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Slowo Biskupa Radomskiego

Moi drodzy!

Z wielka radoscia przyjatem kolejny tom ,,Studiéw Diecezji Radom-
skiej” oraz wyrazam moja wdzieczno$¢ dla redaktoréow i autoréow prezen-
towanych tekstow, ktore sa owocem ich naukowych prac i zaangazowania
w propagowanie tresci teologicznych.

Mam nadzieje, ze niniejszy tom dedykowany ks. Markowi Dzie-
wieckiemu z okazji jego 70. rocznicy urodzin, tak jak wieloletnie starania
dostojnego Jubilata, przyczyni sie do odkrycia tajemnic Boga i zlgczenia
z Jego milo$cig swojego zycia przez kazdego czytelnika.

Bp Marek Solarczyk






Od redakcji
Szanowni Panstwo!

W rece Czytelnikow przekazujemy czternasty numer rocznika
»Studia Diecezji Radomskiej”. Niniejszy tom sklada sie z trzynastu tek-
stow naukowych obejmujacych zagadnienia z zakresu historii koSciola,
katolickiej nauki spotecznej, prawa kanonicznego, muzykologii, nauk
biblijnych i teologii. Tom dedykowany jest z racji 70. rocznicy urodzin
ksie;dzu doktorowi Markowi Dziewieckiemu, profesorowi Wyzszego Se-
minarium Duchownego w Radomiu, cenionemu wykladowcy psycholo-
gii, pedagogow1 i wychowawcy wielu pokolen alumnéw diecezji sando-
mierskiej i radomskie;j.

W imieniu redakcji pragne wyrazi¢ wdzieczno$¢ tym wszystkim,
ktorzy przyczynili sie do wydania niniejszego tomu. Dziekuje czlonkom
Rady Naukowej, autorom tekstow, recenzentom i thumaczom, a takze
Wydawnictwu Diecezji Radomskiej AVE. Jako redakcja wyrazamy na-
dzieje, ze prezentowane teksty stang sie dla Panstwa zrédlem wlasnych
przemyslen i inspiracji naukowych.

ks. dr hab. prof. ucz. Wojciech Wojtyta
Redaktor Naczelny ,,Studiow Diecezji Radomskiej”



Niniejszy tom Studiow Diecezji Radomskiej dedykowany jest ksie-
dzu doktorowi Markowi Dziewieckiemu, profesorowi Wyzszego Semina-
rium Duchownego w Radomiu, cenionemu wykladowcy psychologii, peda-
gogowi i wychowawcy wielu pokolen alumnoéw, w 70. rocznice urodzin
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Ks. Adam Orczyk!

Szkoly parafialne na wsi jako odpowiedz KosSciola
na wlasne i spoleczne potrzeby edukacyjne
od Sredniowiecza do upadku Rzeczypospolitej.

Zarys problematyki
Wstep

W VI w. definitywnie przestaly dziala¢ szkoly klasyczne na tere-
nach zachodniego Cesarstwa Rzymskiego, ktore upadto w 476 r., m.in. na
skutek licznych najazdow ludow barbarzynskich w V w. i zwigzanego z tym
chaosu spoteczno-politycznego. Od tego momentu prowadzeniem szko6t
zajal sie Koscidl, majacy na tym polu juz pewne wcze$niejsze do§wiadcze-
nie (szkoly katechetyczne). Obok powstajacych od V w. szkot klasztornych
oraz katedralnych i kolegiackich, stuzacych przede wszystkim ksztalceniu
duchownych i wywodzacych sie z ich szeregéw urzednikow panstwowych,
powstaly rowniez szkoly parafialne. Mialy one w pierwotnym zalozeniu
spelnia¢ podobna role — dawa¢ elementarne wyksztalcenie kandydatom
do stanu duchownego w terenie>.

Problematyka istnienia i funkcjonowania wiejskich szkot parafial-
nych w Polsce by}a przedmiotem zainteresowania wielu badaczy dziejc')w
KoSciola, jak rowniez historykoéw wychowania w szerszym badz wezszym
zakresie poznawczym3. Niniejszy artykul ma charakter przekrojowy i jest

! Doktor nauk humanistycznych w zakresie pedagogiki, wyktadowca Wyzszego Semina-
rium Duchownego w Radomiu (Wydzial Teologii KUL JPII). Zainteresowania badawcze:
historia szkolnictwa i wychowania, ze szczegdlnym uwzglednieniem szkolnictwa katolic-
kiego i ksztalcenia kandydatow do kaplanstwa oraz katechetyczna dzialalno$¢ Koéciota
w ciggu wiekow. Adres e-mail: aorczyk@wp.pl

2 Por. H.I. Marrou, Historia wychowania w starozytnosci, thum. S. Lo$, Warszawa 1969,
S. 463-468; A. Orczyk, Zarys historii szkolnictwa i mysli pedagogicznej, Warszawa 2008,
S. 48-56.

3 Zob. S. Kot, Szkolnictwo parafialne w Matopolsce w XVI-XVIII w. Lwbow 1912; A. Wojt-
kowski, Z dziejow szkolnictwa katolickiego dla Swieckich (do r. 1918), w: Ksiega Tysiqcle-
cia katolicyzmu w Polsce, cz. I1I: Kosciot w ramach spoleczeristwa, Lublin 1969, s. 8-17;
W. Karasiewicz, E. Piszcz, Oswiata koscielna w Polsce, w: Historia Kosciota w Polsce, t. 1,
cz. 1, Poznan—Warszawa 1974, s. 248-253; H. Blazkiewicz, Szkolnictwo parafialne w die-
cezji przemyskiej w latach 1636-1757 w Swietle wizytacji biskupich, ,Nasza Przeszto$¢”
46 (1976), s. 153-206; Dzieje szkolnictwa i oswiaty na wsi polskiej do 1918, (red.) S. Mi-
chalski, t. 1, Warszawa 1982; E. Wisniowski, Uwagi na temat szkét parafialnych w Polsce
na przetomie XV/XVI wieku, w: Nauczanie w dawnych wiekach. Edukacja w s$rednio-
wieczu 1 u progu ery nowozytnej. Polska na tle Europy, (red.) W. Iwanczak, K. Bracha,
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proba przesledzenia najwazniejszych etapow powstania, rozwoju, upad-
ku i podejmowanych préb odbudowy szkolnictwa parafialnego na wsi
w Polsce od XV do XVIII w., a takze przyblizenia jego znaczenia w dwcze-
snym kontekscie spoleczno-kulturowym.

1. Pierwotne przeznaczenie szkol parafialnych

Poczatki szkol parafialnych w Europie nie sg dokladnie znane. Za
oficjalny akt prawny poczatkujacy ich istnienie uznaje sie uchwatly II sy-
nodu w Vaison z 5 listopada 529 r. Nakazuje sie w nich, by wszyscy pre-
zbiterzy, stojacy na czele wspolnot parafialnych, gromadzili ,mlodszych
lektoréw”, ktorzy w przyszloéci mogliby sie poswiecic stuzbie ko$cielne;j.
Miejscem nauczania i formacji byt kosciét lub pomieszczenie do niego
przylegajace (z czasem osobny budynek). W tym dziele czesto wspomagat
proboszcza nauczyciel $wiecki, skromnie wynagradzany, ktory mogt byc
jednoczeénie kantorem lub zakrystianem+.

Od IX w. zaczelo ulega¢ oslabieniu dotychczasowe ukierunkowa-
nie szkol parafialnych jako placowek przygotowujacych przyszlych du-
chownych dla parafii wiejskich. Z czasem szkoly parafialne, chociaz na-
dal zachowywaly swoj konfesyjny charakter, przestaly by¢ sSrodowiskami
przygotowania przyszltych duchownych, a po Soborze Trydenckim (1545-
1563) staly sie szkotami elementarnymi dla chlopcow danej parafii.

Wraz z przyjeciem chrzeScijanstwa w zachodniej wersji wyzna-
niowej i kulturowej Polska przejela rowniez organizacje szkolnictwa
wszystkich szczebli prowadzonego przez Kosciol. Jednym z jego ogniw

Kielce 1997, s. 13-21; A. Fijatkowski, Szkolnictwo parafialne na Mazowszu, w: Naucza-
nie w dawnych wiekach..., s. 41-46; M. Derwich, Szkoty w dobrach i parafiach Opac-
twa Lysogorskiego, w: Nauczanie w dawnych wiekach..., s. 47-66; J. Chachaj, Lacinskie
szkolnictwo parafialne na Rusi Koronnej od XVI do XVIII wieku, Lublin 2003; tenze,
Lacinskie szkoly parafialne na terenie metropolii lwowskiej w epoce nowozytnej, Lublin
2005; R. Pelczar, Szkoly parafialne na pograniczu polsko-ruskim (ukrairiskim) w Gali-
¢jiw latach 1772-1869, Lublin 20009; S. Litak, Edukacja poczqtkowa w polskich szkotach
XIIT-XVIIT wieku, Lublin 2010; K. Ratajczak, Przyczyny powstania i rozwdj sieci szkot
koscielnych w $redniowiecznej Wielkopolsce, w: Z dziejow polskiej kultury i oSwiaty od
$redniowiecza do poczqtku XX wieku, red. K. Jakubiak, T. Maliszewski, Krakow 2010,
s. 155-180; R. Skrzyniarz, Parafialne szkolnictwo bozogrobcéw na tle procesu alfabe-
tyzacji spoleczeristwa na ziemiach polskich w $redniowieczu, w: Z dziejéw polskiej
kultury 1 oswiaty od $redniowiecza do poczqtkow XX wieku, (red.) K. Jakubiak, T. Ma-
liszewski, Krakow 2010, s. 181-193; L. Jazdzewski, Szkolnictwo parafialne na obecnym
obszarze archidiecezji gdariskiej w okresie staropolskim, ,Studia Gdanskie” XXXVII
(2015), s. 235-250.

4 Por. Synod w Vaison (529), kan. 1, w: Dokumenty synodéw od 506 do 553 roku (Sy-
nody i Kolekcje Praw VIII), uklad i oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakow 2014, s. 138*%;
H.I. Marrou, Historia wychowania..., s. 465; P. Riché, Edukacja i kultura w Europie
Zachodniej (VI-VIII w.), ttum. M. Radozycka-Paoletti, Warszawa 1995, s. 139-140. 291-
202; A. Orczyk, Zarys historii szkolnictwa..., s. 53-54; tenze, Ksztalcenie i formacja du-
chownych w $redniowieczu, Lublin 2013, s. 55-62.
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byly wspomniane szkoly parafialne, miejskie i wiejskie, powstajace wraz
z rozwojem sieci parafialnej. Na Zachodzie Europy przezywaly one swoj
pierwszy rozkwit w czasach karolinskich (VIII-IX w.). Ich organizowanie
nakazal w 826 r. papiez Eugeniusz II, a w 853 r. Leon IV postanowil, ze
nalezy zorganizowac szkole w kazdej parafii. Kolejny impuls w tym kie-
runku stanowily uchwaly ITI i IV Soboru Lateranskiego. W Polsce rzeczy-
wiScie ich rozwoj przys$pieszylty uchwaly Soboru Lateranskiego IV (1215),
ktory nakazywal, by w lepiej uposazonych parafiach powolywac do Zycia
szkoly elementarne. Mialy one przejmowac od szkoél katedralnych na-
uczanie rudymentow laciny, a takze gramatyki i tego wszystkiego, co jest
zwigzane ze sprawowaniem liturgiis.

Szkoly parafialne, spelniajace role placowek przygotowujacych
kandydatow do stanu duchownego w terenie (przede wszystkim dla pa-
rafii wiejskich), w praktyce dawaly podstawy wiedzy uczniom (chlopcom)
danej parafii. Poczatkowo obok syndw rycerskich (szlacheckich) uczesz-
czali do nich takze synowie chlopscy. Zaistnienie w Polsce tak rozumia-
nych szkot bylo efektem jej wejScia w krag cywilizacji tacinskiej. Wraz
z przyjeciem chrzedcijanstwa zaczal sie rozwija¢ zachodnioeuropejski
system edukacji, ktory stawal sie coraz wazniejszym skladnikiem Zycia
spolecznego. System ten funkcjonowal, w przewazajacej mierze opierajac
sie na strukturach ko$cielnych®.

Jak podkresla Stanistaw Litak, ,szkola ko$cielna, a wiec i para-
fialna, wychowywala i uczyla. Te dwa pojecia, wychowanie i nauczanie,
byly az do czas6w nowozytnych nierozerwalnie ze soba zlaczone, tresci
nauczania bowiem byly jednocze$nie czynnikiem wychowania. Chodzi-
o oczywiscie o nauczanie religijne, ktérego nie mozna oddzieli¢ od wy-
chowania. ChrzeScijanstwo, podobnie jak judaizm, jest «religia uczong»
i zarazem ludowa. Oznacza to, ze jednym z gléwnych jego celow jest na-
uczanie podstawowych zasad wiary i moralnosci wszystkich, nawet naj-
mniejszych spos$rod jego wyznawcow™.

2. Szkoly parafialne w okresie staropolskim

Istnienie szkoly w poznosredniowiecznej polskiej wsi jest zwig-
zane z ogélnym wzrostem poziomu kulturalnego polskiego duchowien-
stwa i postepujacym rozwojem parafii jako o$§rodkéw kultu ($wigtynia),
nauczania (szkota) i opieki charytatywnej (szpitale-przytutki). Jesli na-
wet brakuje wzmianek o szkolach wiejskich w XIV w., to nasilajg sie one

5 Por. S. Litak, Historia wychowania, t. 1: Do Wielkiej Rewolucji Francuskiej, Krakow
2004, S. 60-62.

6 A. Jablonska, A. Kowalska-Pietrzak, Kilka spostrzezen na temat szkolnictwa archi-
diakonatu kurzelowskiego w okresie staropolskim, ,Miedzy Wisla a Pilicg. Studia i ma-
terialy historyczne” 12 (2011), s. 65-66.

7 8. Litak, Parafie w Rzeczypospolitej w XVI-XVIII wieku. Struktura, funkcje spolecz-
no-religijne i edukacyjne, Lublin 2004, s. 251.
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w wieku XV, a wedlug wszelkiego prawdopodobienstwa w XVI stuleciu
nawet 90% parafii posiadalo szkoly. Jednak, jak zauwaza Krzysztof Ra-
tajczak, ,,mimo imponujacego wzrostu liczby szkot poziom scholaryzacji
nie byl zbyt wysoki, nie odbiegal on jednak znaczaco od sytuacji w krajach
zachodnioeuropejskich. Wydaje sie, ze liczba os6b potrafigcych czytac
i pisa¢ dochodzila do 10% ludnoéci. Naturalnie wystepowala tu ogrom-
na przepa$¢ miedzy miastem, w ktérym umiejetnoéci powyzsze nie byly
niczym dziwnym, a wsig, gdzie o ludzi potrafigcych redagowaé chocby
najprostsze dokumenty bylo bardzo trudno™®.

Glownym czynnikiem rozbudowy szkolnictwa parafialnego byta
potrydencka reforma ko$cielna, dla ktérej jednym z najwazniejszych
zadan stalo sie religijne u§wiadomienie ludnosSci w walce z protestanty-
zmem. Wprawdzie niemalze rownolegle z wystapieniem Marcina Lutra,
na Soborze Lateranskim V (1512-1517), uchwalono kanony wzywajace do
rozbudowy szkolnictwa parafialnego, ale byl to bardziej glos bezradno-
Sci w obliczu opieszatego wcielania w zycie zalecen poprzednich sobo-
row. Dopiero przerazenie wywolane skutkami reformacji, ktéra obnazyla
powszechne braki edukacyjne na wsi i w miastach oraz nieprzygotowa-
nie duchownych do obrony wiary i teologicznej dyskusji z protestanta-
mi, przynioslo przelom w tym wzgledzie, ktéry oznaczat intensyfikacje
ksztalcenia zar6wno duchownych (powstanie seminariéw), jak i $wiec-
kich (rozbudowa szkolnictwa wszystkich szczebli)e.

W konicu $redniowiecza i w pierwszej polowie XVI w. wies polska
osiagnela szczyt swego rozwoju gospodarczego i kulturalnego na prze-
strzeni calego okresu feudalnego. Byla wowczas jeszcze zamozna, mia-
ta zywe kontakty handlowe z miastami. W jakiej$ mierze oddzialywala
na nig renesansowa kultura okolicznych dworéw szlacheckich. Byt to tez
okres dobrego funkcjonowania szkoét parafialnych, ktére istnialy przy
kazdej niemal parafii i — zgodnie z duchem 6wczesnej epoki — oprocz
wychowania do bogobojnego zycia dawaly elementy wyksztalcenia z za-
kresu czytania, pisania, jezyka lacinskiego, katechizmu i ministrantury.
Ksztalcenie w nich odbywalo sie niejako pod katem ,obstuzenia” liturgii
sprawowanej Mszy §w. i innych nabozenstw. Nie bez przyczyny lacinska
nazwa szkoly — schola oznacza do dzisiaj koScielny zespot §piewaczy™®.

Szkoly parafialne w Polsce pojawily sie najpierw przy dawnych ko-
Sciolach grodowych, charakteryzujacych sie znaczniejszym uposazeniem

8 K. Ratajczak, Edukacyjne aspekty ustawodawstwa koscielnego w Polsce (p6zne $re-
dniowiecze — poczqtek czasow nowozytnych). Zarys zagadnienia, ,Paedagogia Chri-
stiana” 2/48 (2021), s. 26.

9 Por. K. Stopka, Szkoty Malopolski $redniowiecznej w Swietle ostatniej monografii:
(na marginesie pracy Jana Rysia, Szkolnictwo parafialne w miastach Matopolski w XV
wieku, Warszawa 1995), ,,Przeglad Humanistyczny” LXXXVII (1996), z. 3, s. 617-618;
zob. S. Litak, Sie¢ szkét parafialnych w Rzeczypospolitej w XVI i pierwszej polowie
XVII w.: préba podsumowania, ,Rozprawy z Dziejow O$wiaty” XXXVII (1996), s. 21-35.
10 Zob. Historia wychowania, red. L. Kurdybacha, t. 1, Warszawa 1967, s. 249-256;
S. Litak, Edukacja poczgtkowa..., s. 33-51.
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oraz najczeSciej lepiej wyksztalcong obsada duszpasterska. Istnialy tu
grupy kanonickie, dzialajace na podstawie benedyktynskiej reguty akwi-
zgranskiej, a nastepnie wskutek rozwoju organizacji ko$cielnej upo-
wszechnily sie w najwazniejszych miastach, miasteczkach i przy para-
fiach wiejskich™.

Organizacje i program ksztalcenia wiejskich szkoél parafialnych
wspomniany autor streszcza nastepujaco:

,,Nauka szkolna trwala zazwyczaj 2- 3 lata, a polegala gtownie na
przyswojeniu tekstow modlitw lacinskich i pewnych stowek w quyku
Kosciola i liturgii. Szkolna nauka taciny pozwalala na pewne rozumienie
zapisek w wiejskich ksiegach — stosowano w nich bowiem okolo 300 wy-
razow. Wieksze znaczenie miata nauka arytmetyki, a umiejetnosc liczenia
pieniedzy byla do$¢ rozpowszechniona u kmieci. Uczono postugiwania
sie cyframi rzymskimi, a poczawszy od potowy XV w. — arabskimi.

Szkola gromadzila z reguly niewielka liczbe uczniéw. Najczesciej
nie przekraczala ona 15-20 osdb. Uczniowie nie placili za nauke, utrzy-
manie bowiem nauczyciela lezalo w gestii plebana. Zdarzalo sie jednak,
zwlaszcza w miastach, ze nauczyciel oplacany byl bezposrednio przez
mieszczan lub za posrednictwem rady miejskiej. Na wsi uposazenie na-
uczyciela okreslane bywato w postaci dziesiecin. By nalezycie oceni¢ stan
scholaryzacji trzeba wziaé¢ pod uwage rozmiar okregu parafialnego, licza-
cego u schylku Sredniowiecza czesto nawet kilkanascie wiosek. Ucznia-
mi szkoly byli przede wszystkim mieszkancy wsi, w ktorej znajdowal sie
koSci6l parafialny. Czasami do szk6l miejskich uczeszczali uczniowie
z sasiadujacych wiosek. [...] W praktyce uczniowie wiejskich szkoét opano-
wywali pamieciowo podstawowe modlitwy i psalmy, poznawali poczatki
laciny i $piewu koécielnego™=.

Tak wiec uczniami szkot parafialnych mogli by¢ zaréwno szecio-
letni czy siedmioletni chlopcy (pueri), jak i kilkunastoletni mlodziency
(adolescentes, iuvenes). Wielowiekowe przekonanie o przeznaczeniu
szkol parafialnych przede wszystkim dla chlopcow sprawilo, ze w XVI
i XVII w. sporadycznie w koScielnych dokumentach spotyka sie wzmianki
o nauczaniu w nich dziewczat. Wiekszo$¢ historykow oswiaty zgadza sie
co do tego, Ze nauczanie dziewczat w szkolach parafialnych, zwlaszcza na
wsi, rozpoczelo sie dopiero w polowie XVIII stulecias.

1 Por. K. Ratajczak, Edukacyjna funkcja parafii w $redniowiecznej Polsce, ,Miedzy
Wisla a Pilica. Studia i materialy historyczne” 12 (2011), s. 14.

2 K. Ratajczak, Edukacyjna funkcja pardfii..., s. 14-15; zob. S. Bylina, Religijno$¢ p6z-
nego Sredniowiecza. Chrzescijanstwo a kultura tradycyjna w Europie Srodkowo-
-Wschodniej w XIV-XV w., Warszawa 2009, s. 24-25; J. Szczepaniak, Szkota parafialna
w Krasniku w okresie staropolskim, ,,Studia Sandomierskie” 26 (2019), s. 24-25.

3 Por. A. Zapart, Uczniowie szkél parafialnych w dawnym archidiakonacie sando-
mierskim, ,Studia Sandomierskie” 3 (1982), s. 473-474-.
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Zasadniczo uposazenie szkol parafialnych wiazalo sie z utrzyma-
niem samego nauczyciela, ktérego wynagradzano tak w pienigdzach, jak
i w naturze, czy tez réznego rodzaju $wiadczeniach. Niekiedy ze szkolg
zwigzany byl niewielki kawalek ziemi — ogréd (hortus) lub ogrodek (hor-
tulus) jako podstawowy i najczesSciej spotykany przyklad uposazenia na-
uczyciela szkoly. W dziele nauczania czesto wspomagal lub zastepowal
proboszcza nauczyciel $§wiecki (minister ecclesiae, minister scholae, rec-
tor scholae), nazywany rowniez bakalarzem (choé niekoniecznie posiadat
on ten pierwszy stopien akademicki). Byl na og6t skromnie wynagradza-
ny. Funkcje nauczyciela szkoly parafialnej moégt pehic kleryk nizszych
Swiecen, organista, zakrystianin, a nawet kto§ dowolnie zaangazowany
przez plebana, kto posiadal jakiekolwiek przygotowanie'4.

Osobe rektora szkoly parafialnej na progu czas6w nowozytnych
dosy¢ obrazowo kresli Hieronim Wyczawski w swym opracowaniu Stu-
dia nad wewnetrznymi dziejami koscielnymi w Maltopolsce na schytku
XVI w. Pisze on, ze rektor, jako jeden z glownych przedstawicieli tzw.
shuzby koScielnej, ,wystepowal w koSciele i parafii na oczach wszystkich
wiernych. Ze wzgledu na to, ze wielu nauczycieli sposobilo sie na urze-
dzie kierownika szkoly do kaplanstwa i z rektorstwa badz wychodzilo na
ksiezy, badz tez, zarzucajac z roznych powodéw mysl o kaplanstwie, po-
przestawalo na nizszych Swieceniach, bywali rektorzy uwazani za osoby
duchowne, a przynajmniej polduchowne i to nawet tacy, co nie posiadali
zadnych $wiecen, bo i zewnetrznie podobni byli do ksiezy; nosili stdj na
pot duchowny, ciemne, dlugie szaty. [...] Biorac czynny udzial we wszyst-
kich parafialnych nabozenstwach, w jutrzni, we Mszach, nieszporach,
procesjach, poza tym w pogrzebach i jako ministranci czesto przy udzie-
laniu sakramentow, rektorzy szkot byli bliscy osoby celebransa. Trudno
sobie wyobrazi¢ stuzbe Bozg w dawnych czasach bez udzialu nauczyciela.
Stad tez nic dziwnego, ze w oczach parafii uchodzil on za osobe duchow-
na. Rzadko kiedy pochodzil rektor szkoly z parafii, w ktorej pracowal.
Najczes$ciej, podobnie jak plebani i wikariusze, byli to ludzie obcy, nieraz
z bardzo daleka, o przeszlo$ci nieznanej ogotowi parafian. O sobie mieli
zwykle wygbérowane pojecie ze wzgledu na posiadang prawdziwa lub po-
zorng nauke i nie pozwalali sie parafianom lekcewazy¢. Uwazali sie za co$
lepszego nawet od sottysow, choé z drugiej strony musieli zabiega¢ o taski
parafian, poniewaz uposazenie ich opieralo sie najczesciej na ich ofiarno-
Sci. Wywodzili sie w zasadzie ze stanu chlopskiego, rzadziej z miejskiego
pospolstwa™s.,

Na temat ich uposazenia wspomniany autor pisze, ze ,w mato kt6-
rej parafii posiadal rektor szkoly jako uposazenie role. Powszechnie mieli
tylko przy budynku szkolnym ogrod, poza tym petyte od parafian, tzw.

14 Zob. E. Wisniowski, Uwagi na temat sieci szkét parafialnych w Polsce..., s. 13-21.

5 H.E. Wyczawski, Studia nad wewnetrznymi dziejami kosScielnymi w Malopolsce na
schytku XVI wieku. IT Spoleczenstwo katolickie, ,Prawo Kanoniczne” 7 (1964), nr 3-4,
S. 35-36.
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klerykature, placong snopkami zboza lub pieniedzmi, nastepnie udziat
w skladanych plebanowi przez parafian oplatach za postugi duchowne.
Niekiedy dostawali jeszcze kilka zlotych rocznie od plebana. W Debnie
dawal proboszcz rektorowi wikt i odziez. Gdzie nie byto dzwonnika, brali
rektorzy podzwonne z okazji pogrzebow. W niektérych parafiach istnialy
drobne fundacje dla szkoly, wiec za odSpiewanie Salve Regina lub Bogu-
rodzica dostawal rektor dodatkowo kilka ztotych™s.

W dobie rozkwitu szkolnictwa parafialnego na wsi w wiekszoSci
parafii istnial odrebny budynek szkolny, na ogot ubogi, drewniany, jedno-
izbowy, polozony obok zabudowan plebanskich. Starano sie go wyposazyc
w najkonieczniejsze sprzety shuzace nauczaniu. Tak bylo np. w dobrach be-
nedyktynow lysogorskich i szkolach archidiakonatu sandomierskiego?.

Zarysowany powyzej obraz wiejskiego szkolnictwa parafialnego
(charakter szkoly, jej wyposazenie i funkcjonowanie, kontekst spolecz-
ny) moze budzi¢ u wspdlczesnego czytelnika zdziwienie i niezrozumie-
nie. Trzeba jednak pamietac, ze tamta szkola byta emanacja 6wczesnych
realiow spoleczno-kulturowych. Na radykalng zmiane tej rzeczywisto$ci
trzeba bedzie czekaé jeszcze kilka stuleci. Wystarczy siegna¢ do historii
wiejskich placowek oswiatowych w dwudziestoleciu miedzywojennym,
by sie przekonac, ze ich stan materialno-organizacyjny niewiele odbiegal
od tego w XVI w.

Powstanie sieci wiejskich szkét parafialnych u schylku $rednio-
wiecza i ich stabilny rozwdj w kolejnych dwoch stuleciach byly niewat-
pliwie wielkim sukcesem duszpastersko-os§wiatowym. Plebani poczuli sie
odpowiedzialni za szkoly i byli gotowi je utrzymywacé. Dla samych miesz-
kancow wsi, jak stusznie zauwaza K. Ratajczak, ,edukacja szkolna na ele-
mentarnym poziomie dawala podstawowe umiejetnosci i byla w jakims
stopniu szczeblem do awansu spolecznego, stanowita bowiem przepustke
do $wiata osob funkcjonujacych w kulturze stowa pisanego. Tak mizerny
W gruncie rzeczy zasob wiedzy i umiejetnoSci mimo wszystko sytuowat
absolwentéw wiejskich szkot parafialnych w gronie miejscowej elity™®.

3. Kryzys szkolnictwa parafialnego — projekt reformatorski
ks. Antoniego Poplawskiego

Kryzys szkolnictwa parafialnego rozpoczal sie w polowie XVII
Ww., a po potopie szwedzkim ogarnal tereny calej Rzeczypospolitej. W po-
czatkach XVIII w. ulegl on dalszemu poglebieniu, co bylo spowodowane

16 Tamze, s. 38.

7 Por. M. Derwich, Szkoty w dobrach i parafiach Opactwa Lysogorskiego, w: Naucza-
nie w dawnych wiekach. .., s. 65-66; A. Zapart, Podstawy materialne szkét parafial-
nych w archidiakonacie sandomierskim w XVI — XVIII w., ,Studia Sandomierskie” 6
(1990-1996), s. 531-532.

18 K. Ratajczak, Edukacyjna funkcja parafii..., s. 14.
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upadkiem gospodarczym i politycznym kraju, wyniszczonego wojnami
i zagrozonego w swoim istnieniu. Przejawem tego kryzysu byl m.in. fakt,
ze w wiekszo$ci parafii wiejskich nie istnial juz odrebny budynek szkolny.
Miejscem nauczania stawal sie dom organisty, kantora, nauczyciela czy
innego shugi ko$ciola. Niekiedy wynajmowano izbe u bogatszego chlopa,
gdzie przychodzil nauczyciel.

Kryzys materialny byt odbiciem bardziej niebezpiecznego kryzy-
su intelektualnego i duchowego, jakiemu ulegt ogot szlachecki, ktoremu
obca byla idea o$wiecenia ludu. Kryzys ten nie oszczedzil takze duchow-
nych, zwlaszcza plebanéw — bezposrednio odpowiedzialnych za prowa-
dzenie szkol. Nie bez znaczenia bylo réwniez skostnienie reform kociel-
nych i negatywny stosunek myélicieli katolickich do nowej filozofii i nauk
przyrodniczych dowarto$ciowujacych eksperymentalno-racjonalne me-
tody poznania®°.

Trzeba jednak dodaé, ze nie tylko zla wola duchowienistwa
i szlachty byla przyczyna upadku szkot parafialnych w XVIII w., co tak
chetnie eksponuja historycy skazeni ideologia komunistyczng, ale obiek-
tywnie trudne warunki ekonomiczne wielu wsi i miasteczek, co pokazuja
sprawozdania powizytacyjne z tego okresu, np. w prepozyturze kielec-
kiej (1747-1748, 1781), gdzie wizytator biskupi nierzadko odnotowywat
zly stan materialny kosciola (stary, drewniany, zniszczony zebem czasu),
jak réwniez ruine innych budynkéw plebanskich, w tym szkolnych albo
w ogole nie ma o nich wzmianki.

Pewne nadzieje na przemiane tego stanu wigzano z reformg ca-
tego szkolnictwa polskiego, zapoczatkowang w latach 30. XVIII w., kto-
ra w zalozeniach jej tworcoOw miala przynies¢ polityczne, gospodarcze
i moralne odrodzenie kraju. Jednocze$nie u niektérych przedstawicieli
magnaterii i bogatszej szlachty, zwolennikow modnego wéwczas na Za-
chodzie kierunku ekonomicznego, zwanego fizjokratyzmem, wzrastala
Swiadomosé, ze o$wiecenie wloScian jest nie tyle zagrozeniem dla nich
w postaci wiekszej §wiadomosci spolecznej chtopdw, czego sie obawiali,
ale stuzy ich interesom.

Fizjokraci uwazali, ze bogactwo i dobrobyt powstaje nie tyle z wy-
miany handlowej (merkantylizm), ale z uprawy ziemi. W Polsce doktryna
moralna fizjokratow przyjela sie latwo i szybko, gdyz odpowiadata pol-
skim warunkom gospodarczym. Fizjokraci podkreslali bowiem role rol-
nictwa, tak wazng dla typowo rolniczego kraju, jakim byta Rzeczypospo-
lita. Z przyczynami gospodarczymi czy kulturowymi wigzaly sie jednak
przede wszystkim przeszkody wynikajace z kondycji spolecznej ludnosci

9 A. Zapart, Podstawy materialne szkél parafialnych..., s. 531-532.

20 Por. S. Litak, Parafie w Rzeczypospolitej..., s. 273-297; zob. S. Janeczek, Edukacja
o$wieceniowa a szkota tradycyjna. Z dziejow kultury intelektualnej i filozoficznej, Lu-
blin 2008, s. 133-308; tenze, Komisja Edukacji Narodowej. Studia i szkice z dziejow
polskiej kultury intelektualnej, Lublin 2018, s. 193-292.
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wiejskiej, jak kwestia wolnosci osobistej i oczynszowania oraz mozliwoSci
pobierania nauki (oSwiaty)*..

Tym, ktory nakredlil calo$ciowy projekt organizacji o§wiaty ludu,
byt pijar ks. Antoni Poplawski (1739-1799). Zawarl go w swoim opraco-
waniu Zdanie na podanq w roku 1770 do rezolucji kwestiq nastepujqcq:
Jakie nauki nalezatoby dawaé kmiotkom tej tak szacownej czqstce spo-
teczenstwa ludzkiego, a tak u nas upodlone;j.

Ks. Poplawski usitowal w swojej odpowiedzi przekonac ogot o ko-
nieczno$ci oSwiecenia ludu i uzywat w tym celu argumentéw natury hu-
manitarnej i ekonomicznej, zgodnie z hastami fizjokratyzmu, ktérego byt
zwolennikiem. Ze wspodlczesnego punktu widzenia niektére argumenty
wydaja sie mie¢ posmak wrecz paradoksalny, jak np. ten, ze o§wiata na-
lezy sie chlopom ze wzgledu na ich przynaleznoé¢ do rodzaju ludzkiego.
Do umystow szlachty mial przemawia¢ argument o wiekszej wydajno$ci
pracy w przypadku dania ludowi o$wiaty, co przyczyni sie do zwiekszenia
dochodow szlacheckich, a wiee nauczanie ludu lezy w dobrze pojetym in-
teresie szlachty. Ks. Pop}awskl podnidst rowniez sprawe poprawy statu-
su spotecznego ludno$ci wiejskiej. Panujace na wsi polskiej uciemiezenie
bylo niedopuszczalnym zjawiskiem, tym bardziej w kraju chrzescijan-
skim i cywilizowanym. Ta ciezka sytuacja spoleczna chtopow byla tez jego
zdaniem przyczyna panujacego wsrdd nich braku zrozumienia potrzeby
ksztalcenia. Uwazal, ze dazenie ludnosci wiejskiej do o$wiaty moze sie
rozwingc dop1ero wowczas, gdy chlopi uzyskajg wolno$c osobista, zosta-
na oczynszowani i wzieci pod opieke prawa22.

Tak jak to bylo dotychczas praktykowane, ten uczony pijar propo-
nowal, by zakladac szkoly dla ludu przy kosciele parafialnym, gdyz to Ko-
Sciol ma od wiekow zlecony obowiazek zajmowania sie nauczaniem, jak
rowniez zwracal uwage na fakt, ze wowczas bedzie lepszy kontakt miedzy
dzie¢mi oddanymi na nauke a ich rodzicami. Ci bowiem z rodzicéw, kt6-
rzy mieszkajac daleko od szkoly, zmuszeni byli oddawaé swe dzieci na
stancje do miejscowych gospodarzy, bedg mieli moznosé odwiedzenia ich
w niedziele, gdy przyjda do koSciola. Na utrzymanie szkdt parafialnych
winni tozy¢ duchowni i szlachta. Nauczycielem i pierwszym opiekunem
szkoly mial by¢ proboszcz. Nauka w szkole parafialnej powinny by¢ ob-
jete wszystkie dzieci od szostego do dwunastego roku zycia. Rok szkol-
ny i rozklad zaje¢ uzaleznial ks. Poplawski od zapotrzebowania na prace
dzieci w rolnictwie. Odpowiednio do terminu prac polowych i gospodar-
skich nauka w szkole miala sie zaczynaé 1 pazdziernika i trwaé¢ do konca
marca3.

Jak podkres§la Maria Krupa, nakre$lony przez ks. Poplawskiego
projekt organizacji o§wiaty ludu ,,jest pierwszym tego typu dokumentem

2 Por. M. Krupa, Szkola parafialna Komisji Edukacji Narodowej a szkola ludowa
w Prusach i Austrii, ,Rocznik Lubelski” 15 (1972), s. 58.

22 Por. tamze, s. 59.

23 Por. tamze, s. 60.
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na ziemiach polskich. Uwzglednia on bardzo obszernie wszystkie postu-
laty, zar6wno ideowe, jak i organizacyjne. [...] Nikt bowiem z po6zniej-
szych projektodawcow organizacji szkolnictwa parafialnego nie traktowat
tak wszechstronnie i tak jak on wyczerpujaco i ze stanowiska spotecznego
o$wiaty ludu™.

W ocenie autorki, piszacej te stowa na poczatku lat 70. XX w.,
a wiec w okresie, gdy — zgodnie z zalozeniami ideologicznymi 6wcze-
snych wladz — wszelkie publikacje naukowe zawieraly czesto elementy
polemiki politycznej i ideologicznej, wypaczajacej rzeczywisto$¢ szkolng
minionych okreséw historycznych?, mankamentem koncepcji ks. Po-
plawskiego bylo m.in. to, Ze opieke nad szkolnictwem ludowym powie-
rzal w dalszym ciggu duchowienstwu oraz budowatl swoj projekt na bazie
owczesnych stosunkow spotecznych, choé postulowal rozwigzania, ktore
przyniesie dopiero uwlaszczenie chlopéw w 1864 r. Tymczasem w drugiej
polowie XVIII w. szkolnictwo, nie tylko w Rzeczypospolitej, bylo jeszcze
domeng Kosciola, chociaz od $redniowiecza istnialy tzw. szkoly muni-
cypalne (miejskie), wzglednie luzno zwigzane z organizacja ko$cielna.
Nawet Komisja Edukacji Narodowej — pierwsze na $wiecie $wieckie mi-
nisterstwo edukacji — pozostawila nadal sprawy szkol parafialnych w re-
kach proboszczéw. Inne rozwigzania mialy dopiero nadejsé.

Poza opracowaniem calo$ciowego projektu odnowy szkolnictwa
parafialnego, ewidentna zastuga ks. Poplawskiego bylo zwrocenie uwa-
gi na powigzanie edukacji warstwy chlopskiej z rozwojem ekonomicz-
nym kraju, w ktérym cale spoleczenstwo mialo mie¢ swoj udziat (chlopi,
szlachta, panstwo).

4. Szkoly parafialne w zalozeniach Komisji Edukacji Narodowej

W czasach Komisji Edukacji Narodowej (1773-1794), ktéra mia-
la stanowié¢ system wychowawczo-dydaktyczny dla calego panstwa i dla
wszystkich stanow, szkola parafialna zostala uznana za najnizszy szczebel
szkolnictwa. Stawala sie instytucja panstwowa, cho¢ jeszcze organizacyj-
nie zwigzana z Ko$ciolem. Miala nies¢ o§wiate ludu w zakresie religii, czy-
tania i pisania po polsku, rachunkéw oraz rzemiosta, handlu i rolnictwa,
0 szerszym programie w miastach, a wezszym na wsi. Pojawil sie réwniez
postulat szerokiego udostepnienia szkolnictwa parafialnego dzieciom
chlopskim obojga plci. Rozpoczelo sie stopniowe przeksztalcanie szkot
parafialnych w panstwowe (publiczne) placowki ksztalcenia elementar-
nego, jednakze odpowiedzialnos¢ za istnienie i funkcjonowanie szkot pa-
rafialnych pozostala nadal, jak wspomniano, w rekach proboszczow?°.

24 Tamze, s. 62.

%5 Typowym przykladem jest tu wyjatkowo tendencyjnie napisane opracowanie Fukasza
Kurdybachy Dzieje oswiaty koscielnej do konica X VIII wieku, Warszawa 1949.

26 Por. S. Litak, Parafie w Rzeczypospolitej..., s. 257-258. 297-301; S. Janeczek, Komisja
Edukacji Narodowej..., s. 209-225.
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Troska o oéwiate ludu byla niewatpliwie widoczna w pracach
Komisji Edukacji Narodowej. Utrzymujac zasade stanowo$ci w szkolnic-
twie, Komisja ustanowita 3-stopniowa hierarchie szkolna, dzielac szkoly
na parafialne, $rednie i wyzsze (glowne). Troska o o$wiate ludu widoczna
jest w pracach Komisji niemal od poczatku, chociaz prowadzenie szko6t
poczatkowych nie nalezalo do jej formalnych obowigzkow. W 1774 r. wy-
dano Przepis do szkét parafialnych autorstwa biskupa wilenskiego Igna-
cego Massalskiego (1727-1794), przewodniczacego Komisji, nawigzujgc
w nim do postepowych pogladow Johna Locke’a na temat znaczenia
wychowania i nauczania elementarnego. Przepis zalecal ksztalci¢ razem
dzieci plebejskie i szlacheckie, ale ze wzgledu na panujacy ustréj feudalny
postulat ten — jak sie wydaje — nie mial jeszcze wiekszych szans na szer-
sza realizacje?.

W 1783 r. ukazaly sie Ustawy Komisji Edukacji Narodowej dla
stanu akademickiego i na szkoly w krajach Rzeczypospolitej przepisa-
ne, ktére mozna uznac za zbiér prawodawstwa normujacy caloksztalt zy-
cia szkolnego. Przewidywaly one szkole parafialng ,wieksza” dla dzieci
mieszczanskich, z rozszerzonym programem nauczania, i szkote parafial-
na ,,mniejsza” dla dzieci wloScianiskich, z mocno okrojonym programem
nauczania. Program ten obejmowal nauke czytania, pisania, liczenia oraz
religii i moralno$ci. W wychowaniu moralnym, wspieranym przez wy-
chowanie religijne, dgzono do uksztaltowania u dzieci wlasciwych postaw
spotecznych (tzw. cnét publicznych), charakteryzujacych dobrego czlo-
wieka (chrzeScijanina). Wprowadzono elementy wiedzy rolniczej, ogrod-
nictwa i hodowli (w szkolach wiejskich) lub handlu i rzemiosta (w szko-
fach miejskich). W programie znalazly sie rowniez wiadomosci z zakresu
higieny i $érodowiska zycia. Rok szkolny trwat od listopada do kwietnia.
W czasie wakacji odbywala sie niedzielna nauka powtorzeniowa2®.

Istotnym problemem przy tworzeniu i funkcjonowaniu szkét para-
fialnych byl brak wykwalifikowanej kadry pedagogicznej. Aby temu zara-
dzi¢, w 1775 r. powolano pierwsze seminarium dla nauczycieli w Zakrecie
k. Wilna, a nastepnie w Lowiczu (ok. 1786 r.). Takowe mialo réwniez po-
wstac¢ w Kielcach, ale o jego funkcjonowaniu brak blizszych wiadomo$ci.
Podczas rocznej nauki kandydaci na nauczycieli, wyznaczeni przez pro-
boszczéw, doskonalili sie we wzorowej nauce czytania, pisania i rachun-
koéw, znajomosci katechizmu i podstaw moralnoéci oraz zdobywali wiedze
z zakresu ciesielstwa, rolnictwa, sztuki weterynaryjnej i ogrodnictwa. Pro-
gram ksztalcenia obejmowal takze nauke $piewu choéralnego i gry na or-
ganach, co umozliwialo spelnianie przez nauczyciela postug koscielnych.
Mialo to zacheci¢ plebanéw do zakladania nowych szko6l parafialnych.

27 D. Krze$niak-Firlej, W. Firlej, Komisja Edukacji Narodowej, w: Encyklopedia peda-
gogiczna XXI wieku, t. 2, Warszawa 2003, s. 682.

28 Tamze, s. 683.

20 Tamze.
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Trudnosci finansowe oraz brak szerszego zainteresowania spo-
tecznego kwestia upowszechnienia ksztalcenia elementarnego spowo-
dowaly, ze liczba szkol parafialnych byla niewielka, a takze trudno byto
zrealizowaé postawione cele organizacyjne i ksztalceniowo-wycho-
wawcze. Jakby na nic sie zdaly wezwania ks. Antoniego Poplawskiego,
szlachta byla wyraZnie przeciwna ksztalceniu chlopow, obawiajac sie, ze
ich ,o$wiecenie” zagrozi jej interesom. Proboszczowie, ktorzy faktycznie
odpowiadali za nauczanie elementarne, wymawiali sie brakiem $rodkéw
finansowych. Trzeba rowniez pamietaé, ze byl to czas wyjatkowo niespo-
kojny politycznie, gdy wazyly sie losy ojczyzny, poddawanej kolejnym
rozbioroms°.

W czasach Ksiestwa Warszawskiego szkota parafialna zostala na-
zwana szkolg poczatkowsg i tym samym rozpoczat sie proces stopniowego
jej przechodzenia pod wylaczng kuratele panstwa (gminy miejskiej lub
wiejskiej), co ostatecznie zakonczylo sie w zaborze rosyjskim po powsta-
niu styczniowym.

Wielowiekowe powiazanie spraw szkolnych ze sprawami ko$ciel-
nymi wida¢ bylo jeszcze w samym nazewnictwie panstwowych urzedéw
iinstytucji odpowiedzialnych za kierowanie systemem szkolnictwa, a tak-
ze we wspoldzialaniu wladz (podmiotéw) panstwowych i ko$cielnych
w organizacji i funkcjonowaniu szkot na danym terenie. Rownocze$nie
ujawnil sie spor miedzy panstwem a Koéciolem sprawujacym dotychczas
piecze nad szkolnictwem wszystkich szczebli, zwlaszcza tym elementar-
nym, ktore stanowily szkoly parafialne jako placoéwki od stuleci organizo-
wane, finansowane i prowadzone przez plebandéw-proboszczow.

Pod koniec XVIII stulecia, a zwlaszcza w czasach Ksiestwa War-
szawskiego, spor ten przybral na sile ze wzgledu na wrogie wobec Kosciota
dzialania czynnikow rzadowych, inspirowane ideologia masonska. W tym
kontekscie nalezy odczytywaé podejmowane przez episkopat dzialania,
m.in. przez arcybiskupa gnieznieniskiego i administratora archidiecezji
warszawskiej Ignacego Raczynskiego (1741-1823), ktére mialy na celu
zachowanie przez duchowienstwo kontroli nad szkolnictwem elementar-
nym. Z drugiej strony kolejne dziesieciolecia pokazaly, ze duchowienstwo
parafialne nie ma odpowiednich Srodkéw, zaplecza ani kadry, aby organi-
zowa¢ i prowadzi¢ szkoly na odpowiednim poziomie. W dodatku niemata
cze$¢ proboszezéw z réznych wzgledow nie byla tym zainteresowana.

30 Por. A. Orczyk, Zarys historii szkolnictwa..., s. 149-150; zob. K. Kubik, Rozwdj
szkolnictwa wiejskiego do konca XVIII w., w: Dzieje oSwiaty 1 szkolnictwa na
wsi polskiej do 1918, (red.) S. Michalski, t. 1, Warszawa 1982, s. 54-105.
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5. Ku wychowaniu dobrego czlowieka, chrzescijanina i obywatela

Oéwiecenie w Polsce poczatkowo (w epoce saskiej) pozostawalo
ruchem wybitnie elitarnym. P6zniej, w czasach Stanistawa Augusta, w fa-
zie pelnego rozwoju, uleglo wplywom francuskiego fizjokratyzmu, rous-
seauizmu i wolterianizmu. Odznaczalo sie reakcja na kryzys polityczny
Rzeczypospolitej, marazm umystowy i kulturalny konserwatywnego, ba-
rokowego sarmatyzmu. Jego geneza 1 rozwoj qua}y sie z dqzemem do
naprawy kraJu Fakt, iz wybitny udzial w tworzeniu i rozwoju polsklego
o$wiecenia mieli przedstawmlele duchowienstwa katolickiego sprawil, ze
nie przybrato ono tak mocnego jak we Francji lub Anglii charakteru de-
istycznego czy nawet ateistycznego. W zwigzku z tym o$wieceni katolicy
widzieli w KoSciele instytucje stuzaca przede wszystkim wychowaniu mo-
ralnemu, a w duszpasterzu wychowawce i nauczyciela ludu.

Wraz z idegq fizjokratyzmu wzroslo, jak wspomniano, zaintereso-
wanie rzadzacych reformami oéwiaty i rozwojem szkolnictwa elementar-
nego, shuzacego m.in. podniesieniu efektywnosci rolnictwa i wszystkiego,
co z nim jest zwigzane. W aspekcie etycznym fizjokratyzm byl zbiezny
w duzej mierze z osiggnieciami racjonalistycznej szkoly prawa natural-
nego oraz zastepowal, czy raczej nieco odmiennie ukierunkowywal tra-
dycyjny wyklad etyki: w miejsce jednostronnych analiz obowiazkéw czto-
wieka wprowadzal utylitarystyczny watek interesu osobistego jako naj-
bardziej sugestywnej motywacji moralnej. Byt jednak zgodny z tradycja
w zakresie religijnych odniesien etyki, tzn. uznawal Boga jako prawodaw-
ce i ostateczng sankcje. Dlatego — jak zauwaza Stanistaw Janeczek — ,,na
czoto zabiegow wychowawczych szkot KEN wybijala sie nauka moralna,
nawigzujaca do fizjokratyzmu [...]. Mimo niewatpliwej zmiany preferen-
cji okres$lonych idealéw tylko w ograniczonym stopniu mozna odrézniac¢
specyfike wychowawcza szkot KEN od szkolnictwa ko$cielnego, w obu
bowiem przypadkach zespalano wychowanie moralne z religijnym, a na-
wet to ostatnie czynigc fundamentem formacji moralnej. Wydaje sie jed-
nak, ze o ile w szkole tradycyjnej wychowanie moralne bylo integralnym
elementem wychowania religijnego, to w szkolnictwie KEN wychowanie
religijne jest sktadnikiem wychowania moralnego, zespolonego z obywa-
telskim, a nawet pozostajacego w stuzbie wychowania obywatelskiego”s'.

Powyzsze zalozenia edukacyjne znalazly wyraz w wydanym
w 1785 r. Elementarzu dla szkét parafialnych narodowych, ktory byt
wspolnym dzielem ex-jezuity ks. Grzegorza Piramowicza (1735-1801),
pijara ks. Onufrego Kopczynskiego (1735-1817) i ex-jezuity ks. Andrzeja
Gawronskiego (1740-1813). Zawieral on nauke czytania i pisania, kate-
chizm, nauke obyczajowa i nauke rachunkow, przy czym nauka moral-
na, przygotowana przez Piramowicza, byla potraktowana w nim dzie-
sieciokrotnie szerzej niz katechizm. W 1787 r. Towarzystwo do Ksiag

3t S, Janeczek, Komisja Edukacji Narodowej..., s. 217.
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Elementarnych opublikowalo przygotowany réwniez przez Piramowi-
cza podrecznik dla nauczycieli szkot parafialnych, ktory nosit tytul Po-
winnos$ci nauczyciela. Ten doskonaly wyklad pedagogiki laczyt mysl
fizjokratow z pogladami Johna Locke’a oraz wlasnymi spostrzezeniami
autora. Obowigzki nauczyciela Piramowicz ujmowal w relacji: nauczyciel
— uczen, nauczyciel — rodzice, nauczyciel — ksiadz, nauczyciel — dziedzic,
ktéremu nauczyciel powinien poleca¢ zdolniejszych uczniéow i madrych
rodzicows2.

Wszystko to odzwierciedla stanowy charakter 6wczesnych ukla-
dow spolecznych, od czego nie moglo odbiegaé szkolnictwo i wychowa-
nie. Dlatego trudno nie zgodzi¢ sie z konkluzja Ireny Stasiewicz-Jasiu-
kowej, ze celem rozbudowania $wieckiej nauki moralnej w elementarzu
przeznaczonym dla szkoél parafialnych i podreczniku dla nauczycieli bylo
wychowanie nowego pokolenia chlopdéw, ,znajacych obowiazki wobec
siebie, dziedzica i ojczyzny, postusznych i wdziecznych tym, na ktorych
ziemi pracujq’ss.

Uprawa ziemi zajmowali sie chlopi, a oni wciaz pozostawali war-
stwa uposledzona spolecznie pod kazdym wzgledem, w tym zwlaszcza
o$wiatowym. Wsréd polskich reformatoréw naprawy zycia spo}ecznego
w drugiej potowie XVIII w. pojawialy sie postulaty zapewnienia rowno-
Sci w zakresie trzech podstawowych aspektow zycia ludzkiego: wolnosci
osobistej, prawa wlasnosci i obowigzkow spolecznych (ks. Hugo KoHa-
taj), ale byly one wciaz dalekie od realizacji. Zdawano sobie jednak spra-
we, o czym $wiadcza liczne konkretne postulaty, ze oSwiecenie wloScian
przyniesie ze soba nie tylko ich podniesienie kulturowe, ale przyczyni sie
takze do polepszenia wydajnosci ich pracy i bedzie znaczacym krokiem
w kierunku rozwoju postawy obywatelskiej, o czym szeroko przekonywat
ks. Antoni Poplawski.

Waznym punktem odniesienia w zakresie wychowania obywatel-
skiego wlo$cian byly Mowy, wspomnianego ex-jezuity ks. G. Piramowi-
cza, bedgce poklosiem jego wystapien sprawozdawczych jako sekretarza
Towarzystwa do Ksiag Elementarnych, ktére wyglaszal w latach 1776-
1788. Najsilniejsze akcenty na rzecz szkét parafialnych zamieszczone sa
w Mowie z 1788 r., w ktorej zawarl on zdecydowana obrone praw chlo-
pow do oswiaty:

,Nie masz innego sposobu — moéwil — wyprowadzenia ludzi
z ciemnosci i bledu, z pochodzacych z tego Zrodta wad i wystepkow, jako
nowe pokolenie zaraz w poczatkach ich zycia o$§wiecaé¢, droge im cnoty
skazywa¢, a czynng edukacyja serca do zamilowania powinno$ci uksztal-
ca¢ i do wykonania obowigzkow samym skutkiem i zwyczajem wprawiac.

32 Por. 1. Stasiewicz-Jasiukowa, Nowozytna mysl naukowa w podrecznikach Komisji
Edukacji Narodowej, w: Nowozytna mysl naukowa w szkotach Komisji Edukacji Na-
rodowej, (red.) 1. Stasiewicz-Jasiukowa, Wroctaw—Warszawa—Krakow—Gdansk 1973,
S. 26-28.

33 Tamze, S. 26.
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[...] Jezeli ludzie pospolici pdjda za naukami do edukacji ich podanemi,
nie moga sie sta¢ inakszymi, tylko wiernymi krajowi i panom swoim, do-
kladnymi w wykonywaniu obowigzkéw, sprawiedliwymi, pelnymi litoSci
i mitosierdzia ku bliZznim, kochajacymi prawde, trzezwosé¢, dobry rzad
domowy i prace. Nic zaiste nie masz pozadanszego nad to, aby o$wiece-
nie, wprawa w dobre obyczaje i w cnoty kazdemu stanowi przyzwoite, aby
nauka, jako kazdy do dobra i szcze$liwoSci swojej dazy¢ powinien, aby,
mowie, edukacja, bo ona wszystkie te czesci w swoim wyrazie obejmuje,
razem sie po kraju rozchodzila i dobroczynne swoje skutki na wszystkie
narodu czeSci rozlewala”s4.

Program reform spolecznych Piramowicza by} raczej umiarko-
wany, w sumie niewykraczajacy poza przemiany oSwieceniowo-fizjokra-
tyczne. Trudno dopatrywac sie tu postulatow, ktore przyniesie ze sobg
ruch robotniczy i ludowy w drugiej polowie XIX w. Ten wybitny pedagog-
-reformator czesto podkreslal konieczno$é utrzymania istniejgcego po-
rzadku spolecznego i przypominat wychowankom szkot parafialnych, ze
otrzymujg nauke ,swemu stanu przyzwoita”. Jednocze$nie podnosil ran-
ge 1 wskazywal na znaczenie stanu rolniczego. Dawal wyraz gleboklemu
przekonaniu o konieczno$ci wspoldziatania warstw spolecznych w imie
dobra ogbélnonarodowego3s.

Streszczenie:

Wraz z wej$ciem w krag kultury chrzeécijanskiej, Polska przejela
tradycje i system szkolnictwa wypracowany przez Ko$ci6l na Zachodzie
po upadku Cesarstwa Rzymskiego. Rozwdj organizacji koS$cielnej miatl
bezposredni zwigzek z powstaniem i rozwojem szkolnictwa w Polsce,
gdyz dla prawidlowego funkcjonowania parafii niezbedna byla szkola,
a przynajmniej jaka$ forma nauczania. Wymagata tego liturgia i cala ob-
rzedowos$¢ koScielna, ktora opierala sie na lacinskim Spiewie gregorian-
skim, polaczonym z lekturg tekstow biblijnych i modlitewnych. Jedna
zZ podstawowych funkcji Koéciota bylo od poczatku szerzenie wiedzy reli-
gijnej, a przy tej okazji rowniez wiedzy ogdlnej. Shuzy¢ temu miato, obok
kaznodziejstwa i katechizacji, szkolnictwo réznych szczebli, w tym takze
wiejskie szkoly parafialne.

W XIV i na poczatku XV w. byly one juz do$¢ szeroko znane, a do
konca tego stulecia lub najp6zniej w poczatkach XVI w. szkolnictwo pa-
rafialne stalo sie w Polsce powszechnym zjawiskiem. Szkoly parafialne
liczyly na og6t niewielu uczniéw, a ponadto nie mogly konkurowac pozio-
mem nauczania z rownoleglymi szkotami w wiekszych o$rodkach, dawa-
ly jednak elementarne wyksztalcenie, ktérego nigdzie indziej nie mozna

34 Cyt. za J. Roziewicz, Wychowanie obywatelskie w Mowach Grzegorza Piramowicza,
w: Nowozytna mysl naukowa w szkotach Komisji Edukacji Narodowej, (red.) I. Stasie-
wicz-Jasiukowa, Wroclaw—Warszawa—Krakow—Gdansk 1973, s. 216-217.

35 Por. tamze, s. 218.
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bylto zdoby¢ ze wzgledu na uwarunkowania historyczno-spoleczne (eko-
nomiczne, kulturowe), jakim podlegali chlopi nie tylko w okresie staro-
polskim, ale czestokro¢ jeszcze na poczatku XX w.

W drugiej potowie XVIII w. sprawa o$wiaty ludu stala sie jednym
z powazniejszych problemdéw spolecznych. I mimo ze plany i zamierzenia
reformatorow zwigzanych z Komisja Edukacji Narodowej nie zostaly do
konica zrealizowane z powodu przeszkod wewnetrznych (konserwatyzm
srodowisk szlacheckich i koScielnych, utrzymanie stanowego charakteru
nauczania) i zewnetrznych (polityczny upadek Rzeczypospolitej — rozbiory,
a po nich wojny napoleonskie), to jednak juz samo postawienie tego pro-
blemu przed spoleczenstwem szlacheckim mialo doniosle znaczenie. Lud
nalezalo o$wieca¢, aby tym samym — zgodnie z ideami fizjokratyzmu —
podnosi¢ poziom gospodarczy Rzeczypospolitej oraz zwiekszaé liczbe
obywateli spotecznie uformowanych.

Slowa kluczowe: szkolnictwo ko$cielne, szkoly parafialne, dzialalnos¢
edukacyjna Koéciola, o$wiecenie, fizjokratyzm, Komisja Edukacji Naro-
dowej

Title: Parish Schools in the Countryside as the Church’s Response to
Educational Needs, Both its Own And Social, From the Middle Ages to
the Fall of Poland. Outline of the Problem

Summary

Upon entering the circle of Christian culture, Poland took over
the traditions and education system developed by the Church in the West
after the Fall of the Roman Empire. The development of the church or-
ganization was directly related to the establishment and development of
education in Poland, as a school, or at least some form of teaching, was
necessary for the proper functioning of the parish. This was required by
the liturgy and the entire church ritual, which was based on Latin Grego-
rian chant, combined with the reading of biblical and prayer texts. One
of the basic functions of the Church from the beginning was to spread
religious knowledge, and also general knowledge. This was to be achieved
by preaching and catechesis, education at various levels, including rural
parish schools.

In the fourteenth and early fifteenth centuries, they were already
quite widely known, and by the end of that century, or at the latest in the
early sixteenth century, parish education had become a common phe-
nomenon in Poland. Parish schools usually had few students, and moreo-
ver, could not compete with the level of education with parallel schools
in larger centers, but they provided elementary education, which could
not be obtained anywhere else due to the historical and social (economic,
cultural) conditions to which peasants were subject not only in the Old
Polish period, but often even at the beginning of the 20th century.
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In the second half of the 18th century, the education of the people
became one of the most serious social problems. And even though the
plans and intentions of the reformers associated with the Commission of
National Education were not fully implemented due to internal obstacles
(conservatism of the nobility and church circles, maintaining the class
character of teaching) and external obstacles (the political collapse of Po-
land - the partitions, and after them the Napoleonic wars), nevertheless
the mere bringing of this problem before the nobility was of great impor-
tance. The people had to be enlightened in order to — in accordance with
the ideas of physiocracy — raise the economic level of Poland and increase
the number of socially formed citizens.
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Proboszczowie parafii katedralnej w Radomiu
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Setna rocznica powstania parafii katedralnej w Radomiu stanowi
okazje do spojrzenia w jej przeszlosé, a takze sklania do upamietnienia
jej dziejow. Na historie parafii, oprocz waznych wydarzen, dzieta budowy
Swiatyni, miejsca i roli parafii w spotecznos$ci Radomia czy tez jej duszpa-
sterstwa, znaczny wpltyw mieli jej cztonkowie, czyli wierni Swieccy, siostry
zakonne oraz duchowni. Wérdd nich wazna role odegrali proboszczowie
parafii Opieki NMP w Radomiu. Do chwili obecnej bylo ich dziesieciu:
niezyjacych dziewieciu — ks. Kazimierz Sykulski, ks. Dominik Sciskala,
ks. Stanistaw Koprowski, ks. Henryk Gierycz, ks. Jan Wiacek, ks. Wa-
claw Pospieszynski, ks. Wojciech Staromlynski, ks. Marian Cukrowski,
ks. Edward Poniewierski — oraz dziesiaty, czyli obecny proboszcz — ks.
kan. Krzysztof Cwiek. Oprocz nich parafia pw. Opieki NMP kierowalo
rowniez dwoch administratorow parafii: ks. Kazimierz Dunikowski? oraz
ks. Grzegorz Opalskis. Niniejszy artykul ma na celu przyblizenie calo$cio-
wych biograméw wymienionych wyzej proboszczéw parafii katedralnej
w Radomiu.

1. Blogoslawiony ks. Kazimierz Tomasz Sykulski (1882-1941)

Pierwszym proboszczem parafii pw. Opieki NMP w Radomiu byt
ks. Kazimierz Sykulski. Przyszedl na §wiat 29 grudnia 1882 r. w Kon-
skich. Ochrzczony zostal 31 grudnia tegoz roku w kosciele sw. Mikola-
ja w Konskich. Jego rodzicami byli Michat oraz Tekla z domu Cybinska.

1 Doktor, wykladowca historii w Wyzszym Seminarium Duchownym w Radomiu (Wy-
dzial Teologii KUL). Adres e-mail: rafapiekarski@yahoo.pl

2 Ks. Kazimierz Dunikowski (1890-1959), ur. w Lesku kolo Sanoka, §wiecenia kaptan-
skie w 1931 1. we Lwowie, od 1945 1. wikariusz w parafii Opieki NMP w Radomiu, admi-
nistrator parafii w 1954 r. Zob. A. Boratynski, Sp. Ks. Kazimierz Dunikowski, ,Kronika
Diecezji Sandomierskiej” (dalej: KDS) 53(1960) nr 1, s. 30—32.

3 Ks. Grzegorz Opalski (1962—2009), ur. w Starachowicach, §wiecenia kaplanskie 16
V 1987 r., wikariusz w parafiach: Polaniec, Sienno, Naj$wietszego Serca Jezusowego
w Skarzysku-Kamiennej, Opieki NMP w Radomiu. Administrator parafii katedralnej
w Radomiu przez kilka miesigcy w 2002 1., od 2003 1. do 2009 r. proboszcz parafii Za-
jaczkéw. Zob. M. Fituch, W. Przygoda, Sp. ks proboszcz Grzegorz Opalski (1962—20009),
,Kronika Diecezji Radomskiej” (dalej: KDR) 19(2010) nr 2, s. 237—-239.
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Dom rodzinny by} jego pierwsza szkola, gdyz w ramach domowego na-
uczania zglebil program szkoly powszechnej+.

Od czternastego roku zycia byt uczniem Progimnazjum Meskiego
w Sandomierzu. Wkrotce wstapil do Wyzszego Seminarium Duchowne-
go w Sandomierzu, czym wyraznie zaakcentowat pragnienie poswiecenia
sie na shuzbe Panu Bogu w kaplanstwie. Uwienczeniem jego formacji in-
telektualno-duchowej bylo przyjecie sakramentu $wiecen. Biskup Stefan
Zwierowicz udzielit mu $wiecen subdiakonatu 17 lipca 1904 r., $wiecen
diakonatu 9 kwietnia 1905 r. oraz §wiecen prezbiteratu 2 lipca 1905 r.
w katedrze sandomierskiejs.

Po przyjeciu $wiecen kaplanskich pracowal jako wikariusz oraz
katecheta najpierw w Radoszycach, a po roku w Wierzbicy, gdzie zaste-
powal etatowego proboszcza ks. Mariana Ryxa, pelnigcego rownocze$nie
funkcje regensa sandomierskiego seminarium duchownego. W 1908 r.
ks. Kazimierz Sykulski podjal studia w Cesarskiej Rzymskokatolickiej
Akademii w Sankt Petersburgu. Ukonczyl je we wrzeéniu 1911 r., otrzy-
mujac tytul kandydata $wietej teologii®.

Po powrocie do macierzystej diecezji przez krotki czas byl wi-
kariuszem w parafii Solec nad Wisla, a pdzniej proboszczem w Shupi
Nadbrzeznej. W lutym 1912 r. ks. Sykulski ponownie zostal mianowany
wikariuszem w Radomiu. Réwnoczeénie pelil obowigzki kapelana wie-
ziennego. W 1913 r. przeniesiono go do parafii Bzin (obecnie parafia Sw.
Jozefa w Skarzysku-Kamiennej), a w 1917 r. do Policznej. Od 1917 r. byt
czlonkiem Rady Szkolnej Okregowej w Kozienicach’.

W 1920 r. jako kapelan wojskowy wziat udzial w wojnie polsko-
-bolszewickiej. Wykazal sie wowczas ogromnym umilowaniem Ojczyzny
oraz odwaga w obronie jej niepodleglosci. Wkroétce zostal wybrany po-
stem Sejmu Ustawodawczego Rzeczypospolitej Polskiej®.

Proboszczem $wiezo powstalej parafii Opieki NMP w Radomiu
ks. Sykulski zostal mianowany 10 czerwca 1921 r. Przez osiem lat postu-
gi w tej placowce duszpasterskiej dal sie poznaé jako dobry organizator
zycia religijnego, dobroczynnego oraz kulturalnego. Kontynuowat dzieto
wykoniczenia budowy oraz uposazenia Swigtyni parafialnej. Dzieki pro-

4 S. Makarewicz, Mistrzowie Wiary. Blogostawieni Meczennicy Radomscy z grona
108 meczennikow za wiare z okresu drugiej wojny Swiatowej, Sandomierz 2001, s. 93;
J. Baranski, Ks. Kazimierz Sykulski, 1882-1941, ,Skarbiec Kultury Ziemi Koneckiej”
(1996) nr 4, s. 3.

5 Sykulski Kazimierz, w: Stownik biograficzny ksiezy diecezji sandomierskiej XIX—-XX
w., t. 4, red. B. Stanaszek, R. Nowakowski, P. Tylec, Sandomierz 2019, s. 108—109; R. Pie-
karski, Meczennicy sandomierscy z IT wojny Swiatowej, ,,Studia Diecezji Radomskiej”
(2019) t. 11, 5. 93. )

¢ J. Baranski, Ks. Kazimierz Sykulski — duszpasterz, w: Zycie, dzieto, meczenstwo ks.
Kazimierza Sykulskiego, Skarzysko-Kamienna 1999, s. 87—89.

7 S. Makarewicz, Stuga Bozy ks. Kazimierz Sykulski (1882—-1941), KDR 3(1994) nr 1, s.
15—-18.

8 Idem, Mistrzowie Wiary..., S. 94—95.
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tekcji 6wczesnego ministra Gabriela Narutowicza (byli przyjaciolmi)
zgromadzil blache na pokrycie dachowe obecnej katedry radomskie;j.
Proboszcz ks. Kazimierz Sykulski dal sie pozna¢ jako wybitny kaznodzie-
ja przyciagajacy thumy shuchaczy. Przy parafii zalozyt Sodalicje Marianska
oraz rozwijal inne stowarzyszenia religijne czy charytatywne?.

Ksiadz Sykulski, trudnigc sie praca duszpasterska w parafii, pehit
jednoczes$nie szereg innych waznych funkcji w diecezji sandomierskie;j.
Od lipca 1927 r. wypehial obowigzki wizytatora nauki religii w szkotach
powszechnych parafii Policzna, Grodek, Oleksow i Lagow Kozienicki.
Wiadze koScielne dostrzegly jego pracowito$c oraz gorliwo$¢ duszpaster-
ska. Efektem tego byla nominacja we wrzeniu 1928 r. na kanonika gre-
mialnego Kapituly Sw. Marcina w Opatowie™.

Po oémiu latach pracy proboszczowskiej w parafii Opieki NMP
w Radomiu przeniesiony zostal na probostwo do swojej rodzinnej parafii
w Konskich. Jednocze$nie powierzono mu obowiazki dziekana dekanatu
koneckiego. W tej parafii bardzo mocno zaangazowal sie w prace dusz-
pasterska. Osobiécie prowadzil Sodalicje Marianiskg oraz Trzeci Zakon
Sw. Franciszka z Asyzu. Poza tym wspomagal robotnikoéw w ich walce
o prawa socjalne, corocznie organizowal nabozenstwa ku czci $w. Barba-
ry, patronki koneckich hutnikow. Ksigdz Kazimierz Sykulski poprowa-
dzil pielgrzymke do sanktuarium w Lourdes. W 1930 r. zalozyl Stowa-
rzyszenie Pan Milosierdzia éw. Wincentego a Paulo, Akcje Katolicka oraz
Stowarzyszenie $w. Zyty. Dat sie poznaé takze jako gorliwy czciciel i apo-
stol modlitwy rézancowej, pielgrzymek na Jasng Gore (sam w nich brat
udzial), kultu Najéwietszego Sakramentu oraz Serca Jezusowego. Obok
tego promowal pomoc charytatywng. Sam organizowal Swigteczne paczki
dla ubogich. Dlatego tez w 1938 r. otrzymal Zloty Krzyz Zaslugi oraz pra-
lature w kapitule opatowskiej. Pelnigec obowiazki proboszczowskie para-
fii koneckiej, rownoczes$nie byl sedzia prosynodalnym Sadu Biskupiego
w Sandomierzu oraz konsultorem diecezji sandomierskiej .

Po wybuchu IT wojny Swiatowej podjat z odwaga i poSwieceniem
trud pomocy zubozalej ludnosci oraz ofiarom wojny. Pelnigc wazna funk-
cje kosScielng oraz spoteczng w Konskich, stal sie celem niemieckiej poli-
tyki likwidacji elit narodu polskiego. Po raz pierwszy zaaresztowano go
we wrze$niu 1939 r., a nastepnie w listopadzie tegoz roku. Po zwolnieniu
odwaznie ni6st pomoc swoim wiernym, jak i uciekinierom. Utworzyt na-
wet Komitet Pomocy Ofiarom Wojny oraz dwie darmowe kuchnie. Po raz
trzeci ks. Sykulski zaaresztowany zostal 1 pazdziernika 1941 r. Osadzono
go w radomskim wiezieniu. Tam poddany byt torturom. 26 pazdzierni-
ka przewieziono go do niemieckiego obozu zaglady w Auschwitz, gdzie

9 Ibidem, s. 6—7.

1o J. Baranski, Ks. Kazimierz Sykulski..., s. 90—91.

u S. Makarewicz, Mistrzowie Wiary..., s. 97—98; W. Staromlyniski, Wspomnienie o ks.
Kazimierzu Sykulskim, w: Zycie, dzieto, meczenstwo..., s. 162—167.
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oznaczony zostal numerem 21962. Pracowal w betoniarni, a wedlug Swia-
dectw ocalalych z tego obozu, dzielit sie swoja porcja zywnosci z innymi*2.

Ksiadz Kazimierz Sykulski zostal rozstrzelany przez Niemcow 11
grudnia 1941 r. Cialo za$ poddano kremacji. 13 czerwca 1999 r. papiez
Jan Pawel IT beatyfikowal w Warszawie ks. Sykulskiego w gronie 108 Me-
czennikow IT wojny Swiatowej's.

2. Ks. pral. Dominik Ludwik Sciskala (1887-1945)

Drugim proboszczem parafii katedralnej byt ks. Dominik Sciska-
la. Przyszed!l on na $wiat 10 lipca 1887 r. w Konskiej na Slasku Cieszyn-
skim (obecnie Republika Czeska). Jego rodzicami byli Jan i Katarzyna
z domu Krywalska. Ojciec byl krawcem oraz koscielnym. Ksigdz Sciskala
mial trzech braci: Jana, J6zefa i Franciszka'.

Nauke szkolng rozpoczq} w 1893 r. Najpierw uczeszczal do szkoly
elementarnej w Konskiej, nastepnie do gimnazjum w Cieszynie (ukon-
czyl tam siedem klas), a ostatnia klase ukonczyl w Gimnazjum §w. Anny
w Krakowie. Tam zdal egzamin maturalny oraz otrzymal swiadectwo
dojrzalosci’s. W 1906 r. wstgpil do Wyzszego Seminarium Duchownego
w Widnawie na Slasku Opolskim. Do 1910 r. studiowat filozofig oraz teo-
logie. Swiecenia subdiakonatu przyjat 17 marca, a sw1qcen1a diakonatu
19 marca 1910 r. Biskup Georg Kopp udzielil mu §wiecen prezbiteratu 20
lipca 1910 r. we Wroclawiu®®.

Po $wieceniach kaptanskich pracowal jako wikariusz oraz kate-
cheta w parafiach: Dziedzice, Ustron, Bogumin oraz Jablonkdéw. Przyszly
proboszcz koSciota Marlacklego rozwma} wowczas swoja dzialalnosé spo-
teczna. Wstapil do Zwigzku Slqsklch Katolikoéw oraz byl doradca Zwiaz-
ku Niewiast Katolickich, wspomagajac w ten sposob polski ruch naro-
dowy. Wtedy takze podjal prace piSmiennicza, publikujac w czasopiSmie
~Gwiazda Cieszynska”".

Po wybuchu I wojny Swiatowej zaangazowal sie w sprawe odzy-
skania przez Polske niepodlegloéci. Od 1915 r. pehil funkcje kapelana
wojsk austro-wegierskich. Postlugiwal jako kapelan w szpitalu w Krako-
wie. Pod koniec 1915 r. przeniesiono go do Deblina. Dziatal tam do 1918
r. Organizowal opieke dla rannych oraz poszkodowanych dzialaniami
wojennymi. W sierpniu 1918 r. zostal mianowany kapelanem austriacko-

2 S, Makarewicz, Mistrzowie Wiary..., s. 99—101; R. Piekarski, Meczennicy..., s. 93—94.
13 7. Patubska, Sykulski Kazimierz bl. w: Encyklopedia Katolicka, t. 18, red. E. Gigile-
wicz iin., Lublin 2013, kol. 1276—1277.

14 M. Morys—Twarowskl Sciskata Dominik Ludwik, w: Polski Stownik Biograficzny, t.
50, Warszawa—Krakow, 2014—2015, s. 480.

15 Sciskala Dominik, w: Stownik biograficzny ksiezy diecezji sandomierskiej XIX-XX
w., t. 4..., 8. 145. .

16 M. Morys—Twarowski, Sciskata Dominik Ludwik..., s. 480.

7 Sz. Kowalik, Pamietniki kapelana wojskowego i inne zapiski z lat 1914—1945, Warsza-
wa—Lublin 2020, s. 14-15.
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-wegierskiej i krolewskiej Komendy Powiatowej w Radomiu. Poza tym
peit postuge duszpasterska oraz uczyt dzieci religii, gdyz byl nauczycie-
lem w meskim seminarium nauczycielskim oraz rektorem pobernardyn-
skiego koSciota®®.

W pazdzierniku 1919 r. powroécil na Slask Cieszyniski. Kierujac sie
patriotyzmem, zaangazowal sie w dzialalno$¢ niepodlegloéciowa. Peil
role sekretarza Glownego Komitetu Plebiscytowego. Prowadzil agitacje
propolska, m. in. w parafiach Slqska Cieszynskiego®.

Po fiasku tej dzialalnoéci ks. Sciskala otrzymal nominacje na wika-
riusza w parafii w Bielsku. Ze wzgledu na nieche¢ parafian niemieckiego
pochodzenia przeni6st si¢ w 1922 . do diecezji sandomierskiej, gdzie zostal
inkardynowany=. Owczesny biskup sandomierski Marian Ryx mianowat
ks. Sciskale proboszczem parafii Wierzbnik (obecme parafia pw. Swietej
Trojey w Starachowicach). Przez siedem lat starat si¢ on o podniesienie
poziomu praktyk religijnych wsrod w wigkszosci robotniczej ludnosci pa-
rafii. Podjat dzieto budowy drewnianego kosciota filialnego. Sladem weze-
$niejszych lat zaangazowal sie w dzialalno$¢ o§wiatows, spoteczng oraz pi-
Smienniczo-wydawnicza. W 1923 r. zostal wybrany do ilzeckiego sejmiku
powiatowego, a w 1927 r. do rady miejskiej w Wierzbniku='.

Po siedmiu latach postugi duszpasterskiej wladze kosScielne prze-
niosly ks. Dominika na probostwo do Radomia. W lutym 1929 r. objat
w administracje parafie Opieki NMP w Radomiu?2. Jednym z pierwszych
zadan, jakie podjal nowy proboszcz, bylo wydawanie gazety parafialnej
»Glos Maryjacki”. Rozwinal takze dzialalnoé¢ dobroczynna. W 1931 r. za-
lozy} oddzial parafialny ,Caritas”. Dzialal w Towarzystwie Dobroczynno-
Sci w Radomiu. Zapamietany zostal jako dobry méweca, spolecznik oraz
duszpasterz. W 1931 r. powierzono mu funkcje sekretarza generalnego
z zadaniem przygotowania Kongresu Eucharystycznego w Radomiu.
Z tego wzgledu w latach 1932-1936 wybudowal Hale Kongresowa nie-
opodal koéciola Marlacklego23 K31qu Dominik Sciskala pozostawit po
sobie bogata spuScizne piSmienniczg. Jest autorem pamietnikéw (reko-
pisy), artykuléw w réznych czasopismach oraz sprawozdan do ,,Kroniki
Diecezji Sandomierskiej”24

Wybuch IT wojny Swiatowej oraz piecioletnia okupacja niemiecka
catkowicie zmienily zycie i postuge ks. Sciskaly. Warto wspomnieé, ze byt

8 Jbidem, s. 16—17; Sciskala Dominik..., s. 145.

 Archiwum Diecezji Sandomierskiej, Teczka personalna ks. Dominika Sciskaly (dalej:
TpDS), Ks. D. Sciskata do Kurii Diecezjalnej w Sandomierzu 9 VII 1941 ., b. sygn.

20 Jbidem, Dekret z 1 VI 1922 1., b. sygn.

2 Sz. Kowalik, Pamietniki kapelana s. 27—28; Sciskala Dominik..., s. 145.

22 ADS, TpDS, Dekret z 21 I1 1929 1., b. sygn.

23 Sz. Kowalik, Pamietniki kapelana s. 31—-32; Sciskala Dominik..., s. 145-146.

24 W. Wojcik, Materialy rekopzsmzenne po ks. Dominiku Sciskale (1881—1945), »Studia
Sandomierskie” (1982) t. 3, s. 514—517; K. Jaworski, Ks. Dominik Sciskala — kapelan
1 pisarz, ,Go$¢ Niedzielny” 29 XI 1998, s. 23.
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aresztowany przez Niemcow i przebywal w wiezieniu od 9 do 24 grud-
nia 1939 r. w Radomiu®. Bardzo zaangazowal sie w pomoc ofiarom oraz
jencom wojennym. W pazdzierniku 1939 r. utworzyt pie¢ kuchni dla po-
trzebujacych. Poza tym uruchomil dom dla uchodzcéw a takze kartoteke
poszukiwawczg zaginionych. Nie wahat si¢ przekaza¢ wlasnych oraz pa-
rafialnych plenledzy na pomoc ubogim. Pomoc ks. Dominika Sciskaly nie
ograniczala si¢ jedynie do spraw materialnych. Obejmowata takze ople-
ke duchowo-religijna. Organizowal rekolekcje dla ofiar wojny, wiezniow
oraz ubogich. Udzielal tez sakramentéw Swietych w wiezieniu®.

Aktywno$¢ wybitnego duszpasterza oraz spolecznika zostala za-
uwazona i doceniona przez wladze koécielne i samorzadowe. 22 pazdzier-
nika 1926 r. papiez Pius XI obdarzyl go godnos$cig szambelana papieskie-
go. Za dzialalno$¢ spoleczng na Slasku Cieszynskim otrzymal Srebrny
Krzyz Zashigi?.

Ksiadz pratat Dominik Sciskala zmarl 5 maja 1945 r. w Radomiu.
UroczystoSci pogrzebowe mialy miejsce w parafii mariackiej. Cialo $p. ks.
Sciskaly zlozono na cmentarzu przy ul. Limanowskiego w Radomiuz®,

3. Ks. pral. Stanislaw Teofil Koprowski (1871—1947)

Trzecim z kolei proboszczem radomskiej parafii katedralnej byt
ks. Stanistaw Koprowski. Urodzil sie 20 grudnia 1871 r. we wsi Gzowice
przynalezacej do parafii JedInia Letnisko. Jego rodzice Jozef oraz Izabela
z domu Patek pochodzili ze stanu szlacheckiego (herbu Halabanda)®.

Zgodnie z 6wczesnym zwyczajem edukacje na poziomie elemen-
tarnym ks. Koprowski odbyl w domu rodzinnym. Nastepnie w latach
1881-1888 uczeszczal do progimnazjum klasycznego w Sandomierzu.
W tym czasie zrodzilo sie w nim powolanie do zycia kaptanskiego. Dla-
tego tez po ukonczeniu szkoly $redniej wstapil do Wyzszego Seminarium
Duchownego w Sandomierzu. Formacje intelektualno-duchowa od-
by} w latach 1888-1894. Swu;cema diakonatu przyjat 17 lutego 1894 r.,
a Swiecenia prezbiteratu 12 sierpnia 1894 r. z ragk bp. Antoniego Ksawere-.
go Sotkiewicza3°.

Po przyjeciu $wiecen kaplanskich pracowat jako wikariusz oraz
katecheta w parafii Wojciechowice, a p6zniej w Bialaczowie. W piatym
roku kaplanstwa otrzymal nominacje na proboszcza parafii Petrykozy.

25 M. Morys-Twarowski, Sciskata Dominik Ludwik..., s. 481.

26 W, Wojcik, Dzialalno$¢ charytatywna ks. Dommlka Sciskaly w latach 1939-1945),
KDS 63(1970) nr 9, s. 208—210; idem, Dziatalno$é charytatywna ks. Dominika Sciskaty
w Radomiu, ,Studia Sandomlerskle (1980) t. 1, 5. 75—82.

27 Sciskata Dominik..., s. 146.

28 Sz. Kowalik, Pamietniki kapelana..., s. 38.

29 Koprowski Stanistaw, w: Stownik biograficzny ksiezy diecezji sandomierskiej XIX—
XX w., t. 2, red. B. Stanaszek, R. Nowakowski, Sandomierz 2015, s. 111.

30 W, Wojcik, Ks. Stanistaw Koprowski (1871-1947), KDS 65(1972) nr 5, s. 102—103.
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W 1908 1. przeniesiono go na probostwo do Pawlowa koto Starachowic.
Osiem lat p6zniej objal parafie w Chlewiskach, gdzie kontynuowat roz-
budowe ko$ciota. W 1927 r. przenidst sie do Skarzyska-Kamiennej. W tej
z kolei parafii dokonczyt budowe koéciola pw. Najswietszego Serca Jezu-
sowego. Ksigdz Koprowski wytrwale wspieral swoich parafian w trudnym
czasie IT wojny $wiatowej, zwlaszcza w okresie nalotow i bombardowans3'.
W czerwcu 1945 r. zostal proboszczem parafii pw. Opieki NMP w Rado-
miu. Funkcje te pelnil do $mierci 10 sierpnia 1947 r. Pochowany zostal
na cmentarzu parafialnym obok rodzicow w Petrykozach. Krotki pobyt
ks. Stanislawa w parafii katedralnej wynikat ze zlego stanu zdrowia. Jako
proboszcz zajal sie przede wszystkim splatg zadluzenia parafii, a takze re-
montem uszkodzonego dachu $wiatyni katedralnejs2.

Ksiadz Koprowski pelnil wiele waznych funkcji w Kosciele san-
domierskim. Byt wicedziekanem dekanatu koneckiego oraz wachoc-
kiego. Pelnil obowigzki sedziego prosynodalnego, prowizora do spraw
nauczania i wychowywania w sandomierskim seminarium duchow-
nym. Poza tym byl kanonikiem gremialnym kapituly sandomierskie;j.
W 1911 1. otrzymat od papieza Piusa XI godno$¢ szambelana papieskiego,
aw 1928 r. godno$¢ pralata domowego3s.

Aktywno$¢ ks. Koprowskiego dotyczyla takze zycia spolecznego
oraz wydawniczego. Od 1909 r. nalezal do Zarzadu Okregowego Macierzy
Polskiej w Opocznie. Od 1934 r. byt wiceprezesem Kota PMSz w Skarzy-
sku-Kamiennej. Tam takze zalozyt Stowarzyszenie Pan Milosierdzia $w.
Wincentego a Paulo. W 1930 r. wydal ,Kalendarz Katolicki Parafii Ka-
mienna’34.

4. Ks. pral. Henryk Gierycz (1887-1949)

W sierpniu 1947 r. proboszczem parafii Opieki NMP w Radomiu
zostal ks. Henryk Gierycz, ktory pochodzil z Radomia. Przyszed} na $wiat
12 stycznia 1887 r., ochrzczony zostal w koSciele $w. Jana Chrzciciela. Byt
synem radomskich mieszczan Ignacego i Wiktorii z domu Dabrowskie;j.
Edukacje szkolng na poziomie podstawowym oraz $rednim odbyt w ro-
dzinnym mie$cie. Po ukonczeniu gimnazjum zlozyt podanie do semina-
rium duchownego w Sandomierzu, wybierajac droge stuzby Chrystuso-
wi i Ko$ciolowi. Swiecenia prezbiteratu przyjat 25 hpca 1909 1. Z rak bp.
Franciszka Jaczewskiego. Na krotko przed przyjeciem Swiecen kaplan-
skich pomagal w katedrze sandomierskiej, a po nich w parafii farnej sw.
Jana w Radomiu3.

3t Koprowski Stanistaw..., s. 111.

32 Archiwum Parafii Katedralnej w Radomiu (dalej: APK), Kronika parafii katedralnej
Opieki NMP. Radom 1938-1988 (dalej: Kronika...), rkp., s. 78—79, b. sygn.

33 W. Wojcik, Ks. Stanistaw Koprowski..., s. 103.

34 Koprowski Stanistaw..., s. 111.

35 Gierycz Henryk, w: Stownik biograficzny ksiezy diecezji sandomierskiej XIX—XX w.,
t. 1, red. B. Stanaszek, R. Nowakowski, Sandomierz 2014, s. 225—226.
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Po czterech latach pracy duszpasterskiej zaczal studia na Uniwer-
sytecie we Fryburgu i zdobyt stopien doktora nauk przyrodniczych. W 1917
r. ks. Gierycz wrdcil do Polski i objat stanowisko prefekta Szkoly Handlowe;j
w Radomiu. Réwnoczeénie zostal kapelanem sidstr milosierdzia oraz Szpi-
tala $w. Kazimierza. Cztery lata p6Zniej mianowano go prefektem Gimna-
zjum im. Jana Kochanowskiego w Radomiu, a w 1926 r. prefektem Gim-
nazjum im. Tytusa Chalubinskiego. Dodatkowo peknit funkcje wizytatora
nauki religii w dekanacie radomskim oraz dyrektora Instytutu Wyzszej
Kultury Religijnej w Radomiu. Poza tym byl prezesem Towarzystwa Wza-
jemnej Pomocy Kaplanéw Diecezji Sandomierskiej oraz nalezat do Towa-
rzystwa Dobroczynno$ci w Radomiu, Papiez Pius XI obdarzyt ks. Gierycza
godno$cig tajnego szambelana Jego Swiagtobliwoscis®.

W czasie II wojny $wiatowej ks. Gierycz zostal aresztowany
przez Gestapo i wraz z Zydami wieziony w piwnicy przy ul. Zeromskie-
go 27 w Radomiu. Ostatnia jego placéwka duszpasterska byto probostwo
w obecnej parafii katedralnej w Radomiu. Jednocze$nie od 1948 r. byl
rektorem ko$ciola garnizonowego pw. $w. Stanistawa w Radomiu. Konty-
nuowal prace materialne zwigzane z wykonczeniem niedawno powstalej
$wigtyni, m. in. podniost o metr posadzke prezbiterium?’. Ksigdz Henryk
Gierycz zmarl 4 wrzes$nia 1949 r. w szpitalu Swietego Ducha w Sandomie-
rzu, a pochowano go na cmentarzu w Radomiu w grobowcu rodzinnyms®.

5. Ks. kan. Jan Wiacek (1900-1973)

Pigtym z kolei proboszczem parafii pw. Opieki NMP w Radomiu
byl ks. Jan Wigcek. Przyszed} na $wiat 24 czerwca 1900 r. we wsi Trzcia-
na przynalezacej do parafii Niekrasoéw (obecnie diecezja sandomierska).
Jego rodzicami byli Pawel oraz Zofia z domu Podsiadto®.

Nauke na poziomie elementarnym otrzymal w szkolach po-
wszechnych w Ossali oraz Tursku Wielkim. Nastepnie uczeszczat do gim-
nazjum w Sandomierzu. Po ukonczeniu szkoly sredniej przyjety zostal do
Wyzszego Seminarium Duchownego w Sandomierzu. Uwieficzeniem for-
macji intelektualno-duchowej byly $§wiecenia prezbiteratu przyjete przez
ks. Wiagcka 29 maja 1927 r. z ragk bp. Mariana Ryxa“.

Nastepnie skierowano go na studia z prawa kanonicznego na Ka-
tolickim Uniwersytecie Lubelskim, gdzie zdobyt stopien doktora prawa
kanonicznego. Wladze koScielne powierzyly mu wowczas funkeje pre-
fekta szkol podstawowych w Radomiu. Po uplywie roku pracowat jako

36 B. Stanaszek, Duchowienstwo diecezji sandomierskiej w latach 1918-1939, Lublin
1999, s. 94. 108. 118. 122—-123. 129. 132-133.

37 APK, Kronika..., s. 81.

38 Idem, s. 82.

39 Wiqcek Jan, w: Stownik biograficzny ksiezy diecezji sandomierskiej XIX—-XX w.,
t. 4..., 8. 203.

40 APK, Kronika..., [podano szczegblowy zyciorys ks. J. Wiacka], s.173—-174.
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prefekt seminarium nauczycielskiego w Ostrowcu Swietokrzyskim#'.
W 1938 r. zostal przeniesiony do Solca nad Wisla, gdzie uczyt religii
w liceum pedagogicznym oraz gimnazjum koedukacyjnym. Dodatkowo
pekit funkcje rektora kosciola pw. $w. Stanislawa Biskupa i Meczenni-
ka. Ksiadz Wiacek przeprowadzil gruntowny remont tej Swigtyni oraz
uposazyl w paramenty kultu religijnego, konieczne do pelienia stuzby
Bozej, a takze pracy duszpasterskiej+2.

W okresie okupacji niemieckiej przeniesiono go na probostwo do
parafii Naj$wietszego Serca Jezusowego w Radomiu. W niesprzyjajacych
warunkach udalo sie mu przeprowadzi¢ remont tymczasowego koScio-
la. Jednocze$nie kontynuowal budowe wlasciwej $wiatyni. W 1949 r. ks.
Wiacek objal funkcje proboszcza w parafii Opieki NMP w Radomiu. Na
tej placowce duszpasterskiej w pelni ujawnil swoje zdolnoséci administra-
cyjne oraz budowalne. W dosy¢ krotkim czasie splacilt dlugi cigzace na
plebanii, wyremontowal oraz wyposazyl Swiagtynie parafialng. Po pieciu
latach otrzymal nominacje na proboszcza parafii Koprzywnica gdzie za-
stynal tym, ze udalo mu sie przeprowadzi¢ remont zabytkowego kom-
pleksu pocysterskiego, a takze zorganizowa¢ muzeum parafialne+.

Ksiadz Wiacek pelnit takze funkcje dziekana dekanatu Radom—
Poludnie oraz dekanatu koprzywnickiego. Z rak bp. Jana Kantego Lorka
otrzymal w 1957 r. godno$¢ kanonika gremialnego Kapituly Katedralnej
w Sandomierzu#. Po dlugiej i ciezkiej chorobie, zmarl 4 maja 1973 r. Cialo
$p. ks. Jana Wiacka zlozono na cmentarzu parafialnym w Koprzywnicy4.

6. Ks. kan. Waclaw Pospieszynski (1894—-1961)

Sz6stym z kolei proboszczem parafii katedralnej w Radomiu byt
ks. Waclaw Po$pieszynski. Pochodzil z Kujaw. Przyszed} na $wiat 7 grud-
nia 1894 r. we Wloctawku. Jego rodzicami byli Jan oraz Bogumita z domu
Bukalska. Jego ojciec byl urzednikiem kolejowym, zawiadowcg na kilku
stacjach kolejowych. Ze wzgledu na prace ojca rodzina Pospieszynskich
czesto zmieniata swoje miejsce zamieszkania“®.

Edukacje rozpoczal w domu rodzinnym pod kierunkiem mat-
ki. Nastepnie uczeszczal do szkoly podstawowej w Koluszkach. Po jej
ukonczeniu by} najpierw uczniem prywatnego progimnazjum w Lodzi,
a nastegpnie glmnaZJum radomskiego. W Radomiu, dzieki m.in. posta-
wie i wplywowi 6wezesnego prefekta ks. Walentego Starzomskiego, roz-
poznal w sobie powolanie do stuzby Bogu w zyciu kaplanskim. W latach
1912—1918 byt klerykiem Wyzszego Seminarium Duchownego w Sando-

41 Sp. ks. Jan Wigcek, KDS 66(1973) nr 10—11, s. 260.

42 Wiqcek Jan..., s. 203.

43 APK, Kronika..., s. 174.

44 Sp. ks. Jan Wigcek..., s. 260.

4 Wiqcek Jan..., s. 203.

46 H, Kaszewski, Sp. ks. Waclaw Pospieszyniski, KDS 54(1961) nr 12, s. 378.
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mierzu. Swiecenia prezbiteratu przyjat 5 maja 1918 r. z rak bp. Mariana
Ryxa w katedrze sandomierskiej+’.

Pierwsza placowka duszpasterska, w ktorej ks. Waclaw Pospie-
szynski pracowal jako wikariusz, byla parafia Eoniow. W kolejnym roku
przez kilka miesiecy pehil funkcje wikariusza oraz katechety w parafiach
Pawlowice i Przedborz. W marcu 1920 r. ks. Po$pieszynski zostat przenie-
siony na wikariat w parafii $w. Jana Chrzciciela w Radomiu. Przez blisko
dziesiec¢ lat wspolpracowat z ks. inf. Piotrem Gorskim, proboszczem pa-
rafii farnej*s.

W 1930 . ks. PoSpieszynski objal swoje pierwsze probostwo w pa-
rafii Grabowiec. Po szeSciu latach przeniesiono go na probostwo w Pe-
trykozach. Jednocze$nie powierzono mu funkcje wicedziekana dekanatu
opoczynskiego. Praca duszpasterska w Petrykozach przypadla na trudne
lata wojny oraz okupacji. Stracil wtedy trzech braci. Za pomoc partyzan-
tom grozila mu kara $mierci z ragk Niemcow. Wedle $§wiadkow cudem jej
uniknal, dzieki m. in. znajomosci jezyka niemieckiego. Kolejna plac()w-
ka duszpasterska, w ktorej pracowat jako proboszcz, byta paraﬁa pw. Sw.
Michala Archaniota w Ostrowcu qutokrzysklm Przybyt do niej tuz po
zakonczeniu II wojny $wiatowej. W tamtym czasie biskup sandomierski
Jan Kanty Lorek obdarzyt go godnoS$cia kanonika honorowego Kapituly
Katedralnej w Sandomierzu#.

Od czerwca 1954 r. do marca 1961 r. byl proboszczem parafii Opie-
ki NMP w Radomiu. Biskup sandomierski powierzyl mu takze funkcje
dziekana dekanatu radomskiego potudniowego. Z powodu jego choroby
parafia kierowal jako administrator ks. Wojciech Staromlynski®. Ksigdz
Waclaw Poépieszynski zmart 30 marca 1961 r. w Radomius'.

7. Ks. inf. Wojciech Staromlynski (1907-1988)

Po $mierci ks. Waclawa Po$pieszyniskiego w 1961 r. biskup sando-
mierski Jan Kanty Lorek proboszczem ko$ciola Mariackiego w Radomiu
mianowat ks. Wojciecha St'clrom}yr’lskiego52 Pochodzil on z Rogowa kolo
Konskich. Urodzil sie 28 wrzeénia 1907 r. Jego rodzicami byli J6zef oraz
Paulina z domu Slifierz. Mial dz1ew1¢c1oro rodzenstwass.

Nauke szkolng na poziomie elementarnym rozpoczal w rodzin-
nym Rogowie, a kontynuowal ja3 w Konskich. Tam tez byt uczniem Gim-
nazjum im. $w. Stanistawa Kostki. W 1928 r. przenidst sie do Gimnazjum

47 Po$pieszynski Waclaw, Stownik biograficzny ksiezy diecezji sandomierskiej XIX—-XX
w., t. 3, red. B. Stanaszek, R. Nowakowski, P. Tylec, Sandomierz 2017, s. 190.

48 H Kaszewski, Sp. ks. Waclaw Pospieszyriski..., s. 378.

49 APK, Kronika..., s. 218—219; Po$pieszynski Waclaw..., S. 190.

50 APK, Kronika..., Wpis pod rokiem 1961, b. p.

5t H. Kaszewski, Sp ks. Wactaw Pospieszyniski..., s. 379.

52 Zarowno w Archiwum Diecezji SandomlerskleJ jak i w Archiwum Kurii Diecezji Ra-
domskiej nie znajduje si¢ teczka personalna ks. W. Staromlynskiego.

53 W. Zdon, Sp. ks. prob. inf. mgr Wojciech Staromlyriski, KDR 9(2000) nr 2—3, s. 267.
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Meskiego Kurii Diecezjalnej w Sandomierzu. Zmiana szkoly oraz prze-
prowadzka do Sandomierza podyktowane byly wyborem przez Wojcie-
cha Staromlynskiego drogi zycia kaplanskiego. W 1930 r. zlozyl egza-
min maturalny i zostal przyjety do Wyzszego Seminarium Duchownego
w Sandomierzu. Po pieciu latach formacji duchowej oraz studiow filozo-
ficzno-teologicznych 2 czerwca 1935 r. otrzymal Swiecenia prezbiteratus4.

Pierwsza placowka, w ktorej ks. Staromlynski pracowat jako wi-
kariusz, byla parafia Odechéw. Uczyt religii w szkole powszechnej w Za-
krzowku oraz prowadzil grupy katolickie zrzeszajace mlodziez. Mimo
trudnej sytuacji w czasie II wojny Swiatowej kontynuowal prace dydak-
tyczng oraz wychowawcza, organizujac lekcje w ramach tzw. ,tajnego na-
uczania”. Ksiagdz Staromlynski byt oddanym Ojczyznie patriota, dlatego
tez zostal kapelanem IT Obwodu Armii Krajowejss.

W 1942 r. przeniesiono go na wikariat w parafii $w. Jana Chrzci-
ciela w Radomiu. Wzorem wczeéniejszej placowki nauczat religii na Fir-
leju. Byl zaangazowanym w dzialania niepodleglo$ciowe. Jego mieszka-
nie stanowilo punkt informacyjny dla znajomych. Udzielal schronienia
dzialaczom podziemia, uciekinierom z ziem wecielonych do III Rzeszy
Niemieckiej, organizowal pomoc dla Zydow, wyszukiwal mieszkania oraz
wystawial falszywe metryki ludnoéci zydowskiej. Za te dzialalnosé zostal
odznaczony w 1980 r. przez zohierzy AK Okregu Radom—Kielces®.

Po wojnie ks. Staromlynski zostal mianowany prefektem w ra-
domskim Gimnazjum im. Jana Kochanowskiego, a potem prefektem
w Gimnazjum im. Tytusa Chatubinskiego. Poza tym podjat studia na
Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Jagielloniskiego. W 1950 r. obronit
prace magisterska pt. ,Wierno$¢ malzenska jako zagadnienie religijno-
-moralne”. W tym okresie zaangazowal sie tez w tworzenie duszpaster-
stwa shuzby zdrowia’.

W 1960 r. zostal mianowany administratorem, a od 3 wrze$nia
1964 1. proboszczem parafii Opieki NMP w Radomiu. Nadal by} zaangazo-
wany w prace duszpasterska z nauczycielami, a takze ze shuzba zdrowia. Po
wydarzeniach radomskiego Czerwca 1976 r. organizowal pomoc pokrzyw-
dzonym a takze podejmowat proby interwencji w ich imieniu u miejsco-
wych wladz. Nieobca mu byla dzialalnoé¢ charytatywna. Poza tym pehit
funkcje kapelana w prowadzonym przez siostry zakonne domu opieki®.

Waznym polem pracy ks. inf. Staromtynskiego byta administracja
parafig oraz dbanie o stan materialny Swiatyni i pozostalych budynkéw
koScielnych. W sierpniu 1982 r. rozpoczal gruntowny remont kosciola:
dach $wiatyni pokryto blacha miedziang, polozono tynki na Scianach

54 Staromiynski Wojciech, w: Stownik biograficzny ksiezy diecezji sandomierskiej X1X—
XXw.,t 4...,8.75.

55 W. Zdon, Sp. ks. prob. inf. mgr Wojciech Staromlyriski..., s. 268.

% Staromiyniski Wojciech..., s. 75.

57 'W. Zdon, Sp. ks. prob. inf. mgr Wojciech Staromiynski..., s. 268.

58 Idem, s. 269; Staromitynski Wojciech..., s. 75.
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koSciola, wymieniono witraze w prezbiterium, uzbrajajac je w olowiane
ramy oraz podjeto prace malarskies.

W 1981 r. koéciol Mariacki w Radomiu otrzymal tytul konkatedry
w diecezji sandomiersko-radomskiej. Ksiadz Staromlyniski aktywnie brat
udzial i pomagal w organizacji celebracji liturgicznych oraz w wydarze-
niach diecezjalnych i miejskich. Wiaczyl sie m.in. w obchod pieésetlecia
pobytu §w. Kazimierza Krolewicza w Radomiu®°.

Zaangazowanie na rzecz pracy duszpasterskiej oraz spolecznej
ks. Wojciecha Staromlynskiego zostalo dostrzezone przez przetozonych.
W 1976 1. otrzymal od papieza Pawla VI tytul kapela honorowego Jego
Swigtobliwo$ci. W 1984 r. bp Edward Materski mianowat go dziekanem
dekanatu Radom—Pénoc. 4 lipca 1986 r. papiez Jan Pawel IT obdarzyt ks.
Staromlynskiego godnoécig protonotariusza apostolskiego, a bp Mater-
ski jeszcze w tym samym roku mianowat go scholastykiem w nowo utwo-
rzonej Kapitule Konkatedralnej Radomskiej®. Ksiagdz Wojciech Starom-
lyniski zmart 28 sierpnia 1988 r. Pochowany zostal w grobowcu parafii
Opieki NMP na radomskim cmentarzu przy ul Limanowskiego®.

8. Ks. inf. Marian Cukrowski (1928—2002)

Nastepca $p. ks. inf. Staromlyniskiego na stanowisku proboszcza
ko$ciola Mariackiego w Radomiu zostal dotychczasowy jego wspolpra-
cownik ks. Marian Cukrowski. Przyszed} na $wiat 24 lipca 1928 r. w Chle-
wiskach. Jego rodzicami byli Antoni oraz Helena z domu Mosiolek. Sa-
krament chrztu §wigtego Marian Cukrowski otrzymal w tamtejszym ko-
Sciele parafialnym 5 sierpnia 1928 r. z rak ks. Stanistawa Zaka®s.

W szostym roku zycia rozpoczal naukq w szkole powszechnej
w Chlewiskach. W tym samym roku zapisat si¢ do kola ministranckie-
go i regularnie stuzyl do Mszy Swietej. Szkole w Chlewiskach ukonczyt
w 1941 r. Z powodu wojny przez trzy kolejne lata nie uczeszczal na lekcje.
Dopiero w 1944 r., dzieki pomocy miejscowego nauczyciela, udalo mu sie
przerobi¢ material z pierwszej klasy gimnazjalnej. Rok p6zniej przyjeto
go do drugiej klasy w Gimnazjum i Liceum Ogolnoksztalcagcym im. Jana
Kochanowskiego w Radomiu. Wtedy tez bral udzial w spotkaniach Soda-
licji Marianskiej oraz kola rozancowego. Warto zauwazy¢, ze jego opieku-
nem byl wowczas ks. Wojciech Staromlynski. Po otrzymaniu Swiadectwa
dojrzaloéci w 1949 r. zlozyl podanie o przyjecie do sandomierskiego semi-
narium duchownego®4.

5 APK, Kronika..., Wpis pod rokiem 1982, bp.

60 Rys historyczny, w: Rocznik diecezji radomskiej 2018, red. M. Fituch, Radom 2018, s.
402.

6t W. Zdon, Sp. ks. prob. inf. mgr Wojciech Staromiyriski..., s. 270.

2 APK, Kronika..., Wpis pod rokiem 1988, bp.; Staromtynski Wojciech..., s. 75.

6 Archiwum Kurii Diecezji Radomskiej (dalej: AKDR), Teczka personalna ks. Mariana
Cukrowskiego (dalej: TpMC), Metryka chrztu i urodzenia, b. sygn.

% AKDR, TpMC, Zyciorys z 30 V 1954 r., b. sygn.
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Formacje duchowa oraz studia filozoficzno-teologiczne odbyt
w latach 1949-1954. Biskup sandomierski Jan Kanty Lorek udzielit mu
Swiecen subdiakonatu 15 listopada 1953 r., Swiecen diakonatu 8 grudnia
1953 1. oraz Swiecen prezbiteratu 30 maja 1954 r. w bazylice katedralnej
w Sandomierzu®.

Po przyjeciu $wiecen kaplanskich pracowal w charakterze wika-
riusza i katechety w nastepujgcych parafiach: $w. Jozefa w Sandomie-
rzu (1954—1959), Sw. Michala Archaniola w Ostrowcu Swietokrzyskim
(1959—1963) oraz Opieki NMP w Radomiu (1963—1988). Poczawszy od
1963 r. az do Smierci losy ks. Cukrowskiego byly zwigzane z koéciolem
Mariackim®. Od 1968 r. do 1972 r. ks. Cukrowski studiowat teologie na
Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Ukonczy} studia otrzymaniem ty-
tulu magistra z teologii, przedstawiajgc pracg magisterska pt. ,Wychowa-
nie eucharystyczne dzieci po Pierwszej Komunii Swietej w Swietle konsty-
tucji o liturgii”, napisang pod kierunkiem ks. Franciszka Blachnickiego®’.

Charakterystycznym rysem postugi wikariuszowskiej ks. Cukrow-
skiego w parafii katedralnej byla praca z dzie¢mi i mlodzieza. Z oddaniem
i wytrwale, w zasadzie do $mierci, uczyl religii w salkach parafialnych
a nastepnie w szkole. Co tydzien glosil homilie, szczego6lnie dla dzieci. Ko-
lega z jego rocznika Swiecen ks. prof. Stanistaw Kowalczyk, w homilii na
pogrzebie ks. Cukrowskiego, zaznaczyl, ze $ciagat on thumy dzieci i ich
rodzicow do $wigtyni katedralnej. Jego kazania byly przemyslane, traf-
ne oraz dzieki prostocie jezyka i doborowi przykladéow tatwe w percepcji
przez stuchacza®®.

W pazdzierniku 1988 r. otrzymal nominacje na proboszcza parafii
Opieki NMP w Radomiu®. Ksiagdz Cukrowski nie zmienil dotychczaso-
wego stylu pracy duszpasterskiej. Nadal uczyt religii, glosil kazania dla
dzieci, przygotowywat rekolekcje, misje parafialne oraz inne uroczystosci
i celebracje liturgiczne. Organizowal pomoc charytatywna — wspomagat
radomian dotknietych bezrobociem w latach dziewiec¢dziesigtych XX w.
Kazdego roku parafia wysylala okoto piecset paczek dla potrzebujacych.

Waznym polem postugi proboszczowskiej ks. Mariana Cukrow-
skiego byla administracja parafia. Kontynuowatl prace zwigzane z reno-
wacja $wiatyni zaczete przez poprzednika. Dzieki staraniom ks. Cukrow-
skiego na wiezach §wiatyni w latach 1998—1999, umocowano odnowione

65 AKDR, TpMC, Swiadectwa $wiecenn subdiakonatu, diakonatu oraz prezbiteratu,
b. sygn.

56 AKDR, TpMC, Dekrety nominacji na wikariusza parafii pw. §w. Jozefa w Sandomierzu
7 1954 1., pw. $w. Archaniola Michala w Ostrowcu Swietokrzyskim z 1959 r. oraz pw.
Opieki NMP w Radomiu z 1963 r., b. sygn.

%7 AKDR, TpMC, Indeks studenta oraz $§wiadectwo ukonczenia studiéow z 1 II 1972 r.,
b. sygn.

%8 S, Kowalczyk, Homilia wygloszona w trakcie pogrzebu ks. inf. Mariana Cukrowskie-
go 23 stycznia 2002 ., KDR 11(2002) nr 2, s. 270—271.

% AKDR, TpMC, Dekret z 22 X 1988 r., b. sygn.

70 S. Kowalczyk, Homilia..., s. 271.
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pozlacane korony”. Jego zaangazowanie na polu pracy duszpasterskiej
oraz katechizacji dzieci znalazlo uznanie u wladz kosScielnych. Jeszcze jako
wikariusz otrzymat od bp. Edwarda Materskiego w 1986 r. nominacje na
kanonika honorowego Kapituly Katedralnej w Sandomierzu, a w tym sa-
mym roku takze nominacje na kanonika gremialnego Kapituly Konkate-
dralnej2. Od 1988 r. peit funkcje dziekana dekanatu Radom—Péinoc.
Papiez Jan Pawel II obdarzyt go godnosScig kapelana honorowego Jego
Swigtobliwosci, a w 1995 r. tytulem protonotariusza apostolskiego’. Po-
nadto ks. Cukrowski byt duszpasterzem kolejarzy oraz wizytatorem kate-
chetycznym w dekanacie Radom—Po6oc.

Ksiadz infulat Marian Cukrowski zmar} 19 stycznia 2002 r. Uro-
czysto$ci pogrzebowe mialy miejsce 22 i 23 stycznia 2002 r. Jego cialo
pochowano w grobowcu ksiezy parafii katedralnej przy ul. Limanowskie-
go w Radomiu”®.

9. Ks. pral. Edward Poniewierski (1953—2021)

Nastepca ks. inf. Mariana Cukrowskiego w postudze probosz-
czowskiej w parafii katedralnej w Radomiu byl ks. Edward Poniewierski
pochodzacy z tejze parafii, wychowanek ksiezy Wojciecha Staromlynskie-
go oraz Mariana Cukrowskiego. Ksiagdz Edward Poniewierski przyszed}
na §wiat 9 wrzeénia 1953 r. w Radomiu. Jego ojcem byt Szczepan Franci-
szek, a matka Helena z domu Szust. Mial troje rodzenstwa: dwie siostry
oraz brata”. Sakrament chrztu $wietego otrzymal w kosciele Mariackim
11 pazdziernika 1953 r.78.

W wieku siedmiu lat rozpoczal nauke szkolna. Najpierw uczesz-
czal do Szkoly Podstawowej nr 8, a od 1968 r. byl uczniem Liceum Ogdl-
noksztatcgcego im. Marii Konopnickiej w Radomiu. Od dziesigtego roku
zycia byl ministrantem. Bral udziat w spotkamach diecezj alnych zjazdach
ministranckich na Swietym Krzyzu, a w pézniejszym czasie przygotowy-
wat kandydatow do stuzby liturgicznej ottarza. Z czasem zwigzal sig takze
z Ruchem Swiatto— —Zycie. Po uzyskaniu Swiadectwa dojrzalosci w 1972 r.
zlozyl podanie o przyjecie do Wyzszego Seminarium Duchownego w San-
domierzu. Pisal wowczas, ze od najmlodszych lat pragnal poswieci¢ sie
shuzbie Bogu i Koéciolowi w sakramencie kaptanistwa.

7t Rys historyczny..., s. 402.

72 AKDR, TpMC, Dekrety z 29 IVi 17 XII 1986 1., b. sygn.

73 AKDR, TpMC, Dekret z 12 X 1988 r., b. sygn.

74 7 zycia diecezji, ,Ave. Pismo Diecezji Radomskiej” (dalej: Ave) (1995) nr 14, s. 2.

75 AKDR, TpMC Dekrety z 12 X i 30 XI 1999 1., b. sygn.

76 Nekrolog $p. ks. inf. Mariana Cukrowskzego Ave (2002) nr 5, s. 10.

77 AKDR, Teczka personalna ks. Edwarda Poniewierskiego (dalej: TpEP), Zyciorys z 11 VI
1972r1., b sygn.

78 AKDR TpEP, Metryka chrztuz 2 VI 1972 1., b. sygn.

79 AKDR, TpEP, Zyciorys z 11 VI 1972 1.; AKDR TpEP, E. Poniewierski do rektora Wyz-
szego Seminarium Duchownego w Sandomlerzu 11 VI1972 1., b. sygn.
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Studia filozoficzno-teologiczne oraz formacje duchowa odbyl
w latach 1972-1978. Swiecenia diakonatu przyjat 13 listopada 1977 .
Administrator apostolski diecezji sandomierskiej — bp Piotr Gotebiowski
— udzielil mu Swiecen prezbiteratu 3 czerwca 1978 r. w bazylice katedral-
nej w Sandomierzu®. Nastepnie pracowal jako wikariusz oraz katecheta
w parafiach Zawichost (sierpien — wrzesien 1978), Kuczki (1978—1979)
oraz Przysucha — pw. $w. Jana Nepomucena (1979—1982). Bardzo waz-
nym polem jego zainteresowania oraz zaangazowania duszpasterskiego
w tamtym czasie bylo prowadzenie wakacyjnych turnuséw rekolekeji oa-
zowych®'.

Biskup Edward Materski widzial w ks. Poniewierskim kandyda-
ta na wspolpracownika w dziele formacji kandydatéw do kaplanstwa.
Z tego wzgledu w 1982 r. skierowal go na studia specjalistyczne z teologii
moralnej na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Ukonczyl je w 1985 1.,
uzyskujgce tytul magistra i licencjata z teologii®2.

Kolejnym waznym polem jego dzialalnoéci byla praca jako wy-
kladowcy oraz ojca duchownego i wychowawcy alumnéw. Od 1985 r. wy-
kladatl teologie moralng w Wyzszym Seminarium Duchownym w Sando-
mierzu, a od 1992 r. w Wyzszym Seminarium Duchownym w Radomiu.
Rownolegle pelil funkcje ojca duchownego alumnow®. Jako pierwszy
we wrzes$niu 1989 r. zamieszkal w nowo wybudowanym gmachu Wyzsze-
go Seminarium Duchownego w Radomiu®+.

W sierpniu 1996 r. bp Edward Materski mianowat ks. Edwarda
Poniewierskiego proboszczem parafii pw. Matki Bozej Czestochowskiej
w Radomiu®. Gléwnym zadaniem, jakie spoczelo na nim, byla budowa
nowego koéciola oraz plebanii. Prace budowlane prowadzit od 1998 r.%.
Zadanie to bylo wielkim wyzwaniem, gdyz pelit jednocze$nie funkcje
proboszcza, jak i kanclerza kurii radomskiej. Z tego wzgledu w marcu
2001 1. poprosil bp. Jana Chrapka o przyjecie rezygnacji z postugi pro-
boszczowskiej®.

8 AKDR, TpEP, Swiadectwo $wiecen diakonatu z 13 VI 1977 r., b. sygn.; AKDR, TpEP,
Swiadectwo Swiecen prezbiteratu z 3 VI 1978 1., b. sygn.

8 AKDR, TpEP, Dekrety nominacyjne: na wikariat w ZawichosScie z 30 VIII 1978,
w Kuczkach z 30 VIII 1978 1., w Przysusze z 15 VI 1979 r., b. sygn.

82 AKDR, TpEP, Dyplom ukoniczenia studiéw z 9 IV 1985 r., b. sygn.

8 AKDR, TpEP, Dekret nominacji na wykladowce w WSD w Sandomierzu z 6 IX 1985r.,
b. sygn.

84 R. Piekarski, Dwadziescia pieé lat istnienia i funkcjonowania Wyzszego Seminarium
Duchownego w Radomiu (1989—2014). Rys historyczny, w: ,,Przyjdz Kroélestwo Twoje”.
Ksiega pamigtkowa dedykowana Jego Ekscelencji Ksiedzu Biskupowi Henrykowi To-
mastkowi w siedemdziesiqtq rocznice urodzin, red. M. Jagodzinski, J. Wojtkun, Radom
2016, s. 458.

8 AKDR, TpEP, Dekret z 29 VII 1996 1., b. sygn.

86 Rys historyczny, w: Rocznik diecezji radomskiej 2018, red. M. Fituch, Radom 2018,
S. 516—517.

87 AKDR, TpEP, Bp J. Chrapek do ks. Edwarda Poniewierskiego 7 I1I 2001 r., b. sygn.
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Kilkanascie miesiecy pézniej bp Zygmunt Zimowski mianowal
go proboszczem parafii mariackiej w Radomiu, jednocze$nie zwalniajac
z urzedu kanclerza®. W ciggu dwunastu lat swojej postugi duszpaster-
skiej w parafii katedralnej ks. Edward Poniewierski podjat dzielo grun-
townego remontu $wigtyni, uposazenia jej oraz odnowienia terenu przy-
koScielnego. W latach 2007—2013 podjal prace zwiazane z konserwacja
elewacji, dachu katedralnego, polozeniem nowej posadzki, wykonaniem
ogrzewania podlogowego, montazem nowych witrazy, nadaniem nowego
wygladu i wyposazenia prezbiterium, montazem marmurowego oltarza,
ambony oraz chrzcielnicy. Poza tym utozyl nowy chodnik wokol swigtyni
a takze zamontowal przed katedra pomniki §w. Jana Pawla II oraz bl.
kard. Stefana Wyszynskiego®. Ksiadz Poniewierski zorganizowal row-
niez muzeum katedralne, w ktérym przechowywane sg pamiatki zwigza-
ne z przeszloScia diecezji radomskiej oraz dziejami miasta Radomia®°.

Aktywno$c ks. Poniewierskiego nie ograniczala sie tylko do pracy
duszpasterskiej, administracji parafia czy tez roli wychowawcy adeptow
do kaplanstwa. Byl cztonkiem wielu konsyliow zwigzanych z zyciem lokal-
nego Kosciola radomskiego. Od 7 marca 1991 r. byl najpierw kanonikiem
honorowym Kapituly Konkatedralnej, a od 13 lipca 2002 r. kanonikiem
gremialnym Kapituly Katedralnej Swietego Kazimierza w Radomiu®'. Pa-
piez Jan Pawel II obdarzyt go 4 maja 2004 r. godnoScia kapelana Jego
Swigtobliwoéci®?. Byt rowniez czlonkiem kolegium konsultoréw oraz
rady kaplanskiej diecezji radomskiej. Wchodzil w sklad kolegium cen-
zorow ksiag liturgicznych, Koécielnej Rady Pomocy Bezrobotnym, Rady
Wydzialu Duszpasterskiego Diecezji Radomskiej, Rady Artystyczno—Bu-
dowlanej. Byt czlonkiem Komisji ds. Duchowienstwa Diecezjalnego II Sy-
nodu Diecezji Radomskiej, nalezal do Zakonu Rycerskiego Swietego Gro-
bu w Jerozolimie. Poza tym pekit funkcje wikariusza generalnego, kanc-
lerza kurii diecezji radomskiej, postulatora w procesie beatyfikacyjnym
shugi Bozego ks. Romana Kotlarza, dziekana dekanatu Radom—Centrum
oraz kapelana Klubu Inteligencji Katolickiej w Radomiu®:.

8 AKDR, TpEP, Dekret z 28 VI 2002 1., b. sygn.

89 E. Poniewierski, Koniecznos¢ kompleksowego remontu katedry, ,,Glos Mariacki” (da-
lej: GM) (2008), s. 6-7; idem, Nowe witraze, ibidem, s. 8—9; idem, Program prac na
2009 ., GM (2009) nr 1, s. 5; idem, Trwa remont katedry, GM (2009) nr 3, s. 14—15;
idem, Remont katedry w 2010 r., GM (2010) nr 7, s. 12—13; idem, Wielki remont katedry
w 2011—-2013, GM (2011) nr 3, s. 5—9; idem, Ottarz, GM (2012) nr 5, s. 11-14; idem, Re-
mont kaplicy, obrazu i ottarza Matki Bozej Czestochowskiej, GM (2013) nr 1, s. 14—15;
idem, Zakonczenie wielkiego remontu katedry radomskiej realizowanego w latach
2007-2013, GM (2013) nr 5, S. 2—29. )

9 Zawsze blisko katedry — wywiad z ks. Edwardem Poniewierskim, ,,Zycie Radomskie”
(2017) nr 6, s. 6.

9 AKDR, TpEP, Dekrety z 7 ITI 1991 1.1 13 VII 2002 1.

92 Annuario Pontificio per lanno 2015, Citta del Vaticano, s. 2214.

93 AKDR, TpEP, Dekrety nominacji na czlonka kolegium konsultoréw i rady kaplanskiej
od 411999 ., dekret nominacji na cenzora ksiag liturgicznych z 10 11999 r., dekret nomi-
nacji na cztonka Koscielnej Rady Pomocy Bezrobotnym z 15 IV 2009 r., dekret nominacji
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Postawa oraz zaangazowanie ks. Edwarda Poniewierskiego na
rzecz lokalnej wspolnoty koécielnej oraz spolecznej znalazla uznanie i po-
twierdzenie w przyznanych mu nagrodach. Zwigzek Towarzystwa Przyja-
ci6l Dzieci wreczyl mu w grudniu 2009 r. medal im. dr. Henryka Jordana.
Ministerstwo Kultury i Dziedzictwa Narodowego przyznalo mu odzna-
ke ,Za opieke nad zabytkami”+. W marcu 2017 r. otrzymat za§ Nagrode
Swietego Kazimierza za popularyzowanie dziedzictwa kulturowego oraz
historii Radomia®.

Waznym przejawem zainteresowan ks. Poniewierskiego -
zwlaszcza zainteresowan historig oraz kulturg — byla pasja kolekcjoner-
ska. Zostawil po sobie bogate zbiory pocztowek (wydat autorska edycje),
obrazow, rycin, szkicow i piSmiennictwa po ks. Wladystawie Paciaku, po
innych duchownych zwigzanych z przeszloScia Kosciola radomskiego,
monet, fotografii, dokumentéw oraz ksiazek®. Oprocz tego byl autorem
iredaktorem periodyku zwigzanego z parafig katedralng ,,Glos Mariacki”,
ktory ukazywat sie w latach 2008—-2013, byl takze pomyslodawcg i redak-
torem wielu publikacji zwigzanych z ko$ciolem Mariackim, biskupami
radomskimi czy tez waznymi wydarzeniami z historii diecezji i Radomia.

Ksiadz Edward Poniewierski zmart 2 lutego 2021 r. w sze$édzie-
sigtym 6smym roku zycia oraz w czterdziestym trzecim kaplanstwa. Uro-
czystoéci pogrzebowe mialy miejsce w dniach 5-6 lutego 2021 r. Jego
cialo zlozono w grobowcu proboszczow katedralnych przy ul. Limanow-
skiego w Radomiu?’.

10. Ks. kan. Krzysztof Cwiek (ur. 1959)

Ksiadz Krzysztof Cwiek przyszedl na $wiat 24 stycznia 1959 r.
w Olszowej Dabrowie (parafia Dobieszyn). Uczeszczat do szkoly podsta-
wowej w Dobieszynie, a nastepnie do Liceum Ogodlnoksztaltcacego im. Mi-
kolaja Kopernika w Radomiu. Po otrzymaniu $wiadectwa maturalnego
wstapil do Wyzszego Seminarium Duchownego w Sandomierzu, gdzie

na czlonka Rady Wydzialu Duszpasterskiego Diecezji Radomskiej z 12 V 2012 r., dekret
nominacji na czlonka Rady Artystyczno-Budowlanej z 21 VI 2011 1., dekret nominacji na
czlonka Komisji ds. Duchowienstwa Diecezjalnego IT Synodu Diecezji Radomskiej z 4
II 2012 r., dekret nominacji na wikariusza generalnego z 28 I 2014 r., dekret nominacji
na kanclerza kurii diecezji radomskiej z 23 XI 2013 r., dekret nominacji na postulatora
w procesie beatyfikacyjnym Shugi Bozego ks. R. Kotlarza z 25 I1I 2018 r., dekret nomina-
¢ji na dziekana dekanatu Radom—Centrum z 28 VI 2002 r., dekret nominacji na kapela-
na Klubu Inteligencji Katolickiej w Radomiu z 9 III 2013 r.

94 AKDR, TpEP, Ksiazeczka czlonkowska w Zwiazku Towarzystwa Przyjaciol Dzieci z 8
XII 2009 r., Pismo Ministerstwa Kultury i Dziedzictwa Narodowego z 9 IV 2010 1.

9 B. Ko$, Nagrodzony za mito$¢ do Radomia, ,Echo dnia. Dodatek Relaks” z 10 III 2017 1.,
s. 14.

9% AKDR, TpEP, SpusScizna po ksiedzu E. Poniewierskim, Zbiory pocztéwek, monet,
znaczkéw, obrazow, dokumentow oraz fotografii, b. sygn.

97 AKDR, TpEP, Nekrolog ks. E. Poniewierskiego; Z. Niemirski, Twoja misja trwa, ,Ave.
Go$¢ Radomski” (2021) nr 6, s. 4.
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w latach 1978—-1984 odbyl formacje duchowa oraz studia filozoficzno-
-teologlczne Biskup Stanistaw Sygnet udzielil mu Swigcen diakonatu 8
wrzeénia 1983 r. Swiecenia prezbiteratu przyjat 19 maja 1978 r. z rak bp.
Edwarda Materskiego w Radomiu. Nastmee pracowat jako wikariusz
oraz katecheta w nastepujacych parafiach: $w. Rafala Kalinowskiego
w Radomiu, Naj$wietszego Serca Jezusowego w Radomiu, Swietej Trojcy
w Starachowicach oraz Swietej Rodziny w Radomiu. Od 2001 r. byl pro-
boszczem parafii Zarzecze. W 2010 r. przeszedl na probostwo do parafii
$w. Jadwigi w Radomiu. Od stycznia 2014 r. pelni postuge proboszcza
parafii katedralnej pw. Opieki NMP w Radomiu. 16 stycznia 2014 r. bp
Henryk Tomasik mianowat go czlonkiem Kapituly Katedralnej Swietego
Kazimierza w Radomiu. Poza tym bierze udzial w pracach réznych kole-
giow diecezjalnych: Rady Kaptanskiej, Kolegium Konsultorow oraz Rady
Ekonomicznej Diecezji Radomskiej. Od kilku lat pelni funkcje dziekana
dekanatu Radom—Centrum, a od 2021 r. jest kapelanem Klubu Inteligen-
¢ji Katolickiej im. Stefana Wyszyniskiego w Radomiu®®.

Streszczenie

W stuletniej historii parafii Opieki NMP w Radomiu bylo dzie-
s1Qc1u proboszczow. Artykul stanowi prezentacje ich sylwetek oraz doko-
nan. Kazdy z nich pozostawil po sobie trwale dzielo. Swiadectwem tego
s3 wykonane prace budowalno-remontowe, ale przede wszystkim pamie¢
o nich jako gorliwych duszpasterzach, nauczycielach wiary, nierzadko
wrazliwych na potrzeby ubogich i poszkodowanych przez los.

Slowa kluczowe: proboszczowie parafii Opieki NMP w Radomiu, pro-
boszcz, kosciél Mariacki, katedra radomska, duchowni

Title: Rectors of the Cathedral Parish in Radom

Summary

There were ten Rectors in one-hundred-year history of the parish
of the Protection of the Blessed Virgin Mary. The article is a presentation
of profiles of the rectors of the parish and their achievements. Not only
is their contributions in the history of the cathedral parish described, but
also their biographies and their engagement in the life of local Church
is shown. Each of them left a lasting mark of their presence. The build-
ing and repair works, but above all the remembrance of them as fervent
priests, teachers of faith, often sensitive to needs of the poor and those
aggrieved by faith, are a testimony to their work.

98 AKDR, Akta parafii pw. Opieki NMP w Radomiu, Dekret z 17 stycznia 2014 ., b. sygn.;
Informacje przekazane autorowi przez ks. K Cwieka.
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sDoktryna odkrycia” w Swietle trzech papieskich bulli
Wstep

Kolonializm i neokolonializm s3 tematami, ktére w r6znych kon-
tekstach nauczania spolecznego papieza powracaja wciaz z nowa sila. Na-
stepca $w. Piotra, pochodzacy z Ameryki Lacinskiej, jest glosem Kosciola,
ale pozostaje rowniez glosem swojego ludu. Jego spoteczna wrazliwoéc
uksztaltowala sie bowiem w miejscu o konkretnej historii i kulturze, co
sprawia, ze zagadnienia, ktore dla mieszkancow dawnych poteg kolo-
nialnych sa dzi§ tematami wstydliwymi, dla pozostatych Europejczykow
s3 jedynie kwestiami historycznymi. Dla papieza z obszaru, na ktérym
cigzy dziedzictwo kolonialnej przeszlosci, sa zywym i bolesnym do$wiad-
czeniem cierpienia i niesprawiedliwoéci kolejnych pokolen narodow jego
regionu. Niezwyklym paradoksem jest to, ze wla$nie Franciszek, ktory ze
wzgledu na swe pochodzenie i spoteczng wrazliwo$¢ moze by¢ postrze-
gany jako rzecznik narodéw o kolonialnej historii, wielokrotnie wyrazat
skruche za wspieranie przez Ko$ciot procesow kolonialnych?.

Holistyczna wizja Franciszka, ktory czesto podkresla, ze wszystko
Jjest ze sobq polqczone3, dotyczy rowniez mechanizmu ciggloSci procesow
kulturowych i historycznych, w ktérych przenikaja sie czynniki ekono-
miczne, religijne i spoleczne. Starajac sie uchwycié te procesy w calej ich
zlozonoéci, papiez nie ignoruje roli KoSciola, rowniez w tym, co wymaga
krytycznego spojrzenia i skruchy. Proéba o przebaczenie za zbrodnie ko-
lonializmu jest potrzebna, poniewaz warunkuje wiarygodno$é obecnosci
Ewangelii w zyciu spolecznym. Jesli jednak akty skruchy nie maja pozo-
sta¢ jedynie przejawem koscielno-medialnego ,zarzadzania kryzysem”,
konieczny jest proces rzetelnego rozeznania i odpowiedzi na pytanie, ja-
kie historyczne mechanizmy sprawily, ze — w jakim$ wymiarze — Kosci6t
stal sie czeScia kolonialnej rzeczywisto$ci?

Odpowiedz na to pytanie jest tak zlozona, jak sam proces tworze-
nia kolonialnego §wiata. Préba zrozumienia tych mechanizmow wymaga

t Doktor nauk humanistycznych, wykladowca na Wydziale Teologii KUL — WSD Ra-
dom. Zainteresowania badawcze: katolicka nauka spoleczna, neokolonializm, socjologia
religii i socjologia rodziny. Adres email: marek.adamczyk@wsd.radom.pl.

2 Querida Amazonia 18-19. Franciszek, Przem6wienie podczas spotkania w Maskwa-
cis, 25 lipca 2020 roku, https://wiez.pl/2022/07/25/franciszek-w-kanadzie-prosze-o-
-przebaczenie [data dostepu 4.11.2023].

3 Franciszek, Laudato si 70, 91,92, 117, 120, 138, 142.
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wyodrebnienia poszczegoblnych aspektow (z uwzglednieniem ich wzajem-
nych powigzan) i badania ich za pomoca wla$ciwych metod. Jednym ze
szczegOlowych zagadnien, wymagajacych takiej refleksji, pozostaje odpo-
wiedZ na pytanie, w jakim stopniu Koécidl, jego nauczanie, decyzje poli-
tyczne poszczegolnych papiezy i misyjna praktyka wp}yne;}y na przebieg
proces6w kolonizacyjnych? Czy mozemy mowi¢ wylgcznie o bledach lu-
dzi KoSciola, czy w jakims zakresie — a jesli tak, to w jakim — to nauczanie
Kosciola i praktyka duszpasterska wspottworzyly procesy formowania
kolonialnej rzeczywisto$ci? Jaka jest historyczna odpowiedzialnosé Ko-
Sciola? Jest to problem z pogranicza teologii, historii (szczegolnie mysli
doktryn politycznych), filozofii spolecznej i socjologii.

Szczegblnym ponagleniem do podjecia wnikliwych badan na-
ukowych na ten temat byt spoteczny klimat, ktory towarzyszyl papieskiej
pielgrzymce do Kanady w 2022 roku, podczas ktorej rdzenni mieszkancy
witali Franciszka haslem: ,anuluj doktryne!”, nawiazujac do tzw. doktry-
ny odkrycia. Medialne relacje z wizyty przebiegaly pod hastem odpowie-
dzialnoSci KoSciota za okrucienistwo polityki asymilacyjnej, ktorej ofiara-
mi mieli sie sta¢ rdzenni mieszkancy dzisiejszej Kanady. W atmosferze
powaznych oskarzen dotyczacych szkdl rezydencjalnych pojawily sie row-
niez zarzuty dotyczace poczatkdw systemu kolonialnego i roli, jaka miat
odegrac w tym procesie Koéciol. Siedem miesiecy po tych wydarzeniach,
30 marca 2023 roku, dwie polaczone dykasterie: Dykasteria ds. Kultu-
ry i Edukacji oraz Dykasteria ds. Integralnego Rozwoju Czlowieka wy-
daly o$wiadczenie (note) dotyczace tzw. doktryny odkrycia*. Dokument
— krotki, syntetyczny i napisany dyplomatycznym jezykiem — nie tylko
przypomina, ze ,,ostatni papieze wielokrotnie prosili o przebaczenie”, ale
w konkretnych sformulowaniach rowniez taka skruche wyraza. ,,Doktry-
na odkrycia” byla prawna koncepcja, wedlug ktorej odkrycie nowych te-
rytoriow dawalo do nich prawo odkrywcom. Jak stwierdza nota, niektd-
rzy uczeni argumentujq, ze podstawe wspomnianej ,doktryny” mozna
znalez¢é w kilku dokumentach papieskich, takich jak Bulle Dum Diversas
(1452), Romanus Pontifex (1455) i Inter Caetera (1493). (...) Badania hi-
storyczne jednoznacznie wskazujq, ze omawiane dokumenty papieskie,
powstale w konkretnym okresie historycznym i powiqgzane z kwestiami
politycznymi, nigdy nie byly uwazane za wyraz wiary katolickiej. Nota
nie podaje jednak Zrodel pozwalajacych poznaé szczegolty badan histo-
rycznych, do ktérych odwoluja sie autorzy dokumentu. Brakuje rowniez
wyjasnien dotyczacych spolecznego, kulturowego i politycznego kontek-
stu, w ktérym powstaly wyzej wymienione bulle, i uzasadnienia, dlaczego
ten kontekst i charakter dokumentow sprawil, ze ich zawarto$¢ nie stala
sie nigdy czeScia nauczania KoSciota.

4 Wspolne stanowisko polaczonych Dykasterii Kultury i Edukacji oraz Dykasterii ds.
Integrlanego Rozwoju Czlowieka w sprawie ,doktryny odrycia”, 30.03.2023, https://
press.vatican.va/content/salastampa/it/bollettino/pubblico/2023/03/30/0238/00515.
html#en [data dostepu 24.11.2023].
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Celem artykutu jest przyblizenie dwoch z wyzej wymienionych
bulli, Dum diversas (1452) i Inter caetera (1493), oraz proba ukazania
historycznego kontekstu ich powstania, ze szczegbélnym uwzglednie-
niem pytania, w jakim stopniu ich tres¢ odzwierciedlala (i promowala)
idee okreslane wspoélcze$nie jako ,doktryna odkrycia”. Chodzi zatem
o bardziej szczegétowe uzasadnienie tez zawartych w Nocie dykasterii.
Przyjeta metoda jest analiza dokumentow i ukazanie historycznych i spo-
tecznych uwarunkowan, w ktorych powstaly. Podstawowym zagrozeniem
w poprawnym rozumieniu tekstu jest myslenie ahistoryczne, w ktérym
zjawiska sprzed wielu wiekdw oceniamy w oparciu o wspoélczesne nor-
my i przyjete reguly postepowania. Bledne przekonanie moze zrodzié sie
rowniez wtedy, gdy poddajemy analizie decyzje i sposob dzialania okre-
Slonej instytucji z perspektywy wydarzen, ktére mialy miejsce pozniej
i ktore byly trudne do przewidzenia.

W Nocie polaczonych dykasterii, jakby w opozycji do przestania
i formy bulli Dum diversas (1452), Romanus pontifex (1455) i Inter ca-
etera (1493), zacytowana zostala bulla Sublimus Deus (1537), w ktorej
Pawel III jasno okre§lil nauczanie Kosciola dotyczace praw nowo odkry-
tych narodow. Ze wzgledu na znacznie tej bulli bedzie to trzeci dokument
zaprezentowany w tym samym kluczu.

1. Bulla Dum diversas (1452)

Biorac pod uwage historyczne znacznie, jakie nadaje sie bulli,
zdziwienie moga budzié¢ trudnosci, na jakie natrafiamy, usilujac odnalez¢
pely tekst dokumentu w powszechnie dostepnych zZrodtachs. Celem bulli
papieza Mikolaja V z 1452 r. jest uznanie prawa krola Portugalii Alfonsa
do terytoriow odkrytych wzdluz wybrzeza Afryki Zachodniej. Bulla jest
krétka, pozbawiona rozbudowanych teologicznych rozwazan i ma cha-
rakter polityczny i administracyjny. Pierwsza czesci, peliaca role wpro-
wadzenia i uzasadnienia obwieszczanych decyzji, wyraznie zdradza, ze
dzialania, do jakich papiez chce zmotywowac¢ krola Portugali, majg miec
charakter defensywny. W tekscie kilkakrotnie, w réznych kontekstach
uzyto slowa ,,obrona”, co wskazuje, ze nie tyle chodzito o nowe podboje,
ale o ochrone, zachowanie chrzescijanskiego $wiata otoczonego wscie-
ktosciq wrogéw imienia Chrystusa. Mikolaj V pisze w bulli o krolu Por-
tugalii i jego dworze jako tych, ktorzy na chwate Kréla Przedwiecznego
gorliwie broniq samej wiary i poteznym orezem walczq z jej wrogami.
Papiez wspomina o pracy nad obrong i rozwojem (...) religii. Uwazam
— stwierdza Mikolaj V — Ze ci, ktérzy powstajq przeciwko wierze kato-
lickiej i walczq 0 wygasniecie relzgu chrzescijanskiej, muszq spotkac¢ sie
z odwaznym i stanowczym sprzeciwem wiernych Chrystusa.

5 Thumaczenie angielskie — do ktorego odwoluje sie w artykule — znajduje sie na stronie
https://unamsanctamcatholicam.blogspot.com/2011/02/dum-diversas-english-trans-
lation.html/ [24.11.2023].
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Liczne komplementy i wyrazy uznania dla krola Portugalii sa cze-
Scig dyplomatycznych zabiegdw, w ktorych chodzi o przyjecie przez wlad-
ce roli obroncy chrzeécijanskiej cywilizacji. Nawet gdy papiez przyznawat
krolowi prawo do ,najezdzania” i ,podbijania”, kontekst wskazywal, ze
byt to element wiekszej strategii, ktéra w caloSci miala charakter obronny.
Bulla powstala w czasie, gdy Stolica Apostolska i cala chrzescijanska Eu-
ropa zyla w cieniu Smiertelnego zagrozenia. Latem 1452 r. sultan Osman-
ski Mehmed IT ukonczyt budowe twierdzy Rumeli Hisari po zachodniej,
czyli europejskiej stronie Bosforu, uzyskujgc w ten sposoéb kontrole nad
najwezsza czescia cieéniny. Cesarz bizantyjski wystal do Mikotaja V pros-
be o pomoc. Bulla napisana zostala rok przed upadkiem Konstantynopo-
la, co wskazuje, ze poczucie zagrozenia bylo realne, przyznanie specjal-
nych praw katolickiemu wladcy Portugali bylo wiec elementem taktyki
zmierzajacej do zbudowania koalicji stuzacej obronie chrzescijanskiego
Swiata. Je$li taka byla intencja papieza, to liga antyturecka, powstala na
przelomie 1454/1455 1.5, byla spelnieniem jego oczekiwan. Klimat zagro-
zenia i koniecznosci obrony przed poganskimi najezdzcami miat swoje
obiektywne uzasadnienie.

Pierwsza cze$¢ bulli ma charakter wprowadzenia, po ktérym na-
stepuje najbardziej znany i powszechnie cytowany fragment, ktérego
agresywny styl wyraznie odbiega od calo$ci dokumentu i zawiera przy-
zwolenie na dzialania niemajace charakteru $cisle obronnego:

Pragnac doda¢ otuchy wiernym i Waszej Krolewskiej Mosci
w najéwietszej intencji (...), udzielamy Ci pelnej i wolnej wladzy, na mocy
wladzy apostolskiej na mocy tego edyktu, do najezdzania, podbijania,
zwalczania, podporzadkowywania sobie Saracenéw i pogan oraz innych
niewiernych i innych wrogéw Chrystusa, a takze gdziekolwiek ustanowio-
no ich krolestwa, ksiestwa, palace krolewskie i inne posiadloéci, ziemie,
miejsca, wlasnosci, obozy i wszelkie inne wlasnosci, ruchome i nierucho-
me dobra znalezione we wszystkich tych miejscach i utrzymywane w ja-
kimkolwiek imieniu, a posiadane przez tych samych Saracenéw, pogan,
niewiernych i wrogow Chrystusa, a takze krélestwa, ksiestwa, palace kro-
lewskie, i inne posiadlosSci, ziemie, miejsca, obozy, posiadlosci krola lub
ksiecia albo krolow lub ksiazat, i ustanawia ich osoby w wieczng stuzbe,
a takze stosowacé i przywlaszczac sobie krolestwa, ksiestwa, palace kro-
lewskie, ksiestwa i inne posiadloSci, wlasnoéci i dobra tego rodzaju dla
was i do waszego uzytku oraz waszych nastepcow, krolow Portugalii.

Papieskie blogostawienstwo ,,na rozb6j” (najezdzanie, podbijanie,
zwalczanie, podporzadkowanie) moze zaskakiwaé¢, nawet gdy uwzgledni-
my klimat epoki. Warto tez odnotowa¢, ze Mikolaj V udzielil wyzej wy-
mienionych przywilejow na mocy wtadzy apostolskiej, co oznacza, ze
tres¢ bulli — w najbardziej kontrowersyjnym fragmencie — firmowana jest
odwolaniem do papieskiego autorytetu. Jeszcze bardziej kontrowersyjna

¢ B. Kumor, Historia Kosciota, Lublin 2004, t. IV, s. 180.
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wydaje sie papieska obietnica darowania potencjalnych przewinien, jakie
moga mie¢ miejsce w czasie zdobywania nowo odkrytych ziem: gdyby sie
zdarzyio ze Ty lub inni z tych, ktorzy Ci towarzyszq przeciwko Sara-
cenom 1 innym niewiernym tego rodzaju, w drodze tam, przebywajqc

tam lub w drodze powrotnej, odeszlibyscie z tego Swiata, przywracamy
Tobie i tym, ktorzy quq Ci towarzyszycé, pozosta]qc w szczerosci 1 ]ed-
nosci, poprzez niniejszy list, do czystej niewinnosci, w ktorej Ty i oni
istnieliscie po chrzcie.

Cho¢ Mikotlaj V powoluje sie na moc wladzy apostolskiej, w tresci
dokumentu brakuje bodaj najbardziej elementarnej analizy teologicznej
wyjasniajacej podstawy, na jakich opiera sie przekonanie, ze rozporza-
dzanie ziemiami pogan jest JurysdkaJq glowy KoSciola. Brakuje takze re-
fleksji, kim sq i i jakie prawa majg mieszkancy nowo odkrytych ladow. Nie
znajdujemy réwniez wyrazonego wprost przekonania, ze prawo do no-
wych terytoriow nalezy do ich odkrywcow. Na postawie tresci dokumentu
nie mozna moéwic o ,doktrynie” — §wiadomie przyjmowanych tezach (teo-
logicznych, antropologicznych, moralnych), ktére mialy w jakikolwiek
sposob uzasadnia¢ prawo wlasnoéci do nowych ziem. Bulla komunikuje
decyzje o charakterze politycznym i administracyjnym, podejmowane
w oparciu 0 — milczaco przyjmowane — przekonanie o zakresie papieskie;
jurysdykecji, przekonanie, ktore uksztaltowalo sie miedzy innymi w wyni-
ku dhugich historycznych sporéw o inwestyture. Nie oznacza to jednak, ze
w historii Ko$ciola nie pojawily sie teologiczne proby uzasadniania jurys-
dykcji papieza nad nowo odkrytymi ladami, jednak byly one tylko glosem
w teologicznej dyskusji toczacej sie poza papieskim nauczaniem?’.

7 Przykladem takiej refleksji moze by¢ tekst Requerimiento, czyli ,Wymogu”,
dokumentu przygotowanego w 1514 roku przez juryste z Rady Kastylii, Palacio-
sa Rubiosa. ,Wymog” byt prawna regulacja konkwisty i w intencjach jego tworcy
mial zabezpiecza¢ prawa Indian przed niesprawiedliwg wojna. Tekst zawierat
nastgpujgcy tok rozumowania: Jezus Chrystus pojawit si¢ na ziemi jako Syn
Bozy 1wzigl w swoje panowanie cala ziemie; przed odejSciem przekazal swa wia-
dze nad ziemia Swietemu Piotrowi, za$ ten swoim nastepcom, papiezom. Papiez
Aleksander VI oddat nowo odkryte ziemie w Nowym Swiecie wladcom Hisz-
panii i Portugalii, za$ ci mieli z kolei obowigzek powiadomi¢ o tym tubylcow,
€O CZyNiono przez uroczyste odczytanie tresci Requerimiento przez oficera Jego
Krolewskiej Mosci tuz przed pacyfikacja kazdej indianskiej wsi. Gdyby tubyl-
¢y przyjeli ofertg pokoju, nawrocili sie na prawdziwg wiare 1 przyjeli krolewska
opieke, Hiszpanie nie mieliby praw ich podbija¢, jesli jednak odrzucali propo-
zycje Requerimiento, pacyfikacja stawata si¢ uprawniona. O tym, jaki charakter
pelnita opisywana procedura, najdobitniej $wiadczy fakt, ze nigdy nie dbano, by
tres¢ odczytywanego dokumentu byta thumaczona na Jszk tubylcow. Fakt od-
czytywania Requerimiento na terenie dzisiejszego Chile jeszcze w 1550 roku po-
twierdzit Valdivia, ktéry w swym raporcie do kréla donosil, ze w obliczu braku
reakcji na kilkakrotne odczytanie ,Wymogu” Hiszpanie wydali tubylcom wojne,
a po jej wygraniu ukarali dwustu z nich, obcinajac im po jednej rece i jednym
uchu. Za: T. Todorov, Podboj Ameryki. Problem innego, Warszawa, 1996, s. 164-
165.
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Bulla nie okreslata precyzyjnie obszaru, ktéry miat by¢ przekaza-
ny pod jurysdykcje kréla Alfonsa, co wynikalo z tego, ze dotyczyla réwniez
terytoriow, ktore dopiero miaty by¢ odkryte. Papiez nie definiowal takze
— czego mogliby$my oczekiwaé po dokumencie o charakterze prawno-ad-
ministracyjnym — formuly prawnej, w ramach ktérej terytorium to ma
by¢ przekazane pod protektorat Portugalii. Tekst dokumentu wskazuje,
ze intencja autora bylo oddanie pod zwierzchnictwo chrzescijanskiego
wladcy wrogich ludow, ktore mogly sie sta¢ realnym zagrozeniem dla
chrzescijanistwa. Mikotaj V zachecal, aby podporzqgdkowaé sobie Sara-
cendéw 1 pogan oraz innych niewiernych i wrogéw Chrystusa. Poczucie
zagrozenia sprawilo, ze nowo odkryte ludy zaliczono do Saracenéw 1 in-
nych niewiernych tego rodzaju Wyraznej nieufnosci wobec nieznanych
jeszcze pogan towarzyszylo naiwne i nadmierne zaufanie do kroéla Alfon-
sa ijego podwladnych, wynikajace z faktu, ze byl wladca chrzescijaniskim.
W atmosferze zagrozenia przed Saracenami podjeto decyzje — obwiesz-
czone w bulli — w ktorych zabraklo refleksji zar6wno nad prawami na-
rodow poganskich do samostanowienia, jak i konsekwencjami oddania
tych narodéw pod panowanie wladcow, co prawda chrzescijanskich, ale
ze sklonnos$cig do dominacji. Czy taka refleksja — w tamtych warunkach
kulturowych — byla mozliwa? Czy nie wykraczala poza ramy historycz-
nie uksztaltowanego systemu myslenia? Zalgzki koncepcji o samostano-
wieniu narodéw odnalez¢é mozna w my$li Innocentego IV (+1254), ktory
— odwolujac sie do Ewangelii i prawa naturalnego — rowniez poganom
przyznawal mozliwo$é posiadania wlasnoSci i suwerennego panstwa,
analogiczna do tej, ktora przystugiwala chrzes$cijanom. Rozstrzygajaca
miala by¢ prawda wiary, ze Swiat zostal stworzony dla wszystkich i Chry-
stus umart za wszystkich ludzi, a nie tylko za chrzescijan.

Odmiennego zdania byl Henryk de Segusio (+1271), autor slyn-
nego dziata Summa area, w ktérym twierdzil — a teoria ta stala sie w jego
czasach dominujaca — ze grzech pierworodny pozbawia tych, ktorzy nie
zostali z niego obmyci, prawa do posiadania rodziny, wlasnosci prywat-
nej, wolnosci osoblsteJ i wlasnego panstwa. Byl on rowniez zwolennikiem
wojny zaczepnej przeciw poganom®.

Do nauczania Innocentego IV odwolywal sie Pawel Wlodkowic,
ktory na soborze w Konstancji (1414-1418) w sporze z Krzyzkami repre-
zentowal poglad o prawie narodow do samostanowienia. Uzasadniajac
to przekonanie, odwolywatl sie nie tylko do argumentéw jurydycznych,
ale rowniez filozoficznych i teologicznych, co pokazuje, ze jeszcze przed
czasem wielkich odkry¢ i poczatkiem okresu kolonialnego temat ten byt
przedmiotem ozywionej dyskusji i Swiadomego formulowania réznych
stanowisk®. Analiza argumentacji Pawla Wlodkowica prowadzi do wnio-

8 S. Wielgus, Wplyw polskich uczonych sredniowiecznych na ksztattowanie sie prawa
narodow 1 zwiqzanych z nim praw czlowieka, Biblioteka Teologii Fundamentalnej 3
(2008), s. 104.

9 W. Brojer, (Re)konstrukcja i nagana przesztosci — hermeneutyka Pawta Wiodkowica,
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sku, ze koncepcje, ktorych byt promotorem, byly przeciwienstwem tego,
co wspolczes$nie jest okreslane jako ,doktryna odkrycia”. Stanowisko
polskiego mysliciela nie bylo jednak w tym czasie powszechne. W tek-
Scie Dum diversas nie znajdujemy jednak nawet Sladu tych sporow, nie
ma rowniez sformutowania, choéby w zalazkowej formie, tez zwigzanych
z ,doktryna odkrycia”. Mikolaj V przeszed} do historii jako papiez, kt6-
rego usilne proby zmobilizowania przywddcow Zachodu do skutecznego
przeciwstawienia sie zagrozeniu ze strony Saracendéw zakonczyly sie nie-
powodzeniami®. Ten podstawowy cel polityki Stolicy Apostolskiej tego
okresu dominowat nad teologiczng refleksja, co znajduje odzwierciedle-
nie w bulli Dum diversas.

Nowozytna koncepcja prawa narodow w dojrzalej formie poja-
wia sie znacznie p6zniej, do niedawna za jej tworce uchodzil H. Grocjusz
(1645), wspolczesnie wymienia sie nastepujacych myélicieli: Niccolao
Machiavelli (+1527), Francisco de Vitoria (+1546), Bartolomeus de las
Casas (+1566), Perino Belli (+1575), Balthasar Ayala (+1584), Jean Bo-
din (+1584), Alberico Gentili (+1608) i Francisco Suarez (+1617)". Przy-
najmniej dla czterech z wymienionych (de Vitoria, de las Casas, Gentili,
Suarez) inspiracja stala sie troska o prawa Indian i sprzeciw wobec bru-
talno$ci, z jakg prawa te byly naruszane w kolonizowanych krajach. Kon-
cepcje te rodzily sie wewnatrz KosSciola.

W omawianej bulli wystepuje jedno sformutowanie, ktore jest
interpretowane jako przyzwolenie na niewolnictwo. Mikolaj V, wymie-
niajac to, co w ramach papieskiej zgody moze by¢ przejmowane w po-
siadanie przez adresatow bulli (krélestwa, ksiestwa, patace krolewskie,
inne posiadlosci, ziemie, miejsca, obozy, posiadtosci krola lub ksiecia
albo kroléw lub ksigzqt), dodaje sformulowanie: ustanawia te osoby
w wiecznq stuzbe (illorumque personas in perpetuam servitutem redi-
gendi). Slowo servitus oznacza shuzbe, ale moze oznacza¢ roOwniez nie-
wolnictwo. Polgcznie servitutem z perpetuam wskazuje, ze chodzi jed-
nak o niewolnictwo; mniej prawdopodobna interpretacja wskazywalby,
zZe papiez za pomoca tego okreslenia chcial opisaé stan Scistej podlegloéci
(przypominajacej na przyklad forme panszczyzny).

W dokumencie z 11 lipca 2023 roku papiez Franciszek, udzielajac
odpowiedzi na dubia kardynaléw Waltera Brandmiillera i Raymonda Leo
Burka (oraz trzech innych kardynatow), wskazal bulle Dum diversas jako
przyklad interwencji magistralnej, ktéra tolerowata niewolnictwo*, co
posrednio potwierdza rozumienie sformulowania perpetuam servitutem

w: Przeszto$é w kulturze $redniowiecznej Polski, t. 11, (red.) H. Manikowska, Warszawa
2018, 5.403-475.

10 P, Johnson, Papiestwo. XX wiekow historii, Warszawa 1998, s. 120.

1 S, Wielgus, s. 108.

2 Papiez odpowiada na Dubia pieciu kardynaléw, https://www.vaticannews.va/pl/pa-
piez/news/2023-10/papiez-odpowiada-na-dubia-pieciu-kardynalow.html [data dostepu
05.11.2023].
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redigend jako niewolnictwo. Rodzi sie jednak powazna watpliwo$¢, czy
piszac o wiecznej niewoli, Mikotaj V mogl przypuszczaé, jaki ksztalt przy-
bierze sprawowanie wladzy na podbitych ziemiach i jaka forme i zakres
bedzie mialo niewolnictwo. Czy zakladal, ze zostanie odtworzony w ja-
kiej$ formie system feudalnej podleglosci, zblizony do tego, ktory pano-
wal w Europie.

W S$redniowiecznej strukturze spolecznej niewolnictwo odgry-
walo zdecydowanie mniejsza role ekonomiczng niz w $wiecie antyku's,
mniejsza liczba niewolnikéw nie oznaczala jednak zakwestionowania sa-
mej instytucji niewolnictwa. Cze$¢ rozstrzygnie¢ prawnych regulujacych
prawa niewolnikdow pochodzila jeszcze z prawa rzymskiego i byla przyj-
mowana jako niebudzgca kontrowersji czes$¢ zycia spotecznego. Na zde-
cydowanie wiekszg skale niewolnictwo funkcjonowalo w $wiecie muzul-
manskim, co pomimo calego dystansu do poganskiego $wiata Saracenow
utrwalalo jego kulturowa oczywisto$é. Sredniowieczne spoleczenstwo,
odwolujac sie do typologii Spencera byto przykladem spoleczenstwa mi-
litarnego®, ktérego mechanizmy adaptacyjne mialy stluzy¢ przetrwaniu
i skutecznemu prowadzeniu dzialan wojennych. Spoleczenstwo nie dzie-
lito sie na wolnych i niewolnikéw, stratyfikacja spoteczna obejmowala
skale pozycji spotecznych, w ktorych istnialy roézne ,,poziomy” podleglo-
Sci, niektore skrajne przyjmowaly forme niewolnictwa. Warto$¢ indywi-
dualnej wolnosci nie byla wtedy tak oczywista i jej ograniczania nie bu-
dzily takiego oporu jak wspoélczesnie®®. Jeéli sformulowanie illorumque
personas in perpetuam servitutem redigendi dotyczylo niewolnictwa, to
samo niewolnictwo bylo postrzegane w takiej postaci, jaka przybierato
w owczesnych feudalnych warunkach.

Niestety, wraz z nowymi podbojami zasadniczej ewolucji ulegala
skala niewolnictwa, a przede wszystkim zmienila sie jego forma. Pierw-
szych afrykanskich niewolnikow przywieziona do Portugali w 1441 r.
i byla to niewielka grupa. Trzy lata p6Zniej mieszkancy Algarve wyprawili
sie w 6 karawanach do Mauretanii i powrdcili z tupem 235 niewolnikow.
Kronikarz Zurara ocenil, ze od rozpoczecia wyprawy do roku 1448 przy-
wieziono z Afryki 927 niewolnikéw?. Od tej pory handel niewolnikami
zaczal kwitnaé. Poczawszy od lat pieé¢dziesiatych XV wieku, co roku w Eu-

3 Jak wskazuje literatura przedmiotu, niewolnicy stanowili 30-40% calej ludnosci sta-
rozytnego Rzymu i 10-15% populacji imperium rzymskiego. B.N. Newman, Historical
perspective. Slavery over the century, w: M.C. Burke, Human Trafficking. Interdiscipli-
nary Perspective, New York—London 2013, s. 31.

14 1. Biezunska-Malowista, M. Malowist, Niewolnictwo, Warszawa 1987, s. 164-206;
B. Nowak, Wspélczesny handel ludzmi a nowozytny handel niewolnikami, w: Handel
ludzmi. Zapobieganie i Scigganie, (red.) Z. Lasocik, Warszawa 2006, s. 33.

15 G. Ritzer, Klasyczna teoria socjologiczna, Poznan 2004, s. 95-96.

16 R.W. Southern, Ksztattowanie $redniowiecza, Warszawa 1970, S. 115-131

7 G.E.de Zurara, Cronica dos feitos notaveis que se passaram na conquista de Guiné
por mandado do Infante D. Henrique, (oprac.) T. de Sousa Soares, t. 2, Lisboa 1981,
S. 549.



,,Doktryna odkrycia” w swietle trzech papieskich bulli 67

ropie przybywalo przecietnie 700-800 niewolnikéw'®, a pod koniec XV
wieku przewozono ich kilka tysiecy rocznie. Zasadnicza zmiana dotyczyta
jednak nowej ,kolonialnej” formy niewolnictwa. Poczatkowo niewolnicy
pochodzacy z nowo odkrytych 1ladéw zatrudniani byli w Portugali jako
stuzba domowa, czesto byli rzemie$lnikami, rzadziej pracowali w rol-
nictwie. Przelomem i poczatkiem radykalnej zmiany w ich traktowaniu
bylo zagospodarowanie wyspy $w. Tomasza i stworzenie plantacji trzciny
cukrowej, opartej na nieludzkiej pracy niewolnikow. Ekonomiczna efek-
townoé¢ plantacji, zwigzana z masowym zastosowaniem niewolniczej sily
roboczej, w zasadniczy sposob zmienita stosunek do niewolnikéw i ich
spolecznych funkc;ji.

System plantacyjny na wyspie Sw. Tomasza stal sie powielanym
wprototypem” dla systemu plantacji w Brazylii i innych cze$ciach Nowego
Swiata. Juz w latach trzydziestych XVI wieku rozpoczat sie masowy wy-
woz niewolnikow z Afryki do Ameryki®.

Uwaza sie powszechnie, ze dokument Mikolaj V ulatwil portugal-
ski handel niewolnikami z Afryki i legitymizowal kolonizacje kontynen-
tu afrykanskiego®°. Piszac o ,wiecznym poddaniu”, Mikolaj V przyzwa-
lal jednak na ten rodzaj niewolnictwa (poddania), ktéry funkcjonowat
w 6wezesnej Europie, a nie niewolnictwo ,masowe”, ,plantacyjne”, jakie
uksztaltowalo sie w koloniach. Proces odkrywania nowych przestrzeni
dopiero sie rozpoczynal, z czasem formowaly sie nowe sposoby systemo-
wej eksploatacji podbitych ziem, ktore nie istnialy w chwili powstawania
Dum Diversas.

Jaka byla sita sprawcza papieskiej zgody na ,,wieczng niewole”
wyrazana w bulli? Czy rzeczywiécie, jak sugeruja niektorzy, Mikolaj V
byt ,0jcem chrzestnym nowozytnego, kolonialnego handlu niewolnika-
mi i autorem dwoch fundamentalnych bulli sakralizujacych kolonializm
katolicki i polowanie na niewolnikdw wérod ludéw niewyznajacych religii
papiezy?”?'. Wydaje sie, ze papieskie decyzje mialy ograniczony wplyw
na dynamike i forme proceséw kolonizacyjnych, ktorych ksztatt byt zde-
terminowany przez skale osigganych korzysci, chciwosé, polityczng i eko-
nomiczng zaborczo$¢ chrzescijanskich poteg. Wypowiedzi papiezy, choc
mialy ograniczona moc sprawcza, legitymizowaly jednak bestialskoéc¢
kolonizatorskich dzialan. Chrzescijanscy kolonizatorzy, odwolujac sie
do decyzji papieza, mogli definiowaé swoje dzialania w kategoriach misji
cywilizacyjnej. Nota dotyczaca ,,doktryny odkrycia” stwierdza: tresé tych
dokumentow — mowa o trzech wyzej wymienionych bullach — zostata
zmanipulowana w celach politycznych przez rywalizujqce ze sobq mo-

8 A.H. de Oliveira Marques, Historia Portugalii, Warszawa 1987, s 142.

19 M. Tymowski, Kulturowo-psychologiczne aspekty obecnosci niewolnikéw afry-
kanskich w Portugalii w XV i na poczqtku XVI w., ,Kwartalnik Historyczny”, Rocznik
CXIX, 2 (2012), s. 220.

20 https://www.britannica.com/biography/Nicholas-V-pope

2 M. Agnosiewicz, Kryminalne dzieje papiestwa, t.2. Wroclaw 2012, s. 187.
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carstwa kolonialne, dla usprawiedliwiania czynéw niemoralnych prze-
ciwko ludnosci tubylczej. Nie oznacza to jednak proby usprawiedliwienia
przestania papieskich dokumentéw. Jednoczesnie Kosciét przyznaje, ze
te bulle papieskie nie odzwierciedlaty we wilasciwy sposéb rownej god-
nosci i praw ludnosci tubylczej. Dokument przyznaje rowniez, ze nie-
moralne czyny wobec ludnosci tubylczej byty dokonywane czasami bez
sprzeciwu wladz koScielnych. Wyznacza to obszar koScielnej odpowie-
dzialnoSci, ktory jednak trudno opisywaé terminem ,,doktryna odkrycia”.

2. Inter caetera (1493)

Bulla papieska Inter caetera® zostala wydana 4 maja 1493 r.
przez Aleksandra VI. Dokument wychodzit naprzeciw hiszpanskim aspi-
racjom nabycia praw do ziem odkrytych przez Kolumba w poprzednim
roku. Bulla wyznaczala linie demarkacyjna sto mil na zachéd od Azoréw
i Wysp Zielonego Przyladka i przyznawala Hiszpanii wylaczne prawo
do nabywania posiadlosSci terytorialnych i handlu wszystkimi ziemiami
na zachod od tej linii. Wszystkim innym zabroniono zbliza¢ sie do tych
ziem bez specjalnego zezwolenia wladcow Hiszpanii. Takie rozwigzanie
zapewnilo monopol na ziemie Nowego Swiata. Dokument nie definiowal,
jaki charakter prawny mial ten akt: czy bylo to przyznanie pelni praw do
tych ziem, czy ziemie te byly przekazane na drodze infeudacji (w lenno),
czy inwestytury. Od czasu wydania bulli dyskutowane byly rozne inter-
pretacje, konkwistadorzy i korona hiszpanska interpretowala dokument
W najszerszym sensie, twierdzac, ze chodzilo o przyznanie pemi praw do
posiadania tych ziem.

Tekst bulli wskazuje, ze papiez pozostawal pod wrazeniem od-
zyskania przez Hiszpanow krolestwa Granady, o czym w dokumencie
wspomina dwukrotnie. To wazne wydarzenie mialo miejsce na poczatku
roku 1492, czyli rok przed opublikowaniem bulli, i stwarzalo nadzieje na
skuteczne dzialanie lojalnego chrzescijanskiego wladcy zar6wno w star-
ciu z jawnymi przeciwnikami wiary, jak i ustanowieniem chrzescijanstwa
wsrod nowo odkrytych narodow. Ten drugi cel stat sie dla Aleksandra VI
najwazniejszy, co jasno wyrazil na poczatku dokumentu: Wsréd innych
dziel, ktore podobajq sie Boskiemu Majestatowi i sq cenione w naszym
sercu, to z pewnosciq zajmuje najwyzsze miejsce, aby w naszych czasach
szczegolnie wiara katolicka i religia chrzescijanska zostaly wywyzszo-
ne oraz wszedzie rosty i szerzyty sie, aby troszczono sie o zdrowie dusz
1 aby barbarzynskie narody zostaly obalone i doprowadzone do wiary.

Cel, ktory zajmowal najwazniejsze miejsce w sercu papieza, zo-
staje w krotkim dokumencie wyartykulowany dziewieé razy. Papiez, uza-
sadniajgc oddanie Hiszpanii nowo odkrytych ziem, stwierdzil, ze chce

22 Aleksander VI, Inter Caetera, https://www.papalencyclicals.net/alexo6/alexo6inter.
htm [data dostepu 25.11.2023].
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przekazac krolowi to wszystko, dzieki czemu z kazdym dniem z wiekszym
wysitkiem bedziecie zdolni — zwraca sie do krdla Ferdynada — do stawy
samego Boga 1 szerzenia chrzescijanskiej wladzy. Dzielac odkrywany
Swiat na strefy wplywow hiszpanska i portugalska, papiez wyznaczat i zo-
bowigzywat rownoczesnie chrzeScijanskich krolow do ewangelizacji tych
terenéw. Swiadomos$¢ tego postannictwa byla powszechna, odwolywaly
sie do niego akty korony hiszpanskiej, a w przesztosci rowniez obroncy
praw Indian:.

Dokument nie zawiera wytycznych dotyczacych zalecanych me-
tod ewangelizacji, uwazna lektura pozwala jednak zauwazy¢, ze papieskie
wyobrazenia na temat sposobdéw szerzenia chrzedcijanskiej wiary wy-
raznie odbiegaja od p6zniejszej praktyki. W przekonaniu Aleksandra VI
mieszkancy nowych ladow zyjqg w pokoju, chodzq nago, nie jedzq miesa,
wierzq w jednego Boga, Stwoérce w niebie, i wydajq sie wystarczajqco
sktonni do przyjecia wiary katolickiej i wzrastania w dobrych obycza-
Jjach. Miejmy nadzieje — dodaje papiez — zZe jesli zostanq poinstruowant,
w imie Zbawiciela, naszego Pana Jezusa Chrystusa, chrzescijanstwo
zostanie z latwosciq wprowadzone do wspomnianych krajow i wysp.
Aleksander VI apeluje rowniez, by wyznaczy¢ do wyzej opisanych zadan
ludzi godnych, bogobojnych, uczonych, zdolnych i doswiadczonych (...)
aby tych mieszkancow uczyé wiary katolickiej i wychowywaé ich w do-
brych obyczajach. Czy Aleksander VI nie mial obaw, Ze kolonizatorzy
wyslani przez hiszpanskiego wladce moga nie posiada¢ wymienionych
cn6t? Papiez chceial pozyskaé przychylnosé Ferdynanda, co uzasadnialo
cieple stowa i liczne komplementy kierowane wobec hiszpanskiego wlad-
cy. Aleksander VI wyraza nadzieje na skuteczne i prawe dzialania monar-
chy ze wzgledu na jego kroélewskq lojalnosé i wielkosé ducha, jednocze-
$nie prosi — odwolujac do mocy swietego postuszenstwa — o zachowanie
w tej sprawie calej nalezytej starannosci. Przytoczone stowa, mimo dy-
plomatycznej ostrozno$ci w stosunku do kréla Hiszpanii, moga jednak
Swiadczy¢, ze papiez nie byl wolny od obaw.

Stowa Aleksandra VI moga by¢ interpretowane jako wyraz naiw-
nosci, zwlaszcza gdy zestawimy je z realiami opisu przemocy i brutalno-
Sci stosowanej wobec Indian. Z drugiej strony sa jednak $wiadectwem,
ze oddanie Hiszpanom nowo odkrytych ladéw polaczone z wezwaniem
przyprowadzenia ich mieszkancéw do katolickiej wiary nie bylo swiado-
ma zgoda na ten rodzaj sprawowania wladzy, ktory stal sie udzialem ko-
lonizatorow4.

Jesli bulla Inter caetera — wraz z weze$niejszymi dokumentami
— mialaby by¢ wyrazem ,doktryny odkrycia”, to rodzi sie pytanie o spo-
sOb rozumienia samej doktryny i relacji miedzy ,,odkryciem”, militarnymi

23 W. Giertych, Wprowadzenie, w: Krotka relacja o wyniszczeniu Indian, Poznah 1988,

S. 5.
24 B. de Las Casas, Krétka relacja o wyniszczeniu Indian, Poznan 1988.
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i politycznymi procesami ustalania stref wplywéw miedzy mocarstwami,
a papieskim nadaniem obwieszczonym w oficjalnych dokumentach.

Rozstrzygniecie wyrazone w bullach nie bylo pierwsza, jedyna ani
ostateczng forma rozstrzygania prawa do nowo odkrytych ladow. Zainte-
resowane strony zawieraly traktaty w wyniku bezpos$rednich negocjacji
(np. traktat z Alcacovas z 1479 roku i traktat z Tordesillas z 1494), a pa-
piez bulla akceptowat jedynie przyjete rozstrzygniecia. W razie potrzeby
korygowal swoje wezesniejsze decyzje. Papieskie stanowisko nie zawsze
bylo przez strony sporu przyjmowane bezapelacyjne?®. Choé¢ kazde pan-
stwo walczylo o poparcie papieza, to nie mialo ono bezwzglednej i roz-
strzygajacej mocy, bylo jedynie waznym elementem w politycznej grze,
dodatkowsg karta w negocjacjach, jednak czynnikiem decydujacym po-
zostawala realna sila kazdego panstwa i status quo, stworzony metoda
faktow dokonanych. Oficjalne stanowisko papieza petryfikowalo jednak
aktualny stan, uwiarygadniajac koloniale zabory. Nie dzialo sie to jednak
w odwolaniu do teologlcznych racji i uzasadnien, zwlaszcza takich, ktore
ukladaly sie w spdjna doktryne.

W Stanach Zjednoczonych ,doktryna odkrycia” nadal stanowi
podstawe prawng werdyktéow sadowych dotyczacych wlasnosci ziemi.
Najwieksze znacznie ma bedacy precedensem wyrok z roku 1823 w spra-
wie Johnson and Graham s Lessee versus William M "Intosh. Sedzia J.
Marshall odwolal sie do faktu odkrycia, ktéry jego zdaniem uzasadniat
prawo do wlasnosci kolonizatoréw przybylych z Europy, przed prawem
rdzennej ludnoéci. W szczegolowym uzasadnieniu wyroku — w czesci,
w ktorej wskazuje na praktyke prawna europejskich panstw — zawarte
jest wyjasnienie, ze Hiszpania nie opierala swego tytulu do wlasnoéci
wylacznie na nadaniu przez papieza, a jej spor z Francja, Wielka Bryta-
nig i Stanami Zjednoczonymi pokazuje, ze podstawa bylo uprawnienie
wynikajace z odkrycia®¢. Oznacza to, ze prawo do wlasnoéci — oparte na
fakcie odkrycia — bylo postrzegane jako pierwotne w stosunku do aktow
prawnych stanowionych przez Stolice Apostolska. Papieskie bulle poda-
zaly w swych decyzjach za ,logika odkrycia”, uwiarygadnialy w ten spo-
sob roszczenia kolonialnych mocarstw do nowo odkrytych terytoriow,
ale samego ,prawa odkrycia” nie ustanawialy. Nie oznacza to wiec — jak
sugeruja niektérzy publicySci — ze przyjeta przez Sad Najwyzszy USA za-
sada odkrycia pochodzi z bulli Inter ceatera®.

25 A.H. de Oliveira Marques., s 142; E. Slape, Castilian Succession, War of the (1474-
1479), w: The Spanish Empire. A Historical Encyclopedia, (red.) H.M. Tarver, E. Slape,
t. 1, Clio, s. 86.

26 J, Marshall, Johnson and Graham's Lessee v. William M ‘Intosh, w: Cases in the su-
preme court of the United States, s. 774. https://tile.loc.gov/storage-services/service/11/
usrep/usrep021/usrep021543/usrepo21543.pdf [data dostepu 24.11.2023].

27 K. Sarnacka-Mahoney, Koniec doktryny odkrywcéw. Rdzenni Amerykanie zqda-
Jjg zwrotu swoich ziem, w: Dziennik Gazeta Prawna, https://www.gazetaprawna.pl/
magazyn-na-weekend/artykuly/8080623,usa-rdzenni-amerykanie-koniec-doktryny-
odkrywcow.html [data dostepu 28.11.2023].
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W dokumencie nie tylko nie ma refleks;ji teologicznej, uzasadnia-
jacej prawo ,,odkrywecow” do ,odkrywanych” terytoridow, ale rowniez nie
ma $ladu, by papiez w swoich decyzjach kierowat sie tym kryterium jako
rozstrzygajacym. Jesli w bulli Inter caetera-Aleksander VI przyznaje kro-
lowi wszystkie wyspy i kontynenty znalezione i mozliwe do znalezienia,
odkryte i przeznaczone do odkrycia, to narusza w ten sposob ,,zasade od-
krycia”. Zostaja bowiem przyznane konkretnemu wladcy terytoria, cho¢
jeszcze nie wiadomo przez kogo zostang odkryte. Sugerowanie zatem, ze
papiez zdefiniowal ,,zasade odkrycia” jako doktryne religijng, wydaje sie
by¢ duzym naduzyciem.

3. Sublimis Deus (1537)

Wspo6lne os§wiadczanie Dykasterii ds. Kultury i Edukacji oraz Po-
pierania i Integralnego Rozwoju Czlowieka nie tylko kwestionuje istnie-
nie ,doktryny odkrycia” jako czeéci nauczania Ko$ciola, ale podaje row-
niez przyklad nauczania papieza z tego okresu, ktore radykalnie odbieglo
od jej zalozen.

Autorzy noty stwierdzaja: Liczne i powtarzane oswiadczenia Ko-
Sciola 1 papiezy stojq na strazy praw ludow tubylczych. Na przyktad
w bulli Sublimis Deus z 1537 r. papiez Pawel III napisal: ,,Definiujemy
1 oSwiadczamy (...), ze (...) wspomniani Indianie 1 wszyscy inni ludzie,
ktorych mogq pézniej odkryé chrzescijanie, w zadnym wypadku nie po-
winni by¢ pozbawionymi wolnosci lub posiadania majqtku, choéby byli
poza wiarq chrzescijanskq; oraz aby mogli i powinni swobodnie i zgod-
nie z prawem cieszyc¢ sie wolnosciq i posiadaniem swojej wiasnosci; nie
powinni tez by¢ w zaden sposéb zniewoleni; w przeciwnym wypadku
bedzie to niewazne i nie bedzie mialo zadnego skutku”.

Przytoczona bulla — Sublimis Deus*® — w zasadniczy sposob roz-
ni sie swym charakterem od wcze$niej omawianych dokumentéw, cho¢
formalnie wszystkie maja taka sama range. Bulle Mikotaja Vi Aleksandra
VI obwieszczaly papieska decyzje o charakterze administracyjno-poli-
tycznym. Rozstrzygniecia te nie byly wyjasniane za pomoca przestanek
teologicznych, poniewaz mialy charakter polityczny i byly instrumentem
gry dyplomatycznej Stolicy Apostolskiej. Za kazdym razem by} to jednak
oficjalny glos namiestnika §w. Piotra, ktory w pewnym sensie odzwiercie-
dlal spos6b myslenia papieza i intencje, ktore staly za podejmowanymi
decyzjami.

Bulla Pawla III nie dotyczy zadnych admlnlstracyjnych rozstrzy-
gnie¢, w caloSci poSwiecona jest uzasadnieniu i przekazaniu prawdy, ze
rdzennym mieszkanicom odkrytych 1ladow przystuguje wolnosé i nie po-
winni by¢ nawracani silg. Refleksja teologiczna — ktorej pozbawione sa

28 Pawel III, Sublimis Deus, https://www.papalencyclicals.net/paulo3/p3subli.htm
[data dostepu 25.11.2023].
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wcze$niej omawiane dokumenty — jest wprowadzeniem do prezentacji
papieskiego stanowiska przedstawionego w spos6b mocny i jednoznaczny.
O doktrynalnym znaczeniu tego dokumentu przesadza kilka czynnikow:

a) przedstawione w bulli stanowisko bylto rozstrzygnieciem teo-
logicznego sporu, w ktorym jego strony mogly formalnie zaprezentowac
swoje racje. Punktem kulminacyjnym dyskusji stala sie ,Dysputa w Va-
ladolid”, w ktérej skonfrontowano wszystkie najwazniejsze argumenty=.
Wiemy, ze na stanowisko Pawla III duzy wplyw miat list, jaki otrzymat od
Juliana Garcésa, biskupa Tlaxcala, ktory reprezentowat cale srodowisko
walczace o prawa Indian (Antonio de Montesinosem, Bartolomé de Las
Casas, Juana Zumarraga)3°.

b) Pawel III swoje stanowisko poprzedza argumentami, w kto-
rych wida¢ wyraznie spojng teologiczng konstrukcje. Punktem wyjscia
argumentacji zawartej w bulli Sublimis deu, jest Bozy zamys} stworzenia
czlowieka i obdarzanie go taka natura, dzieki ktorej moze poznaé¢ Boga
i cieszy¢ sie podziwianiem Go twarza w twarz. W zwigzku z tym nie moz-
na tez wierzyé¢ w to, ze ktokolwiek moze mie¢ tak mato zrozumienia,
by posiadaé jedynie pragnienie wiary i byé¢ pozbawiony najbardziej
niezbednych zdolnosci umozliwiajqgcych otrzymanie jej. To wla$nie ro-
zumna i otwarta na Boga natura czlowieka — papiez ma na mysli Indian
— jest wystarczajgca racja, by ludzie ci nie byli przymuszani do wiary i nie
byli traktowani jak zwierzeta. Zastosowana przez papieza argumentacja
wyraznie wskazuje, ze odrzucenie tezy przedstawionej w bulli jest w isto-
cie zakwestionowaniem waznej prawdy wiary dotyczacej aktu stworzenia
czlowieka i Bozego zamyshu, ktory mu towarzyszyt. Pawel III odwoluje
sie do argumentacji dogmatycznej, cho¢ wspomniany list biskupa Juliana
Garcésa opisywal gtownie krzywdy i cierpienia Indian.

¢) uzyte trzykrotnie sformulowania — kluczowe dla okreslenia
rangi papieskiej wypowiedzi — wskazuja, ze chodzi o prawdy fundamen-
talne, przedstawione z mocg Nauczycielskiego Urzedu Kosciota, ktore
wierni sa zobowigzani przyjac.

My, ktorzy jesteSmy niegodni reprezentowac na Ziemi wiladze na-
szego Pana, (...) uwazamy jednak, ze Indianie sq prawdziwymi ludzmi,
nie tylko zdolnymi rozumie¢ katolickq wiare, lecz zgodnie z tym, co wie-
my, pragnqgcymi gorqco jq przyjqé (...) Cheqe dostarczyé lekarstwo prze-
ciw zhu, definiujemy 1 oSwiadczamy tym naszym pismem, (...), ze, wbrew
temu, cokolwiek zostalo juz lub moze byé pézniej jeszcze powiedziane, In-
dianie 1 wszyscy inni ludzie, ktérzy mogq bycé pézniej odkryci przez chrze-
Scijan, nie mogq by¢ w zadnym wypadku pozbawieni swojej wolnosci ani
posiadania swojej wlasnosci, nawet wtedy, gdy pozostajq poza wiarq
w Jezusa Chrystusa. (...)

29 W.R. Jacorzynski, M. Krysinska-Kaluza, Spér o innego w XVI wieku: Indianie i kon-
kwistadorzy, ,,Etyka” 34 (2001), s. 42-44.

30 J. Klaiber, Garceés, Julian, w: Biographical Dictionary of Christian Missions, G.H.
Anderson, Nowy Jork 1998, s. 235.
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Majgc na wzgledzie naszq apostolskq wladze, definiujemy
1 oSwiadczamy tym pismem (...) ze wspomniani Indianie i inni ludzie
powinni by¢ nawracani na wiare Jezus Chrystusa przez gloszenie sto-
wa Bozego oraz przyktadem dobrego 1 Swietego zycia. Pawel 111, chcac
podkresli¢ blad i zlo moralne, ktére wynika z zakwestionowania prawa
Indian, stosuje figure retoryczna. Sugeruje, ze ci, ktorzy kwestionuja praw
nowo odkrytych narodow do wolnoéci, sq pachotkami diabla, a tezy, kto6-
re przedstawiajg utrudniajq gloszenie Bozego Stowa.

Odpowiedz na pytanie, czy tre$¢ bulli Sublimis Deus moze byc
postrzegana jako cze$¢ doktrynalnego, niezmiennego nauczania Koécio-
la, nie jest celem prezentowanych rozwazan, warto jednak zauwazyc, ze
sposOb zaprezentowania stanowiska Pawtla III spelnia wiele warunkow,
ktore wspolezesnie definiowane sg jako kryteria nieomylnego nauczania
papieza3'. Jesli tzw. doktryna odkrycia nigdy nie byla oficjalnie sformulo-
wana w dokumentach papiezy i prezentowana to przeciwne do niej sta-
nowisko bylo formulowane bezposrednio, jasno i oficjalnie. Nauczanie
Pawla IIT dotyczace praw Indian nie ograniczato sie do jednorazowego
stanowiska wyrazonego w bulli Sublimis Deus. Wczeéniej papiez podjat
decyzje o ekskomunice dla tych, ktérzy naruszaja prawa Indian. W bulli
Altitudo divini consilii pisat o zasadach przyjmowania przez nich chrztu,
a w bulli Veritas ipsa potepil ich zniewolenie3.

Zakonczenie

Analiza treSci dwoch papieskich bulli (Dum diversas i Inter cae-
tera) z uwzglednieniem historycznego kontekstu ich powstania potwier-
dza tezy sformulowane przez Dykasterie Kultury i Edukacji oraz Dykaste-
rie ds. Integralnego Rozwoju Czlowieka w sprawie ,doktryny odkrycia”.
W omawianych dokumentach zasada taka nigdy nie byla sformulowana
jako teza o charakterze teologicznym, nie byly réwniez prezentowane
i analizowane argumenty, ktore mogly sta¢ sie podstawa takiej doktryny.
Koncepcja ta w oczywisty sposob nie byta réwniez gtoszona jako cze$¢ na-
uczania Ko$ciola. Okreélenie ,,doktryna odkrycia” w odniesieniu do tresci
bulli ma charakter publicystyczny i sprawia mylne wrazenie, ze zawiera
ona $wiadomie wyrazone tezy, ktore staly sie ideologicznym fundamen-
tem kolonializmu. Nie ma réwniez podstaw, by twierdzié, ze dokumenty

3t Kryteria nieomylnego nauczania papieza: 1) podmiotem nieomylnosci jest kazdorazo-
Wy papiez, a nie Stolica Apostolska jako instytucja — wystepuje jako najwyzszy pasterz
i nauczyciel wszystkich wiernych, czyli ex cathedra, 2) Swiadomie angazuje calg pelnie
swojej najwyzszej wladzy nauczycielskiej, 3) ogloszona definitywnie dang prawda zobo-
wiazuje wszystkich wiernych (kategoryczny akt, a nie tylko zalecenia, rady, upomnienia
czy perswazje), przy tym wola definicji dogmatycznej musi by¢ formalnie wyrazona. Cz.
S. Bartnik, Dogmatyka katolicka. IT, Lublin 2003, s. 239-240. Zobacz tez Kodeksu Prawa
Kanonicznego 749.

32 .. Hanke, Pope Paul III and the Americans Indians, ,Harvard Theological Review”,
t.30 (1937), s. 65-102.
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te zawieraly aprobate kolonialnego systemu niewolnictwa w tej formie,
ktora uksztaltowala sie w skolonizowanych krajach. Administracyjne
i polityczne bulle papiezy nie odzwierciedlaly jednak katolickiego spo-
sobu myslenia o prawie narodéw do wolnosci i godnosSci mieszkancow
nowo odkrytych terytoriow. Nie ma rowniez podstaw do przekonania zZe
»~doktryna odkrycia” w tej formie, w jakiej odwoluje si¢ do niej amerykan-
ski system prawny, ma swoje zrod}o W nauczaniu papiezy.

Cho¢ ,doktryna odkrycia” nigdy nie byla przez Ko$ciél oficjalnie
gloszona, to polityczne rozstrzygniecia wyrazone w bullach byly zgodne
z jej logika i w praktyce ignorowaly prawa narodéow do samostanowie-
nia. W momencie rodzenia sie kolonialnego porzadku Kosciét w obszarze
dyplomatycznym funkcjonowal wedlug spolecznych i politycznych regut
swojej epoki, skutecznie je petryfikujac. Zmiana kontekstu spotecznego,
zastosowanie europejskich, feudalnych regut poddanstwa na nowo od-
krytych ladach przy braku elementarnych praw ludnos$ci tubylczej dia-
metralnie poszerzyly obszar dominacji i krzywdy. Odkrycie nowych prze-
strzeni, ktorych wielko$¢ przekraczala obszary europejskich monarchii,
stworzylo nowe warunki i wymaga}o gruntownego przemyslema chrze—
Scijaniskiego, ewangelicznego spojrzenia na organizacje zycia spoleczne-
go 1 metody ewangelizacji. Zamiast tego, w poczuciu leku przed zagroze-
niami ze strony ,Saracendéw”, zastosowano w odniesieniu do nowo od-
krytych ladow prawa administracyjne i polityczne obowigzujace miedzy
chrzescijanskimi wltadcami i papiestwem. Przewaga cywilizacyjno-tech-
niczna i poczucie wyzszo$ci wobec dzikich i poganskich ludow, chciwoéé
i rywalizacja europejskich mocarstw doprowadzily do stworzenia kolo-
nialnego Swiata.

Jesli zabraklo glebszego moralnego i spolecznego namystu we-
wnatrz Ko$ciola w momencie rodzenia sie kolonialnego porzadku, to po-
jawil sie on p6Zniej, gdy ujawnily sie z calg sila jego okrutne konsekwencje.
Papieska refleksja na przestrzeni dziesiecioleci dotyczyla zar6wno prawa
narodow do samostanowienia, jak i inkulturacjis w przekazie wiary. Wy-
razem glebokiej teologicznej refleksji dotyczacej pierwszego zagadnienia
moze by¢ przytaczana bulla Pawla III Sublimus Deus, ktorej tresé¢ byla
waznym etapem formowania sie idei, ktéora — w opozycji do ,,doktryny
odkrycia” — mozna opisac jako ,,doktryne wolnosci osob i narodow”, a za
zwienczenie procesu krystalizowania sie tej idei, mozna uznac soborowa
deklaracje Dignitis humanae, ktora jasno i dobitnie okre§lila stanowisko
Kosciota.

Streszczenie

Polgczone Dykasteria Kultury i Edukacji oraz Dykasteria ds. In-
tegralnego Rozwoju Czlowieka we wspolnym o$wiadczeniu stwierdzity,
ze tak zwana ,,doktryna odkrycia”, rozumiana jako zasada, ze fakt odkry-

33 J. Rozanski, Wokot koncepcji inkulturacji, Warszawa 2007, s. 178-292.
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cia nowych ladéw daje prawo do ich posiadania, nigdy nie byla czescia
nauczania Ko$ciola. Autorzy noty przypomnieli, ze zdaniem niekt6rych
uczonych podstawy wspomnianej doktryny odnalez¢é mozna w bullach
Dum diversas, Romanus pontifex i Inter cetera, stwierdzajac jedno-
cze$nie, ze dokumenty te powstaly jednak w konkretnym okresie histo-
rycznym i byly powigzane z kwestiami politycznymi, a ich tresé¢ zostala
zmanipulowana do celdéw politycznych przez konkurujace ze soba mocar-
stwa kolonialne. Artykul przybliza tres¢ dwoéch dokumentow (Dum di-
versas, Romanus pontifex i Inter cetera), opisujac kontekst historyczny,
w ktorym powstaly. Dokumenty, cho¢ zawieraja oddanie nowo odkrytych
ladéw pod panowanie odpowiednio Portugalii i Hiszpani, nie odnosza
sie wprost do ,zasady”, czy ,,doktryny”, nie definiujg jej i nie uzasadnia-
ja. Nie ma rowniez przestanek, by stwierdzi¢, ze zasada prawna Stanow
Zjednoczonych odwolujaca sie do ,,doktryny odkrycia” wynika z naucza-
nia Ko$ciola. Waznym dokumentem, ilustrujacym rozwdj katolickiej idei
dotyczacej praw narodow do samostanowienia, jest bulla Pawta I1I Subli-
mis Deus, ktora ze wzgledu na zakres teologicznych uzasadnien i sposob,
w jaki papiez podaje poszczegblne prawdy, moze by¢ uznana jako naucza-
nie Ko$ciota.

Slowa kluczowe: doktryna odkrycia, kolonializm, Sublimus Deus, In-
ter caetera, Dum diversas

Title: ,,The Doctrin of Discovery” in the Light of Three Papal Bulls

Summary

Joined Dicasteries for Culture and Education and for Promot-
ing Integral Human Development in a joint statement pronounced that
so-called “discovery doctrine”, understood as a rule that the fact of dis-
covering new territories gives the right to possess them, was never a part
of the teaching of the Church. The authors of the note reminded that in
opinion of some scientists the fundamentals of above-mentioned doc-
trine can be found in the bulls: Dum Diversas, Romanus Pontifex and
Inter Cetera; and stated at the same time that these documents had come
into existence in a specific historical period and were interrelated with
political aspects and their content was manipulated for political reasons
by colonial powers. The paper approximates the content of two docu-
ments (Dum Diversas, Romanus Pontifex and Inter Cetera) describing
a historical background in which they were created. These documents,
although they contain giving away newly discovered territories under the
rule respectively of Portugal and Spain, do not intend to apply directly to
a rule or a doctrine and they do not define or justify it. There are not any
indications to assume that the law principle of the United States relating
to “discovery doctrine” arises from the teaching of the Church. An impor-
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tant document that illustrates development of a catholic idea concerning
nations’ right to self- determination is a bull of Paul IIT Sublimis Deus,
which on the account of a range of theological issues and the way the
pope passes individual truths, may be recognized as the teaching of the
Church.

Key words: doctrine of discovery, colonialism, Sublimus Deus, Inter
caetera, Dum diversas
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Wstep

Papiez Jan Pawel II w liScie do kardynala wikariusza Rzymu Ugo
Polettiego pisat: ,,Troska o umilowana diecezje rzymska przysparza mojej
duszy wielu probleméw, wérod ktorych ten dotyczacy dyscypliny stroju
kosScielnego wydaje sie godny uwagi ze wzgledu na wynikajace z niego
konsekwencje duszpasterskie. Wielokrotnie podczas spotkan z kaptana-
mi, wyrazalem swoje przemyslenia na ten temat, wskazujgc na warto$c
i znaczenie tego charakterystycznego znaku, nie tylko dlatego, ze sprzyja
on powadze kaplana w jego zewnetrznym postepowaniu lub w wykony-
waniu jego postugi, ale przede wszystkim dlatego, ze podkresla w lonie
wspolnoty koScielnej publiczne §wiadectwo, ktore kazdy kaptan ma obo-
wiazek zlozy¢ o swojej wlasnej tozsamosci i szczegolnej przynaleznosci do
Boga™.

Str6j koscielny duchownych ma wazne znaczenia ko$cielne
i duszpasterskie. Podkresla w sposéb widoczny przynalezno$é¢ do stanu
duchownego i sprawia, ze duchowni poprzez noszony ubiér sa zywymi
Swiadkami rzeczywisto$ci nadprzyrodzonych, o ktérych powinni dawac
Swiadectwo przed ludZzmi?. Stad na przestrzeni wiekéw, jak i w obowia-
zujacym prawie kanonicznym, przypomina sie nakaz noszenia przez du-
chownych odpowiedniego stroju ko$cielnego. Papieze zawsze potwier-
dzali obowiazek uzywania ubioru koscielnego i wyjasniali racje tej powin-
noscit.

! Doktor habilitowany prawa kanonicznego. Wykladowca w Wyzszym Seminarium
Duchownym w Radomiu. Orcid.org/0000-0003-1415-7378. Adres e-mail: ksjerzyad@
wp.pl

2 Lettera di Giovanni Paolo II al cardinale vicario Ugo Poletti (8 settembre 1982),
,L'Osservatore Romano” (18-19 ottobre 1982), s. 235.

3 Por. Congregaticio pro Episcopis, Direttorio per il ministero pastorale dei vescovi
(22 febbraio 2004), nr 80, Citta del Vaticano 2004, tekst polski: Kongregacja do spraw
Biskupow, Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupow ,, Apostolorum Successores”,
Kielce 2005, (odtad: AS).

4 Michele De Santi w swojej pracy doktorskiej Labito ecclesiastico. Sua valenza e storia
pisze, iz celem jego wysitku naukowego bylo: ,potwierdzic glebokie znaczenie dyscypli-
ny koScielnej w tym obszarze (stroju ko$cielnego JA), pomagajac odkry¢ na nowo jego
znaczenie i przydatno$¢ w zyciu kaptanskim”. Labito ecclesiastico. Sua valenza e storia,
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Pobiezna obserwacja pokazuje, ze aktualnie bardzo czesto zdarzaja sie ze
strony duchownych uchybienia lub zaniedbania w uzywaniu stroju ko-
Scielnego, gdzie pod pozorem Zle rozumianej wygody czy ,,praktycznosci”,
kryje sie niejednokrotnie zwyczajne niezrozumienie tej kwestii, ktora do-
tyka tadu duchowego i tozsamosci kaplanskiejs.

Powstaje zatem kwestia: jakie s3 motywy obowigzku prawnego,
zgodnie z ktorym duchowni powinni nosi¢ odpowiedni stroj koscielny
wladciwy z przepisami prawa. To bowiem sluszna motywacja dla obo-
wigzku noszenia odpowiedniego stroju przez duchownych sprawia, ze
przepis prawny w tym wzgledzie nie bedzie martwa litera. Trzeba py-
tac dalej: jak przedstawia sie w aspekcie historyczno-prawnym kwestia
ubioru duchownych i obowiazku jego uzywania (gdyz przepis kan. 284
KPK/1983 jest wynikiem dlugiej tradycji kanonicznej). Jak sprawe habi-
tus ecclesiasticus reguluje prawo powszechne oraz jakie normy komple-
mentarne tyczace sie stroju koscielnego wydaly konferencje biskupow,
wypehiajac w tym wzgledzie polecenie kan. 284 KPK. Czy konferencje
dostosowaly przepisy o ubiorze duchownych do zgodnych z przepisami
prawa mlercowych zwyczajow? Zasygnalizowanym problemom zostanie
poswiecony niniejszy artykul®.

1. Ewolugcja historyczno-prawna problematyki stroju koscielnego

Przez pierwsze pie¢ wiekéw duchowni nie r6znili sie strojem poza
liturgicznym od ludzi $wieckich. Jednak po ustaniu prze$§ladowan w IV
i V wieku wydawano ustawy zalecajace w ubiorze skromno$¢ i powage
odpowiednia stanowi kaplanskiemu. ,,Clericus professionem suam et in
habitu et in incessa probet” polecal IV synod Kartaginski z r. 3987.

Ravenna 2004, s. 16.

5 Por. M. Pozzo, Il valore e il significato dell’abito clericale: problematiche giuridiche,
,lus Ecclesiae” 30 (2018), nr 1, s. 201.

® W niniejszym artykule omawia sie wylacznie stdj ko$cielny duchownych, czyli ofi-
cjalne wierzchnie okrycie osob duchownych reprezentujacych Koéci6t katolicki tacinski
(kan. 284). Stad nie bierze sie pod uwage tzw. stroju chérowego, ktoéry osobno okreslajg
przepisy Stolicy Apostolskiej, oraz stroju liturgicznego, obowiazujacego podczas spra-
wowania liturgii, ani habitu os6b konsekrowanych. Por. W. Rothe, De obligatione de-
ferendi habitiun ecclesiasticiun. Die kirchlichen Bekleidungsvorschriften fiir Kleriker
nach can. 284 CIC, ,,Archiv fiir katholisches Kirchenrecht” 170 (2003), s. 2. ,,Bibliografia
kanonistyczna na temat stroju ko$cielnego, aktualnie przepisanego w kan. 284, nie jest
szczegoblnie obfita. By¢ moze wynika to z faktu, ze jest to temat uwazany za marginalny.
Jednak ten niedob6r tworczoscei naukowej moze by¢ rowniez symptomem rozpowszech-
nionego nieprzestrzegania dyscypliny w tej kwestii lub moze wskazywa¢ na pewna
wrazliwo$¢ tematu, wokot ktérego umysly tatwo sie dzielg”. A. Filipazzi, Recensione del
libro, M. De Santi, Labito ecclesiastico. Sua valenza e storia, ,,Ius Ecclesiae” 18 (2006),
nr 2, s. 473-474.

7 J. Devoti, Institutionum canonicarum, Libri IV. Editio tercia veneta, Tomus Primus,
Venetiis 1982, s. 112.
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Poza liturgicznym strdj duchownych poczatkowo nie r6znit sie od
ubioru ludzi §wieckich. Z czasem, w zwigzku z wprowadzeniem ubioru
krotkiego przez plemiona germanskie w czasie wedrowki ludow, duchow-
ni solidarnie nosili dlugi str6j rzymski, przyjety od senatorow klasycz-
nego Rzymu. Przypominal on rzymska tunike, a ze spltywal az do kostek
(usque ad talos) w $rednich wiekach otrzymal nazwe: tunica talaris,
zwano go takze toga lub subtaneum i subtana, skad dzisiejsza nazwa:
sutanna. Z Rzymu i z innych centrow chrzescijanstwa wymieniona szata
pojawiala sie tam dokad przybywali duchowni i w ten sposob stala sie po-
wszechnym ubiorem duchownych®. Przepisy koScielne domagaly sie od
duchownych ogoélnie noszenia stroju skromnego i niewielokolorowego®.

Synod w Agde (506 r. ) wskazal, ze odpowiednim dla duchowien-
stwa strojem jest vestis togata utozsamiana z obywatelskg suknig rzym-
ska'®, Synod w Bradze w 572 r. obligowal ksiezy do noszenia stroju, ktory
mial ich odrézniac od $wieckich®, synod w Metzu (888 r.) wyraznie zakazal

8 Por. A. Nowowiejski, Wyklad liturgii Kosciota Katolickiego, t. II, Warszawa 1902,
s. 112, tenze Ubiory duchowne, w: Encyklopedja KoScielna podtug teologicznej encyklo-
pedji Wetzera i Weltego z licznemi jej dopetnieniami, M. Nowodworski (red.), t. XXIX,
Warszawa 1907, s. 389, por. M. Konieczny, Sutanna, w: Encyklopedia Katolicka, E. Gi-
gilewicz (red.), t. 18, Lublin 2013, k. 1233.

9 ,Clausa deferant desuper indumenta, nimia brevitate vel longitudine non notanda.
Pannis rubeis aut viridibus, nec non manicis aut sotularibus consutitiis sed rostratis ,
frenis, sellis, pectoralibus et calcaribus deauratis, aut aliam superfluitatem gerentibus,
non utantur. Cappas manicatas ad divinum officium intra ecclesiam non gerant, sed nec
alibi, qui sunt in sacerdotio et personatibus constituti, nisi iusta causa timoris exegerit
habitum transformari. Fibulas omnino non ferant, neque corrigas auri vel argenti orna-
tum habentes, sed nec annulos, nisi quibus competit ex officio dignitatis. Pontifices au-
tem in publico et in ecclesia superindumentis lineis omnes utantur, nisi monachi fuerint,
quos oportet ferre habitum monachalem. Palliis diffibulatis non utantur in publico, sed
vel post collum, vel ante pectus hinc inde connexis”. Decretales Gregorii IX, c. 15, X, 111, 1;
zob. I. D’Anna, La forza della verita. Un tesoro da riscoprire, terza edizione, Tricase
2018, s. 169.

1o Duchowni (...) nie moga mie¢ szat ani obuwia, poza tymi, ktére przystoja poboznoéci”.
Concilium Agathense (506), can XX, J. Mansi, Sacrorum Conciliorum nova et amplis-
sima collectio, Tomus octavus, Florentiae 1762, col. 328.

1 Strojem koScielnym lub codziennym duchownych w zyciu spolecznym zawsze byta
tunica talaris (bo byla dluga i zakrywala piety), chociaz kolor i ksztalt zostal ustalony
dopiero na poczatku XVI wieku, kiedy to wybrano kolor czarny (I Synod Mediolanski
(1565), ktéoremu przewodniczyl $w. Karol Boromeusz). Synod w Bradze z 572 r. nakazu-
je, aby duchowni z obszaru Pétwyspu Iberyjskiego nosili tunica talaris. Od tego czasu
dekrety o ubiorze duchownych staly sie czestsze i domagaly sie, aby duchowni nie nosili
$wieckich ubran ani nie podazali za wspolczesng moda. Miedzy VI a VIII wiekiem $wia-
dectwa pisane wskazuja, ze stosowanie stroju duchownego stalo sie obowigzkowe. Na
poczatku kolory nie byly ujednolicone, uzywano wiele koloréw i ré6znych odcieni. Kolor
czarny byl tym, ktory ostatecznie dominowal z istotnego powodu (jest to kolor bardzo
podniosly) i praktyczny (brud jest mniej widoczny). J. San José Prisco, Comentario a la
Carta Circular sobre el traje eclesidastico a los Eminentisimos y Excelentisimos re-
sponsables de los Dicasterios, Tribunales y Oficinas de la Santa Sede y del Vicariato de
Roma, ,Revista Espanola de Derecho Candnico” 70 (2013), nr 174, s. 325; por. I. D’Anna,
La forza della verita, s. 169.
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duchownym uzywania szat $§wieckich, jednoczeénie zabrania laikom uzy-
wania szat, wyrézniajacych kaplana w codziennym zyciu'2. Sobor Late-
ranski IT (1139 r.) akcentowal, ze str6j koscielny winien by¢ zupeknie za-
mkniety (bez rozciec¢), odpowiedniej dlugosci oraz zakazywal uzywania
odziezy koloru czerwonego i zielonego; synod w Reims z r. 1149 r. po-
stanowil, aby w szatach duchowienstwa nie wystepowala r6znorodnos$c
i wieloé¢ kolorow, synod w Awinionie (1209 r.) zobowigzywal do stosowa-
nie dlugich zamknietych szat i zakazal jaskrawych barw oraz stosowania
jedwabidw, synod w Tours (1230 r.) wymagal, aby duchowni publicznie
wystepowali tylko w odpowiednich szatach®, synod w Paryzu (1428 r.)
zakazal ,wszystkim i kazdemu nosi¢ tuniki rozowej lub zielonej barwy,
obszyte u dotu i géry pasowymi pasami, jako tez i takie, ktéro majg za
dlugie ogony; takze wielkie wywijane kolierze i szerokie rekawy; wresz-
cie i tego rodzaju szaty, ktore sie wyrdzniaja nadmierng krétkoécia lub
dlugoscia, lub ktore z tytu albo z przodu wyzej niz do kolan sa otwarte™«.
Synod w Sabinie (1494 r.) postanowil, ze wyzsi duchowni nigdy nie moga
sie pokazywac publicznie bez pasa na sukni, a odziez duchownych winna
mie¢ kolor czarny lub fioletowy?.

Soboér Trydencki pozostawil w mocy dawne prawodawstwo, pod-
kreslajac zakaz noszenia przez duchownych stroju $wieckiego oraz nakaz
noszenia stroju odpowiedniego do piastowanej godnosci, stosujac sie do
zarzadzen ordynariusza miejsca®. Ojcowie soborowi pisali: ,,Nawet jesli
habit nie czyni mnicha, to jednak konieczne jest, aby duchowni zawsze
nosili str6j odpowiadajgcy ich wlasnemu stanowi, tak aby odziez wierzch-
nia ukazywala wewnetrzna uczciwo$¢ obyczajow. Z drugiej strony, dzi-
siaj zuchwalo$c¢ i pogarda dla religii niektorych posunely sie tak daleko,
ze bez szacunku dla ich wlasnego honoru i godnosci duchownej nosza
oni $wieckie ubrania, nawet publicznie, trzymajac stopy w dwoch strze-
mionach: w rzeczach Boskich i w rzeczach ludzkich; dlatego tez wszystkie
osoby duchowne, niezaleznie od tego, czy sa zwolnione z tego obowiazku,
niezaleznie od tego, czy zostaly ukonstytuowane duchownymi przez Swie-
cenia, czy tez posiadaly godno$¢, urzedy i wszelkiego rodzaju beneficja
koScielne, jesli po upomnieniu — nawet zwyklym edyktem publicznym —
przez biskupa, nie nosza przyzwoitego stroju duchownego, odpowiada-
jacego wymogom ich stanu i godnoéci oraz temu, co biskup uregulowat
i nakazal, moga i musza by¢ do tego zmuszeni przez suspense od §wiecen,

2 Et ut nemo clericorum arma portet vel indumenta laicalia induat i. e. cottos vel man-
tellos sine cappa non portet et laici cappas non portent”. Concilium Metense (888), can
VI, J. Mansi, Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio, decimus octavus,
Venetiis 1773, col. 79.

13 Por. M. Konieczny, Sutanna, k. 1233-1234.

14 Cyt. za: A. Nowowiejski, Wyklad liturgii Kosciola Katolickiego, t. I1, s. 113.

5 Por. M. Konieczny, Sutanna, k. 1233-1234; por. A. Nowowiejski, Wyktad liturgii Ko-
Sciota Katolickiego, t. 11, s. 112-113.

16 Por. A. Kakareko, La riforma della vita del clero nella diocesi di Vilna dopo il Concilio
di Trento (1564-1796), Roma 1996, s. 43.
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urzedow i beneficjow, od plonéw, dochodéw i wplywéw z tych samych
beneficjow. Jedli nastepnie, po jednorazowej poprawie, ponownie beda
tak postepowac, zostang one rowniez ukarane tym samym pozbawieniem
urzed6w i beneficjow™.

Obowigzujaca wersja stroju duchownego zostala ustalona przez
papieza Sykstusa V konstytucja Cum sacrosanctum z 9 stycznia 1589 r.
i bullg Pastoralis nostra sollicitudo z 31 stycznia 1589 r.'®. Papiez nakazal,
aby wszyscy duchowni nosili sutanne siegajaca do kostek (vestis talaris)®.

Nakaz noszenia stroju koscielnego zostal uznany przez ustawo-
dawce trydenckiego jednocze$nie za zobowigzanie do prowadzenia Zycia
moralnie doskonalego, ktore zapewnitoby duchownym, w wykonywaniu
ich postugi, autorytet wobec wiernych. Sobor, odnawiajgc rowniez kon-
stytucje Klemensa V w sprawie obowigzku noszenia stroju duchownego,
ustanowil kary dla osob, ktére dopuscily sie uchybienia w tej materii, az
do pozbawienia ich urzedu i beneficjum koScielnego. Papiez Sykstus V
bulla Cum sacrosanctum ustanowil surowsze kary, ogtosil ipso facto po-
zbawienie godnosci, urzedu, kanonikatu i beneficjum duchownych, kt6-
rzy nie nosili sutanny®°. Papiez Benedykt XIII bulla z 2 maja 1725 r. przy-
pomnial o utracie beneficjow w przypadku niestosowania sie do ustaw
prawa koécielnego, m. in. w sprawie uzywania stroju koscielnego®.

W XVII w. powstala sutanna (stosowana obecnie) w formie dtu-
giej sukni o waskich rekawach, zapieta z przodu rzedem drobnych guzi-
koéw, ze stojacym kolnierzem, spod ktoérego widoczny byt brzeg biatego
kohierzyka spodniego (koloratka); jej barwa uzalezniona jest od piasto-
wanej godnoSci: papiez nosi sutanne bialg, kardynatowie — purpurowa,
biskupi — fioletows, pralaci — czarng z amarantowym pasem, za$ nizsze
duchowienstwo — czarng?2.

7 Concilium Oecumenicum Tridentinum, decreto De reformatione, sessione XIV, can.
6, w: Conciliorum Oecumenicorum Decreta, Bologna 1991, s. 71; por. A. Kakareko, La
riforma della vita del clero nella diocesi di Vilna dopo il Concilio di Trento (1564-1796),
S. 43.

8 Bullarium Romanum?”, vol. 9, L. Tomasetti (ed.), Torino 1863, s. 66-77; por. J. Fijalek,
Zycie i obyczaje kleru w Polsce $redniowiecznej, Krakow 1894, s. 192-193; por. L. Trichet,
Le costume du clergé. Ses origines et son évolution en France d'apreés les réglements de
UEglise (revue M. Zimmermann), ,Revue de I'histoire des religions” 204 ( 1987), nr 2,
S. 212.

1 Zob. L. Trichet, Le costume du clergé: Ses origines et son évolution en France, d'apreés
les réglements de UEglise, Paris 1986, s. 129; por. I. D’Anna, La forza della verita, s. 170.
20 A, Kakareko, La riforma della vita del clero nella diocesi di Vilna dopo il Concilio di
Trento (1564-1796), s. 43-44; por. L. Trichet, Le costume du clergé, s. 158.

2t Por. G. Moroni, Benedetto XIII, w: ,Dizionario di erudizione storico-ecclesiastica”,
vol. V, Venezia 1840, s. 8-20; por. A. Nowowiejski, Wyktad liturgii Kosciota Katolickiego,
t. 11, s. 114.

22 M. Konieczny, Sutanna, k. 1234. Uzywanie koloratki stalo sie obowigzkiem za sprawa
papieza Urbana VIII (1623-1644) w 1624 r., jednocze$nie byto zabronione dla §wieckich.
por. I. D’Anna, La forza della verita, s. 170.
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Kodeks pio-benedyktynski wymagal od duchownych, aby stale
nosili odpowiedni stréj koscielny, w sposob okre$lony przez prawo lub
miejscowe zwyczaje?3, z obowigzkiem jednak noszenia sutanny podczas
Mszy $w.24. Ten sam Kodeks wymagal od zakonnikéw noszenia habitu
wlasciwego dla instytutu, chyba ze na nieuzywanie wyrazi zgode prze-
tozony?. Prawodawca jednocze$nie zakazywal noszenia ubioru kosciel-
nego lub zakonnego innym osobom, w tym duchownym zredukowanym
do stanu $wieckiego i zakonnikom eksklaustrowanym lub sekularyzowa-
nym?°. Powazne sankcje kanoniczne byly przewidziane dla duchownych,
ktorzy nie nosili stroju koécielnego?.

Sobor Watykanski IT wskazal, ze kaplani zostali ,,w nowy sposob
poswieceni Bogu” przez sakrament $wiecen25, stawiajac te konsekracje na
rowni z konsekracjg zakonnikow, ktorzy przez profesje swoich Swietych
Slubdw otrzymali nowa konsekracje od Boga®. Uwazajac kaptanow i za-
konnikéw jako osoby szczegblnie poswiecone Bogu, wydaje sie bardzo
wlaSciwe, aby widzialnie ukazaé ich niewidzialny, Swiety stan. Z tego teo-
logicznego powodu Kosciol, wierny tradycji, chce, aby ten stan byt ,,wi-
dziany” i uwidoczniony w sposéb widzialny przez sam stréj. Jan XXIII
byl w tej kwestii bardzo rygorystyczny, nakazujac swoim duchownym na
Synodzie Rzymskim czarna sutanne i zabraniajac nawet uzywania clergy-
manus°.

2, Kwestia stroju kos$cielnego w obowiazujacych przepisach
kanonicznego prawa powszechnego

Obowiazek noszenia stroju kosScielnego jest konsekwencja cha-
rakteru sluzby sprawowanej przez Swietych szafarzy, ktéra nie ograni-
cza sie do pewnych ceremonii czy konkretnych momentéw dnia, ale ma

23 Codex Iuris Canonici, Pii X Pontificis Maximi iussu digestus Benedicti Papae XV
auctoritate promulgatus, Typis Polyglottis Vaticanis, Romae 1917, kan. 136.

24 Kan. 811 § 1 KPK/17; por. J. San José Prisco, Comentario a la Carta Circular sobre el
traje eclesiastico a los Eminentisimos y Excelentisimos, s. 326.

25 Kan. 596 KPK/17.

26 Kan. 492 § 3; 683; 213 § 1; 639-640 KPK/17.

27 Kan. 136 § 3; 188, nr 7; 2379 KPK/17.

»8 Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Decretum de Presbyterorum mini-
sterio et vita Presbyterorum Ordinis (7 Decembris 1965), nr 12 a, ,Acta Apo-
stolicae Sedis”, 58 (1966), s. 991-1024, tekst polski: Sob6r Watykanski IT, Dekret
o postudze i zyciu prezbiteréw Presbyterorum ordinis, w: Sobér Watykanski
II. Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski. Nowe ttumaczenie, Poznan
2002, s. 478-508.

29 Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Constitutio dogmatica de Ecclesia Lumen
gentium (21 novembris 1964), nr 44a, ,Acta Apostolicae Sedis” 57 (1965), 5-67, tekst
polski: Sobor Watykariski I1. Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski. Nowe tiu-
maczenie, Poznan 2002, s. 104-163.

30 J, San José Prisco, Comentario a la Carta Circular sobre el traje eclesiastico a los
Eminentisimos y Excelentisimos, s. 326.
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wplyw na ich egzystencje, naznaczong charakterem sakramentalnym
otrzymanym przy Swieceniach3'. Nalezy zauwazy¢, ze przepis kan. 284
wyraza zarowno obowigzek, jak i — co zwykle jest pomijane — prawo sta-
nu duchownego. Tak jest, mimo ze KPK z 1983 r., w przeciwienstwie do
swojego poprzednika, zrezygnowat z wyraznego zakazu noszenia odziezy
duchownej przez osoby niebedace duchownymi32.

Dokumenty koScielne niejednokrotnie uzasadniajg nie tylko po-
zytek, ale i konieczno$¢ uzywania przez duchownych odpowiedniego
stroju koScielnego, dajac ku temu podstawy doktrynalne. Jan Pawel 11
w Liscie do kaplanéow na Wielki Czwartek 1979 roku pisat: ,Nie mysl-
my, ze przystuzymy sie Ewangelii, jesli «rozpuScimy» nasz kaptanski cha-
rakter w przesadnym interesowaniu sie problematyka doczesno$ci, jesli
usilujemy zeSwiecczy¢ nasz sposob zycia i postepowania, jesli zatrzemy
nawet zewnetrzne przejawy naszego powolania kaplanskiego. Musimy
zachowac¢ poczucie naszego wyjatkowego powolania i ta «wyjatkowos$c¢»
powinna wyraza¢ sie choéby w naszym stroju. Nie wstydzmy sie tego.
Tak, zyjemy w Swiecie, ale nie jesteSmy ze Swiata!»’33,

8 wrzesnia 1982 r. papiez Jan Pawel II skierowat list do papie-
skiego wikariusza Rzymu, polecajagc mu promulgowanie norm dotycza-
cych uzywania stroju duchownego i zakonnego w diecezji rzymskie;j. Pa-
piez przyznal, ze cho¢ istnieja ,motywacje historyczne, $rodowiskowe,
psychologiczne lub spoleczne, ktére mozna zaproponowaé a contrario”
wobec uzywania stroju duchownego, to ,,istnieja motywacje o charakte-
rze rownorzednym” na rzecz charakterystycznego stroju duchowienstwa.
Dodal, ze argumenty przeciwko strojowi duchownego ,,wydaja sie bardziej
ludzkie niz eklezjologiczne”. Papiez stwierdza, ze wyrdzniajacy sie znak
jest cenny ,nie tylko dlatego, ze przyczynia sie do podkreslenia godnoéci

31 Natomiast habit zakonnikow jest wyrazem ich szczegoblnej konsekracji jako takiej,
lacznie ze $wiadectwem publicznej profesji ubdstwa (por. kan. 669 § 1). J. Carlos, M.
Errazuriz, Corso fondamentale sul diritto nella Chiesa. Introduzione i soggetti eccle-
siali di diritto, vol. I, Milano 20009, s. 246. Wolfgang Rothe definiuje str6j duchowny,
o ktérym mowa w kan. 284 KPK, jako stuzbowy ubiér duchownego katolickiego, ktorego
celem jest uczynienie go rozpoznawalnym jako takiego w przestrzeni publicznej poza
funkcjami liturgicznymi. De obligatione deferendi habitiun ecclesiasticiun, s. 3.

32 Por. W. Rothe De obligatione deferendi habitiun ecclesiasticiun, s. 14.

33 Joannes Paulus P.P. II, Lettera Apostolica Novo incipiente (8 aprilis 1979), ,,Acta Apo-
stolicae Sedis” 59 (1979), s. 396-397, tekst polski: Jan Pawel 11, List do kaptanéw na
Wielki Czwartek 1979, Poznan 1979, przypis nr 26. Stowa w cudzystowie ostrokatnym
sg fragmentem z ,Przeméwienia Jana Pawla II, do kleru rzymskiego z 9 listopada 1978
r., Giovanni Paolo II, Allocuzioni al clero (9 novembre 1978, w: Insegnamenti di Gio-
vanni Paolo II, vol. I (1978), Citta del Vaticano 1978, s. 116. Jest jasne, ze ustawodawca
powszechny jest sklonny utrzymaé norme o obowiazku noszenia stroju duchownego,
dlatego tez kilkakrotnie wzywal do przestrzegania tego obowiazku jako jednoznacznego
znaku konsekracji i tozsamosci tego, kto pelni postuge publiczna (cho¢ jest to norma sze-
roko kwestionowana przez samych duchownych, zwlaszcza na Zachodzie). J. San José
Prisco, Comentario a la Carta Circular sobre el traje eclesiastico a los Eminentisimos y
Excelentisimos, s. 326.
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kaplana w jego zewnetrznym postepowaniu lub w sprawowaniu poshu-
gi, ale przede wszystkim dlatego, ze jest publicznym $wiadectwem we
wspolnocie koScielnej o wlasnej tozsamosci i szczego6lnej przynaleznos$ci
do Boga, ktore kazdy kaplan zobowigzany jest skladac¢”. Wspolczesne ze-
Swiecczone spoleczenstwo, gdzie ,,poczucie Swietosci jest tak bardzo osla-
bione” potrzebuje ,,wartosci znaku, jaka stanowi ubiér duchowny”34.

Autorzy Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanéw, nawigzujac
do listu Jana Pawla II do kardynala Polettiego, podkreslaja, ze: ,W spote-
czenstwie ze$wiecczonym o tendencjach materialistycznych, gdzie zanikaja
znaki zewnetrzne rzeczywisto$ci $wietych i nadprzyrodzonych, szczegblnie
odczuwa sie konieczno$c, by kaptan — jako czlowiek Bozy i szafarz miste-
riow Bozych — byl rozpoznawany przez wspolnote takze przez ubior, jaki
nosi, jako wyrazny znak jego po$wiecenia i tozsamos$ci wykonywania urze-
du publicznego. Prezbiter powinien by¢ rozpoznawalny przede wszystkim
przez swoja postawe, lecz takze przez swoj ubior w ten sposéb, by kazdy
wierny, a nawet kazdy czlowiek, bezposrednio dostrzegl jego tozsamosé
i jego przynalezno$¢ do Boga i KoSciola. Z tego powodu kaplan powinien
nosi¢ «godny ubior koscielny, wedlug norm wydanych przez Konferencje
Episkopatu i wedlug zwyczajow lokalnych zgodnych z przepisami prawax.
(...) Z wyjatkiem sytuacji catkowicie szczego6lnych, nie uzywanie stroju ko-
Scielnego przez kaptana moze by¢ znakiem stabego poczucia wlasnej tozsa-
mosci pasterza bez reszty po$wieconego shuzbie Ko$ciotowi”ss.

W Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupéw poleca sie, jak
nastepuje: ,Biskup niech czuwa nad wlasciwym strojem prezbiterow,
takze zakonnikow, zgodnie z powszechnym prawem Koéciola i normami
Konferencji Biskupdw, tak aby przynaleznosé do stanu kaplanskiego za-
wsze byla widoczna oraz aby poprzez ubior byli oni zywymi $wiadkami
rzeczywistosci nadprzyrodzonych, o ktérych powinni dawaé $wiadectwo
przed ludzmi”s®.

Nawigzujac do listu papieza Jana Pawla II, skierowanego do pa-
pieskiego wikariusza Rzymu z 8 wrze$nia 1982 r., kard. Tarsicio Berto-
ne, Sekretarz Stanu Stolicy Apostolskiej, pisal: ,,Pragne obecnie zwrocic
uwage na znaczenie dyscypliny nieodlgcznie zwigzanej z codziennym
uzywaniem stroju ko$cielnego (sutanna lub clergyman) i zakonnego
przewidzianej w przepisach w tym zakresie i zgodnie z motywacja jego
stosowania, przedstawiong i wyrazong przez blogostawionego Jana

34 Lettera di Giovanni Paolo II al cardinale vicario Ugo Poletti, s. 235; por. R. Cun-
ningham, Commentary on canon 284, w: New Commentary on the Code of Canon Law,
edited by J. Beal, New York 2000, s. 372-373; por. J. San José Prisco, Comentario a la
Carta Circular sobre el traje eclesidstico a los Eminentisimos y Excelentisimos, s. 326.
35 Congregatio pro Clericis, Direttorio per il ministero e la vita dei Presbiteri Tota Ec-
clesia (31 gennaio 1994), nr 66, Citta del Vaticano 1994, tekst polski: Kongregacja ds.
Duchowienstwa, Dyrektorium o postudze 1 zyciu kaptanéw, Citta del Vaticano 1994,
(odtad: TE); por. M. Konieczny, Sutanna, k. 1234; por. R. Cunningham, Commentary on
canon 284, s. 373.

36 AS, nr 80.
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Pawla IT w liScie do kardynata wikariusza Rzymu z dnia 8 wrze$nia 1982
roku. W czasie, gdy kazdy z nas jest szczego6lnie powolany do odnowienia
swego sumienia i spojnosci wlasnej tozsamosci (...) zwracam sie do Waszej
Eminencji/Ekscelencji z uprzejma prosba o zapewnienie przestrzegania
tego, co zostalo wskazane powyzej przez wszystkich duchownych i zakon-
nikéw pehiacych stuzbe w Waszej Dykasterii/Trybunale /Urzedzie/wika-
riacie, domagajac sie wypekliania obowigzku systematycznego i godnego
noszenia wlasnego stroju, w kazdej sytuacji, takze na mocy obowiazku da-
wania przykladu, ktory dotyczy przede wszystkim tych, ktérzy shuza Na-
stepcy Piotra”?. Chociaz przytoczony list odnosi sie do pracujacych w Kurii
Rzymskiej, jednak poprzez nawigzanie do motywacji zawartych liScie Jana
Pawta IT w do kardynala wikariusza Rzymu z dnia 8 wrzesnia 1982 ., a tak-
Ze poprzez przypomnienie, ze pracujacy w Kurii papieskiej winni dawac ca-
temu duchowienstwu i zakonnikom dobry przyktad odno$nie do noszenia
stroju duchownego, list ten jest waznym przejawem troski Koéciola o dys-
cypline w sprawie noszenia wlasciwego ubioru ko$cielnego. José San José
Prisco pisze, ze przywolany ,okolnik kard. Tarsicio Bertone przypomina
o obowigzku wzorcowosci (dawania dobrego przyktadu JA), ktory spoczy-
wa przede wszystkim na tych, ktorzy shuza Nastepcy Piotra i ma by¢ wyraz-
na zacheta dla wszystkich duchownych, ktorzy przybywaja do Watykanu.
Celem jego jest wyeliminowanie z zycia duchownych odziezy Swieckiej lub
nieformalnej (swobodnej), takiej jak swetr, swetr rozpinany, kamizelka,
a latem nawet krotki rekaw. Ubieranie sie w ten sposob oznaczaloby za-
niedbanie ze strony duchownego lub zakonnika, ktory ukazywalby niewla-
Sciwy wizerunek pelionej przez siebie funkcji. Jako minimum stroju du-
chownego tolerowany jest clergyman z dlugimi spodniami i amerykanska
marynarka, w kolorze czarnym lub ciemnoszarym. Zakonnicy winni nosi¢
«habit» instytutu, do ktérego nalezg”s8.

Michele De Santi trafnie zauwaza, ze ,,...cecha, ktora najbardziej
podkresla jego (stroju koscielnego JA) stosownosé, jest ta, ktora odnosi
sie do uwidocznienia postugi kaplanskiej w odniesieniu do stuzenia lu-
dziom w tym wszystkim, co dotyczy ich relacji z Bogiem w ostatecznej
perspektywie zbawienia wiecznego”s°.

37 Card. Tarsicio Bertone, Secretario de Estado, Carta Circular sobre el traje eclesiasti-
co a los Eminentisimos y Excelentisimos responsables de los Dicasterios, Tribunales
y Oficinas de la Santa Sede y del Vicariato de Roma 15 de octubre de 2012, ,Revista
Espanola de Derecho Canoénico” 70 (2013), nr 174, s. 323. Jest to list okdlny wystany do
przewodniczacych instytucji i urzedéw Kurii Rzymskiej, datowany na 15 pazdziernika
2012 1.1 podany do publicznej wiadomo$ci podczas Synodu Biskupdw nt. nowej ewange-
lizacji w 2012 r. Napisany na papierze z pieczecia sekcji do spraw ogélnych Sekretariatu
Stanu zostal podpisany przez Kardynala Sekretarza Stanu Tarsicio Bertone. List zostal
napisany z ,czcigodnego polecenia”, to znaczy ze zlecenia Benedykta XVI. J. San José
Prisco, Comentario a la Carta Circular sobre el traje eclesidstico a los Eminentisimos y
Excelentisimos, s. 325.

38 Comentario a la Carta Circular sobre el traje eclesidstico a los Eminentisimos y Exce-
lentisimos, s. 327; por. F. Aquino, Ordem, Sao Paulo 2007, s. 54.

39 Labito ecclesiastico. Sua valenza e storia, s. 222.
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Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r. w kan. 284 postanawia,
ze ,,Duchowni powinni nosi¢ odpowiedni strdj koScielny, zgodnie Z prze-
pisami wydanym1 przez konferenCJQ biskupéw, a takze miejscowymi
zZwyczajami, zgodnym1 z przepisami prawa’+. Cytowane wyzej podstawy
doktrynalne i praktyczne jasno uzasadniaja umieszczenie przytoczonej
normy w najwazniejszym zbiorze kanonicznego prawa powszechnego
Przypominaja, ze kwestia stroju duchownego, choé¢ z pewno$cia nie jest
czolowa w KoSciele, to jednak nie jest sprawa marginalng. Warto dodac,
ze duchowni to ci, ktorzy przyjeli przynajmniej Swiecenia diakonatu#,
a nie czy i kiedy objeli urzad przeznaczony dla duchownych.

Z tego wzgledu, ze $wiecenia raz waznie przythe nlgdy nie traca
waznosci4?, czasowe trwanie zoboww}zama i uprawmenla sformutowa-
nego w kan. 284 KPK jest z zalozenia nieograniczone. Jednakze osoba
waznie wySwiecona, jak przedstawia Katechizm Kosciola Katolickiego,
~,moze oczywiscie z waznych powoddw zosta¢ zwolniona z obowigzkow
i funkcji zwigzanych ze $wieceniami lub otrzyma¢ zakaz ich wykonywa-
nia”3, Prawo kanoniczne taka sytuacje okresla jako utrate stanu duchow-
nego*. Kto utraci stan duchowny zgodnie z prawem, zgodnie z kan. 292
KPK, ,traci wraz z nim uprawnienia wlaéciwe temu stanowi, jak rowniez
nie podlega zadnym obowigzkom stanu duchownego”, w tym prawo
i obowigzek noszenia stroju duchownego.

Ponadto jest mozliwe, ze duchowny, ktory popemil przestep-
stwo koS$cielne, moze zosta¢ karnie pozbawiony prawa noszenia ubioru
koScielnego, nie tracgc stanu duchownego. Taka sytuacja moze wynikac
z zastosowania kan. 1333 § 1, nr 1 KPK w ramach suspensy, jak i zgodnie
z kan. 1312 § 2 KPK w przypadku kary ekspiacyjnej+e.

W. Rothe zauwaza, ze pewien problem w przestrzeganiu kan.
284 KPK stanowi fakt, ze pomimo wylgcznego ograniczenia obowigzku
lub prawa uzywania habitus ecclesiasticus do stanu duchownego, nadal
dos$¢ czesto zdarza sie, iz wierni niebedacy duchownymi — np. ministran-
ci, czlonkowie choru, zakrystianie i kandydaci do kaplanstwa (alumni)
— w pewnych okolicznoéciach wystepuja w stroju duchownym. Nalezy
zauwazy¢, ze obecny porzadek prawny Kosciola, w przeciwienstwie do
KPK/1917, zrezygnowal zaréwno z wyraznego zakazu noszenia szat du-
chownych przez osoby niebedace duchownymi, jak i z odpowiednich wy-
jatkow. Co wiecej, praktyka ta nie byta dotychczas nigdy kwestionowana,

40 Codex Iuris Canonici auctoritate Ioannis Pauli PP. Il promulgatus, ,,Acta Apostolicae
Sedis” 75 (1983), pars II, s. 1-317; tekst polski Kodeks Prawa Kanonicznego, przektad
polski zatwierdzony przez Konferencje Episkopatu, Poznan 1984, (odtad: KPK).

4 Por. kan. 1008 11009 § 1.

42 Kan. 290.

43 Catechismo della Chiesa Cattolica, nr 1583, Citta del Vaticano 1992, thum. polskie:
Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994.

44 Kan. 2901 293.

45 Por. W. Rothe De obligatione deferendi habitiun ecclesiasticiun, s. 15.

46 Por. tamze.



Obowigzek i prawo noszenia stroju koscielnego (kan. 284 KPK) 9]

a nawet zakazana ani przez ustawodawce koscielnego, ani przez kompe-
tentne ko$cielne organy wykonawcze. W zwigzku z tym mozna przyjaé, ze
jest to prawo zwyczajowe ogolnie aprobowane, jesli nie wrecz promowa-
ne, przez KosSciélv.

Kan. 284 KPK, odwolujac sie do prawa partykularnego, ktore
winno dokona¢ bardziej konkretnych ustalen, okreéla juz pewne pod-
stawowe parametry stroju koScielnego. Ma to by¢ ubior koscielny, kto-
ry implikuje istnienie znaku wystarczajaco jednoznacznego i jasnego dla
identyfikacji duchownego i musi by¢ réwniez godny, to znaczy by¢ daleki
od wszystkiego, co mogloby zaprzeczaé¢ godnosci stanu duchownego (luk-
susowe lub nedzne ubrania, wyszukane lub dziwne itp.)+.

Wedtlug KPK 83 str6j koscielny (habitus ecclesiasticus) ma by¢
nie tylko ,odpowiedni” dla os6b stanu duchownego, ale i zgodny z prze-
pisami konferencji biskupéw i prawnymi miejscowymi zwyczajami.
Praktyka w tej kwestii ulega zmianom ze wzgledu na nowe okolicznosci,
jakie niosa zewnetrzne warunki kulturowe, polityczne, cywilizacyjne.
We wspolczesnym zlaicyzowanym spoleczenstwie uzywanie stroju du-
chownego ma by¢ przejawem szczeg6lnej postugi kaplanskiej i publicz-
nego Swiadectwa o Bogu#. Kan. 284 zostal celowo skonstruowany przez
prawodawce w sposéb ogolny, aby zostawi¢ mozliwo$¢ uzupekienia go
przez normy konferencji biskupow, o czym prawodawca expressis verbis
wspomina, ktéra winna bra¢ pod uwage prawne zwyczaje istniejace na jej
terytorium.

Faktycznie prawie wszedzie przepisy konferencji biskup6w okre-
§lajg jako str6j duchowny tradycyjna sutanne i clergyman Sutanna (lac.
reverenda), stroj dlugi, jest to wierzchnia, dluga szata siegajaca kostek,
z rekawami, zapinana z przodu rzedem gumkow noszona przez duchow-
nych r6znych chrzescijanskich wyznans°. Clergyman, stroj krétki (termin
pochodzi od angielskiego stowa clergy i man) to str6j koscielny z czar-
nej lub szarej tkaniny, rzadko brazowej, skladajacy sie ze spodni i ma-
rynarki, wyr6zniajacy si¢ koszulg z bialg koloratka. Do tego stroju do-
daJe sie czesto krzyzyk noszony jako broszka. Poczatkowo clergyrnan byl
uzywany przez pastorow protestanckich z obszaru anglosaskiego, poznie;
jednak byl przyjmowany takze w kregach rzymskokatolickich, najpierw
jako ustepstwo dla tych, ktorzy musieli podrozowac i wykonywaé inne
czynno$ci, pdzniej byl tolerowany i ostatecznie zaakceptowany jako stroj
koScielnys'.

4 De obligatione deferendi habitiun ecclesiasticiun, s. 15.

48 Por. J. Carlos, M. Errazuriz, Corso fondamentale sul diritto nella Chiesa, s. 246.

49 Por. J. Krukowski, Komentarz do kan. 284, w: Komentarz do Kodeksu Prawa Kano-
nicznego. T. 2. Ks. II (1). Lud Bozy, J. Krukowski (red.), Poznan 2005, s. 108.

50 M. Konieczny, Sutanna, k. 1233.

5t Clergyman, czyli czarny lub szary garnitur z biala koloratka, pochodzenia amery-
kanskiego (podobny do garnituru duchownych episkopalnych), jest proweniencji pro-
testanckiej, lecz w latach 70. XX wieku stat sie cze$cia ubioru duchownych katolickich,
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OczywiScie przepisy konferencji biskupich tyczace sie stroju
ko$cielnego uwzgledniaja warunki klimatyczne i legalne lokalne zwy-
czaje. Kan. 284 jest wprawdzie normg prawa ludzkiego, ale winna by¢
ona przestrzegana w duchu postuszenstwa jako publiczna manifestacja
konsekracji i misji $wietych szafarzy. Brak jednoSci miedzy kaptanami
w tym aspekcie sprzyja przynajmniej pozornemu podzialowi duchow-
nych w oczach wszystkich, co ma negatywny wplyw na komunie i misje
koscielngs2.

Wkroétce po ukazaniu sie Dyrektorium o postudze i zyciu ka-
planéw jeden z biskupoéw brazylijskich przestal do Papieskiej Rady ds.
Interpretacji Tekstow Prawnych pismo, w ktorym zapytal, czy sekcja
wspomnianego Dyrektorium dotyczaca stroju duchownego posiada je-
dynie charakter duszpasterski i zachecajacy, czy tez jest rowniez prawnie
wiazaca. Rada odpowiedziala, ze chociaz Dyrektorium jest przesigkniete
glebokim duchem duszpasterskim, to jako generalny dekret wykonawczy
ma charakter normatywny (nakazujacy), zobowiazujacy tych, ktorzy sa
zwigzani ustawami, ktérymi to Dyrektorium sie zajmuje. Ogolne dekre-
ty wykonawcze, ,w ktérych mianowicie dokladniej okresla sie sposoby
zastosowania ustawy albo przynagla sie jej zachowanie, moga wydawac
— w ramach wlasneJ kompetencji — posiadajacy wladze wykonawczq
(kan 31§ 1). Tak wiec art. 66 Dyrektorium o postudze i zyciu kapta-
now zawiera norme ogolng, ktora uzupehia kan. 284: str6j duchowny
musi rézni¢ sie od stroju Swieckich; jego kroj i kolor maja by¢ okreslone
przez konferencje blskupow Przeciwne praktyki nie moga by¢ uznane
za uzasadniony zwyczaj i muszg by¢ usuniete przez kompetentna wladze
koscielna. Biskup diecezjalny jest wlasciwym autorytetem, aby naklaniaé¢
do postuszenstwa tej dyscyplinie i usuwac przeciwne praktyki (kan. 392 §
2)53, Stad nie ma racji Filipe Aquino, gdy stwierdza: ,,okreslenie, czym jest
«strdj duchowny», ktéry dawniej odpowiadal «prawowitym zwyczajom»
i «przepisom miejscowego ordynariusza», przechodzi teraz na konferen-
cje biskupow. Nie mozna jednak powiedzie¢, ze naklada sie na nich (du-
chownych JA) Scisty obowigzek przestrzegania norm w tej materii”s+. Na-
lezy dodac, ze diakoni stali nie sg zwigzani przepisami kanonu 284 (co do
noszenia stroju duchownego), chyba, ze prawo partykularne, co innego
postanawiass.

cho¢ na poczatku byl jedynie ustepstwem dla tych, ktérzy musieli podrézowac, gdyz byt
bardziej komfortowy niz sutanna. J. San José Prisco, Comentario a la Carta Circular
sobre el traje eclesiastico a los Eminentisimos y Excelentisimos, s. 326.

52 J, Carlos, M. Errazuriz, Corso fondamentale sul diritto nella Chiesa, s. 246.

53 ,Communicationes” 27 (1995), s. 192-194; por. J. San José Prisco, Comentario a la Car-
ta Circular sobre el traje eclesiastico a los Eminentisimos y Excelentisimos, s. 326.

54 F. Aquino, Ordem, s. 54.

55 Kan. 288. Zob. J. Gonzalez Ayesta, Algunas consideraciones sobre la actual regu-
lacion de los derechos y deberes de los didconos permanents, ,Ius Canonicum”, 47
(2007), nr 94, s. 419. W niektorych miejscach diakoni stali proszeni sa o noszenie stroju
koScielnego podczas sprawowania postugi.
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Jest oczywiste, ze zwyczaj (obojetnie czy jest rozpowszechniony)
nienoszenia stroju ko$cielnego jest zwyczajem contra legem, ktory zgod-
nie z kan. 26 nie moze obowigzywac, dopoki nie bedzie przestrzegany
przez trzydzieéci lat nieprzerwanie i w pelni. Jednak z przytoczonych wy-
zej dokumentéw wynika niezbicie, ze zgodnie z kan. 24 § 2 taki zwyczaj
zostal wyraznie odrzucony przez prawo i dlatego nie moze nabra¢ mocy
prawnejs°.

Kodeks Prawa Kanonlcznego Z 1917 T. postanawm} ,,Sw1eck1m
osobom nie wolno nosié¢ stroju duchownego, wyjawszy alumnéw semi-
naryjnych i kandydatow do $wiecen, a nadto Swieckich, postugujacych
przy funkcjach koscielnych, lecz tylko w czasie ich spelniania”>”. Aktualny
Kodeks milczy w tej kwestii, co wydaje sie pewnym brakiem. Mowi tylko
0 obowiazku, ale i prawie noszenia przez duchownych stroju koscielnego.
Wydaje sie jednak, ze dzisiaj, gdy w kulturze masowej, w mediach, czy
roznych antykoScielnych manifestacjach ulicznych nielegalnie uzywa sie
stroju koScielnego, zwlaszcza sutanny, norma kan. 683 dawnego Kodek-
su zastrzegajaca uzywanie stroju duchownego wylgacznie osobom upraw-
nionym jest nadal aktualna. Przynajmniej postanowienia konferencji bi-
skupow tyczace sie stroju duchownego winny o tej kwestii wspominac,
zwlaszcza tam, gdzie taki strdj jest bezprawnie wykorzystywany i oSmie-
szany. Jest to wazna obserwacja, gdyz jak zauwaza Wolfgang Rothe stroj
duchowny nie jest wyrazem okreélonego osobistego stylu zycia, pelnie-
nia okreslonej funkeji czy pozycji hierarchicznej, ale jest znakiem rozpo-
znawezym przynaleznoéci do stanu duchownego jako takiego. Swiadczy
o tym ewidentny wysilek ustawodawcy ko$cielnego, aby zaden duchowny
— niezaleznie od tego, jaka uznang przez Ko$ciot droga zycia podaza — nie
by} zwolniony przez prawo z obowigzku noszenia uznanej formy odziezy
duchownej. Celem stroju duchownego jest odroznienie jego uzytkownika
od $rodowiska $§wieckiego, w ktérym duchowny egzystuje. Podstawowym
wymogiem stroju duchownego jest wiec wyrazne i oczywiste odroznienie
od odziezy $wieckiej. Konsekwentnie nalezy skonstatowaé, ze uzywanie
habitus ecclesiasticus przez osoby Swieckie jest niedozwolone (nawet
jesli KPK — w przeciwienstwie do KPK/1917 — nie zawiera juz normy
w tej sprawie). Biorac za podstawe kan. 284 KPK mozna ubior duchowny
okresli¢ jako profesjonalny str6j duchownego katolickiego, ktorego celem
jest uczynienie go rozpoznawalnym jako takiego w przestrzeni publicz-
nej, poza funkcjami liturgicznymis®.

Moga by¢ jednak sytuacje, ze prawo panstwowe, ktore nie szanu-
je wolnosci religijnej zabrania publicznego noszenia przez duchownych
stroju koScielnego, jak to bylo do niedawna np. w Meksyku, czy we Francji

56 J. San José Prisco, Comentario a la Carta Circular sobre el traje eclesiastico a los
Eminentisimos y Excelentisimos, s. 327-328.

5 Kan. 683 KPK/17.

58 Por. De obligatione deferendi habitiun ecclesiasticiun, s. 3.
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w czasie rewolucji francuskiej®, a takze w panstwach totalitarnych. Czy
istnieje wtedy obowiazek jego noszenia? Trzeba najpierw skonstatowac,
ze obowiazek noszenia ubioru koécielnego ma ten sam uniwersalny za-
kres, co prawo, ktére go nakazuje, czyli obejmuje wszystkich duchow-
nych w calym KoSciele. Inng sprawg jest to, ze z powodow niezaleznych
od Kosciola, takich jak zakazy prawa panstwowego, czy przesladowania
itp. moze by¢ on zawieszony, gdy sprawa jest pilna samorzutnie przez
konkretnych duchownych czy kompetentng wladze kosScielng lub taz wla-
dza koScielna moze od tego obowiazku dyspensowac®°.

3. Normy komplementarne konferencji biskupéw
do kan. 284 KPK

Kodeks Prawa Kanonicznego nie okresla stroju duchownych,
lecz tylko stwierdza fakt jego istnienia oraz obowigzek jego uzywania.
W zadnym miejscu tez nie wspomina, ze ma to by¢ sutanna (vestis tala-
ris, ad talos), lecz ogolnie nazywa go habitus ecclesiasticus. Odziez du-
chownych powinna by¢ okresélona przez konferencje biskupow oraz przez
miejscowe prawne zwyczaje®'. Aby postanowienie kan. 284 KPK mozna
bylo stosowa¢, konieczne sg konkretne przepisy wykonawcze. Prawo-
dawca kodeksowy przekazal te kompetencje konferencjom biskupow.
W zwigzku z tym maja one nie tylko prawo, ale i obowigzek wydawania
odpowiednich norm®. Niezaleznie od tego, najwyzsza wladza kosScielna
posiada naturalng swobode wydawania wlasnych przepisow wykonaw-
czych o powszechnej obowigzywalnos$ci prawnej, ktére maja rzecz jasna
wyzszg moc od norm konferencji biskupéw. Dotyczy to np. przytaczanego

5 We Francji rewolucja calkowicie zakwestionowala str6j duchowny. 6 kwietnia 1792 r.,
w Wielki Pigtek, konstytucjonalistyczny biskup Cher, dawnej diecezji KoSciola konsty-
tucyjnego w Francji, Pierre Anastase Torne (+ 1797) zaglosowal w zgromadzeniu usta-
wodawczym za zniesieniem stroju duchownego. Po 10 sierpnia 1792 r., wraz z upadkiem
monarchii, Zgromadzenie Narodowe po raz kolejny zakazalo stosowania stroju ko$ciel-
nego i nie zezwolilo na stosowanie wspomnianego ubrania przez kaptanow zaprzysie-
zonych w wykonywaniu swoich funkcji oraz w okolicy, w ktoérej pelnili swoja postuge.
Kiedy wraz z konkordatem z 1801 r. przywrdcono pokdj, prawie wszyscy ksieza od okoto
dziesieciu lat mieli zwyczaj noszenia ubrania cywilnego. Artykuly organiczne dodane
jednostronnie do Konkordatu przez Bonapartego, pod wplywem inspiracji bylego bi-
skupa Talleyranda, wznowily zakaz z 1792 r., a art. 41 zakazal uzywania sutanny poza
obrzedami religijnymi i wprowadzil czarny stréj z facciole w stylu francuskim. M. Stan-
zione, Storia dell'abito ecclesiastico: dal Concilio di Trento fino ad oggi, http://www.
dentrosalerno.it, (dostep: 28. 02. 2023); por. J. San José Prisco, Comentario a la Carta
Circular sobre el traje eclesiastico a los Eminentisimos y Excelentisimos, s. 325-326.

60 Zob. Consejo Episcopal Latinoamericano — Celam. Universidad de Navarra Facultad
de Derecho Canonico. Codigo de derecho canoénico. Edicion bilingiie y anotada, Sexta
edicion revisada y actualizada, Pamplona 2002, s. 234-235.

¢ T. Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawta II. Lud Bozy jego naucza-
nie 1 uSwiecanie, t. 2, Olsztyn 1986, s. 97.

%2 Por. W. Rothe De obligatione deferendi habitiun ecclesiasticiun, s. 16.
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wspomnianego juz Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanéw, bedace
ogblnym dekretem wykonawczym wedlug kan. 31 KPK, w ktérym pod
nr 66% ustanowiono pewne bardziej szczegélowe kryteria dotyczace tego,
co nalezy rozumie¢ przez stroj koscielny duchownych, o ktéorym mowa
w kan. 284 KPK.

Kodeks prawa kanonicznego z 1983 r. zobowigzuje konferencje
biskupie do wydania norm komplementarnych do okreslonych przepi-
sow KPK. Niektore z tych norm kodeksowych obliguja konferencje do
wydania stosownych przepisow (kompetencyjne normy obligatoryjne),
inne zezwalaja na emanacje takich postanowien (kompetencyjne normy
fakultatywne)®4. Nalezy jednak stwierdzi¢, ze z samych sformutowan wie-
lu kanonéw kodeksowych wspominajgcych o ustaleniu odno$nych norm
prawnych przez konferencje biskup6w nie wynika jednoznacznie, ze tego
rodzaju normy konferencja jest obowigzana wyda¢, czy tylko moze je
promulgowac®. By¢ moze ten wlasnie wzglad zadecydowal, iz Sekretarz
Stanu kard. A. Casaroli, w dniu 8 XI 1983 r., a wiec gdy uplywal okres
vacatio legis nowego Kodeksu, skierowal specjalne pismo do przewod-
niczacych konferencji biskupow, w ktdorym zwrocil sie — w imieniu pa-
pieza — o szybkie wypracowanie przez wspomniane konferencje norm
prawnych, przynajmniej doraznych, dolaczajac odrebne wykazy spraw,
w ktorych konferencje biskupie obowigzane sa badz tylko moga wydaé
owe normy stosownie do ustalen KPK®®,

Kan. 284 jest kompetencyjng norma obligatoryjna, ktoéra zobo-
wiazuje konferencje biskupie do wydania norm o ubiorze duchownym?®”.
Nalezy wiec teraz przedstawi¢ normy wybranych konferencji biskupow
o stroju koscielnym.

Biskupi Stanoéw Zjednoczonych, stosujac sie do przepisu kan. 284,
postanowili, ze: ,Narodowa Konferencja Biskupéw Katolickich, zgodnie
z nakazami kan. 284, niniejszym postanawia, ze bez uszczerbku dla

63 Z tego powodu kaplan powinien nosi¢ «godny ubiér koscielny, wedtug norm wyda-
nych przez Konferencje Episkopatu i wedlug zwyczajow lokalnych zgodnych z przepisa-
mi prawa». Oznacza to, ze taki ubior, gdy nie jest nim sutanna, powinien r6znié sie od
sposobu ubierania sie $§wieckich, oraz odpowiadaé godnosci i §wietosci urzedu. Forma
i kolor powinny zostaé ustalone przez Konferencje Episkopatu, zawsze zgodnie z przepi-
sami prawa powszechnego” TE, nr 66.

%4 Wiele z tych kompetencji ma swoje Zrédto w dekretach ostatniego soboru lub w jej do-
kumentach aplikujacych te uchwaly. Aby uzyskaé powyzsze informacje, zob. Codex Iuris
Canonici Fontium annotatione, Citta del Vaticano 1989.

% Por. J. Martin de Agar, Estudio comparado de los decretos generales de las conferen-
cias episcopales, ,Jus Canonicum” 32 (1992), nr 63, s. 176. W. Géralski, Wladza ustawo-
dawcza Konferencji Episkopatu wedhug Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 1.,
,Prawo Kanoniczne” 32 (1989), nr 1-2, s. 51-52.

% A. Casaroli, (Secretairerie d’Etat), Ai presidenti delle Conferenze Episcopali, ,,Com-
municationes” 15 (1983), nr 2, s. 135-139, (dalej: A. Casaroli, Ai presidenti); W. Goéralski,
Wladza ustawodawcza Konferencji Episkopatu, s. 51-52; por. J. Martin de Agar, Estu-
dio comparado de los decretos generales, s. 176-177.

67 A. Casaroli, Ai presidenti, s. 138.
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postanowien kan. 288, duchowni maja ubiera¢ sie zgodnie z ich $§wietym
powolaniem. W obrzedach liturgicznych duchowni powinni nosi¢ szate
przepisana w odpowiednich ksiegach liturgicznych. Poza funkcjami li-
turgicznymi, czarny garnitur i rzymska koloratka sa zwyczajnym strojem
kaplanéw. Uzywania sutanny lezy w gestii duchownego. W przypadku du-
chownych zakonnych nalezy przestrzegaé ustalen ich wtasciwych instytu-
tow lub stowarzyszen w odniesieniu do noszenia habitu zakonnego”®.

Konferencja Episkopatu Kanady w sprawie stroju duchowne-
go stwierdza, jak nastepuje: ,Zgodnie z przepisami kan. 284, Kanadyj-
ska Konferencja Biskupow Katolickich niniejszym postanawia, ze bez
uszczerbku dla postanowien kan. 288, duchowni maja sie ubiera¢ w taki
sposo6b, aby mozna bylo ich zidentyfikowa¢ jako duchownych”. W ofi-
cjalnym komentarzu do przywolanego Dekretu nr 25 zamieszczonym
w publikacji Complementary norms to the 1983 Code of Canon Law,
ktora jest zrodlem dla niniejszego artykutu, zapisano: ,,1. Dekret odnosi
sie do wszystkich duchownych. Jednakze, na mocy przepiséw kan. 288,
diakoni stali nie s zwiazani jego przepisami. 2. Dekret nie precyzuje, co
stanowi str6j duchowny. Zamiast tego wymaga znaku identyfikacyjne-
go, ktory moze roznic sie w zalezno$ci od miejsca. Tym znakiem moze
by¢ rzymska koloratka, krzyzyk lub krzyz noszony w klapie lub na szyi.
W przypadku duchownego, ktory nalezy do instytutu zakonnego, moze
skladaé¢ sie z insygnidow instytutu”°. Wydaje sie, ze norma biskupow ka-
nadyjskich jest zbyt ogblnikowa, a co za tym idzie, dopuszcza wiele roz-
wigzan, czasem niezgodnych z mens legislatoris, co moze prowadzi¢ do
naduzy¢, a moze nawet do zarzucenia stroju duchownego, ktoérego no-
szenie jest obowigzkiem prawnym. Komentarz do tej normy samej Kon-
ferencja Episkopatu Kanady, choé¢ sugeruje roézne rozwigzania, nie jest
normg kanoniczna.

Konferencja Episkopatu Chile w sprawie ubioru duchownych
postanowila: ,Wzywamy duchownych do wiernego przyjecia przepisow
Kodeksu prawa kanonicznego dotyczacych stroju koscielnego (kan. 284).
Wiasciwe jest, aby dyspozycja wewnetrzna byta dopasowana do zewnetrz-
nego znaku, takiego jak strdj. Dlatego ustalamy jako ubior koscielny
w naszym kraju: sutanna lub str6j nazywany ,.clergyman” albo czarna lub
szara koszula z rzymska koloratka, przynajmniej przy aktéw oficjalnych,
zwykly i godny garnitur, z krzyzykiem w klapie, do codziennego uzyt-
ku””. Konferencji Episkopatu Kolumbii zarzadza: ,,Dekret Konferencji

68 United States Conference of Catholic Bishops, Complementary norms, Canon 284
(18 November 1998), (http://www.http://www.usccb.org/beliefs-and-teachings/what-
we-believe/canon-law/complementary-norms/canon-284, (dostep: 20. 02. 2023); por.
R. Cunningham, Commentary on canon 284, s. 373.

% Canadian Conference of Catholic Bishops, Complementary norms to the 1983 Code of
Canon Law, Ecclesiastical dress, can. 284, Decree nr 25, Ottawa 1996, s. 23.

70 Tamze.

7 Legislacién complementaria de la Conferencia Episcopal de Chile al Cédigo de De-
recho Canénico, 4a Ediciéon, Marzo de 2006. Comentada por Mons. Juan Luis Ysern
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Episkopatu Kolumbii: stréj koscielny, ktory zgodnie z kanonem 284 ma
by¢ noszony przez duchownych, to sutanna lub godny i powazny strdj
ze charakterystyczng specjalng koloratka koScielng™”2. Konferencja Epi-
skopatu Boliwii stwierdza nastepujaco: ,,Niech duchowni nosza godne
iskromne stroje koscielne, szczegoélnie clergyman lub sutanne. W kazdym
razie powinni zawsze nosi¢ widoczng odznake””3, Konferencja Episkopa-
tu Meksyku stanowi: ,,Str6j koscielny dla duchownych bedzie posiadat
jako ceche charakterystyczng czarng, bialg lub szara koszule z kolorat-
ka duchowng lub «clergyman». Konferencja Biskupow Meksykanskich
uwaza, ze uzywanie wyzej wymienionego stroju koScielnego dopuszcza
pewna elastyczno$c ze wzgledu na warunki spoteczne i klimatyczne™.

Z kolei Konferencja Episkopatu Irlandii postanawia: ,Zgodnie
z przepisem zawartym w kan. 284, Konferencja Episkopatu Irlandii ni-
niejszym postanawia, ze poniewaz charakterystyczna forma ubioru du-
chownych ma szczegblne znaczenie i poniewaz takiego charakterystycz-
nego stroju oczekujg wierni w naszym kraju, wszyscy duchowni beda
nadal nosic taki str6j duchowny, ktory bedzie dawal publiczne $wiadec-
two o ich kaptanstwie lub stanie duchownym”75. Konferencja Episkopatu

de Arce Obispo Emérito de Ancud, Santiago de Chile 2006, s. 23-24. Cenne w przyto-
czonej normie jest zaakcentowanie prawdy, ze dyspozycja wewnetrzna kaplana winna
by¢ zsynchronizowana z zewnetrznym znakiem, jakim jak strdj duchowny. Michele De
Santi stwierdza: ,,Z drugiej strony kaptan musi posiadaé stala gotowo$é do uznania go
za przedstawiciela Chrystusa Dobrego Pasterza, zwlaszcza w dzisiejszym zsekularyzo-
wanym i materialistycznym spoleczenstwie, w ktorym zewnetrzne znaki rzeczywistoSci
$wietych i nadprzyrodzonych maja tendencje do zanikania”. Labito ecclesiastico. Sua
valenza e storia, s. 223.

72 Conferencia Episcopal de Colombia, Legislacién complementaria al Coédigo de De-
recho Canodnico, Traje eclesiastico, w: Consejo Episcopal Latinoamericano - CELAM,
Universidad de Navarra Facultad de Derecho Canénico, Codigo de Derecho Canénico,
edicién bilingiie y anotada, Tomo II, a cargo del instituto martin de azpilcueta sexta
edicion revisada y actualizada, Pamplona 2006, s. 1515.

73 Conferencia Episcopal de Bolivia, Legislacion complementaria al Cédigo de Derecho
Canénico, Traje eclesiastico, w: Consejo Episcopal Latinoamericano - CELAM, Univer-
sidad de Navarra Facultad de Derecho Canénico, Codigo de Derecho Canénico, edicién
bilingiie y anotada, Tomo II, a cargo del instituto martin de azpilcueta sexta edicion
revisada y actualizada, Pamplona 2006, s. 1507. Norma pozostawia dosy¢ duza swo-
bode duchownym w uzywaniu stroju ko$cielnego, a jako minimum nie wymaga nawet
sutanny, czy stroju krotkiego z koloratka, ale jedynie jakiego$s widzialnego znaku na
zwyczajnym ubraniu, odr6zniajacego duchownych od $wieckich, np. krzyzyka w klapie
marynarki. Chyba jednak ten przepis jest zbyt liberalny. Wydaje sie, ze to wlasnie kolo-
ratka wystepujaca w stroju dlugim i krétkim jest czyms najbardziej charakterystycznym
dla stroju koScielnego.

7 Conferencia del Episcopado Mexicano, Decreto. Normas complementarias de la CEM
a la luz del nuevo Cédigo de derecho canénico, Traje eclesiastico can. 284, México 1994,
nr 1571. Trzeba zauwazy¢, ze przytoczony dekret w ogole nie wspomina o sutannie, a jed-
noczeénie jest realistyczny, gdyz bierze pod uwage warunki polityczne, spoleczne i kli-
matyczne.

75 Irish Catholic Bishops’ Conference, Decrees of the Irish Episcopal Conference, De-
cree no. 3, Ecclesiastical dress for clerics, canon 284, https://www.catholicbishops.ie/
decrees/, (dostep: 20. 02. 2023). Nalezy zauwazy¢, ze przytoczona norma w ogdle nie
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Austrii ustala, jak nastepuje: ,na potrzeby funkgcji liturgicznych powin-
na by¢ zawsze noszona sutanna, w przeciwnym razie zwykle jest to stroj
kaplanski, zwlaszcza w szkole™®, a biskupi Niemiec stwierdzaja: ,,Du-
chowny musi by¢ wyraznie rozpoznawalny jako taki publicznie po swoim
ubraniu. Diakoni stali wykonujacy zawody $wieckie sa wylaczeni z tego
przepisu. Za strdj koScielny uwaza sie Oratorianerkragen (bialy dzielo-
ny kohierzyk koszuli, ktory wystaje nad czarna kamizelke bez guzikéw
JA) lub koloratke rzymska, w uzasadnionych wyjatkowych przypadkach
ciemny garnitur z krzyzem””.

Konferencja Episkopatu Wloch podjeta nastepujaca uchwale
odno$nie kan. 284: ,Bez naruszenia przepisow dotyczacych obrzedéw
liturgicznych, duchowni w miejscach publicznych musza nosi¢ sutanne
lub clergyman”?®. Konferencja Episkopatu Hiszpanii zarzadzila, jak na-
stepuje: ,,duchowni maja nosi¢ prosty i godny str6j koécielny, sutanne
lub clergyman, wedlug zwyczajow prawnych miejsca, zgodnie z kan. 284,
zwlaszcza w wykonywaniu postugi kaplanskiej i w innych dzialaniach
publicznych™. Z kolei Konferencja Episkopatu Indii ustalila: ,Duchow-
ni maja nosi¢ odpowiedni strdj koscielny, zgodny z normami kazdej re-
gionalnej konferencji episkopatu (lub jej odpowiednika) i z prawowitymi
miejscowymi zwyczajami, zachowujac jednak w nienaruszonym stanie
przepisy w tej kwestii, ktore sa ustanowione dla celebracji liturgiczny-
ch™®°, a biskupi Belgii zarzadzili: ,,oprécz stroju uzywanego w celebracji
liturgicznej, duchowni beda nosili sutanne lub ciemny garnitur z rzymska
koloratka lub krzyzem”®:.

IT Polski Synod Plenarny przypomina, ze ,znakiem glebokiego ro-
zumienia postuszenstwa jest takze noszenie stroju duchownego. Prezbiter
powinien by¢ rozpoznawalny przede wszystkim przez swoja postawe, lecz
takze przez swoj ubior w ten sposob, aby kazdy bezposrednio dostrzegat
jego tozsamo$c¢, wyrazajaca sie w przynaleznosSci do Boga i KoSciola. Nie-
uzywanie stroju koscielnego przez kaplana, z wyjatkiem sytuacji catkowi-

okreéla formy stroju duchownego, lecz podaje jedynie uzasadnienie konieczno$ci jego
uzywania, co wydaje si¢ sprzyja¢ naduzyciom.

76 Osterreichische Bischofskonferenz, Dekret iiber die Priesterkleidung can. 284,
»~Amtsblatt der Osterreichischen Bischofskonferenz” 7 (1991), nr 6, cz. II, nr 3, s. 3.

77 Deutschen Bischofskonferenz, Partikularnormen und Allgemeine Dekrete der Deut-
schen Bischofskonferenz, Partikularnorm Nr. 5 der Deutschen Bischofskonferenz zu c.
284 CIC, Kirchliche Kleidung der Geistlichen, ,Kirchlichen Amtsblatt” (1995), s. 611.

78 Conferenza Episcopale Italiana, Delibere nr 2, ,Notiziario CEI” 18 (1983), nr 7, s. 209.
79 Conferencia Episcopal Espafiola, Decreto General sobre las normas complementar-
ias al nuevo Codigo de Derecho Candnico y Documentacion Complementaria, art. 2,
»Boletin Oficial de la Conferencia Episcopal Espafiola”, 3 (1984), s. 95-104.

8¢ Conference of Catholic Bishops of India, Complementary Legislations to the Code of
Canon Law, http://ccbi.in/wp-content/uploads/2015/12/Complementary-Legislations-
to-the-Code-of-Canon-Law-1.pdf, (dostep: 26. 02. 2023).

8t Conférence Episcopale de Belgique, Droit canonique — Décrets pour la Belgique,
www.cathobel.be/eglise-en-belgique/la-conference-des-eveques/decrets/, (dostep: 26.
02.2023).
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cie szczegblnych, moze by¢ znakiem slabego poczucia wlasnej tozsamosci
pasterza oddanego stuzbie Kosciota”s2.

Zakonczenie

Podsumowanie i wnioski

1. Strdj koscielny duchownych, choé¢ nie jest to kwestia najistotniejsza
w Koéciele, ma jednak wazne znaczenia koScielne i duszpasterskie.

2. Stroj koscielny duchownych podkreséla w sposob widoczny przynalez-
no$¢ do stanu duchownego i sprawia, ze duchowni poprzez noszony
ubior sg zywymi Swiadkami rzeczywisto$ci nadprzyrodzonych, o kto-
rych powinni dawa¢ §wiadectwo przed ludzmi.

3. Wladza koScielna w wydawanych normach i dokumentach stale
potwierdza glebokie znaczenie dyscypliny ko$cielnej w zakresie stroju
koScielnego, pomagajac odkry¢é na nowo jej znaczenie i przydatno$c
w zyciu duchownych.

4. Konferencje biskupéw w zdecydowanej wiekszoSci wypelily normy
kompetencyjne zawarte w KPK odnoénie do obowigzku noszenia
stroju duchownego i sprecyzowania jego wygladu.

5. Konferencje biskupéw w wydawaniu norm o obowigzku noszenia
stroju koscielnego przez duchownych powinni bra¢ pod uwage miej-
scowe, prawne zwyczaje oraz warunki klimatyczne.

6. Dyspozycja kan. 284 jawi sie jako Scisly obowigzek noszenia przez
duchownych odpowiedniego ubioru ko$cielnego. Str6j koscielny choé
ma odro6znia¢ duchownych od $wieckich, nie niweczy zasady zawartej
w kan. 208 o ,,prawdziwej rownosci co do godnosci i dzialania wszyst-
kich wiernych” w KoSciele.

7. Ewentualny zwyczaj nienoszenia stroju koScielnego jako zwyczaj con-
tra legem z racji wyraznego odrzucenia go przez wspodlczesne prawo
nie moze nabra¢ mocy prawne;j.

8. Wydaje sie jednak, ze dzisiaj, gdy w kulturze masowej, w mediach, czy
roznych antyko$cielnych manifestacjach ulicznych nielegalnie uzywa
sie stroju ko$cielnego, zwlaszcza sutanny, norma kan. 683 dawnego
Kodeksu, zastrzegajgca uzywanie stroju duchownego wylacznie oso-
bom uprawnionym, jest nadal aktualna. Przynajmniej postanowienia
konferencji biskupow, czy biskupow diecezjalnych tyczace sie stroju

82 JT Polski Synod Plenarny (1991-1999), Poznan 2001, st. 80, s. 180. Wydaje sie, ze przy-
toczona norma jest zbyt ogoélna i stabo skonstruowana pod wzgledem techniczno-praw-
nym. Podaje jedynie motywacje dla noszenia stroju koécielnego a powinna okresla¢,
jak ten str6j ma wygladaé. Cho¢ cenne jest przypomnienie, ze sprezbiter powmlen by¢
rozpoznawalny przede wszystkim przez swoja postawe, lecz takze przez SWOJ ubidr”.

Zabraklo odniesienia do dokumentu: Prymas Polski, Przypomnienie w sprawie stroju
kaplanskiego (15 czerwca 1967), w: Statuty Archidiecezjalnego Synodu Poznanskiego
1968, Poznan 1972, s. 406-407, gdzie ,zasadniczym ubiorem duchowienstwa polskiego
jest sutanna lub habit zakonny”. Tam, gdzie prawo diecezjalne dopuszcza inny str6j niz
sutanna, ,obowiazuje zawsze koloratka i powazny str6j ciemny”. Tamze, s. 406, nr 1-3.
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duchownego winny o tej kwestii wspomina¢, zwlaszcza tam, gdzie taki
stroj jest bezprawnie wykorzystywany i oSmieszany.

9. W normach prawa partykularnego warto zaakcentowaé¢ prawde,
ze dyspozycja wewnetrzna kaplana winna by¢ zsynchronizowana
z zewnetrznym znakiem, ktorym jest stroj duchowny.

10.Ubi6ér duchowny, gdy nie jest nim sutanna, powinien rozni¢ sie od
sposobu ubierania sie Swieckich oraz odpowiadaé¢ godnosci i §wieto$ci
urzedu. Nie wypelniajg polecenia kan. 284 i Dyrektorium o postudze
i zyciu kaptanéw nr 66 normy, ktore jako minimum stroju duchow-
nego nie wymagajg nawet sutanny, czy stroju krotkiego z koloratka,
ale jedynie jakiego$ widzialnego znaku odro6zniajacego duchownych
od $wieckich umieszczonego na zwyczajnym ubraniu, np. krzyzyka
w klapie marynarki, znaku bardzo niepozornego. Wydaje sie, ze to
wlasnie koloratka wystepujaca w stroju dlugim i krotkim jest czyms
najbardziej charakterystycznym dla stroju koScielnego.

Streszczenie

Stroj koscielny duchownych ma wazne znaczenia koscielne
i duszpasterskie. Podkresla w sposéb widoczny przynalezno$¢ do stanu
duchownego i sprawia, ze duchowni poprzez noszony ubiér sa zywymi
Swiadkami rzeczywisto$ci nadprzyrodzonych, o ktérych powinni dawac
Swiadectwo przed ludzmi. Stad na przestrzeni wiekow, jak i w obowia-
zujacym prawie kanonicznym przypomina sie nakaz noszenia przez du-
chownych odpowiedniego stroju ko$cielnego. Celem artykutu jest uka-
zanie zagadnienia obowigzku noszenia stroju koScielnego w aspekcie
prawa kanonicznego. W jego pierwszej czeéci przedstawiono ewolucje
historyczno-prawng problematyki stroju koécielnego. W drugiej czesci
ukazano kwestie stroju koscielnego w obowigzujacych przepisach kano-
nicznego prawa powszechnego, natomiast cze$c trzecia zostala poswieco-
na normom konferencji biskup6w o ubiorze ko$cielnym. Calo$é artykulu
zamykaja wnioski i bibliografia.

Slowa kluczowe: duchowni, normy komplementarne, prawo partyku-
larne, strdj koScielny, konferencja biskupow

Title: Obligation and Right to Wear Church Dress (Canon 284 of the
Code of Canon Law)

Summary
The ecclesiastical attire of the clergy has important ecclesiasti-

cal and pastoral significance. It clearly emphasizes affiliation to the cler-
gy state and makes the clergyman show through their clerical clothing
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that they are living witnesses of supernatural realities about which they
should testify in front of people. Hence, over the centuries, as well as in
the current canon law, the order for clergy to wear an appropriate church
attire is recalled.

The purpose of the article is to portray an obligation to wear suit-
able ecclesiastical dress in the aspect of canon law. The first part presents
the historical and legal evolution of the issue of ecclesiastical garb. The
second part depicts ecclesiastical dress under applicable canon law, and
the third part is analyses to the norms of episcopal conferences on eccle-
siastical garb. The article ends with conclusions and references.

Key words: clerics, complementary norms, particular law, ecclesiastical
dress, episcopal conference

Bibliografia
Zrédla

Canadian Conference of Catholic Bishops, Complementary norms to the 1983
Code of Canon Law, Ecclesiastical dress, can. 284, Decree nr 25, Ottawa
1996, s. 23.

Card. Tarsicio Bertone, Secretario de Estado, Carta Circular sobre el traje ecle-
siastico a los Eminentisimos y Excelentisimos responsables de los Dicaste-
rios, Tribunales y Oficinas de la Santa Sede y del Vicariato de Roma 15 de
octubre de 2012, ,,Revista Espanola de Derecho Canénico” 70 (2013), nr 174,
S. 323-324.

Casaroli A., (Secretairerie d’Etat), Ai presidenti delle Conferenze Episcopali,
s~Communicationes” 15 (1983), nr 2, s. 135-139.

Catechismo della Chiesa Cattolica, Citta del Vaticano 1992, thum. polskie: Kate-
chizm Kosciola Katolickiego, Poznan 1994.

Codex Iuris Canonici, Pii X Pontificis Maximi iussu digestus Benedicti Papae
XV auctoritate promulgatus, Typis Polyglottis Vaticanis, Romae 1917.

Codex Iuris Canonici auctoritate Ioannis Pauli PP. II promulgatus, ,,Acta Apo-
stolicae Sedis” 75 (1983), pars 11, s. 1-317; tekst polski Kodeks Prawa Ka-
nonicznego, przeklad polski zatwierdzony przez Konferencje Episkopatu,
Poznan 1984.

Codex Iuris Canonici Fontium annotatione, Citta del Vaticano 1989.

Concilium Agathense (506), can XX, J. Mansi, Sacrorum Conciliorum nova et
amplissima collectio, tomus octavus, Florentiae 1762, col. 328.

Concilium Metense (888), can VI, J. Mansi, Sacrorum Conciliorum nova et
amplissima collectio, decimus octavus, Venetiis 1773, col. 79.

Concilium Oecumenicum Tridentinum, decreto De reformatione, sessione XIV,
can. 6, w: Conciliorum Oecumenicorum Decreta, Bologna 1991, s. 71.



102 ks. Jerzy Adamczyk

Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Constitutio dogmatica de Ecclesia Lu-
men gentium (21 novembris 1964), ,,Acta Apostolicae Sedis” 57 (1965), 5-67,
tekst polski: Sobor Watykanski II. Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst
polski. Nowe ttumaczenie, Poznan 2002, s. 104-163.

Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Decretum de Presbyterorum ministerio
et vita Presbyterorum Ordinis (7 Decembris 1965), ,,Acta Apostolicae Sedis”,
58 (1966), s. 991-1024, tekst polski: Sobér Watykanski IT, Dekret o postud-
ze i zyciu prezbiterow Presbyterorum ordinis, w: Sobor Watykanski II.
Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski. Nowe thumaczenie, Poznan
2002, s. 478-508.

Conférence Episcopale de Belgique, Droit canonique — Décrets pour la Belgique,
www.cathobel.be/eglise-en-belgique/la-conference-des-eveques/decrets/,
(dostep: 26. 02. 2023).

Conference of Catholic Bishops of India, Complementary Legislations to the
Code of Canon Law, http://ccbi.in/wp-content/uploads/2015/12/Com-
plementary-Legislations-to-the-Code-of-Canon-Law-1.pdf, (dostep: 26. 02.
2023)

Conferencia del Episcopado Mexicano, Decreto. Normas complementarias de
la CEM a la luz del nuevo Cédigo de derecho candnico, Traje eclesiastico
can. 284, México 1994, nr 1571.

Conferencia Episcopal de Bolivia, Legislacion complementaria al Cédigo de De-
recho Canoénico, Traje eclesiastico, w: Consejo Episcopal Latinoamericano
- CELAM, Universidad de Navarra Facultad de Derecho Canénico, Codigo
de Derecho Canonico, edicién bilingtie y anotada, Tomo II, a cargo del in-
stituto martin de azpilcueta sexta edicién revisada y actualizada, Pamplo-
na 2006, s. 1507.

Conferencia Episcopal de Colombia, Legislacion complementaria al Coédigo de
Derecho Canodnico, Traje eclesidstico, w: Consejo Episcopal Latinoameri-
cano - CELAM, Universidad de Navarra Facultad de Derecho Canénico,
Codigo de Derecho Canénico, edicion bilingiie y anotada, Tomo II, a car-
go del instituto martin de azpilcueta sexta edicion revisada y actualizada,
Pamplona 2006, s. 1515.

Conferencia Episcopal Espaiola, Decreto General sobre las normas comple-
mentarias al nuevo Codigo de Derecho Canénico y Documentaciéon Com-
plementaria, art. 2, ,,Boletin Oficial de la Conferencia Episcopal Espanola”,
3 (1984), s. 95-104.

Conferenza Episcopale Italiana, Delibere nr 2, ,Notiziario CEI” 18 (1983), nr 7,
S. 200.

Congregaticio pro Episcopis, Direttorio per il ministero pastorale dei vescouvi
(22 febbraio 2004), Citta del Vaticano 2004, tekst polski: Kongregacja do
spraw Biskupow, Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupow ,,Apostolo-
rum Successores”, Kielce 2005.

Congregatio pro Clericis, Direttorio per il ministero e la vita dei Presbiteri Tota
Ecclesia (31 gennaio 1994), Citta del Vaticano 1994, tekst polski: Kongre-
gacja ds. Duchowienstwa, Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanéw, Citta
del Vaticano 1994.



Obowigzek i prawo noszenia stroju koscielnego (kan. 284 KPK) 103

Deutschen Bischofskonferenz, Partikularnormen und Allgemeine Dekrete der
Deutschen Bischofskonferenz, Partikularnorm Nr. 5 der Deutschen Bi-
schofskonferenz zu c. 284 CIC, Kirchliche Kleidung der Geistlichen, ,Kirch-
lichen Amtsblatt” (1995), s. 611.

Devoti J., Institutionum canonicarum, Libri IV. Editio tercia veneta, Tomus Pri-
mus, Venetiis 1982, s. 112.

II Polski Synod Plenarny (1991-1999), Poznan 2001.
Insegnamenti di Giovanni Paolo I1, vol. 1 (1978), Citta del Vaticano 1978.

Ioannes Paulus P.P. II, Lettera Apostolica Novo incipiente (8 aprilis 1979), ,,Acta
Apostolicae Sedis” 59 (1979), s. 396-397, tekst polski: Jan Pawel II, List do
kaptanow na Wielki Czwartek 1979, Poznan 1979.

Irish Catholic Bishops’ Conference, Decrees of the Irish Episcopal Conference,
Decree no. 3, Ecclesiastical dress for clerics, canon 284, https://www.
catholicbishops.ie/decrees/, (dostep: 20. 02. 2023).

Legislacion complementaria de la Conferencia Episcopal de Chile al Cédigo
de Derecho Canénico, 4a Edicion, Marzo de 2006. Comentada por Mons.
Juan Luis Ysern de Arce Obispo Emérito de Ancud, Santiago de Chile 2006.

Lettera di Giovanni Paolo II al cardinale vicario Ugo Poletti (8 settembre 1982),
,L'Osservatore Romano” (18-19 ottobre 1982), s. 235.

Osterreichische Bischofskonferenz, Dekret iiber die Priesterkleidung can. 284,
LAmtsblatt der Osterreichischen Bischofskonferenz” 7 (1991), nr 6, cz. II, nr
3,8.3.

Prymas Polski, Przypomnienie w sprawie stroju kaplanskiego (15 czerwca
1967), w: Statuty Archidiecezjalnego Synodu Poznanskiego 1968, Poznan
1972, s. 406-407.

Sixti V PP. Constitutio Apostolica Cum sacrosanctum (9 Januarius 1589) ,,Bul-
larium Romanum”, vol. 9, L. Tomasetti (ed.), Torino 1863, s. 66-77.

United States Conference of Catholic Bishops, Complementary norms, Canon
284 (18 November 1998), (http://www.http://www.usccb.org/beliefs-and-
teachings/what-we-believe/canon-law/complementary-norms/canon-284,
(dostep: 20. 02. 2023).

Literatura

Aquino F., Ordem, Sao Paulo 2007.
Carlos J., Errazuriz M., Corso fondamentale sul diritto nella Chiesa. Introduzio-
ne i soggetti ecclesiali di diritto, vol. I, Milano 2009.

Consejo Episcopal Latinoamericano — Celam. Universidad de Navarra Facultad
de Derecho Canoénico. Codigo de derecho canonico. Edicion bilingiie y an-
otada, Sexta edicién revisada y actualizada, Pamplona 2002.

Cunningham R., Commentary on canon 284, w: New Commentary on the Code
of Canon Law, edited by J. Beal, New York 2000, s. 372-373.

D’Anna 1., La forza della verita. Un tesoro da riscoprire, terza edizione, Tricase
2018.



104 ks. Jerzy Adamczyk

De Santi M., L’abito ecclesiastico. Sua valenza e storia, Ravenna 2004.
Fijalek J., Zycie i obyczaje kleru w Polsce $redniowiecznej, Krakow 1894.

Filipazzi A., Recensione del libro, M. De Santi, L’abito ecclesiastico. Sua valenza
e storia, ,Ius Ecclesiae” 18 (2006), nr 2, s. 473-477.

Gonzalez Ayesta J., Algunas consideraciones sobre la actual regulacién de
los derechos y deberes de los diaconos permanents, ,Jus Canonicum”, 47
(2007), nr 94, s. 415-438.

Goralski W., Wiadza ustawodawcza Konferencji Episkopatu wedhig Kodeksu
Prawa Kanonicznego z 1983 r., ,,Prawo Kanoniczne” 32 (1989), nr 1-2 s. 45-57.

Kakareko A., La riforma della vita del clero nella diocesi di Vilna dopo il Conci-
lio di Trento (1564-1796), Roma 1996.

Konieczny M., Sutanna, w: Encyklopedia Katolicka, E. Gigilewicz (red.), t. 18,
Lublin 2013, k. 1233-1234.

Krukowski J., Komentarz do kan. 284, w: Komentarz do Kodeksu Prawa Ka-
nonicznego. T. 2. Ks. II (1). Lud Bozy, J. Krukowski (red.), Poznan 20035,
S. 107-108.

Martin de Agar J., Estudio comparado de los decretos generales de las confe-
rencias episcopales, ,Jus Canonicum”, 32 (1992), nr 63, s. 173-229.

Moroni G., Benedetto XIII, w: ,Dizionario di erudizione storico-ecclesiastica”,
vol. V, Venezia 1840, s. 8-20.

Nowowiejski A., Ubiory duchowne, w: Encyklopedja Koscielna podtug teo-
logicznej encyklopedji Wetzera i Weltego z licznemi jej dopelnieniami,
M. Nowodworski (red.), t. XXIX, Warszawa 1907, s. 389-398.

Nowowiejski A., Wyktad liturgii KoSciota Katolickiego, t. II, Warszawa 1902.

Pozzo M., Il valore e il significato dell’abito clericale: problematiche giuridiche,
»lus Ecclesiae” 30 (2018), nr 1, s. 201-234

Rothe W., De obligatione deferendi habitiun ecclesiasticiun. Die kirchlichen
Bekleidungsvorschriften fiir Kleriker nach can. 284 CIC, ,Archiv fiir katho-
lisches Kirchenrecht® 170 (2003), s. 23-19.

San José Prisco J., Comentario a la Carta Circular sobre el traje eclesiastico
a los Eminentisimos y Excelentisimos responsables de los Dicasterios,
Tribunales y Oficinas de la Santa Sede y del Vicariato de Roma, ,Revista
Espanola de Derecho Canénico” 70 (2013), nr 174, s. 325-328.

Stanzione M., Storia dell’abito ecclesiastico: dal Concilio di Trento fino ad oggi,
http://www.dentrosalerno.it, (dostep: 28. 02. 2023)

Trichet L., Le costume du clergé: Ses origines et son évolution en France,
d’'apreés les réglements de UEglise, Paris 1986.

Trichet L., Le costume du clergé. Ses origines et son évolution en France d'apres

les reglements de UEglise (revue M. Zimmermann), ,Revue de I'histoire des
religions” 204 (1987), nr 2, s. 211-213.



Studia Diecezji Radomskiej
nr 14-15(2022-2023)

Ks. Dawid Karas!*

»Zycie zgodne z wiara” (kan. 874 § 1, 3° KPK)
jako kwalifikacja kanoniczna do przyjecia zadania
rodzica chrzestnego

Wstep

Funkcja rodzica chrzestnego posiada dtuga historie siegajaca sa-
mych poczatkdw Ko$ciota. Cho¢ w pierwszych gminach chrzeScijanskich
cala wspolnota wierzacych poswiadczala przyjecie sakramentu chrztu
przez katechumenow, to powierzenie tego zadania poszczego6lnym wier-
nym stalo sie powszechnym zwyczajem w KoSciele juz w III w. po Chr.2.
od samego poczatku instytucji rodzica chrzestnego jednym z glownych
Wymogow staw1anych kandydatom do podjecia sie tego zadania bylo pro-
wadzenie przez nich zycia zgodnego z wiarg®,

Takze i obecnie oczekuje sie, by ci, ktorzy przyjmuja zobowigzanie
do bycia rodzicem chrzestnym, byli TudZmi ~gleboko wierzacymi”+. Do-
Swiadczenie w postudze duszpasterskiej wskazuje jednak, ze duchowni
napotykaja niekiedy na pewne trudnosci we wlasciwym rozumieniu tego
wymogu, a Swieccy, szczegodlnie rodzice (wzglednie zastepujacy ich praw-
ni opiekunowie) wskazujacy chrzestnych dla swoich dzieci, nie zawsze
biora ten wymog pod uwage. Dlatego celem niniejszego opracowania jest
podjecie proby interpretacji wskazaneJ powinnosci zgodnie z zasadami
metodologii prawa kanonlcznego i w oparciu o obowiazujace regulaCJe
prawa koS$cielnego, z nadzieja, ze przedstawmna analiza przyczyni sie
do ukazania wlaSciwego rozumienia omawianego obowigzku i pomoze
w przezwyciezeniu zwigzanych z nim ewentualnych trudnosci interpreta-
cyjnych.

! Magister teologii. Adres email: dawid.karas@gmail.com.

2 Por. W. Wasik, Instytucja rodzicow chrzestnych od czaséw starozytnych do pra-
wa dekretatow, w: ,Kieleckie Studia Teologiczne” 16(2017), s. 267; M. Nowak, Rodzic
chrzestny i Swiadek chrztu w Swietle prawodawstwa koscielnego, w: ,,Studia Elblaskie”
17(2016), s. 212.

3 Por. P. Lewandowski, Zawieszenie funkcji chrzestnych i swiadkéw bierzmowania
w Kosciele wloskim, w: ,Teologia i moralno$¢” 17(2022), n. 2(32), s. 262.

4 Por. KKK, n. 1255
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1. ,Zycie zgodne z wiara” jako przedmiot wykladni prawa

Sobor Watykanski II w Konstytucji o liturgii $wietej Sacrosanc-
tum Concilium zalecal, by przy odnowie obrzedu chrztu dzieci uwydatnic¢
bardziej role i obowiazki rodzicow chrzestnychs. Katechizm Kosciola Ka-
tolickiego, postepujac za tym wskazaniem, podkre§la, ze misja rodzicow
chrzestnych jest ,prawdziwg funkcja eklezjalna” (officium), powierzana
dla pomocy ochrzczonemu w podazaniu drogg zycia chrzeScijanskiego®.
Z pewnoscia nie chodzi tu o offi-cium jako ‘urzad ko$cielny’ w my$l kan.
145 § 1 KPK7, lecz o officium w szerszym znaczeniu, rozumiane jako ‘zada-
nie’, ‘obowigzek’ — gdyziw takim sensie Kodeks Prawa Kanonicznego po-
shuguje sie tym lacinskim terminem?®. Za powyzszym rozréznieniem prze-
mawia dodatkowo fakt, ze funkcja rodzica chrzestnego jest w Kodeksie
okreslana pojeciem munus?®, ktore — chociaz w istocie jest stowem o wiele
bardziej wieloznacznym niz officium'® — zazwyczaj thumaczy sie wlasnie
jako ‘funkcje’ lub ‘zadanie™.

Kompetencje nieodzowne do przyjecia zadania rodzica chrzest-
nego Kodeks Prawa Kanonicznego ujmuje w kan. 874 § 1 KPK®. Przepis
ten precyzuje, ze do przyjecia zadania rodzica chrzestnego moze zostac
dopuszczona wylacznie osoba: 1° wskazana przez przyjmujacego chrzest,
jego rodzicow lub prawnych opiekunéw, wzglednie — przy nieobecnosci
tych drugich — przez proboszcza lub szafarza sakramentu; zdatna do pel-
nienia tej funkcji; majaca intencje jej pelienia; 2° ktora skonczyla 16 lat
— chyba ze decyzja biskupa diecezjalnego albo jakas sluszna przyczyna

2

5 Por. Sobor Watykanski II, Konstytucja o liturgii Swietej ,Sacrosanctum concilium’
(4.12.1963), n. 67.

¢ Por. KKK, n. 1255.

7 Chociaz niektérzy autorzy przyjmuja takie rozumienie tego pojecia w odniesieniu
do rodzicow chrzestnych. Por. T. Jakubiak, Zdatnos$é¢ do przyjecia urzedu chrzestnego
w Kosciele taciriskim, w: ,Prawo Kanoniczne” 60(2017), n. 2, s. 53n.

8 Por. kan. 96,232,296, 781,789, 830 § 2 KPK. Zob. P. Erdo, Ministerium, munus et offi-
cium in Codice iuris canonici, w: ,Periodica de Re Morali Canonica Liturgica” 78(1989),
n. 4, s. 428n; K. Dziub, Pojecie urzedu koscielnego wedtug Kodeksu Prawa Kanoniczne-
go z 1983 r., w: ,,Czestochowskie Studia Teologiczne” 35—-36(2007-—2008), s. 71n.

9 Por. kan. 874 KPK. Rowniez kodeks piobenedyktynski z 1917 r. okreslal funkcje rodzi-
ca chrzestnego terminem munus. Por. kan. 769 CIC.

10 Kodeks wykorzystuje ten termin m.in. w znaczeniu teologicznym dla okre$lenia po-
trojnego postannictwa Chrystusa (por. kan. 204 KPK), natomiast w znaczeniu prawnym
m.in. dla okre§lenia zadan wynikajacych z posiadania jakiego$ urzedu (por. kan. 1747 §
1 KPK) lub nawet na okreslenie samego urzedu (por. kan. 332 § 2 KPK). Zob. A. Slowi-
kowska, Interpretacja pojecia munus w Konstytucji dogmatycznej o KoSciele Lumen
gentium, w: ,Roczniki humanistyczne” 63(2015), z. 8, s. 127n.

1 Por. kan. 617, 628 § 1, 756 § 1, 834 § 1, 1289 KPK. Ponadto warto zauwazy¢, ze Kodeks,
checgce rozroznic ‘urzad’ od innych ‘zadan, przeciwstawia sobie pojecia officium i munus.
Por. kan. 228 § 1, 1377 § 1 KPK.

2 Wymienione w nim wymagania dotycza jednoczeénie kandydatow na §wiadkow bierz-
mowania, na co wskazuje wyrazne odwolanie do tego przepisu zawarte w kan. 893 § 1
KPK.
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uznana przez proboszcza lub szafarza sakramentu sktania do dopuszcze-
nia wyjatku; 3° jest katolikiem™; przyjela j juz bierzmowanie i pierwsza
Komunie Swieta; prowadz1 zycie zgodne z wiara oraz odpowiadajace po-
dejmowanej funkcji; 4° nie jest zwigzana zadna kara kanoniczng, wymie-
rzong lub deklarowang; 5° a takze nie jest ojcem lub matka przyjmujace-
go chrzest.

Wymienione powyzej wymagania konieczne do przyjecia zadania
rodzica chrzestnego charakteryzuja sie réoznym stopniem konkretnosci.
Czes¢ z nich jest wyrazona $cisle, z wykorzystaniem okreslen numerycz-
nych (np. ,,ukoﬁczy} szesnascie lat”l“) lub zrozumia}ych jednoznacznie
warunkéw (np. ,nie jest ani ojcem, ani matka przyjmujacego chrzest”).
Co poniektore z nich s jednak opisane bardzo ogodlnie i to wlasnie do teJ
grupy ogdlnikowych sformulowan nalezy niewatpliwie tytulowy wymog
szycia zgodnego z wiarg” (vita fidei congrua).

Brak precyzyjnego dookreSlenia tego wyrazenia w omawianym
przepisie wynika z podstawowego aksjomatu, zgodnie z ktérym normy
ustawodawcze powinny posiada¢ w miare abstrakcyjny i generalny cha-
rakter — dzieki czemu jedna zwiezla regulacja mozna odda¢ niemalze
wszystkie przypadki podpadajgce pod dana norme'. Zgodnie z tym za-
lozeniem Kodeks Prawa Kanonicznego nie definiuje, jak nalezy rozumieé
obowiazek vita fidei congrua. Nie istnieje rowniez interpretacja auten-
tyczna dla tego wyrazenia wydana zgodnie z kan. 16 KPK.

Z uwagi na brak definicji kodeksowej powyzsze wyrazenie nale-
zy interpretowac zgodnie z norma ogo6lng ujeta w kan. 17 KPK. Kanon
ten wskazuje, by wyktadni danego przepisu dokonywaé w pierwszej ko-
lejnosci w oparciu o ,wlasne znaczenie stow”, ktérymi jest on wyrazony;
nastepnie z uwzglednieniem calo$ci ,,tekstu”, w ktérym jest umieszczony,
i jego ,kontekstu”; wreszcie zas — o ile wykladnia gramatyczno-logiczna
nie pozwala na ustalenie wlaéciwego rozumienia ustawy — z odwolaniem
sie do ,,miejsc paralelnych” — o ile istnieja, ,celu” i ,,okolicznoéci” powsta-
nia przepisu, a takze ,zamyshi ustawodawcy”.

Do wykladni niniejszego sformutowania bedzie mial zastosowa-
nie takze kan. 18 KPK traktujacy o Scislej interpretacji ustawy. Kan. 874
§ 1 KPK jest bowiem uznawany w doktryme prawa kanonicznego za przy-
klad ustawy uniezdalniajacej, mimo ze nie zawiera w sobie wyrazonej

13 Warunkowo dopuszcza sie jako rodzica chrzestnego osobe wyznania prawostawnego,
jesli drugim chrzestnym jest katolik. Por. Papieska Rada ds. Jedno$ci Chrze$cijan, Dy-
rektorium w sprawie realizacji zasad i norm dotyczqcych ekumenizmu (26.03.1993), n.
98b.

4 Kan. 874 § 1, 2° KPK.

5 Kan. 874 § 1, 5° KPK.

16 Por. R. Sobanski, Metodologia prawa kanonicznego, Warszawa 2009, s. 89. Aksjo-
mat ten zostal ujety w popularnej paremii prawniczej omnis definitio periculosa est.
Por. Dicta. Zbiér taciniskich sentencji, przystow, zwrotow, powiedzen z indeksem o0so-
bowym i tematycznym, (red.) Cz. Michalunio, Krak6w 2010, poz. 6494, s. 432.
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explicite klauzuli uniezdalniajacej”. Chociaz zasadniczo wszelkie przepi-
sy dot. sprawowania kultu nie maja na celu ograniczania praw poszcze-
golnych osob, ale ogolne wskazanie, komu w Koéciele okreslone prawa
przystuguja®®, to jednak wskazany przepis wyraznie ogranicza swobodne
wykonywanie funkcji chrzestnego przez ogo6t wiernych, wskazujac, ze do
tego zadania mogg zosta¢ dopuszczeni jedynie ci, ktorzy speliaja wyli-
czone w nim taksatywnie warunki — stad tez omawiany zwrot nalezy in-
terpretowac $cisle.

2. Vita fidei congrua — interpretacja filologiczna wyrazenia

Zgodnie z kan. 17 KPK na pierwszym etapie interpretacji danego
przepisu nalezy dokonac jego analizy gramatycznej, przez ktéra rozumie
sie rozwazenie sensu stow skladajacych sie na dany przepis z uwzglednie-
niem ich wlasnego, czyli potocznego, rozumienia. Oczywiscie wigzacy jest
przy tym jezyk oryginalu — w tym przypadku tekst lacinski, gdyz wlasnie
w tym jezyku Kodeks zostal promulgowany. Tekst polski moze natomiast
peié jedynie funkcje pomocmcza}19

Przez termin vita = ‘zycie’ w znaczeniu stownikowym rozumie
sie nie tylko sam fakt pozostawania przy zyciu, ‘bycie’ rozpatrywane jako
stan metaﬁzyczny, ale tez okreslone czyny zyjacego podmlotu charakte-
ryzujace to zyc1e okreslane lacznie jako ‘sposob zycia°. Oznacza to, ze
oceniajgc czyjas zdolno$¢ do pelienia funkCJl rodzica chrzestnego nale—
zy uwzgledni¢, czy jego sposob myslenia i postepowania, czyli ogolny styl
zycia, jest do pogodzema Z wymogami wiary.

Watpliwosci moze jednakze budzi¢ kwestia tego, jak nalezy rozu-
mie¢ samg wiare, ktéra w tym wypadku ma stanowi¢ kanoniczne kryte-
rium zdatnoéci kandydata do podjecia przez niego zadania chrzestnego.
Stowo fides jest bowiem w jezyku tacinskim pojeciem wieloznacznym, po-
siadajacym liczne desygnaty tak w rzeczywistoSci Swieckiej, jak i religij-
nej. Terminem tym mozna wszakze okresla¢ zarowno postawy, takie jak
‘zaufanie’, ‘wierno$¢’; Jak tez cechy: ‘niezawodnos¢’, ‘sumienno$¢’, ‘wia-
rygodnoéc ; czy relaCJe przywigzanie’, ‘uleglos¢’. Fldes to takze synonim
uznania wymienionych postaw, cech i relacji, czyli ich ‘uwierzytelnienie’,
‘pos$wiadczenie™'. Wobec powyzszego nalezy podkresli¢, ze wymog ,,zycia

7 Por. R. Sobanski, s. 93; zob. T. Jakubiak, The criteria stipulated in canon 874 § 1, 1°—2°
of the Code of Canon Law and the validity of taking on the munus of sponsor, w: ,Roc-
zniki Nauk Prawnych” 30(2020), n. 1, s. 191-207; tenze, Is canon 874 a disqualifying
law?, w: ,Studia canonica” 53(2019), n. 2, s. 431—-447.

8 Por. W. Wojcik, Interpretacja ustaw wedtug nowego Kodeksu Prawa Kanonicznego,
w: ,Prawo kanoniczne” 30(1987), n. 3—4, s. 87.

9 Por. R. Sobanski, s. 92.

20 Por. Stownik tacinsko-polski, (red.) J. Korpanty, t. II. I-Z, Warszawa 2003, h. vitaq, s.
98on.

2 Por. A. Jougan, Stownik koScielny lacinisko-polski, Poznan—Warszawa—Lublin 1958,
h. fides, s. 260.
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zgodnego z wiarg” (vita fidei congrua) nie jest tozsamy z ,zyciem god-
nym wiary” (vita fide digna) — a zatem czysto ludzkie zalety, i co za tym
idzie, dobra opinia w spoleczenstwie, nie sg stricte wystarczajacymi ar-
gumentami przemawiajacymi za powierzeniem komus$ zadania rodzica
chrzestnego®2.

Réwniez zawezenie akceptowalnych w kontekécie niniejszego
przepisu znaczen stowa fides do desygnatoéw Sciéle religijnych nie roz-
strzyga tej kwestii jednoznacznie. Fides oznacza bowiem zaré6wno postawe
czlowieka, ktory wierzy komus$ lub w co$; wiare nadprzyrodzona, cnote
lub sprawnosé¢, dzieki ktorej sie wierzy; nauke, przedmiot wiary, czyli to,
W co sie wierzy; sakrament, ktory jest przyczyna lub znakiem wiary; a tak-
ze wspolnote wierzacych — KoScidl oraz wlaczenie do tego Kosciola przez
chrzest®s. Istotne jest zatem ustalenie, o jakie rozumienie wiary chodzi,
gdyz coraz czesciej zdarza sie, ze ludzie uwazajacy sie za wierzacych posia-
daja co prawda wiare religijna, ale nie posiadaja okreslonych przekonan
religijnych — wierza w Boga, gdyz doceniajg warto$¢ wiary w zyciu, ale nie
zawsze wierza tak, jak naucza tego Kosciol, gdyz albo jeszcze do doktryny
katolickiej sie nie przekonali, albo juz to przekonanie utracili+.

W odniesieniu do kanonicznego wymogu stawianego kandyda-
tom do pehienia funkcji rodzicow chrzestnych z pewnoscia nie jest wy-
starczajgca wiara jako taka, majaca jakiekolwiek odniesienie do osoby
Boga, lecz taka, ktéra — zgodnie ze Scisla interpretacja ustawy — uwzgled-
nia takze prawde przez tego Boga objawiong?s. Musi to by¢ zatem wia-
ra osadzona w kontekscie eklezjalnym — przez KoSciél przekazywana
i w Ko$ciele wyznawana?®. Potwierdza to tres¢, jakg posiada wyraz fides
w jezyku prawno-kanonicznym, szczegblnie kodeksowym. Kodeks Pra-
wa Kanonicznego rozumie bowiem przez to wyrazenie nie tylko sam akt
wiary, lecz takze wyznawane prawdy wiary?. Dla poparcia tej tezy war-
to przytoczyt szczegolnie norme zawarta w kan. 774 § 2 KPK, zgodnie
z ktora takze rodzice chrzestni sa odpowiedzialni za ksztaltowanie dzieci
w wierze. Poniewaz za$ kanon ten umieszczony jest w rozdziale po$wie-
conym nauczaniu katechetycznemu, wydaje sie jasne, ze ustawodawca,
formulujac dany przepis przy uzyciu stowa fides, bral pod rozwage wiare,
ktorej przedmiotem jest nie tylko religijne odniesienie do Boga, ale tez
okreslone ‘prawdy wiary’, czyli magisterium.

22 Por. P. Lewandowski, s. 265.

23 Por. tamze; Stownik tacirisko-polski, (red.) J. Korpanty, t. I. A~H, Warszawa 2001, h.
fides, s. 768n; Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, p. I-11, q. 55, a. 1, ad. 1; p. II-11,
q. 129, a. 6.

24 Por. P. Moskal, Poznanie Boga w drodze wiary, w: ,Lodzkie Studia Teologiczne”
9(2000), s. 84.

25 Por. Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym ,,Dei ver-
bum” (18.11.1965), n. 5; KKK, n. 143, 154, 176n.

26 Por. KKK, n. 166—169, 181.

27 Por. np. 386 § 2, 528 § 1 KPK.
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Zwazajac na powyzsze, oczekiwanym jest, by pretendent do pel-
nienia funkcji rodzica chrzestnego nie tylko znal, przynajmniej ogdlnie,
zasady wiary katolickiej, ale byl rowniez do nich przekonany, czyli uzna-
wal je za swoje wlasne, co mialoby uzewnetrzniaé sie w §wiadectwie jego
zycia®®. Rozumienie to potwierdza dopelnienie analizy gramatycznej
przez interpretacje kontekstualng, ujmujacg omawiane wyrazenie jako
cze$t szerszego tekstu — konkretnie kan. 874 § 1, 3° KPK.

Przywolany numer wskazuje, ze kandydat do pelnienia zadania
chrzestnego, oprocz wymogu zycia zgodnego z wiara, musi: 1) by¢ katoli-
kiem; 2) przyjac juz sakrament bierzmowania i Eucharystii; 3) prowadzi¢
zycie odpowmdajace podeJmowaneJ funkCJl Blorqc pod uwage koniunk-
cje laczaca kryterium ,zycia zgodnego z wiarg” z warunkiem ,,zycia od-
powiadajacego podejmowanej funkcji” (vita fidei et muneri suscipiendo
congrua), dla wlaéciwego zrozumienia tego pierwszego nalezy wskazac,
ze gldwnym celem stawianym rodzicom chrzestnym jest pomoc $wiad-
czona rodzicom ochrzczonego w jego katolickim wychowaniu i przekaza-
niu mu duchowego dziedzictwa wiary®. Chrzestni bowiem od momentu
udzielenia chrztu $wietego nabywaja wzgledem ochrzczonego prawny
obowiazek doprowadzenia go do poznania Boga i predysponowania do
przyjecia pozostalych sakramentéw wtajemniczenia®.

Sw. Tomasz z Akwinu poréwnat te postawe do zadania wycho-
wawcy, ktory ma pouczaé ochrzczonego o sprawach wiary i o zyciu chrze-
Scijanskim3!. Stary Kodeks ukazywal te powinno$¢ jako dzialanie du-
chowych rodzicow wprowadzajacych swoje dziecko w dziedzictwo wiary
i obyczajow chrzescijanskich oraz pomagajacych mu staé sie §wiadkiem
Chrystusa wiernie wypehiajacym obowiazki chrzescijanskies?. Zadanie to
bylo stawiane w Kodeksie Pio-Benedyktynskim niemalze na réwni z ana-
logicznym obowigzkiem nakladanym na naturalnych rodzicow przyj-
mujacego chrzest3s. Podkreslano takze, ze nie jest to obowigzek jedynie
jurydyczny, ale i moralny, ktérego swiadome i dobrowolne zaniedbanie
stanowi materie grzechu ciezkiego3.

28 W potrydenckim katechizmie rzymskim obowigzkiem rodzica chrzestnego byto da-
wanie chrze$niakowi przykladu poboznego zycia oraz nauczenie go podstawowych mo-
dlitw, takich jak Wyznanie wiary, Ojcze nasz i Dziesie¢ przykazan Bozych. Por. Cate-
chismus Romanus ex decreto Concilii Tridentini Pii V Pontificis Maximi tussu editus,
Padwa 1714, s. 217.

29 Por. J. Bialobok, Instytucja rodzicéw chrzestnych w Kodeksie Prawa Kanonicznego,
Tarnéw 2001, s. 253n.

30 Por. E. Sztafrowski, Prawo kanoniczne w okresie odnowy soborowej, t. 2, Warszawa
1979, s. 27.

3t Por. §w. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, p. I11, q. 67, a. 7.

32 Por. W. Wasik, Instytucja rodzicow chrzestnych w KoSciele tacinskim od Soboru Try-
denckiego do Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1917 1., w: ,Kieleckie Studia Teologiczne”
17(2018), s. 251n.

33 Por. kan. 769, 1113, 1372 § 2, 1335 CIC.

34 Por. H. Noldin, A. Schmitt, Summa theologiae moralis iuxta Codicem Iuris Canonici.
Scholarum usui, t. 3. De sacramentis, Barcelona 1951, s. 80.
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Odnowiony rytual chrztu wskazuje wyraznie, ze rodzice chrzestni
— razem z rodzicami ochrzczonego — biora na siebie obowigzek wycho-
wania go w wierze tak, by w dojrzatym zyciu chrzescijanskim zachowywal
Boze przykazania, mitlowal Boga i ludzi oraz rozwijat w sobie zycie ducho-
we, strzegac je przed skazeniem grzechem — ,,az po zycie wieczne”35. Wy-
nika z tego, ze zadanie rodzica chrzestnego nie jest ograniczone jedynie
liturgicznymi ramami samej ceremonii chrztu, ale siega znacznie dalej,
sklaniajac go do aktywnego zaangazowania sie w dalsze zycie przyjmuja-
cego ten sakrament.

Rowniez obowigzujace prawo kodeksowe przypomina o tym pod-
stawowym zadaniu rodzica chrzestnego, ktéry ma towarzyszy¢ ,,przyjmu-
jacemu chrzest w chrzeécijanskim wtajemniczeniu” oraz pomaga¢ mu, by
~prowadzit zycie chrzescijanskie zgodne z chrztem i sumiennie wypekniat
zwigzane z nim obowigzki”s°.

Wychowanie ochrzczonego w wierze, o ktbrym mowa powyzej,
polega przede wszystkim na doprowadzeniu go do zazylej i glebokiej re-
lacji z Chrystusem. Rodzice chrzestni moga pomoc osobie ochrzczonej
w zbudowaniu tej duchowej wiezi poprzez wpojenie jej najwazniejszych
prawd wiary i zasad moralnosci gloszonych w Koéciele katolickim, na-
ukq podstawowych modlitw katechizmowych, stopniowe wiaczanie jej
w zycie wspolnoty Kosciola — systematyczny udzial w niedzielnej Mszy
Swietej i katechezie szkolnej, doprowadzenie do pelnego udzialu w Eu-
charystn i do sakramentu bierzmowania, a ostatecznie poprzez pomoc
i wsparcie w prowadzeniu dOJrza}ego odpomedmalnego zycia chrzesci-
janskiego?’. Czynne zaangazowanie rodzica chrzestnego w tak rozumiane
wychowanie w wierze — bedace konkretnym sposobem realizacji kodek-
sowego wymogu ,zycia zgodnego z podejmowang funkcjg” (vita mune-
r1 suscipiendo congrua) — wymaga od niego samego prowadzenia zycia
zgodnie z zasadami i praktykami wpajanymi ochrzczonemu, a wiec ,,zy-
cia zgodnego z wiarg” (vita fidei congrua) bedacego w istocie osobistym
Swiadectwem zycia w pehi chrzeScijanskiego. Owa zalezno$¢ uwidacz-
nia sie w czasie sprawowania sakramentu chrztu $wietego, gdy rodzice
chrzestni wraz z rodzicami dziecka, podeJmquc sie zadania wychowania
g0 w wierze, wyrzekaja sie w Jego imieniu zla i wyznajg wiare*® — dekla-
rujac Jednoczesnle ze sami rowniez beda w swoim zyciu unika¢ grzechu
i kierowa¢ sie zasadami wiary katolickiej®.

35 Por. Obrzedy chrztu dzieci dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice
2014, n. 771, 93, 99n.

36 Por. kan. 872 KPK.

37 Por. A. Jaszcz, Udzielanie sakramentu chrztu osobom ponizej 14 roku zycia w prawie
partykularnym Archidiecezji Lubelskiej, w: ,Studia Prawnicze KUL” 1(2020), s. 149.

38 Por. Obrzedy chrztu dzieci..., n. 93—95.

39 Por. J. Krzywkowska, Kanoniczna pozycja chrzestnych jako duchowych przewodni-
kéw, w: Wychowanie religij-ne i moralne, (red.) M. Rézanski, R. Sztychmilller, Olsztyn
2015, S. 49.
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Pozostale dwa wymogi stawiane rodzicom chrzestnym w kan. 874
§ 1, 3° KPK, tj. przynaleznosc do Koésciola katolickiego oraz przyjecie sa-
kramentow b1erzmowan1a i Eucharystii, dopeliaja pojecie »Zycia zgod-
nego z wiarg”, syntetyzujac jedynie wnioski sformutowane juz na weze-
$niejszych etapach analizy niniejszego wyrazenia.

Katolikami sg osoby ochrzczone, pozostajace w pe}neJ }acznosm
z KoS$ciotem katolickim, ktore ,,w jego. w1dz1alnyrn organizmie lacza sie
z Chrystusem wiezami wyznawania wiary, sakramentoéw i zwierzchnic-
twa koScielnego”°. Szczegolne znaczenie w budowaniu komuniiz KoScio-
tem maja sakramenty chrztu, bierzmowania i Eucharystii. Chrzest wlacza
czlowieka do wspolnoty Koéciola i stanowi brame umozliwiajaca mu do-
step do pozostalych sakramentéw. Chrzest i bierzmowanie posiadaja te
specyficzng warto$¢ w budowaniu KoSciola, ze formujac jego czlonkow,
pozostawiaja w nich niezatarte znamie przynaleznoéci do Chrystusa.
Eucharystia z kolei poglebia wspolnote czlowieka wierzacego z Chrystu-
sem i KoSciotem, urzeczywistnia te jednoéé odnawia w czlowieku dary
chrzcielne i wspiera rozwoj calego jego zyc1a chrzescuansklego41

Przekladajqc powyzsze na wymog ,zycia zgodnego z wiarg”, na-
lezy przyjaé, ze w kontekscie calo$ci normy ujetej w kan. 874 § 1, 3° KPK
do zadania rodzica chrzestnego moze by¢ dopuszczony tylko ten, kto wy-
znawang przez siebie wiare potwierdzi: Swiadectwem autentycznie chrze-
Scijanskiego zycia, pelng identyfikacja ze wspolnota KosSciota i prowadzo-
nym regularnie zyciem sakramentalnym.

3. Praktyczne wskazania wynikajace z interpretacji kan. 874
§1,3° KPK

Dokonana powyzej interpretacja kontekstualna kodeksowego
wyrazema vita fidei congrua wydaje sie w sposéb wystarczajacy przybli-
zat jego wlaSciwe rozumienie, zgodne z celem ustawy i zamyslem usta-
wodawcy. Jak wskazano wcze$niej, w egzegezie prawnej kan. 874 § 1 KPK
ma zastosowanie norma ujeta w kan. 18 KPK przemawiajaca za Scista wy-
kladnia tego przepisu. Warto zatem wykorzystaé¢ wyliczone w podsumo-
waniu poprzedniego paragrafu trzy elementy weryfikujace wiarygodnosé¢
»zycia zgodnego z wiarg”, tj. Swiadectwo, przynalezno$¢ do Kosciota oraz
zycie sakramentalne, i z ich pomoca, metodq analityczno-redukeyjna,
wskaza¢ konkretne przypadkl duszpasterskie niepodpadajace pod Sciste
rozumienie tytulowego wymogu.

Pamietajac, ze rodzic chrzestny wystepuje w czasie celebracji
chrztu jako przedstawiciel Ko$ciola#?, prawo kodeksowe zobowigzuje go

40 Por. kan. 205 KPK.

4 Por. KKK, n. 1213, 1285, 1303, 1325, 1392; T. Jakubiak, Full communio with the Cath-
olic Church and the vali-dity of taking on the munus of sponsor, w: ,Roczniki Nauk
Prawnych” 31(2021), n. 1, s. 164n.

42 Por. Obrzedy chrztu dziect..., Wprowadzenie ogélne, n. 8.
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do trwania w pelnej lgcznosci ze wspolnotg KosSciola katolickiego oraz
przyjecia sakramentéw bierzmowania i Eucharystii stanowiacych dopel-
nienie taski chrztu oraz inicjacji chrzescijanskiej+. W zwiazku z tym oso-
ba pretendujaca do pehienia funkcji rodzica chrzestnego nie moze by¢
czlonkiem akatolickiej wspolnoty koScielnej — z wyjatkiem przywolanego
wezesniej przypadku wiernego nalezacego do Ko$ciola Prawostawnego.
7 tego samego powodu nie moze by¢ tez czlonkiem sekty+4.

Biorac pod uwage warunek identyfikacji ze wspdlnota Ko$ciola,
bedacy istotnym elementem omawianego wymagania, niezdolne do pel-
nienia zadania rodzica chrzestnego sa osoby negujace nauczanie KoSciola
katolickiego lub publicznie manifestujace przekonania sprzeczne z nim,
a takze osoby, ktore jawnie wyrzekly sie wiary — niezaleznie od tego, czy
zlozyly formalny akt apostazji*s. Do pelienia tej funkeji nie nalezy zatem
dopuszcza¢ znanych o0sob (np. aktoréw, politykow) publicznie wypowia-
dajacych si¢ na tematy wiary i moralnosc1 A sposob niedajacy pogodzic
sie z magisterium Ko$ciota i wywolujacy zgorszenie wsrod wiernych#.

Ponadto na mocy prawa partykularnego zadania rodzica chrzest-
nego nie mozna powierza¢ mlodziezy, ktora nie uczeszcza na katechizacje
szkolng — dlatego w przypadku ucznioéw, oprocz zwyczajowego Swiadec-
twa kwalifikacyjnego z parafii zamieszkania, dodatkowo nalezy wymagac
stosownego zaswiadczenia od nauczyciela religii+.

Inng kategorig osob, ktérym w oparciu o prawo partykularne
nie mozna powierzy¢ obowigzkoéw rodzica chrzestnego, sg osoby Zyjace
w zwigzkach niesakramentalnych (cywilnych, partnerskich, takze ho-
moseksualnych)+®. Pierwszym zrodlem niezdolno$ci ww. grupy osob jest
generalny brak mozliwo$ci prowadzenia przez nich zycia sakramental-
nego. O ile do wype}nienia wymogu dot. przyjecia sakramentu Eucha-
rystii w Scistym rozumieniu kan. 874 § 1, 3° KPK wystarcza, by rodzic
chrzestny przystapil do samej tylko pierwszej Komunii Swietej, o tyle,
by zadoéc¢uczyni¢ obowigzkowi zycia zgodnego z podejmowang funkcja,
aw konsekwencji SZycia zgodnego z wiarg”, niezbedne jest juz prowadze-
nie przez niego regularnego zycia sakramentalnego Kosciot natomiast
nie dopuszcza do Komunii Swietej oséb zyjacych partnersko poza mal-
zenstwem sakramentalnym, gdyz przez taki stan zycia ,,obiektywnie za-
przeczaja tej wiezi miloéci miedzy Chrystusem i Ko$ciolem, ktorg wyraza
i urzeczywistnia Eucharystia”, a takze dlatego, ze ,,dopuszczenie ich do

43 Por. KKK, n. 1285, 1322.

44 Por. Papieska Komisja ds. Autentycznej Interpretacji Kanonéw Kodeksu, Responsa ad
proposita dubia. De sec-tae atheisticae adscriptis (30.07.1934), AAS 26(1934), s. 494.
4 Por. J. Krzywkowska, s. 47; A. Jaszcz, s. 156.

46 Por. Z. Janczewski, Powolywanie i obowiqzki chrzestnych wedtug prawa kanonicz-
nego, w: ,Prawo Kanonicz-ne” 63(2020), n. 1, s. 86.

4 Por. Konferencja Episkopatu Polski, Instrukcja duszpasterska o udzielaniu sakra-
mentu chrztu Swietego dzieciom (1975), n. 5.

48 Por. tamze; T. Jakubiak, Zdatno$é do przyjecia urzedu..., s. 66.
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Eucharystii wprowadzaloby wiernych w blad lub powodowaloby zamet
co do nauki Ko$ciola o nierozerwalno$ci malzenstwa.

Wskazana praktyka Koéciola moze oczywiScie zosta¢ pod pew-
nymi warunkami zlagodzona, jezeli osoby trwajace w zwigzku niesakra-
mentalnym zdecyduja sie, aby ,zy¢ w pelnej wstrzemiezliwosci, czyli by
powstrzymywac sie od aktow, ktore przys}uguja jedynie malzonkom”s°,
Jesli Jednak dobrowolnie decyduja si¢ na wspolne zycie more uxorio,
wowezas nie wolno im przystepowa¢ do Komunii Swietej, pomewaz
w tej ,,sytuacji publicznego i trwalego cudzotostwa”s, ,z uporem” trwaja
»W jawnym grzechu ciezkim”s2.

Powyzszy zakaz, wyplywajacy z prawa Bozego? i nalezacy do nie-
zmiennego magisterium Koéciola, nie zostal w zaden sposo6b zniesiony,
takze przez nauczanie papieza Franciszka zawarte w posynodalnej adhor-
tacji apostolskiej Amoris laetitias*. W swoim dokumencie Ojciec Swiety
przypomniat jedynie, ze osoby trwajace w zwigzku n1esakramentalnym
oraz wspolzyjace seksualnie, nie zawsze musza zaciggac z tego powodu
osobisty grzech sm1erte1ny55 Sytuacja taka moze dotyczy¢ osoby, ktora
decydujac sie na pozostawanie w zwigzku cywilnym ze wzgledu na po-
chodzacy z prawa naturalnego obowigzek wychowania potomstwa, jed-
nocze$nie nie moze zrezygnowac z pozycia seksualnego z uwagi na wyraz-
ny sprzeciw drugiej strony. Wowczas takowy akt seksualny, nie bedacy
— zwazywszy na okoliczno$¢ tagodzaca ,przymusu, strachu”® — aktem
humano modo, nie musi stanowi¢ dla tej osoby réwniez grzechu $mier-
telnego, gdyz pomimo powaznej materii pozbawiony bedzie pelnej do-
browolno$ci. W takim przypadku nie mozna zatem zgodnie z treScig kan.
915 KPK moéwié o ,trwaniu w grzechu ani o ,uporze”, a w konsekwencji
odmowic takiej osobie rozgrzeszenia i dopuszczenia do Komunii Swm;—
tej>’. Nalezaloby jedynie — analogicznie do przypadku zwigzkow niesa-
kramentalnych 0s0b zyjacych w calkowitej czystosci — zaleci¢ takiej oso-
bie przyjmowanie Komunii Swietej poza parafia zamieszkania, aby w ten
sposo6b uchroni¢ wiernych przed ewentualnym zgorszeniems®.

49 Jan Pawel 11, Adhortacja apostolska ,,Familiaris consortio” (22.11.1981), n. 84.

50 Tamze.

5t Por. KKK, n. 2384.

52 Por. kan. 915 KPK.

53 Por. Mt 19, 6; MKk 10, 9; Mt 19, 19.

54 Franciszek, Adhortacja apostolska ,,Amoris Laetitia” (19.03.2016).

55 Por. tamze, n. 206—306.

56 Por. KKK, n. 1735.

57 Zob. Z. Janczewski, Udzielanie Komunii Sw. osobom rozwiedzionym? Analiza ad-
hortacji Amoris Laetitia papieza Franciszka, w: ,,Prawo Kanoniczne” 59(2016), n. 2,
s. 41-58; P. Majer, Czy adhortacja ,,Amoris laetitia” zmienita kan. 915 KPK?, w: ,Prawo
Kanoniczne” 62(2019), n. 4, s. 91—111.

58 Por. Papieska Rada ds. Interpretacji Tekstow Prawnych, Deklaracja (24.06.2000), w:
,LOsservatore Romano”, wyd. pol., 10(2000), s. 55n.
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Drugim powodem niezdolnosci do podjecia funkcji rodzica
chrzestnego przez osoby pozostajace w zwigzku niesakramentalnym jest
fakt, ze zycie dwojga ludzi na spos6b malzenski bez uprzedniego pI'Z}{]Q-
cia Jaski sakramentalnej jest zawsze stanem nie do pogodzenia ze Swia-
dectwem zycia chrzescijanskiego, a co za tym idzie, z obowiazkiem ,zycia
zgodnego z wiarg”. Osoby zyjace we wspolnocie pozama}Zeﬁskiej, nawet
jesli znalazlyby sie w nadzwyczajnej sytuacji umozliwiajacej im korzysta-
nie z sakramentow, in foro externo zawsze beda postrzegane jako zyjace
w stanie publicznego i trwatego cudzolostwa oraz jawnie trwajace w grze-
chu ciezkim>°. To z kolei uniemozliwia im szczere wyrzeczenie sie zta i wy-
znanie wiary w czasie celebracji chrztu Swietego, a w rezultacie wyklucza
ich kandydature do przyjecia funkcji chrzestnych, zgodnie z uwaga za-
mieszczong w rytuale, podkreslajaca, ze ,,na chrzestnych nie nalezy wy-
biera¢ takich oséb, ktore nie moga szczerze zlozy¢ takiego wyznania™®°.

Jeszcze inng grupa osob, ktére nie moga pelié zadania rodzica
chrzestnego, sa osoby transseksualne. Kongregacja Nauki Wiary w spe-
cjalnej deklaracji wydanej w 2015 r. orzekla, ze ,zachowanie transsek-
sualne ukazuje publicznie dzialalno$¢ sprzeczna z moralnym wymogiem
rozwigzania wlasnego problemu tozsamosci plciowej zgodnie z prawda
o wlasnej plci”, a nastepnie, odwotujac sie explicite do normy kan. 874 §
1, 3° KPK, ocenila wprost, ze osoba transseksualna ,nie spelnia warunku
prowadzenia zycia zgodnego z wiarg [...] i tym samym nie moze by¢ do-
puszczona do funkeji matki badz ojca chrzestnego”.

Powyzsze wyszczegblnienie réznych grup oséb niezdolnych do
przyjecia zadania rodzica chrzestnego pozwala na dokladniejsze okresle-
nie $cislego zakresu rozumienia kodeksowego obowiazku ,zycia zgodne-
go z wiarg”. Wyliczone tu przypadki wskazuja, ze tak, jak ,,nie mozna ro-
Sci¢ sobie prawa do ceremonii §lubnej, gdyz ius connubii oznacza prawo
do zawarcia autentycznego malzenstwa”¢?, tak tez — na drodze analogii —
mozna stwierdzié, iz nikt nie moze roécié¢ sobie bezwzglednego prawa do
bycia rodzicem chrzestnym, gdyz prawo to pelnienia zadania chrzestnego
jest prawem ,do bycia autentycznym chrzestnym [...] — do obowigzku
wychowania katolickiego dziecka wesp6t z jego rodzicami i do obowiazku
dania takiego przykladu wlasnym zyciem”®. Kto wiec nie jest w stanie
przyjac na siebie obowigzkow stawianych rodzicom chrzestnym, nie ma
prawa oczekiwac powierzenia mu tego zadania.

5 Por. tamze; KKK, n. 2384; kan. 915 KPK.

0 Obrzedy chrztu dzieci..., n. 6, 57n.

t Https://www.ekai.pl/kongregacja-nauki-wiary-transseksualisci-nie-moga-byc-
rodzicami-chrzestnymi/ (dostep 27.10.2023).

%2 Benedykt XVI, Przemowienie do Roty Rzymskiej (15.01.2011), AAS 103(2011), s. 108—
113.

6 A. Brzemia-Bonarek, Kanoniczny wymog ,,zycia zgodnego z wiarq” (kan. 874 § 1, 3)
rodzicow chrzestnych i Swiadkéw bierzmowania, w: Wiara a prawo: miedzy wolno-
$ciq a postuszenstwem, (red.) P. Kroczek, Krakéw 2013, s. 139.
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Nad tym, by do obowigzku rodzica chrzestnego byly dopuszcza-
ne jedynie osoby godne i zdolne do pelienia tej funkeji, majg czuwac
duszpasterze parafialni. Przynajmniej od czaséw Soboru Trydenckiego
weryfikacja kandydatow do tego zadania byla obowigzkiem proboszcza,
ktéoremu nie wolno bylo powierzy¢ tego urzedu osobom lekcewazacym
zasady wiary i nieutwierdzonym w jej praktykowaniu®+. Takze i dzisiaj,
jesli duszpasterz miejsca chrztu nie zna osoby, ktora ma pehi¢ funkcje
rodzica chrzestnego, powinien zazadaé¢ od niej stosownego Swiadectwa
kwalifikacyjnego z parafii zamieszkania, zawierajacego potwierdzenie, ze
jest to osoba wierzaca i praktykujaca. Natomiast duszpasterz parafii za-
mieszkania kandydata powinien wystawi¢ mu tego rodzaju zaSwiadcze-
nie jedynie wowczas, gdy p051ada moralng pewnos¢, ze jest do tej funkcji
zdatny W tym celu powmlen przeprowadzi¢ z nim rozmowe kwalifika-
cyjng pod katem wymagan zapisanych w kan. 874 § 1 KPK, a nawet prze-
egzaminowac go ze znajomosci prawd wiary®s.

Praktyka duszpasterska pokazuje, ze $wiadomo$¢ obowigzkow
podejmowanych przez chrzestnych jest czesto bardzo niska. Wiekszo$c
z nich nawet nie podejmuje proby wychowania w wierze ani tez chociaz-
by duchowego towarzyszenia swojemu chrze$niakowi. Nierzadko sami
chrzestni to osoby niepraktykujace, ktore nie prowadza ,zycia zgodnego
z wiarg”*®. Dlaczego wiec takie osoby bywaja dopuszczane do roli rodzi-
cow chrzestnych? Trudno powiedziec.

Duszpasterze parafialni powinni pamieta¢, ze funkcja rodzica
chrzestnego, cho¢ nie jest fakultatywna, nie jest tez z punktu widzenia
prawa absolutnie konieczna. W kan. 872 KPK czytamy, ze przy chrzcie
Swietym przyjmujacemu sakrament powinien towarzyszy¢ rodzic chrzest-
ny, ,jezeli to mozliwe”. Dlatego tez nie powinno sie wyznaczac¢ na chrzest-
nych osob, ktore nie bedg w stanie podotaé¢ temu obowigzkowi. Jedli nie
jest mozliwe znalezienie dwoch osob, ktore moglyby nalezycie pehic to
zadanie, wystarczy tylko jedna®. Je§li zas$ i to nie byloby mozliwe, nalezy
zatroszczy¢ sie przynajmniej o jednego $wiadka chrztu®®. Juz dzisiaj sa
kraje takie jak Wlochy, w ktorych niektorzy biskupi zawiesili w swoich
diecezjach ad experimentum funkcje rodzicow chrzestnych, powolujac
sie przy tym na szereg stusznych argument6w®. Ponadto, majgc na uwa-

% Por. W. Wasik, Instytucja... w Kosciele tacifiskim..., s. 247n; Rituale Romanum..., s.
13; kan. 766, 4° CIC.

% Por. J. Krzywkowska, s. 46, 49.

% Por. P. Lewandowski, s. 269.

67 Por. kan. 873 KPK.

68 Por. kan. 875 KPK.

%9 Czeéc¢ biskupow wloskich zauwazyla, ze funkcja rodzicow chrzestnych byla w ich die-
cezji czesto zwykla formalnoécia, gdyz ci, ktdérzy ja pelnili, nie byli w pelni §wiadomi
wagi zadania, do ktérego zostali wybrani. Niekiedy wybér chrzestnych motywowany
byt wzgledami innymi niz religijne, np. zamoznoécia, préba podniesienia statusu spo-
lecznego albo wola zacie$nienia wiezi rodzinnych. Biskupi chcieli w ten sposob chroni¢
takze swoich duszpasterzy, ktorzy nie dopuszczajac niektérych oséb do godnosci rodzica
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dze zasade salus animarum suprema lex, nalezy pamietac, ze dopusz-
czanie przez duszpasterzy do zadania rodzica chrzestnego osob, ktore nie
prowadza ,,zycia zgodnego z wiarg”, jest nakladaniem na nie ewangelicz-
nego ciezaru ,nie do uniesienia””, ktory w ogbdlnym rozrachunku moze
przynie$¢ im realng duchowa szkode.

Na koniec warto wspomniec jeszcze o sytuacji, w ktorej osoby wy-
znaczone do pelnienia funkeji rodzica chrzestnego, na dzien sakramen-
tu zdolne do pe}mema tego zadania, po jakim§ czasie porzucajg ,zycie
zgodne z wiarg”, np. zawierajac zvnqzek niesakramentalny, rezygnujac
z sakramentow lub dokonujgc aktu apostazji. W takim przypadku mozna
prosi¢ biskupa diecezjalnego o udzielenie zgody na wyznaczenie substy-
tuta (zastepcy) chrzestnego, ktory, o ile sam spelnia wymagania stawiane
rodzicom chrzestnym, po uzyskaniu wspomnianej zgody, powinien zlo-
zy¢ wobec proboszcza (lub jego delegata) oswiadczenie o przyjeciu zobo-
wigzan rodzica chrzestnego. Fakt wyznaczenia substytuta nalezy odnoto-
wac w ksiedze ochrzczonych?.

Zakonczenie

W oparciu o przeprowadzona powyzej interpretacje kanonicz-
nego wymogu ,zycia zgodnego z wiarg” stawianego kandydatom do
pelienia funkcji rodzica chrzestnego w kan. 874 § 1, 3° KPK, nalezy
stwierdzi¢, ze ratio legis niniejszego przepisu kodeksowego stanowi tro-
ska o zabezpieczenie tego zadania przed powierzeniem go osobom, ktore
nie sa w stanie wypelni¢ zobowigzan nakladanych przez Kosciol na rodzi-
cow chrzestnych. Synteza wnioskow wynikajacych z analizy filologicznej
omawianego wyrazenia, zredukowana o przypadki osob niezdolnych do
pelienia funkcji rodzica chrzestnego zaczerpniete z pozakodeksowych
norm odwotujacych sie do tej ustawy, pozwolita na zarysowanie w niniej-
szym artykule ogolnego rozumienia wymagania vita fidei congrua oraz
na odkrycie teologicznych celow stojacych za finis operis przytoczone-
go przepisu. Nalezy ufa¢, ze niniejsza refleksja pomoze duszpasterzom,
rodzicom, rodzicom chrzestnym i ich bliskim zrozumie¢ wage zadania
powierzanego chrzestnym oraz to, dlaczego Koécidl zabezpiecza je tak
stanowczym zobowigzaniem do ,,zycia zgodnego z wiarg”.

chrzestnego, spotykali sie przy tym z brakiem rozumienia a nawet z grozbami. Glownym
powodem takiej decyzji byly jednak coraz wieksze trudnoSci ze znalezieniem odpowied-
nich kandydat6w do pelnienia tego zadania. Por. P. Lewandowski, s. 263—269.

7° Por. Mt 23, 4; Lk 11, 46.

7t Por. Swieta Kongregacja ds. Sakramentow, List (13.11.1984), Prot. N. 1032/84, za: A.
Jaszcz, s. 157.
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Streszczenie

Jednym z wymogo6w, jakie Kodeks Prawa Kanonicznego stawia
przed kandydujacymi do zadania rodzica chrzestnego, jest wymog pro-
wadzenia przez nich ,zycia zgodnego z wiara” (kan. 874 § 1, 3° KPK).
Niniejszy artykul zawiera interpretacje tego wymogu przeprowadzong
zgodnie z normami zawartymi w kan. 17-18 KPK. Analiza filologiczna
wyrazenia vita fidei congrua, poszerzona o interpretacje kontekstualng
w ramach omawianego przepisu oraz o przyklady os6b niezdolnych do
pelienia funkcji rodzica chrzestnego zaczerpniete z pozakodeksowych
miejsc paralelnych do ustawy, pozwolila na ustalenie wlasciwego rozu-
mienia tytulowego wymagania oraz na wskazanie stojacych za nim racji
teologicznych.

Slowa kluczowe: prawo kanoniczne, interpretacja, chrzest, rodzic
chrzestny, zycie zgodne z wiara

Title: ,Life of faith” (can. 874 § 1, 3° CIC) as a Canonical Qualification for
Performing the Task of Sponsor

Summary

One of the requirements that the Code of Canon Law places on
candidates for the task of sponsor is that they lead a “life of faith” (can.
874 § 1, 3° CIC). This article contains an interpretation of this require-
ment carried out in accordance with the norms contained in can. 17-18
CIC. A philological analysis of the expression vita fidei congrua, exten-
ded by a contextual interpretation within the discussed provision and
examples of persons incapable of performing the function of a sponsor
taken from parallel places outside the code, allowed for the establishment
of the correct understanding of the titular requirement and the indication
of the theological reasons supporting it.

Key words: canon law, interpretation, baptism, sponsor, life of faith
Bibliografia
Zrodla

Benedykt XVI, Przeméwienie do Roty Rzymskiej (15.01.2011), AAS 103(2011),
S.108-113.

Catechismus Romanus ex decreto Concilii Tridentini Pii V Pontificis Maximi
tussu editus, Padwa 1714.

Codex Iuris Canonici Pii X Pontificis Maximi iussu digestus Benedicti Papae XV
auctoritate promulgatus (27.05.1917).



., Zycie zgodne z wiarq” (kan. 874 § 1, 3° KPK) jako kwalifikacja ... 119

Franciszek, Posynodalna adhortacja apostolska Amoris Laetitia, Wroclaw 2016.

Jan Pawel II, Adhortacja apostolska Familiaris consortio (22.11.1981), w: Ad-
hortacje Ojca Swietego Jana Pawtla I1, t. 1, Krakow 1996, s. 65—160.

Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznah 2002.

Kodeks Prawa Kanonicznego promulgowany przez papieza Jana Pawta I1
w dniu 25 stycznia 1983 roku. Stan prawny na dzien 18 maja 2022 roku.
Zaktualizowany przeklad na jezyk polski, Poznan 2022.

Konferencja Episkopatu Polski, Instrukcja duszpasterska o udzielaniu sakra-
mentu chrztu Swietego dzieciom (1975), w: Dokumenty duszpastersko-li-
turgiczne Episkopatu Polski (1966—1998), (red.) Cz. Krakowiak, L. Adamo-
wicz, Lublin 1994, s. 19—26.

Obrzedy chrztu dzieci dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice
2014.

Papieska Komisja ds. Autentycznej Interpretacji Kanoné6w Kodeksu, Respon-
sa ad proposita dubia, De sectae atheisticae adscriptis (30.07.1934), AAS
26(1934), s. 494.

Papieska Rada ds. Interpretacji Tekstow Prawnych, Deklaracja (24.06.2000),
w: ,,L’Osservatore Romano”, wyd. pol., 10(2000), s. 55n.

Papieska Rada ds. Jedno$ci Chrzescijan, Dyrektorium w sprawie realizacji za-
sad i norm dotyczqcych ekumenizmu (26.03.1993), AAS 85(1993), s. 1039—

1119.
Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginal-
nych, Poznan 2003.

Rituale Romanum Pauli V Pontificis Maximi tussu editum, Paryz 1623.

Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei ver-
bum (18.11.1965), w: Sobor Watykanski II. Konstytucje, dekrety, deklara-
¢je, Poznan 2002, s. 350—362.

Sobor Watykanski II, Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum concilium
(4.12.1963), w: Sobér Watykanski II. Konstytucje, dekrety, deklaracje, Po-
znan 2002, s. 48—78.

Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 11. O sprawnosciach, (ttum. i opr.)
F. Bednarski, Londyn 1965.

Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 21. Mestwo, (thum. i opr.) S. Belch,
Londyn 1962.

Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 27. Chrzest i bierzmowanie, (tham.
iopr.) P. Belch, Londyn 1984.

Swieta Kongregacja ds. Sakramentéw, List (13.11.1984), Prot. N. 1032/84.

Opracowania

Bialobok J., Instytucja rodzicéw chrzestnych w Kodeksie Prawa Kanonicznego,
Tarn6w 2001.



120 ks. Dawid Karas

Brzemia-Bonarek A., Kanoniczny wymdg ,zycia zgodnego z wiarq” (kan. 874
§ 1, 3) rodzicow chrzestnych 1 swiadkéw bierzmowania, w: Wiara a pra-
wo: miedzy wolnosciq a postuszenstwem, (red.) P. Kroczek, Krakow 2013,
S. 127—-141.

Dziub K., Pojecie urzedu koscielnego wedhug Kodeksu Prawa Kanonicznego
z 1983 r., w: ,,Czestochowskie Studia Teologiczne” 35—-36(2007—2008), s.
71-79.

Erdo P., Ministerium, munus et officium in Codice turis canonici, w: ,Periodica
de Re Morali Canonica Liturgica” 78(1989), n. 4, s. 411—436.

Jakubiak T., Full communio with the Catholic Church and the validity of tak-
ing on the munus of sponsor, w: ,Roczniki Nauk Prawnych” 31(2021), n. 1,
S.163—179.

Jakubiak T., Is canon 874 a disqualifying law?, w: ,Studia canonica” 53(2019), n.
2,5.431-447.

Jakubiak T., The criteria stipulated in canon 874 § 1, 1°—2° of the Code of Canon
Law and the validity of taking on the munus of sponsor, w: ,Roczniki Nauk
Prawnych” 30(2020), n. 1, s. 191—-207.

Jakubiak T., Zdatnosé¢ do przyjecia urzedu chrzestnego w Kosciele taciniskim, w:
»,Prawo Kanoniczne” 60(2017), n. 2, s. 53—69.

Janczewski Z., Powolywanie i obowiqzki chrzestnych wedtug prawa kanonicz-
nego, w: ,Prawo Kanoniczne” 63(2020), n. 1, s. 73—91.

Janczewski Z., Udzielanie Komunii Sw. osobom rozwiedzionym? Analiza ad-
hortacji Amoris Laetitia papieza Franciszka, w: ,Prawo Kanoniczne”
59(2016), n. 2, s. 41—58.

Jaszcz A., Udzielanie sakramentu chrztu osobom ponizej 14. roku zycia w pra-
wie partykularnym Archidiecezji Lubelskiej, w: ,Studia Prawnicze KUL”
1(2020), s. 145—164.

Krzywkowska J., Kanoniczna pozycja chrzestnych jako duchowych przewodni-
kéw, w: Wychowanie religijne i moralne, (red.) M. Rbézanski, R. Sztychmill-
ler, Olsztyn 2015, s. 41-50.

Lewandowski P., Zawieszenie funkcji chrzestnych i Swiadkéw bierzmowania
w Kosciele wioskim, w: ,Teologia i moralno$¢” 17(2022), n. 2, s. 261—272.

Majer P., Czy adhortacja ,Amoris laetitia” zmienita kan. 915 KPK?, w: ,,Prawo
Kanoniczne” 62(2019), n. 4, s. 91—111.

Moskal P., Poznanie Boga w drodze wiary, w: ,Lodzkie Studia Teologiczne” 9
(2000), s. 83—92.

Nowak M., Rodzic chrzestny i Swiadek chrztu w Swietle prawodawstwa ko-
Scielnego, w: ,Studia Elblaskie” 17(2016), s. 211—226.

Slowikowska A., Interpretacja pojecia munus w Konstytucji dogmatycznej
o Kosciele Lumen gentium, w: ,Roczniki humanistyczne” 63(2015), z. 8,
S. 125—145.

Sobanski R., Metodologia prawa kanonicznego, Warszawa 2009.

Sztafrowski E., Prawo kanoniczne w okresie odnowy soborowej, t. 2, Warszawa
1979.



., Zycie zgodne z wiarq” (kan. 874 § 1, 3° KPK) jako kwalifikacja ... 121

Wasik W., Instytucja rodzicéw chrzestnych od czaséw starozytnych do prawa
dekretatow, w: ,Kieleckie Studia Teologiczne” 16(2017), s. 265—284.

Wasik W., Instytucja rodzicow chrzestnych w Kosciele tacinskim od Soboru
Trydenckiego do Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1917 1., w: ,,Kieleckie Studia
Teologiczne” 17(2018), s. 243—261.

Wojcik W., Interpretacja ustaw wedhug nowego Kodeksu Prawa Kanoniczne-
go, w: ,Prawo kanoniczne” 30(1987), n. 3—4, s. 75—116.

Literatura pomocnicza

Dicta. Zbior tacinskich sentencji, przystow, zwrotéw, powiedzen z indeksem
osobowym 1 tematycznym, (red.) Cz. Michalunio, Krakéw 2010.

Jougan A., Stownik koscielny lacinisko-polski, Poznan — Warszawa — Lublin
1958.

Stownik tacinsko-polski, (red.) J. Korpanty, t. I. A—H, Warszawa 2001.

Stownik tacifisko-polski, (red.) J. Korpanty, t. II. I-Z, Warszawa 2003.






Muzykologia / Musicology






Studia Diecezji Radomskiej
nr 14-15(2022-2023)

Ks. Andrzej Zarzycki*

Msze w jezyku polskim oparte na motywach znanych
piesni koScielnych opracowane przez Stefana Stuligrosza

Wstep

Sobor Watykanski II (1962-1965) byl przelomowym wydarze-
niem w zyciu calego KoSciola. Jego zasadniczym celem bylo dostosowa-
nie doktryny wiary do czaséw wspotezesnych (aggiornamento). Sposrod
dokument6w wypracowanych przez ojcow soborowych pierwszym i jed-
nym z najwazniejszych byla konstytucja Sacrosanctum concilium do-
tyczaca $wietej liturgii, dokonujac radykalnej jej reformy. Fakt wejscia
w zycie tego niezwykle waznego dokumentu stal sie warunkiem rozpocze-
cia dlugodystansowego procesu przeobrazania dotychczasowej mental-
no$ci duchowienstwa i wiernych swieckich w dziedzinie liturgii. Jednym
z kluczowych obszarow okazata sie by¢ muzyka, ktora wedtug mysli sobo-
rowej stanowi juz nie tylko ozdobe $wietych obrzedow, ale ich integralng
cze$¢. Nie ma by¢ jedynie sztuka uprawiang sama dla siebie, ale ma shuzy¢
liturgii i w ten spos6b upatrywac zrodla swej najwiekszej godnosciz. Moz-
liwo$¢ postugiwania sie w liturgii jezykami narodowymi oraz wprowadze-
nie do niej pie$ni ludowej spowodowato naturalng potrzebq tworzenia
odpowiedniego repertuaru muzycznego. Istotny stal sie w zwiazku z tym
tekst, ktory mial przyczynié sie do §wiadomego i czynnego uczestnictwa
w obrzqdach liturgicznych. Kompozytorzy, obok pie$ni koscielnych, za-
czeli takze sukcesywnie dostarczac¢ nowych opracowan czeéci ordinarium
missae. Tworzone cykle mszalne byly zatem odpowiedzia na rodzace sie
zapotrzebowanie. W okresie posoborowym powstalo juz bardzo wiele
tego typu kompozycji. Daje to jednocze$nie muzykom ko$cielnym mozli-
wo$¢ zamiennego postugiwania sie nimi podczas liturgii.

W niniejszym artykule dokonana zostanie analiza muzyczna naj-
ciekawszych cykléw mszalnych opracowanych przez Stefana Stuligrosza
w oparciu o melodie znanych pie$ni koscielnych, uwzgledniajac ich bu-
dowe formalna, zrodla melodyki, tonalno$é, metrorytmike i warstwe sty-
listyczna. Pozwoli to zobaczy¢, w jaki sposéb kompozytor kreowal nowe

+ Wykladowca muzyki i §piewu ko$cielnego w Wyzszym Seminarium Duchow-
nym w Radomiu. Zainteresowania badawcze: Choral gregorianski, harmonia,
polifonia wokalna i instrumentalna. Adres e-mail: andrzejimac@gmail.com

2 J. Waloszek, Teologia muzyki. Wspélczesna mysl teologiczna o muzyce, Opole 1997,
S. 116.
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Spiewy mszalne lub tez dokonywal pewnych adaptacji ze skarbca muzyki
Kosciota.

Przy pomocy metody analitycznej dokonano szczegbdlowej analizy
warstwy muzycznej wytypowanych melodii, natomiast ich komparatysty-
ka z innymi §piewami umozliwila wskazanie pewnych wzorcow, z ktorych
skorzystano przy tworzeniu polskich Spiewow ordinarium missae.

1. Sylwetka kompozytora

Stefan Stuligrosz, polski dyrygent, pedagog, muzykolog i kom-
pozytor, urodzil sie 26 sierpnia 1920 r. w Poznaniu. W tymze mieScie
studiowal muzykologie na uniwersytecie. W 1971 r. utworzyt klase chor-
mistrzowska, a w 1972 r. przeksztalcil ja w Katedre Choralistyki, ktora
kierowal do emerytury w 1983 r. We wrzesniu 1941 r. objal kierownic-
two Poznanskiego Chéru Katedralnego, ktore przekazal mu ks. W. Gie-
burowski. W pazdzierniku 1945 r. reaktywowal zesp6l pod nazwa Choér
Chlopiecy i Meski im. ks. W. Gieburowskiego (pdzniejsze ,,Poznanskie
Stowiki”). Chor ,,Poznanskie Stowiki” jest powszechnie uznawany za fe-
nomen artystyczny w skali $§wiatowej. Dal okolo 3000 koncertow, brat
udzial w najwiekszych festiwalach muzycznych. Repertuar chéru obej-
muje ponad 1000 utworéw od monodii Sredniowiecznej do wielkich form
wokalno—instrumentalnych. Stuligrosz jest autorem ponad 600 utworéw
o tematyce religijnej, m. in. mszy, motetéw, hymnoéw i psalméw do tek-
stow ltacinskich i polskich, pie$ni koScielnych i obrzedowych, ponad 100
opracowan koled na choér mieszany, meski i chlopiecy z towarzyszeniem
organow, a takze opracowan muzyki dawnej i ludowej3.

2. Czesci stale skomponowane w oparciu o pieé$ni

Grupa mszalnych czesci stalych, bedacych celem niniejszego arty-
kuhu, s3 te, ktorych Zrodlem melodycznym staly sie znane pie$ni kosciel-
ne. Material muzyczny tychze czeSci zostal Sciéle lub swobodnie uzyty
przez autora do opracowania kompozycji, ktoére w tym punkcie stang sie
przedmiotem naszych badan.

3 Encyklopedia Muzyczna PWM, red. E. Dziebowska, t. Sm — S, Krakéw 2007, s. 186 — 187.
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Msza polska adwentowa
muz.: S. Stuligrosz
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Msza polska adwentowa znalazla sie w zbiorze Msza polska
w roku liturgicznym, ktory ukazal sie naktadem wydawnictwa ,,Hlon-
dianum” w roku 2005. Msza zostala skomponowana W oparciu o polskie
piesni adwentowe. Sklada si¢ z trzech czg$ci: Panie zmityj si¢ nad nami,
Swiety i Baranku Bozy. Pierwsza z tych czeSci (Panie zmihy 51@ nad
namti) melodyke czerpie z adwentowej pie$ni Hejnat wszyscy zaspiewaj-
my. Kazde z wezwan powtarzane jest dwukrotnie. Poniewaz liczba sylab
jest identyczna jak w piesni, to melodyka takze jest identyczna. Mamy
wiec w tym przypadku do czynienia z kontrafaktura® pie$ni Hejnat wszy-
scy za$piewajmy. Warto zwr6ci¢ uwage na to, ze melodia mszy zostala
zharmonizowana modalnie przez samego kompozytora
Swugty opiera sie na motywach pie$ni adwentowej Zdrowas quz Mary-
ja. Od poczatku do stéw Hosanna na wysokosci mamy do czynienia ze
Scislg imitacja pie$ni zrodlowej (przykt. 2).
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Zdro-wa$ badZz Ma-ry-ja, Nie-bie-ska li-li - ja, Pa-nu Bo-gu mi - fa, Mat-ko li-to$-ci-wa.

Swie-ty, Swie-ty, Swie-ty, Pan Bog Zas-te - péw. Pet-ne sa nie-bio - sa i  zie-mia chwa-ty Two-jcj.

przykl. 2

Nastepnie Blogostawiony, ktéry idzie w Imie Panskie wykorzy-
stuje motyw poczatkowy pie$ni, a konkretnie: Zdrowas bqgdz Maryja,

4 S. Stuligrosz, Msza Polska w roku liturgicznym, Poznah 2005, s.6.

5 Podlozenie jakiego$ tekstu pod juz istniejaca melodie, D. Jankowska, Kontrafaktura
w piesniach koscielnych. Pojecie, rozwdj historyczny i ocena teologiczno — estetyczna,
Lublin 1981, (mps pracy magist. w Arch. KUL), s. 15.
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Niebieska lilija, po czym pomija fragment Srodkowy (Panu Bogu mila,
Matko litosciwa) i wykorzystuje odcinek koncowy: Tys jest nasza uciecz-
ka, Najswietsza Maryja (przykt. 3).
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Baranku Bozy rowniez korzysta z materialu melodycznego pie-
$ni Zdrowas bqgdz Maryja. Poniewaz tekst ma mniejsza liczbe sylab od
tekstu pie$ni, kompozytor postuguje sie tutaj zabiegiem zwiekszenia war-
tos$ci nutowych z ¢éwierénuty do pélnuty oraz wykorzystuje motyw po-
czatkowy piesni i jej konicowa kadencje. Ambitus kompozycji rozciaga sie
miedzy d, i d,. Obrazuje to ponizszy przykiad (przykl. 4) :
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przykl. 4
Polska msza koledowa

(na melodiach polskich koled) opr.: S. Stuligrosz
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¢ S. Stuligrosz, Msza Polska w roku liturgicznym, Poznan 2005, s. 9.
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W tym samym zbiorze jak powyzej badana, a wiec Msza polska
w roku liturgicznym, ukazala sie kompozycja Stefana Stuligrosza na mo-
tywach muzycznych polskich koled. Sklada si¢ ona z czterech czesci: Pa-
nie zmihyj sie nad nami, Chwata na wysokosci Bogu, Swiety i Baranku
Bozy. Wszystkie zostaly zaopatrzone w harmonizacje autorstwa kompo-
zytora.

Pierwsza cze$¢, Panie zmituj sie nad nami zbudowana jest kla-
sycznie, tzn. kazde z wezwan powtdrzone jest dwa razy, a do opracowania
postuzyl autorowi material melodyczny koledy Bég sie rodzi. Do zbudo-
wania dwoch pierwszych wezwan kompozytor postuguje sie odcinkiem
poczatkowym, a konkretnie melodia tekstu: Bog sie rodzi, moc truchle-
Jje Pan niebioséw obnazony. W trzecim wezwaniu, a wiec w koncowym
Panie, wykorzystuje powtarzajacy sie refren: a Stowo Cialem sie stalo
1 mieszkato miedzy nami.

Chwata na wysokosci Bogu oparte zostalo na motywach pocho-
dzacych z koledy Niepojete dary dla nas daje. Poczatek hymnu jest Sci-
sla imitacja poczatkowego motywu koledy, po ktérym nastepuje melodia
z inwencji kompozytora. Ponizszy przyklad przedstawia takie polaczenie
(przykt. 6):
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przykl. 6

W ten sposob autor przeprowadza na przemian odcinek A i odci-
nek B az do miejsca, w ktérym nastepuja stowa: Panie Boze, Krélu nieba.
W tym miejscu nastepuje czesé C, ktora wykorzystuje dalsza czes¢ koledy
zrodlowej (przykt. 7):
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przykt. 7
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Zostaje ona w tym miejscu zacytowana, dokladnie imitujac me-
lodie zrodlowa w kazdym szczegdle, po czym nastepuje powro6t do odein-
kéw czotowych, ktore umownie nazwaliSmy A i B. Te dwa odcinki sg wy-
korzystane dwukrotnie i zn6w nastepuje odcinek C rowniez dwukrotnie.
W zakonczeniu dwa razy kompozytor uzywa odcinkéw A i B oraz kaden-
cjonuje jeszcze jednym odcinkiem, ktory juz nie jest dokladng imitacja
koledy, lecz raczej swobodnym potraktowaniem jej melodyki.

Cze$¢é Swiety — Blogostawiony zostala opracowana na podstawie
koledy Gdy sie Chrystus rodzi. Melodia tej czeéci stalej zostala potrakto-
wana jako imitacja Scisla koledy, tylko w miejscach, gdzie jest zbyt malo
sylab zamiast dwoch ¢wierénut zastosowano dla zachowania rytmiki pol-
nute, co pokazemy na przykladzie (przykt. 8):
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przykl. 8

Jest to jednak tylko niewielki zabieg kompozytorski, ktory nie za-
burza faktu $cistej imitacji. Warto jednak na to zwrdci¢ uwage, gdyz w za-
wolaniu Hosanna, hosanna, hosanna na wysokosci, ktére melodycznie
nasladuje Gloria, gloria, gloria in excelsis Deo wystepuje zabieg odwrot-
ny. A mianowicie jesli stowo Gloria ma dwie sylaby, natomiast stowo Ho-
sanna trzy sylaby, to rozdzielajac pénute na éwierénute z kropka i 6sem-
ke uzyskujemy w przedtakcie dodatkowa wartosé, do ktorej przyporzad-
kujemy pierwsza sylabe stowa Hosanna.

Tekst Blogostawiony, ktéry idzie w Imie Panskie korzysta z ma-
terialu melodycznego koledy w miejscu stow: Aniolowie sie radujq, pod
niebiosy wyspiewujq. Koncowe Hosanna... jest powtoérzeniem poprzed-
niego. Ambitus dZzwigkow siega od ¢, do c,. Tak wiec jest to cze$¢ napisana
w transpozycji o sekunde mala w dot w stosunku do koledy.

Baranku Bozy jako zrédlo materialu melodycznego wykorzystu-
je kolede polska Aniot pasterzom méwil. Mozna $mialo stwierdzic, ze
mamy tutaj do czynienia ze $cislg imitacja materialu Zrodtowego. Jedynie
na poczatku Baranku Bozy autor stosuje podobny zabieg kompozytorski
zamiany warto$ci nutowej z dwu ¢wierénut do jednej poinuty w celu do-
stosowania rytmicznego, gdyz wyrazy ,,Baranku Bozy” posiadaja pie¢ sy-
lab, a stowa ,Aniol pasterzom méwil” siedem, a w stowie Bozy na sylabie
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bo stawia dwie ¢wierénuty. Ten zabieg kompozytorski ukazuje ponizszy
przyklad (przykl. 9):
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przykl. 9

W zakonczeniu znajduje sie tylko mala zmiana melodii, ktéra by¢
moze jest efektem wariabilnoéci i tak jest wykonywana oraz nie wplywa
na twierdzenie z poczatku badania tej czeSci, ze mamy do czynienia ze
Scisla imitacja koledy. Opuszczono rzecz jasna Srodkowa czesé koledy ze
wzgledu na zdecydowanie krétszy tekst omawianego opracowania. Am-
bitus tej czeSci mszy rzecz jasna jest identyczny jak melodii Zrodlowej
i rozciaga si¢ od f, do d,. Wszystkie cze$ci zostaly zaopatrzone w harmo-
nizacje autorstwa kompozytora.

Polska msza pokutna

(na melodiach polskich pie$ni koécielnych) opr.: S. Stuligrosz
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przykl. 107

Msza zostala opracowana przez Stefana Stuligrosza i znajduje sie
w zbiorze Msza polska w roku liturgicznym. Ztozona jest z trzech czeSci:
Panie zmihyj sie na nami, Swiety i Baranku Bozy. Chwata w tym okresie
liturgicznym nie wykonujemy, a Wierze nie zawiera.

Jesli chodzi o pierwsza cze$¢ (Panie zmituj sie nad nami), to ma-
terialem melodycznym jest dawna lacinska sekwencja zalobna Dies irae,

7 S. Stuligrosz, Msza Polska w roku liturgicznym, Poznah 2005, s.13.
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chociaz tytut sugeruje jakoby cata msza byla oparta na polskich pie$niach
koScielnych. Kazde z wezwan powtarzane jest dwukrotnie. Ponizszy przy-
klad (przykl. 11) ukazuje podobienstwo czes$ci mszalnej do sekwencji:
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Chociaz tonacje sekwencji zrédlowej i czeSci mszy sa ro6zne o kwar-
te gorng, to interwaly zostaly zachowane $ciéle, tylko przedostatnia nuta
jest rozszerzona. Chociaz tego rodzaju poré6wnania sq nieodpowiednie,
gdyz w kompozycjach choralowych rytm jest zawsze swobodny. Chryste,
zmityj sie nad nami za wzor bierze drugi odcinek sekwencji (przykl. 12):
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Transpozycja zostala zachowana, a interwaly powtoérzone Scisle.
Caly czas wiec obserwujemy $cislg imitacje. Ostatnie Panie zmituj sie nad
nami wykorzystuje trzeci odcinek melodii sekwencji (przykt. 13):
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W tym odcinku melodia zostala w stosunku do oryginalu uprosz-
czona, bowiem pierwsze nuty z neum dwunutowych (pes i clivis) zosta-
ly potraktowane jako dzwieki przej$ciowe. Mimo tych drobnych zmian
mozna stwierdzi¢, ze i tutaj mamy do czynienia z kontrafakturg sekwen-
cji ia}obnej Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, iz Panie, zmiluj sie nad
nami jest kontrafakturg sekwencji za}obneJ Dies irae zaopatrzonej z har-
monizacja kompozytora Calos¢ jest zapisana w tonacji g- moll. Swlety
- Biogoslawlony to cze$¢ opracowana na motywach piesni BqdZ mi lito-
Sciw. Swlgty, Swiety, Swiety Pan Bog zastepow cala linie melodyczng
czerpie z poczatkowego fragmentu piesni, zachowuch nawet oryginalng
tonacje g — moll. Jedyna zmiana dotyczy zmiany warto$ci nut. Wyrazenie
Swiety ma dwie sylaby, a stowo quz ]edna, wiec autor péinute zamienia
na dwie ¢éwierénuty, natomiast wyrazenie Boze, ktore ma dwie sylaby ze-
stawione jest w opracowaniu mszy ze stowem Pan, wiec czyni dokladnie
odwrotnie. W przebiegu calej czesci sa to jedyne zabiegi kompozytorskie,
wiec i tu mozna stwierdzi¢ wystepowanie kontrafaktury pie$ni. Ambitus
opracowania rozciaga sie miedzy fis i d . Harmonizacje napisal kompo-

. . ,3 2 . .
zytor. Baranku Bozy — ostatnia czeSC opracowania wykorzystuje melody-
ke tej samej pieéni co poprzednia. Tekst Jest zgodny z tekstem mszalnym,
a zabiegi kompozytorskie takie jak w czeSci Swiety. Linia melodyczna zo-
stala tylko nieznacznie zmodyfikowana w kadencji. Mozna jednak uznac
te cze$¢, jak i cala msze za Scisle imitacje pie$ni koScielnych.

Msza polska wielkanocna

(na melodiach pie$ni wielkanocnych) opr.: S. Stuligrosz
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przykl. 14°

Msza zostala opracowana przez Stefana Stuligrosza i znajdziemy
ja w zbiorze Msza polska w roku liturgicznym. Ztozona jest z czterech
czesci:

a) Panie zmityj sie nad nami
b) Chwata na wysokosci Bogu

8 8. Stuligrosz, Msza Polska w roku liturgicznym, Poznan 2005, s.16.
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¢) Swiety — Blogostawiony
d) Baranku Bozy

Pierwsza cze$c¢ - Panie jest zbudowana formalnie wedlug schema-
tu ab, ab, ab. Motywy melodyczne czerpie ze starej pie$ni wielkanocnej
Chrystus zmartwychwstan jest. Autor opracowania pozostawil rowniez
oryginalng skale ko$cielna dorycka, do ktorej takze pasuje harmonizacja
o charakterze modalnym. Ambitus cze$ci sigga od d, do d.,. Z wieksza ilo-
Scig sylab radzi sobie autor opracowania zastosowaniem (fiwiek()w przej-
Sciowych, zachowujac jednoczesnie linie melodyczna. Materialem melo-
dycznym wykorzystanym w tej czesci jest poczatkowy fragment pie$ni:
Chrystus zmartwychwstan jest, nam na przyktad dan jest. Z dalszej cze-
Sci melodii kompozytor nie korzysta. Melodia ma charakter recytatywny,
co tez przyczynia sie do jej $piewnego charakteru.

Chwata na wysokosci Bogu czerpie motywy muzyczne z antyfony
O Chryste nasz Panie. Ale w przypadku tej czesci jest to o wiele bardziej
swobodne opracowanie niz w poprzedniej czesci, bowiem tylko fragmen-
ty przypominaja charakter antyfony, a pozostata czes¢ jest inwencja kom-

pozytora (przykt. 15):
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przykl. 15

Na powyzszym przykladzie widaé, ze kompozytor dostownie cytu-
je tylko czotowe dwie nuty i ostatnig. Reszta jest skomponowana w stylu
powyzszej pie$ni.
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przykl. 16
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Trzy nuty drugiego taktu (przykt. 16) sa powtorzone w pierwszym
takcie oraz ostatnia nuta w kadencji. Reszta pochodzi z inwencji kompo-
zytora, ale w stylu pie$ni. W sposéb naprzemienny przez cale Chwata au-
tor przeprowadza melodyke zamieszczong powyzej na podstawie pie$ni,
raz stosujac odcinek zamieszczony w przykl. 15, a drugim razem odcinek
zamieszczony w przykl. 16.

Swiety — Blogostawiony jest opracowaniem, ktore laczy w sobie
doslowne cytaty z dwoch utworéw. Jednym jest wspomniana powyzej
sekwencja O, Chryste nasz Panie, a drugim fragment pie$ni Chrystus
zmartwychwstan jest. Tym razem sekwencja jest przytoczona dostow-
nie, tylko z tg réznica, ze w dyminucji®. Na slowach Hosanna, hosanna
na wysokosci nastepuje takze dostlowny cytat w dyminucji do oryginatu
z pie$ni Chrystus zmatwychwstan jest, a dokladnie z jej poczatku, po
czym kompozytor powraca do muzycznego materialu sekwencji i pozo-
staje przy nim do zakonczenia. Baranku Bozy réwniez korzysta melo-
dycznie z dwoch pieéni i sg to te same, ktore wystepuja w czesci Swiety
- Blogostawiony. Budowa formalna tej czeSci to aab. Piesn Chrystus
zmarwychwstan jest zacytowana jest w sposob Scisly z uwzglednieniem
roznic tekstowych, zas wezwania zmihyj sie nad nami i obdarz nas po-
kojem, sa przytoczeniem czola pieSni. Odcinek b, czyli trzecie Baranku
Bozy jest w calo$ci cytatem z pie$ni (przykl. 17).
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przykl. 17

Jak widzimy, odcinek b jest dwukrotnie powtérzony w czesci sta-
lej, tyle ze w dyminucji. Tak wiec nie byloby prawda nazwanie tej mszy
w caloéci kontrafakturg pieéni koscielnych, ale w bardzo duzej mierze
czerpie ona z nich motywy muzyczne, odcinki, a w niektérym miejscach
przytacza w calo$ci ich melodyke. Harmonia modalna jest réwniez w tej
czeSci dzielem kompozytora.

° Zmniejszenie warto$ci nut w stosunku do ich wartosci zasadniczej, w: Mata encyklo-
pedia muzyki, red. S. Sledzinski, Warszawa 1981, s. 236
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Polska Msza Maryjna

(na motywach Godzinek do NMP) opr.: S. Stuligrosz
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Pa-nie, zmi-tuj si¢ nad na-mi. Chry-ste, zmi-tuj si¢ nad na-mi. Pa-nie, zmi-tuj si¢ nad na-mi.
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przykl. 18

Polska Msza Maryjna opracowana przez Stefa Stuligrosza
umieszczona jest jak i poprzednie w zbiorze Msza polska w roku litur-
gicznym. Jest ona oparta, jak wskazuje podtytul, na motywach Godzinek
do NMP. To nabozenstwo jest wzorowane na godzinach kanonicznych
(Liturgii godzin), stad jego nazwa. Ukladano godzinki ku czci niektérych
Swietych. Godzinki o Matce Bozej znane sa od XIII wieku. Obecnie $pie-
wany tekst ulozyt bl. Piotr Rodriguez TJ (+ 1617). Na jezyk polski prze-
thumaczy} rowniez jezuita z klasztoru $w. Barbary w Krakowie ok. 1620
r. Godzinki te szybko sie rozpowszechnily. W ostatnich dziesigtkach lat
obserwuje si¢ ich zanikanie, a zaniepokojony tym Episkopat w 1972 r.
polecil Spiewac je w niedziele przed Msza Swieta'. Msza sklada sie z na-
stepujacych czesci:

a) Panie, zmityj sie nad nami
b) Chwata na wysokosci Bogu
¢) Swiety

d) Baranku Bozy

Panie zmityj sie nad nami ma budowe formalng aa bb cc. Mate-
rial melodyczny, ktérego uzyt autor pochodzi z hymnu Godzinek. Odci-
nek Panie zmihyj sie nad nami wykorzystuje czoto hymnu (przykt. 19):
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:@w—‘—d — | q
oJ = i
Pa - nie, zmi - tuj si¢ nad na - mi
przykl. 19

*© 8. Stuligrosz, Msza Polska w roku liturgicznym, Poznai 2005, s.19.
1 J. Siedlecki, Spiewnik koécielny, Krakow 2011, s. 704
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Widzimy, ze jest to $ciéle potraktowany tekst melodii, ktéry na-
wet pozostawia oryginalng tonacje, imitujac poczatek hymnu. Przy we-
zwaniu Chryste, majacym zrodlo w nastepnych nutach hymnu, warto
zwroOci¢ uwage na blad w zapisie nutowym czesci mszalne;j. Dotyczy on
przedostatniej nuty wezwania Chryste, ktorym jest tutaJ b, a powinno
byc tak jak w godzmkach h. Na blad ten wskazuje rowniez harmomza—
cja, ktora w tej czeSci kadencp prowadzi z dominanty na tonike. A skoro
tonicznym akordem jest w tej czeSci a — moll, to jego dominantg septy-
mowa jest E — dur ztozony z czterodzwieku e, gis, h, d. Nie ma wiec mowy
o sensownosci dzwieku b, ktory w zapisie wynika ze znaku bemola przy
kluczu. Przedstawmy to na przykladzie (przykt. 20):

o | | i |
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o [ e |
o 14 14 ! 4 I
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I i |
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P3| 14 14 14 14 f 14 |
Chry - ste, zmi - fuj si¢ nad na - mi
przykl. 20

Dalsza cze$¢ tego opracowania pomija trzeci odcinek hymnu Go-
dzinek i cytuje czwarty z drobnymi zmianami interwalowymi (przykt. 21).
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Pa - nie, zmi-1tuj si¢ nad na - mi

przykl. 21

Harmonizacja jest dzielem autora opracowania, ale kieruje sie
w tym przypadku regulami systemu dur — moll.

Chwata na wysokosci Bogu jest oparte na melodyce hymnu Go-
dzinek, podobnie jak cze$¢ pierwsza, z ta rdznica, ze 6w hymn jest wyko-
rzystany w caloSci. Poszczegblne odcinki hymnu Godzinek sq uzywane
na sposob nieustannie powtarzajqcego sie motywu. Gdy konczy sie ma-
teriat melodyczny, jest rozpoczynany od poczqtku. Poza tak stosowanq
technikq nie uzywa kompozytor zadnej innej, dostosowujqc oczywiscie
liczbe nut do liczby sylab tekstu hymnu mszalnego.
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Swiety jest opracowane w sposéb analogiczny do powyzszych
i korzysta z tego samego materialu melodycznego, a wiec z hymnu Go-
dzinek. Na poczatku wykorzystuje wszystkie czeSci hymnu Godzinek. Na
stowach Hosanna, hosanna na wysokosci opuszcza dwa pierwsze od-
cinki hymnu Godzinek wykorzystujac dwa koncowe. Natomiast od sto-
wa blogostawiony do zakonczenia powtérnie wykorzystuje caly material
melodyczny.

Baranku Bozy ma budowe formalna aaa. Jak powyzsze czeSci
korzysta z melodyki hymnu Godzinek. Ale ze wzgledu na tre$¢ stlowna
opuszcza trzeci odcinek godzinkowego hymnu.

Tekst calej mszy ma charakter sylabiczny i ze wzgledu na Scisle
podobienstwo do pierwowzoru jest opracowaniem, ktére nie wymaga
wiele wysitku w nauczeniu melodyki i wykonywaniu jej podczas liturgii.

Zakonczenie

Opracowania powstale z inspiracji pie$niami koScielnymi zapisa-
ne sa najczesciej w prostym metrum dwu — lub trzymiarowym. Kompo-
zycje mszalne najczeSciej odznaczajq sie prosta rytmika, w ktorej wyste-
puja dwie lub trzy wartoéci nutowe. Rzadko spotykamy urozmaicenie ryt-
miczne w postaci zmiany metrum w ramach jednej czeci albo synkopy,
a jesli wystepuje, to realizowane jest przez pauze lub nute z kropka, ktora
przesuwa akcent muzyczny. Msze zainspirowane pie$niami sg zapisane
w okre$lonym metrum, ktore zazwyczaj nie podlega wiekszym zmianom.

W tworzeniu tego typu opracowan kierowano sie zapewne tak-
ze ich aspektem praktycznym, tak by byty one mozliwe do wykonywania
podczas liturgii przez ogo6l wiernych, a nie tylko powierzane zespolowi
Spiewaczemu.

Na podstawie powyzszych opracowan wida¢ wyrazng tendencje
odchodzenia od zwiazku z choratem gregorianskim w kierunku stylu pie-
$niowego, ktory coraz mocniej dominuje, co pokazuje wyraznie aspekt
ich tonalnoéci, gdzie kompozycje sa coraz czedciej utrzymane w systemie
dur-moll.

Przebadane czeéci mszalne spelniajg wymogi postanowien Soboru
Watykanskiego II dotyczace odnowy liturgicznej i z calg pewnoscia mozna
je uzna¢ za cenna czeS¢ skarbca muzyki ko$cielnej Kosciola w Polsce.

Streszczenie:

Jednym z zasadniczych celow Soboru Watykanskiego II bylo
dostosowanie doktryny wiary do czaséw wspolczesnych. W kluczowym
obszarze owego dostosowania znalazla sie muzyka, ktéra wedlug mysli
soborowej stanowi juz nie tylko ozdobe $wietych obrzedéw, ale ich inte-
gralng cze$¢. Nie ma by¢ jedynie sztuka uprawiang samg dla siebie, ale
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ma shuzy¢ liturgii. Kompozytorzy, obok pie$ni koscielnych, zaczeli takze
sukcesywnie dostarcza¢ nowych opracowan czeéci ordinarium missae.
Niniejszy artykut przedstawia wybrane cykle mszalne opracowane przez
Stefana Stuligrosza oparte na melodiach pie$ni ko$cielnych, ktoére poka-
zujg sposob kreowania nowych $piewow mszalnych na potrzeby liturgii.
Artykut ukazuje takze tendencje stopniowego odchodzenia od Zrodta in-
spiracji melodycznych, ktéra do tej pory penit choral gregorianski, w kie-
runku materialu melodycznego, jaki zawierajg pie$ni polskie. Kompozy-
cje te stanowig cenng cze$¢ kultury muzycznej KoSciota w Polsce.

Slowa kluczowe: Msza, muzyka, kultura, pie$n, liturgia

Title: Masses in Polish Based on Motifs of Well-Known Church Songs
Developed by Stefan Stuligrosz

Summary

Church compositions are usually characterized by simple rhythm,
in which two or three note values occur. Rhythmic variation in the form
of a change of meter within one part or syncopation is rarely encoun-
tered, and if it does, it is realized by a pause or a dotted note that shifts
the musical accent. Masses inspired by songs are written in a specific me-
ter and usually do not undergo major changes. In creating this type of
compositions, practical aspects were probably also taken into account,
so that they could be performed during the liturgy by the faithful, not
just entrusted to the choir. Based on the above compositions, there is
a clear tendency to move away from the connection with Gregorian chant
towards a song style, which is increasingly dominant, as clearly shown by
the aspect of their tonality, where compositions are increasingly main-
tained in the major-minor system. The examined parts of the mass meet
the requirements of the provisions of the Second Vatican Council regard-
ing liturgical renewal and can certainly be considered a valuable part of
the treasury of church music in Poland.

Key words: Mass, music, culture, song, liturgy
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Le tentazioni di Gesu in Mt 4,1-11
Introduzione

Nella storia di Israele € possibile trovare I'esistenza di forze po-
tenti che sono in opposizione al regno di Dio, forze che operano con vio-
lenza brutale. Molteplici sono le forme, pero la meta ¢ di solito uguale:
impedire che Dio domini, che la sua volonta € piu importante di tutto.
Quando il piano di Dio sta per compiersi & presente anche I'avversario.
Tale presenza di satana avviene anche nel Nuovo Testamento. Nel brano
della tentazione, Gesu digiuna quaranta giorni e quaranta notti per poter
respingere tutti suggerimenti del diavolo con una parola della Scrittura,
presa la maggior parte dal libro del Deuteronomio.

La pericope della tentazione si trova in tutti Vangeli sinottici. Lo
scopo di questo articolo € avvicinarsi alla verita riportata nella scena delle
tentazioni, usando il metodo storico-critico. L’analisi si sviluppa in quat-
tro parti: critica del testo, critica letteraria, critica della forma e critica
della redazione.

1. Critica testuale

La critica testuale ha lo scopo di stabilire un testo che sia il piu
vicino possibile a tali autografiz. In questo primo passo ci limitaiamo sol-
tanto ai problemi piu grossi del testo di Mt 4,1-11.

Mt 4, 1 Tote 6 'Inocodg aviydn eig v Epnpov Hzto Tod TveLOTOG TEPACHTVOL
V7o ToD Sreforov.
L'ordine delle parole € cambiato:
o avyOn eig Vv Epnuov VmdO oD TVELULOTOG TEPUCSHT VOl VIO TOD
doforov: PIOMIB C D LW 0233 f112 33 vid IR Jatt sy"sa
o aviOn Hmd Tod mvedpatog gig TV Epnpov mepacHivor Ko T
dwforov:
¢ XK 892. 1424 gy sp)
*  aviyOn &lg v Epnpov mepacHijvor Ko Tod mvevpaTog: 713

! Doktor teologii w zakresie nauk biblijnych, wykladowca w Wyzszym Seminarium Du-
chownym w Radomiu na Wydziale Teologii KUL. Zainteresowania badawcze: Ewangelie
synoptyczne, Pisma Janowe, Listy $w. Pawla. Adres e-mail: slawomir.czajka@kul.pl.

2 Cfr. Pontificia Commissione Biblica, Linterpretazione della Bibbia nella Chiesa, 1, A. 3.
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La seconda variante ¢ da escludere, perché poco attestata, anche
se viene sostenuta dal codice Sinaitico che appartiene al “testo neutra-
le” (H). L’ordine normale (convenzionale) vi appare cambiato, probabil-
mente per motivi stilistici: questa figura sintattica si chiama iperbato.
Nella variante si puo vedere I'inclusione letteraria tra i due sostantivi 1o
nvevpatog e tod dwPorov. Anche la terza variante che e la lectio brevior,
¢ attestata poco e male. Probabilmente con questa variante si sia voluta
eliminare la vicinanza cosi stretta nel testo tra Gesu e il diavolo. Quindi
lo scopo di questa variante puo essere definito di tipo teologico3. La pri-
ma variante € bene attestata, viene sostenuta dal papiro 101 e anche dai
codici maiuscoli: il Vaticano, Efrem rescritto e altri appartenenti al “testo
neutrale” e “testo occidentale”(H+D). Questa ¢ la lectio difficilior che vie-
ne riconosciuta come la piu antica.

Mt 4, 2 kol vnoteboog MUEPHS TEGGOPAKOVTO Kol VOKTOG TEGCUPAKOVTOL
votepov Encivacey.
L’ordine inverso delle parole:

+  koi viktog tecoapakovta: B C L W 0233 /1333 ¢ sy"

» Kol tecoapdxovta voktag: T POV D 892

La seconda variante ¢ bene attestata da un papiro e dai 2 codici
maiuscoli: Sinaitico e Beza che appartengono al testo neutrale e occiden-
tale (H+D). La variante pero sembra il parallelismo con Es 34,28 e Dt
9,9. Anche nelle edizioni precedenti di Nestle-Aland questa variante era
stata messa nel testo, poi € stata rifiutata e collocata nell’apparato criti-
co. Qui si puo trovare anche l'inclusione chiastica con 2 estremi (\pépag
Te66EpAKovVTa Kol Tesoapirkovto voktag). In altri Vangeli non ¢’é questa ag-
giunta di quaranta notti. Per quanto questa variante sia la lectio diffici-
lior, € pero da rigettaret. La prima variante e meglio attestata: dal codice
Vaticano, codice Efrem rescritto, codice Freeriano (H+D). La variante
sostenuta anche dalla maggioranza dei migliori codici di Koine e dal codi-
ce minuscolo 33. Tale variante viene ritenuta quella originaria, per il fatto
che esclude il miglioramento stilistico.

Lezioni sorte per parallelismo con altri brani:
e Kol voktag teccopakovto: B C L W 0233 /1333 I syt
e le parole omesse: ! pc sy*

La seconda variante ¢ da rigettare perche poco e male attestata.
Sembra che sia un parallelismo con Lc 4,2 e Mc 1,13. La prima variante
¢ bene attestata dai migliori codici (H+D) e anche dalla maggioranza dei
codici migliori di Koiné, pertanto viene accettata. _

Mt 4, 3 Koi mpocerdov 6 meipalmv inev avtd, Eiviog &t tod Oeod, eine
tva ol AiBot ovtot dipTot yévavtal.

3 Cfr. G. Michelini (a cura di), Matteo, Introduzione, traduzione e commento, Cinisello
Balsamo 2013, p. 76.
4 Cfr. G. Michelini, p. 76.
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Le parole sono in ordine diverso:
« O mepblov sirey adtd: POVIR B W £11333. 700. 892V af aur ff' 1 vg
sy’ mae bo
« avt® 6 mepalov eimev: C L 0233 M £ (k) sy
s avT® 6 mEPalov elnev avtd: (D it) sy>©sa?

La seconda variante ¢ da escludere anche se rappresenti la mag-
gioranza dei codici di Koiné. Nella variante si puo trovare un tentativo di
migliorare lo stile mettendo in maggiore risalto “lui”, cioé Gesu al quale si
avvicina il tentatore. Questa € la lectio brevior. Anche la terza variante
da rigettare perche é attestata solo da un codice, da due versioni siriache
e probabilmente da una versione copta. Questa sia la lectio conflata e la
lectio antiquior. Qui sembra che lo scriba conoscesse le due varianti e che
le abbia utilizzate, perché vi appare un tentativo stilistico di pleonasmo.
La prima variante ¢ bene testimoniata perche viene sostenuta da un papi-
ro e da codici importanti che appartengono alla famiglia di testo neutrale
e occidentale (H+D) e da altri codici minuscoli tra cui il pit importante €
il 33. Questa versione ¢ la lectio brevior e la lectio difficilior, rispetto alla
terza variante, per cui viene accettata.

Mt 4, 5 Tote moporapfaver adtov 6 dtdfolrog gig v ayiav TOA, Kol
£€otnoev avTov Ml T0 TTEPVYLOV TOD iEPOD.
La parola ¢ stata sostituita da un’altra:

e Zomoev:XBCDZf'33 pc

e tomow: LW 0233 139

La seconda variante non € poco attestata, perche viene sostenuta
dal “testo occidentale”, “testo cesariense” (D+C) e anche dalla maggio-
ranza dei codici di Koiné. Bisogna considerare la variante come correzio-
ne stilistica, per cui non si puo accettarla. Probabilmente lo scriba voleva
concordare il tempo al presente con il verbo napoiappaver che sta all’'inizio
della frases. Si puo vedere questo tentativo di concordare il tempo anche
nel v. 9. La prima variante € meglio attestata dai codici che appartengono
al “testo neutrale”, al “testo occidentale” (H+D) e al codice minuscolo 33.
Essa rappresenta sicuramente la lectio difficilior, per questi motivi viene
accettata come originaria.

Mt 4, 7 E&pn avtd o Incovg, [Tédy yéypantal, ovk EKelpacelg Khplov Tov Oedv
oov.
Le parole sono sostituite da altre:

* 0oVK ékmelpdoelg: maggioranza dei codici

*  ov mepaoelg: D

La seconda variante ¢ da rifiutare, perché poco e male attesata.
Viene sostenuta solo da codice D, che si caratterizza per i tanti interventi
di correzione del testo. Sembra che sia uno sbaglio di aplografia per ri-
sparmiare un’po di spazio, eliminando cosi le lettere (k, é«). Inoltre pro-
babilmente si trova anche una specie di un errore homoteleuton, che con-
siste nel salto da un gruppo di lettere a un identico gruppo che compaia

5 Cfr. F. De Carlo, p. 151; G. Michelini, p. 77.
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un poco piu oltre. Quindi, questo mutamento non cambia il senso della
frase. La prima variante € meglio testimoniata, per la maggioranza dei
codici.
Mt 4, 9 kol sinev odTd, todTd GOt TAVTA, SOC® EUV TEGOV TPOGKLVIIONG
ot
La parola ¢ sostituita da un’altra:
+ gmev:iXBCDZf'33 pc
o Aeye: LW O 0233 /190
La seconda variante ¢ da rifiutare perché poco attestata, anche
se viene sostenuta dai codici appartenenti al “testo occidentale” e “testo
cesariense” (D+C) e dalla maggioranza dei codici di Koiné. Probabilmen-
te questa variante € parallelo di Mt 4,6.8.10. Lo scriba voleva unificare il
tempo presente storico per conservare la continuita. La prima variante &
meglio testimoniata, dai migliori codici appartenenti al “testo neutrale ed
occidentale” (H+D) e anche dal codice di famiglia 1 e codice minuscolo
33. Questa viene accettata come anteriore.
Mt 4, 10 t6te Aéyer adt® O 'Incodg “Ymoye, Totavd yéypoamtol yap,
Kvprov tov 0edv 60V TposKLVIGELS Kol 0T LOVE AUTPEVCELS.
Viene aggiunto qualcosa:
* "Yroye, Zotava: X BCYMYK PW A 0233 113 565. 579%. 700. 892"l f
k vg sy?sa™mae bo; Ir'* V4 Or (O lac.)
 dopo “Yraye, € stato messo onic® pov: C2°D L Z 33 M b h 1" sy®-<h** ggmss
bo™ retro it; [rem vid
La seconda variante non € molto attestata, tranne il testo occiden-
tale (D), che spesso si caratterizza dei interventi di correzione del testo.
Inoltre viene sostenuta dal testo di maggioranza dei codici della Koiné
e da codice minuscolo 33, da versioni siriache, dalle versioni Sahidica e
Bohairica. Questa versione, anche se molto antica (it), non sembra quella
originaria (lectio antiquior). Si puo trovare un parallelismo di Mt 16,23°.
Per questo motivo non ¢ da accettare. La prima versione & meglio attesta-
ta dai codici appartenenti al “testo neutrale”, “testo occidentale” e “testo
koiné” (H+D+K), con gli altri codici minuscoli. Questa versione sembra
la lectio brevior e lectio difficilior e cosi viene accettata essendo conside-
rata antecedente.

2, Critica letteraria di Mt 4,1-11 alla luce di Mc 1,12-13 e Lc 4,1-13

Ora passiamo alla critica letteraria che si sforza di individuare 1'i-
nizio e la fine delle unita testuali (Mt 4,1-11 — Mc 1,12-13 — Lc 4,1-13) e di
verificare i rapporti di origine dei singoli scritti. Si puo notare di doppioni
che manifestano il carattere speciale di questi testi’. E neccessario, quin-
di, esaminare concordanze e differenze fra tre testi diversi.

6 Cfr. R.L. Omanson (a cura di), A Textualy Guide to the Greek New Testament, Stutt-
gart 2006, p. 5; G. Michelini, p. 80.
7 Cfr. Pontificia Commissione Biblica, Linterpretazione della Bibbia nella Chiesa, 1, A. 3.
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2.1. Le concordanze

tra Mte Mc

Mt 4,1 e Mc 1,12 nelle espressioni seguenti

| elg v Epnuov

glg v épnuov

Mt 4,2 e Mc 1,13

| NUEPOC TEGGEPAKOVTOL

TEGGEPAKOVTA NUEPUG

Mt 4,11 e Mc 1,13

| Kol dyyeAot SmkOVouV avTd

Kol dyyeAot SmkOHVoLV ot

traMce Lc
Mc1,13eLc4,2

| nelpalOpuevog HTO ToD

nelpalopevog HTO TOD

traMtelLc

Mt 4,1 e Lc 4,1 nelle parole seguenti
‘Incodg ‘Incodg
TVELLOTOG TVEVLLLOLTOG

Mt 4,2 e Lc 4,2 nelle espressioni seguenti

NUEPOG TEGGEPAKOVTO,

NUEPOC TEGGEPAKOVTAL,

gncivooev gncivaoev
Mt 4,3 e Lc 4,3 nelle espressioni seguenti
gimev ot gimev a0

&l viog 1 Tod Oeod, siné

&l viog €1 10D Oeod, siné

Mt 4,4 e Lc 4,4 nella espressione seguente

oVK £€1” pt nuoéve (noetat 6

oVK €1” Gpt® nove (noetot 6

avOpwmog, avOpwmoc,
Mt 4,5 e Lc 4,9 nelle parole seguenti
avTOV avTOV

€mi 10 TTEPLYLOV TOD 1EPOD

€Ml TO TTEPVYLIOV TOD 1EPOD
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Mt 4,6 e Lc 4,9 nelle espressioni seguenti

Kol

Kot

adTd £ VIOG €1 Tod Og0d, Péike
GEQVTOV

aOTd €1 viOG £1 ToD Og0d, Phde
GEQVTOV

KATO

KOT®

Mt 4,6 e Lc 4,10 nella espressione seguente

véypoartor yap Ot 101G Ay yEAOLS
a0ToD évtedeiton mepl 6od Kol £ml
YEPAV APodGiV oE,

yéypamtot Yap 6Tt T0ig AyyEAOLG
avTod évtehelton mepl 6od Kol £mi
YEPAV Apodsiv oE,

Mt 4,6 e Lc 4,11nella espressione seguente

Emi xelp®dv apodoiv og, UNToTE
TPOGKOYNC TPOG AMBoV TOV TOdOL
o0V

Emi xelp®dv apodoiv o€, UNTOTE
TPOSKOYNC TPOG AlBov TOV THdO
GOL

Mt 4,7 e Lc 4,12 nella espressione seguente

0VK EKTIEPAGELS KOPLOV TOV BedV
ooV

OVK EKTEPATELS KOPLOV TOV BedV
GOV

Mt 4,8 e Lc 4,5 nelle espressioni seguenti

oTOV

oTtoOv

aOT® Tacas T0G Pactieiog

avT® TAcoC TOC Pactielog

Mt 4,9 e Lc 4,6.7 nelle parole seguenti

Ko £V AT

Kol glmev odTd

o0l ..... XDO® 001l 0o

TPOGKLVIOTG TPOGKLVIOT|G
Mt 4,10 e Lc 4,8 nelle espressioni seguenti

0 Incodg 0 'Incodg

YEYpOTTOL YEYpamTOL

KOpLOV TOV BEOV GOV TPOCKVVIGELS
Kol a0T® POVD AUTPEVOELS.

KOPLOV TOV BEGV GOL TPOCKVVIGELG
Kol oOT® HOVE AATPEDGELS.

Mt 4,11 e Lc 4,13 nella parola seguente

0 ddforog

0 duaforog
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Possiamo vedere che tra i brani di Matteo e di Luca vi sono tante
concordanze, mentre Marco omette quasi tutto il racconto delle tenta-
zioni di Gesu, cioé lo svolgersi dell’azione e i dialoghi. Abbiamo si uno
schema e alcune parole in comune tra Marco e Matteo-Luca, ma non si
trovano ulteriori somiglianze. Dati i pochi cambiamenti, si pud notare
che questo brano ha una redazione quasi uguale. Le due redazioni, in-
fatti, presentano una cornice e una struttura simili: il digiuno di Gesu,
tre tentazioni e la conclusione®. Data questa uniformita e la stretta somi-
glianza, si puo affermare che ’'ambiente sia simile. Nel Vangelo di Luca
troviamo piu dettagli che in Matteo; inoltre Luca colloca in modo un po’
diverso due tentazioni per poter sottolineare alla fine del discorso, la citta
santa - Gerusalemme. L'ordine seguito da Matteo ¢ quello pitu antico per-
ché in questo modo le due prime tentazioni iniziano secondo il medesimo
schema: “se sei Figlio di Dio”. Nella terza tentazione invece il Satana si
manifesta di fronte a Gesu e desidera di essere adorato®. Si puo notare
che I'evangelista Matteo “trae il racconto della tentazione da due fonti:
da Q per quanto riguarda il dialogo, distinto in tre momenti, di Gest col
diavolo (cfr. Lc. 4,1-13) e da Mc 1,12 s. per quanto riguarda I'esposizione
(vv. 1s.) e l'osservazione finale degli angeli che servivano (v. 11b)” .

2.2 Le differenze

a) Matteo, Marco e Luca cominciano la pericope con I'informazio-
ne che lo Spirito spinge oppure conduce Gesu verso il deserto. Matteo usa
il verbo aviyfn (fu condotto) all’aoristo passivo invece Marco adopera il
verbo éxBailei, (spinge) al presente storico; Luca mette il verbo fyeto (si
lasciava condurre) all'imperfetto con il complemento di modo entro luogo.
Lui, inoltre, aggiunge 1'espressione m\fipng nvedpotog dyiov vméotpeyey Gmod
100 Topdavov che non si trova in altri Vangeli ed ¢ collegato con battesimo.

b) Il tema del digiuno proviene dalla teologia matteana. Proba-
bilmente la versione lucana ¢ la piu antica. Marco e Luca hanno lo stesso
verbo nepalm con diverse forme: Luca usa il participio presente passivo,
invece Matteo adopera I'aoristo inf. passivo. Matto e Luca usano il termi-
ne diafolrog che significa “colui che separa” o “porre una frattura” invece
Marco adopera il sostantivo catovic. La radice semitica di questo termine
(stn), e propria di parole legate all’avversare, all’'osteggiare.

¢) Solo Matteo in 4,2 annota il numero di quaranta notti pro-
babilmente come il parallelo di Deuteronomio 9,9. Luca aggiunge la
spiegazione in 4,2: &v toig Huépoug Ekeivalg kai cuvtelesbelo®v oT®v invece

8 Cfr. G. Rossé, Il Vangelo di Luca, commento esegetico e teologico, Roma 2006, p. 142.
9 Cfr. E. Schweizer, Il Vangelo secondo Matteo, Brescia 2001, p. 52.

10 J. Gnilka, Il Vangelo di Matteo, Brescia 1990, 137; por. D.J. Harrington, Il Vangelo di
Matteo, Torino 2005, p. 63.

1 Cfr. P. Briks, Podreczny Stownik Hebrajsko-Polski i Aramejsko-Polski Starego Testa-
mentu, Stn, p. 340.
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Matteo usa solo il verbo vnotevoac.

d) Matteo in 4,3 usa il termine 6 nelpélwv invece Luca adopera 6
daforoc. In Matteo solo qui € chiamato il tentatore in questo modo, “pro-
babilmente per indicare la sua natura pericolosa e minacciosa™=.

e) L'uso anokpifeic sinev in Mt 4,4 (part. aor. pass. ed aor. ind. att.),
invece dmekpion in Lc 4,4 (aor. ind. pass.). Questa forma di Luca sarebbe
la correzione. E molto probabile che Matteo usa qui un pensiero semitico
di esprimersi. Nella citazione di Dt 8,3 Luca omette la conclusione invece
Matteo la riporta: 6A\" éri mavti pripott ékmopevopéve St otopaTog Heod.

f) L'uso del verbo noparapféaver in Matteo 4,5 e il verbo fjyayev in
Lc 4,9. Il verbo noporappaver significa “prendere”, ma anche “invitare”,
“portare con se”3. Qui bisogna scegliere la forma riportata da Matteo.

g) Matteo in 4,5 usa I'espressione avtov 6 diaBorog gig v dyiav
oA, invece in Luca si trova tale espressione: 8¢ avtov &ig Tepovcadnp.
Matteo ripete ancora una volta il nome diavolo, sottolineando la sua azio-
ne e non menziona il nome di Gerusalemme, al contrario di Luca.

h) Matteo 4,8 usa wéhv mapodoppavel invece Luca 4,5 adopera
kol avayaymv. Questo verbo sembra essere una reminiscenza di Mt 4,1,
poiché nel Nuovo Testamento al di fuori di Rom 10,7 e Eb 13,20, ricorre
soltanto in Luca 2,22 e 4 volte in Atti degli Apostoli'.

1) L’uso Aéystin Matteo 4,10 e dmoxpi0eic sinev in Luca 4,8. Sembra
che sia piu originaria la versione lucana perché non rompe il tempo usato
prima, invece in Matteo si trova questo passaggio dal aoristo al presente.

3. Critica delle forme

La tappa successiva del metodo storico-critico € la Formgeschich-
te. Lo scopo di questa parte € scoprire la nascita e la storia della tradi-
zione originale, orale oppure scritta, del testo esaminato®. Adesso la ri-
cerca viene orientata per trovare la forma di questa pericope. Il passo
successivo sara la scoperta del senso nel milieu di Gesu e nel milieu della
comunita cristiana primitiva. Per trovare la forma dei nostri brani (Mt e
Lc), dobbiamo rivolgere I'attenzione su due punti importanti: la cornice
redazionale e il genere letterario.

3.1. La cornice redazionale

Bisogna sottolineare che brani di Matteo e di Luca presentano
delle cornici redazionali molto simili. La pericope delle tentazioni nel
contesto risulta efficacemente introduttiva, in quanto il suo significato
viene avvalorato proprio dalla posizione iniziale che essa occupa. J. Gnil-

2 J. Gnilka, p. 142.

3 J. Gnilka, p. 143.

4 Cfr. H. Schiirmann, Il Vangelo di Luca, Brescia 1983, p. 374.

5 Cfr. Pontificia Commissione Biblica, Linterpretazione della Bibbia nella Chiesa, 1, A. 3.
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ka sostiene che: “Il racconto € collegato alla pericope battesimale non
solo dal raccordo immediato, ma anche dal predicato di figlio di Dio. Cio
serve ad inserire il racconto nell'intero vangelo, che attribuisce grande
importanza al figlio di Dio™®.

L’intimo legame del brano delle tentazioni con la scena prece-
dente del battesimo risalta anche in Luca: lo si deduce dall’allusione allo
Spirito, che adesso riempie e guida Gesu. Qui, durante il suo soggiorno
nel deserto, Gesu appare partecipe in modo fortemente piu attivo che
in Matteo. Inoltre in Luca sono invertite la seconda e la terza tentazione
rispetto alla enumerazione di Matteo”. F. Bovon conferma che “Luca si
sforza di redigere correttamente il suo racconto e di renderlo plausibile.
Mentre Matteo pone I'accento sulle risposte di Gest, Luca sottolinea gli
attacchi del diavolo™®.

Nel complesso posiamo dire che la nostra pericope di Mt 4,1-11
comincia una nuova sezione come preparazione all’uscita pubblica di
Gesu nella Galilea delle genti. Il percorso di Gesu seguira questo itinera-
rio: dal deserto fino a Gerusalemme.

3.2. Il genere letterario

Guardando alla classificazione letteraria, il nostro brano & vici-
no al genere del midrash haggadico, un tipo abbastanza diffuso di testo
rabinico utilizzato per la trasmissione di insegnamenti generali, i con-
sigli pratici in vari campi. Di solito sono basati sulle Scritture, spesso di
carattere allegorico e metaforico. Si tratta di un metodo rabbinico che
ricerca nelle Scritture testi che servono a spiegare la situazione attuale del
credente. In effetti, i brani di Matteo e di Luca che hanno una struttura
tra loro simile, contengono elementi e disposizione del contenuto i quali
possono orientare a questa scelta. F. Bovon sostiene che “alla base del
racconto va individuata I'arte aggadica e creatrice dei maestri cristiani,
che lasciano libero corso alle fonti scritturistiche e al flusso dei ricordi,
al loro senso dell'interpretazione e al loro intuito artistico. La forma dia-
logata e polemica implica un’origine concreta in un conflitto cristologico
col giudaismo. I temi affrontati suggeriscono un’intenzione cristologica,
e non solo etica” . J. Gnilka sostiene invece che “la singolarita dei perso-
naggi (Gesu e Satana) suggerisce di parlare di un dibattito leggendario”=°.
Si nota che i due dialoghi assomigliano molto anche al testo di Es 34, tra
ivari richiami all’Antico Testamento.

16 J. Gnilka, p. 135.

v Cfr. K.H. Rengstorf, Il Vangelo secondo Luca, Brescia 1980, p. 112-113.
8 F. Bovon, Vangelo di Luca, Brescia 2005, p. 240.

9 F. Bovon, p. 230.

20 J. Gnilka, 136; por. D.J. Harrington, p. 63.
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3.3. Il milieu originario del racconto

L’analisi di questo passo della nostra ricerca comprende due par-
ti: prima di tutto scoprire il milieu di Gestl, cio€ il suo racconto originale,
e in seguito il milieu della Chiesa.

3.3.1. Il milieu di Gesu

Leggendo ognuno dei brani presentati si devono osservare i punti
simili che costituiscono il nucleo della predicazione di Gesu e danno la vi-
sione originaria di come I’esperienza sia stata proposta da Gest e di quale
sia stata la sua importanza. Si ritiene probabile che lui abbia raccontato
ai discepoli quello che ha vissuto. Essi erano i piu vicini, per cui Gesu ha
insegnato loro piu profondo: in questo senso qui si puo scorgere un basi-
liare elemento catechetico-parenetico.

Per quanto riguarda la questione di interpretazione, J. Gnilka pre-
senta tre possibili varianti. La prima che € stata posta ¢ questa: se Gesu
sia tentato come Messia. Non & una domanda inutile, perché permette di
chiarire una concezione erronea e di respingerla: “la pretesa che il Mes-
sia debba legittimarsi facendo miracoli spettacolari e rivelarsi in modo
inequivocabile come salvatore”. La seconda invece, si puo affermare che
“Gesu viene tentato come uomo pio e giusto”, e che “le sue tentazioni
hanno un significato non messianico, bensi paradigmatico”. Significa che
Gest in questa prova si manifesta come modello di obbediente sottomis-
sione della volonta umana a Dio*2. La terza proposta: in lui € presente an-
che Mose con le tante prove attraverso cui € passato. “Nelle tentazioni di
Gesu si ripetono le tentazioni nelle quali fu impegnato il popoli d’Israele,
il «figlio di Dio». Mentre Israele cedette alle tentazioni, Gesu si mostre-
rebbe nella sua obbedienza il figlio fidato™3.

3.3.2. Il milieu della Chiesa

La Chiesa si costituisce dopo la morte e risurrezione di Gesu e
dopo il dono dello Spirito Santo. Il messaggio di Cristo viene confermato
e ravvivato dalla presenza dello Spirito Santo che da il coraggio a tutti
quanti professano la fede in Cristo Risorto e fanno il cammino della sa-
lvezza. Possiamo vedere che anche 'ambiente di vita della Chiesa primi-
tiva condiziona il messaggio che essa trasmette, dandogli una sfumatura
specifica che lo avvicina al midrash. Oltre a quanto detto in precedenza,
la pericope propone al credente anche aspetti pratici del modello di vita,
tra cui i quaranta giorni di digiuno. Questa pratica si fonda sulla parola di
Dio, in cui il credente puo trovare la forza di superare tutti gli ostacoli. In

21 J. Gnilka, p. 139.
22 J. Gnilka, p. 139.
23 J. Gnilka, p. 139.
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quantoché ogni credente dovrebbe essere unito a Gesu Cristo, il Figlio di
Dio, che libera tutti dal male.

La comunita ha letto avvenimento delle tentazioni alla luce della
sua Bibbia, in particolare del Deuteronomio. Inoltre, tutte le risposte di
Gesu provengono dai capitoli nei quali si trova la confessione fondamen-
tale di fede d’Israele (por. Dt 6,4 s.). Tale comunita sarebbe stata convinta
che in Gesu avvenne il compimento delle Scriture dell’Antico Testamen-
to. E chiaro che per i cristiani del I secolo era un tempo di prova e delle
tentazioni, cio siginifica che la lettura di questi brani li incoraggiava. Il
compito principale della comunita era quello di insegnare i nuovi creden-
ti e questo richiedeva pure una pazienza.

4. Critica redazionale

La critica della redazione cerca di evidenziare il lavoro editoriale
che ogni evangelista ha fatto usando le fonti proprie al momento della
composizione del Vangelo. Quindi il nostro scopo € di spiegare I'opera
degli evangelisti nelle sue forme attuali, per poter vedere la concezione
teologica e infine la sua collocazione storica all’interno dello sviluppo ec-
clesiale.

3,1-12 la predicazione di Giovanni Battista
3,13-17 il battesimo di Gesu
4,1-11 le tentazioni di Gesu

Questo blocco dei cc. 3-4 puo essere diviso in due parti. La prima
e delineata in modo evidente dall'inclusione costituita dalla ripetizione:
convertitevi, perché si e avvicinato il regno dei cieli (3,2=4,17). Questa
inclusione mette in parallelo la proclamazione di Giovanni (3,1-4) e la
proclamazione di Gesu (4,12-17). Gli elementi di questa prima parte si or-
ganizzano attorno a un centro: il racconto del battesimo durante il quale
Gesu compie un gesto umile e si manifesta come Messia e viene definito
come Figlio di Dio*.

Quindi, la pericope delle tentazioni € la continuazione di questi
passi che parlano dell’inizio dell’attivita di Gesu®. La seconda parte ha
funzione di conclusione-transizione e comporta due elementi: la chia-
mata dei primi discepoli (4,18-22) e il sommario che rievoca I'attivita di
Gesu (4,23-25). Questa attivita € presentata sotto due aspetti principali:
Gesu Cristo ammaestra nelle sinagoghe e proclama la buona novella del
regno di Dio®.

24 Cfr. J. Radermakers, Lettura pastorale del vangelo di Matteo, Bologna 1974, p. 124.
25 Cfr. R. Fabris, Matteo, Traduzione e commento, Roma 1996, p. 98.
26 Cfr. J. Radermakers, p. 138.
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5. Alcuni riflessioni sulla teologia di Matteo

Durante il battesimo, lo Spirito di Dio discende su Gesu e si pote-
va sentire la voce del Padre: “Questi ¢ il Figlio mio prediletto, nel quale mi
sono compiaciuto”. Proprio in Gesu si compiono tutte le profezie riguar-
do la figura di messia, atteso da sceoli. Dopo aver espresso il significato di
questa scena, Matteo volle mostrare che tale messianita viene verificata
e messa in atto nella prova della tentazione (4,1-11). Quest’ultima perico-
pe, € strettamente legata con 'avvenimento centrale di quella precedente,
come indica la menzione dello Spirito.

Soltanto Matteo sottolinea per quale scopo Gesu si dirige al deser-
to: “per esser tentato dal diavolo” (Mt 4,1)*. Inoltre, usa il verbo ynotevm
per completare informazioni che precedono le tre tentazioni. E molto
probabile che il digiuno che faceva Gestui rievoca I'episodio di Mosé quan-
do anche lui rimaneva per quaranta giorni e quaranta notti senza man-
giar pane e senza bere acqua (por. Es 34,28; Dt 8,3). Gli studiosi vedono
nella scena delle tentazioni la vicenda che riguarda il fatto della manna,
la prova a cui Dio sottopose Israele (por. Dt 8,3).

Posiamo sostenere che il lavoro redazionale di Matteo esprime-
re la funzione catechetica e anche parenetica. Questo significa che Gesu
diventa un modello da seguire: lui ha vinto il Satana e da un esempio ai
credenti. Per poter vivere secondo lo Spirito di Dio, bisogna avvicinarsi
a Gesu ed € necessario agire come lui. Non possiamo trascurare anche
la profonda riflessione teologica che riguarda I'identita di Gesu: egli ¢ il
Figlio prediletto e amato dal Padre. D.J. Harrington sostiene che: “il ve-
dere nell’episodio la prova cui si & sottoposto il Figlio di Dio ci consentira
di capire la natura della figliolanza divina di Gesu e il suo rapporto con
Israele come Figlio di Dio”2.

Conclusioni

Lo scopo di questo lavoro era quello di scoprire la ricchezza dei
racconti sinottici sulla tentazione di Gest soprattutto nel Vangelo di Mat-
teo. Per arrivare a dei risultati soddisfacenti viene scelto il metodo stori-
co-critico. Si € seguito tutti i punti cardinali dell’aspetto diacronico: dalla
critica del testo, attraverso la critica letteraria e critica della forma, fino
alla storia redazionale.

Questo lavoro ci ha permesso di scoprire il messaggio fondamen-
tale dei brani esaminati. W. Trilling nel suo libro sostiene che “nella pre-
dicazione di Gesu incontriamo continuamente il termine regno di Dio
o, come si legge sempre in Matteo regno dei cieli; e si intende sempre il

27 Cfr. D.J. Harrington, p. 60.
28 D.J. Harrington, p. 63.



Le tentazioni di Gesu in Mt 4,1-11 155

fondare e lo stabilirsi del dominio di Dio, della sua autorita regale. Questo
¢ il desiderio piu intimo di Gesu e lo scopo della sua missione”#.

Streszczenie

Perykopa o kuszeniu Jezusa zostala zapisana we wszystkich
Ewangeliach synoptycznych. Stanowi potwierdzenie, ze scena ta jest jed-
nym z kluczowych momentow zycia Jezusa, ktory bezpos$rednio poprze-
dza Jego publiczna dzialalnosé. W tym artykule zatrzymali$my sie przede
wszystkim na wersji Mateusza 4-1-11, wykazujac podobienstwa z tekstem
Eukaszowym. Natomiast Ewangelista Marek ogranicza sie tylko do infor-
macji o fakcie kuszenia Jezusa (1,12-13). Aby wlaéciwie zrozumie¢ oredzie
tego fragmentu, zostat on poddany dobrze znanej metodzie historyczno-
-krytycznej, zatrzymujac sie na najwazniejszych jej etapach: od krytyki
tekstu, przez krytyke literacka i ustalenie formy, az do krytyki redakeyj-
nej. Na zakonczenie zostaly zarysowane idee teologiczne zawarte w Mt
4,1-11 i w tekstach paralelnych. Koncowy wniosek praktyczny jest naste-
pujacy: Jezus Chrystus zostal poddany probie i byt kuszony przez diabla.
Jest oczywiste zatem, ze kazdy chrzeScijanin, dazac do Swietosci, na tej
drodze spotyka wiele prob i pokus, ktore musi przezwyciezac.

Slowa kluczowe: Jezus, kuszenie, diabel, Syn Bozy
Title: The Temptations of Jesus in Mt 4:1-11
Summary

The pericope of the temptation of Jesus is recorded in all the Syn-
optic Gospels. It is a confirmation that this scene is one of the key mo-
ments in the life of Jesus that immediately precedes his public activity. In
this article we have based primarily at the Matthew 4-1-11 version, show-
ing similarities with the Luke’s text. Mark the Evangelist, on the other
hand, limits himself only to information about the fact of Jesus’ tempta-
tion (1:12-13). In order to understand the message of this passage prop-
erly, it has been subjected to the well-known historical-critical method,
stopping at its most important stages: from textual criticism, through
literary criticism and the establishment of form, to editorial criticism. It
concludes by outlining the theological ideas contained in Mt 4:1-11 and
the parallel texts. The final practical conclusion is as follows: Jesus Christ
was tested and was tempted by the devil. It is clear, therefore, that every
Christian striving for holiness encounters many trials and temptations
along the way, which he or she must survive.

29 W. Trilling, Vangelo secondo Matteo, Roma 2001, p. 60.
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Maria Magdalena w apokryficznych tekstach
srodowiska chrzes$cijanskiego

Wprowadzenie

Dyskusja dotyczaca osoby Marii Magdaleny nie zamyka sie jedy-
nie do kanonicznych tekstow Ewangelii?, ale siega znacznie dalej. Mamy
tu na mysli teksty apokryficzne3, w ktorych jej postac jest czesto obecna.
Bez watpienia w pelni uzasadnione sg slowa S. Petersen4, gdy twierdzi,
iz do najwazniejszych tekstow apokryficznych pochodzacych z 111 1T w.
po Chr., ukazujacych osobe Marii z Magdali, naleza te odnalezione w Nag
Hammadi. Teza ta znajduje w pelni swoje uzasadnienie w istniejacej
obszernej literaturze pos$wieconej temu zagadnienius. Za$ stosunkowo

t Doktor habilitowany nauk teologicznych w zakresie biblistyki, pracownik dydaktycz-
ny w Katedrze Egzegezy Ewangelii i Pism Apostolskich Katolickiego Uniwersytetu Lu-
belskiego Jana Pawla II. Zainteresowania badawcze: egzegeza kanonicznych ewangelii,
Piecioksiag, pisma madro$ciowe ST, archeologia biblijna, semantyka jezykow biblijnych.
E-mail: drjack@poczta.onet.pl.

2 Zob. choéby najnowsze i obszerne studium poswiecone temu zagadnieniu omawia
J. Kucharski, Magdala i Maria Magdalena. Studium historyczne i egzegetyczno-teolo-
giczne, (Studia i Rozprawy Biblijne 55), Warszawa 2021, s. 181-554.

3 Zob. Na temat znaczenia i powstawania apokryfow M. Starowieyski, Barwny Swiat
apokryfow, Poznan 20158.

4 Maria aus Magdala. Die Jiingerin, die Jesus liebte, (Biblische Gestalten 23), Leipzig
2011, s. 102: ,Die wichtigsten Texte fiir die Gestalt der Maria aus Magdala im 2. und 3.
Jh. sind den Nag-Hammadi-Schriften und in deren Umfeld zu finden”.

5 Przywolajmy chocby niektére z nich: V. Saxer, Marie Madeleine dans les apocryphes
du Nouveau Testament, ,Vox Patrum” 11-12 (1991-92), s. 115-124; L. Sebastiani, Tra/
Sfigurazione. Il personaggio evengelico di Maria Magdala e il mito della peccatrice
redenta nella tradizione occidentale, (Nuovi Saggi Queriniana 58), Brescia 1992, s. 63-
81; R. Atwood, Mary Magdalene in the New Testament Gospels and Early Tradition,
(Européische Hochschulschriften 23), Bern-Berlin-Frankfurt-New York-Paris -Wien
1993, s. 186-204; S. Haskins, Mary Magdalene: Myth and Methaphor, London 1993;
M. R. Thompson, Mary of Magdala: Apostle and Leader, New York 1995, s. 96-108;
A. Marjanen, The Woman Jesus Loved: Mary Magdalene in the Nag Hammadi Library
and related Documents (Nag Hammadi and Manichaean Studies 40), Leiden 1996;
S. Petersen, ,, Zerstort die Werke der Weiblichkeit!” Maria Magdalena, Salome und an-
dere Jiingerinnen Jesu in christlich-gnostlichen Schriften, (Nag Hammadi and Mani-
chaean Studies 48), Leiden 1999; E. De Boer, Maria Maddalena oltre il mito alla ricerca
della sua identita, (Piccola biblioteca teologica 51), Torino 2000; J. Hartenstein, Maria
Magdalena in apokryphen Evangelien, ,Bibel und Kirche” 55/4 (2000), s. 188-191; Ph.
Jenkins, How the Search for Jesus Lost Ist Way, Oxford 2001; J. Schaberg, The Resur-
rection of Mary Magdalene: Legends, Apocrypha, and the Christian Testament, New
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marginalnie zauwaza sie literature apokryficzng wyrosta w srodowisku
chrzescijanskim, gdzie postaé Marii Magdaleny zostala nie tylko udo-
kumentowana, ale tez poddana interpretacji®. Mowiac o apokryfach?
wyrostych w §rodowisku chrzescijanskim, w odniesieniu do osoby Marii
Magdaleny, mamy na my$li trzy z nich, tj. Ewangelie Piotra, Ewangelie
Nikodema zwana Dziejami Pitata oraz Ewangelie dziecinistwa arabsko-
-syryjskq®. One to stanowi¢ beda baze naszych dociekan w niniejszym ar-
tykule. W zamysle autora jest, aby na ich podstawie wylonié obraz Marii
Magdaleny, jaki istnial w Srodowisku chrzescijanskim czytajacym i zyja-
cym przekazem niekanonicznych tekstow tego czasu. Juz na wstepie na-
lezy zauwazy¢, iz sam fakt ich istnienia wskazuje na historycznos$¢ postaci
Marii Magdaleny, a przy tym staje sie rowniez $wiadectwem patrzenia na
jej osobe we wspolnotach chrzescijanskich.

1. Ewangelia Piotra (EwPt)

Pochodzi ona z pierwszej polowy II w. po Chr., tak bynajmniej
datuje ja dzisiejsza krytyka zrodel®. Powstala w jezyku greckim, praw-
dopodobnie w Syrii, w Srodowisku judeochrzescijafiskim. Jest okre-
Slana jako najstarsze niekanoniczne opowiadanie o Mece Jezusa®. Jej

York — London 2002; F. Stanley Jones. (red.), Which Mary? The Marys of the early
Christian Tradition, Leiden 2003; F. Bovon, Mary Magdalene in the Acts of Phlip, w:
Which Mary? The Marys of the early Christian Tradition, F. Stanley Jones (red.), Leiden
2003, s. 75-89; A. Graham Brox, Mary Magdalen the First apostle. The Struggle for Au-
thority, Cambridge 2004; E. Lamirande, Marie-Magdaleine disciple, témoin et apétre,
daprés lancienne littérature chrétienne. I. Données évangéliques et littérature apoc-
ryphe ou gnostique, ,Science et Esprit” 56/2 (2004), s. 153-170; W. Meyer Marvin, The
Gospels of the Marginalized: The Redemption of Doubting Thomas, Mary Magdalene,
and Judas Iscariot in Early Christian Literature, Cascade 2012; P. Lisicki, Tajemnica
Marii Magdaleny, Krakdow 2014, s. 167-191; C. Simonelli, Un‘apostola tra spiritualita e
conflitto: tradizioni apocrife, w: M. Perroni, C. Simonelli, Maria di Magdala. Una gene-
alogia apostolica, Ariccia 2016, s. 125-182; M. Dzik, Maria Magdalena-kontrowersyjna
Swieta? Miedzy przekazem wiary a przekazem feminizmu, ,Lumen Bibliae” 6 (2016)
nr 6, s. 133-135; J. Ristine, Mary Magdalene. Insights from Ancient Magdala, Magdala
2018, s. 79-85.

6 Zob. S. Szymik, Maria Magdalena, Maria z Magdali, Encyklopedia Katolicka, X1, s. 1319.
7 Poza tekstem oryginalnym greckim, w niniejszym artykule bedziemy odwolywa¢ sie
rowniez do przektadow analizowanych apokryféow lub ich fragmentéw zawartych w: M.
Craveri (a cura di), I Vangelii apocrifi, Torino 1990; Apokryfy Nowego Testamentu,
(red.) M. Starowieyski, t. 1-3, Krakéw 2003; E. Weidinger, Die Apokryphen. Verborgene
Biicher der Bibel, Augsburg 1995; H. —J. Klauck, Apokryphe Evangelien. Eine Einfiih-
rung, Stuttgart 20052.

8 Wybor tekstow za G. M. Carbone, Maria Maddalena. ,,Il Codice da Vinci” o i Vangeli?
(Collana «Praedicare» 20), Bologna 2005, s. 67-73.

9 Por. M. R. Thompson, Mary of Magdala: Apostle and Leader, New York 1995, s. 97.
Istniejg rowniez stanowska odmienne, np. H. Langkammer, Apokryfy Nowego Testa-
mentu, Katowice 19809, s. 19, uwaza, ze EwPt powstala pod koniec II w.

10 A, Valerio, Maria Maddalena. Equivoci, storie, rappresentazioni, (Farsi un’idea 276),
Bologna 2020, s. 37.
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inspiracjg sa bez watpienia cztery kanoniczne Ewangelie®, tj. Mateusza,
Marka, Lukasza i Jana, uwzgledniajgc chrzeScijanski kanon ksiag NT*2.
O jej istnieniu, cho¢ nie przekazujgc zadnego fragmentu tekstu, wspo-
minaja autorzy chrzeScijanscy i Ojcowie Kosciola. Naleza do nich: Sera-
pion (+211), Orygenes (+ ok. 253), Euzebiusz z Cezarei (+339), Hieronim
(+420) czy Teodoret z Cyru (+460). Spotykamy wzmianke, ze niektore
wspolnoty chrzescijanskie popadaly nawet w herezje, czytajac ten tekst's.
Wspomniany Teodoret z Cyru twierdzil, ze: ,Nazarenczycy sa Zydami,
ktorzy czcza Chrystusa jako czlowieka sprawiedliwego i uzywaja Ewan-
gelii przypisanej Piotrowi”. Jedynie w poczatkach 1886/1887 r., w grobie
chrzescijaniskiego mnicha, w Gornym Egipcie zostal odkryty pergamin
zawierajacy niektore wersety EwPt. W przeciwienstwie do kanonicznych
Ewangelii dostrzega sie w niej pozycje silnie antyzydowska. W wielu
miejscach ignoruje ona Srodowisko historyczne, socjalne i geograficzne
czasOw Jezusa. W opis meki i zmartwychwstania wprowadza réwniez ter-
miny bedace obcymi kanonicznym narracjom Ewangelii*4. Posta¢ Marii
Magdaleny pojawia sie w niej w czeSci dotyczacej opowiadania o zmar-
twychwstaniu®, a $cisle w kontekécie odwiedzin grobu Jezusa przez ko-
biety. Tekst w przekladzie brzmi nastepujaco:

XII 50 W dniu Pariskim [w niedziele] o Swicie Maria Mag-
dalena, uczennica Pana, ktéra z leku przed Zydami, plonqcyml gnie-
wem nie uczynila przy grobze Pana tego, co zwykly czynié niewiasty
wzgledem drogich sobie zmartych, 51 [Maria Magdalena] wziqwszy
z sobq przyjaciétki udata sie do grobu, gdzie zostal ztozony. 52 I le-
katy sie, by ich nie ujrzeli Zydzi 1 moéowily: ,Jesli w tym dniu, w kto-
rym zostal On ukrzyzowany, nie moglysmy plakaé ani zawodzié¢ bijqc
sie w piersi, to uczynmy to przynajmniej teraz przy Jego grobie. 53
Kto6z jednak odwali nam kamien lezqcy przy wejsciu do grobu, aby-
smy mogly wejsé i usiqgs¢ przy Nim, i dokona¢ tego, co jest obowiqz-
kiem uczynié? 54 Kamien byt bowiem wielki i lekamy sie, by nas
ktos nie zobaczyl. A jesli nie bedziemy mogty, to przynajmniej ztozy-
my przy wejsciu to, co przyniostysmy na Jego pamiqgtke; bedziemy
plakaly i bily sie w piersi, az dojdziemy do naszego domu”. XIII 55

1 Wedlug H. Langkammera, s. 20: ,,Autor EwPt najsilniej opiera sie na wersji Mt, dla
swych celow korzysta jednak i z pozostalych Ewangelii kanonicznych, pragnac stworzy¢
ewangelie ,wlasng”.

2 Por. V. Saxer, s. 115, przyp. 1. Nalezy rowniez dodac, iz chrze$cijanski kanon ksigg NT
uwzgledniany bedzie w kolejnych odniesieniach do tekstow Ewangelii.

13 Choc¢ jak twierdzi M. R. Thompson, s. 97: ,The Gospel of Peter” which cannot be clas-
sified as gnostic nor can it be classified as anti-gnostic, since it contains elements of both
orientations”.

4 H. Koester, History and Literature of Early Christianity, t. 2, Philadelphia 1982,
s. 163, twierdzi, iz: ,,In a number of instances the ‘Gospel of Peter’ contains features that
can be traced back to a stage in the development of the passion narrative and the story of
the empty tomb which is older than that known by the canonical gospels”.

5 Por. S. Szymik, s. 1319.
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I przyszedlszy znalazly grob otwarty. I gdy podeszly, zajrzalty don
1 wrzaly tak jakiego$ milodzienca siedzqcego posrodku grobu. Byl on
piekny i przyodziany w jasno blyszczqcq szate. On rzekl do nich: 56 ,,Po
co przyszlyscie? Kogo szukacie?

Czy moze tego, ktory zostal ukrzyzowany? Zmartwychwstat
1 odszedt, a jesli nie wierzycie, to zajrzyjcie i patrzcie na miejsce, gdzie
spoczywal: nie masz Go, zmartwychwstat bowiem i odszedt tam, skqd
zostal postany”. 57 Wtedy przerazone niewiasty uciekly.

(EwPt XII, 50-54 - XIII, 55-57)'°

Pierwsze bardzo istotne spostrzezenie odnoszace sie do osoby
Marii Magdaleny w wyzej przywolanym fragmencie, co podkreslaja ba-
dacze?, stanowi fakt, iz jest ona okreslona rzadka grecka forma zenska
mathétria, tj. ,uczennica™® (XII, 50). Ponadto Maria Magdalena jest tu
imiennie wymieniona jako jedyna z kobiet* (XII,51), co czyni ja wyrazna
liderka tej grupy=°. Pozostale autor EwPt okresla jako ,,przyjaciotki” (XII,
51)*. Jak stusznie konstatuje G. M. Carbone??, najwyrazniej autor EwPt
przypisuje grupie kobiet z Marig Magdaleng role mniej wazna w $wiadec-
twie dotyczacym zmartwychwstania Jezusa, niz jest to obecne w kano-
nicznych Ewangeliach (por. Mt 28,8-10; J 20,11-18). Gléwnym motywem
wyprawy kobiet do grobu Jezusa nie jest che¢ namaszczenia Jego ciala®,
jak bylo to w przepisach sepulkralnych u Zydow*, ale oplakiwanie i za-
lobny lament nad zmarltym?s, o czym wyraznie wspomina autor EwPt.
Udaly sie tam, aby ,,zawodzm bquc sie w piersi”’(XIL,52). Czytajac frag-
ment EwPt, odnosi sie wrazenie, ze zachowanie Marii Magdaleny i grupy

1 Apokryfy Nowego Testamentu. Ewangelie Apokryficzne, (red.) M. Starowieyski,
Krakoéw 2003, Cz. 2, s. 622-623.

7 Zob. A. Valerio, s. 37; J. Hartenstein, s. 188; R. Atwood, s. 190.

8 Wedlug R. Atwood, s. 190, jest to tym bardziej istotne, iz Piotr nie jest znany z wielkie-
go szacunku do kobiet w dzielach gnostyckich.

19 Zob. Mt 18,1 wymienia: Marie Magdalene i druga Marie; Mk 16,1 za$: Marie Magdale-
ne, Marie, matke Jakuba i Salome; Lk 24,10: Marie Magdalene, Joanne i Marie, matke
Jakuba.

20 Por. S. Peterson, s. 103, zauwaza, iz: ,Sie ist deutlich die fithrende Person der Frauen-
gruppe; Namen anderer Frauen warden hier und im Folgenden nicht erwahnt”.

2 Wedlug J. Hartenstein, s. 188: ,Maria Magdalenas Vorrangstellung is so noch klarer
als sonst”.

22 Maria Maddalena, s. 69.

23 T, Twardzitowski, Ewangeliczne opisy meki i zmartwychwstania Jezusa a wizerunek
na Catunie Turynskim, ,,Zeszyty Formacji Katechetow” 13 (2013) nr 4 (52), s. 54.

24 Zob. J. Chmiel, Pogrzeb Jezusa w Swietle zwyczajow zydowskich, ,Ruch Biblijny
i Liturgiczny” 37/2 (1984), s. 119-127; J. Kucharski, Spoczqé ze swymi przodkami. Grze-
banie zmartych w biblijnym Izraelu (Jak rozumie¢ Pismo Swiete 10), Lublin 1998, s. 81.
139. 157n; Wight F. H., Obyczaje krajéw biblijnych, Warszawa 19992, s. 127.

25 Wedlug S. Petereson, s. 103-104: ,Betont ist die allgemein-antike Verbindung zwi-
schen Frauen und der Totenklage, in der ein dlteres Motiv erhalten sein konnte”. Zob. na
ten temat J. Kucharski, Spoczqé ze swymi przodkami, s. 114-119.
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kobiet wpisane zostalo tutaj w kontekst spoleczny obcy narracjom ka-
nonicznych Ewangelii Pozostawione przez Ewangelistow opowiadania
dotyczace meki i Smierci Jezusa wyraznie podkreSlaja prawie mczym
nieskrepowang obecno$¢ kobiet na Golgocie przy ukrzyzowaniu i §mierci
Jezusa (por. Mt 27,56; Mk 15,40-41; £k 23,49; J 19,25)%¢. Dalej sa one
obecne przy pogrzebie Jezusa (por. Mt 27, 57-61; MKk 15,42-47), wresz-
cie przy Jego pustym grobie (por. Mt 28,1-10; Mk 16,1-8; £k 24,1-12;
J 20,1-10). A udajac sie do grobu w poranek wielkanocny, majg zamiar
namascié¢ (por. Mk 16,1; £k 24,1) pogrzebane pospiesznie cialo Jezusa ze
wzgledu na zblizajacy sie szabat (por. J 19,31). Czytajac EwPt, odnajduje-
my tu powszechnie obecny strach (por. XII,50.52.54) przed Zydami, obcy
kanonicznym tekstom Ewangelii. M. R. Thompson?® stusznie zauwaza,
ze EwPt konczy sie relacjq o zmartwychwstaniu Jezusa, ktéra jest Sci-
sle powiqzana z narracjq o pustym grobie z Mk 16,1-8%%. Wydaje sie,
ze EwPt jest bardziej realistyczna, anizeli czyni to kanoniczny tekst Mar-
ka, gdyz trzy czynnosci kobiet, tj. szukanie ciala Jezusa (por. Mk 16,5),
che¢ namaszczenia Go (por. Mk 16,1) oraz zmartwienie, kto odtoczy im
grobowy kamien (por Mk 16,3), autor EwPt zmodyﬁkowa} i pozostawil
jedynie do pragnienia oplakiwania zmarlego, czego baly sie WZ€ strachu
przed Zydami” (XIII, 57). Zachowany fragment EwPt konczy sie po cy-
towanym przez nas powyzej tekscie, nawigzujac do poczatkow objawien
w Galilei. S. Petersen® twierdzi, iz trudno cokolwiek powiedzie¢, czy Ma-
ria Magdalena odegrala jakas$ role w tych objawieniach. Warto podkre-
§li¢, ze wspomniani tu zostali imiennie z grona Dwunastu: Szymon Piotr,
Andrzej i Lewi (XIV, 60).

2. Ewangelia Nikodema zwana Dziejami Pilata (EwNik)

Ten tekst apokryfu, ktory wyrost w §rodowisku chrzescijaniskim,
jest znany pod dwoma tytulami, tj. Ewangelii Nikodema oraz Dzieja-
mi Pilata®. Wspomina go juz Epifaniusz z Salaminy (310-403 po Chr.),
wezesnochrzeScijanski biskup Cypru, ktory okolo 375 roku twierdzil, ze
z Dziejow Pilata mozemy dowiedzie¢ sie o dacie $émierci Jezusa. Lektura

26 C. S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, tt. Z. Ko-
Sciuk, red. wyd. pol. K. Bardski, W. Chrostowski, Warszawa 2000, 61, wspomina, ze
w odréznieniu od meskich nasladowcow Jezusa, kobiety byty w mniejszym stopniu na-
razone na prze$ladowania, to jednak wcale nie oznacza, ze niebezpieczenstwo oskarze-
nia i wyrok nie zagrazal im samym. Zob. Jozef Flawiusz, Bell. 2, 14, 9. Zob. J. Kucharski,
Magdala i Maria Magdalena, s. 192n.

%7 Mary of Magdala, s. 98.

28 Uwzgledniajac czas powstania EwPt, trudno zakladaé, ze jej autor znat juz dtuzsze
kanoniczne zakonczenie Ewangelii wedlug sw. Marka, tj. 16,9-20. Na temat dluzszego
kanonicznego zakornczenia Ewangelii wedtug §w. Marka (16,9-20), zob. J. Kucharski,
Magdala i Maria Magdalena, s. 268-270.

29 Maria aus Magdala, s. 104.

30 Por. L. Sebastiani, Tra/Sfigurazione, s. 75; E. Weidinger, Die Apokryphen, s. 466.
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tej apokryficznej ewangelii opowiadajacej o procesie przed Pitatem oraz
mece i $mierci Jezusa zawiera wiele szczegotow, nieznanych z historycz-
nego punktu widzenia i przekazéw kanonicznych Ewangelii. Spotykamy
w niej jednak apologie poczynan Jozefa z Arymatei i Nikodema. Tekst
apokryfu, ktory posiadamy jest datowany na polowe V w. po Chr.22. Znaj-
dujemy w nim narracje, z ktorej wynika, iz zaraz po $mierci Jezusa i zdje-
ciu Jego umeczonego ciala z krzyza, obrzedowy lament nad Smiercig ko-
gos$ bliskiego podejmuja najblizsi. Wedtug autora apokryfu na pierwszym
planie podejmuje go Maryja Matka Jezusa, koniczac go wyznaniem wiary
w zmartwychwstanie Syna trzeciego dnia. Czyni to slowami: , Kto moze
powstrzymac moje lzy stodki moj synu? Absolutnie nikt, jesli nie Ty sam,
jesli jak powiedziale$, zmartwychwstaniesz za trzy dni”. Zaraz potem od-
najdujemy lament Marii Magdaleny: Oto jego tre$¢ w przekladzie:

Maria Magdalena powledzza{a placzqc: ,postuchajcie ludy,
narody i rasy, i uczcie sie, zjakq $ $mierciq zlych Zydow spiacdl niezliczo-
ne dobra jakich doznali! Shuchajcie i dziwcie sie! Kto sprawi, ze te rzeczy
bedq slyszane dla calego Swiata? Ja sama. Pojde do Rzymu, do cesarza
1 opowiem mu jakie przestepstwo popetnit Pilat, aby zwroci¢ uwage na
bezboznych Zydéw. (EwNzk X1,5)3

Nalezy wspomnieé, iz po niej wyraza swoj bol Jozef z Arymatei,
przywolujac pamie¢ Jezusowego cudu rozmnozenia chleba i nakarmienia
thumow. Jest to nawigzanie do kanonicznych opisow Ewangelii (por. Mt
14,13-21; Mk 6,33-44; £k 9,12-17; J 6,1-15). Jan Apostol zas i inne kobiety
stoja, milczgc. MariaMagdalena, wyrazajacbol postracieJezusa, podkresla
wlamencieniewdzieczno$¢Zydow. Deklarujetei zesamaosobiScieopowie
o dramacie, jaki dotknal Jezusa, udaJ ac sie do Rzymu, aby zaskarzy¢ Pilata
i Zydéw rzymskiemu cesarzowi Tyberiuszowi. R. Atwood* dostrzega
w postawie Marii Magdaleny wielkie przywigzanie do osoby Jezusa. Ma
zamiar glosi¢ Swiatu niezliczone dobra, jakich dokonal Jezus podczas
publicznej dzialalnoSci, a tym samym ziemskiego zycia. Jest ona wedlug
autora apokryfu kobieta pelna osobistej odwagi, ktora jeszcze przed

3t Zob. postaé Jozefa z Arymatei na podstawie ewangelicznych Zrodet omawia J. Kuchar-
ski, Magdala i Maria Magdalena, s. 228-230. Zob. ponadto P. Mascilongo, I personaggi
della Passione nei tre Vangelii sinottici (Parola di Dio-Seconda Serie), Cinisello Balsamo
2013, s. 175-180; S. Schapdick, Feindschaft und Ehrenrettung. Zur Finktion der Er-
zdhlfigur des Josef von Arimathda im Markusevangelium, ,Biblische Zeitschrift. Neue
Folge” 59/2 (2015), s. 179-207.

32 Vedlug V. Saxer, s. 119, przyp. 8: ,Cette lamentation de la Madeleine fait était d'un
voyage de la sainte 8 Rome. Ce theme reparait dans les chroniques byzantines et autres
documents postérieurs. Elle appartient a la premiére partie de 'Evangile de Nicodéme
dans sa version grecque B. C’est une réélaboration faite au Bas Moyen Age d’'un original
datant d’apres 555. Son caractere tardif ressort de la langue dans laquelle elle est écrite
et des manuscrits qui la conservent et dont ceux qu'utilisa Tischendorf ne sont pas an-
térieurs au X Ve siecle”. Por. L. Sebastiani, Tra/Sfigurazione, s. 75.

33 Thumaczenie wlasne za Vangelo di Nicodemo, detto anche Atti di Pilato, tekst grecki B,
11,5, w: M. Craveri (a cura di), I Vangelii apocrifi, Torino 1990, s. 345.

34 Mary Magdalene in the New Testament Gospels and Early Tradition, s. 190.
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spotkaniem zmartwychwstalego Chrystusa, pragnie glosi¢ calemu swiatu
Jego dramat niesprawiedliwej meki i $mierci. Wedlug L. Sebastiani®> Ma-
ria Magdalena wyro6znia sie tu swoja rolg bardziej aktywna niz pozostali,
a motyw jej rzymskiej podrozy pojawia sie takze w pozniejszych zrodlach.

3. Ewangelia dziecinstwa arabsko-syryjska (EwDzArab)3¢

To apokryf stosunkowo p6zny, poniewaz jak sugeruja badacze3”
zostal zredagowany w pierwszej polowie VI w. Na Zachodzie znany byt
dopiero przy koncu 1600 r. Cho¢ jego tres¢ jest inspirowana w wiekszo-
Sci kanonicznymi Ewangeliami, to jednak bazuje on réwniez na apokry-
fach, zwlaszcza Protoewangelii Jakuba i Ewangelii Pseudo Tomasza3®,
wplatajgc liczne fakty legendarne. Wedlug W. Dembskiego i M. Staro-
wieyskiego jest utworem powstalym w Srodowisku ludowym arabskim,
zawierajacym wyrazng polemike z islamem. Opowiada on zycie Jezusa od
Jego narodzin az do ukonczenia dwunastego roku zycia (rozdzialy 1-9),
uwzgledniajac rowniez sceny z pdzniejszego zycia Jezusa (10-52). Opo-
wiadajac o obrzezaniu Jezusa 6smego dnia po narodzinach, wprowadza
legende o cennej relikwii Jezusa, tj. skorze napletka4+°, ktorg stara Zydow-
ka, doswiadczona cudem Jezusa za wstawiennictwem Maryi Dziewicy,
przejela i zakonserwowala we flakonie z olejkiem nardowym, zakazujgc
swojemu synowi sprzedania go nawet za sume trzystu denaréw. Ten
flakon z olejem nardowym kupuje tajemnicza Maria okre$§lona mianem
grzesznicy. Ona to wylewa olej nardowy na glowe i stopy Jezusa, osusza-
jac je wlosami. Oto brzmienie tekstu w przekladzie:

35 Trasfigurazione, s. 76, twierdzi stusznie, ze: ,Nella tradizione occidentale, invece, af-
fiorera ad un certo punto, e a conclusione di un percorso tuttora non ben chiarito, un
altro motive di viaggio che la riguarda: il viaggio compiuto da Gerusalemme a Marsi-
glia, insieme ai suoi compagni di fede e di apostolato, per sottrarsi alla persecuzione dei
Giudei. I due temi hanno in comune l'idea del viaggio verso occidente e un certo spirito
antigiudaico”.

36 Nalezy wspomnie¢, iz Ewangelie Dziecinistwa Arabskq posiadamy aktualnie w trzech
rekopisach, a raczej w trzech wersjach: S- zawartej w wydaniu Sike (1697 1.), ktéra bazuje
mocno na tekécie syryjskim; L- rekopis Laurencjanski, opatrzony ilustracjami, znajdu-
jacy sie we Florencji (podanych w wydaniu Provera 1973 r.); niewydany dotad rekopis
Watykanski. W niniejszym artykule interesuje nas tekst L powstaly w srodowisku syryj-
skim.

37 Por. G. M. Carbone, s. 72;

38 Por. E. Weidinger, Die Apokryphen, s. 453.

39 Apokryfy Nowego Testamentu. Ewangelie Apokryficzne, (red.) M. Starowieyski,
Krakoéw 2003, Cz. 1, s. 405-406.

40 Relikwia ta znana jest w Rzymie od IX w. i przechowywana aktualnie w Calcata (Vi-
terbo). Por. H. Grisar, Die romische Kapelle Sancta Sanctorum und ihr Schatz, Freiburg
1908, s. 62-80, 92n.
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V. 1. Prawo zwyczajowe* nakazywato obrzezanie dziecka. Kie-
dy wiec nadszed! dzien obrzezania, to jest dzien 6smy [od narodzenia
chlopca], obrzezali Go w jaskini. Stara kobieta, Hebrajka zabrata ten
obrzezek (inni moéwili, ze wzieta pepowine), i wiozyta go do flakonu za-
wierajqcego stary olej nardu. A miata ona syna, sprzedawce pachnidet,
1 data mu go moéwigqc: ,Strzez sie przed sprzedaniem tego flakonu per-
fum nardu, nawet gdyby ptacono ci za niego trzysta denarow”. A ten
flakon to byt ten, ktory kupita Maria, grzesznica, 1 wylata go na gto-
we Pana naszego Jasu‘ Chrystusa i na Jego stopy, i wytarta je wtosami
swej glowy (EwDzArab V,1) 4.

W cytowanym tekécie szczegolnie interesujgce jest, jak dostrze-
ga G. M. Carbone*, utozsamienie Marii z kobieta, ktéra wylala na glowe
i stopy Jezusa olejek nardowy. To rzecz jasna ewidentne odniesienie do
narracji opisanej przez Ewangelistow: Marka (14,3-9), Mateusza (26,6-
13) i Jana (12,1-8). Maria w tekécie apokryfu, o czym wspomnieli$my po-
wyzej, jest okreSlona jako grzesznica. Czy zatem autor EwDzArab identy-
fikuje Marie z Betanii, ktéra namaszcza w J 12,1-8 z nieznang grzesznica?
A moze utozsamia Marie z Betanii z Maria Magdalena? A by¢ moze z na-
wrocong grzesznica z £k 7,36-50? Shlusznie konkluduje L. Sebastiani#4, ze
nie sposob powiedzie¢, skad autor apokryfu zaczerpnal zamyslt, uwzgled-
niajac kompilacyjny i niejednolity charakter tej arabskiej ewangelii, czer-
piacej z istniejacych wczeéniej popularnych tekstow i tradycji. Zawiera
bowiem ona wszystkie elementy tego, co na Zachodzie stanie sie lub juz
moglo sie sta¢ w czasie powstania apokryfu pomieszaniem ,trzech Ma-
rii”, tj. grzesznica nazywana jest Maria, ktorej przypisane jest namasz-
czenie (glowy i n6g) w Betanii, aby pogodzié rozbieznosci ewangelistow4.

4 Zob. Kpt 12,3. W. Dembski i M. Starowieyski twierdza, ze: ,W teologii i prawodaw-
stwie muzulmanskim: ,prawo zwyczajowe” oznacza ,,Prawo oparte na precedensowych
wypowiedziach w dzialaniu Proroka”. Por. Apokryfy Nowego Testamentu. Ewangelie
Apokryficzne, Cz. 2, s. 408, przypis 824.

42 Apokryfy Nowego Testamentu. Ewangelie Apokryficzne, (red.) M. Starowieyski,
Krakow 2003, Cz. 2, s. 408.

43 Maria Maddalena, s. 72-73.

4 Tra/Sfigurazione, s. 78.

45 Zob. dyskusje na temat identyfikacji trzech ,,Marii” opartej o narracje Ewangelii ka-
nonicznych podejmuja: Kucharski J., Magdala i Maria Magdalena, s. 363-375; M. Mar-
chesan, Maria Magdalena. Discusién de las diversas tenis, ,Virtud y Letras” 17 (1958),
s. 157-168; M. Bobichon, Le trois Marie, ,Bible et Terre Sainte” 163 (1974), s. 4-5; A. Char-
bel, Marie-Madeleine. Messagere de la joie pascale, ,Terre Sainte” 6-7 (1976), s. 155-
160; J. Schaberg, How Mary Magdalene Became a Whore, ,Biblical Review” 8 (1992),
s. 30-37; 51-52; K. L. King, Kononisierung und Marginalisierung: Maria von Magdala,
,Concilium” 34 (1998), s. 261-269; E. Krawiecka, Jasna ciemnego swiata pochodnia.
Z dziejow kultu Swietej Marii Magdaleny, Poznan 1997, s. 5-48; E. Krawiecka, Jaw-
nogrzesznica i Swieta. W kregu tematu Marii Magdaleny w literaturze i sztuce wie-
kéw Srednich, w: A. Gasiorowski (red.), Kobieta w kulturze $redniowiecznej Europy,
Poznani19992, s. 170-180; R. Brownrigg, Wszystkie postacie Nowego Testamentu, przel.
R. Stiller, Warszawa 2003, s. 166-168; J. Lachowicz, Parenetyczny wymiar wypowie-
dzi $w. Grzegorza Wielkiego na temat kobiet biblijnych. Zarys problemu, ,Teologia
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Warto podkresli¢, ze w cytowanym tekScie EwDzArab istnieje rowniez
wazny szczegot dotyczacy warto$ci trzystu denarow, tej samej, ktorg przy-
pisuje sie olejkowi nardowemu uzytemu do namaszczenia Jezusa wedlug
narracji czwartej Ewangelii (J 12,1-8)4°.

Zakonczenie

Tok dokonanych badan sktania nas do wyprowadzenia nastepu-
jacych wnioskow:

1. Wedlug EwPt (XII, 50-54-XIII, 35-57) Maria Magdalena jest uczen-
nicg Jezusa. Jej wiodaca rola we wspolnocie kobiet zostala pod-
kredlona przez fakt, iz wymieniono ja imiennie, pelnym imieniem
jako Maria Magdalena oraz jako jedyna z grupy kobiet. Bez watpie-
nia autor EwPt podkreéla jej obecno$¢ jako $wiadka pustego grobu
Jezusa. Maria Magdalena wpisuje si¢ rowniez w praktykowanie przez
Zydow zwyczajow sepulkralnych, idge do grobu, aby po Smierci opla-
kiwac¢ bliska jej osobg. Cho¢ jej dzialanie, podobnie jak innych kobiet,
paralizuje strach zaré6wno przed Zydami, jak i przy spotkaniu z mlo-
dzieficem siedzacym posrodku grobu.

2. EwNik (XI,5) odslania przed czytelnikiem posta¢ Marii Magdaleny
jako kobiety wymienionej pelnym imieniem: Maria Magdalena. Uka-
zuje jq jako postaé wype}niona odwagg i aktywnoéciq w odniesieniu
do faktu meki i $mierci Jezusa. Przepe}mona bolem i gorycza oskarza
Zydéw za niewinng i niesprawiedliwg §mieré Jezusa, wskazujgc na
udzial w tym osoby Pilata. Maria Magdalena jest tu bohaterkq mocno
przywiazana do Jezusa, ktdra nie kryje swojej bliskoSci z Nim. Dlatego
tez zapowiada podréz do Rzymu, aby tam wobec cesarza zaswiadczyc
o niewinnos$ci Jezusa i dobru, jakie uczynit podczas ziemskiej dzia-
lalno$ci. Oskarzy¢ przy tym Pilata i Zydow jako winnych Jezusowej
Smierci.

3. W EwDzArb (V,1) poznajemy Marie Magdalene jako tajemnicza
Marie, wspomniang jedynie przez imi¢ Maria bez jej przydomka Mag-
dalena. Okreslona zostaje tutaj mianem grzesznicy. Jest kupujaca olej
nardowy, ktory z mitoéci do Jezusa wylewa na J ego glowe i stopy, osu-
szajac je wlosami swej glowy. Trudno z pewnoécig odpowiedzieé¢, na
jakim zrodle bazuje autor apokryfu, wspominajac Marie Magdalene,

Patrystyczna” 2 (2005), s. 107-115. J. Podgoérska, Inna Maria, ,Polityka” 2006, nr 15

(2550), s. 106-109; J. Petry Mroczkowska, Jezus i Maria Magdalena, ,List” 23 (2006),

nr 7-8, (261-262), s. 31-33; J. Kucharski, Pytanie o tozsamo$¢ Marii Magdaleny, ,,Gazeta

Akademicka” (2007) nr 102, s. 4-5; S. Petersen, Maria aus Magdala. Die Jiingerin, die

Jesus liebte, s. 244-268; C. Gutiérrez, Maria Magdalena: convertida discipula apostol.

Una santa para todas las estaciones. Historia, Tradicién y Arte, S. 1. 2015, s. 12-17.

46 Warto w tym kontekscie zacytowaé spostrzezenie M. Del Serra, La Maddalena: Eros

e Agape, ,Sapienza” 40 (1987) 334, ze: ,qui ¢ affermata la circolarita mitico-sacrale che

annulla la linearita della storia profana e la converte in epifania, anzi in auto-rivelazione
del divino”.
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ktora poza jej osoba, nosi w sobie cechy i czyny zar6wno Marii z Beta-
nii, jak i jawnogrzesznicy.

Prezentowane teksty apokryfow wyroste w Srodowisku chrzeécijan-
skim, tj. EwPt, EwNik i EwDzArab, ktorych Zrodlem i zarazem punk-
tem odniesienia sa kanoniczne Ewangelie, rysuja obraz Marii Magda-
leny, jakim zyty wspolnoty tego czasu. W1dz1my w nich Marie Mag-
dalene jako uczennice Jezusa, znang z imienia i przydomka ,,Mag-
dalena”, a zatem noszaca jej pe}ne imie (EwPt, EwNik). Autorzy apo-
kryfow znaja ja jako $wiadka pustego grobu Jezusa, wypelniajacego
zwyczaje sepulkralne Zydow, ktére nakazywaly po $émierci oplakiwaé
zmarlego (EwPt). Maria Magdalena znana jest, zwlaszcza z Srodowi-
ska EwPt, jako kobieta z cechami biernosci, rodzcej si¢ z leku wobec
Zydow nastawionych wrogo wobec osoby i dzialalnoSci Jezusa (EwPt).
Znany jest, jak dowodzi EwNik, jeszcze inny obraz Marii Magdaleny,
ktorej bierno$¢ przeradza sie w postawe pelna aktywnoséci i odwagi,
aby po6jéc¢ i oskarzy¢ wobec cesarza winnych niesprawiedliwej §mierci
Jezusa, tj. Zydéw i Pilata. Motywem jest tu nie tylko przywigzanie
do osoby Jezusa, ale wiedza i do§wiadczenie czynionej przez Niego
dobroci i cudow. Wreszcie tekst EwDzArab przedstawia nam Marie
Magdalene, znang jedynie z imienia jako ,Marie”, pozbawiong przy-
domka ,Magdalena” jako grzesznice, ktora z mitoéci do Jezusa, ocze-
kujac od niego milosierdzia oraz przebaczenia, wylewa olej nardowy
na g}owq i stopy Jezusa, osuszajac je wlosami. Przy czym postaé ta
nosi w sobie, jak wspommehsmy powyzej, cechy innych ewangelicz-
nych kobiet, zw}aszcza Marii z Betanii i jawnogrzesznicy. A w konse-
kwencji nie do konca daje sie rozstrzygnac, jaki portret Marii Magda-
leny jest inspiracja jego opisu.

Streszczenie

Artykut na bazie wybranych apokryfow wywodzacych sie ze $ro-

dowiska chrzesScijanskiego, tj. Ewangelii Piotra (EwPt XII, 50-54-XIII,
35-57), z pierwszej polowy II w po Chr.; Ewangelii Nikodema zwanej
Dziejami Pilata (EwNik X1,5) z polowy V w. po Chr. oraz Ewangelii dzie-
cinstwa arabsko-syryjskiej (EwDzArb V,1) z pierwszej polowy VI w. po
Chr., analizuje postaé ewangelicznej Marii Magdaleny, jaki funkcjonowat
we wspolnotach chrzeécijanskich tego czasu. Z analizy powyzszych tek-
stow wylania sie obraz ewangelicznej Marii Magdaleny widzianej oczami
tradycji i przekazu wspdlnot §rodowiska chrzescijanskiego w okresie od
pierwszej potowy II w. do pierwszej polowy VI w. po Chr.

Slowa kluczowe: Maria Magdalena, Apokryfy, Ewangelia Piotra,
Ewangelia Nikodema, Ewangelia dziecinstwa arabsko-syryjska
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Title: Mary Magdalene in Apocryphal Texts of the Christian Environment
Summary

The article, on the basis of selected apocrypha originating in the
Christian community, i.e. the Gospel of Peter (EvPt XII, 50-54-X1I11, 35-
57) from the first half of the second century A.D.; the Gospel of Nicode-
mus called the Acts of Pilate (EvNik XI,5) from the middle of the fifth
century A.D.; and the Gospel of the Arab-Syrian Childhood (EvDzArb
V,1) from the first half of the sixth century A.D., analyzes the figure of the
evangelical Mary Magdalene as it functioned in Christian communities
of the time. From the analysis of the above texts emerges a picture of the
evangelical Mary Magdalene as seen through the eyes of tradition and
transmission of the communities of the Christian milieu in the period
from the first half of the second century to the first half of the sixth cen-
tury after Christ.

Key words: Mary Magdalene, Apocrypha, The Gospel of Peter, The Go-
spel of Nicodemus called the Acts of Pilate, The Arab-Syrian Gospel of
the Infancy
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Udzial w liturgii i codzienne Zycie chrzeS$cijanina
jako wyraz rozumnej stuzby Bozej

Wstep

Wzorem zycia oddanego w postuszenstwie woli Ojca jest Jezus
Chrystus. Liturgia moéwi, ze On sam stal sie Kaplanem, Oltarzem i Baran-
kiem ofiarnym (zob. Prefacja wielkanocna nr 24). Calym swoim zyciem
skladat Bogu Ojcu ofiare uwielbienia i przeb}aganla Kulminacyjnym
momentem tej ofiary byla Jego meka, Smier¢ i zmartwychwstanie, ktore
w przeddzien meki zawart w sakramentalnym obrze;dme Mszy Swietej,
pozostawiajac go Kosciolowi jako Pamiatke i wzor dla zycia Jego czlon-
kow. Przez chrzest zostajemy wlaczeni w Chrystusa i stajemy sie czlonka-
mi Jego KoSciola. Uzdalnia nas to do uczestnictwa w liturgii i zobowiqzu-
je do sktadania wraz z Jezusem ofiary czci i mitoSci Bogu Ojcu. I nie cho-
dzi tu tylko o sw1adomy i owocny udzial we Mszy Swietej. Jak po}qczyc
codzienne zycie chrzeScijanskie, realizacje wlasnego powolania i uczynic¢
z niego wyraz rozumnej shuzby Bozej? Proba odpowiedzi na to pytanie
jest ponizszy artykul.

1. Podstawy biblijne

Patrzac na zycie chrzeScijanskie z pespektywy chrystologiczne;j,
wida¢ wyraznie jego wymiar ofiarniczy, polegajacy na najdoskonalszej
milo$ci Ojca, a w Nim braci. Szczegblne znaczenie maja tutaj stowa Sw.
Pawtla z Listu do Rzymian: ,,A zatem prosze was, bracia, przez milosier-
dzie Boze, abyscie dali ciala swoje na ofiare zywa, $wieta, Bogu przyjem-
na, jako wyraz waszej rozumnej stuzby Bozej. Nie bierzcie wiec wzoru
z tego Swiata, lecz przemieniajcie sie przez odnawianie umystu, abyécie
umieli rozpozna¢, jaka jest wola Boza: co jest dobre, co Bogu przyjem-
ne i co doskonate” (Rz 12,1-2). Sw. Pawel zacheca w tym fragmencie do
catkowitego oddania sie Bogu na wzor ofiary. W postawie chrzescijanina
ma by¢ dostrzegalna gotowos$¢ poswiecenia sie Bogu w kazdej chwili i bez
reszty®. Autor Listu do Rzymian nie zna jeszcze pojecia ofiary duchowej,

1 Doktor teologii w zakresie teologii pastoralnej. Asystent w Katedrze Teologii Litur-
gii Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta II. Zainteresowania badawcze:
teologia Eucharystii, ofiarniczy wymiar Eucharystii w nauczaniu KoSciola po Soborze
Watykanskim II, relacja Ofiary i uczty w Eucharystii. Adres email: ksherc@wp.pl

2 Por. K. Romaniuk , List do Rzymian. Wstep — przektad z oryginatu. Komentarz, Po-
znan — Warszawa 1978, s. 238.
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dlatego ma to byé ofiara na wzor ofiar Starego Testamentu: zywa, $wie-
ta i Bogu przyjemna. Wszystkie ofiary Starego Przymierza musialy by¢
zywe a ich istota bylo unicestwienie w trakcie oddawania si¢ Bogu. Byla
ona niszczona badz pozbawiana zycia dla Boga. Musiala by¢ darem naj-
doskonalszym, a pomimo to nigdy nie byla godna samego Boga. Stary
Testament drobiazgowo opisuje cechy ofiar sktadanych Bogu, a dokladne
zachowanie przepiséw pozwalalo przypuszczaé, ze ofiara bedzie przyjeta
i mila Bogu?.

Sw. Pawel ponadto wyraznie podkresla konieczno$¢ oddania sig
chrzescijanina Bogu w kazdej chwili swego zycia, co winno by¢ calkowite,
bez reszty. Cialo czlowieka, ktére ma by¢ wydane na ofiare, oznacza ca}q
jego doczesna, ziemska egzystencje. Warunkiem i wymogiem starotesta-
mentalnych ofiar, ktore podoba}y sie Bogu bylo ich zupelne unicestwie-
nie. Zertwa oﬁarna musiata by¢ zywa w momencie skladania jej na ofia-
re oraz $wieta, czyli szczerze oddana Bogu. Sw. Pawel, ktory zacheca do
skladania siebie w ofierze, do oddania Bogu wlasnego c1a}a a wiec calego
zycia, wprowadza pojecie nowej ofiary nazywanej rozumnym kultem (lo-
gike latreia) przekraczajacym calkowicie wymogi starotestamentalnego
kultu ofiarnego. Znaczenie tego terminu nalezy odczytaé jako rozumne
traktowanie wlasnego ciala, Swiadome w odréznieniu od zrutynizowane-
go traktowania relacji z Bogiem, czy wreszcie wzbudzanie w sobie najlep-
szych pragnien, ktére towarzysza zbawczym uczynkom chrze$cijanina.
Wydaje sie, ze najpelniejsza interpretacja jest odniesienie sie do samej
rozumnoSci czlowieka, ktory swiadomie sktada Bogu w ofierze calego sie-
bie, w odr6znieniu od dotychczasowych ofiar starotestamentalnych z plo-
déw ziemi czy nierozumnych zwierzat+.

Nowos$¢ kultu, owa rozumna shizba Boza, jest dzielem Chry-
stusa, ktory dobrowolnie oddaje cale swoje zycie Ojcu, dajac przyklad
wszystkim chrzeScijanom, co znaczy sklada¢ Bogu ofiary. Powolujac sie
na Proroka Izajasza (zob. Iz 29, 13), Chrystus méwi o istocie rozumne;j
shuzby Bozej: ,,Ten lud czci Mnie wargami, lecz sercem swym daleko jest
ode Mnie” (Mk 7, 6). Ofiara chrzeécijanina nie ma zatem nic wspo6lnego
z zewnetrznymi tylko ofiarami Starego Testamentu. Chodzi w niej o cal-
kowite, szczere i rozumne oddanie sie Bogu, pelienie Jego woli. Ofiara
ta ma odpowiadaé¢ godnosci i zdolno$éciom, jakimi czlowiek zostal obda-
rowany. Ma by¢ swiadomym skladaniem Bogu wszystkich swoich my4li,
stow, pragnien i czynows. Warunkiem logike latreia jest rozpoznanie
woli Boga, ktore jest mozliwe tylko dzieki przemianie wnetrza przez ,,od-
nawianie umyshi” (Rz 12, 2). Dzialanie to dotyczy duchowego wnetrza

3 Por. A. Jankowski, K. Romaniuk, L. Stachowiak, Komentarz praktyczny do Nowego
Testamentu, Poznan-Warszawa 1975, s. 681.

4 Por. B. Migut, Eklezjotworczy charakter Eucharystii jako ofiary, ,Seminare” 23
(2006), s. 19.

5 Por. A. Jankowski, K. Romaniuk, L. Stachowiak, Komentarz praktyczny..., s. 681-
682.
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czlowieka. Dzigki niemu mozliwe jest odnalezienie woli Bozej, ktora jest
najwyzsza i ostateczng norma wszelkiego ludzkiego dzialania. Sw. Pawel
zacheca, by po$wiecic wszystko, odrzucic¢ pokusy tego Swiata dla jej odna-
lezienia. Wowczas czlowiek moze rownocze$nie stwierdzic, co jest dobre,
co Bogu przyjemne i co doskonale, a czyniac to co dobre, moze by¢ prze-
konany, ze odnalazt wolg Boza, gdyz wszystkie trzy powyzsze warto$ci sa
synonimami i wzajemnie si¢ warunkujg®. Kto chce uczestniczy¢ w ofierze
Chrystusa, w sakramentalnej liturgii, ktéra uobecnia i uwspolczeénia te
ofiare musi by¢ gotdéw przyja¢ wymagania woli Bozej, zgodzi¢ sie, by ona
sie wypelniala w codziennoéci’. Do idei logike latreia w odniesieniu do
zycia chrzes$cijanskiego nawigzuje Benedykt XVI.

Dla jeszcze peliejszego obrazu powyzszych kwestii nalezy powig-
zaC znaczenie rozumnej sluzby Bozej z idea kaplanstwa powszechnego
wiernych i zinterpretowac¢ je wspdlnie na podstawie Pierwszego Listu $w.
Piotra Apostola (1 P 2, 1-10). W 1 P 2, 9 $w. Piotr, odwolujgc sie do obiet-
nicy ,wy bedziecie Mi krolestwem kaplanow i ludem $wietym” (Wj 19, 6),
nazywa chrze$cijan ,krolewskim kaplanstwem”, podkreslajac aktualny
stan wspolnoty wierzacych. Dzieki wiezi z Chrystusem przez wiare czlo-
wiek nie musi juz zashugiwa¢ na kaplanska godnosé poprzez spelnianie
wymagan prawa. Niedostatki w zachowaniu przepiséw starotestamen-
towych nie s przeszkoda do udzialu w nowym kaplanstwie. Kazdy, kto
uwierzyt w Chrystusa, i zostal w Niego wlaczony przez sakrament chrztu,
staje sie uczestnikiem kultowych funkcji niezaleznie od tego, czy wcze-
$niej uczestniczyt w Przymierzu przypieczetowanym prawem czy tez nie.
Jak kaplanstwo Chrystusa polegalo na postuszenstwie Ojcu i doskonalym
wypehieniu Jego woli, tak kaplanstwo chrzescijan staje sie wypelieniem
woli Bozej w ich zyciu®.

Oznacza to, ze moc kaplanstwa powszechnego wierzacych wyply-
wa od samego Chrystusa, poniewaz tylko On sam jest prawdziwym Ka-
planem i za Jego sprawa wszyscy otrzymali przystep do Boga (1P 3, 18).
Stad fundamentalng kwestig dla rozumienia kaplanstwa wierzacych jest
zaré6wno bezposrednia ich wiez z Chrystusem, jak i jej trwaloéc. Kazdy
chrzescijanin swoje kaplanskie powolanie moze speklniaé jedynie na pod-
stawie stalego zwigzku z Chrystusem i tylko dzieki Jego posrednictwu.
Autor Listu przedstawia chrzeScijan jako kamienie bedace budulcem
domu Bozego, ktorego ,kamieniem wegielnym”, a wiec sensem istnienia
i trwania, jest Chrystus. Dokonane przez Niego dzielo zbawienia i zaloze-
nie KoSciota, w ktérym jest ono dostepne i przekazywane nastepnym po-
koleniom wierzacych, swoja skutecznosé osiagnely dzieki Ofierze catego
zycia Jezusa zlozonej w §wiagtyni samego Boga (por. Dz 71 Hbr). Tak samo
chrzescijanie bedacy czeécig tej wspolnoty, duchowego domu, ktorego
¢ Por. K. Romaniuk, List do Rzymian..., s. 239-240.

7 Por. W. Schenk, Eucharystia Chrystusa i KoSciota, Krakow 1982, s. 84.

8 Por. S. Halas, Pierwszy List Sw. Piotra. Wstep. Przeklad z oryginatu. Komentarz, Cze-
stochowa 2007, s. 128-129.
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fundamentem jest Chrystus, musza przechodzi¢ droge Paschy, by osiggac
kondycje ,,zywych kamieni” (por. Ef 2, 22). Jasnym staje sie, ze aby dzia-
ta¢ na sposo6b kaplanski trzeba by¢ elementem ,duchowej $wigtyni”. In
nymi stlowy ze wzgledu na realizacje $wietego kaplanstwa, czyli sktadania
duchowych ofiar, konieczna jest zywa wiez z Chrystusem i Ko$ciolem?®.

Istotnym zadaniem kaplanskiej wspolnoty wierzacych i kazdego
chrzescijanina jest skladanie duchowych ofiar. Rozumienie tej rzeczy-
wisto$ci nalezy powiazac z interpretacja tekstow Listu do Hebrajczy-
kéw i Corpus Paulinum (m. in.: Hbr 13, 15n; Flp 2, 171 4,18; Rz 12, 1-2).
W kontekscie duchowych ofiar dyskutowana jest relacja tego okreslenia
w stosunku do Eucharystii. Jedni sprowadzajg sens duchowych ofiar je-
dynie do Eucharystii, podczas gdy inni odrzucajg taka mozliwos¢, argu-
mentujac, ze nawet Ofiara Chrystusa ma charakter $ciSle egzystencjalny
jako poddanie sie woli Ojca i nie jest aktem liturgicznym. Prawidlowa in-
terpretaCJa wydaje sie umiejetne po}qczenle obydwu aspektow Dla chrze-
Scijanina bowiem istotg ofiary jest jej egzystenqalny wymiar, ktory pod-
lega przemianie dzieki mocy Ducha Swietego i poprzez laczno$¢ z Ofiara
Chrystusa’*. Natomiast istotna laczno$é 1 P 2, 5 z Eucharystia jest jednak
konieczna. Nadaje ona bowiem duchowym oﬁarom wierzgcego wymiaru
wiezi z Chrystusem i Jego Ofiara. W interpretacji tego fragmentu Listu §w.
Piotra nalezy uwzgledni¢ obydwa aspekty duchowych ofiar skladanych
przez wiernych: eucharystyczny i egzystencjalny. Zycie chrzes$cijanina ma
by¢ ksztaltowane na wzér misterium paschalnego Chrystusa, a wiec ma
by¢ nieustannym przechodzeniem ze $mierci do zZycia, z niewoli do wol-
noéci. Duchowe ofiary wiernych majg wiele wspdlnego z nasladowaniem
Ofiary Chrystusa i dotycza calego zycia chrzescijanskiego. Wszyscy wie-
rzacy sa wezwani do skladania duchowych ofiar. KoSciél pierwotny miat
glebokie poczucie realnego, a nie tylko duchowego kaplanstwa wszyst-
kich ochrzczonych ze szczeg6lnym nachyleniem ku Eucharystii. Stad ka-
planstwo powszechne nalezy rozumie¢ jako pelnoprawne uczestnictwo
w Eucharystii kazdego chrzeScijanina.

W encyklice Mediator Dei odnajdujemy rozdzial méwiacy, iz li-
turgia jest kultem zewnetrznym i wewnetrznym jednocze$nie i jako taka
jest pelnym kultem oddawanym Bogu. Wymiaru zewnetrznego litur-
gii wymaga natura czlowieka, ktéra sklada sie z duszy i ciata. W liturgii
poprzez zewnetrzne znaki i symbole urzeczywistnia sie jej wspolnoto-
wy charakter. Kult zewnetrzny ujawnia takze jedno$¢ Mistycznego Cia-
la, czyli Kosciola, i stawia je we wlasciwym $wietle. Niemniej gtownym
aspektem liturgii jest jej pierwiastek wewnetrzny. Stala blisko$¢ z Chry-
stusem, zycie z Nim i calkowite Jemu oddanie sie, by w ten sposéb w Nim
i z Nim oddawa¢ chwale Ojcu Niebieskiemu, s3 istotg prawdziwego kultu
9 Por. K. Mielcarek, Kaptaristwo powszechne wedtug 1 P 2,1-10, w: Od Melchizedeka do
Jezusa Arcykaplana, red. D. Dziadosz, Lublin 2010, s. 271-275.

1o Por. S. Halas, Pierwszy List Sw. Piotra..., s. 148.
1 Por. K. Mielcarek, Kaplarnstwo powszechne..., s. 276-277.
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1 rozumne;j shuzby Bozej. Pius XII przypomina, ze liturgia domaga sie,
aby wymiary zewnetrzny i wewnetrzny wzajemnie sig przenikaly i byly ze
sobg Sciéle zjednoczone. Przeakcentowanie i uznanie tylko zewnqtrznej
formy uczyniloby z liturgii pusty i prézny obrzed. Prawdziwy kult i cze$¢
oddawana Bogu nie polega na samym tylko obrzedzie, zharmonizowa-
nym dobrym $piewie i teatralnymi gestami. Sam Chrystus domagal sie
wewnetrznego zaangazowania przystepujacych do skladania ofiar i piet-
nowal jedynie zewnetrzne spelianie przepisanych prawem czynnosci bez
wejScia w istote ofiary (zob. Mk 7, 6)*2. Blednym jest, pisze paplez ujecie
liturgii jako jedynie zewnetrznej, podpadajacej pod zmysly czesci Bozego
kultu lub jakiegos ozdobnego aparatu ceremonii. Rownie nieuprawnio-
nym jest pojmowanie jej jedynie jako zbioru praw i przepisow, ktorymi
Ko$cio6l ustala urzadzenie i porzadek swietych obrzedow. Sens rozumnej
stuzby Bozej oddaje papiez w stowach: ,,Wszyscy wiec powinni wiedzie¢,
ze nie mozna godnie uczci¢ Boga, jezeli my$l i wola nie wznosi sie ku zdo-
bywaniu doskonalosci zycia, i niech pojma, ze kult oddawany Bogu przez
Ko$ciol w zjednoczeniu z Jego Boska Glowa jest w najwyzszym stopniu
skuteczny dla osiggniecia Swieto$ci™3.

2. II Sobor Watykanski o rozumnej shuzbie Bozej

Istote rozumnej sluzby Bozej w odniesieniu do misterium Eu-
charystii oddaja takze dokumenty II Soboru Watykanskiego. Konsty-
tucja o liturgii $wietej okresla cel ustanowienia Ofiary eucharystycznej
jako powierzone Ko$ciolowi utrwalanie Ofiary Krzyza az do powtérnego
przyjécia Chrystusa. Spozywajac Cialo i Krew Jezusa podczas paschalnej
Uczty, dusze wiernych napekniajg si¢ taska i otrzymuja zadatek przyszlej
chwaly. Ojcowie Soboru zwracajg wiec uwage na role zewnetrznego i we-
wnetrznego zaangazowania uczestnikow Swietej liturgii. Nie moga oni
by¢ jedynie obcymi i milczacymi widzami misterium wiary, w ktérym
biora udzial, ale przez obrzedy i modlitwy maja sie wlaczaé oraz swiado-
mie, poboznie i czynnie w nich uczestniczy¢. Nade wszystko zadaniem
ich jest uczy¢ sie nie tylko przez rece kaplana, ale wraz z nim ofiarowac
Bogu niepokalang Hostie oraz samych siebie sklada¢ w ofierze i za po-
Srednictwem Chrystusa z kazdym dniem doskonalié sie w zjednoczeniu
z Bogiem i wzajemnie we wspolnocie z braémi'. Konstytucja o Kosciele
przypomina, ze celem Eucharystii jest zjednoczenie wiernych z Chrystu-
sem i migdzy sobg, co z kolei uzdalnia do ofiary z samego siebie>. Duch
Swiety udzielony kazdemu wiernemu w sakramencie chrztu uzdalnia
chrzescijan do skladania duchowych ofiar i gloszenia potegi Bozej. Na

2 Por. MdD, s. 15-17; por. E. Florkowski, Istota Mszy sw. wedtug encykliki liturgicznej
Piusa XII: ,Mediator Dei”, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 1 (1948), s. 72-78.

3 MdD, s. 17.

14 Por. KL 47-48.

5 Por. KK 3.
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mocy tego kaplanstwa chrzcielnego kazdy uczen Chrystusa jest wezwany
do rozumnej stuzby Bozej, czyli sktadania siebie Bogu jako ofiary zywej,
Swietej i Jemu milej.

Ojcowie soborowi przypominaja ponadto, ze zaré6wno kaplan-
stwo urzedowe, jak i chrzcielne, choé¢ roznia sie miedzy sobg istota, to
sq uczestnictwem w jedynym kaplanstwie Chrystusa i uzdalniaja do
skladania Bogu ofiar. Kaplan urze;dowy dziala w zastgpstwie Chrystusa,
sprawujac Ofiare eucharystyczna} i sklada ja Bogu w imieniu calego ludu,
natomiast wierni Swieccy wspoldziataja w ofiarowaniu Eucharystii. Reali-
zacja ich kaplanstwa i wspolofiary jest przyjmowanie sakramentéw, mo-
dlitwa i dziekczynienie, §wiadectwo zycia, zaparcie sie siebie oraz czynna
miloéc®. Jeszcze w innym miejscu Konstytucja potwierdza te prawde,
mowiac, ze kap}ani sprawuja swoj urzad przede wszystkim odprawiajac
Eucharystie in persona Christi. Lacza oni wowczas modlitwy wiernych
z Ofiara Tego, ktory jest ich Glowa i uobecniaja we Mszy Swietej Jedynq
Ofiare Nowego Testamentu, czyli samego Chrystusa ofiarujgcego sie raz
jeden Ojcu na ofiare niepokalang oraz przydzielaja owoce tej ofiary”. Za-
daniem kaplana jest budowanie Ciala Mistycznego, Ko$ciola przez sklada-
nie Ofiary eucharystycznej, ktéra ma doprowadzi¢ wszystkich czlonkéw
do poswiecenia sie Bogu i skladania Jego imieniu ofiary czystej (zob. Mal
1, 11)'8, Powyzsze prawdy potwierdza Dekret o pasterskich zadaniach bi-
skupéw w Kosciele, w ktérym w odniesieniu do zadan proboszczow przy-
pomina sie o celebrowaniu przez nich Ofiary eucharystycznej jako o$rod-
ka i uwienczenia calego zycia powierzonej im wspdlnoty chrzescijanskiej.
Zadaniem proboszczow jest wiec troska o pobozne i czeste przyjmowanie
sakramentow przez wiernych oraz o §wiadomy i czynny ich udzial w litur-
gii, a wiec o rozumng shuzbe Boza®.

Dekret o postudze i zyciu kaptanéw przypomina, ze kazdy czlo-
nek Mistycznego Ciala Chrystusa dzieki uczestnictwu w $§wietym i kro-
lewskim kaplanstwie sklada Bogu duchowe ofiary przez Jezusa Chrystusa
i swoim zyciem glosi dziela Jego potegi. Prezbiterzy uczestnicza w urze-
dzie Apostolow i s3 stugami Jezusa oraz pelnig Swigtg postuge Ewangelii,
aby ofiara ludéw byla przyjeta i uéwiecona w Duchu Swietym. Zwolywany
i zgromadzony przez gloszenie Ewangelii lud §wiety podczas Eucharystii
ofiaruje samych siebie jako ,ofiare zywa, Swieta, mila Bogu” (Rz 12,1).
Przez postuge kaplanéw dokonuje sie duchowa ofiara wiernych w zjed-
noczeniu z ofiara Chrystusa, jedynego Posrednika. Ofiara ta skladana jest
bezkrwawo i sakramentalnie w Eucharystii przez rece kaptanow w imie-
niu catego KoSciota az do powtdérnego przyjscia Chrystusaz°. Wierni wila-

16 Por. KK 10; por. D. Kwiatkowski, Udzial wiernych w modlitwie eucharystycznej, w
Modlitwy eucharystyczne Mszatu Rzymskiego. Dzieje - teologia - liturgia, red. H. So-
beczko, Opole 2005, s. 102.

7 Por. KK 28.

18 Por. KK 17.

9 Por. DB 30.

2° Por. DK 2.
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czaja sie calkowicie w Cialo Chrystusowe przez przyjecie Eucharystii,
w ktorej zawiera sie cale dobro duchowe Ko$ciola, kt()rym jest sam Zba-
wiciel. To Chrystus wlasnie przez swoje Cialo ozywione i ozywiajace Du-
chem Swietym daje zycie ludziom i zaprasza do wspélofiary razem z Nim.
Czlowiek zdolny jest dzieki Niemu ofiarowaé¢ Bogu samego siebie, swoja
prace i wszystkie rzeczy stworzone. Sobdr przypomina, ze szczegc’)lnym
zadaniem prezbiteréw jest nauczy¢ wiernych skltada¢ Bogu Ojcu w Ofie-
rze Mszy boska zertwe i z nig ofiarowaé swe zycie*.

W odniesieniu do niechrzescijan Dekret o dziatalnosci misyj-
nej Kosciota przypomina katolikom o obowigzku swiadczenia o milo$ci
Boga i doprowadzania niewierzacych do poznania tej mitosci. Po przyje-
ciu przez nich wiary jako katechumeni powinni by¢ doprowadzani przez
Ko$ci6l do glebszego poznania istoty zycia chrzescijanskiego, ktorym jest
rozumna shuzba Boza. Poprzez chrzeécijar’lskie wtajemniczenie w kate-
chumenacie majg oni przyjmowa¢ nowy styl zycia, praktyke obyczajow
ewangelicznych i coraz glebiej wchodzi¢ w zycie wiary i milo$ci Ludu
Bozego. Wreszcie przez sakramenty wtajemniczenia chrzescijanskiego
s3 wlaczani w Chrystusa i Ko$ciol, by uczestniczac w liturgii, szczegdlnie
w Eucharystii w sposéb §wiadomy, czynny i pelny, doskonalili sie w skla-
daniu Bogu ofiary ze swojego zycia.

3. Nauczanie Jana Pawla II

Soborowa nauka kontynuowana jest w dokumentach posoboro-
wych. O zwigzku Eucharystii z ofiarniczym wymiarem zycia chrzescijan-
skiego pisze papiez Jan Pawel II w Dominicae Cenae. Kult eucharystycz-
ny stanowi bowiem dusze calego zycia chrzeScijanskiego. Wyrazem tego
zycia jest spelnianie najwiekszego przykazania, czyli przykazania miloSci
Boga i blizniego. Milo$¢ ta znajduje swoje zrodlo wlasnie w sakramencie
Eucharystii nazywanym sakramentem milosci, poniewaz t¢ milos¢ ozna-
cza, o niej przypomina, uobecnia i urzeczywistnia ja zarazem. Swiadome
uczestnictwo w celebracji Eucharystii otwiera czlowieka na rzeczywisty
wymiar tej miloSci, ktora oznacza wszystko, co Bég uczynit dla ludzko-
Sci poprzez zbawcza Ofiare swojego Syna. Eucharystia jest niezniszczal-
nym znakiem tej miloci ofiarnej i Swiadomego jej uczestnika pobudza
do zywej odpowiedzi na owg mitos¢. We Mszy Swietej, przezywanej jako
wspolofiara, czlowiek poznaje milos¢ i sam zaczyna milowa¢. W ten spo-
sob wkracza na droge mitosci i na niej postgpuje. Dzigki Eucharystii mi-
toé¢ rodzi sie, rozwija, ugruntowuje i umacnia. Najistotniejszym ele-
mentem chrze$cijanskiego powolania jest mitoé¢, ktéra mozna rozpoznac
we wlasciwym, rozumnym uczestnictwie w kulcie eucharystycznym. Kult
2 Por. DK 5.

22 Por. DM 13-14.

23 Por. DC 5; por. W. Wolyniec, Eucharystia w Swietle listu pasterskiego Jana Pawia IT
»<Dominicae cenae”, ,Swidnickie Studia Teologiczne” 2 (2005) nr 2, 109-119.
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ten bowiem wyplywa z milo$ci, miloSci stuzy i do milosci prowadzi. Jego
owocem jest SciSlejsze zjednoczenie z Chrystusem, solidarno$é¢ z Nim,
ktora rodzi w czlowieku pragnienie mitoéci na wzoér ofiarnej miloSci sa-
mego Boga.

Oprocz powyzszego aspektu nauczania Jana Pawla II na
interesujacy nas temat analiza jego dokumentow pozwala zwroci¢ uwage
na bardzo ciekawy wymiar ludzkiej egzystencji, jakim jest bezinteresow-
ny dar z siebie. Stwierdzenie to pojawia sie wielokrotnie w jego wypowie-
dziach i stanowi charakterystyczng ceche rozumienia przez Jana Pawtla I1
ofiarniczego charakteru zycia czlowieka. Papiez, jako uczestnik i gorliwy
propagator odnowy KoSciota zaproponowanej przez IT Sobor Watykan-
ski, siegnat do Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w Swiecie wsp6t-
czesnym, w ktorej znajduje sie stwierdzenie: ,czlowiek bedac jedynym
na ziemi stworzeniem, ktérego Bdg chcial dla niego samego, nie moze
odnalezZ¢ sie w pelni inaczej, jak tylko poprzez bezinteresowny dar z siebie
samego .

Powyzsze stwierdzenie postuzylo papiezowi, by przeprowadzi¢
wieloaspektowe rozwazania i odnies¢ te stowa do réznych grup ludzi i sy-
tuacji ich zycia. Najbardziej rozwingt on tematyke zycia chrzescijanina
jako bezinteresownego daru z siebie w stosunku do malzenstwa i rodzi-
ny. Juz w Familiaris consortio Jan Pawel II przypomnial, ze calkowity
dar z siebie w relacjach malzenskich musi by¢ znakiem i owocem pelne-
go oddania osobowego kobiety i mezczyzny, a wiec zaangazowania calej
osoby we wspomniane relacje. Jedynym ,miejscem” owego calkowitego
oddania sie sobie w calej prawdzie, bez zastrzezenia mozliwosSci zmiany
i odwolania decyzji w przyszlosci, jest przymierze malzenskie zawierane
jako sakrament. W rozumieniu papieza ,dar z siebie” w pelni realizowa-
ny jest w chrzeScijanskim malzenistwie, ktore gwarantuje, ze plciowosé,
poprzez ktora matzonkowie oddajg sie sobie wzajemnie, prowadzi do
odpowiedzialnego rodzicielstwa i zrodzenia potomstwa jako owocu tego
wzajemnego ,daru z siebie™°. W tym tez kontekScie naucza papiez, ze
malzonkowie, uciekajac sie do stosowania antykoncepcji, falszuja war-
to$¢ catkowitego daru z siebie. Antykoncepcja jest bowiem obiektywnie
sprzeczna z ideg oddania sie zupelnego drugiej osobie i falszuje wewnetrz-
na prawde o miloSci malzenskiej powolanej do catkowitego osobowego
daru?. Oproécz oficjalnych dokumentow Ko$ciota wydanych za pontyfika-
tu Jana Pawtla II powyzsze nauczanie podejmowal on wielokrotnie takze
w innych publikacjach dotyczacych wzajemnych relacji pomiedzy kobieta

24 Por. DC 5.

25 KDK 24.

26 Por. FC 11; por. B. Chyrowicz, Milos¢ i cielesnosé. O jednym z wymiarow spotkania
z Bogiem 1 z ludZmi, w: Eucharystia dar Chrystusa dla Kosciola postanego do swiata,
red. J. Nagorny, J. Gocko, Lublin 2006, s. 122-123.

27 Por. FC 32; por. J. Bajda, Teologia rodziny w Familiaris consortio, w: Jan Pawel IT
Familiaris consortio. Tekst i komentarze, red. T. Styczen, Lublin 1987, s. 152-153.
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i mezczyzna?®. Z powyzszego nauczania papieza mozna wywnioskowad,
ze wymiar ofiarniczy, nazwany darem z siebie, posiada w szczegolny spo-
sob zycie malzenskie i rodzinne. Wzajemne bycie dla siebie i oddawanie
sie sobie calkowicie wymaga bowiem ducha ofiary, kompromisu i wyrze-
czen. Réwniez w dziedzinie moralnos$ci zycia seksualnego potrzebne jest
ogromne zaufanie malzonkow do siebie, ktore sprawia otwarto$¢ na dar
potomstwa.

W tym znaczeniu podejmuje takze Jan Pawel I tematyke macie-
rzynstwa w LiScie apostolskim o godnosci i powotaniu kobiety Mulieris
dignitatem z 15 sierpnia 1988 roku. Macierzynstwo jest owocem matzen-
skiego zjednoczenia kobiety i mezczyzny, ktory urzeczywistnia od stro-
ny kobiety szczegdlny dar z samej siebie. Wzajemne obdarowywanie sie
w malzenstwie, bedace zawsze darem calej osoby, uzdalnia malzonkow
do otwarcia sie na nowe zycie i zrodzenie potomstwa. Od samego poczat-
ku macierzynstwo zawiera w sobie szczegdlne otwarcie na nowg osobe.
W otwarciu tym, wyrazajacym sie w poczeciu i zrodzeniu dziecka, kobieta
odnajduje siebie poprzez bezinteresowny dar z siebie®. Oznacza to, ze
papiez nadaje takze macierzynstwu szczego6lne znaczenie, ktore polega na
odkryciu wymiaru ofiarniczego Scisle zwigzanego z powotaniem do mat-
zenstwa. Kobieta i mezczyzna, przezywajac swoje relaCJe jako dar z siebie,
sg zdolni do dalszego obdarowywania takze w wymiarze rodzicielskim.

Dalej w encyklice Centesimus annus, wydanej 1 maja 1991 r.,
z okazji 100-lecia encykliki Rerum novarum Leona XIII, w ciekawym
ujeciu podejmuje Jan Pawel IT tematyke daru z siebie. Pisze on, zZe czlo-
wiek, ktory nie uznaje wartosci osoby w sobie i drugim cztowieku, pozba-
wia siebie mozliwo$ci przezycia wlasnego czlowieczenstwa i nawigzania
wspolnoty solidarno$ci i wspolnoty z innymi ludZmi. Papiez wskazuje tu-
taj na aspekt spoteczny daru z siebie jako shuzby na rzecz spoleczenstwa
i drugiego czlowieka. Czlowiek staje sie soba poprzez naprawde wolny
dar z siebie samego. Jest zdolny do tego daru jedynie dzieki mozliwo$ci
transcendencji osoby ludzkiej. Moze sie odda¢ czemus$ lub komus, o ile
nie jest to abstrakcyjny ideal czy falszywa utopia. Papiez zauwaza ponad-
to, ze czlowiek, ktory nie chce wyj$¢ poza samego siebie, nie chce uczynic
daru z siebie, staje sie wyobcowany i niezdolny do stworzenia autentycz-
nej wspolnoty ludzkiej, ktorej celem ostatecznym jest sam Bog. To samo
dotyczy calych spoleczenstw, ktore propagujac konsumpchny styl zycia,
utrudniajg realizacje owego daru, wyrazajacego sie poprzez stuzbe na
rzecz innych w celu budowania miedzyludzkiej solidarno$ciz°.

28 Zob. K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1960; tenze, Osoba i czyn, Lublin
1969; Jan Pawel I, Mezczyznq i niewiastq stworzyt ich, Lublin 2011.

29 Por. MD 18.

30 Por. CA 41; por. A. Derdziuk, Eucharystyczny wymiar zycia spotecznego, w: Eucha-
rystia dar Chrystusa dla Kosciota postanego do swiata, red. J. Nagorny, J. Gocko, Lu-
blin 2006, s. 79.



182 ks. Tomasz Herc

Wynika stad, ze zycie ludzkie i Swiadomie przezywane chrzesSci-
janstwo posiada takze wymiar ofiarniczy w rozumieniu shuzby na rzecz
innych i calego spoleczenstwa. Papiez wskazuje na spoleczny wymiar zy-
cia chrze$cijanskiego jako daru z siebie na rzecz innych zaré6wno jedno-
stek, jak i calego spoleczenstwa. W tym kontekscie mozna odczytaé row-
niez pojecie pracy u Jana Pawla I1. W Laborem exercens pisze on o pracy,
ktora uzdalnia czlowieka do planowego i celowego dzialania, a przez to
do spekiania siebie3'. Praca wedlug papieza to dzialanie we wspolnocie
0sOb*, a jej istota jest to, ze dokonuje jej cztowiek dla czlowieka3s. Mozna
wiec z powyzszych wypowiedzi papieza odczytac takze prace jako wymiar
daru z siebie na rzecz drugiego czlowieka i calego spoleczenstwa.

Kolejnym dokumentem, w ktérym papiez porusza znaczenie bez-
interesownego daru z siebie jako wyrazu oddania sie na shuzbe Bogu, jest
encyklika Evangelium vitae na temat wartoSci i nienaruszalnoéci zycia
ludzkiego wydana 25 marca 1995 r. Jan Pawel II zwraca w niej uwage na
wielko$¢ i ogromna warto$¢ kazdego zycia ludzkiego. Jest ono bowiem
podstawowym warunkiem, poczatkowym etapem i integralng czescia
calego i niepodzielnego procesu ludzkiej egzystencji. Owa catos¢ ludz-
kiej egzystencji to takze niezastuzony dar Bozego zycia wystuzony przez
Ofiare Chrystusa na krzyzu, ktorego spelnienie dokona sie w wiecznoSci.
Kazde zycie ludzkie, nasze osobiste i zycie drugiego czlowieka, ,jest wiec
rzeczywistoscig $wieta, ktora zostala nam powierzona, abySmy jej strzegli
z odpowiedzialno$cia i doskonalili jg przez mitoéc i dar z siebie ofiarowa-
ny Bogu i braciom”4. Papiez zauwaza tutaj i wyjasnia, ze kazde ludzkie
zycie jest zadaniem i wezwaniem do tego, by ofiarowa¢ je Bogu i ludziom
na shuzbe, by uczyni¢ je bezinteresownym darem z siebie dla innych. Mo-
tywem tej odpowiedzialno$ci jest ukierunkowanie na wieczno$é. Troska
o zycie doczesne, wlasne i blizniego oraz jego doskonalenie tu na ziemi
ma uzasadnienie w zyciu przyszlym.

Jeszcze inny aspekt daru z siebie, rozumianego jako skltadanie
Bogu rozumnej ofiary ze swojego zycia, ukazuje Jan Pawel IT w encyklice
Fides et ratio o relacjach miedzy wiarg a rozumem, wydanej 14 wrze$nia
1998 r. Papiez zauwaza, ze wiara w poréwnaniu ze zwyklym poznaniem
opartym na dowodach jest rzeczywistoScia bogatsza o pewien ludzki
wymiar. Wigze sie bowiem ona z relacja mlqdzyosobowa 1 angazuje nie
tylko wlasne zdolnosci poznawcze, ale tez zdolnoé¢ zawierzania innym
ludziom, nawigzania z nimi trwalszej i SciSlejszej relacji. Glownym przed-

3t Por. LE 6, por. E. Jarmoch, Nauczanie spoteczne Jana Pawta II, w: Czlowiek darem
1 tajemnicq w nauczaniu Jana Pawta II, red. tenze, J. Jaron, H. Pilus, Siedlce 1999,
S. 252-253.

32 Por. LE 10.

33 Por. Jan Pawel II, Przemowienie na 68 Sesji Miedzynarodowej Organizacji Pracy,
Genewa 15.06.1982, w: Dokumenty nauki spoltecznej Kosciota cz. II, red. L. Kaminska,
Lublin-Rzym 1987, s. 225.

34 EV 2; por. J. Wrobel, Zycie od Boga i dla Boga, w: Jan Pawel II Evangelium vitae. Tekst
i komentarze, red. T. Styczen, J. Nagorny, Lublin 1997, s. 177-179.
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miotem poszukiwan w tej miedzyosobowej relacji nie sa jakies prawdy
abstrakeyjne czy filozoficzne, ale prawda o samej osobie, kim jest, i co
ujawnia ze swego wnetrza. Czlowiek udoskonala sie, nie tylko zdobywa-
jac jaka$ prawde ogoblna, ale przede wszystkim przez zywa relacje z dru-
gim czlowiekiem, ktora wyraza sie przez dar z siebie i przez wiernosé.
Ta wiernos¢, ktéra pozwala by¢ darem dla innych i sktadac¢ siebie w da-
rze, pozwala czlowiekowi znalez¢ pelnie pewnosci i bezpieczenstwa. Za-
tem poznanie oparte na wierze, ktore zaklada zaufanie miedzy osobami,
nie jest pozbawione odniesienia do prawdy. Wierzac, czlowiek zawierza
prawdzie, ktéra mu ukazuje inny czlowiek®. Jako potwierdzenie po-
wyzszych wywodow papiez podaje przyklad meczennikow. W spotkaniu
z Chrystusem znalezli oni prawde o wlasnym zyciu i nikt nie jest im w sta-
nie tej pewnoSci odebra¢, nawet $mieré. Sa zdolni do daru z siebie, bo
Chrystus dal im nadzieje i upewnit w osobowym spotkaniu — relacji wiary
o wiecznym zyciu3®. Oznacza to, ze czlowiek jest zdolny do bezinteresow-
nego daru z siebie, do skladania swojego zycia na ofiare Bogu, kiedy w re-
lacji miedzyosobowej opartej na wierze i intelekcie do$wiadczy spotkania
z Chrystusem, ktory upewnia o swojej miltoéci i pozwala jej doswiadczy¢.
Takze zywe relacje z drugim czlowiekiem i bycie darem dla niego jest
szansg odkrycia znaczenia rozumnej stuzby Bogu jako celu chrzescijan-
skiej egzystencji.

4. Katechizm Kosciola Katolickiego

Tematyka ofiary duchowej wiernych obecna jest rowniez w na-
uczania Katechizmu Kosciota katolickiego, ktory podkresla, ze wzorem
rozumnej shuzby Bozej jest sam Chrystus wydajacy sie na Ofiare Odku-
pienia dla calej ludzkoSci. Jest to Ofiara Jego postuszenstwa Ojcu, Ofiara
calego Jego zycia. W tej perspektywie cale zycie Chrystusa nalezy postrze-
gat jako misterium Odkupienia i rekapitulacji w Nim jako Glowie?. Je-
zus w calym swoim zyciu ukazuje sie jako wzor czlowieka i zycia ofiarne-
go, zapraszajgc swoich uczniow do nasladowania Go. Wszystko, co sam
przezyl, bylo po to, by ludzie wszystkich czaséw przez zjednoczenie z Nim
mogli sami do$wiadczy¢ Bozej milo$ci. Chodzi o przedtuzanie i dopelnia-
nie w sobie i we wspdlnocie KoSciola zbawczego dziela Chrystusa3®. Owa
Odkupiencza Ofiarg Jezus rozumie jako petnienie woli Ojca (J 4, 34). Jest
ona wyrazem komunii miloSci Jezusa z Ojcem i ozywia cale Jego zycie.
Sam o sobie Chrystus moéwi: ,,Bo i Syn Czlowieczy nie przyszedl, aby Mu
shuzono, lecz zeby stuzy¢ i dac¢ swoje zycie na okup za wielu” (MK 10, 45).

35 Por. FR 32; por. M. A. Krapiec, Czytajqc encyklike Fides et ratio. Rozumnie werzy¢
— rozumnie poznawaé, w: Jan Pawel II Fides et ratio. Tekst i komentarze, red. tenze,
Lublin 2003, s. 272-274.

36 Tamze.

37 Por. KKK 517-518.

38 Por. KKK 520-521.
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Wyrazem Jego rozumnej stuzby Bozej jest cale zycie przezyte w doskona-
lym posluszenstwie Ojcu, a jego kulminacje, czyli wydanie sie na $émier¢,
nalezy interpretowac jako akt najwyzszej wolnoéci, ktora podejmuje
w swoim ludzkim sercu mitoé¢ Ojca do ludzi®.

Temat ofiary duchowej wiernych obecny jest w Katechizmie Ko-
Sciota katolickiego w kontek$cie moralnosci chrzescijanskiej. Zycie mo-
ralne czlowieka wierzacego jest tozsame z kultem duchowym i jest Sciéle
zlaczone z Ofiarg eucharystyczng. Skladanie swojego ciala ,,na ofiare zywa,
Swieta, Bogu przyjemna” (Rz 12, 1) dokonuje sie w Koéciele, w Ciele Chry-
stusa, ktérego wierni sg czlonkami i w komunii z Ofiarg Chrystusa w Nim
nieustannie skladang. Katechizm przypomina, ze w liturgii, a zwlaszcza
podczas celebracji sakramentow $§wietych, modlitwa i nauczanie lacza sie
z taskg Chrystusa, by umacniaé i oSwieca¢ dzialanie chrze$cijanskie. Za-
rowno zycie moralne, jak i calo$¢ zycia chrzeScijanskiego maja swoje zro-
dlo i szczyt w Ofierze eucharystycznej+°. Warunkiem prawdziwosci kazdej
ofiary zewnetrznej jest jej uwewnetrznienie, ktére ma by¢ wyrazem ofiary
duchowej. Jedyna doskonala ofiarg jest Ofiara zycia i Smierci Chrystusa
zlozona w catkowitym oddaniu sie miloSci Ojca za zbawienie Swiata raz
na zawsze na krzyzu. Sam Chrystus podczas ziemskiego Zycia pietnowat
tylko zewnetrzny kult, ktéry nie miat zwigzku z wewnetrznym zaanga-
zowaniem i miloScig bliZniego (zob. Mt 9, 13; 12, 7). Tylko polaczenie
wewnetrznych ofiar wiernych z doskonala Ofiarg Chrystusa moze zycie
czlowieka uczynié ofiarg mila Bogu#'. Z powyzszego nauczania wynika, ze
wierni sa zobowigzani do skladania duchowych ofiar przez sama przyna-
lezno$¢ do Chrystusa i Jego KoSciola. Ich zycie ma sie stawaé nieustannie
zywa ofiara mila Bogu, a duchowe ofiary skladane w lacznosci z Chrystu-
sem podczas uobecniania Jego Ofiary w Eucharystii majg nadawac¢ sens
ich chrze$cijanskiej egzystencji. Rozumna shuzba Boza wedlug nauczania
Katechizmu to kult uwewnetrzniony, przyjety i sprawowany z pelna ak-
ceptacja i $wiadomoscia, co znaczy sklada¢ Bogu Ofiare zywa.

Rozumna stuzba Boza, a wiec skladanie Bogu ofiary zywej, oznacza
swiadome szukanie woli Bozej i podporzadkowanie jej calego zycia chrze-
Scijanina. Wynika ona i jest wyrazem glebokiego zjednoczenia z Bogiem
i ludZmi, ktérzy zyja obok, w wielkiej rodzinie ludzkiej i w Ko$ciele. Bez
zywej wiezi z braémi i dzieciecej ufnoéci Ojcu $wiadome zycie dla Boga
nie byloby mozliwe. Duchowa ofiara zaklada bowiem wiez z Bogiem i jed-
noczeénie ja poglebia. Zaklada takze wiez z bra¢mi i proporcjonalnie do
stopnia zazyloSci oraz wiezi z Bogiem réwniez ja poglebia. Twierdzi sie, ze
ofiary w religiach pierwotnych byly wyrazem pragnienia zjednoczenia sie
z bostwem. Natomiast chrzeScijanska ofiara duchowa z owego zjednocze-
nia z Bogiem juz wyplywa i prowadzi do jeszcze glebszej komunii42.

39 Por. KKK 606-609.

4° Por. KKK 2031.

41 Por. KKK 2100.

42 Por. B. Migut, Eklezjotworczy charakter..., s. 20.
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5. Nauczanie Josepha Ratzingera — Benedykta XVI

Nauke o rozumnej stuzbie Bozej i znaczenie tego terminu podej-
muje w swoim nauczaniu rowniez Benedykt XVI. Papiez stwierdza, ze
ten nowy kult chrze$cijanski obejmuje kazdy aspekt ludzkiej egzystencji
1 ja przemienia. Ow nowy kult ma byé skladany Bogu w kazdym akcie
zycia chrzescuamna Eucharystla bowiem, ktora angazuje ludzka rzeczy-
wistos¢ wierzacego w jej codziennej konkretnosc1 umozliwia stopniowe,
dzien po dniu, przemienianie czlowieka powo}anego przez taske na obraz
Syna Bozego (por. Rz 8, 29-30). Nie ma bowiem niczego, co autentycznie
ludzkie, a wiec myéli, uczué, stow i uczynkdéw, ktore nie znalazlyby w Eu-
charystii stosownej formy dla przezycia ich w pelni. Tu wlasnie objawia
sie cala antropologiczna warto$¢ radykalnej nowosci przyniesionej przez
Chrystusa w Eucharystii*s.

Prawdziwy kult oddawany Bogu nie moze by¢ ograniczony do
prywatnego momentu, wlasnego chwilowego przezycia, ale ze swej na-
tury zmierza do przeniknigcia kazdego aspektu rzeczywistosci czlowieka.
Tak przezywany i skladany nowy kult, Bogu przyjemny, staje si¢ sposo-
bem przezywania wszystkich okolicznosci zycia czlowieka wierzacego,
gdyz jest doznawany w kontekscie wiezi z Chrystusem jako ofiara skta-
dana Bogu#. Dalej papiez, odwolujac sie do $w. Ignacego Antiochen-
skiego, podejmuje refleksje na temat zycia chrzeScijanina na sposéb dnia
Panskiego (iuxta dominicam viventes). OkreSlenie to pokazuje zwigzek
pomiedzy uczestnictwem w celebracji Eucharystii, a chrzescijanska eg-
zystencja w jej codziennosSci. Sprawowanie Eucharystii w pierwszy dzien
tygodnia, celebracja zmartwychwstania Chrystusa, jest znakiem, ktory
okresla ksztalt egzystencji odnowionej w spotkaniu z Chrystusem. Chrze—
Scijanin uczestniczacy we Mszy Swietej do$wiadcza radykalnej nowosci
przyniesionej przez Chrystusa. Niedziela jest szczeg6lnym dniem, w kto-
rym odnajduje on eucharystycznq forme swojej egzystencji i dz1qk1 niej
jest stale wzywany, by zy¢. Oznacza to, ze zyje w Swiadomosci wyzwolenia
przyniesionego przez Chrystusa, a swoje zycie realizuje jako ofiare skla-
dana Bogu z samego siebie. Zwyciestwo, ktore dokonalo sie w Chrystusie,
i z ktorego czerpie chrzescijanin w Eucharystii, ma stawac¢ sie dostep-
ne wszystkim ludziom poprzez odnowione wewnetrznie postepowanie,
a wiec zgodne z wolg Boga przythq 1 uwewnetrzniong*.

Papiez przypomina, ze prawdziwie autentyczne zycie chrzesci-
janskie ksztaltowane moca Eucharystii jest mozliwe jedynie wtedy, gdy
wierzacy uznaja przykazanie niedzielnego $wigtowania jako Zrédlo au-
tentycznej wolnosci. Zycie wiarg, rozumna stuzba Boza, czyli skladanie

43 Por. SC 71.

44 Por. tamze.

4 Por. SC 72; por. W. Wolyniec, Eucharystia w adhortacji Sacramentum Caritatis
Benedykta XVI, w: Eucharystia - tradycja czy terazniejszosé?, red. W. Irek, Wroclaw
2008, s. 105-114.
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siebie i swoich codziennych przezy¢ w ofierze Bogu jest zagrozone, jesli
nie odczuwa sie pragnienia uczestnictwa w celebracji eucharystycznej,
w ktorej sprawuje sie pamiatke zwyciestwa Chrystusa. Eucharystia jest
nakazem dobrze uksztaltowanego sumienia i jednoczesnie to sumienie
nieustannie ksztaltuje. Ze Swietowania niedzieli wyp}ywa sens chrzesSci-
janskiej egzystencji oraz nowy sposob przezywania czasu, wiezi, pracy,
zycia oraz $mierci*. Chrze$cijanin uczestniczacy w sprawowanlu Mszy
Swietej posrod braci i siéstr odnajduje w dniu Panskim rowniez wspdlno-
towy wymiar swej wlasnej odkupionej egzystencji. Przyjmowanie w Ko-
munii Ciala i Krwi Chrystusa jest poglebieniem przynaleznosci czlowieka
do Boga, ale zawsze ma takze wymiar komunii z braémi. Eucharystyczny
wymiar chrzeScijanskiej egzystencji jest bez watpienia takze wymiarem
ko$cielnym i wspdlnotowym, ktory jest nieustannie ozywiany celebracja
Eucharystii®.

Papiez zwraca uwage na konieczno$c gtebszego zrozumienia przez
wiernych relacji pomiedzy Eucharystia i codziennym zyciem. Duchowos¢
eucharystyczna nie moze ograniczac si¢ jedynie do samego tylko uczest-
nictwa we Mszy Swietej i poboznoéci wobec Najéwietszego Sakramentu.
Widoczne skutki sekularyzacji powoduja rozlaczne traktowanie poboz-
nosci i zycia. Zachecaja do traktowania wiary, sprawowanych misteriéw
i wymkajqcych z nich zobowigzan Jako rzeczywistosci czysto prywatnej,
niemajacej wp}ywu na codzienne Zycie. Tymczasem przyjecie Chrystu-
sa, Jego wejscie w historie konkretnego cztowieka i calych spoleczenstw
prowadzi do odnowienia zycia. Dlatego Eucharystia, ktéra jest zrodlem
i szczytem zycia i misji KoSciola, musi owocowaé¢ duchowoscia, zyciem
wedlug Ducha (por. Rz 8, 4n; Ga 5, 16.25). Nowy, duchowy kult, do kt6-
rego zacheca Sw. Pawel niesie ze sobg konieczno$é¢ przemiany sposobu
zycia i mys$lenia. Integralng czeScig eucharystycznej formy zycia, owego
nowego kultu jest odnowienie mentalnosci i calego sposobu postepowa-
nia“s,

O istocie nowego kultu i miejscu liturgii w zyciu chrze$cijatiskim
pisze Ratzinger takze w Duchu liturgii. Analizujac wyjScie Izraelitow
z niewoli egipskiej, méwi o dwdch celach Bozej interwencji w historie
Narodu Wybranego. Pierwszym jest osiggniecie Ziemi Obiecanej dajacej
wolno$¢ i niezalezno$¢é. Oprocz niego wielokrotnie pojawia sie jeszcze cel
drugi, ktory jak poskresla Ratzinger, staje sie glownym i podstawowym
powodem wyjscia Izraelitow z Egiptu. Jest nim uwielbienie Boga, ktérego
sposob On sam okreéla. Mozna powiedzieé, ze jest to nowy kult. Ziemia

46 Por. SC 73.

47 Por. SC 76; por. Cz. Krakowiak, Eucharystia — centrum Swietowania niedzieli, ,L.om-
zynskie WiadomoSci Diecezjalne” 67(2005) nr 4, s. 182-204; por. S. Hartlieb, Celebracja
Eucharystii niedzielnej zrédlem zycia wspolnoty parafialnej, ,,Roczniki Teologiczne”
43 (1996) z. 6, s. 203-211.

48 Por. SC 77; por. B. Migut, Duchowos$é¢ eucharystyczna jako duchowo$é komunii, Rocz-
niki Liturgiczno-Homiletyczne 3 (59) 2012, s. 81-90.
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dana Izraelowi nie jest jedynie nowym autonomicznym panstwem, ale
miejscem postuszenstwa, gdzie pelni sie wole Boza. Zawarte na Synaju
Przymierze przekazane ludowi przez Mojzesza objawia wole Boga zawar-
ta w dziesieciu $wietych slowach i przybiera konkretng posta¢ w szczego-
towo okreslonej formie kultu. Nowg liturgia sprawowang przez Izraeli-
tow Jest oddawanie czci Bogu w sposob zgodny z Jego wola. Nieodlgczng
czeScia wielbienia Boga staje sie rowniez zycie zgodne z Jego wola. Rze-
czywistym oddawaniem chwaly Bogu jest czlowiek zyjacy autentycznym
zyciem, ktore jest takim dopiero wowczas, kiedy o jego ksztalcie decyduje
wpatrywanie sie w Boga i odczytywanie Jego woli#.

Ukonstytuowanie sie nowego Ludu Bozego dokonalo sie na Syna-
ju nie tylko przez normy dotyczace nowego kultu, ale rowniez przez ob-
szerny kodeks praw regulujacy cale zycie nowej wspdlnoty. W synajskim
porzadku prawnym nierozerwalnie przeplataja sie ze soba trzy aspekty:
kult, prawo i etos. W porzadku tym wida¢ wyraznie, ze kult rozumiany
w calej swej glebi jest czyms$ wiecej niz tylko dzialaniem liturgicznym.
Obejmuje on rzeczywisto$¢ calego zycia ludzkiego podporzadkowanego
uwewnetrznionemu prawu Bozemu, zycia zgodnego z wola Boga przyje-
ta w wolnoéci. Oddawanie czci Bogu, czyli nalezyty i prawidlowy sposéb
sprawowania nowego kultu polegajacego na wewnetrznie przyjetym po-
stuszenstwie prawu Bozemu, jest konstytutywny dla poprawnej egzysten-
cji czlowieka w §wiecie®. Ratzinger zwraca uwage takze na to, ze czlowiek
nie moze by¢ tworcg kultu. Rzeczywista liturgia zaklada, ze to sam Bog
odpowiada czlowiekowi i pokazuje, jak nalezy Go czcic. Do istoty liturgii
nalezy jej ustanowienie. Nie moze to by¢ produkt wyobrazni cztowieka,
jego wlasnej kreatywnosci, bo wowczas rownalby sie zwyklej autoafirma-
¢ji. Nowy kult, rozumna stuzba Boza zaklada konkretnego Adresata, kt6-
ry daje sie poznac, ukazuje sie i w ten sposob nadaje kierunek egzystencji
czlowiekas.

Jeszcze raz Ratzinger, juz jako Benedykt XVI, podejmuje refleksje
nad tekstem $§w. Pawla o rozumne;j stuzbie Bozej, przemawiajac w Rzym-
skim Wyzszym Seminarium Duchownym. Papiez w odniesieniu do Rz
12, 1 mowil o jednosci zycia chrzecijanskiego i liturgii. Nie moze by¢ ona
pojmowana jako ceremonia, lecz jako liturgia, ktora ostatecznie staje sie
zyciem. Caly czlowiek, w swoim ciele i ze swoim cialem, powinien by¢
liturgia. Ofiara Chrystusa, ktora zastepuje wszystkie inne ofiary i wlacza
czlowieka w jednos¢ z Cialem Chrystusa, staje sie zrodlem owej nowosci
pojmowania kultu. Wilaczone w Ofiare Chrystusa i zjednoczone z Nim cia-
lo czlowieka staje sie chwalg Boza, staje sie liturgia. Benedykt XVI stwier-
dzil, ze oddanie Bogu calego siebie na ofiare zywa i skuteczng pozwala, by
cala ludzka zyciowa aktywno$¢ byta Bogiem pobudzana, Jemu oddawana

4 Por. J. Ratzinger, Duch liturgii, w: Joseph Ratzinger. Opera Omnia. Teologia Liturgii,
Lublin 2012, s. 27-30.

50 Por. tamze, s. 30-32.

5 Por. tamze, s. 32-33.
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i w Nim zanurzona. Tym samym cala ludzka dzialalnos¢ przestaje by¢ juz
tylko autonomicznym dzialaniem czlowieka, a staje sie dzialaniem z Bo-
giem. OczywiScie nie chodzi tu jedynie o jakas powierzchownos¢, nawet
o zjednoczenie wszystkich swoich mysli z Bogiem, ale o prawdziwe prze-
nikniecie calego zycia czlowieka przez rzeczywisto$¢ Boza tak, aby stawa-
to sie ono liturgig.

Stary Testament i filozofia grecka przygotowywaly wedtug papie-
za nowa definicje kultu, ktora zrealizowala sie i osiggnela swoja pelnie
w liturgii chrzeScijanskiej, czego wyrazem sa stowa $w. Pawla z Rz 12, 1.
W Starym Testamencie do glosu dochodzi przekonanie, ze chwala Boga
jest sam czlowiek i jego nieskazitelne zycie jako wyraz rozumnej stuzby
a nie ofiary z kozloéw i cielcow (por. Ps 50, 13-15. 23). Podobnie i filozofia
grecka dochodzi do wniosku, ze jedynie logos, rozum, a nie rzeczy mate-
rialne skladane na ofiare, staje sie prawdziwym uwielbieniem Boga. Rola
czlowieka odpowiednio pojmujacego rozumna stuzbe Boza jest zjedno-
czenie sie z Logosem, Wcielonym Slowem, ktéry gromadzi ludzi w Swoim
Ciele i jako czlonki tego Ciala uzdalnia do prawdziwego kultu i uwielbie-
nia Boga wraz z Nim. Wowczas wychwalanie Boga przestaje by¢ jedynie
stlowem czy dzialaniem, a staje sie udzialem calego zycia czlowieka, swo-
istego rodzaju Boza liturgiass.

Zakonczenie

Cala ekonomia zbawienia, poczawszy od stworzenia $wiata i pro-
wadzona przez Boga mimo grzechu poprzez historie Izraela, osiaga swoj
szezyt w Ofierze Chrystusa, ktory przybyl na $wiat, by da¢ ludziom zycie
wieczne. Ten dar samego Boga jest dostepny, spe}nla sie i dokonuje dla
wszystkich pokolen w rzeczywistej i catkowitej obecnosci, ktora powstaje
podczas sprawowania Eucharystii. Tym samym Eucharystla odtwarza,
czyni obecnym tu i teraz w historii zdarzenie jedyne i spelnione raz na
zawsze w Osobie i dziele Jezusa Chrystusa. Celem owego odtwarzania od-
kupienia w sakramencie, rzeczywistej obecno$ci Boga i taski Chrystusa,
jest tworzenie nowego zycia w czlowieku, ktory pelnigc rozumna stuzbe
Boza, otwiera calg swoja istote na przyjecie daru odkupienia. Substancja
obrzedu liturgicznego jest historyczne zycie Chrystusa wydawane obecnie
i rzeczywiscie chrze$cijanom, aby nim zyli i odtwarzali je we wszystkich
odmianach, miejscach i realiach swej egzystencji. Wlasnie w tym sensie,
w prawdziwie rozumnym i zaangazowanym uczestnictwie ochrzczonych
w misterium Eucharystii mozna odczytaé¢ stowa sw. Pawla o wydawaniu
calego siebie na ofiare zywa, $wieta i Bogu przyjemnas+.

52 Benedykt XVI, Lectio divina w Rzymskim Wyzszym Seminarium Duchownym (15
lutego 2012), “L'Osservatore Romano” 33 (2012), nr 4, s. 26.

53 Tamze, S. 26-27.

54 Por. M. Sales, Eucharystia zrodlem i istotq zycia chrzescijanskiego, w: Eucharystia,
red. P. Goéralezyk i inni, Poznan-Warszawa 1986, s. 295-296.
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Streszczenie

Uczestniczac we Mszy Swietej, slyszymy wezwanie celebransa:
~-Modlcie sie, aby moja i wasza oﬁarq przyjat Bog Ojciec wszechmogacy”.
Czym jest ofiara, ktorg sklada sie Bogu podczas Eucharystii? Sw. Pawel
w Liécie do Rzymian méwi o rozumnej stuzbie Bozej, ktora jest istotg zy-
cia chrzescuamna Skladanie oﬁary czci, mitosci i postuszenstwa Bogu
dokonuje sie w codziennym zyciu i powo}amu kazdego czlowieka wie-
rzacego. Odkrycie tej prawdy pozwoli w duchu wiary spojrze¢ na podej-
mowany trud, wyrzeczenia i sktada¢ swoje zycie jako ofiare zywa, Swieta,
Bogu przyjemna.

Slowa kluczowe: Ofiara, Eucharystia, Msza Swieta, liturgia, powolanie

Title: Participation in the Liturgy and the Daily Life of the Christian as
an Expression of the Reasonable Service of God

Summary

As we attend Mass, we hear the celebrant’s exhortation, “Pray that
my sacrifice and yours may be acceptable to God, the almighty Father.”
What is the sacrifice that is offered to God during the Eucharist? St. Paul,
in the Epistle to the Romans, speaks of the spiritual worship, which is the
essence of the Christian’s life. The offering of honor, love and obedience
to God is done in the daily life and vocation of every believer. Discovering
this truth will allow one to look in the spirit of faith at the toil undertaken,
the sacrifices made, and to offer one’s life as a living sacrifice, holy, ac-
ceptable to God.

Key words: Sacrifice, Eucharist, Mass, liturgy, vocation
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Teolog wobec wspédlczesnego Swiata
Wstep

Bez odniesienia do wspolczesnych probleméw spolecznych teolo-
gia bylaby sterylna i nieprzejrzysta, a bez odniesienia do chrzescijanskiej
Tradycji bylaby oportunistyczna i niekrytyczna2. Poniewaz teologia musi
by¢ $ciéle zwigzana z KoSciolem zywotnie zwigzanym z ludzmi, mozna
powiedzie¢ krotko: Teologia bez socjologii jest pusta, socjologia bez teo-
logii jest Slepa3. W ramach prezentowanego artykulu omowi¢ nalezy kwe-
stie koniecznoSci wspolpracy teologii z naukami spolecznymi, sprecyzowac
role i zadania teologa, postawe teologii wobec $wiata wspolczesnego i naj-
bardziej charakterystyczne modele relacji miedzy teologia a kulturg wspot-
czesna, a takze zacheci¢ do podjecia odpowiedniej postawy duchowe;.

1. Konieczno$¢ wspolpracy teologii z naukami spolecznymi

Niedawno zmarly niemiecki teolog Medard Kehl podjal prébe
wkroczenia do interdyscyplinarnego dialogu z pozycji teologicznej, usi-
hijac poddaé analizie i interpretacji badania spoteczno-filozoficzne i reli-
gijno-socjologiczne, ktore umozliwiaja oglad KosSciola zgodny z realiami,
a jednocze$nie moga oferowac analogiczng odpowiednio$¢ w teologicz-
nym rozumieniu Ko$ciola jako komunii*. Gléwnym zadaniem jest wy-
pracowanie teologicznej fenomenologii wspolczesnej rzeczywistosci ko-
Scielnej, oferujacej metodycznie uporzadkowane przedstawienie podstaw
samoswiadomosci Ko$ciota wewnatrz kontekstu spolecznego. Wazne jest
przy tym zachowanie trzech gtownych postulatéw: ,koherencji“ — konty-
nuowania opisu tradycyjnych, dogmatycznych figur myslowych w $wietle

! Prof. dr hab., teolog dogmatyk, Katedra Teologii Prawostawnej w Sekcji Ekumenizmu
Instytutu Nauk Teologicznych na Wydziale Teologii KUL, wyklada w Wyzszym Semina-
rium Duchownym w Radomiu. Specjalizuje sie w teologii komunikacji i komunii. Czlo-
nek watykanskiej Miedzynarodowej Komisji Teologicznej. Adres e-mail: ksemjot@tlen.pl
2 Por. J. Moltmann, Was ist Theologie heute?, Freiburg im Breisgau 1988, s. 59; H.-J.
Hoffmann-Nowotny, Theologie, Religionen und soziokultureller Wandel, w: Univer-
sitas in theologia — theologia in universitate, red. M. Krieg, M. Rose, Ziirich 1997, s. 62n.
3 Por. H.-J. Hohn, Kirche und kommunikatives Handeln. Studien zur Theologie und
Praxis der Kirche in der Auseinandersetzung mit den Sozialtheorien Niklas Luhmanns
und Jiirgen Habermas’, Frankfurt a. Main 19835, s. 22.

4 Por. M. Kehl, Die Kirche. Eine katholische Ekklesiologie, Wiirzburg 31994, s. 139-159.
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horyzontu rozumienia i jezyka wspdlczesnosci; ,konkordancji“ — nie
mozna utrzymywac czego$ w teologii, co sprzeciwia sie stwierdzajacemu
i sprawdzajacemu poznaniu socjologicznemu; ,niezaleznos$ci“ — prawdzi-
woS$¢ wypowiedzi mozna sprawdzacé tylko poprzez wykazanie ich zgodno-
Sci z realng rzeczywisto$cig spoleczng, natomiast w odniesieniu do teolo-
gii zasada ta moze by¢ stosowana jedynie w sposéb ograniczonys.

Obowigzywa¢ muszg takze konkretne reguly recepcji posrednie;j
danych nauk spolecznych w teologii. Pierwsza jest wczesniejsze zrozu-
mienie daneJ zdobyczy SOCJologlczneJ6 druga kontrolowanie podstawy,
na ktorej opiera si¢ przejmowanie danych, trzecia wreszcie regula jest
konieczno$¢ dokonywania refleksji teologicznej z pozycji, jaka zajmuje
teologia wewnatrz spotecznego systemu KoSciola. Teologia jest bowiem
refleksja naukowa nad $wiadomo$cia wiary tegoz Kosciola, powigzang
z obowigzujacymi podstawami tej $wiadomosci i jej ksztalttem spolecz-
nym (np. Tradycja, Urzedem Nauczycielskim). Teologia jest tu zdana na
consensus fidei Ko$ciola’.

Zyjemy na dodatek w erze globalizacji, ktéra polega na coraz
wiekszym wzajemnym powiazaniu i integracji réznych aspektow zycia
ludzkiego na calym $wiecie. Obejmuje ona wiele dziedzin, jest procesem
dynamicznym i kontrowersyjnym oraz wywoluje rozne reakgje i opinie.
Nlektorzy widza w niej szanse na rozwdj i postep, podczas gdy inni oba-
wiaja sie utraty suwerennosci narodoweJ i negatywnych skutkow spolecz—
nych. Ma wiele roznych aspektow i wplywa na wiele obszarow zycia, co
sprawia, ze jest tematem intensywnych debat i badan. Dla teologa naj-
wazniejsze sa jej aspekty dotyczace komunikacji kultury i wymiany in-
formaql wplywu na polityke oraz zZwigzane z nig wyzwania — zwlaszcza
zagrozenia — w tym takze dla religii i teologii. Globalizacja umozliwia la-
twiejsze rozpowszechnianie chrzescijanistwa, dzieki globalnym $§rodkom
masowego przekazu, podrézom i komunikacji, chrze$cijaniskie misje i or-
ganizacje moga docierac do ludzi w roznych czesciach $wiata. Roénie row-
niez znaczenie dialogu miedzyreligijnego i wspolpracy z przedstawiciela-
mi innych religii, co moze prowadzi¢ do lepszego zrozumienia réznych
wierzen, promowaé pokdj i wzajemne zrozumienie. Jednak globalizacja
moze tez stwarza¢ wyzwania dla tradycyjnych wartos$ci i praktyk chrzesci-
janskich. Wspolczesny $wiat niesie ze sobg wiele wplywow kulturowych,
ktore moga kolidowaé z naukami i przekonaniami chrzeScijanskimi, co
prowadzi czasem do konfliktow i dylematow etycznych®. Globalizacja ma
pewien wplyw na etyke i moralnos$é na calym $wiecie. Chrzescijanstwo

5 Por. H.-J. Hohn, Kirche und kommunikatives Handeln..., s. 25n.

¢ Por. H.G. Gadamer, Wahrheit und Methode, Tiibingen 31972, s. 164.

7 Por. M. Kehl, Kirche als Institution. Zur theologischen Begriindung des institutionel-
len Charakters der Kirche in der neueren deutschsprachigen katholischen Ekklesiolo-
gie, Frankfurt am Main 21978, s. 64-65; M. Jagodzinski, Eklezjalne ksztalty komuntii,
Radom 2012, s. 23-47.

8 Zob. np. M. Machinek, Nowy teczowy Swiat. Préba diagnozy, Pelplin 2021.
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odgrywa role w ksztaltowaniu i formulowaniu wartosci etycznych w glo-
balnym kontekscie oraz podkresla warto$¢ wspolnoty i solidarnosci, totez
chrzescijanie sa zachecani do wykazywania troski o tych, ktoérzy sa naj-
bardziej potrzebuj acy, niezaleznie od miejsca ich pochodzenia. Globaliza-
cja przynosi ze sobg coraz wieksza multikulturowosc, chrzescu anie czesto
zyja w roznorodnych spotecznosciach religijnych. To moze prowadzi¢ do
wymiany kulturowej i pozwalaé na lepsze zrozumienie innych kultur i re-
ligii. Jednak moze takze prowadzic¢ do utraty tradycyjnych wartosci i toz-
samodci religijnej, a takze do wyzwan zwigzanych z sekularyzacja i plu-
ralizmem religijnym?. Warto podkresli¢, ze wplyw globalizacji na chrze-
Scijanstwo moze by¢ rozny w réoznych czeSciach $wiata i w zaleznoéci od
konkretnych wyzwan i mozliwo$ci danego regionu. Dlatego prawdziwe
znaczenie globalizacji dla chrzeScijanstwa mozna oceniaé dopiero w kon-
tekscie konkretnych okolicznoéci i perspektyw.

2. Kto to jest teolog?

Teolog to osoba, ktora zajmuje sie teologia — dziedzing nauki i re-
fleks;ji filozoficznej — ktora koncentruje sie na badaniach i rozwazaniach
dotyczacych Boga, religii, duchowosci i wiary. Teologowie staraja sie zgle-
biac¢ rézne aspekty religii, analizowa¢ teksty Swiete, rozwija¢ doktryny re-
ligijne oraz prowadzi¢ refleksje na temat natury Boga i istoty duchowosci.

W szerokim sensie teologiem jest kazdy, kto méwi o Bogu i w ja-
kikolwiek sposob zglebia i przekazuje prawde o Nim, zaczynajac od papie-
za, przez biskupow, ksiezy, katechetow, teologdw $wieckich pracujacych
na uczelniach i publikujacych wyniki badan az po rodzicow i wszystkich
ludzi przekazujacych innym wiare'. Ale trzeba tu wyodrebnié teologow
zajmujacych sie teologia w sposob profesjonalny, ktorzy maja zapew-
nione warunki do zajmowania sie przede wszystkim teologig. Podczas
audiencji dla Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 24 listopada 2022
roku papiez Franciszek powiedzial, ze ,teologowie muszg i$¢ dalej, musza
stara¢ sie i§¢ dalej. [...] Katecheta musi przekazywaé¢ prawdziwa, solid-
na nauke; nie ewentualne nowosci, z ktérych niektore sa dobre, lecz to,
co jest solidne. [...] Teolog ryzykuje pdjscie dalej, a Urzad Nauczycielski
bedzie tym, ktory [w razie potrzeby] go powstrzyma. Powolanie teologa
polega zawsze na tym, zeby podejmowac ryzyko wyjScia poza, poniewaz
poszukuje doprecyzowania teologii. Katecheta nigdy nie bedzie przekazy-
wal dzieciom i wiernym nauki, ktora nie jest pewna”™.

9 Por. Chat GPT, https://chat.openai.com/c/830038c0-3e05-421f-8791-347c5c6bs9af
[7.10.2023].

10 Por. M. Marczewski, Teologia. IV. Podmiot, w: Encyklopedia Katolicka, t. XIX, red.
E. Gigilewicz i in., Lublin 2013, k. 661-663.

1 Cyt. za: M. Faggioli, Ohne Tradition kein Fortschritt, ,Herder Korrespondenz“ 9
(2023), s. 26.
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3. Teologia wobec $wiata wspolczesnego

Konstytucja o Objawieniu Bozym Dei verbum wniosla paradyg-
matyczng zmiane do nauki o objawieniu'?, wedtug ktorej nie chodzi w nim
o ,pouczenie” ludzi ,,Boskimi prawdami”, lecz o otworzenie przestrzeni
komunikacji miedzy Bogiem a czlowiekiem. Komunikacja ta zostala za-
mierzona przez Boga, ktory objawil sie w Jezusie Chrystusie i zaofiarowat
ludziom zbawienie. On zaprasza ludzi, przemawia do nich z miloécig i za-
prasza do wspolnoty ze soba. Z tej dynamiki Objawienia wyrasta takze
wspolnota wierzacych i zadanie KoSciola polegajace na dawaniu $wia-
dectwa i towarzyszeniu ludziom, aby mogli wzrasta¢ w przyjazni z Bo-
giem. Momentami tego Objawienia s nie tylko slowa Jezusa, lecz takze
Jego czyny, znaki i cuda, $mier¢ i zmartwychwstanie oraz zes}ame Ducha
Swietego. Takie ujecie pozwala na otwarte gloszenie chrze$cijanskiego
Objawienia w dzisiejszym $wiecie i jego inkulturacje w nowych kontek-
stach kulturowych?s.

Chrzescijanistwo od poczatku swojego istnienia przezywalo tak
spotkanie, jak i konfrontacje z r6znymi kulturami. Niezaleznie od wszel-
kich zarzutow zawsze szukalo spotkania z kultura, jakkolwiek $wiado-
mo$c¢ kulturowa KosSciola dojrzewala stopniowo. Sobor Watykanski 11
roztoczyl nowe perspektywy i rozpoczal nowa epoke. Odciatl sie od kon-
stantynskiej pokusy ochrzczenia wszystkich warto$ci ludzkich, postrze-
gania $wiata jako swojej wlasnej cywilizacji, do ktorej nalezalo wcieli¢
wszystko, co nie bylo chrzescijanskie, dlawiac niejednokrotnie wolno$c
wyboru. Nowe my$lenie — nierezygnujace z wiernos$ci prawdzie objawio-
nej — nie roScilo sobie jednak pretensji do autorytatywno$ci i nieomylno-
Sci tam, gdzie ona nie jest konieczna. KoScidl rozpoczal dialog ze wspdl-
czesnym czlowiekiem, przyjmujac za punkt wyjscia, ze porzadek natury
i porzadek kultury s3 w nim nierozerwalnie zlaczone. Koéci6l ma nie tyl-
ko akomodowac¢ sie do Swiata, ale ma wlaczaé sie w niego i zasila¢ go na
zasadzie relacyjnoSci. Zasadniczym nurtem Soboru bylo dwukierunkowe
nawrocenie: ku Bogu i ku $wiatu. Zadaniem KoSciota jest budowa nowego
spo}eczenstwa (KDK 34; 41), w ktérym ma on swoja misje religijna i jed-
nocze$nie najbardziej ludzka (KDK 11), nie opartg jednakze na akcepta-
cji jakichs form politycznych (KDK 73-74; 76), ale na stusznej autonomii
i uczestnictwie (KDK 75). Najwazniejszym przestaniem Soboru byla teza,
ze ostatecznym celem kultury jest doskonalenie zycia ludzkiego. Kultura
jest zalezna od warunkow zycia czlowieka, ktory dziata w okreslonym Sro-

2 Por. O.H. Pesch, Das Zweite Vatikanische Konzil. Vorgeschichte — Verlauf — Ergebnis-
se — Wirkungsgeschichte, Kevelaer 2011, s. 271-290.

13 Por. M. Jagodzinski, Sobér Watykanski IT w perspektywie teologiczno-eklezjalnej, w
Studia soborowe. Historia i nauczanie Vaticanum II, red. M. Bialkowski, Torun 2013, s.
343-344.

4 Por. W. Kawecki, Komunikacja wiary w przestrzeni kulturowej. Perspektywa histo-
ryczna, ,,Studia Nauk Teologicznych” 14 (2019), s. 25-27.
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dowisku; ujawnia sie w zaleznoSci od Srodowiska, w ktore zreszta wlacza
sie i ktore ksztaltuje. Kosciol odnawia wnetrze czlowieka i wchodzi we
wspolnote z réznymi kulturami, akceptuje i szanuje wszystkie, ale zastrze-
ga sobie prawo do ich krytycznej oceny. Wspolcze$nie rysuja sie nowe
mozliwosSci rozwoju kultury. Nauki $cisle rozwinq}y w czlowieku zmyst
krytyczny. Nauki humamstyczne poglebily znajomo$¢ czlowieka. Nauki
historyczne ukazaly zmienno$¢ i ewolucje, a jednocze$nie powtarzalno$é
pewnych zdarzeh w zyciu ludzkim. Srodki komunikacji spolecznej uta-
twily kontakty miedzyludzkie, obalily bariery narodowe i rasowe, a takze
ujednolicily niektore obyczaje. Techniczne $rodki masowego przekazu
przyczynily sie do rozwoju kultury masowej, wplywajacej na spos6b my-
Slenia i zycia ludzi. JesteSmy Swiadkami narodzin nowego humanizmu,
w ktorym czlowiek jako tworca kultury okreéla siebie poprzez odpowie-
dzialno$¢ wzgledem braci i historii. Nalezy zatem wspiera¢ dynamizm
i ekspansje nowej kultury, a takze godzi¢ kulture rodzaca sie z postepu
nauk i dyscyplin technicznych z kulturg duchowa. Jednocze$nie Koéciot
chce rozwija¢ kulture ludzka i obywatelska przez wychowanie czlowieka
do wolnosci i doskonalenia osoby. Ko$ci6l zmienit takze sposéb widzenia
siebie, czlowieka i §wiata, biorgc pod uwage zlozong i nowa rzeczywisto$c
spoleczno-kulturowa (aggiornamento). Uswiadomil sobie takze, ze kul-
tura wplywa na zbawczy dialog czlowieka z Bogiem i dlatego istnieje jej
Scisla relacja wzgledem wiary.

Kultury wspolczesnej nie powinno sie odbiera¢ tylko pod katem
jej aspektow zagrazajacych wierze — podkreslal Kehl — trzeba dostrzegac
w niej pewng forme krytycznego pytania pod adresem dotychczasowe-
go ksztaltu wiary i Koéciola. Stwarza to szanse dokonania autokorekty
chrzescijanistwa. Kosciol nie moze powstrzymac sie od zmiany poderc1a
do osobistej wolnosci czlowieka, do jego rozstrzygnie¢ wiary i sumienia,
nie moze formalnie dekretowac tradychnych danych wiary i moralnosc1
bez jednoczesnego czynienia ich zrozumialymi, a takze bez przyjaznego
i kompetentnego towarzyszenia ludziom w ich poszukiwaniach, w ksztal-
towaniu zycia i formowaniu sumienia. Wiele moze zaleze¢ od zaakcep-
towania ludzi i ich uwarunkowanej kulturowo postawy, od unikania
dyskryminujacego jezyka, a takze od proby zrozumienia punktu widze-
nia ,sympatykéw” i ,szukajacych”. Przy zachowaniu dobrej woli mozna
przeciez znalez¢ punkty styku i zaczepienia umozliwiajace pozytywne od-
niesienia miedzy ,kulturowo-chrzescijanska” religijnoScia a gloszeniem
wiary’S.

Szukanie nowych form spolecznych wiary w kulturze przesigk-
nietej ponowoczesnoscia i oderwanej od tradycji nie moze polegac ani
na $cistym dopasowaniu sie do ducha nowoczesnosci, ani na trwoznym
wycofywaniu sie do ,tradycjonalistycznych twierdz ucieczki”. Wiara

5 Por. tamze, s. 27-30.
16 Por. M. Kehl, Wohin geht die Kirche? Eine Zeitdiagnose, Freiburg 1996, s. 14-18.
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chrzescijanska zawsze odnajdywala swoja tozsamo$c w dialektyce dwoch
przeciwstawnych ruchow: zaczepienia w danych kulturowych oraz — gdy
bylo to konieczne — oporu wobec panujacych oczywistoSci. Zaczepienie
kulturowe udawalo sie do tej pory relatywnie dobrze, ale oporu Ko$ci6t
musi znowu mozolnie uczy¢ sie. Przyswojenie sobie swoistej ,,teologii pu-
styni” (w nawigzaniu do wedrowki Izraela) moze pomoc przezwyciezyc
obco$¢ nowoczesnej kultury, doprowadzi¢ do nowych Zrodel, da¢ nowa
jasno$¢ i site zycia — umozliwiajgc jednoczesnie przezwyciezenie bledow
rozwojowych tejze kultury".

4. Modele relacji miedzy teologia a kultura wspoélczesna

Relacja chrzeécijanstwa wobec nowoczesnej kultury umiejsco-
wiona jest zasadniczo w ramach dwoch ,strategicznych opcji podstawo-
wych®: krytycznego kontrastu® lub ,krytycznego kompromisu®“. Opcja
~Krytycznego kontrastu“ glosi, ze tylko jasny kontrast ideowy i struktu-
ralny jest w stanie ustrzec chrzescijanska tozsamo$c i jej ,,publiczng przej-
rzystos$¢“, gdyz prowokuje i fascynuje — przede wszystkim tych, ktorzy
z powodu ambiwalencji wspolezesnej kultury zajeli wobec niej stanowisko
krytyczne. Opcja ,krytycznego kompromisu® twierdzi, ze Kosci6l bedzie
blogostawienstwem dla kultury wtedy, gdy zajmie wobec niej stanowisko
krytyczno-kompromlsowe i-— zachowumc czeSciowy dystans — pogodzi
sie z brakiem zaangazowania cze$ci swoich cztonkow.

Kehl ocenial, iz pragnienie kontrastu prowadzi do apokaliptycz-
nych, czarno-bialych przerysowan, rezygnacji z realnej obecnosci Ko-
Sciola w spoleczenstwie, wycofywania sie do kurczacych sie srodowisk
koScielnych niechetnych wobec otoczenia kulturowego, a che¢ kompro-
misu — do ,,pelzajacego” dopasowywania sie do aktualnych pradéow ducha
czasu, degradacji chrzescijanstwa do religijnie udrapowanego ,,przedsie-
biorstwa ustlugowego® i utraty odroézniajacego profilu wiary, czyli do ,,.ze-
Swiecczenia“. Kehl zdecydowanie opowiadatl sie jednak za opcja ,.krytycz-
nego kompromisu“ Ko$ciola komunikacyjnego, ksztaltujacego sie w na-
stawionym na konsens dialogu wewnetrznym i skierowanego takze na
zewnatrz. ChrzeScijanie sa bowiem takze dzie¢mi swojego czasu i dlatego
nie powinni ustawia¢ sie wobec §wiata w pozycji ,wiedzacych wszystko
lepiej” badz cheacych sprowadzié na wlasciwa droge ,zagubiona owce”
kultury wspolczesnej. Jest ona przeciez takze wlaczona w Bozy plan zba-
wienia i rowniez jej nalezy glosi¢ krolestwo Boga, a tylko wtedy okaze sie
to wiarygodne, gdy bedzie sie szuka¢ punktoéw zaczepienia do rozmowy,
a wycofywanie sie ze §lepych uliczek spolecznego rozwoju zacheci do od-
wrotu takze innych — zamiast powodowac jeszcze wieksza agresje z po-
wodu rzucania pod ich adresem nieustannych oskarzen.

7 Por. tamze, s. 20-21, 23-26, 37-39.
8 Por. tamze, s. 33, 111-116; M. Jagodzinski, Kosciét komunii, Krakow 2022, s. 233-245.
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Konieczno$é¢ odrzucenia zla oznacza, ze ewangelizacja nie moze
by¢ po prostu ,,dostosowaniem sie do kultury, zgodnie z powierzchow-
nym pojeciem inkulturacji, ktore zaklada, ze przy zmodyfikowanych figu-
rach mowy i kilku nowych elementach w liturgii, praca jest wykonana”,
ale raczej ze ,Ewangelia jest rozcieciem, oczyszczeniem, ktore staje sie
dojrzewaniem i uzdrowieniem”, a to rozciecie musi nastapi¢ we wlasci-
wym miejscu, ,we wlasciwym czasie i we wlasciwy sposob™. ,,Czlowiek
masy”, oderwany od kultury Wcielenia, ubozeje. Pozbawiony pragnienia
niezalezno$ci i oryginalnoSci staje sie podatny na ideologiczng manipu-
lacje. Przyczyng tego usposobienia jest brak zwigzku owocnej i wzniosle;
kultury, bedacej pod}ozem zdroweJ natury a zyciem duchowym, ktore
staje sie wtedy bezwladne i ciasne oraz rozwija sie wzdhuz rozchwianych,
nienormalnych i nieuprawnionych linii**. Owocna i wzniosta kultura shu-
zy wiec rozkwitowi czlowieka, jest Srodkiem udzielania laski. Kolejnym
teologicznym budulcem przemiany kultury jest zasada, ze logos musi po-
przedzacé etos. Teologia dogmatyczna i moralna oraz teologia pastoralna
musza wiec by¢ zawsze powigzane wewnetrznie?'.

Istnieja takze alternatywne, antytetyczne podejécia do ustawiania
relacji miedzy teologia a wspolczesno$cia. Najglosniejsza alternatywa jest
teologia korelacjonistyczna gloszaca, ze zamiast przeksztalcaé¢ kulture,
trzeba skorelowa¢ wiarg z elementami kultury. Wspoélczesni jej zwolen-
nicy méwig o przekontekstuahzowanlu wiary. To kultura ma , pozycjono-
wa¢” Chrystusa, a nie Chrystus i Trojca Sw1qta ~pozycjonuja kulture”2.
Wedlug Hansa Ursa von Balthasara powinno by¢ akurat odwrotnie — to
Swiat istnieje w przestrzeni Chrystusa, a nie Chrystus ma by¢ wtloczony
w $wiat lub przeciwstawiany §wiatu: ,,chrzeécijanie nie potrzebuja pojed-
nania Chrystusa i Swiata ani posrednictwa miedzy Chrystusem a $wia-
tem: sam Chrystus jest jedynym posrednikiem i pojednaniem”2.

Inne jeszcze podejécie prezentuje strategia ,,destylowania warto-
Sci” z kerygmatu chrzescijanskiego i latwego ,,sprzedawania ich” Swiatu
bez obcigzania przy tym innych przekonaniami teologicznymi. Tak wy-
destylowane warto$ci bywaja zwykle korelowane z modnymi projektami
politycznymi lub warto$ciami, takimi jak: tolerancja; inkluzywizm; sza-
cunek dla odmiennosci; zainteresowanie potrzebami ubogich, chorych
i niepelnosprawnych, a takze os6b z marginesu spolecznego. W rzeczy-
wisto$ci wartosci wydestylowane z doktryny chrzeScijanskiej maja ten-
dencje do ulegania ,mutacji” i nabierania nowych znaczen oraz zaczynaja

v Por. J. Ratzinger, W drodze do Jezusa Chrystusa, San Francisco 2005, s. 46.

20 Por. R. Guardini, The End of the Modern World, London 1957, s. 78.

21 Por. T. Rowland, Contemporary Theology and Culture (presentation at the “Omnes”
on the occasion of the Forum April 14, 2021), https://omnesmag.com/en/resources/theology-
and-contemporary-culture-dra-rowland-in-the-omnes-forum/ [2.07.2023].

22 Por. tamze.

23 H.U. von Balthasar, The Theology of Karl Barth, San Francisco 1992, s. 332.
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shuzy¢ celom wrecz antychrzeécijaniskim?4. Dla przykladu: ,,Philip Zim-
bardo, by¢ moze najstawniejszy dzi$ psycholog $wiata, méwi w wywiadzie
dla «Gazety Wyborczej»: «W Stanach Zjednoczonych mamy takie powie-
dzenie «prawda was wyzwoli». Dziennikarz na to: «W Polsce tez tak sie
mowi»”. Ks. Jerzy Szymik skomentowal te niepojeta, komiczng i przera-
zajaca jednoczesnie ignorancje nastepujaco: ,,Niebywata zbiezno$¢ w obu
jezykach, wlaénie odkryta, prawda?”?5. Czy ze strony tego dziennikarza
byla to tylko ignorancja? Przeciez najbardziej zjadliwe formy ideologii
antychrzeScijanskiej zawsze pasozytuja na nauczaniu chrzescijanskim?.
Kardyna} Paul Cordes pisal o tym w kontekscie praktyki niekt6-
rych organizacji charytatywnych celowo oddzielajacych pomoc spoleczna
od ewangelizacji: ,,Czasami dyskusja w KoS$ciele sprawia wrazenie, ze mo-
glibySmy zbudowaé sprawiedliwy $wiat dzieki konsensusowi mezczyzn
i kobiet dobrej woli i dzieki zdrowemu rozsadkowi. Czyniac to, wiara ja-
wilaby sie jako piekny ornament, jak dobudéwka na budynku — ozdob-
na, ale zbedna. A gdy spojrzymy glebiej, odkryjemy, ze zgoda rozumu
i dobrej woli jest zawsze watpliwa i utrudniona przez grzech pierworod-
ny — mowi nam o tym nie tylko wiara, ale i dos§wiadczenie. Dochodzimy
wiec do przekonania, ze Objawienie jest potrzebne takze dla dyrektyw
spotecznych Kosciola: zrodlem naszego rozumienia «sprawiedliwoSci»
staje sie wiec LOGOS uczyniony cialem”?. Podobnie Ratzinger pisal, ze
chrzescijanstwo i teologia, ktére redukujg sedno oredzia Jezusa — ,kro-
lestwo Boze” — do ,,warto$ci krolestwa”, utozsamiajac je z glownymi ha-
stami moralizmu politycznego i czyniac z tego synteze wszystkich religii —

24 Por. T. Rowland, The “Cathedral” of Catholic Theology, “Studia Nauk Teologicznych
PAN” 17 (2022), s. 136-137: “Further there are those who do not really want Catholic
theology at all, they want what St. John Henry Newman called ‘the religion of the world.’
They want to distill ‘Christian values’ from the kerygma of the faith and then marry such
‘values’ to popular contemporary social theories and ideologies. Karl Rahner’s expres-
sion ‘gnoseological concupiscence’ is a good description of this intellectual practice. Too
much interest in the thought systems of the ‘world’ kills the cat. The ‘values,” such as
kindness and compassion, once they have sloughed off the unfashionable elements of the
kerygma, like belief in the divinity of Christ, hook up’ with utopian theories designed to
foster an order of absolute equality in all things”.

25 J. Szymik, Wielkie lekcje JPII: wolnosé, [w:] tenze, Veni, Sancte Spiritus, t. 3: Moc
ze stowa. Felietony, Katowice 2022, s. 169. ,Arogancja jest jeszcze gorsza, skutkuje od-
rzuceniem chrze$cijaniskiego rozumienia i praktykowania wolnosci. [...] Tuz po tamtej
pielgrzymce nestorka polskiego katolickiego dziennikarstwa na jednym z sympozjow za-
perzyla sie wobec pojecia «prawdziwej wolno$ci». Na uwage, ze to cytat z JPIL, odparla,
ze wolno$¢ z przymiotnikiem przestaje by¢ soba, takze w papieskim wydaniu. Przypadek
kliniczny: chrzeécijanska aksjologia jest dobra, dopoki nie staje sie zawada na drodze
tego, co aktualnie uznajemy za postep. Gdy tu nastepuje kolizja, wtedy lekcewazymy
(arogancja laczy lekcewazenie z zuchwala pewno$cia) chrzescijanski «anachronizm»,
a wybieramy §wietlang przyszlo$¢” (tamze).

26 Por. T. Rowland, Contemporary Theology and Culture.

27 P. Cordes, Address to the Australian Catholic University Sydney on the occasion of
the publication of the Encyclical Caritas in Veritate, 2009 (cyt. za: T. Rowland, Contem-
porary Theology and Culture).
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zapominajac o Bogu, mimo ze to wlaénie On jest podmiotem i przyczyna
krélestwa Bozego — nie otwieraja drogi do odnowy, a wrecz ja blokuja2.
Najbarwniejsza krytyka strategii destylacji jest jednak dzielem Georgesa
Bernanosa. Odnoszac sie do zjawiska, ktore nazwal ,,prostytucja idei”, pi-
sal, ze wszystkie idee, ktore wysyla sie w $wiat osamotnione (odlaczone
od Objawienia) z warkoczykami na plecach i malym koszyczkiem w re-
kach (jak u Czerwonego Kapturka), sa gwalcone za najblizszym rogiem
ulicy przez jaki$ ,zuniformizowany slogan”. Wspomniana ,,prostytucja
idei” jest przy tym strategia stosowang masowo przez ostatnie dekady.
Popieranie takich proceséw destylacji, ktorych celem jest wytworzenie
swobodnie plywajgcych ,wartosci”, ktére moga potwierdzaé¢ (lub nie)
osoby wszystkich wyznan, zwykle uzywane jest do podwazania tego na-
uczania, z ktérego wartosci te zostaly pierwotnie wydestylowanes°.
Wspomnie¢ jeszcze mozna zjawisko ,ikonoklazmu” (Ratzinger)
lekajacego sie afirmacji piekna i wysokiej kultury dlatego, ze niby milosé
do piekna bywa pulapka prowadzaca do balwochwalstwa. Po Soborze
Watykanskim IT mentalno$c tego ,ikonoklazmu” wkroczyla z kalwinizmu
do Kosciola katolickiego. Piekno i wysoka kultura kojarzyly sie z baroko-
wym, kontrreformacyjnym katolicyzmem, a skoro barokowa scholastyka
stala sie niemodna, niemodne takze stalo sie wszystko, co szlo z nig w pa-
rze. W niektorych czesciach Swiata katolickiego obejmowato to takze uro-
czysta liturgie i prowadzilo do zastepowania jej przez cos, co Ratzinger
nazywal ,parafialng liturgia tea-party”. W innych czeéciach katolickiego
Swiata uroczysta liturgia, piekne wyposazenie, szaty i Swiete naczynia ko-
jarzyly sie z kolei niektorym z katolicyzmem wyzszych sfer i byty uznawa-
ne za niezgodne z preferencyjna opcja dla ubogich oraz innymi tropami
teologii wyzwolenia. Tkonoklazm taki nie jest jednak opcja chrzeécijan-
ska, bo Wcielenie wlasnie oznacza, ze niewidzialny B6g wchodzi w $wiat
widzialny po to, aby$émy my — zwigzani z materig — mogli Go poznac3'.

5. Jaka zaja¢ postawe duchowa?

W odniesieniu do entuzjazmu wobec przyziemnej orientacji
wspolezesnosci pewien australijski poeta zauwazyt ironicznie, ze ,podczas
gdy Kosciol zdaje sie p}ynqc po morzu glukozy, nad ktorym zachodzqce
stonce O$wiecenia rozposciera swoje sentymentalne barwy, fala $wiec-
kiego smaku plynie teraz w innym kierunku: wspolczesny gust z nowa
nostalgia spoglada na sztuke, ktora spoleczenstwa moga tworzy¢, gdy sa
wierne swoim §wietym tradycjom”s2,

28 Por. J. Ratzinger, Europe in the Crisis of Cultures, “Communio: International Catholic
Review” 32 (2005), s. 346-7.

29 Por. G. Bernanos, La liberté, pourquoi faire?, Paris 1953, s. 208.

3¢ Por. T. Rowland, Contemporary Theology and Culture.

3t Tamze.

32 J.Ph. McAuley, The End of Modernity: Essays on Literature, Art and Culture, Sydney
1959.
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Znany teolog i poeta ks. Jerzy Szymik napisal jednak w jednym
ze swoich felietonow: ,nasze pewniki zostaly podwazone, istnienie na-
szej cywilizacji i kultury okazuje sie zaskakujaco nietrwatle, a jedyna ma-
dra odpowiedz na te tragedie podpowiada nam Jezus: wroci¢ do Boga,
na-wrocic sie. I to ,w kazdym wymiarze — miedzyludzkim, spotecznym
i miedzynarodowym... [...] Nawrdci¢ musi sie Ko$ciol. I przestaé lasié sie
do $wiata w zamian za rzucong mu ko$¢ uznania, synonim pogardy”3s.
W innym felietonie zamie$cit przejmujaca i bardzo aktualng analize sy-
tuacji KoSciola autorstwa Josepha Ratzingera: ,,Sila KoSciola jest wiara,
nie debata. [...] ,namietne angazowanie sie ludzi w dyskusje synodalne
nie przynosi zbytnich korzysci — podobnie jak nie ten staje sie sportow-
cem, kto angazuje sie w powstanie Komitetu Olimpijskiego. Wierzacym
wecale nie zalezy na aktualnych informacjach, w jaki sposéb biskupi i ksie-
za sprawuja swe urzedy. Dla nich najwazniejsze jest, aby wiedzie¢, czego
chce od nich Bog w zyciu i Smierci. Ko$ciol, o ktérym méwi sie za duzo,
sam nie méwi o tym, o czym powinien [...] Istnieje katolicyzm papier-
kowy, urzedowy, katolicyzm obrad, posiedzen i przemoéwien i przygne-
bionych, nie znoszacych samych siebie funkcjonariuszy. [...] Pan stal sie
Barankiem i jako Baranek wszedl w wilczy $wiat i zostal rozszarpany.
Nie bdjcie sie, nawet jesli wy, owce, jesteScie posrod wilkow. To oznacza
gotowos¢ do tego, ze jako owce zostaniemy rozszarpani. Wiara oznacza
podazanie za Jezusem i dlatego obejmuje gotowos¢ do meczenstwa, goto-
wo$c¢ do zranien. Bez tej gotowoS$ci wiara nie istnieje. Rowniez w KoSciele,
gdyz $wiat jest takze w KoSciele, spotykamy subtelniejsze formy proble-
mu wilka i owcy. Rowniez w KoSciele sa wilki i nam wszystkim zagraza
uwolnienie naszej wilczej natury. W kazdej chwili mamy do dyspozycji
maczuge fundamentalizmu. Jesli zostanie ona wobec kogo$ uzyta, to jest
on zmuszony do milczenia. Nowe tortury, ktdre sie teraz stosuje, nie shuza
do tego, aby zmusi¢ ludzi do méwienia, lecz raczej do milczenia”. Choro-
ba Kosciola jest uleganie dyktaturze strachu...”s.

Zyjemy w czasie promowania synodalno$ci. Czemu ma to shu-
zy¢?35, Synodalno$¢ nie jest gotowym patentem, niesie za soba mozliwo-

33 J. Szymik, Jesli sie nie nawrdcicie, w: tenze, Veni, Sancte Spiritus, s. 226n.

34 J. Szymik, J. Ratzinger/Benedykt XVI o Kosciele, [w:] tenze, Veni, Sancte Spiritus,
s. 188-190.

35 Por. J. Ratzinger, Pytania dotyczqce struktury i zadan synodu biskupoéw, w: tenze,
Koscibt — znak wsréd narodéw. Pisma eklezjologiczne i ekumeniczne (,Opera omnia” t.
VII1/1), Lublin 2013, s. 511; Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Synodalno$é w zyciu
i misji KoSciola, nr 103-119; M. Jagodzinski, Do czego potrzebne sq w Kosciele syno-
dy lokalne?, ,Studia Diecezji Radomskiej” 12-13 (2020-2021), s. 135-145. “Synods have
been around for centuries but synodality refers to a mode of decision-making or dis-
cernment. It is notoriously difficult to define. It is what Australians call a ‘weasel word’
meaning a concept that is in practice assigned different content by different people. With
weasel words everyone can be in favour of the concept because its meaning is so ambiva-
lent. Obviously, in this context, work needs to be done to explain how the sensus fidelium
is made manifest in the life of the Church. It cannot ever be that the Holy Spirit takes
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Sciiograniczenia. Nie przezwyciezy automatycznie niepewnosci Kosciola,
ale moze zainicjowac¢ akceptacje naszego fundamentalnego zaklopotania,
ktore wyzwoli dzialanie. Ko$ciél ma z jednej strony zapominac o sobie sa-
mym ze wzgledu na Chrystusa, ale z drugiej strony nie istnieje prawdziwa
pamie¢ o Chrystusie bez Koéciola. Z tego napiecia moze wyrosnac ,,sen-
tire cum Eccclesia”, ktore zawsze bedzie takze ,sentire cum omni creatu-
ra”, i w efekcie beda mogly wzrastaé i rozkwita¢ charyzmaty, od ktorych
Kosciol bedzie zawsze zalezny. Tego nikt nie moze dokona¢ sam z siebie,
ale w konteks$cie rozwijanej Swiadomosci synodalnej moze dojrzewac tro-
ska o przygotowanie gruntu dla takich darowse.

Jakie jest moje zadanie Jako teologa w zglobalizowanym $wiecie?
Muszg zadawaé sobie pytania i szuka¢ odpowiedzi. Przede wszystkim
0 uczciwos¢ i odwage wobec prawdy. Jeszcze raz postuze sie stowami ks.
Szymika: ,Czym jest dla mnie lektura Ewangelii i szerzej — aktywno$¢
w sferze religijnej? Czy nie aby jeszcze jednym sposobem — tyle ze bar-
dziej wyrafinowanym i trudniejszym do zdemaskowania — na przechy-
trzenie Boga, najglebsza z mozliwych forma oporu wobec Jego Stowa?
Czy nie poruszam sie w Swietych tekstach tak jak diabel po pustyni: ku-
szac Jezusa i cytujac Biblie przeciw Chrystusowi? I czy Pilat to aby nie ja?
Puenta? Nie inna niz ta, ktora kieruje Pawel na kartach Dziejow Apostol-
skich (20,29b-31a) do prezbiterow z Efezu, prawie dwadzieScia wiekow
temu: «wejda miedzy was wilki drapiezne, nie oszczedzajac trzody. Takze
sposrod was samych powstang ludzie, ktorzy glosi¢ beda przewrotne na-
uki, aby pociagnac za soba ucznidéw. Dlatego czuwajcie» ™.

Streszczenie

Powolanie teologa polega na odwaznym szukaniu, podejmowa-
niu ryzyka wyjscia poza dotychczas osiagniety poziom, poszukiwaniu do-
precyzowania teologii. Teologia musi by¢ otwarta na Swiat. Kultury nie
powinno sie odbieraé tylko pod katem plyngcych z niej zagrozen — trzeba
dostrzegac w niej pewng forme krytycznego pytania pod adresem dotych-
czasowego ksztaltu wiary i Ko$ciola, co stwarza szanse na dokonanie au-
tokorekty. Nie moze to jednak polega¢ ani na Scistym dopasowaniu sie
do ducha nowoczesnosci, ani na trwoznym wycofywaniu sie. Zaczepienie
kulturowe udawalo sie do tej pory relatywnie dobrze, ale oporu Ko$ciot

a different position from that of Jesus Christ. If in the name of synodality people start
arguing for a rejection of Christ’s teaching in the scriptures then something has gone
wrong. [...] the truth is not synonymous with majority opinion [...] The Catholic faith
is something very different from congregationalism.” (T. Rowland, The “Cathedral” of
Catholic Theology, s. 144).

36 R.A. Siebenrock, Synodalitdt und Episkopalitct der Kirche als kulturelles Geddchtnis
des Evangeliums Jesu Christi. Eine Orientierung zur Weitergabe des Evangeliums an-
gesichts der moglichen sdkularen Apokalypse, ,Theologisch-praktische Quartalschrift®
170 (2022), s. 346.

37 J. Szymik, Pilat i inni, [w:] tenze, Veni, Sancte Spiritus, s. 31.
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musi teraz mozolnie uczy¢ sie. Relacja wobec nowoczesnej kultury reali-
zowana jest zasadniczo w ramach dwoch ,strategicznych opcji podstawo-
wych®: krytycznego kontrastu“ lub ,krytycznego kompromisu®. Istnieja
takze alternatywne, antytetyczne podejécia do relacji teologii i kultury:
teologia korelacjonistyczna, strategia ,destylacji wartosci” z kerygmatu
chrzescijanskiego i ,,sprzedawania ich” $wiatu, a takze zjawisko ,ikono-
klazmu” (Ratzinger) lgkajacego sie afirmacji w Kosciele pigkna i wysokie;
kultury. Zglobalizowany $wiat zmienia si¢, pojawiajq si¢ prady przychyl—
nei zagrazaJ ace. Wobec ogromnego zamieszania teolog musi czuwa¢ i na-
wracac sie, zadawacé sobie pytania i szuka¢ odpowiedzi — przede wszyst-
kim w kwestii zachowania uczciwo$ci i odwagi wobec prawdy.

Slowa kluczowe: teologia, kultura wspolczesna, strategie, postawy,
perspektywy

Title: Theologian in the Face of Contemporary World
Summary

The vocation of the theologian is to boldly seek, to take risks to go
beyond what has been achieved so far, to seek clarification of theology.
Theology must be open to the world. Culture should not be perceived
only in terms of the dangers that flow from it - it must be seen as a form of
critical questioning against the existing shape of the faith and the Church,
which provides an opportunity for self-correction. However, this must
not consist of either a close fit with the spirit of modernity or a fearful re-
treat. Cultural attachment has succeeded relatively well so far, but resist-
ance the Church must now laboriously learn. The relationship to modern
culture is essentially carried out within the framework of two “strategic
core options:” “critical contrast” or “critical compromise.” There are also
alternative, antithetical approaches to the relationship between theol-
ogy and culture: correlationistic theology, a strategy of “distilling values”
from the Christian kerygma and “selling them” to the world, as well as the
phenomenon of “iconoclasm” (Ratzinger) fearful of the Church’s affirma-
tion of beauty and high culture. The globalized world is changing, with
favorable and threatening currents emerging. In the face of immense
confusion, the theologian must be vigilant and convert, ask himself ques-
tions and seek answers - above all, about honesty and courage in the face
of the truth.

Key words: theology, contemporary culture, strategies, options, per-
spectives
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Ks. Sylwester Jaskiewicz!

Logika daru z siebie na miare Sw. Jozefa
wedlug papieza Franciszka

Wstep

Rosngce zainteresowanie osoba $w. Jozefa, ktore w trzecim ty-
sigcleciu odczytywane jest przez niektorych autoréw jako swoisty kairosz,
sklania do wciaz nowych rozwazan majacych na celu ukazanie jeszcze
bardziej kompletnej charakterystyki tej niezwyklej postaci Swietego pa-
triarchy3. Szczegolnie cennym zaproszeniem do poglebienia znajomosci
tego niezwyklego $wietego, a co za tym idzie, zwiekszenia do niego mi-
loéci, jest ostatni w magisterium papieskim i najwazniejszy dokument
papieza Franciszka po$wiecony $w. Jozefowi4, jakim jest List apostolski
Patris corde opublikowany 8 grudnia 2020 r. na rozpoczecie Roku §w.
Jozefas. Waznym dopelnieniem tego Listu jest cykl katechez poSwigco-
nych postaci §w. Jozefa, jakie Ojciec Swiety wyglosil na przelomie 2021
i2022r.

Papiez z Argentyny, zwiazany od lat harmonijng wiezia ze $w.
Jozefem®, z wielka uwaga kontempluje jego ojcostwo oraz misje powie-
rzong mu przez Opatrzno$é. Bergoglio patrzy na $w. Jozefa z perspek-
tywy Bozych planéw i jego miejsca w historii zbawienia, ale tez jako
rzecznik czlowieka i spraw ludzkich, widzi w nim pociagajacy przyklad,
model dla wspolezesnych chrzesScijan. Majac na uwadze niezwykte bo-
gactwo duchowej sylwetki §w. Jozefa, a takze trudnoSci towarzyszace jej

!t Doktor habilitowany nauk teologicznych, wykladowca w Wyzszym Seminarium Du-
chownym w Radomiu (Wydziat Teologii KUL), UKSW w Warszawie oraz IT PWT w Ra-
domiu. Zainteresowania badawcze: chrystologia, soteriologia, mariologia, eklezjologia,
trynitologia, eschatologia, misjologia, osoba i spuécizna literacka $w. Augustyna. Adres
e-mail: sylwej@wp.pl

2 Por. Z. Janiec, Swiety Jozef — kairos dla trzeciego tysiqclecia, ,,Colloquia Theologica
Ottoniana” 36 (2020), s. 125-142.

3 Por. B. Kochaniewicz, Ojcostwo Jozefa z Nazaretu w ujeciu papieza Franciszka, ,,Stu-
dia Koszalinsko-Kolobrzeskie” 29 (2022), s. 88.

4 Por. J. Bujak, ,,IdZcie do Jbzefa” (Rdz 41,55). Nauczanie papiezy o Sw. Jozefie. Od bi.
Piusa IX do Franciszka, Poznan 2021, s. 186. )

5 Por. Franciszek, List apostolski ,,Patris corde” z okazji 150. rocznicy ogloszenia Swie-
tego Jozefa Patronem Kosciola Powszechnego, Poznat 2020, s. 18-21, [dalej skrét: PC].
¢ Por. Franciszek, Sw. Jézef wzorem dla wspotczesnych ojcéw. Wywiad z papiezem
Franciszkiem, ,,’Osservatore Romano” wyd. pol. [dalej skrét: OR] 42 (2022) nr 2 (440),
S.19 (c.19-22).
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ukazaniu’, rodzi sig pytanie: jaka role w duchowej fizjonomii Oplekuna
Swietej Rodzmy peli p03¢c1e ,daru”?, a takze: jakie znaczenie ma ono
w zwiazku z przykladem $w. Jozefa dla wszystkich chrzeScijan? Poszuki-
wanie prawdy jako przedmiot naukowych dociekan odnosi sie takze do
teologii Sw. Jozefa, ktora stoi u podstaw prawdziwej poboznosci®.

1. Znaczenie terminu ,,logika”

Nawet jesli sam termin ,logika” nie przynalezy do slownictwa
Biblii, to jednak logike okreslonych stow, faktow czy zdarzen na ro6zny
sposob odnajdujemy w przekazie blbhjnym Co ciekawe, w Piémie Swie-
tym bardzo czesto logika czlowieka zderza sie z logika Boga (por. Ek 15,11-
32; J 8,1-11). Logika jest jedna z najstarszych nauk, ale tez sztuka, pewna
umiejetnoscia czy sprawnoscig®. Papiez Franciszek postuguje sie czesto
terminem ,logika” w znaczeniu powszechnie uzywanym i odnosi go do:
milosierdzia'®, przebaczenia i milosierdzia®, §wiata®, zysku'3, sadzenia'4,
przemocy i odrzucenia®, braterstwa'® czy pojecia ,,inkluzji”. Do $w. Jo-
zefa odnosi sie zaro6wno logika mitoéci, jak i logika wolnosci. W swej isto-
cie ,Logika miloSci jest zawsze logika wolnosci, a Jozef potrafil kochaé
w sposob niezwykle wolny. Nigdy nie stawial siebie w centrum. Potra-
fit usuwac siebie z centrum, a umiesci¢ w centrum swojego zycia Maryje

7 Por. M. Chmielewski, Sylwetka duchowa $w. Jozefa z Nazaretu, w: Duchowosé sw.
Jozefa z Nazaretu, red. M. Chmielewski, ,,Homo meditans”, t. XXIV, Lublin 2003, s. 21;
Z.J. Kijas, Dziedzictwo papieza Franciszka. Rozmawial Piotr Kozlak, Krakow 2023,
S. 556-557.

8 Por. F.L. Filas, Swiety Jozef czlowiek Jezusowi najblizszy, tham. F. Dylewski, J. Oz6g,
D. Siuta, Krakow 1979, s. 169-171.

9 Por. K. Trzesicki, Logika. Nauka i sztuka, Bialystok 1996.

1o Por. Franciszek, Logika Bozego objecia. Audiencja generalna (11.05.2016), OR 37
(2016) nr 6 (383), s. 49.

1 Por. Franciszek, BqdZzmy zawsze gotowi do przebaczenia. Rozwazanie przed modli-
twa «Aniol Paniski» w Swieto $w. Szczepana (26.12.2019), OR 40 (2019) nr 1 (409), s. 16.
2 Por. Franciszek, Sw. Jézef — ojciec w czulosci. Audiencja generalna (19.01.2022), OR
42 (2022) nr 2 (440), s. 30.

13 Por. Franciszek, Praca daje godnosé. Audiencja generalna (19.08.2015), OR 36 (2015)
nr 9 (375), s. 49; Sw. Jozef ciesla, Audiencja generalna (12.01.2022), OR 42 (2022) nr 2
(440), s. 31.

4 Por. Franciszek, Sprzeciwiajmy sie logice wyzszosci kulturowej. Homilia podczas
Mszy $w. na lotnisku w poblizu Temuco (17.01.2018), OR 39 (2018) nr 2 (400), s. 17.

5 Por. Franciszek, Wyzwaniu, jakim sq migracje, nie mozna stawia¢ czota logikq od-
rzucenia. Przemoéwienie do korpusu dyplomatycznego (7.01.2019), OR 40 (2019) nr 1
(409), s. 42.

6 Por. D. Gardocki, Logika powszechnego braterstwa w encyklice Franciszka Fratelli
tutti, ,Studia Bobolanum” 32 (2021) nr 1, s. 19-42.

7 Por. M. Machinek, Logika inkluzji papieza Franciszka. Pytania otwarte na margine-
sie adhortacji ,Amoris laetitia”, ,Forum Teologiczne” 18 (2017), s. 197-211.



Logika daru z siebie na miare sw. Jozefa wedtug papieza Franciszka 207

i Jezusa™®. Milos¢ Jozefa w rzeczywistosci oznacza catkowite oddanie sie
Dziecku i Jego Matce®.

2. Logika daru

O tym, czym w swej istocie jest logika daru wyjasnia papiez Fran-
ciszek, zwlaszcza w swej encyklice Fratelli tutti: , Ten, kto nie zyje w bra-
terskiej bezinteresownoéci, czyni ze swojego zycia zachlanny handel, za-
wsze odmierzajac to, co daje i co otrzymuje w zamian. Natomiast Bog
daje darmo, do tego stopnia, ze pomaga nawet tym, ktorzy nie sq wierni,
i «sprawia, ze stonce Jego wschodzi nad ztymi i nad dobrymi» (Mt 5,45).
Dlatego Jezus zaleca: «Kiedy za$ ty dajesz jalmuzne, niech nie wie lewa
twoja reka, co czyni prawa, aby twoja jalmuzna pozostala w ukryciu»
(Mt 6,3-4). Darmo otrzymaliSmy zycie, nie zaplaciliémy za nie. Zatem
wszyscy mozemy dawac bez oczekiwania czego$ w zamian, czyni¢ dobro,
nie zadajac tego samego od osoby, ktérej pomagamy. Dlatego wlasnie Je-
zus zaleca: «Darmo otrzymaliécie, darmo dawajcie!» (Mt 10,8)”2°. Dar
nie moze by¢ pojmowany jako inwestycja czy jakas wymiana. Nie czyni
sie daru z mys$lg pozyskania czego$ wiecej czy wzbogacenia sie. Darmo-
wo$c daru jest jedna z jego charakterystycznych cech.

O zlozeniu przez $w. Jozefa catkowitego daru z siebie, ze SWojego
zycia i pracy na rzecz Swietej Rodziny jako przejawu ojcostwa méwil juz
papiez Sw. Pawel VI w jednej ze swoich homilii 19 marca 1966 r. Slowa te
przywolal papiez Franciszek, zaznaczajac, ze Jozef ,uczynil ze swego zy-
cia s}uzbe;, ztozyl je w ofierze tajemnicy weielenia i zwiazanej z nig odku-
pienczej misji; postuzyt sie wladza, przystugujaca mu prawnie w $wigtej
Rodzinie, aby zlozy¢ catkowity dar z siebie, ze swego zycia, ze swej pracy;
przekszta}cﬂ swe ludzkie powolanie do rodzmneJ milo$ci w ponadludzka
ofiare z siebie, ze swego serca i wszystkich zdolnosci, w mito$¢ oddana
na shluzbe Mesjaszowi, wzrastajgcemu w jego domu” 2'. Logika daru jest
przeciwienstwem logiki ofiary z siebie. Ta zasada uwidocznila sie w pelni
w Sw. Jozefie, gdyz ,,SzczeScie Jozefa nie polega na logice ofiary z siebie,
ale daru z siebie”.

8 PC, s. 24.

19 Por. J. Bolewski, Oblubiericza mitos¢ Maryi i Sw. Jozefa, ,Salvatoris Mater” 11/3
(2009), s. 30.

20 Franciszek, Encyklika ,, Fratelli tutti”. O braterstwie i przyjaZzni spolecznej, 140.

2 Cyt. za: PC, s. 8. Por. H. Wejman, Sw. Jézef z Nazaretu wzorem proegzystencji
kaplanskiej, w: Duchowo$¢ $w. Jozefa z Nazaretu, red. M. Chmielewski, ,,Homo medi-
tans”, t. XXIV, Lublin 2003, s. 88-89.

22 PC, s. 24. Por. Franciszek, Sw. Jozef wzorem..., dz. cyt., s. 20-21. Zob. Z.J. Kijas, Dzie-
dzictwo papieza Franciszka..., s. 562.



208 ks. Sylwester Jaskiewicz

3. Fundament i istota J6zefowej logiki daru

Trudno nie zgodzi¢ sie z wloskim jozefita ojcem Tarcisio Stra-
mare, ktory zauwaza, ze na $w. Jozefa trzeba patrze¢ w Swietle Jezusa
Chrystusa, a wiec w $wietle tajemnicy Wcielenia i fundamentu Odkupie-
nia?3. Tylko bowiem w $cislej wiezi z Chrystusem, a wiec jedynie w relacji
do Boga odslania sie sekret wielkoSci Jozefa z Nazaretu, ktoéry kryje sie
m.in. w tym, Ze potrafil on nie patrze¢ na siebie, ale patrze¢ z ufnoscia
na Boga. Nie pozwolil, aby obawa, lek, trudnosc1 a nawet, patrzac po
ludzku, porazki odebraly mu — p}ynqce z ufnoéci — rownowage i pokOJ
Papiez Franciszek pelen podziwu podkresli: ,Nigdy w tym czlowieku nie
dostrzegamy frustracji, a jedynie zaufanie. Jego uporczywe milczenie nie
rozwaza narzekan, ale zawsze konkretne gesty zaufania. Swiat potrzebuje
0jcow, odrzuca panéw, odrzuca tych, ktorzy chea wykorzystac posiadanie
drugiego do wypelniania wlasnej pustki; odrzuca tych, ktorzy myla auto-
rytet z autorytaryzmem, stuzbe z serwilizmem, konfrontacje z uciskiem,
milosierdzie z op1ekunczosc1q, site ze zniszczeniem™4.

Swiety Jozef nie nalezy do postaci, ktérym Pismo Swiete poswieca
wiele miejsca®. Z dwu $wiadectw ewangelicznych dowiadujemy sie o tym,
ze Jozef poslubil Maryje (Mt 1,18; £k 1,27). Ewangelista Mateusz przeka-
zuje kilka waznych faktéw zwigzanych z tymi zaslubinami, ktére kresla
zarazem duchowa sylwetke $w. Jozefa, cechy jego osobowoéci. Najpierw
podkresla pocza}tek macierzynstwa Maryi: ,wpierw nim zamieszkali ra-
zem, znalazla sie brzemienng za sprawa Ducha Swietego” (1,27). W rze-
czywisto$ci potwierdza on prawde o tym, ze Maryja w chwili zwiastowa-
nia byta tylko zareczona, co aczylo sie z obecnym u Zydow rozréznieniem
zareczyn od wlasciwych zadlubin zlaczonych z uroczystym przeprowa-

23 Por. T. Stramare, Swiety Jozef, $wiety najblizszy Jezusowi, w: Swiety Jézef. Patron
na nasze czasy, red. A. Laton, Kalisz 2009, s. 47.

24 PC, s. 24-25. Por. Z.J. Kijas, Dziedzictwo papieza Franciszka..., s. 562.

25 Informacje o Jozefie z Nazaretu, mezu Maryi i ojcu Jezusa sg pod wzgledem wyste-
powanla lub odniesien niewielkie, wrecz minimalne. W sumie w Nowym Testamencie
poswieca si¢ mu zaledwie 24 wiersze i jest wspominany 14 razy. Por. B. Bajor, Swiety
Jbzef. Oblubieniec — Zywiciel — Mistrz, Warszawa 2021, s. 10; F.L. Filas, Swiety Jozef...,
dz. cyt., s. 9. Co ciekawe, rowniez samo imie Jozef w PiSmie Swie;tym nosilo jedynie sze-
$ciu mezcezyzn. Pierwszym z nich byt syn Racheli, corki Labana, i Jakuba. Gdy po dtugich
latach nieplodnosci Rachela w koncu urodzita dziecko, to data mu imie Jozef, mowiac:
,Oby Pan dodal mi jeszcze drugiego syna!” (Rdz 30,24). Stad, imig Jozef oznacza po
hebrajsku ,Niech Jahwe doda”. Por. P. Barbagli, Swlety Joézef w Ewangelii, thum.
E. Hebda, Krakoéw 1997, s. 16. Obok Jozefa z Nazaretu imie to nosil krewny Pana Jezusa,
ktérego wérdd czterech braci wymienia Ewangelista Mateusz (por 13,55). Por. P. Barba-
gh Swiety Jozef..., dz. cyt., s. 46-50. Kolejna osobg jest powazny czlonek Sanhedrynu
i wyczekujacy krolestwa Bozego (por. Mk 15,43; Lk 23,50), ukryty uczen Jezusa (por.
J 19,38), Jozef z Arymatei. W relacji o uzupelnieniu grona Dwunastu jest mowa o Joze-
fie, zwanym Barsaba, z przydomkiem Justus (por. Dz 1,23). Inny jeszcze Jozef to lewita
z Cypru, ktory zostal nazwany przez Apostotéw Barnabas, co oznacza ,,.Syn Pocieszenia”
(por. Dz 4,36).
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dzeniem matlzonki do domu pana mlodego i wsp6lnym zamieszkaniem.
W praktyce juz zareczyny wigzaly ze soba obie strony, tak jak wlasciwe
za$lubiny, a Smier¢ narzeczonego czynila z narzeczonej wdowe podlega-
jaca prawu lewiratu. Jozef dostrzegal odmienny stan swojej oblubienicy,
ale poniewaz jak mocno podkreéla Ewangelista Mateusz, ,byt czlowie-
kiem sprawiedliwym i nie chcial narazi¢ Jej na zniestawienie, zamierzat
oddali¢ Ja potajemnie” (1,19). Przymiotnik ,,sprawiedliwy” (dikaios) jest
jednym z kluczowych poje¢ biblijnych i moze oznaczaé: $wiety, cnotliwy,
dobry, uczciwy, litoSciwy, ale rowniez prawy, zatroskany o przestrzeganie
nakazow Prawa. Podjeta przez Jozefa decyzja przeprowadzenia rozwodu
potajemnie (przez ulozenie listu rozwodowego) i niewydania Maryi na
ukamienowanie (Pwt 22,23; Kpl 20,10), wynikala najprawdopodobnie;j
z jednej strony z jego przekonania o catkowitej niewinnosci Maryi cho¢
fakty wskazywaly na co innego, a z drugiej, z nieprzyznania sobie prawa
do wprowadzenia do swego domu zony z dzieckiem, ktére nie bylo jego.
Obraz Jozefa jako czlowieka sprawiedliwego oznacza wiec postawe za-
chowywania Bozych przykazan w duchu zywej i gtebokiej wiary, umiejet-
no$c¢ pelienia woli Bozej i nasladowania Jego sprawiedliwo$ci, ktora jest
Scisle zlaczona z mitoécig i milosierdziem.

Waznej i niezastgpionej roli $w. Jozefa w historii zbawienia daje
Swiadectwo ucieczka Swietej Rodziny do Egiptu (por. Mt 2,13-14). O jego
autorytecie ojcowskim wzgledem Dzieciecia Swiadczy fakt otrzymanego
ostrzezenia bezposérednio przez aniola. O ile podczas pierwszego zjawie-
nia sie aniota podczas snu Jozef styszy: ,,Nie boj sie wzia¢ do siebie Maryi,
twej malzonki”, tak w drugim: ,Wez Dziecie i Jego Matke”. WyraZnie wiec
na pierwszym miejscu postawione jest bezpieczenstwo Dzieciecia. Boski
poslaniec nie tylko mowi Jézefowi o grozacym niebezpieczenstwie ze stro-
ny krola Heroda, ale i wskazuje sposob, w jaki temu niebezpieczenistwu
moze on zaradzi¢ (por. Mt 2,13)%”. Ewangelista Mateusz wyraznie ukazu-
je Jozefa jako mezczyzne zdolnego do podejmowania odpowiedzialnych,
a zarazem nielatwych decyzji. Dla uwydatnienia jego bezdyskusyjnosci
i klarownosSci w swoim opisie zestawia ze soba otrzymane przez Jozefa
polecenia z ich precyzyjnym wypelieniem: ,wstan” — ,wstal”, ,wez” —
~wzial”, juchodz” — ,udal sie”, ,pozostan” — ,pozostal” (por. Mt 2,14-15).
Podkresla takze, ze Jozef otrzymuje nakaz ucieczki w nocy i natychmiast
w nocy go wypelnia. Tak Jozef, zwlaszcza w kontekscie praktycznych pro-
blemoéw zwiazanych z podro6za, jawi sie takze jako mezczyzna niezachwia-
nej wiary, pelen bezgranicznej ufnosci w Opatrznos¢ Bozg.

Pobyt Swietej Rodziny w Egipcie koficzy nadzwyczajna interwen-
cja aniola, ktory podobnie jak poprzednio przychodzi do Jozefa we $nie
i przekazuje mu polecenie Boze. Dynamizm tej sceny Ewangelista Mate-
usz we wlaéciwy sobie sposob poteguje zestawieniem polecen wyrazonych

26 Por. F.L. Filas, glgie;ty Jozef..., dz. cyt., s. 66-67.
27 Por. P. Barbagli, Swiety Jozef..., dz. cyt., s. 67.
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w drugiej osobie: ,wstan”, ,wez”, ,idz”, ktorym odpowiadaja dzialania
wyrazone w trzeciej osobie: ,wstal”, ,wzial”, ,wrocil” nawet jesli odnosza
sie one do Dzieciecia i Jego Matki (por. Mt 2,20-21). Autor trzeciej Ewan-
gelii wspomina takze o kolejnej interwencji otrzymanej przez Jozefa we
$nie, w wyniku ktorej, wracajac do ziemi Izraela, osiadl nie w Betlejem,
ale w Nazaret w Galilei (por. £k 2,22-23)%,

Juz na progu swego pontyfikatu papiez z Argentyny powie o Sw.
Jozefie: ,Jozef jest «opiekunem», bo umie stuchaé¢ Boga, pozwala, by go
prowadzila Jego wola, i wlasnie z tego wzgledu jeszcze bardziej troszczy
sie 0 powierzone mu osoby, potrafi z realizmem interpretowa¢ wyda-
rzenia, jest wrazliwy na to, co go otacza, i potrafi podja¢ najmadrzejsze
decyzje. W nim widzimy, drodzy przyjaciele, jak sie odpowiada na Boze
powolanie — dyspozycyjnoScia, gotowoscia, ale widzimy tez, co stanowi
centrum powolania chrzeécijanskiego: Chrystus!”2. Poprzez swoja wiare
i zaufanie Bogu Jozef z Nazaretu staje sie wspolpracownikiem w dziele
zbawienja®.

Swiety Jozef jest przykladem rozmaitych cnét: sprawiedliwosci,
milo$ci, nadziei, wiernosci, postuszenstwa, czystosci, prawosci, poswie-
cenia, mestwa, dobroci, zatroskania, milczenia, pracowito$ci, pokoju, ra-
doscid'. Majac na uwadze Jozefa z Nazaretu, nie mozna nie podkresli¢, ze
dar z samego siebie jest wyrazem jednos$ci malzenskiej i w jednakowym
stopniu odnosi sie tak do niego, jak i do Maryi%?. W odniesieniu do $w.
Jozefa postawa daru z siebie laczy sie z calg jego duchowa droga, ktora
w swej istocie jest droga akceptacji, przyjecia3s. Motorem napedowym
w dzialaniu jest dla Jozefa nadprzyrodzona, otrzymana podczas snu, za-
cheta: ,Jozefie, synu Dawida, nie boj sie” (Mt 1,20). Papiez Franciszek
interpretuje te stowa w odniesieniu do wszystkich chrzescijan i podkre-
§la: ,Musimy odlozy¢ na bok nasz gniew i rozczarowanie, a uczyni¢ miej-
sce, bez zadnej Swiatowej rezygnacji, ale z mestwem pelnym nadziei, na

28 Por. tamze, s. 69.

29 Por. Franciszek, BqdZzmy «opiekunami stworzenia». Msza $w. na rozpoczecie postugi
Piotrowej (19.03.2013), OR 34 (2013) nr 5, s. 18.

3¢ Szczegoblnie cenne w tym kontekscie jest nawigzanie do stow §w. Jana Chryzostoma,
ktory w komentarzu do Mt 1,24A powie o $w. Jozefie, ze ,Nie chciat zatrzymywac Dzie-
wicy przy sobie, gdy podejrzewal co$ przykrego i grzesznego, ale tez nie chciat oddala¢
jej od siebie, gdy zostal uwolniony od tego podejrzenia, lecz zatrzymuje ja i staje si¢ po-
mocnikiem w dziele zbawienia”, Jan Chryzostom, Homilia V, 3, w: Sw. Jan Chryzostom,
Homilie na Ewangelie wedlug Sw. Mateusza (cze$é pierwsza: homilie 1-40), przekl.
J. Krystyniacki, Zrédla Mysli Teologicznej 18, Krakéw 2000, s. 71. Por. PC, s. 8.

3 Por. Z. Zimowski, Jozefologia Benedykta XVI. Sw. Jézef wzorem na drodze do $wie-
tosci, w: Swiety Jézef — Patron na nasze czasy. Akta X Miedzynarodowego Kongresu
Jozefologicznego. Kalisz/Polska, 27 wrze$nia — 4 pazdziernika 2009, red. A. Laton, Ka-
lisz 2010, s. 406-418. ) |

32 Por. T. Stramare, Malzenstwo Matki Bozej ze Swietym Joézefem, w: Swiety Jozef.
Patron na nasze czasy, red. A. Laton, Kalisz 2009, s. 87-88.

33 Por. PC, s. 15-16.
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to, czego nie wybraliémy, a jednak istnieje”34. Przyjecie tego, co stanowi
catkowite novum w zyciu, o ile tylko potrafimy zaufa¢ Bogu i pozwolimy
sie Jemu prowadz1c, ~wprowadza nas w ukryty sens. Zycie kazdego z nas
moze zaczac¢ sie na nowo w cudowny sposob, jesli znajdziemy odwage, by
przezywac je zgodnie z tym, co méwi nam Ewangelia. I nie ma znaczenia,
czy obecnie wydaje sie, iz wszystko przybralo zly obrot i czy pewne rzeczy
sq teraz nieodwracalne. B6g moze sprawic, ze kwiaty zaczng kielkowac
miedzy skalami”ss.

Na kazdym etapie zycia wiara nie jest czyms latwym i wielce bled-
nym jest przekonanie, ,,ze wierzy¢ to znaczy znajdowac latwe, pociesza-
jace rozwiazania. Wiara, ktorej uczyl nas Chrystus, jest raczej ta wiara,
ktora widzimy u $w. J ozefa nieszukajacego drog na skroty, ale stawiajg-
cego czolo «z otwartymi oczyma» temu, co sie jemu przytrafia, biorac za
to osobisécie odpowiedzialno$¢s°.

Papiez Franciszek wsrdd odston ojcostwa Jozefa, jedna z nich
okresla jako tworcza odwaga. To wlasnie dzieki niej potrafil on ,prze-
ksztalci¢ problem w szanse, pokladajac zawsze ufno$¢ w Opatrznosci.
Jesli czasami Bog zdaje sie nam nie pomagac, nie oznacza to, ze nas opu-
Scit, ale ze poklada ufnos¢ w nas i w tym, co mozemy zaplanowac wymy-
§li¢, znalez¢™¥. Sw. Jozef inspiruje i pomaga dowartosciowaé¢ duchowy
wymiar ojcostwa w odniesieniu do zycia kazdego chrze$cijanina. Papiez
Franciszek zauwaza, ze ,Ojcostwo duchowe bardzo czesto jest darem,
ktory rodzi sie przede wszystkim z do§wiadczenia. Ojciec duchowy moze
dzieli¢ sie nie tylko swoja wiedza teoretyczna, ile przede wszystkim swo-
im wlasnym doéwiadczeniem. Tylko wtedy moze by¢ przydatny dla dziec-
ka. W tym historycznym momencie odczuwa sie wielka i pilng potrzebe
znaczacych relacji, ktore moglibySmy okresli¢ jako ojcostwo duchowe,
lecz — niech mi bedzie wolno to powiedzie¢ — rowniez macierzynstwa du-
chowego, bowiem ta rola towarzyszenia nie jest prerogatywa meska albo
tylko kaptanow. [...] W tym sensie wiez duchowa jest jedna z tych rela-
cji, ktore powinnismy odkry¢ na nowo z wieksza sila w tej historycznej
chwili, nie mylac jej nigdy z innymi procesami natury psychologicznej czy
terapeutyczne;j 38,

4. Dojrzalos$¢ daru z siebie jako przejaw prawdziwosci powolania
Papiez Franciszek wskazuje na zrédlo prawdziwego powolania

i mowi bardzo wyraznie, ze ,Kazde prawdziwe powolanie rodzi sie z daru
z siebie, ktory jest dojrzewaniem zwyczajnej codziennosci”. Bez wzgledu

34 PC, s. 16.

35 PC, s. 16-17.

36 PC, s. 17.

¥ PC,s8.19.

38 Franciszek, Sw. Jézef wzorem..., dz. cyt., s. 22.
39 PC, s. 25.



212 ks. Sylwester Jaskiewicz

narodzaj powo}anla zdolno$¢ do daru z siebie jest miara kluczowa. Ojciec
Swiety wyjasnia: ,Tam, gdzie powolanie, czy to do malzenstwa, czy tez do
celibatu czy dziewictwa, nie osigga dojrzalosci daru z siebie, zatrzymujac
sie jedynie na logice oﬁary, to zamiast stawa¢ sie znakiem pie;kna i rado-
Sci milosci, moze wyrazac nieszczeScie, smutek i frustracje”°. Powola-
nie, jakim Pan Bog obdarza czlowieka jest darem, ale i zadaniem, ktore
w praktyce oznacza proces dojrzewania, a wiec wymaga wysitku takze od
samego czlowieka.

Ojcostwo zrealizowane przez Jozefa z Nazaretu to ,,Ojcostwo, kto-
re wyrzeka sie pokusy, by wedtug swego zycia ukladacé zycie dzieci, zawsze
otwiera szeroko przestrzenie na catkowita nowos¢. Kazde dziecko zawsze
przynosi ze sobg tajemnice, zupelng nowo$¢, ktéra moze by¢ ujawniona
tylko z pomoca ojca, ktéry szanuje jego wolnosc. Ojca, ktory jest Swiado-
my, ze zrealizuje swoja funkcje wychowawcza i ze w pelni przezyje swoje
ojcostwo tylko wowczas, gdy stanie sie «bezuzyteczny», gdy zobaczy, ze
dziecko staje sie autonomiczne i samodzielnie kroczy po drogach zycia,
gdy postawi sie w sytuacji Jozefa, ktory zawsze wiedzial, Ze to Dziecko nie
jest jego wlasnym, lecz zostalo jedynie powierzone jego opiece”.

Najwznio$lejszym wzorem ojcostwa jest sam Bog. Stad, ,Za kaz-
dym razem, kiedy znajdujemy sie w sytuacji spelniania ojcostwa, musimy
zawsze pamietac, ze nigdy nie jest to spelnianie posiadania, ale «znak»,
ktory odnosi do pewnego wznio$lejszego ojcostwa. W pewnym sensie
wszyscy jesteSmy zawsze w polozeniu Jozefa: jesteSmy cieniem jedynego
Ojca Niebieskiego, ktory «sprawia, ze slofice Jego wschodzi nad zlymi
i nad dobrymi, i On zsyla deszcz na sprawiedliwych i niesprawiedliwych»
(Mt 5,45); jest to cien, ktory podaza za Synem™#2. Zaréwno ojcostwo fi-
zyczne, jak i duchowe jest powolaniem, ktorego Zrodtem jest sam Bog. Oj-
costwo Boga jest wzorem dla ojcostwa w Kosciele, ktore swoj pelny sens
teologiczny znajduje w $w. Jozefie.

Zakonczenie

Jednym z aspektow osobowosci §w. Jozefa jest logika daru z sie-
bie. Papiez Franciszek odczytuje ja w oparciu o nieliczne dane Ewangelii,
ktore choé¢ bezposrednio o niej nie moéwia, to jednak przekazujg nam jej
sens, kreslac glowne rysy duchowej sylwetki oblubiefica Maryi i ziemskiego
opiekuna Syna Bozego. Prostota i skromnos¢ Jozefa z Nazaretu od daw-
na pociagaja Bergogho ktory cieszac sie szczegbdlng wiezig bliskosci z nim,
stara sie nasladowac¢ jego $miate podejscie do problemow i roztropne 1ch
rozwigzywanie. Papiez z Argentyny zafascynowany osoba sw. Jozefa wydo-
bywa go z cienia, dostrzegajac w nim nie tylko przemoznego opiekuna, ale
i niezastapionego przewodnika w dziele nowej ewangelizacji.

40 Tamze.
41 Tamze.
42 PC, s. 25-26.
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Przeslanie logiki daru z siebie, ktorej $w. Jozef jest wybitnym
przykladem, harmonizuje w nowy sposob, a wiec wykraczajacy poza lo-
gike ofiary, wszystkie znane nam cnoty $§w. Jozefa. Patriarcha z Nazaretu
jest przykladem wiary i zaufania Bogu, catkowitego postuszenstwa Jego
woli, wiernego przestrzegania Prawa, sprawiedliwosci i oblubienczej
milosci — a wszystkie jego cnoty i otrzymane dary wiaze w jedng catoéc
wielkie pragnienie catkowitego daru z siebie. Przyjmujac wole Boza, Jozef
z Nazaretu otrzymuje potrzebne do spetienia swego zaszczytnego zada-
nia dary i laski, ale sam tez czyni sie darem dla innych. Takie podejécie
w odniesieniu do kazdego powolania przyjetego jako dar i realizowanego
w duchu catkowitego daru z siebie pozwala odkrywaé prawdziwe piekno
i rado$¢ milosci chrzescijanskie;j.

Streszczenie

Papiez Franciszek, ukazujac Swiatu piekno zazylej przyjazni ze $w.
Jozefem, wydobywa z Ewangelii te jego charakterystyczne cechy, ktorych
wspolnym mianownikiem jest logika bezinteresownego daru z siebie. Pa-
piez z Argentyny, kladac akcent bardziej na dar zlozony przez sw. Joze-
fa niz na jego ofiare, uwydatnia w pierwszej kolejnosci niepojete piekno
i wielko$¢ samego Boga, ktory jest dawca wszelkiego dobra. Jozef z Naza-
retu, ktorego wiara i ufno$¢ Bogu prowadza do calkowitego daru z siebie
dla dobra Maryi i Jezusa, jest dla wszystkich chrze$cijan wzorem realiza-
¢ji otrzymanego powolania w calkowitym postuszenstwie i zawierzeniu
Bogu, Dawcy wszelkiego dobra. Poprzez catkowity dar z siebie patriarcha
z Nazaretu staje sie wspoOlpracownikiem Boga w dziele zbawienia, a dla
wszystkich chrzescijan paradygmatem ludzkiego ojcostwa przezywanego
w duchu oddania sie Bogu calym sercem.

Slowa kluczowe: $w. Jozef, papiez Franciszek, dar, ojcostwo

Title: The Logic of Self-Giving to the Measure of St. Joseph According to
Pope Francis

Summary

Pope Francis, showing the world the beauty of an intimate friend-
ship with St. Joseph extracts from the Gospel those characteristic fea-
tures of Joseph whose common denominator is the logic of disinterested
self-giving. The Pope from Argentina, putting more emphasis on the gift
made by St. Joseph, rather than his sacrifice, emphasizes in the first place
the inconceivable beauty and greatness of God himself, who is the giver
of all good. Joseph of Nazareth, whose faith and trust in God lead to a to-
tal gift of himself for the sake of Mary and Jesus, is for all Christians
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an example of fulfilling the vocation received in complete obedience and
entrustment to God, the Giver of all good. Through the total gift of him-
self, the Patriarch of Nazareth becomes God’s collaborator in the work of
salvation, and for all Christians a paradigm of human fatherhood lived in
the spirit of giving oneself to God with all one’s heart.

Key words: st. Joseph, Pope Francis, gift, fatherhood
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Homilia jako misterium i jego aktualizacja
w $wietle modelu doS§wiadczenia symbolicznego

Wstep

Homilia, integrujac interpretacje tekstu z przezywana liturgia,
chce umiesci¢ owoce medytacji i stuchania slowa Bozego oraz celebra-
cji liturgicznej w kontekscie zycia odbiorcy. Stowo Boze poprzez przekaz
homiletyczny ma znalez¢ swoje odniesienie i aktualizacje w codziennych,
zyciowych sytuacjach. Jest to zasadniczy cel przepowiadania. Ukorono-
waniem procesu gloszenie stowa Bozego jest jego aktualizacja. Homilia
oderwana od problemdéw ludzkiego zycia przeszkadza w owocnym spo-
tkaniu czlowieka z Bogiem?.

W tym kontekscie pojawia sie pytanie o taki model aktualizacji
stowa Bozego, ktéry pozwoli kaznodziei wyj$¢ poza przekaz egzegetycz-
nego komentarza, wskazan moralnych lub biezacych reﬂeksji niezwia-
zanych 1ntegraln1e z proklamowanym slowem. Wydaje sig, ze intuicja
Edwarda Schillebeeckxa na temat natury chrzescijafistwa i jego misji
w Swiecie, trafnie wyznacza kierunek aktualizacji stowa Bozego: chrze$ci-
janstwo to do$wiadczenie, ktore stalo sie oredziem i ma sie ono sta¢ dzi$
zné6w doswiadczeniems. Biblijne objawienie sie Boga jest opowiadaniem
o ludzkich doswiadczeniach. Aktualizacja slowa Bozego jako do$wiad-
czenia religijnego moze zaistnie¢ przez osobiste ludzkie do$wiadczenia*.
Doséwiadczenie jako przestrzen urzeczywistniania sie Objawienia nie jest
jednak suma pojedynczych faktow, lecz dlugotrwalym, pelnym refleks;ji
spotkaniem z rzeczywisto$cias.

Myslac o homilii jako wydarzeniu umozliwiajacym owocne spo-
tkanie Boga z czlowiekiem, nalezy odwola¢ sie do podstawowej zasady

1 Doktor teologii w zakresie teologii praktycznej ze specjalno$cia: homiletyka, asystent
w Katedrze Homiletyki Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawla II. Zaintere-
sowania badawcze: dydaktyki homiletyki, jezyk przepowiadania, nowa ewangelizacja.
E-mail: plusa.slawomir@gmail.com.

2 Por. S. Dyk., Aktualizacja Stowa Bozego w przepowiadaniu, ,Roczniki Teologiczne”
t. LXIX, z. 1 (2022), s. 6.

3 Por. E. Schillebeeckx, Can Christology Be an Experiment? ,Proceedings of the Catho-
lic Theological Society of Amerika” 35 (1980), s. 2

4 Por. tenze, Menschen. Die Geschichte von Gott, Freiburg — Basel — Wien 1990, s. 7.

5 Por. L. Karrer, Erfahrung als Prinzip der Praktischen Theologie, w: Praktische Theo-
logie. Grundlegungen, t. 1, (red. H. Haslinger), Mainz 1999, s. 201-210.
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dzialalnoSci pastoralnej, a mianowicie mistagogii. Klasyczne rozumienie
mistagogii jako ,wprowadzenia w tajemnice” nie odnosi sie do przekazu
jakiej$ szczegoblnej, dla niektorych by¢é moze tajemnej, wiedzy. Oznacza
raczej takg postawe osoby wprowadzajacej, ze osoba wprowadzana moze

odnalezZ¢ siebie w relacji do Boga w ten sposob, iz jej poczucie godno-
Sci, wartoéci zostanie w niej u§wiadomione, poglebione i umocnione®.
Gloszone stowo Boze i uczestnictwo w hturgu umozliwiaja czlowieko-
wi wejécie w misterium, czyli do§wiadczenie zbawienia przez Chrystu-
sa i w Chrystusie. Mistagogiczne rozumienie homilii kwalifikuje ja jako
droge do zywego poznania Chrystusa, przez ktore uobecnia si¢ Bog wraz
z calym bogactwem darow potrzebnych czlowiekowi, aby w jego zyciu
moglo sie urzeczywistnia¢ Boze Kroélestwo. Soborowe spojrzenie na ho-
milie stawia w jednym rzedzie dzieje zbawienia, misterium Chrystusa
i jego dynamiczng obecno$c z zyciu wierzacych, a Zw}aszcza w obrzedach
liturgicznych (KL 3, 2)’. Patrystyczne korzenie homilii oraz wspolczesne
dokumenty KoSciola ukazuja homilie jako czeé¢ liturgii, ktéra wyjasnia
teksty $wiete w $wietle Paschy Pana z uwzglednieniem potrzeb stuchaczy.
Zrozumienie natury potrzeb shuchaczy oraz Swiadomos$¢ urzeczywistnia-
jacego sie w akcji liturgicznej misterium Stowa Bozego jest kluczem do
aktualizacji w homilii.

Temat aktualizacji jest zywy we wspoélczesnej homiletyce®. Reflek-
sja nad procesem aktualizacji wskazuje na szereg trudnoéci, jakie musi
pokona¢ kaznodzieja, aby stowo Boze moglo uzyska¢ realny wplyw na
wspolczesnego odbiorce. I tak np. przejscie od oredzia biblijnego do kon-
kretnej sytuacji moze przysparza¢ wielu trudnosci®. Modele aktualizacji
opieraja sie na dwoch zasadach: teologicznej i antropologicznej. Zasada
teologiczna koncentruje sie na Bozym Objawieniu, jego naturze oraz na
jego konkretyzacji w Biblii. Zasada antropologiczna uwzglednia sytuacje
odbiorcy slowa Bozego, wspolczesny kontekst egzystencjalny, aby inter-
pretowac go w $wietle stowa Bozego. Kaznodzieja, gloszac zbawcze czyny
oraz stfowa Boga, ma uwydatni¢ ich aktualne znaczenie®.

Dynamiczny wymiar urzeczywistniania sie misterium Chry-
stusa w homilii zacheca do uwzglednienia komunikacji symboliczne;j
jako dodatkowej zasady aktualizacji gloszonego stowa Bozego. Rowniez
uwzglednienie ludzkiego do$wiadczenia bedacego istotnym elementem
aktualizacji stowa Bozego przymusza do wejscia w glab komunikacji ro-
zumianej jako akt urzeczywistniania sie miedzyosobowych relacji. Model

¢ Por. H. Haslinger, Sakramente — befreiende Deutung von Lebenswirklichkeit, w:
Praktische Theologie. Grundlegungen, t. I, (red. H. Haslinger), s. 169.

7 Por. S. Dyk, Homilia. Droga do zywego poznania misterium Chrystusa, Kielce 2016,
S. 14.

8 Zob. J. Twardy, Aktualizacja stowa Bozego w kaznodziejstwie, Przemys$l 2009.

9 Por. S. Dyk, Aktualizacja Stowa Bozego w przepowiadaniu, s. 24.

0 Por. J. Twardy, s. 143-145.
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doswiadczenia symbolicznego, ktory zaproponowat Heribert Wahl, wy-
daje sie by¢ pomocnym narzedziem dla refleksji nad procesem aktualiza-
cji slowa Bozego jako wydarzenia komunikacyjnego i komunijnego*.

1. Homilia jako wydarzenie mistagogiczne

Lubelski homileta S. Dyk, czerpiac z inspiracji patrystycznych,
wspolezesnych dokumentéw Kosciola, zwlaszcza z ,,Dyrektorium Ho-
miletycznego” oraz teologii liturgicznej, z duzym rozmachem prezentuje
homilie w jej aspekcie mistagogicznym. W tym ujeciu homilia na kaz-
dym swym etapie jest mistagogia, czyli $wiadomym wysitkiem czlowieka
w otwieraniu sie na obchodzone misterium, na jaki$ aspekt wydarzenia
zbawczego, ktore dokonalo sie w Jezusie Chrystusie. Oznacza to, ze wla-
Sciwa funkcja homilii polega na wlgczeniu wiernych w misterium laski,
ktore aktualizuje sie w shuchaniu slowa Bozego i w celebracji sakramen-
talnej. Ma ona doprowadzi¢ do swiadomej identyfikacji odbiorcy slo-
wa Bozego z Chrystusem'. Homilia jest wiec najpierw poszukiwaniem
Chrystusa w tekstach $wietych, czyli mistagogia odsloniecia misterium;
jest tez ogladaniem Chrystusa w celebracji liturgicznej, czyli mistagogia
uczestnictwa w misterium, a nastepnie ukazywaniem Chrystusa w zyciu
chrzescijaniskim, czyli mistagogia upodobnienia do misterium?. Glosze-
nie misterium Chrystusa ma doprowadzi¢ do nawigzania wiezi z Bogiem
samoudzielajacym sie w Chrystusie i w Ko$ciele. Jest to aktualizacja mi-
sterium Chrystusa w przepowiadaniu stowa Bozego w celebracji liturgicz-
nej. Homilia to aktualizujace sie stowo Boga poprzez ludzkie do$wiadcze-
nia‘,

Mistagogiczne ujecie homilii pokazuje proces aktualizacji na
dwoch plaszezyznach istotnych w do$wiadczeniu symbolicznym: relacji
i znaku. Nawigzanie zyciodajnej wiezi z Bogiem jest mozliwe przy pomo-
cy kompleksowych znakéw, w jakich Bog sie objawia, a sa nimi Chrystus
i Koscidl jako mistyczne Cialo Chrystusa. Integralng czesScia tych znakow
jest ich wymiar ludzki: ludzka natura Chrystusa ukazana w Biblii oraz
ludzka strona KoSciola dostgpna w opisie historyczno-teologicznym i eg-
zystencjalnym. Swiadoma identyfikacje odbiorcy stlowa Bozego z Chry-
stusem nalezy uznaé za ukoronowanie procesu aktualizacji, gdyz taka po-
stawa oznacza poddanie codziennej egzystencji czlowieka pod catkowite
wladanie mocy Ducha Swietego. W ten sposob urzeczywistnia sie to, co
Sw. Pawel do$wiadczal na swojej drodze wiary: ,Teraz za$ zyje juz nie ja,
lecz zyje we mnie Chrystus” (Gal 2, 20).

1 Por. H. Wahl, Symbolische Erfahrung: umgestaltete Beziehungserfahrung. Skizze
einer psychoanalytisch fundierten Symboltheorie, ,Wege zum Menschen“ 51 (1999),
S. 447-462.

2 Por. Homilia. Droga do zywego poznania misterium Chrystusa, s. 18, 195.

3 Por. tamze, s. 27-194.

4 Por. tamze, s. 197.
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Proces aktualizacji stowa Bozego nalezy przeanalizowa¢ z uwzgled-
nieniem kazdego z trzech wymiar6w misterium Chrystusa, w jakie wpisana
jest homilia. Kazda z nich posiada wlasng droge aktualizacji zyciodajnej
relacji i wlasny arsenat znakéw, przy pomocy ktorych, stowo Boze ,wciela”
sie w zycie chrzeScijanina.

2. Proces aktualizacji

a) Aktualizacja jako komunikacja symboliczna

Urzeczywistnianie przymierza miedzy Bogiem a czlowiekiem,
zdaniem papieza Franciszka, ma zaowocowaé poglebieniem wiezi miloSci
miedzy sercem Pana a sercem Jego ludu®. Juz Karl Rahner przypomi-
nal, ze oredzie chrzescijanskie nie jest przekazywaniem ludziom waznych
prawd jako czego$ wobec nich zewnetrznego i obcego. O wiele bardziej
przekaz wiary, czyli wprowadzenie w misterium Chrystusa, jest budze-
niem w czlowieku do§wiadczenia wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem,
ktory od zawsze chce zamieszkac w sercu czlowieka i jest w swojej miloSci
nieustannie zwrécony do niego®.

Model doswiadczenia symbolicznego zaproponowany przez H.
Wahla wskazuje, ze komunikacja religijna w dowolnym obszarze aktyw-
nosci pastoralnej zawiera sie w interakcji trzech elementéw: podmiotu
otwartego na rozwoj, obiektu self, ktory ten rozwoj wspiera, oraz znakow,
przy pomocy ktorych jest mozliwe komunikacyjne oddzialywanie na sie-
bie. Ten rodzaj relacji wychodzi ze schematu: ja - ty, gdyz na pierwszym
planie nie ma transferu informacji, perswazji czy jakich$ form manipu-
lacji. Komunikacja symboliczna przybiera ksztalt: ja — Ty. Podmiot za-
proszony do otwarcia sie na znaki nie zatrzymuje sie na nich, lecz przy
pomocy tychze obiektéw posredniczacych moze doswiadczy¢ wsparcia,
potwierdzenia swojej wartoSci, sensu i potrzeby istnienia. Znaki te staja
sie symbolami, przez ktére podmiot zyskuje do§wiadczenie przynalezno-
Sci. Dokonuje sie wzajemne udzielanie sie sobie, bez utraty wlasnej pod-
miotowo$ci”. Relacja ta wzmacnia wolno$¢ podmiotu i porzadkuje jego
zanurzenie w biezace oddzialywanie kulturowe. Przez te elementy kultu-
ry, ktore umozliwiajg zaistnienie zyciodajnej relacji, dokonuje sie rowniez
kulturowa transformacja podmiotu - nowe do$wiadczenia komunikacyj-
ne prowadza go do glebszej, bardziej wiarygodnej i autentycznej relacji
do obiektu self, ktory z kolei wplywa na jego osobisty rozwdj. Aktualiza-
cja zyciodajnej relacji pomiedzy podmiotem a obiektem self przy pomo-
cy symbolicznych znakow jest sercem do$wiadczenia symbolicznego®®.

5 Evangelii gaudium, Krakow 2014, wyd. II, nr 143.

16 Por. Die theologische Dimension der Frage nach dem Menschen, w: K. Rahner,
Schriften zur Theologie XII, Ziirich, Einsiedeln, Koln 1975, s. 402.

7 H. Wahl, Symbolische Erfahrung: umgestaltete Beziehungserfahrung. Skizze einer
psychoanalytisch fundierten Symboltheorie, w: ,Wege zum Menschen® 51 (1999), s. 449.
8 Por. tenze, LebensZeichen von Gott — fiir uns. Analyse und Impulse fiir eine zeitge-
mdfle Sakramentenpastoral, Miinster 2008, s. 111.
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Doswiadczenie symboliczne jest doswiadczeniem przeksztalconej rela-
cji®. Przeksztalcona zostaje relacja podmiotu do obiektu self, gdy otwiera
sie on na pelng milosci afirmacje siebie bez popadania w narcyzm oraz
relacja do znakow, ktore nie sg jedynie komunikatami odstaniajgcymi ja-
kas tres¢, lecz zostaja odczytane jako miejsca spotkania z bezwarunkowa
aﬁrmac;q i milo$cia.

Model doswiadczenia symbolicznego znakomicie nadaje sie do
analizy procesu aktualizacji gloszenia stlowa Bozego, gdyz wychodzi on
z zalozenia, ze rozwo6j czlowieka zaréwno emocjonalny, jak i duchowy
jest zdeterminowany przez jako$¢ relacji, ktore zaistnialty w zyciu danego
czlowieka. W perspektywie rozumienia dzialalnoSci pastoralnej jako wy-
darzenia mistagogicznego zbawienie uobecnia sie wtedy, gdy zaistnieje
rzeczywista relacja, w ktorej czlowiek spotka Boga i otworzy sie na tyle
gleboko na Jego bezwarunkowa milo$¢ objawiona w misteriach Chry-
stusa, ze odkryje sens i warto$¢ swego zycia podarowang mu od chwili
poczecia, zrealizowang przez chrzest $wiety oraz w aktach liturgicznych,
zwlaszcza w Eucharystii tak mocno, ze bedzie chciatl sie nig dzieli¢ w rela-
¢ji z innymi.

Model ten zostal juz wykorzystany do analizy liturgii jako wyda-
rzenia symbolicznego (Symbolgeschehen)*. Uwzgledniajac liturgiczny
wymiar homilii, mozemy skorzysta¢ z niego, aby przesledzi¢ dynamike
procesu aktuahzaCJl od strony urzeczywistniania sie zyciodajnej relacji
pomiedzy odbiorca stowa Bozego (podmiot) a Bogiem (obiekt self) przy
pomocy tekstu biblijnego, znakow i tekstow liturgicznych, elementéw
architektury badz muzyki oraz fragmentow ludzkiej egzystencji (znak
symboliczny). Wyzej wymieniona triada moze przybiera¢ rézne warianty
w zalezno$ci od punktu odniesienia i tak np. Biblia moze byé¢ znakiem
symbolicznym jako ,,wizyt()wka Boga, jako list Boga (obiekt self) do czto-
wieka (podmiot). W procesie aktualizacji moze jednak by¢ odczytana
i przytha jako obiekt self, jako Slowo Zyciodajne. Znakiem symbolicznym
beda wowczas np. pojedyncze stowa lub zdania z Biblii, ktore odsytaja do
zyciodajnej mocy Slowa. Moga by¢ rowniez elementy codziennego Zycia,
egzystencji kompatybilne z do$wiadczeniem zawartym w analizowanym
tekscie biblijnym.

Proces aktualizacji stowa Bozego jako urzeczywistnienie tej wiezi
dokonuje sie na dwoch plaszcezyznach: relacji i tresci. Zbudowanie zycio-
dajnej relacji czlowieka z Bogiem zaklada na poziomie komunikacji wila-
Sciwe wykorzystanie znakow?'. Religia i jej znaki maja przybiera¢ forme

v Por. tenze, Symbolische Erfahrung, s. 447. )

20 Zob. A. Odenthal, Liturgie als Ritual. Theologische und psychoanalytische Uberle-
gungen zu einer praktisch-theologischen Theorie des Gottesdienstes als Symbolgesche-
hen, Stuttgart 2002.

2 Trzeba mie¢ odwage znajdowania nowych znakéw, nowych symboli, nowych sposo-
bow przekazywania Stowa (...), ktore moga by¢ mato znaczgce dla ewangelizatorow, ale
staly sie szczeg6lnie atrakcyjne dla innych”, Evangelii gaudium, nr 167.
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symboliczng i tworzy¢ komunikacje typu: ja-ty?. Z jednej strony chodzi
wiec o wladciwy dobor znakéw wspierajacych przestanie kerygmatyczne,
a z drugiej o zakorzenienie przestania w relacji milosci miedzy Bogiem
a czlowiekiem.

b) Aktualizacja jako ,,wydarzenie”

S. Dyk, zglebiajac podstawy, zasady oraz proces aktualizacji, po-
dejmuje probe opisowej definicji aktualizacji stowa Bozego w przepowia-
daniu:

s~Aktualizacja polega na ‘wcieleniu’ zbawczego oredzia tekstu
Swietego w obecna sytuacje wspolnoty tak, aby fakty historii zbawienia
poswiadczonej w Pidmie $w., staly sie na nowo ‘wydarzeniem’ w egzy-
stencjalnej rzeczywistoSci ludu Bozego. Aktualizacja jest analogicznym
przedstawieniem dynamiki i celu Boskiego dzialania w sytuacji wspot-
czesnej — innej niz ta, do ktdrej odnosil sie autor biblijny. Tym samym
aktualizacja jest transpozycja calej prawdy biblijnej od Chrystusa (pelni
Objawienia) do Ko$ciola, a w nim do kazdego z nas™3.

Lubelski homileta probuje ukaza¢ proces aktualizacji jako dyna-
miczne wydarzenie dokonujace sie miedzy objawiajacym sie Bogiem a lu-
dem Bozym, do ktérego aktualnie skierowane jest stowo Boze. W procesie
przygotowania i gloszenia stowa Bozego widzi on kilka etapdw, ktorych
nie mozna oming¢ bez szkody dla aktualizacji. Najpierw nalezy wydo-
by¢ kerygmat tekstu biblijnego. Odnalezienie tego zbawczego przestania
pozwoli kaznodziei na odkrycie gldownych kluczy interpretacji wspolcze-
snej sytuacji. Kolejnym etapem aktualizacji stowa Bozego jest stuchanie
go w aktualnej sytuacji. Z tej perspektywy przepowiadanie stowa Bozego
nie koncentruje sie na Pi$émie Sw., ale sie do niego odwotuje. Ludzkie zy-
cie jest interpretowane w $wietle stowa natchnionego. W ten sposob jest
mozliwe odkrycie zbawczego dzialania Boga nie tylko na kartach Biblii,
ale rowniez w zyciu wspolnoty i aktualnej sytuacji stuchacza. Wlasciwa
aktualizacja ukazuje Boga, ktory dokonuje tego samego, co uczynil juz
wczesniej. Nastepny etap to rozpoznanie aspektow aktualnej sytuacji,
ktora tekst biblijny naswietla lub kwestionuje, bowiem sytuacja przed-
stawiona w Biblii rzadko kiedy pasuje do sytuacji obecnej. Po rozezna-
niu sytuacji wspoélnoty nalezy wybrac¢ te elementy, ktére do niej pasu-
ja. W czwartym etapie aktualizacji chodzi o wydobycie tych elementéw
sensu danych tekstow biblijnych, ktore sa w stanie przeksztalci¢ obecng
sytuacje zgodnie ze zbawcza wolg Boga w Chrystusie. Stuchacz jest tu za-
proszony do ponownego aktu wiary w to, ze Bog dziala w zyciu wspolnoty
dzis$ z ta samg dynamika i celem, z jakimi dzialal w sytuacji nakreslone;j
w slowie Bozym. W kontek$cie przemiany moralnej stuchacz ma uslyszeé

22 Por. A. Kicinski, Wybrane funkcje stosowania symboli w katechezie, w: Komunikacja
w katechezie, (red.) J. Zimny, Sandomierz 2003, s. 60.
23 S, Dyk, Homilia. Droga do zywego poznania misterium Chrystusa, s. 24.
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wezwanie, zbawczy apel kt(’)ry zache;ca do wiernosci Chrystusowi w kon-
kretnym obszarze 7 zycia, jak rowniez propozycje zyciowego zastosowania
stowa Bozego. Kolejny etap aktuahzaCJl obejmuje relacje stowa Bozego
do liturgii. Homilia, ktora jest czeScia liturgii, ma widzie¢ w niej historie
zbawienia in actu jako uobecnienie wydarzen poswiadczonych w stowie
Bozym. Zwienczeniem powyzszych etapoéw aktualizacji jest dobor odpo-
wiedniego jezyka przepowiadania. Prostota i komunikatywno$¢, odnie-
sienie do codziennej sytuacji zyciowej shuchacza maja kluczowy wplyw na
aktualizacje stowa Bozego w bezposredniej komunikacji ze stuchaczem?.

Powyzszy opis procesu aktualizacji probuje uwolni¢ przepowia-
danie od niebezpieczenstwa dominacji historycznego wymiaru slowa
Bozego, od dominacji przeszlo$ci nad terazniejszoscia. Godnym podkre-
Slenia jest wysilek, by gloszenie slowa Bozego wciggalo stuchacza w do-
Swiadczenie zbawienia ,tu i teraz”. Opis gloszenia stowa Bozego jako wy-
darzenia aktualizujacego zbawienie potrzebuje jednak jeszcze glebszego
wejScia w dynamike spotkania Boga i czlowieka. Papiez Franciszek nazy-
wa j3 ,komunikacja serc”. I to wlagnie wymiar komunikacyjny gloszenia
stowa Bozego odslania glebsze struktury aktualizacji, gdyz stawia pyta-
nie o relacje miedzyosobowe, ktére prowadzg do zbudowania wspolnoty
wiary. Dialog miedzy Bogiem a czlowiekiem nie opiera sie na rzeczach,
ale istnieje w samych osobach, dajacych sie sobie nawzajem w dialogu?.
W tym dialogu istnieja dwa warunki, ktore czynia aktualizacje slowa Bo-
zego wydarzeniem. Jest to najpierw decyzja stuchacza, by otworzy¢ 516;
na ,zzyciodajna” relacje z Bogiem, ktory jest MiloScia, a nastepnie by wejéc
w komunikacje z Nim przy pomocy znakéw, ktére polacza jego doswiad-
czenie z rzeczywistos$cia boska. Zadanie homilisty polega wiec na tym, by
poprzez dobdr odpowiednich znakéw zaprosié¢ stuchacza do coraz wiek-
szego otwarcia serca, mys$lenia i dzialania na relacje z Bogiem w konkret-
nych obszarach swego zycia.

3. Aktualizacja w oparciu o teksty swiete

Pierwsza plaszczyzna aktualizacji misterium Chrystusa w homilii
jest poszukiwanie Chrystusa w tekstach §wietych. Homilista ma do dys-
pozycji przede wszystkim czytania z lekcjonarza mszalnego. Do tekstow
Swietych zalicza sie rowniez modlitwy zawarte w Mszale Rzymskim (eu-
chologium), przez ktore Kosciot odcezytuje stowo Boze w celebracji litur-
gicznej i je aktualizuje®S.

Mistagogia poszukiwania Chrystusa w tekstach §wietych, wedlug
S. Dyka, ma trzy aspekty. Najpierw jest ona przepowiadaniem przedziw-
nych dziel Bozych obecnych na kartach historii zbawienia. Homilia ma

24 Por. tamze, s. 17-23.
25 Franciszek, Evangelii gaudium, nr 142.
26 Por. S. Dyk, Homilia. Droga do zywego poznania misterium Chrystusa, s. 27.
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tu dac Swiadectwo o zbawczym dzialaniu Boga i je uobecnié. Czyni to po-
przez gloszenie kerygmatu, ktory jest utrwalonym na kartach Biblii wy-
darzeniem zbawczym. Jego szczyt jest ukazany w Pasji Chrystusa. Stad
wyplywa chrystocentryzm homilii — w przepowiadaniu homilijnym mi-
sterium Chrystusa nigdy nie moze zejs$¢ na dalszy plan®’.

Kolejnym wymiarem mistagogii poszukiwania Chrystusa jest
odsloniecie Jego misterium w tekstach Swietych. Narzedziami, z kto6-
rych moze tu skorzysta¢ homilista, sg: uklad lekcjonarza, ktéry ukazuje,
ze dobor czytan nie jest przypadkowy, lecz ma wskaza¢ pewna synteze
tematyczna; ukierunkowanie na misterium Chrystusa w tekscie kolekty
mszalnej, ktéra ma duzy potencjal hermeneutyczny w odczytaniu glow-
nego przestania tekstow dobranych na dany dzien; paschalna interpre-
tacja misteriow Chrystusa, ktéra podpowiada konieczno$¢ spojrzenia na
czytania i modlitwy celebracji w taki sposob, ze ich znaczenie zostaje uka-
zane przez pryzmat $mierci i zmartwychwstania ChrystusaZ®.

Ostatnim aspektem mistagogii poszukiwania Chrystusa jest teo-
logiczne poglebienie znajomosci obchodzonego misterium, ktore jednak
nie moze zatrzymac sie na etapie pouczenia, lecz ma prowadzm do oso-
boweJ, do$wiadczalnej i zywej komunii z Bogiem. Elementy doktrynalne
majg s}uzyc gle;bszemu wnikaniu w obchodzone misterium?°. Homili$cie
nie moze wiec najpierw zabraknqc znajomosci metod teologicznego po-
glebienia homilii. Skladajg sie na nie nastepujace elementy: poglebienie
znajomosci w oparciu o teologie biblijng, rozwiniecie kerygmatu w oparciu
o nauke ojcéw Kosciola, konfrontacja kerygmatu z nauczaniem Ko$ciola,
uwzglednienie wspotczesnej teologii. Kolejna umiejetnosé potrzebna ho-
miliScie to uwzglednienie roku liturgicznego zaréwno jego centrum, kto6-
rym jest Pascha Pana, jak rowniez misteriow Chrystusa obecnych w ca-
lym roku liturgicznym. Miedzy nimi wystepuje organiczna i jednocze$nie
symboliczna jedno$¢: rok liturgiczny to sam Chrystus, ktory ciagle zyje
i wlgcza wiernych w misteria swego zycia3°. Ostatnim elementem urze-
czywistniania mistagogii poszukiwania Chrystusa jest przepowiadanie
misterium w perspektywie trynitarnej. Homilista nie moze zapomnie¢,
7e we wszystklch misteriach Chrystusa odstania si¢ Jego relacja z Ojcem
oraz zaangazowanie Ducha Swietego.

W $wietle modelu doswiadczenia symbolicznego spojrzenie S.
Dyka na teksty $wiete, odslaniajace misteria Chrystusa, zawiera bardzo
istotne spostrzezenie - Chrystus staje sie dla ludzi wszystkich czasow ,,(...)
jedynym ‘miejscem’ bezposredniego spotkania i poznania Boga, jest ‘sy-
tuacja’ dotyku Boga. Jezus jest widzialnym znakiem Niewidzialnego, ‘jest
obrazem Boga’ (2 Kor 4,4), jest obrazem Boga niewidzialnego’ (Kol 1,15),
‘jest odblaskiem Jego chwaly i odbiciem Jego istoty’ (Hbr 1,3)”3:. Nawet

27 Por. tamze, s. 30-32.
28 Por. tamze, s. 49-65.
29 Por. tamze, s. 68.

30 Por. tamze, s. 77.

3t Tamze, s. 85.
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najmniejsze szczegdly misterium Chrystusa — Jego slowa i czyny, milcze-
nie i cierpienie, sposob bycia i méwienia — sg Objawieniem Ojca (KKK
516). Dobrze odczytane $wiadectwo tekstow $wietych, zwlaszcza Biblii,
ukazujace misteria Chrystusa w szacie jego ludzkiej natury (stowa i czy-
ny, milczenie i cierpienie, sposob bycia i méwienia itp.) jest wiec w peni
znakiem symbolicznym, przy pomocy ktérego homilista moze zbudowac
zyciodajna relacje miedzy odbiorcg stowa Bozego a Bogiem. Aktualizacja
gloszonego stowa zakorzeniona w misteriach Chrystusa nabiera wowczas
wymiaru zbawczego. Ten zbawczy charakter homilii bierze sie przede
wszystkim z faktu jej ontycznego zjednoczenia ze stowem Bozym odsta-
niajacym i zawierajagcym misteria Chrystusas.

Pomoca w aktualizacji slowa Bozego na plaszczyZznie mistagogii
odsloniecia moze by¢ propozycja szwajcarskiego homilety Gerda TheiBe-
na. Wychodzac z zalozenia, ze naturalnym i tradycyjnym jezykiem chrze-
Scijanstwa jest jezyk Biblii, wydobywa on z niej fundamentalne motywy
opisujace Boze objawienie i doswiadczenie ‘wiary w Boga. Wiaénie w ich
Swietle czlowiek wierzacy interpretuje swoje zycie i rzeczywisto$¢, ktora
go otacza33. Dla aktualizacji stowa Bozego istotng kwestig jest decyzja od-
biorcy, wjakim stopniu uczyni on dany tekst biblijny zobowiazujacym dla
swoich decyzji i zyciowych postaw. Zgoda na przyznanie stowu Bozemu
wiagzacego autorytetu dla swego zycia zaklada wejScie w proces glebokiej
identyfikacji z nim. Zdaniem G. Theiflena pytanie, ktore nalezy postawic,
nie dotyczy tego, czy stuchacz jest gotow na identyfikacje z tekstem bi-
blijnym. O wiele bardziej trzeba pyta¢, w jaki sposob i jakimi §rodkami
urzeczywistnia sie ten proces? Jego zdaniem, stuchaczowi latwiej jest sie
identyfikowac z glebokimi strukturami tekstu biblijnego niz z jego forma.
Dlatego dobra homilia nie polega na zwyklym objasnianiu tekstu biblijne-
g0, ale na nazwaniu jego glebokich, podstawowych struktur i rozwinieciu
ich w nowy tekst, w ktorym stuchacz odkryje rowniez swoj Swiat, swoje
emocje, nastawienia i problemy, a nie tylko treéci biblijno-teologiczne3+.
Tymi fundamentalnymi strukturami tekstu sa:

a) motyw stworzenia: Bog wydobywa $wiat z nicoéci. Stwarza go,
nie potrzebujac do tego nic poza miloscig. Akt stworczej miloSci Boga
trwa nieustannie. Jego szczegdlnym przejawem jest wydobycie z nico$ci
$mierci Jezusa;

b) motyw madrosci: Swiat jest stworzony w madroéci Bozej, gdyz
mozna w nim odkry¢ nieprawdopodobne struktury i ich piekno;

¢) motyw cudu: nic jest do konca zdeterminowane, gdyz scenariu-
sze wydarzen sg otwarte na zaskakujace zmiany. Jezus jest szczeg6lnym
no$nikiem mocy czynienia cudow;

32 Por. tamze, s. 87.
33 Por. G. TheiBen, Zeichensprache des Glaubens. Chancen der Predigt heute, Giitersloh

1994, s. 29-30.
34 Por. tamze, s. 27-29.
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d) motyw nadziei: historia ludzka jest przeniknieta przez rosnaca
obietnice, az po nadzieje nowego Swiata. Poprzez ,cialo” cztowiek tkwi
w starym Swiecie, ale ,duchem” przynalezy juz do nowego Swiata, ktory
zaczal sie w Jezusie;

e) motyw nawrodcenia: pojedynczy czlowiek moze sie radykalnie
przemienié¢. W chwili, gdy jest gotow tracié¢ zycie dla Chrystusa, umierac¢
razem z Nim wchodzi w podarowane przez Boga nowe zycie;

f) motyw wyjscia (Exodus): nie tylko pojedyncze osoby moga by¢
przemieniane, lecz cale grupy, gdy sgq poddane ekstremalnym do$wiad-
czeniom, np. niewoli i wyj$cia z niej;

g) motyw wiary: Bog odslania sie w pierwszym rzedzie nie poprzez
struktury, instytucje czy myslenie, lecz przez , Ty”, z ktorym wchodzimy
w wolna relacje na fundamencie zaufania, a nie przymusu. Najwazniejsza
osoba, przez ktora odslania sie Bog, jest Jezus z Nazaretu;

h) motyw wcielenia: Bog jest realnie obecny w Chrystusie, w swo-
im Slowie, w sakramencie, w kazdym wierzacym przez Jego Ducha; On
uswieca wszystko przez Jego nieustanng obecno$¢ w terazniejszosci;

i) motyw zastepstwa: Chrystus pokazuje alternatywe wobec Zycia
na koszt innych i sklada siebie w ofierze za innych;

j) motyw zmiany pozycji: pierwszy bedzie ostatnim a ostatni
pierwszym. W Chrystusie sedzia jest osadzonym, kaplan staje sig ofia-
ra a wladca $wiata niewolnikiem. Jednak Ukrzyzowany przemienia sie
w zrodlo nowego zycia;

k) motyw bezinteresownej milosci (agape): kazdy spotkany czlo-
wiek przez mitos¢ staje sie bliznim. Chrystus jest prawzorem tej mitoéci;
Jego ofiara jest miloScig okazang ,wrogom” Boga;

1) motyw ,stygmatyzacji” siebie: w kazdym akcie akceptacji cier-
pienia jest obecne przeslanie, ze przyjecie pozycji outsidera az po me-
czenstwo posiada przemieniajacg moc;

b motyw sadu: czlowiek jest $wiadomy sadu, jaki sie dokona nad
jego postawami i czynami. Kryterium sadu i sedzig jest Chrystus;

m) motyw dystansu doczesna rzeczywistos¢ Jedyme zapowmda
te, ktora nigdy nie przeminie. DoS§wiadczenie winy i cierpienia wzmacnia
dystans do Boga. W Chrystusie jest on jednak pokonany;

n) motyw usprawiedliwienia: czlowiek nie stworzyt ani siebie, ani
Swiata; pozostaje mu zaakceptowa¢ fakt istnienia. ROwniez usprawiedli-
wienie jest spoza niego; moze sie na nie otworzy¢ lub nie.

Zdaniem G. TheiBena w tych motywach obecny jest ,Duch” Biblii,
ktory przez wiare rozéwietla ciemnoéci §wiata, a ktéry w Chrystusie otrzy-
mat konkretny ksztalt. Motywy te majg swoje odpowiedniki w codziennej
egzystencji czlowieka. I tak np. motywowi stworzenia odpowiada $wia-
domo$¢ przemijalnoSci, a motywowi madrosci wiedza, ze $wiat ma swe
stale zasady, na ktorych opiera swe funkcjonowaniess. Oznacza to, ze ho-

35 Por. tamze, S. 29-34.
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milista moze stosunkowo tatwo zbudowaé¢ pomost pomiedzy biblijnym
motywem a egzystencja czlowieka. Ulatwia to bardzo aktualizacje stowa
Bozego. Przeslanie tekstu laczy sie bowiem integralnie z jakims$ fragmen-
tem zycia stuchacza. To jedna z bardziej charakterystycznych cech znaku
symbolicznego — nie moze by¢ on oderwany od codziennoéci odbiorcy
stowa. Jednocze$nie motywy te umozliwiaja odkrywanie ich relacyjnej
zawartos$ci. W nich zyje i poprzez nie méwi sam Bog.

4. Aktualizacja w oparciu o znaki liturgiczne

Stlowa Jezusa wypowiedziane w synagodze w Nazarecie: ,,Dzi$
speknily sie stowa Pisma, ktorescie slyszeli” (Lk 4, 21) urzeczywistniajg sie
zwlaszcza w liturgii. Pod katem aktualizacji moc stowa Bozego przybiera
na sile w liturgii®®. Biblia i liturgia to ta sama $wieta historia, w ktorej jest
obecny zywy Bog i ktory chce wejsé w relacje ze swoim ludem tu i teraz.
W czynnoéci liturgicznej dokonuje sie to, co Bog mowi?’.

To urzeczywistnianie sie stowa Boga w liturgii, zwlaszcza w homi-
lii, zdaniem S. Dyka, jest ogladaniem Chrystusa i prowadzi do mistagogii
uczestnictwa w misterium. Celem homilii jest doprowadzenie wiernych
do bezposredniego i pelnego doswiadczenia zbawczej laski misterium
Chrystusa®. Fundamentem tego komunikacyjnego procesu jest wiara,
ktora pozwala odbiorcy nawigza¢ zyciodajng relacje z Chrystusem. To
wiara sprawia, ze laczymy sie z Nim w spos6b nie mniej skuteczny niz
ci, co z Jezusem przestawali; jest tez podstawowym dzialaniem cztowie-
ka wspolpracujacego z zyciodajnym zaangazowaniem Ducha Swietego
w procesie przyjmowania taski obchodzonego misterium3.

Zdaniem lubelskiego homilety na to do$wiadczenie sktadaja sie
trzy etapy:

- oglaszanie misterium Chrystusa obecnego w Swietych obrzedach;
tu homilista ma doprowadzi¢ do osobowego spotkania stuchacza
stowa Bozego z Chrystusem, wskazywaé¢ na uobecnienie miste-
rium Chrystusa w obrzedzie liturgicznym oraz odstania¢ jego
obecno$¢ w znakach liturgicznych;

- doprowadzenie sluchacza do udzialu w misterium Chrystusa;
tu nalezy ukaza¢ Komunie $w. jako moment dostgpienia zbaw-
czej taski misterium, jak rowniez wydoby¢ z tekstu modlitwy po
Komunii $§w. powigzanie pomiedzy liturgia stowa a liturgia eucha-
rystyczng;

- wezwanie do odpowiedzi na laske misterium Chrystusa; w tej
warstwie potrzeba, by homilista pobudzit stuchacza do wyznania

36 Teologia liturgii stwierdza, ze Pismo Swiete jest obwieszczeniem slowa Bozego, a li-
turgia jego aktualizacja. Por. S. Hahn, Moc stowa w liturgii, Krakbw 2005, s. 103-109.
37 Por. tamze, s. 111.

38 Por. Homilia. Droga do zywego poznania misterium Chrystusa, s. 91-93.

39 Por. tamze, s. 96-97.
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wiary i modlitwy oraz zachecil do wspdlofiarowania sie i do dziek-

czynienia®.

W $wietle teorii do$wiadczenia symbolicznego wskazane powyzej
przez S. Dyka momenty urzeczywistniania sie misterium Chrystusa od-
staniaja bogata palete znakéw (zgromadzenie wiernych, osoba kaplana
przewodniczacego celebracji, proklamowanie slowa, dary chleba, wody
i wina, gesty oraz postawy), przez ktére moze zosta¢ zbudowana zycio-
dajna relacja miedzy odbiorca slowa (podmiot) a Bogiem (obiekt self).
Homilia nie moze jednak zatrzymacé sie na wyjasnieniu tychze znakow
w formie czysto akademickiej czy nawet katechetycznej, lecz ma dazy¢
do poszukiwania uobecniania sie misterium objawionego w PiSmie Swie-
tym i aktualizowanego w celebracji liturgicznej+. Nie chodzi wiec o spo-
rzadzenie katalogu danych wyjasniajacych jakis znak liturgiczny. Bylby
to rodzaj ,cysterny”, z ktorego zawsze mozna zaczerpna¢ w przepowia-
daniu. Umozliwienie zaistnienia zyciodajnej relacji w misterium stowa
i znaku celebracji zaklada zawsze dazenie do Zrodla, z ktérego napelia
sie owa ,cysterna”, czyli do Boga udzielajacego sie w misterium. Trzeba
wiec poszukiwaé drog aktualizacji relacji, ktora istnieje najpierw w sercu
Boga, a ktorej obecno$¢ odczytaé nalezy w znakach i symbolach, przez
ktore czlowiek spotyka sie z Chrystusem i zostaje wlaczony w zbawcze
wydarzenie uobecnianej w Eucharystii Paschy Pana, by przez nie dal
sie wprowadzi¢ w samo misterium Trdjjedynego Boga+:. W aktualizacji
tej zyciodajnej relacji, czyli ,komunii serca Pana z sercem ludu” liczy sie
przede wszystkim zwigzek pomiedzy stowem Bozym, obchodzonym mi-
sterium i znakami zawartymi w obrzedach liturgicznych, ktore posiadaja
swoje duchowe znaczenie przez poszukiwanie miejsca i sposobu dostgpu
do Zrédla, czyli zywej obecnosci Boga*3. Takie ujecie aktu uczestnictwa
w misterium Chrystusa pokazuje, ze aktualizacja stowa gloszonego w ho-
milii opiera sie na poglebianiu relacji shuchacza z osoba Chrystusa obec-
nego pod postacia celebracji liturgicznej, ktora jest sui generis znakiem

symbolicznym.
5. Aktualizacja w oparciu o ludzka egzystencje

Trzeci wymiar misterium Chrystusa w homilii obejmuje relacje
odbiorcy stowa Bozego do $wiata, w ktérym zyje. ,,Dyrektorium homile-
tyczne” zaleca, aby homilista pomdgt czlonkom wspolnoty w odezytaniu
drog i sposobdéw wniesienia Ewangelii w $wiat w ich powszednim zyciu.
Tresci i kierunek zastosowan wyplywaja nie tylko z czytan biblijnych. Ho-

4° Por. tamze, s. 91-136.

41 Por. tamze, s. 110.

42 Por. W. Glowa, Funkcje homilii w celebracji liturgicznej, w: Moc stowa Panskiego. Ad-
hortacja ,,Verbum Domini” w refleksji biblijno-teologicznej, red. B. Migut, A. Piwowar,
Lublin 2012, s. 236.

43 Por. tamze, s. 109.
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milista powinien rowniez uwypukli¢ skutek samej Eucharystii, ktora jest
celebrowana oraz ,,(...) jej nastepstwa dla codziennego zycia w blogosta-
wionej nadziei na nierozdzielng komunie z Bogiem”+. Aktualizacja stowa
Bozego w codzienno$ci zycia jest wiec mocno zasadzona na budowaniu
zyciodajnej relacji z Bogiem. S. Dyk nazywa ten wymiar homilii ukazywa-
niem Chrystusa w zyciu chrzescijanskim i kwalifikuje go jako mistagogie
upodobnienia do misterium.

Ta warstwa homilii ujawnia sie, jego zdaniem, najpierw w prze-
powiadaniu ,misterium Chrystusa, ktére zawsze jest obecne i dziala (KL
35, 2)” 4. Przedluzajac misteria Chrystusa na codzienne zycie, chrzesci-
janin moze spojrze¢ na codzienng egzystencje jako przestrzen zbawczej
obecnoéci i dzialania Boga. Jesli homilista zaprezentuje takie spojrzenie
i spotka sie z otwartoScia sluchacza, istnieje szansa, ze historie biblijne,
zwlaszcza historia Zycia Jezusa stanie sie jego historig; wowczas codzien-
ne zycie bedzie sie odstaniaé¢ jako trwajaca historia zbawienia#. Sposo-
bem realizacji takiego podej$cia w homilii jest najpierw interpretacja
zycia w $wietle misterium Chrystusa. Odbiorca slowa Bozego moze z tej
perspektywy zrozumiec sens swojej egzystencji. Wymaga to od homilisty
poznania potrzeb stuchaczy. Papiez okresla to mianem ,kontemplacji lu-
du”¥. Kolejna forma przepowiadania misterium w homilii polega na pro-
mocji teologii obecnoéci i dzialania Boga w Swiecie. Homilista nie moze
poddac¢ sie jakiej$ abstrakcyjnej refleksji, lecz powinien zaprezentowac
Swiadectwa o znakach zbawczej obecnos$ci Boga w zyciu ludzi4®.

Drugg forma mistagogii upodobnienia do misterium w homilii
jest wezwanie odbiorcy stowa Bozego do zycia chrystusowym misterium.
Homilista powinien je zrealizowa¢ najpierw przez zaproszenie stuchacza
do nasladowania Chrystusa, ktore jest owocem laski otrzymanej w sa-
kramencie. Przez czynny i pelny udzial w celebracji liturgicznej wierzacy
moga otrzymac¢ duchowa moc, aby przeformowa¢ i dopasowac swoje zy-
cie do bosko-ludzkiego zycia Chrystusa. Dzieki tej mocy i dzieki wezwaniu
homilisty ich zycie, we wszystkich jego wymiarach, w tym réwniez w wy-
miarze moralnym, moze przybra¢ nowa forme istnienia Chrystusowe-
go%. Kolejna Sciezka realizacji mistagogii upodobnienia jest budowanie
przez homiliste osobowej relacji wierzacego z Chrystusem, gdyz jest ona
zrodlem wiernosSci Jego misteriom. Na tej plaszczyznie moze dokonac
sie przejscie od koncentracji na zyciu moralnym chrzeécijanina do zycia
mistycznego, od prawa do taski. Mozna $émialo mowié, ze dzieki liturgii
dokonuje sie jaki$ rodzaj przebostwienia jej uczestnikow. Nie jest ono bo-
wiem przedmiotowa i nieosobowa boska transformacja wierzacego, lecz

44 Nr 14.

45 Por. Homilia. Droga do zywego poznania misterium Chrystusa, s. 137-139.

46 Por. tamze, S. 140.

v Evangelii gaudium, nr 154.

48 Por. S. Dyk, Homilia. Droga do zywego poznania misterium Chrystusa, s. 154-155.
49 Por. tamze, s. 161-162.
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dokonuje sie ciggle jako odnawiany obszar przebostwiajacej relacji z Pa-
nem>°. W aspekcie duchowym jest to szczyt aktualizacji gloszonego stowa
Bozego. Im glebsze bedzie to zjednoczenie z Chrystusem, tym wieksza
milo$¢, tym glebsza wiara i pragnie pelnienia woli Ojca. Kolejna plaszczy-
zng realizacji mistagogii upodobnienia jest egzystencjalne imitatio Chri-
sti w roku liturgicznym. Doprowadzenie do odtworzenia w sobie procesu
zycia Chrystusa jest waznym celem homilii. Ma ona by¢ w kontakcie z ro-
kiem liturgicznym, ktory jest itinerarium wiary i zycia. Sa to momenty
zjednoczenia KoSciola-Oblubienicy z Oblubiencem. Tematy wylaniajace
sie z czytan mszalnych maja towarzyszy¢ wiernym na drodze ich ducho-
wego rozwoju przez nasladowanie Panas.

Ostatnim obszarem mistagogii upodobnienia jest gloszenie przez
homiliste ethosu Chrystusa objawionego w Jego misteriach, gdyz posia-
daja one wyrazne odniesienie do chrze$cijanskiego zycia i sa dla wiernych
przykladem oraz wezwaniem do nasladowania. Kazdy czyn i stowo Je-
zusa powinny by¢ ukazane jako zbawczy apel. Moze sie to dokona¢ naj-
pierw przez chrystologiczne uzasadnienie chrzescijaniskiej moralnosci,
poniewaz Bog, stajac sie czlowiekiem, przyjat wszystkie uwarunkowania
ludzkiej natury, wlgcznie z moralno$cia. Jezus objawiony w swoich mi-
steriach powinien wiec by¢ ukazany jako przyklad i norma zycias®. Ethos
Chrystusa musi by¢ jednak przelozony na konkret zycia chrzeScijanskie-
go. W rdéznych wydarzeniach homilista ma wychwyci¢ znaki obecnosci
krolestwa Bozego, znaki jego dojrzewania na przestrzeni historii. Miesz-
cza sie tu wspdlczesne uwarunkowania nasladowania postawy Chrystusa
objawione w Jego misteriach: catkowite zaufanie do Ojca, che¢ wypeknie-
nia Jego woli, pokora i unizenie, droga krzyza, radykalna proegzystencja,
postawa bezinteresownej milociss.

Aktualizacja stlowa Bozego na plaszczyZnie mistagogii upodob-
nienia jest wiec zasadzona na budowaniu relacji stuchacza stowa Bozego
z Chrystusem poprzez wejScie w glebie Jego misteriow zawartych w Jego
stowach i czynach. To one rzucajg $wiatlo na codzienng egzystencje i waz-
ne decyzje zyciowe, jakie ma do podjecia shuchacza Stlowa. Postawa Boga
wzgledem czlowieka, jaka odkrywamy w misteriach Jezusa, nie jest neu-
tralna, lecz jest pelna pasji, proegzystencji, walki o prawdziwe dobro czlo-
wieka, jest opowiedzeniem sie Boga po stronie ludzi najstabszych i mar-
ginalizowanych przez systemy spoleczne, religijne, czy tez przez choroby
fizyczne i duchowe. Ksztalt relacji obecny w stowach i czynach Jezusa, to,
w jaki sposob rozmawia, stucha, patrzy, dziala, ma zyciodajng moc.

W Chrystusie odslania sie wiec Bog, ktory jest blisko czlowieka.
Misteria Chrystusa zwigzanego z jego ludzka natura, stylem zycia sg moc-
nym i wyrazistym znakiem symbolicznym, przez ktére homilista moze

50 Por. tamze, s. 167-169.
5! Por. tamze, s. 172-174.
52 Por. tamze, s. 183-184.
53 Por. tamze, s. 188-189.
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polaczy¢ egzystencje odbiorcow slowa z zaangazowaniem w nig Boga
(obiekt self). Spojrzenie na codzienno$c¢ shuchacza z tej perspektywy po-
zwala homiliScie na wydobycie z wydarzen zwyklego zycia znakow obec-
noéci i dzialania Boga. Tak, jak stowa Chrystusa gloszone w J ego ziem-
skim etapie zycia, aktualizowaly sie w zyciu jego s}uchaczy, tak réwniez
i dzis dotykajg z moca ludzklego serca i sg wezwaniem do pojscia za spo-
sobami mys$lenia, stylem zycia obecnymi w stowach, gestach i postawach
Jezusa Chrystusa.

Zakonczenie

Homilia jako misterium zacheca stluchacza Slowa do przyjecia
zaproszenia plynacego z misteriow Chrystusa obecnego w tekstach $wie-
tych, celebracji liturgicznej oraz potrzebach stuchaczy do poglebienia
jego osobistej relacji z wydarzeniami zbawczymi. Ukazanie tych wyda-
rzen jako znakow symbolicznych pozwala mu spotkac sie nie tylko z Bo-
zym Objawieniem, lecz réwniez z samym sobg. W ten sposo6b rodzi sie
do$wiadczenie symboliczne, ktére ukazuje aktualizacje stlowa Bozego
w homilii jako zawsze nowe wydarzenie spotkania Boga z czlowiekiem,
czlowieka z samym soba w kontekscie stuchanego stowa i celebracji litur-
gicznej, owocujgce otwarciem sie shuchacza na zyciodajna relacje z Bo-
giem.

Streszczenie

Aktualizacja stlowa Bozego w homilii, czyli pelne utozsamienie
sie czlowieka ze stowami i czynami Jezusa Chrystusa az po odnalezienie
w nich zyciodajnego $wiatla i mocy, realizuje sie poprzez wprowadzenie
odbiorcy stowa w misterium Chrystusa. Dzieje sie to na trzech plaszczy-
znach: poszukiwania Chrystusa w tekstach sw1€;tych ogladania Go w ce-
lebracji liturgicznej oraz ukazywama Go w zyciu chrzeécijanskim. Model
doswiadczenia symbolicznego ujmuje aktualizacje jako budowanie zycio-
dajnej relacji miedzy podmiotem (odbiorca stowa) a obiektem self (nie-
skonczona Milo$¢ Boga) przy pomocy znakow (stowo Boze, liturgia, zycie
czlowieka). Misterium Chrystusa nie mozna sprowadzi¢ jedynie do tresci
komunikatu. Chodzi w nim o relacje, do jakiej Bog zaprasza czlowieka.
Aktualizacja slowa Bozego w homilii jest wiec otwieraniem czlowieka
na budowanie zyciodajnej relacji z Bogiem przy pomocy szerokiej palety
znakéw symbolicznych.

Slowa kluczowe: homilia, mistagogia, misterium, do§wiadczenie sym-
boliczne, aktualizacja stowa Bozego

Title: Homily as a Mystery and its Actualization in the Light of the Model
of Symbolic Experience
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Summary

Actualization of the Word of God in the homily, i.e. full identifica-
tion of man in his existence with the words and deeds of Jesus Christ is
realized by introducing the recipient of the word to the mystery of Christ.
This happens on three levels: search of Christ in sacred texts, perceiving
Him in liturgical celebrations and exhibiting Him in Christian life. The
model of symbolic experience is defining actualization as building a life-
giving relationship between the subject (the recipient of the word) and
the self-object (infinite Love of God) with the help of signs (God’s Word,
liturgy, human life). The mystery of Christ cannot be reduced only to the
content of the message. It is about the relationship to which God invites
man. Actualization of the Word of God in the homily is therefore opening
man to edification of life-giving relationship with God using a wide range
of symbolic signs.

Key words: homily, mistagogy, mystery, symbolic experience, actuali-
zation of God’s Word
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Milczenie w nauczaniu i duchowosci ojcé6w pustyni

Kazde stowo nie zwiqzane ze sprawq
Pana jest bezuzyteczne. Niebezpie-
czenstwo dotyczqce takiego stowa

Jest tak wielkie, ze nawet wowczas,
kiedy jest to dobre stowo, ale nie
przyczynia sie do ugruntowania wiary,
nie wystarczy, by zapewnié¢ bezpie-
czenstwo mowigcemu?.

Ludzie prawdziwie czynni sq ludzmi
milczenias.

Wstep

Istoty milczenia nalezy szuka¢ juz u samych zrodet w idei zycia
monastycznego takiego, jakie ksztaltowalo sie w starozytnosci chrzesci-
janskiej na terenie Egiptu. Ruch monastyczny, czyli religijnie uwarun-
kowany — i uzasadniany — ped ku samotnosci, a $cisle — ku zjednocze-
niu z poszukiwanym ponad wszystkie dobra — Bogiem, obejmowal ludzi
wszystkich stanoéw, grup spolecznych i warstw kulturowych. IloSciowy
rozktad populacji potencjalnych samotnikéw w funkcji wieku, doswiad-
czenia intelektualnego czy majatku nie odgrywal w tym procesie wiekszej
roli i byl w tym momencie znacznie mniej wazny niz argumentacja religij-
na. Natomiast wszyscy oni mieli jeden taki sam podstawowy cel — odej$c
w samotnos$é¢, wyciszy¢ roznymi dostepnymi ascetycznymi sposobami
swoje wnetrze i w ten sposob odnalez¢ Boga. Mnich to bowiem jest ktos,
kto na ro6zne sposoby, ale przede wszystkim w samotnos$ci i w milczeniu,
rzeczywiscie szuka Boga“.

1 Doktor nauk technicznych w zakresie technologii chemicznej, licencjusz teologii du-
chowosci, pracownik naukowo-dydaktyczny w Uniwersytecie Technologiczno-Huma-
nistycznym im. K. Pulaskiego w Radomiu. Zainteresowania badawcze: chemia i tech-
nologia polimero6w, teologia duchowo$ci monastycznej, karmelitanskiej i ignacjanskie;j.
Adres e-mail: leszek.wianowski@gmail.com

= Sw. Bazyli Wielki, Reguly krétsze 23, w: $w. Bazyli Wielki, Pisma ascetyczne, tom 1,
ZrMon 6, Krakéw 1995, s. 232

3 J. Laplace, Modlitwa. Od pragnienia do spotkania, Warszawa 19809, s. 33

4 Taki podstawowy warunek stawia kazdemu nowicjuszowi $w. Benedykt ,Si revera
Deum quaerit”, (RB 58, 7), por. Regula Mistrza. Regula §w. Benedykta, ZrMon 40, Kra-
kéw 2006, s. 481
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Zgielk aglomeracji antycznych nie pozwalal oczywiscie na sku-
teczny duchowy odpoczynek komus$, kto mial w sobie nieco ducha ro-
mantyzmu i checi szukania kontaktu z béstwem czy madroscia. Odkry-
wal wiec pustynie nie tylko zreszta jako miejsce odosobnione, ale rowniez
jako pewien stan, ktory objawial cechy diametralnie r6zne od municypal-
nej czy palacowej rzeczywistoéci. Pustynia byla zatem szybko odczytana
jako miejsce kategorialnie inne, transcendujace doczesna rzeczywisto$c
i dajace schronienie przed Swiatem, gdzie jej wewnetrzny spokoj generu-
je mozliwo$ci nieograniczonego obcowania z sobg samym. Shusznie za-
uwaza zatem A. Guillaumont, Ze pustynia to miejsce, gdzie ,,schroni sie
medrzec, aby z dala od thumu, zepsucia i miejskiej wrzawy oddac sie roz-
mys$laniom”s. ChrzeScijanstwo te wizje pustyni rozbudowalo, dajac osta-
tecznie faktyczny poczatek jej SciSle monastycznemu postrzeganiu.

Rozw6j monastycyzmu szedt w dwoch kierunkach, ktore chro-
nologicznie nieco sie przeplataly. Zatem razem ze strukturami ceno-
bialnymi, ktore systematycznie tworzyly zreby organizacyjne i prawne
w postaci regul, pojawiali sig odchodzacy na pustynie mnisi-eremici, aby
w samotno$ci prowadzié zycie majace w ostatecznym rozrachunku skut-
kowaé¢ doprowadzeniem ich do odnalezienia Boga i zjednoczenia z Nim.
Ci mnisi samotnicy wychodzili na pustynie czasem juz nieco duchowo
przygotowani przez pewna znajomos$¢ zachowan cenobialnych, ktorej na-
byli przez prowadzenie przez pewien czas zycia w takich wspolnotowych
strukturach. Nie stanowilo to jednak zadnej normy a raczej, jak wskazuja
~Apoftegmaty”, stanowiloby ewenement i wyjatek. Kandydaci na eremi-
tow wychodzili bowiem na pustynie przede wszystkim z potrzeby serca
i dopiero tam — zwykle pod okiem doswiadczonego w zyciu pustynnym
abba — organizowali swoj sposob Zycia monastycznego.

W takim zatem kontek$cie fundamentalnym imperatywem wyj-
Scia na pustynie i rozpoczecia zycia mniszego jest nakaz szukania i re-
alizowania woli Bozej. Jest to podstawowy wyznacznik rozpoczecia, pro-
wadzenia i rozwoju zycia duchowego czlowieka, czyli takiego procesu
w ramach jego doczesnej egzystencji, ktory po pierwsze jest przez Boga
czlowiekowi nakazany jako warunek sine qua non osiggniecia zbawczej
z Nim relacji w wiecznoSci i po drugie — ta wieczna uszczesliwiajaca re-
lacja z Bogiem jest dla czlowieka czyms najlepszym i jako taka zostala
odwiecznie przez Stworce pomyslana. Realizacja woli Bozej dotyczacej
doskonalos$ci czlowieka jest zatem dla tego ostatniego zwyczajna — oczy-
wiScie dang pod dzialaniem laski nadprzyrodzonej — odpowiedzig do-
tyczaca wiecznego losu czlowieka, ktéra ma byé¢ zaktualizowana w jego
zyciu doczesnym. Najdoskonalszym Wzorcem takiej postawy jest oczywi-
Scie Jezus Chrystus, ktéry wielokrotnie dawal jej wyraz w réznych swo-

5 A. Guillaumont, U Zrédel monastycyzmu chrzeécijaniskiego, ZrMon 37, Krakow 2006,
S. 104
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ich wypowiedziach®. Stad praktycznym i jedynym zadaniem mnicha jest
staranie sie o nabywanie, pielegnowanie i rozw6j postaw takich, jakie po-
zostawil Jezus tym, ktorzy chca pelni¢ Jego wole, a wlasciwie wole Jego
Ojca. Zycie monastyczne jest takim wilasnie ukonkretnionym sposobem
szukania tej Bozej woli bezwarunkowo i poza wszelkimi kategoriami.
Aby moglo ono jednak spe}niaé role érodka dla osiagniecia je-
dynego celu, jakim jest szukanie i znalezienie Boga muszg by¢ spehnio-
ne trzy warunki’. Pierwszym z nich jest transcendowanie Swiata. Swiat
jako byt stworzony moze bowiem tylko akcydentalnie powiedzieé¢ co$
o Bogu, stanowigc tym samym w procesie poznania jedynie droge po-
Srednig. ,Mnich zatem nie zatrzyma sie tutaj, Swiat bowiem — to jedy-
nie gra pozoréow”®. Co prawda, nie oznacza to zadng miarg pogardy dla
Swiata — wszak jest on dzielem Boga! Niemniej ,,przekroczenie Swiata jest
jednym z najskuteczniejszych znakow szukania Boga™, a dla mnicha sta-
nowi specyficzne potwierdzenie i wyraz jego wlasnej milosci do Stworcy.
Z tym oddzieleniem od $§wiata zwigzany jest takze drugi warunek, ktory
polega na oddzieleniu od stworzen. Sa one bowiem roéwniez tylko przypa-
dlo$ciowymi ,,obrazami” Boga i méwig o Nim w sposéb skonczony i nie-
doskonaly. Przywigzanie do nich i afirmowanie plynacych od nich po-
uczen grozi swoistym rozregulowaniem poznania, poniewaz pochodzace
od nich bodzce sa kompatybilne z poznawczymi receptorami cztowieka
itatwo przez nie przyswajalnymi, nie niosac jednak jako takiej poprawne;j
iabsolutnej wiedzy o Bogu. W koncu mnich musi ostatecznie oddzieli¢ sie
od wszelkich otaczajacych go srodkow posrednich pojawiajacych sie na
drodze doskonalosci. Kazdy Srodek posredni jest co prawda dobrem?, ale
zaden z nich nie jest dobrem ostatecznym. Dobro ostateczne natomiast
to takie dobro, ze wzgledu na ktore rezygnuje sie z kazdego posrednie-
go dobra i ktore samo ze swej istoty jest w stanie zaspokoi¢ wszystkie
potrzeby dzialajacego podmiotu bez odwolywania sie do pomocy jakie-
gokolwiek dobra posredniego™. Jest natomiast sprawa oczywista, ktora
tu nie bedzie poruszana, ze warunkiem prawdziwosci i skutecznosci tak
uJe;tych postaw transcendowania doczesnej rzeczywistoSci jest wilasci-
wie rozpoznane i zdefiniowane Dobro Ostateczne, czyli Bog. Falszywe
bowiem przyjecie dobra przypadiosciowego za dobro ostateczne stano-
wi blad w zalozeniu, ktéry nie tylko ranuJe caly proces dochodzenia do
Boga na drodze jakichkolwiek wyrzeczen, ale pocigga za soba powazne

¢ Por. E. Jacquemin OCR, X. Léon-Dufour SI, Wola Boza, w: STB, Poznan-Warszawa
1982, 5. 1067-72

7 Por. Mnich benedyktynski, Misterium zycia monastycznego, Krakow 1996, s. 23-4.

8 Tamze, s. 23.

9 Tamze, s. 23.

10 Rozwazamy tu oczywiscie tylko sytuacje samego dobra, milczaco przyjmujac zaloze-
nie, ze niegodziwe Srodki, prowadzace do obiektywnego zla, zostaja eliminowane w pro-
cesie dzialania poprawnie uformowanego sumienia.

1 Por. T. Slipko, Zarys etyki ogélnej, Krakéw 2004, s. 117-9
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egzystencjalnie i niebezpieczne eschatologicznie konsekwencje. Skutecz-
ny charakter narzedziowy przedstawionych powyzej warunkow okaze sie
dopiero wtedy, gdy bodZce plynace od $wiata, stworzen i rozpraszajacych
doébr beda skutecznie blokowane, a tym samym nie beda ,zasmiecaly”
duchowych wtadz czlowieka, ktore jako jedyne, gdy sa o$wiecone wia-
ra, stanowia zwyczajne narzedzia poznawania Boga. Asceza i duchowos¢
monastyczna wypracowaly wiele metod obrony przed rozpraszajacymi
bodzZcami — a jedna z nich jest wlaénie milczenie.

Zagadnienie i formacja milczenia jest zasadnicza i konstytutywna
dla zycia monastycznego. Stanowi bowiem ,,podstawe ascezy serca i czy-
stoéci umyshu. ktore usposabiaja do modlitwy a przez swoje skupienie,
na ktore pozwala, staje sie intensywna obecnoscia przy tym, co istnieje
i poza wszystkim”2. Ta nieco poetycka definicja niesie jednak na sobie
wazne przeslanie teologiczne i ascetyczno-duchowe. Przede wszystkim
zatem milczenie to nie tylko sprawnos¢ egzystencjalna, ale rowniez pro-
ces. Milczenia nie mozna nakazaé, gdyz wyplywa ono bardziej z potrze-
by serca niz nakazu woli. Potrzeba serca mnicha jest Bog i zjednoczenie
z Nim a nie zerwanie relacji ze wspdlbratem przez ograniczanie rozmow.
Dlatego milczenie bedzie prowadzilo do czujnosci, ,uwaznosci”, na kaz-
dy znak i slowo objawienia oraz Bozego dotkniecia. Nie moze by¢ zatem
nadasang alienacja i ekspozycja pseudo-wyzszosci, ktora szuka siebie, ale
»odsunieciem rozpraszajacych obrazéw i stow”3, aby w to miejsce wpro-
wadzi¢ rzeczywisto$¢ bardzo wazna, ktora do tej pory byla po prostu za-
gluszana.

Chyba na tym zasadza sie tez niepopularno$¢ milczenia. Stano-
wi ono bowiem narzedzie glebokiej introspekgcji i oczyszczenia duchowej
strony czlowieka, eksponujac uczucia i roztargnienia ,wrzacego ludzkie-
go serca”4, ktore — do tej pory niezauwazalne — nagle staja sie Swiadome
i zobiektywizowane. Koniecznym za$ skutkiem takiej okoliczno$ci jest
spojrzenie na wlasng osobowos$¢ w pelnej prawdzie i nieodwolalnosé kon-
frontacji z wlasnymi r6znymi intencjami i pozadaniami, co w konsekwencji
pozbawia, zwykle pozytywnych, zhudzen co do wlasnej osoby. Niezgoda na
taka dosc bolesng wiwisekcje spowoduje, Ze odejscie (ucieczka?) w milcze-
nie, a w wypadku naszych rozwazan — wyjscie na pustynie — bedzie tylko
translacja doczesnych egzystencjalnych trosk i do§wiadczen, co doprowa-
dzi do skonstruowania jedynie $wiata urojonego i rozczarowujacego.

»Milczenie jest odpowiedzig na cisze i obecny w niej glos Boga™s.
To stwierdzenie podprowadza juz bezposrednio pod ,pustynna” tradycje
i teologie milczenia. Ma ono w niej do odegrania niepodwazalnie istot-
na role, ktora cytowany autor definiuje w trzech aspektach — jako walke
z grzechem i wadami, jako uwolnienie i jako otwarcie sie na Boga. W ten

2 J. Laplace, dz. cyt., s. 32

13 Tamze, s. 33.

4 Tamze, s. 33.

5 A. Griin OSB, Potrzeba milczenia (ze Wstepu), Krakow 1996, s. 7
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spos6b wskazuje on na milczenie jako na okoliczno$¢ zawsze towarzysza-
ca czlowiekowi podczas calej drogi dazenia do doskonatoéci i stanowigcy
podczas jej rozwoju zasadniczy wymog©.

~Apoftegmaty Ojcow Pustyni™, ktére stanowia podstawe zro-
dlowa przedstawianego opracowania méwia o milczeniu w bardzo wie-
lu miejscach i w réznych uwarunkowaniach. Omoéwiona zatem zostanie
najpierw formacja i asceza milczenia, nastepnie przedstawiona bedzie
osoba mnicha, ktéry na poczatku nabrawszy sprawnosci w milczeniu,
z czasem przekazuje $woje doswiadczenia adeptom sztuki zycia pustyn-
nego i wreszcie na koniec zostanie przedstawiona praktyczna strona zycia
w milczeniu w konteks$cie jego waloréw ascetycznych.

1. Teologia i duchowos$¢ monastycznego milczenia

Milczenie w ujeciu ojcoOw pustyni jest sprawnoécig dang od Boga.
Uwazajg oni zatem, ze On sam jest Kreatorem milczenia w osobie mnicha,
o ile ten ostatni bedzie chcial poddac sie Jego formacji. Jest to warunek
konieczny, poniewaz to wlasnie Bog nie tylko sprawia okoliczno$ci naby-
wania milczenia, ale jest On rowniez jedynym Wzorcem i Sprawdzajacym
jego jakos¢é. Konsekwentnie oznacza to, ze mnich, nabywajac milczenia,
zdaje sobie sprawe, ze przekroczenie lub lekcewazenie w tej materii jest
powaznym naruszeniem duchowych praw zycia na pustyni. Abba Pojmen
ujal to w forme zwiezlej sentencji, gdy na pytanie o wyzszo$¢ milczenia
czy mowy, wskazal na Boga jako na jedyne kryterium ewaluacji tych po-
staw niezaleznie od intencji lub przekazywanej tresci. Starzec ocenil obie
postawy — milczenia i méwienia — jako dobre pod warunkiem ze aktuali-
que sig je »dla Boga™®. Taki teocentryczny wymiar milczenia pojawia sie
rowniez u abba Sisoesa®. Ten wielki starzec, przyznajac sie do intencji
swoich modlitw, wskazal na stala prosbe o ustrzezenie go przed grzecha-
mi jezyka, stawiajac ten element nawet wyzej niz odpuszczenie innych
grzechow. Mozna sie tu wiec dopatrzyc glebokiego przekonania, ze nie-
opanowany jezyk moze by¢ przyczyna — czasami nawet permanentnej —
grzeszno$ci. Zatem wiara w pomoc Boga w walce z nieuporzadkowaniem
jezyka i w nabywaniu milczenia jest gléwnym motywem podejmowanych
przez mnicha prob w tym zakresie. Tym niemniej sa oni bardzo dalecy od
postawy kwietystycznej lub taniego fideizmu, zdajac sobie sprawe, ze do-
skonalenie sie w zyciu pustynnym jest stalym trudem wymagajacym wia-
$nie od czlowieka permanentnej wytrwalosSci i czujnosci. Dlatego w ten

16 Mozna by w tych trzech elementach odnalezé analogie do znanych w klasycznej teo-
logii duchowosci trzech okresow rozwoju zycia duchowego, czyli etapu oczyszczajacego,
o$wiecajacego i jednoczacego.

7 Wszystkie apoftegmaty z ,,Kolekcji alfabetycznej”, (por. ZrMon 4, Krakéw 1994) cyto-
wane s3 dalej jako: 1 Apo z numerem

8 1 Apo 147(721).

19 Por. 1 Apo 5(808).
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proces wkalkulowuja rowniez siebie jako strone walki duchowej, zdajac
sobie jednoczes$nie sprawe z mozliwosci stawiania przez Boga w tej sytu-
acji bardzo wysokich wymagan. O wspomagajacym ten proces przybyciu
Ducha Bozego, ktéry odradza mnicha do nowego — w domysle — milcza-
cego zycia wspomina abba Pojmen, pouczajac, ze to pneumatocentryczne
przybycie i pomoc sa mozliwe tylko wtedy, gdy mnich porzuci towarzy-
stwo tych, ktorzy kochaja dyskusje, wrzawe i zamet, oddalajgc sie tym
samym od takiego czlowieka, ktory ,kocha sie w stowach”2.

Zrédlem formacji duchoweJ mnichow w aspekcie milczenia jest
rowniez lektura Pisma Swietego. Duchowo$é¢ pustyni jest bowiem na
wskro$ skrypturocentryczna, co oznacza, ze tekst biblijny jest nie tylko
elementem organizujacym duchowe zycie wspolnoty, ale rowniez odciska
sie na indywidualnym sposobie zycia w podejmowanych decyzjach czy po-
noszonych wyrzeczeniach. Z bogatego zestawu apoftegmatoéw przypisy-
wanych abba Pojmenowi w zwigzku z tym tematem warto zwroci¢ uwage
na dwa. Oba stanowig typowy przyklad metody antyrretycznej, rozpraco-
wanej dokladnie przez Ewagriusza z Pontu® i polegajacej, w duzym skro-
cie, na przeciwstawieniu mysli niosgcej pokuse krotkiego cytatu z Biblii,
odpowiadajgcego w sposob pozytywny materii pokusy. W pierwszym?2
wiec apoftegmacie starzec lakonicznie stwierdza, ze milczenie powinno
by¢ jedyna wlasciwg postawg mnicha, w momencie gdy przypomnialby
on sobie biblijny logion2? 0 mozliwo$ci wlasnego potQpienia na podstawie
treSci wypowladanych przez siebie stow. Drugi za$ apoftegmat®* przyta-
cza slowa o oddaniu zycia ,za przyjaciol swoich” (J 15, 13). Otoz Jezeh
na uslyszane stowo, zle i uwlaczajace, czlowiek, mogac odpowiedzieé, nie
odpowiada nic — a moie nawet walczy o powstrzymanie sie od riposty, to
jak mowi abba, ,taki czlowiek oddaje zycie za swego blizniego”25. Podob-
nej akomodacji poddano réwniez biblijny logion o nieoddawaniu ztem za
zlo (por. 1Tes 5,15). Zapytany 0 jego znaczenie ten sam starzec wyjasnil,
ze kryje on w sobie cztery poziomy formacji opanowania, czyli powstrzy-
mania sie od odwetu — w myslach, spojrzeniu, jezyku i czynie. Recepta
starca jest prosta: jezeli poruszenie juz przenikneto do myéli i spojrzenia,
bo nie zostalo wczesniej opanowane z braku odpowiednio wyéwiczonej
cnoty, to przynajmniej ,pilnuj sie, zeby$ nie przemowil™°. Apoftegmat
pomimo swej zwiezloSci jest wazny z antropologlcznego 1 ascetycznego
punktu widzenia. Pokazuje bowiem, ze zauwazono juz wspotprace roz-
nych (pod)struktur duchowych cz}ow1eka w procesie opanowywania wad
generowanych przez niekorzystne zewnetrzne bodzce zmystowe.

201 Apo 205%(982).

2 Por. Ewagriusz z Pontu, O sporze z myslami, w: Ewagriusz z Pontu, Pisma ascetyczne,
t. 1. ZrMon 36, (przekl. B. Spieralska, L. Niescior, Krakow 2005, s. 149-221.

22 Por. 1 Apo 42(616).

23 W apoftegmacie abba Pojmen przytacza tekst Mt 12, 37:

24 1 Apo 116(690).

25 1 Apo 116(690).

26 1 Apo 34(608).
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Formacja milczenia oprocz oczywistych odwolan do laski Bozej
zaklada rowniez uwarunkowania antropologiczne, a w tym — osobowo-
Sciowe. Jak w kazdym procesie formacyjnym moga one stanowi¢ pomoc
lub przeszkode w nabieraniu i ugruntowaniu milczenia, natomiast pozy-
tywny skutek zalezy od umiejetnego wykorzystania predyspozycp nowi-
cjusza i od do$wiadczenia i umiejetno$ci rozeznawania ze strony starca.

Przeciwnikiem w formowaniu milczenia na pustyni jest przede
wszystkim szatan. Moze on przymusza¢ do porzucenia milczenia, wie-
dzac o jego duchowej wartosci. Abba Dulas na ponad tysiac lat przed sw.
Ignacym Loyola proponuje w takiej sytuacji znang strategie contra age-
re?¥, ktorej pustynna wersja jest bardzo prosta: ,Nic nie pomaga w wal-
ce przeciw szatanowi jak milczenie”®. Przeciwnikiem milczenia w zyciu
monastycznym moze by¢ rowniez ludzka natura. Czlowiek wewnetrzny,
czuwajacy i dazacy do doskonalosci, jest stale pod ostrzalem bodzcow,
rowniez stuchowych, plynacych ze strony czlowieka zewnetrznego, ciele-
snego i podatnego na dzialanie zmysléw. Rozziew miedzy nimi jest duzy,
ale strzezenie milczenia jako program minimum moze spowodowa¢ przy-
najmniej zmniejszenie niebezpieczenstwa plyngcego z rozproszenia®.
Klasycznym apoftegmatem pietnujacym nieopanowanie jezyka jest tekst
ze zbioru dotyczacego abba Antoniego Wielkiego®°. Podrézujacy mnisi,
podczas odbywania drogi, z duzym nieopanowaniem ,rozprawiali naj-
pierw o stowach ojcéw, potem o Pidmie §wietym, potem znowu o swoim
rekodziele”s. Warto zauwazy¢, ze ranga tematow z czasem systematycz-
nie malala, a poruszenie sprawy rekodziela wskazywaloby na wyczerpa-
nie sie interesujacych tematéw do rozmowy, ktorej jednak nikt nie chciat
przerwac i zakonczy¢. Przygodny towarzysz podrozy, mnich znacznie le-
piej uformowany, ocenil takg postawe do$¢ jednoznacznie negatywnie:
,Byli jak zagroda, ktéra nie ma bramy i kazdy, kto zechce, moze wejs¢ do
stajni i odwigzac¢ osta”32,

Inna skuteczna metoda formacji w duchowosci pustyni jest na-
sladowanie wzoru starca-nauczyciela. Bardzo czesto byla ona stosowana
chetniej niz przekazanie stlowa pouczenia. Wigzalo sie to w jaki$ sposob
z mozliwo$cia milczenia podczas dawania przykladu. Doswiadczyl tego
sam arcybiskup aleksandryjski Teofil, ktory na prosbe o ,,stowo” otrzymat
od abba Pambo jedynie zachete do przyjrzenia sie jego wlasnemu sposo-

27 Sw. Ignacy w Regule 6 [CD 319) pisze, ze w momencie nadejécia strapienia, czyli poku-
sy ,,qume rzecza pozyteczna 0dpow1edmo zmieni¢ wlasne postepowanie, nastawiajac
sie przeciw samemu strapieniu”, por. M. Ivens, Przewodnik po Cwiczeniach duchowych,
Krakoéw 2013, s. 318-9

*% 1 Apo 1(194).

29 Por. N 239(1239). Wszystkie apoftegmaty ze zbioru Nau’a (por. ZrMon 64, Krakéw
2013) cytowane s3 dalej jako N z numerem.

3¢ Por. 1 Apo 18(18).

3t Tamze.

32 Tamze.
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bowi zycia i podjecia proby nasladowania go. Obylo sie w ten sposdb bez
przerywania milczenia33.

Wzorcem do formacji milczenia w duchowosci pustyni sg rowniez
postawy ludzi, ktérzy w swoim postepowaniu nie kierowali sie jakas$ wy-
pracowang techmka ascetyczna dotyczaca milczenia, a mimo to skutki ich
postepowania sa nieproporcjonalne do ich formachnego wysitku. W jed-
nym z apoftegmatéow zwigzanych z abba Epifaniuszem34 zagadnienie
milczenia sprzega sie ze sposobem modlitwy. Zwigzku milczenia z mo-
dlitwa nie sposéb omoéwi¢ w ramach nawet kilku artykuléw, natomiast
apoftegmat zwraca uwage na dwie rzeczy. Po pierwsze, modlitwa jest hie-
rarchicznie wazniejsza niz milczenie, ktore jest dla niej tylko §rodkiem.
Po drugie za$, skutek modlitwy jest uwarunkowany powodami znacznie
glebszymi niz milczenie lub jego brak. Kobieta kananejska krzyczy, celnik
za$ i kobieta chora na krwotok — milcza. R6znia sie miedzy soba zacho-
waniem, ale s identyczni w intencjach. I cala trojka zostata wystuchana...

Formacja milczenia nie jest sztuka dla sztuki, ale zwigzana jest
z calg struktura duchowa mnicha, w tym przede wszystkim z jego wladza-
mi duchowymi oraz ze §wiadoma i wolng postawa przyjecia zycia tymi
podstawowymi cnotami zakonnymi, ktore dzi§ znamy jako rady ewange-
liczne. Adept zycia mniszego uformowany przez rekluza zostaje postany
do cenobium w odleglym miejscu, aby stawa, ktora stala sie jego udzialem
jako pochodna jego postuszenstwa swojemu abba i innych cno6t nie stane-
ta na przeszkodzie jego wzrostowi ku doskonalosci®s. Mnich odchodzi, ale
rozkaz milczenia nie zostal cofniety. Nowe cenobialne, a wiec — wspdlne
— warunki zycia nie przeszkadzaja mu jednak trwa¢ w pelnym milczeniu.
Umiera uznany za niemowe (sic!) i dopiero wtedy wychodzi na jaw po-
wigzanie postuszenstwa i milczenia. Wyjaénienie podane przy jego $mier-
cijest bardzo ,,pustynne”: , To nie byt niemowa, ale trwal w milczeniu, aby
zachowa¢ nakaz, ktory mu datem”™®.

2. Ascetyczne sposoby formowania milczenia

Milczenie ujete teologicznie jako sposéb bezposredniego i sku-
tecznego znalezienia sie w bliskoSci Boga wymaga stalego ¢wiczenia sie
w takiej postawie i poglebiania jej w kontekscie odrywania sie od docze-
snych egzystencjalnych uwarunkowan. Przede wszystkim jednak wy-
maga zrozumienia wartoSci Boga, ktorego w taki wlasnie sposob mozna
osiggnac i tym samym cieszy¢ sie wszystkimi nadprzyrodzonymi konse-
kwenCJaml takiej relacji. Ojcowie pustyni wykazywali wigce wiele pomy-
stowosci i — Jednoczesme — roztropno$ci, aby ten cel osiggnac. Sprobuje-
my przyjrzeé sie teraz niektorym ich zaleceniom i metodom.

33 Por. 1 Apo 2(305).
34 Por. 1 Apo 6(201).
35 Por. N 46(1046).
36 Tamze.
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Jedno ze sztandarowych sformutowan w tym wzgledzie przypisy-
wane jest abba Pojmenowi. Odwiedzajqcy go w czasie czterdziestodnio-
wego postu brat, ktory zwyczajem, poczatkujacych zwlaszcza, uczniow
przyszed! do starca po pouczenie i stowo, odkryl sie ze swoimi ob1ekc3 ami.
Obawial sie bowiem, czy abba w czasie postu bedzie chcial z nim rozma-
wiac. Mysl oczywi$cie miala podstawe w rzeczy, bo ten okres byl dla mni-
chow szczegoblnie uprzywilejowany ascetycznie i obfitowal w umartwienia
inne niz w okresach zwyklych. Z drugiej strony, abba, ktory rozpoznat
u gos$cia autentyczng potrzebe duchowej pomocy, nigdy jej nie odmawiat
niezaleznie od okolicznosci. Do tego zwyczaju odwoluje sie i Pojmen, kto6-
ry nie tylko udzielil mlodemu mnichowi uspokajajacej go odpowiedzi, ale
wskazal tez na rzeczywistg role starca w duchowo$ci pustyni i priorytet
jego postugiwania wobec wspotbrata: ,Nas nie uczono zamyka¢ drzwi
drewnianych, ale raczej drzwi jezyka”?. Mimochodem wskazuje wiec nie
tylko na stala mozliwo$¢ stownego pouczenia, ale — w kolejnym aspekcie
— na wage pilnowania, aby takie nieumiarkowane pouczenia, mogace sie
zmieni¢ w dogadzanie jezykowi, nie rozchwialy skupienia i mniszej for-
macji do milczenia. Pouczenie Pojmena jest wiec ostatecznie pouczeniem
o milczeniu. Jakim$ uzupelieniem opisu tej monastycznej praktyki jest
kolejna wypowiedz abba Pojmena o innym wielkim starcu abba Pambo3®.
Ten krotki apoftegmat zawiera z kolei ,w pigulce” podstawowy opis Zycia
na pustyni. Pojmen wspomina, ze ,widzieliémy u abba Pambo trzy ¢wi-
czenia zewnetrzne: poscil co dzien az do zmroku, milczal i duzo pracowat
recznie”. Kolejno$¢ wymienionych praktyk nie nosi zadnych znamion
hierarchii wazno$ci, niemniej wszystkie one stanowig dystynktywne
i istotowe cechy prawdziwego zycia mniszego. Nalezy tylko zauwazy¢, iz
jest to zasadnicze powigzanie zycia kontemplatywnego, to jest modlitwy
z praca, czyli zyciem czynnym, ktore na pustyni, co prawda w specyficzny
sposob, ale rowniez bylo prowadzone. Tych dwdch krancowych, ale kom-
plementarnych, postaw nie da sie pogodzi¢ bez uporzadkowanego milcze-
niem wnetrza i poprawnie uformowanej osobowosci, ktora wlagnie dzieki
milczeniu nie ma tendencji do odchylania sie w kierunku przypadkowo
nadchodzacych mocnych bodzcéw zmystowych. Sposéb formowania mil-
czenia i umiejetno$ci owocnego z niego korzystania pokazuje natomiast
w nieco dluzszym pouczeniu abba Matoes*. W odpowiedzi na prosbe
o stowo ukazuje mlodemu mnichowi hierarchie prosb, a wiec — hierarchie
waznoéci spraw w duchowosci pustyni. Kaze mu wie;c przede wszystkim
ustawicznie modli¢ si¢ o skruche, pokore i pamie¢ o wlasnych grzechach.
Te trzy elementy definiujg bowiem podstawe zycia duchowego kazdego
mnicha. A potem przechodzi, co prawda najpierw okreznie, do spraw in-
teresujacych dla naszego tematu: ,Nie zawieraj przyjazni z chlopcem ani

37 1 Apo 58(632).

38 Por. 1 Apo 150(724).
39 Tamze.

40 Por. 1 Apo 11(523).
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znajomoSci z kobieta, ani nie miej heretyka za przyjaciela”. Oprocz ewi-
dentnego ostrzezenia przed mozliwo$cia popelienia grzechow nieczy-
stych jest to ostrzezenie przed nawigzywaniem takich kontaktow, ktore
wymagaja i na pewno spowodujg silne rozproszenie wnetrza oraz utrate
zdobyczy zyskanych przez praktyke milczenia. Sa to bowiem relacje, nie
wnikajgc tym razem w ich jako$¢ moralna, do podtrzymania ktérych po-
trzebna jest rozmowa. Po tej linii ida zreszta dalsze pouczenia — i ostrze-
zenia — starca: , Trzymaj w karbach swoj jezyk, a jesli kto§ mowi z tobag
na jakikolwiek temat: to sie z nim nie spieraj [...] i nie dyskutuj o tym, co
powiedzial”+. W niejakim kontrapunkcie do tego rozbudowanego apo-
ftegmatu stoi lakoniczne pouczenie anonimowego starca, ktore Swiadczy
rowniez o tym, Ze on sam stucha swoich pouczen i nic nie traci z ich tresci.
Poucza wiec krotko i pelnokrwiscie: ,,Cwicz sie w milczeniu ™.

Odwolujac sie do tego ostatniego wezwania o konieczno$ci ¢wi-
czenia sie w praktykowaniu milczenia, warto zwr6ci¢ uwage na sposo-
by, ktore — zdaniem Starcow — mialy doprowadzi¢ nowicjuszy do wdro-
zenia sie, praktyki i umacniania milczenia. Zgodnie z tradycjami zycia
eremickiego niektore propozycje sa nieco egzotyczne i malo przystajace
do mentalnosci dzisiejszego czlowieka. Niemniej jednak nie stracily one
podstawowego waloru: wskazuja bowiem, ze milczenie bylo dla mnichéw
nieodmiennie sprawa tak wazna, ze imali sie oni nieraz do$¢ niezwyklych
sposobow, aby je osiagnac.

Bardzo spektakularny jest w tej grupie wzorcow przyklad abba
Agatona, skadinad jednej z najbardziej sympatycznych postaci wsrod oj-
cow pustyni. Oddajmy zreszta glos przypisywanemu mu apoftegmatowi:
~Mowiono o abba Agatonie, ze przez trzy lata trzymat kamyk w ustach, az
dopoki sie nie wyéwiczyt w milczeniu”+. Zdaje sie, ze jest to tekst z gatun-
ku: ,nic dodac nic ujac”... Przechodzac jednak do istoty zagadnienia, po
raz kolejny nalezy podkresli¢ ewidentnie wazna sprawe. Milczenie mia-
nowicie i jego praktyka byto dla starcow sprawa tak fundamentalna, ze
wszystkie godziwe sposoby oczywiscie wedlug praw zycia eremickiego
— prowadzace do jego osiagniecia byly dozwolone a nawet — preferowane.
Owo preferowanie niezwykloéci, a wrecz pewnej brutalnosci, widac zresz-
ta takze w jednym z apoftegmatow z kolekcji Nau’as. Oto w cenobium
pojawia sie ojciec wraz ze swoim synem. Przelozony wspolnoty, ,.chcac go

4 Tamze.

42 Tamze.

43 N 274(1274). Interesujacy jest motyw pouczenia, ktére obejmuje jeszcze kilka innych
waznych nakazow: ,...aby$ sie nie bal napasci bezboznikow...”. Bezboznik jest zawsze
synonimem przeciwnika Boga, a milczenie z tym wlaénie Bogiem laczy. Jest wiec oczy-
wiste i wynika to z prostej logiki wiary, ze obecno$¢ przy Bogu poprzez milczenie wobec
wszystkich innych okoliczno$ci daje niepodwazalna gwarancje, a nawet pewno$é — du-
chowego bezpieczenstwa.

# 1 Apo 15(97).
4 Por. N 72(1072).
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wyprdbowaé”#¢, wydaje mu zakaz rozmowy z synem, jednocze$nie naka-
zujac mu traktowanie go jak obca sobie osobe. Polecenie z punktu widze-
nia d2151erzeJ kultury isocjologii jest absurdalne i brutalne, jednak ojciec
zachowuje je wiernie przez wiele lat. Przed Smiercia syna pos}uszny ojciec
dostaje pozwolenie od przelozonego na rozmowe. Jego odpowiedz i kon-
kluzja jest jednak bardzo monastyczna i ,pustynna”: ,Jesli pozwolisz, za-
chowamy nakaz az do konca”#. Nie ulega watpliwoSci, ze licentia poetica
nie odegrala w tym opisie zbyt duzej roli. W opisach bowiem zycia mni-
chow na pustyni znajduje sie wiele wypadkow stawiania zdecydowanego
priorytetu zycia samotnego i milczenia nad r6znymi sposobami restauro-
wania relacji rodzinnych, ktore to relacje w momencie wejScia na droge
powolania monastycznego sg zdecydowanie odsuwane na bardzo daleki
plan lub nawet calkowicie zrywane. Natomiast mniej drastyczny i bar-
dziej przystajacy do natury wspdlczesnego czlowieka, chociaz tez niezbyt
popularny, sposob fOI'InaC_]l milczenia proponuje abba Dioskur z Nachia-
stis, o ktorym mowiono, ze ,,kazdego roku zakladal sobie jedno ¢wiczenie,
m(’)wiac: »Nie bede m(’)wi}”48. W tym pouczeniu warto zwroci¢ uwage na
systematyczne, ale spokojne podejécie do ¢wiczen ascetycznych. Celem
bowiem zycia mnicha na pustyni nie jest nabranie sprawnos$ci w mil-
czeniu, ale jak wskazano wyzej dojscie do doskonalosci i zjednoczenie
z Bogiem. Milczenie jest tylko Srodkiem — zresztg tylko jednym z wielu
— a jego wybor jest ze strony mnicha tak arbitralny, jak i wolny. Nie ma
zadnej determinacji w zyciu pustynnym do wyboru konkretnego srodka
doskonalenia sie, dlatego tez nie ma zadnego po$piechu w ich aktualizo-
waniu.

Oprocz wyboru czasami niekonwencjonalnych Srodkéw formacji
milczenia niektérzy mnisi, nawet ci najwieksi, formowali sie w tej zalecie,
wykorzystujac inne juz nabyte czy udoskonalone cnoty. Milczenie, ktore
w jakiej$ czeSci oznacza rowniez brak odpowiedzi czy zabierania glosu
w zgromadzeniu, ma swoje bardzo glebokie podloze i uzasadnienie w po-
korze mnicha, ktora kaze im postrzegad sie jako ostatni, najgorsi i niegod-
ni ,,zaistnienia na forum”. Uformowany w tym wita$nie duchu wielki abba
Nisteroos charakteryzowa} SlQ tym, ze ,,1lekroc sie zdarza w zgromadzeniu
zamieszanie, on nic nie méwi ani sie nie wtraca”#. Zapytany o sposob
nabycia takleJ cnoty, odpowiadal mysla, ktora przyszla mu do glowy przy
wstepowaniu do klasztoru: ,, Ty i osiol to jedno. Jak osiol, gdy go bija, nic
nie méwi, tak i ty”>°. Poniewaz za$ jest to apoftegmat, czyli krotki logion
lub opowiadanie budujace, wiec abba uzasadnia swoja postawe odpo-
wiednim cytatem biblijnym. Na jeszcze znaczniejszy poziom unizenia
i pokory dla obrony milczenia godzi sie abba z pewnej laury w Egipcie.

46 Tamze.

47 Tamze.

48 1 Apo 1(191).
49 1 Apo 2(562).
50 Tamze.
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Tego wlasnie mnicha, milczacego caly czas podczas dyskusji wspoélnoty,
zapytal inny mnich o przyczyne takiej wstrzemiezliwoSci w wypowiada-
niu sie. Zapytany, zreszta dopiero wtedy, gdy go przymuszono, powie-
dzial, ze poszedt za przykladem... derki, na ktorej siedzial. Poniewaz der-
ka nie odezwala sie, wiec ,,nie odezwalem sie i ja”5".

Te kilka przykladow pokazuje, ze dla mnicha w ramach godziwych
Srodkoéw nie ma zakazanych sposobow zdobywania milczenia. Uderza
natomiast fakt, ze wszystkie one sa stosowane przez mnichéw pod kie-
runkiem badz z polecenia przelozonego w cenobium lub swojego abba.
Ich wiec warto$¢ i znaczenie w zastosowaniu zasadza sie na pelnej zgod-
noéci i postuszenstwie z wolg przetozonego. Dopiero w takich warunkach
i §rodek, i sam cel doprowadzi do godziwego finahu.

3. Mnisi milczacy i o milczeniu swiadczacy

Takie sposoby ¢wiczenia sie w milczeniu musialy jednak okazy-
wac sie skuteczne, skoro doprowadzaly do sposobu zycia nie tylko ode-
rwanego i milczacego, ale rowniez bardzo przekonywujacego dla otocze-
nia. Starcy dyskontowali wiec swoje teoretyczne i praktyczne doswiad-
czenia dotyczgce milczenia w przekonaniu o zwigzanych z nimi walorach
duchowych i formacyjnych.

Nieodmiennie jednak glbwnym motywem zaréwno praktyki, jak
i Swiadectwa o milczeniu byt Bog i Jego sprawy. Totez mnisi pilnowali sie,
aby ani na krok nie odej$¢ od skupienia na Bogu, odwolujac sie w kazdej
sytuacji do Niego jako do kogo$, kto jest zZroédlem milczenia i komu jest
ono po$wiecone. Znamienny jest wypadek, ktory przytrafil sie abba Jano-
wi Kartowi. Miat on pecha przyjaé u siebie w celi rozgadanego goscia. Mo-
nolog przybysza dotyczyt co prawda pracy recznej mnicha, ale po kilku-
krotnie podejmowanej rozmowie narazit sie on na dos¢ ostra odpowiedz
milczacego do tej pory abba Jana: ,Kiedy tylko tu wszedles, wyrzucites
Boga ode mnie”s. Jak bardzo pokrywa sie to ze stwierdzeniami misty-
koéw wszystkich czasow, iz Bog udziela sie duszy w milczeniu3. Podobny
w duchu apoftegmat opisuje moment $mierci abba Zachariasza5. Zebra-
ni nad lozem starca mnisi nawet nie probowali tamaé panujacego wokot
— pelnego dostojenstwa — milczenia, wiedzac, ze wlasnie ono w godzinie
Smierci otwiera umierajacemu bramy Krolestwa Niebieskiego.

Ten nadprzyrodzony charakter milczenia musi by¢ jednak wy-
wazony, to znaczy nie moze by¢ traktowany jako bezwzgledna rekojmia
doskonalosci, przytlaczajaca mito$¢ blizniego. Jeden z braci w zwigzku

51 N 29(1029).

5 1 Apo 32(347)-

53 Por. $w. Jan od Krzyza, s. 131: ,,Najpotrzebniejsze do postepu jest milczenie przed wiel-
kim Bogiem w pragnieniach i stowach. On bowiem stucha najchetniej jedynie jezyka mil-
czacej milosei”, w: Dziela, Krakdow 2010, s. 134.

54 Por. 1 Apo 5(247).
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z tym chcial dowiedzieé¢ sie o miejscu milczenia w hierarchii cnét mo-
nastycznych z delikatng sugestia, iz szeSciodniowe milczenie stanowi
wyczyn heroiczny w poréwnaniu z postugiwaniem chorym. Natomiast
abba, odpowiadajac, jednoznacznie wskazal wyzszo$¢ dominujacych nad
wszystkimi innymi aktami mito$ci blizniego, ktéra — obok mitoéci Boga —
jest jedynym i podstawowym argumentem podjecia zycia monastycznego
w ogdle.

Obok milo$ci Boga i blizniego cnota wspomagajaca i bardzo czesto
wspotbiezng wobec milczenia jest pokora. Jej brak bardzo szybko deter-
minuje nieprzydatno$¢ mnicha do zycia monastycznego, poniewaz samot-
no$¢, aw niej — milczenie obnaza wszystkie prawdziwe jego stabo$ci i niedo-
ciggniecia. Z jednej strony jest to wiec pozyteczne narzedzie wspomagajace
odkrywanie wlasnych bledow, z drugiej jednak nieuporzadkowana milto$c¢
wlasna, czyli w gruncie rzeczy: brak pokory, moze ,zle znosi¢” wykazywane
przez nig stabosci. Jesli sie zwazy, ze (roz)mowa staje sie czesto wyznaczni-
kiem, nawet pozornej, wartosci czlowieka, to rezygnacja z atrybutu, ktory
te warto$¢ podniesie i podtrzyma jest duzym wyrzeczeniem. Abba Karion
wiec, Swiadomy juz wlozonego trudu ascetycznego, pokornie stwierdza, ze
w pokorze i milczeniu jeszcze nie doszedt miary swego syna Zachariaszass,
podobnym torem idzie pouczenie réwniez innego starca, dla ktérego mil-
czenie to nie tyle cnota, ile konstatacja faktu, iz... ,nie jestem godzien mowi-
€75, Pokora i Swiadomos$¢ wlasnej stabosci pojawia sie rowniez w poucze-
niu o postawie wobec roznoszacych plotki. Proste zabronienie nie zatatwia
tu sprawy, bo — jak zauwazyl abba — czasami wykonujemy co$ zlego, ,,czego
nie potrafimy sie jeszcze ustrzec a czego zabraniamy bliZzniemu”. Posta-
wienie sie w prawdzie, czyli wlasnie pokora, stanowi tu rekojmie popraw-
nej i pelnej miloSci postawy mnicha. Natomiast, aby nie podjaé falszywego
mniemania o pokornej postawie mnichoéw jako bezdusznych automatow,
od ktorych odbija sie kazda pokusa i inwektywa, warto zatrzymac sie nad
osoba abba Mojzesza. Byl Etiopczykiem, z racji wiec koloru skory nieraz
byl narazony na obraze i inwektywy. Jedna z takich sprowokowanych jego
pochodzeniem sytuacji, ktora byta zwyczajnym wystawieniem go na probe
pokory, na pytanie zadane post factum do$wiadczenia o wewnetrzne poru-
szenia z nim zwigzane — abba MOJzesz oblektywme i pokornie potw1erdza
dokuczliwg ich obecnosé, ale rowniez — wobec niego samego — ich niemoc
i stabo$¢ jako pokus, bo jak wyznal ,wzburzylem sie, ale nie przemoéwilem”s,

Uformowani w praktyce milczenia starcy stanowili dla mlodych
mnichow nie tylko oparcie duchowe w trudnosciach i pokusach zycia
pustelniczego, ale przede wszystkim byli w sposob zwyczajny nauczy-
cielami, ktérzy czuwali nad rozwojem zycia wewnetrznego, udzielajac
rad i ,na biezaco” korygujac zauwazone bledy. Dokonywali tego stowem

55 Por. 1 Apo 1(440).
50 N 321(1321).

57 Por. N 303(1303).
5% 1 Apo 3(497).
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i przykladem, o czym nizej. Stowo Starca mialo charakter — najczesciej
kroétkiej — sentencji do zapamietania i rozmyslania w ciagu dnia® i stano-
wilo swoisty punkt odniesienia do walki z aktualnym problemem mnicha,
bedac rowniez probierzem jego w tej walce postepu. Byla to praktyka na
pustyni powszechna i dostepna dla wszystkich, bo kazdy, nawet najbar-
dziej doswiadczony abba, potrzebowal pouczenia w procesie realizacji
dobra a czasami rowniez korekty swego postepowania. Tak wiec abba
Pambo dostaje od abba Antoniego polecenie: ,,PowSciagnij swdj jezyk™®°,
a abba Euprepiusz od innego starca dowiedzial sie, ze ,kiedy odwiedzasz
kogos, nie odzywaj sie pierwszy, poki cie nie zapytaja”®'. Nie oznacza to
oczywiscie, ze obydwaj byli gadatliwi i wymagali pouczenia, natomiast
obaj traktowali pouczenia starcow jako przedstawienie a najczesciej — po-
twierdzenie woli Bozej obecnej w ich zyciu. Mozna powiedzieé, ze stowo
starca bylo pojmowane na sposob sakramentu, to znaczy w obecno$ci po-
shuszenstwa niosto laske prowadzenia poprawnej formacjic2.

Zgodnie ze Swiadomoscia duzej sily oddzialywania przykltadu
starcy nie stronili rowniez od tej formy pouczania braci, czasami zupelnie
swiadomie wykorzystujac — lub nawet generujac — okoliczno$ci mogace
dobrze zilustrowac ich zalozenia dydaktyczne. Dobrze ilustruje to metoda
wychowawcza abba Teodora z Ferme. Mnichowi, ktory mieszkat u niego
jako jego uczen nigdy nie wydawat zadnych polecen co do pracy lub spo-
sobu zycia. Na interwencje innych starcow abba Teodor dat odpowiedz,
ktora trafia w samo sedno eremickiej formacji, ale w sposdb zasadniczy
afirmuje przede wszystkim podmiot tej formacji, czyli rozumnego i wolne-
go czlowieka. Abba nie poczuwa sie do wydawania jakichkolwiek polecen
uczniowi, bo nie czuje sie w roli, jak mowi, ,,opata klasztoru”. W zwigzku
z tym nic mu nie moéwi, ale on ,jezeli zechce, bedzie tak robil, jak widzi,
ze ja robie”®, Natomiast na drugim biegunie takiego postepowania stoi
Swiadectwo jednego z mnichow, ktory przez wiele lat przychodzil do abba
Antoniego, nigdy jednak nie pytajac o rade ani nie proszac o stowo. Za-
intrygowany taka postawa abba Antoni zapytal mnicha o powdd takiego
postepowania. Odpowiedz, ze ,wystarczy mi, ze na ciebie patrze”® po-
kazuje rozne, czasami niezwykle, sposoby oddzialywania formacyjnych

59 Por. A. Tomkiel, Ojcowie KoSciota ucza nas modlitwy, Warszawa 1995, s. 94-8.

1 Apo 6(6). Identycznie brzmiaca nauke jako stowo starca otrzymal pewien brat od
abba Pojmena (por. 1 Apo 62(636), co tylko $wiadczy o waznosci milczenia i uzasadnia
tym samym konieczno$é statego jego formowania i pielegnowania.

1 Apo 7(224).

62 Oczywi$cie nie trzeba wzmiankowaé, ze podstawowym zrédlem taski w tym proce-
sie jest Bog i zaden abba, udzielajac stowa, nie rosci sobie prawa do jej generowania.
Starcy sami sa bowiem §wiadomi wlasnego dzialania pod natchnieniem Ducha Swietego
i tylko takie przekonanie pozwala im dokonywa¢ rozeznawania i swobodnie udziela¢
duchowych pouczen. Jest natomiast jasne, ze wspolpraca pouczanego mnicha z taska
Boza i w postuszenstwie starcowi jest sprawa bezwzglednie konieczna i nie wymagajaca
dodatkowego podkreslania, chociaz, jak wskazuja apoftegmaty — nieraz bardzo trudna.
% 1 Apo 2(373).

641 Apo 27(27).
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postaw starcow, ale tez przekonuje, zZe jezeli pojawi sie prawdziwe powo-
lanie, w rozpoznawaniu czego ojcowie pustyni byli przeciez mistrzami —
to wystarczy ,nic albo bardzo niewiele” (por. £k 10,41), zeby zaowocowa-
lo ono pelnig monastycznego zycia duchowego nawet przy niewielkich,
jak w przedstawionym powyzej apoftegmacie — §rodkach.

W ,Apoftegmatach” pojawia sie jeszcze jeden oryginalny aspekt
zwigzany z milczeniem. Wskazuja one bowiem specyficzng przyczyne
milczenia, jaka jest przebywanie na obczyznie. W literaturze monastycz-
nej pojawia sie wiec charakterystyczny topos mnicha, ktory w sposob
zdecydowany podejmuje ostateczng decyzje opuszczenia swojej ojczyzny
po to, aby udac sie do kraju, gdzie zawsze bedzie czul sie obco i nie ,u sie-
bie”. Jednym z motywow takiego postanowienia o totalnej zmianie Sro-
dowiska jest mocne nastawienie ascetyczne, ktére ma pomoc wyrwaé sie
mnichowi z jego — w koncu wlasnego — kregu nadmiernie absorbujacych
go spraw codziennych. W konsekwencji mnich, aktualizujgc taka decyzje
odejscia, uwalnia sie od trosk, ktére sa skutkiem utrzymywania relacji
rodzinnych a — w sensie pozytywnym — wchodzi w stan pewnej beztroski
z mozliwo$cig i szansg catkowitego i w pelni oddania sie jedynemu celowi
swojego zycia, jaki Swiadomie wybral i jakim jest szukanie Boga. Uwol-
nienie sie od tych relacji w polaczeniu z wyrzeczeniem sie dobr jest ,naj-
wazniejszg decyzja towarzyszaca zyciu monastycznemu. Jej prawdziwym
celem jest uwolnienie sie od wszelkich klopotow $wieckiego zycia”.

~Apoftegmaty” nie rozpracowuja teologii i ascetyki odejScia na
obczyzne w sensie Scistym. Przytaczajg natomiast pewne przyklady, kto-
re znajduja zastosowanie jako wzorce formacyjne dla praktykowania lub
utrwalania nabytego przez mnicha milczenia®. Abba Andrzej, ktorego
apoftegmat stanowi swoiste summarium powinnoSci mnicha, wér6d
trzech rzeczy, ,ktére przystoja mnichowi”® wymienia przebywanie na
obczyznie i milczenie z cierpliwoscig®®. W samo centrum ducha mona-
stycznego trafia natomiast podobna w tre$ci wypowiedz abba Sisoesa.
Na pytanie jednego z odwiedzajacych go mnichéw o postawe wygnanca
starzec odpowiada, jak najbardziej w zgodzie z duchem eremickiego wy-
rzeczenia i pokory, ze aby by¢ wygnancem trzeba spehic nakaz: ,Milcz,
i gdziekolwiek przyjdziesz, mow sobie: Nie mam tu zadnego interesu”®.

% A. Guillaumont, dz. cyt., s. 125. Na ten temat obszernie por. tamze, s. 121-61.

¢ Takim apoftegmatem jest na przyklad 1 Apo 2(911) przypisywany abba Tithoesowi,
ktéry moéwil: ,Przebywaniem na obczyzZnie jest dla czlowieka panowanie nad swoimi
ustami”. Zatem nie trzeba chyba by¢ emigrantem, zeby nauczy¢ sie i praktykowaé mil-
czenie...

7 1 Apo (152).

%8 T3 trzecia powinnoscia jest ubdstwo. Mozna w tym miejscu przytoczy¢ nieco zarto-
bliwy, ale trafny komentarz s. Borkowskiej OSB do tego apoftegmatu. Pisze ona wiec,
ze najwazniejsze jest jednak milczenie, ,bo ani osamotnienie ani ub6stwo nie stana sie
mozliwe, jesli sie na nie narzeka”, por. M. Borkowska OSB, Nad Ksiegq Starcéw. Komen-
tarz do apoftegmatéw, Krakdw 2022, s. 136.

%9 1 Apo (776).
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4. Jak nauczac o milczeniu?

Doéwiadczenie ascetyczne, nie tylko zreszta wilasne, pozwolilo
mnichom wypracowac takie formy przekazu nauki o milczeniu, ktore tra-
fiaja w samg istote tej cnoty. Duze, mimo ze z natury samotnicze, Srodo-
wisko ojcow i braci stanowilo bowiem znakomite Zrodto réznorodnych
postaw, ktore nierzadko sprzeciwialo sie nawet elementarnym wymogom
zachowania milczenia. Abba, ktory zderzal sie z taka postawa rozgadania,
plotkowania czy obmowy musial by¢ przygotowany nie tylko do wykaza-
nia zla takiej postawy, ale musial mie¢ w zanadrzu pozytywne argumen-
ty, stowa lub przyktady, ktére moglyby btadzacemu bratu wskazaé¢ mozli-
wosc¢ korekty jego — w tej chwili niedoskonalej — monastycznej postawy.

Najprostsza i najmniej dokuczliwg forma naduzywania milcze-
nia, ktéra wymaga interwencji starca jest gadulstwo, czyli niepotrzeb-
na i nieuporzadkowana mowa. Jest ona mimo to pietnowana, poniewaz
moze stanowié¢ zarodek innych, gorszych, form lamania milczenia, kt6-
rych skutki sa znacznie trudniejsze do wyleczenia. Fundamentalne pyta-
nie 0 wyzszo$¢ mowy czy milczenia doczekalo sie odpowiedzi ustami, jak
zaznacza apoftegmat”, ,mlodego mnicha”, ktéremu roztropnosci mogtby
pozazdro$ci¢ niejeden do$wiadczony asceta. Odpowiedz za$ jest naste-
pujaca: ,Jezeli to stowa bezuzyteczne, to je odrzuc a jesli dobre, przyznaj
dobru prawo i mow. Jednakze nawet jesli sa dobre, nie przedtuzaj ich,
ale je zakoncz szybko i zamilknij””. Warto$¢ sléw, nawet pozytecznych,
pojawia sie zatem tylko wtedy, gdy po ich wypowiedzeniu mozna wrocic¢
do milczenia, ktére jest Zrodlem i musi by¢ koncem kazdej wypowiedzi.
Warto zauwazy¢ tez, ze nawet ,madra mowa” nie daje prerogatyw i nie
upowaznia do jej przedtuzania, co moze by¢ prosta droga do chelpliwo-
Sci. Starcy wiec sa zgodni, ze poprawna wypowiedz jest darem, trzeba ja
zaktualizowac i powr6ci¢ do poprzedniego stanu ciszy. W takim kontek-
Scie wartoSci wypowiedzi pojawia sie natomiast dylemat, czy o dobrych
sprawach nalezy mowic zawsze, czy jednak staraé sie zachowac — skadi-
nad priorytetowe — milczenie. Odpowiedz daje sam §w. Makary, ktory byt
strong w takiej wlasnie sytuacji braku zainteresowania mnichéw wazna
sprawa, w zwigzku z ktora powinien, lecz nie doczekal sie, pozyteczne-
go pytania. Wyjasnienie poprawne preferuje zatem umiar i roztropnos$c
w udzielaniu odpowiedzi. Nieroztropne bowiem udzielanie odpowiedzi,
na ktora nikt nie czeka lub ktora sama nie doczekala sie pytania, prowa-
dzi w najlepszym razie do gadulstwa’. Natomiast ojcowie sg zgodni co
do tego, ze formacja do roztropnego wywazenia konieczno$ci milczenia

70 Por. N 237(1237).

7t Tamze.

72 Por. 1 Apo 26(479): ,,Jezeli ojcowie widza, ze bracia zaniedbali zada¢ im jakie$ pozy-
teczne pytanie, powinni im poddaé temat, ale jezeli bracia go nie podejma i nie beda
nalegaé, nie trzeba o tym wiecej méwié. Inaczej bowiem, gdyby ojcowie méwili o tym,
o co nikt nie pyta, okazaliby sie gadulami”.
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i mowienia jest osiaggalna. Istniejg bowiem mnisi, ktérzy milczac, stale
osadzajq innych i tacy, ktérzy mowia ,,od rana do wieczora, a zachowuja
milczenie, to znaczy nie mowia nic niepozytecznego”7s.

Doswiadczenie pokazuje jednak, ze moze czasami nastgpic eska-
lacja od neutralnych, chociaz by¢ moze czasami — nadmiarowych, stow
do stow zlych, ktére pozostawiaja przykry osad w relacjach miedzyludz-
kich. Wziety z anachoreckiego sposobu zycia obrazek dotyczy abba Amo-
ego. Neutralne wydarzenie wyjScia na liturgie mogto, cho¢ nie musialo,
stanowi¢ kanwe zadzialania zta ukrytego w zlej lub rozpraszajacej mysh
Dlatego w drodze do ko$ciola abba nie pozwalal swojemu uczniowi i§¢
obok siebie, ale z daleka, tylko dlatego, aby ,do rozmowy pozytecznej nie
domieszaly sie niepotrzebne sprawy’74. Owg ,,rozmowa pozyteczng” byly
odpowiedzi starca na pytania ucznia, ktory radzit sie co do swoich mysli.
Rzeczywiscie, tylko przewrotnoscia i autentycznie zlg wola mozna by uza-
sadni¢ §wiadoma che¢ wplatania czego$ ztego w takich okolicznoSciach
do takiej duchowej rozmowy. Natomiast warto podkresli¢ dos§wiadczenie
starca, ktory nie miat zhudzen, ze po odpowiedzi na wazne pytanie powrot
do dawnego milczenia moze by¢ nielatwy i tym samym prowadzi¢ do nie-
potrzebnych rozproszen. Bezpieczna odleglosé byla wiec w duzym stop-
niu gwarantem bezpiecznego milczenia... Zte mysli i rozproszenia moga
pojawic sie zreszta nawet w tak uprzywilejowanym duchowo miejscu jak
cela mnicha. Zauwazyl to abba Ammun i swoje spostrzezenie poddat pod
rozstrzygniecie innego wielkiego starca abba Pojmena. Ten ostatni w ca-
lej rozciaglosci potwierdzil shuszno$¢é postawy milczenia nawet wtedy,
gdy w waznej sprawie do celi przychodzi go$é. Mnisi w takich okoliczno-
Sciach poza zalatwiang sprawg — najezesciej jest to prosba o ,stowo” — nie
rozmawiajg ze soba, ,zeby sie¢ nie wplotly jakie$ niepotrzebne tematy7.
Takie milczenie pojawia si¢ rowniez Jako wazny wklad w sytuacje, gdy
mnich moze, ale nie musi, przemoéwi¢. Wspomniana wyzej postawa do-
browolnego wewnetrznego wygnania, czyli zgody na bycie u siebie oby-
watelem drugiej kategorii, xeniteia, predestynuje mnicha do panowania
nad ekspozycja wlasnego zdania czy wlasnych wewnetrznych przekonan.
Abba Pojmen przywoluje dla uzasadnienia nawet biblijny tekst, obnaza-
jacy ghupote wiracania sie do rozmowy bez koniecznej potrzeby, ale tez
wskazuje na pewna ambiwalencje i relatywno$¢ postawy koniecznosci
Swiadczenia o czyms, co ostatecznie do mnicha nie nalezy. Sama postawa
za$ opisana jest prostym imperatywem: ,Jesli cie spytaja, powiedz, a jesli
nie, zamilcz”7°. Nie ma nigdzie potwierdzenia, ze starcy dla podkreslenia
waznosci swojej osoby, zawsze i wszedzie kaza mowic...

Szczytowym nasileniem postawy anty-milczenia jest klotliwosé
i wywolywanie sprzeczek. Tradycja monastyczna w wielu miejscach

73 1 Apo 27(601).
7 1 Apo 1(130).
75 1 Apo 2(136).
76 1 Apo 45(619).
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pietnuje pojawiajace sie przy tej okazji takie wady, jak: gniew, szuka-
nie samego siebie, pycha, nieustepliwo$¢, zte mysli i wynikajace z tego
konsekwencje: rozchwianie zycia duchowego, egoizm, acedia i wiele in-
nych. Sprzeczka i kl6tnie w konteks$cie omawianego tematu to nie tylko
drastyczny brak milczenia, co przy ostrej wymianie zdan jest faktem, ale
konsekwencja braku nastawienia do jego pielegnowania, czyli latwos¢ re-
zygnowania z jego obecnosci na rzecz dochodzenia swoich (s)praw, nawet
kosztem utraty ascetycznych zdobyczy. Dlatego starcy na temat klotni
mowiag bardzo krotko i konkretnie, jak na przyklad ten w apoftegmacie
z kolekeji Nauw’a: ,,Oddal sie od kazdego, kto dyskutuje klotliwie””. Zlo
wymiany gniewnych slow jest tak oczywiste, ze nie wymaga komenta-
rza, tak jak nie komentowat takiej sytuacji rowniez abba Matoes: ,,Nigdy
w zadnej sprawie nie pozwalaj sobie na sprzeczki”’®. Pojawia sie jednak
jeszcze jedna okoliczno$é, rownie realna jak ,banalna” sprzeczka, miano-
wicie — prowokacja. ,,Do abba Pojmena przyszli heretycy i zaczeli mowié
oszczerstwa przeciw arcybiskupowi Aleksandrii”7°. Nie mozna silg wyrzu-
ci¢ gosci za drzwi, nie mozna sila przekonaé, ze nie maja racji, nie mozna
wywrzet presji cielesnej jako ekwiwalentu za awanture i burzenie spoko-
ju. Starzec proponuje to, co mozna — rozwigzanie heroiczne, ale mozliwe,
zwlaszcza dla tak uformowanego mnicha. Eliminacja odruchow sitowego
dochodzenia racji, jak wspomniano wyzej, nie wchodzi w gre. Mozna jed-
nak odwola¢ sie do wlasnej formacji pokory, cichosci, mitoéci blizniego
i pamieci, ze czas — nawet tak cenny jak ten odmierzany wschodami i za-
chodami slofica na pustyni — jest tylko akcydentalnym atrybutem docze-
snoéci i weale nie wymaga, aby tu i teraz przekonywac kogokolwiek, na
przyklad w koncu zupehie przypadkowych, heretykow, o ich wlasnym
zlym zdaniu na temat chrzeScijanskiego biskupa. Ojcowie byli zupelnie
i absolutnie przekonani o takiej wartoSci zycia monastycznego w spokoju
i milczeniu, ze szkoda byloby traci¢ je na bezwarto$ciowe utarczki. Dlate-
go starzec wola swojego ucznia i wydaje mu nakaz, ktorego tenor byl nie
tylko jednym z podstawowych fundamentéw w duchowosci pustyni, ale
powinien stanowi¢ rowniez podstawe réznych konfliktowych okoliczno-
Sci trudnych w pierwszej chwili do rozwigzania: ,Zastaw stot dla nich, daj
im positek i odpraw ich w pokoju”®. Abba Pojmen ani jednym stowem
nie wydal polecenia do rozmowy i ztamania milczenia.

Eskalacja tamania milczenia, czego kulminacja jest klétnia, ma
W nauczaniu starcoOw rowniez drugi biegun. Wpisuje on sie nieco w tresé
ostatniego apoftegmatu, pokazujac wartos¢ nie tylko milczenia jako ta-
kiego, ale pewnej specyficznej jego cechy, ktora polega na swoistym zmil-
czeniu wobec okoliczno$ci, zgodzie na wlasng nieobecno$¢ stowem czy po
prostu na niewdawaniu sie w polemike. Starcy sa zgodni, ze jest to trudna

77 N 124(1124).
78 1 Apo 12(524).
79 1 Apo 78(652).
80 Tamze.
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sztuka duchowa i moze tez dlatego w tym akapicie zostaja przywolane
wielkie postaci starcow pustyni i Delty. Ich pouczenia o takim wlaénie
milczeniu oprocz oczywistej tredci ascetycznej i dydaktycznej, kieruja juz
ku pewnemu subtelnemu spojrzeniu w strone nadprzyrodzono$ci, ktora
pozwala popatrze¢ na doczepnos$é z odpowiednim dystansem. Dwa apo-
ftegmaty® przypisywane abba Pambo przytaczaja niemal jednobrzmiace
dwie jego wypowiedzi, ktore roznig sie tylko okoliczno$ciami pouczenia.
Starzec na lozu $mierci z pewng rado$cia i nadprzyrodzong ulga przy-
znaje sie z cala pokora, ze nigdy nie zalowal stow, ktore wypowiedzial.
OczywiScie jako uznany mistrz duchowy mial wielu ucznidow, ktorym
udzielat pouczajgcego stowa, natomiast uksztalttowane w jego postepo-
waniu milczenie pozwolito mu uchronié sie przed jakims zlem czy niedo-
skonalo$cia. Nie potrzeba zreszta toza $mierci. Podobnie bowiem abba
Or ,ani nie sklamal nigdy, ani nie przysiagl, ani nikomu nie zlorzeczy},
ani w ogole nie mowil bez potrzeby”®2. Przysieganie albo zlorzeczenie
mozna przypisa¢ czlowiekowi, ktory za wszelka cene chce nadaé swojej
wypowiedzi walor absolutnej racji. Najwyzsza warto$cig i absolutna racja
dla kazdego ojca pustyni byl Bog. Nie znaczy to jednak, ze w swej posta-
wie abba kierowat sie tylko aspektami nadprzyrodzonymi. Ten apofteg-
mat, ktory stanowi swoisty mikrokatalog wykroczen przeciwko cnocie
monastycznego milczenia, pokazuje pelen zakres nieuporzadkowanych
przyrodzonych potencjalnoéci mnicha, ktéry na chwile zapomni o swojej
koniecznosci milczenia i pozwoli, aby nomen omen do glosu doszly pew-
ne stabosci i pozadhwosm byc moze jeszcze nie do konca wykorzenio-
ne. A ze te okoliczno$ci — i zwigzane z nimi pokusy — moga zaatakowac
mocno i znienacka Swiadczy apoftegmat dotyczacy abba Ammuna i abba
Agatona, zresztg czlowieka znanego z niezwyklej lagodnoéci. Podczas
sprzedazy lub zakupu potrzebnych towar6w®s ,raz tylko wymieniali cene
i przyjmowali w milczeniu i ze spokojem zaplate, jaka im dano”®4. Nale-
zy pamietac, ze sytuacja istnieje w bliskowschodnim kregu kulturowym,
gdzie handel i towarzyszace im okolicznoéci, na przyklad targowanie sie
lub czasami niewybredna reklama, nalezy do ,dobrego tonu” i jest na po-
rzadku dziennym. OczywiScie, nalezy podkresli¢ po raz kolejny, ze taka
postawa nie jest poklosiem pychy, wywyzszania sie, czy alienowania od
reszty — gorszego, bo nie mniszego, czyli $wieckiego — §rodowiska. Na to
nie pozwolilaby mnichom pokora i milo§¢ Boga w bliZznim. Natomiast jest
to rowniez pochodna $wiadomosci wartoSci milczenia, ktore jest skutecz-
nym srodkiem dochodzenia do Boga jako w tym wszystklm Kogos naJ-
wazniejszego, i dlatego wla$nie nie warto z niego rezygnowac dla czego$
tak malo waznego jak transakcja na rynku.

811 Apo 5(766) i 8(769).

521 Apo 2(935).

83 Mnisi, dla ktorych praca reczna byla podstawowym wyznacznikiem ich monastycznej
profesji, utrzymywali sie z wlasnej pracy, wyplatajac liny lub kosze.

84 1 Apo 16(98).
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5. ,,.Slowo” Starca o milczeniu

Ostatni paragraf artykulu o milczeniu dotyczy zjawiska bardzo
charakterystycznego i waznego dla duchowosci pustyni. Chodzi bowiem
o0 ,,stowo” (rhema), ktére w monastycyzmie egipskim nioslto na sobie sze-
roki walor dydaktyczny i formacyjny. Sama istota ,slowa” nie bedzie tu
omawiana, natomiast zostang przypomniane pewne jego cechy, ktére po-
woduja, Ze jest ono waznym elementem zycia i formacji mnicha.

~Stowo” starca jest krotka wypowiedzia pozbawiong filozoficz-
nych lub teologicznych spekulacji, natomiast trafnie odpowiadajaca na
konkretne zapotrzebowanie duchowe konkretnego mnicha. Shlusznie
zauwazono, iz jest udzielane po dlugim milczeniu i jesli nawet dotyczy
spraw codziennych — co zwykle bywa — ma wyrokujacy proroczy charak-
ter®. Dla zrozumienia istoty takiego specyficznego pouczenia nalezy za-
uwazyc¢, ze bylo ono kierunkowe, to znaczy kierowane nie do wszystkich,
mimo ze wszyscy mogli z niego korzystaé. Specyfika ,Slowa” polegala na
tym, ze otrzymywal je mnich, ,,dla ktérego byto kluczem specjalnie dopa-
sowanym, by otworzy¢ konkretne serce”®®. Oznacza to, ze wyrwane z kon-
tekstu i zredukowane do zapisu w swojej treéci, moze ocieraé sie o banat
przez swoja prostote i oczywisto$¢ stwierdzenia, niemniej nigdy nie byto
tak odbierane przez konkretnego mnicha w konkretnej sytuacji. Bylo na-
tomiast zupelnie przeciwnie — oczekiwane bylto czasami przez kilka dni,
a potem noszone i pielegnowane w sercu i w pamieci jako drogowskaz,
wspomagajacy rozwigzanie trudnosci, ktora nagle sie pojawila, przera-
stajgc na te chwile mozliwosci jej rozwigzania. Aby jednak stowo starca
bylo dla pouczanego mnicha skuteczne, wymagalo od tego ostatniego
wspolpracy ze swoim abba. Starzec na mocy wilasnego doswiadczenia
i daru rozeznawania rozpoznawat duchowq potrzebe ucznia, nawet jesli
byta zwerbalizowana niedokladnie, a uczen przyjmowat ja w absolutnym
postuszenstwie i zaufaniu, nawet jesli byla niecodzienna i niezrozumia-
1a®. W tradycji monastycyzmu egipskiego ,,Stowo” bylo zawsze postrze-
gane ,jako ,dzielo Ducha, ktére mogto wzbudzi¢ w uczniu nowe zycie”®®.

»,Slowo” starca nie stanowilo nigdy zwartej, cho¢by nawet krot-
kiej, opowiesci. Bylo zawsze skondensowanym aforyzmem, dotyczacym
konkretnej sprawy, dlatego jego tres¢ wymyka sie jakiejs okreslonej kla-
syfikacji. Przytaczane w niniejszym artykule maja jednak jedna ceche
wspolng, mianowicie — dotycza milczenia, ktére wystepuje w nich albo
jako przyczyna i wtedy przynosi dobre skutki, albo tez jest skutkiem ja-

8 Por. W. Harmless, Chrzescijanie pustyni. Wprowadzenie do literatury wczesnego
monastycyzmu, Krakéw 2009, s. 194.

86 Tamze, s. 195.

87 Jak na przyklad polecenie 1zenia i chwalenia umartych na cmentarzu, wydane ucznio-
wi przez abba Makarego, (por 1 Apo 28(481).

88 M. Schneider, Ze zrédet pustyni. Znaczenie Ojcéw Pustyni dla wspoélczesnej ducho-
wosci, Krakdow 1994, s. 26
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kich$ dziatan, ktore dla jego osiagniecia warto podjaé. Wyrwane z kon-
tekstu rozmowy dwoch konkretnych mnichow rzeczywiscie, ale tylko nie-
co, tracg na blyskotliwosci i trafnoéci sformulowan. Dlatego jednak warto
pos$wiecic im chwile uwagi.

Jedna grupa pouczen udzielanych mnichowi dotyczy milcze-
nia jako takiego. Starcy znaja jego egzystencjalng i zbawcza warto$¢® —
a jednoczes$nie trud jego osiagniecia — i dlatego czesto przywoluja je jako
fundamentalny motyw lub wzorzec postepowania. Abba Sisoes mowi
wiec o koniecznosci poszukiwania ,,glebokiego milczenia™°, ktére prak-
tykowane wraz z pokora spowoduje, ze mnich ,,moze sie osta¢”. Takie
wlasnie milczenie bylo z pewnos$cia udzialem pewnego mnicha, ktory
podczas agapy w kosciele trwal w skupieniu i milczeniu, pozwalajacym
nawet wtedy na plomienng i wzniosla modlitwe?2. Warto$¢ milczenia dla
starcow jest tak wielka, ze przewyzszala czasami, chociaz nie zawsze, akty
miloSci blizniego. Na przyklad, abba Pambo ponad owe akty przedkladat
cisze, bo jak mowil: ,Lepiej jest milczec”?

Niektore pouczenia starcow wskazujg na milczenie jako antido-
tum na przykre okoliczno$ci zycia oraz eksponuja je jako przyczyne po-
jawiajacego sie w jego otoczeniu dobra. Oba te aspekty mozna znalez¢
w pouczeniach abba Pojmena, dla ktorego milczenie jest zwyciestwem
»had jakakolwiek trudnosScia, ktéra na ciebie przyjdzie™+, podczas gdy
w drugim aspekcie milczenie jest czynnikiem przyciagajacym pokoj nie-
zaleznie od miejsca zamieszkania®. W kontekscie praktykowania postu-
szenstwa, ubostwa i czystoéci milczenie ma rowniez swoj wazny udzial.
W procesie osiggania wysokiego poziomu tej ostatniej rady nalezy wyjsé
od ufnoséci, modlitwy i milczenia, ,,bo one rodza czystos$¢™°.

Starcy pouczali rowniez o milczeniu jako dobrym skutku praktyki
ascetycznej, stosujac czasem do$¢ zaskakujaca argumentacje. Postuzyt sie
tym abba Nisteroos, ktory na skarge abba Jozefa o brak umiejetnosci opa-
nowania jezyka, postawﬂ mu znienacka doé¢ zasadnicze pytanie: ,,A jak
juz mowisz, czy to ci¢ zaspokaja?”””. Negatywna odpow1edz abba Jo6zefa
sama staje sie w tym momencie pouczajacym wyjasnieniem, ktore przy
stwierdzonym braku zaspokojenia rozmowa sprowadza sie do prostego
imperatywu: ,,Wiecej shuchaj, niz gadaj”®. W nauczaniu starcow, rowniez
dotyczacym milczenia, nie moglo zabrakna¢ pouczen o fundamentalnej

89 Na przyklad abba Izydor z Peluzjum mawial, ze ,zycie bez stlowa przynosi korzysc”,
[por. 1 Apo 1(366)].
01 Apo 42(845).

9t Tamze.

92 Por. 1 Apo 4(251).
93 1 Apo 47(621).

94 1 Apo 37(611).

% Por. 1 Apo 84(658).
96 N 127(1127).

7 1 Apo 3(558).

98 Tamze.
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cnocie monastycznej, jaka jest pokora. Milczenie, ktore stanowi ochro-
ne przed werbalnym konfrontowaniem sie z innymi osobami i ich doko-
naniami, powoduje, ze mnichowi pozostaje wiecej czasu na introspekcje
i badanie swojego wnetrza. Do$wiadczony starzec abba Besarion%, Swia-
domy korelacji miedzy milczeniem i pokora, kategorycznie wiec zakazuje
mierzenia samego siebie jako skutku konfrontacyjnego i ,,Ewaldacyjne-
go” stosunku do $wiata. Ta wypowiedz zachowala sie w ,,Apoftegmatach”
w dwoch miejscach'®, co moze tylko $wiadcezy¢ o duzej jej formacyjnej
warto$ci — nie tylko dla mnichow...

Zakonczenie

Podsumowujac, mozna by postawi¢ pytanie: Dlaczego milczenie?.
Wszak jest tyle innych cno6t i wszystkie sa w zyciu monastycznym wazne.
Sadze, ze jedna z odpowiedzi moze by¢ ewangeliczny logion o tym, ze za-
nieczyszcza czlowieka to, co wychodzi z jego wnetrza, a nie dostarczane
bodzce (por. Mt 15,11). Te ostatnie bowiem mozna opanowac i odrzucic.
Ojcowie pustyni wiedzieli, ze potencjalne zlo, ktérego zrodlem jest czlo-
wiek, moze by¢ zawsze uSmiercone juz w jego wnetrzu. Wtedy jego de-
strukeyjna dzialalno$¢ zewnetrzna po prostu nie istnieje, a ono samo nie
grozi zadnymi konsekwencjami. Starcy wiedzieli réwniez, ze mowa jest
tatwym czynem, czasami nawet u swego podloza nie ma glebszego zasta-
nowienia — moze zatem roéwnie tatwo w swoich skutkach generowac zto.
Milczenie te mozliwoSci stara sie ukrocié — i dlatego jest wazne.

Streszczenie

Milczenie stanowi wazny fundament Zycia monastycznego. Jego
celem jest odnalezienie Boga w samotnosci. Jego praktykowanie prowa-
dzi do czujnoéci na dzialanie Boga przez usuwanie roztargnienia. Z an-
tropologicznego punktu widzenia stanowi zrédlo glebokiej introspekeji.
W duchowos$ci monastycznej stanowi cnote, ktéra wymaga permanent-
nej formacji. Ojcowie pustyni wypracowali wiele jej form, a jedna z nich
jest ,,stowo zbawienia”.

Slowa kluczowe: duchowo$¢, monastycyzm, ojcowie pustyni, milcze-
nie, apoftegmaty

Title: Silence in the Teaching and Spirituality of the Desert Fathers

9 Por. 1 Apo 10(165).
100 Drugim miejscem jest zbior apoftegmatow poswieconych osobie abba Pojmena, (por.

1 Apo 79(653).
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Summary

Silence is an important foundation of monastic life. His goal is to
find God in loneliness. Its practice leads to vigilance to God’s action by re-
moving distraction. From an anthropological point of view, it is a source
of deep introspection. In monastic spirituality, it is a virtue that requires
permanent formation. The Desert Fathers developed many of its forms,
and one of them is the “word of salvation”

Key words: spirituality; monasticism, Desert Fathers, silence, apoph-
thegmata
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i teologiczne w tymze Seminarium odbyt w latach1973-1979. Tytul ma-
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duszpasterza powolan. Od 2000 r. jest dyrektorem telefonu zaufania die-
cezji radomskiej - ,,Linia Braterskich Serc”. Od roku 2015 jest ekspertem



260 Biogram i bibliografia prac ks. Marka Dziewieckiego

Zespohlu Apostolstwa Trzezwosci i Os6b Uzaleznionych przy Konferencji
Episkopatu Polski.

Ks. Marek Dziewiecki jest autorem ponad osiemdziesieciu ksigzek
oraz ponad tysigca artykulow z zakresu malzenstwa i rodziny, psychologii
pastoralnej i psychologii wychowania, a takze z zakresu psychologii zdro-
wia, komunikacji miedzyludzkiej oraz profilaktyki i terapii uzaleznien.
Zostal odznaczony Medalem Komisji Edukacji Narodowe;.

Publikacje ksigzkowe

M. Dziewiecki, Nowoczesna profilaktyka uzaleznien, Jedno$é, Kielce 2000.
M. Dziewiecki, Cielesnosé, piciowosé, seksualnosé, Jednoéé, Kielce 2000.
M. Dziewiecki, Psychologia porozumiewania sie, Jednos¢, Kielce 2000.
M. Dziewiecki, Milo$¢ pozostaje, Edycja Sw. Pawla, Czestochowa 2001.
M. Dziewiecki, Mito$¢ przemienia. Przezwyciezanie trudno$ci w matzen-
stwie i rodzinie, Edycja Sw. Pawla, Czestochowa 2002.
M. Dziewiecki, Wychowanie w dobie ponowoczesnosci, Jedno$¢, Kielce
2002.
M. Dziewiecki, Jak wygraé zycie?, Edycja Sw. Pawla, Czestochowa 2002.
M. Dziewiecki, Mito$¢é, ktéra zmartwychwstaje, Jednos¢, Kielce 2003.
M. Dziewiecki, Osoba i wychowanie, Rubikon, Krakéw 2003.
. M. Dziewiecki, Pamietnik Peretki, Jedno$¢, Kielce 2003.
. M. Dziewiecki, Integralna profilaktyka uzaleznien w szkole, Rubikon, Kra-
kéw 2003.
12. M. Dziewiecki, Mtodzi w poszukiwaniu szczescia, Edycja Sw. Pawta, Czesto-
chowa 2003.
13. M. Dziewiecki, Komunikacja wychowawcza, Salwator, Krakow 2004.
14. M. Dziewiecki, Nie tylko mito$¢, Jednosé, Kielce 2004.
15. M. Dziewiecki, Powotani do zycia w mitoSci i prawdzie, Rhetos, Warszawa
2004.
16. M. Dziewiecki, Rézaniec na trzecie tysigclecie, Edycja Sw. Pawla, Czesto-
chowa 2004.
17. M. Dziewiecki, Seksualno$é: blogostawienstwo czy przeklefistwo?, Salwa-
tor, Krakow 2004.
18. M. Dziewiecki, Jak wygraé kobiecos$é?, Edycja éw. Pawla, Czestochowa
2004.
19. M. Dziewiecki, Jak wygraé przyjazn?, Edycja $w. Pawta, Czestochowa 2004.

ah N

o

B B0 ®N

20. M. Dziewiecki, Aniof radosci, Jedno$¢, Kielce 2004.

21. M. Dziewiecki, Kaptan — Swiadek Miltosci, eSPe, Krakéw 2005.

22. M. Dziewiecki, Najpiekniejsza historia mitosci, eSPe, Krakow 2005.
23. M. Dziewiecki, Mito$¢, ktéra zdumiewa, eSPe, Krakow 2005.

24. M. Dziewiecki, Rado$¢ mitosci, Jedno$é, Kielce 2005.

25. M. Dziewiecki, Co czynie ze skarbem mego zycia?, Edycja Sw. Pawla, Cze-
stochowa 2006.



Biogram i bibliografia prac ks. Marka Dziewieckiego 261

26.
27.
28.
20.
30.
31.
32.
33.
34.
35.

36.

37

38.
39.

40.
41.

42.
43.

44.
45.

46.
47.
48.

49.
50.

51.

52.

53.
54.

M. Dziewiecki, Dorastanie do Swietosci, Pomoc, Czestochowa 2006.

M. Dziewiecki, Komunikacja pastoralna, Salwator, Krakow 2006.

M. Dziewiecki, Ona, on i mito$é, eSPe, Krakéw 2006.

M. Dziewiecki, Kocha¢ i wymagaé, eSPe, Krakow 2006.

M. Dziewiecki, Niezawodna nadzieja, eSPe, Krakbw 2006.

M. Dziewiecki, Szczesliwe matzenstwo i trwata rodzina, Wyd. Sibstr Lore-
tanek, Warszawa 2006.

M. Dziewiecki, Niezawodna wiara, eSPe, Krakéw 2007.

M. Dziewiecki, Niezawodna mito$é, eSPe, Krakow 2007.

M. Dziewiecki, Jak wygraé nadzieje?, Edycja $w. Pawla, Czestochowa 2007.
M. Dziewiecki, Zagrozeni alkoholem, chronieni milosciq, Pomoc, Czesto-
chowa 2007.

M. Dziewiecki, Zwyklym jezykiem o niezwyklym chrzescijanstwie, Salwa-
tor, Krakoéw 2007.

M. Dziewiecki, Mlodzi pytajq o Boga, cztowieka i chrzescijanstwo, Salwa-
tor, Krakow 2008.

M. Dziewiecki, Modlitwa rézaricowa dla rodzin, Pomoc, Czestochowa 2008.
M. Dziewiecki, Miodzi pytajq o mitosé, rodzine i wychowanie, Salwator,
Krakow 2008.

M. Dziewiecki, Czy warto braé $lub?, Nasza Przyszlo$¢, Szczecinek 2008.
M. Dziewiecki, Jak by¢ mlodym z charakterem?, Nasza Przyszlo$¢, Szczeci-
nek 2008.

M. Drziewiecki, Jak pomagaé milodziezy w rozwoju?, Nasza Przyszlosc,
Szczecinek 2009.

M. Dziewiecki, Pgj$¢ drogq blogostawienistwa, Zarys duszpasterstwa
powolan, Salwator, Krakéw 2009.

M. Dziewiecki, Ochronié zycie, eSPe, Krakow 2009.

M. Dziewiecki, Mezczyzna mocny mitosciq. Byé ksiedzem dzisiaj, Edycja
Sw. Pawla, Czestochowa 2010.

M. Dziewiecki, Pedagogika integralna, Wyd. Sibéstr Loretanek, Warszawa
2010.

M. Dziewiecki, Problemy z seksualno$ciq. Odpowiedzi na dylematy mio-
dych chrzescijan, eSPe, Krakow 2011.

M. Dziewiecki, Rodzina domem mitoSci 1 zycia, Fundacja Servire Veritati,
Lublin 2011.

M. Dziewiecki, Mocni w Duchu Swietym, Biblos, Tarnéw 2012.

M. Dziewiecki, Nie chowaj sie przed Bogiem!, Biblos, Tarn6w 2012.

M. Dziewiecki, Bozy pomyst na Twoje zycie, Nasza Przyszlos¢, Szczecinek
2012.

M. Dziewiecki, Kocham, wiec... Komunikowanie mitosci w matzenstwie
1 rodzinie, Fides, Krakow 2012.

M. Dziewiecki, Psycholog w konfesjonale, Wydawnictwo M, Krakéw 2012.
M. Dziewiecki, Sztuka rozmawiania. Stowo jako nosnik mitosci, Nasza
Przyszlos¢, Szczecinek 2012.
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M. Dziewiecki, Wychowanie chrzescijarnskie w praktyce, Nasza Przyszlo$¢,
Szczecinek 2012.

M. Dziewiecki, Droga najwiekszej milosci. Rozwazania drogi krzyzowej,
Nasza Przyszlo$¢, Szczecinek 2013.

M. Dziewiecki, Rézaniec. Modlitwa, ktéra chroni, Nasza Przyszlosé, Szcze-
cinek 2013.

M. Dziewiecki, BgdZzmy podobni do Boga. Konferencje rekolekcyjne dla
miodziezy, Wydawnictwo Biblos, Tarnéw 2013.

. M. Dziewiecki, Od urwisa do bohatera. Wychowanie moralne, duchowe

1 religijne chlopcow,eSPe, Krakow 2013.

. M. Dziewiecki, Bog chroni rodzine, Wydawnictwo Ave, Radom 2014.

. M. Dziewiecki, Mito$¢ na manowcach, Wydawnictwo M, Krakow 2014.

. M. Dziewiecki, Odzyskana mito$¢, Wydawnictwo M, Krakéw 2014

. M. Dziewiecki, Grzech, nawrdcenie i Swieto$¢, Nasza Przyszlo$é, Szczecinek

2014.

. M. Dziewiecki, Oblicza Bozego milosierdzia, Ave, Radom 2015.
. M. Dziewiecki, Droga zwyciezcéw. Dwanascie krokow nie z tej ziemi, Edy-

cja Swietego Pawla — Wydawnictwo Rajmedia, Czestochowa 2016.

. M. Dziewiecki, Bdg, krélewna i ksiezniczki, Jednoé¢, Kielce 2016.
. M. Dziewiecki, Wybacz, pojednaj sie 1 kochaj!, Edycja Swietego Pawla, Cze-

stochowa 2017.

M. Dziewiecki, Postaw na dorosto$é, Edycja Swietego Pawla, Czestochowa
2017.

M. Dziewiecki, Zawsze mozesz zaczqé od nowa, Homo Dei, Krakow 2017.
M. Dziewiecki, R. Porzezinski, Wolny cztowiek, Rajmedia, Warszawa 2017.
M. Dziewiecki, Bdg vs cierpienie, RTCK, Nowy Sacz 2018.

M. Dziewiecki, Ojcze nasz, Wydawnictwo Esprit, Krakow 2018.

M. Dziewiecki, Komunikacja. Kochaj i méw, co chcesz!, RTCK, Nowy Sacz
2018.

M. Dziewiecki, A. Porzezinska, Bég kocha najbardziej. Przygotowanie do
I Komunii w rodzinie, Jedno$¢, Kielce, 2018.

M. Dziewiecki, B6g kocha najbardziej, Jedno$¢, Kielce 2019.

M. Dziewiecki, Emocje. Krzyk do zrozumienia, RTCK, Nowy Sacz 2019.

M. Dziewiecki, Nie ma sytuacji bez wyjscia. Jak wychodzi¢ z kryzysu?,
RTCK, Nowy Sacz 2020.

M. Dziewiecki, Cziowiek uzalezniony, Rajmedia, Warszawa 2020.

M. Dziewiecki, Pokonywanie trudnosci w matzenistwie 1 rodzinie, Wydaw-
nictwo ,Fides”, Krakow 2020.

M. Dziewiecki, Karykatury chrzescijanstwa, RTCK, Nowy Sacz 2020.

M. Dziewiecki, Przezwyciezanie trudnosci w matzenstwie i rodzinie, Fides,
Krakow 2020.

M. Dziewiecki, Rachunek sumienia w Swietle przysiegi matzenskiej i rodzi-
cielskiej, Wydawnictwo TUM, Wroclaw 2020.

M. Dziewiecki, F. Placzek, Nawrdé sie i badZz szczesliwy. Przewodnik po
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sakramencie pokuty i pojednania, Jedno$¢, Kielce 2021

84. M. Dziewiecki, Kod mitosierdzia, TRCK, Nowy Sgcz 2021.

85. M. Dziewiecki, Nawrdé sie i bqdz szczesliwy, Jednoéc, Kielce 2021.

86. M. Dziewiecki, F. Placzek, Pigkni w Chrystusie. Rachunek sumienia dla
dorostych i mlodziezy, Jednos$¢, Kielce 2022.

87. M. Dziewiecki, SzczeScie, Rajmedia, Warszawa 2022.

88. M. Dziewiecki, Zlaczeni. Przysiega malzeniska czarno na bialym, RTCK,
Nowy Sacz 2023.

89. M. Dziewiecki, F. Placzek, Bog i ja, Jedno$é, Kielce 2023.

Wazniejsze artykuly naukowe i popularnonaukowe

1. Chrystologiczna pedagogika powolan, w: A. Magdziarz, Chrystologia
a duszpasterstwo powotlan, Poznan 2001, s. 18-32.

2. Asertywnos$é i empatia a wychowanie, w: Zeszyty formacji katechetow, nr
1\2001, s. 49-64.

3. Celeimetody wychowania chrzescijanskiego, w: Zeszyty formacji kateche-
tow, nr 1/2001, s. 64-82

4. Odrzucanie norm moralnych i wartosci duchowych. Analiza przyczyn
1 skutkéw, w: Katecheta, nr 6/2001, s. 37-42.

5. Antropologiczne podstawy poradnictwa psychologiczno-religijnego, w:
J. Makselon (red.), Poradnictwo psychologiczno-religijne, WN PAT, Krakoéw
2001, S. 11-26.

6. Mitosé, w: Kosinska E. (red.), Wiedza o spoleczenstwie. ITI klasa gimnazjum.
Modul: Wychowanie do zycia w rodzinie, Rubikon, Krakéw 2001, s. 11-44.

7. Chce byc¢ wolny i szczesliwy, w: Kosinska E. (red.), Wiedza o spoleczenistwie.
IIT klasa gimnazjum. Modul: Wychowanie do Zycia w rodzinie, Rubikon,
Krakéw 2001, s 109 — 124.

8. Luomo di fronte alla sua dimensione psicofisica, w: Studia Diecezji
Radomskiej, t. IV (2002), s. 291-316.

9. Przezwyciezanie trudnosci w zyciu matzenskim i rodzinnym, w: T. Krdl
(red.), Wedrujgc ku dorosto$ci. Wychowanie do zycia w rodzinie dla uczniow
szko6l ponadgimnazjalnych, Rubikon, Krakow 2002, s. 209-233.

10. Wspolpraca duszpasterzy powolan z psychologiem, w: A. Magdziarz (red.),
Stuzba dzielu powolan, Poznan 2002, s. 25-32.

11. Etiologia i profilaktyka uzaleznien w perspektywie integralnej, w: L. Kula-
kowski (red.), O godno$é osoby ludzkiej, Radom 2002, s. 117 — 142.

12. Psychopedagogiczna formacja katechetéw w obliczu nowej ewangelizacji,
w: S. Dziekonski (red.), Ewangelizowaé czy katechizowa¢?, Verbinum, War-
szawa 2002, s. 161-188.

13. Uzaleznienia a podejmowanie decyzji, w: Zeszyty Formacji Duchowej, nr 20
(2002), Krakow, s. 90-99.

14. W jaki sposob rozmawiaé z mlodziezq o uzaleznieniach?, w: J. Zimny,
Komunikacja w katechezie, Sandomierz 2003, s. 114-144.
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Wychowanie seksualne, w: J. Zimny (red.), Komunikacja w katechezie, San-
domierz 2003, s. 185-207.

Katecheza jako forma komunikacji, w: J. Zimny (red.), Komunikacja w kate-
chezie, Sandomierz 2003, s. 256 — 262.

Profilaktyka integralna w szkole, w: Studia Diecezji Radomskiej, t. V/2003,
S. 400-424.

Formacja sfery afektywnej i seksualnej w duszpasterstwie powotarn, w:
A. Magdziarz (red.), Formacja ludzkiej dojrzatoéci jako integralny element
duszpasterstwa powolan, Poznan 2003, s. 57-73.

Cele 1 metody wychowania chrzescijanskiego. Analiza antropologiczna
1 psychopedagogiczna, w: R. Chalupniak (red.), Dyscyplina w szkole i na
katechezie, Wydzial Teologiczny Uniwersytetu Opolskiego, Opole 2003,
S. 111-128.

Ponowoczesno$é, media 1 ewangelizacja, w: J. Zimny (red.), Katecheza
w ujeciu Jana Pawla II, Sandomierz 2004, s. 177-206.

Chrzescijanski wychowawca na trzecie tysiqclecie, w: J. Zimny (red.), Kate-
cheza w ujeciu Jana Pawla II, Sandomierz 2004, s. 157 -176.

Formacja sfery duchowej w ponowoczesnosci, w: Obecni, nr 1/2004, s. 11-20.
Komunikacja wychowawcza wedtug Ewangelii, w: J. Zimny (red.), Wiara
a kultura, Sandomierz 2004, s. 195-211.

Milodziez miedzy iluzjq tatwego szczeScia a powotaniem do prawdy i mito-
Sci, w: J. Zimny, Mlodziez: historia, terazniejszo$¢, przysztoé¢, Sandomierz
2004, s. 38-66.

Komunikowanie wiary w rodzinie, w: J. Zimny, Mlodziez: historia, teraz-
niejszos¢, przyszioé¢é, Sandomierz 2004, s. 139-154.

Uzaleznienia: objawy, profilaktyka i terapia, w: R. Chalupniak (red.),
Wokol katechezy posoborowej, RW WT UO, Opole 2004, s. 417-420.
Kompetencje spowiednika w rozumieniu penitenta, w: J. Augustyn red.),
Sztuka spowiadania, WAM, Krakéw 2005, s. 137-145.

Psychopedagogika swietosci, w: Studia nad Rodzing, nr 2/2005, s. 89-112.
Kandydaci do kaplanstwa a homoseksualizm, w: W Drodze, nr 1/2006,
S. 50-55.

Wychowanie do wolnos$ci, w: M. RyS (red.), Autorytet prawdy, Wydawnic-
two UKSW, Warszawa 2006, s. 55-80.

Problematyka seksualna w kierownictwie duchowym, w: Zycie Duchowe,
nr 48/2006, s. 66-76.

Stawanie sie cztowiekiem. Psychopedagogika Swieto$ci, w: Przypatrzmy sie
powolaniu naszemu, Program duszpasterski Ko$ciola w Polsce 2006/2007,
Katowice 2006, s. 158-187.

Duchowo$é jako warunek dojrzatosci cztowieka, w: E. Ozimek (red.), Zdro-
wie — dobro wspoélne, Poznah 2006, s. 129-138.

Psychopedagogiczny portret wspolczesnego ucznia, w: N. Pikula (red.),
Kompetencje wychowawcow wspolcezesnej mlodziezy, PAT, Krakow 2007,
S. 9-22.
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Podstawy komunikacji wychowawczej, w: N. Pikula (red.), Kompetencje
wychowawcow wspodlezesnej mlodziezy, PAT, Krakéw 2007, s. 43-100.
Zagrozenia w epoce postmodernizmu, w: M. Jankowska, M. Ry$ (red.),
W trosce o rodzine. W poszukiwaniu dobra, prawdy i piekna, Wyd. UKSW,
Warszawa 2007, s. 233-251.

Kierownictwo duchowe narzeczonych i matzonkéw, w: J. Augustyn (red.),
Sztuka kierownictwa duchowego, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2007,
S. 549-558.

Wychowanie do odpowiedzialnej wolnosci, w: A. Wuwer (red.), Jak zy¢
odpowiedzialnie w nieodpowiedzialnym $wiecie?, Katowice — Piekary Sla-
skie 2007, s. 81-100.

»Wypalenie zawodowe” kaptanéw, w: Biblioteka kaznodziejska, nr 4/2007,
S. 9-22.

Wiernos$¢ powolaniu kaplanskiemu i kompetencje duszpasterskie jako
remedium na syndrom ,wypalenia”, w: A. Kokoszka (red.), Formatio Per-
manens, nr 7/2007, S. 51-73.

Milosé, matzenstwo i rodzina, w: M. Biskup (red.), Obronié¢ godno$¢ mal-
zenstwa i rodziny, Wroclaw 2008, s. 23-54.

Pozgdanie, zakochanie czy mito$é?, w: A. Luzniak (red.), Malzenstwo — wol-
noé¢ czy kajdany?, PWT, Wroclaw 2008, s. 21-46.

Ona, on i seksualno$é, w: A. Sniezynski (red.), Kobieta i okolice, Gdansk
2008, s. 165-178.

Kongres powolaniowy w Rzymie inspiracjq dla powstania i dzialalnosci
Krajowej Rady Duszpasterstwa Powolan, w: B. Strozycki, In verbo Tuo,
Gniezno 2009, s. 11-26.

Rados$é bycia ksiedzem, w: J. Augustyn (red.), Sztuka bycia ksiedzem,
Wydawnictwo WAM, Krakéw 2010, s. 583-592

Rozumieé¢ Boga w czlowieku i czlowieka w Bogu, w: J. Jachimczak (red.),
Studzy zycia, Krakoéw 2010, s. 375-389

Cierpienie czlowieka i Bog, ktory kocha, w: J. Jachimczak (red.), Studzy
zycia, Krakow 2010, s. 390-407

Czlowiek z miloci stworzony i do milosci przeznaczony, w: Zycie Konsekro-
wane, nr 4/2010, s. 8-34

Mestwo uczciwosci, czyli respektowanie Dekalogu dzisiaj, w: Cywilizacja,
nr 35/2010, s. 168-184

Antropologiczne podstawy programoéw profilaktycznych, w: Z. Ga$ (red.),
Profesjonalna profilaktyka w szkole, Innovatio Press, Lublin 2011, s. 19-32
~Maly Ksiqze” jako forma komunikacji wychowawczej, w: Horyzonty
Wychowania, nr 10/2011, s. 191 — 207

Kimjest przyjaciel?, w: E. Mycielska-Dowgiallo (red.), Odpowiedzi na trudne
pytania, Szkola Wyzsza Przymierza Rodzin, Warszawa 2011, s. 181-204
Milo$é jako motyw i sens rozmawiania, w: Zycie konsekrowane, nr 6/2011,
s.18-32

Destrukcja tozsamosci rodziny w mediach. Diagnoza i szukanie remedium,
w: K. Nagrodzki (red.), Destrukcja tozsamosci, L6dz 2012, s. 33-46
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Zrozumieé i ochroni¢ wolno$é, w: Z. Gas (red.), Czlowiek w obliczu zniewo-
lenia, Wydawnictwo Naukowe Innovatio Press, Lublin 2012, s. 195-214

Jak wychowaé miodziez w milosci do Kosciota i Ojczyzny?, w: K. Rak (red.),
Ks. Piotr Skarga — obronca wiary i nauczyciel milosci Ojczyzny, Czestochowa
2012, . 55-78

Cialo i duch w mitosci matzeniskiej, w: R. Tomaszczuk (red.), Cialo i duch,
Swidnica 2012, s. 65-114

Przygotowanie do sakramentalnego matzenstwa, w: U. Dudziak (red.),
Poradnictwo rodzinne w teorii i w praktyce, Homo Dei, Krakow 2013, s. 245-
274

Jak pomagaé uzaleznionym w rodzinie?, w: U. Dudziak (red.), Poradnictwo
rodzinne w teorii i w praktyce, Homo Dei, Krakow 2013, s. 313-326
Tozsamosé¢ duszpasterza powolan, w: P. Tyblewski (red.), Kosciél domem
powotanych, Tarnéw 2013, s. 47-54

Duszpasterstwo malzeristw i zwiqzkéw niesakramentalnych, w: Zycie Kon-
sekrowane, nr 3/2013, s. 74-83

Kierownictwo duchowe narzeczonych i matzonkéw, w: J. Augustyn (red.),
Sztuka kierownictwa duchowego, WAM, Krakow 2013, s. 551-560

Seks i antykoncepcja w nauczaniu Kosciola, w: Z. Kaliszuk (red.), Katolik
talibem?, Fronda, Warszawa 2013, s. 246-276

Spowiedz — sfera emocjonalna cztowieka i jej aspekt moralny, w: Poradnik
spowiednika, Wydawnictwo Pastoralne, Warszawa 2013, s, 1- 17

Mitosé ijej karykatury, w: Z. Kaliszuk (red.), Laboratorium mito$ci, Fronda,
Warszawa 2013, s. 21-41

Przygotowanie mlodziezy do sakramentu pokuty, w: P. Socha (red.), Dobry
Pasterz, Zielona Gbra 2014, 85-106

Szczesliwe matzenstwo w trudnych czasach, w: G. Koszalka (red.), W strone
rodziny, Apostolicum, Zabki 2014, s. 167-181

Jaka postawa wobec 0s6b uzaleznionych?, O. Puszkiewicz (red.), Apostot
Trzezwosci, Rybnik 2015, s.102-118

Wychowawca — nauczyciel mqdrosci, wolnosci i miloci, w: Zycie Konse-
krowane, nr 1/2015, s. 82-113

Jak méwié do mlodych o czystosci, w: P. Socha (red.), Dobry Pasterz, Zie-
lona Goéra 2015, s. 91-113

Chrystus w centrum wychowania, w: S. Labendowicz (red.), Chrystocen-
tryzm nauczania i postugi biskupa E. Materskiego, Radom 2015, s. 12-126
Czlowiek jako najwyzsza wartosé, w: Zycie Konsekrowane, nr 5/2015,
S.23-39

Milosierny ojciec 1 marnotrawny syn. Analiza biblijna 1 psychopedago-
giczna, w: S. Labendowicz (red.), Milosierni jak ojciec, Radom 2016, s. 7-31
Pojednanie z Bogiem, z samym sobq i z bliznimi, w: M. Borda (red.), Nawra-
cajcie sie i wierzcie w Ewangelie, Sosnowiec 2016, s. 75-96

Matzenstwo: sakrament wiernej mitosci, w: J. Miynski, G. Koszalka (red.),
Rodzina polonijna w budowaniu cywilizacji mitoéci, Krakéw 2016, s. 57-78
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76. Kochaj i pomagaj kochaé! Misja 0sob Swieckich, w: M. Dziewiecki (red.),
Idzcie i gloscie!, Wydawnictwo TUM, Wroclaw 2017, s. 11-71

77. Duszpasterstwo powolan dzisiaj, w: Zycie Konsekrowane, nr 5/2017,
S. 70-92

78. Trzezwosé egzaminem z wolnosci, w: Apostol Trzezwosci, Wydawnictwo
Spes, Lomza 2018, s. 6-43

79. Katolicki nauczyciel i wychowawca, w: W. Wojtyla (red.), Rocznik naukowy
duszpasterstwa nauczycieli, nr 3/2019, s. 25-50

80. Rodzina — wspolnota mitosci, w: R. Ceglarek (red.), Mocni Duchem. Kon-
ferencje dla rodzicow kandydatéw do bierzmowania, Czestochowa 2019,
s.39-56

81. Jaka rodzina szkolq trzezwosci?, w: T. Bronakowski (red.), W trosce o wol-
no$¢, Warszawa 2029, s. 213-229

82. O przebaczeniu i pojednaniu w katechezie, w: Katecheza, nr 4/2020, s. 5-9






Studia Diecezji Radomskiej

Instrukcje dla autorow

1. Artykuly nadeslane do Czasopisma

Tekst o objetoéci nie przekraczajacej 40.000 znakoéw lacznie ze
spacjami formatu A4 (od 12 do 20 stron) powinien zosta¢ sporzadzony
w wersji elektronicznej, a nastepnie jako zalacznik przestany poczta elek-
troniczng na adres:wkwojtilayg@wp.pl

2. Wymogi redakcyjne

Artykul, napisany w edytorze tekstu MS Word (w formacie doc.)
na stronie w formacie A4 (210 x 297 cm) z marginesami 2,5 cm, powinien
zawiera¢ w lewym gornym rogu: imie i nazwisko autora/autoréw z ozna-
czeniem w dolnym przypisie notki o autorze/autorach, ktéra powinna za-
wiera¢ informacje o miejscu pracy (uczelnia/instytucja), krotka charakte-
rystyke obszaru badan naukowych oraz adres e-mail. Notka nie powinna
przekroczy¢ 6 linii tekstu. Objetos$¢ czeSci zasadniczej artykulu powinna
wynosi¢ od 12-20 stron. Streszczenie nie powinno przekracza¢ 10 linii
tekstu.

Artykul powinien zawierac ponizsze elementy ulozone
w nastt;puj acej kolejnosci:

a) 1m1Q i nazwisko autora/autoréw. W oznaczonym przypisie wymie-
nione powyzej informacje dotyczace autora/autorow;

b) tytul artykulu w jezyku polskim (napisany 12 pkt., porgubiony);

¢) czeS¢ zasadniczg (czcionka 12 pkt., interlinia 1,5);

d) streszczenie w jezyku polskim (do 10 linii);

e) 5 stow kluczowych w jezyku polskim;

f) tytulwjezyku angielskim (Title: zwykla czcionka bez pogrubienia);

g) streszczenie w jezyku angielskim (Summary bez dwukropka, do
10 linii);

h) 5 stow kluczowych w jezyku angielskim (Keywords:);

i) bibliografia (ponumerowana).
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3. Parametry tekstu:
A. Czcionka:

a) rodzaj czcionki: Times New Roman,
b) rozmiar:
- tytut artykulu: 12 pkt., pogrubiony;
- tekst zasadniczy, bibliografia, streszczenia, stlowa kluczowe:
12 pkt.;
- tytuly poszczegoélnych paragrafow, slowa: wstep, zakoncze-
nie, bibliografia, streszczenie, stowa kluczowe — pogrubione;
- przypisy dolne: 10 pkt. (takze dane o autorze/autorach: 10
pkt.);
- tytuly ksigzek i czasopism w przypisach dolnych oraz biblio-
grafii: pisane kursywaq.

B. Akapit

a) wciecie pierwszego wiersza akapitu: 1,25 cm;
b) interlinia 1,5 pkt.

C. Numeracja

a) ciagla;
b) cyfry arabskie.

4. Wz6ér bibliografii
Ksigzka autorska:

1. Marks R., Kapital. Mowa w obronie cztowieka, thum. J. Serafin,
Krakéw 20009.

2. Wojtyla K., Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1986.

Rozdzial w ksigzce:

1. Krgpiec M. A., Cialo jako wspélczynnik konstytutywny czlo-
wieka, w: O Jana Pawta II teologii ciala. Filozoficzno-teologiczne
komentarze do ,,Mezczyznq i niewiastq stworzyt ich”, (red.) T.
Styczen, C. Ritter, Lublin 2009, s. 43-66.

Artykul w czasopi$mie:

1. Jarvis, B., Evaluating the Extended Mind, ,,Philosophical Issues”
24 (2014), S. 209-229.
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Strona internetowa:

1. Belch K., Kwestia ekologiczna w nauczaniu Jana Pawta II,
http://www.pedkat.pl/im ages/czasopisma/pkt6 [data dosepu
17.11.2017].

2. Http://dziennikustaw.gov.pl/du/2017/1616/1.

5. Sposob sporzadzania przypiséw
W tekScie nalezy stosowac tzw. przypisy dolne

Imie i nazwisko autora!

Gdy odwolujemy sie do monografii podajemy?

Gdy odwolujemy sie do artykulu w pracy zbiorowe;j3

Gdy odwolujemy sie do artykulu w czasopi$mie#

Jesli pozycja byl cytowana w poprzednim przypisie piszemy:
Tamze, numer strony, (kropka)s.

Jezeli cytujemy inng pozycje tego samego autora, ktory cytowany
byl w poprzednim przypisie, piszemy: Tenze, tytul kursywaq,
numer strony, (kropka)®.

g. Jezeli w pracy cytujemy tylko jedng ksiazke lub artykut danego
autora, cytujac go po raz drugi piszemy: inicjat imienia (kropka)
naszsko (przecinek), numer strony (kropka) .

Np.: Por. J. Ratzinger, s. 20.
Gdy przytaczamy dostowny cytat: J. Ratzinger, s. 20.

h. Jezeli w poprzednim przypisie cytowano pozycje tego samego
autora piszemy: inicjal imienia (kropka) nazwisko (przecinek),
kursywq poczqtek tytutu, trzy kropki (przecinek), numer strony?”.
np.: Por. A. Szostek, Sladami mysli..., s. 55.

Gdy przytaczamy dos}owny cytat: A. Szostek Sladami mysli...,

i. Strona internetowa®
t Doktor nauk humanistycznych w zakresie filozofii, pracownik naukowo-dydaktyczny
(lub wyktadowca) w Katedrze Etyki Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawla
I1. Zainteresowania badawcze: personalistyczna teoria etyczna, zagadnienie normatyw-
no$ci w etyce, mysl etyczna i antropologiczna Karola Wojtyly i Tadeusza Stycznia. Adres
emai:xxx@xxx
2 Inicjal imienia (kropka) nazwisko (przecinek), tytul publikacji pisany kursywa (prze-
cinek), miejsce i rok wydania (przecinek), numer strony / stron (kropka).
3 Inicjal imienia autora (kropka) nazwisko (przecinek) tytul publikacji pisany kursywa
(przecinek), w: tytul publikacji pisany kursywa (przecinek), (red.) Inicjal imienia i nazwi-
sko redaktora (przecinek) miejsce i rok wydania (przecinek) numer strony/ stron (kropka)
4 Inicjal imienia (kropka) nazwisko (przecinek) tytut publikacji pisany kursywa (prze-
cinek). Po tytule artykulupiszemy w: tytul czasopisma ujety w cudzystow pisany zwykla
czcionka (przecinek) rok wydania (przecinek) nr czasopisma (kropka)
5 Tamze, s. 18.
¢ Tenze, Miloé¢ i odpowiedzialnosé, s. 17.

7 A. Szostek, Sladami myéli..., s. 55.
8 Http://www. dmennlkustaw gov.pl/du/2017/59/1, dostep 21 wrzesnia 2017r.
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Procedura recenzyjna, karta recenzji

Procedura recenzowania czasopisma naukowego Studia Diecezji
Radomskiej odwoluje sie do zalecenn Ministerstwa Nauki i Szkolnictwa
Wyzszego.

Regulamin recenzowania

1. Wersja pierwotng jest wersja elektroniczna. Redakcja nie zastrzega
wydawania wersji papierowe;j.

2. Objetos¢ tekstow nie powinna przekraczaé¢ 40.000 znakow lgcznie ze
spacjami.

3. Do artykulu nalezy dolaczy¢ jego streszczenie (wraz z tytutem) w je-
zyku kongresowym innym niz jezyk ojczysty autora tekstu (angielski,
niemiecki, francuski, rosyjski, hiszpanski, wloski).

4. Tekst nalezy nadesta¢ w postaci zapisu elektronicznego w programie
Word (w formacie doc.) jako zalacznik w poczcie elektroniczne;j. Tekst
powinien zosta¢ wyslany na adres: studiadiecezjirad. @wp.pl

5. Do opublikowania przyjmowane sa wylacznie prace oryginalne,
wezesniej niepublikowane. Autor zobowigzany jest do zlozenia sto-
sownego o$wiadczenia.

6. Do tekstu dolaczy¢ nalezy informacje o autorze zawierajace w szcze-
golnosci: imie i nazwisko, stopien (tytul naukowy), numer telefonu
kontaktowego, adres poczty elektronicznej oraz afiliacje.

7. Artykuly, zaakceptowane przez redaktora tematycznego oraz po
uzyskaniu akceptacji redaktora naczelnego, przekazane zostang do
recenzji przez dwoch niezaleznych recenzentéow z zachowaniem
anonimowo$ci autora i recenzentéw (double-blind review proces).
W przypadku artykuléw napisanym w jezyku kongresowym co naj-
mniej jeden z recenzentow bedzie afiliowany w instytucji zagranicz-
nej innej niz narodowo$¢ autora.

8. Redakcja Studiéw zastrzega sobie prawo do dokonywania w tresci ar-
tykulu korekt jezykowych i stylistycznych.

9. Recenzje maja forme pisemna albo elektroniczng i sa dokonywane na
formularzu udostepnianym przez redakcje.

10. Recenzje konczg sie jednoznacznym wnioskiem recenzentow:

- o dopuszczeniu artykutu do publikacji bez zmian,
- o dopuszczeniu artykutu do publikacji po dokonaniu korekty,
- 0 odrzuceniu artykutu.

11. Warunkiem publikacji artykulu sa dwie pozytywne recenzje.

12. Lista recenzentow wspolpracujacych podana jest na stronie redakeyj-
nej www.

13. Czasopismo wydawane jest jako rocznik.
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Druk recenzji:
Studia Diecezji Radomskiej

FORMULARZ RECENZJI

Tytut artykutu:

Ocena artykutu:
L.p. ANALIZOWANE ZAGADNIENIE TAK NIE Z ZASTRZEZENIEM
! Czy tytut  opracowania  odpowiada
" | jego tresci?
5 Czy tres¢ opracowania dotyczy zagadnien

zwigzanych z tematyka zeszytu naukowego?

3. | Czy temat pracy jest aktualny?

Czy prezentowane w pracy wyniki

4 sa nowe?

5 Czy prezentowana w pracy metoda
jest nowa?

p Czy wybor bibliografii jest wlasciwy

i aktualny?

7. | Czy jezyk pracy jest poprawny?

Uwagi:
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Rekomendacja recenzenta:

a) Akceptacja publikacji bez ingerencji;

b) Akceptacja publikacji po drobnych korektach;

¢) Oddanie do ponownej oceny pracy po wprowadzeniu istotnych
zmian rekomendowanych przez recenzenta;

d) Odrzucenie publikacji.

Uzasadnienie:

Data i podpis recenzenta
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Formularz oswiadczenia

miejscowos¢, data
imie i nazwisko autora
adres, telefon, e-mail

OSWIADCZENIE

Oswiadczam, iz tekst o tytule:

jest mojego autorstwa, jak rowniez jest w peini oryginalny i nie narusza
praw osob trzecich. Ponadto nie uczestniczy aktualnie w innym postgpo-
waniu wydawniczym. Zgodnie z praktykami przeciwdzialania przypadkom
ghostwriting 1 guest authorship o$wiadczam, iz osoby trzecie nie wniosly
istotnego wktadu w powstanie publikacji / nastgpujace osoby trzecie wniosty
istotny wktad w powstanie publikacji (wymieni¢ wraz z podaniem stopni lub
tytutOw naukowych)™: ..o
Oswiadczam, iz publikacja zostala przygotowana ze $rodkéw wilasnych
autora. W przypadku tekstu wspotautorskiego udzial pozostatych autorow
okreslam w sposob nastepujacy: (krotko opisa¢, wymieniajgc wszystkich
wspotautorow. Udzielam Wydawnictwu Diecezji Radomskiej AVE bezter-
minowej, bezplatnej, niewylacznej licencji na publikacje utworu w ,,Studiach
Diecezji Radomskiej” w wersji elektronicznej i papierowe;.

podpis

Wyrazam zgode Wydawnictwu Diecezji Radomskiej AVE (ul. Malczew-
skiego 1, 26-600 Radom) na przetwarzanie danych osobowych zwigza-
nych z procesem wydawniczym czasopisma ,,Studia Diecezji Radomskiej”,
zgodnie z przepisami ustawy z dnia 29 sierpnia 1997 roku o ochronie danych
osobowych (t. jedn. Dz.U. 2016 poz. 922, ze zm.).

podpis






