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PRINCIPALI COMMENTI
MEDIEVALI ALLA MESSA
ROMANA NEI SECOLI XII E
XIII: AUTORI E TIPOLOGIA

INTRODUZIONE

Nel nostro precedente contributo (Celiriski, 2024) abbiamo tracciato la sto-
ria dei principali commenti medievali alla messa romana, a partire da Amalario di
Metz (IX secolo) fino al Micrologus di Bernoldo di Costanza (1 1100), che costituisce
il fondamentale punto di riferimento per la conoscenza della riforma liturgica dei
tempi di papa Gregorio VII (1 1085). In questa sede ci proponiamo di completare
il quadro, trattando dell’epoca in cui i commenti medievali hanno raggiunto il punto
pit alto dello sviluppo (Mazza, 2003, p.154;162), ovvero dei secoli XII-XIII che, nel-
la storia della messa, vedranno crearsi, gradualmente, il Messale come libro unico
per la celebrazione della messa (Celinski, 2016, p.385-393).

Il nostro approccio & pur sempre limitato. Le fonti che andiamo a trattare
contengono una quantita enorme del materiale, riguardante piu svariati elementi
che compongono la vita liturgica della Chiesa, dall’anno liturgico fino ai paramenti
usati nella liturgia e molto altro. Il nostro studio & interessato solo a quei commenti

1 Lukasz Celiriski, presbitero della Diocesi di Siedlce, dottore in Sacra Liturgia presso il Pontificio Istituto Liturgico
Sant’Anselmo in Roma (2020). Insegna liturgia presso il Seminario Maggiore della Diocesi di Siedlce, I'Istituto
Teologico di Siedlce e I’Accademia Cattolica di Varsavia (Dewaijtis 3, 01-815 Varsavia). Attualmente & direttore
dell’Ufficio liturgico diocesano e presidente della Commissione liturgica della Diocesi di Siedlce.



che, al loro interno contengono le descrizioni del rito della messa tipica, nonché
delle celebrazioni del Sacro Triduo, a causa della loro specificita rituale. Tale scelta
limita sia la quantita delle fonti che andremo ad esaminare sia il loro contenuto. Il
presente contributo non pretende in nessun modo di essere esaustivo. Esso costi-
tuisce, invece, un primo approccio alle fonti che, pur appartenenti a tempi passati,
godono tutt'ora di grande interesse® Nell’esposizione ci soffermeremo soprattutto
sugli autori, sulla tipologia della messa, nonché su alcuni elementi caratteristici.

Nella parte conclusiva verra offerto un quadro riassuntivo circa la tipologia
della messa presente in tutti i principali commenti medievali, a partire dal IX fino al
XIII secolo.

1. ONORIO DI AUTUN (T cA. 1145-1152)

«Honorius Augustodunensis ecclesiae presbyter et scholasticus» (Honorius
Augustodunensis, 1895c¢, col.232), come si auto denomina per una sola volta?, &€ uno
degli autori pit enigmatici dell’epoca medievale (Amann, 1922, col.140; Lefevre,
1969, col.730-731). Nonostante la sua imponente produzione letteraria abbia avuto
una notevole influenza, tuttavia sulla vita di questo autore abbiamo solo tante ipo-
tesi e poche certezze®.

Secondo una delle ipotesi Onorio (Honorius)® nacque in Irlanda verso
il 1075/70°. Da giovane entro probabilmente tra i monaci benedettini’. Si presume
che dal 1093 sia entrato in contatto con Anselmo d’Aosta di cui divenne discepolo

2 A confermare il crescente interesse per i commenti medievali alla liturgia sono le pubblicazioni delle traduzioni in
varie lingue moderne dei vari commenti. Solo a titolo di esempio, nel 2002 venne pubblicata una traduzione in lingua
italiana del De sacro Altaris Mysterio di Innocenzo III (Innocenzo I1I, 2002). Esiste anche la traduzione inglese di
due parti del Rationale divinonorum officiorum di Guglielmo Durando (Wiliam Durand, 2013; 2015) e una traduzione
tedesca del Mitrale di Sicardo di Cremona (Sicard von Cremona, 2011). Alcuni anni fa venne tradotta in lingua
polacca 'opera omnia di Amalario di Metz (Amalariusz z Metzu, 2016; 2017).

3 Nei manoscritti che egli non firmava, si trovano espressioni come: monachus, solitarius, inclusus, philosophus,
clarissimus o beatus (Garrigues, 1973, p.29).

4 Esiste molta bibliografia a riguardo (Aubert, 1993, col.1056-1058). Tra diversi studi su Onorio ci sono soprattutto

le ricerche di Marie-Odile Garrigues (1973, p. 20-49; 1977, p.27-46; 1983, p.31-71). Sulle opere di Onorio Garrigues
pubblicd prima (1975, p.388-425) e, successivamente, fece un ottimo inventario critico (1986, p.7-136). Ci sono inoltre
studi di Valerie Flint, una storica inglese laureata nel 1969 presso I'Universita di Oxford con la tesi non pubblicata
sulla vita e opere di Onorio (Flint, 1972a, p.63-86; 1972b, p.215-242; 1977, p.97-127).

5 Secondo Garrigues (1987, p.62) si tratta di uno pseudonimo. Il nome vero avrebbe potuto essere: Marianus, Marcus
o Muir.
6 Si deduce questa data di nascita, dato che la sua prima opera - 'Elucidarium & attestata all’anno 1101, la quale,

come si presume, egli non avrebbe potuto finire prima di aver compiuto vent’anni (Garrigues, 1973, p.22-23).

7 Ipotesi presentata da Garrigues (1977, p.46), il quale lo vede come un monaco benedettino irlandese non legato ad
un monastero concreto ma un peregrinus.



(Garrigues, 1973, p.23). Seguendo la traccia dei suoi scritti, si suppone che Onorio
si sia trasferito nella zona di Canterbury, abbia soggiornato presso Worcester?, per
lasciare poi I'Inghilterra verso il 1097 (Garrigues, 1973, p.23-25). Il fatto che egli
stesso si presenti come Augustodunensis ecclesiae presbyter et scholasticus fa pen-
sare agli studiosi che Onorio fosse legato in qualche modo alla chiesa di Autun ma,
nelle sue opere, non appare mai alcun riferimento alla Borgogna e la stessa Francia
e citata a malapena®. Si sa invece che la maggior parte della sua attivita letteraria si
svolse a Ratisbona, presso il monastero irlandese di San Giacomo™. Dall’estensione
cronologica delle sue opere, si presume che Onorio sia morto in eta avanzata (Lefev-
re, 1969, col.732; Cabrini Chiesa, 1985, p.437-442).

Molto pitt che della vita sappiamo invece delle opere di Onorio. M.-O. Gar-
rigues, nel suo preziosissimo contributo, ha suddiviso trentotto scritti di Onorio in
cinque gruppi: Opera didascalica et historica (5 scritti), Opera exegetica (6 scritti),
Opera liturgica (4 scritti)"!, Opera dogmatica et ascetica (16 scritti), Opera polemica
(7 scritti) (Garrigues, 1986, p.7-136). Gia da questo breve quadro si nota la vastita
degli interessi dell’autore e ci si rende conto che le questioni liturgiche non costitu-
iscono il suo principale interesse.

1.1.Gemma animae

Delle poche opere riguardanti la liturgia, quella chiamata Gemma animae
(Honorius Augustodunensis, 1895a, col.541-738)" si occupa della spiegazione prati-
ca della liturgia. Nonostante alcune problematiche presenti nel prologo, nel prefazio
e nel post scriptum (Garrigues, 1986, p.83-86), € comunemente accettata ’autentici-
ta dell’opera, scritta probabilmente verso il 1140 nell’area germanica®. Dall’analisi
del suo contenuto risulta che Onorio la scrisse quale aiuto per dei monaci bene-
dettini incaricati della cura delle anime (Garrigues, 1986, p.86-87). L’opera & carat-
terizzata da una sorprendente erudizione. Come annota Garrigues: «Molti storici

8 Ipotesi proposta dalla Flint (1972a, p.63-86; 1972b, 215-242) che parla anche del collegamento di Onorio con I'abazia
di Lambach in Austria.

9 La problematicita di questa collocazione riguarda il fatto che all’inizio del XII secolo non ci fu ad Autun alcuna
scuola né di conseguenza alcun scolastico. Secondo alcuni storici, la denominazione Augustodunum si riferisce
piuttosto ad Augsburg in Germania (Lefevre, 1969, col.735).

10 Si tratta di una fondazione britannica dei Schottenménche, cioé dei benedettini di origine celtica. Alcune delle
opere principali di Onorio sono dedicate a Cristiano - abate irlandese del monastero di San Giacomo dal 1133 al 1153
ed al suo successore, al quale egli dedico il suo commentario al Cantico dei cantici (Lefévre, 1969, col.731-732).

11 All'interno di questo gruppo Garrigues considera anche le opere dedicate alla predicazione.
12 Non esiste ancora una edizione critica dell’opera.

13 La Flint suggeriva la sua origine inglese datata non oltre il 1102 (Garrigues, 1986, p.91).



hanno notato di sfuggita che Onorio sembrava essere l'unico a conoscere 'origine
di questo o quel rito, la scelta di questo o quel passo delle Scritture, o questo o quel
provvedimento della disciplina ecclesiastica» (Garrigues, 1986, p.90)*. Circa lo sco-
po dell’opera egli dice che:

[Gemma animae], che descrive una liturgia, ne offre una spiegazio-
ne catechetica ed emana norme di disciplina ecclesiastica, non puo che es-
sere destinato a scopi pratici. Chi la richiedeva doveva sapere come ammi-
nistrare un battesimo, ordinare una processione, comprendere il significato
storico e simbolico di tutte queste orazioni, feste e cerimonie. Forse non era
essenziale per un monaco, un religioso o un sacerdote impegnato nella cura
animarum sapere che un determinato papa, un determinato padre della
Chiesa, un determinato concilio aveva introdotto o istituito questa o quella
norma, questo o quel rito, ma gli dava il senso della continuita storica e della
comunione della Chiesa militante (Garrigues, 1986, p.93)%.

L’opera & divisa in quattro libri di cui il primo & dedicato alla celebrazione
eucaristica e riporta due commenti alla messa (Cabrini Chiesa, 1985, p.446). Il pri-
mo & un commento allegorico alla messa solenne, presieduta dal vescovo, con par-
tecipazione di vari ministri (cap. 6-65) (Honorius Augustodunensis, 1895a, col.543-
564)'. In esso I’autore non & rigoroso sulla sequenza dei riti esaminati; per i riti
di comunione non viene nominata la preghiera del Padre nostro; dopo il Canone
parla della benedizione del popolo da parte del vescovo; in seguito, parla del rito di
pace, dell'immistione e della frazione del pane; viene fatto riferimento alla differen-
za della liturgia papale: «Papa oblatam non frangit, sed partem ex ea mordet |...].
Episcopus oblatam frangit [...]» (Honorius Augustodunensis, 1895a, col.563); non si
parla dell’Agnus Dei. Il commento & finalizzato piu alla spiegazione allegorica che
non alla descrizione della sequenza e del modo di esecuzione dei vari riti.

Pit avanti vi &€ anche un commento piu letterario relativo ad una messa pre-
sieduta da un sacerdos, in forma di una istruzione destinata al popolo (cap. 91-111)
(Honorius Augustodunensis, 1895a, col.574-581).

14 Traduzione & nostra.
15 Traduzione & nostra.
16 Questo commento comincia con un’introduzione, nella quale Onorio parla della suddivisione della messa in sette
uffici e che include anche una spiegazione sul significato delle campane. All'interno, appaiono spesso spiegazioni sul

significato dei vari uffici nonché degli oggetti usati nella celebrazione. L’autore usa largamente 'allegoria nelle sue
spiegazioni.



L’ordo della messa commentata da Onorio mostra anche delle affinita con
le usanze dell’abbazia di Cluny che potrebbe essere dovuto ad una qualche dipen-
denza di ambedue da Amalario di Metz (Tirot, 1981, p. 90-91)". Il padre P. Tirot
ha notato delle differenze tra la liturgia commentata da Onorio e quella della Chie-
sa di Autun, sulla base dell’'opera di Stefano di Baugé, vescovo di Autun nel 1112
(de Morembert, 1963, p.1209), intitolata Tractatus de sacramento altaris (Stephanus
de Balgiaco, 1895, p.1275-1308); egli suppone che Onorio nel suo commento si rife-
risca piuttosto alle usanze di Cluny (Tirot, 1981, p.91-92).

A parte queste particolarita, i due commenti alla messa contenuti nella
Gemma animae non risultano chiare riguardo alla sequenza rituale.

Nel libro terzo, Onorio commenta ’anno liturgico e, al suo interno, anche il
Triduo (Cabrini Chiesa, 1985, p.448).

1.2. Sacramentarium

Un altro commento allegorico di Onorio alla messa, anche se non compat-
to testualmente, si trova nel Sacramentarium (Honorius Augustodunensis, 1895b,
col.737-806). Nell’edizione del Migne, esso compare intercalato con alcuni commen-
i riguardanti I’anno liturgico, 'ufficio divino ed altro. I capitoli relativi alla messa
sono: 35-39 e 82-90 (Honorius Augustodunensis, 1895b, col.766-796). Secondo I’opi-
nione di Tirot (1981, p.91), quest’ordo sarebbe diverso da quello commentato nella
Gemma animae, giacché piu di tipo germanico. La messa ivi descritta contiene gli
elementi della messa episcopale; si tratta di una messa solenne con la partecipazio-
ne di vari ministri. Secondo la fonte, ad esempio, I'’Agnus Dei accompagna la comu-
nione (Honorius Augustodunensis, 1895b, col.794-796).

Nella prima parte dell’opera, vi & anche un commento all’anno liturgico con-
tenente sia gli elementi allegorici sia quelli tipologici. Esso contiene anche un ricco
commento al Triduo, nel quale si parla dell’omissione del bacio di pace il Giovedi
Santo ed il Venerdi Santo (Honorius Augustodunensis, 1895b, col.745-752).

L’importanza delle opere di Onorio per la storia successiva & confermata
dal fatto che esse vennero citate, spesso testualmente, nelle opere di autori come
Sicardo di Cremona, Giovanni Beleth o Guglielmo Durando (Garrigues, 1986, p.84).

17 Onorio riporta I'idea amalariana del corpus triforme (Honorius Augustodunensis, 1895a, col.581). Alcuni vogliono
vedere anche una certa dipendenza di Onorio dal suo contemporaneo Ruperto di Deutz ma la cosa presenta diversi
dubbi. Gia Garrigues (1975, p.403-414) ha rilevato I'autorialita onoriana di un commento all’Ecclesiaste attribuito

a Ruperto (Garrigues, 1986, p.95-97).



2. GIOVANNI BELETH (1 1182)

Anche nel caso di Giovanni Beleth non esistono che ipotesi sulla sua vita®.
Dalle poche tracce che abbiamo, si puo ipotizzare che egli sia nato intorno al 1115-
1120 (Masini, 1993, p.258) e che, nei suoi primi anni, fu legato all’abbazia bene-
dettina di Tiron, legata a sua volta alla vicina scuola cattedrale di Chartres® dove,
con ogni probabilita, fu discepolo di Gilberto Porretano®. Forse, insieme con il suo
maestro oppure poco dopo di lui, Giovanni si reco a Parigi dove divenne insegnante
di teologia (Masini, 1993, p.253-254). L’unica traccia che puo essere considerata
come indicazione circa la sua morte & relativa all’lanno 1182 e la colloca sorpren-
dentemente ad Amiens?.

2.1. Summa de ecclesiasticis officiis

Molto di pit, dal punto di vista della cronologia, possiamo dire riguardo alla
sua opera intitolata Summa de ecclesiasticis officiis (Johannes Beleth, 1976; Martin,
1978)%, scritta in tre redazioni tra il 1160 ed il 1164%, che ebbe un enorme successo
nel suo tempo. Essa costituisce un «vero e proprio manuale degli usi liturgici della
chiesa parigina e, pit in generale, riassunto puntuale della tradizione liturgica del
XII secolo» (Masini, 1993, p.248). L’opera tratta dei luoghi e dei tempi sacri, delle
persone, dei libri liturgici e dell’anno liturgico, applicando alla liturgia il metodo sco-
lastico di esposizione (Oury, 1974, p.285). La messa viene trattata all’interno della
descrizione dell'ufficio divino (Johannes Beleth, 1976, p.61-87). Trattandosi di un’e-
sposizione di tipo pit accademico, I'autore non ¢ interessato tanto alla descrizione
dello svolgimento rituale della messa quanto, piuttosto, alla spiegazione allegorica
degli elementi che la compongono. Nel suo commento, Giovanni Beleth annota le
differenze tra il presbitero ed il vescovo e tra la messa feriale e quella solenne ma
non dice molto sulle funzioni degli altri ministri.

18 Un ottimo studio a questo proposito fece P. Masini (1993, p.248-259).

19 Nel Cartulario dell’abbazia di Tiron si trova un atto di donazione dell’anno 1135, in cui compare il nome di
Johannes Beleth (Masini, 1993, p.250-251).

20 Esiste una miniatura della seconda meta del XII secolo che rappresenta Giovanni Beleth come uno dei principali
allievi di Gilberto Porretano, il quale insegno presso le scuole di Chartres dal 1123/4 al 1139 (Masini, 1993, p.251-252).
21 Si tratta di un’informazione proveniente dalla Cronaca di Alberico delle Tre Fontane (Masini, 1993, p.258).

22 L’opera & testimoniata in pitt di 180 mss. che sono stati esaminati e classificati dall’editore nel primo volume. Nella
edizione, il testo dell’opera & suddiviso in 165 capitoli ed insieme agli indici & pubblicato nel secondo volume.

23 All'interno dell’opera, Giovanni parla in termini di contemporaneita di Maurizio di Sully, vescovo di Parigi dal
1160 al 1196 e di una santa di nome Elisabetta, monaca del monastero di Schonau nella diocesi di Treviri, morta il
18.06.1164 (Masini, 1993, p.255-256).



L’opera contiene anche I'esposizione assai consistente sui giorni del Triduo,
confermando, ad esempio, I’assenza dello scambio della pace nella Veglia Pasquale
(Johannes Beleth, 1976, p.209).

Il successo dell’'opera & anche dovuto al fatto che essa «pur conservando
alcune formule classiche, si rivolge direttamente al clero e gli offre tutto cio di cui
ha bisogno in termini di conoscenze dottrinali, liturgiche e di altro genere per I’eser-
cizio del suo ministero» (Martin, 1978, p.588; Aubert, 1997, col.1290)*. La Summa
di Beleth, secondo I'opinione di Martin, «regno nel mondo clericale fino a quando
non fu spodestata dal Rationale divinorum officiorum di Durando, dopo averne
assorbito parte della sostanza» (Martin, 1978, p.588; Aubert, 1997, col.1290)*.

3. RoBERTO PAULULUS

Il nome di magister Robertus Paululus di Amiens compare nel ms. lat.
11579, f. 53" della Biblioteca Nazionale di Parigi nel titolo dell’opera, di 20 fogli,
sulle cerimonie ed i sacramenti (Amann, 1937, col.2753)%. Lo stesso nome trovo
Mabillon nei documenti di Corbie degli anni 1174, 1179 e 1184 che permettono di
assegnare questo personaggio alla fine del XII secolo (Amann, 1937, col.2753). A lui
e attribuita I'opera dal titolo De caeremoniis, sacramentis, officiis et observationi-
bus ecclesiasticis che si trova nel Migne, tra le opere di Ugo di San Vittore (Rober-
tus Paululus, 1854, col.381-456). Il trattato & diviso in tre libri: De consecration[e]
ecclesiae et de sacramentis ecclesiasticis, De officiis ecclesiasticis e De specialibus
missarum observationibus juxta temporum varietatem et causarum.

La descrizione dello svolgimento della messa si trova nel secondo libro,
a partire dal capitolo quattordicesimo, dopo tre capitoli di introduzione di cui il
primo tratta sulle origini delle varie parti; complessivamente, questo libro & suddi-
viso in 28 capitoli”. Quanto al presidente della messa, Roberto Paululus parla di un
sacerdos che & affiancato dal diacono e dal suddiacono. Non vengono esplicitate
le particolarita riguardanti la presenza del vescovo mentre si parla esplicitamente
delle funzioni del coro. L’autore annota le differenze previste per le festivita come
nel caso della presenza del Credo (Robertus Paululus, 1854, col.424B).

24 Traduzione & nostra.
25 Traduzione & nostra.

26 Vedi anche ms. Paris, Bibliothéque Nationale de France, lat. 11579, f. 53v. Scaricato da: https://gallica.bnf.fr/
ark:/12148/btv1b10035328v/f108.item.zoom (2024, 11, 13).

27 Tra di essi ci sono quelli dedicati alle parti concrete della messa e quelli intercalari che riguardano delle questioni
particolari (Robertus Paululus, 1854, col.419-438).



Secondo Amann, il trattato di Roberto Paululus presenta esattamente lo sta-
to della teologia della fine del XII secolo (Amann, 1937, col.2753).

4. SICARDO DI CREMONA (CA. 1150 - 1215)

Sicardo nacque verso I'anno 1150. Studio diritto canonico a Bologna e, for-
se, anche a Parigi?®. Poi si trasferi presso Magonza dove divenne canonico e profes-
sore di diritto. Nel 1183, venne ordinato suddiacono a Verona dal papa Lucio IIT ed
inviato, come legato, in Germania, presso I'Imperatore Federico I. Divenuto vescovo
di Cremona nel 1185, Sicardo diede prova della sua abilita nel trattare le questioni
politiche, per portare la pace nella sua diocesi in un tempo segnato dalle opposizio-
ni fra le citta lombarde. Indubbiamente, egli fu un grande ammiratore dell’Impero,
anche se cio non significava sottovalutare i rapporti con i papi. Cosi, ad esempio,
Innocenzo III lo scelse come suo legato nel 1201, per assicurare la pace tra i comuni
lombardi. Negli anni 1201-1205, Sicardo si reco per la Crociata con i legati papali
a Costantinopoli ed in Terra Santa. Come prova del suo prestigio, si aggiunge che
nel 1210 egli accolse a Cremona il re Ottone IV e che, poco dopo, diede ospitalita
e protezione al giovane re della Sicilia, Federico II. Verso la fine dell’anno 1213, do-
mando di essere dimesso dall’incarico di legato. Mori 1’8 giugno del 1215 (Picasso,
1990, col.810-811)%.

4.1. Mitralis de officiis

Tra le tre grandi opere di Sicardo®, una fonte importante di conoscenza
della prassi liturgica & il suo Mitrale (Sicardus Cremonensis, 2008), scritto nel perio-
do del suo pontificato a Cremona tra il 1185 e il 1215 (Weinrich, 2008, p.XII-XVII).
Si tratta di un’opera divisa in nove libri, ognuno dei quali composto da un prologo,
da capitoli di diversa ampiezza e da una breve conclusione che chiude tutta I'opera.
La messa episcopale solenne con la partecipazione di molti ministri, della quale
Sicardo si occupa nel terzo libro, viene da lui divisa in sette parti*'. L’autore dimo-
stra di essere consapevole delle diverse usanze alle quali antepone quelle della sua

28 In ogni caso egli subi un’influenza della scuola parigina (Picasso, 1990, col.810).

29 Una biografia pit dettagliata fu fatta da E. Brocchieri (1958, p.5-28).

30 Oltre il Mitrale abbiamo anche la Summa canonum che & un commento scolastico tutt’ora inedito al Decreto di
Graziano che, quindi, tratta anch’esso di questioni liturgiche. Una descrizione offre Brocchieri (1958, p.32-56). La
terza grande opera conosciuta & la sua Cronaca di cui esiste anche una edizione critica (Sicardus Cremonensis, 1903,

Pp.22-183). Per le opere minori perdute e quelle di dubbia autenticita si veda Brocchieri (1958, p.101-109).

31 Il commento & preceduto da un breve prologo e concluso da una breve recapitulatio (Sicardus Cremonensis, 2008,
p.129-215).



Chiesa cio fa pensare che egli si riferisca alle consuetudini cremonesi*. Vengono se-
gnalate le differenze nel caso della presidenza da parte del presbitero (Sicardus Cre-
monensis, 2008, p.206). Il suo ampio commento, che allude all’ordo renano (Sicar-
dus Cremonensis, 2008, p.142-143), contiene: le spiegazioni circa l'origine dei vari
elementi della messa, il commento alle singole parti del Canone e del Padre nostro,
le spiegazioni allegoriche e le descrizioni delle funzioni dei vari ministri. In questo
senso risulta essere un compendio delle tipologie anteriori del commento alla messa.
Sinota una chiara influenza delle opere di Amalario, di Onorio e di Giovanni Beleth.

Il Mitrale contiene anche le informazioni sulla liturgia del Triduo: quanto
al Giovedi Santo, Sicardo dimostra di conoscere la consuetudine di omettere lo
scambio di pace e tuttavia, discostandosi da essa, dice: «<secundum nostram consue-
tudinem pax datur» (Sicardus Cremonensis, 2008, p.482); per cio che riguarda la
celebrazione in parasceve, egli testimonia 'usanza di portare sull’altare, insieme al
pane consacrato il giorno prima, anche il calice con il vino; il Pater & seguito dalla
fractio ma ad essa non segue la formula Pax Domini sit semper vobiscum e non c’&
lo scambio di pace; segue 'immistione con la formula Haec sacrosanta commixtio.
Pit avanti I’autore spiega che non si tratta di consacrazione del vino bensi della sua
santificazione®; per il Sabato Santo Sicardo conferma I’assenza sia dell’Agnus Dei
che dello scambio di pace (Sicardus Cremonensis, 2008, p.527).

Anche se dotata di molti allegorismi, essa risulta una descrizione dettagliata
dell’eucaristia solenne celebrata ai suoi tempi (Brocchieri, 1958, p.63).

5. LoTArIo b1 SEGNI/INNoCENZO 11T (1160/1 - 1216)

Lotario nacque nel 1160 o nel 1161 presso Gavignano vicino a Segni, in una
famiglia della nobilta romana. La madre - Clarissa Scotti, del casato dei Romani de
Scotta dal quale proveniva il papa Clemente IIT (1187-1191), era sposata con Tra-
smondo dei Conti di Segni (Sayers, 1997, p.27).

Lotario ricevette la sua prima educazione a Roma, probabilmente presso
I’abbazia di Sant’Andrea al Celio, sotto la guida dell’abate Pietro Ismaele (Maccar-
rone, 1971, col.1768). In seguito, probabilmente intorno all’anno 1180, si trasferi
a Parigi che, all’epoca, costituiva un centro di formazione teologica in Occidente.
Dopo aver studiato le arti liberali, si dedico alla teologia sotto la guida di maestri

32 A questo proposito nel Mitrale si trova ad es. 'espressione: «de cuius observatione viariae sunt consuetudines [...J;
sed apud nos [...]» (Sicardus Cremonensis, 2008, p.203).

33 «Vnde queritur, si ex contactu uinum consecratur? Respondeo: Non consecrari sed sanctificari. Est enim
differentia inter consecratum et sanctificatum. Consecrare est consecrationem transsubstantiare. Similiter accipitur
sanctificare, sed laxe, sanctificari est ex tactu sacre rei reuerendum effici». (Sicardus Cremonensis, 2008, p.498-499).



come Pietro Cantore, Pietro di Poitiers o Pietro di Corbeil, che insegnava la Sacra
Scrittura; per quest'ultimo, Lotario conservo un grato ricordo. Gli studi parigini
segnarono profondamente il suo modo di pensare e di argomentare e gli permise-
ro di entrare in contatto con 1'élite intellettuale dell’epoca (Maleczek, 2000, p.328;
Sayers, 1997, p.28-29). Con molta probabilita, tra 'autunno o I’estate del 1187 e del
settembre 1189, studio diritto presso I'Universita di Bologna* dove fu influenzato
dal maestro Ugoccione da Pisa*. Tra ottobre e dicembre del 1187, il papa Gregorio
VIII lo nomino suddiacono mentre, a settembre del 1190, Clemente III lo nomino
cardinale diacono dei SS. Sergio e Bacco (Sayers, 1997, p.32; Maleczek, 2000, p.327).
Al primi sette anni del cardinalato risalgono tre importanti opere che lo mostrano
ancorato alle correnti spirituali del suo tempo®.

1’8 gennaio del 1198 Lotario fu eletto papa, prendendo il nome di Inno-
cenzo III*” e cio lo immerse nei grandi problemi del suo tempo®*. Si interesso delle
questioni relative alle nuove forme della vita religiosa nel tentativo della loro unifi-
cazione, della cura del culto, della sottolineatura della funzione del primato papale,
scontrandosi con gli eretici dell’epoca (Maleczek, 2000, 329-348). La riforma della
Chiesa che egli promosse ebbe il suo culmine nel Concilio Lateranense IV (1215),
da lui convocato e presieduto; in esso rientravano anche le questioni riguardanti
il culto (Van Dijk e Hazelden Walker, 1960, p.91-95). Durante il suo pontificato fu-
rono compilati due importanti libri per la liturgia: un Pontificale (Pontificale Ro-
manum, 1940; Folsom, 1999, p.325) ed un Ordinario per la Corte Papale (Van Dijk
e Hazelden Walker, 1960, p.95-112). La riforma da lui intrapresa porto frutto anche
nella successiva compilazione del Messale, durante il pontificato del suo successore
Onorio III (Van Dijk e Hazelden Walker, 1960, p.156-176; Celiriski, 2016, p.387-388).
Innocenzo mori a Perugia il 16 luglio 1216, dove rimase sepolto, fino all’anno 1892,

34 Ne da notizia una sua biografia anonima intitolata Gesta Innocentii III (Sayers, 1997, p.32). Maleczek (2000, p.326-
327) sostiene che Lotario avrebbe studiato a Bologna fino all’anno 1187, cio¢ fino al conferimento del suddiaconato.

35 Nonostante non ci siano prove dirette del contatto di Lotario con Ugoccione, negli scritti posteriori di Innocenzo
I1I si notano molte affinita con il metodo del maestro, autore della famosa Summa sul Decretum di Graziano (Sayers,
1997, p.32-33; Maccarrone, 1971, col.1768).

36 Si tratta dei De misaria humanae conditionis risalente probabilmente al 1194-1195, il De missarum mysteriis
(conosciuta anche sotto il titolo De sacro altaris mysterio) e il De quadripartita specie nuptiarum. Una breve
descrizione di queste opere offre Maccarrone (1971, col.1768-1771), nonché Maleczek, (2000, p.327-328). La raccolta
complessiva delle opere di Innocenzo III comprende 4 volumi della Patrologia latina del Migne dal 214 al 217.

37 Fu il piu giovane dell’Collegio cardinalizio composto allora da ventiquattro membri (Maleczek, 2000, p.329).

38 Le problematiche relative allo scisma imperiale, alla lotta contro gli eretici fino alle crociate costituiscono un
quadro piuttosto articolato del ministero petrino di Innocenzo III, il quale divenne all’epoca una specie di arbitro
universale. Si pud dire che in quel tempo il papato raggiunse il culmine del suo potere nei termini di universalita
(Kempf, 2000, p.258-262). Sulla questione vi sono numerosissimi studi storici. Si veda, ad esempio, quelli citati da
Franses e Aubert (1995, col.1259-1263).



nella chiesa Cattedrale. In seguito, le sue spoglie furono trasportate a Roma presso
la Basilica di San Giovanni in Laterano (Maleczek, 2000, p.348). Innocenzo III vie-
ne considerato uno dei pit grandi papi nella storia della Chiesa®.

5.1. De sacro altaris mysterio

L’opera De missarum mysteriis o De sacro altaris mysterio*, testimoniata
da circa 200 manoscritti (Maleczek, 2000, p.328; Wright, 1975, p.444-452), appar-
tiene al periodo del cardinalato di Lotario ed & stata scritta tra il 1195 e 1197*.
E un trattato liturgico - allegorico che commenta in modo esauriente la messa roma-
na nella quale vengono ricollegate le questioni teologiche sull’eucaristia, interpre-
tando la messa come memoria della vita di Cristo (Maleczek, 2000, p.328). Nell’'ope-
ra, l'autore mostra chiaramente I'impostazione teologica ereditata dalla scuola pari-
gina*?, cosl come la sua inclinazione per il diritto. Nel trattato riecheggiano i teologi
dell’epoca tra i quali principalmente Ugo di S. Vittore e Pietro Lombardo, nonché
gli stessi maestri di Lotario, talvolta come portatori di opinioni dalle quali lo stesso
autore si dissocia*®. Gia nel Prologo, egli esprime chiaramente di voler descrivere

39 A causa dell'interesse specifico del nostro contributo che riguarda un’opera concreta (De sacro altaris mysterio),
appartenente al periodo prima dell’elezione a papa, per la biografia posteriore rinviamo ai contributi esistenti. Ci

sono moltissimi studi storici relativi al papato di Innocenzo III di cui una buona parte riguarda il suo rapporto con

la politica dell’epoca. Non mancano i contributi sulla vita del pontefice che viene studiato spesso con distinzione tra

il periodo prima dell’elezione al soglio pontificio e dopo. Una biografia del periodo del papato di Innocenzo offrono
Maleczek (2000, p.329-348), Kempf (2000, p.263-270) e Sayers (1997). Per una bibliografia pitt completa si veda
Maccarrone (1971, col.1773), Franses e Aubert (1995, col.1259-1263), Maleczek (2000, p.348-350) nonché Kempf (2000,
p.255-271).

40 Sappiamo dallo stesso autore che il titolo originale fu proprio: De missarum mysteriis. Ne fa cenno nel suo trattato
cronologicamente posteriore: «de quibus plenius egimus in libello, qui de Missarum mysteriis appellatur» Innocentius
111, 1855a, col.941A). 1l titolo De sacro altaris mysterio presente in alcuni mss. dell'opera fu scelto dal primo editore,
Materno Cholinus di Colonia nel 1575 e riprodotto nella edizione del Migne (Innocentius 111, 1855b, col.773-916),

che tutt'oggi risulta la fonte principale del testo data la mancanza dell’edizione critica (Maccarrone, 1966, p.4-5). Per
uniformare il testo seguiremo il titolo riportato dal Migne, anche se non esatto.

41 Ne abbiamo una notizia nel Gesta Innocentii pp. III: «Fecit enim, ante pontificatum, libros De miseria conditionis
humanae, et De missarum mysteriis, et De quadripartita specie nuptiarum; post pontificatum autem, libros
Sermonum, et Postillam super septem psalmos, Epistolarum, Regestorum, et Decretalium» (Gesta Innocentii

111, 1855, col.XVII). Lo stesso autore, nella conclusione dell’opera afferma di averla scritto: «infra breve temporis
spatiumy, perché intrappolato da molti impegni (Innocentius II1, 1855b, col.913-914D). Si veda anche Maccarrone
(1966, p.5-6) nonché Sayers (1997, p.31).

42 Gia il prologo comincia in maniera simile alle opere di Abelardo. Quando poi Lotario giunge alla spiegazione del
Canone si pud vedere tutta la sua formazione teologica, sia nei concetti sia nel metodo di esposizione (Maccarrone,
1966, p.6-9).

43 T il caso della questione sulla validita dell’eucaristia celebrata dal sacerdote eretico e scomunicato. Lotario,
riportando le opinioni favorevoli alla validita di tale celebrazione, di cui uno degli esponenti fu il suo maestro
Uguccione da Pisa, prende egli stesso la posizione contraria. Sulla questione delle fonti della teologia di Lotario nel De

sacro altaris mysterio (Maccarrone, 1966, p.11-19).



la consuetudine attuale della Sede Apostolica e non quella di una volta**. All'interno
della trattazione non mancano tuttavia i riferimenti alla storia, che risulta comun-
que di grande importanza per Lotario*.

Nell’edizione del Migne, prima del trattato, sotto il titolo di Innocentii III
Romani Pontificis Mysteriorum Evangelicae Legis et Sacramenti Eucharistiae libri
sex (Innocentius III, 1855c) compare un formulario completo di una messa che
non poteva essere stato inserito da Lotario giacché a lui posteriore; infatti, nel Pro-
prium esso contiene: I'introito, la colletta, la secreta, ’antifona alla comunione e la
postcommunio dell’'ufficio che San Tommaso d’Aquino aveva preparato per la festa
del Corpus Domini su richiesta di papa Urbano IV (1261-1264) (Lambot, 1942; Gy,
1999)%*. L’errore di annoverare questo formulario fra le opere di Innocenzo III fu
ripetuto anche dall’editore di una traduzione italiana (Innocenzo III, 2002).

Il commento di Lotario inizia con il Prologo (Innocentius III, 1855b,
col.773-774), seguito dalla spiegazione del rito della messa, diviso in 6 libri. Ogni
libro & diviso a sua volta in capitoli che portano i titoli degli argomenti trattati.
Il primo libro tratta dei ministri del culto e dei paramenti sacri (Innocentius I1I,
1855b, col.775-802) e dal libro secondo al sesto viene commentata la messa. Il trat-
tato & composto a modo di domande e risposte alle varie questioni. In esso, il libro
quarto e interamente dedicato alla spiegazione del racconto dell’istituzione e della
consacrazione eucaristica (Innocentius III, 1855b, col.851-886)*. Il quinto libro si
occupa della parte del Canone che va da Unde et memores fino alla fine del Padre
nostro (Innocentius I11, 1855b, col.885-906), mentre il sesto tratta la parte che va da
dopo il Padre nostro fino alla fine della messa (Innocentius I11, 1855b, col.905-914).
Questa suddivisione del trattato puo suggerire che, nel pensiero dell’autore, il Pater
e considerato come parte del Canone.

Nel suo commento, Lotario si riferisce ad una messa episcopale, celebrata
con la partecipazione di vari ministri come il diacono o il suddiacono. Il presidente
viene dall’autore denominato talvolta come episcopus ed altre volte come sacerdos.

44 «Consuetudinem autem apostolicae sedis, non illam olim legitur habuisse, sed eam quam nunc habere
dignoscitur prosequendam proposui, quae disponente Domino caeterarum Ecclesiarum mater est et magistra»
(Innocentius 111, 1855b, col.774D).

45 Il rispetto per la storia si vede ad esempio quando, sulla questione della modalita della comunione del papa, dice:
«hujus rei causam, non allegoricam, sed historicam a nonnullis auduvi, quam quia nunquam in autentico scripto
potui reperire, melius reticendam censui quam temere asserendam» (Innocentius III, 1855b, col.911C).

46 Prima del Te igitur si trova, invece, un prefazio natalizio proveniente dal GrH 38, attribuito a papa Gregorio
(Capelle, 1937, p.18).

47 Nel libro compaiono diversi capitoli in cui I'autore tratta della casuistica tipica del medioevo nonché della teologia
della transustanziazione. Ad es. abbiamo i capitoli intitolati: Quod si secessus aut vomitus post solam eucaristiae
perceptionem eveniat (cap. 16) oppure Quando fiat transsubstantiatio (cap. 17).



Si tratta probabilmente di una liturgia della cappella papale ma non presieduta dal
papa. Infatti, per quanto riguarda la comunione del presidente si nota che il papa
fa la comunione in maniera diversa dagli altri perché la riceve stando alla sede
e che fa la commistione dopo aver assunto il pane (Innocentius I11, 1855b, col.911).
Nel capitolo dedicato all’Agnus Dei & accennata ecclesia lateranense come conser-
vatrice di un’usanza piu antica dell’esecuzione di questo canto. Nell’opera non si
fa alcun cenno alla comunione dei fedeli. La disposizione del testo e lo spazio che
I'autore dedica per alcune questioni particolari svela anche l'interesse teologico di
Lotario*.

11 trattato non ebbe molto successo, prima che Lotario diventasse papa. La
sua diffusione & quindi legata anche al suo successivo incarico (Mazza, 2003, p.162).

6. GUGLIELMO D’AUXERRE (CA. 1160 - 1231)

Ci sono almeno sei personaggi, di cui parlano le fonti dell’epoca medievale,
che portano il nome di Guillelmus Antissiodorensis*. Quello che interessa a noi ¢ il
magister dell’Universita di Parigi, autore della cosiddetta Summa aurea (Ottaviano,
1930, p. 8-11). Verso la fine del XIV secolo, quest’opera fu erroneamente attribuita
a Guglielmo di Segnelay, vescovo di Auxerre dal 9 febbraio 1207, vescovo di Parigi
dal 26 febbraio 1220 e morto a Saint-Cloud nel 1223. Cosi, per tanto tempo, vennero
confusi i due personaggi®’; non mancano tuttavia argomenti convincenti circa la
distinzione tra di loro®. Dalle pochissime informazioni sulla vita del magister di
Parigi, sappiamo che nacque probabilmente ad Auxerre dopo il 1160 (Guillelmus
Autissiodorensis, 2007-2013, intro)** e che fu arcidiacono di Beauvais e professore
di filosofia e teologia presso I'Universita di Parigi. Sembra che egli abbia fatto alme-
no due viaggi a Roma: il primo sotto il pontificato di Onorio III ed il secondo intorno
all’lanno 1229 (Ribaillier, 1967, col.1193-1194)%. Il 23 aprile 1231, papa Gregorio IX
nomind una commissione composta da: Guglielmo d’Auxerre, Simone d’Authie e

48 Quasi un terzo dell’opera (72 su 229 capitoli) & dedicato alla spiegazione del Canone. All'interno di questo, tutto il
quarto libro (44 capitoli) riguarda la parte del racconto dell’istituzione e la consacrazione.

49 Incluse le accezzioni di Autissiodorensis e Altissiodorensis dello stesso appellativo.

50 L’errore riguarda 4 mss. che attribuiscono la Summa a Guglielmo di Segnelay, anche se gia prima venivano
distinti il vescovo di Parigi e il maestro parigino (Ribaillier, 1967, col.1192-1193).

51 Un’analisi di questi argomenti offre Ottaviano (1930, p.12-13).

52 Carmelo Ottaviano (1930, p.14-16) propone il periodo che va dal 1144 al 1149, come possibile, in cui fosse nato
Guglielmo.

53 Il motivo della sua venuta a Roma fu il conflitto tra il cancelliere dell’'Universita di Parigi Filippo e gli studenti. La
questione & sviluppata pit in dettaglio da Ottaviano (1930, p.18-22).



Stefano di Provins, per correggere la Fisica di Aristotele eliminando cio che vi era
di erroneo per I'insegnamento ed avrebbe potuto essere di scandalo per i lettori (Ri-
baillier, 1967, col.1194; Ottaviano, 1930, p.24-25). Guglielmo mori a Roma nel 1231
(Ribaillier, 1967, col.1194; Ottaviano, 1930, p.27-29)*.

Tra le sue opere la pitt grande e la pit studiata & la cosiddetta Summa aurea
scritta probabilmente a Parigi tra il 1215 e il 1229 (Ottaviano, 1930, p.33).

6.1. Summa de officiis ecclesiasticis

Tra le due opere, incontestabilmente attribuite a Guglielmo d’Auxerre, vi & la
sua Summa de officiis ecclesiasticis, testimoniata da 15 mss.*® che, secondo Fischer,
fu scritta a Parigi prima del 1215% e poteva servire, come trattato indirizzato agli
studenti, per le lezioni universitarie (Guillelmus Autissiodorensis, 2007-2013, intro).

Esaminando la distribuzione del materiale e, soprattutto, paragonando il
contenuto con il proposito espresso dall’autore nel prologo, si constata che ’opera
¢ rimasta incompiuta®®. Nel suo stadio effettivo essa & divisa in 6 trattati distribuiti
in due libri, di cui 5 sono nel primo libro ed il sesto & nel secondo libro. Il primo
libro & diviso in due parti. La prima, intitolata De officiis in generali, che comprende
i primi due trattati: De officio horarum e De missa, e la seconda, che porta il titolo
De officiis in speciali, e tratta delle celebrazioni dell'ufficio divino durante I'anno
liturgico, delle feste dei santi e della dedicazione di una chiesa.

Il secondo libro espone la questione dei ministri sacri e comprende un solo
trattato intitolato De uestibus ministrorum.

54 Ultima menzione su Guglielmo si trova in una lettera del papa Gregorio IX indirizzata al re di Francia Ludovico
IX e datata al 6 maggio 1231 (Guillelmus Autissiodorensis, 2007-2013, intro).

55 E l'unica opera di cui esiste I'edizione critica stampata. Sono attribuite a Guglielmo d’Auxerre anche: un
commento all’Anticlaudiano di Alano di Lilla, sull'Isagogo di Porfiro nonché i Dicta super Psalterium. Per la
bibliografia sulle opere di Guglielmo si veda Ribaillier (1967, col.1194-1195;1199) e anche Aubert (1988, col.849). E
molto pil studiato il pensiero dell’autore ricavato dalla sua Summa. Per una sintesi si veda Ribaillier (1967, col.1195-
1199) nonché Ottaviano (1930, p.37-143).

56 Due di questi mss. riportano il testo largamente modificato. Esiste un’ottima edizione critica digitale dell’opera:
(Guillelmus Autissiodorensis, 2007-2013, intro). Uno dei primi tentativi della descrizione dell’opera in base a 10
manoscritti fu fatta all’epoca dal padre Martineau (1932, p.25-58).

57 Carmelo Ottaviano (1930, p. 35) supponeva la sua composizione tra il 1225 e il 1230, come posteriore alla Summa

aurea.

58 Nel prologo egli descrive come vede la composizione del trattato: «Primo autem de officiis ecclesie in generali
dicendum est, et postea in speciali, quod in unaquaque dominica sit officium et in unaquaque sollempnitate.
Secundo de personis, quarum est celebrare diuinum officium. Tercio de loco, scilicet de ecclesia materiali et qui libri
theologie et quare determinatis temporibus legantur» (Guillelmus Autissiodorensis, 2007-2013, prologus). Nell’opera
la parte sull’edificio della chiesa e sui libri liturgici & assente. Uno sguardo d’insieme sul contenuto dell’opera offre
anche Martineau (1932, p.40-50).



La descrizione dello svolgimento della messa si trova nel secondo trattato
del primo libro ed & diviso in 14 capitoli®. In esso, compaiono gli elementi di allego-
ria ma 'autore & anche particolarmente attento alla sequenza rituale. La messa che
egli descrive & una messa presieduta da un presbitero in presenza del popolo, con la
partecipazione di vari ministri come il diacono, il suddiacono, gli accoliti ed il coro.

Tra le fonti dell’'opera, a parte i Padri, sull’autorita dei quali si basava ge-
neralmente qualsiasi trattazione nel Medioevo, Guglielmo si riferisce chiaramente
a Innocenzo III. Si trovano poi i paralleli anche con la Summa di Beleth, cosi come
con il Mitrale di Sicardo di Cremona (Guillelmus Autissiodorensis, 2007-2013, in-
tro). La Summa di Guglielmo d’Auxerre sara una delle fonti dirette del Rationale di
Guglielmo Durando.

7. GUGLIELMO DURANDO (cA. 1230 - 1296)

Guglielmo nacque verso I'anno 1230 a Puimisson, presso Béziers in Pro-
venza®. Non abbiamo informazioni dirette sui primi anni della sua vita, fino al
momento in cui egli si trovo a studiare diritto presso 'Universita di Bologna®
dove ottenne il grado del doctor decretorum (Davril, 1995, p.VII; Falletti, 1953,
col.1017). In seguito, divenne insegnante di diritto a Modena e forse anche a Bo-
logna®®. Dopo una carriera universitaria piuttosto breve, nel 1263 era a Roma
e divenne membro della Curia, in qualita di cappellanus et subdiaconus domi-
ni papae, auditor generalis causarum ipsius palatii (Davril, 1995, p.VII; Falletti,
1953, co0l.1018-1019). Egli stesso afferma di aver assistito al conclave di fine agosto
1271 che elesse Gregorio X% ed, anche, di aver preso parte al Concilio di Lione nel
127454, Durante il periodo romano, Guglielmo compose la sua opera canonica piu

59 Essi sono: De introitu, De inuocatione trinitatis, De epostola, De alleluia, De euangelio, De simbolo, Offerenda,
Missa, De canone misse, Pater noster, De silentio post orationem dominicam, De fractione hostie, Agnus dei, De
comunione. (Guillelmus Autissiodorensis, 2007-2013).

60 La data della sua nascita & incerta (Davril, 1995, p.VII). Diversi autori mettono come data approssimativa della sua
nascita 'anno 1231 (Mollat, 1960, col.1169). Il riassunto dei dati relativi alla deduzione del suo anno di nascita si trova
nella pitt completa biografia dell’autore in Falletti (1953, col.1015-1017).

61 Secondo Mollat (1960, col.1169), cid ebbe luogo verso 'anno 1255.

62 Nella dedica del suo Speculum parla di sé in termini di inter decretorum professores minimus (Falletti, 1953,
co0l.1017-1018).

63 Si tratta di un conclave convocato dal governatore di Viterbo il quale, per porre fine alla sede vacante che durava
da pit di due anni, rinchiuse i cardinali (Davril, 1995, p.VII).

64 Durando fu redattore di alcune costituzioni di questo concilio (Davril, 1995, p.VII).



importante Speculum iudiciale (o iuris)®, alla quale aggiunse anche un Reperto-
rium iuris canonici o Breviarium aureum, sistemando la materia sparsa nel dirit-
to canonico (Davril, 1995, p.VII)®. Nel 1278 inizio la sua carriera amministrativa
e militare come rector et capitaneus generalis della Romagna, integrata da poco
nel Patrimonio di San Pietro (Davril, 1995, p.VII)*. Nel 1284 fondo Castel Durante
nella Marca di Ancona, per accogliere gli abitanti della localita di Rippe distrutta
dai ghibellini nel 1277 (Mollat, 1960, col.1169). I1 25 aprile 1285 il capitolo cattedra-
le di Mende lo elesse vescovo; anche se ’elezione fu confermata da papa Onorio
IV il 4 febbraio del 1286, Guglielmo prese possesso della diocesi, rimasta vacan-
te gia dal 1278, solo il 14 luglio del 1291 (Mollat, 1960, col.1169; Falletti, 1953,
col.1025). I soli quattro anni passati a Mende furono comunque molto fruttuosi
dal punto di vista pastorale; se ne conservano le tracce nelle sue Instructiones
e Constitutiones che sono una specie di enciclopedia liturgico-canonica destinata
alla formazione del clero®. Proprio in questi anni di vita episcopale, compose
due opere liturgiche che segnarono notevolmente la storia della liturgia roma-
na, ovvero il Rationale divinorum officiorum ed il Pontificale Romanum (Davril,
1995, p.VIII; Falletti, 1953, co0l.1027-1028). Nel settembre del 1295 Bonifacio VIII
lo richiamo al servizio della Santa Sede, nominandolo nuovamente rettore della
Marca di Ancona e della Romagna, per una missione di pace nel contesto delle
fazioni tra i ghibellini e i guelfi che non ebbe alcun risultato positivo. Nel settem-
bre del 1296 Guglielmo venne a Roma dove mori il 1° novembre dello stesso anno.
Fu sepolto nella chiesa domenicana di Santa Maria sopra Minerva, dove tutt'oggi
si trova la sua tomba (Mollat, 1960, col.1170; Davril, 1995, p.VIII).

65 Lo Speculum, che ebbe un enorme successo nella storia, scritto nella prima versione tra il 1271 e 1276 e

nella seconda tra il 1287 e 1291, dedicato al cardinale Ottoboni de’ Fieschi, & un direttorio destinato a coloro che
partecipano ai processi: canonisti, giudici, avvocati e le parti interessate (Mollat, 1960, col.1169). Una descrizione pitt
specifica dell’opera offre Falletti (1953, col.1029-1052).

66 Anche quest’opera ebbe due versioni, la prima anteriore allo Speculum, situata forse tra le due versioni di esso,
e la seconda posteriore al Concilio di Lione, scritta tra il 1274 e 1279. Opera divisa in 5 libri, corrispondenti alle
decretali di Gregorio IX, con qualche eccezione (Mollat, 1960, col.1169; Falletti, 1953, col.1031-1033).

67 Come dice Mollat: «Il suo compito era quello di ricevere il giuramento di fedelta dagli abitanti di Bologna e della
Romagna, che erano stati liberati dall'imperatore Rodolfo dal giuramento che li legava a sé. Alcune delle ordinanze
da lui emanate compaiono nelle costituzioni del cardinale Gil Albornoz» (Mollat, 1960, col.1169). Traduzione & nostra.
Vedi anche Falletti (1953, col.1020-1021).

68 Una descrizione di queste offre Falletti (1953, col.1057-1060).



7.1. Rationale divinorum officiorum

11 Rationale divinorum officiorum (Gulielmus Durandus, 1995; 1998; 2000)%
che, come conferma lo studio degli mss., conobbe due redazioni”, & legato crono-
logicamente al periodo dell’episcopato. Secondo Davril, Durando avrebbe finito la
prima redazione dell’opera prima del suo arrivo a Mende nel luglio del 1291; stabi-
lendosi nella sua diocesi, 'autore dovette terminarla rapidamente”. Tuttavia, i mss.
dimostrano le aggiunte e le correzioni posteriori che Durando continuo a inserire
fino all’ultimo anno della sua vita (Davril, 2000, p.199). In essa Guglielmo dimostra
tutto il suo talento di compilatore. Infatti, indica spesso le fonti dalle quali attinge
tra cui gli autori come Sicardo di Cremona, Innocenzo I1I e Guglielmo di Auxerre.
Ci sono poi anche quelli dai quali Durando attinge, senza citarli espressamente,
come per la Summa di Giovanni Beleth oppure, per le due opere di Gilberto da
Tournai’ ed altri tre autori che, come sembra, Durando aveva conosciuto, dai quali
prese una parte sostanziale che poi incorporo nel suo Rationale senza citarli espres-
samente (si tratta di Prevostino di Cremona, lo pseudo Ugo di san Vittore e Onorio
di Autun) (Thibodeau, 1995, p.XVII-XVIII)”. Il materiale & diviso in 8 libri che
comprendono tutta la materia liturgica (Davril, 1995, p.VIII-IX).

Il libro quarto, dedicato alla messa, diviso in 59 capitoli, si presenta come
una specie di compendio sulla liturgia eucaristica, nel quale & prevista la presidenza
sia del vescovo che del presbitero. Vengono descritti i compiti dei vari ministri e ri-
portate le varie consuetudini locali differenti, pur non localizzandole spesso concre-
tamente (Gulielmus Durandus, 1995, p.533-534). Di tanto in tanto Guglielmo parla
anche delle consuetudini papali (Gulielmus Durandus, 1995, p.533) e di quelle della
ecclesia lateranense (Gulielmus Durandus, 1995, p.542). Da cio risulta che il Ratio-
nale non tanto descrive una messa concreta quanto, piuttosto, presenta tutta una
serie di particolarita all’interno dell'unico mistero celebrato.

69 Come annota I'editore, la preparazione dell’edizione critica fu resa possibile grazie al lavoro previo di
consultazione e sistemazione dei mss. compiuto da Clarence Ménard in occasione della sua tesi dottorale sostenuta
nel 1967 presso la Pontificia Unversita Gregoriana in Roma (Davril, 1995, p.IX-XI).

70 Per lo studio della tradizione manoscritta dell’opera vedi Davril (2000, p.195-207). La lista dei manoscritti
conosciuti & offerta da B.-G. Guyot (2000, p.210-228).

71 «Questa affermazione & solidamente basata sull’esistenza di numerosi manoscritti francesi che trasmettono il testo
o della prima redazione allo stato puro, o di questa edizione gia pili o meno ampliata. I manoscritti italiani, invece,
appartengono tutti alla seconda redazione» (Davril, 2000, p.198-199). Traduzione & nostra. Ménard indicava I'anno
1286 come iniziale per la redazione dell’opera. Questa data & proposta anche da G. Mollat (1960, col.1170).

72 Si tratta del suo Tractatus de officio episcopi e della Collectio de scandalis ecclesiae (Thibodeau, 1995, p. XVII).

73 Su questo vedi anche T. Thibodeau (2000, p.248-269).



Nel suo trattato, Durando divide la messa in 4 parti di cui la prima termina
dopo 'omelia, la seconda finisce dopo il Padre nostro e la terza si completa dopo
il bacio di pace.

Nel sesto libro, Guglielmo sviluppa le questioni riguardanti le varie celebra-
zioni dell’anno liturgico tra le quali anche quelle del Triduo.

L’opera di Durando si situa nella grande tradizione dell’interpretazione
allegorica della liturgia inaugurata da Amalario (Davril, 1995, p.VIII). Secondo Da-
vril (1995, p.VIII): «il Rationale divenne per lo studio della liturgia medievale cio
che le Sentenze di Pietro Lombardo furono per la teologia»™.

CONCLUSIONE

Nonostante che, lo scopo dei commentatori medievali non era quello di de-
scrivere lo svolgimento della messa, dalle loro testimonianze & possibile (almeno
a grandi linee) ricostruire la sua sequenza rituale. Nelle loro opere, tra cui vi sono
tipologie diverse, non sempre risulta chiaro il tipo di messa che essi descrivono:
episcopale oppure presbiterale. Tuttavia, a partire da alcuni elementi, che abbiamo
evidenziato, si puo percepire a quale tipo di messa essi si riferiscono. Non mancano
gli esempi di commenti in cui le differenze della celebrazione episcopale vengono
solo accennate, in alcuni casi. Va tenuto presente il processo di adattamento di un
tipo di celebrazione all’altro.

Nella tabella, al di sotto, abbiamo riassunto, per quanto & possibile, le di-
verse tipologie della messa nei vari commentatori medievali, a partire da Amalario
di Metz fino a Durando. Visto che gli autori, anche se, a volte, in piu di un’opera,
generalmente, fanno riferimento ad un tipo di messa, nella tabella, prendiamo in
considerazione gli autori e non le singole opere. Nel caso in cui in un autore vi
sono chiari riferimenti anche all’altro tipo di messa, rispetto a quello che prende
in esame come base, la presenza degli adattamenti & segnalata tra parentesi. Non
sono, invece, presi in considerazione i rari richiami alla liturgia papale.

74 Traduzione & nostra.



Tabela 1. Tipologia della messa nei commenti medievali

Autore Messa episcopale Messa presbiterale
Amalario di Metz +

Rabano Mauro +
Walafrido Strabone +
Remigio d’Auxerre +
Giovanni d’Avranches + (+)
Bernoldo di Costanza +
Onorio di Autun +

Giovanni Beleth (+) +
Roberto Paululus +
Sicardo di Cremona +

Lotario di Segni +

Guglielmo d’Auxerre +
Guglielmo Durando + +
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MAJOR MEDIEVAL
COMMENTARIES ON
THE ROMAN MASS

IN THE 12TH AND 13TH
CENTURIES: AUTHORS
AND TYPOLOGY

SUMMARY

In the 12th and 13th centuries, medieval commentaries on the liturgy
reached the highest point of their development. Despite the passage of time, these
writings still enjoy a certain interest today. On the one hand, they bear witness
to the dynamism of the development not only of the liturgy itself, but also of the
method of its interpretation. On the other hand, the medieval commentaries testi-
fy to the desire, present in some way in every age, to preserve what is valid, even
if dated. This paper offers a concise look at the main medieval commentaries on
the liturgy between the 12th and 12th centuries, containing descriptions of the
rite of mass. The main purpose is to offer the reader some basic information about
their authors and the context of their emergence in order to better understand
their content.
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NAZWY DZIELNIC
MARSYLII JAKO
SWIADECTWO CIAGLOSCI
MIASTA I WYBORU
TRADYCJI
CHRZESCIJANSKIE]

Marsylia jest srodziemnomorskim portem, stolica francuskiego regionu
Prowansja-Alpy-Lazurowe Wybrzeze oraz departamentu Delta Rodanu. Zajmuje
druga pozycje po Paryzu wsréd najwiekszych miast Francji. Zamieszkuje ja ok. 900
tys. oséb (zespol miejski Marseille - Aix-en-Provence ok. 1,9 mln oséb). Uchodzi
za miasto kosmopolityczne, poddane wielu wplywom, o bardzo zréznicowanym
sktadzie etnicznym i spolecznym. W niniejszym tekscie chciatabym na przyktadzie
urbanonimii Marsylii wrécic do zagadnien dotyczacych odwiecznej polemiki wokat
dynamiki swiata, proporcji konstytuujacych go sktadnikéw statych i zmiennych.
Jak wiadomo, w filozofii hellenistycznej dominuje przeswiadczenie o cyklicznosci
dziejéw, linearne traktowanie historii, przekonanie o nieodwracalnosci biegu wyda-
rzen stanowi natomiast wyrézniajaca ceche mysli i tradycji judeochrzescijariskie;.

1 Dr hab. Bozena Hrynkiewicz-Adamskich, prof. UAM. Absolwentka jezykoznawstwa i informacji naukowej oraz
filologii rosyjskiej. Zainteresowania naukowe: jezykoznawstwo ogédlne i historyczno-por6wnawcze, onomastyka,
leksykologia, leksykografia (Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu, Collegium Novum, al. Niepodleglosci 4,
61-874 Poznan, Polska).



Jeszcze inny model objasniajacy dynamike rzeczywistosci zaktada palimpsestowa
wielowarstwowosé, synchroniczne wspdlwystepowanie swiadectw przeszlosci
o réznej chronologii, kumulacje i transformacje kolejnych, czesciowo zachowywa-
nych nastepstw wydarzen historycznych (Kosselleck, 2012, s. 13, 300; Madurowicz,
2017, s. 25). Kwestia nierozerwalnie zwigzang ze wspomnianymi zagadnieniami po-
zostaje takze swiadomy wybdr przez wspdlnoty ludzkie swojej tradycji, elementéw
waznych, kluczowych dla konstruowania ich tozsamosci kolektywnej. Zdaniem
Marcina Kuli (2003, s. 7) wybér tradycji wyraza sie w intencjonalnym przyjmowa-
niu przez spoleczeristwa przemyslanych strategii, polegajacych na regularnym na-
wigzywaniu do niektérych, uznawanych za konstytutywne dla formowania narodu
i panistwa, epizodéw historycznych i jednoczesnym pomijaniu innych. W odniesie-
niu do Francji badacz ten zauwaza, ze zwyczajowo: 1) wskazuje si¢ w niej na Galow
(Celtéw), a nie Frankéw (Germanow), jako protoplastow Francuzow?; 2) I1é-de-Fran-
ce traktuje sie jako terytorium formacyjne narodu francuskiego, co jest réwnie kon-
trowersyjnym wyborem; 3) za okres zwrotny w dziejach Francji i moment narodzin
nowoczesnego panstwa uznaje sie rewolucje 1789-1799, kiedy to obalono monar-
chie Burbonéw i zainicjowano wiele zmian spoleczno-politycznych (Kula, 2003,
s. 41). Jesli chodzi o rewolucje francuska, wtadze swieckie podjety wéwczas prébe
interwencji w zarzadzanie Kosciolem poprzez ustanowienie konstytucji cywilnej
kleru. Rozpetaly takze kampanie dechrystianizacyjna. Skonfiskowaly majatki ko-
scielne i zniszczyly wiele obiektéw sakralnych. Laicyzm we Francji obowiazywat
do czasu restauracji Burbonéw w latach 1814-1830, gdy przywrécono Kosciolo-
wi jego wczesniejsza pozycje. Swieckosé Francji ponownie wprowadzono ustawa
o rozdziale Kosciota od paristwa z 1905 r. W prezentowanym tekscie chciatabym
zwroci¢ uwage na fakt, ze zachowanie uksztalttowanego w toku historii nazew-
nictwa miejskiego Marsylii swiadczy jednak wprost o nieustannym przywiazaniu
znacznej czesci spoleczenstwa francuskiego do dziedzictwa chrzescijariskiego oraz
braku reorientacji w zakresie wyboru tej tradycji mimo najrézniejszych zawirowari
dziejowych. Jak podkresla Kula (2003, s. 185), uzywanie historycznych nazw ulic
czy nazw jednostek podziatu administracyjnego miasta lub kraju wskazuje na wy-
dzielenie uwiecznionych w nich obiektow z calej ,masy spadkowej” odziedziczonej
z przeszlosci.

Zdaniem Mikotaja Madurowicza (2017, s. 357-358, 368) trwanie miast poj-
mowanych jako otwarte struktury, funkcjonujace nieustajaco mimo przezywanych
okreséw stagnacji i wzrostu, mozna rozpatrywac w aspektach:

2 Najpopularniejsze papierosy we Francji nazywaja si¢ ,,Gauloises”, a na ich opakowaniu widnieje rysunek skrzydlatego hetmu
(Kula, 2003, s. 44), dystrybuowane we Francji mleko dla niemowlat nosi nazwe ,,Gallia”.



1. ciaglosci trwania w czasie (kontynuacji dziejowej);

2. ciaglosci trwania w przestrzeni (przytwierdzenia do miejsca, substancjalnej
ciaglosci urbanistyczno-architektonicznej);

3. ciaglosci organizacyjno-funkcjonalnej (trwalosci tkanki materialnej i insty-
tucjonalnej);

4. ciaglosci nominacyjnej (permanentnego obowiazywania nazwy miasta

i nazw obiektéw miejskich).

Spréobujmy zatem przesledzi¢ uwarunkowania ciaglosci funkcjonowania
Marsylii jako dynamicznego systemu miejskiego, podlegajacego réznorodnym od-
dzialywaniom, lecz niezmiennie zachowujacego wilasnosci konstytuujace jego toz-
samosc¢, oraz wykazac, ze nazewnictwo miejskie odwolujace si¢ do tradycji chrze-
Scijariskiej jest jednym z elementéw stabilizujacych ten system i decydujacych
o jego ciaglosci.

C1AGLOSC TEMPORALNA

Marsylie uznaje si¢ za najstarsze miasto we Francji®. Zostala zalozona
w 599 r. p.n.e. przez osadnikéw z Fokai (Focji), greckiego polis usytuowanego nad
Zatoka Smyrnerniska w zachodniej Anatolii, istniejacego od X w. p.n.e. (D’Angio, Ver-
faillie, Joannon, Joannon, 2017, s. 5). Fokajczycy poczatkowo kolonizowali wybrzeza
Morza Czarnego. Massalia (MacocoAwa), bo tak pierwotnie nazywala sie Marsylia,
byta pierwszym greckim osrodkiem na zachodnim wybrzezu Morza Srédziemnego.
Przybysze z Fokai wyladowali na pélnocnym brzegu gleboko wcinajacej sie w lad
zatoki, niewidocznej z otwartego morza, a dostepnej jedynie poprzez kreta ciesnine.
Zatoke te nazwali Lacydon (Aaxvdov) (prowans. lou Lacidoun, fr. Calanque du
Lacydon). Urzadzony w niej i wykorzystywany po dzis dzien Stary Port w Marsylii
jest portem naturalnym. Druga fala migrantéw greckich dotarta do Marsylii po opa-
nowaniu Fokai przez Perséw ok. 540 r. p.n.e. Ich przybycie dalo silny impuls do roz-
budowy miasta. W kontekscie tych wydarzen méwi sig nawet o ,drugim zatozeniu
Marsylii” (D’Angio i in., 2017, s. 5). Ok. 450 r. p.n.e. w Europie Zachodniej pojawili
sie Celtowie, ktérzy wchioneli miejscowa ludnosé i nadali lokalnej cywilizacji nowe
oblicze materialne i duchowe. Kultura Grekéw z Massalii oddziatywata na kulture
celtycka potudniowej Galii (Baszkiewicz, 2008, s. 9). Poczatkowo miasto rozwijalo
sie w kierunku wyniostosci zwanych wspédlczesnie la Roquette i Carmes®. Rejon dzi-

3 Kalendarium dziejow Prowansji (zob. Fisher, 2009, s. 10-11).

4 Centralny punkt tego rejonu, nieposiadajacego obecnie rangi odregbnej dzielnicy, stanowi okazaty koscict L Eglise
des Grands-Carmes de Marseille - o wyjatkowej bryle z kwadratowa podstawa i osmiobocznym szczytem.



sigjszych le Panier i les Grands Carmes stanowi najstarsza czes¢ pierwotnej osady.
Ok. 125 r. p.n.e. Rzymianie podbili potudniowa Galig i zaczeli ja zwaé Provincia.
W 49 r. p.n.e. sama Marsylia zostala zdobyta przez Juliusza Cezara. Miasto zyskato
woweczas grecko-rzymski charakter. Od I w. n.e. stopniowej rozbudowie podlegat
port. Przez nastepne piec stuleci Marsylia, jak i cala Prowansja, wchodzita w sktad
Cesarstwa Rzymskiego. W 476 r. miasto zdobyli Wizygoci, nastepnie w 508 r. Ostro-
goci. W 536 r. Marsylia przeszla w rece Frankow, a Prowansja stata sie czescia
imperium Karolingéw. Od VIII w. terytorium to byto nekane najazdami korsarzy
arabskich. W 855 r., po podziale ziem cesarza Lotara I, wnuka Karola I Wielkiego,
jego syn Karol uzyskat Krélestwo Prowansji (in. Dolnej Burgundii). Marsylia zostata
mu podporzadkowana w 879 r. Krélestwo Goérnej Burgundii, wraz z Lotaryngia,
otrzymat w 855 r. Lotar II. W 933 r. doszlo do zjednoczenia obu krélestw i restytucji
Krélestwa Burgundii (in. Krélestwo Arles, Arelat). Od 1032 r. Prowansja (jak cata
Burgundia) wchodzila w sktad Swietego Cesarstwa Rzymskiego i w jego imieniu
rzadzona byla przez hrabiéw Prowansji. Od 1246 r. hrabiami Prowans;ji byli wiad-
cy z kolejnych linii dynastycznych Andegawenéw francuskich. Po wygasnieciu tej
dynastii w 1481 r. na mocy testamentu ostatniego z wiadcéw, Karola I11, Prowansja,
a wraz z nia Marsylia, zostala ostatecznie wcielona do krélestwa Francji.

CIAGLOSC PRZESTRZENNA

Przez cala starozytnosc¢ miasto zajmowalo wzgérza, na ktérych ulokowali
je jego zalozyciele w VI w. p.n.e. Réwniez w ciggu pierwszych dwunastu stuleci
nowej ery jego rozwdj topograficzny pozostawal umiarkowany. Odpowiedzialne sa
za to czynniki naturalne. Marsylie otacza pas wapiennych wzniesienl o stromych
zboczach (prowans. baous): masywy I'Estaque i I’Etoile od pétnocy, masyw Garla-
ban od wschodu, masyw Saint-Cyr i géra Mont Puget od poludniowego wschodu
oraz masyw Marseilleveyre od poludnia®. Wysokosé okalajacych Marsylie wzgorz
sigga kilkuset metréw (najwyzszym szczytem w granicach miasta jest la Grande
Etoile - 652 m n.p.m.). Szacuje sie, ze wytyczony przez nie obszar pierwotnego
osadnictwa mial ok. 140-150 km? (D’Angio i in., 2017, s. 11). Terytorium to mozna
opuscic jedynie przez przelecz Col de Saint-Antoine na péinocy i doling rzeki Huve-
aune na wschodzie. Z oczywistych przyczyn tego typu uksztattowanie powierzchni
ograniczalo wzrost terytorialny miasta. Jego obszar jest pagérkowaty na zachodzie,

5 Wzgdrze La Garde w Marsylii (162 m n.p.m.) stanowi naturalny punkt widokowy, z ktérego roztacza si¢ panorama
miasta. Wyraznie wida¢ stamtad okalajacy je pas gorski. Na wzgorzu tym, na miejscu wezesniejszej kaplicy i dawnego fortu,
w potowie XIX w. wzniesiono bazylik¢ Notre Dame de la Garde.



w poblizu morskiego brzegu (les Grands Carmes, Saint-Charles), natomiast w jego
czesci pdinocnej (Saint-Antoine) i wschodniej (Saint-Barnabé, Saint-Julien) rozcia-
gaja sie ptaskowyze.

Dalszy rozwéj Marsylii nastepowal w pierwszym rzedzie poprzez zabudo-
wywanie nielicznych luk w dzielnicach centralnych, a w dalszej kolejnosci objat
tereny wzdluz traktu wiodacego na péinoc, do Aix, obszar na pélnocnym wscho-
dzie, w dolinie rzeki Jarret, i na wschodzie, w dolinie rzeki Huveaune, a takze pas
wybrzeza na poludniu. Wchlonigcie podgrodzi, ktére wyrosty na péinoc i wschéod
od starozytnego miasta, oraz otoczenie ich murami nastapilo dopiero u schytku
sredniowiecza. Mury stanowily obrone przed podwdéjnym zagrozeniem dla miasta
portowego — najezdZcami z morza i z ladu. Archeolodzy odkryli w Marsylii kilka
ich pokolen (z lat 1040-1070, 1190, 1250, 1480) (D’Angio i in., 2017, s. 7).

Marsylia zaczela sie intensywniej rozbudowywac w XIX stuleciu. Wedlug
ustaleni Alessiego Dell’Umbrii (2006, s. 470) ok. 1890 r. miasto objelo: na péinocy
przedmiescia la Villette, Saint-Mauront i Belle de Mai, na pélnocnym wschodzie
rozlegly obszar od les Chartreux do le Camas, az do brzegéw rzeki Jarret, i na potu-
dniu do robotniczej osady le Rouet. Rue Paradis zostata przedtuzona do Avenue du
Prado, a Boulevard Notre-Dame, dolina Montebello, les Catalans, Endoume i Mal-
mousque zostaly wiaczone do miasta. Od 1890 r. do I wojny swiatowej urbanizacja
postepowala dalej na péinoc, integrujac z miastem Arenc, les Crottes i la Cabucelle.
Gorna czesc Belle de Mai zostata zbudowana ok. 1900 r., w kierunku Bon-Secours
z jednej strony i les Chutes-Lavie z drugiej. Mniej wiecej w tym samym okresie pro-
cesy urbanizacyjne objely tereny na lewym brzegu rzeki Jarret, a wioski la Blancar-
de, Saint-Pierre i la Timone zostaly wchloniete przez miasto, ktére na potudniowy
wschéd rozszerzalo sie wzdluz Route de Toulon (obecnie Avenue de la Capelette)
do la Capelette. W latach 1918-1930 miasto dotarlo na péinocy do Bon-Secours,
le Canet, Madrague-Ville, Calade i Saint-Louis, na pélnocnym wschodzie do Saint-
-Just, Malpassé, Montolivet i Saint-Barnabé. Urbanizacja trwata tez na wschodzie,
wzdluz Route de Toulon, do Pont de Vivaux, nastepnie do Saint-Loup i Saint-Marcel,
a na poludniu do Saint-Giniez. Na poczatku lat 20. XX w. Marsylia byta podzielona
na trzy koncentryczne kregi: 1) historyczne centrum, 2) przemystowe przedmiescia
i 3) peryferyjne wsie, podéwczas niewlaczone jeszcze formalnie do miasta.

Uksztattowanie terenu Marsylii utrudnialo planowanie urbanistyczne,
niemniej w latach 30. XX w. opracowano koncepcje rozbudowy i rozwoju miasta.
Za projekt odpowiadat paryski architekt Jacques Gréber. Plan Grébera dzielil te-
rytorium Marsylii na pie¢ rodzajow stref: 1) centrum miasta i port - strefy han-
dlowe; 2) na péinoc i wschéd od miasta — tereny przemystowe; 3) na potudniu,
za rondem Prado i cale wybrzeze za les Catalans - dzielnice mieszkalne; 4) wzgdrza



miasta, od Sainte-Marthe do les Camoins - obszary rolnicze; 5) wysepki w Zato-
ce Lwiej, plaskowyz Miire, masyw Carpiagne i klify les Calanques - obszary tury-
styczne (Dell'Umbria, 2006, s. 471). Projekty Grébera wywodza si¢ z francuskiej
szkoly urbanistycznej, inspirowanej twdérczoscia Georgesa Eugéne’a Haussmanna,
ktéra nadawata absolutny priorytet kwestiom ruchu drogowego (Dell’'Umbria, 2006,
s. 472). Propozycje Grébera w tej sferze zaktadaly m.in. otwarcie drogi przebiegaja-
cej wzdluz brzegéw les Calanques, z Marsylii do Cassis, a takze przedtuzenie sieci
drogowej na poéinoc i wschéd od miasta. W latach 1910-1930 Gréber odby! wiele
wizyt w Stanach Zjednoczonych. Byl wowczas najlepiej zaznajomionym z realia-
mi amerykanskiej urbanistyki francuskim architektem i goraco opowiadal sie za
przeszczepieniem pewnej liczby rozwigzan z Ameryki Péinocnej do Europy. No-
watorstwo jego planu dotyczacego Marsylii polegato na pomystach na metodyczne
wysiedlenie mieszkaric6w srédmiescia na peryferie (Dell'Umbria, 20086, s. 473). Pro-
pozycje Grébera zostaly podjete i rozwinigte przez Gastona Castela i Jeana Ballar-
da, a nastepnie stopniowo wdrazane.

W dwudziestoleciu miedzywojennym procesy urbanizacyjne dotknely pe-
ryferyjne wsie: le Canet na péinocy, Chéateau-Gombert na pélnocnym wschodzie,
Saint-Loup, Saint-Marcel, Saint-Menet na wschodzie, natomiast przez jakis czas nie
ulegla im Mazargues na poludniu, pozostajac odrebna od Marsylii osada (D’Angio i in.,
2017, s. 13). Przedmiescia Marsylii bardzo dlugo zachowywaty wiejski charakter.

CIAGLOSC ORGANIZACYJNO-FUNKCJONALNA

Poczatki organizacji koscielnej w Marsylii siegaja pierwszych stuleci po
Chrystusie. Apokryficzna opowiesc z XII w. méwi o tym, ze gtéwne miasta w delcie
Rodanu zostaly zatozone przez Jego uczniéw (Lazarza, Marig¢ Magdalene i Marte),
a sam Lazarz byt pierwszym biskupem Marsylii (L’Evangile débarque en Provence).
Jej wartosc faktograficzna bywa jednak kwestionowana (Jarry, 2003, s. 208). Diece-
zja mogla istnie¢ tu juz wczesniej, niemniej pierwszym znanym z imienia biskupem
jest Oresius, wzmiankowany jako uczestnik synodu w Arles w 314 r. (Jarry, 2003,
s. 208). Na poczatku V stulecia do Marsylii przybylo kilku wybitnych duchownych
i zakonnikéw, m.in. Jan Kasjan (ok. 360 - ok. 435) i Salwian (ok. 400 - ok. 4707).
Z dzialalnoscia mnicha i teologa Jana Kasjana, ktéry osiadl tutaj ok. 410 r., jest
zwiazane zalozenie ok. 415 r. dwéch klasztoréw, meskiego i Zeniskiego, nazwanych
opactwem Saint-Victor. Patronem zgromadzenia zostal stracony przez Rzymian
w Marsylii za odmowe wyrzeczenia sie wiary chrzescijariskiej oficer Legii Tebarn-
skiej Wiktor (zm. ok. 287-288 lub 290). Opactwo byto jedna z pierwszych wspdlnot
monastycznych w Europie Zachodniej. Instrukcje dotyczace zasad prowadzenia



zycia klasztornego, sposobow zwalczania pokus czyhajacych na mnichéw oraz po-
chwale ascezy Jan Kasjan zawarl w traktacie De institutis coenobiorum et de octo
principalium vitiorum remediis. Co warte podkreslenia, na dziele tym oparl sie
pozniej Benedykt z Nursji, opracowujac regule dla stworzonej przez siebie wspdl-
noty. Zalozone przez Jana Kasjana w Marsylii klasztory po raz pierwszy ucierpialy
podczas najazdéw Ostrogotéw pod koniec V w. i Wizygotéw na poczatku VI w.
W 838 1. zostaly zniszczone przez Saracenéw. W 923 r. Saraceni ponownie naje-
chali opactwo Saint-Victor. W zwiazku z zagrozeniem ze strony agresoréw w nie-
jasnym okresie miedzy VI w. a X w. biskupi opuscili miasto i przeniesli sie do
opactwa Saint-Victor (Jarry, 2003, s. 208). Zarzadzali wéwczas jego dobrami. Zycie
monastyczne wedlug reguty sw. Benedykta przywrécono w Saint-Victor dzigki sta-
raniom biskupa Honorata II (948-976), a takze pierwszego opata benedyktyriskiego
Wilfreda (Guifreda?) (1005-1020) (Goyau, 1910). Przystapiono tez do odbudowy
zabudowan klasztornych. Z kolei odtworzona po najazdach saracenskich kapituta
pod przewodnictwem biskupa Ponsa I, syna wicehrabiego Wilhelma (Guillaume
de Marseille), w 977 r. podjeta decyzje o budowie nowej katedry. Pierwotny kosciét
biskupi z V w. znajdowat si¢ bowiem poza murami (!). Katedra Cathédrale Sainte-
-Marie-Majeure (okreslana wspélczesnie jako La Vieille Major) zostata wzniesiona
w obrebie dzielnicy biskupiej w latach 1050-1073.

Wedtug Marka Stonia (2010, s. 9-10) ,na progu drugiego tysiaclecia wigk-
szos¢ miast péinocnych i srodkowych Wiloch oraz osciennych terytoriéw zachowy-
wala swoje centralne funkcje w duzej mierze dzieki istnieniu diecezji-biskupstw,
ktére przetrwaly okres wedréowek ludéw i muzutmanskich najazdéw VIIT-X wieku”.
Dotyczyto to réwniez Marsylii. Zdaniem Dell'Umbrii (20086, s. 23) Kosciét w Marsy-
lii jako jedyna stabilna struktura przetrzymat inwazje Arabéw przed rokiem 1000,
a za sprawa restytucji opactwa Saint-Victor mégl roscic sobie prawo do odgrywania
nadrzednej roli na tym obszarze. Zatozone na poczatku V w. i zdewastowane przez
najezdZcéw opactwo Saint-Victor zostalo szybko odrestaurowane przez benedyk-
tynéw. W polowie XI w. dzieki bulli papieza Leona IX zostalo wylaczone spod
jurysdykcji biskupa Marsylii (Opactwo sw. Wiktora...). Przywilej ten potwierdzali
kolejni papieze. Papiestwo zlecilo jego przeorom odtworzenie okolicznych klasz-
toréw (Dell’'Umbria, 2006, s. 23). Opactwo Saint-Victor obejmowalo swoimi wply-
wami Prowansje i sasiednie ziemie. Wystepujacy jako legaci papiescy opaci klasz-
toru prowadzili wéwczas polityke ekspansji, przywracajac zycie religijne w pod-
upadtych zgromadzeniach oraz budujac nowe koscioly i klasztory w Langwedocii,
Akwitanii i czesci Katalonii, Ligurii, Toskanii, a takze na Sardynii (Pécout, 2017,
s. 196). Wkrotce opactwu Saint-Victor podlegalo blisko 5 tys. mnichéw (Dell'Umbria,
2006, s. 23). W tym okresie znacznie poszerzyly si¢ posiadlosci ziemskie opactwa



w diecezji Marsylii i poza nia. Zaréwno opactwo, jak i biskupstwo wzniosty w ten
sposéb fundamenty swojej potegi na dlugo przed tym, nim miasto jako takie zaczeto
sie¢ umacniac¢ (Dell’'Umbria, 2006, s. 23). Biskup i wicehrabia podzielili miasto ok.
1069 r. (Jarry, 2003, s. 208). Reforma gregoriariska z 1075 r. ostatecznie uregulowa-
ta stosunki miedzy duchowieristwem a swiecka wtadza wicehrabiéw w Marsylii.
Przyjete na drugim synodzie w Rzymie dekrety przeciwko inwestyturze pod grozba
ekskomuniki zabranialy przyjmowania godnosci koscielnych od oséb swieckich.
Skutkiem rozstrzygniecia sporu miedzy cesarstwem a papiestwem o mianowanie
biskupéw na korzysc¢ tego drugiego byto ukonstytuowanie sie Kosciota jako nie-
zaleznego od wladzy Swieckiej hierarchicznego organizmu prawnego z papiezem
na czele. Wladza w Marsylii byta odtad dzielona miedzy wicehrabia i biskupem
(przetozonym kanonikéw), a w pézniejszym okresie réwniez gmina (konsulatem).
Przyspieszenie rozwoju Marsylii nastapilo wraz z upowszechnieniem sie
w Prowansji i Langwedocji nowej formy ustrojowej — miasta komunalnego. Zrodzi-
ta sie ona w XI-XIII w. w pdinocnych (Liguria) i srodkowych (Toskania) Wioszech
(Dell’'Umbria, 2006, s. 21). Prowansja i Langwedocja réwniez stanowily obszary
o dobrze rozwinietej sieci miejskiej, zachowanej w zasadzie z czaséw rzymskich
(11 osrodkéw liczacych 10 tys. lub wiecej mieszkaricow) (Stori, 2010, s. 31). Ustrdj
komunalny mégt zosta¢ wprowadzony po wyrazeniu zgody na przyznanie gminie
okreslonego obszaru i ustanowienie go odrebnym okreggiem prawnym przez wladze
terytorialna (Ston, 2010, s. 11). Komuna przejmowata wtedy czes¢ prerogatyw ce-
sarza lub biskupa w dziedzinie prawodawstwa, sadownictwa i administracji (Stor,
2010, s. 10). Caly region Prowansji i Langwedocji nalezal do strefy miast konsular-
nych (Stor, 2010, s. 35). Elementy i wzorce prawa rzymskiego (instytucja konsulatu
czy urzad podesty) rozpowszechnily sie tutaj do ok. 1220 r. (Ston, 2010, s. 31).
Konsulat w Marsylii jest po raz pierwszy wzmiankowany w 1178 r. (Dell'Um-
bria, 2006, s. 21). Formalnie podlegal wicehrabiemu, lecz stopniowo zyskiwat coraz
wieksza samodzielnosc. Kleska wicehrabiego w konflikcie z Kosciotem i z krélem
Aragonii przynioslta jednak likwidacje samorzadu w 1211 r. (Ston, 2010, s. 40).
Wszelako juz rok pézniej biskup, 6wczesny pan miasta, zatwierdzit statuty Bractwa
Swietego Ducha, ktére oficjalnie bylo stowarzyszeniem o charakterze dobroczyn-
nym, w praktyce skupialo mieszczariska elite Marsylii. Jego rektorzy stali si¢ z cza-
sem reprezentantami calej spotecznosci miejskiej (Ston, 2010, s. 40). Mieszczaristwo
domagalo sie udziatu we wiadzy politycznej i ekonomicznej, zarezerwowanej wcze-
$niej dla wicehrabiego, biskupa i opata. W latach 1217-1218 doszlo do otwartego
konfliktu miedzy bractwem i biskupem. Skutkiem rewolty mieszczan byl podziat
miasta. Nalezace do instytucji koscielnych Gérne Miasto (Ville Haute) przyjeto
zwierzchnosc¢ swego seniora, natomiast zdominowane przez przedstawicieli stanu



kupieckiego Dolne Miasto (Ville Basse) (z portem) zyskalo niezaleznos¢ (Ston, 2010,
s.41). W styczniu 1220 r. zawarto porozumienie regulujace stosunki miedzy wymie-
nionymi czesciami Marsylii. Zatwierdzalo ono wiadze rektoré6w Bractwa Swigtego
Ducha jako reprezentantéw komuny miejskiej na obszarze jurysdykcji wicehrabie-
go (furisdictio vicecomtalis). Okreslalo przebieg granicy miedzy nia a domena pod-
legta biskupowi i kapitule (iurisdictio episcopalis, iurisdictio ecclesiae Massilie).
Marsylia stata si¢ na mocy tego ukladu miastem podwoéjnym, choé urbanistycznie
weciaz stanowita jeden organizm. Dokonane w 1220 r. rozdzielenie miasta na dwie
czesci nie satysfakcjonowalo jednak Zadnej ze stron. W Gérnym Miescie znajdo-
wala si¢ wprawdzie katedra, ale bylo ono mniej ludne i ubozsze od Dolnego (Ston,
2010, s. 41). Pozbawiona praw i reprezentacji spolecznos¢ Gérnego Miasta w 1223
i ponownie w 1233 r. pr6bowata utworzy¢ samorzad w biskupiej jurydyce, aby na-
stepnie potaczyc¢ sie z komuna Dolnego Miasta, lecz biskup dwukrotnie skutecznie
udaremnil te préby (Ston, 2010, s. 63). W Marsylii pozostawala wiec jedna komuna
miejska Dolnego Miasta. Sytuacja zaczeta ulega¢ zmianie od 1246 r., kiedy dzieki
malzenstwu Karola I Andegaweriskiego (d’Anjou), mlodszego brata Ludwika IX,
z Beatrycze, najmiodsza z czterech cérek hrabiego Prowansji Rajmunda Berengara
IV, andegaweriska linia Kapetyng6éw objeta faktyczna wladze nad Prowansja. Karol
traktowat ja jako niezalezne wladztwo, nie respektujac teoretycznej podleglosci Ce-
sarstwu. Skutecznie sttumit aspiracje polityczne komun miejskich na obszarze Pro-
wansji. Zlamat niezaleznos¢ komuny Marsylii i narzucit jej swoje zwierzchnictwo
(Ston, 2010, s. 42, 73). Nastepnie w 1257 r. wykupil od biskupa wladze zwierzchnia
nad Gérnym Miastem. Kapituta katedralna zachowala jedynie nizsze sadownictwo
w swej jurydyce (Ston, 2010, s. 42-43). Dawne prawa senioralne zdotalo utrzymac
opactwo Saint-Victor, mimo ze cywilne wladze miasta niejednokrotnie staraly sie je
ograniczy¢, nie ustanawiajac jednak nad nim przed 1300 r. trwalej dominacji poli-
tycznej (Pécout, 2017, s. 196).

Ostateczne polaczenie odrebnych gmin Marsylii nastapilo w 1348 r. Dawna
jurydyka biskupia wystapita wtedy do Joanny Andegaweniskiej, krélowej Neapolu
i hrabiny Prowansji, z prosba o potaczenie z Dolnym Miastem (Stor, 2010, s. 41, 72).
Prosbe te motywowano intensywnymi migracjami mieszkancéw miedzy gminami,
ktére mogly pociagnac za soba szybkie wyludnienie si¢ miasta biskupiego (Ston,
2010, s. 78). Polityczne ambicje komuny miejskiej w Marsylii zostaly poskromione
100 lat wczesniej, krélowa mogta wiec zaryzykowac jej wzmocnienie przez pola-
czenie gmin (Slon, 2010, s. 43). Cho¢ profil spoteczny i gospodarczy obu czesci
miasta byl zr6znicowany (kupieckie Dolne Miasto i koscielne Gérne Miasto), pro-
ces zrastania sie miasta postepowat za sprawa wspdlnych przedsiewzieé¢ wczesniej
podzielonych gmin (Slon, 2010, s. 58). Jedna z inwestycji sprzyjajacych integracji



urbanistycznej Marsylii byla zrealizowana w pézniejszym okresie budowa systemu
akweduktéw (Stom, 2010, s. 77).

Niektérym osrodkom komunalnym Langwedocji i Prowansji (np. Marsylii,
Tuluzie) udalo sie w omawianym okresie osiagnac pozycje bliska suwerennej repu-
blice miejskiej (Ston, 2010, s. 31). Jednak u schyltku sredniowiecza wszystkie wielkie
metropolie tych region6w byty juz zjednoczone (Ston, 2010, s. 79). W XIII w. Marsy-
lia i Arles przodowaly w Prowansji pod wzgledem tempa rozwoju urbanistycznego
(rozbudowaly swoje mury i pozyskaly nowe przedmiescia), niemniej i pozostale
miasta regionu wykazywaly oznaki wzrostu, m.in. zyskiwaty nowe budowle sakral-
ne i budynki klasztorne (Clark, 2009, s. 31).

Fundament rozwoju miast stanowilo rzemioslo. Od XIII stulecia w mia-
stach europejskich organizowano cechy rzemieslnicze, ktére miaty chronic interesy
miejskich wytwércéw. Ich liczba w pewnym stopniu swiadczyta o poziomie eko-
nomicznym miasta. W 1255 r. w Marsylii istnialo az 100 cechéw rzemieslniczych,
podczas gdy w nieodlegtym Arles jedynie okoto 35 (Clark, 2009, s. 57). Dla poréw-
nania w 1287 r. w Padwie bylo ich kilkanascie, w Perugii 47, we Florencji 73, w Me-
diolanie 150 (Clark, 2009, s. 57). Prezna gospodarka stanowila niewatpliwie czynnik
determinujacy dynamike rozwoju miast i podtrzymujacy ich status.

Nie mniej istotny wplyw na trwanie miast miaty takze funkcjonujace w nim
instytucje kulturalne, sakralne i spoleczne. U schytku sredniowiecza naczelna role
w zyciu mieszkaricéw Marsylii nadal odgrywat Kosciél. Wraz ze wzrostem liczby
ludnosci i znaczenia poszczegdélnych spolecznosci powstawaly nowe parafie i ko-
Scioly. Zakony zaktadaly swoje domy poza miastem, ale takze w jego granicach.
Nowe domy zakonne bywaly organizowane przez osoby swieckie. W pejzazu Mar-
sylii i okolic od XII w. pojawialy sie kolejne fundacje, wsréd nich dom templariuszy,
komandoria sw. Antoniego, domy trynitarzy, braci mniejszych, klarysek oraz dwa
zakony szpitalne (Clark, 2009, s. 79). Od poczatku XIII w. w biedniejszych czesciach
miast zaczely osiedlac sie zakony zebracze - bracia mniejsi (franciszkanie), kazno-
dzieje (dominikanie), karmelici, augustianie (Clark, 2009, s. 79). Ich czlonkowie
dziatali gorliwie w srodowisku miejskim i na przedmiesciach. Prowadzili niestru-
dzenie dzialalnos¢ ewangelizacyjna, odnoszac na tym polu sukcesy. Rozkwit zako-
néw mendykanckich nastapit w okresie panowania kréla Ludwika IX (1226-1270),
ktérego styl poboznosci wywodzit sie z franciszkariskiej szkoly duchowosci (Basz-
kiewicz, 2008, s. 105).

Wielkie instytucje koscielne - katedra i biskup, opactwo Saint-Victor, zako-
ny rycerskie i szpitale — utrzymywaly sie z dobr ziemskich na peryferiach Marsylii,
z ktérych otrzymywaly czynsze. Podejmowaly liczne kapitalochlonne inwestycje
w hrabstwie. Poprzez budowe systemdéw nawadniajacych, upraw tarasowych, win-



nic, sadéw, mtynéw, a przede wszystkim karczowanie i parcelowanie gruntéw przy-
czynialy sie do intensyfikacji produkcji rolnej oraz ekonomicznego wzrostu okolicz-
nych osad (Pécout, 2017, s. 196).

Inny filar postepu miasta stanowil handel. Marsylia jest usytuowana po-
srodku zachodniego wybrzeza Morza Srédziemnego, rozciagajacego sie od Katalo-
nii po Ligurie i od Toskanii na potudnie, ku Sycylii. Cho¢ potozenie to pozwalalo jej
skutecznie konkurowac z pobliskimi portami, nie okazalo si¢ czynnikiem pozwala-
jacym jej zajac pierwszoplanowa pozycje i przejac kontrole nad handlem morskim
w regionie (Pécout, 2017, s. 194). Jak juz bowiem wspominano, Marsylia znajduje sie
w miejscu odizolowanym pasmami gérskimi od terenéw polozonych w glebi ladu,
co utrudnialo transport towaréw. Do alpejskiej czesci Prowansji mozna dostac sie
z Marsylii, ptynac wzdluz wybrzeza albo rzeka Durance do doliny Rodanu i drég
ladowych wiodacych do Italii. Miasto bylo natomiast gtéwnym portem zaokreto-
wania dla pielgrzymoéw i krzyzowcéw w latach 1187-1190, 1212, 1239 i 1248 oraz
wezlowym punktem dla zakonéw zorientowanych w kierunku petnego morza: tem-
plariuszy, szpitalnikéw, a nastepnie trynitarzy (Pécout, 2017, s. 194). W kolejnym
okresie, migdzy 1300 r. a 1600 r., Marsylia réwniez nie przodowata w handlu mor-
skim. Jej pozycja polepszyla sie wprawdzie na krétko po zawarciu w 1536 r. przez
Francje szeregu uméw z Imperium Osmariskim, zwanych kapitulacjami osmanski-
mi (Ferozan, 2021). Podpisanie tych porozumien zapewnilo Marsylii bezpreceden-
sowa przewage handlowa w osmanskich faktoriach handlowych. W potowie XVI w.
francuski handel w basenie Morza Srédziemnego zaczal jednak ponownie stabnad
na rzecz zeglugi atlantyckiej. W celu rozwigzania problemu zamierajacego ruchu
w 1599 r. miasto Marsylia zalozylo Izbe Handlowa, by skuteczniej regulowac han-
del na Morzu Srédziemnym i administrowac nim (Napierata, 2016).

W XVIII w. w Krélestwie Francji dynamicznie rozwijat sie Paryz (jego po-
pulacja wzrosta z 450 tys. w 1650 1. do 570 tys. sto lat p6zniej), natomiast wigkszosc
innych miast (m.in. Orlean, Tours, Angers, Dijon, Reims) i miasteczek przezywalo
stagnacje. Wyjatek stanowily porty atlantyckie, takie jak Bordeaux i Nantes (Clark,
2009, s. 121). Dos¢ nieoczekiwanie réwniez Marsylia odnosita wéwczas coraz wiek-
sze sukcesy w handlu (Clark, 2009, s. 121), podczas gdy pozostate porty srédziemno-
morskie (poza Barcelona) w tym okresie podupadly (Clark, 2009, s. 132-133). Udzial
portéw srédziemnomorskich w europejskiej zegludze zmniejszyl sie z 25 proc.
w 1600 1. do 15 proc. w 1780 1. (Clark, 2009, s. 133).

Dodac nalezy, ze rozwéj Marsylii kilkukrotnie przerywaly kleski elemen-
tarne. Bedacy dziedzictwem krucjat trad zostal opanowany w XVI w. (Baszkiewicz,
2008, s. 286). Smiertelne zniwo zebraly w tym miescie takze epidemie dzumy, ktére
nawiedzily je w 1348 r. i 1580 r. (niewykluczone, Ze i wczesniej, w latach 542 i 570)



(Madurowicz, 2017, s. 428-429). Po raz ostatni dzuma pojawila sie w Marsylii i in-
nych miastach Prowansji w 1720 r. (Clark, 2009, s. 159). Zaraza zostala wypleniona
w ciagu trzech lat (Baszkiewicz, 2008, s. 287). Nawracajace epidemie dzumy byly
silnie skoncentrowane w srodowisku miejskim i wywotywaty katastrofalng smier-
telnosc®.

Zerwanie proceséw rozwojowych Marsylii nastapito tez wskutek wybuchu
rewolucji francuskiej w 1789 r. Wielu jej mieszkanicéw skianiato sie wéwezas ku po-
litycznemu ekstremizmowi (Clark, 2009, s. 216). Z entuzjazmem przyjeli péZniejsze
proklamowanie I Republiki i ogloszenie nowych rzadéw. Rewolucja, wraz z faza
reform konstytucyjnych, radykalnych przewrotéw, terroru, Dyrektoriatu i dykta-
tury napoleonskiej, wywolala w Marsylii i innych francuskich miastach ogrom-
ne zmiany polityczne i spoteczne. Burzuazja zastepowata na urzedach miejskich
stare oligarchie municypalne (Clark, 2009, s. 216). Rewolucja francuska odrzuca-
ta wszystko, co ja poprzedzato. Sciecie kréla, dechrystianizacja, ustalenie nowych
Swiat, przyjecie nowego kalendarza bylo wyrazem zerwania z tradycja (Kula, 2003,
s. 305). W okresie tym radykalnie zmienita sie pozycja Kosciola katolickiego we
Francji. Z instytucji uprzywilejowanej i wspdlrzadzacej zostal on sprowadzony do
roli instytucji kontrolowanej przez paristwo, przesladowanej, a ostatecznie celowo
niszczonej (Dmochowski, 2017, s. 135). Swiatynie byly przejmowane przez wladze
rewolucyjne i dewastowane. Burzuazja umocnila swoja wladze w miastach, wy-
kupujac majatek koscielny po kasacie doméw zakonnych w 1790 r. (Clark, 2009,
s. 216). Pewna poprawe polozenia Kosciola przyniosto dojscie do wladzy Napole-
ona. W 1801 r. zostal zawarty konkordat pomiedzy Republika Francuska i Pan-
stwem Koscielnym (Napoleon Bonaparte, Pius VII), normujacy ich wzajemne sto-
sunki i uznajacy katolicyzm za religie zdecydowanej wigkszosci obywateli fran-
cuskich. Po 1800 r. Napoleon narzucit tez Scista centralna kontrole nad miastami
poprzez nowy system prefektéw (Clark, 2009, s. 216). Poczawszy od 30. lat XIX w.
przystapiono do podnoszenia z ruin zdewastowanych obiektéw sakralnych i bu-
dowy nowych. Zniesiona w czasie rewolucji diecezja marsylska zostata formalnie
reaktywowana w 1819 r., lecz jej biskupa wyznaczono dopiero w 1823 r. Fortuné
de Mazenod podjat dzietlo odbudowy zniszczonej diecezji, zabiegajac o nowe po-
wolania, odnawiajac wspélnoty chrzescijaniskie i inicjujac wznoszenie kosciotéw.
Jego dzielo kontynuowat siostrzeniec i nastepca na urzedzie biskupim Eugené de
Mazenod. Oprécz nowej katedry i bazyliki Notre-Dame de la Garde zbudowano

6 W latach 1563-1665 w Londynie miato miejsce siedem duzych epidemii dzumy, a Smiertelnosc siggata 24 proc.
W Moskwie wybuch epidemii w 1654 r. mégl zabic¢ nawet 80 proc. mieszkaricw. Wielka zaraza w 1630 r. zmniejszyla
prawie o polowe populacje Mediolanu, a w Pawii straty wyniosty ok. 40 proc. (Clark, 2009, s. 159).



woéweczas 25 kosciotéw, aby zrekompensowac brak miejsc kultu (po rewolucji w mie-
Scie pozostalo jedynie 11 swiatyn), ale réwniez zamanifestowac obecnosé Kosciota
w przestrzeni spolecznej. Liczba mieszkanicow Marsylii w 1800 r. wynosita 100 tys.
(dla poréwnania Paryza 550 tys., Lyonu 110 tys., Bordeaux 95 tys., Rouen 80 tys.)
(Clark, 2009, s. 131).

W XIX stuleciu nastapit dalszy wzrost demograficzny Marsylii: 1820 - 110
tys., 1850 — 200 tys., 1870 — 320 tys. (Dell’'Umbria, 2006, s. 294). Pr6g 500 tys. miesz-
karicow przekroczyta w 1911 r. (Baszkiewicz, 2008, s. 491). Rozwdj miasta byl spo-
wodowany postepami rewolucji przemystowej i podbojami kolonialnymi prowadzo-
nymi przez Francje od 1830 r. w péinocnej Afryce. Zainicjowana wéwczas inwazja
w Algierii otworzyta nowy etap francuskiej ekspansji kolonialnej i tzw. drugiego
imperium kolonialnego. Jako gtéwny port w potudniowej Francji Marsylia zawdzie-
czala tej kampanii dynamiczny rozwdéj intereséw w zwiazku z powigkszeniem wy-
miany towarowej. Bylo to szczegdlnie istotne po okresie stagnacji portu, wywolanej
prowadzona przez Napoleona Bonaparte w latach 1806-1814 wojna ekonomiczna
z Wielka Brytania i blokada kontynentalng (Baszkiewicz, 2008, s. 409). Decyzja
o utrzymaniu sie w Algierii zapadla w 1834 r. Kraj zostal ostatecznie spacyfikowany
w 1847 r. (Baszkiewicz, 2008, s. 441-442). Marsylia bogacita sie na obrotach z Algie-
rig przez ponad 130 lat, dopoki ta pozostawata kolonia francuska (do 1962 r.). Port
w Marsylii zyskal tez na otwarciu Kanalu Sueskiego w 1869 r. W latach 70. XIX w.
marynarka handlowa Francji stala sie potega Swiatowa (druga po brytyjskiej). Pod
wzgledem wielkosci przetadunkéw Marsylia znalazla sie wéwczas wsréd trzech
najwiekszych portéw Francji (obok Hawr i Bordeaux) (Baszkiewicz, 2008, s. 466).

W latach 70. XX w. nasilita sie imigracja do Marsylii z péinocnej Afryki,
glownie ludnosci arabskiej, ktéra znaczaco zmienita strukture demograficzna tego
miasta. Obserwowana od lat 80. deindustrializacja i suburbanizacja przyniosta skut-
ki spoleczne w postaci bezrobocia (35 proc. w grupie wiekowej 20-24 lata w Mar-
sylii w latach 90.) (Clark, 2009, s. 301) i wzrostu przestepczosci wsrdd imigrantéw.

C1AGLOSC SEMANTYCZNA

Nazwy miejscowe pelnia funkcje podstawowego srodka organizowania te-
rytoriéw i wzmacniania ustanowionego na nich porzadku. Dzisiejszy podziat ad-
ministracyjny Marsylii zostal wprowadzony dekretem nr 46-2285 z 18.10.1946 r.
Gmina Marsylia zostala wéwczas podzielona na 16 okregéow, w ktérych z kolei
wytyczono 111 dzielnic. Okregi maja charakter urzedowy. W kontekscie dzielnic
moéwi sie natomiast o 111 samodzielnych osadach (wioskach lub miasteczkach),
poniewaz uksztaltowana historycznie tozsamos$¢ i poczucie odrebnosci lokalnych



spolecznosci tych dzielnic sa dos¢ silne. Niemniej warto odnotowac, ze niektére
ostawione dzielnice nie zostaly uwzglednione na oficjalnej liscie z 1946 r. (na przy-
ktad le Panier, najstarsza czes¢ miasta, weszla w sklad dzielnicy Hotel-de-Ville).
Nazwy niegdysiejszych wsi sa wspélczesnie uzywane do identyfikacji wyrostych
na ich miejscu dzielnic.

Wiele dzielnic Marsylii, zwlaszcza na obrzezach historycznego jadra mia-
sta, jest zbudowanych wokét starych centréw dawnych parafii z gléwnym placem
i kosciotem. Ttumaczy to duza liczbe dzielnic noszacych imig¢ swietego patronuja-
cego lokalnej swiatyni (30 wsréd samych oficjalnych) lub motywowanych innym
wezwaniem kosciola. W wielu przypadkach mozna tutaj méwic o tzw. kosciotach
antedecentnych, funkcjonujacych na historycznym terenie wczesniej niz uformo-
walo sie miasto jako takie w obecnych granicach (Klima, 2011, s. 77). Koscioly te sta-
nowily najwazniejsze punkty przestrzeni topograficznej parafii, a zarazem miejsca
konsolidacji skupionych wokét nich wspélnot. Na obszarze miasta i w jego okolicy
dzialaty tez zgromadzenia zakonne. Ich obecnosc¢ takze zostata uwieczniona w sze-
regu kommemoratywnych nazw dzielnic wyrostych w okolicy klasztoréw lub na
terenie ich dawnych débr. Co istotne w kontekscie prowadzonych tutaj rozwazan,
wiekszos¢ uzywanych obecnie nazw dzielnic Marsylii ukuto niemal tysiac lat temu,
niektére nawet wczesniej. Wobec permanentnego odnoszenia sie tych nazw od wie-
lu stuleci do tych samych miejsc mozna méwic o semantycznej ciaglosci miasta.

Jak juz wspominano, Kosciél zaczat sie umacnia¢ w Marsylii i budowac
swa pozycje na poczatku V w. Jan Kasjan ufundowal tu wéwczas dwa opactwa:
Saint-Sauveur (Swietego Zbawiciela) i Saint-Victor. Dwie dzielnice Marsylii nosza
nazwy zwiazane z dzialalnoscia wczesnochrzescijariskich wspdlnot monastycz-
nych w tym miescie:

Saint-Victor (okreg 7) (Bouvier, 1988, s. 135; [1]; [2]). Serce dzielnicy stano-
wi opactwo Saint-Victor zalozone ok. 415 r. w poblizu grobéw meczennikéw mar-
sylskich. Wsréd nich znajdowal si¢ Wiktor z Marsylii (zm. 303 lub 304), ktérego
ustanowiono patronem opactwa. Opactwo nabralo znaczenia w XI-XII w. za spra-
wa swoich wplywéw w calej Prowansji. W 1362 r. jeden z jego opatéw, Guillaume
de Grimoard, zostal nawet wybrany na papieza i przyjat imi¢ Urbana V. Od XV w.
zaczeto ono jednak podupadad. Podczas rewolucji francuskiej klasztory opactwa
zostaly rozebrane. Kosciét Saint-Victor ocalal i ma obecnie range bazyliki.

Saint-Lambert (okreg 7) (Bouvier, 1988, s. 125; [3]). Bulla papieza Hono-
riusza I1I poswiadcza istnienie w 1216 r. kosciota Saint-Lambert w opactwie Saint-
Sauveur. Opactwo to zostalo ufundowane ok. 413 r. przez Jana Kasjana. Immunitet
otrzymalo w 596 r. od papieza Grzegorza Wielkiego. Uleglo jednak zniszczeniu



przez Saracenéw. Dokladna lokalizacja kosciota Saint-Lambert nie jest znana. W sre-
dniowiecznych Zrédtach wzmiankowany jest port Saint-Lambert, ktéry odpowiada
obecnemu Anse des Catalans. Sw. Lambert, biskup Maastricht, zmart smiercia me-
czenska w 705 r. lub 706 r. Jego kult szybko rozprzestrzenit sie w Europie (imie
Lambert nosito m.in. kilku biskupéw diecezji polskich oraz przedstawicieli dynastii
piastowskiej). Saint-Lambert utracilta oficjalny status dzielnicy w marcu 2015 r.

Zrujnowane przez Saracenéw opactwo Saint-Victor zostalo szybko odre-
staurowane po wyparciu najezdzcéow. Na poczatku drugiego millenium intensyw-
nie poszerzalo swoje wplywy i stan posiadania. W odtwarzanych i nowo nabywa-
nych dobrach klasztornych prowadzilo dzialalnos¢ ewangelizacyjna i organizowalo
zycie religijne. Jednym z podstawowych obowiazkéw kazdego chrzescijanina jest
oddawanie w niedziele i Swieta czci Bogu w budynku koscielnym, z czym wigzata
sig koniecznosc¢ wznoszenia lokalnych swiatyn. Poprzez to dokonywala si¢ sakrali-
zacja przestrzeni. Patrocina powstatych w XI w. i kolejnych stuleciach kaplic i ko-
Scioléw dawaly asumpt do nazwania osad mieszkalnych, w ktérych sie znajdowaty.
W kartulariuszach opactwa Saint-Victor z pierwszych dwéch stuleci po jego resty-
tucji sa wzmiankowane wsie Saint-Giniez, SaintJust, Saint-Mauront, Saint-Menet
i Saint-Mitre. Warto zwréci¢ uwage, ze pierwsze parafie i znajdujace sie w nich
obiekty sakralne nosily wezwania lokalnych swietych, ktérych kulty musiaty byc
wyjatkowo zywe w omawianym okresie na obszarze Prowansji. Dzielnice wyroste
na miejscu wymienionych sredniowiecznych parafii przejety ich nazwy:

Saint-Just (okreg 13) (Bouvier 1988: 125; [4]). W 1030 r. Pons 11, biskup Mar-
sylii w latach 1008-1073, podarowal mnichom z opactwa Saint-Victor wies o nazwie
Montcaud (Montaud? Malpougne?). Powstala w niej kaplica i parafia Saint-Just.
Jej patron Juste de Beauvais (278-287) miat 9 lat, gdy zostat zabity w okresie prze-
sladowani Dioklecjana za odmowe ujawnienia miejsca ukrycia swojego krewnego
oraz za przyznanie sie¢ do bycia chrzescijaninem. Wies poszerzyla sie, gdy w 1045 r.
wicehrabia Marsylii Wilhelm, jego Zona i synowie przekazali nowe darowizny na
rzecz opactwa. Kaplica popadla jednak w ruine. Wies zaczeta sie ponownie roz-
wija¢ pod koniec XVII w. W XVIII stuleciu wzniesiono obecny kosciét. W 1837 r.
dokonano jego renowacji i czesciowej rekonstrukcji.

Saint-Giniez (okreg 8) (Bouvier 1988, s. 117; [5]). W dzielnicy znajduje sie ko-
$ciél poswiecony wezesnochrzescijariskiemu meczennikowi Genezjuszowi z Arles
(zm. miedzy 290 a 303). Liczne wsie, kaplice, koscioly we Francji nosza nazwe Sa-
int-Genes, co swiadczy o powszechnosci jego kultu. W 1040 r. biskup Marsylii Pons
IT (1008-1073) podarowat opactwu Saint-Victor tereny rolnicze nad rzeka Huveau-



ne wraz ze zrujnowana kaplica Saint-Giniez, znajdujaca sie na miejscu obecnego
kosciota. W ten sposéb obszar Saint-Giniez stal sie¢ jednym z czterech przeoratéw
opactwa Saint-Victor. Opat Isarn przedsigwzial wéwczas budowe nowej kaplicy.
W XVII w. wzniesiono tu kolejny, wiekszy kosciél. Zostat on konsekrowany w 1889 r.
W okresie 1791-1918 wspdlnota Saint-Giniez bylta przylaczona do parafii Sainte-
-Marguerite. W 1920 r. dokonano rozbudowy kosciota, gdyz stat sie zbyt maly w sto-
sunku do liczby parafian (dodano nawe boczna). Koscidt byt remontowany w 1939 r.
ponownie w latach 1988-1989, z okazji setnej rocznicy jego konsekracji.

Saint-Mauront (okreg 3) (Bouvier 1988, s. 131; [6]). Dzielnica wziela na-
zwe od parafii i kosciola Saint-Mauront. Mauront (zm. 780) byt biskupem Marsylii.
W celu skutecznej obrony miasta i portu przed napadami Saracenéw powierzo-
no mu jednoczesnie godnos¢ opata Saint-Victor. Jego relikwie spoczywaja po dzis
dzien w krypcie opactwa. Protokoly sadowe z procesu w Digne w 782 r. potwierdza-
ja jego interwencje u Karola Wielkiego w Herstal w celu uzyskania zwrotu majatku
kosciota i opactwa Saint-Victor. Kult tego swietego nigdy nie byt intensywny poza
Marsylia. Wspélczesny kosciét Saint-Mauront zostal wzniesiony nieopodal pierwot-
nej swiatyni i konsekrowany w 1854 r.

Saint-Menet (okreg 11) (Bouvier 1988: 132; [7]; [8]). Istnienie obiektu sa-
kralnego poswieconego sw. Menetowi (lac. Sancti Menne) na tym obszarze jest
wzmiankowane od XI w. Niektére zZrodia podaja, Ze patronem kaplicy byt bretoriski
swiety z VI w. (Menefred?) ([7]). Meczennik Menne zostat ujety w XIV-wiecznych
brewiarzach: Menne mart. (Brewiarz z pogranicza polsko-czeskiego), Menne (Bre-
viarium cracoviense z Debna z 1375 r.) (Kubieniec, 2018, s. 597). Wspomnienie tego
Swietego przypada na 11 listopada. Chodzi tu wiec raczej o sw. Menasa (285-309),
patrona Egiptu i kosciota w Rzymie, Konstantynopolu i Arles. Na fundamentach
pierwotnej kaplicy w XV w. zbudowany zostat gotycki kosciét Saint-Menet. Ufundo-
wata go rodzina Montgrand. Wczesniej zalezny od parafii Saint-Marcel, zostat z niej
wylaczony w 1802 1., a w 1852 r. gruntownie przebudowany (z tego roku pochodzi
m.in. prezbiterium). Koscié! Saint-Menet stanowi bezcenny obiekt sredniowiecznej
architektury sakralnej Marsylii.

Saint-Mitre (okreg 13) (Bouvier, 1988, s. 132; [9]; [10]; [11]). Juz w 1113 T.
kartulariusz opactwa Saint-Victor wspomina o kaplicy Saint-Mitre w Marsylii, ktéra
znajdowata si¢ w lokalizacji zblizonej do obecnego kosciota. Sw. Mitra (433-466)
zmarl smiercia meczeniska w nieodleglym Aix. Wedltug hagiografii zostat oskarzony
o czary za uczynienie cudu. Po $cigciu podniést swoja glowe i zanidst do koscio-
ta Notre-Dame de la Seds. W 1383 r. jego relikwie zostaly przeniesione do katedry
Saint-Sauveur w Aix-en-Provence. Kaplica Saint-Mitre w Marsylii powoli niszczata.
W XIX w. podjeto prébe jej odbudowy, jednak nie byla to gruntowna renowacja



i z czasem ponownie popadla w ruine. Ostatnig msze odprawiono w niej w 1914 r.
W 1920 r. miasto Marsylia zlecilo zburzenie kaplicy, a dziatka zostala sprzedana
inwestorowi. W tym czasie dzielnica utracita rolniczy, a zyskata robotniczy charak-
ter. W 1941 r. mlody ksiadz z diecezji Lugon, Pierre Charrier, ktéry chcial zostac
misjonarzem w Papui, przybyt do Marsylii do Chéateau-Gombert (la Betheline), aby
odby¢ nowicjat u misjonarzy Matki Bozej Najswietszego Serca z Issoudun. W latach
1942-1943 dwukrotnie odwolywatl wyjazd na misje z powodéw zdrowotnych. Osta-
tecznie skierowany zostal do pracy duszpasterskiej w dzielnicy Saint-Mitre. Zetknat
sie tu z ubdstwem materialnym i duchowym. Z zapatem podjat obowiazki duszpa-
sterskie. Rodzina Burckardtéw uzyczyta mu swojego domu na plebanie i pomagata
odtworzy¢ parafie. W 1949 r. uzyskano dziatke pod kosciét i rozpoczeto budowe.
Koscidét Saint-Mitre konsekrowano w 1952 r. Za specjalnym zezwoleniem papieza
w chérze zainstalowano figure Matki Bozej NajsSwietszego Serca, wierna kopii figury
w Issoudun. Swiatynia zyskata dodatkowe wezwanie: Notre-Dame-du-Sacré-Coeur.

Saint-André (okreg 16) (Bouvier, 1988, s. 110; [12]). Wczesny koscidt ist-
nial w tej lokalizacji prawdopodobnie juz w pierwszych wiekach chrzescijaristwa.
Powstal na starozytnej, a nastepnie wczesnochrzescijariskiej nekropolii. W XI w.
prosperowatl tu klasztor, ktérego dobra w 1114 r. zostaly przylaczone do opactwa
Saint-Victor. Do klasztoru przeniesiono wéwczas czesc relikwii krzyza sw. Andrzeja,
przechowywanych w kosciele opactwa Saint-Victor w Marsylii. Stad wzielo sig jego
wezwanie. Przez dlugi czas wie$ Saint-André wraz z wsiami Saint-Henri, L’Estaque
i Les Riaux funkcjonowaly pod wspélng nazwa Séon. Parafie Saint-André erygowa-
no w 1676 r. W czasie rewolucji na terenie klasztoru utworzono park artyleryjski.
Kosciodt Saint-André zaczal ponownie stuzyc celom kultu w 1848 r.

Sainte-Marthe (okreg 14) (Bouvier, 1988, s. 136; [13]; [14]). Dzielnica wzieta
nazwe od wioski Sainte-Marthe, zalozonej w pagérkowatej okolicy na potudniowy
zachéd od masywu I’Etoile, na trakcie wiodacym do Aix. Zgodnie z apokryficznym
podaniem sw. Marta zatrzymala sie tutaj w drodze do Sainte-Baume i napita wody
z miejscowego zrédla. Zrédlo to istnieje po dzi§ dzieri i zasila strumieri Plombiéres.
Z 1209 r. pochodzi wzmianka o tym, ze przytulek dla podréznych Sainte-Marthe
posiadal grunty w tej okolicy. W 1278 1. po raz pierwszy nazwa Sainte-Marthe zo-
stala odnotowana w odniesieniu do wsi i wspomnianego Zrédla. Wspélczesny ko-
$ciél Sainte-Marthe jest usytuowany w pélnocnej czesci dzielnicy. Obok kosciota
znajduje sie¢ cmentarz.

W pézniejszych wiekach kaplice i koscioly nierzadko fundowane byty przez
Swieckich donatoréw na prywatnych gruntach:



Saint-Barnabé (okreg 12) (Bouvier, 1988, s. 113; [15]). Dzielnica znajduje
sie w miejscu dawnej wioski Saint-Barnabé, polozonej na lewym brzegu rzeki Jar-
ret. W XV w. Barnabé Capelle, notariusz z Marsylii, podarowat obraz ottarzowy do
kaplicy znajdujacej sie w miejscu zwanym Fond des Paillards. W podzigce miesz-
kancy tej wsi poswigcili swoje miejsce kultu sw. Barnabie.

Saint-Barthélemy (okreg 14) (Bouvier, 1988, s. 114; [16]). Historyczna czesc
dzielnicy to dawna wies Saint-Barthélemy. Pierwsza kaplice wzniesiono w niej
w XVII w. i poswigcono sw. Barttomiejowi. Obecny koscidt zostal zbudowany na
miejscu tej kaplicy w XIX stuleciu i zachowal pierwotne wezwanie.

Saint-Henri (okreg 16) (Bouvier, 1988, s. 117; [17]). Dzielnica Saint-Henri
znajduje si¢ na péinocny zachéd od historycznego centrum miasta, na przybrzezne;j
réwninie Séon. Nazwa Séon od sredniowiecza do czasu wprowadzenia nowego po-
dzialu administracyjnego Marsylii w 1946 1. okreslano obszar obejmujacy dzisiejsze
dzielnice Saint-André, Saint-Henri, L’Estaque oraz Les Riaux. Wie§ Saint-Henri przy-
jeta nazwe od wezwania zlokalizowanej w niej kaplicy sw. Henryka, gdy w 1745 r.
ustanowiono ja parafia. Henryk IT Swiety (973-1024), niemiecki krél i cesarz rzym-
ski, w polityce opieral si¢ na scistym wspéldzialaniu z Kosciolem. Za jego panowania
rozpoczeto szeroko zakrojona reforme zycia monastycznego w Niemczech. Sasied-
nie L’Estaque bylo osadq rybacka. Wraz z budowa w tej wsi kosciota i utworzeniem
parafii réwniez L’Estaque zyskalo pewna autonomie.

Saint-Jean-du-Désert (Bouvier, 1988, s. 119; [18]) (okreg 12). Grecy rozwi-
neli uprawe winorosli na tym obszarze. Dziatalnosé rolnicza kontynuowali tu takze
Rzymianie. Nadali okolicznym dobrom nazwe Sarturan. Od poczatku XI w. ksigza
zalezni od katedry Wigkszej (Cathédrale la Major) kontrolowali i uprawiali te zie-
mie. W 1638 r. fabrykant Benoit Monier, 6wczesny wlasciciel Sarturanu, podarowat
swdj las, aby umozliwié¢ budowe kaplicy ku czci sw. Jana Chrzciciela. Wzniesiono
ja dopiero 30 lat pdzniej, w 1668 r. Wezwanie kaplicy zostalo przeniesione na wies.
W 1708 r. dobudowano dzwonnice, a nastepnie w 1736 1. kaplice boczne. W jednej
z nich zostal pochowany radny Jean-Pierre Moustiés, ktéry wyrdznil sie u boku
biskupa Marsylii Henri-Francois-Xavier de Belsunce de Castelmoron podczas epi-
demii dZzumy w 1720 r. Na obszarze historycznego Sarturanu stopniowo konstytu-
owaly sie oddzielne osady: Saint-Barnabé, la Fourragere, la Pomme, Saint-Pierre
i Saint-Jean-du-Désert. Przy Saint-Jean-du-Désert pozostal ostatecznie tylko niewiel-
ki, stabo zaludniony i stabo uprzemystowiony obszar. Na miejscu dawnych fabryk
(m.in. fabryki fajansu Pierre’a Girauda) wyrosly supermarkety oraz infrastruktu-
ra kolejowa i drogowa. Kaplica SaintJean-du-Désert szczesliwie sie zachowala,
jest jednak obecnie administracyjnie oddzielona od dzielnicy SaintJean-du-Désert
i znajduje sie w granicach dzielnicy la Pomme.



Saint-Pierre (okreg 5) (Bles, 2001, s. 415; Bouvier, 1988, s. 133; [19]). Dziel-
nica zawdzigecza swa nazwe nieistniejacej juz kaplicy ku czci sw. Piotra Apostola,
zbudowanej w XVII w. na wsi, dos¢ daleko od sredniowiecznego miasta. Waska
i kreta Chemin de Saint-Pierre, ktéra do niej prowadzila, zostata rozbudowana, sta-
jac sie Rue Saint-Pierre, najdtuzsza ulica Marsylii (3400 m). Na miejscu znacjona-
lizowanej podczas rewolucji kaplicy w latach 1859-1862 wzniesiono nowy koscidt
Saint-Pierre (14 Place Paul Lapeyre). Najwigkszy cmentarz w Marsylii, ktérego gltéw-
ne wejscie znajduje sig¢ przy Rue Saint-Pierre, nosi nazwe Cimetiere Saint-Pierre,
cho¢ wiekszos¢ cmentarza miesci sie geograficznie w dzielnicy la Timone (okreg
10). Zatozono go w 1855 r. Przy Rue Saint-Pierre znajduje sie wejscie do szpitala la
Timone, ktéry nalezy administracyjnie do okregu 5 (wbrew nazwie), a nie do 10.

Saint-Loup (okreg 10) (Bouvier, 1988, s. 129; [20]; [21]). Koscidl parafii
Saint-Loup w Marsylii miesci sie¢ przy bulwarze o tej samej nazwie. W okolicy tej
gospodarowali mnisi opactwa Saint-Victor. Wydzierzawienie Bernardowi Zarbino
winnicy w wiosce Saint-Loup przez opactwo zostalo odnotowane w dokumencie
z 1531 1. Nazwy Saint-Loup, Saint-Thys i Saint-Tronc do 1666 r. byly uzywane wy-
miennie na oznaczenie tego samego obszaru. Wnioskuje si¢ stad, ze patronem
parafii byt Loup de Troyes (zm. 479), biskup, ktéry wstawit sie odwaga podczas
obrony przed Hunami miasta Troyes w Szampanii. Prawdopodobnie na poczatku
XVI w. dobra klasztorne Saint-Tronc poszerzyly sie w kierunku péinocnym i nowa
ich czesc¢ zaczeto nazywac Saint-Loup.

Saint-Louis (okreg 15) (Bouvier, 1988, s. 127; [22]; [23]). Pierwszy kosciot
parafialny Saint-Louis wzniesiono w XVIII w. Znajdowal si¢ w miejscu obecnego
placu Charles Susini. Jego patronem jest Ludwik IX Swiety z dynastii Kapetyngéw
(1214-1270), krdl Francji od 1226 1., organizator i uczestnik krucjat. W zwiazku ze
wzrostem liczby wiernych spowodowanym powstaniem w péinocnej czesci Mar-
sylii licznych zakladéw przemystowych (m.in. fabryki mydta, cukrowni, mtynéw)
w 1932 1. rozpoczeto budowe nowego kosciota Saint-Louis na parceli podarowane;j
przez jednego z parafian. Koscidt zostal oddany do uzytku w 1935 r.

Bon Secours (okreg 14) (Bouvier, 1988, s. 30; [24]; [25]). W dzielnicy znajdo-
watla sie kaplica poswiecona Matce Boskiej Nieustajacej Pomocy. Jej budowe w 1638 .
sfinansowali Antoine Fabre i Philippe Lumidy. Ziemia zostala im udostgpniona
przez Madame de Ricard. Wokét kaplicy Notre-Dame-du-Bon-Secours wyrosta cata
dzielnica. W 1650 r. obiekt zostal powiekszony i stal sie filia katedry marsylskiej
pw. Nawiedzenia NMP (Visitation). Kaplica nie ucierpiala podczas rewolucji, gdyz
uznano ja za wlasnos¢ prywatna. W 1945 r. zostala jednak wycofana z uzytkowa-
nia, a nastepnie przeksztalcona w budynek mieszkalny.



Saint-Gabriel (okreg 15) ([25]). Obszar Bon-Secours stopniowo tracil swéj
rolniczy charakter. W XIX w. nieoficjalnie zaczeto uzywacé nazwy Saint-Gabriel
na okreslenie czesci tej dzielnicy. Wiazane to bywa ze strata syna o imieniu Ga-
briel przez Léonarda Dalmasa (1858-1896), wlasciciela wielu parceli w tej okolicy.
W latach 1931-1934 wzniesiono tu kosciét pw. Sainte Madeleine-Sophie Barat,
Swietej kanonizowanej w 1925 r., zakonnicy, zalozycielki Zgromadzenia Najswiet-
szego Serca Jezusa (Congrégation des Sceurs du Sacré-Ceeur).

Notre-Dame-du-Mont (okreg 6) (Bouvier, 1988, s. 84; [26]). Dzielnica roz-
ciaga sie wokot kosciota parafialnego Notre-Dame-du-Mont, od ktérego pochodzi
jej nazwa. W VI w. istnial juz w tej lokalizacji kosciét pw. sw. Szczepana. Na miej-
scu owej budowli w 1586 r. zbudowano pierwszy kosciél pw. Matki Bozej z Géry
Rzymskiej. Zeglarze, ktérzy wplywali do portu marsylskiego z diuzszych rejséw,
przybywali do tej swiatyni, aby zlozy¢ ofiary i wota dzigkczynne przed oltarzem
Matki Bozej Morza. Po wybudowaniu bazyliki Notre-Dame de la Garde praktyka
ta zostala przeniesiona do niej. W 1791 r. w czasie rewolucji kosciét Notre-Dame-
-du-Mont zostal sprzedany osobie prywatnej. Po wielokrotnych odsprzedazach, za-
mknieciach i ponownych otwarciach miasto Marsylia zdecydowalo si¢ w 1821 r.
kupic go i przebudowad, poniewaz nie odpowiadat juz potrzebom parafii. Kamieri
wegielny pod budowe nowego kosciota potozono w 1823 r., a w rok pézniej biskup
Fortuné de Mazenod dokonat jego konsekracji.

System nazewniczy liczyt tak wiele jednorodnych z punktu widzenia moty-
wacji komponentéw, a zasada nadawania osadom (wsiom) nazw od wezwan koscio-
t6w parafialnych byta tak powszechna, ze dochodzilo do przeksztatceri i wyréwnar
nazw o innej etymologii i motywacji wedlug obowigzujacego modelu. Wsréd nazw
dzielnic sa takie, ktére cechuje mimetyzm. Powstaly bowiem na drodze struktural-
nego zaadaptowania i upodobnienia ich pierwotnych postaci do regularnie nada-
wanych nazw parafii katolickich. W kolejnym kroku nastepowato usankcjonowanie
tych form i ich ludowych etymologii przez Koscidl, wyrazajace si¢ w nadawaniu
wznoszonym w nich obiektom sakralnych wezwan odpowiednich swietych patro-
noéw. Do nazw takich naleza: SaintJulien, Saint-Marcel, Saint-Tronc, Saint-Thys,
La Valentine, niewykluczone, ze réwniez Sainte-Marguerite.

Saint-Julien (okreg 12) (Bouvier, 1988, s. 123; [27]; [33]). Dzielnica jest usytu-
owana na wschodzie Marsylii. Podczas oblgzenia miasta w 49 r. p.n.e. Juliusz Cezar
zalozy! tu stuzacy obserwacji terenu ob6z. Marsylia staneta bowiem wtedy, podobnie
jak inne miasta Prowans;ji, po stronie Pompejusza przeciwko Cezarowi. Na miejscu
dawnego obozu powstata niewielka ufortyfikowana wies. W 1141 r. papiez Inno-



centy II oddat zamek we wtadanie biskupa Marsylii. W 1151 r. uzyta zostala nazwa
Castrum Juliani (Chateau Julien). W 1212 r. Castrum Juliani zostaje wymienione
w wykazie miast, ziem i zamkéw w podziale wicehrabstwa Marsylii. W 1291 r. za-
mek po raz pierwszy okresla sig jako Castrum Sancti Juliani. Sredniowieczny zamek
nie zachowal sie. Jego ostatki usunieto pod koniec XIX w. podczas poszerzania gtéw-
nej ulicy (obecnie Rue Pierre Béranger) i oczyszczania Place du Chéteau (obecnie
Place Eugene Bertrand). Jedyne pozostalosci po dawnych fortyfikacjach stanowia
fragmenty muréw obronnych i zrujnowana wieza, ktéra niegdys gérowata nad doli-
na Huveaune. Koscidt Saint-Julien zostal wzniesiony pod koniec XIII w. Jego patro-
nem jest Sw. Julien de Brioude (zm. 304), meczennik z rejonu Auvergne, towarzysz
$w. Ferréola. Przed kosciolem doskonale zachowala sig rzymska stela nagrobna, kté-
ra stuzy jako cokoét dla zelaznego krzyza. Umieszczono na niej niedatowany laciriski
napis. Wzrost liczby mieszkanicéw Saint-Julien nastapil ok. 1720 r., gdy podczas epi-
demii dzumy wiele rodzin opuscilo miasto i przenioslo si¢ na obszary wiejskie.

Saint-Marcel (okreg 11) (Bouvier, 1988, s. 131; [28]; [29]). Geneza nazwy
osady Saint-Marcel, od ktdrej nazwe wziela wspdlczesna dzielnica Marsylii, jest
niejednoznaczna. W najstarszej czesci dzielnicy, ktéra zachowata matomiasteczko-
wy charakter, znajduje sie kosciét Saint-Marcel. Sw. Marceli byt papiezem i me-
czennikiem przesladowanym przez cesarza Maksencjusza (306-312). W 309 r. po-
ni6st smieré na wygnaniu. Kosciét wyréznia sie dzwonnica na planie kwadratu,
zwiericzona azurowa kampanila prowansalska z kutego zelaza. W kosciele znajduje
sie prywatna kaplica Forbinéw, rodziny kusnierzy, marynarzy, armatoréw i kup-
céw, nobilitowanej przez kréla René. Spoczywa tu Claude de Forbin (1656-1733),
jeden z najwybitniejszych marynarzy kréla Ludwika XIV. Niewykluczone jednak,
ze Marcelie pochodzi od nazwy zamku Castellum Massiliense, ktéry wznosit sie na
poludniowym brzegu rzeki Huveaune. Czlon Saint mégt zostac¢ do niej dotaczony
w okresie ozywienia religijnego w Prowansji, co nie byloby odosobnionym przypad-
kiem ,sakralizacji” ojkonimu.

Saint-Tronc (okreg 10) (Bouvier, 1988, s. 133). Pierwotna laciriska nazwa
tego miejsca Centro mogta zostac¢ znieksztalcona przez przybyszéw z Sabaudii do
Centron, Santron, Sant Tron, a nastepnie do francuskiego Saint Tronc. Jak juz wspo-
minano, nazwy Saint-Loup, Saint-Thys i Saint-Tronc do 1666 r. byly uzywane wy-
miennie na oznaczenie tej samej osady. Wnioskuje sie stad, ze jej patronem mogt tez
by¢ sw. Loup de Troyes (zm. 479), biskup, ktéry wstawit sie odwaga podczas obrony
przed Hunami miasta Troyes w Szampanii.

Saint-Thys (okreg 13; [30]). Miejsce nazywalo sie poczatkowo Centhis, lecz
moglo zostac znieksztalcone do Centones, a nastepnie Saint-Thys (por. tac. Sanctus
Tirsus?, Sanctus Tyssus?, Thirs?, prowansalskie San This). Zmienione ponownie



z Centrones do Centron (w prowansalskim San Tron) dalo nazwe takze obecnej
sasiedniej dzielnicy Saint-Tronc. Wies Saint-Tronc powstala tu, gdy ziemie te znaj-
dowaly sie w posiadaniu opactwa Saint-Victor.

La Valentine (okreg 11) (Bouvier, 1988, s. 149; [31]). Kartulariusz opactwa
Saint-Victor w Marsylii z 1057 r. okresla to miejsce jako Ulmeta. W 1340 r. nazwane
zostalo Les Balmettes (balmettes - ‘mate klify’). W 1440 r. niejaki Jean Valentin i jego
syn Milhaud kupili tam posiadlosé, ktéra wkrétce zostata nazwana La Valentine. Co
za tym idzie - nazwa stopniowo zaczeta oznaczac wioske, ktéra sig tam rozwineta.
W XVIII w. biskup Henri-Frangois-Xavier de Belsunce poswiecit kosciét Saint-Va-
lentin. Obecnie parafia wchodzi w sktad zespotu La Valentine - Les Accates-Eoures
- La Treille - Les Camoins - Saint-Menet.

Sainte-Marguerite (okreg 9) (Bouvier, 1988, s. 136; [32]; [33]). W $rednio-
wieczu funkcjonowatl tu klasztor nalezacy do opactwa Saint-Victor. Obecny kosciét
Sainte-Marguerite zostal zbudowany w XIX w. wedlug planéw Charlesa Bodina.
Jego patronka jest Malgorzata Antiocheriska, dziewica-meczennica (zm. 305). Jed-
nak wedlug Régisa Bertranda Marguerite mozna wywiesc sie od margarites - ‘per-
ly’, w zwiazku z podaniem o tym, ze drogie kamienie znajdowano na brzegach
rzeki Huveaune (Gémenos?). Alfred Saurel przypuszcza natomiast, ze miejsce to
nazywalo sie Maris guadi iter (‘Sciezka do brodu morskiego’), co zostalo zmienione
w Sainte-Marguerite.

Po reaktywacji w 1819 r. zniesionej w czasie rewolucji diecezji marsylskiej
przystapiono do odbudowy zniszczonych swiatyn. Powstawaly tez nowe obiekty
sakralne.

Saint-Joseph (okreg 14) (Bouvier 1988: 122; [34]). Na poludnie od Les Ay-
galades, w miejscu zwanym Les Castelas, znaleziono slady osadnictwa celtyckiego
lub celto-liguryjskiego. W X-XI w. teren ten znajdowatl si¢ w posiadaniu opactwa
Saint-Victor. Dwa przywileje opactwa z tego okresu wzmiankuja doline, przy czym
w jednym z nich w jej nazwie pojawia sie imie J6zef (Castel Jusiou do Bolhidor).
W 1648 r. wzniesiono tu kaplice poswiecona Matce Bozej Milosierdzia (Notre-Da-
me-de-Pitié). Ok. 1740 r. markiz de Villeneuve zlecil budowe zamku Chéteau de
SaintJoseph. Nazwa zamku uwzgledniata nazwe, jaka okreslano te okolice. Krétko
przed rewolucja zamek nalezal do marsylskiego kupca Huguesa. W 1800 r. jego syn
sprzedal zamek rodzinie D’Anthoine, ktéra z kolei w 1829 r. zbyta posiadlos¢ na
rzecz Zgromadzenia Najswietszego Serca Jezusa (Dames du Sacré Coeur). Siostry
zalozyly w niej szkole z internatem i dobudowaty do bryty budynku okazatla kaplice.
W 1921 r. biskupstwo Marsylii urzadzilo w zamku Wyzsze Seminarium Duchowne.



W 1976 r. miasto Marsylia nabylo bastyde wraz z otaczajacym ja parkiem (Parc du
Grand Seminaire). Na terenie dzielnicy miesci si¢ kosciét Saint-Joseph Extra Muros
(Chemin de Fontainieu).

Sainte-Anne (okreg 8) (Bouvier, 1988, s. 135; [35]; [36]). Dzielnica zbudowa-
na jest wokot placu koscielnego stanowigcego dawne centrum wioski Sainte-Anne.
Koscidt Sainte-Anne na wilasnych gruntach i za wilasne srodki w 1856 r. wznidst
Félix-Joseph Thieux. Kosciolowi nadano wezwanie Saint-Anne, aby uczci¢ pamiec
zmartej corki fundatora, ktérej patronka byla sw. Anna. Eklezjonim ten oznaczat
parafie, a nastepnie cala dzielnice.

Notre-Dame-Limite (okreg 15) ([37]). Dzielnica polozona jest w péinocnej
czesci miasta, na granicy Marsylii i Septemes-les-Vallons. Przywilej opactwa Saint-
Victor pod data 1135 r. wymienia nazwe Sancta Maria de Balma. Przed rewolucja
wzniesiono tu kosciét Notre-Dame-de-L’Assomption (Wniebowzigcia Najswietszej
Maryi Panny), bedacy filia katedry marsylskiej. Ze wzgledu na komore celna funk-
cjonujaca tu do 1947 r. dzielnica przez dlugi czas nazywana byla Notre-Dame-de-la-
-Douane. W 1943 r. nazwe zmieniono na Notre-Dame-Limite. W sasiednim Septe-
mes-les-Vallons istnieje dzielnica o tej samej nazwie.

Nazwy dzielnic La Capelette, La Vielle Chapelle upamiegtniaja nieistniejace
juz obiekty sakralne.

La Capelette (okreg 10) (Bouvier, 1988, s. 39; [38]; [39]). Poczatkowo obszar
ten nosit nazwe La Canissat. Nazwy La Capelette zaczeto uzywac ze wzgledu na nie-
wielka kaplice (prowans. uno capeleto) z XI1I w., ktéra znajdowala sie na rogu Route
de Toulon (obecnie Avenue de la Capelette) i przyszlego Boulevard Fernand Bon-
nefoy. Jej patronem byl Saint-Laurent. Zrujnowana, a nastgpnie spalona w 2005 r.
zostala zréwnana z ziemia w 2017 r. W pewnej odleglosci od pierwotnej lokalizacji
kaplicy juz wczesniej zbudowano nowy kosciét Saint-Laurent (przy Rue Alfred Sau-
rel i Boulevard Saint-Jean).

La Vielle Chapelle (okreg 8) (Bouvier, 1988, s. 153; [40]). Dzielnica za-
wdziecza swa nazwe znajdujacej sie tu kiedys kaplicy pw. Narodzenia Najswietszej
Maryi Panny, stanowiacej fili¢ parafii Saint-Ferréol. Kaplica zostala zajeta i znacjo-
nalizowana w 1794 r. Zburzono ja w 1863 r. Byla usytuowana w miejscu, w ktérym
obecnie znajduje sie parking przy plazy Plage de la Vielle Chapelle.

W przestrzeni semantycznej Marsylii znajdujemy ponadto nazwy dzielnic
bedace swiadectwami obecnosci i dziatalnosci na obszarze miasta i okolic zgroma-
dzen zakonnych (przed kasata klasztoréw podczas rewolucji francuskiej). Do nazw



tego typu naleza: Saint-Lazare, Saint-Antoine, Saint-Jérome, les Grands-Carmes, les
Chartreux, le Chapitre.

Saint-Lazare (okreg 3) (Bouvier, 1988, s. 126; [41]). Nazwe te nadano 6wcze-
snemu przedmiesciu Marsylii, na ktérym znajdowata sig¢ wzmiankowana od XII w.
kolonia tredowatych. Chorymi opiekowali sie Rycerze i Szpitalnicy sw. Lazarza. Za-
kon lazarytéw zostal zalozony w Jerozolimie podczas I wyprawy krzyzowej w 1098 .
przez Gérarda de Martigues. Poczatkowo byt to zakon szpitalny. Nieco pézniej dla
ochrony hospicjéw przed rabusiami i niewiernymi powstalo jego zbrojne ramie.
W 1699 r. przytulek ten, mieszczacy sie mniej wiecej na rogu obecnych ulic Camille-
-Pelletan i Desaix, zostal odkupiony przez miasto. Urzadzono w nim zaktad dla os6b
oblakanych, przeniesiony z kolei w 1844 r. do dawnego szpitala Timone. W 1833 .
6wczesny biskup Icosii, a pdzniej takze Marsylii (1837-1861) Eugéne de Mazenod
rozpoczal budowe okazalego kosciola Saint-Lazare (réwniez kosciola Saint-Joseph).
Rada miejska uznata ja zrazu za nielegalna. Budowa zostata zaaprobowana dopiero
w 1838 r. Miasto podjelo sie¢ wéwczas finansowania prac, traktujgc kosciét Saint-La-
zare jako obiekt uzytecznosci publicznej. Ostatecznie jednak w 1841 r. koscidt zostat
odkupiony przez osobe prywatna, Mariusa Massota.

Saint-Antoine (okreg 15) (Bouvier, 1988, s. 111; [42]; [43]). W dzielnicy
funkcjonowal dom zakonu szpitalnego Saint-Antoine. Zakon antonianéw zostat
zaloZzony w 1095 r. przez rycerza Gastona de Valloire jako wotum dzigkczynne za
uzdrowienia syna z ergotyzmu, zwanego ogniem sw. Antoniego, w celu opieki nad
osobami cierpigcymi na te chorobe. Nazwa wywodzi si¢ od sw. Antoniego Wielkie-
go (Pustelnika). W 1777 r. zakon zostal polaczony z zakonem maltariskim. W 1803 r.
zakon antonianéw zsekularyzowano. Ich klasztor zostat zburzony. Przetrwat jedynie
koscidét pw. sw. Antoniego Wielkiego (51 Boulevard de Casablanca). Osada rozwijata
sie dzieki polozeniu na skrzyzowaniu dawnych traktéw do Aix i do Les Pennes-Mira-
beau. Od 1849 r. Kanal Marsylski, gléwne Zrédlo zaopatrzenia Marsylii w wode pitna,
zaczal doprowadzac tu i do innych czesci miasta wode z rzeki Durance. Przez Saint-
-Antoine przebiega réwniez uruchomiona w 1877 r. linia kolejowa Marsylia—Avignion.

Saint-Jérome (okreg 13) (Bouvier, 1988, s. 121; [44]). Nazwa dzielnicy po-
chodzi od wezwania rzymskokatolickiego kosciola sw. Hieronima usytuowanego na
jej obszarze. W 1470 r. krél René zalozyt w tym miejscu klasztor Zakonu Braci Mniej-
szych Obserwantéw. Prawdopodobnie to obserwanci (bernardyni) ufundowali ko-
Sciél Saint-Jéréme na terenie istniejacej tu od XII w. parafii Saint-Mitre. W 1481 r.
wspominany jest Conventus S. Hyeronimi. Do 1500 r. dom zakonu musiat zyskac na
znaczeniu, gdyz odtad wzmiankuje sie go jako Saint-Jéréme. Samodzielna parafia
Saint-Jéréme istniala tu juz w 1876 r.



Les Grands-Carmes (okreg 2) (Bouvier, 1988, s. 64; [45]; [46]). Dzielnica
obejmuje czes¢ dawnej dzielnicy le Panier (obecnie oficjalnie niewytyczonej) i czesc
Rue de la République. Swojq nazwe zawdzigcza klasztorowi Grands-Carmes. Kar-
melici (jeden z czterech zakonéw zebraczych, obok augustianéw, franciszkanéw
i dominikanéw) pojawili sie w Marsylii po tym, jak ok. 1238 r. zostali wypedzeni
z Géry Karmel w Ziemi Swigtej. Osiedlili si¢ w oddalonym wéwczas od miasta
Aygalades, do czego zobowiazywata ich eremicka reguta zakonna. W 1285 r. uzy-
skali pozwolenie na zamieszkanie w obrebie miasta, gdzie na wzgdérzu Roquebarbe
(wspdlczesnie des Carmes) zalozyli nowy klasztor. Budowa klasztoru i jego kosciota
zostala zrealizowana czesciowo dzigki zapisowi z 1361 r. od Guillaume’a André,
przeora ich zakonu. W okresie 1603-1619 przeprowadzono renowacje kosciola.
Po wybuchu rewolucji w 1790 r. klasztor karmelitéw zostal zamkniety, a zakonnicy
wydaleni. Ojca Rollanda, bylego przeora, powieszono wraz z trzema innymi zakon-
nikami. Dzieki staraniom wiernych budowla nie zostala rozebrana, cho¢ zdemon-
towano i przetopiono dzwony koscielne, swieczniki i srebrna figure Matki Boskie;.
Nabozenistwa sprawowali ksieza, ktérzy zlozyli przysiege na konstytucje cywilna
kleru. Po poczatkowym przyjeciu za patrona §w. Szczepana, w maju 1800 r. koscidt
zmienil wezwanie na sw. Lazarza. Wiazalo sie to z przeniesieniem do niego reli-
kwii tego Swietego z katedry La Major w momencie jej zamkniecia. Po podpisaniu
konkordatu przez Piusa VII i Napoleona w lipcu 1802 r. kosciél powrécit do nazwy
Grands Carmes.

Les Chartreux (okreg 4) (Bouvier, 1988, s. 45; [47]). Nazwa dzielnicy po-
chodzi od zakonu kartuzéw, utworzonego w 1084 r. przez sw. Brunona. W central-
nym punkcie dzielnicy wznosi sie kosciél Sainte-Marie-Madeleine-des-Chartreux.
W 1633 r. kartuzi zalozyli nowy dom zakonu na obszarze polozonym na wschéd
od Marsylii. Ich dobra ziemskie obejmowaty wéwczas ok. 11 ha nad rzeka Jarret.
Budowa klasztoru byla finansowana z darowizn wielu rodéw arystokratycznych.
Z kolei budowe monumentalnego kosciota rozpoczeto w 1680 r. na miejscu wcze-
$niejszej kaplicy. Zostat on konsekrowany w 1702 r. Okres rewolucji byl punktem
zwrotnym dla wspélnot monastycznych. Sluby zakonne zostaty uznane za sprzecz-
ne z Deklaracjg praw czlowieka i obywatela z 1789 r. i zakazane. W konsekwencji
zgromadzenie kartuzow zostato rozwigzane. W 1790 r. ziemie nalezace do zakonu
rozparcelowano i zlicytowano, klasztor ulegt dewastacji. Do czaséw obecnych do-
trwal tylko kosciét kartuzow. W 1883 r. w chérze kosciola zainstalowano obraz
Apoteoza sw. Marii Magdaleny pedzla Michela Serre’a. Jest to jedyny element wy-
posazenia marsylskiego klasztoru kartuzéw, ktéry przetrwat jego kasate. Swiatynia
zostala przebudowana w drugiej polowie XIX w., by mdc pomiescic rosnaca liczbe
wiernych.



Le Chapitre (okreg 1) (Bouvier, 1988, s. 44; [48]). Nazwa dzielnicy pochodzi
od Cours du Chapitre (obecnie Cours Joseph-Thierry). Kapituta nazywano dawniej
kaplice zakonu augustianéw reformowanych, zbudowana w 1611 r. Religijny termin
kapituta (tac. capitulum) oznacza spotkanie zakonnikéw w warunkach i z powo-
déw okreslonych w regule. Kazde opactwo zwoluje swoja kapitute w regularnych
odstepach czasu. Uczestnicza w niej wszyscy czlonkowie spolecznosci. W 1852 r.
Frangois Reybaud wygral konkurs na projekt kosciota w stylu ostrotukowym.
W 1855 r. biskup Eugene de Mazenod polozy! kamien wegielny pod swiatynie. Ko-
sciét Saint-Vincent-de-Paul (tzw. kosciét reformowany) wzniesiono na miejscu znisz-
czonego klasztoru augustianow reformatoréw. Zostal on konsekrowany w 1888 r.

Wydarzeniem, ktére odcisnelo gleboki slad w swiadomosci mieszkancéw
Marsylii, byta epidemia dzumy w 1720 r. Szacuje sie, ze kosztowala ona zycie 40-
50 proc. 6wczesnej populacji miasta. Nazwy dzielnic Saint-Charles i Belsunce sa
znakami i swiadectwami tamtych tragicznych wydarzen, a takze zaangazowania
Kosciota w walke z zaraza i oddania sie Opatrznosci w tamtym trudnym dla miesz-
kanicéw miasta czasie.

Saint-Charles (okreg 1) (Bouvier, 1988, s. 115; [49]; [50]). W centrum dzielni-
cy znajduje sig gléwny dworzec kolejowy i autobusowy Marsylii Gare de Marseille
- Saint-Charles. Zostal on zbudowany na terenie dawnego cmentarza Saint-Charles,
noszacego wezwanie sw. Karola Boromeusza (1538-1584), wloskiego kardynala,
arcybiskupa Mediolanu, ktéry w latach 1576-1577 organizowal pomoc dla dotknie-
tych dzuma w swoim miescie. W 1720 r. ta sama choroba nawiedzila Marsylie.
Owczesny biskup miasta Henri-Frangois-Xavier de Belsunce de Castelmoron (od
1709 1. do smierci w 1755 r.) takze nie opuscit Marsylii i réwnie oddanie stuzyt
mieszkaricom podczas epidemii. Ufal we wstawiennictwo sw. Karola Boromeusza
(jego kanonizacja nastapita w 1610 r.). Mediolariski duchowny zostal ustanowiony
patronem cmentarza i calej dzielnicy wokét dworca.

Koscidt Saint-Charles-Borromée znajduje sie w dzielnicy Palais de Justice.
Powstawal w latach 1827-1828. Swiatynie konsekrowat biskup Fortuné de Maze-
nod, pierwszy biskup nowej diecezji marsylskiej, przywréconej w okresie Restau-
racji. Jego budowa (podobnie jak sasiedniego kosciota Saint-Joseph) byta konieczna,
aby obstuzyc potudniowy brzeg Vieux Port, na ktérym nie bylo wystarczajaco wiele
miejsc kultu, zwlaszcza od czasu zniszczenia podczas rewolucji w 1794 r. stare-
go kosciota Saint-Ferréol (wzniesionego w 1716 r. w miejscu obecnego Place Félix
Barret) oraz klasztoru Picpus (znajdujacego sie w miejscu przybudéwki Palais de
Justice). Od 1858 r. do polowy XX w. w kosciele w kazda sobote odprawiana byta



msza za chorych. Parafia wyludnita sie w latach 90. XX stulecia. Od 2009 r. kosciét
jest obstugiwany przez Misjonarzy Milosierdzia Bozego.

Belsunce (okreg 2) (Bouvier, 1988, s. 26; [51]). Nazwa dzielnicy upamiet-
nia Henri-Francois-Xaviera de Belsunce de Castelmorona, jezuite, biskupa Marsylii
w latach 1709-1755. Jak juz wspominano, w trakcie epidemii dzumy w 1720 r. wy-
roznit sie tym, ze z oddaniem organizowal opieke nad chorymi i sprawowat postuge
duszpasterska. Dodajmy na marginesie, Ze na obszarze tej dzielnicy zakon zebrzacy
franciszkanéw (Bracia Mniejsi) w 1215 r. zbudowal swéj klasztor (miedzy dzisiej-
szymi ulicami Vincent Scotto i Tapis-Vert).

Nazwe motywowana eklezjonimem nosi réwniez dzielnica La Conception
(Poczecia):

La Conception (okreg 5) (Bouvier, 1988, s. 49; [52]; [53]). Na obszarze dziel-
nicy w parafii L’Immaculée-Conception (Niepokalanego Poczecia) funkcjonuje ka-
plica o takim wezwaniu (14, rue de Lodi), ponadto mieszczacy sie tu szpital byt
poczatkowo nazywany I'ITmmaculée Conception. W XIX w. w Marsylii znajdowaty
sie tylko trzy szpitale: Hotel-Dieu, Hospice de la Charité i przytutek Saint-Pierre,
ktéry pdzniej zostal przemianowany na Hopital de la Timone. Szpitale te, czesciowo
zrujnowane, nie byly w stanie zaspokoic potrzeb ludnosci. Dlatego w 1842 r. zapa-
dfa decyzje o budowie nowej lecznicy. Prace rozpoczeto z opéZnieniem w 1851 r.
Otwartemu w 1857 r. szpitalowi nadano nazwe I'Tmmaculée Conception. Od 1910 r.
planowano wzniesienie nowoczesniejszego kompleksu szpitalnego. Zamiar ten zre-
alizowano dopiero 75 lat pdzniej: w okresie 1982-1985 zbudowano nowa klinike la
Conception, w ktérej nazwie pominieto czlon ,Immaculée”. W wypadku tej nazwy
mamy do czynienia z desakralizacja, zeSwiecczeniem. Stare budynki sa wyburzane
w miare oddawania do uzytku nowych, aby nie przerywac dziatalnosci. Finalnie po
dawnym szpitalu Immaculée Conception ma pozostac jedynie oddzial prof. Jeana
Olmera (1904-1972), pawilon Cornil i klinika poloznicza.

Z.AKONCZENIE

Zalozona przez Grekéw Marsylia trwa na zajmowanym obszarze od ponad
2,5 tys. lat. Kultura pierwszych osadnikéw oddzialywata na ludy, ktére dotarty w ten
rejon nieco pdzniej, sama réwniez podlegata licznym wplywom. Ciaglos¢ miasta
zdeterminowalo wczesne wprowadzenie w nim i na dookolnych ziemiach organiza-
cji koscielnej. Zalozenie urbanistyczne przetrzymato okres wedréwek ludéw i mu-
zulmarnskich najazdéw VIII-X wieku i na poczatku drugiego tysiaclecia zaczelo sig



ponownie rozwija¢ dzieki szybkiemu odtworzeniu biskupstwa i restytucji opactwa
Saint-Victor. Biskupstwo i opactwo umocnily si¢ w Marsylii, nim ukonstytuowata
sie i okrzepta w niej swiecka wtadza hrabiéw Prowans;ji. Kosciét byl organizatorem
zycia religijnego, gospodarczego i spotecznego na administrowanych przez siebie
terytoriach. Instytucje koscielne: biskupstwo, opactwo Saint-Victor, a w p6Zniejszym
okresie réwniez zakony rycerskie i szpitale utrzymywaly sie z débr ziemskich na
obrzezach Marsylii, z ktérych otrzymywaly czynsze. Podejmowaty na nich liczne
kosztowne inwestycje, przygotowujac grunty pod uprawe i parcelujac je. Przyczynia-
ty sie tym do intensyfikacji produkcji rolnej oraz ekonomicznego wzrostu okolicznych
osad. W swoich dobrach Kosciét wznosit obiekty sakralne i organizowatl wspdélnoty
parafialne. W nastepnych stuleciach wiele kaplic i kosciol6w zbudowano tez dzigki
hojnosci prywatnych darczyricéw. Formowana od wczesnego sredniowiecza przez
kolejne wieki siec¢ parafii funkcjonuje do dzi§ w zblizonym do pierwotnego ksztal-
cie. Wspolczesne dzielnice Marsylii rozwinely sie¢ na fundamencie wsi wyrostych
wokdt kosciotéw parafialnych i nosza nazwy réwne nazwom tych wiosek. Nazwom
dzielnic Marsylii o wymowie religijnej poswigcono w niniejszym tekscie szczegélna
uwage. Posiadaja one bowiem szczegdlny tadunek kulturowy oraz w najistotniejszej
mierze decyduja o ciaglosci miasta. Nalezy wszakze w tym miejscu dodac, ze pozo-
stale czesci Marsylii przyjely historyczne nazwy wczesniejszych osad motywowane
przez nazwiska ich wlascicieli (np. Montolivet, Camoins, Grande-Bastide-Cazaulx)
lub wyrazy pospolite oznaczajace elementy lokalnego srodowiska geograficznego
i biologicznego, rodzaje aktywnosci gospodarczej ludzi (np. Roucas-Blanc < colline
rocheuse calcaire - ‘skaliste wapienne wzgérze’, Nerthe < la myrte - ‘mirt’, Ma-
dragues < madrague - ‘fowisko turiczykéw; niewdd uzywany do polowu turiczyka’,
Menpenti < je m’en repends —‘zaluje tego’). Mimo XX-wiecznych planéw calosciowe-
go przeformulowania krajobrazu urbanistycznego Marsylii i préb zintegrowania ze
soba dawnych peryferiéw o charakterystycznych uktadach osadniczych w obecnym
administracyjnym podziale miasta kluczowa pozostaje historyczna sie¢ parafii rzym-
skokatolickich. Tworzy ona podstawe materialnej, ale i nominacyjnej tkanki miasta.
W dynamicznej przestrzeni municypalnej parafie i utworzone od ich wezwan hagio-
toponimy stanowily i nadal stanowia elementy stabilne, rdzenie zalozenia urbani-
stycznego, wokot ktérych rozwineta sie cala aglomeracja.

Prezentowany artykul ma na celu ukazanie, ze bez wzgledu na liczne kon-
flikty na linii Kosciét-wladza swiecka na przestrzeni dziejéw, dramatyczne losy
Kosciota francuskiego, postepujaca modernizacje i wiazana z nia sekularyzacje
symbole religijne z wyboru Francuzéw pozostaja wezlowymi elementami przestrze-
ni miejskiej Marsylii. Motywowane eklezjonimami i leksyka sakralna historyczne
nazwy dzielnic nie znikaja z przestrzeni miasta, choc spoteczeristwo francuskie jest



w znacznym stopniu zlaicyzowane. W krajobrazie semantycznym Marsylii obser-
wuje sie oznaki konfrontacji swiatopogladéw, przemiany spoteczne nie zmierzaja
jednak w kierunku zatarcia sladéw przeszlosci, unicestwienia religii czy jej symbo-
li. Ponadto mimo bezpowrotnej utraty niektérych budowli sakralnych utworzone
od ich wezwan nazwy dzielnic i innych obiektéw nie sa zastgpowane przez inne.
Traktujac Marsylie jako przestrzen integralna, tj. okreslona calos¢ przestrzenna
podporzadkowana okreslonej calosci spotecznej, ,obszar kumulacji i koncentracji
rozmaitych wartosci - ekonomicznych, artystycznych, sakralnych, kulturowych”
(Wallis, 1990, s. 34-35, 37), mozna stwierdzi¢, ze z wyboru spotecznego kluczo-
we punkty tej przestrzeni stanowia komponenty o chrzescijariskiej proweniencji.
Motywowane wezwaniami budowli sakralnych nazwy dzielnic Marsylii i innych
obiektéw miejskich funkcjonuja jako nosniki pamieci kulturowe;j i historycznej, za-
pewniajac ciaglos¢ miasta w aspekcie nominacyjnym. Nazwy te stanowia zwiniete
fabuly, w ktérych zdeponowane pozostaja, z jednej strony, tresci chrzescijaniskie,
m.in. swiadectwa zycia i dzialalnosci lokalnych swietych, z drugiej zas kolektywne
reminiscencje przeszlych zdarzen i zbiorowe wyobrazenia zwiazane z oznaczany-
mi przez nie miejscami. Niezakl6cone funkcjonowanie nazewnictwa uwarunko-
wanego kultura chrzescijaniska, uformowanego ewolucyjnie i nalozonego onegdaj
na organizm miejski Marsylii jako ,realna przestrzen topograficzna oraz obszar
dziatan i zachowan ludzi” (Handke, 1992, s. 21), jest sSwiadectwem poszanowania
historii i tradycji przez wigkszos¢é Francuzéw oraz uznania wartosci dziedzictwa
kulturowego, religijnego i materialnego dla zycia spoleczenstwa. Nazewnictwo to
jest stabilnym komponentem struktury miejskiej, czynnikiem zapewniajacym cia-
glosc tak rozumianego miasta.

Nalezy zaznaczyc, ze omdéwione nazwy dzielnic i lezace u ich Zrédet eklezjo-
nimy nie sa jedynymi elementami sakralnego intertekstu Marsylii. Sktadaja sig¢ nan
wezwania pozostalych swiatyni, liczne nazwy ulic, placéw, a takze nazwy obiektéw
zwiazanych z dzialalnoscia ludzka (szkdl, aptek, sklepéw, punktéw ustugowych,
przedsiebiorstw itd.), motywowane leksyka chrzescijariska.

W tym miejscu mimowolnie przychodzi na mysl odradzajacy sie gwattow-
nie w Polsce sekularyzm, rozumiany jako programowe rugowanie religii i wszyst-
kiego, co z nig zwiazane, z zycia ludzi i przestrzeni publicznej. Jego promocja od-
bywa sie z ktamliwa narracja o tym, ze jest on trendem powszechnym i odpowiada
duchowi czaséw. Omoéwione nazewnictwo Marsylii stanowi niepodwazalny dowdd
na miastotwdrcza i kulturotwéreza role Kosciota katolickiego w tym miejscu Eu-
ropy. W osrodku poddanym réznorodnym wplywom cywilizacyjnym, w ktérym
nawarstwily sie rézne kultury, wybdr tradycji chrzescijariskiej w sferze nomina-
cji obiektéw miejskich nie podlega kwestii. Wbrew obiegowym opiniom liberalizm



francuski - inaczej niz polski - nie walczy z ta tradycja az tak zarliwie, jak jest to
prezentowane w polskich mediach gléwnego nurtu, lecz wydaje sig¢ dyskretnie za
nia podazac.
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THE NAMES OF THE
DISTRICTS OF MARSEILLE
AS A TESTIMONY TO

THE CONTINUITY OF THE
CITY AND THE CHOICE OF
CHRISTIAN TRADITION

SUMMARY

Marseille is the oldest city in France. It was founded in 599 BC. It ranks
second after Paris among the largest cities in France. It is considered a cosmopo-
litan city, exposed to a wide range of influences, with a very diverse ethnic and
social composition. In the presented text, an attempt is made to trace the conditions
of the continuity of Marseille’s functioning as a dynamic urban system, subject to
multiple impacts, but invariably preserving the properties constituting its identity. It
was also shown that urban naming referring to the Christian tradition is one of the
elements stabilizing this system and determining it. The preservation of the names
of the districts of Marseille, formed in the course of history, directly testifies to the
constant attachment of a significant part of French society to the Christian heritage
and the lack of reorientation in the choice of this tradition despite various historical
turbulences. At the beginning of the current administrative division of the city lies
the historical network of Roman Catholic parishes. It forms the basis of the material
and nominating fabric of the city. The modern districts of Marseille developed on
the basis of villages grown around parish churches and bearing names motivated
by the calls of these churches. The names of the villages were then transferred to
the districts. More than 30 districts of Marseille have names with religious me-
anings. These names are characterized by a special cultural charge and to a large
extent determine the semantic continuity of the city. The uninterrupted functioning
of urban names conditioned by Christian culture is a testimony to the respect for
history and tradition by the majority of French people and the recognition of the
value of cultural, religious and material heritage for the life of society.
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INTRODUCTION

L’alliance conjugale, de par sa nature, vise a transmettre la vie (Concile Va-
tican II, 1965, n° 48). L’amour des époux est fécond et les enfants sont des dons les
plus précieux que le Créateur de la vie puisse offrir aux conjoints (Concile Vatican
I1, 1965, n° 50). Ainsi, ’homme et la femme participent a 'ceuvre de création et
I’'amour mutuel atteint son aboutissement ultime (Catéchisme de I'Eglise catholique,
2015 n° 1652). Cependant, comment comprendre la situation dans laquelle, sans
I'intention ni la faute des époux, la procréation n’est pas possible ?

Dans le monde contemporain, ’homme est de plus en plus confronté au
drame de l'infertilité. Malgré les progres considérables de la médecine, la stérili-
té devient un probléme croissant a I’échelle mondiale. Les statistiques le montrent
clairement. La plupart des grossesses, jusqu’a 80 %, ne surviennent qu’au cours
des six premiers cycles, durant lesquels les rapports sexuels ont eu lieu pendant la
phase fertile de la femme. Ce pourcentage augmente, de sorte qu’au cours des 48

1 Szczepan Kaleciak - maitrise et licence canonique en théologie, médecin en activité, séminariste au Séminaire de
I'’Archidiocése de Cracovie (Podzamcze 8, 31-003 Cracovie, Pologne). Avant le séminaire, il a coopéré avec I'Institut
de Bioéthique de 1'Université Pontificale Jean-Paul IT de Cracovie. Domaines de recherche : bioéthique et éthique
médicale, en particulier ses courants contemporains, et toutes les questions qui émergent du dialogue entre la
théologie et les sciences. Adresse de correspondance : szczepankaleciak@pm.me



mois suivants, 15 % de couples supplémentaires parviennent a concevoir. Environ
5 % des couples restent définitivement stériles, avec des chances de grossesse ap-
prochant zéro pourcent (Vander Borght & Wyns, 2018, p. 24). Le pourcentage de
couples infertiles augmente avec I’age (Gnoth et al., 2005, p. 11441146). Le nombre
absolu de couples concernés est estimé a pres de 100 millions dans le monde, et ce
chiffre ne cesse d’augmenter en raison de la croissance démographique (Mascaren-
has et al., 2012). Comme l'indiquent les auteurs, les personnes qui ont obtenu une
descendance gréce a la procréation médicalement assistée (ART) ne sont pas prises
en compte dans ces statistiques, ce qui révele que I’ampleur du probleme est encore
plus grande (Inhorn & Patrizio, 2015, p. 411415).

1. Pour les couples concernés, I'infertilité est toujours une situation drama-
tique. Elle suscite des interrogations sur le sens de la poursuite d’une relation, remet
en question la confiance en soi et en Dieu, et conduit parfois a des tentatives dé-
sespérées pour obtenir une descendance a tout prix, par des techniques de '’ART,
la gestation pour autrui ou d’autres procédures médicales dont I’évaluation morale
n’est pas toujours évidente. Les époux ayant fait le veeu devant Dieu d’accueillir et
d’élever leur progéniture de maniere catholique se trouvent dans une situation ot ils
sont privés de la possibilité de réaliser une dimension fondamentale de leur vocation.

L’Eglise doit constamment chercher & mieux comprendre le drame de
I’homme contemporain, y compris le drame de I'infertilité. Cela permettra d’accom-
pagner plus efficacement ceux qui sont confrontés a ce drame. Cet article tente de
réfléchir aux sources de la dignité du mariage sans enfant. Il cherche a comprendre
le plan de Dieu pour les personnes mariées qui sont privées de la possibilité bio-
logique d’avoir une descendance. L’auteur s’appuiera en particulier sur les prin-
cipes anthropologiques que Karol Wojtyla - Jean-Paul II a exposés dans ses ouvrages
« Amour et responsabilité » et « Personne et Act ». Dans une premiére partie de
l'article, la nature du mariage en tant qu'institution ouverte a la vie sera discutée,
a la lumiere de la norme personnaliste. Cela permettra, dans une deuxieme partie,
d’analyser la parentalité en tant que réalisation de la disposition a la procréation.
Il sera important de clarifier dans ce contexte les notions de « parentalité in po-
tentia » et d’« exclusion positive de la procréation ». Cela permettra de mieux com-
prendre I'importance de la parentalité pour la réalisation de la « communio perso-
narum » sacramentelle des époux. Enfin, la troisieme partie de l'ouvrage tentera de
faire face a l'infertilité et de répondre a la question de la dignité du mariage stérile.
Le but de cet article est avant tout pastoral : mieux comprendre 'homme contempo-
rain pour mieux l'accompagner sur le chemin de la rencontre avec le Christ. Pour
cette raison, la derniere partie fera également référence a deux propositions contem-
poraines pour traiter l'infertilité.



1. LA NATURE DE L’AMOUR CONJUGALE

Le probleme de la transmission de la vie doit étre abordé de maniere in-
tégrale, en gardant a l'esprit I'étre humain en tant qu’entité multidimensionnelle.
L’homme existe non seulement dans un ordre biologique, psychologique et social,
mais aussi dans celui du spirituel et du surnaturel (Paul VI, 1968, n° 7). C’est pour-
quoi toute réflexion sur la nature de ’homme et sa vocation doit prendre en compte
tous ces niveaux. Le mariage est une institution établie par le dessein de Dieu depuis
les origines. Son objectif est de réaliser le plan d’amour de Dieu pour les hommes.
Néanmoins, 'amour conjugal est un amour humain et, a ce titre, il est a la fois sen-
suel et spirituel (Paul VI, 1968, n° 9). Elle concerne toutes les dimensions de 1’exis-
tence humaine et son analyse doit porter sur chacune d’entre elles. Ainsi, chaque
acte conjugal a une double signification - il signifie 'unité et indique également
la parentalité (Paul VI, 1968, n° 12). Ces deux ordres sont indissociables.

Dans Humanae vitae, 'ordre de la nature peut étre compris comme un en-
semble de dynamismes relativement autonomes inhérents a I’homme et servant la
transmission de la vie. L’ordre de nature renvoie donc a I'effet de 'acte conjugal qui
est de donner naissance a un enfant. L’ordre personnel a son tour renvoie a ’'amour
des personnes.

11 est a noter que le corps appartient intégralement a I’étre de la personne :
celui qui touche le corps touche le cceur. Ainsi donc, I'attitude d’une personne en-
vers l'autre s’exprime a travers sa corporéité (Ozorowski, 2011, p. 1214). L’affirma-
tion de 'amour doit tenir compte de cette logique intérieure. Il est inhérent a la
personne d’incorporer 'ordre de la nature a l'ordre personnel. Dans Personne et
Acte (Wojtyta, 1983, p. 230231) on lit :

Nous ne sommes apparemment plus menacés du danger d’isoler le
corps et sa contribution dynamique de ce tout pareillement dynamique de
la personne et de I'acte, ce qui entrainera I'« absolutisation de 1'un des as-
pects ». Il est clair que nous ne pouvons pas envisager le corps humain en
l’arrachant a ce tout qu’est ’homme - autrement dit sans comprendre qu’il
est une personne.

Bien que l'ordre personnel soit supérieur, ’homme n’a pas le droit de ma-
nipuler sa nature a sa guise. Au contraire, le respect des lois de la nature est une
condition de la pleine réalisation de 'amour dans I'ordre personnel (Grisanti, 2012,
p- 9295). La conséquence d’une telle position est une évaluation négative de ces
méthodes de régulation des naissances qui, agissant sur le corps humain, brisent
les deux ordres susmentionnés (Wojtylta, 1965, p. 1819). L’évaluation négative de



la séparation de deux ordres est une caractéristique commune a la fois 8 Amour et
Responsabilité et a Humanae vitae (Paul VI, 1968, n° 13) ot on lit que :

Un acte d’amour mutuel qui porterait atteinte a la disponibilité a
transmettre la vie, que le Créateur a attachée a cet acte selon des lois parti-
culiéres, est en contradiction avec le dessein constitutif du mariage et avec
la volonté de I'auteur de la vie. User de ce don divin en détruisant, fat-ce
partiellement, sa signification et sa finalité, c’est contredire a la nature de
I’'homme comme a celle de la femme et de leur rapport le plus intime, c’est
donc contredire aussi au plan de Dieu et a sa volonté ».

Une telle vision globale et intégrale de la nature de I’homme prend en
compte sa corporéité et sa spiritualité, son existence dans 'ordre naturel et tempo-
rel aussi bien que dans 'ordre surnaturel et éternel. Un des éléments de cette vision
globale est la double importance de I'union conjugale, unité et parentalité (Gerhart,
2016, p. 23). Lorsque les époux séparent les deux dimensions inscrites dans la na-
ture de leurs relations sexuelles par des moyens artificiels, ils prennent la position
de juges du plan de Dieu et ils manipulent la fertilité, I’ajustant a leurs propres ob-
jectifs, falsifiant ainsi la valeur du don total d’eux-mémes.

Au contraire, lorsque les époux utilisent des méthodes respectant la cyclici-
té naturelle de la fécondité, ils se comportent comme des serviteurs du plan de Dieu
sans manipulation ni déformation (Pojol, 2002, p. 257). Décrivant les conséquences
de l'utilisation de ces méthodes, Wojtyla, en tant que Pape (Jean-Paul II, 1981,
n° 32), écrit :

Le choix des rythmes naturels comporte I'acceptation du temps
de la personne, ici du cycle féminin, et aussi 'acceptation du dialogue, du
respect réciproque, de la responsabilité commune, de la maitrise de soi.
Accueillir le temps et le dialogue signifie reconnaitre le caractere a la fois
spirituel et corporel de la communion conjugale, et également vivre 'amour
personnel dans son exigence de fidélité.

En conséquence, la sexualité et la corporéité en tant que parties intégrantes
de la personne sont respectées et développées dans leur caractére personnel et pas
seulement utilisées comme objets de jouissance.

Personne et Acte met en lumiére la relation entre le niveau de la nature et le
niveau de la personne. L’homme y est présenté comme un étre dynamique et libre. La
liberté s’identifie a 'autodétermination. Elle apparait comme (Wojtyla, 1983, p. 138) :



Ce qui lie et integre le dynamisme propre a ’homme au niveau de
la personne. L’autodétermination nous permet de distinguer le dynamisme
au niveau de la personne du dynamisme au niveau de la seule nature. Dans
ce dernier, nous constatons I’absence d’autodétermination.

Dans le dynamisme au niveau de la nature, dans le dynamisme instinctif,
il n'y a pas d’autodétermination. Différemment qu’au niveau de la nature, le dy-
namisme au niveau de la personne s’exprime a travers le fait de I’autodétermina-
tion. Dans ce deuxiéme dynamisme, I’autodétermination est le fondement a partir
duquel I’acte humain peut jaillir et s’écouler dans sa direction et dans sa finalité.
Ce dynamisme se caractérise par une dépendance vis-a-vis de son propre « je » et
cette dépendance se situe a la base de la liberté. L’action libre est une dynamisation
au niveau de la personne dans laquelle la personne est dépendante de sa propre
volonté (Wojtyta, 1983, p. 140). Wojtyla décrit ce phénomene avec le terme de la
« transcendance verticale ». Cette transcendance de la personne dans I'acte émerge
de I'expérience de « I'homme qui agit » (Wojtyta, 1983, p. 202203). A travers cette
expérience, les structures d’automaitrise et d’autopossession sont révélées, et donc,
avec elles, la supériorité de la personne sur son dynamisme, que 'on peut traduire
par la supériorité du niveau de la personne sur le niveau de la nature. Le niveau de
la personne se caractérise par le moment d’autodétermination, le moment de liberté
consciente et donc par la transcendance en action (Wojtyta, 1983, p. 215216).

L’homme se manifeste par son corps. Les structures de 1’autopossession et
de l'automaitrise traversent le corps et s’expriment dans le corps. L’amour conju-
gal est la réalisation de I'autodétermination et de I’auopossession, lorsque chaque
conjoint, dans un acte libre, se donne a I'autre. Ainsi, leur amour n’engage pas seule-
ment leur dynamisme instinctif au niveau de la nature, mais il est la réalisation de la
transcendance verticale dans le don de soi a I'autre. L’amour se réalise dans l’acte,
il présuppose une subordination a la vérité. Toute la transcendance dynamique de
la personne est de nature spirituelle, mais le corps est pour elle un moyen d’expres-
sion (Wojtyta, 1983, p. 232233).

Enfin, Wojtyla présente le concept de la justice du mariage et de la vie
sexuelle au sein de celui-ci. Cette justification s’opere a deux niveaux : au niveau de
I'institution, car I'institution du mariage exige une telle justification, ainsi qu’au ni-
veau de chaque acte sexuel particulier des époux qui, en soi, doit aussi se conformer
aux exigences de la justice.

L’institution du mariage justifie les actes sexuels des époux en leur don-
nant un cadre objectif dans lequel peut se réaliser I'union des époux constante et



exclusive.” La réalisation d’une telle union est une question morale intrinseque au
mariage. Chaque acte sexuel dans le mariage devrait se caractériser par la justice
intérieure de telle sorte que la vie sexuelle des époux soit ajustée aux exigences de
la norme personnaliste (Wojtyla, 1985, p. 205 ; Smith, 2016, p. 456).

Il y a une telle relation que la norme personnaliste, qui est une norme morale
générale, est mise en action par les affirmations positives des biens fondamentaux,
lesquels sont des biens pré-moraux. La norme personnaliste se réfere a I'attitude du
sujet : il doit rechercher le bien de la personne-objet ; il ne peut pas subordonner la
personne-objet & ses propres fins (Smoleriski, 1971, p. 313314). Les postulats de la
norme personnaliste se réalisent a travers la réalisation des biens pré-moraux qui sont
de nature téléologique : ils sont obligatoires car un sujet qui leur obéit apporte plus de
bien a la personne-objet que quand il les ignore. Or, les biens pré-moraux (santé, vie,
etc.) ont de la valeur tant qu’ils sont au service de la personne. Il existe une hiérarchie
entre les biens pré-moraux et le bien de la personne : la valeur de la personne dépasse
toujours la valeur de tous les biens pré-moraux. Les biens pré-moraux ont de la valeur
dans la mesure ou ils servent la personne et son bien. Par conséquent, chaque acte
sexuel des époux doit toujours viser le bien de I'autre, et jamais la satisfaction de ses
propres besoins. Tous les biens pré-moraux résultant de la vie conjugale doivent étre
subordonnés au bien le plus élevé, qui est la valeur de la personne.

2. DISPOSITION A LA PROCREATION

La nature vise la fertilité et la reproduction. Grace a elles, de nouveaux indi-
vidus de I'espéce naissent. C’est également le cas du genre Homo sapiens. Puisque
I’homme est une personne, le simple fait de devenir péere ou meére a une significa-
tion plus profonde que simplement biologique. Encore une fois, un attribut de la
personne apparait : 'ordre de la nature englobe celui de la personne. La parentalité
suppose I'implication de la conscience et de la volonté dans les actes des époux.

Le théme de la fécondité comme résultat naturel du mariage avait déja été
abordé par Pie XI dans son encyclique Casti connubii. Développant la doctrine
traditionnelle de saint Augustin (De bono coniugali, cap. 24, n° 32), soulignant les
trois biens du mariage - proles, fides, sacramentum - le pape écrit (Pie XI, 1930, II.
2. Le crime d’Onan) :

2 Le terme polonais « wspdl-zycie » utilisé par Wojtyla est assez ambigu. I signifie a la fois : « étre en contact avec
quelqu'un d'autre, vivre avec quelqu'un, étre ensemble » et a la fois « avoir des relations sexuelles avec quelqu’un ».
C’est a la fois I'union, la co-existence, la con-vivialité et a la fois le rapport sexuel, la relation charnelle. En traduction,
il est parfois difficile de déduire quelle nuance du nom est signifiée.



Mais aucune raison assurément, si grave soit-elle, ne peut faire que ce qui est
intrinséquement contre nature devienne conforme a la nature et honnéte. Puisque
I'acte du mariage est, par sa nature méme, destiné a la génération des enfants, ceux
qui, en 'accomplissant, s’appliquent délibérément a lui enlever sa force et son effi-
cacité, agissent contre la nature.

Dans Amour et Responsabilité Wojtyta introduit le terme technique de « dis-
position a la procréation ». Il le définit comme une attitude personnelle : « je compte
avec I'éventualité d’étre pere ou d’étre mére et je I'accepte » (Wojtyla, 1985, p. 223).
Cette attitude se caractérise par le fait que les époux ne cherchent pas a éviter la
conception a tout prix. Ils sont préts a accueillir un enfant méme si la conception
se produit contre leurs attentes. La disposition a la procréation doit étre la marque
caractéristique de chaque acte sexuel. Comme nous le verrons plus loin, seule la
disposition a la procréation détermine la valeur morale des méthodes naturelles.

La disposition a la procréation protege I'amour. Elle est une condition in-
dispensable de I'union personnelle. Grace a elle, 'homme et la femme suivent la
logique intérieure de ’'amour et s’ouvrent a la vie nouvelle (Wojtyta, 1985, p. 209).
Chaque rapport sexuel sain des époux porte la possibilité de conception, méme
sl est réalisé dans la période dite « d’infertilité ». Pour cette raison, la disposition
a la procréation doit étre constitutive de chaque acte sexuel. L’exclusion positive
de cette possibilité est contraire a I'ordre de la nature et a 'ordre de ’amour entre
les personnes. D’'un point de vue moral, il suffit d’étre prét a accepter le fait de la
conception, méme si les époux ne le souhaitent pas a ce momentla. Il en va de
méme pour la stérilité permanente ou temporaire, car le fait d’étre stérile n’exclut
pas la volonté interne de devenir pére ou mere (Wojtyta, 1985, p. 215216). Dans ce
cas, on voit combien il est important pour I’évaluation morale de tenir compte des
circonstances et des intentions des personnes.

L’exclusion de la disposition a la procréation est contraire aux exigences
de la norme personnaliste. Le rapport sexuel peut donner la vie a une nouvelle
personne, et pour cela, il doit étre accompagné par la conscience et par le consen-
tement de la volonté que les époux ayant ce rapport peuvent devenir les parents.
Ce n’est que lorsque ce fait est accepté que les relations sexuelles ont lieu au niveau
de la personne (Wojtyla, 1985, p. 208). Si la parentalité potentielle est exclue des
rapports sexuels, la relation entre les personnes s’éloigne des exigences de la norme
personnaliste.

L’absence de disposition a la procréation doit étre vécue dans la continence.
La disposition a la procréation, accompagnant la volonté, se situe dans I'intention
des époux. Si leur volonté manque de disposition a la procréation, ils doivent s’abste-
nir d’acte sexuel. Ils devraient y renoncer quand ils « ne peuvent pas », « ne veulent



pas » ou « ne doivent pas » devenir parents (Wojtyta, 1985, p. 217). Chaque fois qu'il
convient d'abandonner les relations sexuelles, la continence doit étre adoptée, car
elle conditionne l'amour.

Les relations charnelles sont justifiées par le sacrement du mariage. Dans ce
sacrement, chacune des deux personnes devient un don pour 'autre : en tant que mari
ou en tant que femme. Les unions sexuelles appartiennent a 'essence de cette situation
de don mutuel (Thomas, 2008, p. 1011). De méme, elles appartiennent a la totalité de
la vocation des époux. Au moment du «oui» sacramentel, les époux se regoivent mu-
tuellement des mains de Dieu le Créateur afin d’étre un don I'un envers I'autre en tant
que mari et femme (Jagodziriski, 2016, p. 5456). La personne du mari devient don de
Dieu a la personne de la femme, et vice versa. C’est un élément clé de la justification
sacramentelle du droit des époux a la relation sexuelle : ce n’est que dans l'alliance du
mariage qu’elle peut étre la réalisation juste et bonne de la « loi du don » qui est inscrite
par Dieu dans I'étre méme de la personne (Wojtyta, 1974, p. 174).

La parentalité est une extension de la communio personarum des époux.’
Les unions sexuelles n’ont toute leur valeur que lorsqu’ils impliquent I’acceptation
consciente de la possibilité d’étre parent (Stala & Garmaz, 2018, p. 5254). On lit chez
Wojtyta (Wojtyta, 1975, p. 17) :

La parentalité est un fait interne au (dans) mari et a (dans) la femme
en tant que pere et meére. Avec la conception et la naissance d’'un enfant,
ils ont une nouvelle propriété et une nouvelle condition, celle du peére et
celle de la mere. (...) Les enfants entrent dans la communauté conjugale du
mari et de la femme aussi pour confirmer, renforcer et approfondir cette
communauté. Ainsi, avec la parentalité, s’enrichit leur propre participation
interpersonnelle, leur communio personarum.

La notion de « parentalité in potentia » introduit par Wojtyla est opposée
a I'« exclusion positive de la procréation ».* La rectitude morale de I'acte sexuel
dépend de I'engagement de la conscience et de la volonté des époux. Sans ces deux
éléments, la relation sexuelle perd sa valeur d’union personnelle et devient une
jouissance bilatérale. Les rapports sexuels impliquent la possibilité de conception,
et c’est pourquoi la parentalité est in potentia. Méme si on est capable de prédire
avec une certaine précision le moment de 'ovulation, qui est le moment associé a la

3 Utilisé ici le terme polonais « rodzicielstwo » englobe a la fois la paternité et la maternité des époux.

4 Le terme polonais utilisé par Wojtyla : « rodzicielstwo in potentia » dans la traduction de I'Edition Stock est traduit
par la « procréation possible ». Le deuxiéme terme utilisé : « pozytywne wykluczenie prokreacji » dans la traduction
de I'Edition Stock est traduit par I'« exclusion artificielle de la procréation ».



plus grande probabilité de fécondation, on ne peut jamais prédire avec certitude ni
la conception, ni la grossesse (Wojtyla, 1985, p. 212). Une certaine contingence est
présente ici. La potentialité parentale peut étre actualisée dans I’acte de conception.
L’ordre de la nature se caractérise par une certaine imprévisibilité.

L’homme, en tant qu’étre rationnel, peut diriger les rapports sexuels afin
qu’ils ne provoquent pas la procréation. Il peut le faire en s’adaptant aux périodes de
fertilité et d’infertilité de la femme, car cette périodicité est une régularité de la na-
ture. Dans cette situation, la procréation est exclue de maniere naturelle. Qu’entend
Wojtyla par I'« exclusion positive » ? C’est I'exclusion contre 'ordre et la nature, par
des moyens artificiels (Wojtyla, 1985, p. 212). L’exclusion positive de la possibilité de
conception enléve le potentiel caractere parental des rapports sexuels. L'intention
des époux se détourne de la personne au profit de la jouissance et du plaisir.

Les époux ne doivent pas souhaiter positivement la fertilisation dans cha-
cun des rapports sexuels. Ca serait incompatible avec le fonctionnement de la na-
ture. L’ordre méme de la nature est ici caractérisé par une certaine imprévisibilité.
Wojtyla ajoute que les essais pour la maitriser et la comprendre sont justes et bons
parce qu’ils sont au cceur de la « paternité consciente » (Pryba, 2022, p. 187188).
La seule attitude compatible avec les exigences de ’'amour est la « disposition a la
procréation ». Puisque le fait de devenir pére ou mere n’arrive que grace a I'union
corporelle des personnes, la parentalité elle-méme doit avoir un caractére person-
nel. La parentalité elle-méme doit étre un acte d’amour.

3. FACE A L’INFERTILITE

Parfois, le mariage ne peut pas devenir la famille. Quelle est donc la valeur
d’un tel mariage sans enfant sans qu’il y ait de faute de la part des parents ? Wo-
jtyla (1985, p. 198199) explique que le mariage est au service de la vie, mais son
fondement est ’'amour. Le manque d’enfants ne prive pas le mariage de sa dignité,
car son essence est le don mutuel de soi a un autre (Mattheeuws, 2020, p. 3238). La
progéniture en est I'effet.

Ce qui est important du point de vue de I'éthique sexuelle est de savoir si
les époux ont le droit d’avoir des enfants. Le désir des parents stériles d’avoir un
enfant est quelque chose de naturel et inscrit dans leur vocation. Ce désir peut
étre d’autant plus fort et douloureux si la stérilité dont ils sont affligés est incurable
(Cox, 2013, p. 3740). En répondant a cette question, I'instruction Donum vitae fait
référence a la dignité de I'enfant disant (Congrégation pour la doctrine de la foi,
1987, n° 8) :



Un droit véritable et strict a 'enfant serait contraire a sa dignité et a
sa nature. L’enfant n’est pas un di et il ne peut étre considéré comme objet
de propriété : il est plutdt un don — « le plus grand » — et le plus gratuit du
mariage.

Dans le cas d'une stérilité acquise ou congénitale, les époux se rejoignent
principalement dans le but de se compléter (mutum auditorium). Dans d’autres cas,
I'union sans fécondité serait incompatible avec le dessein du Créateur, tant dans
l'ordre de la nature que dans l'ordre de la grace (Wojtyta, 1965, p. 2223).

Le désir des époux d’avoir un enfant est tout a fait naturel : il est 'expression
de la vocation a la paternité et a la maternité, inhérente a la nature humaine. L’homme
est, par sa nature, orienté vers 'amour et vers la fécondité. Le ressentiment de désir de
progéniture peut étre encore plus fort pour les couples mariés touchés par une infer-
tilité incurable. Cependant, le mariage ne donne pas aux conjoints le droit d’avoir un
enfant. Le seul droit que le mariage donne est celui d’accomplir de maniére digne les
actes naturels qui peuvent aboutir a la conception de la vie (Pie XII, 1956).

Lorsque la procréation n’est pas possible, la vie conjugale ne perd pas sa
valeur pour autant. La vocation du mariage est de servir la vie. L’infertilité corpo-
relle est pour les conjoints une trés grande épreuve et un grand défi, car ils sont
incapables de transmettre la vie au sein de leur mariage. Mais cette épreuve, bien
vécue, peut donner I'occasion de servir la vie dans une autre dimension et d'une
maniere encore plus héroique. Jean-Paul II le souligne dans le Familiaris consortio
(Jean-Paul II, 1981, n° 14) : « La stérilité physique peut en effet étre pour le couple
l'occasion de rendre d’autres services importants a la vie de la personne humaine,
tels que I’adoption, les ceuvres variées d’éducation, 1'aide a d’autres familles, aux
enfants pauvres ou handicapés ».

Un tel mariage, selon I'enseignement de 1’Eglise, n’a pas donc moins de va-
leur, car sa valeur subsiste dans son amour. L’amour d'un couple sans enfant peut
étre profond et fécond, il ne doit pas automatiquement étre égoiste. Un tel couple
qui décide de ne pas adopter peut néanmoins étre proche d’autres personnes dans
le besoin et se donner aux autres. La vie conjugale n’a de sens que lorsqu’elle est
immergée dans I’amour de Dieu. Jean-Paul II I'invite a une ouverture encore plus
grande en disant (Jean-Paul II, 1981, n° 41) :

Les familles chrétiennes qui, dans la foi, reconnaissent tous les
hommes comme fils du méme Pére des cieux, auront a cceur d’accueillir
généreusement les enfants des autres familles, leur apportant le soutien et
I’amour dus aux membres de I'unique famille des enfants de Dieu.



L’amour conjugal, fécond par nature, déborde les limites du mariage et porte
des fruits aussi dans la vie des autres personnes. De cette fagon, le Pape valorise non
seulement les relations de chair et de sang, mais aussi les relations spirituelles, tout
en les reconnaissant comme la forme de service concret a la vie.

Les exigences de la norme personnaliste sont élevées. La tdche d’'une pastorale
missionnaire responsable est d’amener les individus a une compréhension toujours
plus grande de I'importance des conséquences de cette norme et des normes qui en
découlent. Ce qui n’est pas une entreprise facile ou évidente. En effet, la pastorale
responsable ne consiste pas a faire un exposé magistral et aride des normes, mais a
les présenter de maniére qui aide a en comprendre le sens et leur nécessité pour la vie
morale. La pastorale responsable nécessite une approche pédagogique, de la patience
et un accompagnement dans le discernement. C’est ce a quoi nous invite le pape Fran-
gois dans Evangelii gaudium (2013, n° 35-36), ou il écrit que toute prédication devrait
se concentrer d’abord sur ce qui est le plus pertinent et le plus nécessaire.

Un théologien qui a traité plus largement la question de I’éducation et de la
formation dans le contexte de I'accompagnement est Xavier Thévenot (1992). Selon
lui, I’éthique exige une réflexion systématique, car I'effort de discernement de la
vérité passe par la médiation d'un raisonnement rationnel complexe. Mais I’éthique
demande également de 'humilité et du réalisme pour étre utile aux hommes dans
des conditions de vie concretes. Les normes ne sont pas élaborées pour elles-mémes,
mais pour guider I’action de maniere efficace. L’éthique ne consiste pas seulement a
donner des normes, mais a convertir le ceceur. En coopérant avec la gréce, a travers
le processus d’apprentissage, une personne sera capable de voir le souffle de I'Es-
prit, ce qu’on appelle discernement. Un tel discernement est nécessaire lorsque ’on
est confronté a une réalité difficile, comme celle de I'infertilité.

Aujourd’hui, nous pouvons rencontrer deux fagons de surmonter I'inferti-
lité : soit en utilisant des procédés artificiels, soit des méthodes naturelles. Les mé-
thodes artificielles sont populaires, surtout dans les cas ou I'infertilité est considérée
comme incurable ou lorsqu’il est extrémement difficile d’en déterminer la cause.
Malheureusement, elles sont utilisées beaucoup plus largement, souvent comme
méthodes de premier choix dés que la définition de I'infertilité est atteinte, et méme
bien avant. Connaissant la diminution physiologique de la fertilité avec I’age et le
fonctionnement de I’horloge biologique chez les femmes, de nombreux médecins
recommanderont des méthodes artificielles avant méme que l'infertilité ne soit dia-
gnostiquée (Francis, 1985, p. 34). Cette action sera alors qualifiée de préventive. Les
recherches des causes de I'infertilité et les tentatives de sa traitement sont souvent
considérées comme une perte de temps inutile et une multiplication des cofts liés
aux examens médicaux nécessaires et a I'application de remedes médicaux, alors



que le probleme peut étre résolu rapidement et efficacement par une simple procé-
dure de fécondation in vitro (FIV). Pour beaucoup, obtenir une grossesse grace aux
méthodes d’insémination artificielle semble beaucoup plus facile et bénéfique.

11 existe un deuxieme groupe : celui de méthodes naturelles visant a trouver
une solution a I'infertilité. Parmi celles-ci figurent, d'une part, toutes les méthodes
qui aideront la femme & mieux comprendre son propre cycle et, de cette fagon, a dis-
cerner le moment et les circonstances du rapport sexuel ot la probabilité de concep-
tion sera la plus élevée ; et, d’autre part, tous les traitements médicaux qui favorisent
la reproduction et respectent ’anthropologie chrétienne et la dignité de 'homme,
que 'on peut qualifier de NaProTechnologie (NPT) (Jemelka et al., 2013, p. 213215).

Le premier groupe attire particulierement I’attention. Grace aux efforts des
scientifiques médicaux, un modele de description de la fertilité a été élaboré et stan-
dardisé : Modele Creighton (du nom anglais : Creighton Model FertilityCare System
également connu comme CrMS) (Hilgers, 2004, p. 209). Il répond a toutes les exi-
gences des méthodes naturelles de régulation des naissances et est en méme temps
médicalement objectif et utile dans toutes les situations cliniques difficiles lorsque le
déroulement du cycle est irrégulier ou perturbé par une pathologie (Hilgers, 2020, p.
8114). Il s’agit d’'un langage permettant de décrire le cycle de la femme d'une maniere
précise et compréhensible pour les médecins. C’est un modele qui est complétement
mis en ceuvre au sein de la NPT (Hilgers & Stanford, 1998, p. 495). Les démarches
des naprotechnologues visent a découvrir la cause de I'infertilité afin de la soigner et
de rétablir ainsi la capacité naturelle des époux a donner naissance a ’enfant.

CONCLUSION

Les deux dimensions de I’acte conjugal, celle d’'unification et celle orientée
vers la fécondité, sont inséparables. Ce qui est inhérent a ’homme, étre personnel,
c’est I'incorporation de 'ordre de la nature, orienté vers la fécondité, dans 1'ordre
personnel. Malgré la supériorité de I'ordre personnel sur I'ordre naturel, il serait
erroné de manipuler la nature pour justifier des besoins d’ordre supérieur. Bien au
contraire, le plein respect de la dignité personnelle des époux exige le respect des
dynamismes naturels de leur corps humain. Seule une telle approche sera compleéte
et intégrale, en permettant un engagement libre, impliquant la totalité de la per-
sonne et pas seulement ses dynamiques a un niveau instinctif. Le plein respect de
la dignité de I'amour conjugal nécessite des efforts pour connaitre les dynamismes
naturels que Le Créateur a inscrits dans la nature de 'homme et de la femme. En
méme temps, dans le cas du mariage, les rapports sexuels sont justifiés tant que
chaque acte sexuel est caractérisé par sa justesse intrinseque, c’est-a-dire qu’il est



orienté vers le bien de I'autre, et que tous les biens pré-moraux sont au service de
la valeur de la personne. Ceci est essentiel pour comprendre la dignité du mariage
sans enfant, puisque I'essence de 'amour est le don mutuel de soi, et la descendance
n’en est que la conséquence. L’engagement sexuel volontaire et conscient devrait
étre ouvert a la possibilité de donner la vie & un enfant. Une telle attitude est appelée
la « disposition a la procréation ». L’'ouverture du cceur qu’exige une telle disposi-
tion est exempte de nécessité et d’obligation. La disposition signifie en effet prendre
en compte la possibilité de devenir pére ou mere. Mais elle signifie également qu’il
faut consentir a la possibilité de ne pas devenir parent, méme si le désir est grand et
les tentatives innombrables. La vocation des époux stériles reste les taches décrites
comme « mutum auditorium » et le service a la vie.

La médecine moderne ne cesse de chercher de nouvelles méthodes pour
surmonter I'infertilité, dont deux sont abordées dans cet article : I'ART et la NPT.
L'utilisation d’instruments médicaux devrait toujours étre liée a une réflexion appro-
fondie sur la nature de la procédure elle-méme et sur ses conséquences, car méme
le plus grand désir de descendance ne peut pas justifier des procédures qui seraient
contraires a la loi morale. Nombre d’entre eux sont considérés comme efficaces et
sont reconnus par la communauté médicale. Cependant, la popularité, I'efficacité
et la reconnaissance ne suffisent pas pour qu'une action soit considérée comme
moralement juste. C’est pourquoi de nouveaux efforts doivent étre déployés pour
toujours mieux comprendre les propositions médicales de plus en plus nouvelles.
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JOHN PAUL IT’S TEACHING
AND CONTEMPORARY
CHALLENGES

OF INFERTILITY

SUMMARY

Man by his nature is oriented towards spousal love, which finds its full
expression in the reception of children. Unfortunately, nowadays he is increasingly
confronted with the drama of infertility. The question thus arises as to how we are
to understand a situation in which procreation is not possible without the intention
or fault of the spouses. The aim of this article is to address the aforementioned
question by examining the teachings of the Church and the anthropological prin-
ciples developed by Karol Wojtyta in Person and Act and Love and Responsibility.
Having outlined the nature of marriage as an institution open to life, the notion of
‘parenthood’ as a realisation of the disposition to procreation will be discussed in
turn. The final section will endeavour to address the complex issue of sterility and
to answer the question of the dignity of a sterile marriage. Furthermore, it will refer
to two contemporary proposals for dealing with infertility.
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catholique du milieu du XX siécle montre le besoin d'un aggiornamento surtout
pastoral de I'Eglise toute entiere et le présente comme un défi continuel. Le dernier
Concile a réussi a définir d'une maniére dogmatique I'épiscopat comme le plus haut
degré du sacrement de I'ordination, et a valorisé le réle du College des évéques en
parlant de la collégialité épiscopale. Depuis, nous comprenons facilement que la
juridiction des évéques s'exerce tant au niveau des Eglises particuliéres (dioceses)
qu'au niveau de 1'Eglise universelle (conciles universels, synodes romains, etc.)
(cf. Puyo, 1975, p. 209). Dans le sillage d'une compréhension renouvelée de la nature
collégiale de I'Eglise, le pape Paul VI a institué le Synode des évéques en 1965. Tou-
tefois, apres le Concile Vatican II, subsistait un déficit dans la compréhension des
implications pratiques comment le pape doit respecter le College des évéques en dis-
cernant les sujets importants de 'Eglise (cf. theme de la discussion durant le Synode
extraordinaire des évéques de 1969). La question ouverte était aussi celle, comment
chaque évéque exergant son autorité épiscopale dans son diocese devait respec-
ter la synodalité, prenant ainsi en compte la nature communionnelle de I'Eglise
(cf. théeme du Synode extraordinaire des évéques de 1985 et du Synode de 2023 et
de 2024). Dans cette étude, ce qui nous intéresse c’est précisément cette derniere
question. Avec d’autre chercheurs et en nous appuyant sur plusieurs études qui lui
sont relatives (Cf. Forcesi, 2011 ; Dainese, Mazzone, 2020) nous essayons d’éclairer
une conviction propre au cardinal Giacomo Lercaro, lequel fait partie des évéques
qui, déja avant le Concile, avaient réussi a mettre en ceuvre un modele de charge
épiscopale en lien avec la synodalité.

L’analyse du dossier d’'un ancien modérateur du Concile, proche collabo-
rateur du pape Paul VI et de plusieurs évéques et cardinaux posséde un vif intérét
dans la mesure ou elle peut apporter une nouvelle lumiére sur cette hypothése.
Figure dans I’enjeu interne de notre observation 'engagement du cardinal Giaco-
mo Lercaro dans sa maniére de consulter I'Eglise locale qui s’inscrivait dans les
lignes programmatrices de son apostolat et qui représentait « une pastorale inno-
vante, orientée vers le dialogue avec tous les fideles et se montrait en méme temps,
constructive, culturelle et missionnaire » (Fraccaroli, 1992, p. 52).

Nous nous intéressons surtout a la mise en ceuvre de la réforme de I'Eglise
liée a une totalité de 1'Eglise contenue dans la diversité du Peuple de Dieu. Cette
recherche souhaite proposer un éclairage nouveau sur les facteurs importants que
le cardinal Lercaro mettait en ceuvre pour consulter tous les fideles. Nous aimerions
présenter ce discernement épiscopal comme un modele de la mise en ceuvre de la
réforme continue de 1'Eglise, démontrer qu’a sa base se trouvait 'enjeu d’une nou-
velle compréhension de I'importance vitale d'un Peuple de Dieu uni a son évéque
pour former I'Eglise particuliére qui est le diocese et que ce modeéle est conditionné



aussi par la synodalité, et défini comme le savoir, surtout pastoral, qui permet de dis-
cerner le besoin d’adaptation de I'Eglise 4 la marche commune avec tous les fidéles,
et notamment sans interruption durant toute la période de I'exercice du ministeére
épiscopal.

1. LE DEFI POSE PAR LA SOCIETE BOLONAISE PAUVRE ET DIVISEE
PAR LES IDEOLOGIES APRES LA DEUXIEME GUERRE MONDIALE

L’évéque Giacomo Lercaro fut élu archevéque de Bologne le 19 avril 1952
et se vit confier la charge du diocese le 22 juin 1952 (Cf. : Lercaro, 1979. FL. AB II-
568-[3], Kasprzak, 2022). Son premier défi pastoral fut, des le début de sa charge,
non seulement de transmettre 'Evangile a une société au caractéere industriel et
intellectuel, mais surtout de transmettre « une perspective évangélique capable de
résoudre des problemes de justice, de solidarité et de véritable progrés humain »
- comme |’a souligné le pape Jean Paul II lors de sa visite en 1982 a Bologne, en
évoquant le personnage du cardinal Lercaro, mort six ans auparavant (Jean Paul
IT, 1982 dans : VI° Anniversario della morte del Cardinale Lercaro, 1982, p. 2.
Cf. AB-11-568-[6]).

La période pendant laquelle Lercaro doit exercer sa pastorale baigne dans
un réel et difficile contexte dans lequel s’inscrit la vie de la plupart de ses diocésains.
Dans les années 50 du XX° siecle toute I'Italie, y compris Bologne, vit dans une
grande précarité associée a la période qui suit immédiatement la deuxieéme guerre
mondiale. Outre la présence de la pauvreté, la société est fortement touchée par une
division idéologique qui oppose ceux qui soutenaient encore pendant la guerre une
société construite sur le socialisme national de Mussolini et ceux qui s’identifiaient
au communisme. Cette situation sociale difficile renforgait sur le plan politique le
contexte propice au développement du communisme. Dans les années 50 - 60 la ré-
gion ’Emilie-Romagne ot se trouve Bologne, soutenait le PCI avec des pourcentages
supérieurs a la moyenne nationale, atteignant ou dépassant 50 % lors de certaines
élections locales. Suivant les recommandations du Vatican le cardinal Lercaro s’en-
gageait a lutter contre I'influence du communisme sur les fidéles de son diocese. On
peut noter d’abord plusieurs recommandations pastorales que Lercaro demandait
a ses prétres de mettre en place (Cf. AGL C.VL5, p. 87-88. « Azione pastorale nei
riguardi del communismo italiano » dans : Dainese, 2021, p. 77-133). Par exemple
il proposait comme remede aidant a contourner la tendance des gens a choisir le
communisme, surtout dans les banlieues pauvres de Bologne, I'action grice a la-
quelle les paroisses deviennent des espaces plus engagés sur le plan de la charité.
Le cardinal Lercaro écrit au Pére Dossetti, le 6 fév. 1962: « Comme vous ’avez cer-



tainement remarqué lors du Petit Synode de 1962, en concluant mon rapport sur
la pastorale face au communisme, j’ai suggéré pour les paroisses les plus vastes et
surtout pour les siéges de vicariat, les “Maisons de Charité” ». (FGL 121.70/A. Cf.
FL XXXI1.1051b ; FL XXXI). Dans le temps précédant le Concile, sous le pontificat
du pape Pie XII, quand les tensions avec les régimes communistes, entre commu-
nistes de Bologne (surtout Giuseppe Dozza, maire de Bologne) et 'Eglise étaient
particulierement vives, le cardinal Lercaro surtout peut étre considéré comme « un
Wyszynski de ’'Emilie-Romagne » (Nobécourt, 1976). Il rassemble dans sa docu-
mentation toute I'information montrant la conséquence négative du communisme
(p.ex. dans les archives post-conciliaires du cardinal Lercaro, a la Villa San Gia-
como, on trouve toute une analyse, datée de février 1960, concernant le nombre
des immigrés hongrois. On comptait entre 350-500 mille personnes dont environ
700 religieux et 100 prétres qui étaient partis dans le monde occidental en raison
des persécutions communistes apres le 23 octobre 1956. FGL 122.54 [dans : 122
AGL ACXIII 1952-1967]). Puis, en vue d’une réflexion approfondie, il choisit comme
theme du premier « Piccolo sinodo » de son diocese (en janvier 1961) le sujet du
communisme. Parallelement, il considére qu'un véritable remede peut étre opposé
au communisme : la priére. Lors du synode il déclare :

Face a ce grave et imminent danger, nous ne pouvons pas ne pas
utiliser tous les moyens que la Providence met entre nos mains : 1. a) Le
premier et le plus efficace est la priere, accompagnée de la mortification :
« Ce genre de démon ne peut étre chassé que par la priere et le jetine » ([Mt.
17.21 Mc 9.29]) ; la priére et la mortification seront la manifestation et en
méme temps I'aliment d’une vie chrétienne toujours plus généreuse, c’est-a-
dire de I'observance de I'obéissance divine et ecclésiastique, de ’'adhésion
cordiale a la Sainte Eglise, de I'honnéteté limpide, de la pureté des meeurs
individuelles, familiales et sociales, en toutes circonstances, y compris la
saison des bains, d'un sens aigu de la justice et de la charité.

b) On a I'impression bien fondée que le peuple chrétien prie peu
pour ses freres et sceurs persécutés pour leur foi dans les zones occupées par
les communistes, et que le souvenir de I’Eglise du Silence, de ses martyrs, de
la contrainte qui I’a emprisonnée pendant des années, revient comme une
nuisance pour beaucoup qui voudraient pouvoir se reposer plus tranquille-
ment sur I'illusion d'un compromis possible entre I'Eglise et le marxisme ;
alors qu’il suffit simplement de « ne pas étre avec le Christ pour étre contre
Lui ». Il faut se souvenir, surtout dans la priére et la méditation, de I'Eglise
du silence. (FGL 124.18/A [IV Busta 124 AGL ACXIV 1954-1961 11 AP]).



Le cardinal Lercaro décide alors de faire construire une croix de 3,5 metres
de haut avec de grandes inscriptions : « Chiesa silenziosa della Polonia, della
Cecoslovacchia, dell’Ungheria ». Dans tout le diocese, chaque vendredi durant le
Caréme de 1961, les prétres doivent implorer la miséricorde de Dieu pour les fréres
égarés, tombés dans I'idéologie du communisme (« Piccolo sinodo » dans : FGL
124.18/A, p. 4 ; cf. Forcesi, G., (1985), t. L.,p. 52-53). Le cardinal Lercaro lui-méme
souligna dans une de ses conférences qu’a cette époque-la, une certaine mode par-
mi les théologiens consistait a s’intéresser a la théologie de la mort de Dieu de
John Robinson, notamment a la these selon laquelle « on fait véritablement de la
théologie lorsquon fait de la politique ou de la sociologie ». (Lercaro, 1983, p. 39
AB-11-568[7]). Le communisme semblait s’inscrire parfaitement dans cette approche
et ce fut notamment le chemin emprunté par certains théologiens d’Amérique du
Sud qui, en recherchant des solutions pour faire avancer le progres humain, privi-
légiaient la réforme sociale avant celle de la religion. Le remede adopté par le car-
dinal Lercaro pour favoriser le projet du développement humain fut cependant une
application profonde de la réforme pastorale de son Eglise, en particulier a travers
un renouvellement de la vie liturgique du Peuple de Dieu autour de ’Eucharistie.

2. LES LIGNES PROGRAMMATRICES DE LA PASTORALE

Giacomo Lercaro a joué un role déterminant dans le renouvellement de la
mission pastorale dans le diocese de Bologne. Méme si, au début de sa charge, sa
mission semblait suivre les célébrations diverses pour faire seulement une évalua-
tion du diocese (p.ex. la visite pastorale du diocése « n’aurait été ouverte par Ler-
caro qu’au début de 1955 ») (Battelli, 1991, p. 56). Une surprise de taille fut cepen-
dant le travail de révision de la tradition pastorale classique au cours de la période
ultérieure de son épiscopat. Seul surprend déja le nombre des initiatives pastorales
prises durant la premiére décennie de sa mission a Bologne. En 1962, a la fin de
cette premiere décennie, 'ampleur du chantier que représente la rénovation du dio-
cese devient tres large. On y compte jusqu’a 20 initiatives pastorales dont beaucoup
avaient pour base des idées tout a fait novatrices. Lercaro lance dans le diocese de
nouvelles structures comme : Village des jeunes mariés, Institut diocésain d’études
pastorales, Commission diocésaine pour le spectacle, Conseil diocésain, Institut de
pastorale métropolitaine pour les néo-prétres, Centre d’action liturgique, CEuvres so-
ciales et assistance des archevéques bolognais, CEuvre diocésaine concernant I’as-
sistance, Office diocésain pour les églises neuves, Office technique d’organisation
métropolitaine, Centre de documentation de I'Institut pour la Science Religieuse,
Centre diocésain de recherche socioreligieuse de Bologne, etc...(Fraccaroli, 1992,



p. 53). Le fait de donner naissance a de nouveaux organismes spécialisés permit au
cardinal Lercaro non seulement d’adapter les offices diocésains a plusieurs réali-
tés sociologiques du diocese, telles que I’analyse sociologique concernant la vie reli-
gieuse, la construction de nouvelles églises etc..., mais de donner aussi une possibili-
té de choisir le nouveau personnel qui va diriger les courants importants de la vie des
fideles a ces nouvelles instances importantes pour le diocese (Battelli, 1991, p. 62-63).

En reprenant le diocese a 1'age de 61 ans Lercaro était déja muni d'une vi-
sion bien consolidée de la réalité. Pasteur d’'une grande proximité fraternelle avec
les gens, il était également doté d'une grande facilité a entamer les changements exi-
gés par I'adaptation de la structure de I'Eglise aux réels besoins des fideles. Le défi
était en réalité assez sérieux : sortir la pastorale diocésaine d une réalité vue comme
une maladie, comme le cardinal ’avoua lors du colloque de sociologie a Milan en
1954, en parlant d'un « diocesi malata » (Battelli, 1991, p. 55-56). Nous ne savons
pas ce que comprenait vraiment Lercaro en employant cette expression au sujet de
son dioceése. Mais cette opinion pourrait indiquer la prise de conscience, aprés deux
années d’exercice de sa charge, que le diocese avait vraiment besoin d’'une réforme
pastorale profonde. Mais laquelle ? Est-ce que le cardinal Lercaro imaginait déja ce
qui était nécessaire pour sa mise en place ?

3. LES PREMIERES EXPERIENCES SYNODALES ET COLLEGIALES
A L’OMBRE DU NOUVEAU CONCILE (ECUMENIQUE

La question de la réforme pastorale était déja dans I’air en Italie depuis envi-
ron vingt ans. Dans les années 40, grace a I'organisation réguliere de la « Settimana
Nationale d’Aggiornamento del Pastorale », les évéques et les prétres, de méme que
les laics cherchaient un aggiornamento, c’est-a-dire un moyen de faire la réforme
théologique et pastorale, surtout au plan de la recherche de nouvelles méthodes
pastorales destinées a mieux adapter les réalités ecclésiales aux réalités modernes
de la société. La Settimana Nazionale d’Aggiornamento del Pastorale fut une initia-
tive de réflexion nationale proposée tous les quatre ans dans différentes villes d’Ita-
lie. A Bologne, la rencontre eut lieu entre les 14 et 18 septembre 1954 avec comme
théme « la paroisse : aspects pastoraux et missionnaires » ([S.A.], La parrocchia :
aspetti pastorali e missionari...,1954). Durant cette V° semaine de réflexion, ses
organisateurs ont souligné le fait qu’elle jouait un réle central dans toute la vie
chrétienne. C’est a la paroisse que se déroulent la catéchese, les sacrements et la
formation spirituelle. La paroisse doit étre ainsi un pont entre la communauté locale
et I'Eglise universelle. Dans la réflexion apparait aussi ce qui nous intéresse le plus :
le theme de la synodalité et de la collaboration. L’idée partagée par les membres de



la rencontre était que les prétres, les religieux et les laics doivent travailler ensemble
dans un esprit de collaboration ; que 'unité diocésaine est renforcée d’abord par
une bonne union entre la paroisse et 1'évéque du diocese.

Pourquoi le cardinal Lercaro ne parlait-il pas de la réflexion décrite ci-des-
sus de la synodalité ?

Pour I'Eglise de Bologne il était encore trop tot. Si, dans d’autres dioceses
les synodes ont été repris avec une régularité assez suivie et parfois accentuée
a partir de la seconde moitié du XIXe siecle « le dernier synode [a Bologne] remon-
tait en effet a la fin du XVIIIe siécle, et — indépendamment des retombées locales
du concile provincial flaminien de 1932 et du projet méme du prédécesseur de
Lercaro, c’est-a-dire le synode prévu mais non concrétisé par le cardinal Nasalli
Rocca - cette lacune aurait été comblée par Lercaro a partir de 1961 seulement,
avec la convocation de synodes mineurs ou de «petits synodes» » (Battelli, 1991, p.
57) - décrit Giuseppe Battelli. La réforme de 1'Eglise voulue par le synode est mise en
ceuvre dans le diocese de Bologne en novembre 1960 seulement. Nous sommes déja
al’ombre du Concile Vatican 11, c’est-a-dire dans le contexte de la phase préparatoire
du Vaticanum Secundum. ; Lercaro dans ce contexte a plus de facilité pour lancer
finalement I'expérience du synode diocésain. Avec l'initiative du Centre d’Orienta-
tion Pastorale fondé a Bologne et en collaboration avec la Conférence Episcopale
Italienne, le cardinal Lercaro élabore les normes du synode et leur donne le nom de
« Piccolo sinodo diocesano » (I'adjectif « piccolo » souligne toute la problématique
de 'absence du synode pendant plus de deux cents ans. Cf. Dainese, 2021, p. 43).
Le premier synode a eu lieu a Bologne en 1962, sous le nom L’Azione pastorale di
fronte al communismo, c’est-a-dire Action pastorale face au communisme. Méme si
le theme du synode s’inscrivait dans des objectifs assez clairs concernant les diffi-
cultés en lien avec le communisme (Dainese, 2021, p. 43-44, note n° 77), il est impor-
tant de souligner que ce synode possédait déja toutes les étapes nécessaires, com-
me les consultations locales (les paroisses et les communautés chrétiennes locales
étaient invitées a participer activement en exprimant leurs idées et leurs besoins),
les assemblées synodales (des rencontres diocésaines réunissaient prétres, religieux
et laics pour discuter des orientations pastorales), et organisaient une phase de
mise en ceuvre des décisions (les conclusions du synode étaient traduites en ac-
tions concretes, comme des initiatives pastorales ou des réformes administratives).
L’ampleur du dossier contenu dans les archives du cardinal et notamment encore
une fois la correspondance des évéques écrivant au cardinal Lercaro au sujet de ce
synode, montrent que ce synode bolognais était devenu un modele pour d’autres
dioceses. Les travaux collégiaux et synodaux du Concile Vatican II inspiraient les
évéques d’autres dioceses qui tentaient de faire comme le cardinal Lercaro.



4. LE MINISTERE EPISCOPAL EN LIEN AVEC LA SYNODALITE PROVIENT
DE LA NATURE COMMUNIONNELLE DE L’EGLISE

L’idée principale de la définition du ministere épiscopal déterminée par le
cardinal Lercaro est sans aucun doute résumée dans la sentence : « le ministere
épiscopal n’est pas seulement personnel mais essentiellement synodal » (Alberigo,
Jossua, 1985, p. 368). Comme le souligne dans son analyse Giampietro Mazzoni,
l’aspect synodal nécessite que soit respectée la communion par chaque évéque
dans sa charge :

La nécessité de la communion n’est pas un élément extrinseque de ca-
ractere juridique, mais une expression ecclésiale logique du sacrement. L’au-
thenticité de la communion pour I'évéque individuel ne peut faire abstraction
de la comparaison avec la foi de I'Eglise et des évéques et, avant toute chose,
avec le critere ultime de la communion, qui est I'évéque de Rome. Dans cette
perspective, il est 1égitime d’affirmer que I'inclusion dans le college se fait par
la « consécration épiscopale légitime » (Mazzoni, 1986, p. 230).

Le cardinal Lercaro présente une interprétation intéressante du réle de
I'évéque déja avant le Concile Vatican II, car elle est toujours basée sur un mode
d’exercice de l'autorité passant par une vie communionnelle incluant tous les
membres de I'Eglise. Il s’agit en fait d’une proposition intéressante d’interprétation
de la collégialité en lien avec la synodalité. Ce que décrit le fameux théologien Mgr
Eugene Correco, qui, notamment, considérait lui-méme le pasteur bolonais comme
un modele pour les évéques modernes, puisqu’il témoignait de I’attention aux be-
soins de I’Eglise locale et de I’'engagement envers les réformes conciliaires :

L’écoute dont I'évéque doit faire preuve a 1'égard de ses prétres
n’est pas déterminée par une simple obligation de nature morale, légale
ou vaguement communionnelle, mais par la structure ontologique de la
« communio » elleméme qui requiert 'immanence de ces éléments. Le
qualificatif « nécessaire » employé dans le texte de Presbyterorum ordi-
nis, ne définit pas seulement la nature du ministére presbytéral mais aussi
celle du ministére épiscopal. Le ministére de 1'évéque privé de celui des
prétres est structurellement boiteux. Il s’ensuit que le caractére obliga-
toire du conseil presbytéral ne peut avoir une justification purement cor-
porative mais qu’il trouve sa raison d’étre dans le fait que le ministere de
I’évéque diocésain n’est pas seulement personnel mais essentiellement sy-
nodal ; cela est vrai méme si I’analogie ne permet probablement pas de



penser que le presbyterium est 'unique sujet de la « potestas » dans 'Eglise
particuliere comme l’est le college des évéques dans 1'Eglise universelle.
(Alberigo, 1985, p. 368).

L’aspect principal du style synodal chez le cardinal Lercaro demeurait sans
doute dans son attitude, dans son savoir de I'écoute de chacun et dans le dialogue
avec tous au niveau de 1'Eglise locale. Le cardinal s’intéressait a la pastorale locale.
Les lettres regues du monde entier déja dans la période préconciliaire indiquent
qu'il valorisait surtout I'approche périphérique de I'Eglise, alors qu’a cette époque-la
on jugeait comme plus importante la pastorale vécue au centre de 1'Eglise - le role
du pape et du Vatican et 'Eglise universelle. Déja avant le Concile au cceur du ceeur
du pasteur bolonais était la paroisse et 'engagement actif du laicat dans la liturgie
(Cf. FGL 122. 86).

Toute une ligne de la compréhension théologique du réle primordial de
I'Eglise locale a été fournie au cardinal Lercaro sans aucun doute par son proche
collaborateur, Giuseppe Dossetti (1913-1996) (Cf. Alberigo, 2004, p. 31). Ce laic en-
gagé (Cf. : FGL 223.3. [dans 223 AGL AXLVI 1949-1966] ; Melloni, 2007 ; https://
www.irpa.eu/dossetti-e-la-costituzione-i-diritti-individuali-e-quelli-sociali/, consul-
tation 10.07.2024) dans la vie sociale et politique a I’époque de 'aprés deuxieme
guerre mondiale, plus précisément a partir 1952 cherchait a retrouver de nouvelles
ressources spirituelles et culturelles dans I'action sociale et politique. Le leader de
la force démocratique voyait une crise des valeurs non seulement matérielles mais
surtout morales de son pays (Cf. Forcesi, 1985, p. 43). Avec son intuition du laic
engagé dans 1'Eglise, Dossetti s'intéressait depuis 1952 a « la centralité de la liturgie
et de la parole de Dieu, [...] I'Eglise primitive et les Péres, ainsi qu’[a] la mise en va-
leur de I’'aspect communautaire » (Forcesi, 1985, p. 43). Lercaro salua l'initiative de
Dossetti a savoir faire revenir aux valeurs, contenues dans la liturgie, de I'écriture
et du sens premier de ce que signifie la communauté de I’Eglise. Le Concile et sa
constitution dogmatique Lumen Gentium sur I’Eglise apporte un approfondissement
des intuitions déja discernées et engagées dans la société et dans I'Eglise. Voici com-
ment pendant le Concile et a ce moment, le Pere Giuseppe Dossetti a exprimé dans
ses réflexions la méme problématique :

L’insistance sur I'Eglise locale comme articulation du peuple de
Dieu, c’est-a-dire comme articulation unitaire et organique, spécifiquement
configurée par la présence de la personne de I’évéque, qui y représente le
Christ lui-méme, entouré de son presbyterium, et donc dotée dun visage
propre et original en vertu des charismes particuliers de chaque évéque



et des charismes propres au peuple considéré dans toute son extension
spatio-temporelle. Le cardinal Lercaro avait une conscience vive et aigué de
cette originalité des Eglises locales, conformément [...] a la meilleure tradi-
tion de la conscience religieuse de I'articulation de droit divin de I'unique
et sainte Eglise du Christ en plusieurs Eglises choisies, éloignées les unes
des autres par détermination humaine, mais qui peuvent mériter, comme
I'Eglise d’Ephese ou I'Eglise de Tralli ou 'Eglise de Smyrne, d’étre appelées
par Ignace d’Antioche 1'Eglise de I'Esprit Saint. (Fraccaroli, 1992, p. 64-65).

Dans les années 60 une autre interprétation de 1’exercice du ministere épis-
copal que celle qui se montrait en lien avec la synodalité et avec tout le peuple du
diocese, était d’'une certaine maniére impossible a Bologne. Comment gouverner
une société pauvre et divisée par le simple principe du pouvoir d’ordre découlant
de la consécration épiscopale et du pouvoir de la juridiction — pouvoir tout a fait
légitime, mais sans communion (koinonia) ? (Cf. Villemin, 2003). La situation hu-
maine du diocese de Bologne demandait alors doublement une proximité du pas-
teur avec son peuple. Mais en méme temps, comme l’avoua le cardinal Lercaro en
1966 au pape Paul VI, le défi que représente un tel style de pasteur peut-étre est trés
lourd pour un évéque dont les forces diminuent: « sauf un secours divin particulier,
la diminution des énergies physiques et psychiques me rend jour apres jour moins
apte aux tdches qu'un diocese, spécialement aussi vaste et difficile que celui-ci, im-
pose, surtout en ces temps de si rapide évolution et en ces moments ot une mise en
ceuvre est nécessaire, équilibrée mais rapide » (Fraccaroli, 1992, p. 65).

5. LA LITURGIE COMME CLEF DE L’HERMENEUTIQUE
DE LA REFORME CONTINUE DE L' EGLISE

En 1962, toujours dans le contexte des défis multiples auxquels sont confron-
tées la foi et la vie chrétienne (le communisme, la situation sociale difficile), mais
surtout dans le contexte du Concile Vatican II qui vient de commencer ses travaux,
le cardinal Lercaro invite vivement tous ses fidéles a s’engager dans une recons-
truction morale autour de la Messe (Fraccaroli, 1992, p. 53). A I'aide de ’Action
Catholique I’'archevéque de Bologne initie trois années de réflexion sur ’Eucharis-
tie, entre 1962 et 1964 (Fraccaroli, 1992, p. 60. Cf. Forcesi, 1985, [le doctorat, texte
dactylographié], p. 251-252). Le but génial de cette initiative était non seulement
une mise en ceuvre de l'orientation générale du Concile Vatican II, 'aggiornamen-
to pastoral, mais aussi la tentative d’approfondir d’'une maniére missionnaire la
compréhension catéchétique de la Messe pour améliorer la participation des fideles



a 'Eucharistie dominicale. Au moment de 'ouverture de la réflexion, le cardinal
Lercaro souligna fortement:

La Sainte Messe est le centre de la vie spirituelle de chaque chré-
tien, comme elle est au centre de la vie de la paroisse, de la vie de I’Eghse
universelle et au sommet de toutes les activités de I'univers. Un catholique
est effectivement et consciemment catholique lorsqu’il est au moins fidele
a la Messe festive ; sans cela, il n’a pas plus de catholicisme que la note du
bureau d’enregistrement : tout comme un fils ne mentionne son nom de
famille que lorsqu’il quitte la maison et n’a plus de contact avec ses parents
et ses freres et sceurs. (Fraccaroli, 1992, p. 60-61. In : Bollettino della diocesi
di Bologna, 1962, p. 286).

Pour la premiére année (en 1962), le theme choisi « L’Eucharistie comme
Mystére central » recentrait 'attention des fideéles sur le mystére eucharistique,
vu comme le cceur de la foi catholique et de leur vie spirituelle. Des catéchéses
spécifiques étaient organisées pour expliquer le sens théologique de ’Eucharistie et
encourager une participation active des fideles a la messe. Pour la deuxiéme année
(en 1963), sur le theme « L'Eucharistie comme Assemblée des consacrés », le car-
dinal Lercaro a publié un livre intitulé La Messa Assemblea dei Consacrati ([S.A.],
La Messa Assemblea dei consacrati....,1963). Ce texte était destiné a la catéchese
pour adultes dans le cadre de la mission diocésaine. Il soulignait I'importance de la
participation communautaire a la messe, pergue comme une assemblée de fideles
unis par leur consécration baptismale et leur foi commune. L’accent était mis sur le
role actif des laics dans la célébration eucharistique, conformément aux enseigne-
ments du Concile Vatican II. Pour la troisiéme année (en 1964), sous le titre L’Eu-
charistie Famille de Dieu a la table de Dieu le Péere (Messa Famiglia di Dio..., 1964),
la réflexion soulignait plusieurs aspects communautaires de 'Eucharistie. Elle fait
de nous une véritable famille. En son sein 'Eucharistie n’est pas seulement une
nourriture spirituelle et surnaturelle, mais elle nous incorpore en Christ, crée les
liens fraternels, est a I'origine de la charité envers les autres, garantit enfin la résur-
rection de nos corps. Est souligné surtout I’aspect de ’amour du prochain y compris
sur le plan de la vie politique et sociale.

L’idée profonde de la réforme de la société chez le cardinal Lercaro s’ins-
crit dans I'idée d’unifier le Peuple de Dieu autour de la Messe. Le radix et cardo
de la réforme de I’Eglise, dont la réforme de la gouvernance, se retrouvent dans la
communion du Peuple de Dieu exprimée surtout pendant I’Eucharistie célébrée par
I’évéque avec ses prétres et tous les fideles. (Lercaro, 1983, p. 14-15. AB-11-568]7]).



Dans cette vision ’ampleur de la réforme de la société dépend de la qualité du fait
que I'Eglise vivait sa nature fondamentale, c’est-a-dire qu’elle est et devient Famille
de Dieu. L’impact de la réforme s’inscrit ainsi non pas dans une stratégie, mais dans
la charité vécue d’abord ad intra et ensuite ad extra, c¢’est-a-dire apportée au monde
entier, surtout dans ses espaces ou on constatait ses déficits et la pauvreté. L'intui-
tion de la réforme de I'Eglise chez le cardinal Lercaro qui visait surtout sa réussite
dans une approche liturgique (Alberigo, 1980, p. 22) était basée sur la logique de la
Parole de Dieu. Le secret s’inscrit dans ’'annonce entendue par les anges au moment
de la naissance du Christ : « Gloire a Dieu au plus haut des cieux, et paix sur la terre
aux hommes qu’il aime » (Lc 2, 14) (Forcesi, 1983-1984, p. 81 [t.1], p. 636 [t. IV]).
Pour Lercaro, I'essentiel des efforts de I'Eglise devait se concentrer toujours sur I'Eu-
charistie, I'acte le plus sublime de notre participation a la gloire rendue a Dieu par
son Fils (Cf. I'intervention du cardinal Lercaro lors du Concile in aula au sujet de
I’Eucharistie, le 3 octobre 1963: FL V 115bis, p. 6). L’influence sur un rétablissement
du monde serait donc le fruit d’'une conversion intérieure de chacun de nous. La vie
humaine bien établie sur la foi et nourrie par I’Eucharistie dont 'Eglise locale devait
étre le témoin, apportera toujours la garantie du progres réel.

Grace aux recherches théologiques entreprises par Henri-Marie de Lubac et
Odo Casel, les théologiens déja avant le Concile, connaissaient I'existence d’un lien
fort entre le mystere pascal et la christologie (ou plut6t I’ecclésiologie). L’encyclique
Mystici corporis du pape Pie XII, publiée en 1943 (n° 16, 71-72) avait déja associé le
lien Eglise-Eucharistie au cadre des premiers siécles de I’histoire du christianisme.
Un intérét particulier distingue singulierement Lercaro de ces représentants du
mouvement liturgique et est en relation avec son interprétation d’Ignace d’Antioche
visible dans une certaine évolution aisément pergue dans les fréquentes références
aux Peres dans les discours de Lercaro. Davide Dainese souligne:

En substance, les usages de la Didache, de Justin, d’Ignace repré-
sentent une constante dans les discours du cardinal a tonalité directement
ou indirectement liturgique. Dans les modalités de leur utilisation, il est pos-
sible d’identifier au moins deux phases. La premiére concerne la période
1954-1955, au cours de laquelle Lercaro élaborait - ou avait déja publié - la
premiére édition de son directoire A la messe, enfants ! et une seconde que
l'on peut situer entre la fin des années cinquante et le début des années
soixante. La premieére phase, qui nous intéresse ici, est marquée par la cen-
tralité de la Didache, le plus souvent paraphrasée dans la formulation chere
au cardinal : « Si nous avons en commun les biens célestes, pourquoi ne
partagerions-nous pas les biens terrestres ? Si nous avons partagé le pain



du ciel, pourquoi ne partagerions-nous pas ce qui est terrestre 7 ». Elle est
employée pour décrire le sommet de la participation des fidéles a la synaxe
eucharistique [cf. VII Commissione. Incontro 1966-67, dans AGL C.IX.9,
p- 4)] - ici, celle décrite par Justin dans Apologia 67 (passage souvent étudié
par les théologiens du mouvement liturgique du XXe siécle, surtout par Odo
Casel), ou plus souvent pour parler de la liturgie comme d’une table autour
de laquelle le Pére - représenté de préférence - réunit ses enfants, comme le
prescrivait Ignace d’Antioche. Dans le cas de la messe solennelle, I'évéque
et ses enfants s’assoient ensemble, dialoguant dans un « climat familial »
(Dainese, Mazzone, 2020, p. 51-52).

Pendant le premier petit synode (il Piccolo sinodo) organisé dans le diocese
de Bologne en 1961, le cardinal Lercaro en analysant avec ses fidéles la Didaché et
la Messe souligne trois points :

d’abord, qu’il faut comprendre avant tout 'esprit de la sainte litur-
gie, sans s’arréter aux seules formes ensuite, que 1'on parle (...) de I'effica-
cité de la liturgie pour former la vie sociale effective, dans la mesure ou la
liturgie fait 'objet d'une participation active de la part de la communauté
des fidéles ; enfin, que la sainte liturgie ne déterminera pas des normes
extérieures d’action ou des formes concrétes de vie sociale, mais créera
Pesprit et induira des attitudes intérieures qui permettront ensuite aux indi-
vidus d’étre des participants ouverts, fraternels et actifs dans la communau-
té. (Dainese, 2021, p. 43-44, note n° 77).

Dans la réflexion sur I'importance de la liturgie dans la vie des hommes ap-
parait bien une conviction chez le cardinal qui est que : « pour donner de l'efficacité
a son action pastorale envers ce qu’il pergoit comme une famille, I'archevéque se
sent légitimé a avancer, une fois de plus, la référence bien-aimée de la Didaché ou,
comme le dit Lercaro, la réponse qui dit clairement quelle impulsion vers la réali-
sation d’une justice sociale plus chrétienne dans le climat de charité vécue la vie
liturgique pourrait donner, si elle était profondément ressentie par nos populations »
(Dainese, 2021, p. 45, note n° 77).

Sans doute la réforme de la société réside-t-elle dans le renouvellement
de la compréhension de ce qu’est la célébration de la Messe. Une clef de la ré-
forme s’annonce sans doute chez Lercaro avec le mot « engagement » (en italien
impegnarsi), terme si fréquemment utilisé dans ses discours. Mais la vraie clef de
cette réforme demeure beaucoup plus intérieure, dans l'attitude méme des fideles



rassemblés autour de la table eucharistique. Dans le contexte déja post-conciliaire,
dans le discours concernant la Messe pour les prétres, le cardinal Lercaro souligne
la responsabilité de 'amour :

Dans le peuple de Dieu lui-méme, les vocations a un service plus
engagé de I'Evangile se feraient sentir avec plus d’intensité : diaconie - of-
frande religieuse - sacerdoce ministériel. Et s’il y avait un germe de ce ser-
vice chez un croyant, les freres le cultiveraient et 'entretiendraient. D’oti le
probléme de la prise de conscience du devoir devant le Seigneur : le devoir
de partager avec les autres ce bien infini que nous avons recu avec 'Evan-
gile. Toute organisation, tout bureau créé dans ce but doit avant tout s’enga-
ger a susciter cette prise de conscience. Tout le peuple de Dieu est appelé,
de différentes manieres et a différents degrés, c’est pourquoi tout le peuple
de Dieu doit prier, s’engager, aider et regarder en lui-méme. Disons avec
le Concile que « le devoir d’augmenter les vocations sacerdotales incombe
a toute la communauté de crise ». (FGL C.VIII.9 dans : VII, 435 AGL CVI
1966-1968 GRUPPO INTERNO e GRUPPO ESTERNO).

CONCLUSIONS

1. Notre premiere conclusion, appuyée sur le dossier préconciliaire du car-
dinal Giacomo Lercaro, au sein de I'analyse de la question de la réforme
continue de I'Eglise assurée par la charge d’évéque exercée synodalement,
veut souligner une situation caractérisée par de multiples difficultés rela-
tives aux conditions de vie de la société dans toute la région 1'Emilie-Ro-
magne, ou se trouve I'archidiocése de Bologne. Le défi fut a la fois social,
politique et en premier lieu moral et spirituel. L’existence d’une précarité
dans 'un des plus grands dioceses d’Italie était surtout due aux séquelles
de I'immédiat apres-guerre, a la fin de la deuxiéme guerre mondiale, en
particulier dans les premiéres années de la premiére décennie (1952-1962)
de I’'exercice de sa charge d’évéque par le cardinal Lercaro. En effet, durant
cette période les habitants de ce diocese étaient touchés par le chomage,
le manque d’appartements, une inadéquation des structures anciennes de
production et de transport aux besoins d’un nouveau style de vie chez les
jeunes. Le défi rencontré dans I’exercice de son role de pasteur est devenu
de plus en plus essentiellement politique en raison de la forte expansion de
I'idéologie communiste a Bologne. Sous le pontificat de Pie XII le cardinal
Lercaro montre son opposition ouverte a la philosophie du marxisme et a
ses dirigeants, surtout le maire de Bologne Giuseppe Dozza. Le cardinal



considere toutefois que, sur le plan pastoral, le véritable défi consiste a pro-
poser une réforme qui viserait a restaurer le moral des gens ainsi qu'une vé-
ritable vie spirituelle chez les fideles. A I'initiative de Giuseppe Dossetti, laic
engagé dans la vie sociale et politique et aprés 1952 dans la vie spirituelle,
le cardinal Lercaro cerne le sens profond de I'instauration du renouveau
dans le diocese par I'approche liturgique. Méme si cette vision théologique
de la réforme de la société et du diocese figurait au début de son évaluation,
par la suite, 'exercice de la charge épiscopale est devenue pour le cardi-
nal Lercaro de plus en plus proche de la compréhension de I’Eucharistie
comme la synaxe - I'Eglise Peuple de Dieu réunie autour de son évéque,
c’est-a-dire la synodalité.

. La charge d’évéque synodalement s’inscrit dans le dossier du cardinal
Lercaro avant le Concile Vatican II, dans son savoir pratique du manage-
ment des structures humaines. Durant la deuxiéme moitié de la premiere
décennie ou il exerce sa charge pastorale, soit entre 1955 et 1962, Lerca-
ro entreprend de créer dans son diocese jusqu’a 20 nouveaux organismes
pastoraux. En tant que pasteur, il sait non seulement discerner le besoin
d’adaptation (d’aggiornamento) des structures anciennes de la pastorale,
mais en créer de nouvelles, dont beaucoup furent a la base d’idées tout a fait
novatrices, ouvertes aux changements du monde, aux besoins des gens, aux
rythmes nouveaux de leur vie. Tous ces changements structurels amenaient
non seulement un renouvellement des méthodes d’apostolat, mais permet-
taient aussi de proposer aux nouveaux prétres et laics engagés de nouvelles
responsabilités dans le diocese.

. La réforme continue de 1'Eglise dans le contexte de la charge d’évéque exer-
cée synodalement est en lien, chez cardinal Lercaro, avec la question litur-
gique dont 'essentiel était & découvrir a travers la participation active a la
Messe. Dans les premieres années de sa charge, le pasteur bolonais s’inté-
resse a I’analyse du contenu de la Didaché et aux réflexions de saint Ignace
d’Antioche dont la fameuse expression « nihil sine Episcopo », associait
I'idée de la réforme a une nouvelle compréhension de la charité qui serait
en lien direct avec I'Eglise et sa mission. La lecture du Didaché au sujet de
la célébration de la Messe permettait au cardinal de souligner I'importance
de ceux qui sont dans le besoin (Did 4, 8) donc de notre devoir de partage
avec les pauvres. Pendant le premier synode, qu’il a nommeé il Piccolo sino-
do, Lercaro affirme que « la sainte liturgie ne déterminera pas de normes
extérieures d’action ni de formes concretes de vie sociale, mais qu’elle crée-
ra l'esprit de communion et induira des attitudes intérieures qui, ensuite,



ameneront les individus a étre des participants ouverts, fraternels et actifs

dans la communauté ». (Dainese, 2021, p. 43-44, note n° 77). La charité, ob-

jectif spirituel de la réforme pastorale, s’enracine donc dans notre capacité
de participation a la Messe.

. La réforme continue de 1'Eglise en lien avec la charge épiscopale et le sy-
node est enfin une forme de renouvellement de la vision ecclésiologique
de I'Eglise. Il s’agit de la découverte par le cardinal Lercaro du sens nou-
veau de I'Eglise particuliere, lieu ot se réalise I'Eglise toute entiere. L’idée
était présente chez Lercaro bien avant le Concile, mais tout son éclairage
a été porté uniquement par le Concile et sa constitution dogmatique sur
I'Eglise Lumen gentium. Dans la période préconciliaire, analysée dans cette
étude, nous constatons surtout que le pasteur bolonais n’a pas attendu la
fin du Concile pour mettre en place cette vision de 'ecclésiologie renou-
velée qui soulignait I'importance de la localité du diocese. Le cardinal Ler-
caro, des 1961 lance l'organisation des synodes dans son diocése et dés
1962, lance trois années de réflexion sur I'Eucharistie. Dans cette double
réforme orientée vers un seul objectif : le renouvellement de I'Eglise parti-
culiére - le diocese, il est nécessaire de souligner la maniére dont Lercaro
a initié son renouveau. Il s’agit de la réforme et non pas d'une simple ap-
plication des recommandations de la Curie romaine ou du Concile dans
I'Eglise particuliére. Dans la mise en ceuvre de la réforme pastorale le car-
dinal Lercaro assure a la foi la quantité, mais surtout la qualité des actions.
Le renouvellement pastoral fut basé sur une vision de I'Eglise ot apparait
une réciprocité entre 1'Eglise locale et I'Eglise universelle. Nous pouvons
percevoir clairement dans la méthodologie de cette réforme proposée une
dynamique — exibus et equibus — un certain «aller-retour» entre 1'Eglise
particuliére et Eglise universelle. L'Eglise universelle donne la plénitude a
I'Eglise particuliere par sa catholicité et par le discernement dogmatique
de la doctrine, de méme que par la communion apostolique et le charisme
de la primauté de I'Evéque de Rome. Pour I'Eglise universelle méme, elle
tire sa vitalité de 'Eglise particuliére, car c’est en elle que demeure une
véritable diversité des cultures et des traditions. Dans I'Eglise particuliere,
en revanche, s'affirme pleinement I'Eglise toute entiére et non seulement
une «portion séparée» de I'Eglise universelle.

. Enfin, dans la vision et la mise en ceuvre de la réforme pastorale dans
I'Eglise de Bologne, on trouve encore chez Lercaro la question d’une cer-
taine pédagogie relative a 'exercice du pouvoir épiscopal. Méme si cette
pédagogie semble porter le trait d'une certaine radicalité, elle « n’est plus



teintée d’intransigeance mais est au contraire forte de la douceur de ce Pas-
teur » (Forcesi, Giampiero, 2011, p. 17). L’histoire de la charge d’archevéque
que Lercaro exerga a Bologne pendant dix-neuf ans, témoigne de la pri-
mauté de ces trois attitudes positives : foi, écoute, charité. La foi ne signifie
rien d’autre que l'attitude de la priére. Pour le cardinal Lercaro il s’agit d'un
élément essentiel de toute sa vision du renouveau pastoral de 1'Eglise : son
attention spéciale accordée a la liturgie et surtout a la Messe, comme nous
I’avons décrit plus en détails ci-dessus. L’écoute se trouve surtout concernée
par sa découverte progressive de 'importance de I'Eglise particuliére consti-
tuée du Peuple de Dieu. Le cycle des petits synodes lancé a partir de 1961,
dans le sillage du Concile qui commencgait déja ses travaux préparatoires,
mais auparavant tous les organismes de la pastorale mise en place dans le
diocese, tout cela était au service du discernement de ce que I'Esprit disait
a son Kglise par son Peuple. Enfin la charité. Elle est surtout le charisme
primordial du pasteur. Toujours ami, proche ou lointain, des hommes enga-
gés dans la société et dans la politique, Lercaro fut surtout 'ami de tout son
peuple. Son charisme peut étre défini comme celui de la charité a ’égard
du Peuple puisque Peuple de Dieu. Cette phrase transmise dans 'une de ses
catécheses aux jeunes de la communauté Famiglia dei Suoi Ragazzi dont il
était le fondateur met encore en lumiere ’essentiel de ’esprit de ce pasteur :
« Mes chers Amis, croyez-moi, je voudrais vous donner toutes les bonnes
choses, mais surtout je voudrais vous enrichir de ma longue expérience : il
n’y a qu'un seul probleme pour le présent ou pour I’éternité : garder 'amitié
de Dieu, c’est-a-dire sa grace ! » (7.11.1963) » (Trebbi, 1989-1990, p. 139).



Raccourcis

FL - Fonds conciliaire du cardinal Giacomo Lercaro
FGL = AGL - Fonds post-conciliaires du cardinal Lercaro a la Villa San Giacomo,
Bologne
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THE EPISCOPAL AND
SYNODAL MINISTRY

AND THE VISION OF THE
PERMANENT REFORM OF
THE CHURCH ACCORDING
TO CARDINAL GIACOMO
LERCARO AT THE EVE OF
THE SECOND VATICAN
COUNCIL

SUMMARY

The analysis of Cardinal Giacomo Lercaro’s pre-conciliar dossier provides
an interesting insight into the question of exercising the episcopal office in a synod-
al manner, guaranteeing the implementation of the ongoing reform of the Church.
Between the immediate post-war period (Second World War), when social and polit-
ical conditions were very difficult, and the early work of the Second Vatican Coun-
cil, the Bolognese pastor offers a very interesting reading of the role of a bishop in
a changing world that is forcing the Church, in turn, to undertake its own aggior-
namento. The reform proposed for the Church by Cardinal Lercaro was above all
pastoral and based on a renewal of the liturgy, in particular the celebration of the
Eucharist. For Lercaro, exercising the episcopal office meant understanding the Eu-
charist as a synaxis - the Church, the People of God, gathered around its bishop.
The synodal style of exercising the episcopal office was rooted in this model in the
charity received from Christ during Mass and transmitted in spiritual and ecclesial
communion to all those in need. In this vision of the episcopal office, the key to the
continuous and synodal reform of the Church, as well as the key to its objective -
the pastoral reform of the particular Church that is the diocese, thus refer to chari-
ty, to the spiritual reality of reform.
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THE ROLE OF THE SENSES
IN ST. GREGORY OF
NYSSA’S IMMATERIALIST
CONCEPTION OF MAN-?

St. Gregory® lived in the 4" century and was the bishop of Nyssa. He no-
tably participated in the Council of Constantinople (381), where he contributed to
the final determination of the creed called the Nicene-Constantinopolitan Symbol
of Faith. On account of his monism, Gregory is also the Church Father, one finds in
many studies related to the history of philosophy*.

1 Elzbieta Kotkowska is a professor at Adam Mickiewicz University, serving in the Department of Philosophy and
Dialogue at the Faculty of Theology (2/4 Wiezowa Str., 61-111 Poznar, Poland). Her research primarily focuses on
patristics and fundamental theology. She explores the historical and salvific processes of the early Christian era and
examines the role of new apologetics in addressing contemporary questions of human identity. Her work emphasizes
the intersection of historical theology and modern challenges, offering a robust framework for understanding early
Christian thought and its relevance today (e-mail: elzbieta.kotkowska@amu.edu.pl).

2 This article is an extended version of a paper presented at the international conference “The Senses of
Christianity,” which was organized by the Faculty of Polish and Classical Philology at Adam Mickiewicz University’s
Centre for Interdisciplinary Humanistic Studies in Poznani on November 29-30, 2023.

3 Born in Caesarea, Cappadocia (c. 335-c. 395), Gregory was the grandson of Saint Macrina the Elder, son of Saint
Emilia, and brother of saints Basil the Great, Peter of Sebaste, and Macrina the Younger.

4 Gregory explained the existence of the universe in the spirit of immaterialism. This is similar to the view of
Berkeley ([1881] 2002, p. 3), who was active in the 18" century. This is, however, not a very popular interpretation
today. Yet, both philosophers became involved in the philosophical disputes of their time, seeking answers to the
question of what reality (defined as matter) is and how it exists. Both denied the real existence of matter, although
their philosophical justifications stemmed from different positions.



Gregory also developed a coherent, historical-salvific vision of the universe,
one in which spiritual reality is more important than the material. But the material
reality is, however, not depreciated due to the resurrection. According to Gregory,
the senses play an essential role in understanding the material world. They are,
however, insufficient to fully know and understand the immaterial world, let alone
God. Gregory interpreted the senses as tools of the immaterial soul, but these tools
require supervision. Through the mind (vodg), the soul interacts with its senses and
understands the material world in a rational way. On Gregory’s account, perception
of the external world is prone to error because, through their sensuality, humans
are akin to the animal world. Gregory presented this idea by allegorically interpret-
ing the “garments of skins” that man received after the fall. Thus, human sensuality
is a task for him on the way to God. Nonetheless, a question arises as to how Greg-
ory, using the science of his time, described the relations between soul, mind, and
senses to show that the senses play a significant but auxiliary role in human life
during the pursuit of God.

PHILOSOPHICAL AND THEOLOGICAL FOUNDATIONS

Similar to almost all the Greek Church Fathers, St. Gregory of Nyssa was
a Platonist—a theologian for whom Platonism and Neoplatonism (Daniélou, 1994)
provide the right answer to the question “What is?” Gregory nonetheless took into ac-
count the data from revelation. He was a continuator of the church scholar Origen’s
thought. Gregory is heteronomous in his philosophy, which means that, in his cogi-
tations, he takes into account conclusions from the 3rd-century bishops’ epistolary
achievements. He refers to decisions taken during synods, including the synod held
in 325, which was later called the Council of Nicaea, and was, therefore, not autono-
mous in his philosophical views. What gave Gregory a prominent place in philosophy
is his consistent immaterialism, along with his philosophical monism (Ross, 1995).

Gregory asked the following question: How was immaterial God, who is
a spirit, able to create the material world? In his conception of creation, which was
based on the Book of Genesis, he posits that, in the first act of creation, the whole
universe was conceived in the divine Mind (Nodg). He opposed views rooted in
Hellenistic culture and maintained that God does not need an intermediate mate-
rial, which is matter, to bring the changing universe into existence. This is because
“everything that subsists through creation has connection with change, inasmuch as
the subsistence itself of the creation had its rise in change, that which was not pass-
ing by the Divine power into that which is (Gregory, 1995¢, p. 6)”. In God, ideas arise.
Through His will and due to the Word (Adyog), these ideas are expressed externally.



Gregory thus combined his philosophical thought (in the spirit of Plato and
his successors) with data from revelation. He concluded that, since ideas stem from,
and were conceived in the Nodg of the immaterial God, they are, of course, imma-
terial. Hence, the entire created world is also immaterial in its existential basis. The
Church Father also became involved in discussions related to matter at that time.
He did not agree with the views of the Gnostics, who needed a demiurge shaping
eternal matter to create a world known by the senses (Moore 1995). For Gregory,
the eternity of shapeless matter is impossible because only God is the one that is
(i.e., eternal) (Gregory, 19954, p. 24). Gregory was very consistent in his Platonic
convictions and did not follow Origen’s view that accidents formed the first matter
(i.e., the substance formed by these features so that it could later become a mate-
rial universe). Indeed, Gregory denied the existence of the first matter altogether
(Przyszychowska 2006 p. 120). The substance—as the basis of variation—does not
have a real existence. It is constituted as a concept and not a real being by those
features (i.e., categories that we observe in the material world). Gregory states:

For after all that opinion on the subject of matter does not turn
out to be beyond what appears consistent, which declares that it has its
existence from Him Who is intelligible and immaterial. For we shall find all
matter to be composed of certain qualities, of which if it is divested it can,
in itself, be by no means grasped by idea ([1893] 1995a, p. 24).

The substance is not directly cognizable. What is cognizable are accidents,
which means that the existence of the substance cannot be determined®. Follow-
ing Plato’s thought and the spirit of monism (extreme idealism) (Daniélou 1975,
p. 52; Przyszychowska 2006, p. 120), Gregory insisted on the spiritual unity of the
universe. Following Aristotle’s thought, he argued that what we observe are the
features® of a given thing and only they are observable’. According to Gregory,
“that not one of those things which we attribute to body is itself body; [...] but every
one of them is a category; it is the combination of them all into a single whole that
constitutes body ([1893] 1995b, p. 457)”.

5 According to Balthasar ([1942] 1988, 22—23), Gregory'’s vision of reality falls between the views of Plato and
Aristotle.

6 Gregory used the Stoic term “mow0tng” here.

7 Gregory accepted the distinction Aristotle proposed, thereby recognizing the categories referred to as accidents (e.g.
relationship, quality, place, time, action, passion) (Studtmann 2007; Ross 1995).



The above reasoning can be summed up using the Church Father’s words:

Seeing, then, that these several qualifications which complete the
particular body are grasped by thought alone, and not by sense, and that
the Deity is a thinking being, what trouble can it be to such a thinking agent
to produce the thinkables whose mutual combination generates for us the
substance of that body? ([1893] 1995a: 24) ®.

Matter does not have real existence. Hence, we can rather talk about ‘cogni-
zable materiality.” Matter perceived through the senses but interpreted in the mind
(understood as voig) is of great importance for an interpretation of the role of the
senses in human life and getting to know the surrounding world. In the theological
sense, man was created by God, who breathed the spirit of life into him and made
him in his own image (Gen 1:26; GvBponov kat’ gikova kol kod’ opolwcty HuetEpav).
In the Hellenistic world, the term “soul” (yvyn) was used to answer the question of
who man is. This means that we can offer an answer to the question of who Gregory
thinks man is.

WHO 1S MAN?

According to Gregory, man is a spirit or, more precisely, a soul (yoyn), one
that expresses itself externally through the materiality that the senses (cicnoewg)
belong to. This is because the soul is “an essence created, and living, and intellec-
tual, transmitting from itself to an organized and sentient body the power of living
and of grasping objects of sense, as long as a natural constitution capable of this
holds together (Gregory, [1893] 1995b, p. 433; Hoffner, 2006, p. 88)".

During the life given to man, thanks to the senses, he communicates with
himself, others, the world, and God. The key issue then is to examine the relation-
ship between what is spiritual and what is perceived as material. Gregory distin-
guished two orders of the cognition of reality because the soul (yvyn) and material-
ity cognized by the senses (aioOnocewg) belong to two different spheres of existence’.

8 Regarding the materiality of man and the universe, Gregory stated as follows: “Yet if the perception of these
properties is a matter of intellect, and the Divinity is also intellectual in nature, there is no incongruity in supposing
that these intellectual occasions for the genesis of bodies have their existence from the incorporeal nature, the
intellectual nature on the one hand giving being to the intellectual potentialities, and the mutual concurrence of these
bringing to its genesis the material nature”.

9 n the latter part of this article—when writing about the soul [y, the mind [vodg], and the senses [cicOiceng]—we
will understand them according to the Greek from Gregory’s time.



Following Aristotle’, Gregory introduced various aspects of the description of the
soul and distinguished three types of life forces in it. The first one “is only a power
of growth and nutrition supplying what is suitable for the support of the bodies that
are nourished, which is called the vegetative soul (Gregory, [1893] 1995a, p. 8)”.
Continuing this thought, Gregory argued that

there is another form of life besides this, which, while it includes the
form above mentioned, is also possessed in addition of the power of manage-
ment according to sense; and this is to be found in the nature of the irration-
al animals: for they are not only the subjects of nourishment and growth, but
also have the activity of sense and perception ([1893] 19954, p. 8).

“[T]he third type of life force is: perfect bodily life is seen in the rational
(I mean the human) nature, which both is nourished and endowed with sense,
and also partakes of reason and is ordered by mind ([1893] 1995a, p. 8)"*’. This
methodical classification is only for a better understanding of internal communica-
tion between significantly different spheres of existence. The Church Father further
stipulated as follows: “[L]et no one suppose on this account that in the compound
nature of man there are three souls welded together, contemplated each in its own
limits, so that one should think man’s nature to be a sort of conglomeration of sever-
al souls (Gregory, [1893] 1995a, p. 14; Przyszychowska, 2006, p. 10)”".

According to the biblical message, man is a psychophysical unity. However,
this unity is very dynamic. It features relationships that occur through specific com-
munication channels between vegetative, sensory, and rational aspects. The key to
our inquiries is Gregory’s belief that

the human mind (vodg) being a discoverer of all sorts of concep-
tions, seeing that it is unable, by the mere soul (yvys), to reveal to those who
hear by bodily senses (aicOicemc) the motions of its understanding, touches,
like some skilful composer, these animated instruments, and makes known
its hidden thoughts by means of the sound produced upon them ([1893]
1995a, p. 8; Gregorius, 1863a, p. 8)'*

10 Aristotle distinguished three aspects of the soul, combining functions such as vegetative, sensual, and a thinking
soul, which denotes the power of cognition and understanding (Przyszychowska 2006: 10).

11 Gregory concluded that “[f]or this rational animal, man, is blended of every form of soul ([1893] 1995a: 8)”.

12 Here, we have an appreciation of the material aspect of human life, which was fully revealed in the Son of God’s
incarnation.



Here, we have three elements: the soul (yvym), the mind (vodg), and the
senses (aicOnoewg). Being, in essence, a soul, man can only express and get to know
himself through the material world. He also discerns data through his mind. Greg-
ory emphasized that the mind is “a thing intelligible and incorporeal ([1893] 1995a,
p. 9)”, just like the soul. However, the mind’s communication with the soul—as the
principle of life—can only take place through the senses. For Gregory, one cannot
omit the materiality given to man as a body and the entire created universe. The
senses provide a person with appropriate stimuli; they transmit data that are inter-
preted in the mind. Gregory further stated that the immaterial mind “distributes
itself into faculties of sensation, and duly receives, by means of each, the knowledge
of things ([1893] 1995a, p. 11)”. It is worth mentioning that the mind does not have
a specific place in the body. Gregory rebukes those who proclaim such a belief:

Let there be an end, then, of all the vain and conjectural discus-
sion of those who confine the intelligible energy to certain bodily organs; of
whom some lay it down that the ruling principle is in the heart, while others
say that the mind resides in the brain, strengthening such opinions by some
plausible superficialities ([1893] 1995a, p. 12; Hoffner 2006, p. 92).

The action of the mind is externalized through the senses, but is, itself,
akin to the spiritual basis of all existence. In answering the question of who Greg-
ory thought man is, it should be stated that man is a soul endowed with senses.
Through the mind, man should appropriately direct these senses. They are the ves-
icles through which the soul expresses itself outwardly.

The role of the senses in human life is an important topic for St. Gregory.
Based on the knowledge available at that time, he endeavored to understand how
the human body works. He also tried to understand how the soul (yuyn)—which
ensures human life through rationality (the rational part of the soul)—gets to know
itself and how it expresses itself in desires through so-called motions®. Gregory
asked himself a question about how man uses his mind (vodc) to reach toward both
the truth of creation and an understanding of the world given to us by God. For this
reason, the role of the senses as tools of the human soul became important to Grego-
ry, especially since God endowed human nature with senses. According to Gregory,

13 As a self-taught man, Gregory reached an impressive level of technical, biological, and psychological knowledge
(even in today’s understanding of these terms). He was also familiar with the medicine of his time. (Przyszychowska,
2006, pp. 36—37).



we are in touch with those things which affect our life in many
ways by means of our senses; for there is one faculty, the implanted mind
(vodg) itself, which passes through each of the organs of sense and grasps
the things beyond: this it is that, by means of the eyes, beholds what is seen;
this it is that, by means of hearing, understands what is said; that is content
with what is to our taste, and turns from what is unpleasant; that uses the
hand for whatever it wills, taking hold or rejecting by its means, using the
help of the organ for this purpose precisely as it thinks expedient ([1893]
1995a, p. 6; Gregorius 1863a, p. 6).

With typical scientific zeal, Gregory analysed how communication between
the mind and the senses proceeds, how a person copes with a great deal of stimu-
li and information, and how the soul (albeit immaterial) understands the material
world. He also invoked the thoughts of Cicero and Lactantius™ to compare the mind
to a city with many gates. Newcomers enter through the gates with a specific aim—
some to visit a market and some to go to theatres or houses. According to Gregory,
“some such city of our mind I seem to discern established in us, which the different
entrances through the senses keep filling, while the mind, distinguishing and exam-
ining each of the things that enters, ranks them in their proper departments of know
([1893] 19954, p. 10)”. One thing can, then, be known through several senses (Greg-
ory [1893] 19954, p. 9): “For when one sees honey, and hears its name, and receives
it by taste, and recognizes its odour by smell, and tests it by touch, he recognizes the
same thing by means of each of his senses (Gregory, [1893] 19954, p. 10)”. Sensations
can also be evoked from all the senses on the basis of one. For people of Hellenistic
culture (primarily an oral culture), natural or learned synaesthesia was familiar.

In conclusion, the functioning of the senses is dependent on the soul, which
is the principle of life. At the same time, in its rational aspect, the soul interprets and
recognizes what is in man and what is outside. It is necessary to judge rationally
(according to a cognitive aspect) to avoid being deceived or even cheated by the
senses. Man can thereby prevent desires and passions from dominating his ration-
ality and blurring the aim for which he was created. Gregory argued as follows:
“[I]t to be true that the intellectual part of the soul is often disturbed by prevalence
of passions (rofnpétwv); and that the reason is blunted (t0 dwavontucov tig woyiic)
by some bodily accident so as to hinder its natural operation ([1893] 1995a, p. 12;
Gregorius, 1863a, p. 12)”. In this way, the Church Father’s statement brings us to
an important aspect of human sensuality, one that is closely related to desires and

14 Gregory took over images from Hellenistic culture, which St. Paul the Apostle also used in his missionary work.



passions. Through the senses, man sees things and relations that become the object
of his desires. His task is then to shape them toward the implementation of the over-
riding goal, which is union with God.

The mind is the boundary between the spiritual and material worlds. God,
says Gregory, created man by “blending the Divine with the earthy, that by means
of both he may be naturally and properly disposed to each enjoyment, enjoying God
by means of his more divine nature, and the good things of earth by the sense that
is akin to them ([1893] 19954, p. 333)”. The human mind (i.e., the rational aspect of
the soul) can, therefore, be interpreted as belonging to a border zone of sorts. On
the one hand, it reaches toward the Mystery and is, in this sense, incognizable. On
the other hand, thanks to sensory abilities, it enhances the cognition of the world.
A full experiential and cognitive area, therefore, opens up to man. In the act of cre-
ation, God endowed man not only with mind (vodc) but also wisdom (@povnotig). This
endowment is special: “[W]e cannot strictly say that He gave, but that He impart-
ed (petédwke) them, adding to the image the proper adornment of His own nature
(Gregory, [1893] 19954, p. 12; Gregorius, 1863a; p. 12)".

As a soul, man participates in divine incognisable nature through the mind
and wisdom. This means that, as His image, man is not fully cognizable to himself:
Man would not be fully the image of God (Gen 1:26) “if, while the archetype tran-
scends comprehension, the nature of the image were comprehended, the contrary
character of the attributes we behold in them would prove the defect of the image
(Gregory, [1893] 19954, p. 11)”. Being this image (eikdva) is an indelible gift, even
after the first fall of humanity, but man still has the task of becoming God’s likeness
(opoimow). Wisdom—as understood by people of Gregory’s time—is not only knowl-
edge. Learnedness is not enough to become wise. The moral attitude determines
wisdom, which results from a relationship with God. And, thanks to this relation-
ship, man becomes the likeness. Man becomes deified (6eomomnddpev) because God
shares his mind and wisdom with people through this likeness (Athanasius, 1857,
p. 192B). In this case, the desire (émBvpio) for knowledge and wisdom brings man
closer to the aim set by God.

On the way to God, one of man’s tasks is to master control of desires
(emBopieg) and passions (mé6n) through wisdom. After the fall, this brought man
closer to the nature of irrational animals (Gregorius, 1866, p. 61; Gregory, [1893]
1995b, pp. 440-441; Hoffner, 2006, p. 90). Desires and passions can, however, make
this task very difficult because the relationships between both levels of existence
(spiritual and material) have been disturbed. Gregory notes that through materiali-
ty, and especially through the senses, man connects with the animal world and its
consequences. Gregory makes the point as follows:



But since, according to the view which we have just enunciated, it
is not possible for this reasoning faculty to exist in the life of the body with-
out existing by means of sensations, and since sensation is already found
subsisting in the brute creation, necessarily as it were, by reason of this one
condition, our soul has touch with the other things which are knit up with
[animal nature] ([1893] 1995b, p. 442).

Further, for Gregory, we call these animal properties

passions (ndBog); which have not been allotted to human nature for
any bad purpose at all (for the Creator would most certainly be the author
of evil, if in them, so deeply rooted as they are in our nature, any necessities
of wrong-doing were found), but according to the use which our free will
puts them to, these emotions of the soul become the instruments of virtue
or of vice ([1893] 1995b, p. 442).

It is important to emphasize that, even though sensuality connects man
with the world of animals, sensuality is a gift and a task. Through this, man can
reach the fullness of God’s likeness. Man can become deified (RXRTRXRERUKK) de-
spite his relationship with animal nature and emerging desires and passions.

THE “GARMENTS OF SKINS” (O AEPMATINOX XITQNAX)

To clarify man’s task regarding his own sensuality, St. Gregory provided an
elaborate interpretation of a passage from the Book of Genesis. There, God gives
people garments made of skin when they are forced to leave their place of creation
(i.e., Paradise) (Gen 3:21). For Gregory, Christianity is not a utopia, and he realisti-
cally examines the condition of man in the world. Gregory argues as follows:

For after, as [Moses] tells us, the earliest of mankind were brought
into contact with what was forbidden, and thereby were stripped naked
of that primal blessed condition, the Lord clothed these, His first-formed
creatures, with coats of skins (deppdrivovg EmpBairet yrtdvog). In my opinion,
we are not bound to take these skins in their literal meaning [...] But since
all skin, after it is separated from the animal, is dead, I am certainly of opin-
ion that He Who is the healer of our sinfulness, of His foresight invested
man subsequently with that capacity of dying which had been the special
attribute of the brute creation. Not that it was to last for ever; for a coat is



something external put on us, lending itself to the body for a time but not in-
digenous to its nature (Gregory, [1893] 1995c, p. 8; Gregorius 1863b, p. 33C).

Gregory explained the excerpt from the Book of Genesis in an allegorical
fashion. He links animal skin with mortality and decomposition of the body after
physical death, which man has in common with the animal world (Naumowicz,
2010, pp. 273-274): “This liability to death, then taken from the brute creation, was,
provisionally, made to envelope the nature created for immortality. It wrapped it
externally, but not internally. It grasped the sentient part of man; but laid no hold
upon the Divine image (Gregory, [1893] 1995c, p. 8)”. To fully understand Gregory’s
argument, we should note that the Church Fathers writing in Greek understood
human nature differently from the Latin Fathers (Kotkowska, 1999). Human nature,
according to the Greek Fathers, is understood as an ontic unity and includes both
mental and divine life, that is, a dynamic relationship toward the Triune One. Antic-
ipating the fall, God “added” materiality in the act of creation and, with it, sensory
life and the senses through which man expresses himself. Desires and passions are
inseparably intertwined with sensuality.

Gregory interpreted “skin garments” as a kind of “place” for the effects of
man’s erroneous decisions—decisions that result from subjecting mental nature to
animal nature. Due to this, sin does not violate what Gregory identifies with the im-
age of God in man (i.e., the rational soul [mind] and a relationship with God). The
course of Gregory’s reasoning can be seen in the interpretation of the resurrection
that follows death and the body’s physical decomposition. The decomposition of the
body after death is necessary because

wickedness has intermingled with our [man’s] sentient part, I mean
that connected with the body, [God] will dissolve the material which has
received the evil, and re-moulding it again by the Resurrection without any
admixture of the contrary matter will recombine the elements into the ves-
sel in its original beauty (Gregory, [1893] 1995c, p. 8).

After the death of man, the body decomposes, and with it the skin gar-

ments®. The evil man has accumulated then evaporates. And, during the resurrec-
tion, the soul regains its body (i.e., its material expression) along with the senses

15 Garments made of skin are also an image of all human physical development, physiology, and sexuality.



without being burdened with evil (i.e., sins)*. Thus, both the senses and the associ-
ated materiality (cleansed of evil desires and passions) will share in the resurrection.

We can see that, for Gregory, all gifts—both spiritual and material-were giv-
en to man with a good and wise aim, even when they do not belong to his essence.
Gregory explained as follows:

Supposing, then, that our reason, which is our nature’s choicest part,
holds the dominion over these imported emotions (as Scripture allegorically
declares in the command to men to rule over the brutes), none of them will be
active in the ministry of evil; fear will only generate within us obedience, and
anger fortitude, and cowardice caution; and the instinct of desire will procure
for us the delight that is Divine and perfect ([1893] 1995b, p. 441)”.

Thus, each of the soul’s negative motions—as triggered by the senses—can
be transformed into good and lead to building a fuller likeness (opoiwoig) to God,
that is, to deification (6gomomn0mdpev).

CONCLUSION

In answering the question of what role the senses play in St. Gregory’s
immaterialist concept of reality, one must note the following: First, the senses are
a link between the rational soul (i.e. the mind) and the soul understood integrally;
second, the senses are useful tools thanks to which communication between the
two spheres of existence—spiritual and material—is possible; and, third, the senses
are a task for a person who, thanks to reason and acquired wisdom, assesses the
quality of pertinent information, motions, desires, and passions. According to Greg-
ory, man’s ultimate task is to renew the image—to become the likeness by constantly
exceeding his own limitations (both physical and spiritual). Human actions per-
meated with wisdom in both spheres of existence transform not only man but the
entire universe (Kotkowska, 2003, pp. 170-179; Héffner, 2006, p. 98). And, after the
resurrection and the world’s renewal, the senses will have a role to play. According
to Gregory, having reached his goal, man will look toward God and never cease to
desire Him (Naumowicz, 2010, pp. 470-474). Indeed, seeing and desire are not pos-
sible without the sensuality that belongs to man.

16 This interpretation is possible on the assumption that, in essence, evil is non-being. All is beautiful and good that is closely
related to the First Good; but, that which departs from its relation and likeness to this is devoid of beauty and goodness (Gregory
[1893] 1995a: 12). Everything devoid of good and beauty (i.e. a relationship with God) ceases to exist in the resurrection.
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THE ROLE OF THE SENSES
IN ST. GREGORY OF
NYSSA’S IMMATERIALIST
CONCEPTION OF MAN

SUMMARY

St. Gregory of Nyssa is a representative of philosophical immaterialism with
theological justification. He is one of the first philosophers to treat philosophy more
creatively than apologetically in the revelatory context. For him, man is a spirit
just like God the Creator. However, the soul expresses itself externally and people
communicate with each other through the senses. The following key questions then
come to the fore: In his immaterialist vision of reality, how does Gregory present
and justify the role of the senses in relation to the Greek interpretation of vod¢? And
why is the role of the senses only auxiliary in true knowledge that goes beyond
what is visible and tangible?
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WSTEP

Tytul moze wydawac sig obrazoburczy, o ile odrzuci sie sztuke - w réznych
jej przejawach - jako uzupetniajaca forme kerygmatu chrzescijariskiego. Platon byt
na tyle radykalny, ze wykluczyt poetéw z projektowanego przez siebie paristwa,
uwazajac, ze ich sktonnosc¢ do zmiany senséw i znaczen sléw stanowi zagrozenie
dla dzialania idealnego porzadku. Filozof twierdzil, Ze poeci wplywaja na emocje
i zachowanie ludzi, a ich twérczosc to swoista imitacja (mimesis) nasladujaca swiat
zmyslowy (nierzeczywisty), zamiast opisywac swiat rzeczywisty, opierajacy sie na
dobru, prawdzie i sprawiedliwosci (Platon, ks. 11T i IX).

Zarzutem podnoszonym przeciwko poezji w wydaniu takim, jak przywo-
fana w tytule artykulu piesn, byla rzekoma teologiczna niekompetencja jej auto-
ra. Franciszek Karpinski (1741-1825) — wbrew niektérym twierdzeniom - otrzy-
matl nie tylko staranne wyksztalcenie klasyczne (filozofia i nauki wyzwolone?), ale
takze uzyskal tytut bakatarza teologii. Tak wigc mial formalne kompetencje, aby
wypowiadac sie w sposéb wiarygodny na temat réznych zagadnieni dotyczacych

1 Krzysztof R. Kupiriski - doktor nauk spolecznych, magister filozofii, od 2016 roku wykladowca logiki, etyki i historii
filozofii w Wyzszej Szkole Kadr Menedzerskich w Koninie (ul. Zagérowska 3A, 62-500 Konin). Zainteresowania
badawcze: prawda, wartosci, ideologizacja i historia oswiaty.

2 Lac. artes liberales: sztuki wyzwolone (trivium: gramatyka, retoryka, dialektyka; quadrivium: arytmetyka,
geometria, muzyka i astronomia).



wyznania katolickiego (Chachulski, 2005, s. 5; Szulczewska, 2007). Marek Lis,
piszac o loci theologici, nawigzal do Melchiora Cano, ktéry w XVI wieku zwré-
cil uwage na sztuke jako Zrédlo wywodzenia (przedstawiania) tresci wiary.
W XX wieku siegano do poezji Czestawa Milosza, dramatéw Szekspira, ale takze
filméw, ktére czerpaly z tematyki biblijnej i teologicznej. Majac to na uwadze, mo-
zemy bez wahania i uprzedzen zajac sie poezja Karpiriskiego (Lis, 2012, s. 60-61).

Piesni znana wspélczesnie pod nazwa Kiedy ranne wstajq zorze zostala
opublikowana w 1792 roku w tomie pt. Piesni nabozne jako Piesni poranna (Kar-
pinski, 1792, s. 6-7). Stosujac wszelkie dostepne narzedzia uzywane do badania
tekstéw literackich (znajdziemy je w metodologii badani historyczno-literackich
zapoczatkowanych przez Gustave’a Lansona?, teorii dzieta literackiego Romana
Ingardena* czy chocby w strukturalizmie®) nie jestesmy w stanie ustali¢ intencji
autora przywolanej piesni i tego, jaka mial Sswiadomosc teologicznych odniesien
wlasnego tekstu. Jest to postawa zgodna z hermeneutycznym podejsciem Paula
Ricoeura, ktéry w dyskursie z Hansem Georgiem Gadamerem wyrazit przekonanie,
ze tekst po wyjsciu spod pidra autora zrywa z kontekstem wlasciwym autorowi,
a rola badacza tekstu jest nadac (odkryé) nowy sens i znaczenie wlasciwe kontek-
stowi badacza (Ricoeur, 1989, s. 164).

Anna Struzynska (2024) postrzega utwor Karpiriskiego jako liryke, ktéra
odwoluje si¢ do emocji i zachwytu. Wiara w Boga ma dla niej charakter bardziej
praktyczny niz racjonalny, taczac duchowosc z codziennym zyciem. Natomiast Bo-
gustaw Dopart stwierdzil, ze utwér ma prosta i zrozumiala tresc teologiczna, a do-
ktadniej katechetyczna: mitosé do Boga i oddawanie Mu czci stanowia cel zycia
chrzescijaniskiego. Jego zdaniem w piesni jest widoczny wysitek przeciwstawienia
sie deizmowi i dominujgcemu racjonalizmowi poprzez pokazanie idei Boga czynnie
podtrzymujacego w istnieniu swoje dzielo stworzenia (Dopart, 2021, s. 205-206).

Teologiczny walor tej piesni dostrzegt Henryk Jagodziriski (2012, s. 68-69),
ktéry wprawdzie skrétowo, bo na tle innych piesni Karpinskiego, przedstawit za-
warty w niej teologiczny wymiar Boga jako Stworzyciela i Zbawiciela czlowieka
oraz Tego, ktory poprzez dzieta objawia swoja Chwale. Z kolei Antoni Reginek, ana-
lizujac te piesn, zwrdécil uwage bardziej na jej budowe i konotacje poetyckie oraz
usytuowanie w liturgii. Podkresla jej dogmatyczna poprawnosc¢ bez wchodzenia

3 Ksigzka wydana w 1894 r. pt. Manuel illustré d’histoire de la littérature franglais. Polskie wydanie z 1976 r.
(Wiedza Powszechna) pt. Historia literatury francuskiej w zarysie.

4 Tytul dzieta brzmi O poznawaniu dzieta literackiego. (1937). Lwéw: Wydawnictwo Zaklad Narodowy
im. Ossoliriskich.

5 Ferdinand de Saussure, Claude Lévi-Strauss.



w szczegOly, ktére pozwolilyby wydoby¢ to, co stanowi o kerygmatycznym walorze
(Reginek, 2009, s. 56-57).

Uwazny czytelnik w stowach piesni wychwyci reminiscencje przynajmniej
dwoéch psalmoéw:

,Niebiosa glosza chwale Boga, dzielo rak Jego niebosklon obwieszcza”
(Ps 19: 2).

,Blogostaw, duszo moja, Pana! O Boze mdj, Panie, Ty jestes bardzo wielki!”
(Ps 104: 1).

W tych i wielu innych mozna znaleZ¢ poetycka inspiracje Karpiriskiego,
ktéry w ten sposéb przyblizyt natchnione stowa chwalace Najwyzszego i Jego Ma-
jestat. Natomiast uwazny czytelnik w uwspélczesnionej wersji piesni Karpinskie-
go jest w stanie wskazac przynajmniej pie¢ odniesieri do katolickich prawd wiary.
Sa to: (1) stworzenie swiata przez Boga, (2) wiara w Opatrznosé Boza, (3) wiara
w zmartwychwstanie i zycie wieczne, (4) wszechobecnosé Boga i (5) chwata Boza.
I to wlasnie stanowi najbardziej interesujacy walor utworu, ktéry - mimo uplywu
czasu - zachowal swiezosc przekazu.

Kiedy ranne wstaja zorze
Tobie ziemia, Tobie morze
Tobie spiewa zywiol wszelki
BadZ pochwalon, Boze wielki!

A czlowiek, ktéry bez miary
Obsypany Twymi dary

Cos go stworzyl i ocalit

A czemuz by Cie nie chwalil?

Ledwie oczy przetrze¢ zdotam
Wnet do mego Pana wolam
Do mego Boga na niebie

I szukam Go kolo siebie.

Wielu snem $mierci upadli
Co sie wczora spac poktadli
My sie jeszcze obudzili
Bysmy Cie, Boze, chwalili.



STWORZENIE SWIATA PRZEZ BoGA

Wersy piesni méwiace o ziemi, morzu i wszelkim zywiole spiewajacym na
chwale Boga odnosza sie do dogmatu o Bogu jako Stwércy wszystkiego, co istnieje.
Poeta nie przedstawia teologicznych traktatéw, ale ze stéw tka sensy i znaczenia,
ktére w zrozumialy dla prostego cztowieka i odnoszacy sie do istoty rzeczy sposéb
glosza prawdy wiary.

Kiedy ranne wstaja zorze
Tobie ziemia, Tobie morze
Tobie Spiewa zywiol wszelki
BadZ pochwalon, Boze wielki!

Istota dogmatu o stworzeniu swiata okreslona juz jest w pierwszym werse-
cie Ksiegi Rodzaju: ,Na poczatku Bég stworzyl niebo i ziemie” (Rdz 1:1). To pocza-
tek opowiesci o darze, jaki Bog przekazal czlowiekowi, dla ktérego jest to poczatek
jego historii zbawienia. Wypowiedzia, ktéra niczym klamra potwierdza dogmat
o stworzeniu, jest stwierdzenie z czwartej Ewangelii: ,Na poczatku bylo Stowo [...].
Wszystko przez Nie sie stalo, a bez Niego nic sie nie stalo, co sie stalo” (Jan 1:1, 3).
Warto w tym miejscu podkreslié, ze swiat nie byt Bogu do niczego potrzebny, bo
jako doskonaty wszystko miat, nie odczuwat zadnego braku. Jedyne czego potrzebo-
watl - jako Dobro Najwyzsze - to dzielic sie soba (Ozorowski, 2011, s. 86-87).

Kosciét w oficjalnym nauczaniu prawde o stworzeniu swiata przez Boga
uroczyscie potwierdzat podczas sporéw religijnych. Czynil to w celu nadania upo-
rzadkowanej i sp6jnej wyktadni dla wierzacych. Nalezy by¢ sSwiadomym, ze dogmat
nie tyle byt (jest) jakas nowa prawda, ile potwierdzeniem tego, co zawarte jest w fun-
damentach wiary: w Pismie Swietym i Tradycji. Pierwszy raz dogmat o stworzeniu
Swiata zostal sformulowany i ogloszony w 325 roku w nicejskim Credo: ,Wierzymy
w jednego Boga Ojca Wszechmogacego, Stworzyciela wszystkich rzeczy widzial-
nych 7 niewidzialnych” (Baron, Pietras, 2001, s. 24-25). W podobnym duchu zapisa-
ne zostalo wyznanie nicejsko-konstantynopolitanskie: ,Wierzymy w jednego Boga,
Ojca Wszechmogacego, Stworzyciela nieba i ziemi, wszystkich rzeczy widzialnych
i niewidzialnych” (BF 40). Natomiast Katechizm Kosciota katolickiego potwier-
dza, ze Wierze w Boga jest najbardziej podstawowym stwierdzeniem (199-200),
z ktérego wywodza si¢ twierdzenia dotyczace pochodzenia rzeczywistosci i czlo-
wieka, okresla sie na jego podstawie, ,skad pochodzi i dokad zmierza wszystko, co
istnieje?” (KKK 282).



ZMARTWYCHWSTANIE I ZYCIE WIECZNE

Stowa méwiace o budzeniu sig ze snu moga byc interpretowane w kontek-
Scie wiary w zmartwychwstanie i zycie wieczne, ktdre jest obiecane wiernym. Jest
to tekst poetycki, ale czymze jest wyobrazenie zmartwychwstania, jak nie budze-
niem sie ze snu?

Wielu snem smierci upadli
Co sig wczora spac pokiadli
My sie jeszcze obudzili

Wiara Kosciola w zmartwychwstanie znalazla odzwierciedlenie w najstar-
szych wyznaniach wiary. I tak Codex Laudianus, pochodzacy z przelomu VI i VII
wieku, w ostatniej frazie wyznaje wiare w zmartwychwstanie ciafa (BF 5), podobnie
Augustyn w Kazaniu 213 (BF 6) czy Euzebiusz z Cezarei w Liscie do diecezjan (BF
12). Warto jeszcze odnotowac¢ wyznanie Kosciota armeriskiego z VII wieku, w kt6-
rym wiara ta brzmi: ,Wierzymy [...] we wskrzeszenie umartych” (BF 16). Natomiast
synod w Toledo w 675 roku sformulowat t¢ prawde wiary w nastepujacy sposéb:

Tym przykladem naszej Glowy wyznajemy, ze nastgpi wskrzeszenie ciata
wszystkich umarlych. Wierzymy, ze z martwych wstaniemy nie w powie-
trzu albo w jakims innym ciele (jak bredza niektérzy), lecz w tym, w ktérym
Zyjemy, istniejemy i poruszamy sie (BF 195).

Wiara w zmartwychwstanie zostala ogloszona jako dogmat przez Sobér La-
teraniski w 1215 r. przy okazji formulowania definicji przeciwko katarom®. W czesci
nas interesujacej dogmat przybrat forme twierdzenia:

Oni wszyscy powstana ze swoimi wlasnymi ciatami, ktére teraz nosza, aby
otrzymac wedlug swoich uczynkéw: czy beda dobre, czy zle, tamci z dia-
blem kare wieczna, a ci z Chrystusem wieczna chwate (BF 247).

W tym miejscu nasuwa sie¢ uwaga porzadkujaca dotyczaca réznicy pomie-
dzy opisywanym zmartwychwstaniem na koricu czaséw a wskrzeszeniami, ktérych
dokonat Jezus: Lazarza (J 11: 1-44), cérki Jaira (Mk 5: 21-42) i syna wdowy z Nain
(Lk 7: 11-17). Podobnych wskrzeszeni dokonywali moca Boga prorocy opisywani

6 Od gr. kabapoi, ,czysci”. Ruch religijny o pogladach zblizonych do manicheizmu (duch dobry, materia zla). Rozwijat
sig w okresie XII-XII wieku w okolicy francuskiego miasta Alba (stad drugie okreslenie albigensi).



w ksiegach Starego Przymierza. Podczas gdy zmartwychwstanie eschatologiczne
jest kluczowym dogmatem wiary méwiacym o ostatecznym pokonaniu zla i smierci
(dopuszczenie czlowieka do uczestnictwa w wiecznym istnieniu Boga), wspomnia-
ne wskrzeszenia nie przenosza wskrzeszonych do rzeczywistosci zycia wiecznego,
ale daja drugie zyciu tu i teraz z zachowaniem tozsamosci, ale i ze swiadomoscia
ponownego przezycia wlasnej smierci (Nawracata, 2021, s. 39; Chwolik, 2014, s. 88).
Przywolane wskrzeszenia potwierdzaja wiadze Jezusa nad smiercia i antycypuja jego
zmartwychwstanie, a zwlaszcza méwia o najwazniejszym przestaniu Dobrej Nowiny:
dostepie do Krdlestwa Bozego w czasach ostatecznych (Tomczak, 1993, s. 64-65).

WszEcHOBECNOSC Boga

Fragmenty piesni o szukaniu Boga kofo siebie i wolaniu do Pana na nie-
bie odnosza sie do dogmatu o wszechobecnosci Boga, ktéry jest obecny wszedzie
i zawsze dostepny dla czlowieka.

Ledwie oczy przetrze¢ zdolam
Wnet do mego Pana wotam
Do mego Boga na niebie

I szukam Go kolo siebie.

Zrédlo tego przekonania wyrazonego przez Karpiriskiego zaczerpniete jest
z Biblii. Wystarczy przywolac tylko niektdre fragmenty:

Na kazdym miejscu sa oczy Panskie: dobrych i ztych wypatruja (Prz 15: 3).

Czy moze sie czlowiek ukry¢ w zakamarkach, tak bym go nie widzial? - wy-
rocznia Pana. Czy nie wypelniam nieba i ziemi? (Jr 23: 24).

Nie ma stworzenia, ktére by bylo przed Nim niewidzialne, przeciwnie,
wszystko odkryte i odsloniete jest przed oczami Tego, ktéremu musimy
zdac rachunek (Hbr 4: 13).

Nie budzi watpliwosci autoréw Starego Testamentu, ze Bég panuje nad
historig, nad narodem wybranym i pozostalymi narodami, bo jest wszechmocny.
Wszechmoc wynika z bycia Stwoérca i Panem wszechswiata, a skoro tak, nieodzow-
nym atrybutem jest wszechobecnosc i dogladanie, aby cale stworzenie zmierzalo
w wyznaczonym kierunku (Jaskéta, 2018, s. 24).



Podobnych stwierdzen w Biblii jest kilkadziesiat. Wypowiadane byly w réz-
nych kontekstach, ale jednoznacznie stwierdzaly, ze Bég jest wszedzie, bo ma moc
wplywania i czuwania nad wszystkim: ,istnieje absolutnie, to znaczy istnieje ko-
niecznie oraz posiada takie omni-wtlasnosci jak na przyktad wszechmoc, wszech-
wiedza, wszechobecnosé¢ [wyréznienie K.R.K.] i inne” (Judycki, 2009, s. 46). Mimo
tych atrybutéw wykraczajacych poza ograniczonosc czlowieka Bdg jest blisko nie-
go, bo czlowiek jest jego stworzeniem, ktére podtrzymuje w istnieniu. Przestrzen,
ktéra zajmuje stworzenie - mimo jednoczesnej obecnosci w niej Boga - nie ograni-
cza Stwdrcy, bo jest ponad nia, jest w niej w inny sposéb, niz jest w niej czlowiek.
Nalezy jednak wazyc dobér stéw, aby nie popasc¢ w biad deizmu gloszacy, ze skoro
Bdg jest we wszystkim, co istnieje, to Bog jest jednoscia ze Swiatem: ,nieodréznianie
Boga od swiata, widzenie Boga i swiata jako jednosc jest bledem” (Masarczyk, b.d.).

W nie tak odleglej przeszlosci, gdy Newton tworzyl podwaliny nowozytnej
nauki, problem wszechobecnosci Boga napotkat pewne problemy na poziomie rozu-
mienia pojec i stosowania ich w przyjmowanym opisie swiata. Spér toczyt sie o to,
ze Newton postrzegal przestrzen — w niej zawieszony byt dziatajacy Swiat material-
ny - jako narzedzie doznawania czasu i przestrzeni przez Boga. Leibniz zarzucit
Newtonowi ograniczanie wszechmocy i wszechwiedzy, a tym samym wszechobec-
nosci Boga (Sytnik-Czetwertynski, 2011, s. 129-130).

Ten spér byt jednym z pierwszych prowadzonych na gruncie nowozytnej
nauki, ktéra chciala z jednej strony odkryé, w jaki sposéb swiat istnieje (dziata),
z drugiej zas pragneta zachowac dotychczasowy paradygmat Boga jak Stwérce
wszechrzeczy. Szkietko i medrca oko nie jest w stanie rozwiklac¢ wszystkich zaga-
dek, cho¢ nauka, rozpoznajac co raz to nowe obszary, nie potrafi udzieli¢ odpowie-
dzi na pytanie: dlaczego istnieje raczej co$ niz nic?

Cuawara Boga

Cala piesn jest hymnem chwaly na czesé Boga. Przestanie obrazowo kresli po-
stawe czlowieka wierzacego oddajacego czesc i chwate Bogu jako najwyzszej istocie.

Kiedy ranne wstaja zorze
Tobie ziemia, Tobie morze
Tobie spiewa zywiol wszelki
BadZ pochwalon, Boze wielki!

A czlowiek, ktéry bez miary
Obsypany Twymi dary



Cos go stworzyt! i ocalit
A czemuz by Cig nie chwalit?

Piszac o stworzeniu i ocaleniu, poeta nie wprost przywoluje Boga w Tréjcy
Swietej, ktéry objawil sig jako Ojciec (stworzyl, postal Syna), jako Syn (zbawil, od-
kupil) i jako Duch Swigty (postany przez Ojca i Syna Kosciotowi). Dogmat o Tréjcy
Swietej jest najwazniejszy i ogniskuje wszystkie inne prawdy wiary. Najdoskonal-
sza forma oddawania Bogu czci i chwaly jest liturgia Mszy Swietej, ktéra Go uobec-
nia. Dogmat to w istocie uroczyste potwierdzenie wiary w Boza wszechmoc, dobroc
i bycie godnym naszej czci i chwaly (Beyga, 2016, s. 186).

,2Dogmaty wiary sa po to, by je kontemplowac” - napisata Simon Weil (za:
Salij, 2024), a zewnetrznym wyrazem i skutkiem kontemplacji jest oddanie chwaly.
Pozostaje to zgodne z kontekstem, w jakim osadzony jest dogmat, ktéry nie tyle
stanowi sformalizowany przekaz informacji o Bogu, lecz wyzwanie stawiane czlo-
wiekowi, aby otworzyl sie na Boga jako Prawde, ku ktérej powinien zmierzac: Jego
wielkosé, wszechmoc, dobro, piekno czy swietosc (Strumitowski, 2017, s. 261).

Chcac lepiej zrozumiec to, co gdzie$ intuicyjnie mozemy czud, gdy styszy-
my (czytamy) tekst piesni Karpiriskiego, warto odwotac sie do Zrédel. W ksiggach
Starego Testamentu autorzy ksiag Swietych uzyli przyjemniej dziewieciu okreslen
odnoszacych sig¢ do chwaly Bozej. Najczesciej pojawiajacym slowem jest halal (hal-
lel), ktére stanowi rdzeri znanego alleluja: chwalmy Jahwe (Vadia, 2012, s. 24-28).
Psalmy liturgiczne (113-118), nazywane przez Talmud Halelem egipskim, wyraznie
buduja narracje wokét chwaty Jahwe, ktéry pomégt Zydom wyjsé z Egiptu, nato-
miast Psalm 136 - nazywany Wielkim Halelem (hebr. Halel ha-Gadol) - mozna
okresli¢ psalmem laski, poniewaz wychwala Jahwe za czyny, jakich dokonat wobec
Izraelitow i ich wrogéw (Bendowska, Zebrowski, b.d.).

W swietle powyzszych uwag dostrzegamy kunszt stowa Franciszka Kar-
pinskiego, ktéry w krétkim dziele zawart tyle prawd wiary katolickiej. Uzyte formy
wyrazu sg odlegle od jezyka teologii rozumianego przez ludzi wyksztalconych, ale
zrozumiate dla wiekszosci, a taki wtasnie byt zamyst przepowiadania: dotarcie do
jak najwiekszej rzeszy odbiorcéw.

OraTRZNOSC B0OZA

Fragmenty méwiace o czlowieku obsypanym Bozymi darami oraz ocalo-
nym przez Boga nawigzujq do wiary w Boza Opatrznosc i troske o stworzenie.



A czlowiek, ktéry bez miary
Obsypany Twymi dary

Cos go stworzy! i ocalit

A czemuz by Cie nie chwalil?

Koscidl nigdy nie sformutowat dogmatu o Opatrznosci Bozej, ktéra jest fun-
damentalna czescia nauczania Kosciola w powigzaniu z dogmatami dotyczacymi
Bozej wszechmocy i wszechwiedzy. Opatrznos¢ Boza mozna okresli¢ jako szcze-
g6lna postawe Boga wobec czlowieka i swiata. Znajduje to wyraz juz w Ksiedze
Madrosci w dwéch miejscach:

[...] nie ma oprécz Ciebie boga, co ma piecze nad wszystkim... (12: 13);

[...] statek [...] wymyslita wprawdzie chec zyskéw, a twdrcza madrosc spo-
rzadzila, ale steruje nim Opatrznosé Twa, Ojcze! Bo i na morzu wytyczyles
droge, wsréd balwandw sciezke bezpieczna, wskazujac, ze zewszad mozesz
wybawic (14: 1-4).

Bog prowadzi czlowieka do ostatecznego celu, a Opatrznosc jest tym szcze-
gblnym przewodnikiem, o ktérym Koscidt pisze w wielu miejscach. Katechizm Ko-
sciota katolickiego definiuje Opatrznos¢ jako dzialania Boga, ktéry niedoskonaly
i bedacy in statu viae swiat naprowadza na ostateczna doskonatosc. B6g w tych
dzialaniach jest suwerenny, ale wspéldziala ze stworzeniami, a zwlaszcza z czlo-
wiekiem, ktéry w podejmowaniu wspélpracy z Bogiem jest wolny (KKK 302-306).

Jacek Salij zwraca uwage, ze mowienie o Opatrznosci Bozej stalo si¢ mozli-
we dopiero po przyjeciu dogmatu o Bogu jako stworzycielu wszystkiego. W Kosciele
dokonalo sig¢ to na gruncie dyskusji z wplywami filozofii greckiej na teologie (Salij,
2011, s. 21-23; Szymik, 2001, s. 268). Jej wplywy byly widoczne w tym, co zapropono-
wal Tomasz z Akwinu, a co w teologii katolickiej dominowato do polowy XX wieku.
Opatrznosc postrzegana byla z dwéch perspektyw: z jednej strony jako struktura (rze-
czy w relacyjnym powiazaniu) zadaniowana na cel, z drugiej jako czynne wplywa-
nie na okreslone zachowania rzeczy: gubernatio rerum (Bartnik, 1999, s. 137). Idea
Opatrznosci obecna w nauczaniu Kosciola dostrzegana jest dzieki chrzescijariskiej
perspektywie przyjmowania Boga jako: Ojca, Syna i Ducha Swigtego. To podejscie
przenosi nas w wymiar personalistyczny. Bég Ojciec objawia sie w Synu, ktéry jest
posrednikiem pomiedzy Bogiem Ojcem a czlowiekiem (Kowalczyk, 2002, s. 118-119).

Nie jest wlasciwe spogladanie na aktywnosé Boga w swiecie w sposob, jaki
znajdujemy u Kartezjusza, wedlug ktérego Stwérca moze dziataé tylko za posred-
nictwem praw przyrody. Propozycja ta - jesliby ja przyjac¢ - bylaby znaczacym ogra-



niczeniem wszechmocy Boga, a ludzie i stworzenia okazaliby sie¢ bezwolnymi me-
chanizmami realizujacymi wpisany w ich istote scenariusz. ,Jesli autonomia dana
stworzeniom ma by¢ autentyczna, to Opatrznos¢ musi polega¢ na czym innym: na
tym, ze Stworca z troska i niepokojem towarzyszy swiatu, ale zarazem nie narusza
danej mu wolnosci” (Pabjan, 2007, s. 39; BF 640).

Na koniec warto zwrdcic uwage na jeszcze jedna kwestie dotyczaca Opatrzno-
Sci, jej rozumienia i doswiadczania w kontekscie zla, z jakim Europa i swiat miaty do
czynienia w minionym stuleciu. Jak mozliwe jest zlo, skoro istnieje Opatrznosc? Wielu
myslicieli sktaniato sie do zaprzeczenia idei Boga jako tego, ktdry interesuje sie stwo-
rzeniem. Jerzy Szymik uwaza, ze Opatrznosc to pomocna dlori wyciagnieta przez Boga
Ojca do czlowieka za posrednictwem Syna. Postanie Syna jest epifania Opatrznosci,
ktéra w istocie syntetyzuje w sobie wiele przymiotéw Boga. W centrum tej syntezy
znajduje sie Jezus Chrystus, ktéry przynosi wiesci o celu (dobra nowina), jakim jest
zbawienie czlowieka. Przywrécenie stanu bycia z Bogiem twarzq w twarz tak, jak bylo
to na poczatku dziejéw w ogrodzie Eden (Szymik, 2001, s. 267-268, 271).

PODSUMOWANIE

Piesni, mimo poetyckiego waloru, ktéry porusza emocje i dostarcza estetycz-
nych przezy¢, zawiera liczne odniesienia do katolickich prawd wiary, takich jak
stworzenie swiata przez Boga, Boza Opatrznosc, zmartwychwstanie i Zycie wiecz-
ne, wszechobecnosc Boga oraz oddawanie przez stworzenie chwaly Bogu. W anali-
zie tekstu odwotano sie do r6znych metod badawczych, w tym historyczno-literac-
kich i hermeneutycznych, co pozwolilo na szersze zrozumienie przestania piesni.
Z racji objetosci opracowania przywolano jedynie tlo niektérych zapiséw piesni,
ukazujac jej gleboko teologiczne osadzenie w formie swoistego rodzaju notatek na
marginesie, a nie traktat.

Whnioski, jakie sie nasuwaja z przeprowadzonej analizy, potwierdzaja,
ze sztuka, jaka jest poezja ubrana w nuty, moze byc skutecznym instrumentarium
gloszenia Objawienia Bozego (Urban, 2017, s. 19-20, 34). Poezja moze wzbogacac
ten przekaz. Sam tekst, ufundowany na dobrze ugruntowanej wiedzy teologicznej
autora, zacheca do refleksji i pozwala odczytywac go w kontekscie wlasciwym czy-
telnikowi (stuchaczowi). Hermeneutyczne podejscie - o ile czytelnik bedzie miat
w sobie taka wrazliwos¢ - pozwoli znalez¢ (wyczytad) w tekscie aktualizacyjne
implikacje dla sytuacji zyciowej odbiorcy.

Napisane jest, ze ,wielokrotnie i na rézne sposoby [wyréznienie K.R.K/]
przemawial niegdys Bég do ojcéw przez prorokéw, a w tych ostatecznych dniach
przeméwit do nas przez Syna” (Hbr 1: 1-2). Mozna bez nadmiernej emfazy dopo-
wiedzied, ze Bog do czlowieka przemawia takze przez poetéw.
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THEOLOGICAL
CONNOTATIONS OF
FRANCISZEK KARPINSKI'S
MORNING HYMN

SUMMARY

The author examines theological references in Franciszek Karpiski’s hymn,
highlighting its deep roots in Catholic truths of faith, such as the Creation of the
world, Divine Providence, and Resurrection and eternal life. The hymn “When the
Morning Sun Rises” also emphasizes God’s omnipresence and the need to give Him
glory. The hymn’s straightforward phrasing and poetic style make it an effective tool
for proclaiming God’s revelation, appealing to both laypeople and educated folks.
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NOWE ZNACZENIE
POSLUGI AKOLITATU?
URZAD AKOLITY

W PERSPEKTYWIE
ROZWOJU OBRZEDOW
SWIECEN I USTANOWIEN

Wsréd dzisiejszych postug Kosciota (fac. ministerium) obok lektoratu i kate-
chistatu znajduje sie takze urzad akolity (fac. acolythus, gr. dxdlovfoc). Zagadnienie
tej postugi jest interesujace chociazby dlatego, zZe jako jedyny urzad Kosciola nizszy
od diakonatu nie byla ona pochodzenia rzymskiego, lecz greckiego, na co wskazu-
je jej nazwa, tak bardzo odmienna od nazewnictwa pozostalych swiecen nizszych
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(fac. ordinibus minoribus)®. Nic zatem dziwnego, ze w historii obdarzano ja rézny-
mi nazwami, co mozna zaobserwowac chociazby w pismach Alkuina z Yorku (1804),
w ktérych akolite okresla sie réwniez mianem ,ceroferariusza” czy ,towarzysza” (Al-
cuinus, 1844, s. 1232). Brak odzwierciedlenia pelnienia gléwnej funkcji w swej nazwie,
a takze obdarzanie tego stopnia réznorodnym nazewnictwem, czesto akcentujacym
inne wymiary stuzby liturgiczno-pastoralnej, moze swiadczy¢ o wielu odmiennych
funkcjach przypisanych do urzedu akolity (Wieland, 1897, s. 49). Jest to o tyle istotne,
o ile sposrdd stopni nizszych akolita zawsze pelnil swoje wlasne funkcje i nigdy nie
stanowil urzedu niejako ,martwego”, co byto udzialem ostiariuszy i egzorcystéw, a po
czesci takze lektoréw (Powodowski, 2022, s. 114; Rudinski, 2022, s. 8).

Sobér Watykariski IT (1962-1965), mimo Ze na temat swiecenl nizszych ni-
czego nie postanowil, dat jednak poczatek odnowie postug nizszych, gdy traktujac
zbiorczo o wszystkich siedmiu stopniach swigcen, stwierdzit, ze nalezy odnowic
ceremonie ich udzielania (Sacrosanctum Oecumenicum Concilium Vaticanum,
1963, s. 119). Pomijajac modyfikacje swieceni subdiakonatu, dokonana w 1969 r.,
pierwszym wynikiem wspomnianej reformy bylo wydanie schematu nowych ob-
rzedéw Swiegcen lektora i akolity, ktére ujrzalo swiatto dzienne 27 stycznia 1971
r. (Sacra Congregatio pro Cultu Divino, 1971, s. 5-14). Wiekszosc tekstéw w nich
zawartych zostala p6Zniej przedrukowana i umieszczona w Pontyfikale rzymskim,
wydanym 3 grudnia 1972 r., w ktérym zawarto nowy obrzed ustanawiania do po-
stug statych lektora i akolity (Pontificale Romanum, 1972, s. 19-24). R6znica pomie-
dzy tymi ceremoniami a ich odpowiednikami sprzed reformy soborowej - majac na
mysli nie tylko kolejne wydania potrydenckiego Pontyfikatu rzymskiego, ale takze
ksiag wczesniejszych - w przypadku postugi akolity jest znaczaca, gdyz zmienio-
no tu przekazywany przedmiot oraz przestanie tekstow obrzedu (Makowski, 2023,
s. 136-137). Przyczyna tego dzialania bylo niewatpliwie wydane przez papieza Paw-
ta VI w dn. 15 sierpnia 1972 r. Motu Proprio ,Ministeria Queedam”, w ktérym to
zaznaczono, ze odtad zadania subdiakona zostaja podzielone pomiedzy lektoréw
i akolitéw, gdyz urzad subdiakona zniesiono (Paulus VI, 1972, s. 530-531).

Celem niniejszego artykutu bedzie zatem préba zglebienia urzedu akolitatu
w aspekcie ewolucji obrzedu ustanowienia do tej postugi, ktéry na przestrzeni wiekéw
nosit nazwe swiecenia. Zostanie to uczynione w celu dostrzezenia charakterystyki
dzisiejszej formy ich postugiwania. Pozwoli to odpowiedziec¢ na pytanie: czy wspot
czesny akolitat ma odmienne znaczenie od swego odpowiednika sprzed reformy? Jest
ono bowiem o tyle istotne, o ile odpowiedZ na nie wykracza poza dziedzing liturgiki,

3 Sposrdéd wszystkich swiecer nizszych: ostiariatu, lektoratu, egzorcystatu i akolitatu jedynie ta ostatnia nie pochodzi
od gléwnej czynnosci, jaka pelnili mezczyzni w tej klasie duchowieristwa.



wchodzgc na grunt nie tylko prawny, ale takze dogmatyczny i pastoralny. Dlatego pu-
blikacja zostala podzielona na trzy czesci. Pierwsza z nich dotyczy aspektu historycz-
nego udzielania swiecen akolitatu, wzmiankujac o rozwoju obrzedéw swieceni od V w.
do IX w. W czesci drugiej oméwiono to samo zagadnienie w przedziale czasowym od
X w. do lat 1961-1962. Trzecia czgs¢ natomiast dotyczy obrzeddw swieceni ze schema-
tu z 1971 r. i obrzedéw ustanowien z pontyfikatu wydanego w 1972 r.

I. KSZTALTOWANIE SIE OBRZEDOW SWIECEN AKOLITATU DO X W.

Powstanie postugi akolitatu jest trudne do uchwycenia w ramy. Pewne jest
natomiast, ze urzad ten - jako jeden sposréd wielu form koscielnej postugi - byt
znany w Rzymie juz w IIT w. (Van Slyke, 2011, s. 90). Wzmiankowal o nim pa-
piez Korneliusz (1253), piszac o czterdziestu dwéch akolitach Kosciota rzymskiego
(Cornelius, 1844, s. 742-744)*. Wydaje sig¢ wiec, ze skoro wéwczas bylo tak wielu
postugujacych w tym stopniu, akolitat musiat zaistnie¢ nieco szybciej, minimum
dwadziescia piec lat wczesniej (Wieland, 1897, s. 40). Jest to bardzo prawdopodob-
ne, gdyz powszechnosc obecnosci akolitatu w III w., podobnie jak innych stopni
koscielnej postugi, nazwanych w sredniowieczu ,nizszymi” (fac. minoribus), byta
juz wéwczas znaczna (Rudinski, 2022, s. 10)°. Nie jest jednak pewne, czy akolitat
stanowil pierwsza nizsza postuge Kosciola, gdyz tu wymienia sig raczej lektorat
(Makowski, 2024b, s. 114-117). Ryzykowne jest zatem twierdzenie, ze powstal on za
pontyfikatu papieza Hygina (1149), mimo Ze jest to powszechnie uznawane w pol-
skiej literaturze przedmiotu (Berger, 1982, s. 304; Bider, 2021, s. 70; Gorski, 1954,
s. 34; Krakowiak, 2019, s. 20). Wprawdzie w zywocie tego papieza mozna przeczy-
tac¢, ze ustanowil klase pewnych postugujacych, ktérych okreslit mianem ,sequen-
tes™, ale czy tu na pewno chodzilo o akolitéw? Zdaje sig, ze takie wnioskowanie
jest falszywe (Wieland, 1897, s. 49). Wprawdzie literalne odczytanie tego fragmentu

4 ,Czy ten obrorica Ewangelii nie wiedzial, ze w Kosciele katolickim powinien by¢ jeden biskup? Jak mogto przed
nim si¢ ukryc to, zZe jest czterdziestu szesciu prezbiteréw, siedmiu diakonéw, siedmiu subdiakonéw, czterdziestu
dwdch akolitéw, piecdziesigciu dwich egzorcystéw i lektoréw wraz z odZwiernymi, oraz ponad tysiac pigéset wdow
i przesladowanych kobiet?” (ttum. Emanuel Kwiatkowski).

5 Poza Rzymem dostrzega si¢ wéwczas obecnosc tej postugi réwniez w Afryce (Cyprianus, 1836, s. 223-225).

6 Polskie thumaczenie Liber Pontificalis oddaje ten tekst w sformulowaniu: ,Ustanowit nizszych duchownych” (Liber
Pontificalis, 2014, s. 29). Problem stanowi tutaj wystgpowanie sformulowania ,sequens”, ttumaczone na grecki jako
,Ko6lovbog”. Nie jest bowiem jednoznacznie pewne, czy ten urzad byt poczatkowo czyms odrebnym od subdiakonatu.
Na uwage zashuguje tu kwestia wyraznego swiadczenia o nim w momencie, w ktérym subdiakonat byl juz znany.

Czy wiec nie jest przypadkiem tak, ze stopieri ten wywodzi si¢ z subdiakonatu? Za tym przemawialaby tzw. tradycja
apostolska, ktéra nie przewidywata wsréd koscielnych form stuzby postugi akolitéw, ale subdiakonéw, ktérych
mianowano (Cattaneo, 1997, s. 179; Wieland, 1897, s. 48-49).



moze o tym Swiadczy¢, ale niekoniecznie przemawia za tym historia, przypisuja-
ca sklasyfikowanie funkcji koscielnych papiezowi Fabianowi (1250), ktéry podzie-
lit Rzym na siedem regionéw (Fabianus, 1857, s. 183-188; Liber Pontifialis, 2014,
s. 37)". Jezeli wigc w kazdym z tych miejsc stuzyt jeden diakon, ktérego wspomagato
siedmiu subdiakondéw, liczba czterdziestu dwdéch akolitéw idealnie dzieli si¢ na sze-
sciu akolitéw stuzacych w kazdym regionie miasta (Righetti, 1959, s. 382; Rudinski,
2022, s. 10). Nie byli to jednak wéwczas duchowni, gdyz pewnego rodzaju ordo
urzedéw koscielnych dopiero sie ksztaltowalo (Szafrariski, 1959, s. 248)%. Zreszta
praktyka rzymska réznita sie od kartaginiskiej, gdyz Cyprian (1258), méwiac o tej
stuzbie, nie traktuje jej jako czegos ,wyzszego” od innych form postugi swieckich
(Cyprianus, 1836, s. 240-245). Jezeli wigc méwi sie o ,akolicie” w znaczeniu pierw-
szych dwdéch wiekéw istnienia Kosciota, to méwi sie tu o chrzescijanach, ktérzy
wyrzeklszy sie swiata, zdecydowali sie stuzyé Bogu, nie stanowiac przy tym zad-
nej odrebnej klasy hierarchicznej, ale spieszac z pomoca diakonom (Wieland, 1897,
s. 50). Trzeba wiec raczej przyjac, ze droga do klerykalizacji akolitatu w Rzymie byta
nastepujaca: najpierw byla to stuzba pomocnicza wzgledem diakonatu i subdiako-
natu, potem zaczeta znajdowac ona szczegdlne miejsce we wspélnocie, a nastep-
nie wlaczono ja w ramy hierarchii p6zniejszych swieceni nizszych (Béhmer, 1936,
s. 279).

W sposéb jasny, wskazujacy na to, ze akolitat stanowil droge do przyjecia
Swiecenl, méwil juz papiez Gajusz (1296), podkreslajac, ze przed przyjeciem biskup-
stwa nalezy otrzymac nizsze stopnie: w tym akolitat (Liber Pontificalis, 2014, s. 51)°.
Jednak nie oznacza to, ze wéwczas mozna sie spotkac¢ z obrzedem udzielenia ko-
mus tej postugi, gdyz do korica V w. taki obrzed prawdopodobnie nie funkcjonowat
w formie spisanej (Cattaneo, 179). Czy wiec akolita mianowany byl w taki spo-
sob jak subdiakon? To pytanie pozostaje bez odpowiedzi. Z pierwszym obrzedem
Swiecen, bo tak nalezaloby go nazwac, mozna sie spotka¢ dopiero pod koniec V w.
(Osborne, 1989, s. 198). Powstale wéwczas na terenach galijskich tzw. Starozytne
statuty Kosciola, okreslity nazwe obrzedu przekazywania komus postugi koscielnej,

7 ,Wydzielil rejony dla diakonéw i ustanowit 7 subdiakonéw, ktérzy przypisani zostali siedmiu notariuszom, aby
wiernie zbierac¢ akta meczennikéw” (ttum. Emanuel Kwiatkowski).

8 Trudno wigc przyznac racje tym, ktérzy utrzymuja, ze wyliczenie stopni funkcji koscielnych w Rzymie, uczynione
w polowie III w., bylo spisem duchowieristwa (m.in. Draguta, 2022, s. 61). To wyliczenie wprawdzie stalo sie
pézniej w pewnej czesci (nie w calosci, bo przeciez wzmiankuje takze o postugach kobiet) podstawa do ustalenia

siedmiopoziomowego podziatu swigcer, ale wéwczas nie moglo jej jeszcze stanowic (Cattaneo, 179).

9 ,Postanowil, Ze jesli ktos jest godny bycia biskupem, ma kolejno przebyc kazdy stopieri od ostiariusza do stopni
wyzszych” (Liber Pontificalis, 2014, s. 51). W sposéb szczegdlny funkcjonowalo to w odniesieniu do przyszlych
papiezy, gdyz historia potwierdza fakt, Ze nie wszyscy nominowani na urzad piotrowy posiadali wéwczas wszystkie
weczesniejsze stopnie postugi, a jedynie ich czgsé (Borelli, 1965, s. 182).



méwiac o tym obrzedzie jako o swieceniu (tac. ordinatio), stanowigc tym samym
znaczny krok w kierunku klerykalizacji stopni koscielnej postugi (Croce, 1948,
s. 278). W przypadku swiecen akolitatu obrzed byl bardzo prosty: najpierw biskup
pouczal go o potrzebie dobrego zachowania, potem archidiakon przekazywat lich-
tarz ze Swieca i p6Zniej - choc nie jest jasne, czy mial mu to przekazywac wspomnia-
ny duchowny, czy raczej biskup - pusta amputke na wino (Concilium Gallicanum,
2011, s. 270)". Genadiusz z Marsylii (1V w.), ktéremu przypisuje sie utworzenie
tego dokumentu, nie zawarl w nim jednak formy swigcen, a wiec sléw towarzysza-
cych przekazywaniu instrumentéw (Lameri, 1998, s. 42-43; Reynolds, 2016, s. 44).
Obrzed byl zatem prawdopodobnie juz mniej wiecej znany w swej strukturze, choc
nie wymieniono w nim modlitwy blogostawieristwa ani zwartych tekstéw przemad-
wieni!. Tak wiec schemat udzielania swieceni byl nastepujacy: pouczenie — wrecze-
nie przedmiotéw (Concilium Gallicanum, 2011, s. 270).

Powyzszy dokument stal si¢ niejako podstawa pézniejszych ksiag liturgicz-
nych, zawierajacych w sobie obrzedy swiecen (Bartocha, 2020, s. 7-8; Commenta-
rium, 1973, s. 22)". Pierwszymi sposréd nich byly sakramentarze, w ktérych znaj-
dowaly sig¢ juz modlitwy swigcenl (Matwiejuk, 2017, s. 37-51). Sakramentarz z We-
rony, najstarszy sposréd wszystkich znanych dzis sakramentarzy, skompilowany
na podstawie fragmentéw z V i VI w., nie zawiera w sobie wzmianki o udzielaniu
swigcen nizszych (Kreczmariski, 2022, s. 262)". Mozna w nim znaleZ¢ jedynie mo-
dlitwy swieceni diakondéw, prezbiteréw i biskupéw (Lameri, 1998, s. 49)*. Pierwsze
wzmianki o obrzedzie Swiecen akolitatu w sakramentarzach sa widoczne w ksiedze
gelazjaniskiej (starszej), ktérej tresci siegaja V w., lecz sam sakramentarz powstal
pOzniej, na przetomie VII i VIII w. (Matwiejuk, 2017, s. 42; Janicki, 1997-1998,
s. 147). Tutaj znajduje sie juz prefacja swiecen, czyli spisane przeméwienie biskupa,

10 ,Gdy ustanawia sie (cum ordinatur) akolite, niech go biskup pouczy, jak powinien si¢ zachowywac, pelniac te
funkcje, lecz od archidiakona niech otrzyma lichtarz ze swigca, aby wiedzial, Ze jest przeznaczony do zapalania
swiatet kosciola; niech otrzyma tez pusta amputke do dodawania wina do Eucharystii krwi Chrystusa” (Concilium
Gallicanum, 2011, s. 270%).

11 Na uwage zastuguje tu dostrzezenie, ze pierwszy obrzed wyswiecania stug otarza powstat po tym, jak Kosciét odszedt
od greki na rzecz faciny. Czas ten obfitowal juz w tresci pisane niektérych modlitw liturgicznych, ale nie wszystkich.
Zdaje sie, ze wéwczas tekst swieceri akolitatu nie byl jeszcze spisany (Matwiejuk, 2016, s. 37-50; Rak, 1978, s. 71-72).

12 Niektére ksiegi zawieraja w sobie - jak gdyby we wprowadzeniu do udzielania swiecen - te zapisy dotyczace
ramowego obrzedu swiecenl ze wspominanego dokumentu (Liber Sacramentorum, 1960, s. 737-747; Liber
Sacramentorum, 1981, s. 2502, 2506, 2510, 2514, 2520). Jego wskazania znalazly si¢ takze w Mszale frakoriskim
(Borelli, 1965, s. 182).

13 Méwigc o swigceniach nizszych, ma si¢ na mysli réwniez subdiakonat, ktéry do okolo 1164 r. nie stanowil stopnia
wyzszego (Makowski, 2024a, s. 227-229).

14 Zostaly one zamieszczone we wspomnianej ksiedze w trzech nastepujacych po sobie sekcjach (Sacramentarium
Veronense, 1996, s. 942-954).



wyglaszane do kandydatéw na ostiariuszy, lektoréw, egzorcystéw i subdiakonéw
(Lameri, 1998, s. 52). Gdzie wiec obrzed dla akolit6w? By¢ moze wplyw na to miat
fakt, ze sakramentarz powstal na terenach Galii, gdzie Swigcenie akolitatu nie byto
wowczas jeszcze znane (Predel, 2005, s. 88)%.

Pierwszy tekst swigcen akolitatu zostal zawarty w Sakramentarzu z Gello-
ny, powstalym w 6smym stuleciu (Matwiejuk, 2017, s. 45). Ksiega wymienia naj-
pierw ramowy obrzed swigcen, znany z V w., a potem przedstawia modlitwe blogo-
stawieristwa akolitéw?: ,O swigty Panie, wszechmogacy Ojcze, wieczny Boze, ktéry
przez Jezusa Chrystusa, Syna Twego, postales na ten swiat Swiatlo chwaty i w krzy-
zu Jego meki triumf krwi i wody z boku dla rodzaju ludzkiego raczyles przelac,
a przez swoich apostoléw w tym wieku postates swiatto duchowej taski. Prosimy,
abys poblogostawit tego stuge swego, w urzedzie akolity, aby zapalal swiatta Two-
jego Kosciola i ni6st wino i wode do przygotowania Twej Krwi do konsekrowania,
w ofierze Eucharystii przy swietych oltarzach Twoich wiernie stuzyt. Rozpal, Panie,
jego umyst i serce ku niebiariskiej mitosci Twojej i taska mitosierdzia Twojego moca
umocnij” (Liber Sacramentorum, 1981, s. 2515). W tej modlitwie mozna wyréznic
trzy elementy: pierwszy - alegoryczny, wskazujacy na zwiazek misji Chrystusa
z postuga akolity, drugi - praktyczny, podkreslajacy zadania akolity, trzeci - bta-
galny, stanowiacy prosbe za nowo wyswiecanymi (Lameri, 1998, s. 55). Istotne jest
tu tez dostrzezenie tego, ze obrzed polega de facto na udzieleniu blogostawieristwa
(Lubelski, 1932, s. 125). Wystepuja tu takze przedmioty przekazywane podczas ce-
remonii, ale nie stanowia one jeszcze tego, co pézniej zostanie nazwane materia
Swiecen (Makowski, 2023, s. 45). Widac wigc, ze obrzed sie nieco rozbudowat, gdyz
po przekazaniu przedmiotéw wystepowata juz modlitwa blogostawieristwa, tak ze
mozna wyréznic tu trzy elementy: pouczenie - wreczenie przedmiotéw - odmoéwie-
nie blogostawienstwa (Liber Sacramentorum, s. 2514-2515).

Obrzed ten zostal znacznie poszerzony jeszcze w VIII w., o czym $wiadczy
powstale w polowie tego stulecia Ordo Romanus XXXIV (Borelli, 1965, s. 182; Klein-
heyer, 1962, s. 34). Zawarto w niej wiele istotnych elementéw, takich jak dokonywania

15 Nawiasem méwiac, jest to argument za tym, ze ono wyksztalcilo sie (jesli nie wszedzie, to przynajmniej

w niektérych miejscach) ze swigcenia subdiakonatu.

16 Istotna jest jednak zmiana tekstu tzw. Starozytnych statutow Kosciota, gdyz zamiast zwrotu ,do dodawania wina
do Eucharystii krwi Chrystusa” widnialo tu sformutowanie ,do dodawania wina do Eucharystii ciata Chrystusa”
(Lameri, 1998, s. 55).



obléczenia akolitéw w pianete i orarium?, gest prostracji kandydata przyjmujacego
blogostawienistwo i tresc krétkiej modlitwy stanowiacej sedno obrzedu (Lameri, 1998,
s. 63). Brzmiata ona nastepujaco: ,Przez posrednictwo blogostawionej i chwalebne;j
zawsze Dziewicy Maryi oraz blogostawionego Apostota Piotra, niech Pan cie wybawi,
zachowa i strzeze”, na co kandydat odpowiadal: ,Amen” (Ordo Romanus XXIV, 1951,
s. 604). Swigcenie to bylo wigc bardzo proste w swej warstwie ceremonialnej, tak ze
niektérzy wspominaja, Ze jest ono pozbawione szczegélnych obrzedéw, typowych dla
udzielania swiecen (Lameri, 1998, s. 63). Jednak istnieje tutaj pewna wzmianka o tym,
ze akolici podczas obrzedu swigcen trzymali burse, w ktdrej przenosili Najswietszy Sa-
krament (Gorski, 1954, s. 35)*. Nic wiec dziwnego, ze Swigcono ich podczas obrzed6éw
komunijnych (Lameri, 1998, s. 69). Obrazuje ona nie tylko istniejaca wéwczas w Rzy-
mie praktyke przenoszenia czastki Hostii z liturgii papieskiej do innych rzymskich ce-
lebracji, ale takze wskazuje na szczegdlna postuge akolitéw zwiazana z NajsSwietszym
Sakramentem (Mieczkowski, 2010, s. 155). Pytanie, jakie nalezaloby tu jednak zadac,
jest nastepujace: czy ten obrzed jest ,pelna” ceremonia swiecen akolitatu? Wydaje sie,
ze jego prostota wskazuje na to, ze w VIII w. ulegt on skréceniu, lecz nie wiadomo,
jaki obrzed byt rytem wyjsciowym dla redakcji wspomnianej ceremonii (Borelli, 1965,
s. 182). Mozna tu jednak wyrézni¢ nieco inne dwie czesci obrzedu: obléczenie w szaty
i odmoéwienie blogostawieristwa nad akolitami (Ordo Romanus XXXIV, 1951, s. 604).
W przeciwienstwie do tej ksiggi powstale w podobnym okresie Ordo Ro-
manus XXXV zawiera w sobie informacje o nowych obrzedach, poszerzajacych
ceremonie swieceni akolitatu z Ordo Romanus XXXIV (Lameri, 1998, s. 69). Ot6z
dokladnym momentem udzielania swigcen akolitatu byt czas, w ktérym lud przyjat
Komunie Swieta, gdyz wéwczas dokonywano obtéczyn, archidiakon przekazywat
burse, kandydaci ktadli sie na posadzce, a biskup odmawial modlitwe blogostawien-
stwa, znang z Ordo Romanus XXXIV (Ordo Romanus XXXIV, 1951, s. 604; Ordo
Romanus XXXV, 1956, s. 34). Czyms nowym bylo jednak dotaczenie do tego obrze-
du kolejnej modlitwy, odmawianej na koricu obrzedu, obecnej wczesniej w Sakra-
mentarzu z Gellony (Lameri, 1998, s. 69)*. W ten sposdb obrzed przyjat nastepujacy

17 ,Pianeta” (fac. planeta) byta niegdys szata wierzchnig zakladang na czas sprawowania Mszy sw.; ,Orarium”
(fac. orarium) byla pierwowzorem dzisiejszej stuly, stanowiac pewnego rodzaju chuste, zaktadana na cialo

w okolicach szyi (Superson, 2010, s. 169; Superson, 2016, s. 44-45). Wéwczas byly to szaty wspdlne dla wszystkich
duchownych (Lameri, 1998, s. 63).

18 Istnieje bowiem wiele swiadectw na temat tego, ze akolici w starozytnosci mieli scisty zwiazek z konsekrowanym
chlebem (Van Slyke, 2011, s. 95).

19 W kontekscie jego czynnosci nalezy zauwazyd, ze rubryka Ordo Romanus XXXV wskazuje na to, ze akolici mieli
ciagle stuzyc biskupowi poprzez noszenie oleju krzyzma (Ordo Romanus XXXV, 1956, s. 34-35). Dlatego tez podczas
Swiecen otrzymywali Iniany plaszcz, wspominana wyzej pianete, pod ktéra nosili swiete oleje (Litawa, 2022, s. 43).



ksztalt: obléczenie - wreczenie bursy na krzyzmo - odmdéwienie blogostawienistwa
- zwienczenie obrzedu oracja btagalna (Ordo Romanus XXXIV, 1951, s. 604). God-
ny zauwazenia jest tu fakt, ze ksiega odnotowuje, kiedy mozna udzieli¢ akolicie
Swiecen: takim dniem byla uroczystos¢, swieto lub inny termin, w ktérym celebro-
wano uroczysta liturgie (Lameri, 1998, s. 69).

Mimo ze dokumenty z X w. posiadaja w sobie prosty schemat udzielania
Swiecen akolitatu, nie zawsze wzmiankujac o tym samym instrumencie przekazy-
wanym wyswigcanemu, to jednak podkreslaja jedna istotna kwestie: akolita nie
miat sprecyzowanych czynnosci liturgicznych, gdyz zmienialy sie one na przestrze-
ni lat, a wplyw na to mial kontekst geograficzny (Andrieu, 1925, s. 232-274; Wie-
land, 1897, s. 49)*. W Rzymie - niemalZe od poczatku - akolici byli towarzyszami
duchownych wyzszych swiecen (zwlaszcza biskupéw) oraz strézami swietych na-
czyn, a takze - cho¢ zdaje sie, ze nie zawsze — poslugujacymi zajmujgcymi sie swia-
ttem w liturgii (Zelinski, 2023, s. 37).

I1. SWIECENIA AKOLITATU W PONTYFIKALACH OD X W.
DO LAT 1961-1962

Okoto VI w. w Rzymie zaczeto rozgranicza¢ dwie grupy wewnatrz nizszych
postugujacych, sposrdd ktérych pierwsza postugiwata w chérze, a druga w prezbite-
rium (Croce, 1948, s. 264-265). Dokonano tego ze wzgledu na to, Ze Swiecenia nizsze
ostiariusza, lektora i egzorcysty przestaly petnic swoja pierwotna funkcje, z czego tylko
lektorat ,odnalaz! sig” w nowej rzeczywistosci, gdyz — mimo znacznego ubytku ich
funkcji w liturgii -~ zachowano praktyke odczytywania lekcji przez lektora oraz do-
dano mu nowe przywileje: blogostawienie pokarméw (Szwagrzyk, 1955, s. 252-254).
Te trzy nizsze swiecenia, wspoéltworzace ze soba grupe chéralna, istnialy przede wszyst-
kim w ramach ,schola cantorum”, utworzonej przez papieza Grzegorza I (1604)*. Byta
to placéwka ksztalcenia tych, ktdérzy stuzyli Kosciolowi w prawnie ustanowionych po-
stugach (Lupa, 1972, s. 75). Podczas gdy nizsi duchowni z tej grupy powoli byli dystan-
sowani od udziatu w kulcie liturgicznym, akolici i subdiakoni - przedstawiciele du-
chowieristwa nizszego stuzacego przy oltarzu - zyskiwali coraz to wigksze znaczenie,
majac dostep do swietych naczyn (Makowski, 2023, s. 51)%.

20 Mozna tu stwierdzié, ze do tego czasu akolitat byt bardzo ,zywym” stopniem postugi, podczas gdy niektdre
sposréd $wiecer nizszych byly juz ,martwe”, co widac na przyktadzie przede wszystkim egzorcystatu, ale i ostiariatu
(Powodowski, 2022, s. 114).

21 Warto dostrzec tu takze to, ze wéwczas czynnosci kantoréw zlaczyly sie z postuga lektoratu (Hiibner, 2005, s. 30).

22 Taki stan utrzymal sie do posoborowej reformy liturgicznej (Szwagrzyk, 1959, s. 194-197).



Ten stan rzeczy zaczat by¢ odzwierciedlany w obrzedach swiecen (Mulca-
hy, 1927, s. 107). Dostrzega si¢ to juz w Pontyfikale rzymsko-germariskim, powsta-
tym w opactwie §w. Albana w Moguncji miedzy 950 r. a 961/963 r. (Bartocha 2011,
s. 24-25; Cieslik, 2009, s. 158-160; Miazek, 2018, s. 135)*. Ksiega ta zawierata w so-
bie obrzedy, ktére byly praktykowane w Rzymie do reformy dokonanej przez Grze-
gorza VII (11085) (Litawa, 2022, s. 46). Ceremonia udzielenia swieceni akolitatu zo-
stala tu znaczenie rozbudowana (Lameri, 1998, s. 83-84). Pierwszym elementem,
ktéry nalezy zauwazyc, byt dialog biskupa i archidiakona majacy miejsce po tym,
jak ten drugi duchowny wywotat kandydatéw. Archidiakon méwit wiec: ,,Czcigodny
Ojcze, Swigta Matka Kosciét prosi, aby ci mezczyzni, zdolni do przyjecia swiecer,
zostali konsekrowani przez Wasza Ojcowska Mitos¢”, podczas gdy biskup odpowia-
dal: ,Wejrzyj [Boze - przyp. thum.], aby te osoby, przez cnoty natury, wiedzy i oby-
czajéw, zostaly przez ciebie przyjete, a przez nas w domu Pana wyswiecone, aby
przez nie diabel byt od nas z dala odpedzony, a duchowieristwo naszego Boga sie
pomnazalo”, a archidiakon dodawat: , O ile mozna sadzic¢ na podstawie ludzkiej oce-
ny, sa uznawani za godnych pod wzgledem natury, wiedzy i obyczajéw oraz moga,
zgodnie z Boza wola, stac sig sumiennymi wspétpracownikami w tych sprawach”
(Les Pontifical Romano-Germanique du Dixieme Siecle, 1963, s. 14). Nastepnie miata
miejsce Litania do wszystkich swietych, po ktérej archidiakon ponownie wymieniat
tych, ktérzy mieli przyjac¢ swiecenia i wspominat o tytule swigcen (Lameri, 1998, s.
82)*. Obrzed swigcen akolitatu w formie ramowej byt tozsamy z tym wystepujacym
w Starozytnych statutach Kosciota, ale w formie szczegétowej byl znacznie rozbu-
dowany: najpierw biskup pouczal kandydata o znaczeniu przyjmowanej postugi,
potem archidiakon wreczal mu lichtarz ze swieca, podczas gdy biskup wymawiat
stowa: ,Przyjmijcie lichtarz ze swieca, abyscie wiedzieli, ze zostajecie powotani do
zapalania swiatet Kosciota” (Les Pontifical Romano-Germanique du Dixiéme Siecle,
1963, s. 18). Nastepnie wyswiecany otrzymywal puste naczynie z winem, a biskup
méwil: , Przyjmijcie naczynie do podawania wina i wody w Eucharystii Krwi Chry-
stusa” (Les Pontifical Romano-Germanique du Dixieme Siécle, 1963, s. 18). Potem
nastepowata prefacja swiecen: ,Prosmy pokornie, drodzy bracia, wszechmogacego

23 ,Autor tej kompilacji, mnich z opactwa $w. Albana w Moguncji, nie nadal swemu dzietu zadnego tytulu:
nazywano ja Pontyfikalem Ottona albo Pontyfikalem Mogunckim. Obecnie przyjeta nazwa, Pontyfikal Rzymsko-
Germariski X wieku pochodzi od M. Andrieu, wielkiego liturgisty francuskiego, niestrudzonego badacza tej ksiegi.
W nazwie tej zostal dobrze wyrazony charakter tej ksiegi: jest ona owocem spotkania liturgii rzymskiej ze swiatem
germariskiej tradycji liturgicznej [...]. Kompilacja powstata pod wplywem zmian zachodzacych w zyciu liturgicznym.
Poczynajac od poczatku IX w. ordines, zaréwno rzymskie, jak i rzymsko-galijskie traca swoje dotychczasowe
znaczenie. Powigkszane o teksty prawnicze i teologiczno-liturgiczne staja sig ksigzkami pouczajacymi dla kleru,
przestaja by¢ pomocami liturgicznymi przeznaczonymi do kultu” (Miazek, 2018, s. 135).

24 Chodzilo tutaj o tytut kanoniczny, mogacy utrzymac duchownego (Kozak, 2021, s. 146).



Boga Ojca, aby raczy! poblogostawié te swoje stugi N. w stopniu akolitéw, aby niosac
widzialne swiattlo w dloniach, takze swoim postgpowaniem dawali przyktad ducho-
wego swiatta. Médlmy sie” (Les Pontifical Romano-Germanique du Dixiéme Siécle,
1963, s. 18)*. Nastepnie biskup wyglaszal ciagiem trzy modlitwy?.

Pierwsza modlitwa Druga modlitwa Trzecia modlitwa
O Panie, swiety Ojcze, O Panie, swigty Ojcze, Wszechmogacy, wieczny
wszechmogacy wieczny wszechmogacy wieczny Boze, zrédlo swiatta
Boze, ktéry przez Jezusa Boze, ktory przemowites i poczatku dobroci, ktéry
Chrystusa, Syna Twego, do Mojzesza i Aarona, aby przez Jezusa Chrystusa,
iJego apostolow postales | zapalili lampy w Namiocie | Twojego Syna, prawdziwe
na ten swiat Swiatlo Spotkania, poblogostaw Swiatlo, oswiecites swiat
chwaly, i ktéry, aby usunac i uswiec te swoje stugi i tajemnica Jego meki
starodawny zapis naszej N., aby byli akolitami odkupites, pobtogostaw,
$mierci, postanowites w Twoim Kosciele. Przez prosimy, te swoje stugi N.,
przytwierdzi¢ Go do Chrystusa, Pana naszego. ktérych konsekrujemy na

urzad akolitéw. Blagamy
o Twoje milosierdzie,
abys ich umysly oswiecit
Swiattem wiedzy
i nawodnil rosa swojej
Swigtosci, aby wykonywali
powierzona im stuzbe
z Twoja pomoca, tak,
aby zasluzyli na wieczna
nagrode. Przez tegoz
Chrystusa, Pana naszego.

najchwalebniejszego znaku
krzyza, i pozwolites, by
krew i woda z Jego boku
wylaly sie dla zbawienia
rodzaju ludzkiego,
poblogostaw, prosimy, te
Twoje stugi N. w urzedzie
akolitow, aby zapalajac
Swiatta Twojego Kosciota
i podajac wino oraz wode
do przygotowania Krwi
Chrystusa, Twojego Syna,
wiernie stuzyli przy
sktadaniu Eucharystii
na Twoich swigtych
oftarzach. Rozpal, Panie,
ich umysly i serca ku
milosci Twojej taski, aby,
oswieceni blaskiem Twojej
chwaly, wiernie Tobie
stuzyli w Twoim Swigtym
Kosciele. Przez tegoz
Chrystusa, Pana naszego.

25 Ttum. Emanuel Kwiatkowski. Pomiedzy wezwaniem do modlitwy wygtaszanym przez biskupa a dalsza czescia
oracji diakon wzywat do ukleknigcia i powstania (Les Pontifical Romano-Germanique du Dixiéme Siécle 1963, s. 18).

26 Pierwsza z nich pochodzita z Sakramentarza Gelazjariskiego, druga z Supplementu Benedykta z Aniane (1821),

a trzecia z Sakramentarza z Basel (Van Slyke, s. 101).



Ponadto w ksiedze zaznaczono, ze urzedéw nizszych mozna bylo udzie-
lac jedynie w niektére dni roku liturgicznego (Les Pontifical Romano-Germanique
du Dixiéme Siecle 1963, s. 13)¥. Wszystkie te nowe elementy obrzedowe staly sie
niejako wynikiem fuzji liturgii rzymskiej ze zwyczajami gallikarisko-germanskimi
(Cieslik, 2009, s. 219; Van Slyke, 2011, s. 102). Nalezy bowiem pamietac, ze obrzedy
swiecen w liturgii rzymskiej - co dostrzega sie na przykladzie Ordo Romanus - byly
bardzo krotkie (Borelli, 1965, s. 182).

Powyzszy obrzed $wigcen, znacznie rozbudowany i dodatkowo wyrézniaja-
cy sie liczba oracji wsréd pozostatych ceremonii zwiazanych z udzielaniem swiecent
nizszych, mimo modyfikacji Duranda (+1296) nie ulegl wigkszym zmianom do XX w.,
akcentujac przy tym jego stuzbe wzgledem swiatta w liturgii i przynoszenia wina oraz
wody do oltarza podczas Eucharystii (Van Slyke, s. 103). Dostrzega sie to juz w po-
chodzacym z XII w. Pontyfikale rzymskim: ,Akolita powinien nies¢ swiecznik, za-
palac¢ swiatta oraz podawac wino i wode do Eucharystii” (Le Pontificale Romanum
XIP siecle, 1972, s. 127). Od tego tez czasu zaprzestano tytutu swigceni i odmawiania
litanii przed udzielaniem swigceri nizszych (Le Pontificale Romanum XIP siécle, 1972,
s. 123-125). Warte odnotowania jest réwniez to, Ze odtad nie tyle archidiakon, ale
biskup przekazywal wyswiecanemu przedmioty stanowiace materie swieced, tak ze
w tekstach zmieniono réwniez liczbe mnoga na pojedyncza (Le Pontificale Romanum
XIP siecle, 1972, s. 127-128). Pontyfikat Kurii Rzymskiej z XIII w. wskazywat dodatko-
wo na to, ze momentem udzielania swiecen byt czas po przedostatnim wersie traktustu
lub innego spiewu przed Ewangelia, a podczas przyjmowania przedmiotéw Swigcen
wyswigcani mieli zachowywac pozycje kleczaca (Le Pontifial de la Curie Romaine au
XIIP siécle, 1940, s. 329)%. Istotne jest tu takze dostrzezenie, ze za czaséw tej ksiegi
dokonalo sie ostateczne sprecyzowanie materii Swiecen akolitatu: pusta ampulka i nie-
zapalona swieca (Van Slyke, 2011, s. 106)*.

Kolejna przedtrydencka ksiega, Pontyfikat Wilhelma Duranda z XIII w.,
dodawata do powyzszych informacji jeszcze jedna: kandydat do swigceni winien sie

27 ,Mensis primi, quarti, septimi, et decimi, sabbatorum die, in XII lectionibus, ad sanctum Petrum, ubi missae
celebrantur, postquam anitphonam ad introitum dixerint, per lectiones dat pontifex orationes” (Les Pontifical Romano-
Germanique du Dixiéme Siécle 1963, s. 13). Taki stan rzeczy przetrwal wlasciwie do reformy liturgicznej, dokonanej
po IT Soborze Watykariskim (1962-1965). Posiada si¢ dzis takze wiele swiadectw na temat tego, ze rzeczywiscie

w sredniowieczu swieceni udzielano jedynie w tychze dniach (Kaczmarek, 2015, s. 62).

28 ,Szafarz-biskup udzielal wedtug wyznaczonej precendencji najpierw swiecen ostiariatu, nastepnie lektoratu
i egzorcystatu, potem akolitatu i diakonatu” (Litawa, 2022, s. 47). Warte dostrzezenia jest tez to, ze omawiany
pontyfikat - jako jedyny sposréd przedstawianych - zamiast terminu ,ordinatio” postugiwat sie stowem ,officio”
w odniesieniu do wyswiecanych na stopnie nizsze i akolitéw (Krakowiak, 2019, s. 30-31).

29 ,Thus, the rubrics for ordaining an acolyte first witnessed in the Statuta of ancient Gaul became widely accepted
in the Latin Church and definitively displaced the native rite of Rome with its sacculum” (Van Slyke, 2011, s. 106).



byt wyspowiadac przed przystapieniem do nich (Le Pontifical de Gullaume Durand,
1940, s. 338). Ksiega ta wskazywatla takze na to, Ze znany byl juz wéwczas zwyczaj
przystepowania do Swieceni ze Swieca w reku (Lameri, 1998, s. 96)*. Sprecyzowano
przy tym moment udzielania swigcen akolitatu, tak ze w liturgii sprawowanej w su-
che dni byl to moment po czwartym czytaniu, a w liturgii bez szesciu lekcji - po
udzieleniu egzorcystatu (Le Pontifical de Gullaume Durand, 1940, s. 338). Wspo-
mniany pontyfikal zawieral w sobie - jako pierwszy sposréd wszystkich dotych-
czas powstalych - szczeg6towe rubryki na temat tego, gdzie udzielano swigcen, jak
zachowywal sie biskup 1 wyswiecani oraz jakie gesty miano wykonywac (Lameri,
1998, s. 95-103). Jednak najwazniejsza modyfikacja, czerpigca nieco z opisu roli
akolity umieszczonego w Pontyfikale rzymskim z dwunastego stulecia, bylo doda-
nie do obrzed6éw swigceri zwartego tekstu wstepnego przemowienia szafarza, ktére
nazywano napomnieniem (Van Slyke, 2011, s. 110). Brzmialo ono nastepujaco:

Najmilsi, ktérzy zamierzacie przyjac urzad akolity, rozwazcie, co podejmu-
jecie. Akolita powinien nies¢ swiecznik, zapala¢ swiatta Kosciota, podawac wino
i wode do Eucharystii, czyli do postugi Krwi Chrystusa. Starajcie sie wigc godnie
wypelnia¢ powierzona postuge. Nie bedziecie mogli podobac si¢ Bogu, jesli, nio-
sac swiatlo dla Boga w rekach, bedziecie stuzy¢ uczynkom ciemnosci i przez to
dawac innym przyklady niewiernosci. Ale jak glosi Prawda [chodzi tu o Ewangelie
- przyp. thum.]: ,Tak niech swieci wasze swiatlo przed ludzmi, aby widzieli wasze
dobre uczynki i chwalili Ojca waszego, ktdry jest w niebie”. I jak méwi apostot Piotr:
,Umieszczeni posrdd przewrotnego i zepsutego narodu, jasniejcie jak swiatta we
Swiecie, trzymajac si¢ stowa zycia”. ,Niech wasze biodra beda przepasane i lampy
niech plona w rekach waszych, abyscie jako synowie swiattosci odrzucili uczynki
ciemnosci i oblekli si¢ w zbroje swiatlosci”. ,ByliScie bowiem kiedys ciemnoscia,
teraz jednak jestescie swiattoscia w Panu, chodZcie wiec jako synowie swiatlosci”.
Czym jest to swiatto, ktére tak bardzo podkresla apostol, sam wyjasnia, dodajac:
»,Owocem bowiem swiattosci jest wszelka dobroé, sprawiedliwos¢ i prawda”. Badz-
cie wigc pilni we wszelkiej sprawiedliwosci, dobroci i prawdzie, abyscie oswiecili
zar6wno siebie, jak i innych oraz caly Kosciét Bozy. Wtedy bowiem godnie podacie
wino i wode w ofierze Bogu, jesli sami bedziecie ofiara dla Boga poprzez wasze
czyste zycie i dobre uczynki. Co niech wam Pan udzieli przez swoje milosierdzie.
Amen (Le Pontifical de Gullaume Durand, 1940, s. 346).

Z tego tekstu jasno wynika, ze za gtéwna czynnosc akolity brano niesienie
Swiatta w liturgii, przez co celem duchowym przyjecia tego swiecenia bylo wypel-

30 Z ta swieca przystepowano do przyjecia swiecen, a potem wreczano ja szafarzowi swiecenl podczas obrzedéw
Ofiarowania (Gorski, 1954, s. 34).



nianie dobrych czynéw zwigzanych ze sprawiedliwoscia, dobrocia i prawda (Van
Slyke, 2011, s. 110). Godne zauwazania jest rowniez zmodyfikowanie formy swie-
cen, ktdra odtad koriczyta sie stowami: ,...w imie Pariskie. Amen” (Le Pontifical de
Gullaume Durand, 1940, s. 346-348). Odtad wszystkie wydania obrzedéw swiecen
akolitatu w pontyfikatach od 1485 r. do 1962 r. zawieraly ten sam obrzed, rézniacy
sie od siebie czasem interpunkcja lub drobna korekta gramatyczna (II , Pontificalis
Liber”, 2006, s. 25-28; Pontificale Romanum editio princeps, 1997, s. 34-47; Pontifi-
cale Romanum editio typica, 2008, s. 25-27).

Jaki wiec tu byt obraz akolity? O ile w przypadku starozytnosci, kiedy ich
zadania nie byly jasno okreslone, akolita byt gléwnie towarzyszem biskupa i osoba
pelniaca wiele zadan we wspdlnocie, tutaj jednak jego rola odnosita sie jedynie
do liturgii mszalnej, podczas ktérej nosit lichtarz ze swieca oraz uslugiwal przy
oltarzu poprzez podanie wody i wina (Gorski, 1954, s. 36). Dostrzega sie to takze
u Sw. Tomasza z Akwinu (11274), ktéry podkreslal, ze symbolem urzedu akolity
jest swiatto (Tomasz z Akwinu, 1985, s. 85)%. Zdaje sie jednak, ze znaczny wplyw
na to pojmowanie urzedu akolity mial juz Izydor z Sewilli (1636), ktéry niejako
,hadal” temu urzedowi nowe znaczenie, przejete p6zniej przez liturgie rzymska, co
w sposéb szczegblny odzwierciedlat Pontyfikat Wilhelma Duranda wraz z dzietem
Durandusa o koscielnych urzedach (Durand, 1859, s. 86-87; Isidorus Hispalensis,
1863, s. 793-794)%.

IT1. UDZIELANIE URZEDU AKOLITY PO II SOBORZE WATYKANSKIM

Sobdr Watykaniski IT (1962-1965) wiasciwie na temat Swieceni nizszych ni-
czego nie orzekl, podkreslajac jedynie, ze obrzedy swiecen (wszystkich) powinny
zostac¢ poprawione (Krakowiak, 2015, s. 116; Ramm, 2010, s. 17)*. Wplyw na to
mialy liczne glosy, postulujace reforme swiecen nie tylko w warstwie obrzedowej,
ale takze w formie ich postugi (Noé, 1983, s. 254). Wspominano bowiem o tym, ze
Swigcenia nizsze - w tym akolitat - byly tylko formalnoscia (Malaczyriski, 1963,
s. 120-121). Prébowano wiec dostosowac te stopnie do nowej rzeczywistosci, roz-
wijajac przy tym badania historyczno-teologiczno-liturgiczne na temat podejmowa-

31 Przekazywanie ampulki interpretowano jako stuzbe zwiazana z podawaniem materii sakramentu Eucharystii
(Tomasz z Akwinu, 1985, s. 87).

32 Znamienne sa wigc tu sfowa Adama Szkota (11212): ,Acolythus accensum cereum in manibus tenet” (Adamus
Scotus, 1855, s. 710).

33 Tak naprawde jedynym tekstem soborowym, w ktérym padio sformulowanie ,swigcenia nizsze i subdiakonat”, byt
wydany w 21 listopada 1964 r. Dekret o katolickich Kosciolach wschodnich ,Orientalium Ecclesiarum” (Sacrosancto
Oecumenico Concilio Vaticano II, 1965, s. 81-82).



nego zagadnienia, dochodzac do wniosku, ze stopniem najbardziej istotnym spo-
§rod postug nizszych od diakonatu byt subdiakonat (Botte, 1988, s. 142). W tym celu
chciano ponownie przegrupowac ten urzad z miana wyzszego na nizsze, a takze
zwolni¢ subdiakonéw z obowiazku odmawiania brewiarza oraz zachowywania ce-
libatu (Makowski, 2023, s. 85). Dlaczego zatem ostatecznie go nie zachowano, sta-
wiajac ponad ten urzad stopieni akolity? W komentarzu do zmian zawarto wzmian-
ke, Zze wierni nie zrozumieja sensu odnowy, gdy dostrzega przy ottarzu swieckiego
w dalmatyce (Commentarium, 1973, s. 30).

Wydajac 15 sierpnia 1972 r. swoje Motu Proprio ,Ministeria Queedam”, pa-
piez Pawet VI (11978) wyjasnit w nim, ze odtad zadania subdiakona powierza sie
lektorom (w aspekcie odczytywania lekcji mszalnych) i akolitom (w kontekscie stuz-
by przy oftarzu), tak ze dawny pierwszy stopienl swiecen wyzszych zostal zniesiony
(Paulus VI, 1972, s. 532). Czy jednak akolita otrzymat same tylko zadania subdiako-
na? Bynajmniej. Niektdore sposréd jego dzisiejszych zadan dawniej nie mogly byc
wykonywane przez subdiakonéw, a dopiero przez diakondw i to jedynie w sytuacji
nadzwyczajnej, jak np. komunikowanie wiernych czy wystawianie Najswietszego
Sakramentu (Leszczyniski, 1999, s. 288; Pastuszko, 1989, s. 115; Zajac, 2014, s. 128).
Widac wiec, ze juz w samej warstwie funkcji, jakie powierzano akolitom do pelnie-
nia, nastapilo pewnego rodzaju przesuniecie akcentu (Milcarek, 2014, s. 146).

Schemat odnowy obrzedéw swigcen akolitatu, powstaly w 1971 r., rézniacy
sie nieco od edycji typicznej obrzedéw ustanowienia do postug z 1972 r., zawierat
w sobie nie dosé¢, ze zmodyfikowana strukture udzielania ustanowienia do postu-
gi, to jeszcze nowe tresci. Obrzed mial nastepujacy uktad: wezwanie kandydatow,
przeméwienie biskupa (nie musialo by¢ ono tozsame z tym, ktére bylo umieszczo-
ne w ksiedze), wezwanie do modlitwy, blogostawieristwo i przekazanie naczynia
z chlebem do konsekracji (Sacra Congregatio pro Cultu Divino, 1971, s. 14-15).
Miejscem udzielania swieceni akolitatu miat byc czas po Ewangelii (Sacra Congre-
gatio pro Cultu Divino, 1971, s. 14). Tym samym zachowano zwyczaj procesji z dara-
mi, wskazujac jednak na to, Ze akolici mieli do oltarza przynosic chleb i wino, a nie
Swiece, ktéra takze nie pojawita sie w materii obrzedu (Sacra Congregatio pro Cultu
Divino, 1971, s. 14). Obrzed zostal wiec znaczaco zawezony do najistotniejszych
elementéw oraz zmieniono jego przestanie (Milcarek, 2014, s. 146-147). Zmieniono
takze znaczenie tej postugi, co dostrzega sie przy zestawieniu tekstéw pontyfikatu
z lat 1961-1962 z tekstem schematu obrzedu z 1971 r.



Pontyfikal rzymski z lat 1961-1962

Schemat obrzedu swiecen z 1971 r.

Najmilsi, ktérzy zamierzacie przyjac
urzad akolity, rozwazcie, co podejmujecie.
Akolita powinien nies¢ swiecznik,
zapalac swiatla Kosciola, podawac
wino i wode do Eucharystii, czyli do
postugi Krwi Chrystusa. Starajcie sie
wiec godnie wypelniac¢ powierzona
postuge. Nie bedziecie mogli podobac
sie Bogu, jesli, niosac swiatlo dla Boga
w rekach, bedziecie stuzy¢ uczynkom
ciemnosci i przez to dawac innym
przyktady niewiernosci. Ale jak glosi
Prawda: Tak niech swieci wasze swiatto
przed ludZmi, aby widzieli wasze dobre
uczynki i chwalili Ojca waszego, ktéry
jest w niebie. I jak méwi apostot Piotr:
Umieszczeni posréd przewrotnego
we swiecie, trzymajac sie stowa zycia.
Niech wasze biodra beda przepasane
i lampy niech plona w rekach waszych,
abyscie jako synowie swiatlosci odrzucili
uczynki ciemnosci i oblekli sie w zbroje
$wiattosci. Byliscie bowiem kiedy$
ciemnoscia, teraz jednak jestescie
Swiattosciag w Panu, chodzcie wiec
jako synowie swiattosci. Czym jest to
swiatlo, ktére tak bardzo podkresla
apostol, sam wyjasnia, dodajac: Owocem
bowiem swiattosci jest wszelka dobrod,
sprawiedliwosc i prawda. BadZcie wiec
pilni we wszelkiej sprawiedliwosci,
dobroci i prawdzie, abyscie oswiecili
zar6wno siebie, jak i innych oraz caly
Kosciét Bozy. Wtedy bowiem godnie
podacie wino i wode w ofierze Bogu, jesli
sami bedziecie ofiara dla Boga poprzez
wasze czyste zycie i dobre uczynki.
Co niech wam Pan udzieli przez swoje
milosierdzie. Amen.

Drodzy synowie, wybrani do urzedu
akolitow, bedziecie mieli szczegdlny
udzial w postudze Kosciota, ktérego
szczytem i Zrédlem jest Eucharystia,
przez ktéra lud Bozy buduje sie
i wzrasta. Wypelniac bedziecie zatem
swoje role w swietych celebracjach,
wspierajac prezbiter6w oraz diakonéw
w wykonywaniu ich postugi, rozdajac
wiernym, takze chorym, Komunie Swieta
jako nadzwyczajni szafarze. Wykonujac
to, pamietac bedziecie, ze dzielac jeden
chleb ze swoimi braé¢mi, tworzycie
z nimi jedno cialo. Zatem pokrzepcie
sig przykazaniem Pana, ktére dal swoim
Apostotom podczas Ostatniej Wieczerzy:
Milujcie sie¢ wzajemnie, jak i Ja was
umilowalem.




Nie dostrzega sie tu zwyklego przesuniecia akcentéw, co mialo miejsce
w przypadku sredniowiecznych ksiag, w ktérych swigcenie akolitatu ewoluowato,
ale raczej zarysowuje sie tu nowe znaczenie postugi akolitatu (Van Slyke, 2011,
s. 120). Nowe przeméwienie biskupa do kandydatéw bylo skupione bowiem bar-
dziej na czynnosciach akolitéw, podzielonych na dwie czgsci: zwyczajne (stuzba
kaptanom i diakonom) oraz nadzwyczajne (komunikowanie wiernych), ktére mialy
wyplywaé ze wzajemnej milosci, czerpanej z sakramentu Eucharystii (Sacra Con-
gregatio pro Cultu Divino, 1971, s. 12-13). Pytanie, jakie nalezaloby tutaj postawic,
dotyczytoby sensu nowego przemdwienia: dlaczego wspomina sie¢ w nim o nadzwy-
czajnych funkcjach akolity? Jest to ,dziwne”, zwazywszy na fakt, ze pozbyto sie
catkowicie tekstow na temat swiatta w liturgii (Van Slyke, 2011, s. 124). Dostrzega
sie to tez w materii obrzedu, ktéry de facto jest nowy, gdyz nigdy w historii nie
przekazywano akolitom chleba w naczyniu, a tutaj czyni sie to przy nastepujacych
sfowach: ,Przyjmij naczynie z chlebem do celebracji Eucharystii i stan sie takim,
abys mogt godnie stuzyc przy stole Pana i Kosciota” (Sacra Congregatio pro Cultu
Divino, 1971, s. 13). Zmiana nie jest zatem przekazanie mu naczynia liturgicznego,
gdyz to juz praktykowano. Modyfikacja polega raczej na tym, ze przekazuje mu
sie nie puste, ale napelnione naczynie - tu: chlebem (Commentarium, 1973, s. 31).
Peten zwiazek z historycznym znaczeniem akolitatu posiadata jedynie modlitwa
blogostawieristwa, wskazujaca na sluzbe akolitéw przy oltarzu (Sacra Congregatio
pro Cultu Divino, 1971, s. 13).

Pontyfikat rzymski z 1972 r., zawierajacy obrzedy ustanowienia do postug
lektora i akolity, poza zmiana terminologiczna miescit w sobie modyfikacje wyzej
wspominanych obrzedéw (Makowski, 2023, s. 91-95). Ksztalt ceremonii sie nie
zmienil, ale modyfikacji uleglo wprowadzenie do obrzedu, gdyz rozbudowano jego
pierwszy akapit: ,Wyznaczeni do tej szczegdlnej postugi, dbajcie, abyscie zyli inten-
sywniej dzieki ofierze Pana i bardziej sie do niej upodobnili; starajcie sie zrozumiec
wewnetrzny i duchowy sens tego, co czynicie, abyscie codziennie sktadali siebie
Bogu jako duchowe ofiary, przyjemne Jemu przez Jezusa Chrystusa” (Pontificale
Romanum, 1972, s. 22-23). Dodano wiec tu tekst dotyczacy cnoty, przypisanej do
urzedu akolitéw, ktéra - choc ujeta bardzo ogélnie - wpisywala sie w te, ktéra
zawieral Pontyfikat rzymski z lat 1961-1962 (Makowski, 2023, s. 64). Nie mozna
powiedziec¢ tego jednak o modlitwie btogostawieristwa, ktéra w tym przypadku -
podobnie jak przemoéwienie — wyszla naprzeciw nadzwyczajnym funkcjom akolity,
ktére nigdy nie byly przypisane - istotowo - do jego urzedu (Milcarek, 2014, s. 147).



Schemat obrzedu swigcen z 1971 r.

Pontyfikat rzymski z 1972 1.

Najtaskawszy Boze, ktéry przez swojego
Jednorodzonego Syna powierzyles
Kosciolowi Twdéj chleb zycia, racz
poblogostawic tych naszych braci

wybranych do urzedu akolitéw i spraw,

aby wiernie stuzyli przy Twoich swietych

oftarzach. Przez Chrystusa, Pana naszego.

Najtaskawszy Boze, ktéry przez
swojego Jednorodzonego Syna
powierzytes Kosciotowi chleb zycia,
racz poblogostawic tych naszych braci
wybranych do urzedu akolitéw i spraw,
aby wiernie stuzyli przy Twoich swietych
oftarzach, wiernie rozdzielali chleb zycia

swoim braciom oraz wzrastali nieustannie
w wierze i mitosci dla budowania
Twojego Kosciola. Przez Chrystusa,
Pana naszego.

Po raz kolejny widaé tu nawigzywanie do pobocznych czynnosci akolity
(Van Slyke, 2011, s. 124). Wymiar noszenia swiec przez akolite w ogéle nie poja-
wia sie¢ w nowym pontyfikale, tak Ze te role przypomnial dopiero wydany w 2008
r. Ceremoniat liturgicznej postugi biskupow (Ceeremoniale Episcoporum, 2008,
s. 44). Obrzedy ustanowienia do postug w sposéb ogélny wskazuja jedynie na stuz-
be diakonowi i prezbiterowi, a w sposéb szczegélny wzmiankuja o jednej funkc;ji,
ktéra akolici wykonuja w sytuacji wyjatkowej — komunikowania wiernych (Pontifi-
cale Romanum, 1972, s. 22-24). Nowy obrzed podkresla zwiazek akolity z Eucha-
rystia na tyle mocno, ze po raz pierwszy w historii rubryka daje mozliwos¢é wyboru
pomiedzy wreczeniem naczynia z chlebem a amputki z winem, przez co forma i ma-
teria obrzedu sa wariantywne (Pontificale Romanum, 1972, s. 24)**. Jednoczesnie
od 1971 r. zerwano ze zwyczajem, ze przekazywany przedmiot jest pusty, lecz nie
do kornica wiadomo, dlaczego: moze wplyw na to ma fakt procesji z darami, nastgpu-
jacy po obrzedzie ustanowienia? (Van Slyke, 2011, s. 126).

PODSUMOWANIE

Postugi Kosciota od wiekéw trwaja w rozwoju, gdyz do ich natury nie
przynalezy stalos¢ formy. Bardzo dobrze odzwierciedlaja to dzieje obrzedéw swie-
ceni, a ostatnio takze ustanowieni do poslugi akolity. Dzisiejsza forma postugiwa-
nia akolitéw, wyrazona chociazby przez teksty ustanowienia, jest czyms zupelnie
nowym, gdyz posiada w zespole funkgcji takie, ktérych wczesniej oni nie petnili

34 Warto w tym miejscu przypomnied, ze dawniej akolita otrzymywat amputke, ale pusta - i to w dodatku te, ktéra
miano sig postugiwac przy podaniu wody.



(m.in. komunikowanie wiernych). Historia obrzedéw swiecenn pokazuje, ze to, co
przez poszczegblne wieki trwalo w rozwoju, nadbudowujac swoja forme, kilkana-
scie lat temu zyskalo cos zupelnie nowego - nie w aspekcie istoty, ale zewnetrzne-
go wyrazu. Wprowadzenie nowych funkcji dla akolitéw, takich jak wspomniane
wyzej komunikowanie wiernych, stanowi dowéd na dynamiczny charakter postug
koscielnych. Zmiany te nie tylko odzwierciedlaja potrzeby wspétczesnego Kosciola,
ale réwniez pokazuja, jak tradycja moze by¢ adaptowana do nowych realiéw. Warto
zauwazyc, ze Sobér Watykariski IT, mimo Ze nie wprowadzit bezposrednich zmian
w Swieceniach nizszych, dat impuls do odnowy tych postug. Wydanie nowych ob-
rzedow swiecen lektora i akolity w 1971 roku oraz ich umieszczenie w Pontyfikale
rzymskim w 1972 roku bylo kluczowym momentem w tej reformie. Motu Proprio
+Ministeria Queedam” papieza Pawta VI z 1972 roku, ktére zniosto urzad subdiako-
na, przyczynilo sie do podziatu jego zadan miedzy lektoréw i akolitow.

Siggniecie do tekstéw oryginalnych, spisanych w jezyku laciniskim, po-
zwala spojrzec szerzej na zagadnienie postug koscielnych. Umozliwia to glebsze
zrozumienie intencji i ducha reform, ktére mialy miejsce na przestrzeni wiekéw.
Dzigki temu mozna lepiej docenic, jak postugi koscielne ewoluowaly, zachowujac
jednoczesnie swoja istote. Po tak wnikliwej analizie mozna osmielic sie stwierdzic,
ze dzisiejsza forma postugi akolitéw jest wiec wynikiem diugotrwatego procesu
adaptacji i reform, ktére mialy na celu lepsze dostosowanie do potrzeb wspdlno-
ty wiernych. Czy zatem istota postugi akolity sie zmienita? Na to pytanie trzeba
odpowiedzie¢ przeczaco. Jest to ten sam urzad - w sensie istotowym - co dawne
Swiecenie nizsze. Zmianie jednak ulegla forma postugi akolitow w Kosciele, tak ze
ma si¢ do czynienia z innym rozlozeniem akcentéw. Obecnie postuga akolity posia-
da wigcej zwiazku z Eucharystia anizeli wczesniej. Na przykiadzie tej modyfikacji
mozna wiec dostrzec, jak postugi Kosciota, choc zakorzenione w tradycji, pozostaja
zywe i otwarte na zmiany, ktére przynosi wspélczesnosc. Zmiany te maja na celu
zaréwno lepsze stuzenie wspdlnocie wiernych, jak i glebsze wlaczanie oséb swiec-
kich w zycie liturgiczne Kosciola, angazujac ich do szczegdlnych zadan zwiazanych
z sakramentem Eucharystii.
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THE NEW MEANING OF
THE MINISTRY OF
ACOLYTE? THE OFFICE
OF ACOLYTE IN THE
PERSPECTIVE OF THE
DEVELOPMENT OF OR-
DINATION AND ESTA-
BLISHMENT RITES

SUMMARY

The article presents the issue of the ministry of the acolyte in the aspect
of the modification of the rites of conferring this ministry. The research question
posed in the publication is whether the present form of the ministry of acolytes has
a different meaning from that known before the post-conciliar liturgical reform. To
this end, the publication identifies the development of the acolyte’s ministry in the
context of the ordination rites, with the first chapter dealing with the period from
the fifth to the ninth century, the second chapter dealing with the rites of the se-
cond millennium up to 1961-1962, and the third chapter covering the post-conciliar
rites of institution to the ministry of acolyte. This makes it possible to see how the
image of the acolyte has changed over the centuries. The article uses a historical-a-
nalytical method, which makes it possible to see the different role of acolytes in the
Church over the past centuries. At the same time, thanks to the dogmatic-pastoral
perspective, the theological value of their ministry is made visible. In this way, the
study undertaken answers not only the question: how was this ministry modified?
but also: why was this done?
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ROLA KOSCIOLA (IJEGO
RELAC]JI Z PANSTWEM)

W BUDOWANIU KAPITALU
SPOLECZNEGO

Pojecie kapitalu spolecznego w ostatnich dekadach zyskalo duza popu-
larnosc, zar6wno w odniesieniu do poziomu teoretycznego, jak i praktyki zycia
spolecznego. Analiza tego zjawiska umozliwia interdyscyplinarne spojrzenie na
mechanizmy funkcjonowania spoleczenistwa, ale réwniez gospodarki i instytucji
(Baraniecka, 2014, s. 20-21; Zaba, 2016, s. 235-236), a zatem, idac dalej, réwniez
patnistwa i Kosciota. Instytucja, ktéra dziata na przecieciu ré6znych wymiaréw kapi-
talu spolecznego, tj. wzmacniania relacji w spotecznosciach wokét tworzenia norm
i wartosci moralnych, rozwoju organizacji, kreowania i rozwoju przestrzeni wsp6t-
pracy (Encyklopedia zarzqdzania; Raczkowska, 2014, 135-136, Institute for social
capital), wspierajacych funkcjonowanie spoleczeristwa obywatelskiego i panistwa,
jest Koscidt.

W niniejszym artykule skupiono sie na analizie roli Kosciota jako instytucji
religijnej (rozpatrywanej w kategoriach porzadku nadprzyrodzonego) i spolecznej
(dostepnej w porzadku doczesnym) (Marianski, 2012, s. 76) w budowaniu kapitatu

1 Karolina Pasik (z d. Diuska) - doktor nauk o polityce i administracji, prowadzi badania w zakresie relacji
panistwo-Kosciél oraz obecnosci Kosciola w zyciu publicznym. Pracuje w Instytucie Nauk o Polityce i Administracji
Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyriskiego w Warszawie (ul. Wéycickiego 1/3, bud. 23, 01-938 Warszawa, e-mail:
k.pasik@ uksw.edu.pl).



spolecznego. Podjeta przy tym zostala proba odpowiedzi na pytanie, czy obecnosé
i dzialalnosc¢ Kosciota w réznych wymiarach kapitatu spotecznego mozna uznac
za podstawe do definiowania jego jako instytucji i aktora spolecznego. Oméwio-
ne zostaly tutaj dziatania Kosciola w zakresie kreowania i wspierania norm spo-
tecznych, tworzenia i rozwoju wiezi miedzyludzkich i wspétpracy oraz budowania
zaufania i solidarnosci. Szczegdlna uwage poswiecono praktycznemu wymiarowi
dziatalnosci Kosciola z uwzglednieniem jego relacji z paristwem w obszarze zycia
spotecznego i publicznego w ramach sfery edukacyjnej, charytatywnej i mediacyj-
nej. W tych obszarach wskazano réwniez wktad Kosciota w budowanie zintegro-
wanych i wspélpracujacych ze soba spolecznosci. W konsekwencji pozwolilo to
odpowiedzie¢ na zasadniczy problem badawczy niniejszego artykutu, dotyczacy
roli Kosciota (i jego relacji z paristwem) w budowaniu kapitatu spotecznego.

Ko0SCIOL - INSTYTUCJA CZY AKTOR SPOLECZNY?
OBECNOSC 1 DZIALANIA KOSCIOLA W ROZNYCH WYMIARACH
KAPITALU SPOLECZNEGO

Kapitat spoteczny to pojecie interdyscyplinarne. Jednak niezaleznie od jego
interpretacji, jak zaznacza Anna Baraniecka (2014, s. 21), zawsze zwigzane jest z re-
lacjami tworzonymi w szeroko rozumianym spoleczenstwie. Zainteresowanie tym
pojeciem pojawilo sie wraz z wydaniem w 1916 roku przez Lyda Judsona Hanifana
pracy pt. The Rural School Community Center. W ujeciu amerykariskiego badacza
kapitat spoteczny oznacza pewien zbiér niematerialnych wartosci wspdlnotowych,
wsrdd ktérych wskaza¢ mozna m.in. solidarnosc, zyczliwoscé oraz relacje tworzone
pomiedzy czlonkami danej zbiorowosci (Radziszewski, 2019, s. 16; Hanifan, 1916,
s. 130). Z uwagi na zmiennos¢ tych wartosci pojecie kapitatu spotecznego docze-
kato sie licznych reinterpretacji (Radziszewski, 2016, s. 16). Za najbardziej uzna-
nych specjalistéw w obszarze jego analizy, a jednoczesnie za prekursoréw wilacze-
nia tego terminu do dyskursu naukowego uznaje si¢ socjologéw Pierre’a Bourdieu,
Jamesa Colemana oraz Roberta Putnama, a takze nawiazujacego do nich polito-
loga Francisa Fukuyame (Radziszewski, 2016, s. 16-18; Stankiewicz, 2016, s. 44;
Raczkowska, 2014, s. 136; Boguszewski, 2016, s. 117; Encyklopedia zarzadzania).
Zdaniem pierwszego z nich kapitat spoleczny to ,zbidr rzeczywistych i potencjal-
nych zasobéw, jakie zwiazane sg z posiadaniem trwalej sieci mniej lub bardziej
zinstytucjonalizowanych zwiazkéw opartych na wzajemnej znajomosci i szacunku
(uznaniu), ktéra to sie¢ dostarcza kazdemu ze swych czlonkéw wsparcia w postaci
kapitatu posiadanego przez kolektyw, w tym wiarygodnosci, ktéra daje dostep do
kredytu w najszerszym znaczeniu tego stowa” (Bourdieu, 1986, s. 248-249). Tak



przedstawiona definicja, w nawiazaniu do mysli L. J. Hanifana, koncentruje sie
przede wszystkim na budowaniu relacji spotecznych jako kluczowym Zrédle zaso-
béw. P. Bourdieu podkresla tutaj znaczenie zbiorowosci (mniej lub bardziej trwa-
Iych), jednak opartych na wartosciach zwiazanych m.in. z zaufaniem i szacunkiem.
Dzigki tym relacjom czlowiek moze korzysta¢ z réznych zasobéw wytwarzanych
przez dana zbiorowosc, a to w konsekwencji przyczynia sie do jego rozwoju zaréw-
no w spoleczenistwie, jak i w panstwie (Bourdieu, 1986, s. 248-249; Encyklopedia
zarzqdzania; Dzialek, 2011 s. 102). Innym badaczem, ktéry podjal sie analizy kon-
cepcji kapitatu spotecznego, jest amerykariski socjolog J. Coleman. W swojej ksiazce
Fundations of Social Theory, wskazuje, zZe jest on naturalnym zasobem, ktéry znaj-
duje sie w relacjach miedzyludzkich w ramach danej spolecznosci. Podkresla réw-
niez istotnosc zaufania oraz jednosci w budowaniu trwatych relacji. Jego zdaniem
kapital tworzony jest wsréd ludzi i przez ludzi. W swoich rozwazaniach utozsamia
on kapital spoleczny réwniez z pewnego rodzaju podmiotami, stanowiacymi czesc
struktury spotecznej, ktére swoja obecnoscia i aktywnoscia — w dalszej perspekty-
wie - ulatwiaja podejmowanie dziatan zbiorowych oraz osiaganie wspdlnych ce-
16w, a te z kolei umozliwiaja, podobnie jak wskazuje P. Bourdieu, rozwéj czlowie-
ka (Coleman, 1990, s. 300-302; Bourdieu, 1986, s. 248-249; Radziszewski, 2019,
s. 17; Baraniecka, 2014, s. 23; Encyklopedia zarzqdzania; Dziatek, 2011, s. 102-103).
Warto w tym miejscu zwrdcic uwage na cechy spolecznego zaangazowania, jakie
w odwotaniu do teorii wskazanych tu autoréw wskazuje R. Putnam. Wsréd nich
wymienia on sieci, normy oraz spoleczne zaufanie. Podkresla przy tym, ze tak cha-
rakteryzujacy sie kapital spoleczny ulatwia efektywnosc a z nia dobra realizacje
zalozonych dziatan oraz wspdlprace, ktéra przynosi korzysci kazdej ze stron (Bara-
niecka, 214, s. 23; Putnam, 2000 s. 19-23; Encyklopedia zarzqdzania; Sroczynska,
2007, s. 54-55). Istotnym uzupelnieniem tak definiowanego kapitatu spolecznego
jest niewatpliwie mysl F. Fukuyamy. Kapital spoleczny, zdaniem amerykarskie-
go politologa, to ,zestaw nieformalnych wartosci i norm etycznych wspdlnych
dla czlonkéw okreslonej grupy i umozliwiajacych im skuteczne wspétdzialanie”
(Fukuyama, 2003, s. 169).

Reasumujac, definicje kapitatu spotecznego wszystkich przywotanych wy-
zej autoréw wskazuja na kluczowos¢ relacji spotecznych jako gléwnego zZrédla za-
sob6éw - relacji, ktére umozliwiaja wspdlprace oraz realizacje wspdlnych celow.
Wspélnymi cechami tych ujeé, poza fundamentalnoscia relacji, sa takze zaufanie,
wspolne normy (wartosci) oraz tzw. sieci spoleczne. Kazdy z tych autoréw, jak moz-
na zauwazyc po analizie ich dziet i co w swoim artykule wykazuje A. Baraniec-
ka, akcentuje rézne elementy sktadajace sie na definiowanie kapitatu spolecznego.
P. Bourdieu skupia sie na korzysciach, ktére wynikaja z przynaleznosci do zbio-



rowosci, J. Coleman oraz R. Putnam na cechach relacji oraz ich strukturze, zas
F. Fukuyama na wspoétpracy i jej podstawach (wartosciach i normach) (Baraniecka,
2014, s. 23; Raczkowska, 2014, s. 137; Encyklopedia zarzqdzania).

Pojecie kapitatu spotecznego jest okresleniem niezwykle szerokim, a takze
- zuwagi na interdyscyplinarnos¢ - interpretowanym na rézne sposoby. Peine jego
scharakteryzowanie przekracza ramy niniejszego artykutu, dlatego tez skupiono sie
jedynie na wskazaniu jego pierwotnego znaczenia, poniewaz z niego wynikaja wy-
miary (kategorie), w ramach ktérych wspélczesnie mozemy rozpatrywac i badac
obecnosc oraz dziatanie danych zbiorowosci w ramach spoleczeristwa i paristwa.
Taka ,zbiorowoscia” niewatpliwie jest Kosciél. Zanim jednak o tym, konieczne jest
wskazanie i krotkie scharakteryzowanie wspomnianych wymiaréw.

Badacze zajmujacy sie analiza kapitatu spotecznego dziela go na r6zne wy-
miary. Podkreslaja przy tym rézne aspekty relacji, a takze odnosza do rozmaitych
cech sktadajacych sie na jego definiowanie. Wsréd tych wymiaréw wskazaé moz-
na m.in. wymiar strukturalny, wymiar poznawczy i relacyjny (Nahapiet, Ghoshal,
1998, s. 250-251; Institute for social capital; Raczkowska, 2014, s. 140; Sroczyriska,
2007 s. 56-58). Oczywiscie nie jest to katalog zamkniety, gdyz analizujac literature
dotyczaca kapitatu spolecznego, mozna spotkac szereg innych okresled. Wymiar
strukturalny, jak sama nazwa wskazuje, dotyczy struktur sieci spolecznych, a takze
sposobu, w jaki ludzie sa ze soba powiazani. Podkresla sie tutaj pewnego rodza-
ju ,technicznos¢” funkcjonowania danych zbiorowosci (Nahapiet, Ghoshal, 1998,
s. 251-253). Wymiar poznawczy zwigzany jest ze wzajemnym poznaniem oraz
wspdélnym rozumieniem (kodéw) norm i wartosci, ktére utatwiaja obustronne zro-
zumienie czlonkéw danej struktury (danej grupy), a w dalszej perspektywie umoz-
liwiajg wspoétprace (Nahapiet, Ghoshal, 1998, s. 253-254). Z kolei wymiar relacyjny
koncentruje sie¢ na szeroko rozumianych relacjach miedzy jednostkami i grupami
(na jakosci oraz glebokosci tych relacji) (Nahapiet, Ghoshal, 1998, s. 254-256). Kaz-
dy z tych wymiaréw jest kluczowy dla wlasciwego funkcjonowania kapitatu spo-
tecznego. Podkreslic nalezy, ze zaréwno znaczenie tych wymiaréw, jak i w ogéle
samo ich nazewnictwo ré6znic¢ sie moga w zaleznosci od danego kontekstu/ dane;j
rzeczywistosci. Wszystkie te wymiary tworza jednak kompleksowy fundament, na
ktérym budowane sa relacje (a z nimi instytucje), na ktérych dalej opiera sig¢ wspol-
praca w ramach spoleczeristwa i paristwa.

W tym miejscu wlasciwe jest juz podjecie sie analizy obecnosci i dziatania
Kosciola w odniesieniu do kapitatu spolecznego oraz wskazanych tu jego wymiardw.
Koscidl, jako jedna z najstarszych instytucji zaréwno religijnych, jak i spotecznych,
od zarania dziejéw pelni istotna role w budowaniu i funkcjonowaniu wspélnot (Wol-
ska, 2022; Katechizm Kosciota Katolickiego, pkt 1879; Olszewski, 2001, s. 135-137,



152; Boguszewski, 2016, s. 120-124). Tym samym mozna rzec, ze Koscidt jako jedna
z instytucji funkcjonujacych w spoleczeristwie ksztaltuje relacje spoleczne, zaufanie,
normy i wartosci oraz wspélprace - odgrywa zatem znaczaca role w budowaniu
kapitatu spolecznego i wspieraniu rozwoju spoleczenistwa i panstwa. Mozliwe jest
to dzieki tzw. funkcjom zastepczym, ktére historycznie pelnit w Polsce, a takze tym,
ktére pelni do dzis. Wyréznia sie wsrdd nich przede wszystkim funkcje: edukacyj-
na, charytatywna oraz mediacyjna (Dylus, 2013 s. 104-105, 108-111; Polskie Radio,
2015; Przeciszewski, 2009). Pelniona przez niego misja duszpasterska nie wyklu-
cza misji spolecznej, lecz obie wzajemnie wspdigraja (Dluska, 2016, s. 65). Kosciét
poprzez swoja dziatalnosé edukacyjna ksztaltuje (naucza i wychowuje) fundamen-
talne aspekty (normy i wartosci) wspélnotowego zrozumienia i zaangazowania, co
w konsekwencji przyczynia sie do tworzenia oraz wzmacniania wiezi spotecznych —
mamy tu zatem odniesienie do kapitatu strukturalnego, poznawczego oraz relacyjne-
go. Pelnigc misje charytatywna, Kosciét pokazuje, jak istotna jest wspélnota, a z nia
budowanie solidarnosci i wzajemnych sieci wsparcia - ukazanych w kapitatach
strukturalnym, poznawczym i relacyjnym. Z kolei funkcja mediacyjna ktadzie nacisk
na wsparcie dobrych i harmonijnych relacji w spoleczenstwie. Koscidl, dziatajac na
podstawie dialogu, wzajemnego szacunku i wsparcia, naucza oraz realizuje swoje
praktyczne dziatania w spoleczenistwie. Funkcja ta réwniez odnosi sig¢ do wszystkich
trzech wymiaréw kapitalu spotecznego (Dylus, 2013, s. 108-111; Sowinski, 2013,
s. 44-45, 52). Dzieki tym funkcjom Kosciét nie tylko wspiera rozw6j spoleczeristwa,
ale - co istotne z punktu widzenia niniejszego artykutu - odgrywa duza role w ksztat-
towaniu jakosci relacji budowanych w ramach tego spoleczenistwa. Chcac zatem
odpowiedziec na pytanie, czy Kosciél w odniesieniu do kapitalu spotecznego peini
funkcje instytucji, czy aktora, nie sposéb tego uczynic jednoznacznie. Kosciétl - jego
misje, dziatalnosc, jak i sama obecnosc - analizowacé mozna zaréwno z perspektywy
instytucji, jak i aktora spotecznego. Podkresli¢ nalezy, ze obie role sa ze soba powia-
zane i wzajemnie sie uzupelniaja. W ujeciu ,instytucji” czy tez ,instytucji spotecznej”
Koscidl odnosi sie do trwatych elementéw tadu spolecznego, usystematyzowanych
i usankcjonowanych form aktywnosci i dziatalnosci, uznanych sposobéw rozwiazy-
wania réznych kwestii zwiazanych ze wspoétpraca i wspélzyciem, a takze do pew-
nego rodzaju organizacji o charakterze formalnym, ktére pelnia scisle okreslone
funkcje w spoleczeristwie (Dtuska, 2023, s. 48; Szacki, 2012, s. 291, 293-294). Z kolei
perspektywa aktora przedstawia Koscidt jako aktywnego i dynamicznego uczestnika
zycia spolecznego, ktéry to oddziatuje na rézne aspekty funkcjonowania i rozwoju
spoleczenistwa — od kreowania wartosci i norm, poprzez zaangazowanie w dzialal-
nosc edukacyjna, spoleczna, charytatywna, az po odgrywanie roli w ksztaltowaniu
debaty publicznej (Dluska, 2018, s. 208-213; Sowiniski, 2018, s. 36-37, 43-46).



Reasumujac, nalezy podkreslic, ze rola Kosciola w odniesieniu do tworze-
nia i rozwoju kapitalu spolecznego nie ogranicza Kosciota do roli instytucji ani tez
aktora spolecznego. Obie perspektywy sa kluczowe i wzajemnie sig¢ uzupetniaja.
Koscidt jako instytucja (instytucja spoteczna) zapewnia pewien porzadek, normy,
strukture oraz srodki do realizacji misji religijnej i spolecznej, zas jako aktor (aktor
spoteczny) angazuje sie w zycie i relacje — funkcjonowanie i rozwdj wspdlnoty, od-
powiadajac na jej potrzeby w celu osiagniecia dobra wspélnego. W jaki sposéb dzia-
talnosé Kosciola w ramach funkcji edukacyjnej, charytatywnej i mediacyjnej przy-
czynia sie do budowania kapitatu spolecznego? Co decyduje o tym, ze Koscidt pelni
tutaj znaczaca funkcje? Jaka relacje mozna wskaza¢ miedzy funkcjami Kosciota
a wymiarami kapitalu spolecznego? Czy pelnione przez Koscidl funkcje, sa wylacz-
nymi funkcjami Kosciota? Jaka role odgrywa tutaj paristwo? Préba odpowiedzi na
te pytania zostata podjeta w odniesieniu do konkretnych przyktadéw, w przypadku
ktérych z jednej strony przeplata sie perspektywa Kosciota jako instytucji i akto-
ra, z drugiej zas perspektywa kapitatu strukturalnego, poznawczego i relacyjnego.
Zostal tu oméwiony przyktad nauki religii - w ramach funkcji edukacyjnej, przy-
kiad Caritasu — w zakresie funkcji charytatywnej oraz dialog i mediacja Kosciota
- w ramach funkcji mediacyjne;.

Dz1ALALNOSC EDUKACYJNA?

Wspélczesna cywilizacja, wspélczesne spoleczenistwo i paristwo, wspélcze-
sny Koscidl, a przede wszystkim wspdlczesny czlowiek w znacznej mierze istnieja
i ksztaltuja sie dzieki edukacji (Kowalewska, 2003, s. 99). Czym zatem jest edukacja?
Wedtug definicji Encyklopedii PWN edukacja to ,o0g6t czynnosci i proceséw maja-
cych na celu przekazywanie wiedzy, ksztaltowanie okreslonych cech i umiejetno-
$ci”. Oznacza to, ze w edukacji jako w pewnym systemie chodzi o nauczanie i wy-
chowanie ucznia do szeroko rozumianego zycia. Nalezy w tym miejscu zastanowic
sie nad znaczeniem sléw ,nauczanie” i ,wychowanie”. Czy pojecia te sa od siebie
zalezne? Jesli tak, to w jaki sposéb? Jaka role w systemie wychowania i nauczania
odgrywa Koscidl, a jaka odgrywaja inne podmioty, jak np. parstwo? Jakie moze-
my wyrézni¢ cele i zadania stawiane procesowi nauczania i wychowania przez
Kosciot? Czy sa one zbiezne z definicja kapitatu spolecznego oraz jego wymiarami?
Co decyduje o tym, ze Kosciét odgrywa tutaj znaczaca role?

2 Czesc ta zostala opracowana w odwolaniu do pracy doktorskiej autorki pt. Legitymizacja nauki religii w szkole
publicznej w III Rzeczypospolitej Polskiej, napisanej pod kierunkiem prof. dr hab. Anieli Dylus i obronionej w 2023 r.
w Instytucie Nauk o Polityce i Administracji WS-E UKSW w Warszawie.



Nauczanie i wychowanie to elementy tworzace system edukacji - stad tez
system nauczania i wychowania mozna rozumiec jako synonim pojecia eduka-
cja. Wyjasnienie to juz na samym poczatku wskazuje na zaleznosc obu tych pojec
wzgledem siebie. W celu okreslenia charakteru owej zaleznosci nalezy wczesniej
wyjasnic¢ ich znaczenie. Nauczanie, jak definiuje to Encyklopedia PWN, oznacza
planowa prace nauczyciela z uczniami, ktérej celem jest umozliwienie uczniom zdo-
bycia niezbednych wiadomosci, umiejetnosci i kompetencji, by dalej mogli rozwijac
i ksztaltowac swa osobowosc. Z kolei wychowanie zwigzane jest z prowadzeniem
przez nauczyciela, za pomoca wlasciwych metod i srodkéw, zycia oraz aktywnosci
ucznia, co doprowadzi¢ ma do oczekiwanych zmian w jego osobowosci, tj. m.in. wy-
ksztalcenia si¢ okreslonych dla danej osoby wlasciwosci, sposobu zachowywania
sie oraz dzialania w zmieniajacych sie sytuacjach i warunkach w réznych okresach
jego zycia (Encyklopedia PWN; de Tchorzewski, 2014, s. 10; Zarzecki, 2012, s. 7).

Na wychowanie niewatpliwie oddzialuje nauczanie, ktére z kolei, mozna
rzec, wynika z wychowania. Oba pojecia sa czesciami sktadowymi edukacji. Na-
uczanie umozliwia zdobycie m.in. koniecznej wiedzy i umiejetnosci, zas wycho-
wanie, poprzez zdobyte kompetencje, ma na celu wyksztalcenie w czlowieku poza-
danych zmian jego osobowosci, tj. uksztaltowanie jego swiadomosci i zdolnosci do
zycia w okreslonej spolecznosci. Charakter zwiazku miedzy nauczaniem a wycho-
waniem mozna zatem okresli¢ jako wzajemnie uzupelniajacy sie.

Zaréwno nauczanie, jak i wychowanie mozna rozumiec jako pewne zada-
nia i cele, jakie stawiane sa przed systemem edukacji, tj. systemem wychowania
oraz nauczania. Jaka funkcje zatem w tym systemie pelnig Kosciél i nauka religii
w szkole? Jakie cele stawia i jakie zadania wyznacza edukacji Kosciét? Czy sa one
zgodne z przedstawiona definicjg systemu nauczania i wychowania oraz definicja
kapitalu spolecznego oraz jego wymiarami?

W relacjach zachodzacych miedzy panistwem a Kosciolem Dirk Lenschen,
jak zaznacza Jézef Baniak, wyréznia cztery obszary kluczowej obecnosci Koscio-
fa, co powiaza¢ mozna réwniez z obecnoscia religii oraz jej nauki w szkotach pu-
blicznych. Obszary te niewatpliwie mozna odnies¢ do celéw, jakie Kosciét stawia
calemu systemowi edukacji, a takze do samych funkcji szkolnego nauczania religii.
Wsréd tych obszaréw na pierwszym miejscu znajduja sie — na co szczegdlna uwage
zwraca réwniez Janusz Mariariski - nauczanie i przekaz podstawowych wartosci,
ktoére sa niezbedne dla prawidlowego funkcjonowania panstwa o ustroju demokra-
tycznym. Samo panstwo nie moze sobie wykreowac tych wartosci (Baniak, 2012,
s. 14; Dtuska; 2017, s. 350), poniewaz utracitoby swa neutralnos¢ swiatopogladowa
(Juros, 1997, s. 257-264; Dluska, 2017, s. 350), wpisana w obowiazujacy model re-
lacji panistwo-Koscidl. Drugim obszarem zasadniczego znaczenia Kosciota i nauki



religii dla panistwa i demokracji jest ksztalcenie istoty zycia, tj. wychowywanie. To
w czasie szkolnych lekcji religii, ktére sa czescia calego systemu edukacji, a wiec
i procesu wychowania, czlowiek przygotowuje sie do pelnienia okreslonych rél spo-
tecznych oraz do podejmowania zadan i misji z nimi zwiazanych, majacych na
celu osiagniecie dobra wspdlnego. Nauka religii pelni takze szereg innych istotnych
funkcji. Za najwazniejsze z nich uznaje sie funkcje integracyjno-legitymizacyjne
oraz krytyczne. Pierwsze oznaczaja, ze podczas lekcji religii uczen nie tylko przy-
swaja informacje i poznaje wartosci, ale przede wszystkim ma mozliwosé rozwijac
je. Nauka religii pomaga mu znalez¢ dla nich uzasadnienie, co w konsekwencji ma
doprowadzi¢ do uksztaltowania pelnej swiadomosci ucznia. Z kolei funkcje kry-
tyczne zwiazane sa, jak sama nazwa wskazuje, m.in. z krytycznym, a wigc w pelni
Swiadomym, odniesieniem do rzeczywistosci otaczajacej ucznia. Ponadto dotycza
one roéwniez pewnej troski o wartosci, o dobro kazdego czlowieka, o dobro wspélne.
Wrtasnie m.in. podczas lekcji religii nabywa sig¢ umiejetnosci ich obrony (Baniak,
2012, s. 14; Dtuska, 2017, s. 351)°. Nauka religii w szkole, przez realizacje tak scha-
rakteryzowanych celéw i zadan, pomaga uczniom w ich osobistym rozwoju i osia-
gnieciu petni cztowieczenistwa, a przy tym réwnoczesnie w odnajdywaniu oraz for-
mowaniu wlasnej tozsamosci. Religijnosc - a przez nia i z nia odkrywanie prawdy
i dobra - pozwala kazdemu czlowiekowi zrozumiec i zglebic siebie oraz swdj cel,
swoja misje w swiecie (tj. w spoleczeristwie, panistwie i Kosciele). Religia, poprzez
pewne uswiadomienie i wtajemniczenie ucznia w prawde o swiecie, wprowadza go
do zycia w danej wspélnocie spotecznej, m.in. w panstwie, gdzie religia i wiara sa
obecne (Chalupniak, 2005, s. 178; Zieliniski, 2008, s. 161).

W ten sposéb rozumiana nauke religii, a z nia dziatalnos¢ Kosciota, niewat-
pliwie mozna odniesc¢ do definicji kapitatu spolecznego. Koscidl, nauczajac religii,
integruje dane grupy uczniéw w zbiorowosci wyznaniowe, lokalne czy tez zalezne
od formy prowadzonej edukacji religijnej, co w dalszej perspektywie przyczynia
sie do wzmacniania poczucia ich przynaleznosci do grupy (wymiar strukturalny).
Nauczenie religii, jak zostalo to wyzej wskazane, promuje nauke norm i wartosci
(wsrdd ktorych wskazad mozna m.in. solidarnosé i wspétprace), ktére prowadza do
budowania zaufania i rozwoju wszelkich relacji pomiedzy jednostkami (wymiary
poznawczy i relacyjny). Konieczne jest podkreslenie tego, ze nauczanie religii pogle-
bia nasza wiedze oraz rozumienie zycia, etycznego postepowania i spotecznej od-
powiedzialnosci, co przyczynia sie do wzrostu swiadomosci ucznia (spoleczenstwa)
oraz rozwoju umiejetnosci wspotpracy w ramach réznych grup (wymiar relacyjny).

3 Szerzej na temat Kosciola i wychowania: Nieweglowski, 2005, s. 453-460.



Podsumowujac, mozna jednoznacznie stwierdzié, ze cele stawiane syste-
mowi edukacji przez Kosciét sa zbiezne z definicja kapitalu spotecznego oraz jego
wymiarami. Funkcja edukacyjna Kosciota ma znaczaca role w budowaniu kapitatu
spolecznego. Decyduje o tym m.in. fakt znaczenia obecnosci Kosciota i nauki reli-
gii w systemie wychowania. Rola ta wynika zaréwno z tradycji, jak i wypracowa-
nych w tym zakresie na przestrzeni lat licznych unormowan prawnych®. Podkresli¢
nalezy jednak, ze pelniona przez Kosciél misja edukacyjna nie jest jego wylaczna
funkcja, poniewaz dzieli ja m.in. z panistwem, ktére ma wplyw na zakres i forme
edukacji religijnej. Ksztaltowanie i rozwdj tej funkcji odbywa sie na drodze wzajem-
nej wspolpracy parnstwa i Kosciota.

DZIALALNOSC CHARYTATYWNA?®

Kosciol, oprécz misji religijnej i wychowawczo-edukacyjnej, na szeroka ska-
le dziata réwniez charytatywnie, niosac swa filantropijna pomoc ludziom potrze-
bujacym nie tylko w ramach wspélnoty koscielnej, ale réwniez tym egzystujacym
poza jej ramami, ktérzy tej pomocy potrzebuja. Jak zaznacza w swojej rozprawie
habilitacyjnej Tadeusz Kamirnski (2002, s. 9): ,Dziatalnos¢ réznorodnych podmio-
tow zwiazanych z Kosciolami, nakierowana na niesienie pomocy osobom potrzebu-
jacym w jej w réznych wymiarach, stanowi nieodtaczny - jak sie¢ wydaje - sktadnik
obecnosci wspélnot wyznaniowych w zyciu spolecznym. Trudno wyobrazic sobie
dzieje chrzescijanistwa bez praktykowania dobroczynnosci opartej na zasadzie mi-
tosci bliZzniego i okreslanej mianem caritas”. Wspdlczesnie mozna wskazac wiele
form, przez ktére owa pomoc jest niesiona, jednak majac na uwadze cel niniejszego
artykutu, wskazac nalezy przede wszystkim katolicka organizacje charytatywna -
Caritas, ktéra dziata nie tylko w Polsce, ale réwniez na swiecie. Jaka role w ramach
dziatalnosci charytatywnej pelni Koscidl, a jaka paristwo? Jakie mozemy wyrdznic
cele i zadania stawiane prowadzonej przez Kosciét dziatalnosci charytatywne;j? Czy
sa one zbiezne z definicja kapitalu spotecznego oraz jego wymiarami? Co przesadza

4 Temat unormowari prawnych dot. nauki religii w szkole jest zagadnieniem bardzo szerokim, obejmujacym swoim
zasiegiem szereg dokumentéw miedzynarodowych, europejskich i krajowych. Zagadnienie to autorka celowo
pomija w niniejszym artykule, skupiajac si¢ na istotnych z punktu widzenia definiowania kapitalu spolecznego
celach i zadaniach nauki religii w szkole. Szerzej na temat unormowari prawnych dot. nauki religii w szkole autorka
pisze m.in. w swojej pracy doktorskiej pt. Legitymizacja nauki religii w szkole publicznej w III Rzeczypospolitej
Polskiej, napisanej pod kierunkiem prof. dr hab. Anieli Dylus i obronionej w 2023 r. w Instytucie Nauk o Polityce

i Administracji WS-E UKSW w Warszawie.

5 Czesc ta zostata opracowana w odwolaniu do pracy magisterskiej autorki pt. Relacje paristwo-Koscidl w ujeciu

Helmuta Jurosa, napisanej pod kierunkiem prof. dr hab. Anieli Dylus i obronionej w 2016 r. w Instytucie Politologii
WNHiS UKSW w Warszawie.



o tym, ze Koscidt odgrywa tutaj znaczaca role? W celu odpowiedzi na te pytania
niezbedne jest odwolanie sig do historii i zakresu funkcjonowania Caritas w Polsce.

Instytucja Caritas w Polsce, jak mozna przeczytac na jej oficjalnej stronie
internetowej, ,odwoluje sie do tradycji pracy charytatywnej Caritas sprzed 1950
roku”. Czas okupacji przyczynil si¢ takze do radykalnego ograniczenia koscielnej
dziatalnosci charytatywnej. ,W 1950 roku wskutek dziatan wladz komunistycznych
nastapilta likwidacja koscielnych struktur Caritas w Polsce, przejecie majatku tej
instytucji...” (Kaminski, 2002, s. 239). Jak zaznacza T. Kaminski, ozywienie dziatal-
nosci charytatywnej Kosciola w Polsce powiazane bylo z kryzysem przetomu lat
70. 1 80. oraz z wprowadzeniem 13 grudnia 1981 roku stanu wojennego. Wéwczas
z zagranicy naptywaly dary, ktére nalezalo w jakis sposéb rozdzieli¢, czym zajmo-
wali sie wolontariusze zwiazani z Kosciolem. W 1986 roku Episkopat Polski doko-
nal zatwierdzenia Instrukcji Konferencji Episkopatu Polski o pracy charytatywnej
w parafiach, podporzadkowujac sobie w ten sposéb ,ochotnicza” dziatalnosé do-
broczynna (Kaminski, 2012, s. 241).

,Podstawa formalnoprawna odbudowywania struktur Caritas w Polsce
stala si¢ uchwalona 17 maja 1989 roku Ustawa o stosunku paristwa do Kosciota
katolickiego” (Kaminski, 2002, s. 242), na podstawie ktérej do dzi$ dziata ta insty-
tucja. W mysl zawartego w niej art. 7 pkt 2 Caritas Polska, jako instytucja o zasiegu
krajowym, oraz Caritas diecezji sa osobami prawnymi, a jak wskazuje art. 38 pkt 1:
»,Osoby prawne maja prawo prowadzenia wlasciwej dla kazdej z nich dziatalnosci
charytatywno-opiekuriczej”. Jednak, jak zaznacza T. Kamiriski, o mozliwosci two-
rzenia organizacji przeciwdziatajacych patologiom spotecznym oraz prowadzenia
dziatalnosci charytatywno-opiekuriczej, ktére pod wzgledem prawnym zréwnane
sq z dziatalnoscia paristwa w tym zakresie, méwi takze ustawa o gwarancjach wol-
nosci sumienia i wyznania. Politolog podkresla, Ze art. 21a ,méwiacy o zréwnaniu
dziatalnosci pomocowej koscielnych oséb prawnych z analogiczna dziatalnoscia
instytucji panistwowych wprowadzony zostal do ustawy po ratyfikacji konkordatu
miedzy Rzeczpospolita Polska i Stolica Apostolska” (Kamiriski, 2002 s. 208-209).

W Polsce od 10 pazdziernika 1990 roku, kiedy to dekretem kardynata J6zefa
Glempa - éwczesnego przewodniczacego Konferencji Episkopatu Polski (KEP) - po-
wolano ,Caritas Polska jako duszpasterska instytucje charytatywna Episkopatu Pol-
ski” (Kaminiski, 2002, s. 244), nadz6r nad nia petni wtasnie KEP. Z kolei w 2004 roku
Caritas Polska zyskata status organizacji pozytku publicznego (Kamiriski, 2002,
S. 246; Caritas Polska)®, co w konsekwencji przyczynito si¢ do zmian w statusie
instytucji, zwlaszcza w punkcie dotyczacym celu jej dziatania. T. Kaminski (2002,

6 Szerzej na temat historii dziatania Caritas w Polsce oraz jej reaktywacji: Kamiriski, 2002, s. 239-287.



s. 250) wskazuje, ze rozr6zniono w nim koscielna dziatalnosc oparta na mitosierdziu
i dzialalnos¢ pozytku publicznego. ,Rozréznienie to bylo konieczne, aby Caritas,
jako koscielna osoba prawna, mogla prowadzi¢ zaréwno dzialalnos¢ mitosierdzia
nadzorowana i kontrolowana przez Konferencje Episkopatu Polski, jak i dziatalnosé
pozytku publicznego w oparciu o srodki publiczne, kontrolowana i nadzorowana
przez KEP oraz wladze panstwowe w zakresie ustalonym w ustawie o dziatalnosci
pozytku publicznego i w innych ustawach” (Kaminski, 2002, s. 250). Tym samym
podkresli¢ nalezy istotnos¢ tworzonych i rozwijanych sieci wspétpracy, ktére budu-
ja kapital spoteczny. Caritas dziata zar6wno na poziomie lokalnym, krajowym, jak
i miedzynarodowym. W prace na rzecz tej organizacji zaangazowanych jest szereg
roznych grup spolecznych: wolontariusze, darczyricy, parafie oraz inne organizacje
pozarzadowe i instytucje publiczne (Caritas - Struktura; Caritas - Wolontariat; Sta-
warz, 2020, s. 285-294).

Zmierzajac do odpowiedzi na pytanie o role Kosciola i panistwa w ramach
funkcjonowania dziatalnosci charytatywnej, nalezy zastanowic sie nad podziatlem
kompetencji miedzy strona koscielna a panstwowa przy prowadzeniu tej dziatal-
nosci. Uksztaltowane obecnie relacje panistwo-Kosciél, oparte na skoordynowane;j
separacji i nastawione na wspélprace, maja przetozenie takze na relacje oraz dziata-
nia Kosciola i paristwa w odniesieniu do Caritas, ktéry funkcjonuje na styku dziatal-
nosci charytatywnej Kosciota i polityki spolecznej panistwa. Jak zaznacza Kaminski
(2002, s. 281), ,koniecznos¢ podejmowania wspdlpracy z administracja publiczna
zostala zawarta nie tylko w statutach Caritas (...), ale i w waznych dokumentach
programowych Kosciola w Polsce”. Dodatkowo obowiazujaca wspélczesnie ustawa
o pomocy spolecznej, jak tez uchwalona wczesniej ustawa z 29 pazdziernika 1990
roku, ktéra zostata jednak uchylona, zaklada wspolprace administracji publicznej
z podmiotami niepublicznymi, obejmujacymi takze podmioty koscielne (Kaminski,
2002, s. 282; Ustawa z dnia 12 marca 2004 1. o pomocy spolecznej, art. 2, pkt 2).
Mimo poczatkowych trudnosci przyjete regulacje zaktadajace wspétprace stworzy-
ly mozliwosci rozwoju nie tylko instytucji Caritasu, ale daly one mozliwos¢ zaréw-
no Kosciolowi, jak i paristwu podjecia wspédlpracy skierowanej na minimalizacje
pojawiajacych sie probleméw spotecznych, a w konsekwencji osiagniecia dobra
wspolnego. Wspélczesnie, dzieki wypracowanemu modelowi relacji paristwo-Ko-
$cidl, oba podmioty w realizacji swych zadani, wsréd ktérych znajduje sie m.in.
pomoc potrzebujacym, moga sie wzajemnie uzupelniac¢ i wspierac. Jak wskazuje
T. Kaminski (2002, s. 286-287), przyktadem takiej wspélpracy jest chociazby to,
ze dziatalnosé Caritas (na szczeblu parafialnym) brana jest pod uwage w opraco-
wywanych przez gminy strategiach zmierzajacych do rozwigzania probleméw spo-
tecznych, a z kolei sama instytucja Caritas bardzo czesto nawiazuje wspdlprace



ze Swieckimi czy tez samorzadowymi organami chociazby przy organizacji waka-
cyjnego wypoczynku dla dzieci.

Zatem podobnie jak w przypadku dziatalnosci edukacyjnej i nauki lekcji re-
ligii w szkole, tak tez w przypadku dziatalnosci charytatywnej i Caritas wspdtpraca
miedzy Kosciolem a paristwem jest scisle okreslona i oparta na niezaleznosci obu
podmiotéw, a takze na ich wspélpracy.

Wsrdd zadan, jakie wypelnia wspélczesnie Caritas i na ktére wskazuje sta-
tut instytucji, mozna wymieni¢ m.in. dziatalnos¢ wychowawczo-edukacyjna realizo-
wana przez organizowanie i prowadzenie kurséw dla pracownikéw, wolontariuszy
i innych oséb wspierajacych Caritas, analize przyczyn biedy i w odwolaniu do niej
opracowywanie programéw nastawionych na jej minimalizowanie, organizowanie
pomocy materialnej dla potrzebujacych i ubogich, prowadzenie na szeroka skale
dziatalnosci charytatywnej wsréd oséb potrzebujacych, w tym szczegélnie rodzin,
dzieci, mlodziezy, senioréw, oséb niepelnosprawnych, oséb uzaleznionych, a takze
uchodZcéw i migrantéw (Kamiriski, 2002, s. 250-251; Statut Caritas Polska, 2018,
§ 6-7; Przygoda, 2020, s. 104-106).

Tak funkcjonujaca instytucje Caritas zdecydowanie mozna odnies¢ do defi-
nicji kapitalu spolecznego. Koscidl, podejmujac dziatania charytatywne w ramach
Caritas, posiada bardzo dobrze rozwinigte sieci réznych grup spotecznych, ktére
wspélpracuja ze soba na rzecz zalozonych celéw - umozliwia to m.in. organiza-
cje pomocy na szeroka skale oraz wzmacnia poczucie wiezi i aktywnosci w ra-
mach tych grup (wymiar strukturalny). Instytucja Caritas poprzez swoje dzialania,
charakteryzujace sie przejrzystoscia oraz koncentracja na pomocy potrzebujacym,
zwigksza zaufanie zaréwno do siebie, jak i grup (organizacji) wlaczajacych sie w te
pomoc. W konsekwencji przyczynia sie¢ to do zwiekszania zaangazowania spo-
tecznego, a z nim m.in. do rozwoju form pomocy (np. przez organizacje zbiérek
zywnosci, srodkéw na stypendia, pomocy powodzianom itd.). Podkresli¢ nalezy, ze
wszystkie te dzialania wymagaja funkcjonowania w ramach pewnych norm etycz-
nych i altruistycznych, co tez przyczynia sig do rozwoju naszej wiedzy na temat
etycznego postepowania, a z nim spolecznej odpowiedzialnosci i niezbednej w tym
zakresie wspoélpracy (wymiar poznawczy i relacyjny).

Cele stawiane dziatalnosci charytatywnej prowadzonej przez Koscidl sa
zbiezne z definicja kapitatu spolecznego oraz jego wymiarami. Mozna zatem jed-
noznacznie stwierdzic, ze funkcja charytatywna Kosciota odgrywa znaczaca role
w budowaniu kapitalu spolecznego. Przesadza o tym fakt znaczenia obecnosci
Kosciota i prowadzonej przez niego dziatalnosci charytatywnej m.in. poprzez in-
stytucje Caritas w systemie pomocy spolecznej parstwa. Rola ta, podobnie jak
w przypadku dziatalnosci edukacyjnej, wynika zaréwno z tradycji, jak i wypra-



cowanych w tym zakresie i przytoczonych wyzej unormowan prawnych. Funkcja
charytatywna nie jest jednak wylaczna domena Kosciola, ale funkcja dzielong m.in.
z panstwem. Ksztaltowanie i rozwdj tej funkcji opiera sie na wspélpracy parnstwa
i Kosciola, ktore dzieki temu moga osiaga¢ wigksza skutecznos¢ w budowaniu zin-
tegrowanych, solidarnosciowych i skutecznych w niesieniu pomocy spoleczeristw.

DZIALALNOSC MEDIACYJNA

Mediacja, jak podkresla Wlodzimierz Bronski, ,to sztuka wypracowywania
porozumienia pomiedzy zwasnionymi stronami przy udziale osoby mediatora - kre-
atora procesu porozumienia, ktéry wnosi swoista wartosé dodana (tj. wlasne pogla-
dy, postawe, wartosci, zaangazowanie) przy zachowaniu zasad bezstronnosci (...)
i neutralnosci” (2021, s. 110). Zjawisko mediacji, jak podkresla duchowny, uregulo-
wane jest w wielu dokumentach - a co istotne, Zaden z nich nie wyklucza mozliwosci
pelnienia przez duchownego czy tez przez Koscidt funkcji mediatora (Broniski, 2021,
s. 111)". Czlowiek ze swojej natury jest istota spoleczna, zas konflikty to w pelni natu-
ralny i czesto nieunikniony element relacji. Moga one wystepowac w relacjach mie-
dzyludzkich zar6wno w matych grupach spolecznych, jak i w obrebie paristwa czy
Kosciota. Odpowiednimi narzedziami stuzacymi do ich rozwiazania sa niewatpliwie
dialog oraz zwiazana z tym préba skupienia sig na najwyzszych wartosciach w celu
zazegnania powstalego sporu (Broriski, 2021, s. 112). Kosciét w Polsce na przestrzeni
lat niejednokrotnie odgrywat kluczowa role w mediacjach spolecznych, ale réwniez
politycznych i miedzyludzkich (Wojtysiak, 2024; Nakielska, 2014, s. 179-183). Taka
role odgrywa réwniez do dzis. Pelniona przez niego funkcja mediacyjna wynika za-
rowno z tradycji oraz historycznego znaczenia Kosciota jako instytucji ksztaltujacej
i rozwijajacej polska tozsamosc (Dylus, 2013, s. 106), jak rowniez z miejsca, jakie
Kosciél zajmuje w zyciu zaréwno spotecznym, jak i publicznym. Oméwienie dzialal-
nosci mediacyjnej Kosciota w kontekscie kapitalu spolecznego jest zadaniem nieco
trudniejszym niz scharakteryzowanie funkcji edukacyjnej i charytatywnej, czego
dokonano juz wyzej. Stad tez uwaga zostata tutaj skupiona wokét celéw i zadan sta-
wianych dzialalnosci mediacyjnej realizowanej przez Kosciél oraz zestawienia ich
z definicja kapitatu spolecznego. Podjeta w niniejszej czesci zostata réwniez préba
przedstawienia przykltadéw tzw. mediacji Kosciota w Polsce na przestrzeni lat, by
w konsekwencji méc udzieli¢ odpowiedzi na pytanie o to, czy Kosciél odgrywa tutaj
znaczaca role oraz czy dzialalnosé mediacyjna, podobnie jak edukacyjna i charyta-
tywna, jest dziatalnoscia, ktéra Koscidt realizuje we wspélpracy z panstwem.

7 Szerzej na temat mediacji w systemie prawnym: Rogoziriska, 2018, s. 91-98.



Dzialalnos¢ mediacyjna Kosciota koncentruje sie przede wszystkim na da-
zeniu do dialogu oraz lagodzeniu wszelkich konfliktéw zaklécajacych ten dialog
i mozliwosc prowadzenia wspolpracy (Romanko, 2015, s. 161; Mazur, 2014, s. 113).
Wsréd celéw i zadan prowadzonej przez Koscidt dziatalnosci wyréznic mozna kilka
kluczowych obszaréw, z ktérych kazdy odnosi sie¢ do wartosci chrzescijariskich,
a z nimi réwniez do wartosci i wymiaréw kapitatu spotecznego. Pierwszy obszar to
przede wszystkim dazenie do budowania pokoju oraz pojednania w relacjach (wy-
miar relacyjny, ale takze strukturalny). Kosciél dowiédl niejednokrotnie, ze praw-
dziwa wartoscia w rozwiazywaniu konfliktéw jest dialog oraz szukanie mozliwo-
sci wypracowywania trwalych porozumien miedzy zwasnionymi stronami. Przy-
ktadem, ktéry obrazuje taki rodzaj dziatan realizowanych przez Koscidl, jest m.in.
wspieranie negocjacji w czasach PRL, a zwlaszcza podczas przygotowan i samych
obrad okraglego stotu, gdzie jedna ze stron uczestniczacych w negocjacjach byli
przedstawiciele Kosciota. Negocjacje te, wraz z szeregiem innych wydarzen towa-
rzyszacych, doprowadzily do pokojowej transformacji ustrojowej w Polsce, a z nia
nowego otwarcia réwniez dla Kosciola oraz jego dziatalnosci i relacji z paristwem.
Dzialania Kosciota stanowily odpowiedZ na narastajace napigcia spoleczne i po-
lityczne miedzy opozycja a wtadza komunistyczna oraz rosnaca potrzebe nawia-
zania dialogu. Kosciol, dzieki swojemu autorytetowi, zaufaniu spolecznemu oraz
utrzymanej niezaleznosci od paristwa, stal sie instytucja stabilizujaca sytuacje oraz
wolna dla dziatan spotecznych i budowania wspélnoty (Waniek, 2014, s. 77-83).
Jego dzialania niewatpliwie przyczynily sie do rozwoju demokratycznego paristwa,
a z nim kapitatu spotecznego. Kolejnym przykladem realizowania misji mediacyj-
nej jest promowanie przez Kosciét od zarania dziejéw idei solidarnosci spotecznej,
a z nig wspdlpracy na rzecz dobra wspélnego. Celem jest tutaj nie tylko budowanie
relacji i wiezi spolecznych przekraczajacych wszelkie podziaty klasowe, religijne,
polityczne czy narodowe (wymiar strukturalny i relacyjny), ale réwniez promowa-
nie i rozwijanie norm tych relacji w ramach dzialan na rzecz drugiego czlowieka,
na rzecz dobra wspélnego (wymiar poznawczy i relacyjny). Wsréd licznych przy-
ktad6éw dziatani podejmowanych przez Kosciét w tym zakresie sa m.in. inicjatywy
ekumeniczne, ktérych celem jest zblizenie sie oraz wspélpraca réznych grup wyzna-
niowych. Kosciél na przestrzeni lat organizowatl liczne inicjatywy majace na celu
spotkanie i budowanie relacji miedzy przedstawicielami r6znych wyznan (wspélne
modlitwy, seminaria, konferencje, wyjazdy integracyjne). Wydarzeniem, ktére na
stale wpisalo si¢ w owa dziatalnosé Kosciola w Polsce - sa Swiatowe Dni Modlitwy.
Tego typu dziatania niewatpliwie umozliwiaja budowanie wiezi solidarnosci oraz
wspdlnoty — w duchu wzajemnego szacunku. Istotnym elementem w tym obszarze,
na ktéry niejednokrotnie wskazywal Jan Pawet II, jest dialog teologiczny (dialog



ekumeniczny), polegajacy na rozpoznawaniu i zrozumieniu réznic, a takze wza-
jemnym zblizaniu sie w cechach, ktére tacza dane wspdlnoty. Podkresli¢ nalezy
w tym miejscu, ze dziatalnosé Kosciota w tym zakresie nie ogranicza sie jedynie do
wymiaru duchowego, ale dotyczy ona réwniez edukacji i pomocy na rzecz ubogich
(Bujak, 2009, s. 16-95; Polska Rada Ekumeniczna; JP2online). Trzecim przyktadem,
ktéry warto tutaj wyrdznic, jest dziatalnosé Kosciola jako mediatora w obszarze
ochrony godnosci ludzkiej i praw czlowieka. Inicjatywy podejmowane w tym za-
kresie stuza przede wszystkim zapewnieniu poszanowania podstawowych praw
czlowieka kazdej istocie, a zwlaszcza tym marginalizowanym, represjonowanym
czy narazonym na przemoc. Przyktadem realizacji tego typu dzialan sa m.in. wyda-
rzenia ostatnich czaséw zwiazane ze wsparciem migrantéw i uchodZcéw w ramach
kryzys6w migracyjnych. Dzieki globalnemu zasiegowi dziatalnosci oraz moralne-
mu autorytetowi Koscié! stal sie glosem w obronie najstabszych. Dziatania Kosciota
mialy na celu nie tylko wsparcie dla migrantéw i uchodzcéw, ale przede wszystkim
mediacje w panstwach, organizacjach miedzynarodowych oraz miedzy nimi. Ko-
Sciél odegral w tym zakresie istotna role, m.in. zabierajac glos w licznych homiliach
oraz organizujac spotkania i inicjatywy edukacyjne (Polskie Radio, 2016; Ekai, 2018;
Episkopat.pl, 2024; Franciszek, 2000; Sowiriski, 2021, s. 97-106). Przez swoje dzia-
tania przeciwdziatal i przeciwdziata wykluczeniu migrantéw i uchodzcéw, wskazu-
jac na ich role jako pelnoprawnych czlonkéw wspélnoty globalnej. Ponadto Koscidt
w tak podejmowanych dziataniach przyczynia sie takze do budowania solidarnosci
i wzajemnego zrozumienia w panstwach dotknigtych wyzwaniami migracyjnymi.
Reasumujac, tak funkcjonujaca dzialalnos¢ mediacyjna Kosciotla bez-
sprzecznie mozna laczyc¢ z definicja kapitalu spolecznego oraz jego wymiarami. Ko-
$cidl, podejmujac dziatlania mediacyjne w ramach prowadzonego przez siebie dia-
logu czy to w obszarze wypracowywania kompromisu, rozwiazywania konfliktow,
budowania solidarnosci, rozwoju wspolpracy na rzecz dobra wspdlnego, czy tez
stawania w obronie praw i godnosci czlowieka, posiada bardzo dobrze rozwiniete
sieci spoleczne. Koscidl to otwarta przestrzen dla spotkan i rozwoju réznych grup
spotecznych. Dzialania podejmowane sa tutaj zaréwno w wymiarze lokalnym, jak
i krajowym oraz miedzynarodowym (wymiar strukturalny). Kosciél to instytucja
dzialajaca od dawien dawna, instytucja o dlugiej tradycji i znaczeniu na przestrze-
ni lat, stad tez Koscidl czesto naturalnie postrzegany jest jako mediator. W takiej
roli sprawdzit sie juz niejednokrotnie historycznie, takiej roli czesto oczekuje sig
od niego wspélczesnie. Choc podkresli¢ nalezy, ze z uwagi na liczne wydarzenia
prébujace podwazy¢ jego autorytet obecnie kwestia ta jest mocno dyskusyjna (Woj-
tysiak, 2024; Czaczkowska, 2024, s. 6-7). Niemniej z uwagi na szeroka aktywnosé
Kosciola w przestrzeni spolecznej (w obszarze edukacyjnym, charytatywnym i me-



diacyjnym), cieszy sie on nadal zaufaniem (cho¢ zauwazalna jest obecnie tendencja
spadkowa w tym aspekcie) (Przeciszewski, 2020; Dialog w Kosciele i spoleczeri-
stwie. Synod 2021-2024). Kosciét wciaz postrzegany jest jako instytucja wspiera-
jaca dialog, relacje i wspdlprace (wymiar relacyjny). Podkresli¢ nalezy takze, ze
dzieki nauczaniu etycznemu Kosciél (przez katechezy, dzialalnos¢ edukacyijna,
homilie i inne prace religijne) nieustannie wspiera postawy charakteryzujace sie
solidarnoscia, altruizmem oraz gotowoscia do wspélpracy i zrozumienia na rzecz
drugiej osoby, na rzecz dobra wspdlnego i catego spoleczenstwa (wymiar poznaw-
czy i relacyjny). Stad tez mozna uznad, ze cele stawiane dzialalnosci mediacyjne;j
prowadzonej przez Kosciél sa zbiezne z definicja kapitatu spolecznego oraz jego
wymiarami. Funkcja mediacyjna Kosciola odgrywa znaczaca role w budowaniu ka-
pitatu spolecznego. Przesadza o tym fakt znaczenia obecnosci Kosciota i prowadzo-
nej przez niego dziatalnosci mediacyjnej na przestrzeni lat - a zwlaszcza w relacji
z paristwem. Koscidl przyczynia sig¢ do budowania fadu spolecznego dzigki zdol-
nosci do jednoczenia ludzi wokét wspdlnych norm i wartosci, takich jak wskazy-
wane juz wyzej solidarnosé, dialog, wspdtpraca. Posiada on zdolnos¢ do tworzenia
przestrzeni otwartej — przestrzeni dialogu, ktéry tagodzi wszelkie konflikty (Dialog
w Kosciele i spofeczeristwie. Synod 2021-2024, Bujak, 2009, s. 44-46). Niewatpliwie
przyczynia sie to do wzmacniania i rozwoju wiezi spolecznych. Znaczaca rola Ko-
Sciola w tym zakresie, podobnie jak w przypadku dzialalnosci edukacyjnej i chary-
tatywnej, wynika zaréwno z tradycji, jak réwniez z zrealizowanych w tym zakresie
pozytywnie zakoriczonych mediacji. Funkcja mediacyjna nie jest wylaczna domena
Kosciota, ale funkcja dzielona m.in. z paristwem. Realizacja tej funkcji opiera si¢ na
wspdlpracy Kosciola i paristwa, cho¢ oba podmioty, z uwagi na swoja autonomie
i niezaleznosc, dzialaja w réznych sferach. Kosciét skupia sie bardziej na kwestiach
duchowych i etycznych, zas panistwo bardziej na kwestiach prawnych i administra-
cyjnych. Jednak ich wspélpraca umozliwia realizacje dialogu dazacego do wypraco-
wywania jak najlepszych w danym zakresie rozwiazan (Romanko, 2015, s. 151-169;
Stowarzyszenie Mediatorzy Polscy, Dylus, 2013, s. 105-106).

KOSCIOL 1 JEGO ROLA W BUDOWANIU ZINTEGROWANYCH
I WSPOLPRACUJACYCH SPOLECZNOSCI

Czasy wspélczesne, jak dostrzega Tadeusz Panus, daja czlowiekowi wie-
le mozliwosci, ale jednoczesnie niosa wiele zagrozen i niebezpieczenistw. Plura-
lizm idei, pogladéw, ale takze wartosci, ktéry zaréwno na swiecie, w Europie, jak
i w Polsce jest coraz wyrazniej zauwazalny, dotyczy nie tylko czlowieka, ale przede
wszystkim panistwa i demokracji, a takze Kosciola. Daje on m.in. wigksze mozliwo-



$ci i szersze pola rozwoju, ale jednoczesnie w pewien sposéb utrudnia odnalezienie
sie¢ w danych okolicznosciach, a ponadto poniekad przyczynia sie do zaniku warto-
sci fundamentalnych. Odwotujac sie do mysli francuskiego socjologa Emila Durk-
heima, T. Panus podkresla tutaj, co zauwaza tez J. Baniak, przywotujac mysl Dirka
Lenschena, duze znaczenie religii, w tym zwlaszcza Kosciola w panstwie - jako
instytucji budujacej, rozwijajacej i wzmacniajacej wiezi spoteczne. Szczegdlna role
odgrywa tutaj przywolana wyzej nauka religii w szkole, w czasie ktorej uczeri moze
zdoby¢ wiedze niezbedna do osiagniecia swiadomosci i dojrzalosci, by dalej méc
ksztaltowac relacje z innymi i zy¢ w danej wspdlnocie spotecznej oraz aktywnie
dziatac na jej rzecz (Panus, 2007; Dluska, 2017, s. 351; Dtuska, 2023, s. 54). Nauka re-
ligii, jak zauwaza Bogustaw Milerski (1998, s. 120), ma za zadanie ,pomdc uczniowi
w chrzescijariskim samorozumieniu, w wyborze sposobéw dzialania oraz ogdlnej
orientacji w Swiecie”. Istotne znaczenie maja w tym miejscu réwniez inne obszary
aktywnosci Kosciola w ramach przestrzeni spolecznej (i publicznej), a zwigzane
m.in. z dziatalnoscia charytatywna i mediacyjna Kosciota. Czlowiek po osiagnieciu
Swiadomosci i dojrzatosci posiada pelna mozliwosc angazowania sie w te obszary -
zawiazywania w ich ramach relacji migdzyludzkich oraz podejmowania dziatania
i wspélpracy.

Koscidt, odgrywajac znaczaca role w budowaniu kapitatu spolecznego, taka
role odgrywa réwniez w budowaniu zintegrowanych i wspétpracujacych spolecz-
nosci. Jak to przektada sie na praktyke w odwotaniu do oméwionych wyzej obsza-
row dziatalnosci Kosciota?

Pelnigc funkcje edukacyjna, charytatywna i mediacyjna, Kosciél jest jed-
noczesnie miejscem spotkan, w ktérym uczniowie (spoleczenistwo) zdobywaja wie-
dze, ucza sie norm i wartosci, a takze etycznego dziatania, ktére moga wykorzystac
w budowaniu relacji oraz podejmowaniu dzialar na podstawie wypracowanych:
zaufania, solidarnosci i wspélpracy (Dylus, 2013, s. 107-108). Koscidl, dzieki sze-
roko rozwinietym strukturom, zaréwno w obszarze edukacji (szkoly, grupy kate-
chetyczne, spotkania formacyjne) (Jan Pawet II, 1979), w obszarze charytatywnym
(Caritas i jego struktury lokalne, krajowe i miedzynarodowe) (Caritas — Struktu-
ra), jak i w obszarze mediacyjnym (Polska Rada Ekumeniczna, Rada ds. Dialogu
Religijnego KEP) (Ekumenia.pl; Episkopat.pl) tworzy przestrzeni do nawigzywania
relacji miedzy ludZzmi. Wspélne uczestnictwo w zorganizowanych grupach czy na
rzecz wspoélnych celéw niewatpliwie sprzyja budowaniu zaufania i wsparcia. Tak
przedstawiajace sig sieci spoleczne (i relacje w ich ramach) stanowia fundamen-
talna podstawe dzialania i rozwoju kapitatu spolecznego, ktéry wraz z pozostaty-
mi cechami (wymiarami) wzmacnia zdolnosc spoleczenistwa do wspétdzialania na
rzecz dobra wspdlnego oraz rozwiazywania wszelkich probleméw (Dylus, 2013,



s. 105-106, 111). Nalezy w tym miejscu podkreslic, ze Kosciét to réwniez przestrzeni,
w ktérej prowadzi sie wiele inicjatyw edukacyjnych - nie tylko tych o charakterze
religijnym, ale - co istotne - takze spolecznym. Dzieki nauce religii, ale réwniez
organizowaniu réznego rodzaju katechez, spotkan formacyjnych, warsztatéw, spo-
teczeristwo moze rozwijac¢ swoje kompetencje - niezbedne do zycia w zbiorowosci,
do zycia w panstwie. Istotnym obszarem dziatalnosci Kosciota jest réwniez pro-
mowanie norm spolecznych i wartosci, takich jak solidarnosé czy otwartosé na
potrzeby drugiego czlowieka. Odpowiednio przyswojone oraz uksztaltowane nor-
my i wartosci wzmacniaja zaufanie do takich zbiorowosci, a idac dalej - do Koscio-
ta i panistwa. Mozliwa dzigki nim jest takze zdolnos¢ tak uksztaltowanego i zin-
tegrowanego spoleczenstwa do wspélnego dziatania, do wspélpracy (Dylus, 2013,
s. 105-106, 108). Ostatnim elementem, na jaki nalezy tutaj rowniez wskazac, jest
fakt, ze Kosciot stanowi rowniez przestrzen wsparcia w sytuacjach kryzysowych
i tych wymagajacych pomocy. Realizuje ja, jak zostalo to przedstawione w niniej-
szym artykule, poprzez dziatania charytatywne (organizujac zaréwno pomoc mate-
rialnag, jak i duchowa) oraz poprzez dziatania mediacyjne (wspierajac dialog i wspét-
prace miedzy réznymi grupami). Konkludujac, nalezy podkreslic, ze obecnosc oraz
tak scharakteryzowana dziatalnos¢ Kosciola umozliwiaja wspétprace réznych
grup spolecznych oparta na wspélnie wyksztalconych normach i wartosciach oraz
wspdlnie przyswiecajacym im celu dzialania. Kosciét zatem przyczynia sie i odgry-
wa znaczaca role w tworzeniu oraz funkcjonowaniu zintegrowanych spotecznosci,
ktérych celem jest wspdtpraca na rzecz dobra wspdlnego, na rzecz rozwiazywania
problemow, z ktérymi zmaga sie spoleczeristwo i ktére to cele integruja ludzi wokét
budowania zjednoczonych zbiorowosci.

*k%

Kapital spoleczny, najprosciej rzecz ujmujac, oznacza pewien zaséb spo-
teczny na ktory sktadaja sie relacje miedzyludzkie, normy (i wartosci) spoleczne
oraz wspdlpraca — umozliwiajace dalej podejmowanie dziatari na rzecz osiagniecia
wspdlnych celéw (dobra wspélnego). Kosciol jako instytucja oraz aktor spoleczny,
charakteryzuje sie tradycja a z nia gleboko zakorzenionym znaczeniem nie tylko
religijnym, ale ré6wniez kulturowym i spotecznym. Celem niniejszego artykutu byta
proba odpowiedzi na pytanie dotyczace roli Kosciota (i jego relacji z panstwem)
w budowaniu kapitalu spolecznego. Odpowiadajac na to pytanie, w nawiazaniu
do podjetych wyzej rozwazan, nalezy jednoznacznie stwierdzic, ze Kosciét odgry-
wa znaczaca role w budowaniu kapitatu spotecznego. Podkreslic trzeba jednak, ze
dzialania, ktére podejmuje w przestrzeni zycia spolecznego (oraz publicznego), nie



sa jego wylaczna domena, ale funkcja, ktéra dzieli m.in. z panistwem. Wspélpraca
w tym zakresie, zgodnie z obowiazujacym modelem relacji panstwo-Kosciét odby-
wa sie na zasadzie autonomii i wspélpracy.
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WITH THE STATE)

IN BUILDING SOCIAL
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SUMMARY

The author of the article, attempts to indicate the role of the Church as an
institution and actor in building social capital. The object of study is the Church
activities in the creation and support of social norms, the creation and development
of interpersonal bonds and cooperation, and the building of trust and solidarity.
Particular attention has been paid in this regard to the practical dimension of the
Church activities, taking into account its relations with the state in the area of social
and public life within the educational, charitable and mediation spheres.
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INTRODUCTION

In the twenty-first century, it seems to become increasingly difficult for peo-
ple to accept the possibility of hell. One reason might be the contradiction to God’s
mercy if someone faces eternal damnation. That argument is not new but probably
more acute again. God’s mercy and hell are topics theologians have been ponder-
ing since the first centuries of the Christian faith. The teaching of eternal damna-
tion emerged in the last two centuries before Christ (Ratzinger, 2012, p. 217). Two
groups of arguments have materialized: first, the possibility of hell exists and cannot
be repudiated, and second (a minority position), the denial of hell (for instance, Ori-
gen, Gregorius of Nyssa, Theodore of Mopsuestia, Evagrius Ponticus) because hell
is incompatible with God’s mercy. Both groups refer to the Bible to confirm their
convictions.

1 Markus Schmidt SJ is Associate Professor at University of Innsbruck (University of Innsbruck - Faculty of
Catholic Theology, Department of Systematic Theology, Karl-Rahner-Platz 1, 6020 Innsbruck, Austria). He teaches
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of the Ecumenical Commission of the Diocese of Graz-Seckau, of the Ecumenical Forum of Christian Churches in
Styria, and of the Working Committee of the Section of Pro Oriente Graz. Since 2016 he has been a consultor to Jesuit
Superior General, Father Arturo Sosa, for ecumenical affairs (email: markus.schmidt@uibk.ac.at).



David Bentley Hart (*1965), an Eastern Orthodox scholar of religion and
a philosopher, has recently contributed to the discussion (Hart, 2019) and advo-
cates, one might think, that hell does not exist. That, however, is not accurate. Hart
suggests that hell is the inner torment that one experiences while already being in
heaven. Thus, hell does not exist for Hart as a separate location, but it is the inner
experience of some people in heaven. His conviction is so strong that he advises his
readers not to present new arguments for the possibility of hell. He warns them that
it is not advisable?.

The idea of hell as inner torment is not new. Isaac of Nineveh (c. 640 -
c. 700) describes this interpretation of hell as an element of the antinomy of the
kingdom of glory. He influenced David Bentley Hart, who refers to Isaac of Nineveh
when discussing his concept of hell. Thus, Isaac’s idea is not isolated®. As fascinat-
ing as this interpretation might appear, the question remains whether the theory
of hell as the inner torment of people in the kingdom of glory, that is, in heaven,
is biblically sound.

In what follows, I offer a reflection on Hart’s concept of hell as the inner
torment of people already in heaven. First, I will start by presenting David Bentley
Hart’s suggestion of hell. Since this idea is not new, I focus on the root of Hart’s con-
cept in Isaac of Nineveh'’s teaching of hell next. That will deepen the understanding
of Hart’s idea. Then, I will respond to the arguments for hell as inner torment. The
discussion includes arguing for the possibility of hell in general. Afterwards, the re-
flection on salvation and hell from a relational point of view follows. I proceed with
presenting the aporia into which this idea of hell leads. In conclusion, I discuss the
significance of hell for the twenty-first century’s faithful and beyond.

1. DAviD BENTLEY HART’S HELL AS INNER TORMENT

David Bentley Hart challenges the ecclesial doctrine regarding the possibil-
ity of hell. In his book That All Shall Be Saved (2019), he anew debates the idea of
universalism (apocatastasis), convinced that it is the only plausible and reasonable
teaching if Christian faith should make sense: ‘I mean only that, if Christianity tak-
en as a whole is indeed an entirely coherent and credible system of belief, then the
universalist understanding of its message is the only one possible.” (p. 3).

2 See Hart (2019, p. 4): ‘The most adventurous of all might attempt to come up with new arguments of their own
(which is not advisable).’

3 There is another Orthodox theologian who bases his thoughts about hell on Isaac of Nineveh: the Russian
Orthodox theologian Sergius Nikolaevich Bulgakov (1871-1944). He also reflects on the fundamental antinomy of the
kingdom of glory and refers to Isaac (Bulgakov, 2002, pp. 462-464).



In Hart’s universalist view, hell and salvation still have their places. The un-
derstanding, however, differs from the classical church teaching. For Hart, hell is the
hatred in a human being that turns the neighbour’s and God’s love into torment. He
emphasizes that it ‘is entirely a state we impose upon ourselves’ (Hart, 2019, p. 27).
Salvation is the redeeming work of the all-merciful God. Hart explains: ‘And the only
Christian narrative of salvation that to me seems coherent is the one that the earliest
church derived so directly from scripture: a relentless tale of rescue, conducted by
a God who requires no tribute to win his forgiveness or love.’” (Hart, 2019, p. 27).

Hart develops his thoughts based on two questions: first, is a human being,
in true freedom, able to resist the love of God eternally (Hart, 2019, pp. 27-28)? Sec-
ond, can God be a good God and creation a good creation if possibly only one soul
falls into eternal damnation (Hart, 2019, p. 28)? Hart answers both questions with
an unambiguous No (Hart, 2019, p. 28). If, thus, no one can resist God’s love in true
freedom, and God is only a good God if God saves all, then there is the possibility
of eternal hell deserted. Therefore, Hart denies the possibility of eternal damnation.

Hart argues that God’s mercy can never punish humans eternally because it
would be unjust. He stresses that humans are limited, for they are creatures. There-
fore, their sins are also limited. That leads Hart to ask how it could be justified to
sentence humans eternally for limited sins. In that case, God would be unjust and
merciless and not the good creator God. Hart, therefore, states: ‘If God is the good
creator of all, he must also be the savior of all, without fail, who brings to himself all
he has made, including all rational wills, and only thus returns to himself in all that
goes forth from him.” (Hart, 2019, pp. 90-91). The returning to God is the participa-
tion in God’s kingdom. Hart argues that God’s kingdom can only be God’s kingdom
if no one remains outside. That means everybody must participate in salvation, or
creation appears worse than a nightmare. Hart reasons that if God, according to
the Bible, describes creation as good, even as very good (see Gn 1:31), all creatures
throughout history must see it (Hart, 2019, p. 91).

Furthermore, Hart refers to the three days of Christ’s passion, death, and
resurrection, where heaven and hell meet, because Christ has taken upon him-
self all alienation from God. He thereby opened the way back to God (Hart, 2019,
p- 128). Hell, therefore, is something for Hart, according to John’s gospel, that Christ
has already conquered. He reveals hell in the human’s heart and shakes it in his
flesh. In this way, Christ draws all people to himself. ‘Hell appears in the shadow
of the cross as what has always already been conquered, as what Easter leaves in
ruins, to which we may flee from the transfiguring light of God if we so wish, but
where we can never finally come to rest—for, being only a shadow, it provides noth-
ing to cling to (as Gregory of Nyssa so acutely observes).” (Hart, 2019, p. 129).



Here is a summary of Hart’s thesis, which I put into a list of five items:

1. Anyone who recognizes the fullness of God’s goodness cannot reject it.

2. God cannot refuse to accept the creature and put it into eternal torture be-
cause God would contradict godself in this. God would not be the fullness
of goodness in this case.

3. God is the only one who is wholly free. Creatures only possess relative
freedom because they are creatures, not God. Therefore, they might make
wrong decisions. God would, then, be unjust to afflict eternal suffering on
them.

4. God is omnipotent and knows everything beforehand. If God knows that

one will decide against God and be eternally damned, how could God cre-
ate such a being and still be pure love? That would be contradicting the love
of God. God would be a demonic god, a monster.
The intention of the finite human will, being in full possession of one’s fac-
ulties, can never equal profound evil. Likewise, according to Hart, a rational
will that has ever experienced total freedom cannot voluntarily resist the
love of God in all eternity. Complete freedom here means having the total
rational consciousness of one’s nature and the nature of the good (Hart,
2019, p. 40).

5. Everybody will be saved, but some may experience inner torment as the
hatred in oneself while in heaven.

2. THE ROOT OF HART’S IDEA OF HELL

The idea of hell as the inner torment of people who are already saved by
God and in heaven is not new. This concept endeavours to solve the paradox of
eternal damnation and God’s mercy. They seem to contradict each other prima
facie. One solution suggests that the faithful must understand the kingdom of glory
as including a fundamental antinomy. Hart borrows this idea from Isaac of Nineveh
(c. 640 - c. 700), who has developed it.

Isaac of Nineveh, also known as Isaac the Syrian, talks about heaven and hell
in the Mystic Treatises 27 (also known as Ascetic Homilies). He argues that humans ex-
perience torment because of the whips of love. It is love, thus, that tortures people for
love’s sake. These humans know that they have turned against love. They experience
knowledge and grief about their failings as a torment. Isaac explicitly states that those
people are not empty of love for God the Creator, although they are in hell, for all have
received love as genuine knowledge. Therefore, Isaac concludes that love works in two



ways—torture for those who have sinned and happiness for those who have held on
to its demands. The tortured are in hell, and the delighted are in heaven. Both groups
belong to the kingdom of glory because they have the genuine knowledge from which
love stems as an offspring. That means all have received this love. Isaac of Nineveh,
thus, suggests that hell is an inner experience of the sinner within the kingdom of glo-
ry. He calls this the antinomy of the kingdom. Here is what Isaac writes:

Also I say that even those who are scourged in Hell are tormented
with the scourgings of love. Scourgings for love’s sake, namely of those who
perceive that they have sinned against love, are more hard and bitter than
tortures through fear. The suffering which takes hold of the heart through
the sinning against love is more acute than any other torture. It is evil for
a man to think that the sinners in Hell are destitute of love for the Creator.
For love is a child of true knowledge such as is professed to be given to all
people. Love works with its force in a double way. It tortures those who
have sinned, as happens also in the world between friends. And it gives de-
light to those who have kept its decrees. Thus it is also in Hell. I say that the
hard tortures are grief for love. The inhabitants of heaven, however, make
drunk their soul with the delight of love. (Isaac of Nineveh, 1923, p. 136).

Isaac of Nineveh offers an interesting suggestion on how to imagine hell.
He imagines hell as an inner experience of human beings who fully know about
the love of God. The ones who have lived according to God’s will rejoice in God’s
love, and those who have refused to live according to God’s love grieve about their
sins. The grief is a torment for those humans. This view influenced Hart. He, too,
understands hell as the inner torment of humans, as the hatred in humans turning
the love of God and the neighbour into torture.

3. THE POSSIBILITY OF HELL

The interpretation of hell as inner torment understood as the grief of having
sinned against the love of God, may fascinate on a logical level. This understanding,
however, contradicts the majority of the biblical witness and the church tradition.
Furthermore, it raises the question of whether the concept of hell as inner torment
can appropriately display the infernal reality meant in Holy Scripture. In Matthew
25, when Jesus Christ talks about the outer darkness into which the goats have
to exit, he hardly means an inner torment by that. Matthew 25:41 and 46 explic-
itly state that the accursed should depart from the Son of Man, and they will go



into eternal punishment. Those words do not indicate only an inner torment but
a movement of the person*. Similarly, Revelation 20:11-15 tells the story of the Last
Judgment and mentions the Book of Life and the lake of fire. In Revelation 20:15,
the text is significant: ‘and anyone whose name was not found written in the book
of life was thrown into the lake of fire.” One can hardly understand that as merely
an inner torment of a person being in heaven. The term ‘anybody’, composed of
‘any’ and ‘body’, denotes the whole human being, not only an inner experience. One
would not explain why a person is thrown into the fire if it is only an inner torment.
The statement, thus, includes the whole human being, not only an inner experience.
Therefore, the understanding of the hell of Isaac of Nineveh appears incompatible
with the biblical witness.

What the concept of hell as inner torment describes, however, seems more
in line with the Catholic teaching of purgatory according to the Council of Trent
and the Second Vatican Council®. Joseph Ratzinger does not use the term ‘purgato-
ry’ but describes what it means in the category of the encounter with Jesus Christ.

The encounter with him [Jesus Christ] is the decisive act of judge-
ment. Before his gaze all falsehood melts away. This encounter with him, as
it burns us, transforms and frees us, allowing us to become truly ourselves.
All that we build during our lives can prove to be mere straw, pure bluster,
and it collapses. Yet in the pain of this encounter, when the impurity and
sickness of our lives become evident to us, there lies salvation. His gaze, the
touch of his heart heals us through an undeniably painful transformation
‘as through fire’. But it is a blessed pain, in which the holy power of his love
sears through us like a flame, enabling us to become totally ourselves and
thus totally of God. In this way the inter-relation between justice and grace
also becomes clear: the way we live our lives is not immaterial, but our de-
filement does not stain us for ever if we have at least continued to reach out
towards Christ, towards truth and towards love. Indeed, it has already been
burned away through Christ’s Passion. At the moment of judgement we ex-

4 Cf. Gnilka (1988, p. 377), who talks about an ‘exit into eternal punishment’. Similarly, Harrington (1991, p. 358)
states the accursed ‘go to everlasting punishment’. Both internationally renowned theologians and exegetes, thus,
use terms for the movement of the person, not only for inner torment.

5 The Ecumenical Council of Trent (1545-1563) in its Decretum de Iustificatione (January 13, 1547), Canons of
Justification, c. 30 (DS 840) and Decretum de Purgatorio (December 3-4, 1563) (DS 983) confirms the existence of
purgatory but does not explain it further. Similarly, the Second Vatican Council (1962-1965) in its Constitution on the
Church Lumen Gentium (November 21, 1964), §49, §51, teaches that purgatory exists but does not provide further
details.



perience and we absorb the overwhelming power of his love over all the evil
in the world and in ourselves. The pain of love becomes our salvation and
our joy. It is clear that we cannot calculate the ‘duration’ of this transform-
ing burning in terms of the chronological measurements of this world. The
transforming ‘moment’ of this encounter eludes earthly time-reckoning—it
is the heart’s time, it is the time of ‘passage’ to communion with God in the
Body of Christ. (Benedict XVI, 2007, Section 47)°.

Ratzinger explains the experience of inner torment as the awareness of hav-
ing sinned against the love of God. It means the inner experience of pain, which pu-
rifies humans and makes them ready to enter heaven. The image of the cleansing fire
in purgatory expresses this inner torment as the desire for God out of love, but the
person is not ready yet for the beatific vision. Those inwardly tormented persons are
saved but still need purification, which they receive in the encounter with Christ’.

Isaac of Nineveh states that the people in hell are not destitute of love for
God. This conviction is illogical because hell is the term to describe a place of pure
hatred, irreconcilability, torment, and destruction. How can anybody love God
there? Admittedly, Isaac of Nineveh suggests a fascinating concept, but it is—if at
all-more in line with the teaching of purgatory than hell.

Joseph Ratzinger, who argues for the existence of hell, knows about the
minority teaching of some Church Fathers who deny hell for reasons based on
a system of logic. He acknowledges: ‘The mainline ecclesial tradition took a differ-
ent path; it had to admit the expectation of the restoration of all followed from the
system but not from the biblical witness.” (Ratzinger, 2012, p. 218)%. Ratzinger, thus,
understands that denying the possibility of hell stems from the system of logic but
is incompatible with the biblical witness.

One main argument for the possibility of hell is the freedom that God be-
stows on human beings. They are free to choose between accepting or rejecting
God’s love. Hart responds to this argument that only God is completely free. Hu-
mans merely have relative freedom because they are creatures and, as such, are
limited. They might make wrong decisions—it is even quite likely because it is una-

6 Benedict refers at the end of this passage in a footnote to the Catechism of the Catholic Church, §1030-1032
(hereafter cited as CCC).

7 The Ecumenical Council of Florence (1438-1445) in its Decretum pro Graecis (July 6, 1439) mirrors this teaching:
‘It [the Council] has likewise defined, that, if those truly penitent have departed in the love of God, before they have
made satisfaction by worthy fruits of penance for sins of commission and omission, the souls of these are cleansed
after death by purgatorial punishment’ (DS, no. 693).

8 All Ratzinger quotations are my translation.



voidable for a created being—for they are not God. If God afflicts eternal torment on
them, God would then be unjust.

That seems to be the logically correct answer, but it turns out to be one-sid-
ed because, by granting freedom, God offers the right also to humans wanting eter-
nal damnation. God excludes no one from the gift of freedom, independent of how
one uses this gift. Ratzinger explains: ‘The true Bodhisattva, Christ, goes to hell
and suffers it empty; but he does not treat the humans as underage beings who, in
the end, cannot accept responsibility for their fate. His heaven rests on freedom
that also leaves the right to the damned wanting his damnation.’” (Ratzinger, 2012,
p. 219). God, thus, does not take back human freedom but suffers the consequences
when this freedom is abused and leads to rejecting God. God surpasses the inde-
pendence of the sinful human being with God’s freedom of love, which descends
even into the abyss of love (Ratzinger, 2012, p. 219). Jesus Christ, while nailed on
the cross, reveals this definite and saving love of God in asking the Father to forgive
the perpetrators (see Luke 23:34). In dying on the cross, Christ enters the darkness
of death and fills it with God’s love. He offers God’s salvation to the captured even
there. Christ holds the humans accountable but offers them a way out of their sins
by offering them God’s forgiveness. That is an even greater mercy than humans can
imagine, and pure logic can explain.

Furthermore, Hart argues that God created humans in the image of God. As
such, they direct their will to God, to the definite goodness. Therefore, according to
Hart (2019, pp. 173, 178), they are free to accept God’s love but not to reject it once
and for all. An example contradicting Hart’s argumentation appears to be the fall of
the angels (see 2 Pet 2:4). They are not in the image of God like the human beings but
like them have received the freedom to choose. They have freely rejected God. Their
decision is final, causing their damnation at the end of time by throwing them into
the lake of fire (see Rev 20:10)°. Here, creatures decided against the goodness of God™.

Hart explains that someone will only reject the goodness of God because
the person does not recognize the fullness of God’s goodness (Hart, 2019, p. 174).
The creature here cannot make an informed, free decision. Therefore, Hart con-
cludes that God cannot sentence the creature to eternal damnation, for God would
contradict godself. God would not be perfect in this case. It, thus, makes no sense
to justify hell with human freedom (Hart, 2019, pp. 171-179).

9 St John of Damascus (650-754) mirrors that teaching and emphasizes: ‘For after the fall there is no possibility of
repentance for them, just as after death there is for men no repentance.” Expositio accurata fidei orthodoxae 11, 4;
John of Damascus (1995, p. 21); PG 94, 877.

10 CCC, §§391-395, mirrors this doctrine.



Logically, this thought appears to be sound, but doubts remain. A creature is
always limited and, therefore, can never recognize the fullness of God’s goodness.
Even in the moment of encounter with God in death, the human being has not the
potential to perceive the depth of God’s love (Engelbert, 1993, p. 709). God remains
the greater one (Deus semper maior) because God is the transcendent (Przywara,
1964). Humans, however, can choose God’s love even before they fully experience
it. Paul insists in his discussion of the justification of the sinner on the overwhelm-
ing grace of God: ‘For if while we were enemies, we were reconciled to God through
the death of his Son, much more surely, having been reconciled, will we be saved
by his life.” (Rom 4:10) In other words, God, out of love, came to the assistance of
humans while they were God’s enemies. Similarly, the author of the First Letter of
John praises the love of God, redeeming human beings: ‘God’s love was revealed
among us in this way: God sent his only Son into the world so that we might live
through him. In this is love, not that we loved God but that he loved us and sent
his Son to be the atoning sacrifice for our sins.” (1 Jn 4:9-10) Some verses later, the
author emphasizes the priority of God’s love again: ‘We love because he first loved
us.” (1]n 4:19)

If someone rejects God’s love, God’s grace may seem insufficient, prima
facie. That must be understood as a fallacy because God gave God’s Son. God re-
mained faithful to humans, although they murdered God’s Son. There was nothing
more God could have done. That indicates God will not hold back God’s grace from
anybody who requires it (cf. 1 Jn 4:9-10,19). Therefore, I would rather compre-
hend the repudiation of God as the mystery of evil that comes to the forefront. It is
a mystery because who will reject someone who loves them, especially if it is God?

Furthermore, Ratzinger (2012) calls to mind the irrevocable, that is, the defi-
nite, in life. He stresses that not everything will, finally, ‘transform to a moment in
God’s plans’ (p. 219). Ratzinger, thus, advocates a double outcome. Because the
irrevocable exists, there is ‘also the irrevocable destruction—the Christian must live
with this crisis’ (p. 219). That becomes evident in Christ’s cross at Golgotha. The
evil was not unreal for God but a horrible reality. ‘For God, being love, hatred is not
nothing. God does not defeat evil in the dialectic of universal reason, which can
translate all negations into affirmations; God does not defeat it in a speculative but
in a real Good Friday.” (p. 219). That is, admittedly, beyond a system of logic.

There is another point that Hart raises against eternal damnation. He argues
that God knows everything in advance. Therefore, God also knows whether some-
one will decide in favour of or against God in life. If God is aware that someone
will not accept God’s love and will choose a life without God and still creates this
person, God contradicts godself. Then, God cannot be pure love. God reveals god-



self as a demonic god. In this case, according to Hart, God would be ‘a monstrous
deity’ (Hart, 2019, p. 167).

Hart adds with that the argument of God’s foreknowledge to the discussion.
It seems to destroy every other reason that opts for the possibility of hell and eternal
damnation. The main point is how to understand the foreknowledge of God. God
knows everything because God has created everything. It, however, appears too
anthropomorphic a thought that God knows about any decision of humans before-
hand. Because grasping something in advance presupposes time, which is part of
creation. In God, however, there is no time, for God does not belong to the created
order. God is beyond creation and time. Therefore, the term ‘foreknowledge’ seems
inadequate here.

Romano Guardini (1885-1968) offers a helpful reflection on that issue. He
brings God’s ‘foreknowledge’ into the context of God’s seeing. The mystery of God’s
seeing includes God’s ‘foreknowledge’. The difference between human and divine
seeing is that God sees the inward, meaning the heart (see 1 Sm 16:7), while humans
see the outward. No one can deceive God, who recognizes the past, present, and
future. God looks at creation full of love, that is, creatively, for love always is cre-
ative. Guardini explains: ‘The seeing gaze reflects what is in existence and affects
what it sees. Seeing is an action. Seeing makes something happen to what one sees.’
(Guardini, 1981, p. 26)". Guardini applies this kind of seeing to God and explains:
‘God’s love is creative and redeeming. It is the one that has called the not-yet-existing
world into being and has created the lost anew. God’s seeing is not of the kind that
it finds something finished and glances at it, but it is itself creative love; it is itself the
power establishing the thing in its being and lifting it out of the decline.’ (Guardini,
1981, p. 27). God’s seeing offers salvation and becomes a life-giving action.

Having that in mind, it is not surprising that Guardini encourages people
to put everything under the gaze of God—really everything, the good and the bad
(Guardini, 1981, p. 28). He emphasizes: ‘We can do nothing better than to push our
way into God’s gaze.” (Guardini, 1981, p. 28). This conviction reveals trust in God and
understands God’s gaze as something desirable. In God’s eyes, humans find security
and life because God sees the potential in every creature. What God ‘foresees’, ac-
cording to Guardini, is nothing finished. Providence creatively takes place out of the
newness included in God’s sovereignty and out of human free will, as little as it may
be (Guardini, 1981, pp. 21-22). The place where it happens is not somewhere else but
here and now. Why a human being, then, rejects God, although living under God’s
gracious gaze, remains a question no one can seriously answer. It is the mystery of evil.

11 All Guardini quotations are my translation.



Ratzinger (2012) contributes another thought to the discussion. Hell re-
ceives, among other things, in the spirituality of the Carmel, with John of the Cross
and Thérese of Lisieux, a totally new meaning. ‘It is for them less a threat they
throw against others than a request to suffer in the darkness of faith the commun-
ion with Christ, especially as communion with the dark of his descent into the
night.” (p. 220). Here, the horror of hell’s reality is not abolished; on the contrary,
it is so true that it extends into the own life. ‘Hope does not come from the neutral
logic of the system, from the trivialization of the human being, but from the aban-
donment of harmlessness and the passing of reality on Jesus Christ’s side.” (p. 220).
That is mercy lived out. Mercy, thus, takes nothing from the doctrine of hell but
becomes ‘the prayer of the suffering and hoping faith’ (p. 220).

Joseph Ratzinger sees denying hell follows from the system of logic. He agrees
with David Bentley Hart, who emphasizes the logical argument, but Ratzinger argues
that this thinking is insufficient for biblical argumentation. Theological arguments
must respect the biblical witness and have the Holy Scripture as the basis without
losing the logic. On this ground, one can succeed in the reflection on hell and God’s
mercy. They do not contradict each other, but they do in Hart’s argumentation.

4. SALVATION AND HELL FROM A RELATIONAL PERSPECTIVE

Hart rightly demands that the argumentation be logical. Christians, how-
ever, also relate to the Bible and the apostolic tradition. The relational perspective,
thus, adds the biblical witness to the logic. This addition is essential when aiming at
a conclusion within the apostolic tradition. Furthermore, the relational dimension
emphasizes the relational aspect of salvation and hell. Both the logical and the re-
lational facets belong together but can be distinguished. Hart, thus, is correct from
a systemic point of view but misses the relational dimension of heaven and eternal
damnation. Three points demand consideration:

(1) Jesus Christ became flesh (Jn 1:14) to save all creation. He offers his re-
demption to all. They participate in salvation through faith—for instance, John 20:31:
‘But these are written so that you may come to believe that Jesus is the Messiah, the
Son of God, and that through believing you may have life in his name.’, and Romans
5:1-2: ‘“Therefore, since we are justified by faith, we have peace with God through
our Lord Jesus Christ, through whom we have obtained access to this grace in
which we stand; and we boast in our hope of sharing the glory of God.” Faith, thus,
is essential to receive salvation.

(2) People who do not explicitly believe in Jesus Christ are not eo ipso ex-
cluded from salvation. They can implicitly show their faith through works. The



Letter of James 2:14-26 makes it clear that faith alone, that is, without deeds, is not
enough (see Jas 2:24). James 2:18 points in this direction: ‘But someone will say,
“You have faith and I have works.” Show me your faith apart from your works, and
I by my works will show you my faith.” James explains the significance of deeds for
justification precisely with the example of Rahab, who was not a believer in Jahwe:
‘Likewise, was not Rahab the prostitute also justified by works when she welcomed
the messengers and sent them out by another road?’ (Jas 2:25) People, thus, can,
without knowing they adhere to God’s commands, accomplish works that are com-
patible with God’s demands (see Mt 25:31-46). From a Christian point of view, that
is clear because God’s Spirit acts not merely in the faithful but also people of good-
will. Jesus confirms that in the nightly conversation with Nicodemus: ‘But those
who do what is true come to the light, so that it may be clearly seen that their deeds
have been done in God’ (Jn 3:21). The criterion is to do the truth. A person who does
the truth implicitly reveals accomplishing the works in God because Jesus Christ,
the Son of God, is ‘the way, and the truth, and the life’ (Jn 14:6). Only through him
can humans come to the Father (see Jn 14:6).

(3) Here, the relational aspect comes to the forefront more clearly. Christian
faith means, as the baptismal rite reveals, that the believer enters into a personal re-
lationship with the Triune God, that is, through Jesus Christ in the Holy Spirit with
the Father. The relationship witnesses the individual acceptance of the salvation
that Jesus Christ offers.

The talk of a personal relationship may raise the suspicion of whether the
ecclesial dimension remains respected here. The answer is positive since the church
is the mystical Body of Christ. Anyone who goes through Jesus Christ to the Father
comes through the church, the mystical body of Christ, to the Father.

God offers salvation to all creation through Jesus Christ. To become effective
on an individual level, one must accept it by entering into a relationship with the
Triune God, implicitly or explicitly. The work that someone achieves gives witness.
In his article about justification and cooperation, Joseph Ratzinger emphasizes the
importance of accepting responsibility for deeds: ‘The renunciation of responsibili-
ty, of the ability to bear responsibility before God, could only seemingly be redemp-
tion. In reality, it degrades us and would, therefore, degrade God, too. What we are
and what we do indeed count before him. He is worthy of calling us to cooperate
with him despite the incommensurability.” (Ratzinger, 2000, p. 433). The witness of
evil deeds, thus, is of similar importance as the witness of good deeds. Rejecting
responsibility has negative consequences because it refuses to cooperate with God.
The Gospel of John brings the effect of evil deeds into the context of judgment.
‘And this is the judgment, that the light has come into the world, and people loved



darkness rather than light because their deeds were evil. For all who do evil hate
the light and do not come to the light, so that their deeds may not be exposed’ (John
3:19-20). If someone does not come to the light, this person does not come to God
because God is the light. Such a person is probably refusing cooperation with God.
That at least comes close to rejecting the relationship with God and not accepting
God’s salvation.

5. THE APORIA OF HELL AS INNER TORMENT

The discussion has indicated some problematic aspects of Hart’s idea of
hell as inner torment. They lead to further problems and finally to the aporia of
universalism.

The concept of hell as the inner torment of people who are already in heav-
en appears as the possibility to avoid hell, yet to bring some kind of it into the game.
This concept, however, contradicts the notion of heaven, which is a ‘place’ of bliss.
No one can experience inner torment there. If it were so, it would not be heaven.

The idea of hell as the inner torment presupposes that all human beings
will be in heaven. Theology does not use only rational reasons, as there are, for
instance, the desire for justice, punishment, and atonement, to reject the concept of
apocatastasis (Scheffczyk, 1985, p. 39). It, moreover, employs deeper theological mo-
tivations—for example, the necessity to make decisions in life, the absolute contrast
between good and evil, the definiteness of the human fate in death, God’s justice
and holiness which also God’s love and mercy cannot put aside (Scheffczyk, 1985,
p- 39). Leo Scheffczyk explains that God proves God’s mercy in salvation and God’s
justice in allowing loss. ‘It, thus, is the fullness of tension of the mysterious divine
being that is behind the truth of the rejection.” (Scheffczyk, 1985, pp. 39-40)*. To
that, human beings correlate with the image of God. The freedom bestowed on
humans empowers them to decide in favour of or against God. This ability becomes
the inescapable responsibility of humans to choose between salvation and disaster.
It belongs intrinsically to their lifetime and leads them to the radicality of decision
(Scheffczyk, 1985, p. 40).

There is also the aspect of the practical-ethical reason. It must resist the
permanent danger of amnesia of history, as Magnus Striet (2004, p. 185) stresses®.
The practical-ethical reason draws attention to the seriousness of moral life, which
is hard to demand without the absolute difference between heaven and hell (Schef-

12 All Scheffczyk quotations are my translation.

13 All Striet quotations are my translation.



fczyk, 1985, p. 40). Furthermore, if all human beings will go to heaven, the question
arises as to why one should demand repentance and penance from people (Scheff-
czyk, 1985, p. 42).

Another problematic aspect appears if all humans will enter heaven. It con-
cerns the biblical teaching of judgment, which includes grace and justice. If only
grace determines the outcome, then the judgment is unnecessary because there
is nothing to judge. The result is fixed right from the beginning (Scheffczyk, 1985,
p. 42). Besides, one would consider such a judgment one-sided because it lacks
justice. That would reduce the judgment to a farce, and one can question why it is
necessary. That would contrast God’s doing as is presented in the Bible. ‘God binds
godself to judgment because God wants to win the free human being for godself.
Therefore, because God binds godself to the human being’s freedom, there is the
real possibility of eternal failure, a possibility which is held tightly by the doctrine
of hell-a doctrine whose significance for salvation no one must obscure.’ (Striet,
2004, p. 200).

Furthermore, one of the worst aspects of apocatastasis is its incompatibility
with the understanding of the term ‘God’. God would have to overlook the malice
of the sinner and, by that, accept it. Consequently, God would have to deny godself.
Thus, apocatastasis is an over-emphasising of God’s kindness and immanence that
does not allow for any part of God’s creation to fall outside of God’s grace (Schef-
fezyk, 1985, pp. 44-45). In other words, one is forced to accept the grace of God,
which contradicts the biblical teaching about human freedom.

CoNCLUSION: THE SIGNIFICANCE OF MERCY AND HELL

Hart and others argue that eternal damnation contradicts the mercy of God.
To escape the incompatibility, they understand hell only as the inner torment of
people who already are in heaven. If one remembers the atrocities worldwide like
concentration camps, death camps, genocide, torture, and false imprisonment—to
name only some—it is hard to imagine that a just God finally does not hold the
perpetrators liable for their cruel deeds™. The topic, therefore, is also a question of
final justice. The questions of eternal damnation and God’s mercy, thus, are always
significant—also today. If people recognize what evil they have done, that is, not
responding to the love of God, and consequently regret, ask for forgiveness, repent,

14 That also raises the question of theodicy. It is not possible to cover this significant topic here. Striet (2004) offers a
thoughtful discussion on it.



and accept God’s mercy, then there is probably no need for hell®. Humans, howev-
er, live in the time after the Fall (see Gn 3) so that the questions of hell and God’s
mercy will be virulent as long as human beings live on earth.

The question arises regarding those who fail to recognize and accept their
wrongdoings and evil deeds and, consequently, do not express regret and ask for
forgiveness. Christians dare to hope that this case will eventually not happen. There
is, however, the possibility that people will not accept their failures, even when they
recognize them in the encounter with the love of God in the moment of their death.
How could they enter heaven, that is, eternal bliss in communion with the Triune
God and all saved humans, including maybe their victims? Persons not ready to
recognize, accept, and regret their sins cannot love God and others from their heart
and, therefore, cannot be part of what is particularly this: love, peace, and com-
munion with each other and God. Those persons exclude themselves from heaven.
In other words, there is the possibility of hell not being empty.

There is something more to that. It is the question regarding the victims.
They call for justice and, in the biblical language, their blood cries out to God
as in the story of Cain and Abel: ‘And the Lorp said [to Cain], “What have you
done? Listen; your brother’s blood is crying out to me from the ground!” (Gn 4:10)
It is impossible that persons who have committed crimes—generally speaking, have
failed in thoughts, words, and deeds—can join the communion of God and the saints
without repenting from the heart. That question regarding the victims of history is
burning when considering the atrocities, for instance, of World War II, the geno-
cide, the present wars in the world, or the dictatorships. A simple ‘Let’s forget it!” is
impossible here and is no option. It would harm the victims again.

The challenge, however, is on the side of the victims, too. They can enter
heaven only if they forgive their perpetrators, for heaven is the ‘place’ where the
inhabitants are forgiven and have forgiven all. How, however, can people forgive
atrocities they have experienced? This question is hard to answer, and one must not
take it lightly.

Eventually, it can help to remember that all humans have to expect the jus-
tice of God, ‘since all have sinned’ (Rom 3:23), but that they can also trust in God’s
mercy. There is, however, the possibility that people will fail to trust in God, given
their (grave) sins, even when they experience the loving God in death. Because of
the dynamic of good and evil, there is the reality of irrevocability (Ratzinger, 2012,
p. 219), that is, the finality of both destruction and bliss. That God allows both bliss

15 I am aware it is not that simple. There is much more necessary for accepting God’s forgiveness, but I focus here on
the basics of the process.



and destruction is no reason for humans to hold it against God. It is the mystery of
God’s and humans’ freedom (Scheffczyk, 1985, p. 46). Christians, of course, dare to
hope that hell will be empty.
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UNIVERSALISM AND HELL
AS INNER TORMENT:

A REFLECTION

ON DAVID B. HART’S
UNDERSTANDING

SUMMARY

In recent years, the Russian Orthodox theologian David Bentley Hart
(*1965) has renewed the thesis of universalism (final restoration, apocatastasis).
His arguments are two-fold. First, a human being in true freedom cannot resist
God’s love eternally. Second, God is not a good God, and creation is not good if
only one soul falls into eternal damnation. Therefore, God will receive all people
into the kingdom of glory. Hell, then, according to Hart—in this, he follows Isaac of
Nineveh (c. 640 — c. 700)—can only mean the inner torment that one experiences
while already being in heaven. I will argue that it is not convincing that a human
being in true freedom cannot resist God’s love eternally. On the contrary, one must
be free to decide in favour of or against something. Hart’s second argument does
not pay attention to God’s justice and holiness. Furthermore, the argument makes
God’s goodness dependent on God’s deeds for human beings. I conclude that uni-
versalism over-emphasizes God’s mercy and disrespects God’s justice, which leads
to aporia. Mercy and hell, thus, still have significance and cannot be undervalued.

Article submitted: 14.08.2024; accepted: 06.11.2024.



Stowa kluczowe: smierc; ksiggi liturgiczne; towarzyszenie; eucharystia; wspélnota

Keywords: death; liturgical books; accompaniment; eucharist; community

Michel Steinmetz



Warszawskie Studia Teologiczne DOI: 10.30439/WST.2024.2.10
XXXVII/2/2024, 208-223

Michel Steinmetz'
UNIVERSITAT FREIBURG, SCHWEIZ

ORCID: 0000-0002-6633-5271

MIT CHRISTUS STERBEN.
LITURGISCHE RITEN
ALS RESSOURCE ZUR
BEGLEITUNG DES
UBERGANGS

Mit Christus sterben. Dies ist eine weite Thematik, die das Innerste der
personlichen Beziehung zu Christus beriihrt. Wer kann von jemandem sagen, dass
er wirklich mit Christus gestorben ist, bis hin zu dem Punkt, dass er mit ihm zusam-
men an seiner Auferstehung teilhat?

Diese mogliche und letzte Bekehrung, die im Inneren des Gewissens und
im Herzen Gottes geschieht, ist weder messbar noch quantifizierbar. Daher kann
die Liturgie diese Bekehrung nicht feiern, so wie sie kein Urteil dariiber fdllen
kann, was das Leben eines oder einer Verstorbenen ausgemacht hat - oder nicht.
Die Liturgie der letzten Stunden und insbesondere die Begrdbnisliturgie kdnnen
keine Heiligsprechung im Sinne eines santo subito sein. Sie ist vielmehr ein ge-
waltiger Akt des Glaubens, der das Leben des oder der Verstorbenen in die Hédnde

1 Michel Steinmetz ist ordentlicher Professor fiir Liturgiewissenschaft an der Theologischen Fakultét der
Universitdt Freiburg in der Schweiz (Av. de 'Europe 20, CH-1700 Fribourg, Suisse-Schweiz). Er ist Doktor der
Religionsanthropologie und Religionsgeschichte an der Sorbonne, Doktor der Theologie am Institut Catholique de
Paris und Priester der Di6zese Straffburg, wo er in der Seelsorge titig war. Er ist Mitglied des Forschungsteams
UR4377 an der Universitdt Stralburg und auerdem Mitglied des Forschungsteams ,Rites et Spiritualité“ (Pole
,Textes et Herméneutiques“ der Forschungseinheit ,Religion, Culture et Société“ EA 7403), des Redaktionskomitees
der Zeitschrift La Maison-Dieu und derAKL (Arbeitsgemeinschaft katholischer Liturgiewissenschaftlerinnen und
Liturgiewissenschaftler im deutschen Sprachgebiet).



des Vaters legt und sich zu seiner rettenden und erlésenden Liebe bekennt. Sie
kann nicht weiter gehen.

Thr Werk, ihr Opus, besteht hingegen darin, diesen personlichen und gemein-
schaftlichen Weg zu begleiten. Wie schafft sie eine Atmosphaére, in der der oder die
Sterbende im Angesicht des nahenden Todes Vertrauen gewinnen kann? Wie helfen
die Rituale den Angehdrigen, diesen Abschied im Glauben zu erleben? Und wie wird
die Gemeinde selbst in ihrer Hoffnung gestérkt? Das ist die Aufgabe der Liturgie.
Durch ihre Symbolsprache und ihren Riickgriff auf die Heilige Schrift ermdoglicht sie
die Versprachlichung dessen, was jenseits des Sagbaren liegt. Durch die Gesten, die
sie ausfithrt und vollziehen lésst, geht sie iber das Greifbare und Rationale hinaus.

Die Bestattungspraktiken haben sich in den letzten Jahrzehnten erheblich
verdndert. Statistiken belegen, dass der Anteil der Eindscherungen in Frankreich?
nur noch geringfiigig unter dem der Beerdigungen liegt, wihrend er in Deutsch-
land?® beispielsweise weitaus hoher ist. Dartiber hinaus haben sich neue Bestattungs-
wiinsche in der Trauerlandschaft etabliert. Einige davon sind manchmal seltsam
oder exotisch, ohne Bezug zu einem christlichen Angebot oder einer bewéhrten ri-
tuellen Praxis, manchmal von Menschen, die sich dennoch als gldubig oder sogar
als Christen bezeichnen. Durch diese tiefgreifenden Verdnderungen wird auch das
Verhiltnis zum Tod selbst erschiittert: seine Privatisierung, seine Keimfreiheit. Mit
dem Verschwinden und dem Verlust der religiosen Kultur ist die Liturgie nicht nur
mit diesen Paradigmenwechseln konfrontiert, sondern auch mit manchmal zutiefst
iiberraschenden Forderungen seitens der Familien und Angehérigen, die man nicht
so recht mit dem richtigen Verstdndnis des christlichen Ritus und seiner inhédrenten
Symbolik in Einklang bringen kann. Schliefllich wirft die Legalisierung des assistier-
ten Suizids oder der Euthanasie in einigen Ladndern neue Fragen hinsichtlich der
Begleitung dieser letzten Augenblicke oder der religiosen Feier der Beerdigung auf.

Dennoch wagt es der christliche Glaube, das zu bekennen, was die Liturgie
am Morgen des Ostertages verkiindet:

Seid ihr nun mit Christus auferweckt, so strebt nach dem, was oben
ist, wo Christus zur Rechten Gottes sitzt! Richtet euren Sinn auf das, was
oben ist, nicht auf das Irdische. Denn ihr seid gestorben und euer Leben ist
mit Christus verborgen in Gott. Wenn Christus, unser Leben, offenbar wird,
dann werdet auch ihr mit ihm offenbar werden Herrlichkeit (Kol 3,1-4).

2 Der Anstieg der Eindscherungsquote verlduft relativ linear und fiihrt innerhalb eines Jahrzehnts von einer Quote
von 30 Prozent zu einer Quote von tiber 42 Prozent (2022) (Simpson, 2024).

3 Im Jahr 2022 wird die Eindscherungsquote auf 78% geschitzt (vgl. Statista Research Department, 2024).



Im christlichen Verstdndnis steht daher das ,Leben mit Christus” an erster
Stelle, weil die Getauften an seinem Leben als Auferstandener und damit an seinem
Ubergang durch den Tod teilhaben. Im Glauben ist der Tod der Ubergang zum ewi-
gen Leben, was die grundlegende Achse des Ordo exsequiarum von 1969 bildet.

Es geht darum zu verstehen, wie die Liturgie in diesem tiefgreifend verén-
derten Kontext vorgeht und was sie Neues in diesem Umfeld anbietet. Dazu richten
wir zunédchst einen kurzen Blick auf die liturgischen Institutionen des christlichen
Begribnisses aus historischer Perspektive, bevor wir uns der Frage zuwenden, wie
die Rituale eine Inspirationsquelle fiir eine erneuerte Pastoral sein konnten.

*k%

DIE LITURGISCHEN INSTITUTIONEN
DES CHRISTLICHEN BEGRABNISSES*

Der Tod der Christen stellt sich seit den Anfdngen als Begegnung mit Chris-
tus im Geheimnis seines Leidens, seines Todes und seiner Auferstehung dar. Diese
letzte Begegnung ermaglicht es den Gldaubigen, das Eintauchen in das Ostergeheim-
nis, das mit der Taufe eingeleitet wurde, in seiner ganzen Fiille zu erleben. Dieser
Ubergang ist nicht nur individuell oder familiér; er ist gemeinschaftlich. Und die
gesamte liturgische Pddagogik der Kirche im Laufe der Jahrhunderte wurde von
dem Wunsch inspiriert, die Gldubigen dabei zu begleiten, dieses Ostern im Herrn
zu leben.

Die Sterbekommunion

Die Wegzehrung (d.h. die letzte Kommunion , fiir den Weg“) muss als beson-
deres Zeichen dieses Ubergangs auf dem Weg Christi gesehen werden. Historische
Quellen mahnen zu einer gewissen Vorsicht, indem sie die Vers6hnung der Biifler
in der kirchlichen Gemeinschaft von der eucharistischen Kommunion zur Sterbe-
stunde unterscheiden, die als Ritus der Vorbereitung auf den Tod gegeben wird®.
Letztere ware eher ein Ritus, der sich schrittweise entwickelt und der zunéichst der
Trostung des Sterbenden dient. Wie dem auch sei, die Verbindung zwischen den
beiden erscheint offensichtlich, da die eucharistische Kommunion die kirchliche
Gemeinschaft ausdriickt. Der Ritus der Kommunion im Augenblick des Todes kénn-
te viel dlter sein als die kirchlichen Vorschriften, deren erste Spuren jedoch bereits
auf dem Konzil von Nizda im Jahr 325 zu finden sind. So sollten alle Gldaubigen,

4 Dieser Abschnitt stiitzt sich weitgehend auf die Forschungsergebnisse von Bénédicte Mariolle (2022).
5 Zu diesem Punkt vgl. Rebillard, 1991.



auch diejenigen, die wihrend der Verfolgungen vom Glauben abgefallen waren,
die Moglichkeit besitzen, wieder in die Gemeinschaft der Kirche aufgenommen zu
werden und die Kommunion im Augenblick des Todes zu empfangen, indem sie die
Barmherzigkeit des Herrn erfuhren. Nach und nach 16st sich die Kommunion im
Todesmoment von ihrem rein bufifertigen Charakter. So scheint die Praxis des Via-
tikums bereits vor dem 4. Jahrhundert gut bezeugt zu sein; ab dem 4. Jahrhundert
wird sie in patristischen, kanonischen oder hagiografischen Texten ausdriicklich
erwahnt.

Die ersten Rituale der Sterbekommunion sind uns durch die Ordines Ro-
mani aus dem 7. Jahrhundert tiberliefert’. Die Bedeutung der Wegzehrung ist so
grofi, dass das ansonsten so strenge Gesetz des eucharistischen Fastens ausgesetzt
wird, ebenso wie das Verbot, mehrmals am Tag die Kommunion zu empfangen. Die
Sterbekommunion erscheint also schon friih als unverzichtbare Wegzehrung. Die
liturgische Geste, die die Christen auf dem grofien Ubergang begleitet, ist also die
Sterbekommunion. Diese ermoglicht es, den Tod ,als Eintritt in das Pascha Christi
und als Einfligung in die Gemeinschaft der Heiligen“ (Mariolle, 2022, S. 28) zu erle-
ben, eine Erfiillung der Taufe. In einem Klima der Todeserwartung wird sie bei den
Sterbenden von Gebeten und Lesungen des Wort Gottes, insbesondere der Passion
im Evangelium, begleitet. Diese letzte Kommunion, die de facto aufierhalb der Mess-
feier empfangen wird, erscheint als das ,Sakrament des Todes®, viel mehr als die
Krankensalbung, die frither und bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil und der da-
rauffolgenden Liturgiereform als ,Letzte Olung® bezeichnet wurde. Die christliche
Initiation, deren typische Reihenfolge Taufe-Konfirmation-Eucharistie ist, beginnt
mit zwei Sakramenten, die im christlichen Leben nicht wiederholt werden konnen,
und endet mit der Eucharistie, die die Gldubigen bis zu ihrem letzten Atemzug be-
gleiten wird. Sie wird daher als die Nahrung gesehen, die die Taufgnade immer
wieder wachsen lasst, starkt oder wiederherstellt, in dem Sinne, dass sie Gemein-
schaft — im stdrksten Sinne des Wortes - mit dem gekreuzigten und auferstandenen
Christus ist. Der Durchgang durch den Tod wird zu dem Ort, an dem das ,Mit
Christus sterben, um mit ihm wieder zu leben* seinen letzten Sinn erhalt.

Den Tod in Gemeinschaft feiern

Die Sorge um die Begleitung des sterbenden Christen oder der sterbenden
Christin durch seine bzw. ihre klosterliche, kirchliche oder familidre Gemeinschaft
hat die liturgische Tradition der Kirche tief geprédgt. Diese Gemeinschaft fithlt sich
zutiefst verbunden mit dem oder der Sterbenden, indem sie im Augenblick des To-

6 Vgl. Mariolle, 2022.



des die Seele Gott anvertraut. Diese Ndhe wird durch eine rubrizistische Anwei-
sung verdeutlicht, die sich im Frankenreich Karls des Grofien vom 9. bis zum 12.
Jahrhundert durchgesetzt hat:

+,Wenn die Seele in den Kampf ihres Abschieds durch die Aufl6-
sung des Korpers eintreten wird, sollen die Briider und die anderen Glaubi-
gen sich bemiihen, sich zu versammeln...”".

Im Zentrum dieses Moments steht ein Gebet, das einen zentralen Platz ein-
nimmt. Seine Urspriinge scheinen in den Anfdngen des Christentums zu liegen,
auch wenn es sich ab dem 8. Jahrhundert in den liturgischen Biichern verbreitete,
als sich die liturgischen Institutionen fiir den Tod entwickelten. Es handelt sich um
das Profiscere®: ,Brich auf, christliche Seele, von dieser Welt...“. Die Handschrif-
ten erwdhnen zwischen zehn und achtzehn biblische Figuren befreiter Diener wie
Noabh, die in der Stunde des Todes von der Kirche angerufen werden, wie es auch
bereits im Katechumenat der Fall war. Es ist klar, dass der Moment des Todes wie
eine zweite und endgiiltige Taufe erscheint, ein Eintauchen in den Tod und die Auf-
erstehung Christi, das den Christen, die von der Kirche vorbereitet und begleitet
werden, Befreiung und Frieden schenkt.

Urspriinglich in das Herz eines langen Gebets eingefiigt, das aus mehreren
Orationen besteht, ruft eine Art Litanei jene biblischen Gestalten an, die einst ver-
traut waren und denen man wéhrend des Katechumenats begegnete:

Nimm auf, Herr, deinen Diener (deine Dienerin) [...] an dem Ort des Heiles,
das er (sie) von deinem Erbarmen erhoffen darf..
Befreie deinen Diener (deine Dienerin) von allen Gefahren der Holle, den
Fesseln der Verdammnis und allen Leiden.
- wie du

o Henoch und Elija vor dem Tod, der allen Menschen gemeinsam ist, bewahrt
hast,

o Noach vor der Sintflut gerettet hast,

o Abraham aus der Stadt Ur in Chaldda befreit hast,

7 Vgl. Sicard, 1980, 59-64. Und fiir einen umfassenderen Uberblick: Sicard, 1978.

8 Proficiscere, anima christiana, de hoc mundo, in nomine Dei Patris omnipotentis, qui te creavit: in nomine lesu
Christi, ... R. Amen.

Es folgen noch zwei weitere Gebete, dann beginnt die Litanei mit einer Reihe von Sterbegebeten:

Libera, Domine, animam servi tui (ancillae tuae) ex omnibus periculis inferni, et de laqueis poenarum, et ex
omnibus tribulationibus. R. Amen.



Isaak vor dem Opfer und der Hand seines Vaters Abraham bewahrt hast,
Lot vor Sodom und dem Feuerregen gerettet hast,

Mose aus der Hand des Pharaos, des Konigs von Agypten, befreit hast,
Daniel aus der Léwengrube gerettet hast,

o O O O O

die drei Jiinglinge aus dem gliihenden Feuerofen und aus den Hénden des
gottlosen Konigs gerettet hast,

Susanna vor der falschen Anklage bewahrt hast,

David aus den Hdnden von Konig Saul und dem Riesen Goliath gerettet hast,
Petrus und Paulus aus dem Gefdngnis befreit hast,

o O O O

die selige Thekla, deine Jungfrau und Maértyrerin, vor drei grausamen Qua-
len bewahrt hast,

So erlése die Seele deines Dieners (deiner Dienerin) und nimm sie gnédig in
die Freude deines Reiches auf®.

Amen.

Die Verbindung zwischen Taufe und Tod, zwischen dem Katechumenat
als Vorbereitung auf das Leben in der Taufe und der Agonie als letzte Vorberei-
tung auf das ewige Leben ist also offensichtlich. Die editio typica (Ordo unctionis
infirmorum eorumque pastoralis curae 72, Nr. 146, 147, 148, S. 60-61) und ihre
franzosisch- (Association Episcopale Liturgique pour les pays Francophones, 1977,
Nr. 216-219, p. 95-96) sowie deutschsprachigen (vgl. Die Feier der Krankensakra-
mente..., 1994, S. 101) Ubersetzungen haben mittlerweile die lange Version dieses
Gebets aufgegeben, indem sie es in zwei Orationen und eine litaneiartige Anrufung
aufgeteilt haben, die jeweils separat gesprochen werden kénnen (die Anmerkung
im franzosischen Ritual weist ausdriicklich darauf hin, dass lediglich eine dieser
Varianten gewihlt werden soll').

Ein fortlaufendes Ritual

Der Moment des Todes ist zwar von entscheidender Bedeutung, aber bei
weitem nicht das einzige liturgische Element in der Begleitung der Sterbenden.
Die Rituale bemiihen sich, Gebete und Lesungen bereitzustellen, um die letzten
bewussten Stunden der Sterbenden zu begleiten. Die Einsamkeit im Moment des
Todes wird durch eine Solidaritdt der Gemeinschaft getragen. Ebenso erinnert das

9 Die Figuren, die in diesem Gebet genannt werden, variieren je nach Handschrift: Im aktuellen deutschen Rituale
werden Noach, Abraham, Tjob, Moses, Daniel, die drei Jiinglinge im Feuerofen, David, Petrus und Paulus erwdhnt.

10 « Lorsqu’il semble que le moment de la mort est imminent quelqu’un peut dire, selon les dispositions chrétiennes
du mourant, I'une [pas en italique dans le texte original]des priéres suivantes... » (Association Episcopale Liturgique
pour les pays Francophones, 1977, Nr. 216).



Gebet Profiscere an den Weg der Katechumenen hin zur Taufe, und es bezeugt, wie
der Tod und alle Stunden bis zur Beisetzung begangen werden, in dem gleichen
Willen, einen Weg inmitten des Ostergeheimnisses zu gehen.

Die ordines romani des Todes entfalten ein kontinuierliches Ritual der
Bestattung:

- Die Sterbekommunion,

- Die Begleitung des oder der Sterbenden durch Gebet bis zum letzten Atem-
zug,

- Die héuslichen Begrébnisriten, die die Waschung des Leichnams und seine
Einbettung in den Sarg umfassen, mit den Antiphonen und Psalmen fiir
diese Riten,

- Die Prozession, die den Verstorbenen zur Begrédbniskirche bringt, ebenfalls
begleitet von den vorgesehenen Antiphonen und Psalmen

- Der Gebetsdienst in der Kirche, vergleichbar mit der Ordnung eines Ma-
tutinendienstes (man beachte, dass zu dieser Zeit die Eucharistiefeier bei
Beerdigungen nicht vorgesehen war),

- Die Grablegung, oft begleitet von einer erneuten Prozession mit dem Ge-
sang von Antiphonen und Psalmen, und vollzogen unter dem Gesang des
oOsterlichen Psalms schlechthin, dem Psalm 117: ,Dies ist der Tag, den der
Herr gemacht hat; wir wollen jubeln und uns iiber ihn freuen!” (Ps 117, 24),
zusammen mit der Antiphon Aperite mihi portas (Offnet mir die Tore...).
Der gesamte kirchliche Weg mit dem oder der Verstorbenen bis zur Grabstét-

te ist folglich eine Gelegenheit, das Osterliche Glaubensbekenntnis abzulegen. Der
Tod vollendet die Taufe durch das Eintauchen in das Leben des Auferstandenen.

Die Geschichte dieser liturgischen Institutionen des Todes und der Bestat-
tung zu hinterfragen', ermdglicht es, unsere eigene Wahrnehmung der letzten Le-
bensmomente zu erneuern und sie trotz der aseptischen Einsamkeit unserer Zeit
auf christliche Weise als einen Weg im 6sterlichen Glauben und hin zu diesem
Glauben zu betrachten - sowohl fiir die Sterbenden als auch fiir die Angehdrigen
und die gesamte Gemeinschaft.

11 Hier wird hauptséchlich auf Ordo XLIX verwiesen, der die rémische Begrébnisliturgie im 9. Jahrhundert
beschreibt (vgl. Andrieu, 1956; Martimort, 1948, S. 145).

12 Hier kann auf den Artikel von Paul-Albert Février (1996) aufmerksam gemacht werden, der sich mit den antiken
Erzéhlungen tiber den christlichen Tod befasst.



DIE ENTWICKLUNG DER BESTATTUNGSPASTORAL
SEIT DEM RITUALE VON 1969

Die liturgische Praxis begann sich mit der Einfithrung des neuen Bestat-
tungsrituales zu verdndern (1969 in Rom ver6ffentlicht; in den franzosisch- und
deutschsprachigen Landern 1972 mit der Genehmigung durch die Kongregation fiir
den Gottesdienst und die Sakramentenordnung). Es folgte den Leitlinien der litur-
gischen Erneuerung: Riten und Gesten, die an die Taufe erinnern (Licht, Wasser),
zahlreiche Gebetsformeln, die an unterschiedliche Situationen angepasst sind, ein
umfangreiches Lektionar, alles natiirlich in der Landessprache.

Auf die Herausforderung neuer Situationen reagieren

In der pastoralen Einleitung zum Rituale der kirchlichen Begrdbnisfeier
heifdt es: ,Das Begrédbnis wird von einem Priester oder Diakon gehalten, in besonde-
ren Féllen auch von einem dazu beauftragten Laien® (Die kirchliche Begrdbnisfeier
in den Bistiimern..., 2009, S. 17). Zuvor wird jedoch die Bedeutung der christlichen
Gemeinschaft betont. Seitdem wurden jedoch sowohl in den deutsch- als auch in
den franzosischsprachigen Landern aufgrund der Verdnderungen in unserer Ge-
sellschaft viele Laien und Laiinnen oder Pastoralassistenten und -assistentinnen
von ihren Bischofen zur Durchfiihrung von Beerdigungen ,beauftragt”. Die Anmer-
kungen im Rituale sind nicht immer an die neuen Situationen angepasst, wie etwa
die Eindscherung oder die Anfrage nach Feiern an verschiedenen Bestattungsor-
ten. Die Pastoral steht diesen Anfragen sehr oft hilflos gegeniiber. Um bei der von
der Kirche gewtiinschten Mission des Mitgefiihls zu helfen, beschloss die Deutsche
Bischofskonferenz angesichts der Unzufriedenheit mit der zweiten Ausgabe des
Rituales, ein Motu Proprio zu veroffentlichen, das den pastoralen Erwartungen
und den jiingsten Entwicklungen gerecht werden sollte (Die kirchliche Begrdbnis-
feier, Manuale, 2012)". Die franzdsischsprachigen Bischofskonferenzen reagierten
langsamer und und verdffentlichten keine zweite Ubersetzung, sondern brachten
im November 2008 ein pastorales Handbuch heraus. Der Titel ist selbsterkldrend:
Dans I'espérance chrétienne, célébrations pour les défunts (dt. Ubersetzung: In der
christlichen Hoffnung, Feiern fiir die Verstorbenen).

13 Vgl. zu den Griinden dieser Verdffentlichung: Klockener, 2011.



Dans I'espérance chrétienne: ein spiritueller Weg durch das liturgische Gebet

Wiahrend das Manuale™ den neuen Bestattungspraktiken wie der Eindsche-
rung und der Urnenbeisetzung viel Platz einrdumt, bietet das franzdsische Werk
einen Vorschlag, der stdrker von der Begleitung von Ort zu Ort geprégt ist. Da die
Begribnisfeier nicht auf die Kirche beschrankt ist, werden mehrere Anregungen ge-
geben, die bei der Gestaltung der Gebete helfen sollen. Die verschiedenen Momente
der Beerdigung und ihre Riten stellen verschiedene Etappen des Gebets der Kirche
dar, die sich um eines ihrer verstorbenen Mitglieder kiimmert und sich auch an die
Trauernden wendet:

- Im Moment des Todes: Die Gemeinschaft zeigt durch ihre Anwesenheit
eine Haltung tiefen Respekts.

- Kurze Gebete am Totenbett: Ein Weg der Hoffnung 6ffnet sich.

- Feierlichkeiten und Nachtwachen: In einer gesammelten Atmosphére laden
das Wort Gottes und die Erinnerung an die verstorbene Person dazu ein,
sich gegenseitig im Gebet zu stiitzen und bereits Dank zu sagen.

- Das Schlieffen des Sarges: In dem schmerzhaften Moment, in dem das Ge-
sicht des Verstorbenen verschwindet, schiirt das Gebet die Hoffnung auf
ein Wiedersehen.

- Die Uberfiihrung zum Ort der Begribnisfeier: Vom Haus aus wird der oder
die Verstorbene zur Kirche begleitet, wo sich die Gemeinde versammelt.

- Die Versammlung der Angehérigen und der christlichen Gemeinschaft: Die
Gléaubigen versammeln sich, empfangen das Wort der Hoffnung, richten
ihre Bitten an Gott und danken ihm, bevor sie sich von dem oder der Ver-
storbenen verabschieden.

- Die Uberfiihrung zum Bestattungsort: Der oder die Verstorbene wird bis zam
Ende begleitet, in den Frieden Christi, der gestorben und auferstanden ist.

- Auf dem Friedhof: Die Angehorigen sagen dem oder der Verstorbenen ein letz-
tes Lebewohl, an dem Ort, wo er oder sie in Erwartung der Auferstehung ruht.

Diese Etappen sind um drei Orte und drei Stationen herum organisiert®.

14 Vgl. vorhergehende Fufinote.

15 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Instruktion Ad resurgendum cum Christo tiber die Bestattung der
Verstorbenen und die Aufbewahrung der Asche bei der Eindscherung, Rom, 15. August 2016. [Zugriff Mai 2024]
Der Text bekraftigt die Priferenz der katholischen Kirche fiir die Bestattung der Toten, erinnert aber an die bereits
1963 festgelegte Position, die die Eindscherung als nicht gegen den christlichen Glauben verstofend zulésst: vgl.
Sacré Congrégation supréme du Saint-Office, Instruction Piam et constantem (5. Juli 1963) : AAS 56 (1964), 822-823;
La Documentation catholique 61 (1964), col. 1712.



Die Begrébnisliturgie, die so in einem weiten Sinne des Wortes verstanden wird,
stellt einen spirituellen Weg dar, auf dem in das Ostergeheimnis eingetaucht wird.
Indem man diesen Weg berticksichtigt und nicht nur die liturgische Feier in der
Kirche, hilft man den Teilnehmern, den christlichen Sinn des Lebens und des Todes
zu vertiefen und die Hoffnung auf die Auferstehung anzunehmen.

Die Gliederung nach Orten, wie sie bereits in der Editio typica von 1972
verwendet wurde, bildet in Dans I‘espérance chrétienne den Rahmen fiir drei grofle
Kapitel. Ausgehend von ihnen entfaltet sich dann eine breite Palette an Vorschla-
gen, um die symbolischen Momente des Abschieds spirituell zu gestalten — durch
den Ritus und im Gebet.

1. Am Ort, wo der Verstorbene ruht

Es werden zahlreiche Anhaltspunkte gegeben, wie am Totenbett gebetet
werden kann. Auch wenn der Wortgottesdienst einen bevorzugten Platz
einnimmt, ermdoglichen Beispiele fiir Totenwachen mit Psalmen, mit der
Jungfrau Maria oder mit Heiligen Gebetszeiten, in denen Mitgefiihl und
Freundschaft in einer Hoffnung zum Ausdruck kommen kénnen, die der
Tod uns einlddt, neu zu erleben.

2. Begribnisfeier

In der Kirche finden die Eroffnungsriten, der Wortgottesdienst und der
letzte Abschied ihren Ausdruck, wo sich die ganze Gemeinde in geteilter
Trauer, aber auch in einer Hoffnung wiederfinden kann, die dazu einlddt,
mit dem auferstandenen Christus die Auferstehung zu erfahren.

Eine besondere Feier ist fiir die Beerdigung von Kleinkindern vorgesehen,
da es in diesem Moment besonders wichtig ist, den Eltern, die durch die
Geburt Leben gegeben haben, Unterstiitzung zu bieten, denn sie haben eine
so plotzliche Trennung nicht erwartet.

3. Am Ort der Beerdigung

Da die Kirche traditionell eine klare Praferenz fiir die Beerdigung (Congre-
gation pour la doctrine de la foi, 2016)" zeigt, sind fiir die Feiern auf den
Friedhtfen besondere Gebete vorgesehen. Aber auch die Eindscherung und

16 Der Text bekriftigt die Préferenz der katholischen Kirche fiir die Bestattung der Toten, erinnert aber an die
bereits 1963 festgelegte Position, die die Eindscherung als nicht gegen den christlichen Glauben verstofend zuldsst
(vgl. Sacré congrégation supréme du Saint-Office, 1963; La Documentation catholique, 1964, col. 1712).



die Beisetzung der Aschenurne werden vom Gebet der Kirche begleitet.
Heute weifs man, dass diese Praxis zur Mehrheitsoption geworden ist.

Im Anhang findet sich eine grole Auswahl an Liedern, Responsorien, Ge-
beten und Kurzlesungen des Wort Gottes. Damit kénnen diejenigen, die das Gebet
fiir Beerdigungen leiten, Wege finden, wie sie die Unterstiitzung fiir Familien, die
vom Abschied und der Abwesenheit eines geliebten Menschen betroffen sind, an
die heutige Zeit anpassen koénnen.

Dans I'espérance chrétienne ist nicht im eigentlichen Sinne ein liturgisches
Buch, sondern ein pastoraler Leitfaden. Eine Einfiihrung berticksichtigt die jiings-
ten Fragen der Begribnispastoral und versucht, Antworten in vollstindiger Uber-
einstimmung mit dem franzdsischsprachigen Rituale zu geben. Dieses Werk, das
bereits das Wesentliche des neuen auf Latein verdffentlichten Rituales aufgreift,
bereitet darauf vor, das zukiinftige Rituale der katholischen Kirche in franzdsischer
Sprache zu empfangen. Im deutschsprachigen Kontext konnte es als wertvolle Res-
source dienen, um neue pastorale Vorschldge weiterzuentwickeln und die liturgi-
schen Biicher sowie die pastoralen Praktiken zu bereichern.

*k%

Am Ende dieses kurzen Uberblicks kénnten drei Thesen skizziert werden,
die als Leitgedanken die christliche Besonderheit und Originalitdt der Sterbebeglei-
tung verdeutlichen.

1. Die katholische Liturgie um den Tod betrachtet diesen nicht als Tabu, das es
zu verschweigen gilt. Im Gegenteil, der Tod ist Teil des Lebens im stédrksten
Sinne des Wortes. Wie Sie wissen, ist der Tod in der christlichen Welt nicht
das Ende von allem, sondern der groe Ubergang in der Nachfolge Christi,
der Ubergang von einem vergénglichen Leben zu einem Leben in Fiille,
das die menschliche Vernunft nur unzureichend erfassen kann. Daher ist
es notwendig, iiber diese dsterliche Erfahrung mit Zurtickhaltung zu spre-
chen. Die Liturgie tut dies durch die Verwendung biblischer Metaphern
und ritueller Gesten.

2. Die Liturgie nimmt besonders Riicksicht auf die Person. Wie bereits er-
wéhnt, wird die Person in ihrer Krankheit auf verschiedene Weise begleitet
(Hausbesuch, Kommunion, Salbung usw.). So zeigt die Kirche ihre Sorge
fiir den Menschen in seiner leidvollen Situation. Diese Begleitung endet



nicht, wenn der Tod néher riickt, ganz im Gegenteil. Der oder die Sterbende
wird im Gebet und durch das Sakrament der Eucharistie, das ein letztes
Mal in der besonderen Form der Sterbekommunion empfangen wird, ge-
tragen. Wenn der Tod eingetreten ist, setzt die Kirche ihr Gebet fort; sie
umgibt die Angehoérigen und vertraut den Verstorbenen der Barmherzigkeit
Gottes an. Auch nach den liturgischen Riten der Beerdigung und unab-
héngig davon, welche Stationen durchlaufen werden (Prozession vom Haus
zur Kirche, Feier in der Kirche oder auf dem Friedhof, Beerdigung oder
Eindscherung), geht das Gebet der Kirche fiir die Verstorbenen weiter. Dies
ist ein wichtiger Aspekt, den wir heute nicht ndher betrachtet haben. Das
Gebet fiir die Verstorbenen gehért zur groflen Tradition der Kirche: Jah-
restagsmessen, Feiern fiir die Verstorbenen, Erwdhnung der Verstorbenen
wihrend des eucharistischen Gebets in der Messe, Segnung der Grédber an
Allerheiligen, Gedenken der verstorbenen Glaubigen am 2. November usw.

3. Uber die Kirche in diesem Zusammenhang zu sprechen, ist nur méglich,
wenn diese Kirche verkoérpert wird. Das bedeutet, dass sie konkret in einer
Gemeinschaft von Mannern und Frauen existiert, die bereit sind, das Lei-
den der Kranken und spéter ihrer trauernden Angehorigen zu teilen. Im
Laufe der Geschichte haben wir gesehen, wie die liturgischen Institutionen
der Bestattung von Anfang an der Gemeinschaft einen wesentlichen Platz
einrdumten. Diese kirchliche Gemeinschaft erfiillt hier weit mehr als eine
soziale Funktion - sie nimmt ihre missionarische Aufgabe der geschwister-
lichen Gegenwart als Zeugin der 6sterlichen Hoffnung wahr.

Die lange und reiche Tradition der Kirche erméglicht eine spezifisch christ-
liche Haltung gegentiber dem Tod, in einer Welt, die zunehmend von seiner Kom-
merzialisierung und seiner Sterilitit geprégt ist, die Zeichen einer gefiirchteten und
verleugneten Todeserfahrung bilden. Doch diese

Tradition, die nicht nur aus Formen besteht, wurde aufrechterhal-
ten und stdndig erneuert durch eine Rede vor dem Tod, die diesen nicht
leugnet - genauso wenig wie sie die Stinde des Menschen leugnet -, son-
dern ihn in eine eschatologische Erwartung und in das Erleben der Oster-
freude einbettet (Février, 1996, S. 350).

Wir miissen uns heute fragen, wie die gesellschaftlichen Entwicklungen und
der tiefgreifende Paradigmenwechsel in Bezug auf den Tod das liturgische Modell
verdndern und umwdélzen, aber auch, und vielleicht sogar vor allem, wie die grofien



Prinzipien, die rituell eine spezifisch christliche Beziehung zum Tod kennzeichnen,
auf neue Weise gewtirdigt werden kénnen und miissen. Dies ist eine privilegierte Ge-
legenheit zur Evangelisierung und zur Verktindigung des Paschamysteriums.
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DYING WITH CHRIST.
LITURGICAL
CELELEBRATION

AS A COMPANION FOR
THE PASSAGE THROUGH
DEATH TO LIFE

SUMMARY

Dying. This is one of the most decisive moments, if not the most decisive,
in human existence. The same is true of the Christian life, where the challenge is
precisely to die in Christ. However, the way in which contemporary reality views
death and its accompaniment is overturning the habits established until the last few
decades. This raises the question of whether there is a specifically Christian way of
dying in order to die in Christ. Based on the liturgical institutions of funerals as they
have developed over the centuries, the study then examines the liturgical books, in
their French and German versions, to understand how each, with its specific fea-
tures, attempts to respond to current paradigms and implement a Christian vision
of the passage that is death. A reminder of the Eucharistic purpose of Christian life
and its community roots could help to renew pastoral care at this time, both for the
person who is about to die and for those close to him or her.
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W POWSTANIU DZIELA
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WPROWADZENIE

We wspdlczesnym Izraelu, w Laciriskim Patriarchacie Jerozolimy, istnieje
wikariat sw. Jakuba dla hebrajskojezycznych katolikéw, ktérego dziatalnosc¢ kon-
centruje sie obecnie w pieciu osrodkach: w parafii sw. Sw. Symeona i Anny w Je-
rozolimie, w parafii w Hajfie, gdzie pierwsza wspdlnote zatozyt karmelita o. Daniel
Rufeisen OCD, w parafii sw. Abrahama w Beer Szewie, ktéra zalozyt asumpcjonista
o.Jean-Roger Héné AA, w parafii sw. Piotra w Tel Awiwie-Jafie, gdzie pierwsza Msze
$w. po hebrajsku celebrowat w 1955 r. dominikanin o. Bruno Hussar OP, w parafii
sw. Piotra Apostota w Tyberiadzie (zob. https://www.catholic.co.il/, 2024). W 2021 .
wikariuszem laciriskiego patriarchy Jerozolimy dla katolikéw hebrajskojezycznych

1 Ks. Andrzej Tulej - doktor teologii biblijnej, ukoriczyl réwniez studia I i IT stopnia na Wydziale Historii Uniwersytetu
Warszawskiego na kierunku Historia i Kultura Zydéw. Jest wykladowca Pisma Swietego na Akademii Katolickiej
w Warszawie, konsultorem Rady ds. Ekumenizmu Konferencji Episkopatu Polski, delegatem archidiecezji warszawskiej
ds. dialogu z judaizmem oraz ds. ekumenizmu i kontaktéw religijnych, moderatorem Dzieta Biblijnego im. Swietego
Jana Pawta IT w archidiecezji warszawskiej. Ostatnio opublikowal m.in.: Drugi sobor watykariski o Zydach i judaizmie.
Historia powstania tekstu ,Nostra aetate, 4” (Krakéw 2019), Bruno Hussar OP - i %93 we wspdlczesnym Izraelu
(Warszawa-Kielce 2023) (e-mail: atulej@akademiakatolicka.pl).

2 Artykut jest kontynuacja badar nad zagadnieniem genezy ,Kosciota hebrajskiego” we wspélczesnym Izraelu, ktére

podjatem w mojej ostatnio wydanej ksiazce: A. Tulej. (2023). Bruno Hussar OP - i1 %02 we wspdlczesnym Izraelu.
Warszawa-Kielce: Wydawnictwo ,Jednos¢” [Fontes et Subsidia Theologiae, 3].



w Izraelu zostal mianowany polski kaptan ks. Piotr Zelazko, pochodzacy z archidie-
cezji szczecinsko-kamieriskiej, ktéry odby! wczesniej specjalistyczne studia biblijne
w Rzymie i w Jerozolimie.

Niniejszy artykul ma ukaza¢ wplyw i znaczenie dominikanina Brunona
Hussara OP, jednego z zalozycieli powstalego w latach 50. XX w. Dzieta sw. Jakuba
Apostola, ktére zainicjowane w Jafie dato poczatek wikariatowi wspdlnot hebrajsko-
jezycznych patriarchatu jerozolimskiego (?x°2 nay o713 o2np? pr7xa 2py> mvx).

Ponadto Hussar w nowo powstalym Panstwie Izrael zainicjowal i wspottworzyt
dwa inne dzieta: Dom $w. Izajasza (fr. Maison St Isaie) — osrodek studiéw nad ju-
daizmem dla chrzescijan w Jerozolimie, oraz Oaze Pokoju (el ials/ nioy m)y -
hebr. Newe Szalom, arab. Wahat as-Salam) - wioske zatozona na wzgérzu w po-
blizu klasztoru Latrun, w ktérej mieli pokojowo zyé i pracowaé Zydzi oraz arabscy
chrzescijanie i muzulmanie. Wydawalo sie, ze Bruno Hussar byl czlowiekiem jak
najbardziej do tego predysponowanym, bowiem sam kiedys o sobie powiedziat:

Jestem katolickim kaptanem, jestem Zydem. Jestem obywatelem
izraelskim, a urodzilem sie¢ w Egipcie, gdzie przezytem 18 lat. Odczuwam
w sobie cztery tozsamosci: jestem naprawde chrzescijaninem i kaplanem,
jestem naprawde Zydem, jestem naprawde Izraelczykiem i czuje sie, jesli
nie naprawde Egipcjaninem, to co najmniej kims bardzo bliskim Arabom,
ktérych znam i kocham (Hussar, 1983, s. 11).

Powyzsze inicjatywy byly z jednej strony nowatorskie, dlatego nie bez po-
wodu Hussar zostal nazwany 1in %va [baal chazon] - cztowiekiem wizji, marzen, po
prostu wizjonerem (Salvarani, 2017, s. 11), ale z drugiej strony sktanialy do posta-
wienia nastepujacych pytan:

- Czy Kosciol hebrajskojezyczny jest konieczny lub potrzebny, czy jego istnie-
nie ma jakis glebszy sens niz tylko objecie opieka duszpasterska katolikéw
mieszkajacych w Izraelu, ktérych jezykiem macierzystym jest wspélczesny
jezyk hebrajski?

- Czy chrzescijanie rzeczywiscie potrzebuja studiéw, ktére przyblizatyby im
judaizm, zwlaszcza ten poswiatynny - rabiniczny lub talmudyczny?

- Czy wspdlne zamieszkanie wyznawcéw trzech religii monoteistycznych:
Zydéw, chrzescijan i muzulmanéw ma jakis glebszy sens? Czy nie jest to
inicjatywa troche na site, a szacunek dla innych religii i ich wyznawcéw
powinien by¢ wypracowywany w inny sposéb lub na innej drodze?



W artykule skoncentrowano si¢ na chronologicznie pierwszym z dziet
wspoltworzonych przez Brunona Hassara, prébujac pokazac z jednej strony proble-
my wynikajace z faktu powstania Dzieta sw. Jakuba w ramach Laciriskiego Patriar-
chatu Jerozolimy, z drugiej strony uchwycic¢ znaczenie pierwiastka hebrajskiego/
zydowskiego dla Kosciola w ogdle jako elementu tozsamosciowego.

Osoba Hussara nie jest powszechnie znana, a w Polsce niemal w ogdle,
chociaz odegral on znaczaca role w zyciu religijnym nowo powstalego w 1948 r.
Parnistwa Izrael. Swoje zycie i dziatalnos¢ zrelacjonowal w pozycji autobiograficz-
nej, ktéra stanowi gtéwne i niezastapione zrédio dla podejmowanego w niniejszym
artykule zagadnienia (1983, s. 71-78). W latach 80. XX w. s. Kinga Strzelecka OSU
przeprowadzita wywiady z r6znymi osobami z Izraela, zaréwno duchownymi, jak
i swieckimi, zaangazowanymi w tutejszy Kosciét i dialog chrzescijarisko-zydowski.
Wywiady te, nazwane przez autorke ,rozmowami jerozolimskimi”, zostaly opubli-
kowane w dwdch ksiazkach, w ktérych jednym z rozméwcow jest Bruno Hussar
(Strzelecka, 1987). Nieoceniona pomoc dla badanej problematyki stanowia opraco-
wania dwéch francuskich historyczek: Danielle Delmaire (2010, s. 237-245)° i Cla-
ire Maligot (2018a; 2018b)*, badajacych m.in. katolickie wspdlnoty hebrajskojezycz-
ne w Izraelu w réznych aspektach, nie tylko historycznym, ale i socjologicznym
oraz religijnym. Ostatnio, pod koniec 2021 r., Delmaire wydata wspélnie z Olivie-
rem Rota z Uniwersytetu Katolickiego w Lille, specjalista z zakresu XX-wiecznej hi-
storii katolikéw i Zyd(’)w w Anglii, Francji i Izraelu, ksiazke poswiecona ,Kosciotowi
hebrajskiemu” (Delmaire, Rota, 2021, s. 41-76). Ponadto na uwage zastuguja réw-
niez dwa opracowania, ktére ukazaly si¢ w ostatnim czasie: monografia na temat
Lacinskiego Patriarchatu Jerozolimy w latach 1946-1956 w kontekscie uchodzcow
i konwersji (Rioli, 2020)° oraz praca zbiorowa pod redakcja Brunetto Salvaraniego
(2017, s. 65-79), poswiecona o. Brunonowi Hussarowi i jego dzietom, zwtaszcza
Oazie Pokoju.

3 D. Delmaire jest emerytowanym profesorem na Uniwersytecie Charles-de-Gaulle Lille na Wydziale Historii
Wspétczesnej i Cywilizacji Hebrajskiej. Specjalizuje si¢ w antysemityzmie chrzescijariskim, relacjach migdzy Zydami
i chrzescijanami oraz zydowskich wspdlnotach we Francji. Kieruje czasopismami ,Tsafon” i ,Revue d’études juives
du Nord”.

4 C. Maligot jest doktorantka kontraktowa w Ecole Pratique des Hautes Etudes w Paryzu. Obronita doktorat z historii
wspdlczesnej pod kierunkiem prof. Denisa Pelletiera na temat relacji miedzyreligijnych od II wojny swiatowej do
Soboru Watykariskiego IT w aspekcie teologicznym i politycznym.

5 Autorka jest historykiem pracujagcym na Uniwersytecie Ca’ Foscari w Wenecji oraz Fordham w Nowym Jorku.
W latach 2014-2019 uczestniczyla w projekcie ,Open Jerusalem - Opening Jerusalem Archives for a Connected History
of ‘Citadinité’ in the Holy City, 1840-1940".



ODKRYCIE CHRZESCIJANSKIEGO POWOLANIA

André, takie imie nosit przed wstapieniem do zakonu o. Bruno, urodzit sie
w Kairze, w rodzinie zydowskiej, 4 maja 1911 r. Jego matka byta pochodzenia fran-
cuskiego, a ojciec wegierskiego. Wczesniej do Kairu przybyt jego ojciec, Zyd z ce-
sarstwa austro-wegierskiego, jako pracownik austriackiej firmy ubezpieczeniowe;.
Jako ze firma ta po I wojnie swiatowej przeszla w rece Wlochéw, w konsekwencji
tego mlody André Hussar z Wegra z austriackim obywatelstwem stat si¢ Wlochem,
otrzymujac wloskie obywatelstwo. Wtedy zostat przyjety do liceum wtoskiego w sto-
licy Egiptu, ktére ukoriczyl. Znal wiec wéwczas jezyki francuski, angielski, wtoski
i prawdopodobnie przynajmniej troche arabski. W wieku 18 lat wyjechat do Fran-
cji, gdzie rozpoczat studia w wyzszej szkole inzynierskiej Ecole Centrale des Arts
et Manufactures w Paryzu. Od 22. roku zycia pod wplywem réznych wydarzen,
spotkarn, lektury Ewangelii i ksiazek zaczal sobie stawiac pytania o Jezusa i chrze-
Scijaristwo: ,Jesli to prawda? Jesli to byto cos innego niz pigkna historia, jesli to bylo
prawdziwe? Wtedy wszystko by sie zmienilo, nie mégtbym dalej czytac, zyc¢ tak, jak
wczesniej. Jesli to bylo prawdziwe, to zobowigzuje, nadaje kierunek calemu moje-
mu zyciu” (Hussar, 1983, s. 14). Podczas letnich wakacji w 1935 r. André przezy!t
doswiadczenie, ktére odcisnelo na nim pietno na cale zycie: ,Zakoniczylem ostatni
dzieni praktyki i wrécitem do mojego pokoju. Nagle, wiedziatem, Ze On tam byt Ni-
czego nie slyszalem ani nie widzialem. Mialem po prostu pewnosc Jego Obecnosci”
(Hussar, 1983, s. 16).

Chrzest odbyt sie 22 grudnia 1935 r., kiedy André mial 24 lata. Nowo
ochrzczony wiedzial, ze chce zosta¢ zakonnikiem, ale nie znal jeszcze odpowiedzi
na pytanie, do ktérego zakonu miatby wstapic¢ i w jaki sposéb mialby stuzy¢ Bogu
i ludziom. Najpierw zetknat sie z mnichami benedyktyniskimi. Pewien zaprzyjaznio-
ny jezuita poradzil mu odwiedzic klasztor kartuzéw, w ktérym, jak mu sie wydawa-
to, odnalazt swoje miejsce, chociaz pociagaly go takze inne formy zycia zakonnego.
Marzyt o byciu franciszkaninem, karmelita, kaplanem diecezjalnym... Pewien do-
minikanin, ktérego znal, zaprosit André do Lourdes, gdzie mial glosi¢ rekolekcje
dla mniszek dominikanskich. I chociaz André nie zachowat zadnego wspomnienia
z tych rekolekcji, to jednak 25 marca 1945 r. w grocie w Lourdes zrozumiat, ze po-
winien wstgpi¢ do Zakonu Braci Kaznodziejow. I tak tez sig¢ stalo. Siédmego grud-
nia otrzymat habit w klasztorze sw. Jakuba w Paryzu. Tam odby! nowicjat, a w Saul-
choir rozpoczal szescioletnie studia. Zostal wyswiecony na kaptana 16 lipca 1950 r.,
dwa lata przed zakoriczeniem studiéw (Hussar, 1983, s. 18-36).

Zasadnicze ukierunkowanie zyciowego powolania o. Brunona zwiazane
bylo z wizyta kanoniczna prowincjata o. Alberta-Marie Avrila. Dwa lata wczesniej,
w maju 1948 r., przeglosowano powstanie Paristwa Izrael. Po wojnie o niepodle-



glosc Jerozolima zostala podzielona na dwie czesci rozejmowo linia graniczna z Jor-
dania. Avril w rozmowie z Hussarem wyrazil pragnienie zalozenia w zydowskiej
czesci Jerozolimy osrodka studiéw nad judaizmem, analogicznego do powstatego
wczesniej dominikarniskiego osrodka studiéw nad islamem w Kairze. Nie kryt tego,
7e wlasnie pomyslat o nowo wyswieconym ojcu, Zydzie z urodzenia, jako zaktada-
jacym taka fundacje.

PoCZATKI DZIALALNOSCI W IZRAELU

Kiedy Hussar przybyt do Jafy, niewielka grupa hebrajskich chrzescijan przy-
jeta go niemalze jako Mesjasza. Czekali na takiego opiekuna, ktéry bedzie nie tylko
jednym z nich, potrafiacym ich zrozumied, lecz takze kaptanem zyjacym obok nich.
Mieli nadzieje, ze bedzie mégl im poméc. Osoby te mieszkaly w rozproszeniu, kaz-
da w swojej niechrzescijariskiej rodzinie, z ktéra miata bardziej lub mniej napiete
relacje. W pracy ukrywaty swoja przynaleznosc religijna. Kilka z nich uczestniczylo
we Mszach sw. we francuskim szpitalu, ale ukrywaly sie na chérze, z daleka od
niedyskretnych spojrzen, i przyjmowaty Komunie §w. potajemnie w zakrystii. Hus-
sar staral sie im pomagac, jak tylko mégt. Inni kaplani przyjezdzali z Jerozolimy od
czasu do czasu, aby sie z nimi spotkac i wyglosic dla nich konferencje. Jednak bra-
kowalo tej grupce nawréconych zydow lokalnej wspélnoty, ktéra databy im odczuc
prawdziwa przynaleznosc¢ do Kosciola. Najpilniejsza sprawa bylo wiec zgromadze-
nie sie wokét celebracji Eucharystii, ale urzeczywistnienie tego bylo mimo wszystko
trudne, chociaz wydawac by si¢ moglo inaczej. Nie brakowalo kosciotéw i kaplic
w Jafie, na dzisiejszym przedmiesciu Tel Awiwu, gdzie zyje wiekszosc chrzescijan,
jednakze dla tej grupy chrzescijan bylo to praktycznie niemozliwe. Msza sw. w ko-
Sciele parafialnym tez nie wchodzita w gre, byla bowiem sprawowana w jezyku
taciriskim, a do tego kaptan odprawiat ja pospiesznie, przed ottarzem oddalonym od
wiernych, ktérzy biernie w niej uczestniczyli, nie rozumiejac ani stéw, ani gestéw
liturgicznych®. Tymczasem hebrajscy chrzescijanie pragneli rozumiec, odpowiadac
na wezwania kaplana, krétko méwiac, czynnie uczestniczy¢ we Mszy sw. Ponad-
to Eucharystia ta byla zbyt ,publiczna” i nie bylo mozliwosci ukrycia sie przed
oczami zgromadzonych. Pewien problem stanowilo réwniez odprawianie Mszy sw.
w kaplicy francuskiego szpitala, poniewaz wiele hebrajskich chrzescijanek zostato

6 Chodzi oczywiscie o liturgie przedsoborowa, sprzed reformy, zwana czasem msza trydencka, a teraz - msza

w rycie nadzwyczajnym. Wiecej na temat posoborowej reformy liturgicznej zob. Cichy 1986, s. 4-15. Autor w sposéb
jasny i syntetyczny przedstawil idee przewodnie dokumentéw odnowy liturgicznej, wskazujac jednoczesnie na
perspektywy dalszych reform.



wychowanych u siéstr zakonnych w swoich krajach pochodzenia i obawialy sie
one, ze moga stac sig¢ celem niedyskretnych uprzejmosci. Wydawac by sie¢ moglo,
ze w zwiazku z tym najlepszym rozwiazaniem byloby dyskretne celebrowanie Eu-
charystii w domu ktéregos z chrzescijan. Jednak kazdy z grupy hebrajskich chrze-
Scijan mieszkal ze swoja niechrzescijariska rodzina, ktéra nie powinna wiedziec, ze
praktykuje on swoja religie. Tak wiec w tych okolicznosciach najmniejsze problemy
urastaly do ogromnych rozmiaréw (Hussar, 1983, s. 71 i nast.).

Wkrétce mialy miejsce wydarzenia, ktére przyniosly rozwigzanie wspo-
mnianego problemu. Hussar poznat M. Kokszacka, attaché ambasady Stanéw Zjed-
noczonych, praktykujacego katolika, ktéry - jak wspomina Hussar w swojej auto-
biografii:

Zrozumial nasz problem i zaofiarowal pomoc. Jego Zona i on raz
w miesiacu wieczorem otwierali nam swoéj dom w Ramat Gan, na przedmie-
sciu Tel Awiwu. Przez prawie rok odprawiatem tam Eucharystie, w ktérej
uczestniczyla mata grupa wierzacych. Modlitwa byta zarliwa, jednosc rze-
czywista. To byl poczatek wspélnoty w Jafie (1983, s. 72).

Wspdlnota z czasem nabrata sSwiadomosci swojej jednosci i swoich potrzeb.
Pomimo wielkiej uprzejmosci gospodarzy prébowano wigc znalezé lokal, ktéry bytby
bardziej odpowiedni, do ktérego kazdy mégtby przyjsé, kiedy tylko chce, i nie prze-
szkadzac innym. Wykluczono jednak wynajecie mieszkania w Tel Awiwie, obawiajac
sig podejrzen ze strony sasiadéw, ktére moglyby sie pojawic, gdyby nieznana im grupa
0s6b odwiedzata to miejsce. I wtedy z pomoca prébowat przyjsc abp Silvio Oddi’. Za
jego posrednictwem Hussar zwrécit sie do przetozonego pewnego klasztoru, ktérego
dom dla gosci byt zupelnie nieuzywany, jednak ten przyjat go dosyc chtodno:

Robi ojciec tutaj zta robote... Przychodzi ojciec, aby nawracac Zy-
déw. Niech ojciec wie, Ze oni wchodza do Kosciota tylko po to, aby znalezc
pomoc w wyemigrowaniu do innego kraju. Chyba ze chca po prostu szpie-
gowa¢ w nim od wewnatrz! A zreszta, co ojciec tu robi bez wspdélnoty?
Gdzie jest ojca przelozony? Czy Lacinski Patriarcha jest poinformowany
o0 ojca dziataniach i jakim prawem szuka ojciec pokoi dla zydowskich chrze-
Scijan? (Hussar, 1983, s. 73).

7 S. Oddi (1910-2001) byl w latach 1953-1957 delegatem apostolskim w Jerozolimie, Palestynie, Transjordanii
ina Cyprze. W 1969 r. zostal mianowany kardynalem. W latach 1979-1986 byt prefektem Kongregacji ds.
Duchowieristwa.



Gdy przelozony zobaczy! podpisana przez laciriskiego patriarche kopie do-
kumentu ustanawiajacego Dzieto sw. Jakuba i okreslajacego jego cele, uspokoil sig
i powiedzial: ,Tak, to rzeczywiscie Lacinski Patriarcha podpisat ten dokument. Jest
ojciec w zgodzie z prawem. Musze jednak ojca uprzedzic: jesli ojciec wejdzie przez
drzwi mojego klasztoru z ojca Zydami, ja wyjde przez okno. Oni albo ja!” (Hussar,
1983, s. 73). Wobec takiej postawy Hussar sie wycofal. Rozwiazanie problemu na-
deszlo nieoczekiwanie, w sposéb opatrznosciowy. Pewnego razu Hussar spotkat
wlasciciela pewnej nieruchomosci w Jafie, katolika szukajacego najemcy duzego,
pieciopokojowego mieszkania. I wlasnie to mieszkanie, polozone w sercu Jafy, stato
sie osrodkiem Dzieta sw. Jakuba, w ktérym odtad juz w sposéb nieskrepowany mo-
gly odbywac sie spotkania i modlitwy wspdlnoty hebrajskojezyczne;j.

Kilka lat wczesniej, w 1954 r., z inicjatywy grupy kaptanéw, do ktérej nale-
zal Hussar, zostalo zalozone Dzielo sw. Jakuba, ktéremu przewodniczyt wikariusz
taciriskiego patriarchy Jerozolimy Antonio Vergani. Sam patriarcha przebywat we
Wschodniej Jerozolimie, w Jordanii, z drugiej strony muru, ktéry dzielit miasto na
dwie czesci. Potrzeba zalozenia Dziela zwiazana byta z narastajacym nowym zjawi-
skiem: imigracja wielu rodzin wywodzacych sie z malzeristw mieszanych i przyby-
wajacych z krajéw zza zelaznej kurtyny: z Polski, Wegier, Rumunii, Bulgarii, Cze-
chostowacji... Istotny w tym przypadku byt fakt, ze tzw. prawo powrotu dotyczyto
réwniez calych rodzin, w ktérych tylko jedna osoba jest Zydem, oraz przepis, ze we-
diug zydowskiego prawa religia matki warunkuje religie dzieci. A poniewaz prze-
waznie matka byta katoliczka, zas ojciec Zydem, w interesujacych nas przypadkach
ich potomstwo bylo uwazane za katolikow. Jednakze zycie religijne tych rodzin bylo
najczesciej stabo rozwiniete. Wiele matzeristw miato jedynie slub cywilny i liczne
dzieci nie byly ochrzczonych. Imigrowali do Izraela tylko po to, aby znalez¢ wol-
nosc, ktérej byli pozbawieni w kraju pochodzenia. Ta znaczna imigracja sprawita,
ze lokalny Koscidl, ktéry dotad sktadat sie jedynie z Arab6éw, musial zmierzy¢ sie
z nowymi problemami. Dzieto sw. Jakuba zostalo utworzone, aby stawic czola temu
problemowi. W rzeczywistosci chodzilo o zatozenie w Izraelu wspdlnoty Kosciota
dla katolikéw hebrajskojezycznych®.

Hebrajski Kosciét katolicki narodzit si¢ - mozna powiedzie¢ z przyczyn
praktycznych - w lonie Kosciola taciniskiego, Lacinskiego Patriarchatu Jerozolimy,
chociaz niektérzy od poczatku uwazali, ze bardziej odpowiedni bytby ktérys z Ko-

8 Hussar wyrazil w tym miejscu nadzieje, ze kiedys zostanie napisana historia Kosciota hebrajskojezycznego,
obejmujacego nie tylko katolikéw, lecz takze zydéw mesjanistycznych inspirujacych sie przede wszystkim tradycja
protestancka. W jakims zakresie jego oczekiwania odnosnie do historii Kosciota hebrajskojezycznego zostaly
spelnione we wspomnianej we wstepie publikacji Delmaire, Rota, 2021, s. 74.



Scioléw wschodnich, na przyktad Kosciél syryjski, ktérego modlitwy liturgiczne sa
blizsze liturgii synagogalnej pierwszych wiekéw chrzescijaristwa. Zaréwno kapta-
ni, jak i swieccy z Dzieta sw. Jakuba wykonali znaczaca, pionierska prace w zakre-
sie duszpasterstwa i liturgii. Waznym wydarzeniem kazdego roku byly obchody
Wielkiego Tygodnia u siéstr Notre Dame de Sion® w En Kerem®. Wszyscy hebrajscy
katolicy, ktérzy tylko mogli, przyjezdzali z calego kraju, aby sie spotkac i razem
modlié. W kaplicy i podczas odprawiania drogi krzyzowej w parku w Wielki Pia-
tek dominowatly modlitwa i spiewy po hebrajsku, w jezyku wspétczesnego Izraela,
w ktérym modlit sie Jezus Chrystus. Ten syjoriski klasztor pozostal najwazniejszym
osrodkiem mlodego Kosciola do czasu, w ktérym potaczenie Jerozolimy w 1967 r.
otworzylo dostep do starego miasta, pozwalajac w ten sposéb stopniowo obchodzic¢
Wielki Tydzieri w rzeczywistych miejscach meki, smierci i zmartwychwstania Jezu-
sa. Mozna powiedziec, ze opatrznosciowo zbieglo sie to z chwila, gdy liczba uczest-
nikéw spotkan przekroczyta juz 200 oséb i zaczynalo brakowac dla nich miejsca
w klasztorze (Hussar, 1983, s. 75).

DALszy ROozwOj DZIELA

Gdy Hussar pisal swoja autobiografie, hebrajskojezyczny Kosciét w Izraelu
tworzyly cztery bardzo zywotne osrodki, z ktérych kazdy mial wlasna tozsamosc:
w Jerozolimie, Jafie, Hajfie i Beer Szewie. Nalezaloby réwniez dodac, ze wsréd za-
tozycieli duszpasterstwa katolikéw hebrajskojezycznych w Izraelu bylo dwéch Po-
lakéw pochodzenia zydowskiego: o. Daniel Rufeisen OCD (1922-1998) - Szmuel
Oswald Rufeisen, karmelita (zob. Tec, 2008; Zieleni, 2023) i ks. Grzegorz Pawlowski
(1931-2021) - Jakub Hersz Griner, kaptan archidiecezji lubelskiej. Sylwetke ks. Paw-
fowskiego najlepiej przybliza wywiad rzeka, ktéry przeprowadzila z nim w Izra-
elu Lucyna Montusiewicz (2005) (Delmaire, 2010). O tych wszystkich osobach,
ktére ktadly fundamenty pod Dzielo sw. Jakuba, trzeba by rozprawia¢ oddzielnie.
Byli wsréd nich kaplani, siostry zakonne, a takze swieccy. Nalezy tu wspomniec

9 Zgromadzenie Siéstr Matki Bozej z Syjonu - katolickie, migdzynarodowe zgromadzenie zakonne o duchowosci
biblijnej, ktérego charyzmatem jest dialog miedzyreligijny. Siostry maja swiadczy¢ o wiernej milosci Boga do narodu
zydowskiego i o wiernosci obietnicom objawionym patriarchom i prorokom Izraela dla calej ludzkosci. We wrzesniu
2004 r. podjeto decyzje o fundacji nowej wspélnoty w Polsce. Do Krakowa przyjechaly dwie siostry: Francuzka - s.
Anne Denises Rinckwald NDS oraz Polka - s. Anna Bodziriska NDS. Dziesiatego listopada 2004 r. kard. Franciszek
Macharski oficjalnym dekretem udzielil zgody na ich osiedlenie si¢ na terenie archidiecezji krakowskiej.

10 Nazwa miejscowosci zapisana zostala wedlug transkrypcji hebrajskiej. Czesciej uzywana jest transkrypcja
arabska: Ajn Karim. Tradycja pozabiblijna sytuuje w tym miejscu dom Zachariasza i Elzbiety. Sanktuarium
Nawiedzenia §w. Elzbiety i kosciél sw. Jana Chrzciciela z grota Narodzenia §w. Jana Chrzciciela to dwa najwazniejsze
sanktuaria w En Kerem.



o takich postaciach jak Joseph Stiassny NDS, maly brat Jezusa Yohanan Elihai (Jean
Leroy), asumpcjonista Jean-Roger Héné, urodzony w Mea Szearim o. Abraham
Schmuelloff OSB, Jean-Baptiste Gourion OSB, Etienne Lepicard czy David Neuhaus
SJ (Delmaire, 2010).

Miejscowy Koscidt - jak wszedzie tak i tutaj - mial swoje problemy. Chyba
najwiekszym z nich, utrudniajacym zycie prawdziwie ewangeliczne, potwierdzone
Swiadectwem jednosci w milosci, byly podzialy w jego wiasnym lonie - podzialy
i rozdZwiegki migdzy réznymi Kosciolami w lonie Kosciota katolickiego, zwlaszcza
pomiedzy facinnikami i grekokatolikami lub melchitami. Ponadto sam Koscidt tacini-
ski nie uniknal podzialéw na przestrzeni swoich dziejow. W tej bliskowschodniej
czesci Swiata wszystkie wymiary zycia, wlacznie z religijnym, byly i sa zdomino-
wane przez rézne opcje polityczne i uprzedzenia. Owczesny laciriski patriarcha
Jerozolimy mial swoja siedzibe w jordanskiej czesci miasta, zatem w paristwie wro-
gim Izraelowi. Do hierarchii koscielnej oraz do lokalnego duchowienstwa nalezeli
Arabowie lub Europejczycy skierowani do pracy duszpasterskiej wsréd ludnosci
arabskiej. Ostroznosc polityczna oraz naturalne uczucia - wzmocnione przez daw-
ne uprzedzenia wobec Zydéw i przez fakt, ze Watykan wtedy jeszcze nie uznat
Paristwa Izrael - budowaly postawe nieufnosci wobec Izraela w ogéle, a wobec
mlodego Kosciota hebrajskojezycznego w szczegélnosci®. Z tego tez powodu po-
jawienie si¢ Kosciota hebrajskojezycznego w Izraelu bylo czyms niezrozumiatym
i niedocenianym zar6wno w wymiarze teologicznym, jak i duszpasterskim czy ko-
Scielnym. Niezrozumiate bylo réwniez to, ze wsréd kaptanéw przybytych z réznych
krajéw, a czasami nawet urodzonych w Izraelu, wzrastalo zainteresowanie zydow-
skimi korzeniami wiary chrzescijaniskiej (Hussar, 1983, s. 76).

Hussar na tym etapie swojej misji w Izraelu wspomina o kilku waznych dla
niego, jak i dla Dziela sw. Jakuba osobach. Przywoluje na przyklad posta¢ Antonia
Verganiego:

Nie bedac biskupem, byt wikariuszem Laciniskiego Patriarchy Je-
rozolimy, az do jego smierci w 1960 r. Obdarzony silna osobowoscia, byt

11 Oficjalne stosunki zostaly nawigzane za pontyfikatu Jana Pawta II, kiedy 30 grudnia 1993 r. podpisano umowe
miedzy Stolica Apostolska a Izraelem. Natomiast w maju 1994 r. doszlo do wymiany ambasadoréw. Siedziba
nuncjusza apostolskiego miesci sie w Jafie.

12 Konferencja Biskupéw Laciriskich w Regionach Arabskich (CELRA), ktdrej przewodniczacym z urzedu jest
faciriski patriarcha Jerozolimy, obejmuje wszystkich katolickich biskupéw z bliskowschodnich krajéw arabskich
od Ziemi Swietej, Libanu, Syrii i Egiptu az po Irak i caly Pétwysep Arabski, ponadto biskupéw z Somalii i Dzibuti
na terenie Rogu Afryki. Nalezy do niej takze pieciu wikariuszy patriarchalnych - dla Jerozolimy i terytoriow
palestyriskich, Izraela, Jordanii, Cypru oraz wiernych hebrajskojezycznych.



to czlowiek prawy, inteligentny, ktéry umial zaufaé i poprzec inicjatywy
w tonie rodzacego sie Kosciola i Dzieta Swietego Jakuba, ktérego byt pierw-
szym przewodniczacym. Przejawial, niestety, silny sprzeciw wobec Koscio-
ta greckokatolickiego (nie rozstrzygam o stusznosci czy niestusznosci jego
argumentéw). Wielu z jego przyjaciét byto Zydami. Przed smiercia podyk-
towal mi piekny ,testament duchowy”, przenikniety miloscia wobec Zydéw
(Hussar, 1983, s. 77).

Koscidt hebrajskojezyczny w Izraelu wiele zawdziecza takze dwoém Waty-
kaniczykom: kard. Eugene’owi Tisserantowi, ktéry - jak juz wspomniano - byt m.in.
w latach 1936-1959 sekretarzem Swietej Kongregacji ds. Koscioléw Wschodnich,
ale takze prefektem Swietej Kongregacji ds. Ceremonii w latach 1951-1968, oraz
kard. Augustinowi Bei, zaangazowanemu w Sobér Watykarniski II oraz przewodni-
czacemu nowo utworzonego wtedy Sekretariatu ds. Jednosci Chrzescijan.

Dzieki kard. Tisserantowi i w czasie pontyfikatu Piusa XII otrzyma-
liSmy pozwolenie w latach piecdziesiatych na odprawianie Mszy sw. tacin-
skiej (z wyjatkiem Kanonu) w jezyku hebrajskim. Rzym udzielit nam tego
zezwolenia, przywolujac fakt, ze hebrajski jest jednym z trzech jezykéw
zapisanych na Krzyzu Panskim. Jesli chodzi o nas, to byliSmy szczesliwi
z odprawiania Eucharystii w jezyku, w ktérym modlit sie Pan Jezus, jezyku
Swietym par excellence, jezyku Ksiegi ksiag — Biblii. Réwniez dzieki kard.
Tisserantowi zostaly udzielone pewne zezwolenia, ktére umozliwily ada-
ptacje postugi kaptariskiej do warunkéw kraju (Hussar, 1983, s. 77).

Wtedy Hussar zostal przyjety dwukrotnie na audiencji przez budzacego po-
strach kard. Alfreda Ottavianiego, ostatniego sekretarza Najwyzszej Swigtej Kongrega-
cji Swigtego Oficjum (w latach 1959-1966) i proprefekta nowo utworzonej Kongregacji
Nauki Wiary w latach 1966-1968. Przedstawit on kardynatowi dwie sprawy:

Chodzilo o uzyskanie, w imieniu kaptanéw Dzieta Swietego Jaku-
ba, pewnych koniecznych pozwoleri dotyczacych zawierania malZzenistw
w Izraelu. Chciatem réwniez poprosic o zniesienie rzymskiego zakazu unie-
mozliwiajacego kaptanom przebywanie w kibucach, ktére byly uwazane, na
podstawie niedoktadnych informacji, za miejsca moralnie szkodliwe i nie-
bezpieczne dla ,cnoty” stug Bozych (Hussar, 1983, s. 78).



Byl to problem przede wszystkim natury duszpasterskiej. Chodzito o dobro
chrzescijan w Izraelu, z ktérych wielu zylo w kibucach i potrzebowalo obecnosci
kaptana. Kardynal okazal wiele uwagi i wole znalezienia mozliwego do przyjecia
rozwiazania, proszac Hussara o sprawozdanie. Ten przeprowadzil dogtebny wy-
wiad z licznymi chrzescijanami mieszkajacymi w kibucach, z ktérych zreszta nie-
ktérzy wstapili p6Zniej do zakonu. Wywiad ten udowodnil, ze oskarzenia przeciw-
ko kibucom sa bezpodstawne, a obecnosé kaptanéw w tym miejscu - uzasadniona.
Potozyto to ostatecznie kres wspomnianemu zakazowi.

UKONSTYTUOWANIE DZIELA

Spotkanie decydujace o ufundowaniu Dzieta mialo miejsce 14 grudnia
1954 r. Pod nieobecnosc lacinskiego patriarchy Alberto Goriego, rezydujacego we
wschodniej Jerozolimie, przewodniczyt mu abp Vergani, zajmujacy sie na co dzierd
zarzadzaniem sprawami izraelskimi. Popieral on projekt przedstawiony przez czte-
ry osoby obecne na spotkaniu, z ktérych kazda mieszkata w Jerozolimie: o. Josepha
Stiassny’ego NDS (ojca Matki Bozej z Syjonu), o. Jeana-Rogera Héné AA (asump-
cjonisty), Martina Wijnhovena, holenderskiego publicysty, i Joshy Bergmann, za-
angazowanej w dziela spoleczne w Jerozolimie. Punktem wyjscia spotkania bylo
ustalenie, jak bardzo

zycie w Izraelu nie sprzyja osobistemu zyciu wewnetrznemu swiec-
kich chrzescijan. Praca jest ciezka, warunki zakwaterowania zle: niewiele
0s6b ma wlasny pokdj. Chrzescijanin mieszka czesto wsréd ludzi, ktérzy
badZ nie znaja jego wiary, badZ odnosza sie do niej z wrogoscia: zadnej in-
tymnosci, zadnej mozliwosci osobistej modlitwy, Zzadnego przedmiotu kultu
w domu... (Delmaire, Rota 2021, s. 52)

Tak wiec obecni na spotkaniu obieraja sobie za ,ostateczny cel [...] ustano-
wienie Kosciota w Izraelu: to znaczy utworzenie wspdlnoty katolickiej, pod opieka
lokalnego duchowienistwa, kierowanej przez miejscowq hierarchie”. Wskazuja réw-
niez, ze aby osiagnac ten cel, nalezy pomagac chrzescijanom pochodzenia zydow-
skiego, zy¢ zyciem Kosciota, gromadzic sie we wspdélnotach. ,Pierwszym zadaniem
jest przekazac chrzescijanom kulture religijna odpowiadajaca ich poziomowi inte-
lektualnemu i nauczyc¢ ich rozwazac tajemnice naszej wiary w perspektywie wiary
zydowskiej”. Oznacza to réwniez ,dla kaptanéw |[...] obowiazek studiowania Biblii
i tradycji judaistycznej; refleksji nad historycznymi wydarzeniami i duchowymi tro-
skami Zydéw z Izraela”. Ustanowienie Kosciota jezyka hebrajskiego wymaga w isto-



cie, by znalazl on swéj wyraz w tacznosci z zydowskim i izraelskim srodowiskiem,
by znalaz! tam swdj sens i uzasadnienie. Mala grupa rozwija si¢ szybko i 14 stycz-
nia 1955 r., podczas drugiego spotkania, dotaczaja do niej trzej ksieza: o. Bruno,
o. Eliasz i o. Pierre Thomas, wikary parafii w Hajfie. Projekt Dziela sig¢ krystalizuje,
uzyskujac wsparcie arcybiskupéw Oddiego i Verganiego, ale takze kardynata Tis-
seranta, ktory uzyskuje zapewnienia poparcia ze strony papieza Piusa XII. W na-
stepstwie tego spotkania powstaje struktura zwrécona ku ochrzczonym migran-
tom: Dzielo §w. Jakuba (Opera S. Jacobi), zatwierdzona 11 lutego 1955 r. przez abp.
Goriego ad experimentum ad annum (na rok préby). Dekret zalozycielski naktada
na Dzielo obowigzek troski o koordynowanie i organizowanie w Izraelu dziatalno-
Sci apostolskiej i towarzyszenie chrzescijanom, ktérzy wyszli z judaizmu (Delmaire,
Rota 2021, s. 52-54).

Po roku préby Dzielo otrzymuje zatwierdzenie swojego istnienia. Dnia
11 lutego 1956 r. statuty zostaja zaaprobowane przez Patriarche, ktéry uznaje na
mocy dekretu ,dziatanie za wybitnie uzyteczne i odpowiadajace okolicznosciom”
(Dekret Patriarchatu Lacinskiego Jerozolimy, 1956):

My ALBERT GORI OFM, Patriarcha Laciriski Jerozolimy, uznajac
dzialanie wybitnie uzyteczne i odpowiadajace okolicznosciom, jakie spra-
wuje DZIELO SWIETEGO JAKUBA APOSTOLA, zatwierdzone przez Nas
»ad experimentum” 11 lutego 1955 r., i badajac przedstawione Nam Statuty,
oglaszamy niniejszym ostateczne zatwierdzenie wspomnianego Dziela, jak
réwniez jego Statutow, i udzielamy mu z calego serca, Naszego ojcowskiego
blogostawieristwa (Dekret Patriarchatu Laciniskiego Jerozolimy, 1956).

Dziewigtnastego lutego 1955 r. Hussar odprawil pierwsza Msze sw. w Cen-
trum Swietego Jakuba, ktére zostalo otwarte przy ulicy Yehuda HaYamit 55 w Jafie.
Miesiac pdZniej, 21 marca 1956 r., br. Yohanan Elihai (maly brat Jezusa) po przyby-
ciu do kraju odprawil w Hajfie pierwsza Msze sw. po hebrajsku w rycie syryjskim
(Neuhaus, 2015, s. 1),

Z.AKONCZENIE

Hussar ubolewat nieco nad tym, ze Dzielo sw. Jakuba jest Kosciotem zalez-
nym od patriarchy laciniskiego, czyli ze de facto jest to Kosciél taciniski, w ktérym
ryt faciriski zostat przettumaczony na jezyk hebrajski. Uwazal, ze gdyby mozna byto

13 Tium. wlasne z jez. ang.



swobodnie wybierad, zostalby przyjety ryt chaldejski lub syryjski. Wejscie do Ko-
Sciota tacinskiego mialo swoje przyczyny historyczne i stanowi, jego zdaniem, tylko
pierwszy krok.

W Kosciele katolickim jest wiele Kosciolow, ktére uznaja papieza za swego
zwierzchnika, lecz maja wlasne liturgie. [...] Mysle, Ze pewnego dnia powstanie
Koscidt hebrajskokatolicki, ktéry takze bedzie tak ,szczegdlny”, jak ,szczegdlne” sa
maronicki czy greckokatolicki i inne, lecz bedzie réwnie katolicki jak one. A wtedy
Kosciol hebrajski bedzie Kosciotem - Matka Syjonu, jak méwiono w pierwszych
wiekach o Kosciele zydowskim - i choc nie bedzie miat zadnych przywilejéw w po-
rownaniu do innych Koscioléw, bedzie mial, jesli tak mozna powiedzieé, cos w ro-
dzaju honorowego pierwszenstwa. Jest bowiem jednym z dwu zasadniczych ele-
mentéw, ktére tworza Kosciél powszechny (Strzelecka, 1987, s. 112).

Zatwierdzony statut okreslit cel i program dziatalnosci Dziela, ktére pozo-
staja caly czas aktualne. Przypomnial je David Neuhaus SJ, taciriski wikariusz pa-
triarchalny, odpowiedzialny za wikariat sw. Jakuba dla katolikéw hebrajskojezycz-
nych w Izraelu w latach 2009-2017, w swoim liscie pasterskim opublikowanym
9 sierpnia 2015 r., w Swieto sw. Teresy Benedykty od Krzyza (Edyty Stein) w 60.
rocznice zalozenia Dziela. Ten fundamentalny dokument okreslit takie cele dalszej
pracy jak:

- rozwijanie wspdlnot katolickich;

- zapewnienie wiernym solidnego ducha chrzescijariskiego wrazliwego na
ytajemnice Izraela” (Rz 11,25), przesiaknietego zaréwno formacja biblijna,
jak i duchowoscia wrazliwa na kulture zydowsko-chrzescijanska;

— praca na rzecz pelnej integracji Zydéw, ktérzy stali sig katolikami, w Koscie-
le i w spoteczeristwie izraelskim;

- dalsze uwrazliwianie Kosciola na jego zydowskie korzenie;

- zwalczanie wszelkich form antysemityzmu (Neuhaus, 2015, s. 3).

Hussar, wspominajac lata przezyte w Jafie i zadajac sobie po raz kolejny
natarczywie powracajace pytanie: ,Po co zZyje?”, odpowiedzial sam sobie:

Zyje, aby istniat Kosciét Korzenia, aby ta mata hebrajska wspélnota
chrzescijaniska w Izraelu, tak uboga we wszystkich wymiarach, tak bojazli-
wa ijednoczesnie tak wymagajaca w wymiarze duchowym, i tak pelna na-
dziei, rozwijala sie i byla na tej ziemi ziarnem, ktére obumiera, aby wydac
owoc na miare Planu Boga i Jego mitosci (1983, s. 78).



Pragnal on, aby Kosciét w Izraelu byt soba, to znaczy byt podobny do Ko-
Sciola pierwotnego, w ktérym w czasach sw. Pawla wyréznialy sie¢ dwa zasadnicze
elementy: Ecclesia ex circumcisione (Koscidl z obrzezania) i Ecclesia ex gentibus
(Kosciét z narodéw, czyli z pogan). A wiec poczatkiem wszystkich Koscioléw byta
Ecclesia ex circumcisione, a nastepnie, kiedy Piotr i Pawel zaczeli nauczad, kiedy
nawrdcili sie i Hellericzycy, i Etiopczycy, i inni, ktérzy weszli do Kosciota, stat sie on
Ecclesia ex circumcisione et Ecclesia ex gentibus — Kosciolem pochodzacym z Zy-
déw i z narodéw. W I w. nastapito wiele sporéw migdzy Zydami i chrzescijanami,
a wraz z edyktem Konstantyna dokonata sie zmiana: Koscidt stat sie wylacznie Ecc-
lesia ex gentibus. Nawet niewielka liczba Zydéw, ktérzy weszli do Kosciota, w miare
jak zrywali oni ze swoja zydowskoscia, odcinali sie jednoczesnie od swoich korzeni,
stajac sie nie-Zydami. Byla to wielka strata dla Kosciola, ze zostal pozbawiony du-
cha plynacego z jego poczatkéw (Strzelecka, 1987, s. 110 i nast.).

Czy to, ze element zydowski wygast lub zagubiono go, mogto miec jakies kon-
kretne skutki dla samego Kosciota? Ojciec Hussar byc¢ moze troche naiwnie twierdzit,
ze niektére antyewangeliczne postawy i czyny w Kosciele, takie jak naduzycia inkwi-
zycji czy wypraw krzyzowych, nie bylyby mozliwe, gdyby w Kosciele katolickim na
r6znych szczeblach pozostaly elementy Kosciota judeochrzescijariskiego.

Bo nie wiem, czy Zyd, ktéry zostat chrzescijaninem, w imie wierno-
sci dla prawdy maégltby popeni¢ najwiekszy grzech, jakim jest pozbawienie
zycia innego czlowieka? Inkwizycja kazata palic¢ ludzi za to, ze - jak sadzo-
no - ich wiara nie byla czysta... W kazdym razie to Ecclesia ex gentibus
praktycznie jest dzis Kosciolem, wiec dalej stawiam sobie pytanie, czy po-
wrét ludu izraelskiego na te ziemie nie powinien by¢ potaczony z odnale-
zieniem przez Kosciél tego zagubionego elementu, jakim jest Ecclesia ex cir-
cumcisione? [...] Sadze, ze tutaj Kosciél powotany jest do odnalezienia tego
zagubionego elementu, a wigc odnalezienia swej katolickosci — powszech-
nosci. Powszechnosc oznacza uniwersalizm, a on wtasnie zostal zagubiony
przez odciecie sie od wlasnych korzeni (Strzelecka, 1987, s. 111).

Byc¢ moze Koscidl hebrajskojezyczny, ktéry powstal w 1954 r. jako Dzielo
sw. Jakuba, jest wlasnie tym miejscem odrodzenia elementu zydowskiego, o czym
méwit Hussar.
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PARTICIPATION OF
BRUNO HUSSAR OP

IN THE FOUNDATION OF
THE WORK OF ST. JAMES
THE APOSTLE

SUMMARY

The article presents influence, commitment and participation of Bruno Hus-
sar OP, a Dominican monk of Jewish origin who lived in the years 1911-1996, in the
foundation of the Work of St. James the Apostle - Hebrew-speaking communities
of the Latin Patriarchate of Jerusalem in the contemporary State of Israel. Hussar
had a special predisposition that made up a kind of casus singularis, expressed in
the self-definition that he is a man who feels “four identities” in himself. He was
a Christian and a priest, a Jew, an Israeli and, as he said, in a sense an Egyptian,
because he was born and raised in Cairo in an Arab environment. Others referred
to him as 1 %va [baal chazon], a man of visions, dreams, simply a visionary. He
was sent to Israel by his superiors with the mission of establishing a center for the
study of Judaism. From the very beginning, he was faced with the problem of evan-
gelization among the Jews, the realization of the so-called missionary mandate of
Jesus: how does this command apply to Jews, with whom Christians have a special
relationship? The first work in which Hussar joined and co-created was the Hebrew-
-language Church, later called the Work of St. James the Apostle. This community
was born in pain, first looking for a place for the free, unfettered celebration of the
Eucharist, and then seeking the possibility of using the Hebrew language in the
liturgy. It was also important to anchor the Work institutionally in the local Church,
which encountered numerous obstacles. Finally, the Work is approved by Patriarch
Alberto Gori OFM on February 11, 1956.
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LUKE’S DIVINE CALL OF
JESUS. PART TWO

INTRODUCTION

The divine call* of Jesus emerges in five differentiable stages in Luke’s narra-
tive. The Gospel results in representing Jesus’ death as the martyrdom of a prophet.
M. Dibelius (1965, pp. 4, 201-3) has noted this in 1919. C.H. Talbert (1982, p. 212)
adds, “Luke avoids any connection between Jesus’ death and the forgiveness of sins.”
His death is “not an atonement for sin” (p. 209), “not an atoning sacrifice” (p. 224). F.
Bovon (2012b, p. 340) more ambiguously insists, however, with reference to his earlier
article (1973), “[T]he attitude of the people, changed by the extent of Jesus” agony and
death, testifies not only to the exemplary character but also to the redemptive nature of
the passion.” The question is thus joined for this paper. Did Luke’s passion have such
a “redemptive nature”? Thence the title of the paper, making central Luke’s representa-
tion of the divine call of Jesus for our answering the question.

We shall find no doubt about the bringing of salvation in God’s plan for
Jesus. We shall find equally that transformation brought by Jesus involved decla-
ration of forgiveness of sins and liberation from bondage as well as acts of healing
and deliverance from unclean spirits. All such exercises of authority Luke attributes
to God’s Holy Spirit. It is from this entity, impersonal in the Gospel, that Jesus the

1 Robert Lee Williams is presently distinguished fellow at B. H. Carroll Theological Seminary (6500 North Belt Line
Road, Irving TX 75063, USA), advising doctoral work. His most recent book, to which the article is related, is Spectral
Lives by Luke and Philostratus: Journeying of Holy Men (Lanham: Lexington, 2024). His PhD is from the University of
Chicago (1983).

2 The baptism is sometimes considered Jesus’ “call’ to his mission” (Liefeld, 1984, p. 859). This study considers that
event, instead, the beginning, the first stage, of his call.



human is guided (Williams, 2024, pp. 101, 103), not by a divine nature associated
with him subsequently. Scholars of queer historiography have in recent decades
adopted the term “historical haunting” for spiritual influences of the past recorded
in ancient texts (pp. 6-9, passim)?.

It may come as a surprise that before Luke narrates Jesus’ ministry, he tel-
egraphs his concluding assessment by announcements that Jesus is destined to be
the Davidic ruler (1:32-33, 69; 2:4, 11; 3:23-38) and Son of God (1:35; 2:49; 3:22),
according to Talbert (1982, p. 15).

The author presents Jesus’ call, however, as a progression, God’s plans re-
vealed to him on five occasions, times at prayer*. Luke thus accumulates “intertextu-
al voices” (Green, 1997, p. 377) for the audience to comprehend Jesus’ call.

In preparation for the second part of the study we review the first part, the
first four of the five instances of divine guidance for Luke’s Jesus. First, following
baptism and while praying, he is divinely affirmed in language implying roles as
Davidic king of God’s people and as Isaianic servant of Yahweh (3:21b-22). Second,
Jesus prays all night on a mountain and seems guided, suggestive of Moses, then
to select twelve as “apostles” from his disciples and to minister to a large, diverse
crowd primarily with a lengthy sermon (6:12-49), the “Sermon on the Plain.” Later
during his Galilean journeying he prays twice in close succession. In the first he
is informed evidently of eventual suffering and death (9:18a). Then, on a mountain
again during prayer, he undergoes a physical transformation in the presence of his
three closest disciples, suggesting future glorification by God (vv. 28-29) and an-
other passion prediction (v. 44)°. Luke follows this with a lengthy Travel Narrative
toward Jerusalem without further indication of divine guidance but with multiple
suggestions of Jesus’ prophetic identity.

In this progression Luke makes clear that Jesus dies a martyr’s death
(Talbert, 1982, pp. 209, 212-13; Bovon, 2012b, p. 327) as a prophet (Talbert 1982,
212-13; Bovon, 2012b, p. 373). This study will reveal, however, that scholars are not

3 Williams finds evidence for similar “historical haunting” by spectral forces in Hellenistic “lives” generally.

4 L. Monloubou (1976, pp. 57-58) enumerates seven references to prayers: 3:21; 5:16; 6:12; 9:18, 28; 11:1; 22:41. Of
these 5:16, his withdrawing from a crowd, and 11:1, a disciple’s request for his instruction in prayer, have no divine
guidance implied and are not treated in this study. He adds three (or four) other instances reporting “Jesus in prayer”:
10:21, “jubilation” to the Father; 22:41-44, on the Mount of Olives; and 23:34, 46, from the cross, of which only 21:41-
44 is treated as divine guidance. I.H. Marshall (1978, 130) notes prayer as “the ideal situation for receiving divine
revelation.” J.B. Green (1995, p. 59) states, “It is in prayer that Jesus hears and embraces the will of God.”

5 Luke records a third passion prediction subsequently, unrelated to further prayer, when Jesus alerts the twelve as
they approach Jerusalem (18:31-34).



of one mind in so referring to Jesus, in light of the tradition of him as Christ®. To this
diversity of opinion we shall attempt to do justice. Meanwhile, Talbert characteriz-
es Jesus' death not as an “atoning sacrifice” (224). Contra Bovon (212b, p. 340) the
death reveals no “redeeming nature.”

Salvation from God is, instead, mediated by Jesus while alive, first at points
on earth (Lk 5:29-32; 19:7-9) and then after resurrection, exalted (Ac 3:28; 4:11;
5:31)". At the same time, Luke is equally clear that Jesus’ death initiates the new
covenant. It is a “sacrifice” which is “the seal of the new covenant” (Talbert, 1982,
pp- 208-9). Luke’s point then is not that the death is a sacrifice atoning for sins (Mk
10:45; Mt 20:28), but that it brings a new covenant (Lk 22:20; Mk 14:24; Mt 26:28).

Now at the destination Luke records a fifth prayer of divine guidance.
It takes place on the Mount of Olives outside Jerusalem and will lead to his surren-
der to authorities (22:39-53)°.

PRAYER AND THE PASSION NARRATIVE

The final prayer for guidance in Jesus’ divine call comes at 22:39-46. Bovon
observes that Luke’s Peter in Ac 4:10 represents the events as “passion” (chs. 22-
23) and “resurrection” (ch. 24; 2012b, p. 344). This structure corresponds to Luke’s
Jesus being transformed from prophet to Christ. Jesus’ divine call, the evolving guid-
ance in his prayers, will thus be brought to completion.

Luke’s prophet now approaches Jerusalem, the place of his passion, where
he is to suffer and be killed. Prayer with his Father again serves to guide him. Luke
will narrate the time, for our purposes, in three (or four) segments, Jesus’ introduc-
ing a new covenant at supper with his twelve, followed by his time of prayer with
God, and then his detention and execution, all as prophet, followed by his resurrec-
tion, at that point as Christ.

The New Covenant at Supper with the Twelve
Jesus’ introduction of a new covenant at supper with the twelve follows
logically his self-understanding as a prophet. Before the new covenant, however,

6 Liefeld (1984, p. 810) terms Jesus “prophet” in parentheses; Green (1997, p. 23) acknowledges Luke’s popular
portrayal “as a prophet, but more than a prophet”; D.L. Bock (2012, pp. 189-91); M.B. Dinkler (2023, p. 1831) states,
“While on earth, Jesus is depicted as a prophet.”

7 Talbert (1982, pp. 212, 224).

8 Jesus prays two more times, while nailed to the cross, both addressing God as “Father” but implying no further
divine guidance, the first requesting forgiveness for “them,” unspecified ones involved in his execution (23:34), and
the second, acknowledging, “with a loud voice,” his life slipping away (v. 46).



Luke suggests that views of those in proximity to Jerusalem are shifting from Jesus
as prophet to Jesus as king. He is addressed twice in regal terms and in neither case
commands silence, as he did with Peter in Galilee (9:21). In the second instance, he
even suggests that affirmation of such is in fact appropriate, and to Pharisees no less
(19:39-40). First, outside Jericho a blind man calls out to him for healing as Son of
David, (18:38-39)°. Then, at the Mount of Olives, approaching Jerusalem on a colt
(19:35-38), he is greeted more explicitly as “the King who comes in the name of
the Lord” (Ps 118:26 MT; 117:26 LXX) and refuses to stop the acclaim, as urged by
Pharisees (vv. 39-40)". A few days later, he goes so far as to raise the issue himself
in a question to Sadducees at the temple, in the form of messianic association of the
Christ with David’s son in Ps 110:1 (Lk 20:41)*.

Luke narrates Jesus’ introduction of the new covenant in the context of
a Passover meal (22:7-13). Talbert makes clear that the Passover is in view initially
(vv. 14-18), with “passover” (v. 14) and “kingdom of God” (v. 18) having a “future”
orientation, not for the present time (1982, p. 207; see Brawley, 2016, p. 256). Follow-
ing that, Luke turns to the bread and cup (vv. 19-20). The bread is “my body which
is given for you.” The cup “which is poured out for you is the new covenant in my
blood.” Jesus relates his coming death to initiation of “the new covenant,” plans for
the present time from past promises. I.J. du Plessis explains that these words “do not
focus on a sacrifice for sins, but one that seals the pact made between Jesus and his
followers” (1994, p. 534). “Remembrance,” Talbert (1982, p. 208) notes, orients these
sayings to the past. The “new covenant” Yahweh has promised long ago (Jr 31:31-34
MT; for Luke Jr 38:31-34 LXX). The long-promised covenant will benefit them with
a new way of life in the near future. “A new heart I will give you and a new spirit
I will put within you. . .. And I will put my spirit within you, and cause you to walk
in my statutes and be careful to observe my ordinances” (Ez 36:26-27).

Luke makes clear that Jesus’ death will not be a substitutionary atonement
for sins. Talbert shows that “given” (8156pevov), while found for sacrifice (Ex 30:14;

9 Marshall (1978, p. 693) notes that his ministry is recognized as messianic, though, as Talbert (1982, p. 179) adds,
he makes no claim of kingship for himself; see Liefeld (1984, p. 1006); Green (1997, pp. 663-64); Bovon (2012a, p. 585).

10 Liefeld, “Luke,” 1011, notes the location as significant in prophecy for the Messiah’s coming, noting Zc 14:4.

11 Marshall (1978, 715); Talbert (1982, p. 179); Liefeld (1984, p. 1011); Brawley 2016, p. 254; Bovon (2012b, pp. 10-11)
surmises Jesus’ refusal to mean that stones’ crying out (cf. Hb 2:11) suggests “the Son’s legitimacy and the Father’s
wisdom.”

12 Marshall (1978, p. 747); Talbert (1982, p. 195); Liefeld (1984, p. 1019); Green (1997, pp. 723-24); Bovon (2012b,

pp. 82-83) understands that Jesus’ question is “to test, to correct, and to contradict” the scribes’ hope for a Davidic
liberator from the Romans.



Lv 22:14), it is also used for martyrdom (Is 53:10)%, “the dominant thrust of Luke’s
understanding of Jesus’ death.” It is not blood given “in place of” (Gvti) the apostles
but “on behalf of” (Unép) them, not as a sacrifice for sin but as one to inaugurate the
new covenant. Marshall, Bovon, and others see Jesus’ death as both an atonement
and a covenant sacrifice. John Kimbell defends this view as well, in an article that
merits note for its survey of scholarship and relative recentness®. His perspective does
not recognize that a sacrifice for covenant ratification is separable from one for atone-
ment. Talbert, however, is persuasive here. He concludes with a summation, “Taken as
a whole the words of Jesus over the bread and wine of 22:19-20 speak of Jesus’ death
as a martyrdom which seals the new covenant characterized by life in the Spirit”*.

Before Luke comes to Jesus’ final time of prayer with God and the words of
the meal become actions, we recapitulate our focuses on Luke’s narrative. His Jesus
is initiated into his call following baptism with a pair of roles, one royal associated
with David and the other servant with Isaiah. This evolves into a connection to Moses
involving new leadership and new teaching for Yahweh’s people. At the conclusion
of the Galilean activity, Jesus becomes clear about his coming suffering, but also
divine vindication. In his journey to Jerusalem Jesus is repeatedly associated with a pro-
phetic identity, but then upon reaching the city, he begins to be popularly recognized
as king. Now in the meal with his closest, he reveals his death as a martyrdom that will
introduce his apostles to a new way of life with God. But, for this to transpire, he must
undergo the predicted suffering. For that he leaves the city and ascends the Mount of
Olives, a familiar place to him (22:39)".

13 Marshall (1978, pp. 803-4) proposes, “We should perhaps combine the sacrificial and martyrological motifs,”
conceding, however, that the issue remains under debate. The argument here, outlined from Talbert below, takes

a different approach for hermeneutical reasons. Luke has his particular theological perspective just as other writers
have theirs. Marshall’s noting the various views of others does not justify combining theirs to make a conclusion
regarding Luke’s. His view is his own.

14 (1978, pp. 803-4); (2012b, p. 159); Green (1997, p. 763) has a similar view, citing Targum Ongelos on Ex 24:8 from
D.J. Moo (1983, p. 302); Talbert (2002, p. 252), however, notes that Targum Ongelos and Targum Pseudo-Jonathan are
later than Luke. They should be read in the aftermath of Luke, not as background to it.

15 (2012, pp. 28-48). See page 41 n. 4, where he notes that the article is based on research from his 2008 Ph.D.
dissertation at The Southern Baptist Theological Seminary, “The Atonement in Lukan Theology.”

16 Reading, 209. Liefeld, (1984, 1027) concludes similarly. Making no mention of either atoning sacrifice or martyrdom,
he notes that Luke and Paul have used a non-Marcan source in which Jesus’ blood confirms the new covenant. Bock
(2012, p. 203) describes Jesus as “the righteous sufferer.” Noting, “Jesus died on behalf of and in the place of his disciples,”
he then, however, offers no documentation for anything beyond inaugurating “the benefits of the new covenant,” 22:20.

17 Luke has already recorded another instance of Jesus’ praying (22:31-34), when is not indicated, though Jesus
notes it while still at the meal. He has prayed for Peter’s strength in faith (v. 32). Peter reassures his leader of his
determination (v. 33). Jesus, however, predicts Peter’s failure (v. 34), which presumably has been revealed to the
master during prayer. See Marshall (1978, pp. 818-23); Talbert (1982, pp. 210-11); Liefeld (1984, pp. 1028-29); Green
(1997, pp. 772-74); Bovon (2012b, pp. 176-81).



Prayer on the Mount of Olives

Luke records this fifth occasion of prayer (22:39-46)". Jesus has oriented
his apostles (22:14), now reduced to eleven, Judas Iscariot departing from the meal
without mention (vv. 21-22), to the significance of his coming death®. At his place
of prayer he first instructs his disciples to pray (v. 40), then separates himself from
his disciples some distance, kneels, and prays (v. 41). For the first time in the five
sessions, no doubt suggesting the drama rising to a climax, Luke recounts the con-
tent. Jesus addresses God, unsurprisingly as Father, in a set of comments (v. 42),
first making a request that he be spared, “remove this cup from me,” and then ex-
pressing his submission, “nevertheless not my will, but yours, be done.” While the
request is understandable, the submission suggests an almost simultaneous sense of
divine response in the negative.

The Lukan text includes, “And there appeared to him an angel from heaven,
strengthening him. And being in an agony he prayed more earnestly; and his sweat
became like great drops of blood falling down upon the ground” (22:43-44). Authen-
ticity of these verses is disputed. They are now generally accepted as Lukan, under-
stood by Bovon as from another source, not a rewriting of Markan material (2012b,
p. 194)*. From dramatic words (v. 42), Luke now narrates unprecedented divine
strengthening, by visible angelic appearance, and Jesus’ praying “more earnestly”
to the point of excruciating perspiration. Marshall states that the angelic help ena-
bles Jesus to pray more earnestly (1978, p. 832; see Green, 1997, p. 780; Bovon, 2012b,
pp. 202-4). L. Brun proposes that Jesus comes here into a more profound contest
with Satan (1933, pp. 265-76).

From his kneeling, Luke’s Jesus now rises from prayer (22:45). Green finds
Jesus now discerning “the divine will” and resolved to embrace his “divine vocation”
(1997, p. 781). Marshall reflects that the emphasis is “much more on the prayer of
Jesus than the failure of the disciples” (1978, p. 833; see Liefeld, 1984, pp. 1032-33).
For Luke Jesus’ struggle is largely completed on the mount.

18 Monloubou (1976, pp. 57-58) notes Jesus’ two times of prayer, 22:41-44; Green (1995, p. 59) singles out Luke’s scene
here as “most profoundly . . . about the business of discerning God’s purpose, while at the same time determining to
submit to God’s will . . . strengthened for divine service.”

19 Green (1997, pp. 777-78) sees nothing martyrological here, given its lack of “the superhuman bravado of Jewish
martyrological scenes,” rather “the tradition of the Isaianic Servant of Yahweh.” Marshall (1978, p. 828), however,
citing R. S. Barbour (1969-70, pp. 231-51), sees Jesus as a martyr for whom “the real struggle takes place here,”
enabling him “to go through what lies ahead with comparative equanimity.” The latter leads Bovon (2012b, pp. 201-2)
to find a “theology of martyrdom” here. Talbert (1982, pp. 212-14) has a similar sense.

20 He subsequently (pp. 197-99) reviews the discussion of the verses.

21 Brun is cited by Marshall (1978, p. 832); see Green (1997, p. 781).



Detention at the High Priest’'s Compound

Luke records no further prayer that suggests divine guidance but much in the
arrest and trials and crucifixion that sheds light on Jesus’ guidance into martyrdom as
a prophet and, interwoven with that, his emergence as Christ, a king to come.

Luke records that a crowd arrives armed with swords and clubs and led
by Judas Iscariot (22:47, 52). Having struggled in prayer, Jesus “comes to this en-
counter in a state of composed mastery” (Green, 1997, p. 782; Bovon, 2012b, p. 213).
Marshall notes Jesus’ rebuke with irony, that they come armed in the dead of night
when they could have come during day, but not surprisingly since night is “your
hour, and the hour of darkness” (vv. 52-53; 1978, p. 833; see Bovon, 2012b, pp. 218-
19). One hardly senses affects of anger or surprise, though perhaps of sadness.

Before official proceedings begin, Luke includes a mocking scene that clar-
ifies Jesus’ identification as a prophet. In 22:63-65 his captors, Jewish, since within
the compound of the high priest (vv. 54, 63-65; Bovon, 2012b, p. 234), mock and
beat him and then, after covering him with a veil, say, “Prophesy, . . . which one
of us has hit you?” Bovon notes that they are questioning his “prophetic mission.”
He then parallels this to “several” in Hebrew Scripture, highlighting particularly the
suffering servant of Is 52:13-53:12 (2012b, pp. 234-35; see Marshall, 1978, p. 846;
Liefeld, 1984, p. 1036; Green, 1997, p. 789). Bovon, indeed Luke, does not want it
overlooked that Jesus was known as a prophet as he entered trials and crucifixion.

Trials

He proceeds to narrate four trials, all continuing to accentuate his imme-
diate status as prophet to be martyred over his subsequent one of king of God’s
people, before the crucifixion. Once day breaks, there gathers the first, the “assem-
bly of the elders” (mpeoPutépiov), chief priests and scribes, and Jesus is led to meet
with their “council” (cvvédpiov, 22:66). Concerns turn from Jesus as prophet, in the
guards’ banter, to Jesus as messiah in the council. They thereby revisit the issue of
his kingship raised at his entering the city (19:37-40; also just before, 18:35-43, near
Jericho), and again at his subsequent question about David calling his son Lord,
posed to the scribes at the temple earlier in the week (20:44).

Luke records that the council® poses two inquiries of Jesus’ regal self-iden-
tification, first whether he considers himself the Christ, which he refuses to answer
(22:67-69) (D. Catchpole, 1971b, p. 195)*, and then, because of the refusal, whether

22 No high priest or other spokesman is named; “they said” (22:66). Mk 14:60 specifies the high priest as the speaker.
Mt 26:57 and Jn 18:13 name him as Caiaphas.

23 Liefeld, (1984, p. 1037) cites Catchpole (1971b, p. 195).



he is Son of God, to which he responds with a “grudging admission” (v. 70)*. Liefeld
notes that Luke with his emphasis on the present refers here to the exaltation as an
imminent reality (1984, p. 1037). Green notes that with such comes near “the redemp-
tive purpose of God” (1997, p. 795). Catchpole, furthermore, judges this the decisive
point in the trial (1971b, pp. 141-48)*. Bovon shows what Luke intends: “Luke gives
the question of the Jewish authorities twice in order to make it possible for Jesus to
redefine the title ‘Messiah’ in transcendent terms (‘Son of God’ not by adoption but
in reality). The sentence about the Son of Man sitting at God’s right hand, inserted
between the two questions, provides the theological and scriptural argument for this
demonstration” (2012b, p. 241). Bovon hence sheds light on Jesus’ refusal of messianic
identification, but not of filial relationship?, prior to execution. Talbert has shown that
in Jesus’ evasiveness Luke shapes him in the mold of a martyr (1982, pp. 215-16) Luke’s
Jesus continues to live out the role of prophet destined for martyrdom, as a “model”
(Talbert, 1982, p. 212) for God’s people, not yet as Christ a king for them.

The second trial follows, this one before the Roman Pilate (23:1). The Jew-
ish accusations are political and anti-Roman: Jesus claims to be Christ a king and
forbids tribute to Caesar (v. 2). Upon Pilate’s inquiring of the accusation, Jesus re-
sponds, “You have said so” (v. 3). These are your words, not mine, though implying
a positive answer (Liefeld, 1984, p. 1040)¥. At the same time Green notes the irony
of the affirmation: “even though the question assesses Jesus’ identity correctly, it is
an identity not granted by those who ask it” (1997, p. 801). Pilate, then, unique to
Luke, declares Jesus innocent, “I find no crime in this man” (v. 4b)?®.

The accusers being “insistent” (¢nioyvov), Pilate turns creative at word of Je-
sus’ being Galilean and dispatches him to Herod, from whose jurisdiction (¢€ovoiag)
Jesus has come (23:6-7). The king, with hopes of enjoying an encounter with the
well-known Jewish figure, finds his expectations woefully (Aiav) disappointed. Ques-
tioning Jesus at some length, he cannot even elicit a reply (vv. 8-9). This is reminis-

24 Marshall (1978, p. 851) interprets Jesus’ statement as follows: “The form of expression is not a direct affirmation; but
it is certainly not a denial, and is best regarded as a grudging admission with the suggestion that the speaker would put
it otherwise or that the questioners fail to understand exactly what they are asking,” referring to D. Catchpole (1971a,
pp. 213-26) and G. Vermes (1981, pp. 148-49); Brawley (2016, p. 257) suggests an alternative twist: “Jesus responds, ‘“That
[claim] is on your lips’ (22:70). The testimony on their lips then becomes evidence against them.”

25 He concludes this in light of the charge of blasphemy in Mark (14:64), as noted in Marshall (1978, p. 851); Green
(1997, p. 793) terms the scene “the culmination of their hostility toward him, together with their formal rejection of
any legitimate status he might have as God’s agent.”

26 Cf. 1:32, 35; 2:49; 3:22; 9:35; 10:21; 11:2; 22:42.
27 Jesus’ answer to the Roman governor is similar to that to the Jewish council (22:70).

28 Marshall (1978, p. 852) says, “The scene stresses the innocence of Jesus”; see Liefeld (1984, p. 1040); Bovon, (2012b,
p. 255) notes further that this is “the first of the three declarations of innocence” by Pilate (followed by 23:14, 22).



cent of Isaiah’s suffering servant who “like a sheep before his shearers that is dumb”
(53:7b; Marshall, 1978, p. 856). Green notes the contrast with other Hellenistic phi-
losophers and prophets in the LXX who address those in power (1997, pp. 804-5)*°.
After some verbal abuse by the Jewish accusers as well as the king and his soldiers,
Jesus is returned to Pilate (vv. 10-11)*. The dispatch to Herod, then becomes some-
thing of a “non-event.” Such, however, serves to delay the final verdict and in so
doing to heighten the drama in Luke’s narrative.

The return brings Pilate to his most tense moments (23:13-25). Bovon elo-
quently describes this section as “a tragedy in miniature. . . . The drama contrasts
opposing desires, wills, and narratives programs”*. Green observes that two con-
trasts underlie Luke’s narrative, that between Pilate and the Jewish crowd and that
between Jesus, deemed innocent, and Barabbas, previously declared guilty of crim-
inal charges (1997, p. 807). The scene unfolds in two parts, Pilate’s calm announce-
ment concluding Jesus’ innocence (vv. 13-16)*%, followed by the crowd’s belligerent
dissatisfaction, loud voices with urgency with loud voices (v. 23), suggesting public
disorder and resulting in Pilate’s decision to crucify Jesus (vv. 18-25). Luke first
shows Herod, in control of the situation, issuing his findings: after due diligence he
finds no merit to the Jewish charges, and Herod has returned the accused similarly,
with no finding worthy of capital punishment (v. 15); Pilate will “appease the Jews”
with a “scourging,” (moudevoac) “teaching him a lesson,” and release him (v. 16)*°.
The Jewish crowd, however, is enraged, “an uproar” Marshall terms it (1978, p. 860).
The Roman governor cannot calm them down (vv. 18-23)%*. Their cries escalate to
“Crucify, crucify him” (v. 21), Luke’s first mention of the consummately cruel means
of execution they are urging (Green, 1997, p. 809). The narrative reaches its climax
at Pilate’s third assertion of Jesus’ innocence, certainly “no charge worthy of death”

29 See Bovon (2012b, p. 268 n. 55), citing M.L. Soards (1985, pp. 41-45).
30 Talbert (1982, pp. 216-17) notes this as a second finding of innocence with reference to 23:14.
31 His “Synchronic Analysis” (2012b, pp. 275-76) repays reading in its entirety.

32 Verse 17 is generally understood as a later addition. See discussions by Marshall (1978, pp. 859-60) and Bovon
(2012b, pp. 281-82).

33 Marshall (1978, 859) and Liefeld (1984, 1041) note that the term is milder than that in Mt 27.26 and Mk 15:15,
“flogging,” (ppayerdoug); Bovon (2012b, p. 281. Meanwhile, Bovon (pp. 278-79), thinking there was probably only
one appearance before Pilate, expresses doubts about the historicity of the hearing before Herod and the second
appearance before Pilate, as well as some question, “the controversy,” of the role of the crowd in the scene. It can
certainly be granted that Luke records no further interaction between Pilate and Jesus, and hence the possibility of
his not being present in the current scene. Luke does record an interrogation by Herod, of sorts, with no response
on Jesus’ part. While the silence may have suggested to the Evangelists Is 53:7 (Marshall, 1978, p. 856), it may have
moved the different direction of raising doubts for Bovon.

34 Ironically the Jewish crowd itself has generated a social situation in the city, an “uprising, riot, revolt, rebellion”
(otdow; Bauer, 1957, p. 764), that Luke states as a basis for Barabbas’s incarceration (23:25).



(v. 22; Marshall, 1978, pp. 860-61)®. After three attempts Pilate relents, complying
with the crowd’s demand to crucify him (vv. 24-25). Luke accentuates the culpabili-
ty of the crowd with the syntax of dramatic delay in the final three sentences, “their
voices” (v. 23), “their demand” (v. 24), and “their will” (v. 25; Liefeld, 1984, p. 1041;
Green, 1997, p. 811). Luke’s repetitions of three drive home the Roman reticence
and the Jewish determination to put a permanent end to this Jewish charismatic®.

Crucifixion and Expressions of Mercy

Luke’s crucifixion of Jesus continues to exhibit the prophet’s composure as
he undergoes martyrdom. The scene unfolds in three parts: his prayer requesting for-
giveness for the executioners (23:32-38), interaction with the two criminals (vv. 39-43),
and his dying with his final prayer and associated words of testimony (vv. 44-49).

Jesus is affixed to a cross at a place named The Skull (23:32-33). Talbert
notes that Jesus dispenses forgiveness of sins as a living person, not from an atoning
death (1982, p. 212). Luke singles out his executioners at this point (v. 34a). The text,
however, is problematic in spite of the fact that forgiveness from ignorance is veri-
fied Lukan theology in Acts (3:17; 7:60; 13:27)%. The author proceeds to note verbal
abuse heaped on Jesus as he hangs on the cross (vv. 34b-37). This mockery returns
attention from Jesus’ identity as prophet to the more recent controversy over him
as savior, Christ and king, attended by the now very public inscription on his cross,
“This is the King of the Jews” (v. 38). Luke thus indicates a shift in the dying man’s
identity. In terms of the earlier words from the sky after his baptism and from the
cloud at his mountaintop transformation, the author is transitioning from the serv-
ant motif of Is 42:1 to the regal one of Ps 2:7.

Next, Jesus, affixed to the cross but still conscious, interacts with the two
criminals being executed at the same time, on each side of him (23:32-33, 39-43).
One, Luke tells us, joins in with the mocking soldiers (vv. 35, 37) with “Are you not
the Christ? Save yourself and us!” (v. 39b). At this the criminal, hanging on the
other side, rebukes his cohort for disrespect, maybe irreverence, “Have you no fear
of God? . .. We are guilty but this man is innocent” (vv. 40-41). Then to Jesus the
man makes a request, “Remember me when you come into your kingdom” (v. 42),

35 Bovon (2012b, p. 283) observes that Luke’s one, now become three, indicates that “all sides of a question have
been settled.” See the rule of three in J. Jeremias (1972, pp. 92-94).

36 Bovon (2012b, p. 285) notes the possibility that Luke’s use of mapédwxev (23:25) “may have been inspired by the
LXX, especially by Is 53:6, 12.” Such reinforces Luke’s continuing identification as prophet to be martyred as the
suffering servant of Isaiah.

37 Ellis (1966, pp. 267-68); Monloubou (1976, p. 58); Marshall (1978, pp. 867-68); Liefeld (1984, p. 1044); Green (1997,
p. 817); Bovon (2012b, pp. 306-7).



thereby becoming the first to recognize that the death will lead to Jesus as savior
to be enthroned (Green, 1997, pp. 822-23). To this Jesus replies in the affirmative,
specifying the location, “Paradise”®, indeed immediately, “today” (v. 43)*. Perhaps
first to be noted, since exceptional, is the prophetic character of Jesus in the Isaianic
suffering servant role of being numbered with transgressors (53:12). Such suggests
yet again his divine call as one of martyrdom as a prophet, in spite of the continuing
overtones of his royal role’s being imminent.

The final part of Luke’s crucifixion narrative brings Jesus to death (23:44-
49). He records a half dozen events, variously sad and ominous in affect and rev-
elatory of his divine call: two anomalous in the atmosphere and at the temple
(vv. 44-45), Jesus’ prayer to God with his last breath (v. 46), Roman acknowledge-
ment of his innocence (v. 47), Jewish regret at the sight (v. 48), and witness by fol-
lowers (v. 49). Bovon, we would add, in view of our purposes, characterizes this as
a story of “martyrdom” (2012b, p. 321), not one of sacrifice for sins.

Luke records two portents, darkness from about the sixth to the ninth hour,
from noon to mid-afternoon and “the curtain of the temple . . . torn in two” (23:44-
45). Talbert notes that the cosmic sign indicates an event of cosmic significance
(1982, p. 224). Luke’s prophet has at his night arrest already declared the day to be
“your hour, and the power of darkness” (22:53) (Bovon, 2012b, p. 324). Green under-
stands the tearing of the curtain as indicating “God’s turning away from the temple
in order to accomplish his purposes by other means” (1997, p. 826)%.

Next Luke records Jesus’ cry, “Father, into your hands I commit my spirit”
(Monloubou, 1976, p. 58), and his death, “And having said this, he breathed his last”
(23:46). Addressing God with his final word is expected. Luke’s understanding it as
“loud” is not, given his physical deterioration*!. Luke’s Jesus speaks from Ps 30:6 LXX,
a customary evening prayer. Green observes that it involves the “Suffering Right-

38 The term is agreed to be from Persia. The location has generated much discussion, though less consensus, and
is suggestive of the garden of Eden (Gn 2:8 LXX); see Marshall (1978, pp. 872-73); Talbert (1982, p. 221), notes royal
ownership implied; Green (1997, p. 823); Bovon (2012b, pp. 312-13).

39 Ellis (1966, p. 267) notes this as “the core of Luke’s crucifixion narrative”; Marshall (1978, p. 870); Green (1997, p.
823) notes the “immediacy of salvation” as a “central aspect of Luke’s perspective on Jesus’ death.”

40 Bovon (2012b, pp. 324-25) notes similarly that Jesus both “actually suffers” and “actually believes,” agreeing on
God’s plan. Marshall (1978, pp. 873-74) sees the portents differently, the darkness as a symbol of divine displeasure
and the tearing of the curtain, as the beginning of the judgment Jesus prophesied (19:43-44); following Ellis (1966,
P. 270), he sees also the positive possibility of new access to God. Liefeld (1984, p. 1045) is certain that the curtain
referred to is the one separating the Holy Place (Ex 26:31-33) from the inner Most Holy Place (Ex 26:36-37). Bovon
(2012b, pp. 325-26) concurs.

41 J. Blinzler (1969, pp. 372-73) states such as “not perhaps completely impossible.” Marshall (1978, pp. 875-76);
Liefeld (1984, p. 1045).



eous One” (1997, p. 826). Bovon adds that the psalm “represents both a call for help
and an expression of great confidence . . . . (thus) Jesus retains control of his desti-
ny”#. To “control of his destiny” we may add “equanimity,” in line with his divine
call as a martyred prophet.

Bovon states that after Jesus expires, the Roman centurion and the multi-
tudes “react positively to events” (23:47-48) (2012b, p. 320). Luke records the Roman
official as praising God and declaring with reverence, “Certainly this man was inno-
cent (dikaroc*®)” (v. 47). Marshall observes, “In the death of Jesus the centurion sees
the sacrifice of a martyr who has perished innocently” (1978, p. 876). Bovon, per-
haps justifiably, prefers “righteous,” considering that Luke would note the Roman
soldier praising God not from simply an innocent man being executed but from the
person being righteous by divine standards (2012b, pp. 327-28). The Jewish crowd
with negative affect, return home “beating their breasts” (v. 48). Bovon, contrasting
this with the previous mourning (v. 27) and noting the beating of breasts, under-
stands the crowd as entering a “movement of repentance” (2012b, p. 328)*.

Luke concludes the scene with a final pair of groups, witnesses in this case,
“And all his acquaintances* and the women who had followed him from Galilee
stood at a distance and saw these things” (23:49). In something of a denouement,
the author includes no further speaking or expressive gestures. The two groups
serve, however, as witnesses to what is transpiring. Notably it is not two individual
witnesses but, strengthening the credibility of the account, two sets of witnesses,
indeed both with vested interest in careful observation of what transpires. Liefeld
well suggests the affects resident in Luke’s noting the observers as “acquaintances”
(yvworoi) and the women as following him all the way from Galilee and watch-
ing the proceedings, “deeply affected” and enduring “inexpressible grief” (1984,
p. 1046). Such surely conveys the emotions of Luke’s understatement. Green adds
the insight that Luke’s “at a distance” “creates a renewed sense of narrative tension that

42 (2012b, pp. 326-27). Bovon’s addition of “great confidence” are justified from the lines immediately preceding and
succeeding, “for you are my refuge” (30:5b LXX) and “you have redeemed me, O Lord, faithful God” (v. 6b), suggesting
his resurrection to come, as noted by Green (1997, p. 826).

43 With this word Green (1997, p. 827) senses Luke relating to three motifs important for this study and interrelated,
Jesus’ innocence, his identification with the suffering righteous one of the Scriptures of Israel, and “more specifically,”
the Isaianic servant of Yahweh.

44 W. Grundmann (1966, pp. 435-36) finds only “a simple expression of grief”; Marshall (1978, p. 877) prefers this,
perhaps at a death undeserved, while elaborating on some seeing it as a sign of repentance; Liefeld (1984, p. 1046);
Green (1997, pp. 827-28).

45 Bovon (2012b, pp. 328-29) addresses the knotty problem of to whom this group refers.



begs to be resolved: How will they respond to Jesus’ death? What will be the future
of God’s purpose now that Jesus has died?” (1997, p. 828)*.

Since Jesus’ prayer on the Mount of Olives some fifteen hours have passed.
He has been addressed and alluded to as a prophet to be martyred. He has also been
addressed and alluded to as Christ, the king of Israel, who has been acclaimed by
some, but has not himself initiated any rule nor made any attempt to do so. Such is
prelude to Luke’s account of Jesus’ resurrection and ascension.

RESURRECTION, APPEARANCES, AND ASCENSION

Luke 24 recounts four events: report of Jesus’ resurrection (vv. 1-12), appear-
ance to disciples of Emmaus with his instruction and their recognition (vv. 13-35),
appearance to disciples in Jerusalem, demonstrating his resurrection again with
instruction (vv. 36-49), and his final blessing and ascension (vv. 50-53). Structural
analysis is particularly important to commentators for this concluding chapter of
the Gospel, indeed for the purposes of this paper. Luke conveys here a shift from
Jesus’ being martyred prophet to his being Christ appearing alive, representing all
as in fulfillment of Hebrew Scripture. Marshall refers generally to the author’s mak-
ing use of “schematization” in time and place of appearances (1978, p. 878). Talbert
(1982, p. 226) asserts that the chapter contains five major events around a single
place and on a single day and held together by an inclusion (23:56b; 24:53). L. Dus-
saut analyzes Luke 24 as a triptych focusing on appearances*. Bovon documents
further structural proposals and their rationales (2012b, pp. 343-45).

Resurrection Announced by “Angels” to Women

The women who see Jesus’ body interred (23:55b) return early the morn-
ing following the sabbath with their spices prepared (24:1). Luke records five or
more, three named, Mary Magdalene, Joanna, and Mary, the mother of James
(M Tox®dPBov*®), and “other women,” at least two (v. 10). They encounter an empty

46 The women, however, we find, continue to follow, as Jesus’ body is acquired by Joseph of Arimathea and then
buried (23:50-55a). Luke notes that they watch closely and then plan to return with spices and ointment for his body
(vv. 55b-56). This suffices to indicate that they expect his body to be intact when they return after the sabbath, though
evidently privy to his passion prediction of resurrection (24:8).

47 He structures the chapter in three parts, vv. 1-12, vv. 13-33a, vv. 33b-53. He finds concentric structures, each
centered on an appearance.
48 Marshall (1978, pp. 887-88) explains from F. Blass and A. Debrunner (1961, p. 89) that the phrase would mean

“Mary the wife of James” but in light of Mk 15:40 and other uses “Mary the mother of James” is apparently meant
here; see Green (1997, p. 839); Bovon, (2012b, p. 352).



tomb*, unexpected, though not exactly alarming yet to them, “perplexed” (v. 4a).
Then they find beside them two strikingly attired men, “in dazzling apparel”®
(v. 4b). The women are now “frightened,” bowing to the ground (v. 5a), and the
men explain that Jesus has been brought back to life in line with the prediction
he had given them while still in Galilee (vv. 5b-7). They remember and return to
tell the eleven and others what they have just found out (vv. 8-9). The women are
credulous from hearing the men at the tomb. Those who hear their report are in-
credulous from hearing it, no doubt from the messengers being female and perhaps
because the hour was still early. Peter, however, whose last encounter with Jesus
was emotionally painful (22:61-62), rushes out to check the story (24:12)*". The ac-
count shows, for the purposes of this paper, that his prophecy of being raised back
to life, repeated to his disciples privately as recently as on their approach to Jerusa-
lem (18:33) has transpired. Finding “the linen cloths by themselves,” Peter returns
“wondering at what had happened” (24:12). Talbert notes that the second witness,
male, was needed for “Jewish assumptions” (1982, p. 228)°? and is provided. Thus
far he can be validated as a true prophet, albeit now martyred, and indeed of an
unusual kind since raised from the dead. But given that, where is he now?

Luke records two appearances of the risen Jesus, a lengthy one to a pair of fol-
lowers on their way from Jerusalem to Emmaus (24:13-35) and more briefly in Jerusa-
lem to a larger group including the same pair, the eleven, and others, at an unspecified
place in the city (vv. 36-49). In these occurrences Luke introduces Jesus to his hearers
with a new identity, now the Christ, and with a new demeanor, now one who appears
and disappears in a ghostly way though functioning otherwise as a human being.

Appearance to Two Disciples on the Road to Emmaus

First Luke recounts the meeting and conversation with followers on the
road to Emmaus and the subsequent, and brief, revelatory meal with them (24:13-
35). As for the chapter as a whole, scholars gravitate to the structure of this central
section, seeing it as chiastic®®. Luke shows here, especially in the center of this chi-

49 Bovon (2012b, pp. 346-48) elucidates objections to the tradition of the empty tomb and expresses doubts about
Luke’s account.

50 Marshall (1978, p. 885) is matter of fact, “The description is of angels”; Liefeld (1984, p. 1048); Green (1997, p. 837);
Bovon (212b, pp. 349-50).

51 The verse is omitted from some manuscripts, most notably codex D. Marshall (1978, p. 888) discusses the issue,
deciding on the verse’s authenticity and noting as helpful some comment from Grundmann (1966, p. 440).

52 Liefeld (1984, p. 1049); Green (1997, pp. 839-40); Bovon (2012b, pp. 353-55) expands on the issue.

53 Dussaut (1987, p. 170) deems it “one of the most prestigious symmetries of the Bible”; see Green (1997, p. 842);
Bovon (2012b, p. 368).



asm (vv. 19b-25), the crucial shift in understanding Jesus, that the martyred prophet
is indeed alive again and is in fact the Christ of Hebrew Scripture.

Luke narrates the account of the meeting in ch. 24 in six segments: setting
of the pair on the journey with Jesus’ arrival (vv. 13-16), initiation of conversation by
Jesus (vv. 17-19a), response regarding the prophet Jesus’ death in Jerusalem (vv. 19b-
24), Jesus’ correction about himself as the Christ from prophecy (vv. 25-27)%, meal
together, their recognition, and his departure (vv. 28-32), and return to the eleven
with the report (vv. 33-35).

The author sets the stage for the pivotal interaction (24:13-16). A pair in-
formed by the women in Jerusalem are making their way to the village (kopnv) of
Emmaus®, about seven miles® from the city, discussing what they have heard. Jesus
comes up beside them but they do not recognize him®. Liefeld, notes that a divine
passive, “their eyes were kept” (éxparodvro), suggests God’s activity in their lack
of recognition (1984, p. 1051). Green, however, perceives the lack of recognition
as a continuation of their failure to grasp God’s “construction of the new world
order” (1997, p. 845). Bovon chooses to think in terms of both features: “The author
suggests both the human weakness and the divine strength, which prepares the de-
nouement in advance,” since Luke later comments on their eyes being opened and
recognizing him (v. 31; 2012b, p. 372).

Luke’s Jesus inquires of the conversation between the pair (24:17). Stop-
ping, with “disapproval in a nonverbal way” as Bovon senses it (2012b, p. 372),
“somber,” with an affect of sadness, one of them®®. Cleopas responds with his own
question, “Are you the only visitor to Jerusalem who does not know the things that
have happened there in these days?” (v. 18). To this then Jesus inquires for specific-
ity, “What things? (IToia; Of what sort?)” (v. 19a).

The next two sections (24:19b-24 and vv. 25-27) reiterate the heart of the
shift of Luke’s identity of Jesus, from prophet to the Christ, notably with Cleopas’s
insufficient view requiring twice as much text as Jesus’ comprehensive one.

54 The third and fourth segments (vv. 19b-24 and vv. 25-27), correspond to Bovon’s central segments, the focal ones
(2012b, pp. 373-74), his “disciples’ dialogue” and “dialogue with Jesus.”

55 The village is unknown. See Marshall (1978, pp. 892-93); Liefeld (1984, pp. 1051, 1054-55); Green (1997, p. 844 n.
12); Bovon (2012b, pp. 370-71).

56 Bovon (2012b, p. 371) notes the distance as a two-hour walk.

57 Commentators here interact with Paul’s reference to a “spiritual body” after resurrection (1 Co 15:44); Marshall
(1978, p. 893) insists that Luke shows “no necessary discrepancy with Paul.”

58 Marshall (1978, p. 894) notes that identity of the unnamed one of the pair has been debated, Cleopas’s wife among
others. See Green (1997, p. 845); Bovon (2012b, p. 373).



Cleopas explains their grief over the death of Jesus, “a prophet mighty in deed
and word before God and all the people (24:19b). Green notes the “traditions about
the prophetlike-Moses” (1997, p. 846). Instead, Jesus has been delivered up by Jewish
leaders for execution and has been crucified (v. 20). Cleopas and others, by contrast,
“were hoping (WArtilopev)”® that he would be “the one to redeem Israel”® (v. 21a). In the
third day now, we have heard from some women that they did not find his body but
were told in a “vision of angels” that he was alive, and even some with us subsequent-
ly found the same situation (vv. 21b-24). Green observes that “they are as yet unable
to construct a faithful interpretation” of the information they have received (1997, p.
847). This news from excited females is cold comfort to the disciples on the road. This
prophet like Moses did not redeem all the people as Moses did®.

Luke here explains the crucial correction of understanding about Jesus by
Jesus (24:25-27). He first verbalizes his regret at their failure to understand their
Scripture, “O foolish men and slow of heart to believe all that the prophets have spo-
ken!” (v. 25). Marshall observes that the & implies strong emotion (1978, p. 896). The
“foolish” (avonrtor) and “slow of heart” (Bpadeic tf] kapdig) “to believe” Bovon clarifies
as follows: he rebukes them not for not recognizing him nor for failing to believe
his passion predictions nor their inability to discern the meaning of recent events.
Instead the rebuke comes “because they did not believe with a reasonable . . . faith,
because they were slow in heart” (2012b, p. 374). The strong negative affects implied
indicate the seriousness with which Luke is introducing these verses of correction.
Jesus is greatly aggrieved.

The correction the narrator now recounts in concise fashion: ““Was it not
necessary (£det, divine purpose) that the Christ should suffer these things and enter
into his glory? And beginning with Moses and all the prophets, he interpreted to
them in all the scriptures the things concerning himself” (24:26-27). Marshall notes
that here is “the basic pattern of experience for the Messiah,” with the question
(odyxi, “do you not know?” “is it not true?”) implying that “the disciples should have
been aware of it already” (1978, p. 896; Liefeld, 1984, p. 1053; Bovon, 2012b, p.
374). Green observes, “[I]t is here that Jesus’ hermeneutical innovation best surfaces.

59 See “powerful in his words and deeds” of Moses by Stephen, Ac 7:22, “before God and all the people,” Dt 34:10-12;
Marshall (1978, pp. 894-95) perceives connection with Moses but understands the views of the people in Jerusalem
and the disciples differently. See also discussion above of Marshall’s “identification between the Servant and the
Messiah” (1988, p. 127).

60 Bovon (2012b, p. 373) notes that the imperfect tense indicates that hope is now past, gone, “used to hope.” Time
has expired. “It is the third day now,” 24:21.

61 See Ac 7:22. “What kind of Israel’s deliverance is meant?”

62 Josephus, Ant. 20.5.1, speaks of Theudas making such an attempt ca. 45 CE.



By correlating the unremarkable demise of the prophets—unremarkable since suf-
fering and rejection were their presumed destiny—with messiahship, he is able to
assert that the Scriptures presage the eschatological king who would suffer before
entering his glory” (1997, pp. 848-49, referring to Strauss, 1995, p. 257). So comes
the shift in Luke’s view of Jesus from prophet to Christ. Luke’s Jesus, no longer
described as emotionally wrought up, proceeds to interpret in all the scriptures
the things concerning himself (v. 27). Bovon notes that Luke emphasizes that Jesus
“interprets” things about himself “in all the scriptures,” throughout (2012b, p. 374).

Luke has now informed his readers in cursory fashion how his Jesus has
represented himself and is to be understood from Hebrew Scripture. The author
makes it clear that with Jesus’ resurrection the prophet considers himself the Christ,
though expressing such in third person.

The lack of recognition with the two travelling companions, meanwhile, is
not yet reversed. Luke passes on to the meal which turns out to be one of revelation,
recognition. Luke recounts a recognition scene (24:28-32). The affects, initially nega-
tive (v. 18), now reverse to conclude positive, with joyful emotions. The three come
to Emmaus and Jesus is persuaded to stay for a meal (vv. 28-29). The pair offers him
hospitality, “pregnant with possibilities in the Third Gospel” (Green, 1997, p. 849).
Marshall adds that “a break in the journey rings true” (1978, pp. 897-98)% in the
culture. Jesus’ breaking of bread for the occasion triggers recognition of him by the dis-
ciples. Bovon notes, truly enough but nonetheless enigmatically, “Luke mentions the
recognition as something that was natural.”** Meanwhile, he vanishes (Gpavtog, v. 31)
like a ghost, leading to their reflecting with “elation,” in Marshall’s word (1978, p.
898), on the time of his instruction on the road, “Did not our hearts burn within
us while he talked to us on the road, while he opened to us the scriptures?” (v. 32).

Luke concludes the story of the disciples in Emmaus with their return to
their friends in Jerusalem and another appearance by Jesus (24:33-35). Affects are
high when the pair arrives (v. 33a). “They found the eleven gathered together and
those who were with them, who said, “The Lord has risen indeed, and has appeared
to Simon®!"” (vv. 33b-34). To round off his narrative then, Luke relates that the pair
told of their experience and revelation at the breaking of the bread (v. 35). This

63 The meal is generally taken to be the evening one, but K.B. Bornhéduser (1958, pp. 219-20) has also proposed
a simpler midday one.

64 (2012b, p. 375). He adds that everything then opened, after the eyes, the intellect (vv. 31, 35), the heart (v. 32), and
the Scriptures (v. 32c).

65 Luke indicates earlier that “Peter” verified the women’s report of the empty tomb earlier in the day, 24:12. No
appearance was recorded for him, however, with either of his names. Bovon (2012b, p. 376) exposes the evidence
without proposing a solution for the changes.



“remembrance” with the eleven is richly suggestive of the recognition and revelation
of Jesus and fellowship in his coming community, the early church (Green, 1997,
p. 851). After the hermeneutical shift enunciated by Jesus on the road to Emmaus,
he will no longer be referred to as the martyred prophet of Is 42 and elsewhere but
instead as the Christ, indeed as both Christ and Lord (Ac 2:38).

Appearance to Followers in Jerusalem with Commissioning

Luke, meanwhile, has two further important matters for his Gospel, another
appearance and Jesus’ final words, before the departure into heaven (24:36-52).

The ghostly entrance to the disciples issues in an emphasis on the physical
reality of his resurrection body (24:36-43)%. The appearance, sudden, began with
Jesus’ word, “Peace” (v. 36b),*” but struck fear into them, “they were startled and
frightened, and supposed that they saw a spirit (mvedpa)” (v. 37). In efforts to calm
them, he first issues a mild reprimand, “Why are you troubled and why do ques-
tionings rise in your hearts?” (v. 38), followed by inviting participation, “See my
hands and my feet” - the scars are visible. And “handle me and see” - I am materi-
al, substantial. “For a spirit has not flesh and bones as you see that I have” (v. 39).
Affects now swing strongly positive, “[T|hey still disbelieved for joy and wondered”®
(v. 41a), “too good to be true” (Green, 1997, p. 855), and he requested food and
ate (vv. 41b-43). Luke’s absence of further words in the scene implies that he had
brought back calm to them. Marshall sees Luke’s interest here “to stress the reality
of his presence with them” (1978, p. 903). Talbert sees this as part of Jesus’ demon-
stration of his victory over death. His body is “not to be understood as an escape
from this perishable frame but as a transformation of it.” Beyond victory over death,
Talbert also sees Jesus’ eating as symbolic of the pleasure of table fellowship and of
satisfying the hungry (1982, pp. 228-29).

Luke’s second and final section before the farewell scene, consists of his
“last teaching” (Bovon, 2012b, p. 385; 24:44-49). Green finds here “the seam wherein
... are sown together into one cloth . . . the stories of Israel, Jesus, and the early
church. . . . Jesus first inscribes his own story, the story of the Messiah who suffers

66 Marshall (1978, p. 900); Liefeld (1984, pp. 1056-57) explains how Jesus’ “flesh and bones” (24:40) is reconcilable
with Paul’s “flesh and blood” not inheriting the kingdom of God (1 Co 15:50); Bovon (2012b, p. 385) notes that the
section “underscores the real identity of the one who rises from the dead.”

67 Marshall (1978, pp. 901-2) and Bovon (2012b, pp. 389-90), discuss the textual question, deciding in favor of
including “Peace be with you.”

68 Bovon (2012b, p. 392) explains the curious phrase as follows: “What Luke wants to express, in particular with the
oxymoron ‘while for joy they still disbelieved’, is the psychological, physical, and existential disruption caused
by contact with the divine, more specifically, as the result of God’s intervention, that is, Christ’s resurrection.”



and is raised, into the scriptural story, and then inscribes the story of the early
church into both his own story and that of the scriptures” (1997, pp. 855-56). The
message will unfold, accordingly, in two halves, the second (vv. 47-49) growing out
of the first (vv. 44-46).

In the first part he explains that what “I spoke to you while I was still
with you, everything written about me” in the Hebrew Scriptures, now expressed
in three parts, “must be fulfilled” (24:44). The curious “while I was still with you”
should be understood as from Jesus’ “earthly ministry” (Marshall, 1978, p. 903).
Having repeated in capsule the teaching about himself from before his resurrection,
he proceeds to interpret the Scripture to them, specifically “[t]he scriptural neces-
sity of the passion and resurrection of Jesus” (Marshall, 1978, p. 903; vv. 45-46)%.

Luke’s Jesus then expands his teaching (24:47-49). Marshall introduces it
as follows: “But now a new element enters. If the accent so far has been on what
the Scriptures prophesied concerning the Messiah, now there is a switch to the
prophecy of the preaching of the gospel to all nations, starting from Jerusalem. The
disciples are implicitly called to undertake this task” (1978, p. 903). Green’s sense of
the shift is that Jesus inscribes “the story of the early church into both his own story
and that of the Scriptures” (1997, p. 856; see Bovon, 2012b, pp. 395-96), which starts
with “repentance for forgiveness of sins to be proclaimed in his name to all na-
tions, beginning in Jerusalem” (v. 47). Jesus’ declaration that they are “witnesses of
these things” and assurance that he will send “the promise of my Father upon you”
(vv. 48-49) implies their call, as Marshall notes, but remains less than clear (1978,
p- 903; Green, 1997, p. 859). Jesus, ironically, now the Christ, reverts to the prophet
in explaining what to expect.

Talbert, meanwhile, sees a different dynamic at work in Jesus’ declaring the
disciples to be “witnesses of these things” (24:48). He envisions that the apostles
will be able to reopen the case with the new evidence of the resurrection and the
verdict reversed, since it was done in ignorance (Ac 3:17; 13:27). If not, “then they
themselves will be cut off from the people of God (Ac 3:22-23)” (1982, p. 231, refer-
ring to A.A. Trites, 1977, pp. 129-30).

Ascension

The farewell scene (24:50-53) has formal features of an inclusio. Talbert
proposes that as a departure scene it be understood as “at night on the same Easter
day” (1982, pp. 232-33). Luke’s Jesus leads the group from Jerusalem to Bethany
(vv. 50-51), and after his departure they return to the city, indeed the temple, Yah-

69 Green (1997, p. 856) elaborates.



weh’s dwelling in the city (vv. 52-53). Bovon notes that the passage alternates be-
tween change of location and blessing (2012b, pp. 404-5). Green adds that move-
ment is “away and up” (1997, pp. 861-62) indicating visibly his “elevated status” and
functioning as strongly positive motivation for the disciples.

Luke’s Jesus initially leads his followers, now labeled “witnesses” (24:48) to
Bethany, east of Jerusalem (v. 50). There he “blesses” them (vv. 50-51). Bovon elab-
orates on the drama, “As the raising up of the hands indicates, the blessing is more
than a word. It is a performative act that communicates God’s kindness and protec-
tion and, at the time of departure or separation, ensures continuity and faithfulness.
The words pronounced on this occasion carry the weight of oaths” (2012b, p. 411).
Marshall and Green document Jewish literature replete with references of blessings
that carry profound significance (1978, pp. 908-9; 1997, pp. 860-61; see Talbert, 1982,
p- 233). Luke thereby suggests strongly positive affects, which lead to the joy that
follows. Instead, “[w]hile he was blessing them, he left them and was carried up”
(v. 51). Bovon reflects, there is not here “a sad farewell or a painful separation”
(2012b, p. 405) Marshall senses, “[Luke’s] concern is with the disciples and their
relationship to Jesus,” not the ascent itself (1978, p. 909).

Following Jesus’ departure into the sky, the disciples, now endowed with
his blessing, worship him”. They then depart to Jerusalem “with great joy” (24:52),
doubtlessly directly resulting from the blessing (Marshall, 1978, p. 910; Liefeld,
1984, 1059; Green, 1997, p. 863; Bovon, 2012b, p. 413). Luke concludes comment-
ing, “[They] were continually” in the temple praising God” (v. 53). The author thus
shows the followers “worshiping” Jesus and “praising” God (Marshall, 1978, p.
910; Liefeld, 1984, p. 1059; Green, 1997, pp. 862-63). They are “pious,” not militant,
in Luke’s view, worshiping Jesus and praising God (Bovon, 2012b, pp. 412-13).

Before moving to the conclusion of the paper, we sum up Luke’s ch. 24 on
Jesus’ resurrection, appearances, and ascension. The author here makes it official.
Jesus is no longer a great prophet who has been martyred. He is now the Christ of
God. This is related in four stages. First, angelic emissaries with divine authoriza-
tion announce his resurrection to women followers (24:1-12). Next, the risen one ac-
tually appears to a pair of disciples on the road to Emmaus. He corrects their under-
standing of Jesus from great prophet to suffering Christ. Then, in his blessings and
breaking bread with them, they recognize him as the risen Jesus (vv. 13-35) Third,

70 The debated text “worshipped him, and” is accepted and discussed by Marshall (1978, p. 910) and accepted by
Green (1997, p. 859) and Bovon (2012b, pp. 412-13). The latter (p. 412) notes that the term “describes an attitude more
than the words would suggest,” extreme obeisance, bowing to the ground before a deity or a king.

71 Marshall (1978, p. 910) rephrases less absolutely, “Their time was spent in praising God.”



Jesus appears in ghostly fashion to the eleven and others in Jerusalem, demonstrat-
ing his bodily reality and explaining again the suffering of the Christ. He adds that
they are now witnesses and are to remain in the city until they are “clothed by
power from on high” (vv. 36-49). Luke then concludes with a farewell scene of Jesus’
blessing those present and before his ascension into heaven (vv. 50-53). This chapter
thus completes this first treatise with Jesus’ having changed from prophet rejected
and martyred to his resurrection as the Christ ascended into heaven.

CONCLUSION

This study has shown evidence of two main features of Luke’s Gospel in
view of Jesus’ divine call in five stages through prayer. Luke understands Jesus to
function first as a prophet, the Isaianic suffering servant with the addition of the
prophet of Is 61, starting with his baptism. Then, after his death, the “martyrdom,”
in his risen state Luke considers him “the Christ” of God, clearly with an altered
body and explicit in identifying with messianic prophecy of Scripture, but not yet
functioning as a king. Such will become evident in Luke’s second work.

The first prayer, initiating his divine call, Luke records for his readers
(3:21b-22), but those present with Jesus are left uninformed. The words from heaven
come to Jesus alone, in the second person singular. Speaking to him in words that
allude to Ps 2:7 and Is 42:1, the Father seems to address him in both regal and serv-
ant terms. The “inauguration of his ministry” in the Nazareth synagogue (4:16-30),
however, makes clear that Jesus understands the word from his Father as guiding
him in a prophetic ministry, reading Is 61:1, 58:6, and 61:2, words of liberation, then
declaring, “Today this scripture has been fulfilled in your hearing” (Lk 4:21). This
occasion which is at first welcoming becomes hostile.

Next, Luke relates Jesus in prayer with the Father all night. In light of the
words of liberation in the synagogue being rebuffed, Jesus decides from this second
session to choose twelve as “apostles” (6:13). He thus prepares alternate leadership
for Yahweh’s people. In so doing, he makes the first move suggestive of taking lead-
ership of the Jewish people, though without any hint of implementation by force. In
addition, he presents to a large crowd a foundational set of teachings, the Sermon
on the Plain (vv. 17-49). Reminiscent of Moses’ law from Sinai, Jesus hereby propos-
es a new way of living for the people, as “power (still) came forth from him” (v. 19).

As the third and fourth times of prayer occur, Luke’s Jesus is guided into
difficult times. The third prayer leads Jesus to inquire of perception of his identity.
He has learned that John the Baptist seems to be expecting one coming with vio-
lence (7:19). Jesus’ Sermon on the Plain has none of this. He is being led differently,



and John seems to realize this. In response to his questions to the twelve, he is told
that the populace takes him to be a prophet but the intimates, says Peter, consider
him “the Christ of God” (9:18-20). Perhaps suspecting that their view was similar
to John’s, he commanded silence and explained that the “Son of man” must endure
suffering, rejection, execution, and resurrection” (vv. 21-22). Luke is telling his read-
ers what Jesus knows by this time, even though the disciples do not comprehend.

The fourth time Jesus prays on a mountain as he undergoes visible trans-
formation (9:28). The guidance for Jesus at this point may reflect more that he has
learned in his recent time at prayer. In any case, Moses and Elijah speak of Jesus’
coming “departure,” death and/or ascension, in Jerusalem (v. 31). The three closest
disciples are addressed from within a cloud by a voice which now refers to Jesus in
the third person, “This is,” and ending with a command, “Listen to him” (v. 35), rem-
iniscent of Dt 18:15, and so suggesting Jesus as a “prophet like Moses.” Luke in this
way is reinforcing Jesus' prophetic identity. The three disciples, whom Bovon notes
as the ones really transfigured here, keep silent on these matters after that (v. 36b).

The lengthy Travel Narrative intervenes at this point (9:51-19:27[48]). Luke’s
Jesus refers to prophets in various connections in this journey a dozen times. Most
notably he volunteers, when warned of the threat of Herod, “It cannot be that
a prophet should perish away from Jerusalem,” (13:33-34). He betrays a prophetic
self-consciousness in that situation.

The fifth prayer Luke records of Jesus with his Father is on the Mount of
Olives and is discernibly in two parts (22:39-46). It is the most emotional one and
indicates the Father’s answer to the Son’s request.

Prior to this prayer, just a few hours earlier in the evening, Luke includes
the “passover,” a meal he has “earnestly desired to eat with you before I suffer”
(22:15). It is at this point that Luke makes known to us that Jesus’ sharing of the
bread and the cup (vv. 19b-20), signify that his coming martyrdom is a seal of the
new covenant on behalf of (bnép) others, not an atonement of sins in place of (Gvti)
others. “This (the bread) is my body which is given on behalf of you,” and “This cup
which is poured out on your behalf is the new covenant in my blood.”

At a customary place of prayer on the mountain specified he first makes
a request of his Father to be spared, “Remove this cup from me” (22:42). Then, ex-
pressing his submission, “nevertheless not my will, but yours, be done.” While the
request is understandable, the submission suggests an almost simultaneous answer
from the Father in the negative. Then without further word from Jesus’ mouth,
Luke notes that the prophet undergoes great stress and an angel comes to strength-
en him. Soon he will acknowledge that he is under the control of “darkness” (v. 53).
Thus concludes Jesus’ time of struggle.



Luke records no further prayer that suggests divine guidance. The arrest
and trials and crucifixion shed light on Jesus’ guidance into martyrdom as a proph-
et. Interwoven with that is his emergence as Christ, a king to come. After arrest, his
captors mock his reputation as prophet, daring him to prophesy (22:63-65). At the
trials, however, interrogation turns immediately to Jesus in royal capacities. For the
Jewish council the question is first whether he is the Christ (vv. 67-69). Not answer-
ing, he is asked whether he is the Son of God to which he grants mild affirmation,
v. 70. Then the Roman Pilate inquires of Jesus’ response to the charge of being
Christ a king and is answered with similar mild affirmation (23:1-3). Next Herod
questions him extensively, but he is simply silent (v. 9), recalling the Isaianic serv-
ant, again in a mode as prophet, dumb before his shearers (53:7b). Return to Pilate
brings tense moments. Without further interrogation, the Roman governor search-
es for an escape from ordering execution but feels forced by an insistent crowd
towards crucifixion (vv. 24-25). Luke’s Jesus lives out the role of prophet destined
for martyrdom, as a “model” (Talbert, 1982, p. 212) for God’s people but not yet as
Christ, a king for them.

Luke’s Jesus maintains his composure as a prophet as he undergoes mar-
tyrdom. Reminiscent of his Sermon on the Plain, he intercedes for the Father’s for-
giveness of the executioners (23:34; cf. 6:27, 37). At the same time, his cross carries
the inscription of Jesus as King of the Jews (v. 38). Another being crucified requests
remembrance by Jesus in his kingdom, of which he assures the dying man entrance
(vv. 42-43). Ambiguity continues, however, in the scene’s suggestion of the prophet,
as Isaianic suffering servant, being numbered with transgressors (53:12). Luke’s
Jesus thus undergoes martyrdom as a prophet with suggestions of his kingship surfac-
ing at the same time. The Roman centurion is allowed the final word, praising God he
declares with reverence, “Certainly this man was innocent (ikonog)” (v. 47), seeing “the
sacrifice of a martyr who has perished innocently” (Marshall, 1978, p. 876).

Fifteen hours have passed since Jesus’ prayer on the Mount of Olives. He
has been addressed and alluded to as a prophet to be martyred. He has been ad-
dressed and alluded to as the Christ, the king of Israel, who has been acclaimed by
some but has not initiated any rule or made any attempt to do so. Such is prelude to
Luke’s account of Jesus’ resurrection and ascension.

Luke shows it to be certain that Jesus has been raised from the dead, that
he does become the Christ of Yahweh, from having been his prophet martyred, the
Isaianic suffering servant, and that he does ascend into heaven. The author then
presents a programmatic three-part scenario unfolding the resurrection, centering
on the lengthy conversation on the road to Emmaus, before concluding with the
ascension. First, Luke has eyewitnesses that Jesus’ corpse has been laid in a tomb



before the Sabbath (23:54-55) and then, seeing the tomb empty the morning after
the Sabbath, saying that angelic figures have reminded them of his prediction to
rise on the third day, (24:1-7). Next, moving from a claim of resurrection to an ap-
pearance of Jesus risen, Luke recounts Jesus’ conversation with a pair of disciples
on their return to Emmaus (vv. 13-35). Affects and attendant emotions sometimes
say it all. The followers are initially downcast (v. 17), and at the conclusion their
hearts are warmed (v. 32). After knowing him as a martyred prophet on whom
they have pinned great hopes (vv. 19, 21), he explains to them that he is in fact
the Christ who must suffer, fulfilling all predicted about him in the Scriptures
(vv. 26-27). Their recognition then comes as he breaks bread with them (v. 30).
Finally, Jesus appears again suddenly, this time to the eleven and others, in a rich
scene: alleviating spectral fears with evidence of his materiality, interest in eating,
repeating notice of his fulfillment of Scripture as the Christ, and commissioning the
hearers as his witnesses with promise of divine power (vv. 36-49). Luke’s farewell
scene then involves the short journey to Bethany, where Jesus blesses followers and
“is carried up into heaven,” now the ascended Christ, and their return with super-
lative positive affects, “with great joy” (vv. 50-53).
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LUKE’S DIVINE CALL OF
JESUS. PART TWO

SUMMARY

This study is being published in two parts, the first extending through four
occasions of divine guidance and the Travel Narrative in the previous issue and
this part beginning with the fifth and final instance of guidance. The abstract of the
study as a whole is as follows.

Luke represents Jesus’ death as the martyrdom of a prophet. M. Dibelius
has noted this in 1919. C.H. Talbert adds in 1982 that Jesus’ death “is not an atoning
sacrifice.” Such an assessment of Jesus and his death, for the “Christ” who “atones
for sins,” is anemic to some scholars. F. Bovon, prefers to say, “[T]he attitude of the
people . . . testifies not only to the exemplary character but also to the redemptive
nature of the passion.” The question is thus joined for this paper. Was Jesus’ passion
in Luke “redemptive”? The answer is found in Luke’s divine call of Jesus.

Luke finds that Jesus is informed progressively of God’s plans for him on
five occasions, evidently from time at prayer. The first, after his baptism (3:21b-22),
reveals to him divine approval in royal and servant terminology. Next, after a night
of prayer (6:12) he selects twelve as apostles and proclaims new teaching, the “Ser-
mon on the Plain.” Then come two times of prayer (9:18, 29), the first prior to and
the second on the occasion of visible transformation on a mountain, the “transfigu-
ration,” regarding Jesus’ prophetic role and his coming suffering.

After declaring at his final meal the beginning of a new covenant, but with-
out reference to sacrifice for sins, he prays for guidance a final time on the Mount of
Olives (22:41-44), preparing for anticipated suffering and vindication. We conclude
that Jesus’ death for Luke is the martyrdom of a prophet that does not atone for sins
but does seal a new covenant (22:20).
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w Unii Europejskiej i jej paristwach czlonkowskich. Dla obserwatoréw biezgcych
sporéw politycznych w UE recenzowana praca dostarcza cennego kontekstu.

Ksiazka ,Faces of the Rule of Law in Europe”, pod redakcja Michata Giery-
cza i Piotra Mazurkiewicza, stanowi istotny wktad w debate nad zasada praworzad-
nosci (rule of law) w kontekscie europejskim. Publikacja zostala wydana w 2024
roku przez prestizowe wydawnictwo Vandenhoeck & Ruprecht. Jest to praca zbio-
rowa autoréw reprezentujacych rézne dyscypliny - prawo, politologie, filozofie
- ktérych spojrzenia lacza sie tutaj w spéjna opowiesé o jednym z kluczowych
pojec¢ wspdlczesnej polityki i prawa. Sktada sie z trzech gtéwnych czesci, w kté-
rych pojecie praworzadnosci zostalo poddane analizie z perspektywy filozoficznej,
historycznej oraz wobec wartosci manifestowanych przez instytucje Unii Europej-
skiej. Ksiazka podejmuje tematyke wazka, wpisuje sie we wspolczesne dyskusje po-
lityczne, ukazujac w swojej ostatniej czesci problematyke praworzadnosci jako po-
lityczny przedmiot sporéw miedzy panstwami czlonkowskimi a instytucjami Unii
Europejskie;j. Jej zrealizowanym celem jest wyjasnienie pojecia praworzadnosci, ale
takze ukazanie réznorodnosci jego interpretacji w réznych tradycjach narodowych
oraz krytyczna analiza jego funkcjonowania w ramach Unii Europejskiej jako in-
stytucji polityczne;.

Juz sam tytul sugeruje wielos¢ ,twarzy” rzadéw prawa - i rzeczywiscie,
poszczegblne rozdzialy pokazuja, Ze nie istnieje jedna uniwersalna definicja tej za-
sady. Zrozumienie tej zlozonosci stanowi warunek owocnej dyskusji o przyszlosci
europejskich demokracji, co stanowi nadrzedny przekaz recenzowanej pracy.

Publikacja zostala podzielona na trzy czesci tematyczne, co nadaje jej kla-
rowna strukture i stanowi wieloaspektowa prébe ujecia problematyki praworzad-
nosci. Struktura ta jest ze wszechmiar poprawna, niemniej dobér materialéw do
kazdej czesci nie jest w pelni zadowalajacy - mozna (o czym dalej) wskazac na
pewne niespelnione oczekiwania, wzglednie na dublowanie sie tresci poruszanych
przez réznych autoréw.

Pierwsza czgs¢ ksiazki koncentruje sie na teoretycznych i filozoficznych
podstawach praworzadnosci. Skladaja sie na nia cztery rozdzialy, w ktérych auto-
rzy szukaja odpowiedzi na fundamentalne pytanie: czym sa rzady prawa i dlaczego
stanowia fundament Zycia politycznego? Otwierajacy tom esej Zbigniewa Stawrow-
skiego przedstawia filozoficzne Zrédla pojecia praworzadnosci, siegajac do tradycji
klasycznej. Stawrowski podkresla réznice miedzy wspélczesnym pojmowaniem
praworzadnosci a platoriska wizja sprawiedliwego panistwa, ktére uwzglednia szer-
szy kontekst etyczny i wspélnotowy. Sara Lagi w swoim tekscie uzupetnia historycz-
no-filozoficzna panorame krytyczna analiza wplywu pozytywizmu prawniczego na
rozumienie praworzadnosci. Lagi pokazuje, ze skrajny legalistyczny pozytywizm



- uznajacy wylacznie formalnie ustanowione prawo za obowigzujace - zubaza idee
rzadéw prawa, sprowadzajac ja do czysto proceduralnej legalnosci. Omawia ogra-
niczenia legalnego pozytywizmu, odnoszac sie do teorii Hansa Kelsena. Argumen-
tuje, ze formalistyczne podejscie do prawa moze prowadzi¢ do pominiecia kwestii
sprawiedliwosci, co mialo tragiczne konsekwencje w XX wieku. Piotr Mazurkie-
wicz analizuje zasade praworzadnosci z perspektywy katolickiej nauki spoteczne;.
Autor ostrzega przed ryzykiem ,totalitaryzmu demokratycznego”, ktére pojawia
sie¢ wéweczas, gdy prawo i procedury zostana catkowicie oderwane od owych pod-
stawowych wartosci. Czes¢ te zamyka artykul Andrédsa Zs. Vargi, ktéry krytykuje
przeksztatcanie praworzadnosci w polityczny fetysz, co prowadzi do jej instrumen-
talizacji. Varga dolacza do pojawiajacego sie w calej pierwszej czesci przestania: aby
obrona rzadéw prawa byla autentyczna, nie mozna redukowac tego pojecia ani do
pustej legalistycznej formuly, ani do wygodnego sloganu politycznego.

Druga czes¢ ksiazki skupia sig na narodowych tradycjach rozumienia pra-
worzadnosci w Europie. Perspektywa poréwnawcza pozwala lepiej zrozumiec zré-
dla wspélczesnych napieé w Unii Europejskiej dotyczacych praworzadnosci - réz-
nice miedzy panistwami czesto wynikaja bowiem z odmiennych tradycji prawnych
ipolitycznych. Michel de Villiers omawia francuska koncepcje I’état de droit. Autor
ukazuje francuskie rozumienie panistwa prawnego jako idee zakorzeniona w histo-
rycznych wysitkach ograniczania wladzy monarszej. Pawet Kaczorowski analizuje
niemiecka idee Rechtsstaat — rozdzial ten sledzi rozwéj koncepcji Rechtsstaat od
XIX wieku (okres zjednoczenia Niemiec i ksztaltowania si¢ nowoczesnej admini-
stracji) przez XX wiek, az po wspolczesnosé. Bogdan Szlachta przedstawia polska
tradycje praworzadnosci, siegajaca sredniowiecza i Rzeczypospolitej Obojga Naro-
déw, co pozwala na krytyczne spojrzenie na stereotypy dotyczace ,mtodych demo-
kracji”. Szlachta w konkluzjach przemyca spojrzenie na niedawne spory na linii
Warszawa-Bruksela, wskazujac na ich tlo historyczne. Iain T. Benson i Jane Adol-
phe omawiaja tradycje anglosaska na przyktadzie Australii w czasie pandemii CO-
VID-19, zwracajac uwage na wyzwania zwiazane z utrzymaniem praworzadnosci
w stanie wyjatkowym. Wybdr tej pozycji nie w pelni przekonuje. Autorzy, opisujac
orzecznictwo ograniczajace swobody obywatelskie zwiazane z czasem pandemii
COVID-19, dokonuja paraleli, przenoszac rozwazania na grunt bardziej abstrakcyj-
ny - jednakze istota tej czesci pracy nie jest wyjasnienie anglosaskiej tradycji pra-
worzadnosci, a uwypuklenie argumentacji wskazujacej na bledne rozstrzygniecie
konkretnego problemu prawnego. Watpliwosci budzi tez nieco marginalny zwigzek
przyktadu australijskiego z europejskim rdzeniem tematu. O ile analiza case study
z czasOw pandemii jest interesujaca sama w sobie, o tyle pojawia sie pytanie, czy
rozdzial ten rzeczywiscie stuzy poglebieniu zrozumienia anglosaskiej tradycji pra-



worzadnosci w kontekscie europejskim, czy raczej jest préba wykazania bledéw
w konkretnych decyzjach prawnych podjetych w Australii.

Trzecia czes¢ publikacji koncentruje sie na funkcjonowaniu zasady prawo-
rzadnosci w ramach Unii Europejskiej, przenoszac ciezar analizy na poziom ponad-
narodowy. Ta czes¢ ma najbardziej aktualny, a zarazem polemiczny charakter, po-
niewaz dotyczy toczacych sie sporéw politycznych i prawnych miedzy instytucjami
unijnymi a niektérymi parstwami czlonkowskimi. Poruszone tu zagadnienia — od
wartosci wspdlnych Unii Europejskiej po mechanizmy kontroli praworzadnosci —
sa zywymi tematami w dzisiejszym dyskursie publicznym.

Michat Gierycz i Dorin Dobra analizuja fundamenty praworzadnosci jako
wspdlnoty wartosci, wskazujac na problem ,elastycznej aksjologii” w prawie unij-
nym. Publikacja zawiera wlasciwy aparat naukowy. Niemniej czes¢ przygotowana
przez tak swietnych politologéw pozostawia pewien niedosyt. Autorzy uchylili sie
bowiem od rozwazan nad przyczynami ewolucji Unii Europejskiej w kierunku
»zawlaszczania” obszaréw politycznych. Stad nie dowiemy sie, czy Karta Praw
Podstawowych i inne akty prawne wynikaja z jasno obranego kierunku zwigk-
szania roli politycznej Unii Europejskiej przez jej panistwa czlonkowskie (na wzoér
pewnej ,protezy” dla koncepcji federacyjnej Europy), czy tez moze jest to element
konkurencyjnosci pomiedzy systemami ochrony praw czlowieka zorientowany
na zmarginalizowanie znaczenia Europejskiego Trybunalu Praw Cztowieka oraz
Konwencji o ochronie praw czlowieka i podstawowych wartosci, czy tez jest to
wewnetrzna proba poszerzania kompetencji Unii Europejskiej jako autonomicz-
nego tworu inspirowana przez ,eurokratow” - tutaj politykéw i urzednikéw Unii
Europejskie;.

Drugi wazny watek czesci 111 to mechanizmy kontroli i egzekwowania pra-
worzadnosci w Unii Europejskiej. Ten temat podejmuje José Luis Bazdn, omawia-
jac narzedzia prawne, jakie Unia wypracowala, by strzec zasady rzadéw prawa
w panstwach czlonkowskich. Bazdn omawia mechanizmy kontroli praworzadno-
Sci stosowane przez Unie Europejska, takie jak procedura z art. 7 TUE, wskazujac
na ich ograniczenia. Tomasz Grzegorz Grosse przyjmuje perspektywe funkcjonal-
na, krytykujac instrumentalne wykorzystanie praworzadnosci w celu wzmacnia-
nia hierarchii wladzy w Unii Europejskiej i marginalizacji panstw sprzeciwiaja-
cych sie dominujacym kierunkom integracji. Autor przyjmuje perspektywe funk-
cjonalna i krytyczna wobec obecnych praktyk unijnych. Grosse stawia teze, ze
odwotywanie si¢ do wartosci praworzadnosci przez instytucje Unii stuzy niekiedy
instrumentalnie do wzmocnienia hierarchii wltadzy wewnatrz niej. W jego ujeciu
hasto obrony rule of law bywa wykorzystywane do marginalizacji panistw czlon-
kowskich sprzeciwiajacych sie dominujacemu kierunkowi integracji.



Ksiazke zamykaja wnioski redaktoréw, ktére podkreslaja koniecznosc réw-
nowagi migedzy formalnym a substancjalnym wymiarem praworzadnosci.

,<Faces of the Rule of Law in Europe” wyrdznia sie interdyscyplinarnym
podejsciem, ktére pozwala na gleboka analize zasady praworzadnosci z réznych
perspektyw. Szczeg6lna wartoscia publikacji jest jej historyczno-filozoficzne uje-
cie, ktore kontrastuje z czesto uproszczonymi narracjami politycznymi. Artykuly
w pierwszej czesci, zwlaszcza tekst Zbigniewa Stawrowskiego, skutecznie ukazu-
ja zloZzonosc pojecia praworzadnosci, wskazujac na jego korzenie w filozofii kla-
sycznej i chrzescijaniskiej. Analiza Sary Lagi dotyczaca legalnego pozytywizmu jest
szczegOlnie aktualna w kontekscie debat nad relacja miedzy prawem a moralnoscia,
cho¢ mozna by oczekiwac szerszego odniesienia do wspdlczesnych teorii pozyty-
wizmu prawnego.

Druga czesc publikacji pokazuje réznorodnosé narodowych tradycji prawo-
rzadnosci, co pozwala na lepsze zrozumienie wspélczesnych napie¢ w Unii Euro-
pejskiej. Jednakze tekst o Australii, cho¢ ciekawy, wydaje sie nieco oderwany od
europejskiego kontekstu, co moze budzic pytania o jego miejsce w publikacji.

Trzecia czesc ksiazki jest najbardziej aktualna politycznie i stad tez wzbu-
dzajaca uwage nie tylko w dyskursie naukowym. Artykut Tomasza Grzegorza Gros-
sego, choc¢ dobrze udokumentowany, przyjmuje wyraznie krytyczny ton wobec
dzialann Komisji Europejskiej, co moze byc postrzegane jako stronniczosé. Z kolei
analiza José Luisa Bazdna oferuje wywazone spojrzenie na mechanizmy kontroli
praworzadnosci, cho¢ mogtaby by¢ bardziej szczegélowa w kwestii skutecznosci
tych mechanizméw. Natomiast wnioski redaktoréw skutecznie syntetyzuja wcze-
$niejsze analizy, podkreslajac koniecznosé réwnowagi miedzy formalnym a mate-
rialnym wymiarem praworzadnosci.

Mimo licznych zalet publikacja ma pewne ograniczenia. Przede wszyst-
kim, wskazywany juz brak szerszego oméwienia innych tradycji praworzadnosci
w Europie (np. skandynawskiej czy potudniowoeuropejskiej) moze byc uznany za
luke. A przynajmniej takie pominiecie nie zostalo wlasciwie uzasadnione. Niektore
artykuly, zwlaszcza w trzeciej czesci, maja charakter bardziej publicystyczny niz
stricte naukowy. W czesci prac wyrazZnie akcentowane sa te same okolicznosci oraz
odwotania do tradycji prawnych, stad czytelnik kilkukrotnie ma mozliwos¢ prze-
czytania o Platonie czy o francuskim rozumieniu praworzadnosci.

Mimo to ,Faces of the Rule of Law in Europe” to przyklad udanej pracy
zbiorowej, ktéra pomimo wielosci autoréw prezentuje spéjna i przemyslana struk-
ture. Interdyscyplinarne podejscie - laczenie perspektyw filozoficznych, historycz-
nych, prawniczych i politologicznych - pozwolilo na wszechstronne oswietlenie
tytulowego zagadnienia i ukazanie jego wielu ,twarzy”. Szczegélna wartoscia publi-



kacji jest wlasnie to szerokie, historyczno-filozoficzne ujecie tematu, kontrastujace
z czgsto uproszczonym i doraznym charakterem debat politycznych.

Na uznanie zastuguje fakt, ze mimo wieloglosowosci autoréw redaktorom
udalo sie zachowac jednos¢ tematyczna: wszystkie teksty kraza wokét pytania,
czym jest praworzadnosc i jak jej rozumienie wplywa na praktyke polityczna.

Reasumujac, ,Faces of the Rule of Law in Europe” to wartosciowa publika-
cja, ktéra wnosi istotny wktad w zrozumienie zasady praworzadnosci w kontekscie
europejskim. Jej sila jest interdyscyplinarne podejscie, bogactwo perspektyw i kry-
tyczne spojrzenie na wspoélczesne wyzwania zwiazane z praworzadnoscia w Unii
Europejskiej. Pomimo pewnych uwag, takich jak ograniczony dobér tematéw czy
miejscami publicystyczny ton, ksiazka jest godna polecenia zaréwno dla badaczy,
jak i praktykéw zainteresowanych problematyka integracji europejskiej i zasada
praworzadnosci. Publikacja zacheca do refleksji nad koniecznoscia réwnowagi mie-
dzy formalnymi a materialnymi aspektami prawa, co jest szczegélnie istotne w obli-
czu wspolczesnych kryzysow politycznych w Europie.

To lektura obowiazkowa dla badaczy integracji europejskiej, prawnikéw
i politologéw, ale takze uzyteczne Zrédlo wiedzy dla decydentéw oraz wszystkich,
ktérzy pragna lepiej zrozumiec¢ geneze i istote dyskusji o rzadach prawa we wspél-
czesnej Europie.
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