorych monastycyzm bardzo mocno rzutowal na sposéb myslenia o rze-
czywistosci doczesnej, na sprawy kultury, architektury, edukacji. Dzis$ wiele
z tych oddzialywan mine¢to bezpowrotnie, ale warto§¢ monastycyzmu wcigz
jest niekwestionowana. Majac dzisiejsza perspektywe i doswiadczenie ca-
tych epok zycia klasztornego, warto wcigz powraca¢ do zrédel, poznawac
historie poczatkéw ruchu, ktéry tak wiele zmienil w chrzescijanskiej Euro-
pie i probowac wycigga¢ nauke z minionego czasu.

Artykut stanowi probe ukazania niektorych motywacji ludzi, ktérzy jako
pierwsi potozyli fundament pod monastycyzm jako staly element chrzesci-
janskiej duchowosci. Mysl i wybory pierwszych pustelnikow sa wcigz inspi-
rujace dla czesci dzisiejszych ludzi podazajacych na $ciezkach wiary za Chry-
stusem. Tematyke ruchu monastycznego nalezy wciaz zgtebiac.

“Por. T. Spidlik, I Gargano, Duchowos¢ Ojcow greckich i wschodnich, tham. J. Dembska,
Krakow 1997.

“Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, tam. W. Szymona, Krakow 2007, s. 27.

“ Atanazy Aleksandryjski, Zywot $w. Antoniego, ttum. Z. Brzostowska, s. 61.

Hieronim, Listy, t. 1, List 58, tham. J. Czuj, Warszawa 1952, 420 n.

226



Kroétka geneza monastycyzmu

Streszczenie

Artykul porusza wybrane zagadnienia dotyczace powstania monastycy-
zmu. Wskazuje na proces wyodrebnienia si¢ tego ruchu z szeroko rozumianego
ascetyzmu. W artykule pojawia si¢ zrodlostéw stowa mnich. Waznym zagad-
nieniem w tematyce artykulu sg takze biblijne przestanki wyjscia na pustynie.

Summary
Short genesis of monasticism

The author discusses selected issues related to the origins of monasti-
cism. He indicates the process of emergence of this movement from broadly
understood ascetism. In this article there also appears the origin of the word
monk. Also, the important issue the article deals with is the biblical exodus
to the desert.
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NA PRZYKEADZIE DZIALALNOSCI
BAZYLEGO WIELKIEGO
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talnos¢ Bazylego Wielkiego, 2.1 Ogdlna charakterystyka pism ascetycz-
nych Bazylego, 2.2 Duchowos¢ monastyczna w Wielkim Asketikonie, 2.3
Wplyw Bazylego Wielkiego na rozwdj ruchu monastycznego w Kapado-
cji; Zakonczenie; Summary: Monastic movement in Cappadocia on the
example of the Great Basil; Bibliografia.

Stowa kluczowe: Kapadocja, Bazyli Wielki, monastycyzm;

Key words: Cappadocia, Great Basil, monastic

Wstep

Kapadocja jest kraing o jednym z najbardziej charakterystycznych
i unikatowych krajobrazow na $wiecie. Ruch monastycyzmy pojawit sie tu
w IV wieku. Jego dynamiczne poczatki taczg si¢ z postacig Eustacjusza z Se-
basty (+377). Zloty okres przypada jednak na dziatalnos¢ wielkich Ojcow
Kapadockich, zwlaszcza Bazylego Wielkiego (+379). Na podstawie jego
pism ascetycznych zostang przeanalizowane zasady ksztaltujgce t¢ forme
zycia chrzescijanskiego.

1. Poczatki i rozwo6j monastycyzmu w Kapadocji

Inspirator ruchu monastycznego w Azji Mniejszej, Eustacjusz z Seba-
sty, zdobyl wyksztalcenie w Aleksandrii. Dzigki temu poznal monastycyzm
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egipski'. Odwiedzal takze o$rodki monastyczne w Palestynie. Zgromadzit
wokot siebie liczne grono uczniéw. Do tego grona nalezala réwniez rodzina
Bazylego. Pod wplywem nauki Eustacjusza, niektorzy jej czlonkowie prze-
bywali w pustelniach w Annisach, a swoje dobra rozdali ubogim. Bazyli
darzyt zaufaniem Eustacjusza, poniewaz znal go, jak pisal od dziecka®.
U niego tez szukal rady kiedy zamierzal rozpocza¢ zycie ascetyczne. Bazyli
poznal wielkie osrodki monastyczne na Wschodzie’.

Chociaz wiadomosci o Eustacjuszu sg bardzo skape, gdyz nie pozosta-
wit po sobie zadnych pism, ani nie pisali o nim réwniez jego uczniowie, to
Bazyli wspominal o nim jako swym mistrzu. Zachowalo si¢ tez kilka listéw
$wiadczacych o korespondencji Bazylego ze swoim nauczycielem*. Po 375
roku Bazyli nie utrzymywat kontaktu z Eustacjuszem. Powodem mogta by¢
aprobata Eustacjusza wobec rodzgcej sie sekty duchoburcéw, ktorzy sprze-
ciwiali sie réwnosci Ducha Swietego z Ojcem i Synem. Zresztg Eustacjusz
zostal jednym z lideréw nowopowstalej sekty, praktykujacej surowy asce-
tyzm oraz kwestionujacej liczne zasady moralne Kosciota. Bazyli staral si¢
przekona¢ swojego przyjaciela do zmiany postepowania, niestety niesku-
tecznie’.

W 341 roku w Gangra, metropolii Paflagoni, odbyt si¢ synod potepia-
jacy religijng ideologie eustacjan. Tak ich zachowanie opisat Sozeman. Jak
powiadajg, z powodu zbyt wielkiej skrupulatnosci popadt Eustacjusz w niedo-
rzeczng wprost manig¢ wprowadzania i przestrzegania przepisow, catkowicie
niezgodnych z prawami Kosciota. Inni uwalniajg go od tego zarzutu, obwinia-
jg natomiast niektorych sposréd jego uczniow o to, Ze ganili instytucje mat-
zenstwa, ze nie chcieli si¢ modli¢ w domach ludzi Zonatych, ze z pogarda
odnosili si¢ do prezbiterow, ktérzy mieli Zony, Ze poscili w niedzielg, ze odpra-

* Zofia Aleksandra Macios (1991) jest doktorantkg na Wydziale Teologicznym UKSW —
teologia biblijna.

!, Posréd Armenczykow za$ i Paflagonczykow oraz mieszkancow Pontu podobno pierw-

szy zaczal uprawi¢ zycie mnicha Eustacjusz, ten, ktory w Sebascie rzadzit Kosciotem
Armenii; byl on jednoczesnie nauczycielem, wprowadzajacym w szlachetng powagg,
ktéra powinna takie zycie cechowac; nauczal jakiego jadla nalezy uzywac, a od jakiego
wypada si¢ powstrzymywac, jaka trzeba nosi¢ odziez, jak si¢ zachowac i jak si¢ znalez¢
w kazdej sytuacji codziennego zycia. Na skutek tego niektorzy upieraja si¢ nawet, ze
dzietem jego jest ,,Ksi¢ga ascezy”, powszechnie przypisywana Bazylemu Wielkiemu”,
H. Sozomen, Historia Kosciota, 111 14, thum. S. Kazikowski, Warszawa 1980, s. 182.

2List 244, 1.8, w: Bazyli Wielki, thum. W. Krzyzaniak, Warszawa 1972, s. 299.

*Por. J. Naumowicz, Wstep, w: Bazyli Wielki, Pisma ascetyczne, t. 1., Krakéw 2011, s.
18.

“Por. J. R. Pouchet, Basile le Grand et son univers d’amis d’apres sa correspondence. une
stratégie de communion, Rome1992, s. 87.

*Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 18.
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wiali nabozenistwa po domach prywatnych, ze zamoznych odsqdzili po pro-
stu od udziatu w krélestwie Bozym, Ze sig brzydzili tymi, ktérzy spozywajg
migsne pokarmy; Ze unikali noszenia zwyklych tunik i plaszczy, a uzywali
odziezy cudzoziemskiej ekstrawaganckiej, a wreszcie, ze wprowadzali inne
nowosci. Stgd tez wiele niewiast dato im si¢ zwies¢; i wprowadzone w blgd
porzucity swych mezéw, po czym nie moggc wytrwacé we wstrzemiezliwosci,
zaczely popetni¢ grzech cudzotéstwa. Inne znow, pod pretekstem poboznych
praktyk, strzygly sobie glowy i zaczely si¢ ubierac zupetnie inaczej, niz to
przystoi niewiescie, przyodziewajqc si¢ w stroje, ktore przywykli wktadac na
siebie mezczyzni®. Oskarzono ich réwniez o préby tworzenia nowego Ko-
$ciola z oddzielng liturgia.

Dokumenty synodu dotyczyly raczej skrajnych odtaméw ruchu mona-
stycznego, ktory w IV wieku rozwijal si¢ bardzo szybko. Powstawaty nowe
wspolnoty. Ojcowie synodalnie, potepiajac skrajne postawy eustacjan, nie
kierowali swoich osagdéw wprost do Eustacjusza. O tym $wiadczy fakt, ze
po synodzie w Gangra nadal on dzialal, a nawet zostal biskupem Sebasty
w 356 roku’.

Synod pietnowal jego zwolennikéw, tzw. eustacjan, zwlaszcza Aeriusza
z Pontu (ok. 300-375), ktéry opuscit swojego mistrza, porzucil prowadzenie
przytulku dla ubogich, i zalozyl tzw. spolecznos¢ powsciggliwg. Glosil po-
glady niezgodne z prawami Ko$ciota. Nie chcial przebywa¢ wsrdd swiata,
dlatego wraz ze swojg spolecznos$cia zamieszkiwal w lasach i w gérach.

Eustacjusz nie pelnit formalnie funkcji przetozonego pontyjskich
wspdlnot. On zdecydowanie odrzucat wszelkie tytuly. Traktowany byt jako
starszy przyjaciel, ktory odwiedzal bliskich oraz dzielit si¢ swoim zyciowym
doswiadczeniem?®. Bazyli wspominal interesujace i owocne spotkanie z nim,
ktére mialo miejsce w pustelni w Annisach nad rzeka Irys®. Bazyli, odwie-
dzajac wspdlnoty mnisze, udzielal im porad duchowych, zaczerpnietych
takze od Eustacjusza'®.

Zakres wplywu Eustacjusza na rozwdj monastycyzmu w Kapadocji,
gdzie pasterzowal Bazyli Wielki, polegal na tym, ze jego duchowos¢ byta
obecna w pismach bazylianskich. Te za$ porzadkowaly dosy¢ zywiolowo
rozwijajacy sie ruch ascetyczno - zakonny. Stworzyly one podstawy biblijne

¢H. Sozomen, dz. cyt., s. 183.

"Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 18-20.

8Por. R. Pouchet, dz. cyt., s. 92.

°List 223, w: Bazyli Wielki, Listy, ttum. W. Krzyzaniak, Warszawa 1972, 250.
Por. R. Pouchet, dz. cyt., s. 92.
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i teologiczne oraz nadaly trwalg, logicznie wprowadzajgcg i umotywowang
formeg, ktora przetrwata wieki''.

2. Dzialalno$¢ Bazylego Wielkiego

Sw. Bazyli Wielki, jego osoba i cale jego zycie miaty przemozny wptyw
na ruch monastyczny w Kapadocji. Swiadectwem tego s3 jego pisma asce-
tyczne, zwlaszcza dzieto Wielki Asketikon.

Bazyli Wielki byt zwigzany z dwoma regionami Azji Mniejszej: Pontem
i Kapadocjg. W Poncie w poblizu Neocezarei znajdowaly si¢ posiadlosci
rodziny Bazylego, stamtad pochodzili przodkowie jego ojca. U dziadkow
spedziat swoje dziecinstwo. Natomiast z Kapadocji pochodzita Emmelia,
matka Bazylego, do ktérej nalezaly liczne posiadlosci. Bazyli przyszedl na
$wiat w rodzinie zamoznej, nalezacej do miejscowej arystokracji."?

Znaczaca osoba w rodzinie Bazylego byla babka ze strony ojca Makry-
na, zwana Starszg. W mlodosci byta uczennica $w. Grzegorza Cudotworcy,
ktéry wywarl ogromny wplyw na jej zycie duchowe. Wielokrotnie o nim
wspominata wnukom. W czasie przesladowan za Maksymina Dai, Makry-
na wraz z rodzing ukrywala si¢ przez siedem lat w pontyjskich lasach i go-
rach®. Byla kobietg glebokiej wiary. Owocnie wplywala na rozwéj duchowy
swoich wnukéw'.

Syn Makryny Bazyli, ojciec Bazylego Wielkiego, byt czlowiekiem zna-
nym i szanowanym w spolecznosci lokalnej. Petnit urzad adwokata i retora.
Bazyli i jego zona Emmelia byli ludZzmi bardzo religijnymi. We wspomnie-
niach dzieci pozostali jako ci, ktorzy w czasie waznym lub trudnym zawsze
wspolnie zwracali sie do Boga w modlitwie. Codzienna modlitwa byta dla
nich czym$ naturalnym i oczywistym. Pomimo dobrobytu zyli skromnie,
poniewaz uwazali, ze wszystko co posiadali bylo darem Bozym. Regular-
nie ofiarami wspierali wspolnoty koscielne. Rodzina Bazylego rzeczywiscie
zyla idealami chrzescijanskimi®.

Bazyli Wielkie urodzit si¢ okoto 330 roku prawdopodobnie w Cezarei'.
Byl najstarszym synem Bazylego i Emmelii. Spo$réd dziewieciorga rodzen-
stwa najbardziej znana byla siostra Makryna Mlodsza, oraz trzej bracia: Ba-

1]J. Naumowicz, dz. cyt., s. 21-22.

12Por. A. Zurek, Swicty Bazyli Wielki, Krakow 2009, s. 18.

13 Por. Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 43,6, w: S. Kazikowski (red.), Swiety Grzegorz
z Nazjanzu: Mowy wybrane, Warszawa 1967, s. 479.

“Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 10-11.

5Por. A. Zurek, dz. cyt., s. 19-20.

Por. J. Irms, Basilio di Cesarea di Cappadocia, w: Dizionario Patristico e di Antichita
Cristiane, Genova 1999, s. 491-498.

232



Ruch monastyczny w Kapadocji na przykladzie dzialalnosci Bazylego Wielkiego

zyli, Grzegorz, biskup Nyssy i Piotr, biskup Sebasty. Kosciét wschodni czci
jako $wietych siedmioro sposrdd czlonkéw rodziny Bazylego, mianowicie:
Makryne Starsza, Bazylego Starszego, Emmali¢, Bazylego Wielkiego, Ma-
kryne Mlodsza, Grzegorza z Nyssy i Piotra z Sebasty'’.

Bazyli jako kilkuletnie dziecko zostal wystany do babki Makryny do
Annisy. Tam uczestniczyl w pierwszej katechizacji. Od najmlodszych lat
poznawat on w rodzinie Pismo Swigte i wzrastal w atmosferze zywej wiary.
O staranne jego wyksztalcenie zatroszczyt si¢ ojciec, retor. On zadbal o wy-
ksztalcenie ogélne, umocnil wiare w Boga oraz uczyt retoryki. Obowiaz-
kiem wierzgcego ojca byto da¢ dziecku nalezyte fundamenty wiary, nauki
oraz kultury. Makryna, siostra Bazylego, réwniez uzyskata gruntowne wy-
ksztalcenie, cho¢ rézne od brata, poniewaz nie miala dostepu do literatury
poganskiej. Po $mierci ojca, to ona sprawowata opieke nad najmlodszym
bratem Piotrem, ktérego wprowadzata na ascetyczne $ciezki'®.

Bazyli odbyt nauke w Cezarei Kapadockiej, Konstantynopolu, oraz
przez ponad piec lat uczyt si¢ retoryki i filozofii w Atenach. W czasie stu-
diéw zaprzyjaznil si¢ z Grzegorzem z Nazjanzu. O tym $wiadczy bogata ko-
respondencja. W czasie studiow uzyskal wszechstronne wyksztalcenie. Na
jego styl myslenia i sposéb wyrazania mysli wielki wptyw wywarli Homer,
Platon, takze historycy: Herodot, Tukidydes, Ksenofont oraz retor Libanios.
Z nim w pozniejszych latach prowadzil zywa korespondencj¢. Bazyli mial
swiadomos¢, ze z greckiej literatury klasycznej ptyng pewne niebezpieczen-
stwa moralne. Umial jednak z niej bra¢ rzeczy wartosciowe, tak odnidst
wielkie korzysci dla swego wyksztalcenia. W tym samym czasie i u tych sa-
mych nauczycieli ksztalcit si¢ w Atenach Julian, p6zniejszy cesarz o przydo-
mku Apostata. Bazyli docenial madro$¢ hellenska, ale Ateny nazywat utuda
szczescia®.

W 356 roku Bazyli przerywal nauke. Wahat si¢ w kwestii wyboru drogi
zyciowej, czy obra¢ zawdd retora, czy poswiecic sie calkowicie Bogu. Posta-
nowit wréci¢ do ojczyzny i rodziny oraz miejsc, ktére pomagaty w spokoj-
nym rozmyslaniu o powotaniu do doskonalosci*. Po powrocie do Cezarei
przez krotki czas wykladal retoryke. Mieszkancy tego miasta cieszyli sie
bardzo z jego powrotu i z faktu, ze majg dla swoich dzieci bardzo dobrego
nauczyciela®’. W tym czasie Bazyli poszukiwal kontaktu z Eustacjuszem,

7Por. W. K. Lowther Clarke, St. Basil the Great: a study in monasticism, Cambridge 1913,
s. 19.

B Tamze, s. 20.

Y Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 43,18, w: S. Kazikowski, dz. cyt., s. 487.

2 Por. R. Pouchet, dz. cyt., s. 89.

#Por. W. K. Lowther Clarke, dz. cyt., s. 23.
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ktorego dziatalno$¢ ascetyczna byla juz znana w Kapadocji. Zaczat prakty-
kowac¢ zycie ascetyczne. Pojawili si¢ chetni, by zy¢ podobnie jak on. Bazyle-
mu jednak nie udalo si¢ skontaktowa¢ ze znanym Eustacjuszem, w ktérym
widzial wzdr do nasladowania. Zachowywal przy tym ostroznos¢, gdyz nie
zapominal o postanowieniach synodu w Gangra.

W jednym ze swoich listéw ocenit czas spedzony na studiach: Wiele
doprawdy czasu zmarnowatem dla proznosci i calg prawie mtodos¢ stracitem
na jatowym trudzie, jaki podjalem aby posias¢ wiedze, ktéra w oczach Boga
jest tylko oglupiajacg madroscia, ale potem pewnego dnia ocknalem si¢
jakby z glebokiego snu, zwrdcitem si¢ ku zadziwiajgcemu $wiattu prawdy
i przejrzalem nieprzydatnos¢, przemijajacych zreszta madrosci moznych
tego $wiata. (...) Najbardziej skutecznym sposobem dojscia do doskonatosci
jest wyzbycie sie swego mienia, wspdlnota z cierpigcymi niedostatek bracmi,
catkowite uwolnienie si¢ od trosk zyciowych®.

Dzielit si¢ takze swoimi przezyciami w zwiazku z odwiedzinami o$rod-
kéw zycia pustelniczego na Wschodzie. Rozpoczal je okoto 357 roku*. Tak
o tym pisal. Znalaztem wielu takich ludzi za mego pobytu w Aleksandrii, wie-
lu w pozostatych stronach Egiptu, a jeszcze innych w Palestynie, w nizinnej
czesci Syrii i w Mezopotamii. W podziw wprawita mnie ich wstrzemigZliwos¢
w positkach, w podziw wprawita mnie ich odpornos¢ na trudy, poruszyla
mnie ich wytrwatos¢ w modlitwach i sposéb, w jaki przezwyciezajg znuzenie,
zawsze zachowujgc podniosty i niezachwiany nastroj, o glodzie i pragnieniu,
w chtodzie i przy braku przyodziewku*.

Zycie pustelnicze i klasztorne w Egipcie przezywalo swoje najlepsze
lata. Mlody Bazyli nie mial szczgscia, by spotkac sie z stynnym asceta An-
tonim Pustelnikiem, ktdry zmarl w 356 r., zatem rok przez jego podrdza
do Egiptu. Najprawdopodobniej natknat sie jednak na Zywot Antoniego,
napisany przez Atanazego Aleksandryjskiego w 357 roku®. Bazyli wiele
korzystat z przyktadu $w. Antonigo. Czynil to krytycznie®.

Po powrocie z podrdzy, Bazyli w 357 roku, przyjal chrzest z rak biskupa
Dianiosa. W tym czasie obowigzywal katechumenat dorostych. Oni w kli-
macie osobistej wiary przyjmowali chrzcielne obmycie. Bazyli po chrzcie
udat si¢ do rodzinnego domu w Poncie. Tam prowadzil zycie wedtug zasad
Ewangelii w zaloZonej przez siebie pustelni. Po $mierci ojca, wszyscy czlon-
kowie rodziny Bazylego, ok. 352 roku przekazali swoje majetnosci w Anni-

22 List 223, w: Bazyli Wielki, Listy, ttum. W. Krzyzaniak, dz. cyt., s. 252.

#Por, R. Pouchet, dz. cyt., s. 92.

2 List 223, w: Bazyli Wielki,Listy, thum. W. Krzyzaniak, dz. cyt., s. 250.

% Por. E. Osek, Wstep, w: Przyroda w Pismach Bazylego Wielkiego, Lublin 2009, 14.
%6 7Zob. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 12-13.
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sach biednym i praktykowali Zycie ascetyczne, zyjac w malych wspdlnotach
ascetycznych. Pierwsza wspolnote zenska zapoczatkowata matka Emmelia
wraz z corka Makryng. Ta uprosila u matki rezygnacje ze stuzacych, aby
wraz z nimi juz jako wspdlsiostry rozpoczaé zycie wspolnotowe”. Prakty-
kowaly wspdlnotowe modlitwy, $piew psalméw, a w szczegdlnosci prace
na rzecz ubogich i chorych. W poblizu powstala réwniez pustelnia brata
Naukracjusza, ktory otoczyl opiekg starcow, a ponadto staral si¢ pomagac
wspolnocie zenskiej. Natomiast mtodszy brat Piotr prowadzit zycie w sa-
motnosci i ubdstwie®®.

W 358 roku Bazyli dolaczyl do ascetycznych wspoélnot zalozonych
przez rodzing w Annisach. Jego pustelnia znajdowala si¢ w miejscu od-
osobnionym, trudno dostepnym, u stép gory pokrytej lasem. Do pustelni
prowadzita tylko jedna droga. Miejsce otoczone bylo z jednej strony wysoka
gbra i lasem, a z drugiej strony znajdowala si¢ wartka rzeka oraz wawozy.
Nieopodal, po drugiej stronie rzeki Irys, znajdowala sie pustelnia jego mat-
ki i siostry®.

Do pustelni pontyjskiej Bazylego, po licznych wahaniach, dofaczyt
Grzegorz, przyjaciec ze studiéw atenskich. Obaj przyjaciele prowadzili zycie
surowe, pelne wyrzeczen i modlitw. Zredagowali tam pierwsze rozprawy
dotyczace doskonalosci. Surowe praktyki ascetyczne spowodowaly
wyczerpanie ich organizméw. Grzegorz z Nazjanzu w Liscie 5,4 wspominat
o matce Bazylego Emmelii, ktéra uratowata im zycie, zachecajac do roz-
tropnej praktyki ascetycznej.

Bazyli prowadzit zycie anachoreckie w Poncie z kilkoma przerwami,
od 358 do 365 roku. W tym tez czasie zaktadal nowe wspdlnoty. Doswiad-
czenia z Annisach zaowocowaly w pozniejszej dziatalnosci duszpasterskiej
i ascetycznej Bazylego, zwlaszcza w jego dzialalnosci monastycznej™.

W 360 roku biskup Cezarei, Dianios, wezwal Bazylego do uczestnictwa
w dyskusji dogmatycznej podczas synodu w Konstantynopolu. Wtedy tez
zostal mianowany lektorem w Ko$ciele w Cezarei. Byl obecny na synodzie.
Nie godzil sie na niejasng synodalng formule wiary. Ubolewal nad poczy-
naniami biskupa Dianiosa, ktéry podpisat pétarianiski symbol wiary. Po sy-
nodzie wrdcil do pustelni nad rzeka Irys.

#Por. R. Pouchet, dz. cyt., s. 87.

#Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 13-14.
¥Tamze, s. 14-15.

Por. A. Zurek, dz. cyt., s. 53..
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W 362 roku otrzymal $wiecenia prezbiteratu w Cezarei®. A w latach 364
do 370 byt pomocnikiem biskupa Euzebiusza z Cezarei, ktéry wg Bazylego
nie byl wierny postanowieniom soboru nicejskiego. Dochodzilo migdzy nimi
do spig¢. Tym bardziej, ze Bazyli z moca nauczal i bronit ortodoksji, kiedy
niektorzy pasterze Kosciofa ulegali swoistej politycznej poprawnosci w cza-
sach rzagdow nieprzychylnego chrzescijanistwu cesarza Juliana Apostaty. Cza-
sem Bazyli, by unikna¢ skandalu, wracat do swej pustelni w Annisach®.

Bazyli zostal koadiutorem diecezji kapadockiej. Napotykal wiele pro-
blemdéw natury dogmatycznej i pastoralnej. Brak byto sumiennych i pomoc-
nych duchownych. Zdarzalo si¢ kupczenie godnosciami, dzialaly wrogie
wobec siebie stronnictwa wéréd duchownych, postugiwano si¢ oszczerstwa-
mi. Okazat si¢ wnikliwym kaznodzieja. Tepil zto, zwlaszcza lichwiarstwo.

W 368 r. Kapadocje dotkneta kleska suszy, ktéra przyniosta gléd. Bazyli
zastynal wowczas wielkg akcja charytatywna, fagodzac skutki glodu w Ka-
padocji. Organizowal dozywianie ludnosci. Troska obejmowat réwniez po-
gan i Zydéw. Srodki czerpal miedzy innymi z rodzinnych posiadto$ci. Na
przedmiesciu Cezarei Kapadockiej zbudowal osiedle (Bazyliada), gdzie
zatozyl szpitale dla chorych, tredowatych i ofiar epidemii. Do cierpiacych
0sob, obwiniajacych Boga za swoje polozenie, skierowal homili¢ o tym, ze
Bdg nie jest sprawca zla®’. Zdobywal zaufanie dzieki swojej madrosci, umia-
rowi i konsekwencji. Nalezal do 0s6b dynamicznych, a zarazem pokornych
i otwartych. Bazyli stal sie wielkim przedstawicielem zakonnego idealu pre-
zbitera i biskupa.

Po $mierci biskupa Euzebiusza w 370 roku zostal wybrany jego nastep-
c3, pomimo podnoszonej przez opozycja obiekcji co do stanu jego zdrowia.
Tym samym stal sie nie tylko metropolita Kapadocji, lecz takze egzarcha
diecezji Pontu®. Mimo wielu obowigzkéw zawsze znajdowal czas, aby wroé-
ci¢ cho¢ na krotki czas do pontyjskiej pustelni. Tam odzyskiwal spokéj du-
cha i moégl odetchna¢ od cigzacych na nim obowigzkéw. Zawsze zachowy-
wal sie jak asceta, pracujacy nad soba. Nie dbal o ubranie. Miat tylko jedna
tunike i jeden plaszcz. Spal na golej ziemie. Unikal tazni. Spozywat tylko
chleb z solg i pil tylko wode. Prowadzenie takiego zycia przyczynilo sie do
klopotéw zdrowotnych, ktére poglebily sie pod koniec zycia®. Grzegorz
z Nazjanzu tak opisywal zycie Bazylego: Bogactwem jego bylo zupetne ubo-

' Por J. Naumowicz, dz. cyt., s. 22.

32Por. B, Altaner, A. Stuiber, Patrologia, Warszawa 1990, s. 393-394.
3 Por. E. Osek, dz. cyt., s. 15.

*Por. B, Altaner, A. Stuiber, dz. cyt., s. 393-394.

»Por. E. Osek, dz. cyt., s. 15.
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stwo oraz krzyz, ktory byt jego jedyng racjg zycia i ktéry uwazat za cenniejszy
od wszystkich bogactw?®.

Szczegolnie doniosta byla jego skuteczna walka przeciw arianizmowi.
Cesarz Walens, przychylny herezji koscielnej, dazyt do podporzadkowania
sobie hierarchii koscielnej””. Wystal do Bazylego prefekta Modesta, ktéry
probowat go zastraszy¢. Podczas rozmowy prefekt powiedzial, ze nikt az do
dnia dzisiejszego nie méwit do mnie w ten sposdb i z taka $miatoscig. Na
to Bazyli odpowiedzial, ze moze nie trafil na biskupa®. Chcac na trwale za-
bezpieczy¢ zagrozong na Wschodzie ortodoksje, Bazyli staral si¢ za posred-
nictwem Atanazego i dzieki nawigzaniu bezposrednich kontaktéw z papie-
zem Damazym polepszy¢ stosunki migdzy biskupami Zachodu i Wschodu
oraz wytyczy¢ wspdlng linie postepowania. Zabiegal o jednos¢ Kosciota
na Wschodzie zagrozong przez schizme antiochenska. Jego proby uznania
na Zachodzie biskupa Melecjusza zakonczyly sie jednak niepowodzeniem.
Zostal skazany za swoja postawe na wygnanie, a nastepnie ulaskawiony.
Pomimo wielu obowiazkéw odwiedzal i wspieral liczne klasztory. Zmart 1
stycznia 379 roku, w wieku 50 lat®.

W 1 stycznia 382 roku, w trzecig rocznice $mierci przyjaciela, Grzegorz
z Nazjanzu przybyt do Cezarei, aby uczci¢ jego pamigé. Wyglosil mowe po-
chwalna, ktéra stanowi nieocenione zrédto historyczne i autobiograficzne.
Wymienia wiele cnét $wietego m.in., zdolny, pilny, nie byt zgorzkniaty jak
wielu ascetow, lecz wesoly, gorliwy, spokojny, z poczuciem humory. Grze-
gorz wspomina, ze jeszcze przed $miercig Bazyli zdazyl wyswieci¢ nowych
kaptanow. Wielu uwazalo go za $wigtego za Zycia, tysigce wiernych, row-
niez pogan i Zydéw, odprowadzato ciato biskupa do grobu. Postugiwat jako
mistrz, teolog, brat, pedagog, szafarz, opiekun, ojciec, lekarz, stréz i pocie-
szyciel®.

2.1 Ogolna charakterystyka pism ascetycznych Bazylego

Zarys ascezy jest zbiorem pism ascetycznych, autorstwa Bazylego. Ich
polaczenie nastapilo ok. 377 roku. Znajduja si¢ w nim nastepujace traktaty:
O sgdzie Bozym, O wierze, Reguly moralne, Asketikon (Reguty dtuzsze i Re-
guly krétsze). Bazyli nie napisal wszystkich traktatéw od razu. One powsta-
waly na przestrzeni okolo dwudziestu lat. Wazng role odgrywalo bogate

% Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 43,62, w: S. Kazikowski (red.), dz. cyt., s. 510..

7 Por. M. Kanior, Historia monastycyzmu chrzescijanskiego, t. I, Krakow 1993, 88-89.
¥ Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 43,50, w: S. Kazikowski (red.), dz. cyt., s. 504.

¥ Por. B, Altaner, A. Stuiber, dz. cyt., s. 393-394.

4 Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 43, w: S. K,azikowski (red.), dz. cyt., s. 477-523.
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doswiadczenie monastyczne Bazylego, ktéry zywo reagowal na pojawiajace
sie konkretne sprawy. Dlatego objetos¢ pism powiekszala sie.

Mozna wyr6zni¢ kilka etapéw ksztaltowania sie zbioru*'. Pierwszym
pismem ascetycznym Bazylego byly Reguly moralne, powstale okolo 360
roku. Jest to jedyne pismo, ktdre Bazyli nazwal regulami (horoi). Pisal je
w czasie pobytu w pontyjskiej pustelni okoto 360 roku. Autor byl wtedy
osoba $wiecka. Mial juz stopien lektora. Regufy zostaly opublikowane wraz
z pismem wstepnym O sgdzie Bozym, w ktérym zostala nakreslona sytuacja
Kosciota, przepetnionego podzialami i sporami. Bazyli po doswiadczeniach
synodu w Konstantynopolu (360 r.) wspominal jaki zty wplyw na Kosciot
mialo nowopowstale ugrupowanie neoarian. We wspomnianych pismach
Bazyli przedstawia si¢ jako prosty wierny, zgorszony calg sytuacja, ale za-
wsze powolujacy sie na Pismo Swigte jako najwazniejszy autorytet. Pézniej
zostato dotgczone pismo O wierze, powstate okoto 372 roku.*

Kolejnym etapem bylto wydanie dzieta o nazwie Asketikon. Posiada ono
forme pytan i odpowiedzi (Erotapokriseis, Quaestiones) i dotyczy ogoélnych
problemoéw zycia ascetycznego, oraz klopotéw z organizacja wspolnot mo-
nastycznych. Pierwsze wydanie Asketikonu zawierato 203 pytania i odpo-
wiedzi. Tekst powstawal w latach 360-370 w czasie pracy Bazylego wsrdod
wspolnot mniszych w Poncie. Zdobyt tam duzy autorytet, dzigki wyglasza-
nym konferencjom, przeprowadzonym wizytacjom w licznych wspdlno-
tach pontyjskich, gdzie odpowiadal na pytania i prébowatl rozwiazac lokal-
ne problemy. Odpowiedzi te zostaly opublikowane przed objeciem przez
Bazylego stolicy biskupiej, czyli okoto 368 roku®.

Pézniejsze wydanie zostalo poszerzone i przyjeto nazwe Maty Asketikon
(Asceticon Parvum). Okoto 397 roku przekladu na jezyk tacinski dokonat
Rufin z Akwilei. On tlumaczyl pismo, ktore nie zachowalo sie do naszych
czasOw w wersji pierwotnej. Zostalo zastgpione wersja pdzniejszg. Przeklad
6w wywarl duzy wptyw na monastycyzm zachodni. Maty Asketikon w wer-
sji greckiej zaginal. Do Zarysu Ascezy wlaczono Wielki Asketikon (Asceti-
con Magnum). Dzielo to zostalo wydane 10 lat pézniej. Objetosciowo bylo
dluzsze od pierwszego. Zostalo wzbogacone o nowe kwestie. W sktad we-
szly prawie wszystkie 203 odpowiedzi z Matego Asketikonu, jednak w wersji
przeredagowanej i poszerzonej*.

Wielki Asketikon mozna podzieli¢ na dwie czg¢sci. Do pierwszej nale-
zy 55 pytan z odpowiedziami, zwanymi Regutami dtuzszymi. Druga czes¢

“Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 24-31.
“2Tamze, s. 31.

$Tamze, s. 32.

“Tamze, s. 32-33.
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sklada si¢ 318 pytan oraz odpowiedzi zwanymi Regufami krétszymi. Nazwa
reguly pochodzi z pdzniejszej tradycji. W 377 roku Bazyli polaczyt Reguty
moralne ze wstepami O sgdzie i O wierze oraz z Wielkim Asketikonem. Caly
zbidr wraz z listem dedykacyjnym zostal wystany do mnichéw w Poncie, do
ktérych Bazyli nie mdgt przyby¢ osobiscie®.

2.2 Duchowosé monastyczna w Wielkim Asketikonie

Wielki Asketikon, ztozony Regut dtuzszych i Regut krétszych, to najbar-
dziej znane pisma ascetyczne Bazylego Wielkiego. Dzieto to nosi nazwe Re-
guly monastyczne, cho¢ nie jest tytutem oryginalnym. Asceci zZyjacy w dru-
giej potowie IV wieku w Azji Mniejszej postawili Bazylemu 373 pytania,
bedacych wyrazem ich wewnetrznych doswiadczen.

We Witepie*® do Regut krétszych Bazyli zaprasza do rozmowy ascetow
zgromadzonych na nocnym spotkaniu. Nastepnie przypomina o zadaniach
i obowigzkach, jakie na nich spoczywaja: Dlatego tez my, ktérym zostata
powierzona postuga stowa, powinnismy by¢ w kazdej odpowiedniej ku temu
chwili gotowi do umocnienia dusz. Winnismy dawac swiadectwo publicznie
przed catym Kosciotem, jak tez stwarza¢ mozliwos¢ kazdemu, kto do nas
przychodzi, aby moégt dowolnie pytac o to, co si¢ tyczy zdrowej wiary i praw-
dziwego zycia wedtug Ewangelii Pana naszego Jezusa Chrystusa; przez jedno
i drugie bowiem cztowiek Bozy utwierdza si¢ w doskonatosci¥.

Wielki Asketikon ma forme pytan i odpowiedzi. Ich autor wyznat, ze
udziela odpowiedzi na pytania dotyczace praktykowanej we wspdlnocie
ascezy, prowadzacej do zycia wedlug nauki Pana*. Bazyli prowadzit dia-
log z bra¢mi podobnie jak Ojcowie pustyni. Spisane zostaly tylko niektore
kwestie. Pytania i odpowiedzi jako gatunek literacki byl znany od dawna
autorom starozytnym. Gatunek 6w byl bardzo popularny w tradycji helleni-
stycznej oraz w pozniejszej literaturze okresu schytkowego patrystyki. Miat
forme bardziej osobistg niz wyklad oraz byl dostepny dla wigkszej grupy
0s6b. Ukazywal, jak wazna role odgrywat dialog ojca duchowego z uczniem,
typowy dla poczatkéw monastycyzmu. Poruszane byly ré6znorodne kwestie.
Wedlug wielu patrologéw Wielki Asketikon Bazylego jest jednym z najbar-
dziej reprezentatywnych przykladéw nauczania monastycznego w formie
pytan i odpowiedzi®.

“Tamze, s. 33.

**Bazyli Wielki, Wstep do Regul krotszych, w: Pisma ascetyczne, t. 11, Krakow 2011.

Y Tenze, Wstep, w: Reguly Krotsze, 1,4-5, w: Pisma ascetyczne, dz. cyt., s. 207.

“Tenze, Wstep do zarysu ascezy, w: Bazyli Wielki, Pisma ascetyczne, t. 1, Krakow 2011,
s. 63.

“Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 18.
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W Regutach dtuzszych rozdzialy nie zawsze rozpoczynajg sie od pyta-
nia, ale czesto od zapowiedzi tematu, np. ,,O tym, ze nie nalezy pozostawiac¢
wiasnych débr krewnym”. Odpowiedzi natomiast majg czesto forme wykta-
du. W Regutach krétszych wystepuja pytania problemowe, rozpoczynajace
sie od partykuly Czy, Jak. Odpowiedzi moga by¢ bardzo krotkie, np. Tak,
jak Pan postgpit z Piotrem. Niektore z nich si¢ powtarzaja. Bazyli potrafil
oceni¢ pytanie jako zle postawione lub okresli¢, ze jest pytaniem catkiem
ludzkim. Mozna wnioskowac, ze Reguty zostaly przepisane tak, jak zostaly
wygloszone, bez korekty i redakc;ji*.

Tytut Reguly nie pochodzi od autora. Wedfug D. Amanda Asketikon
nie jest kodeksem doktadnie okreslonych obowiagzkéw i przepiséw, a raczej
zbiorem zachet i rad®'. Dotyczy réwniez ogoélnych probleméw duchowych,
a nie tylko organizacji zycia klasztornego. Bazyli uwazal, ze jedynie Pismo
Swiete stanowi prawo i regute.

W Regule dluzszej pierwsze pytanie i odpowiedzi stanowia wyklad
ogolnych zasad i norm zycia we wspolnocie. Czgsto okreslane sg jako ,,sys-
tematyczna katecheza” monastyczna poniewaz zawierajg podstawowe zasa-
dy duchowosci: milo$¢, unikanie rozproszen, postuszenstwo, jak i gtéwne
problemy organizacji wspdlnoty, wigc: cenobityzm, warunki przyjmowa-
nia kandydatéw, rola przetozonych, praca, modlitwa. Plan Regut dtuzszych
jest klarowny, poniewaz pytania poprzedza wstep, zawierajacy wezwanie
do gorliwosci w zyciu ascetycznym i do postuszenstwa przykazaniom.
Pierwsze trzy rozdzialy przedstawiajg gtéwne idee calego Asketikonu, czyli
podkreslenie roli Pisma Swietego oraz znaczenie milosci, ktora stanie sie
gléwna zasadg ascetyzmu bazylianskiego. Ks. Jozef Naumowicz dokonat
nastepujacego podziatu Regut diuzszych ze wzgledu na omawiane tematy:
rola bojazni Bozej, polaczonej z miloscia (4); sposob zycia wolnego od roz-
proszen, skupionego jedynie na tym, co konieczne (5); potrzeba oderwania
sie od $wiata (6); i warto$¢ zycia wspdlnotowego, umozliwiajgcego realizo-
wanie przykazania milosci (7); o wyrzeczenie si¢ (8-9). Kolejne rozdziaty
dotyczg praktycznych zasad i przypiséw zycia wspolnoty. Kolejne rozdzialy
dotyczg: warunkéw przyjecia do wspdlnoty réznego typu osoby (10-15);
o wstrzemiezliwos$ci (16-21); obowiazkéw przelozonego i podlegltych braci
(25-31) i (43-54); o pracy, wérdd ktorych autor umiescit wazne omowienie
programu modlitwy wspoélnej (37-42). Ostatnia odpowiedz (55) dotyczy
mozliwosci leczenia chorych™.

YTamze, s. 19.
*'Por. D. Amand, Essai historique, w: L’ascese monastique, Maredsous 1948, s. 6.
2Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 22-23.
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W opracowaniu pigcdziesigciu pigciu kwestii zostaly ukazane gtéwne ce-
chy instytucji monastycznej. Bazyli przedstawit praktyczne zasady cenobity-
zmu np. dotyczace przyjmowania kandydatéw, ksztalcenia nowicjuszy, roli
przetozonych, ubrania mnicha, czy tez znaczenie pracy w zyciu wspdlnoty. Po
lekturze Regut dtuzszych otrzymujemy obraz zycia wspdlnotowego, w ktérym
zostaly pofaczone praktyki ascetyczne, jak modlitwa, oficjum, post, dzialal-
no$¢ spoteczna: praca fizyczna, charytatywna postuga w ksenodochium, oraz
intelektualna: nauka Pisma Swietego, szkota dla nowicjuszy™.

Natomiast w Regutach krétszych Bazyli ttumaczy poszczegolne zagad-
nienia pojawiajace si¢ w zyciu wspolnoty. Przyblizenie konkretnych sytuacji
pozwala na udzielenie konkretnych odpowiedzi. Nierzadko Bazyli rozwia-
zuje trudne przypadki sumienia, okresla znaczenie poszczegdlnej wady lub
cnoty, wyjasnia jak nalezy zachowa¢ si¢ w okreslonej sytuacji. Odpowiada
réwniez na pytania teologiczne lub zagadnienia biblijne. Znaczna czes¢ py-
tan dotyczy probleméw duchowych oraz praktycznych np. jak sie modli¢
bez rozproszenia.

Wedlug Jeana Gribomonta Reguty krétsze zawierajg prawdziwe pytania
postawione Bazylemu i sg zbiorem ustnych, improwizowanych odpowiedzi
spisanych przez stuchaczy tak, jak zostaly powiedziane®. Pdzniej pytania
i odpowiedzi zostaly ulozone tematycznie. Dwanascie jednotematycznych
serii pytan wyréznionych w Regufach krétszych przez J. Gribomonta®, obej-
muje nastepujace tematy: pokuta i nawrdcenie (3-20), grzechy (21-84),
ubostwo (85-95), obowigzki przetozonych (96-113), postuszenstwo (114-
125), post (126-140), praca fizyczna (141-156), wewnetrzne usposobienie
(157-186), stosunek do krewnych (187-190) i rozumienie Pisma Swietego
(191-238), zagadnienia moralne wynikajace z tekstow biblijnych (239-278).
W serii jedenastej uszeregowane s3 pytania nie majace ze soba zwiazku,
zatem rozne (279-286). Ostatnia cze$¢ zawiera odpowiedzi na te pytania
(287-313).

Mozna wyrdzni¢ kilka cech charakterystycznych nauki ascetycznej
Bazylego. Po pierwsze najwazniejsza norma Zycia ascetycznego jest Stowo
Boze. Bazyli potrafil w praktyczny sposob przedstawi¢ zastosowanie Pisma
Swietego w zyciu chrze$cijanina. Ono prowadzi go do doskonatosci. Po dru-
gie zwracal si¢ on do ascetow jak do chrzescijan (christianos) albo ucznidéw
(mathetes) Chrystusa. Uzywal okreslen bracia (adelphoi) i braterska wspdl-
nota (adelphotes). Nie stosowal stéw mnich (monachos) lub klasztor (mona-

3 Tamze, s. 24.

*Por. J. Gribomont, Le renoncement au monde dans [’ideal ascetique de saint Basile, w:
Saint Basile. Evangile et Eglise, t. 11, Bellefontaine 1984, s. 327.

> Por. J. Gribomonta, Le Petit Ascéticon, w: Histoire du texte, Louvalin 1953, s. 252.
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sterion), poniewaz stowa te wigzaly si¢ jeszcze z monastycyzmem eremic-
kim oraz niedostatecznie okreslaly zwigzek ascety z Kosciolem. Bazyli nie
chcial, aby ludzie traktowali odejscie do zycia monastycznego jako ucieczke
od Kosciota>®. Na pierwszym miejscu stawial milo§¢ do Boga, a zaraz potem
milo$¢ do blizniego. Ta ostatnia wyrazala si¢ w odpowiednim organizowa-
niu wspoélnotowego sposobu zycia. Chrzescijanin nie powinien odosobniac
sig (monazein) od os6b myslacych tak samo. Bazyli zdecydowanie ukazy-
wal wyZzszo$¢ cenobityzmu nad zyciem eremickim i pustelniczym. Zycie we
wspolnocie pomaga w skutecznej pracy nad soba, w rozwoju duchowym
i dazeniu do doskonalosci.”” Ubostwo i postuszenstwo byto podstawowym
wymogiem wspdlnotowego zycia Bazylego. Wzorem byly pierwsze wspol-
noty apostolskie, w ktérej wszystko bylo wspolne Przelozony byt przede
wszystkim ,.egzegeta” Pisma Swietego. Nie posiadal takiej wtadzy, jaka mieli
starcy egipscy.”®

W Asketikonie modlitwa jest ukazana jako zasadniczy element zycia
wspoélnoty. Wedlug Bazylego modlitwa jest pamigcig o Bogu, a nie ¢wicze-
niem, czy tez technika psychologiczng. Organizuje zasade wspolnej modli-
twy braci, zwanej psalmodig. ,,Jest przeznaczony czas na modlitwe i $piew
psalmoéw, jak i na inne dzialania. Gdy rece s3 zajete przy pracy, mozna
dziala¢ jezykiem, jezeli to mozliwe i stosowne dla zbudowania wierzacych,
albo przynajmniej sercem wielbi¢ Boga, jak napisano, przez psalmy, hym-
ny, piesni petne ducha (Koh 3,1)*. Natomiast post i umartwianie byly tylko
srodkami do osiagniecia wyzszego celu, czyli zblizenia si¢ do Boga i lepsze-
go stuzenia blizniemu. Powinny podoba¢ si¢ Bogu, a nie stuzy¢ destrukeji
mnicha. W Regutach nie zaleca si¢ surowych umartwien, cho¢ wystepu-
je zacheta do dobrowolnych ¢wiczen pokutnych, odpowiednich do stanu
zdrowia i warunkow zycia mnicha. Najwazniejsza jest postawa wewnetrzna
mnicha, czyli postuszenstwo, ubdstwo, stuzba bliznim, goscinno$¢®.

2.3 Wplyw Bazylego Wielkiego na rozwdj ruchu monastycznego w Kapa-
dogcji

Bazyli Wielki opracowal calkiem nowe reguly zycia monastycznego:
»Odtad poczeto smielej klas¢ akcent na nowe zycie we wspdlnocie, poje-
tej jako ramy, w ktérych ma sie rozwija¢ zycie duchowe. W miejsce hero-
icznych przykladéw ze Starego Testamentu, Bazyli przedstawia jako ide-

*Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 27-29.

7 Reguta dluzsza 7, w: Bazyli Wielki, Pisma ascetyczne , t. 11, Tyniec 2011, s. 82.

¥ Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 30.

¥ Reguta dluzsza 37, 2, w: Bazyli Wielki, Pisma ascetyczne, dz. cyt., s. 165.

€ Por. M. Kanior, Historia monastycyzmu chrzescijanskiego, t. 1, Krakow 1993, s. 94.
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al zycia pierwszych chrzescijan w Jerozolimie, takie, jakim je nam opisuja
Dzieje Apostolskie. Stad nacisk na postuszenstwo, obowigzek wyrzeczenia
sie wlasnej woli, ufne oddanie si¢ w rece przelozonego®'. Jego idealy asce-
tyczne rdznily sie znacznie od idealéw przyswiecajacym mnichom egip-
skim, z ktérymi mial okazje si¢ spotkac. Niektore mysli przejal, ale rowniez
nadal im nowy ksztalt, dzigki czemu staly sie podstawowymi zasadami mo-
nastycyzmu wschodniego, a potem takze zachodniego. Nie bez przyczyny
Bazyli jest nazywany patriarchg mnichéw Kosciota Wschodniego®. Starat
sie przeksztalci¢ zycie anachoreckie w cenobickie, dlatego tez kierowal si¢
potrojng regulg: wspolnego domu, wspolnego stotu, wspélnej modlitwy®. We
wspolnotach egipskich zauwazyl niebezpieczenstwo zupelnego osamotnie-
nia, ktére uznawat za duze zagrozenie. Ponadto surowy klimat Kapadocji
sprzyjal bardziej rozwojowi wspélnot cenobickich, niz zyciu na sposob ana-
chorecki®.

Bazyli glosil idee klasztoru jako matego Kosciota. Bardzo szybko zy-
skal uznanie wéréd ascetow. Stal sie poszukiwanym doradcs. J. Gribomont
stwierdzil, Ze monastycyzm bazylianski pozostanie bardziej rodzinny i per-
sonalistyczny, a jego struktury beda tworzy¢ wspolnoty autonomiczne,
pozbawione centralizacji®. Dodatkowo pelnit role, ktéra przypominata in-
stytucje starcéw, czyli duchowych mistrzow, doswiadczonych w praktyko-
waniu pustelniczej ascezy i kontemplacji. Takich 0s6b proszono o stowo:
Ojcze powiedz stowo..., szukano u nich réwniez porady, wskazowki i kie-
rownictwa duchowego. Odpowiedzi byly kierowane do poszczegoélnych
mnichdéw, a tworzyly z czasem zbiory zwane Apoftegmatami albo tez Ksiggg
starcow.®

Bazyli odrzucal surowa asceze, gdyz uwazal, ze praca mnichéw ma
wiekszg wartos¢ niz ostre praktyki ascetyczne, prowadzone na wtasng reke.
Fundamentem monastycyzmu Bazylego byta podwdjna mitos¢é: Boga i lu-
dzi. Nie ocenial ludzi ze wzgledu na cechy zewnetrzne. Istotne dla niego
byly cechy charakteru®. Biskup Cezarei nie chcial ustala¢ szczegdétowych
przepisow zycia we wspoélnocie. Wskazuja na to odpowiedzi na pytania.
Byly one bardzo konkretne. Bazyli odpowiadal czesto stowami $w. Pawta:
Wszystko niech si¢ odbywa godnie i w nalezytym porzadku (1 Kor 14,40).

8 Por. J. Daniélou, H. 1. Marrou, Historia Kosciota, t. 1., Warszawa 1988, s. 215.

2 Por. J. J. Gorny, Wplyw sw. Bazylego na rozwdj zZycia monastycznego, Vox Patrum 2
(1982) t. 3, 5. 298.

®Tenze, Patrologia. Literatura w zarysie, Olsztyn 2002, s. 113-114.

¢Por. M. Kanior, dz. cyt., s. 87.

¢ Por. J. Gribomont, dz. cyt., s. 270-293.

®Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 12-13.

¢ Por. Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 43,62, w: S. Kazikowski (red.), dz. cyt., s. 511.
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Brakuje schematyzmu w jego zaleceniach. Nigdy nie wykluczal wartosci
eremityzmu gloszac cenobityzm. Wprowadzil bardzo potrzebng od dluz-
szego czasu rownowage miedzy zyciem pustelniczym i wspdlnotowych. Ja-
sne zasady i wymagania, podporzadkowane byly zasadzie rownowagi. Nie
bylo ascetycznych skrajnosci eustacjan czy monastycyzmu syryjskiego.®

Reguty Bazylego byl skierowane zaréwno do mezczyzn, jak i do kobiet.
Stopniowo zostaly przyjete w srodowiskach monastycznych Azji Mniejsze;.
Istotnym elementem bylo przesuniecie akcentu z Zycia pustelniczego na
zycie we wspdlnocie, pojetej jako srodowisko, w ktérym ma sie rozwijacé
normalnie zycie duchowe. Bazyli uwazal, ze nie ma dwoch rodzajéw chrze-
$cijan, poniewaz do wszystkich nalezy obowigzek zachowywania Bozych
przykazan i ten sam obowigzek, dazenia do doskonatosci. Réznica polega
tylko na wyborze §rodkéw. Bazyli glosno sprzeciwial si¢ mnichom, ktérzy
uwazali siebie za odrebng od kleru i laikatu kategorie chrzescijan, a nawet
przypisywali sobie przynaleznos$¢ do stanu charyzmatykow, wyzszego rze-
komo od hierarchii koscielnej. Ta postawa Swietego odegrata przelomows
role w dziejach monastycyzmu, poniewaz miata duzy wplyw na zmiang
podejscia duzej czesci hierarchii koscielnej wobec ruchu monastycznego.
Przedstawila bowiem konkretne mozliwosci wlaczenia ascetow, liczacych
juz setki,a nawet tysigce adeptow, w ramy ustroju koscielnego. Bazylianskie
wspdlnoty mnisze rozwijaly sie bardzo szybko. Juz za zycia $w. Bazylego li-
czyly okolo 80 tysiecy mnichéw. Wielu przelozonych klasztoréw zostawato
biskupami®.

Bazyli stawial wysokie wymagania. Staral si¢ unikna¢ bledéw, jakie
popelnili egipscy mnisi, u ktérych klasztory przeksztalcaly si¢ w przedsie-
biorstwa produkcyjne ze szkodg dla Zycia monastycznego. Biskup uwazat,
ze do klasztoru nie moga wstepowac osoby przypadkowe, zebrane wokot
mistrza. Przekonywal, ze wspdlnota powinna by¢ wielkg rodzina, stano-
wic jedno cialo, cho¢ o liczebnosci ograniczonej, tak aby przelozony mogt
zna¢ kazdego podopiecznego. Marzeniem Bazylego bylo stworzy¢ klasztor
przyjaciol, zyjacych we wspolnocie pod kierownictwem ojca duchowego.
Kierownictwo duchowe odgrywa do dzi$ bardzo wazng role w duchowosci
bazylianskiej”.

Kolejnym bardzo waznym elementem w monastycyzmie Bazylego
byla liturgia. Bazyli wraz Janem Chryzostomem byli reformatorami litur-
gii. Reforma dotyczyta calej §wigtej liturgii, w tym takze $piewdw. Dokonali

% Por. J. Naumowicz, dz. cyt., s. 33.
®Por. M. Kanior, dz. cyt., s. 97.
Tamze, s. 192.
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znaczacych skrotow w liturgii”. W liturgii wschodniej modlitwa euchary-
styczna nosi nazwe anafora co znaczy modlitwa ofiarowania. Jedna z dwoch
anafor, powstala w IV wieku, nosi imi¢ $w. Bazylego Wielkiego. Odmawia-
na jest tylko dziesiec¢ razy wciagu roku’.

Grzegorz w Nazjanzu serdeczny przyjaciel Bazylego, tak scharaktery-
zowal jego dzialalnos¢ ascetyczna: Bazyli wspaniale pojednat i stopit ze sobg
wzajemnie, budujgc siedziby dla ascetéw i pustelnikow, w niewielkiej odlegto-
sci od mnichow wspdlnie zyjgcych i tych, ktorzy obcujg [z wiernymi]. I nie
otoczyt ich jakims murem ani nie rozdzielil jednych od drugich, lecz scisle
potaczyt i zwigzat ze sobg, aby ani kontemplacja nie odrywata od wspélnoty,
ani Zycie praktyczne od kontemplacji™.

Zakonczenie

Bardzo waznym okresem dla rozwoju Kosciota byla dzialalno$¢ trzech
wielkich Ojcéw Kapadockich: Bazylego Wielkiego, Grzegorza z Nazjanzu,
Grzegorza z Nyssy. Ich nauka i wieloraka aktywnos$¢ miaty ogromny wplyw
na calo$¢ zycia chrzescijanskiego. W pewnym sensie $lady ich postugi. m.
in. w liturgii bizantyjskiej, przetrwaty do dzis. Dzi¢ki nim w Kapadocji roz-
wingt sie ponadto nowy ruch ascetyczny, ujety w forme cenobickg. Sw. Ba-
zyli uwazal bowiem, Ze bardziej owocne dla mieszkancéw Kapadocji bedzie
zycie we wspdlnocie, niz w pojedynke na pustelni. Liczne koscioly i klasz-
tory nazywane sg tam czesto ,,niemymi $wiadkami wiary”.

Summary
Monastic movement in Cappadocia on the example of the Great Basil

Monasticism movement appeared in Cappadocia very early. Its turbu-
lent beginnings should be combined with the figure of Eustatius of Sebasty.
The ,,golden period”, however, falls on the activities of the great Cappado-
cian Fathers, especially Basil the Great. Based on his ascetic writings, the
principles governing this form of Christian life will be analyzed.
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UTRUM SEXUS FEMINEUS IMPEDIAT
ORDINIS SUSCEPTIONEM.
NIEZDOLNOSC KOBIET DO PRZYJECIA
SWIECEN DIAKONATU W KOSCIELE LACIN-
SKIM W UJECIU HISTORYCZNO-PRAWNYM

Tresé: Wstep, 1. Czasy apostolskie; 2. Kobiecy starozytny «diakonat»; 3.
Dekretysci oraz dekretalisci; 4. Codex Iuris Canonici; 5. Magisterium
Kosciota; 6. Sakramentalno$¢ diakonatu; 7. Diakonat a kaptanstwo
Chrystusa; 8. Wspolczesna debata; Zakonczenie; Streszczenie; Sum-
mary: Utrum sexus femineus impediat ordinis susceptionem. A women’s
inability to be promoted to the diaconal order in the Latin Church in
the historical-legal terms; Bibliografia.

Slowa kluczowe: diakonise, kaptanstwo, ordynacja, ordo diaconarum, sa-
cra ordinato.

Key words: deaconesses, priesthood, ordination, ordo diaconarum, sacra
ordinato.

Wstep

Zasadnos¢ postawienia pytania przez §w. Tomasza z Akwinu (1 1274):
utrum sexus femineus impediat ordinis susceptionem ma swoja bogata histo-
rie, ktorej przedstawienie, przynajmniej w wielkim zarysie, w pelni wydaje
sie by¢ uzasadnione.
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Przedmiotem niniejszych rozwazan bedzie kanoniczna niezdolnos¢
kobiet do przyjecia $wiecen diakonatu. Bedzie to ujecie historyczno-praw-
ne w kontekscie tenoru kan. 1024 KPK. Dlatego problematyka diakonis,
chociaz interesujgca, zostanie jedynie zasygnalizowana. Z tego tez powodu
zostanie pominigta problematyka zwigzana z kanoniczng oceng warto$ci
ordynacji diakonis w Kosciele starozytnym, tacznie z udzieleniem odpowie-
dzi na pytanie o teologiczny i kanoniczny charakter diakonatu kobiet'. Za-
interesowanego czytelnika wyjasnieniem genezy diakonis w Kosciele tacin-
skim odsylam do literatury przedmiotu, ktéra ponizsze rozwazania moze
w pewien sposéb wzbogacic.

Celem artykutu bedzie przedstawienie wybranych elementéw dysku-
sji teologow i kanonistéw, dotyczacej kanonicznej niezdolnosci kobiet do
przyjecia $wiecen diakonatu. W artykule zostanie zastosowana metoda hi-
storyczno-prawna i dogmatyczno-prawna.

1. Czasy apostolskie

Rola kobiety, ktora wyznaczata jej judaistyczna kultura, byta
dos¢ marginalna®. B.J. Brooten, ktéra dokonala szczegétowej analizy ma-
terialu pochodzacego z zachowanych inskrypcji, probowata wykaza¢, ze
w starozytnosci istniaty kobiety, cieszace si¢ zaleznie od czasu i miejsca roz-
nymi tytutami, przewodniczac synagogalnym wspolnotom; jednak trudno
definitywnie stwierdzi¢, czy kobiety ktérym wspdlczesnie przypisuje sie
pelnienie tych obowigzkéw, osobiscie sprawowaly wladze, czy tez byly tylko
malzonkami przelozonych gmin, majacych wpltyw na swych mezow’.

W jej przeciwienstwie $wiat grecko-rzymski wysoko cenil kobiete.
Réwniez pisma nowotestamentalne oraz pierwsze wspolnoty chrzescijan-
skie docenialy kobiecy geniusz!. Swiadectwa pism Nowego Testamentu

* Autor jest wyktadowcg prawa kanonicznego w WSD diecezji siedleckiej; adiunktem na
PWT w Warszawie, sekcja $w. Jana Chrzciclela, takze pracownikiem naukowym w kate-
drze prawa na Wydziale Nauk Ekonomicznych i Prawnych UPH w Siedlcach; biderus@
op.pl.

! Zob. M. Bider, Ewolucja diakonatu kobiet w ustawodawstwie synodow galijskich
u schyltku chrzescijanskiej starozytnosci, ,,Roczniki Nauk Prawnych® (27 [2017], nr 2,
s. 97-128).

2F. Rienecker, G. Maier, Leksykon biblijny, red. W. Chrostowski, wyd. 1, Warszawa:
Vocatio 2001, hasto: Kobieta, niewiasta, s. 361-365.

*B.J. Brooten, Women Leaders in the Ancient Synagogue. Inscriptional Evidence and
Background Issues, Chico: Scholars Press 1982, s. 5-33.

*E. Cattaneo, I ministeri nella Chiesa antica: testi patristici dei primi tre secoli, Milano:
Edizioni Paoline 2016, s.181-199; Maria G. Mara, Donna, w: Nuovo dizionario patri-
stico e di antichita cristiane, t. 1 (A-E), red. A. Di Berardino, wyd. 2, Genova : Marietti
1820, 2006, kol. 1501-1504.
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potwierdzajg, ze niektére domy, w ktérych gromadzil si¢ Koscidl, nalezaty
do kobiet (Dz 12,12; Kol 4,15), a wiec prawdopodobne wspomniane kobie-
ty mogly pelni¢ przywddcza role we wspolnotach Kosciota. W literaturze
przedmiotu podkresla si¢ m.in. role Pryscylli (Pryski) jako apostolskiego
wspotpracownika (Rz 16,3-5, por. Dz 18,1-3.18.26; 1 Kor 16,19). Rowniez
trudno jest okresli¢, czy przewodniczenie zebraniom liturgicznym przez
kobiety u montanistéw i w niektorych grupach gnostyckich w II w. stano-
wito zamierzone odstepstwo od tradycji apostolskiej, czy raczej przetrwata
niegdy$ bardziej rozpowszechniona praktyka pochodzaca z kultu hetero-
doksyjnego chrzedcijanstwa, zanim doszlo do definitywnego wykluczenia
kobiet z kaptanistwa. Jak na razie pytania te pozostaja bez mozliwosci udzie-
lenia wyczerpujacych odpowiedzi’.

W kazdym razie juz w czasach apostolskich istnialy diakonise,
o czym swiadczy przypadek diakonisy Feby (gr. ,,Phoibe”)® ustano-
wionej dla wspdlnoty Kosciota w Kenchrach’ przez sw. Pawla Apo-
stola, o czym napisat w Rz 16,1% Sw. Pawet Apostot napisat w Liscie
do Rzymian: polecam zas wam Febg, siostre naszg, bedgcg [i] stugg (spo-
tecznosci) wywolanych, (tej) w Kenchrach i przez postuge diakonisy Feby
najprawdopodobniej postat swdj list do gminy Kosciota w stolicy Imperium
Romanum’. Termin diakon w czasach apostolskich by¢ moze oznaczal

SP.F. Bradshaw, W poszukiwaniu kultu chrzescijariskiego. Zrédla i metody wspolczesnej
liturgii, Krakow: Dominikanskiego Osrodek Liturgiczny 2016, s. 345.

¢G. Eldarov, Febe, w: Bibliotheca sanctorum, t. V, red. Istituto Giovanni XXIII nella Pon-
tificia Universita Lateranense, Roma: Citta Nuova Editrice 1965, kol. 506-507.

7Kenchry to port starozytnego Koryntu, potozony na wschodnim brzegu. Drugim portem
miasta Korynt byto Lechajon, potozone nad zachodnim brzegu nad Zatoka Koryncka.
Kenchry i Lechajon, pozostajace w zaleznosci jurysdykcyjnej Koryntu, taczyt zawarty
trakt, ktory regulowal przeciaganie ladem statkéw i towardw, czego §lady przetrwaty
do XIII w. (J. A. Fitzmyer, List do Rzymian, w: Katolicki komentarz biblijny, red. W.
Chrostowski, Oficyna Wydawnicza Vocatio, Warszawa 2001, s. 1319; A. Paciorek, Ko-
rynt. 1. Historia, w: Encyklopedia Katolicka, t. IX, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin
2002, kol. 910).

8 Zob. M. Marczewski, Diakonisa, ,,Encyklopedia Katolicka”, t. III, red. R. Lukaszyk
i [in.], Lublin: TN KUL 1989, kol. 1251.

*M. Wojciechowski, R. Popowski, Grecko-polski Nowy Testament wydanie interlinearne
z kodami gramatycznymi, wyd. 7, Warszawa: Vocatio, 1994, s. 764. Szerzej na temat
egzegezy Rz 1, 16 m.in.: M. Gillman, Phoebe, w: The Anchor Bible Dictionary, t. V,
red. D.N. Freedman, New York: Doubleday 1992, 5. 348-349; J.D.G. Dunn, Romans
9-16 (Word Biblical Commentary 38B), Dallas: Word Books 1988, s. 886-890; C.E.B.
Cranfield, Romans 9-16, wyd. 2, New York: Bloomsbury T&T Clark 1998, s. 780-782;
W. Sanday, A.C. Headlam, Romans. International Critical Commentary, wyd. 5, , New
York: T. & T. Clark Publishers 2000, s. 416-417; U. Wilckens, Der Brief an die Rémer.
EKK VI Studienausgabe (Evangelisch-Katholischer Kommentar zum Neuen Testament),
wyd. 2, Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag 2010, s. 131-132.
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czlonka szczegolnej grupy stug Kosciola w Kenchrach lub stanowil jedynie
jakie$ niezbyt sprecyzowane okreslenie stugi lub pomocnika. Nie wydaje si¢
mozliwe na obecnym etapie badan stwierdzi¢, czy ten tytult w czasach apo-
stolskich i poapostolskich byt przyznawany kobietom, stanowiacych
juz woéwczas dos¢ wyraznie wyodrebniong grupe spoteczng w chrze-
Scijanskich gminach®.

Fragmentarycznie zachowane zZrodla, powstate w czasach apostolskich
oraz bezposrednio nastepujacych po nich, w ostatnich latach przyczynily sie
do zainicjowania wéréd kanonistow dyskusji nad kwestig, czy przywédztwo
w Kosciele katolickim od czaséw apostolskich byto zastrzezone zawsze i wy-
tacznie dla mezczyzn, czy tez by¢ moze niekiedy wyjatkowo dopuszczano do
jego pelnienia réwniez i kobiety. Zasadniczg trudnos$¢ sprawia tutaj brak za-
chowanych zrédet.

2. Kobiecy starozytny «diakonat»

Interesujace summarium na temat diakonis zawiera dokument Mie-
dzynarodowej Komisji Teologicznej Il diaconato: Evoluzione e prospettive
(2003). O kobiecym diakonacie w ujeciu historycznym eksperci we wspo-
mnianym dokumencie zajeli si¢ w nr. 4: Il ministero delle diaconesse w rozdz.
III. oraz w nr. 2: Verso la scomparsa delle diaconesse w rozdz. IV. Nalezy
podkresli¢, ze termin diaconissa rézni sie jakoSciowo, od wystepu-
jacych w zrédlach starozytnych i §redniowiecznych, innych termindw,
takich jak np.: presbytera, presbyterissa, czy episcopa. Sredniowieczni re-
daktorzy, uzywajac terminu diaconissa, mieli na mysli kobiety nalezace do
ordo diaconarum, a nie zony diakondw, wystepujace rowniez w zrodtach,
a ktore chetniej jednak nazywane diaconae. Tradycja manuskryptow, zawie-
rajacych teksty liturgiczne zwigzane z ordynacja diakonis, swymi poczatka-
mi siega konca VII w., aby nastepnie przybra¢ posta¢ pietnastowiecznych
drukéw. Obrzed ad diaconam faciendam, dzieki pewnemu konserwaty-
zmowi, a nawet pomimo negatywnego stosunku synodéw szczegélnie ga-
lijskich (IV-VI w.), byt jednak ciagle obecny w ksiegach liturgicznych
Kosciota facinskiego. Ostatecznie praktyka ordynowania diakonis
zanikla w Kosciele facinskim w X wieku'. Chociaz wiasne ksiegi
liturgiczne okresu potrydenckiego zawieraty w szczatkowej formie

9J.A. Fitzmyer, dz. cyt., s. 1319.

"' Studium zredagowata Migdzynarodowa Komisja Teologiczna w latach 1992-1997, kto-
rej owocem jest dokument: /1 diaconato: evoluzione e prospettive, Citta del Vaticano
2003. Pobrano z : http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_do-
cuments/rc_con_cfaith_pro 05072004 diaconate_it.html, Dnia (2017,09,22).
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obrzed ordynowania diakonis praktykowany jeszcze do XVII wieku
w zakonie kartuzow w formie konsekracji mniszek'.

Dzieje diakonis w Kosciele taciriskim staty sie przedmiotem licz-
nych i poglebionych studiéw nie tylko historycznych, ale réwniez kano-
nistycznych”. Dwoch badaczy, R. Gryson i A.G. Martimort, badajac
te same zrddla, jak to podkresla studium The Canonical Implications of
Ordaining Women to the Permanent Diaconate (I. D.: The Debate about
the «Ordination» of Deaconesses in the Early Church) z 1995 r. autorstwa
Canon Law Society of America-Ad hoc Committee'*, doszto do odmien-
nych wnioskéw odnosnie oceny charakteru ordynacji diakonis w sta-
rozytnym Kosciele®.

A.G. Martimort'a w swej rozprawie Deaconesses. An historycal study do-
szedl do wniosku, ze praktyka Ko$ciota starozytnego odmawiata kobietom

12Zob. B. Gaillard, Pontifical de consécration des vierges de Dom Innocent Le Masson,
w: Consécration des vierges en Chartreuse (Analecta Cartusiana, t. 250), t. I, red. B.
Galliard, Salzburg: Institut fiir Anglistik und Amerikanistik, Universitat Salzburg 2011,
s. 196-240.

BR. Gryson, Il ministero della donna nella chiesa antica, Roma: Citta Nuova 1974, s.
187-199; A.G.Martimort, Diaconesses. An Historical Study, San Francisco: Ignatius
Press 1986, s. 190-201; S.F. Wemple, Women in Frankish Society: Marriage and the
Cloister, 500 to 900, Philadelphia: University of Pennsylvania Press 1986, s. 136-141;
J. Ysebaert, The Deaconess in the Western Church, w. Eulogia. Instrumenta patristica
XXIV, ved. G. J. M. Bartelink [i in.], Steenbrugis: In abbatia S. Petri 1991, s. 428-431;
R. Barcellona, Lo spazio declinato al femminile nei concili gallici fra IV e VI secolo,
w: Munera amicitiae. Studi di storia e cultura sulla tarda antichita offerti a Salvatore
Pricoco, red. tenze, T. Sardella, Soveria Mannelli: Rubbettino 2003, s. 25-49; C. Urso,
La donna e la Chiesa nel medioevo storia di un rapporto ambiguo, ,, Annali della facolta
di Scienze della formazione Universita degli studi di Catania® 4 (2005), s. 79-82; R.
Salejdak, Diaconato femminile nella Chiesa antica, ,, Teologia i Czlowiek. Kwartalnik
Wydziatu Teologicznego UMK 25 (2014), nr 1, 5. 37-40.

4 Pobrano z:  http://www.womenpriests.org/classic3/canonlawsoc.asp#ll,  Dnia
(2017,09,22); zob. G.P. Montini, /I diaconato femminile. «Lectura cursiva» di un recente
documento dell’Associazione Canonistica Statunitense, ,,Quadreni di diritto canonico®
10 (1997), s. 176-178.

> Debata toczaca si¢ pomiedzy R. Gryson’em i A.G. Martimort’em zwigzana z tzw.
Swieceniami® diakonis rozpoczeta si¢ wowcezas, gdy R. Gryson opublikowat studium
Le Ministere desfemmes dans I ,Eglise ancienne (Gembloux: J. Duculot, 1972) opubli-
kowane nastepnie w jezyku m.in. wloskim pod tytutem: /I ministero della donna nella
Chiesa Antica. Un problema attuale nelle sue radici storiche (Roma: Citta Nuova Edi-
trice, 1974). Odpowiedzig A.G. Martimort’a stato si¢ opublikowanie studium Deacones-
ses: An Historical Study (San Francisco: Ignatius Press 1986).

16 Tamze, s. 69,74.
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natozenia rgk, nawet odwolujac si¢ do norm Konstytucji Apostolskich'®. R.
Gryson natomiast przeciwnie, powolujac si¢ na tradycje syryjsko-bizan-
tynska, konstatowal, Ze przynajmniej od konca IV w. kobiety otrzymywaty
$wiecenia diakonatu per analogiam do mezczyzn. Dodatkowo wedlug niego
jego teze o analogicznosci $wiecen diakonis i diakonéw mialy potwierdza¢
zakaz zawierania malzenstw przez duchownych i diakonise. R. Gryson po-
wolywal si¢ w swych wywodach na znanego historyka liturgii, C. Vagag-
giniego, ktory badal kodeks Barberiniego, pozostajacy w uzyciu od IV do
XII wieku. C. Vagaggini podkredlil, Ze grecki termin chirotonia rozumiano
jako udzielane $wigcen przez nafozenie rgk, podobnie jak to mialo miejsce
w przypadku udzielania §wiecen episkopatu, prezbiteratu czy diakonatu.
Wedlug uzyskanych przez niego wynikéw elementy skladowe ordynacji
diakonis byly podobne do $wigcen episkopatu, prezbiteratu i diakonatu.
Szafarzem w kazdym przypadku byl biskup, ktéry nakltadat rece, prokla-
mujac teksty modlitw, ktére towarzyszyly temu obrzedowi sprawowanemu
przed oftarzem w sanktuarium.

Autorzy, opowiadajacy sie za analogicznoscig §wigcen diakonis do dia-
konoéw, podkreslali, ze diakonat kobiet i mezczyzn w pewnych okresach hi-
storycznych wystepowal paralelnie, chociaz nadal dyskutuje si¢ nad warto-
$cig historyczna, liturgiczng i kanoniczng ordynacji diakonis.

E Baczkowicz, polski kanonista, pisal w potowie XX wieku, za obo-
wigzywania Codex Iuris Canonici, ze kobiety sa niezdolne z Prawa Bozego
do przyjecia $wiecen. W swojej argumentacji odwotywal sie do praktyki
Kosciota katolickiego, ktéry nigdy nie dopuszczal kobiet do przyjmowania
$wiecen diakonatu sensu stricto. F. Baczkowicz przyznawal, ze co prawda,
istnialy w przesztosci diakonise w Kosciele tacinskim jeszcze w $redniowie-
czu, to jednak wedlug jego oceny, pomimo tego, ze powierzano im nawet
petnienie funkcji poprzez obrzed per analogiam podobny do swiecen dia-
konatu, to jednak nie mialy one Zadnej wtadzy sakramentalnej. E. Baczko-
wicz odwolywal si¢ w swej argumentacji do acinskiego brzmienia tenoru
can. 19 Soboru Nicejskiego (325): ,Diaconissae autem in specie diacono-
rum constituuntur, nam per impositionem manus non fiunt et omnimodo
inter laicos computantur”’. Réwniez wedtug B.H. Merkelbach’a diaconis-
sae, analogicznie do episcopae, czy presbyterae, nie otrzymywaly w starozyt-

“Tamze, s. 69,74

17.,0dnosnie do diakonis, ktore s3 w tym samym potozeniu, przypominamy, ze poniewaz
nie mialy ,,nalozenia rak™, z cala pewnoscia musza by¢ zaliczone do stanu $wieckie-
g0“ (zob. Sobdr Nicejski [325], kan. 19, w: Dokumenty Soborow Powszechnych. Tekst
grecki, tacinski, polski, t. 1 (325-787), red. A. Baron, H. Pietras, Krakow: Wydawnictwo
WAM, 2001, s. 45).
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nym Kosciele §wiecen, posiadajacych walor sakramentalny, a jedynie mere
caeremoniales'.

3.Dekretysci oraz dekretalisci

Referujac dyskusje toczaca sie wsrdd $redniowiecznych kanonistow
bezapelacyjnie nalezy rozpoczac od Concordia discordantium canonum Mi-
strza Gracjana, w ktdry napisal: vestimenta altaris et vasa sacrata mulieres
tangere prohibeantur'’®. Rowniez w drugiej czesci Concordia znajdujemy za-
pis, w ktory expressis verbis czytamy o zakazie udzielania §wiecen diako-
nisom®: mulieres autem non solum ad sacerdotium, sed nec etiam ad diaco-
natum prouehi possunt*'. Mistrz Gracjan jeszcze w kilku innych miejscach
Concordia w réznorodnym kontekscie wypowiadat si¢ przeciwko udziela-
niu kobietom $wiecen®. Jego kompilacja w interesujacym nas przedmiocie
sktada si¢ m.in. z dekretéw synodow, szczegélnie tych zwotywanych w Galii
od IV do VI w,, ktére napietnowaly praktyke ordynowania diakonis®.

Teologowie i kanoniscie przez wieki powotywali si¢ w dyskusji nie tylko
na autorytet Mistrza Gracjana ale p6zniej réwniez $w. Tomasza z Akwinu
(T 1274)*, ktéry w Scriptum super Sententiis, stawiajac pytanie utrum sexus
femineus impediat ordinis susceptionem, odpowiedzial za tym, ze cum ergo
in sexu femineo non possit significari aliqua eminentia gradus, quia mulier

¥B.H. Merkelbach, Summa theologiae moralis. Ad mentem d. Thomae et ad normam iuris
novi, t. lll, De sacramentis, wyd. 10, Brugis (Belgica): Desclée de Brouwer 1959, nr
737, s. 719.

Ye 25, D. XXIIL

2 Zob. T. Reuter, G. Silagi, Wortkonkordanz zum Decretum Gratiani, t. 11l [H-N], Miin-
chen: Monumenta Germaniae Historica 1990, s. 1265-1266.

1C. XXV, q. 3.

2c. 19, C. XVI, q. 1; c. 29, D. XXIII; c. 20, D. 1V, de cons.; c. 18 1 19, D. XXXII; c. 23,
C. XXVII, qg. 15 ¢. 30, C. XXVII, q. 1.

# Zrekonstruowanie kanonicznej struktury instytucji kobiecego diakonatu w Galii od IV
do VI w., ze wzgledu na szczatkowo zachowane Zrédla prawne, napotyka na powazne
trudnos$ci. Do naszych czaséw zachowalo si¢ ustawodawstwo szesciu synodow galij-
skich, ktore zajely si¢ szeroko rozumiang problematyka diakonis. Zwotywano rowniez
i pozniej jeszcze synody w okresie juz merowinskim, ktore réwniez napigtnowaty ordy-
nowanie diakonis, ale ich ustawodawstwo juz nie miato tak powaznego znaczenia dla
formowania si¢ praktyki Kosciota, jak to dotyczyto synodow odbywanych od IV do VI
w. Natomiast czasy karolinskie charakteryzuja si¢ zaniechaniem podnoszenia problema-
tyki zwigzanej z ordynowaniem diakonis.

#B. Mondin, Dizionario dei teologi, Bologna: Edizioni Studio Domenicano 1992, hasto:
Tomasso d’Aquino, s. 621-667; A.M. Krapiec, Tomasz z Akwinu, w: Powszechna En-
cyklopedia Filozofii, t. IX, red. A. Maryniarczyk i [in.], Lublin: Polskie Towarzystwo
Tomasza z Akwinu 2008, s. 489-498.
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statum subjectionis habet; ideo non opotest ordinis sacramentum suscipere®.
Tomaszowa teza bez zasadniczej modyfikacji zostala przytoczona w Suple-
mentum jego sumy®. Akwinata wykazal, ze $wiecenia diakonatu nie sta-
nowily czesci ordo sacerdotalis, ale ordines ministrantium®. Wedlug jego
mysli przynaleznos$¢ diakonatu do ,,ordo sacerdotalis® implikowaloby pra-
wo diakona do dokonywania konsekracji Chleba Eucharystycznego oraz
odpuszczania grzechéw w sakramencie pokuty. Z drugiej strony kaptan-
stwo ministerialne zostalo przez §w. Tomasza z Akwinu zdefiniowane jako:
proprium officium sacerdotis est esse mediatorem inter Deum et populum,
inquantum scilicet divina populo tradit [...]; et iterum inquantum preces po-
puli Deo offert, et pro eorum peccatis Deo aliqualiter satisfacit®®. Dlatego tez,
traktujgc zaprezentowana koncepcje kaptanstwa hierarchicznego w sposob
syntetyczny, nalezatoby dostrzec wystepujace w niej trzy faktory: kult, na-
uczanie i jurysdykcja®. Wielu poézniejszych uczonych, jeszcze do XX w.,
m.in. H. Noldin*’, w swych naukowych badaniach powolywali si¢ na auto-
rytet Tomaszowej argumentacji. W zakazie udzielania §wigcen kobietom,
w tym réwniez diakonatu, kanonisci i morali$ci odwotywali si¢, powolujac
sie na praxis et traditio Ecclesiae, na argumenty natury skrypturystycznej,
zaczerpnigte z pism §w. Pawla Apostota®. B.H. Merkelbach pisal, ze femina,
uti constat tum ex Apostolo docenti [...] non esse mulieri permissum loqui in
ecclesia, nec docere, nec dominari in virum, sed eam debere discere in silentio
cum omni subiectione®.

Réwniez $w. Bonawentura z Bagnoregio (f 1274)* nauczal, ze in hoc
enim Sacramento, quae ordinatur, significat Christum mediatorem; et qu-
oniam mediator solum in virili sexu fuit et per virilem sexum potest significa-
ri**, bedac przeciwnym dopuszczaniu kobiet do swigcen.

% Super Sent., 1ib. 4d. 25 q. 2 a. 1 qc. 1 co.

% Suplementum., 39 1 a. co.

7 Contra Gent., lib. 1V, ¢c. 75.

BS. Th. 1II* q. 22 a. 1 co.

¥ M. Hauke, 1l diaconato femminile: osservazioni sul recente dibattito, ,Notitiae. COM-
MENTARII AD NUNTIA ET STUDIA DE RE LITURGICA* 37 (2001), NR 5, S.
213.

*H. Noldin, Summa theologiae moralis iuxta Codicem luris Canonici, t. 111, De sacra-
mentis, red. A. Schmitt, wyd. 17, Westminster, Maryland: The Newman Press 1951, nr
465, s. 477.

311 Kor 14,34-35; 1 Tm 2, 11-13; Ef 5, 22, 24.

32B.H. Merkelbach, dz. cyt., nr 737, s. 718.

¥ B. Mondin, dz. cyt., hasto: Bonaventura da Bagnoregio, s. 124-138; E.1. Zielinski, Bo-
naventura (Giovanni Fidanza), w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 1, red. A. Ma-
ryniarczyk i [in.], Lublin: Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu 2000, s. 624-627.

**Doctoris Seraphici S. Bonaventurae S.R.E. Episc. Card., Commentaria in Quatuor Li-
bros Sententiarum Magistri Petri Lombradi, t. 1V, In quartum Librum Sententiarum,
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S. Many, ktérego argumenty przeanalizowal M. Conte a Coronata®,

uwazal, ze kobieta iuro divine niezdolna jest do przyjecia diakonatu proprie
dictum, ktdry zostal ustanowiony przez Chrystusa dla pelnienia stuzby ot-
tarza. Uwazal ponadto, Ze kobiety nie byly dotkniete niezdolnoscia do przy-
jecia $wiecen nizszych oraz diaconatum improprie dictum, zapewne majac
na wzgledzie casus starozytnych diakonis, poniewaz najprawdopodobniej
wedlug niego $wigcenia nizsze zostaty ustanowione przez sam Kosciot. Po-
wolujac si¢ na historyczny przyklad diakonis, uwazal, ze Kosciét okresla
forme, materie oraz wymogi stawiane kandydatom do przyjecia swigcen.
Jednakze Kosciot katolicki, wedtug niego, nasladujac Jezusa Chrystusa, kto-
ry nie powierzyl kobietom pelnienia Zadnego urzedu zwigzanego ze skla-
daniem Ofiary, zwyk! nie dopuszcza¢ kobiet do przyjmowania swigcen niz-
szych, uwazanych za sakramentalia®.
Jeszcze bardziej skraje stanowisko zajeli kanonisci z rzymskiego Uniwer-
sytetu Gregorianskiego. Kanonisci jezuiccy, FX. Wernz i P. Vidal, uwaza-
li, Ze kobiety zostaly dotkniete niezdolnoscig do przyjecia jakiegokolwiek
$wiecenia, w tym réwniez nawet i tonsury”. Dane historyczne, dotyczace
diakonis w Kosciele starozytnym, tak facinskim jak i bizantyjskim, zamie-
scit P. Gasparri w swym dziele Tractatus canonicus de sacra ordinatione®, ale
w tym miejscu ze wzgledu na zalozenia metodologiczne niniejszego artyku-
tu nie bedziemy poddawali ich analizie.

4. Codex Iuris Canonici

Can. 968 CIC z 1917 roku zawieral passus, brzmigcy nastepujaco sa-
cram ordinationem valide recipit solus vir baptizatus, ktéry nastepnie zostal
zacytowany przez prawodawce w kan. 1024 KPK. Problematyka dopuszcza-
nia kobiet do §wiecen, w tym réwniez do diakonatu, nie byla przedmiotem
szerszego zainteresowania ani papiezy, ani tym bardziej kanonistéw, skoro

lib. 2, dist. 25 a. 2 q. 1 con.; Ad Claras Aquas (Quaracchi): Ex Typographia Collegii S.
Bonaventurae 1889, s. 650.

M. Conte a Coronata, Institutiones iuris canonici ad usum utriusque cleris et scholarum,
t. I, De sacramentis. Tractatus canonicus, Torino: Marietti 1945, nr 56, s. 70.

%S, Many, Praelectiones de sacra ordinatione, Parisiis: Letouzey et Ané 1905, nr 75, s.
194.

¥ F.X. Wernz, P.Vidal, lus canonicum ad Codicis normam exactum opera Petri Vidal, t.
IV, De rebus, cz. 1, Sacramenta, sacramentalia, cultus divinus, coemeteria et sepultura
ecclesiastica auctore Francisco Xav. Wernz, Romae : Apud Aedes Universitatis Grego-
rianae 1934, nr 205, s. 261.

3P, Gasparri, Tractatus canonicus de sacra ordinatione, t. 1, Paris, Lyon: Delhomme et
Briguet 1893, nr 110-119, s. 64-72.
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w przypisach do can. 968 CIC w wydaniu Codex Iuris Canonici z 1930 r.
brakuje Zrodet wprost odnoszacych do badanej przez nas problematyki®.

Kanonisci w kontekscie postepow genetyki i psychologii w XX w. po-
swiecili wiele uwagi problematyce zwigzanej z kwestig okreslenia z punktu
widzenia medycznego plci meskiej. Wedlug praktyki koscielnej lat piecdzie-
sigtych XX w. za obojnakéw prawdziwych (hermaphroditae veri) uwazano
osoby, u ktérych stwierdzono jednoczesne wystepowanie pierwszorzednych
cech plciowych zaréwno gonad meskich jak i zenskich. W takich przypad-
kach po jednej stronie ludzkiego cialta znajduje si¢ jadro, a po drugiej jajnik,
lub jedna gonada zawiera elementy strukturalne zaréwno jadra jak i jajnika.
Przypadki wystepowania ,,prawdziwego obojnactwa” uwazano za rzadkie,
jednoczesnie nie dopuszczajgc takich kandydatéw do przyjecia $wiecen,
ze wzgledu na ich niezdolnos¢. Jesli jednak prawdziwy obojnak uzyskalby
$wiecenia, wowczas zakazywano mu ich wykonywania, orzekajac jedno-
czesnie reductio ad statum laicalem®. Wedlug éwczesnej praktyki przyjmo-
wano jednak, Ze najczesciej chodzito w takich przypadkach o kandydatéw
zwanych apparentes, u ktérych stwierdzano wystepowanie jedynie obojnac-
twa rzekomego meskiego (pseudohermaphroditismus masculinus). Kanonisci
w polowie XX w. przyjmowali, Ze obojnakiem rzekomym meskim byt ten
kandydat, u ktérego stwierdzono wystepowanie, oprocz pierwszorzednych
cech meskich, réwniez drugorzedne cechy plciowe zenskie. Uwazano ta-
kich kandydatéw za zdolnych do przyjecia $wiecen, jesli rzeczywiscie byli
mezczyznami. W przypadku stwierdzenia u kandydata obojnactwa rzeko-
mego meskiego nie dopuszczano ich do przyjecia $wiecen ze wzgledu na
trudnosci i niebezpieczeristwa z takim stanem zwigzane*'.

5. Magisterium Kosciota

Wsrdd zrédel tenoru kan. 1024 KPK istotne miejsce zajmuje dekret
Soboru Watykanskiego II z 7 grudnia 1965 r. o postudze i zyciu kaplanéw
Presbyterorum ordinis, ktéry w nr. 2. przypomina nauke Kosciofa katolic-

¥ Codex Iuris Canonici Pii X Pontificis Maximi iussu digestus Benedicti Papae XV au-
ctoritate promulgatus / praefatione emi Petrii Gaspari et indice analytico-alphabetico
auctus, [b.m.w.]: Typis Polyglottis Vaticanis 1930, przyp. nr 4, s. 322.

“CIC, can. 211; T. Rakoczy, Karne usunigcie ze stanu duchownego w rozumieniu Kodek-
su Prawa Kanonicznego z 25 stycznia 1983 i listu Kongregacji do spraw Duchowienstwa
z 18 kwietnia 2009, ,Roczniki Wydziatu Nauk Prawnych i Ekonomicznych KUL*" 6
(2010), z. 1, s. 37-58.

“F. Baczkowicz, Prawo kanoniczne. Podrecznik dla duchowienstwa, t. 11, wyd. 3, Opole:
Wydaw. Diecezjalne §w. Krzyza 1958, nr 68.1, s. 90-91; M. Conte a Coronata, Institutio-
nes iuris canonici ad usum utriusque cleris et scholarum, t. 11, De sacramentis. Tractatus
canonicus, Torino: Marietti 1945, nr 57, s. 70-71.
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kiego o tym, ze Jezus Chrystus ustanowil kaplandw, posiadajacych wta-
dze¢ sktadania Ofiary i odpuszczania grzechéw*>. W tym kontekscie nalezy
wspomnie¢ o deklaracji o dopuszczeniu kobiet do kaptanstwa urzedowego
Inter insigniores wydanej przez Kongregacje Nauki Wiary w dniu 15 paz-
dziernika 1976 r., traktujgcej negatywnie o kwestii mozliwosci dopuszcze-
nia kobiet do przyjmowania $wiecen w stopniu episkopatu i prezbiteratu.
Jedynie deklaracja w nr. 3 wspominala o tym, ze nigdy w nie zrodzila si¢
kwestia mozliwo$ci udzielania swiecen kobietom®.

Prawodawca w kan. 1024 KPK stanowi dwa istotne warunki, jakie
kandydat do przyjecia $wigcen musi spelni¢, aby mogt waznie je przyjac*.
A mianowicie musi by¢ ochrzczonym mezczyzng. Brzmienie normy ko-
deksowej: sacram ordinationem valide recipit solus vir baptizatus oznacza,
ze $wiecenia waznie przyjmuje tylko mezczyzna ochrzczony®. Przez termin
sacra ordinatio*® nalezy rozumie¢ wszystkie stopnie swiecen, dlatego tez wa-
runki ad validitatem wymienione w tenorze kan. 1024 KPK odnoszg si¢ do
przyjecia $wigcen zaréwno w stopniu episkopatu, prezbiteratu, jak rdwniez

22 _[U]stanowit tenze Pan niektorych z nich stugami, aby posiadali w spotecznosci wier-
nych $§wigta wladze kaptanska sktadania Ofiary i odpuszczania grzechow i aby w imieniu
Chrystusa sprawowali publicznie, dla ludzi, urzad kaptanski* (Sacrosanctum Concilium
Oecumenicum Vaticanum I, Decretum de «Presbyterorum ministerio et vitay, nr 2;
07.12.1965, AAS 58 [1966] 992; tekst polski: Sobor Watykanski II, Dekret o postudze
i Zyciu kaptanow «Presbyterorum ordinis», w: Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Tekst
polski, red. J. Groblicki, E. Florkowski, Poznan: Pallotinum 1967, s. 488).

W zakonczeniach Listow zawierajacych pozdrowienia, Apostot wylicza z wdzigcz-
no$cig imiona poszczegdlnych kobiet. Niektore z nich, jak Pryscylla, Lidia oraz inne,
mialy duzy udzial w nawrdceniach roznych oséb. Dotyczy to zwlaszcza Pryscylly, po-
niewaz «Pryscylla i Akwila zabraly ze soba Apollosa i wytozyly mu doktadniej droge
Boza» (por. Dz 18, 26), jak rowniez Feby, ktora ustugiwata Kosciotowi w Kenchrach
(Dz 16, 1). Z przytoczonych faktow jasno wynika, ze zwyczaje Kosciola Apostotow
daleko odeszty od obyczajow zydowskich. Nigdy jednak nie zostata postawiona kwestia
udzielenia $wigcen tym kobietom™, Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei, Declaratio
«Inter insigniores» circa quaestione madmissionis mulierum ad sacerdotium ministeria-
le; 15.10.1976; AAS 69 [1977] 104-105; tekst polski: Dokumenty Kongregacji Nauki
Wiary 1966-1994, red. J. Krélikowski, Z. Zimowski, Tarnéw: Biblos 1997, s. 114.

“D. Cenalmor, Com. ad can. 1024, w: Comentario exegético al Codigo de Derecho Ca-
nonico, t. 11, cz. 1, red. A. Marzoa, J. Miras, R. Rodriguez-Ocana, wyd. 3, Pamplona:
Ediciones Universidad de Navarra, S.A. 2002, s. 932-937.

#CIC, can. 968, § 1.

4 Zob. X. Ochoa, Index Verborum ac Locutionum Codicis Iuris Canonici, [b.m.w.]: Libre-
ria Editrice Lateranense 1983, hasto: Sacra Ordinatio, s. 423; zob. Pius PP. XII, Consti-
tutio apostolica «Sacramentum Ordinis» de sacris ordinibus diaconatus presbyteratus et
episcopatus, 30.11.1947, AAS 40 (1948) 5-7; zob. J. Ratzinger, Koscielna nauka o «sa-
cramentum ordinis», w: BENEDYKT XVI - Kard. Joseph Ratzinger, Opera omnia,
t. XII, Glosiciele Stowa i studzy waszej radosci, red. K. G6zdz, M. Goérecka, Lublin:
Wydawnictwo KUL 2012, s. 67-80.
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i diakonatu®”. Tym samym kobiety absolutnie zostaty uznane za niezdolne
do przyjecia $wiecen prezbiteratu i episkopatu®®.

J. Krukowski uwaza, ze zakaz ten nie dotyczy diakonatu, poniewaz nie
jest on stopniem kaptanstwa urzedowego®. Z punktu widzenia obowigzu-
jacego kan. 1024 KPK takiego stanowiska nie da si¢ utrzymac, poniewaz
nie pozwala na to brzmienie normy kanonicznej, w ktérej prawodawca za-
brania dopuszczania kobiet do sacra ordinatio, w tym réwniez i diakonatu.
Stanowisko J. Krukowskiego posiada swoje uzasadnienie jedynie teologicz-
ne, ktore przy obecnym stanie dyskusji, pozostaje nadal otwarte. Dokument
The Canonical Implications of Ordaining Women to the Permanent Diaconate
w IV. B. 1. (Restriction of Orders to Baptized Males for Validity)*® wspomina
o tym, ze mozna byloby pomysle¢ o dopuszczaniu kobiet do diakonatu je-
dynie w przypadku abrogacji kan. 1024 lub wydania indultu przez Stolice
Apostolska”'.

Kongregacja Nauki Wiary w dekrecie generalnym z dnia 19 grudnia
2007 r. postanowila, Ze zardwno ten, kto usiluje udzieli¢ swiecen kobiecie
(ordinatio), jak tez kobieta, ktdra usiluje je przyja¢, podlega ekskomunice
wigzacej mocg samego prawa, zarezerwowanej Stolicy Apostolskiej. Sankcja
kanoniczna odnosi sie do przypadku delicto attentatae sacrae ordinationis
mulieris, bez dokonywania rozréznienia na poszczegdlne stopnie Swigcen.
W tlumaczeniu tego dekretu na jezyk polski zamieszczonym na interne-
towej stronie watykanskiej zwrot sacra ordinatio przetlumaczono jako
$wiecenia kaplanskie®. Rodzi si¢ zatem pytanie, czy swigecenia diakonatu
nalezy zaliczy¢ do sacra ordinatio czy tez jedynie do ordinatio? Wydaje sig, ze
przez sacra ordinatio nalezy rozumie¢ réwniez §wiecenia diakonatu. K. Ny-
kiel termin sacra ordinatio w obszarze prawa kanonicznego karnego oddaje

7KPK, kann. 1008, 1009, § 1.

4 J. Krukowski, Kom. do kan. 1024, w: Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego,
t. 111, cz. 2, Ksiega IV. Uswigcajace zadanie Kosciota, red. tenze, Poznan: Pallotinum
2011, s. 221; A. Niesiotowska, Zakaz udzielania sakramentu swiecen kobiecie, ,,Studia
Paradyskie” 26 (2016), s. 128.

#J. Krukowski, dz. cyt., s. 221.

S Pobrano z: http://www.womenpriests.org/classic3/canonlawsoc.asp#l1, Dnia
(2017,09,22).

31 G.P. Montini, dz. cyt., s. 178-179.

2Congregatio pro Doctrina Fidei, Decretum Generale de delicto attentatae sacrae ordina-
tionis mulieris, 19.12.2007, AAS 100 (2008) 403.

3 Kongregacja Nauki Wiary, Dekret ogolnyw sprawie przestepstwa, jakim jest usifowanie
udzielenia kobiecie swigcen kaplanskich. Pobrano z: ww.vatican.va/roman_curia/con-
gregations

/cfaith/documents/rcﬁc0n7cfaith7dnc720071219iattentata—ord—dnnnaipl.html, Dl’lla (20 1 7’09’22) .
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poprzez uzycie terminu §wigcenia kaplatiskie®*. Wydaje sie, ze w badanym
obszarze panuje swego rodzaju zamieszanie.

Prawodawca nie wymaga od kandydata do waznosci przyjecia Swigcen,
ani osiggniecia odpowiedniego wieku, ani odznaczania si¢ innymi obiek-
tywnymi przymiotami, poniewaz sakrament $wiecen jest skuteczny ex
opere operato. Oczywiscie po wyrazeniu powyzszej konstatacji nalezy bez-
wzglednie podkresli¢, ze wazno$¢ przyjetych swiecen zalezy w sposob bez-
warunkowy od spelnienia przez kandydata warunkéw zwigzanych ze sfera
intencjonalna™.

Kanoniczny wymog, aby kandydat do §wiecen byl ochrzczony bez wat-
pienia wynika z prawa Bozego, poniewaz chrzest jest bramg sakramentow.
Réwniez kanoniczny wymdg, aby kandydat do swiecen byt mezczyzng nie
podlega watpliwosci, co wynika z nauczania Urzedu Nauczycielskiego Ko-
$ciola. Rdéwnoczesnie w historii Ko$ciota katolickiego nie jest znana wigksza
liczba przypadkéw kontestowania tej doktryny w zakresie prawno-teolo-
gicznym. Co nie oznacza, ze wspolczesnie nadal mialaby trwac ta jedno-
myslnos¢ charakteryzujaca panorame pogladow poprzednich pokolen ka-
nonistow. Powyzsza sytuacja ulegla zmianie, m.in. pod wptywem przemian
spoleczno-obyczajowych lat 60. XX w. rozgrywajacych sie w krajach kultu-
ry euroatlantyckiej z wyjatkiem Ko$cioléw potozonych w krajach Europy
Srodkowo-Wschodniej oraz wschodnich Koscioléw katolickich. Teologo-
wie i kanonisci, reprezentujacy kontestacyjne nurty myslowe, zaczeli do-
magac sie dopuszczania kobiet do §wiecen w stopniu prezbiteratu. W tym
réwniez sensie wypowiedzialy sie réwniez wspodlnoty koscielne polozone
w przestrzeni kultury anglosaskiej, przez co problematyka dopuszczenia
kobiet do prezbiteratu nabrala znaczenia réwniez ekumenicznego. W tym
sensie Urzad Nauczycielski Kosciola negatywnie wypowiedzial si¢ w spra-
wie dopuszczania kobiet do $wiecen w stopniu episkopatu i prezbiteratu.

K. Nykiel, Przyczyny i procedura wydalenia duchownych wedtug norm i praktyki Kon-
gregacji NAuki Wiary, ,,Prawo Kanoniczne™ 54 (2011), nr 3-4, s. 44; Congregatio pro
Doctrina Fidei, Normae de delictis Congregationi pro Doctrina Fidei reservatis seu Nor-
mae de delictis contra fidem necnon de gravioribus delictis; 21 maii 2010, art. 5, 1°-2°,
AAS 102 (2010) 423-424.

3 CIC, cann. 211, 1993-1998; KPK, kann. 290, 1°; 1026; 1708-1712; Sacra Congregatio
de Sacramentis, Regulae servandae Ut locorum Ordinarii in processibus super nullitate
sacrae ordinationis vel onerum sacris ordinibus inhaerentium a sacra congregatione de
disciplina sacramentorum editae, 9 iun. 1931 (AAS 23 [1931] 457-492]); Congregatio
de Cultu Divino et Disciplina Sacramentorum, Decretum Ad satius tutiusque consulen-
dum quo Regulae Servandae ad nullitatem sacrae Ordinationis declarandam foras dantur,
16 oct. 2001 (AAS 94 [2002] 292-300]); W. Kiwior, Dyspensa od celibatu prezbiterow
i diakonow, ,,Prawo Kanoniczne™ 54 (2011), nr 3-4, s. 117-145.

*KPK, kan. 849.
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Jak do tej pory nie dysponujemy zadnym dokumentem Stolicy Apo-
stolskiej, ktoryby expressis verbis odniéstby si¢ do problematyki zwigzanej
z promowaniem kobiet do $wiecen diakonatu. Mamy jedynie do dyspozy-
cji, jak podaje T. Rincon-Pérez”’, Notificatio prefektow kilku kongregacji
z 14 wrze$nia 2001 zaaprobowang nastepnie przez Jana Pawta II (1 2005)%,
w ktorej odrzuca sie mozliwos¢ promowania kobiet do diakonatu.

6. Sakramentalno$¢ diakonatu

Diakon to wierny, ktory otrzymuje pierwszy stopien sakramentu $wie-
cen, stajac si¢ minister sacer oraz wchodzac do struktury hierarchicznej Ko-
$ciota®. Rozwazajac $wiecenia diakonatu w perspektywie jego sakramen-
talnego wymiaru nalezy zreferowa¢, przynajmniej sumarycznie w kilku
punktach to, co Migdzynarodowa Komisja Teologiczna ustalita odnoscie
sakramentalnosci $wiecen diakonatu w dokumencie Il diaconato: Evoluzio-
ne e prospettive®. Sakramentalno$¢ diakonatu sensu stricto nalezy postrze-
ga¢ w perspektywie siedmiu sakramentdéw, jako widzianych znakéw niewi-
dzialnej faski, wérdd ktérych wymienia sie réwniez ordines. Wéréd nich sa
poszczegolne ordo lub gradus, ktorych liczba w ciggu wiekéw obejmowata
od trzech do dziewigciu $wigcen. Diakonat obok prezbiteratu zawsze byl
zaliczany do ordines sacri, do ktdérych, z czasem ze wzgledu na wymag ce-
libatu, zaczeto zalicza¢ rowniez subiakonat. Episkopatu w $redniowiecznej
teologii zasadniczo nie zaliczano do ordines ale do dignitates.

Pierwszej wypowiedzi Urzedu Nauczycielskiego Koéciota na temat sakra-
mentalnos$ci diakonatu, idgc za Breviarium Fidei, nalezaloby doszukiwac¢ sie
w tenorze kan. 1 synodu w Benewencie (1091)®' promulgowanym w dniu 18
marca 1091 r., w ktéorym ojcowie synodalni stwierdzili: zaden w przyszlosci
nie moze zosta¢ wybrany na biskupa, jesli nie okazal si¢ poboznym w swietych

’T. Rincon-Pérez, La liturgia e i sacramenti nel diritto della Chiesa, Roma: EDUSC-Ed-
izioni Universita della Santa Croce 2014, s. 375.

8 Dottrina della Fede, Congregazione per il Culto Divino ¢ la Disciplina dei Sacramenti,
Congregazione per il Clero, Notificazione, 14.09.2001, w: Notitiae . Commentarii ad
nuntia et studia de re liturgica 37 (2001), s. 400.

¥ KPK, kan. 1008.

@ Pobrano z (http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_

documents/rc_con_cfaith_pro_05072004_diaconate_pLhtml. [)ppig (2017,09,2 2).

¢ Nullus deinceps in episcopum eligatur, nisi qui in sacris ordinibus religiose vinens
inventus est. Sacros autem ordines dicimus diaconatum ac presbyteratum. Hos siquidem
solos primitiva legitur Ecclesia habuisse; super his solum praeceptum habemus apostoli*
(Concilium Beneventanum, can. 1, w: Sacrorum Conciliorum Nova et Amplissima Col-
lectio, t. XX, red. G.D. Mansi, Ph. Labbe, J-B. Martin, Venetiis: apud Antonium Zatta
1775, kol. 738).
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swigceniach. Swigtymi zas swigceniami nazywany diakonat i prezbiterat. Tylko
te mianowicie miat, jak sie czyta, Kosciot pierwotny®.

Zr6del wspolczesnie rozumianej sakramentalnosci diakonatu nalezy
doszukiwa¢ si¢ w dwunastowiecznej tworczosci teologicznej Piotra Lom-
barda (11160), ktory uwazal diakonat za jedno ze $wigcen ordo spiritualis et
sacris lub gradus officiorum, upatrujac jego zrédet w nakazie apostolskim.
Piotr Lombard swoj traktat De ordinibus ecclesiasticis temat sakramental-
nosci diakonatu poruszyl w XXIV dystynkcji IV. ksiegi Sententiae, ktory
zaledwie z wyjatkiem kilku przystowiowych wersetow, intelektualnie zalezy
od pism Hugona od $w. Wiktora (1 1141), Iwona z Chartres ( 1040-1115)
oraz oczywiscie od Decretum Gratiani. Wszyscy wymienieni autorzy z ko-
lei zalezeli od traktatu De septem ordinibus Ecclesiae (V-VII w.), jednego
z pierwszych rozpraw powstatych w Kosciele facinskim po$wigconym wy-
fozeniu nauki o réznorodnosci stopni hierarchii koscielnej®.

Sw. Tomasz z Akwinu ( 1274), podazajac za swymi scholastyczny-
mi poprzednikami, uwazal, ze §wiecenia diakonatu nalezg do sakramentu
$wigcen, jednego z siedmiu sakramentéw Nowego Przymierza. Akwinata
nauczal, ze kazde z ordo, ze wzgledu na szczegélng konsekracje, charakte-
ryzuje si¢ zindywidualizowang relacja do Najswigtszej Eucharystii (sacra-
mentum sacramentorum). Swiecenia diakonatu wedtug Akwinaty udzielaja
zdolnosci do otrzymania wladzy do petnienia stuzby wzgledem prezbiteréw
w sprawowaniu sakramentow: per sacramentum ordinis constituitur aliquis
dispensator aliorum sacramentorum®. Wedlug sw. Tomasza z Akwinu sa-
krament $wiecenn wyciska charakter sakramentalny na ordynowanym: in
Baptismo imprimatur character fidei, conformans nos divinae sapientiae,
et in ordine character potestatis, conformans nos divinae potentiae® i w ten
sposob okresla jego sakramentalny charakter: distinctio a charactere aeter-
no impressa animae rationali, secundum imaginem consignans Trinitatem
creatam Trinitati creanti et recreanti, et distinguens a non configuratis, se-

2 Breviarium Fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Kosciola, red. 1. Bokwa, Poznan:
Ksiegarnia Swietego Wojciecha 2007, nr 223, s. 132; E.H. Landon, 4 manual of councils
of the Holy Catholic Churches, t. 1, Edinburgh: John Grant 1909, s. 93; W. Danielski, Z.
Starnawski, Benewent, Benevento, w: Encyklopedia Katolicka, t. I, red. F. Gryglewicz
i [in.], Lublin: TN KUL 1989, kol. 266-267; G.A. Loud, The Latin Church in Norman
Italy, New York: Cambridge Univeristy Press 2007, s. 144.

¢ The Pseudo-Hieronymian. «De septem ordinibus ecclesiae»: notes on its origins,
abridgments, and use in early medieval canonical collections, w: R.E. Reynolds, Cleri-
cal Orders in the Early Middle Ages. Duties and ordination, Aldershot: Ashgate 1999,
s. 238-252.

¢ Super Sent., 1ib. 4d. 24 q. 2 a. 1 qc. 2 arg. 3.

¢ Super Sent., 1ib.4d.7q.2a. 1 qc. I s.c. 1.
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cundum statum fidei®. Moze tylko w jednym miejscu Akwinata wspomniat
o tym, ze do diakona nalezy réwniez ewangelizowanie®”. W opozycji do To-
maszowych pogladéw, jego zakonny wspétbrat, Guillaume Durand z Sain-
t-Pourgain-sur-Sioule w Owernii (1 1334) sformulowal lini¢ doktrynalna,
wedlug ktorej diakonat nie ma charakteru sakramentalnego. Twierdzit ze,
jedynie $wiecenia prezbiteratu maja charakter sakramentalnyo, natomiast
pozostale swiecenia, wlgczajac w to oczywiscie i diakonat, sakramentale®.
Wedtug nauki ojcéw Soboru Trydenckiego (1563) diakonat nie zostat usta-
nowiony bezposrednio przez Jezusa Chrystusa, co w czasach nam wspolcze-
snych znalazlo odzwierciedlenie w tenorze can. CIC oraz kan. 1008 KPK,
gdzie Prawodawca stanowi, Ze [s]acramento ordinationis ex divina institutio-
ne [...]. Diakonat wedtug Tridentinum zostal ustanowiony m.in. jako pomoc
w wykonywaniu dignius et maiore cum veneratione ministerium tam sancti
sacerdotii. Zabraklo tu zupelnie odniesienia ad ministerium episcopi, ktore
znalazlo swoje dopelnienie w nauczaniu Soboru Watykanskiego II. W kaz-
dym razie diakonat jawit si¢ w dekretach Soboru Trydenckiego jedynie jako
Swiecenie, stanowigce pewien etap ad sacerdotium. Zatem Tridentinum,
definiujac dogmatycznie ordo lub sacra ordinatio jako vere sacramentum®
nie wymienil expilicite diakonatu, wymieniajac go jedynie wsrdéd ministri.
W takim przypadku, uznajac za zdogmatyzowang sakramentalno$¢ diako-
natu, réwnocze$nie to samo nalezatoby uczynic¢ ze $§wigceniami nizszymi,
co juz wowczas wydawalo sie zabiegiem zupelnie nieuprawnionym. Na na-
szg uwage zastuguje tenor can. 6 Soboru Trydenckiego, w ktérym czytamy:
si quis dixerit in Ecclesia catholica non esse hierarchiam, divina ordinatione
institutam, quae constat ex episcopis, presbyteris et ministris, a. s.”°.

7. Diakonat a kaplanstwo Chrystusa

Wedlug opinii wyrazonej przez G. Ghirlandag i E. Olivares’a mozliwos¢
dopuszczenia kobiet do $wiecen diakonatu uzalezniona jest od relacji za-
chodzacej pomigdzy diakonatem a kaptanstwem Chrystusa’”'. Pomimo tego,
ze Sobor Watykanski II potwierdzil, ze $wiecenia diakonatu wyciskaja cha-

8. Th. 1II* q. 63 a. 3 s. c.

8. Th. 1II* q. 67 a. 1 co.

8 N. Dvrandi Sancto Portiano, in Sententias Theologicas Petri Lombardi Commentario-
rum libri quatuor, libr. IV d. 24 q. 6, Antverpiae: Stelsius 1567, s. 364.

¢ Concilium Tridentnum, Canones de sacramento ordinis, can. IIl, w: Dokumenty Sobo-
row Powszechnych. Tekst lacinski, polski, t. IV (1511-1870). Lateran V, Trydent, Waty-
kan I, red. A. Baron, H. Pietras, Krakow: WAM 2005, s. 685.

" Tamze, can. VI.

"' G. Ghirlanda, Estanislao Olivares D’ Angelo, Requisiti negli ordinandi, w: Nuovo Dizio-
nario di Diritto Canonico, red. C. Corral Salvador, V. De Palolis, G. Ghirlanda, wyd. 2,
Ciniselo Balsamo: San Paolo 1996, s. 915.
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rakter sakramentalny, to w tenorze kan. 1008 KPK zamieszczono passus, ze
przez sacramento ordinis ex divina institutione inter christifideles quidam,
charactere indelebili quo signantur.

Pap. Benedykt XVI w motu proprio Omnium in mentem m.in. znowe-
lizowal brzmienie tenoréw kann. 1008 i 1009 KPK”. Papiez dokonal roz-
réznienia pomiedzy kaplanstwem powszechnym wiernych a kaptanstwem
stuzebnym. Zakres kaptanstwa wiernych wedlug kan. 204, § 1 KPK zostal
okreslony w nastepujacy sposob: wiernymi sg ci, ktérzy przez chrzest wszcze-
pieni w Chrystusa, zostali ukonstytuowani Ludem Bozym i stawszy sig z tej
racji na swoj sposob uczestnikami kaptarskiego, prorockiego i krolewskiego
postannictwa Chrystusa, zgodnie z wltasng kazdego pozycjg, sq powolani do
wypetniania misji, jakg Bog powierzyt petni¢ Kosciotlowi w swiecie. Nato-
miast Benedykt XVI w znowelizowanym tenorze kan. 1008 KPK okreslit
sakrament kaptanstwa w relacji do stuzby ludowi Bozemu, a nie jak do-
tychczas to bylo, do Chrystusa Glowy: na mocy ustanowienia Bozego, przez
sakrament kaplaristwa niektorzy sposrod wiernych, naznaczeni w nim nie-
zatartym charakterem, sq ustanawiani swigtymi szafarzami; sq oni miano-
wicie konsekrowani i przeznaczeni, azeby odpowiednio do swojego stopnia
stuzy¢ ludowi Bozemu, z nowego i szczegolnego tytutu. A dodajac § 3. do kan.
1009 KPK, okreslil pozycje kanoniczng diakondéw przez to, ze stweirdzil,
iz zostajg ustanowieni po to, by stuzyli ludowi Bozemu poprzez diakonig li-
turgii, stowa i mitosci. Reforma pap. Benedykt XVI wynikata z brzmienia
nr. 15817 Katechizmu Kosciota Katolickiego w kontekscie wykladu nauki
Soboru Watykanskiego I17%.

8. Wspolczesna debata

Zakaz udzielania §wigcen kobietom zostal zakwestionowany przez nie-
ktdérych teologow i kanonistéw po Soborze Watykanskim II pod wplywem
pogladow teologicznych, ktdre pojawily si¢ we wspolnotach protestanckich
zmierzajacych do umozliwienia kobietom przyjmowania $wiecen. Réwno-

?Benedictus PP. X VI, Litterae apostolicae motu proprio datae «Omnium in mentemy» Qu-
aedam in Codice luris Canonici immutantur, 26.10.2009; art. 1-2; AAS 102 (2010) 10;
tekst polski: Benedykt X VI, List apostolski motu proprio «Omnium in mentemy» na temat
zmian w Kodeksie Prawa Kanonicznego z 1983 r.,26.10.2009, ,,L’Osservatore Romano”
(wyd. polskie) 5 (2010), s. 14.

*Zob. Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan: Pallotinum 1994, nr 1581, s. 375.

™ Sacrosanctum Concilium Oecumenicum Vaticanum 11, Constitutio dogmatica «Lumen
gentium» de Ecclesia, 21.11.1964, nr 29, AAS 57 (1965) 36; tekst polski: Sobor Wa-
tykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele « Lumen gentiumy», w: Konstytucje.
Dekrety. Deklaracje. Tekst polski, red. J. Groblicki, E. Florkowski, Poznan: Pallotinum
1967, s. 135-136.
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cze$nie podobne tendencje przeniknely do pogladéw teologéw katolickich,
ktérzy pod wplywem tzw. teologii feministycznel zaczeli opowiadac si¢ za
mozliwo$cia zmiany stanowiska Kosciota katolickiego odno$nie wycofania
zakazu dopuszczania kobiet do $wiecen, w tym szczegdlnie do diakonatu™.

Propozycja dopuszczania kobiet do diakonatu zostala sformufowana
na niedawno odbytym Synodzie Biskupéw poswieconym rodzinie. Auto-
rem wspomnianej propozycji byl kanadyjski abp Paul-André Durocher,
ktéry podjal prébe zainicjowania synodalnej dyskusji na temat mozliwo-
$ci przedyskutowania problematyki zwigzanej z mozliwoscia dopuszcza-
nia kobiet do diakonatu stalego. W swej wypowiedzi odnidst sie rowniez
do zdolnosci kobiet odgrywania znaczacych rél w procesie podejmowania
decyzji w Kosciele, tacznie z mozliwosciag mianowania ich na stanowiska
w Kurii Rzymskiej, jak i kuriach diecezjalnych. Podjeta problematyke
swego wystagpienia prelegent uzasadnil powaga problematyki zwigzanej
z przemysleniem na nowo roli kobiety w Kosciele katolickim?.

W odpowiedzi na te postulaty, ktére docieraly do papieza Franciszka na
temat przemyslenia na nowo roli kobiet w Kosciele katolickim, w dniu 12
maja 2016 roku zapowiedzial utworzenie komisji do zbadania mozliwosci
przyznania kobietom postugi w Kosciele w charakterze diakonis”. Nastep-
nie w dniu 2 sierpnia 2016 roku papiez podjat decyzj¢ o ustanowieniu Com-
missione di Studio sul Diaconato delle donne’.

Oczywiscie wigkszo$¢ teologow i kanonistéw, m.in. G.L. Miiller i M.
Hauke, opowiadajg si¢ za tym, ze sakrament $wigcen wyraza relacje pomie-
dzy Chrystusem, Glowa i Oblubienicem Kosciota, a Kosciolem jako Jego
Ciatem i Oblubienicg i dlatego moze by¢ przyjety jedynie przez mezczyzne.

72 J. Krukowski, dz. cyt., s. 221-222.

®P.A. Durocher, Mowi¢, radzi¢ i decydowad, ,,’Osservatore Romano” (wyd. polskie) 2
(2016), s. 58-59.

77,,Credo che chiedero alla Congregazione per la Dottrina della Fede che mi riferiscano
circa gli studi su questo tema (tzn. diaconis [MB]) [...]. E inoltre vorrei costituire una
commissione ufficiale che possa studiare la questione: credo che fara bene alla Chiesa
chiarire questo punto; sono d’accordo, ¢ parlero per fare una cosa di questo genere™
(Udienza all’Unione Internazionale Superiore Generali [giovedi 12 maggio 2016], w:
Sala Stampa della Santa Sede. Bollettino quotidiano del 13.05.2016, Pobrano z: https://
press.vatican.va/content/salastampa/it/bollettino/pubblico/2016/05/13/0337/00782.
html, Dnia (2017,09,22).

W sktad Komisji wchodzi J.E. Bp. Luis Francisco Ladaria Ferrer, S.1., abp tyt. Tibica,
prefekt Kongregacji Nauki Wiary (jako jej przewodniczacy) oraz dwunastu cztonkow
reprezentujacych réznorodne srodowiska naukowe (Sala Stampa della Santa Sede, /stitu-
zione della Commissione di Studio sul Diaconato delle donne, 02.08.2016, Pobrano z: ht-
tps://press.vatican.va/content/salastampa/it/bollettino/pubblico/2016/08/02/0569/01268.
html, Dnia [2107, 09,22]).
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Kobiety moga jedynie pelni¢ sakramentalne postugi w Kosciele, do ktorych
nie s3 wymagane zadne $wigcenia”.

Tymczasem przeciwnego zdania jest m.in. A. Grillo, liturgista, ktdéry
w swym wystapieniu La possibilita del diaconato femminile oggi. Una picco-
la dimostrazione tomista «a contrario» zaprezentowanym 29 pazdziernika
2016 roku w Vicenzy na konferencji Donne diacono: Un ministero im-pos-
sibile? opowiedziat si¢ za zdolnoscig kobiet do przyjecia Swiecen diakonatu.
Wedlug niego przeciwnicy dopuszczania kobiet do $wigcen swoje argu-
menty opierajg na twierdzeniu, ze Tomaszowe tezy o $wieceniach kaplan-
skich nalezatoby odnosi¢ rowniez do $wigecen diakonatu, a dotychczasowy
brak mozliwosci przyjmowania §wiecen diakonatu przez kobiety w zmie-
nionym kontekscie spoteczno-obyczajowym stracit zupetnie na znaczeniu.
Sw. Tomasz z Akwinu powotywat si¢ na argument de necessitate sacramenti,
twierdzac, ze quae si desint, non potest aliquis suscipere neque sacramentum
neque rem sacramenti. A. Grillo twierdzi, ze analizowane impedimentum
w kontekscie wspolczesnej kultury postmodernistycznej, siegajacej swymi
korzeniami wolnomyslicielstwa XVII w., powinno przesta¢ obowigzywac.
Swoje rozumowanie opiera na argumentacji, ze skoro Tomaszowe zaloze-
nie, ze kobiety nie mogg przyjmowac $wiecen, poniewaz pozostaja w stanie
uzaleznienia, to w dobie kultury postmodernistycznej owa kobieca nizszo$¢
zupelnie stracita na znaczeniu®.

Zakonczenie

Istotne dla naszych koncowych rozwazan sa wnioski zawarte w teolo-
gicznym studium M. Haukego Il diaconato feminile: Osservazioni sul recente
dibattito, a opublikowanego w 2001 roku, ktére jednak niesie interesujace

7 Zob. loannes Paulus PP. 11, Epistula Apostolica «Mulieris dignitatem» De dignitate ac
vocatione mulieris Anno Mariali vertente, 15.08.1988, AAS (1988) 1653-1729; tekst
polski: Jan Pawet II, List apostolski «Mulieris dignitatem» Ojca Swietego Jana Paw-
ta 11, ,,1’Osservatore Romano” (wyd. elektroniczne). Pobrano z: http://www.opoka.org.
pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel ii/listy/mulieris.html, Dnia (2017,09,22); zob. Ioannes
Paulus PP. 11., Epistola apostolica «Ordinatio sacerdotalis» de Sacerdotali ordinatione
viris tantum reservanda, 22.05.1994, AAS 86 (1994) 545-548; Jan Pawel 11, List apo-
stolski «Ordinatio sacerdotalis» papieza Jana Pawla Il o udzielaniu Swigecen kaptan-
skich wylgcznie mezczyznom, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. elektroniczne). Pobrano
z: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/listy/ordinatio_sacerdotalis.
html, Dnia (2017,09,22).

80 A. Grillo, La possibilita del diaconato femminile oggi. Una piccola dimostrazione
tomista «a contrario», Pobrano z: http://www.cittadellaeditrice.com/munera/dibattito-
sul-diaconato-femminile-4-il-metodo-di-s-tommaso-daquino/, Dnia (2017,09,22); Sw.
Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna w skrocie; red. F.W. Bednarski, Warszawa; An-
tyk. MArcin Dybowski 2000, s. 905.
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implikacje kanoniczne®'. Autor tego cennego studium poruszyl m.in. zagad-
nienie relacji zachodzacej pomiedzy diakonatem kobiet a sakramentalnymi
$wieceniami diakonatu. Wedtug M. Hauke'go jedna grupa teologéw utrzy-
muje, ze diakonat kobiet w starozytnosci stanowil jedynie swego rodzaju
odmianeg $wiecen diakonatu®. Takie stanowisko teologiczne rownoczesnie
sprzyja podtrzymywaniu tezy o mozliwosci przywrdcenia w przyszlosci
instytucji diakonatu kobiet w Kosciele facinskim. Druga natomiast grupa
badaczy, ktérej moze by¢ A.G. Martimort, opowiada sie za teza, ze w przy-
padku zenskiego diakonatu mamy do czynienia z jako$ciowo odmienna
instytucja kanoniczng. W ten sposdéb, wedtug drugiej grupy badaczy, nie
mozna moéwi¢ o sakramentalno$ci $wiecen udzielanych diakonisom. Autor
niniejszych rozwazan przychyla si¢ do pogladow reprezentowanych przez
druga grupe uczonych.

Streszczenie

Celem artykutu jest ukazanie w ujeciu historyczno-prawnym stanu to-
czacej sie dyskusji wérdd teologéw i kanonistéw na temat dopuszczalnosci
kobiet do przyjmowania $wigcen diakonatu w kontekscie kan. 1024 KPK.
Artykul ma charakter naukowy i powstal przy zastosowaniu metody histo-
ryczno-prawnej oraz dogmatyczno-prawnej. Prawodawca w tenorze kan.
1024 KPK postanowil, ze jedynie mezczyzna ochrzczony moze zostaé waz-
nie dopuszczony do przyjecia sacra ordinato. Przez termin sacra ordinatio
nalezy rozmie¢ sakrament §wiecen wszystkich stopni (episkopat, prezbite-
rat i diakonat). Kobiety moglyby zosta¢ dopuszczone do $wiecen diakonatu,
poniewaz nie stanowi stopnia kaptanstwa Chrystusa. Mogloby sie to doko-
nac przy obecnym stanie prawnym na drodze abrogacji kan. 1024 KPK lub
wydania przez Stolice Apostolska indultu. Ocena kanonicznych implikacji
dopuszczenia kobiet do diakonatu uzalezniona jest od historycznej i teo-
logicznej oceny zachowanych zrédet $wiadczacych o istnieniu w starozyt-
nosci i $redniowieczu praktyki ordynowania diakonis. Cel artykutu zostat
osiggniety tylko w czedci, poniewaz toczaca sie dyskusja nie zostala jeszcze
zamknieta, a fragmentarycznos$¢ zachowanych zrédel nie pozwala na po-
stawienie koncowych tez.

81M Hauke, dz. cyt., s. 206.

82Tezg te podtrzymywat C. Vagaggini OSBCam (1909-1999), ktory w artykule L ordina-
zione delle diaconesse nella tradizione greca e bizantina opublikowanym przez Ponti-
ficio Istituto Orientale w rzymskim czasopismie ,,Orientalia Christiana Periodica™ (40
[1974], s. 146-189).
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Summary

Utrum sexus femineus impediat ordinis susceptionem. A women’s ina-
bility to be promoted to the diaconal order in the Latin Church in the
historical-legal terms

The objective of the article is the historical and canonical status of to-
day’s continuing debate among theologians and canonists on the admission
of women to be promoted to the diaconal order in the context of can. 1024
CCL. The article has the scientific nature and has been developed using
the historical-canonical and dogmatic-canonical method. The legislator in
tenor can. 1024 CCL decided that a baptized male alone receives sacra ordi-
nato validly. The sacra ordinatio should be understood as the sacrament of
ordination of all degrees (episcopate, presbyterate and diaconate). Women
could be promoted to the diaconate, because it does not constitute in the
priesthood of Christ. This could be done under the current legal system by
abrogation of can. 1024 CCL or the issuing of an indult by the Apostolic See.
The estimation of the canonical implications of the admission of women
to the diaconate depends on the historical and theological valuation of the
preserved sources, which testify to the existence in the ancient and me-
dieval practice of the ordination of deaconesses. The objective of the article
has been realized only in part because the continuing discussion has not yet
been closed, and the fragmentation of the preserved sources does not allow
for the final theses.
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PROCEDURA ROZSTRZYGANIA SPRAW
WPADKOWYCH W KANONICZNYM
PROCESIE MALZENSKIM

Tres¢: Wstep: 1. Ogolna charakterystyka spraw wpadkowych; 2. Normy
ogolne dotyczace rozstrzygania spraw wpadkowych; 3. Niestawiennic-
two strony oraz udzial osoby trzeciej w sprawie; 4. Pozostale kwestie
rozstrzygane trybem spraw wpadkowych; Zakonczenie. Summary: Re-
solve of incidental cases in canonical proces of nullity of marriage; Bi-
bliografia.
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Wstep

Malzenstwo ochrzczonych, ktére z woli Chrystusa Pana jest sakramen-
tem', podlega szczegélnej ochronie prawa kanonicznego. Kosciol stoi na
strazy instytucji malzenstwa, ktdre jest nierozerwalne z woli Bozej. Jednym
z wyrazow tej ochrony s normy dotyczace prowadzenia spraw o stwier-
dzenie niewazno$ci matzenstwa. Caly ten proces nie ma bowiem na celu

* Autor jest ksiedzem diecezji siedleckiej, doktorantem prawa kanonicznego na KUL
oraz pracownikiem Sadu Biskupiego w Siedlcach.

! Zob. Codex luris Canonici auctoritate loannis Paulii PP. II promulgatus, AAS 75 (1983)
pars I, 1 — 317, c. 1055 § 1. (dalej CIC).
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stwierdzania niewaznos$ci malzenstwa, ale dotarcie do obiektywnej prawdy
o danym malzenstwie, a wiec stwierdzenie czy matzenstwo w ogdle zostalo
zawarte w sposob wazny. Poszczegélne elementy tegoz procesu stuza od-
kryciu prawdy o malzenstwie.

Celem niniejszego opracowania sg sprawy wpadkowe, jakie mogg miec¢
miejsce w procesach o niewaznos¢ malzenstwa. Sprawy wpadkowe s3 to
pewne kwestie, ktore nie nalezg do sprawy gléwnej, pojawiaja si¢ jednak
w trakcie prowadzenia procesu i wymagaja wyjasnienia, aby mozna bylo
dalej prowadzi¢ sprawe gtéwna. Sprawy wpadkowe nie naleza do najwaz-
niejszych elementéw procesu o niewazno$¢ malzenstwa. Sg one jednak po-
mocne dla ostatecznego wyjasnienia prawdy o danym malzenstwie.

1. Ogolna charakterystyka spraw wpadkowych

Sprawa wpadkowa ma miejsce, ilekro¢ po rozpoczeciu procesu przez
wezwanie sagdowe zostaje przedstawiona pewna kwestia, ktora chociaz nie
jest zawarta w skardze powodowej, to jednak tak nalezy do sprawy, ze naj-
czesciej musi by¢ rozstrzygnieta przed sprawg gldwna®. Sprawa wpadkowa
ma wigc miejsce w sytuacji, gdy jest prowadzona sprawa gléwna, w kto-
rej pojawia si¢ istotna kwestia blokujaca postepowanie procesowe w spra-
wie gltéwnej, pojawia si¢ wigc koniecznos¢ ustalenia faktow?. Jest to wiec
uboczna sprawa sadowa, ktora rodzi sie w trakcie procesu. Pozostaje jednak
w $cistym zwigzku ze sprawg gtéwng, wyrazong w powodztwie®. Jej roz-
strzygniecie warunkuje zazwyczaj w jaki$ sposob dalsze prowadzenie spra-
wy gltownej°. Sprawa gléwna ulega bowiem zatrzymaniu az do wyjasnienia
kwestii uboczne;j.

Jezeli sprawa nie wymaga odrebnego postepowania, gdyz mozliwe jest
jej rozstrzygniecie wraz ze sprawa gtéwna i ostatecznym wyrokiem, nie mo-
zemy wlasciwe moéwic¢ o sprawach wpadkowych. Cecha charakterystyczng

2 Instructio servanda a tribunalis dioecesanis et interdioecesanis in perctractandis causis
nullitatis matrimonii «Dignitas cinnubii» (=DC), Citta del Vaticano 2005, art. 217; KPK
1587.

*M. Greszata — Telusiewicz, Zasada niepodwazalnosci dekretow i wyrokow przedsta-
nowczych w kanonicznym procesie o niewaznos¢ matzenstwa, Studia Prawnicze KUL 4
(40) 20009, s. 56.

*A. Dzigga, Sprawy wpadkowe, w: T. Rozkrut (red.) Komentarz do Instrukcji procesowej
«Dignitas cinnubii», Sandomierz 2007, s. 297.

>R. Sztychmiler, Proces sporny, w: J. Krukowski (red.), Komentarza do Kodeksu Prawa
Kanonicznego, Tom V, Ksigga VII, Procesy, Poznan 2007, s. 242.
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tych spraw jest bowiem to, Ze musi by¢ ona rozstrzygnieta przed sprawa
gléwna®.

Regulacje dotyczace spraw wpadkowych zmierzaja do ochrony strony
lub stron juz uczestniczacych w procesie albo 0sdb, ktére nalezy chroni¢
przez wlaczenie do procesu’. Stuszne jednakze wydaje si¢ umiarkowane
korzystanie z mozliwosci wnoszenia spraw wpadkowych. Chodzi przede
wszystkim o przypadki, gdy mozna wykorzysta¢ prostsze rozwigzania, aby
nie przedtuza¢ zbytnio procesu®.

Prawodawca kodeksowy ustanowit szczegétowe normy dotyczace dwdch
sytuacji, mogacych by¢ rozstrzygnietych trybem spraw wpadkowych: niesta-
wiennictwa strony procesowej’ oraz udzialu osoby trzeciej w procesie'®. Po-
przedzone s3 one normami og6lnymi odnoszacymi sie do wszystkich spraw
wpadkowych''. Moga by¢ jednak takze inne sprawy toczace si¢ trybem spraw
wpadkowych: o stwierdzenie niezdolnosci strony do wystepowania w s3-
dzie, o brak kompetencji sedziego lub jego wylaczenie, o wyjasnienie zarzutu
wczesniejszego rozstrzygniecia sprawy lub rozpatrywania jej w innym trybu-
nale, o wysoko$¢ lub mozliwos¢ uiszczenia kosztow procesu, o przyjecie lub
wylaczenie srodka dowodowego oraz inne. Takze niektore zarzuty w trakcie
procesu mogg by¢ wnoszone jako sprawy wpadkowe'2.

2. Normy ogodlne dotyczace rozstrzygania spraw wpadkowych

Niektdrzy kanonisci wyrdzniaja dwa typy spraw wpadkowych: sprawy
wniesione w formie skargi wymagajace rozstrzygniecia wyrokiem przedsta-
nowczym oraz kwestie wnoszone w sposéb niesformalizowany, rozstrzyga-
ne przez sedziego dekretem'. Sprawy wpadkowe moga by¢ wnoszone przez
strony, a takze przez obronce wezla i rzecznika sprawiedliwosci, jezeli wy-
stepuje w procesie. Nie moga jednak by¢ nigdy wnoszone przez sedziego'.

¢L. Madero, Sprawy wpadkowe, w: Majer P. (red.), Kodeks Prawa Kanonicznego. Komen-
tarz, Krakow 2011, s. 1191.

’R. Sztychmiler, art. cyt., s. 241.

8R. Sztychmiler, Rozstrzyganie spraw wpadkowych, w: J. Wrocenski, B. Szewczul, A.
Orczykowski (red.), Semel Deo dedicatum non est ad usum Humano ultersius transefe-
rendum. Ksigga pamigtkowa dedykowana ks. prof. dr hab. Julianowi Katowskiemu MIC
z okazji siedemdziesigtej rocznicy urodzin, Warszawa 2004, s. 536; zob. takze DC, art.
218.

°Zob. KPK 1592 — 1595.

0 Tamze, 1596 — 1597.

"'Tamze, 1587 — 1591.

2R. Sztychmiler, Proces sporny, art. cyt., s. 242.

B Tenze, Rozstrzyganie..., art. cyt., s. 537.

“Tamze, s. 537.
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Sprawe wpadkowa przedstawia sie wobec sedziego wlasciwego do roz-
strzygniecia sprawy gtéwnej, na pismie lub ustnie, ze wskazaniem zwigzku,
jaki zachodzi migdzy nia, a sprawa gtéwna®. Jezeli wnoszacy sprawe wpad-
kowa podnosi swoje zadanie ustnie, notariusz sadowy i tak sporzadza na
pi$mie protokdt z wniesienia sprawy wpadkowe;j'®. Moze powsta¢ problem,
czy sprawe wpadkowa nalezy wnosi¢ do sedziego wlasciwego, czyli do sadu,
ktdry przyjal sprawe gtéwna, czy tez do konkretnego sedziego rozpatrujace-
go sprawe. Stuszne wydaje si¢ uznanie obydwu mozliwosci. Sprawe mozna
wiec wnie$¢ do trybunatu, do ktérego wniesiono sprawe gléwna, jak row-
niez do wyznaczonego sedziego"’.

W sprawach o stwierdzenie niewaznosci malzenstwa sprawy wpadko-
we nie powinny by¢ wnoszone ani dopuszczane zbyt tatwo. Jezeli zostaty
dopuszczone, powinny by¢ rozstrzygniete jak najszybciej ze szczegdlna tro-
ska'®. Konieczne jest dokladne sprawdzenie, czy dopuszczenie takiej spra-
wy, z racji na przedluzajacy si¢ wtedy proces, konieczne jest dla zachowa-
nia sprawiedliwosci wyroku co do sprawy gtownej”. Jezeli prosba nie jest
zwigzana ze sprawg gléwna lub jest ewidentnie pozbawiona jakichkolwiek
podstaw, przewodniczacy lub ponens moga ja od razu odrzucic¢®.

Strona zainteresowana lub obronca wezta moga wnies¢ do kolegium re-
kurs przeciwko dekretowi odrzucajgcemu mozliwos¢ prowadzenia sprawy
wpadkowej. Celem rekursu jest spowodowanie wszczecia sprawy wpadko-
wej decyzjg kolegium. Odwolanie to musi by¢ wniesione w ciggu dziesieciu
dni od zawiadomienia od dekrecie, w przeciwnym razie zaklada sie, ze stro-
ny i obronca przyjeli dekret*'. Rekurs ma by¢ przedstawiony autorowi de-
kretu, ktéry powinien przedstawi¢ go bez zwtoki kolegium, chyba ze uznat
za konieczne odwotanie wydanego przez siebie dekretu*’. Moze to nastapic
po rozwazeniu przedstawionych w rekursie argumentow?.

Kolegium, po przyjeciu prosby o rozstrzygniecie sprawy wpadkowej
i po wystuchaniu obroncy wezta oraz stron, powinno podja¢ decyzje, czy
przedstawiona sprawa wpadkowa wydaje si¢ mie¢ podstawe i zwigzek ze
sprawa gtéwna, czy tez powinna by¢ od razu odrzucona*. Na poczatku wiec

BDC, art. 219; KPK 1588.

6R. Sztychmiler, art. cyt., s. 537.

7R. Sztychmiler, Proces sporny, s. 243 — 244.
¥DC, art. 218.

Y A. Dzigga, art. cyt., s. 298.

2DC, art. 220.

2 A. Dzigga, art. cyt., s. 300; DC, art. 221 § 1.
2DC, art. 221 § 2.

2 A. Dzigga, art. cyt., s. 301.

#DC, art. 222 § 1; por. KPK 1589 § 1.
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rozstrzyga sie nie calo$¢ zagadnienia, ale jedynie to, czy sprawa wpadkowa
ma zwigzek ze sprawg gléwna, czy Scisle faczy sie ze sprawa gléwna, ktéra
toczy sie przed trybunatem?.

Jezeli kolegium dopuszcza sprawe, powinno rozstrzygnac czy sprawa
ma by¢ rozwigzana z zachowaniem pelnego trybu sagdowego, a wiec ze sfor-
mulowaniem watpliwosci, czy za pomoca odpowiedniego opisu i rozstrzy-
gnieta dekretem?. Decyzje¢ kolegium odnosnie do przyjecia lub odrzucenia
sprawy wpadkowej, oraz do trybu jej przeprowadzenia, powinny by¢ pod-
jete bez zwtoki i jak najszybciej, czyli bez mozliwosci jakiejkolwiek apelacji
czy rekursu®.

Jezeli sprawa wpadkowa ma by¢ rozstrzygnieta wyrokiem kolegium,
nalezy wtedy zachowac przepisy odnoszace si¢ do ustnego procesu sporne-
go, chyba ze kolegium postanowi inaczej, biorgc pod uwage waznos¢ spra-
wy?%. Autor instrukeji Dignitas connubii pozostawia wiec mozliwo$¢ rozpa-
trzenia sprawy wpadkowej wedtug norm zwyczajnego procesu spornego.
Czasem se¢dzia moze tak postanowi¢ biorac pod uwage zlozonos¢ sprawy.
W zasadzie jednak powinny by¢ one rozstrzygane wediug norm procesu
ustnego, gdyz sedzia odpowiada za to, aby sprawnie dojs¢ do prawdy®. Aby
usprawni¢ postepowanie, przy jednoczesnym zachowaniu sprawiedliwosci,
kolegium moze uchyli¢ dekretem przepisy procesowe wyzej wspomniane-
go procesu ustnego, ktére nie s3 wymagane do waznos$ci. Dekret taki musi
zawiera¢ uzasadnienie decyz;ji®.

Wyrok kolegium w sprawie wpadkowej okreslany jest mianem wyroku
przedstanowczego. Wyrok przedstanowczy jest to rozstrzygniecie sporu, jako
zakonczenie sprawy wpadkowej rozpoznanej i prowadzonej trybem proceso-
wym. Rézni si¢ on zasadniczo od wyroku stanowczego, ktorym jest sedziow-
ska decyzja konczaca proces w okreslonej instancji w sprawie gtownej*'.

Jezeli za§ sprawa wpadkowa ma by¢ rozstrzygnieta dekretem, nale-
zy wyznaczy¢ stronom i obroncy wezla jak najszybciej termin, w ktérym
przedstawia swoje argumenty w krotkim pismie lub w odpowiednim opisie.
Kolegium moze zleci¢ rozstrzygniecie takiej sprawy audytorowi lub prze-
wodniczacemu, jezeli nie wynika co$ przeciwnego z natury rzeczy®”. Wy-

M. Greszata — Telusiewicz, art. cyt., s. 57.

%DC, art. 222 § 1.

7DC, art. 222 § 2; por. KPK 1589 § 1, kan. 1629 ° 5.
BDC, art. 224 § 1; CIC, ¢.1590 § 1.

#R. Sztychmiler, art. cyt., s. 245 — 246.

P A. Dziega, art. cyt., s. 304; DC, art. 224 § 2.

M. Greszata — Telusiewicz, art. cyt., s. 54.

32DC, art. 225; por. KPK 1590 § 2.
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daje sie réwniez konieczne, aby dekret taki zawieral przynajmniej krotkie
uzasadnienie. Dekret taki, jako nie majacy charakteru zwyklego zarzadze-
nia, nie mialby mocy prawnej, gdyby nie zawieral uzasadnienia®. Dekret
rozstrzygajacy sprawe wpadkowsy jest okreslany jako dekret przedstanowczy.
Jest to dekret wydawany jako rozstrzygniecie konicowe sprawy wpadkowe;j,
jezeli byl ona prowadzona w trybie nie procesowym, ale administracyjnym®.

Kolegium moze réwniez postanowié, ze sprawa wpadkowa nie musi
by¢ rozstrzygana przed wyrokiem ostatecznym. Wtedy powinno zadecydo-
wac jak najszybciej, czy bedzie brana pod uwage przy rozstrzyganiu sprawy
gléwnej*. Kolegium moze réwniez uchyli¢ albo poprawi¢ dekret lub wyrok
przedstanowczy, zanim zakoniczona zostanie sprawa gtéwna. Moze to jed-
nak uczynic ze stusznej przyczyny, na prosbe strony badz obroncy wezta lub
z urzedu, ale po wystuchaniu stron i obroncy wezla. Nie moze jednak tego
zrobi¢, gdy chodzi o decyzje majace warto$¢ wyroku ostatecznego’.

Sytuacja wymagajaca uchylenia lub poprawienia dekretu moze mie¢
miejsce wtedy, gdy z racji zauwazonych bledéw lub wprowadzenia sedzie-
go w blad, zostanie zauwazone, ze rozstrzygniecie sprawy wpadkowej nie
bylo stuszne. Do czasu rozstrzygniecia sprawy gléwnej, kolegium posiada
jurysdykcje, wiec moze wydany przez siebie wyrok przedstanowczy lub
dekret poprawi¢ lub uchyli¢. Wydaje sig, ze kolegium nie moze natomiast
jednym aktem calkowicie zmienic¢ tresci wyroku lub dekretu. Gdyby taka
byla potrzeba, najpierw nalezy bledne rozstrzygniecie uchyli¢, a nastepnie
wyda¢ nowe, stuszne?. Kolegium moze wigc zawsze poprawi¢ swoje stano-
wisko, gdyby za matlo bylto przestanek, aby swoje dotychczasowe stanowisko
podtrzymac. Moga si¢ przeciez wyloni¢ nowe przestanki, ktére nakazuja
kolegium zrewidowac swoje stanowisko. Przykladem moze by¢ uchylenie
dekretu o niestawiennictwie strony w procesie, gdy ta usprawiedliwi swoja
nieobecnos¢®.

Nie ma réwniez mozliwosci wniesienia apelacji od decyzji rozstrzygaja-
cej sprawe wpadkowsy, niemajgcg mocy wyroku ostatecznego, chyba ze ape-
lacja jest zlaczona z apelacja od ostatecznego wyroku®. Wynika to z zasady
niepodwazalnosci dekretéw i wyrokéw przedstanowczych. Zasada ta nie eli-
minuje uprawnienia do apelacji od nich, a jedynie przenosi to uprawnienie

¥ R. Sztychmiler, art. cyt., s. 246.

*M. Greszata — Telusiewicz, art. cyt., s. 54- 55.
3DC, art. 222 § 3; por. KPK 1589 § 2.

*¥DC, art. 226; por. KPK 1591.

R, Sztychmiler, Rozstrzyganie..., s. 540.

¥ M. Greszata — Telusiewicz, art. cyt., s. 58.
¥DC, art. 228; por. KPK 1629 n. 4.
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do czasu zakonczenia sprawy gtéwnej. Prawodawca ze wzgledu na sprawny
przebieg procesu, odklada to uprawnienie stron do apelacji na czas pdzniej-
szy, czyli wraz z apelacja od sprawy gléwnej®. Trybunal drugiej instancji
moze zmieni¢ wyrok przedstanowczy, ale moze podtrzymaé¢ wyrok sta-
nowczy. Moze by¢ tez tak, ze zmiana wyroku przedstanowczego spowoduje
zmiane wyroku stanowczego, ale musi to by¢ oddzielnie uargumentowane®.

Wyrok przedstanowczy lub dekret przedstanowczy mogg mie¢ réwniez
moc wyroku ostatecznego. Dzieje si¢ tak w sytuacji, gdy uniemozliwiaja
one dalsze prowadzenie procesu albo kladg kres procesowi lub jakiemu$
jego stopniowi, w odniesieniu przynajmniej do jednej ze stron w sprawie*.
Wyroki lub dekrety przedstanowcze moga wigc mie¢ skuteczng moc wy-
roku koncowego, pod warunkiem, ze zmieniajg postepowanie procesowe.
Dekrety moga mie¢ charakter wyroku koncowego. Moze si¢ tak zdarzy¢
w przypadku dekretu stwierdzajacego niewlasciwos¢ bezwzgledng sedzie-
go. Dekret taki konczy postepowanie. Poza tym przypadkiem dekret kon-
cz3cy postepowanie nie istnieje®’.

3. Niestawiennictwo strony oraz udzial osoby trzeciej w sprawie

Prawodawca kodeksowy w tytule poswigconym sprawom wpadkowym
przewiduje dwie sytuacje, ktére mozna rozstrzygac tym trybem. Sg to: nie-
stawiennictwo stron** oraz udzial osoby trzeciej w sprawie®.

Niestawiennictwo strony procesowej moze by¢ rozstrzygane w proce-
sach o niewazno$¢ malzenstwa trybem spraw wpadkowych. Normy te do-
tycza zaréwno niestawiennictwa strony powodowej, ktora wszczyna proces
poprzez zlozenie skargi powodowej, jak i strony pozwane;j.

Dla poznania obiektywnej prawdy o danym malzenstwie, potrzebne
jest czynne zaangazowanie obydwojga malzonkow w postepowanie sagdowe
oraz ich obowigzek odpowiedzenia na prawne wezwanie do sadu*. Moga
jednakze zdarzy¢ si¢ sytuacje, w ktérych jedna ze stron procesowych, naj-
czesciej strona pozwana, z roznych wzgledow nie uczestniczy w toczagcym
sie procesie. Sytuacja tego typu jest zawsze niekorzystna dla dobrego wy-

M. Greszata — Telusiewicz, art. cyt., s. 54.

“'Tamze, s. 62.

2DC, art. 262; KPK 1618.

®W. Wenz, Decyzja sedziego, w: T. Rozkrut (red.), Komentarz do Instrukcji procesowej
Dignitas connubii, Sandomierz 2007,, s. 351.

#Zob. KPK 1592 — 1595; DC, art. 138 — 142.

#Zob. KPK 1596 — 1597.

*W. Kiwior, Strony procesowe, w: T. Rozkrut (red.), Komentarz do Instrukcji procesowej
Dignitas connubii, dz. cyt., s. 156.
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jasnienia sprawy?. Inne sa jednak skutki prawne niestawiennictwa strony
pozwanej, a inne strony powodowej.

W przypadku strony pozwanej mozemy wyr6znic¢ trzy rézne rodzaje
jej nieobecnosci w procesie: nieobecno$¢ niezawiniona, gdy strona pozwa-
na faktycznie nie wie o wszczgtej sprawie sadowej i nie ma w tym jej winy;
nieobecno$¢ zawiniona, czyli dobrowolna, a wiec niestawiennictwo w sensie
$cistym, gdy strona pozwana wie o rozpoczetym procesie, ale w zaden spo-
sob nie reaguje na wezwanie; oraz zdanie si¢ na sprawiedliwo$¢ trybunatu,
gdy strona pozwana wprawdzie odpowiada na wezwanie sagdowe, ale jedno-
cze$nie zapowiada, ze nie zamierza bra¢ udzialu w dalszym postepowaniu®.
Poniewaz przepisy kodeksowe odnosnie do spraw wpadkowych ograniczaja
sie do drugiego przypadku niestawiennictwa strony, a wiec nieobecnoéci za-
winionej, pozostale przypadki niestawiennictwa zostang pominigte.

Jezeli strona pozwana wlasciwie wezwana nie stawia si¢ ani nie przedsta-
wia usprawiedliwienia nieobecnosci, przewodniczacy lub ponens powinien
orzec jej nieobecno$¢ w sadzie oraz zarzadzi¢, aby sprawa, przy zachowa-
niu przepiséw, byta prowadzona az do wydania wyroku ostatecznego®. Jest
to niestawiennictwo w procesie w sensie $cistym, gdyz strona pozwana po
otrzymaniu wezwania nie reaguje na nie wcale, nie kontaktuje si¢ z sadem pi-
semnie ani nie stawia si¢ w wyznaczonym terminie. Tego rodzaju zachowanie
moze wynikac z réznych przyczyn: niezrozumienia istoty procesu, lekcewa-
zenia trybunatu koscielnego, niecheci do ponownego angazowania si¢ w spor
po bolesnych doswiadczeniach zwigzanych z rozwodem cywilnym, btednego
przeswiadczenie, ze przez niestawiennictwo uniemozliwi lub utrudni prze-
prowadzenie procesu, itp*. Takze i ten, kto odmawia przyjecia pozwu albo
zawiadomienia o akcie procesowym, albo przeszkadza w dotarciu do niego,
uznany jest za wezwanego i poinformowanego o sprawie’’.

Sedzia wydaje w takiej sytuacji dekret o niestawiennictwie strony. Za-
nim jednak to nastapi, powinien stwierdzi¢, w razie koniecznosci przez
nowe wezwanie, Ze wezwanie zostalo dokonane zgodnie z przepisami pra-
wa i dotarfo w uzytecznym czasie do strony pozwanej**. Dlatego niezwykle
wazne jest dokonane zgodnie z prawem powiadomienie strony pozwanej
i pewnos¢, ze wezwanie rzeczywiscie do niej dotarfo i to w czasie uzy-

47P. Majer, Niestawiennictwo strony pozwanej w procesie o stwierdzenie niewaznosci mat-
zenstwa, ,,Jus Matrimoniale” 7 ( 2002), s. 181.

“Tamze, s. 168 — 169.

®PDC, art. 138 § 1; KPK 1592 § 1.

P, Majer, art. cyt., s. 179.

IDC, art. 133; KPK 1510.

2DC, art. 138 § 3; KPK 1592 § 2.
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tecznym®. Najlepiej moze by¢ to stwierdzone na podstawie nadejscia do
sadu dokumentu potwierdzajacego odbidr pisma przez pozwanego. Moze
to by¢ tez dokument wystawiony przez proboszcza, ktéry przez postanca
dostarczyl korespondencje sadu pozwanemu®. Sedzia nie powinien wigc
$pieszy¢ si¢ z wydaniem takiego dekretu, ale powinien prébowac naklonié
strone do stawienia si¢ w sadzie za posrednictwem 0s6b cieszacych si¢ auto-
rytetem lub zaprzyjaznionych ze strong>. Tym bardziej, ze przewodniczacy
lub ponens maja obowiazek zatroszczy¢ sie¢ o to, aby pozwany odstapit od
niestawiennictwa®. Nalezy takze da¢ wezwanemu realng mozliwo$¢ od-
powiedzi, uwzgledniajac czas, obowigzki zawodowe i rodzinne, odlegtos¢,
przypadki losowe”.

Strona, ktora zostala uznana za nieobecng w procesie przez sedziego,
jest zawiadamiana jedynie o formule watpliwosci i wyroku®®. Strona nie jest
wiec wprowadzana w bieg kolejnych etapow procesowych, nie informuje si¢
jej o zbieranych srodkach dowodowych i decyzjach sedziego, a nawet o pu-
blikacji akt®. Przewodniczacy trybunalu kolegialnego decyduje, czy strona
pozwana uznana za nieobecng w procesie ma prawo otrzymac pelny tekst
wyroku czy tez tylko jego sentencj¢ konicowa®.

Jezeli strona pozwana stawi si¢ pozniej w sadzie albo nadesle odpo-
wiedz przed rozstrzygnigciem sprawy, moze przedstawi¢ wnioski i dowo-
dy. Sedzia jednak powinien uwaza¢, aby nie byto to dzialanie majace na
celu przecigganie sprawy w dluga i niekonieczng zwtoke®'. Tak wigc strona
uznana za nieobecng w procesie ma prawo w kazdej chwili, ale do czasu
rozstrzygnigcia sprawy, wlaczy¢ si¢ do procesu. Wlaczenie sie do procesu
polega¢ powinno na ustosunkowaniu sie strony do przedmiotu sporu i wy-
pelnianiu zalecen sedziego. Moze to by¢ zlozenie ustnego o$wiadczenia lub
udzielenie pisemnej odpowiedzi na zadania powoda. Gdy strona uznana za
nieobecng wypelni stawiane jej wymagania, dekret uznajacy ja na nieobec-
ng przestaje obowigzywac. Wydaje sig, ze w takiej sytuacji sedzia powinien
wyda¢ dekret o wlaczeniu si¢ strony do sprawy. Strona ma od tej pory pra-

> P. Majer, art. cyt., s. 179.

*#R. Sztychmiler, Rozstrzyganie..., s. 542.

> H. Stawniak, Wprowadzenie sprawy, w: T. Rozkrut (red.), Komentarz do Instrukcji pro-
cesowej «Dignitas connubii», dz. cyt., s. 210.

¢Zob. DC, art. 138 § 2.

7P. Majer, art. cyt., s. 179.

3DC, art. 134 § 3.

¥ K. O. Pokorski, Pars absens w kanonicznym procesie o niewaznos¢ matzenstwa. Anali-
za norm kodeksowych i Instrukcji « Dignitas connubii», ,,Roczniki Nauk Prawnych” 23
(2013) nr 3, s. 139.

@R, Sztychmiler, Proces sporny, art. cyt., s. 250.

'DC, art. 139 § 1; KPK 1593 § 1.
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wo do otrzymywania powiadomien o czynno$ciach sagdowych, do udziatu
w dyskusji przedwyrokowe;j®2.

Jezeli strona pozwana nie stawila si¢ albo nie data odpowiedzi przed
rozstrzygnigciem sprawy, moze skorzysta¢ z $rodkéw prawnych przeciw
wyrokowi, pod warunkiem, ze udowodni, iz zatrzymata ja zgodna z pra-
wem przeszkoda, ktorej bez wlasnej winy nie mogta przedtem wykazac.
Moze w takiej sytuacji wnies¢ skarge o niewaznos$¢ wyroku, zgodnie z ar-
tykutem 272, numer 6 instrukcji Dignitas connubii®. Nieobecno$¢ w takiej
sytuacji mogtaby wynika¢ na przyklad z faktycznego niedoreczenia wezwa-
nia, choroby, dluzszego wyjazdu strony pozwanej, itp. Zgodnie z prawem®*
wyrok jest dotkniety wada niewaznosci usuwalnej, jezeli zostal wydany
przeciwko stronie nieobecnej zgodnie z przepisami prawa, wedlug kano-
nu 1593 § 2 KPK. Pozwany moze wigc ztozy¢ skarge o niewaznos$¢ wyroku
w ciagu trzech miesiecy od zapoznania si¢ z wyrokiem. Ma réwniez prawo
do apelacji®.

Udzial osoby trzeciej w procesie jest kolejng kwestia, jaka moze by¢
rozstrzygana w procesie kanonicznym trybem spraw wpadkowych®. Jest to
konstrukcja prawna bardzo specyficzna w kanonicznym prawie proceso-
wym. Pozornie zaburza ona zasad¢ dwustronnosci, a z drugiej strony nieco
te zasade ubogaca®.

Wedlug niektérych kanonistow, udzial osoby trzeciej w ogdle nie doty-
czy spraw malzenskich, gdyz w przypadku takich proceséw nie ma wlasciwie
nikogo, kto mégtby by¢ osobg trzecig w sprawie®. Instrukcja procesowa Di-
gnitas connubii w ogdle nie wspomina o mozliwoséci udziatu osoby trzeciej
w sprawie o stwierdzenie niewaznosci malzenstwa. Z racji na tematyke ar-
tykutu, kwestia ta zostanie pominieta w niniejszym opracowaniu.

4.Pozostale kwestie rozstrzygane trybem spraw wpadkowych

Poza przypadkami wymienionym przez prawodawce kodeksowego,
w procesie o stwierdzenie niewaznosci malzenstwa zdarzaja si¢ inne kwe-
stie, ktére moga by¢ rozstrzygane trybem spraw wpadkowych.

©2R. Sztychmiler, Rozstrzyganie, art. cyt., s. 543.

SDC, art. 139 § 2; KPK 1593 § 2.

¢ Zob. DC, art. 272 ° 6; KPK 1622.

®H. Stawniak, art. cyt., s. 212.

%Zob. KPK 1596 — 1597.

M. Greszata, ludicium cum principiis. Kodeksowa weryfikacja wybranych zasad proce-
sowych w kanonicznych sprawach o niewaznos¢ malzenstwa, Lublin 2008, s. 275.

%Tamze, s. 275.
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Trybem spraw wpadkowych moze zosta¢ rozstrzygnieta kwestia wy-
laczenie sedziego lub innego urzednika z toczacego si¢ procesu. Urzedni-
cy sadowi wystepujacy w sprawach o niewaznos¢ malzenstwa to: sedzia,
obronca wezta matzenskiego, notariusz oraz promotor sprawiedliwosci.
Trzej pierwsi urzednicy sg zawsze konieczni w sprawach o niewazno$¢ mat-
zenstwa. Promotor sprawiedliwosci moze, ale nie musi wystepowacé w tego
rodzaju procesach.

Po ztozeniu skargi powodowej przez osob¢ kompetentng do zaskarzenia
malzenstwa, a wigc jednego z malzonkéw lub rzecznika sprawiedliwosci®,
po przyjeciu jej przez wikariusza sagdowego’, po wydaniu dekretu okresla-
jacego formule watpliwo$ci oraz rozstrzygajacego o prowadzeniu sprawy
w procesie zwyklym, wikariusz sgdowy winien ustanowi¢ w tym samym
dekrecie kolegium sedziowskie. Dekret ten winien by¢ natychmiast noty-
fikowany stronom oraz obroncy wezla”. Zaréwno powdd, jak i pozwany
moga nastepnie prosi¢ o wylaczenie danego sedziego lub innego urzednika
bioracego udzial w sprawie. Mozliwa jest takze sytuacja, gdy sam sedzia
wstrzymuje si¢ od rozstrzygania danej sprawy. Sedzia wyznaczony przez
wikariusza sagdowego nie powinien przyjmowac do rozpatrywania sprawy,
ktérg w jaki$ sposdb jest zainteresowany z racji pokrewienstwa lub powi-
nowactwa w jakimkolwiek stopniu linii prostej i do czwartego stopnia linii
bocznej. Nie powinien przyjmowac sprawy, w ktorej jest zainteresowany
z racji opieki i kurateli, bliskiej zazylosci, wielkiej niecheci, spodziewanych
korzysci lub dla unikniecia szkody.

Dotyczy to takze wszelkich innych spraw, w ktérych zachodzi uza-
sadnione podejrzenie o kierowanie si¢ preferencja oséb. To samo dotyczy
obroncy wezta, rzecznika sprawiedliwosci, asesora, audytora lub innego
urzednika sadu’. Celem wylaczenia si¢ ze sprawy przez danego urzednika
jest unikniecie stronniczo$ci w wydawaniu wyroku oraz zagwarantowanie
obiektywizmu przy wymierzaniu sprawiedliwosci. Moze sie jednak zda-
rzy¢ sytuacja, ze urzednicy ci nie wycofajg sie sami ze sprawy. W takich
sytuacjach strona moze zadac ich wylaczenia”. Uprawnienie to dotyczy za-
réwno strony powodowej, jak i strony pozwanej. Strona nie musi korzysta¢
z tego uprawnienia.

Wylaczenie jest instrumentem prawnym, za pomocy ktdrego strony
moga domagac si¢ od sedziego, aby na drodze urzedowej uwzglednit wyla-

Zob. DC, art. 92; KPK 1674 § 1.

" Zob. KPK 1676 § 1.

" Zob. KPK 1676 § 2 — 3.

2DC, art. 67 § 1-2; KPK 1448 § 1-2.
Zob. DC, art. 68 § 1; KPK 1449 § 1.
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czenie z udzialu w procesie osoby znajdujace sie w takich okolicznosciach,
z jakich wynika niebezpieczenstwo lub watpliwos¢ co do ich bezstronnosci™.

Kwesti¢ wylgczenia, przedstawiong przez strone, nalezy rozstrzygnaé
w trybie sprawy wpadkowej jak najszybciej. Powinna ona by¢ orzeczona
dekretem rozstrzygajacym, od ktérego nie ma apelacji”. Dekret taki musi
by¢ uzasadniony prawnie i faktycznie’s. Rozstrzygniecie kwestii musi by¢
poprzedzone wystuchaniem przez kompetentnego sedziego stron poste-
powania wpadkowego oraz promotora sprawiedliwosci, jezeli wstepuje
w sprawie, i obroncy wezla, o ile to nie przeciwko nim wniesiono zarzut
wylaczenia”. Jezeli zarzut dotyczyl sedziego, wszystkie jego czynnosci do-
konane przed zgloszeniem wniosku o wylaczenie s wazne, natomiast do-
konane po zgloszeniu nalezy uniewaznic, jezeli strona poprosi o to w ciggu
dziesieciu dni od dopuszczenia zarzutu o wyltaczenie™.

Whiosek o wylaczenie sedziego rozpatruje wikariusz sadowy. Wnio-
sek o wylaczenie wikariusza sadowego rozpatruje biskup nadzorujacy sad.
Whiosek o wylaczenie obroncy wezla, promotora sprawiedliwosci lub in-
nego urzednika sadu rozpatruje przewodniczacy trybunatu kolegialnego.
W sytuacji, w ktdrej sam biskup jest sedzia, a strona prosi o jego wyltaczenie,
powinien sam si¢ powstrzymac od sadzenia”.

Trybem spraw wpadkowych moze zosta¢ rozstrzygnieta kwestia stwier-
dzenia braku kompetencji przez sedziego koscielnego. Malzonkowie chcacy
zaskarzy¢ wazno$¢ swego malzenstwa nie mogg tego uczyni¢ w dowolnym
sadzie koscielnym. Prawo szczegétowo okresla, ktore trybunaly sg kompe-
tentne, czyli wlasciwe do rozpatrzenia danej sprawy. Jezeli sprawa nie jest
zarezerwowana Stolicy Apostolskiej kompetentne s3 nastepujace trybunaty:
trybunal miejsca, w ktdrym zawarto malzenstwo; trybunat miejsca w kto-
rym jedna ze stron lub obie strony maja stale lub tymczasowe zamieszkanie;
trybunal miejsca, w ktérym trzeba bedzie zebra¢ wiekszos¢ dowodow™.

Malzonkowie maja wiec obowigzek wnie$¢ sprawe do wyzej wymienio-
nych trybunaltéw, po spelnieniu wszelkich wymienionych tam warunkow.
Moze si¢ jednak zdarzy¢ sytuacja, w ktorej sprawa zostanie wniesiona do

]. Krukowski, Sgdy w ogodlnosci, w: J. Krukowski (red.), Komentarza do Kodeksu Prawa
Kanonicznego, Tom V, Ksiega VII, Procesy, Poznah 2007, s. 75.

»W. Kiwior, Zasady dziatania sqdow, T. Rozkrut (red.), Komentarz do Instrukcji proceso-
wej «Dignitas connubiiy, dz. cyt., s. 131; zob. DC, art. 70 § 1; KPK 1451 § 1.

*L. Del Amo, Zasady dziatania trybunatow, w: P. Majer (red.), Kodeks Prawa Kano-
nicznego. Komentarz, Krakow 2011, s. 1092.

77W. Kiwior, art. cyt., s. 131.

DC, art. 70 § 2; KPK 1451 §2.

7Zob. DC, art. 68 § 2-4; KPK 1449 § 2-4.

OKPK 1672.
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trybunalu, ktéry nie jest wlasciwy do rozpatrzenia tej sprawy. Jezeli pomi-
mo to, sedzia zdecyduje si¢ przyja¢ dana sprawe, strony procesowe, obronca
wezta lub promotor sprawiedliwosci moga wnie$¢ potem zarzut w formie
sprawy wpadkowej o stwierdzenie absolutnej lub wzglednej niekompetencji
sedziego®.

Tego rodzaju sprawe wpadkowa rozpatruje trybunal kolegialny. Jezeli
trybunat kolegialny orzeknie swojg niekompetencje, wtedy strona uwazaja-
ca si¢ za pokrzywdzona wydana decyzja, moze wnie$¢ rekurs do sgdu apela-
cyjnego w ciggu dziesieciu dni uzytecznych od otrzymania powiadomienia
o decyzji kolegium. Gdyby jednak wniesiono zarzut o wzglednej niekompe-
tencji trybunatu, a kolegium uznalo si¢ za kompetentne, wtedy orzeczenie
trybunatu nie moze by¢ przedmiotem apelacji, ale mozna wnies$¢ skarge
o niewazno$¢ tego orzeczenia lub prosi¢ o przywrécenie do stanu poprzed-
niego, ze wzgledu na przejscie sprawy wpadkowej w stan rzeczy osadzonej™®.

Sedzia, ktory poznaje swoja bezwzgledna niewlasciwos$¢ w jakimkol-
wiek stadium procesu, musi stwierdzi¢ swoj brak wlasciwosci®. Wynika to
z tego, ze rozpatrywanie sprawy przez trybunal bezwzglednie niewlasciwy,
powoduje nieusuwalng niewazno$¢ wyroku®’. Obowigzek ten sedzia po-
winien uwzgledni¢ w kazdym stadium procesu. W przypadku, gdy sedzia
uzna swoja niekompetencje, powinien rozpatrzy¢ sprawe wpadkowa i wy-
da¢ dekret wstrzymujacy dalszy bieg sprawy®.

W trybie spraw wpadkowych moze zostac rozstrzygnieta sprawa stwier-
dzania zdolnosci strony o wystepowania w sadzie oraz wyznaczenia kurato-
ra dla osoby, ktdra tej zdolnosci nie posiada. Kurator to osoba, ktéra jest wy-
znaczona przez kompetentny organ wladzy sagdowniczej w celu zaradzenia
niezdolnosci catkowitej lub czg$ciowej zaistnialej po stronie osoby pelnolet-
niej lub niezdolnosci osoby ponizej czternastego roku zycia, gdy jej sytuacja
prawna nie jest nalezycie chroniona przez rodzicéw. Kuratorzy uzupelniaja
brak zdolnosci prawnej po stronie 0séb, ktére z powoddéw naturalnych, psy-
chologicznych lub ustawowych sg niezdolne do dokonania wyznaczonych
im czynnosci koniecznych do osiggniecia okreslonego celu®.

W trakcie rozpatrywania sprawy o niewazno$¢ malzenstwa moga zda-
rzy¢ sie sytuacje, ze jedna ze stron nie ma petnego uzywania rozumu, przez
co ma ograniczong zdolno$¢ prawna. Wystepowanie stron w procesie jest

8'W. Kiwior, art. cyt., s. 140; zob. DC, art. 78 § 1; KPK 1460 § 1.
82Tamze, s. 140; zob. DC, art. 78 § 2; KPK 1460 § 2.

$DC, art. 79; KPK 1461.

8 Zob. DC, art. 270, ° 1; KPK 1620 ° 1,

8J. Krukowski, art. cyt., s. 85.

8Tamze, s. 101.
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wigc uzaleznione od posiadania zdolno$ci sadowej, bardzo $cisle zwigza-
nej ze zdolnoscig prawna, dzieki ktdérej ktos moze by¢ podmiotem praw
i obowiazkow. Ograniczenia zdolnosci sadowej moga wynika¢ z nastepu-
jacych przyczyn: z braku okreslonego prawem wieku; z ubezwlasnowol-
nienia; z natozonych kar. Wystepowanie stron w procesie jest uzaleznione
réwniez od zdolnosci procesowej, czyli zdolnosci do czynnosci prawnych,
dzigki ktorej strona moze osobiscie lub przez osobe upowazniong, czyli pet-
nomocnika, adwokata, opiekuna lub kuratora, dokonywa¢ czynnosci pro-
cesowych ze skutkiem prawnym. Ograniczenie zdolnosci procesowej moze
wynika¢ z ubezwlasnowolnienia lub z braku odpowiedniego wieku®’.

Jezeli pomimo badania wstgpnego®, ktére winno objac¢ takze kwestie
zdolnosci procesowej stron, przewodniczacy trybunatu uzna zdolnos¢ wy-
stepowania w sadzie strony, a w trakcie procesu okaze si¢, Ze strona ta jest
pozbawiona pelnego uzywania rozumu, sedzia moze rozpatrzy¢ sprawe
wpadkowa o wyznaczenie dla takiej osoby kuratora.

Osoby, ktére na poczatku lub w trakcie postepowania sadowego sa
ograniczone w uzywaniu rozumu moga wystepowac w sprawie tylko przez
swoich kuratoréw, chyba ze sedzia, w zaleznosci od stopnia tego ograni-
czenia, zezwoli im na wystepowanie w sadzie osobiscie®. Do zadan prze-
wodniczacego trybunaltu, nalezy dopuszczenie lub wyznaczenie kuratora,
poprzez wydanie umotywowanego i przechowywanego w aktach dekretu®.

W formie spraw wpadkowych moga by¢ takze wnoszone zarzuty
o niewazno$¢ czynnosci procesowych. Autor instrukcji Dignitas connubii
dopuszcza, aby wady mogace spowodowac niewaznos¢ wyroku, byly zgta-
szane w kazdym stadium lub na kazdym stopniu procesu. Moga by¢ takze
deklarowane przez sedziego z urzedu®.

W trakcie postepowania w sadzie moze si¢ wigc okazac, ze pewne czyn-
nosci procesowe s3 niewazne, co moze doprowadzi¢ do nieusuwalnej lub
usuwalnej niewazno$ci wyroku. Strony procesowe moga wiec na kazdym
etapie i w kazdym stopniu procesu wnosic zarzuty o niewaznos¢ tych czyn-

8 M. Greszata-Telusiewicz, Kolejnos¢ rozpoznawania spraw, terminy i odroczenia sqdo-
we; miejsce sqdu; osoby, ktore dopuszcza sie do auli, oraz sposob sporzqdzania i prze-
chowywania akt; pojecie stron procesowych (Z rozwazan nad kanonicznym procesem
zwyczajnym — czes¢é V), ,,Cztowiek — Rodzina — Prawo” 5 (2013), s. 29.

8Zob. DC, art. 120.

8 Por. DC, art. 97 § 2.

% Tamze, art. 99 § 1.

TTamze, art. 77 § 1; KPK 1459 § 1.
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nosci, a sedzia moze stwierdzi¢ to z urzedu®. Chodzi o to, aby dalsze spra-
wowanie jurysdykcji sadowej nie byto bezuzyteczne®.

W wyzej wymienionych sytuacjach nastepuje zawieszenie sprawy gtow-
nej na czas rozstrzygniecie wniesionych zarzutéw jako spraw wpadkowych.
Autor instrukeji ogranicza jednak rozpatrywanie tych spraw do zarzutow
koniecznych, ktérych rozstrzygniecie moze rzeczywiscie determinowac
dalsze postgpowanie w sprawie gtéwnej. Chodzi o to, aby ograniczy¢ dzia-
tania opdzniajace rozstrzyganie sprawy gtéwnej™.

Proces o stwierdzenie niewaznos$ci malzenstwa zwigzany jest z pewny-
mi kosztami, jakie ponoszg strony. To wlasnie strony s3 zobowigzane, we-
dlug swoich mozliwosci, do pokrycia kosztow sadowych®. Koszty te to wy-
datki na wtasciwe funkcjonowanie danego sadu, honoraria dla adwokatéw
i biegltych, zaplata za ttumaczenie oraz przepisywanie akt i dokumentow®.
W trakcie procesu moga wyniknaé kwestie zwigzane z pokryciem kosztow
lub z udzieleniem stronie bezplatnej pomocy prawnej. Sprawy te réwniez
moga by¢ rozstrzygane trybem spraw wpadkowych.

Jezeli strona pragnie otrzymac zezwolenie z optat sadowych, zmniej-
szenie tych opfat lub nawet bezplatng pomoc, powinna przedstawi¢ wi-
karjuszowi sagdowemu lub przewodniczacemu trybunatu kolegialnego pi-
semna prosbe do ktorej powinny by¢ dotagczone dowody lub dokumenty
mogace ukaza¢ stan ekonomiczny strony proszacej. Wikariusz sadowy lub
przewodniczacy trybunalu, zanim podejmie decyzje moze prosi¢ o opinig
promotora sprawiedliwosci i obronce wezla, przekazujac im prosbe oraz
dokumentacje. Szczegétowe przepisy w tej kwestii powinien wydac biskup
diecezjalny”.

Rozstrzygniecie tych kwestii, rozstrzygniecie sprawy catkowitego lub
cze$ciowego zwolnienia z kosztow sadowych, a takze przyznanie bezptat-
nej pomocy prawnej, jezeli zostala wniesiona taka prosba, powinno mie¢
miejsce przed ustaleniem formuly watpliwosci. Z uzasadnionych racji
sprawy tego typu moga by¢ rozstrzygniete jako sprawy wpadkowe takze
w innym stadium procesu, jezeli zostaly wniesione przez strong¢®.

2W. Kiwior, art. cyt., s. 138-139.

% J. Krukowski, art. cyt., s. 83.

*W. Kiwior, art. cyt., s. 139.

*DC, art. 302.

%M. Greszata, Wydatki sqdowe oraz bezplatna pomoc, w: T. Rozkrut (red.), Komentarz do
Instrukcji procesowej «Dignitas connubiiy, dz. cyt., s. 403.

’DC, art. 306.

% W. Kiwior, art. cyt., s. 141-142.
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W trybie spraw wpadkowych moze by¢ rozstrzygnieta réwniez sprawa
przyjecia lub odrzucenia srodka dowodowego. Dowodzenie stanowi cen-
tralng czgs$¢ procesu. Bez srodkéw dowodowych nie mozna prowadzi¢ spo-
ru. Ze zgromadzonych dowodéw sedzia czerpie argumenty konieczne do
osiggniecia pewnos$ci moralnej, niezbednej do wydania rozstrzygniecia®.
Obowigzek dowodzenia spoczywa na tym, ktory co$ twierdzi'®, a wiec na
stronie powodowej, ktéra chce przekona¢ sedziego do swoich argumentdow.
Jednak to sedzia kieruje caltym procesem dowodzenia, odpowiada za jego
sprawny i efektywny przebieg. To réwniez sedzia decyduje o tym, czy do-
wody przedstawione przez stron¢ powinny by¢ dopuszczone. Strony moga
jedynie wnioskowa¢ o dopuszczenie dowodu, ale ostateczng decyzj¢ po-
dejmuje sedzia'®. Ma on prawo ograniczy¢ zbyt wielkg liczbe swiadkow
i innych dowodéw, ma réwniez prawo nie dopusci¢ dowoddéw przedsta-
wionych w celu przedluzenia procesu'®. Strona moze jednak nalega¢, aby
sedzia dopuscil dowdd wezesniej odrzucony. Jezeli strona domaga sig, aby
dowod odrzucony zostal dopuszczony, kwesti¢ te rozwigzuje kolegium jak
najszybciej'®”. Kwestia dopuszczenia odrzuconego dowodu moze wigc by¢
rozstrzygana jako sprawa wpadkowa. Kolegium ma obowiazek rozpatrzy¢
sprawe jak najszybciej, co sugeruje, ze od decyzji kolegium nie ma juz od-
wolania. Rozstrzygniecie to jest wiec niezaskarzalne'*. Sedzia moze jednak
takze dla slusznej przyczyny, po wystuchaniu stron, zmienic¢ swoj pierwszy

dekret odrzucajacy zgloszony dowdd, i dopusci¢ go w procesie'®.

Moze nastgpi¢ réwniez sytuacja, w ktorej to strona bedzie prosita se-
dziego o wykluczenie jakiego$ swiadka zgloszonego przez druga strone.
Strona moze prosi¢ o wykluczenie $wiadka, jezeli zostala przedstawiona
stuszna przyczyna wykluczenia przed jego przestuchaniem'®. Wniosek
o wylaczenie §wiadka sedzia rozpatruje jako sprawe wpadkowa. Przyczy-
na ewentualnego wykluczenia moze by¢ negatywne nastawienie $wiadka
do strony, brak obiektywizmu wynikajacy z emocjonalnego zaangazowania
W proces, starszy wiek, choroba, itp. Podane przyczyny wykluczenia anali-
zuje sedzia i to on podejmuje decyzje o wykluczeniu $§wiadka'””. Z tych sa-
mych motywoéw co w przypadku swiadka, strona moze prosi¢ o wyklucze-

P R. Sztychmiler, Proces, art. cyt., s. 172.

10D, art. 156 § 1; KPK 1526 § 1.

IR, Sztychmiler, art. cyt., s. 179.

12DC, art. 157 § 3; por. KPK 1553.

15DC, art. 158 § 1; KPK 1527 § 2.

104 Zob. KPK 1629 ° 5.

1R, Sztychmiler, art. cyt., s. 179.

16DC, art. 200; KPK 1555.

17T, Rozkrut, Dowody, w: T. Rozkrut (red.), Komentarz do Instrukcji procesowej «Di-
gnitas connubiiy, dz. cyt., s. 275.
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nie bieglego'®. Ewentualna prosba o wykluczenie biegtego musi by¢ jednak
nalezycie uzasadniona'®.

Kolejng sprawg mozliwg do rozstrzygniecia jako wpadkowa, jest popra-
wienie bledu w wyroku. W sytuacji, gdy do tekstu wyroku zakrad? si¢ btad
materialny przy przepisywaniu czesci rozstrzygajacej lub w przytaczaniu
faktéw czy zadan stron, lub zostala pominieta data i miejsce wydania wy-
roku, albo podpisy sedziéw i notariusza, to wyrok ma by¢ poprawiony lub
uzupelniony dekretem na koncu wyroku przez trybunal, ktéry wydal wy-
rok. Poprawienie wyroku moze dokonac sie¢ z urzedu lub na wniosek strony,
zawsze jednak po wystuchaniu obroncy wezla oraz strony'. Jezeli jednak
strona lub obronca wezta matzenskiego wyrazajg sprzeciw, to sprawa ma
by¢ rozstrzygnieta jako wpadkowa dekretem'"'. Wydany uzupelniajaco de-
kret poprawiajacy powinien by¢ integralnie potaczony z wyrokiem''%.

Jako sprawa wpadkowa moze by¢ réwniez rozstrzygane wyjasnienie
zarzutu wczesniejszego rozstrzygniecia sprawy lub rozpatrywania jej w in-
nym trybunale. Niewlasciwos¢ bezwzgledna sedziego powoduje niewaz-
no$¢ nieusuwalng wydanego przez niego wyroku. Sedzia jest bezwzglednie
niewlasciwy w sytuacjach okreslonych przez prawo: gdy sprawa jest zare-
zerwowana Biskupowi Rzymu lub Rocie Rzymskiej'"?, gdy sprawa zgodnie
z przepisami toczy sie w innym sadzie''*, oraz gdy nie przestrzega sie kom-

petencji dotyczacej stopnia sadzenia lub przedmiotu sadzenia'".

Gdy wiec sprawa toczy sie juz w innym trybunale, wszystkie pozostale
trybunaly tracg kompetencje do tej sprawy. Ta sama sprawa, czyli dotyczaca
tych samych stron, tego samego malzenstwa i tego samego tytulu, nie moze
by¢ wigc prowadzona réwnolegle w kilku sagdach''®. Jezeli wiec dwa lub wie-
cej sadow jest rownie wlasciwych, to z racji wyprzedzenia, ten ma prawo
rozpatrywac sprawe, ktory pierwszy zgodnie z prawem wezwal strong po-
zwang'"”. Takze wtedy, gdy malzenstwo jest zaskarzane z réznych tytutow

18DC, art. 206; KPK 1576.

19T, Rozkrut, Dowody, s. 282.

0D, art. 260 § 1; KPK 1616 § 1.

MDC, art. 260 § 2; KPK 1616 § 2.

12W. Wengz, art. cyt., s. 349.

113Zob. KPK 1405 § 1-3.

MDC, art. 9§ 1°1; KPK 1512 ° 2.

5DC, art. 9 § 1 °2; KPK 1440.

18R, Sztychmiler, Wiasciwos¢ sqgdu, w: T. Rozkrut (red.), Komentarz do Instrukcji proce-
sowej «Dignitas connubiiy, dz. cyt., s. 37-38.

17DC, art. 18; KPK 1415.
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niewaznosci, to z racji facznosci tytuly te powinny by¢ rozstrzygane przez
ten sam sad i w tym samym procesie''®.

Moga si¢ jednak zdarzy¢ sytuacje, ze strona powodowa lub strona po-
zwana nie ujawnig tego, ze dana sprawa jest lub byla rozpatrywana przez
inny trybunal, liczac na osiggniecie korzystnego wyroku w ktéryms z try-
bunatéw. Niskie oplaty sadowe za sprawy o niewazno$¢ malzenstwa moga
spowodowa¢, ze strona moze ulec pokusie zlozenia sprawy w kilku sa-
dach'?. Jezeli w trakcie procesu sytuacja tego typu wysztaby na jaw, nalezy
rozpatrzy¢ ja trybem sprawy wpadkowej, zawieszajac bieg procesu gtow-
nego, gdyz prawdopodobne jest wtedy, ze jeden z prowadzacych sprawe
trybunaléw jest bezwzglednie niewtasciwy, co spowoduje wydanie wyroku
dotknietego wadg niewaznosci nieusuwalne;j'*.

Podobna sytuacja moze mie¢ miejsce, gdy ta sama sprawa zostala juz
rozstrzygnigta przez trybunal pierwszej instancji. Niekompetencja sedziego
jest bezwzgledna z racji stopnia sadzenia takze wtedy, gdy ta sama sprawa,
po wydaniu wyroku pierwszej instancji, jest ponownie rozpatrywana w tej
samej instancji, chyba ze wydany wyrok zostal uznany za niewazny'*'. Jezeli
tego typu zarzut zostanie wniesiony w trakcie procesu, ma miejsce sprawa
wpadkowa, ktorej celem jest rozstrzygniecie tego zarzutu. Gdyby nie zosta-
la rozstrzygnieta, wydany wyrok bedzie niewazny.

Sprawy wpadkowe moga rowniez dotyczy¢ stwierdzenia faktu zycia lub
$mierci strony, najczesciej pozwanej, i to zaréwno w fazie przyjmowania
sprawy do procesu, jaki i wobec kwestii, czy sprawe nalezy dalej prowa-
dzi¢'?. W sytuacji wigc, gdy w trakcie procesu o stwierdzenie niewaznosci
malzenstwa, umiera jeden z malzonkéw, to wylania si¢ potrzeba stwierdze-
nia jego $mierci i zdecydowania, co dalej z procesem. Sprawa ta moze by¢
rozstrzygana jako wpadkowa, gdyz proces gtéwny musi ulec zawieszeniu,
az do czasu rozstrzygniecia kwestii wpadkowej. W sytuacji $mierci jed-
nego z malzonkéw w trakcie procesu dalsze postepowanie w sprawie jest
uzaleznione od etapu, na jakim znajduje si¢ postepowanie sadowe'*. Jezeli
$mier¢ jednego z malzonkéw nastgpita przed zamknigciem postgpowania
dowodowego, to instancja zostaje zawieszona, dopdki drugi malzonek lub
kto$ inny, kto jest zainteresowany, nie podejmie sporu. W tym przypadku

BDC, art. 15; KPK 1414.

YR, Sztychmiler, art. cyt., s. 53.

120Zob. DC, art. 270 ° 1; KPK 1620 ° 1.

21DC, art. 9 § 2.

12R. Sztychmiler, Rozstrzyganie, art. cyt., s. 549.
12W. Kiwior, Strony..., s. 155.
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trzeba przedstawic interes prawny'**. Zawieszenie to moze by¢ trwale, jezeli
nikt nie podejmie zadnych dziatan. Aby jednak podja¢ dziatanie, konieczne
jest przedstawienie racji uzasadniajacych, iz sprawe nalezy doprowadzi¢ do
ostatecznego wyroku'*. Osobami uprawnionymi do kontynuowania proce-
su sg jedynie wspomniany w normie matzonek lub promotor sprawiedliwo-
$ci, gdyz s to jedyne osoby, ktére moga by¢ zainteresowane i sg uprawnio-
ne do prowadzenia takiego procesu'?. Jezeli $mier¢ jednego z malzonkow
w trakcie procesu nastgpila po zamknigciu postepowania dowodowego,
sedzia powinien dalej prowadzi¢ sprawe, wzywajac pelnomocnika, gdy wy-
stepowal w sprawie, a jesli nie, to spadkobierce lub nastepce zmarlego'?.

Autor instrukcji Dignitas connubii stwierdza, ze przy rozpatrywaniu
sprawy o stwierdzenie niewaznosci malzenstwa z tytutu przeszkody wezla,
moze zrodzi¢ si¢ watpliwos$¢, czy w ogole zaistniat poprzedni wezet'?. Ko-
nieczne jest wiec ustalenie prawdy o jego istnieniu, badz nieistnieniu, po-
niewaz gdyby poprzedni wezel nie istnial, nie bytoby przeszkody wezta przy
zawieraniu kolejnego malzenstwa. W sytuacji pojawiajacych si¢ watpliwo-
$ci, nalezy zawiesi¢ bieg sprawy gtéwnej, aby rozstrzygnac sprawe wpadko-
wa wyjasniajaca dang kwestig'?.

Zakonczenie

Oczywiscie nie s to jedyne sprawy, ktore moga by¢ rozpatrywane try-
bem spraw wpadkowych. Kazda bowiem sprawa poboczna, ktéra wytania
sie w trakcie procesu i musi by¢ rozstrzygnieta przed sprawg gtéwna, moze
by¢ rozstrzygana trybem spraw wpadkowych. Zycie jest bowiem bogatsze
niz normy prawne. Prawodawca zostawil wiec pracownikom koscielnego
wymiaru sprawiedliwosci ogélne narzedzie do rozstrzygania wszelkich
pojawiajacych sie w trakcie procesu problemoéw.

Summary
Resolve of incidental cases in canonical proces of nullity of marriage

In the will of Christ a marriage of baptized is a sacrament. It is there-
fore subject to special protection of canon law. The Church is guarding the

24DC, art. 143 ° 1; KPK 1518 ° 1.

12 H. Stawniak, Zakonczenie instancji, w: T. Rozkrut (red.), Komentarz do Instrukcji pro-
cesowej «Dignitas connubii», dz. cyt., s. 216.

126R. Sztychmiler, Proces, art. cyt., s. 165; zob. takze DC, art. 92; KPK 1674.

7DC, art. 143 ° 2; KPK 1518 ° 2.

128DC, art. 145 § 2.

12H. Stawniak, art. cyt., s. 219.
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institution of marriage which is inseparable from the will of God. One of
the way of this protection are the norms for the conduct the cases of nullity
of marriage. This process does not exist to declare nullity of marriage but
to reach the objective truth about a particular marriage, and therefore to
declare whether the marriage was ever concluded in a valid way.

The subject of the article is about the incidental cases that may occur
in the process of nullity of marriage. Incidental cases are some of the issues
that are not considered as the main issue but they appear during the pro-
cess and require clarification so that the main issue can continue. Incidental
cases are not one of the most important elements of the marriage nullity
process. However, they are helpful for the ultimate clarification of the truth
about a given marriage.

The lawmaker presents two situations that can be resolved in canonical
processes as incidental cases. Namely, the absence of the litigant and the
intervention of a third person in case. There may also be other incidental
cases in the process of nullity of marriage. These are, among others, the fol-
lowing situations: the exclusion of a judge or other church officials from the
case, a finding of a judge’s inability to settle a case, the determination of the
party’s ability to appear in court and the appointment of a curator, accep-
tance or exclusion the evidence, correcting the error in the judgment, the
death declaration of one of the parties, and the question of existence of the
bond of marriage. These are not the only things that can be resolved by the
mode of incidental cases but only the most possible to occur and indicated
by the canonists.
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Introduzione

Angelo Fiori' ¢ un medico legale che, pur svolgendo il suo lavoro, si
¢ avvicinato ad alcuni particolari temi della bioetica, in particolar modo

* Autor jest ksiedzem diecezji siedleckiej. Studiowat w Rzymie, gdzie uzyskat doktorat.
Bioetyk. Pracuje w Wyzszej Szkole im. Bogdana Janskiego w Warszawie na stanowisku
adiunkta. Przedmiot zainteresowan: zagadnienia bioetyczne w perspektywie personal-
izmu chrzes$cijanskiego. Kontakt: tel. 0048506421756; Mail: jacekrosa79@gmail.com;
Artykut byt publikowany, “Kultura-Media-Teologia” 2016 nr 27, s. 23-31.

! Nato a Valdagno (Vicenza) il 5 settembre 1927. Conseguita la maturita classica presso il liceo
Pigafetta di Vicenza, si ¢ laureato nel 1952 in Medicina e Chirurgia nell’Universita di Padova.
In questo Istituto ha conseguito dapprima la Libera Docenza in Medicina Legale, quindi la Li-
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si ¢ occupato della fecondazione artificiale eterologa. In questo suo parti-
colare studio si notano aggiornamenti sugli argomenti della fecondazione
artificiale che lo hanno coinvolto per un po’ di tempo. Marginalmente si ¢
occupato di altre tematiche come la donazione e lo stato degli embrioni* e
degli ovuli,’ della sperimentazione sullembrione e di altro, anche se il suo
impegno principale si concentra sul tema della fecondazione eterologa.

Ci troviamo oggi, nella nostra societa e cultura, di fronte a uno sconvol-
gimento dei rapporti primari e fondamentali della nostra esistenza: quello
del padre e della madre, delle persone che ci hanno generato. La questio-
ne sulla fecondazione artificiale eterologa non ¢ una questione puramente
medica o tecnica che riguarda le coppie che desiderano avere un bambino.
Essa solleva degli interrogativi che riguardano tutti gli uomini, in quanto
questa tecnica di fecondazione artificiale eterologa modifica radicalmente
il significato culturale dellessere figlio e dellessere genitore, madre o padre.

Per capire meglio il problema della fecondazione artificiale eterologa
vale la pena di riproporre una breve riflessione su alcuni episodi di ritorno
alla societa matrilineare,* come fa nel suoi articoli Angelo Fiori’.

bera Docenza in Tossicologia Applicata Medico-Legale ed ha insegnato Medicina Legale nella
Facolta di Giurisprudenza dell’Universita di Padova. Chiamato nel 1966 a dirigere I’Istituto di
Medicina Legale della Facolta di Medicina e Chirurgia dell’Universita Cattolica di Milano, sede
di Roma, ¢ diventato professore ordinario nel 1975. Gli ¢ stata conferita la laurea Honoris Causa
in Medicina dall’Universita di Granada (Spagna) per le sue ricerche nell’ematologia forense.
Ha terminato il servizio per raggiunti limiti di eta nel novembre 2002. Emerito di Medicina
Legale nell’Universita Cattolica del Sacro Cuore, attualmente insegna Medicina Legale presso
la Facolta di Giurisprudenza dell’Universita LUMSA (Libera Universita Maria S.S. Assunta
in Roma ) e nella Facolta di Medicina del Campus Biomedico di Roma. E’autore di circa 300
pubblicazioni scientifiche in vari settori della Medicina Legale. Da molti anni dirige, assieme al
prof. mons. Elio Sgreccia la rivista di bioetica Medicina e Morale. E’ stato vice presidente del
Comitato Nazionale per la Bioetica, nominato a tale carica nel 1994. E’ membro delle Societa di
Medicina Legale tedesca, francese e spagnola e dell’International Society of Forensic Haemato-
logy, http://www3.unicatt.it/unicattolica/cattolica/emeriti/Fiori.pdf [02-11-2015].

2Cf. A. Fiori, “La procreazione assistita ed il consenso informato”, in Medicina e Morale
6 (1999) 1053-1056; A. Fiori,, “Galileo Galilei, I’embrione e la bioetica”, in Medicina e
Morale 5 (2000) 845-850, 846-847.

*Cf. A. Fiori— E. Sgreccia — R. Colombo, “Ultima frontiera: 1’ootide o zigote 2n”, in Me-
dicina e Morale 3 (2004) 461-467.

*La societa matrilineare riconosceva alla donna il diritto di congiungersi con i membri ma-
schi della sua tribu e con 1 maschi di altre famiglie, non esistendo il potere dell’uomo, la
matriarca rappresentava il capo famiglia e si faceva carico di tutti i figli. Non esistevano
regole od imposizioni in quanto la donna sapeva che la prole era il frutto della sua fem-
minilita e non era necessaria la certezza della paternita. Certezza che non aveva il padre
e neppure la matriarca in quanto non era importante conoscere il donatore del seme.

>In questi articoli, lui sembra riferire questa idea ripresa dal libro Storia della paternita &
scritta da J. DOPUIS, Tranchida, Milano 1992.
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Egli vede la fecondazione artificiale eterologa come un altro regresso
alla societa matrilineare, nella quale il padre era anonimo. Nelle societa pri-
mitive gli uomini ignoravano completamente il concetto di paternita e non
sospettavano neppure che la procreazione potesse avere inizio nel momento
dell'unione sessualeS. La donna era un pilastro principale della struttura pro-
tofamiliare, era lei che assumeva un ruolo dominante in quanto strumen-
to di fecondita ed aveva una vita sessuale caratterizzata dal libero appaga-
mento del desiderio. Il marito era una figura in vista, e padre e figlio erano
completamente estranei I'uno all’altro’. Con la scoperta dellesser causa di
fecondazione, la dominazione e discendenza maschile sono diventate pit
forte,® creando cosi una rivoluzione sociale che ha portato al formarsi di
una struttura che noi chiamiamo famiglia. Con questo cambiamento si &
notato una riorganizzazione della vita sessuale, giungendo allordine della
societa patrilineare’.

1. Il donatore anonimo

Partendo da questo quadro storico che egli analizza nel suo studio, un
problema di oggi, nell'avventura della scienza e della tecnologia, ¢ mante-
nere I'anonimato del donatore di seme per la fecondazione artificiale etero-
loga.

Angelo Fiori offre la sua definizione dellAnonimo: Anonimo non co-
nosce i suoi figli, né sara da loro conosciuto. (...) Non si aspetta dunque i pri-
vilegi del padre ed avra forse altri figli ad assisterlo nel corso della vita. Ma
non avra neppure le responsabilita che sul patriarca incombevano e che impe-
gnano anche oggi qualsiasi padre, pur nella ristretta famiglia mononucleare.
LAnonimo, per sua intrinseca natura, non é scelto dalla sposa, né per le sue
sembianze fisiche, né per le sue qualita morali, né perche dotato di sana e
robusta costituzione'. E donatore (rimborsato) che ha certe caratteristiche
che la donna cerca per il suo bambino. Tale definizione mette alla luce il suo
pensiero sul problema della fecondazione artificiale eterologa, dove viene
affermato anche che I'anonimo padre eterologo non é conosciuto tantomeno

¢A. Fiori, “Senza famiglia”, in Medicina e Morale 4 (2008) 719-722, 720.

7 Cf. A. Fiori, — L.C. Caprioli, “La fecondazione artificiale eterologa: un al-
tro ritorno al matrilineare?”, in Medicina e Morale 2 (1994) 312-230, 213-214;
A. Fiori, “Il padre Anonimo”, in Medicina e Morale 6 (1994) 1085-1091, 1085.

8Si sta riferendo ai popoli come i Sumeri, gli Egiziani, i Semiti ed i Cinesi che hanno rea-
lizzato i modelli protostorici del mondo moderno.

°Cf. A. Fiori — L.C. Caprioli, La fecondazione artificiale eterologa... , 214.

YA. FIORI, Il padre Anonimo..., 1085.
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sotto il profilo psichico ed intellettuale — né si conoscono i suoi parenti di qua-
lunque grado"'.

Per capire meglio ancora questo argomento, Angelo Fiori spiega che il
problema dell’anonimo donatore (padre) crea anche altri problemi morali:
si puo vedere la fecondazione artificiale eterologa, infatti, come una forma
piu grave di adulterio, poiché ¢ accettata con tutta la consapevolezza'2.

Altri problemi che porta con sé la fecondazione artificiale eterologa, se-
condo il nostro autore, sono che oggi essa viene usata come un aiuto al pro-
creare umano o come un intervento volto a rimuovere le cause della sterilita
maschile. Invece, essa ¢ una procedura che si sostituisce del tutto all’atto co-
niugale e non rimuove assolutamente le cause della sterilita, percio non puo
essere considerata un atto terapeutico’, perché nella maggior parte dei casi
il gamete femminile proviene da donna nota, mentre lo sperma proviene
da donatore tendenzialmente anonimo e il marito non ¢ il padre del figlio
generato dalla moglie. Cosi questa tecnica risulta in chiara contraddizione
con il progetto di unione piena della coppia. La fecondazione artificiale ete-
rologa non si puo trattare come una cura della sterilita di coppia, se laltro
partner ¢ invece fertile.

Andrebbe inoltre valutato con accuratezza 'impatto del duplice segreto
che accompagna la fecondazione artificiale eterologa: non conoscenza del
donatore da parte della coppia destinataria del seme e non conoscenza di
questa destinazione da parte del donatore'. Il segreto circa lesistenza di un
donatore ha un impatto sulla relazione fiduciale tra padre sociale e figlio.
Sappiamo quanto sia fondamentale la relazione fiduciale con i genitori per
la riuscita delleducazione'. Per finire si sa anche quando ¢ determinante la
conoscenze della propria origine nella costruzione dell'identita personale’.

2. Un sguardo sulla legge

La riflessione sul problemi della fecondazione artificiale eterologa da
parte di Angelo Fiori, come medico legale, trova anche il suo cenno di ana-

"1bid., 1086.

2 ]bid., 1088.

B Cf. A. Fiori, “Contro la fecondazione eterologa”, in Medicina e Morale 2 (1997) 241-
266, 243-244.

“F. Santosuosso, La fecondazione artificiale umana, Giuffré, Milano 1984, 78.

B Cf. C. Bresciani, “La paternita nella procreazione medicalmente assistita”, in Anthropo-
tes 2 (1996) 315-326, 325.

16“La fecondazione artificiale eterologa lede i diritto del figlio, lo priva della relazione
filiale con le sue orgini parentali e puo ostacolare la maturazione della sua identita per-
sonale” (DV, 11, A, 2).
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lisi della legge in diversi paesi europei. In particolare egli fa riferimento ad
un punto della Costituzione svizzera, in cui si afferma che laccesso di una
persona ai dati concernenti la sua origine genetica é garantito'. Questo pun-
to, come spiega Fiori, ¢ una garanzia costituzionale del riconoscimento del
diritto di chiunque a conoscere i propri genitori e pertanto esclude comunque
lanonimato nella fecondazione eterologa con una formula ampia e generale®.

La riflessione di Angelo Fiori sulla legge che il donatore rimane I'ano-
nimo ci interessa in questa analisi non solo per il semplice fatto che il do-
natore ha il diritto di rimanere anonimo, ma anche perché il bambino ha il
diritto di sapere chi ¢ suo padre. Il nostro autore afferma che quando non si
decide di dire al figlio la verita sulla sua generazione avvenuta attraverso il
donatore, nel futuro lui potra scoprire la verita e questa scoperta potrebbe
essere devastante, come per esempio nel caso in cui egli dovesse ricorrere
a diagnosi molecolare del genoma per motivi di salute o quando la scoperta
avvenga accidentalmente attraverso informazioni familiari®.

Il figlio ha un legittimo diritto di sapere la verita sulla propria origine
e, nascondendogli eventualmente informazioni genetiche importanti per la
sua salute, lo si espone al rischio di contrarre matrimonio con consangui-
nei, dal momento che il seme dei donatori ¢ normalmente utilizzato per pit
cicli di fecondazione artificiale eterologa.

Le principali legislazioni internazionali*! che riguardano il riconosci-
mento di paternita legale al marito o al conveniente che si ¢ prestato come
donatore anonimo di seme durante la fecondazione artificiale eterologa,
sono in contraddizione con le attuali possibilita della ricerca biologica di
paternita che, avvalendosi degli accertamenti genetici basati sull'impiego
del controllo del sangue, consente a chiunque di conoscere il proprio padre

17 Per approfondire quest’aspetto dell’argomento di Fiori vedi, A. Fiori — L.C. Caprioli, La
fecondazione artificiale eterologa..., 218-225.

¥ A. Fiori, “La procreazione e la Costituzione svizzera”, in Medicina e Morale 2 (1995)
209-212, 208.

YIbid., 211.

2 Cf. A. Fiori, Contro la fecondazione eterologa..., 251-253. Si noti che quasi tutte le le-
gislazioni proteggono questo anonimo, senza del quale non ci sarebbero quasi pit dona-
zioni di seme per una fecondazione artificiale eterologa. Significativa la quasi sparizione
di donatori in quei Paesi in cui la legislazione prevede che il figlio generato attraverso fe-
condazione artificiale eterologa possa al compimento di una certa eta conoscere 1’identita
del padre genetico. Cio ¢ avvenuto per esempio in Svezia con la legge della Direzione
Nazionale per la Sicurezza Sociale ¢ la Sanita svedese (27 marzo 1987) che prevede che,
raggiunta la maggiore eta, al figlio generato con la fecondazione artificiale eterologa sia
possibile avere informazioni sul proprio padre genetico ed eventualmente contattarlo.

2! Una analisi comparata delle legislazione internazionale ed orientamenti normativi in
materia di fecondazione artificiale vedi nella parte giuridica nel capitolo secondo.
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biologico. Quindi tali accertamenti e le norme sullanonimato che non con-
sentono al bambino di conoscere il proprio vero padre, creano molto spesso
una grande confusione tra bambino e donatore di seme. Cosi afferma il no-
stro Autore: Negare a qualcuno la possibilita di chiedere un riconoscimento di
paternita e I'identificazione del vero padre, é decisione normativa che appare
impensabile nella sua crudelta e ingiustizia®.

Angelo Fiori dopo il 1997 non tratta piu il tema della fecondazione ar-
tificiale, per cui ritengo opportuno terminare la mia analisi su tale argo-
mento.

In qualita di medico legale possiamo ricordare anche alcune sue sotto-
lineature in merito alla legge 40 che consente anche:

1) lafecondazione omologa;

2) un maggior numero di embrioni prodotti;

3) illoro congelamento;

4) la sperimentazione e la ricerca sugli embrioni umani;

5) la selezione eugenetica®.

Dicendo cio, perd non ha esposto grandi novita poiché si ¢ solo soffer-
mato a presentare alcuni articoli della legge con piccoli commenti.

Nella sua riflessione difende anche i cattolici impegnati in politica che
hanno sostenuto questa legge, smentendo cosi che questa legge fosse stata
fatta contro la morale cattolica, ma per i cattolici, ed elogia questi ultimi per
aver trasformato una proposta di legge ingiusta in una legge meno ingiusta,
migliorandola per quanto era possibile*.

Possiamo concludere che il suo pensiero e la sua preoccupazione, legati
alla pratica della fecondazione artificiale eterologa, costituiscono il fonda-
mento per 'immoralita dell’atto. I problemi che si creano per il padre e an-
che per il bambino nato con la fecondazione artificiale eterologa, mettono
in evidenza che gli effetti postnatali della fecondazione artificiale eterologa
non sono ancora prevedibili e perfetti. Con questo possiamo concludere
con un’ affermazione e un principio di bioetica personalista, secondo cui
non tutto cio che tecnicamente possibile é anche eticamente lecito.

2 bid., 227.

2 Cf. A. Fiori, “La selezione eugenetica individuale e di massa”, in Medicina e Morale
1 (2005, 11-18; vedi anche: ID., “Dopo il referendum”, in Medicina e Morale 4 (2005)
707-7009.

#Cf. A. Fiori,— E. Sgreccia, “Qualche riflessione sopra la legge Italiano sulla procreazione
assistita”, in Medicina e Morale 1 (2004) 9-15, 9-10.
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3. Angelo Fiori e il personalismo

Angelo Fiori, essendo un medico legale, non puo essere considerato un
vero bioeticista, colui cioe che si occupa principalmente di questioni della
bioetica.

Inizialmente ha cominciato ad interessarsi di alcuni problemi di bioe-
tica senza una struttura filosofica e teologica ordinata. Questo significa che
I'interesse verso l'argomento ¢ stato spontaneo e che ha espresso il suo per-
sonalismo ontologicamente fondato a partire dalla sua appartenenza alla
cultura cattolica inoltre possiamo dire che, tramite l'analisi del suo studio,
Angelo Fiori ha cercato di esprimere il suo personalismo ontologicamente
fondato partendo dalla sua appartenenza alla cultura cattolica.

Il suo personalismo ontologicamente fondato € basato su principi scien-
tifici: egli, ispirandosi ai suoi colleghi e collaboratori con i quali ha redatto
anche diversi articoli (vedi E. Sgreccia®), armonizzando scienza, filosofia
e teologia, ha trovato il punto di partenza per comprendere ed individuare
i valori umani della persona, peculiari del personalismo ontologicamente
fondato.

Nella sua concezione antropologica indica la scienza come la base del
suo ragionamento; in uno dei suoi articoli Angelo Fiori 26 si riconduce al
pensiero di A.L. Vescovi e L. Spinardi: l'inizio della vita coincide con latto del
formarsi di unentita biologica che contiene ed é dotata dell’intero programma
di crescita e dell'informazione necessaria ad evolvere e ad attraversare tutti
gli stadi di sviluppo che caratterizzano un essere umano e che sono parte in-
tegrale della sua storia naturale - zigote, morula, blastocisti, embrione, feto,
neonato, bambino, ragazzo, uomo - fino alla morte. Questultima coincide
con la perdita e/o distruzione di tale informazione e/o capacita27.

Quindji, per capire in modo approfondito la persona umana, € necessa-
rio iniziare da un ragionamento di tipo biologico. Il suo studio tratta I'inizio
della vita, sin dal suo primissimo stadio, ovvero dallembrione, difendendo-
lo come “persona” carica di valori e diritti a tutti gli effetti. In questo senso
Angelo Fiori prende spunto dal pensiero di Aristotele, in cui si descrivono

# Cf. A. Fiori — E. Sgreccia, “La bioetica contesa”, in Medicina e Morale 5 (1994) 861-
864; E. Sgreccia — A. Fiori, “Natura della bioetica e bioetica snaturata”, in Medicina e
Morale 1 (1995) 9-14; A. Fiori,— E. Sgreccia, “La donazione di embrioni”, in Medicina e
Morale 6 (1996) 1053-1056; A. Fiori — E. Sgreccia, “La clonazione”, in Medicina e Mo-
rale 2 (1997) 229-240; A. Fiori, — E. Sgreccia — R. Colombo, “Ultima frontiera: I’ootide
o zigote 2n”, in Medicina e Morale 3 (2004) 461-467.

*Cf. A. Fiori, — E. Sgreccia — R. Colombo, “Ultima frontiera..., 461-467.

# A.L. Vescovi — L. Spinardi, “La natura biologica dell’embrione”, in Medicina e Morale
1 (2004) 53-63, 60-61.
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le idee riguardanti Iessenza della vita: le cose, che hanno in sé il principio
della generazione saranno in potenza per virtu propria, quando non vi siano
impedimenti provenienti dallesterno. Lo sperma ad esempio, non é ancora
P'uomo in potenza, perché deve essere deposto in un altro essere e subire mu-
tamento; invece quando, in virtu del principio suo proprio, sia gia passato in
tale stadio, allora esso sarda uomo in potenza28. Berti commenta questo testo
di Aristotele dicendo che qui é evidente la differenza tra il seme, che non é
ancora in potenza, perché da sé non é ancora in grado di diventare uomo, e
lembrione, cioé il seme deposto nell'utero e trasformato in embrione in seguito
allunione con la materia, che invece é detto esplicitamente essere gia uomo in
potenza perché, se non intervengono impedimenti esterni, é gia in grado di
diventare uomo da sé, cioé per virtii propria. Se lembrione é gia in potenza,
esso deve gia possedere in atto, come atto primo, lanima che é propria delle
specie umana, anche se non é in grado di esercitare subito tutte le facolta29.

Con questa concezione egli si contrappone all'idea centrale del Rap-
porto Warnock, secondo cui si accoglie il concetto di pre-embrione che nei
primi 14 giorni non puo essere pensato come una persona, anche poten-
ziale perché ¢ semplicemente un insieme di cellule che, a meno che non si
impianti in un ambiente uterino umano, non ha potenziale di sviluppo®.
Pur riconoscendolo da un punto di vista biologico, non si puo identificare un
singolo stadio nello sviluppo dellembrione, al di la del quale esso non dovrebbe
essere mantenuto in vita®'.

Come si vede la tesi di Aristotele che prende A. Fiori & molto diversa
da quella del Rapporto Warnock, anzi contraria a quella di chi sostiene che
lembrione umano non sarebbe un individuo reale, ma solo un potenziale
uomo™.

Conclusione

Il personalismo di Fiori ¢ basato sulla scienza e sullo sviluppo della
specie umana. I punti principali del suo pensiero si sviluppano attraverso la

2 Aristotele, Metafisica, 1X, 7, 1049 a 13-17, in tr. it. di G. Reale, (a cura di), “Aristotele
Metafisica”, Bompiani, Milano 2000.

¥ E. Berti, “Quando esiste 'uvomo in potenza? La tesi di Aristotele”, in S. Biolo, (a cura
di), Nascita e morte dell uomo, Marietti, Genova 1993, 115-123, 121.

3 Cf. Great Britain, “Warnock Report Department of Health & Social Security, Report of
the committee of inquiry into human fertilization and embryology”, in Zanotti, A., Le
manipolazioni genetiche e il diritto della Chiesa, Dott. A. Giuffr¢, Milano 1990, 340-
422,392.

31 A. Fiori, Galileo Galilei..., 845; vedi anche: A. Fiori, La procreazione assistita ed il con-
senso..., 1053-1056.

32Cf. A. Fiori, Galileo Galilei..., 845-846.
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considerazione e il valore che un embrione ha, su cosa rappresenta la gene-
tica, sul matrimonio.

La persona assume sempre il valore di persona fin dal principio e lo stu-
dio sullo sviluppo della specie* evidenzia il suo lato biologico e scientifico
che porta il suo personalismo a non essere ben supportato filosoficamente.
Fiori dunque, considerando il fatto che non sia un filosofo vero e proprio,
ma un medico, esprime il suo pensiero attraverso le conoscenze biologiche,
le riflessioni personali e il confronto con altri pensieri.

Chiarite le basi di natura medico-scientifica, il suo personalismo af-
fronta anche problemi di carattere giuridico. Ad esempio a riguardo della
fecondazione artificiale eterologa con donatore anonimo, Fiori sostiene che
il bambino dovrebbe avere il diritto di conoscere chi ¢ il suo vero padre.
Attualmente, dal momento che ¢ possibile conoscere e risalire al dna, non
si puo negare il diritto ad un bambino di conoscere il suo vero padre*. Per
questo motivo, le tecniche di fecondazione artificiale eterologa modificano
radicalmente la comprensione culturale dellessere figlio e dellessere geni-
tore, madre o padre.

Concludendo, possiamo affermare che Angelo Fiori sia a tutti gli effetti
un personalista ontologicamente fondato anche se le basi del suo persona-
lismo derivano da ragionamenti di carattere biologico e scientifico, comun-
que associato ad una chiara ed evidente influenza teologica e filosofica.

Sommario

Da una contemporanea sfida nasce lesigenza di comprendere, fino in
fondo, il valore di una parola carica di significato, che si riveste di respon-
sabilita, che ambisce a rappresentare cio che, con difficolta si esprime in:
fecondazione artificiale. Larticolo presenta l'approccio di Angelo Fiori sul
tema della fecondazione artificiale raccolto in due filoni. Il primo filone in-
serisce l'argomento della fecondazione artificiale con il problema dell'anoni-
mato del donatore. Il secondo vede la fecondazione dal punto di vista legale.
Alla luce di quest’ indagine risulta che Angelo Fiori ¢ un rappresentante del
personalismo, costituendo sempre pit importanti contributi all'attuale sul-
lo sviluppo del tema della fecondazione artificiale. Alla luce dei risultati di
questa rierca risulta che che Angelo Fiori ¢ a tutti gli effetti un personalista

3 Cf. A. Fiori — L.C. Caprioli, La fecondazione artificiale eterologa..., 212-230; A. Fiori, 11
padre Anonimo..., 1085-1091.

3 Cf. A. Fiori, Contro la fecondazione..., 241-266; A. Fiori — L.C. Caprioli, La feconda-
zione artificiale eterologa..., 218-225; A. Fiori, La procreazione e la Costituzione..., 208.
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ontologicamente fondato, anche se, le basi del suo personalismo, derivano
da ragionamenti di carattere biologico e scientifico, comunque associato ad
una chiara ed evidente influenza teologica e filosofica.

Summary

The concept of artificial fertilization from the point of view of Angelo
Fiori. Study up till the year 2012.

A modern challenge is necessity of apprehension of phenomenon and
procedures, to learn value of word, it’s completely and meaning, word which
is expressed with responsibility and full difficulties in awareness - this word
is: artificial fertilization. Author of article concentrates on Angelo Fiori’s
mental concepts concerning artificial insemination and it can be classified
into two theories. The first one is about problems of donor’s anonimity in
procedure of artificial insemination. The second one - it concerns legal
context. In analysis Angelo Fiori is a representative of personalism, and his
contribution to the current development on artificial insemination are very
important. Furthermore, this analisis create Angelo Fiori a personalist, in
ontological meaning, even if the theses of concept of his personalism are
derived from biological and scientific reasoning, however, associated with
a clear and obvious influence of theology and philosophy.

Streszczenie

Koncepcja sztucznego zapltodnienia z punktu widzenia Angelo Fiori.
Studium do roku 2012

Wyzwaniem dla wspoélczesnych ludzi jest koniecznos¢ wtasciwego zro-
zumienia zjawiska i procedury sztucznego zaplodnienia, a takze wartosci
i sensu tego pojecia. Artykut przybliza naukowy dorobek Angelo Fiori w za-
kresie sztucznego zaptodnienia. Sg dwa istotne problemy. Pierwszym jest
anonimowosci dawcy w procedurze sztucznego zaptodnienia. Drugi doty-
czy kontekstu prawnego. Analizujac teksty Angelo Fiori zauwaza si¢ jest on
przedstawicielem personalizmu, uzasadnionego ontologicznie, opartego na
wiedzy biologicznej a wyjasnianego przy pomocy teologii i filozofii.

Bibliografia

Berti, E. (1993). Quando esiste l'uomo in potenza? La tesi di Aristotele”, in S.
Biolo, (a cura di), Nascita e morte delluomo, Marietti, Genova.

305



Bresciani, C. (1996). La paternita nella procreazione medicalmente assisti-
ta. Anthropotes, 2, 315-326.

Dopuis, J. (1992). Tranchida, Milano.

Fiori, A, Sgreccia, E, Colombo, R. (2004). Ultima frontiera: lootide o zigote
2n. Medicina e Morale, 3, 461-467.

Fiori, A. (1995). La procreazione e la Costituzione svizzera. Medicina e Mo-
rale, 2,208-212.

Fiori, A. (1997). Contro la fecondazione eterologa. Medicina e Morale, 2,
241-266.

Fiori, A. (1999). La procreazione assistita ed il consenso informato. Medici-
na e Morale, 6, 1053-1056.

Fiori, A. (2000). Galileo Galilei, lembrione e la bioetica. Medicina e Morale,
5, 845-850.

Fiori, A. (2005). Dopo il referendum. Medicina e Morale, 4, 707-719.

Fiori, A. (2005). La selezione eugenetica individuale e di massa. Medicina e
Morale, 1, 11-18.

Fiori, A. (2008). Senza famiglia. Medicina e Morale, 4, 719-722.

Fiori, A. Caprioli, L.C. (1994). La fecondazione artificiale eterolo-
ga: un altro ritorno al matrilineare?. Medicina e Morale, 2, 312-230.
Fiori, A. (1994). Il padre Anonimo. Medicina e Morale, 6, 1085-1091.

Fiori, A., Sgreccia, E. (1994). La bioetica contesa, Medicina e Morale, 5,
861-874.

Fiori, A., Sgreccia, E. (1997). La clonazione. Medicina e Morale, 2, 229-240.

Fiori, A., Sgreccia, E. (2004). Qualche riflessione sopra la legge Italiano sulla
procreazione assistita. Medicina e Morale, 1, 9-15.

Great Britain, (1990). Warnock Report Department of Health & Social Se-
curity, Report of the committee of inquiry into human fertilization and em-
bryology. In: A. Zanotti, Le manipolazioni genetiche e il diritto della Chiesa,
Milano: Dott. A. Giuffre.

Santosuosso, E (1984). La fecondazione artificiale umana. Milano: Giuftré.

Sgreccia, E. Fiori, A. (1995). Natura della bioetica e bioetica snaturata. Me-
dicina e Morale, 1, 9-24.

Vescovi, A.L., Spinardi, L. (2004). La natura biologica dellembrione. Medi-
cina e Morale, 1, 53-63.

306



Teologiczne Studia Siedleckie
XIV (2017) 14, s. 307-317

Ks. KrzyszTOoF KAROL PIORKOWSKT*

OPETANIE. KRYTERIA
DIAGNOSTYCZNE ORAZ REWIZJA
WSPOLCZESNYCH BADAN

Tres¢: Wstep; 1. Kryteria diagnostyczne; 2. Psychopatologia zjawiska; 3. Po-
miedzy wiarg a nauka; 4. Czy dialog jest mozliwy?; Zakonczenie; Sum-
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studies; Bibliografia.

Stowa kluczowe: opetanie, wiara a nauka, psychologia a religia, syndrom
jerozolimski.

Key words: possession, faith vs. science, psychology vs. religion, Jerusalem
syndrome.

Wstep

Wsrod klinicystow starego kontynentu funkcjonuje nadal poglad
o silnym rozdziale pomigdzy sfera religijnosci a klinicznie rozumiang sfe-
ra psychiczng w odniesieniu do pacjenta psychiatrycznego. Psychiatrzy
a wraz z nimi psychoterapeuci i psycholodzy z obserwowanym dystansem
podchodza do wiary swoich klientéw i pacjentéw. W aspekcie ontologicz-
nym mozna wytlumaczy¢ ten dystans ich brakiem poczucia eksperctwa
w dziedzinie religii — w naszym kregu kulturowym najczesciej jest to religia
chrzescijanska. Innych przyczyn mozna doszukiwaé si¢ w pewnym tren-
dzie historycznym, zgodnie z ktérym kontynuatorzy idei Zygmunta Freuda
traktowali religie jako forme ,,zbiorowej nerwicy”.

307



Ks. Krzysztof Karol Piérkowski

Obecne zasady etyczne nie pozwalajg takze psychiatrom, psychotera-
peutom i psychologom ingerowa¢, narusza¢ oraz kwestionowaé systemu
wartosci i wiary swoich pacjentdéw. Jednoczesnie obszar okreslony jako ,,re-
ligia - duchowo$¢ - zdrowie psychiczne” staje si¢ przedmiotem zaintere-
sowania psychiatréw pracujacych w USA. Pojawiaja si¢ projekty badawcze
oraz programy leczenia, w ktérych w rozmowie z pacjentem psychiatrycz-
nym nie pomija si¢ dotykania obszaréw duchowosci i religijnych wartosci
pacjenta!. Swiat wiary zaczyna by¢ dla amerykanskich diagnostow wazna
sktadowg $wiata pacjenta, ktérego to elementu nie chcg oni pomijac.

W polskiej rzeczywistosci na ksztalt diagnozy psychiatrycznej niewat-
pliwy wpltyw miata szkola prof. Antoniego Kepinskiego (1918-1972). Profe-
sor wielokrotnie w swoich publikacjach i wyktadach odnosi si¢ do sytuacji
i postaci znanych z kart Pisma $w. ukazujac na ich przykladzie wlasne hi-
potezy oraz ujawniajac jednoczes$nie wlasne odniesienie religijne. Poza tym
zwracal on uwage na fakt czestych ekspresji elementow $wiata wiary w ob-
razie choroby pacjenta gdy opisywal urojenia grzesznosci, wielkos$ciowe
czy postannicze u pacjentéw z diagnoza schizofrenii paranoidalnej?. Swiat
przezy¢ chorego staje sie w takiej sytuacji niezwykle bogaty i poruszajacy
dla samego chorego. Otoczenie moze uchwycic jedynie strzepy tych przezy¢
i dziwne zachowania chorego’.

Obraz choroby psychicznej znajdujemy réwniez w opisach biblijnych.
Ich tltumaczenie czgsto ma charakter religijny lecz mozna w nich dostrzec
symptomy diagnostyczne zaburzen zycia psychicznego. Jednym z pierw-
szych historycznie opiséw schizofrenii znajdujemy I Ksiedze Samuela, gdzie
zapada na nig Saul - pierwszy krol Izraela®. Kolejnym jest zamieszczona
w Ewangelii wg $w. Marka historia czlowieka opetanego duchem nieczystym,
ktérego symptomatologia réwniez wskazuje na osiowe objawy procesu
schizofrenicznego: autyzm i rozszczepienie’.

" Autor jest ksiedzem diecezji siedleckiej, psychologiem, psychoterapeuta Gestalt. Prowa-
dzi wyklady z psychologii ogélnej, rozwojowej, pastoralnej w WSD Diecezji Siedleckiej;
pracuje jako diagnosta i psycholog, prowadzi terapie indywidualng oraz terapi¢ par i mat-
zenstw. Prowadzi rekolekcje dla malzenstw. Zainteresowania: teorie osobowosci, psycho-
patologia, neuropsychologia, AT.

!Za: B. de Barbaro, Religia, duchowos¢ i zdrowie psychiczne — przeglgd badan; Medycy-
na Praktyczna — Psychiatria, 2010/06.

*A. Kepinski, Schizofrenia, Warszawa 1981, s. 106-108.

>Tenze, Rytm Zycia, Warszawa 1992, s. 152.

*W. Chrostowski, Chorzy psychicznie w swietle Biblii; w: Collectanea Theologica 84/1;
s. 18.

> A. Kepinski, Schizofrenia..., dz. cyt., s. 15.
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Psychiatria i religia spotykaja si¢ nie tylko w opisie natchnionym. Ich
miejscem spotkania staje sie czlowiek, ktory doswiadczajac wtasnych pro-
bleméw moze przyjac jako jedyna ich religijng interpretacje, a co za tym
idzie - moze szuka¢ pomocy w praktykach religijnych. Moze réwniez trak-
towac¢ religie jedynie jako narzedzie powrotu do zdrowia, jako narzedzie
terapeutyczne, ktdre stuzy odzyskaniu pokoju ducha®.

1. Kryteria diagnostyczne

Zgodnie z obowigzujacym w krajach UE systemem klasyfikacji Swiato-
wej Organizacji Zdrowia International Statistical Classification of Diseases
and Health Related Problems - Tenth Revision (ICD-10) opublikowanym
w 1993r zjawisko opetania zostalo zaklasyfikowane zaburzenie dysocjacyj-
ne (konwersyjne) w grupie F40-F48 Zaburzen nerwicowych, zwigzanych ze
stresem i pod postacig somatyczng (somatoform).

Tab. 1. F44 Zaburzenia dysocjacyjne (konwersyjne)

G1. Brak potwierdzenia schorzen somatycznych, ktére mogtyby sta-
nowi¢ przyczyne charakterystycznych objawéw zaburzen (cho¢ moga
wystepowac zaburzenia somatyczne, powodujace inne objawy).

G2. Przekonywujace zwiazki czasowe miedzy wystgpieniem objawdow
a stresujacymi wydarzeniami, trudnosciami lub potrzebami.

Za: ICD-10

Szczegotowe wskazowki diagnostyczne dotyczace opetania zostaly
przez autorow klasyfikacji ICD-10 okreslone w sposob nastepujacy:

Tab. 2. F44.3 Trans i opetanie
A. Spelnione ogolne kryteria zaburzen dysocjacyjnych (F44)
B. Wystepuje ktorekolwiek z nastepujacych:
(1) Trans. Chwilowa zmiana stanu $wiadomosci, przejawiajaca si¢
dwoma z nastepujacych:
(a) utrata zwyklego poczucia wlasnej tozsamosci
(b) zawezenie rozpoznawania bezposredniego otoczenia lub
niezwykle waskie i selektywne zogniskowanie na bodzcach
srodowiskowych,
(c) ograniczenie ruchow, pozycji i wypowiedzi do powtarza-
nia niewielkiego ich repertuaru.

®W. Chrostowski, art. cyt., s. 15.
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(1) Opetanie. Osoba jest przeswiadczona, Ze zostala owladnieta
przez ducha, moc, bdstwo lub inng osobe.

C. Zaréwno (1), jaki (2) z kryterium B sg stanami niepozagdanymi lub
klopotliwymi oraz nie pojawiajg si¢ w okolicznosciach religijnych
lub innych zyskujacych spoteczng akceptacje, ani nie stanowig ich
przedtuzenia.

Najczesciej stosowane przestanki wykluczenia. Zaburzenia nie wystepu-
je w tym samym czasie co schizofrenia lub zaburzenia pokrewne (F20-F29),
albo zaburzenia nastroju [afektywne] (F30-F39) z omamami i urojeniami.

Za: ICD-10

Kryteria diagnostyczne jak i wskazéwki diagnostyczne wyraznie okre-
$laja, ze opetanie jest jednostka nozologiczng stosowang w sytuacji gdy
przejawiane zachowanie pacjenta wykracza poza akceptowane w danej
kulturze sytuacje religijne czy uznane obyczaje. Tak wiec kategoria nozo-
logiczna stosowana w psychologii i psychiatrii, pomimo zbieznosci w na-
zwie z kategorig teologiczng nie opisujg tego samego zjawiska. Diagnosta
terminem opetanie ujmuje zespdt objawdw, ktorych wystapienie jest efek-
tem zadzialania czynnikow o charakterze stresujacym. I chociaz ich tres¢
moze mie¢ charakter religijny to nie jest to sytuacja opetania w znaczeniu
teologicznym. Moze nasuwac si¢ watpliwos¢ czy przypadkiem wspodlczesne
trendy diagnostyczne nie usuwajg w cien zjawisk o charakterze religijnym,
nie neguja ich obecnosci? Jednak bardziej prawdopodobnym wydaje si¢
twierdzenie, ze ani psychologia ani psychiatria nie postuguja si¢ narzedzia-
mi, ktére moglyby bada¢ prawdziwos¢ zjawisk ze §wiata wiary. Stad rzeczy-
wisto$¢ nadprzyrodzona i jej sposdb obecnosci w zyciu jednostki ludzkiej
stajg sie przedmiotem zainteresowania jedynie teologii.

Podobne kryterium jest obecne w nowej, piatej rewizji Diagnostic and
Statistical Manual of Mental Disorders. Zakodowana jako 300.15 kategoria
Trans dysocjacyjny ,nie jest czescig powszechnie akceptowanych zbioro-
wych praktyk religijnych, charakterystycznych dla danego kregu kulturo-
wego’. To kryterium, do$¢ lakoniczne zreszta, jest odmienne od wcze$niej
stosowanych definicji. W wydanej w 1987r trzeciej edycji DSM-IIIR wpro-
wadzono do amerykanskiej klasyfikacji termin opetania jako jeden z moz-
liwych do zaobserwowania przejawdw osobowosci mnogiej: ,,wiara, ze jest
sie opetanym przez inng osobe, ducha lub istot¢ moze pojawic si¢ jako ob-
jaw zaburzenia osobowo$ci mnogiej. W takich przypadkach skarga na bycie
opetanym jest faktycznie doswiadczeniem wplywu alternatywnej osobowo-
$ci na zachowanie i nastrdj osoby. Jednakze, uczucie, ze jest si¢ opetanym,

"Kryteria Diagnostyczne z DSM-5. Desk Reference; Wroctaw 2015, s. 154-155.
310



Opetanie. Kryteria diagnostyczne oraz rewizja wspélczesnych badan

moze by¢ réwniez urojeniem w zaburzeniu psychotycznym jak schizofre-
nia, a nie objawem zaburzenia dysocjacyjnego™®.

W kolejnej rewizji podrecznika znanej jako DSM-IV wydanej w 1994r
Amerykanskie Towarzystwo Psychiatryczne odstapilo jednak od poprzed-
niej definicji i sklasyfikowalo jedynie syndrom jako trans opetania okre-
$lony jako szczegélny przypadek nie klasyfikowanego inaczej zaburzenia
dysocjacyjnego’.

2. Psychopatologia zjawiska

Zaprezentowane kryteria diagnostyczne, zdaniem psychiatréw, nie wy-
czerpuja mozliwych symptomoéw opetania. W jednej z monografii dotycza-
cej tej tematyki znajdujemy opis i przeglad wielu badan, z ktérych autor
przedstawia pelniejszy opis zjawiska. Charakteryzuje sie ono duzg zmien-
noscig i réznorodnoscia objawow: od prawie niezauwazalnych dla otoczenia
po bardzo dramatyczne i drastyczne. Niechciany i niespodziewany charak-
ter zjawiska jest wzorcem psychopatologicznym opetania. Przez otoczenie
jest on oceniany negatywnie. Przyczyng zmiany w zachowaniu osoby jest
dziatanie osoby interpretowanej jako zfa. Badacze obserwuja u pacjentéw
z rozpoznanie opetania duzy stopien spojnosci prezentowanych zmienio-
nych zachowan osoby z jej wypowiedziami. Epizod op¢tania moze by¢ po-
przedzony przez zmiany postrzegania; po jego zakonczeniu osoba powra-
ca do stanu obserwowanego przed atakiem. Symptomem towarzyszgcym
moze by¢ omdlenie. W przebiegu epizodu stan afektywny moze by¢ zmien-
ny, labilny, nieprzewidywalny. Osoba w trakcie trwania epizodu traci kon-
trole nad wtasng aktywnoscig ruchowa. Oprocz apatii i stuporu obserwuje
sie drzenia poszczegdlnych partii mie$ni, dreszcze, drgawki. Osoba opetana
moze w trakcie epizodu zachowywac sie¢ w sposdb agresywny i brutalny.
Badacze opisujg takze zauwazalng zmiang¢ wygladu osoby, ktdra to zmia-
na pozostaje w duzej zgodnosci z tozsamoscig istoty, ktora opetala osobe.
Zmianie ulegaja takze ton glosu i sposoéb wypowiedzi. Obserwuje si¢ tak-
ze zaburzenia spostrzegania zazwyczaj w postaci halucynacji. Oprdcz nich
znajdujemy w literaturze opis niecodziennie obserwowanych cech psycho-
fizycznych: duza sila fizyczna osoby opetanej czy nadzwyczajna odpornosé
na bodzce bélowe!.

Podejmujac si¢ opisu przypadku osoby przejawiajacej cechy opetania
poszukuje sie, poza plaszczyzng behawioralng, uzasadnienia na gruncie

SDSM-IIIR 1987, s. 271-271.

*DSM-1V 1994, s. 490-491.

1], D¢biec, Opetanie. Proba psychopatologicznego ujecia problemu, Krakow 2000, s.
79-82.
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koncepcji psychologii osobowosci. Jedna z pacjentek oddzialu psychiatrii,
przekonana o tym, ze jest opetana, egzorcyzmowana przez kaptana prezen-
towala cechy epizodu podczas hospitalizacji. W opisie psychologicznym
czytamy o cechach pseudoparalizu utozsamianego z konwersyjnymi zabu-
rzeniami ruchu, obecnych halucynacjach stuchowych, agresji werbalne;j.
Pacjentka wykazywala cechy uogdlnionej ambiwalencji — negowala min
nauke Kosciofa utrzymujgc z nim staly kontakt. Potrafita wypowiadac sie
w sposdb krytyczny nt $wiety postaci by po pewnym czasie docenia¢ ich
znaczenie i warto$¢. W trakcie opowiadania swojej historii dostrzezono
cechy psychicznej dysocjacji gdy nieswiadomie nadawala klimat
emocjonalny swojej wypowiedzi odcinajac si¢ od doswiadczania wlasnych
stanéw emocjonalnych'’.

Zdaniem autora opisu obserwowany fakt opetania mozna traktowac
jako forme stosowania mechanizméw obronnych. Nieswiadome i zagraza-
jace impulsy nie mogg przez dtuzszy czas istnie¢ w formie nieupostaciowio-
nej dlatego w pewnym momencie tworzg twardg strukture obcej osobowo-
$ci. Demon w takiej postaci jest dla osoby o wiele bezpieczniejszy a ponadto
jest przez otoczenie kulturowo zaakceptowany'?. Wyjasnienie to wydaje sie
by¢ jednak blizsze innej sytuacji obserwowanej w praktyce psychoterapeu-
tycznej przez autora obecnej dysertacji. W sytuacji pojawienia si¢ symp-
tomow choroby psychicznej o wiele tatwiej przychodzi osobie chorej i jej
otoczeniu uznac za faktyczne podloze zaistnialej sytuacji dziatanie zlego niz
neuropsychiczne tlo prezentowanych przez osobe zjawisk.

Opisywane zjawisko opetania, aby mogto zosta¢ sklasyfikowane zgod-
nie z przyjmowang terminologia diagnostyczng, musi by¢ uznane za nie-
pozgdane lub klopotliwe oraz nie moze pojawiac sie w okolicznosciach re-
ligijnych, ktére traktowane sg jako element szeroko pojmowanej kultury.
Diagnoza psychologiczna czy psychiatryczna pozostaja pod wptywem kon-
tekstu kulturowego. Nauka traci wlasng metode uzalezniajac si¢ od wply-
wow spolecznych. Kolejnym problemem, w takim ujeciu, staje si¢ diagnoza
psychopatologii w pojawiajacych sie coraz czesciej spotecznosciach wielo-
kulturowych?.

3. Pomiedzy wiara a nauka

Watpliwosci kliniczne w odniesieniu do pacjentéw, ktdrzy trafiaja do
diagnostyki psychiatrycznej wydajg si¢ bardziej konkretne przy opisie zda-
rzen. Okazuje sig, ze poczynione przez WHO tropy diagnostyczne nieko-

'D. Janus, Psychopatologia a religia, Warszawa 2004, s. 257-266.
2Tamze, s. 247.
13]. D¢biec, dz. cyt., s. 86-87.
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niecznie ulatwiaja prace specjalistom. Opublikowane w 2012 przez zespol
klinicystéw studium przypadku przedstawia histori¢ 16-letniej pacjentki
przyjetej na oddzial po naduzyciu paracetamolu. Pacjentka nie przejawiata
cech zaburzen psychicznych w chwili przyjecia na oddzial. W wywiadzie
ujawniono fakt pozostawania dziewczyny pod opieka ksiedza egzorcysty,
ktoéry od ponad 2 lat egzorcyzmowal pacjentke przekonana, ze jest ,,znie-
wolona przez Zlego” W sytuacjach wzniostych religijnie dziewczyna do-
$wiadczala epizodow pobudzenia ruchowego, poczucia zmiany tozsamosci,
okresowo napadéw drgawkowopodobnych. Obserwowano liczne objawy
somatyzacyjne: parestezje, uniemozliwianie potykania, hiperwentylacja,
uczucie cigzaru w okolicy klatki piersiowe;.

Sytuacje te pokryte byly u pacjentki niepamiecia calkowita. Po pierw-
szej modlitwie egzorcyzmem, ktéra polecil ksiadz egzorcysta pojawita sie
poprawa stanu pacjentki. Zaczeta ona wzbogaca¢ swoja wiedze o historie
zwigzane z osobami opetanymi oraz egzorcyzmami obecnymi w dostepnej
literaturze. Po kilku tygodniach ktopoty dziewczyny zaczely si¢ pojawiac na
nowo. Rodzinie udzielono wsparcia w grupie modlitewnej oraz rozpoczeto
czestsze modlitwy prowadzone przez ksiedza egzorcyste. W trakcie kolej-
nych modlitw o uwolnienie zaobserwowano u dziewczyny ztozone aktyw-
nosci ruchowe, pofaczone pobudzeniem psychoruchowym, zmiany tembru
glosu, napady drgawkowopodobne.

Ze wzgledu na pojawiajace sie cechy unikania relacji réwiesniczych
a przede wszystkim na podjetg probe ,,S” zdecydowano o hospitalizacji'*.
W jej trakcie, po poszerzeniu obrazu diagnostycznego o kontekst rodzinny
i spoteczny, dostrzezono sktonnos¢ badanej do idealizacji osoby matki oraz
pomijanie osoby ojca, ktéry w wypowiedziach pacjentki pojawial si¢ bardzo
rzadko. Pacjentka skarzyla si¢ zfe duchowe samopoczucie kiedy to odczu-
wala wiele objawdw somatycznych, ktérym towarzyszyly fantazje o odwro-
ceniu si¢ od Boga, Kosciota. W trakcie doswiadczania wlasnych trudno-
$ci znaczacg osobg byt dla badanej ksigdz egzorcysta, ktory poinformowat
dziewczyne, ze doswiadczane objawy to przejawy oddziatywania Zlego. Ta
informacja wyraznie poprawila stan pacjentki, przywroécita jej spokdj. Dal-
sza diagnostyka psychologiczna ujawnila miedzy innymi stabo$¢ granic
interpersonalnych badanej oraz jej dystans emocjonalny, stosowane me-
chanizmy zaprzeczania, izolacji, dewaluacji i projekcji. W ocenie psycholo-
gicznej dostrzezono regres badanej w zakresie procesow separacyjnych oraz
rozwoju psychoseksualnego. Wykonana diagnostyka neuropsychologiczna

4 A. Barabasz, J. Hyrnik, M. Janas-Kozik, 1. Jelonek, Pomiedzy wiarg a naukq: zniewo-
lenie duszy czy zaburzenia dysocjacyjne? Prezentacja przypadku, w: Psychiatria Polska
2012, tom XLVI, nr 2, s. 306-308.
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oraz neuroobrazowanie struktur mézgowia pozwolilo wykluczy¢ istnienie
zmian organicznych w obszarze osrodkowego ukladu nerwowego®.

Ostateczne rozpoznanie ustalono jako mieszane zaburzenia dysocja-
cyjne, zaburzenia somatyzacyjne oraz nieprawidlowo ksztaltujaca si¢ oso-
bowos¢. Zalecono podjecie procesu psychoterapeutycznego; pacjentka i jej
rodzice zadeklarowali che¢ podjecia psychoterapii rodzinnej. W ocenie au-
torow artykulu prezentowane cechy zaburzen mialy charakter jednoznacz-
nie psychologiczny. Na przejawiany ksztalt symptomatologiczny mialy
wplyw problemy natury emocjonalnej dziewczyny oraz jej system wierzen
religijnych. Wzmocnily one funkcjonowanie niedojrzalych mechanizméw
obronnych oraz spotegowaly zaburzenia dysocjacyjne i prezentowane so-
matyzacje. Ich zdaniem historia dziewczyny jest przykladem niewlasciwego
wykorzystania praktyk religijnych skutkujacych nasileniem si¢ psychopato-
logii pacjentki. Podkreslity ponadto znaczenie wspotpracy pomiedzy egzor-
cysta a psychiatrig w czasach obecnych's.

Relacje te wydajg sie by¢ sprzecznymi. Dos¢ czesto spotykanym przez
autora artykulu stanowiskiem jest opozycja obu stanowisk. Kaplani nie-
chetnie odsylajg penitentow do specjalistow z zakresu zycia psychicznego
a ci z kolei niechetnie korzystaja z konsultacji duchownych. Pacjentom
duzo latwiej jest przyznac si¢ do bycia opetanym czy dreczonym przez
Zlego niz uznac istnienie u siebie czy u swoich bliskich probleméw natury
psychicznej. Te fakty sprawiaja, Ze pomiedzy przedstawicielami obu dzie-
dzin wyrasta mur nieuswiadomionej niecheci badz po prostu tendencja do
pomijania, marginalizowania stanowiska przedstawiciela drugiej dziedziny.

4. Czy dialog jest mozliwy?

W jednym z wywiadéw, opublikowanym w literaturze psychiatrycznej,
prof. Waldemar Chrostowski porusza kwesti¢ tzw. syndromu jerozolim-
skiego. Zjawisko to obserwowane od wielu lat przez specjalistow psychiatrii
wsérod pielgrzymow i turystow odwiedzajacych Jerozolime doczekato sig
w polskiej psychiatrii krotkiej monografii. Profesor oraz autorzy artykultu
odnosza si¢ do opisow przypadkéw klinicznych, w ktorych odwiedzajacy
uznaja siebie za jedng z postaci biblijnych i podejmuja si¢ dziatan dla tej
postaci charakterystycznych. Pierwszy opis symptomatologiczny pochodzi
z 1937r cho¢ stosowana nazwa zostala wprowadzona w roku 1982. Rocznie
stwierdza sie¢ okoto 20-50 przypadkow z objawami syndromu. Najwieksza
grupa osob leczonych doswiadczata juz wezesniej innych, uznanych za pier-

1 Tamze, s. 309-310.
1$Tamze, s. 310-311.
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wotne, zaburzen psychicznych - najczesciej byly to schizofrenia lub choro-
ba afektywna. Osoby te stanowig okoto 80% hospitalizowanych pacjentow.

Oproécz nich zaobserwowano pojawienie si¢ cech syndromu u 0séb, kto-
re w niezbyt odleglej przyszlosci doswiadczyly sytuacji silnego stresu — np.
$mier¢ bliskiej osoby. Wigkszo$¢ przypadkow to osoby, ktore pierwszy raz
przybyty do Jerozolimy. Wsrdéd czynnikéw kulturowych podkresla si¢ row-
niez znaczenie charakteru podjetej podrdzy oraz role jaka Ziemia Swieta od-
grywa w hierarchii wartosci prezentowanej przez osobg ja odwiedzajace".

Zdaniem prof. Chrostowskiego 0séb z cechami syndromu rejestruje
sie rokrocznie setki a dla ich potrzeb w szpitalu Hadasa na przedmiesciach
Jerozolimy istnieje specjalny oddziat psychiatryczny specjalizujacy sie w le-
czeniu tego typu pacjentéw’®. Sytuacja ta, jest dla Profesora zrédlem reflek-
sji dotyczacej wspolpracy pomiedzy lekarzami psychiatrami a kaptanami.
Wspolpraca ta koncentruje si¢ na osobie pacjenta, gdzie kaplan i lekarz
dbaja o dobro powierzonej im osoby. Dyskusja o wspolpracy pomiedzy le-
karzami a kaptanami jest zdaniem Profesora §wiezg sprawa w naszym kraju,
podobnie jak refleksja polskiej teologii na temat 0séb chorych psychicz-
nie. Uzyskane tg droga efekty moga by¢ korzystne dla obu stron a przede
wszystkim dla samych pacjentow®.

Profesor Irvin Yalom w swoim wykladzie wygloszonym na dorocznym
zjezdzie Amerykanskiego Towarzystwa Psychiatrycznego zwraca uwage
na napieta relacje pomiedzy jednym ze wspolczesnie uprawianych nurtéw
psychoterapii — psychoterapig egzystencjalng a tzw. pociechg religijng. Zda-
niem Profesora relacja ta jest skomplikowana i petna napigcia. Jednoczesnie
zauwaza, ze obie drogi sg ze sobg spokrewnione, majg wspolnych przodkow
i wspdlne troski. Obie takze zajmujg si¢ charakterystyczng dla ludzkiej kon-
dycja rozpaczg®. W opinii Profesora religia dostarcza czlowiekowi mozli-
wos$¢ budowania niezwykle silnych wiezi - z istotg traktowang jako Bog
ale takze wiezi ze spotecznoscig. Kosciot buduje stabilne parafie, daje moz-
liwos¢ korzystania z relacji interpersonalnych w ramach rozmaitych grup
i spotkan. Podejrzewa nawet, Ze wiele z przylaczajacych si¢ do spolecznosci
religijnych oséb czyni to bardziej z powodu wiezi spolecznej niz z przywia-
zania do konkretnej doktryny religijnej*'. Takie spojrzenie na rzeczywisto$¢

7Por. K. Prochowicz, A. Sobczyk, Syndrom Jerozolimski. Objawy, przebieg i kontekst
kulturowy, w: Psychiatria Polska 2011, tom XLV, nr 2, s. 289-291.

¥W. Chrostowski, Biblia, czyli przyklady cierpienia psychicznego, w: Psychiatria po dy-
plomie 02/2015, s. 5.

Y Tamze, s.6.

1. Yalom, Religia i psychiatria, Warszawa 2009; s. 9.

2 Tamze, s. 38.
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wiary pozwala niewatpliwie na uszanowanie obu opisywanych drég - reli-
gijnej i terapeutycznej. Mozna takze podejrzewac, ze skoro brak argumen-
tow naukowych na istnienie obserwowanej niecheci pomig¢dzy diagnostami
a duszpasterzami obserwowany rozdziat jest wynikiem jakichg$ indywidual-
nych antypatii obecnych wsréd obu grup zawodowych.

Zakonczenie

Obowiazujaca obecnie rewizja kryteriéw diagnostycznych ICD-10 zde-
cydowanie rozdziela religijne i psychopatologiczne rozumienie pojecia ope-
tania. Jednak nie jest to w rzeczywistosci negacja religijnego rozumienia
opetania przez autoréow stosowanych kryteriow. Rezygnujac z religijnego
rozumienie opetania rezygnuja oni z zajmowania si¢ zespotem charakte-
rystycznym dla rzeczywistoéci wiary. Ani psychologia ani nauki medyczne
nie posiadajgc narzedzi czy metody do zajmowania si¢ zjawiskami rzeczy-
wistosci religijnej nie wykraczaja w ten sposob poza granice wlasnych kom-
petencji. Mozliwy jest natomiast symptomatologiczny opis powyzszych zja-
wisk - zdiagnozowanych przez specjalistow kazdej z dziedzin.

Wprowadzenie kategorii trans i opetanie do wspodltczesnych kategorii
diagnostycznych wydaje sie jednak dos¢ kontrowersyjne. Nauki medyczne
podjely sie klasyfikacji opartej na kryteriach kulturowych, ktére to kryte-
ria pozostawiaja pewna przestrzen niedookreslenia. Ponadto zastosowanie
terminu wlasnie kulturowo zwigzanego ze sferg wiary wprowadzilo zamet
w stosowaniu terminu opetania. Wydaje sie, ze przydatnym bytoby postu-
giwanie si¢ wlasnag, specjalistyczng terminologia przez lekarzy psychiatrow.

Istotnym natomiast celem dalszej pracy wydaje si¢ poprawienie komu-
nikacji pomiedzy kaptanami a diagnostami. Poza opisanymi zbiezno$ciami
dzialalnosci religijnej i psychoterapeutycznej waznym elementem wydaje
sie dobro osoby doswiadczajacej klopotdw natury psychicznej. W naszym
kontekscie kulturowym wigkszo$¢ pacjentow psychiatrycznych to osoby
wierzace. Pomoc specjalistyczna moze zosta¢ wsparta dzialalnoscig dusz-
pasterska. Podobnie pomoc udzielana w przestrzeni wiary moze wymagac
zadzialania ze strony psychologa czy psychiatry. Bezwarunkowo kazdy ze
specjalistow moze poruszajac si¢ w ramach wlasnych kompetencji akcep-
towac istnienie drugiej rzeczywistosci. A przynajmniej jej nie ignorowac.
Stad waznym wydaje sie podtrzymywanie dialogu pomiedzy specjalistami
zajmujacymi sie zyciem psychicznym pacjentéw z duszpasterzami zajmuja-
cymi sie sprawami wiary u swoich podopiecznych.
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Summary
Spirit possession. Diagnostic criteria and review of present-day studies

A lot of clinicians share a belief about strong split between the reality
of faith and psychical sphere in a clinical concept. Introduced by ICD-10
diagnostic category trans and spirit possession significantly emphasizes the
existence of such a split. In the article the author characters applied diagno-
stic criteria of spirit possession, presents psychopathologic characteristics
of the phenomenon based on literature data and attempts to discuss on pos-
sible relations between ecclesiastics and psychotherapists. He points to the
value of dialog in the interest of a patient welfare as well as to the closeness
of helping nature in spite of existing ontological differences between reli-
gion and psychiatry as well as psychology.

Bibliografia

Barabasz, A., Hyrnik, J., Janas-Kozik, M., Jelonek, I. (2012). Pomig¢dzy wiarg
a nauka: zniewolenie duszy czy zaburzenia dysocjacyjne? Prezentacja przy-
padku. Psychiatria Polska, tom XLVI, numer 2, s. 305-312

Chrostowski, W. (2014). Chorzy psychicznie w $wietle Biblii. Collectanea
Theologica 84/1; 5-28

Chrostowski, W. (2015). Biblia, czyli przykltady cierpienia psychicznego.
Psychiatria po dyplomie 02/2015; 5-6.

De Barbaro, B. (2010). Religia, duchowos¢ i zdrowie psychiczne - przeglad
badan. Medycyna Praktyczna - Psychiatria 2010/06. Pobrano z:

http://www.mp.pl/ psychiatria/ zaburzenia/inne/56548,religia-duchowosc
-i-zdrowie-psychiczne-przeglad-badan, Dnia 2010, 09, 30.

Debiec, J. (2000). Opetanie. Proba psychopatologicznego ujecia problemu,
Krakéw: Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Janus, D. (2004). Psychopatologia a religia. Strukturalne zbieznosci pomiedzy
zaburzeniami psychicznymi a religig, Warszawa: Eneteia Wydawnictwo Psy-
chologii i Kultury.

Kepinski, A. (1981). Schizofrenia, Warszawa: Panstwowy Zaktad Wydaw-
nictw Lekarskich.

Kepinski, A. (1992). Rytm zycia, Warszawa: Sagittarius.

Prochowicz, K., Sobczyk, A. (2011). Syndrom jerozolimski. Objawy, prze-
bieg i kontekst kulturowy. Psychiatria Polska, tom XLV, numer 2, 289-296.

Yalom, I. (2009). Religia i psychiatria, Warszawa: Wydawnictwo Paradygmat.

317



Teologiczne Studia Siedleckie
XIV (2017) 14, s. 318-331

Ks. GRZEGORZ STOLARSKT*

CZY RELIGIA POTRZEBUJE METAFIZYKI?

Tresc¢: Wstep; 1. Religio vera; 2. Projekt metafizyczny; 3. Madros¢; 4. Nauka
o tym, co oderwane od materii; 5. Teoria bytu jako bytu; Zakonczenie;
Streszczenie; Summary: Does religion need metaphysics?; Bibliografia

Slowa kluczowe: Religia, metafizyka, prawda w religii,
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Wstep

Odpowiedz na sformulowane w tytule postawione pytanie wydaje sie
beznadziejnie trudna, bo wymaga sprecyzowania, co najmniej, trzech ob-
szaréw pojeciowych, ktérych determinacja zdaje sie by¢ rozpaczliwie skom-
plikowana. Chodzi o pojecie religii, pojecie metafizyki i okreslenie cha-
rakteru potrzeby, jakg moglaby mie¢ religia wzgledem metafizyki, a moze
nawet szerzej — wzgledem filozofii. Wszystkie te obszary byly i s3 polem
zaawansowanych intelektualnie debat. Istniejg wszak religie, ktére nie ba-
zuja na zadnej filozofii lub wrecz s3 programowo antyfilozoficzne, cho¢
zapewne w kazdej mozna znalez¢ jakas$ wizje $wiata, czlowieka, czy Boga.
Istniejg takze projekty metafizyczne, ktdre dystansujg si¢ od religii, a nawet
wysuwajg zarzuty zaleznosci od zalozen religijnych wobec pewnych typow
filozofowania'.

Znalezienie odpowiedzi na tytulowe pytanie wymagac¢ bedzie wskaza-
nia pewnego wspélnego mianownika dla religii i metafizyki. Wydaje sie, ze

* Autor jest ksigdzem diecezji siedlcekiej. Studiowat filozofi¢ we Fryburgu w Szwajcarii.
Uwienczyt je doktoratem. Pracuje jako adiunkt na Uniwersytcie Przyrodniczo - Huma-
nistycznym w Siedlcach. Jest tez wyktadowca filozofii w siedleckim WSD.
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Czy religia potrzebuje metafizyki?

mimo ogromnej réznorodnosci religii z jednej strony oraz braku ostatecz-
nej zgody na to, jakim poznaniem ma by¢ metafizyka - z drugiej, mozna
pokusi¢ sie o wskazanie takiej wspolnej plaszczyzny spotkania obu tych
dziedzin ludzkiej kultury, wiecej — ukazania korzysci jakie moze odnies¢
religia pewnego charakteru z dialogu z pewnego typu metafizyka. Plaszczy-
zna ta bowiem jest do osiggniecia nie przez kazda religie i nie przez kazda
metafizyke.

Wydaje sie, ze takim wspolnym mianownikiem, faczacym religie i me-
tafizyke moze by¢ roszczenie do prawdy, wysuwane zaréwno przez pewien
typ metafizyki, jak i niektére doktryny religijne.

Metafizyka, jako teoria rzeczywistosci wyjasniajgca ostatecznie byt
i wskazujgca na jego ostateczne przyczyny, wykrystalizowala si¢ w ramach
greckiej filozofii starozytnej. Wlasnie dzieki niej po raz pierwszy w spo-
sob uswiadomiony zostalo zadane pytanie o prawdg i sposob jej rzetelnego
osiggania. Z tej racji roszczenie do prawdziwosci twierdzen metafizycznych
jest oczywiste.

Uchwycenie podobnej tendencji w ramach dziatan ludzkich inspirowa-
nych religig jest sprawg trudniejsza. Religia nie jest bowiem teoretycznym
poznawaniem rzeczywisto$ci, nie jest tez jej celem zaspokojenie ciekawo-
$ci poznawczej (czymkolwiek inspirowane). Religie wywodza swoj pocza-
tek z doswiadczen o charakterze mistycznym, dostepnych pewnym jed-
nostkom we wszystkich epokach i obszarach. Doswiadczenia te stanowia
pierwotng i jakby bezposrednig strone religijnosci, ktéra potem za pomo-
cg narzedzi kulturowych jest komunikowana spotecznie, stanowigc jakby
posrednig strong religii, opartg na wierze tych, ktéorym owe doswiadczenia
zostaly przekazane®. Istniejg zatem takie religie, ktore nie precyzuja swe-
go przekazu, nie poddajg zabiegom weryfikacyjnym gloszonych twierdzen,
kiadgc raczej nacisk na ksztaltowanie okreslonych zachowan czy obyczajow.
Teologie tych religii nie majg charakteru teistycznego, to znaczy nie wyja-
$niajg tego do$wiadczenia przez twierdzenia o istnieniu jego boskiego (nie
-$wiatowego) zrodla. Réznorakie mitologie mdéwienie o boskim zamykaja
w obrazach mit6w, teologie mistyczne mdéwig o doswiadczeniu mistycznym
bez ostatecznego przesagdzania o jego zrodle. Jesli zatem prawda mialaby
by¢ plaszczyzna spotkania religii i metafizyki, to bedzie to dotyczylo tych

''Takim jest na przyktad zarzut, jaki wobec metafizyki tradycyjnej (scholastycznej), sfor-
mutowat M. Heidegger, nazywajac ja ‘ontoteologia’, zob. M. Heidegger, Identitdiit und
Differenz, Pfullingen, 1957, s. 51, 56, 67-72.

2J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijanstwo a religie swiata, Kielce
2005, 22-23.
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religii, ktore kfadg szczegdlny nacisk na prawdziwo$¢ gtoszonych przez nich
przekonan.

1. Religio vera

Wydaje sig, ze akcent na prawdziwo$¢ gloszonych twierdzen religijnych
jest zauwazalny w religiach, ktorych element doktrynalny uksztaltowal
sie pod wplywem Biblii. Zwigzane jest to ze specyfika przekazu biblijne-
go, w ktérym dokonat si¢ proces przezwyci¢zenia mitu i opartych na nim
politeistycznych religii mitologicznych oraz z wyksztalceniem si¢ mono-
teizmu, zawierajacym w sobie teze o absolutnym pierwiastku w wezwaniu
Bozym wypowiedzianym przez prorokow’. Obraz jedynego Boga, ktory tam
znajdujemy uniewaznia mitologiczny przekaz plemiennego politeizmu.
I nie chodzi tu o to, Ze Biblia rezygnuje z mitu, jako narzedzia przekazu, ale
o to, ze prowadzi do takiej koncepcji $wiata, czlowieka i Boga, ktéry czyni
anachronicznym przekazy mitologiczne.

Trudno jest tu dokona¢ stosownych poréwnan judaizmu, islamu
i chrzescijanstwa, ale mozna uznag, ze kazda z tych monoteistycznych religii
zawiera w sobie rozbudowany element doktrynalny, w ktérym, wynikajacy
z biblijnego przekazu nacisk na odniesienie do prawdziwego Boga, odgrywa
kluczowa rolg. Jest to widoczne zwlaszcza w chrzedcijanstwie, ktore od sa-
mego poczatku, nie zadowala si¢ byciem jednym z mozliwych sposobow re-
alizowania ludzkich potrzeb religijnych, ale z calym przekonaniem chce by¢
religio vera, religia prawdziwg. Celem przeto dzialan misyjnych chrzesci-
janstwa nie jest przekonanie do jakich$ wierzen, obyczajow, moralnosci ale
$wiadectwo prawdy o Bogu, o cztowieku, o jego zbawieniu, ale tez o $wiecie
(stworzeniu). Dlatego od samego poczatku chrzescijanstwo konfrontuje si¢
nie tylko (nie tyle) z odmiennymi obyczajami, ale z innymi dyskursami,
zawierajacymi w sobie roszczenie do prawdy, przede wszystkim z filozofig.

Takie wlasnie usytuowanie sie chrzescijanstwa — z ambicja, aby by¢
religio vera, a nie tylko institutio vitae, ma swoje zakorzenienie w antymito-
logicznym nastawieniu Biblii, ale tez w misyjnym wezwaniu, ktorego zré-
dlem muszg by¢ stowa i dzialania samego Jezusa Chrystusa. Bez wzgledu na
to jak egzegeci zinterpretuja pochodzenie ewangelicznego wezwania IdZcie
i nauczajcie wszystkie narody (Mk 16, 15-16) , fundamentalna idea musi
pochodzi¢ od Jezusa. Chcac, aby jego uczniowie szli na caty swiat, przekre-
$la On wszelkie pomysly traktowania chrzescijanstwa jako lokalnego kultu,
religii dla Europy. Uznaje on tre$¢ przeslania chrzescijanskiego za co$ wiecej
niz uzasadnienie jakiego$ kultu, czy jakiego$ stylu, sposobu zycia. Znaczy

*Tamze, s. 24
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to, ze przeslanie chrzescijanskie roéci sobie pretensje do tego, by nie§¢ praw-
de o Bogu, prawde o czlowieku i jego zbawieniu. Tylko prawda moze by¢
bowiem wspdélnym mianownikiem, do ktérego mozna si¢ ostatecznie od-
wola¢ wtedy, gdy znajdzie si¢ w obcej kulturze, w odmiennych obyczajach,
innych tradycjach religijnych. Chrzescijanie nie chcg zatem nies¢ $wiatu
nowych obyczajow, czy nawet nowej moralnosci (to wszystko jest raczej
konsekwencja, a nie istotg przestania). Chcg nie$¢ prawde.

Wida¢ to w wypowiedziach Ojcéw Kosciota, ktdrzy nie tylko $miato
angazujg grecka mysl filozoficzng do wyrazania twierdzen chrzescijanskich,
ale wprost deklaruja, ze chrzescijanstwo nie chce sytuowac sie jedynie
w sferze obyczaju, ale chce fundowac¢ swe roszczenia na bazie prawdy, na
bazie logosu *. Znamienna jest wypowiedz Tertuliana: Chrystus nazwat sig
prawdg, a nie zwyczajem’.

Do tej samej tradycji nawigzuje $w. Augustyn, gdy podejmuje polemi-
ke ze stoicka w swej tresci koncepcja dyskursu religijnego (teologii), repre-
zentowanej tu przez rzymskiego erudyte Warrona (Marcus Terentius Varro
116-27 p. Chr.). Podziela on stoickie stanowisko o istnieniu Duszy Swiata,
kierujacej $wiatem przez ruch i rozum®. Dusza Swiata, stoicki Logos, nie
jest jednak zadnym mitologicznym bogiem-osoba, ale raczej wewnetrzng
$wiatu rozumng zasadg kosmosu. Tak pojety Absolut nie moze by¢ jednak
przedmiotem kultu religijnego, ktéry pojawia si¢ jedynie w sferze obycza-
ju (mores) i nie odnosi jej do porzadku rzeczywistosci (res). Stad Warron
twierdzi, ze religia jest raczej efektem porzadku politycznego: to nie bogo-
wie stworzyli panstwo, ale panstwo stworzyto bogéw’.

Stanowisko Warrona jest kwintesencja demitologizujacej krytyki re-
ligii, jakiej dokonata grecka filozofia. Warto przy tym podkresli¢, ze owa
demitologizacja stata sie niejako produktem ubocznym zasadniczej aktyw-
nosci filozoféw greckich, ktérych celem bylo wyjasnienie rzeczywistosci
(physis) przez wskazanie podstawowych zasad (archai), ktére byly pewnymi
stanami rzeczowymi, a nie mitycznymi boskimi osobami, rzadzacymi zja-

*Wspomina o tym Jan Pawel II w encyklice Fides et Ratio 38: Justyn Meczennik uzna-
wat chrzescijanstwo za prawdziwg filozofig, dla Klemensa Aleksandryjskiego filozofia
grecka byta wprowadzeniem w wiarg chrzescijanska, zob. Encyklika Fides et Ratio Ojca
Swietego Jana Pawla II do biskupéw Kosciola Katolickiego o relacjach miedzy wiarg
a rozumem, Krakow 1998.

> ,Dominus noster Christus veritatem se, non consuetudinem cognominavit”, za: J. Ratzin-
ger, Wprowadzenie do chrzescijanstwa. Wyznanie — Chrzest - Nasladowanie, thhm. R.
Biel, M. Goérecka, w: Tenze, Opera omnia, t. IV, Lublin 2017, s. 121

¢ ,,...animam motu ac ratione mundum gubernantem”, za: J. Ratzinger, Wiara ...., dz.
cyt., s.133.

7 Augustyn, De civitate Dei V1, 5 (dalej: DcD); zob. J. Ratzinger, dz. cyt., s 133
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wiskami przyrody®. Adekwatne wyjasnienie, wskazanie arche rzeczywisto-
$ci, prowadzilo do koniecznosci uznania istnienia jakiego$ Absolutu. Poj-
mowano go réznorako, w zaleznosci od przyjetych punktéw wyjscia: jako
Idee Dobra-Jedni (Platon i platonczycy), jako Pierwszego Poruszyciela -
Myslaca-Siebie-Mysl (Arystoteles), Dusze Swiata — Logos (stoicy). Te kon-
statacje, skonfrontowane z tradycyjng religia mitologiczna, prowadzily do
nieuchronnych konfliktéw. Nie powstrzymalo to jednak procesu demon-
tazu greckiej religii mitologicznej, ktéra wobec uzasadnien filozoficznych
stala sie po prostu anachroniczna®.

Efektem starozytnej krytyki religii mitologicznej, jaka dokonala sie
w greckiej filozofii, jest odréznienie teologii, rzadzacej religia mitologicz-
ng od teologii fizycznej, czyli filozoficznej teorii rzeczywistosci. Dokonali
tego najwyrazniej stoicy, odrdzniajac teologie poetycka i teologie polityczna
z jednej strony od teologii fizycznej (theologia naturalis). Podstawowa rdz-
nica polega na tym, ze zaréwno teologia poetycka, jak i teologia politycz-
na, postugujac sie mitami, sg usprawiedliwieniem pewnego porzadku zycia
(spolecznego): obyczajow, kultu, porzadku spotecznego, tego, co Rzymianie
nazywali institutio vitae. Teologia fizyczna jest czym$ innym: nie stuzy uza-
sadnieniu obyczajow, ale jest efektem filozoficznego poznania rzeczywisto-
$ci — zatem jej zadaniem jest ustalenie prawdy.

Do takich wlasnie pogladéw, wytozonych przez wspominanego Warro-
na, nawigzuje §w. Augustyn. Umieszcza on chrzescijanstwo w obrebie var-
ronowskiej teologii naturalnej. Znaczy to, Ze chrzescijanstwo nie sprowadza
si¢ ani do kultu, ani nawet do mistyki. Chrzescijanstwo nie jest kolejng mi-
tologia, odwolujacg sie do obrazow i mitdw, ktoére ostatecznie znajdujg swa
przydatnos$¢ w sferze politycznej, ale odwotuje sie do Absolutu, odkrywane-
go w racjonalnej analizie rzeczywisto$ci. Biblijny monoteizm spotyka si¢ tu
z filozoficznym namystem nad przyczyna rzeczywisto$ci. Przekaz chrzesci-
janski odnosi si¢ zatem do prawdziwego Boga — Bytu Pierwszego, ktory jest
podstawg rzeczywisto$ci®.

Ugruntowanie chrzescijanskiej teologii w perspektywie filozofii, ktéra
roéci sobie pretensje do prawdy swych twierdzen, czyni religie chrzescijan-
ska uniwersalng, dla wszystkich narodéw, nie za$ regionalng, ktorej celem
jest jedynie wyparcie innych przekazéw. Dlatego nie ma w chrzedcijanstwie
zadnej tolerancji dla politeizmoéw, ktére sg traktowane jako cofnigcie sie
w $wiat zmiennych obrazéw, stad tez opdér wobec politycznej instrumenta-

8E. Gilson, Bog i filozofia, thum. M. Kochanowska, Warszawa 1961, s. 23-27.
*Tamze
10]. Ratzinger, dz. cyt., s. 135-136.
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lizacji: religio vera nie stuzy zadnej sile politycznej, nie jest zaspokajaniem
potrzeb religijnych, ale jest zwycigstwem rozumu w sferze religii''.

2. Projekt metafizyczny

Wraz z Platonem filozofia, jako przezwycig¢zenie mitu, uswiadamia so-
bie, ze wszelka dzialalno$¢ kulturowa, a zwlaszcza religia, wymaga takiego
fundamentalnego podejscia, ktore Arystoteles nazwal prote philosophia -
pierwsza madroscia. Pytaniem, ktdre sobie stawiano, byto to, co nig ma by¢:
czy filozofia o charakterze fizykalistycznym (a w konsekwencji etycznym,
a nawet artystycznym), czy tez filozofia o charakterze meta-fizycznym.

Platonski projekt metafizyczny wskazywat ostateczng zasade rzeczywi-
stosci poza $wiatem widzialnym. Platon przekonywujaco argumentowat,
ze jakkolwiek rozumiana fizyczna struktura widzialnej rzeczywistosci nie
wyjasnia samej siebie, potrzebuje zatem uzasadnienia w innej niz ona sama
rzeczywistosci. Ruchu ludzkiej reki nie mozna wystarczajaco wytlumaczy¢
przez wskazanie materialnych jego przyczyn: istnieniem i dzialaniem mie-
$ni, $ciegien, nerwéw. Nawet doglebna znajomos¢ fizycznych (anatomicz-
nych) detali, umozliwiajacych okreslony ruch tej reki (czy jakiegokolwiek
innego organu), nie wyjasnia wszak dlaczego reka si¢ porusza. Do tego po-
trzeba wiedzy innego typu, ktéra zdolna bytaby uchwyci¢ nie tyle fizycznych
warunkoéw dziatania reki, ale pozwolitaby ustali¢ powody, dla ktérych ktos
porusza reka'2. Ow przyklad pozwala uchwyci¢ réznice miedzy wiedza fizy-
kalng, ktéra pozwala na okreslenie w jaki sposdb dokonujg si¢ rzeczywiste
procesy, a wiedzg meta-fizyczng, pozwalajacy ustali¢ dlaczego one si¢ dzieja.

Arystoteles, cho¢ w rozwigzaniach szczegélowych stat si¢ bodaj naj-
skuteczniejszym krytykiem Platona, akceptuje jego metafizyczny charakter
filozofii pierwszej, dajacej podstawy pod wszelka nauke. Cho¢ nie znajdzie-
my w jego pismach okreslenia metafizyka, to jego rozstrzygniecia na temat
istnienia i natury owej pierwszej filozofii uksztattowaly tradycje metafizycz-
ng Zachodu.

Choc¢ ujete przez nastepcow w jednym tytule Metafizyka, pisma Arysto-
telesa w interesujacej nas materii nie stanowia zwartej cigglej catosci, ale se-
rie fragmentoéw, z ktérych wytania si¢ trojakie rozumienie przedmiotu i za-
dan filozofii pierwszej. Nie znaczy to przy tym, by te rozumienia wykluczaty

"Tamze, s. 136-7
2Platon, Fedon 97-99

323



Ks. Grzegorz Stolarski

sie wzajemnie — wrecz przeciwnie, zdajg sie by¢ one komplementarnymi
ujeciami tej samej dyscypliny".

3. Madros¢

Po pierwsze, Arystoteles, podobnie jak pdzniej Plotyn, ujmuje filozofie
pierwsza, nawiazujac do swego mistrza Platona, jako madros¢, rozumia-
ng jako kontemplacje Pierwszych Zasad rzeczywistosci'®. Przed Platonem
Grecy pojmowali madros$¢ (sophia) w perspektywie praktycznej, wrecz uty-
litarnej. Rozumiano jg jako doskonatos¢ jakiejkolwiek sztuki (techne). Wraz
z Sokratesem pojawia sie rozumienie madrosci, jako moralnie pojetej sztu-
ki zycia powigzanej z perspektywa spotecznej i politycznej. Nawigzuje do
tego Platon, rozumiejac madro$¢ jako moralng zdolno$¢ do sprawiedliwego
zarzadzania swoim Zyciem, a w konsekwencji — do zarzadzania panstwem
w aspekcie sprawiedliwosci i roztropnosci'®. Nawiazujac do tej idei madro-
$ci, Arystoteles widzi ja ostatecznie jako te cz¢$¢ Theoria — wiedzy o charak-
terze teoretycznym - ktéra wznosi ludzki intelekt (nous) do kontemplacji
Bytu Pierwszego, Pierwszej Zasady rzeczywistosci's.

Istnieje paralela miedzy grecka i chrzescijaniskg koncepcja madrosci.
Chrzescijanstwo, cho¢ uznawalo sie za madros¢ w swej istocie bardziej
praktyczng, bedaca nade wszystko sztukg Zycia, nie mogto zlekcewazy¢ do-
strzezonego przez Arystotelesa teoretycznego i kontemplatywnego jej cha-
rakteru. Jesli tres¢ przestania chrzescijanskiego nie jest tylko kolejng forma
organizacji zycia i obyczaju, to madro$¢ w nim zawarta musi by¢ ostatecz-
nie ugruntowana na kontemplatywnym odniesieniu do pryncypiow calej
rzeczywistosci. Jest to zreszta przeslanie zawarte w calej tradycji biblijnej,
jaka uksztaltowata wiare Izraela. Dlatego w tradycji teologii chrzescijanskiej
wypracowano koncepcje taczace te dwa nurty myslenia madro$ciowego.

Analizujagc mysl chrzescijanska w jej konfrontacji z filozofia grecka
mozna dostrzec pewng zasadniczg trudnos¢, ktoéra pojawia sie w momencie
zestawienia tych dwoch $ciezek madrosci. Oto w tym ujeciu metafizyczna
madroé¢ filozofii greckiej wychodzi z intelektualnych zdolno$ci ducha ludz-
kiego i stanowi szczyt jego osiggniec. Arystoteles uwaza zycie teoretyczne,
kontemplacj¢ Absolutu, za najwznio$lejszy sposob zycia ludzkiego; dla Plo-
tyna teoria emanacji stanowi ugruntowanie kontemplacyjnego zjednocze-
nia ducha ludzkiego z Jednia, z ktérej wszystko wypltywa. Objawienie biblij-

BH-D. Gardeil, Initiation a la philosophie de saint Thomas d’Aquin. Metaphysique, Paris
2010, s. 694-5

1 Arystoteles, Metafizyka 1, 2.

BH.-D. Gardeil, dz. cyt., s. 686

16 Tamze
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ne wigze madro$¢ z bezposrednim darem faski od Boga, ktdry jest zrédtem
madrosci i Madroscia samg. Inicjatywa, jesli mozna tak powiedziec, jest tu
po stronie Boga'’.

Sredniowiecze chrzeécijariskie, scholastyka, poswiecito wiele wysitku
intelektualnego dla wypracowania syntezy, godzacej Ateny z Jerozolimg.

Subtelna analiza, dokonana przez Tomasza z Akwinu, rozrdznia trzy
rodzaje madro$ci: madroé¢ wlana, bedaca darem Ducha Swietego, teologie
i metafizyke. Roznig si¢ one miedzy soba nie tylko pochodzeniem ale tez
przedmiotem formalnym'®. W kazdym wypadku Tomasz pojmuje madros¢
jako swoiste uzdolnienie doskonalosciowe (habitus) ducha ludzkiego (jego
intelektu). Nawigzujac do Arystotelesa koncepcji cndt intelektualnych?,
odrdéznia usprawnienia intelektu teoretycznego (nauka, inteligencja, ma-
dros¢) od cnét usprawniajacych intelekt praktyczny (roztropnos¢ i sztu-
ka)*. Madros¢ jest wigc tu zaliczona do sprawnosci intelektu teoretycznego
i odroznia si¢ od inteligencji i nauki.

Tomasz odpiera przy tym zarzut, ze madro$¢ rozumiana jest w sensie
wylacznie teoretycznym, nie zas$ - jako cnota rozumu praktycznego, zwia-
zanego z ludzkim dzialaniem i moralnos$cig. Madro$¢, zwlaszcza ta ktéra
pochodzi z daréw faski, rzadzi tak rozumem teoretycznym, jak i praktycz-
nym, przeciez podzial na intelekt teoretyczny i intelekt praktyczny jest tyl-
ko z potrzeby analizy réznych aspektow dzialania intelektualnego. Dlatego
madros¢ odnosi si¢ rowniez do aktywnosci rozumu w aspekcie prawego
dzialania. Podkreslajac jednak, ze fundamentalnie madro$¢ jest zakotwi-
czona w teoretycznej (spekulatywnej) funkcji rozumu, wskazuje na to, ze
ma ona walor swoistej bezinteresownosci wobec prawdy. To wlasnie prawda
jest bowiem doskonalos$cig rozumu teoretycznego: jest on spelniony wte-
dy, gdy sformuluje sad prawdziwy. Madros§¢ zatem, cho¢ bez niej nie da
sie dziala¢ w prawy sposdb, jest przede wszystkim uzdolnieniem rozumu
teoretycznego®'.

W Tomasza z Akwinu teorii madrosci uzyskujemy dojrzala forme uje-
cia klasycznej greckiej metafizyki w ramy chrzescijanskiego roszczenia do
prawdziwosci. Jakkolwiek, co wida¢ w subtelnych rozréznieniach Akwina-
ty, zrédlo madrosci jest w Bogu i Jego wolnym obdarowaniu nig cztowie-
ka, naturalna ludzka umiejetno$¢ intelektualna uchwycenia i kontemplacji
Pierwszej Zasady Bytu zostala uznana za konieczne dopelnienie. To wlasnie

7 Tamze

B Tamze, s. 687

YZob. Arystoteles, Etyka Nikomachejska 1, 6.
®Tomasz z Akwinu, Summa Theologica I-11, 57, 2
2 H.-D. Gardeil, dz. cyt., s. 689
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dzieki takiej madrosci mozna uchwyci¢ tozsamo$¢ Boga Biblii i metafizycz-
nej Pierwszej Zasady Bytu.

4. Nauka o tym, co oderwane od materii

Drugim okre$leniem, jakim Arystoteles opisuje filozofi¢ pierwsza, jest
uznanie jej za nauke o tym, co nieruchome i oderwane od materii*’. Sta-
giryta nawigzuje tu do nauki Platona, ktdry pierwszy wyraznie wskazal, ze
wyjasnienie rzeczywistosci nie moze ograniczac si¢ do wskazania przyczyn
materialnych, jakiego$ budulca rzeczywistosci, ale nade wszystko wymaga
wskazania tego, co jest przyczyna jej jednosci i tozsamosci w czasie. Odwo-
tujac si¢ do prostego przykladu: to, ze ston jest stoniem i ze jest nim przez
caly czas swego istnienia, jest spowodowane nie tyle tym, ze sklada si¢ on
z okreslonych elementéw (atomow, zywioldw, pierwiastkow....), ktdre sta-
le s3 w ruchu, ale tym, ze istnieje stala niefizyczna (niematerialna) zasa-
da jego tozsamosci. Uchwycenie tej zasady jest mozliwe przez inny rodzaj
poznania niz poznanie o charakterze fizycznym. Zwrdcil na to uwage juz
Platon?®, a Arystotelesowi pozwolilo to na wskazanie trzech rodzajéw nauk
teoretycznych (Theoria), roznigcych si¢ sposobem oderwania si¢ od ma-
terii: fizyki (abstrahujacej od jednostkowych ukonkretnien), matematyki
(abstrahujacej od wszystkiego, co nieilo$ciowe, niemierzalne) i teologii. To
wlasnie ta trzecia dyscyplina ma za zadanie uchwycenie poznawcze tego,
co najbardziej podstawowe, co stanowi niematerialny warunek materialnej,
fizycznej rzeczywistosci.

Tomasz z Akwinu rozwinat ten watek w pojmowaniu metafizyki, pre-
cyzujac metode osiggania takiej formy poznania. Chodzi o koncepcje tzw.
separacji. Dyskusja na temat tej metody stala si¢ jednym z gtéwnych te-
matéw wiodacych wspoélczesnego tomizmu?’. Dla naszego tematu wazne
jest tu zwrocenie uwagi na konieczno$¢ wyjscia poza perspektywe fizyczng
dla ostatecznego wyjasnienia rzeczywistosci. Zanegowanie tej konieczno-
$ci (pierwsi dokonali tego stoicy) wikla filozofie w materializm i ptynace
z niego konsekwencje. Przede wszystkim wyznacza to specyficzny sposob
mowienia o tym, co boskie: bog starozytnej filozofii stoickiej zostat sprowa-
dzony do natury (physis) i z nig utozsamiony.

Podejmujac dyskusje z takim stanowiskiem, Augustyn, a za nim scho-
lastyka $redniowieczna wskazywali, ze do adekwatnego wyjasnienia §wiata

2 Arystoteles, Metafizyka, V1, 1.

* Platon, Fedon 99-100

*Wazne miejsce w tej dyskusji odegrali filozofowie tzw. lubelskiej szkoly filozoficznej,
przede wszystkim M. A. Krapiec, Metafizyka. Zarys teorii bytu, Lublin 1985; A. Mary-
niarczyk, Metoda separacji a metafizyka, Lublin 1985.
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potrzebna jest odpowiedz na podstawowe dlaczego, ktdre zapytuje o samo
istnienie $wiata, ktére wskazuje na jego przygodnos¢ (a zatem - nie-bo-
sko$¢). W dyskusji tej uzyto ostatecznie metafizyki, odnajdujac w niej jezyk
do adekwatnego méwienia o ponad-fizycznej naturze Boga, o przygodno-
$ci porzadku fizycznego, ale ocalajac tez samg metafizyke, przynajmniej do
czasow renesansu. Wtedy to bowiem chrzescijaniscy reformatorzy schola-
styki uznali, Ze prawda, zawarta w chrzescijanstwie jest zle wyrazana przez
metafizyke arabskiego Arystotelesa.

Radykalna krytyka klasycznej metafizyki, zapoczatkowana w XIV wie-
ku, wiodla przez przyjecie mechanicystycznego modelu rozumienia $wiata
materialnego, ktory stal si¢ filozofig pierwszg nowozytnych nauk przyrodni-
czych (nowej fizyki) i w konsekwencji doprowadzila do antymetafizycznego
stanowiska Kartezjusza, a po nim Kanta i calej tradycji pozytywistyczne;j.

Dla chrzescijanskiej ambicji bycia religio vera byly to konsekwencje
druzgocace. Pozbawiona meta-fizycznej perspektywy teologia, traci moz-
no$¢ adekwatnego moéwienia o rzeczywisto$ciach przekraczajacych porza-
dek fizyczny. Grozi jej niebezpieczenstwo zepchnigcia jej do roli kolejnej
kulturowej narracji, przemijajacej tak samo, jak wszystkie inne tego typu
twory kultury ludzkie;j.

5. Teoria bytu jako bytu

Trzecia, pochodzaca od Arystotelesa, koncepcja przedmiotu metafizy-
ki pochodzi z ksiegi Metafizyki i wyraza si¢ w znanej formule méwiacej,
ze filozofia pierwsza bada byt jako byt*. Stagiryta przeprowadza krytyke
wczesniejszych rozstrzygniec, sprowadzajacych filozofie do badania rzeczy-
wistosci (bytu) w aspekcie jej komponentu fizycznego (zywioldw, atomow).
Filozofia pierwsza ma w tym ujeciu przekracza¢ zakres fizyki w poszukiwa-
niu uniwersalnych zasad rzadzacych samym byciem rzeczywisto$ci. Mysli-
ciele $redniowieczni rozwineli t¢ mys$l w nauce o transcendentaliach, jako
pojeciach wykraczajacych w swej tresci poza wszelkie bardziej szczegétowe
determinacje. Przyjecie takiej perspektywy pozwala dopiero na poznawcze
ujecie Pierwszej Przyczyny, fundujgcej byt calej rzeczywistosci.

Dla religii, roszczacej sobie pretensje do bycia prawdziwg, odniesienie
do tak pojetej metafizyki zdaje si¢ by¢ szczegolnie istotne. Przekaz takiej
religii, dotyczacy Boga, czlowieka i §wiata, musi bowiem zosta¢ skonfron-
towany z metafizycznym wyjasnieniem pochodzenia i natury bytu. Dlatego
wlasnie teologowie chrzescijanscy dazyli do ukazania tego, ze Bég, ktdry
objawia si¢ w przekazie biblijnym, B6g Abrahama, Izaaka, Jakuba, Ten, kto-

= Arystoteles, Metafizyka 1V, 1
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ry ujawnia swe imie (Jestern) Mojzeszowi, Ten wreszcie, ktdrego Jezus kazat
nazywac Ojcem, ten Bog jest tozsamy z Pierwsza Zasada rzeczywistosci,
o ktérej mowi metafizyka.

Dazenie to mozna zilustrowaé chocby strukturg stynnych pieciu drog,
na ktérych Tomasz z Akwinu przeprowadza swg argumentacje za istnie-
niem Boga®. Znamienne jest, ze kazda z tych drég zachowuje w swej struk-
turze schemat rozumowania o charakterze $cisle metafizycznym. Dopiero
w ostatnim zdaniu kazdej drogi stwierdza, ze odkryty w analizie filozoficz-
nej Pierwszy Motor, Pierwsza Przyczyna, Byt Konieczny, Byt Najdoskonal-
szy, Pierwszy Rozum jest tym Bogiem, w ktérego wierzy na podstawie bi-
blijnego objawienia. Jesli bedziemy chcieli interpretowac te drogi w niejako
odwrotnym porzadku - dochodzi¢ do wiary wskutek metafizycznego do-
wodu - zabrniemy w $lepg uliczke. Mozna wszak spotkac zarzuty moéwiace,
ze Tomasz nie udowodnil istnienia Boga Biblii, ze do stwierdzonego Pierw-
szego Motoru, czy Pierwszej Przyczyny nie sposdb sie modli¢. Zarzuty te
jednak ujawniajg fundamentalne niezrozumienie sensu umieszczenia przez
Tomasza metafizycznej argumentacji niejako na poczatku teologii. Tomasz
nie uzaleznia calej swej wiary i ptynacej z niej teologii od stusznosci swych
filozoficznych argumentéw na temat istnienia Boga. Procedura jest odwrot-
na: drogi ukazujg jedynie to, ze teologiczny dyskurs o Bogu, jaki wynika
z objawienia, moze rosci¢ sobie pretensje do bycia prawdziwym. Nie jest
on bowiem tylko wynikiem jakiej$ kulturowo uwarunkowanej opowiesci,
mitu, organizujacego zycie spoleczne, ale znajduje potwierdzenie ze strony
niezaleznej od wiary filozoficznej teorii bytu.

Podobne wnioski mozna wysnu¢, analizujagc Tomasza z Akwinu kon-
cepcje stworzenia. Tutaj rowniez zdumiewa jej $cisle metafizyczny charak-
ter. JesteSmy wszak $wiadomi, ze twierdzenie o stworzeniu $wiata przez
réznego od niego Boga jest jednym z podstawowych przekazéw Biblii.
Tymczasem w Akwinaty teologii stworzenia nie ma odniesien do Biblii, ale
do metafizyki. Tu znowu wida¢ wysilek Doktora Anielskiego, aby chrzesci-
janskie twierdzenie o stworzeniu $wiata przez Boga powigza¢ z problemem
pochodzenia bytu, rozpatrywanym z perspektywy takiej metafizyki, ktora
jest teorig bytu jako bytu?®.

Jakie znaczenie ma takie powigzanie przekazu o stworzeniu z odpo-
wiednig metafizyka pokazujg losy teologii stworzenia w czasach nowozyt-
nych, kiedy zanegowano mozliwos¢ takiej metafizyki. Oto bowiem wspot-

%6 Zob. Tomasz z Akwinu, Summa Theologica, 1,2, 3
7 Zob. G. Stolarski, Tomasza z Akwinu koncepcja stworzenia jako metafizyczna teoria
pochodzenia bytu przygodnego, ,,Teologiczne Studia Siedleckie” 11(2014), s. 211-229
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cze$nie miejsce metafizyki pochodzenia bytu zajety inne teorie, ktére cho¢
programowo okreslajg sie jako naukowe, Sciste, czy przyrodoznawcze, bar-
dzo czesto s3 zawoalowang metafizyka. Fizyczna teoria Wielkiego Wybu-
chu czy biologiczna teoria ewolucji s3 bowiem pewnymi hipotezami przy-
rodoznawczymi, wyjasniajagcymi, co najwyzej, przemiany bytu. Tymczasem
czyni sie z nich ukryta filozofi¢ pierwszg, ktéra ma wyjasnia¢ pochodzenie
bytu (dlaczego istnieje raczej co$ niz nic). Jesli powiaze si¢ je z czestym an-
tyteistycznym nastawieniem ich glosicieli, stajg si¢ one narzedziem dys-
kredytowania chrzescijaniskiego przekazu o stworzeniu $wiata przez Boga.
Powoduje to zamieszanie i konfuzje wiréd wspoétczesnych teologow, ktdrzy
sadzac, ze s3 pokonani przez nauki przyrodnicze, godzg sie na to, ze nauka
o stworzeniu ma charakter wylacznie religijny, jest zatem swoistym mitem.

Zakonczenie

Zaprezentowane, silg rzeczy wybidrczo, wypadki wspodtdziatania chrze-
$cijanstwa z metafizyka klasyczng maja na celu ilustracje zwigzkow, jakie
muszg zachodzi¢ miedzy religia a filozofia, jesli religia bedzie miata ambi-
cje opowiedzie¢ si¢ po stronie prawdy (logosu), a metafizyka bedzie chcia-
la prezentowa¢ uzasadnienia ostateczne. Chrzescijanstwo, ktdre chce by¢
religio vera musi podja¢ wysilek konfrontacji z metafizyka, a jak pokazuje
doswiadczenie wiekéw, moze to by¢ owocne dla obu stron. Historia teologii
chrzescijanskiej i jej stosunku do filozofii pokazuje tez, ze proba oparcia
swych roszczen do prawdy na innej tylko niz metafizyka bazie, na jakiej$
odmianie fizyki grozi sprowadzeniem przekazu religijnego do rangi nie-
naukowej mitologii i wyznaczeniem jej co najwyzej zadan organizacyjnych
w tworzeniu pewnych instytucji kultury. Dzisiejsza bowiem postmoderni-
styczna maniera zabrania bowiem roszen do prawdy absolutnej. Dominuja
przy tym dwa typy pogladow na temat religii:

- religia jest raczej ze sfery irracjonalnej: uczucia, prze-czucia, pod$wia-
domych lekow, a nawet szkodliwych urojen;

- religia jest produktem okreslonej kultury, historycznie ograniczonej, regio-
nalnej, jest swoista grg jezykowa, kulturowo uwarunkowang narracja®.

W obu wypadkach poglady tego typu byty poprzedzone krytycznym
podejsciem do metafizyki, jako racjonalnej teorii tego, co poza-fizyczne.

* Reprezentatywne dla takiej formy myslenia sa poglady Richarda Dawkinsa zwlaszcza,
zob. R. Dawkins, Bog urojony, thum. P. Szwajcer, Warszawa 2007.

¥ Tego typu poglady charakterystyczne sa dla wielu przedstawicieli tzw. postmodernizmu.
Zob. na ten temat wyczerpujace dzieto: J. Sochon, Religia w projekcie postmodernistycz-
nym, Lublin 2012
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Wspolczesna teologia chrzescijaniska, niepewna swych roszczen meta-
fizycznych, zaczelo watpi¢ w to, czy jest religio vera, przyjmujac postawe
relatywistyczng i tolerancjonistyczng. Prawda zostala zastgpiona prawda
chrzescijanskg. Efektem odrzucenia roszczenia do prawdy pozostaje zabawa
w narracje w obszarze filozofii i mialka namiastka religii, ktorej zadaniem
jest jedynie krzatanina organizacyjna wokot nosnych tematéw (biedy, ubod-
stwa, nierownosci, ekologii, seksizmu).

Religia o ambicjach nie tylko organizacyjnych, kulturotwérczych be-
dzie zainteresowana rozwojem metafizyki i w niej bedzie poszukiwac
ugruntowania swoich roszczen do prawdziwosci. Bedzie tez zainteresowana
istnieniem ambitnej metafizyki, to znaczy takiej, ktéra nie zadowoli si¢ mi-
nimalistycznym zadaniem organizacji nauki, ale bedzie filozofig pierwsza,
poszukujaca prawdy o $wiecie.

W tym kontekscie nalezy rozumie¢ swoiste wotanie o metafizyke, jakie
z punktu widzenia chrzescijanskiej teologii sformutowat papiez Jan Pawet I
w swojej encyklice Fides et Ratio.

Streszczenie

Jesli metafizyka jest filozofig pierwsza, ktdérej celem jest ostateczne
wyjasnienie rzeczywistosci, to jest ona przydatna tylko takiej religii, kto-
ra uznaje swoj przekaz za prawdziwy. Chrzescijanstwo jest taka religia, bo
nie zadowala si¢ tylko uzasadnieniem jakiej$ formy obyczaju, ale chce swoj
przekaz odnies¢ do prawdy, chce by¢ religia prawdziwg. Stad dyskurs teolo-
gii chrzescijanskiej dokonywat sie w dyskusji z metafizycznym roszczeniem
do prawdy.

Arystoteles okreslit metafizyke trojako: jako madro$¢ (poznanie inne
niz fizyczne i matematyczne), jako teoria tego co wolne od materialnych
ograniczen (poznanie pierwszych zasad) oraz jako filozofia bytu, jako bytu
(poznanie najgtebszej struktury rzeczywistosci). Na tych trzech plaszczy-
znach dokonuje si¢ jej dialog z religia prawdziwa.

Summary

Does religion need metaphysics?

If metaphysics is the first philosophy, the ultimate aim of which is the
clarification of reality, it is only useful for a religion that recognizes its mes-
sage as true. Christianity is such a religion because it does not satisfy itself
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with justification for some form of custom, culture but wants its message
to be true, it wants to be a true religion. Hence, the discourse of Christian
theology was held in a discussion with the metaphysical claim to truth.

Aristotle defined metaphysics as a triple: as wisdom (cognition other
than physical and mathematical), as a theory of what is free from material
limitations (knowledge of the first principles) and as a philosophy of being
as being (learning the deepest structure of reality). On these three levels,
a dialogue is made with the true religion.
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