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OD POBOZNOSCI DO DOGMATU

Terminem ,,poboznos¢” (Yac. pietas) okresla si¢ zwykle przejawy wszelkiej
religijnosci cztowieka wierzacego. Obejmuja one nie tylko powszechnie uznane
przez Koscidt formy modlitwy liturgicznej, nabozenstwa, ale takze liczne prze-
jawy tzw. religijnosci ludowej. Liturgisci zwracajg przy tym uwage, iz wlasciwie
rozumiana bogata tre$¢ pojecia ,,poboznos$¢” powinna odnosi¢ si¢ do jej form
zwigzanych $ciéle z liturgig rzymska?.

Jan Pawel II w przestaniu do Zebrania Plenarnego Kongregacji do spraw
Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow we wrzesniu 2001 r. napisal m.in., ze
pobozno$¢ ludowa jest ,,wyrazem wiary, ktéra skupia w sobie elementy kultury
okreslonego $rodowiska i uzewnetrznia oraz w sposob zywy i skuteczny pobudza
wrazliwo$¢ uczestnikow. Ludowa pobozno$¢, wyrazajaca si¢ w roznorodnos$ci
form, jesli jest autentyczna, wyptywa z wiary i z tej racji winna by¢ nalezycie
ceniona i rozwijana”. Papiez zaznacza jednocze$nie, ze moze si¢ zdarzyé,
iz formy poboznosci ludowej bywaja skazone elementami, ktore sg niezgodne
z wiarg katolickg. Zacheca, by w takich przypadkach te poboznos¢ z takich ele-
mentow cierpliwie i roztropnie oczyszczac, a w przypadkach bardzo powaznych,
zastosowac¢ jasne 1 natychmiastowe rozwigzania. Oceny poszczegolnych przypad-
kéw dokonuje biskup diecezjalny Iub biskupi terytoriow, gdzie sg praktykowane
takie formy poboznos$ci ludowe;j®.

Jaka jest relacja pomiedzy pobozno$cig ludowa a teologig? Odpowiadajac na
to pytanie Miedzynarodowa Komisja Teologiczna w dokumencie ,,Teologia dzi-
siaj. Perspektywy, zasady, kryteria” (2012), w numerze 35 stwierdza: ,,Dla teolo-
gow sensus fidelium nabiera ogromnego znaczenia. Jest nie tylko przedmiotem

! Por. S. Araszczuk, Gléwne mysli Wprowadzenia do ,, Dyrektorium o poboznosci ludowej
i liturgii”, ,,Perspectiva”. Legnickie Studia Teologiczne 3 (2004), nr 1, s. 179; Cz. Krakowiak, Idee
przewodnie Wstgpu do ,, Dyrektorium o poboznosci ludowej”, w: Liturgia i poboznos¢ ludowa, red.
W. Nowak, Olsztyn 2003, s. 14-15.

2 Jan Pawel 11, Przestanie do uczestnikow Sesji Plenarnej Kongregacji ds. Kultu Bozego i Dys-
cypliny Sakramentow (21 wrze$nia 2001), nr 4, w: Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii.
Zasady i wskazania, Poznan 2003 s. 7-9. Pelny tekst Przestania w: ,,Notitiae” 37 (2001), s. 401-404
[tekst polski: ,,Anamnesis” 8 (2002) nr 2, s. 8-10].

3 Por. tamze.
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uwagi i szacunku, ale rowniez fundamentem i locus dla ich pracy”. To oznacza,
ze teologowie sa zalezni od sensus fidelium, poniewaz wiara przez nich badana
i wyjasniana zyje w Ludzie Bozym. Nie da si¢ jej poznaé, jesli teologowie nie
uczestnicza czynnie w zyciu Ko$ciota. A przeciez ich zadaniem jest wyjasnianie
wiary KoSciota, ktora zawarta jest rowniez w tymze sensus fidelium. Dokument
dodaje, iz to na teologach ,,od czasu do czasu spoczywa zadanie krytycznego zba-
dania przejawdw poboznosci ludowej, nowych nurtéw mysli i ruchéw w obrgbie
Kosciota, w imi¢ wiernosci Tradycji apostolskiej. Oceny krytyczne teologdow po-
winny by¢ zawsze konstruktywne; maja by¢ przedstawiane z pokora, szacunkiem
i jasno$cia: «Wiedza (gnosis) unosi pycha, mitos¢ (agape) zas buduje» (1 Kor 8§,
1)®. To za$ oznacza, iz ,,uwzglednianie sensus fidelium jest jednym z kryteriow
teologii katolickiej. Powinna si¢ ona stara¢ odkry¢ i poprawnie sformutowac to,
W co rzeczywiscie wierza wierni katolicy. Powinna méwic¢ prawde w mitosci, tak
by wierzacy mogli dojrzewac¢ w wierze i nie by¢ «dzie¢mi, ktorymi miotaja fale
i porusza kazdy powiew nauki» (Ef 4, 14)”®.

Jednym z bogatych obszarow bliskiej relacji sensus fidelium i refleksji teolo-
gbw jest mariologia oraz szeroko rozumiana pobozno$¢ ludowa w jej maryjnych
przejawach. Wystarczy tylko wspomniec szereg zjawien maryjnych i refleksje nad
nimi, jakiej teologowie dokonywali z polecenia Magisterium Ko$ciota. W samym
XX wieku Koscidt pochylat sie¢ nad prawie 400 takimi wydarzeniami, z czego
autentyczno$¢ zjawien Matki Bozej potwierdzit w 9 przypadkach (Fatima —
Portugalia, Beauraing — Belgia, Banneaux — Belgia, Akita — Japonia, Syrakuzy —
Wiochy, Zeitoun — Egipt, Manila — Filipiny, Betania — Wenezuela i Kibeho —
Rwanda). Jak stusznie stwierdza ks. Antoni Nadbrzezny, dynamiczny rozwoj po-
boznosci ludowej 1 rozne oddolne inicjatywy teologiczne sg jednymi z czynnikow
wiekszego zainteresowania rolg sensus fidei w rozumieniu prawd wiary’.

W ponizszej refleksji zechcemy pochyli¢ si¢ nad obecnos$cig sensus fidelium
w mariologii i jego roli w ksztaltowaniu si¢ dogmatéw maryjnych.

1. Terminologia

Dokument Miedzynarodowej Komisji Teologicznej Sensus fidei w Zyciu
Kosciota (Krakoéw 2015) przypomina, iz sensus fidei jest pojeciem teologicznym,

4 Kwestii sensus fidelium dokument po$wieca numery 33-36, ktore zostaly umieszczone
w drugim rozdziale dokumentu ,,Trwa¢ w komunii Kosciota” (pierwszy rozdz. ,,Stuchanie Stowa
Bozego”; trzeci rozdz. ,,Zda¢ sprawe z Bozej prawdy”).

5 Tamze, nr 35.
6 Tamze, nr 36.

7 A. Nadbrzezny, Zmyst wiary jako zjawisko eklezjalne. Kontekst teologiczno-historyczny,
,,Theological Research” 5 (2017), s. 56. Do takich inicjatyw oddolnych autor zalicza: np. postulat
ogloszenia tzw. ,,pigtego” dogmatu maryjnego czy akcje ,,r6zaniec do granic”, itp.
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ktore odnosi si¢ do dwoch odrgbnych, ale $cisle powigzanych rzeczywisto$ci:
Kosciota jako ,.filaru i podpory prawdy” (1 Tm 3, 15) oraz pojedynczego wier-
nego, wiaczonego do Kosciota przez sakramenty wtajemniczenia chrzescijan-
skiego, uczestniczacego w jego zyciu i wierze przez regularng celebracje eucha-
rystyczng®. Pojecie sensus fidei posiada zatem element indywidualny i element
wspolnotowy: oba zawsze $cisle ze soba polaczone. ,,Tak rozumiany sensus fidei
odzwierciedla si¢ we wspoitrwaniu ochrzczonych w zywym zespoleniu z dok-
tryng wiary lub z danym elementem chrzescijanskiego zycia religijnego. Ta zgoda
(consensus) odgrywa w Kosciele kluczowa role: consensus fidelium stanowi
pewne kryterium przy rozrdznianiu, czy dana doktryna lub praktyka nalezy do
wiary apostolskiej”®. Interpretacja dogmatu jest wiec nie tylko zadaniem Nauczy-
cielskiego Urzedu Kosciota, ale rowniez wszystkich wiernych?®.

Odnos$nie do precyzyjnego rozumienia pojgcia sensus fidei cytowany doku-
ment dokonuje jasnego rozréznienia kryteridw, jakimi bedzie si¢ postugiwat
w toku swojej argumentacji: ,, W niniejszym dokumencie stosujemy termin sensus
fidei fidelis w odniesieniu do osobistej zdolnosci pojedynczego wierzacego do
przeprowadzania poprawnego rozeznania w sprawach wiary, termin sensus fidei
fidelium za$ odnosimy do instynktownej wrazliwosci calego KosSciota na wiarg.
Jak wynika z kontekstu, pojecie sensus fidei odsyta nas do obu zjawisk. Dodat-
kowo w odniesieniu do wrazliwosci Kosciota na sprawy wiary stosowany jest
termin sensus fidelium™*.

W innym dokumencie Migdzynarodowa Komisja Teologiczna podkresla role
sensus fidelium w interpretacji prawd wiary: ,,Przez dziatanie Ducha Swietego
stowo zewnetrzne staje si¢ duchem i zyciem w wierzacych. To sam Bog jest tym,
ktory poucza przez swoje namaszczenie (por. 1 J 2, 20.27; J 6, 45). Duch pobudza
i karmi sensus fidelium, to znaczy wewnetrzny zmyst, przez ktéry, pod przewod-
nictwem Urzedu Nauczycielskiego, Lud Bozy rozpoznaje w przepowiadaniu nie
tylko stowo ludzi, ale stowo Boze, ktore przyjmuje i ktérego strzeze z nieza-
chwiang wierno$cig (por. LG 12. 35)"'2. Za$ w punkcie 4 tego rozdziatu dokument

8 W kontekscie powyzszych stow warto tych, ktorzy wysuwaja wobec Koéciota nowe postulaty,
zapytaé, jakie jest ich uczestnictwo w zyciu sakramentalnym Kosciota.

9 Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Sensus fidei w Zyciu Kosciofa, nr 3. Migdzynarodowa
Komisja Teologiczna w dokumencie Interpretacja dogmatow z 1988 roku méwi o sensus fidelium
jako o ,,wewngtrznym zmy$le”, za pomoca ktérego lud Bozy ,,rozpoznaje w przepowiadaniu nie
tylko stowo ludzi, ale Stowo Boze, ktore przyjmuje i ktorego strzeze z niezachwiana wiernoscia”
(rozdz. II, 1). Dokument zwraca réwniez uwage na role, jaka w interpretacji dogmatoéw petni con-
sensus fidelium (rozdz. 11, 4).

10 Por. K. G62dz, Interpretacja dogmatéw, ,,Studia Theologia Varsaviensia” 2018, nr 1, s. 13-28.
11 Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Sensus fidei w zyciu Ko$ciola, nr 3.

12 Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Interpretacja dogmatéw (1988), cz. C, rozdz. II,
p. 1, w: Od wiary do teologii. Dokumenty Migdzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-1996, red.
J. Kroélikowski, Krakow 2000, s. 293.
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dodaje: ,,Istotnym kryterium w rozréznianiu duchow jest budowanie jednos$ci
Ciata Chrystusa (por. 1 Kor 12, 4-11). Z tego powodu dziatanie Ducha Swietego
w Kosciele objawia sie we «wzajemnej recepcji». Pismo Swicte oraz Tradycja
objawiaja swoj sens przede wszystkim wtedy, gdy sa realizowane i aktualizowane
w liturgii. Sg w pelni przyjmowane przez wspodlnote Kosciota, gdy sa celebrowane
w ramach «misterium wiary». Interpretacja dogmatoéw wiary jest forma realizacji
consensus wiernych, w ktorym lud Bozy, «poczawszy od biskupdéw az do ostat-
niego z wiernych $wieckich» ($w. Augustyn), «wyraza swoja ogolna zgode
w dziedzinie wiary i obyczajow» (por. LG 12). Dogmaty i ich interpretacja
powinny wzmacnia¢ ten consensus wiernych w wyznawaniu «tego, co ustyszeli-
$my od poczatku» (1] 2, 7. 24)"%,

Inng wazng kwestig przy postugiwaniu si¢ pojeciem sensus fidei czy sensus
fidelium jest nie tylko wlasciwe rozumienie natury tego pojecia, ale rowniez jego
wlasciwe umiejscowienie. Przez sensus fidelium nie rozumie si¢ zwyczajnie opi-
nii wickszosci w danej epoce lub kulturze ani tez nie jedynie jakie$ twierdzenie
drugorzedne w stosunku do tego, co wczesniej jest nauczane przez Urzad Nau-
czycielski. Sensus fidelium jest to sensus fidei ludu Bozego jako calosci, postusz-
nemu Stowu Bozemu i kierowanego przez swoich pasterzy na drogach wiary. Sen-
sus fidelium jest to zatem zmyst wiary, gleboko zakorzeniony w ludzie Bozym,
ktory otrzymuje, pojmuje i przezywa Stowo Boze w Kosciele.

Jasne rozumienie natury tego pojecia pomaga ustrzec si¢ przed roznymi bled-
nymi jego interpretacjami, ktére miaty miejsce w historii i pojawiaja aktualnie.
Dotykaja one réznych aspektow tej kwestii, niejednokrotnie tez wzajemnie si¢
przenikajacych. | tak kwestie dogmatyczne czy moralne stawiaja rézne pytania
odnos$nie do wlasciwego rozumienia sensus fidei w zyciu Ko$ciota. Moga one do-
tyczy¢ kwestii tak fundamentalnych jak samo znaczenie sensus fidei czy jego
obecnos¢ w Biblii oraz tradycji wiary. Ale rowniez dotykaja relacji z nauczaniem
papieza i biskupow czy refleksji teologdw™®. Majac na uwadze demokratyzacije
wspoélczesnego $wiata trzeba zauwazyC, ze pojawia si¢ kolejna kwestia: ,,czy
sensus fidei mozna sprowadzi¢ do opinii wigkszosci wiernych na dany temat
w konkretnym czasie i miejscu; a jesli nie, to na czym polega roznica?”®.

W tej kwestii jasno wyrazit si¢ papiez Jan Pawet 11, gdy stwierdzit: ,,Nadprzy-
rodzony zmyst wiary nie polega jednak wylacznie i koniecznie na wspdlnym od-

13 Tamze, p. 4, s. 295.

14 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia dzisiaj. Perspektywy, zasady, kryteria
(2012), nr 34, w: http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_cti-
_doc 20111129 teologia-oggi pl.pdf[21 lipca 2019].

15 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Sensus fidei w zZyciu Ko$ciota, nr 5. Dokument
72012 roku Teologia dzisiaj: perspektywy, zasady i kryteria, okres$la sensus fidei jako fundamentalny
locus dla refleksji teologicznej (nr 35).

16 Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Sensus fidei w zyciu Ko$ciola, nr 5.
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czuciu wiernych. Kosciot, idac za Chrystusem, naucza prawdy, ktora nie zawsze
jest zgodna z opinig wigkszo$ci. Stucha on glosu sumienia, a nie «sity», i w ten
sposob broni ubogich i pogardzanych. Docenia badania socjologiczne i statystycz-
ne, o ile okazuja si¢ pozyteczne dla uchwycenia kontekstu historycznego, w kto-
rym ma on rozwija¢ dziatalno$¢ pasterska, i dla lepszego poznania prawdy; bada-
nia te nie moga jednak by¢ uwazane za wyraz zmystu wiary” (FC 5).

2. Historia problemu

Ciekawe, ze koncepcja sensus fidelium zaczgta by¢ szerzej rozwijana i stoso-
wana w bardziej usystematyzowany sposéb w dobie Reformacji. Cho¢ kwestia
ta byla obecna we wczes$niejszych okresach, to jednak brakowato mocniejszego
nacisku na szczegdlng role laikatu w rozwoju doktryny wiary i moralnoscil’.
Wzmozona troska o czysto$¢ wiary pojawiata si¢ wobec réznych zagrozen i kon-
trowersji. Od poczatku wsréd Ojcoéw Kosciota i teologdw panowato przekonanie
o rzetelnosci czy wregez nieomylnosci Kosciota w sprawach wiary rozumianego
jako calos¢. Warto podkreslic, iz Ojcowie Kosciota rownie mocno jak do
powszechnie dzielonych pogladow odwotywali si¢ do trwalej tradycji praktyk
religijnych. Chodzi wigc nie tylko o tre$¢ wiary, ale rGwniez o sposob jej celebro-
wania 1 wedtug niej formowania wlasnego zycia. Dokument Migdzynarodowej
Komisji Teologicznej podaje kilka wybranych przyktadow: $w. Hieronim widziat
uzasadnienie kultu relikwii w praktykach biskupéw i wiernych; $w. Epifaniusz
bronit prawdy o wieczystym dziewictwie Maryi stwierdzajac, iz nikt nie wypo-
wiada Jej imienia bez towarzyszacego mu stowa ,,Dziewica™®.

Zwro¢my uwage, ze w pierwszych pieciu wiekach wiara Kosciota pojmowa-
nego jako catos¢ potwierdzita sie w okreslaniu kanonu Pisma Swigtego oraz for-
mowaniu gltdéwnych prawd wiary, dotyczacych cho¢by Boskiej natury Chrystusa,
wieczystego dziewictwa i niepokalanego poczgcia Maryi czy kultu i wstawiennic-
twa $wigtych. Ciekawe w tej kwestii sg obserwacje kard. J. H. Newmana, ktory
stwierdzil, ze w niektdrych przypadkach to wiara laikatu odgrywata kluczowa
role. Najbardziej klarowany przyktad stanowi stynna kontrowersja arianizmu
w IV wieku, potepiona co prawda przez Sobor w Efezie (325), jednak do czasu
Soboru w Konstantynopolu (381) brakowato jednoznacznego stanowiska bisku-
poOw w tej kwestii. Newman, cytowany przez dokument Migdzynarodowej Komi-
sji Teologicznej, zauwaza, ze w tym okresie ,,Boska tradycja nieomylno$ci Kosciota
byta gloszona i podtrzymywana zdecydowanie w wigkszym stopniu przez wier-
nych niz przez episkopat”. I dodaje, nie owijajac w bawelne, ze ,,nastgpito czasowe

17 Por. tamze, nr 22. Tak naprawde nalezng uwage tej waznej kwestii zaczeto poswiecaé dopiero
w XIX wieku.

18 Por. tamze, nr 24.
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zawieszenie funkcji Ecclesia docens. Kolegium biskupow zawiodto w dawaniu
$wiadectwa wierze: zabrakto mu jednomyslnosci i zgody. Po Soborze Nicejskim
prézno byto szuka¢ mocnego, niezmiennego i spdjnego Swiadectwa przez prawie
sze$¢dziesiat lat™®. Ze swej strony R. de Mattei dodaje, ze to whasnie sensus fidei
prowadzit wiernych katolikow podczas kryzysu arianskiego IV wieku. Podkresl-
my, ze nie chodzito o spor doktrynalny ograniczony do jakiego$ teologa, ani o pro-
ste starcie miedzy biskupami, w ktérym papiez musiat dziata¢ jako arbiter. Byla
to wojna religijna, w ktora zaangazowani byli wszyscy chrzescijanie, od papieza
po wiernych $wieckich. Nikt nie zamknat si¢ w duchowym bunkrze, nikt nie stat,
patrzac przez okno jako niemy widz dramatu. Wszyscy znalezli si¢ w okopach,
walczac po przeciwnych stronach. Nie byto wtedy tatwo zorientowac sig¢, czy wla-
sny biskup jest ortodoksyjny czy nie, ale sensus fidei postuzyt jako niezawodny
kompas®.

Newman, zajmujacy si¢ kwestia roli sensus fidei, podaje rowniez przyklady
obecnosci tej zasady w sredniowieczu: ksztattowanie si¢ doktryny o rzeczywistej
obecnosci Jezusa w Eucharystii czy dogmat, ogloszony przez Benedykta XII
w konstytucji apostolskiej Benedictus Deus, dotyczacy wizji uszczesliwiajacej
dusz, ktére opuscily czysciec i oczekujg na sad ostateczny. Innym przyktadem
z tego okresu, waznym dla naszej refleks;ji, jest kwestia ksztaltowania si¢ dogmatu
o Niepokalanym Poczeciu Najswietszej Maryi Panny. Coraz powszechniej wiara
w te prawdg byta przyjmowana przez wiernych, co wyrazalo si¢ rowniez we wzro-
Scie powigzanej z tg wiarg pobozno$ci maryjnej. Warto zaznaczy¢, ze nie brako-
walo przy tym sprzeciwu niektorych teologow wobec tej doktryny.

Wiek XIX przyniost decydujacy, systematyczny rozwoj doktryny sensus fidei
fidelium. Tacy znaczacy teologowie, jak: Johann Adam Méhler, Giovanni Perrone
czy John Henry Newman?! dali nowe spojrzenie na sensus fidei fidelium jako lo-
cus theologicus, dazac do ustalenia, w jaki sposéb Duch Swiety utrzymuje caty
Kosciot w prawdzie. Zwracali uwagg na aktywna role catego Kosciota, zwtaszcza
na znaczenie wiernych swieckich, w procesie szerzenia wiary. Spotkato si¢ to
z bezwzglednym poparciem Urzedu Nauczycielskiego Kosciota, czego przyktadem

19 J. H. Newman, On Consulting the Faithful in Matters of Doctrine, London 1961, s. 75-101,
tu:s. 75177. Cytowany przez Miedzynarodowa Komisj¢ Teologiczna, Sensus fidei w Zyciu Kosciola,
nr 26.

2 Por. R. de Mattei, Wykfad wygloszony na spotkaniu ,, Una Voce Canada Annual General Me-
eting” w Vancouver, w listopadzie 2018 roku, w: https://www.pch24.pl/rok-antychrzescijanskiej-re-
wolucji--czy-wytrwamy-przy-sensus-fidei-,65079,i.html [3 marca 2020].

2L Newman byt pierwszym teologiem, ktéry wydal rozprawe w caloéci poswiecong temu za-
gadnieniu: An Essay on the Development of Christian Doctrine. Zawart w niej charakterystyke roz-
woju tej kwestii, a w celu odréznienia fatszywych zmian w doktrynie od zmian prawomocnych,
przyjat norme $w. Augustyna: powszechng zgode catego Kosciota (securus judicat orbis terrarum).
Dodat przy tym, ze do utrzymania Ko$ciota w prawdzie konieczny jest nieomylny autorytet. — Por.
Miegdzynarodowa Komisja Teologiczna, Sensus fidei w Zyciu Kosciota, nr 36.
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byly wszystkie dzialania prowadzace do ogtoszenia w 1854 roku definicji Niepo-
kalanego Poczecia??. W tej kwestii warto zaznaczy¢ refleksje Perrone, ktory w
tym temacie odwotywat si¢ do patrystycznego rozumienia sensus fidelium. Dla
niego fundamentem istnienia tej zasady jest jednomys$lna zgoda (conspiratio)
wiernych 1 ich pasterzy. Twierdzit, ze ,,najwybitniejsi teologowie przypisywali
sensus fidelium moc dowodowa i ze sila jednego «narzedzia tradycji» moze zre-
kompensowa¢ brak innego, jak np. «milczenie ojcow»”?%. Wplyw badan Perrone
na decyzje Piusa IX, aby przystapi¢ do opracowania definicji dogmatycznej tej
prawdy wiary wydaje si¢ bezdyskusyjny. Moze o tym $wiadczy¢ fakt, ze przed
ogloszeniem dogmatu papiez zwrocit si¢ do biskupow z catego §wiata z prosba,
aby poinformowali go o tym, jak ta prawda przedstawia si¢ w religijnosci ich
duchowienstwa i wiernych §wieckich. Papiez nawiazat do tego w konstytucji apo-
stolskiej Ineffabilis Deus (z 8 grudnia 1854), gdzie stwierdza, iz mimo poznania
zdania biskupow w tej sprawie, specjalnie zwrdcit si¢ do nich, aby dodatkowo
informowali go o poboznosci i religijnosci swych wiernych w tym temacie. Kon-
kluduje, iz niepokalane poczgcie Maryi ,,w sposob godny podziwu wyjasniaja
i obwieszczaja: Pismo Swiete, czcigodna Tradycja, nieprzerwane przekonanie
Kosciota (pepetuus Ecclesiae sensus), szczegélna jednomyslnos¢ katolickich
biskupow i wiernych (singularis catholicorum Antistitum ac fidelium conspiratio)
oraz znaczgce dokumenty i konstytucje naszych poprzednikow”?,

Warto podkresli¢ umieszczenie w konstytucji jednomyslnosci pasterzy i wier-
nych jako jednego z fundamentalnych odniesien dla potwierdzenia dogmatyzo-
wanej prawdy. Na te jednos¢ zwraca tez uwage Newman, gdy stwierdza, iz ,te
dwie jakosci: Kosciol uczacy i Kosciol nauczany idg w parze, stanowiac jedno
podwoéjne $wiadectwo, thumaczg si¢ wzajemnie i na zawsze pozostang nieroz-
dzielne”?. Nie jest to jednak jedno$¢ rozumiana w sposob uniformistyczny. Zda-
niem Newmana pasterze i wierni niosg swiadectwo Tradycji apostolskiej na
odmienne sposoby. Jak zauwaza dokument Migdzynarodowej Komisji Teologicz-
nej, ,,wedtug Newmana «jest jakas wartos¢ w tej pastorum et fidelium conspiratio,
ktorej brak w samych pasterzach». W swej pracy badacz obszernie przytacza
argumenty popierajace definicje Niepokalanego Poczgcia podnoszone ponad
dekade wcze$niej przez Giovanniego Perrone”?,

22 por. tamze, nr 34.

23 Tamze, nr 37. Perrone wnioskowal, iz wierzacy chrze$cijanin bytby ,,dogtebnie zgorszony”
,choc¢by delikatnym zakwestionowaniem” niepokalanego poczgcia Maryi. — Por. J. Perrone,
De Immaculato B. V. Mariae Conceptu an Dogmatico Decreto definiri possit, Roma 1847, s. 156.
Cyt. za: Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Sensus fidei w Zyciu Kosciota, nr 37, przypis 36.

24 Cyt. za: tamze, nr 38.

%5 J. H. Newman, On Consulting the Faithful..., s. 70-71; Miedzynarodowa Komisja Teolo-
giczna, Sensus fidei w zyciu Kosciota, nr 38.

% Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Sensus fidei w zyciu Kosciota, nr 39.
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Kolejnym przypadkiem, gdy do gtosu doszedt sensus fidei, waznym dla naszej
refleksji, bylo formowanie si¢ definicji dogmatycznej wniebowzigcia Najswietszej
Maryi Panny. W roku 1946 papiez Pius XII, podazajac $ciezka wytyczona przez
Piusa IX, rozestat do wszystkich biskupdéw $wiata prosbe o informacje dotyczace
przejawow religijnosci podlegtych im duchownych i1 §wieckich, ktore wyrazaja
ich wiare w prawde o wniebowzieciu Maryi. Odniost si¢ do tego w konstytucji
apostolskiej, gdy stwierdzil, ze na to pytanie biskupi ,,prawie jednomyslnie odpo-
wiedzieli twierdzgco™?’. W dokumencie tym podkreslit szczegdlng zgodno$¢ ka-
tolickich biskupow i wiernego ludu w kwestii wiary we wniebowziecie Maryi.
Podobnie jak Pius IX stwierdzil wyraznie, ze mamy tu do czynienia z singularis
catholicorum antistitum et fidelium conspiratio. Jego zdaniem to conspiratio
potwierdzito, iz mozna mowic o tej prawdzie jako dogmacie wiary ,,z calg pew-
nos$cig i wykluczeniem mozliwos$ci btedu”. Stad jego konkluzja, ze wniebowzigcie
Naj$wietszej Maryi Panny ,,jest prawda objawiong przez Boga i zawartag w tym
Boskim depozycie, ktory powierzyt Chrystus Pan swej Oblubienicy celem wier-
nego strzezenia i nieomylnego wyjasniania”?®.

Po Soborze Watykanskim II Urzad Nauczycielski Ko$ciota wielokrotnie
powtarzat kluczowe zatozenia nauczania soborowego na temat sensus fidei. Po-
chylat si¢ tez nad kwestia do tej pory nie poruszana, a mianowicie: jak wielka
wage trzeba przywiazywac do nie popelniania zasadniczego btedu, ktory twierdzi,
ze opinia publiczna, zar6wno wewnatrz Kosciola, jak i poza nim, jest nieodzownie
tozsama z sensus fidei (fidelium). Jan Pawet II w adhortacji apostolskiej Familia-
ris consortio (z 22 XI 1981) zastanawial si¢, w jaki sposdb 0w ,,nadprzyrodzony
zmysl wiary” ma si¢ do ,,powszechnej zgody wiernych”. Podkreslal, ze zadaniem
pasterzy Kosciota ,jest rozwija¢ zmyst wiary u wszystkich wiernych, rozwazac
krytycznie i autorytatywnie osadza¢ prawdziwos¢ jego przejawoéw oraz wycho-
wywaé wiernych do coraz dojrzalszej oceny ewangelicznej” (FC 5)%.

3. Sensus fidei w mariologii

W historycznym rozwoju $wiadomos$ci wiary Kosciota nie dochodzi do
pomnozenia artykulow wiary, lecz do glebszego zrozumienia ich sensu (analogia

27 Pius X1I, Konstytucja apostolska Munificentissimus Deus, 12; por. Miedzynarodowa Komisja
Teologiczna, Sensus fidei w Zyciu Kosciola, nr 42.

28 Cyt. za: Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Sensus fidei w zyciu Kosciofa, nr 42.

2 Podobnie Instrukcja o powolaniu teologa w Kosciele ,, Donum veritatis” (z 24 maja 1990)
Kongregacji Nauki Wiary przestrzega przed utozsamianiem opinii ,,duzej liczby chrzescijan” z sen-
sus fidei. Sensus fidei jest ,,wlasciwos$cig wiary teologalnej” i darem od Boga, sprawiajacym, ze
chrzescijanin ,,0sobiscie przyjmuje Prawde”, zatem to, w co wierzy wierzacy, jest tym samym, w co
wierzy Kosciét. Podczas gdy nie wszystkie opinie chrze$cijan wyrastaja z wiary i wielu ludzi pod-
daje si¢ wptywom opinii publicznej, konieczne jest podkre$lanie, za II Soborem Watykanskim,
istnienia nierozdzielnego zwiazku ,,miedzy sensus fidei i kierowaniem Ludem Bozym przez Urzad
Nauczycielski Pasterzy” (nr 35). — W trosce o pelnig wiary..., s. 365-366.
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fidei) w ich organicznym zwiazku (nexus mysteriorum) z catosciag Objawienia
Trojjedynego Boga®. Prawda ta znajduje swoje odzwierciedlenie rowniez na polu
mariologii. Nie tylko w wymiarze historycznym, ale takze jako aktualne zadanie.
Przed tym wyzwaniem staje dzi$ réwniez hermeneutyka mariologiczna, a miano-
wicie: precyzowac i poglebiac role sensus fidei w rozumieniu objawionych prawd
mariologicznych.

Tak byto od poczatku ksztattowania si¢ prawd mariologicznych w KoSciele.
Warto chocby przytoczy¢ reakcje poboznego ludu Konstantynopola na kazania
gloszone przez Nestoriusza. Wyrazenie Theotokos, ktore swoje pierwsze zrodto
posiada w szkole aleksandryjskiej, zbytnio nie podobato si¢ antiochenczykom.
Nestoriusz, patriarcha Konstantynopola, ktory wczesniej byt mnichem w Antio-
chii, zaatakowatl ten tytut w jednym z publicznych wystapien, co wywotato skan-
dal: zgorszenie shuchajacego ludu®.

Historia najnowszych dogmatéw maryjnych wskazuje, iz w ich okre$laniu nie
wystarczy droga SciSle intelektualna. Konieczne jest doSwiadczenie mariolo-
giczne nabywane w catoksztalcie zycia chrzescijanskiego. Miejscami tymi sg nie
tyle ksiazki teologiczne, co liturgia Kosciota, pobozno§¢ wiernych, §wiadectwo
mistykow i §wietych: jednym stowem wiara, ktora jest przezywana i konkretnie
wyrazana przez caty Lud Bozy. To jest wiasnie powszechny sensus fidei, prowa-
dzony i korygowany przez Magisterium, ktérego zadaniem jest bycie posredni-
kiem w historycznym planie jednos$ci i pewnos$ci wiary. Stad mariologii nie mozna
zredukowa¢ do historii idei dotyczacych Matki Bozej. Jest ona raczej historig
obecnosci Maryi w zyciu Ko$ciota. To za§ domaga si¢ doceniania jezyka symbo-
licznego, wyrazow artystycznych i tradycji ludowych, obok powaznego namystu
nad zastugami dla mariologii: liturgii, orzeczen Magisterium Ecclesiae i refleksji
teologicznej®2.

Konkretna historia ostatnich dogmatéw maryjnych pokazuje, ze rozwoj prawd
katolickiej wiary nie zawsze odbywa si¢ drogg prosta, lecz wiele razy doswiadcza
drogi pod gore i drogi w dot. Wynika to chocby z tego, iz ludzie wierzacy, jako
osoby ludzkie podporzadkowane historycznosci, sa poddane wielkiemu wplywowi
czynnikéw kontrastujacych i oddalajacych od celu. To jednak nie przeszkadza
temu, iz w cato$ci proces rozwoju dogmatu jest substancjalnie homogeniczny. To
za$ oznacza, ze nie tylko wnosi nowe sformutowania, umieszczajac je obok tych
juz istniejacych, ale tez je potwierdza i stawia na nowo, wszystko w asystencji
Ducha Swigtego, jako wiare niezmienng tak, iz ta wiara moze sta¢ sie fermentem

30 Por. G. L. Miiller, Listy o kaptarnstwie, Krakow 2019, s. 70; STh II-11, q. 1, a. 7.

31 Por. C. Pozo, Maria en la obra de la salvacion, Madrid 1974, s. 290. Co cickawe, ze mimo
zaprzeczenia Bozego macierzynstwa, pozostaly dorobek mariologiczny Nestoriusza jest bogaty
i wlasciwy.

32 Por. S. de Fiores, Mariologia/Marialogia. IV. Base de un discurso sobre Maria para nuestro
tiempo, w: Nuevo Diccionario de Mariologia, red. S. de Fiores, S. Meo, Madrid 1988, s. 1293.
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ludzkiej egzystencji®®. Konkretna historia dogmatéw Niepokalanego Poczecia
i Wniebowzi¢cia pokazuje jak wielka rolg spetnia wiara ludu w rozwoju dogmatu.
Dogmaty te dojrzaty bowiem przede wszystkim nie przez refleksje teologiczna,
lecz poprzez wiare ludu chrzescijanskiego, ktorg on zyl i celebrowatl w liturgii.
To za$ pokazuje, iz wiara Kosciola przejawia si¢ nie tylko w przepowiadaniu,
w katechezie czy w tradycji teologicznej, lecz takze w modlitwie, zardwno tej ofi-
cjalnej Kosciota (liturgicznej®*), jak w jej formie popularnej®.

4. Pobozno$¢ ludowa

Maryja jest rowniez realnie obecna i wlaczona w zycie ludzi wierzacych, w ich
byt i misje, poprzez sensus fidelium. Tym, co otwiera ludzi na obecno$¢ Maryi, sa
rézne potrzeby, niepowodzenia, niepokoje ludzkiej egzystencji, sktadane §luby.
Celem tego otwarcia jest nie tyle zrzucenie z siebie réznych trosk, lecz nawigzanie
relacji osobowej, zywej, dos§wiadczenie obecnosci skutecznej i realizowanej
w danym misterium. Lud wierzacy nie wychodzi od refleksji pojeciowe;j, lecz od
konkretnych sytuacji; nie rozktada czego$ na czgsci pierwsze, lecz zyje; nie defi-
niuje, lecz czuje. Duchowy proces ludu jest egzystencjalny, intuicyjny. Dokonuje
si¢ duchowy dialog migdzyosobowy, ktory dostrzega Osobg w konkretnej sytua-
cji, staje si¢ otwartoscig na odpowiedz, na nadziej¢ w konkretnej potrzebie.

W tym sensus fidelium ludzi Maryja postrzegana jest przede wszystkim jako
Matka. Lud wierny wyczuwa Matke Chrystusa intuicyjnie. Postrzega Ja jako dar
Bozy, jako Te, ktora ukazuje sercem, ze czyms$ ludzkim staje si¢ moc Bozej mito-
$ci. Podkres$la przede wszystkim dwa aspekty macierzynstwa Maryi: jego moc
i jego mitosierdzie. Natychmiast wyczuwa, ze Maryja jest posredniczka wszyst-
kich task. Taka jest powszechna, stala i wzrastajaca swiadomos¢ ludu Bozego.

Drugie rozumienie Maryi przez sensus fidelium, to widzenie Jej jako Niewiasty
,»I0znej od nas”. W tym wyraza si¢ odkrywanie w sobie rzeczywistosci grzechu.
Wyraza to choéby modlitwa Ave Maria: ,,Swicta Maryjo, Matko Boza, modl sie
za nami grzesznymi”. Ona jest cata §wieta, cata czysta, obraz petnego cztowieka,
znak prawdziwego zycia. Wyrazem tego sg rozne modlitwy, poezja petna biblijnych
odniesien i teologicznych formut. W glebi mamy do czynienia z kontemplacja
cudownych dziet, jakich Bog dokonat w Maryi ze wzgledu na nas.

Wreszcie Maryja jest widziana jako bliska w historii cztowieka. Ona wspot-
cierpiata, wie co to ludzka tragedia, dlatego jest nasza pociechg i nasza nadzieja.

3 Por. A. G. Aiello, Dogmas. IV. El paradigma del dogma mariano y el proceso hacia la verdad
plena en la Iglesia, w: Nuevo Diccionario de Mariologia, s. 628.

34 Odnosnie do liturgicznych form kultu Dziewicy Wniebowzietej zob. J. Sroka, Liturgiczny
kult Maryi wniebowzigtej, ,,Salvatoris Mater” 2 (2000) nr 2, s. 124-146.

% Por. A. G. Aiello, Dogmas. IV. El paradigma..., s. 627.
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Maryja cierpliwa, bolesna, widziana jest jako bardzo bliska egzystencji cztowie-
ka. W tym miesci si¢ uniwersalnosc¢ i historyczno$¢ Maryi. Ona jest dla wszyst-
kich i jest wszystkich. Wyrazem tego jest wielo$¢ tytutdw, jakimi jest nazywana®.

Szczeg6lna Sciezka odkrywania obecnosci Maryi w sensus fidei ludu Bozego
jest via pulchritudinis. Niezwykle wazne ,,miejsce w zastosowaniu drogi pigkna
w mariologii zajmuje ikona maryjna: jako wyjatkowy znak w teologicznej refleks;ji
nad artystyczng wizualizacja wiary. Trescia tych przedstawien sa tytuly maryjne,
paralelne wobec historii dogmatdéw oraz sceny z Jej zycia dokumentowane tek-
stami Ewangelii, Dziejow Apostolskich, Apokalipsy, fragmentéw z listow $w.
Pawta i odniesieniami do maryjnych typow oraz symboli Starego Testamentu™'.
Potwierdza to II Sobér Nicejski z 787 roku, wyrézniajac ikony Swietej Boguro-
dzicy w zestawie ikon kanonicznych®, Jak podkresla prof. Karol Klauza, ,,przed-
miotem troski Ko$ciota w kanonicznym przedstawianiu Maryi jest Jej duchowe
piekno promieniujgce prostota, harmonig ciala i duszy, misternym klimatem Bo-
zego macierzynstwa, duchowoscia zrodzona z wyjatkowej relacji do Ducha Swie-
tego w tajemnicy Pneumatophory, a zarazem z elementami fenotypicznymi regio-
ndéw i obszardow kulturowych. Dzieki temu w grecki, koptyjski, etiopski, batkanski
i stowianski typ kobiecosci wpisywano glebokie tresci teologiczne, korespondu-
jace z retoryka tekstow biblijnych i hymnéw liturgicznych”®.

»Piekno architektury jest rowniez wyrazem prawd wiary, interpretowanych
przez Koscidl, zarowno nauczajacy, jak i nauczany. Chodzi o wizualizacje prawd
wiary. Cho¢by po Soborze w Efezie wyrazem takiej formy sensus fidei jest archi-
tektura i ornamentyka bazyliki Santa Maria Maggiore. Dzieto, powstale z inicja-
tywy papieza Sykstusa III (432-440) jest przyktadem plastycznego ukazywania
idei m.in. ,,poprzez wykorzystanie znakow i symboli mozliwych do ortodoksyjnej
interpretacji dogmatu mariologicznego w duchu definicji efeskich i w kontekscie
sensus fidelium”. A dziato si¢ to w momencie przelomowym jesli chodzi o losy
cywilizacji tacinskiej. ,,Na fundamencie chrzescijan z wybrania i z narodéow
w mozaikach Santa Maria Maggiore ukazano pigckno Maryi i Jej wkiad w dzieje

3% G. Agostino, Piedad popular. II. Maria en la piedad popular, w: Nuevo Diccionario de
Mariologia, s. 1608.

7K. Klauza, Via pulchritudinis w mariologii, ,,Salvatoris Mater” 15 (2013) nr 1-4, s. 294.
38 Por. Breviarium Fidei VI, 637.

39 K. Klauza, Via pulchritudinis w mariologii, s. 294-295. Autor wskazuje, iz najwigksza inspi-
racj¢ na ikonografi¢ maryjng wywieraly teksty stawiace godno§¢ Maryi zdefiniowane na Soborze
Efeskim (431): Theotokos — Boza Rodzicielka i Parthenos — Dziewica. Sankcjonowaly one juz ist-
niejace kanoniczne ikony typu Hodogetria, i inspirowaty do nowych wizualizacji mariologii w iko-
nach Eleusy, Karmicielki, Znaku i Oranty. Osobne miejsce w ukazywaniu pigkna Maryi w ikonach
zajmuja wizualizacje Madrosci Bozej w typie Sofii Maryjnej. — Por. J. Bolewski, Mqgdros¢ i Matka:
Niepokalana, Krakow 2012 (fundamentalna monografia na ten temat).
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zbawienia, z jednoczesnym podkresleniem ontycznej doskonatosci Dziewicy
z Nazaretu i Betlejem”*,

W kontekscie via pulchritudinis trzeba takze wspomnie¢ o sanktuariach ma-
ryjnych, ktére — co podkres§lat mocno Jan Pawet II — sg szansg przyblizenia si¢
cztowieka do tajemnicy Odkupienia. Papiez przekonywal, ze ,nikt bardziej niz
Maryja nie jest ogarnigty tajemnicg Odkupienia. I nikt tez — bardziej niz Ona —nie
moze nam przyblizy¢ tej tajemnicy. Ona znajduje si¢ w samym jej sercu™!. Tak
jak Lourdes, podobnie oceniat §wiadectwa innych sanktuariow: Jasna Gora jako
$wiadectwo dotykania tajemnicy Odkupienia przez cho¢by sakrament pokuty
(,,konfesjonat narodu”); Gaudalupe — gotowo$¢ stuzenia sprawie Jezusa, Ewangelii
i pokoju opartego na sprawiedliwosci; Loreto — miejsce rozwazania i uwielbienia
tajemnicy Stowa Wcielonego; Knock — gdzie pielgrzym spotyka si¢ z Maryja dla
odnowienia swojej wiary w zbawienie przychodzace za posrednictwem Chry-
stusa®.

5. Wniebowzi¢cie Najswietszej Maryi Panny

Na przyktadzie ksztattowania si¢ dogmatu wniebowziecia Najswietszej Maryi
Panny sprobujmy przesledzi¢ niektore, najwazniejsze aspekty obecno$ci sensus
fidei Tudu Bozego w procesie dojrzewania prawd maryjnych az po ich ogtoszenie
jako dogmatu wiary katolickie;j.

Uroczyste ogloszenie dogmatu o Wniebowzigciu Najswigtszej Maryi Panny
konstytucjg apostolska Piusa XII Munificentissimus Deus (z 1 XI 1950) nie byto
dzielem przypadku czy dowolnym aktem nadzwyczajnego Magisterium papies-
kiego®. Akt ten poprzedzit intensywny namyst teologiczny (1940-1950), ale wia-
sciwie bylo to ukoronowanie i proklamowanie wiary wyznawanej od wiekow
przez Lud Bozy w catym Kosciele powszechnym. Wiara KosSciota w to, ze Maryja
uczestniczy juz w petni chwaty nieba opiera si¢ na trzech filarach, ktorymi sa:
Scista wigz Maryi z Jej Synem Jezusem, trwajgca od Zwiastowania do Zestania
Ducha Swictego; chrzescijanska nadzieja uczestnictwa w chwale Zmartwych-
wstania; catkowita wolno$¢ Maryi od jakiejkolwiek zmazy grzechu®.

Co prawda w Pismie Swietym i pierwszych trzech wiekach Kosciola brak jest
bezposrednich swiadectw o wzigciu do nieba Maryi, ale tez nie byta sprecyzowana

40 K. Klauza, Via pulchritudinis w mariologii, s. 282.

4 Jan Pawel 1I, Homilia wygloszona podczas centralnej Mszy S$wietej w uroczystosé
Whniebowziecia Matki Bozej, Lourdes 15 sierpnia 1983 r., nr 4, w: Jan Pawet I, Nauczanie papieskie,
red. E. Weron, A. Jaroch, Poznan 1999, VI, 2 (1982 lipiec-grudzien), s. 93.

42 Por. K. Klauza, Via pulchritudinis w mariologii, s. 293-294.
43 S. Meo, Asuncion. II. Dogma, historia y teologia, w: Nuevo Diccionario de Mariologia, s. 263.

4 Por. G. N. Ramirez, Chwalebne Wniebowziecie Maryi, ,,Communio” 120 (2000) 6, s. 109-125.
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w petni doktryna eschatologiczna w ogole. Pierwsze §lady podejmowania tego
tematu znajdziemy u $w. Efrema (F 373), wedtug ktorego dziewicze ciato nie do-
znato zepsucia po $mierci, czy u kaptana Tymoteusza z Jerozolimy, ktory glosit,
iz Maryja po swojej $mierci pozostata nie§miertelna, gdyz Chrystus zabral Ja do
miejsca swojego wniebowstgpienia®®. Do tego mozna doda¢ glos $w. Epifaniusza
(1 403), gloszacego, ze ziemskie zakonczenie zycia Maryi pelne byto cudow i ze
jest prawie pewne, iz posiada Ona juz w swoim ciele krolestwo niebieskie*®. Do
tego trzeba dodac najstarsze apokryfy asumpcjonistyczne z V wieku. To wszystko
sa poczatki, od ktorych rozpocznie si¢ systematyczna refleksja wokot wniebo-
wziecia Najswigtszej Maryi Panny.

Szczegodlny rozwoj historyczny tej refleksji przypada na VI wiek na Wscho-
dzie. Zaczyna si¢ rozpowszechnia¢ celebracja liturgiczna Przejsécia (Transitus) lub
Zasniecia (Dormitio) obchodzone 15 sierpnia dekretem cesarza Maurycjusza
(t 602)*. To nie decyzja polityczna, ale oficjalne uznanie kultu, ktory juz wcze-
$niej musial by¢ rozwinigty, lecz nie posiadat aprobaty wiadz koscielnych
i panstwowych. Cesarz Maurycjusz nie tylko zezwolit na ten kult, lecz podniost
wysoko jego range, wznoszac w Getsemani ko$cidt — rotunde nad domniemanym
grobem Maryi. W pierwotnej tradycji chrzescijan palestynskich swigto to byto
memorig, pamiatka zasni¢cia i pogrzebu Matki Bozej w Getsemani. Pamig¢ o tym
wydarzeniu oraz fakt pustego grobu, przekazane przez naocznych §wiadkdw, po-
zwolily na stworzenie opowiadania o przej$ciu Maryi do chwaty, wzorowanego
na opowiadaniach o $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa. Tak wigc juz pierwsi
chrze$cijanie widzieli w zas$nigciu Maryi Jej upodobnienie si¢ do Syna zar6wno
w $mierci, jak i w zmartwychwstaniu*®. Nazwy tego $wieta (Transitus, Dormitio)
wyrazaly przekonanie wiernych, ze ciato Maryi, wolne od grzechu, wolne byto
zarazem od skazy $mierci, ktora jest skutkiem grzechu. Ta wiara ludu Bozego
wyrazila si¢ tez w wielu dzietach sztuki®.

Wieki VII-X obfitujg w §wiadectwa wielu teologdow na Wschodzie i Zacho-
dzie, gloszacych cielesne wziecie Maryi do nieba po Jej $mierci i zmartwychwsta-
niu. Ale jednocze$nie nie brak takich, ktérzy wyrazali watpliwosci odnosnie do
ostatecznego przeznaczenia Maryi. Tym niemniej w Rzymie, poczawszy od
papieza Sergiusza I (1 701) celebrowano §wigto Zasni¢cia wraz z Narodzeniem,
Oczyszczeniem 1 Zwiastowaniem. W nastgpnym wieku $wigto przechodzi do

4 Tymoteusz z Jerozolimy, Homilia na swieto Hypapantos, PG 86, 245c¢.
46 Por. PG 41, 7770.
47 Por. PG 147, 292.

48 Por. A. Strus, Legenda, tradycja i historia o zasnieciu i wniebowzigciu NMP, ,,Ruch Biblijny
i Liturgiczny” 37 (1984), s. 127-139.

4 Por. S. M. Kaldon, Naj$wietsza Maryja Dziewica w wierze KoSciota. Mariologiczny komen-
tarz do ,, Katechizmu Kosciota Katolickiego”, Krakow 2006, s. 100-102.
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Francjii Anglii, celebrowane juz nie jako Dormitio lecz jako Assumptio S. Mariae.
Nowy tytut, jako temu $wietu nadano, zrodzit problem natychmiastowego zmar-
twychwstania ciata Maryi. Stad w tych wiekach wylonily si¢ dwa stanowiska dok-
trynalne: jedno, powolujace si¢ na brak $wiadectw biblijnych czy patrystycznych
przyjmowato jako pobozine orzeczenie nauke o wniebowzigciu Najswietszej
Maryi Panny, jednoczesnie akceptujac jako nauke pewna zachowanie od zepsucia
ciata Maryi po $mierci; drugie, ktore wypracowalo bogaty traktat teologiczny
o wyniesieniu do chwaly nieba ciata Najswictszej Dziewicy, przyjmowato te
prawde jako pewng®.

Znalazta ona swoje odbicie réwniez w kazaniach gtoszonych na §wigto Tran-
situs Mariae. Kazania takie pozostawili po sobie m.in. Pseudo-Modest z Jerozo-
limy (7 700), German z Konstantynopola (T 733), $w. Andrzej z Krety ( 740) czy
$w. Jan Damascenski (T 749). Warto podkresli¢, ze rozw6j doktryny o cielesnym
wzigciu Maryi do nieba dokonuje si¢ bardziej dzigki wierze ludu Bozego (sensus
fidelium) niz namystowi uczonych teologow. Wysilki tych ostatnich zostajg troche
przyhamowane przez trzy dzieta: list apokryficzny przypisywany $w. Hieroni-
mowi®!, apokryficzne kazanie przypisywane $w. Augustynowi®? i Martyrologium
Uzuarda (7 875). Dzieta te miaty szerokie oddziatywanie z tej chociazby racji, ze
to ostatnie stanowito w wielu klasztorach jednag z podstawowych lektur ducho-
wych, a list Pseudo-Hieronima wigczono do modlitwy brewiarzowe;j®.

0Od X wieku w Kosciotach wschodnich ustala si¢ glgbokie przekonanie o cie-
lesnym wzigciu do nieba Najswietszej Maryi Panny po Jej $mierci, rozpowszech-
nione wsrod teologdw, duchowienstwa i ludu wiernego. To przekonanie wyrazone
jest w uroczystych liturgiach miesiaca sierpnia, dekretem cesarza Andronika II
(1 1328) poswigconego tajemnicy Wniebowzigcia, ktore stato si¢ najwickszym ze
$wigt maryjnych. Uwidacznia si¢ to rowniez w ikonografii, refleksji teologicznej
i poboznosci ludowej. W Kosciele zachodnim doktryna o cielesnym wniebowzie-
ciu Maryi jest powszechnie przyjmowana i poglebiana przez wielkich teologow
scholastycznych, co jest wyrazem pradu teologicznego i wiary ludu w te prawde.
Kiedy w XV wieku Jan Marcelle, profesor paryskiego uniwersytetu, w swoim ka-
zaniu na wniebowziecie Najswigtszej Maryi Panny, powiedziat iz ,,nie jesteSmy

50 Symptomatycznym w tym wzgledzie jest dzieto Pseudo-Augustyna, Liber de Assumptione
Mariae Virginis (PL 40, 1141-1148), ktére zwalcza zdecydowanie agnostycyzm niektérych sobie
wspotczesnych.

5 Epistola 9: Cogitis me.
52 Sermo 208: Adest nobis.

53 Por. S. M. Katdon, Najswietsza Maryja Dziewica w wierze Kosciota, s. 105-107. Od reformy
brewiarzowej dokonanej przez papieza $w. Piusa V w 1568 r. czytania z Pseudo-Hieronima zostaty
usunigte i zastgpione innymi, méwigcymi o cielesnym wniebowzigciu Maryi. Mimo to, sto lat p6z-
niej, cze$¢ kanonikoéw z katedry Notre Dame w Paryzu zazadata, aby do brewiarza wrocity czytania
z Martyrologium Uzuarda. (Blgdne mniemania duchownych, a nie sensus fidei).
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wcale zobowiazani pod grzechem $miertelnym wierzy¢, ze Maryja zostata z cia-
tem wzigta do nieba, gdyz nie jest to dogmat wiary”, caty fakultet teologiczny
zawrzal, domagajac si¢ odwolania przez kaznodziej¢ stow brzmiacych jak here-
zja, gdyz przecza one ogodlnie wyznawanej wierze. Rzeczywiscie, cho¢ wtedy
jeszcze nie byta to prawda wiary uroczyscie ogloszona przez Stolicg Apostolska,
to panowalo ogdlne przekonanie o fakcie wniebowzigcia Matki Bozej. Budowano
$wiatynie pod tym wezwaniem, a takze powstalo osiem zakondéw nawigzujacych
w swej nazwie i charyzmacie do tej prawdy: jeden meski (asumpcjonisci, tj.
Augustianie od Wniebowzigcia) i siedem zenskich. Motyw Wniebowzigcia jest
rowniez bardzo czesty w ikonografii®.

Reformacja neguje to pobozne przekonanie wiary katolickiej. Napotyka jed-
nak w apologetach katolickich szybka odpowiedz, co sprawia, iz to pobozne prze-
konanie staje si¢ prawie pewna doktryna, zarowno wsrdd teologoéw, jak i ludu
wiernego. W wieku XVIII pojawiaja si¢ pierwsze prosby do Stolicy Apostolskiej
o definicje dogmatyczng wniebowziccia Najswictszej Maryi Panny. Bl. Cezary
Shguanin (T 1769), teolog zakonu serwitdw, rozpoczyna cala seri¢ takich prosb.
Za nim pojawia si¢ wiele nastgpnych, pochodzacych z r6znych stron $wiata kato-
lickiego, od réznych autorytetéw moralnych i doktrynalnych (choc¢by krolowa
Izabela z Hiszpanii — 1863). Jezuici, Hentrich i de Moos w 1942 roku opubliko-
wali w dwoch tomach wszystkie prosby, jakie zachowaly si¢ w tajnym archiwum
Stolicy Apostolskiej: Petitiones de Assumptione coporea B. M. Virginis in coelum
definienda ad S. Sedem delatae. Zgoda $wiata katolickiego byta praktycznie jed-
nomyslna. Jesli nawet zdarzaly si¢ glosy przeciwne, to nie kwestionowaty prawdy,
lecz konieczno$¢ jej dogmatycznej definicji. Stad papiez Pius XII, po tylu pros-
bach, 1 maja 1946 r. rozestat do wszystkich biskupoéw encyklike Deiparae Virgi-
nis, w ktorej zapytywal, czy mozna ogtosi¢ jako dogmat wniebowzigcie Najswigt-
szej Maryi Panny i czy wraz ze swoimi wiernymi pragneliby tej definicji.
Ogromna wigkszo$¢ biskupdéw odpowiedziata pozytywnie na oba pytania. Efek-
tem bylo ogloszenie dogmatu 1 listopada 1950 roku®.

Ko$ciot otrzymat depozyt wiary jako fundament i Zrodto realizacji zbawczej
misji Jezusa. Jego percepcja i zastosowanie domaga si¢ harmonii wszystkich ele-
mentow sktadowych. Mowiac o nieomylnosci Kosciota jako catosci, nie wystar-
czy skoncentrowac si¢ wylacznie na przekazie biblijnym, tradycji, nauczaniu Ko-

5 Por. R. Grof, Wniebowzieta, w: https://opoka.org.pl/biblioteka/T/TD/rg-wniebowzieta.html
[17 lipca 2019]. Pod opieke Maryi Wniebowzigtej oddal Wegry krol sw. Stefan, a Francje — krol
Ludwik XIII i Ludwik XV.

% Por. S. Meo, Asuncion..., s. 266.
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$ciofa i teologii. Ta nieomylno$¢ stoi przeciez u podstaw zmystu wiary wiernych.
Wtasnie dlatego, ze chodzi o nieomylno$¢ Kosciota jako catosci, nalezy uwzgled-
ni¢ znaczenie tego zmyshu®. Uwzgledniajac indywidualno-spoteczny wymiar
zmyshu wiary, nalezy w nim widzie¢ zdolno$¢ calego ludu Bozego (hierarchii
i laikatu) zaré6wno do coraz glebszego poznawania prawd objawionych, jak i do
coraz doskonalszej zdolno$ci ich przektadania na praktyke chrzescijanskiego
zycia.

Proces ten domaga si¢ precyzyjnego rozumienia, czym jest sensus fidei i sen-
sus fidelium. Ich bledne rozumienie bedzie prowadzi¢ do szkodliwej dla przekazu
wiary dychotomii. Zjawisko takie mozna zaobserwowa¢ chocby w interpretacji
doktryny Soboru Watykanskiego II. Historia okresu posoborowego pokazuje, ze
wprowadzanie w zycie jego nauczania nie zawsze przebiegato ewolucyjnie i nie
zawsze w duchu postanowien soborowych. W kwestii roli sensus fidei w zyciu
Kosciota rowniez pojawito si¢ rozdwojenie, ktore w jakims sensie jest odwzoro-
waniem, na plaszczyznie tego tematu, podziatu na — jak to ujat kard. Ratzinger —
,,s0bor Ojcow i sobor mediow™®’. Wedtug papieza, ,,Sobor Ojcéw” dokonywal sie
w obrebie wiary, byl soborem wiary poszukujacej zrozumienia, za$ ,,sobor dzien-
nikarzy” nie dokonywat si¢ w obrgbie wiary, lecz w kategoriach wspotczesnych
medidéw bez kontekstu wiary, w innej hermeneutyce, w jezyku polityki®. Podobny
dualizm mozna niestety dostrzec w rozumieniu roli sensus fidei w zbawczej misji

% Por. M. Pyc, Poboznosé¢ ludowa a sensus fidei, ,,Studia Gnesnensia” 27 (2013), s. 49-50.
Uwzgledniajac ten wymog harmonii wszystkich elementéw powstaje pytanie, czy obecnie o tym sig¢
nie zapomina? Warto bytoby bowiem dokona¢ glebszej analizy roli teologii i sensus fidei w ponty-
fikacie papieza Franciszka — cho¢by kwestia tzw. drogi synodalnej Kosciota w Niemczech.

5 Uwazna lektura t. VII/1-2 Opera omnia kard. Josepha Ratzingera (O nauczaniu II Soboru
Watykanskiego, Lublin 2016, s. 1123) ukazuje réznice pomiedzy prawdziwag a fatszywa reforma
Kosciota i rola Soboru w tym procesie, a bardziej jeszcze uzywania go jako tarczy dla przeprowa-
dzania zmian dalekich od ducha Soboru. Benedykt XVI podkresla, ze nie mozna w prosty sposob
wini¢ o te negatywne zjawiska samego Soboru. Ratzinger moéwi wprost, ze tam, gdzie ducha Soboru
interpretuje si¢ przeciwko jego dokumentom, ,,duch ten staje si¢ upiorem i prowadzi do bezsensu”.
W bozonarodzeniowym przeméwieniu do Kurii Rzymskiej w 2005 roku stwierdzit: ,,Sobor Waty-
kanski II, definiujac na nowo relacje miedzy wiarg Kosciota a pewnymi istotnymi elementami mysli
nowozytnej, dokonat rewizji czy wregez korekty pewnych decyzji z przesztosci, ale przy tej pozorne;j
nieciagloéci zachowat i poglebit rozumienie swej wewngtrznej natury i prawdziwej tozsamosci.
Kosciot jest — zarowno przed Soborem, jak i po nim — tym samym Kosciolem: jednym, $wigtym,
powszechnym i apostolskim”. — Por. http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/es/speeches/2005/de-
cember/documents/hf ben_xvi_spe_20051222_roman-curia.html [3 marca 2020].

%8 Por. Spotkanie z duchowienstwem diecezji rzymskiej (14 lutego 2013), http://w2.vatican.va/—
content/benedict-xvi/es/speeches/2013/february/documents/hf ben-xvi_spe 20130214 clero-roma.-
html [3 marca 2020]. Ten dysonans widoczny jest — zdaniem papieza — rowniez na polu liturgii (akt
wiary — akt aktywnosci wspolnoty, profanum) czy whasciwej egzegezy Pisma Swietego (ksigga
wiary — ksigga wylacznie historyczna). ,,Zdajemy sobie sprawe, jak bardzo ten «sobor medidow» byt
dominujacy, dla wszystkich dostepny i spowodowal tak wiele nieszczgs¢, probleméw: zamknigte
seminaria, klasztory, banalizacjg liturgii” — konkluduje Benedykt XVI.
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Kosciota. Jesli nie dokonuje si¢ on w obrebie wiary Kosciota, staje si¢ rodzajem
koscielnej opinii publiczne;.

Gwarantem wtasciwego jego zrozumienia staje si¢ zatem wtasciwa eklezjolo-
gia. Istotny jest takze wymiar eklezjalny sensus fidei. Sobor Watykanski Il mocno
zaapelowal o zaniechanie majacego do tej pory miejsca mocnego przeciwstawia-
nia hierarchii laikatowi, gdzie ta pierwsza jawi si¢ jako aktywnie odpowiedzialna
za Koscidl, za$ ta druga widziana jest jako bierny punkt oporu (opdzniajacy roz-
woj misji Kosciota). Chodzi o to, aby misja Kosciota nie uzasadnia¢ istniejacego
ciagle podziatu na Kos$cidt nauczajacy (Ecclesia docens) i Kosciot nauczany
(Ecclesia discens). Stad rodzi si¢ soborowe nauczanie o jednakowym powotaniu
wszystkich do $wigtosci, co w konsekwencji oznacza spojrzenie na sakrament
chrztu jako fundament tej samej godnosci dzieci Bozych. Dlatego wszyscy, kazdy
na swodj sposob, uczestnicza w trzech funkcjach Chrystusa: Proroka, Kaptana
i Krola.

Doswiadczenie Kosciota pokazuje, ze czasem prawda wiary zostaje przecho-
wana nie przez wysitki teologéw lub nauczanie wigkszosci biskupow lecz w ser-
cach wiernych®. Niektorzy dopatrujg sie tego procesu rowniez i dzisiaj. Sensus
fidei odgrywa decydujaca role w czasach kryzysu, w ktorych powstaje wyrazna
sprzeczno$¢ migdzy subiektywnym a obiektywnym Magisterium, mi¢dzy wta-
dzami, ktore nauczaja, a prawdami wiary, ktorych trzeba strzec i przekazywac.
Sensus fidei sktania wierzacego do odrzucenia wszelkiej dwuznacznosci i falszer-
stwa prawdy, opierajac si¢ na niezmiennej Tradycji Kosciota, ktora nie sprzeciwia
si¢ Magisterium Ecclesiae, ale je obejmuje®.

Dzieje ksztaltowania si¢ ostatnich dogmatéw maryjnych pokazuja, ze ten
zmyst wiary stat si¢ jednym z nadrzgdnych kanatéw dojrzewania rozumienia tej
prawdy poprzez sensus fidelium. Albowiem sensus fidei fidelis pozwala rowniez
poszczegdlnym wiernym dostrzec jakakolwiek niezgodnos$é¢, niespojnos¢ lub
sprzeczno$¢ miedzy nauczaniem lub praktyka a prawdziwa wiarg chrzescijanska,
ktora zyja. Reaguja tak jak meloman na falszywy ton w wykonaniu utworu muzycz-
nego. W takich wypadkach, wierni wewnetrznie opieraja si¢ nauczaniu lub prak-
tykom, ktore wchodzg w gre i nie akceptujg ich, ani w nich nie uczestniczg®.

%9 Por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Sensus fidei w Zyciu Kosciota, nr 119.

80 Por. R. de Mattei, Wykiad wygloszony na spotkaniu ,, Una Voce Canada Annual General Me-
eting” w Vancouver, w listopadzie 2018 roku, w: https://www.pch24.pl/rok-antychrzescijanskiej-re-
wolucji--czy-wytrwamy-przy-sensus-fidei-,65079,i.html [12 lipca 2019]. Jako przyktad takiego
kryzysu przywotuje kryzys arianski i odwotuje si¢ do §w. Hilarego, ktory pisze, ze podczas kryzysu
arianskiego uszy wiernych, ktorzy w ortodoksyjnym sensie interpretowali niejednoznaczne nauki
teologow skazonych arianizmem, byly bardziej $wigte niz serca kaptanéw. Chrzescijanie, ktorzy
przez trzy wieki opierali si¢ cesarzom, teraz opierali si¢ wlasnym pasterzom (w niektorych przypad-
kach nawet papiezowi) winnym, jesli nie jawnej herezji, to co najmniej powaznego braku troski
0 czysto$¢ nauki.

61 Por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Sensus fidei w zyciu Kosciota, nr 62.
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Mozna wrecz powiedzieé, ze tak jak wspotistnieja w Kosciele urzad i chary-
zmat, tak tez Kosciot dysponuje podwojna ochrong depozytu Objawienia: Magi-
sterium Ecclesiae i zmyslem wiary. O ile nauczanie Magisterium Ecclesiae ma
charakter $cisle urzedowy, o tyle zmyst wiary jest rzeczywisto$cia, ktora trudno
ujac¢ w sztywne ramy urzgdowego tekstu. Da si¢ zatem zauwazy¢ jego charyzma-
tyczne pochodzenie. Juz Ojcowie Ko$ciota rownie mocno jak do powszechnie
dzielonych pogladéw odwotywali si¢ do trwatej tradycji praktyk religijnych. Cho-
dzi wiec nie tylko o tre$¢ wiary, ale rowniez o sposob jej celebrowania i wedtug
niej formowania wlasnego zycia. Interpretacja dogmatoéw wiary jest forma reali-
zacji consensus wiernych, w ktérym Lud Bozy, ,,poczawszy od biskupéw az do
ostatniego z wiernych $wieckich” (§w. Augustyn), ,,wyraza swoja ogolng zgode
w dziedzinie wiary i obyczajow” (por. LG 12). Dogmaty i ich interpretacja
powinny wzmacniac¢ ten consensus wiernych w wyznawaniu ,,tego, co uslyszeli-
$my od poczatku” (1J 2, 7. 24).



