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Od Redaktorow

Szanowny Czytelniku,

Rok 2017 zajmuje wazne miejsce w historii rozwoju nowozytnej mysli
teologicznej chrzescijanistwa zachodniego. W roku tym upamiet-
niamy jubileusz 500-lecia Reformacji. Odnosimy sie¢ do symbolicznego
poczatku procesu odnowy Kosciota w XVI wieku, zwyczajowo utozsa-
mianego z ogloszeniem 31 pazdziernika 1517 roku dziewieédziesieciu
pieciu tez przez augustiariskiego mnicha, profesora Uniwersytetu Witten-
berskiego, dr. Marcina Lutra. Réwnocze$nie poddajemy pod krytyczny
namyst sukcesywny rozwdj tradycji protestanckiej w jej ewangelickiej
i ewangelikalnej odstonie oraz relacje miedzy ré6znymi nurtami chrzesci-
janiskimi. Zauwazamy rozlamy i animozje miedzy Kosciotami, szczegol-
nie u zarania Reformacji. Jednakowoz widzimy réwniez rozw¢j mysli teo-
logicznej, ktéra w dialektyce powstatej na tle wydarzenia z Wittenbergi
znaczaco rozwinela sie¢ w sferze biblistyki, dogmatyki, teologii moralnej
i duszpasterstwa. Koncepcje teologiczne reformatoréw i ich adwersarzy
znalazly nastepnie swoje wykorzystanie w mysli filozoficznej, spotecznej,
politycznej, ekonomicznej oraz w twoérczosci artystycznej. W duzej mierze
zmienily obraz nowozytnego $wiata i przyczynily sie do wykreowania
rzeczywistosci, z jakg mamy do czynienia na poczatku XXI wieku.

Roéwnoczesnie jesteSmy Swiadkami dynamicznie rozwijajacego sie
ruchu ekumenicznego, ktéry dazy do wzajemnego zrozumienia réznic
miedzy poszczegolnymi tradycjami eklezjalnymi, do zblizenia stanowisk
teologicznych i w zamyséle do odbudowania pierwotnej jednosci wy-
znaniowej chrzescijan. Znaczacym wyrazem tego procesu jest raport Od
konfliktu do komunii Luterafisko-Rzymskokatolickiej Komisji Dialogu ds.
Jednosci, ktéry stwierdza m.in.: ,Katolicy i luteranie uznaja, ze wraz ze
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wspolnotami, w ktérych zyja, naleza do jednego Ciata Chrystusowego.
Wzrasta Swiadomos¢ tego, ze XVI-wieczny spér dobiega korica. Powody,
dla ktorych wzajemnie potepiano swoja nauke, sa nieaktualne”.

Powyzsze slowa stanowia inspiracje i podstawe dla niniejszego, dwu-
nastego juz tomu czasopisma ,Theologica Wratislaviensia”, w ktérym
przedstawiciele $wiata nauki reprezentujacy r6zne wyznania chrzescijan-
skie podejmuja sie analizy i oceny szesnastowiecznej Reformacji oraz jej
skutkow we wspolczesnym $wiecie. Zaproponowane w ekumenicznym
zbiorze artykuly ujmuja problematyke reformacyjna z ré6znych punktéw
widzenia i stanowisk, niejako rozmawiaja ze sobg o teologii, historii, mysli
spotecznej i filozoficznej. Mamy nadzieje, ze takie szerokie i niejednokrot-
nie krytyczne spojrzenie na mysl reformacyjna pozwolito nam uchwy-
ci¢ wieloaspektowos¢ wspélczesnego protestantyzmu, ktérego poczatek
symbolicznie utozsamiamy z dniem 31 pazdziernika 1517 roku.

Niniejszy tom sklada sie z trzynastu artykuléw, ktére zostaly podzie-
lone na trzy gléwne czesci tematyczne. W rozdziatach tych mysl reforma-
cyjng ukazano z perspektywy sporoéw, jakie sprowokowato wystapienie
Marcina Lutra i jego spadkobiercéw, swiadkow, ktérzy przyczynili sie
do rozwoju tradycji protestanckiej w réznych kontekstach historycznych,
oraz implikacji spotecznych nauki reformacyjnej w nowozytnych
spotecznosciach zachodniego kregu kulturowego.

Pierwsza czes$¢ tomu, poswiecona teologii sporéw, zawiera teksty
ukazujace wybrane watki historyczne, spoteczne, teologiczne i eklezjolo-
giczne majace wplyw na dyskusje katolicko-protestancka zaréwno u jej
reformacyjnych poczatkéw, jak i w debacie wspotczesne;.

Henryk Pietras ukazuje rozw6j praktyk odpustowych. Kredli ich ge-
neze u poczatkéw chrzeécijaristwa, zwracajac uwage na problem poku-
ty po chrzcie odpuszczajacym wszystkie grzechy. Rézne formy pokuty
doprowadzity do powstania ksiag pokutnych przypisujacych konkretne
kary do okredlonych grzechéw i wprowadzajacych zamienniki pokuty,
takie jak praktyki ascetyczne lub uczynki charytatywne. Owe zamienniki
pokuty legty u podstaw praktyk odpustowych tak dla zyjacych, jak i dla
zmartych, ktérzy nie zdazywszy za zycia odby¢ pokuty, zabieraja ja w za-
Swiaty. Formuje si¢ w ten spos6éb koncepcja czy$éca oraz odpustéw ofia-
rowanych za zmartych.

Jerzy Kochanowicz podejmuje watek dziatalnosci Towarzystwa Jezu-
sowego w szesnastowiecznej Polsce. Dzieki studiom Polakéw na uczel-
niach ewangelickich idee reformacyjne znacznie rozprzestrzenily sie
w drugiej potowie XVI wieku na ziemiach polskich. Co wiec wplyneto na
ostateczny upadek ofensywy reformacyjnej? Autor analizuje jeden z czyn-
nikéw, jakim byta dziatalnos¢ w Polsce jezuitow, ktérzy stworzyli sie¢
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rodzimych kolegiow, ograniczajac tym samym wyjazdy mlodziezy na Za-
chod. Organizowali proste kursy teologii dla szerszego grona odbiorcow.
Inicjowali dysputy podejmujace sporne kwestie teologiczne. Prowadzili
rozmowy z wplywowymi protestantami polskimi, ktére doprowadzaty
w efekcie do ich konwersji na katolicyzm.

Janusz Krélikowski przybliza dyskusje miedzy mysla katolicka i re-
formowang dotyczaca daru Bozej taski oraz ludzkiej wolnosci. Stawia
pytanie o zasadnos¢ idei podwdjnego przeznaczenia ludzi do zbawienia
i potepienia. Autor ukazuje biblijng mysl apostota Pawta, po czym podda-
je krytyce stanowisko Augustyna i Kalwina. Kontynuujac rozw¢j teologii
reformowanej, przedstawia ujecie Karla Bartha, odrzucajacego koncepcje
podwoéjnego przeznaczania i reinterpretujacego ja w duchu chrystologicz-
nym. Wedlug Bartha Chrystus jako Bég wybiera, jako czlowiek za$ jest
jednoczesnie wybrany i odrzucony. W Nim wlasnie taczy sie idea podwéj-
nego przeznaczenia, a jednostka uczestniczy w wybraniu Chrystusa za
posrednictwem wspolnoty. Katolicki teolog zauwaza niebezpieczeristwo
apokatastazy w ujeciu Bartha. Milos¢ bowiem wymaga wolnej rela-
cji miedzy Stwoérca a stworzeniem, co dopuszcza mozliwosé odrzucenia
Boga przez czlowieka. Ponadto chrystocentryzm Bartha zdaje sie moda-
listycznie niwelowaé odrebna role Ojca i Ducha Swietego w tajemnicy
wybrania i przeznaczenia.

Jarostaw M. Lipniak podejmuje zywy w ramach dialogu katolicko-
-luteraniskiego temat urzedu biskupiego i sytuuje go w kontekscie nauki
o usprawiedliwieniu, ktéra na obecnym etapie prac ekumenicznych docze-
kala sie wyraznego zblizenia stanowisk. Rozbieznosci teologiczne dotycza-
ce urzedu biskupiego dotycza przeksztalcenia pierwotnego urzedu nadzo-
ru w historyczny urzad biskupi i powiazang z nim sukcesje apostolska. Dla
strony katolickiej historyczny urzad biskupi jest eklezjologicznie konieczny
i nieodzowny, natomiast dla strony ewangelickiej wazny i pozadany. Au-
tor przybliza historyczng sytuacje czasow Reformacji i stanowisko Lutra
odnosnie do niepodzielnosci urzedu koscielnego, tozsamosci urzedu pre-
zbitera i biskupa, a tym samym relatywizacji biskupiej sukcesji apostolskiej
i mozliwosci udzielania ordynacji takze przez pastoréw. Nastepnie przybli-
za wielowiekowa dyskusje katolickg nad rozumieniem urzedu prezbitera
i biskupa. Ostatecznie za$ pyta o mozliwos¢ uznania przez strone katolicka
przynajmniej sukcesji prezbiterialnej w Kosciotach ewangelickich.

Czeé¢ druga periodyku ujmuje tradycje reformacyjna z perspektywy
teologii §wiadkoéw, ktérzy przyczynili sie do zaistnienia i rozwoju
protestantyzmu w nowozytnym $wiecie. Jan Hus, jak przekonuje w swo-
im artykule Wojciech Szczerba, na przetomie XIV i XV wieku glosit w Cze-
chach nauki analogiczne do tych, ktére 100 lat péZniej doprowadzity do
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wybuchu Reformacji w Wittenberdze. Jako reformator Stowian wzywat
chrzeécijan, a w szczegolnosci duchownych, do moralnej odnowy Koscio-
ta i powrotu do nauki Ewangelii. Rzucil na szale swoje zycie w walce o re-
formy, ktére w XVI wieku podjat i z powodzeniem przeprowadzit Marcin
Luter.

Antropologia Reformatora z Wittenbergi stanowi temat artykutu Piotra
Lorka, w ktérym autor prébuje uchwyci¢ mozliwosé zbawczego zjedno-
czenia Chrystusa z chrze$cijaninem w mysli Lutra. W swoich badaniach
autor odnosi sie do luterskiej interpretacji stow apostota Pawta: ,juz nie ja
zyje, lecz zyje we mnie Chrystus”, zapisanych w drugim rozdziale Listu
do Galatow. W komentarzu do nowotestamentowego tekstu wittenberski
Reformator wyraza doswiadczenie religijne cztowieka w kategoriach unio
mystica, balansujac na granicy teistycznego i pan(en)teistycznego ujecia
rzeczywistosci. W ten sposéb kontynuuje tradycje mistyki nadreriskiej,
ktéra wywarla fundamentalny wplyw na rozwdj teologii ewangelickiej
XVI wieku.

Temat tradycji protestanckiej na gruncie polskim podejmuje Miro-
staw Zarowski, ktory w swoim artykule odnosi si¢ do mysli braci pol-
skich i zadaje pytanie o filozoficzno-teologiczne podstawy ich nauczania
etycznego. Odrzucenie doktryny o grzechu pierworodnym i zanegowanie
klasycznego dogmatu o Tréjcy Swietej, a z drugiej strony wiernosé pro-
testanckiej koncepcji sola Scriptura prowadzi — jak wskazuje autor — do
nauki, zgodnie z ktéra cztowieka uwaza sie za wolna istote posiadajaca
naturalng zdolno$¢ do milosci oraz wyboru dobra. Odpowiedzialnoscia
chrzescijanina jest czynne postuszeristwo boskim nakazom skrupulatnie
zapisanym w nieomylnym Pi$mie, ktére wskazuje droge zbawienia. , Pi-
smo Swiete jako przymierze, zakon i $wiadectwo jest dyscyplina postu-
szenistwa, do ktérego prawdziwa wiara sie sprowadza, a ze postuszen-
stwo to jest postuszenistwem czynnym wobec zawartych w Biblii norm
moralnych, poznanie Boga to znajomos¢ Jego woli, nie za$ istoty”.

Protestantyzm XX wieku rozwaza Gottfried Brezger, odwotujac sie
do chrystologicznej my$li Dietricha Bonhoeffera. Tworzacy w czasie
panowania nazizmu w Niemczech Bonhoeffer podkresla nadrzedne
znaczenie koncepcji solus Christus, ktoéra odczytuje w Swietle Deklaracji
z Barmen Kosciota Wyznajacego. W jego przekonaniu, a takze zgodnie
z przywolana mys$la Marcina Lutra chrzescijanin staje sie Chrystusem
dla ,Innego”, a rownoczesnie spotyka Chrystusa w ,Innym”. W mo-
dlitwie, czynieniu sprawiedliwoéci oraz oczekiwaniu na ,Bozy czas”
chrzescijanie doswiadczajq rzeczywistosci Chrystusa w Jego cierpieniu
i wywyzszeniu jako drogi pojednania w $wiecie ludzkich dramatéw
i ztamanego serca.
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Trzeci rozdziat niniejszego tomu przenosi czytelnika w obszar impli-
kacji spotecznych nauczania twércéw Reformacji. Czes¢ te otwiera
artykul Wojciecha Szczerby, w ktérym autor ukazuje znaczenie, jakie
w wymiarze spolecznym miata ksztattujaca sie tradycja reformacyjna nur-
tu ewangelickiego i ewangelikalnego. Ukazanie historycznych korzeni
tych nurtéw pozwala lepiej zrozumie¢, jak duchowa odnowa wiary wplty-
nela na przemiane stylu zycia, przede wszystkim moralng, na dowarto-
Sciowanie znaczenia edukacji, gléwnie os6b wywodzacych sie z nizszych
warstw spolecznych, a nade wszystko na sposéb rozumienia i rozwoj
postaw demokratycznych. Jakkolwiek Koscioly protestanckie nigdy nie
stanowily jednosci administracyjnej, to jednak wspdlna jest im nie tylko
wiernoé¢ podstawowym tezom reformacyjnym (sola Scriptura, solus Chri-
stus, sola gratia, sola fide, soli Deo gloria), ale takze w aspekcie spotecznym:
dbato$¢ o wypracowanie postaw obywatelskich wyrazajacych sie w od-
powiedzialnosci za drugiego cztowieka i w trosce o pielegnowanie wiezi
miedzyludzkich.

Jacek Zielinski, podejmujac prébe ukazania podobiefistw i réznic
miedzy ,uczuciami religijnymi” a emocjami odwotuje si¢ do ustaleri po-
czynionych przez Jonathana Edwardsa, osiemnastowiecznego amerykan-
skiego teologa, filozofa i przedstawiciela nauk szczegétowych, przede
wszystkim za$ do jego rozréznienia prawdziwej i falszywej poboznosci.
Autor tekstu, widzac zagrozenia dla prawdziwej religijnosci nie tylko
w czasach animatora Wielkiego Przebudzenia, ale i wspoiczesnie, stawia
wcigz aktualne pytanie: ,Co takiego wyréznia ludzi, ktérych Bég darzy
taska i ktérym przystuguje Jego wieczna nagroda?”.

Artykut autorstwa Tomasza Debowskiego podkresla konieczno$¢ nie-
sienia pomocy osobom potrzebujacym oraz wskazuje obszary zaangazo-
wania spolecznego polskich protestantow na przyktadzie zboru Kosciota
zielono$wiatkowego w Zabkowicach Slaskich. W pierwszej kolejnosci au-
tor omawia przestanki teologiczne, a nastepnie spoteczno-prawne pracy
socjalnej. Szczego6lny nacisk kladzie na dwa podstawowe czynniki: zasade
pomocniczosci i solidarnosci oraz cnote patriotyzmu. Zdaniem Debow-
skiego to one stymuluja i okre$laja tak rodzaj, jak i sposob zaangazowania
spotecznego polskich protestantow.

Kolejny tekst, autorstwa Adama Plachciaka, uwypukla podstawowe
zalozenia weberowskiej koncepcji etyki protestanckiej i zderza je z ,po-
nowoczesnym pojeciem nieredukowalnych réznic zainteresowan, warto-
Sci, wielosci prawd, gier jezykowych”. Autor ukazuje przede wszystkim
wlasciwa dla postawy protestanckiej dbatos¢ o jakos¢ wykonywanej pracy
ijej moralne uzasadnienie wyplywajace z zalozZenia, ze wszelkie dziatanie
winno by¢ éwiczeniem sie w cnocie, opartym na stalym konfrontowaniu
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racjonalnych przestanek z tym, czego Bég oczekuje od cztowieka. Nastep-
nie autor zauwaza, ze we wspolczesnych systemach kapitalistycznych
owa postawa zostala zastapiona i przeliczona nie na jakos¢, lecz na ilos¢
pozyskiwanych débr konsumpcyjnych.

Trzecig czes$¢ periodyku wienczy artykul Joanny Szczepankiewicz-
-Battek. Autorka podkresla, ze ordynacja kobiet, ktéra od wielu lat jest
praktykowana w Kosciolach protestanckich, wynika z przyjetej przez te
wspolnoty biblijnej zasady powszechnego kaplaristwa. Mimo Ze wciaz
pokazna czes$¢ chrzescijan w Polsce i za granica odnosi sie krytyczne do
mozliwoséci ordynowania kobiet, to jednak nalezy zauwazy¢ pozytyw-
ne konsekwencje egalitarnego stanowiska. Zdaniem autorki wieksza niz
u mezczyzn empatia kobiet sprawia m.in., ze ,Koscioly ordynujace ko-
biety w znacznie wigkszym stopniu angazuja si¢ w wazne problemy spo-
teczne (np. walka z przemoca w rodzinie, sprzeciw wobec dyskryminacji
mniejszosci, walka z ubdéstwem i wykluczeniem spotecznym, pomoc dla
uchodZcow czy imigrantéw) niz te, ktére kobiet nie ordynujg, natomiast
znacznie rzadziej daza do odgrywania roli typowo politycznej”. Moze to
wzmacnia¢ wiarygodnosc¢ chrzescijanistwa w przekonaniu tych ludzi, kto6-
rzy od Koscioléw oczekuja dzialania na rzecz pokoju i sprawiedliwosci
spotecznej, a nie ,sojuszu ottarza z tronem”.

Podsumowujac, niniejszy tom pisma ,Theologica Wratislaviensia”
podejmuje problem Reformacji i jej konsekwencji teologicznych, spotecz-
nych i eklezjalnych z r6znych perspektyw i uje¢ wyznaniowych. Niejed-
nokrotnie sa to stanowiska krytyczne, wskazujace nie tylko na korzysci
imozliwosci, lecz réwniez na problemy, ktore niesie ze soba tradycja refor-
macyjna. Zywimy nadzieje, ze tak szerokie ujecie zagadnienia Reformacji
w duchu ekumenizmu w przezywanym przez nas Roku Jubileuszowym
bedzie stanowic¢ wazng lekture oraz inspiracje do dalszych owocnych po-
szukiwan, badan i przemyslen.

Redaktorzy tomu
Jarostaw Lipniak, Piotr Lorek, Wojciech Szczerba, Jacek Zieliriski
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GENEZA ODPUSTOW

Zagadnienie odpustéw stalo sie jednym z gtéwnych tematéw, od
ktérych zaczela sie reforma protestancka. Budowa Bazyliki éw. Piotra
wymagata wielu pieniedzy, papiez oglosil wiec odpust zupelny dla kaz-
dego, kto zlozy ofiare na ten zbozny cel. Zachowanie jalmuznikéw pa-
pieskich, ktérzy owe ofiary zbierali, na tyle obrosto zlg stawa wskutek
rozlicznych naduzy¢, ze Marcin Luter zareagowatl na to swoimi dzie-
wiecdziesiecioma piecioma tezami z Wittenbergi', a Sobér Trydencki
w ogoble zniést urzad jalmuznikéw jako tak zdegenerowany, ze nie wi-
dziano szans na jego reforme”. Tematem artykutlu nie sa jednak owe nad-
uzycia i préby zaradzenia im, lecz ukazanie, jak narodzila si¢ praktyka
odpustow w Kosciele.

1. Praktyka pokutna w I-IV wieku

Praktyka odpustow w Kosciele taczy sie écisle z praktykami pokutny-
mi. Od poczatkéw chrzescijanistwa uwiecznionych w Dziejach Apostol-
skich chrzescijanie byli zgodni, ze chrzest gladzi wszystkie grzechy. Zaraz
tez jednak narodzito sie pytanie, jak postepowaé w przypadku wiernych,
ktérzy po chrzcie dopuszcza sie jakiego$ powaznego wystepku. Apostoto-
wie zebrani w Jerozolimie okoto 50 roku postanowili, ze chrzescijanie nie
sa zobowigzani do zachowywania prawa zydowskiego i zadekretowali:

! Por. G. Pani, L'affissione delle 95 tesi di Lutero: storia o leggenda? , La Civilta Cattolica”
2016, t. 167, z. 3993, s. 213-226.

2 Soboér Trydencki, sesja 21, Dekret o reformie, kan. 9. W: Dokumenty soborow powszech-
nych [dalej DSP]. T. 4. Opr. A. Baron, H. Pietras. Krakéw 2004, s. 624.
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Postanowiliémy, Duch Swiety i my, nie naktada¢ na was zadnego cigzaru
oprocz tego, co konieczne. Powstrzymajcie sie od ofiar sktadanych boz-
kom, od krwi, od tego, co uduszone, i od nierzadu. Dobrze uczynicie, jezeli
powstrzymacie sie od tego. Bywajcie zdrowi! (Dz 15, 28-29).

Cztery powyzsze zakazane wystepki byly skrocona wersja tak zwane-
go prawa noachickiego, czyli prawa nadanego przez Boga Noemu i jego
potomkom po potopie (por. Rdz 9). Obowiazywaly one wszystkich cu-
dzoziemcéw przebywajacych na terenie Izraela, gdyz nie dotyczyto ich
Prawo Mojzesza’.

Chrzescijanom w ziemi Izraela nie grozito przymuszanie do sktadania
ofiar bozkom, natomiast wsréd innych narodéw — jak najbardziej, gdyz
skladanie ofiar nalezato do obowiazkéw obywatelskich. Rzymianie panu-
jacy na ziemiach wokét Morza Srédziemnego uwazali publiczny kult bo-
gow za podstawe dobrego funkcjonowania panstwa i kazdego, kto przed
tym chciat sie uchronié, traktowali jako anarchiste. Przelewanie krwi, czyli
morderstwo (zabijanie w czasie wojny uwazano powszechnie za koniecz-
ne, nie mogto wiec by¢ karane), byto zabronione i zagrozone kara $mierci.
Spozywanie zwierzat uduszonych, to znaczy razem z krwia, w ré6znych
kulturach na catym Bliskim Wschodzie bylo réwnoznaczne ze spozywa-
niem duszy zwierzecia, gdyz powszechnie uwazano krew za siedzibe du-
szy. Nierzad, o ktérym tu mowa, jest nawigzaniem do wystepku Chama,
syna Noego, ktory , ujrzat nagos¢ swego ojca” (Rdz 9, 22). Prawo méwilo:
,Ktokolwiek obcuje cielesnie z zong swojego ojca, odstania nagos¢ ojca:
beda ukarani $émiercig oboje” (Kpt 20, 11). Cham obcowal z zona Noego
i splodzit syna Kanaana, a gdy Noe si¢ o tym dowiedzial, przeklat bekarta
i wydziedziczyl. Zakaz ten nie dotyczy zatem jakiegokolwiek nieporzad-
ku moralnego w kwestii seksualnej, lecz cudzotéstwa w Scistym tego sto-
wa znaczeniu.

Jak widag¢, rozporzadzenie apostoléw nie jest dekretem prawnym ob-
warowanym sankcjami, lecz uroczystym upomnieniem i przestroga przed
takimi wystepkami. Co jednak bylo robi¢, gdy dopuszczono sie ktéregos
z tych czterech wykroczert? Nauczanie Kosciola na ten temat nie bylo ja-
sne. Wydawalo sie, ze Kosciot nie ma kompetencji do odpuszczania takich
grzechéw. Okoto potowy Il wieku pojawia sie Swiadectwo, ze takiego pu-
blicznego grzesznika mozna przyjmowac do wspélnoty raz — i tylko raz.
Zapisano to w Pasterzu Hermasa:

,Ale powiadam ci, rzecze: jesli po tym wezwaniu wielkim i uroczystym
kto$ skuszony przez szatana zgrzeszy, ma juz tylko jedna mozliwo$é po-

* Por. Encyclopaedia Judaica. T. 12. Jersualem 1972, s. 1189-1191.
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kuty. Jesli za$ wcigz na nowo bedzie grzeszy¢ i pokutowad, nie na wiele si¢
to przyda takiemu czlowiekowi, bo trudno mu bedzie znalez¢ zycie”. Rze-
klem mu: ,Panie, zycie odzyskatem ustyszawszy to dokladne wyjasnienie.
Wiem bowiem, ze jesli juz nic nie dodam do grzechéw moich, bede zba-
wiony”. , Bedziesz zbawiony, powiedzial, a takze wszyscy, ktérzy beda tak

2074

postepowac

Tak wiec od tej pory zaczelo przewazaé zdanie, ze winnych ciezkich
grzechow mozna przyjmowac do Koéciola co najwyzej w roli dozywot-
nich pokutnikéw i dopiero na fozu $mierci dopuszczac¢ ich do komunii
Koéciota.

Za inne grzechy kazdy powinien pokutowac prywatnie, co mozna byto
przeprowadzi¢ na wiele wskazanych sposobéw. Orygenes w swej homilii
do Ksiegi Kaplanskiej tak te rzecz ujmuje:

Pierwszy sposéb polega na tym, ze przyjmujemy chrzest na odpuszcze-
nie grzechéw. Drugi sposéb odpuszczenia grzechéw zawiera si¢ w mece
meczenstwa. Trzeci rodzaj osiaggnaé mozna przez udzielenie jatmuzny. Po-
wiada bowiem Zbawiciel: ,Raczej dajcie, co macie, a oto wszystko bedzie
w was czyste” (Lk 11, 41). Czwarty rodzaj odpuszczenia grzechéw doko-
nuje sie przez to, ze i my odpuszczamy grzechy braciom naszym; oto tak
moéwi sam Pan i Zbawca: ,Jezeli z serca odpuscicie braciom waszym ich
grzechy, to i wam odpusci grzechy wasz Ojciec. Jesli zas nie odpuscicie
z serca braciom waszym, to i wam nie odpusci wasz Ojciec” (Mt 6, 14n).
[...] Piaty rodzaj odpuszczenia mamy woéweczas, gdy ,ktos nawréci grzesz-
nika z jego btednej drogi”; tak bowiem méwi Pismo Boze (1 P 4, 8). Szosty
rodzaj odpuszczenia dokonuje sie przez pelnie milosci, a to zgodnie ze sto-
wami Pana: ,Zaprawde powiadam wam, odpuszczaja sie jej liczne grze-
chy, poniewaz bardzo umitowala” (Lk 7, 47). [...] Istnieje jeszcze si6dmy
sposob na uzyskanie odpuszczenia grzechéw, a jest on twardy i trudny —
mianowicie przez pokute, kiedy to grzesznik ,{zami omywa swe oze, a 1zy
sq dla niego chlebem we dnie i w nocy” (Ps 6, 7; 41, 4), gdy nie wstydzi sie
wyznaé grzechu swego kaptanowi Pariskiemu i szuka¢ lekarstwa, tak jak
ten, ktory rzekl: ,Powiedzialem: »wyznam nieprawo$¢ moja wobec Pana,
a Ty odpuscites grzech mojego serca” (Ps 31, 5)°.

Nie bylo zadnej innej spowiedzi ani publicznej pokuty.

* Hermas, Pasterz, Przykazanie czwarte, 31. W: Pierwsi Swiadkowie. Oprac. M. Starowiey-
ski. Ttum. A. Swiderkéwna. Biblioteka Ojcow Kosciota 10. Krakéw 1998, s. 232.

® Orygenes, Homilie o Ksiggach Rodzaju, Wyjscia i Kaptariskiej. Ttum. S. Kalinkowski.
Pisma Starochrzescijaniskich Pisarzy 31/2. Warszawa 1984, KptHom 11, 4.
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Sytuacja zmienita si¢ w IV wieku, kiedy przesladowania ustaly i na-
wrécenia na chrzedcijaiistwo zdarzaly sie czesciej. Rosta réwnocze$nie
Swiadomosé mozliwosci przebaczania i przyjmowania do wspélnoty pu-
blicznych grzesznikéw po odbyciu naleznej pokuty, cho¢ w najstarszych
dokumentach pojawia si¢ wiele rozbieznosci.

Pierwszy synod po przes§ladowaniach odbyt si¢ na Zachodzie, w Elwi-
rze, okoto 306 roku, po abdykacji Dioklecjana®. Nie miat charakteru nor-
matywnego dla calego Kosciota, lecz ukazywat, jak podchodzono do po-
kuty w Hiszpanii. Postanowiono, by nigdy nie przyjmowac do Kosciota,
nawet na fozu $mierci, az w dwudziestu jeden przypadkach, na przyktad
za zlozenie ofiary bogom (kan. 1 i 2), zabdjstwo za pomoca zaklecia (kan.
6), sutenerstwo wilasnych dzieci (kan. 12) lub pedofilie (kan. 71).

W innych przypadkach odsuwano od wspélnoty czasowo, w zalez-
nosci od okolicznosci, ale wida¢, ze Kosciét tamtejszy byl bardzo rygo-
rystyczny. W innych stronach $wiata stawiano sprawe lagodniej, stara-
jac sie o takie rozwigzania, ktére pozwolityby przyja¢ do Kosciota nawet
winnego najciezszych grzechéw, oczywiscie po odbyciu naleznej pokuty.
Z akt synodu w Ancyrze mozna si¢ dowiedzie¢, jakie grupy pokutnikéw
funkcjonowaly — przynajmniej w Azji”: pokutujacy stuchajacy, lezacy
krzyzem i uczestniczacy w modlitwie, ale nie w ofierze (kan. 4). Odpo-
wiada to strukturze katechumenatu, gdzie réwniez najpierw obowiazy-
wat etap stuchania nauki, nastepnie etap pokornego proszenia o przyjecie
do wspélnoty Kosciota, dopuszczenie do wspdlnych modlitw w okresie
bezposredniego przygotowania do chrztu, lecz z wylgczeniem z czeéci
ofiarnej Eucharystii. Mozna by pomysle¢, ze okres pokuty traktowano
jako powtérke z katechumenatu. Na poszczegdlnych etapach pokutnik
pozostawal przez czas okredlony przez biskupa, w zaleznosci od wagi
grzechu, w konicu jednak dopuszczano go do komunii, cho¢by miato to
trwacd i trzydziesci lat, jak synod ten okresla w przypadku zoofilii doro-
stych chrzescijan, lub dozywotnio w przypadku oséb po piec¢dziesiatce
(kan. 16). W przeciwienstwie do opinii biskupéw zebranych w Elwirze ni-
komu nie odmawiano w Azji pojednania przed $miercia, a zasade stanowi
pokuta ograniczona czasowo.

Wielka kariere zrobily w Kosciele tak zwane listy kanoniczne Bazylego
Wielkiego. Napisat je do biskupa Amfilocha w latach 374-375, w odpo-
wiedzi na jego liczne pytania. Weszly one do kanonéw ojcow greckich,
ktére zatwierdzono na soborze zwanym in Trullo (691-692), i pozostaja

¢ Acta synodalia ann. 50-381. Synodi et collectiones legum. Vol. I. Oprac. A. Baron, H. Pietras.
Krakow 2006, s. 49-61.
7 Ibidem, s. 62—68.



Geneza odpustow 21

obowiazujacym prawem w Kosciele prawostawnym®. Zgodnie z nimi
takze wyznaczano okresy pokuty réznej dtugosci, w zaleznosci od wagi
wystepku. Lista grzechow, za jakie naktadano pokute, zdecydowanie sie
wydtuzyla i mozna przypuszczag, ze liczba pokutnikéw stanowila w 6w-
czesnym Kosciele spora czes¢ jego cztonkow.

Przyjecie pokutujgcego do Kosciola dokonywalo sie po uptywie czasu
pokuty, czyli przez caly ten czas byt on odsuniety od komunii.

2. Ksiegi pokutne

Z VI wieku pochodzi §wiadectwo pojawiajacej sie tendencji do szuka-
nia pojednania zaraz po popelnieniu danego grzechu, bez podejmowania
okresu pokuty. Tekst pochodzi z synodu w Toledo w 589 roku:

Poniewaz odkryliémy, ze w niektérych kosciotach Hiszpanii ludzie czy-
nig pokute za swoje grzechy nie wedtug kanonéw, ale wyjatkowo nie-
przyzwoicie, mianowicie, ze ilekro¢ chcieli zgrzeszy¢, to tylekro¢ doma-
gaja sie od kaptana pojednania, dlatego dla wykorzenienia tak bezboz-
nego dziatania Swiety synod postanowil, ze pokute nalezy naklada¢ na
nich wedlug formy dawnych kanonéw. To znaczy najpierw tego, ktéry
pokutuje, nalezy odsuna¢ od komunii razem z innymi pokutujacymi, aby
jak najszybciej pragnat natozenia rak. Po wypelnieniu czasu zados¢uczy-
nienia to kaptaniska rozwaga zdecyduje o przywréceniu go do komunii.
Natomiast ci, ktérzy wracaja do poprzednich bledéw jeszcze w czasie
pokuty albo po pojednaniu, maja zosta¢ ukarani wedlug surowosci wcze-
$niejszych kanonow’.

Ojcowie synodalni zdecydowanie potepiaja takie zwyczaje i nakazu-
ja wroéci¢ do tradycji pokutnej zgodnej z dawnymi kanonami. Warte jest
jednak odnotowania, ze taka praktyka si¢ pojawila. Widocznie penitenci
chcieli wroéci¢ do komunii z Kosciotem od razu, nie czekajac do korica wy-
znaczanej pokuty. Zwyczaj ten jednak zaczat stopniowo wchodzi¢ w zycie
w réznych miejscach dzieki przychylnej opinii poszczeg6lnych biskupow.
Wydaje sie ze upowszechnit si¢ zupetnie w XII wieku.

Wiek VI wyznacza réwniez poczatek ery ksiag pokutnych', ktéra
trwala do XIII stulecia. Zaczela sie ona w Irlandii od synodéw sw. Patryka

8 Canones Patrum Graecorum. Synodi et collectiones legum. Vol. III. Oprac. A. Baron, H. Pietras.
Krakow 2009, s. 32-60.

° Il synod w Toledo (589), kan. 11. W: La coleccion canénica Hispana. T. 5: Concilios Hispa-
nos, segunda parte. Red. G. Martinez Diez, F. Rodriguez. Madrid 1992, s. 49-159.

10 Por. Libri poenitentiales (Ksiegi pokutne). Synodi et collectiones lequm. Vol. V [dalej SCL
5]. Oprac. A. Baron, H. Pietras. Krakéw 2011.
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w 456 roku, ktore jeszcze nie sa zbyt szczegétowe, lecz szybko zaczeto
sporzadza¢ dokladne taryfikatory grzechéw i przepisanych pokut, czesto
wieloletnich. Trudno oprze¢ sie wrazeniu, ze catego zycia nie starczytoby
na ich wypelnienie. Spietrzenie owych pokut musiato by¢ bardzo dotkli-
we, gdyz w VII wieku pojawily sie zamienniki pokut, bedace bezposred-
nimi poprzednikami odpustow.

Jeden z pierwszych zachowanych dokumentéw pochodzi z potowy VII
wieku z Irlandii'. Zamienia on pokuty na r6zne praktyki ascetyczne. Jako
przyklad mozna podac kilka rozporzadzen:

9. Zamiennik rocznej [pokuty]: 50 dni szczegdlnego postu oraz 60 psalméw
i ukleknie¢ oraz modlitwa godzin.

10. Zamiennik rocznej [pokuty]: 40 dni o wodzie oraz dwa szczegélne po-
sty kazdego tygodnia; 40 psalméw i ukleknie¢ oraz modlitwa w kazdej go-
dzinie [kanonicznej].

11. Zamiennik rocznej [pokuty]: 100 dni o chlebie i wodzie i modlitwa
w kazdej godzinie [kanonicznej].

12. Wszystkie te posty bez migsa i wina, jedynie z bardzo niewielka iloscig
ziolowego piwa, ale nie w swojej celi i rzadko.

Roéwnoczesnie w innym dokumencie z tych samych czaséw pojawia sie
jednak mozliwos¢ zamiany pokuty na uczynki charytatywne. Najpierw
w odniesieniu do chorych, ktérym trudno byloby surowo posci¢:

Inni ustalaja pokute dla chorych, aby dawali jalmuzne, to znaczy wartosé
stuzacego lub niewolnicy, lecz dobrze jest, jesli rozda polowe swojego ma-
jatku, a jesli kogos oszukal, odda w czwdérnaséb (Lk 19, 8)™.

Na podstawie tych dokumentéw wiadomo, ze wartos¢ niewolnicy
byta rownowazna cenie dwunastu kurczakéw lub trzynastu syklom, czyli
dwoém srebrnym denarom'. Ten sam przepis powtarza dokument zwany
Discipulus Umbriensium, nalezacy do zbioru przypisywanego Teodorowi,
biskupowi Canterbury, sprawujacemu swa funkcje w latach 668—690".
Jest to pierwsza propozycja zamiany nakazanej praktyki na jalmuzne.
Z czasem takie propozycje zaczely sie mnozy¢, wykazywaly sie spora po-
mystowoscig i $wiadczyly o duzej wrazliwosci spotecznej. Bardzo intere-

1 Kanony Irlandzkie. SCL 5, s. 48-57; L. Bieler, The Irish Penitntials. Scriptores Latini
Hiberniae 5. Dublin 1963, s. 160-175.

12 Zamienniki [pokuty]. Versja P. SCL 5, s. 51.

3 Ksiega pokutna Kummeana, VIII, 28. SCL 5, s. 80.

4 Kanony Irlandzkie, 9. SCL 5, s. 49.

5 Discipulus Umbriensium. T. 1, cz.7,5. SCL 5, s. 138.
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sujacy w tym wzgledzie jest jeden z rozdziatéw Teodora: O tych, ktorzy nie
mogq poscic oraz nie wiedzq, w jaki sposob mogq zamienic pokute jednego roku
postu o chlebie i wodzie:

1. Kto nie zna psalméw i nie moze posci¢, za jeden rok postu o chlebie
iwodzie niech rozda ubogim jako jalmuzne 22 solidy, w kazdy piagtek niech
posci o chlebie i wodzie oraz trzy razy przez 40 dni, to znaczy 40 dni przed
Wielkanocg, 40 dni przed uroczystoscig Swietego Jana Chrzciciela, gdyby
przed uroczystoscig pozostaly jakie$ dni, moze je wypetni¢ pézniej, oraz 40
dni przed Bozym Narodzeniem.

2. W czasie tych trzech postow czterdziestodniowych cokolwiek bedzie
brat do swych ust, czy to z napojoéw, czy tez z pokarméw, niech oceni, jakiej
jest wartosci lub jaka wartos¢ mogtoby mie¢. Niech polowe tak wyliczonej
kwoty rozda na jalmuzne ubogim, niech zarliwie prosi Boga i modli sie do
Niego, aby jego jalmuzna i modlitwy zostaly przez Niego przyjete’.

Roczny post o chlebie i wodzie w tamtych stronach oznaczal wéwczas,
ze przez trzy dni: od czwartku do soboty, mozna bylo jes¢ tylko chleb, mate
ryby, jarzyny i owoce oraz pi¢ piwo. Jesli wypadaty wtedy swieta koScielne,
post nie obowigzywal". Interesujaca jest zamiana postu na jalmuzne w wy-
sokosci polowy wartosci tego, co sie zjadto. Nastepne rozdzialy podaja inne
mozliwosci rekompensaty, np. proponuja jalmuzne proporcjonalng do za-
moznoéci pokutnika (rozdz. 7-8). Zawsze tez mozna byto pokute czasowa
zamieni¢ na odmawianie psalméw lub innych modlitw.

Praktyka ta przeniosta si¢ na kontynent i pojawita sie¢ w r6znych wa-
riantach. Na przyktad penitencjarz z Marsenburga z korica VIII wieku
zaleca, by w zamian za kazdy dzierr postu o chlebie i wodzie odmawia¢
piec¢dziesiat psalmow, jesli z dyspensa, a siedemdziesiat, jesli na wlasna
reke, bez dyspensy. Gdy kto$ nie zna psalméw, powinien uisci¢ denara
za kazdy dzier postu lub réwnowartos¢ tego, co zjadi'®. Ta sama ksiega
precyzuje tez, na co nalezy przekazac te pienigdze: ,na wykup wiezniéw,
na ofiare ottarza lub na biednych chrzescijan”".

Na podstawie ré6znych penitencjatéw powstata Ksiega Halitgariusa, bi-
skupa Cambrai, z lat 817-830. Powtarza wiele dotychczasowych ustalen,
ale pojawia si¢ w niej jedna interesujgca precyzacja: ,Kto zamieni post

16 Rozdziaty Teodora, 5. SCL 5, s. 163; Ancient Laws and Institutes of England. T. 2.
The Commissiones on the Public Records of the Kingdom. London 1840, s. 68; wers-
ja cyfrowa: Cambridge University Press 2012; https:/babel.hathitrust.org/cgi/pt?id=
mdp.39015034111537 [dostep 27.11.2017].

17 Rozdziaty Teodora, 1. SCL 5, s. 161.

18 Ksigga pokutna z Merseburga a, 41-42. SCL 5, s. 293.

¥ Tbidem, 148. SCL 5, s. 302.
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dnia o chlebie i wodzie na ktérys z tych pieciu sposobéw, w tym dniu
niech je wszystko, co chce, ale bez wina, miesa i ttuszczu”?.

Juz jako ostatni przyklad warto przytoczy¢ rozporzadzenie z peniten-
cjatu z Kordoby z poczatku IX wieku. Pisze sie tam najpierw o obowiazku
zado$¢uczynienia temu, ktérego sie skrzywdzito, a nastepnie:

Wedle tradycji ojcow, gdy nie ma tego, wobec ktérego sie zawinilo, lub
nie jest sie w stanie, jak to wyzej opisano, wypetni¢ pokuty, niech polowe
rozda ubogim. Nalezy zatozy¢ tak: sume, jaka rozda na jatmuzne ubogim,
ma da¢ takze w postaci ziemi dla Kosciota. Po trzecie, za tyle samo winien
uwolni¢ niewolnych lub da¢ na wykup jericow?.

Nastepnie jeszcze autor upomina, by ksigdz zawsze mial wzglad na
osobe: czy jest to chory, czy kobieta w cigzy, czy niewolnik, poniewaz
wszystko to sa okolicznosci wplywajace na zmniejszenie pokuty. Pojawia
sie tutaj zamiennik darowizny ziemi dla Koéciota. Wspominano juz wyzej
o ofierze na oltarz, co nalezy prawdopodobnie rozumie¢ jako ofiare na
Msze $w. Tych ofiar musiato by¢ bardzo wiele, gdyz penitencjat z Wiednia
z IX wieku precyzuje, ze jesli lud prosi kaplana, to ma on odprawic tyle
Mszy, ile trzeba, chocby bylo ich wiecej niz dwadziescia dziennie, i doda-
je: ,dziekujmy, jesli lud gorliwie skiada ofiare Bogu”*.

Wydaje sig, ze owe zamienniki traktowano jako forme nadzwyczajng,
gdyz w dalszym ciggu naznaczano pokuty nawet kilkunastoletnie. Jednym
z ostatnich zabytkow z grupy penitencjarzy jest tak zwana Magia Rudolfa
pochodzaca ze Slaska z XI1I wieku®. Badacze starali sie wydoby¢ z niej dane
na temat obyczajowosci $laskiej w Sredniowieczu, okazalo sie to jednak
ztudne, gdyz stanowi ona po prostu kompilacje starszych ksiag pokutnych
pochodzacych z zachodniej Europy i nie ma w niej nic oryginalnego.

Latwo sobie wyobrazié, ze wielu chrzesdcijan odbywajacych pokute
zmarto, otrzymawszy rozgrzeszenie na fozu $mierci, przed uptywem cza-
su naleznej pokuty. Taki przypadek niektérzy uwazali za niesprawiedli-
wy i sadzili, Ze takie poene temporales pozostaja i nadal istnieje obowigzek
ich wypetnienia. Gdy w XII wieku upowszechnita si¢ praktyka rozgrze-
szania penitenta natychmiast, gdy sie zgltosi, pokuty te nalezalo wypetni¢
po spowiedzi w takim samym wymiarze jak dotad.

Podobne skrupuly odnotowano juz w III wieku, z listow $§w. Cypriana
wynika, ze niektérzy mieli watpliwosci, czy mozna zwolnié z pokuty, 6w-

2 Ksiega pokutna Halitgariusa, V, 3. SCL 5, s. 330.

2 Ksiega pokutna z Kordoby, wstep [h]. SCL 5, s. 432-433.

2 Ksiega Pokutna z Wiednia (a), 45. SCL 5, s. 164.

» Katalog magii Rudolfa. Zrédlo etnograficzne z XIII wieku. Opr. E. Karwot. Wroclaw 1955.
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czeénie dozywotniej, kogos, kto uzyskat dar komunii z KoSciotem w sy-
tuacji zagrozenia zycia, a potem wyzdrowial. Cyprian pisze, ze Pan moze
uzdrowic¢ chorego i nalezy Mu za to dziekowag, a nie dreczy¢ czlowieka
powrotem do pokuty®. Sobdr Nicejski w 325 roku okazal sie¢ w tej kwe-
stii surowszy i w takim przypadku nakazat cofnac¢ taka osobe do grupy
pokutnikéw modlacych sie bez udziatu w ofierze, az uplynie przepisa-
ny czas pokuty®. Pokuta w czasach Cypriana trwala do korica zycia, co
mozna bylo interpretowac jako do czasu dostapienia pojednania w nie-
bezpieczenistwie $mierci, a niekoniecznie do samego momentu $mierci.
W 1V wieku pokuty byly juz wymierzane w latach i stagd zapewne takie
stanowisko. W XII wieku sytuacja byla analogiczna, cho¢ nie taka sama:
pokuty byty okreslonymi écisle karami czasowymi i gdy kto$ umart przed
czasem, przed skrupulatnymi stawat problem. Czyzby pokute te nalezato
dokoriczy¢ po $mierci?

Aby unikna¢ takich dylematéw, trzeba bylo zadbac o to za zycia i prze-
lozeni Kosciola starali sie to ulatwié. Nie wiadomo, kto pierwszy wpadt
na my$l, aby udzieli¢ odpuszczenia cigzacych na pokutnikach win pod
pewnymi warunkami. W stosowanych sformutowaniach powtarza sie
odpuszczenie win i kar albo grzechéw i pokuty, gdyz ciggle nie bylo jed-
nomyslnosci, czy pokute mozna odbywac po rozgrzeszeniu, czy jednak
koniecznie przed rozgrzeszeniem. Gdy wiec ktos wyznat grzechy, wypel-
niat pokute, a na rozgrzeszenie musiat czekaé, odpust darowat mu jedno
i drugie w okreslonej mierze. Ojcom IV Soboru Lateraniskiego wydato sie
niezbedne unormowanie tej praktyki, postanowiono wiec, ze z okazji po-
Swiecenia koSciota nie mozna darowac wiecej niz roku pokuty, a w rocz-
nice po$wiecenia czterdziestu dni®.

Juz na rok nastepny przypada jednak najstynniejszy odpust Srednio-
wieczny, mianowicie zwigzany ze $w. Franciszkiem i kosciotkiem Por-
cjunkula pod Asyzem. Mial go nada¢ papiez Honoriusz III wszystkim
pielgrzymom odwiedzajacym to miejsce 2 sierpnia, w rocznice poswiece-
nia. Byl to odpust zupelny, czyli darowat catg zadang przez spowiednika
pokute, czy miala poprzedzac rozgrzeszenie, czy by¢ wypelniana p6znie;j.

W 1220 roku arcybiskup Canterbury, Stefan Langton, ogtosil umorze-
nie cigzacej na grzesznikach pokuty przy okazji przeniesienia ciala $w.
Piotra Becketa 7 lipca tegoz roku, w piec¢dziesigta rocznice jego meczen-
skiej $mierci. Zapewne dla dodania wiekszej rangi takiemu odpustowi

2 Cyprian, List 55, 13. W: Sw. Cyprian. Listy. Opr. E. Stanula. Ttum. W. Szotdarski.
Pisma Starochrzescijaniskich Pisarzy 1. Warszawa 1969, s. 149.

% Sobor Nicejski (325), kan. 13. W: DSP 1. Oprac. A. Baron, H. Pietras. Krakow 2001,
s. 38-39.

% Sobér Lateraniski IV (1215), kan. 62, 6. DSP 2. Oprac. A. Baron, H. Pietras. Krakéw
2003, s. 306.
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przypisano go papiezowi Honoriuszowi III i w spreparowanym poézniej
licie orzeczono, ze w ciagu pietnastu dni, prawdopodobnie liczonych
od poczatku uroczystosci, umarza sie calg cigzaca na penitencie pokute?.
W 1294 roku Celestyn V wystosowal w Akwilei bulle, w ktorej nadat co-
roczny odpust zupelny w liturgiczne wspomnienie $ciecia Jana Chrzci-
ciela — a byt to dzien koronacji papieza — w kosciele Santa Maria de
Collemaggio w tym miescie. Odpust ten udziela odpuszczenia wszystkich
win popelnionych po chrzcie i uwolnienie od kar naleznych za te winy*.
Pierwszy jubileusz rzymski oglosil papiez Bonifacy VIII na rok 1300
i oglosit w bulli Antiquorum habet fida relatio darowanie kar wszystkim,
ktorzy w tymze roku poboznie odwiedza trzydziesci razy bazyliki Piotra
i Pawla — a jesli sg pielgrzymami, wystarczy pietnascie razy”. W doku-
mencie tym papiez nadawal szczegdlny odpust zupelny w kazdym 100.
roku, poczynajac od 1300. Owe jubileuszowe odpusty dotyczyly wiernych
zyjacych. Skoro jednak trwato przekonanie o obowigzku dopetnienia po-
kuty po $mierci, jesli nie zdazy sie odby¢ jej za zycia, sytuacja powoli doj-
rzewatla do sformutowaniu definicji czyééca oraz odpustéw ofiarowanych
za zmartych, co nastapilo na Soborze Florenckim:

Jesli szczerze pokutujacy umarliby w mitosci Boga, zanim godnymi owo-
cami pokuty zadoéc¢uczyniliby za winy i zaniedbania, ich dusze po $mierci
zostajg oczyszczone karami czy$cowymi (penis purgatoriis post mortem pur-
gari). W tagodzeniu tego rodzaju kar dopomaga im wstawiennictwo zy-
wych wiernych, mianowicie ofiary mszy $wietych, modlitwy i jalmuzny
oraz inne dzieta poboznoéci, ktére zgodnie z postanowieniami Kosciota
wierni zwykli podejmowac za innych wiernych™®.

Definicja ta nie spadla z nieba, lecz pojawiata sie w podobnych sfor-
mulowaniach od X wieku. Samo stowo purgatorium nalezalo do jezyka
potocznego i oznaczalo jakiekolwiek oczyszczenie. U ojcéw Kosciola te-

¥ Apokryficzny list Honoriusza III: , Annus quinquagesimus annus jubileus est. Jubi-
leus autem, annus remissionis interpretatur. Sicut enim in Lege onera et servitutes con-
sueverunt populo remitti, si et anno jubileo translationis ipsius martiris, cum quindecim
dierum spacio, onera penitencium remittitur”; T. Becket, Traité sur le cinquieme jubilé.
W: R. Foreville, Le jubilé de Saint Thomas Becket du XIII au XV siécles (1220-1470). Etudes et
documents. Paris 1958, s. 1937.

% Celestyn V, bulla Inter sanctorum solemnia. W: T.R. Mannetti, La perdonanza di Colle-
maggio. L’ Aquila 1982, s. 77-78; por. E. Pasztor, Celestino V e Bonifacio VIII. W: Indulgen-
za nel medioevo e perdonanza di papa Celestino: atti del Convegno Storico Internazionale. Red.
A. Clementi. L’Aquila 1975, s. 61-78.

¥ Za: Bullarium Romanum. Taurinensis Editio. Augustae Taurinorum 1859, 4, s. 156-157.

% Soboér Florencki (1439-1442), bulla unii z Grekami (Laetentur caeli), 14. W: DSP 3.
Oprac. A. Baron, H. Pietras. Krakéw 2003, s. 470—-473 z przypisami.
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mat koniecznego oczyszczenia po Smierci przewija sie czesto, cho¢ kazdy
wyobrazal je sobie inaczej.

Sam termin purgatorium w technicznym sensie pojawil sie¢ w Kosciele
zachodnim w XI wieku®. Pojecie oczyszczenia znato wiele religii (szcze-
gblnie judaizm), ponadto byl to termin poganiski. Sw. Augustyn pisat:
,Terminalia obchodzi sie¢ w miesigcu lutym, gdy si¢ odbywa sakralne
oczyszczenie (sacrum purgatorium) zwane Februm, skad miesigc otrzymat
swa nazwe”?. Le Goff® przytacza wiele przykladéw z tekstéw patry-
stycznych, a mozna by ich poda¢ znacznie wiecej. Sporo uwagi poswieca
ogniowi czy$écowemu, gdyz byt to jeden z wazniejszych obrazéw pocho-
dzenia biblijnego, jako ze Pismo Swiete czesto i wyraznie méwi o oczysz-
czeniu przez ogien. Pozostawiwszy jednak na boku wyobrazenia, lepiej
skupi¢ sie na istocie rzeczy: chrzescijanie swiadomi wtasnej niegodnosci
byli przekonani, Ze oczyszcza si¢ z naleznych im kar za grzechy po émier-
ci, jesli nie zdaza uczynié tego za zycia.

W polaczeniu z praktyka wieloletniej pokuty i jej zamiennikéw zrodzi-
to to idee pomagania zmartym w wypelnieniu natozonej kary oraz uwol-
nienia siebie samego od pokuty przed $miercia.

Za czaséw obowigzywania ksiag pokutnych nie wolno bylo posci¢
w zastepstwie kogos$ za wynagrodzeniem*. Chwalebne jednak bylo po-
szczenie za umarlych, co zostato poswiadczone juz na przetomie VII i VIII
wieku®. Oznacza to, ze zdawano sobie sprawe, iz moze im to w jakis spo-
s6b ulzy¢. Z naciskiem trzeba zaznaczy¢, ze odpust nie dawat nikomu
gwarancji zbawienia, lecz zwolnienie lub zmniejszenie pokuty tym, kto-
rzy juz wczesniej wyznali grzechy, otrzymali rozgrzeszenie lub obietnice
rozgrzeszenia i pozostata im do wypelnienia cigzaca na nich pokuta.

Nie jest przedmiotem tego artykutu rozwdj praktyki odpustéw, ich sto-
sowania i naduzywania. W kazdym razie w $wietle ich genezy stara prak-
tyka okreslania 100 czy 300 dni, a nawet trzech lat odpustu w powigzaniu
z jaka$ praktyka pobozna — nie wydaje sie ani Smieszna, ani nielogiczna.

* Hilderbert z Le Mans we Francji, Sermo 85. , Patrologia Latina” [dalej PL] 171, 741B.

* Augustyn z Hippony, O parstwie Bozym, 7, 7. Ttum. W. Kornatowski. Warszawa
1977.T.1, s. 340; PL 40, 200.

% ]J. Le Goff, La naissance du purgatoire. Paris 1981 (wyd. polskie: Narodziny czyséca.
Thum. K. Kocjan. Warszawa 1997); por. 1. Moreira, Haeven's Puge: Purgatory in Late Antiqui-
ty. Oxford University Press 2010, s. 134-139.

3 Ksiega pokutna z Merseburga a, V, 44. SCL 5, s. 293.

* Capitula Dacheriana, 112. SCL 5, s. 125.
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The Genesis of Penitential Practices
Abstract

This article discusses the tradition of penitential practices in the Church, from its
beginning through the use of the Penitential Books from the 5% to 13" centuries. Over time,
the order of commutations of the penances came to include so-called substitutes. In this
way, for example, a three year penance of fasting on bread and water could be replaced
by certain prayer practices, or by giving alms for the poor or for the needs of the Church.
In the following ages the use of the substitutes evolved into the practice of indulgences,
which means remission of adequate penance by accomplishing certain conditions.
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Wprowadzenie

W kontekscie dominujacego we wspolczesnej Rzeczypospolitej katoli-
cyzmu matlo wiarygodnie brzmi stwierdzenie, ze polski sejm w polowie
XVI wieku sktadat sie¢ w olbrzymiej wigkszosci z protestantéw. Na poran-
na Msze rozpoczynajaca obrady szed! sam krél w towarzystwie dwéch
tylko senatoréow, gdyz cala reszta to byli dissidentes de religione, czyli 16z-
nigcy sie w wierze'. Owa silna pozycja Kosciotéw ewangelickich na zie-
miach polskich szybko si¢ jednak zachwiata. Dlaczego tak sig stato?

Cho¢ Reformacja dotarta do Korony i Litwy z pewnym opéZnieniem,
glownie ze wzgledu na antyluteraniskie dekrety Zygmunta Starego,
to juz od lat czterdziestych XVI wieku mozna moéwic¢ o jej rozkwicie,
spowodowanym w duzej mierze podejmowaniem przez wielu Pola-
kéw studiéow na Uniwersytecie Wittenberskim. W latach 1523-1546,
gdy wykladat tam Marcin Luter, przez sale wykladowe tej uczelni
przewinelo sie okoto 100 Polakéw?. Absolwentami uniwersytetu byli
p6zniejsi czotowi przedstawiciele polskiej Reformacji, np. Andrzej Frycz
Modrzewski, ktory w latach 1533-1535 mieszkat u Filipa Melanchtona.
Po $mierci doktora Lutra w 1546 oraz zajeciu Wittenbergi przez woj-
ska cesarskie w 1547 roku tamtejszy uniwersytet stracil na atrakcyjno-
Sci dla polskiej mlodziezy, a jego miejsce zajal bedacy pod wplywem
luteranizmu Uniwersytet w Kréolewcu. W latach 1544-1565 studiowato

! P. Jasienica, Polska Jagiellonow. Warszawa 1979, s. 386.
2 J. Mattek, Reformacja w Polsce i w Prusach w X VI wieku: podobieristwa i roznice. ,,Czasy
Nowozytne” 1997, t. 2, s. 11.
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tam ponad 130 studentéw z Polski’. Protestantyzm zaczal szerzy¢ sie
w Polsce z niespotykana sitg, zwlaszcza wsréd elit szlacheckich, osiaga-
jac swoj punkt kulminacyjny w latach szes¢dziesiatych XV wieku, m.in.
dzieki dzialalnosci najwybitniejszego polskiego reformatora, Jana ta-
skiego. To zapewne jego autorytet przesadzil o tym, ze polska Reforma-
cja odeszla w swym gléwnym nurcie od luteranizmu w kierunku kalwi-
nizmu. Poza tym po $mierci Lutra nastapilo przesuniecie centrum mysli
reformacyjnej z Wittenbergi do kalwiriskiej Genewy, przez co mlodziez
polska zaczeta wybierac¢ kalwinskie uniwersytety w Bazylei, Strasburgu,
Heidelbergu czy nieco p6zniej w Lejdzie. W samej Bazylei studiowato
w XVI wieku 100 Polakéw, a w Heidelbergu 300*. W latach sze$c¢dziesia-
tych XVI wieku Malopolska, Ru$ i Litwa stanety po stronie kalwinizmu,
natomiast Wielkopolska pozostala wierna konfesji luteranskiej i braci
czeskich. Jedynie Mazowsze z Warszawq pozostawato katolickie, wyka-
zujac tylko sladowe wplywy Reformacji. W 1562 roku doszto do rozbicia
ruchu protestanckiego w Polsce na tzw. zbor wiekszy — kalwinski, oraz
mniejszy — braci polskich, zwanych tez arianami. W okresie najwiek-
szego rozkwitu Reformacji na ziemiach polskich (1570-1580) funkcjono-
watlo w kraju ponad 1 tys. zboréw protestanckich, z czego mniej wiecej
potowa nalezata do kalwinistow”.

W wyniku roztamu szybko nastgpit schytek catego ruchu protestanc-
kiego w Rzeczypospolitej, charakteryzujacy sie licznymi konwersjami na
rzymski katolicyzm. Co go spowodowato?

Wsréd historykéw brakuje zgodnej opinii co do przyczyn zalamania
sie w 6wczesnej Polsce ofensywy reformacyjnej, a nawet upadku prote-
stantyzmu. Moéwi sie zwykle o tym, ze wyznanie ewangelickie nie zako-
rzenilo sie tu w prostym ludzie, lecz bylo religia przyjmowana od gory
przez elity, nie bez zwigzanych z tym korzysci ekonomicznych. Drugim
czynnikiem bylo wrogie nastawienia polskiego wladcy, Zygmunta Sta-
rego, wobec reformy i obojetne, czy raczej chlodne podejscie jego syna,
Zygmunta Augusta. Trzeci za$ czynnik stanowito rozbicie ruchu prote-
stanckiego w Rzeczypospolitej na konfesje luterarisky, kalwinska i braci
czeskich, a potem wyodrebnienie sie braci polskich, co niewatpliwie osla-
bito impet Reformacji. Zapewne wszystkie te czynniki wspoélgraty ze sobg,
niemniej nalezy wskazac jeszcze jeden: konsekwentng dziatalnos$¢ zakonu
jezuitow na ziemiach polskich®.

3 Ibidem, s. 12.

* Ibidem.

5 Ibidem, s. 13.

¢ Por. W. Krasinski, Zarys dziejow powstania i upadku reformacji w Polsce. Warszawa 1903.
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Przybycie jezuitow do Polski

Poczatki dziatalnosci Towarzystwa Jezusowego w Rzeczypospolitej
nie byty zbyt fortunne. Pierwszym jezuita, ktéry stanat na polskiej ziemi,
byl teolog papieski Soboru Trydenckiego, Alfons Salmerén. Jakkolwiek
spedzit on w Rzeczypospolitej tylko miesigc w 1555 roku, to jednak jego
podréz z Warszawy do Wilna w towarzystwie nuncjusza papieskiego,
Piotra Lippomano, byta doswiadczeniem bardzo trudnym. Salmerén pi-
sal do zalozyciela zakonu jezuitéw, Ignacego Loyoli, ze dzieki tragicznym
warunkom panujacym w gospodach odpokutowal za wszystkie swoje
grzechy, tym bardziej ze piwo w tym barbarzyrnskim kraju jest gorsze niz
woda w Tybrze. Salmerén byt przekonany, ze kraj ten jest juz stracony
dla katolicyzmu, a w relacji przekazanej papiezowi stwierdzil, ze , prawie
cala szlachta jest zarazona nowinkami””.

Jako drugi pojawit sie na ziemiach polskich réwnie wybitny jezuita,
ktéry miat juz wéréd swoich zastug zreformowanie uniwersytetéw w In-
golstadtiw Wiedniu oraz zalozenie Uniwersytetu w Pradze, Niemiec Piotr
Kanizy. Przybywajac w towarzystwie kolejnego nuncjusza, chcial zain-
teresowac polska szachte otwarciem kolegium jezuickiego w Krakowie,
aby powstrzymac wyjazdy polskiej mtodziezy na uczelnie protestanckie®.
Mlodzi ludzie nie chcieli bowiem studiowaé w ojczyZnie ze wzgledu na
oplakany stan polskiego szkolnictwa. Z powodu silnego oporu Akademii
Krakowskiej Kanizy zdziatal niewiele. Moze dlatego pisal, podobnie jak
Salmerodn, ze w Rzeczypospolitej panuja barbarzyrnskie warunki, a ludzie
sa niegoscinni’. W Koronie Krélestwa Polskiego spotkat wielu kaznodzie-
jow luteraniskich, a w samym Krakowie w dzien §wigteczny 10 tys. ludzi
stuchato luterariskiego kazania. Jemu samemu pozwolono na gloszenie
tylko jeden raz.

Misja jezuitéw powiodla sie dopiero za trzecim razem. W listopadzie
1564 roku biskup warmirski, Stanistaw Hozjusz, Niemiec z pochodzenia,
sprowadzil do Braniewa dziewieciu jezuitéow. Wéréd nich bylo trzech
Niemc6w, jeden Prusak, jeden mieszkaniec Slaska, jeden Szkot, jeden Fla-
mandczyk, jeden Holender i jeden Wioch'. Po dwé6ch miesigcach otwo-
rzyli oni pierwsze na ziemiach polskich kolegium, czyli szkote érednia.
Zaraz powstaly nastepne: w Pultusku, w Wilnie (gdzie szkote $rednia

7 B. Natoniski, Poczqtki i rozwoj Towarzystwa Jezusowego w Polsce 1564—1580. W: J. Brodrick,
Powstanie i rozwdj Towarzystwa Jezusowego. T. 1: Poczqtki Towarzystwa Jezusowego. Krakéw
1969, s. 419.

8 L. Piechnik, Polonia. W: Diccionario historico de la Compariia de Jestis. Red. C.E. O'Neill,
J.M. Dominguez. T. 4. Madrid 2001, s. 3173.

°J. Brodrick, Saint Pierre Canisius. Paris 1956, s. 467.

10 1. Piechnik, Polonia, s. 3173.
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szybko podniesiono do rangi uniwersytetu), w Poznaniu i w Jarostawiu.
Jezuici skoncentrowali si¢ na szkolnictwie i ksztalceniu mlodziezy. Do ich
szkot zaczeli éciggac uczniowie i studenci — najpierw gléwnie po to, aby
od przybylych profesoréw nauczy¢ sie jezyka niemieckiego. Na poczatku
lat dziewiecdziesiatych XVI wieku byto juz ponad 3 300 uczniéw i stu-
dentow!'. Co zdolniejsi zglaszali sie¢ do zakonu, dzieki czemu po dzie-
sieciu latach obecnosci na ziemiach polskich liczba jezuitéw wzrosta do
400, a w roku 1600 wynosita juz 800. Prowadzili oni dziewie¢ kolegiow,
z czego jedno: Akademia Wileniska, miafo status uniwersytetu.

Z kolei dziatalnos¢ kontrreformacyjna jezuitéw wyrazata sie posrednio
juz w samym otwieraniu szkét na ziemiach polskich, co wyraznie zmniej-
szylo wéréd miejscowej szlachty zainteresowanie szkotami protestancki-
mi. Jezuici zaplanowali, ze pokryja Rzeczpospolita siecig uniwersytetéw,
podejmujac diugoletnie starania o ich otwarcie oprécz Wilna réwniez
w Braniewie, w Poznaniu i we Lwowie. Ze wzgledu na op6ér Akademii
Krakowskiej zamiar ten sie nie powi6dl, natomiast dzieki sieci kolegiow
zmalata radykalnie liczba mlodszej mlodziezy wyjezdzajacej na Zachod.

Wyklady z teologii dla prostych stuchaczy

Druga forma dzialalnosci kontrreformacyjnej jezuitéw byt specjalny
kurs teologii, oferowany w ich szkotach dla mniej wyrobionych stucha-
czy. Podobnie jak przy zakladaniu szkét réwniez przy tej inicjatywie je-
zuici wzieli przyklad z protestantéw, ktérzy zawdzieczali swoje sukcesy
miedzy innymi wlaénie stworzeniu teologii popularnej, dostosowanej do
mozliwosci intelektualnych prostych ludzi. W 1554 roku Ignacy Loyola
opracowal dokument pt. Pewne zalecenia stuzqce popieraniu prawdziwej wia-
ry, zwlaszcza w Niemczech i we Francji'?, w ktorym stwierdzal, ze protestan-
tyzm objat w bardzo krotkim czasie ogromne obszary Europy réwniez
dlatego, Ze jego zwolennicy glosza swoje poglady przystepnym jezykiem
w kosciotach, w szkotach oraz drukuja w broszurach. ,,Dysponuja cala
rzesza ministréw, ktérym nieSwiadomie pomagaja katolicy, zwlaszcza du-
chowni, ze wzgledu na swa ciemnote i gorszacy tryb zycia”. W tej sytuacji
jezuici powinni oprécz teologii wyzszej, wykladanej na uniwersytetach,
stworzy¢ kursy teologii sumarycznej (czyli kursy kontrowersji), w ktorej
zwréciliby uwage na tzw. loci communes z Pisma Swietego, Tradycdji, so-
boréw i dziet doktoréw Kosciota, stuzace do obrony dogmatéw oraz do
podwazania twierdzen przeciwnych. Uzyskanie bieglosci w tego rodzaju

W Ibidem, s. 3175.
12 Przektadu na jezyk polski dokonat B. Natonski, Humanizm jezuicki i teologia kontrower-
syjno-pozytywna od XVI do XVIII wieku. Krakéw 2003, s. 9-12.
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teologii nie powinno zaja¢ zbyt wiele czasu, totez mozna by przygoto-
wac wielu teologéw, ktérzy w wielu miejscach jednoczeénie rozpoczeliby
nauczanie i gloszenie kazan. Zalecono tez wykladanie teologii sumarycz-
nej przez godzine w tygodniu stuchaczom retoryki, a nawet uczniom kla-
sy poetyki, aby nauczyli sie glosi¢ kazania lub uczy¢ katechizmu, zwalcza-
jac poglady przeciwne w sposoéb przystepny dla prostych ludzi. Tak sie
tez stato: wyktady z kontrowersji zostaly wtaczone do programu ostatnich
klas szkoly éredniej. Uczeszczali na nie réwniez proboszczowie, ksieza
diecezjalni, klerycy seminariéw duchownych prowadzonych przez jezu-
itow oraz wszyscy chetni.

Polemiki religijne — dysputy

Trzeciag forma dziatalnosci kontrreformacyjnej jezuitéw byly trzy ro-
dzaje dysput prowadzone w szesnastowiecznej Rzeczypospolitej". Dys-
puty pierwszego rodzaju odbywaly sie na terenie szkoly i miaty charakter
akademicki. Poczatkowo zapraszano na nie przedstawicieli innych wy-
znan, ktérzy mogli zabiera¢ gtos. W Wilnie i w Poznaniu pod koniec roku
szkolnego publikowano tezy bedace przedmiotem planowanych publicz-
nych dysput z udzialem uczniéw i studentéw. Autorami tez byli profeso-
rowie wykladajacy dany przedmiotu', uczestnikami za$ dysput — stu-
denci. Student dysputant mial swego patrona (opiekuna), ktéry omawiat
z nim tezy, oglaszal je drukiem i zapraszal na dyspute przedstawicieli
innych wyznan. Podczas dysputy patron moégl zastapi¢ podopieczne-
go, zwlaszcza gdy zagadnienie wymagalo poglebionej wiedzy. Niestety
z czasem dysputy szkolne przybraly charakter czysto ¢wiczeniowy, bez
udzialu innowiercéw.

Drugim rodzajem dysput byly dysputy okazyjne, inicjowane ad hoc, np.
po pogrzebie jakiej$ osobistosci lub w czasie misji ludowych. Kaznodzieja
pogrzebowy korzystal wéwczas z okazji, aby w atmosferze powagi i sku-
pienia przedstawic¢ wiasne poglady, zmuszajac niejako adwersarzy do ich

3. Kochanowicz, Poczgtki pismiennictwa jezuickiego w Polsce. Studium z historii kultury.
Wroctaw 2012, s. 68.

4 Przykladem moze by¢ Alfons de Pisa, ktory jako profesor kontrowersji w Poznaniu
wykladat w pierwszym semestrze 1581 roku zagadnienia sporne dotyczace Tréjcy Swietej.
W pazdzierniku 1581 roku (na rozpoczecie roku akademickiego) wziat udziat w dyspu-
cie z tezami skierowanymi przeciw antytrynitarianom: Assertiones theologicae de Trino et
Uno Deo adversus novos Samosatenicos. Ex praelectionibus Collegii Posnaniensis praeteriti seme-
stris... Wedlug diariusza kolegium poznariskiego dysputa byta niezwykle burzliwa. Jako
oponenci wystapili jezuici, kilku zaproszonych gosci, a na koricu minister arianiski (praw-
dopodobnie Jan Krotowski, ktéry dyskutowat z de Pisa ponad godzine). Po paru dniach
powtérzono dyspute na zamku; por. Acta et historia Collegii Posnaniensis S]. Archiwum
Metropolitalne w Warszawie, rps 440 f 128.
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wystuchania. Postepowat tak np. Jakub Wujek na pogrzebach szlachty
wielkopolskiej, przypominajgc rzymska nauke o czysécu i modlitwach
za zmarlych. Z kolei Andrzej Wolan, przywodca kalwinistow litewskich,
wykorzystat pogrzeb Stanistawa Sudroviusa, seniora zboréw litewskich,
aby wygtosi¢ mowe antypapieska™.

Najwazniejszy byl trzeci rodzaj dysput, stanowiacy forme intelek-
tualnego pojedynku zwolennikéw réznych wyznani chrzescijaniskich.
Dyspute inicjowal wierny $wiecki danej denominacji, rzucajac wyzwanie
przeciwnikom. Nalezalo na nie odpowiedzie¢, aby nie narazac si¢ na za-
rzut poniechania obrony swojej wiary. Zwykle szukano odpowiedniego
dysputanta, ktéry bytby w stanie sprosta¢ oponentom.

Na poczatku dysputy przedstawiciele obu stron wyglaszali swoje
mowy, w ktérych zltosliwie atakowali przeciwnikéw i podburzali stucha-
czy. Poniewaz praktyki tego rodzaju psuly atmosfere rzeczowej dyskusji,
z czasem ich zakazano. Dysputy przebiegaly niejednokrotnie bardzo zy-
wiotowo, dlatego kazda ze stron wybierata swoich moderatoréw, ktérzy
mieli studzi¢ zapal, a w razie koniecznosci podjac¢ sie¢ mediacji. Mimo na-
legars ze strony protestantéw jezuici nie chcieli dyskutowaé po polsku,
poniewaz wielu z nich nie znato dobrze tego jezyka, a ponadto obawiato
sie zastosowania w dyspucie nieprecyzyjnych wyrazen.

Celem dysput byto nie tyle przekonanie i nawrécenie adwersarza, ile
raczej umocnienie wspélwyznawcéw, dlatego po zakoriczeniu dysputy
kazda strona $wietowata swe zwyciestwo. Kolejnym etapem byta zwykle
polemika na piémie, w ktorej przedstawiano przebieg dysputy i wyjasnia-
no zagadnienia bedace przedmiotem sporu. Oprécz rzeczowych prezen-
tacji pojawialy sie niestety paszkwile, naszpikowane wzajemnymi obelga-
mi i oskarzeniami.

Dotychczas nie opracowano dokladnego zestawienia statystycznego
wszystkich szesnastowiecznych dysput religijnych na terenach polskich,
m.in. dlatego, ze w Zrédiach odnotowano tylko czes¢ z nich. Najdoktad-
niejszy rejestr sporzadzili arianie'. Ze spisu wynika, ze w latach 1579-1620
odbylo sie szesnascie dysput braci polskich z katolikami.

Trudno jest odtworzy¢ przebieg owych debat, gdyz dysponuje sie dzi-
siaj tylko tezami lub wyrywkowymi, czesto jednostronnymi informacjami
na ten temat. Nad wyraz skape sa informacje na temat dysput jezuitéw
z luteranami i kalwinistami. Najpelniejszy zachowany material dotyczy
dysputy jezuity Marcina Smigleckiego z Danielem Mikotajewskim, mini-

15 Tred¢ mowy znana jest tylko z jezuickiej repliki: W. Rosciszewski, Ad orationem Andreae
Volani... Wilno 1600.

16 S. Kot, Dysputacje arian polskich z rekopisu koloszwarskiego. ,,Reformacja w Polsce”
1935-1936, t. 7-8, s. 341-370.
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strem ewangelickim z Radziejowa, ktéra odbyta sie podczas zjazdu kalwi-
nistéw, luteranéw, braci czeskich i chrzescijan prawostawnych w Wilnie 2
czerwca 1599 roku. Dlatego czesto jedynie tytut danej dysputy lub ewen-
tualnie zachowane tezy moga by¢ Zrédiem do ustalenia ich tresci.

Oto glowne tematy poruszane podczas dysput':

a. Natura Kosciola

Pierwsza kwestig sporng bylo pytanie, po czym pozna¢ prawdziwy
Kosciol. Zaréwno protestanci, jak i katolicy twierdzili, ze tylko oni tworza
prawowierny Kosciél. Gdy chodzi o reformatoréw, to stosownie do zasa-
dy sola fides, wyrazajacej przekonanie, ze cztowiekowi wystarczy do zba-
wienia sama wiara, pomniejszali oni znaczenie widzialnych elementéw
Kosciota, jak jego hierarchia (czyli ksieza i biskupi), a przede wszystkim
instytucja papiestwa. Katolicy natomiast akcentowali elementy widzialne.
Jezuita kard. Robert Bellarmin pisat, ze Kosciét jest wspolnota tak widzial-
na jak spotecznoé¢ ludu rzymskiego albo krolestwo Francji czy Republi-
ka Wenecka. Wedlug reformatoréw (Luter, Kalwin) Kosciot jest obecny
przede wszystkim w duszach wiernych.

W sporze na temat natury Kosciota ze strony ewangelickiej brali udziat:
Jakub Niemojewski, kalwiriski minister Antoni de la Roche, Daniel Miko-
tajewski i Marcin Gracjan Gertich. Jezuitow reprezentowali: Jakub Wu-
jek, Alfons de Pisa, Adrian Junga i Marcin Smiglecki. Spierano si¢ przede
wszystkim o tzw. znamiona Kosciota (notae), czyli znaki jego prawdzi-
wosci. Protestanci twierdzili, Ze znamiona sg dwa: wierne gloszenie Sto-
wa Bozego i sprawowanie sakramentéw wedlug Bozego ustanowienia.
Poniewaz obie te czynnosci nie s3 odpowiednio wykonywane w Kosciele
rzymskim, wiec utracil on prawowiernos¢. Jezuiccy teologowie w odpo-
wiedzi wskazywali na siedem znamion prawdziwego Kosciota, podkre-
Slajac, ze sa one obecne w Kosciele katolickim, a zatem tylko on jest Ko-
Sciotem prawdziwym w odréznieniu od zboréw luterariskich, kalwinskich
i ariariskich. Owe znamiona to: jedno$¢ wiary, powaga zdobyta przez wie-
ki, sukcesja apostolska, rozpowszechnienie po calej ziemi, gérowanie nad
innymi instytucjami, wewnetrzna moc i cuda.

Kwestig zwiazana z widzialnoécig Kosciota byl prymat papieza. W tej
materii szczegélnie wdatl sie we znaki jezuitom znakomity teolog braci
czeskich, Marcin Gertich, ktéry sarkastycznie twierdzil, ze katolickie roz-
réznienie na niewidzialng Glowe Kosciota, czyli Chrystusa, i na glowe
widzialng, czyli papieza, jest ,wziete z glowy, a nie z Pisma”. Poza tym

7 Kompletne zestawienie drukéw polemicznych przygotowanych przez jezuitow
w szesnastowiecznej Polsce przestawia publikacja: J. Kochanowicz, Poczgtki pismiennictwa
jezuickiego..., s. 75-110.
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w Kosciele rzymskokatolickim juz dawno nie ma prawdziwej sukcesji ani
W nhauczaniu, ani w zyciu apostolskim. Odpowiedzig byta Swietna praca
Adriana Jungi'®®, ktéra juz w tytule zapowiadala, ze autor rozprawi sie ze
pie¢dziesiecioma dwoma blednymi twierdzeniami protestantéw, kwe-
stionujacymi prawdziwos¢ jedynego Kosciota, czyli katolickiego.

b. Urzad w Kosciele

Druga polemiczng kwestia bylo rozumienie kaptaristwa w Kosciele.
Marcin Luter, odrzucajac widzialne elementy w Kosciele, ktére mogtyby
przestoni¢ Boze dziatanie i odpowiedzZ cztowieka wyrazajaca sie w sola fi-
des, podwazyl dotychczasowe rozumienie roli kaptanéw, ktérych Kosciét
rzymski postrzegal wilasciwie jako ofiarnikéw. Luter stwierdzil, ze ksie-
za podejmuja w Kosciele pewne zadania (wéréd ktérych najwazniejsze
jest ministerium verbis, czyli gloszenie Stowa), ktére na mocy chrztu moze
zasadniczo wypelnia¢ kazdy wierny. W odpowiedzi Sobér Trydencki
uchwalit 17 lipca 1563 roku dekret o kaptanstwie, stwierdzajac, ze w Ko-
Scieleistnieje prawdziwe kaptanistwo, ktére polega nie tylko na przepowia-
daniu Stowa Bozego, lecz réwniez na konsekrowaniu i na odpuszczaniu
grzechow'. Spory dotyczace natury urzedu w Kosciele dotarly oczywiscie
rowniez do Rzeczypospolitej. Wbrew nauce Marcina Lutra jezuici pod-
kreslali®, ze samo powolanie i wybdr przez wspodlnote nie wystarcza do
sprawowania urzedu w Kosciele, lecz potrzebne sa prawdziwe Swiecenia
przez biskupa. Dlatego wedlug jezuity Artura Faunta powolanie prote-
stanckich ministrow pochodzito od ztego ducha. W efekcie nie mieli oni
zadnych uprawnient do gloszenia kazan ani do udzielania sakramentéw,
a sprawowana przez nich Wieczerza byta pustym rytem.

Gdy chodzi o strone ewangelicka, to na uwage zastuguja pisma wpty-
wowego teologa i rektora uniwersytetu w Rostocku, Dawida Chytraeu-
sa (1530-1600), ktory po podrézy na Bliski Wschéd i do Grecji dostrzegt
zgodnos$¢ doktryny Lutra z wyznaniami chrzescijafiskiego Wschodu,
m.in. w kwestii malzenistwa ksiezy. W tej sprawie sprzeciwial mu sie
w swych publikacjach Antoni Possevino*, ktéremu Chytraeus odpowia-
dat w ksigzce dedykowanej krélowi szedzkiemu. Possevino przygotowat
w ramach repliki publikacje tak chaotyczng, Ze musieli ja korygowac jezu-
ici poznanscy, a general zakonu interweniowal, by Possevino zgodzit sie

8 A. Junga, Rozwigzanie Pigcidziesigt i dwu Quaestiy... Poznan 1593.

19 Por. K. Schatz, Sobory powszechne — punkty zwrotne w historii Kosciota. Krakow 2000,
s. 204.

2 W.A. Faunt, Assertiones theologicae. De ordinatione ac vocatione ministrorum Luther. et
Calvin. Eorundemque Sacramentis... Poznan 1590.

2 A. Possevino, Davidis Chytraei imposturae de statu ecclesiarum... Ingolstadt 1582; idem,
Adversus Davidis Chytraei haeretici imposturas... Ingolstadt 1583.
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przyjaé poprawki.

c. Liczba sakramentow

Trzecia sporna kwestia byla liczba sakramentéw, ktéra Kosciot ustalat
przez wieki, a ktéra zmieniata sie od pieciu, trzydziestu nawet do ponad
stu. Reformatorzy przyjmowali jedynie dwa sakramenty (chrzest i Wie-
czerze Panska), twierdzac, ze tylko te dwa zostaly ustanowione przez
Chrystusa (cho¢ Filip Melanchton uznawatl réwniez za sakrament spo-
wiedZ, a moze nawet kaplarfistwo i malzenistwo). W 1547 roku Kosciét
rzymski przyjal na Soborze Trydenckim, ze sakramentéw jest siedem
(DS*1601). W tej kwestii wypowiedziat sie w 1587 roku jezuita Alfons de
Pisa, wydajac w Poznaniu obszerna rozprawe teologiczna, w ktérej bronit
liczby siedmiu sakramentéw, wskazujac przy okazji 113 btednych w jego
mniemaniu przekonan protestanckich w tej dziedzinie zycia Kosciota®.

d. Wieczerza Panska (Msza $w.)

Jednym z sakramentéw uznawanych zaré6wno przez protestantéw, jak
i katolikow byla Wieczerza Pariska czy tez Msza $w., ale juz jej rozumie-
nie bylo kwestig sporng. Marcin Luter odrzucit przede wszystkim jej cha-
rakter ofiarniczy (podkreslajac jedyna ofiare Chrystusa na krzyzu) i nieco
inaczej pojmowal obecnoé¢ Chrystusa w znaku chleba i wina niz dotych-
czasowa tradycja. Poza tym protestanci udzielali wiernym komunii pod
dwoma postaciami, katolicy za$ pod jedna (tylko chleba) i wlasciwie to
rytual przyjmowania odrézniat jednych od drugich, a zazarte spory do-
tyczace teologicznych subtelnosci zeszly na drugi plan. Jezuici drukowali
w Rzeczypospolitej teksty Franciszka Torresa dotyczace Eucharystii, skie-
rowane m.in. przeciw wplywowemu teologowi kalwiriskiemu i sekreta-
rzowi krélewskiemu, Andrzejowi Wolanowi, z ktérym spierat sie réwniez
Piotr Skarga, znajacy osobiscie Wolana ze spotkan towarzyskich w Wilnie.
Na temat rozumienia Mszy $§w. wypowiadatl sie w swych pismach tak-
ze Jakub Wujek, Adrian Junga, a potem Artur Faunt i Emanuel de Vega.
Wiekszo$¢ z nich dyskutowala wlasnie z Andrzejem Wolanem, niekiedy
bardzo zajadle. W 1587 roku wydat on w Wilnie dzieto Apologia Andreae
Volani ad calumnias et convicia pestiferae hominum sectae qui se falso jesuitas
vocant. Byt to paszkwil, w ktérym ataki i wyzwiska pod adresem jezuitéw
mieszaly sie z polemika teologiczna. Jezuici odpowiedzieli broszura: Re-
sponsio [...] ad famosum A. Volani [...] libellum... (1588), w ktoérej przytoczyli
cala liste wyzwisk z pamfletu Wolana, aby go skompromitowac¢ w oczach

2 H. Denzinger, A. Schonmetzer, Enchiridion symbolorum definitionum et declarationum
de rebus fidei et morum. Freiburg — Basel — Rome — Vienna 1997 [dalej DS].
% A. de Pisa, Confutatio brevis centum et tredecim errorum... Poznan 1587.
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czytelnikéw, po czym sami zaatakowali uszczypliwie Beze, Lutra i Kalwi-
na, zeby dotkna¢ Wolana.

e. Rola Pisma Swietego

Piata kwestig sporng, ktéra powracata czesto w polemikach miedzy
protestantami i jezuitami, bylo zagadnienie roli, jaka odgrywa Pismo
Swiete w wierze chrzescijaniskiej. Ewangelicy twierdzili, ze jest ono naj-
wazniejszym, a wlasciwie jedynym punktem odniesienia w sprawach
wiary, natomiast rzymscy katolicy przyjmowali, ze Tradycja jest uzupet-
niajacym Zrédlem zbawienia obok Pisma Swigtego. Spor w tym wzgledzie
prowadzit najpierw kalwiriski minister Grzegorz z Zarnowca (Obrona
Postylle ewanjelickiej. Krakow 1586) oraz jezuita Stanistaw Grodzicki, ktory
wydat w Wilnie (1592) ksiazke Prawidto wiary heretyckiej. Jezuita dowodzit,
ze Pismo Swiete nie moze by¢ ani jedyna, ani ostateczna instancja w roz-
strzyganiu kwestii religijnych.

Autorem drugiej pozycji dotyczacej interpretacji Pisma Swietego byt
Andrzej Jurgiewicz, ktory start sie z wymysSlonymi przez siebie autorami
tzw. piatej ewangelii. Mianem tym nazwal protestantow. W zakoricze-
niu stwierdzal, Zze autorami owej ewangelii s3 dwaj ewangelisci: Nullus
i Nemo, czyli Zaden i Nikt*.

f. Kult $wietych i obrazéow

Szoéstym spornym tematem byl kult §wietych i obrazéw. Marcin Lu-
ter domagat sie jego zlikwidowania, dostrzegajac w nim przejawy batwo-
chwalstwa. Samych $wietych postrzegat jako swiadkéw taski, natomiast
Kalwin odrzucat radykalnie wszelka forme oddawania im czci. Sob6r
Trydencki uchwalil w odpowiedzi (w grudniu 1563 r.) dekret o czci $wie-
tych i czci obrazéw (DS 1825). W spor dotyczacy tej kwestii angazowali sie
w Polsce ze strony ewangelickiej Andrzej Wolan i Grzegorz z Zarnowca,
natomiast sposrdd jezuitéw Artur Wawrzyniec Faunt, Emmanuel de Vega
i Adrian Junga. W dyskusji toczonej w publikacjach opierano sie na zZré-
dlach historycznych, przywolujac rozmaite fakty z zycia Kosciota. Podsta-
wowym zarzutem ze strony Wolana i Grzegorza z Zarnowca pod adre-
sem kultu $wietych i obrazéw bylo niebezpieczeristwo batwochwalstwa
oraz pomniejszanie roli Chrystusa jako jedynego posrednika. Jezuici od-
powiadali, ze katolicy czcza obrazy i $wietych inaczej niz poganie, jako ze
nie przypisuja $wietym cech boskich, lecz uwazaja ich za ,,domownikéw
Boga”. Nie sa oni posrednikami odkupienia, lecz osobami, ktére modlac
sie za nami do Boga, wstawiajq sie¢ za nami®.

2 A. Jurgiewicz, Quinti Evangelii Professores... Vilnae 1599.
% A. Junga, Rozwigzanie Pigcidziesiqt i dwu Quaestiy..., s. 72-74, 324-328.
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g. Czysciec

Siédma kwestig dzielaca protestantow i katolikéw bylo zagadnienie
czyséca. Jak wiadomo, bezposrednim powodem wystapienia Marcina
Lutra przeciw Kosciolowi rzymskiemu byla sprawa odpustéw. Ducho-
wienstwo utrzymywato wiernych w przekonaniu, ze spowiedz, dobre
uczynki, odmoéwienie specjalnych modlitw, a zwlaszcza zlozenie ofiary
pienieznej na budowe kosciota zwalnia z czesci lub catosci , kary czyséco-
wej”, ktéra nalezatoby ponies¢ (wycierpiec) po Smierci®. Luter twierdzil,
ze taka nauka o odpustach jest szkodliwa, gdyz powstrzymuje wiernych
od prawdziwego zalu i pokuty. Poza tym wedtug zalozyciela Reforma-
¢ji zaden czysciec nie istnieje: w dniu sadu Chrystus , poboznym i wy-
branym da zywot wieczny i rado$¢ wiekuistg, a bezboznikéw i diabtéw
potepi, by cierpieli bez korica”?. Kosciél rzymski obstawatl przy przeko-
naniu, ze grzesznik po $mierci ma mozliwo$¢ oczyszczenia sie ze zlta po-
pelnionego w czasie ziemskiego zycia, a inni wierni moga go wspomagac
w tym procesie swoimi modlitwami i ofiarami. Teksty dotyczace czysécca
wychodzily spod piéra poznariskich jezuitéw, przede wszystkim Stanista-
wa Grodzickiego i Jakuba Wujka.

h. Bostwo Chrystusa

Ostatnig kwestie sporng, w ktorej polemika miata jednak specyficzny
charakter, stanowito zagadnienie bostwa Chrystusa. Jezuici wiedli w tym
wzgledzie spér z polskimi arianami, ale grupe te zwalczali réwniez —
zwlaszcza po roku 1565 — polscy luteranie i kalwinisci. Najwazniejszym
przedstawicielem polskich arian, obok ich zalozyciela Franciszka Stanka-
ra, profesora Akademii Krakowskiej, byt Faust Socyn, ktéry przybyt do
Krakowa w 1579 roku. Jego zwolennicy nazywali siebie bra¢mi polski-
mi®. Drugim waznym polemista ariariskim byt Jan Namystowski. Ze stro-
ny jezuitéw wystepowal przeciw arianom giéwnie Alfons de Pisa, ktéry
przygotowal odpowiedZ na gtéwne dzieto antytrynitarian De falsa et vera
inius Dei Patris, Filii et Spiritus Sancti cognitione... (Albae Juliae 1567), oraz
znakomity teolog Marcin Smiglecki, absolwent Kolegium Rzymskiego,
w ktérym studiowal pod kierunkiem takich mistrzow jak Franciszek Su-
arez i Robert Bellarmin. W dyskusjach nawigzywano zwykle bezposred-
nio do tekstu Pisma Swietego, spierajac sie na temat znaczenia poszczegol-
nych stéw. Arianie podkreslali, ze w Pismie Swietym nie wystepuje stowo
tréjca” ani ,istota”. Najzacieklejszy spor Smiglecki toczyt z Namystow-
skim, przy czym nawet arianie przyznali, ze jezuita przewyzszat swego

2% Por. ].M. Todd, Marcin Luter. Warszawa 1983, s. 268.
¥ Por. Z. Pasek, Wyznania wiary protestantyzmu. Krakéw 1995, s. 17.
% Por. T. Wojak, Szkice z dziejow reformacji w Polsce XVIi XVII w. Warszawa 1977, s. 150.
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przeciwnika umiejetnoscia argumentowania. Efektem potyczek stownych
bylo stworzenie przez Smigleckiego najwigkszego dzieta polemicznego
skierowanego przeciw arianom w XVI wieku: O Béstwie przedwiecznym
Syna Bozego, opublikowanego w Wilnie w 1595 roku. Odpowiedzial na nie
sam Socyn, potem jemu z kolei Smiglecki, potem znéw Socyn autorowi
dzieta. Spor trwalby zapewne dtuzej, gdyby nie przykre wydarzenie, kto-
re spotkato Socyna. Ot6z 2 czerwca 1598 roku studenci krakowscy napadli
na jego mieszkanie i zniszczyli mu biblioteke, a jego samego wyciagneli
z domu w bieliZnie i chcieli utopi¢ w Wisle. Rozzalony autor pisat pare
miesiecy pézniej w liscie do Krzysztofa Lubienieckiego, pastora zboru lu-
belskiego: ,Miedzy moimi najbardziej cennymi ksigzkami i dzietami, kto6-
re mi zabrali niegodziwi ludzie, byta ksiazka Smigleckiego O Bdstwie”>.
Socyn zaczal juz przygotowywac obszerna odpowiedz na te publikacje,
ale napas¢ studentéw udaremnila jego plany™.

Prywatne rozmowy z protestantami

Czwarta — i jak sie wydaje, najskuteczniejsza — forma dziatalnosci
kontrreformacyjnej jezuitow byly osobiste spotkania z pojedynczymi
protestantami, zwlaszcza ze znaczacymi figurami Reformacji w Rzeczy-
pospolitej. Efektem tych konfrontacji byly liczne konwersje na katoli-
cyzm. Czasami byly one spektakularne i dotyczyty znanych postaci, jak
na przykiad konwersja pod wplywem rozmoéw z jezuitg Piotrem Skarga
wszystkich czterech synéw ksiecia Mikolaja Radziwilla Czarnego, ktéry
wprowadzat kalwinizm na Litwie i propagowatl go w Koronie. Zaraz po
jego $mierci przeszed! na katolicyzm (w 1567 r.) jego najstarszy syn Mi-
kotaj Krzysztof Radziwill, zwany Sierotka, przeznaczony przez ojca na
przywodce Reformacji litewskiej. W 1574 roku dotaczyli do konwertytow
jego trzej bracia, z ktérych jeden, Jerzy, zostal nawet krétko potem bisku-
pem wileniskim, a nastepnie krakowskim oraz kardynatem. Kolejng waz-
na zdobycza jezuitéw byt wojewoda sieradzki Olbracht Laski, bratanek
Jana Laskiego — najwybitniejszego polskiego dziatacza reformacyjnego
(1569)*'. W Wilnie dzialat jezuita Stanistaw Warszewicki, ktéry w 1571
roku przekonal do wiary katolickiej Jana Chodkiewicza, swojego kolege
ze studiow w Wittenberdze pod kierunkiem Melanchtona. Chodkiewicz
byl starosta wileriskim i gubernatorem Inflant, ojcem wielkiego hetmana
Karola Chodkiewicza. Przeszed! na katolicyzm razem ze swoimi dwo-

¥ Za: B. Natoniski, Humanizm jezuicki..., s. 82.

30 Tbidem, s. 79-82.

3 J. Moraczewski, Dzieje Rzeczypospolitej Polskiej z drugiej potowy XVI wieku. Poznar
1849, s.18.
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ma synami. Ten sam Warszewicki doprowadzit w 1583 roku w Lubli-
nie do przejscia na katolicyzm lekarza, Kaspra Wilkowskiego, ktéry byt
ulubiericem i nadzieja czolowego teologa ariariskiego, Jana Niemojew-
skiego. W Poznaniu tamtejszy rektor kolegium, Jan Konarski, przekonat
w 1589 roku do wiary katolickiej kasztelana nakielskiego, Hieronima
Gostomskiego, ktory zostal wkrotce potem wojewoda poznariskim™.
Nie mozna wykluczy¢, ze gorliwi jezuici (ktérych skutecznosé w rozmo-
wach z innowiercami potwierdzano w dokumentach zakonnych stosow-
na uwaga: utrum valeat ad conversandum) potrafili w swych rozméwcach
obudzi¢ motywacje religijna, aczkolwiek niejednokrotne nadzwyczajne
przyspieszenie kariery politycznej lub ekonomicznej niektérych neofi-
tow pozwala na snucie domystéw o interesownym przyjeciu nowego
wyznania. Pomagali w tym zapewne kolejni jezuiccy kaznodzieje i spo-
wiednicy krélewscy: Piotr Skarga, Bernard Gotynski, Fryderyk Bartsch
i Mateusz Bembus.

Zakoficzenie

Pod koniec XVI wieku jezuici poznanscy pisali z duma do profesoréw
Akademii Krakowskiej, ze cho¢ niemal caty kraj, zwlaszcza wieksze mia-
sta i wazniejsi senatorowie, zostal dotkniety herezjg, to oni wykorzenili
herezje z Polski dzieki nauczaniu mlodziezy i dysputom z heretykami®.

Oté6z wydarzenia w Rzymie sprzed roku dopisaly do tego zdania pa-
radoksalny, w pewnym sensie szyderczy komentarz. W marcu 2017 roku
wiloski filozof i teolog katolicki, Roberto Bertacchini, skierowatl do papieza
Franciszka memorial, w ktérym oskarzyt aktualnego generala jezuitéw,
Artura Sose Abascala, o ciezka herezje: propagowanie chrzescijafistwa bez
Chrystusa®. Na poczatku kwietnia 2017 roku generat Towarzystwa Jezu-
sowego w wywiadzie udzielonym wtoskiej telewizji Tgcom24 ttumaczyt
sig, ze wcale nie czuje sie heretykiem, a przy tym podtrzymat swe wcze-
$niejsze, w oczach niektérych kontrowersyjne wypowiedzi. A w naszym
kraju, moze paradoksalnie wilasnie dzieki wykorzenieniu herezji przez
jezuitow w XVI wieku, coraz czeéciej podnosza sie obecnie glosy niekto-
rych katolickich publicystow, ze aktualny papiez Franciszek (tez jezuita)
jest rowniez heretykiem, i to o wyraznym zabarwieniu protestanckim.

32 L. Piechnik, Polonia, s. 3173.

% Informatio pro Academia Posnaniensi, porrecta R-mo Datario SS-mi. Archivum Romanum
Societatis Iesu. Fondo gesuitico, 479, f. 498 r.

¥ Katholisches Magazin fiir Kirche und Kultur, Hiresievorwurf gegen , Schwarzen Papst”
— Papst Franziskus und Kardinal Miiller liegt Denkschrift gegen neuen Jesuitengeneral vor;
www katholisches.info/2017/03/haeresievorwurf-gegen-schwarzen-papst-papst-franziskus
-und-kardinal-mueller-liegt-denkschrift-gegen-neuen-jesuitengeneral-vor [dostep 09.05.2017].
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Kto mialby jednak zaja¢ sie dzisiaj praca nad konwersja tych dwoéch
heretykéw, bo przeciez chyba nie jezuici?

Innym wyjsciem, gdy herezje nie wydaja sie juz tak grozZnie, jest poj-
mowanie wiary chrzescijariskiej nie jako sumy zdan i prawd, ktére nalezy
bezkrytycznie przyjac, zawieszajac niejednokrotnie osad wiasnego intelek-
tu, zdan, o ktérych wtadciwe rozumienie nalezy walczy¢, lecz raczej jako
zobiektywizowanej przez wspolnote wierzacych pewnosci co do tego, ze
sienalezy doJezusa Chrystusa, Ze sigjest wypelnionym przezJego Swietego
Ducha, zZe sie jest zanurzonym w mitosci Bozej, tak ze nie trzeba juz zy¢
w leku o samego siebie. Komu to przekonanie zostanie podarowane przez
Stowo, ten nie musi si¢ juz martwi¢ zadnymi herezjami ani o nic spierac.

Counter-Reformation Activities of the Jesuits in Poland in the 16" Century
Abstract

Among historians, there is no consensus about why the Reformation failed in Poland
even though initially, in the mid-16™ century, it had been spectacularly successful. It is
generally assumed that Poles’ refusal to embrace Protestant denominations is essentially
attributable to the Counter-Reformation efforts undertaken by the Jesuits in Poland.

The article aims to present four forms of such activities. First, the Jesuits founded
schools across the Commonwealth, which stopped Polish youths from going to Western-
-European Protestant schools and universities. Second, they taught theology to simple
people, thereby imparting knowledge useful in religious polemics. Thirdly, they launched
disputes with dissenters and disseminated their outcomes in print. Fourthly, they engaged
in private persuasive talks with Poland’s leading Reformers, which caused the latter to
convert back to Catholicism.
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Uniwersytet Papieski Jana Pawla Il w Krakowie

+DOBRA NOWINA LASKI” MIEDZY TRADYCJA
REFORMOWANA I KATOLICYZMEM

Chrystus jest sprawiedliwym sam z siebie,

a zarazem dajacym sprawiedliwoé¢ samemu sobie.
Jest jedynym Zbawicielem i jedynym zbawionym'.
(bt. Izaak, opat klasztoru Stella)

Synteza Ewangelii

Boski wybor jako owoc absolutnej darmowosci — taka jest Ewangelia
wedlug $w. Pawla, dobra nowina powolania i daru, na ktéra nikt sobie
nie zastuzyt i zastuzy¢ nie moze, poniewaz jej ostateczna racja pozosta-
je ukryta w glebiach milosierdzia Bozego. Jest to Ewangelia czystej taski,
ktéra Marcin Luter, jeden z jej najradykalniejszych piewcow, tak wyrazit
w Disputatio w Heidelbergu, stanowigcej wlasciwy manifest jego mysli:

Milos¢ Boza nie odkrywa swojego przedmiotu, ale go stwarza. Mitosé
czlowieka zalezy od jej przedmiotu. [...] Miloé¢ Boza w taki spos6b kocha
grzesznikéw, niegodziwcow, glupcow, stabych, ze czyni ich sprawiedli-
wymi, dobrymi, madrymi, mocnymi, wylewajac i dajac dobro. Grzesznicy
sq piekni, poniewaz sa kochani, a nie sa kochani, poniewaz sa pigkni. Na-
tomiast mitos¢ ludzka ucieka od grzesznikéw, niegodziwcow. A przeciez
Chrystus mowi: ,Nie przyszedlem powotaé¢ sprawiedliwych, ale grzeszni-
kéw”. To jest milos¢ krzyza, ktéra rodzi sie z krzyza i ktéra nie idzie tam,
gdzie znajduje dobro, ktérym moglaby sie radowad, ale tam, gdzie moze
dac dobro temu, kto jest niegodziwy i go potrzebuje*.

! BL. Izaak, opat klasztoru Stella, Kazanie 42. W: Liturgia godzin. Codzienna modlitwa ludu
Bozego. T. 2. Poznani 1984, s. 671.

2 M. Luther, Disputatio (1518). W: Weimarer Ausgabe [dalej WA]. T. 1, s. 365: , Amor Dei
non invenit sed creat suum diligibile, amor hominis fit a suo diligibili. [...] Amor Dei [...]
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Temu Bogu, ktéry kocha tak jak nikt, nalezy odda¢ czesé¢ i nikomu in-
nemu:

Zabiera si¢ Bogu chwale, ktéra jest Mu nalezna, i przyznaje si¢ ja sobie
samemu, podczas gdy powinno sie pogtebi¢ wszelka gorliwos¢, aby oddac
Mu jak najszybciej Jego chwale®.

Rozum gubi sie wobec tej przepastnej darmowoséci. Wie o tym dobrze
sw. Pawel, ktory w celu jednoznacznego podkreslenia jej paradoksalnego
charakteru nie waha sie przypomnie¢ w Liscie do Rzymian poruszajacego
stwierdzenia Malachiasza: ,Jakuba umilowatem, a Ezawa miatem w nie-
nawisci” (por. M1 1, 2-3; Rz 9, 13), dodajac takze kilka stéw interpretacji:

Céz na to powiemy? Czyzby Bég byt niesprawiedliwy? Zadna miara! Prze-
ciez On méwi do Mojzesza: ,Ja wyswiadcze taske, komu chce wyswiad-
czy¢, i okaze milosierdzie temu, komu je chce okazac¢”. [Wybranie] wiec
nie zalezy od tego, kto go chce lub o nie si¢ ubiega, ale od Boga, ktéry
wyswiadcza taske. Albowiem méwi Pismo do faraona: ,Po to wiasnie cie
wzbudzitem, aby okazac na tobie moja potege i zeby rozslawilo sie moje
imie po calej ziemi”. A zatem komu chce, wyswiadcza taske, a kogo chce,
czyni zatwardziatym (Rz 9, 14-18).

Whbrew zastrzezeniu, ktére mogloby sie pojawi¢, Apostot taczy swoja
wypowiedz z afirmacja najwyzszej suwerennosci wolnosci Bozej:

Powiesz na to: Dlaczego wiec Bég czyni jeszcze wyrzuty? Ktoéz bowiem
woli Jego moze sie sprzeciwi¢? Czlowiecze! Kimze ty jestes, bys mog} sie
spiera¢ z Bogiem? Czyz moze naczynie gliniane zapytac tego, kto je ulepit:
,Dlaczego tak mnie uczynites?”. Czyz garncarz nie ma mocy nad gling i nie
moze z tej samej zrobi¢ jednego naczynia na uzytek zaszczytny, drugiego
za$ — na niezaszczytny? (Rz 9, 19-21; por. takze 3,71 6, 1).

diligit peccatores, malos, stultos, infirmos, ut faciat iustos, bonos, sapientes, robustos et
sic effluit potius et bonum tribuit. Ideo enim peccatores sunt pulchri, quia diliguntur, non
ideo diliguntur, quia sunt pulchri. Ideo amor hominis fugit peccatores, malos. Sic Christus:
Non veni vocare iustos, sed peccatores. Et iste est amor crucis ex cruce natus, qui illuc sese
transfert, non ubi invenit bonum quo fruatur, sed ubi bonorum conferat mato et egeno”.

® M. Luter, Probatio do tezy 9. W: WA 1, s. 358: ,Sic Deo assidue aufertur et differe-
tur sibi debita gloria, cum omni studio sit eo festinandum, ut quantocius ei sua reddatur
gloria”.
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W Vorlesung iiber den Romerbrief Luter komentuje:

Poniewaz tak chce Bég i chcac w taki sposéb, nie jest niesprawiedliwy.
Wszystko jest Jego, jak glina jest garncarza. Poleca zatem, aby wybrani wy-
pelniali Jego polecenia, a irytowali sie potepieni, azeby okazal swéj gniew
i swoje mitosierdzie®.

Wtasnie w odniesieniu do sposobu przyjecia tego oredzia weryfikuje
sie wedlug Lutra wola oddania chwaty jedynie Bogu: , Roztropnos¢ ciata
moéwi tak: jest rzeczg budzaca opodr i godna politowania, ze Boég szuka swo-
jej chwaty w mojej nedzy. Oto glos ciala méwi: »moja [chwala], moja [chwa-
ta]«; usun to »moja« i méw: »Chwata Tobie, Panie«, a bedziesz zbawiony”>.

Swiety korzen i nowa galaz

Taka jest tajemnica absolutnej darmowosci wybrania, ktore faczy Izra-
ela i Kosciot. Izrael i Kosciot sg ludem wybrania, Izrael — czasu oczeki-
wania, a Kosciét czasu wypelnienia (por. Rz 11). Izrael jest ,Swietym ko-
rzeniem” (Rz 11, 16), Kosciét zas jest nowa , galezia”, ktéra wyrosla z tego
korzenia (w. 18). Relacja Izraela i Kosciota pokazuje adekwatnie, na czym
polega usprawiedliwienie: jesli zostal darmowo wybrany lud Pierwsze-
go Przymierza, dlaczego nie mégtby nim by¢ lud Nowego Przymierza?
Jest jednak kamieni zgorszenia, w relacji do ktérego wypelnia sie dramat
odrzucenia ludu Starego Przymierza i przejscie zbawienia do ludu Nowe-
go Przymierza: ,A przeciez kresem Prawa jest Chrystus, ktéry przynosi
usprawiedliwienie kazdemu, kto wierzy” (Rz 10, 4). Z tego zalozenia jasno
wynika, zZe problem Pawta w decydujacych rozdziatach Listu do Rzymian
(9-11) ma nie tyle charakter teologiczno-spekulatywny, dotyczacy prze-
znaczenia jednostki, ile raczej historiozbawczy, odnoszacy sie do prze-
znaczenia starotestamentowego ludu wybranego w ekonomii zbawienia
w pelni zrealizowanej w Jezusie Chrystusie i w Duchu Swietym. Tym,
co zamierza si¢ podkresli¢, jest prymat wolnosci i darmowosci inicjaty-
wy Bozej oraz absolutnej wiernoéci Boga przymierza z wynikajaca z tego
nadziejg na przyszte przyjecie Izraela, w ktérym wypetnia si¢ wszystkie
obietnice nigdy nieodwolanego wybrania (por. Rz 11, 11-15. 25. 32) —
poniewaz ,dary laski i wezwanie Boze sa nieodwolalne” (Rz 11, 29).

* WA 56, s. 386: ,,Quia sic vult Deus et sic volendo non est iniquus. Quia omnia sunt
ipsus, sicut lutum figuli. Praecipit ergo, ut faciant electi, sed ut irretiantur reprobi, ut osten-
dat iram et misericordiam suam”.

® Ibidem: , Tunc dicit hic prudentia carnis: durum est et miserum, quoad Deus gloriam
suam quaerit in miseria mea. Ecce vox carnis: mea, mea, inquit; tolle hoc mea et dic: gloria
tibi, Domine, et salvus esis”.
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Pawlowy temat wybrania sytuuje wiec idee przeznaczenia w ramach
historiozbawczego zamystu przymierza, ktére wypelnia sie¢ w petni za po-
Srednictwem Jezusa Chrystusa, z Nim i w Nim, aktualizuje sie za$ w cza-
sie mocg Ducha Swietego. Czystym przedmiotem wybrania i przeznacze-
nia jest On — jedyny Posrednik miedzy Bogiem i ludZmi (por. 1 Tm 2, 5),
a w Nim wspdlnota wybranych — $wiety lud Bozy. Doktryna wybrania
i przeznaczenia jest wiec istotnie ,,dobra nowing faski”, za posrednictwem
ktoérej Bog umitowat wszystkich ludzi i powotat ich do komunii z soba; jest
oredziem pociechy i nadziei dla calego $wiata. Jest , synteza Ewangelii”,
jak stwierdzit Karl Barth®. Dlatego moze ja przyjac tylko ten, kto jest go-
towy uznaé w wierze absolutny prymat Boga. Luter, komentujac List do
Rzymian, wyréznil trzy mozliwe stopnie w duchowym przyjeciu tego
oredzia:

Na pierwszym stopniu sa ci, ktérzy sa zadowoleni z takiej woli Boga
i nie szemraja przeciw Niemu, ale ufaja, Ze sa wybrani i nie chcieliby by¢
potepieni. Drugi stopien, lepszy od poprzedniego, nalezy do tych, ktérzy sa
pogodzeni i radoé$ni duchem, albo przynajmniej chcieliby takimi by¢, jesli
Bo6g nie chciatby ich zbawié¢, natomiast chciatby zaliczy¢ ich do liczby pote-
pionych. Trzeci stopnieny, ktéry jest najlepszy i najwyzszy, tworza ci, ktérzy
godza sie faktycznie nawet na piekto, jesli jest wola Boza, jak by¢ moze dzieje
sie z wieloma w godzine $mierci. S oni oczyszczeni w sposéb najdoskonal-
szy w ich woli i roztropnosci ciata. Wiedzg oni, co to znaczy: ,Potezna jak
$mierc¢ jest mitos$¢, a odwazna jak piekto jest zazdros¢” (Pnp 8, 6)’.

Gdzie jest tak czysta mitos¢ Boza, tam jest pewnos¢ bycia zbawionym,
tam mys$l o przeznaczeniu stata sie najbardziej pocieszajaca, gwarantujac
niepodwazalnie, ze wierny Bég nie zatraci tych, ktérych wybral. Kto jest
w stanie tak zdac sie na Boga — Pawet tego dokonat — tego przeznaczenie
nie przeraza, wlasnie dlatego ze wprowadza kruchy i przemijajacy ludzki
los w niezglebiona i absolutna tajemnice Boga. Pojawia sie jednak zasadni-
cze pytanie: Czy to oznacza, Ze istnieje podwojne przeznaczenie: jednych
do zbawienia, a drugich do wiecznego potepienia?

¢ K. Barth, La dottrina dell elezione divina, dalla ,, Dogmatica ecclesiastica”. Torino 1983, s. 155.

7 WA 56, s. 388: , Tres autem gradus signorum electionis. Primus eorum, qui contenti
sunt de tali voluntate Dei neque murmurant contra Deum, verum confidunt se sese electos
et nollent se damnari. Secundus melior eorum, qui resignati sunt et contenti in affectu
vel saltem desiderio huius affectus, si Deus nollet eos salvare, sed inter reprobos habere.
Tertius Optimus et extremus eorum, qui et in affectu seipsos resignant ad infernum pro
Dei voluntate, ut in hora mortis fit fortasse multis. Hii perfectissime mundantur a propria
voluntate et prudentia carnis. Hii sciunt, quid sit illud: »Fortis ut mors dilectio et dura sicut
inferno emulatio«”.
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Nie ma absolutnego dekretu

U $w. Pawla — i w ogole w Zrédiach biblijnych — nigdy nie pojawia
sie idea ,, podwoéjnego przeznaczenia”, ktora bytaby jakims abstrakcyjnym
absolutnym dekretem Bozym (decretum absolutum), uprzednim wobec za-
mystu zbawienia zrealizowanego przez Boga w dziejach. Co wiecej, moz-
na powiedzie¢, ze rozw6j doktryny okreslanej jako gemina praedestinatio
jest znakiem gtebokiego oddalenia od Zrédet biblijnych. Oddalenie to do-
konato sie przede wszystkim z powodu wplywoéw Swiata klasycznego,
a zwlaszcza kultury grecko-rzymskiej®, a nastepnie z powodu rozwinie-
cia si¢ psychologizujacych nurtéw w antropologii, starajacych sie zglebic
wewnetrzng indywidualnosé cztowieka. Z jednej strony idea przezna-
czenia znalazla si¢ wiec pod wplywem fascynacji koncepcja Jedni obec-
nej w metafizyce greckiej, z drugiej zas zostata uwarunkowana rosnacym
zainteresowaniem przeznaczeniem indywidualnym, ktére z biegiem cza-
su wytonito si¢ w kulturze zachodniej, a w pewnych momentach zacze-
to nawet przewazaé. W nurcie tym pojawily sie pytania o Bozy wybdr,
laske i przeznaczenie czlowieka, szukajace jakiej$ czystej, wolnej od wpty-
wow przygodnosci historycznej formy relacji czlowieka z Bogiem, a wiec
o mozliwos¢ absolutnego dekretu Bozego, nieuwarunkowanego przez
Swiatowe stawanie si¢, bedacego adekwatnym odzwierciedleniem relacji
zachodzacej miedzy Absolutem i dziejami.

U $w. Augustyna, wielkiego doktora przeznaczenia, motywy Sci$le bi-
blijne spotykaja sie z wymogami ducha greckiego, jak réwniez z pilnym
zainteresowaniem przeznaczeniem jednostki, ktére wynika u niego za-
réwno z ducha praktycznego oraz z protagonizmu historycznego acinni-
kow, jak i z jego biografii teologicznej’. Praedestinatio w klasycznej defini-
¢ji Augustyna w pelni odpowiada tradycji biblijnej, szczeg6lnie mysli $w.
Pawtla: , Przeznaczenie $wietych jest niczym innym jak prawiedza i przy-
gotowaniem dobrodziejstw Bozych, za posrednictwem ktérych w catko-
wicie pewny spos6b sa wyzwalani wszyscy, ktérzy sa wyzwalani”™.

W definicji $w. Augustyna brzmi dobra nowina wolnosci danej czto-
wiekowi na mocy czystej faski z inicjatywy Bozej. Réwnocze$nie, w pelnej

8 Por. A. Magris, Destino, provvidenza, predestinazione. Dal mondo antico al cristianesimo.
Brescia 2008.

° Por. G. Nygren, Das Prédestinationsproblem in der Theologie Augustins. Gottingen 1956;
V. Boublik, La predestinazione. S. Paolo e S. Agostino. Roma 1961; A. Trape, S. Agostino. Intro-
duzione alla dottrina della grazia. T. 1-2. Roma 1987-1990; por. takze idem, Agostino e Lutero.
Tormento per I'uomo. Palermo 1985.

10 Gy, Augustyn, De dono perseverantiae, 14, 35. ,Patrologia Latina” [dalej PL] 45, 1014:
,Haec est praedestinatio sanctorum, nihil aliud: praescientia scilicet, et praeparatio benefi-
ciorum Dei, quibus certissime liberantur, quicumque liberantur”.
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zgodnosci z Biblig, pozostaja jego stwierdzenia, ktére uznaja w Chrystusie
zywe miejsce, w ktérym wypelnia sie i objawia wszelkie przeznaczenie:
,Sam Zbawiciel, Posrednik miedzy Bogiem i ludZzmi, cztowiek Chrystus
Jezus, jest Swiatlem bijacym z przeznaczenia i faski”''. Obok tych tez pozo-
staje rygorystyczne rozgraniczenie vocati od electi'?, stuzace potwierdzeniu
absolutnego prymatu faski oraz taczace si¢ z jedynym zamystem Boga,
ktéry w massa perditionis wybiera niektérych, aby zostali zbawieni, zosta-
wiajac pozostatych w catkowicie zastuzonej sytuacji potepienia:

Postanowienie Boze pozostaje w mocy nie ze wzgledu na wyboér, ale wy-
bér ze wzgledu na postanowienie, czyli nie dlatego, ze Bég znalazt dobre
uczynki, ktére wybieralby w ludziach, i dlatego trwa samo Jego postano-
wienie usprawiedliwienia, ale dlatego Ze ono trwa, aby usprawiedliwiat
wierzacych, dlatego juz wybiera uczynki dla krélestwa niebieskiego™.

Wedlug Augustyna fakt, ze B6g wybiera niektérych, a innych zostawia
w sytuadji ,, potepionej masy”, nie kwestionuje sprawiedliwosci Bozej, po-
niewaz nikomu nie nalezy sie nic poza potepieniem:

Tego jedynie trzeba sie trzymaé z wiarg niewzruszona, ze u Boga nie ma
niesprawiedliwosci, poniewaz czy On daruje, czy domaga sie zwrotu dtu-
gow, to ani 6w, od kogo sie domaga, nie moze sie zali¢ na niesprawiedli-
wos¢ u Niego, ani ten, komu daruje, nie moze sie chelpi¢ swoimi zastuga-
mi. Poniewaz ani 6w nie oddaje nic wigcej jak tylko to, co winien, ani ten
nie ma nic wiecej jak tylko to, co otrzymat™.

' Sw. Augustyn, De praedestinatione sanctorum, 15, 30. PL 44, 981: ,Est praeclarissimum
lumen praedestinationis et gratiae ipse Salvator, ipse Mediator Dei et hominum, homo
Christus lesus”.

12 Por. idem, De correptione et gratia, 7, 13—14; 9, 21-23; 13, 39—40. PL 44, 924, 928-930,
940.

3 Idem, De diversis questionibus ad Simplicianum, 1, 2, 6. PL 40, 115: ,Non ergo secun-
dum electionem propositum Dei manet, sed ex proposito electio: id est, non quia invenit
Deus opera bona in hominibus quae eligat, ideo manet propositum iustificationis ipsius;
sed quia illud manet ut iustificet crdentes, ideo invenit opera quae iam eligat ad regnum
coelorum”. Tlumaczenie polskie za: idem, O kazaniu Pana na gérze. Do Symplicjana o réznych
problemach. Problemy ewangeliczne. Thum. S. Ryznar, J. Sulowski. Wstep i oprac. E. Stanula.
Pisma Starochrzescijaniskich Pisarzy 48. Warszawa 1989, s. 149.

4 Ibidem, 1, 2,17. PL 40, 122: ,Ilud tantummodo inconcussa fide teneatur, quod non sit
iniquitas apud Deum; qui, sive donet, sive exigat debitum, nec ille a quo exigit, recte potest
de iniquitate eius conqueri, nec ille cui donat, debet de suis meritis gloriari. Et ille enim,
nisi quod debetur, non reddit; et ille non habet, nisi quod accepit”. Tlumaczenie polskie:
ibidem, s. 159.
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Zostaje w ten sposob otwarta droga do przyjecia decretum absolutum
Boga niezaleznie od wszelkiej realizacji historycznej, a tym samym tak-
ze droga do idei podwdjnego przeznaczenia oraz do zainteresowania sie,
nieuchronnie coraz bardziej écistego, przeznaczeniem indywidualnym
wobec solidarnosci w wybraniu i w tasce.

Radykalizm Kalwina

U Jana Kalwina (1509-1564)" idea obejmujaca decretum absolutum i ge-
mina praedestinatio otrzymaly sformulowanie definitywne i radykalne.
Jego wiodaca intencja jest podkreslenie tryumfu taski i absolutnej suwe-
rennosci wolnosci Bozej w wyborze lub w odrzuceniu kazdego czltowie-
ka. Konsekwencja takiego ujecia jest jednak porzucenie chrystocentryzmu
biblijnego i rezygnacja z myslenia spekulatywnego o Bogu i Jego relacji
ze Swiatem, ktdéra sprzeciwia sie wlasnie glebokiej inspiracji skryptury-
stycznej postulowanej przez Reformacje oraz uzasadnia skoncentrowanie
zainteresowania na przeznaczeniu poszczegolnego czlowieka, rezygnujac
z wspélnotowego ujecia przymierza, ktore jest cecha charakterystyczna
koncepgiji biblijnej. Kalwin stwierdza wiec:

Predestynacja za$ nazywamy przedwieczny wyrok Bozy, moca ktérego
postanowil, jaka jest Jego wola w stosunku do loséw kazdego czlowieka.
Bo nie wszystkich jednakowy los czeka, lecz jednym z géry wyznaczony
jest zywot wieczny, drugim wieczne potepienie. Przeto stosownie do celu,
do ktoérego kto$ zostat stworzony, méwimy, ze zostal predestynowany do
zywota lub do $mierci®®.

W koncepcji tej przeznaczenie traci catkowicie charakter dobrej nowiny
i staje si¢ pojeciem spekulatywnym, w ramach ktérego mozna wyréznic
paralelnie dwa elementy tej samej struktury, ktérymi sa wybranie i od-
rzucenie. W tej perspektywie sprawiedliwo$¢ i miltosierdzie rownowaza
sie¢ wzajemnie, a w ten spos6b zostaje wyeliminowana nadobfitos¢ mitosci
i wspolczucia ze strony Boga zywego, ktéry stanowi centrum i , zgorsze-

15 Por. A.E. McGrath, Jan Kalwin. Studium ksztattowania sig kultury Zachodu. Ttum. J. Wolak.
Warszawa 2009.

16 J. Calvin, Institutio christianae religionis, 3, 21, 5: ,Praedestinationem vocamus aeter-
num Dei decretum, quo apud se constitutum habuit quid de unoquoque homine fieri vel-
let. Non enim pari conditione creantur omnes: sed aliis vita eaterna, aliis damnatio aeterna
praeordinantur. Itaque prout in alterutrum finem quisque conditus est, ita vel ad vitam,
vel ad mortem praedestinatum dicimus”. Ttum. polskie za: J. Kalwin, Nauka religii chrzescij-
aniskiej. Ttum. I. Lichoriska. W: Myl filozoficzno-religijna reformacji X VI wieku. Wyboru do-
konal, opracowat, nota wstepna i przypisami opatrzyt L. Szczucki. Warszawa 1972, s. 381.
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nie” Ewangelii Pawlowej. Decretum absolutum ogotaca nosnosc¢ historycz-
ng tajemnicy: najwyzszy Bog, niezaleznie od takiego czy innego przezna-
czenia swojego stworzenia, zajmuje miejsce Boga ukrzyzowanego za zba-
wienie $wiata.

Jest to tym bardziej znaczace, ze wlasénie z tradycji reformowanej wy-
szto najbardziej zdecydowane odrzucenie koncepcji przeznaczenia jako
decretum absolutum i neutralnego systemu przeznaczen paralelnych. Karl
Barth (1886—-1968) dogtebnie przemyslat podstawy wybrania Bozego przez
taske, odnoszac je do Zrodet Pawtowych i w ogoéle biblijnych, w owocnym
dialogu z calg tradycja chrzescijariska'. Krytyka, jaka skierowatl przeciw
Kalwinowi, dotyczy wtasnie rozdzielenia Boga i Jezusa Chrystusa w dok-
trynie podwdjnego przeznaczenia:

Dla niego Bég dokonujacy wyboru jest ,nagim Bogiem ukrytym” (Deus
nudus absconditus), a nie ,Bogiem objawionym” (Deus revelatus), Bogiem
wiecznym. Wszystkie inne btedy doktryny kalwiriskiej mozna sprowadzi¢
do tego glownego bledu. Reformator — wbrew swoim intencjom — do-
szedl do oddzielenia Boga od Jezusa Chrystusa; uwierzyt, ze moze szukac
gdzie indziej niz w Jezusie Chrystusie tego, co na poczatku taczy sie z Bo-
giem; jednym stowem, mimo ze glosi z zapatem, o czym wiadomo, dar-
mowe wybranie, na koricu rozminat sie z faska Boza objawiona w Jezusie
Chrystusie™.

Droga prowadzaca do przezwyciezenia tego ,glownego bledu” jest
wedlug Bartha powré6t do ,radykalnego chrystocentryzmu”" poswiad-
czonego przez Pismo Swiete, a szczegdlnie przez sw. Pawla:

Aby widzieé, czym jest wybranie i na czym polega stan wybrania, musi-
my przede wszystkim, bez schodzenia na prawo czy na lewo, kierowac
naszg uwage na imie Jezusa Chrystusa, na istnienie i na dzieje narodu,
ktére w Nim staly sie rzeczywistoscia i ktérego poczatek i koniec [sg] za-
warte i okredlone w tajemnicy tego imienia. Widzimy to jasno: wszystkie
wypowiedzi Pisma na temat Boga i czlowieka zbiegaja si¢ w jednym i tym
samym punkcie; takze wypowiedzi dotyczace wybrania czlowieka przez
Boga musza by¢ rozumiane i opracowane w odniesieniu do tego, co wyda-
rzylo sie w tym jedynym punkcie; tutaj staje sie jasne, czym jest wybranie.

17 Por. J. Webster, Barth. London 2004% K. Oakes, Karl Barth on Theology and Philosophy.
Oxford 2012.

18 K. Barth, La dottrina dell’elezione divina..., s. 332.

19 Szerzej na ten temat: zob. A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha (wptyw na wspotczesng
chrystologie katolickg). Lublin 1979.



,,Dobra nowina taski” miedzy tradycjq reformowang i katolicyzmem 51

[...] To imie Jezusa Chrystusa stanowi, zgodnie z samoobjawieniem Bo-
zym, centrum, do ktérego biegng jak dwa $wietliste promienie dwie linie
prawdy, ktéra powinna by¢ uznana w tym punkcie: Bég, ktéry wybiera,
i cztowiek, ktéry jest wybierany?.

Barth sformutuje wiec w swojej teologii doktryne wybrania taski i prze-
znaczenia, wychodzac od wybrania Jezusa Chrystusa, w ktérym uwzgled-
nia takze wybranie wspoélnoty, by dojs¢ w ten sposéb do wybrania jed-
nostki, ktéra nie moze by¢ oddzielona od Jezusa Chrystusa i wspodlnoty
w Nim.

Jezus Chrystus wybierajacy i wybrany

Jezus Chrystus jest rtownocze$nie Bogiem, ktéry wybiera, i cztowiekiem,
ktoéry jest wybrany. W tym decydujacym stwierdzeniu Barth sformutowat
,Majprostszy i najpelniejszy sposéb tres¢ dogmatu przeznaczenia”?'. Broni
go zatem w dwoch punktach: z jednej strony odrzucajac wszelkie pro-
pozycje ,dekretu absolutnego”, a z drugiej przeciwstawiajac sie kazdej
mozliwej sugestii pelagianiskiej samoodkupienia czlowieka. Jesli Chrystus
jest Bogiem, ktéry wybiera, wybranie jest nieodtaczne od dziejow zbawie-
nia, w ktérych spetnia sie tajemnica wcielenia — nie ma wiec zadnej abs-
trakcyjnej decyzji Bozej, zadnego decretum absolutum, ktéry by poprzedzat
i przekraczal zamyst odkupienia dokonanego w czasie*. Przeznaczenie
,nie jest po prostu schematem lub programem dziejéw. Samo przeznacze-
nie to konkretne i jedyne dzieje w ramach woli i decyzji Bozej”*. Ta silna
wiez miedzy wiecznoscia i czasem postulowana przez przeznaczenie nie
oznacza jednak, ze Swiat historyczny jest absolutnym protagonista tajem-
nicy wybrania. To zalozenie, bedace glebokim przekonaniem kazdego pe-
lagianizmu, wprost przeciwstawia sie tezie, ze ,Chrystus, Bog, ktéry wy-
biera, jest takze i nieodlacznie czlowiekiem, ktéry zostal wybrany, w kto-
rym realizuje sie kazde inne wybranie. Zadne wybranie nie dokonuije sie
poza Chrystusem i niezaleznie od Niego”.

W Swietle tego rygorystycznego chrystocentryzmu nalezy interpreto-
wac doktryne podwdjnego przeznaczenia. Barth odrzuca nieodwotalnie
idee symetrii, ktéra z jednej strony widzi wybranych, a z drugiej odrzu-
conych w zamysle Bozym dotyczacym dziejéw. Przeznaczenie jest jedno

20 K. Barth, La dottrina dell’elezione divina..., s. 245-246.
2 Ibidem, s. 319.

2 Por. ibidem, s. 268.

2 Ibidem, s. 451.

% Por. ibidem, s. 246.
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i jest tym samym przeznaczeniem, ktére zostalo objawione w Jezusie
Chrystusie: ,Darmowe wybranie jest wiecznym poczatkiem wszystkich
drég i wszystkich dziet Bozych, w tym znaczeniu, ze w swojej wolnej fasce
B6g dokonuje samoograniczenia na rzecz czlowieka grzesznika, aby mogt
on do Niego naleze¢”®. W jednosci tego faktu Jezus Chrystus nie tylko
jednak daje nam swoje zbawienie, ale bierze takze na siebie nasza nedze,
w taki sposob, ze dokonuje sie w Nim potepienie i odrzucenie grzechu
$wiata ze strony Boga: ,,B6g bierze wiec na siebie odrzucenie, ktore cigzy
na czlowieku ze wszystkimi jego konsekwencjami, i wybiera tego czlowie-
ka, aby da¢ mu udziat w tej chwale, ktéra jest Jego chwalg”?. Chrystus jest
wiec rownoczesnie czlowiekiem wybranym i czlowiekiem odrzuconym
— wybranym, ktéry ponosi kare w miejsce odrzuconych, a w ten sposéb
taczy w sobie podwoéjne przeznaczenie wybrania i odrzucenia, aby pojed-
na¢ grzesznika: ,,Oto na czym polega wolna taska dla tych wszystkich,
ktérych Bog wybral w cztowieku Jezusie: poniewaz w Nim Boég Sedzia
przyjmuje i zajmuje ich miejsce, miejsce potepionego, sa oni catkowicie
rozgrzeszeni, wyzwoleni od ich grzechu, od ich kary”~.

Tres¢ idei podwojnego przeznaczenia sprowadza sie wiec do podwdéj-
nej woli Bozej potepienia grzesznika i ocalenia grzesznika w Jezusie Chry-
stusie; tym, co w niej pozostaje calkowicie nie do przyjecia, jest domniema-
na symetria absolutnego zamystu zycia dla jednych i $mier¢ dla drugich:
»Wola Boza w wybraniu Jezusa Chrystusa jest oczywiScie podwdjna, ale
nie symetryczna, to znaczy nie decyduje réwnoczesnie i z tej samej racji
o zyciu i $mierci cztowieka, o jego zbawieniu i jego potepieniu”*.

Posredniczaca rola wspolnoty

Wybranie zrealizowane w Jezusie Chrystusie dochodzi do cztowieka
dzieki koniecznemu posredniczeniu wspdlnoty:

By¢ wybranym, czyli przeznaczonym w sensie nowotestamentowym,
oznacza by¢ przeznaczonym do zycia we wspodlnocie, czyli w Kosciele Je-
zusa Chrystusa, to znaczy miedzy osobami, ktére — na mocy ich komunii
z Jezusem Chrystusem sprawionej przez Ducha Swigtego poprzez ich po-
wolanie — sa takze powigzane miedzy soba za posrednictwem rzeczywi-
stosci trwatej komunii®.

% Ibidem, s. 305.
2% Ibidem.

% Ibidem, s. 355.
2 Ibidem, s. 433.
2 Ibidem, s. 831.
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Dlatego ,w wybraniu i wraz z wybraniem Jezusa Chrystusa, przy
posredniczeniu wspdlnoty, wybrani sa wybrani”*. Owo posredniczenie
wspolnotowe ma dwa aspekty, zarazem czasowe i ontologiczne: Izrael
i Kosciol, oczekiwanie i wypelnienie, Swiadectwo sadu i §wiadectwo mi-
losierdzia. Barth wyjasnia wiec:

Ta jedyna wspélnota ma aspekt podwdjny: jako Izrael $wiadczy o sadzie
Bozym, jako Kosciét $wiadczy o mitosierdziu Bozym. Jako Izrael jest prze-
znaczona do stuchania, a jako Kosciét jest przeznaczona do wiary w obiet-
nice dang ludziom. Izrael jest forma przejsciowa, Kosciot jest forma przy-
szta wybranego ludu Bozego™.

Dwa aspekty przynaleza do siebie nawzajem, az do chwili gdy dokona
sie ponownie pelne wlaczenie Izraela do Kosciota. Barth powraca w ten
spos6b do punktu wyijscia, ktéry stanowi dla niego List do Rzymian $w.
Pawtla (por. Rz 11).

W ramach tego historyczno-wspélnotowego posredniczenia nalezy
usytuowac i rozumie¢ wybranie jednostki dokonane przez Jezusa Chry-
stusa, ktore historyczne urzeczywistnia si¢ za posrednictwem wiary
i Swiadectwa wspoélnoty. Barth podkresla:

Jedli prawdziwy przedmiot miloéci Bozej nie jest ukonstytuowany przez
zadna inng jednostke poza Nim, wynika z tego, ze nikt poza Nim nie moze
by¢ spalony ogniem tej mitosci, to znaczy przez gniew Bozy; wszyscy wy-
brani i wszyscy odrzuceni maja zadanie wskaza¢ te mitos¢ Boza w jej po-
dwoéjnym aspekcie; majg zadanie zy¢ w ich réznorodnosci faktem, ze Bog
umilowat tylko ten byt, aby w nim kocha¢ ich wczoraj, dzisiaj i jutro®.

W innym miejscu Barth dodaje:

Czlowiek wyizolowany i oddzielony od Boga jest, jako taki, odrzucony
przez Boga. Tylko cztowiek bez Boga moze jednak wybra¢ to przeznacze-
nie. Wspolnota Boza jest obecna, aby swiadczy¢ kazdej osobnej jednostce,
ze taki wybor jest niewazny i nie dokonal sie, poniewaz kazdy czlowiek
nalezy od wiecznosci do Jezusa Chrystusa, w ktérym Boég go wybrat i nie
odrzucit. Daje mu ona $wiadectwo, ze odrzucenie zastuzone z powodu
tego bezsensownego wyboru jest przyjete przez Jezusa Chrystusa i ze On
jest przeznaczony na mocy sprawiedliwego wyboru Bozego do wiecznego

30 Tbidem, s. 694.
31 Ibidem, s. 469.
32 Ibidem, s. 712-713.
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zycia z Bogiem. Obietnica jej osobistego wybrania zobowiaze jednostke do
przekazania calemu $wiatu $§wiadectwa wspoélnoty, ktérej jest cztonkiem.
Doswiadczenie jego odrzucenia bedzie tylko mogto prowadzi¢ go do wiary
w Jezusa Chrystusa jako tego, ktéry wzial na siebie i obalit to odrzucenie®.

Wielka konstrukcja teologiczna zaproponowana przez Bartha wydoby-
wa dobra nowine wbrew propozycjom, ktére w dziejach mysli chrzesci-
janskiej sprowadzily darmowos¢ i wolnosé inicjatywy Bozej do abstrak-
cyjnej propozycji ,dekretu absolutnego”, a w konsekwencji do bezdusznej
koncepcji gemina praedestinatio. W takim znaczeniu zastuga Bartha jest po-
wrét do Pawtowej Ewangelii faski, ktérej wyrazem jest List do Rzymian.
Nie brakuje w tej koncepcji takze stabych punktéw, na ktére zwrdécono
juz uwage w prowadzonych dyskusjach*. Na pierwszym miejscu budzi
sie podejrzenie, ze chrystocentryczny rygoryzm przeznaczenia przerodzi
sie w ogolne odpuszczenie winy, a wiec w konieczne catkowite pojedna-
nie, ktére powinno zrealizowa¢ sie mimo wszelkiego mozliwego oporu
ze strony ludzi. W tej perspektywie, bardzo bliskiej idei koricowej apoka-
tastazy, powaga i godnosc¢ stawania si¢ historycznego zostataby naruszo-
na: jesli wszystko jest przeznaczone do ostatecznego tryumfu laski, to nie
ma juz miejsca dla wolnoéci ludzkiej, a w konsekwengji dla préby i walki,
w ktorych spelniaja sie dzieje ludzi. Optymizm laski pozwala sformulo-
wac nastepujgce przypuszczenie:

Taka jest, ScisSle biorac, tres¢, podwdjna tres¢ przeznaczenia boskiego
i wiecznego, skoro jest tozsama z wybraniem Jezusa Chrystusa: Bég chce
traci¢, aby cztowiek zwyciezyl. Pewne zbawienie dla cztowieka, tak samo
pewne niebezpieczenstwo dla Boga®.

W innym miejscu stwierdza:

Zwigzany z Jezusem Chrystusem czlowiek moze jednie by¢ zbawiony,
ale nie moze juz by¢ odrzucony; miedzy nim i jego osobistym istnieniem
odrzuconego staje Smier¢, ktora Jezus Chrystus poniost dla niego, i zmar-
twychwstanie, przez ktére Jezus Chrystus przyznal mu swoje miejsce jako
wybranego®.

% Ibidem, s. 635.

¥ Por. H. Kiing, Justification. The Doctrine of Karl Barth and a Catholic Reflection. New
York 1965; H.U. von Balthasar, Karl Barth. Darstellung und Deutung seiner Theologie. Einsie-
deln 1976.

% K. Barth, La dottrina dell’elezione divina..., s. 419.

36 Ibidem, s. 878.
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A w jeszcze innym wyprowadza taki wniosek:

Znamy w rzeczywistosci tylko jeden tryumf piekla, a jest nim opuszczenie
Jezusa Chrystusa. Wiemy takze, ze tryumf ten nastapit, aby nie byto juz ni-
gdy innych, aby piekfo nie moglo juz pokonac¢ nikogo. [...] Jezus Chrystus
zostal zatracony (ale takze odnaleziony), aby nikt oprocz Niego juz nie byt
zatracony™.

Sifa i zasieg tych stwierdzen ida tak daleko, ze sam Barth czuje potrze-
be zdystansowania sie od wyraZnie wynikajacej z nich apokatastazy, cho-
ciaz pozostawia zdecydowanie otwarta jej mozliwos¢ jako konsekwencje
rygorystycznego chrystocentryzmu wybrania Bozego:

To Bég okresla nieodwotalnie zasieg kregu wybrania; ze taki krag powi-
nien potem na koncu pokry¢ calg ludzkos¢ (wedtug doktryny apokata-
stazy) jest jednak teza, ktérej nie mozemy sformutowad, majac na uwadze
wladnie wolnosé¢ Boza; wolnosé Boza nie jest kodeksem, z ktérego mozna
wyprowadzi¢ prawa i zobowiazania. [...] Trzeba takze szybko powiedzie¢:
poznanie laski, ktére towarzyszy wolnosci Bozej, musi nam przeszkodzi¢
sformutowacd teze przeciwna, to znaczy stwierdzi¢ niemozliwos¢ nieogra-
niczonego i najwyzszego poszerzenia kregu wybranych i powotania®.

Niebezpieczeristwo popadniecia w przesadny optymizm apokatasta-
zy i obnizenia rangi dziejéw ludzkich nie zostalo jednak wyeliminowane.
Tryumf faski swoim nadmiarem zagraza wtasnie prawdzie milosci Bozej,
ktora jest mitoscig tylko wtedy, gdy nie niszczy innosci stworzenia, po-
wolanego do wymiany milosci, a jednak zdolnej do odrzucenia jej w stale
urzeczywistniajagcym sie dramacie grzechu.

Mozliwa korekta

Zastrzezenie podniesione pod adresem rygorystycznego chrystocen-
tryzmu doktryny Bartha dotyczacej wybrania Bozego i jego mozliwych
konsekwencji, domaga sie jeszcze wiekszej krytyki. Takze na tym polu,
jak w ogole w teologii objawienia, refleksja Bartha nad tajemnica Tréjcy
Swietej okazuje sie dalece niewystarczajaca. Zawezenie chrystologicz-
ne sprawia wrazenie pewnego modalizmu, ktéry redukuje osoby Boze
do prostych sposobéw istnienia jedynej boskosci, a tym samym chry-
stocentryzm przeznaczenia wydaje si¢ pozostawia¢ w cieniu role Ojca

37 Ibidem, s. 947—948.
38 Ibidem, s. 817.
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i Ducha Swietego w wybraniu laski®*. Mozna by nawet postawié¢ Barthowi
pytanie, ktére on sam postawit wielkim §wiadkom teologii przeznaczenia:

Mozemy zwrécic sie do przedstawicieli naszego dogmatu z pytaniem, czy
moéwili oni o wolnosci, tajemnicy i sprawiedliwoéci Bozej jako teologowie
chrzescijaniscy, to znaczy odsytajac ich do Boga trynitarnego, do Ojca obja-
wionego w Jezusie Chrystusie za posrednictwem Ducha Swietego, tak jak
zaswiadcza Pismo Swiete?%.

Nie ulega watpliwosci, ze Barth odnosit sie do Chrystusa, ale wydaje
sie brakowa¢ u niego pogtebionej refleksji nad rola Ojca i Ducha Swietego
w tajemnicy wybrania i przeznaczenia.

Ojciec jest pierwotnym i fundujacym podmiotem kazdego wybrania
Bozego: zasada bez zasady zycia Bozego, w ktérym jest wszelki poczatek.
Zamyslt Bozy urzeczywistniajacy sie¢ w czasie jest wiec przede wszystkim
zapoczatkowany w tajemnicy Ojca i w niej ukryty. On jest Bogiem, do
ktérego odsyta sam Jezus jako do poczatku wszelkiego wybrania, ktére
przechodzi przez Niego (por. J 6, 37. 39. 44). Teologia postania Syna pod-
kreéla, ze w Ojcu jest zasada wszystkich drég i wszystkich dziet Bozych na
rzecz czlowieka (por. J 4, 34; 5, 30; 6, 38). Takie samo odczytanie dziejow
w Swietle tajemnicy paschalnej wyznaje w Ojcu poczatek, a w Synu wiecz-
ne poéredniczenie (por. Kol 1, 15-16). Oczywiscie na mocy doskonatej ko-
munii miedzy Nimi Ojciec jest tym, ktory wybiera, tak samo jak wybiera
Syn. Rozréznienie w relacji osobowej ukazuje glebie, a zarazem niezgte-
bionos¢ zamystu Bozego. W Stowie, ktére stalo sie cialem, wybranie zosta-
to objawione $wiatu, ale Jego ostateczne Zrédto pozostaje ukryte w Ojcu,
ktéry udzielajac sie w Stowie, pozostaje zawsze wigkszy w stosunku do
dziejow. Uwypuklenie roli Ojca w zamysle przeznaczenia oznacza wiec
wieksze poszanowanie dla niezglebionej suwerennosci Bozej, aby powie-
rzy¢ sie jej nie w bojazliwym postuszenstwie, ktére domagaloby sie wat-
pliwego ,, dekretu absolutnego” wydanego przez Boga, lecz w synowskim
zaufaniu tego, kto — z Chrystusem i w Chrystusie — catkowicie sklada
sie¢ w rece Boga zywego: , Ojcze, jesli chcesz, zabierz ode Mnie ten kielich.
Wszakze nie moja wola, lecz Twoja niech sie stanie! [...] Ojcze, w Twoje
rece powierzam ducha mego” (kk 22, 42; 23, 46).

Wraz z pokresleniem roli Ojca jest konieczne odniesienie do specyficz-
nej roli Ducha Swietego w tajemnicy wybrania i przeznaczenia: to On Ia-
czy terazniejszo$¢ ludzi z wiecznoécig Boga i zachowuje ja w jej wolnej
innosci w stosunku do Boga. Dzieki Duchowi Swietemu stworzenie catko-

% Por. H. Bouillard, Karl Barth. T. 2. Paris 1957, s. 117.
40 K. Barth, La dottrina dell’elezione divina..., s. 190.
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wicie zalezy od Boga i pozostaje catkowicie wolne w stosunku do Niego,
jest zdolne do wyboréw przyjmujacych i odrzucajacych. Duch Swiety —
bedacy wieczna jednoécig Ojca i Syna oraz jednoscia miedzy Nimi i $wia-
tem — jest wiecznym miejscem wolnoéci, tym, ktéry uczestniczy w dzie-
le Bozym wolnosciag w mitosci: ,Pan za§ — to Duch, a gdzie jest Duch
Paniski — tam wolnos¢” (2 Kor 3, 17). Dzieki Duchowi Swietemu wolnogé
czlowieka nie tylko nie przeciwstawia sie absolutnemu prymatowi Boga,
lecz manifestuje Jego chwate. W wiezi i darze Parakleta wolnos¢ osoby
ludzkiej nie konkuruje z Bogiem, nie neguje Jego suwerennosci ani Jego
prymatu, ale manifestuje darmowos¢ wolnoéci Boga, ktoéry chcial, aby
stworzenie istnialo jako inne od Niego, zdolne do wolnoéci wobec Niego,
a wiec zdolne do mitosci lub do jej tragicznego odrzucenia.

W Duchu Swietym przeznaczenie Boze nie kwestionuje wolnoéci ludz-
kiej, lecz ja potwierdza. Pokora i wspoélczucie Boga umozliwiaja jako dar
i taske istnienie stworzenia wolnego, mogacego sie zbawic¢ lub potepic,
a tym samym pozostaje nienaruszona tajemnica wybrania urzeczywistnio-
nego w Jezusie Chrystusie dla wszystkich, a wiec darmowo ofiarowanego
przez tajemnicze dzialanie Parakleta w dziejach. Dobra nowina wybrania
Bozego glosi, ze Bog chce, aby wszyscy zostali zbawieni, i wszystkim daje
zbawienie w Jezusie Chrystusie, ale ktéry rowniez chce, aby wszyscy wol-
ni przyjeli dar lub zamkneli si¢ na niego, angazujac si¢ swoja suwerenna
pokora w poszanowanie odrzucenia ze strony stworzenia, odrzucenia,
ktére rowniez powoduje bél Jego ojcowskiego serca (por. Lk 15, 11nn).
Wolnos¢ Boza poddaje sie czemus w rodzaju samoograniczenia z mifosci,
aby cztowiek mégt by¢ wolny. Ten, ktéry stworzyl nas bez nas, nie zba-
wi nas bez nas, nawet jesli uczynit i czyni wszystko w Jezusie Chrystusie
i w Duchu Swietym, aby nikt nie ulegt zatraceniu.

Doktryna przeznaczenia jest wiec niczym innym jak podkresleniem nie-
zglebionego charakteru Ewangelii taski zaoferowanej czlowiekowi w wol-
nosci jego serca ze wzgledu na jego zbawienie. Rozdzialy od dziewiate-
go do jedenastego Listu do Rzymian nieprzypadkowo sa poprzedzone
pieénia skierowang do Ducha Swietego i wprowadzeniem do medytacji
nad dialektyka cierpienia i chwaty w rozdziale 6smym, ktéry ukazuje dia-
lektyke taski i wolnoéci, daru i mitosci, ktéra moze przyjac¢ Go lub odrzu-
ci¢ w czasie ze skutkiem wiecznym.
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»Good News of Grace” between Reformed Theology and Catholicism
Abstract

Divine choice as a fruit of free availability, this is the Gospel according to St. Paul,
the good news of vocation and gift, which nobody deserves and cannot deserve, since its
ultimate reason remains concealed in the depths of God’s mercy. It is the Gospel of pure
grace, which was recalled anew at the beginning of the 16" century by Martin Luther,
one of its most radical proponents. In this study we point out Luther’s principle message
concerning this issue, and we try to indicate its sources. They can be easily traced in the
writings of St. Augustine, who was the first to stress the primacy of God’s grace in Christian
life. The radical point of view in this matter was presented by John Calvin, who firmly
emphasised the significance of predestination as the foundation of Christian experience.
In the 20™ century his perspective was strongly opposed by Karl Barth, a representative
of Reformed theology. Currently, Catholic tradition strives to find a balanced synthesis
of divine and free choice offered to man, and the participation of man’s free will in it.
According to the author of the article, such a perspective may be obtained by appreciation
of the Trinitarian dimension of the mystery of God’s grace.
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URZAD BISKUPA
W KOSCIELE KATOLICKIM I EWANGELICKIM
FAKTY I MITY

Jubileusz 500-lecia Reformacji cechuje sie ozywieniem dyskusji nad
urzedami i postugami koscielnymi. Prowadzone debaty odnosza sie do
wszystkich pozioméw zycia w Kosciele: od najbardziej zwyktych postug
az do sporu o kompetencje papieskiego Urzedu Nauczycielskiego. Pomi-
mo faktu, ze potok publikacji odnoszacy sie tego tematu w ostatnim czasie
znacznie zmalal, teologiczna dyskusja jednak sie nie skoniczyla. Na grun-
cie dialogu katolicko-luterariskiego wlasnie temat urzedu stanowi pierw-
szy i ciggle jeszcze najtrudniejszy przedmiot wspdlnych poszukiwan na
drodze do poglebienia jednosci.

Wobec takiej sytuacji warto sprobowac okresli¢ dzisiejsze miejsce urze-
du biskupiego w kontekscie nauki o usprawiedliwieniu. W teologii pro-
testanckiej, nawet jeéli w pewnych okresach nauka o usprawiedliwieniu
popadata w pewne kryzysy' czy istniala potrzeba ujmowania jej w now-
sze kategorie interpretacyjne, nie byto nigdy watpliwosci co do jej znacze-
nia jako articulus stantis et cadentis ecclesiae’. Ze strony teologii katolickiej
ustami jej reprezentantéw potwierdzano nieraz stanowisko przeciwstaw-
ne, stwierdzajace brak zainteresowania kwestia usprawiedliwienia z wy-
jatkiem przypadku ,koniecznosci”?. W katolicyzmie usprawiedliwienie
pozostawalo zawsze jedng z kategorii hermeneutycznych wyrazajacych

! Por. O.H. Pesch, A. Peters, Einfiihrung in die Lehre von Gnade und Rechtfertigung. Darm-
stadt 1981, s. 382.

2 Por. W. Andersen, Das theologische Gesprich tiber die Rechtfertiqung in Helsinki. W: Helsinki
1963. Beitriige zum theologischen Gespriich des Lutherischen Weltbundes. Red. E. Wilkens. Ber-
lin 1964, s. 25-69; W. Trillhaas, Rechtfertigungslehre unter neuen Voraussetzungen? W: ibidem,
s. 91-116.

* O.H. Pesch, A. Peters, Einfiihrung in die Lehre..., s. 392n.
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wydarzenie zbawienia. Gdy mowa jest o odkupieniu dokonywanym
przez Jezusa Chrystusa, o cztowieku jako grzeszniku, ktérego Bog przyj-
muje i daje mu udzial w zbawieniu, teologia katolicka odwotuje sie row-
niez do rzeczywistosci usprawiedliwienia, cho¢ niekoniecznie od strony
samego pojecia. Mianowicie podchodzi do niej treSciowo, postugujac sie
nastepujacymi wyrazeniami: ,zbawienie”, , odkupienie”, ,pojednanie”,
,pokdj”, ,nowe stworzenie” lub ,nowe zycie”. Gdy w teologii katolickiej
podejmowano temat usprawiedliwienia, bardzo czesto ze strony teologii
protestanckiej podnoszono zarzut traktowania nauki o usprawiedliwie-
niu jako teologumenonu w obrebie wiary chrzescijariskiej, jako jednej spo-
$r6d innych nauk dogmatycznych, nie za$ jako ,$rodka i granicy” badz
kryterium teologii!. Zarzut ten odpierano stwierdzeniem, ze ze ,$rodka
i granicy” nie mozna czynic zasady redukujacej réznorodnos¢ chrzescijarn-
skiej wiary. Jej centrum jest i pozostaje Jezus Chrystus, przez ktérego Bog
usprawiedliwia, udzielajac niezastuzonego daru faski. Sensem i celem ar-
tykulu o usprawiedliwieniu jest zatem uwydatnianie owego centrum®.

Prowadzony dialog ekumeniczny sprawit, ze nauka o usprawiedliwie-
niu musi uzyskac¢ w katolickiej teologii o wiele wyzsza range, niz miata ja
do tej pory. Od wiekéw za sprawa $w. Pawla usprawiedliwienie stato sie
centralnym pojeciem Nowego Testamentu, stuzagcym do wyrazenia po-
czatku zbawczego dziatania taski Bozej w wierzacym. Zadaniem teologii
jest wykorzystanie istniejacego, daleko posunietego juz konsensusu po-
miedzy katolicka i reformacyjng doktryna usprawiedliwienia. Zwtaszcza
w przepowiadaniu nalezy ukazywac¢ owoce dialogéw ekumenicznych,
a przede wszystkim podstawowych zasad nauki o tasce, np. ze usprawie-
dliwienie dokonuje si¢ wyltgcznie z taski dzigki zbawczemu dzielu Jezusa
Chrystusa, w ktérym jednostka dostepuje udzialu przez wiare.

Recepcja podpisanych dokumentéw ekumenicznych powinna uzmy-
stowi¢, ze lepiej jest w przepowiadaniu oredzia usprawiedliwienia bar-
dziej zaakcentowac iustificatio jako osobowe wydarzenie wyzwolenia i od-
nowy, w tym réwniez odnowy i reinterpretacji urzedu biskupiego. Roz-
biezne poglady na temat tego urzedu dotycza znaczenia uformowania sie
i przeksztalcenia urzedu nadzoru (episkope) w historyczny urzad biskupi
zwiazany z przekazywaniem sukcesji apostolskiej. Luteranie przyjmuja
poglad, zgodnie z ktérym urzad nadzoru i przewodniczenia rozwinat sie
pod wplywem Ducha Swietego i stanowi istotny element dla Koéciota®.

* G. Miiller, Die Rechtfertigungslehre. Gtitersloh 1977, s. 116.

® R. Porada, Przewodnie idee wspélnego rozumienia usprawiedliwienia. W: Zbawienie w Roku
Jubileuszowym. Krakéw 2000, s. 70n.

¢ Urzqd duchowny w Kosciele. Raport Wspolnej Komisji Rzymskokatolicko-Ewangelicko-
luterariskiej (1981), p. 45 i 49. ,Studia i Dokumenty Ekumeniczne” [dalej SiDE] 1987, t. 3,
nr 1; Kosciét i usprawiedliwienie. Rozumienie Kosciota w Swietle nauki o usprawiedliwieniu,
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Ksiegi Wyznaniowe kilkakrotnie podkreslaja wole zachowania episkopalnej
organizacji Kosciota’. Jesli w dialogu powstanie urzedu biskupiego zesta-
wia sie z powstaniem kanonu biblijnego i staroko$cielnych wyznan wiary,
to mozna sadzié, ze urzedowi temu nadaje sie réwnie trwate i istotne zna-
czenie. Luteranie ,nie mogga sie jednak zgodzi¢ na to, aby urzad nadzo-
ru koscielnego w formie, jaka uksztaltowata sie¢ w wyniku historycznego
rozwoju, byl uznawany za czynnik, ktéry wspoétdecyduje o bycie samego
Kosciota”®. Podstawa luterariskiego stanowiska jest eklezjologiczne roz-
réznienie Confessio Augustana na elementy konieczne (satis est) i nieko-
nieczne (nec necesse est) dla istnienia i jednosci Kosciota. Tréjstopniowy
podzial urzedu koscielnego nie stanowi wedlug opcji luterarskiej ele-
mentu koniecznego dla trwania Kosciota. Kazde inne stanowisko stwarza
zagrozenie dla suwerennosci Bozego dziatania zbawczego w Chrystusie
i bezwarunkowosci zbawienia, przy ktérej obstaje reformacyjna nauka
o usprawiedliwieniu. Nadanie historycznie uksztaltowanym strukturom
koscielnym charakteru koniecznosci byloby z punktu widzenia luteranéw
zrownaniem ich z Ewangelig, ktéra jako jedyna obok sakramentéw ma
status nieodzownosci dla zbawienia oraz istnienia Kosciota®. Strona kato-
licka, uznajgc urzad biskupi za konieczny dla Kosciota, odrzuca zarzuty,
jakoby rownowazyla znaczenie tegoz urzedu ze Slowem i sakramentem.
W celu znalezienia wspélnego stanowiska poczyniono konieczne wyja-
$nienia. Obie strony — jak stwierdzono juz wyzej — w rozwoju historycz-
nym urzedu koécielnego widza owoc Ducha Swietego. Réznica pojawia
sie jednak w teologicznej ocenie konkretnych form tego rozwoju. W oce-
nie katolikow historyczny rozwdéj doprowadzit do trwatej formy ordy-
nowanego urzedu, ktéry choé¢ rozumiany jako jeden sakrament swiecery,
ma trzy stopnie: episkopat, prezbiterat i diakonat. Urzad ten wedtug ka-
tolikéw jest forma urzedu poapostolskiego i wywodzi sie bezposrednio
z Biblii. Na Soborze Trydenckim uznano owa strukture za pochodzaca
z postanowienia Bozego (divina ordinatione), a zatem za kierowang, chciana

p- 191. Raport z trzeciej fazy Miedzynarodowego Dialogu Luterarisko-Rzymskokatolickiego (1993).
SiDE 1995, t. 11, nr 2.

7 Confessio Augustana [dalej CA]. W: Wybrane Ksiggi Symboliczne Kosciota Ewangelicko-
-Augsburskiego. Warszawa 1980, p. 28.

8 Kosciot i usprawiedliwienie. .., p. 192. Cenne uzgodnienia na temat pochodzenia, charak-
teru, funkcji, modeli i sposobéw pelnienia urzedu nadzoru (episkopé) powstaly takze w in-
nych dialogach miedzywyznaniowych: Grupa z Dombes, Das episkopale Amt (1976); dialog
anglikanisko-katolicki: Authority in the Chuch. Cz. 1 (1976), cz. 2 (1981); Anglican-Roman
Catholic International Commission II, The Final Report. London 1982, s. 47-100; Kaplaristwo
stuzebne i Swigcenia. Wspolna deklaracja dotyczqca nauki o kaplaristwie stuzebnym. Canterbury
1973, s.17-24.

 H. Meyer, Kosciot i usprawiedliwienie. Uwagi do Raportu koricowego trzeciej fazy miedzyna-
rodowego dialogu katolicko-luteratiskiego (wrzesieri 1993). SiDE 1995, t. 35, nr 1, s. 9-20.
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i poswiadczana przez opatrznosc Boza'. W tej perspektywie katolicy uwa-
zajq historycznie powstaly urzad za instytucje boska, ktéra dzieki sukcesji
apostolskiej stala sie konieczng kontynuacja funkcji apostotéw w zakre-
sie opieki nad Kosciolem. Dlatego urzad biskupi i jego przekazywanie
przez sukcesje apostolska uchodza w przekonaniu katolikow za istotne,
konieczne i nieodzowne dla Kosciota'. Koniecznosci tej nie rozumieja jed-
nakze w sensie autonomicznym i absolutnym. Kosciét katolicki wierzy,
ze konieczna i niezbedna dla zbawienia jest Ewangelia, rozumiana jako
Stowo i sakrament. Natomiast urzad biskupi, przekazywany dzieki suk-
cesji apostolskiej, pozostaje w jej stuzbie. Ponadto jako narzedzie Ducha
Swietego urzad biskupi, zachowujacy ciagloé¢ z normatywna Tradycja
apostolska, stuzy ponadhistorycznej identyfikacji oraz integracji Kosciofa.
»W tym sensie — w rozumieniu katolickim — urzad biskupi jest niezbed-
na stuzba na rzecz Ewangelii, ktora jest z kolei czynnikiem niezbednym
dla zbawienia”*%

Partnerzy strony katolickiej znaja rozréznienie urzedu biskupa i pro-
boszcza (pastora). W ich ocenie jednak rozréznienie to pochodzi z pra-
wa ludzkiego. W zwigzku z tym, cho¢ uznaje si¢ nieodzownos¢ urzedu
nadzoru dla zachowania cigglosci jednosci Koéciota, to ze wzgledu na
obawy przed podwazeniem bezwarunkowosci zbawienia nie nadaje sie
charakteru koniecznosci jego historycznej formie i sposobowi jego prze-
kazywania®®. Markus Eham zauwaza, ze przyczyna kontrowersji miedzy
katolikami a luteranami odnosnie do urzedu koscielnego na tle nauki
o usprawiedliwieniu jest niejednoznaczne stanowisko Lutra w tej spra-
wie'. Ojciec Reformacji uznawat poczatkowo ustrdj hierarchiczny Ko-
Sciota. Wedlug niego biskupi, proboszczowie i kaznodzieje mieli petni¢
funkcje gloszenia Stowa, sprawowania chrztu i Wieczerzy Parskiej oraz
wykonywania wladzy kluczy. Funkcje te tworzg wilasciwg istote postugi-
wan koscielnych oraz stanowia odniesienie do calego instytucjonalnego
porzadku Kosciota®. Koniecznos¢ urzedu koscielnego Luter uzasadniat

1 H. Denzinger, A. Schonmetzer, Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationum
de rebus fidei et morum [dalej DS]. Barcinone - Friburgi Brisgoviae - Romae 1976, 1776; Bre-
viarium fidei. Wybdr doktrynalnych wypowiedzi Kosciota [dalej BF]. Red. S. Glowa, 1. Bieda.
Poznan 1998, VII, 551; por. J. Roloff, Kirchenleitung nach dem Neuen Testament. Theorie und
Realitit. ,Kerygma und Dogma” [dalej KD] 1996, t. 42, nr 2, s. 136—153.

1 Kosciot i usprawiedliwienie. .., p. 194=196; por. Urzqd duchowny w Kosciele..., p. 48.

12 Kosciot i usprawiedliwienie..., p. 196.

13 Zob. G. Miiller, Theorie und Praxis von Kirchenleitung in der Reformation. KD 1996, t. 42,
nr 2, s. 154-173.

4 M. Eham, Gemeinschaft im Sakrament? Die Frage nach der Moglichkeit sakramentaler
Gemeinschaft zwischen katholischen und nicht-katholischen Christen. Zur ekklesiologischen Dimen-
sion der okumenischen Frage. Cz. 1. Frankfurt a. M. — Bern — New York 1986, s. 195.

5 D. Martin Luther’s Werke: Kritische Gesamtausgabe (Weimarer Ausgabe) [dalej WA]. Wei-
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porzadkiem koscielnym oraz ustanowieniem przez Chrystusa. Takze
zarzadzenia apostolskie postrzegal jako Boze ustanowienie i porzadek.
Odrzucenie p6zniej przez niego ofiarniczego charakteru Mszy $w. kwe-
stionowalo wczesniej przyjmowany hierarchiczny ustréj Kosciota. Duza
trudnoé¢ w dialogu ekumenicznym o urzedzie biskupim stanowi fakt, ze
Confessio Augustana mowi o tym urzedzie nie w odniesieniu do Kosciota,
lecz w kontekscie nauki o usprawiedliwieniu z wiary*®.

Obie strony poswiadczaja zatem istotny badz tez nieodzowny charak-
ter urzedu nadzoru, ktéry w przypadku katolikéw jest tozsamy z prze-
kazywanym w sukcesji apostolskiej urzedem biskupim. Dla katolikéw
historyczny urzad biskupi ma wiec walor koniecznosci i nieodzownosci
dla Kosciofa. Jakkolwiek strona luterariska nie neguje waznosci i znacze-
nia urzedu biskupiego, nie przypisuje mu jednak eklezjalnej koniecznoéci.
Obie strony widza réznice w sposobie oceny urzedu biskupiego.

Owocem dialogu katolicko-luteratiskiego jest raport Jednosé przed nami,
ktory podkresla, ze problemy zwigzane z uznaniem w pelni urzedu du-
chownego w obu konfesjach nie musza blokowac¢ drogi do wspdlnoty
w urzedzie koscielnym, a przez to do zrestrukturyzowanej w petni wsp6l-
noty koscielnej. Wymaga to jednak odnowy oraz poglebionego rozumie-
nia ordynagji, a szczegélnie urzedu stuzacego jednosci Kosciola i episkope™®.
Albowiem jak zaznacza nowszy raport Kosciol i usprawiedliwienie, r6znice
w teologicznej i eklezjologicznej ocenie urzedu biskupiego nie siegaja tak
gleboko. Chodzi raczej o jasna gradacje w ocenie tego urzedu, ktéra strona
katolicka okresla jako konieczny lub niezbedny, a strona luterariska jako
wazny, znaczacy, a wiec pozadany™.

W dialogu ekumenicznym nie mozna zapominaé, ze stanowisko re-
formatoréow wobec urzedu biskupiego nalezy ocenia¢ na tle teologii
i praktyki péZnego Sredniowiecza. Luter — wbrew czesto powtarzanym
twierdzeniom — nie propagowat chrzescijarfistwa bez Kosciota ani Kosciota
bez urzedu. Urzad uwazat za konieczny, poniewaz gloszenie Stowa i udzie-
lanie sakramentéw domagaja sie przedstawicieli urzedu i ordynacji®. Ojciec

mar 1883-1980, 50, 631, 36.

16 G.A. Lindbeck, Doctrinal Standards, Theological Theories and Practical Aspects of the
Ministry in the Lutheran Churches. W: Evangelium — Welt — Kirche. Schlussbericht und Refe-
rate der romisch-katholisch / evangelisch-lutherischen Studienkommission ,,Das Evangelium und
die Kirche”, 1967-1971. Red. H. Meyer. Frankfurt 1975, s. 265; F. Hoffmann, U. Kiihn, Die
Confessio Augustana im dkumenischen Gesprich. Berlin 1980, s. 169n.

17 Kosciot i usprawiedliwienie..., p. 197.

8 Ibidem, p. 196.

1 Ibidem, p. 197; Apologia Confessionis Augustanae. Warszawa 1980, XIV; Ksiggi Wyzna-
niowe Kosciota Luterariskiego. Bielsko-Biata 1999, 64n; WA 26, 195-196; CA 65-66, 49, 50.

2 F. Courth, P. Neuner, Podrecznik teologii dogmatycznej. Mariologia. Eklezjologia. Krakéw
1999, s. 457-458.
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Reformacji mimo wyraznego juz oparcia si¢ na nauce o usprawiedliwieniu
w petni uznawat Kosciét hierarchiczny. Do charakterystycznych cech Ko-
Sciofa zaliczal wystepowanie postugiwan koscielnych. Miat tu na mysli bi-
skupow, proboszczéw i kaznodziejow?', ktérzy mieli jego zdaniem spetniaé
poczwoérna funkcje: przepowiadanie Stowa, sprawowanie chrztu i Wiecze-
rzy Panskiej oraz wykonywanie wladzy kluczy. Jego reformy miaty na celu
przywrocenie starozytnego porzadku w Kosciele, z tym za$ zwigzane byto
ponowne przemyslenie urzedu biskupa. Jak mu sie wydawalo, urzad ten
zostal powaznie zagrozony w nastepstwie rosnacej wladzy papieskiej.
Interpretujac urzad biskupi w swietle wspoélczesnej nauki o usprawie-
dliwieniu, nie mozna zapominac o tym, ze w pierwszych latach do Refor-
magji nie przylaczyt sie ani jeden biskup, ktéry mégtby przekazywac suk-
cesje apostolska w tradycyjny sposéb. W tej przymusowej sytuacji Luter
powotat sie na Kosciot starozytny, w ktérym réznica pomiedzy presbyteroi
i episkopos, miedzy starszymi a biskupem, byla jeszcze ptynna. Szczegdlne
znaczenie miala relacja $w. Hieronima, wedlug ktérej w Il wieku w Alek-
sandrii prezbiterzy nie tylko wybierali swego episkopos, ale nawet udzie-
lali mu $wiecen przez natozenie rak, z czego by wynikato, ze nie widzieli
réznicy miedzy urzedem biskupa i prezbitera. Powotujac sie na to, Luter
glosil niepodzielnos¢ urzedu koscielnego. Przez ordynacje otrzymuje sie
jeden i niepodzielny urzad koscielny, a tym samym wiadze gloszenia Sto-
wa i sprawowania sakramentéw. Od proboszcza odréznia biskupa tylko
wladza jurysdykcyjna, czyli wladza zarzgdzania, ktora jest niezalezna od
Swiecen. Wedlug Lutra urzad biskupa realizuje sie w urzedzie proboszcza.
Z punktu widzenia teologii i funkcji duchowych proboszcz jest biskupem,
biskup za$ nie jest kim$ innym niz proboszcz. Wszelkie inne prerogaty-
wy biskupa nie wynikaja z podstaw teologicznych, lecz sa podyktowane
wymogami administracyjno-technicznymi. Urzad jest jeden i niepodziel-
ny, nadawany przez ordynacje, zawiera tez w sobie wladze udzielania
Swiecen”. Luter byl przekonany, ze to, co bylo teologicznie prawomocne
w Koéciele starozytnym, jest zasadniczo mozliwe w sytuacji przymuso-
wej, w jakiej znajdowat sie wraz ze swoimi zwolennikami. Po odkryciu
tozsamosci urzedu okreslanego jako presbyteros i episkopos w starozytnym
Kosciele nieprzerwany taficuch naktadania rak przez biskupéw tracit zna-
czenie. Dodatkowy argument krytycy Reformacji znalezli w pewnych
praktykach Kosciota w $redniowieczu, kiedy na przyklad opaci niebeda-
cy biskupami udzielali swoim mnichom $wiecen kaptariskich®. W nastep-

WA 50, 633, 1.

2 Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Gottingen 1967, s. 457n.

% Znamiennym przykladem jest tu bulla Sacrae religionis papieza Bonifacego IX z 1400 1.
(DS 1145), ktora jednak po kilku latach zostata odwotana.
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stwie tego w Kosciotach Reformacji $wieceni udzielali pastorzy, a wiec nie
biskupi.

W Skandynawii i w Anglii prawowicie wyswieceni biskupi przylaczy-
li sie do Reformacji, na skutek czego tanicuch sukcesji (biskupiej) w tych
Kosciotach nie zostat przerwany. Niejednokrotnie wyrazano nadzieje, ze
na tej drodze oraz dzigki unii Kosciotéw misyjnych Koscioly Reformacji
beda mogly odzyskac sukcesje urzedu biskupiego. Poza tym trudnosci na-
tury historycznej dotyczgce nieprzerwanego tanicucha sukcesji biskupiej
doprowadzity po stronie katolickiej do zajecia postawy wiekszej rezerwy
i pod znakiem zapytania postawily ogélna teze méwiaca, ze Koscioly Re-
formacji nie zachowaly ciggtosci Tradycji apostolskiej.

Okazje do interweniowania i precyzowania nauki o postudze stworzyt
dla Magisterium Kosciola II Sobér Watykariski. W dokumentach soboro-
wych spotyka sie bardziej caloéciowy wyktad doktryny o kaptaristwie (por.
np. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium (KK), p. 18-29;
Dekret o postudze i zyciu kaptanéw Presbyterorum ordinis, p. 1-11), chociaz
niektére problemy przewazaja tutaj z pewnym uszczerbkiem dla innych.
Akcentuje sie bowiem szczegdlnie mocno sakramentalnos¢ biskupstwa,
dostrzegajac w postugiwaniu biskupim podstawowaq forme sakramentu
Swiecen oraz jego Scisle powigzanie z sukcesja apostolska. Wynika stad, ze
sakrament $wiecen jest nie tylko uczestnictwem, ale i prawdziwa wiezia
zycia i wiary z cala Tradycja koscielng, albowiem sakrament nalozenia
rak wyraza tutaj i teraz istotne i autentyczne elementy Kosciota, ktéry nie
dopuszcza zadnych zerwan ani braku cigglosci*.

W polskim przektadzie dokumentéw II Soboru Watykarskiego stosuje
sie termin , sakrament kaptafistwa” zamiast ,, sakrament $wiecert”. Ostat-
nim z udzielanych siedmiu $wiecen byt prezbiterat, czyli kaptaristwo. Bi-
skupstwo natomiast traktowano woéweczas, gdy ksztaltowat sie jezyk pol-
ski, jako sakre — naddatek nie wchodzacy w sklad tego sakramentu. Jezeli
jednak obecnie, po II Soborze Watykanskim i decyzjach podjetych przez
papieza Pawta VI, ktéry w roku 1972 zlikwidowat $wiecenia nizsze oraz
subdiakonat, istniejg tylko trzy stopnie sakramentu $wiecen, przy czym
ostatnim i najwyzszym $wieceniem nie jest prezbiterat, lecz biskupstwo,
diakonoéw za$ wyswieca sig, jak moéwi sobodr: ,nie dla kaptanistwa, lecz
dla postugi” (KK 29), to dalsze stosowanie nazwy ,sakrament kaptan-
stwa” okazuje sie niewlasciwe, gdyz nie oddaje aktualnej struktury tego
sakramentu. Kaptanistwo jest niepodzielne. Nie mozna go mie¢ wiecej
albo mniej. Sobér wyraza to precyzyjnie, podkreslajac, ze biskupstwo jako

% Por. J. Ratzinger, Nauka Kosciota o ,Sacramentum ordinis”. W: Kaptaistwo. Kolekcja
Communio 3. Poznan 1988, s. 65-76; G. Ghirlanda, Biskupstwo i prezbiterat w ,, Lumen gen-
tium”. W: ibidem, s. 77-93.
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21

ostatni stopiert stanowi ,pelnie sakramentu Swiecert”. Niestety i w no-
wym wydaniu dokumentéw soborowych z roku 2002 funkcjonuje niepo-
prawna nazwa ,sakrament kaptanstwa” (np. KK 26).

Szczegolny nacisk na sakramentalnoéc¢ episkopatu wynika niewatpliwie
z faktu, ze przez ponad szes¢ wiekéw: od $w. Tomasza z Akwinu az po wiek
XX, traktowano $wiecenia biskupie jako sakre — inwestyture, przekazujaca
Swietg wladze, ale niejako ponad czy tez poza ,sakramentem kapltaristwa”,
ktory skladat sie z siedmiu stopni — $wiecenn uwazanych na ogoét za sa-
kramentalne. Byty to cztery Swiecenia nizsze: ostiariat, lektorat, egzorcystat
i akolitat, o ktérych wspomina juz w 252 roku papiez Korneliusz, a ktére
wprowadzano w Kosciele stopniowo pomiedzy wiekiem IV i V, oraz trzy
Swiecenia wyzsze: subdiakonat, diakonat i prezbiterat, chociaz Kosciot
wschodni zaliczat zawsze subdiakonat do $wiecen nizszych. Taka tez liczbe
Swiecen przyjmowat sw. Tomasz, uzasadniajac je wszystkie ukierunkowa-
niem na Eucharystie® oraz podkreslajac, ze ,cala pelnia tego sakramentu
miesci sie¢ w jednym $wieceniu, mianowicie w kaplanstwie (prezbiteracie),
natomiast w innych jest jakas czastka kaplanistwa”*.

Sw. Tomasz z Akwinu nauczal, ze biskupstwo to pewnego rodzaju
sacramentale, ktére stanowi administracyjng nadbudéwke nad prezbite-
ratem. Dlatego prezbiterzy moga wyswieca¢ prezbiterow oraz udzielac
sakry biskupiej, przynajmniej jako towarzyszacy biskupowi — konsekra-
torowi gléwnemu. Dzi$ niestety zupelnie wykluczono udzial prezbiteréw
w wyséwiecaniu biskupéw, co jednak teologicznie nie jest catkowicie uspra-
wiedliwione i przypomina raczej wychowawcze podkreslanie wyzszosci
kaptaristwa biskupa nad prezbiterami. Tomasz z Akwinu wyjasniat, ze

Swiecenie — ordo mozna pojmowaé dwojako: 1. jako sakrament. Tak poj-

mujac, kazde Swiecenie jest przyporzadkowane sakramentowi Eucharystii

— jak tego wyzej dowiedziono. Dlatego, poniewaz pod tym wzgledem

biskup nie ma wtadzy wyzszej niz kaplan (prezbiter), biskupstwo nie

jest Swieceniem — non erit ordo. 2. jako jaki$ urzad w dziedzinie niekto-

rych czynnosci S§wietych, sakralnych. Tak pojmujac, poniewaz biskup —

w czynnosciach hierarchicznych w stosunku do Ciata Mistycznego — ma
wladze wyzsza niz kaplan, biskupstwo jest $wieceniem.

Ostatecznie jednak , biskupstwo nie jest Swieceniem — ordo, jesli Swie-

cenie brane jest jako sakrament”?. Podobnie o sakramencie §wiecerr wy-

powiedzial sie rowniez Sobor Trydencki®, stwierdzajac w odnoénym ka-

% Gw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna [dalej Sth], t. XXXI, q. 37, a. 2.
% Sth XXXI, q.37,a.1, ad 2.

# Sth XXXI, q. 40, a. 5.

2 Por. BF VII, 542.
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nonie: , Jesli ktos twierdzi, ze procz kaptanstwa nie ma w Kosciele katolic-
kim innych §wiecenn — wyzszych i nizszych — ktore jak gdyby stopniami
prowadza do kaptaristwa — n.b.w.”? Poniewaz samo stwierdzenie tego
soboru, ze , biskupi sa wyzsi od kaptanéw”, maja bowiem ,wladze bierz-
mowania i udzielania $wieceri”*, niczego wprost nie wyjasnia, dlatego
teologowie uwazali niemal jednomyslnie biskupstwo za rzeczywistos¢
pozasakramentalng. Dopiero w pierwszej potowie XX wieku zaczeli nie-
co mocniej podnosi¢ sakramentalnoé¢ swiecent biskupich, sugerujac przy
tym — dla zachowania tradycyjnej liczby siedmiu $wigcert — nieadekwat-
ne odréznienie biskupstwa od prezbiteratu®. Znamienny wydaje sie przy
tym fakt, ze nawet w swym wydanym w roku 1938 dziele po$wieconym
w calosci sakramentowi $wiecen Vom Sakrament der Weihe Raphael Molitor
omawia wnikliwie tonsure oraz wszystkie Swiecenia nizsze i wyzsze
(w liczbie siedmiu), nie wspominajac ani stowem o biskupstwie®. Dopiero
Konstytucja apostolska papieza Piusa XII Sacramentum ordinis z 1947 roku
zmienita dosy¢ radykalnie ten stan rzeczy, traktujac trzy stopnie Swiecer:
diakonat, prezbiterat i biskupstwo, jako jeden sakrament. Nic tez dziwne-
go, ze teologowie p6zniejsi, jak np. Antonius Piolanti*’, Heinrich Lennerz*
i inni, nie majg juz najmniejszych watpliwosci co do sakramentalnosci
$wiecen biskupich i traktuja je na ogot jako kaplaristwo pierwszego rzedu
lub pierwszego stopnia (primi ordinis).

W powyzszej kwestii nauczania koscielnego odczuwa sie niewystarcza-
jaca wole zrewidowania swoich stanowisk konfesyjnych. Jezeli jest faktem
historycznie udowodnionym, Ze na terenach Panistwa Koécielnego dziata-
li biskupi ordynariusze bez swiecerh wyzszych, to nie ulega watpliwosci,
ze mieli oni jurysdykcje, lecz pozbawiong samej istoty kaptaristwa. Sita
rzeczy nie mogli wiec sprawowaé zadnych funkgji sakralnych. Srednio-
wieczny podzial wladzy w Kosciele na sakramentalng, zwigzana z eucha-
rystycznym Cialem Pana, i niesakramentalng, odnoszaca sie do Jego Ciata
Mistycznego, znalazl tutaj swe faktyczne zastosowanie. Wydaje sie takze,
ze niemiecki termin Weihbischof, okreslajacy biskupa pomocniczego, a po-
wstaly prawdopodobnie w tym czasie, gdy ksztaltowat sie jezyk niemiec-
ki, dobrze oddaje sytuacje historyczng, kiedy to biskup ordynariusz bez
Swiecent kaptaniskich musial mie¢ wyswieconego kaplana, ktéry spelniat
w jego imieniu funkcje kaptaniskie. Inng trudnosé historyczng stanowi

* BF VII, 547.

% BF VII, 552.

1 Np. F. Diekamp, Theologiae dogmaticae manuale. T. 4. Parisiis 1943, s. 408n; L.J. Fanfani,
Manuale theoretico-practicum theologiae moralis. T. 4. Romae 1951, s. 614n.

2 R. Molitor, Vom Sakrament der Weihe. T. 1-2. Regensburg 1938.

3 A. Piolanti, De sacramentis. Casale 1955, s. 459n.

34 H. Lennerz, De sacramento ordinis. Romae 1953, s. 101n.
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wspomniany juz fakt oficjalnego zezwalania opatom przez niektérych pa-
piezy na udzielanie $wiecen diakonatu i prezbiteratu®. Jezeli zatem obec-
nie, po Konstytucji apostolskiej Piusa XII Sacramentum ordinis, za tzw. ma-
terie sakramentu $wiecen uwaza sie wylacznie wlozenie rak, przy czym
przy $wieceniach w stopniu diakonatu rece na wyswieconych wkiada
sam biskup udzielajacy ich, przy prezbiteracie — biskup oraz wszyscy
uczestniczacy w liturgii $wiecen ksieza, a przy $wieceniach biskupich —
wszyscy obecni biskupi, to mozna by odnosénie do $wiecen prezbiteratu
nie bez podstaw zapytac o range owego wkladania rak na wyswiecanych
przez uczestniczacych w liturgii prezbiteréw. Mozna postawi¢ pytanie:
czy jest to gest symboliczny, niezawierajacy jednak w sobie zadnej tresci,
czy tez oznacza on faktyczny i rzeczywisty udzial w wyswieceniu, tak ze
mozna by méwi¢ — podobnie jak dzieje sie w sakramencie bierzmowania
— o koncelebrowaniu sakramentu $wiecefi w stopniu prezbiteratu przez
samych ksiezy stanowiacych prezbiterium biskupa? OdpowiedZ na to
pytanie ma istotny wplyw na teologiczno-dogmatyczne watki w prowa-
dzonym dialogu ekumenicznym. Mozna by bowiem przyja¢, ze w Koscio-
tach ewangelickich zachowata si¢ przynajmniej sukcesja urzedu prezbi-
tera, gdyz takze w jego przypadku swieceni udzielali ludzie niewatpliwie
waznie wyswieceni. Poniewaz sukcesja biskupia okazuje sie historycznie
mniej pewna, mozna by w Kosciolach ewangelickich poprzesta¢ ewentu-
alnie na sukcesji prezbiterialnej i uznac ja za forme i znak Tradycji.

Wedlug dokumentu dialogu katolicko-luteranskiego Koscidt i usprawie-
dliwienie istniejace réznice w teologicznej i eklezjologicznej ocenie urzedu
biskupiego zwigzanego z historyczng sukcesja utraca swoja ostrosé, gdy
obie strony uwiarygodnia teologiczne racje na rzecz odzyskania petnej
wspolnoty w tym urzedzie. Mianowicie, strona luterariska bedzie mogta
przyznaé¢ urzedowi biskupiemu takie znaczenie, Ze odzyskanie pelnej
wspolnoty w urzedzie biskupim okaze sie pozadane, natomiast strona
katolicka uzna, Zze urzad w Kosciotach luterariskich petni istotne funkcje
urzedu ustanowionego przez Jezusa Chrystusa w Jego Kosciele, i nie be-
dzie kwestionowac prawdziwosci Kosciotlow luteranskich.

Urzad biskupi nalezy do daréw, ktére Bég powierzyt Kosciotowi, da-
réw istotnych i koniecznych, aby Kosciét moégt spetni¢ swoje postannic-
two. Ten szczegélny urzad, ktéry przekazany jest przez $wiecenia, jest
dla Kosciota konstytutywny. Jest to stuzba konieczna, aby Kosciét mogt
by¢ tym, do czego zostat przez Boga powolany. Poniewaz urzad ten jest
darem Boga, nie jest on osobista wlasnoscia pojedynczych duchownych.
Mimo Ze urzad jest trwatym wyznacznikiem Kosciota, to jednak musi za-

* Niektore z takich pozwolen przytacza H. Lennerz: ibidem, s. 142n; por. L. Ott, Das
Weihesakrament. Freiburg 1969, s. 101n, 156n.
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wsze pozostac otwarty na nowe potrzeby i mozliwosci, przybierajac taka
postagé, jakiej wymaga postannictwo Kosciota w konkretnych historycz-
nych uwarunkowaniach. Urzad biskupi ma szczegélne zadanie zacho-
wywania prawdziwej istoty una, sancta, catholica et apostolica ecclesia, ktora
przekracza ograniczenia czasu i przestrzeni. Z definicji szczegd6lnie urzad
ordynowany zaklada uporzadkowang stuzbe dla katolickosci i jednosci
Swietego i apostolskiego Koéciota. Do tego nalezy prawo i obowiazek
urzedu episkope.

The Office of Bishop in the Catholic and Evangelical Church: Facts and Myths
Abstract

The Church fulfills the mission entrusted to it by Christ through exercising hierarchical
power. Extreme cases of excommunication by bishops and priests shows that this power
gives rise to a number of theological problems. This makes apparent the necessity to
distinguish the power conferred by the sacrament of ordination from the judiciary,
to enable the concrete implementation of the unity of the Church. The office of Bishop
belongs to the gifts that God entrusted to the Church, and which are crucial and necessary
so that the Church can fulfill its mission. This special office, which is passed on through
ordination, is essential for the Church. It is a necessary duty, in order for the Church to be
that which it by God created it to be. Because this office is God’s gift, it is not the personal
property of individual clerics. Although the office is a lasting determinant of the Church,
yet it must always remain open for new needs and possibilities, assuming such form as is
required by the mission of Church in concrete historical circumstances. The bishop’s office
received the special task to keep Church’s true essence as una, sancta, catholica et apostolica
ecclesia, which exceeds the limitations of time and space. By definition, the ordination office
in particular presupposes the ordered duty to guard the catholicity and unity of the sacred
and apostolic Church. To this duty belong the right and duty of episkopé office.
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Wprowadzenie'

Zgodnie z powszechnie przyjeta tradycja doktor Marcin Luter roz-
poczal proces odnowy Koéciota zwany Reformacja, oglaszajac 31 paz-
dziernika 1517 roku dziewieddziesiat pie¢ tez, w ktérych krytycznie
odniodst sie przede wszystkim do praktyki sprzedazy odpustéw, moral-
nosci 6wczesnego Kosciota katolickiego oraz problemu pokuty. W ten
spos6b mnich z Wittenbergi zainicjowat tradycje teologiczno-eklezjal-
na okreslang mianem protestantyzmu, bynajmniej jednak jej nie zakon-
czyl.

Dzietlo Lutra przejeli i kontynuowali pézniejsi reformatorzy: Filip
Melanchton, Uldrych Zwingli, Jan Kalwin, Karol i Jan Wesley, Menno
Simons, August Francke, Jonathan Edwards. Nieodmiennie przyswiecat
im nadrzedny cel przywrécenia wiary pierwszych chrzescijan, podaza-
nia §ladami Chrystusa w nowozytnym spoleczenistwie i zmieniajacych sie
warunkach kulturowych wspélczesnego im $wiata, zgodnie z Jego sto-
wami ,Ja jestem droga i prawda, i zyciem. Nikt nie przychodzi do Ojca
inaczej jak tylko przeze Mnie” (J 14, 6).

Moéwiac o Reformacji XVI wieku, nie sposéb réwniez nie odwotac sie
do ruchéw odnowy Kosciota poprzedzajacych wystgpienie Marcina Lutra,

! W skréconej, nieautoryzowanej wersji niniejszy artykut zostat opublikowany w ma-
terialach pokonferencyjnych: skozk.eu/2017/09/07/nowy-numer-ziemi-klodzkiej [do-
step 29.11.2017]; oraz w skréconej, popularnonaukowej wersji w czasopismie ,Ziemia
Ktodzka” 2017, lipiec-sierpien,, nr 276-277, https: /okis.pl/276-277-wydanie-czasopisma
-ziemia-klodzka [dostep 29.11.2017].
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ktoére bezposrednio lub posrednio wplynely na stanowisko niemieckiego
reformatora i recepcje jego nauki w Europie®.

Waldo i Wycliffe

Przede wszystkim nalezy wspomnie¢ my$l i posta¢ Piotra Waldo?
z XII wieku, ktéry przekonywat o koniecznosci reformy moralnej 6w-
czesnego kleru, krytykowal przepych hierarchéw Kosciota i wzywat do
bezwzglednego postuszenstwa nauczaniu Biblii. Ow francuski kupiec
i filantrop sam oddawat sie dziatalnosci charytatywnej, rozdat swéj ma-
jatek i podobnie jak Franciszek z Asyzu* glosil koniecznos¢ zachowania
ubdstwa Kosciota, w tym skromnosci tych, ktérzy mu przewodza. ,Nie
mozna stuzy¢ Bogu i mamonie”, twierdzil za Ewangelig $§w. Lukasza
(16, 10-13). W swoim nauczaniu Waldo opieral sie przede wszystkim na
Pismie Swietym, ktére — jak twierdzil — powinno by¢ dostepne w je-
zykach narodowych. Sam zlecil i najprawdopodobniej brat udziat w ttu-
maczeniu Biblii na dialekt franko-prowansalski, ktérym postugiwali sie
mieszkanicy Prowansji. Wychodzac z nauczania Pisma, odrzucil nauke
o czyéccu i koncepcje transsubstancjacji, twierdzac, ze sa to wymysty
Nierzadnicy z Objawienia §w. Jana’. Podobnie praktyka odpustow lub
kult swietych, w tym kult maryjny, w oczach Piotra Waldo i jego zwo-
lennikéw byla sprzeczna z nauczaniem biblijnym®. Z drugiej strony za-
angazowanie w pomoc drugiemu czlowiekowi, przede wszystkim bied-
nemu i pokrzywdzonemu, stanowilo praktyczny wymiar wiary i misji
waldenséw. Stad hospicja, przytutki i pomoc najubozszym, ktéra prak-
tykowali czesto z narazeniem zycia, w ogniu krytyki i przesladowan
ze strony Kosciota rzymskiego. Jezusowe Kazanie na gérze z Ewangelii

? Niniejszy artykut uwzglednia posta¢ Piotra Waldo, Johna Wycliffe’a i Jana Husa. Aby
dopelni¢ obrazu, nalezatoby wskazac jeszcze przynajmniej Girolama Savonarole i Johanna
Wessela z Niderlandow.

3 Por. G. Audisio, The Waldensian Dissent: Persecution and Survival c. 1170—c. 1570.
Cambridge 1999; M. Lambert, Herezje Sredniowieczne. Od reformy gregoriariskiej po reformacje.
Gdansk 2002; E. Cameron, The Waldenses: Rejections of Holy Church in Medieval Europe. Oxford
— Malden 2001.

4 T. Zychiewicz, Franciszek Bernardone — éw. Franciszek z Asyzu. Kalwaria Zebrzydow-
ska 1985.

> W péznym sredniowieczu koncepcja transsubstancjacji budzita wiele pytani. Zob.
dyskusja, ktérg prowadzil Albert Wielki, nauczyciel Tomasza z Akwinu: Albert Wielki,
In IV Sententiarum, d. 11, a. 8, ob. 1-5. W: Opera ommnia. T. 29, s. 286. Za: S. Korczak, Swieta
wymiana — prescholastyczne proby (XII-XIII w.) wyrazenia konwersji eucharystycznej. , Wro-
clawski Przeglad Teologiczny” 2005, t. 13, nr 1, s. 72n.

¢ Por. T. Pieczko, Poczqtki i Zrodta Reformacji. Pre-reformatorzy, s. 2n, http:/docplayer
.pl/5527772-Zrodla-i-poczatki-reformacji-pre-reformatorzy.html [dostep 26.05.2017].
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Sw. Mateusza wyznaczalo kierunek i charakter dziatalnosci zwolenni-
kow duchowosci Piotra Waldo’.

Kolejny teolog, uznawany za prekursora Reformacji luterskiej, to John
Wycliffe®. Bedac profesorem Uniwersytetu w Oksfordzie i duchownym
katolickim, w XIV wieku wzywal do radykalnej reformy Kosciola opartej
na nauczaniu Biblii. Podobnie jak Piotr Waldo sprzeciwial si¢ nadmierne-
mu bogaceniu si¢ Kosciota, supremacji papieza, dazeniom do wladzy ab-
solutnej, nauce o eucharystycznej transsubstancjacji. Glosit jednos¢ wier-
nych i wzywat do lektury Pisma Swietego, ktore jasno i prosto wykltada
nauczanie Chrystusa. Wiele jego tez znalazlo si¢ w pdZniejszych prote-
stanckich wyznaniach wiary.

John Wycliffe, dziekan Cantenbury College, doktor i wykladowrca teo-
logii na Uniwersytecie Oksfordzkim, wywart olbrzymi wplyw na rozwo;
teologii anglosaskiej. Byl m.in. inicjatorem pierwszego przekiadu Biblii na
jezyk angielski, ktéry pod jego kierownictwem zostal ukoriczony w 1382
roku. Biblia Wycliffe’a byla jednym z gtéwnych narzedzi pracy misyjnej
lollardéw, ugrupowania religijnego dziatajacego w Anglii i Szkogji, kto-
re inspirowane naukami mistrza z Oksfordu glosito koniecznos¢ ubdstwa
Kosciota, wystepowatlo przeciwko nieréwnosci spolecznej, sprzeciwiato sie
naduzyciom wladzy koscielnej i krytykowalo celibat duchowieristwa, do-
strzegajac w 6wczesnym Kosciele angielskim wiele naduzy¢. Podobnie jak
na kontynencie Piotr Waldo, réwniez lollardzi (przynajmniej ich radykalne
skrzydto pod przywoédztwem Johna Balla i Wata Tylera) stali na stanowi-
sku, ze majatek Kosciota nalezy zlikwidowac i rozdac biednym, a paniszczy-
zne zamieni¢ na dzierzawe ziemi. Fundamentalne tezy lollardéw zostaty
wylozone w tzw. Dwunastu konkluzjach®, ktére zostaly przybite do drzwi
patacu westminsterskiego. W konkluzjach tych mozna odnalez¢ koncep-
cje zbiezne z péZniejszymi tezami protestanckimi. Przyktadowo konkluzja
pierwsza sprzeciwia si¢ nadmiernemu bogactwu przywoédcow Kosciota
zdobywanego kosztem innych. W konkluzji czwartej zawiera sie krytyka
transsubstancjacji na rzecz przekonania, ze w komunikantach pozostaje ich
pierwotna substancja wina i chleba. Konkluzja 6sma kwestionuje kult reli-
kwii i wizerunkéw. Ponadto konkluzje lollardéow podwazaja praktyke mo-
dlitwy za zmartych, wyprawy krzyzowe, Kosciét hierarchiczny. W miejsce
za$ koncepcji posredniczacej roli Koéciola miedzy Bogiem a czlowiekiem

7 Por. The Encyclopedia of World Religions. Red. R.S. Ellwood, G.D. Alles. New York 2007,
s. 470nn.

8 Por. A. Hudson, The Premature Reformation: Wycliffite Texts and Lollard History. Oxford
1988.

® Por. The Twelve Conclusions of the Lollards. http:/sites.fas.harvard.edu/~chaucer
/special/varia/lollards/lollconc.htm [dostep 25.05.2017]; Lollard Conclusions, 1394.
http: /www2 kenyon.edu/ projects/ margin/conclu.htm [dostep 26.05.2017].
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glosza rownosé wiernych we wspodlnocie, oparta na doktrynie powszech-
nego kapltaristwa i bezposredniego dostepu cztowieka do Boga. Owa nauka
o prostej relacji Bog — czlowiek, bez posrednictwa, stanowila jeden z fun-
damentéw mysli Wycliffe’a, wynikajacej wprost z nauczania ewangeliczne-
go. W jego przekonaniu Bég opatrznosciowo uporzadkowat $wiat i bezpo-
$rednio sprawuje nad nim piecze. Nie potrzeba posrednictwa ani papieza,
ani innych hierarchéw w tej relacji, tak jesli chodzi o zwyklych wiernych,
jak i przedstawicieli wladzy $wieckiej, ktérzy wprost odpowiadaja przed
Bogiem. W tym sensie Wycliffe, podobnie jak ponad 100 lat p6zniej Luter,
jawi sie jako obrorica koncepcji rozdziatu Kosciota i paristwa.

Mimo kilku bulli wydanych przeciwko Wycliffe’owi i jego nauczaniu
przez papieza Grzegorza XI sam teolog nigdy formalnie nie zostat eks-
komunikowany. Jego nauki, jakkolwiek potepione, zaczely rozwija¢ sie
szczeg6lnie intensywnie w Europie po jego $mierci. Tlumaczenie Biblii
Wycliffe’a bylo szeroko propagowane przez zwolennikéw teologa, a jego
koncepcje przeniesiono na grunt Europy kontynentalnej, co zainspirowato
studentéw i teologéw réznych oérodkéw intelektualnych, w tym srodowi-
sko praskie z Janem Husem i Hieronimem z Pragi na czele, p6Zniej za$ re-
formatoréw zaréwno ewangelickiej, jak i anabaptystycznej proweniencji®.

Jan Hus

Moéwiac o prekursorach Reformacji'?, nie sposéb pomingé znaczenia
dzielaizycia Jana Husa'?, duchownegoiuczonego czeskiego, ktory m.in.
pod wptywem nauk Wycliffe’a dazyt do radykalnych zmian w Kosciele

10 Swiadectwem wplywu mysli Wycliffe'a na $rodowiska polskie moze by¢ Piesii
o Wiklefie autorstwa Jedrzeja Gatki z Dobczyna, wykladowcy i dziekana Wydziatu Nauk
Wyzwolonych Akademii Krakowskiej w potowie XV wieku. Zob. bardzo dobre opraco-
wanie poematu: A. Lorenc, , Piesii o Wiklefie” Jedrzeja Gatki z Dobczyna. Proba eksplikacji.
http: /www.staropolska.pl/sredniowiecze/opracowania/lorenc.html [dostep 20.05.2017].

! Nalezy tutaj zauwazy¢, ze Marcin Luter znal pisma Husa i niekiedy sie do nich od-
wolywal. Przykladowo w traktacie Do chrzescijariskiej szlachty narodu niemieckiego stwier-
dzal: ,Nie chce tutaj ocenia¢ tez Jana Husa ani tez broni¢ jego bledu, aczkolwiek méj ro-
zum u niego jeszcze nic blednego nie znalazl” (ttum. J. Lasota). W: Z probleméw Reformacji.
Praca zbiorowa. Red. M. Uglorz. Bielsko-Biala 1993¢, s. 154. Po lekturze De Ecclesia Husa
Luter wyznat: ,Nie wiedzac tego, dotychczas uczytem zupeinie w duchu Husa. [...] Krét-
ko, wszyscy jestesmy husytami, nawet tego nie wiedzac, a nawet Pawet i Augustyn sa
w swoich sformulowaniach husytami”. Za: M. Hinz, Jan Hus i Marcin Luter — kontynuacje
i teologiczne uzupetnienia, s. 8, https:/www.academia.edu/30518892/Jan_Hus_i_Marcin_
Luter_kontynuacje_i_teologiczne_uzupelnienia [dostep 15.05.2017].

12 Por. polskie opracowania zycia i dziatalnosci J. Husa: G. RyS, Jan Hus wobec kryzysu
Kosciota doby wielkiej schizmy. Krakéw 2000; A. Paner, Jan Hus. Wielcy Ludzie Kosciota.
Krakéow 2002; taz, Luksemburgowie w Czechach. Historia polityczna ziem czeskich w latach
1310-1437. Gdansk 2004.
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w Czechach. Podobnie jako Piotr Waldo i John Wycliffe chcial, zeby na-
uka Kosciota opierata sie przede wszystkim na Pismie Swietym. Podobnie
jak Luter 100 lat p6zniej, potepial Kosciét za handel odpustami. Wytykat
wyzszemu duchowienstwu zepsucie obyczajow, jego wielkie dochody
czerpane z pracy zwyklych ludzi, trwonione na rozpuste i przepych. Hus
domagat si¢, aby zniesiono sztuczny i niepotrzebny przedzial istniejacy
miedzy duchowieristwem a wiernymi. Czyz zgodnie z nauczaniem Biblii
Bo6g nie traktuje wszystkich ludzi jednakowo? Czyz droga zbawienia nie
wiedzie dla kazdego tak samo, tj. przez krzyz Chrystusa? Hus wzywat do
jednosci, pokory i pokuty. Chciat, aby symbolem jednosci Kosciota wy-
plywajacej z nauki o powszechnym kaplaristwie byto m.in. przyjmowa-
nie przez wszystkich wiernych komunii pod dwiema postaciami, chleba
i wina®.

Zycie i dzialalnos¢ Husa przypadaly na doé¢ ztozona sytuacje politycz-
no-eklezjalna tak w Europie, jak i w samych Czechach'. Skomplikowane
relacje czesko-niemieckie, spowodowane m.in. naptywem osadnikéw za-
chodnich na ziemie czeskie oraz ich aktywnoscig ekonomiczng, intelektu-
alna i polityczng, prowadzity do napieé na tle etnicznym oraz naturalna
koleja rzeczy — do rozwoju $wiadomosci tozsamosci narodowej w spo-
teczenistwie czeskim. Ponadto koniec XIV wieku to okres tzw. wielkiej
schizmy zachodniej (1378-1417) w lonie Kosciola rzymskokatolickiego,
kiedy to szczegdlnie mocno zaznaczyt sie kryzys przywoédztwa Koscio-
ta zachodniego. W tym czasie réwnolegle sprawowalo swoéj pontyfikat
dwoch, a nastepnie trzech papiezy: w Awinionie (od 1215 r.), w Rzymie
i w ostatnim okresie schizmy — w Pizie. Poszczegolne rzady niejedno-
krotnie wykorzystywaly ich stanowiska do celéw politycznych, godnos¢
kardynalska nadawano czestokro¢ z klucza politycznego, Kosciotowi nie-
obca byla symonia, nepotyzm i rozwigztoé¢ moralna. Sytuacja taka pro-
wadzita do znacznego upolitycznienia Kosciota rzymskokatolickiego oraz
ostabienia jego autorytetu jako instytucji wiary sprawujacej duszpaster-
ska piecze nad chrzescijaristwem zachodnim. Proby rozwigzania kryzy-
su podejmowane przez poszczegélnych papiezy (np. Bonifacy IX) i Sobor
w Pizie z 1409 roku nie przyniosty zamierzonych efektéw. Dopiero Sobor
w Konstancji zwolany w 1414 roku formalnie zakoriczyt okres wielkiej
schizmy zachodniej. W jego efekcie zlozono z urzedu trzech réwnolegle

13 Zwiezte, ale bardzo dobre poréwnanie teologii Husa i Lutra w kontekscie spotecz-
no-politycznym prezentuje: A. Paner, Program odnowy Kosciola i Zycia duchowego w nauce
i pismach Jana Husa. ,Gdanski Rocznik Ewangelicki” 2010, t. 4, s. 24; www.gre.luteranie
.pl/roczniki/ GRE_rocznik_2010.pdf [dostep 10.05.2017]. Por. réwniez: M. Hinz, Jan Hus
i Marcin Luter... Szkicujac historyczno-teologiczny kontekst dziatalnosci Jana Husa, autor
niniejszego opracowania szeroko korzystat z tych artykutow.

4 M. Banaszak. Historia Kosciota katolickiego. T. 2. Warszawa 2009.
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panujacych papiezy (Jan XXIII, Grzegorz XII i Benedykt XIII), zamiast nich
zostal wybrany (1417 r.) kardynal Oddone Colonna, ktéry objat tron Pio-
trowy jako papiez Marcin V. To jemu przypadto w udziale dzieto odbudo-
wy na nowo zjednoczonego Kosciota zachodniego chrzescijaristwa.

W tych uwarunkowaniach spoteczno-politycznych zyt i dziatat Jan Hus,
absolwent i wyktadowca Uniwersytetu w Pradze (1396 r.), duchowny kato-
licki (1400 r.), dziekan Wydzialu Teologicznego praskiej uczelni (1401), a od
1403 roku jej pierwszy czeski rektor'. Kariera mtodego uczonego rozwijata
sie btyskawicznie: w ciagu kilku lat awansowat od absolwenta uniwersytetu
do jego zwierzchnika z tytulem doktora. Podobnie rzecz si¢ miata w sferach
eklezjalnych. Z kosciota §w. Michala, w ktérym stuzyl jako duszpasterz,
szybko przeniesiono go do kaplicy Betlejemskiej na Starym Miescie w Pra-
dze, gdzie otrzymat prestizowa posade kaznodziei. Zgodnie z zyczeniem
fundatoréw kaplicy glosil kazania w jezyku czeskim, tak by byly zrozumia-
te dla rodzimych studentéw. Pod tym katem kariera Husa rozkwitata. On
sam okazal sie charyzmatycznym homiletg, a jego ptomienne przemowy
zaczely przyciagac coraz wieksze ttumy. Mtodego kaznodzieje, ktéry pod-
kreslat tozsamosc¢ czeska, lecz wolnego od prostego nacjonalizmu, zaczeta
otacza¢ lokalna stawa'®. Réwnoczesnie (1403) Hus zostal mianowany do-
radcg arcybiskupa praskiego, Zbynka Zajica z Hazmburka. Z jego polecenia
zajat sie uporzadkowaniem i prowadzeniem spraw kurii, w tym badaniem
autentycznosci zglaszanych cudow.

W tych okolicznosciach Hus mogl zyskac lepszy wglad w rzeczywi-
stos¢ Kosciota XIV wieku i niestety nie byt to w jego przekonaniu obraz
optymistyczny. Niemal wszystkie zgloszone cuda okazaly sie mistyfi-
kacja. Kosciot przedstawiat sie jako instytucja przesigknieta deprawacja,
daleka od ideatu. Chciwo$é, materializm, rozwigzto$¢é moralna kleru,
w szczegolnosci zas wyzszych dostojnikow koscielnych, ktérych glowne
Zrédto utrzymania stanowily wpltywy z podatkéw natozonych na nizsze
warstwy spoleczne, coraz bardziej uwieraly miodego i wrazliwego teo-
loga. Rdwnoczesénie do Pragi, zwlaszcza po zawarciu malzenistwa kréla
Anglii, Ryszarda II, z Anng Czeska, zaczely dociera¢ pisma Wycliffe’a.
W sytuacji pietrzacych sie w Kosciele probleméw zaczely one zdobywac
wielu zwolennikéw, w tym samego Mistrza Jana, ktéry w naukach lol-
lardow odczytywal wlasne rozumienie rzeczywistosci czeskiej. Chrzesci-
janie — jak przekonywal Hus — powinni przede wszystkim opierac sie
na Pi$mie Swietym jako nadrzednym kryterium wiary, a nie na ludzkim
nauczaniu ani na ,cudownych mistyfikacjach”. Ksieza powinni podlegaé

5 Por. A Companion to Jan Hus. Red. O. Pavlicek, F. Smahel. Leiden 2015; por. A. Paner,
Program odnowy Kosciota..., s. 19.
16 B. Kumor, Historia Kosciota. Cz. 4: Jesieri koscielnego Sredniowiecza. Lublin 2008, s. 105nn.



U progu Reformacji. Hus a relacje polsko-czeskie 79

szczegblnym rygorom moralnym, tak aby zy¢ zgodnie z wytycznymi Bi-
blii i stanowi¢ bezkompromisowy przyktad dla wiernych'. W obrebie za$
samej tradycji eklezjalnej Hus postulowat daleko idace zmiany liturgiczne,
np. komunie udzielang pod dwiema postaciami (chleba i wina) wszyst-
kim wiernym jako swego rodzaju symbol réwnosci chrzescijan. Podwazat
zasadnos¢ ekskomuniki i absolucji kapltariskiej oraz instytucje odpustow
sprzedawanych w celu poprawienia finanséw koscielnych lub, co gorsza,
wykorzystywanych przez jednego papieza w kampanii przeciw innemu
papiezowi. W zamian Hus wzywatl do powrotu do prostoty zycia i rady-
kalizmu pierwszych chrzescijan. W jego przekonaniu Kosciét miat przede
wszystkim wymiar mistyczny, byl duchowym cialem Chrystusa, w kt6-
rym Mesjasz jest glowq, a cztonkami sg wszyscy wierni wybrani, czyli
predestynowani przez Boga do zbawienia'®. Sytuacja, w ktérej Kosciot
kupczy odpustami dla wlasnych partykularnych celéw, a przy tym jest
wlascicielem potowy ziemi w Czechach i porzucit ideaty biblijne, byta dla
Husa nie do zniesienia. On sam zyt wstrzemiezliwie, wrecz ascetycznie,
stanowi praktyczny przykiad gloszonych przez siebie pogladow™.

Na powyzsze postulaty reformy koscielnej Husa i jego zwolennikéw na-
tozyly sie dos¢ skomplikowane kwestie narodowosciowe czternastowiecz-
nej Pragi, przede wszystkim napiecia miedzy frakcja czeska i niemiecka. Na
samym Uniwersytecie Praskim niemieccy uczeni opowiadali si¢ za nomina-
lizmem pojeciowym — w przeciwieristwie do Czechéw odrzucajacych no-
minalizm na rzecz umiarkowanego realizmu poznawczego, popierajacych
koncepcje Wycliffe’a i dazacych do reformy Kosciota*. W owym konflikcie

7 B. Kumor dostrzega w eklezjologii Husa ducha donatyzmu, zgodnie z ktérym Mistrz
Jan szkicuje radykalny obraz doskonatej wspélnoty wiernych majacej stuzy¢ cztowiekowi
w doczesnym $wiecie. Por. ibidem, s. 108.

18 Jan Kalwin podejmie i rozwinie koncepcje predestynacji na gruncie szwajcarskim; por.
J. Rohls, Reformed Confessions: Theology from Zurich to Barmen. Ttum. J. Hoffmeyer. Louisville
1998, s. 152nn. W XVI wieku we Francji koncepcje predestynacji rozwing jansenisci; por.
O. Tonneau, The Science of the Cross. The Jansenits” Theory of Predestination and Their Pedagogy
of Conversion. W: Evocation and Eloquence. Red. N. Hammond, M. Moriarty. Oxford 2012;
www.academia.edu/2065951/ The_Science_of_the_cross._The_Jansenists_theory_of_
predestination_and_their_pedagogy_of_conversion [dostep 02.06.2017].

19 Por. A. Paner, Program odnowy..., s. 24n.

» Nominalizm i realizm poznawczy to nurty filozoficzne rozwiniete w ramach Sre-
dniowiecznego sporu o uniwersalia. Nominalizm odmawia realnego istnienia pojeciom
ogélnym — uniwersaliom, twierdzac, ze sg to jedynie nazwy, ktére stuza komunikacji
jezykowej. W ujeciu nominalistycznym kazdemu pojeciu odpowiadaja jednostkowe de-
sygnaty. Realizm z kolei utrzymuje, ze pojecia ogdlne istnieja w spos6b samoistny przed
rzeczami (ante res), np. jako idee (Platon), lub w rzeczach (in rebus) jako ich formy (Arysto-
teles). Radykalny realizm wskazuje na ogolne pojecia, ktére istnieja ante res — przed i poza
rzeczami jednostkowymi, jako idee odwzorowane przez Boga w Swiecie fenomenéw. Re-
alizm umiarkowany, np. za Arystotelesem, postuluje istnienie form immanentnych materii
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narodowo-eklezjalnym? Hus coraz otwarciej opowiadat sie po czeskiej stro-
nie narodowej, a w kategoriach teologicznych — realistycznej. Angazowat
sie w tlumaczenie dziel Wycliffe’a na jezyk czeski. Glosil kazania w jezyku
narodowym. Gromadzil wokot siebie czeskich patriotow (np. Stepan Palec,
Stanislav ze Znojma) i urastal do rangi jednego z przywédcéw sprawy na-
rodowej. Przy lekturze i ttumaczeniu dziet Wycliffe’a nie zawsze potrafit
powstrzymac sie od osobistego komentarza, niekiedy na marginesie dopi-
sywal wlasne glosy w stylu ,,Oj, Wiclef, Wiclef, niejedna glowa ty zachwia-
tes”, ,,Ha! Ha! Niemcy!” albo , Niemcy! Precz! Precz!”, popierajac w ten spo-
sob krytyke nominalizmu angielskiego teologa®. W tym tez duchu sledzit
walke Polakéw z zakonem krzyzackim, prébowat zyska¢ poparcie Polski
dla swojej sprawy? i skfadal gratulacje krélowi Jagielle po wygranej bitwie
pod Grunwaldem (por. nizej). Co wiecej, oddany sprawie narodowej Hus
skupit sie na obronie i popularyzacji jezyka czeskiego, w ktérym upatrywat
podstawy umocnienia czeskiej tozsamosci narodowej*. Starat sie oczysci¢
jezyk czeski z obcych, przewaznie niemieckich nalecialosci. Krytykowat la-
tynizmy, wracat do wymowy staroczeskiej i jezyka potocznego, ktéry stoso-
wal w swoim tlumaczeniu Biblii. W ten spos6b chciat dotrze¢ — podobnie
jako ponad 100 lat pézniej Luter — do jak najszerszych warstw spotecz-
nych, uczac jezyka, ktéry bylby prosty, przejrzysty, zrozumiaty dla wszyst-
kich oraz zbiezny w wersji méwionej i pisanej®.

(in rebus), ksztaltujacych ja w byty jednostkowe o okreslonym charakterze. Nominalizm
z kolei podkreéla istnienie wylacznie bytéw jednostkowych (nominalizm radykalny) lub
w swojej wersji umiarkowanej dopuszcza istnienie bytéw ogolnych jedynie jako pojec
umystowych, pomagajacych w uporzadkowaniu rzeczywistosci, pozbawionych jednak
statusu ontycznego (konceptualizm). Problem wykracza poza zakres niniejszego artykutu.
Por. J.P. Moreland, Universals. London — New York 2014.

' W owym po6znosredniowiecznym sporze praskim o uniwersalia kwestia istnienia by-
téw ogodlnych zostata przelozona m.in. na problem wtadzy i statusu hierarchii koscielnej.
Problem wykracza poza zakres niniejszego artykutu. Por. Y. Congar, Tradition and Traditions.
A Historical and a Theological Essay. Ttum. M. Naseby. London 1967, s. 94nn. Por. J. Hrdli¢ka,
Hus a Padlec. W: Jan Hus mezi epochami ndrody a konfesemi. Sbornik z mezindrodniho sympozia ko-
naného 22.-26. zdri 1993 v Bayreuthu. Red. ].B. Lasek. Praha 1995; oraz I. Dolejsova, Nominalist
and Realist Approaches to the Problem of Authority: Pile¢ and Hus. W: The Bohemian Reformation
and Religious Practice. Red. Z.V. David, D.R. Holeton. Prague 1998, s. 49-55.

2 A. Paner, Program odnowy Kosciota..., s. 21n.

 Por. wizyta Hieronima z Pragi na dworze krélewskim w Krakowie. Por. F. Smahel:
Jeronym Prazsky. Praha 1966, s. 31nn; Polskie echa husytyzmu. Materialy z konferencji naukowej.
Ktodzko, 27-28 wrzesnia 1996. Red. S. Bylina, R. Gladkiewicz. Ktodzko 1996, s. 54nn.

* Analogia do wplywu Lutra na ksztatt nowozytnego jezyka niemieckiego. Por. A. Lo-
benstein-Reichmann, Martin Luther, Bible Translation, and the German Language (2017).
http: /religion.oxfordre.com/view/10.1093 / acrefore/9780199340378.001.0001 / acrefore
-9780199340378-e-382 [dostep 20.05.2017].

% Por. ]J. Hus, De orthographia bohemica (1406-1412): ,Hus zapoczatkowal w nim
fundamentalng reforme ortograficzng w jezykach stowianskich uzywajacych alfabetu
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Tego typu postawa nie mogta zjedna¢ Husowi przychylnosci praskich
Niemc6w. Srodowiska niemieckie coraz otwarciej wystepowaly przeciw-
ko niemu i jego zwolennikom. Juz w 1403 roku Johann Hiibner, profe-
sor Uniwersytetu Praskiego, doprowadzil do potepienia tez Wycliffe'a,
przede wszystkim podwazajacych wartos¢ tradycji katolickiej, bronigcych
prymatu Biblii lub negatywnie odnoszacych sie do transsubstancjacji®.
W ogniu krytyki staneli czescy profesorowie, przyjaciele Husa i zwolen-
nicy tez angielskiego teologa. Stanislav ze Znojna i Stepan Palec zostali
zmuszeni do odwolania swoich przekonan i do opowiedzenia si¢ przeciw
Husowi. Arcybiskup Zajic pod wptywem dziatani Srodowisk niemieckich
odsunat sie od Husa, a w konicu zakazal mu wykonywania funkcji ka-
planiskich. Ostatecznie krol Wactaw IV przyjat negatywna postawe wobec
Mistrza Jana, gdy ten w 1412 roku otwarcie wystapit przeciwko sprzedazy
odpustoéw przez antypapieza Jana XXIII.

Petla coraz ciasniej zaciskata sie wokét Husa. Kuria Rzymska wszczeta
proces przeciw teologowi i wezwala go do osobistego stawienia sie w Rzy-
mie w celu odpowiedzi na stawiane zarzuty. Hus, bojac si¢ o wlasne zycie,
odrzucil zaproszenie, co w konsekwencji spowodowato ekskomunike teo-
loga oraz papieski interdykt zakazujacy udzielania sakramentéw w Pra-
dze oraz innych mozliwych miejscach jego przebywania. Dzieki protek-
qji przyjaciét Hus schronit sie¢ w zamkach na potudniu Czech: w Kozim
Hradku oraz na zamku Krakovec koto Rakovnika. Tutaj skupil sie gtow-
nie na pisaniu swoich dziet i dziatalnosci polemicznej. Z tego okresu po-
chodzi m.in. opus magnum Husa — traktat De Ecclesia®. Tutaj rowniez wy-
szty spod pidra teologa inne jego wielkie dziela, jak Vyklad viery. Desatera
a Pdtere, Postila, Contra Stephanum Pilec oraz Knizky o svatokupectvi®®.

W 1414 roku z inicjatywy cesarza Zygmunta Luksemburskiego zwolano
sobor powszechny w Konstancji, ktérego celem bylo zakoriczenie wielkiej

tacinskiego, wprowadzajac konsekwentny system znakéw diakrytycznych w celu przypo-
rzadkowania kazdej glosce jednej tylko litery; traktat, udoskonalony przez braci czeskich,
stal sie podstawa ortografii czeskiej i stowackiej, a wzorem dla chorwackiej i stowenskiej;
jego elementy przeniknety czeéciowo do ortografii polskiej i tuzyckiej (z jezykéw niesto-
wianskich — do litewskiej i lotewskiej); system diakrytyczny jest podstawa naukowej
transkrypcji fonetycznej”, http:/encyklopedia.pwn.pl/haslo/De-orthographia-bohemica
;3891116.html [dostep 12.05.2017]. Por. Orthographia bohemica. https: /readtiger.com/wkp/
en/Orthographia_bohemica [dostep 12.05.2017]. Por. T.Z. Orlos, Czeskie odrodzenie naro-
dowe i jezykowe. Krakéw 2000; E. Szczepanska, Jezyk czeski. W: Stowiariskie jezyki literackie.
Rys historyczny. Red. B. Oczkowa, E. Szczepariska, T. Kwoka. Krakow 2011, s. 43—-65.

2 Sam Hus nie odrzucat transsubstancjacji, wbrew stanowisku Wycliffe’a. Jego naucza-
nie na temat przeistoczenia i remanencji substancji nie jest jednoznaczne; por. A Companion
to Jan Hus, s. 164nn.

¥ Por. polski przektad dzieta: J. Hus, O Kosciele. Ttum. K. Moskal. Lublin 2007.

% Por. A Paner, Program odnowy..., s. 36n.
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schizmy zachodniej oraz rozprawienie sie z nauka Wycliffe’a i jego zwo-
lennikéw. Do Husa wystosowano zaproszenie na sobér opatrzone przez
cesarza listem zelaznym. Mial przyjecha¢ do Konstancji, by broni¢ swo-
jej prawowiernosci. Mimo watpliwosci i ostrzezen przyjaciél Hus przyjal
zaproszenie w listopadzie 1414 roku i udat sie na sob6r. Finat tej decyzji
okazal si¢ jednak tragiczny. Zostal aresztowany i oskarzony jako zwolen-
nik nauk Wycliffe’a oraz glosiciel herezji, wszak list zelazny — jak przeko-
nuja jego oskarzyciele — nie mogt chroni¢ heretykéw. Przeciwko Husowi
powotano komisje procesowa, ktéra miata zbadac jego sprawe. Samego
Husa wezwano do odwolania trzydziestu heretyckich tez z jego dzieta De
Ecclesia i wyrazenia skruchy. Aresztowanie Husa mimo listu zelaznego
obudzito w Czechach powszechne oburzenie, lecz interwencje szlachty
czeskiej doprowadzily tylko do kilku publicznych przestuchan pokazo-
wych teologa, majacych stworzy¢ pozory rzetelnosci procesu. Sprawa byta
przesadzona. Nie mialo znaczenia, ze Hus odmoéwil odwotania swoich
tez. Sad inkwizycyjny po przeprowadzonym procesie skazal Jana Husa
na $mierc¢ meczeriska na stosie. Wyrok zostal wykonany 6 lipca 1415 roku.

Zachowana ostatnia deklaracja Jana Husa z 1 lipca 1415 roku, na pig¢
dni przed egzekucja, podkresla nieztomnos¢ teologa i wiernos¢ wczesniej
gloszonym tezom:

Ja, Jan Hus, w nadziei kaptan Jezusa Chrystusa, lekajac sie rozgniewac
Boga i popas¢ w krzywoprzysiestwo, niniejszym wyznaje moj sprzeciw, by
odwolaé wszystkie badz ktérykolwiek z artykutéw przedstawionych prze-
ciwko mnie przez falszywych $wiadkéw. Poniewaz Bég jest moim Swiad-
kiem, Ze ani ich nie glositem, ani nie wyznawatem, ani ich nie bronitem,
chociaz oni twierdza, ze to robitem. Ponadto, co sie tyczy artykuléw, ktére
wyciagneli z moich ksiag, twierdze, iz brzydze sie wszelka falszywg inter-
pretacja, jaka ktérykolwiek z nich niesie ze sobg. Lecz tak samo jak boje sie
zgrzeszy¢ przeciwko prawdzie albo zaprzeczy¢ opinii doktoréw Koéciola,
tak i nie moge odwotac¢ zadnego z nich. A gdyby bylo mozliwe, by glos mo;
rozszed! si¢ na caly swiat, tak jak w Dniu Sadu kazde ktamstwo i kazdy
grzech, jaki popetnitlem, beda objawione, wtedy chetnie odwotatbym przed
calym $wiatem kazdy falsz i kazdy btad, ktéry chcialem powiedzie¢ badz
naprawde powiedziatem!

Oglaszam, iz pisze to z mej wlasnej wolnej woli i z wlasnego wyboru. Na-
pisane wlasnorecznie pierwszego dnia lipca. Jan Hus®.

» The Letters of John Hus. Red. H.B. Workman, R.M. Pope. London 1904, s. 275n. Ttum.
J. Satacki.
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Trudno nie spojrzec¢ z szacunkiem na postawe Husa zaréwno w czasie
jego dziatalnosci praskiej, péZniejszego okresu perturbacji, jak i w ostat-
nich dniach zycia czeskiego teologa. Czlowiek, ktéry wzorem Piotra Wal-
do i Johna Wycliffe’a dazyt do moralnej reformy Kosciola, skupiajac sie
przede wszystkim na jego duchowych przywoédcach, oddat wszystko
sprawie, za ktéra walczyl. Do ostatnich chwil byt wierny swoim przeko-
naniom i nawet w obliczu straszliwej kazni nie odwolal pogladéw, co do
ktérych byt pewny, ze oddaja biblijng prawde. Jego postawa i przekona-
nia®* inspirowaly pézniejszych reformatoréw i nurty odnowy Kosciota
chrzescijariskiego.

Hus a sprawa polska — wybrane przyklady

Rozpatrujac zycie, $émier¢ i spusdcizne Jana Husa z perspektywy pol-
skiej, warto wskaza¢ kilka momentéw, w ktoérych jego dzielo splata sie
z historia oraz interesami narodu polskiego.

Ot6z nie ulega kwestii, Zze na przetomie XIV i XV wieku relacje mie-
dzy Polska a Czechami na plaszczyZnie intelektualno-duchowej byly
dos¢ ozywione. Wielu studentéw® wywodzacych sie z szacownych pol-
skich rodzin zdobywato swoje szlify akademickie w Pradze, by nastepnie
w kraju wykorzystywac¢ zdobyta wiedze. Wsréd pierwszych jedenastu
rektoréow Uniwersytetu Krakowskiego az dziewieciu bylo absolwentami
praskiej uczelni®. Ze wzgledu na bliskie relacje uczelni krakowskiej z Uni-
wersytetem w Pradze studenci w naturalny sposéb przenosili zachodnio-
europejskie nauki na grunt polskiej Akademii. Dzieki temu w Krakowie
Sledzono dyskusje na temat nauk Wycliffe'a w Anglii oraz jej wplyw na
sytuacje eklezjalng w Czechach. Radykalne poglady oksfordzkiego teo-
loga nie zaskarbily sobie jednak, jak sie¢ wydaje, wielu zwolennikéw
w Akademii Krakowskiej, cho¢ — jak wskazuje dzialalnos¢ literacka Je-
drzeja Gatki z Dobczyna — nie brakowalo jej znaczacych obroncéw. Sam
Jedrzej Gatka byt profesorem Akademii i jej podwoéjnym dziekanem: na
Wydziale Nauk Wyzwolonych oraz kanonikiem w kosciele sw. Floriana

% Problem analizy przekonan teologicznych Husa wykracza poza zakres niniejszego
artykulu, aczkolwiek nalezy stwierdzi¢, ze w swoich umiarkowanych pogladach Hus nie
odrzucat koncepcji transsubstancjacji, jesli chodzi o przeistoczenie w Eucharystii, ani nie
negowat doktryny czyséca. Jednakze byt zwolennikiem koncepcji predestynaciji, ktéra p6z-
niej rozwinat Jan Kalwin.

3 Szacuje sig, ze na przetomie XIV i XV wieku liczba polskich studentéw w Pradze
mogta dochodzi¢ do 300. Por. J. Sedlar, East European Europe in the Middle Ages, 1000—-1500.
Washington 2013, s. 473nn.

2 H. Barycz, Dziejowe zwigzki Polski z Uniwersytetem Karola w Pradze. , Przeglad Zachod-
ni” 1948, nr 3, s. 25-27.
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na Kleparzu w Krakowie®*. Umiarkowane teologicznie poglady Husa oraz
jego program odnowy moralnej kleru spotkaly sie z bardziej pozytyw-
nym odzewem tak na uniwersytecie, jak i na dworze polskim. Wystarczy
wspomnied, ze kaznodziejami krolowej Jadwigi byli tacy reformatorsko
nastawieni duszpasterze jak Jan Stekna czy Mikotaj z Milicina*, a kazania
prekursoréw Husa, np. Konrada Waldhausena, cieszyly sie duza popular-
noscia w calym Krakowie®.

Na poczatku XIV wieku krol Wiadystaw Jagielto szukat poparcia w spo-
rze polsko-krzyzackim na dworze czeskim. Jakkolwiek Wactaw IV ostatecz-
nie wydat w owym sporze wyrok niekorzystny dla Polski, to jednak relacje
polskiego dworu z Uniwersytetem w Pradze ulegly zacie$nieniu. Efektem
tego byl m.in. list Jana Husa gratulujacy Jagielle zwyciestwa w bitwie pod
Grunwaldem. W liscie tym Hus interpretuje zwyciestwo nad Krzyzakami
jako tryumf wszystkich Stowian, wzywa polskiego krola do pokory i mito-
sierdzia nawet wobec zakonu, wreszcie namawia wtadce do wlaczenia sie
W rozpoczynajaca sie¢ w przekonaniu Husa reforme Kosciota:

Zbawienie i taska, pokdj i zwyciestwo od Boga Ojca i pana, Jezusa Chrystu-
sa, Najjasniejszy ksiaze i krélu wspaniaty. Gdy posel waszego majestatu,
Onesz z Hworki, przyniést pewne wiesci o zwyciestwie i chwalebnym po-
koju — tak wielka sercu memu sprawit rados¢, ze jej ani piéro opisaé, ani
glos moj wyrazi¢, tak jak sie godzi, nie potrafi. Wiem jednak, najbardziej
chrzescijaniski krolu, ze nie waszej dostojnosci potega, ale najwyzszego
kréla pokoju Jezusa Chrystusa pana upokorzyla pyche waszych nieprzy-
jaciol waszej czci wrogich i zawistnych. Oto ze stolca ich pychy zlozeni
sa, a maluczcy wyniesieni, aby majac przed oczyma potege samego kréla
pokoju drzeli i pomocy jego w potrzebach swoich wzywali wiedzac, ze
nie ma zwyciestwa jak od tego, ktérego nikt z ludzi nie moze zwyciezyé
i ktéry maluczkim daje zwyciestwo, za pokore na koricu wynosi. Uczyl bo-
wiem tak méwigc czesto: ,Wszelki, ktéry sie podwyzsza, bedzie ponizen,
a wszelki, ktéry sie poniza, bedzie podwyzszenr”. Spetnilo si¢ jedno i dru-
gie. Gdziez sg tedy owe dwa miecze nieprzyjaciét. Zaprawde, tymi samymi
zostali obaleni, ktérymi przestraszy¢ chcieli pokornego. Oto dwa przestali
na dowdd przychylnosci i pychy, a wiele tysiecy nieopatrznie stracili poko-

* Por. A. Lorenc, ,Piesii o Wiklefie”... Por. Stownik biograficzny historii powszechnej do
XVII stulecia. Red. B. Witkowska. Warszawa 1968, s. 25nn; S. Urbanczyk, Komentarz filolo-
giczny do ,, Piesni o Wiklefie” Andrzeja Gatki. W: O jezyku literatury. Red. J. Bubak, A. Wilkor.
Katowice 1981.

% Por. P. Demetz, Prague in Black and Gold, Scenes from the Life of a European City. New
York 1998, s. 129nn.

* E. Winter, Vorliufer: Konrad Waldhauser (um 1325-1369). W: idem, Ketzerschicksale:
Christliche Denker aus neun Jahrhunderten. Einsiedeln 1980.
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nani. Gdzie sg ich miecze, konie okute, ludzie pancerni, uzbrojeni, w kto-
rych zaufali? Gdzie niezliczone floreny czy skarby? Zaiste wszystko stra-
cili. Nie wierzyli pyszni, Ze ubdstwo, z ktérym wystapit maluczki, zmylito
tych, ktérzy nie mieli wiary w Jezusa Chrystusa.

Dlatego, wladco najjasniejszy, to w duchu rozwazajgc, pozostaricie przy
pokorze, bo ona wynosi. Za krélem idzcie pokoju Jezusem Chrystusem,
panem, zdazajcie do pokoju z najjasniejszym wiadca, krélem Zygmun-
tem, a gdyby on, z pycha jakowaz wystapil, [czego oby za pomoca boza
nie uczynil] wasz majestat jednak umiarkowanie i opanowang skromnos¢
niech zachowa, aby znéw nie lata si¢ krew chrzescijariska i niebezpieczeri-
stwo wielkie dla dusz nie wyniklo. Ja za$ stuga Chrystusa nieuzyteczny
nie przestane z caltym ludem wszechmocnego pokornie wzywacé o laski
wszechmocnego Pana o taka zgode, na jaka raczylby sie zgodzi¢ najpo-
bozniejszy pan. Pragne takze, o krélu wspanialy, z calego serca osobe wa-
szg oczyma cielesnymi ogladaé, ufam, ze Pan nasz Jezus Chrystus laski tej
mi uzyczy, jesli osadzi, ze stad korzys¢ dla waszego majestatu lub mojego
kaznodziejstwa wyniknie. B6g wszechmocny niech raczy Wasz majestat
wspomagac. Przez zbawiciela naszego posrednika bozego i czlowieczego
i pana Jezusa Chrystusa. Amen™®.

Nauki Husa nie zdobyly jednak serca wiadcy polskiego ani jego dwo-
ru. Nie pomogla w owej promocji reformy Kosciota wizyta w 1413 roku
na dworze krakowskim wspoétpracownika i przyjaciela Mistrza Jana, Hie-
ronima z Pragi. Jego kazania i poglady budzily kontrowersje szczegélnie
wséréd duchownych, ktorzy — jak biskup krakowski Wojciech Jastrzebiec
— w jego naukach styszeli wykladnie herezji Wycliffe’a obtozonej inter-
dyktem papieskim®.

Niemniejjednak trudno nie pochyli¢ czota z szacunkiem przed postawa
polskiej delegacji pod przewodnictwem Pawta Wiodkowica na Soborze
w Konstangji, ktéra jednomyslnie (oprécz Mikotaja Traby, péZniejszego
prymasa Polski) jako jedna z niewielu sprzeciwiala sie takiemu potrakto-
waniu Husa. Dla polskich delegatéw nie do pomyslenia ani przyjecia byt
fakt ztamania listu zelaznego, ktéry mial gwarantowac nietykalnos¢ cze-
skiego teologa. Nawet jesli nie zgadzali si¢ z pogladami reformatora, ocze-
kiwali szacunku wobec cztowieka i dotrzymania danego mu stowa. Co
wiecej, w swoich wystapieniach na soborze wypowiadali sie przeciwko
traktatowi Jana Falkenberga, Satyra na herezje i inne nikczemnosci Polakow

% List Jana Husa do krola polskiego z grudnia 1410 roku. Za: Polska w okresie monarchii stano-
wej 1346—1454. Wybor tekstow. Oprac. R. Heck. Warszawa 1955, s. 158—159.

¥ Por. G. Lichoriczak-Nurek, Wojciech Jastrzebiec (ok. 1362-1436). Duchowny i mqz stanu.
Krakéw 1996.



86 Wojciech Szczerba

oraz ich krola Jagietty, zarzucajacego Polakom wspélprace z innowiercami
i poganami oraz wzywajacego do eksterminacji narodu polskiego®. Nie
dziwi zatem, ze Jan Hus w swoich listach wieziennych dziekowat ryce-
rzom polskim za wsparcie w trudnej chwili, a o doktorze krélewskim,
najprawdopodobniej Pawle Wiodkowicu, wypowiadat sie jak o jednym
z niewielu przyjaciot, ktérzy pozostali z nim w czasie soboru®. Postawa
polskiej delegacji byta zbiezna z humanistyczng filozofia Wtodkowica,
zgodnie z ktora

Nie nalezy niepokoié ani oséb, ani majatkéw niewiernych, ktérzy chca spo-
kojnie zy¢ miedzy chrzescijanami. [...] Niewiernym wolno bez popelnienia
grzechu wiladaé¢ posiadlosciami i majatkami oraz dzierzyé wiadze, gdyz
wszystkie te rzeczy stworzone zostaly nie tylko dla wiernych [chrzescijan],
ale dla wszystkich istot rozumnych®.

Trudno réwniez nie wyrazi¢ szacunku wobec postawy kréla Wiadysta-
wa Jagietty, ktéry w owym momencie historycznym nie zdecydowat sie
na przesladowanie husytoéw, cho¢ tego wtasnie oczekiwat od niego papiez
Marcin V po egzekucji Mistrza Jana. W lidcie papieza do polskiego kro-
la, zachowanym w kronice Jana Dlugosza, mozna przeczytac nastepujace
stowa:

Marcin biskup, stuga stug Bozych. Najmilszemu w Chrystusie synowi Wia-
dystawowi, dostojnemu krélowi Polskiemu [...]. Wzywamy przeto w imie
Boga twoje Krolewska Mitos¢, i zaklinamy cie na zbawienie duszy twojej,
na litoé¢ i mitosierdzie Jezusa Chrystusa, azebys$ w tak koniecznej potrzebie
gorliwie i ochoczém sercem podjat sie obrony tej Swietej sprawy przeciw
heretykom [husytom], a podjawszy, stale ja popieral, z zwykla sobie kro-
lewska wspaniatoscia, celem nawrécenia ich w pokoju, i z odpuszczeniem
wszelakiej winy na tono $wietej matki kosciola, albo ukrécenia opornych
sifa po nieprzyjacielsku; tak, izby po oczyszczeniu Czech z tej zarazy,
oécienne takze ludy btedami ich skalane, sklonily sie do prawej czci Boga
i postuszefistwa kosciotowi, nawréciwszy albo wypedziwszy z siebie od-
szczepiencow. Jakoz udzielamy niniejszém pismem naszém twej Krélow-
skiej Wysokosci zupelng moc i wladze nawracania rzeczonych odszcze-
pienicow. [...] A jesliby trwali upornie w swoich bledach, nadajemy ci takaz

% Por. Z. Wiodek, Odnaleziona , Satyra” Falkenberga. ,Studia Historyczne” 1971, t. 14,
nr 4, s. 477-491.

¥ Z listow Husa z wiezienia w Konstancji (1415 r.). W: Polska w okresie monarchii..., s. 208nn.

0 Polska mysl demokratyczna w ciggu wiekow. Antologia. Red. M. Kridl, W. Malinowski,
J. Wittlin. Warszawa 1987, s. 118.
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samg wolnos¢ i wladze napadania zbrojno w naszém i kosciota imieniu
na ich miasta, miasteczka, wsie i wlosci, zabierania ich w niewola, i wedle
brzmienia ustaw kanonicznych przeéladowania az do zaglady. Niniejsze-
mu za$ pismu nie maja bynajmniej sta¢ na przeszkodzie jakiekolwiek zobo-
wigzania, umowy, pozawierane uklady albo przymierza, z osobami jakie-
gokolwiek badz stanu, powolania albo godnosci. Chociazby nawet takowe
zobowigzania, umowy, pismienne uklady i przymierza byly zatwierdzone
przysiega uchwalamy i wladza naszg orzekamy, ze w takim razie zadnej
nie majg mie¢ wagi i znaczenia, gdyz w nich wylaczny zawsze panowac
powinien wzglad na czesé¢ i chwale Boza, pozytek wiary katolickiej i do-
bro powszechne. Jakoz w kazdej sprawie, gdzie idzie o utrzymanie wiary,
Swietej, godzi sie i nalezy owszem dziala¢ i wystepowac nie tylko przeciw
umowom i obietnicom, ale nawet przeciw prawom przyrodzonym, krew-
nemu, bratu, ojcu i synowi; ani moze si¢ nazywac zbrodnia, cokolwiek
podjete jest w obronie wiary katolickiej. Dan w Rzymie u SS. Apostotow,
dnia pierwszego Pazdziernika*'.

Swiadectwo prawdzie, wiernoé¢é wartoéciom najwyzszym, postuszen-
stwo nauczaniu Biblii, szacunek wobec drugiego czlowieka bez wzgledu
na to, kim jest — nie zawsze latwo prezentowac taka postawe na arenie
politycznej i miedzynarodowej. Czasami konsekwencje sa powazne, ale
— jak pokazuje przykiad Husa i Wlodkowica — warto sta¢ w prawdzie
i glosi¢ prawde. Jak méwi madra Ksiega: ,,C6z bowiem za korzys¢ odnie-
sie czlowiek, choéby caly $wiat zyskal, a na swej duszy szkode ponidst?”
(Mt 16, 26).

Relacje polsko-czeskie w kontekscie husyckim nie zawsze uktadaty
sie dobrze, niejednokrotnie partykularne interesy polityczne zwyciezaty
i dyktowaly ton dialogu*’. Nalezy zauwazy¢, ze w liScie z 12 sierpnia
1416 roku do ojcéw soborowych profesorowie Uniwersytetu Krakow-
skiego potepili pisma i nauki zaréwno Wycliffe’a, jak i Husa, zgadzajac
sie z wyrokiem skazujacym na czeskiego teologa®. W 1421 roku krol Ja-
giello w liscie do narodu czeskiego napomnial Czechéw, zeby porzu-
cili heretyckie poglady, gdyz w innym razie naraza sie na interwencje

41 Listy papieza Marcina V do krola Wiadystawa Jagietty. W: Jana Dtugosza kanonika krakow-
skiego , Dziejow polskich ksigg dwanascie”. Ttum. K. Mecherzyniski. Krakéw 1869, t. 4, ks. 11,
s. 347-349.

2 Por. ]. Grygiel, Zycie i dziatalnoé¢ Zygmunta Korybutowicza. Studium z dziejow stosunkéw
polsko-czeskich w pierwszej potowie XV wieku. Wroctaw 1988; J. Nikodem, Polska i Litwa wobec
husyckich Czech w latach 1420-1433. Studium o polityce dynastycznej Wiadystawa Jagietty i Wi-
tolda Kiejstutowicza. Poznan 2004; A. Michalek, Wyprawy krzyzowe. Husyci. Warszawa 2004.

# Por. Bulla zwotujgca Sobor i jego zadania. Sesja 1 (16 listopada 1414 r.), http: /soborowa
.strefa.pl/html/Sobor_konstancjanski.htm [dostep 31.05.2017].
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panstw europejskich, a on sam nie moze z czeskimi sagsiadami wspot-
pracowac na arenie politycznej tak, jakby chciat*. W konicu w 1424 roku
Jagietto wydat tzw. edykt wieluniski, w ktérym pod wplywem konser-
watywnych wladz koscielnych potepil husytyzm i zapowiedzial repre-
sje wobec tych, ktérzy utrzymywaliby relacje z husyckimi Czechami®.
Jakkolwiek sam edykt nie byt zbyt restrykcyjnie wprowadzany w zycie,
a krol korzystal z pomocy husyckich oddziatéw w czasie wojny z Krzy-
zakami (1433), to jednak formalny antyhusycki glos kréla Polski miat
istotne znaczenie dla rozwoju tego ruchu w Polsce. Po émierci Jagietty
w 1434 roku sytuacja jeszcze bardziej sie skomplikowata, gdy nad wy-
chowaniem maloletniego kréla Wiadystawa czuwat zagorzaly przeciw-
nik husytyzmu, biskup krakowski Zbigniew Olesnicki. To on doprowa-
dzit do kleski prohusyckiej konfederacji Spytka z Melsztyna pod Grotni-
kami w 1439 roku. Porazka ta sprawita, ze ruch husycki w Polsce znacza-
co podupad}, ale nie zanikl. Jako Jednota Braterska (odtam wywodzacy
sie z taborytow po klesce w bitwie pod Lipanami w 1434 r.), wyznawcy
my$li Husa znajdowali swoje miejsce w Polsce i Prusach Ksigzecych po
sekularyzacji zakonu krzyzackiego w 1525 roku. Przywodztwo Jerzego
Izraela w potowie XVI wieku oraz dziatalnos¢ Jana Amosa Komeriskiego
w pierwszej polowie XVII wieku znacza momenty najlepszego rozwoju
Jednoty na ziemiach polskich. Jednakowoz z czasem liczba parafii zma-

4 List Wladystawa Jagietty do Czechéw (1421 r.). W: Polska w okresie monarchii..., s. 211.

#  Wiadystaw, z bozej taski krol polski [...], postanawiamy [...], iz ktokolwiek by
w Kroélestwie naszym Polskim i w ziemiach nam poddanych okazat si¢ heretykiem albo
zarazonym czy podejrzanym o herezje lub wreszcie jej sprzyjal, czy tez nia kierowal,
winien by¢ chwytanym przez naszych starostéw, rajcéw miast i innych urzednikéw oraz
wszystkich poddanych naszych czy to piastujacych urzedy, czy tez nie, jako obrazajacy
nasz Majestat krolewski, i winien by¢ karany stosownie do rozmiaréw swego wystepku.
Ktérzykolwiek by zas przybywali z Czech i wchodzili do krélestwa naszego, winni by¢
poddani egzaminowi ze strony swych biskupéw albo tez inkwizytoréw heretyckich wy-
stepkéw, w tym celu przez Stolice Apostolska ustanowionych lub majacych by¢ ustano-
wionymi. Gdyby za$ kto$ z mieszkaricow krélestwa naszego jakiegokolwiek stanu [...]
zaniedbal powrécié¢ [z Czech] do najblizszego Swieta Wniebowstgpienia Paniskiego, powi-
nien by¢ uwazany za przekonanego heretyka i podlec karom, jak zwyklo sie heretykom
wymierzaé; nie bedzie tez mogl, wréciwszy, w krélestwie naszym przebywac. Niemniej
za$ wszystkie dobra tego rodzaju ludzi ruchome i nieruchome, z czegokolwiek by sie skfa-
daty, maja by¢ ogloszone za skonfiskowane na rzecz naszego skarbu, potomstwo zas ich,
tak meskie, jak zZeriskie, ma by¢ na zawsze pozbawione dziedzictwa i honoru i nigdy nie
moze dostapi¢ zadnych godnosci lub zaszczytéw, lecz ma na zawsze pozostaé bez czci
wraz z ojcami i rodzicami swymi. Nigdy tez zreszta nie moze sie cieszy¢ jakims$ przywi-
lejem lub zaszczytem szlachectwa. Zabraniamy tez pod tymi samymi karami wszystkim
kupcom i innym ludziom [...], aby Zzadnych towaréw, a zwlaszcza olowiu, broni, zywnosci
i napojow, nie wazyli sie przywozi¢ i wynosic¢ do Czech [...]. Dan w Wieluniu w niedziele
Biala (9 kwietnia) roku Pariskiego 1424”. Za: F. Potomski, P. Jurek, Historia paristwa i prawa
Polski — Zrédta. Wroctaw 1997.
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lata, a wiele zboréw braci czeskich przytaczylto sie do struktur Kosciota
Ewangelicko-Reformowanego w Polsce.

Jakkolwiek ukladatly sie relacje polsko-czeskie w kontekscie reformy
husyckiej na przestrzeni wiekéw, to sam Mistrz Hus z czasem wyrdst
w $wiadomoéci wielu Polakéw na swego rodzaju symbol niezlomnosci,
wiernosci idealom i dazenia do prawdy bez wzgledu na okolicznosci,
w jakich przyszlo temu cztowiekowi zy¢?.

On the Eve of the Reformation: John Hus and Polish-Czech Relationships
Abstract

The article refers to the predecessors of Luther’s Reformation, and particularly to
John Hus. It sketches the public life of Hus at the end of the 14" and beginning of the 15"
centuries. His career developed quickly; as early 1403 he became the first Czech Rector of
the University and the assistant of the Prague Archbishop as well as the main preacher at
the Bethlehem Chapel. At the same time, Hus became a follower of Wycliffe’s teachings
and started criticizing the abuses of the Czech Church. The situation developed into a major
theological-ecclesiastical controversy at the end of the first decade of the 15" century,
and resulted in Hus's trip to the council of Constance, his subsequent imprisonment and
execution in July 1415. The article also shows the relationships between medieval Czech
and Poland in the context of Hus’s teachings and the Hussite controversies. First of all, the
Polish Queen Jadwiga participated in the development of Prague University. Numerous
Polish students studied at the Czech Academy and the Polish court invited the Hussite
preachers. Secondly, Hus himself followed Polish-German relations, supporting King
Jagietlo. Thirdly, Polish representation under the leadership of Paulus Vladimiri at the
council of Constance almost unanimously defended Hus and his case. After the execution
of Hus, the Polish King did not obey Pope Martin V’s orders to persecute Hussites, and
he let them enter Polish territory. However complicated the relations between Poles and
the Unitas Fratrum were in subsequent years, they were present in Poland and Prussia for
centuries, and for many Poles John Hus became a symbol of faithfulness and striving for
truth at all costs.

% Por. doskonate opracowanie: J. Szczepankiewicz-Battek, Bracia czescy w Kosciele Ewan-
gelicko-Reformowanym w Polsce — przesztos¢ i terazniejszosc. ,Studia z Geografii Politycznej
i Historycznej” 2013, t. 2, s. 239-262. Por. ]. Dworzaczkowa, Bracia czescy w Wielkopolsce
w XVIi XVII wieku. Warszawa 1997.

¥ Por. np. M. Konopnicka, Jan Hus. Przed obrazem Brozika. W: taz, Poezje. Warszawa
1951, t. 1 (s. 222-224), t. 2 (s. 118-120).
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Ewangelikalna Wyzsza Szkota Teologiczna we Wroctawiu

»~ZYJE JUZ NIE JA” — MARCINA LUTRA
ROZUMIENIE UNIO MYSTICA
CHRYSTUSA Z WIERZACYM

Modele jednosci

Refleksja teologiczna przez wieki stawiala sobie za zadanie prébe opi-
sania wielu typéw jednos$ci. Dyskusja trynitarna wypracowywata jednos¢
0sob tej samej natury. Dyskusja chrystologiczna przyjela ostatecznie do-
gmat o unii hipostatycznej zaktadajacej z kolei jednos¢ dwéch natur jednej
osoby Syna.

Wydaje sie, ze obie doktryny stanowiace podstawe ortodoksyjnego
chrzescijanistwa przekraczaja ludzka intuicje i logike, utrzymujac jednos¢
ontologiczng pomimo wielosci oséb (Trojca) i wielosci natur (wcielenie).
W pierwszym przypadku zachowuje sie jednos¢ natury, dopuszczajac
wielo$¢ 0s6b, w drugim za$ jednos¢ osoby pomimo wielosci natur. Obie
doktryny bazuja ponadto na zalozeniu mozliwosci oddzielenia natury
(boskiej, ludzkiej) od osoby (boskiej, ludzkiej).

Kolejnych przykladéw refleksji chrzescijariskiej probujacej utrzymac
jednos¢ w obliczu réznorodnosci mozna szuka¢ w innych dziatach teo-
logii, np. w dyskusjach sakramentologicznych, gdzie debate dotyczaca
transsubstancjacji i konsubstancjacji zajmuje ukazanie zjednoczenia osoby
Syna Bozego z komunikantami, a wiec zjednoczenie boskiej osoby z ziem-
skg materig nieosobowa.

Powyzsze uwagi teologiczne, chrystologiczne i sakramentologiczne
moga prowadzi¢ do pytania o mozliwo$¢ stworzenia unifikujacej metate-
orii jednosci, stojacej u podstaw wypracowywanych przez wieki poszcze-
golnych modeli jednosci 0s6b, natur, substancji itd.
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Niniejsza praca stawia sobie znacznie skromniejszy cel w postaci proby
uchwycenia jednosci soteriologicznej miedzy druga osoba Tréjcy Swietej
a ludzka osoba wierzacego w mysli Marcina Lutra, bazujac — jako prébce —
na jego komentarzu do fragmentu 2, 20 z Listu do Galatéw. Dyskusja bedzie
sie opierac¢ na wynikach badar i refleksji polskiego filozofa, Piotra Augusty-
niaka. Zostanie takze przywotana mys$l niemieckiego filozofa, Rudolfa Otto,
a jego ujecie problemu bedzie stanowi¢ zwiericzenie niniejszych rozwazan.

Jednos¢ soteriologiczna — mistyka nadreniska i Marcin Luter

Rozwazajac temat soteriologicznej unio mystica, warto rozpocza¢ od
przyblizenia wynikéw badar Piotra Augustyniaka, ktory zestawil misty-
ke nadrenska z refleksja Lutra.

Augustyniak przypomina o tym, ze Luter rok przed ogloszeniem styn-
nych dziewieédziesieciu pieciu tez, jak tez rok po nich wydat dwukrotnie
Teologie niemieckq: ,,Luter redaguje i wydaje drukiem dwie wersje traktatu
— pierwsza, niekompletng, w roku 1516 oraz drugg, zawierajacq peina
wersje tekstu, w roku 1518”1, W przedmowie do pelnego wydania Teologii
niemieckiej 4 czerwca 1518 roku Reformator zdradza, jak wiele nauczyt sie
od jej autora: ,Tak ze stosownie do mojej starej glupoty szczyce sie tym,
iz obok Biblii i Augustyna nie przytrafita mi si¢ zadna ksigzka, z ktorej
nauczylem sie wiecej, i wciaz chcee sie uczy¢, czym jest Bég, Chrystus, czto-
wiek i wszystkie rzeczy”2.

Augustyniak przekonuje, ze teza Lutra o usprawiedliwieniu z taski,
niezaleznym od jakichkolwiek wysitkéw czlowieka (bez czynnego udzia-
tu jego podmiotowosci), realizowanym przez wiare, ktéra nie jest dziata-
niem ludzkim (niebedaca aktem podmiotu ludzkiego), lecz darem wzbu-
dzonym i utrzymywanym przez Boga, harmonizuje z refleksja Mistrza
Eckharta i Frankfurtczyka, autora Teologii niemieckiej. Powodem tego jest
przede wszystkim obserwacja, ze w refleksji Lutra podmiot ludzki stano-
wi przeszkode w zbawieniu, wiec musi by¢ ono realizowane wbrew nie-
mu samemu, a hie z nim samym (brak synergii dziataii podmiotu boskie-
go iludzkiego). Wedlug Augustyniaka zachodzi wiec zbieznos¢ z mistyka
nadreriska traktujacq podmiot ludzki jako co$ wrecz pozornego:

Ot6z mysl Lutra, podobnie jak Eckharta i Frankfurtczyka, tym wyréznia
sie w obszarze chrzedcijariskiej duchowosci, ze egoizm postrzega nie tyl-

! P. Augustyniak, Istnienie jest Bogiem, ja jest grzechem. , Theologia Deutsch” i poczqtki nie-
mieckiej filozofii. Warszawa 2013, s. 78.

2 Frankfurtczyk, Teologia niemiecka. Ttum. P. Augustyniak. Klasycy Filozofii Niemiec-
kiej. Warszawa 2013, s. 12.
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ko na sposéb moralny, ale egzystencjalno-ontologiczny. Kiedy wiec Luter
postuluje wyzwolenie (dzigki tasce) z owego egoizmu, chodzi mu — tak
samo jak obu jego poprzednikom — nie o moralne oczyszczenie i uleczenie
indywidualnego podmiotu, ale o przemianeg jego fundamentalnych struk-
tur, ktéra to przemiana polega na pokonaniu jego ontologicznej odrebnoéci
jako groznej w skutkach iluzji®.

Augustyniak twierdzi wiec, ze jednostkowos¢ cztowieka (jego podmio-
towo5¢) jedynie jawi sie jako realna, a tak naprawde jest czescia podmio-
towosci samego Boga, ktory stanowi jego prawdziwa istotowa tozsamos¢.
Filozof krakowski komentuje my3l Teologii niemieckiej nastepujaco:

Taki sposéb myslenia, utozsamiajacy czlowieka z podmiotem aktéw, jest
bowiem mozliwy tylko tam, gdzie sie zalozy, ze czlowiek jest odrebng, auto-
nomiczng istota, czyli ze posiada swoj akt istnienia. To za$ jest przeciez uro-
jeniem i grzechem. Z kolei to, co jest konsekwencja urojenia i grzechu, samo
jest ztuda i wystepkiem. Kiedy wiec cztowiek powiada: ,ja dziatam”, ,ja po-
znaje” etc., popelnia ten sam blad (ten sam grzech!) co wtedy, gdy powiada:
,ja istnieje”. Tak bowiem jak jest tylko jedno istnienie, ktérego wewnetrz-
nym wyplywem jest stworzenie, tak jest tylko jedno poznanie, chcenie etc.,
a poznajacy, chcacy itd. czlowiek jest wewnetrznym porywem owego po-
znania, chcenia etc., ktére sa jednym doskonatym istnieniem. Jako takie jest
ono zatem jedynym podmiotem wszelkich stworzonych aktéw, czy bedzie
tu chodzilo o stworzenie jako istniejace, czy jako poznajace, czy jako chcace®.

W tym Swietle nie dziwi fakt, ze Augustyniak uwaza teologie Lutra
za mistyczng®, zbiezna z podstawowa mysla mistyki nadreriskiej. Nie
przeszkadza mu w tym rdznica polegajaca na tym, ze dla Lutra zbawie-
nie przychodzi z zewnatrz, a dla innych mistykéw tego okresu trzeba go
szuka¢ wewnatrz cztowieka. Obie bowiem formy dostgpienia zbawienia
zakladaja konieczno$¢ odejécia od wlasnego ,ja”, uznania (poczucia) wia-
snej podmiotowosci za przeszkode:

Dominujace w starszych badaniach przekonanie, iz Luter, podkreslajac
perspektywe extra nos, zrywa z tradycja mistyczna, nie jest zgodne z praw-
da. To bowiem, ze zbawienie przychodzi do nas spoza nas, cisle koreluje
z mistycznym przekonaniem, ze dokonuje si¢ ono jako nasze wyjécie z nas

* P. Augustyniak, Istnienie jest Bogiem..., s. 83.

4 Ibidem, s. 69.

> Nowsze badania dotyczace Marcina Lutra jako mistyka referuje Andrzej Migda (Misty-
cyzm pentekostalny w Polsce. Krakéw 2013, s. 110n).
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samych, czyli wiasnie jako destrukcja sobnosci. [...] Luter [...] podkresla
bardziej jednoznacznie niz $redniowieczni mistycy, iz réwniez owa de-
strukcja jest wytacznym dzielem Boga®.

Wobec powyzszego wydaje sig, ze my$l nadreriska nalezaloby odczy-
tywac¢ w taki sposob, ze osoba ludzka (jej podmiotowos¢, ,, sobnosc¢”), jej
ludzka natura staja sie przeszkoda w uzyskaniu zbawienia, a zbawienie
dokonuje sie przez osobe boska, jej nature (natury). Oznaczaloby to po-
traktowanie ludzkiego ,ja” (osoby ludzkiej) ostatecznie jako pozornego
i konieczno$¢ uwolnienia si¢ z jego perspektywy poznawczej, ztudnie wy-
odrebniajacej siebie jako osobne istnienie, czyli samostanowiacy byt.

»Zyje juz nie ja” (Ga 2, 20) — unio mystica
w interpretacji Frankfurtczyka

Autor Teologii niemieckiej w rozdziale czterdziestym pigtym nawiazuje
do wersetu 2, 20 Listu do Galatéw”’. Warto zacytowaé 6w rozdziat w calosci:

Ten, kto zna i poznaje zycie Chrystusowe, ten zna i poznaje réwniez Chry-
stusa. I znéw, kto nie poznaje tego zycia, ten nie poznaje réwniez Chry-
stusa. I kto wierzy w Chrystusa, ten wierzy, ze jego zycie jest zyciem ze
wszystkich najszlachetniejszym i najlepszym. A kto w to nie wierzy, ten
nie wierzy réwniez w Chrystusa. I jak wiele zycia Chrystusowego jest w ja-
kim$ czlowieku, tak wiele réwniez jest w nim Chrystusa, i jak mato jedne-
go, tak mato i drugiego. Gdyz tam, gdzie jest zycie Chrystusowe,
tam jest Chrystus, a tam, gdzie jego zycia nie ma, tam nie ma réwniez
Chrystusa. A gdzie jest lub gdzie bytoby zycie Chrystusowe, tam méwiono
by, jak méwi $w. Pawel: , Zyje juz nie ja, lecz zyje we mnie Chrystus”. I to
jest najszlachetniejsze i najlepsze zycie, gdyz tam, gdzie jest
to zycie, tam jest i zyje sam Bog i wszelkie dobro. Jak mogloby
by¢ jakies lepsze zycie? Gdy méwi sie o postuszenstwie, o nowym czlo-
wieku i o prawdziwym Swietle, i o prawdziwej mitosci, i o zyciu Chrystu-
sowym, wszystko to jest jednym. A tam, gdzie jest jedno z nich, tam
sa one wszystkie. A gdzie jedno z nich niedomaga lub gdzie go brak, tam
nie ma zadnego z nich, poniewaz wszystko to jest jednym w praw-
dziwy i w istotowy sposéb. I trzeba przylgnaé do tego, co pozwala,
by to zycie sie narodzilo i byto zywe w czlowieku, a do czego innego nie.

¢ P. Augustyniak, Istnienie jest Bogiem..., s. 95.

7 Frankfurtczyk, Teologia niemiecka, s. 125: ,Rozdziat 45 — O tym, ze gdzie jest zycie
Chrystusowe, tam tez jest Chrystus, i ze zZycie Chrystusowe jest zyciem najlepszym i naj-
szlachetniejszym ze wszystkich, ktére kiedys byty lub kiedykolwiek moga by¢”.
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To za$, co w tym przeszkadza, trzeba zostawi¢ i uciec. I kto przyjmuje to
zycie w Najswietszym Sakramencie, ten prawdziwie i wlasciwie przyjat
Chrystusa, a im mniej, tym mniej Chrystusa®.

Sam rozdzial czterdziesty piaty nie jest zbyt jednoznaczny w swej wy-
mowie. Autor zdaje sie sugerowac, ze posiadanie zycia Chrystusa w so-
bie, przyjmowanego w Sakramencie, jest posiadaniem samego Chrystusa,
a jednoczesnie posiadaniem samego Boga. Do tej realnej boskiej obecnosci
uczestniczacy w Sakramencie musi przylgnaé, gdyz to wiladnie ta obec-
nos¢ jest realnie prawdziwa. Komentujac my$l Teologii niemieckiej, Augu-
styniak twierdzi, ze autor tego traktatu wykorzystuje doktryne wcielenia
Chrystusa do ukazania, na czym polega unio mystica cztowieka z Bogiem:

Zjednoczenie dwu natur: boskiej i ludzkiej, a co za tym idzie, doskonate
zjednoczenie woli boskiej i woli ludzkiej interpretuje sie¢ w TN jako rady-
kalne zastapienie ,ja” (bedacego grzeszna, iluzoryczna, ontologiczna hi-
postaza) przez jedyny podmiot jedynego, doskonatego wefier, nazywany
Chrystusem. A poniewaz ,ja” jest Zréodlem ludzkiego dziatania, moze sie
to dokona¢ tylko przez radykalng pasywnos¢ czlowieka, ktéra nie ozna-
cza nic innego niz pozostawienie miejsca na dziatanie boskiego podmiotu.
Tylko wéwczas jest mozliwe zastapienia [!] ,ja” ijego Zrédla, ktérym jest
annemen, boskim podmiotem (sobnosci — Chrystusem)’.

I ponizej:

Istota tajemnicy wcielenia polega na tym, ze w miejsce zanikania ludzkiego
podmiotu wchodzi podmiotowosé tego, co doskonale. [...] Ta restytucja
pierwotnego podmiotu, bedaca sednem wcielenia, to wiec nic innego niz
przemiana samo$wiadomosci cztowieka z rozumienia siebie jako odrebne-
go ,ja” w samopoznanie poznania, ktérym jest boskie istnienie’®. W skro-
cie, Bog stal sie cztowiekiem, aby czlowiek stat sie Bogiem™'.

Panteistyczne unio mystica Marcina Lutra

Przenoszac rozwazania mistykéw nadreriskich na mys$l Lutra, Augu-
styniak zastanawia sie, na ile mysl Reformatora moze by¢ odczytana pan-
teistycznie. Stwierdza, co nastepuje:

8 Frankfurtczyk, Teologia niemiecka, s. 125-126 (wyréznienia dodane).
 P. Augustyniak, Istnienie jest Bogiem..., s. 103—104.

0 Jbidem, s. 104—-105.

1 Jbidem, s. 106.
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,wiara” okazuje si¢ w mysleniu Lutra pojeciem bardzo radykalnym, ozna-
czajacym — znang nam juz dobrze — doglebng, egzystencjalng przemia-
ne czlowieka z sobnosci, przywiazanej do siebie i szukajacej siebie, w inne
,ja” zdane na Boga, niezwazajace na siebie etc. Wydaje sie jednak, ze
w zwiazku z brakiem neoplatoniskiej podbudowy przemiana
ta nie oznacza dla Lutra otwarcia perspektywy ontologicznej
jednosci. Czy jednak nie wskazuje na nig przynajmniej im-
plicite? Czy nie ja wlasnie ma na mysli, a tylko wypowiada ja w takiej
formie, aby w nowej epoce — do ktérej sam nalezy — mysli tej nie dosiegta
ostra i zimna brzytwa Ockhama? To, co by¢ moze ukryte jest na dnie mysli
Lutra i co wypracowane zostalo w mistyce nadreriskiej, zostato z cata moca
wydobyte na jaw w niemieckiej tradycji filozoficznej'.

Augustyniak w owym kluczowym dla tych rozwazarn miejscu positku-
je sie opinig filozofa J6zefa Pidrczyriskiego: ,skoro Bog jest wszechmocny,
a stworzenie bezsilne, przeto wszystko dzieje si¢ za sprawa Boga — jesli
ta koncepcja Lutra nie jest panteizmem, to jednak nietrudno przeksztalci¢
ja w panteizm”*.

Rudolf Otto, teolog protestancki i filozof niemiecki, takze 1aczy mysl
Lutra z Eckhartem, Frankfurtczykiem i Taulerem, i to w samym cen-
trum nauczania Reformatora. Otto zauwaza, ze ,[...] nad nauka Lutra
o usprawiedliwieniu cztowieka zawsze unosi sig jaki$ subtelny, mistycz-
ny blask”", i przypomina, ze u Eckharta sprawiedliwoé¢ sama jest Bo-

12 Tbidem, s. 145-146 (wyréznienia kluczowego fragmentu dodane).

3 Ibidem, s. 145-146, przyp. 46. Za: J. Piérczynski, Mistrz Eckhart. Mistyka jako filozo-
fin. Wroctaw 1997, s. 6. Nalezy dokonac istotnego rozréznienia panteizmu i panenteizmu.
John Culp (Panentheism. W: The Stanford Encyclopedia of Philosophy. Winter 2016 Edition.
Red. E.N. Zalta. https:/plato.stanford.edu/archives/win2016/entries/panentheism [do-
step 06.01.2017]) slusznie zauwaza to wazne ontologicznie rozréznienie: ,In the Middle
Ages, the influence of Neoplatonism continued in the thought of Eriugena (815-877 CE),
Eckhart (1260-1328 CE), Nicholas of Cusa (1401-1464 CE), and Boehme (1575-1624 CE).
Although accused of pantheism by their contemporaries, their systems can be identified
as panentheistic because they understood God in various ways as including the world
rather than being the world and because they used a dialectical method”. Niniejszy tekst
nie podejmuje dyskusji ontologicznej odnosnie do mozliwych réznic miedzy panteizmem
a panenteizmem.

4 R. Otto, Mistyka Wschodu i Zachodu. Analogie i réznice wyjasniajgce jej istote. Thum.
T. Duliniski. Warszawa 2000 (oryginal niem. West-dstliche Mystik. Vergleich und Unterschei-
dung zur Wesensdeutung. Gotha 1926), s. 223. H.A. Oberman, Marcin Luter. Czlowiek miedzy
Bogiem a diabtem. Ttum. E. Adamiak. Gdarsk 2004, s. 143: ,,U Taulera i w Deutsche Theologie
Luter odnalazl jezyk i wzér, by opisaé te sytuacje podwajnej egzystencji [tj. egzystencji
jako simul peccator et iustus] w sposéb bliski doswiadczeniu. Dusza glteboko wzdycha pod
ciezarami i grzechami stworzenia, jednoczesnie przezywa uszczesliwiajace zjednoczenie
z Bogiem. W mistyce westchnienie i ekstaza oznaczaja poczatek i koniec drogi — od bole-
snego rozstania si¢ ze $wiatem do uszczesliwiajacego zjednoczenia”.
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giem, co taczy jego mysl z koncepcja sprawiedliwoéci u Lutra. Otto pisze
tak:

To [...], co Luter nazywa sprawiedliwoscia wynikajaca z wiary, jest wiasnie
takze zupelnie nieosiggalng dla wszelkiego stworzenia, wszelkiego ciala,
wszelkiej ,naturalnej” istoty wilasng sprawiedliwoscia Boga i tylko z nie-
go samego moze wyplywac. I tym sie ttumaczy fakt, ze Luter lubit i wie-
lokrotnie wydawat pismo pewnego nieznanego frankfurtczyka, Theologia
Deutsch, ktére w tagodniejszej formie wykladalo mysl Eckharta, a takze
ze nie gorszyly go rzekomo ,panteistyczne” sformutowania tej teologii,
w tym takze Taulera, lecz sam ich niekiedy uzywat®.

Otto potwierdza wiec wplyw mysli Frankfurtczyka na niektore sfor-
mulowania Lutra. Nie okreéla jednakze samej mysli Lutra jako pante-
istycznej, cho¢ interpretacja sprawiedliwoéci Bozej moze takie ujecie przy-
wolywac.

»Zyje juz nie ja” (Ga 2, 20) — unio mystica
w interpretacji Marcina Lutra

Marcin Luter, komentujac Ga 2, 20 stowami ,,nie we wlasnej osobie, nie
we wlasnej istocie”, zdaje sie pojmowac istnienie wierzacego w relacji do
Chrystusa na spos6éb pan(en)teistyczny:

,Juz nie ja”. Czyli nie we wtlasnej osobie, nie we wlasnej istocie
(nicht ich in meiner Person oder Substanz). Pawel wyraznie tu pokazuje,
w jaki sposéb zyje. Naucza takze, jaka jest prawdziwa chrzescijariska spra-
wiedliwo$é — a mianowicie jest to sprawiedliwo$é, przez ktérg Chrystus
zyje w nas, a nie ta, ktora jest w nas (in unserer eigenen Person). Chrystus za$
i moje sumienie musza si¢ sta¢ jednym ciatem, tak bym na nic innego nie
zwazal, jak tylko na Chrystusa ukrzyzowanego i powstatego z martwych'.

1 R. Otto, Mistyka Wschodu i Zachodu..., s. 222. Na temat rozumienia pojecia pante-
izmu i teopantyzmu: zob. s. 223-224, 306. O dalszych analogiach u Eckharta i Lutra: zob.
s. 313-314.

16 M. Luter, Komentarz do Listu do Galatow. T. 1, rozdz. 1-3. Thum. zb. Krakow 2015, s.
98 (wyréznienia dodane). ,Doch nun nicht ich. Das heifit, nicht ich in meiner Person
oder Substanz. Hier zeigt er klar, wie er lebt, und sagt, was die christliche Gerechtigkeit
sei, die namlich, mit der Christus in uns lebt, nicht die, diein unserer eigenen Person
zu finden ist. (Wenn man daher tiber die christliche Gerechtigkeit disputieren will, muf3
man vollig von der Person absehen. Denn wenn ich an der Person hdnge
oder von ihr rede, wird aus der Person, ich mag wollen oder nicht, ein
Werkmensch, der dem Gesetz unterworfen ist.) Nein: Hier muf8 Christus und
mein Gewissen ein Leib werden, so daf$ in meinem Gesichtskreis nichts bleibt als Christus,
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Luter oprécz osoby Chrystusa dostrzega osobe ludzka; te jednakze od-
rzuca jako nalezaca do $mierci i piekla. Twierdzi, ze wierzacy jako osoba
nie zyje juz we wlasnej osobie ani w swojej naturze, ale w osobie Chrystu-
sa. Brzmi to jako depersonalizacja osoby ludzkiej na rzecz osoby Chrystu-
sa. Ow kluczowy fragment wymaga przytoczenia w caloéci:

Gdy Pawet wypowiada stowa: , A zZyje juz nie ja, lecz Zyje we mnie Chrystus”,
moéwi tak, jakby byt we wlasnej osobie. Dlatego w drugiej czesci tego wy-
razenia sam siebie poprawia, méwiac: , Juz nie ja”. Zatem nie zyje juz ja
we wlasnej osobie, ale zyje we mnie Chrystus. W rzeczy samej osoba
zyje, ale nie w sobie samej ani nie dla tego, co jest w niej. Kim-
ze jest wiec to ja, o ktérym moéwi: , Juz nie ja”? Owo ja to ktos, kto posiada
zakon i jest zobowigzany do jego uczynkéws; jest to tez ktos oddzielony od
Chrystusa. Te osobe Pawetl odrzuca. Jest bowiem odlgczony od Chry-
stusai nalezy do $mierci i piekta. Dlatego méwi: , Nie ja, lecz Zyje we
mnie Chrystus”. On jest moim ksztaltem (Substanz — ‘forma’), moim zaopa-
trzeniem i doskonatoscia, zdobiaca i upiekszajaca moja wiare tak jak ko-
lor, jasne $wiatto lub biel dekorujg i upiekszajg Sciane. Zmuszeni jesteSmy
w taki wlasnie spos6b przedstawiac te sprawe. Nie potrafimy bowiem du-
chowo tego pojaé, ze Chrystus jest tak blisko nas i $cisle z nami potaczony,
jak kolor lub biel przylega do $ciany. Zatem Chrystus — powiada Pawet
— tak polaczony i zjednoczony ze mng i we mnie pozostajacy, zyje we
mnie tym zyciem (Wesen), ktérym ja zyje — tak, to sam Chrystus
jest tym zyciem, ktérym obecnie zyje. Patrzac na to w ten sposob,
Chrystus i ja jestesmy jednym'.

der Gekreuzigte und Auferstandene”. Teksty zréodlowe, za: D. Martin Luthers Epistel-Aus-
lequng. T. 4: Der Galaterbrief [dalej Galaterbrief]. Red. H. Kleinknecht. Géttingen 1987 Zda-
nie zawarte w nawiasie w powyzszym cytacie nie zostalo oddane w polskim przekladzie.
Luter akcentuje tu calkowite nieodnoszenie sie do osoby ludzkiej, jesli chce sie uciec spod
podlegtosci Prawu.

7 Galaterbrief, s. 98 (wyréznienia dodane). ,»So lebe denn nicht mehr ich«, d. h. nicht
ich in meiner Person lebe, sondern »Christus lebt in mir«. Die Person lebt schon, aber nicht
in sich oder fiir sich selbst. Aber was ist das fiir ein ich, von dem er sagt: »nicht mehr ich«?
Dieser Ich ist der, der das Gesetz hat und wirken mufd und der eine von Christus geschie-
dene Person ist. Den verwirft Paulus, da dieser Ich als eine von Christus geschiedene Per-
son zum Tod und zur Holle gehort. Darum sagt er: »So lebe denn nicht mehr ich, sondern
Christus lebt in mir«. Der ist meine Substanz (forma), die meinen Glauben schmiickt, so
wie die Farbe oder das Licht die Wand schmdtickt. (So mufs man ganz im Rohen die Sache
veranschaulichen; denn wir kénnen’s geistlich nicht begreifen, daf8 Christus so ganz nah
und innerlich in uns hidnge und bleibe, wie Licht oder weifse Farbe an der Wand haftet).
Christus also, so sagt Paulus, der in mir sein Wesen hat, mir verschmolzen ist und in mir
bleibt, lebt dieses Leben, das ich habe, in mir; ja das Leben, das ich so lebe, ist Christus
selbst. Daher sind Christus und ich in dieser Hinsicht schon eins”.
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W kolejnym urywku komentarza Luter kontynuuje watek zjednocze-
nia wierzacego z Chrystusem, ktéry tym razem oparty jest na wzajemno-
Sci: wierzacy w Chrystusie, Chrystus w wierzacym. Takie obrazowanie
blizsze jest modelowi unio mystica, ktory nie niweluje wierzacego jako
podmiotu w relacji do Chrystusa: , Stary cztowiek w zly czas pozostawat
sam, poddany pod zakon. Jesli jednak chodzi o usprawiedliwienie, Chry-
stus i ja musimy by¢ catkowicie potaczeni i tak zjednoczeni, by On mogt
zy¢ we mnie, a ja w Nim (er in mir lebt und ich in thm)”.

Kilka zdan nizej Luter wraca do opisu relacji wierzacego z Chrystu-
sem w kategoriach osoby. Fragment ten daje sie czyta¢ zar6wno w duchu
pan(en)teistycznym, jak i teistycznym. Wystepuje w nim idea dwoéch zjed-
noczonych oséb, przy czym nie jest jasne, czy osoba boska uprzedmiota-
wia osobe ludzka: , Dlatego jesli w kwestii usprawiedliwienia oddzielasz
osobe Chrystusa od swojej osoby, wtenczas jeste$ w zakonie, Zyjesz w za-
konie, a nie w Chrystusie, jestes wiec potepiony przez zakon i umarty dla
Boga”".

Luter ponizej kontynuuje opis osobowy unio mystica i méwi o zjedno-
czeniu dwoch oséb, przy czym dodaje stowo ,jakby”, tym samym znéw
wnoszac niepewnoéc co do wydZzwieku ontologicznego swego stwierdze-
nia. Bardziej naturalne byloby odczytanie tego w duchu teistycznym, a je-
§li i8¢ w kierunku modelu pan(en)teistycznego, to nie tak, ze osoba ludzka
niejako ustaje na rzecz osoby boskiej, lecz ze dwie osoby staja sie jedna
nowg osoba badz ze nastepuje faktyczna i realna wymiana osob:

Nalezy przeto naucza¢ czystej wiary, a mianowicie, ze jeste$ tak Scisle
zwigzany i zjednoczony z Chrystusem, ze ty i On stajecie sie jakby
jedna osoba (gleichsam eine Person), dzieki czemu mozesz $mialo powie-
dzieé: Jestem teraz jedno z Chrystusem, a zatem Jego sprawiedliwosé, zwy-
ciestwo i zycie sa moje. I odwrotnie, Chrystus moze powiedzie¢: Jestem
tym grzesznikiem, to znaczy jego grzechy i jego $émier¢ sa moje, gdyz jest
polaczony i zjednoczony ze Mng, a Ja z nim. Przez wiare bowiem jestesmy
razem tak zespoleni, ze stajemy sie ,,cztonkami ciata Jego, z ciata Jego i z kosci
Jego” (Ef 5, 30)%.

8 Galaterbrief, s. 98=99. , Inzwischen bleibt immer duBlerlich der alte Mensch, der dem
Gesetz unterworfen ist. Aber was die Rechtfertigung angeht, miissen Christus und ich
ganz fest verbunden sein, so daf er in mir lebt und ich in ihm”.

19 Galaterbrief, s. 99. ,,Wenn du daher in der Sache der Rechtfertigung die Person Christi
und deine Person unterscheidest, bist du im Gesetz, bleibst drin und lebst in dir; und das
heifdt tot sein bei Gott und von dem Gesetz verdammt werden [...]".

2 Galaterbrief, s. 99. ,Man mu8 richtig von dem Glauben lehren, durch den du so mit
Christus zusammengeschweift wirst, dafd aus dir und ihm gleichsam eine Person wird,
die man von ihm nicht losreifen kann, sondern bestdndig ihm anhangt und spricht: Ich
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Luter odpowiada na pytanie, jak to mozliwe, ze wierzacy czlowiek jest
martwy, skoro dalej zyje. Ttumaczy to nastepujaco:

Jest to wiec jakby podwdjne zycie. Pierwsze, naturalne, jest moje; drugie
zas$ jest zyciem kogo$ innego, mianowicie Chrystusa we mnie. Biorac pod
uwage moje naturalne zycie, jestem umarly, jednak zyje innym zyciem. Nie
zyje obecnie jako Pawet, gdyz Pawel umart. Kto zatem zyje? Chrzescijanin.
Przez zakon jest Pawel catkowicie umarty, teraz zas zyje; poniewaz jednak
zyje w nim Chrystus, apostol zyje zyciem kogo$ innego, mianowicie
Chrystusa. Gdybym zyl swym wlasnym zyciem, zakon miatby nade mna
wladze i trzymal mnie w niewoli. Bym jednak nie musiat by¢ przezen znie-
wolony, umarlem dla niego, a $mier¢ ta pozyskala dla mnie zycie kogos
innego, a dokladnie zycie Chrystusa. Nie jest to zZycie moje, z natury,
lecz otrzymalem je od Chrystusa, przez wiare w Niego?.

Powyzszy fragment znéw zdaje sie zbliza¢ do modelu pan(en)teistycz-
nego, traktujacego osobe wierzacego na poziomie przypadiosciowym,
a nie ostatecznie realnym. W tym urywku Pawet jest przedstawiony jako
martwy, podlegajacy $mierci, zyjac zas zyciem Chrystusa, zZyje innym zy-
ciem. Pewnej odpowiedzi na stawiane w tej pracy pytanie fragment ten
jednak nie daje.

W kolejnym akapicie Luter mierzy sie z zarzutem zgota przypominaja-
cym $wiecka krytyke realnej obecnosci Chrystusa podczas udzielania sa-
kramentéw. Krytyk moze powiedzie¢, ze nie widzi Chrystusa, ale jedynie
Pawta lub tez komunikanty: ,Jak to by¢ moze? Widzimy wszak dwoje

bin Christus; und Christus wiederum spricht: Ich bin jener Stinder, der an mir hangt und
an dem ich hiange. Denn wir sind durch den Glauben zu einem Fleisch und Bein verbu-
nden, wie Eph. 5,30 steht: »Wir sind Glieder des Leibes Christi, von seinem Fleisch und
Gebein«”.

2 Galaterbrief, s. 100-101. ,Es ist da ein zweifaches Leben: Mein natiirliches oder lei-
blich beseeltes Leben und das fremde Leben, das Christus in mir lebt. Nach meinem
leiblich-beseelten Leben bin ich tot und ich lebe schon ein fremdes Leben. Ich lebe nicht
als Paulus, Paulus ist tot. Wer lebt dann also? Der Christ. Paulus, der in sich ganz durchs
Gesetz lebt, ist tot; aber als in Christus oder besser, sofern Christus in ihm lebt, lebe ich
mit einem fremden Leben, denn Christus lebt in mir, wirkt und iibt alle Taten. Das gehort
nicht zum Paulusleben, sondern zum Christusleben. Darum spotte nicht, du boswilliger
Kritiker, daf8 ich gesagt habe, ich sei gestorben; und du schwacher Christ, nimm nicht
Anstofs, sondern unterscheide richtig, denn es handelt sich um ein doppeltes Leben, um
meins und um das fremde Leben. Ich lebe nicht mein Leben, sonst wiirde das Gesetz
tiber mich herrschen und mich gefangen halten. Damit es mich nicht zuriickhalten kann,
bin ich ihm durch ein anderes Gesetz gestorben. Und dieser Tod schafft mir ein fremdes
Leben, namlich das Leben Christi, das mir nicht eingeboren, sondern durch Christus im
Glauben geschenkt ist”.
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cial, a nie Chrystusa”?. Odpowiedz na tak postawione pytanie brzmi na-
stepujaco:

Zycie, ktére teraz wiode w ciele, jest zyciem przez wiare w Syna Bozego.
[...] dlatego cho¢ widzicie mnie méwigcego, jedzacego, pracujacego, $pia-
cego, to przeciez nie widzicie mojego zycia. To prawda, zyje w cie-
le, ale nie przez cialo i podtug ciala, lecz przez wiare i wedtug niej. [...]
stowo, ktére wypowiadam cielesnie i w ludzkiej naturze, nie
jest stowem ciata, lecz Ducha Swietego i Chrystusa. Chrzescijanin nie
wypowiada innych jak tylko niewinne, stateczne i $wiete stowa nalezne
Chrystusowi, Bozej chwale i stuzace pozytkowi blizniego. Nie maja one
poczatku w ciele ani nie s3 wypowiadane wedlug ciala, choé przeciez
wymawiane sa w ciele. Nie moge bowiem nauczaé, pisa¢, modli¢ sie i skla-
da¢ dziekczynienia inaczej jak tylko przez te cielesne narzedzia, a mimo to
wszystkie moje dzieta nie pochodza z ciata, lecz sa darem Bozym
z gory>.

Powyzszy fragment brzmi jak tradycyjna obrona obecnosci euchary-
stycznego Chrystusa w komunikantach i databy sie zastosowaé zaréwno
do opisu transsubstancjacji, jak i konsubstancjacji. Luter nie méwi o ciele
w kategoriach moralnych, lecz ontologicznych: jako o osobie. Dzialanie
Syna Bozego, ktory przez wierzacego przejawia swoje zycie, a wiec i swo-
ja osobe, przekracza podmiotowos¢ starego czlowieka. Wierzacy ma swoj
poczatek w Synu, a tylko przejawia sie¢ we wlasnym ciele. Tego typu sfor-
mutowania bliskie s3 mysleniu pan(en)teistycznemu. Podobnie daje sie
zinterpretowac kolejny fragment, w ktérym do zycia Chrystusa w wierza-
cym Luter dodaje i Ducha Swietego:

2 Galaterbrief, s. 101.

® Galaterbrief, s. 101. ,Wie groflartig also, sagt Paulus, dies Leben, das ich im Fleische
lebe, auch sei, ich lebe es im Glauben an den Sohn Gottes, d. h. das Wort, das ich leiblich
von mir gebe, ist nicht das Wort des Fleisches, sondern des HI. Geistes und Christi. Dieser
Blick, der aus meinen Augen hervorgeht, kommt nicht aus Fleisch, d. h. nicht mein Fleisch
regiert ihn, sondern der HI. Geist. So das Gehor geschieht nicht in der Vollmacht des Fle-
isches, wenns auch im Fleischesleib geschieht, aber es geschieht im und aus dem HI. Geist.
Der Christ spricht nur Keusches, Niichternes, Heiliges und Géttliches, das zu Christus ge-
hort, zur Ehre Gottes und zum Heile des Nidchsten. Das kommt aber nicht aus dem Fleisch
und kommt nicht zustande gemafs unserer Fleischesart, und dennoch sind diese Dinge im
Fleisch. Denn ich kann lehren, predigen, schreiben, beten, danksagen nur mit den Instru-
menten, die das Fleisch an die Hand gibt, und die also notig sind, um die hohen Werke
zu vollbringen; und dennoch kommen sie nicht aus dem Fleisch und werden nicht daraus
geboren, sondern werden geschenkt und von dem Himmel durch Gott geoffenbart”.
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Jest to [...] Zycie w sercu przez wiare, gdzie ciato jest martwe, a kréluje Chry-
stus wesp6t z Duchem Swigtym, ktory teraz widzi, styszy, méwi, dziala,
cierpi i czyni wszystkie inne rzeczy — mimo ze cialo nadal istnieje. Podsu-
mowujac, nie jest to zycie ciata, choc jest prowadzone w ciele, ale jest to zycie
Chrystusa, Syna Bozego, ktérego chrzescijanin posiadt przez wiare*.

Powyzszy fragment znéw prowadzi w kierunku przekonania, ze real-
nie, bytowo w chrzescijaninie zyje Chrystus i Duch, ktérzy przez wierza-
cego widza, stysza itp. Brzmi to jak przelamywanie podmiotowosci jed-
nostki ludzkiej osobowa podmiotowoscia boska. W takim ujeciu Lutrowe-
go simul iustus et peccator nie nalezy rozumie¢ w kategoriach usprawiedli-
wienia i grzesznosci na tym samym poziomie ontologicznym. Realny dla
nowej podmiotowosci wierzacego jest fakt usprawiedliwienia, grzesznosé
za$ ma charakter nieontyczny.

Whbrew katolickim interlokutorom Luter rozréznia podmiotowos¢ jed-
nostki ludzkiej w funkcjonujacej sferze doczesnej i duchowej. Uwaza, ze
w wymiarze horyzontalnym czlowiek ma wystarczajace moce do wtasci-
wego funkcjonowania w spoleczenstwie, natomiast juz w wymiarze wer-
tykalnym nie wolno mys$le¢ analogicznie o jego przymiotach. Czlowiek
bowiem jest ,porywany i niewolony przez diabta”, ,sklonny do grzechu
i nieprawosci, bedacy w niewoli szatana”®. Jako ludzie ,jesteSmy w zu-
pelnoéci przepetnieni grzechem i pograzeni w nim. Nasza wola jest bez
reszty zla, nasze pojmowanie jest bez reszty btedne”*. Zbawienne dziala-
nie Boga wzgledem czlowieka jest przeciwne jemu samemu. Luter pisze:
,Jedynie przez swoje milosierdzie stanat na przeszkodzie mojemu rozu-
mowi, woli i pojmowaniu”?. Czlowiek w doczesnosci funkcjonuje jako
podmiot swoich daznosci, wykorzystujac takie moce jak wola lub rozum.
Natomiast — jak pokazuja powyzsze stwierdzenia Lutra — na pozio-
mie duchowym, czyli ostatecznym, czlowiek przed zbawieniem nie jest
podmiotem siebie samego, gdyz pozostaje w niewoli i wladaniu szatana.
Wyglada na to, ze samo zbawienie takze odbywa sie poza czlowiekiem,
wbrew jego rozumowi i woli, a wiec wbrew jego podmiotowosci, ktéra
jest skazona grzechem. Takze i po zbawieniu niefatwo jest méwic o tym,
ze wierzacy wlada samym sobg, gdyz — jak wykazaly wczesniejsze wy-

* Galaterbrief, s. 102. ,Jenes Leben ist im Herzen durch den Glauben, wo Christus, na-
chdem das Fleisch ausgeloscht ist, mit seinem HI. Geiste regiert, der jetzt in dem Menschen
sieht, hort, spricht, handelt, leidet und schlicht altes tut, auch wenn das Fleisch dagegen
streitet. Kurz, dieses Leben gehort nicht dem Fleische zu, auch wenn es im Fleisch gelebt
wird; es gehort Christus, dem Sohne Gottes, zu, den der Christ im Glauben besitzt”.

» Galaterbrief, s. 103.

% Galaterbrief, s. 103.

¥ Galaterbrief, s. 103.
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powiedzi Lutra — teraz wlada nim Chrystus. Nie ma wiec na poziomie
krolestwa duchowego, w przeciwieristwie do krélestwa ciala, ani jednego
momentu, w ktérym czlowiek sam stanowitby o sobie. Przed zbawieniem
jest zniewolony przez diabta, natomiast w momencie zbawienia i potem
panuje nad nim Chrystus. Takie rozumienie lepiej wspoélgra z pan(en)-
teistycznym niz teistycznym rozumieniem relacji miedzy wierzacym
a Chrystusem.

Jak wiec podsumowac tres¢ powyzszych fragmentéw Lutra interpre-
tujacych Ga 2, 20? Czy dochodzi w nich do przetamania podmiotowosci
osobowej cztowieka?

Po pierwsze, bez wzgledu na to, jak zakwalifikuje sie powyzsze wy-
powiedzi Lutra o zjednoczeniu wierzacego z Synem, nie brzmia one tak,
jakby w akcie tym dochodzito jedynie do zewnetrznego przypisania wie-
rzacemu sprawiedliwosci Bozej na sposéb wyroku sagdowego. W swoich
komentarzach o zbawieniu Luter wyraznie wykracza poza teoretyczne
jedynie uznanie wierzacego za sprawiedliwego na podstawie obcej, Chry-
stusowej sprawiedliwosci. Doktryna usprawiedliwienia jest wiec zwigza-
na z realng obecnoscig samego Chrystusa w unio mystica, nie za$ tylko
formalng Jego sprawiedliwoscig. Dla zobrazowania tego spostrzezenia
warto dla przykladu zwréci¢ uwage na osiggniecia dialogu luterarisko-
-ortodoksyjnego dotyczacego zwigzkéw miedzy ewangelicka koncepcja
usprawiedliwienia a ortodoksyjna koncepcja przebdstwienia®.

Po drugie, poniewaz Luter stosuje r6zne obrazy $mierci wierzacego
i zyjacego w nim Chrystusa, to trudno na ich postawie jednoznacznie
okresli¢, jakie filozoficzne zrozumienie relacji miedzy osoba boska a oso-
ba ludzka zaktada w unio mystica. Z jednej strony jego komentarze brzmia
pan(en)teistycznie, ukazujac osobe Chrystusa jako jedyny realny podmiot
sprawczy, a wierzacego jako jej podmiotowo podlegla, a wiec wystepuja-
ca — by tak rzec — na poziomie przypadloSciowym, niesubstancjalnym
owego zjednoczenia mistycznego. Z drugiej strony mozna wskazac przy-
kitady bliskie tradycyjnemu ujeciu teistycznemu, dopuszczajace wspol-
istnienie dwoch osob bez jednoczesnego uprzedmiotowienia cztowieka.
Nalezaloby wiec méwié o dialektycznej relacji miedzy obiema osobami,
wykraczajgcej poza ramy klasycznej logiki. Zjednoczenie dwéch oséb, po-
dobnie jak zjednoczenie trynitarne, chrystologiczne i sakramentalne, prze-
kracza rozum oraz intuicje poznawcze czlowieka. A zatem kazda préba
jednoznacznego uchwycenia unio mystica jest narazona na jego deforma-
cje. Mozna by wiec méwi¢, ze w zjednoczeniu cztowieka z Bogiem ani nie
ma jednej osoby (podmiotu), ani nie ma dwdéch odrebnych podmiotow —

% Por. np. K.E. Marquart, Luther and Theosis. ,Concordia Theological Quarterly” 2000,
t. 64, nr 3 (lipiec), s. 182-205.
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i jednoczeénie wystepuja dwa podmioty oraz jeden podmiot. Myél Lutra
wyczerpuje sie z tej dialektycznej perspektywy tacznie w modelu pan(en)-
teistycznym i teistycznym.

Po trzecie, gdyby jednak odejs¢ od niekonsystentnych logicznie roz-
wigzan i zalozy¢ mozliwos¢ spdjnego, niedialektycznego okreslenia Lu-
trowego modelu unio mystica wyrazonego w komentarzach do Ga 2, 20, to
wydaje sie, ze wnioskowanie wychodzace od realizowanego niezaleznie
od ludzkiej osoby zbawienia wskazywaloby na model pan(en)teistyczny.
Predestynacyjne rozumienie zbawienia wyklucza synergizm osoby bo-
skiej i ludzkiej. Z koniecznosci realizacji zbawienia niezaleznie od che-
ci danego cztowieka, a wrecz wbrew tej checi, wynika przetamanie jego
podmiotowosci, czyli mozliwosci wolnosci wyboru wbrew woli zbawczej
Boga.

Po czwarte, powyzZsze rozwazania, doprowadzajace ostatecznie do dia-
lektyki pan(en)teistyczno-teistycznej w ujeciu soteriologicznej unio mystica,
opieraly sie na zalozeniu o pojeciowym charakterze jezyka teologicznego
Lutra, racjonalnie odzwierciedlajacego rzeczywistos¢ i dajgcego sie odpo-
wiednio systematyzowac. Wspomniano jednakze o stanowisku Rudolfa
Otto, ktéry nie zaklasyfikowal Lutra do pan(en)teistow, lecz wskazat jedy-
nie, ze jedno ze zrédel jezyka Lutra pochodzi z mistyki nadrenskiej. Otto bo-
wiem pojmuje jezyk teologiczny jako przedpojeciowy, wynikajacy z uczu-
ciowego doswiadczenia béstwa. Dla przyktadu odnosnie do mysli Eckharta
Otto twierdzi, Ze jego ,,mistyczne pojecie Boga” nie wynika ,z plotynizmu
i panteizmu”, ale raczej ,z przezycia Abrahamowego”®. Abraham, do-
$wiadczajac wszechmocy Boga (element majestas w mysterium tremendum),
odbiera siebie jako ,, proch i popiét” (por. Rdz 18, 27), co w przejéciu na spe-
kulacje pojeciowa prowadzi w pewnych formach mistyki ,,do unicestwie-
nia (annihilatio) wlasnego ja z jednej strony, a z drugiej do samo- i wszech-
rzeczywistosci tego, co transcendentne”. Otto rozwija te my$l nastepujaco:

W tych formach mistyki z jednej strony natrafiamy jako na jeden z gléwnych
jej ryséw na charakterystyczng dewaluacje wiasnego ja, ktéra w wyrazniej-
szy sposob powtarza Abrahamowa dewaluacje samego siebie, a mianowicie
dewaluacje wlasnego ja, jazni i stworzenia przede wszystkim jako czego$
nie calkiem rzeczywistego, nie catkiem istotnego lub nawet jako czegos cal-
kowicie marnego, i ta dewaluacja staje sie postulatem, aby wobec rzekomo
falszywego urojenia o sobie urzeczywistni¢ ja praktycznie i w ten sposéb
unicestwi¢ wlasne ,ja”. Odpowiada temu z drugiej strony ocenienie trans-

 R. Otto, Swigtos¢. Elementy irracjonalne w pojeciu bostwa i ich stosunek do elementéw racjo-
nalnych. Thum. B. Kupis. Warszawa 1999, s. 27.
30 Ibidem, s. 26.
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cendentnego przedmiotu jako po prostu majacego przewage dzieki pelni
bytu, wobec ktérego wlasne ja odczytuje dopiero swojg nicos¢. ,Ja jestem
niczym. Ty jestes wszystkim!” Nie chodzi fu o stosunek przyczynowy. Nie
uczucie catkowitej zaleznosci (wlasnego ja jako czego$ stworzonego), lecz
uczucie catkowitej wyzszosci (Jego jako wszechmocnego) jest tu punktem
wyijscia spekulacji, ktéra tam, gdzie dokonuje si¢ jej w terminach ontologicz-
nych, przemienia pelnie sity tremendum w pelnie bytu?.

Otto zatem odczytuje jezyk relacji Boga i czlowieka jako przedpojecio-
wy, jako ekspresje uczuciowq, ktéra winna podlega¢ wladciwej analizie,
spekulacji teologicznej lub filozoficznej. Niemniej jednak uzyskany ta dro-
ga system myslowy powinien by¢ traktowany jako wtérny i nieprzystaja-
cy pojeciowo do samego doswiadczenia Boga. Tlumaczy to w kontekscie
niniejszej dyskusji niejednoznacznosc¢ jezykowa Lutra odnosénie do unio
mystica. Interpretujac Ga 2, 20, Reformator wyraza doswiadczenie religij-
ne unio mystica na wiele sposobow (teistyczny, pan(en)teistyczy), nie trzy-
majac sie ostatecznie zadnego z nich jako wlasciwego pojeciowo.

41 live; yet not I”: Martin Luther’s Understanding of unio mystica
between Christ and the Believer

Abstract

The article aims at understanding the soteriological unity between the second person
of the Holy Trinity and the human person of a believer in the thought of Martin Luther.
On the basis of Piotr Augustyniak’s proposal concerning the influence of Rhineland
mysticism, and especially the treatise Theologia Germanica, on the Reformer’s theology, the
paper discusses the ontological nature of unio mystica between Christ and the believer con-
sidering theistic and pan(en)theistic possibilities of explanation. As an example, Martin
Luther’s formulations present in his commentary on Ga 2, 20 are taken into consideration.
The article draws some conclusions using mainly Rudolf Otto’s distinctions between the
numinotic experience and language used as an expression of that experience.

31 Ibidem.
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Imiona i przezwiska

Pieknie i zwieZle napisal o nich Aleksander Briickner: ,i najciekawsi,
i najwiecej zapomniani, i najniesprawiedliwiej zasadzeni”!. Z pewnoscia
ciekawi — jako jedno z obliczy polskiej Reformacji, bez ktérego jej obraz
bylby niezupelny. Takze bowiem dzieki nim — zg6édZmy sie z tym: dzia-
tajacym w dobrej wierze — polszczyzna XVI i XVII wieku, mloda jeszcze
i poczatkujaca, z coraz lepszym skutkiem dzwigata brzemie doniostych
i subtelnych tresci teologicznych, ponoszac zarazem ich doczesne i wie-
kuiste ryzyko. Zapewne niestusznie zapomniani, by¢ moze niesprawie-
dliwie , zasadzeni”. Kiedy jednak od poczatku zeszlego stulecia przywra-
cani z wolna do lask, zjawiajacy sie zazwyczaj w nieadekwatnych, ahisto-
rycznych maskach i przebraniach juz to zwolennikéw religii racjonalnej
i prekursoréw o$wieceniowego deizmu, juz to prorokéw catkiem wspot-
czesnych form wolnomyslicielstwa religijnego, areligijnego, az wreszcie
antyreligijnego. Czy jednak w nowoczesnym $wiecie, ktéry wydaje sie
urzeczywistnieniem ich marzeni, wyobrazen i postulatéw, czuliby sie na-
prawde u siebie? Warto moze przywolac¢ filozoficzne i teologiczne pod-
stawy ich niegdysiejszego namystu moralnego, wystawiajac ponownie
na probe dobrze znang tolerancje katolikow i protestantéw, gdy z okazji
obchodéw 500-lecia Reformacji probuja zmniejszy¢ dzielacy ich samych
protokoét rozbieznosci.

! A. Briickner, Réznowiercy Polscy. Szkice obyczajowe i literackie. Seria I. Warszawa 1904,
s. 134.
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Réznymi, przewaznie balamutnymi okreslano ich mianami. Nazywani
ironicznie w literaturze sowizdrzalskiej ,nurkami” — od praktykowane-
go jedynie przez niektérych sposréd nich zwyczaju chrztu w wieku doj-
rzalym poprzez , ponurzanie” w rzece, zwlaszcza w Dunajcu nieopodal
Lustawic, niby w Jordanie. Odrzucenie dogmatu grzechu pierworodnego
pozwalalo im niespiesznie, a nawet nieufnie podchodzi¢ do aktéw religij-
nej inicjacji. Uzalezniali ja od przemyslanej, Swiadomej oraz indywidual-
nej decyzji czlowieka w sprawach wiary, cztowieka nieobarczonego ani
wing prymarng, ani zbiorowa odpowiedzialnoscig, ktéry w swej natural-
nej dyspozycji do cnotliwego zycia sumiennie pielegnuje wlasne postu-
szefistwo wobec Bozych przykazan.

Mawiano o nich ,sekta filozoféw”, podejrzewajac ich o to, ze za rada
epikurejczykéw prowadza jakoby przewrotng gre: wyznaja wprawdzie
wiare w Boga werbalnie, lecz w rzeczywistosci nic sobie z Jego istnie-
nia nie robig, zyjac tak, jakby Go nie bylo?. ,Sekta filozoféw”, poniewaz
pozbywszy sie niemal wszystkich form kultu i obrzedu, zewnetrznemu
obserwatorowi jawili sie jako balwochwalczy czciciele rozumu, mitos$ni-
cy dialektyki i kazuistyki pograzeni w niekoriczacych sie studiach i dys-
kusjach. W rzeczy samej pilnie, a nawet ostentacyjnie studiowali Pismo
Swiete, usitujac na swoja miare sprostac¢ zasadzie sola Scriptura, skiero-
wanej w réwnej mierze przeciwko teologom katolickim, przyznajacym
Tradycji apostolskiej i Magisterium Kosciota uprzywilejowane znaczenie,
oraz przeciwko religijnym entuzjastom, ktérych Bég zaczal nawiedzac¢
bezposrednio, dyktujac nowe, nieznane wczesniej oredzia. Przekonanie,
ze Pismo Swiete jest wszystkim tym, w co ludzie majg wierzy¢, a zarazem
wszystkim, co jest dla ich wiary konieczne, korespondowato z na wskro$
humanistycznym postulatem powrotu ad fontes, przeniesionym przez
Lorenza Valle i Erazma z Rotterdamu na grunt rozwazan teologicznych.
O Biblii jako jedynym zrédle objawienia wypowiadali sie zawsze z czcia
i tkliwosciag. Uwazali ja za prawdziwy, nieomylny, doskonaty, szczery,
zupelny, prosty, jasny, a nawet ,facny” fundament wiary. Podtrzymywa-
li tez to, co ona sama moéwila o sobie, Ze jest mianowicie testamentem,
przymierzem, zakonem, $wiadectwem, Stowem dotrzymujacym stowa
o sobie, pierwsza i ostatnia teologia. Odrzucali za$ nie tylko wiekszoé¢ do-
gmatéw tradycyjnego chrzescijafistwa, ale dogmatyke w ogole, o tym, co
jest, a co nie jest prawda wiary, rozstrzygajac w publicznych dysputach,
od spotkania do spotkania, od synodu do synodu. Podstawowa utomno-
Scig tradycyjnych dogmatéw, jak twierdzili, jest to, ze albo sa one catko-
wicie obojetne wobec przewodniego, moralnego sensu objawienia, albo

2 Taki wtasnie sens owemu wyrazeniu nadawal Jacques-André Naigeon, przyjaciel
Diderota; por. Z. Ogonowski, Socynianizm polski. Warszawa 1960, s. 240.
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go przeslaniajg, skierowujac prosty, zdrowy rozum ludzki — ratio recta
— stworzony wszak i powotany nade wszystko do tego, aby odréznia¢ to,
co prawe, od tego, co niegodziwe, na tory jalowych spekulacji. Od same-
go poczatku bliska im byla mysl, Ze o wlasciwym rozumieniu biblijnego
przekazu decyduja nie tyle zdolnosci intelektualne czy szczegdélne cha-
ryzmaty, ile cnotliwe Zycie, a przyczyna nierozumienia Pisma Swigtego
przez ludzi, jak pisat Faust Socyn: ,nie jest nic innego jak ich bezboznos¢
lub bardzo watta i ograniczona uczciwo$¢”®. Mysl o prymacie etyki byta
mys$la nienowa, nieobca innym wyznaniom chrzescijariskim, jesli nie stale
obecng, to przynajmniej uporczywie na przestrzeni dziejow powracajaca,
arianizm polski XVI i XVII wieku nadat jej jednak oryginalny wyraz i ra-
dykalna postac.

Znani jako antytrynitarianie, poniewaz ich znakiem rozpoznawczym
bylo zaprzeczenie dogmatowi Tréjcy Swietej, odkad w latach szesédzie-
sigtych XVI wieku ujawnily sie¢ w Kosciele kalwinskim w Polsce, do-
piero co erygowanym, powazne na ten temat spory teologiczne. Wéw-
czas w odréznieniu od zdecydowanej wigkszosci ministréw i teologoéw
kalwinskich, ktérzy podobnie jak sam Kalwin i inni ojcowie Reformacji
dogmat Tréjcy Swietej nie tylko akceptowali, ale wydawali sie go dodat-
kowo powazad, ci sposréd duchownych, pisarzy i dziataczy, ktérzy repre-
zentowali poglady antytrynitariariskie, czyli wspomniany dogmat uznali
za sprzeczny zaréwno z rozumem, jak i treécig Pisma Swie;tego, utworzyli
wlasny Kosciél, nazwany zborem mniejszym (Ecclesia minor). Jako arianie
wlasnie zaczeli wzbudza¢ powszechne zgorszenie, cho¢ oni sami nigdy
tak siebie nie nazywalii — przy blizszym wejrzeniu — w kwestii boskosci
Jezusa podczas namietnych i przediuzajacych sie dyskusji nad prologiem
do Ewangelii Janowej tylko jeden z ich odlaméw glosit poczatkowo po-
glady tozsame z wczesnochrzescijariskim arianizmem doby Soboru Nicej-
skiego. Byt wiec arianizm w oczach katolikow herezja herezji, dla polskich
za$ protestantéw tamtych czaséw by¢ moze katolicka prowokacja, kto-
ra na szczerych zwolennikéw Reformacji: luteranéw, kalwinistéw, braci
czeskich i zwolennikéw Kosciota narodowego, prébujacych wlasnie wpi-
sywac sie¢ w polityczno-prawny pejzaz Rzeczypospolitej, Sciggata odium
niebezpiecznego, doktrynalnego i spolecznego radykalizmu. Z powodu
bezkompromisowego i prostolinijnego monoteizmu pomawiano ich takze
o kryptojudaizm, a nawet o sprzyjanie islamowi, a podejrzenia te kulmi-
nowaly w czarnej legendzie na temat jakoby wyjatkowo niebezpiecznej
i szkodliwej sekty, legendzie tworzonej u schytku XVII stulecia zaréwno
przez zadawnionych przeciwnikéw, jak i spéZnionych admiratoréw, czyli

* Faust Socyn, List XV. Do Andrzeja Dudycza. Ttum. I. Lichoriska. W: idem, Listy. T. 1.
Biblioteka Pisarzy Reformacyjnych 2. Oprac. L. Chmaj. Warszawa 1959, s. 168.
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w okresie, gdy zbor nie istnial praktycznie i do takiej o sobie opinii zad-
nych juz nie mégt dawac powodoéw.

Przylgneto do nich cokolwiek ztowrogie imie socynian — od Fausta
Socyna, wloskiego mysliciela religijnego, a przy tym skromnego, uprzej-
mego i tagodnego cztowieka, ktory osiadlszy w Polsce, odegrat wybitna
role w konsolidacji zboru mniejszego w pierwszym okresie jego trwania,
nadajac stanowisku w kwestii dogmatu Tréjcy Swietej wyktadnie bardziej
jednolita, unitariariska, a jego poglad na temat relacji miedzy rozumem
i wiarg, przepojony nowym duchem moralnym, uksztattowal doktryne
szkolng stawnej w pierwszych dziesiecioleciach wieku XVII Akademii Ra-
kowskiej.

Sami siebie nazywali , chrystianami”, chcac podkresli¢, ze sa zwiaza-
ni wiarg w Chrystusa, nie za§ w chrzest jak inni chrzescijanie. W Chry-
stusa, ktéremu jednoczesnie odmawiali petni boskosci, a niekiedy nawet
jak Szymon Budny — wszelkiej boskosci, chociaz nonadorantystami byli
jedynie nieliczni spoérod nich. Polgczeni wiec wiarg w Chrystusa czlowie-
ka, ktorego dzielo sprowadzali li tylko do bycia wzorcem, nauczycielem
i przewodnikiem w sferze moralnej. Tradycyjna wykladnie ofiary zbaw-
czej jako odkupienia przesztych i przysztych grzechéw ludzkich uznawali
za niedorzecznos¢, bluznierstwo, a przynajmniej za doktryne nielicujaca
z zasadami ludzkiej i boskiej sprawiedliwosci. Wszelako tak jak odrzu-
cali dogmat o grzechu pierworodnym nie po to, by uczynié¢ egzystencje
czlowieka latwiejsza i bardziej znoéna, lecz zeby, jak mniemali, wydo-
by¢ z niej radykalny, zamierzony przez Boga rys najbardziej wiasnej,
osobistej, imiennej odpowiedzialnosci, tak tez razace innych chrzeécijan
umniejszenie metafizycznej i eschatologicznej rangi Chrystusa réwno-
wazyli gestami bezgranicznego szacunku i ufnosci, gdy jakby potaczeni
z Nim najintymniejszg wiezia jako czlowiekiem, mistrzem i nauczycielem
prébowali nasladowac¢ Go w pokorze i zachwycie. Boga uwazali za przy-
czyne sprawcza zbawienia, a Jezusa za przyczyne najblizszg, Faust Socyn
przyznawat zas: ,Istotnie nie mogla wiara nasza bez tylu cierpieni i tak
okrutnej Smierci naszego mistrza Chrystusa tak sie podniesc i wzré6sé, jak
znimi”*. Czuli sie Jego dozgonnymi, niewyplacalnymi dtuznikami, dzieki
bowiem Chrystusowi mogli za apostolem Pawlem powtarzaé z przeko-
naniem: scio cui credidi (2 Tm 1, 12), majac to wyznanie za ostatnie, jakie
szczery chrystianin winien zlozy¢ w godzinie émierci.

Najczesciej jednak, nie dbajac o dystynkcje stanu i pochodzenia, méwili
o sobie po prostu ,bracia w Chrystusie”. Dla odréznienia od braci cze-
skich i morawskich, jak réwniez swoich wspétwyznawcéw na Litwie Ma-

* Faust Socyn, List XC. Do Walentego Szmalca do Lublina. Ttum. T. Bieritkowski. W: idem,
Listy. T. 2, s. 225.
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lopolanie, stanowiacy zawsze sedno ruchu, okreslali siebie mianem braci
polskich, ktéra to nazwa stata sie dominujaca dla catego ruchu zwlaszcza
w korficowym okresie jego istnienia, a bardziej jeszcze na obczyZnie po
wygnaniu ich z kraju mocg ustawy sejmowej z roku 1658. Odtad o ich zlej
i dobrej stawie jako pisarzy religijnych przekonywac¢ sie¢ mogty kolejne ge-
neracje mys$licieli na Zachodzie, miedzy innymi Spinoza, Lock i Leibniz,
dzieki lekturze wielotomowej edycji Bibliotheca Fratrum Polonorum.

Rozum w stluzbie ludzkiej uczciwosci

Gdy idzie o zagadnienie relacji miedzy Bozym objawieniem a ludzkim
rozumem, ich wypowiedzi — wbrew temu, co si¢ o nich zazwyczaj sadzi
— nigdy nie byly jednolite, bo tez nader trudnego, trudnego po dzis dzier
dotykaly zagadnienia. Antytrynitarianie polscy mawiali wprawdzie, ze
dogmat Tréjcy Swietej nalezy odrzucié, poniewaz zaktadajac ,,istnos¢ tro-
jaka”, sprzeciwia sie rozumowi, a nawet utrzymywali, Ze nic, co rozumo-
wi uraga, nie pochodzi od Boga, przyjmowali jednak na ogét wobec rozu-
mu postawe krytyczng, twierdzac rownie czesto, ze w sprawach wiary jest
on raczej zwodzicielem niz sprzymierzenicem®. I wigekszos¢ tradycyjnych
dogmatéw, z dogmatem Tréjcy Swietej na czele, poczytywali wiasnie za
racjonalistyczne, filozoficzne, obce duchowi chrzescijariskiemu koncepty®.
Z jednej strony byli przekonani o tym, ze objawienie podane cztowiekowi
ku zrozumieniu nie moze nie pozostawac w zgodzie z kryteriami rozumu,
»inaczej bowiem nikt nie wiedziatby, w co wierzy”’, a w swoich polemi-
kach otwarcie czerpali zarowno ze sprawdzonych, jak i catkiem nowych
osiggniec logiki i hermeneutyki biblijnej, z drugiej za$ rozum jednostajnie
przeciwstawiali Pismu, w ktérym prawdy wiary albo wytozone zostaty

® Przyznaja to nawet ci wybitni znawcy przedmiotu, ktérzy widzg w socynianizmie
przejaw wczesnego o$wiecenia. Por. Z. Ogonowski, Wstep. Socynianizm: zarys dziejow —
doktryna — oddziatywanie. W: Mysl ariariska w Polsce XVII wieku. Antologia tekstow. Wybor
i oprac. Z. Ogonowski. Wroclaw — Warszawa — Krakéw 1991, s. 18-19.

¢ Krytykowali zwlaszcza wtrety platoniskie i neoplatoniskie, kojarzone przez nich
z tradycja ezoteryczna, znacznie tagodniej za$ odnosili sie do filozofii Arystotelesowej.
Pochlebnie, a przynajmniej oglednie wyrazat sie o niej Faust Socyn, czesto w listach od-
wolujacy sie do filozofii praktycznej Stagiryty, a nastepne pokolenie braci polskich wydato
niepospolitego znawce Etyki nikomachejskiej w osobie Adama Gostawskiego, autora dwoch
rozpraw opublikowanych w Strasburgu: Disputatio ethica de veritate ex libro Ethicorum Nico-
machiorum (1596) i Libri primi Ethicorum Nicomachiorum interpretatio analytica (1598). Okoto
roku 1623 Jan Crell pisal réwnoczeénie obie etyki: Ethica Christiana i Ethica Aristotelica, nie
tylko nie przeciwstawiajac ich sobie, lecz nawet uznajac ,,$wietos¢” czy tez ,poboznos¢” za
,catoksztalt” wszystkich cnét moralnych.

7 J. Szlichtyng, Do Przeswietnych i Wielmoznych Stanéw Holandii i Zachodniej Fryzji obrona
oskarzonej prawdy napisana przez Szlachcica polskiego (Apologia pro veritate accusata). Ttum.
I. Lichonska. Za: Z. Ogonowski, Socynianizm polski..., s. 148.
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tak prosto i ,otworzyscie”, ze nie wymagaja od intelektu ani szczeg6lnych
kompetencji, ani wyjatkowego wysitku, albo sa tak trudne, ze cztowiek
nie moze ich zrozumie¢ bez wyraznej Bozej pomocy. Trudnoé¢ pewnych
miejsc Pisma Swietego proponowali traktowaé nie jako szczegdlne po-
znawcze wyzwanie, lecz raczej jako wyrazna wskazoéwke, ze ich wyjasnie-
nie niejest nieodzowne do zbawienia. Diugo uwazali za Faustem Socynem,
Ze nie istnieje religia naturalna jako wiedza badz to czerpana z analizy
wrodzonych poje¢ umystu, badZ to wywiedziona z refleksji nad $wiatem
jako Bozym dzietem. Nigdy jednak nie kwestionowali czego$ w rodzaju
naturalnej etyki, ktéra Faust Socyn i Jan Crell nazywali wprost , prawo-
Scig” (rectum)®, a ktéra pojmowali jako prefiguracje chrzescijariskiej moral-
noéci, a nawet w pewnym sensie jej wstepny warunek. Przekonani byli,
ze powr6t do litery Pisma — jedynego depozytu wiary i jedynej instrukcji
pouczajacej, jak nalezy sie z nim obchodzi¢, réwnoznaczny jest ze zwré-
ceniem si¢ ku moralnemu sednu objawienia i ku gtosowi sumienia, ktére
tres¢ Bozego przekazu niejako przeliterowuje. , Prosty i zdrowy rozum”,
do ktorego odwotywali si¢ chetnie jako do instancji doradczej postrzega-
jacej to, co stuszne, bliski byl zawsze rozumowi praktycznemu, stojacemu
w ich mniemaniu w opozycji do umystu spekulatywnego i kontempla-
tywnego. Swoje koncesje na rzecz tradycji racjonalistycznej rownowazyli
za$ respektem dla doswiadczenia, zmystowosci i cielesnosci. Totez Janowi
Ludwikowi Wolzogenowi, jednemu z pierwszych uwaznych czytelnikéw
kartezjariskich Medytacji, w rozumieniu cztowieka jako psychofizycznego
compositum, w tym takze pojmowaniu posmiertnych loséw duszy — blizej
bylo do Arystotelesa i Tomasza nizli do Kartezjusza.

Wprawdzie Joachim Stegmann starszy i Samuel Przypkowski zblizyli
sie do koncepgiji religii racjonalnej na mniejsza odleglos¢, niz dopuszczat
to Socyn, uznali bowiem Pismo za norme wiary, ktéra jednak sama orze-
czen nie wydaje, i desygnowali , zdrowy ludzki rozum” na sedziego dzia-
tajacego z Bozego upowaznienia. Atoli nawet wtedy, gdy Andrzej Wiszo-
waty w traktacie O religii zgodnej z rozumem nazwat intelekt , wlasciwym
podmiotem wiary”, przydajac biblijnym tajemnicom, cudom i prawdom
supra rationem racjonalistyczng wykladnie, zaréwno autorytet Pisma i nie-
naruszalno$c jego dictum, jak i prymat zagadnierh moralnych’ oraz swoisty

8 Jan Crell pisze, ze ,, podstawa $wietosci jest prawosé. Ta za$ prawos¢ to nic innego jak
milos¢ tego, co godne, czyli dobrowolna sklonnoséé¢ ducha do praktykowania cnoty [...]”,
J. Crell, Etyka chrzescijariska. Ttum. T. Wlodarczyk. W: Mysl ariariska w Polsce XVII wieku...,
s. 572. Czlowiek prawy miluje cnote dla niej samej lub dla dobr, ktére z niej wynikaja ,,czy
to w spos6b naturalny, czy to z dobrodziejstwa Bozego”, ibidem, s. 577.

? Sam Andrzej Wiszowaty, wnuk Fausta Socyna, znany przede wszystkim z autor-
stwa Religio rationalis, w ktérym to dziele dat wiekszy niz inni bracia polscy asumpt do

upatrywania w nich prekursoréw oswieceniowego deizmu, napisal réwniez pod koniec
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filozoficzny eklektyzm wyznaczaly paradygmatyczne granice, ktérych
bracia polscy nie odwazyli sie przekroczyg¢, ,stad racjonalizm ich pozosta-
wal zawsze polowicznym”*.

Do historii przeszli jako glosiciele idealow tolerancji religijnej, wolnosci
sumienia oraz irenizmu. Z pism Samuela Przypkowskiego, Jana Crella lub
Jonasza Szlichtynga mozna si¢ dowiedzie¢, Ze tolerowanie tego, co za he-
rezje sie uznaje, nie jest wcale rownoznaczne z jej akceptacja i zadng miara
nie przynosi ujmy chrzescijariskiemu sumieniu. Przyznanie wolnosci re-
ligijnej i rekojmi bezpieczeristwa tym wiasnie, czyich przekonan nie po-
dzielamy, sa tak jak wielkoduszno$¢ i mitosierdzie nakazem religii chrze-
Scijaniskiej, tyle bowiem jest w nas prawosci i wolnosci, ile praw i swobod
sklonni jesteémy ofiarowac tym, ktérych nieomal nie mozemy Scierpiec.
I gloszac bezwzgledna wyzszos¢ cierpliwosci nad surowym potepieniem
i wykluczeniem, znajdowali bracia polscy w historii wiele przekonuja-
cych przykladéw na to, Zze réznice wyznaniowe mniej sa niebezpieczne
dla tadu panstwowego i dobrobytu spotecznego nizli religijny fanatyzm.
Wszelkiego przymusu sumienia nalezy w duchu chrzescijafiskim ponie-
cha¢, tym bardziej Ze niezgoda i waséi miedzy chrzeScijanami szerza sie
zazwyczaj w odniesieniu do prawd, od ktérych poznania zbawienie czto-
wieka w ogoéle nie zalezy.

Gloszac owe szlachetne idee, byli zarazem w swoich pogladach wyjat-
kowo nieustepliwi, niezdolni zwlaszcza w kwestiach chrystologicznych
do jakichkolwiek kompromiséw. Uwazali przy tym najczesciej samych
siebie nie za strone teologicznych sporéw, ale ich osnowe. Sadzili miano-
wicie, ze wszelkie odlamy Reformacji zjednoczy¢ sie moga i zjednoczy¢
sie powinny wokot doktryny ich, braci polskich, sprowadzonej, jak mnie-
mali, do niezbednego dogmatycznego minimum, na ktére kazdy rozsad-
ny czytelnik Biblii winien bez oporéw przysta¢. Sami jednak nigdy nie
byli catkiem we wszystkim jednomy3lni, totez w tolerancji zaprawiali sie
najpierw i najczesciej w relacjach pomiedzy sobg, wielokrotnie odktada-
jac rozstrzygniecie sporu na pézniej, do nastepnego spotkania, zjazdu lub
synodu, a residuum jednosci odnajdujac w prostych zasadach etyki ewan-
gelicznej. Uwazajac sie za jej depozytariuszy, stawali sie mimowolnymi
$wiadkami jednej z najwiekszych zagadek moralnosci chrzescijaniskiej, ze
mianowicie z uwagi na swoja prostote wydaje sie ona tym, co najmoc-
niej taczy powasnionych w wierze, lecz tym ostatecznie sie okazuje, co

zycia rozprawe BodZce cnét, wedzidla grzechéw, gdzie obok nawigzan perypatetycko-stoic-
kich w zakresie teorii cnét docenil heurystyczne znaczenie starozytnej literatury dla etyki
chrzescijaniskiej, dopuszczajac do glosu Horacego, Owidiusza, Cycerona, Juwenalisa, Wer-
giliusza, Lukana.

10 L. Chmaj, De Spinoza a Bracia Polscy. ,Reformacja w Polsce” 1924, t. 3, nr 9-10, s. 87.
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dzieli i r6zni najdtuzej. Tymczasem dissidentes in religione odmawiali bra-
ciom polskich tego, w czym byli poréznieni, czy moze rozréznieni: samej
christianitas, zwlaszcza w kluczowych momentach: zaré6wno w okresie
zgody sandomierskiej w 1570 roku, jak i pamietnej sejmowej debaty po
opadnieciu woéd potopu szwedzkiego, zobowigzujacej braci polskich —
co prawda, z dwuletnig vacatio legis — do porzucenia swej konfesji lub
opuszczenia kraju.

Z poczatku swoja rozbudzona pod wplywem gorliwej lektury Pisma
Swietego wrazliwoé¢ moralna bracia polscy manifestowali, formulujac
najbardziej radykalne zagadnienia etyki chrzescijaniskiej, ktére nawiazy-
waly zaréwno do heterodoksalnej tradycji, jak i humanizmem podszyte-
go 6wczesnego anabaptyzmu. Pytali wiec: Czy godzi sie chrzeécijanom
uczestniczyé w wojnie i sprawowac ,urzad mieczowy”? Czy przystoi
utozsamiac¢ sie ze swoja ziemska ojczyzna i gdzie przebiegaja granice
obywatelskiego postuszeristwa? Czy wolno zy¢ kosztem innych, a nawet
cokolwiek posiadaé na wlasnoéc? I bywalo, ze na pytania te udzielali naj-
bardziej $miatych, nonkonformistycznych, godzacych w porzadek Rze-
czypospolitej odpowiedzi'. Jednak w miare jak od destrukcji cudzych za-
patrywan przechodzili do opracowania wtasnych, owe wielkie idee cato-
Sciowej przebudowy $wiata, zakrawajace przeciez na jego abnegacje, usta-
pity miejsca, takze z przyczyn pragmatycznych, zagadnieniom z pozoru
tylko mniejszej wagi. Bo czyz mniejsza wage mialo zadawane w porzadku
katechizmowym i szkolnym pytanie, jak zy¢, jak w oczach Boga wydac sie
czlowiekiem uczciwym i porzadnym, skoro spodobalo sie Bogu, aby czto-
wiek stawal sie w miare moznosci wiarygodnym swiadkiem we wiasnej
sprawie? Starali sie wiec by¢ rygorystyczni w teorii i praktyce, prowadzac
na ogot skromny i niewyszukany tryb zycia wedle drobiazgowych ustaleri
monastyki — etyki zycia indywidualnego. Pracowali usilnie nad poprawa
obyczajéw, zaczynajac od siebie i nie wahajgc si¢ nadawac potocznosci
potoczystos¢ dobrze opowiedzianej historii, w ktérej ten, kto stowa do-
trzymuje, okazuje sie tym samym, ktére je wypowiedziat, historii wcigz
od nowa wpisujacej sie w Pismo jako kanon tradycji zywej, jedynej, zu-
pelnej, domknietej. Odkrywali tez, najpierw na wilasny uzytek, zdumie-
wajacg zgodnos$¢ pomiedzy zyciem cnotliwym a rozumieniem Bozego
przekazu, w obu przypadkach doswiadczajac sumiennie, Ze rzeczy proste
i fatwe wtasnie jako takie naleza do najtrudniejszych, a przed tym, do cze-
go dostep majg wszyscy i czemu sprosta¢ moga wszyscy, nikt nie ujdzie'>.

! Wcigz podstawowa na ten temat monografig pozostaje ksigzka Stanistawa Kota: Ide-
ologia polityczna i spoteczna Braci Polskich zwanych arianami. Warszawa 1932.

12 Polscy arianie potrafili owo doswiadczenie wyrazi¢ w terminologii teologicznej, jak
napisal niegdy$ goérnolotnie Konrad Gorski: ,stwarzajac swoj najszczytniejszy tytul do
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Obietnica i posluszenstwo

Czlowiek przychodzi na $wiat zasadniczo w stanie niewinnosci, ko-
jarzonej przez braci polskich z prawoscig i prostotg, i odtad odpowiada
wylacznie za swoje wlasne czyny. O godnosci bytu ludzkiego stanowi
wolna wola i naturalna sposobnos¢ do zycia cnotliwego, wyrazajaca sie
w moznosci milowania cnoty dla niej samej. A przeto wpisujac sie w staw-
ny spér miedzy reformatorami a humanistami, Marcinem Lutrem jako
autorem De servo arbitrio a Erazmem z Rotterdamu jako autorem De libero
arbitrio, brali, cho¢ nie bezwarunkowo, strone Erazma. Nie bezwarunko-
wo, poniewaz jakkolwiek blizsza im byta erazmiariska, bardziej optymi-
styczna wizja czlowieka, zwigzani przeciez Stowem Bozym ani wiary,
ani taski nie chcieli mimo wszystko traktowac jako zbytecznych w dziele
zbawienia. Odzegnujac sie od pelagianizmu, zaprzeczali wiec temu, ja-
koby czlowiek wylacznie o wlasnych, przyrodzonych sitach zdolny byt
do przestrzegania prawa Bozego. Przyznawali, przynajmniej formalnie,
ze usprawiedliwienie dokonuje si¢ dzieki fasce Bozej danej tym, ktérzy
maja w sobie Zywa wiare i niezachwiang przytomnos¢ wobec obietnicy
zycia wiecznego'. Miejsce dla wiary i dla aski znajdowali za$ tam, gdzie
naturze ludzkiej, cho¢ obdarzona jest wolng wola, zbywa na statosci i nie-
zawodnosci. Czlowiek sam z siebie, twierdzili, nie potrafi na przyktad po-
konywac granicy miedzy dobrymi checiami a dobrymi dzialaniami. Albo
tez uwazali, ze moze sam z siebie chcie¢ dobra, lecz zeby w ogdle chcieg,
do tego potrzebuje i taski, i wiary'. Obstawali przy tym, ze zycie dobre
i dobre czyny sa zwyczajnym wyrazem posluszenistwa, a ,zastuga nie
ma u Boga zadnego znaczenia. I obrazaja Boga ci, ktérzy mianem zastug
okreslaja uczciwe swe postepowanie”"®. Bracia polscy przeciwstawiali sie
jednak doktrynie predestynacji, a nawet starali sie¢ ogranicza¢ znaczenie

chwaty u potomnych — etyke Braci Polskich”. K. Gorski, Grzegorz Pawet jako ttumacz Blan-
draty i Fausta Socyna. ,Reformacja w Polsce” 1926, t. 4, nr 13-16, s. 31.

B3 Czytamy: ,Nalezy jednak zrozumie¢, ze jesli Pismo $w. przyznaje, iz wiara, ze Jezus
jest Chrystusem, wyjednuje nam zywot wieczny, wyplywa to nie stad, iz owa wiara jest
rzeczywiscie wiarg nas usprawiedliwiajaca, ale poniewaz przypadkowo — mianowicie
wskutek owych wielkich obietnic — nikt nie moze posiadac tej wiary, zeby konsekwentnie
i koniecznie nie ufat i nie byl postuszny Chrystusowi”. Faust Socyn, List LV. Do Krzysztofa
Morsztyna, starosty filipowskiego. Ttum. T. Bienkowski. W: idem, Listy. T. 2, s. 125. O specy-
fice socynianskiej koncepcji usprawiedliwienia z wiary wobec protestanckiej zasady sola
fide: zob. Z. Ogonowski, Wistep..., s. 26-27.

4 ,Bog tedy nie wywoluje w nas dobrych checi, lecz checi jako takie. Urzeczywistnia
on swa taske w tych, ktérzy czynig, co moga”. Faust Socyn, Wyktady Rakowskie (Epitome
colloquia Racoviae habiti Anno 1601. Red. L. Szczucki, J. Tazbir. Warszawa 1966). Ten i inne
cytaty z tego dziela w ttum. Z. Brzostowskiej. Za: 700 lat mysli polskiej. Filozofia i mysl spo-
teczna XVI wieku. Oprac. L. Szczucki. Warszawa 1977, s. 454.

5 Faust Socyn, Wyktady Rakowskie..., s. 447.
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nauki o Bozej przedwiedzy. Wszystko po to, aby pod zadnym pozorem
nie umniejszy¢ znaczenia wolnosci i konstytutywnosci ludzkiego wyboru,
Bo6g zechcial bowiem, zeby czlowiek z wlasnej i nieprzymuszonej woli byt
uczciwy. Zechcial, a przeto wciaz chciatby.

Negacja dogmatu o grzechu pierworodnym przywiodta ich w trak-
cie szczerej, Zrodlowej konfrontacji z Ksiega Rodzaju ku nader eksklu-
zywnym przekonaniom: Bog stworzyl pierwszego czlowieka jako istote
$miertelng, jedynie utrzymujac go, az do aktu niepostuszeristwa, w stanie
nieumieralnoéci. Czym innym jest bowiem, jak pisze Faust Socyn w Wy-
ktadach Rakowskich, ,nie méc umrze¢”, a czym innym ,, méc nie umrzec”*®.
Akt grzechu nie ostabil zdolnosci poznawczych Adama, poniewaz nigdy
nie byl on pod tym wzgledem doskonalszy od nas, jego potomkow. Nie
zostal stworzony jako madry i sprawiedliwy, skoro przeciez madrosé
i sprawiedliwo$¢ wymagaja czasu i doswiadczenia. Wlasnie ,,doswiad-
czenie praktyczne”, jako dar ponawiania stusznych i niestusznych decy-
zji, jest ,posrednikiem” i ,$wiattem” intelektualnej wladzy poznawczej
czlowieka, jak bowiem czytamy: ,czlowiek posiada wprawdzie rozum,
lecz narzedzie to samo przez sig, bez swego posrednika, nic nie znaczy,
tak jak oko pozbawione $wiatla nic nie widzi”". Byt wiec Adam, jako i my
jestesmy, podobny Bogu, jednakze nie z powodu posiadania duszy ro-
zumnej, owej bujajacej w oblokach, goniacej za spekulatywnymi praw-
dami pogariskiej iluzji, ani nawet za sprawa wolnej woli — prawdziwe-
go klejnotu cztowieczeristwa, lecz dlatego po prostu, ze Bog scedowal na
ludzi swoje rzady nad $§wiatem. Rozum ludzki wskutek grzechu Adama
nie doznat zadnego istotnego uszczerbku, jesli pojmowac rozum nie jako
cel i wartoé¢ same w sobie, lecz §rodek i narzedzie do odpowiedzialnego
sprawowania owych rzagdéw, w znaczeniu juz to nizszym, utylitarnym
jako wladze rozeznawania tego, co korzystne, i tego, co zgubne, juz to
wyzszym, moralnym jako wtadze rozrézniania tego, co prawe, od tego,
co niegodziwe'.

Czlowiek $wiadczy przed Bogiem o sobie, nie tyle sktadajac dowody
wiedzy, ile ponawiajac swa zdolnoé¢ do wielokrotnego dokonywania do-
bra i zla. Jednorazowosé grzechu nie mogta pociggnac¢ za soba skazenia
natury ludzkiej, albowiem , trwata dyspozycje do grzechu nabywa sie do-
piero poprzez liczne, powtarzajace sie wystepki”?. Jakze wiec — pytali
bracia polscy — kara za grzech Adama mialo by¢ to, ze odtad jego po-
tomkowie nie moga juz nie grzeszy¢? Ze umieramy? Czymze jest $mier¢

16 Ibidem, s. 445.
7 Ibidem, s. 448.
18 Ibidem, s. 455.
Y Ibidem, s. 452.
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w porzadku doczesnym wobec obietnicy zycia wiecznego? Ani tedy nie-
obecnoé¢ $mierci nie jest miarg stanu doskonalosci, ani jej obecnos¢ nie
jest wyrazem upadku i kary, bo tez ,Bég nie stworzyt niczego w postaci
doskonalej”®. Mozna powiedzieé, ze wszystko, co stworzyl, upodmioto-
wil. Wiasciwa jest nam wzgledna doskonatos¢, ktéra na tym tylko i az na
tym polega, ze posiadamy wszystko, co potrzebne, by dobrze si¢ prowa-
dzi¢ i wies¢ zycie poczciwe?. Mamy tez wolna wole, cho¢ jej rzeczywista
moc poznajemy jedynie po skutkach, sprawiedliwy Bég stawia za$ przed
nami wymagania, ktére nigdy nie przekraczaja naszych mozliwosci. Na-
turalna, przyrodzona zdolnos¢ cztowieka do wybierania dobra, a unika-
nia zlta, zdolno$¢ przeciez nie nieskoficzona®, otrzymuje lfaskawe wsparcie
ze strony Pisma Swietego, zawiera ono bowiem wyrazone jasno i dobitnie
kryteria dobra i zta, klarowny zbiér norm oraz, co najwazniejsze, obietni-
ce zycia wiecznego w zamian za ich przestrzeganie, nadajacq ludzkiemu
postepowaniu najszlachetniejszy z mozliwych motyw. Nie naktada nato-
miast na zycie moralne czlowieka zasadniczo innych powinnosci od tych,
ktére nakazuje mu naturalny wymog cnoty jako jedynej catosci skoriczo-
nego zycia.

Po czym tedy, warto zapyta¢ na zakoriczenie, poznaje sie auctoritas
Pisma Swietego, pisma upowaznionego przez Boga, pisma, ktérego bez
reszty moralny sens bardziej niz do czlowieka adresowany dedykowany
jest cztowiekowi?

Wedlug Fausta Socyna ,natura religii” zawartej zwlaszcza w Nowym
Testamencie ma to do siebie, Ze wymaga , zastugi wiary”, a zarazem sta-
nowi ,kamien probierczy ludzkiej uczciwosci”*. Nagroda przyobiecana
i zapowiedziana jest tak wielka, ze gdyby wszyscy ludzie mieli catkowita
pewnos¢ co do spetnienia Bozej obietnicy, a tekst Biblii niczyich nie budzit
watpliwoéci, wszyscy wyznawaliby chrzeécijaristwo, co wiecej: wszyscy
istotnie byliby chrzescijanami, wskutek czego ani o zastludze wiary, ani
o réznicy miedzy zlymi i dobrymi nie mogltoby by¢ mowy. Pierwszymi
za$ konwertytami byliby dotychczasowi niegodziwcy, zaprawieni w wy-
bieraniu tego jedynie, co sie im oplaca. Nie byloby za co kara¢ ani za co

2 Ibidem, s. 447.

2 I nie ma moze nikogo, kto bedac przekonany, ze uzyska to samo dobro, postepujac
dobrze, jak i postepujac Zle, nie wolalby postepowac raczej dobrze niz zle”. Faust Socyn,
List IX. Do Jana Niemojewskiego. Ttum. T. Bienkowski. W: idem, Listy. T. 1, s. 68.

2 Jan Crell pisze, ze ,milos¢ czystej cnoty nie jest na tyle doskonata, by zdolna byta
skloni¢ czlowieka do faktycznego jej praktykowania oraz do stalego ujawniania jej czyna-
mi [...]". J. Crell, Etyka chrzedcijariska..., s. 577. Dopiero wiec dzigki fasce Bozej ,nienaru-
szalnosci cnoty” staje sie zados¢.

2 Faust Socyn, O autorytecie Pisma Swigtego. Thum. 1. Lichonska. Za: Z. Ogonowski, So-
cynianizm polski..., s. 119.
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nagradzac. Lecz Bég z wlasciwa sobie madroscia i sprawiedliwoscia nie
ukazal w Piémie obietnicy i nagrody w sposéb pewny i niewatpliwy*.
Tekst Pisma Swietego przekonuije tych tylko, ktérzy sami z siebie podtug
przyrodzonej slusznosci i prawosci postepuja, a przynajmniej zdolni sa
postepowag, i przywykli odbiera¢ nagrode za dobry czyn w samym tym
czynie. Poniekad najdalsi od tego, by spodziewac sie nagrody innej procz
samej cnoty, nie watpia oni, Zze czynienie dobra moze sprawia¢ przyjem-
noéc i stanowic zZrédlo szczeécia. Z zyciem obeznani, poniewaz zyjacy wia-
snym zyciem, a jego rozproszonym momentom nadajacy temporalna jed-
nos¢, z rosngcym zrozumieniem przyjmujg wies¢ o wiekuistej nagrodzie,
ktora odstania przed cztowiekiem nieznang dotad powage tego, czym na-
prawde jest zycie. Pod wplywem lektury Pisma, chocby obietnice nagrody
dostrzegali jedynie mgliécie i w zarysie, dobrzy stajq jeszcze lepsi, jeszcze
blizsi prawu Bozemu. Zli przeciwnie: w obietnice nie$miertelnosci w za-
mian za zycie dobre nie wierzg, gdyz kojarzy im sie ono w najlepszym
razie z przykrym wyrzeczeniem. Zyjac nie wlasnym, lecz cudzym zyciem,
nie moga nie postrzegac , zycia wiecznego” jako oksymoronu i paradok-
su. Jesli sie¢ wiec nie nawroca, czyli nie odwréca stanowczo od zta moral-
nego, to pod wptywem lektury Pisma brna w zlo$¢ coraz bardziej i nik-
czemnieja, daremnie probujac wywiklac sie z dysonansu poznawczego,
ktéry popycha ich ku tym wigkszej pysze, przekorze i beznadziei. Tak
oto zaréwno ludzie dobrzy, jak i Zli zachowuja siebie w obliczu Bozego
oredzia wedtug tego, jak sie zachowuja, Pismo Swiete za$ jest niejako
przezroczystym, krystalicznie czystym srodowiskiem, ktére w zyciu ludzi
dobrych i zlych zmienia wszystko, a zarazem niczego nie zmienia, takze
tego, ze Bog ,stuszny powod” zachowuje, ,zeby w tamtych okazaé swe
najwieksze mitosierdzie, w tych stuszng surowosé¢, w jednych i drugich
za$ objawic¢ swa podziwu godna potege i najwyzsze wladztwo nad calym
$wiatem oraz panowanie w nieskoniczonej i nieSmiertelnej swej chwale”>.

Pismo Swiete jako przymierze, zakon i §wiadectwo jest dyscyplina po-
stuszeristwa, do ktérego prawdziwa wiara sie sprowadza, a ze postuszen-
stwo to jest postuszefistwem czynnym wobec zawartych w Biblii norm
moralnych, poznanie Boga to znajomos¢ Jego woli, nie za$ istoty. Majesta-

# W élad za Socynem réwniez Jan Crell pisze o tym, ze Bég, objawiajac obietnice nie-
$miertelnosci, pozostawil miejsce dla watpliwosci, ktére zrownowazy¢ moze jedynie umi-
fowanie cnoty dla niej samej. Przy tej okazji, co znamienne, odwotuje sie takze do znanej
wypowiedzi Arystotelesa z pierwszej ksiegi Etyki nikomachejskiej na temat akrybii, czyli
Scistosci, ktéra w kazdej dziedzinie poznania powinna by¢ inna, stosownie do natury
przedmiotu, po to aby réwniez wobec tekstu biblijnego podtrzyma¢ poglad, ze od do-
wodow etycznych nie nalezy wymagac écistosci i pewnosci apodyktycznej. J. Crell, Etyka
chrzescijariska..., s. 582.

% Faust Socyn, O autorytecie Pisma Swietego..., s. 121.
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tyczna obecnos$¢ Boga w Pismie rozpoznaje sie po szlachetnosci i delikat-
nosci stylu, w jakim tre$¢ objawienia uczynit On rzecza ludzka, nie uzy-
wajac wiecznosci przeciwko przemijaniu. Sam charakter Pisma Swietego,
ktory jest charakterem moralnym, akceptujacym nature ludzkiej uczci-
wosci (honestas), przekonuje o jego autorytecie, troska bowiem o prawos¢
i cnote, ludzka lub niczyja, napotyka w Biblii sama siebie.

Za boska proweniencja Pisma przemawia jego doskonatos¢ i nieza-
wodno$¢, z jakimi zachowuje ono wzglad na to, Ze przeznaczone jest isto-
tom wolnym, ktére moga mitowac cnote dla niej samej, ale tez lekcewazy¢
ja ijej nienawidzic. Jest jawne i otwarte dla kazdego, a zarazem zapiecze-
towane. Moze spokojnie zaufa¢ jemu i wlasnemu rozumieniu ktos, kto
sie¢ dobrze prowadzi, nie tracac z oczu zaréwno danej, jak i zadanej, az
wreszcie obiecanej catosci zycia. Wladciwa jest Pismu nieomylnos¢ tagod-
nie i subtelnie dopuszczajaca watpliwosé, ktéra dla dobrych jest pierw-
szym, a dla zlych ostatnim zwiastunem prawdy. Jako jedyna normatywna
instancja wiary Ksiega ta wymaga wyjatkowej skrupulatnosci, a zarazem
dokladnie tej skrupulatnosci, z jaka sama w najdrobniejszych szczegétach
wychodzi naprzeciw temu, co ludzkie. Prawda o cztowieku, o ktérej Bog
nie chce wiedzie¢ absolutnie wszystkiego, spotyka sie tam, i tylko tam,
z pelnym i ochoczym przyjeciem.

Ethical Thought of the Polish Brethren:
Concerning Loving Virtue for Its Own Sake

Abstract

The article refers to the philosophical and theological foundations of ethical thinking
of the Polish Brethren. Rejection of the dogma of original sin made it possible to claim that
human beings are entirely free and responsible for their individual choices. The Brethren
also rejected the dogma of the Holy Trinity. Thus, they understood the saving power of
Christ as to consist in his role as a teacher and a moral guide. The content of the Bible as
the only source of revelation culminates in the moral message which is identified with the
free will of each human being, the natural ability to love virtue for its own sake (not in the
hope for reward), and the capability to distinguish between the right and the impious.
They perceived faith and grace as necessary for salvation. According to them, the essence
of Christian religion is active obedience to God’s rules. They treated it as the touchstone of
human decency.
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DIE DYNAMIK DER INKLUSIVEN CHRISTOLOGIE
DIETRICH BONHOEFFERS
AUF DEN SPUREN MARTIN LUTHERS:
IM WIDERSPRUCH ZUR DYNAMIK POLITISCHER
AUSGRENZUNG!

An der Weite des Herzens Christi teilbekommen [...]
in verantwortlicher Tat [...] und in echtem Mitleiden?.

Prolog: ,Das Wort vom Kreuz” — Argernis, Torheit, Kraft
Gottes

Das Wort vom Kreuz ist eine Torheit denen, die verloren werden; uns aber,
die wir selig werden, ist’s eine Gotteskraft. [...] Die Juden fordern Zeichen
und die Griechen fragen nach Weisheit, wir aber predigen den gekreuzigten

! Kurzfassung, der volle Text ist abzurufen unter: http:/en.ewst.pl/wp-content/
uploads/2017/11/2017-06-29-EWST-Artikel.pdf [Abruf 15.11.2017]. Eine personliche Be-
merkung: Es ist fiir mich eine besondere Freude und Herausforderung, in dieser Studie
ftir die Evangelisch-Theologische Fakultdt in Wroctaw an wichtige Aspekte der Theologie
Dietrich Bonhoeffers zu erinnern. Er wurde am 4. Februar 1906 in Breslau geboren und
wuchs dort auf bis zum Umzug der Familie nach Berlin 1912.

2 D. Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung. Hgs. Ch. Gremmels, E. Bethge, R. Bethge, in
Zusammenarbeit mit I. Todt. Dietrich Bonhoeffer Werke 8 [Abk. DBW 8]. Giitersloh 1998,
S. 34; Mitleiden. In: Nach zehn Jahren. DBW 8, S. 34: ,,Wir sind nicht Herren, sondern Werk-
zeuge in der Hand des Herrn der Geschichte, wir konnen das Leiden anderer Menschen
nur in ganz begrenztem Mafle wirklich mitleiden. Wir sind nicht Christus, aber wenn wir
Christen sein wollen, so bedeutet das, dass wir an der Weite des Herzens Christi teilbe-
kommen sollen in verantwortlicher Tat, die in Freiheit die Stunde ergreift und sich der Ge-
fahr stellt, und in echtem Mitleiden, das nicht aus der Angst, sondern aus der befreienden
und erlosenden Liebe Christi zu allen Leidenden quillt” (Weihnachten 1942).
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Christus, den Juden ein Argernis (skdndalon) und den Griechen eine Torheit;
denen aber, die berufen sind, Juden und Griechen, predigen wir Christus als
Gottes Kraft (dynamis) und Gottes Weisheit (1. Kor 1, 18. 22-24)°.

1. Bekenntnis im Widerstreit — zur Zielsetzung der Studie

Schon der Anfang war voller Dynamik: die Predigt des gekreuzigten
und vom Tod erweckten Christus stief3 auf Argernis und Spott, Unver-
standnis und Ablehnung; andererseits wurde sie angenommen und er-
fillte die bekennende Urgemeinde mit der Gotteskraft. Immer wieder neu
sorgte die Botschaft vom Menschgewordenen, Gekreuzigten und Aufer-
standenen fiir heftigen Streit um den rechten Glauben: in der alten Kirche,
deren Bekenntnisse in ihrer Dialektik die Logik der Christologie fiir Jahr-
hunderte préagten, in der Reformationszeit im Ringen um die ,, wahre Kir-
che”, in der ihre Einheit zerbrach, wie auch in der Zeit der Bekennenden
Kirche, die sich das Bekennen erst wieder miithsam aneignen musste. Wie
lange wiirden wir heute benotigen, um aus unseren unterschiedlichen
kirchlichen und religiosen Traditionen, die uns nicht mehr so genau ge-
genwadrtig sind, zu einem gemeinsamen Bekenntnis zu kommen, fiir das
wir bereit waren, mit unserem Beruf und unserer Freiheit einzustehen? In
der Erklarung der Bekenntnissynode von Barmen vom 31. Mai 1934 wur-
de (allerdings ohne das notwendige konkrete Wort des Einspruchs gegen
die Entrechtung und Verfolgung von Juden) getan, was zu tun war: die
Bekréftigung des Glaubens und die Verwerfung der Héresie.

In der Stunde der Gefahr, als die inklusive Volksgemeinschaft der
nationalsozialistischen Revolution mit Willkiir, Rechtsbruch und Gewalt
Exklusion betrieb gegen Andersdenkende, Juden, Demokraten und Wi-
derstindige, wurde umgekehrt das exklusive Bekenntnis zum solus
Christus, wie schon in der Reformation, zum Halt im status confessionis (Be-
kenntnisnotstand). Damit verbunden war der inklusive Anspruch,
»an Christi Statt und also im Dienst seines eigenen Wortes und Werkes
durch Predigt und Sakrament die Botschaft von der freien Gnade auszu-
richten an alles Volk”*.

Die theologischen Gegner Luthers waren grundsitzlich verschieden
von denen Bonhoeffers, umso erstaunlicher ist die grofie Ndhe Dietrich
Bonhoeffers zu Martin Luther in der Zentrierung auf die Christologie und

3 Ubersetzung: Luther 1984, zitiert in: D. Bonhoeffer, Betheler Bekenntnis. In: Berlin
1932-1933. Hgs. C. Nicolaisen, E.A. Scharffenorth. Giitersloh 1997. Dietrich Bonhoeffer
Werke 12 [Abk. DBW 12], S. 403 (Die Kirche und die Juden).

* Die Theologische Erklirung der Bekenntnissynode von Barmen vom 29. bis 31. Mai 1934,
6. These. In: Evangelisches Gesangbuch. Berlin — Leipzig 1993, Nr. 810.
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deren Kern, die Stellvertretung Jesu Christi, in der Verbindung von Doxo-
logie, Soteriologie und (Sozial-) Ethik (Rechtfertiqung und Heiligung). Dabei
geht es um die Frage: Wie wird aus der passiv erfahrenen Rechtfertigung
ohne eigenes Zutun (sola gratia) das Beten und Tun des Gerechten?> Wir wer-
den sehen, wie in der Teilhabe am stellvertretenden Leiden, die im stell-
vertretenden Handeln zum Tun wird, die Dynamik von Exklusion
und Inklusion eine Schliisselrolle spielt®.

In der Theorie der Religionen wird unterschieden zwischen den drei
Paradigmen Exklusivitdt, Inklusivitdt und Pluralitat’. Unter
dem Gesichtspunkt der Bereitschaft zum interreligiosen Dialog gibt es ein
Gefdlle: von der sich verschliefenden Exklusivitdt zur sich 6ffnenden
Inklusivitédt, soweit sie nicht auf die Vereinnahmung des Andern zielt,
hin zur Pluralitat, die explizit das Anderssein des Anderen anerkennt.
Bonhoeftfers Christologie ldsst sich nicht einem der Paradigmen zuordnen,
sondern ordnet sie einander zu in der Dialektik der exklusiven Zent-
rierung auf Christus als den Anderen und der inklusiven Dynamik
des versohnenden Handelns des gegenwirtigen Christus im Glaubenden
und in der Kirche wie in der pluralen ,miindigen Welt”. Dabei dienen
Bonhoeffer, wie schon Martin Luther, zwei Kriterien als Wegmarken: Um
die Selbstbezogenheit des Menschen, das cor curvum in se, aufzuschlie-
3en, muss die befreiende Zusage fiir den Glaubenden exklusiv von aufien
(extra nos) kommen und sein Herz treffen (pro nobis).

Dies geschieht in der Offenbarung Gottes in Jesus Christus und in sei-
ner Gegenwart im Sakrament und in der Gemeinde (Kirche). Im Glauben,
der sich Gott und dem Anderen zuwendet, bewirkt sie diesen Befreiungs-
prozess und befdhigt die Glaubenden, ,an der Weite des Herzens Christi
teil(zu)bekommen in verantwortlicher Tat und in echtem Mitleiden”. Als
Epilog steht am Ende das Lehrgedicht Dietrich Bonhoeffers Christen und
Heiden, in dem der aus der Welt hinausgedrangte Gott die inklusive Wen-
dung zu allen Menschen vollzieht.

° Gedanken zum Tauftag von Dietrich Wilhelm Riidiger Bethge. DBW 8, S. 428-436; vgl.
auch Ch. Tietz, Rechtfertigung und Heiliqung. In: Bonhoeffer und Luther. Zentrale Themen ihrer
Theologie. Hgs. K. Griinwaldt, Ch. Tietz, U. Hahn. Hannover 2007, S. 79-103.

¢ Die folgenden Uberlegungen sind angeregt durch die Studie von H.J. Abromeit, Das
Geheimnis Christi. Dietrich Bonhoeffers erfahrungsbezogene Christologie. Neukirchen-Vluyn
1991, S. 346f.

7 S. Wesley Ariarajah, Your God, My God, Our God. Rethinking Christian Theology for Reli-
gious Plurality. World Council of Churches. Geneva 2012, S. 9. Seevaratham Wesley Ariara-
jah war ein ehemaliger Direktor der interreligiosen Beziehungen beim Weltrat der Kirchen.
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2. Erinnerung und Begegnung — zwei Beispiele

2.1. Ein Christ im Dritten Reich — Anna Morawskas Begegnung
mit Dietrich Bonhoeffer

Im Jahr 1965 wurde nach einem schwierigen Verstandigungsprozess
mit den Kirchen in Polen die Ostdenkschrift der Evangelischen Kirche in
Deutschland verabschiedet. Die Hoffnung, dass ein Wort der Kirche, eine
Denkschrift, die Tiir fiir ein ,neues Europa”® 6ffnen konnte, war eine mu-
tige Vision. Ein wichtiger Impuls kam von Anna Morawska (1922-1972).
Sie war bereit, deutschen Jugendlichen und Verantwortlichen der 1958
gegriindeten , Aktion Stihnezeichen” die Hand zu reichen. Mit der Verof-
fentlichung ihrer Bonhoeffer-Biographie® hat sie unter Intellektuellen den
politischen Widerstand dieses ,anderen Deutschen” und die Gedanken
dieses lutherischen Theologen von der ,Miindigkeit der Welt” und der
Verantwortung des Einzelnen in einem totalitdren Staat bekannt gemacht.
Tadeusz Mazowiecki, fiir den Bonhoeffer ,ein Christ in unentwirrbaren
Zeiten” war, und der mit Anna Morawska in unabhéngigen Publikatio-
nen'® zusammen arbeitete, schreibt im Geleitwort zu threm Buch:

Diese Gedanken Bonhoeffers, die zusammen mit der Auswahl seiner Schrif-
ten in Polen prasentiert wurden, stiefSen auf lebhaftes Interesse, vor allem
bei der damals jungen Generation von Christen und der sog. laizistischen
Intelligenz. Es war die Zeit der Uberwindung von Trennungslinien, was
sich nachher tiberaus stark bei der Herausbildung der um die Freiheit in
Polen kimpfenden demokratischen Opposition niederschlug.

8 M. Greschat, Die Ostdenkschrift der EKD (1965) als Wegbegleiterin eines neuen Europa.
https: /www.nordkirche-nach45.de/fileadmin/user_upload/baukaesten/Baukasten_
Neue_Anfaenge/NA_Luebeck_Prof_Greschat_Europa.pdf [Abruf 15.06.2017].

® A.Morawska, Dietrich Bonhoeffer. Ein Christ im Dritten Reich. Ub. W. Lipscher. Miinster
2011 (Chrzescijanin w Trzeciej Rzeszy. Biblioteka Wiezi. Warszawa 1970).

10, Znak”, ,Wiez”, ,Tygodnik Powszechny”.

" A. Morawska, Dietrich Bonhoeffer..., S. 8. Vgl. dazu W. Krotke, Dietrich Bonhoeffers
Verstindnis des Staats. Theologische Begriindung — Praktische Konsequenzen — Rezeption in
Ost und West. Vortrag auf der XI. Internationalen Bonhoefferkonferenz am 29. Juni 2012
in Sigtuna (Schweden) mit dem Hinweis auf die Bedeutung Anna Morawskas fiir die Ent-
wicklung der Demokratie in Polen begann. In: Dem Rad in die Speichen fallen. Das Politi-
sche in der Theologie Dietrich Bonhoeffers. Hgs. K. Busch Nielsen, R.K. Wiistenberg, J. Zim-
mermann. Giitersloh 2013. Zur Bonhoeffer-Rezeption in Polen: s. J. Witt, Was uns in Polen
Dietrich Bonhoeffer bedeutet. In: Dietrich Bonhoeffers Christentum. Hgs. F. Schmitz, Ch. Tietz.
Giitersloh 2011, S. 411-416.
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2.2. Erinnerungs- und Begegnungsstétte
Bonhoeffer-Haus in Berlin

Ein Ort der Erinnerung und Begegnung ist das Bonhoeffer-Haus in
Berlin, fiir das ich seit 1998 im Auftrag der Evangelischen Landeskirche
ehrenamtlich verantwortlich bin. Am Beispiel der Biographie Dietrich
Bonhoeffers und seiner Familie kann an diesem historischen Ort exemp-
larisch die Geschichte des Nationalsozialismus, der Zivilcourage und des
Widerstands in der Kirche und Gesellschaft gelernt werden. Hier, in sei-
nem Elternhaus, schrieb Dietrich Bonhoeffer Manuskripte seiner Ethik und
am Jahresende 1942 den Riickblick Nach zehn Jahren'? fiir seine Freunde in
der Konspiration; hier traf er sich mit Vertretern des Widerstands gegen
den Nationalsozialismus und hier wurde er am 5. April 1943 von einem
Wehrmachtsrichter mithilfe der Gestapo verhaftet. Im Jahr 1987 wurde das
Haus in der Marienburger Allee 43 in Berlin-Charlottenburg als kirchliche
Erinnerungs- und Begegnungsstitte eroffnet. Seitdem kommen Besucher
von nah und fern aus der weltweiten Okumene in das Bonhoeffer-Haus
mit der Ausstellung zum Leben und Wirken Dietrich Bonhoeffers und mit
seinem restaurierten Studierzimmer. Fiir viele ist Dietrich Bonhoeffer als
Martyrer ein glaubwiirdiger Zeuge seines Glaubens. An diesem histori-
schen Erinnerungsort begegnen sie den Spuren des dialektischen Theologen
und Lehrers der Bekennenden Kirche, der frith und entschlossen gegen die
Ausgrenzung von Juden protestierte, in der Okumene zum Frieden aufrief
und verantwortlich gegen die Tyrannei des Nationalsozialismus handelte.

3. Martin Luther und die Entfaltung der Christologie
bei Dietrich Bonhoeffer

Im Studium an der Friedrich-Wilhelms-Universitdt in Berlin bei Karl
Holl, Adolf von Harnack und Reinhold Seeberg hatte sich Bonhoeffer be-
reits intensiv mit der Theologie Martin Luthers beschiftigt. ,Dafiir, dem
»wirklichen Luther« eine Stimme zu geben, war Bonhoeffer von seiner
Studienzeit an bestens gertistet. Es gibt fortan kein Buch und kaum einen
Aufsatz von ihm ohne ausdriickliche und implizite Beziige auf Luther”*.
Die durch Karl Barth neu fokussierte theologische Dialektik half ihm spa-
ter, sich mit der ihm vertrauten liberalen Theologie auseinanderzusetzen.
Dem religiosen Weg des Menschen zu Gott (,auch die Religion ist ein

12 DBW 8, S. 19-39.

B W. Krotke, ,Auf diesen Menschen sollst zu zeigen und sprechen: Das ist Gott”. Martin
Luthers Verstindnis Jesu Christi in der Theologie und im Leben Dietrich Bonhoeffers. Vortrag
am 14.09.2016 im Bonhoeffer-Haus Berlin, http:/wolf-kroetke.de/vortraege/ansicht/
eintrag/221.html [Abruf 15.06.2017].
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Stiick unserer Fleischlichkeit, hat Luther einmal gesagt”) stellt er Gottes
Weg zum Menschen in Jesus Christus gegenitiber™.

Die Stationen der Entfaltung der Christologie, die als stimmiger cantus
firmus durch Bonhoeffers Leben hindurch klingt, konnen von uns nach-
vollzogen werden (1) in der die Christologie und die Ekklesiologie mit-
einander verbindenden Denkfigur ,Christus als Gemeinde existierend”
in seiner Dissertation Sanctorum Communio®, (2) in der fiir seinen Zugang
zum biblischen Glauben entscheidenden Entdeckung der Umkehr-Bot-
schaft der Bergpredigt' und in der kurz darauf (1933) durchdachten Um-
kehrung des Blicks auf die Welt in der Vorlesung zur Christologie', die er
mitten in den heiflen Auseinandersetzungen in der Zeit der Anfange der
Bekennenden Kirche hielt, (3) in der Verwerfung der ,billigen Gnade” in
der Nachfolge'®, (4) in der Vorbereitung der angehenden Pfarrer fiir den
konkreten Dienst in der Bekennenden Kirche bis (5) zu seiner dringlichen
Suche nach Antwort in seinen spdten Gedanken in der Haft: ,Was mich
unabléssig bewegt, ist die Frage, was das Christentum oder auch wer
Christus heute fiir uns eigentlich ist”*.

Seine Entscheidung, ohne den Schutz der Kirche den gefahrvollen Weg
in den militdrischen Widerstand zu gehen und Kurierdienste in der kon-
spirativen Verbindung mit Gleichgesinnten in der Okumene zu tiberneh-
men, tragt die christologische Signatur stellvertretenden Handelns: , Ta-
tenloses Abwarten und stumpfes Zuschauen sind keine christlichen Hal-
tungen. Den Christen rufen nicht erst die Erfahrungen am eigenen Leibe,
sondern die Erfahrungen am Leibe der Briider, um derentwillen Christus
gelitten hat, zur Tat und zum Mitleiden”?.

Bonhoeffer erfuhr dieses Mitleiden mit dem Leiden anderer, der durch
den Rassismus Ausgegrenzten in den USA und der in Deutschland Ver-
folgten, insbesondere der Juden.

4 D. Bonhoeffer, Gemeindevortrag in Barcelona, 11.12.1928. In: Barcelona, Berlin, Amerika
1928-1931. Hgs. R. Staats, H.Ch. von Hase, in Zusammenarbeit mit H. Roggelin, M. Wiin-
sche. Dietrich Bonhoeffer Werke 10. Miinchen 1991, S. 306—-315.

5 Idem, Sanctorum Communio. Eine dogmatische Untersuchung zur Soziologie der Kirche
(Dissertationsschrift). Hg. J. von Soosten. Dietrich Bonhoeffer Werke 1 [Abk. DBW 1, und
ofter: Sanctorum Communio]. Miinchen 1986, S. 87.

16 Idem, Brief an Elisabeth Zinn vom 27.01.1936. In: Illegale Theologen-Ausbildung: Fin-
kenwalde 1935-1937. Hgs. O. Dudzus, ]J. Henkys, in Zusammenarbeit mit S. Bobert-Stiitzel,
D. Schulz, I. Tédt. Dietrich Bonhoeffer Werke 14 [Abk. DBW 14]. Giitersloh 1996, S. 112-114.

17 Vorlesung Christologie (Nachschrift). DBW 12, S. 279-348.

8 D. Bonhoeffer, Nachfolge. Hgs. M. Kuske, 1. Todt. Dietrich Bonhoeffer Werke 4 [Abk.
DBW 4]. Giitersloh 1989.

19 Brief an Eberhard Bethge vom 30.04.1944. DBW 8, S. 402.

20 Mitleiden. DBW 8, S. 34. Dieses Zitat schliefdt an das Zitat in Fufinote 2 an.
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4. Ausgrenzung von Juden — die Schuld der Kirche

Die Ausgrenzung von Christen jiidischer Herkunft war fiir Dietrich
Bonhoeffer ein Akt der Héresie gegen das Sakrament der Taufe. Bonhoef-
fers Schwager Gerhard Leibholz und sein Freund und Kollege Franz Hil-
debrandt gehorten zu den Ausgegrenzten, die aufgrund ihrer judischen
Herkunft ins Exil gehen mussten. Gegen die Ausgrenzung von Juden, Un-
terdriickung, Hass und Mord bekannte Bonhoeffer in der Auslegung des
5. Gebots stellvertretend die Schuld der Kirche ,am Leben der Schwichs-
ten und Wehrlosesten Briider Jesu Christi”*. Zu einem so eindeutigen
Schuldbekenntnis konnte sich die Bekennende Kirche im Dritten Reich
nicht durchringen®. Selbst nach dem Sieg der Alliierten tiber die Tyran-
nei des Nationalsozialismus brauchte es mehr als drei Jahrzehnte, bis in
der Evangelischen Kirche in Deutschland ein 6ffentliches Bekenntnis zur
schuldhaften Verstrickung in die Ausgrenzung, Verfolgung und Vernich-
tung von Juden gesprochen werden konnte®.

5. Rechtsbruch im NS-Staat — die Dynamik
der inklusiven Exklusion

Die als Minderheit dem NS-Staat zunehmend kritisch gegentiber ste-
henden Christen und Christinnen in den Kirchen waren nicht die ersten
und am heftigsten Verfolgten im NS-Staat. In den Wochen und Monaten
nach der Machttibergabe am 30. Januar 1933 trafen Terror und Rechts-
bruch jiidische Biirger, andere Minderheiten und politische Gegner Schlag
auf Schlag. Gewerkschaften, Betriebsridte und Parteien wurden aufgelost
bzw. gleichgeschaltet durch Umwandlung in nationalsozialistische Or-
ganisationen. Damit einher ging der Aufbau des Propaganda-Apparats,
die Agitation gegen den Internationalismus mit dem Austritt aus dem

2 D. Bonhoeffer, Ethik-Manuskript Schuld, Rechtfertigung, Erneuerung (1941). In: Ethik.
Hgs. I. Todt, H.E. Todt, E. Feil, C. Green. Dietrich Bonhoeffer Werke 6 [Abk. DBW 6]. Miin-
chen 1998, S. 130.

2 Vgl. dazu Dokumente des Widerspruchs gegen staatliche Ausgrenzungspolitik in
der Bekennenden Kirche: Die Denkschrift von E. Schmitz, Zur Lage der Deutschen Nicht-
arier (1935/36). In: M. Gailus, Mir aber zerriss es das Herz. Der stille Widerstand der Elisabeth
Schmitz. Gottingen 210, S. 223-252; Die gegen die nationalsozialistische Weltanschauung
und Politik gerichtete Erklarung der Vorldufigen Leitung der Deutschen Evangelischen
Kirche vom 28. Mai 1936. In: G. Denzler, V. Fabricius, Christen und Nationalsozialisten.
Frankfurt am Main 1995, S. 282f; Die Erkldarung der 12. Bekenntnissynode der altpreufsi-
schen Union in Breslau vom 16. bis 17. Oktober 1943, die sich wie Dietrich Bonhoeffer am
5. Gebot orientiert; ibidem, S. 315-320.

% Synodalbeschluss der Evangelischen Kirche im Rheinland Zur Erneuerung des Ver-
hiltnisses von Christen und Juden, 1980.
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Volkerbund* und die Aufriistung der Reichswehr mit dem Kriegsziel der
Eroberung von Lebensraum im Osten.

Angefangen bei der Reichstagsbrandverordnung vom 28. Februar 1933 folg-

te der Rechtsbruch, wie wir heute erkennen knnen — einer simplen Strategie:

a.

Eine Drohkulisse wurde aufgebaut — begleitet von Terror, Einschiich-
terung und Manipulation 6ffentlicher Medien — um Rechtsbruch als
Gefahren-Abwehr zu tarnen.

. Der Rechtsbruch wurde — vielfach auf der Basis von Notverordnungen

— zundchst als Test in Szene gesetzt. Bei ausbleibendem Protest wurde
der Rechtsbruch durch generalisierende Gesetze sanktioniert, bei Fin-
spruch wurde auf ein eher pragmatisches Vorgehen umgeschaltet mit
der Absicht, die Gegner gegeneinander auszuspielen. Der Doppelstaat
von nationalsozialistischer Biirokratie (Normenstaat) und gewalttatiger
Willkiir (Mafinahmenstaat mit dem Fiithrerprinzip)® wurde etabliert.
Die Entsolidarisierung gegentiber Menschen, die als Fremde ausge-
grenzt wurden, bezog ihre Kraft aus der Rassenideologie und dem My-
thos der Volksgemeinschaft.

In einer Studie zur deutschen Erinnerungskultur schreibt der Soziologe

Harald Welzer:

Die nationalsozialistische Gesellschaft vermochte eine ungeheure psychosoziale
Energie und Dynamik bei ihren Mitgliedern gerade deshalb freizusetzen, weil
das , Tausendjdhrige Reich” von den meisten nichtjiidischen als ein gemeinsa-
mes Projekt empfunden wurde, an dem sie teilhaben wollten und auch durften®.
Alle Einzelschritte des sozialen Ausgrenzungsprozesses der jlidischen
Deutschen fanden in der Offentlichkeit statt. Vom Tag der sogenannten
Machtergreifung an vollzog sich in Deutschland ein fundamentaler Wer-
tewandel”.

Welzer spricht von der

psychosozialen Attraktivitdt und emotionalen Bindungskraft dieses Ein-
und AusschlieSungsprozesses. [...] Die Ausgrenzung, Verfolgung und
Beraubung der Anderen wurde kategorial nicht als solche erlebt, weil diese
Anderen per definitionem eben schon gar nicht mehr dazugehorten®.

2 Am 14. Oktober 1933 erkldrte der Reichskanzler Adolf Hitler den Austritt aus dem

Volkerbund.

% E. Fraenkel, The Dual State. New York 1941 (deutsche Ub. Hamburg 1974).
% D. Giesecke, H. Welzer. Das Menschenmdgliche. Zur Renovierung der deutschen Erinne-

rungskultur. Hamburg 2012, S. 36.

27 Ibidem, S. 40.
23 Ibidem, S. 46.
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Der Prozess der Entrechtung, Bedrohung und Vernichtung des Lebens
von Juden, Andersdenkenden und Ausgegrenzten zeigt die Dynamik
einer inklusiven Exklusion: Der vermeintlich objektiv begriindete
willkiirliche gewaltmafiige Ausschluss von Einzelnen und Gruppen stif-
tet geradezu das Gemeinschaftsgefiithl. Auch heute erinnert das Vorge-
hen nationalistischer Gruppen, die auf Abgrenzung setzen, an das Muster
der reziproken Dynamik von Ein- und Ausschluss. Die Frage
ist, unter welchen politischen Machtverhiltnissen dies geschieht und wie
Gegenkréfte und Biindnisse rechtzeitig dagegen titig werden konnen®.

6. Der Streit um das Bekenntnis und der , Arierparagraph”*
als status confessionis

In den ersten Monaten des Kirchenkampfs® war Dietrich Bonhoeffer
hochst aktiv.

Am 1. Februar 1933, zwei Tage nach der Machttibergabe an Hitler, die
unmittelbar zur Machtiibernahme wurde, warnte Dietrich Bonhoeffer in
seiner Rundfunkrede Der Fiihrer und der Einzelne in der jungen Generation®
vor der Versuchung und Gefahr, dass ,das Bild des Fiithrers” tibergleitet
,in das des Verfiihrers”*, wenn der Fiihrer sich nicht der , klaren Begren-
zung seiner Autoritdt verantwortlich bewusst” ist und sich ,von dem Ge-
fithrten dazu hinreifSen” lisst, ,,dessen Idol darstellen zu wollen — und
der Gefiihrte wird das immer von ihm erhoffen”.

Auch die Kirchen waren von dem fundamentalen Wertewandel,
der Dynamik, die mit der Ermichtigung Hitlers verbunden war, er-
griffen oder auch gelshmt*. Vielfach wurden in der neuen Situation

¥ Papst Franziskus bezieht in seinem viermaligen ,Nein” (,Nein zu einer Wirtschaft
der AusschlieSung”, ,Nein zur neuen Vergétterung des Geldes”, Nein zu einem Geld,
das regiert, statt zu dienen”, ,Nein zur sozialen Ungleichheit, die Gewalt hervorbringt”)
Position gegen gegenwartige Strukturen der Exklusion. Apostolisches Schreiben Evangelii
gaudium, 24. November 2013.

%, Arierparagraph”, Gesetz zur Wiederherstellung des Berufsbeamtentums, § 3, 07.04.1933.

3 Der Begriff , Kirchenkampf” bezeichnet die Auseinandersetzung zwischen der 1932
gegriindeten Glaubensbewegung Deutsche Christen, die eine weitgehende Gleichschaltung
mit der nationalsozialistischen Partei und dem von ihr beherrschten Staat zum Ziel hatte
und ab Juli 1933 in den meisten Evangelischen Landeskirchen die Leitungsorgane okku-
pierte, und kirchlichen Oppositionsbewegungen, die sich mit der Theologischen Erklarung
der Bekenntnissynode von Barmen im Mai 1934 als Bekennende Kirche konstituierten.

2 DBW 12, S. 242-260.

% DBW 12, S. 257. An dieser Stelle wurde die Rundfunkiibertragung abgebrochen; die
Ursache — Zeitiiberschreitung oder vorauseilender politischer Gehorsam — ist bis heute
nicht mit Sicherheit zu ermitteln.

* Die Katholische Kirche erhoffte sich mit dem Abschluss des schon lange Zeit vorbe-
reiteten Konkordats am 20. Juli 1933 eine Schutzzone fiir das freie Wirken der Katholischen
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volksmissionarische Chancen gesehen. Die weithin widerspruchslose
Zustimmung oder gar begeisterte Zustimmung eines Grofiteils der Mit-
glieder der Kirchen und ihrer Leitungen in den ersten Wochen kam einer
spirituellen Machttibergabe gleich. So konnte die von der Partei gestiitzte
Bewegung der Deutschen Christen die kirchlichen Strukturen zerschla-
gen, die Leitungspositionen auf allen Ebenen in den Landeskirchen beset-
zen und den neuen Aufbau der Reichskirche dominieren. Den Deutschen
Christen stand zu Beginn der Herrschaft des Nationalsozialismus keine
organisierte Kraft entgegen.

In seinem Aufsatz Die Kirche vor der Judenfrage® richtet Bonhoeffer be-
reits im Friithjahr 1933 den Blick auf ein zentrales Thema der lutherischen
Theologie: die Beziehung zwischen Kirche und Staat, im Fall des Natio-
nalsozialismus zwischen der zum 6ffentlichen Zeugnis der Gerechtigkeit
Gottes beauftragten Kirche und dem Unrechtstaat. Er nennt drei Optionen
kirchlichen Handelns angesichts des Versagens staatlichen Rechtsschutzes
(»Zuwenig an Ordnung und Recht”) und staatlicher Entrechtung (,, Zuviel
an Ordnung und Recht”):

erstens [...] die an den Staat gerichtete Frage nach dem legitim staatlichen
Charakter seines Handelns, d.h. die Verantwortlichmachung des Staates.
Zweitens der Dienst an den Opfern des Staatshandelns. Die Kirche ist
den Opfern jeder Gesellschaftsordnung in unbedingter Weise verpflichtet,
auch wenn sie nicht der christlichen Gemeinde zugehoren. , Tut Gutes an
jedermann”. [...] Die dritte Moglichkeit besteht darin, nicht nur die Opfer
unter dem Rad zu verbinden, sondern dem Rad selbst in die Speichen zu
fallen. Solches Handeln wire unmittelbar politisches Handeln der Kirche®.

Am 11. September wurde im Gemeindehaus der Kaiser-Wilhelm-Ge-
déchtniskirche in Berlin der Pfarrer-Notbund® gegriindet. Mit ihrer
Unterschrift bekundeten tiber zwei tausend Pfarrer schon in den ersten
Wochen ihre Mitverantwortung fiir die, die um ihres , Bekenntnisstan-
des willen verfolgt werden” und bezeugten ,dass eine Verletzung des
Bekenntnisstandes mit der Anwendung des Arier-Paragraphen in der

Kirche. In der Enzyklika Mit brennender Sorge vom 14. Midrz 1937 beklagt Papst Pius XII die
Bedrangnis katholischer Christen und begriindet die enttduschten Absichten, die hinter
dem Abschluss des Konkordats gestanden haben. In: G. Denzler, V. Fabricius, Christen und
Nationalsozialisten, S. 284-306.

% DBW 12, S. 349-358; veroffentlicht Juni 1933.

% DBW 12, S. 353; Hervorhebungen original, Zitat: Gal 6, 10.

¥ Die Leitung wurde von Martin Niemoller, Pfarrer der Berliner Kirchengemeinde
Dahlem, iibernommen.
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Kirche geschaffen ist”?. Die Arbeit am Bekenntnis in den lutherischen
und reformierten Traditionen brachte bedeutende Entwiirfe* und
Bekenntnistage zustande und bereitete die Barmer Synode im Mai 1934
vor.

7. Die Christozentrik der Barmer Theologischen Erklirung*
und die Frage der Selbstausschlieffung

In den sechs Sitzen der Affirmation und der Verwerfung der Erkla-
rung der Barmer Bekenntnissynode werden die Freiheit der Kirche und
die Bindung ihrer Glieder umrissen.

Die Erklarung der Barmer Synode antwortet auf den status confessionis
mit einer exklusiven Konfession zu Jesus Christus als der alleinigen Quel-
le ihrer Verkiindigung.

Das Bekenntnis zu Jesus Christus als dem ,eine[n] Wort Gottes, das
wir zu horen, dem wir im Leben und im Sterben zu vertrauen und zu
gehorchen haben”, nimmt Formulierungen reformatorischer Bekennt-
nisse (Luthers Kleiner Katechismus, 1529; Heidelberger Katechismus, 1563)
auf.

In seinem Aufsatz Zur Frage nach der Kirchengemeinschaft vom Juni 1936*!
kommt Bonhoeffer in der bedrangenden Frage der Exklusion zu dem hef-
tig umstrittenen Schluss: , Die Grenzen der Kirche sind die Grenzen des
Heils. Wer sich wissentlich von der Bekennenden Kirche in Deutschland
trennt, trennt sich vom Heil”#.

8. Solus Christus
8.1. Inklusive Christologie im Frithchristentum

Die Entwicklung der Christologie entspricht der Verkiindigung des
Evangeliums unter sich verandernden Bedingungen:

% In: E. Rohm, ]. Thierfelder, Evangelische Kirche zwischen Kreuz und Hakenkreuz. Bilder
und Texte einer Ausstellung. Stuttgart 1981, S. 53.

¥ Zu den wichtigsten gehoren das Bekenntnis von 21 Altonaer Pastoren vom 11. Januar
1933 und das Betheler Bekenntnis (Entwurf August 1933).

0 Die Theologische Erklirung..., Nr. 810.

4 Evangelische Theologie” 1936, Juniheft, Nr. 3. DBW 14, S. 655-680.

42 Ibidem, S. 676. Dazu ibidem, S. 257: Im Brief an Erwin Sutz schreibt Bonhoeffer am 24.
Oktober 1936 iiber eine kritische Reaktion von lutherischer Seite: , Ubrigens bin ich jetzt
wegen meines Aufsatzes (Zur Frage nach der Kirchengemeinschaft) der geschmaiahteste
Mann unserer Richtung. [...] Es wird noch dahin kommen, dass das Tier, vor dem
sich die Gotzenanbeter neigen, eine verzerrte Lutherphysiognomie trégt”; Hervorhebung
original, Hinweis auf Apk 13, 1-10.
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a. In seiner Zuwendung zu Ausgeschlossenen — Zollnern und Stindern,
Frauen und Kindern, Fremden und Kranken — bezeugt Jesus seine Bot-
schaft Ausgeschlossenen im Horizont der messianischen Erwartung sei-
nes Volks®: , Das Reich Gottes ist mitten unter euch!” (Lk 17, 21).

b. Der Bote wird zur Botschaft — mit dieser Verwandlung im Zeichen des
Glaubens an den von den Toten Auferweckten beginnt die Christolo-
gie. Jesu Leiden und sein gewaltsamer Tod am Kreuz erscheinen nun
im Licht der Auferstehung. Die Négelmale des Gekreuzigten stehen fiir
die unverzichtbare Erinnerung an das einmalige Handeln Gottes in Jesu
Leben und Tod. Mit Jesu Tod und der Auferweckung aus dem Tod als
dem Beginn der neuen Schopfung tritt Gott sich selbst gegentiber und
wird im Glauben bekannt in der Beziehung von Vater und Sohn. Aus der
Geschichte des Lebens Jesu wird die Heilsgeschichte des in seiner Kirche
und in der ganzen Welt (oikouméne) gegenwartigen lebendigen Christus.

c. Die grenziiberschreitende Verkiindigung des Evangeliums {iberwin-
det die Exklusivitdt der Zugehorigkeit zum Bund Gottes. Nach heftigen
Auseinandersetzungen beim Apostelkonzil in Jerusalem (Apg 15; Gal 2)*
wird die Verbindlichkeit der Beschneidung und der Tora als Zugangsbe-
dingung zur christlichen Gemeinde aufgehoben. Das , Wort vom Kreuz”,
»,den Juden ein Argernis und den Griechen eine Torheit” ist immer wieder
neu auszulegen als die biblische Botschaft von Gottes Menschwerdung in
Jesus Christus, seiner Kreuzigung und Auferstehung. Im Nicédno-Konstan-
tinopolitanum, 381 n.Chr., verbindet die paradoxe Bestimmung ,wahrer
Mensch vom wahren Gott” die Doxologie des einen unverfiigbaren
Gottes mit dem soteriologischen Bekenntnis zur erfahrbaren Ein-
heit von Gott und Mensch in Jesus Christus.

d. Doch damit ist die eigentliche christologische Frage, wie Christi
menschliches Wesen in der Beziehung zum gottlichen zu denken sei,
noch nicht gelost. Die Auseinandersetzungen um die Christologie kom-
men erst in Chalcedon, 451 n.Chr., zur vorldufigen Befriedung mit dem
christologischen Dogma von der ,, einen Person in zwei Naturen” mit
den vierfachen Negativbestimmungen , unvermischt, unverwandelt,
ununterschieden, ungetrennt”*.

Die Unverfiigbarkeit Gottes und seine Einlassung auf die Mensch-
heit in Christus sind allerdings logisch nur vereinbar, wenn es zu Got-
tes Wesen und Freiheit gehort, sich von sich selbst zu unterscheiden®.
Dann entspricht der inneren (immanenten) Beziehung der trinitarischen

# J. Moltmann, Der Weg Jesu Christi. Christologie in messianischen Dimensionen. Miinchen 1989.
# Historische Datierung auf die Jahre 48/49 nach Christus.

# Vel. Vorlesung Christologie (Nachschrift). DBW 12, S. 327.

% Vel. K. Barth, Die Kirchliche Dogmatik. Bd. 1, Teil 1. Mtinchen 1955, S. 374.
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Personen Vater, Sohn und Heiliger Geist die dufiere (6konomische) Wir-
kung. Diese kommt zustande durch die Mitwirkung aller drei Personen
in der Offenbarung, die in der Verkiindigung des Wortes Gottes und
im Sakrament der Taufe und des Abendmahls als dem gegenwairtigen
Christus den Einzelnen von aufSen anspricht und im Heiligen Geist den
Glauben von innen schafft und formt. Die Kraft, die in der zirkuldren
Beziehung und Bewegung des Glaubens wirkt und ausstrahlt, bezeich-
net Luther als Liebe®.

8.2. Luthers Exklusivpartikel*® und der , frohliche Wechsel”
im Freiheitstraktat

Luthers Zentrierung auf Christus als dem alleinigen Heil der Menschen
hat ihren Sitz in der Rechtfertigung des Menschen allein aus Gnade (sola
gratia) allein im Glauben (sola fide), der allein der Verheiffung in der Schrift
(sola Scriptura) vertraut.

Im Freiheitstraktat® entfaltet Martin Luther, ausgehend von zwei frei tiber-
tragenen Zitaten von Paulus™ eine grofd angelegte Dialektik, in der er Chris-
tologie (Rechtfertigung aus Glauben allein) als Doxologie (Gott die Ehre ge-
ben) unaufloslich mit Sozialethik (dem andern ein Christ werden) verbindet.

4 ,Die Frucht dieses Sakraments ist Gemeinschaft und Liebe, durch die wir gestarkt
werden gegen Tod und alles Ubel, so dass die Gemeinschaft doppelt ist: eine, dass wir
Christi und aller Heiligen Gemeinschaft und Liebe geniefsen, die andere, dass wir alle
Christenmenschen auch die unsere geniefien lassen, wie sie und wir es vermdogen. So soll
die eigenniitzige Liebe zu sich selbst ausgerottet werden durch dieses Sakrament, damit
die gemeinniitzige Liebe aller Menschen eingelassen wird und so durch die Verwandlung
aus der Kraft der Liebe ein Brot, ein Trank, ein Leib, eine Gemeinschaft wird, ndmlich
die rechte christliche briiderliche Einigkeit”, M. Luther, Ein Sermon von dem hochwiirdigen
Sakrament des heiligen wahren Leichnams Christi und von den Bruderschaften, 1519. In: idem,
Ausgewdhlte Schriften. Hgs. K. Bornkamm, G. Ebeling. Frankfurt a. M. 1982. Bd. 2, S. 71.

% Die Zusammenstellung der Exklusivpartikel sola gratia, sola fide, sola Scriptura, die alle
der Verdeutlichung des solus Christus dienen, geht nicht auf Luther zuriick. Sie diente seit
dem XIX. Jahrhundert zur griffigen Kennzeichnung seiner Position in den innerkirchli-
chen Auseinandersetzungen. Im 6kumenischen Dialog wirken die Exklusivpartikel heute
nicht mehr ausgrenzend, sondern akzentuierend. In der Reformationszeit aber fiihrte die
exklusive Berufung auf Christus als Mensch gewordene Offenbarung der Barmherzigkeit
Gottes — solus Christus als Grund des Glaubens, Mittler der Gnade und Offenbarer des
Evangeliums — zur Trennung im Streit um den ,rechten Glauben” mit der kirchlichen
Hierarchie, Lehrautoritidt und Tradition.

¥ M. Luther, Von der Freiheit eines Christenmenschen, 1520. In: idem, Ausgewdhlte Schrif-
ten. Bd. 1, S. 238-262. Quellennachweis entsprechend der Nummerierung jeweils vor den
Abschnitten.

% Ein Christenmensch ist ein freier Herr iiber alle Dinge und niemandem untertan.
Ein Christenmensch ist ein dienstbarer Knecht aller Dinge und jedermann untertan”
(1. Kor 9, 19; Rom 13, 8).
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Das fremde Recht Gottes, das uns zugute kommt (ius alienum pro nobis) korre-
spondiert mit unserer Gerechtigkeit gegentiber dem Andern, dem Fremden.

Der in der friihkirchlichen Christologie bei Gregor von Nazianz ent-
wickelte Gedanke der Perichorese (der dynamischen Relation in der Be-
ziehung der Personen in der Trinit4t) und des gegenseitigen Austauschs
der jeweiligen Eigenschaften (communicatio idiomatum) der gottlichen und
der menschlichen Person in Jesus steht Pate beim frohlichen Wechsel (12):
Wiéhrend die Rechtfertigung ,, umsonst”, d.h. ohne Werke zuerkannt wird,
bekommen die Werke des Gerechtfertigten als Dienst ,umsonst in freier
Liebe” ihre eigentliche Bedeutung fiir den Christenmenschen, , der nicht
in sich selbst lebt, sondern in Christus und in seinem Nichsten; in Chris-
tus durch den Glauben, im Nachsten durch die Liebe. Durch den Glauben
fahrt er iiber sich in Gott, aus Gott fihrt er wieder unter sich durch die
Liebe und bleibt doch immer in Gott und gottlicher Liebe” (30).

8.3. Uberall Luthers Worte

Uberall Luthers Worte schreibt Dietrich Bonhoeffer 1937 in seinem Buch
Nachfolge, das aus seinen Vorlesungen an der Friedrich-Wilhelms-Univer-
sitdt in Berlin und im illegalen Predigerseminar der Bekennenden Kirche
in Finkenwalde (bei Szczecin) hervorgegangen ist.

Darin sollte also das rechte Erbe Luthers erkennbar werden, dass man die
Gnade so billig wie moglich machte. [...] Ein Volk war christlich, war lu-
therisch geworden, aber auf Kosten der Nachfolge, zu einem allzu billigen
Preis. Die billige Gnade hatte gesiegt™'.

In der Nachfolge erinnert Bonhoeffer an den Weg Luthers durch das
Kloster:

Luther war Monch. Er hatte alles verlassen und wollte Christus in voll-
kommenem Gehorsam nachfolgen. [...] Luther scheiterte mit seinem Weg
an Gott selbst. [...] Nachfolge Jesu musste nun mitten in der Welt gelebt
werden®,

Teure Gnade umschreibt Bonhoeffer mit den beiden Sitzen, , die in glei-
cher Weise wahr sind: Nur der Glaubende ist gehorsam, und
nur der Gehorsame glaubt”.

5T DBW 4, S. 40.
52 DBW 4, S. 33ff.
* DBW 4, S. 52; Hervorhebung original.
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8.4. Die Gegenwart Christi — Die Wie- und die Wer-Frage
in der Christologie

In seiner Dissertationsschrift Sanctorum Communio (Gemeinschaft der
Heiligen) pragt Bonhoeffer die ekklesiologische Formel, deren Inhalt ihn
durch die Zeit der Bekennenden Kirche hindurch tragt: , Christus als
Gemeinde existierend”. Der , gegenwartige Christus — das Pro-me”>
steht in seiner Christologie-Vorlesung im Sommersemester 1933 im Mit-
telpunkt, bevor ,der geschichtliche Christus”> in den Blick kommt. Die
bewusste Konfrontation der Wer-Frage des christologischen Bekenntnis-
ses mit der Wie-Frage des cor curvum in se (Luther)””” in der immanenten
Logik der Wissenschaft spiegelt die kurz zuvor erfahrene Lebenswende
in der Begegnung mit der Bergpredigt wider. Ahnlich wie Luther 1545 in
der Vorrede zum ersten Band seiner lateinischen Schriften® seine refor-
matorische Wende aufgrund eines neuen biblischen Verstindnisses von
Gerechtigkeit Gottes beschreibt, bekennt Bonhoeffer 1936 in seinem Brief an
die ihm vertraute Theologin Elisabeth Zinn im Ruickblick:

Ich hatte schon oft gepredigt, ich hatte schon viel von der Kirche gesehen,
dariiber geredet und geschrieben — und ich war noch kein Christ gewor-
den, sondern ganz wild und ungebidndigt mein eigener Herr. [...] Ich war
bei aller Verlassenheit ganz froh an mir selbst. Daraus hat mich die Bibel
befreit und insbesondere die Bergpredigt. Seitdem ist alles anders gewor-
den. Das habe ich deutlich gespiirt und sogar andere Menschen um mich
herum. Das war eine grofie Befreiung. Da wurde es mir klar, dass das Le-
ben eines Dieners Jesu Christi der Kirche gehoren muss. [...] Dann kam die
Not von 1933. Das hat mich darin bestirkt. Ich fand nun auch Menschen,
die dieses Ziel mit mir ins Auge fassten. Es lag nun alles an der Erneuerung
der Kirche und des Pfarrerstandes™.

8.5. Bonhoeffers Ethik: die Christuswirklichkeit
in der Weltwirklichkeit

In seinem Ethik-Manuskript Christus, die Wirklichkeit und das Gute.
Christus, Kirche und Welt®® modifiziert Bonhoeffer Luthers dialektische

5 Sanctorum Communio. DBW 1, S. 76 und an vielen Stellen.

* Vorlesung Christologie. DBW 12, S. 278-348; Hérernachschrift. DBW 12, S. 291.

% DBW 12, S. 311ff.

% DBW 12, S. 283. Das in sich selbst verkriimmte Herz bzw. das selbstbezogene Bewusstsein.

% M. Luther, Vorrede zum ersten Band der Wittenberger Ausgabe der lateinischen Schriften
Luthers, 1545. In: idem, Ausgewdhlte Schriften. Bd. 1, S. 12-25.

% Brief aus Finkenwalde vom 27.01.1936. DBW 14, 112f.

0 DBW 6, S. 31-61.
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Gegentiberstellung von: innerlich — &duflerlich, geistlich — leiblich, durch
das Ineinander von der in Christus offenbarten Wirklichkeit und der Welt-
wirklichkeit. Bonhoeffer widerspricht der seit der Zeit der Aufklarung vo-
rangetriebenen und mit der Sakularisierung als selbstverstandlich voraus-
gesetzten Trennung von geistlicher und weltlicher, {ibernatiirlicher und
natiirlicher Wirklichkeit. Fuir ihn gibt es nicht zwei Rdume, sondern
nur den einen Raum der Christuswirklichkeit, in der die Wirk-
lichkeit Gottes und der Welt in der Erfahrung des Menschen untrennbar
zusammen gehoren: , Es geht also darum, an der Wirklichkeit Got-
tes und der Welt in Jesus Christus heute teilzuhaben und
das so, dass ich die Wirklichkeit Gottes nie ohne die Wirklichkeit der Welt
und die Wirklichkeit der Welt nie ohne die Wirklichkeit Gottes erfahre”®.

8.6. Christi Stellvertretung und die Struktur
der stellvertretenden Verantwortung

Bonhoeffer verschirft gegentiber Luther den Gedanken der Schuldtiber-
nahme Gottes in Christus®. Vergebung ohne Siihne kdme der billigen Gna-
de in Gott gleich. So wird Christus zur Mitte und zum Mittler der Welt.

Weil Jesus, — das Leben, unser Leben, — als der Menschgewordene (!) Sohn
Gottes stellvertretend fiir uns gelebt hat, darum ist alles menschliche Leben
durch ihn wesentlich stellvertretendes Leben. [...] Sein gesamtes Leben, Han-
deln und Leiden war Stellvertretung. Was die Menschen leben, handeln und
leiden sollten, erfiillte sich an ihm. In dieser realen Stellvertretung, die seine
menschliche Existenz ausmacht, ist er der Verantwortliche schlechthin®.

Von Christus her empfangt die Weltwirklichkeit

ihr Ja und ihr Nein, ihr Recht und ihre Schranke. [...] [Von der| Person
Jesu Christi [...], als dem in stellvertretender Verantwortung handelnden,
aus Liebe zum Menschen menschgewordenen Gott. [...] her allein gibt es
menschliches Handeln, das sich nicht an prinzipiellen Konflikten zerreibt,
sondern aus der vollzogenen Versohnung der Welt mit Gott herkommt, ein
Handeln, das in Niichternheit und Einfalt das Wirklichkeitsgemife tut, ein
Handeln in stellvertretender Verantwortung®.

S DBW 6, S. 40f; Hervorhebung original.

62 Vgl. Ch. Tietz, Rechtfertigung und Heiligung, S. 83.

6 Ethik-Manuskript Die Geschichte und das Gute. Zweite Fassung. DBW 6, S. 257f.
% DBW 6, S. 266.
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Dieses Handeln, das die Schuldiibernahme einschliefst, stellt sich den
Herausforderungen und drangt nach Konkretion:

Es muss der Blick in die ndchste Zukunft gewagt, es miissen die Folgen des
Handelns ernstlich bedacht werden, ebenso wie eine Priifung der eigenen
Motive, des eigenen Herzens versucht werden muss. Nicht die Welt aus
den Angeln zu heben, sondern am gegebenen Ort das im Blick auf die Wir-
klichkeit Notwendige zu tun, kann die Aufgabe sein®.

Es ist ein Handeln im Raum des , Vorletzten”, das der Versohnung der
Welt in Christus, dem Letzten, den Weg bereitet®. Mit dieser eschatolo-
gischen Zuordnung entgeht Bonhoeffer der in seiner Zeit bedrangenden
Gefahr des Missbrauchs der Schopfungsordnung, insbesondere bei den
Deutschen Christen. So gewinnt er den von der nattirlichen Theolo-
gie okkupierten Raum der Lebenswirklichkeit wieder. Mit dem Siegel
der Versshnung in Christus , getauft” kommt der ,Stindenfall”, das cor
curvum in se, neu und geschérft zur Sprache.

Bonhoeffers Ethik-Manuskript Das konkrete Gebot und die géttlichen
Mandate”, an dessen Fertigstellung er bis zu seiner Verhaftung am 5.
April 1943 arbeitete, lenkt den Blick auf eine Ordnung von Gesellschaft
und Staat, die an die Stelle der Stindeordnung Luthers treten konnte.
Die , Verleihung gottlicher Autoritdt an eine irdische Instanz” in den
vier Mandaten Kirche, Ehe und Familie, Arbeit und Kultur, Staat ist
aus unserer Sicht heute kritisch zu hinterfragen®. Die ,Legitimierung
zur Ausrichtung eines bestimmten gottlichen Gebotes” zielt auf Kon-
kretheit, widerspricht allerdings der Anerkennung der ,miindigen”
Weltlichkeit. Vermutlich steht hinter dieser gottlichen Begriindung die
politische Erfahrung des Scheiterns der Demokratie im Weimarer Staat
durch die Gewalt ,,von unten”. Aber warum soll die Struktur stellvertre-
tender Verantwortung nicht auch, von weitreichender individueller und
wirklichkeitsgemédfier Verantwortung getragen, unter demokratischen
Bedingungen zu verwirklichen sein? ,Reprédsentative Demokratie”
muss nicht die Vertretung konkurrierender egozentrischer Interessen
bedeuten. Unter der Voraussetzung der in Gott begriindeten Sozialitat

% DBW 6, S. 267.

6 Ethik-Manuskript Die letzten und die vorletzten Dinge. DBW 6, S. 137-162; Wegberei-
tung. DBW 6, S. 159ff.

67 Ethik-Manuskript Das konkrete Gebot und die gottlichen Mandate. DBW 6, S. 392—412.

8 W. Krotke, Kein Zuriick hinter Barmen..., S. 60f, kritisiert, dass Bonhoeffer ,,alle Man-
date mit einer [...] christologisch unhaltbaren Ausdeutung des Stellvertretungsgedan-
kens” begriindet.
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der Person®, die sich in ihrem Denken und Handeln in stellvertretender
Verantwortung fiir den Andern und die Gemeinschaft sieht, wird Repra-
sentation zu einer gemeinsamen politischen Kraft gegen die Macht von
Einzelnen und Gruppen, die ihre Eigeninteressen (cor curvum in se) der
Gesellschaft und dem Staat aufzwingen. Nur eine starke und — soweit
als moglich — abgesicherte Gewaltenteilung zwischen der Legislative,
Exekutive und Jurisdiktion und die Gewéhr der freien Meinungsbildung
in den Medien konnen dieser Gefahr entgegenwirken.

8.7. Hineingerissen werden in das Leiden Christi —
die Dynamik des Mitleidens

Unmittelbar vor dem gescheiterten Anschlag auf Hitler am 20. Juli 1944
nimmt Dietrich Bonhoeffer im Brief an Eberhard Bethge die Beschéftigung
mit dem Thema der ,nicht-religiosen Interpretation der biblischen Begrif-
fe” wieder auf. Er skizziert die ,eine grofie Entwicklung, die zur Auto-
nomie der Welt fiihrt”:

,Unser Miindigwerden”, so folgert Bonhoeffer, zu dessen Erkenntnis Gott
selbst uns zwingt, fithrt ,zu einer wahrhaftigeren Erkenntnis unserer Lage
vor Gott. Gott gibt uns zu wissen, dass wir leben miissen als solche, die
mit dem Leben ohne Gott fertig werden. Der Gott, der mit uns ist, ist der
Gott, der uns verldsst (Markus 15,34). Der Gott, der uns in der Welt leben
lasst ohne die Arbeitshypothese Gott, ist der Gott, vor dem wir dauernd
stehen. Vor und mit Gott leben wir ohne Gott”. Gott ldsst sich aus der Welt
herausdringen ans Kreuz, Gott ist ohnméchtig und schwach in der Welt
und gerade und nur so ist er bei uns und hilft uns. [...] Die Religiositét des
Menschen weist ihn in seiner Not an die Macht Gottes in der Welt, Gott ist
der deus ex machina. Die Bibel weist den Menschen an die Ohnmacht und
das Leiden Gottes, nur der leidende Gott kann helfen”.

In diesen Worten geht es nicht nur um die nicht-religitse Interpretation
oder um eine neue Sprache fiir die religios sprachlos Gewordenen, die
Religionslosen oder die Gottlosen, sondern um das ,Hineingerissenwer-
den in das — messianische — Leiden Gottes in Jesus Christus”. Es ist die
dynamische Erfahrung des Kreuzes als der Befreiung, die uns von uns
wegsehen ldsst zu Gott und zum Nachsten und Fremden. Mit den Erzih-
lungen von den Begegnungen in biblischer Zeit und in der Geschichte der

9 Sanctorum Communio. DBW 1: ,Es handelt sich hier um das Problem, wie sich Person,
Gott und soziales Sein zueinander verhalten. Nur am Du entspringt Ich, nur auf den An-
spruch hin entsteht Verantwortung”, S. 32; Hervorhebung original.

7 Brief vom 16./18.07.1944 an Eberhard Bethge. DBW 8, S. 526—-538.
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ecclesia semper reformanda ist das grofSe Narrativ der Inklusion ldngst nicht
zu Ende. Auch heute schliefst der Ruf Christi das cor curoum in se auf. Den
gekreuzigten Christus — dem Argernis und der Torheit zum Trotz — als
Gottes Kraft zu predigen entspricht dem Bekenntnis zum wahren Men-
schen vom wahren Gott. Die Befreiung zur exklusiven Inklusion gilt auch
fiir den Dialog mit Angehorigen anderer Religionen: ,,Gerade die eigene
unverfiigbare Glaubensgewissheit kann den Respekt und die Achtung vor

anderen Glaubensgewissheiten und Glaubensweisen mit sich bringen””.

9. Teilhabe und Teilgabe

Der Weg Gottes in Christus zu uns und Christi Weg in uns zum Ande-
ren entsprechen einander.

Die Teilhabe an Christi Leiden wird zur Teilgabe im echten Mitleiden
mit Menschen in Not, Schuld, bedroht vom Tod. Die dem Evangelium
innewohnende Kraft (dyjnamis) der exklusiven Inklusion tiberwin-
det die im menschlichen Denken und Handeln liegende Versuchung zur
inklusiven Exklusion. Mitten in der Weltwirklichkeit beginnt das Le-
ben der neuen Schopfung, der Christuswirklichkeit als Gottes Kraft im
Zeichen der Vergebung und Verschnung.

Epilog: Gottes Weg zum Menschen — Christen und Heiden

Menschen gehen zu Gott in ihrer Not,

flehen um Hilfe, bitten um Gliick und Brot,
um Errettung aus Krankheit, Schuld und Tod.
So tun sie alle, alle, Christen und Heiden.

Menschen gehen zu Gott in Seiner Not,

finden ihn arm, geschmiht, ohne Obdach und Brot,

sehn ihn verschlungen von Stinde, Schwachheit und Tod.
Christen stehen bei Gott in Seinen Leiden.

™t Reformation und Islam. Ein Impulspapier der Konferenz fiir Islamfragen der Evangelischen
Kirche in Deutschland (EKD). Hannover 2016, S. 26. Vgl. die Pastorale Konstitution tiber die
Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 1I. Vatikanisches Konzil, 1965, Artikel 22:
Christus der neue Mensch, ,der den Sshnen Adams die Gottesebenbildlichkeit wiedergab”;
Christus ist fiir alle gestorben ,nicht nur fiir die Christgldubigen, sondern fiir alle Men-
schen guten Willens, in deren Herzen die Gnade unsichtbar wirkt”.
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Gott geht zu allen Menschen in ihrer Not,
sdttigt den Leib und die Seele mit Seinem Brot,
stirbt fiir Christen und Heiden den Kreuzestod
und vergibt ihnen beiden”™.

The Dynamics of Dietrich Bonhoeffer’s Inclusive Christology
in the Steps of Martin Luther:
Resisting the Dynamics of Political Exclusion:
To have the heart of Christ, to act responsibly and to show true compassion™

Abstract

The beginning of Christology is dynamic with the message of the cross and resurrec-
tion of Jesus Christ: being a stumbling block to Jews and foolishness to Gentiles Christ is
the power of God for believers (1 Cor. 1, 18. 23—-24). In the struggle and confrontation with
the including exclusion of the xenophobic national community under the Nazi regime,
the Confessing Church finds its basis in the solus Christus doctrine according to the Bar-
men Theological Declaration. The confession of the church is exclusively related to Jesus
Christ as the Lord. The believers share the vicarious suffering of Christ and encounter , the
Other”. A Christian becomes Christ to , the Other” — Bonhoeffer emphasizes this, refer-
ring to Martin Luther — and at the same time a Christian encounters Christ in ,,the Other”.
In praying, doing justice and waiting for God’s timing, the believers experience the reality
of Christ through reconciliation with a crooked human heart in the midst of mankind’s
worldly reality™.

72 Dem Brief an Eberhard Bethge vom 08.06.1944 beigegeben. DBW 8, S. 515f.

7 D. Bonhoeffer, Letters and Papers from Prison. Dietrich Bonhoeffer Works 8. Hrg.
C. Gremmels, E. Bethge, R. Bethge, 1. Todt, ].W. de Gruchy. Ub. L. Best, L.E. Dahill,
R. Krauss, N. Lukens, B. Rumscheidt, M. Rumscheidt, D.W. Stott. Minneapolis 2010, S. 49.
In: After Ten Years: ,We are not lords but instruments in the hands of the Lord of history;
we can truly share only in a limited measure in the suffering of others. We are not Christ,
but if we want to be Christians it means that we are to take part in Christ’s greatness of
heart, in the responsible action that in freedom lays hold of the hour and faces the danger,
and in the true sympathy that springs forth not from fear but from Christ’s freeing and
redeeming love for all who suffer”.

7 Ub. K. Kreibohm, 16.06.2017.
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Ewangelikalna Wyzsza Szkota Teologiczna we Wroctawiu

PROTESTANTYZM EWANGELIKALNY
A SPOEECZENSTWO OBYWATELSKIE
ZARYS PROBLEMU*

Protestantyzm ewangelikalny a Reformacja

Trzydziesty pierwszy pazdziernika 1517 roku to moment wazny dla
Kosciotéw, wspodlnot oraz organizacji wywodzacych sie z szeroko poje-
tej tradycji protestanckiej. Tego dnia zgodnie z przekazami ksiadz doktor
Marcin Luter przybit dziewiecdziesiat pie¢ tez do drzwi kosciota zamko-
wego w Wittenberdze. Tezy te miaty charakter krytyczny, odnosily sie zas
do kwestii naduzy¢ w éwczesnym Kosciele rzymskim zwigzanych gtow-
nie z problemem sprzedazy odpustéw, pokuty oraz moralnosci>. W ten
spos6b Luter rozpoczal proces odnowy Kosciota zwany dzi$ Reformacja
oraz tradycje teologiczno-eklezjalng okreslang mianem protestantyzmu?®.

Pierwsze ewangelickie wyznanie wiary, tzw. Konfesje augsburska,
do dzi$ bedaca swego rodzaju manifestem protestantyzmu, przygotowat
wspotpracownik doktora Marcina Lutra, Filip Melanchton. To w wyzna-
niu tym, ogloszonym na sejmie w Augsburgu w 1530 roku, po raz pierw-
szy mozna znalez¢é pewne odniesienia do pdzniej sprecyzowanych funda-
mentalnych tez protestantyzmu*:

! Niniejszy artykut ma charakter syntetycznego szkicu, opiera sie czeSciowo na opraco-
waniu: W. Szczerba, Reformacyjne korzenie ewangelikalizmu. W: Ewangelikalizm polski wobec
wyzwan wspotczesnosci. Red. S. Smolarz, S. Torbus, W. Kowalewski. Wroctaw 2013, s. 13-27.

2 95 tez. http: fwww .luther.de/95thesen_pl.html [dostep 03.05.2017].

® Por. M. Brecht, Martin Luther: His Road to Reformation, 1483—1521. Ttum. J. Schaaf.
Philadelphia 1985.

* Dyskusja na temat samych tez, ich formy oraz liczby toczyla sie de facto az do polowy
XX wieku. Por. E. Brunner, Dogmatics. T. 3: The Christian Doctrine of the Church, Faith, and
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— sola Scriptura — jedynie Pismo Swiete stanowi autorytet w sprawach
wiary i praktyki chrzeScijaniskiej,

— solus Christus — jedynie Jezus Chrystus (jako Bog i czlowiek) jest
posrednikiem miedzy Bogiem i czlowiekiem,

— sola gratia — jedynie taska Boza jest podstawa usprawiedliwienia
grzesznego czlowieka,

— sola fide — droga usprawiedliwienia czlowieka jest jedynie wiara,
niezaleznie od jego uczynkow,

— soli Deo gloria — jedynie Bog jest godzien oddawania Mu czci.

Doktor Marcin Luter zainicjowal Reformacje, bynajmniej jednak ni-
gdy jej nie zakonczyl, zgodnie z zasada Ecclesia semper reformanda est.
Mowigc dzi$ o protestantyzmie, do tradycji tej wiacza sie Koscioly nur-
tu ewangelickiego, wywodzace sie z szesnastowiecznej Reformacji Lutra,
Zwingliego, Kalwina czy p6ézniej (XVIII w.) Johna i Charlesa Wesleyow,
a wiec Koéciét Ewangelicko-Augsburski (luteraniski), Kosciét Ewangelic-
ko-Reformowany (kalwinski) oraz Kosciot Ewangelicko-Metodystyczny.
Réwnoczesnie jednak w tradycji protestanckiej swoje miejsce maja row-
niez Koscioty ewangelikalne, wywodzace sie z kolejnych reformacyjnych
nurtow odnowy XVI i wiekéw nastepnych®.

Historyczne korzenie ewangelikalizmu mozna odnalez¢é w nurcie ana-
baptystycznym, ktérego poczatek datuje sie na rok 1523, kiedy to grupa
wiernych pod przywoédztwem Baltazara Hubmaiera oddzielita si¢ od
wspolnoty Ulricha Zwingliego po opublikowaniu przez niego szeé¢dzie-
sieciu siedmiu artykulow wiary definiujacych ewangelicyzm szwajcarski’.
Z ruchu anabaptystycznego, ktérego fundamenty zostaly ujete w tzw.
artykulach schleitheimskich (1527)%, wywodza si¢ m.in. mennonici i bap-
tysci. Ponadto jako podstawe ewangelikalizmu wskazuje sie nurt pury-
taniski na Wyspach Brytyjskich, ktérego rozkwit przypada na czas rza-
déw Elzbiety I w drugiej polowie XVI wieku. Wedréwka Pielgrzyma Johna
Bunyana stanowi swego rodzaju manifest ewangelikalnego purytanizmu
brytyjskiego. W koricu za historyczny fundament ewangelikalizmu nie-

the Consummation. Thum. D. Cairns, T.H.L. Parker. Cambridge 2002, s. 221nn; ].B. Metz, The
Church and the World. Tlum. W. Glenn-Doepel. New York 1969, s. 143.

> T. Mahlmann, Ecclesia semper reformanda. Eine historische Aufarbeitung. Neue Bearbei-
tung. W: Hermeneutica Sacra. Studien zur Auslegung der Heiligen Schrift im 16. und 17. Jahrhun-
dert. Red. J. Torbjorn, R. Kolb, J.A. Steiger. Berlin — New York 2010, s. 384-388.

¢ Por. W. Szczerba, Reformacyjne korzenie ewangelikalizmu, s. 13-27; M. Noll, Protestan-
tism: A Very Short Introduction. Oxford 2011.

7 ChristianHistory Institute, Zwingli’s Sixty-Seven Articles. www.christianhistoryinstitute
.org/study/module/zwinglis-sixty-seven-articles/ [dostep 04.05.2017]; por. G.H. Wil-
liams, The Radical Reformation. Kirksville 2000.

8 Anabaptists, The Schleitheim Confession. www.anabaptists.org/history/the-schleitheim
-confession.html [dostep 04.05.2017].
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mieckiego nalezy uznac zapoczatkowany przez Jakuba Spenera i Augusta
Franckego niemiecki pietyzm siedemnastowieczny, ktérego praktycznym
wyrazem byty odrodki opiekuniczo-szkoleniowe w Halle. Nurty te wraz
z falami imigrantéw dotarly do Nowego Swiata, aby uksztattowaé tam
duchowos¢ protestantyzmu amerykanskiego w tzw. wielkich przebudze-
niach XVIII i XIX wieku’. Prowadzily one m.in. do polaczenia niektérych
Kosciotéw ewangelickich (kongregacjonalisci i prezbiterianie), bezprece-
densowego rozwoju wspoélnot typu baptystycznego i metodystycznego
oraz narodzin nowych denominagji, jak chociazby Kosciota zielonoswiat-
kowego, wyrostego na poczatku XX wieku z tzw. ruchu uswieceniowego
— Holiness Movement.

Powyzsze nurty przebudzeniowe stawialy sobie za cel odnowienie
pierwotnej wiary chrzeScijariskiej przez nawroécenie, tzw. duchowe naro-
dzenie czlowieka, a takze odpowiedni styl zycia. Wzywaty one do odrzu-
cenia grzechu i catkowitego zawierzenia Chrystusowi (szczegolnie prze-
budzenia amerykanskie). Znakiem nawrécenia — przynajmniej w ujeciu
anabaptystycznym — powinien by¢ chrzest jako znak przemiany, ktorej
sie doswiadczyto. Natomiast skutkiem nawrécenia winna by¢ swietosé
zycia. Stad nacisk na rygoryzm moralny zaré6wno w ujeciu indywidual-
nym, jak i spolecznym. Powrét do pierwotnej wiary wiazat sie niejedno-
krotnie z postulatem uproszczenia kultu, czego wyrazem byta m.in. mini-
malistyczna liturgia oraz akcent na demokratyczne, kongregacjonalne za-
rzadzanie wspélnotg (np. anabaptyzm, purytanizm). Ponadto zasada sola
Scriptura sama przez si¢ prowadzila do podniesienia znaczenia edukacji,
zwlaszcza wyksztalcenia nizszych warstw spotecznych, tak aby wierni
mogli samodzielnie czyta¢ Biblig, szerzy¢ i umacnia¢ wiare chrzescijan-
ska w $wiecie, zdoby¢ odpowiedni zawdd i przyczyniac sie do rozwoju
spoleczeristwa zgodnie z warto$ciami chrzescijariskimi. W ten spos6b mi-
sja wczesnych ruchéw ewangelikalnych samorzutnie przybrata nie tylko
wymiar ewangelizacyjny, lecz réwniez spoteczny i edukacyjny. Doskona-
lym przykladem takiego zaangazowania moze by¢ dziatalnos¢ Williama
Wilberforce’a i ruchu abolicjonistéw brytyjskich, ktorzy juz w 1807 roku
doprowadzili do zakazu handlu niewolnikami'®. Armia Zbawienia i inne
denominacje ewangelikalne spontanicznie walczyly o réwnouprawnie-
nie, poprawe warunkéw pracy kobiet i dzieci oraz warunkoéw wiezien-
nictwa''. Abraham Kuyper i ewangelikalizm reformowany przyczynit sie

° Por. H. Harry, The Divine Dramatist: George Whitefield and the Rise of Modern Evangeli-
calism. Grand Rapids 1991.

0 R.J. Hind. William Wilberforce and the Perceptions of the British People. ,Historical
Research” 1987, t. 60, nr 143, s. 321-335.

' The Salvation Army International, History. http:/www.salvationarmy.org/ihq/
history [dostep 04.05.2017].
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do rozwoju demokracji w spoteczenistwie holenderskim'. Osrodki dy-
daktyczno-wychowawcze w Halle ukazuja, jak wazna byla edukacja dla
ruchéw przebudzeniowych w obrebie protestantyzmu pietystycznego®.

Koscioty protestanckie nigdy nie stanowity jednosci administracyjnej,
nie stanowig jej rowniez dzis. Wrecz przeciwnie, szczegblnie w zachod-
nim protestantyzmie ewangelikalnym mozna zaobserwowa¢ wspélcze-
$nie nasilajaca sie tendencje do mnozenia nowych denominacji oraz nie-
zaleznych, bezdominacyjnych wspoélnot, tzw. wolnych Kosciotéw, przyj-
mujacych rézne formy dzialania: od tradycyjnych rytéw liturgicznych
az po Koscioly internetowe, wspdlnoty w pelni wirtualne'*. Jakkolwiek
Koscioly protestanckie sa r6zne w sensie administracyjnym, to jednak
zasadniczo laczy je wspdlna postreformacyjna teologia, przejawiajgca sie
w dazeniu do zachowania wiary pierwszych chrzescijan wyrazonej w Pi-
$mie Swietym, ujetej nastepnie w formuty doktrynalne na soborach eku-
menicznych, a takze wiernoé¢ podstawowym tezom reformacyjnym: , tyl-
ko taska”, ,tylko wiara”, ,tylko Pismo”, ,tylko Chrystus”, ,tylko Bogu
nalezy si¢ chwata”. Ponad tym wszystkim za$ protestantyzm w réznych
jego odmianach kfadzie nacisk na koniecznos¢ bliskiej relacji cztlowieka
z Bogiem i wynikajacej z tego odpowiedniej postawy moralnej, spotecznej
odpowiedzialnosci. , Wszystko, co uczyniliscie jednemu tych braci moich
najmniejszych, Mniescie uczynili” (Mt 25, 40)®.

Spoleczenstwo obywatelskie — zarys koncepcji

Moéwiac o spoleczenistwie obywatelskim, nalezy zdawac¢ sobie spra-
we z szerokiego zakresu znaczeniowego koncepgji, ktérej poczatki nikna
w pomroce dziejow i ktéra rozwija sie w spos6b dialektyczny az do chwili
obecnej. Nie sposéb wyczerpujaco rozwinac tego problemu w niniejszym
artykule. Wystarczy tu jedynie wspomnie¢ o wybranych kamieniach mi-
lowych dyskusji na temat spoleczeristwa obywatelskiego na gruncie fi-
lozoficznym'®. Arystoteles, wysuwajac koncepcje koLvwvie ToALTikn, pisze
o wspolnocie polis, w ktérej wolni obywatele uznajq te same normy, prawa
i etos. W sposéb demokratyczny ksztaltuja charakter miasta-panistwa (np.

12 1.D. Bratt, Abraham Kuyper: Modern Calvinist, Christian Democrat. Grand Rapids 2013.

3 Franckesche Stiftungen, http: /www.francke-halle.de/ [dostep 05.05.2017].

4 Por. np. D. Estes, In Defense of Virtual Church. http: /www.christianitytoday.com/
pastors/2009/ october-online-only/in-defense-of-virtual-church.html [dostep 05.05.2017].

15 Por. opracowania autora nt. protestantyzmu na stronie www.ewst.edu.pl i http:/
www.ewst.pl/centrum-edukacyjne/ protestantyzm/ [dostep 05.05.2017].

16 Por. M. Edwards, Civil Society. Cambridge 2004; J. Ehrenberg, Civil Society: The Criti-
cal History of an Idea. New York 1999, J.L. Cohen, A. Arato, Civil Society and Political Theory.
London 1994.
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ustawa Diopejthesa'’) i we wspdlnocie tej osiagaja pelnie swojego cztowie-
czenstwa jako istoty spoleczne ({Gov moiitikév)®. Telos tak ujetej spolecz-
nosci to wspélne dobro (t0 €0 (fv), celem za$ zycia czlowieka jest bycie
dobrym obywatelem, ktéry pomnaza dobro spotecznoéci. Cyceron ujmuje
problem societas civilis w kategoriach wspdlnoty obywateli zjednoczonych
przez jedno prawo obowigzujace wszystkich. Wszak przysztoé¢ paristwa
zalezy od postawy obywateli, ich cnét (arete politiké) i zaangazowania®.
Marsyliusz z trzynastowiecznej Padwy w panstwie upatruje wynik umo-
wy spolecznej wolnych ludzi. Nadrzednym celem parnstwa w jego prze-
konaniu jest zaspokajanie potrzeb obywateli, pilnowanie porzadku spo-
tecznego oraz rozstrzyganie konfliktow i sporéw. Paristwo powinno dba¢
o pokdj, a lud tworzy¢ prawo i ustanawiac rzad, ktéry w sposoéb demokra-
tyczny lub monarchiczny sprawuje wiadze administracyjng, sgdownicza
i kontrolna. Suwerennoé¢ obywateli jest w przekonaniu Marsyliusza jed-
na z najwazniejszych zasad lezacych u podstaw nowoczesnego panstwa®.

W czasach nowozytnych nalezy wspomniec o Utopii Tomasza Morusa,
w ktorej przedstawia on zarys idealnego paristwa oraz idealnego — w jego
przekonaniu — systemu spotecznego, opartego na ograniczonej wspdlno-
cie dobr, wysokiej moralnosci obywateli, demokratycznych rzadach i to-
lerancji religijnej w ramach przekonari teologicznych®. Na gruncie anglo-
saskim problem spoleczeristwa obywatelskiego podjeli p6Zniej myéliciele
siedemnasto- i osiemnastowieczni: Thomas Hobbes, John Locke i David
Hume. Jakkolwiek r6znig sie oni pod wzgledem rozumienia antropolo-
gii i podstaw spotecznych (wedlug Hobbesa czlowiek jest zly z natury,
spoleczenistwo za$ ma wymiar utylitarny; Locke ujmuje istote ludzka jako
naturalnie dobra i podkresla znaczenie rodziny w rozwoju jednostki*?), to
jednak wspoélnie klada nacisk na role umowy spotecznej, swego rodzaju

17 Por. R. Garland, Introducing New Gods: The Politics of Athenian Religion. New York
1992, s. 140nn.

8 Arystoteles, Polityka, I, 1252a, 1. Ttum. L. Piotrowicz. Warszawa 2004.

19 Por. Cyceron, O paristwie. O prawach. Thum. I. Zéttowska. Kety 1999, s. 30.

2 S.W. Hahn, B. Wiker, Politicizing the Bible: The Roots of Historical Criticism and the Sec-
ularization of Scripture 1300—-1700. New York 2013, s. 17-59. W niniejszym zestawieniu po-
mija sie tak znaczacych mysélicieli, jak Augustyn z Hippony z jego traktatem De civitate
Dei czy Tomasz z Akwinu wypowiadajacy sie na tematy polityczne w wielu traktatach,
jak np. Summa contra gentiles, t. 3, Summa theologica, O wladzy lub Komentarz do ,, Polityki”
Arystotelesa.

2 T. More, Utopia. Ttum. T. Abgarowicz. Warszawa 2001; idem, Concerning the Best State
of a Commonwealth, and the New Island of Utopia. theopenutopia.org/full-text/introduction
-open-utopia [dostep 30.04. 2017]; J.C. Davis, Utopia and the Ideal Society: A Study of English
Utopian Writing 1516—1700. Cambridge 1983; The Utopian Vision: Seven Essays on the Quin-
centennial of Sir Thomas More. Red. E.D.S. Sullivan. San Diego 1983.

2 ].L. Pfeffer, The Family in John Locke’s Political Thought. ,Polity” 2001, t. 33, nr 4,
s. 593-618.
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kontraktu, ktéry ksztaltuje porzadek spoteczny. Wiadza w tym ujeciu
jest skutkiem owego kontraktu, ktérego celem jest zabezpieczenie dobra
wspolnego. W tym sensie porzadek spoteczny, oparty na umowie obywa-
telskiej, wyrasta ponad porzadek naturalny i prowadzi do spoteczeristwa
obywatelskiego (J. Locke)®.

Jan Jakub Rousseau podkresla prawo spolecznosci do samostanowie-
nia i ujmuje naréd w kategoriach suwerena, od ktérego pochodzi wiadza.
Panistwo w jego przekonaniu powinno charakteryzowac sie rozwinieta
gospodarka rynkowga, obywatelom za$ gwarantowac zbior praw, w szcze-
golnoéci prawo do zrzeszania sie. Przestrzegania praw spotecznych po-
winny pilnowaé odpowiednie instytucje panstwowe*.

W XIX wieku Georg Wilhelm Hegel wskazal na dialektyczny rozwdj
systemu spolecznego: od wspdlnoty narodowej, kreujacej odpowiednie
postawy etyczne, przez panstwo z jego instytucjami wladzy, ktére stano-
wia swego rodzaju podstawy rozumowe, az do spoteczeristwa obywatel-
skiego, écisle powigzanego z rynkiem. Moze ono istnie¢ tylko wtedy, gdy
wszyscy obywatele sg wolni®.

W XX wieku temat spoteczenistwa obywatelskiego podjat m.in. Karl
Popper w swojej koncepcji spoteczeristwa otwartego, antytezy spo-
teczenistw totalitarnych, zamknietych na idee sprzeczne z oficjalng dok-
tryng, na dialog miedzy r6znymi partiami i kierunkami politycznymi, na
racjonalny namyst nad rzeczywistoscia spoteczno-kulturowa, na zmiany
ustrojowe®. Podobnie w kategoriach demokratycznych wyrastajacych
poza rzeczywisto$¢ ekonomiczng problem ujat Jiirgen Habermas?, a takze
Jillian Schwedler, ktéra poddala refleksji swiat Bliskiego Wschodu i po-
stawila pytanie, na ile spotecznosci o muzulmarnskim rodowodzie moga
ewoluowac¢ w kierunku spoleczeristw obywatelskich. W jej przekonaniu
sfera publiczna i spolecznosci obywatelskie rodza sie w tym kregu kultu-
rowym, gdy jednostki i grupy spoteczne zaczynaja kwestionowac granice
tradycyjnie przyjetej lub narzuconej odgérnie obyczajowosci, przez np.
stanowiska przeciwne panujacemu rezimowi, domaganie si¢ poszerzenia

% Por. J. Dunn, The Contemporary Political Significance of John Locke’s Conception of Civil
Society. W: Civil Society: History and Possibilities. Red. S. Kaviraj, S. Khilnani. Cambridge
2009, s. 39-58.

% Por. ].J. Rousseau, Umowa spoteczna. Ttum. A. Peretiakowicz. Warszawa 2007.

% Por. G.S. Jones, Hegel and the Economics of Civil Society. W: Civil Society... Red. S. Ka-
viraj, S. Khilnani, s. 105-131; P. Franco, Hegel’s Philosophy of Freedom. New Haven 2000;
The State and Civil Society: Studies in Hegel’s Political Philosophy. Red. Z.A. Pelczynski.
Cambridge 1984.

% K.R. Popper, Spoteczeristwo otwarte i jego wrogowie. T. 1. Ttum. H. Krahelska. Warsza-
wa 2006. T. 2. Thum. W. Jedlicki, H. Krahelska. Warszawa 2007.

¥ Por. International Encyclopedia of Civil Society. Red. H. Anheier, S. Toepler. New York
2009, s. 412nn.
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praw publicznych okreslonych grup spotecznych (np. pracy i prawa do
glosowania dla kobiet) lub zadanie zaspokojenia rodzacych sie potrzeb
spolecznych w zmieniajacych sie warunkach cywilizacyjnych?®.

Dla potrzeb niniejszego artykulu przyjmuje sie prosta, praktyczng de-
finicje spoleczeristwa obywatelskiego, oparta przede wszystkim na kon-
cepcjach Poppera, Habermasa i Schwedler z zalozeniem umiejscowienia
dyskusji w kontekscie srodkowoeuropejskim, postkomunistycznym?.
Zaklada sie zatem, Ze spoleczenstwo obywatelskie jest spoleczeristwem
otwartym, w ktérym istnieje dialog miedzy r6znymi punktami widzenia
na rzeczywisto$¢ spoleczng, polityczng, kulturowa i ekonomiczng. Spote-
czenistwo obywatelskie opiera si¢ na aktywnosci obywateli, autonomicz-
nych jednostek, ktére w procesie samorealizacji uczestnicza w réznorod-
nych sferach dziatalnosci spotecznosci lokalnych, ktére z kolei lezg u pod-
staw wolnych inicjatyw o charakterze ogélnonarodowym, panstwowym.
Obywatele spoleczeristwa obywatelskiego sa zdolni do samoorganizacji
w ramach zadan i projektow spotecznych. Zdobywaja i posiadaja umie-
jetnosci okreslania wyznaczonych celéw i dazenia do nich bez inicjatywy
ani naciskéw ze strony wiladzy panstwowej, koscielno-wyznaniowej ani
ekonomicznej. Spoteczeristwo obywatelskie potrafi w tym sensie organi-
zowac sie i dziala¢ niezaleznie od instytucji nadrzednych. Podstawowa
cecha takiego spoleczenistwa jest wiec rodzaca sie Swiadomosc obywateli
co do potrzeb wspdlnot spotecznych réznego szczebla i dazenie do ich
zaspokajania. Obywatele sa zaangazowani w sprawy spolecznoéci i spole-
czenstwa, majq poczucie odpowiedzialnosci za jego dobro oraz wspétwia-
snosci sfery publicznej. W naturalny sposob spoteczeristwo obywatelskie
jest w praktyce demokratyczne, opiera sie na wartosciach obywatelskich,
np. na zasadzie wolnosci stowa, wyznania oraz niezaleznosci sadoéw™.
Istnienie organizacji pozarzadowych, rozbudowana dziatalnoé¢ samorza-
dowa, aktywnos¢ wolontariacka, wspoétpraca réznych grup spotecznych
na rzecz wspdlnego dobra, zréwnowazony i trwaly rozwdj spoteczny —
to podstawowe przejawy spoleczenistwa obywatelskiego w jego mikro-
i makroperspektywie®.

% J. Schwedler, Toward Civil Society in the Middle East? A Primer. Boulder 1995.

¥ Por. np. E. Gorski, Civil Society, Pluralism and Universalism. Polish Philosophical
Studies 8. Washington 2007, s. 7-55.

% Por. A. Michnik, W poszukiwaniu utraconego sensu. Warszawa 2007.

31 A. Whaites, Let’s Get Civil Society Straight: NGOs and Political Theory. ,Development in
Practice” 1996, t. 6, nr 3, s. 240—249.
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Rozwazywszy tradycje reformacyjng pod katem rozwoju spoteczenistw
obywatelskich w kregu kultury zachodniej, mozna wskazac¢ kilka funda-
mentalnych koncepgji luterskich, ktére przynajmniej potencjalnie przyczy-
nily sie do rozwoju postaw obywatelskich w XVI i wiekach nastepnych®.

Przede wszystkim nalezy podkresli¢ kwestie indywidualizacji wiary
w ujeciu Reformatora z Wittenbergi®. W swoich postulatach Luter zde-
cydowanie wystepowal przeciwko supremacji papieskiej i krytykowat
dazenia wladzy koscielnej do kontroli zbawienia czlowieka, wypowia-
dat sie przeciwko koncepcji Kosciota jako posrednika, mediatora miedzy
Bogiem a czlowiekiem. Réwnocze$nie kiadl nacisk na wynikajaca z Biblii
koncepcje powszechnego kaplaristwa, zgodnie z ktéra kazdy cztowiek jest
kaplanem dla siebie*. Kazdy niezaleznie, w swoim sumieniu, jest odpo-
wiedzialny przed Bogiem za swoje zycie. Kazdy tez niezaleznie powinien
stucha¢ gtosu Boga poprzez indywidualna lekture Biblii dostepnej w jezy-
kach narodowych®. Zbawienia w ujeciu luterskim nie zdobywa sie przez
mediacje Kosciola, przez przynaleznos¢ do instytucji eklezjalnej ani przez
uczestnictwo w sakramentach. Droga do zbawienia zgodnie z zasada sola
gratia et sola fide jest decyzja wiary i odpowiednie zycie czlowieka. W ten
spos6b kazdy jest traktowany jako autonomiczna jednostka, supremacja
hierarchicznego Kosciota ulega zmniejszeniu, dowarto$ciowania za$ do-
stepuje doczesnos¢ cztowieka oraz koniecznosé jego edukacji*.

2 TamilCanadian, J.L. Fernando, Martin Luther Advocates a Strong State for Stable Civil
Society. http:/tamilcanadian.com/article/2075 [dostep 15.04.2017]. Por. G.M. Simpson,
Toward a Lutheran , Delight in the Law of the Lord”: Church and State in the Context of
Civil Society. W: Church and State: Lutheran Perspectives. Red. J.R. Stumme, R.W. Tuttle.
Minneapolis 2003.

% Por. B. Wannenwetsch, Luther’s Moral Theology. W: The Cambridge Companion to Mar-
tin Luther. Red. D.K. McKim. Cambridge 2003, s. 128-135; S.E. Ozment, Homo Spiritualis.
A Comparative Study of the Anthropology of Johannes Tauler, Jean Gerson, and Martin Luther
(1509-16) in the Context of Their Theological Thought. Leiden 1969, s. 103-111.

3 Por. M. Luter, Do chrzescijariskiej szlachty narodu niemieckiego, 19-25. Weimarer Ausgabe
[dalej WA]. T. 6, s. 47; idem, O niewoli babiloriskiej Kosciola, 6—14. WA 6, s. 564. Doktryna
powszechnego kaplanistwa nie znosi porzadku ani autorytetu w Kosciele. Por. Konfesja
Augsburska, art. 4, 5, 14. W: Ksiegi Wyznaniowe Kosciola Luteratiskiego. Bielsko-Biata 2003,
s. 143-159; http:/www .luteranie.pl/materialy/ksiegi_wyznaniowe_kosciola/konfesja_
augsburska_cz_i,143.html [dostep 12.04.2017].

* C. Lindberg, The European Reformations. Oxford 1996, s. 91n. Stad koniecznos¢ po-
wszechnej edukacji, tak mocno podkreslana przez Reformatora i jego nastepcoéw. Por.
H. Schilling, Marcin Luter. Buntownik w czasach przetomu. Thum. J. Kalazny. Poznan 2017,
s. 433—439.

% Por. M. Luter, O wolnosci chrzescijaiskiej. Ttum. W. Niemczyk. Warszawa 1991, s. 4n;
Konfesja Augsburska, art. 4, 20; M. Luter, O dobrych uczynkach (1519). Ttum. D. Chwastek. W:
M. Luter, Pisma etyczne. Biblioteka Klasyki Ewangelickiej 6. Bielsko-Biata 2009, s. 54-138.
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Po drugie, uwage czytelnika pism Lutra zwraca docenienie i usamo-
dzielnianie si¢ wladzy Swieckiej”. Luter podkresla odpowiedzialnos¢
panstwa w ramach Corpus Christianum przed Bogiem i przed obywate-
lami. W tym sensie Reformator jawi sie jako adwokat rozdziatu panistwa
od Kosciota, a takze krytyk dazen wiadzy koscielnej do dominacji nad
wladza swiecka®. W swoich opatrznosciowych rzadach nad swiatem Bog
ustanowil niejako dwa krolestwa: duchowe i $wieckie, ktore koegzystuja
ze soba w doczesnej rzeczywistosci®. De facto Luter podkreslal potrzebe
silnego paristwa, w obrebie ktérego toczy sie zycie obywatelskie chrzesci-
jan. Wiadze Swieckie sa wedlug niego odpowiedzialne za zdrowie moral-
ne i dobrobyt spoteczeristwa $wieckiego. Stad tez na nich spoczywa obo-
wigzek m.in. pilnowania porzadku spolecznego i korygowania bledow
w doczesnym S$wiecie ludzkim. W tym kontekscie Luter przekonywat
o koniecznosci postuszeristwa wladzy, co rozumiat jako boskie powotanie
wobec ustanowionego przez Boga porzadku®.

Po trzecie, nalezy zwrdci¢ uwage na docenienie znaczenia pracy czto-
wieka, ktéra Luter ujmowat w kategoriach powotania (Beruf — Berufung)*.
W swojej interpretacji 1 Kor 7, 20 Marcin Luter wskazywal, ze cztowiek
zostal powolany przez Boga do okreslonej pracy w opatrzno$ciowym
ulozeniu $wiata*>. W obrebie tej pracy czlowiek powinien spetnia¢ swo-
je powolanie w procesie uswiecenia. Jakkolwiek ludziom zostaja przy-
dzielone rézne role, zadania i urzedy, w sensie teologicznym nie moz-
na méwic o hierarchii pracy. Nie mozna réwniez mowi¢ o nadrzednosci

Por. M. Uglorz, Marcin Luter. Ojciec Reformacji. Bielsko-Biata 1995, s. 137n, 140-144; idem,
Zarys nauki Koéciota luterariskiego. W: Swiadectwo wiary i zycia. Kosciot luterariski w Polsce
wczoraj i dzis. Bielsko-Biala 2004, s. 42—45; B. Milerski, Miejsce pojednania w soteriologii Mar-
cina Lutra. W: Teologia wiary. Teologia ks. dra Marcina Lutra i ksiqgg wyznaniowych Kosciola
luterariskiego. Red. M. Uglorz. Bielsko-Biata 2007, s. 107-120.

¥ Por. W.J. Wright, Martin Luther’s Understanding of God’s Two Kingdoms: A Response
to the Challenge of Skepticism. Grand Rapids 2010; H. Schilling, Marcin Luter..., s. 474-497.

*® Pozniejsza praktyka weryfikuje te zatozenia; por. W.J. Wright, Martin Luther’s...,
s. 113-147.

¥ Por. $w. Augustyn, Paristwo Boze. Ttum. W. Kubicki. Kety 2002.

% Por. M. Luter, Formuta zgody. Art. V: O Zakonie i Ewangelii. Art. VI: O trzeciej funkcji
Zakonu. W: Ksiggi Wyznaniowe..., s. 408—411. Stad m.in. tak radykalne stanowiska Lutra
wobec niepokojéw spolecznych w formie powstania chtopskiego lub dziatalnosci grup
anabaptystycznych. Por. H. Schilling, Marcin Luter..., s. 488—492, 507-526, 574-579.

4 Por. H. Echternach, Work, Vocation, Calling. W: The Encyclopedia of the Lutheran Church.
T. 3. Red. J. Bodensieck. Minneapolis 1965, kol. 2502-2505, K. Froehlich, Luther on Vocation.
»Lutheran Quarterly” 1999, t. 13, s. 195-207; G. Wingren, The Christian’s Calling: Luther on
Vocation. Edinburgh 1958.

42 Por. Komentarz M. Lutra do 1 Kor 7. W: Luther’s Works. American Edition [dalej LW].
T. 28. Red. J. Pelikan, H. Lehmann. St. Louis — Philadelphia 1973, s. 28, 45.
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stuzby duchowej nad praca swiecka®. Wszyscy ludzie sg réwni przed
Bogiem, wszyscy sa tez odpowiedzialni za kondycje Kosciota: tak ci, kt6-
rzy sprawuja urzedy duchowe, jak i zwykli wierni. W tym sensie Luter
znosi tradycyjny podzial na sacrum i profanum. Wszak wszystko jest sfera
dziatalnosci Boga, wszystko jest elementem opatrznosciowego porzadku,
wszystko zatem staje si¢ sacrum. Czlowiek w jego doczesnej egzystencji
zostaje uswiecony. Ostatecznie czyz Bog nie pracuje? Dzielo stworzenia
na kartach Ksiegi Rodzaju jasno ukazuje Stwoérce zaangazowanego w pro-
ces tworzenia. Co wiecej, B6g w pierwszych rozdziatach Biblii wymaga
od czlowieka pracy, co — przy prostym odczytaniu Pisma — mozna ro-
zumie¢ jako odwzorowanie czy nawet kontynuacje pracy Boga. Ow fakt
znaczaco podnosi sama koncepcje pracy czlowieka i nadaje jej szczegélny
status*.

Okreslona profesja zostaje arbitralnie przypisana cztowiekowi jako ele-
ment uswiecenia w procesie zbawienia jednostki oraz aspekt szerszych
rzadéw Boga nad $wiatem. Jako taka prace nalezy zaakceptowac bez
wzgledu na to, jak bardzo eksponowana, intratna czy degradujaca wydaje
sie w czysto ludzkim ujeciu. Wszak stanowi ona nadanie boskie, przeciw
ktéremu nie wolno wystepowac. To w ramach pracy, a nie poza nia czto-
wiek powinien spelnia¢ swoje powotanie®. Realizujac za$ prace, ludzie
nie powinni zdaniem Lutra zbyt mocno dazy¢ do zysku ani doczesnych
awansow, jako ze taka postawa niesie ze sobg niebezpieczenstwo dziata-
nia kosztem innych ludzi, pokuse grzechu chciwosci i zachtannosci oraz
grozbe zaburzenia nadanego odgoérnie porzadku spotecznego®.

W ujeciu tym mozna odczytac statyczny, feudalny kontekst, w ktéorym
Luter tworzy i osadza problem zbawienia czlowieka. Inaczej do kwestii
pracy podchodzi Jan Kalwin, tworzacy pézniej w szwajcarskim spole-
czenstwie mieszczaniskim, w ktérym zaczyna ksztaltowac sie klasa sred-

# Wbrew tradycyjnemu $redniowiecznemu ujeciu pracy. Por. M. Luter, Do chrzescijari-
skiej szlachty narodu niemieckiego. LW 44, s. 127; M. Hintz, Teologiczne aspekty ewangelickiego
etosu pracy. https:/www.academia.edu/2425520/ Teologiczne_aspekty_ewangelickiego_
etosu_pracy [dostep 13.5.2017], s. 6.

# Z zalozeniem koniecznosci réwnowagi miedzy praca a odpoczynkiem; ibidem.
Por. M. Luter, Duzy Katechizm. W: Ksiggi Wyznaniowe..., s. 69nn. Z pézniej ugruntowa-
na koncepcja pracy cztowieka jako swego rodzaju kontynuacja dziatania Boga polemizuje
m.in. K. Barth i J. Moltmann. Por. K. Barth, Church Dogmatics. T. 3, cz. 4. Edinburgh 1978;
J. Moltmann, The Right to Work. W: idem, On Human Dignity: Political Theology and Ethics.
Philadelphia 1984, s. 45nn.

# Oczywiscie z pewnymi wyjatkami. Luter dopuszcza wolnos¢ w rzeczach nizszych,
wymaga jednak postuszenistwa w rzeczach wyzszych, ktére decyduja o ludzkim zbawie-
niu. Por. Komentarz Lutra do Ksiggi Rodzaju 13. LW 2.

 Por. M. Hintz, Teologiczne aspekty..., s. 2—6.
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nia, znacznie tez bardziej mobilnym niz spotecznos¢ Lutra®. W swoim
komentarzu do 1 Kor 7, 20 Kalwin, krytykujac za Lutrem $redniowieczne
uznanie dla zycia monastycznego, wskazuje na wartos¢ kazdej pracy*.
Niemniej jednak podkresla, Zze cztowiek ma wolnoé¢ w wyborze zawo-
du, profes;ji i stanu. Chociaz apostot Pawel zacheca do rozwoju w obrebie
przypisanej profesji, to jednak nie zawsze jest to mozliwe. W rzeczywi-
stosci praktyka zycia uczy, ze cztowiek niejednokrotnie odkrywa swoje
powolanie przez zmiane pracy lub zajecia, zwlaszcza gdy w gre wchodza
zawody niezgodne z prawem, niemoralne albo degradujace osobe. Zgod-
nie ze stanowiskiem Kalwina cztowiek jest wolny w odkrywaniu swojego
powotania. W trakcie tego procesu moze zmienia¢ prace i nie musi sie
obawia¢, ze w ten spos6b sprzeciwia sie Bogu®.

W nauczaniu Lutra mozna odnalez¢ wiele koncepcji potencjalnie ksztat-
tujacych obywatelskie postawy wiernych o ewangelickiej proweniencji. Na
szczegblna uwage zasluguje kwestia indywidualnego podejécia do czlo-
wieka, dezawuowanie hierarchicznej i mediacyjnej roli Kosciota, podnie-
sienie rangi wladzy $wieckiej oraz uznanie dla pracy, edukacji i spotecznej
aktywnosci cztowieka. Koncepcje te wydaja sie mie¢ kluczowe znaczenie
w dyskusji na temat rozwoju spoleczeristwa obywatelskiego nowozytnej
Europy. Jakkolwiek jednak znaczace byty zastugi Lutra w ksztaltowaniu
postaw obywatelskich ewangelikéw, to jednak nalezy zauwazy¢, ze Re-
formator z Wittenbergi stale bronit statycznego, feudalnego modelu spo-
teczeristwa, w ktérym bezwzgledne postuszenistwo wladzy swieckiej oraz
akceptacja zastanego porzadku mialy znaczenie priorytetowe™.

Powyzszy konserwatyzm Lutra modyfikuja pdzniejsi reformatorzy
ewangeliccy (np. Jan Kalwin) i ewangelikalni (np. Meno Simons, William
Perkins, Jonathan Edwards), funkcjonujacy w innym niz Luter kontekscie
spolecznym, zmagajacy si¢ z nowymi wyzwaniami i w tych warunkach
rozwijajacy precedensowe koncepcje teologiczne Reformatora z Witten-
bergi’'.

Jesli chodzi o protestantyzm ewangelikalny, wyrastajacy z nurtow ana-
baptystycznych, purytaniskich, pietystycznych oraz wielkich przebudzen
amerykanskich, to w ramach dyskusji o spoteczenstwie obywatelskim

¥ Por. ].P. Guzman, Eschatological Significance of Human Vocation. Reformed Theological
Seminary. Charlotte 2004, s. 30n.

* Por. np. Tomasz z Akwinu, Summa theologiae, I1-1lae, q. 184, a. 3. Stanowisko J. Kalwina:
np. J. Calvin, Institutio religionis christianae [dalej Instytucje], 4. 3. 11. Za: Institutes of the Chri-
stian Religion. Red. ].T. McNeill. Philadelphia 1960.

¥ Instytucje, 3. 10. 6.

% Por. H. Schilling, Marcin Luter..., s. 446—522; J.L. Fernando, Martin Luther Advocates. ..

°! Problem wykracza poza zakres niniejszego artykutu. Por. np. W.R. Ward, Early Evan-
gelicals: A Global Intellectual History, 1670—-1789. Cambridge 2006.
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nalezy podkredli¢ kilka kluczowych kwestii. Przede wszystkim uwage
zwraca dalsza indywidualizacja wiary. Przy zalozeniu, ze czlowiek sta-
je sie chrzescijaninem przez nawrdcenie, a nie przez narodziny i chrzest
w okreslonej tradycji eklezjalnej, chrzest za$ jest jedynie znakiem prze-
miany, jakiej doswiadczyl, Koscié! staje sie¢ miejscem lub raczej wspdlnota
wyboru jednostki*?. W sposéb wolny cztowiek decyduje sie na przynalez-
nos¢ do takiej czy innej spotecznosci wiary i w sposéb wolny bierze na sie-
bie odpowiedzialnos¢ za rozwdj i poziom moralny tej wspdlnoty. Jest to
szczegoOlnie wazne przy zalozeniu koncepcji powszechnego kaptanistwa,
zgodnie z ktoéra kazda osoba jest kaptanem i kazda osoba petni kluczowa,
jakkolwiek odmienng role w budowaniu Kosciota, pojmowanego w kate-
goriach biblijnych jako Ciato Chrystusa. R6zne czlonki, jak wskazuje apo-
stot Pawel, buduja to samo ciato, wszystkie sa wazne i kluczowe we wta-
Sciwym funkcjonowaniu catego organizmu (1 Kor 12, 1-31; Ef 4, 11-16).

Niejednokrotnie koncepcja powszechnego kaptanistwa przeklada sie
w protestantyzmie ewangelikalnym na demokratyczne lub bliskie de-
mokratycznym sposoby zarzadzania wspoélnota, zgodnie z zalozeniem,
ze wszyscy sg rowni przed Bogiem, obdarzeni jedynie ré6znymi darami,
talentami lub urzedami. Wszyscy zatem powinni mie¢ rowny wplyw na
proces decydowania o kierunku rozwoju zboru. Skrajnym przykladem ta-
kiej demokratyzacji zarzadzania wspdlnotg moze by¢ tradycja kwakrow?,
bardziej umiarkowany jest np. kongregacjonalizm baptystyczny, ktéry
zaklada, ze wszyscy wierni maja prawo gltosu w decyzjach waznych dla
wspolnoty>.

Ewangelikalizm, zwlaszcza w jego amerykanskim wydaniu, wyrasta
na gruncie ekumenicznym, przynajmniej jesli chodzi o ekumenizm w ob-
rebie protestantyzmu. Pietystyczna duchowo$é, ktéra wraz z europejski-
mi imigrantami przenika chrzescijaristwo amerykanskie w XVIII wieku,
prowadzi niejednokrotnie w ramach wielkich przebudzen do potaczenia
Kosciotow (kongregacjonaliéci i prezbiterianie), wytworzenia ruchéw
miedzydenominacyjnych oraz bliskiej wspodtpracy poszczegélnych wy-
znan. Przykladem moze by¢ tzw. Holiness Movement przetomu XIX i XX
wieku, z ktérego wyrasta Kosciél pentekostalny. W swojej interkonfesyj-
nej naturze ewangelikalizm kladzie nacisk na doktryny fundamentalne
wynikajace z Pisma, pierwszych wyznan wiary i soboréw powszechnych,
pozostawiajac pozostate nauki i tradycje, jako drugorzedne (adiafora),

2 N. Modnicka, Polskie spotecznosci ewangelikalne jako ,, Koscioty wyboru” w , spoteczeri-
stwie losu”. Warszawa 2004, s. 71nn.

% Por. Quaker Faith and Practice. http:/qfp.quaker.org.uk/ [dostep 05.04.2017]; T.D.
Hamm, The Quakers in America. Columbia 2006, s. 1-13; Historical Dictionary of The Friends
(Quakers). Red. M. Abbott, M.E. Chijioke, P. Dandelion, J.W. Oliver. Lanham 2003.

** S. Grenz, The Baptist Congregation. Vancouver 2002, s. 54nn.
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w gestii denominacji, zboréw lub wiernych®. Doskonalym przyktadem
takiej perspektywy doktrynalnej jest wyznanie wiary Swiatowego Alian-
su Ewangelicznego.

Ponadto wywodzac sie z anabaptyzmu, purytanizmu i pietyzmu,
ewangelikalizm w swojej historycznej formie kladzie nacisk na edukacje
oraz misje¢ spoleczng, niejednokrotnie realizowang w wymiarze ekume-
nicznym. Dziatalno$¢ Williama Wilberforce’a, Armii Zbawienia, Abraha-
ma Kuypera, YMCA oraz wielu innych inicjatyw edukacyjnych, charyta-
tywnych, kulturalnych i spotecznych moze by¢ tego doskonatym przykia-
dem?’.

Ewangelikalizm na gruncie zachodnioeuropejskim oraz amerykariskim
rozwija luterskie i kalwiriskie ujecie pracy, z jednej strony wcigz pojmu-
jac zawdd jako powotanie i odpowiedzialno$¢ wobec Boga, z drugiej za$
promujac mobilnoé¢ spoteczng i dostosowujac w ten sposéb nauczanie do
zmieniajacych sie warunkoéw spolecznych®. Aspekt ten podkresla m.in.
Max Weber, gdy ocenia baptystyczna koncepcje powotania i wskazuje, ze
chociaz baptysci rozcieficzaja kalwiriska koncepcje predestynacji®, to jed-
nak ich doktryna stanowi dobra podstawe do rozwoju kapitalizmu, szcze-
golnie ze w swoim nauczaniu baptysci odchodza od ascetyzmu puryta-
néw, niejednokrotnie paralizujacego aktywnosé zawodowa, ktada nacisk
na rozdzial panistwa od Kosciota oraz podkreslaja znaczenie sumienia,
czego efektem jest ich bezwzgledna uczciwosc®.

W ten sposob ewangelikalizm w jego historycznym wymiarze wpi-
suje sie w r0zw0j spoleczeristw obywatelskich. Indywidualizacja wiary,
Kosciot jako wspélnota wyboru, demokratyzacja struktury zarzadzania
wspolnotami, organiczny ekumenizm ewangelikalny, nacisk na edukacje

* Por. W. Szczerba, Reformacyjne korzenie..., s. 20-23.

% World Evangelical Alliance, http:/www.worldea.org/whoweare/statementoffaith
[dostep 05.05.2017], Alians Ewangeliczny w RP, http:/aliansewangeliczny.pl/zasady
-wiary [dostep 27.11.2017].

 Por. bardzo dobre opracowanie na temat ewangelikalizmu: J. Zieliriski, Protestantyzm
ewangelikalny. Studium specyfiki religijnej. Warszawa 2013.

% Juz purytanie nauczajg, kiedy i jak nalezy zmienia¢ prace. William Perkins pisze np.
o trzech fundamentalnych zasadach przy wyborze pracy. Powinna by¢ ona zgodna z pra-
wem. Nalezy wzig¢ pod uwage zainteresowania i talent jednostki. Przy wielu mozliwych
opcjach nalezy wybraé prace najlepsza, z zastrzezeniem, ze powinna ona by¢ podporzad-
kowana Bogu, stuzy¢ drugiemu czlowiekowi lub wspdlnocie oraz prowadzi¢ do osobiste-
go rozwoju. Por. J. Guzman, Eschatological Significance..., s. 34; P. Miller, The New England
Mind: The Seventeenth Century. Cambridge 1939, s. 44nn; M. Todd, Christian Humanism and
the Puritan Social Order. Cambridge 1987.

¥ Odchodzac od tzw. podwdjnej predestynacji (wyboru do zbawienia lub potepienia)
na rzecz koncepcji wybrania (predestynacji) jedynie do zbawienia.

% Por. M. Weber, The Protestant Ethics and the Spirit of Capitalism. Norton Critical Edi-
tion. New York 2008, s. 102nn.
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i misje spoleczng o wymiarze interkonfesyjnym — te i tym podobne ele-
menty protestantyzmu ewangelikalnego naturalnie stale przyczyniaja sie
do kreowania i umacniania postaw obywatelskich w spoteczeristwach Eu-
ropy Zachodniej, Ameryki oraz innych kontynentéw.

Oczywiscie podobnie jak protestantyzm ewangelicki, réwniez ewan-
gelikalizm nie jest wolny od probleméw i potencjalnych utlomnosci. Jako
nurt konserwatywny, promujacy doktryne sola Scriptura w interpretacji
caloksztaltu rzeczywistosci, dazacy od odtworzenia pierwotnej wiary
chrzescijariskiej w nowoczesnych spoleczeristwach na bazie duchowego
nawrécenia cztowieka, jest mocno narazony na rézne rodzaje fundamen-
talizmu. Przy literalnym, dostownym odczytywaniu Pisma ewangelikal-
ne wspolnoty fatwo moga oddzieli¢ sie w swojej §wiadomosci od szybko
rozwijajacego sie nowozytnego Swiata. Literalna aplikacja Pisma w zyciu
wiernych moze skutkowac daleko idaca krytyka nowoczesnych i postno-
woczesnych spoleczenistw, a w konsekwencji zamknieciem sie ewangeli-
kanoéw w hermetycznych wspélnotach i sektach. Ewangelikalny nacisk na
eschatologiczna przyszlos¢, rozumiang jako zados¢uczynienie za docze-
sne problemy i niedoskonalo$ci, moze oczywiscie prowadzi¢ do lekcewa-
zenia doczesnosci i do odciecia sie od rzeczywistosci codziennej, w ktorej
przyszito cztowiekowi zy¢®'. Protestantyzm ewangelikalny, wyrdstszy na
fundamencie Reformacji XVI wieku, z jednej strony wypracowal dobre
podwaliny rozwoju postaw obywatelskich, z drugiej za$ zawiera pewien
zbidr potencjalnych probleméw, ktore te postawy moga hamowac. Histo-
ria zawiera przyklady tak jednych, jak i drugich rozwigzan na gruncie
ewangelikalnym®.

61 Por. np. G. Marsden, Understanding Fundamentalism and Evangelicalism. Grand Rapids
1991; Evangelicalism and Fundamentalism: A Documentary Reader. Red. B. Hankins. London
— New York 2008.

62 Por. krytyczne odniesienie do ewangelikalizmu w publikacjach bp. A. Siemie-
niewskiego, np. Ewangelikalna duchowosc¢ nowego narodzenia a Tradycja katolicka. Wroctaw
1997, http: /www.siemieniewski.archidiecezja.wroc.pl/?q=node/35 [dostep 16.05.2017];
,Ochrzczeni w jednym Duchu”. Perspektywy integracji mistycyzmu pentekostalnego z ducho-
woscig katolickg. Wroctaw 2002, http:/www.dbc.wroc.pl/dlibra/docmetadata?id=1783&
from=&dirids=1&ver_id=&lp=2&QI [dostep 16.05.2017].
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Evangelical Protestantism and Civil Society
Abstract

The article refers to Protestant tradition in its Lutheran dimension and further
historical development, especially the Evangelical line of thought. It sketches the basic
characteristic of Protestantism, showing how denominational diversity cooperates with
the fundamental confessional unity of Protestants of various proveniences. Then the
author discusses the nature of civil society, focusing on its historical development from
Aristotle to Habermas, Schwedler and Michnik, and adopting a practical definition of civil
society that emphasizes the activity of citizens, their understanding of responsibility for
and the co-ownership of the public sphere. Finally, the articles shows how certain ideas
of Luther’s teaching helped in the development of civil societies in the 16" century. In
particular, the focus on autonomous conscience, appreciation of civil power, education
and understanding of secular work as vocation were important in the process. The article
ends with a discussion of how Evangelical Protestantism developed Luther’s ideas and
adapted them in the evolving societies of 17" and later centuries of Europe and America.
According to the article, it is possible to defend the view that the ideas of Luther and later
Protestants were instrumental in the development of civil societies. However, it should
also be noted that several drawbacks can be identified in Protestant thought. E.g., Luther
operated in a feudal, static society of 16" century and defended its structure. On the other
hand, Evangelical Protestantism is particularly prone to various types of fundamentalisms.
Such groups’ literalistic interpretation and rigorous application of the Bible may result
in establishing inward-oriented communities with a very eschatological perspective on
reality, which do not serve or cooperate with the society in which they are planted.
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O ISTOCIE UCZUC RELIGIJNYCH, CZYLI JAK
ODROZNIC PRAWDZIWA RELIGIE OD FALSZYWE]
WEDLUG JONATHANA EDWARDSA

Jonathana Edwardsa (1703—-1758), teologa, filozofa i czlowieka nauki
(science), animatora i ,zywy plomien” Wielkiego Przebudzenia (Great
Awakening), nalezy zaliczy¢ do grona najwazniejszych reformatoréw inte-
lektualnych i religijnych. To wlasnie za jego przyczyna takie pojecia, jak:
relacja, przestrzen, uczucia religijne, boska doskonatoé¢, na trwate wpisa-
ly sie w nowozytny i wspoélczesny jezyk religijny.

Jonathan Edwards urodzit sie 5 pazdziernika 1703 roku w East Wind-
sor w kolonii Connecticut w Nowej Anglii, zmart za$ 22 marca 1758 roku.
Przyszed! zatem na $wiat osiemdziesiat trzy lata po przybiciu do brzegéw
Ameryki pierwszej grupy angielskich purytanéw, a zmarl dwadziescia
lat przed waznym dla Ameryki wydarzeniem — rewolucja amerykariska
(1775-1783).

W centrum teologicznych i filozoficznych pogladéw Edwardsa znaj-
duje sie Bog, ktory jest najdoskonalszym dobrem i mitoscia. Wyrazem tej
doskonatej Mitosci i Dobra jest stworzony $wiat, a odpowiedzia czlowieka
na te milo$¢ sa wedltug Edwardsa ,$wiete uczucia” bedace papierkiem
lakmusowym prawdziwej religii.

Aby odda¢ 6w wazny dla Edwardsa piszacego Traktat o uczuciach re-
ligijnych (1746) klimat i sytuacje, jaka towarzyszyla wydarzeniom religij-
nym Wielkiego Przebudzenia, oraz aby lepiej zrozumie¢ cel powstania
i doniostoé¢ tego traktatu, juz na samym poczatku warto przywotaé ob-
szerniejszy jego fragment. Edwards pisze tak:

Wydaje sie ze takie wladnie nastawienie zbyt czesto przewaza w naszym
kraju. Wielu bowiem sposréd tych, ktéorzy w tym niezwyklym czasie



160 Jacek Zielinski

przezywali silne uczucia religijne, nie wykazato wtasciwego opanowania
umystu i popetnilo liczne btedy w chwili emocjonalnego poruszenia
i rozgoraczkowania. Zarliwe uczucia wielu o0séb wkrétce oziebly,
a niektérzy — choé przez chwile unosili si¢ jak na skrzydiach, petni rado-
§ci i zapalu — wrocili niczym pies do swych wymiocin. Dlatego w oczach
wielu ludzi uczucia religijne staly sie czym$ podejrzanym, zupelnie jak-
by prawdziwa religijnos¢ nie miata z nimi nic wspélnego. Jakze tatwo
i naturalnie przechodzimy z jednej skrajnosci w druga. Jeszcze niedawno
sklanialiémy sie ku przeciwnej skrajnoéci: przewazata tendencja, by we
wszystkich zarliwych uczuciach religijnych dostrzegaé szczegolne przeja-
wy prawdziwej laski, bez wnikania w nature tych uczué ani w ich geneze.
Jesli ktos sprawial wrazenie glteboko poruszonego, z uniesieniem moéwit
chetnie o sprawach religijnych i wyrazat sie zarliwie i z oddaniem, uzna-
wano go za napelnionego. Bez dokladniejszego zbadania sprawy wysnu-
wano wniosek, ze osoba ta jest napetniona Duchem Bozym i doswiadcza
w wyjatkowy spos6b dzialania Jego faski. Ta skrajno$é¢ przewazata kilka
lat temu. Ostatnio jednak zamiast uznania i podziwu dla wszelkich uczué
religijnych bez jakiegokolwiek rozréznienia coraz powszechniej wszelkie
tego rodzaju uczucia podwaza sie i odrzuca'.

Wage tych stow, postrzegajac je jako reakcje Edwardsa na skrajne, bo
przeciwstawne postawy wobec ,uczué religijnych” (religious affections),
nalezy upatrywac¢ w tym, ze Traktat o uczuciach religijnych — czego po-
twierdzenie mozna znalez¢ takze w jego wspomnieniach — jest wladnie
proba zmierzenia sie z problemem poprzez odpowiedz na pytanie, na
czym polega prawdziwa religia. Tak wiec z jednej strony Edwards po-
lemizuje z tymi, ktérzy kwestionuja wartos¢ ruchu przebudzeniowego,
a tym samym warto$é¢ uczué, uznajac je za przejaw jedynie niezrozumia-
tej emocjonalnej histerii, z drugiej zas podejmuje dyskurs z tymi, ktérzy
zewnetrzne przejawy intensywnych przezy¢ religijnych uwazaja za wta-
Sciwe kryterium i probierz prawdziwej religijnosci. Edwards, widzac za-
grozenia i niebezpieczne trendy obecne zaréwno po jednej, jak i po drugiej
stronie toczacego sie sporu, staral sie wskazac droge posrednia, ktéra by-
taby nie tyle godzeniem zwasnionych, ile na nowo definiowataby pod-
stawowe pojecia i pozwalata odpowiedzie¢ na jakze wazne pytanie: ,Co
takiego wyrdznia ludzi, ktérych Bog darzy faska i ktérym przystuguje
Jego wieczna nagroda?”, a zatem: ,Na czym polega prawdziwa religia?”2.
Te pytania mozna oczywiscie, a nawet nalezy wzorem autora traktatu

!J. Edwards, Traktat o uczuciach religijnych. W: idem, Wybér pism. Ttum. M. Choinski,
P. Kwiatkowski, Z. Sierotnik. Wroctaw 2014, s. 184—185.
2 Ibidem, s. 175.
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uzupelni¢ innymi: Co to znaczy by¢ chrzescijaninem? Czy chrzescijani-
stwo to tylko pragnienia, uczucia i przezycia? Co to jest nawrocenie? Skad
wiadomo, ze kto$ je przezyl? Jak daleko mozna sie posuwac¢ w badaniu,
czy dane nawrdcenie jest autentyczne? Jakie miejsce w chrzeécijariskim
doswiadczeniu zajmuje pewno$¢ zbawienia? Jak mozna bada¢, czy wia-
sna wiara czlowieka jest szczera i prawdziwa? Po czym poznaé duchowg
hipokryzje i oszustwo?

Jednakze przed przystapieniem do oméwienia, jak Edwards charakte-
ryzuje prawdziwe uczucia religijne odrézniajace je od fatszywej pobozno-
Sci i uczug, a zatem odpowiada na kluczowa kwestie, czym jest prawdzi-
wa religia, nalezy przyjrzec si¢ samym uczuciom (affections).

Swoja odpowiedzZ na te zasadnicza kwestie Edwards rozpoczyna pyta-
niem: ,Czym sg uczucia w odniesieniu do umystu?”>. Pytanie to jest o tyle
wazne, ze pozwala mu w dalszej czeéci wywodu dowodzi¢ czesto powta-
rzanej tezy, ze prawdziwoéc¢ religii opiera si¢ na ,$wietych uczuciach”
i z nich wyplywa — na uczuciach, ktére s przejawami sklonnosci i woli
duszy czlowieka. Sktonnos¢ i wole zalicza tym samym do tych zdolnosci,
ktére wigza czlowieka ze sferg dzialania. Kontynuujac, Edwards stwier-
dza, ze sklonnos¢ jest druga ze zdolnosci, jakimi B6g obdarzyt cztowieka.
Pierwsza jest mozliwos¢ postrzegania i myslenia spekulatywnego. , Dzie-
ki drugiej z darowanych jej zdolnosci dusza nie ogranicza sie¢ do samej
percepcji, lecz wykazuje takze okreslong sklonno$¢ wobec rzeczy, ktére
postrzega lub rozpatruje: albo sklania sie ku nim, albo jest im niechetna
i wroga”*. Dlatego tez dzieki niej cztowiek nigdy nie jest bezstronnym ob-
serwatorem, lecz sklaniajac si¢ ku konkretnym rzeczom, podejmuje decy-
zje o tym, czy lubi to, co postrzega, i tego chce, czy sie od tego odwraca
— nie chce i nie lubi tego®, czy postrzega rzeczy ,z zyczliwym badz tez
z niechetnym nastawieniem, z przyjemnoscia albo z przykroscig, z po-
chwata albo dezaprobata”®. Zdolnos¢ te okresla takze stowem ,wola”, a to
dlatego, ze tak jak ,sklonnos¢” wigze sie ona z dziataniami ludzkimi.

Mozna zatem, méwiac o sktonnosci i woli duszy, wyrézni¢ wedtug
Edwardsa dwa jej rodzaje. Pierwszy z nich to stan, w ktérym czlowiek
sklania sie ku rzeczom poznanym, gdy je pochwala i czerpie z nich za-
dowolenie. Drugi rodzaj mozna okreéli¢ jako stan sprzeciwu wobec rze-
czywistosci postrzeganej i ujetej mysla. Woéwczas rodzi sie w cztowieku
sprzeciw, odczucie przykrosci, a nawet wrogosci i odrzucenia wobec niej.
Rozréznienie to jednak, a wiec ze wzgledu na przejawy tej zdolnosci, nie

3 Ibidem, s. 179.

4 Ibidem.

5 Por. J. Edwards, Istotne doznania. Ttum. J. Zawistowska. Warszawa 2002, s. 8-9.
¢ Idem, Traktat o uczuciach religijnych..., s. 179.



162 Jacek Zielinski

jest jedynym mozliwym. Bardziej interesuje Edwardsa czeéciej przez nas
dostrzegalny w swych przejawach stan wynikajacy z réznicy co do stop-
nia intensywnosci reakcji wobec tego, co sie postrzega lub czego sie do-
$wiadcza. I tak z jednej strony spotyka sie ludzi, ktérzy reaguja i odnosza
sie do tego, co ich spotyka, z obojetnoscia. I cho¢ takich ludzi nie jest mato,
to jednak czeéciej zwracaja uwage inni, ktérzy zdecydowanie manifestuja
swoj stosunek do zdarzen, rzeczy lub innych os6b. Chodzi o takie przeja-
wy sktonnoéci i woli, ,,gdy aprobata lub antypatia, zadowolenie lub awer-
sja sa silniejsze, gdy coraz bardziej si¢ unosimy, az dusza zaczyna dziata¢
zarliwie z taka mocg, Ze z uwagi na zwiazek ustanowiony przez Stwoérce
miedzy dusza i cialem dochodzi do odczuwalnej zmiany w obiegu krwi
i w tchnieniach zyciowych, co niejednokrotnie wigze sie z pewnymi do-
znaniami cielesnymi, zwlaszcza w odniesieniu do serca i narzadéw we-
wnetrznych”’. Sa to zatem stany wzburzenia czy gniewu lub egzaltowane,
emocjonalne reakcje, np. uniesienia czy radosci, ktére zwyklo sie odrézniaé
od samej sktonnosci i woli. Jednak wedtug Edwardsa tak nie jest, a kluczem
do zrozumienia tego mechanizmu jest natura czlowieka. Poznajac bowiem
rzeczy lub zjawiska, cztowiek kazdorazowo procz ich opisania i uchwyce-
nia relacji, w jakiej one pozostaja do innych, a wiec poza obserwowaniem,
zawsze sie do nich jako$ odnosi, wyrazajac to w postawie przychylnosci
lub odrzucenia, zajmujac jakiej$ stanowisko wobec nich. Dlatego tez czyms
niezrozumiatym i sztucznym wedtug niego byloby okreslenie uczu¢ jako
zasadniczo odmiennych od woli i skfonnosci. Aby to wyjasni¢, poczynajac
od postawienia jednoznacznej tezy, Ze ,,to nie cialo, lecz sam umyst jest wila-
Sciwym siedliskiem uczu¢”, Edwards stwierdza:

Cialo czlowieka nadaje si¢ nie bardziej niz pien drzewa do tego, by by¢
wlasciwym przedmiotem mitosci lub nienawisci, radosci lub smutku, stra-
chu lub nadziei. [...] Jedynie w duszy pojawiaja sie idee, a zatem to dusza
moze by¢ ze swych idei zadowolona lub niezadowolona. I tak jak tylko du-
sza mys$li, tak tez jedynie dusza kocha lub nienawidzi, raduje si¢ lub smu-
ci z powodu tego, o czym mysli. Podobnie poruszenia tchnieri zyciowych
i ptynéw ustrojowych nie naleza wcale do istoty uczu¢, mimo ze zawsze im
towarzysza. Sa jedynie skutkami uczu¢ lub cechami towarzyszacymi im,
zupelnie od nich odrebnymi — nie sa dla uczué¢ elementem niezbednym,
poniewaz bezcielesny duch jest tak samo zdolny do przezywania mitosci
i nienawisci, radoéci i smutku, nadziei i strachu oraz innych uczu¢ jak duch
zjednoczony z ciatem®.

7 Ibidem, s. 180.
8 Ibidem, s. 180—-181.
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Aby dobrze zrozumieé¢, ze osrodkiem uczu¢ jest umyst, nalezy
w pierwszej kolejnosci wskazaé, czym jest umyst (intelekt). Wedlug
Edwardsa, to dzieki intelektowi i za jego pomoca czlowiek postrzega
i ujmuje dang rzecz zgodnie z jej natura, co pozwala mu odnies¢ sie do
niej wlasciwie i przyja¢ konkretng postawe wobec niej: postawe aproba-
ty lub odrzucenia. To poznanie jest uprzednie wobec dokonanego przez
niego wyboru, albowiem — jak stwierdza autor Traktatu — ludzie tylko
woweczas postepuja wlasciwie i podejmuja stuszne decyzje, bedac szcze-
sliwi i zapewniajac sobie zycie wieczne, gdy rozum obieraja za swojego
przewodnika.

Poglad ten opiera si¢ na glebokim przekonaniu Edwardsa, ze kazdy
czlowiek odkrywa w sobie naturalng sktonnos¢, bedaca trwata dyspozycja
do podazania za tym, co dobre i prawdziwe, a unikania tego, co niszczy
harmonie i naturalny porzadek $wiata oraz samego czlowieka. Dlatego
Edwards definiuje wole jako zdecydowana odpowiedzZ na to, co postrzega
intelekt, bez wzgledu na to, czy odpowiedzig tg jest pragnienie, nadzieja,
rados¢, mitos¢, gorliwosé, litosé, zmartwienie, strach, ztoé¢, czy nawet nie-
nawié¢. Dzieki woli kazda osoba podejmuje decyzje o tym, czy lubi i chce
tego, co postrzega, czy sie od tego odwraca: nie chce i nie lubi tego’.

Czlowiek, jak stwierdza Edwards, jest zatem wyposazony w dwie
glowne sity: inteligencje i sktonnos¢. Pierwsza stuzy

do badania i wydawania sagdéw na temat réznych zjawisk. Druga za$ po-
zwala nam patrze¢ na nie nie z punktu widzenia obojetnego widza, lecz
sprawia, ze je lubimy lub nie, Ze nam si¢ podobaja albo nie, ze je przyjmu-
jemy badz odrzucamy. Czasami nazywamy te druga zdolnos¢ sktonnoscia.
Kiedy za$ wiaze sie ona z decyzjami, zwykle nazywamy ja wola. Kiedy
umyst dziala zgodnie ze swoja sklonnoscia lub wola, wtedy czesto méwi-
my o nim serce™.

Wola, o ktérej jest mowa w powyzszym fragmencie, moze sie reali-
zowacé na dwa sposoby. Jednym z nich jest ukierunkowanie na te rze-
czy, ktore postrzega sie poprzez ich aprobujace przyjecie lub catkowi-
te odrzucenie. Edwards jednak, méwiac o tych aktach woli, za kazdym
razem dodaje, ze chodzi tu o pelne i Swiadome ich przyjecie, a nie bierne,

° Por. J. Edwards, Istotne doznania..., s. 8=9. Oméwienie tej kwestii znalazto swoje od-
zwierciedlenie w tekscie, ktérego przeredagowane fragmenty zostaly wykorzystane na
potrzeby niniejszego artykulu: J. Zieliniski, Duchowos¢ Jonathana Edwardsa. ,, Space” i, affec-
tions” jako podstawowe kryteria rozumienia relacji miedzy Bogiem a cztowiekiem. W: Duchowos¢
religijna jako droga wewnetrznego doskonalenia wspotczesnego cztowieka zachodniego chrzedcijan-
stwa: konteksty antropologiczne i socjologiczne. Red. J. Baniak. Torun 2012, s. 142-163.

7. Edwards, Istotne doznania..., s. 15.
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np. poddanie si¢ im na mocy autorytetu zewnetrznego. Oczywiscie kaz-
dy cztowiek zdaje sobie sprawe, ze intensywnos¢ tych aktow woli jest
rozna.

Bywa, ze sktonnoé¢ do tego, bySmy co$ lubili lub nie, wykracza w bardzo
niewielkim stopniu poza zupelna obojetnosé. W innych przypadkach na-
tomiast skfonnos¢ ta jest na tyle silna, ze zaczynamy postepowaé w spos6b
energiczny i z calym rozmystem. Wtasnie te energiczne i intensywniejsze
akty woli nazywamy uczuciami'.

Podazajac za Edwardsem, mozna zatem jednoznacznie stwierdzié, ze
wola i uczucia, ktére sa reakcjami wyplywajacymi ze sktonnosci i woli, nie
sa czyms$ odrebnym, albowiem uczucia sa tozsame z wolg. Natomiast je-
dyna mozliwoscia ich odrézniania jest ich natezenie. I jakkolwiek, dodaje
teolog, jezyk ludzki ma trudnosci z wiasciwym oddaniem owego niuansu,
to przeciez kazdy rozumie 6w prosty fakt, ze dusza moze wyjs¢ ze stanu
apatii tylko wéweczas, gdy zacznie odczuwac. ,,Réznica nie lezy w samej
naturze rzeczy, ale w sile i sposobie dziatania woli”'?, gdyz aprobujaca
zgoda lub niechec¢ czlowieka do jej przyjecia opiera sie albo na sympatii,
ktora gdy jest ,zywa” — rowna sie uczuciu milosci, albo na nienawisci,
ktoéra jest rowna sile niecheci. Podejmujac bowiem , decyzje na korzysé
jakiej$ rzeczy, juz mamy w pewnym stopniu jaka$ do niej sktonnosc¢”®.
Nalezy jednak pamietaé, ze kazdy akt woli przejawiajacy sie w decyzji
przyjecia lub odrzucenia czego$ zaklada konieczno$¢ poznania rozumo-
wego tej rzeczy.

Powyzsze rozwazania, jak sie wydaje, pozwalaja wlasciwie zrozumie¢
Edwardsowa idee Wielkiego Przebudzenia, zgodnie z ktéra , prawdziwa
poboznos¢ polega glownie na Swietych uczuciach”. Teolog pyta retorycz-
nie: ,Kt6z moglby zaprzeczy¢ temu, ze prawdziwa poboznos¢ polega
gléwnie na uczuciach (affections) — tych mocnych i energicznych aktach
woli?”**. W innym za$ miejscu dodaje: ,Z tych wlasnie powodéw koniecz-
ne jest to, bySmy zrozumieli, na czym polega prawdziwa poboznoé¢. Do-
poki tak sie nie stanie, nie mozemy oczekiwaé, by przebudzenia trwaty
dtugo lub by nasze religijne spory i debaty przyniosty wiele dobrego —
przeciez nawet nie wiemy, o co si¢ naprawde kiécimy!”?.

1 Ibidem.
12 Ibidem.
13 Ibidem, s. 16.
4 Ibidem.
15 Ibidem, s. 12.
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Tak wiec to uczucia sa wedtug lidera Wielkiego Przebudzenia z 1734
roku przyczyna dziatai ludzkich. Zadna bowiem prawda, ktéra sie styszy
czy nawet powtarza, czy glosi sie jako swoja, nie zmieni ani nie spowodu-
je pelnego jej przyjecia, to znaczy zycia zgodnego z nig, dopoki nie , wzbu-
dzi uczuc tej osoby”*¢.

A zatem prawdziwa religia powinna opiera¢ si¢ na uczuciach, ale nie
na tych, ktoére tylko nieznacznie odrézniaja sie od postawy aprobujacej to,
co sie poznaje lub co staje sie przedmiotem myséli i dziatan czlowieka, ale
na tych zarliwych i pelnych pasji porywach serca sprawiajacych, ze ludzie
staja sie zaangazowanymi Swiadkami sprawy, za ktéra sa w stanie nawet
oddac swoje zycie.

Nie moze zatem dziwi¢, ze juz w pierwszej czesci swojego Traktatu
o uczuciach religijnych z tak wielkim szacunkiem i w stowach petnej pochwa-
ty autor moéwi o $wiadkach wiary — przesladowanych chrzeécijanach.
Kanwa dla swoich rozwazan uczynit fragment pochodzacy w Pierwszego
Listu $w. Piotra Apostota: , Tego milujecie, chociaz Go nie widzieliscie,
wierzycie w Niego, cho¢ Go teraz nie widzicie, i weselicie si¢ radoscig nie-
wyslowiong i chwalebna” (1 P 1, 8)". Wedlug Edwardsa stowa te w pelni
oddaja istote chrzescijariskiej nadziei, ale i wskazuja, ze przesladowania
sa probierzem prawdziwej wiary, jako ze ukazuja autentycznos¢ posta-
wy tych, ktérzy ich doswiadczaja. Po pierwsze, bedac sprawdzianem au-
tentycznosci wiary, prze§ladowania nader jasno i wyraZnie ukazuja jej
wartosé. Po drugie, doswiadczenia te maja za zadanie wyprébowac wiare
i religijnoé¢ ludzi, gdyz pozwalaja stwierdzi¢, na ile wiara cztowieka jest
silna, a jej religijne przejawy prawdziwe. Albowiem nic bardziej nie prze-
konuje do podjecia jakiego$ trudu, ukazujac jego zasadnos¢ i mozliwosé
jego podjecia, niz §wiadectwo innych. Dlatego kolejnym wedlug Edward-
sa pozytkiem, jaki niosa ze soba trudne doswiadczenia przesladowar, jest
to, ze uwypuklaja, i to nader widocznie, ,autentyczne piekno i powab”®
religii, dowodzac jej prawdziwosci. Jak bowiem pisze:

Prawdziwa cnota nigdy nie pocigga bardziej niz wtedy, gdy jest poddana
najwiekszym uciskom. Boska wspanialo$¢ autentycznego chrzeécijaristwa
ujawnia sie w calej okazalosci wlasnie wsréd najwiekszych prob. Wtedy to
prawdziwa wiara okazuje sie cenniejsza niz zloto i z tegoz wzgledu poczy-
tuje sie ja , ku chwale i czci, i stawie”".

16 Por. ibidem, s. 18.

17 J. Edwards, Traktat o uczuciach religijnych..., s. 176.
18 Ibidem.

¥ Ibidem, s. 176-177.



166 Jacek Zielinski

Po czwarte, nie istnieje chyba bardziej przekonujacy dowéd szczerosci
oraz uznania stusznoéci gtoszonych pogladéw i postaw niz ten, gdy zostaja
one poddane weryfikagcji, czyli probie. Prze$§ladowania jednak poza potwier-
dzeniem szczerosci religii takze oczyszczaja i poglebiaja wiare zaréwno czto-
wieka poddawanego probom, jak i tych, ktérzy sa Swiadkami tych wydarzen.

Przesladowania jako $wiadectwo wiary sa wiec wedlug Edwardsa na-
zbyt widomym znakiem prawdziwej religii przyczyniajacym sie ,do jej
uszlachetnienia i uwolnienia od domieszek falszu, ktére ja obcigzaja i kre-
puja, tak aby nie pozostalo w niej nic poza szczera prawda”®. A podsu-
mowujac swe rozwazania w tej materii, stwierdza, ze przeSladowania
jako préba wiary

ukazuja najpelniej, jak to mozliwe, urzekajace piekno prawdziwej reli-
gii, a co wiecej, piekno to poglebiaja, ugruntowujac i utwierdzajac auten-
tycznos¢ religii, przydajac jej zywotnosci i zapalu, a takze oczyszczajac ja
z element6w, ktére zaciemniajg jej blask i chwate. Jak ztoto wyprébowane
w ogniu oczyszcza sie z wszelkich domieszek i naleciatoéci, zachowujac
w sobie tylko to, co czyste i piekne, tak tez prawdziwa wiara wyprébo-
wana jak zloto w ogniu staje sie cenniejsza, a przez to poczytuje sie ja ,ku
chwale i czci, i stawie”?".

Dopelnienie tych rozwazan, ktorych przedmiotem sa przesladowania,
stanowi wskazanie przez Edwardsa wlasciwosci prawdziwej religii. Prze-
Sladowania owe w historii — co ze smutkiem nalezy podkresli¢: takze tej
najnowszej, a wystarczy skierowac wzrok chociazby na Bliski Wschod i zy-
jacych tam chrzescijan — sw¢j final znajdowaly najczesciej w aktach be-
stialskiej przemocy, prowadzac do $mierci poddanych torturom za wiare.
Odwotujac sie do stow Apostota Piotra, ktéry na pytanie chrzescijan z pét-
nocnych prowincji Azji Mniejszej, jak nalezy zachowac sie sytuacji cierpieri
wynikajacych z przeSladowan ze strony pogan, w swym Pierwszym Li-
Scie (1 P 1, 8) wskazuje na dwa istotne i wazne, takze wedlug Edwardsa,
aspekty prawdziwej religii. Pierwszy wiaze sie z koniecznoscia zawieszenia,
a w niektérych momentach nawet odrzucenia tego wszystkiego, co wiaze
sie ze sferg zmystowa czlowieka. Taka postawa bedzie oczywiscie oceniana
jako niedorzeczna i sprzeczna z rozsadkiem, przede wszystkim przez tych,
ktorzy utrzymuja, Ze szczescie polega na doznawaniu przyjemnosci, a nie-
szczesciem jest doznawanie przykrosci i cierpien. Sg to zatem ci wszyscy,
ktorych mozna zaliczy¢ do kontynuatoréw szkoty okresu hellenistycznego,
epikurejczykow, ktorzy wskazywali, ze istota przyjemnosci jest brak cier-

2 Ibidem, s. 177.
2l Ibidem.
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pienia i tylko zycie wolne od niego oraz wszelkich innych trosk moze by¢
Zrédtem prawdziwej radosci. Dlatego ci wszyscy, ktérych Edwards okresla
jako ,ludzi zmystowych”, nie moga wyjs¢ , ze zdumienia, jakaz to dziwna
zasada sklonita wierzacych do narazania sie na tak wielkie cierpienia, do
porzucenia tego, co widzialne, i do wyrzeczenia si¢ wszystkiego, co drogie
i mile, a co jest odczuwalne zmystami”*. Tq pierwsza zasada wedtug au-
tora Traktatu jest ,milos¢ do Chrystusa”, mitos¢ do kogo$ niewidzialnego,
kto tylko sercem® moze by¢ poznany. Edwards ma na mysli bardzo spe-
cyficzng wiez z Bogiem, ktorej skutkiem jest mozliwos¢ odmiennego niz
zmyslowe postrzegania nadprzyrodzonej zasady mitoéci. Ma tu zatem na
mysli ,0éwiecenie intelektualne”, ktére uzdalnia rozum do oddzialywania
na cialo w postaci ,,§wietych uczu¢”. Dlatego poziomu religijnosci nie nale-
zy ocenia¢ na podstawie prostych uczu¢, a wiec chwilowych intensywnych
przezy¢, ale opierajac sie na stalosci dyspozycji do podazania za prawda,
poswieceniu dla niej wszystkiego, co sie posiada, z zyciem wlacznie. I mimo
ze trudno przychodzi istocie ludzkiej godzi¢ stan cierpienia ze stanem ra-
dosci, to jednak Edwards stwierdza wprost: ,,Cho¢ zewnetrzne cierpienia,
jakie znosili adresaci byly tak dotkliwe, to jednak ich wewnetrzna rado$¢ du-
chowa byta wigksza i dawata im oparcie, pozwalajac cierpie¢ z pogodnym
nastawieniem”?. Skad zatem pochodzila ta rados¢, jakie ma zrédlo i czym
jest? Odpowiadajac, Edwards w pierwszej kolejnosci wskazuje na jej gene-
ze: zrédlem owej radoéci jest Chrystus, a ,doSwiadczamy jej przez wiare,
ktora jest dowodem rzeczy niewidzialnych”®. Nastepnie zas, wyjasniajac jej
nature, wymienia dwa jej aspekty: niewystowionos¢ i chwalebnos¢. Jest nie-
wystowiona, gdyz nie mozna jej poréwnac z zadna inng radoscia, takze pod
wzgledem jej intensywnosci. Jako Ze jej Zrédlo jest niewidzialne i nadprzyro-
dzone, dlatego jest ,odmienna od radosci $wiatowej i uciech cielesnych. To
radoé¢ bez poréwnania czystsza i wznioslejsza, rados¢ niebiariska, nadprzy-
rodzona i prawdziwie boska, niewyslowiona w swej wspaniatosci. Stowa
nie oddaja jej cudownej stodyczy”*. Innym jej przymiotem jest chwalebnos¢.
A wynika to z faktu, ze w zaden sposéb nie wplywa negatywnie na umyst
czlowieka, tak jak to sie czesto dzieje w przypadku ludzi zdeprawowanych,
ktérzy zdolni sa do najokrutniejszych zbrodni. Wrecz przeciwnie: , rados¢
ta uszlachetniata umyst i przydawata mu piekna; [...] przepetniata blaskiem

2 Ibidem.

# Nalezy podkresli¢, ze Edwards naprzemiennie uzywa slowa ,mitos¢” i ,rozum”.
Sercem okresla umyst, gdy odnosi sie do zdolnosci i umiejetnosci korzystania z niego,
a wiec do praktycznego aspektu wykorzystania tego, co z postrzegania i my$lenia speku-
latywnego wynika dla czlowieka.

% Ibidem, s. 178.

® Ibidem.

% Ibidem.
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Bozej chwaty”¥. To wlasnie dzieki tej radosci, ktéra przepelniata poddanych
przesladowaniom chrzescijan z Azji Mniejszej, byli oni w stanie przyjac je
,chwalebnie”, zastugujac na miano prawdziwych wyznawcéw Chrystusa.
W ramach uzupelnienia powyzszych rozwazania warto jeszcze cho¢
skrétowo przywola¢ argumenty, jakie Edwards przytacza na potwier-
dzenie faktu, ze prawdziwa religia polega na ,S$wietych uczuciach”.
W czesci Traktatu zatytulowanej Doktryna, w drugim jej punkcie, w pew-
nym sensie powtarzajac to wszystko, o czym do tej pory byta mowa,
z calym naciskiem podkreéla, ze prawdziwa religia musi sie opierac¢ na
zywych i zarliwych uczuciach, ptomiennych porywach serca (rozumu)
wyrazajacych sie w sktonnosci i woli podazania za Tym, ktéry jest Praw-
da — Bogiem. Uczucia te nie moga by¢ slabe ani plytkie, gdyz te tylko
nieznacznie wznosza ludzi ponad stan obojetnosci® wobec poznawanej
rzeczywistosci. Potwierdzeniem tego sa stowa z Listu §w. Pawla do Rzy-
mian: ,W gorliwoéci nie ustawajac, plomienni duchem, Panu stuzcie”
(Rz 12, 11). Gdy zatem zycie religijne chrzescijanina , nie charakteryzuje
si¢ szczerym oddaniem, a wola i sklonnosci nie s3 zaangazowane z cata
mocy, jesteSmy niczym”%. Prawdziwa religia jest zatem stanem przezy¢
wewnetrznych, w ktérych w pelni jest zaangazowany zaréwno rozum,
jak i wola. Dlatego nie baczac na okolicznosci zewnetrzne i przeciwnosci,
ktoére napotyka, z przeSladowaniami i $émiercig za swa wiare wlacznie,
prawdziwy chrze$cijan zawsze bedzie wiernie podgzat za Chrystusem
— Prawda. Swiadectwo to jednak nie byloby mozliwe, gdyby gléwna
silg dziatarn czlowieka nie byty uczucia, ktére angazuja dusze w takim
stopniu, ,w jakim udaje si¢ wzbudzi¢ w niej uczucia”*. Nie wystarczy
jedynie stuchanie Stowa Bozego, kaznodziei czy autorytetéow, a zatem
stuchanie o najistotniejszych dla wiary i zycia czlowieka sprawach, gdy
stowa nie pobudzaja do glebszej refleksji, gdy nie staja sie przedmio-
tem mysli — nie pobudzaja rozumu. Edwards stwierdza: ,,O$miele sie
stwierdzié, ze jeszcze nikt nigdy nie doswiadczyl znaczacej przemiany
w sposobie my$lenia i zachowania pod wplywem bodZcéw o charak-
terze religijnym wynikajacych z czytania, stuchania lub patrzenia, o ile
nie doszlo do poruszenia uczuc”*. Ze stéw tych wida¢, jak bardzo mysl
Edwardsa jest przesigknieta augustyniska koncepcja nauczyciela z dialo-
gu De magistro. W dziele tym Augustyn nader wyraznie stawia teze, ze
uslyszawszy stowa wypowiadane przez nauczyciela, uczer nie dowia-

7 Ibidem.
2 Ibidem, s. 181.
2 Ibidem.
30 Ibidem, s. 183.
31 Ibidem.
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duje sie niczego, nawet o samych stowach. Poznanie ludzkie opiera sie
bowiem ,nie na ustyszanych z zewnatrz dZzwiekach, lecz na pouczeniu
wewnetrznej Prawdy. [...] Stowa maja tylko te wartoé¢ — i to juz naj-
laskawiej je oceniajac — Ze pobudzajg nas do szukania rzeczy, ale nie
pokazuja nam ich w ten spos6b, zebySmy mogli je poznac¢”?>. A zatem
odpowiedZ na pytanie, czy slyszac stowa, czegokolwiek sie uczymy, Au-
gustyn odpowiedziatby wprost: nie! W tym samym kluczu odpowiadat-
by Edwards, odnoszac sie do kwestii relacji miedzy myséleniem a dzia-
laniem. Samo mys$lenie ograniczajace cztowieka jedynie do wymiaru
spekulatywnej refleksji, gdy postawi si¢ mu granice, ktérg jest samo
my$lenie, tak jak zachowuja sie klerkowie, sprawia, ze dystansuje sie
ono catkowicie wobec spraw zwiazanych ze sferg ludzkiej aktywnosci
— dzialania. Skupienie si¢ jednak na bios praktikos — zyciu, ktére oparte
by bylo na odczuciach, musiatoby skutkowa¢ postawami wtasciwymi
dla czlowieka zmystowego: dazeniem za przyjemnosciami cielesnymi,
zaszczytami lub zyskiem. Takie postawy, ktore skutkuja nie tylko wypa-
czonym modelem czlowieka, lecz deformuja jego nature jako istoty du-
chowo-zmystowej, Edwards z calg stanowczoscig odrzuca. Albowiem
jak utrzymuje, charakterystyczne dla czlowieka jest to, iz pobudzenia
czy poruszenia, ktérych zrédtem sa sklonnosci i wola inspirowane przez
rozum, powoduja, Ze czlowiek z wiekszym zapatem i poSwieceniem od-
nosi si¢ do swych dziatar i im si¢ oddaje. , Taka juz jest natura czlowieka,
Ze na ogol pozostaje on bezczynny, o ile nie pobudzi go jakie$ uczucie:
czy to milos¢ albo nienawisé, czy to pragnienie, nadzieja albo strach”®.
A przeciez uczucia swoje zrédlo maja w umysle, a nie w ciele, cho¢ ciato
moze przyczyniaé sie do ich intensyfikacji*. ,Poruszenie i pobudzenie
do dziatania przez uczucia jest wyrazniej odczuwalne w tych dziedzi-
nach, ktérym ludzie oddaja sie z wiekszym zapatem i poswieceniem”.
Nie mozna zatem nie dostrzec tu inspiracji Edwardsa mysla starozyt-
nych filozoféw, chociazby Sokratesa i Platona, wedtug ktérych cztowiek
mys$li, aby wlasciwie postepowad, i dziata, aby jeszcze lepiej myslec.
Prawdziwa religia polega zatem na uczuciach, ktére az do glebi serca
(rozumu) musza poruszac¢ cztowieka. Trzeba jednak pamietad, co z cala
stanowczosciag Edwards podkresla, o jednym jakze istotnym fakcie, ze
,religia w sercach ludzi prawdziwie poboznych pozostaje zawsze Sciéle
wspoimierna do zarliwosci uczucia i aktualnego stanu emocjonalnego”*.

32 Sw. Augustyn, O nauczycielu, X1, 36. W: idem, Dialogi filozoficzne. Ttum. J. Modrzejew-
ski. Krakéw 1999, s. 476.

% J. Edwards, Traktat o uczuciach religijnych..., s. 182.

34 Por. ibidem, s. 185.

% Ibidem, s. 183.

36 Tbidem, s. 184.
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A jako ze kazdy podlega réznorakim uczuciom, dlatego nalezy odréz-
ni¢ uczucia, ktére nie maja natury duchowej, gdyz wynikaja z poznania
otaczajacej rzeczywistoéci (uczucia naturalne), od uczu¢ religijnych (du-
chowych). Sam bowiem fakt, ze mozna méwic o przezyciu religijnym lub
o silnych i Zzywych uczuciach czy tez emocjach, wcale nie jest dowodem,
Ze s3 one natury duchowej — a wiec wyplywaja z dokonanej przez czto-
wieka analizy ich Zrédia. Pewne jest natomiast to, ze uczucia bardziej lub
mniej wplywaja na czlowieka, a tym samym na jego reakcje, zachowania
i emocje. Wynika to wedlug Edwardsa z istniejagcego w istocie ludzkiej,
i to dosc Scistego zwiazku ciala i duszy, w ktérej i poprzez ktéra manife-
stuje si¢ Boza madros¢ i sama, niczym niezafalszowana prawda o samym
czlowieku. Tym samym mozna stwierdzi¢, zZe to, iz , cialo reaguje w jakis
okreslony sposob, nie méwi jeszcze o tym, czy dane do$wiadczenie ma
podloze naturalne, czy tez gleboko duchowe”?.

Najczesciej podioze ludzkich uczué ma charakter mieszany. Dlatego
tak wazna jest umiejetnosc ich rozrézniania przez identyfikacje ich pocho-
dzenia. A zatem mogg ich doswiadcza¢ zaréwno ci, ktérzy ida za prawda
Boza, jak i nazwani przez Edwardsa nierozumnymi (,,nie zbawionymi”),
ktérym bardziej niz na prawdzie zalezy na akceptacji ze strony spotecz-
noéci, ktorej sa czlonkami. Wszyscy bowiem teologowie, zwlaszcza orto-
doksyjni, jak podkresla reformator i wspétorganizator Wielkiego Przebu-
dzenia, ,zgadzaja sie w tym, ze w chrzescijafistwie mozna doswiadcza¢
bardzo silnych uczué bez autentycznego doswiadczenia zbawienia”*.

A zatem ani odrzucenie wszelkich uczué, ani tez pelne ich aprobowanie
nie jest wilasciwe. Kazdy czlowiek winien je rozrézniaé, poznawac, aby jak
to jest napisane w Pismie Swietym, umie¢ odréznié to, co przynosi pozytek,
od tego, co go nie daje¥. ,Musimy oddzieli¢ ziarno od plew, ztoto od zuzlu,
to, co cenne, od tego, co jest bez wartosci”#. Tym za$, co pozwala odrézniac
i wybiera¢ miedzy uczuciami, jest to, na ile one w danym momencie pogte-
biaja mitos¢ do Tego, ktéry z natury jest piekny, dobry i prawdziwy — do-
skonatego Boga. Konkludujac, nalezy stwierdzi¢, ze Edwards, dokonawszy
wyraznego rozréznienia serca (rozumu) i ciata, duszy (ducha) i ciala, chce,
aby wszyscy zrozumieli, ze same tylko reakcje fizyczne, odruchy cielesne
nie sa wystarczajagcym dowodem, Ze uczucia ludzkie majg charakter ducho-
wy. Albowiem nawet silne uczucia, ktére wcale nie maja prawdziwie du-
chowego Zrédla, réwniez moga wplywac na ciato. , Tak wiec nie mozemy

%7 1. Edwards, Istotne doznania..., s. 32.

38 Ibidem, s. 31.

¥ Edwards odnosi sie do przypowiesci o chwascie z Ewangelii wedlug sw. Mateusza
(13, 24-30).

47, Edwards, Istotne doznania..., s. 27.
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uznac reakdji fizycznych za dowdéd tego, ze nasze doswiadczenie pochodzi
od Boga. Powinniémy bada¢ nature naszych uczu¢ wedtug innych kryte-
riow”#. Owo kryterium powinien stanowi¢ ,zmyst serca”, ktéry Edwards
definiuje jako dziatanie umystu zgodnie ze sklonnoscia i wola czlowieka.

Nalezy pamieta¢, ze Edwards pisat to wszystko w kontekscie jedne-
go z najwiekszych znanych przebudzen w historii Kosciota (Great Awake-
ning), gdy ludzie czesto mdleli, zawodzili i trzeéli sie¢ pod wplywem glo-
szonego w mocy Stowa Bozego. Edwards starat sie broni¢ autentycznosci
tego doswiadczenia przed zarzutami, ze owe fizyczne reakcje sa dowo-
dem na zwykla histerie, a nie autentyczne doswiadczenie Bozej obecnosci
przepelniajacej serce czlowieka religijnego. By¢ moze w naszych czasach
Edwards zmienilby nieco optyke i potozyt nacisk na to, ze fizyczne zaan-
gazowanie nie stanowi gwarancji autentycznosci wiary*.

W ramach podsumowania mozna odwota¢ si¢ bezposrednio do stéw
Edwardsa:

Niektérzy ludzie opowiadaja o swoich przezyciach az do przesady. Mowia
o nich wszedzie i w kazdym towarzystwie. To zly znak. Drzewo, ktére ma
wiele lisci, zwykle nie wydaje zbyt obfitego owocu. Falszywe emocje (ermo-
tions), jesli sa silne, manifestuja sie chetniej niz prawdziwe uczucia (true
affections). Falszywa duchowos¢ ze swej natury uwielbia sie wystawia¢ na
pokaz, zupelnie jak faryzeusze®.

Dlatego tez

jak nie mozna moéwi¢ o prawdziwej religii tam, gdzie nie ma niczego in-
nego poza uczuciami, tak tez nie mozna méwic¢ o prawdziwej religii tam,
gdzie uczucia religijne w ogdle nie wystepuja. Oswiecony umyst musi
taczy¢ sie z poruszonym i zarliwym sercem, gdyz tam gdzie cieplu nie
towarzyszy $wiatto, w sercu ludzkim nie zamieszkuje nic boskiego ani
niebieskiego. Z drugiej za$ strony tam, gdzie jest jakis rodzaj Swiatla, ale
bez ciepla — gdy glowa pelna jest pojec i spekulacji, ale serce pozostaje
ozieble i niewzruszone — w $wietle tym nie ma niczego boskiego, a posia-
dana wiedza nie jest prawdziwym poznaniem duchowym spraw boskich.
Prawidlowemu zrozumieniu cudownych prawd religijnych zawsze towa-
rzyszy poruszenie serca*.

4 Ibidem, s. 33.

2 Por. N.R. Needham, Introduction. W: J. Edwards, The Experience that Counts! London
1991, s. 33.

4 7. Edwards, Istotne doznania..., s. 33.

4 Idem, Traktat o uczuciach religijnych..., s. 186.
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The Essence of Religious Affections, i.e.
How to Distinguish between True and False Religion
according to Jonathan Edwards

Abstract

Jonathan Edwards (1703-1758), theologian, philosopher, and academic, and the living
spark of the Great Awakening, is one of the great religious reformers. This article is an
attempt to present the basic concepts he created and added to the religious language of
a long century, such as nature and affections, holy affections, inclination, will, mind, heart (with
regard to the exercises of the mind), true religion, light in the understanding.
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PROTESTANCKICH W POLSCE NA PRZYKEADZIE
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Czlowiek zyjacy wiara i z wiary wie,
ze stuzy¢ Bogu mozna jedynie przez stuzenie cztowiekowi.
(Witold Benedyktowicz)

Wstep

Praca socjalna polskich protestantéw jak do tej pory nie doczekala sie
calosciowego opracowania, podobnie zreszta jak inne aspekty ich zaanga-
zowania spotecznego. W ostatnich latach problematyke te poruszal m.in.
Piotr Kara§ w monografii Dziatalnos¢ socjalna Kosciotow ewangelikalnych
w Polsce (Warszawa 2013) oraz Marek Kaminski w opracowaniu Kosciot
zielonoswigtkowy w Polsce w latach 1988—-2008 (Warszawa 2012), dotyczyta
jej réwniez praca zbiorowa pod redakcja Sebastiana Smolarza, Stawomira
Torbusa i Wojciecha Kowalewskiego Ewangelikalizm polski wobec wyzwari
wspotczesnosci (Wroctaw 2013). Trzeba jednak podkresli¢, ze publikacje te
odnosily sie wylacznie do ewangelikalnego nurtu protestantyzmu. Z ko-
lei wzmianki dotyczace miedzynarodowego zaangazowania socjalnego
polskich protestantéw zawiera monografia Tomasza R. Debowskiego Ko-
Scioty chrzescijanskie w Polsce wobec wybranych zagadnien miedzynarodowych
w latach 1989-2004 (Wroctaw 2011).

Celem artykutlu jest przyblizenie jednego z obszaréw zaangazowania
spolecznego polskich protestantéw’, jakim jest praca socjalna, a zwtaszcza

! Majac swiadomo$é wielorakich réznic i podobienistw poszczegélnych Kosciotow
protestanckich i podioza tej sytuacji oraz ze wzgledu na wymogi edytorskie dotyczace
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dzialania podejmowane na tym polu przez zbér Koéciota zielonoswiatko-
wego w Zabkowicach Slaskich?. Tekst o ukladzie problemowym rozpo-
czyna sie od analizy przestanek prowadzacych do podejmowania dziatan
socjalnych. Nastepnie przybliza sie prawne umocowanie tej dziatalnosci
oraz czynniki, ktére ja warunkuja. Nastepnie opisuje si¢ prace socjalna
prowadzona do 2013 roku w Zborze , Chrzescijariska Spotecznos$¢”>.

Baze Zrodlowa tekstu stanowia dokumenty, prace zwarte, publikacje
periodyczne, materialy elektroniczne. Ponadto dzieki uprzejmosci pasto-
ra Cezarego Wojtasika autor uzyskat wglad do materiatéw archiwalnych

zboru w Zabkowicach Slaskich.

Przestanki podejmowania dziatan socjalnych

Analizujac motywy sklaniajace protestantéw do podejmowania pracy
socjalnej, mozna wyodrebnié¢ przestanki teologiczne oraz pozateologiczne,
stanowiace wyraz ich solidarnosci ze §wiatem. W pierwszym przypadku
podstawa dzialania jest wiara skuteczna przez mitos¢ (fides per caritatem
efficax)*. Metodysta Witold Benedyktowicz pisat za Marcinem Lutrem:

Wiara prowadzi czlowieka do Boga, a mitos¢ do czlowieka. [...] Wiara i mi-
toé¢ sa nierozerwalne, stanowia jednos¢. Wiara jest pierwsza z cnét, mi-
tos¢ drugg, w tym sensie wszakze, iz wiara jest macierza, zasadg wszelkiej
cnoty®.

Tak wiec konsekwencja wiary, z ktérej wyptywa mitos¢ do czlowie-
ka (blizniego), jest pragnienie nasladowania Chrystusa, czyli , bycie dla

objetosci tekstu, autor postuguje sie pewnymi uogoélnieniami specyfiki analizowanego
srodowiska, ktére postanowil zawezi¢ do tych Kosciotow, ktérych potozenie prawne jest
uregulowane odrebnymi ustawami.

2 Autor proponuje, aby prace socjalng (zamiennie: dziatalnos¢ socjalna) ujmowac jako
wydobywanie i pomnazanie sit ludzkich w zakresie przypadkéw wymienionych
w art. 7 Ustawy z dnia 12 marca 2004 r. o pomocy spotecznej (Dz.U. 2004, nr 64, poz. 593);
P. Karas, Dziatalnos¢ socjalna Kosciotow ewangelikalnych w Polsce. Warszawa 2013, s. 89n,
93-94; M. Brenk, Praca socjalna w pedagogice spotecznej Heleny Radliriskiej. Zarys tematu. W:
Ad novum fructum. Z okazji jubileuszu poznariskich historykow wychowania. Red. W. Jamrozak,
K. Ratajczak, D. Zolqdi—Strzelczyk. Poznan 2007, s. 90.

* W 2013 roku éwczesny pastor, Marek Struzyna, zakonczyt swoja postuge w Zabko-
wicach Slaskich i wraz z cala rodzing osiedlil sie w Wielkiej Brytanii.

* Ewangelik Marcin Hintz, odnoszac sie do tej zasady, zauwazyl, ze , chrzescijanin we-
dtug Lutra to czlowiek aktywnie Zyjacy, podejmujacy problemy i wyzwania otaczajacego
go Swiata”, M. Hintz, Etyka ewangelicka i jej wymiar eklezjalny. Studium historyczno-systema-
tyczne. Warszawa 2007, s. 64—65.

> W. Benedyktowicz, Co powinnismy czynic¢? Zarys ewangelickiej etyki teologicznej. War-
szawa 1993, s. 37-38.
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innych”®. Dodajmy, ze Benedyktowicz wéréd cnét wymienia réwniez
patriotyzm, ktéry wyraza sie¢ we wspotdziataniu chrzescijan z wladzami
panstwowymi na rzecz dobra wspdlnego’.

Dla wszystkich Kosciotéw protestanckich Biblia jest jedynym Zréditem
objawienia i podstawq wiary (sola Scriptura)®. Oznacza to zatem, ze fakt
podejmowania dzialari nakierowanych na niesienie pomocy drugiemu
czlowiekowi musi mie¢ stosowne uzasadnienie w Stowie Bozym. Jako ilu-
stracje tego rozumowania mozna przywolac krotki tekst zawarty na stro-
nie internetowej Diakoni Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego:

W Starym Testamencie stowo ,diakonia” nie wystepuje, judaizm jednak
zna okre$lenia ,stuzba” i ,mito$¢”. Wystepuja one w apelach prorokéw,
przykazaniu mitoéci bliZniego, prawodawstwie roku jubileuszowego. Pra-
wo zydowskie nakazywato, by w $wieto Purim kazdy wierzacy poszukat
biedniejszego od siebie i ofiarowal mu jakis dar (Est 9,22). W Nowym Te-
stamencie rzeczownik ,diakonia” oznacza stuzbe milosierdzia, do ktorej
zobowiazany byt kazdy chrzescijanin w my3l stéw z Ewangelii Mateusza:
,Zaprawde powiadam wam, cokolwiek uczyniliscie jednemu z tych naj-
mniejszych moich braci, mnie uczyniliscie” (Mt 25,40)°.

Nalezy doda¢, ze innymi zrédtami motywacji teologicznej moga by¢
réwniez kazania, wyklady, Swiadectwa czy artykuly w prasie kosScielnej
oraz na stronach internetowych.

Odnoszac sie do sprawy pozateologicznych pobudek podejmowania
dziatari na rzecz potrzebujacych, warto odwolac sie do refleksji ewangeli-
ka Jerzego Hauptmanna. Wskazuje on m.in., ze stosunek ewangelikéw do
polityki jest nacechowany racjonalizmem i pragmatyzmem. ,Racjonalizm
— konstatuje Hauptmann — wymusza w codziennym dziataniu stosowa-
nie przy rozwiazywaniu ré6znorodnych probleméw polityki matych kro-
kow lub inaczej tzw. polityki lokalnej, bez odwolywania sie do wielkich in-
stytucji panstwowych (zasada pomocniczosci)”*’. W wypadku dziatalno-
Sci socjalnej odzwierciedlenie tej praktyki znajduje sie np. w Zasadniczym

¢ B. Milerski, Mysl dialogiczna w tradycji protestanckiej. ,Paedagogia Christiana” 2010,
t.25,nr 1, s. 72; .R.W. Stott, Chrzescijanin a problemy spoleczne wspétczesnego swiata. Katowi-
ce 2009, s. 20-21.

7 W. Benedyktowicz, Co powinnismy czynic..., s. 204.

8 ]. Szczepankiewicz-Battek, Koscioty protestanckie i ich rola spoteczno-kulturalna. Wro-
claw 2005, s. 17.

° Diakonia Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego, O Diakonii. http:/www.diakonia
.org.pl/o-diakonii [dostep 19.05.2017].

10 Za: T. Debowski, Zarys mysli spotecznej Kosciotow protestanckich w Polsce w latach
1945-1995. Wroctaw 2003, s. 81.
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Prawie Wewnetrznym Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczpospolitej
Polskiej (1996). Podobnym tokiem rozumowania podaza baptysta Tadeusz
Jacek Zieliniski. Jego zdaniem Bég oczekuje od cztowieka nie tylko bezgra-
nicznego zaufania, lecz takze madrej postawy wyrazajacej sie w roztrop-
nym korzystaniu ze swoich naturalnych mozliwosci''. ,W mysleniu — jak
pisal na tamach »Stowa Prawdy« — nalezy kierowa¢ sie realizmem, co
w odniesieniu do panistwa oznacza docenienie wspoétdziatania wszystkich
obywateli na rzecz dobra wspélnego”'>. W §wietle przywotanych powy-
zej przykladéw zaréwno w namysle przedstawiciela historycznego nurtu
protestantyzmu, jak i reprezentanta jego ewangelikalnego odtamu mozna
dostrzec wspdlne elementy, czyli racjonalizm i pragmatyzm. To one wla-
$nie stanowia nieteologiczne przestanki zaangazowania spotecznego, a co
za tym idzie — pracy socjalnej®.

Prawne ramy pracy socjalnej

Koscioly protestanckie, ich osoby prawne, jednostki organizacyjne oraz
stowarzyszenia i fundacje o charakterze wyznaniowym, jak réwniez inne
podmioty spoteczne prowadza dziatalnos¢ na podstawie obowiazujacego
w Polsce prawa i w jego ramach. Kluczowym aktem normatywnym, ktéry
ma zastosowanie w sprawach zwigzanych z chrzescijafiskim zaangazowa-
niem spotecznym, jest Konstytucja RP z kwietnia 1997 roku, w szczeg6l-
nosci za$ zapisy znajdujace sie w artykule 53 i 25'. Warto nadmienic, ze
ustawa zasadnicza zawiera nie tylko katalog praw i wolnosci religijnych,
ale takze deklaracje wspéldzialania panstwa ze wspdlnotami religijnymi
dla dobra cztowieka i dobra wspdlnego. Kolejng regulacjg, ktéra nalezy
przywolaé, jest Ustawa z dnia 17 maja 1989 roku o gwarancjach wolnosci wy-
znania i sumienia. Dokument ten w artykule 16 i 19 wyraza wole wspot-
dziatania panstwa z Kosciotami i zwigzkami wyznaniowymi w obszarze
zwalczania patologii spolecznych, ale tez jego zobowiazanie poszanowa-
nia prawa tych podmiotéw do prowadzenia dziatalnosci charytatywno-
-opiekuniczej”. Ten aspekt misji realizowanej przez Koscioty protestanckie
znajduje réwniez swoje oparcie w ustawach indywidualnych reguluja-
cych stosunki pomiedzy panistwem a Kosciotem Ewangelicko-Reformo-

1 T.]. Zielinski, Polska w NATO, co my na to? ,,Stowo Prawdy” 1997, nr 10, s. 3.

12 1dem, Ku realistycznemu spojrzeniu chrzescijan na Unig Europejskq. ,,Stowo Prawdy” 2003,
nr 5, s. 10.

13 Zob. S. Kozyr-Kowalski, Weberowska socjologia religii a teoria spoteczeristwa jako catosci.
W: M. Weber, Szkice z socjologii religii. Warszawa 1984, s. 32—-34.

4 Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 r. Dz.U. 1997, nr 78, poz. 483.

5 Ustawa z dnia 17 maja 1989 r. o gwarancjach wolnoéci wyznania i sumienia. Dz.U. 1989,
nr 29, poz. 155.
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wanym w RP (1994), Kosciolem Ewangelicko-Augsburskim w RP (1994),
Kosciotem Ewangelicko-Metodystycznym w RP (1995), Koéciotem Chrze-
Scijan Baptystow w RP (1995) oraz Kosciotem Zielono$wiatkowym w RP
(1997)', ustawach spolecznych'” oraz w rozporzadzeniach'®.

Dzialalnoé¢ charytatywno-opiekuricza umocowana jest takze w we-
wnetrznych aktach stanowionych przez przywotane powyzej wspdlnoty.
Koscielne prawa wewnetrzne , okreslaja cele, organy, ich zakres kompe-
tencji, czy tez sposob reprezentacji””’, a co za tym idzie — odnosza sie
do spraw zwiagzanych z dziatalnoscia pozytku publicznego koscielnych
0s6b prawnych. Przykladowo w Zasadniczym Prawie Wewnetrznym Koscio-
ta Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczpospolitej Polskiej mozna przeczytac:
,~do wlasciwosci Rady Parafialnej nalezy w szczegdlnosci: [...] Prowadze-
nie dziatalnosci charytatywno-opiekuriczej, organizowanie pieczy nad
ubogimi i chorymi, popieranie wszelkich spraw dobroczynnosci w Parafii
iw Kosciele”?. Z kolei Prawo Wewngtrzne Kosciota Zielonoswigtkowego w Rze-
czypospolitej Polskiej (2007) stanowi: , Koscié! realizuje swoje cele poprzez
[...] prowadzenie dziatalnosci pozytku publicznego oraz charytatywnej
i opiekuniczej”*. Zapisy dotyczace przywolywanej problematyki znajduja
sie takze w aktach nizszego rzedu: statutach i regulaminach prawnych
0s6b koscielnych, np. w Statucie Diakonii Kosciota Ewangelicko-Augsburskie-
g0 w Rzeczpospolitej Polskiej (2008)%, a takze stowarzyszen i fundacji o cha-
rakterze wyznaniowym.

16'S. Cebula, Prawa i wolnosci religijne we wspotczesnej Polsce. Krakéw 2011, s. 47n.

7 Analizujac to zagadnienie, Piotr Kara$ wymienia jeszcze nastepujace dokumenty:
Ustawe z dnia 26 pazdziernika 1982 r. o wychowaniu w trzeZwosci i przeciwdziataniu alkoholizmo-
wi (Dz.U. 1982, nr 35, poz. 230 z pézn. zm.), Ustawe z dnia 29 lipca 2005 r. o przeciwdziataniu
przemocy w rodzinie (Dz.U. 2005, nr 180, poz. 1493 z p6ézn. zm.), Ustawe z dnia 29 lipca 2005 r.
o przeciwdziataniu narkomanii (Dz.U. 2005, nr 179, poz. 1485 z pézn. zm.) oraz Ustawe o z dnia
24 kwietnia 2003 r. o dziatalnosci pozytku publicznego i wolontariacie (Dz.U. 2003, nr 96, poz.
873 z pézn. zm.); P. Karas, Dziatalnos¢ socjalna..., s. 142n.

8 W. Goralski, Wstep do prawa wyznaniowego. Ptock 2003, s. 92-93.

19 P. Kara$, Dziatalnos¢ socjalna..., s. 151.

2 Zasadnicze Prawo Wewngtrzne Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczpospolitej Pol-
skiej z dnia 26 pazdziernika 1996 roku. http: /www .luteranie.pl/files/ prawo_koscielne/zpw
.pdf [dostep 18.05.2017].

2 Prawo Wewngtrzne KoSciota Zielonoswigtkowego w Rzeczypospolitej Polskiej. http:/kz
.pl/kzw /wp-content/uploads/2009/04/Prawo-Wewn % C4 % 99trzne-KZ-2015-na
-stroneKZ-1.pdf [dostep 18.05.2017].

2 M. Hucal, Zrédla prawa wyznaniowego w odniesieniu do Koéciola Ewangelicko-
-Augsburskiego w RP. http:/old.luteranie.pl/www/biblioteka/dprawo/osob-prawna
.htm [dostep 19.08.2017].
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Czynniki determinujace prace socjalna

Rozpatrujac czynniki wplywajace na charakter, skale oraz dynamike
socjalnego zaangazowania polskich protestantow, mozna wskazaé¢ uwa-
runkowania zewnetrzne i wewnetrzne. Realia te moga przyczyniac sie do
rozwoju aktywnosci socjalnych tych Koscioléw, ich stagnacji, a czasami
nawet regresu.

Jedli chodzi o uwarunkowania zewnetrzne, to mozna je podzieli¢ na
przestanki wynikajace z polityki realizowanej przez panstwo®, nastepnie
z dzialann podejmowanych przez samorzady terytorialne oraz ze stanu re-
lacji ekumenicznych i miedzyreligijnych. Z punktu widzenia niniejszych
rozwazan, gdy mowa jest o polityce realizowanej przez paristwo, nalezy
sie¢ odnies¢ do jej nastepujacych obszaréw szczegélowych: polityki wy-
znaniowej, polityki gospodarczej (w tym polityki makroekonomicznej)
oraz polityki spotecznej.

Niewatpliwie polityka wyznaniowa w Polsce sprzyja aktywnosci spo-
tecznej protestantéw. Charakteryzuje sie poszanowaniem konstytucyj-
nych gwarancji wolnosci religijnej, sumienia i wyznania, jak tez zasady
réwnosci obywateli wobec prawa. Stosunki pomiedzy panstwem a Ko-
Sciotami przyjely postaé przyjaznego rozdzialu — separacji skoordynowa-
nej**. Wspolnoty te, o czym byta mowa wczesniej, maja mozliwos¢ dziata-
nia na podstawie obowiazujacego w Polsce prawa i w jego granicach.

Co do polityki makroekonomicznej, to trudno jest precyzyjnie okresli¢,
w jaki sposob i w jakim zakresie wplywa ona na dziatania socjalne prote-
stantéw. Nie ulega jednak watpliwoéci, ze w wielu wypadkach zachodzi
zwigzek pomiedzy zasobnoscig wiernych a ich hojnoscia, zwlaszcza gdy
wzigé¢ pod uwage obecng w tym srodowisku praktyke ptacenia dziesieci-
ny. Tak wiec polityka fiskalna moze wptywaé pozytywnie lub negatyw-
nie na wielkoé¢ srodkéw przeznaczanych przez wiernych na inicjatywy
socjalne”. Ponadto wiadomo powszechnie, ze w $wietle obowiazujacego

% Autor sktania sie ku definiowaniu polityki w sposéb charakterystyczny dla polito-
logii anglosaskiej, a wyrazajacy sie stowem politics. W tym ujeciu oznacza ona , proces
zachodzacy w systemie spolecznym (a nie tylko w systemie politycznym badz panstwo-
wym), polegajacy na selekcjonowaniu i porzagdkowaniu podstawowych celéw tego syste-
mu, wedlug kryteriow ich waznosci i mozliwosci realizacji (lub braku takich mozliwosci),
w aspekcie czasu i alokacji zasobéw spotecznych. Tak wiec politics to sfera stanowienia
realizacji decyzji dotyczacych ekonomicznych, politycznych, socjalnych i kulturowych
systemu ogélnospotecznego”, L. Sobkowiak, Polityka. W: Leksykon politologii. Red. A. Anto-
szewski, R. Herbut. Wroctaw 1998, s. 310.

2 W. Goralski, Wstep do prawa wyznaniowego, s. 67—68.

» Nalezy rowniez zwroci¢ uwage na jakos¢ stanowionego w Polsce prawa podatko-
wego, czestotliwosé i gltebokosé jego zmian oraz jak jest ono interpretowane np. przez
poszczegodlne urzedy skarbowe.
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w Polsce prawa podatnik moze pomniejszy¢ dochéd przed opodatkowa-
niem PIT o darowizny dokonane na cele kultu religijnego (np. dziesieci-
ny) oraz na cele charytatywno-opiekuricze Kosciota. Ma on takze prawo
przekazania 1 proc. podatku na rzecz organizacji pozytku publicznego.
Polityka fiskalna panistwa wplywa réwniez na mozliwosci pozyskiwania
funduszy z innych Zrédel niz tylko ofiary wiernych. Istotna role odgrywa-
ja tutaj przepisy zwiazane z opodatkowaniem darowizn.

Pomiedzy polityka spoleczng paristwa a praca socjalng protestantéw
mozna dostrzec zaleznosci, ktére wystepuja zwlaszcza w obszarze pomo-
cy spolecznej. Trzeba tez przyznaé, ze Koscioty, ich osoby prawne oraz
inne jednostki organizacyjne wspotpracuja z pafistwowymi instytucjami,
a czasami korzystaja takze ze srodkéw publicznych. Podejmuja rowniez
samodzielne dziatania w tych obszarach, gdzie aktywnos¢ parnstwa jest
niewystarczajaca. W tym kontekécie polityka spoteczna panstwa wptywa
na ksztalt inicjatyw protestantéw na rzecz potrzebujacych.

Nietatwo udzieli¢ odpowiedzi na pytanie, jak dzialania samorzadéw
terytorialnych wplywaja na prace socjalng protestantéw. Nadal brakuje
opracowan dotyczacych tej problematyki, materialy zas, na podstawie
ktérych mozna by je przygotowad, sa rozproszone i niekompletne. Z pry-
watnych rozméw przeprowadzonych przez autora z kilkunastoma du-
chownymi — trzeba podkresli¢, ze tylko jednego Kosciota — wynika, ze
w niektérych wypadkach samorzady aktywnie wspétpracowaly z nimi
w zakresie dzialan socjalnych. W innych wykazywaty sie obojetnoscig,
nie zglaszano natomiast proby torpedowania inicjatyw charytatywno-
-opiekuniczych. Duszpasterze relacjonowali, ze charakter wielu dziatan
zalezal w duzej mierze do potrzeb lokalnej spotecznosci. Odnoszac sie do
sprawy pasywnosci czesci wladz samorzadowych, sygnalizowali m.in.
niewystarczajace zrozumienie potrzeb lokalowych zboréw, a co za tym
idzie — trudnosci z zakupem nieruchomosci lub ziemi pod budowe. Pa-
storzy niechetnie udzielali przy tym odpowiedzi na pytanie o przyczyny
tego stanu rzeczy, co wynikato zapewne z faktu, ze ich wspdlnoty nadal
czynily starania zmierzajace do rozwigzania probleméw lokalowych.

Na zaangazowanie socjalne protestantéw wpltywaja takze relacje ich
wspolnot z innymi Kosciotami i zwigzkami wyznaniowymi dziatajacymi
zarowno w Polsce, jak i poza jej granicami. Widoczne jest to zwlaszcza
w przypadku inicjatyw, ktérych realizacja wymaga zaangazowania wiek-
szych zasobow ludzkich i materialnych. Jako pozytywne przyklady eku-
menicznych przedsiewzie¢ mozna przytoczy¢ chociazby Wigilijne Dzieto
Pomocy Dzieciom, ktére organizuje Caritas Polska we wspoétpracy z Dia-
konig Koéciota Ewangelicko-Augsburskiego oraz prawostawnag instytu-
cja charytatywna Eleos, jak réwniez miedzynarodowa akcje Gwiazdkowa
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Niespodzianka, ktorej krajowym koordynatorem przez wiele lat byt wro-
clawski baptysta Maciej Btazowski®.

Wsréd wewnatrzkoscielnych uwarunkowan dziatalnoéci socjalnej na
samym czele nalezy wskazac potencjat ludzki, jakim dysponuja protestan-
ci. Okresla go nie tylko liczba oséb angazujacych sie w aktywnos¢ spo-
teczng, ale takze ich kwalifikacje oraz lokalizacja etatowych pracownikéw
socjalnych i wolontariuszy. Obecnie oszacowanie liczebnosci tej grupy tak
na poziomie wszystkich wspdlnot protestanckich, jak i poszczegélnych
Kosciotéw oraz ich zboréw jest niemozliwe, gdyz wymagaloby przepro-
wadzenia gruntownych badar.

Analiza materiatéw dostepnych w prasie koscielnej oraz na stronach
internetowych pozwala zauwazy¢ wzrost profesjonalizmu dzialan so-
gjalnych w tym srodowisku, zaréwno o charakterze pracy spolecznej, jak
i akcji spotecznych?. Proces ten jest pochodna szerszego trendu zwigzane-
go z upowszechnieniem ksztalcenia w Polsce, rowniez na poziomie wyz-
szym, oraz z rozwojem innych form doskonalenia zawodowego. Wzrost
profesjonalizmu wymuszaja réwniez wymogi, ktérym musza sprostac
osoby oraz instytucje ubiegajace sie o finansowanie ze srodkéw publicz-
nych.

Niewielka liczba protestantéw oraz diasporalny charakter tego srodo-
wiska skutkuje rozproszeniem przestrzennym zasobéw ludzkich oraz ich
kumulacjg w niektérych osrodkach, np. w duzych miastach. Warunki te
nadal odgrywaja duza role w ksztaltowaniu aktywnosci socjalnej anali-
zowanego Srodowiska. Trzeba jednak podkresli¢, ze rewolucja teleinfor-
matyczna (telefonia mobilna, Internet), rozw¢j infrastruktury drogowej,
upowszechnienie dostepu do indywidualnych srodkéw komunikacji — to
wszystko przyczynia sie do stopniowego rozwoju i wzrostu profesjonali-
zacji pracy socjalnej takze w mniejszych osrodkach oraz miejscach, w kt6-
rych wczesniej jej nie podejmowano. Czynniki te umozliwiaja réwniez
racjonalne wykorzystanie posiadanych juz zasobéw ludzkich oraz ich po-
mnazanie.

Niewatpliwie o charakterze i skali dziatani socjalnych — o czym nad-
mieniono wczesniej — przesadzaja uwarunkowania zwigzane z naucza-
niem koscielnym dotyczacym tej problematyki lub jego brakiem. Istotna
role odgrywa réwniez przyktad ptynacy od wtadz koscielnych, ducho-

% Akcja charytatywna polegajaca na docieraniu z paczkami $wigtecznymi do dzie-
ci ze srodowisk najubozszych lub poszkodowanych przez los; OCC Polska, Gwiazdko-
wa  Niespodzianka.  https: /www .facebook.com/pg/Gwiazdkowa-Niespodzianka-OCC
-Polska-168021970292303 / about/ ?ref=page_internal [dostep 29.05.2017]; Jak powstat pro-
jekt  Guwiazdkowej  Niespodzianki? — http: /www.occpolska.pl/index.php/jak-powstawal
-projekt-gn [dostep 29.05.2017].

# P. Kara$, Dziatalnos¢ socjalna..., s. 91-92.
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wienistwa, rad parafialnych, starszych zboru oraz innych wplywowych
0s6b zwigzanych z tym §rodowiskiem. Ponadto nieposledniego znaczenia
nabierajq inicjatywy prowadzace do ograniczenia tendencji skutkujacych
izolowaniem sie czeéci protestantéw od $wiata zewnetrznego®. To one
m.in. utrudniaja tworzenie sieci powigzan w pracy socjalnej z innymi Ko-
Sciotami i zwigzkami wyznaniowymi oraz $wieckimi organizacjami dzia-
lajacymi na rzecz potrzebujacych®.

Wsré6d wewnatrzkoscielnych uwarunkowan nie mozna pomingé spraw
zwigzanych z finansowym aspektem dzialalnosci socjalnej protestantow.
Poniewaz kwestie pozyskiwania srodkoéw na te cele zostaly juz oméwio-
ne, nalezy jeszcze zwrdci¢ uwage na zarzadzanie nimi. Przywolane w ar-
tykule Koscioly przestrzegaja stosownych regulacji, ktére porzadkuja ich
gospodarke finansowa™. Zdaniem autora najistotniejsze jest jednak to,
jak na poziomie lokalnej wspdélnoty pozyskane pienigdze sa gromadzo-
ne, pomnazane i wydatkowane. Trzeba tu jednak doda¢, ze w niektérych
przypadkach budzety te sa skromne, zwlaszcza gdy zbory funkcjonuja
w regionach dotknietych wysokim bezrobociem, nie maja wtasnej bazy lo-
kalowej lub gdy ich kaplice wymagaja kosztownych remontéw. Dotyczy
to zwlaszcza obiektéw, nad ktérymi sprawowany jest nadzér konserwa-
torski.

Praca socjalna Zboru ,Chrzescijafiska Spotecznos¢”
w Zabkowicach Slaskich

Zabkowice Slaskie sa niewielkim miastem potozonym w potudniowej
czedci wojewddztwa dolnoslaskiego. Od korica lat osiemdziesigtych XX
wieku funkcjonuje tu zbér Kosciota zielonoswiatkowego , Chrzescijariska
Spotecznos¢”, ktéry w 2016 roku liczyl ponad piecdziesieciu czlonkow.

% T. Debowski, Spoteczne zaangazowanie chrzescijan ewangelikalnych w Polsce. W: Ewan-
gelikalizm polski wobec wyzwan wspotczesnosci. Red. W. Kowalewski, S. Smolarz, S. Torbus.
Wroctaw 2013, s. 249.

¥ Zasygnalizowany powyzej problem jest dos¢ ztozony. Dotyczy m.in. sprawy stosun-
ku czesci protestantéw do ekumenizmu, a w szczegolnosci kwestii wspotpracy z katolika-
mi, ktéra czasami bywa rozumiana jako przejaw zaparcia si¢ ideatéw Reformacji. Z tej per-
spektywy ekumenizm jest postrzegany jako instrument stuzacy Kosciolowi katolickiemu
do ograniczenia aktywnosci misyjnej Kosciotéw mniejszosciowych. Trzeba jednak przy-
pomnieé, ze protestanci czasami traktujg dzialalno$¢ socjalng jako forme ewangelizacji.
W polskich realiach oznacza to z wielkim prawdopodobienistwem, ze osoba , pozyskana
dla Chrystusa” mogta by¢ wczeéniej ochrzczona w Kosciele katolickim. Ponadto istote tak
rozumianych dzialan na rzecz potrzebujacych dostrzegaja duchowni katoliccy, co z kolei
skutkuje ich ostroznoscia w podejmowaniu wspoélnych przedsiewziec¢ z protestantami.

® W przypadku Kosciola baptystéw nalezy nadmienic¢, ze wspédlnota ta jest federacja
autonomicznych zboréw.
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Poczatek obecnego stulecia byl naznaczony wzmozong aktywnoscia so-
cjalna tej wspdlnoty w trzech gtéwnych obszarach. Obejmowata ona po-
moc kierowana do 0s6b ubogich, dystrybucje lekéw oraz sprzetu medycz-
nego i rehabilitacyjnego, a takze prace edukacyjna z dzie¢mi i mtodzieza.
Kluczowymi osobami realizujacymi owe przedsiewziecia byli: pelnigcy
wowczas urzad pastora Marek Struzyna i jego zona Mariola, Anna To-
karuk, ktéra w tym okresie koordynowata dziatania charytatywne we
wspolnocie, Marian Tokaruk, Ryszard i Maria Misiarzowie, a takze Elz-
bieta i J6zef Frankowscy. Trzeba tez doda¢, ze w aktywnosciach tych
uczestniczylo réwniez wielu innych cztonkéw zboru, a takze osoby niena-
lezace do Kosciota zielonoswiatkowego.

W drugiej potowie 2005 roku pastor Struzyna podjat wspotprace z nie-
miecka humanitarng organizacja charytatywng Chrzescijariskie Dzieto
Pomocy Nehemia (Nehemia Christliches Hilfswerk®), ktéra funkcjonuje
w ramach Koéciota zielonoswigtkowego w Niemczech. Nehemia powsta-
ta w 1990 roku na gruncie dziatajacej od 1972 roku Akcji na rzecz Prze-
sladowanych Chrzescijan i Potrzebujacych (Aktion fiir verfolgte Christen
und Notleidende in Menschen), ktéra angazowata si¢ w pomoc dla chrze-
Scijan w panstwach bloku wschodniego, np. dostarczajac Biblie*>. Warto
nadmieni¢, ze Nehemia jest organizacja wspélpracujaca z niemieckim Mi-
nisterstwem Spraw Zagranicznych oraz Ministerstwem Wspoélpracy Go-
spodarczej i Rozwoju®.

Pierwszy transport Nehemii z pomoca dla powiatu zabkowickiego
dotarl w lutym 2006 roku i zawierat ponad 18 ton daréw. Znajdowaly sie
wérdd nich: leki, mleko, odzywki, odziez, chodziki, wozki inwalidzkie,
sprzet medyczny, wysokiej jakosci odziez dla personelu medycznego.
Pierwotnie dary te umieszczono w Bobolicach, w hali nalezacej do Elz-
biety i J6zefa Frankowskich, ktérych mieszkanie dwa dni po tym fakcie
zostalo okradzione. Zaistniala sytuacja spowodowata koniecznos¢ zna-
lezienia innego miejsca na skltadowanie dobr dostarczanych przez Ne-
hemie*. Z pomoca Kosciolowi przyszedt wojt Stoszowic, Patryk Wildt,

3 Nehemia Christliches Hilfswerk e.V., https: /www.nehemia.org [dostep 15.11.2017].

% AVC Deutschland, Aktiv fiir Menschen. https:/www.avc-de.org/images/5_fuer_
sie/3_flyer/Deutschland/PDF/ AVC-Faltblatt-DE.pdf [dostep 18.05.2017].

* Nehemia stara sie dociera¢ z pomocg do wszystkich potrzebujacych, bez wzgledu na
ich przekonania i wyznawana religie. Jej gléwne obszary aktywnosci obejmuja: budowe
i utrzymanie osrodkéw pomocy medycznej, osrodkéw dla oséb uzaleznionych, stotéwek
socjalnych, organizowanie transportéw zywnosci, odziezy i sSrodkéw czystosci, pomoc dla
rolnictwa, np. poprzez dostarczanie nasion, pomoc dla ofiar klesk zywiotowych, poszuki-
wanie sponsoréw, nawigzywanie wspoétpracy z innymi organizacjami charytatywnymi,
dziatalno$¢ wydawnicza.

# Zbor w Zabkowicach Slaskich dysponuje niewielka kaplica, ktéra nie ma pomiesz-
czen magazynowych. W obliczu zaistniatych trudnosci pastor Struzyna wraz z Rada Star-
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ktéry nieodplatnie udostepnit Swietlice w Stoszowicach. W pomieszcze-
niu tym nie tylko magazynowano dary, ale takze je sortowano, a nastep-
nie cze$¢ z nich dystrybuowano wéréd miejscowej ludnosci (odzywki,
odziez, leki, zabawki, nasiona warzyw i kwiatow). Gléwny ciezar pracy
spoczywal woéwczas na Marii i Ryszardzie Misiarzach. Z kolei w Cie-
plowodach rozdzielaniem daréw zajmowala si¢ Anna Tokaruk — radna
gminy Cieptowody, oraz Marian Tokaruk®. W $wietle dokumentacji
zgromadzonej w archiwum Zboru ,, Chrzescijariska Spotecznos¢” dzieki
hojnosci Nehemii do powiatu zabkowickiego dotarto 127 ton rozmaitych
daréw.

W tym miejscu warto przywolaé réwniez inne inicjatywy podejmowa-
ne przez Anne Tokaruk, ktéra nawiazata wspoélprace z pastorem zboru
Kosciota zielonoswigtkowego w Radomsku, Wiestawem Gosciejem. Du-
chowny ten utrzymywat bliskie kontakty z zielonoswiatkowcami holen-
derskimi, ktérzy organizowali pomoc dla Polakéw w postaci transportow
odziezy, mebli oraz r6znego rodzaju produktéow medycznych i rehabilita-
cyjnych, rozdzielanych nastepnie przez zbér w Radomsku. Pierwsza par-
tia darow dotarta do Cieptowdd w 2008 roku, a koszty transportu zostaty
pokryte ze sSrodkéw Zboru , Chrzescijariska Spolecznoséc”, a takze zaprzy-
jaznionych z nig prywatnych sponsoréw. W 2009 roku za dowiezienie
drugiej partii pomocy zaptacita gmina Cieplowody.

Kolejnym obszarem zaangazowania socjalnego zgbkowickiego zboru
bylo wspomozenie 0s6b chorych, placowek medycznych i opiekuriczych.
Jak juz wczesniej zasygnalizowano, w darach sprowadzanych z Niemiec
i Holandii znajdowaly sie¢ odzywki, odziez medyczna, wysokiej jakosci
posciel szpitalna oraz sprzet rehabilitacyjny (wézki inwalidzkie, chodziki,
specjalistyczne 16zka). Dzieki wspélpracy pastora Struzyny z Dariuszem
Klimczakiem, obecnym pastorem zboru Kosciota zielonoswigtkowego
w Kudowie-Zdroju, w latach 2005-2006 sprowadzono z Francji znaczna
ilos¢ lekow i parafarmaceutykéw™. Dziatania te byly mozliwe dzieki kon-
taktom D. Klimczaka z francuskimi zielono$wigtkowcami, ktérzy od wie-
lu lat zajmowali sie organizowaniem pomocy medycznej dla paristw by-
tego bloku socjalistycznego. Leki we Francji byly zbierane w wielu punk-

szych w 2008 roku podjal starania zmierzajace do nabycia ziemi pod budowe nowej kapli-
cy. Wysitki te trwaja nieprzerwanie do 2017 roku.

* Pomoc Nehemii dostarczono do nastepujacych placéwek: Zespotu Szkét Publicz-
nych w Grodziszczu, Osrodka Pomocy Spolecznej w Zabkowicach Slaskich, Zespotu
Szkolno-Przedszkolnego Publicznego Przedszkola w Srebrnej Gorze, Zespolu Szkolno-
-Przedszkolnego w Przedborowej, Zespotu Szkolno-Przedszkolnego w Stoszowicach oraz
Osrodka Pomocy Spotecznej w Stoszowicach.

% W tym okresie w Kudowie-Zdroju nie bylo jaszcze zboru, a tylko placéwka , Chrze-
Scijariskiej Spolecznosci”, ktérej liderem byt D. Klimczak.
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tach przez wolontariuszy, nastepnie magazynowane i sortowane wedtug
rodzajow i terminéw przydatnosci. Nigdy nie przyjmowano specyfikéw
przeterminowanych ani tez niskiej jakosci. Duza ich cze$¢ nalezata do
grupy lekéw specjalistycznych, stosowanych wyltacznie w lecznictwie
zamknietym, np. w chorobach ukfadu krazenia, chorobach nowotworo-
wych lub w osteoporozie. To wlasnie te trafity do publicznych placowek
zdrowia w Zabkowicach Slaskich i Kudowie-Zdroju. Z kolei inne leki
i parafarmaceutyki: srodki przeciwb6lowe i preparaty witaminowe, byty
nieodplatnie rozprowadzane wsréd potrzebujacych przez lekarzy wsp6t-
pracujacych ze zborem w Zabkowicach Slaskich. Nalezy podkresli¢, ze
wszystkie produkty lecznicze przed ich udostepnieniem byly wczeéniej
nieodplatnie sprawdzone przez zawodowego farmaceute. Wedlug sza-
cunkéw pastora Struzyny wielkoé¢ tej pomocy w latach 2005-2006 wy-
niosta 60 tys. ztotych. W sumie do Polski dotarty dwa transporty z Fran-
qji, przy czym dalsza pomoc dla placéwek zdrowia zahamowaty procesy
prywatyzacyjne w lecznictwie oraz konieczno$¢ odprowadzania podatku
od darowizn.

Trzecim obszarem zaangazowania socjalnego zielono$wiatkowcoéw
byly wielorakie dziatania podejmowane w okresie wakacyjnym na rzecz
dzieci i mlodziezy z Zabkowic Slaskich i Kudowy-Zdroju. To dla nich
wlasénie organizowano nieodplatne warsztaty jezyka angielskiego, prowa-
dzone m.in. przez amerykariskich lektoréw z Western Michigan Universi-
ty. Dzialania te byly efektem wspétpracy , Chrzescijariskiej Spotecznosci”
z Publicznym Gimnazjum nr 2 w Zabkowicach Slaskich, w ktérym praco-
wala wéwczas zona pastora Struzyny, nauczajac jezyka angielskiego®. Jak
mozna przeczytac na stronie Gimnazjum nr 2:

Jak co roku w lipcu zostaly zorganizowane dwutygodniowe bezplatne
warsztaty jezykowe. Przyjechali do nas goscie — studenci i absolwenci
Western Michigan University w Stanach Zjednoczonych, ktérzy co roku
przygotowuja dla nas inny program przekazywania nam wiedzy na dane
tematy. Zajecia odbywaly si¢ w calosci w jezyku angielskim. Na warszta-
tach, oprécz nawigzywania wspaniatych relacji miedzy soba, doskonalili-
$my jezyk angielski oraz uczyliémy sie o historii, kulturze i geografii Sta-
néw Zjednoczonych. Podsumowaniem naszej pracy byl koncert finatowy,
ktéry odbyt sie 20 lipca w naszym gimnazjum. Na koncert przybytla liczna
publicznosé, ktéra Swietnie bawila sie, ogladajac przygotowana prezenta-

¥ M. Kurczyna, Amazing Time — czyli z muzykq przez Stany. http:/zabkowice
.express-miejski.pl/wiadomosc/1557,amazing-time-czyli-z-muzyka-przez-stany [dostep
29.05.2017]; M. Struzyna, Zgbkowice Slgskie: LetnieWarsztaty Jezykowe.inwroc.pl / aktualnosci/
artykul/351/6/Zabkowice_Slaskie_Letnie_Warsztaty_Jezykowe [dostep 29.05.2017].
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cje multimedialng z warsztatow. Byly rowniez gorace oklaski po wyste-
pach chéru prowadzonego przez Tami Neuberger Flick z Michigan oraz
kroétkich scenek odgrywanych przez grupe jezykowa®.

Zajecia te odbywaly sie w Zespole Szkét Samorzadowych w Cieplo-
wodach, ktérego obiekty nieodptatnie udostepnil wojt Jan Bajtek, tam
réwniez zakwaterowano amerykarskich wolontariuszy. Program ten byt
adresowany do wszystkich dzieci bez wzgledu na ich przynaleznosé¢ ko-
Scielng. Wedlug szacunkéw Marcina Dazia, nauczyciela wychowania fi-
zycznego, ktéry prowadzil gry i zabawy ruchowe, uczestniczylo w nich
ponad szeécédziesiecioro dzieci z powiatu zabkowickiego, z czego zaled-
wie kilkoro byto zwiazanych ze Zborem , Chrzescijariska Spotecznosc¢”.
Zorganizowanie tak duzego przedsiewziecia byto mozliwe dzieki zaanga-
zowaniu $rodkéw finansowych zboru, gminy Cieptowody, hojnosci pry-
watnych sponsoréw oraz amerykarskich zielonoswiatkowcéw®. Trzeba
tez podkresli¢, ze podczas warsztatow dzieciom i mtodziezy zapewniono
fachowaq opieke, jak réwniez darmowe wyzywienie i napoje.

Przywotane powyzej imprezy stanowia tylko pewien wycinek dziatan
socjalnych podejmowanych przez zielonoéwigtkowcéw z Zabkowic Sla-
skich. Warto nadmieni¢, ze wiekszo$¢ z nich jest organizowana dla kon-
kretnych oséb znajdujacych sie w trudnej sytuacji. Trzeba jednak przy-
znad, ze uczestniczacy w nich wolontariusze na ogét nie sg zainteresowa-
ni nagla$nianiem swoich poczynan, traktujac je jako naturalny przejaw
chrzescijaniskiej postawy wobec drugiego czlowieka — blizniego®.

Whnioski

W ramach podsumowania powyzszych rozwazan mozna zauwazyd¢,
Ze zaangazowanie socjalne protestantéw mozna uja¢ w kontekscie zasa-
dy pomocniczoéci, gdyz zwrécone jest ono ,ku dobru osoby ludzkiej”,
a takze zasady solidarnosci, ktéra porzadkuje ,dziatalno$¢ mniejszych
i nizszych spotecznosci, skierowujac je ku dobru spotecznosci wiekszych
i wyzszych, ku dobru spolecznosci doskonatej, paristwa”*, a takze w kon-
tekscie cnoty patriotyzmu, ktéra wyptywa z wiary. Aktywnos¢ socjalna

3 Publiczne Gimnazjum nr 2 im. Noblistéw Polskich w Zabkowicach Slaskich, VI Let-
nie Warsztaty Jezykowe 2012. www.gim2zab.pl/arch/letnie-warsztaty-jezykowe.html [do-
step 18.05.2017].

¥ Amerykariscy wolontariusze samodzielnie gromadzili fundusze na wyjazd do Pol-
ski, podejmujac dodatkowe zajecia zarobkowe.

% Z podobna postawa wiele lat temu zetknat sie religioznawca Zbigniew Pasek, pro-
wadzac badania wsréd bieszczadzkich zielonoswigtkowcow.

4 C. Strzeszewski, Katolicka nauka spoteczna. Lublin 2003, s. 521.
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protestantéw jest zr6znicowana i wpisuje si¢ w nurt dziataii prospotecz-
nych podejmowanych przez Kosciot katolicki, Kosciot prawostawny oraz
wyspecjalizowane instytucje panstwowe, przy czym jej celem nie jest
przejecie ich zobowigzan. Mozna tez dodaé, ze czes¢ tych inicjatyw ze
wzgledu na charakter misyjny moze by¢ postrzegana jako forma proze-
lityzmu przez inne Srodowiska chrzescijariskie, a przez to prowadzi¢ do
pewnych napie¢ w relacjach miedzykonfesyjnych.

Charakter i skala dziatart Kosciotéw protestanckich na rzecz potrzebu-
jacych jest wynikiem splotu wielorakich czynnikéw, z ktoérych tylko czeséé
ma swoje podioze w uwarunkowaniach wewnetrznych. Bez watpienia
przemiany demokratyczne w Polsce przyczynity sie do rozwoju inicjatyw
socjalnych tego srodowiska tak pod wzgledem ich liczby, specyfiki, jak
i profesjonalizmu.

Dziatania protestantéw na rzecz spotecznosci lokalnych przyczyniaja
sie do lagodzenia wystepujacych w nich probleméw, pozytywnie wply-
Wwaja na postrzeganie zboréw przez otoczenie oraz odgrywaja istotng role
w przezwyciezaniu tendencji izolacyjnych. Trzeba przyzna¢, Ze inicjatywy
socjalne nie zawsze spotykaja sie z akceptacja ze strony wladz samorzado-
wych, co w niektérych przypadkach moze prowadzi¢ do ich ograniczenia
lub zaniechania, np. ze wzgledu na brak odpowiedniej bazy lokalowej.

Wzrost profesjonalizmu aktywnosci socjalnych, a takze zastosowanie
zdobyczy nowoczesnej techniki pozwalajg lepiej wykorzystaé potencjat
ludzki oraz zasoby finansowe.

Social Activity of Protestant Churches in Poland, as Illustrated
by the Example of the ,Christian Community” Church in Zabkowice Slaskie

Abstract

The main aim of the article is to present a brief summary of the social activity of
Protestant churches in contemporary Poland, especially after the political change in 1989.
The first part of the text is an explanation of the cardinal premises causing pro-social
activities of Polish Protestants, as well as the legal basis of these initiatives. The second part
of the article is an analysis of the factors that influence the specificity, scale and intensity of
social interactions, as well as the main directions of the activities. The last part of the text
concerns pro-social initiatives of the Pentecostal Church in Zabkowice Slaskie, especially
those activities which were addressed to people suffering from illnesses or poverty, as well
as to children and teenagers.
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Wstep

Powszechnie znana weberowska teza o znaczeniu etyki protestanc-
kiej, ktéra zostala przedstawiona w pracy Etyka protestancka a duch ka-
pitalizmu®, jest proba odpowiedzi na pytanie, dlaczego nigdzie indziej,
a tylko na Zachodzie powstaty sprzyjajace warunki, ktére przyczynity sie
do powstania racjonalnej nowozytnej gospodarki kapitalistycznej. We-
ber zauwazal w zyciu spolecznym gmin protestanckich niespotykana ni-
gdzie wczedniej umiejetnos¢ gromadzenia majatku. Siedemnastowieczna
Europa w poréwnaniu z innymi wczesniej liczagcymi si¢ imperiami §wia-
towymi byla zasadniczo malo znaczaca czedcig globu. Chociazby Chiny
nieporéwnywalnie wyprzedzaly Zachéd pod wzgledem zaawansowania
technicznego oraz dynamiki gospodarczej. Co wiec stanowito przyczyne
naglego ozywienia ekonomicznego Europy w XVII wieku i dystansowa-
nia przez nig reszty $wiata? Dazenie do gromadzenia majatku byto ty-
powe dla réznych cywilizacji i nietrudno zrozumie¢, dlaczego ludzie go
sobie tak cenia: zapewnia bowiem wygode, bezpieczeristwo oraz rozryw-
ke. Przygladajac sie dziatalnosci gospodarczej Zachodu, Weber zauwazat
wyrdzniajacy ja pewien rodzaj postawy czy tez etosu, ktéry nazwat du-
chem kapitalizmu. Byt to zespét przekonan i wartosci, wyznawanych
przez pierwszych kapitalistycznych kupcéw i przemystowcoéw. Cechowat
ich silny ped do tworzenia wlasnych majatkéw, uczciwosé¢ oraz niezwy-
kta oszczednosé. Dziatalnos¢ gospodarcza zdaniem Webera byla zawsze

! M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu. Lublin 1994.
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uzalezniona od moralnosci, bez wzgledu na to, czy towarzyszyt tej dzia-
talnoéci wypracowany kodeks etyczny, czy tez watpliwa uczciwo$é¢ han-
dlarzy koni. W przeciwieristwie do wielu innych zamoznych ludzi pierw-
si kapitalisci nie trwonili bezmys$lnie swoich bogactw i nie zyli w luksusie.

Istote teorii Webera stanowi zalozenie, ze postawy etyczne zwigzane
z duchem kapitalizmu wywodza sie z religii. Wynikaja one bowiem cze-
Sciowo z idei chrzescijaristwa w ogole, ale szczegblng role w ich uksztatto-
waniu odegral protestantyzm, a przede wszystkim jeden z jego odlamoéw
— purytanizm. Pierwsi siedemnastowieczni kapitalisci byli purytana-
mi, a wiekszos¢ z nich wyznawata kalwinizm. Wykonywanej pracy nie
traktowano jako srodka do osiagniecia celu doczesnego, lecz jako koniecz-
na droge poswiadczajacg zbawienie duszy. Czlowiek bedacy narzedziem
w reku Boga na ziemi swoj zaw6d miat uwazac za powotanie wedtug woli
Wszechmogacego i ku Jego chwale. Drugim waznym aspektem kalwiri-
skiej doktryny byla nauka o predestynacji, zgodnie z ktéra dostapic
zbawienia mogli tylko wierni przeznaczeni przez Stwoérce do zycia wiecz-
nego. Potwierdzeniem tego wybrania byto powodzenie w codziennej pra-
cy i interesach, natomiast niepowodzenie swiadczyto o braku taski Bozej
w zyciu cztowieka®.

Zasadniczym celem niniejszego artykulu jest proba przedstawienia
weberowskiej koncepcji protestanckich Zrédet kapitalizmu na tle proce-
sow zachodzacych we wspoélczesnych spoleczeristwach, zwanych pono-
woczesnymi, pdznej nowoczesnosci, postindustrialnymi, informatyczny-
mi. Istotne wydaje sie, na ile koncepcja ducha kapitalizmu sformutowana
przez Webera koresponduje z ponowoczesnym pojeciem nieredukowal-
nych réznic zainteresowan, wartosci, wielosci prawd, gier jezykowych.

1. ,0Odczarowanie” obrazu $wiata

Przeprowadzone przez Webera studium etyki protestanckiej nie zmie-
rza w kierunku tworzenia apologii purytanizmu, lecz stanowi prébe wy-
jasnienia pojawiajacych sie juz u schytku europejskiego Sredniowiecza
tendencji sprzeciwiajgcych sie sklonnoSciom mitotwérczym, ktére po-
waznie hamowaly racjonalne dzialania spoteczne. Racjonalizm zdaniem
Webera jest najbardziej osobliwa cecha spoteczeristw zachodnich i ma
fundamentalne znaczenie dla zasadniczych procedur globalnej struktury
tych spoteczenistw, tj. gospodarki i panstwa, porzadku prawno-admini-
stracyjnego i moralnosci, nauk przyrodniczych i humanistycznych, filo-

2 Byl to purytanski stan certitudo salutis, niezbywalny rodzaj taski przejawiajacy sie
w uczuciu, jakie towarzyszy sprostaniu prébie, potwierdzeniu sie, sprawdzeniu; zob.
idem, Szkice z socjologii religii. Warszawa 1984, s. 123.
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zofii i religii, a nawet muzyki, architektury i malarstwa®. Autor Wirtschaft
und Gesellschaft*, podobnie zreszta jak Hegel, stawia teze, ze od czasow
Reformacji w cywilizacji Zachodu rozpoczyna sie okres odznaczajacy sie
,hegemonia samowiednej mysli”, ,swiadomym urzadzaniem” zycia pan-
stwowego wedlug zasad rozumu oraz zanikiem przypisywania istotnego
znaczenia obyczajom i tradycji w kreowaniu obiektywnej rzeczywistosci
spoleczno-historycznej’. Odwolywanie sie do ratio i zwigzana z tym préba
precyzacji terminéw wymaga stworzenia ,wewnatrzéwiatowego instru-
mentarium”, za pomoca ktérego mozna by okresla¢ nature zmieniajacego
sie Swiata zjawisk spolecznych. Przestrzeni spoteczna nie jest bowiem sa-
mo$wiadomym bytem, ktérego rozw¢j da sie przewidzie¢ dzieki prawom
rozumu. Stanowi ona raczej zbior pojedynczych uktadéw, na ktére skia-
daja sie czynnosci spoleczne jednostek, uwarunkowane odniesieniem do
okredlonych wartosci. Nie moze takze by¢ mowy o determinizmie, o ko-
niecznosci dziejowej, ani przede wszystkim o dziataniu jakichkolwiek
czynnikéw irracjonalnych tworzacych kosmos spoteczny. Weberowski
irracjonalizm polega gléwnie na tradycjonalizmie, ktéry sprowadza sie
zwykle do dzialar rytualnych, ceremonialnych, obrzedowych, w ktérych
szczegoblne znaczenie przypisuje sie takim cechom, jak ciagloéé, odwiecz-
noé¢, kontynuacja. O ile spoleczeristwo starozytne lub $redniowieczne,
zdeterminowane wplywem takich czynnikéw, jak religia, magia lub mit,
przejawiato rozliczne dzialania tradycjonalne, o tyle w spoleczenistwie
nowoczesnym, zdominowanym przez ekonomie, biurokracje, przemyst,
nauke, technike, wystepuje stale rosngca przewaga dziatan racjonalnych,
inaczej mowiac, dokonuje sie ,,odczarowanie $wiata”®. Cztowiek racjonal-
nie dziatajgcy coraz mocniej upewnia sie w przekonaniu, Ze otaczajaca go
rzeczywisto$¢ jest poznawalna i ze w zasadzie nie istnieja w niej zadne
tajemnice, a nieobliczalne sily przyrody mozna opanowa¢ w drodze ra-
cjonalnej kalkulacji. Zaré6wno , odczarowanie Swiata”, jak i wyznaczenie
nowej drogi dla zracjonalizowanych dzialari spotecznych dokonato sie
pod duzym wplywem zachodniej religijnosci, kladacej nacisk na potrzebe
aktywnej i ascetycznej ,,obrobki §wiata”. Jak zauwaza Weber:

Wszak asceza, realizowana wewnatrz $wiata, nie uznawata débr tego
Swiata w tym sensie, ze pogardzata wszelkimi warto$ciami zwigzanymi
z pigknem i godnoscia, z estetycznym oczarowaniem i marzeniem sennym,

% Idem, Etyka protestancka..., s. 1-4.

* Wyd. polskie: Gospodarka i spoteczeristwo. Zarys socjologii rozumiejgcej. Ttum. D. Lachowska.
Warszawa 2002.

> G.W.F. Hegel, Wyktady z filozofii dziejow. Warszawa 1958, s. 198—200.

¢ P. Sztompka, Socjologia — analiza spoleczeristwa. Krakow 2002, s. 61.
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a wiec wszelkimi warto$ciami zwigzanymi z potega Swiecka i swieckim
rozumieniem dumy i bohaterstwa, uznajac je za konkurencyjne wobec kré-
lestwa Bozego. Ale wladnie dlatego, ze owa asceza nie byla ucieczka od
spraw tego Swiata, jak byla nig kontemplacja, lecz chciala Swiat zgodnie
z boskim przykazaniem etycznie racjonalizowac. Pozostata wiec w specy-
ficznym sensie zwrdcona ku $wiatu, i to w znacznie wigkszym stopniu niz

naiwna ,akceptacja Swiata””’.

Wiasnie weberowska Etyka protestancka jest przykladem przemian
dokonujacych si¢ w sferze religii, ktore wywarly decydujacy wpltyw na
odejscie od tradycjonalizmu w dziedzinie dziatalnosci gospodarczej.
Przestanki do uksztattowania sie kapitalistycznych form gospodarowania
istniaty, co prawda, juz w starozytnych Chinach, w Indiach, w Babilonii
i w Egipcie, tymczasem kapitalizm jako kompleks wzajemnie powiaza-
nych ze soba inwestycji, ktore opieraja sie na racjonalnych, a nie speku-
latywnych metodach zysku, pojawil sie — moze nawet wbrew logice
— dopiero w $wiecie nowozytnego Zachodu®. Autor Die Wirtschaftsethik
der Weltreligionen podjat sie wiekszego projektu badawczego z zakresu so-
cjologii, w ktérym dokonatl bardzo wnikliwej analizy wplywoéw najwiek-
szych religii $wiata na zachowania ekonomiczne ich wyznawcéw. W tym
tez kontekscie przedmiotem badan jest konfucjanizm, hinduizm, bud-
dyzm oraz judaizm. W odréznieniu od chrzescijanistwa, a raczej od kal-
winiskiego protestantyzmu, religie te podtrzymywaly uswiecony tradycja
tad spoteczno-ekonomiczny. Ta religijna blokada stanowila najpowazniej-
sza przeszkode powstrzymujaca rozwdj nowoczesnego, kapitalistycznego
sposobu gospodarowania. Niewatpliwie niezbednym impulsem do jego
zaistnienia byla specyficzna mentalnos¢ wpojona w pierwszych kapita-
listycznych kupcéw i przemystowcoéw, wyniesiona z religijnej atmosfery
domu i otoczenia, ktéra wptywala wtasnie na wybér zawodu i kariery za-
wodowej. Jak pisal Weber:

Sam ,ped do nabywania”, ,dazenie do zysku”, do zysku pienieznego,
mozliwie jak najwyzszego, nie ma wlasciwie nic wspélnego z kapitali-
zmem. Dazenie takie istnialo i istnieje wéréd kelnerow, lekarzy, wozni-

” M. Weber, Wprowadzenie, w: tenze, Racjonalnosé, wtadza, odczarowanie. Poznari 2004,
s. 87-88. Arthur von Rosthorn w Religion und Wirtschaft in China polemizuje z Weberem,
jakoby ,demagizacja” lub ,odczarowanie” odbywalo sie jedynie w $wiecie Zachodu, jak
bowiem twierdzi, zastugi konfucjanizmu byly bezsprzeczne. Okreslil konfucjanizm jako
»ziemski, proekonomiczny oraz racjonalistyczny zesp6t wierzeni” i dodal, ze trudno sobie
wyobrazi¢ jakie$ lepsze podloze rozwoju ekonomicznego”. Za: S. Anderski, Maksa Webera
ol$nienia i pomytki. Warszawa 1992, s. 169.

8 M. Weber, Etyka protestancka...,s. 7.
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cow, artystow, kokot, sprzedajnych urzednikéw, zolnierzy, bandytow,
krzyzowcow, klientow jakiej$ gry, zebrakow. Mozna powiedzie¢: istnieje
ono wsrdd [wszystkich typow ludzi], we wszystkich epokach i zakatkach
Swiata’.

Sama tez zadza zysku i che¢ posiadania majatku nie doprowadzita jed-
nak do pojawienia si¢ nowozytnego kapitalizmu opartego na metodycz-
nym, racjonalnym sposobie dziatan gospodarczych.

Proby zrekonstruowania tej przyczyny, ktéra zadecydowata o powsta-
niu nowej formy gospodarowania w Europie, Weber dokonuje za pomo-
ca kategorii, ktére okresla mianem typo6éw idealnych, bedacych jego
zdaniem podstawowym narzedziem realizacji celéw poznawczych nauk
spotecznych. Typ idealny to pewien model mys$lowy, skonstruowany
z cech istotnych jakiego$ zjawiska, ktory jest przydatnym instrumentem
do jego analizy'’. Weber zestawia typ idealny cztowieka epoki feudalnej
z typem idealnym cztowieka kapitalizmu. Mozna by rzec, ze maja si¢ one
do siebie tak jak homo religiosus i homo oeconomucus. Homo religiosus jest
skoncentrowany gléwnie na wartosciach religijnych czy tez moralnych.
Jego zwrécony ku niebu wzrok uwidacznia si¢ w catej postawie zycio-
wej. Dobro najwyzsze, jakim jest zjednoczenie z Bogiem, wymaga czesto
calkowitej pogardy dla dobr materialnych i rezygnacji ze swiata. Chociaz
wiadomo, Ze bez nich nie mozna sie obejs¢, to jednak powinno sie je przy-
najmniej traktowac jako zlo konieczne. Ideatem czlowieka jest zycie prze-
pojone modlitwa, bedaca jedynym sposobem zblizania sie do Absolutu.
Co prawda, modlitwa zaspokaja potrzeby duszy, lecz wymaga catkowi-
tego skupienia i oderwania si¢ od wszelkich rozpraszajacych czlowieka
spraw doczesnoéci. Otaczajacy go $wiat nie sprzyja osiaganiu duchowej
doskonatosci, wrecz stanowi jej wielkie zagrozenie. Walka z wrogimi czlo-
wiekowi silami natury, kojarzonymi czesto z dzialaniem szatana i demo-
néw, polega na wzmozeniu aktywnosci duchowej, polegajacej na kontem-
placji i praktykach religijnych (czesto magicznych). W tym tez znaczeniu
homo religiosus jest idealem Sredniowiecza, typem idealnym w rozumieniu
Webera. Znajduje sie on w opozycji do homo oeconomicus, ktérego specy-
fika mentalnosci ujawnia si¢ w utrzymaniu poziomu materialnej egzy-
stencji odpowiadajacej jedynie standardom klasy lub stanu spolecznego,
z ktorego sie wywodzi'. Nie jest on wiec zainteresowany bezwzgledna
maksymalizacja zysku poprzez ustawiczne reinwestowanie posiadanego
kapitatu.

9 Ibidem, s. 4.
10 B. Szacka, Wprowadzenie do socjologii. Warszawa 2003, s. 207.
1 J. Mizinska, Przedmowa. W: M. Weber, Etyka protestancka..., s. XVIL
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Przejscie od feudalnego homo religiosus do kapitalistycznego homo oeco-
nomicus bylo zdaniem Webera mozliwe i dokonalo si¢ w zdumiewajacy
spos6b po osiagnieciu jakichs stanéw posrednich, przypominajacych dzia-
lania hybrydowe, faczace pewne cechy mentalnosci epoki odchodzacejjuz
do historii z elementami czaséw nowozytnych, ktérych do korica jeszcze
sobie nie uswiadamiano. Swiadectwem takiego wlasnie zlepku starego
znowym byla etyka protestancka'?. Zawierala ona w sobie na pozor
wykluczajace sie dwa komponenty powigzane $cisle ze sferg sacrum oraz
profanum. Wlasciwie byly to dwie strony tego samego medalu.

Niezwykle doniosta role w uksztaltowaniu sie etyki protestanckiej
odegralo zerwanie z podzialem na praecepta evangelica oraz consilia evan-
gelica (czyli przykazania i rady ewangeliczne). Pierwsze byly obowiaz-
kowe, drugie zas fakultatywne. Na tym generalnie opierat sie¢ dwukon-
dygnacyjny system $redniowiecznej moralnosci: przykazania dotyczyly
ogotu wiernych, natomiast rady ewangeliczne odnosily sie do tych, kto-
rzy sie dobrowolnie im poddali, a wiec mnichéw. Poprawnosé¢ obowia-
zywala wszystkich, natomiast doskonatosé¢ stawala sie sprawq moralno-
Sci wyzszej, monastycznej. Reformacja rozciagneta ideal doskonatoéci na
wszystkie stany. W ten wiec sposob uswieceniu ulegly wszystkie sfery
zycia, a wéréd nich szczegolng godnos¢ zyskat zawoéd i praca zawodowa.
Oddawanie sie kontemplacji, modlitwie i ascezie, co stanowilo domene
mnichéw, przewyzszalo godnoscia i dostojeristwem to, co nalezato do za-
wodu $wieckiego. Luter natomiast nauczat traktowac zawo6d (Beruf) jako
pewien rodzaj powolania (Berufung). Sumienne wykonywanie obowigz-
kow zawodowych stato sie nie tylko czesécig duchowej odpowiedzialnosci
przed Bogiem, ale tez wyrazem milosci i stuzby bliznim™.

Analiza doktryny Lutra i innych reformatoréw protestanckich doprowa-
dzita Webera do przekonania, Ze najwieksze rezultaty w przyuczaniu ludzi
do pracy i traktowaniu jej jako wartoSci samej w sobie przyniosta etyczno-re-
ligiina dyscyplina purytanizmu. Stowo ,,purytanizm” autor Etyki protestanc-
kiej stosowal w tym znaczeniu, jakie utarlo sie w XVII stuleciu dla oznaczania
protestantyzmu ascetycznego. Mial tu na mysli przede wszystkim:

— kalwinizm — majacy najwieksze swe wplywy w Zachodniej Europie,

— pietyzm — najbardziej rozpowszechniony w Niemczech,

— metodyzm — zapoczatkowany w Anglii, a p6Zniej popularny w Sta-
nach Zjednoczonych,

— baptyzm — majacy swych zwolennikéw w Europie i Stanach Zjed-
noczonych.

12 Ibidem, s. XVIIL.
3 Konfesja Augsburska, art. XVI. W: Wybrane Ksiggi Symboliczne Koéciota Augsbursko-
-Ewangelickiego — przektad z jezyka taciriskiego. Warszawa 1989, s. 140-141.
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Do tej grupy nalezeli tez mennonici oraz kwakrzy — zamieszkujacy
glownie tereny Holandii, Anglii oraz Stanéw Zjednoczonych.

Co w doktrynie wspomnianych odltaméw protestantyzmu szczeg6lnie
inspirowalo postawy sprzyjajace aktywnosci gospodarczej? Jak wiadomo,
wiekszos¢ z tych wyznant wywodzita sie z kalwinizmu, ktéry duze zna-
czenie przypisywat dogmatowi podwdjnej predestynacji. Zgodnie z prze-
konaniem Kalwina ludzie z géry zostali podzieleni przez Boga na wybra-
nych, majacych zawsze dostep do Jego faski, oraz na potepionych. Pro-
blem polegal jednak na tym, ze nikt nie byt w stanie definitywnie okresli¢
swego przeznaczenia. W zasadzie czlowiek Zyjacy na ziemi zdany byl na
wlasne sity. Swego losu nie mégt zmienic¢ za pomoca zadnych zewnetrz-
nych sil, takich jak sakramenty lub magia. Jedynie powodzenie zyciowe
Swiadczyto o dzialaniu Bozej faski. Byto ono mozliwe tylko w przypad-
ku zachowania czujnej i metodycznej kontroli samego siebie. Praca, ktéra
wykonywali wierni, byta dla nich najlepszym sprawdzianem wybrania.
Powinna ona absorbowac cztowieka od rana do wieczora. Caly styl zycia
skladat sie na to, co Weber nazywal asceza wewnatrzswiatowaq (innerwel-
tische Askese), w odréznieniu od Sredniowiecznej ascezy zewnatrzéwiato-
wej (ausserweltische Askese). Bogactwo zdobywalo sie w ramach nagrody
za przykladne zycie. Zdobywanie majatku stanowilo misje etyczno-reli-
gijna, rozumiang jako powotanie. Powigzanie ekonomii i religii w zy-
ciu pierwszych purytanéw miato charakter masowy, a pomnazanie ich
majatkow — jak pisze M. Ossowska — dokonywalo si¢ ,mimo woli”*.
Ciagta praca oraz niezwykla oszczednosé¢ powiekszata ich majatek. Nie
korzystali z uciech tego Swiata, zyli skromnie, nagromadzony za$ kapitat
lokowali w nowych inwestycjach. Nakazujac ograniczenie konsumpcji,
purytanizm sankcjonowal potrzebe posiadania. Postawa ta szerzyla sie
oddolnie, nie tworzyli jej wielcy przedsiebiorcy, ale raczej mali, a takze
tez pracownicy, rzemieSlnicy czy kupcy z klasy $redniej. Duch kapitali-
zmu, bedacy szczegdélnym typem etosu gospodarowania, przejawiajacy
sie w codziennych dziataniach ludzkich, powstat nie jako swiadomy za-
mysl, lecz jako produkt uboczny etyki protestanckiej. Jej gtownym celem
bylo rozwiazanie problemu certitudo salutis (pewnosci zbawienia), a nie
spowodowanie wzrostu potegi gospodarczej wiernych.

Tak zapoczatkowany proces gospodarowania przyczynil sie¢ zdaniem
Webera do narodzin nowozytnego kapitalizmu, ktéry niepodzielnie zapa-
nowat w Europie Zachodniej i w Stanach Zjednoczonych.

14 M. Ossowska, Moralnosc¢ mieszczanska. £.6dz 1956, s. 164.
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2. Od etyki protestanckiej do postaw konsumpcyjnych

Najwazniejszym komponentem spoleczenstwa w czasach mtodego ka-
pitalizmu, ktory uksztattowat sie pod wptywem etyki protestanckiej, byta
praca zorganizowana planowo i metodycznie, rzetelnos¢ w wykonywaniu
zobowiazan platniczych oraz oszczednosé. Pod wplywem oddziatywan
plynacych z ideologii protestantyzmu wytworzy? sie réwniez nowy typ
czlowieka: racjonalnego, uporzadkowanego, sumiennego, produktywne-
go®. Dyscyplina koscielna purytanizmu znajdowata sie w rekach laikow,
a jego struktura organizacyjna pozwalala na praktykowanie metodycz-
nego stylu zycia. Wynikajacy z protestanckiej nauki etos racjonalnej pra-
cy integrowat trzy istotne elementy dla nowozytnego kapitalizmu, ktére
wczesniej wystepowaly pojedynczo lub sporadycznie, a byly to:

— racjonalna organizacja pracy, zorientowana na obrét rynkowy,

— rozdziat produkgji od Zrédet finansowania i prawne rozdzielenie
majatku przedsiebiorstwa od majatku osobistego,

— stworzenie racjonalnej ksiegowosci®.

Pod wzgledem jednak dynamiki zmian zachodzacych we wspotczesnym
spoleczenstwie zwanym ponowoczesnym, postindustrialnym czy tez in-
formatycznym, purytariska motywacja religijna, ktéra jeszcze na poczatku
drugiej dekady XX wieku inspirowata wielu kupcéw oraz przedsiebiorcow
kapitalistycznych, zaczela powoli zanikaé. ,Purytanizm — jak pisze Daniel
Bell — jako system ideowy w ciagu dwudziestu lat ulegt przeobrazeniom:
od rygorystycznego kalwinizmu z jego koncepcja predestynacji, poprzez
estetyczna iluminacje Edwardsa, transcendentalizm Emersona, by wreszcie
po wojnie domowej [w Ameryce] stac sie »Swiecka tradycja«”".

Jesli chodzi o transformacje amerykarskiej struktury spotecznej
w pierwszej polowie lat piecdziesigtych XX wieku, to zdaniem autora
Kulturowych sprzecznosci kapitalizmu dobiegla korica dominacja matomia-
steczkowego stylu zycia, ktérego ramy moralnoéci ustalata protestancka
etyka, nakazujaca ceni¢ prace, trzeZwos¢, powsciggliwosé plciowa oraz
zycie wstrzemiezliwe. Przypuszczony w latach piec¢dziesigtych ubieglego
stulecia atak grupy , mtodych intelektualistow” z Harwardu'® na wartosci
purytanskiego stylu zycia doprowadzit do eksplozji haset promujacych
etyke hedonizmu, przyjemnosci i zabawy — krétko méwiac, etyke kon-
sumpcjonizmu, ktéra nieco pézniej zaczal skutecznie realizowac kapita-
lizm, zwany tez nowym kapitalizmem.

5 D.S. Landes, Bogactwo i ngdza narodéw. Warszawa 2005, s. 207.

16 K. Zorde, Metafizyczne wqtki w ekonomii. Warszawa 2004, s. 49.

17D. Bell, Kulturowe sprzecznosci kapitalizmu. Warszawa 1998, s. 97.

¥ Do tej grupy nalezal np. Walter Lippmann, Van Wyck Brooks, John Reed czy tez
Harold Stearns.
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Konsumpcja zaczeta stanowi¢ swoisty wyraz istnienia czlowieka
i okresla¢ jego specyficzng tozsamosé. Swiatem, ktéry obraca sie wokot
konsumpgji, rzadza pokusy, rosngce pragnienia oraz ulotne zachcianki.
Nie ma w nim wywazonej miary, do ktérej mozna by sie odnies¢, szukajac
jednolitych wartosci nadajacych sens zyciu czlowieka. Gléwna cecha spo-
teczeristwa konsumentéw stata sie umiejetnoé¢ sprostania nadarzajacej
sie okazji i rozbudzania w sobie pragnien na rzecz osiggania nieznanych
wczesniej podniet’®.

Masowa konsumpcje w spoleczeristwie ponowoczesnym umozliwita
rewolucja techniczna, gtéwnie dzieki powszechnemu zastosowaniu elek-
trycznoéci w gospodarstwie domowym (pralki, lodéwki, odkurzacze).
Niemale znaczenie mialy réwniez takie wynalazki, jak: taSma produk-
cyjna, ktéra umozliwila tarisza produkcje samochodéw, marketing, ktéry
pozwalal okresli¢ i zdefiniowac rézne grupy konsumentéw oraz ich po-
trzeby, sprzedaz ratalna, stanowiaca przelom wobec niecheci zaciggania
dlugéow przez wyznawcéw wspoélnot protestanckich. Duza role odegrat
tez rozw0j komunikacji, ktéry stwarzal niespotykane dotad mozliwosci
konsumpcji w skali globalnej®.

Od momentu gdy konsumpcja oraz wysoki poziom zycia zostaly uzna-
ne za wigzacy wyznacznik dzialania gospodarki, konieczne okazaly sie
réwniez zmiany w obrebie rozumienia kultury. Dotychczas wyznaczata
ona sens oraz Sciste granice funkcjonowania struktury spotecznej. Stop-
niowo jednak tracita moc swego spolecznego oddzialywania, a w potowie
lat pie¢dziesigtych XX wieku symbole kulturowe malomiasteczkowego
protestantyzmu nie dysponowaly juz wystarczajaco przekonujacymi ar-
gumentami przeciw atakom ich oponentéw. W szerzacej si¢ ideologii kon-
sumpcji rozrzutnos¢ zastapita oszczednosé, wystawnosé za§ — ascetyzm.
Jak stwierdza D. Bell:

Stary amerykariski system kladl nacisk na sukces, a o charakterze cztowie-
ka miala $wiadczy¢ jakos¢ jego dokonan. W latach piecdziesiatych sukces
nadal sie liczyl, ale $wiadczy¢ o nim miat status i gust. Kultura nie trosz-
czyla sie o to, jak pracowac i osiagac sukces, lecz jak wydawac i czerpac
z tego radosc?.

19 Z. Bauman, Plynna nowoczesnos¢. Krakow 2006, s. 119; A. Plachciak, Dylematy moral-
ne spoleczeristw ponowoczesnych. ,Annales. Etyka w zyciu gospodarczym” 2008, t. 11, nr 1,
s. 194,

2 D. Bell, Kulturowe sprzecznosci kapitalizmu, s. 102.

21 Ibidem, s. 106.
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Whbrew pozorom spoteczenistwo konsumpcjonistyczne stawiato sobie
za cel asymilacje poszczegélnych jednostek ludzkich w pewnych grupach.
Ponowoczesnoé¢ nazywana jest nawet ,, wiekiem neotrybalizmu”. Poja-
wia sie tu dazenie do tworzenia nowych wspdlnot czy plemion dla réz-
nych grup etnicznych, rasowych i politycznych. Kazda z tych zbiorowosci
poszukuje akceptacji ze strony spoleczeristwa jako catosci. Przykladem
takiej potrzeby uznania moze by¢ popularnoé¢ nisz konsumpcyjnych,
gromadzacych cala mase subkultur wokot okreslonego typu muzyki, mo-
delu $rodka lokomocji, formy spedzania wolnego czasu lub wyszukane-
go ubioru. W tym przypadku konsumpcja staje si¢ istotnym elementem
ksztaltowania wiezi spotecznych. Nie mniej charakterystyczna dla pono-
woczesnosci tolerancja niekoniecznie prowadzi do solidarnosci grupowe;j,
tatwo bowiem ulega erozji egocentryzmu ludzi bogatych, co wcigz pogle-
bia podzial na tych, ktérzy maja tatwy dostep do spotecznie cenionych
débr, oraz na zmarginalizowanych*.

W ksiazce The Coming of Post-Industrial Society Bell wskazuje na pieé
charakterystycznych elementéow spoleczenistwa postprzemystowego,
wsrdd ktorych zasadnicza role odgrywa wiedza teoretyczna. Nie przy-
pisuje sie jej jednak juz tak doniostego znaczenia jak za czaséw wielkich
filozoféw, ma jedynie stuzy¢ jako narzedzie przy dokonywaniu zapla-
nowanych zmian proceséw rynkowych. Ponadto sama w sobie stano-
wi wartoé¢ rynkowa. ,Wiedza — jak zauwaza Lyotard — jest i bedzie
wytwarzana na sprzedaz, a takze jest i bedzie konsumowana po to, by
zosta¢ zwaloryzowana w nowym procesie produkcji: w obu przypad-
kach stajac sie elementem wymiany”*. W przekonaniu francuskiego
mys$liciela uniwersytet przestaje pelnic role miejsca, w ktérym bezintere-
sownie przekazuje si¢ wiedze, staje sie natomiast osrodkiem zawodowej
kadry menedzerskiej. Jego dobrze wyszkoleni absolwenci w przysziosci
maja zasili¢ szeregi grup zarzadczych globalnych korporagcji i przedsie-
biorstw. Jak twierdzi Lyotard:

Dysponowanie informacjami jest i bedzie w gestii wszelkiego rodzaju eks-
pertéow. Klasa rzadzaca jest i bedzie klasa decydentéw. Juz teraz nie sta-
nowi jej tradycyjna klasa polityczna, ale zlozona warstwa, skladajaca sie
z szeféw przedsiebiorstw, wysokich funkcjonariuszy, przewodniczacych
wielkich organizacji zawodowych, zwigzkowych, politycznych, wyzna-
niowych?.

2 W. Watroba, Spoteczeristwo konsumpcjonistyczne w dobie globalizacji. Wroctaw 2006,
s. 33; A. Plachciak, Dylematy moralne..., s. 194.

# J.F. Lyotard, Kondycja ponowoczesna. Warszawa 1997, s. 30.

% Ibidem, s. 57—58.
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Postep techniczny, pomijajac wszystkie wynikajace z niego dobro-
dziejstwa, zapowiada raczej spadek niz wzrost zatrudnienia. W krajach
wysoko rozwinietych, mimo wielu optymistycznie brzmigcych obietnic
politykéw na temat tworzenia nowych miejsc pracy, bezrobocie zaczyna
przybierac juz charakter ,strukturalny”®. Bezpieczna posada w stabilnej
firmie dzi$§ wydaje sie juz tylko marzeniem. W spoleczenistwie postin-
dustrialnym o zmieniajacych si¢ rynkach pracy wszyscy sa narazeni na
utrate zatrudnienia, chociaz nie wszyscy w jednakowym stopniu, jako ze
najbardziej wykwalifikowani pracownicy w dalszym ciagu sg najbardziej
poszukiwani, to takze i oni nie moga by¢ pewni swojej zawodowej stabil-
nosci®*. ,Nikt zatem — jak pisze Zygmunt Bauman — nie moze czu¢ si¢
niezastgpiony — ani ci, ktérych zwolniono, ani ci, ktérych praca polega na
zwalnianiu”#. W tym przypadku prace przestaje sie catkowicie rozumie¢
jako zawdd i powotanie.

Rewolucja kulturowa, ktéra rozpoczela sie w Europie i Stanach Zjed-
noczonych na poczatku drugiej polowy XX wieku, obejmowata nie tylko
Swieckie sfery zycia spolecznego, ale uwidocznita sie tez w dziedzinie zy-
cia koscielnego i religijnego. Jak zauwaza Janusz Marianski:

W kulturze spoleczenistwa zaakceptowano takie wartosci, jak wolnos¢,
autonomia i samorealizacja. Wszystkie inne wartosci niekompatybilne
z tymi tracily systematycznie na znaczeniu. W warunkach przyspieszonej
modernizacji spolecznej zinstytucjonalizowane religie byly spychane na
margines zycia spolecznego i pozbawiane tzw. oczywistosci kulturowe;.
Wielu czlonkéw Koéciola zajmowato krytyczny i zdystansowany stosunek
do instytucji koscielnych. Silnie akcentowane wartosci: osobista autonomia
i wolnos¢ oraz emancypacja jednostki, wywieraly decydujacy wplyw na
tradycyjne wiezi religijno-koscielne®.

Nalezy wszak zauwazy¢, ze ponowoczesny czlowiek nie jest catkowi-
cie zsekularyzowany, niemniej nie jest to religijnos¢, ktéra cechowataby
tradycyjna, zinstytucjonalizowana duchowos¢ chrzescijafiska. W spote-
czenstwie pluralistyczno-indywidualistycznym jednostka ksztaltuje sfere
swoich przekonan religijnych wedlug wlasnego swiatopogladu. Zygmunt
Bauman pisze wprost, ze ,w kontekscie pluralizmu (a nasze czasy s cza-
sami pluralizmu) wybory moralne (i sumienie moralne, ktére podaza ich

» J. Rifkin, Koniec pracy — schytek sity roboczej na Swiecie i poczqtek ery postrynkowej. Wro-
ctaw 2003.

% A. Plachciak, Dylematy moralne..., s. 198.

¥ Z. Bauman, Ptynna nowoczesnoéc, s. 250.

% J. Marianski, Miedzy nadziejq a zwqtpieniem. Lublin 1998, s. 65.
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tropem) jawia sie jako zasadnicze i nieusuwalnie ambiwalentne”?. Pono-
woczesnos¢ stoi w wyraznej opozycji wobec typowego dla nowoczesno-
Sci ideatu zunifikowanej i zestandaryzowanej kultury, bedacej wspélnym
wytworem wszystkich jednostek gatunku ludzkiego. W miejsce nowocze-
snych tendencji dazenia do budowania jednolitej tozsamosci wprowadza
sie pojecie idei nieredukowalnych réznic zainteresowan, przekonar oraz
wartosci wpisujacych sie w tlo stosunkéw miedzyludzkich. W opisie rze-
czywistosci wskazuje sie na jaskrawy brak jednolitej wizji $wiata oraz na
rozpad , wielkich narracji”, ktére miatyby nadac sens i kierunek rozwojo-
wi historycznemu™.

To wlasnie ponowoczesne spoleczeristwo, z jego chwiejnym i niesp6j-
nym systemem warto$ci, wytwarza nie tylko specyficzny eklektyzm ak-
sjologiczny, ale przyczynia sie tez do tego, ze religia doskonale wpisuje
sie w tendencje spoleczeristwa wyboru. Obecnie, w odniesieniu do sfery
zycia religijnego, cztowiek w cywilizacji Zachodu coraz czesciej przypo-
mina istote, ktora jest odtaczona od tkanki spoleczenistwa i jego wspol-
noty. Wspélczesny ,rynek religijny” przypomina wielki hipermarket,
w ktérym z poétek wybiera sie odpowiednio zapakowane towary, gdzie
kazdy konfrontowany jest z ciggle poszerzajaca sie oferta religijnych
atrakcji majacych podtrzymywac swiadomos¢ indywidualizmu jednost-
ki. Czy wiec weberowska rekonstrukcja ducha kapitalizmu wspoélcze-
$nie moze stanowic¢ recepte na etyczna gospodarke rynkowa? Niewat-
pliwie etyka protestancka w ujeciu Webera, w kontekécie dynamicznie
zmieniajacych sie naszych czaséw, nalezy juz do jakiego$ minionego
etapu historycznego. Obecnie ekspansja kapitalizmu w $wiecie odbywa
sie niezaleznie, wbrew jakimkolwiek kulturowym wptywom. Dzieje sie
tak, dlatego ze wspolczesny postindustrialny wolnorynkowy kapitalizm
globalny nie jest zainteresowany weberowskim etosem gospodarowa-
nia, pobudzanym duchem oszczedzania, uczciwoscia, dyscypling, asce-
73 i samokontrola.

Zakonczenie

Teza Webera o wplywie etyki protestanckiej na pojawienie si¢ nowo-
zytnego kapitalizmu spotkata sie z licznymi zarzutami réznych bada-
czy. Zdaniem niektorych jego krytykéw koncepcja ,ducha kapitalizmu”
przestata pasowaé do nowych, zmieniajacych sie czaséw, ktére wyznacza
ponowoczesnoéé. Wywodzacy sie z etyki protestanckiej system wartosci

¥ Z. Bauman, Etyka ponowoczesna. Warszawa 1996, s. 31.
% Jdem, Nowoczesnosé i ponowoczesnosé. W: Encyklopedia socjologiczna. T. 2. Warszawa
1999, s. 353.
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ktadl nacisk na sukces oraz jakos¢ wykonywanych zadan. Jednak stop-
niowe porzucanie troski o moralne podstawy zysku gospodarczego pro-
wadzilo jedynie do coraz silniejszych tesknot konsumpcyjnych. Z biegiem
czasu pozostat tylko sukces, z tym Ze nie $wiadczyta o nim moralno$¢. Nie
troszczono sie o to, jak pracowag, lecz raczej jak wydawac i czerpac z tego
radosc.

Obecnie rynkowa gospodarka kapitalistyczna nie ma juz takiego wy-
dzwieku, jak rozumiat ja Weber. Ekspansja kapitalizmu konsumpcjoni-
stycznego w skali globalnej rodzi wiele probleméw natury etycznej, ta-
kich jak: zanieczyszczenie srodowiska naturalnego, wyczerpywanie sie
nieodnawialnych zasobéw przyrody, zmiany klimatyczne, szerzacy sie
w wielu regionach $wiata gt6d i niedozywienie milionéw ludzi. Sa to ty-
powe zjawiska stanowigce realia naszych czaséw, ktérych Weber w swo-
ich analizach nie brat pod uwaga.

Wazna jednak pozostaje kwestia weberowskiego rozumienia dziatan
racjonalnych, ktére stanowia podstawe protestanckiej etyki pracy. Zgod-
nie z przekonaniem autora Die protestantische Ethik und der Geist des Ka-
pitalismus zycie zawodowe czlonka wspélnot protestanckich (zwtaszcza
kalwinskich) bylo systematycznym i konsekwentnym ¢wiczeniem cnoty,
a takze nieustannym konfrontowaniem wewnetrznego glosu sumienia
ze stanem laski, co ostatecznie prowadzito do dokladnego i metodycz-
nego wykonywania swego zawodu. Nie sama w sobie praca, ale praca
wykonywana racjonalnie byta tym, czego Bég oczekiwal od czlowieka.
Ponadto $wiadectwem opatrznosciowej taski Bozej miata by¢ efektyw-
nos¢, ktorej Zrodto lezatlo w racjonalnosci, powtarzalnosci dziatan oraz
dyscyplinie.

Wydaje sie, ze weberowski duch kapitalizmu nie zanikl, a jedynie —
w nieco bardziej zsekularyzowanej wersji — przenidst sie w inne miej-
sce, dajac o sobie zna¢ w postaci racjonalnych dziatari konsumpcyjnych.
Zasady, ktére obecnie stwarzaja optymalne warunki dla rozwoju gospo-
darczego, to nic innego jak sprawnoéc¢ (efektywnos¢), wymiernosc i kal-
kulacyjnos¢, przewidywalnosé, sterowanie czasem i cztowiekiem. Czesto
jednak wieksze znaczenie dla osiagniecia szybkiego zysku ma nie jakos¢,
lecz iloé¢ d6br konsumpcyjnych.
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Max Weber’s Concept of the Protestant Origins of Capitalism in Postmodern Society
Abstract

According to Weber capitalism derives from the Protestant religious ethos of a ratio-
nal, middle-class economic system and rational work organization. A tendency towards
engaging in business and making money existed from the beginning of human history, but
only the Western world was able create our modern, rational and methodological econo-
my system. Modern capitalism was the result of a ,,world rationalization point of view”.
According to Weber, he main barrier, which constituted the biggest obstacle in the deve-
lopment of modern capitalism, was a traditional way of thinking which kept people within
certain types of irrational stereotypical dependencies. The unique vehicle for a new type
of thinking derived from Christian doctrine, especially from protestant ethics, which put
a strong emphasize on hard work, individualism and economy, together with a rational
and systematic way of thinking. This article attempts to present the Weberian concept of
the spirit of capitalism against the background of the postmodern changes taking place in
a modern society.
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1. Wprowadzenie

Sprawa ordynacji prezbiterskiej (pastorskiej) kobiet w wielu kregach
chrzescijaristwa nadal budzi wiele emocji. Szczeg6lnie ostro tej praktyce,
jako rzekomo niebiblijnej, sprzeciwiaja sie te denominacje, ktére najmoc-
niej podkreslaja swdj ,powrét do zrédet”, czyli czystego, nieskazonego
Pisma Swietego. Tymczasem w Kosciele pierwotnym kobiety zajmowaty
o wiele wyzszga pozycje niz w nastepnych stuleciach, cho¢ bardziej rozbu-
dowane badania dotyczace tej kwestii rozpoczely sie dopiero po drugiej
wojnie $wiatowej, a wiekszos¢ Swiatowych publikacji na ten temat nigdy
nie zostala przettumaczona na jezyk polski i jest w naszym kraju trudno
dostepna. Trudno zakwestionowag, ze wéréd uczniéw Jezusa byly takze
kobiety, cho¢ narracje mezczyzn (nie tylko w tym punkcie) zazwyczaj role
kobiet bagatelizujg. Apostol Pawet w Liscie do Rzymian poleca adresa-
tom ,Febe, naszg siostre” — diakona! zboru w Kenchrach? ktéra udata
sie¢ w podréz do zboru rzymskiego (Rz 16, 1-2) i prawdopodobnie byta

! Polskie przeklady Nowego Testamentu nazywaja zwykle Febe ,diakonisg” (co ma
potwierdza¢ domniemanie, Ze jej kompetencje byly w poréwnaniu z diakonami mezczy-
znami ograniczone), jednak w oryginalnym tekscie jest ona nazywana ,diakonem” (tak
samo jak mezczyzni piastujacy te funkcje). Urzad koscielny , diakonisy” pojawit sie zresz-
ta dopiero w IV w., podczas gdy kobiety sprawujace postugi w pierwszych zborach wy-
mieniane sa juz w I w.; E. Wipszycka, Kosciol w swiecie péznego antyku. Warszawa 2017,
s. 282-283.

2 Ta nazwa geograficzna jednego z portowych przedmiesé Koryntu oryginalnie w jezy-
ku greckim brzmi Keyptec, w poszczegdlnych przekladach Pisma Swietego jest wymienia-
na w réznych wersjach, m.in. Kenreach, Kenchr, Kenchries, Kenchry i in.
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przekazicielka tego pisma dla rzymskiej spotecznosci. Nowy Testament
wymienia takze inne kobiety piastujace w pierwotnych zborach ekspono-
wane funkcje: Pryscylle, ktéra wraz ze swoim mezem Akwilg przewodzita
zborowi w Koryncie i zajmowata sie m.in. nauczaniem (Dz 18, 2—-26; Rz 16,
3), Junie® (Rz 16, 7), wspodtpracowniczke sw. Pawta, oraz wiele innych ko-
biet pracujacych na rzecz wspélnot, prorokujacych i nauczajacych (w sa-
mym tylko Liécie do Rzymian apostot Pawel wymienia dziewie¢ kobiet,
w tym siedem imiennie). Z innych Zrédetl wczesnochrzescijariskich wyni-
ka, ze kobiety — przynajmniej w niektérych gminach — nauczaty prawd
wiary, wygtaszaly kazania i udzielaty chrztu przez zanurzenie* innym ko-
bietom, a takze zanosity obtoznie chorym do domu chleb i wino z Wiecze-
rzy Panskiej’. W niektorych zborach chrzescijariskich, a takze w gminach
zydowskich kobiety poczatkowo pelnity tez funkcje , starszych” (prezbi-
terow; gr. presbyteros, forma zeniska presbytera), cho¢ az do czasu upan-
stwowienia chrze$cijaristwa funkcja ta byla podrzedna w stosunku do
kompetencji diakonoéw (prezbiterzy stanowili gtéwnie rodzaj ciata dorad-
czego przy biskupie®). Nalezy przy tym pamietac, ze przez pierwsze dwa
wieki chrzeécijafistwa wszystkie zbory byly catkowicie autonomiczne, ze

’ Biblia warszawska — przektad z potowy XX wieku, powszechnie uzywany przez
polskich protestantéw, okresla Junie jako ,znang miedzy apostolami”. Czes¢ przektadow
(z tym takze Biblia Tysigclecia) uwaza, ze w tym fragmencie chodzi o mezczyzne imieniem
Junias. Jednak nalezy zauwazy¢, ze imie Junias jako imie meskie bylo w grecko-rzymskim
kregu kulturowym tego okresu nieznane, podczas gdy zeriskie imi¢ Junia wystepowato
powszechnie; ]. Dabrowska-Patalon, J. Szczepankiewicz-Battek, Problemy ordynacji pastor-
skiej kobiet w kosciotach protestanckich na swiecie i w Polsce. W: Oczekiwania kobiet i wobec kobiet.
Stereotypy i wzorce kobiecosci w kulturze europejskiej i amerykatiskiej. Red. B. Plonka-Syroka,
J. Radziszewska, A. Szlagowska. Warszawa 2007, s. 157-189.

* W chrzescijanistwie pierwotnym zasadnicza formuta udzielania chrztu bylo zanurze-
nie; chrzest przez polanie glowy lub pokropienie byt praktykowany tylko w wyjatkowych
przypadkach (np. in articulo mortis lub na terenach, gdzie woda byla trudna do zdobycia).
Do basenu chrzcielnego katechumeni wchodzili nago, wiec ze wzgledu na przyzwoitos¢
katechumenki byly zanurzane w wodzie przez inne kobiety, a nie przez mezczyzn. Dopie-
ro po wyjsciu z basenu i nalozeniu szat nowo ochrzczone osoby byly namaszczane przez
biskupa; E. Wipszycka, Kosciot w swiecie poznego antyku, s. 281. Chrzest przez polanie glowy
lub pokropienie stat sie stala praktyka dopiero wéwczas, gdy chrzescijaristwo rozszerzyto
swoja misje na kraje, w ktérych klimat uniemozliwiat lub przynajmniej utrudniat stosowa-
nie chrztu przez zanurzenie.

° J. Peters, Czy jest miejsce dla kobiety w funkcjach Kosciota? ,,Concilium” 1968, nr 1-10,
s. 226-284. Wedtug Wipszyckiej i Stebnickiej szczegdlnie czesto kobiety pelnily funkcje
zwigzane z liturgia (czytanie fragmentéw Pisma Swietego, asystowanie przy Wieczerzy
Pariskiej) w Kosciotach nestoriariskich i monofizyckich, natomiast np. w Kosciele egip-
skim kobiety nigdy zadnych funkcji nie piastowaty; E. Wipszycka, Koéciol w swiecie poznego
antyku, s. 282; K. Stebnicka, Miejsce kobiet w strukturze gmin zZydowskich diaspory w okresie
cesarstwa. W: U schytku starozytnosci. Studia Zrédloznawcze 7. Red. P. Janiszewski, E. Wip-
szycka, R. Wisniewski. Warszawa 2008, s. 154—-181.

¢ K. Stebnicka, Miejsce kobiet w strukturze gmin zydowskich..., s. 154-181.
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wzgledu za$ na trudnosci komunikacyjne kontakty miedzy poszczegolny-
mi placowkami byly mocno ograniczone, zbory zatem mogly sie znacznie
rézni¢ miedzy sobg zaréwno pod wzgledem porzadku liturgicznego, jak
i innych zwyczajéw. Archeologia chrzescijariska zna réwniez inskrypcje
o tresci episkopa — co pozwala na domniemanie, ze kobiety mogly spra-
wowac w niektérych wspdélnotach samodzielne przywédztwo (kontekst
tych inskrypcji wyklucza raczej mozliwos¢, ze chodzi o zone lub inna bli-
ska krewna biskupa mezczyzny)’. Natomiast wspodlczesna analiza listoéw
Pawlowych sugeruje, ze fragmenty przypisywane apostotowi i odbierane
potocznie jako mizoginiczne (m.in. 1 Kor 14, 34-35; 1 Tm 2, 11-15) nieko-
niecznie trzeba interpretowac w ten wtasnie sposéb. Tekst z Pierwszego
Listu do Koryntian nakazujacy kobietom milczenie na zgromadzeniach
stoi np. w sprzecznosci z zaleceniem Pawla podanym kilka rozdziatlow
wczesniej, by kobiety przemawiajace (,prorokujace”) na zgromadze-
niu nakrywaty gltowy (1 Kor 11, 5). Nie brak gloséw, Ze tekst z Pierw-
szego Listu do Koryntian zakazujacy kobietom przemawiania w zborze
(14, 34-35) ,,wyglada na pdzniejsza interpolacje”® (stanowisko to przyta-
cza m.in. Wipszycka). Zreszta uzasadnieniem zakazu ,nauczania” przez
kobiety (1 Tm 2, 12)° najprawdopodobniej byt fakt, ze wiekszos¢ kobiet nie
posiadata wystarczajacych kompetencji w tej dziedzinie, poniewaz w Sro-
dowisku zydowskim (osoby pochodzenia zydowskiego stanowily wiek-
sz0$¢ w zborach chrzescijariskich co najmniej do II w.) obowiazek zdo-
bywania wyksztalcenia (nauki czytania i pisania, studiowania $wietych
ksiag) dotyczyl tylko mezczyzn, wéréd wiernych pochodzenia greckiego
wyksztalconych kobiet tez byto niewiele. Podobnie w Pierwszym Liécie do
Koryntian stwierdzenie: , A jesli pragna sie czego$ nauczy¢, niech zapyta-
ja w domu swoich mezéw! Nie wypada bowiem kobiecie przemawiac na
zgromadzeniu” (14, 35), dotyczy prawdopodobnie tego, ze wiele kobiet
z racji braku wystarczajgcej wiedzy merytorycznej przerywato gloszenie
Stowa Bozego podczas nabozenstw, zadajac kaznodziejom naiwne badz
irytujace pytania albo glosno komentujac krytycznie ich wystapienia.
Proces odsuwania kobiet od funkcji koscielnych rozpoczat sie, z chwila
gdy charyzmatycznych przywoédcow pierwszych zboréw zaczeli wypieraé

7 B. Dabrowski, Kobiety w sutannach? ,,Wiedza i Zycie" 1993, z. 5, s. 28-31.

8 E. Wipszycka, Kosciot w swiecie poznego antyku, s. 274.

* Wielu wspoétczesnych egzegetow kwestionuje Pawtowe autorstwo tego listu, uwaza-
jac, ze powstal on pézniej, a jego autorem jest ktérys z kolejnych pokolerr uczniow Pawla,
ktéry przypisal jego autorstwo Pawlowi wylacznie ze wzgledow kurtuazyjnych albo tez
powolat sie na autorytet powszechnie znanej i cenionej osoby w celu wzmocnienia wiary-
godnosci przekazu, co byto w tym czasie powszechng praktyka w catym grecko-rzymskim
kregu kulturowym; ibidem, s. 270.
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przywoédcy typu administratoréw-urzednikéw, czyli od III wieku'. Przy-
brat on na sile po nadaniu chrzes$cijaristwu statusu religii pafistwowej, co
nastgpilo pod koniec IV wieku. Duchowni Kosciota: diakoni (funkcja ta
stracila w tym okresie na znaczeniu w poréwnaniu z Kosciotem pierwot-
nym), prezbiterzy (dawna funkcja ,starszego zboru” przeksztalcila sie
w funkcje kaptana) i biskupi (poczatkowo zwierzchnicy poszczegdlnych
zboréw, pézniej wiekszych jednostek administracji koscielnej), stali sie od
tego czasu funkcjonariuszami paristwowymi, z pelnym zakresem wynika-
jacych z tego faktu praw i obowiazkéw, natomiast $wieckich (takze mez-
czyzn) odsunieto od niemal wszystkich stanowisk. Dwudziestowieczny
francuski teolog ewangelicko-reformowany, Jacques Ellul (1912-1994),
podsumowal to w nastepujacych stowach: , chrzeécijaristwo, stajac sie re-
ligia panistwowa, zdradzito samo siebie”"'. Zgodnie z prawem rzymskim
kobiety nie mialy zadnych praw publicznych, a zatem nie mogty petni¢
jakichkolwiek funkcji zewnetrznych. Natomiast w gminach chrzescijan-
skich jeszcze przez wiele pokoleri kobiety obcigzano odpowiedzialnoscia
za czynnosci, ktére mezczyZni uznawali dla siebie za nie dos¢ prestizowe,
jak np. opieka nad chorymi lub ubogimi. Catkowite odsuniecie kobiet od
jakichkolwiek stanowisk koscielnych nastapito dopiero w V wieku'. Sy-
nod w Orleanie (533 r.) zakazal kobietom ,, odprawiania mszy”, czyli na tej
podstawie mozna domniemywac, ze wczesniej takie przypadki mogly sie
zdarzac (co potwierdzaja takze inne, wczedniejsze Zrédta). Wedlug Joan
Morris, autorki ksiazki Lady Was a Bishop, istnieja $wiadectwa, ze kobiety
sprawowaly liturgie mszalng jeszcze w XII, a nawet XV (!) wieku®.
Reformacja — przez zniesienie przymusu celibatu duchownych, od-
rzucenie zycia monastycznego, a przede wszystkim przez dopuszczenie
$wieckich do udzialu w zarzadzaniu Kosciolem (zarzucone po upan-
stwowieniu chrzescijaristwa) — stopniowo zaakceptowatla udziat kobiet
w zyciu publicznym, w tym takze religijnym. Marcin Luter poczatkowo
pozostawat sceptyczny wobec kobiecych mozliwosci intelektualnych, np.
twierdzil, Ze kobiety sg bardziej niz mezczyzni sklonne do przesadéw
(co w wielu przypadkach wynikato z mniejszych szans na zdobycie wy-
ksztalcenia). Zmienit jednak radykalnie swoje zdanie na ten temat, gdy
poslubil Katarzyne von Bora, ktéra okazala si¢ osobowoscia niezmier-
nie silng. Katarzyna, byla mniszka z klasztoru w Nimptsch (Saksonia),
byta osobg wyksztalcong, skoro brata udzial w dysputach religijnych na

10 Tbidem, s. 274.

11 k., Skurczytiski, Zy¢ znaczy stawiac opoér. Ellul dla poczatkujacych. ,Miesiecznik Ewan-
gelicki” 2016, nr 2-3 (34-35), http:/ewangelicki.pl/20162-3/zyc-znaczy-stawiac-opor
-ellul-dla-poczatkujacych-lukasz-p-skurczynski [dostep 27.12.2017].

12 Kronika chrzescijaristwa. Warszawa 1998, s. 81.

13 Za: B. Dabrowski, Kobiety w sutannach, s. 28=31.
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réwni z mezczyznami, a rtOwnocze$nie zaradng zyciowo, gdyz gtéwnym
Zrédlem utrzymania rodziny Lutra przez wiele lat pozostawata prowa-
dzona przez Katarzyne stancja dla studentéw. Z Lutrem stworzyli szcze-
Sliwy i harmonijny, partnerski (na 6wczesne czasy) zwiazek, Reformator
za$ na kazdym kroku podkreslal, jak wielkim autorytetem jest dla niego
zona'. Natomiast Jan Kalwin, ktory w zwigzku malzeriskim pozostawat
jedynie przez kilka lat (jego zona Idoletta oraz dwoje ich dzieci zmarly
przedwczesnie) byt zdecydowanie przeciwny udzialowi kobiet w Zyciu
publicznym. Niemniej jednak w gronie teologéw z jego kregu znalazta
sie rowniez kobieta, Marie Dentiere (1490-1561), ktérej pisma (za jej zycia
wydawane anonimowo) odkryto dopiero pod koniec XX wieku. Mozna ja
wrecz uwazac za prekursorke teologii feministycznej. Twierdzi sie, ze co
najmniej jedno z najbardziej znanych kazan Kalwina jest w rzeczywistosci
jej autorstwa’. W 2003 roku posta¢ Marie Dentiére znalazla si¢ na pomni-
ku Reformacji w Genewie upamietniajacym wszystkie wybitne postacie
Reformacji szwajcarskie;j.

2. Ordynacja kobiet na §wiecie — rys historyczny

Pierwszym historycznie Kosciolem protestanckim, ktéry powierzyt ko-
bietom urzedy duchownych, byla Ewangelicka Jednota Braterska (bracia
morawscy), zalozona w Herrnhut na terenie Luzyc Gérnych w pierwszej
potowie XVIII wieku przez uchodzcow religijnych (eksulantéw) z Mo-
raw. Jego zalozyciel i pierwszy biskup, Mikotaj Ludwik von Zinzendorf
(1700-1760), zdecydowat o dopuszczeniu kobiet poczatkowo do funkcji
diakondéw, a pdézZniej takze prezbiteréw (pastoréw), by mogly postugiwac
swoim wspolsiostrom Stowem Bozym i sakramentem Wieczerzy Pariskiej
na nabozenstwach, ktére odbywaly sie wylacznie w gronie kobiet. W la-
tach 1756-1760 w Kosciele tym ordynowano kilkanascie pastorek, jednak
po $mierci Zinzendorfa w 1760 roku zwyczaj ten zarzucono i przywréco-
no dopiero w latach szesédziesigtych XX wieku'®. Rowniez w Kosciotach
metodystycznych, wyodrebnionych w potowie XVIII wieku z Kosciota
anglikanskiego, doktrynalnie za$ w znacznym stopniu opartych na mode-
lu herrnhuckim, od poczatku ich istnienia powolywano na urzad $wiec-
kich kaznodziejow zaré6wno mezczyzn, jak i kobiety.

4 A. Szarek, Jutrzenka Wittenbergi. Katarzyna von Bora — w 500-lecie jej urodzin. Kalen-
darz Ewangelicki 2000. Bielsko-Biata 1999, s. 119-129.

15 }.. Skurczynski, W obronie kobiet: Marie Dentiére (1490/95-1561) jako prekursorka teolo-
gii feministycznej w czasach reformacji. W: Kobiety niepokorne. Reformatorki — buntowniczki —
rewolucjonistki. Herstorie. Red. I. Desperak, 1.B. KuZma. £6dz 2016, s. 165-174.

16 H. Karczynska, Odnowiona Jednota Braterska w XVIII-XX wieku. Warszawa 2012,
s. 166—169.
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Pierwsza kobieta w Stanach Zjednoczonych ordynowang na pastora
(w1853 r. w Savannah) byta Antonietta Louisa Brown (1825-1921) z Koscio-
la kongregacjonalnego, absolwentka Uniwersytetu w Oberlin'’. Co prawda,
ze wzgledu na negatywny stosunek czesci wiernych do jej osoby po roku
zrezygnowala ze stuzby i dopiero w 1908 roku wrécila do niej w Koscie-
le unitarianskim®. W drugiej potowie XIX wieku w wiekszosci liberalnych
Kosciotéw protestanckich w Stanach Zjednoczonych i w Kanadzie (zwlasz-
cza metodystycznych i niektérych baptystycznych) kobiety zachecano do
wiekszej niz do tej pory aktywnosci koscielnej, w tym do samodzielnego
wyglaszania kazan na nabozenistwach, uniwersytety za$ zaczety przyjmo-
wac kobiety na studia teologiczne. W roku $émierci wymienionej wyzej pani
Brown Blackwell (1921) w catych Stanach Zjednoczonych pracowato juz po-
nad 2 tys. pastorek”. Koscioly protestanckie, ktére dopuszczaja kobiety do
urzedéw duchownych (ich liczba na $wiecie wciaz wzrasta), jako argument
na poparcie swojego stanowiska (oprocz wspomnianych juz wczesniej do-
brze potwierdzonych tradycji wczesnokoscielnych oraz odrzucenia sakra-
mentalnego i hierarchicznego charakteru kaplanstwa) przytaczaja fakt, ze
niedopuszczanie kobiet do urzedu duchownego jest elementem typowo
kulturowo-spolecznym (a zatem zmiennym?) oraz ze Kosciot, ktéry prawo
do gloszenia Ewangelii czy sprawowania innych postug religijnych przy-
znaje tylko jednej z pici, nie postuguje swoim wiernym w sposéb pelny?.

Pierwszym Koéciolem europejskim, ktéry dopuscit kobiety do ordynacji,
byta w 1902 roku (a wiec na 20 lat przed przyznaniem kobietom w Wiel-
kiej Brytanii praw wyborczych) Federacja Kongregacjonalna Anglii i Walii.
Jednakze pierwsza kobieta zostata ordynowana na pastora w tym Kosciele
de facto dopiero w 1917 roku®. Od poczatku XX wieku wigkszoé¢ uniwer-
syteckich wydzialéow teologii ewangelickiej w krajach skandynawskich,
w Holandii i Niemczech umozliwila kobietom studiowanie. Pierwszym
w Europie Kosciotem ewangelicko-luterariskim, ktéry oficjalnie usankcjo-
nowal kobiety w roli pastoréw, byt w 1926 roku Ewangelicko-Luterarski
Kosciot Krélestwa Niderland6w?, a reformowanym (poza angielskimi kon-

7 K. Bem, Wielebna Antonietta Louisa Brown Blackwell. ,,Jednota” 2005, nr 1-2, s. 7-8.

8 Ibidem.

19 Tbidem.

2 M. Jelinek, Ordynacja kobiet w Kosciele Ewangelicko-Reformowanym w Polsce, praca ma-
gisterska [mps]. Chrzescijafiska Akademia Teologiczna. Warszawa 1984, s. 6.

% Ordynacja kobiet w Kosciele Ewangelicko-Augsburskim w RP, Porozmawiajmy.
ordynacjakobiet.pl/porozmawiajmy [dostep 18.12.2017].

2 Za informacje na temat ordynacji kobiet w krajach anglosaskich autorka serdecznie
dzigkuje ks. dr. Kazimierzowi Bemowi, pastorowi First Church w Marlborough (USA).

2 K. Bem, Holenderski Kosciot reformowany. Magazyn Teologiczny Semper Reforman-
da, 2004. www.magazyn.ekumenizm.pl/content/article/20040119115351960.htm [dostep
18.12.2017].
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gregacjonalistami) — Reformowany Kosciét Alzacji i Lotaryngii (w 1930 r.).
W Niemczech pierwsza kobieta ukoriczyla teologie ewangelicka w 1908
roku, ale do pomocniczej stuzby w Kosciotach ewangelickich (uprawnienia
do odprawiania nabozenstw, wyglaszania kazan i prowadzenia wszelkich
form nauczania koscielnego, bez prawa udzielania sakramentéw) zaczeto
przyjmowac kobiety dopiero w 1930 roku®. W czasie drugiej wojny $wia-
towej, gdy wiekszos¢ mezczyzn (w tym takze pastoréw) powotano do woj-
ska, kobiety przejely w parafiach ewangelickich znaczna czes¢ obowigzkéw
zaréwno administracyjnych, jak i duszpasterskich, co stato sie p6zniej jed-
nym z najpowazniejszych argumentéw za dopuszczeniem kobiet do pelnej
ordynacji. Takze we Wroctawiu od 1938 roku funkcje wikariusza miejskie-
go w kosciele $w. Marii Magdaleny pelnita Katharina Staritz (1903-1953),
absolwentka teologii (studiowata réwniez orientalistyke) na Uniwersytecie
Wroctawskim. Prowadzita dialog miedzyreligijny z wyznawcami judaizmu
i z muzulmanami, po ogloszeniu tzw. ustaw norymberskich zwigzala sie
z opozycyjnym wobec nazizmu Kosciotem Wyznajacym i zaangazowata
w pomoc przesladowanym Zydom, za co trafita do obozu koncentracyjne-
go w Ravensbriick. Po zakoriczeniu wojny kontynuowata swoja stuzbe we
Frankfurcie nad Menem?.

W Polsce w okresie miedzywojennym teologie ewangelicka ukoriczy-
ly na Uniwersytecie Warszawskim dwie luteranki: Cecylia Gerwinéwna
(1906—1943), ktoéra pdzniej pracowata jako katechetka w parafii warszaw-
skiej®, oraz Irena Golleréwna (1913-2011). Golleréwna po zamazpdjsciu
przyjela nazwisko Heintze i zostala pierwszg Polka oficjalnie wprowadzona
(w 1938 r. przez bp. Juliusza Burschego) w urzad nauczania koscielnego®. Po
wojnie przez wiele lat byla naczelng redaktorka ewangelickiego wydawnic-
twa ,, Zwiastun”*.

% A. Karska, Ordynacja kobiet w Kosciotach Swiatowej Federacji Luterariskiej. Magazyn
Teologiczny Semper Reformanda, 2007. www.magazyn.ekumenizm.pl/content/article
/20071024162639784.htm [dostep 18.12.2017].

% G. Schwisbel, Wespomnienie o Katharinie Staritz. W: Koscioty na Slgsku 1933—1945. Red.
G. Nowicka, K. Jorica, J. Witt. Wroctaw 2003, s. 55-58, 1. Meseberg-Haubold, Stosunek
Kathariny Staritz do Zydow. W: ibidem, s. 59-62.

% AE. Janowska z Rudzkich, Kobiety w stuzbach duszpasterskich Kosciota Ewangelicko-
-Augsburskiego w Polsce w latach 1918—-2001. W: B.M. Janowski, Ksigza Kosciota Ewangelicko-
-Augsburskiego w Polsce w latach 1918—-2001. Warszawa 2004, s. 185—-216.

% .. Cholewik, Trudne, ale radosne wspomnienia mazurskie. Kalendarz Ewangelicki 2005,
s. 151-157.

% Wydawnictwo Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Polsce ,Zwiastun” do 1992 r.
miescilo sie w Warszawie. Potem zostalo przeniesione do Bielska-Biatej i zmienito nazwe
na ,Augustana”. Dwutygodnik, oficjalny organ koscielny Kosciota Ewangelicko-Augs-
burskiego w Polsce, w latach 1946—-1960 nosil nazwe ,Straznica Ewangeliczna”, nastepnie
zmienil nazwe na ,Zwiastun” (aby nie kojarzy¢ sie z pismem o tej samej nazwie wydawa-
nym przez Swiadkéw Jehowy), a od 2000 r. nosi nazwe , Zwiastun Ewangelicki”.
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Pierwszym po drugiej wojnie Swiatowej Kosciolem protestanckim Eu-
ropy, ktéry dopuscit kobiety do pelnej ordynacji pastorskiej (w 1947 r.),
byl Ewangelicko-Luterariski Kosciét Danii, niedtugo pézniej taka sama
decyzje podjely trzy najwieksze Koscioly protestanckie dziatajace w ow-
czesnej Czechostowacji: Kosciét Ewangelicki Wyznania Augsburskiego na
Stowacji, Ewangelicki Kosciét Czeskobraterski (obrzadku ewangelicko-
-unijnego) oraz niezalezny od wszelkich podmiotéw miedzynarodowych
Kosciot Czechostowacki (w 1971 r. przyjat nazwe Czechostowackiego Ko-
Sciota Husyckiego). W przypadku Kosciotow Czechostowacji gtéwnym
argumentem przemawiajagcym za ordynacja kobiet stal sie gwaltowny
deficyt mezczyzn na studiach teologicznych, spowodowany silng pre-
sja wladz komunistycznych. Pierwsza kobieta pastor na Stowacji, Daria
Bancikova (1922-1999), ktéra w 1945 roku ukonczyta studia teologiczne
w Bratystawie, zostala ordynowana w 1951 roku®. W Niemczech proces
dopuszczania kobiet do ordynacji rozlozyt sie w czasie, poniewaz kazdy
z tzw. Kosciotéw krajowych regulowal te sprawy we wlasnym zakresie,
ostatni za$ z nich przystal na ordynacje kobiet na poczatku lat dziewiec-
dziesigtych. W Szwecji (w panistwowym Kosciele Ewangelicko-Luteran-
skim) pierwsze kobiety ordynowano w 1958, w Finlandii dopiero w 1986
roku. Sposréd Kosciotéw reformowanych na $wiecie wiekszo$¢ wprowa-
dzita ordynacje kobiet w latach szes¢dziesigtych XX wieku, m.in. wloski
Kosciot Waldenséw w 1960 roku, najwiekszy w Europie Kosciot obrzadku
reformowanego — prezbiterianiski Kosciot Szkocji — w 1969 roku (w Ko-
Sciele tym juz od 1888 r. kobiety sprawowaly urzad diakona®). Stosu-
nek obu éwiatowych federacji koécielnych: zaréwno Swiatowej Federadji
Luteranskiej, jak i Swiatowej Wspolnoty Kosciotéow Reformowanych®,
do ordynadji kobiet jest zdecydowanie pozytywny. Koscioty SFL po raz
pierwszy podjely ten temat w 1977 roku na VI Zgromadzeniu Ogdélnym
w Dar es Salaam (Tanzania), a na nastepnych zgromadzeniach ogélnych
(Budapeszt 1984, Kurytyba 1990, Hongkong 1997, Winnipeg 2003) apelo-
waly do tych Kosciotéw czlonkowskich, ktdre jeszcze nie podjety decy-
7ji w tej sprawie, by wprowadzily taka mozliwosé. Zadna ze §wiatowych
federacji nie moze odgoérnie narzuca¢ swoim Kosciotom cztonkowskim
takich rozwigzan, majg one natomiast prawo wykluczy¢ ze swoich szere-
gow jednoty koscielne uporczywie uchylajace sie od przyjetych przez nie
standardow (w przeszltosci zdarzaly sie przypadki wykluczania Koscio-

» A. Karska, Ordynacja kobiet...

%0 K. Bem, Kosciot szkocki. ,,Jednota” 2002, nr 89, s. 34-35.

3 L. Villoz, The WCRC Considers a Call for Its Members to Accept the Ordination of Wo-
man, 2017. http:/wcrc.ch/news/the-wcrc-considers-a-call-for-its-members-to-accept-the
-ordination-of-women [dostep 19.12.2017]. Do 2010 r. federacja ta nosita nazwe Swiatowe-
go Aliansu Koscioléw Reformowanych (SAKR, ang. WARC).
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téw np. za apartheid). Obecnie sposrdod czterdziestu czterech europejskich
Kosciotow zrzeszonych w Swiatowej Federacji Luteranskiej jedynie szes¢
(w tym Kosciot Ewangelicko-Augsburski w Polsce) nadal odmawia kobie-
tom prawa do ordynacji pastorskiej. Wiekszos¢ z nich to Koscioty w daw-
nym ZSRR. Takze na pozostatych kontynentach Koscioty ordynujace ko-
biety majg przewage liczebng nad tymi, ktore nie podjety jeszcze decyzji
w tej sprawie®. Sposrod europejskich Koscioléw nurtu reformowanego
najwiecej przeciwnikéw ordynacji kobiet mozna znalez¢é w Holandii. Naj-
wiekszym z nich jest Gereformeerde Bond in de Protestantse Kerk in Ne-
derland, liczacy ok. 500—600 tys. wiernych w ok. 500 parafiach®.

W Kosciotach anglikanskich (poza Europa nazywanych najczesciej epi-
skopalnymi) pierwsza ordynacja kobiety odbyla sie w Hongkongu w 1971
roku, w Stanach Zjednoczonych — w 1976 roku, w tymze roku pierw-
sza kobiete wySwiecono na biskupa sufragana (wielebna Barbara Harris
z USA). Pierwsza na $wiecie kobieta biskupem diecezjalnym obrzadku
episkopalnego zostata w 1992 roku wielebna Penelope Jamieson z Nowej
Zelandii*. Najdluzej dyskusje na temat ordynacji kobiet trwaty w samej
Wielkiej Brytanii®. Od lat siedemdziesiatych kobiety z wyksztalceniem
teologicznym dopuszczano w Kosciele anglikariskim do urzedu diako-
na, decyzje o pelnej ordynacji kobiet synod Kosciola ostatecznie podjat
w 1993 roku. Pierwsze takie uroczystosci w Kosciele anglikaniskim odbyty
sie w 1994 roku w Bristolu i Canterbury, przystapito za$ do nich kilkadzie-
sigt kobiet, w wiekszosci z dlugoletnim stazem na stanowisku diakona
(Srednia ich wieku znacznie przekraczata 40 lat). Pomimo poczatkowych
obaw wiekszos¢ wiernych szybko zaakceptowala kobiety w roli prezbi-
terow, a skala odejs¢ duchownych mezczyzn z tego Kosciota okazata sie
o wiele mniejsza, niz wczeéniej zaktadano™.

2 A. Karska, Ordynacja kobiet...; J. Szczepankiewicz-Battek, Kobiety w tradycyjnych ko-
Sciotach protestanckich w Polsce. W: Koscioty, polityka, historia. Ze studiow nad problemami mniej-
szosci wyznaniowych w Polsce w XX i XXI wieku. Red. S. Dudra, O. Kiec. Warszawa 2009,
s. 177-218.

¥ Za informacje nt. dziatalnosci jednot koscielnych w Holandii autorka serdecznie
dzigkuje ks. Jarostawowi Kubackiemu, bytemu pastorowi ekumenicznej wspoélnoty Kriti-
sche Gemeente IJmond w Leiden, obecnie duszpasterzowi w domu opieki Kosciola meno-
nickiego (Algemene Doopsgezinde Sociéteit) w Zoetermeer.

* E. Adamiak, Kobieta w Kosciotach i wspélnotach chrzescijariskich — proba syntezy. ,Po-
znarnskie Studia Teologiczne” 2001, t. 11, s. 91-114.

% Kosciot anglikaniski jest pod wzgledem doktrynalnym bardzo niejednorodny: dzieli
si¢ na High Church (Kosciét wysoki) — pod wzgledem liturgicznym zblizony do katoli-
cyzmu, Low Church (Kosciot niski) — zblizony do szkockiego prezbiterianizmu, a takze
modernistyczny Broad Church (Kosciét szeroki). Wymaga to podejmowania przez synod
wielu skomplikowanych kompromiséw.

% ]J. Szczepankiewicz-Battek, Koscioty protestanckie i ich rola spoteczno-kulturowa. Wro-
ctaw 2005, s. 123-124.
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Tymczasem w wielu Koéciotach ewangelickich Europy i $wiata od po-
czatku lat dziewiecdziesiatych kobiety zaczely obejmowac takze stanowi-
ska biskupow. Pierwsza na $wiecie kobieta biskupem luterariskim zostata
w 1992 roku w Niemczech ks. Maria Jepsen, ktéra objeta urzad zwierzch-
nika Kosciola krajowego Hamburga i Lubeki (przeszia na emeryture
w 2011 r.). W ciggu nastepnych kilku lat urzedy biskupéw diecezjalnych
zaczeto powierzac¢ kobietom w krajach skandynawskich i w Niemczech.
Wedtug Karskiej w 2007 roku w Kosciolach Swiatowej Federacji Luteran-
skiej urzad biskupa piastowato dwadziescia pie¢ kobiet, z tego m.in. po
trzy w Niemczech, Norwegii i Kanadzie, po dwie w Danii, Szwecji i In-
diach, jedna w Holandii i jedna w Nikaragui. W Kosciotach nurtu refor-
mowanego przywodztwo kobiet — zaréwno duchownych, jak i $wieckich
— réwniez nie nalezy do rzadkosci. W latach dziewie¢dziesiatych prze-
wodniczaca Swiatowego Aliansu Kosciotéow Reformowanych byla Jane
Dempsey-Douglas ze Stanéw Zjednoczonych, ktéra bardzo pozytywnie
zapisata sie w historii tej federacji*’. W 2017 roku na przewodniczaca
SWKR ponownie zostala wybrana kobieta, pastor Naiha Kasab z Libanu.
Od 2013 roku prezesem Synodu Kosciota Ewangelicko-Reformowanego
w Polsce rowniez jest kobieta, dr Ewa J6Zwiak, co zgodnie z jego prawem
wewnetrznym oznacza formalne zwierzchnictwo nad Koéciolem (super-
intendent, w Polsce tytulowany biskupem, jest jedynie jego zwierzch-
nikiem duchowym). W przesziosci kobiety kilkakrotnie byty prezesami
konsystorza (czyli wladzy wykonawczej) tego Kosciota.

Najbardziej znang kobieta biskupem protestanckim na $wiecie do
niedawna byla z pewnoscia ks. Margot Kdssmann (ur. w 1958 r.), ktéra
w 1999 objeta urzad biskupa Hanoweru, a w pazdzierniku 2009 roku zo-
stala wybrana na zwierzchnika EKD — federacji skupiajacej wigekszos¢
ewangelickich Koéciolow krajowych Niemiec®. W 2011 roku Rada EKD
powierzyla jej funkcje ambasadora Dekady Lutra w Niemczech, ktorej
kulminacja byty obchody 500-lecia Reformacji w maju 2017 roku. Po za-
koniczeniu wszystkich uroczystoéci z tym zwiazanych pani biskup Margot
Késsmann zamierza przej$¢ w stan spoczynku. W 2012 roku nowym bi-
skupem Kosciota Ewangelicko-Luterariskiego Islandii zostata kobieta, ks.
Agnes M. Sigurdardoéttir, ktéra w glosowaniu pokonata swojego meskiego
kontrkandydata®. Natomiast w 2014 roku na arcybiskupa Uppsali, czyli

37 Ibidem, s. 127.

% W 2010 r. pani biskup Késsmann zdecydowata sie ztozy¢ swoj urzad po zatrzymaniu
jej przez policje za prowadzenie samochodu pod wptywem alkoholu. Jej decyzja zostata
przyjeta przez wiernych z zalem, ale tez z szacunkiem i zrozumieniem. Po zlozeniu dymi-
sji pani Kdssmann zajela sie dziatalnoscia wykladowa i publicystyczna.

¥ (Deutsch) Islindische lutherische Kirche fiihrt erste Frau ins Bischofsamt. LWB-Generalse-
kretir sendet Gliickwiinsche an Bischofin Agnes M. Sigurdardéttir ein. www.chiesaluterana.it/
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zwierzchnika Koéciola Ewangelicko-Luteranskiego Szwecji (stanowisko
to jest odpowiednikiem prymasa w krajach katolickich), znaczna wiekszo-
Scigq gloséw zostata wybrana piecdziesieciooémioletnia ks. Antje Jackelen,
ktéra wczedniej byla biskupem Lund. Nowo wybrana pani prymas jest
znana z otwartego gloszenia odwaznych i bardzo liberalnych pogladéw
w sferze obyczajowo-spolecznej, co jednak spotyka sie z negatywnymi
reakcjami znacznie czeSciej wsréd luterandw z posttotalitarnych krajow
Europy wschodniej niz w jej ojczyznie®.

3. Ordynacja kobiet w Kosciotach protestanckich w Polsce —
przeszlos¢ i terazniejszos¢

Po drugiej wojnie §wiatowej w Polsce znacznie zwigkszyla sie liczba
kobiet studiujacych teologie ewangelicka. Od 1954 roku studia na tym
kierunku prowadzita nowo zalozona uczelnia, Chrzescijariska Akademia
Teologiczna*. Do dzi$ jest to jedyna w Polsce uczelnia ksztalcaca teolo-
gow nierzymskokatolickich na poziomie magisterskim. Prawa nadawania
stopni licencjackich z teologii protestanckiej posiadaja takze niektére se-
minaria duchowne prowadzone przez poszczegélne Koscioly dla swoich
wewnetrznych potrzeb (m. in. Wyzsze Baptystyczne Seminarium Teolo-
giczne w Warszawie-Radosci) oraz Ewangelikalna Wyzsza Szkota Teolo-
giczna we Wroclawiu, ksztalcaca gtéwnie lideréw i przysztych pastorow
matych wspdlnot o charakterze wolnokoscielnym* (cho¢ statut uczelni
nie ogranicza mozliwosci podjecia studiéw nikomu, kto akceptuje charak-
ter uczelni, bez wzgledu na formalng przynaleznos¢ koscielng). Wymaga-
nia dotyczace cech osobowosciowych, wyksztalcenia i innych kompeten-
¢ji przysztych duchownych kazda jednota koscielna precyzuje w swoim
prawie wewnetrznym.

Wiekszos¢ studentek i absolwentek ChAT juz od lat piec¢dziesigtych
deklarowata che¢ podjecia stuzby w swoich Kosciotach, cho¢ jedyna do-

de/2012/07/12/ deutsch-islandische-lutherische-kirche-fuhrt-erste-frau-ins-bischofsamt
-ein [dostep 18.12.2017].

% K. Moleda, Arcybiskupka Antje Jackelen: konflikt miedzy wiarq a naukq to mit. ,Wy-
sokie Obcasy” 2014 z dnia 03.06.2014, www.wysokieobcasy.pl/wysokie-obcasy
/1,96856,16058255, Arcybiskupka_Antje_Jackelen__konflikt_miedzy_wiara.html [dostep
17.11.2017].

4 W 1954 r. z Uniwersytetu Warszawskiego usunieto wszystkie kierunki teologiczne.
Dotyczylo to oczywiscie takze teologii rzymskokatolickiej. Wydzial ten utworzyt w War-
szawie samodzielna Akademie Teologii Katolickiej (obecnie Uniwersytet Kardynala
Stefana Wyszynskiego). Siedzibag ChAT byl poczatkowo ewangelicki dom opieki , Tabita”
w Konstancinie-Chylicach, w 1968 r. uczelnia zostala przeniesiona do Warszawy.

42 Wiekszoséé Kosciotow typu ewangelikalnego wybiera przyszlych pastoréw z grona
lideréw swoich wspdlnot, a dopiero pdzniej kieruje ich na studia teologiczne.
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stepna dla nich w tym czasie forma pracy byla katechetyka. W Kosciele
Ewangelicko-Reformowanym w Polsce juz wkrétce po zakoriczeniu dru-
giej wojny $wiatowej dwczesny superintendent (zwierzchnik krajowy)
tego Kosciota, ks. Stefan Skierski (1873-1948), mial proponowa¢ przysta-
pienie do ordynacji Katarzynie Tosio, katechetce warszawskiej paratfii,
jednak sama zainteresowana pono¢ nie wyrazila takiej checi®. W Kosciele
Ewangelicko-Augsburskim w Polsce temat ewentualnej ordynacji kobiet
podniesiono na sesji synodu Kosciota w 1957 roku. Ostatecznie zwyciezyt
kompromisowy projekt zaproponowany kilka lat wczedniej (w 1956 r.)
przez cenionego wykladowce ChAT, ks. dr. Andrzeja Buzka (1885-1971).
Zaproponowal on, aby absolwentkom teologii umozliwi¢ stuzbe pomoc-
nicza w Kosciele, wzorowana na statusie kobiet w Kosciotach niemieckich
okresu miedzywojennego i na wczesniejszym przypadku Ireny Heintze.
Kandydatka do , urzedu nauczania koscielnego” musiata zda¢ egzamin
koscielny pro venia concionandi na tym samym poziomie, co mezczyzni
ubiegajacy sie o ordynacje. Teologini, ktéra przeszia przez te procedure,
przystugiwal tytul ,wprowadzonej katechetki”, upowazniajacy do pro-
wadzenia wszelkich form nauczania koscielnego (lekcji religii, konfirma-
cyjnych, szkétek niedzielnych, godzin biblijnych, spotkan kobiet, spotkani
mlodziezy), a takze do odprawiania nabozernistw, wyglaszania kazan, od-
wiedzin duszpasterskich (np. u chorych) oraz prowadzenia pogrzebéw
(cho¢ w tej akurat sprawie opory wiernych w Polsce byty, a niekiedy na-
dal sa najwieksze). Wprowadzenie w urzad nauczania koscielnego nie
upowaznialo natomiast do udzielania sakramentu Komunii $w. (nawet
in articulo mortis) ani do zajmowania samodzielnych stanowisk kosciel-
nych, np. proboszczéw (cho¢ w praktyce w latach p6zniejszych nierzadko
,wprowadzone katechetki” samodzielnie prowadzily parafie). Miato to
by¢ rozwiazanie przejsciowe, umozliwiajace zwyklym wiernym oswo-
jenie sie z obecnoscia w Kosciele kobiet w roli cho¢by , niepetnych” du-
chownych, by za jakis czas (kilka do kilkunastu lat) byli w stanie zaakcep-
towac kobiety w roli pelnoprawnych pastorek. Wedlug Buzka za wpro-
wadzeniem pelnej ordynacji kobiet w KEA w Polsce miatyby przemawia¢
dwie ewentualne okolicznoéci: albo pojawienie sie gwattownego deficytu
mezczyzn na studiach teologicznych, albo ,wprowadzenie ordynacji ko-
biet w wiekszosci kosciotéw luteraniskich Europy, przez co statoby sie to
powszechna praktyka”*. Pierwsza uroczystos¢ wprowadzenia w urzad
nauczania koScielnego odbyla sie¢ w Kosciele Jezusowym w Cieszynie
15 grudnia 1963 roku. Przystapily do niej cztery teologinie: Janina Kisza-

# J. Szczepankiewicz-Battek, Kobiety w tradycyjnych kosciotach protestanckich. .., s. 177-218.
* A. Buzek, Sprawa ordynacji kandydatek teologii. Kalendarz Ewangelicki 1957. Warsza-
wa 1956, s. 329-332.
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-Bruell, Helena Bujok (p6Zniej Gajdacz), Emilia Pilch (p6ézniej Grochal)
oraz Krystyna Frank-Smoleriska. Do 1993 roku w urzad nauczania ko-
Scielnego w KEA w Polsce wprowadzono dwadziescia jeden kobiet, z cze-
go cztery zrezygnowaly p6zniej ze stuzby i wyjechaly za granice. Co naj-
mniej dwie z nich podjety stuzbe pastorska w innych krajach: ks. Joanna
Kern-Malina w Kanadzie, ks. Anna Wrede — w Niemczech®.

Pierwsza w Polsce pelna ordynacja pastorska kobiety odbyta sie w Ko-
Sciele metodystycznym 1 lipca 1972 roku w Klarysewie koto Warszawy.
Ordynowana byla diakonisa Ewa Dolejowa (1901-1987), diugoletnia
pracownica Kosciola, ktéra od 1959 roku samodzielnie kierowala parafia
w Gliwicach, a nastepnego dnia po ordynacji przeszta w stan spoczynku.
Dzieki tej ordynacji otrzymata wyzsze zaopatrzenie emerytalne*. Funkcje
pastoréw (co najmniej od korica lat 80.) kobiety petnia tez w kilku (w skali
ogolnopolskiej) niewielkich wspélnotach liberalnych typu ewangelikal-
nego, jednak ich ordynacje sa honorowane tylko w macierzystych zbo-
rach?’. Kobiety moga by¢ duchownymi miedzy innymi w Kosciele Bozym
w Chrystusie® (jednota ta ma zasieg ogdélnopolski). Na czele ewangeli-
kalnych jednot koscielnych kobiety stoja m.in. w Spotecznosci Chrze-
Scijaniskiej ,Misja Odrodzenia” w Lublinie (pastor senior Malgorzata
Lewandowska); w Kosciele Jezusa Chrystusa ,Syjon” w Rzeszowie (pastor
Kosciota Lucyna Kopacz); w Kosciele Chrzescijariskim ,,Nowe Zycie”
w Swidniku koto Lublina (pastor Grazyna Rozwadowska)®. Przez wiele
lat réwniez liderka Kosciota Chrzescijariskiego ,, Wieczernik” w Kielcach
byta kobieta, pastor Irena Stankiewicz, ktéra jednak kilka lat temu zdecy-
dowala sie przenies¢ na placowke misyjna tego Kosciota w Izraelu™.

W Koéciele Ewangelicko-Reformowanym w Polsce ordynacje kobiet
zaczeto rozwazaé dopiero pod koniec lat osiemdziesigtych XX wieku,
kiedy pierwsza studentka teologii, Jarmita Wiera Jelinek z Zelowa (ur.
w 1960 r.), zglosita aspiracje do podjecia stuzby pastorskiej. Po kilku-
letniej dyskusji w 1991 roku synod wprowadzit zmiane w prawie we-
wnetrznym Kosciota, znoszaca bariere pici przy ubieganiu sie o ordy-

# J. Szczepankiewicz-Battek, Kobiety w tradycyjnych kosciotach protestanckich..., s. 177-218.

% J. Borowiak, Kosciot Ewangelicko-Metodystyczny w Polsce. Warszawa 1999, s. 10-11.

47 Z. Pasek, Wspolnoty ewangelikalne we wspotczesnej Polsce. W: Ewangelikalny protestan-
tyzm w Polsce u progu XXI stulecia. Red. T. Zieliniski. Warszawa — Katowice 2004, s. 13—49.

4 Za informacje dotyczace stuzby koscielnej kobiet w Kosciele Bozym w Chrystusie au-
torka serdecznie dziekuje diakon Lilianie Cydejko, duchownej tej wspélnoty, absolwentce
EWST we Wroctawiu.

¥ Mniejszosci wyznaniowe w Polsce. Prawo wewngtrzne (statutowe). Oprac. R. Brozyniak,
M. Winiarczyk-Kossakowska. Warszawa 2014, s. 1073-1074.

0 Wieczernik, Irena Stankiewicz. http:/www.wieczernik.pl/o-nas/starsi-kosciola/
irena-stankiewicz [dostep 18.12.2017].
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nacje. Dotychczasowe sformutowanie: ,,ordynowany moze zosta¢ mez-
czyzna, ktéry” ... zostalo zastagpione stowami: ,ordynowana moze zostac¢
osoba, ktora”... Kandydatka przystapita do egzaminu koécielnego, jed-
nak komisja egzaminacyjna ocenita jej przygotowanie merytoryczne jako
niewystarczajace i nie dopuscila jej do ordynacji. Dodatkowo konsystorz
stwierdzil, Zze z racji swojej sytuacji rodzinnej (dwoje matych dzieci) kan-
dydatka nie jest i przynajmniej przez nastepne kilka lat nie bedzie osoba
»petnodyspozycyjna” (KER w Polsce ma charakter diasporalny, co czesto
wymaga od duchownego wielogodzinnych dojazdéw na nabozeristwa).
Réwnoczesnie zaznaczono, ze odmowa ordynacji w chwili obecnej nie
wyklucza ordynowania kandydatki w przysziosci. Ostatecznie mgr teolo-
gii Wiera Jelinek zostala zatrudniona w parafii zelowskiej na stanowisku
,nauczyciela wychowania koScielnego”, mniej wiecej poréwnywalnym
z uprawnieniami , wprowadzonych katechetek” w Kosciele Ewangelic-
ko-Augsburskim. Systematycznie prowadzita nabozeristwa i wyglaszata
kazania, kilkakrotnie — za zgoda 6wczesnego biskupa Kosciota, ks. Zdzi-
stawa Trandy — udzielata sakramentu chrztu. W 2001 roku konsystorz
KER w RP ponownie rozpatrzyt wniosek Wiery Jelinek o ordynacje i tym
razem zaopiniowat go pozytywnie. Uroczystos¢ ta odbyla sie 14 wrzesnia
2003 roku w Zelowie, aktu za$ ordynacji dokonat kolejny zwierzchnik
Kosciota, ks. bp Marek Izdebski. W 2010 roku ks. Wiera Jelinek i jej maz,
ks. Mirostaw Jelinek, proboszcz parafii w Zelowie, zrezygnowali z pracy
w KER w Polsce (ze wzgledéw, jak to okreslono: osobistych) i wyjecha-
li do Republiki Czeskiej, gdzie podjeli stuzbe w Ewangelickim Kosciele
Czeskobraterskim.

W latach siedemdziesiagtych i osiemdziesigtych ordynacje kobiet wpro-
wadzila zdecydowana wigkszos¢ Kosciotéw luteranskich Europy, jednak
wladze Kosciola Ewangelicko-Augsburskiego w Polsce nadal pozostawa-
ly w tej kwestii nieprzejednane. Wsréd absolwentéw teologii ewangelic-
kiej byto coraz wigcej kobiet, ktére swoimi kompetencjami w niczym nie
ustepowaly swoim kolegom ze studiéw. Spektakularnym przykladem
moga by¢ tu pdzniejsze losy absolwentow ChAT z roku akademickie-
go 1977/1978: w roku tym stopiert magistra teologii uzyskalo trzydzie-
Sci 0s6b, w tym odmioro luteranéw. Czworo z nich otrzymato dyplomy
ukorniczenia studiéw z wyréznieniem: Barbara Adamus, Rudolf Bazanow-
ski, Renata Szczugiet (p6zniej Raszyk) oraz Tadeusz Szurman®. Wszyscy
podjeli prace w Kosciele, ale podczas gdy obydwaj wyréznieni mezczyz-
ni zostali po kilkunastu latach od ordynacji biskupami diecezjalnymi
(ksiagdz Bazanowski — diecezji mazurskiej, ksigdz Szurman — diecezji

3 W. Gastpary, Z zycia ChAT. Kalendarz Ewangelicki 1980. Warszawa 1979, s. 35—47.
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katowickiej®), to obie wyrdznione kobiety zostaly wprowadzone w urzad
nauczania koscielnego bez perspektywy jakiegokolwiek awansu zawo-
dowego. Oficjalnie problem nie istnial, poniewaz zadna z luteranskich
absolwentek teologii nie podjela w tym czasie oficjalnej proby ubiegania
sie o ordynacje (nieoficjalnie mowito sie o wywieraniu na nie presji przez
wladze koscielne). Dopiero nowo wybrany (w 1990 r.) biskup Kosciota, ks.
Jan Szarek (wieloletni dziatacz SFL), oswiadczytl, ze ,jest gotéw ordyno-
wac kobiety, o ile synod Kosciota podejmie taka decyzje”*. Dyskusje nad
ordynacja kobiet wznowiono w 1993 roku, kiedy to do synodu wptynat
wniosek parafii w Szczecinie o ordynacje pracujacej tam ,, wprowadzonej
katechetki”, mgr teologii Malgorzaty Gas (ur. w 1958 r.). Kilku cenionych
w Kosciele teologéw wypowiedzialo sie na ten temat pozytywnie. Przy-
ktadowo ks. Tadeusz Wojak (1907-2000) napisal w piSmie ,Zwiastun”:
,wprowadzenie ordynacji kobiet w naszym Kosciele, dzialajagcym w kraju
zdecydowanie katolickim, wymaga powaznego namystu, cho¢ [...] nie wi-
dze przeszkéd natury dogmatycznej”>*. W nastepnym roku pismo to opu-
blikowato wywiad ze znang dziataczka ewangelickg, Nicole Fischer, ktéra
zwrdcita uwage na to, ze w Polsce teologinie i studentki teologii przewaznie
boja sie nawet przyznac publicznie, ze chcialyby zostaé pastorkami™.
Nowa pragmatyka stuzbowa Koéciola (przyjeta uchwala synodu
w 1999 r.) wprowadzita dwie odrebne ordynacje: na pastora (do ktérej na-
dal dopuszczani sa wytacznie mezczyzni) oraz na diakona, o ktéra moga
ubiegac sie zar6wno mezczyzni, jak i kobiety. W roku 2000 do ordynacji na
diakona przystapily cztery kobiety i dwoch mezczyzn, przy czym wszyst-
kie kobiety byly absolwentkami magisterskich studiéw teologicznych
w ChAT, mezczyzZni za$ nie spetniali tego wymogu (i dlatego nie mogli
otrzymac ordynacji pastorskiej)®*. Pierwsza z ordynowanych w Polsce na
diakona kobiet, mgr teologii Magdalena Kluz (p6zniej Miiller), trzy lata
pozniej zostata ordynowana na pastora w Kosciele Ewangelicko-Luteran-
skim Wielkiej Brytanii (kilka lat temu przeprowadzita sie ze wzgledow
rodzinnych do RPA). Druga Polkg, ktéra otrzymata w tym samym Koéciele

%2 Ks. bp Tadeusz Szurman (ur. 1954) zmart w Katowicach w styczniu 2014 r. po dlugiej
chorobie.

% taska, Mazury i Kosciot — rozmowa z ks. bpem Janem Szarkiem. http: /luter2017.pl/laska
-mazury-i-ordynacja-kobiet [dostep 21.12.2017].

** T. Wojak Pozycja kobiety w Kosciele — rozwazania zwigzane z ordynacjq kobiet. ,, Zwia-
stun” 1994, nr 23, s. 13-14.

% Kosciot jest wspolnotq kobiet i mezczyzn. Wywiad z Nicole Fischer. ,,Zwiastun” 1995, nr 1,
s. 6-8.

% J. Dabrowska-Patalon, J. Szczepankiewicz-Battek, Problemy ordynacji pastorskiej kobiet
w kosciotach protestanckich na swiecie i w Polsce. W: Oczekiwania kobiet i wobec kobiet. Stereotypy
i wzorce kobiecosci w kulturze europejskiej i amerykariskiej. Red. B. Plonka-Syroka, J. Radzi-
szewska, A. Szlagowska. Warszawa 2007, s. 157-189.
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ordynacje pastorska (w listopadzie 2014 r.), jest ks. Paulina Ewa Hlawicz-
ka, ktora petni stuzbe w polskich zborach w Nottingham i w Corby. Pel-
ne uprawnienia pastorskie uzyskata tez mieszkajaca w Polsce obywatelka
Finlandii, ks. Ryitva Szarek, ordynowana w swoim ojczystym kraju®’.
Rozréznienie ordynacji na ,pastorska” i ,diakoniska” skrytykowat pu-
blicznie m.in. jeden z najwybitniejszych teologéw ewangelickich i ekume-
nicznych w Polsce, prof. Karol Karski z ChAT, o$wiadczajac, ze dwustop-
niowa ordynacja jest sprzeczna z teologia luterariska®®. Znany ewangelicki
publicysta Dariusz Bruncz na tamach internetowego portalu ekumenizm.pl na-
zwal to rozwigzanie ironicznie , kolejnym watpliwym kompromisem”.
Pojawily sie tez zastrzezenia natury stricte prawnej. Ostatecznie wiadze
Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Polsce w 2002 roku podjety de-
cyzje o bezterminowym zawieszeniu ordynacji na diakona. Po ordynacji
ks. Wiery Jelinek Konferencja Biskupéw KEA w RP (ktéra z formalno-
-prawnego punktu widzenia jest w Koéciele jedynie cialem doradczym)
11 grudnia 2003 roku wydata komunikat, w ktérym ogtosila, ze ,, ordyno-
wane kobiety z innych kosciotéw protestanckich w KEA w RP beda zapra-
szane tylko do tych czynnosci, ktére zgodnie z naszym prawem kosciel-
nym przystuguja diakonom”®. W deklaracji pojawily sie takze — choé
nieco zawoalowane — sformulowania, ktére mogty zosta¢ odebrane jako
naciski na duchownych, aby nie wspétuczestniczyli w nabozefistwach
z Sakramentem Wieczerzy Panskiej, o ile sprawuje je kobieta, a na $wiec-
kich — aby powstrzymywali sie od przyjmowania z rak kobiet Komunii
$w. Deklaracja ta wywolata duze oburzenie na caltym $wiecie, a wiado-
moé¢ te opublikowal m.in. renomowany serwis wiadomosci religijnych
Ecumenical News International®. Teologowie z tradycyjnych Kosciotéw
protestanckich zwrdécili uwage na to, ze deklaracja ta stoi w sprzecznosci
z Konkordig leuenberskq®, ktorej sygnatariuszami sa wszystkie trzy trady-

% ]. Szczepankiewicz-Battek, Kobiety w tradycyjnych kosciotach protestanckich. .., s. 177-218.

% K. Karski, List do redakgji. ,Zwiastun Ewangelicki” 2004, nr 8, s. 20-21.

¥ D. Bruncz, Ordynacja kobiet i urzqd biskupa w Kosciotach Ewangelickich. Magazyn
Teologiczny Semper Reformanda, 2002, www.magazyn.ekumenizm.pl/content/article
/20021212155751339.html [dostep 18.12.2017].

0 Komunikat Konferencji Biskupow Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w RP z dnia
11.12.2003. ,, Zwiastun Ewangelicki” 2004, nr 5, s. 21.

61 J. Szczepankiewicz-Battek, Kobiety w tradycyjnych kosciotach protestanckich..., s. 177-218.

62 Konkordia leuenberska to dokument podpisany w 1973 r. w Leuenbergu k. Bazylei
(Szwajcaria) przez wiekszos¢ tradycyjnych Koscioléw protestanckich Europy (luteran-
skich, reformowanych i ewangelicko-unijnych; w latach pézniejszych do sygnatariuszy
dolaczyly takze Koscioly metodystyczne). Zobowigzuje on wszystkie Koscioty bedace sy-
gnatariuszami konkordii do wzajemnego honorowania nabozeristw, sakramentéw (wy-
znawca jednego z Koscioléw ma prawo przystepowac¢ do Komunii §w. we wszystkich
innych Kosciotach konkordii) oraz urzedéw koscielnych.
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cyjne Koscioly ewangelickie w Polsce (luterariski, reformowany i ewange-
licko-metodystyczny).

W 2007 roku doroczne Forum Kobiet Luteranskich (obradujace co roku
we wrzeéniu w Warszawie) poswiecono tematyce ordynacji kobiet. Pew-
nym zaskoczeniem by1 fakt, ze 6wczesny biskup Kosciota, ks. Janusz Ja-
gucki, ktéry wczesniej deklarowat sie jako przeciwnik ordynacji kobiet,
tym razem zobowiazal sie do poparcia tej sprawy na obradach synodu
Kosciota®. W glosowaniu koricowym 95 proc. uczestniczek forum opo-
wiedzialo sie za przedstawieniem wladzom Kosciota oficjalnego wniosku
o ponowne przeglosowanie przez synod tej sprawy. Odsetek ten przekro-
czyl oczekiwania organizatorek, poniewaz wséréd swieckich dziataczek
Kodciota i szeregowych parafianek bynajmniej nie brakuje oséb, ktére sa
ordynacji kobiet przeciwne. Problem ten wystepuje jednak we wszystkich
bez wyjatku Kosciotach na $wiecie. Wéréd duchownych mezczyzn wiek-
szo$¢ przeciwnikéw ordynacji kobiet stanowiag ksieza, ktorzy obawiaja
sie, ze ordynowane kobiety moglyby okazac sie bardziej kompetentne od
nich, wiec po prostu walcza o utrzymanie swoich miejsc pracy (w wielu
Kosciotach mniejszosciowych w Polsce sam fakt bycia duchownym nadal
wiaze sie z wysokim prestizem spotecznym).

Rok po forum, na sesji synodu w pazdzierniku 2008 roku, synodalna
komisja teologiczna przedstawila swoje stanowisko, w ktérym przyzna-
la, ze z perspektywy czysto teologicznej nie ma zadnych podstaw do od-
mawiania kobietom ordynacji pastorskiej, jednak — jak stwierdzita dalej
— w naszym kraju nadal istnieja ograniczenia , plciowe” o charakterze
spotecznym i kulturowym, ktérych nie mozna lekcewazy¢, a zmiany
Swiadomosci spolecznej w tej sprawie moga wymagac dlugiego czasu®.
Oznaczalo to de facto przyzwolenie na dalsze odkladanie ordynacji kobiet
na blizej niesprecyzowany okres odleglej przysztosci, co spotkato sie z du-
zym oburzeniem czeSci wiernych (zwlaszcza wyksztalconych mieszkan-
cOw duzych miast, sposrod ktérych wielu to ewangelicy z wyboru). Synod
diecezji warszawskiej w 2009 roku wypowiedzial sie o ordynacji kobiet
pozytywnie, jednak tragiczna $mier¢ wiosna 2010 roku dwoch popieraja-
cych ten postulat wptywowych duchownych: ks. gen. Adama Pilcha (zgi-
nat w katastrofie smoleriskiej) i ks. bp. Mieczystawa Cie$lara (zginat kil-
ka dni p6zniej w wypadku samochodowym), spowodowata koniecznos¢

8 Ks. bp Janusz Jagucki péttora roku pdézniej zostal zmuszony do ustgpienia ze swo-
jego stanowiska przed formalnym zakonczeniem kadencji, poniewaz lustracja przepro-
wadzona w Kosciele Ewangelicko-Augsburskim w Polsce wykazala, ze byl wieloletnim
$wiadomym i dobrowolnym wspoétpracownikiem SB.

¢ Komisja Teologiczna Synodu Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Polsce (1995),
Kobieta w stuzbie Stowa Bozego. http:/ordynacjakobiet.pl/wp-content/uploads/2015/05/
sluzb.pdf [dostep 18.12.2017].
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przetozenia debaty na nastepne posiedzenie. Glosowanie na sesji Synodu
KEA w RP jesienia 2010 roku ponownie zakorczylo sie dla zwolennikéw
ordynacji kobiet niekorzystnie.

Jesienia 2012 roku, po raz pierwszy po ponad dziesieciu latach prze-
rwy, do pierwszego egzaminu koscielnego w Kosciele Ewangelicko-Au-
gsburskim w Polsce dopuszczono kobiete, mgr teologii Izabele Sikore (ur.
w 1979 r.), pracujaca w parafii w Szczecinie, ktéra w maju 2013 roku zo-
stala ordynowana na diakona. Jesienig 2014 roku biskup Kosciota Ewan-
gelicko-Augsburskiego w RP — wybrany na to stanowisko w 2009 roku
ks. Jerzy Samiec, ktéry wczesniej wypowiadat sie o ordynacji kobiet dos¢
sceptycznie — zadeklarowat, ze planuje zgtosi¢ na forum synodu wnio-
sek o dopuszczenie kobiet do ordynacji pastorskiej. Glosowanie w tej
sprawie zostalo zaplanowane na sesje synodu wiosng 2016 roku. W glo-
sowaniu zwolennicy ordynacji kobiet zdobyli zwykla wiekszos¢ (tzn. po-
nad 50 proc. gtoséw), zabraklo jednak wymaganej do wprowadzenia tak
istotnej zmiany wiekszosci kwalifikowanej (minimum 2/3 gloséw). Jesie-
nig tego samego roku Konsystorz Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego
w Polsce podjal decyzje o zwigkszeniu (od 2017 r.) uprawnien kobiet dia-
konéw o prawo samodzielnego prowadzenia nabozefistw ze spowiedzia
i z Sakramentem Oltarza (wlacznie z wypowiadaniem stéw ustanowienia
Wieczerzy Panskiej). Obecnie jedynym ograniczeniem w stuzbie duchow-
nych kobiet w KEA w Polsce w poréwnaniu z mezczyznami pozostaje
wiec niemozno$¢ ubiegania sie o stanowiska proboszcza (a w konsekwen-
¢ji — réwniez biskupa). Jak zauwaza Dariusz Bruncz: nawet przeciwnicy
ordynacji pastorskiej kobiet popieraja powotywanie je do stuzby diakon-
skiej, cho¢ rozumienie charakteru tej stuzby w Kosciotach luteranskich
z uplywem czasu ulegato ewoludji, a i dzi§ w poszczegoélnych jednotach
koscielnych tej samej konfesji jest r6znie interpretowane®.

W 2016 roku (dane za Kalendarzem Ewangelickim 2017) w stuzbie
czynnej w Kodciele Ewangelicko-Augsburskim w Polsce pozostawato
trzynascie kobiet diakondw: trzy najstarsze z nich urodzily sie w 1954, naj-
mlodsza w 1979 roku. Dziewie¢ z nich jest zameznych (osiem to zony pa-
storéw), cztery sg stanu wolnego, w tym jedna jest wdowg (po pastorze).
Siedem z nich pracuje w diecezji cieszyriskiej, trzy w warszawskiej, po
jednej w katowickiej, wroctawskiej i mazurskiej. Na emeryturze przebywa
obecnie sze$¢ kobiet diakonéw (najstarsza z nich urodzifa sie w 1935 r.),
trzy sposréd ordynowanych na diakona teologin juz nie zyja: Edyta Pa-
stucha (1942-2008), Irena Heintze (1913-2011) oraz Ewa Otello-Wisniew-
ska (1940-2014). Dwudziestego pierwszego stycznia 2017 roku w kosciele

% D. Bruncz, Ordynacja kobiet u luteranéw — jest, ale jakby jej nie byto (2016), www
.ekumenizm.pl/koscioly/ protestanckie/ ordynacja-kobiet-u-luteranow [dostep 15.12.2017].
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w Bialej na diakona zostala ordynowana kolejna kobieta, mgr teologii Do-
rota Fenger®, pochodzaca z Tychéw, pelniaca zas stuzbe w parafii Swietej
Troéjcy w Warszawie®.

Na podstawie badan prowadzonych od wielu lat przez autorke mozna
szacowad, ze wérod swieckich wyznawcéw tego Kosciota w Polsce zdecy-
dowanymi przeciwnikami ordynacji kobiet jest ok. 10-15 proc. wiernych
(ktorzy sa bardzo widoczni na forum publicznym, zwlaszcza w mediach
elektronicznych, i sprawiaja wrazenie grupy znacznie liczniejszej niz fak-
tycznie). Mozna sie spodziewad, ze w przypadku przeforsowania ordyna-
qji kobiet wiekszos¢ tej grupy opuscitaby KEA i stworzyta odrebna jedno-
te o charakterze staroluteraniskim (cho¢ secesja ta moze w kazdej chwili
nastapi¢ takze z innych powodéw). Zdecydowani zwolennicy ordynacji
kobiet to ok. 25-30 proc. wyznawcéw (majq oni znaczng przewage liczeb-
na w inteligenckich parafiach wielkomiejskich, w ktérych wyrazny odse-
tek stanowia konwertyci), przy czym odsetek ten systematycznie z roku
na rok sie zwieksza. Pozostali wierni (w tym wiekszosc¢ cztonkow duzych,
raczej konserwatywnych parafii na Slasku Cieszynskim) odnosza sie do
perspektywy ordynacji kobiet w gruncie rzeczy obojetnie, tzn. nie przyj-
muja takiej ewentualnoéci zbyt entuzjastycznie (z racji swojej programo-
wej niecheci do jakichkolwiek zmian), ale w razie podjecia takiej decyzji
przez synod nie nalezy sie spodziewac, by masowo opuscili z tego powo-
du swdj macierzysty Kosciot®. W ostatnich latach w KEA w RP na wielu
stanowiskach decyzyjnych (zaré6wno duchownych, jak i $wieckich) nasta-
pila zmiana pokoleniowa, ktéra pozwala zywié¢ nadzieje na sfinalizowanie
tej kwestii w nieodleglym czasie.

W dwoch pozostatych tradycyjnych Kosciotach protestanckich w Pol-
sce sytuacja kobiet aspirujacych do ordynacji pastorskiej wyglada z for-
malno-prawnego punktu widzenia nieco lepiej, jednak praktyka znacznie
rozmija si¢ z regulacjami prawnymi. W Kosciele Ewangelicko-Reformo-
wanym w Polsce kilka lat temu che¢ przystapienia do ordynacji zgtosi-
ly dwie absolwentki teologii, obie jednak ostatecznie zdecydowaly sie

¢ W listopadzie 2017 r. dk. Dorota Fenger zawarla zwiazek matzenski z ks. Zbignie-
wem Obracajem i przyjeta nazwisko meza. Oboje pelnig obecnie stuzbe w parafii w Kato-
wicach.

7 Ordynacja dk. Doroty Fenger. http:/www.trojca.waw.pl/kim-jestemy-sp-25244/
informacje-o-kosciele-luteranskim/44-serwis-informacyjny/w-parafii/1268-ordynacja-dk
-doroty-fenger.html [dostep 18.12.2017].

% Kosciol Ewangelicko-Augsburski na Slasku Cieszyniskim od dawna (co najmniej od
poczatku XX w.) notuje bilans ujemny: wiecej wiernych opuszcza ten Kosciét, niz do niego
wstepuje. Osoby odchodzace z reguly zasilaja szeregi bardzo konserwatywnych, niekiedy
wrecz fundamentalistycznych, lecz preznych i prowadzacych intensywna dziatalnos¢ mi-
syjna Kosciotéw ewangelikalnych.
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podjac¢ te sluzbe w innych krajach: Ewa Jelinek w parafii czeskobrater-
skiej w Ostrawie (Republika Czeska), Julia Lewandowska w parafii pre-
zbiterianiskiej na Orkadach (Szkocja). Obie pastorki nie ukrywaja, Ze na
ich decyzje o emigracji wywarla wplyw nie najlepsza atmosfera w ich
macierzystym Kosciele, ktéry w ostatnich latach pod ré6znymi preteksta-
mi odmoéwil ordynacji kilku bardzo kompetentnym absolwentom stu-
diéw teologicznych plci obojga®. Dwudziestego trzeciego lipca 2017 roku
w Warszawie w urzad $wieckiego kaznodziei KER zostata wprowadzona
mgr teologii Marta Borkowska.

W Kosciele Ewangelicko-Metodystycznym po ordynacji niezyjacej
juz Ewy Dolejowej przez wiele lat nie ordynowano ani na diakona, ani
na prezbitera zadnej kobiety. Wprawdzie kilka studentek teologii zgta-
szalo takie aspiracje, ale zadna z nich ostatecznie nie ukorniczyta procesu
formacyjnego (KosSciotly metodystyczne stawiaja kandydatom na du-
chownych bardzo wysokie wymagania, a procesy formacyjne sa w nich
wyjatkowo zmudne i dlugotrwale). Wiadze KEM w Polsce podkresla-
ja, ze pte¢ kandydatek w tym przypadku nie miala zadnego znaczenia,
poniewaz procesu formacyjnego w tym samym czasie nie ukonczylo
takze z réznych powodéw wielu kandydatéw mezczyzn™. W czerw-
cu 2010 roku w parafii ewangelicko-metodystycznej Dobrego Pasterza
w Warszawie stanowisko pastorki probatorki (czyli pelnigcej te funk-
cje na okres probny) objeta mgr teologii Monika Zuber (ur. w 1979 r.),
pochodzaca z Bialegostoku absolwentka wroctawskiej EWST i Chrzesci-
janskiej Akademii Teologicznej. Po przerwie zwiazanej z urlopem ma-
cierzyriskim i wychowawczym kontynuowala swoja probacje, pracujac
wspolnie z mezem, ks. Dariuszem Zuberem, w parafii Etk-Stare Juchy na
Mazurach. Dwudziestego piatego czerwca 2017 roku ks. Monika Zuber
zostala ordynowana w Katowicach na diakona Kosciola Ewangelicko-
-Metodystycznego w Polsce. O ordynacje na prezbitera (pelnoprawnego
pastora) moze si¢ ubiegad, zgodnie z prawem wewnetrznym Kosciota,
po uptywie dwoéch lat po ordynacji diakoriskiej.

Na Synodzie Koéciola Zielonoswigtkowego w Polsce w pazdzierniku
2017 roku réwniez podjeto debate nad ordynacja kobiet, podczas ktorej
przyznano, ze w wielu zborach kobiety liderki petnig nieformalnie stuz-
be pastorska, cieszac sie w swoich spotecznosdciach duzym autorytetem.
Jednak w srodowisku polskich zielonoswiatkowcéw przewaza opinia, ze

% M.in. T. Piatek, Wyznania poobijanego chrzescijanina. ,Gazeta Wyborcza” 2014 z dnia
20-21.09.2014, s. 36-37.

" Za informacje dotyczace duchownych Kosciola Ewangelicko-Metodystyczne-
go w Polsce autorka serdecznie dziekuje ks. Sebastianowi Marii Niedzwiedzifiskiemu
z Gdarnska (wczesniej pastorowi parafii w Koszalinie i Stupsku).
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zmiany prawa wewnetrznego, formalnie dopuszczajacego kobiety do or-
dynacji pastorskiej, nie nalezy spodziewac sie zbyt szybko.

4, Podsumowanie

Zalozenia Reformacji, przede wszystkim za$ przyjeta powszechnie
przez Koscioly tego nurtu zasada powszechnego kaptaristwa wiernych,
odegraly bezdyskusyjna role w emancypacji kobiet w stuzbie kosciel-
nej. Ordynacja pastorska kobiet jest juz od wielu lat powszechna prakty-
ka w wiekszosci tradycyjnych Kosciolow protestanckich Europy i wielu
Kosciotach pozaeuropejskich. Wszedzie decyzje wladz koscielnych w tej
sprawie poczatkowo spotykaty sie z mniejszymi lub wiekszymi oporami
wiernych, lecz po pewnym czasie (przecietnie po kilku latach) sytuacja sie
uspokajata. Zdecydowana wiekszosé¢ cztonkéw tych Koéciotéw (zaréwno
kobiet, jak i mezczyzn) zaakceptowata kobiety w roli duchownych, cho¢
nadal w niemal wszystkich Kosciotach zdarzaja sie wierni, ktérzy (nie-
kiedy demonstracyjnie) ordynacji kobiet nie akceptuja, np. nie chca przyj-
mowac z rak pastorek Komunii §w. W wielu krajach protestanci niechet-
nie ustosunkowani do ordynacji kobiet czesto opuszczaja swoje Koscioly
i zakladaja odrebne, konserwatywne jednoty (czesto zalezne zaréwno
merytorycznie, jak i finansowo od zamoznych amerykarskich Kosciotoéw
fundamentalistycznych). Jednak w ostatnich latach w Polsce takze w Ko-
Sciotach ewangelikalnych pojawia sie coraz wiecej 0s6b wyksztalconych
(w Kosciotach tradycyjnych od poczatku Reformacji pozycja inteligencji
zawsze byla wysoka), co sprzyja ich liberalizacji.

We wszystkich Kosciotach wprowadzajacych ordynacje kobiet pierw-
sze pastorki stanely przed bardzo trudnym zadaniem pozyskania sobie
wiernych i przekonania ich, Ze nie ustepuja swoimi kompetencjami du-
chownym mezczyznom, ktérzy niejednokrotnie uwazaja, ze sam fakt
przynaleznosci do stanu duchownego zwalnia ich z koniecznosci za-
biegania o aprobate wiernych. Wiele kobiet duchownych, stanowiacych
w swoich jednotach koscielnych pierwsze pokolenie, skarzylo sie na to, ze
stawiano im duzo wyzsze wymagania niz duchownym mezczyznom, jed-
nakze plusem tej sytuacji byl niewatpliwie fakt, ze konieczno$¢ nieustan-
nego udowadniania swoich kompetencji zawodowych przez ordynowane
kobiety podniosta ogélny poziom intelektualny i kulturalny duchownych
(takze mezczyzn) w tych KosSciotach — z korzyscig dla wszystkich wier-
nych. Jak podsumowat to w 1996 roku sedziwy pastor luterarniski z Legni-
cy, ks. Jan Zajaczkowski (1916-2007): , Jezeli kobieta przebije sie przez te

" J. Prus, I co bedzie z tymi kobietami? (2017), www.ekumenizm.pl/koscioly/ protestanckie/
bedzie-tymi-kobietami [dostep 15.12.2017].
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wszystkie trudnosci, jakie sie jej stawia, to musi by¢ silna i mie¢ ogromna
che¢ pracy w roli duchownego””2. W krajach, gdzie ordynacja kobiet stata
sie praktyka powszechng, zauwazono, ze kobiety zwykle stabiej od mez-
czyzn radza sobie z zadaniami administracyjnymi (np. z zarzadzaniem
parafia i jej finansami), natomiast ze wzgledu na wyzszy niz przecietnie
u mezczyzn poziom empatii lepiej niz ksieza mezczyzni sprawdzaja sie
jako osoby udzielajace pomocy duszpasterskiej ofiarom przemocy, oso-
bom ciezko i przewlekle chorym, niepelnosprawnym, przedstawicielom
rozmaitych mniejszosci oraz imigrantom, poniewaz budza w tych gru-
pach wieksze zaufanie niz mezczyZni.

Nieporozumieniem jest twierdzenie (czesto podnoszone w kregach fun-
damentalistéw religijnych r6znych wyznar), ze ordynacja kobiet rzekomo
miata przyspieszy¢ procesy sekularyzacji w Kosciotach, ktére ja wprowa-
dzity. Zdecydowana wigkszos¢ Kosciotéw europejskich, ktére wprowa-
dzity ordynacje kobiet jako pierwsze (np. Koscioty skandynawskie, cze-
chostowackie czy brytyjskie), dziala w spotecznosciach, ktére byly moc-
no zsekularyzowane juz wczeéniej. Mozna raczej zalozy¢, ze ordynacja
kobiet byta podejmowana préba przeciwdzialania temu zjawisku niejako
przez ,rozszerzenie oferty”. Przynajmniej w niektérych przypadkach byta
to proba udana, jako ze wiele wierzacych os6b, zwtaszcza kobiet (szcze-
golnie widoczne jest to w od dawna zsekularyzowanej Wielkiej Brytanii),
podkreslato wrecz, ze wprowadzenie ordynacji kobiet przywrécito wielu
Kosciolom wiarygodnoé¢ ich misji. Natomiast obecnie na calym Swiecie
procesy sekularyzacji dotykaja w réwnym stopniu takze te Koscioly, ktore
kobiet nie ordynuja (a nawet tego rozwigzania nie planujg). Zauwazono,
ze Koscioty ordynujace kobiety w znacznie wigkszym stopniu angazuja
sie w wazne problemy spoleczne (np. walka z przemoca w rodzinie, sprze-
ciw wobec dyskryminacji mniejszosci, walka z ubdstwem i wykluczeniem
spotecznym, pomoc dla uchodzcéw czy imigrantéw) niz te, ktére kobiet
nie ordynuja, natomiast znacznie rzadziej daza do odgrywania roli typo-
wo politycznej. Dodaje im to wiarygodnosci w oczach tych ludzi, ktérzy
od Kosciolow oczekuja wiaczania sie w walke o pokdj i sprawiedliwos¢
spoleczng, a nie , sojuszu ottarza z tronem”. Takie, a nie inne cele i zadania
Kosciota podkresla cho¢by obecna arcybiskup Uppsali ks. Antje Jaecke-
len”. W krajach posttotalitarnych dos¢ powszechne wsréd decydentéw
koscielnych bylo przekonanie, ze kobiety sa bardziej od mezczyzn podat-
ne na inwigilacje oraz zastraszanie przez stuzby bezpieczenstwa. Badania
historykéw (np. z Instytutu Gaucka w Niemczech lub IPN w Polsce) wy-

2 Wychodzic¢ z wielkim sercem. W 80. rocznice urodzin ks. Jana Zajgczkowskiego. ,, Zwiastun
Ewangelicki” 1996, nr 10, s. 10-11.
7 K. Moleda, Arcybiskupka Antje Jackelen...
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kazaty, ze bylo wrecz przeciwnie: kobiety o wiele rzadziej podejmowaty
wspotprace z policja polityczng niz funkcjonariusze koscielni pici meskiej
(zarowno duchowni, jak i $wieccy). Mozna wrecz zaryzykowaé stwier-
dzenie, ze Koscioty w parnistwach totalitarnych przetrwatly gléwnie dzieki
kobietom, poniewaz aparat represji i wtadze paristwowe zwykle odnosity
sie do kobiet petniacych funkcje duchownych z lekcewazeniem (a zatem
mniej ingerowaly w ich dziatalnosc).

Koscioty, ktére podejmuja decyzje o ordynacji prezbiterskiej kobiet,
zwykle kieruja swoja misje do 0s6b z r6znych powodéw zrazonych do
instytucji koscielnych, a czesto wrecz do samej religii. Dla tego typu ludzi
niejednokrotnie kobieta jako duchowny jest osoba bardziej wiarygodna
niz mezczyzna, poniewaz jej obecno$¢ w roli duchownego sama w sobie
jest juz zaprzeczeniem tradycyjnej wizji Kosciota. Decydenci koscielni
o nastawieniu ekskluzywnym (czesto reprezentujacy tzw. syndrom ob-
lezonej twierdzy) swoja nieche¢ do wprowadzenia zmian o charakterze
progresywnym (nie tylko w sprawie ordynacji kobiet) usprawiedliwiaja
najczeéciej obawa przed reakcja wiernych, ktérzy w ich mniemaniu moga
w przypadku nieakceptowanych przez nich reform opusci¢ Kosciét. Do-
Swiadczenie Kosciotéw, ktére ordynacje kobiet juz wprowadzily, dowo-
dza, ze obawy te sg przesadzone: nigdzie nie doszlo do masowego opusz-
czania Kosciotéw z tego powodu. Prawda jest, ze Koscioly o charakterze
ekskluzywnym notuja zwykle znacznie mniejszy odptyw wiernych niz
Koscioly inkluzywne, wynika to jednak z faktu, ze Koscioly ekskluzyw-
ne zazwyczaj wywieraja na swoich wiernych silniejszg presje, by sie im
podporzadkowywaé, cztonkowie zas tych Kosciotéw czesto reprezentu-
ja typ osobowosci bez zastrzezeri podporzadkowujacy sie przelozonym
(osoby myslace w spos6b niezalezny wybieraja raczej jednoty o charakte-
rze bardziej otwartym). Natomiast Koscioty inkluzywne nie uwazaja for-
malnej liczebnosci swoich wiernych za kryterium oceny swojej wartosci.
Wazniejsze dla nich jest to, by postrzegano je jako wspodlnoty otwarte dla
wszystkich, nawet zakladajgc, Ze znaczna czes¢ os6b korzystajacych z ich
postugi nie zwiaze sie z nimi formalnie™.

Chrzescijaristwu potrzebne sa zar6wno wspoélnoty o charakterze inklu-
zywnym, jak i ekskluzywnym, poniewaz sg i zawsze beda ludzie, kt6-
rzy w jednych wspélnotach beda sie czuli dobrze, a w drugich nieswo-
jo. Natomiast bardzo trudno przypuszczad, by zwolennicy obydwu tych
nurtéw, z racji skrajnie r6znych oczekiwan wobec swoich Kosciotow, byli
w stanie funkcjonowaé w jednej wspélnocie bez ostrych konfliktéw, nie-
kiedy wrecz uniemozliwiajacych dziatanie. Nie powinno wiec by¢ celem

™ Ks. Michat Jabtoriski, Parafia Ewangelicko-Reformowana w Warszawie, kazanie
z dnia 14.01.2014, www.reformowani.org.pl/kazania/ teksty [dostep 29.12.2015].
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decydentéw koscielnych dazenie do jednosci (z reguty i tak jedynie pozo-
rowanej) za wszelka cene, lecz przeciwnie — umozliwienie wiernym re-
prezentujacym obydwa nurty religijne takie spelnianie sig, jakie wykorzy-
sta predyspozycje i zaspokoi potrzeby kazdego z nich. Nie jest to zadanie
latwe, lecz mozliwe.

Christian Woman as a Christian Clergyman: Profession or Vocation?
Abstract

The article discusses the little-known in Poland problem of women serving as clergy in
Christian churches. The major world denominations which allow the ordination of women
are traditional Protestant churches (Lutheran, Reformed, Anglican and Methodist). The bi-
blical and theological basis for the ordination of women is discussed, as well as the history
of this phenomenon in the world and in Poland. Among Polish Protestant churches, the
ordination of women is accepted by the Evangelical Reformed and Methodist Churches.
The biggest Protestant church in Poland, i.e. the Lutheran Church, still does not allow the
ordination of women, which is a rare exception among Lutherans in Europe.



