PRZEGLAD CZASOPISM

Liturgia Sacra 16 (2010), nr 1, 5. 231-255

THEOLOGISCHE QUARTALSCHRIFT 189 (2009), NR 2

Wielokrotnie juz przedmiotem badan teologii byto zagadnienie relacji pomi¢dzy
poszczegSlnymi jej dziedzinami. W przesztosci, a takze wspélczes$nie prowadzone
sa badania na temat relacji nauki o liturgii do pozostatych dyscyplin teologicznych.
Temu zagadnieniu zostal poswigcony drugi zeszyt kwartalnika ,, Theologische Quar-
talschrift” z2009 r., wydawanego przez Wydziat Teologii Katolickiej Uniwersyte-
tu w Tybindze. We wprowadzeniu do tego numeru tematycznego, zatytutlowanego
Liturgia w horyzoncie odniesienia do przedmiotow teologicznych, A. Odenthal przy-
pomniat, ze nauka o liturgii, jak Zaden inny przedmiot, jest nauka soborowa, a po-
soborowa reforma liturgii domaga sig statej refleksji nad celebracja liturgiczng i jej
uwarunkowaniami. Nauka o liturgii jest umiejscawiania na styku z innymi dzie-
dzinami teologii, a zagadnienie relacji nauki o liturgii do innych obszaréw teologii
bylo juz wielokrotnie podejmowane i réznie interpretowane. Wspéiczesnie oczy-
wistoscia jest zwiazek nauki o liturgii z egzegeza, historig Kosciota oraz ekumeniz-
mem. Nalezy pamigtac, ze liturgia i naukowa refleksja nad nia nie jest wylacznie
sprawa nauki o liturgii, ale domaga si¢ spojrzenia takze z punktu widzenia innych
dyscyplin teologicznych. Prezentowany numer ,,Theologische Quartalschrift” sta-
nowi bodziec dla naukowego dialogu na temat liturgii z punktu widzenia dogmatyki,
etyki teologiczne;j, teologii pastoralnej oraz egzegezy Nowego Testamentu. Nieza-
leznie od perspektywy, liturgia Kosciota zawsze jest zwiazana z tozsamoscia Swigto-
wania chrzescijanskiego oraz jego waznoscig dla chrzescijanina.

1. Artykutl Th. Freyera, Liturgia — wezwanie dla dogmatyki?, zawiera uwagi na
temat relacji dogmatyki i nauk liturgicznych. Artykul jest préba dokonania rozra-
chunku dotyczacego poznawczego znaczenia liturgii dla tozsamosci i zadan wspét-
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czesnej dogmatyki. W pierwszym punkcie swojego referatu autor dokonuje prezenta-
cjiliturgii w perspektywie wspolczesnej dogmatyki. Wéréd dominujacych stanowisk
na ten temat we wspdlczesnej dogmatyce zostaly szkicowo przedstawione prze-
myslenia W. Beinerta, zgodnie z ktérym modlitwa, celebracja liturgiczna, doksolo-
gia, przepowiadanie i jezyk codziennosci sa formami wyrazu wiary, a zatem obsza-
rami fenomendw, w ktérych dochodzi do glosu przedmiot dogmatyki. Z punktu
widzenia teorii poznania liturgia, w polu napigcia mi¢gdzy objawieniem i wiara,
stuzba 1 Swiadectwem, otwiera wymiary rzeczywistosci i do§wiadczenia, ktére trans-
cenduja horyzont poznania rozumowego i dyskursywnego. Zkolei P. Hiinnermann
rozumie liturgi¢ jako locus theologicus proprius i jako taki jest ona ,.instancja $wiad-
czenia o wierze”. Liturgia przepowiadania stowa Bozego i postugi mitosci jest istot-
ng pragmatyczna instancja przekazu wiary Kosciota. Liturgia jako Zrédto poznania
teologicznego nie ogranicza si¢ tylko do wyrazania urzgdowo normowanych tradycji
nauczania czy do bycia pedagogicznym narze¢dziem przekazu tej nauki, ale powinna
probowac odczytac tres¢ stowa Bozego we wspéiczesnoéci. Zdaniem H. Hopinga
relacja dogmatyki i nauki o liturgii jest analogiczna do wiary, ktéra artykutuje si¢
w celebracji liturgicznej. Przedmiotem nauki o liturgii jest wiara sub specie cele-
brandi, a dogmatyki — sub specie doctrinae. Dogmatyka i nauka o liturgii spoty-
kaja si¢ w symbolum fidei jako ich wspSlnym punkcie odniesienia, w ktérym wiara
tmodlitwa, wyznanie i liturgia sa nieroziaczne. Dominujace pozycje we wspodlczes-
nej dogmatyce pozwalaja na wskazanie gtéwnych tendencji. Wychodzac od tych
stanowisk, Freyer zwraca uwagg, ze cecha charakterystyczna dogmatyki jest fakt
bycia nauka wiary. Mozliwos¢ racjonalnego dostepu do dogmatyki zostaje posze-
rzona przez liturgig, ktdra jest albo przedmiotem badan dogmatycznych, albo zos-
taje uznana za teologiczne zrédlo poznania, a przez to za rzeczywiste przeciwsta-
wienie logosu dogmatyki. Teologiczno-dogmatyczne dowartosciowanie wymiaru
pragmatycznego liturgii zaktada uznanie réznorodnosci form jezykowych wiary
i ich autonomig¢. Ponadto dogmatyka naukowo-teoretyczna legitymizacje liturgii
wigze $cisle z centralnymi zasadami eklezjologii i liturgii sakramentéw. Dotyczy
to gléwnie rozumienia liturgii jako jednego z trzech podstawowych aktéw Chrystu-
saiKosciota, w ktérym urzeczywistnia si¢ jego istota. Dotyczy to takze wspolnoty
wszystkich ochrzczonych jako podmiotu liturgii, ktéra ma prawo i obowigzek do
udziatu w celebracji liturgicznej. Pragmatyczna wizja liturgii zaklada takze wymiar
estetyczny jako jej strong wewnetrzng. Zgromadzona wspdlnota z jej aktywnym
dzialaniem przynalezy do znaku estetycznego, ktéry w swojej jakosci estetyczne]
nie zostaje ograniczony do signum sacramenti w sensie tradycyjnym. Prawdg te
wyraza konstytucja Sacrosanctum Concilium, piszac, ze liturgia, w ktérej urzeczy-
wistnia si¢ dzieto naszego zbawienia, w najwyzszym wymiarze przyczynia si¢ do
tego, ze wierzacy przez ich zycie wyrazaja tajemnice Chrystusa i wlasciwa naturg
Kosciolaiinnym ja objawiaja (KL 54). Wymiar estetyczny i wewngtrzna struktura
liturgii wyraza si¢ w tym, ze urzeczywistnia si¢ w niej dzieto zbawcze, ktére przy-
czynia sig do tego, ze wierzacy wyrazaja i objawiaja tajemnice Chrystusa i wiasci-
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wa natur¢ Kosciota przez ich zycie. Stanowiska Hiinermanna 1 Hopinga, zdaniem
Freyera, otwieraja perspektywy dalszych pytan dotyczacych doniosto$ci 1 znaczenia
wymiaru estetycznego liturgii, jej relacji do dogmatyki oraz jej wymiaru seman-
tycznego i pragmatycznego. Nie chodzi przy tym jedynie o okreslone tresci, ale
sposoby dotarcia do przedmiotu dogmatyki oraz o pytanie o ty, czy 1 w jakiej mie-
rze wymiar teologiczno-estetyczny jest elementarny i niezbedny. Nierozlacznie zwia-
zane jest z tym pytanie o to, czy i w jakiej mierze wymiar teologiczno-estetyczny
dogmatyki posiada punkt wyjscia i odniesienia w estetyce liturgiczne;.
Wspélczesne propozycje dotyczace zwiazku dogmatyki z liturgia otwieraja dro-
ge w kierunku wymiaru estetyki jako integralnego momentu dyskursu dogmatycz-
nego, co z reguty uwazane jest za wezwanie metodologiczne i poznawcze. Bodz-
cem dla takiego ujgcia sa rozwazania J. Wohlmutha — autora artykutéw na temat
estetyki teologicznej, zwtaszcza sakramentéw. Wohlmuth przypisuje liturgii 1 jej
wymiarowi chrystologicznemu wazne znaczenie poznawcze dla calej teologii, 1 ana-
logicznie do antropologicznego tria logika — estetyka — etyka, rozréznia wymiary:
chrystologia, chrystoestetyka i chrystosoteryka. Liturgia jako fenomen estetyczny
znajduje swoje miejsce pomi¢dzy wiarg i teologia i jest estetyczng postacia doswiad-
czenia spotkania z Jezusem w wierze. Jasne rozréznienie pomi¢dzy dogmatyka jako
naukg wiary i nauka o liturgii zajmujaca si¢ celebracja wiary i zwigzane z tym za-
toZenie przyporzadkowania fides quae (dogmatyka) i fides qua (nauka o liturgii)
zostaje przezwycig¢zone przez poznawczo-genetyczne pierwszenstwo wymiaru es-
tetycznego. Liturgiczne do$wiadczenie spotkania z Jezusem oznacza z jednej strony
otwarcie dyskursu dogmatycznego, a z drugiej prowadzi do konstatacji, ze dogma-
tyka nie moze pozby¢ si¢ wymiaru eschatologicznego. Na plaszczyznie eschato-
logii liturgia nabiera szczegdlnego znaczenia, staje si¢ ensemble eschatoestetyki.
Estetyka liturgiczna znajduje si¢ posrodku mi¢dzy eschatologika 1 eschatopraktyka
i posiada daleko idace implikacje antropologiczne i teologiczne. Wohlmuth rozréz-
nia pomi¢dzy trzema aspektami estetyki majacymi znaczenie dla eschatoestetyki:
estetyka jako nauka o postrzeganiu, estetyka jako krytyczna teoria sztuki oraz re-
lacja estetyki i jgzyka. Charakterystyczne dla eschatoestetyki jest mowa metafo-
ryczna bedaca nie tylko figura retoryczng, ale posiadajaca takze odniesienie do
prawdy. Metaforyka otwiera jezyk na to, co jeszcze jest otwarte, i uzdalnia do stu-
chania tego, co moze nastapi¢. Nalezy przy tym pamietac, ze wypowiedzi wiary
nie sg punktami dojscia, ale punktami wyjscia, ktére wskazuja na otwarta drogeg.
Metaforyczny jezyk liturgii transcenduje j¢zyk logiki, bez deprecjonowania go albo
rezygnacji z niego. O ile liturgia w swojej istocie jest okreslona przez jezyk meta-
foryczny, spotyka si¢ w niej estetyke podobienstw prawdy (verisimile). Eschatolo-
giczny brak wiedzy otwiera osobg¢ wierzaca na chwate, ktéra jasnieje w celebracji
liturgicznej, takze jesli nie mozna jej pojac. To, czego dotyczy poznanie w scistym
sensie jako wiedza albo §wiadomos¢, przekazuje takze liturgia, a postrzeganie gle-
bi wymiaru nasze) egzystencji otwiera liturgia o wiele bardziej niz zdolna jest do
tego logika. W zwiazku z tym sposéb dotarcia do liturgii nie jest w pierwszym rz¢-
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dzie teoretyczny, ale estetyczny. Wohlmuthowi nie chodzi o przeciwstawienie es-
tetyki logice, ale o wskazanie wlasciwego im zasi¢gu i miejsca w ramach wspomnia-
nego trio. Chodzi o rézne sposoby dotarcia do liturgii bedace w relacji interferenci.

W trzecim punkcie swoich rozwazan Freyer przedstawia trzy tezy odnosnie
relacji dogmatyki i nauki o liturgii. Pierwsza z nich dotyczy tego, e profil naukowy
ispecyficzny w kazdej z tych dziedzin wspéltczesnie w kontekscie postmodernizmu
domaga si¢ spojrzenia krytycznego i przepracowania zaw¢zen historycznych i poz-
nawczych specyficznych dla kazdej z nich. Umiejscowiona w postmodernizmie
dogmatyka be¢dzie kompetentna do wykazania krytycznej postawy wobec wspot-
czesnosci jedynie wowczas, kiedy bedzie rozumiala interpretacj¢ znakéw czasu
jako pytanie o wlasna tozsamos¢. Podstawowa charakterystyka postmodernizmu
nie jest okreslona wylacznie przez pluralizm i tendencje fundamentalistyczne, ale
takze przez daleko idace ambiwalencje. Ten wspélczesny ,,brak przejrzystosci” nie
moze by¢ teologicznie poréwnywany z tendencjami relatywistycznymi w odniesieniu
do jezyka, prawdy i etosu. Teologia, takze dogmatyka, jest konfrontowana ze spo-
sobem myslenia, ktére pozostawia obszary otwarte, nie wykluczajace z géry tego,
co niemozliwe.

Druga teza dotyczy tego, ze dla dogmatyki w konteks$cie postmodernizmu zary-
sowuja si¢ trzy wymiary: estetyczny, logiczno-ontologiczny i etyczno-praktyczny,
ktére nie moga by¢ ze soba poréznione. Przy tym dogmatyka zgodna jest z nauka
o liturgii w tym, Ze liturgiczno-estetyczne doswiadczenie spotkania z Jezusem w wie-
rze posiada szczegélne metodologiczne i poznawcze znaczenie dla wszystkich in-
nych estetycznych sposobdw postrzegania wiary. Nauka o liturgii nie r6zni si¢ zasad-
niczo od dogmatyki przez wspomniany aspekt tréjwymiarowosci, ale przez formalna
koncentracje¢ na liturgii jako horyzoncie wyjasnienia wiary. Wobec tego zadaniem
dogmatyki jest wlaczenie w jej dyskurs estetyczny takze zjawisk paraliturgicznych
wystepujacych w Kosciele i spoleczenstwie. Pozostale elementy strukturalne dog-
matyki, nauczajace i praktyczne, koresponduja z jej przeznaczeniem do tego, aby
rozwina¢ nauk¢ wiary Kosciota w jej diachroniczno-synchronicznej artykulacji,
wyjasnic racjonalnie jej roszczenie obowiazywania i prawdy oraz krytycznie roz-
Jjasni¢ swiadectwo wiary w kontekscie historii i spoleczenstwa. Liturgia jest dla
dogmatyki czyms wigcej niz ,tematem”, ale w jej jakosci liturgiczno-estetycznej
1 waznosci kryteriologicznej staje si¢ jako zrédlo poznania teologicznego, jako locus
theologicus konstytutywnym elementem strukturalnym dogmatycznej tozsamosci.
Teza o wymiarze estetycznym dogmatyki w jej strukturalnej tréjwymiarowosci
rodzi powazne pytania i problemy. Nalezy do nich m.in. pytanie o to, czy nie pro-
wadzi to do rezygnacji z jej tozsamosci i roli w ramach catego kanonu przedmio-
téw teologicznych. Kolejne pytanie dotyczy tego, czy dogmatyka i nauka o liturgii
nie sg zasadniczo zamienne, czy w sytuacji wymiaru estetycznego obu dyscyplin
nie ma mozliwosci redukowania jednej dyscypliny do drugiej. Wreszcie, jak do-
ktadnie rozumieé relacje wymiaru estetycznego do logiczno-ontologicznego i prak-
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tycznego. Jesli chodzi o rezygnacjg z tozsamosci dogmatyki, to jest ona mozliwa
jedynie w sytuacji, gdyby tozsamos$¢ dogmatyki byta wielkoscia czasowo niezalez-
na, apriorycznie okreslona, nieomylng i nie pozostawiajaca miejsca na pytania.
Tymczasem dogmatyka reflektuje nad roszczeniem prawdy swoj fundament teolo-
giczny i rozumowo go wyjasnia. Jesli chodzi o drugie pytanie, to dogmatyka i nauka
o liturgii posiadaja wspdlny punkt odniesienia w estetyce liturgicznej jako refleksji
dotyczacej liturgicznego do§wiadczenia spotkania Jezusa w wierze. Stad wynikaja,
przyktadowo dla sakramentologii, nie tylko tresciowe i tematyczne, ale takZe meto-
dologiczne i poznawcze zwiazki obu dyscyplin. Jednakze w odréznieniu od nauki
o liturgii, ktéra méwi o cztowieku w jego wspélnotowych relacjach w kontekscie
$wigtowania liturgicznego, dogmatyka reflektuje o cztowieku w polu napigcia po-
migdzy stworzeniem, historia i wypelnieniem z punktu widzenia objawienia si¢
Boga. W odniesieniu do trzeciej watpliwosci nalezy wyjs¢ od zalozenia dotyczace-
£0 poznawczo-genetycznego pierwszenstwa tego, co estetyczne, wobec tego, co
logiczno-ontologiczne i etyczno-praktyczne.

W trzeciej tezie Freyer ukazuje, ze dogmatyka i nauka o liturgii, bez szkod dla
ich formalnej koncentracji na estetyce liturgicznej, maja za zadanie rozwinigcie
w ramach dyskursu specyficznego dla ich dyscypliny estetyki teologicznej. Przy
tym mozna zaoferowa¢ dialog ze stanowiskami fenomenologicznymi wspétczes-
no$ci na temat problematyki czasu i podmiotu oraz pytania dotyczacego innosci,
transcendencji. Dogmatyka rozumiana z punktu widzenia wydarzenia liturgicznego
nie moze zadowoli¢ si¢ wyjasnianiem jej wymiaréw syntaktyczno-semantycznych
oraz jezykowo-pragmatycznych. Jezeli dogmatyka w odréznieniu od nauki o liturgii
nie moze si¢ ograniczy¢ do manifestacji i artykulacji wiary modlacego si¢ Kosciota
w liturgii, to obie dyscypliny sa skierowane na wspdlne im wezwania dyskursu teo-
logiczno-estetycznego. W dogmatyce gté6wnym problemem jest relacja migdzy cza-
sem i wiecznoscia, podobnie jak w eschatologii i innych traktatach teologicznych.
Wspdlna plaszczyznag dla refleksji dogmatyki i nauki o liturgii jest teologia sakra-
mentow, ktéra wyraznie pokazuje, Zze problematyka czasu oraz z nia zwiazana prob-
lematyka podmiotu i transcendencji ma takze centralne znaczenie dla nauki o liturgii.
Pytania, ktére w tym kontekscie si¢ rodza, dotycza tego, na ile sakramenty mozna
umiejscowic w sferze fenomenu. Czy sa one w pierwszym rzg¢dzie samourzeczywist-
nianiem si¢ Kosciola, czy ,,sprawa Innego”, ktéry transcenduje horyzont potrzeb
(conatus essendi) w kierunku pragnienia niezaspokojonego? Sakramenty jako znaki
estetyczne Jezusa Chrystusa rozsadzaja ognisko synchronii w tym, ze daja swia-
dectwo odiachronicznej ,,bliskosci” transcendencji Bozej. Estetyka liturgiczna sa-
kramentéw przygotowuje droge do redukcji fenomenologicznej podmiotu transcen-
dencji do podmiotu ,,wcielonego”

2. Artykut D. Mietha zatytutowany Liturgia i etyka dotyczy dialogu mi¢dzy zaloze-
niami symboliczno-teoretycznymi nauki o liturgii i eksperymentalnymi zatozeniami
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etyki teologicznej. Autor wychodzi od stwierdzenia, Ze liturgia jest zrédiem moty-
wacyjnym dla dziatania ludzkiego. Etyka reflektuje nad dzialaniem w odniesieniu
do rozréznienia na dobre i zte, wlasciwe i falszywe. Wiadomo, ze mimo dobrych
motywdw i intencji, mozna dziatac etycznie falszywie i odwrotnie — pomimo braku
nastawienia mozna urzeczywistniaé to, co etycznie wlasciwe. Ptaszczyzna moty-
wacji nie gwarantuje zatem, ze dzialanie etyczne jest dobrze lub zle uzasadnione.
Wiasciwie uzasadnione dziatanie nie moze pozosta¢ na ptaszczyznie refleksji, ale
musi zosta¢ urzeczywistnione i do tego potrzebna jest wystarczajaca motywacja.
Przy tym chodzi nie tylko o motywacj¢ dotyczaca urzeczywistnienia przekonan
etycznych, czyli praktyki, ale o motywacj¢ dla etyki w ogdle. Motywy wystepuja
tu jako zasadnicze konstytucje podmiotu moralnego, ktére nie daja uzasadnienia
konkretnym osadom o dobru i wlasciwosci dziatania, ale zadanie uzasadnienia po-
przez motywy znajduje si¢ w samym fundamencie. W tym kontekscie refleksja teo-
retyczna etyki jest tak samo niemozliwa do wywodzenia z liturgii i jej tematyzacji
w nauce o liturgii, jak z wiary i jej tematyzacji w dogmatyce. Autor, jak sam zazna-
czyl we wprowadzeniu, podejmuje probe ukazania korelacji, wzglednie struktu-
ralnego odpowiadania sobie nauki o liturgii i etyki teologicznej. Mieth wspomina
rozumienie B. Wannewetscha relacji etyki i nauki o liturgii i krytykuje jego ujgcie
liturgii w odréznieniu od etyki politycznej jako pozbawionej wymiaru uzyteczne-
go, a jednoczesnie chwali jego wkiad w ujecie liturgii jako Zzrédia etyki, w ktérym
rozwija wazne motywy: chrzescijanska forme zycia, skutki spoleczno-polityczne,
znaczenie modlitwy i prosby, kwestie ekologiczne i dotyczace strategii pokoju oraz
zagadnienie sprawiedliwosci. Problematyczny jest fakt, ze w ujgciu Wannewetscha
forma osadu i forma dziatania stanowig jednosc.

Préba czerpania motywow dla etyki z liturgii wyjasnia, ze dialog migdzy nauka
o liturgii a etyka musi by¢ prowadzony przy zatozeniu koncepcji tych nauk. Odnie-
sienie do teorii doswiadczenia, w szczegblnej bliskosci do teologii E. Schillebeeckxa,
ktéra A. Odenthal rozwija do teorii symbolu dla nauki o liturgii, umozliwia posze-
rzenie dialogu nauki o liturgii z etyka. Za Odenthalem i Schillebeeckxem stwierdza
Mieth, Ze rytuat religijny jako performance ma co$ wspolnego z wymiarem artys-
tycznym, ktéry wzywa do dziatania i jest jednoczesnie jego wyrazem: adoracja,
wdzi¢czno$é i hotd, teologiczna mito$¢ braterska i siostrzana oraz aktualny etos.
Liturgia sakramentalna nie jest teatrem, koncertem muzycznym, choreografia ani
show, ale jako performance ma z nimi pewne wspdlne cechy charakterystyczne.
A. Odenthal rozwija w tym kontekscie 6 tez dotyczacych: krytycznej interrelacji
miedzy doswiadczeniem wiary i do§wiadczeniem zycia; do§wiadczenia bliskosci
nieobecnego Pana przez swoja sakramentalna obecnosc; dotknigcia przez taske
wewngtrznej, takze emocjonalnej struktury ludzkiej egzystencji; demonopolizacji
perspektywy wertykalnej bioracej pod uwage tylko cztowieka; interdyscyplinarne-
go perspektywizmu uwzgledniajacego krytycznie nauki o czlowieku; szczegdlnego
skoncentrowania na zdolnosci cztowieka do symboliki. Szczegdlnie teza dotyczaca
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doswiadczenia wychodzacego od doswiadczenia tego, co niedo§wiadczane, prowa-
dzi Mietha do stwierdzenia, ze liturgia jest miejscem przyj¢cia negatio negationis,
zaprzeczeniem zaprzeczenia.

Aby wyjasni¢ konwergencj¢ pomigdzy wkiadem teologti odniesionej do do-
swiadczenia, autor ukazuje najpierw niektére elementy etyki eksperymentalne;j
w sensie doswiadczenia zyciowego, co czyni w odniesieniu do zagadnienia sprawied-
liwosci. Mieth w swoich przemysleniach wychodzi od doswiadczenia niesprawied-
liwosci jako poruszajacego doswiadczenia kontrastu. Wiele waznych dos§wiadczen
bazuje na doswiadczeniu oburzenia wobec bezprawia, braku mitosci i nikczemnosci.
W teoretycznym doswiadczeniu sprawiedliwosé zostaje ukazana najpierw w $wietle
negatywnym, ktére zaklada, ze czlowiek posiada wyobrazenie o powinnosci sprawied-
liwosci wzglednie jej pragnie, zanim jeszcze sprecyzuje, jak ja rozumie. To wyczucie
uzyskuje wyrazniejszy profil przez do§wiadczenie kontrastu niesprawiedliwosci.

W tym miejscu autor artykutlu prezentuje 10 tez dotyczacych teorii doswiad-
czenia. Do§wiadczenie opiera si¢ na formach przedrefleksyjnych (spostrzezenie,
przezycie, spotkanie, wydarzenie), ale potrzebuje dodatkowych momentéw: pamig-
ci, opowiadania, refleksji. Doswiadczenie i doswiadczanie nalezy odréznié, choé
zaleza od siebie. Doswiadczenie dotyczy wydarzenia, a do§wiadczanie zwigzane
jest z procesowym przyswajaniem, kompetencja przez powtarzanie. Doswiadcze-
nie i rozum r6znig si¢ od siebie, ale sa wspé6tzalezne. Nasze doswiadczenia sg nie
tylko okreslane przez kategorie rozumowe, ale istnieje zalezno$¢ rozumu od zmysto-
wosci i poczucia. Mozna odréznia¢ doswiadczenia codziennosci od specyficznych
doswiadczen majacych swoja pointe, jak np. do§wiadczenia estetyczne, moralne,
religijne. Do$wiadczenie estetyczne kieruje si¢ na intensywnos¢ formi ksztattowa-
nia, moralne — na dobro i zlo, wlasdciwe i falszywe, religijne — na sens zycia, wyz-
wolenie, pomoc. Te rézne doswiadczenia moga wzajemnie na siebie oddziatywac,
wzmacniac si¢ lub ostabiac. W przypadku doswiadczenia moralnego mozna odréz-
nia¢ doswiadczenie kontrastu (tak nie mozna), doswiadczenie ukierunkowania (sta-
je si¢ dla mnie jasne) i doswiadczenie motywacji (nieuchronnie staje si¢ dla mnie
jasne). Doswiadczenie nie zastepuje racjonalnego uzasadnienia. Od uzasadnienia
sadu nalezy jednak odréznia¢ odkrycie i rozwiazanie problemdéw oraz motywy ich
rozwigzania. Odkrycie, uzasadnienie i zaangazowanie sa zalezne od siebie. Intuicja
bazuje na doswiadczeniu i doswiadczaniu, i dlatego jest mozliwa do komunikowa-
nia poprzez opowiadanie. Na tej podstawie, zdaniem P. Ricoera, dochodzi do pow-
stania przekonan. Mieth twierdzi, ze dos§wiadczenie, zwlaszcza dos§wiadczenie moral-
ne, jest jednoczesnie doswiadczeniem rozumowym i jest czescia praktyki rozumowe;j.
Doswiadczenie moralne pomaga rozumowi odkry¢ i zrozumieé samego siebie oraz
zjawiskarzeczywisto$ci. Wazne dladoswiadczenia moralnego jest, aby nie stoczy¢
si¢ w kierunku przedracjonalnym ani w kierunku racjonalnosci. Dla do§wiadczenia
moralnos$ci nadaje si¢ przedracjonalny moment przecierpienia — stad pochodzi
znaczenie doswiadczenia kontrastu dla doSwiadczenia moralnego, w ktérym zostaje
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uaktywnione nasze wspoélczucie (compassio). Wazna jest zatem refleksja nad czu-
ciem, ktéra nie jest jedynie przemysleniem i analizowaniem uczué. Nalezy wystrze-
gac si¢ przy tym dwéch ekstremdéw: uczynienia z moralnosci sprawy uczué oraz
izolacja moralnosci od uczu¢ jako skfonnosci i mechanizméw nieracjonalnych.
Refleksja nad czuciem sprawia, ze cztowiek czujacy moze zachowa¢ si¢ czujaco
wobec samego siebie i innych. Formacja moralno$ci wyrasta z doswiadczenia mo-
ralnego, ktdre jest pomostem pomig¢dzy czuciem i rozumem. Jezeli dobro odnosi
si¢ do catosci, ale calos¢ jako taka jest nieznana i nie do wyobrazenia, jezeli to, co
wlasciwe, moze zosta¢ uzasadnione jedynie pod warunkiem przyjgtego horyzontu
teoretycznego, to doswiadczenie moralne trzyma razem to, co dobre i wlasciwe.

W dalszej czg¢sci swoich przemys$len Mieth analizuje zagadnienie sprawiedli-
wosci Bozej, ktéra dochodzi do glosu w doswiadczeniu niesprawiedliwosci. Nawia-
zujac do sformutowania: ,,blogostawieni, ktérzy takng i pragng sprawiedliwosci”
(Mt 5,6), stwierdza, ze chodzi o sprawiedliwo$¢ odpowiadajaca tym, ktdrzy jej prag-
na. Jednoczesnie zwraca uwagg, ze sprawiedliwosc spoteczna, bgdaca przedmio-
tem zainteresowania etyki spotecznej, rézni si¢ od sprawiedliwosci prywatnej lub
sprawiedliwosci jako cnoty indywidualnej ukierunkowanej na kwestie spoteczne
oraz od usprawiedliwienia z wiary dokonujacego si¢ przez task¢ Boza. W Starym
Testamencie potrzeba sprawiedliwosci spotecznej wystgpowata w ramach doswiad-
czenia niesprawiedliwosci. W Ewangelii §w. Mateusza dokonata si¢ jednak zmiana
rozumienia sprawiedliwosci. Boza sprawiedliwos¢ rozumie si¢ jedynie majac Swia-
domos¢ tego, co Boze, a krélestwo Boze oznacza rozdzielanie débr Bozych. W kon-
sekwencji sprawiedliwos¢ Boza polega na tym, aby nie zaglusza¢ doswiadczenia
niesprawiedliwosci, nasladowa¢ mitosierdzie Boze (opcja na rzecz ubogich), sty-
sze¢ wolanie o sprawiedliwos¢ oraz da¢ pierwszenstwa trudowi urzeczywistnienia
sprawiedliwosci. Sprawiedliwos¢ ,,z gory” jest mozliwa do wypetnienia w doswiad-
czeniu niesprawiedliwosci ,,z dotu”

W ostatniej czgsci swojego artykutu Mieth rozwija zagadnie sprawiedliwosci
w liturgii na przyktadzie roszczenia Eucharystii. Wychodzi przy tym od tezy glo-
szacej, ze bez sprawiedliwo$ci nie ma Eucharystii, co potwierdza biblijny zwigzek
Eucharystii ze sprawiedliwo$cia rozdzielcza (1 Kor 11). Podobne wydarzenie mia-
o miejsce w Hiszpanii w czasie wojny domowej za czaséw rezimu Franco, kiedy
niektérzy katolicy w protescie wobec $lepego powiazania Kosciota z rezimem nie
przystepowali do Komunii $w. Dla Wannewetscha jest to rodzaj instrumentalnego
naduzycia Eucharystii. Zaproszenie do udziatu w Eucharystii nie moze by¢ zalezne
od uwarunkowan spotecznych, ktére nie powinny mie¢ wplywu na przystgpowanie
do Komunii $w. Dar Eucharystii bezwarunkowo wyprzedza rzeczywisto$¢ i dopiero
ztego wynika osad niesprawiedliwosci i rasizmu. Nie mozna przez swoje postgpo-
wanie ingerowac w dar, ktory dziata sam z siebie. Zdaniem Mietha takie stanowisko
wymaga wyjasnien, gdyz nie kazde postgpowanie instrumentalne jest naduzyciem.
Liturgia oznacza, ze Lud Bozy wypetnia dzialanie Boze w czynnosci symboliczne;j,
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Boze dziatanie wypelnia si¢ w ludzkim dziataniu, a osad tego dziatania jest zada-
niem etycznym. Za jego wypelnienie odpowiedzialnos$¢ moralng ponosi cztowiek.
Nie ma zatem dzialania Bozego bez ksztaltowania odpowiedzialnosci ludzkiej,
w przeciwnym razie Bég poprzez oddzielenie Go od ludzkiej odpowiedzialnosci
statby si¢ narzedziem, aby jg redukowac lub zniwelowac. W tym miejscu odpowie-
dzialnos¢ ludzka nalezy rozumiec takze jako odpowiedzialnos¢ koscielng. Nalezy
zwracac uwagg, aby w Kosciele nie doszto do sytuacji, w ktérej powotuje si¢ na
Boze roszczenie, z ktérym jednocze$nie wspétgra ludzkie oburzenie. Ostatnio
przyktadem takiej sytuacji byto zniesienie ekskomuniki wobec biskupéw Bractwa
$w. Piusa X, w ktorej jednostronnie méwito si¢ o jednosci Kosciota, ktéra stata si¢
czystymnarzgdziem. Autor podaje takze inne przykltady, ktére wyrazaja jego przeko-
nanie, ze jezeli sprawiedliwos¢ zostaje zneutralizowana liturgicznie, zamiar Bozy
nie jest wlasciwie rozumiany i ksztaltowany. W zwiazku z tym nalezy wréci¢ do
symbolicznego doswiadczenia, w ktérym do$wiadczenia: religijne, estetyczne i mo-
ralne polacza si¢ w odpowiedzialnej integracji, co stanowi wazne zadanie nauki
o liturgii. Z pewnoscia istnieje takze odpowiedzialno$¢ wobec motywow objawie-
nia, tradycji, wspéinoty Kosciota, ktdra ciagle na nowo jest poddawana prébie.
Wspéltczesnie doswiadczenie kontrastu powinno by¢ szczeg6lnie duze z zaprzecza-
jacym moralnosci wykorzystaniem komunikacji liturgicznej i dazeniem do jednos-
ci w Kosciele. Ujgcie to spotyka si¢ z niezrozumieniem jedynie wéwczas, kiedy
autorytet wiary jest tak rozumiany, ze nie znosi zadnej korekty moralnej, poniewaz
mores sa podporzadkowane fides, a te z kolei urzgdowi papieskiemu. Z tej perspek-
tywy nie bylby przeszkoda udziatu w liturgii fakt popetnienia masakry, wykonywania
tortur lub prowadzenia niesprawiedliwych wojen. W konsekwencji, paradoksalnie,
twierdzenie o nieinstrumentalizowaniu liturgii prowadzi do jej instrumentalizowa-
nia, a jej niepolityczny service staje si¢ niezamierzonym utwierdzeniem struktur
zta. Paradoksalnie cztowiek staje si¢ zdolny wypetni¢ odpowiedzialnosci wiary tylko
wtedy, kiedy uznaje odpowiedzialnosc etyczng i pozwala si¢ przez nig korygowac,
zamiast ja przekraczac.

3.0.Fuchs w artykule ,, Bezwarunkowe ” warunki wstepne rytuatu jako dar i zada-
nie pastoralne przedstawia problematyke relacji teorii pastoralnej i nauki o liturgii.
We wprowadzeniu historycznym autor stwierdza, ze relacja duszpasterstwai litur-
gii, klasycznie okreslane jako liturgia pastoralna, nie nalezy od kilku dziesigcioleci
do centralnych zagadnien teologii pastoralnej. W II pot. XX w. w cieniu emancy-
pacji teologii pastoralnej od dogmatyki dokonywata si¢ takze emancypacja teologii
pastoralnej od nauki o liturgii, ktéra polegata na tym, ze teologia pastoralna przyje-
lajako zadanie zastosowanie tego, co jest dane w liturgii sakramentéw. Znamienne
dla tego kierunku jest rekonstrukcja pastoralna postugi kaptanskiej wobec jej re-
dukcji do kwestii kultu, w ktérym ogranicza si¢ ja do dokonywania §wigcen i bto-
gostawienstw. Z perspektywy teologit urz¢du Soboru Watykanskiego II dokonata
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si¢ reintegracja sakramentu, duszpasterstwa, liturgii i funkcji kaptanskich, ktére
s na siebie wzajemnie otwarte. Wiasciwie nalezy méwi¢ o kombinacji liturgii i dusz-
pasterstwa. Impuls dla powiazania liturgii i do§wiadczenia przenika rozwazania
H. Haslingera na temat sakramentow jako wyzwalajacego wyjasnienia rzeczywis-
tosci zyciowej. W sakramencie nie celebruje si¢ niczego innego anizeli to, co w Zyciu
czlowieka jest doswiadczana 1 przezywana rzeczywistoscig. Podobne stanowisko
zajeta H. Kohler-Spiegel, ktéra twierdzi, Zze gléwnym problemem dziatania litur-
gicznego jest dekonkretyzacja, rozdzielenie symbolicznych dzialan od konkretne;j
rzeczywistosci zyciowej, choc¢ jednoczesnie podkresla realno-symboliczny wymiar
sakramentéw i dialogu liturgicznego mi¢dzy Bogiem i cztowiekiem. W teologii
pastoralnej badania na ten temat prowadzit szczeg6lnie H. Wahl, ktéry twierdzi,
ze rytual nie jest tylko wyrazem i przedtuzeniem ludzkich potrzeb, ale wystepuje
w nim co$ z doswiadczen niemozliwych do wywiedzenia, obcych, zamknigtych,
w czym konstytuuje si¢ zupelnie nowe doswiadczenie. Fuchs wspomina takze wias-
ne badania, w ktérych prébowat bezposrednio wprzegnac liturgie w dyskurs teologii
pastoralne;j i przypisac jej znaczenie teologii faski. Przemyslenia te nalezy rozu-
miec jako bodziec dla teologéw pastoralnych do podjgcia dialogu z nauka o liturgii.
Fakt, ze nauka o liturgii jest samodzielng dyscypling w ramach teologii praktyczne;,
zabezpiecza jej odmiennos¢ od teologii pastoralnej, koniecznos¢ poszanowania tej
odrgbnosci oraz wzajemnej wymiany i wyjasnienia napiec i dialektyki migdzy teo-
logia pastoralna i nauka o liturgii. Powiedzie si¢ to tym bardziej, jesli nauka o litur-
gii bedzie rozumiala samg siebie jako teologia praktyczna i w tych ramach bedzie
prowadzita badania historyczne i systematyczne. W swoim artykule autor pragnie
przeprowadzi¢ dialog i poglebi¢ rozumienie zasygnalizowanego problemu, miano-
wicierelacji pomi¢dzy odpowiednioscia doswiadczenia rytuatu oraz prawdy o tym,
ze w rytuale doswiadczalne staje sig¢ to, co inne, niedostgpne w ludzkim doswiad-
czeniu. Problem ten prowokuje potrzebe refleksji migdzy teologia pastoralna i nau-
ka o liturgii.

W drugim punkcie swoich wywodéw Fuchs wyjasnia dialektyke pomiedzy ry-
tuatemn i doswiadczeniem. Przy tym dotychczasowa perspektywa postrzegania litur-
gii jako centralnego wydarzenia w Kosciele zostaje uzupetniona przez perspektywe,
w ktdrej rytual dotyczy proces6w dokonujacych si¢ wewnatrz i na zewnatrz, zatem
na granicy, i w zwigzku z tym ma on charakter ograniczony. Do$wiadczenie rytua-
}u nie stanowi zwyczajnego odzwierciedlenia w przestrzeni symbolu, jak dzieje si¢
to paralelnie w odniesieniu do codziennych i niecodziennych doswiadczen czto-
wieka. Istnieje doswiadczenie rytuatu, w ktérym dokonuje si¢ cos przeciwnego, az
do dialektyki negatywnej pomigdzy tym, co jest symbolizowane w rytuale, a tym,
co jest doswiadczane w zyciu. Heterotropiczna jakos$¢ liturgii nie jest wylacznie
kwestig wszechogarniajacej tajemnicy Bozej, ale moze sta€ si¢ okresleniemrelacji
pomigdzy doswiadczeniem symbolizowanymi aktualnym. Uwagi te wiaza si¢ zdo-
minujaca hermeneutyka Soboru Watykanskiego Il o potrzebie paralelizacji rytuatu
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1 doswiadczenia, ktéra jest niezbgdna dla powstania relacji zaufania. Rytuat jest nie
tylko spotggowanym wyrazem ludzkiego doswiadczenia, ale jest takze w opozycji
wobec niego i reprezentuje rzeczywistosc¢, ktéra moze by¢ kontrafaktyczna wobec
doswiadczenia. Rytual realizuje uwielbienie Boga takze wowczas, kiedy pozornie
w bezposredniej komunikacji z Bogiem nie moze, albo jeszcze nie moze, zostac¢
przezyte. W rytuale taska jest obecna jeszcze przed doswiadczeniem i niezaleznie
od niego. Actuosa participatio ukazuje si¢ w okreslonej otwartosci na pasywnos¢,
na otrzymanie, na bycie wiaczonym w przemienienie, ktdre nie jest zatroskane
o wiasne ,ja”, ale odwaznie i1 wielkodusznie moze wszystko dac Bogu, a w nimczlo-
wiekowi. Takie symboliczne dos§wiadczenie pozostawia otwarta przestrzen miedzy
bytem i tamtym §wiatem. To, co uobecnia rytual, jest zawsze jednoczesnie obietnica,
ktéra w doswiadczeniach ludzi w wielu wymiarach obecnie nie jest jeszcze zado-
mowiona, ale moze zosta¢ dos§wiadczona w nadziei, a cz¢sto nawet wbrew nadziei.
Perspektywa eschatologiczna, ktéra wyst¢puje w wielu tekstach'iiturgicznych, uobec-
nia diachronig, ktéra jest otwarta do przodu i kontrafaktyczna. Naprzeciwleglosé
liturgii wobec §wiata moze posiadaé dla wspdlnoty wiary wymiar rozgraniczajacy,
czasami takze ktopotliwy. Uzasadnienie Kosciota w oparciu o teologig taski, w kt6-
rej wszyscy ochrzczeni naleza do niego nie na podstawie dokonan komunikacyjnych,
ale w oparciu o bezwarunkowe przyjecie przez Boga i na bazie uprzedniego daru
Ciala Chrystusa, umozliwia i potrzebuje odpowiedniego postgpowania z réznymi
przypadkami w duszpasterstwie. Laska usprawiedliwienia nie bylaby wystarczajaco
uniwersalnie rozumiana, gdyby rezultat integracji z wiara i Kosciolem byt warun-
kiem jego skutecznosci, a nie byl postrzegany jako jego umozliwienie.

W czgsci zatytulowanej Liturgia na granicy autor wychodzac od opisu nawré-
cenia P. Claudela, ktére dokonato si¢ podczas liturgii uroczystosci Bozego Naro-
dzenia w 1886 r., stwierdza, ze zewnetrzne do$wiadczenie, ktére w zyciu Claudela
spowodowat rytual, umozliwit walke wewngtrzna. Wydarzenie to potwierdza, ze
liturgia to, co bezwarunkowe, aprioryczne rzeczywistosci Boga daje i zadaje rze-
czywistosci dramatyczno-symbolicznej cztowieka. Pierwszym darem i zadaniem
duszpasterstwa jest przemyslenie, aby wobec tego dziatania Boga poprzez rytuat
budzié zaufanie. Liturgia jest forma, w ktérej cztowiekowi przez Boga zostaje odeb-
rana subiektywna bezznaczeniowos¢, a podarowane bezwarunkowe uznanie. Szcze-
gélnie wyraznie dochodzi to do glosu w liturgii Triduum Paschalnego.

Dotychczasowe spostrzezenia autora zostajg wyjasnione w kolejnym fragmen-
cie zatytulowanym Duszpasterskie znaczenie rytuatu zawarcia matzenstwa. Na
podstawie koscielnego rytuatu zawarcia matzenstwa, w ktérym chodzi o uprzednia
rzeczywistos¢ dana w rytuale motywowana teologig taski, Fuchs wskazuje na zwia-
zane z nig mozliwosci 1 zadania duszpasterskie. Rytual zawarcia matzenstwa jest
dramatyczno-symbolicznym wyrazem przemiany zyciowej, ktdra rozpoczela si¢ od
spotkania dwojga ludzi i teraz zostaje zwigzana z nadzieja na mozliwie dtuga
wspdlna przyszios$é w relacji miedzyosobowej i najczesciej takze w rodzinie z dziec-
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mi. Ponadto w rytuale chodzi o uprzednia rzeczywisto$¢ Boza, a w niej o okreslona
relacje z Bogiem. W rytuale dokonuje si¢ okreslona zyciowa przemiana, ktéra
zostaje podniesiona na progu mi¢dzy Bogiem i cztowiekiem. Od tego progu naste-
puje powr6t do migdzyludzkich relac)i malzonkéw oraz z innymi ludzmi. Przy tym
normy, ktdre tym relacjom towarzyszyly, zostaja przekroczone albo zniesione.
Mozna zatem méwic o ,,zmianie statusu”, w ktérym relacja dwojga ludzi nie jest
juz zwigzana jedynie z wiasna odpowiedzialnoscig i zastugami, ale zasadniczo
z odpowiedzialnoscia Boga za ten zwigzek. Trwanie przy rytualnym ,,pomi¢dzy”
jest nadej$ciem innego swiata wkraczajacego w swiat obydwojga. Rytual daje
w jakies mierze teologiczny metakomentarz w relacji dwojga ludzi. Biorac powaznie
przepowiadanie chrzescijanskie, ze B4g pragnie wlasciwego postgpowania czlo-
wieka i przyjmuje bezwarunkowo czlowieka w swoja mitos¢ i uznanie darujace
wolnos$é, zanim czlowiek si¢ zmieni, to powigzanie zawarcia zwigzku matzenskiego
z relacja z Bogiem posiada radykalne znaczenie teologii faski. Tresciowo chodzi
tu o przeciwstawienie zastugi i faski, czynienia i otrzymywania, dziatania i tajem-
nicy. Wzgledna uprzednia rzeczywistos¢ i kontynuacja rytuatu tworza antropolo-
giczna i symboliczno-teoretyczng podstawg, ktdra szczegdlnie nadaje si¢ do utwo-
rzenia §rodka wyrazu dla tej uprzednio danej rzeczywistosci, wyraza si¢ w teologii
faski lub teologii usprawiedliwienia, w ktérych wierzy si¢ w podarowana grzeszni-
kom mitos¢ Boza, zanim cztowiek uczyni cos w tym wzglgdzie albo Zze musi sig¢
zmieni€. Sakramenty zawieraja taske, ktora oznaczaja, nie mechanistycznie, ale
dlatego, ze Chrystus jako przyczyna sprawcza taski zwigzany jest z ta narz¢dziowa
przyczyna laski w sakramencie. W wewnatrzkoscielnych odnowach II pot. XX w.
widziano daleko idace niebezpieczenstwo obiektywistycznego rozumienia sakra-
mentdw 1 praktyki rytualnej, w ktérych zostaty rozdzielone rytuat i doswiadczenie.
Wraz z podkre$laniem zastug wierzacych i ich praktycznego ksztattowania zycia
iuczestnictwa w praktykach Kosciola mogto powsta¢ nowe nieporozumienie, ktére
dlakonstruktywnego obiektywnego rozumienia sakramentéw nie przyniosto wigce;j
zrozumienia. Stato si¢ mianowicie cos przeciwnego. Zaczgto rozumied, ze bez ludz-
kiego wspdtdziatania, zastug w przygotowaniu do sakramentéw, koniecznosci ich
zrozumienia, sakrament bgdzie nie tylko bez znaczenia, ale w ostatecznosci takze
nieskuteczny. Takie nastawienie jest zamknigte na dziatanie Boga ponad dziala-
niem czlowieka. Ludzie, ktérzy przychodza do Kosciota przy okazji kazualiéw, jak
chrzest, | Komunia $w., bierzmowanie, zawarcie malzenstwa, przynoszg ,,wartos¢
dodang” wiary, ktéra nie wyrazajg przez zrozumienie znaczenia sakramentow czy
spetnienie jakichs warunkéw ich przyjecia. Oczekuja oni od rytualéw koscielnych
czegos$, co przekracza ich zastugi 1 wlasne mozliwosci, 1 czuja instynktownie, ze
kos$cielne rytualy naleza takze do nich, w sensie Boga, ktéry obdarowuje cztowieka
bez jego zastug, aby z tym mogli i§¢ w Zycie i dziatanie. W konsekwencji wyrazne
staje si¢ to, ze koscielne rytualy, takze rytual zawarcia matzenstwa, nie moga zostaé
komus$ odméwione, jak nie mozna odmoéwic taski Bozej i nie moga w zaden spos6b
sta¢ si¢ okazja do instrumentalizowania wykluczania kogokolwiek.
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W punkcie Duszpasterstwo sakramentu matzenstwa pomiedzy sferq wewnetrz-
nq i zewnetrzng autor stwierdza, ze rytualy koscielne nie s miejscami wypetnienia
wspolnoty wierzacych w jej najbardziej wewngtrznym centrum, ale znajduja si¢ na
obrzezu pomigdzy wngtrzem i zewngtrzem, migdzy tymi, ktérzy sa blisko i oddalo-
nymi, i s miejscem lacznos$ci mi¢dzy zorganizowana wspélnota i tymi bez bezpo$-
redniej relacji do wspdlnoty. Rytualy stuza obu grupom w celu otwarcia okreslonej
relacji do transcendenc;ji i dla obu sa darem uprzedniej rzeczywistosci Boga. W dusz-
pasterstwie sakramentu malzenstwa oznacza to, ze w sytuacji, kiedy ludzie pytaja,
dlaczego musza zawiera¢ matzefistwo sakramentalne, nalezy zwraca¢ uwage, ze
nie chodzi o przymus, ale o skuteczne zapewnienie blogostawienstwa Bozego dla
zawartego zwiazku i fakt, ze B6g w ich przyrzeczeniu wiernosci obiecuje im wier-
nos¢ i wyzwala od leku przed nieznang przyszloscia. W ten sposéb sakrament staje
si¢ do$wiadczeniem wyzwolenia. Poprzez wiare w skutecznos¢ symbolu rytuatu,
w ktérym naleza do siebie na plaszczyznie o wiele glebszej, ktora jest Bg, matzon-
kowie sa w stanie takze przezwyci¢zy¢ konflikty. Zaufanie do Boga jest podstawa
wzajemnego zaufania maizonkéw do siebie. Takze nierozerwalnos¢ matzenstwa
jest najpierw darem, a dopiero potem zobowiazaniem. Jezeli przedwczesnie czyni
si¢ z wszystkiego zobowiazanie, niszczy si¢ nie tylko rytuat, ale takze chrzescijan-
skie przestanie o Bogu. Inna konsekwencja mocy dziatania Boga w rytuatach do-
tyczy zaangazowanych w duszpasterstwie, aby bardziej powaznie brali task¢ i moc
Boza niz wlasny w nich udzial. W tym, Ze majq wig¢cej zaufania do rytuatu i w nim
darowanej taski Bozej niz do wlasnych wyobrazen i uwarunkowan, daja §wiadec-
two zaufania do taskawego dziatania Boga i zaufania do ludzi.

Ostatnia czgs¢ artykutu dotyczy idei bezwarunkowej uprzednio danej rzeczywis-
tosci w czasach niebezpieczenstw. Autor nawigzuje do stawianego w nauce o litur-
gii i teologii pastoralnej pytania dotyczacego tego, ile deformacji w odniesieniu do
rytuatu jest mozliwe, aby w przekazie za jego pomoca dokonywalo si¢ przezycie
ksztattujace psychikg, teologig i taske uprzednio danej rzeczywistosci. Z punktu
widzenia teologii pastoralnej problem zwigzany jest m.in. z przypadkami, kiedy
zracji braku duchowienstwa niemozliwe jest sprawowanie niedzielnej Eucharystii,
a w jej miejsce sprawowane jest nabozenstwo stowa Bozego. Z punktu widzenia
duszpasterskiego lepsze byloby rozwiazanie sprawowania nabozenstwa stowa Bo-
zego z udzieleniem Komunii $w., gdyz w ten sposéb w sercach i umystach wierza-
cych cata posta¢ Mszy $w. zostaje lepiej wypelniana przy §$wiadomosci, Ze nie cho-
dzi o jej postac calosciowa. Nie jest to oczywiscie w zgodzie z zasadg integralnosci
liturgii oraz moze prowadzi¢ do zamieszania w Swiadomosci wiernych, ze uczest-
nicza w ,,malej Mszy sw.” By¢ moze w tych przypadkach nalezy zastosowac zasa-
de osiagnigcia wigkszego dobra, ryzykujac mate zto. Jest tak rowniez w przypadku
zaangazowania w postuge duszpasterska os6b swieckich w przypadku dotkliwych
brakéw os6b duchownych. Wydaje si¢, ze mniejszym ztem jest pomieszanie Eucha-
rystii z nabozenstwem stowa Bozego, podczas ktérego rozdziela si¢ Komuni¢ sw.,
niz konieczno$¢ catkowitej rezygnacji z udziatu w tej celebracji. To samo dotyczy
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problemu rytuatéw przy tozu chorego, ktére sprawuja ludzie swieccy w sytuacji
braku 0s6b duchownych. W tym ostatnim przypadku mozemy mie¢ do czynienia
z konfliktem migdzy simulatio sacramenti a najwyzszym prawem Kosciota doty-
czacym wspdltdziatania przy doswiadczanym zbawieniu ludzi. Pewnym wyjasnie-
niem powyzszych stanowisk jest, zdaniem autora, zasada Ecclesia supplet, czyli
prawda, zgodnie z ktéra Kosciét jako catos¢ uzupetnia to, czego brakuje w akcie
sakramentalnym, jak ma to miejsce w przypadku chrztu, o czym jest mowa w encyk-
lice Piusa XII Mystici Corporis Christi. Sytuacje koniecznos$ci deformacji rytuatu
nie powinno si¢ rozwiazywaé na niekorzys¢ wierzacych, ale we wszystkich przy-
padkach powinno si¢ mie¢ na wzgledzie doswiadczenie faski. Autor konczy swoje
przemyslenia stwierdzeniem, ze warunki dopuszczenia do sakramentu Swigcen nie
moga miec nigdy takiej waznosci, jak integralno$¢ liturgii, a ta z kolei nie powinna
miec takiej waznosci, jak potrzeba doswiadczeniu taski.

4. Ostatni z artykuléw, autorstwa M. Theobalda na temat Liturgia Kosciota a Nowy
Testament, zawiera refleksje na temat wzajemnych relacji nauki o liturgii i egzege-
zy Nowego Testamentu. We wprowadzeniu autor przypomina, ze liturgia Kosciota
nie tylko w szerokim wymiarze czerpie z Pisma Swigtego, ale jest ono dla niej
podstawa teologiczng. To ogdlne stwierdzenie jest powszechnie przyjmowane, ale
trudniej jest okresli¢ bardziej szczegétowo, co ono oznacza. Trudnos¢ ta wiaze si¢
z pluralizmem tekstéw Nowego Testamentu zawierajacych wyobrazenia o liturgii.
Wspélczesny stan badan jest zgodny co do tego, ze praktyka sprawowania nabo-
zenstw wspolnot wezesnochrzescijanskich, wyptywajaca z tekstow Nowego Testa-
mentu, nie rozwijata si¢ w jednej formie, ani jednoliniowo, ale réznorodnie, zgodnie
z wieloscia Kosciotéw lokalnych, ktére pozostawaly ze soba w tacznosci. Dopiero
w fazie, kiedy Kosciét wyszedt poza krag kultury zydowskiej, podejmowano préby
formowania celebracji liturgicznej, wykorzystujac przy tym formy istniejace juz
w poszczeg6lnych miejscach i adaptujace je do wlasnych potrzeb. Fakty tymcza-
sowej poczatkowej wielosci form celebracji liturgicznej maja wazne znaczenie dla
postawionego pytania: Jak liturgia Kosciota zostata uzasadniona i normowana przez
Nowy Testament? Prowadzi to do kolejnego pytania dotyczacego tego, jak Nowy
Testament zostat osadzony w liturgii Kosciotaijakie zawiera mozliwosci rozumie-
nia tej zr6znicowanej praktyki liturgicznej? Z racji zlozonosci problematyki autor
zaznacza, ze podjgte zagadnienia zostang jedynie naszkicowane.

W pierwszym punkcie zatytutowanym Nowy Testament jako rezerwuar liturgii
Kosciota autor ukazuje, ze Stary Testament stat si¢ dla liturgii Ko$ciola zré6diem
jezyka, gdyz od niego Koscidt nauczyt sie méwi¢ do Boga i o Bogu. Jednym z ele-
mentéw tego jest publiczne czytanie Pisma Swigtego, ktére w liturgii Kosciota
zawsze miato centralne znaczenie. Z Pisma Swigtego czerpie liturgia Ko$ciota bo-
gactwo modlitwy (psalmy, trishagion, kantyki Starego i Nowego Testamentu, Spiew
trzech mlodziencow, magnificat, benedictus, nunc dimittis). Czytanie tekstow Sta-
rego Testamentu jest podtozem, na ktérym powstaly teksty Nowego Testamentu, co
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jestrozpoznawalne przez odniesienia do Biblii Izraela. Natomiast geneza kosciel-
nego kregu swigtowania znajduje si¢ w Nowym Testamencie. Sceny 1 teksty lite-
rackie generowaty w ciggu wiekéw praktyke liturgiczna i dazyty pod znakiem anam-
nesisimimesis, aby w wydarzeniu liturgicznym zosta¢ inscenizowane, uobecniane
i wspominane, oraz aby wytworzyly wtasna, réznorodna rzeczywisto$¢ swigtowa-
nia. Przy tym centralna rol¢ odgrywato obchodzenie si¢ z czasem i jego rytmem.
Przyktadem tego jest Ewangelia $w. Lukasza i zawarta w niej sztuka opowiadania
o poszczegdlnych wydarzeniach zbawczych. Imponujacy jest opis podrézy Egerii,
w ktorej po raz pierwszy jerozolimska liturgia Wielkanocy zostaje przedstawiona
jako dramatyzacja opowiadan nowotestamentalnych. Ewangeliczne opowiadania
o pasji i zmartwychwstaniu, ktdére zainspirowaty ksztaltowanie si¢ liturgii Koscio-
ta, same w sobie posiadaja tlo liturgii. Szczegélnie dotyczy to ich przedewangelij-
nych redakcji i ich wspdlnego praprzodka, ktéry prawdopodobnie powstat dla co-
rocznego swigtowania paschy wspdlnoty jerozolimskie;j.

W drugim punkcie Theobald ukazuje Nowy Testament jako srodek liturgii
wczesnochrzescijanskiej, co dokonalo sie na ptaszczyznie kanonu ksiag Pisma
Swietego i na plaszczyznie poszczegélnych jego tekstéw. Nowy Testament wyrasta
z liturgii, w ktérej poszczeg6lne pisma si¢ zadomowily. To, czy jakie$ pismo bylo
publicznie czytane, bylo waznym, o ile nie decydujacym kryterium p6zniejszego
wlaczenia go do kanonu ksiag natchnionych. Obok odziedziczonego z zydowskiej
liturgii czytania ksiag Izraela wkrétce zaczgto czytac takze Ewangelie i listy apos-
tolskie. W pewnym sensie zatem Nowy Testament jest efektem liturgicznej rzeczy-
wistosci Kosciola. Spostrzezenie to nie odnosi si¢ do poszczegélnych pism, ktére
nie pochodzg z liturgii, cho¢ powstaty z my$la o czytaniu ich podczas zgromadzen
liturgicznych i zostaly skierowane nie do oséb prywatnych, ale do wspdlnoty. Autor
zZwraca uwagg, ze z pism nowotestamentalnych nie mozna odtworzy¢ catosciowego
obrazu liturgii wezesnochrzescijanskie;j. Istniejace Swiadectwa na ten temat sa przy-
padkowe i ograniczone, i jedynie sa podstawa obrazu fragmentarycznego. Teksty
Nowego Testamentu nie dostarczajg nam opisu zgromadzen liturgicznych pierwot-
nego Kosciola, ale czyni to dopiero §w. Justyn w swojej Apologii, skierowanej do
niechrzescijan. Pisma nowotestamentalne byly skierowane do wierzacych, wobec
ktérych nie byto potrzeby wyjasniania liturgii. Réwniez brakuje w Nowym Testa-
mencie tekstéw dotyczacych norm sprawowania liturgii, podobnych do tych, ktére
zawiera Didache. Wyjatkiem sa upomnienia $w. Pawta dotyczace zachowania si¢
podczas zgromadzenia liturgicznego (1 Kor 14,37n). Specyficznym problemem jest
tekst o ustanowieniu Eucharystii (1 Kor 11,23-23; £k 22,19n), ktéry odzwierciedla
praktyke liturgiczna. Charakter normatywny tego tekstu nie polega naregulowaniu
praktyki zgodnie z rodzajem pewnej agendy, ale nawiazujac do testamentu Jezusa,
zamierza wplyna¢ na sprawowanie Eucharystii przez wspdlnotg. Takze sens stow:
,,{0 czyfcie na moja pamiatke” nie polega na zwyczajnym powtarzaniu dzialania
Jezusa, ale na przypomnieniu, aby bra¢ wzoér z Jezusa, kt6ry oddat si¢ za nas (1 Kor
11,24). To, ze w Nowym Testamencie nie znajdujemy tekstéw normujacych szcze-
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goélowe sprawy sprawowania liturgii w Kosciele pierwotnym, nie oznacza jeszcze,
ze nie byly one w jaki$ sposdb uregulowane, najczesciej przez Koscioty lokalne.
Takze Nowy Testament nie zawiera zbyt bogatego wyboru tekstow performatyw-
nych, czyli bedacych bezposrednio modlitwa. Zostal wprawdzie przekazany szereg
modlitw w konkretnych sytuacjach, ale Ojcze nasz (Mt 6,5-15; £k 11,1-13) jest
jedynym formularzem modlitwy. Dodana do tej modlitwy doksologia wskazuje na
jej charakter liturgiczny, cho¢ w Eucharystii ma ona zastosowanie dopiero od IV w.
Teksty Nowego Testamentu mowia takze o psalmach, Spiewaniu piesni i hymnéw
podczas sprawowania liturgii (1 Kor 14,26; Ef 5,19n; Kol 3,16). Prawdopodobnie
chodzito gléwnie bardziej o piesni do Chrystusa, niz starotestamentalne piesni
i psalmy. Na wczesnochrzescijanska liturgie wplyw wywarl takze synagogalny je-
zyk modlitwy, co potwierdza uzycie responsoryjnego Amen oraz aklamacji Alleluja
czy Hosanna. Przy chrzcie elementami performatywnymi sa formuty imion oséb
Tréjcy Swigtej. Konstytutywnym dla Eucharystii sa od najdawniejszych czaséw
modlitwy blogostawienstw i modlitwy dzigkczynne nad chlebem i winem, p6zZniej
nazwane anafora. W swietle etiologii kultu tamanie chleba nawigzuje do Zydow-
skich zwyczajéw wieczerzy. Formularze modlitw eucharystycznych podaje dopiero
Didache. Skromno$¢ nowotestamentalnych zrédet w kwestii liturgii wezesnochrzes-
cijanskiej sktania do tego, aby ich charakter wskazywania rozumie¢ z punktu wi-
dzenia stojacej za nimi bogatej rzeczywistosci liturgicznej pierwotnego Kosciota.
Poszczegdlne pisma Nowego Testamentu oprécz fragmentarycznego przedstawie-
nia liturgii pierwotnego Kosciota wskazuja na istniejace elementy liturgiczne, ktére
byly srodkiem argumentacji teologicznej. Wydarzenie liturgiczne (np. hymn, po-
rzadek nabozenstwa) byly posrednia teologia, ktéra p6zniej w ramach dyskursu
stala si¢ bezposrednia teologia. Proces ten mozna obserwowac¢ juz w podstawowych
elementach liturgii Nowego Testamentu, w ktérych nie chodzilo jednak o pogie-
bienie elementéw rytuatu, ale o konsekwencje plynace stad dla zycia w Chrystusie.

W trzecim punkcie swojego artykulu autor wymienia wazne dane ramowe,
ktére ukierunkowuja rozumienie liturgii zgodnie ze §wiadectwami Nowego Testa-
mentu. Theobald wychodzi od stwierdzenia, ze czyms jednym jest uzyskanie wgladu
w elementy liturgii starozytnego Kos$ciota w oparciu o pisma Nowego Testamentu,
a czyms$ innym ukazanie w oparciu o t¢ ograniczong perspektyw¢ modelu genezy
liturgii wezesnochrzescijanskiej. Najnowsze badania potwierdzaja centralne miej-
sce zydowskiej tradycji liturgicznej dla rekonstrukcji formatywnej fazy liturgii
chrzescijanskiej. Z kolei liturgia jest waznym kluczem do wiasciwej oceny relacji
chrzescijanstwaijudaizmu. Autor omawia pokrdtce wazne cechy charakterystycz-
ne nowotestamentalnego rozumienia liturgii. Pierwszym z nich jest stwierdzenie:
,»CZas si¢ wypelnit, bliskie jest krolestwo Boze” (Mk 1,15), co oznacza, ze Bog de-
finitywnie zdecydowat o zbawieniu cztowieka. Urzeczywistnia si¢ to w dziataniu
Jezusa wypedzajacego zte duchy, uzdrawiajacego chorych, przepowiadaniu oraz
spozywaniu positkéw z celnikami i grzesznikami. Podstawowym jednak symbolem
soteriologicznym jest spozywanie positkow Jezusa Zmartwychwstalego z apostota-
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mi, co spowodowato, ze Eucharystia z czasem stala si¢ centrum wspdlnoty chrzes-
cijanskiej. Wspdlnota eucharystyczna przedstawia doskonalq ucztg eschatologicz-
na, ale w formie antycypacji. Zapowiedz Jezusa o nadejsciu krolestwa Bozego wiaze
si¢ z Jego dystansem wobec $wiatyni. Smier¢ Jezusa przed $§wietem paschy wska-
zuje na eschatologiczny znak zbawczy Boga. Z czasem $mier¢ Jezusa w cieniu
Swigta Paschy stala si¢ jadrem liturgii chrzescijanskiej. W liturgii eucharystycznej
jest proklamowana i $wigtowana $mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa jako es-
chatologiczne dzielo zbawcze Boga. Kolejnym elementem jest dystans wobec Swia-
tyni, bedacy konsekwencjg soteriologicznego rozumienia $mierci Jezusa w sensie
eschatologicznego zado$¢uczynienia, co czyni zbednym kult ofiamiczy dokonywany
w $wiatyni. Sw. Pawet nazywa swiatynia Boga wspolnote wierzacych w Chrystusa
(1 Kor 3,16). W ten sposéb dokonalo si¢ zastapienie $wiatyni —domu Bozego, do-
mem czlowieka, ktérym jest zgromadzenie — ekklesia, gdzie sprawowana jest liturgia.
Uczta Pana §wigtowana jest w codziennosci $wiata, dlatego nie ma potrzeby miejsc
swietych, wzgbrz, $wiatyni i oltarzy ofiarnych, ale ludzie z ich wiarg sa miejscem
przebywania Boga, przestrzenia, w ktérej Duch Swiety sprawia wiare, nadziej¢
i mitos¢. Jezeli liturgia chrzescijanska nie jest pozbawiona miejscabo jej miejscem
jest przestrzen zyciowa wierzacego, to nie jest ona takze pozbawiona czasu, co
wyraza si¢ w ukierunkowaniu eschatologicznym na przychodzacego Pana. Cho¢
nadszedt juz koniec czaséw, to czas sig nie zakonczyt. Specyficznie chrzescijanski
rytm czasu szybko uksztaltowal si¢ na bazie §wiat zydowskich. Zwlaszcza rytm
tygodniowy i roczny jest §wiadectwem wptywu zydowskiego szabatu i swigta Pas-
chy, cho¢ akcentowanie ,,pierwszego dnia tygodnia” doprowadzilo do powstania
specyficznie chrzescijanskiej struktury czasu §wigtowania. Eschatologiczne pod-
stawowe ukierunkowanie egzystencji chrzescijanskiej jest przezywane w czasie
z jej ludzkimi rytmami. Istotny dla duzej czesci liturgii wczesnochrzescijanskiej
jest wymiar rytualny oraz jego wyrazenie w postaci gestow 1 znakéw habitualnych,
ktére siggaja tradycji zydowskiej. To, co zaskakuje w liturgii wczesnochrzescijan-
skiej w poréwnaniu do rytuatéw ofiarnych albo kultu cesarza, to prostota jej rytow.
Ryty chrzesécijanskie nawigzuja do podstawowych zachowan cztowieka (spozywa-
nie positku, obmycia woda), zktérymi wiaza si¢ proste znaczenia chrystologiczne.
By¢é moze ten aspekt wyjasnia misjonarska atrakcyjno§é wspdlnot chrzescijan-
skich. Uwielbienie, modlitwa, wyznanie wiary i $piew, b¢dace elementami liturgii
wczesnochrze$cijanskiej, maja wymiar apostolski, co jest jednocze$nie zwigzane
ze zrozumialym przepowiadaniem w liturgii prawd wiary. Jasnos¢ i zrozumiatosc
sprawowanych nabozenstw stanowi pryncypium liturgii. Tradycji synagogalnej
wczesnochrzes$cijanska liturgia zawdzigcza takze zasad¢, ze nosicielem celebracji
liturgicznej jest wsp6lnota wierzacych, co zwigzane jest z obdarowaniem wszyst-
kich Duchem SwiQtym na mocy sakramentu chrztu. O zydowskich korzeniach
liturgii wezesnochrzedcijanskiej $wiadczy takze pokrewienstwo form i rodzajéw
modlitw, ktére w chrzescijanstwie zostaly rozwinigte i w swej tresci kierowane sa
do jedynego Boga przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swigtym. Waznym dla liturgii
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wczesnochrzescijanskiej byt takze spiew psalméw i muzykowanie, co rozumiano
jako wejscie w rzeczywistosc, ktéra wyrazaty teksty.

Naszkicowana problematyka wyjasnia skomplikowana i zywotna wzajemna wy-
mian¢ migdzy liturgia starozytnego Kosciota i Nowym Testamentem, ktéry wow-
czas i nadal normuje zywotne celebracje liturgiczne. Nowy Testament nie moze
zatem zostaé¢ wyizolowany. Biorac pod uwage fragmentaryczne Zzrédla dotyczace
wczesnochrze$cijanskiej liturgii, wskazujace na zywa tradycj¢, nalezy przyjac, ze
zasada sola scriptura jest niehistoryczna, jezelt by si¢ chcialo ja wykorzystaé jako
przeciwienstwo wczesnochrzescijanskiego rozwoju liturgii. Wazna jest takze za-
sada: legem credendi lex statuat supplicandi, cho¢ nie legitymizuje ona kazdej pos-
taci nabozenstwa, gdyz w tradycji istnieja r6zne wynaturzenia liturgii. Nowy Testa-
ment, ktéry ciggle na nowo dochodzi do glosu w liturgii Kosciota i w niej potwierdza
aktualna waznos¢, zawiera w sobie zywe stowo Boze, Ewangelig, z ktéra wierzacy
sa ciagle na nowo konfrontowani, stawiajac sobie pytanie: Gdzie i jak Ewangelia
normuje liturgi¢ i samych wierzacych, poddajacych si¢ stalej odnowie w Duchu
Jezusa?

Ks. Konrad Glombik



