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WSTEP

500-lecie Reformacji byto okazja do licznych spotkan modlitewnych i na-
ukowych, bardzo czesto o charakterze ekumenicznym. Do rocznicowych obcho-
doéw dotaczyt Komitet Nauk Teologicznych PAN, organizujac 16 listopada 2018 r.
w Warszawie dyskusje panelowa pt. Doktor Marcin Luter z perspektywy protestan-
ckiej, prawostawnej i katolickiej. Wprowadzeniem do dyskusji byly wystgpienia
abpa prof. dr. hab. Jerzego Pankowskiego (teolog prawostawny), dr. Jerzego Sojki
(teolog ewangelicki) oraz ks. prof. dr. hab. Piotra Jaskoty (teolog katolicki). Jej
przedtuzeniem jest niniejszy tom Studiow Nauk Teologicznych PAN. Sktadajg si¢
nan poszerzone wersje wystapien panelowych trzech wymienionych teologdw.
Ich uzupehieniem sa teksty komentujace poglady M. Lutra oraz analizujace teo-
logiczne, historyczne i koscielne konsekwencje zapoczatkowanej przez M. Lutra
Reformacji. Dyskusja panelowa, jak tez tres¢ artykulow rocznicowego tomu, poka-
zuja, jak wiele udato si¢ osiggnac¢ w dziataniach ekumenicznych w ciagu ostatnich
dziesi¢cioleci. Powaznym wsparciem dla ekumenicznej otwartosci w badaniach
teologicznych i teologicznohistorycznych sg bez watpienia wypowiedzi, postawy
i gesty zwierzchnikéw wspdlnot chrzescijanskich. Bodaj szczegolnie widocznym
znakiem zmian, jakie dokonaty si¢ w minionym czasie, jest podejscie do jednego
znajbardziej spornych problemoéw dla chrzescijan, jakim jest idea papiestwa. Majac
swiadomos¢, jak trudna i palgca to kwestia, Jan Pawet I w encyklice Ut unum sint
zastanawia si¢ nad mozliwo$cig wypracowania w dialogu miedzywyznaniowym
takiego ksztaltu postugi Piotrowej, by mogta ona petni¢ swa podstawowa funkcje,
jaka jest zadanie jednoczenia chrzescijan. Pisze w swej modlitwie do Ducha Swie-
tego, ,,by obdarzyl nas swoim $wiattem i o§wiecil wszystkich pasterzy i teologéw
naszych Ko$ciotow, aby$my wspodlnie poszukiwali takich form sprawowania owego
urzedu, w ktorych mozliwe bedzie realizowanie uznawanej przez jednych i drugich
postugi mitosci” (UUS 95). Za wazna odpowiedz na to papieskie wezwanie uznac
mozna glos patriarchy Barttomieja I, ktéry w 2008 r. w Rzymie w przemdéwieniu na
zakonczenie Synodu Biskupdw mowit o zywionej przez siebie nadziei, ,,ze nastanie
dzien, kiedy oba nasze Koscioty bedg w petni zgodne co do roli prymatu i syno-
dalnosci w zyciu Ko$ciota”. I dodat, ze ,,wraz z prymatem, synodalno$¢ stanowi
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strukture nos$ng wiadzy i organizacji Ko$ciota™'. Znaczgcym gestem otwartoSci
na dialog z papiezem byto zaproszenie skierowane do papieza Franciszka przez
Swiatowa Rade Ko$ciotéw gromadzacg 354 wspolnoty chrzeécijanskie. Okazja do
wystosowania zaproszenia na spotkanie, ktore miato miejsce 21 czerwca 2018 r.,
byta 70. rocznica zatozenia Swiatowej Rady Kosciotow. Jej Sekretarz Generalny,
ks. Olav Fykse Tveit, w przemdwieniu wygloszonym z okazji papieskiej wizyty
w Genewie uznat przybycie Franciszka do Swiatowej Rady Kosciotow za ka-
mien milowy na wspolnej ekumenicznej drodze. Wypowiedziat si¢ tez z uznaniem
0 ,,zaangazowaniu papieza w $wieta postuge jednosci, ktora stuzy sprawiedliwosci
i pokojowi™. Te wypowiedzi i gesty waznych postaci reprezentujacych wspolnoty
chrze$cijanskie otwieraja teologom droge do badan, ktore nie sg ograniczane przez
wyznaniowe uprzedzenia. W te¢ droge wpisuja si¢ tez teksty zawarte w niniejszym
rocznicowym tomie Studiow Nauk Teologicznych.

Ks. prof. dr hab. Tadeusz Dola

' On-line: https://www.liturgia.pl/Watykan-Benedykt-XVI-i-Bartlomiej-I-przewodniczyli-

nieszporom/ [dostep: 03.07.2018 r.].

2 On-line: https://www.oikoumene.org/de/resources/documents/other-meetings/papal-visit/
speech-of-the-wce-general-secretary-on-the-occasion-of-the-visit-to-the-wcc-of-his-holiness-pope-
francis?set _language=de [dostep: 03.07.2018 1.].
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JERZY SOJKA
Chrzescijanska Akademia Teologiczna w Warszawie

TEOLOGIA CHRZESCIJANSKIEJ EGZYSTENCII

Znakomity badacz spuscizny Reformatora z Wittenbergi, Oswald Bayer, w jed-
nym ze swoich przyczynkoéw poswigconych mysli etycznej Reformatora stawia
tezg, ze w jego dorobku mamy do czynienia z etykg rozumiang jako duszpasterstwo.
Mysl te rozwija nastgpujaco: ,,Lutrowi nie chodzi o obiektywne i neutralne $wia-
topogladowo obserwowanie i opisywanie ludzkiego zachowania i dziatania. Nie
chodzi mu tez przede wszystkim o to, by tworzy¢ jakiekolwiek przepisy odnosnie
wlasciwego zachowania i postgpowania, by mowié, jak nalezy postgpowaé. Nie
chodzi mu w pierwszej kolejnosci o to, by kierowa¢ do ludzi apele i zaktadaé przy
tym, ze zasadniczo majg oni wolng wolg. Jego starania etyczne majg raczej forme¢
duszpasterstwa. Odnosza si¢ do calego cztowieka w jego cielesnosci i szeroko
rozumianej socjalno$ci, przedstawionych jako wypaczone przez ludzkie samouwiel-
bienie i odpowiadajace mu zwatpienie™'. T¢ konstatacje O. Bayera mozna odnies¢
nie tylko do mysli etycznej Marcina Lutra, ale nalezy ja uwzglgdnia¢ przy calto-
sciowej interpretacji teologicznej mysli Wittenberczyka. Jego teologia nastawiona
jest na duszpasterskie pocieszenie chrzescijanina. Wida¢ to zaréwno w fakcie, ze
M. Luter nigdy nie stworzyt jej calo$ciowej usystematyzowanej syntezy, ale jej
kluczowe tematy pojawiaja si¢ w wielu réznorodnych pismach, niejednokrotnie
wiasnie w kontekscie duszpasterskim. Taki charakter jego myslenia teologicznego
ma swoje biograficzne uzasadnienie. Teologia Wittenberczyka wyrasta bowiem
zjego osobistego pytania: ,,Jak znajde¢ taskawego Boga?”, na ktore odpowiedz zna-
lazt w konfrontacji z Pismem Swietym w czasie swojej dziatalnosci jako profesor
teologii na uniwersytecie w Wittenberdze w latach 1513-15202.

' O. Bayer, Nachfolge-Ethos und Haustafel-Ethos. Luthers seelsorgerliche Ethik, w: Freiheit
im Leben mit Gott. Texte zur Tradition evangelischer Ethik, red. H.G. Ulrich, Giitersloh: Chr. Kaiser,
Giitersloher Verlag Haus 1993, s. 134n.

2 Refleksem tego odkrycia jest stynne $wiadectwo Marcina Lutra o sobie jakie przekazat we
wstepie do | tomu wittenberskiego wydania jego pism tacinskich z 1545 r., a wigc na rok przed
$miercia: ,, Wreszcie, rozmyslajac dniem i noca, dostrzegtem za sprawa milosiernego Boga wlasci-
we powigzanie i sens owych stow: «Sprawiedliwos¢ Boze objawia si¢ w ewangelii, jako napisane
jest: Sprawiedliwy z wiary zy¢ bedzie» ([List do] Rzym[ian] 1,17). I wtedy zaczatem rozumie¢, ze
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Ten nieusuwalny egzystencjalny rys teologicznego myslenia Wittenberczyka?
widoczny jest takze w jego definicji wlasciwego przedmiotu teologii. W tym ujegciu,
przekazanym w wyktadzie Psalmu 51 z 1538 roku, dochodzi do gltosu waga do-
$wiadczenia relacji cztowieka z Bogiem: ,,Poznanie Boga i czlowieka jest boskim
i wlasciwie teologicznym poznaniem, a mianowicie poznaniem Boga i cztowieka
tak, ze odnosi si¢ ono w koncu do usprawiedliwiajacego Boga i cztowieka jako
grzesznika, tak ze wlasciwym przedmiotem teologii jest oskarzony cztowiek
i ocalajacy Bog™. To wladnie owo zakorzenienie w do$wiadczeniu chrzescijan-
skim wydaje si¢ nie tylko przejawem Lutrowej kontynuacji tradycji mistycznej
sredniowiecza’, ale takze jednym z najbardziej dzi§ relewantnych watkow jego
teologicznego myslenia®. By ukaza¢ zanurzenie teologii M. Lutra w egzystencji
chrzescijanina, przyjrzymy si¢ w pierwszym kroku jej fundamentowi — wolno$ci
chrzescijanskiej. W drugim, temu, jak Wittenberczyk przektadat owo doswiad-

sprawiedliwo$¢ Boza to ta, dzigki ktorej sprawiedliwy zyje z daru Bozego, mianowicie z wiary, i zro-
zumialem, ze sprawiedliwo$¢ Boza objawiona przez ewangeli¢ to owa sprawiedliwo$¢ bierna, ktorg
mitosierny Bog usprawiedliwia nas przez wiarg, jak napisano: «Sprawiedliwy z wiary zy¢ bedzie».
Wtedy dopiero poczulem si¢ catkowicie odrodzony, jak gdybym przez szeroko otwarte bramy wstapit
do samego raju. I teraz cate Pismo Sw(icte] ukazato mi si¢ w zupeknie innej postaci” (WA 54, 186 [ttum.
polskie: Przedmowa do tomu I dziet tacinskich, thum. 1. Lichonska, w: L. Szczucki, Mysl filozoficzno-
-religijna Reformacji XVI wieku, Warszawa: Panstwowe Wydawnictwo Naukowe 1972, s. 103n.]).
Interesujaca jest waga, jaka to pytanie znajduje w dialogu luteransko-katolickim na temat wspdlne;j
interpretacji Reformacji (por.: Od konfliktu do komunii. Luteransko-katolickie wspolne upamigtnie-
nie Reformacji w 2017 roku. Raport Luteransko-rzymskokatolickiej Komisji Dialogu ds. Jednosci,
Dziggielow: Wydawnictwo Warto 2017, s. 17), a takze w interpretacji dziela i osoby Marcina Lutra
przez kolejnych papiezy: Jana Pawta II (zob.: List Ojca Swietego Jana Pawla 11 z okazji piecsetlecia
urodzin Marcina Lutra — 31 pazdziernika 1983 r., w: Ut Unum. Dokumenty Kosciola katolickiego na
temat ekumenizmu 1982-1998, red. S.C. Napiorkowski i in., Lublin: Towarzystwo Naukowe KUL
2000, s. 334n.); Benedykta XVI (zob. Podroz Apostolska do Niemiec. Spotkanie z cztonkami Rady
Kosciola Ewangelickiego w Niemczech. Przeméwienie Ojca Swietego (Erfurt, Klasztor augustianow,
23 wrzesnia 2011 r.), on-line: http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pl/speeches/2011/september/
documents/hf ben-xvi_spe 20110923 evangelical-church-erfurt.pdf [dostep: 25.10.2017 r.] i Fran-
ciszka (zob. Podréz Apostolska Papieza Franciszka do Szwecji. Homilia Ojca Swietego podczas
modlitwy ekumenicznej w katedrze luteranskiej. Lund, 31 pazdziernika 2016, on-line: http://w2.vatican.
va/content/francesco/pl/homilies/2016/documents/papa-francesco 20161031 omelia-svezia-lund.
pdf [dostep: 25.10.2017 r.]).

3 Por. opis zasadniczych struktur teologicznego my$lenia Wittenberczyka w: A. Beutel, Theolo-
gie als Erfahrungwissenschaft, w: Luther Handbuch, red. A. Beutel, Tiibingen: Mohr Siebeck 2010,
s. 454-459.

4 WA 40 II, 327n., a takze uzasadnienie szczegdlnego miejsca Psalterza w jego dziatalno$ci
egzegetycznej, w: M. Oeming, Die Bedeutung des Alten Testamentes fiir den Reformator Martin
Luther, ,,Rocznik Teologiczny” 61 (2017), z. 4, s. 643-645.

5 Z nowszych badan znakomicie owg kontynuacje ukazuje: V. Leppin, Die fremde Reformation.
Luthers mystische Wurzeln, Miinchen: C.H. Beck 2017.

6 Zob. podsumowanie trwatego dziedzictwa myslenia teologicznego M. Lutra w monumentalnej
syntezie jego teologii piéra Hansa-Martina Bartha: H.M. Barth, Die Theologie Martin Luthers. Eine
kritische Wiirdigung, Gilitersloh: Giitersloher Verlag Haus 2009, s. 514-518.
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czenie wolnos$ci na chrzescijanska codziennos¢ w odniesieniu zaréwno do pytania
o zbawienie, jak i pytania o doczesnos¢. W trzecim za$ wskazemy na to, jak 6w
egzystencjalny rys dochodzi do glosu w jego radach dotyczacych osiagania teo-
logicznego poznania.

1. FUNDAMENT WOLNOSCI - NAUKA O USPRAWIEDLIWIENIU

Cytowany juz O. Bayer rozpoczyna wspomniany przyczynek od deklaracji:
,Marcin Luter miatl do powiedzenia tylko jedno: Jestescie powotani do wolnosci!
O nigj jednej, tej przyobiecanej wolnosci, Luter mowit 1 pisat w réznych formach,
przy najrozniejszych okazjach, do catkowicie réznych ludzi, a takze do calych
grup’”. Ta teza O. Bayera jest silnie zakorzeniona w sposobie opisu doswiadcze-
nia chrzescijanskiego przez samego Wittenberczyka. Jedno z tak zwanych trzech
programowych pism M. Lutra z 1520 r. nosi w swojej niemieckiej wersji tytut
O wolnosci chrzescijanina®. To whasnie metafor¢ wolnosci wybrat stajacy si¢ Refor-
matorem profesor biblistyki z Wittenbergi, by zaprezentowac rdzen swojej teologii
— nauke o usprawiedliwieniu cztowieka jedynie z taski przez wiare. Znamienne
jest, ze widzi on jg jako droge chrzescijanina do wolnosci. Rownie znamienne
jest to, ze tres¢ pisma nie pozostawia watpliwosci. Owo doswiadczenie wolnos$ci
nie jest wydarzeniem teoretycznym, ale praktycznym, ktore winno nie$¢ za soba
fundamentalng zmiang¢ w Zyciu chrzescijanina, w ktorym owa darowana wolno$¢
znajdzie swoja konkretng postac.

Tekst o wolnosci chrzescijanina otwierajg paradoksalne tezy: ,,1. Chrzescijanin
jest wolnym panem wzglgdem wszystkiego (wszystkich spraw), i nikomu nie pod-
legtym. 2. Chrze$cijanin jest najbardziej uleglym shuga wszystkich (spraw) 1 kazde-
mu podlegtym™. Pierwsza z tez odnosi do cztowicka wewngtrznego, dotyczy ona
jego zbawienia. Punktem wyjscia do refleksji nad zbawieniem jest tutaj kluczowe
dla M. Lutra rozréznienie dwoch sposobow przemawiania Boga na kartach Pisma
Swietego. W Zakonie Bog przedstawia cztowiekowi swoje roszczenie, w ktorym
rysuje przed nim obraz tego, jak winno wyglada¢ zycie czlowieka zgodnie z wolg
Boza. Na obraz ten sktadaja sie m.in. przykazania. Pokazujg one jednak, ze czto-
wiek nie jest w stanie, ze wzgledu na petajaca go niewole grzechu, spetnié¢ tego
roszczenia'’. Ta diagnoza Zakonu, otwierajgca proces leczenia cztowieka z grzechu,

7 0. Bayer, Nachfolge-Ethos und Haustafel-Ethos, s. 133.

8 WA 7,20-38 (ttum. polskie: M. Luter, O wolnosci chrzescijanina, ttum. M. Czyz, w: M. Luter,
Pisma etyczne, Bielsko-Biata: Wydawnictwo Augustana 2009, s. 28-53).

® WA7,21 (M. Luter, O wolnosci, s. 28).

12 Por. ,,Naczelnym za$ przeznaczeniem i moca oddziatywania Zakonu jest to, by ujawniat grzech
pierworodny i wszystkie jego skutki i ukazywal cztowiekowi, w jak straszliwy sposob jego natura
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doprowadzitaby jednak pacjenta jedynie do rozpaczy, gdyby natychmiast nie zo-
statlo mu podane lekarstwo Ewangelii, a wiec obietnicy, ktorej mozna uchwycic¢
si¢ wiarg''. Wittenebrczyk w O wolnosci chrzescijanina pisze: ,,«Chcesz wypehic¢
wszystkie przykazania?». «Chcesz pozby¢ si¢ swojej zlej pozadliwosci i grzechu —
czego przeciez zadajg od Ciebie przykazania?». Oto jest wspaniata prawda: wierz
w Chrystusa, w ktorym przyrzekam ci taske, sprawiedliwo$¢, pokoj i wolnos¢.
Wierzysz, wigc masz, nie wierzysz, nie masz”'%.

To wlasnie wiara w obietnice powigzang z osobg Chrystusa jest kluczowym
tematem pisma O wolnosci chrzescijanina. M. Luter przedstawia w nim cztery
skutki, albo jak chce tekst facinski traktatu, ,,moce”'®, wiary. Pierwszy z nich to
uznanie za sprawiedliwego: ,,[...] Dusza traktuje Boga jako prawdziwego, wiernego
i sprawiedliwego. Przez to oddaje Bogu najwigkszy honor, jaki jest w stanie Mu
uczyni¢. W tym kontekscie mowi si¢ o duszy, ze przyznaje Bogu racje¢, ze pozwala
mu dziala¢ wobec siebie; dusza obdarza czcig Boze imi¢ i pozwala Mu postepo-
wac wobec siebie zgodnie z Jego wolg [...] wtedy Bog obdarza ja czcig, uznajac
ja za prawg i autentyczng na podstawie wiary”'*. Kolejny skutek wiary nie tylko
opisuje sytuacje wierzacego, ale rowniez jest Swiadectwem zakorzenienia M. Lu-
tra w jezyku $redniowiecznej mistyki: ,,[...] Jak panna mtoda tgczy si¢ z panem
mlodym. Pochodna tego zwiazku jest wiez — jak Pawet pisze w Ef 5,30 — w ktorej
Chrystus i dusza si¢ jednym ciatem. Wowczas tez dla obu wspodlne stajg si¢ dobra,
szczescie 1 nieszczescie oraz wszystkie inne rzeczy. Na tej zasadzie wszystko, co
ma Chrystus, przynalezy takze do duszy, a co posiada dusza, przynalezy do Chry-
stusa. Chrystus posiada petni¢ dobr oraz dar zbawienia wiecznego — te dobra staja
si¢ wlasnos$cig duszy. Dusza nosi na sobie pi¢tno rozmaitych przywar i grzechéw
— wszystkie one stajg si¢ wlasno$cig Chrystusa”'. Trzeci skutek wiary odnosi si¢
do kwestii wypelnienia przykazan, ktore Bog stawia jako swoje roszczenie przed
cztowiekiem. Wiara zgodnie z nim ,,[...] jest jedyng sprawiedliwoscia cztowieka
1 wypetnieniem wszelkich Bozych przykazan. Kto bowiem wypetia pierwsze
i nadrzedne przykazanie, ten tez Swiadomie i z fatwo$cia wypehia wszystkie
inne przykazania”'¢. Czwartym skutkiem wiary sa dwie godnosci, jakie wzorem

upadta i jak do glebi i catkowicie jest zepsuta” (Artykuly szmalkaldzkie, cz. 111, art. 11, 3, BSELK,
s. 750; KWKL, s. 346).

1" Por. ,,Do tej roli pokuty Nowy Testament od razu dotacza pociechg i obietnice taski Ewangelii,
ktorej trzeba wierzy¢” (Artykuly szmalkaldzkie, cz. 111, art. 111, 4, BSELK, s. 752; KWKL, s. 347).

WA 7, 24 (tham. polskie: M. Luter, O wolnosci, s. 32).

3 WA 7, 53nn.

4 WA 7, 25 (thum. polskie: M. Luter, O wolnosci chrzescijanina, s. 34).

15 WA 7, 25 (thum. polskie: M. Luter, O wolnosci chrzescijanina, s. 34n.).
WA 7, 26 (thum. polskie: M. Luter, O wolnosci chrzescijanina, s. 36). Por. uj¢cie znacze-
nia | przykazania w Duzym katechizmie: ,,Taki jest sens i trafny wyktad pierwszego, a zarazem
najprzedniejszego przykazania, z ktérego wszystkie inne powinny wyplywac i wychodzi¢, tak iz
stowa: «Nie bedziesz miat innych bogéw obok Mnie» nic innego nie oznaczaja, jak tylko zadanie:
«Mnie powinienes jako jedynego prawdziwego Boga ba¢ si¢, mitowac i ufa¢ Mi». Gdzie bowiem
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Chrystusa stajg si¢ udziatem wierzacego, tak jak Chrystus staje si¢ kroélem i ka-
ptanem. Godnos¢ krolewska mowi, ze dzieki wierze ,,zadna rzecz nie moze mu
[chrzescijaninowi] zaszkodzi¢ w kontekscie zbawienia™!”. Za$ godnos¢ kaptanska
,»czyni nas godnymi stawania przed Bogiem i proszenia o innych”'®. Wiara wigc
obok Chrztu jest jednym z fundamentéw charakterystycznej dla myslenia M. Lu-
tra o wspdlnocie wierzacych — Kosciele — koncepcji powszechnego kaptanstwa
wszystkich wierzacych®.

Tak uwolniony na podstawie wiary cztowiek staje si¢ ,,najbardziej ulegtym shuga
wszystkich (spraw) i kazdemu podlegtym™?°. Chodzi tu o cztowieka zewnetrznego
i jego prac¢ nad sobg oraz stosunek do bliznich. Dobro, ktore otrzymat z taski
przez wiar¢ musi w nim wzrasta¢ i wydawa¢ owoce. W odniesieniu do niego sa-
mego oznacza to ¢wiczenie si¢ w wolnym postuszenstwie Bogu, ktore jednak nie
jest zastuga cztowieka, ale wyrazem jego wdzigczno$ci w postuszenstwie, ktore
oznacza, ze cztowiek ¢wiczy samego siebie, by zy¢ coraz bardziej zgodnie z wola
Boza i by w milosci stuzy¢ bliznim.

Laczac obie perspektywy wewnetrznej wolnosci i zewnetrznego podporzadko-
wania bliznim w mito$ci, M. Luter podsumowuje swoje rozwazania: ,,Chrzes$cijanin
nie zyje w sobie i dla siebie, lecz w Chrystusie i dla swego blizniego — w Chrystu-
sie przez wiarg, w bliznim i dla blizniego przez mito§¢. Poprzez wiare wznosi si¢
ponad siebie do Boga, od Boga za$ zstepuje poprzez mito$¢. Pozostaje przy tym
stale (zakorzeniony) w Bogu i Jego mitosci. [...] Oto jest prawdziwa, duchowa,
chrzescijanska wolnos¢, ktora uwalnia serce od wszystkich grzechow, przykazan
i praw, ktora przewyzsza kazda inng wolnos¢ (jaka ktokolwiek moze obdarzy¢)
tak, jak niebo przewyzsza ziemi¢. Oby Bog pozwolit nam to wlasciwie zrozumie¢
i zachowa¢ w pamigci (jako pomocne wskazanie dla chrzescijanskiego zycia)™™?!.
W tym podsumowaniu wida¢, ze dla M. Lutra kluczowe przestanie teologiczne —
nauka o usprawiedliwieniu — nie jest abstraktem, ale fundamentem dla wolnosci
rozumianej nie jako absolutna autonomia, ale zdolno$¢ do wewnetrznego zycia
z daru Bozego po to, by stuzy¢ blizniemu.

serce tak jest usposobione do Boga, tam spetnito ono to i wszystkie inne przykazania. Przeciwnie,
kto czego$ innego w niebie i na ziemi boi sig, i co$ innego miluje, ten nie zachowa ani tego, ani
zadnego innego przykazania” (Duzy katechizm, Zakonczenie przykazan, BSELK, s. 1042-1044;
KWKL, s. 94).

7 WA 7, 27 (thum. polskie: M. Luter, O wolnosci chrzescijanina, s. 37).

8 WA 7, 28 (thum. polskie: M. Luter, O wolnosci chrzescijanina, s. 38).

19 Warto w tym miejscu wskaza¢ na jej kompetentng charakterystyke na gruncie polskim, ktora
takze wykazuje relewancje tej koncepcji dla catego protestantyzmu: T.J. Zielinski, Luterska doktry-
na powszechnego kaplanstwa wszystkich wierzqcych jako dobro wspolne protestantyzmu, ,,Studia
i Dokumenty Ekumeniczne” 1 (1997), s. 31-52.

2 WA 7,21 (thum. polskie: M. Luter, O wolnosci chrzescijanina, s. 44).

21 WA 7, 38 (thum. polskie: M. Luter, O wolnosci chrzescijanina, s. 53).
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2. SAKRAMENTALNA PRAKTYKA CODZIENNOSCI —
ZYCIE W RZECZYWISTOSCI SLOWA

Dla Wittenberczyka ten fundament wolnos$ci urzeczywistnia si¢ w wierze,
ktora jest skutkiem dzialania Ducha Swietego. W katechizmowym wyktadzie
Apostolskiego Wyznania Wiary dochodzi to dosadnie do glosu w objasnieniu
jego trzeciego artykutu: ,,Wierze, ze ani przez wlasny rozum, ani przez sity swoje
w Jezusa Chrystusa, Pana mego uwierzy¢, ani z Nim potaczy¢ sie nie moge, ale
ze mnie Duch Swiety przez Ewangelie powotal, darami swymi o$wiecil, w praw-
dziwej wierze poswiecil i utrzymalt™?. Dziatanie Ducha Swictego za$ Iaczy sie
w teologii Wittenberczyka $cisle ze Stowem Bozym: ,,A w tych sprawach, ktore
dotycza Stowa mowionego i zewngtrznego, nalezy mocno trzymacé si¢ tego, ze
Boég nikomu nie udziela Ducha czy swojej taski, jak tylko przez Stowo i wraz ze
Stowem zewnetrznym, ktore udzielanie Ducha poprzedza>.

Zanim przyjrzymy si¢ postaciom Stowa Bozego w Lutrowej teologii, nalezy
w tym miejscy przywola¢ uwage ogolniejszej natury odnosnie charakteru rozu-
mienia Stowa w mysli Wittenberczyka, sformutowang przez innego znakomitego
badacza spuscizny luterskiej, Hansa-Martina Bartha. Jego zdaniem, M. Luter ro-
zumie Stowo ,,[...] nie w pierwszej linii jako medium komunikacji, takze nie jako
srodek zrozumienia miedzy Bogiem a cztowiekiem, ale w jego [Stowa —uzup. J.S.]
performatywnosci. Przez swoje Stowo Bog ustanawia rzeczywistos¢*. To wlasnie
z tak rozumianym Stowem — performatywem zmieniajacym rzeczywisto$¢ —mamy
do czynienia w zwiastowaniu kazania. Jest ono takze osig pojmowania sakramentow
przez Wittenberczyka. To wlasnie obietnica w nich zawarta ksztattuje cate zycie
chrzescijanina.

To ,,obramowanie” zycia chrzescijanskiego Stowem Bozym wida¢ znakomicie
wlasnie we wczesnej Lutrowej teologii sakramentdéw. Cho¢ przywotane nizej kaza-
nia sakramentalne z 1519 r. operuja jeszcze nieco innym rozumieniem sakramentu,
niz to, ktore stanie si¢ charakterystyczne dla catosci myslenia M. Lutra, a wigc
nie koncentrujg si¢ na tgcznosci obietnicy Bozej ze znakiem, a na Augustynskiej
triadzie: znak — znaczenie znaku — wiara, to jednak sformutowana w nich rola
sakramentOw stata si¢ trwatym dobrem teologii sakramentalnej Wittenberczyka.

W kazaniu o Chrzcie z 1519 r. Luter definiuje jego znaczenie nastgpujaco: ,,jest
[to —uzup. J.S.] blogostawiona $mier¢ grzechu i zmartwychwstanie w Bozej tasce,
tak ze stary czlowiek, ktory zostat poczety i urodzit sie w grzechu, zostaje utopiony,
a wynurza si¢ i powstaje nowy cztowiek, ktory urodzit si¢ w tasce””. Nie dokonuje

2 Maly katechizm, Skiad wiary, Trzeci artykul, BSELK, s. 872 (KWKL, s. 46).
B Artykuly szmalkaldzkie, cz. 111, art. VIII, 3, BSELK, s. 770 (KWKL, s. 353).
2 H.-M. Barth, Die Theologie, s. 143.

% WA 2, 727.
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si¢ to jednorazowo w momencie realizacji rytu, ale ,,owo znaczenie i $mier¢ lub
utonigcie grzechu, nie nastepuje catkowicie w tym zyciu, dopoki cztowiek nie
umrze tez cieles$nie i calkowicie nie rozpadnie si¢ na proch. Sakrament czy znak
Chrztu nastepuje szybko, jak widzimy przed oczami, jednak owo znaczenie, Chrzest
duchowy, utonigcie grzechu, trwa tak dtugo, jak zyjemy, a dopiero w $mierci si¢
dokonuje, tu cztowiek prawdziwie zanurzony zostaje w Chrzest i nastepuje to, co
Chrzest oznacza™?.

Powyzsze rozumienie Chrztu zaktada jego pojmowanie nie tylko jako inicjacji
chrzescijanskiej, ale jako fundamentu dla codziennego wzrastania w sprawied-
liwosci. Czlowiek bowiem dla Reformatora pozostaje cate zycie simul iustus et
peccator. To jednak nie jest przyczynkiem do tego, by ,,0siadl na laurach” i napawat
si¢ swoim statusem sprawiedliwego, ale by zwalczal w sobie swoja grzesznos¢.
Za takim rozumieniem chrzescijanskiej egzystencji stoi Lutrowe rozroznienie
dwojakiej sprawiedliwosci, jaka staje si¢ udzialem wierzacego. Wierzacy zyskuje
sprawiedliwos$¢ ,,[...] obca i wlang z zewnatrz. To jest ta, przez ktora Chrystus jest
sprawiedliwy i ktora przez wiarg czyni sprawiedliwym [ ...]. Ta obca sprawiedliwo$¢
wigc, wylana na nas bez naszego dziatania, tylko przez taske, a mianowicie, gdy
nas niebieski Ojciec pocigga do Chrystusa, zostaje przeciwstawiona grzechowi
pierworodnemu. Takze on jest nam obcy, wrodzony i uczyniony nam bez naszego
dziatania i tylko przez urodzenie™?. Tej jednak cate zycie powinien towarzyszy¢
wzrost sprawiedliwosci wlasnej: ,,Sami jg sprawiamy, ale poniewaz dziatamy z ta
pierwsza i obca [...]. Ta sprawiedliwo$¢ czyni takze t¢ pierwsza [sprawiedliwosc¢
Chrystusa] pelng; gdyz zawsze pracuje nad tym, by unicestwic (starego) Adama
1 zniszezy¢ ciato grzechu. Dlatego nienawidzi samej siebie i mituje blizniego;
nie szuka swego, ale tego, czym moze stuzy¢ innym. I na tym polega jej cala
skuteczno$¢™.

Na tej drodze chrzescijanskiego urzeczywistniania sprawiedliwosci, ktora jest
codzienng kontynuacja i aktualizacja Chrztu, pomocg jest Wieczerza Panska. W dru-
gim z kazan sakramentalnych z roku 1519 tak M. Luter pisat o jej miejscu w zyciu
chrze$cijan w powigzaniu z Chrztem: ,,Gdyz Chrzest jest rozpoczgciem 1 wejsciem
raz w nowe zycie, w ktorym w nadmiarze bedg nas spotykac¢ przeciwnosci przez
grzechy i cierpienia, cudze i wlasne. To jest diabet, $wiat, wlasne ciato i sumienie,
jak zostato powiedziane. Nie przestaja one polowa¢ na nas i nas napgdzac. Dla-
tego potrzebujemy wzmocnienia, wsparcia i pomocy Chrystusa i jego swietych,
ktore sa nam obiecane w tym sakramencie [ Wieczerzy Panskiej — uzup. J.S.]; jak

26 WA 2, 728. Por. ujecie katechizmowe: ,,Co wigc znaczy takie chrzczenie woda? Znaczy to, iz
stary Adam w nas przez codzienny zal i pokute ma by¢ utopiony i umrzeé ze wszystkimi grzechami
i zZtymi pozadliwos$ciami, natomiast ma codziennie wytania¢ si¢ i powstawac nowy czlowiek, ktory
by w sprawiedliwosci i czystosci zyt wiecznie przed Bogiem” (Maly katechizm, Sakrament Chrztu
S'wigtego, BSELK, s. 882; KWKL, s. 49).

27 WA 2, 145n.

® WA 2, 146.
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w pewnym znaku, przez ktory zostajemy z nimi zjednoczeni i weieleni, a wszystkie
nasze cierpienia stajg si¢ wspolne”?.

To zycie ze Stowa Bozego oczywi$cie nie ogranicza si¢ tylko do korzystania
z sakramentow. M. Luter w swoim wyktadzie listu do Hebrajczykdw pisat: ,,Je-
dynie stuch jest wlasciwym zmystem chrze$cijanina™. Dlatego rownie centralng
role w jego mysleniu spetnia stuchanie Stowa Bozego w kazaniu. By podkresli¢
rolg zywego, styszanego Stowa, Wittenberczyk, tak pisal we wstepie do jednej
z pierwszych ze swoich postylli: ,,Nie jest to w ogdle nowotestamentowe, pisac
ksiazki o nauce chrzescijanskiej, ale wszedzie bez ksiazek powinni by¢ do-
brzy, uczeni, uduchowieni, pracowici kaznodzieje, ktorzy beda wyciagac zywe
Stowo ze starych ksigg i niezwlocznie przekazywac je ludowi, jak to czynili
apostotowie™!. Te postacie Stowa Bozego staja sie nie tylko punktem wyjscia do
opisania indywidualnej egzystencji chrzescijanina, ale takze wspdlnoty chrzes-
cijan Kosciota. M. Luter pisat jednoznacznie: ,,Tam gdzie jest Stowo, tam jest
Kos$cior’*. Teza ta znajduje potwierdzenie w listach znamion, po ktorych mozna
pozna¢ wspodlnote wierzacych. Na przestrzeni lat Wittenberczyk réznie formu-
towat listy notae ecclesiae®, jednak kazda z nich mozna podsumowac stowami

2 WA 2, 746. Por. ujgcie katechizmowe: ,,Dlatego — sakrament ten [Wieczerza Panska — uzup.
J.S.] nazywany bywa stusznie pokarmem duszy, ktory zywi i umacnia nowego czlowieka. Przez
Chrzest bowiem bywamy najpierw na nowo narodzeni, lecz obok tego, jak powiedziano; pozostaje
czlowiekowi stara, grzeszna natura w ciele i krwi, a zatem jest tyle przeszkod i pokuszen ze strony
diabtami $wiata, ze czysto bywamy zmeczeni i stabniemy, a nieraz potykamy si¢. Totez sakrament
zostal nam dany jako codzienna strawa, pokarm, aby si¢ od$wiezata i wzmacniata wiara, nie cofata si¢
w walce, ale Stawata si¢ coraz mocniejsza. Nowe zycie powinno si¢ tak uktada¢, aby stale wzrastato
i rozwijalo si¢. Trudna to jednak sprawa. Diabet bowiem jest tak zacigtym wrogiem, ze gdy widzi,
iz mu si¢ opieramy i walczymy ze starym czlowiekiem, i ze nas nie moze przemoca dosta¢ w swoje
sidla, zaczyna si¢ ze wszystkich stron tasi¢ i przymilaé, probuje wszystkich sztuczek i nie ustaje, az
nas wreszcie zmeczy, tak iz albo wyrzekamy si¢ wiary, albo wpadamy w rozpacz i stajemy si¢ obojetni
lub niecierpliwi. Na to jest nam dane pocieszenie, aby zaczerpnac tu nowej sily i pokrzepienia, gdy
serce czuje, ze ciezar jest zbyt wielki” (Duzy katechizm, O Sakramencie Oltarza, BSELK, s. 1138;
KWKL, s. 123).

30 WA 57,222 (thum. polskie za: O.H. Pesch, Zrozumie¢ Lutra, ttum. A. Marniok, K. Kowalik,
Poznan: W Drodze Wydawnictwo Polskiej Prowincji Dominikanow 2008, s. 213).

WA 1011, 626.

2 WA 3911, 176.

3 W pismie O papiestwie w Rzymie (1520; WA 6,285-324), w ktorym wymienione sg: Chrzest
Swiety, Sakrament Ottarza oraz Ewangelia. W pismie O soborach i Kosciele (1539; WA 50, 628-643;
tlum. polskie: M. Luter, O soborach i Kosciotlach, ,,Z Probleméw Reformacji” 6 (1993), s. 257-265)
wymienia: 1. Stowo Boze, 2. Chrzest, 3. Sakrament Ottarza, 4. wtadz¢ kluczy, 5. powotanie i ordy-
nacje¢ ksiezy oraz biskupow, 6. modlitwe oraz czes$¢ i dzigkczynienie wzgledem Boga, 7. cierpienie
krzyza oraz pokuszenie. W pismie Przeciw Hansowi Worstowi (1541; WA 51,469-572) lista ta zo-
stata poszerzona do jedenastu znakow: 1. Chrzest, 2. Sakrament Oltarza, 3. wladza kluczy, 4. urzad
kaznodziejski i Stowo Boze, 5. Apostolskie wyznanie wiary, 6. modlitwa Ojcze nasz, 7. oddawanie
czci jakie jest si¢ winnym ziemskiej zwierzchnosci, 8. uwielbienie stanu matzenskiego, 9. cierpienie
prawdziwego Kosciota, 10. rezygnacja z zemsty za przesladowania, 11. pojmowanie postu.
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innego znakomitego badacza jego spuscizny — Bernharda Lohse: ,,Bezwarunko-
we pierwszenstwo Stowa byto widoczne zaréwno u péznego Lutra, jak i w jego
wczesnych pismach™,

Sledzac szersze katalogi notae ecclesiea z poznych pism, mozna zobaczyé, ze
Stowo odnosi si¢ w nich nie tylko do srodkow zbawczych, ale rowniez do doczes-
nych porzadkow®. Na nim bowiem ufundowane sa te podstawowe w mysleniu
M. Lutra struktury spoteczne, w ktorych zyje chrzescijanin: malzenstwo, swiecka
wladza i Ko$ciol. W polemice z miejscem zakondw w poznosredniowiecznej te-
ologii Reformator pisat w Wyznaniu o Wieczerzy Panskiej z 1528 r.: ,,Natomiast
$wigtymi zakonami i prawdziwymi ustanowieniami, danymi przez Boga, s te
trzy: urzad kaptanski, stan malzenski i §wiecka zwierzchno$¢*°. Trzeba przy tym
pamigtaé, ze ,,ponad tymi trzema ustanowieniami i zakonami jest jeszcze wspolny
zakon chrze$cijanskiej mitosci, w ktorej stuzy si¢ nie tylko tym trzem zakonom,
lecz w ogoble kazdemu potrzebujacemu, i to wszelkimi dobrodziejstwami, takimi
jak: nakarmienie glodnych, napojenie spragnionych, przebaczanie nieprzyjaciotom,
zmawianie modlitw za wszystkich ludzi na ziemi, znoszenie wszelakiego zta na
ziemi itd. Popatrz, sa to same dobre, §wigte uczynki’’.

3. EGZYSTENCJALNE POZNANIE TEOLOGICZNE —
NARZEDZIE TEOLOGA

Nakierowanie na egzystencje chrzescijanska wida¢ takze w Lutrowych dyrek-
tywach odnoszacych si¢ do poznania teologicznego. W fundamentalnej dla rozwoju
jego teologii Dyspucie heidelberskiej z 1518 1. tak opisywat on ideat teologa: ,,Nie
tego mozna nazwac zgodnie z prawda teologiem, ktéry oglada «niewidzialng istote»
Boga, ktora «w stworzonych rzeczach jest poznawalna» [Rzym. 1, 20], lecz tego,
kto rozpozna samoobjawienie Boga [2 Mz 33,23], ktore jest widoczne w cierpieniu
i krzyzu”*. Teolog pozostaje teologiem, kiedy jest teologiem krzyza. Wazne, by
zauwazy¢ tutaj, ze nie chodzi Lutrowi o abstrakcyjng teologi¢ krzyza, ktérag mozna
uprawia¢ na zasadzie intelektualnej przygody, ale moéwi on o teologu krzyza, a wigc

3% B. Lohse, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in ihrem systematischen
Zusammenhang, Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 1995, s. 303.

35 Por. analizy w: 1. Lichtner, Afirmacja zycia. Kwestia doczesnosci w teologii Marcina Lutra,
Dziggielow: Wydawnictwo Warto 2012, s. 28-49.

3¢ WA 26, 504 (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie o Wieczerzy Pariskiej, ttum. M. Pospiech,
Bielsko-Biata: Wydawnictwo Augustana 2014, s. 193).

37 WA 26, 505 (thum. polskie: M. Luter, Wyznanie o Wieczerzy Panskiej, s. 194).

3% WA 1, 354, tezy 19n. (thum. polskie: Tezy heidelberskie, thum. L. Baranski, thumaczenie na
potrzeby zaje¢ w ChAT, mps w archiwum autora).
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tym, ktorego przenika i ksztattuje doswiadczenie spojrzenia na chrzescijanstwo
przez perspektywe krzyza®.

Egzystencjalne zaangazowanie jako warunek sine qua non aktywnosci teolo-
gicznej widac¢ takze w trzech narzedziach teologa, jakie M. Luter opisal w przed-
mowie do I tomu wittenberskiego wydania jego dziet niemieckich z 1539 r.*°
Wsrod nich znalazty sie: oratio, meditatio i tentatio*'. Zalecenia odno$nie warsztatu
teologa Wittenberczyk rozpoczyna od wskazania wlasciwego przygotowania do
jego podstawowej aktywnosci, jaka jest konfrontacja z tekstem Pisma Swietego®.
Nalezy rozpocza¢ je od modlitwy: ,,Ale uklgknij w swoim pokoiku (Mt 6,6) i modl
si¢ do Boga z prawdziwa pokora i szczero$cia, aby przez swojego drogiego Syna
dat Ci Ducha Swietego, ktory Cie poprowadzi, oéwieci i da Ci zrozumienie™®.
Drugim krokiem jest medytacja, ktorg Reformator opisuje nastepujaco: ,,Powi-
niene$ rozwaza¢ nie tylko w swoim sercu, ale tez zewngtrznie, przez faktyczne
powtarzanie i porownywanie mowy i dostownego tekstu ksiegi, czytajac je raz
po raz pilnie i z nalezyta uwaga i refleksja, tak by§ mogt dostrzec, co chciat przez
to powiedzie¢ Duch Swiety”*. Warto przy tym podkresli¢, ze taka medytacja nie
jest jednorazowym zadaniem, ktore ma doprowadzi¢ do ustalenia ostatecznych
wnioskow. Jest ona aktywnoscia, ktora powinna cechowac cate zycie chrzesci-
janina: ,,A dbaj o to, by$ nie znudzit si¢, ani by$ nie myslat, ze juz do$¢ zrobites
gdy przeczytale$, ustyszale$ i wypowiedziates te stowa jeden czy dwa razy, ani
ze wowczas masz juz petne zrozumienie. Nigdy nie bedziesz szczegdlnie dobrym
teologiem jesli tak zrobisz, gdyz bedziesz jak niedojrzaly owoc ktory spada na
ziemi¢ zanim dojrzeje”. Poznanie bedace wynikiem zakorzenionej w modlitwie
medytacji nie jest ukoronowaniem drogi teologa. To uzyskane poznanie musi
bowiem przej$¢ egzystencjalng weryfikacje w pokuszeniu. Pokusa bowiem dla
M. Lutra, zgodnie z jej niemieckim okres§leniem — Anfechtung — zasadza si¢ nie
tyle na podszepcie do ztego, ale na podwazeniu (anfechten — podwazac¢) podstaw
wiary. Dlatego: ,,Jest ona [pokusa —uzup. J.S.] miernikiem, ktory nie tylko naucza
wiedzy i rozumienia, ale takze pozwala do§wiadczy¢, jak wtasciwe, jak prawdziwe,
jak stodkie, jak kochane, jak pot¢zne, jak pocieszajace jest Stowo Boze, madrosc¢

3 Dzigkuje prof. L. Batce z Wydziatu Teologii Ewangelickiej Uniwersytetu w Bratystawie za
zwrdcenie uwagi na t¢ obserwacje.

4 WA 50, 657-661.

4 Szerzej analizuje je O. Bayer w swojej syntezie teologii M. Lutra: O Bayer, Martin Luthers
Theologie. Eine Vergegenwdrtigung, Tiibingen: Mohr Siebeck 2004, s. 30-34, a na gruncie polskim
poszerzonej analizy tych narzedzi teologa dostarcza L. Baranski w swojej pracy doktorskiej: L. Baran-
ski, Drogi zbawienia w luteranskiej teologii XVII w. na podstawie dziel Jana Arndta i Jana Gerharda,
Warszawa 2014, mps w Czytelni Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej w Warszawie, s. 45-61.

42 Zob. A. Beutel, Theologie als Schriftauslegung, w: Luther Handbuch, s. 444-449.

$ WA 50, 659.

WA 50, 659.

WA 50, 659.
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nad madros$ciami. [...] Gdyz jak tylko Stowo Boze zacznie przez ciebie przybierac,
nawiedzi ci¢ diabet, zrobi ci¢ prawdziwym doktorem i przez swoje pokusy bedzie
nauczat, szuka¢ Stowa Bozego i mitowac je™*¢. Dopiero poznanie zaczerpnigte ze
Stowa Bozego, ktore okazato swoja pocieszajaca moc w obliczu pokusy, dopetnia
proces teologicznego poznania. Tylko ten kto przeszedt egzystencjalng weryfikacje
Stowa Bozego w pokusie moze rosci¢ sobie prawo do doktorskiej godnosci teolo-
ga. Nie ma wiec teologicznego poznania, ktdre pozostaje w sferze nieangazujace;j
egzystencjalnie samego teologa abstrakc;ji.

ZAMIAST ZAKONCZENIA

Podsumowujac powyzsze rozwazania, nalezy przywotac jeszcze jeden element,
ktory przynalezy do ich trzeciej czesci, a wigc do odwotan do Lutrowego rozumienia
teologicznego pojmowania, ale pojawil si¢ juz takze jako zasadniczy element opisu
procesu usprawiedliwienia w O wolnosci chrzescijanina. Uwypuklane powyzej
skupienie M. Lutra na egzystencji chrzescijanina dostrzegalne jest bowiem najlepiej
w tym, jak postrzega on jedno z kluczowych*’ rozrdznien swojego teologicznego®,
zawsze dialektycznego myslenia®’. Chodzi o rozréznienie Bozego roszczenia Za-
konu i Bozej obietnicy Ewangelii: ,,Prawie cate Pismo Swiete i znajomo$¢ calej
teologii opiera si¢ na wlasciwym rozpoznaniu Zakonu i Ewangelii”’. W kazaniu
noworocznym z 1532 roku poswieconym tekstowi z Ga 3,23-29 M. Luter rozwinat
te mysl: ,,Gdyz to rozréznienie migdzy Zakonem i Ewangelia jest najwyzsza sztuka
w chrzescijanstwie, ktorg wszyscy ktorzy chwalg si¢ i przyjmujg miano chrze$cijan
powinni zna¢ i potrafi¢”>'. Pokazuje to nie tylko praktyczny wymiar poznania teolo-
gicznego, ale réwniez jego powszechnos¢. Kluczowe zadanie teologiczne bowiem

4 WA 50, 660.

47 0. Bayer, Martin Luthers, s. 53-69.

4 Por. A. Beutel, Theologie als Unterscheidungsiehre, w: Luther Handbuchs, s. 450-454.

4 To my$lenie w cigglym dialektycznym napigciu znakomicie uchwycit w swojej syntezie
teologii Reformatora Hans-Martin Barth. Zaprezentowana w niej analiza skupiona jest wokot par
tematow, ktore w rozny sposob odnoszac si¢ do siebie, tworzg zreby teologii Wittenberczyka. Pary
te wygladaja nastepujaco: ,,Konflikt — migdzy teologia a filozofia [...] Rywalizacja — migdzy Pis-
mem Swietym a ludzka tradycja [...] Alternatywa — miedzy krzyzem a samostanowieniem [...]
Przetom — migdzy ukrytym a objawionym Bogiem [...] Napigcie — migdzy Zakonem i Ewangelig
[...] Tozsamo$¢ — jednocze$nie grzesznik i sprawiedliwy [...] Dialektyka — wolnosci i zwigzania
[...] Komplementarnos¢ — Stowa i sakramentu [...] Walka — migdzy «prawdziwym» a «falszywym»
Kosciotem [...] Podziat pracy — Boza prawa i lewa reka [...] Chrzescijanska egzystencja — $wiecka
i duchowa [...] Platanina — czasu i zycia wiecznego” (H.-M. Barth, Die Theologie, s. 8-17).

0 WA 7, 502.

S WA 36, 25.
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nie jest sprawg wytacznie teologicznych fachowcow, ale kazdego chrzescijanina.
To myslenie podobnie, jak w przypadku powszechnego kaptanstwa wszystkich
wierzacych, ktore wszystkim otwierato bezposredni dostep do Boga, czyni z kaz-
dego chrzes$cijanina teologa, bowiem, jak juz zostato powiedziane na wstepie,
,»wlasciwym przedmiotem teologii jest oskarzony czlowiek i ocalajacy Bog”*2.
Tak rozumiana teologia musi sta¢ si¢ udziatem kazdego chrzescijanina, bowiem
inaczej nie bedzie on w stanie skorzysta¢ z fundamentu wolnosci, ktora wyptywa
z usprawiedliwienia, ktora realizuje si¢ poprzez poddanie si¢ mocy Stowa Bozego,
darowanego w obietnicy, ktora trafia do cztowieka w fundujacym jego egzystencje
doswiadczeniu Chrztu, znajduje swoj wyraz w posileniu Wieczerza Panska, dziala
w kazaniu, a takze strukturyzuje rzeczywisto$¢ doczesng w fundowanych przez
siebie porzadkach. Angazujace egzystencjalnie stuchanie Stowa z perspektywy
doswiadczenia krzyza jest za$ fundamentem i drogg teologicznego poznania.

TEOLOGIA CHRZESCIJANSKIEJ EGZYSTENCJI
Streszczenie

Artykut omawia koncentracje teologii Marcina Lutra na egzystencji chrze$cijanina.
Trzy zasadnicze obszary wskazuja na ten kluczowy motyw. Po pierwsze, opis usprawied-
liwienia cztowieka w kategoriach wolnosci zyskiwanej dzigki do§wiadczeniu wiary, ktore
prowadzi do wdzigcznej shuzby blizniemu. Po drugie, sakramentalne pojmowanie dziatania
Stowa Bozego jako performatywu zmieniajagcego rzeczywisto$¢. Definiuje ono nie tylko
rozumienie sakramentow, z kluczowg rolg Chrztu jako fundamentu dla codziennej aktua-
lizacji zycia chrzescijanskiego w pokucie, ktora dazy do zwalczania grzesznoS$ci starego
grzesznego cztowieka i prowadzi do budowaniu w oparciu o obcg sprawiedliwo$¢ Chrystusa
wilasnej sprawiedliwosci cztowieka, ale rowniez jest podstawa wspolnoty wierzacych —
Kosciota, a takze strukturyzujacych doczesng rzeczywisto$é porzadkow stworzenia. Po
trzecie, wskazania odno$nie teologicznego poznania zamknigte w triadzie modlitwa—medy-
tacja—pokuszenie oraz teologiczna waga doswiadczania rozroznienia Zakonu i Ewangelii.

Stowa kluczowe: Marcin Luter, chrzescijanska egzystencja, wolnos¢, usprawiedli-
wienie, Chrzest, Kosciot, oratio—meditatio—tentatio, Zakon i Ewangelia.

THEOLOGY OF CHRISTIAN EXISTENCE
Summary

The article discusses the concentration of Martin Luther’s theology on the Christian
existence. There are three main areas pointing to this key idea. Firstly, the description of

2 WA 40 11, 327n.
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justification of the people in the categories of freedom gained through the experience of
faith, which leads to a thankful service towards one’s neighbour. Secondly, sacramental
understanding of the working of God’s Word as a performative that changes the world.
It defines not only the understanding of the sacraments, with the key role of Baptism as
a foundation for everyday actualisation of Christian life in penance, which strives for fighting
off the sinfulness of an old, sinful man, and leads to building the man’s own justice based
on the alien justice of Christ, but it is also the basis for the communion of believers — the
church, as well as for the orders of creation, which structure the current reality. Thirdly, the
remarks on theological knowledge closed in the triad prayer—-meditation—temptation and
theological weight of the experience of differentiating between the Law and the Gospel.

Keywords: Martin Luther, Christian existence, freedom, justification, baptism, church,
oratio—meditatio—tentatio, Law and Gospel.

THEOLOGIE DER CHRISTLICHEN EXISTENZ

Zusammenfassung

Im Artikel wird die Fokussierung Martin Luthers auf der christlichen Existenz analy-
siert. Dieses Schliisselmotiv wird in drei grundsatzlichen Bereichen sichtbar. Zum einen ist
es die Beschreibung der Rechtfertigung des Menschen in Kategorien der Freiheit, die man
dank der Erfahrung des Glaubens erwirbt. Diese Erfahrung fiihrt zum Dienst am Nachsten
aus Dankbarkeit. Der zweite Bereich ist das sakramentale Verstdndnis der Wirksamkeit
vom Wort Gottes, das zum Performativ wird, das die Wirklichkeit verdndert. Dieses Wort
definiert einerseits das Verstidndnis der Sakramente, mit der Schliisselrolle der Taufe. Sie ist
das Fundament der tdglichen Aktualisierung des christlichen Lebens in der Bufe, welche
nach der Bekdmpfung des alten siindigen Menschen strebt und zur Bildung der eigenen
Gerechtigkeit des Menschen auf Grund der ihm gegebenen Gerechtigkeit Christi fiihrt.
Andererseits ist das Wort die Grundlage der Gemeinschaft der Glaubenden — der Kirche
sowie der die zeitliche Wirklichkeit strukturierenden Ordnungen der Schopfung. SchlieBlich
bilden den dritten Bereich die Weisungen beziiglich der theologischen Erkenntnis, welche in
der Trias Gebet—Meditation—Versuchung enthalten sind sowie die theologische Bedeutung
der Erfahrung vom Unterschied zwischen dem Gesetz und dem Evangelium.

Schlisselworte: Martin Luther, christliche Existenz, Freiheit, Rechtfertigung, Taufe,
Kirche, oratio-meditatio—tentatio, Gesetz und Evangelium.
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Podréz Apostolska Papieza Franciszka do Szwecji. Homilia Ojca Swietego podczas
modlitwy ekumenicznej w katedrze luteranskiej. Lund, 31 pazdziernika 2016, on-
-line: http://w2.vatican.va/content/francesco/pl/homilies/2016/documents/papa-fran-
cesco 20161031 omelia-svezia-lund.pdf [dostep: 25.10.2017 r.].

Zielinski T.J., Luterska doktryna powszechnego kaplanstwa wszystkich wierzgcych jako
dobro wspalne protestantyzmu, ,,Studia i Dokumenty Ekumeniczne” 1 (1997), s. 31-52.






STUDIA NAUK TEOLOGICZNYCH
TOM 13 (2018)

DOI 10.24425/119658

KS. STEFAN SZYMIK MSF
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II w Lublinie

KAZANIE NA GORZE (MT 5-7)
W WYKEADZIE MARCINA LUTRA

Kazanie na Gorze (Mt 5-7) nalezy do podstawowych tekstow religii chrzes-
cijanskiej, czesto okreslane jako magna charta chrzescijanskiej wiary i etyki.
Nie moze zatem dziwi¢, ze w minionych dwudziestu wiekach otrzymato ono
wiele rozmaitych komentarzy, wyjasnien i interpretacji. Przedstawiony przez
M. Lutra protestancki wyktad Kazania na Gorze jest tylko jednym z wielu tego
przyktadow, ale przykladem znaczacym w historii egzegezy biblijnej, gdyz
zostal uznany za typowy dla protestantyzmu'. Jednak opinie i oceny Lutrowej
interpretacji Kazania na Gorze niejednokrotnie roznig si¢ migdzy sobg, w tym
takze co do przewodniej zasady hermeneutycznej tego wykladu. Przewazajaca
cze$¢ autoréw utrzymuje, iz nadrzedng zasada interpretacji byta nauka o ,,dwoch
krolestwach” (niem. Zwei-Reiche-Lehre)*. Inni podkres$lajg bezkompromisowy
sprzeciw ojca Reformacji wobec papistow i,,marzycieli” i jego polemike z przy-
jetym przez nich wyjasnieniem Mt 5-7, jako my$l wiodacg wyktadu®. Jeszcze
inni badacze akcentujg specyficzne dla M. Lutra rozréznienie migdzy Prawem

! Zob. omowienia ogdlne Kazania: U. Luz, Die Bergpredigt im Spiegel ihrer Wirkungsge-

schichte, w: Nachfolge und Bergpredigt, hrsg. J. Moltmann, Kaiser Traktate 65, Miinchen: Chr.
Kaiser 1982, s. 37-72; L. Allen, The Sermon on the Mount in the History of the Church, ,,Review
and Expositor” 89 (1992), s. 245-262; M. Dumais, Le sermon sur la montagne. Etat de la recherche.
Interprétation. Bibliographie, Paris: Letouzey & Ané 1995; M. Stiewe, F. Vouga, Die Bergpredigt und
ihre Rezeption als kurze Darstellung des Christentums, Neutestamentliche Entwiirfe zur Theologie 2,
Tiibingen—Basel: Francke 2001; E. Schockenhoff, Die Bergpredigt. Aufiruf zum Christsein, Freiburg
im Breisgau: Herder 2014, s. 30-78; takze: S. Szymik, Historia interpretacji Kazania na Gorze, w:
Oto ide. Ksiega pamigtkowa dla Bpa prof. J.B. Szlagi, red. W. Chrostowski, Warszawa: ,,Vocatio”
2005, s. 403-434.

2 Tak P. Althaus, Luther und die Bergpredigt, ,,Luther” 27 (1956), s. 1-16; podobnie H.-G. Geyer,
Luthers Auslegung der Bergpredigt, w: Wenn nicht jetzt, wann dann? Festschrifi fiir H.-J. Kraus, red.
H.-G. Geyer, Neukirchen-VIuyn: Neukirchener Verlag 1983, s. 283-293; por. takze: H. Gollwitzer,
Bergpredigt und Zwei-Reihe-Lehre, w: Nachfolge und Bergpredigt, red. J. Moltmann, Kaiser Traktate
65, Miinchen: Kaiser Verlag 1981, s. 89-120.

3 K. Bornkamm, Umstrittener «spiegel eines Christlichen lebens». Luthers Auslegung der
Bergpredigt in seinen Wochenpredigten von 1530 bis 1532, ZThK 85 (1988), s. 409-454.
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a Ewangelig®. Pojawily sie takze publikacje, w ktorych przytoczone opinie byty
z sobg nie bez racji taczone’.

Celem niniejszego artykulu jest ogolne, krytyczne przedstawienie Lutrowej
interpretacji Kazania na Gorze, jednak ze specjalnym podkresleniem konsekwencji,
jakie ma ona dla antropologii biblijnej. Kolejno zostang omowione: istniejace zrodta
pisane, przyjete przez Lutra zasady oraz gtéwne kierunki jego wyktadu Kazania,
za$ na koniec pierwsze krytyczne reakcje KoSciotow®.

1. ZRODLA PISANE I ICH OCENA

Podstawowa aktywno$cig M. Lutra jako duchownego protestanckiego byto
gloszenie kazan, w ktorych objasnial perykopy biblijne przewidziane na kolejne
niedziele, $wigta 1 dni powszednie. Prace kaznodziei Luter cenit sobie wysoko,
a umitowanym miejscem jego dziatalnosci byta Wittenberga. Jak podaja zrodta,
ojciec Reformacji wygtlosil tacznie okoto trzech tysiecy kazan, z ktérych ponad
dwa tysigce zachowato si¢ dzigki systematycznej pracy pisSmienniczej jego ucz-
nidéw i towarzyszy, notujacych, zapisujacych lub streszczajacych jego wystapienia.
Wsrod nich wazne miejsce zajmowat Georg Rorer, ktory prace spisywania kazan
Lutra rozpoczal pod koniec 1522 roku i podobnie Stephan Roth, pehnigcy funkcje
pisarza miejskiego w Zwickau. Informacje te maja pewne znaczenie, gdyz tworca
i edytorem tekstow kazan nie byt ostatecznie sam M. Luter, a stad powstat pdzniej
problem precyzyjnosci i wiarygodnosci owych zapiséw i notacji (np. suponuje si¢
wpltyw mysli Melanchtona na drukowane teksty kazan)’.

4 G. Strecker, Die Bergpredigt. Ein exegetischer Kommentar, Gottingen: Vandenhoeck & Ru-

precht 1984, s. 13-15.

5 Zob. H. Gollwitzer, Die Bergpredigt in der Sicht Luthers, w: Wenn nicht jetzt, wann dann?
Festschrift fiir H.-J. Kraus, red. H.-G. Geyer, Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag 1983, s. 295-
304; K. Juntunen, Der Prediger vom «weifien Bergy. Zur Rezeption der «besseren Gerechtigkeit»
aus Mt 5 in Martin Luthers Predigtiiberlieferung 1522-1546, Helsinki: University Print 2008, s. 9-14
(on-line: https://helda.helsinki.fi/handle/10138/21574 [dostep: 02.02.2018 r.]).

¢ Kwestia jest w zasadzie nieobecna w polskiej literaturze biblijnej. Zob. J. Kudasiewicz,
Kazanie na gorze (Mt 5-7). Problematyka literacka i teologiczna, ,,Znak” 27 (1975), nr 250-251,
s. 576; S. Szymik, Historia interpretacji Kazania, s. 412-415.

" G. Ebeling, Evangelische Evangelienauslegung. Eine Untersuchung zu Luthers Hermeneutik,
Forschungen zur Geschichte und Lehre des Protestantismus 10.1, Tiibingen: Mohr 1991, s. 14-30;
w cytowanej publikacji czytelnik znajdzie szczegotowe omowienie materiatu zrodtowego, uporzad-
kowanego rowniez w tabelach chronologicznych (s. 455-463); zob. takze K. Juntunen, Der Prediger
vom «weifien Bergy, s. 18-22. Natomiast M. Uglorz podaje liczbg okoto 2500 kazan napisanych
(?) przez Lutra w latach 1516-1546; zob. P. Janowski, M. Uglorz, Luter Marcin, w: Encyklopedia
Katolicka, t. 11, Lublin: TNKUL 2006, kol. 233.
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Z okresu 1521 do 1546 roku zachowatly si¢ prawie wszystkie kazania M. Lutra.
W tym czasie wygtosit on okoto 230 r6znych kazan indywidualnych poswigconych
tekstom pierwszej Ewangelii; do tej liczby nalezy doda¢ 114 kazan cyklicznych
(niem. Reihenpredigten) wygtoszonych w latach 1525-1540. Kolejno w latach
1528-1529 M. Luter objasniat w kazaniach co $rod¢ rozdziaty Mt 11-15, potem
w latach 1530-1532 rowniez w kazda $rodg rozdziaty Mt 5-7, to jest interesuja-
ce nas Kazanie na Gorze, natomiast w latach 1537-1540 komentowal rozdziaty
Mt 18-248, Wérdd wystgpien poswieconych czterem Ewangeliom kanonicznym
kazan do Ewangelii wedlug §w. Mateusza jest w sumie najwiecej, bo tacznie
okoto 370 w formie kazan pojedynczych lub tygodniowych kazan cyklicznych’.
Poza kazaniami cyklicznymi warto odnotowa¢ kazania domowe Lutra (niem.
Hauspostille), gtoszone w latach 1530-1534, ktore jego wspotpracownik Veit
Dietrich spisat i wydat pdzniej jako Postylla domowa (1544); przedmowe do tego
wydania napisat osobiscie M. Luter; znaczaco rézny zapis tych samych postylli
opublikowat pdzniej Georg Rohr (1559)™.

Dla podjetego tematu najbardziej relewantny jest cykl kazan wygloszonych
w latach 1530-1532, ktory zawiera systematyczny komentarz M. Lutra do Mt 5-7'".
Nalezy jednak pamigtac, ze zawarta w tych wystapieniach interpretacja nie jest
jedynym zrédlem naszej wiedzy. Wprawdzie M. Luter nie poswigcit Kazaniu na
Gorze odrgbnego dzieta, jednak odwotywat sie do tekstu Mt 5-7 duzo cz¢sciej'?,
a jego komentarze mozna znalez¢ rozproszone takze w innych pismach'>.

8 Zob. K. Bornkamm, Umstrittener «spiegel eines Christlichen lebensy, s. 411-412; K. Juntunen,

Der Prediger vom «weifSen Bergy, s. 26.

® G. Ebeling, Evangelische Evangelienauslegung, s. 456. Kwestia wpisuje si¢ w szerszy kon-
tekst badan nad interpretacja przez M. Lutra czterech Ewangelii kanonicznych, temat opracowany
przez G. Ebelinga; roéwniez W. von Loewenich, Luther als Ausleger der Synoptiker, Forschungen
zur Geschichte und Lehre des Protestantismus 10.5, Miinchen: Kaiser Verlag 1954.

10°W Postylii domowej mozna znalez¢ cztery kazania dedykowane perykopom Mateuszowym
(5,1-12; 5,20-26; 6,24-34; 7,15-23). Zob. Kazania ks. dra Marcina Lutra. Postylla domowa. Nowy
przektad, [spisat] Veit Dietrich, thum. M. Walter, Krakow: TTL Clinical Marcin Walter 2011. Lacznie
zachowalo si¢ 85 roznych postylli do Ewangelii wedtug §w. Mateusza; zob. G. Ebeling, Evangelische
Evangelienauslegung, s. 457.

11" M. Luther, Wochenpredigten iiber Matth. 5-7. Das fiinfte, sechste und siebend Capitel S. Mat-
thei gepredigt und ausgelegt (1532), w: D. Martin Luthers Werke. Kritische Gesamtausgabe. 32. Band,
hrsg. J.K.F. Knaake (et al.), Weimar: Bohlau 1906, s. 299-555 (on-line: http://www.lutherdansk.dk/
Matt%205-7%20-%20WA%2032/index.htm [dostep: 02.02.2018 r.]). Kazania M. Lutra z lat 1530-
1532 spisat Kaspar Cruciger (45 kazan).

12 Zob. D. Martin Luthers Evangelien-Auslegung. 2 Teil: Das Matthdus-Evangelium (Kap. 3-25),
hrsg. E. Miilhaupt, Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 1973. Wydawca zebrat w tym tomie kazania
iinne wypowiedzi M. Lutra odnoszace si¢ do pierwszej Ewangelii; ich wykaz w porzadku chronolo-
gicznym (1514-1546) mozna znalez¢ na s. 884-890, natomiast komentarze Lutra do Mt 5-7 obejmuja
ss. 52-278.

13 K. Bornkamm, Umstrittener «spiegel eines Christlichen lebensy, s. 412, przyp. 13.
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Osobnym zroédtem wiedzy sg pisma teologiczne M. Lutra. Jego wyktad Mt 5-7
wlaczony jest w nich na 0got w polemiczno-teologiczny kontekst wywodow i cze-
sto zalezny od wiodacej idei teologicznej. Slady pierwszych interpretacji Mt 5-7
mozna znalez¢ juz w poczatkach reformatorskiej aktywno$ci Lutra. W obszernym
kazaniu o chciwosci (1520) i nastgpnie w dziele O kupiectwie i lichwie poswig-
conej podobnej kwestii (Von Kaufshandeln und Wucher, 1524) M. Luter objasnia
Mt 5,40-42, siegajac do rozroéznienia miedzy prawem doczesnym i duchowym.
W innym pismie (De votis monasticis, 1521) M. Luter dyskutowat sredniowieczng
koncepcje obecnosci w Kazaniu na Gorze przykazan wiazacych wszystkich i rad
ewangelicznych kierowanych do wybranych, w ktérym na podstawie tekstow bi-
blijnych dowodzit, ze Kazanie zawiera tylko przykazania wigzace w tym samym
stopniu wszystkich chrzescijan'*. Podobnie w kolejnej rozprawie teologicznej (Von
weltlicher Obrigkeit, 1523) ojciec Reformacji odwotat si¢ do tekstow Mt 5-7, po-
wtarzajac znane wczesniej tezy. W piSmie tym mozna znalez¢ przede wszystkim
obszerne przedstawienie nauki o ,,dwéch krolestwach™ (niem. Zwei-Reiche-Lehre),
ktorg M. Luter wykorzystat takze do wyktadu Kazania na Gorze's. W okresie
p6zniejszym (1538) Luter siggngl do Kazania na Gérze w publicznych dysputach
z antynomistami, ktorzy zaprzeczali znaczeniu prawa dla chrzescijanskiej wiary,
zresztg powolujac si¢ na poglady samego Lutra'®,

Powyzsze wypowiedzi Lutra byly uwarunkowane biezagcym kontekstem histo-
ryczno-teologicznym. Co wazne, petny wyktad Mt 5-7 w kazaniach tygodniowych
nastapil w okresie stosunkowo pdznym (1530-1532), kiedy to teologiczne poglady
Lutra byly juz w pelni uformowane, nadto wyktad ten miat przede wszystkim
charakter duszpasterski. Dodajmy na koniec, Zze w tym samym czasie M. Luter
ukonczyt prace nad pelnym przektadem Pisma Swietego na jezyk niemiecki'”.

14 Zob. H.-G. Geyer, Luthers Auslegung der Bergpredigt, s. 285: ,,Aber die Unterscheidung
von consilia und praecepta verwarf Luther und damit gleichzeitig die doppelte Sittlichkeit und
die Besonderheit des Mdnchsstandes”. Z teologia scholastyczng M. Luter polemizowal wczesniej
w pismie Disputatio contra scholasticam theologiam (1517), w ktorym sformutowat jej krytyke
za pomocg 97 tez; zob. przektad polski: Rozprawa przeciwko teologii scholastycznej (1517), tham.
P. Augustyniak, ,,Kronos. Metafizyka, kultura, religia” 4 [23] (2012), s. 5-11.

15 Pelny tytul: Von weltlicher Obrigkeit, wie weit man ihr Gehorsam schuldig sei (1523); zainte-
resowany czytelnik moze siggnac do polskiego przektadu; zob. M. Luter, O swieckiej zwierzchnosci,
w jakiej mierze nalezy by¢ jej postusznym, w: M. Luter, Pisma etyczne, Biblioteka Klasyki Ewange-
lickiej 6, red. M. Hintz, Bielsko-Biata: Augustana 2009, s. 179-215; zob. takze M. Uglorz, Wladza
Stowa i miecza w nauczaniu ks. Marcina Lutra, w: M. Uglorz, Teologia wiary. Teologia ks. Marcina
Lutra i ksigg wyznaniowych Kosciota luteranskiego, Bielsko Biata: Augustana 2007, s. 210-216.

16 WA 391, s.342-358; por. M. Stiewe, F. Vouga, Die Bergpredigt und ihre Rezeption, s. 137-138.

17" M. Luter przettumaczyt wpierw Nowy Testament (September Testament, 1522) i nastgpnie
cale Pismo Swiete (przektad ukonczyt w 1534) drukowane finalnie jako Biblia Deudsch (1545).
Biblia Lutra byta wznawiana wielokrotnie, ostatnio w 2017 roku. Zob. M. Kémann, M. Résel, Die
Bibel Martin Luthers. Ein Buch und seine Geschichte, Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt — Stutt-
gart: Deutsche Bibelgesellschaft 2016; takze P. Owsinski, Ttumaczenie Biblii Marcina Lutra i jego
znaczenie dla Swiata chrzescijanskiego, ,,Kieleckie Studia Teologiczne” 8 (2009), s. 415-422.
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2. POLEMICZNY KONTEKST LUTROWEJ INTERPRETACJI

Szczegotowa prezentacja zachowanych materiatow zrodtowych w ich porzadku
chronologicznym byta niezbg¢dna, by przedstawiony przez ojca Reformacji wyktad
Kazania na Gorze (Mt 5-7) umiesci¢ we wlasciwym kontekscie historycznym
i teologicznym.

Lektura tygodniowych kazan cyklicznych pozwala odnalez¢ w nich ogdlng
koncepcje podziatu komentowanego tekstu na mniejsze jednostki z umownym
dodaniem tytutow. M. Luter dzieli Mt 5-7 na trzy duze cz¢$ci zgodnie z podziatem
obecnym wowczas w drukowanych wydaniach Biblii. W jego opinii Mt 5 zawiera
wpierw wlasciwy wyktad i rozumienie Prawa, jak przekazat to Chrystus, Mt 6 mowi
o chrzescijanskim zyciu i ostrzega przed skapstwem, natomiast Mt 7 bytby wielka
przestrogg przed zgubng madroscig ludzka. M. Luter podaje zwigzte streszczenie
tresci tych rozdziatow, jak on sam je rozumiat i wyjasnial w opozycji do prze-
ciwnikow!'®, Poszczegolne czgéci Kazania Luter traktowat niejednakowo, bowiem
pierwszej czesci (Mt 5) poswigcit szczegolnie wiele uwagi i miejsca. Wedlug ojca
Reformacji jest to suma nauki Chrystusa o mitosci blizniego. Mt 5 zawiera wskazania
kierowane do wszystkich uczniow, przede wszystkim jednak do oséb piastujacych
urzad kaznodziei i glosiciela. Osiem blogostawienstw (ww. 3-12) przynosi naucza-
nie Chrystusa o nalezytym zyciu w tym $wiecie kierowane do uczniéw i specjalnie
do piastujacych urzedy. Krotka przypowies¢ o §wiattosci $wiata i soli ziemi (ww.
13-16) zawierataby nauke o tym, jak winno si¢ dobrze wypekiac¢ piastowany urzad
duchownego. Natomiast za pomocg antytez (ww. 17-48) Chrystus uczyt i pokazy-
wat na wlasnym przyktadzie, co i w jaki sposob duchowni winni glosi¢ w swoich
kazaniach: w antytezach ukazana jest istota prawdziwej sprawiedliwosci®.

Wydanie kazan poprzedza krotka przedmowa napisana przez Lutra juz post fac-
tum, w 1532 roku, w ktorej przedstawia on istot¢ swego wyktadu Kazania na Gorze.
Na poczatku Luter przypomnial nazwe nadang Mt 5-7 przez §w. Augustyna (tac. De
sermone Domini in monte) i wskazal na fundamentalne znaczenie tych pouczen dla
chrze$cijanstwa i wierzacych. Twierdzi rowniez, iz dopiero jego wyklad przynosi praw-
dziwe i jedynie poprawne objasnienie wzniostej nauki Chrystusa, bowiem Kazanie na
Gorze i przede wszystkim rozdziat Mt 5 bylyby komentowane dotad catkowicie bted-
nie, jak zaden inny tekst Nowego Testamentu. Byloby to dzietem diabta, ktory przez
swoich wystannikow orgdzie Mt 5 przekrecil i odwrocit w sposob tak mistrzowski,
iz Kazanie stato si¢ przeciwienstwem tego, czym w rzeczywistosci by¢ powinno®.

18 Zob. WA 32, s. 407, 473.

1 WA 32, s. 342; K. Bornkamm, Umstrittener «spiegel eines Christlichen lebensy, s. 431;
K. Juntunen, Der Prediger vom «weifSen Berg», s. 68-69.

20 WA 32,5.299:,,Denn ich nicht zweivele, ich hab den meinen, und wer es begerd, den rechten
lautern Christlichen verstand hierinn furgelegt. Und kan nicht wissen, wie der leide Teuffel sonderlich



32 KS. STEFAN SZYMIK MSF

Nastepnie w kolejnych dwodch akapitach M. Luter wskazuje i surowo osadza tych,
ktorzy jako pierwsi wpadli w sidta szatana, a falszujac Mt 5, uczynili z tej ,,pickne;j
rozy” zrodto trucizny. Byli to ,jurysci i sofisci”, poplecznicy papieza. Autor przed-
mowy przywotuje wprost §redniowieczng wyktadni¢ Kazania na Gorze oparta na
rozréznieniu mi¢dzy przykazaniami wigzacymi wszystkich wierzacych (praecepta)
a ewangelicznymi radami (consilia) dla postepujacych droga doskonatosci (,,etyka
dwoch poziomdw”); na tym blednym rozumieniu Mt 5 opierato si¢ Zycie monastyczne
sredniowiecza. Tymczasem w opinii Lutra nauki zawarte w Mt 5 (btogostawienstwa,
antytezy) winne wigza¢ wszystkich chrzescijan, gdyz taka byta wola Chrystusa?!.

Rownie stanowcze byto stanowisko M. Lutra przeciw wywodzacym si¢ z kre-
gow protestanckich anabaptystom i ,,marzycielom” (niem. Schwdrmer)*, ktorych
Luter nazywa w przedmowie ,,nowymi jurystami i sofistami”. Réwniez im za-
rzuca, ze blednie wyjasniajg nauke Chrystusa utrwalong w Mt 5. Reprezentanci
radykalnych nurtéw protestanckich wymagali bowiem petnej realizacji wymagan
Kazania, w zyciu prywatnym i sferze publicznej, co byto niezgodne z teologicznymi
pogladami reformatora w Wittenbergi. Co wigcej, realizacje wzniostych wezwan
Chrystusa anabaptys$ci rozumieli jako prawo wigzace dostownie®.

Z przedmowy zatem wynika, ze swoj wyktad Kazania na Gorze Luter trakto-
watl polemicznie, przeciwstawiajac si¢ rownoczesnie papistom i ruchom radykal-
nym. Zdaniem Lutra byli oni owymi ,,fatszywymi prorokami”, o ktérych mowi
Mt 7,15-23%. Jednak sedno Lutrowego wyktadu Kazania na Gorze poznajemy pod

das funfft Capitel durch seine Apostel so meisterlich verdrehet und verkeret hat, das er eben das
widerspiel draus gemacht [...]. Das heist ein meister stuck des Teuffels”.

21 WA 32, s. 299-300. Zrodta Lutrowej krytyki $redniowiecznego wyktadu Kazania na Gérze,
wezesniej w pismie De votis monasticis (1521), przedstawia P. Biihler, Freiheit des Lesers und Grenzen
der Interpretation nach Umberto Eco — am Beispiel von Martin Luthers Auslegung der Bergpredigt,
w: Die prégende Kraft der Texte. Hermeneutik und Wirkungsgeschichte des Neuen Testaments, SBS
199, red. M. Mayordomo, Stuttgart: Katholisches Bibelwerk 2005, s. 133-135. Warto przypomniec,
ze najwigkszy teolog Sredniowiecza, §w. Tomasz z Akwinu, znat rozréznienie migdzy praecepta
i consilia, jednak uwazal, ze Kazanie na Gorze jako nova lex zawiera przykazania prowadzace do
doskonatosci chrzescijanskiej i obowiazuje wszystkich wierzacych (Summa theologica, 11-11, 108,3-4);
por. K. Bornkamm, Umstrittener «spiegel eines Christlichen lebensy, s. 412-423; S. Szymik, Historia
interpretacyji, s. 409-412.

22 Niem. Schwdirmer — ,,idealisci, entuzjasci, marzyciele”.

3 WA 32, s. 300-301. M. Luter nazywa swoich przeciwnikéw ,,die newen Juristen und So-
phisten, nemlich die Rottengeister und widderteuffer” i nastgpnie oskarza: ,,Also fallen diese zu seer
auft die rechten seiten und leren, man solle nichts eigens haben, nicht schweren, nicht Oberkeit noch
gericht halten, Nicht schuetzen noch verteidigen, Von weib und kind lauffen und des jamers viel”;
zob. przedstawienie historycznego i teologicznego kontekstu tej polemiki: P. Biihler, Freiheit des
Lesers und Grenzen der Interpretation, s. 136-139; zob. takze K. Bornkamm, Umstrittener «spiegel
eines Christlichen lebensy, s. 423-427.

2 M. Luter komentowat Mt 7,15-23 wielokrotnie, odnoszac tekst do heretykow i schizmatykow,
stanéw Kosciota (papiez, biskupi, kler, laikat), takze do idealistow i,,marzycieli”’; zob. K. Bornkamm,
Umstrittener «spiegel eines Christlichen lebensy, s. 424-425.
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koniec przedmowy, gdzie ojciec Reformacji precyzyjnie punktuje fundamentalny
btad swych przeciwnikow, a rownocze$nie podaje podstawowg zasade hermeneu-
tyczng interpretacji Kazania. Zwodzicielski wptyw diabta na obie btadzace strony
polegat bowiem na tym, Ze nie poznaly r6znicy, jaka istnieje migdzy krolestwem
ziemskim i krélestwem Bozym i w jeszcze mniejszym stopniu réznych obowiazkow,
ktére wynikaja stagd dla wierzgcego®. Ostatecznie celem wyktadu nie byto jedynie
pouczenie wiernych o btednych naukach papistéw i idealistéw, ale przede wszyst-
kim przywrécenie nauce Chrystusa ewangelicznego radykalizmu i umozliwienie
realizacji przez wszystkich chrzescijan.

Zawarty w przedmowie atak na papistow i,,marzycieli” ma charakter wybitnie
polemiczny i jednostronny. Nadto Luter jako reformator suponuje, ale nie przy-
wotal we wspomnianej przedmowie swych gtéwnych twierdzen teologicznych,
w tym specyficznego rozréznienia miedzy Prawem a Ewangelig — fundamentu
jego hermeneutyki biblijne;.

3. ANTROPOLOGICZNY, PASTORALNO-PRAKTYCZNY WYKLAD
KAZANIA NA GORZE

Analiza kazan cyklicznych potwierdza, ze nauka o ,,dwdch krolestwach” (Zwei-
-Reiche-Lehre) zostala zastosowana przez Lutra do interpretacji Kazania na Gorze
jako wiodaca zasada hermeneutyczna; tworcy Reformacji mowili takze o dwoch
,regimentach”, terminie opisujacym blizej sposoby panowania Boga w obu kro-
lestwach?®.

Streszczajac centralng mys$l M. Lutra, cztowiek wierzacy stuzy réwnoczesnie
dwom kroélestwom — duchowemu i doczesnemu (Zwei-Reiche-Lehre), ale wezwania
Kazania na Gérze obejmuja tylko krdlestwo duchowe, natomiast nie obowiazuja
w krolestwie doczesnym. Luter rozrozniat sfere duchows i sfere doczesna — kro-
lestwo Boze i krolestwo ziemskie. Wierzacy jest jednocze$nie cztowiekiem Ducha
i cztowiekiem §wiata, osobg w Chrystusie i 0osobg na urzgdzie, jest w relacji do Boga
i w relacji do $wiata — jest chrzescijaninem i chrzescijaninem w relacji (wierzacy
w podwdjnej relacyjnosci). Konsekwentnie zatem Kazanie na Gorze jest skierowane

2 WA 32, s.301: ,,Also blawet und brawets der Teuffel auff beiden teilen unternander, das sie
kein unterschied wissen zwischen weltlichem und Goettlichem reich, viel weniger was unterschiedlich
jnn ein jglich Reich gebuert zu leren und zu thun”. Zob. komentarz: H.-G. Geyer, Luthers Auslegung
der Bergpredigt, s. 284-2877.

26 Rozroznienie miedzy obszarem duchowym i obszarem materialnym (regiment Dei spir-
ituale — regiment Dei corporale) przyjmowal Melanchton; zob. H.-G. Geyer, Luthers Auslegung der
Bergpredigt, s. 288, przyp. 10. Terminy regnum i regiment nie sg tozsame, gdyz drugi opisuje blizej
realizacj¢ woli Bozej w dwoch krolestwach.
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do chrzescijanina jako osoby wierzacej, ale nie obowigzuje go w relacjach doczes-
nych i $wiatowych. Nauczanie obecne w Kazaniu na Gorze, szczegolnie zawarte
w piatym rozdziale Ewangelii Mateusza, kierowane jest wprawdzie do chrzescijan,
ale nie wiaze chrzescijan, gdy piastuja godnosci lub urzedy. Blogostawienstwa
bowiem nie sg kierowane do wiladzy, ktora ,,podnosi miecz, by kara¢ zto”, lecz
wigza chrzeécijan we wzajemnych relacjach, jak winni postepowaé wzgledem siebie
w krélestwie duchowym?’. Wedlug Lutra powyzsze rozréznienie jest fundamentalne
dla wyjasnienia stow Chrystusa zawartych w Kazaniu na Goérze: ,,Jesli nalezycie
poznasz to rozrdznienie, to wtedy fatwo jest rozumie¢ nauke Chrystusa”?.

W tym miejscu wypada skonkretyzowac ogdlng zasade hermeneutyczna, od-
noszac ja do wybranych tekstow Kazania na Gorze. Takich przyktadow jest wiele,
jednak brak polskiego ttumaczenia tygodniowych kazan cyklicznych (1530-1532)
utrudnia dokumentacj¢ zrodtows. Przyktadowo, objasniajac trzecie btogostawien-
stwo (Mt 5,5: ,,Bltogostawieni cisi, albowiem oni na wtasno$¢ posigda ziemig™),
M. Luter wyraznie podkresla konieczno$¢ rozréznienia miedzy osobg a petnionym
przez te osobe urzgdem, gdyz w tym samym cztowieku funkcjonuja dwie rdzne
,persony”. Jedna w porzadku doczesnym, stworzona i fizycznie zrodzona, i druga
duchowo narodzona na nowo, ubrana i przyozdobiona przez Boga. Pierwsza musi
z calg surowoscig i mocg wypetnia¢ obowiagzki petnionego urzedu i wladzy, bo taka
jest wola Boza 1 w tym wymiarze trzecie btogostawienstwo obiecane ,,cichym”
jej nie dotyczy. Natomiast w krélestwie duchowym, miedzy chrze$cijanami stowa
Chrystusa winne by¢ zachowane®. Podobnie, komentujac Mt 5,38-42 (,,Styszeli-
$cie, ze powiedziano: Oko za oko i zab za zab! A ja wam powiadam: [...]”), Luter,
stosujac wiodaca regule swej interpretacji Kazania na Gorze, mowi, jakie poste-
powanie jest wlasciwe dla krolestwa ziemskiego (jrdischen regiment), potaczone
z stanowczg egzekucja prawa i zastosowaniem surowych kar, a znaczeniem tej

27 Tamze, s. 290: ,,Fiir M. Luther gehort die Bergpredigt ganz und gar auf die Seite des geist-
lichen Reichs und Regiments. Thre Verheilungen und Weisungen diirfen deshalb auch unter keinen
Umstidnden mit Prinzipien und Maximen des politischen und sozialen Lebens unter Gottes weltlichem
Regiment verwechselt oder vermischt werden”; M. Stiewe, F. Vouga, Die Bergpredigt und ihre Re-
zeption, s. 143: , Luther unterscheidet deshalb zwei Regimente oder Reiche. Im Reich Christi regiere
Christus selbst durch das Evangelium, aber im Reich der Welt regiere Gott durch das Gesetz und das
weltliche Schwert”.

2 Warto przytoczy¢ to twierdzenie Lutra: ,,Wenn du nu solch unterscheid recht weissest, so
ist Christus lere leicht zuverstehen” (WA 32, s. 440-441), oraz: ,,Wie jch jmer gesagt habe, wol
unterscheide die lere so jnn gemein eines jglichen person betrifft, von der lere, welche denen so jm
ampt sind gehort, es sey geistlich odder weltlich” (WA 32, s. 401). Zob. K. Bornkamm, Umstrittener
«spiegel eines Christlichen lebensy, s. 436-439; por. dawniejsze studia: H. Diem, Luthers Lehre
von den zwei Reichen, untersucht von seinem Verstandnis der Bergpredigt aus. Ein Beitrag zum
Problem: «Gesetz und Evangeliumy, Evangelische Theologie. Beihefte 5; Miinchen: Chr. Kaiser
Verlag 1938, zwt. s. 107-170; F. Lau, Luthers Lehre von den beiden Reichen, Berlin: Evangelische
Verlagsanstalt 1953.

» WA 32,s. 316.
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nauki Chrystusa dla duchowej sfery tegoz wierzacego, ktérego serce jest oddane
Bogu i dalekie od wiadzy doczesnej™®.

W postylli domowej, bedacej kazaniem na szosta niedziele po Trojcy Swiete;
opartym na Mt 5,20-26, M. Luter pisat*:

Pozostanie zatem ta réznica: w Krolestwie Chrystusowym nie powinno by¢ zadnego
gniewu, jedynie dobro¢ i mito$¢, aby serce nie gorzknialo z niczyjego powodu, a usta
i rece nikomu krzywdy nie wyrzadzity. Ale w §wiatowym krolestwie i w gospodar-
stwie usta i reka w kazdym urzedzie i stanie powinny zadawac¢ cierpienie i szkodzi¢
tym, ktérzy zto czynig, a nie wykonuja tego, co im polecono. Tu nie ma miejsca na
pobtazanie, ale powinna by¢ kara.

Nalezy przy tym pamigtac, ze oba krolestwa zostaly powierzone cztowieko-
wi wierzgcemu wprost przez Boga. Bog bowiem realizuje swoja wole rowniez
w $wiecie doczesnym (regiment Dei corporale), a ludzie wierzacy, wypetniajac
obowiazki §wiatowe zwigzane z piastowanym stanem, urzedem i godnoscia, win-
ni wypelia¢ obowiazki w postuszenstwie Bogu i zgodnie z Jego wolg. Wedhug
Lutra bowiem krélestwo doczesne rowniez zostato zamierzone przez Boga; jego
zamiarem jest podtrzymanie zycia i istniejacego tadu, a Stowo Boze zarzadza
porzadkiem $wiata doczesnego. Co wigcej, bez poszczegdlnych standw i urze-
doéw istniejacy Swiat nie przetrwalby i ulegl zagtadzie, co reformator uzasadniat
powolujac si¢ na Pismo Swiete®.

W polemice z papistami, ktoérzy rozrozniali przykazania (praecepta) i rady
ewangeliczne (consilia), oraz z ,,marzycielami”, ktorzy domagali si¢ realizacji
nakazow, M. Luter musiat takze zaja¢ stanowisko w kwestii Kazania jako nowego
prawa (lex nova). W tym miejscu pojawia si¢ kolejny wazny sktadnik Lutrowej
interpretacji, bedacy praktycznym zastosowaniem jednej z gtdbwnych norm herme-
neutycznych ojca Reformacji. Chodzi o rozréznienie miedzy Prawem i Ewangelia.
Kazanie na Gorze jest rownoczesnie Prawem i Ewangelig. Jako Prawo, Kazanie
pozwala wierzacemu poznac, ze nie jest w stanie wypetni¢ wzniostej nauki Chry-
stusa, a jedynie poznaje swoja grzeszno$¢, dzigki czemu moze zy¢ w prawdzie
przed Bogiem. Z Kazania na Gorze nie mozna niczego odrzuci¢, a jednoczesnie
nikt nie jest zdolny wypehi¢ jego radykalnych zadan. Kazanie jest jakby zwier-
ciadtem ukazujgcym istote chrzescijanskiego zycia, ktore w petni zrealizowat
tylko Chrystus®. Natomiast jako Ewangelia jest Kazanie pociechg, zachetg i we-
zwaniem wierzacego do chrzescijanskiego czynu. Zawarte w Mt 5-7 nauczanie

3 Tamze, s. 389.

U Kazania ks. dra Marcina Lutra. Postylla domowa, s. 419; por. dawniejszy przektad tego tekstu
on-line: http://old.luteranie.pl/www/biblioteka/dpisma/postylla/luter742.htm [dostep: 02.02.2018 r.].

32 Zob. P. Althaus, Luther und die Bergpredigt, s. 5; K. Bornkamm, Umstrittener «spiegel eines
Christlichen lebensy, s. 440-442; K. Juntunen, Der Prediger vom «weifsen Bergy, s. 28.

3 WA 32, s. 516: ,,Sihe da hastu einen rechten spiegel eines Christlichen lebens nach Gottes
gepot und ordnueng”.
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Jezusa nie ma funkcji soteriologicznej, ale kierowane jest do uczniéw Chrystusa
juz usprawiedliwionych przez taske. Waznym sktadnikiem tej soteriologicznej idei
bylo biblijne spojrzenia Lutra na status cztowieka, ktory jest grzesznikiem, a Bog
przebacza bez jego wspotudziatu. Wedlug Lutra wolna ludzka wola byta skiero-
wana na zto i miata w nienawisci prawo Boze (zob. Rdz 8,1; Ps 31,2)*. M. Luter,
odmawiajac uczynkom wartosci zbawczej (usprawiedliwienie jest niezastuzonym
darem Boga), sprzeciwit si¢ Sredniowiecznej interpretacji Kazanie na Gorze jako
przykazan, ktorych realizacja daje zbawienie®. Uczynki sa owocem wiary i w tym
duchu M. Luter komentowat miedzy innymi osiem btogostawienstw (Mt 5,3-12).
Na poczatku jest usprawiedliwiajaca wiara, z niej rodzg si¢ dobre czyny jako skutek
usprawiedliwienia i uswigcenia cztowieka. Wiara w Jezusa Chrystusa usprawiedli-
wia 1 u§wieca, natomiast dobre uczynki i mito$¢ postepuja za nig. Bedac owocem
chrze$cijanskiej wiary, dobre czyny sa ostatecznie dzietem Ducha Swigtego dzia-
tajacego w wierzacych.

Gtloszony przez M. Lutra wyktad Kazania na Gorze r6znit si¢ zupehie od do-
tychczasowych interpretacji i jedynie tekst Mt 5-7 jest tutaj elementem taczacym.
Wyktad suponuje twierdzenie o pierwotnej grzesznosci cztowieka, ktory zostaje
usprawiedliwiony przez wiar¢ w Chrystusa Jezusa, bez jakiejkolwiek wtasnej
zashugi. Zycie wierzacego zgodne z Ewangelig jest natomiast skutkiem uspra-
wiedliwiajacej wiary i mozliwe dzigki tasce Bozej tylko w krolestwie duchowym.

4. KRYTYCZNA RECEPCJA LUTROWEGO WYKLADU MT 5-7

W catym reformatorskim okresie dziatalno$ci gloszona przez M. Lutra in-
terpretacja Kazania na Goérze przepojona byla nieugigta polemika z pogladami
papistéw i protestanckich idealistow. Mimo to nigdy nie podzielili oni jego po-
gladow, pozostajac przy swoim stanowisku. Nalezy jednak zauwazy¢ odmienng

3% Zob. D. Martin Luthers Evangelien-Auslegung, hrsg. E. Miilhaupt, s. 55; takze WA 10.111,
s. 400; por. F. Lau, Luthers Lehre, s. 46-49; M. Stiewe, F. Vouga, Die Bergpredigt und ihre Rezep-
tion, s. 139; D. Chwastek, Zakon i Ewangelia w teologii Marcina Lutra, ,,Studia Humanistyczno-
-Teologiczne” (2004), nr 1-2, s. 139-156.

35 WA 32,'s.359: ,,Nemlich das wir durchs gesetz lere nicht koennen gerecht noch selig werden,
sondern nur dadurch zum erkentnis unser selbs komen, wie wir nicht einen tuetel vermoegen recht zu
erfullen aus eignen krefften”. W zakonczeniu kazan do Mt 5-7 Luter raz jeszcze catkowicie odrzucit
mysl o jakichkolwiek wiasnych zastugach cztowieka przed Bogiem (WA 32, s. 538).

3¢ Do mysli tej wraca Luter wielokrotnie (zob. WA 32, s. 309, 318, 423). Blisko$¢ do teologii
$w. Pawla jest oczywista (zob. Gal 5,25; Rz 12,1-2). Por. J. Kudasiewicz, Kazanie na gorze (Mt 5-7),
s. 576: ,,Interpretacja Jezusowego kazania na gorze w $wietle Pawlowej nauki o prawie jest nieporo-
zumieniem hermeneutycznym. Nalezy bowiem nauk¢ Pawla wyjasnia¢ w $wietle nauki Jezusa a nie
odwrotnie”; U. Luz, Die Bergpredigt im Spiegel ihrer Wirkungsgeschichte, s. 56.



KAZANIE NA GORZE (MT 5-7) W WYKLADZIE MARCINA LUTRA 37

sytuacje poszczegolnych Kosciotow w latach Reformacji i podobnie w okresie
pozniejszym?’.

Reakcja Kosciota katolickiego na Reformacj¢ byl Sobor Trydencki i jego orze-
czenia, a teologiczny i biblijny punkt widzenia sformutowat jasno Melchior Cano
w dziele De locis theologicis (1564)%. Strona katolicka, regularnie okreslana przez
Lutra pejoratywnym mianem papistow, nie odstapita od sredniowiecznego wyktadu
Kazania na Gorze, a hermeneutyczna zasada etyki ,,dwupoziomowej” obowigzywata
dalej w komentarzach do Mt 5-7%°. Wedtug tej interpretacji ro6zne grupy chrzesci-
jan mialy r6zne zadania i obowiazki. Kazanie na Goérze byto prawem Chrystusa,
a realizacja czgsci postanowien (praecepta) byla nieodzowna do zbawienia, na-
tomiast pozostate wskazania (consilia) prowadzity do tego celu szybciej. Swiet-
nym przyktadem takiego wyktadu Kazania na Gorze byt komentarz Korneliusza
a Lapide do pierwszej Ewangelii (1639), ktory odzwierciedla poglady katolickie
w okresie po Reformacji. Wedtug autora, Jezus Chrystus przekazat uczniom na
Gorze Blogostawienstw cato$§¢ Ewangelii i nauczal, jak to Nowe Prawo doskonale
wypetiac¢*. Radykalny podziat religijny miedzy Kosciotem katolickim i Kos$cio-
fami protestanckimi trwat przez nastgpne wieki i zostat przezwyci¢zony dopiero
w wieku dwudziestym, glownie dzigki reformom drugiego Soboru Watykanskiego*'.

Gtoszony przez Lutra wyklad Kazania na Gorze podobnie budzit sprzeciw
takze wspolnot reformowanych. Przeciwni byli mu anabaptysci i ,,marzyciele”,
gdyz ich zdaniem Luter odebrat nauce Chrystusa jej etyczny radykalizm i nadto
pozwolit na niedopuszczalny kompromis z , krolestwem ziemskim”*2. Wielu innych

37 Zob. W. von Loewenich, Probleme der Lutherforschung und der Lutherinterpretation, Miin-
chen: Bayerische Akademie der Wissenschaften 1984.

3% Najnowszy przektad: Melchior Cano, O Zrddiach teologii. Wedlug wydania Serwacego
Sassena, naktadem spadobiercow Arnolda Byrckmanna, w Lowanium 1564 roku, w oparciu o wy-
danie: Juan Belda Plans, De locis theologicis, Biblioteca de autores cristianos, Madrid 2006, ttum.
J. Wojtkowski, Olsztyn: Zaktad Poligraficzny ,,Gutgraf” 2016; zob. on-line: http://uwm.edu.pl/ztdif/
archiwum/zrodla/cano_pl.pdf [dostep: 02.02.2018 r.].

3 J. Kudasiewicz, Kazanie na gorze (Mt 5-7),s. 577: ,,W okresie potrydenckim za systemem tym
opowiadalo si¢ wielu egzegetow katolickich; rozrézniali oni przy tym migdzy przykazaniami obowia-
zujacymi wszystkich chrzescijan, a radami ewangelicznymi skierowanymi tylko dla wybranych”.

40 Zob. Commentaria in Quatuor Evangelia R.P. Cornelii a Lapide, Tomus I-Il in S. Mattheaeum,
Taurini 1912. Obszerny i bardzo ciekawy komentarz do Kazania na Gorze znalez¢ mozna na ss. 184-
296; przyktadowo, komentujac osiem btogostawienstw czy nakaz Jezusa, by by¢ doskonalym jak
doskonaty jest Ojciec niebieski, autor komentarza stwierdza, iz teksty te zawieraja przykazania i rady
ewangeliczne (Commentaria, s. 191-192); por. S. Szymik, Historia interpretacji Kazania, s. 415-416.

4 W. von Loewenich, Probleme der Lutherforschung, s. 22-28; F.-P. Sonntag, Luter w refleksji
katolickiej (tham. A. Lewek), w: Misterium Verbi, red. H. Muszynski, A. Skowronek, Warszawa: ATK
1985, s. 97-119.

42 M. Stiewe, F. Vouga, Die Bergpredigt und ihre Rezeption, s. 77; takze U. Luz, Die Bergpredigt
im Spiegel ihrer Wirkungsgeschichte, s. 53-56; niezwykle interesujaca jest ocena tego ruchu przez
protestanckiego egzegete U. Luza: ,,.Die sogenannten Schwirmer der Reformationszeit sind in ganz
besonders eindriicklicher Weise dem matthéischem Sinn der Antithesen nahe gekommen” (s. 53).
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reformatorow podzielato krytyczne stanowisko M. Lutra wobec strony katolickiej
i anabaptystow, jednak réwniez oni sprzeciwili si¢ oddzielaniu sfery duchowej
i ziemskiej w zyciu chrzescijanina. Uwazali, ze Pismo Swiete jest zbiorem zasad
zycia osobistego i spolecznego, dlatego nauczanie Chrystusa obowiagzuje w obydwu
krolestwach, doczesnym i duchowym. Wérod adwersarzy Lutra byli miedzy innymi
J. Kalwin®, U. Zwingli* czy J. Wesley*®. Jako odpowiedz, w Ko$ciotach reformo-
wanych pojawit si¢ takze nurt pietystyczny, ktorego przedstawiciele interpretowali
wezwania Kazania w kategoriach wewngtrznej potrzeby serca; inng jeszcze reakcja
byt wspomniany wyzej antynomizm, a takze angielski purytanizm?*.

W kregach protestanckich od poczatku problem rodzita nauka o ,,dwoch krole-
stwach” (Zwei-Reiche-Lehre), w ktorych zyje i ktérym poddany jest chrzescijanin.
Strona protestancka, obok gltoséw pozytywnych i niekiedy wrecz bezkrytycznych®’,
zglaszata swoje liczne watpliwosci co do nauki M. Lutra o ,,dwdch krdlestwach”
i takze innych jego pogladow. Chrzescijanin stuzacy ,,dwom krolestwom’ popada
bowiem w swoista dwudzielno$¢: raz dziata jako osoba prywatna, innym razem pub-
licznie, nadal pozostajac kim$ jednym. Przynalezac do Chrystusa, w postepowaniu
kieruje si¢ mito$cig zrodzong z Ewangelii, ale bedac w $wiecie kieruje si¢ zarazem
prawem $§wiatowym*. M. Luter pragnat przywroci¢ chrzescijanstwu uniwersalizm

4 Uznawat on postulaty Kazania na Gozre za mozliwe do wypehienia; zob. M. Stiewe, F. Vouga,
Die Bergpredigt und ihre Rezeption, s. 71: ,Hier wie auch in der Auslegung der {ibrigen Seligprei-
sungen zeigt sich, da} Calvin sich bemiiht, die Seligpreisungen nicht als unerreichbare Ideale zu
stilisieren. Thm liegt erkennbar an der Praktikabilitét der in den Seligpreisungen geforderten Hal-
tung”; s. 76: ,,Nicht die Unerfiillbarkeit, sondern die — freilich nur vom Evangelium her einsichtige
und mogliche — Erfiillbarkeit steht fiir Calvin im Mittelpunkt des Interesses”. Zob. dalej: H. Stadt-
land-Neumann, Evangelische Radikalismen in der Sicht Calvins. Sein Verstandnis der Bergpredigt
und der Aussendungsrede (Mt 10), Beitrdge zur Geschichte und Lehre der reformierten Kirche 24,
Neukirchen-VIuyn: Neukirchener Verl. 1966; Z.N. Holler, Calvin s Exegesis of the Sermon on the
Mount, w: Calvin Studies 111, ed. J.H. Leith, Davidson: Davidson College 1986, s. 5-20.

4 Qdrézniat on sprawiedliwo$¢ Boza od sprawiedliwosci ludzkiej, przy czym druga pozadataby
tej pierwszej; zob. M. Stiewe, F. Vouga, Die Bergpredigt und ihre Rezeption, s. 113.

4 T. Meistad, Martin Luther and John Wesley on the Sermon on the Mount, Pietist and Wesleyan
Studies 10, Lanham u. London: Scarecrow 1999.

4 Zob. M. Stiewe, F. Vouga, Die Bergpredigt und ihre Rezeption, s. 137-138; dalej W.S. Kis-
singer, The Sermon on the Mount. A History of Interpretation and Bibliography, ATLA. Bibliography
Series 3, Metuchen, New York: Scarecrow Press 1975, s. 34-40.

47 P. Althaus, Luther und die Bergpredigt, s. 15-16: ,,Luther steht mit dieser seiner Auslegung
der Bergpredigt ndher bei Jesus als irgendein Asket, ndher als Franz von Assisi, vollends als die
Schwirmer, als die Quéker, als Tolstoj. Niemand hat seit dem Neuen Testamente die Bergpredigt so
wahrhaft tief, frei, evangelisch verstanden”; podobnie K. Bornkamm, Umstrittener «spiegel eines
Christlichen lebensy, s. 450.

4 P, Althaus, Luthers Lehre von den zwei Reichen im Feuer der Kritik, ,,Lutherjahrbuch” 24
(1957), s. 40-68; H.-G. Geyer, Luthers Auslegung der Bergpredigt, s. 287-290; H. Bornkamm, Luthers
Lehre von den zwei Reichen im Zusammenhang seiner Theologie, Giitersloh: Mohn 1960. Sumujac
krytyczne stanowisko K. Bartha wobec Lutra, W. von Loewenich pisat (Probleme der Lutherforschung,
s. 17): ,,Luthers Lehre von Gesetz und Evangelium wird bestritten; das Gesetz erscheint bei Barth
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i radykalizm wymagan Kazania na Goérze, ale uczynit to, rezygnujac z aktywnosci
chrzescijanina w $wiecie, jako zaczynu majacego ten Swiat zmienia¢ od wewnatrz
(por. Mt 13,31-33). W rzeczywistosci Luter opowiedziat si¢ za niewykonalno$cia
wymagan Kazania na Gorze i nie moze dziwi¢, ze jego wyktad Mt 5-7 wielokrotnie
byt krytykowany przez strong katolicka i takze protestancka®.

Niemniej ortodoksja protestancka podtrzymata tradycyjny punkt widzenia
swego fundatora. Jego wyktad przerodzit si¢ w protestancka scholastyke, w ktorej
problemy etyczne zajety miejsce dalekie w porownaniu z sporami teologicznymi.
W opinii ortodoksyjnych teologdw protestanckich nie ma sprzecznosci nie tylko
mig¢dzy dwoma postulowanymi porzadkami, ale przeciwnie, chrzescijanska etyka
milosci oraz §wiatowa moralnos$¢ urzedu to przejawy jednej i tej samej mitosci, ktora
jest jedynym kryterium postepowania. Nauka M. Lutra o wigzacych chrzeécijanina
,,dwoch krolestwach” nadal jest obecna w zyciu Kosciotoéw reformowanych®,

KAZANIE NA GORZE (MT 5-7) W WYKLADZIE M. LUTRA

Streszczenie

Celem artykutu jest krytyczne przedstawienie Lutrowej interpretacji Mt 5-7, ze spe-
cjalnym podkresleniem zatozen hermeneutycznych i konsekwencji antropologicznych tego
wyktadu. Na wstepie autor artykutu przedstawia zrodta pisane zawierajace wypowiedzi
Lutra na temat Mt 5-7, przede wszystkim jego kazania tygodniowe (Wochenpredigten)
i wybrane pisma teologiczne. Nastgpnie omawia hermeneutyczne zalozenia wyktadu przy-
jete przez Lutra: jego polemike z popularng w sredniowieczu ,,etyka dwu pozioméw” oraz
jego spor z interpretacja uznawang przez anabaptystow i innych protestanckich idealistow.
Gloéwna zasada hermeneutyczng interpretacji byta jednak nauka M. Lutra o dwoch kroéle-
stwach (Zwei-Reichen-Lehre); rozroznienie mi¢dzy krolestwem swieckim i duchowym jest
niezbedne dla zrozumienia Lutrowej interpretacji Kazania na Gorze (por. WA 32, 299-301).

als eine Form des Evangeliums. Die Zwei-Reiche-Lehre Luthers wird abgelehnt; Barth bekennt sich
zur Konigsherrschaft Christi auch in der Biirgergemeinde”.

4 Zob. J. Kudasiewicz, Kazanie na gorze (Mt 5-7), s. 567-569; bardzo krytycznie rowniez:
U. Luz, Die Bergpredigt im Spiegel ihrver Wirkungsgeschichte, zwt. s. 43-45, 56-59; autor pisze mi¢dzy
innymi: ,,Blicke ich zu den Reformatoren, so bleibt mir ein tiefes Erschrecken iiber die reformatori-
sche Auslegung der matthédischen Bergpredigt, die unser eigenes Kirche-sein bis heute entscheidend
bestimmt, nicht erspart” (s. 56); ostatnio rowniez H. Weder, Die Reder der Reden. Eine Auslegung
der Bergpredigt heute, Ziirich: TVZ Theologischer Verlag 2002, s. 21-22.

SO Wybrane ksiggi symboliczne Kosciola ewangelicko-augsburskiego, thum. A. Wantuta, W. Niem-
czyk, Warszawa: Wydawnictwo ,,Zwiastun” 1980, s. 273: ,,Caly ten artykut o r6znicy zachodzacej migdzy
Kroélestwem Chrystusowym a wladztwem $wieckim zostat w sposob pozyteczny zilustrowany pismami
naszych autoréw, ze Krolestwo Chrystusowe jest charakteru duchowego, to znaczy, ze tchngc w serce
poznanie Boga, bojazn Boza, wiarg, wieczna sprawiedliwo$¢ i Zycie wieczne, nastgpnie pozwala nam na
zewnatrz korzystac z legalnych swieckich porzadkow u jakichkolwiek badz ludow, posrod ktorych zyjemy,
tak jak pozwala nam korzysta¢ z medycyny, architektury, z pokarmu, napoju, powietrza” (art. XVI, 2).
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Reformator twierdzit, ze Kazanie nie wigze chrzescijanina w §wiecie, natomiast obowigzuje
go w Krolestwie Bozym. Luter podkreslat, ze Mt 5-7 nie jest tekstem soteriologicznym i za-
wiera nauczanie etyczne Chrystusa. Jednak zdaniem Lutra to wznioste nauczanie Chrystusa
jest niemozliwe do realizacji: jest ono ,,Justrem” chrzescijanskiego zycia. W zakonczeniu
autor przyblizyt pierwsze reakcje Kosciotow na Lutrowy wyktad Kazania na Gérze. Dzisiaj
jego interpretacja jest standardem obowiazujacym we wspodlnotach protestanckich.

Stowa kluczowe: Marcin Luter, Kazanie na Gorze, Mt 5-7, nauka o dwoch krolestwach,
Zwei-Reiche-Lehre, etyka dwoch poziomow.

LUTHER’S INTERPRETATION OF THE SERMON ON THE MOUNT (MT 5-7)

Summary

The purpose of the article is a critical presentation of Luther’s interpretation of Mt 5-7,
with a special emphasis on its hermeneutical assumptions and anthropological consequences.
At first the author presents the literary sources that contain Luther’s statements on Mt 5-7,
i.e. his eminent hebdomadal speeches (Wochenpredigten) and some theological writings
as well. Subsequently he discusses hermeneutical keys offered by M. Luther himself: the
polemic against “double standard approach” (precepts and counsels) developed by the time
of the Middle Ages and the polemic against the principles presented by the Anabaptist and
other protestant idealists. However, the most significant factor of this interpretation was
Luther’s teaching on two kingdoms (Zwei-Reichen-Lehre). The difference between the
secular and spiritual kingdom is essential for Luther’s interpretation of the Sermon on the
Mount (cf. WA 32, 299-301). The reformer claims that the message of the sermon is irrel-
evant for the Christian person in the world and it should be applied only to the Christian life
in the Kingdom of God. M. Luther emphasizes also salvation by faith alone, therefore Matt.
5-7 has no soteriological value; it contains the ethical teaching of Jesus Christ. According
to Luther the commandments of the Sermon on the Mount denote an impossible demand,
therefore they are only a “mirror” of the Christian life. In the fourth step the author presents
primary reactions of the Churches on Luther’s interpretation of the Sermon on the Mount.
Luther’s interpretation of Mt 5-7 has its significant place in the history of exegesis and
nowadays it remains still the standard evangelical standpoint.

Keywords: Martin Luther, the Sermon on the Mount, Matt. 5-7, two kingdoms doctrine,
Zwei-Reiche-Lehre, ethical double standards.

DIE BERGPREDIGT (MT 5-7) IN DER AUSLEGUNG VON MARTIN LUTHER

Zusammenfassung

Das Ziel dieses Artikels ist eine kritische Darstellung der Auslegung Martin Luthers von
Mt 5-7, mit einer Betonung der hermeneutischen Voraussetzungen sowie anthropologischen
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Konsequenzen dieser Auslegung. Am Anfang beschreibt der Autor die schriftlichen Quellen,
welche die Anmerkungen Luthers zum Mt 5-7 enthalten, vor allem seine Wochenpredigten
sowie ausgewihlte theologische Schriften. Danach werden die von Luther angenommenen
hermeneutischen Voraussetzungen der Auslegung von Mt 5-7, namlich seine Polemik mit
der im Mittelalter sehr populdren Zwei-Stufen-Ethik sowie seine Auseinandersetzung mit
der Interpretation der Anabaptisten und anderer protestantischen Idealisten. Die wichtigste
hermeneutische Interpretationsregel ist jedoch die Luther’sche Zwei-Reiche-Lehre; die Un-
terscheidung zwischen dem weltlichen und dem geistlichen Regiment ist zum Verstindnis
der Luther’schen Interpretation der Bergpredigt unverzichtbar (vgl. WA 32, 299-301). Der
Reformator war der Meinung, dass die Bergpredigt den Christen nicht in der Welt, sondern
im Reich Gottes bindet. Luther betonte weiter, dass Mt 5-7 kein soteriologischer Text ist
und lediglich die ethische Lehre Jesu enthélt. Das Heil kommt allein aus dem Glauben.
AuBerdem ist nach Luther die Umsetzung der erhabenen Lehre Christi gar nicht moglich:
sie ist der ,,Spiegel fiir das christliche Leben. Im letzten Teil des Artikels bespricht der
Autor die ersten Reaktionen der Kirchen auf die Luther’sche Auslegung der Bergpredigt.
Seine Interpretation ist heute in den protestantischen Gemeinschaften géingig.

Schlisselworte: Martin Luther, Bergpredigt, Mt 5-7, Zwei-Reiche-Lehre, Zwei-Stu-
fen-Ethik.
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HISTORYCZNY ROZWOJ KATOLICKIEGO OBRAZU
MARCINA LUTRA

Poznac¢ blizej osobe i my$l Marcina Lutra pozwala przede wszystkim krytycz-
ne wydanie jego pism obejmujace 120 tomow, ok. 80 tys. stron'. Ta niezwykle
obszerna literatura zrédlowa w interpretacji stale musi by¢ widziana w konteks$cie
jej powstania — 6wczesnej sytuacji koscielnej, duchowo-kulturowej, politycznej
1 osobistej samego Reformatora. Kazda biografia i interpretacja mysli Lutra — pisana
czy to przez ewangelika, czy nie-ewangelika — nigdy jednak nie jest wolna od oso-
bistych sadéw wartosciujgcych?. Naukowy obiektywizm bazuje przy tym nie tylko
na doborze faktow oraz ich interpretacji, ale bardzo cze¢sto zalezy od roztozenia
akcentow. Ta swiadomo$¢ towarzyszyta nie tylko pisaniu niniejszego tekstu, ale
wazna jest tez przy jego lekturze. Niniejszy tekst jest proba ukazania gtdéwnych
etapoéw historycznego rozwoju katolickiego obrazu Marcina Lutra.

1. KATOLICKI OBRAZ LUTRA W DOBIE REFORMACIJI

Historycy i teolodzy, ewangeliccy 1 katoliccy sa dzi$ zgodni w opinii, ze po
reformacji istniaty obok siebie dwa obrazy Marcina Lutra: zdecydowanie ciemny
—katolicki i zdecydowanie jasny — protestancki’. Pierwszy pozostawat pod domi-
nujagcym wptywem Jana Kochleusza (1479-1552), ktory w pismach Lutra doszukat

' Przygotowanie tzw. Wydania Weimarskiego (Weimarer Ausgabe, skrot: WA) pism M. Lutra

rozpoczeto w 1881 r. Pierwszy tom ukazal si¢ w 1883 r., a ostatni w 2009 r.

2 Ksigzkowe opracowania biografii Lutra: J. M. Todd, Marcin Luter, Warszawa: Wydawni-
ctwo ,,Vocatio” 1983; M. Uglorz, Marcin Luter Ojciec Reformacji, Bielsko-Biata: Wydawnictwo
Augustana 1995; H.A. Oberman, Marcin Luter, thum. E. Adamiak, Gdansk: Marabut 1996. Zob.
tez P. Jaworski, M. Uglorz, Luter Marcin, ,,Encyklopedia Katolicka”, t. 11, Lublin: Wydawnictwo
KUL 2006, k. 230-236.

3 S.C. Napiorkowski powotuje si¢ na referat, ktory w 1983 r. w Strasburgu wygtosit prof. Marc
Liebhard, luteranin. Zob. S.C. Napiorkowski, Wierze w jeden Kosciot, Tarnéw: Biblos 2003, s. 141n.
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si¢ prawie 500 sprzeczno$ci. Zdaniem prof. Celestyna Napidrkowskigo, ktory takze
badal pisma zrodtowe Lutra i wykorzystywat najnowsze zachodnie opracowania
biograficzne oraz teologiczne Reformatora z Wittenbergii, to wlasnie Kochleusz,
,ktorego prawdziwe nazwisko pisze si¢ Dobeneck, kanonik wroctawski, niemiecki
humanista, ekspert w sprawach Lutra u boku kardynatow i legatow papieskich,
autor ok. 200 traktatow oraz koronnego dzieta o Reformatorze «Commentarii de
actis et scriptis Martini Lutheri» (Mainz 1549), skutecznie przekazal nastepnym
pokoleniom katolikow obraz Lutra jako grubianina, gwattownika, mentora, he-
retyka i lubieznika. Tak on, jak inni katoliccy polemisci z polowy XVI wieku,
kwestionowali szczero$¢ reformacyjnych intencji Lutra, usilowali wykazywac
moralng jego dekadencje, ktorg interpretowali jako zrozumiale smutne nastgpstwo
«nowej nauki»™.

Stosunek do Lutra mial swoja specyfike uwarunkowang srodowiskiem spo-
lecznym. Humanis$ci przyjmowali go poczatkowo z entuzjazmem. Nawet Erazm
z Rotterdamu — ojciec nowozytnego humanizmu, podzielat czesciowo Lutra kry-
tyke odnosnie do papiestwa i zycia zakonnego. Kaznodzieje podzielili si¢: czes¢
poszta za Lutrem, czg¢$¢ opowiedziata si¢ przeciw niemu. Rycerstwo na ogot dos¢
chetnie stuchato Reformatora atakujacego bogactwo duchowienstwa. Chtopi na-
tomiast, nie rozumiejgc glgbszych zatozen teologicznych reformacji, byli tylko
przedmiotem agitacji.

Badania wykazuja, iz XVI wiek posiadat juz skuteczny system srodkow ma-
sowego przekazu — tzw. pisma ulotne. Z lat 1501-1530 zebrano ok. 5 tys. r6znych
tytutow samoistnych pism ulotnych (nie egzemplarzy!). Propagowaly one jakas
wizje Lutra, ,,opluwajac” jego obraz malowany przez strong przeciwng. Po stronie
protestanckiej mozna byto znalez¢ Lutra w aureoli z unoszacym si¢ nad jego glowa
Duchem Swietym, za$ po stronie katolickiej — czesto z szatanem®.

Katolicki obraz Lutra rodzit si¢ wiec i dojrzewat w dialektycznej wspotgrze
do obrazu protestanckiego. Bohater lub totr, burzyciel chrzescijanstwa lub jego
reformator, geniusz religijny lub diabelski pomiot, nieztomny rycerz Chrystusa lub
tchorzliwy obludnik, ewangeliczny odnowiciel Kosciota lub ,,dzik, ktory pustoszy

4 Polemiczne pisma katolickie nadawaty Lutrowi tytuly: pierwszy heretyk (haereticus primus),

ksiazg heretykow (princeps haereticorum), Szymon mag, gwalciciel dziewic (violator virginum) itp.
Natomiast protestancki obraz doktora Marcina skrzy? si¢ od tytutdw zaszczytnych: Aniot Apokalipsy,
Ewangelista, Aniot Panski, Abel, Abraham, (Christoforus), Jan Chrzciciel, Eliasz, $w. Pawel, Ojciec
ojczyzny (Pater patriae), Zotnierz chrzescijanski (Miles christianus), Odnowiciel (instaurator),
Nowy Odnowiciel ewangelicznej nauki (Reinstaurator doctrinae evangelicae). S.C. Napiorkowski,
Wierze w jeden Kosciol, s. 143.

5 Katolicy chetnie ukazywali Reformatora jako instrument diabta. Zachowat si¢ drzeworyt
z 1521 r. przedstawiajacy Lutra z glowa w ksztalcie kobzy, na ktorej diabel wygrywa swoje melodie.
Artysci wypowiadali pod adresem Lutra opinie zréznicowane. Wielu z nich bolesnie przezywato
niszczenie dziet sztuki w zwiazku z atakami reformacji przeciwko kultowi §wietych. Zob. S.C. Na-
piorkowski, Wierze w jeden Kosciol, s. 142.
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Panska winnice”, genialny teolog Iub niedouczony mnich, czuly instrument Ducha
Swigtego lub narzedzie ducha ciemnosci, apostot prawdy lub siewca kakolu®.

W charakterystyce XVI-wiecznych obrazow Lutra warto tez wspomnie¢ kardy-
nata warminskiego Stanistawa Hozjusza, uczestnika Soboru Trydenckiego, ktory
w duchu swojej epoki o Lutrze pisat jako ,,wybranym naczyniu szatana” (vas
Satanae electum), a o luteranizmie jako o ,,gtowie 1 zrodle wszelkich sekt” (caput
et origo sectarum omnium). W indeksie rzeczowym do jednego tylko tomu listow
Hozjusza znalez¢ mozna bogaty stownik, ktorym listy malowaty obraz heretykow,
do grona ktorych zaliczeni zostali luteranie: ,,zdrajcy Chrystusa”, ,,wrogowie Krzy-
za”, ,,wilki drapiezne”, ,,satelici szatana”, ,,psychotyrani”, ,,wewnetrzni Moskale”,
»Turcy” itd.” Olbrzymiemu ci$nieniu takich opinii poddaly si¢ nastepne stulecia.
Katolikom nawet do glowy nie przychodzita mysl, iz Luter mogt byt dziata¢ z po-
budek szlachetnych, podobnie jak protestantom zafascynowanie Lutrem blokowato
droge do najlzejszej krytyki Reformatora. Ten obraz Lutra, rysowany w kolorach
czarno-biatych, przetrwat az do konca XVIII wieku®.

2. PROBY NOWEGO SPOJRZENIA

Pierwsza, wielka, dwutomowa nowozytna monografia poswigcona Reformato-
rowi z Wittenbergi wyszta spod piora austriackiego dominikanina, archiwisty z Bi-
blioteki Watykanskiej Heinricha Deniflego (1833-1905)°. Swoim badaniom uczony
ten wytyczyt nieznany dotad kierunek. Jako pierwszy w sposob naukowy zaczat
zastanawiac si¢ nad elementami novum, jakie w pordwnaniu ze Sredniowieczem niosta
z soba reformacja. Krytyka Lutra byta jednak nadal skrajna. Nie do utrzymania sg jego
tezy 1 sady, wedtug ktorych reformatorska dziatalnos¢ Lutra stanowita jedynie zastone
jego moralnego upadku. On po to tylko wynalazt swojg nauke¢ o usprawiedliwieniu
przez ,,sama wiare” i,,samga taske” (sola fides, sola gratia), azeby bez skruputéw moc
prowadzi¢ rozpasany tryb zycia. Byl pseudo-reformatorem, ktory niczego nie odkryt

¢ Por. tamze.

List do Karola Boromeusza, w: Korespondencja Stanistawa Hozjusza kardynata i biskupa
warminskiego, t. 3, cz. 1, oprac. H.D. Wojtyska, Olsztyn: Warminskie Wydawnictwo Diecezjalne
1980, s. 380.

8 Wspomniany juz prof. S.C. Napiorkowski daje juz z dzisiejszej perspektywy bardzo wywazona
ocen¢ M. Lutra: ,,Nie mozemy si¢ oprze¢ wrazeniu skomplikowania, ztozonosci, ambiwalentnosci,
niemozliwosci prostych ocen [...]. Uderza w nich co$ z glebi teologicznej intuicji, z celnosci stowa,
dynamizmu i jedrnosci jezyka, szczerej poboznosci, duszpasterskiego zatroskania i katechetycznego
talentu [...], a rownoczesnie stuchanie rodzi bunt, ze przeciez to jednostronnos¢, ze przegigcia, ze
brutalna agresywnos¢ itd.” S.C. Napiorkowski, Wierze w jeden Kosciol, s. 141.

° H. Denifle, Luther und Luthertum in der ersten Entwicklung quellenmdssig dargestellt, t. 1,
Mainz: Auflage 1904; t. 2, Mainz: Kirchheim 1909.
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w dziedzinie wiary. Nie posiadat w sobie ani odrobiny zycia Bozego —,,Luther, in dir
ist nichts Gottliches!”!. Ostatnie zdanie tomu pierwszego brzmi: ,,Precz od Lutra,
z powrotem do Kosciota! — Los von Luther, zuriick zur Kirche!”!!.

Oskarzycielskiemu tonowi dzieta Deniflego przeciwstawi¢ mozna juz pozornie
bardziej obiektywne trzytomowe dzieto jezuity, profesora uniwersytetu w Innsbru-
cku, Hartmanna Grisara (1845-1932), ktérego interesuje w pierwszej kolejnosci
psychologiczna sylwetka Marcina Lutra. Dochodzi przy tym do wniosku, ze Refor-
mator z Wittenbergii nie byt wprawdzie cztowiekiem moralnie podupadtym, lecz
psychicznie chorym. ,,Stany psychopatyczne polaczone z wyniostoscig graniczaca
z chorobliwg megalomania popchnety Lutra na droge reformatorska™'?. Tragicznie
przezytym szokiem w czasie burzy 2 lipca 1505 r., gdy miat niecate 22 lata, nalezy
thumaczy¢ jego p6zniejsza teologi¢. Grisar dyskwalifikuje tak osobe, jak dzieto
Lutra. Wyktad swoj zamyka konkluzja, ze ,,Luter przezyt si¢ i pozostaje niewielu
jego wyznawcow, przy tym liczba ich wcigz maleje™'.

Kolejna karte w katolickiej historiografii Lutra otwiera profesor uniwersytetu
w Wiirtzburgu Franz-Xavier Kiefel. Uczony ten wprawdzie porusza si¢ po linii
wytyczonej przez Deniflego 1 Grisara, doszukujgc si¢ korzeni reformacji w psychice
Reformatora, ale zrywa z nimi, upatrujgc przyczyn reformacji takze w licznych
naduzyciach Kosciota. Nie ukrywa swej sympatii do glebokiej religijnosci Lutra
i podziwu dla jego geniuszu literackiego. Widziat w nim wybrane przez Opatrzno$é
potezne narzedzie do oczyszczenia Kosciota. Reformacj¢ wartosciuje jako ,,zryw
religijny wyrastajacy z umitowania Ewangelii przez doktora Marcina”'*. Linig tej
nowej oceny kontynuowac pozniej beda m.in.: Hubert Jedin, Adolf Herte, Johannes
Hessen, Karl Adam. Kopernikanskim przewrotem w katolickim obrazie Lutra byty
jednak dopiero wyniki badan profesora uniwersytetu w Miinster i Mainz Josepha
Lortza (1877-1975).

3. PRZELOM W KATOLICKIM OBRAZIE LUTRA

Joseph Lortz napisat dwutomowe dzieto Die Reformation in Deutschland®. Jako
teolog i historyk ukazat zarowno wielko$§¢ Lutra, jak 1 jednostronno$¢ niektorych

' H. Denifle, Luther und Luthertum in der ersten Entwicklung quellenmdssig dargestellt, t. 1,
s. 763.

1" Cyt. za: S.C. Napiorkowski, Wierze w jeden Kosciol, s. 144. Por. A. Skowronek, Odkrywanie
Jjednosci, Warszawa: Biblioteka Ekumeniczna 1988, s. 119n.

12 A. Skowronek, Odkrywanie jednosci, s. 120.
S.C. Napiorkowski, Wierz¢ w jeden Kosciol, s. 144.
4 Tamze, s. 148.
5 Freiburg 1940.
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jego pogladéw. Przede wszystkim jednak Lortz po raz pierwszy w historiografii
katolickiej wystepuje z nieubtagana krytyka poznosredniowiecznego Kosciota:
z 6wczesng praktyka odpustow, dewiacjami w poboznosci, niskim poziomem
teologii i funkcjonowaniem papiestwa. Za podziat zachodniego chrzescijanstwa
wspotwing ponosi rowniez Kosciot katolicki. Lortz powiada: ,,Wiara i mito$¢ byty
w obydwu obozach zbyt stabe, by zapobiec roztamowi w wierze. O tyle podziat jest
wing wszystkich chrzescijan™'¢. Teza Lortza brzmi: ,,Luter zwrdcit si¢ przeciwko
katolicyzmowi, ktory w pelni nie byt katolicki”"”.

Marcin Luter ukazany zostaje przez Lortza przede wszystkim jako ,,cztowiek
religijny” (homo religiosus). Nie byt politykiem ani mistykiem czy tez teologiem
systematycznym, lecz ,,zwiastunem i wyznawca swojej Ewangelii”. Jego czyn
reformacyjny nie byt nastgpstwem jakiejs nowo odkrytej nauki, lecz stanowit
rezultat religijnego do$wiadczenia. Luter nie byt buntownikiem, on chcial jedynie
—kierujac si¢ duchem Ewangelii, odnowi¢ oblicze Kosciota. Wedlug Lortza, Luter
nie opuscit Ko$ciota, lecz stopniowo z niego wyrastat's. Fakt, ze Luter zaszedt tak
daleko, ttumaczy jego ,,zagubieniem”, ,radykalnym subiektywizmem” i zamie-
szaniem panujgcym w 6wczesnej teologii. Zdaniem Lortza, dominujgca wowczas
teologia czgsto w sposob heretycki zafalszowata wiele prawd katolickich. Luter
praktycznie nie atakowal nauki autentycznie katolickiej, ale formy poboznosci
ludowej i teologi¢ bedacg w stuzbie doraznych potrzeb nie tyle wiary Kosciota,
ile ludzi Kosciota".

Lortz nie szczedzi tez krytyki Lutrowi. Twierdzi, ze Reformator w namigtnos$ci
swych religijnych zmagan zamknat si¢ i zacietrzewit do tego stopnia, iz byt zdolny
stucha¢ jedynie tego, co odpowiadato jego naturze. Poza wybiodrczoscia w prawdach
katolickich zarzuca mu izolowanie tekstow $Sw. Pawta od innych pism biblijnych,
przy czym ijego wlasna wyktadnia Listow Pawtowych pozostawia wiele do zycze-
nia. Za ockhamizmem, ktory nie byt teologia katolicka, nie uznawat glgbszego sensu
Pisma Swietego (sensus plenior) i upraszczat sens niektorych tekstow. Luter czytat
Biblie w kontekscie wtasnych doswiadczen; nie mys$lat w kategoriach Kos$ciota, lecz
do rangi absolutu wysrubowat swoja wlasng intuicj¢ wiary. W ten sposob — twierdzi
Lortz — w reformacji luterskiej mamy do czynienia z autentycznym przezyciem
wiary o niestychanej glebi i bogactwie, co z drugiej strony wigze si¢ z heretyckim
zafalszowaniem tejze rzeczywisto$ci. Reformacja byta procesem wielkiej odnowy
1 ubogacenia, ale tez stanowita zrédto podziatu. ,,Dawng moralng krytyke Lutra
Lortz zastapit krytyka teologiczna™?. Od Lortza juz z innej perspektywy teolodzy
katoliccy zaczeli patrze¢ na wittenberskiego Reformatora.

Cyt. za: A. Skowronek, Odkrywanie jednosci, s. 120.
Tamze.

Por. tamze, s. 121.

1 Por. tamze.

Tamze, s. 121n.
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4. W KIERUNKU KATOLICKIEJ ,,REHABILITACJI” LUTRA

W potowie XX wieku kilku wybitnych teologéw oddato cenng przystuge spra-
wie katolickiej ,,rehabilitacji” Lutra. Byt wérod nich dzi$ kontrowersyjny teolog
Hans Kiing, ktory na Soborze Watykanskim II peit role eksperta. Badajac problem
usprawiedliwienia w ujeciu Karla Bartha, wykazat jeszcze przed ekumenicznym
otwarciem Kos$ciola na Soborze Watykanskim II, ze nauka tego najwigkszego po
Ojcu Reformacji teologa protestanckiego, niewatpliwie zakorzeniona w teologii
Lutra, jest zasadniczo zgodna z doktryng katolicka®'. Do podobnych wnioskow
doszedt w pracy doktorskiej pdzniejszy cztonek Komisji ds. Dialogu Luteransko-
-Katolickiego V. Pfniir??. Zasadniczg zgodno$¢ nauki o usprawiedliwieniu u Lutra
i $w. Tomasza z Akwinu stwierdzit dominikanin O.H. Pesch?. Za$§ Thomas Sartory,
benedyktyn, w publikacji z 1961 r. pt. Marcin Luter w ujeciu katolickim wykazy-
wal, ze Luter nie wystgpowatl przeciwko teologii katolickiej, ale sprzeciwiat si¢
pelagianskiemu ockhamizmowi®*. Sartory przypomniat tez, ze Sobor Trydencki
nie rzucit klagtwy ani na Lutra, ani na protestantyzm jako taki. Sobor Trydencki nie
chciat zamykac¢ drogi do dialogu®. Wedtug niemieckiego benedyktyna, Reformator
z Wittenbergi nie byt systematykiem, ale raczej kerygmatykiem, ktorego intereso-
watl czlowiek stojacy przed Bogiem. Rowniez czgsto podnoszony subiektywizm
Lutra mial swoje granice — poddany byt pod Stowo Boze, ktore jednak, niestety,
Reformator odczytywat czasami jednostronnie, czego ilustracja moga by¢ jego inter-
pretacje zasad sola gratia i sola fides. Z duzym zrozumieniem dla mysli Lutra pisat
E. Iserloh. Uwaza jednak, Zze poglady Reformatora na temat Kosciola, papiestwa,
soborow i urzgdu kaptanskiego postawily go poza Kosciotem, a i po dzi§ dzien
dzielg Koscioty*®. Doskonale doktrynalne, polityczne i eklezjalne tto dziatalnosci
Lutra oddaje tez popularna monografia angielskiego historyka J.M. Todda?".

21 S.C. Napiorkowski, Wierze w jeden Kosciél, s. 151. Zob. H. Kiing, Rechtfertigung. Die
Lehre Karl Barths und eine katholische Besinnung mit einem Geleitbrief von Karl Barth, Einsiedeln:
Johannes—Verlag 1957.

22 FEinig in der Rechtfertigungslehre? Die Rechtfertigungslehre der Confessio Augustana (1530)
und die Stellungnahme der katholischen Kontroverstheologie zwischen 1530 und 1555, Wiesbaden:
Franz Steiner Verlag 1970.

3 0.H. Pesch, Die Theologie der Rechtfertigung bei Martin Luther und Thomas von Aquin.
Versuch systematisch-theologischen Dialogs, Mainz: M. Griinewald 1967.

2 S.C. Napiorkowski, Wierze w jeden Kosciél, s. 151.

2 T. Sartory, Martin Luther in katholischer Sicht, ,,Una Sancta” 16 (1961), s. 38-54. Por.
S.C. Napiorkowski, Wierz¢ w jeden Koscidl, s. 151.

2 Por. J. Brosseder, Das heutige katholische Lutherbild, ,,Una Sancta” 37 (1982), s. 286.

27 Todd pisze: ,,Staratem si¢ wybra¢ fakty i opinie, aby da¢ prawdziwy obraz Marcina Lutra
[...]. Historia Lutra jest historia wymiany pogladéw z tymi ludzmi, z ktérymi si¢ nie zgadzal, hi-
storig dialogu i walki. Ale badania nad ta wymiang pogladow i nad wszystkimi faktami z jego zycia
powinny wspomaga¢ studium ekumeniczne. Nalezy skonczy¢ ze schematami: Luter — wielki Lotr
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Dla polskiego znawcy teologii reformacji franciszkanina Celestyna Napior-
kowskiego wyjatkowa kompetencja w opiniowaniu mysli Lutra wyrdzniajg sie
prace, ktorych autorami sa: Louis Bouyer, Charles Boyer i Yves Congar. Bouyer
dziecinstwo i mtodo$¢ przezyt w protestantyzmie. Tam przyjat nawet ordynacje
i przez wiele lat byt pastorem. Pozniej przeszedt na katolicyzm i wstapit do ora-
torianéw. Opublikowat ksigzke Od protestantyzmu do Kosciota®, ktorej nadat
forme teologicznych rozmyslan nad przebytg przez siebie duchowa droga. Bouyer
skoncentrowal si¢ przede wszystkim na pozytywnych zasadach reformacji: tres-
ciowych —sola gratia i sola fides, oraz formalnej — sola Scriptura. Wykazuje, ze te
zasady wcale nie sg reformacyjng innowacja, ale ze ,,bez wielkiego trudu mozna je
znalez¢ w najlepszych zrodtach katolicyzmu: w soborach, w synodach i pismach
najwickszych scholastykéw. Nauka o usprawiedliwieniu w Chrystusie przez samag
wiarg to nie herezja ani doktryna podejrzana, ale nauka catkowicie zgodna z trady-
cja katolicka, z wielkimi definicjami soboréw na temat taski i zbawienia, rowniez
z doktryng tomistyczng. Katolicy nie tylko moga, ale rowniez powinni przylgnaé
do tej nauki o zbawieniu jako darze catkowicie niezastuzonym, traktujac ja jako
cenne katolickie bogactwo”%.

Jezuita Charles Boyer, profesor Gregorianum, dostrzega w Marcinie Lutrze za-
konnika i teologa, ktory uwierzyt, ze ma do spelienia szczegolng misje. ,, Wprzagt
w te misje wszystkie swoje mozliwosci — dobre i zle (jedne i drugie byly wielkie):
wiedzg biblijng, polemiczny ogien, pasje humanisty, wulkaniczne wybuchy gniewu
oraz surowosci i kanciasto$¢ swojej natury”. Na wielki plus Reformatora Boyer
wpisuje zachowanie tradycyjnego nauczania Kosciota z zakresu trynitologii, chrysto-
logii, mariologii czy o suwerennosci Biblii. Jego teksty o odkupieniu i mitosierdziu
Boga urzekajg picknem i rodza poboznos¢. Profesor Gregorianum uwaza jednak,
,»Z¢€ 10, co podstawowe w teologii Lutra, a wigc jego idea usprawiedliwienia tylko
zewnetrznego, w dodatku przez wiare bez mitosci (sic!), jest nie do przyjecia, stoi
w jaskrawej sprzecznosci z katolickg ortodoksja, do ktorej nalezy teza o usprawied-
liwieniu rowniez wewnetrznym i o mitosci, ktéra musi ozywia¢ wiare. Chodzi wigc
o fundamentalng dewiacj¢ teologiczna i odejscie od prawowitej wiary’.

i Luter — wielki bohater. Byt zakonnikiem augustianskim, obdarzonym wielkim intelektem, poboz-
nym, przezywajacym w dziedzinie zycia duchowego gleboki niepokdj, cztowiekiem pragnagcym
rozwigzywacé swe osobiste dylematy w kontekécie nowo przemyslanej teologii biblijnej. Teologia
ta zaprowadzila go do gwaltownego wystapienia przeciwko 6wczesnym, powierzchownym i lega-
listycznym praktykom religijnym. Luter stat si¢ przywodca religijnego oderwania si¢ Europy od
zachodniego Ko$ciota rzymskiego, oderwania, ktore byto poczatkiem protestantyzmu”. J.M. Todd,
Marcin Luter, 263-264.

2 Du protestantisme a I’Eglise, Paris 1954 (1959); ttum. ang. The Spirit and Forms of Protes-
tantism, Londres 1956.

¥ S.C. Napiorkowski, Wierze w jeden Koscidl, s. 152.

30 Tamze, s. 153. Zob. Ch. Boyer, Calvin et Luther. Accord et differences, Roma: Gregorian
University 1973.
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Powszechnie uznany autorytet we wspotczesnej teologii, dominikanin Yves Con-
gar, ktory juz od czaséw studenckich zafascynowat si¢ Lutrem, dostrzega w reforma-
cji probg odnowienia zycia chrzescijanskiego przez powrot do zrodet. W ksigzkowym
wywiadzie thumaczonym na jgzyk polski zdradza m.in. szczegoty swojego pobytu
w starym poaugustianskim klasztorze w Wittenberdze, gdzie dlugie lata swego zycia
spedzil najpierw augustianin — ojciec Marcin, a pozniej Luter — reformator. Congar
wspomina: ,,Z kawalkiem chleba i sera zamykatem si¢ na cate dni. Zajmowaty
mnie najmniejsze szczegdly. Nie tylko pisma Lutra lub ksigzki do niego nalezace,
ale takze takie przedmioty, jak rozaniec jego zony Katarzyny de Bora™!. ,,Czg¢sto
wglebiam si¢ w mys$l Lutra. Nie ma prawie miesigca, bym nie zajrzat do jego pism.
Nie waham si¢ powiedzieé¢, ze zywie dla niego uczucie podziwu’2. Z ocenami
Congara wydaje si¢ w petni solidaryzowa¢ C. Napiorkowski: ,,Podziw nie pozbawit
Congara krytycznosci spojrzenia. Przyznaje racje tym, ktorzy stwierdzili u jego
bohatera elementy patologiczne. Ostrzega jednak, by ich nie przecenia¢. Mimo tych
oraz innych wielu brakow, Luter byt geniuszem religijnym i genialnym teologiem
o niespotykanej intuicji”**. W przekonaniu Congara Luter byt olbrzymem i trud-
no uchwyci¢ wszystkie aspekty jego wielkosci. Podarowal chrzescijanstwu rzecz
bezcenna: odnowiong $§wiadomos¢ absolutnego pierwszenstwa taski i mitosierdzia
Bozego zaofiarowanego cztowiekowi w Jezusie Chrystusie®*.

Dzigki pozytywnym wypowiedziom teologdw i ekumenicznemu otwarciu
Soboru Watykanskiego II nad my$lag Reformatora nie przechodza obojetnie takze
ostatni papieze.

5. JANA PAWLA 11 ZAPROSZENIE DO BADAN NAD LUTREM

W zwiazku z 500. rocznica urodzin Marcina Lutra, Jan Pawet II dnia 31 paz-
dziernika 1983 r. wystat list do przewodniczacego Sekretariatu ds. Jednosci Chrzes-
cijan kard. Jana Willebrandsa. Papiez wyrazil w nim przekonanie, ze dla wielu
chrzescijan rocznica ta jest okazja, by wspomnie¢ Lutra jako tego teologa, ktory
u progu czasOw nowozytnych w sposob zasadniczy przyczynit si¢ do radykalnej
zmiany rzeczywistosci koscielnej i sakralnej S$wiata zachodniego. ,,Nasz swiat dzi§
jeszcze doswiadcza jego wielkiego wptywu na historig”.

31 J. Puyo, Zycie dla prawdy. Rozmowy z ojcem Congarem, thum. A. Paygert, Warszawa: PAX
1982, s. 53.

2 Tamze, s. 51.

33 S.C. Napiorkowski, Wierze w jeden Kosciol, s. 154.

3 Por. J. Puyo, Zycie dla prawdy, s. 54; S.C. Napiorkowski, Wierze w jeden Kosciét, s. 155.

% List Ojca Swietego Jana Pawla II do przewodniczqcego Sekretariatu Jednosci Chrzescijan
z okazji 500-lecia urodzin Marcina Lutra, w: Listy Pasterskie Ojca Swietego Jana Pawla IT, Krakow:
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W Liscie Jan Pawetl II nie ukrywa, ze ,,dla Kosciota katolickiego imi¢ Marcina
Lutra zwigzane jest poprzez wieki ze wspomnieniem bolesnego okresu, a zwlasz-
cza z doswiadczeniem poczatkow glebokich podziatow w Kosciele”. W rocznicy
urodzin Ojca Reformacji widzi jednak okazje ,,do rozwazania, w prawdzie i w mi-
tosci chrzescijanskiej, tych brzemiennych w skutki wydarzen historycznych czasu
reformacji. Wlasnie z dystansu czasowego mozna bowiem nieraz lepiej zrozumieé
i przedstawi¢ wydarzenia historyczne.

Papiez w kilku zdaniach podsumowuje stan badan: ,,Istotnie, naukowe bada-
nia uczonych zaréwno ewangelickich, jak i katolickich, badania, w ktorych juz
osiggnigto znaczng zbieznos¢ pogladdéw, doprowadzity do nakreslenia peliejszego
i bardziej zroznicowanego obrazu osobowosci Lutra oraz skomplikowanego watku
rzeczywistosci historycznej, spotecznej, politycznej i koscielnej pierwszej potowy
XVIwieku. W konsekwencji zostata przekonywajaco ukazana gleboka religijnosc
Lutra, ktérg powodowany stawiat z goracg namigtno$cia pytania na temat wieczne-
go zbawienia. Okazalo si¢ tez wyraznie, ze zerwania jedno$ci Ko$ciota nie mozna
sprowadza¢ ani do niezrozumienia ze strony pasterzy Kosciota katolickiego, ani tez
jedynie do braku zrozumienia prawdziwego katolicyzmu ze strony Lutra, nawet jesli
obydwie te okolicznosci mogty odegra¢ pewna rolg. Podjete rozstrzygnigcia miaty
glebokie korzenie. W sporze na temat stosunku miedzy wiarg a tradycja wchodzity
w gre sprawy najbardziej zasadnicze, odnoszace si¢ do wlasciwej interpretacji i re-
cepcji wiary chrzescijanskiej, sprawy zawierajace w sobie potencjalnos¢ podziatu
Kosciota, niedajacego si¢ wytlumaczy¢ samymi racjami historycznymi’™’.

Jan Pawet II kresli tez kierunki dalszych badan i potrzeb¢ odpowiednich me-
tod: ,,Dlatego to zarowno w odniesieniu do Marcina Lutra, jak tez w dazeniu
do przywrocenia jednosci, konieczny jest podwojny wysitek. Przede wszystkim
niezmiernie wazng rzecza jest kontynuowanie sumiennych badan historycznych.
Chodzi o uzyskanie, poprzez pozbawione uprzedzen i tylko poszukiwaniem prawdy
podyktowane badania, wiasciwego obrazu Reformatora, jak i catej epoki reformacji
oraz 0sob, ktore z nig sg zwigzane. Wina, gdziekolwiek sie znajduje i ktorejkolwiek
strony dotyczy, powinna zosta¢ uznana. Tam, gdzie polemika zaciemnila spojrzenie,
musi by¢ ono skorygowane, rowniez niezaleznie od tego, o ktdrg ze stron chodzi.
Ponadto nie powinnismy ulega¢ pokusie, by stawac si¢ sedziami historii, ale tylko
mie¢ na celu lepsze zrozumienie wydarzen, aby stac si¢ nosicielami prawdy. Tylko
poddajac si¢ bez zastrzezen procesowi oczyszczania poprzez prawde, mozemy
znalez¢ wspolng interpretacje przesziosci, osiagajac zarazem nowy punkt wyjscia
dzisiejszego dialogu™®. Potrzebe weryfikacji faktow historycznych i teologicznych

Znak 1997, s. 470. Zob. P. Jaskota, Unio cum Christo. Wybrane zagadnienia z problematyki ewangeli-
ckiej, Opole: Redakcja Wydawnictw Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego 2017, s. 9-18.
3% Tamze.
Tamze, s. 470n.
3% Tamze, s. 471n. Oprocz Listu dla relacji katolicko-luteranskich wazne tez byly stowa Jana
Pawta II wygtoszone podczas audiencji generalnej 25.06.1980 roku z okazji jubileuszu 450-lecia
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wlacza wigc papiez w proces ,,0czyszczania poprzez prawde”. Na tej drodze widzi
mozliwo$¢ ekumenicznego postepu. W proces ,,0czyszczania poprzez prawde”
wiacza jeszcze dialog wiary, ,.historyczne wyjasnienie odnoszace si¢ do przesztosci,
ktorej znaczenie i skutki jeszcze trwaja, musi i§¢ w parze z dialogiem wiary, w kto-
rym my, tu i teraz, szukamy jednosci. Ten dialog znajduje swoje solidne oparcie
w tym, co — wedlug pism wyznania ewangelicko-luteranskiego — taczy nas nadal,
takze po podziale, a mianowicie w Stowie Pisma Swigtego, w wyznaniach wiary,
w soborach starozytnego Kosciota™.

Wypowiedz Jana Pawta I na temat Lutra moze wydawac si¢ krotka. Jesli jednak
wezmie si¢ pod uwage, ze od Leona X przez 450 lat Zaden z papiezy nawet nie
wymienit nazwiska Lutra, to stowa papieza maja znaczenie epokowe.

Posta¢ Marcina Lutra przywotat Jan Pawet I podczas ekumenicznego nabozen-
stwa w Paderborn, kiedy w 1996 roku po raz trzeci odwiedzit Niemcy*’. Wedtlug
papieza, wezwanie Reformatora do pokuty i odnowy Kosciota wcigz posiada swa
aktualno$¢. W punkcie szostym swojego kazania papiez otwarcie stwierdzit: ,,Nasze
dzisiejsze starania o wspdlne §wiadectwo za jedno$cig nie pozwala nie wspomnied
0 Marcinie Lutrze. Dzi$, 450 lat po jego $mierci, dystans czasowy pozwala nam
lepiej zrozumie¢ 1 sprawiedliwiej oceni¢ osobg i dzieto niemieckiego Reforma-
tora. Nie tylko badania znamienitych ewangelickich i katolickich naukowcow
przyczynity si¢ do stworzenia pelniejszego i zréznicowanego obrazu osobowosci
Marcina Lutra, ale takze dialog luteransko-katolicki w znaczacym stopniu pomogt
w przezwycig¢zaniu dawnych polemik i w dochodzeniu do wspolnych perspektyw’!.
Kontynuujac swoj wywod, papiez przypomniat powszechnie przyjeta opinie, ze
mys$l Reformatora cechuje mocny akcent tego, co indywidualne, przy rownoczes-
nym ostabianiu §wiadomosci dla wymagan wspolnotowych. Wezwanie Lutra do
reformy Kos$ciota w poczatkowym okresie byto wezwaniem do pokuty i nawrdce-
nia, ktére winny si¢ rozpoczaé w zyciu kazdego pojedynczego wiernego. Papiez
przyznaje, ze odejscie od tych pierwotnych zalozen reformy miato swoje liczne
powody. Naleza do nich tak zaniedbania ze strony Kosciota katolickiego — nad
czym juz sam papiez Hadrian VI ubolewal, jak i towarzyszace im réznorodne
polityczne oraz gospodarcze interesy, a takze osoba samego Reformatora. Papiez

Confessio Augustana. Zob. Das Papstwort zur Confessio Augustana im Wortlaut, ,,Materialdienst des
Konfessionskundlichen Instituts Bensheim MD” 31 (1980), z. 4, s. 62. Zob. tez komentarz: R. Bieber,
Kein Grund zur Euphorie, MD 31 (1980), z. 4, s. 61.

¥ Tamze, s. 472. Papiez odwoluje sie¢ tutaj do pism wyznaniowych Kosciota ewangelicko-
-luteranskiego, ale wspomnie¢ trzeba, ze poprzednicy Jana Pawta Il na Stolicy §w. Piotra poczawszy od
Leona XIII, a wigc od samych poczatkéw wspolczesnego ruchu ekumenicznego, rowniez wskazywali
na jednoczaca rolg wspolnego dziedzictwa: Stowa Bozego zawartego w Biblii, wezesnochrzescijan-
skich wyznan wiary i soboréw niepodzielonego Kosciota.

40 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Reformation in 6kumenischer Perspektive,
Arbeitshilfen, Nr 284, Bonn 2016, s. 178-181.

4 Tamze, s. 178.
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moéwi o ,,wlasnych ambicjach Lutra” (Luthers eigene Leidenschaft), ktore oderwaty
go od pierwotnych zamierzen i doprowadzity do radykalnej krytyki katolickiego
Kosciota, jego porzadku zycia i nauczania.

Wedtug Jana Pawta II, wszyscy nie pozostajemy bez winy. Dlatego wszy-
scy wezwani jestesmy do pokuty, wszyscy musimy wcigz na nowo poddawac
,oczyszcezeniu” przez Chrystusa Pana. W tym konteks$cie papiez wzywal nastep-
nie protestantow, prawostawnych i katolikow do dawania wspolnego §wiadectwa
wiary w Jezusa Chrystusa i budowania nowej Europy**. Do tego wezwania bedg
nawigzywac¢ dwaj kolejni papieze.

6. PAPIEZE BENEDYKT XVI I FRANCISZEK — LUTER
,UCZY WIERZYC GLEBIEJ I ZYWIEJ”

Reformacja zainicjowana przez Marcina Lutra uwazana jest za jeden z najwaz-
niejszych momentow w dziejach narodu niemieckiego. Wydarzenia z nig zwigzane
zdeterminowaty nie tylko niemiecka historie, ale i jej tozsamo$¢ oraz kulture. Dla
podzielonego wyznaniowo spoteczenstwa niemieckiego szczegbdlne znaczenie miata
wizyta rodaka papieza Benedykta XVIw 2011 roku Wpisywata si¢ ona w pewnym
sensie do narodowych przygotowan jubileuszu reformacji w 2017 roku®.

W dawnym klasztorze augustianow w Erfurcie miato miejsce spotkanie papie-
za z cztonkami Rady Kosciota Ewangelickiego w Niemczech (EKD). Spotkanie
to papiez nazwal ,,$wictem wspdlnej wiary”**. Prawie cale swoje przemowienie
zwigzal z osobg 1 myslag Marcina Lutra. Dzigkujac za mozliwo$¢ spotkania w tym
historycznym miejscu, Ojciec Swiety stwierdzil: ,,Dla mnie jako Biskupa Rzy-
mu spotkanie tutaj, w dawnym klasztorze augustianskim w Erfurcie jest chwilg
wzruszajaca. (...) to tutaj Marcin Luter studiowat teologie. Tutaj odprawit swoja
pierwsza Msz¢ sw. Wbrew zyczeniu ojca nie kontynuowat studiow prawniczych,
ale studiowat teologi¢ i zaczat przygotowywac si¢ do kaptanstwa w zakonie §w.
Augustyna. Na drodze tej nie interesowat si¢ tym czy owym. Nurtowata go kwestia
Boga, ktora stata si¢ jego gleboka pasjg i motywem do dziatania podczas calej jego
drogi zyciowej. «Jak zyskam sobie taskawego Boga?» — pytanie to zapadto mu
gleboko w serce i przy$§wiecato wszystkim jego poszukiwaniom teologicznym oraz

4 Tamze, s. 181.

431 pazdziernika 2017 r. byt w calych Niemczech dniem §wigtecznym, wolnym od pracy.

4 Pelny tekst przemoOwienia Benedykta X VI «Jak zyskam sobie laskawego Boga?». Spotkanie
z czlonkami Rady Kosciola Ewangelickiego w Niemczech, ,,L."Osservatore Romano”, wersja polska,
32 (2011), nr 12, s. 21-22. Cytaty z polskiego wydania zostaly skorygowane w oparciu o tekst ory-
ginalny zamieszczony w: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls, Nr 189, Bonn 2011, s. 70-74.
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catej walce wewnetrznej. Teologia nie byta dla Lutra problemem akademickim,
ale walkg wewnetrzng z samym sobg, co z kolei byto walka o Boga i z Bogiem™®.
Ten podstawowy motyw zycia i teologii Lutra przenosi Benedykt XVI na czasy
wspolczesne.

Z duza doza pesymizmu papiez powatpiewa jednak, czy pytanie: ,,Jak zyskam
sobie taskawego Boga?”, ktore byto sita napedowa calego zycia Reformatora, po-
zostaje nadal aktualne i wazne. ,,Kogo to naprawde dzi$ jeszcze obchodzi, nawet
wsrod chrzescijan? Jakie znaczenie ma kwestia Boga w naszym zyciu i w naszym
przepowiadaniu? Wigkszo$¢ ludzi, takze chrzescijan, sadzi, ze Bog w ostatecznym
rozrachunku nie interesuje si¢ naszymi grzechami i cnotami. Wie On, oczywiscie, ze
wszyscy jestesmy tylko ciatem. Jesli wierzy si¢ jeszcze w inne zycie i w sad Bozy,
to prawie wszyscy zaktadaja w praktyce, ze Bég powinien by¢ wspanialomysiny
1 — ostatecznie — w swym mitosierdziu przymknie oko na nasze drobne btedy. Ta
kwestia juz nas nie nurtuje. Czy jednak te nasze btedy naprawde sg tak mate?’,
Papiez Benedykt thumaczy, ze zto ,,nie mogtoby by¢ tak potezne, gdyby$smy na-
prawde stawiali Boga w centrum naszego zycia. Pytanie, jakie jest stanowisko
Boga wobec mnie i jak ja mam stawa¢ przed Bogiem? — to palace pytanie Lutra
na nowo iz pewnoscig w nowej postaci winno stac si¢ rowniez naszym pytaniem,
nie akademickim, a konkretnym. Sadzg, Ze jest to pierwsze wezwanie, jakie po-
winni$my ustyszeé, spotykajac sie¢ z Marcinem Lutrem™’.

W swoim przemowieniu papiez zwraca uwage na jeszcze jedna lekcje, ktora
mozemy pobra¢ u Lutra. Jest nig postawienie w centrum Chrystusa. ,,Bog, je-
dyny Bog, Stworca nieba i ziemi, nie jest zwykla hipotezg filozoficzng na temat
pochodzenia wszech$wiata. Ten B6g ma oblicze i mowil do nas. Stat si¢ jednym
z nas w czlowieku Jezusie Chrystusie — prawdziwym Bogu i zarazem prawdzi-
wym czlowieku”*. Papiez przypomina, ze my$l Lutra, cata jego duchowo$¢ byta
catkowicie chrystocentryczna. W Chrystusie widziat Luter decydujace kryterium
hermeneutyczne w odczytywaniu Pisma Swigtego. To kryterium zaktada takze, iz
,,Chrystus stanowi centrum naszej duchowosci, a mito§¢ do Niego, zycie razem
z Nim, nadaje kierunek naszemu zyciu™¥.

4 Tamze, s. 21.

4 Tamze. Papiez podaje nastepnie przyktady zta w $wiecie: ,,Czyz $wiat nie ulega spustoszeniu
z powodu zepsucia wielkich, ale takze maluczkich, ktorzy mysla jedynie o wlasnej korzysci? Czyz
nie jest moze zniszczony z powodu wladzy narkotykow, ktora zeruje, z jednej strony, na zachtannosci
zycia i pienigdza, z drugiej za$, na nieposkromionej zadzy uzycia u osob, ktore im si¢ oddaja? Czyz
nie jest zagrozony przez narastajaca sktonno$¢ do przemocy, ktora nierzadko kryje si¢ pod pozorami
religijnosci? Czy gldd i ubdstwo moglyby az tak spustoszy¢ cale czgéci $wiata, gdyby zywsza byta
w nas mito$¢ do Boga i wyplywajaca z niej takze mitos¢ do blizniego, do stworzen Bozych, jakimi
sa ludzie? Mozna by tak pytac¢ dalej. Nie, zto nie jest btahostka”.

47 Tamze.

# Tamze.

4 Tamze.
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Podsumowujac, mozna stwierdzié¢, ze w kontekscie mysli Reformatora Bene-
dykt XVI zwrécit uwage na fundamentalne znaczenie pytan o mitosierdzie Boga
i grzech cztowieka. Jego zdaniem, w dobie szerzacej si¢ presji sekularyzacji ewan-
gelicy 1 katolicy winni sobie wzajemnie pomagac: ,,wierzy¢ glebiej i zywiej”™.
W jego oczach Luter jest wzorem takiej wiary. Podobne mys$li mozna znalez¢
w wypowiedziach papieza Franciszka.

Otwarcie papieza Franciszka na dialog katolicko-luteranski uwidocznito si¢
podczas wizyty papieza w luteranskim kosciele w Rzymie dnia 15 listopada 2015 .
Szczegbdlnego znaczenia nabral dar, ktory przynidst ze soba. Byl nim kielich do
sprawowania Eucharystii. Dar ten w symboliczny sposéb wyrazat nadziej¢ na
wspolnote eucharystyczng. Przy okazji wizyty w luteranskiej parafii papiez Fran-
ciszek wyrazit rowniez potrzebe skierowana do wlasnego Kosciota, by w perspek-
tywie podkreslanej przez Sobor Watykanski I zasady Ecclesia semper reformanda
,odwaznie podjac si¢ doktadnej i szczerej nowej oceny zamierzen reformacji
i samego Marcina Lutra™".

Cztery miesiace przed wyjazdem do Lund w celu ekumenicznego upamiet-
nienia 500. rocznicy reformacji papiez odwiedzit Armeni¢. W drodze powrotnej
26 czerwca 2016 r. podczas konferencji prasowej w kontekscie pytan o ,,wspdlne
dary Kos$ciolow” pytano papieza takze o ,,dary Reformacji”. Dziennikarzowi nie-
mieckiego radia publicznego (ARD) pytajacego o mozliwos¢ rehabilitacji Lutra
odpowiedzial wtedy: ,,Wierze, ze intencje Marcina Lutra nie byly bledne: on byt
reformatorem. By¢ moze pewne metody nie byly wlasciwe, ale w tym czasie
(...) Kosciot nie byt przyktadem do nasladowania: istniata korupcja w Kosciele,
ze$wiecczenie, przywigzanie do pieniedzy i wladzy. Przeciwko temu Luter zapro-
testowat. Ponadto byt inteligentny; on zrobil uzasadniony krok do przodu. A dzisiaj
luteranie i katolicy, wraz ze wszystkimi protestantami, zgadzamy si¢ co do nauki
o usprawiedliwieniu: w tej kwestii tak waznej nie btadzit”>.

W wywiadzie tym papiez mowil tez, iz Luter sporzadzit ,,lekarstwo’ dla Kos-
ciola, ,,nastepnie lek ten si¢ skonsolidowal w pewnym stanie rzeczy, w dyscyplinie,
W sposobie wiary, w sposobie dziatania, sprawowaniu liturgii. (...) R6znorodnos¢
jest tym, co by¢ moze wyrzadzilo wiele zta nam wszystkim, a dzi$ staramy si¢
podja¢ droge, aby spotkac si¢ po 500 latach. Uwazam, ze powinni$my si¢ wspodlnie
modli¢, modli¢ sig. (...) Po drugie: trzeba pracowac na rzecz ubogich, przesla-
dowanych, na rzecz wielu ludzi, ktorzy cierpig, dla uchodzcow (...). Pracowac
razem i modli¢ si¢ razem”. Papiez Franciszek wierzy, ze Duch Swiety obdarzy
chrzescijan taska jednosci. ,,Ale w migdzyczasie musimy si¢ modli¢, kochac siebie

0 Tamze, s. 22.

I Papiez nie trzymat sie $ci$le manuskryptu, ale taki tekst opublikowano na internetowej stro-
nie Watykanu. Zob. on-line: hhtp://w.2.vatican.va/content/francesco/de/speeches/2015/november/
documents/papa-francesco_ 200151115 _chiesa-evangelica-luterana.html [dostep: 28.06.2016 r.].

52 KAl/ed 28.06.2016.

53 Por. tamze.
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nawzajem i wspotpracowac, zwlaszcza na rzecz ubogich, ludzi cierpigcych, dla
pokoju i wiele innych rzeczy, przeciw wyzyskiwaniu ludzi (...)"*.

W homilii wygltoszonej w katedrze luteranskiej w Lund dnia 31.10.2016 r.
Papiez wezwat chrzescijan do jednosci, gdyz jest ona pragnieniem samego Jezu-
sa. Warunkiem zjednoczenia chrzescijan jest trwanie w jedno$ci z Chrystusem.
Ojciec Swigty wyszedt od stow: ,,Wytrwajcie we Mnie, a Ja [bede trwal] w was”
(J 15,4). Biskup Rzymu wyraznie odwotat si¢ tez do teologii taski wittenberskiego
Reformatora: ,,Duchowe doswiadczenie Marcina Lutra jest dla nas wzywaniem
i przypomina nam, ze bez Boga nic nie mozemy uczynic¢”*.

skskok

Katolicki obraz Marcina Lutra na przestrzeni wiekow ewoluowat od zdecydo-
wanie negatywnego w czasie reformacji i w wiekach nastgpnych, poprzez pierwsze
proby teologicznie i historycznie poglebionych analiz inspirowanych ruchem eku-
menicznym, az po wspotczesna akceptacje wielu jego teologicznych postulatow.
Badania ekumenicznie otwartych teologéow i dialogi ekumeniczne prowadzone
przez Kosciot rzymskokatolicki z Ko$ciotami ewangelickimi pokazujg zgodnos¢
wielu reformacyjnych postulatéw M. Lutra z rozwigzaniami przyjetymi na Soborze
Watykanskim II. Zwtaszcza chrystologiczna koncentracja przy rozwigzywaniu
roznych kwestii teologicznych, uznanie Pisma Swictego jako nickwestionowanej
normy wiary (norma normans non normata), przypomnienie prawdy o potrzebie
ustawicznej reformy Kosciota (ecclesia semper reformanda) sa tego dowodem.
Wspolczesne kierunki rzymskokatolickiego myslenia o Lutrze dobrze streszczaja
historycznie wywazone i dogmatycznie poglgbione opinie ostatnich papiezy, ktorzy,
idac za tekstami uzgodnien Komisji luteransko-katolickiej na forum $wiatowym,
potrafig dostrzec w Marcinie Lutrze gleboko religijnego cztowieka, $wiadka Ewan-
gelii, ktorego mysl teologiczna nie utracita swej aktualnos$ci i jest wyzwaniem dla
wspotczesnego zsekularyzowanego $wiata.

HISTORYCZNY ROZWOJ KATOLICKIEGO OBRAZU MARCINA LUTRA
Streszczenie
Katolicki obraz Marcina Lutra na przestrzeni wiekow ewoluowat od zdecydowanie

negatywnego w czasie reformacji i w wiekach nastepnych, poprzez proby teologicznie i hi-
storycznie poglebionych analiz inspirowanych ruchem ekumenicznym, az po wspotczesng

5% Por. CNA Deutsch/EWTN News [dostep: 27.06.2016 r.].

55 31 pazdziernika 2016 15:55 [w Multimedia:] Radio Maryja. Reformator pragnat ,,reform”
jako kompleksowych rozwigzan. KAI [dostep: 28.06.2016 r.]. Por. W. Kasper, Martin Luther. Eine
okumenische Perspektive, Ostfildern: Patmos Verlag 2016, s. 71.
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akceptacje wielu jego teologicznych postulatéw. Wspoétczesne kierunki rzymskokatolickiego
myslenia o Lutrze dobrze streszczaja historycznie wywazone i dogmatycznie poglebione
opinie ostatnich papiezy: Jana Pawta II, Benedykta XVI i Franciszka. Idac za tekstami
uzgodnien Komisji luteransko-katolickiej na forum §wiatowym, ekumenicznie otwar-
ci papieze potrafiag dostrzec w Marcinie Lutrze cztowieka gleboko religijnego, swiadka
Ewangelii, ktérego mysl teologiczna nie utracita swej aktualnosci i jest wyzwaniem dla
wspolczesnego zsekularyzowanego §wiata.

Stowa kluczowe: Benedykt XVI, dialog luteransko-katolicki, ruch ekumeniczny, Jan
Pawet II, Marcin Luter, papiez Franciszek, reformacja.

THE HISTORICAL DEVELOPMENT OF THE CATHOLIC IMAGE OF MARTIN
LUTHER

Summary

The Catholic image of Martin Luther in the course of the centuries evolved from the
literally negative one during the time of the Reformation and the centuries that followed,
through the theological attempts and historically in-depth analyses inspired by the ecume-
nical movement up to contemporary acceptance of several theological postulates. Con-
temporary movements of Roman-Catholic thinking of Luther well summarize historically
vulnerable and dogmatically deepened opinions of the recent popes: John Paul I, Benedict
XVI and Francis. Following the agreement texts of the Lutheran-Catholic Commission
at the world forum, ecumenically open popes can find out in Martin Luther a profoundly
religious man, the witness of the Gospel whose theological thought is still relevant and
a challenge for the presently secularized world.

Keywords: Benedict XVI, ecumenical movement, John Paul II, Lutheran-Catholic dia-
logue, Martin Luther, Pope Francis, the Reformation.

HISTORISCHE ENTWICKLUNG DES KATHOLISCHEN LUTHER-BILDES

Zusammenfassung

Das katholische Bild von Martin Luther verdnderte sich von einem &uflerst negativen in
der Zeit der Reformation durch theologisch und historisch vertiefte Versuche von Analysen,
angeregt durch die 6kumenische Bewegung, bis zur heutigen Akzeptanz vieler seiner theo-
logischen Forderungen. Die gegenwértigen Tendenzen des romisch-katholischen Denkens
tiber Luther werden am besten durch die historisch sowie dogmatisch fundierten Aussagen
der letzten Pépste zusammengefast: Johannes Paul II, Benedikt XVI und Franziskus. Im
Geiste der Konvergenzen der Katholisch-Lutherischen Dialogkommission auf der Weltebene
sehen diese 6kumenisch aufgeschlossenen Pépste in Martin Luther einen tief religidsen
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Menschen und einen Zeugen des Evangeliums, dessen theologisches Denken nach wie vor
aktuell bleibt und eine Herausforderung an die sékularisierte Welt von heute ist.

Schliisselworte: Benedikt XVI, Lutherisch-Katholischer Dialog, Johannes Paul II,
Martin Luther, Papst Franziskus, Reformation, kumenische Bewegung.
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INTRODUZIONE

Erail 31 ottobre 1517, quando un giovane monaco agostiniano, Martin Luther,
criticando la pratica della vendita delle indulgenze da parte della Chiesa, partico-
larmente diffusa a quel tempo, diede avvio ad un vasto movimento di protesta, che
sarebbe poi passato alla storia con il nome di “Riforma protestante”.

Nel 2017, a distanza dunque di 500 anni, i cristiani di tutto il mondo si sono
fatti promotori di una serie di iniziative per ricordare questa triste data, che segno
la fine dell’unita della fede; data che rappresenta I’inizio simbolico di quel grande
movimento europeo di riforma che porto allo scisma della cristianita. Da quel
momento, infatti, la comunita religiosa si divise in due blocchi: una protestante e
un’altra cattolica, con tutte le conseguenze che ne derivarono, prima fra tutte le
guerre di religione che per secoli devastarono 1’Europa.

Dopo lunghe fasi di storici scontri, sembra che questi anni bui del passato siano
finalmente finiti. In questo senso, la visita di papa Francesco in Svezia, dal 31 ottobre
al 1° novembre 2016, dando ufficialmente il via all’inizio della commemorazione,
costituisce un forte segnale di comprensione e avvicinamento, indicando ai cristiani
ancora divisi la strada per una riconciliazione. Quel che hanno in comune le due
chiese ¢ piu forte di quello che le divide, per cui, malgrado continuino a conservare
le loro storiche differenze, perlomeno rispetto al passato non sono pit nemiche.

Nell’arco di questi 500 anni, almeno una volta ogni cento anni vi € stato un even-
to commemorativo, la cui forma ¢ stata condizionata in gran parte dalla situazione
politica dell’Europa e in particolare da quella del mondo germanico, dove com’¢
noto tutto ebbe inizio. Questi eventi si sono tutti focalizzati sulla figura del frate
agostiniano riformatore, Martin Luther, sottolineandone la giovane eta, ’incarico
di professore di teologia all’Universita di Wittenberg in Germania e la sua storica
protesta contro gli abusi nella vita della Chiesa, in particolar modo su quello della
vendita delle indulgenze. In diverse parti del mondo, inoltre, si sono tenute nu-
merose commemorazioni € sono stati organizzati specifici incontri accademici. La
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maggior parte in Germania, la patria di Luther, dove sono state promosse un buon
numero di iniziative sia da parte dello Stato che della Chiesa. Nei vari discorsi dei
relatori, vescovi e professori, uomini e donne, ¢ stato ampiamente sottolineato il
fatto che Luther non volesse fondare una nuova Chiesa, ma soltanto promuoverne
una riforma.

Rispetto ai periodi di scontro tra le due confessioni, che hanno portato ad un
alto numero di vittime per entrambe le parti, oggi la convivenza pacifica € un fatto
indiscutibile. Cristiani evangelici e cattolici vivono insieme serenamente, cercando
in maniera instancabile il modo per diventare nuovamente una sola Chiesa riunita
nella fede, come la comunita di Gesu Cristo.

GLI ANNI DELLA FEDE A WITTENBERG

Il riformatore di Wittenberg, Martin Luther, visse nel periodo compreso tra il
Medioevo e I’eta moderna, in un’epoca di passaggio fortemente dominata dalla fede.
Dai suoi numerosi scritti, si deduce che pensasse fosse stato Dio stesso ad averlo
scelto come suo profeta conferendogli I’incarico di riformare la sua Chiesa, né al
riguardo sorse alcun dubbio in lui. La ribellione di questo monaco fu uno stimolo
per la Chiesa romana a liberarsi dal papato rinascimentale e soprattutto a scoprire
nuovamente la Sacra Scrittura e la forza della fede. La maggior parte delle persone
dell’epoca erano analfabete, prive d’istruzione religiosa e di sicurezza nella fede
cattolica, per cui vivevano d’incertezze e paure. Quando questo movimento ebbe
inizio, suscito dunque grande clamore: mai era accaduto prima che un giovane pro-
fessore di teologia, di soli trentasei anni, avesse formulato con coraggio alcune tesi
da discutere insieme ad altri professori dell’Universita di Wittenberg, affrontando
i problemi legati alle forme abusive della pratica della vendita delle indulgenze.
In realta, Luther non contestava 1’esistenza in s¢ di questa pratica nella vita della
Chiesa, ma I’abuso che ne era stato fatto soprattutto negli ultimi decenni, degene-
rando in un vero € proprio commercio.

11 18 aprile 1506, papa Giulio II presiedette la solenne cerimonia di avvio dei
lavori per I’edificazione della nuova basilica di S. Pietro a Roma; la costruzione
sarebbe sorta sulla vecchia basilica, ma riutilizzandone i materiali. In quell’oc-
casione, venne posta la prima pietra per la futura costruzione rievocando, con
1 numerosi cardinali, vescovi, sacerdoti € monaci, i salmi che ricordavano i re
Davide e Salomone, costruttori del tempio di Gerusalemme'. 11 12 febbraio 1507,

' Per un approfondimento sull’argomento, si veda: M. Fagiolo Dell’Arco, L arte dei Papi,
Milano: Mondadori 1982; S. Boorsch, The building of the Vatican: the papacy and architecture,
,.Metropolitan museum of art bulletin” 40 (1983), p. 1-64; La Basilica di S. Pietro, ed. C. Pietrangeli,
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Giulio IT emano una bolla d’indulgenza a favore degli oblatori?. Due anni dopo,
il 13 gennaio 1509, promulgo la bolla Liquet omnibus, con la quale, attraverso la
concessione delle indulgenze, si punto a ricavare il denaro necessario a finanziare
i lavori della basilica: in pratica, i credenti che si fossero confessati avrebbe ottenuto
I’indulgenza plenaria.

Uno dei primi problemi che si dovettero subito affrontare, all’indomani dell’e-
lezione del nuovo pontefice Leone X3, fu quello relativo alla ricerca dei mezzi
finanziari per proseguire i lavori della basilica. Una fabbrica costosissima, che
spinse questo pontefice a rinnovare le indulgenze gia concesse dal suo predecessore.
Per raccogliere nuovi fondi, ordino nel 1514 una speciale indulgenza che venne
predicata in tutta Europa. Successivamente, con la bolla Sacrosancti Salvatoris et
Redemptoris del 31 marzo 1515, introdusse una nuova forma di concessione delle
indulgenze: le persone interessate avrebbero dovuto acquistare un documento, che
garantisse loro la riduzione delle pene del Purgatorio. Una meta del denaro incassato
sarebbe stata versata al papa per finanziare i lavori a Roma, mentre la restante parte
ad Alberto di Brandeburgo Hohenzollern, vescovo di Halberstadt e Magdeburgo
nonché arcivescovo elettore di Magonza dal 1514, per estinguere i suoi debiti per-
sonali contratti presso la banca tedesca di Fugger*. Questo vescovo aveva ottenuto
dal pontefice la dispensa dal divieto di cumulare benefici ecclesiastici.

Quindi, Leone X incarico Alberto di Brandeburgo Hohenzollern di pubblicare
I’indulgenza nelle sue diocesi. L’arcivescovo ne affido la predica al frate dome-
nicano Johann Tetzel di Lipsia (1465-1519) che, ricevuto I’incarico, si sposto di
diocesi in diocesi accompagnato da una cerchia ristretta di collaboratori: predicatori,
confessori, ma anche tipografi. Nelle citta in cui si fermarono, alloggiarono nei

Firenze: Nardini 1989; S. Benedetti, G. Zander, L arte in Roma nel sec. XVI [’architettura, Bologna:
Cappelli 1990; C.L. Frommel, La chiesa di San Pietro sotto papa Giulio II alla luce di nuovi docu-
menti, in: San Pietro che non c¢’e, ed. C. Tessari, Milano: Mondadori Electa 1996; L architettura della
Basilica di S. Pietro. S storia e costruzione, ed. G. Spegnesi, Roma: Bonsignori 1997; La Basilica di
S. Pietro in Vaticano, ed. A. Pinelli, Modena: Franco Cosimo Panini 2000.

2 Bolla di indulgenza di Giulio IT del 12 febbraio 1507 per I’edificazione di San Pietro: ,,Giulio
II(...) a tutti i cristiani che leggeranno questa lettera, salute (...) Il nostro Salvatore Gesu Cristo (...)
concesse al beato Pietro, Principe degli apostoli, di fare le sue veciin terra e (...) lo stabili in pienezza
di autorita, affinché qualsiasi cosa avesse legato in terra fosse legato nei cieli e cio che avesse assolto
in terra fosse sciolto nei cieli, da cui nello stesso modo noi successori senza pari merito del Principe
degli apostoli (...) esortiamo i fedeli ad opere di pieta come la riparazione e costruzione della chiesa
dello stesso Principe degli apostoli (...) affinché attraverso i beni temporali che erogheranno e per
i quali non sara diminuita (la loro vita), pervengano felicemente al premio dell’eterna beatitudine
(...) poiché sappiamo che una tal fabbrica non puo essere completata senza una gran somma (...)
invitiamo i fedeli a questa e altre opere di misericordia (...) offrendo per i loro doni suffragi temporali
e grazie spirituali, a tutti i fedeli che entro un anno (...) metteranno, o faranno da altri mettere, nella
cassetta da collocare nella basilica stessa tanto quanto la pia devozione del loro cuore gli suggerira”.

3 Giovanni de” Medici, nacque a Firenze nel 1475, fu nominato cardinale nel 1488 da Innocenzo
VIII. Eletto papa il 9 marzo 1513, mori il 1° dicembre 1521.

4 Cfr. S. Nitti, Lutero, Roma: Salerno 2017, p. 103.
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migliori palazzi, tenendo il giorno successivo una solenne processione, durante la
quale la bolla papale con le indulgenze era portata su un cuscino ricamato d’oro. In
questa bolla, tra I’altro, era scritto: “Inoltre, tutti i cristiani di entrambi i sessi, seco-
lari e religiosi che deporranno nella cassetta una pia elemosina per la costruzione
sopra menzionata possono ottenere la remissione plenaria di tutti i loro peccati”.

Inizialmente, le tesi scritte nel 1517 da Luther in lingua latina e poi stampate
non vennero concepite per una divulgazione pubblica, in quanto erano indirizzate
all’arcivescovo elettore di Magonza. Si conserva la lettera con la quale furono
inviate le 95 tesi, che il 17 novembre I’arcivescovo apri e lesse nel suo palazzo
di Aschaffenburg. I1 13 dicembre successivo, sottopose il testo ad alcuni teologi
dell’Universita di Magonza, ma di fronte allo scarso interesse dimostrato per il
contenuto, ne spedi una stampa a Roma scaricando cosi la responsabilita su Leone
X. Non rendendosi conto di quanto stesse per accadere, attesero la decisione da
Roma e I’evolversi della situazione senza mettere in pratica alcun cambiamento
nella divulgazione delle indulgenze®.

Quel che stupisce particolarmente non solo gli esperti dello sviluppo della
Riforma in Germania, ma anche i semplici lettori interessati a questo argomento
¢ il fatto che, nel 1517, la citta di Wittenberg fosse molto piccola, contava appena
2.000 abitanti. In questa citta, inoltre, vi era la residenza del principe elettore di
Sassonia, Federico il Saggio, il quale nel 1502 aveva fondato proprio a Witten-
berg una nuova universita che raccolse alcune centinaia di studenti provenienti
soprattutto dalle zone limitrofe®. In questa struttura universitaria, voluta dal prin-
cipe Federico, sarebbero stati formati giuristi, medici e teologi, che sarebbero poi
diventati la futura classe dirigente della Sassonia’. Il primo decano della Facolta
di teologia fu un confratello di Luther, successivamente suo superiore provin-
ciale, nonché almeno nella prima fase della protesta sostenitore dei suoi discorsi
e scritti critici contro la pratica della vendita delle indulgenze: il padre Johann
von Staupitz (1468-1524)8.

Martin Luther si trasferi a Wittenberg per concludere i suoi studi e ricevere il
grado di dottore in teologia; ben presto ne divenne uno dei suoi professori, iniziando

5 Cfr. A. Prosperi, Lutero. Gli anni della fede e della liberta, Milano: Mondadori 2017, p. 186.

¢ Cfr. L. Roper, Der Mensch Martin Luther. Die Biografie, Frankfurt am Main: Fischer, S. 2016,
p. 105-106.

7 Cfr. H. Schilling, Martin Lutero: Ribelle in un’epoca di cambiamenti radicali, Torino: Clau-
diana 2016, p. 97-100.

8 Maggiori informazioni su questo argomento in: A. Jeremias, Johannes von Staupitz, Luthers
Vater und Schiiler: sein Leben, sein Verhdltnis zu Luther und eine Auswahl aus seinen Schriften,
Leipzig: Hochweg 1926; Johann von Staupitz L. Keller, Johann von Staupitz und die Anfinge der
Reformation, Nieuwkoop: Brill, Hes & De Graaf 1967; E. Wolf, Staupitz und Luther, ein Beitrag
zur theologie des Johannes von Staupitz und deren Bedeutung fiir Luthers theologischen Werdegang,
New York—London: Johnson 1971; D. Steinmetz, Luther and Staupitz: An Essay in the Intellectual
Origin of the Protestant Reformation, Durham: Duke Univ Pr 1980.
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a svolgervi le sue lezioni. Soprattutto la preparazione delle lezioni di Sacra Scrittura
gli fornirono I’occasione per approfondire la sua conoscenza dei testi sacri, avviando
cosi un lungo ma intenso processo di maturazione. Non occorreva un particolare
sforzo per notare la forte contrapposizione esistente tra I’ideale di Chiesa, proposto
dalla Sacra Scrittura, e quanto quotidianamente veniva messo in pratica dai suoi
ministri. Come in precedenza avevano fatto altri predicatori e professori dell’Uni-
versita, anche Luther con le sue prediche e attraverso i suoi scritti critico gli abusi
legati alla vendita delle indulgenze, chiedendo alle autorita ecclesiastiche la fine di
quest’attivita indegna. Si trattava di una questione ben nota alla Chiesa da diverso
tempo, ma nel XVI secolo comparve una nuova forma di vendita delle indulgenze,
sino ad allora sconosciuta, che non prevedeva un’adeguata preparazione spirituale
da parte del penitente’.

Come accennato, I’arcivescovo della provincia ecclesiastica di Magdeburgo affido
la predica delle indulgenze al domenicano Johann Tetzel, il quale giunse nell’aprile del
1517 a Jiterbog, che distava una trentina di chilometri da Wittenberg. La sua forma
di predicazione fu molto efficace: le persone con grande interesse acquistarono un
diploma in cui era riportato il loro nome e i giorni di sconto di pena dal Purgatorio,
il cui numero variava a seconda della disponibilita finanziaria del penitente. Anche
altri abitanti di Wittenberg si recarono a Jiiterbog per ritirare le indulgenze. Molti di
essi raccontarono a Luther di aver fatto questo acquisto, ricevendo cosi la garanzia
della vita eterna dopo la morte. In Sassonia, invece, la vendita delle indulgenze ven-
ne proibita dal principe Federico il Saggio: il sovrano non volle perdere le entrate
derivanti dalle offerte che i pellegrini tradizionalmente lasciavano nella sua chiesa
di Wittenberg durante la festa di Ognissanti, anch’essa ben fornita di numerose re-
liquie e di diverse indulgenze, e soprattutto in questo modo riusci ad evitare che il
ricavato confluisse nelle casse dell’arcivescovo Alberto di Brandeburgo. Fu proprio
quest’abuso, della vendita delle indulgenze diffusosi a Jiiterbog, ad offtrire a Luther
I’occasione per presentare il 31 ottobre 1517 a Wittenberg le sue storiche 95 tesi,
ovvero la Discussione sulla dichiarazione del potere delle indulgenze.

In occasione dell’anniversario per i 500 anni, numerosi storici e teologi hanno
messo in discussione I’affissione delle tesi sulla porta della chiesa di Wittenberg!®.
Di questo episodio riferi nel 1546 Filippo Melantone, uno dei suoi piu stretti col-
laboratori, nonché famoso biblista e traduttore di testi sacri. Tuttavia, Melantone
non era a Wittenberg in quel periodo e quindi non poté assistere a quei fatti'!,
Probabilmente I’affissione delle tesi non ¢ avvenuta a Wittenberg, anche perché la
maggior parte delle persone del luogo era analfabeta a quel tempo e quindi com-
pletamente incapace di leggere e capire il testo in latino. Né gli scritti di Luther

®  Cfr. J. Todd, Martin Lutero, Milano: Bompiani 1967, p. 145-146.

10" Tra i numerosi esempi, ci si limita a segnalare: A. Malessa, Hier stehe ich, es war ganz anders:
Irrtiimer iiber Luther, Holzgerlingen: SCM Hénssler 2017.

" Cft. S. Nitti, Lutero, p. 107.
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oppure i suoi famosi “Discorsi a tavola” ricordano questo episodio, tantomeno egli
vi fece accenno a voce; raccontd di quasi tutti i momenti pit importanti della sua
attivita a Wittenberg, quando nella sua casa si riuni abitualmente a tavola con gli
studenti e i colleghi universitari. Il mangiare insieme era I’occasione per discute-
re con i presenti di politica e delle diverse tappe dello sviluppo quotidiano della
societa tedesca. Si parlava naturalmente delle questioni legate allo sviluppo del
movimento di protesta, dei personaggi del movimento, dei principali eventi relativi
alla rottura con la Chiesa di Roma e alla nascita di una nuova confessione religiosa.
Questi famosi discorsi a tavola, scritti successivamente dagli stessi partecipanti
e poi pubblicati nel corso degli anni, rappresentano oggi una fonte importante per
conoscere le diverse tappe dello sviluppo della Riforma protestante e il ruolo di
Luther in questo evento storico'?.

L'urgente riforma della Chiesa, voluta e avviata dai padri conciliari in occasione
del concilio di Costanza del 1414-1418, venne di fatto portata a termine diversi anni
dopo. Questo concilio obbligo i papi a convocarne di nuovi in tempi prestabiliti, cosi
da introdurre le necessarie riforme nella vita della Chiesa ed evitare un’estensione
degli abusi nella vita quotidiana delle comunita cristiane. Di fatto, tale richiesta
venne accolta in misura molto ridotta, tra 1’altro dal concilio Lateranense V che
si tenne dal 3 maggio 1512 al 16 marzo 1517, ma senza alcun risultato efficace.

Tra la chiusura del concilio Lateranense e 1’inizio della Riforma il 31 ottobre,
la Chiesa non riusci a trovare la forza necessaria per tracciare un processo di rifor-
ma. Le voci di critica contro gli abusi nella vita di sacerdoti e religiosi, di vescovi
e papi erano giunte ovunque. Forse fu proprio questa la ragione per cui nessuno
presto giusta attenzione alle posizioni di Luther, pensando si trattasse di uno dei
tanti predicatori zelanti che auspicava un cambiamento decisivo nelle pratiche
religiose della Chiesa. I due papi del concilio Lateranense V, Giulio II e Leone X,
non riuscirono a trovare il modo per isolare la Chiesa dalle vicende della politica
italiana, né ebbero la forza e I’interesse per introdurre le riforme necessarie, di cui
peraltro erano ben consapevoli. Il clero, sia quello regolare che secolare, non era
ben istruito; a quel tempo, non esistevano i seminari per la formazione dei futuri
sacerdoti che introdusse poi il concilio di Trento. Soltanto alcuni avevano un’a-
deguata formazione universitaria, mentre gli altri non erano formati per svolgere
una quotidiana funzione pastorale. Le loro attivita si limitavano il piu delle volte
allo svolgimento delle tradizionali forme di vita religiosa nelle parrocchie, mentre
i vescovi lontani dalle loro diocesi erano interessati piu alle entrate finanziarie che
esse garantivano, anziché a tutto il resto. La gerarchia ecclesiastica, con le sue
dubbie forme di vita morale, era spesso corrotta e coinvolta in questioni legate alla
politica e agli interessi particolari di alcune famiglie®.

12 Cfr. Martin Luthers Werke: Kritische Gesamtausgabe (WA), Weimar, 1883-, 60 voll.; Brief-
wechsel (WAB), 15 voll.; Tischreden (WAI), 6 voll.; Die Bibel (WADB), 12 voll.
13 Cft. J. Todd, Martin Lutero, p. 129-131.
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Probabilmente, anche senza Luther, prima o poi sarebbe stato inevitabile lo
scontro con le autorita ecclesiastiche. Con le tesi pubblicate il 31 ottobre 1517, che
non riguardarono soltanto la questione delle indulgenze, Luther mise in discussione
aspetti cruciali della Chiesa. Come in precedenza avevano fatto i due teologi John
Wycliffe in Inghilterra e Jan Hus in Boemia, anche egli sostenne la dottrina secondo
la quale I’'uomo ¢ destinato alla salvezza non per i suoi meriti, ma per la grazia
di Dio. Sia Wycliffe che Hus furono dichiarati eretici dal concilio di Costanza: il
primo era gia morto, ma le sue idee riformatrici erano vive nei movimenti dei suoi
seguaci; il secondo, invece, vi prese parte, ma fu arrestato, condannato e bruciato
vivo nel 1415. Sopravvisse tuttavia la sua visione di una Chiesa povera, una co-
munita di santi nutriti da un calice comune nell’eucaristia e uniti nella lettura della
Sacra Scrittura'.

LO SVILUPPO DEL PENSIERO E DELLA PRASSI DELLA RIFORMA

Martin Luther era ben consapevole del destino a cui sarebbe andata incontro
una persona dichiarata eretica dalla Chiesa, ma nonostante questo la Sacra Scrittura
era per lui I'unica strada per una forma nuova di Chiesa. Nel suo insegnamento
insistette molto sul fatto che le persone non possono essere giustificate per le opere
da esse compiute, perché non ¢ possibile convincere Dio ad amarle o salvarle solo
in virtu della buona condotta. Le sue tesi ebbero un peso decisivo nella quotidianita
delle persone e soprattutto nella loro vita religiosa. Introducendo le persone alla
ricerca di un Dio misericordioso, si apri loro una grande porta verso una nuova
forma di esperienza religiosa. Il giorno dell’affissione delle tesi, che simbolicamente
rappresenta 1’inizio della protesta, nessuno avrebbe potuto immaginare a quali con-
seguenze sociali e politiche avrebbe portato la sua lotta per una riforma della fede
e dell’intera Chiesa. Le persone che ascoltavano le sue prediche e gli appassionanti
discorsi teologici erano interessate soprattutto alla salvezza della propria anima,
erano in cerca di una “giusta” relazione con Dio. Non volevano perdere la salvezza
a causa della propria incapacita di credere e per questo dopo la morte dover essere
condannati eternamente all’Inferno, ma conquistare la loro vita ed essere sicuri di
poter restare vicini a Dio e di fare con lui un trapasso in Paradiso.

Non sapevano tuttavia come poter fare per avvicinarsi a Dio e conquistare lo
stato di grazia. Per far cio0, le persone del Medioevo erano disposte a spendere le
ultime monete che avevano pur di acquistare un documento d’indulgenza e assi-
curarsi cosi la certezza della grazia divina. Questo perché I'uomo di fede voleva
a tutti 1 costi ottenere la grazia del perdono dei suoi peccati; fare I’esperienza di un

4 Cfr. H. Schilling, Martin Lutero: Ribelle in un’epoca di cambiamenti radicali, p. 153.
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Dio misericordioso, di un Dio pieno di grazia; sapere cosa sarebbe successo nel
momento del trapasso e poi dopo la morte. Ma la loro quotidianita era fatta di paure
e incertezze nella ricerca di Dio. Per cui, le risposte che ottennero dalla spiega-
zione dei testi o in alcuni casi leggendo personalmente la Sacra Scrittura, permise
loro di scoprire la misericordia di Dio modificando completamente il loro modo
di comportarsi. Ne consegui un vero e proprio trauma nella vita politica. L’idea di
una formazione religiosa scateno una forza esplosiva mai avvertita prima d’allora,
favorita anche dall’evoluzione della tecnica: ad esempio, lo sviluppo della stampa
permise ad una larga fascia della societa una rapida, sconosciuta e incontrollabile
circolazione delle idee teologiche e una diffusione della critica nei confronti della
Chiesa romana in tutte le parti del mondo ecclesiastico.

Questo enorme potere esplosivo puo essere giustificato soltanto dall’entusia-
smata ricerca della giusta forma della propria fede, dalla volonta di essere credenti
nel modo giusto. Questa ricerca della vicinanza a Dio commosse la maggior parte
delle persone dell’epoca, testimoni del tragico scontro tra la nuova e la vecchia
fede religiosa, tra due visioni differenti del mondo. Le persone alla ricerca di Dio,
dopo aver fatto quest’esperienza con 1’aiuto di Luther, decisero di allontanarsi
dalla vecchia Chiesa e da alcune delle sue pratiche, come ad esempio quella del-
le indulgenze. Molte persone reclamarono una svolta radicale verso la scoperta
della Sacra Scrittura per conoscere meglio Dio e la sua immensa misericordia nei
confronti dei peccatori. Nei suoi discorsi, il riformatore sottolined che la grazia
di Dio si sarebbe potuta ottenere soltanto con un cambiamento deciso di vita,
seguendo I’insegnamento del Vangelo di Gesu. La novita assoluta consisteva
nel fatto che la concessione della grazia e del perdono dei peccati non potesse
essere decisa da un’autorita ecclesiastica, ma dalla persona stessa che avesse
deciso d’intraprendere la ricerca di Dio e della sua grazia. Non sarebbe stata piu
un’autorita ecclesiastica a giudicare sulla fedelta delle persone, com’era stato
sino a quel momento, ma I’impegno di ciascuno nei confronti della parola di Dio.
Questa convinzione fu espressa chiaramente da Luther al cospetto delle autorita
ecclesiastiche e politiche durante lo svolgimento della Dieta di Worms nel 1521,
dove per la prima volta nella storia un semplice monaco parlo personalmente
davanti all’imperatore Carlo V. Quest’ultimo si trovo in una situazione del tutto
nuova, non solo perché un semplice monaco agostiniano, che era anche dottore
di teologia e professore all’universita, stesse presentando le sue idee religiose,
ma anche in quanto la sua considerazione del problema era ben diversa da quella
dei suoi tradizionali consultori. L’imperatore e i rappresentanti del papa si sa-
rebbero aspettati una revoca di queste idee, ma nulla di simile accadde a Worms:
Luther, davanti ai rappresentanti della vita politico-ecclesiastica del tempo, ripeté
che solo la Sacra Scrittura sarebbe stata per lui un motivo valido di obbedienza.
Secondo lui, I’individuo vince grazie al suo legame con Dio, al coraggio e alla
liberta di plasmare la sua vita nel mondo; puod cosi raggiungere la grazia di Dio
anche senza I’intercessione della Chiesa. Sia durante la Dieta di Worms che quella



GLI ANNIVERSARI NEI 500 ANNI DELLA RIFORMA PROTESTANTE (1517-2017) 69

successiva di Augusta del 1530, la nuova interpretazione dell’Evangelo fu legata
principalmente alla responsabilita della persona. Sulla base di tali affermazioni,
numerose persone furono incentivate ad esprimere apertamente la propria fede
in forma individuale.

Per conoscere la volonta di Dio, era necessario che il cristiano avesse la pos-
sibilita di poter leggere attentamente e in autonomia la Sacra Scrittura. Proprio
per questo motivo in quel periodo vennero fondati in tutta Europa centri per la
traduzione dei testi sacri in lingua popolare, in modo che le persone prive di istru-
zione potessero ascoltare e capire il Vangelo. Lo stesso Luther, a poche settimane
dalla fine della Dieta di Worms del 1521, quando ancora non si sapeva quale piega
avrebbe preso la protesta, tradusse dal greco il Nuovo Testamento in soli tre mesi
nel castello di Wartburg, dove venne ospitato di nascosto da Federico III di Sas-
sonia. Con il suo lavoro, pubblicato nel settembre del 1522, diede anche un forte
stimolo allo sviluppo del tedesco; sebbene il testo originale fosse piuttosto lontano
dalla lingua parlata, ad oggi questa traduzione conserva ancora la sua importanza.
Ma soprattutto offri ai fedeli la possibilita di leggere il testo in lingua tedesca.
Non si tratto pero di un lavoro perfetto, infatti gia nel mese di dicembre vi dovette
apportare alcune correzioni.

Nel periodo della Riforma, si assistette per la prima volta in Europa ad una
diffusione di scritti di vari riformatori stampati per la maggior parte da editori locali.
La riforma arrivo cosi nelle case dei semplici cittadini. Un’altra forma importante
di comunicazione furono le prediche, lunghe ma ben preparate e tenute in lingua
madre in modo da essere capite da tutti. La traduzione dei testi sacri e gli scritti di
Luther esercitarono un’influenza determinante sulle idee della Riforma, e anche
sullo sviluppo della liturgia, grazie soprattutto all’uso della lingua popolare.

La circolazione delle opere religiose a stampa nelle diverse lingue volgari con-
diziono lo sviluppo della societa europea, cambiandone le abitudini e la tradizionale
visione del mondo. Contribuirono a cio anche le scoperte geografiche di nuovi
continenti e le esplorazioni di terre sconosciute che portarono ad un ampliamento
delle conoscenze, che entrate a far parte della vita delle persone ne diminuirono
paure e insicurezze. La Riforma del XVI secolo fu una grande sfida per la societa
in generale: le persone vennero incoraggiate ad assumersi la responsabilita della
propria fede, alla ricerca dell’unita nella fede comune delle chiese cristiane.

LE DIFFERENTI COMMEMORAZIONI DEI 500 ANNI

Nei quattro anniversari, succedutisi nel corso dei secoli, ogni generazione ha
cercato di sfruttare alcuni aspetti delle idee di Martin Luther, a seconda della pro-
spettiva e delle necessita del tempo.



70 JAN MIKRUT

Nell’anno 1617, quando si tenne la commemorazione dei primi cento anni
dall’inizio della Riforma, la nuova confessione dovette garantire una stabilizzazione
delle numerose e differenti comunita religiose della societa protestante, rilevare
la loro indipendenza politica e religiosa, e assicurare una nuova forma d’identita.
In questo contesto, il riformatore di Wittenberg emerse come figura di uomo forte
¢ combattente, in difesa del mondo protestante dal pericolo di un confronto aperto
con i cattolici. La convivenza tra le due confessioni, evangelica e cattolica, divenne
sempre piu difficile, sfociando pochi mesi dopo in una delle piu tragiche guerre di
religione combattuta in Europa: la cosiddetta “guerra dei Trent’anni”, che iniziata
nel 1618 termino il 1648 con la firma dei trattati diplomatici di Miinster e Osna-
briick. Questi trattati confermarono definitivamente la divisione confessionale in
Europa e inoltre per la prima volta riconobbero la tradizione evangelica, ovvero
la Chiesa calvinista'.

Nel 1717, all’epoca della nascente tolleranza religiosa e del secolarismo origi-
nato dall’Illuminismo, i cristiani delle diverse confessioni si trovarono a valutare il
periodo dei primi duecento anni di una difficile storia comune. In quell’occasione,
Luther fu presentato come un uomo mite e aperto al mondo. Dalla seconda meta
del XVII secolo, non vi erano state piu guerre sanguinose come nel periodo pre-
cedente. Nei discorsi dei rappresentanti di entrambe le chiese vennero sottolineate
ancor di piu le differenze confessionali e delle diverse pratiche dottrinali. In quel
periodo, inoltre, i cristiani dovettero rispondere alle critiche avanzate dai filosofi
illuministi sulla religione come aiuto nella crescita della societa. La Rivoluzione
francese del 1789 mise nuovamente in crisi 1 valori tradizionali della societa, con
la conseguente persecuzione religiosa che causd numerose vittime tra i cristiani,
cattolici e protestanti.

La presa di potere da parte di Napoleone Bonaparte portd ad una crisi nella
struttura monarchica dei governi europei. Le guerre napoleoniche devastarono gran
parte dell’Europa, facendo milioni di vittime tra soldati e civili. Per questa ragione,
il terzo anniversario della Riforma del 1817 ebbe un carattere ancor piu diverso da
quelli precedenti. La figura del riformatore di Wittenberg cambio nuovamente per
le necessita del contesto politico: divenne un errore dello sviluppo religioso dei
tedeschi, ma anche un forte scudo contro le idee della societa occidentale dominata
dall’Illuminismo. La campagna di Russia del 1812 segn¢ la fine di Napoleone e del
suo potere sull’Europa. In seguito alla sconfitta dell’esercito francese nella battaglia
di Lipsia del 1813, dove Luther aveva svolto la sua attivita, Napoleone fu costretto
ad abdicare il 4 aprile 1814. Ritorno ancora per un breve periodo a Parigi, ma nella
battaglia di Waterloo del 18 giugno 1815 venne definitivamente sconfitto. Durante
il Congresso di Vienna del 1814-1815, gli alleati europei, tra cui la Germania per
gran parte luterana, cercarono di ristabilire la situazione politica europea secondo

'3 Per maggiori informazioni sulla guerra dei Trent’anni, si veda: M. Greengrass, La cristianita
in frantumi. Europa 1517-1648, Bari—-Roma: Laterza 2017, p. 709.
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gli schemi precedenti. Per cui, il terzo anniversario della Riforma fu legato ad un
ristabilimento piu che a una rinascita del potere politico in Germania. Luther divento
il modello dell’autoaffermazione nazionale, uno dei personaggi pit importanti per
la rinascita della nuova forma dello stato politico tedesco. La confessione luterana,
essendo la religione della maggioranza della popolazione tedesca, fu presentata
come un importante elemento di coesione e unita per la realizzazione di una nuova
forma di Stato.

Nel 1917, in occasione del 400° anniversario della Riforma, la biografia di
Luther venne vista sotto un’altra prospettiva dagli storici e dai responsabili della
Chiesa luterana. Nell’ultima fase della prima guerra mondiale (1914-1918), la cru-
delta del conflitto sorprese non solo le societa dei diversi Stati europei, ma anche
i responsabili degli eserciti stessi. Per la prima volta nella loro storia, le diverse
nazionalita e confessioni religiose furono coinvolte con incredibile determinazione
in un combattimento, ricorrendo all’uso di armi moderne e mezzi di distruzione
di massa. Furono mobilitati pit di sessanta milioni di soldati, di cui oltre nove mi-
lioni persero la vita nei diversi campi di battaglia. Oltre ai soldati, persero la vita
circa sette milioni di civili a causa di operazioni di guerra, carestie ed epidemie!®.
In quest’ottica occorre dunque interpretare la figura di Luther, che se da una parte
agisce e influenza il suo tempo, dall’altra ne ¢ contemporaneamente influenzata
dalla propaganda di guerra. La sua vita e 1 suoi scritti entrarono a far parte della
storia della Riforma, ma allo stesso tempo I’interpretazione dei suoi testi doveva
offrire alle nuove generazioni dei cristiani evangelici gli strumenti necessari per
interpretare il mutato contesto politico. La Germania aveva perso la guerra, per
cui gran parte della societa dovette superare la propria delusione e cercare nuove
strade per lo sviluppo della societa.

Durante il primo dopoguerra la popolazione fu colpita da un periodo di assoluta
miseria, con centinaia di migliaia di vittime che si aspettavano risposte precise anche
dai responsabili della Chiesa. La disoccupazione e la miseria sociale degenerarono
in comportamenti radicali da parte della societa tedesca. Questa situazione fu alla
base della nascita dell’ideologia del nazionalsocialismo tedesco, che porto alla
fondazione del partito NSDAP'". La presa del potere in Germania, nel 1933, da
parte del nascente regime porto nuovamente la figura di Luther sulla scena politica.
Questa volta, pero, nello scontro tra la nuova ideologia ¢ le minoranze luterane,
Luther fu presentato come un avversario accanito della popolazione ebrea. I suoi

1o Cfr. M. Gilbert, La grande storia della prima guerra mondiale, Milano: Mondadori 2010,
p- 3.

17" Maggiori informazioni su questo argomento in: P. Diehl-Thiele, Partei und Staat im Dritten
Reich. Untersuchung zum Verhdltnis von NSDAP und allgemeiner innerer Staatsverwaltung 1933-
1945 (Miinchener Studien zur Politik, 9), Miinchen: Beck 1969; Der Aufstieg der NSDAP in Augen-
zeugenberichten, ed. E. Deuerlein, Miinchen: Deutscher Taschenbuch Verlag 1980; M.H. Kater, The
Nazi Party. A Social Profile of Members and Leaders, 1919-1945, Oxford: Harvard University Press
1983; K. Pitzold, M. Weilbecker, Geschichte der NSDAP 1920-1945, Koln: Pahl-Rugenstein 2002.
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scritti storici furono usati con successo dagli strateghi dell’ideologia nazionalsocia-
lista nella lotta contro la popolazione ebrea, trovando nel contesto politico tedesco
una nuova negativa valutazione'®. Questi testi furono spesso pubblicati per essere
utilizzati e sfruttati a fini propagandistici. La propaganda lo presentava come uno
spietato antisemita e i pastori evangelici dovevano predicare proprio su questo
argomento nelle loro chiese. Alcuni di essi si rifiutarono, contestando che tali testi
fossero stati scritti in un contesto storico totalmente diverso rispetto alla situazione
politica vigente in Germania, e quindi non poteva farsene uso senza una spiega-
zione adeguata. La disobbedienza da parte dei pastori al sistema politico poteva
comportare in quel periodo la rieducazione nei campi di concentramento. Uno di
questi fu Dietrich Bonhoeffer (1906-1945), il quale gia nel 1933 aveva sottoline-
ato che la Chiesa evangelica dovesse proteggere gli ebrei e le minoranze etniche.
Per le sue critiche al sistema nazionalsocialista, Bonhoeffer nel 1943 fu arrestato
dalla Gestapo e rinchiuso nel campo di concentramento di Flossenbiirg, dove il
9 aprile 1945, alcune settimane prima della fine della seconda guerra mondiale, fu
giustiziato sul patibolo'.

Dopo il 1945, i territori dell’Europa centrale entrarono nell’orbita della domi-
nazione sovietica. Dal punto di vista geopolitico, in seguito alle decisioni prese nel
1945 durante le conferenze di Yalta ¢ Potsdam, I’Europa centrale divento la parte
esterna dell’impero sovietico, comprendente i paesi satelliti dell’URSS: la Polonia,

18 Per maggiori informazioni sul questo argomento si vedano: H. Kremers, Die Juden Martin

Luther; Martin Luther und die Juden. Geschichte, Wirkungsgeschichte, Herausforderung, Neukir-
chen-Vluyn: Neukirchener Verlag 1985; R.P. Hsia, The Mythof Ritual Murder. Jews and Magic in
Reformation Germany, New—Haven—London: Yale University Press 1988; L. Kaennel, Lutero era
antisemita?, Torino: Claudiana 1999; R. Taradel, B. Raggi, La segregazione amichevole. La «Civilta
Cattolica» e la questione ebraica 1850-1945, Roma: Editori Riuniti 2000; P. von der Osten-Sacken,
Martin Luther und die Juden: neu Untersuchtanhand von Anton Margarithas «Derganz Jiidischglauby
(1530-1531), Stuttgart: Kohlhammer 2002; F. Mancini, L ebreo nella teologia luterana della Prima
Eta Moderna. Il ‘topos’ dell’ebreo nelle opere di Martin Lutero e dell ' Ortodossia luterana, Padova:
Unipress 2012; E.W. Gritsch, Martin Luther s Anti-Semitism: AgainsthisBetterJudgment, Grand
Rapids—Cambridge: Eerdmans 2012; B. Schramm, K.I. Stjerna, Martin Luther. The Bible and the
Jewish People: A Reader, Minneapolis: Fortress Press 2012; T. Kaufmann, Luthers «Judenschrifteny.
Ein Beitrag zu ihrer historischen Kontextualisierung, Tiibingen: Mohr Siebeck 2013; D. Bering, War
Luther Antisemit? Das deutsch-jiidische Verhdltnis als Tragddie der Néhe, Berlin: Berlin University
Press ein Imprint von Verlagshaus Romerweg 2014; T. Kaufmann, Luthers Juden. Reclam, Ditzingen:
Reclam 2014; T. Kaufmann, Gliebrei di Lutero, Torino: Claudiana 2016; A. Pangritz, Theologie und
Antisemitismus. Das Beispiel Martin Luthers, Frankfurt: Peter Lang GmbH 2017.

1 Sulla figura del pastore e teologo Dietrich Bonhoeffer, si veda: E. Bethge, Dietrich Bon-
hoeffer. Theologe. Christ. Zeitgenosse. Eine Biographie, Miinchen: Evangelische Verlagsanstalt
1968; W. Landgrebe, Dietrich Bonhoeffer. Wagnis der Nachfolge, Gielen: Brunnen Verlag 1986;
J. Ackermann, Dietrich Bonhoeffer. Freiheit hat offene Augen. EineBiographie, Giitersloh: Giitersloher
Verlagshaus 2005; E. Metaxas, Bonhoeffer. Prawy cztowiek i chrzescijanin przeciwko Trzeciej Rzeszy,
Krakéw: Znak 2012; Ch. Tietz, Dietrich Bonhoeffer: Theologe im Widerstand, Miinchen: C.H. Beck
2013; F. Ferrario, Dietrich Bonhoeffer, Roma: Claudiana 2014; Ch. Marsh, Dietrich Bonhoeffer.
Derverkldrte Fremde. Eine Biografie, Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus 2015.
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la Cecoslovacchia, I’'Ungheria e la Germania orientale (DDR). Quest’ultima fu uno
dei due stati in cui, all’indomani della sconfitta, venne divisa la nazione tedesca:
ad est, la gia citata Repubblica Democratica Tedesca (DDR) e ad ovest la Repub-
blica Federale di Germania (BRD). Nella DDR, i comunisti tedeschi cercarono
di diffondere gli ideali sovietici; la maggioranza dei cittadini aderiva alla Chiesa
evangelica e la comunita cattolica formava una minoranza in diaspora. La DDR
cerco di non apparire uno stato totalitario, anche se i cattolici non ebbero la stessa
liberta di culto rispetto a quelli della BRD%.

Nella DDR, il potere comunista cerco di usufruire dell’immagine di Luther
per portare avanti la sua raffinata battaglia ideologica. Il riformatore fu presentato
con un’accezione negativa: un antisemita, i cui scritti furono spesso usati dalla
propaganda nazionalsocialista per riferirsi alla popolazione ebraica, ma anche un
simpatizzante del potere politico, un amico dei principi e nello stesso tempo il
traditore dell’idea di giustizia sociale.

Specialmente in occasione del 500° anniversario della nascita di Luther, nel
1983 fu presentato dalla propaganda comunista come il traditore dei contadini nella
loro rivoluzione sociale contro lo sfruttamento da parte dei proprietari terrieri. Il
momento piul critico per tutti i cittadini della DDR si ebbe nel 1961, con I’imprevista
costruzione del muro di Berlino che, impedendo i rapporti tra le due Germanie,
rese molto difficile la situazione dell’intera citta. Soltanto nel 1989 i cittadini della
DDR, occupando le ambasciate della BRD in diversi paesi, riuscirono a ottenere il
permesso di recarsi liberamente nella Germania ovest. Il culmine di questa pacifica
rivoluzione fu raggiunto il 9 novembre, quando il muro di Berlino venne abbattuto.
Nei mutamenti politici di quell’anno, i cristiani di ambedue le Chiese svolsero un
ruolo importante. I1 20 settembre 1990 venne ratificato il Trattato di Unificazione
tra la BRD e la DDR e, quindi, la Germania venne riunificata®'. La nazione tedesca
poté avviare un processo di unificazione, nel quale i valori religiosi esercitarono
un peso importante.

LA FIGURA DI MARTIN LUTHER A 500 ANNI DALLA RIFORMA

Sin dall’inizio della Riforma, Luther influenzo significativamente le diverse
societa del mondo in ogni aspetto della realta quotidiana, anche nello stile di vita che
cambio radicalmente a causa di denigrazioni e trasferimenti. Il livello di conoscenza

20" Per ulteriori informazioni su questo argomento, si veda: J. Mikrut, La Chiesa cattolica in

Germania dell’Est (DDR), in: La Chiesa cattolica e il Comunismo in Europa centro-orientale e in
Unione Sovietica, a cura di J. Mikrut, San Pietro in Cariano (Verona): Gabrielli 2016, p. 227-276.
21 Cfr. J. Mikrut, La Chiesa cattolica in Germania dell’Est (DDR), p. 274.
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dei suoi scritti crebbe sempre piu, in quanto grazie allo sviluppo e alla diffusione
della stampa le sue idee circolarono ovunque. La sua rivolta catturd sempre piu
nuovi simpatizzanti. Per via delle controversie esistenti, alcuni Stati si allinearono
al modo di pensare di Luther. Nonostante le differenze nazionali e culturali tra
1 suoi seguaci, I’interpretazione teologica della Sacra Scrittura da lui proposta di-
vento un modo comune di pensare, parlare ed esprimersi: tutto cio fu determinato
da complessi avvenimenti legati all’interpretazione di una sola parola, “Riforma”.
La liberta di scelta ¢ legata alla parola della Sacra Scrittura, per cui ogni individuo
¢ legato solo alla propria coscienza, di cui € responsabile. La voce della coscienza
¢ anche il suono di Dio, ¢ una questione di consapevolezza della fede personale.
Soltanto I’individuo ¢ responsabile della propria coscienza.

L’anniversario, nel 2017, dei 500 anni dall’inizio della Riforma protestante
non ¢ stato caratterizzato come in precedenza da elementi anticattolici. Per le due
comunita, cattolica ed evangelica, non ¢ stato vissuto in maniera festosa, ma in
ricordo di un lungo periodo storico di divisione tra i cristiani. Ad oggi, grazie ad
un intenso percorso ecumenico, i ponti tra le comunita religiose sono diventati
piu sostenibili, mentre le opinioni teologiche vengono in gran parte condivise. In
particolar modo, durante la seconda parte del XX secolo, in numerose parti del
mondo si € raggiunta una condivisione di responsabilita della fede cristiana e un’a-
deguata testimonianza di Gesu Cristo nel mondo. I tempi difficili, in cui i cattolici
nei paesi evangelici non potevano sentirsi uguali agli altri, sono ormai finiti da
tempo. I cristiani, che grazie alle diverse commemorazioni svolte per i 500 anni
della Riforma hanno potuto arricchirsi spiritualmente nelle loro comunita, hanno
capito che solo uniti possono essere credibili agli occhi del mondo intero, che si
aspetta un contributo di responsabilita e condivisione per la societa di oggi. Nell’eta
moderna il Cristianesimo aveva dovuto affrontare, oltre che un conflitto religioso
nel periodo della Riforma, anche la crisi causata dall’Illuminismo e da una forte
critica della religione. La Riforma aveva cambiato invece 1’intera societa europea
e conseguentemente anche il modo di funzionare delle societa stesse, in particolare
in paesi come la Germania in cui il protestantesimo era diventato religione di Stato.
Per la prima volta, nel 2016, un papa, insieme con i massimi rappresentanti della
Chiesa protestante, ha ricordato 1’inizio della Riforma riunendosi proprio a Lund,
dove nel 1947 fu fondata la Federazione Luterana Mondiale che, avente sede
a Ginevra, raccoglie oggi circa 74 milioni di cristiani appartenenti a 145 chiese di
98 paesi diversi.

Per la commemorazione dei 500 anni, il pontefice romano in rappresentanza
della parte cattolica ha scelto simbolicamente il 31 ottobre — giorno in cuinel 1517
prese avvio la Riforma — per organizzare un viaggio apostolico in Svezia di due
giorni. La Svezia e altri paesi scandinavi furono tra i primi dopo la Germania ad
introdurre 1’insegnamento di Luther, staccandosi dalla Chiesa romana e diventando
cosi uno dei primi paesi protestanti. I1 31 ottobre 2016, nella cattedrale luterana di
Lund ha avuto luogo la preghiera ecumenica comune cattolica-luterana ed ¢ stata
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firmata una “Dichiarazione Congiunta™?. La Chiesa cattolica e la Federazione
Luterana Mondiale hanno dato inizio insieme alla commemorazione delle origini
della Riforma luterana, con un’affissione simbolica delle 95 tesi presso la porta
della chiesa del castello di Wittenberg (31 ottobre 1517 — 31 ottobre 2017). Un
dialogo ecumenico che, in realta, dura gia da diversi anni, dalla firma della “Di-
chiarazione congiunta sulla dottrina della giustificazione” pubblicata ad Augsburg
il 31 ottobre 1999%. Questa dichiarazione e quella di Lund del 2016 rappresentano
due tappe fondamentali nella storia dei cristiani: “Mentre superiamo quegli episodi
della storia che pesano su di noi, ci impegniamo a testimoniare insieme la grazia
misericordiosa di Dio, rivelata in Cristo crocifisso e risorto. Consapevoli che il
modo di relazionarci tra di noi incide sulla nostra testimonianza del Vangelo, ci
impegniamo a crescere ulteriormente nella comunione radicata nel Battesimo”*.

La visita di papa Francesco in Svezia ha favorito un avvicinamento tra le comu-
nita cattoliche e protestanti. Infatti, essendo allora in corso il restauro della chiesa
utilizzata dai cattolici come luogo di culto, i protestanti misero a disposizione la
loro cattedrale di Lund. Questa cattedrale evangelica, costruita nel XII secolo in
stile romanico, ¢ la piu antica chiesa vescovile scandinava®.

Con la solenne celebrazione nella chiesa del castello di Wittenberg e con una
successiva cerimonia di Stato, si € concluso il 31 ottobre 2017 I’anniversario della
Riforma in Germania. Nel suo discorso, la cancelliera Angela Merkel, figlia di un
pastore evangelico, ha posto 1’accento sull’impegno per la liberta religiosa come
un compito comune dello Stato e delle chiese cristiane. Lo Stato ¢ obbligato,
sottolineava nel suo discorso, a rispettare e proteggere la dignita delle persone,
a partire innanzitutto dalla difesa della liberta religiosa. Laddove non vi € un pro-
fondo spirito di tolleranza religiosa, non puo trovare spazio la liberta delle forme
d’espressione. E in tal caso a soffrire & proprio la societa composta da individui di
differenti nazionalita e culture?.

Il vescovo luterano Heinrich Bedford-Strohm, nella sua omelia, ha esaltato
I’inizio della Riforma come un atto di liberazione. Secondo lui, le leggendarie tesi
proclamate da Martin Luther furono una forma di liberazione, anche per la Chiesa

22 Papst und lutherischer Weltbund-Chef verdffentlichen Erkldrung, in: Kathpress, 24.10.2016.

21 firmatari della dichiarazione sono stati il cardinale Walter Kasper, da parte vaticana, e il
pastore Ishmael Noko, segretario generale della Federazione Luterana Mondiale. La traduzione
italiana del testo si trova on-line: http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical councils/chrstuni/
documents/rc_pc_chrstuni_doc 31101999 cath-luth-joint-declaration_it.html [accesso: 31.03.2018].

2 Dichiarazione Congiunta cattolico-luterana della Riforma di Lund, firmata il 31 ottobre
2016. Per la traduzione italiana del testo, cfr. on-line: http://press.vatican.va/content/salastampa/it/
bollettino/pubblico/2016/10/31/0783/01757 .html#ita [accesso: 31.03.2018].

% La comunita cattolica svedese attuale € molto piccola, ma ha un forte carattere internazionale.
Si compone di circa 113.000 cittadini, appena 1’1,15 per cento dell‘intera popolazione svedese; cfr.
Nach 500 Jahren wiederkatholische Messen im Dom von Lund, in: Kathpress, 05.04.2018.

2 Deutschland feierte 500 Jahre Reformation, in: Kathpress, 02.11.2017.
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e per il mondo intero. Nel suo discorso ha invitato papa Francesco a recarsi proprio
a Wittenberg per il 500° anniversario della Riforma, concludendo con queste parole:
“Caro papa Francesco, fratello in Cristo, ringraziamo Dio con tutto il cuore per
la tua testimonianza di amore e misericordia, che anche per noi protestanti ¢ una
profonda testimonianza di Cristo”.

La Riforma ha dedicato dall’inizio un’attenzione particolare all’importanza
della Sacra Scrittura nella vita delle comunita ecclesiastiche e nella formazione della
societa. Recentemente i cristiani sparsi nel mondo hanno avuto molte occasioni per
confermare la loro affidabilita davanti alla Sacra Scrittura, che € stata nuovamente
riscoperta come fonte di verita e fede sulla strada verso il futuro, seguendo le pa-
role di S. Paolo: “Vi esorto dunque 1o, il prigioniero nel Signore, a comportarvi in
maniera degna della vocazione che avete ricevuto, con ogni umilta, mansuetudine
e pazienza, sopportandovi a vicenda con amore, cercando di conservare 1’unita dello
spirito per mezzo del vincolo della pace. Un solo corpo, un solo spirito, come una
sola ¢ la speranza alla quale siete stati chiamati, quella della vostra vocazione; un
solo Signore, una sola fede, un solo battesimo. Un solo Dio Padre di tutti, che ¢ al
di sopra di tutti, agisce per mezzo di tutti ed ¢ presente in tutti” (Ef 4,2-6).

ROCZNICE W CIAGU 500 LAT REFORMY PROTESTANCKIEJ (1517-2017)

Streszczenie

Niniejszy artykut zredagowany z okazji 500-lecia Reformacji koncentruje si¢ wokot ko-
lejnych setnych rocznic tego wydarzenia i ich obchodéw w danym konteks$cie historycznym
i w odniesieniu do postrzegania osoby Marcina Lutra. W ciggu 500 lat od pamigtnego
wystgpienia Ojca Reformacji, ktore zapoczatkowato ruch ,,reformy protestanckiej”, co
najmniej kazde kolejne sto lat obchodzone bylo jako szczegdlne upamigtnienie tego faktu,
ktory zmienit bieg historii Europy 1 $wiata oraz wstrzasnat chrzescijanstwem. Poszcze-
g6lne, okragle rocznice Reformacji nalezy wigc rozpatrywac¢ w odniesieniu do 6wczesne;j
sytuacji spoteczno-politycznej w Europie, a zwlaszcza w Niemczech. Nie mniej wazne jest
zwrocenie uwagi na postac zatozyciela Kosciota reformowanego, na ktéorym skupiata si¢
zawsze, rowniez dzis, idea §wigtowania rocznicy Reformacji. W powyzszym artykule przed-
stawia si¢ gtdowne watki z zycia Marcina Lutra w kontekscie jego reformy chrzescijanstwa
oraz zasadnicze idee przewodnie jego mysli. Nastepnie analizuje si¢ rozwoj Reformacji,
rozumiany jako poglebienie doktryny i ustabilizowanie si¢ praktyki, w latach po $mierci
zatozyciela ruchu reformatorskiego. Na tym tle przedstawia si¢ kolejne rocznice reformy
protestanckiej w odniesieniu do sytuacji religijnej i politycznej w Europie i na $wiecie ze
szczegblnym uwzglednieniem ostatniej rocznicy 500-lecia Reformacji i jej postrzegania
zarowno w Kosciotach protestanckich, jak i w Kosciele katolickim w kontekscie rozwoju
ruchu ekumenicznego.

Stowa kluczowe: Marcin Luther, Reformacja, Protestantyzm, Jubileusz, Ekumenizm.
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THE ANNIVERSARIES DURING 500 YEARS OF PROTESTANT REFORM
(1517-2017)

Summary

This article, written on the 500th anniversary of the Reformation, focuses on the sub-
sequent 100th anniversary of this event and the celebrations in a given historical context
and in relation to the perception of the person of Martin Luther. Within 500 years of the
memorable speech of the Reformation Father, which initiated the “Protestant reform”
movement, at least every consecutive hundred years was celebrated as a special comme-
moration of this fact, which changed the course of European and World history and moved
deeply into Christianity. The individual anniversary of the Reformation should therefore
be considered in relation to social and political situation in Europe of that time, especially
in Germany. It is no less important to draw attention to the figure of the founder of the
Reformed Church, which has always focused, even today, on the celebration of the anni-
versary of the Reformation. The article presents the main themes of Martin Luther’s life
in the context of his reform of Christianity and the basic ideas guiding his thoughts. Then,
the development of the Reformation is analyzed, understood as the deepening of doctrine
and the stabilization of practice, in the years after the death of the founder of the reform
movement. Against this background, successive anniversaries of the Protestant reform are
presented with regard to the religious and political situation in Europe and in the world,
with particular emphasis on the last anniversary i.e. 500th anniversary of the Reformation
and its perception in Protestant Churches as well as in the Catholic Church in the context
of the development of the ecumenical movement.

Keywords: Martin Luther, Reformation, Protestantism, anniversary, ecumenism.

HUNDERTJAHRIGE JAHRESTAGE IM LAUFE DER 500 JAHRE
PROTESTANTISCHER REFORM (1517-2017)

Zusammenfassung

Der vorliegende Artikel wurde anlésslich des 500 jahrigen Jubildums der Reforma-
tion verfasst und kreist um ihre konsekutiven hundertjahrigen Jahrestage sowie um ihre
Begehen im jeweiligen historischen Kontext in Bezug auf die Wahrnehmung der Person
Martin Luthers herum. In den 500 Jahren seit dem denkwiirdigen Auftreten des Vaters
der Reformation, welches die Bewegung der ,,protestantischen Reform* angefangen hat,
wenigstens jedes hundertjahriges Jubildum wurde als ein besonderes Andenken dieses
Ereignisses begangen, das den Lauf der Geschichte Europas und der Welt verdnderte und
das Christentum erschiitterte. Konsekutive, runde Jahrestage der Reformation muss man
im Kontext der damaligen gesellschafts-politischen Situation in Europa und vor allem
in Deutschland betrachten. Nicht weniger wichtig ist auch die Beachtung der Gestalt
des Griinders der reformatorischen Kirche selbst, auf dem immer, auch heute, die Idee
des Feierns von Jahrestagen der Reformation konzentriert war. Im vorliegenden Artikel
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werden die wichtigsten Fakten aus dem Leben Martin Luthers im Kontext seiner Reform
des Christentums sowie der Leitideen seines Gedankenguts dargestellt. Danach wird die
Entwicklung der Reformation analysiert, verstanden als eine Vertiefung der Doktrin und
eine Stabilisierung der Praxis in den Jahren nach dem Tod des Griinders der protestantischen
Bewegung. Auf diesem Hintergrund werden die konsekutiven Jahrestage der protestanti-
schen Reform in Verbindung mit der religiésen und politischen Situation in Europa und in
der Welt dargestellt. Eine besondere Aufmerksamkeit wird auf das 500jahrige Jubildum und
seine Wahrnehmung sowohl in den protestantischen Kirchen, als auch in der katholischen
Kirche im Kontext der 6kumenischen Bewegung gelegt.

Schliisselworte: Martin Luther, Reformation, Protestantismus, Jubildum, Okumenismus.
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Metropolita Hilarion (Alfiejew), przemawiajac 31 pazdziernika 2017 roku
w ,,Domie Paszkowa” na uroczystosci z okazji 500-lecia Reformacji w swoim
oficjalnym wystapieniu, powiedziat: ,,Dla nas prawostawnych, ta data to nie powod
do radosci i §wictowania, tak jak nie przysztoby nam do gtowy obchodzi¢ rocznice
,»Wielkiej Schizmy” z 1054 roku. Wowczas swiatowe chrzescijanstwo podzielito
si¢ na dwie czg¢sci — wschodnig i zachodnig. W 1517 roku dokonata si¢ jeszcze
jedna schizma — tym razem wewnatrz Kosciola zachodniego, kiedy to oddzielita
si¢ od niej znaczaca grupa wierzacych pod przewodnictwem Lutra”.

Kazdy podziat, kazda reformacja ostabia jedno$¢ Kosciota i zadaje mu traume.
W XVI wieku chrzescijanstwo miato juz bolesne do§wiadczenie braku jednosci, co
nie uchronito go przed kolejnymi podziatami. Reformacja z 1517 roku, pomimo
swego poczatkowego zamiaru wprowadzenia zmian w zyciu Kosciota zachodniego,
stala si¢ jednak pod wieloma wzgledami wydarzeniem ogolnoswiatowym. Marcin
Luter, zainspirowany wieloma zjawiskami w obrebie Ko$ciota zachodniego, po-
szukiwal powrotu do Kos$ciota pierwotnego.

Ojciec Wactaw Hryniewicz, w samym procesie reformacji, stusznie dostrzega
wielka obecno$¢ prawostawia. Pisze on charakterystycznie: ,,Cho¢ reformacja Lutra
miata miejsce w obrebie chrzescijanstwa zachodniego, okazato si¢ niebawem, ze nie
jest ona tylko jego sprawg. Konfrontacja pomig¢dzy nig a teologig katolicka pocigg-
neta za soba od poczatku niezbedne odniesienia do chrzescijanstwa wschodniego.
Zaroéwno luteranie jak i katolicy powotywali si¢ na $wiadectwo prawostawia”!.
Nawet z punktu widzenia prawostawnego, niezwykle wymownym faktem jest to,
ze to wlasnie prawoslawie stato si¢ wtedy odniesieniem dla obu zwasnionych stron.
Marcin Luter w swojej polemice przeciwko Rzymowi zarzucat mu brak wiernosci

' W. Hryniewicz, Reformacja Lutra a Prawostawie. Rozwazania ekumeniczne, w: Z probleméw
reformacji, t. 6, Bielsko-Biata 1993, s. 62.
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wzgledem tradycji, jak rowniez wprowadzenie szeregu innowacji. Punktem odnie-
sienia dla tych zarzutow stal si¢ Kosciol prawostawny postrzegany jako Kosciot
pierwotny. Jesli Luter wyrazat tego rodzaju zastrzezenia wobec teologii zachodniej
w oparciu o prawostawie, to oznaczatoby to, ze chociaz nie byt wiernym Kos$ciota
wschodniego, legitymowat si¢ gleboka ,,znajomoscia” i sympatig wzglgdem jego
teologii i tradycji. J. Karmires przypuszcza nawet, ze wtadat bardzo dobrze jezykiem
greckim?, uwzgledniajac przy tym specyfike terminologii teologii prawostawnej,
ktora w wielu przypadkach stanowi punkt wyjscia dla teologicznej debaty.

1. ZAGADNIENIE PRYMATU BISKUPA RZYMU

Reformacja nie musiata oznacza¢ koniecznie protestu wzgledem Rzymu. Po-
czatkowo Lutrowi bardziej chyba chodzito o reformy wewnatrz Ko$ciota zachod-
niego. Paradygmatem byta wierno$¢ nauczaniu, ktore zachowato si¢ w Kosciele
wschodnim. Dysputa lipska z 1519 roku dowodzi, ze podczas dziesigciodniowej
debaty z J. Eck’iem az trzy dni po§wigcono wlasnie zagadnieniom Kosciota wschod-
niego. Dotyczyta ona przede wszystkim prymatu papieza, ktory w pojmowaniu
Lutra nie pochodzit z ustanowienia boskiego (non est jure divino)®. Debata nad
prymatem doprowadzita Ecka do konstatacji faktu, Ze kto nie jest ze stolica rzymska
ten nie jest chrzescijaninem. Luter bronil Kosciota wschodniego do tego stopnia,
ze zarzuty Ecka nazwat ,,bezwstydna niesprawiedliwo$cia”. Jak ponownie zauwa-
za W. Hryniewicz, wedtug Ecka ,,nie mozna by¢ prawdziwym chrzescijaninem,
jezeli zrywa si¢ jedno$¢ ze stolica rzymska. Wing za zerwanie jedno$ci obarczyt
jedynie Kosciot wschodni. Zarozumiatos¢ 1 zazdros$¢ sprawity, jego zdaniem, ze
odszedt on od prawdziwej wiary, popadl w ,,najgorsze btedy” i utracit prawo do
Krolestwa Bozego™.

Niezwykle inspirujaca w tym temacie jest argumentacja Lutra, ktory powo-
luje si¢ na wielkich ojcow Kosciola, takich jak §w. Bazyli Wielki, $w. Grzegorz
z Nazjanzu, $w. Atanazy Wielki i $w. Jan Chryzostom. Ci ojcowie, jak podkreslat
Luter, pomimo ze nie uznawali prymatu papieza, nie zostali ekskomunikowani.
To samo dotyczy czterech pierwszych Soboréw Powszechnych. Nie odmawiajac
pierwszenstwa honorowego biskupowi Rzymu, kwestionowatl jego prymat nad
innymi Kosciotami. Powoluje si¢ przy tym na II Sobdér Powszechny, podczas
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lo. Kappipn, O AovOnpog kai 6 MelayOav mepi tijc Opbodolov Exxlnoiog, w: OEOAOIIA,
7. 34, Tedyog 1, €rog 1963, s. 10.
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ktorego wybrano biskupow na wakujace stanowiska w Konstantynopolu, Antiochii
iJerozolimie. Uczestnicy Soboru w wyjatkowo pigknym liscie poinformowali o tym
biskupa Rzymu, ktory wybor przyjat do wiadomosci i zaakceptowal. Oznacza to
wigc, zgodnie z Lutrem, ze to nie papiez mianowat biskupow, lecz wybierat ich
sobor. Ponadto, wracajac do poczatkowej retoryki Lutra, konstatowat on, ze skoro
przez 1400 lat Kosciol wschodni nie podporzadkowat sie papiezowi i nikt z tego
powodu nie zostat uznany za heretyka, to jest to argument, ktory jedynie potwierdza
jego stanowisko wzgledem papieskiego prymatu’®. Jak zauwaza W. Hryniewicz,
»dysputa lipska” z jednej strony okazata si¢ by¢ wielka apologia Kosciota wschod-
niego, z drugiej za$ bronita wlasnej sprawy samego Lutra®.

Dygresyjnie nalezy zauwazy¢, ze w ostatnich latach status prymatu papieskie-
go w I tysigcleciu byt zasadniczym tematem prac Miedzynarodowej Komisji ds.
dialogu pomiedzy Kosciotami prawostawnym i rzymskokatolickim. Co prawda
przyjeto wspolny dokument, lecz zaznaczono w nim, ze nawet przy niepodzielo-
nym chrzescijanstwie widoczne byly juz wtedy réznice w jego pojmowaniu. Luter,
W pewnym stopniu, mowi o prymacie w kontekscie eklezjologii Kosciota wschod-
niego, o prymacie w I tysigcleciu, zwlaszcza w odniesieniu do roli kazdego biskupa
w Kosciele lokalnym: ,,Rhomana ecclesia nunquam fuit, nec est nec erit unquam
super omnes totius orbis Ecclesias, licet super plurimas sit; nec enim fuit unquam
super Graeciae, Aphricae, Asiae Ecclesias, nec earum episcopos confirmavit, sicut
modo nostros confirmat [...]"”".

2. PROBLEM EGZYSTENCJI CZYSCCA

W swoich zatozeniach reformy Kos$ciota zachodniego Luter nie wszystkie inno-
wacje okresla mianem herezji. Do takich zaliczal chociazby brak wiary w istnienie
czy$cca. Jak powiadal charakterystycznie ,,Grecy, nie wierzac wen, nigdy z tego
powodu nie uchodzili za heretykow”. W prawostawiu istnieje teologumena o tzw.
,komorach celnych” (gr. ¢ teA@via), ktorych jest dwadziescia i przez ktore przecho-
dzi ludzka dusza po $mierci. Jest to jednak ostateczny obrachunek sumienia, a nie
stan oczyszczenia. Niektorzy teologowie doszukuja si¢ tutaj analogii do czy$éca.
W rzeczywisto$ci jednak chodzi o zupetnie inng problematyke eschatologiczng.
Kazda z komor antycypuje okreslong namietnos$¢, poczawszy od proznej mowy

5

lo. Kappipn, O AodOnpog kai 6 MeloyOdv nepi tijc Opbodocov Exkinaiog (4), s. 197.
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i skonczywszy na niemitosierdziu. Dusza ludzka zatrzymuje si¢ przy tej namiet-
nosci, ktorej wiernie stuzyta za zycia, lecz tym razem bez mozliwosci jej ucieles-
nienia. Doswiadcza jedynie negatywnych jej skutkow, co powoduje meke duszy.
Rozumienie Lutra byto dla prawostawia po czgsci bliskie, bowiem czysciec zaktada
»,zmiang stanu duszy, ktora umarta w umitowaniu Boga”, natomiast jak glosit sw.
Marek z Efezu — uczestnik Soboru Ferraro-Florenckiego (1439) — po $mierci ,,nie
ma zadnego dziatania ludzkiej woli”. Luter staral si¢ udowodni¢, ze odrzucenie
nauki o czys$ccu nie jest ,,artykutem wiary”, a zatem nie posiada obligatoryjnego
charakteru, natomiast ci, ktorzy ja odrzucaja nie moga by¢ uznani za heretykow®.

3. ODPUST GRZECHOW

Jako trzeci punkt odniesienia Lutra do Kosciota prawostawnego byto odrzu-
cenie przezen lacinskich innowacji uznanych za btedna nauke w perspektywie
Kosciota powszechnego. Do takowych nalezato udzielanie odpustow. Najbardziej
wystepowat on przeciw istnieniu ,,skarbnicy Kosciota”, w ktorej przechowywane
sg dobre uczynki. Istotne jest takze i to, ze Luter widziat naktadane kary — poku-
te — podczas spowiedzi jako niezobowigzujace, lecz terapeutyczne. Tym bardziej
nie przyjmowal faktu, ze przechodza one wraz z cztowiekiem do czyscca, gdzie
nastgpuje oczyszczenie ogniem’. Dla Kos$ciota prawostawnego rozumienie Lutra
poczatkowo wydaje sie by¢ stuszne, poza tym faktem, Ze nie istniejag w nim zadne
kary, lecz jedynie epitymie. Polegaja one na dobrowolnym wypehieniu zalecanych
wskazowek spowiednika, celem odzyskania duchowej rownowagi. Nie nalezy
ich jednak postrzega¢ w kategorii pokuty, lecz srodka. Ich zastosowanie staje si¢
jednak czesto niemozliwe bez czasowego powstrzymywania si¢ od przyjmowania
eucharystii, ktora stanowi apogeum duchowego uzdrowienia. Odfaczenie kogo$ od
eucharystii nie jest kara, a jedynie konstatacja faktu, ze dana osoba nie powinna dla
wilasnego dobra duchowego przystgpowac do komunii, poki nie odzyska duchowe;
gotowosci wzgledem tego sakramentu. Dobre uczynki sg za$ naturalnym przeja-
wem zdrowej duchowosci i nie stanowig niczego nadzwyczajnego. Skoro tak jest,
niemozliwym staje si¢ rowniez akceptacja nauki o ,,naduczynkach”, ktorymi mozna
podzieli¢ si¢ z innymi, zwtaszcza w kontekscie tradycji udzielania odpustow. W tym
celu — jak zauwaza W. Hryniewicz — wprowadzit terminologig liturgiki i patrystyki
wschodniej, sam bedac dobrym znawca tych dziedzin. Zamiast o usprawiedliwieniu,
mowil o odkupieniu i odrodzeniu, zgodnie z duchem Ewangelii Janowe;j'.

8
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4.ZYCIE SAKRAMENTALNE

Kolejnym odniesieniem Lutra do Ko$ciota prawostawnego byta kwestia eucha-
rystii i $w. Liturgii. Wzgledem eucharystii domagat si¢ on od Kosciota acinskiego
dopuszczenia $wieckich do komunii pod dwiema postaciami. J. Karmires, komentu-
jac stanowisko Lutra powolujacego si¢ na prawostawnych, uzasadnia jego dazenia
logicznym argumentem zaczerpnictym ze stow ustanowienia. Chrystus powiedziat:
,Pijcie z niego wszyscy” (Mt 26,28) oraz: ,,Jesli nie bedziecie pi¢ krwi mojej, nie
bedziecie mieli w sobie zycia” (J 6, 53). W obu przypadkach Chrystus postuguje
si¢ liczbg mnogg, ktorg aktywizuje jasnym stowem ,,wszyscy”. Luter powotuje si¢
rowniez na decyzje papiezy Lwa I 1 Gelasjusza | jako magnum sacrilegium 1 jako
brak rownosci wszystkich cztonkoéw Kosciota. Jesli chodzi o sprawowanie liturgii,
Luter sprzeciwia si¢, podobnie jak prawostawni, zasadno$ci tzw. mszy prywatnych
lub indywidualnych. Wiazato si¢ z tym rowniez wykorzystywanie w liturgiach tylko
jezykow swigtych: taciny i greki. Domagat si¢ on zatem wprowadzenia jezykow
narodowych''. Liturgia w Ko$ciele wschodnim, z samej swojej nazwy, jest wspol-
nym dzietem. Stad nie zna on praktyki i uzasadnienia sprawowania przez kaptana
eucharystii tylko dla siebie samego.

Z punktu widzenia prawostawnego, Luter wyrazal swoje watpliwosci row-
niez wzgledem formuly wykorzystywanej podczas $w. chrztu. Przeciwstawial
wersje prawostawna: ,,Chrzczony jest stuga Bozy”, tacinskiej formule: ,,Ja ci¢
chrzcze”?. W rozwazaniach o eklezjologii utozsamiat pojecie Kosciota i chrzes-
cijanstwa. Uwazal, podobnie jak Ko$ciot wschodni, ze Ko$ciot nie ogranicza sie
do Rzymu, ale rozpo$ciera na caty $wiat. Laczy sie w jednej wierze duchowo,
a nie somatycznie®®.

Luter jednak nie wszystko akceptowatl i przyjmowat od tradycji wschodnie;.
Negatywnie odnosit si¢ do ambicjonalnych przejawow zycia Kosciota prawostaw-
nego widocznych we wzajemnych relacjach hierarchow oraz ich rywalizacji. Dla
Lutra jasnym bylo, ze matkg wszystkich Kosciotow nie byl Kosciot rzymski, lecz
jerozolimski, a najstarszym i pierwszym Ko$ciol antiochenski. Kiedy od IV So-
boru Powszechnego Konstantynopol stat si¢ Nowym Rzymem, a jednoczes$nie
rywalem Starego Rzymu, istotg rywalizacji tych dwdoch Ko$ciotow stat si¢ ,,marny
prymat”. Rezultatem tej rywalizacji stato si¢, wedlug Lutra, pozarcie obu z nich.
Oto, jak przekornie pisat na ten temat: ,,Az wreszcie diabet pozart obydwa: Kosciot
w Konstantynopolu przez Turkdéw i Mahometa, Ko$ciot w Rzymie przez papiestwo
ijego niegodziwe dekrety”!*. Wystepujac przeciwko prymatowi papieza, Luter nie

11
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krytykuje wprost struktury hierarchicznej Kosciota wschodniego, lecz jej naganne
postgpowanie. To w nim doszukuje si¢ zrodta wszelkiego zta's.

5. INNE PROBLEMY NATURY DOGMATYCZNEJ

Luter nigdy nie podwaza dogmatycznej nauki Kos$ciota prawostawnego i nie
uznaje jego apostazji od Kosciota powszechnego. Chociaz odwotuje si¢ do patry-
stycznej spuscizny Wschodu, to w istocie nawigzuje jedynie do $w. Atanazego Wiel-
kiego. U Ojcow krytykuje alegoryczny sposdb pojmowania Biblii. Ze szczegdlng
estyma teologiczng odnosit si¢ do czterech pierwszych Soboréw Powszechnych,
bowiem ich orzeczenia, wedlug Lutra, opieraly sie na zrodtach Pisma Swietego.
Uznawal wszystkie wczesnochrze$cijanskie wyznania wiary.

Kosciot wschodni poczatkowo odnosit si¢ z duza rezerwa do fenomenu re-
formacji i uwazat go za wewnetrzny problem Kosciota zachodniego. Reformacja
z pewnoscig — jak zauwaza W. Hryniewicz — gorszyta wielu prawostawnych i po-
tegowata $wiadomos¢, ze Rzym to ,,matka wszelkich herezji”!®. Ko$ciot prawo-
stawny, majacy gleboka $wiadomos¢ posiadania petni prawdy, nie doszukiwat
sie¢ w reformacji ani duchowego sojusznictwa, ani tez partnerstwa. Przeciwnie,
permanentne konfrontacje obu zwasnionych stron z jego teologia — teologia pra-
wostawna utwierdzaly go w przekonaniu wtasnej autentycznosci teologiczne;.
Zrozumienie zasadniczych problemow reformacji ,,sktaniato co najwyzej teologow
do ubolewania, ze Luter nie skierowat si¢ w stron¢ Kosciota prawostawnego, gdyz
wowczas losy Reformacji potoczylyby sie zupetnie inaczej. Do dzi$ utrzymuje sie
wsrod nich przeswiadczenie o niewystarczajgcej znajomosci Kosciota wschodniego
u Lutra. Przypuszczaja oni, ze glgbsza znajomos¢ tradycji wezesnochrzescijanskiej
zachowanej w tym Kosciele zblizytaby Reformacj¢ do prawostawia i wplynetaby
decydujaco na dalszy jej rozwdj”!” — przekonuje o. W. Hryniewicz.

Pojawia si¢ jednak pytanie, dlaczego Luter nie przyjat prawostawia, skoro
widziat w nim prawde i odniesienie dla wiasnej reformy. By¢ moze dlatego, aby
uzyska¢ odpowiedz na tak postawione pytanie i mowigc o stosunku prawostawia
do Lutra, nalezy odwroci¢ kolejnos¢ i méwic raczej o Lutrze wzgledem prawosta-
wia. Wtedy tatwiej o wiarygodne wnioski. To nie prawostawie konfrontowato sie
z Marcinem Lutrem, ale Marcin Luter odwotywat si¢ przy swojej reformacji do
prawostawia. J. Karmires uwaza, ze nie przeniknat on wystarczajaco glteboko w jego
dogmatyke, nie poczut mistycznej woni i charakteru Kosciota prawostawnego

15" Por. W. Hryniewicz, Reformacja Lutra a Prawostawie, s. 65.
16 Tamze, s. 66.
17" Tamze, s. 67.
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w jego petni. Odnajdujac teoretyczne odniesienia, nigdy nie poznat prawostawia
praktycznie w jego zyciu duchowym i liturgicznym. Dzisiaj chyba nikt nie jest
w stanie odpowiedzie¢ na pytanie, czy Luter nie mogl, czy nie chciat przyjac¢ wia-
ry prawostawnej'®. Dlatego dla Kosciota prawostawnego pozostat on na zawsze
teologiem zachodnim, opierajacym si¢ na sposobie uprawiania teologii zachodniej,
W oparciu o jej osnowe teologiczna, strukturalng i mentalno$ciowa. Nie potrafit
uwolni¢ si¢ od wigzow teologii scholastycznej, a poza tym nie poznal patrystyczne;j
spuscizny Kosciota wschodniego, co z pewnos$cig miato wplyw na jego po6zniejszy
stosunek do $w. Tradycji Kosciota'.

PODSUMOWANIE

W. Hryniewicz, w swoich rozwazaniach na temat Lutra i prawoslawia, przy-
woluje N.A. Nissiotisa, ktory zastanawiajac si¢ nad ,.eklezjologiczng ontologia”
Lutra, pisat: ,,Nie tylko rzymscy katolicy i protestanci na Zachodzie, lecz takze
my prawostawni musimy czytaé, stucha¢ oraz wprowadza¢ korekty do naszej
samowystarczalno$ci 1 naszego biernego zaufania do ludzkich struktur Kosciota.
Ostatecznie Luter nie wystepowat przeciwko nim jako takim, lecz przeciwko
naduzywaniu ich autorytetu, fatszywej chwale skoncentrowanej na cztowieku oraz
przeciwko przesadnemu ceremonializmowi. (...) Eklezjologia Lutra jest wyzwa-
niem i wezwaniem dla nas wszystkich (...). Luter ustawicznie odwoluje si¢ do
istoty Kos$ciota, obecnosci Chrystusa w nim i do dziatania Ducha przez Kosciot.
Poréwnanie z rzeczywistoscig tu i teraz ma dobroczynny skutek w postaci we-
zwania nas wszystkich razem, we wszystkich naszych Kosciotach, do pokuty. (...)
Jego teologia ciala Chrystusa, jego idea ,,duchowego chrzescijanstwa” (geistliche
Christenheit) 1 ,,$wietej wspolnoty” (heilige Gemeinschaft), jego ontologiczna
eklezjologia powinny by¢ ich (luteran) specyficznym wktadem do postepujacego
dialogu migdzy Wschodem i Zachodem (...). Luteranie nie powinni byli pozwoli¢
nam prawostawnym na zmonopolizowanie pneumatologii w tacznosci z eklezjolo-
gig. Luter ofiaruje roéwnie donioslg teologie Ducha pochodzaca z Zachodu catemu
Kos$ciotowi, ktory wedle jego penumatologii jest tylko jeden™?.

Pojawia si¢ jednak pytanie, czy druga cze$¢ tej wypowiedzi spotka si¢ z apro-
batg Consensus Patrum Kosciota wschodniego?

8 Tw. Kappipn, O Aodbnpog kai 6 MelayOov mepi tijc Opbodoéov Exrinoiog (A), s. 212.

19 Tenze, AobOnpogc Moptivog, s. 362.

2 N.A. Nissiostis, Is there a Church Ontology in Martin Luter s Ecclesiology?, w: Luther et La
reforme allemande dans une perspective oecumenique, Chambesy—Geneve 1983, s. 423-424.
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Streszczenie

Rocznica 500-lecia Reformacji dla Ko$ciota prawostawnego nie stanowi szczegdlnego
powodu do radosci, poniewaz stanowi kolejny podziat w Kosciele — powiedzial metropolita
Hilarion (Alfiejew). Pomimo ze dotyczyta ona relacji Lutra i KoSciota zachodniego, jej od-
niesieniem stat si¢ Kosciot prawostawny, w ktorym Luter doszukiwat si¢ pierwotnej nauki
i eklezjologii. Dowodem tego byta dysputa lipska, podczas ktorej prymat, liturgike, struk-
ture Kosciota, nauke o usprawiedliwieniu i czy$¢cu Luter konfrontowat z nauka Kosciota
prawostawnego. Skoro Luter widzial w prawostawiu osnowe dla swojej reformy, dlaczego
nie zdecydowat si¢ na konwersje do Kosciota wschodniego? Karmires, podkreslajac duza
znajomos¢ prawostawia przez Lutra, twierdzi jednak, iz miata ona jedynie powierzchowny
charakter, ktorej brakowato empirycznego poznania. Konkluduje ponadto, ze Luter ani nie
chciat, ani nie mogt przyjac prawostawia ze wzgledu na swoje przywigzanie do mentalnosci
Kosciota zachodniego, a takze teologii scholastyczne;.

Stowa kluczowe: Luter, Kosciol prawostawny, Kosciot zachodni, dysputa lipska,
prymat, usprawiedliwienie, czySciec, eklezjologia.

THE ORTHODOX CHURCH TOWARDS LUTHER’S REFORMATION

Summary

”The 500th anniversary of the Reformation for the Orthodox Church is not a special
reason for joy, because that was another division in the Church” — Metropolitan Hilarion
(Alfeyev) said. Although it concerned the relationship between Luther and the Western
Church, its reference became the Orthodox Church, in which Luther sought primary teach-
ing and ecclesiology. The proof of this was the Leipzig dispute, during which the primacy,
liturgy, structure of the Church, the teaching of justification and purgatory, Luther confronted
with the teaching of the Orthodox Church. If Luther saw in the Orthodox Church a frame-
work for his reform, why did he not decide to convert to the Eastern Church? Karmires,
emphasizing Luther’s great knowledge of the Orthodox Church, claims, however, that
it had only a superficial character, lacking empirical knowledge. He also concludes that
Luther neither wanted nor accepted Orthodoxy because of his affection to the mentality of
the Western Church and to scholastic theology as well.

Keywords: Luther, the Orthodox Church, the Western Church, the Leipzig dispute,
primacy, justification, purgatory, ecclesiology.
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DIE ORTHODOXIE GEGENUBER DER REFORM LUTHERS

Zusammenfassung

Der 500. Jahrestag der Reformation ist fiir die orthodoxe Kirche kein besonderer Anlass
zur Freude, da es die nichste Teilung der Kirche bedeutet — sagte der Metropolit Hilarion
(Alfiejew). Obwohl sie das Verhiltnis zwischen Luther und der westlichen Kirche betrifft,
wurde die orthodoxe Kirche zum Referenzpunkt, da Luther in ihr die urspriingliche Lehre
und Ekklesiologie gesucht hat. Der Beweis dafiir ist der Leipziger Disput, in der Luther
die Problematik des Primats, der Liturgie, der Kirchenstruktur sowie der Rechtfertigung
und des Fegefeuers mit der Lehre der orthodoxen Kirche konfrontiert hat. Wenn Luther
in der Orthodoxie einen Bezugspunkt fiir seine Reform gesehen hat, warum hat er nicht
zur orthodoxen Kirche konvertiert? Karmires ist der Meinung, dass trotz der detaillierten
Kenntnisse Luthers tiber die Orthodoxie, sein Verstindnis oberflachlich war, ohne empi-
rische Erfahrung. Er stellt fest, dass Luther weder die Orthodoxie annehmen wollte noch
konnte wegen seiner Verbundenheit mit der Mentalitdt der westlichen Kirche und der
scholastischen Theologie.

Schlisselworte: Luther, orthodoxe Kirche, Westkirche, der Leipziger Disput, Primat,
Rechtfertigung, Fegefeuer, Ekklesiologie.
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TRADYCJAIPOLITYKA.
WSPOLCZESNA ROSYJSKA PRAWOSEAWNA
KRYTYKA REFORMACIJI
NA PRZYKEADZIE SPORU O AUTORYTATYWNOSC TRADYCJI

WPROWADZENIE

Reformacja postawila przed chrzescijanami ze szczegdlng ostroscig kwestie
koniecznosci oraz dopuszczalnego zakresu zmian w zyciu 1 nauczaniu Kosciota,
aby zawsze odpowiadaty ono woli Chrystusa oraz zleconej przez Niego misji
wiarygodnego gloszenia Ewangelii §wiatu. Wraz ze zmieniajagcym si¢ kontekstem
zycia chrzescijan oraz nowymi sytuacjami i problemami, z ktérymi spotykajg si¢
Koscioly, reformacyjne zakwestionowanie autorytetu ludzkich tradycji otworzyto
je na poszukiwanie nowych sposobow docierania z niezmiennym or¢dziem ewan-
gelicznym, jak tez na potrzebe stalego krytycznego spojrzenia na wtasng doktryne
oraz $wiadectwo. Niemniej jednak wsrdd samych chrzescijan zakwestionowanie
tradycji koscielnych w imi¢ wiekszej wiernosci Chrystusowi oraz skuteczniejszego
swiadectwa wobec §wiata spotyka si¢ rOwniez ze sprzeciwem.

Szczegolnie moceng krytyke dokonujacych si¢ w chrzescijanstwie zmian wyraza
Rosyjska Cerkiew Prawostawna. Chociaz formalnie uczestniczy ona w dziatalno$ci
ekumenicznej, w tym w pracach Swiatowej Rady Kosciotéw', to jednak dostrzega,
zwlaszcza w protestantyzmie, tendencje do reinterpretacji nauki chrzescijanskiej,
zgodnie z wymaganiami liberalizmu i sekularyzmu, ktére dla prawostawia sg nieak-
ceptowalne?. W mocnych stowach krytyke te wyrazit metropolita Hilarion Atfiejew,
odpowiedzialny za relacje zewnetrzne patriarchatu moskiewskiego, w wystgpieniu
podczas X Zgromadzenia Swiatowej Rady Kos$ciolow w Pusan w 2013 r. Jego

U Yuacmue SME.’)K,‘ayHapOdelX XPUCMUAHCKUX OP2AHU3AYUAX U ouanozax ¢ m. H. «OKymeHu4de-

cxum ogudicenuemy, on-line: http://www.patriarchia.ru/db/text/418840.html [dostep: 10.04.2018 r.];
P. Walters, The Russian Orthodox Church and Foreign Christianity. The Legacy of the Past, w: Pros-
elytism and Orthodoxy in Russia. The New War for Souls, red. J. Witte Jr., M. Bourdeaux, Eugene,
Oregon: Wipf and Stock 2009, s. 43.

2 W.L. Daniel, The Orthodox Church and Civil Society in Russia, College Station: Texas A&M
University Press 20006, s. 38.



94 KS. MARCIN SKEADANOWSKI

zdaniem te Wspolnoty koscielne, ktore daza do nawiazania dialogu ze $wiatem
wspolczesnym przez reinterpretacje i zmiany wilasnej doktryny, podlegaja zgubnej
ewolucji, w ktorej wymagania otoczenia spoleczno-politycznego staja si¢ wazniej-
sze, niz Objawienie przekazane Kosciotowi i strzezone przez niego’. Metropolita
Hilarion wyrazit przekonanie, ktore w réznych sformutowaniach obecne jest po-
wszechnie we wspolczesnej rosyjskiej teologii prawostawnej: zerwanie z tradycja,
taka, jak rozumie jg prawostawie?, a nawet proba jej relatywizacji czy kontekstu-
alizacji, w celu umozliwienia chrzescijanom nawigzania dialogu ze §wiatem oraz
krytycznego spojrzenia na wlasng doktryne i praktyke koscielng, ma nieuchronnie
prowadzi¢ do zakwestionowania wiernosci chrzescijan wobec Chrystusa. W ten
sposob dogmatyczny problem relacji Pisma Swietego do Tradycji Swictej (oraz
do tradycji koscielnych, majacych czysto ludzkie, historycznie uwarunkowane,
zrédlo), zyskuje konkretne implikacje dla autentyzmu chrzescijanskiego swiade-
ctwa w $wiecie.

Przedstawiany artykut szkicuje gtowne elementy wspotczesnej prawostawnej
krytyki Reformacji wychodzacej wtasnie z faktu zakwestionowania u poczatku
ruchu reformacyjnego autorytatywnosci tradycji i widzacej w tym zrodlo pdzniej-
szego kierunku rozwoju chrzescijanstwa protestanckiego. Skoncentrowano si¢
tutaj na specyficznie rosyjskiej krytyce Reformacji, poniewaz — na co wskazuje juz
zasygnalizowana wypowiedz metropolity Hilariona — ma ona szczego6lnie mocng
postaé, wigzac sie z politycznym zaangazowaniem patriarchatu moskiewskiego,
majacym wyraznie antyzachodni charakter. W rosyjskiej krytyce Reformacji, jak-
kolwiek wychodzi ona z fundamentow teologicznych, to polityczne i ideologiczne
ukierunkowanie jest dobrze widoczne.

Mysl artykutu rozwija si¢ w trzech czeSciach: w pierwszej zarysowana zo-
stanie teologiczna i ideologiczna specyfika rosyjskiego prawostawnego dyskursu
o Reformacji; w drugiej przedstawiona zostanie pokrotce prawostawna koncepcja
autorytatywnosci tradycji w Kosciele; w trzeciej — omdéwiona zostanie rosyjska
prawostawna krytyka reformacyjnego postulatu sola Scriptura, ze szczegdlnym
zwrdceniem uwagi na jego glebsze motywacje i konsekwencje reformacyjnego
zakwestionowania tradycji, wykraczajace — zdaniem prawostawnych krytykoéw —
daleko poza obszar refleks;ji teologicznej czy tez samo zycie koscielne.

3 Hilarion of Volokolamsk, The Voice of the Church Must Be Prophetic, w: Encountering the
God of Life, Encountering the God of Life. Official Report of the 10™ Assembly, red. E.N. Senturias,
T.A. Gill Jr., Geneva: World Council of Churches 2014, s. 65-68.

4+ Chodzi tutaj zaréwno o Tradycje Swicta (ros. IIpedanue), jak tez o tradycje koscielna, np.
liturgiczna (mpaouyus). Chociaz prawostawie réznicuje autorytet obu pojeé, to jednak oba uwaza za
niezbedne, a ich relatywizacje odrzuca. Z tego powodu, dla jasnosci, w artykule mowi si¢ po prostu
o ,.tradycji”, bez wprowadzania rozr6znien. Por. A. Agadjanian, K. Rousselet, Globalization and
Identity Discourse in Russian Orthodoxy, w: Eastern Orthodoxy in a Global Age. Tradition Faces
the Twenty-First Century, red. V. Roudometof, A. Agadjanian, J. Pankhurst, Walnut Creek: AltaMira
2005, s. 36.
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1. SPECYFIKA ROSYJSKIEGO DYSKURSU O REFORMACIJI

Wspolczesny rosyjski prawostawny dyskurs o Reformacji ma wiele specy-
ficznych elementow, ktore nalezy wydobyé¢, aby zrozumie¢ znaczenie niezwykle
ostrych wypowiedzi — zarébwno ze strony prawostawnych hierarchow czy teologow,
jak tez ze strony intelektualistow i dziataczy politycznych odwotujacych si¢ do
prawostawia jako fundamentu swojej mysli. Dyskurs ten mozna nazwac¢ wspot-
czesnym, poniewaz wpisuje si¢ w obecne zapotrzebowanie spoteczno-polityczne
w Rosji, wyrazajace si¢ w silnych tendencjach antyokcydentalistycznych’ oraz
dostrzeganiu w zachodniej kulturze, w tym rowniez w zyciu religijnym, elementow
dekadencji oraz wewnetrznego rozktadu. Rosyjski charakter dyskursu przejawia
si¢ w ukazywaniu Rosji 1 kultury rosyjskiej jako tej, ktora w autentyczny sposob
zachowala prawdg¢ chrzescijanstwa oraz broni chrzescijanskich zasad moralnych
takze w konfrontacji z tymi denominacjami chrzescijanskimi, ktoére odeszty od
nich w imi¢ kompromisu ze $wiatem. Ponadto specyficznie rosyjski charakter maja
wypowiedzi bardzo ostre, radykalne, niespotykane juz w dzisiejszej ekumenicznej
dyskusji, a przez to trudne do zrozumienia i przyjecia. Z kolei wymiar $cisle teo-
logiczny, prawostawny, wychodzi z eklezjologicznej samoswiadomos$ci wyrazanej
przez patriarchat moskiewski, zgodnie z ktorg Kosciot prawostawny jest jedynym
Kosciotem Chrystusa®, a wszystkie inne Koscioty i Wspdlnoty ko$cielne, choé¢
w roznej mierze, jako skazone przez blad i oderwane od prawostawnej jednosci
moga by¢ okreslane jedynie mianem innowierczych (w znaczeniu: nieprawowier-
nych, unocnasuwvie)’.

W tym kontekscie, najogdlniej mowiac, za daleka przyczyne Reformacji uwaza
si¢ ,,oddzielenie” Kosciota rzymskiego od Kosciota powszechnego (Bcenencras
yeprosy), utozsamianego z Kosciotem prawostawnym. To oddzielenie miatoby
spowodowac takg degeneracj¢ zachodniego chrzescijanstwa, a szczegodlnie papie-
stwa, ktorej skutkiem musiato by¢ zniszczenie jedno$ci koscielnej na Zachodzie®.
Zerwanie z papiestwem nie mogto jednak w Zzaden sposob przyblizy¢ reformatorow
iich zwolennikéw do prawdy, poniewaz warunkiem tego mogto by¢ jedynie przy-
stapienie do prawostawia. Walczac z naduzyciami Rzymu, reformatorzy niewy-
starczajaco zrozumieli znaczenie faktu, ze katolicyzm rzymski, zrywajac jednosc¢
ze Wschodem, odstgpit od prawdy. Poszukiwanie prawdziwego chrzescijanstwa

5 M. Elliott, A. Deyneka, Protestant Missionaries in the Former Soviet Union, w: Proselytism

and Orthodoxy in Russia. The New War for Souls, red. J. Witte Jr., M. Bourdeaux, Eugene, Oregon:
Wipf and Stock 2009, s. 217.

¢ Ocnosnvie npunyunsvt omnouenus Pyccroii [pasocaasnoii Llepkeu k unocrasuio, 1.1., on-line:
http://www.patriarchia.ru/db/text/418840.html [dostep: 10.10.2018 r.].

" OcHosnvle npunyunst omuoutenusi Pycckoil Ilpasocnaenoil Llepkeu k unocnaguro, 1.13-14.
M. Koznos, 3anadnoe xpucmuarncmeo: 63210 ¢ Bocmoxa, Mocksa: U3narensctBo CpeTeH-
ckoro MoHacteIps 2009, s. 307.
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powinno wobec tego polega¢ na zwrdceniu si¢ z prosba o kierownictwo do hie-
rarchii prawostawnej’. Tymczasem, nie dostrzegajac powigzania prawdy z prawo-
stawiem, reformatorzy wybrali inng droge — zerwali z tradycjami ko$cielnymi, co
doprowadzito do tego, ze w poszukiwaniach reformy Kos$ciota byli zdani jedynie
na wlasne sily i pozbawieni $§wigtego autorytetu ojcow, wskutek czego nie mogli
unikna¢ wielu powaznych btedow'®.

Tego typu jezyk, $cisle wigzacy trwanie w prawdzie z prawostawiem, a w chrzes-
cijanstwie nieprawostawnym podkreslajacy braki — tym wigksze, im bardziej r6zni
si¢ ono od prawostawia — taczy sie z dostrzeganiem szczeg6lnej misji Rosji jako
kraju powotanego do strzezenia chrzescijanskiej prawdy. Powotanie to ma wyrazac¢
si¢ w rosyjskiej kulturze i wzorcach zycia spotecznego. Zdaniem XIX-wiecznego
rosyjskiego filozofa i teologa Aleksieja Chomiakowa, stowianofila i radykalnego
antyokcydentalisty, Reformacja nie mogta odnies¢ sukcesu w Rosji, z uwagi na
szczeg6lng ceche Rosjan (czy tez w ogole wschodnich Stowian), jaka jest wierno$é
tradycji i nieche¢ do zmian tradycyjnych wzorcow zycia religijnego i spotecznego'".
Wprawdzie w ten sposob trudne staje si¢ zrozumienie, w jaki sposob Ru§ mogta
w IX w. przyjaé chrzescijanstwo i przez chrystianizacj¢ odrzuci¢ wczesniejsze,
poganskie tradycyjne formy zycia, jednakze te kwesti¢ rozwigzuja wspolczesni
neokonserwatysci rosyjscy. Jeden z najbardziej znanych i wptywowych przedsta-
wicieli rosyjskiego neokonserwatyzmu, Aleksandr G. Dugin, dowodzi, ze Zrodtem
kultury rosyjskiej jest zarowno bizantyjskie chrzescijanstwo, jak tez azjatycka
tradycja spoteczno-polityczna'?. Na tym gruncie przychodzace z Konstantynopola
prawostawie zyskato nowa, specyficznie rosyjska forme, ktora mogta przeciwstawic
si¢ oddzialywaniom kulturowym i religijnym Zachodu'.

To wiasciwe rosyjskim srodowiskom religijnym i politycznym kulturowe za-
korzenienie prawostawia orientuje takze dyskusje nad znaczeniem Reformacji.
Dla rosyjskiej mysli konserwatywnej, widzacej w prawostawiu, przeksztalconym
przez azjatyckie oddziatywania kulturowe, zrodto rosyjskiej tozsamosci, Zachod,
ktorego gtowna ideg jest indywidualizm, prowadzacy do uznania praw cztowieka
oraz liberalizmu we wszelkich dziedzinach zycia spotecznego, jest obszarem zla
i upadku, ktore wyrazaja si¢ w walce z Bogiem i tradycja'*. W tym kontekscie Rosja
ma obowigzek przeciwstawienia si¢ wszelkiemu indywidualizmowi. W opozycji
do tej tendencji, majacej korzenie w Reformacji i wyraznie obecnej w zachodnim
chrzescijanstwie, rosyjska, ugruntowang w prawostawiu, odpowiedzig jest podpo-

OcHosnvle npunyunst omuoutenusi Pycckoil Ilpasocnagroil Llepkeu k unocnaguio, 2.3, 2.7.

10 M. Kosnos, 3anadnoe xpucmuarncmeo, s. 312.

" Tamze, s. 318; por. A.I. lyrun, Pycckuii no2oc — pycekuii xaoc. Coyuono2us pyccko2o 06-
wecmea, Mocksa: Akagemuueckuid mpoext 2015, s. 279.

12 AT dyrun, Dmuocoyuonoeus, Mocksa: Akagemudeckuii ipoekt 2014, s. 258-259.

3 AT. Qyrun, Pycckuii no2oc — pycckuil xaoc, s. 131.

14 Tenze, Yemeepmoiii nymo. Beeoenue ¢ Yemeepmyro nonumuueckyro meopuio, Mocksa: Axa-
nemudeckuit mpoekt 2014, s. 100.
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rzadkowanie jednostki wspolnocie, z ktorej czerpie ona catg swoja wartos$¢ i god-
no$¢. Podobnie rosyjska odpowiedzig na zachodni postep religijny, kwestionujacy
tradycyjna doktryne i moralnos¢, jest mocne przywiazanie do tradycji'.
Dostrzeganie w zachodnich pradach kulturowych, majacych Zrodto w Reforma-
cji, zagrozenia dla rosyjskiej tradycji i kultury, idzie w parze z mocnym podkresla-
niem obcosci idei reformacyjnych. Uznajac fakt, ze protestantyzm w Rosji obecny
jest juz od drugiej potowy XVI w., podkresla si¢, ze ma on obcy, ,,importowany”
charakter, jak tez ze istniejace przed rewolucja bolszewicka wspolnoty protestan-
ckie byty ztozone gtownie z wyznawcow niebedacych etnicznymi Rosjanami's. Od
czasu upadku Zwiazku Radzieckiego i liberalizacji polityki wyznaniowej wladz
Federacji Rosyjskiej w okresie rzadow Borysa Jelcyna obserwowano w Rosji
intensywny rozwdj wspdlnot protestanckich'’. W obecnej atmosferze polityczno-
-religijnej ten wzrost interpretowany jest jako przejaw presji ze strony Zachodu
wymierzonej w podstawy rosyjskiej kultury i tradycji. Z tego powodu Rosyjska
Cerkiew Prawostawna odrzuca idee wolno$ci sumienia i wyznania, stwierdzajac,
ze prawne uznanie wolno$ci sumienia §wiadczy o utracie przez spoteczenstwo
celow i wartosci religijnych, o apostazji i indyferentyzmie religijnym'®. Cerkiew
rosyjska ogranicza wolno$¢ sumienia i wyznania zasadg etnoreligijng: nie wywotuje
sprzeciwu obecny w Rosji islam, buddyzm czy judaizm, luteranizm potomkdow
imigrantow niemieckich czy katolicyzm Polakow, jednakze utozsamienie kultury
rosyjskiej (ruskiej, wschodniostowianskiej) z rosyjskim prawostawiem prowadzi do
przekonania, ze Rosjanie oraz Biatorusini i Ukraincy winni by¢ prawostawni, o ile
sg rzeczywiscie wierni wlasnej tozsamosci narodowe;j i kulturowej". Wiaze sig to
z zastrzezeniami wobec dziatalno$ci innych wyznan chrzescijanskich na ,.terytorium
kanonicznym” Rosyjskiej Cerkwi Prawostawnej®’, w ktorego sktad majg wchodzi¢

15 Tamze, s. 444-445, 497.

' A. Shchipkov, Interreligious Relations in Russia after 1917, w: Proselytism and Orthodoxy
in Russia. The New War for Souls, red. J. Witte Jr., M. Bourdeaux, Eugene, Oregon: Wipf and Stock
2009, s. 88-89. Wprawdzie w Rosji dos$¢ wcezesnie pojawity si¢ wspolnoty protestanckie, przede
wszystkim luteranskie: Moskwa — 1559 r., Nizny Nowogrod — 1609 r., ale byly one przede wszystkim
ztozone z Niemcow. Rozwojowi luteranizmu w Rosji sprzyjata polityka wiadcow od czasow Piotra
I, a zwlaszcza Niemki — Katarzyny 1I. W XVIII w. w Petersburgu, ktory byl centrum luteranizmu
rosyjskiego, mieszkato ponad 20 tysi¢cy luteranéw. Inne odtamy protestantyzmu, ktdre pojawity si¢
w XIX w. —baptyzm czy adwentyzm — przyciagaly pewna liczb¢ Rosjan, lecz w skali kraju byta ona
niewielka (por. D.I. ®unmumonos, Ilpomecmanmusm 6 Poccuu, wW: Perueuu napoooe cospementoul
Poccuu. Cnosapw, red. MLI1. Muenios i in., Mocksa: Pecniyonuka 1999, s. 393-396).

7" H. Mutpoxun, Pycckas [Ipasociasnas [lepkogs. cospemennoe cocmositue u aKmyaibHole
npobaemvt, Mocksa: HoBoe nureparyproe o6o3penue 20006, s. 412; J.H. Billington, Orthodox Chris-
tianity and the Russian Transformation, w: Proselytism and Orthodoxy in Russia. The New War for
Souls, red. J. Witte Jr., M. Bourdeaux, Eugene, Oregon: Wipf and Stock 2009, s. 58.

18 Ocnoswi coyuanvrot konyenyuu Pycckoii [pasocnasnoii [lepreu, 111.6, on-line: http://www.
patriarchia.ru/db/text/419128.html [dostep: 10.04.2018 r.].

1 H. MurpoxuH, Pycckas IIpasocnasnas Llepross, s. 418-420.

20 P, Walters, The Russian Orthodox Church, s. 47-49.



98 KS. MARCIN SKEADANOWSKI

kraje Wspolnoty Niepodlegtych Panstw oraz republiki nadbattyckie. Dziatalnos¢
takich wyznan, i to tylko uwazanych za ,tradycyjne”, jest dopuszczalna jedynie
wowczas, kiedy wyrzeka si¢ ona misji skierowanej do wiernych prawostawnych?!.
To podejscie wspieraja zreszta wladze Rosji, czego przykladem jest uznanie przez
Sad Najwyzszy Federacji Rosyjskiej organizacji Swiadkow Jehowy za ekstremi-
styczng i zakaz jej dziatalno$ci®.

2. PUNKT ORIENTACYJNY PRAWOSELAWNEJ KRYTYKI REFORMACII:
KLUCZOWY AUTORYTET TRADYCIJI

Kwestig fundamentalng dla rosyjskiej prawostawnej krytyki Reformac;ji jest
zagadnienie tradycji*. Odrzucenie tradycji, prowadzace do reinterpretacji doktryny,
jest w tym spojrzeniu zasadniczym btgdem Reformacji, decydujacym o tym, iz nie
znajduje ona w oczach prawostawnych akceptacji jako droga reformy i oczysz-
czenia Kosciota. Jak juz zauwazono, rosyjski antyokcydentalizm przypisuje state
dazenie do zerwania z tradycja calej kulturze Zachodu, stad zarzut stawiany Re-
formacji w rosyjskiej mysli religijno-politycznej ma o wiele wigksze znaczenie,
niz jedynie element polemiki teologicznej*. Aby jednak zrozumieé¢ znaczenie tego
podstawowego zarzutu, nalezy najpierw syntetycznie ukaza¢ prawostawna nauke
o0 autorytatywnym charakterze Biblii i tradycji.

Teologowie prawostawni podkreslaja znaczenie Biblii jako zrodta wiary
chrzescijanskiej, jednakze stwierdzeniu temu towarzyszy zastrzezenie, iz jest
to jedno z wielu zrodet, nawet jesli pozostaje wazne®. Poglad, iz Biblia nie jest
wyczerpujaca dla chrzescijanina, Maximos Aghiorgoussis wyraza w stowach:
,,Biblia, a zwlaszcza Nowy Testament, nie zawiera calej nauki Chrystusa. Kosciot,
w ktorego srodowisku powstata Biblia, nie podporzadkowat si¢ tylko jednemu
z epiphenomena swojego zycia, nawet najbardziej autorytatywnemu, jakim jest
Pismo Swicte. Wazna cze$¢ nauki Chrystusa jest wciaz obecna i przekazywana
pokoleniom chrzescijan na inne sposoby, ktore sa rowniez czescig zycia Kosciota,
zycia w Duchu Swietym. Jednym ze sposobow przekazywania prawdy Chrystusa

2L Ocnosnvie npunyunvt omnowenust Pyccrott [Ipasocnasnoii Llepkeu k unocaasuio, 6.1-3.

22 Bepxosnulil cyo P@ aukeuouposan poccutickoe omoenenue « Ceudemeneti Hezogwi», on-line:
http://www.interfax.ru/russia/559318 [dostep: 10.04.2018 r.].

B Ocnosuvie npunyunst omuowenus Pyccxotl [Ipasocnasnoi Lleprkeu x unocirasuio, 3.1,
A. Agadjanian, K. Rousselet, Globalization and Identity Discourse in Russian Orthodoxy, s. 36.

2 AT lyrun, Boobpascenue. Qunocogus, coyuonozus, cmpykmypol, MoCkBa: AkaieMu4ecKuii
rpoekt 2015, s. 473.

2 J. Meyendorff, Teologia bizantyjska. Historia i doktryna, tham. J. Prokopiuk, Krakow: Wy-
dawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego 2007, s. X VIIL.
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jest nauka Swigtych Ojcow Kosciola™. W takim ujeciu widoczny jest podstawo-
wy problem prawostawnego rozumienia autorytatywnosci Biblii, ktory znaczaco
odréznia teologie prawostawna zaréwno od mysli katolickiej, jak i protestanckie;.
Biblia uwazana jest za drugorz¢dny element Zzycia koscielnego. W tym $wietle
wydaje sie, ze pierwotnym /ocus Bozego Objawienia jest Kosciot jako taki, nato-
miast Pismo — przy swojej wyjatkowos$ci — pozostaje niekoniecznym zjawiskiem
towarzyszacym zyciu pierwotnego Kosciota, ktory byt depozytariuszem oraz
przekazicielem Stowa.

Takie postawienie sprawy prowadzi do podkreslenia znaczenia nie tylko ojcow,
ale takze innych Zrodet nauki Chrystusa: tzw. ojcow pozniejszych (jak Grzegorz
Palamas), nauczania soborowego i synodalnego, liturgii, kanonow koscielnych,
sztuki chrzescijanskiej”’. Na relatywizacji znaczenia Biblii i dowarto$ciowaniu
innych zrédet nauki Chrystusa opiera si¢ jednak budowany przez wicle wiekdw
gmach mysli prawostawnej ktadacy nacisk na tradycj¢. Z zachodniochrze$cijanskie-
go punktu widzenia jest to budowla niejednolita, ktorej zasady konstrukcji takze s
niejasne. Dobitnym tego przyktadem jest poglad metropolity Hilariona Alfiejewa,
zgodnie z ktorym powaga $wigtych ojcoOw nie jest bezwarunkowa i jednakowa.
Metropolita uwaza, ze w przypadku rozbiezno$ci pomi¢dzy ojcami, racje majg
ojcowie wschodni®®, nie podajac jednak uzasadnienia dla tej zadziwiajacej tezy.

Zrelatywizowanie autorytatywnosci Biblii ma w uj¢ciu prawostawnym wazna
zalete. Stuzy ono mianowicie wskazaniu na nieprzerwang tradycje jako na pod-
stawowy no$nik Objawienia i punkt odniesienia calego zycia chrzescijanskiego.
Nie oznacza to, ze Cerkiew prawostawna lekcewazy troske o wlasciwe odczytanie
Biblii. Z prawostawnej perspektywy mozliwa jest jej krytyczna lektura, w tym
rowniez naukowa krytyka biblijna. Niemniej jednak prawostawie moze przyjaé
osiggnigcia krytyki biblijnej tylko w takim zakresie, w jakim nie sprzeciwiajg si¢
one danym tradycji. Wtasnie z powodu niezgodnosci z tradycjg prawostawie od-
rzuca czes$¢ ustalen krytyki, m.in. dotyczacych autorstwa niektorych ksiagg Nowego
Testamentu. Nie dopuszcza rowniez interpretacji Biblii poza kontekstem tradycji,
skoro — z prawostawnego punktu widzenia — stanowi ona nieodtagczng cz¢$¢ skta-
dowg tej tradycji®. Reformacyjne zakwestionowanie tradycji oraz pdzniejsze,
zainicjowane przez liberalny protestantyzm badania nad Biblig poza tradycjg jako
jedynym wiasciwym kontekstem jej interpretacji, sa zatem z perspektywy prawo-
stawnej niedopuszczalne i majg dalekosiezne negatywne skutki dla catego zycia
kos$cielnego.

26 M. Aghiorgoussis, Wiara Kosciola, ttum. J. Le$niewska, K. Le$niewski, w: Prawostawie.
Swiatlo ze Wschodu, red. K. Le$niewski, Lublin: Prawoslawna Diecezja Lubelsko—Chetmska 2009,
s. 32.

27 M. Aghiorgoussis, Wiara Kosciola, s. 33-36.

® N. Andees, Ilpasocrasue, t. 1: Hemopus, kanonuyeckoe ycmpoticmeo u eepoyuenue Ilpa-
socnastotl Lepreu, Mocka: U3narensctBo CpeteHckoro moHacTeipst 2009, s. 360.

2 W. Andees, Ilpasocrasue, t. 1, s. 355-356; J. Meyendorff, Teologia bizantyjska, s. 5.



100 KS. MARCIN SKLADANOWSKI

3.SOLA SCRIPTURA: POSTULAT TEOLOGICZNY
IJEGO SPOLECZNO-POLITYCZNE ZNACZENIE

W spojrzeniu prawostawnym motywy, ktérymi kierowali si¢ przywodcy Re-
formacji, odrzucajac tradycje, wykraczaja poza ramy teologii czy samego zycia
religijnego. Miala ona by¢ protestem przeciwko katolicyzmowi, a zwtaszcza kato-
lickim wypaczeniom nauki chrzescijanskiej oraz praktyki zycia chrzescijanskiego.
Niemniej jednak Reformacja, wbrew intencjom jej przywddcow, nie unikneta
btedow i skrajnosci, ktore z prawostawnego punktu widzenia miaty charakter
powazniejszy, niz btedy Kosciota katolickiego®. Reformacja odwroécita si¢ od
Kosciota rzymskiego, ktory pomimo swoich btedow zachowat sukcesj¢ apostolska,
sakramenty oraz wiele tradycji wezesnego chrzeScijanstwa; nie zwrdcita si¢ jednak
na Wschod, co sprawito, ze protestantyzm oddalit si¢ od prawostawia bardziej
i glebiej niz rzymski katolicyzm?®'. Odrzucenie przez reformatorow tradycji oraz
zwigzane z tym skupienie si¢ na doraznych problemach koscielnych, bez glgbszej
refleksji nad prawda chrzescijanska, sprawily, ze proby dialogu z prawostawiem
okazaty si¢ nieudane*.

W krytyce ze strony przedstawicieli rosyjskiej teologii prawostawnej pojawiaja
si¢ elementy pozytywnej oceny Reformacji. Najczesciej podkreslanym jest walka
z Rzymem o wolnos$¢ chrzescijanstwa od papieskich znieksztatcen. Z tego punktu
widzenia najwazniejszym pozytywnym skutkiem Reformacji byta wewnetrzna
reforma Kosciota katolickiego, ktéry — zdaniem niektorych badaczy prawostaw-
nych — pod koniec $redniowiecza miat by¢ rzekomo umierajacy i ktéremu dopiero
kontrreformacyjna odnowa przywrocita zywotno$¢*. Na uznanie zastuguje takze
rozprzestrzenienie Biblii wsrod chrzescijan oraz, pomimo racjonalistycznych ten-
dencji w protestanckiej egzegezie, troska o jej gltebokie zrozumienie*.

Sa takze w Reformacji oraz w jej rozwoju w poszczegolnych denominacjach
protestanckich elementy ambiwalentne z prawostawnego punktu widzenia. Chodzi
tutaj przede wszystkim o kwestie moralne®. Z jednej strony, zgodnie z obecna
w dzisiejszym rosyjskim dyskursie polityczno-religijnym tendencjg do oskar-
zania Zachodu o upadek moralnosci, powtarzane sg tezy o tym, ze nastgpstwem

30 H.W. Kapees, Pechopmayust, w: Xpucmuancmeo. nyuxioneduyeckuil ciosapn, red. C.C. Ase-
PUHIIEB 1 in., t. 2, MockBa: bosnbmast Poccuiickas suimkmonenus 1995, s. 474.

31 M. Kosnos, 3anadnoe xpucmuancmeo, s. 311.

32 Pierwsza proba byta osobista inicjatywa Filipa Melanchtona, ktory zwrdcit si¢ do patriarchy
konstantynopolitanskiego Joazafa II. W latach 70. XVI w. korespondencje z patriarcha Jeremiaszem I1
prowadzili z kolei teologowie z Tybingi. Ostatecznie patriarcha, widzac niemozliwo$¢ porozumienia,
zerwal podjete przez luteranow kontakty (por. M. Kosnos, 3anaonoe xpucmuancmeo, s. 312-314).

3 H.U. Kapees, Pepopmayus, s. 471.

3 M. Kosnos, 3anadnoe xpucmuancmeo, s. 402.

35 H. W. Kapees, Pechopmayus, s. 471.
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reformacyjnego wyzwolenia si¢ z ograniczen naktadanych przez Kosciot katolicki
oraz niewlasciwego rozumienia nauki o usprawiedliwieniu z samej taski przez
wiarg byto odejscie od zdrowej moralno$ci, wiekszy zakres przyzwolenia na zto
w relacjach migdzyludzkich, ktore miato by¢ rzekomo usprawiedliwiane chrzesci-
janska wolnoscia. Z drugiej jednak strony nie sposéb pomina¢ wielu denominacji
protestanckich, ktore odznaczaty si¢ wielkg surowo$cig moralng, rygoryzmem
niespotykanym ani w Kosciele katolickim, ani w prawostawiu’*®.

Zdecydowanie jednak w rosyjskim spojrzeniu na skutki Reformacji przewazaja
elementy negatywne, przy czym mozna postawic teze, ze zasadniczo negatywnie
oceniane jest wszystko to, co nie zgadza si¢ z doktryng i praktyka dzisiejszego
prawostawia. Te negatywne skutki Reformacji maja wynikac¢ z jej glebokich mo-
tywacji, wykraczajacych poza aspekty czysto teologiczne czy religijne. Podsta-
wowym zroédtem bledow Reformacji byto odrzucenie tradycji i przyjecie, zgodnie
z zasada sola Scriptura, Biblii jako jedynego zrédta doktryny chrzescijanskie;,
ktore ponadto nie potrzebuje zadnej autorytatywnej instancji interpretujacej’’. Co
wiecej, z prawostawnego punktu widzenia uznanie za jedyna podstawe doktryny
koscielnej Pisma Swietego i odrzucenie Tradycji jest gtowna doktrynalng decyzja
reformatorow, ukierunkowujacg caty historyczny rozwdj protestantyzmu, w tym
réwniez determinujacg jego obecng ewolucje®. Z tego odrzucenia wynikajg szcze-
gbétowe btedy, znamionujace dzisiaj cala zachodnig kulture i odrozniajaca ja od
kultury rosyjskie;j.

Zanegowanie Tradycji jako wigzacego wyznacznika doktryny oraz praktyki
chrzescijanskiej ma wyrazny kontekst polityczny. Jego konsekwencja jest odrzu-
cenie jakiegokolwiek bezwarunkowego autorytetu koscielnego, w szczegodlnosci
autorytetu hierarchicznego®. Oznacza to pozbawienie sensu istnienia hierarchii
kos$cielnej, poniewaz istniejace struktury koscielne sg catkowicie podporzadko-
wane jedynemu autorytetowi — Biblii, nie majgc przy tym wiladzy jej wigzacego
interpretowania. Sami reformatorzy dzialali z wlasnej, osobistej inicjatywy, cho¢
wyrazali rowniez powszechne niezadowolenie ze stanu Kosciota w zachodniej
Europie na poczatku XVI w. Z prawostawnego punktu widzenia studia biblijne,
nawet takie, ktére prowadzit Luter, nie dawaly poglebionej wiedzy o Pismie Swie-
tym wiasnie dlatego, ze byly one wyjete z szerszego doswiadczenia Kosciota, poza
ktorym niemozliwe jest zrozumienie Biblii. Pociggneto to za sobag braki teologii
protestanckiej, ktora rozwijajac si¢ w walce z katolicyzmem, nie miata mozliwosci,
aby podja¢ glebsza refleksje nad sednem chrzescijanskiej nauki i jej tozsamoscia
gwarantowang przez cigglos¢ tradycji. Zamiast tego, okoliczno$ci historyczne

3¢ M. Kosinos, 3anaonoe xpucmuancmeo, s. 398.
37 A. Agadjanian, K. Rousselet, Globalization and Identity Discourse in Russian Orthodoxy,

s. 38.

3% M. Kosnos, 3anadnoe xpucmuarncmeo, s. 310.

3 Ocnosvl coyuanshoi konyenyuu Pycckoti [Ipasociasnoii Lepkeu, 111.4.
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sprawity, ze w Reformacji wazne miejsce zaczely zajmowac nurty o charakterze
politycznym, co wprowadzito do teologii zachodniej nadmierng koncentracj¢ na
kwestiach spoteczno-politycznych czy ekonomicznych kosztem refleksji nad dog-
matami wiary*.

Odrzucenie tradycji w imi¢ wywyzszenia Biblii miato swoja podstawe w ksztat-
tujacym catg mysl zachodnig indywidualizmie, ktdry whasnie od czasu Reformacji
zaczat stawac sie¢ glownym elementem zachodniej kultury, odciskajac si¢ rowniez
silnie na ewolucji zachodniego chrzescijanstwa, przede wszystkim prowadzac je
do poddania si¢ ograniczeniu i zniewoleniu racjonalizmu i liberalizmu*'. Jakkol-
wiek nie mozna poming¢ osobistych talentow przywodcoéw Reformacii, jak tez ich
szczero$ci 1 gorliwosci w poszukiwaniu prawdy, to jednak wtasnie indywidualizm
uniemozliwil im osiggnigcie stawianych u poczatku dziatalnosci celow, oddalajac
chrzescijanstwo zachodnie jeszcze bardziej od prawostawnego Wschodu, bedacego
straznikiem nieskazonej chrze$cijanskiej prawdy*?. Zdaniem patriarchy Cyryla, za-
chodni liberalizm, majacy zrodta w Reformacji i wychodzacy z odrzucenia Tradycji,
promujac indywidualizm w zyciu ko$cielnym i spoteczno-politycznym prowadzi
do antropocentryzmu, ktory jest wlasciwy zachodniej kulturze. Prawostawie, od-
rzucajac te ideologiczne zatozenia, ma w dzisiejszym $wiecie przeciwstawiac si¢
idolatrii, jakg jest wywyzszenie i ubostwienie cztowieka®.

Z prawostawnej perspektywy, w ktdrej wiernos¢ nauce ojcow (jakkolwick
réznie bywa ona rozumiana) jest kwestig kluczowa, odrzucenie tradycji naraza
Kosciot na gloszenie zmiennej doktryny oraz zmiennych, niestatych zasad zycia
chrzescijanskiego. W tej perspektywie trudno znalez¢ miejsce na dialog ze $wiatem
1 odpowiedzi na wyzwania, jakie przynosza nowe konteksty zycia i $wiadectwa
Kosciota. Przeciwnie, chodzi raczej o zachowanie niezmiennej nauki i praktyki
pomimo zmiennos$ci warunkow zycia chrzescijan. Zwlaszcza wobec zmiennosci
liberalnego, zachodniego §wiata, prawostawie podkresla znaczenie niezmiennosci
tradycji**. Prawostawna ocena Reformacji zwraca wiec uwage na to, ze odrzucenie
tradycji wiaze si¢ z zasadg Ecclesia reformata et semper reformanda. Odrzucona
tradycja nie jest zastgpowana inna, nowa tradycja, bedaca zrodlem autorytatywnej
interpretacji Biblii oraz trwatym punktem odniesienia dla zycia chrze$cijanskiego.
Reformacja jest ruchem otwartym, w ktorym nawet nauczanie jej przywodcow nie
moze mie¢ autorytatywnego charakteru. To sprawia, ze protestantyzm nieustannie
sie reformuje, przeksztalca, zmienia formy kanoniczne, liturgiczne oraz reinterpre-
tuje doktryne. W ten sposob jednosci Kosciota prawostawnego przeciwstawia sie
wielo$¢ i roznorodno$¢, nieustannie poglebiajaca sie, denominacji protestanckich.

40 M. Kozinos, 3anadnoe xpucmuancmeo, s. 314-315.

4 W.L. Daniel, The Orthodox Church, s. 38.

42 M. Kozinos, 3anadnoe xpucmuancmeo, s. 312-314.

 A. Agadjanian, K. Rousselet, Globalization and Identity Discourse, s. 32, 37.
Tamze, s. 38.
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Chociaz z prawostawnego punktu widzenia reformowanie Kosciola takze jest
dopuszczalne, to jednak moze ono odnosi¢ si¢ jedynie do elementéw drugorzed-
nych, nieusankcjonowanych przez tradycj¢. Proby zmian nie dopuszczaja wyjscia
poza ramy interpretacyjne okreslone przez ojcow i doktryne soboréw pierwszego
tysigclecia®.

Odrzucajac tradycje, Luter dat chrzescijanom Biblie w jezykach narodowych
z przekonaniem, ze jest ona jasna sama przez si¢ i ze kazdy cztowiek, ktory tego
pragnie, moze jg poprawnie zrozumie¢ bez odwotywania si¢ do autorytetu jakiejkol-
wiek kos$cielnej tradycji. Dla prawostawia taki poglad jest blgdem, o czym §wiad-
czy¢ ma fakt, ze juz w czasach Lutra wérod zwolennikow reformacji pojawiaty si¢
odmienne interpretacje réznych fragmentéw biblijnych. Ostatecznie ten czynnik,
wraz z brakiem tradycji jako zasady wewnetrznej jednosci Kosciota, doprowadzit
do wcigz poglebiajacego si¢ podziatu wsréd denominacji, ktore odwotujg si¢ do
dziedzictwa Reformacji*. Najistotniejsze jest jednak to, ze bez tradycji jako wzorca
interpretacyjnego, Reformacja otworzyta droge do racjonalizmu — nie tylko w same;j
teologii, ale réwniez w zyciu ko$cielnym.

Ten racjonalizm, ktoéry w krytyce rosyjskiej jest uwazany za zgubny dla wiary
chrzes$cijanskiej, miat w teologii zachodniej rozwing¢ si¢ wskutek odrzucenia przez
reformatorow starozytnych autorytetow koscielnych, zwtaszcza ojcow i orzeczen
soborowych, i postawienia na ich miejsce osobistego, subiektywnego zdania za-
stepujacego zewnetrzny, koscielny autorytet w interpretacji objawienia Bozego.
Racjonalizm z pelna moca rozwinat si¢ w protestantyzmie od czaséw o$wiecenia,
zastepujac pierwotny dogmatyzm. Prawostawie odrzuca racjonalizm w teologii
i zyciu koscielnym*’. Z prawostawnego punktu widzenia zwycigstwo racjonalizmu
w teologii i poboznos$ci pociagneto za soba odrzucenie mistyki i desakralizacje Bi-
blii, ktora stata si¢ przedmiotem badan, a nie drogg do zjednoczenia z Bogiem. To
z kolei doprowadzito do coraz powszechniejszego na Zachodzie zakwestionowania
tych elementéw doktryny chrzescijanskiej, ktore nie odpowiadajag wymaganiom
racjonalizmu, w tym szczegodlnie realnosci nadprzyrodzonej warstwy przekazow
biblijnych. Rosyjska krytyka prawostawna w ocenie wptywu racjonalizmu na
chrzescijanski Zachod idzie bardzo daleko: w XIX w. racjonalizm teoretyczny miat-
by przerodzi¢ si¢ w praktyczny, bedacy faktycznym indyferentyzmem religijnym
i zmiang Kos$ciotow chrzescijanskich w organizacje wypekniajace funkcje spoteczne,
charytatywne czy tez zajmujace si¢ rejestracjg stanu cywilnego*. Odpowiada to
ogo6lnej tendencji, zgodnie z ktdra chrzescijanstwo zachodnie jest ukazywane w dys-
kursie rosyjskim. Ma ono by¢ zewngtrzne, pozbawione autentycznej duchowosci

4 M. Kosinos, 3anadnoe xpucmuancmeo, s. 318-319.

4 Tamze, s. 314, 364.

47 J.H. Billlington, Orthodox Christianity and the Russian Transformation, s. 60; M. Ko3ios,
3anaomnoe xpucmuancmeo: 632110 ¢ Bocmoka, s. 365.

4 M. Kosnos, 3anadnoe xpucmuancmeo, s. 398-400.
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i glebokiej pobozno$ci i zajmujace sie sprawami doczesnymi®’, w przeciwienstwie
do glebi zycia religijnego Cerkwi, ktora przenika ,,duchowoscia” cate rosyjskie
zycie spoleczne i panstwowe.

ZAKONCZENIE

Rosyjska prawostawna krytyka Reformacji jest bardzo ostra. Jakkolwiek do-
strzega si¢ w niej pewne elementy pozytywne, to jednak przede wszystkim uwaza
sie ja, wskutek zakwestionowania tradycji, za najbardziej radykalne zerwanie
z przeszloscig, nieporownanie glebsze niz wszystkie wezesniejsze schizmy w tonie
chrze$cijanstwa, ktore dokonywaty si¢ w ramach wspolnej tradycji’®. W ten sposéob
Reformacja miata sta¢ sie przelomowym momentem w oddalaniu si¢ Zachodu od
prawostawnego Wschodu, ktorego religijno-kulturowa tozsamos$¢ zostata zacho-
wana w Rosji. Zarzuty stawiane Reformacji stajg si¢, po nieznacznej transformacji,
zarzutami stawianymi dzisiejszemu Zachodowi, oskarzanemu o antropocentryzm,
indywidualizm, egoizm, racjonalizm oraz odrzucanie autorytetow. Tym samym ro-
syjska refleksja teologiczna i historiozoficzna zbiega si¢ z antyzachodnig polemika
obecng szeroko w dzisiejszym rosyjskim dyskursie publicznym.

TRADYCJATPOLITYKA.
WSPOELCZESNA ROSYJSKA PRAWOSEAWNA KRYTYKA REFORMAC]T
NA PRZYKELADZIE SPORU O AUTORYTATY WNOSC TRADYCJI

Streszczenie

Chociaz Rosyjska Cerkiew Prawostawna uczestniczy w dziatalnosci ruchu ekume-
nicznego, to jednak pozostaje ona sceptyczna wobec kierunku rozwoju chrzescijanstwa
zachodniego, gtdwnie protestantyzmu. Sprzeciw budzg zwlaszcza proby zakwestionowania
tradycyjnych uje¢ dogmatycznych i etycznych. Krytyka prawostawna si¢ga jednak dale;j,
az do zrédet zakwestionowania tradycji kosScielnej we wczesnej teologii protestanckie;j.
W tym konteks$cie niniejszy artykut przedstawia gtdéwne elementy wspodtczesnej rosyjskiej
prawostawnej krytyki Reformacji wychodzacej z faktu zakwestionowania u poczatku
ruchu reformacyjnego autorytatywnosci tradycji. W pierwszej cz¢sci zarysowana jest
teologiczna i ideologiczna specyfika rosyjskiego prawostawnego dyskursu o Reformacji;
w drugiej przedstawia si¢ prawostawng koncepcje autorytatywnosci tradycji w Kosciele
jako punkt wyjscia krytyki Reformacji; w trzeciej — omawiane sg glowne elementy krytyki

4 H.W. Kapees, Peghopmayus, s. 473.
0 M. Kosnos, 3anadnoe xpucmuarncmeo, s. 317.
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reformacyjnego postulatu sola Scriptura, ze szczegdlnym uwzglednieniem jego motywacji
i konsekwencji spoteczno-politycznych.

Stowa kluczowe: Rosyjska Cerkiew Prawostawna, Reformacja, tradycja.

TRADITION AND POLITICS.
CONTEMPORARY RUSSIAN ORTHODOX CRITICISM OF THE REFORMATIONON
THE EXAMPLE OF THE DISPUTE OVER THE AUTHORITY OF TRADITION

Summary

Although the Russian Orthodox Church participates in the activities of the ecumenical
movement, it remains sceptical about the evolution of Western Christianity, mainly Protest-
antism. In particular, attempts to challenge traditional dogmatic and ethical formulations
are unacceptable. The Russian Orthodox criticism goes even further when it reveals the
sources of the rejection of church tradition in early Protestant theology. In this context, the
article presents the main elements of the contemporary Russian Orthodox critique of the
Reformation’s rejection of tradition as an authoritative source of Christian faith. The first
part outlines the theological and ideological specificity of the Russian Orthodox discourse
on the Reformation. The second part presents the Orthodox concept of the authority of tra-
dition in the Church as a starting point for the criticism of the Reformation. The third part
discusses the main elements of the criticism of the reformatory concept of sola Scriptura
with particular emphasis on its socio-political reasons and consequences.

Keywords: Russian Orthodox Church, Reformation, tradition.

TRADITION UND POLITIK.
DIE HEUTIGE RUSSISCH-ORTHODOXE KRITIK DER REFORMATION
AM BEISPIEL DER KONTROVERSE UBER DIE AUTORITAT DER TRADITION

Zusammenfassung

Obwohl die russisch-orthodoxe Kirche an den Aktivititen im Rahmen der kumenischen
Bewegung teilnimmt, bleibt sie jedoch gegeniiber der Richtung skeptisch, in die sich das
westliche Christentum, vor allem der Protestantismus, entwickelt. Thren Widerstand rufen
vor allem Versuche der Infragestellung von traditionellen dogmatischen und ethischen Fas-
sungen hervor. Die orthodoxe Kritik geht sogar tiefer, bis zu den Quellen der Infragestellung
von der kirchlichen Tradition in der frithprotestantischen Theologie. In diesem Kontext
werden im vorliegenden Artikel die Hauptelemente der heutigen russisch-orthodoxen Kritik
der Reformation behandelt, angefangen bei der Tatsache der Infragestellung der Autoritét
der Tradition am Anfang der reformatorischen Bewegung. Im ersten Teil wird die theolo-
gische und ideologische Spezifik des russisch-orthodoxen Diskurses iiber die Reformation
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dargelegt. Im zweiten Teil wird das orthodoxe Konzept der Autoritét der Tradition in der
Kirche als der Ausgangspunkt der Reformationskritik prisentiert. Schlielich werden im
dritten Teil die wichtigsten Elemente der Kritik des reformatorischen Postulats von sola
Scriptura besprochen unter der besonderen Beriicksichtigung seiner Motivationen und
sozial-politischen Konsequenzen.

Schliisselworte: Russische Orthodoxe Kirche, Reformation, Tradition.
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LUTRA NAUCZANIE O USPRAWIEDLIWIENIU JAKO IMPUTATIO
I DEIFICATIO

Gtowny duchowy i teologiczny cel reformatorskich dgzen Marcina Lutra uwi-
dacznia si¢ w jego pierwotnym i zasadniczym skoncentrowaniu si¢ na kwestii
pokuty i odnowy zycia, a swoj ostateczny wyraz odnalazly w jego nauczaniu
na temat usprawiedliwienia. Z doswiadczen zwigzanych z sakramentem pokuty
wyniknal zasadniczy ksztalt nauki o usprawiedliwieniu. Zgodnie z nig, grzesznik
dzi¢ki obietnicy (promissio) Ewangelii wyrazonej w zewnetrznym stowie zostaje
usprawiedliwiony przez wiarg, ktéra w przyjeciu tego stowa jako prawdziwego
i dajacego pewno$é zbawienia, na skutek dziatania Ducha Swietego prowadzi do
jednos$ci z Chrystusem!.

Luter jest teologiem zakorzenionym w $redniowieczu, a jego teologiczne po-
szukiwania zwigzane sg z wyzwaniami tamtej epoki i calkowicie mieszcza si¢
w jej ramach. Kluczowe w tym kontekscie jest dostrzezenie faktu, ze teologii
Lutra nie mozna analizowa¢ w oderwaniu od epoki, w ktorej przyszto mu zy¢. Jak
zauwaza V. Leppin, Luter poruszat si¢ w duzej mierze po $ladach wyznaczonych
przez $sredniowieczng mistyke, stawiajac przy tym nowe, oryginalne akcenty?.
Mistyczne korzenie teologii Lutra pozwalajg interpretowaé wspomniang jedno$¢
z Chrystusem w sensie wewnetrznej przemiany grzesznika — deifikacji — jesliby
tak thumaczy¢ Lutrowe vergottet’.

W niniejszym artykule zostanie zaprezentowane nauczanie Lutra na temat
usprawiedliwienia w kontekscie jego soteriologicznych i antropologicznych kon-
sekwencji, ktorych granice — jak si¢ wydaje przynajmniej na poziomie werbalnym
— Wyznaczajg pojecia imputatio i deificatio. Jednocze$nie uwzglednione zostanie

' Por. W. Thonissen, Von der impliziten zur expliziten Rezeption. Katholische Lutherforschung

heute, ,,Catholica” 71 (2017), s. 164.

2 V. Leppin, Kontinuitit und Neuanfang in Luthers Biographie, w: Luther: Katholizitit und
Reform. Wurzeln — Wege — Wirkungen, red. W. Thonissen, J. Freitag, A. Sander, Paderborn: Bonifa-
tius—Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt 2016, s. 132; V. Leppin, Die fremde Reformation. Luthers
mystische Wurzeln, Miinchen: C.H. Beck 2016, s. 15; 20n.; 55n.

3 M. Luther, Werke. Kritische Gesamtausgabe, red. H. Bohlau i in., Weimar 1883-2009, 20,
229, 33.
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historyczne tlo tego nauczania, gdzie istotng role odgrywaty zaréwno spor o odpu-
sty, jak i mistyczne inspiracje teologii Lutra. Oba te czynniki pelnig wazna funkcje
hermeneutyczna w odniesieniu do nauki o usprawiedliwieniu.

1. POZNOSREDNIOWIECZNY MISTYCYZM
JAKO PODLOZE TEOLOGII LUTRA

Oddajac si¢ studiom w klasztornej celi ulokowanej w potudniowej wiezy klasz-
toru w Wittenberdze, Luter zmagat si¢ z pytaniem o Boga — czy jest On Bogiem
zemsty 1 odplaty, ktory karze surowo ludzi, zada od nich r6znych duchowych wysit-
kow, a ktorego taske mozna zyskac odptatnie — w sensie dostownym i przeno$nym?
Mimo licznych ¢wiczen pokutnych, ktorym towarzyszyty religijne skruputy, ciagle
zywe pozostawalo pytanie: jak zyskam taskawego Boga?* Pytanie to byto powodo-
wane w duzej mierze eschatologicznym lekiem, ktory pozostawat doswiadczeniem
wielu ludzi tamtej epoki i uznawany jest za jedng z charakterystycznych cech
owczesnej duchowosci. Ow eschatologiczny lek wyrazat sie takze w praktyce dusz-
pasterskiej, ktorej zadanie w duzym stopniu polegato na szukaniu pocieszania dla
0s0b stojacych przed dramatycznym pytaniem: czy przynaleza do przeznaczonych
do zbawienia czy tez zmierzaja w strong ostatecznego potgpienia? Powszechnie
przyjmuje si¢, ze Luter wystapit z krytyka odpustow, gdyz byt przekonany, iz handel
nimi wynikal z wykorzystania przez Kos$cidt panujacego wowczas eschatologicz-
nego leku. Bezposrednie wiaczenie si¢ w teologiczng debate poprzez publikacje
95 tez zostato sprowokowane m.in. odpustami ogtoszonymi w Instructio Summaria
Albrechta Branderburskiego®. Wsrdd badaczy Lutra istnieje rozdzwigk w ocenie
tego, czy to spor o odpusty doprowadzit Lutra do ,,odkrycia” usprawiedliwiajacej
taski czy tez, ze opowiadanie si¢ Lutra za pierwszenstwem taski doprowadzito do
sporu na temat odpustow®. K. Unterburger utrzymuje, ze pierwsza opcja natrafia

4 Zob. L. Baranski, J. Sojka, Reformacja, t. 1: Historia i teologia luteranskiej odnowy Kosciota

w Niemczech w XVI wieku, Bielsko-Biata: Augustana 2016, s. 112.

5 Por. tamze, s. 72-74; A.A. Napiorkowski, Usprawiedliwienie naczelnym kryterium refor-
macyjnej odnowy Kosciota, w: Reformatorzy a Kosciot rzymski, red. A.A. Napiorkowski, Krakow:
Wydawnictwo Naukowe UPJPII 2017, s. 114.

¢ Zob. U. Barth, Die Geburt religioser Autonomie. Martin Luthers Ablassthesen von 1517, w:
Das protestantische Prinzip. Historische und systematische Studien zum Protestantismusbegriff, red.
A. von Scheliha, M. Schréder, Stuttgart: Kohlhammer 1998, s. 27n; F. Weber, Ablass und kein Ende?
Warum die theologische Auseinandersetzung gefiihrt werden muss, KNA-OKI 07.10.2008, s. 10;
K. Unterburger, Turmerlebnis und Thesenanschlag: Luthers Gedankensystem entsteht. Hintergriinde
aus Theologie und Frommigkeit, w: Neu hinsehen: Luther. Katholische Perspektiven — 6kumenische
Horizonte, red. S. Mokry, R. Griitz, L. Nagel, Paderborn: Bonifatius—Leipzig: Evangelische Verlags-
anstalt 2016, s. 31.
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na istotne trudnosci natury historycznej. Luter bedac augustianinem od samego
poczatku swej zakonnej i teologicznej drogi musiat by¢ obeznany z Augustynem,
jako duchowym wzorem dla zakonu augustianow, a zarazem przedmiotem inten-
sywnych badan. Myslenie Lutra naznaczone jest Augustynskim przekonaniem, ze
prawdziwie pobozny chrzescijanin uznaje wlasng niegodnos¢ i liczy jedynie na
sprawiedliwo$¢ Chrystusa’.

Augustynska tradycja nie byta obca Lutrowi takze dzigki jego zakonnemu
przyjacielowi, a zarazem spowiednikowi i nauczycielowi, J. Staupitzowi. Glgbokie
zanurzenie Lutra w teologicznym mys$leniu zakonnego wspoétbrata nie pozostato
bez wptywu zaro6wno na jego zycie duchowe, jak i teologiczne myslenie. Wiasnie
u J. Staupitza znajduje si¢ kluczowa mysl poézniejszej Reformacji, ze cztowiek nie
moze w zaden sposdb wlasnymi zasobami przyczyni¢ si¢ do swego zbawienia®.
W jednym z wielkopostnych kazan J. Staupitz tak przedstawia cierpienie Jezusa
Chrystusa, aby ukaza¢, ze w Nim podjete zostaty wszystkie cierpienia ludzkie’.
Jesli wierzacy wejdzie w przestrzen wspoélcierpienia z Chrystusem, wowczas od-
kryje w swym najglebszym jadrze milosierdzie Boga. W ten sposob — jak pisze
V. Leppin —J. Staupitz odkryt ,,najstodszego Jezusa Chrystusa” (allersiissist Jesus
Christus), poza ktorym nie ma zadnej innej pociechy dla cztowieka!®. ,,Odkrycie”
to pozostawalo w zgodzie z p6znosredniowiecznymi przekonaniami, ze zbawienie
jest zalezne wytacznie od meki i cierpienia Chrystusa. Medytujac nad ranami Chry-
stusa, cztowiek mial zdobywaé bezposrednie ,,wejrzenie” w samego Boga i staé
sie¢ wolnym od koniecznosci tworzenia spekulatywnych i niepewnych konstrukcji
na drodze zblizania si¢ do Boga. Luter przyswoit sobie te wskazania, intepretujac
je pozniej przez rozréznienie pomi¢dzy Bogiem ,,ukrytym” (Deus absconditus)
a Bogiem ,,objawionym” (Deus revelatus)"'. Zdaniem V. Leppina, dla Lutra byt to
istotny impuls do przejecia za J. Staupitzem zasady solus Christus'.

Bardzo wczesnie wiec, zgodnie z powyzszg zasada, Luter utrzymywat, iz
cztowiek zostaje usprawiedliwiony dzieki sprawiedliwosci Bozej, a nie przez
wlasne dobre uczynki. Méwiac o biblijnym objawieniu tej prawdy, stale wskazy-
wat na Psalm 31,2 oraz List do Rzymian 1,16n. Nauke o usprawiedliwieniu przez
wiar¢ przeciwstawiat Luter stanowisku gloszacemu, ze czlowiek moze stac si¢
sprawiedliwym przez dobre uczynki. Ten poglad stat tez za sprzeciwem wobec

7 Zob. K. Unterburger, Unter dem Gegensatz verborgen. Tradition und Innovation in der Aus-

einandersetzung des jungen Martin Luther mit seinen theologischen Gegnern, Miinster: Aschendorff
2015, s. 53-82; 121nn; K. Unterburger, Turmerlebnis und Thesenanschlag, s. 37.
8 J. Staupitz, Salzburger Predigten, 55, 195n.; cyt. za: V. Leppin, Die fremde Reformation,
s. 15.
° J. Staupitz, Salzburger Predigten, 25, 9n.; cyt. za: V. Leppin, Die fremde Reformation, s. 14.
10" J. Staupitz, Salzburger Predigten., 34, 7; 39, 139; cyt. za: V. Leppin, Die fremde Reformation,
s. 14.
1" Zob. M. Luther, Werke, 5, 294, 14-34.

12 V. Leppin, Die fremde Reformation, s. 19.
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owczesnej praktyki odpustow i kryjacych sie za nig przekonan'®. Do takich prze-
konan zaliczaty si¢: utozsamienie kar boskich i kanonicznych, rozciagniecie kos-
cielnej jurysdykcji na czys$cie¢, handel odpustami, sugestia, ze poprzez odpusty
dokonuje si¢ usprawiedliwienie. Co istotne jednak, Luter nie podwaza w zadnym
wypadku sensu pokuty. Za 95 tezami kryje si¢ wlasnie teologia chrzescijanskiej
pokuty', ktéra — jak stwierdza juz pierwsza teza — winna przenikaé cate zycie
chrzescijanina. Pokuta jest wiec procesem urzeczywistniania wiary w to, ze to Bog,
a nie cztowiek sam siebie czyni sprawiedliwym. Nie mozna zatem wyeliminowac
jej z chrzescijanskiego zycia lub jej upraszczaé, gdyz przynalezy do centralnych
aspektow zwiastowania Ewangelii. Co zatem stanowilo doktrynalng podstawe
krytyki odpustow przez Lutra?

W tradycyjnej praktyce odpustow w odniesieniu do pokuty funkcjonowata
archaiczna koncepcja rownowaznosci (ekwiwalencji), ktéra dominowata w ko$-
cielnej praktyce od wczesnego sredniowiecza. Zgodnie z nig, grzech naruszat
obiektywny porzadek i musiat by¢ wyréwnany przez inny czyn. Najczesciej ro-
zumiano przez to czyn podejmowany przez grzesznika, np. pokutng pielgrzymke.
To zado$¢uczynne dziatanie mogto by¢ podejmowane takze zastgpczo przez inne
osoby. Mimo ze w szczytowym okresie rozwoju sredniowiecza praktyki odpowia-
dajace koncepcji ekwiwalencji poddano wigkszej koscielnej kontroli, wigzac je
z kaptanska absolucjg w spowiedzi, sama koncepcja trwata nie tylko w rozumieniu
czyndow zadoséuczynnych, ale byla takze podtrzymywana przy okazji gltoszenia
odpustow. Za tradycyjnym rozumieniem odpustow, a ich krytyka ze strony Lutra,
stato jednak odmienne rozumienie tego, czym jest ze swej istoty chrzescijanska
pokuta i co jest jej skutkiem.

Luter odrzucat logik¢ ekwiwalencji, czyli mozliwos¢ odbudowy zniszczonego
przez grzech obiektywnego porzadku przez dzieto zado$€uczynienia ze strony
cztowieka. Wedtug niego, w grzechu cztowiek jest zawsze skierowany ku sobie,
egocentryczny (incurvatus in se). Nie jest on zatem w stanie nigdy wypetié
w oparciu o wlasne sity dziela zados¢uczynienia, a takze przykazania mitosci Boga
i blizniego'">. Musi natomiast nauczy¢ si¢ catg ufnos¢ poktada¢ w sprawiedliwosci
Chrystusa, ktory daruje mu ja przez Ewangeli¢. Jesli cztowiek ufa Chrystusowi
ijego sprawiedliwosci wowczas rozpoznaje takze niemozliwo$¢ osiagnigcia zba-
wienia wlasnymi sitami. Jak stwierdza czwarta teza, na tym polega 6w ,,sad nad
sobg (to jest prawdziwa wewngtrzna pokuta)”, ktory odciska si¢ na egzystencji
usprawiedliwionego, gdyz jest konsekwencja wiary w Chrystusa. Poprzez pokute

13 L. MatoSevi¢, «Die ganze Kirche ist voller Vergebung der Siindey. Die reformatorische Rede

vom Ablass und vom Gnadenschatz der Kirche, ,,Concilium” 53 (2017) 2, s. 166.

4 Por. T. Dieter, «Aus Liebe zur Wahrheit». Martin Luthers 95 Thesen zum Ablass und ihre
Kritiker —und wir?, w: Mehr als friedvoll getrennt? Okumene nach 2017, red. S. Kopp, W. Thonissen,
Freiburg im Br.—Basel-Wien: Herder 2017, s. 124.

15 Por. WA 56, 324, 24-32. Luter odrzucit wigc to, czego nauczy? si¢ wezesniej z podrgcznikow
péznosredniowiecznego teologa Gabriela Biela.
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chrzes$cijanin upodabnia si¢ do Chrystusa i niesie krzyz, tak jak czynit to przed
nim sam Pan'®. Luter odwoluje si¢ w tym kontekscie do kategorii contritio, lecz
interpretuje jg inaczej, niz zwykla to czyni¢ péznosredniowieczna teologia. Ta
rozrozniata pomigdzy — koniecznym do osiggnigcia zbawienia — szczerym zalem
z mitosci (contritio) a zalem wynikajacym jedynie ze strachu przed Boza kara
(attritio). Udziat grzesznika w odpuszczeniu grzechow winien polegac na praw-
dziwym zalu (contritio), statej wewngtrznej i zewnetrznej pokucie oraz uczynkach
mitosci. Niepewno$¢ zwigzana z osiggnicciem szczerego zalu, a zatem i zbawienia,
byta jednak powodem stalego niepokoju, ktory towarzyszyt Lutrowi w mtodosci
i pierwszych latach mniszego zycia. Wyrazit to rowniez w tezie 30., stwierdza-
jac: ,,Nikt nie jest pewny, czy jego zal byl szczery, tym bardziej nie moze by¢
pewny, czy otrzymal zupetne odpuszczenie”. Sprzeciwiajac si¢ dotychczasowej
koncepcji, Luter stwierdzit, ze mito$§¢ Boga nie jest aktem woli, ktory czlowiek
byltby w stanie sam z siebie podja¢, lecz darem taski. Bez niej nie jest mozliwa
mitos¢ Boga, a wigc takze niemozliwy jest prawdziwy zal'’. Prawdziwa pokuta,
wedtug Lutra, nie polega wigc na tym, ze cztowiek probuje poprzez dobre czyny
naprawi¢ swojga wing i w ten sposob stac si¢ dobrym i sprawiedliwym. Prawdziwa
pokuta dokonuje si¢ poprzez uprzednie przyjecie darowanej przez Boga mitosci.
Jest wigc ona skutkiem taski. Wowczas dopiero czyny pokutne stajg si¢ dobre
i pozyteczne!'®.

W przekonaniu Lutra pokuta naznacza egzystencje chrzescijanina i nie zmie-
nia tego stanowiska jego uznanie znaczenia sprawiedliwosci Bozej. Obie rze-
czywistos$ci sg jak dwie strony jednego medalu. To przekonanie Luter podzielat
juz przed sfomutowaniem tez dotyczacych odpustow. Dnia 7 kwietnia 1516 r.
pisal on do swego zakonnego wspotbrata, G. Spenleina, Zze najwazniejsza jest
ufnos¢ w sprawiedliwos¢ Boza, a nie opieranie si¢ na wlasnej sprawiedliwosci.
Dzicki sprawiedliwosci Bozej objawionej w Chrystusie, zostaje nam darowane
catkowicie darmowo to, co usitowaliSmy osiggnaé poprzez wilasne uczynki.
Luter przyznaje, ze i on tkwil w bledzie w tej kwestii, ale teraz walczy z nim,
cho¢ catkowicie go jeszcze nie przezwyciezyt””. W liscie tym Luter wyjasnia
rowniez rozumienie Bozej sprawiedliwosci, ktora polega na przyjeciu przez Je-
zusa ludzkiego grzechu, a darowaniu mu swej sprawiedliwosci®. Jak zaznacza

16 A. Stegmann, Luthers Auffassung vom christlichen Leben, Tiibingen: Mohr Siebeck 2014,
s. 139nn.

17" Por. WA 1, 225, 17-30.

'8 T. Dieter, «Aus Liebe zur Wahrheit», s. 135.

Y WA Br. 1, 17, 13-19: [...] ignorantes justitiam Dei, qua in Christo est nobis effusissime et
gratis donata, quaerunt in se ipsis tam diu operari bene, donec habeant fiduciam standi coram Dco,
veluti virtutibus et meritis orna, ti, gnod est impossibile fieri. Fuisti tu apud nos in hac opinione, imo
errore, fui et ego: sed et nunc quoque pugno contra istum errorem, sed nondum expugnavi.

2 WA Br. 1, 17, 22-24: Tu, Dommine Jesu, es justitia mea, ego autem sum peccatum tuum: tu
assumsisti meum, et dedisti mihi tuum: assumsisti, quod non eras, et dedisti mihi, quod non eram.
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K. Unterbruger, w momencie ogloszenia przez Lutra tez podstawy jego teologii
byty juz uksztattowane?®'.

W kolejnych latach w wystapieniach i pismach Lutra mozna obserwowac dalsze
podkreslanie znaczenia nauki o usprawiedliwieniu, ktora przeciwstawia blednemu
rozumieniu pokuty. W Kazaniu na temat odpustu i taski z 1517 r. (Sermon von
Ablass und Gnade) Luter stwierdza, ze jesli kto$ uwaza, ze moze zado$cuczynic
za swoje grzechy, jest w wielkim btedzie, gdyz Bog przebacza dzigki tasce?.
Dopiero nastepczo zada szczerego zalu lub nawrdcenia do dobrego zycia?. Pry-
mat taski i wiary zaznacza si¢ coraz wyrazniej w Resolutiones disputationum de
indulgentiarum virtute, gdzie Luter stwierdza m.in., ze dostepujemy usprawiedli-
wienia darmo, z Jego taski, a pok6j z Bogiem mamy dzi¢ki wierze. Kto naprawde
wierzy, zyskuje pojednanie z Bogiem?*. Wittenberczyk odwoluje si¢ do pojecia
szczerego zalu (contritio)®, ale interpretuje je w ,,nachyleniu” do wiary i taski,
ktéorym przypisuje wyjatkowe znaczenie w dziele usprawiedliwienia grzeszni-
ka. W Konkluzjach Pro veritate z tego samego roku kategoria szczerego zalu za
grzechy (contritio) w rozumieniu sredniowiecznej teologii jawi si¢ wyraznie jako
czynnik niepewno$ci w odniesieniu do odpuszczenia win 1 pewnosci zbawienia.
Luter widzi w tym jedynie dzieto ludzkie, na ktorym nie mozna opiera¢ zbawie-
nia, a nawet czyni¢ je warunkiem zbawienia. Dlatego — jak stwierdza — zbawienie
zostato wyjete spod ludzkich decyzji i chwiejnej ludzkiej woli?®. Usprawiedliwia
za$ wiara w Chrystusa?’.

Na uwarunkowania Luterskiej nauki o usprawiedliwieniu nowe §wiatto rzucit
niedawno B. Hamm?. Autor ten wykazat, ze w przypadku zasadniczych intencji
badZz motywacji towarzyszacym zarowno poznosredniowiecznej praktyce odpu-

2l K. Unterburger, Turmerlebnis und Thesenanschlag, s. 35.

2 WA 1, 245, 21-23: Es ist eyn grofer yrthum, das yemand meyne, er wolle gnugthun for syne
sund, so doch got die selben altzeit umbsunst ausz unschetzlicher gnad vortzeyhet nichts darfur
begehrend, dann hynfurder voll leben.

3 WA 1, 244, 18-20: Das sag ich das man ausz keyner schrifft beweren kann, das gotlich ge-
rechtigkeyt etwas peynn adder genugthuung begere adder fordere von dem sunder, dann alleyn sehne
hertzliche und ware rew adder bekerung, mit vorsatz hynfurder dass Kreutz Christi tzu tragen unnd
die obgenanten werck (auch von niemant auffgesetzt) tzu uben.

2 WA 1, 542, 15-19: Cui qui crediderit cum fiducia, vere obtinuit pacem et remissionem apud
deum (id est, certus fit se esse absolutum) non rei sed fidei certitudine propter infallibilem miseri-
corditer promittentis sermonem (...). lustificati gratis per gratiam ipsius, pacem habemus ad deum
per fidem, non utique per rem.

3 WA 1, 587, 30.

20 WA 1, 631, 9-14: Non voluit Christus, in manu vel arbitrio hominis consistere salutem homi-
num, sed sicut scriptum est: portans omnia verbo virtutis sue, et: fide purificans corda eorum. Usque
ad infidelitatem errant, qui remissionem culpe incertam asserunt propter incertitudinem contritionis.
WA 1, 631, 23-24: Super contritionem edificantes remissionem super arenam, id est super opus ho-
minis, fidem dei edificant.

2 WA 1, 632, 15: Nihil enim iustificat nisi sola fides Christi.

2 B. Hamm, 4blass und Reformation. Erstaunliche Kohdrenzen, Tibingen: Mohr Siebeck 2016.
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stow, jak i nauce o usprawiedliwieniu mozna stwierdzi¢ istotng zbieznos¢, a nawet
zgodno$¢. Zarysowujac historie rozwoju praktyki odpustow w okresie XI-XVIw.,
Hamm okresla ja jako droge do catkowitego zniesienia ograniczen taski odpustow.
Analizujac pisma 6wczesnych czotowych teologdw, zajmujacych si¢ kwestia od-
pustow, dostrzega on w tym procesie przede wszystkim motywy pastoralne®.
W okreslaniu dyscypliny odpustow kierowano si¢ usuwaniem przeszkod w uzy-
skiwaniu taski odpustu, poszerzano jej zakres w sensie utatwienia do zyskiwania
odpustu zupelnego, obnizano warunki progowe dla zyskania w ogole odpustu,
rezygnujac chocby z zasady contritio, a zadowalajac sie jedynie attritio. Mini-
malizowano obwarowania odpustow, maksymalizowano za$ zakres odpuszczania
grzechoéw. Ta zmiana, polegajgca na ztagodzeniu warunkow, miata stuzy¢ bardziej
skutecznemu wezwaniu ludzi do wejscia na drogg zbawienia, a jednocze$nie dac
im wicksze poczucie pewnosci odnosnie do ich zbawienia, co odpowiadato ow-
czesnemu religijnemu duchowi, opisywanemu jako quaerere securitatem®. Wbrew
pozorom, proces ten nie stal w sprzecznosci z handlem odpustami, ten bowiem
rowniez byl zgodny z 6wczesna kultura, w ktorej wymienne relacje stawaty sie
coraz bardziej merkantylne i polaczone z przeptywem pienigdzy. Nie nalezy jed-
nak pomija¢ faktu, ze pieniagdze w religijnym kontekscie miaty przede wszystkim
symboliczny charakter i nie wykluczaty z uzyskania dobr duchowych — jakim
byt takze odpust — ludzi biednych. Dawano im inne mozliwosci kompensacji*'.
Wedtug B. Hamma, Lutrowa nauke o usprawiedliwieniu mozna postrzega¢ ponie-
kad jako ostateczne stadium rozwoju praktyki odpustow czy tez jako dopetnienie
wspomnianego procesu, gdyz wittenberski Reformator zniost zupetnie nawet te
najmniejsze ludzkie uwarunkowania przy zyskiwaniu taski odpustu, wskazujac na
wylaczne znaczenie usprawiedliwiajacej wiary. W tym sensie reformacyjne oredzie
taski niejako wygasito dynamike procesu postepujacego tagodzenia uwarunkowan
taski odpustow, wynoszac go na zupetnie inny poziom, mianowicie rozwazan nad
niczym nieuwarunkowang taskg. Spor o odpusty stal si¢ wigc do pewnego stopnia
bezprzedmiotowy?>.

B. Hamm wskazat sze$¢ zbieznych linii pomigdzy po6znosredniowiecznym rozu-
mieniem odpustow a reformacyjnym or¢dziem o usprawiedliwieniu: 1) podkreslanie
wylacznosci taski — znoszenie ograniczen i warunkow uzyskania przebaczenia;
2) ofensywa pastoralna — glownym motywem byto salus animarum; 3) bliskos¢
taski — gloszenie bezposredniej dostepnosci zbawienia dla wszystkich; 4) odcig-
zenie grzesznika — rezygnacja z zadania contritio na rzecz attritio; 5) zastepcze
zado$c¢uczynienie przez Jezusa Chrystusa — zewngtrzny charakter satysfakcyjnego

2 Tamze, s. 85nn.

30 Tamze, s. 209; M. Lersch, Der Ablass — nicht mehr der 6kumenischen Rede wert?, ,,Catholica”
70 (2016), . 259.

31 B. Hamm, Ablass und Reformation, s. 161nn.

32 Tamze, s. 260; M. Lersch, Der Ablass, s. 259.
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dziatania Jezusa Chrystusa, czyli odkupienie dokonane mocg ,,przestonienia §wig-
toscia”’; 6) pewnos¢ wiary — dazenie do egzystencjalnej pewnos$ci odno$nie do taski
i osobistego zbawienia®.

2. USPRAWIEDLIWIENIE — EXTRA NOS

W $wietle badan B. Hamma, Luterska nauka o usprawiedliwieniu jawi si¢
jako teologiczny koncept, ktory byt odpowiedzig na niedostatki teologii i praktyki
odpustow, ale jednocze$nie pozostajacy w pewnej ciaglosci z nimi jako ich ko-
rekta albo alternatywna forma ich rozwoju. Przyjecie tego zwigzku nie umniejsza
przetomowego i nowatorskiego charakteru Luterskiego oredzia o usprawiedliwie-
niu z samej taski dzigki wierze. Odpowiedz Lutra zradykalizowata wczesniejsze
proby poszukiwania odpowiedzi na pytania o zbawienie i wktad grzesznika w ten
proces i przyjeta odtad forme fundamentu dla reformacyjnej teologii. W tezach
do Rz 3 Luter podkresla nieodwotalny charakter obietnicy obdarzenia cztowieka
Boza sprawiedliwoscia, przy czym zawsze — jak podkresla Wittenberczyk — bedzie
ona sprawiedliwoscig ,,obca” (iustitia aliena) badz ,,pasywna” (iustitia passiva).
Jest to bowiem sprawiedliwos¢ zewnetrzna (extra nos), w jakims sensie jedynie
przypisana grzesznikowi (iustitia imputa)*. Tq sprawiedliwo$cig grzesznik winien
kierowac si¢ przez cate zycie, gdyz pojednanie z Bogiem nie zalezy od wlasnych
czynow, podejmowanej pokuty czy zado§¢uczynienia, lecz jedynie przez przyjecie
nicodwotalnej Bozej obietnicy usprawiedliwienia przez wiarg®.

Luter stat na stanowisku, ze sprawiedliwos$¢, ktora staje si¢ udziatem cztowieka
w procesie usprawiedliwienia jest sprawiedliwoscig ,,obcg”, to znaczy ona przy-
nalezy do Kogo$ Innego, a nie jest ludzka ,,wlasnoscig”. Nalezy jej szukaé poza
nami (extra nos), a nie w nas. Nawet najbardziej sprawiedliwy prorok czy apostot
wie, ze przed Bozym se¢dzig nie moze liczy¢ na wlasne sily i zashugi, lecz pokta-
da¢ catg nadzieje w owocach zbawczego dzieta wceielonego Stowa. Podstawy idei
»przypisywania” lub ,,zaliczania” grzesznikowi sprawiedliwosci Wittenberczyk
znalazt zwlaszcza w wypowiedzi $w. Pawta w Liscie do Rzymian. Wskazujac na
przyktad Abrahama i Dawida, $w. Pawel przekonuje, ze nie uczynki, a wiara jest
tytulem do usprawiedliwienia grzesznika (zob. Rz 4). Luter powotujac sie na pis-
ma $w. Pawla, szczegolng uwage zwrocit na cytowang przez Apostota w Liscie do
Rzymian wypowiedz z Ksigegi Rodzaju 15,6: ,,Uwierzyt Abraham Bogu i zostato
mu to poczytane za sprawiedliwos$¢” (Rz 4,3). Zainspirowany ta wypowiedzig

33 B. Hamm, 4blass und Reformation, s. 233-250.
3 WA 391, 83,24-37, 391, 109, 1; zob. 40 111, 350, 4.
3 WA 56, 172, 1: per solam fidem, qua Dei verbo creditur.
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Reformator stwierdzit, ze Bog poczytuje cztowieka za sprawiedliwego wytacznie
ze wzgledu na wiare w Jezusa Chrystusa. To ,,uznanie” ze strony Boga ma — wedtug
Lutra — fundamentalne znaczenie. Pisze on, ze nie jesteSmy jeszcze calkowicie
sprawiedliwymi, gdyz w tym zyciu grzech ciagle jeszcze zamieszkuje w naszym
ciele. Bog wprawdzie oczyszcza te pozostatosci grzechu, ale nalezy pamigtaé
o artykule, zgodnie z ktérym nasz grzech jest przestonigty i Bog nie chee, aby byt
on nam zaliczany. To nie znaczy, ze on jest nieobecny, bowiem nasze odczucie jest
przeciwne. Odczuwamy jego obecno$¢, jednak przed Bogiem pozostaje on ukryty,
gdyz Chrystus jako posrednik zastania go soba*. Wedtug Lutra wierzacemu zostaja
przebaczone grzechy w taki sposob, Ze staja si¢ one przestonicte (fecta) lub ukryte
(abscondita) przed Bogiem dzigki doskonatej sprawiedliwo$ci Chrystusa. Wskutek
tego Bog nie zalicza wierzacemu grzechow, lecz postrzega go jako sprawiedliwego,
patrzac przez pryzmat ,,obcej” sprawiedliwosci tego, w ktorego grzesznik wierzy
— czyli Chrystusa.

Powyzsza koncepcja Lutra dotyczaca przypisywania ,,obcej” sprawiedliwos$ci
grzesznikowi nie jest tozsama z nauczaniem §w. Pawla, lecz stanowi jej rozszerze-
nie. Rodzi si¢ pytanie, dlaczego Luter wyeksponowal tak mocno rozumienie uspra-
wiedliwienia jako rzeczywistosci ,,zewnetrznej” (forensis)? B.D. Marshall wskazat
na dwa, $cisle powigzane ze sobg, motywy tej decyzji: pastoralny i doktrynalny.

W pierwszym przypadku Luter pragnat przede wszystkim, aby oredzie o uspra-
wiedliwieniu jako prawdziwie dobra nowina, stowo taski i pokoju dotarto do tych,
ktorzy maja swiadomos¢ z jednej strony swych grzechow, z drugiej za$ — braku
podstaw do liczenia na Boza taske. Istotnym problemem w kontekscie 6wczesnej
praktyki pokutnej pozostawata kwestia pewnos$ci zbawienia. Wspomniana praktyka
wzmacniata $wiadomos¢, ze grzech jest ciagle obecny w zyciu wierzacego®”. Luter
swoje przekonanie opieral m.in. na wypowiedzi Ksiegi Izajasza 64,5, wedtug ktorej
,,wszystkie nasze dobre czyny [sa] jak skrwawiona szmata”. W tym kontekscie pytat
wiec: jesli nasza sprawiedliwo$¢ jest nieczysta i cuchnie przed Bogiem, to czym
okaze si¢ nasza niesprawiedliwo$¢*? Pytanie to domagato si¢ odpowiedzi, ktora uci-
szylaby rodzacy si¢ niepokoj w zwiazku z beznadziejnie rysujaca si¢ mozliwoscia
osiggni¢cia zbawienia. Poniewaz po stronie cztowieka Luter nie znajdowat zadnej
racji, dajacej jakakolwiek pewnos¢ w tym zakresie, zwrocit si¢ catkowicie w strone
Chrystusa. Mimo ludzkiej grzeszno$ci, ktora niechybnie prowadzi do wiecznej
$mierci i1 utraty Boga, cztowiek mogt by¢ pewny swego zbawienia ze wzgledu
na Chrystusa i w Nim poktadajac catg nadzieje. Te przypisang sprawiedliwo$¢
Chrystusa Wittenberczyk postrzegal jako istotny skutek usprawiedliwienia i jako

% WA 401, 233, 23-234, 14.

37 B.D. Marshall, Justification as declaration and deification, ,,International Journal of System-
atic Theology” 4 (2002) 1, s. 13n.

3% WA 7, 433, 26-27: Jtem szo unszer gerechtigkeit unrein ist und stinckt fur got, was wil die
ungerechtickeht thun?
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klucz do pocieszenia sumienia, obcigzonego $wiadomoscig wlasnego grzechu®.
Stad w komentarzu do Listu do Galatow napisat, ze chrzescijanin nie jest osoba,
ktora nie ma lub nie odczuwa grzechu, lecz jest osoba, ktorej Bog nie poczytuje
grzechu ze wzgledu na wiarg¢ w Chrystusa. Przyznat jednoczesnie, ze to nauczanie
daje mocne pocieszenie przerazonemu sumieniu,

Doktrynalny motyw ma charakter chrystologiczny i trynitarny. Luter wyjasnia,
ze ani cztowiek, ani zadne inne stworzenie, lecz tylko Bog moze przezwycigzy¢
sily, ktore sprzeciwiajg si¢ zbawieniu. To Bog zwycieza grzech, $mier¢, szatana
i piekto przez krzyz i zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa. W tym wydarzeniu
Luter upatruje rowniez potwierdzenie bostwa Jezusa Chrystusa. Z przekonania,
ze Jezus Chrystus jest zbawicielem $wiata, starozytny Kosciot wywodzit wiasnie
wiare w Jego bostwo*'. Poleganie wigc na whasnych uczynkach, ktore miatyby
zapewni¢ zbawienie, byto rdéwnoznaczne dla Lutra z negowaniem bostwa Jezu-
sa Chrystusa i jednoczesna uzurpacjg boskosci przez cztowieka*?. Doktrynalng
racja usprawiedliwienia z samej wiary byta wiec dla Lutra chrze$cijanska nauka
o Wcieleniu Logosu. Podwazanie za$ takiej koncepcji usprawiedliwienia musiatoby
sktania¢ do pytania o sens samego Wcielenia i catego wydarzenia paschalnego®.

Idea sprawiedliwosci extra nos stworzyla takze przestrzen do rozwijania przez
Lutra antropologicznej zasady simul iustus et peccator, ktora w swej pastoralnej
wymowie miata zachowac wierzacego przed desperackim poszukiwaniem zbawczej
sprawiedliwosci i czystosci w sobie zamiast polegania na tasce Boga. Wedtug Lutra,
cztowiek patrzac w siebie, musi dostrzec trwata obecnos$¢ grzechu, a jednoczesnie
zachowac¢ pewnos$¢ swego zbawienia, spogladajac poza siebie, na ukrzyzowane-
go 1 zmartwychwstalego Jezusa Chrystusa. Wittenberski Reformator zapytuje
wprawdzie: w jaki sposéb te dwie sprzeczne wypowiedzi moga by¢ jednoczesnie
prawdziwe — jestem grzesznikiem i zastuguje na Bozy gniew, a jednak Ojciec kocha
mnie? Jego odpowiedz takze i tu ma wymiar chrystocentryczny: nikt inny nie moze
pojedna¢ tych dwoch biegunéw oprocz jedynego Posrednika Jezusa Chrystusa*.

3 B.D. Marshall, Justification as declaration, s. 14.

40 WA 401, 235, 15-18: Definimus ergo hunc esse Christianum, non qui non habet aut non sentit
peccatum, sed cui illud a Deo propter fidem in Christum non imputatur. Ista doctrina affert firmam
consolationem conscientiis in veris pavoribus.

4 WA 40 1, 441, 14-19: Et hic vides, quam necessarium sit credere et confiteri articulum de
Divinitate Christi. Quem ubi Arius negavit, necesse fuit eum etiam negare articulum redemptionis.
Vincere enim peccatum mundi, mortem, maledictionem et iram Dei in semetipso non est ullius crea-
turae, sed divinae potentiae opus. Igitur necesse est Illum qui in seipso ista vicit, vere et natura Deum
esse.

2 WA 40 1, 405, 15-16: Quicunque extra fidem quaerit iustitiam per opera, negat Deum et
seipsum facit Deum.

4 B.D. Marshall, Justification as declaration, s. 15.

WA 401,372, 14-17: Quomodo igitur simul vera sunt ista duo contradictoria: Habeo pecca-
tum et sum dignissimus ira et odio divino, et: Pater amat me? Hic nihil omnino intercedit nisi solus
Mediator Christus.
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Odnoszac si¢ do Lutrowej koncepcji usprawiedliwienia, jako rzeczywistosci
»zewnetrznej”, przychodzacej spoza nas (extra nos), zdecydowanie chrystocen-
trycznej, nie mozna nie zauwazy¢ doniostosci jej biblijnych uzasadnien, istotnych
pastoralnych powoddéw i doktrynalnej spojnosci. Jednoczesnie jednak koncentracja
na ,,obcym”, ,,zewnetrznym” usprawiedliwieniu, polegajacym jedynie na przesto-
nigciu grzechow, stanowita, poczawszy od XVI-wiecznych dysput, punkt krytycz-
ny tej nauki i przedmiot sporu. W tej perspektywie usprawiedliwienie oznaczato
prawny werdykt ze strony Boga, niepozostajacy jednak w zgodzie z faktycznym
stanem, skoro grzech nie zostat usunigty, lecz jedynie zastoniety. Zamiast stworcze-
go odnowienia cztowieka, zbawcze dzielo Chrystusa polegatoby na zainicjowaniu
$wiadomego aktu samooszustwa po stronie Boga, ktory uznalby wierzacych za
sprawiedliwych, mimo ze w rzeczywisto$ci pozostawaliby nadal grzesznikami.
Luter zachgcalby wigc wierzacych do polegania na Bozej taskawosci, ktora nie
sprawiataby w nich zadnej przemiany. W ten sposob doktryna o usprawiedliwieniu
zdawala si¢ zupetnie pomijac stworcza i odnawiajaca moc Bozej mitosci objawione;j
w Jezusie Chrystusie. Tymczasem Boza mitos¢ nie jest prawna fikcja, lecz daje
udziat w $wigtosci, bez ktorej ,,nikt nie zobaczy Boga” (Hbr 12,14). Wydaje sig,
ze Luter, ktoremu nieobca byla tradycja mistyczna, stanowigca w duzej mierze
korzenie jego teologii, nie mogt pojmowac usprawiedliwienia wyltacznie w kate-
goriach legalistycznych®. Taka prezentacja jego nauczania bytaby raczej wyrazem
imputacji Lutrowi intencji, ktorych nie przejawiat. W pismach Wittenberskiego
Reformatora znajduja si¢ bowiem wypowiedzi, w ktorych stwierdza, ze udziat
wierzacego w sprawiedliwos$ci extra nos objawia si¢ jako rodzaj zjednoczenia
z Chrystusem, wskutek ktorego wierzacy istnieje odtad extra se. W tym sensie
usprawiedliwienie oznaczaloby wejscie w ekstatyczna egzystencje*, polegajaca
na zjednoczeniu z Chrystusem.

3. USPRAWIEDLIWIENIE JAKO ZJEDNOCZENIE Z CHRYSTUSEM

Jak zauwaza L. MatoSevi¢, pojecie imputatio, ktorym Luter postugiwal si¢
w opisie sprawiedliwo$ci przypadajacej w udziale grzesznikowi, stosowano rowniez
w odniesieniu do ,,zaliczania”, ,,przypisywania” grzesznikowi zastug Chrystusa
i $wietych ze skarbca task w ramach praktyki odpustow. Luter odrzucat jednak
kwantytatywne i apersonalne rozumienie usprawiedliwienia, ktore miatoby si¢
urzeczywistnia¢ jedynie poprzez przekazanie zastug Chrystusa na wierzacego.

4 B.D. Marshall, Justification as declaration, s. 17.
4 Por. B. Lohse, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in ihrem systemati-
schen Zusammenhang, Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 1995, s. 81.
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Formutujac nauke o usprawiedliwieniu, w odniesieniu do relacji miedzy czto-
wiekiem i Bogiem zerwatl on z koncepcja rozdzielczej sprawiedliwosci. Dlatego
krytykowat on nie tylko idee, podkreslajaca mozliwos¢, a nawet powinnos¢ zashu-
zenia sobie przed Bogiem na zbawienie, ale ogolne przekonanie, Zze mozna przyjac
i korzysta¢ z zastug innych*’. W rozumieniu Lutra usprawiedliwienie nie polega
wiec na zwyklym przeniesieniu zastug Chrystusa na wierzacego, lecz na wspdlno-
cie, zjednoczeniu wierzacego z Chrystusem, wskutek czego dochodzi do radosnej
wymiany miedzy nimi*®. W ten sposob Luter nawigzuje do soteriologicznej mysli
w duchu metafory admirabile commercium®.

Idea zjednoczenia wierzacego z Chrystusem jako istotna w pojmowaniu uspra-
wiedliwienia przez Lutra pojawia si¢ zwlaszcza w jego komentarzu do Listu do
Galatow. W jego wypowiedziach dostrzec mozna zapozyczenia zar6wno z hyle-
morfizmu Arystotelesa, jak i personalistycznych kategorii Bernarda z Clairvaux™.

Arystotelesowski hylemorfizm uwidacznia si¢ w wyjasnieniach dotyczacych
wiary. Luter pisze, ze wiara jest sposobem pochwycenia Chrystusa. Chrystus
z kolei jest forma, ktora ozdabia wiare, tak jak kolor ozdabia $ciane. Dlatego —
zdaniem Lutra — mozna powiedzie¢, ze Chrystus jest obecny w wierze®'. W nigj
dochodzi do zjednoczenia wierzacego z Chrystusem. Zjednoczenie to Luter po-
rownuje z jednoscia, jaka wystepuje migdzy formg a substancjg — forma jest
nieodtaczng czgscig substancji. Jeszcze raz uzywa tu Reformator odniesienia do
farby: tak jak bialo$¢ tworzy poniekad $ciang, tak Chrystus zyje w wierzacym.
Poniewaz za$ Jego zycie jest we mnie, to zyje zyciem, ktorym jest Chrystus.
W tym sensie Chrystus jest forma dla wierzacego i stanowi On jedno$¢ z tymi,
ktorzy wierza w Niego™.

Jesli Luter wigze nieroztacznie usprawiedliwienie w wiara, to w Swietle wypo-
wiedzi o wierze, w ktorej obecny jest Chrystus, nalezy dostrzec zalezno$¢ miedzy
usprawiedliwieniem a jednoscia z Chrystusem. To dlatego Luter moze powiedziec,

47 L. MatoSevi¢, Die ganze Kirche, s. 166.

® WA7,25,28-34.

4 Zob. T. Dola, Marcina Lutra soteriologiczna teoria «radosnej wymiany i konfliktuy, ,,Studia
Oecumenica” 17 (2017), s. 133-147.

50 B.D. Marshall, Justification as declaration, s. 10; T. Dieter, Der junge Luther und Aristoteles.
Eine historisch-systematische Untersuchung zum Verhdltnis von Theologie und Philosophie, Berlin—
New York: De Gruyter 2001, s. 183nn; F. Posset, Luther und der letzte der Kirchenvdter, Bernhard von
Clairvaux. Der Bernhardfaktor in Luthers Leben und Wirken, w: Luther: Katholizitdit und Reform.,
red. W. Thonissen, J. Freitag, A. Sander, Paderborn: Bonifatius—Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt
2016, s. 51; F. Posset, The Real Luther. A Friar at Erfurt and Wittenberg. Exploring Luthers's Life
with Melanchthon as Guide, Saint Louis: Mo. Concordia Publishing House 2011, s. 116.

SIOWA 40 1, 228, 29-30; 40 1, 229, 15; zob. tez: T. Dieter, Der junge Luther und Aristoteles,
s. 17n.

52 WA 40 1, 283, 7-9: Sed quod Christus sit mea forma, sicut paries informatur albedine. Sic
tam proprie et inhesive, ut albedo in pariete, sic Christus manet in me et ista vita vivit in me, et vita
qua vivo, est Christus; zob. WA 40 1, 283, 26-27.
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ze wiara, a nie uczynki usprawiedliwiaja, gdyz wiara stanowi §rodek, dzigki kto-
remu Chrystus staje si¢ w intymny sposob obecny w nas i dla nas: lustificat ergo
fides, quia apprehendit et possidet istum thesaurum, scilicet Christum praesen-
tem®. Tak wigc przez zjednoczenie z Chrystusem, ktore dokonuje si¢ w wierze,
cztowiek dostepuje daru usprawiedliwienia. A dar ten nie jest niczym innym, niz
osoba Chrystusa, ktory staje si¢ dla nas sprawiedliwoscig. W tej perspektywie
sprawiedliwos¢ ta, ktdrg otrzymujemy przez zjednoczenie z Chrystusem w wierze,
daje nam jednocze$nie udzial w jego boskiej godnosci. Nie jest to wigc jedynie
sprawiedliwos¢ ,,zewnetrzna”, powstata z zewnetrznego przestoniecia ludzkich
grzechow, lecz jest ona sprawiedliwoscia w nas, jesli jesteSmy zjednoczeni z Chry-
stusem, ktory mieszka w nas przez wiar¢. To dzieki obecnosci Chrystusa w nas Bog
uznaje nas sprawiedliwymi i obdarza zyciem wiecznym?®. Wprawdzie Luter uzywa
tu okreslenia reputat w odniesieniu do uznania ludzkiej sprawiedliwos$ci przez
Boga, ale w $wietle jednoznacznie wyrazonego $cistego zwigzku miedzy wiarg
a obecnoscig Chrystusa nie mozna go interpretowa¢ wylacznie w sensie uznania
jakiej$ rzeczywistosci wbrew jej faktycznemu stanowi. Catos¢ narracji nalezatoby
bra¢ z uwzglednieniem mistycznej inspiracji wypowiedzi Lutra®.

Nawigzujac do mysli Bernarda z Clairvaux, Luter przedstawit dokonujace si¢
przez wiar¢ zjednoczenie migdzy wierzgcym a Chrystusem w oparciu o obraz re-
lacji matzenskiej. W komentarzu do Listu do Galatow 2,20 pisze, Ze relacja ta jest
tak bliska, iz staja si¢ oni jak jedna osoba. W tym $cistym zjednoczeniu wierzacy
moze nazywac si¢ Chrystusem, za$ Chrystus na odwrot — grzesznikiem. Przez
wiarg obaj zostaja zlaczeni jak ,,jedno cialo i jedna kos$¢”. Ta wigz jest Scislejsza
anizeli migdzy m¢zem i Zong™.

Wedtug B.D. Marshalla, dokonujace si¢ w wierze zjednoczenie pomiedzy
wierzacym a Chrystusem ma charakter dynamicznej relacji wzajemnosci. Zadna
ze stron tej relacji nie moze by¢ uznana za pasywng badz receptywng. Obie sg
odrebnymi, osobowymi podmiotami, ktore dzieki wierze i przez wiare staja si¢ jak
jedna osoba. Zachowuja jednak przy tym swa petna osobowa realnos¢ — zarow-
no wierzacy, ktory przez wiar¢ jednoczy si¢ z Chrystusem, jak i Chrystus, ktory
w mitosci catkowicie oddaje si¢ wierzacemu®’. Nie oznacza to jednak umniejsza-
nia przez Lutra ontologicznego realizmu tej jednosci, ktora przewyzsza wszelkie

53 WA 401, 229, 22-23.

5% WA 40 1, 229, 27-30: Christum formare et imbuere fidem vel formam esse fidei. Ergo fide
apprehensus et in corde habitans Christus est iustitia Christiana propter quam Deus nos reputat
iustos et donat vitam aeternam.

3 Por L. Matosevi¢, Die ganze Kirche, s. 167.

56 WA 40 1, 285, 5-7 i 286, 1: Sed fides facit ex te et Christo quasi unam personam, ut non
segregeris a Christo, imo inherescas, quasi dicas te Christum, et econtra: ego sum ille peccator,
quia inheret mihi et econtra. convincti per fidem in unam «carnem, os» multo arctiore vinculo quam
masculus et femina. Zob. tez T. Dola, Marcina Lutra soteriologiczna teoria, s. 141.

57 B.D. Marshall, Justification as declaration, s. 10.
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osobowe zjednoczenie z wyjatkiem jednosci w obrebie Trojcy Swictej™. Nasza
jednos¢ z Chrystusem pozostaje jednak tak Scista i gteboka, jak jedno$¢ wszystkich
naszych cielesnych organow. Kazde dzialanie skierowane przeciwko wierzacemu
jest rowniez dziataniem przeciwko Chrystusowi i na odwrot™. A zatem bycie
usprawiedliwionym oznacza dla Lutra trwanie w §cistej relacji z Chrystusem 1 sta-
nowienie jednosci z Nim. Nalezy jednak zapytaé, czy owo zjednoczenie wierzacego
z Chrystusem prowadzi jedynie do ukrycia, zastonigcia rzeczywistej duchowej
kondycji cztowieka przez Zbawiciela czy tez skutkuje jej faktyczng przemiang?

4. USPRAWIEDLIWIENIE JAKO WEWNETRZNA PRZEMIANA

Przed kilkunastu laty w historii badan nad Lutrem pojawita si¢ tzw. finska
interpretacja Lutrowej nauki o usprawiedliwieniu, ktora usitowata wskaza¢ na
zbieznos¢ pomigdzy jego rozumieniem usprawiedliwienia a obecng w teologii
wschodniej ideg przebostwienia (theosis)®. Koncepcja ta spotkata si¢ zasadniczo
z krytycznym przyjeciem®!. Jednak wbrew utartym stereotypom, wydaje si¢, ze
idea wewngtrznej przemiany i odnowy cztowieka w procesie usprawiedliwienia
nie bylta obca Wittenberskiemu Reformatorowi.

Wyraznie uwidacznia si¢ ona w niektérych z jego kazan. W kazaniu do 3. roz-
dziatlu Ewangelii wedtug Mateusza na temat chrztu Chrystusa (Sermon aus dem
3. Kapitel Matthdi von der Taufe Christi), odwotujac si¢ do obrazowego jezyka,
Luter pisze, iz Bog wylewa Chrystusa na nas i w ten sposob wlewa siebie w nas,
przyciagajac nas do siebie, tak ze On sam zostaje ,,ucztowieczony” (vermenschet),
my za$ calkowicie ,,przebostwieni” (vergotter)®*. W kazaniu o sile i wzro$cie wiary
oraz mitosci (Eyn Sermon von Stirke und Zunehmen des Galubens und der Liebe)

8 'WA 33, 232b, 31-37.

% ‘WA 33, 232, 37-233, 30.

8 T. Mannermaa, Der im Glauben gegenwdrtige Christus. Rechtfertigung und Vergottung. Zum
Skumenischen Dialog, Hannover: Lutherisches Verlagshaus 1989.

81 Zob. W.W. Schumacher, Who Do I Say that You Are? Anthropology and the Theology of
Theosis in the Finnish School of Tuomo Mannermaa, Eugene: Wipf & Stock Pub 2010; C. Trueman,
Is the Finnish Line a New Beginning? A Critical Assessment of the Reading of Luther Offered by the
Helsinki Circle, ,,Westminster Theological Journal” 65 (2003), s. 231-244; T. Laato, Justification. The
Stumbling Block of the Finnish Luther School, ,,Concordia Theological Quarterly” 72 (2008), s. 327-
346; M. Hailer, Rechtfertigung als Vergottung? Eine Auseinandersetzung mit der finnischen Luther-
Deutung und ihrer systematisch-theologischen Adaptation, ,,Luther-Jahrbuch” 77 (2010), s. 239-267;
M. Hailer, Gottes Gnade als Teilgewihrung an ihm. Uberlegungen zur finnischen Luther-Interpretation,
,.Evangelische Theologie” 71 (2011), s. 35-49; M.J. Mclnroy, Rechtfertigung als Theosis. Zur neueren
Diskussion iiber die Lutherdeutung der Finnischen Schule, ,,Catholica” 66 (2012), s. 1-18.

2 WA 20, 229, 30-33.
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mozna znalez¢ podobne ujecie. Komentujac List do Efezjan 3,19, Luter rowniez
uzywa pojecia vergottet, wyjasniajac, ze czlowiek staje sie¢ w pelni przebostwiony.
Nie otrzymuje on tylko jakiej$ czastki Boga, ale niejako caly wypeliony zostaje
Bogiem®.

Ide¢ wewngtrznej przemiany grzesznika dzieki usprawiedliwiajacej tasce mozna
wywies¢ takze z tych pism Lutra, gdzie podkresla on $cislg i intymng jednos$¢ wie-
rzacego z Chrystusem. Tak czyni choéby we wspomnianym komentarzu do Listu
do Galatow 2,20, gdzie eksponuje wzajemne zamieszkiwanie w sobie Chrystusa
i wierzacego. Owszem, Luter pisze, ze taska, sprawiedliwo$¢, zycie, pokdj i zbawie-
nie pochodzg od Chrystusa. Jednakze dzigki ztgczeniu z Chrystusem przez wiarg,
bedacym forma personalnej unii, wszystkie dary Chrystusa stajg si¢ takze wlasnos-
cig cztowieka. W nawigzaniu do stow $w. Pawtla, Luter stwierdza, ze zycie ludzkie
staje sie przez to zyciem samego Chrystusa®. Osobowe zjednoczenie z Chrystusem
stanowi zatem dla Lutra warunek zwigzku miedzy usprawiedliwieniem a zbawie-
niem. Usprawiedliwienie przez wiar¢ oznacza zjednoczenie z Chrystusem, a ta
jednos¢ musi prowadzi¢ do stanu, ktéry mozna by nazwac przebdstwieniem lub
uswieceniem. Jesli wiara skutkuje osiggnigciem tak wzniostego stanu ze wzgledu na
jednosc z Chrystusem, to uprawnione wydaje si¢ twierdzenie, ze Luter opowiadat
si¢ za ,,efektywnym”, skutecznie przemieniajagcym grzesznika usprawiedliwieniem.
Odrzucatl natomiast mozliwos¢ u§wiecenia w oderwaniu od wiary i usprawiedliwie-
nia, czyli postrzegania tych dwdch rzeczywistosci jako niezaleznych od siebie®.
Wedhug Lutra, nowe zycie wierzacego jest skutkiem usprawiedliwienia. Odnowa
zycia, uswigcenie wynika z kurczowego trzymania si¢ Chrystusa. Nie moze zreszta
by¢ inaczej, skoro przez wiare grzesznik dostgpuje sprawiedliwosci Chrystusa i zyje
Jego zyciem. A tam, gdzie jest Chrystus, tam znika grzech i $§mierc®.

Aspekt u§wiecajacego wymiaru usprawiedliwienia przez wiare, polegajacy na
zrodzeniu si¢ nowego cztowieka, mozna odnalez¢ rowniez w komentarzu Lutra
do Listu do Galatow 4,19. Jak wiadomo, w teks$cie tym $w. Pawel pojmuje zycie
chrzescijanskie jako proces transformacji na wzor Chrystusa. Luter, nawigzujac
do tej Pawlowej metafory, pisze o Chrystusie jako ,,formie” wierzacego, ktory
z kolei przez wiar¢ upodabnia si¢ do Chrystusa®’. Wittenberczyk jest przekona-
ny, ze wierzacy stajac si¢ przez wiare kims$ jednym z Chrystusem, w oczywisty
sposob nabywa takze Jego cech i wlasciwosci. Dzigki usprawiedliwieniu przez
wiarg 1 ,,uformowaniu” na wzor Chrystusa, chrzescijanin czuje, mysli i dziala jak

0 WA 171,438, 21-22: das wir gantz vergottet werden, nicht ehn partecken odder allein etliche
stuck Gottes habt, sondern alle fulle; zob. WA 17 1, 438, 17. 26-27.

% WA 401, 283, 20-32; 40 1, 284, 20-26.

¢ B.D. Marshall, Justification as declaration, s. 11.

% WA 40 I 283, 33-34: Vivens autem in me Christus abolet legem, peccatum damnat, mortem
mortificat, quia ad praesentiam ipsius illa non possunt non evanescere.

7 WA 40 1, 649, 23: Cor tali fiducia praeditum habet veram formam Christi; por. WA 40 1,
650, 4.



124 KS. RAJMUND PORADA

Chrystus. W tym kontek$cie Luter stwierdzi, ze mamy tu do czynienia ze zrodze-
niem nowego cztowieka®®,

Idea wewngtrznej przemiany grzesznika nabiera jaszcze bardziej przekonujacego
charakteru, gdy uwzgledni si¢ pneumatologiczny wymiar wypowiedzi Lutra odno-
szacych si¢ do nowego zycia w Chrystusie®. Wedlug Wittenberczyka, trwajac w wie-
rze w Chrystusa i bedac odtad nowym stworzeniem, cztowiek staje si¢ prawdziwie
sprawiedliwy i $wiety przez Ducha Swictego. Jego dzialanie nie polega jedynie na
zewnetrznej zmianie, jakby przywdzianiu nowego ubrania lub zmianie gestow, ale
rzeczywistej odnowie, ktora powoduje radykalny przetom zaréwno w odniesieniu do
serca i umystu, jak i woli, zmystow, a nawet dziatan cielesnych. Przemiana ta nie ma
jedynie charakteru werbalnego, ale realny. Dlatego Luter zdecydowanie podkresla,
aby nie traktowac jej jako pozoru lub oszustwa (non per fucum aut simulationem)™.
Przyjecie Ducha Swictego, ktory dany jest wierzacemu przez wiarg w Jezusa Chry-
stusa, dokonuje wiec przemiany cztowieka. W ramach Luterskiego nauczania na
temat usprawiedliwienia znajduja si¢ wypowiedzi, ktore jednoznacznie sytuuja je
w perspektywie nowego stworzenia, zbawczo juz przemienionego.

%k sk ok

Teologia Marcina Lutra wyrasta z umystowych pradow, ktore miaty swoje
miejsce w Kosciele pdznego $redniowiecza. Towarzyszacy wowczas chrzescijan-
skiej wierze i pobozno$ci eschatologiczny lek byt jednym z motywow poszukiwan
przez Lutra mitosiernego i faskawego Boga. Poszukiwania te zostaly zwienczone
sformulowaniem nauki o usprawiedliwieniu, ktéra odcisnela znaczace pigtno na
teologii Wittenberczyka. Sens nauki o usprawiedliwieniu wyznacza koncentracja
na Chrystusie. Jej istota wyraza si¢ w tezie, ze wierzacy nie moze w zaden sposob
przyczynic si¢ do swego zbawienia.

W swietle zaprezentowanych wypowiedzi, wydaje si¢ oczywiste, ze Luter
ujmowat usprawiedliwienie nie tylko jako przypisanie wierzacemu zastug i spra-
wiedliwosci Chrystusa, lecz takze jako $ciste zjednoczenie z Nim. Nauka o uspra-
wiedliwieniu proponuje wizj¢ cztowieka, ktory uczestniczac w darowanej mu spra-
wiedliwosci (extra nos), osiaga taka jednos¢ z Chrystusem, ze jego egzystencja staje
si¢ egzystencjg przemieniong. Dlatego Luter ujmuje usprawiedliwienie w perspek-
tywie radosnej wymiany, ktora dokonuje si¢ pomigedzy Chrystusem a wierzacym.
W wierze cztowiek zostaje usprawiedliwiony dzigki sprawiedliwosci Chrystusa,
ktora jest sprawiedliwoscia ,,0bca” i ,,zewnetrzng”, nie wlasna. Jednak jednos¢
z Chrystusem polega na commercium sacrum migdzy cztowiekiem a Chrystusem.
Jednos¢ ta, ktorg Luter przyrownuje obrazowo do wigzi matzenskiej, skutkuje

88 Novus homo, qui generatur (WA 40 1, 650, 9); zob. szerszy kontekst: WA 40 I, 650, 3-8.
% B.D. Marshall, Justification as declaration, s. 12.
0 WA 40 11, 180, 24; zob. WA 40 11, 178, 30-32; WA 40 11, 179, 11-15.
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w wierzagcym nowym zyciem. Uczestnictwo wierzacego w sprawiedliwosci Chry-
stusa objawia si¢ jako rodzaj ,,przej$cia” w Chrystusa. W tym sensie egzystencja
usprawiedliwionego staje si¢ egzystencja extra se. Niewatpliwie w tym ujegciu
mozna dopatrywac si¢ wpltywu Sredniowiecznego mistycyzmu, ktory egzystencje
wierzacego opisywat jako egzystencje ,,ekstatyczna” — w Bogu.

Mistycyzm okre$lat tez paradygmat myslenia o Bogu i Jego tasce. Lutrowi
ow paradygmat pozwalat podkresla¢ radykalng zalezno$¢ wierzacego od Boga
oraz calkowite zdanie si¢ na taske Chrystusa, co stato si¢ ,,podstawowg melodig”
Lutrowej nauki o usprawiedliwieniu’!. Dostrzezenie mistycznych inspiracji w my-
$leniu Lutra pozwala jednak szerzej spojrze¢ na sens wypowiedzi o usprawied-
liwieniu extra nos 1 ,,pasywnej” sprawiedliwosci (iustitia passiva). Wyrazenia te
niekoniecznie nalezy uznac za wykluczajace ide¢ przemiany, u§wiecenia, a nawet
deifikacji z obrebu Lutrowego nauczania na temat usprawiedliwienia. W istocie oba
wymiary nalezy uznac¢ za istotne w odniesieniu do usprawiedliwienia. Z pewnoscia
Luter dokonat radykalizacji pewnych teologicznych uje¢. Jednak jego przeciwnicy
takze nie byli wolni od jednostronnos$ci i zawezen doktryny. Uwzgledniajac fakt,
ze poznosredniowieczna teologia byta duzo bardziej pluralistyczna, niz wynika to
ze $wiadomosci uksztattowanej przez proces konfesjonalizacji, moze nalezatoby
uznag¢, iz nie mamy tu do czynienia z konkurujacymi aspektami. Lutrowa nauka
o usprawiedliwieniu implikuje bowiem antropologi¢, w ktorej cztowiek zostaje
calkowicie uchwycony przez Boga, dzigki czemu calg jego egzystencje nalezy
widzie¢ jako przemieniong przez Boza sprawiedliwosc.

LUTRA NAUCZANIE O USPRAWIEDLIWIENIU JAKO IMPUTATIO 1 DEIFICATIO

Streszczenie

Artykut prezentuje nauczanie Marcina Lutra na temat usprawiedliwienia w kontekscie
jego soteriologicznych i antropologicznych konsekwencji, ktore na poziomie werbalnym
wyznaczajg pojecia imputatio 1 deificatio. Zasadnicza prezentacj¢ gtownych aspektow
tego nauczania poprzedza szkic historycznego tta jego sfomutowania, gdzie istotng rolg
odgrywat spor o odpusty i mistyczne inspiracje teologii Lutra. Wittenberski Reforma-
tor uyymowat usprawiedliwienie zarébwno jako przypisanie wierzagcemu sprawiedliwosci
Chrystusa, jak i $ciste zjednoczenie z Nim. Owa jednos¢, ktorej obrazem jest matzenstwo,
polega na commercium sacrum migdzy cztowiekiem a Chrystusem. Uczestnictwo wierzg-
cego w sprawiedliwosci Chrystusa objawia si¢ wigc jako rodzaj ,,przejScia” w Chrystusa.
W tym sensie egzystencja usprawiedliwionego staje si¢ egzystencja ,,ckstatyczng”, extra
se, czyli w Bogu, skutkujac tym samym nowym — przebostwionym (vergottet) — zyciem.

Stowa kluczowe: Luter, nauka o usprawiedliwieniu, wiara, iustitia imputa, luteranizm.

"I V. Leppin, Die fremde Reformation, s. 25.
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LUTHER’S TEACHING ABOUT JUSTIFICATION
AS IMPUTATIO AND DEIFICATION

Summary

The article presents Martin Luther’s teaching on justification in the context of its soteri-
ological and anthropological consequences, which at least on the verbal level are defined
by the terms imputatio and deificatio. The basic presentation of the main aspects of this
teaching is preceded by an outline of the historical background of its formation, where both
the dispute over indulgences and the mystical inspirations of Luther’s theology played a sig-
nificant role. The Wittenberg Reformer comprehended justification both as attributing to the
believer the righteousness of Christ and as a close union with Him. This unity, whose image
is marriage, consists in the commercium sacrum between man and Christ. The participation
of a believer in the righteousness of Christ manifests itself as a kind of “transition” into
Christ. In this sense, the existence of the justified person becomes an “ecstatic’ existence,
extra se, that is in God, resulting as a new — divinized (vergottet) — life.

Keywords: Luther, doctrine of justification, faith, iustitia imputa, Lutheranism.

LUTHER’S LEHRE UBER DIE RECHTFERTIGUNG
ALS IMPUTATIO UND DEIFICATIO

Zusammenfassung

Der Artikel behandelt die Lehre Luthers iiber die Rechtfertigung im Kontext ihrer
soteriologischen und anthropologischen Konsequenzen, welche auf der verbalen Ebene
in den Begriffen imputatio und deificatio widergegeben werden. Dem Hauptteil iiber die
wichtigsten Aspekte dieser Lehre wird eine Skizze ihrer historischen Hintergriinde voran-
gestellt, in denen eine wichtige Rolle sowohl im Streit tiber die Abldsse als auch die mys-
tischen Aspirationen von Luthers Theologie genannt wird. Der Wittenberger Reformator
verstand die Rechtfertigung sowohl als die Zuschreibung der Gerechtigkeit Christi an den
Glaubenden und auch als eine innige Vereinigung mit Christus. Diese Einheit, die im Bild
der Ehe wiedergegeben wird, besteht in commercium sacrum zwischen dem Menschen und
Christus. Die Teilnahme des Glaubenden an der Gerechtigkeit Christi offenbart sich also
als seine Art ,,Durchgang” in Christus. In diesem Sinn wird die Existenz des Glaubenden
zu einer ,,ekstatischen Existenz*, extra se, also in Gott, was sich in einem neuen, vergott-
lichten (vergotteten) Leben zeigt.

Schliisselworte: Luther, Rechtfertigungslehre, Glaube, iustitia imputa, Lutheranismus.
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IURE DIVINO 1 ITURE HUMANO PRYMATU PAPIESKIEGO
W DIALOGU KATOLICKO-LUTERANSKIM

Publikacje teologiczne opisujace prymat Biskupa Rzymu w kontekscie dialogu
ekumenicznego zardwno po stronie katolickiej, jak i ewangelickiej czgsto powo-
luja sie na stowa papieza Pawta VI, iz to sama osoba i spetniany przez nig urzad
biskupa Rzymu stanowig najwicksza przeszkode na drogach ekumenizmu'. Sg one
wyrazem realizmu po stronie katolickiej, iz wysitek dotyczacy jednosci wszystkich
chrze$cijan ma przed sobg wielkie wyzwania. Jednak obok realizmu nalezy mowic
tez o pragmatyzmie Ko$ciota i jego otwarciu na istniejace problemy i chec ich
rozwiazywania. Swiadcza o tym stowa papieza Jana Pawla II zawarte w pierw-
szej encyklice pos§wigconej ekumenizmowi, skierowane do wyznawcow innych
wyznan chrzescijanskich i wypowiedziane jako zaproszenie do wspotuczestnictwa
w poszukiwaniach nowej formuty prymatu, aby ,,wspolnie poszukiwali takich form
sprawowania tego urzedu, w ktorych mozliwe bedzie realizowanie uznawanej przez
jednych i drugich postugi mitosci™.

Obydwie papieskie wypowiedzi potwierdzaja, iz otwarcie Kosciota katolickiego
na dialog ekumeniczny zardéwno w epoce Soboru Watykanskiego I, jak i trzydzie-
$ci lat po jego zakonczeniu, miato autentyczny charakter i jasno wytyczone cele.
Zainicjowane bilateralne i multilateralne rozmowy ekumeniczne artykutowaty po-
szczegolne problemy, rozumiane jako przeszkody na drogach jednosci, ktore nalezy
pokonac. Prymat papieski byt i jest jednym z kluczowych zagadnien, traktowany,
jak juz podkreslono, jako powazny problem, ale, co warto tez podkresli¢, jako na-
dzieja ekumeniczna. Przekonanie o potrzebie wspolnego centrum chrzescijanstwa,

' Pawet VI na spotkaniu z Sekretariatem Papieskiej Rady ds. Jedno$ci Chrzes$cijan 28 kwietnia
1967 r. powiedziat: ,,Papiez — wiemy to dobrze — stanowi bez watpienia najwicksza przeszkode na
drogach ekumenizmu. C6z powiemy? Czyz musimy raz jeszcze powotac si¢ na tytuty, ktore usprawied-
liwiaja nasze powolanie? Czyz raz jeszcze musimy probowac wyrazi¢ nasze zadania w doktadnych
terminach, tak by rzeczywiscie odpowiadaty one temu, czym w istocie powinna by¢ nasza stuzba:
nieodlaczng zasadg prawdy, mitosci i jednosci? [...] Nie jest tatwo przeprowadzaé apologie w tej
sprawie”. Zob. Pawet VI, Discorso al Segretariato per [ 'unione dei cristiani, ,,J1 Regno — documenti”
10 (1967), s. 174.

2 UUS 95.
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jako skutecznej obrony wolnosci i jednoznacznosci wiary, czy tez wizj¢ papieza,
jako rzecznika calego chrzescijanstwa, odnalez¢ mozna po stronie katolickiej, jak
i wspolnot wyrostych z reformacji’.

Przedstawiciele niekatolickich wspolnot nie zostawiaja jednak watpliwosci,
ze perspektywa konsensusu w kwestii prymacjalnej, z aktualng katolickg herme-
neutyka, jest odlegta. Zaproszenie do poszukiwan nowej formuty prymatu, wobec
katolickich biskupoéw z 1995 roku, zostato przyjete z zainteresowaniem, ale z jed-
noczesnym przeciwstawieniem si¢ tradycyjnej egzegezie uzasadniajgcej wtadze
jurysdykcyjna Biskupa Rzymu. Twierdzono, iz nie ma biblijnych podstaw dla
rozumienia prymatu w taki sposob, by oznaczal on wladze¢ nad innymi biskupami®.

Niniejszy artykul podejmuje jedng ze szczegdtowych kwestii spornych doty-
czacych pochodzenia funkcji prymacjalnej — czy jest z prawa Bozego (iure divino)
czy z prawa ludzkiego (iure humano). Kwestia ta w aspekcie historycznym i te-
ologicznym obecna byta w XVI wieku, w pogladach zatozycieli reformacji, ale
artykulowana jest rowniez dzi$§ w prowadzonym przez Ko$ciot rzymskokatolicki
dialogu z Kosciotem Ewangelicko- Augsburskim. Trwajacy juz ponad pigcdziesiat
lat dialog, zapoczatkowany obecnoscig przedstawicieli luteranskiej wspdlnoty na
Soborze Watykanskim II, sformalizowany w 1967 roku w ramach migdzynarodo-
wej komisji, zaowocowat kilkoma dokumentami: ,,Ewangelia a Kosciol” (1971),
»Wieczerza Panska” (1978), ,,Urzad duchowny w Kosciele” (1981), ,,Jednos¢ przed
nami. Modele, formy i fazy katolicko-luteranskiej wspdlnoty koscielnej” (1984),
,,Kosciot i usprawiedliwienie. Rozumienie Kos$ciota w §wietle nauki o usprawied-
liwieniu” (1993), ,,0d konfliktu do komunii. Luteransko-katolickie upamietnienie
reformacji w 2017 roku”.

KATOLICKI SENS IURE DIVINO

Dziedzina badan teologicznych dotyczacych Kosciota wyodrebniona zostata
jako samodzielna dyscyplina w okresie reformacji. Byta to katolicka odpowiedz
na negacj¢ widzialnej i instytucjonalnej sfery Kosciota, wyartykutowana w teo-
logii protestanckiej. Kontekst historyczny powodowat koniecznos¢ akcentowania
elementow apologetycznych, dlatego coraz bardziej uwyrazniane byty, w opozycji
do pogladéw protestanckich, elementy widzialne, empiryczne i etyczno-prawne’.

3 H. Schuete, Kirche im oekumenischen Verstaendnis. Kirche des dreieiniges Gottes, Paderborn:

Bonifatius Verlag 1991, s. 96-99.

4 R. Matecki, Prymat papieski we wspolczesnych dyskusjach ekumenicznych, ,,Studia Wtoc-
tawskie” 9 (2006), s. 124-125.

5 C.S. Bartnik, Kosciol Jezusa Chrystusa, Wroctaw: Wydawnictwo Wroctawskiej Ksiegarni
Archidiecezjalnej 1982, s. 384.
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Prymat biskupa Rzymu w argumentacji katolickiej petnit zawsze kluczowa
rolg, jako najwazniejszy podmiot monarchiczno-hierarchicznej struktury orga-
nizacyjnej Kosciota®. W literaturze wskazywano, ze w gronie powolanych przez
Jezusa Chrystusa Dwunastu, jako pierwszego kolegium, $w. Piotr zajmowal miejsce
szczegolne. Znaczyloby to, iz w gronie Apostotow nie byto rownosci pod kazdym
wzgledem, lecz — jak wskazuje C. Bartnik — miata miejsce pewna hierarchia
w obszarze wladzy otrzymanej od Jezusa’. Kontynuujac t¢ mysl, mozna stwier-
dzi¢, ze $w. Piotr z woli powotujacego Chrystusa stal si¢ ,,kamieniem wegielnym”
kolegium apostolskiego oraz fundamentem catego Kosciota, a takze spadkobierca
rzeczywistego postannictwa pasterskiego®.

Argumentem przekonujacym o stusznosci tej tezy bylo powolywanie si¢ na
nieprzerwang tradycje oraz na trzy klasyczne teksty petrokratyczne obecne w Biblii:
obietnice prymatu (Mt 16, 17-19), modlitwe Chrystusa za Piotra (Lk 22, 31-34)
oraz nadanie prymatu (J 21, 15-17). Mialo to §wiadczy¢ o dgzeniu Chrystusa do
stworzenia jednej najwyzszej wtadzy w Kosciele, ktora nadat wprost i bezposrednio
Piotrowi. Jednak wtadza ta, zgodnie z wola Chrystusa, nie byla tylko osobistym
przywilejem Apostota, ale stanowita istotowy element organizacyjny Kosciota
i trwa w urzedzie prymacjalnym. Dodatkowym elementem tej argumentacji byto
twierdzenie, iz misja ta ma swojg kontynuacje w formule: nastepca Piotra w pry-
macie jest jego nastgpca w apostolacie. Fakt obecnosci Apostota w Rzymie, jego
biskupia postuga oraz m¢czenska $mieré byty podstawa historycznej argumentacji
o sukcesji prymacjalnej, ktora wzmacniat fakt, ze pierwsi nastgpcy Piotra wyko-
nywali wladze pryncypialna, a caty Kosciot zawsze uznawat w biskupie rzymskim
nastepce pierwszego Apostota i glowe Kosciota’.

Powyzsze twierdzenia staly si¢ podstawa drogi argumentacyjnej via primatus,
jako sposobu uzasadnienia wiarygodnos$ci Kosciota katolickiego, ktory wyrasta ze
swiadomosci, ze sposrod wszystkich Kosciotow i wspdlnot chrzescijanskich to on
zachowal postuge Nastgpcy Apostota Piotra w osobie Biskupa Rzymu. Fundamen-
talnym elementem tego przekonania jest fakt, ze prawda ta ma range prawa Boze-
go — iure divino — co znaczy, iz to sam Bog ustanowit go ,,trwatym i widzialnym
zrodlem i fundamentem jednosci™'?.

W wypowiedziach eklezjologow katolickich, np. S. Nagyego, dotyczacych
prymatu, wida¢ pewien sposob narracji, ktory ukazuje zaangazowanie i intencje
Chrystusa — jest to najpierw zapowiedz prymatu w czasie publicznej dziatalnosci,
a nastepnie realizacja tej zapowiedzi, czyli nadanie prymatu w okresie popaschal-
nym. Taki sposob komunikacji osadzony jest na wskazanych wyzej gtownych

¢ M. Rusecki, Traktat o Kosciele, Lublin: Wydawnictwo KUL 2014, s. 18.
7 C.S. Bartnik, dz. cyt., s. 125.

8 H. Seweryniak, Swiety Kosciél powszedni, Krakow: Wiez 1996, s. 110.

% M. Rusecki, Traktat o Kosciele, s. 18-19.

10 KK 23.
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tekstach ewangelijnych oraz na wielu innych, ktére ukazujg Apostota z Betsaidy
jako gléwna posta¢ w gronie Dwunastu i pierwotnym Kosciele, o czym $wiadczy
fakt, ze jego imi¢ wymieniane jest w ewangeliach 114 razy, a w Dziejach Apo-
stolskich — 57''. Taka narracja koresponduje z pogladami innych teologow, jak
chociazby J. Ratzingera, ktory stwierdzil, iz charakterystyczna cecha wazniejszych
tekstow Nowego Testamentu jest fakt, ze wszystkie odnotowuja temat $w. Piotra,
przez co nabiera on znaczenia powszechnego. A to w konsekwencji sprawia, ze nie
mozna ograniczy¢ czy sprowadzi¢ tego problemu jedynie do okreslonej tradycji
natury lokalnej czy osobowej'?.

Opis miejsca iroli Piotra w tradycyjnym przekazie rozpoczyna si¢ od faktu jego
powotlania, ktore rozni si¢ od sposobu przedstawiania powotania innych aposto-
16w, chociazby bogatsza oprawa (Mt 4, 18-20). Istotnym jest tez fakt wymieniania
Piotra jako pierwszego w wykazach apostotow (Mt 10, 2-4; Mk 3, 13-19; Lk 6,
12-16). Eksponowana jest tez zmiana imienia w brzmieniu Kefas — Piotr — Skata
(Mt 16, 16nn; Mk 3, 16) oraz jego interpretacja. Nagy uwydatniat w tym kontek-
$cie biblijne znaczenie i sens imienia, jako synonim osobowosci i zyciowej roli.
Podkreslat przy tym fakt, iz imi¢ nadane Szymonowi przez Jezusa nie byto znane
w Owcezesnym Izraelu'.

Gloéwna przestankg biblijng w katolickim okresleniu dogmatu o prymacie byto
wyznanie wiary Piotra w Bostwo i1 mesjanska godnos¢ Jezusa oraz odpowiedz
Mistrza z Nazaretu, w ktorej zawarte zostato stwierdzenie, ze wyznanie to stano-
wi owoc szczegolnej taski Ojca Niebieskiego, a pociaga za soba zapowiedz misji
Piotra, jako fundamentu budowanego przez Chrystusa Kosciota. Zawarta jest ona
w trzech symbolach: skaty, kluczy oraz sformutowania zwigzywac i rozwigzywac.
Fragment ewangelii Mateusza, traktowany jako zapowiedz prymatu, ukazywany byt
zawsze w tacznoscei z fragmentem ewangelii §w. Jana (J 21, 15-17), rozumianym
jako realizacja czy tez nadanie prymatu.

Obraz $w. Piotra i jego rola w pierwotnym Kosciele jest punktem wyijscia do
uzasadnienia najistotniejszej funkcji w Kosciele. Urzad prymatu nie byt bowiem
jedynie osobistym przywilejem Apostota, ale w intencji Chrystusa byt statg struk-
turg Kos$ciota, ktora miata zapewni¢ jednos¢ i trwato§¢ wspodlnoty wierzacych.
Podmiotem tej najwyzszej wladzy jest nastgpca $w. Piotra w jego apostolskiej misji.
Pobyt Piotra w Rzymie i jego meczenstwo staty si¢ podstawg stwierdzenia, ze jego
nastepcy w apostolacie bedg sukcesorami w prymacie. W zwiazku z tym poszcze-
g6lni biskupi Rzymu sa podmiotem tej szczegdlnej misji. Istotg via primatus jest
wiec wskazanie, ze Kosciot katolicki zachowal nieprzerwanie owa funkcje, ktora
traktuje jako iure divino 1 widzi jg jako argument swojej wiarygodnosci. Nalezy tez

1" S. Nagy, Ty jestes Piotr, czyli Skala, i na tej Skale zbuduje Kosciol mdj. Studium o widzialnym
Kosciele, Czgstochowa: Wydawnictwo Niedziela 2009, s. 13.

12 J. Ratzinger, Prymat Piotra a jednos¢ Kosciota, ,Communio” 11 (1991), s. 4.

13 S. Nagy, dz. cyt., s. 52.
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pamigtac, ze zgodnie z dorobkiem Soboru Watykanskiego II, funkcj¢ prymacjalng
rozwaza si¢ dzi§ w kontekscie apostolatu, widzac w Kolegium Dwunastu wraz
z jego glowa, czyli Piotrem na czele, a potem kolegium biskupdéw z papiezem na
czele, wlasciwg strukture Kosciota widzialnego.

LUTERANSKI SENS JURE HUMANO

Reprezentatywnym dla wspotczesnego stanowiska wspolnoty ewangelickiej,
dotyczacego prymatu, jest wypowiedz sekretarza generalnego Swiatowej Rady
Kosciotow wyrazona w kontekscie promulgacji encykliki Ut unum sint. Konrad
Raiser stwierdzil m.in., Ze najpowazniejsze trudnosci dialogu ekumenicznego nie
dotycza w pierwszym rzg¢dzie uznania prymatu biskupa Rzymu jako widzialnego
znaku jedno$ci Kosciota oraz jako postugi mitosci i prawdy. Sg to bowiem wy-
znaczniki funkcji primus inter pares, ktora uznawana byta w pierwszym tysigcleciu
chrzescijanstwa, jako stuzba przewodniczenia catej wspolnocie Kosciolow oraz
jako instancja rozjemcza i odwotawcza. Ko$ciot bowiem dla zachowania swej
jednosci i powszechnosci wyposazony jest w struktury soborowe, ale decydujace
znaczenie dla wspolnoty eklezjalnej ma sprawowany w kolegialnosci biskupiej
uniwersalny urzad jednosci. Zasadniczy problem jawi si¢ w kwestii uzasadnienia
prymatu, czyli pogladu usankcjonowanego dogmatycznie na Soborze Watykanskim
I, iz urzad ten pochodzi z ustanowienia Jezusa Chrystusa, czyli oparty jest na pra-
wie Bozym. Teza przypisujaca papiezowi powszechna, zwyczajng i bezposrednia
wladzg jurysdykcyjna, nieomylnos¢ w sprawach wiary i moralnosci oraz traktujaca
te elementy wladzy jako niezmienng i konstytutywna zasade jednosci Kosciota jest
trudna do przyjecia po stronie ewangelickiej'.

Poglady powyzsze wspotbrzmia z 500-letnig tradycjg luteranska, ktdora pier-
wotnie nie odrzucata funkcji Piotrowej jako takiej, ale — wedlug niej — jej nad-
uzycia'®. Nalezy wszak pamigtac, na co wskazujg m.in. M. Kruse czy E. Mayer,
ze Reformacja, wbrew popularnemu historycznemu stereotypowi, nie rozpoczela
si¢ od wystapienia przeciw papiestwu i kontestowania prymatu. Wedtug takiego
toku myslenia wydaje si¢, ze nowy ruch reformacyjny akceptowat pewna forme
wladzy nauczania papieza i nawet w pewnych warunkach jego jurysdykcji. Taki
poglad jest implicite zawarty w dzietach klasykow teologii luteranskiej'®. Ujmujac
jednak w taki sposob problem, w analizie historycznej nalezy wyraznie rozdzieli¢

14 Wywiad z K. Reiserem Katolicka Agencja Informacyjna w USA (CNS) zamiescita 08.07.1996 r.

15 S.C. Napiorkowski, Papiestwo w miedzykoscielnych dialogach katolicko-luteranskich, ,,Se-
minare” 6 (1983), s. 70.

16 M. Kruse, Die oekumenische Zukunft des Petrusdiestes — aus lutherischer Sicht, ,,Theologische
Quartalschrift” 2 (1998), s. 112; H. Meyer, Primat, w: Lexikon der Reformationszeit, red. K. Ganzer,
B. Steimer, Freiburg—Basel-Wien: Herder Verlag 2002, kol. 610-611.
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wypowiedzi czysto polemiczne, przeniknigte emocjonalno$cig, charakterystyczng
dla 6wczesnych pism, od sformutowan stricte teologicznych i doktrynalnych'”.

W Ksiggach Wyznaniowych problem prymatu i jego genezy obecny jest zarow-
no w formie implicite: np. w Wyznaniu Augsburskim, jak i explicite, np. w Traktacie
o wladzy i prymacie papieza. To ostatnie dzieto autorstwa Filipa Melanchtona za-
wiera wprost tezy dyskredytujace boskie pochodzenie wtadzy prymacjalnej Biskupa
Rzymu i jego dwczesne roszczenia do wladzy zarowno duchowej, jak i Swieckiej's.
Melanchton, nazywany Praeceptor Germaniae, nie zostawit tez watpliwosci co
do braku zgody na to, iz papiez jest biskupem uniwersalnym, czyli ekumenicz-
nym, to znaczy, ze wszyscy biskupi i pasterze na catym $wiecie powinni ubiegac
si¢ o ordynacje i zatwierdzenie u niego, jako ze on ma prawo wyboru, ordynacji,
zatwierdzenia i ztozenia z urzedu wszystkich biskupow. Dodajac do tego wywodu
wymaganie, iz miatoby by¢ to przedmiotem wiary — w konkluzji stata si¢ ta teza
przedmiotem catkowitej negacji'.

Uzasadnieniem tych pogladow byt wywad biblijny, ktéry na podstawie frag-
mentow Pisma Swiqtego (Lk 22,24-27;] 20, 21; Ga 20, 21; 1 Kor 3, 4-8) stwier-
dzal, iz papiez nie jest z prawa Bozego postawiony ponad innymi biskupami lub
pasterzami®’. Te poglady mialy potwierdza¢ argumenty historyczne, wynikajace
z orzeczen Soboru nicejskiego, wskazujgce m.in. fakt podziatu wtadzy nad po-
szczegolnymi wspolnotami, z ktorego wynikata wladza papieza w prowincjach
rzymskich na Zachodzie, a biskupa aleksandryjskiego na Wschodzie. Dlatego
analizowany dokument stwierdza wprost, iz ,,powaga biskupa rzymskiego wyro-
sta najpierw z prawa ludzkiego, to znaczy z zarzadzenia soboru. Jesliby biskup
rzymski juz mial zwierzchnictwo z prawa Bozego, nie wolno by bylo soborowi
ujmowac czegokolwiek z jego prawa i przenosi¢ na biskupa aleksandryjskiego.

17" Zwraca na to uwage bp M. Hintz, przeciwstawiajac w pewnym sensie Marcina Lutra i Philipa
Melanchtona. Pierwszy byt bowiem postacia bardzo emocjonalna, co ujawniato si¢ w jego ostrych
wypowiedziach dotyczacych papiestwa, np. w Mowach Stotowych. Stanowisko drugiego, jako erudyty
i akademickiego badacza byto od poczatku pojednawcze. Choc¢ nie wolno zapominac, ze poczatkowo
(1517-1518) Luter, jako prawowierny syn Kosciota, wierzyt w prawowierno$¢ i uczciwos$¢ papieza,
bedac $wiadomy bteddw i zlej woli oficjalnych przedstawicieli Ko$ciola. Szerzej na ten temat zob.
M. Hintz, Prymat papieski w stuzbie jednosci Kosciola. Perspektywa teologii luteranskiej, ,,Studia
Nauk Teologicznych PAN” 10 (2015), s. 127-129.

18 Pierwsze punkty Traktatu zawierajg nastepujace stwierdzenia: ,,Biskup rzymski przypisuje
sobie, ze jest z prawa Bozego postawiony nad wszystkimi biskupami i pasterzami. Nastepnie dodaje
takze, ze ma z prawa Bozego oba miecze, to jest moc nadawania wtadzy nad krélestwami i prze-
noszenia jej do innych. A po trzecie, powiada, ze jest konieczne do zbawienia w to wierzy¢. Z tych
takze powodow kaze biskup rzymski nazywac siebie nastepca Chrystusa na ziemi. Co do tych trzech
artykulow uwazamy i wyznajemy o nich, ze sg falszywe, bezbozne, tyranskie i zgubne dla Ko$ciota”.
F. Melanchton, Traktat o wladzy i prymacie papieza, nr 1-4, w: Ksiegi wyznaniowe Kosciota luteran-
skiego, Bielsko-Biala: Augustana 2003, s. 359-372.

19 Tamze, nr 5.

20 Tamze, nr 7.
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Owszem, wszyscy biskupi wschodni powinni stale ubiegac si¢ o ustanowienie ich
i zatwierdzenie przez biskupa rzymskiego™?'.

Ostatecznie — wedtug wspottworcy Reformacji — jurysdykcja papieza nad
catym Kosciolem bytaby wielka szkoda dla niego. Przestroga ta wyrazona zostala
w potrojnej tezie:

a) przypisywania sobie prawa zmieniania nauki Chrystusowej i kultu ustano-

wionego przez Boga, z autorytatywng rangg ustanowienia ich jako Boskich,

b) przypisywania sobie mocy wigzania i rozwigzywania nie tylko w tym zyciu,

ale rowniez przektadania sankcji na zycie wieczne,

¢) unikania sagdu Kosciota lub jakiejkolwiek instancji i stawiania wyzej swego

autorytetu ponad sad zardwno soboru, jak i catego Kosciota, co skutkuje
przypisywaniem sobie znamion boskich®.

Powyzsze tezy Melanchtona nie znajdujg potwierdzenia w innej jego wypowiedzi
z tego samego czasu, umieszczonej jako votum separatum wobec Artykutéw Szmal-
kaldzkich autorstwa Marcina Lutra. W odniesieniu do urzedu papieskiego stwierdzit
tam, iz ,,jesliby na ewangeli¢ pozwolil, mozna by mu z naszej strony przyznac ze
wzgledu na pokoj i powszechne uspokojenie chrzescijan, ktorzy juz sa pod jego
wladza i w przysztosci pod jego wiadza beda, zwierzchnictwo nad biskupami, jakie
juz z prawa ludzkiego gdzie indziej ma”?. Biorac z jednej strony polemiczny cha-
rakter pierwszego dokumentu oraz ireniczny charakter drugiego, mozna stwierdzi¢
niespdjnos¢ czy niekonsekwencje w pogladach Melanchtona dotyczacych prymatu
papieza®. Jedyng cecha wspdlng jest twierdzenie, iz wladza papieza jest iure humano.

Jednoznacznie dyskredytujacym wtadzg Biskupa Rzymu, jako pochodzaca od
Boga, jest dzieto Marcina Lutra z 1537 roku tzw. Artykuty Szmalkaldzkie. Jak stwier-
dza bp Hintz, przeciwnicy papieza moga znalez¢ tam zbior wszelkich mozliwych
argumentow przeciw niemu?. P. Kroczek syntetycznie ujmuje je w trzech punktach:

a) papiez nie jest z prawa Bozego glowa calego chrzescijanstwa, lecz jest on

jedynie biskupem, ktory znajduje si¢ w Rzymie,

b) papiestwo jako wtadza nad Ko$ciotem jest wymystem ludzkim, a nie rzecza

nakazang. W konsekwencji jest ono niepotrzebne i nieuzyteczne,

¢) papiez mogtby mie¢ pewng wladze nad Kosciotem, gdyby mu jg dobrowol-

nie przyznano, czyli posiadatby ja jedynie z wolnej ludzkiej woli, a nie na
podstawie prawa Bozego?®.

2l Tamze, nr 12.

22 Tamze, nr 40.

3 M. Luter, Artykuty Szmalkaldzkie, Podpisy, w: Ksiggi Wyznaniowe Kosciola Luterariskiego,
Bielsko-Biata: Augustana 1999, s. 353.

24 Na ten temat szerzej zob. T. Konik, Urzqd koscielny w Ksiggach wyznaniowych luteranizmu
i we wspotczesnym dialogu ekumenicznym, ,,Teologia i Ambona” 9 (1994), s. 55.

3 M. Hintz, dz. cyt., s. 132.

% P. Kroczek, Czy mozna rozdzieli¢ prymat nauczania od prymatu jurysdykcji?, ,,Annales
Canonici” 8 (2012), s. 73. Teksty zrodtowe: Artykuty Szmalkaldzkie, cz. 2, art. 4.
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W. Klausnitzer w tym kontekscie dodaje, ze w taki sposdéb wyrazona walka
z papiestwem jest rysem charakterystycznym catego wczesnego protestantyzmu?’.
Natomiast za H. Meyerem mozna doda¢ w duzym uogdlnieniu, ze wspolczesna
teologia protestancka wlasciwie podtrzymuje wyrazone wtedy poglady?.

DOROBEK DIALOGU

Prymat, jako problem dialogu ekumenicznego, po raz pierwszy pojawil si¢ w Ra-
porcie Luteransko-Rzymskokatolickiej Komisji Studiow Ewangelia a Kosciol, czyli
w tzw. Raporcie z Malty w 1972 roku®. Jak podkresla C. Napiorkowski, chociaz
komisja w zatozeniach zrezygnowala z niektorych tematow, jak chociazby urzad
nauczycielski Kosciota, w przekonaniu, ze po§wicci mu w przysztosci wiecej czasu,
to jednak nie mogta catkowicie pomina¢ tego zagadnienia®. Co ciekawe, zagadnienie
papiestwa pojawia si¢ w czwartej czesci: Ewangelia a koscielna jednosé, chociaz
np. trzecia cze$¢ dokumentu po$wiecona jest urzedowi koscielnemu. Swiadczy to
o wyraznie ekumenicznym nastawieniu autoréw dokumentu, ktorzy takim dziataniem
pozytywnie wyznaczyli miejsce i celowo$¢ prymatu w obszarze eklezjologicznym.

Powyzszy Raport artykutuje stanowisko katolickie dotyczace prymatu, podkre-
slajac biblijne uzasadnienie roli $w. Piotra apostota w pierwotnym Ko§ciele oraz
fakt odmiennych interpretacji: ,,Katolicy wskazywali na to, ze zalazki nauki o tym
prymacie mozna znalez¢ w $wiadectwie Biblii o szczegdlnym stanowisku Piotra, jak
réwniez na to, iz w 1 1 II tysiacleciu rozumiany byt rozmaicie™'. Bardzo wyraznie
zaznaczono dorobek Soboru Watykanskiego II, dotyczacy nauki o kolegialno$ci
episkopatu i w jej kontekscie usytuowanej nauki o prymacie. Ukazano to jako nowa
perspektywe hermeneutyczng, odchodzaca od klasycznego po stronie katolickiej,
jednostronnego i wyizolowanego sposobu rozumienia tej funkcji. Postulowano, aby
szeroko rozprzestrzeniony aspekt jurysdykcyjny prymatu konsekwentnie przeobra-
za¢ w kierunku rozumienia go jako stuzby na rzecz wspolnoty i jedno$ci Kosciota,
uwzgledniajacej jedno$¢ w wierze 1 troske o prawowite odmiennosci Kosciotow
lokalnych oraz dopuszczajaca adaptacje form jego sprawowania w zaleznosci od
zmieniajacych si¢ warunkéw historycznych??.

27 W. Klausnitzer, Das Papstamt im Disput zwischen Lutheranern und Katholiken. Schwerpunkte
von der Reformation bis zur Gegenwart, Innsbruck—Wien: Tyrolia 1987, s. 155.

2 H. Meyer, dz. cyt., kol. 610-611.

2 Raport Luterafisko-Rzymskokatolickiej Komisji Studiow Ewangelia a Kosciét (Raport z Mal-
ty), w: Blizej wspolnoty. Katolicy i luteranie w dialogu 1965-2000, red. K. Karski, S.C. Napiorkowski,
Lublin: TN KUL 2003, s. 39-67 (dalej: Raport z Malty).

30 S.C. Napiorkowski, Papiestwo, s. 65-1009.

31 Raport z Malty, nr 66.

32 Tamze.
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Ze strony luteranskiej dostrzezony i podkreslony zostal walor stuzby na rzecz
spotecznosci Kosciotow. Znalazla si¢ tez refleksja na temat braku tego rodzaju
mechanizmu po stronie reformatow. W komentarzu tego fragmentu Raportu C. Na-
piorkowski stwierdza, iz pobrzmiewa w tym bolesne do§wiadczenie wszystkich
Kosciotow protestanckich, ktore nie posiadajg skutecznej instytucjonalnej wigzi
eklezjalnej, zachowujac catkowita autonomig, co czasem traktowane jest jako
izolacjonizm i separatyzm i rozumiane jako zto eklezjalne, uniemozliwiajace ma-
nifestacj¢ Kosciota uniwersalnego®.

W konkluzji zapisana zostata kwestia istotna dla niniejszego artykutu, tzn.
kontrowersja pomigdzy katolikami a luteranami, dotyczaca rozumienia prymatu
jako koniecznego elementu Kos$ciota czy jedynie dopuszczalnej funkcji**. Po-
brzmiewa w tym sformutowaniu nie wyartykutowany wprost problem: czy prymat
jest pochodzenia Bozego czy ludzkiego. Obydwa stanowiska zapisane zostaty jako
zdania odrgbne. Jednak niezaleznie od tego fragmentu, najbardziej donioste dla
dziatan ekumenicznych jest to, ktore nie wyklucza, ze ,,urzad papieza stanowi¢
mogltby widomy znak jednosci Kosciotow, przy zatozeniu, ze zostanie on — droga
teologicznej reinterpretacji i praktycznej zmiany swej struktury — podporzadkowany
prymatowi Ewangelii”*.

W podsumowaniu tego watku nalezy podkresli¢, ze niewatpliwg zastuga pierw-
szego etapu dialogu katolicko-luteranskiego i koncowego dokumentu byto wpro-
wadzenie problemu prymatu Biskupa Rzymu na wokandg oficjalnych kontaktow.
Bylo nig tez, jak stwierdza R. Matecki, umiejscowienie problematyki prymacjalne;j
w szerszym biblijno-eklezjalnym kontekscie oraz wyartykulowanie innych kwe-
stii, ktore wymagaja dalszych studiow, m.in.: biblijne podstawy prymatu, prymat
a kolegialno$¢, prymat w stuzbie jednosci widzialnej Ko$ciota, relacja prymatu
papieskiego do prymatu Ewangelii®.

W drugim etapie dialogu ogolno$wiatowego migdzy katolikami i luteranami
analizowane tu problemy, dotyczace misji Biskupa Rzymu byty swiadomie odkta-
dane na dalsze etapy dialogu. Jednak w dokumencie z 1981 roku Urzqd duchowny
w Kosciele®, pojawilty si¢ w podobnym sensie, jak w poprzednim dokumencie,
a w sensie §cistym mozna powiedzie¢, ze powtdrzyly wczesniej wypracowane
stwierdzenia. Explicite wyrazony zostat katolicki sens eklezjalnej communio, ktora
posiada swoj punkt odniesienia we wspolnocie z Kosciotem i biskupem Rzymu jako
dysponentem Katedry Piotrowej. W tym wymiarze jest to wypetnianie najwyzszego
urzedu pasterskiego w Kosciele, do zadan ktorego nalezy stuzba na rzecz zarow-
no jednosci Kosciota uniwersalnego, jak tez uprawnionej réznorodnosci. Watek

33 S.C. Napiorkowski, Papiestwo, s. 99-100. Por. Raport z Malty, nr 66.

3 Tamze, nr 67.

Tamze, nr 66.

R. Matecki, Prymat papieski, s. 131.

Urzgd duchowny w Kosciele. Raport Wspolnej Komisji Rzymskokatolicko-Ewangelicko-
-Luteranskiej (1981), w: Blizej wspolnoty, s. 237-271.

35
36

37
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prymacjalny zostal osadzony w nauczaniu dwoch ostatnich soboréw, wiacznie
z okresleniem dogmatycznym?®®. Jednak zawarto tez sformutowanie, obecne w Ra-
porcie z Malty, o dziataniach majacych na celu interpretacj¢ papiestwa w swietle
nowotestamentalnej typologii Piotra, co dopuszczatoby fakt, iz konkretna tre$¢
tego urzedu moze si¢ zmienia¢ odpowiednio do zmieniajacych si¢ warunkow hi-
storycznych. A w przysztosci bedzie mogto skutecznie stuzy¢ jednosci wszystkich
wyznawcow Chrystusa®.

Strona ewangelicka, przy catej §wiadomosci probleméw teologicznych i ob-
cigzen historycznych tego urzedu, stwierdzita fakt, iz w poszukiwaniu osrodkow
jednosci zwraca tez uwagg na szczeg6lny urzad Piotra. Swoje stanowisko wyrazono
w formie otwartego pytania, co do sposobu, w jaki miatoby by¢ pelnione uniwersal-
ne zadane stuzenia prawdzie i jednosci: przez sobor powszechny, przez kolegium
czy przez jednego biskupa szczegdlnie szanowanego przez cate chrzescijanstwo.
Stwierdza si¢ wrgcz mozliwos$¢ niewykluczenia, réwniez przez luterandw, Piotro-
wego urzedu biskupa Rzymu jako widzialnego znaku jednosci calego Kosciota,
przy zatozeniu, ze zostanie on podporzadkowany prymatowi Ewangelii*.

Dialog w wymiarze ogdélnoswiatowym dopetniany byt dzialaniami o charak-
terze lokalnym. Kwestia iure divino i iure humano prymatu pojawita si¢ w pracy
rzymskokatolickiej Komisji Episkopatu USA oraz Komitetu Krajowego USA
Swiatowej Federacji Luteranskiej oraz w dokumencie koncowym Prymat papieski
i Kosciot powszechny, opublikowanym 1974 roku*!. Cho¢ autorzy stwierdzili we
wstepie, ze ,,podejmowanie dialogu na temat dogmatu o prymacie jest ryzykowne,
przedwczesne i nieroztropne™? i do dzi$ dokument nie doczekat si¢ oficjalnej no-
stryfikacji, to jednak jego znaczenie jest podkreslane we wszystkich publikacjach
ekumenicznych, jako najdalej idace w poszukiwaniach zjednoczeniowych.

Pragmatyczne podejscie wyrazono w jasno sformutowanym problemie w kon-
tekscie poszukiwania podmiotu czy tez funkcji jednoczenia i porzadkowania Ko$-
ciota: ,,W jaki sposob konkretna forma tego postugiwania, to jest papiestwo, stuzyta
i stuzy jedno$ci Kosciota powszechnego oraz w jaki sposob bedzie tg role spetniac
w przysztosci”®. Nalezy tez podkresli¢, ze jasno zostaty okreslone punkty sporne,
wsrod ktorych dominuje problem pochodzenia prymatu i zakres wladzy papie-

38 Sobor Watykanski I, przez swoje oba dogmaty, o uniwersalnym papieskim prymacie jurys-

dykcyjnym i o nieomylnosci okreslonych rozstrzygnigé papieskich, podkreslit stuzbe biskupa Rzymu
na rzecz jednoS$ci, nie wyjasniajac jednak w sposob wystarczajacy pozycji tego dogmatu w catym
Kosciele. Sobor Watykanski II podkreslit doktryng Vaticanum I, ale jednoczesnie wpisat ja na nowo
w szeroki kontekst koscielny dzigki swoim wypowiedziom na temat znaczenia Kosciotow lokalnych
i kolegialnosci biskupow”. Urzqd duchowny, nr 71.

% Tamze. Por. Raport z Malty, nr 66.

4 Urzqd duchowny, nr 73.
Prymat papieski i Kosciot powszechny, ,Novum” 3-4 (1978), s. 38-75.
Tamze, s. 38.
4 Tamze, s. 40-41.
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za. Katolicy utrzymuja, ze papiestwo istnieje z ustanowienia Boskiego, nalezy
do niezmiennej struktury Kosciota i przyjmuja to jako konieczno$¢*. Luteranie
w przeciwienstwie do tego stwierdzaja, ze jest to ustanowione z woli ludzkie;j,
a twierdzenia de iure divino uznawali za blad teologiczny*.

W opinii komentatoréow tak radykalnie odmienne stanowiska wydawaly si¢
niemozliwymi do zblizenia. Jednak podjeto, wbrew odczuwanej beznadziei, temat
prymatu, konfrontujac dotychczasowe poglady w swietle Nowego Testamentu*.
Jasno sformutowane punkty sporne nie przeszkodzity w wypracowaniu konkret-
nych uzgodnien. Jak stwierdza R. Matecki, droga do tego byto, iz strona katolicka
bardziej ,,sprecyzowata” i ,,zniuansowata” swoje stanowisko odnosnie do zasady
ius divinum*’. Uznano, iz jest ono obcigzone przestarzata hermeneutyka, obecna
w poprzednich stuleciach, sugerujaca, ze termin ten zawiera w swej tre$ci opis
ustanowienia urzgdu formalnym aktem samego Jezusa oraz po$wiadczenie tego
faktu przez pozniejsze warstwy nowotestamentalne lub przez tradycje si¢gajaca
czasow apostolskich. Taki schemat interpretacyjny nie gwarantowal odpowiedniej
komunikacji tresci wiary o Boskim ustanowieniu postugi Piotra, adekwatnej do
aktualnej $wiadomosci eklezjalnej*.

W zamian zaproponowano spojrzenie na teksty biblijne, ktére naprowadzaja
na prymat papieski, jednak wyraznie i bezposrednio tego nie potwierdzaja. Nie
moze to jednak dziwi¢, gdyz Nowy Testament jest dany nie jako skonczona catos¢
doktrynalna, lecz jako wyraz rozwijajacej si¢ wiary 1 instytucjonalnosci Kosciota.
Jesli dla strony ewangelickiej taka konstatacja bytaby rozstrzygajaca wedtug zasady
sola sctriptura na niekorzys$¢ papiestwa, to dla katolika nie jest to kryterium wyklu-
czajace. Pismo Swiete nie uregulowato explicite wielu fundamentalnych kwestii,
jak np. kanonu §wietych ksigg, starozytnych symboli wiary, struktury postugiwan,
a Kosciol, swiadomy swego postannictwa, to wypracowat i przyjat. [ w zwigzku
z tym nie mozna zasadnie stwierdzi¢ brak woli Bozej w tym dziataniu. A historyczny
rozwdj czy ewolucja jakiej$ instytucji nie wyklucza jej Boskiego ustanowienia®.

Z kolei strona luteranska, przypominajac wielowiekowa tradycje traktowania
prymatu jako funkcji wynikajacej z historycznego rozwoju, a wigc opartej na ius
humanum, stwierdzila, iz obecno$¢ w przestrzeni eklezjalnej instytucjonalnych
srodkow wspierajacych jedno$¢ w duchu ewangelii jest zgodna z wola Bozg.

4 Przyjecie papieskiego urzedu jest dla nas imperatywem, poniewaz wierzymy, ze Bog pragnat

go dla swego Kosciota. Misja powierzona przez Chrystusa Kosciotowi jest spetniana przez papiestwo.
W nim Boég dat znak jednosci oraz narzedzie zycia i misji chrzescijanskiej. Dlatego tez potwierdzamy
tradycyjny poglad rzymskokatolicki, ze papiestwo we wlasciwym sensie jest z Boskiego pochodzenia”.
Prymat papieski i Kosciol powszechny, s. 62.

4 Tamze.
S.C. Napiorkowski, Papiestwo, s. 73.
R. Matecki, Prymat papieski, s. 133.
Prymat papieski i Kosciol powszechny, s. 62-63.
4 Tamze, s. 63. Por. S.C. Napidrkowski, dz. cyt., s. 95-96.
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W zwiazku z tym postuga uniwersalna, a wigc prymacjalna nie moze mie¢ cha-
rakteru wylacznie opcjonalnego, a wigc nickoniecznego®.

Kluczowa teza owego dokumentu, w kontekscie prowadzonych tu analiz jest
obustronne stwierdzenie, iz ,,tradycyjne rozroznienie ius divinum — ius humanum
nie dostarcza uzytecznych kategorii dyskusjom nad papiestwem’!. Postanowiono
nie uzywac tradycyjnej terminologii prawa Bozego 1 prawa ludzkiego, lecz utwo-
rzono nowy profil zagadnien, ktorego egzemplifikacjg sg pytania: ,,Jakimi drogami
prowadzit Pan swo6j Kosciot w kierunku stosowania konkretnych form spetniania
funkcji Piotrowej? Jakie elementy strukturalne Kosciota sa Mu potrzebne w §wietle
ewangelii do spetniania postugi stuzacej jednosci Kosciota widzialnego?”*.

Po tym stwierdzeniu padaja bardzo wazkie stowa, wybiegajace w przysztos¢:
»Zdajemy sobie sprawe, ze mowimy o mozliwosciach, ktorych aktualizacja jest
sprawa przysztosci. Jednakze podkreslamy, iz wazne jest, by luteranie czynili
wysitki na rzecz odnowienia papiestwa, nie tylko dla dobra katolickich braci, lecz
przede wszystkim dla dobra wspolnego. Prosimy najgorgcej nasze Koscioly, by
rozwazyly, czy nie nadszed} czas przyjecia nowej postawy wobec papiestwa ze
wzgledu na pokoéj i zgode w Kosciele, a jeszcze bardziej na jednos¢ swiadectwa
wobec $§wiata. Nasza luteranska nauka o Kosciele i postugiwaniu zmusza nas do
wiary, ze uznanie papieskiego prymatu jest mozliwe, gdyby przyszte odnowione
papiestwo rzeczywiscie umacniato wiernos¢ Ewangelii i prawdziwie spetniatoby
funkcje Piotrowg™3.

k ok sk

W podsumowaniu nalezy stwierdzi¢, ze w dialogu katolicko-luteranskim prymat
$w. Piotra i jego nastepcow, z wyjatkiem lokalnej inicjatywy ekumenicznej w USA,
nie stat si¢ jak dotad gldownym tematem debaty teologicznej obu Kosciotow. Poja-
wial si¢ incydentalnie, jak np. w Dokumencie z Malty. Problem pochodzenia funkcji
prymacjalnej ,,z ustanowienia Bozego — iure divino” czy ,,z ustanowienia ludzkiego
—iure humano” w dalszym ciggu roznicuje obydwa wyznania. Istotnym uzgodnie-
niem jest fakt, ze analizowane pojecia nie sg adekwatnym ujeciem podejmowanych
problemow ekumenicznych. Noszg na sobie znami¢ wielowiekowej polemiki i nie
wyznaczajg plaszczyzny do dialogu. Po stronie ewangelickiej pojawity si¢ gltosy
o mozliwo$ci przyjecia funkcji ogdlnochrzescijanskiej, z zastrzezeniem, ze bedzie
instytucja ludzka, utworzong w trosce o dobro ewangelii. Po stronie katolickiej istot-
ne bylo stwierdzenie, Ze prymat jest zgodny z wolg Boza, co nie znaczy, ze Chrystus
zdeterminowal szczegotowo formy jego postugiwania. Wydaje sie wigc, ze dialog

Prymat papieski i Kosciol powszechny, s. 59-60.
Tamze, s. 60.

52 Tamze.

3 Tamze, s. 61-62.
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ekumeniczny ma przed sobg jeszcze wiele pracy i wcigz aktualne sg stowa papie-
za Pawla VI, iz papiestwo jest glowng przeszkoda na drodze pojednania. Jednak
uwzgledniajac ostatnie pontyfikaty, z ich stuzebnym i ewangelicznym charakterem,
mozna mie¢ przekonanie, ze wysitek ekumeniczny przyniesie oczekiwane owoce.

IURE DIVINO 1 IURE HUMANO PRYMATU PAPIESKIEGO
W DIALOGU KATOLICKO-LUTERANSKIM

Streszczenie

Artykut jest prezentacja pogladéw ukazujacych katolickie i ewangelickie stanowisko
dotyczace funkcji prymacjalnej Biskupa Rzymu i jego pochodzenia. Kluczowe sformu-
lowanie, ktore jest osig kontrowersji brzmi iure divino 1 iure humano, wskazujac na bo-
skie albo Iudzkie pochodzenie prymatu. Katolicki poglad wyraza przekonanie, ze Jezus
Chrystus powotatl do istnienia Kosciol i wyposazyt go w state elementy strukturalne:
prymat i apostolat. Teza ta jest traktowana jako imperatyw wiary. Oparta jest na tekstach
ewangelijnych, ktore podkreslaja pierwszenstwo $§w. Piotra Apostota w gronie Dwunastu
oraz w pierwotnym Kosciele. Eklezjologia katolicka stwierdza, ze nie byt to tylko osobi-
sty przywilej Piotra ale staty element struktury Ko$ciota, ktory na Soborze Watykanskim
I otrzymat formalny status dogmatu. Reformacja nie negowata samej funkcji prymacjalnej,
ale sposob jej sprawowania oraz jej geneze. Przyjmuje od poczatku, Ze jest to element
uksztattowany w historycznym rozwoju Kosciota. Dialog ekumeniczny katolicko-luteranski
wypracowal stanowisko zmierzajace do tratowania pochodzenia prymatu jako problemu
mniej istotnego, na rzecz podkres§lania komunijnego wymiaru Ko$ciota z istotng funkcja
jednoczaca i1 prezentujaca na zewnatrz cate chrzescijanstwo. Podstawowg przestanka jej
wiarygodno$ci jest oparcie na Ewangelii.

Stowa kluczowe: prymat, ekumenizm, jedno$¢, papiez, Kosciol, reformacja.

IURE DIVINO AND IURE HUMANO OF THE PAPAL PRIMACY
IN THE DIALOGUE BETWEEN CATHOLICISM AND LUTHERANISM

Summary

The paper outlines the Catholic and the Evangelical standpoint on the primate’s func-
tion served by the Bishop of Rome and its origin. The controversy revolves around the
key phrase, iure divino and iure humano, which points to the divine or human origin of the
primacy. In the Catholic perspective, Jesus Christ brought the Church into existence and
provided this institution with permanent structural elements: primacy and apostolate. This
thesis, considered an imperative of faith, is based on the texts of the Gospel which under-
score the primacy of Saint Peter the Apostle among the Twelve and in the early Church.
According to the Catholic ecclesiology, it was not only a private privilege enjoyed by Peter
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but a permanent element of the structure of the Church, which received the formal status of
a dogma at the First Vatican Council. From the outset, the Reformation has assumed that
primacy is an element shaped in the course of the historical development of the Church.
The ecumenical dialogue between Catholicism and Lutheranism led to the establishment
of a standpoint veering towards the consideration of the origin of primacy as a matter of
lesser consequence. This step was taken in order to underscore the communal dimension
of the Church, with its important function in unifying Christianity and presenting it to the
world. The basic premise giving credence to this function is its foundation in the Gospel.

Keywords: primacy, ecumenism, unity, pope, church, reformation.

TURE DIVINO VERSUS IURE HUMANO DES PAPSTLICHEN PRIMATS
IM KATHOLISCH-LUTHERISCHEN DIALOG

Zusammenfassung

Der Artikel enthilt eine Prisentation der Ansichten, welche die katholische und die
evangelische Position beziiglich der primazialen Funktion des Bischofs von Rom und ihrer
Herkunft kennzeichnen. Die wichtigsten Formulierungen, die eine Achse der Kontroverse
bilden, lauten: iure divino bzw. iure humano und auf die géttliche bzw. menschliche Herkunft
des Primats verweist. Nach der katholischen Uberzeugung rief Jesus Christus die Kirche zum
Sein und stattete sie mit den unverinderlichen Strukturelementen, also mit dem Primat und
dem Apostolat, aus. Diese These wird als ein Glaubensimperativ betrachtet. Sie griindet in
den Texten der Evangelien, welche die Vorrangstellung des Petrus im Zwdlferkreis sowie
in der Urkirche bezeugen. Gemal der katholischen Ekklesiologie war das keineswegs nur
ein personliches Privileg Petri, sondern es ist ein bleibendes Strukturelement der Kirche,
das am I. Vatikanischen Konzil den formellen Status eines Dogmas erhalten hat. Die
Reformation stellte die primaziale Funktion nicht in Frage, sondern beméngelte lediglich
die Art und Weise ihrer Ausiibung sowie ihre Herkunft. Es wird angenommen, dass es ein
Element ist, das im Laufe der historischen Entwicklung der Kirche herausgebildet wurde.
Im Zuge der katholisch-lutherischen Dialogs wurde eine Stellungnahme herausgearbeitet,
nach der man die Herkunft des Primats als ein untergeordnetes Problem zu sehen versucht.
Die Aufmerksamkeit soll eher auf die Betonung der Communio-Dimension mit ihrer ein-
heitsstiftenden Rolle sowie mit der Funktion, die gesamte Christenheit nach auflen zu
présentativen, gelegt werden. Die wichtigste Primisse der Glaubwiirdigkeit dieser Funktion
ist ihre Verwurzelung im Evangelium.

Schliisselworte: Primat, Okumenismus, Einheit, Papst, Kirche, Reformation.
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REFORMACYIJNE DZIEDZICTWO ETYKI W KONCEPCJI
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WPROWADZENIE

XVI-wieczny ruch odnowy chrzescijanstwa, ktérego glownymi koryfeuszami
byli Marcin Luter, Filip Melanchton, Ulryk Zwingli oraz Jan Kalwin, w daleko-
sieznych skutkach doprowadzit do konfesjonalizacji Europy. Po uzgodnieniach
Pokoju w Augsburgu w roku 1555 w mysl zasady cuius regio eius religio, Stary
Kontynent podzielit sie¢ na konfesyjne panstwa'. Wskaza¢ nalezy, ze protestan-
tyzm, takze ze swoja refleksja w zakresie etyki politycznej, byt jedna z odpowiedzi
na kryzys catego chrzescijanstwa zachodniego’. Byt to z jednej strony sprzeciw
wobec bledow teologicznych i catej fali naduzy¢, ktore byty udziatem hierarchii
koscielnej — to stanowito pierwotny kontekst sporu o odpusty z roku 1517, z drugiej,
wielkim ruchem spoteczno-politycznym. Ewangelicyzm pojawit si¢ wowczas, gdy
sredniowieczny model Kos$ciota przestat odpowiada¢ na aktualne pytania i potrzeby
spoteczenstw. Jednym z elementow Sredniowiecznego projektu, byta refleksja na
temat relacji panstwo—Kos$ciot.

Protestantyzm, a w sposob szczegdlny luteranizm, zaproponowat samodzielng
oryginalng wykladni¢ etyki. Na podstawie koncepcji cztowieka, wedtug ktore;
podkreslano element jego grzesznosci, niedoskonatosci, teologia ewangelicka sfor-
mutowata program etyczny. Etyka ewangelicka swoj podmiotowy zasieg ogranicza
wytacznie do ludzi wiary, czyli znajdujacych si¢ w stanie taski, sSwiadomych swej
przynaleznos$ci do Boga chrzescijan. Etyka Lutra nie jest wigc systemem o charak-
terze perfekcjonistycznym, nie moze by¢ pojmowana jako dzialanie zmierzajace
do osiagnigcia swietosci, gdyz ten stan jest darowany czlowiekowi catkowicie

' Szerzej: H. Schilling, Konfesjonalizacja. Kosciol i paristwo w Europie doby przednowoczesnej,

thum. J. Katgzny, Poznan: Wydawnictwo Poznanskie 2010.
2 C. Frey, Etyka protestantyzmu od Reformacji do czasow wspélczesnych, thum. S. Cinal,
Krakéw: Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego 1991, s. 19nn.
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za darmo (sola gratia). Usprawiedliwiony cztowiek przebywa w Chrystusowym
Kosciele, bedacym zgromadzeniem $§wigtych (communio sanctorum)®.

Ewangelicka etyka jest wigc $ci$le powiazana z wiarg i ma za zadanie regulo-
wac stosunki migdzyludzkie, dajac wolnym w Chrystusie podmiotom moralnym
odpowiedzi, czy podpowiedzi, na spotykajace go w §wiecie wyzwania i problemy
moralne. Jedng z konsekwencji tak pojetej etyki chrzescijanskiej jest porzucenie
tradycyjnych schematow moralnych $redniowiecza, ktore réznicowato ludzi, ze
wzgledu na stawiane im zadania, na duchownych i $wieckich (laikat). Dwudzielna
etyka stawiata inne zadania zwyklym ludziom, inne cele stawiane byly osobom
w stanie duchownym, a zwlaszcza w formule monastycznej. Luter znidst ten po-
dziat, dowarto$ciowujac tym samym ludzi $wieckich i codzienno$¢. W pismach
prereformacyjnych Lutra, czyli tych sprzed roku 1520, nie wystepuje jeszcze za-
interesowanie problemami o charakterze etycznym. Dopiero wobec niemoznosci
przekazania swoich postulatoéw papiezowi Leonowi X 1 w konsekwencji odrzuceniu
postulatow reformy przez kuri¢ rzymska, jak tez obtozeniu wittenberskiego profe-
sora ekskomunika, pojawita si¢ pilna potrzeba uporzadkowania spraw ziemskich
w ramach rodzacego si¢ Kosciota ewangelickiego.

Pierwsza refleksja Reformatora na polu etyki teologicznej zostala przedstawiona
w traktacie z roku 1520 O wolnosci chrzescijanina®. To krotkie pismo napisane po
niemiecku, bedace rozbudowanym kazaniem, adresowane jest przede wszystkim
do swieckich, do Iudu Bozego, nie do teologdéw, gdyz do tych swe pisma Luter
zwykt byt pisa¢ po tacinie. Wskazal on w tym traktacie, ze dar wolnosci w Chry-
stusie niesie za sobg okreslone zobowigzanie wobec Boga i ludzi. Chrzescijanin
powinien w stuzbie mitosci blizniego rozpoznawac nie tylko swoje potrzeby, ale
takze innych ludzi.

W etyce politycznej Lutra odnajdujemy w sposob szczegdlny motyw dwoch
krélestw, czy regimentéw. Najwazniejszym pismem z zakresu etyki politycznej,
w dorobku wittenberskiego Reformatora, jest traktat O zwierzchnosci swieckiej
napisany w 1523 roku®. Luter przejal augustianskie wyobrazenie o funkcjonowa-
niu w $wiecie dwoch panstw, wedtug ktoérego Bog ustanowit dwojaki rodzaj wia-
dzy miedzy ludzmi: wiladze swiecka i wladzg duchowa®. Chrzescijanin Zyje wigc
w dwoch obszarach: w swieckim oraz duchowym. Obydwie wtadze, zwane przez
Lutra regimentami, zostaty ustanowione dla ludzkiego pozytku, obydwie pochodza
z Bozego ustanowienia, tak jak i Bog jest obecny w obydwu panstwach. Konse-
kwencja tych zalozen jest przekonanie, ze chrzescijanin w obszarze duchowym,

3 CA VIL, w: Ksiggi Wyznaniowe Kosciota Luterariskiego, Bielsko-Biata: Augustana 1999,
s. 144,

4 M. Luter, O wolnosci chrzescijanina, ttam. M. Czyz, w: M. Luter, Pisma etyczne, red.
M. Hintz, Bielsko-Biata: Augustana 2009, s. 28-53.

5 M. Luter, O swieckiej zwierzchnosci, w jakiej mierze by¢ jej postusznym, ttum. M. Hintz, w:
M. Luter, Pisma etyczne, s. 179-215.

¢ M. Luter, Ob Kriegsleute auch im seligen Stande sein konnen (1526), WA 19, 629, 17.
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gdzie panuje Ewangelia i mitos¢, odpowiada przed Bogiem (coram deo), zas w ob-
szarze §wieckim stoi przed $wiatem, odpowiada przed ludzmi (coram mundo,
coram hominibus) i w tym obszarze powinien postugiwac si¢ rozumem, regutami
sprawiedliwosci, nie za$ zasadami mitosci blizniego. Nauka o dwoch wiadzach
bylta jedng z glownych teoretycznych podpor teologicznych pozytywnego ujecia
procesow sekularyzacyjnych w etyce politycznej protestantyzmu. Taka interpretacja
jest teologia sekularyzacji Friedricha Gogartena, ktory w sekularyzacji widzi szanse
dla autentycznego, a nie formalnego chrzescijanstwa’.

Jedna z konsekwencji wspomnianej wyzej konfesjonalizacji byta nierbwnomier-
na dynamika procesow sekularyzacyjnych w poszczegolnych cz¢$ciach Europy.
Panstwa, ktore przyjety protestantyzm jako wyznanie wladcy i tym samym ludu,
w wiekszej mierze ulegaly procesom zeswiecczenia spoteczenstwa. O tym ,,odcza-
rowaniu $wiata” po raz pierwszy pisat Max Weber w swym stynnym dziele doty-
czgcym rozwoju kapitalizmu w Europie®. Kraje protestanckie weszly w XX wiek
o wiele bardziej zsekularyzowane, niz te, w ktoérych wyznaniem panujacym byt
rzymski katolicyzm. Przez teologi¢ ewangelicka sekularyzacja nie byta wowczas
postrzegana jedynie w kategoriach odstepstwa, niewiary, lecz stala si¢ impulsem dla
nowych interpretacji chrzes$cijanskiego oredzia. Jedng z najbardziej oryginalnych,
a zarazem dojrzatych prob, bedacych kontynuacjg zatozen reformacyjnych Lutra,
byta propozycja Dietricha Bonhoeffera, okreslana mianem koncepcji ,,Swieckiego
chrzescijanstwa”.

OSOBA I DZIELO DIETRICHA BONHOEFFERA

Dietrich Bonhoeffer nalezy do najbardziej inspirujacych myslicieli chrzesci-
janskich XX wieku. Pomimo ze byt bardzo przywigzany do ewangelickich formut
wiary, jego mysl spotkata si¢ z oddzwigkiem daleko poza protestantyzmem. Jego
koncepcja etyczna byta silng inspiracja dla polskiej opozycji antykomunistycznej
lat 70. XX wieku, zwigzanej bezposrednio z Ko$ciotem rzymskokatolickim’. Jego
mysl jest wielowatkowa i mozna w niej wyr6znic¢ kilka faz i zmian paradygmatu.

Przy analizie dziet mysliciela, takiego jak Bonhoeffer, nie sposéb przejs¢ do
porzadku dziennego nad biografig autora. Interpretacja jego teologii nie moze

" F. Gogarten, Verhdngnis und Hoffnung der Neuzeit. Die Sikularisierung als theologisches

Problem, Stuttgart: Friedrich Vorwerk Verlag 1953.

8 M. Weber, Etyka protestancka i duch kapitalizmu, tham. J. Mizinski, Lublin: Wydawnictwo
Aletheia 1994.

® M. Paziewski, Rola Dietricha Bonhoeffera w ksztaltowaniu fundamentow etycznych opozycji
demokratycznej w PRL-u, ,,Theologica Wratislaviensia” 11 (2016), s. 175-195. Byto to tzw. srodowisko
ZNAK-u oraz ,,Tygodnika Powszechnego”, wérdd nich Tadeusz Mazowiecki.
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pomija¢ zyciorysu. Bonhoefferowska teologia ksztaltowala si¢ zarazem pod wpty-
wem przezy¢ wlasnych autora Nasladowania, jak i wypadkdw historii, ktora cho¢
mocno oddziatala na wszystkich Europejczykow okresu Il wojny $wiatowej, to
jednak nie wszyscy odpowiadali na jej wyzwania skupiajgce si¢ w problemach
spotecznych, etyczno-moralnych, politycznych. Cate zycie niemieckiego teologa
byto zywa reakcja na wydarzenia czasow jemu wspotczesnych, z kolei jego teologia
stanowita odpowiedz na wyzwania, rzucone przez historie.

W artykule pragniemy podja¢ namyst nad fazami ewolucji pogladow autora
Etyki w obszarze eklezjologii, czyli rozumienia Ko$ciota, jego roli w zyciu po-
jedynczych ludzi oraz zastanowi¢ si¢ nad jego stosunkiem do religii, etyki, jak
1 panstwa. Z uwagi na ograniczone ramy objetosciowe artykutu, jak i z racji tej, ze
literatura poswigcona zyciu niemieckiego duchownego jest bogata'®, pozwolimy
sobie tylko na przywotanie istotnych dat oraz niektorych faktow z zycia autora
Nasladowania, ktore pozwola na mocniejsze zaakcentowanie zwigzkdéw jego osobi-
stego zycia oraz cech charakteru, jakie zostaty w nim uksztattowane pod wplywem
wychowania, z my$la teologiczna, jaka wypracowat w toku zmagan z wyzwaniami
dnia codziennego.

Dietrich Bonhoeftfer urodzit si¢ 4 lutego 1906 roku w zamoznej, inteligenckiej,
niemieckiej rodzinie. Jego o$wiadczenie, ze zamierza podjaé studia teologiczne
1 w przysztosci zosta¢ duchownym bylo do$¢ duzym zaskoczeniem dla najbliz-
szych. Eberhard Bethge, w biografii o swoim przyjacielu, wspomina, ze gtéwnym
celem wychowania dzieci przez Bonhoefferéw byto wpajanie odpowiedzialno$ci,
w ktorej matka Bonhoeffera widziata najwyzsza warto$¢ chrzescijanska, zas ojciec
— humanistyczna''. Wychowanie w odpowiedzialno$ci miato kapitalne znaczenie
dla rozwoju duchowego niemieckiego pastora, jego formacji intelektualnej i osobo-
wosciowej, jako ze kategoria ,,odpowiedzialnosci” sta¢ si¢ miata naczelng w calej
jego koncepcji teologicznej. Na niej i wokot niej zbudowat Bonhoeffer nowa wizje
etyki, jak tez Kosciota, cho¢, jak wiemy, nie zdazyt jej w petni opisac i zaprezento-
wac, zachowat si¢ jedynie jej szkic, jednak byt to zarys wiele dajacy do myslenia
iniezwykle inspirujacy dla nastgpnych pokolen chrzescijan. Dla naszych rozwazan
bedzie rowniez wazne ukazac jeszcze jedng kwestie zwigzang z wychowaniem
Bonhoeffera. Otoz ojciec Dietricha, Karl Bonhoeffer, znany profesor psychiatrii
1 neurologii, z przekonania agnostyk, dbat, aby cztonkowie rodziny kierowali si¢
w mys$leniu sceptycyzmem i krytycyzmem wobec wszelkich nienaukowych speku-
lacji, sama za$ praktyka religijna byta przezen traktowana nader pobtazliwie. Autor

10 Biografie D. Bonhoeffera, ktore ukazaty si¢ w Polsce w latach 1970-2012: A. Morawska,
Chrzescijanin w Trzeciej Rzeszy, t. 26, Warszawa: Biblioteka ,,Wiezi” 1970; E. Bethge, Dietrich
Bonhoeffer, thum. B. Milerski, Bielsko-Biata: Augustana 1996; J. Ackermann, Dietrich Bonhoeffer.
Wolnos¢ ma otwarte oczy, thum. E. Pieciul-Kaminska, Poznan: Wydawnictwo ,,W drodze” 2007;
E. Metaxas, Bonhoeffer. Pastor — meczennik — prorok — szpieg. Prawy czlowiek i chrzescijanin prze-
ciwko Trzeciej Rzeszy, thum. D. Chabrajska, Krakow: Wydawnictwo Salwador 2012.

" E. Bethge, Dietrich Bonhoeffer, s. 16.
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Etyki wyraznie zachowat niech¢¢ do zbyt mocno akcentowanej i eksponowanej
religijnosci w catym swoim zyciu. W liscie do Bethgego pisal: ,,Czesto zadaje¢ so-
bie pytanie, dlaczego moj «instynkt chrzescijanski» ciagnie mnie bardziej do ludzi
niereligijnych niz do religijnych, i to nie w sensie jakiego$ misyjnego zamiaru, ale
powiedziatbym w sensie «braterskim»’!2.

Juz w Sanctorum Communio, pracy doktorskiej opublikowanej w 1930 roku,
Dietrich Bonhoeffer widzi potrzebe odrdznienia Kosciota od spotecznosci religij-
nej. Pisal w niej o Kosciele jako o wspolnocie duchowej, poza ktéra nie mozna
osiagnac¢ zbawienia: ,,Nikt nie bedzie uratowany sam. Ten, kto bgdzie uratowany,
bedzie nim w Kosciele, jako jego cztonek, w jednosci z innymi cztonkami'®. Kosciot
buduje swa potege, dzialajac we wspodlnocie swigtych, gdzie wzajemne bycie dla
siebie urzeczywistniane jest poprzez uczynki mitosci rozumiane jako ,,[...] petna
samozaparcia, czynna praca dla blizniego, modlitwa wstawiennicza, i w koncu
udzielanie sobie nawzajem odpuszczenia grzechéw w imieniu Boga™'4.

Bonhoefter postuluje, aby Kosciot, dla utworzenia silnych i stabilnych funda-
mentow swego istnienia, zabiegat, by pojedynczy jego cztonkowie potrafili wyrzec
si¢ dobra wlasnego na rzecz dobra innych. Wymaga sig, aby za bliznim wstawiaé
si¢ w sprawach codziennych, umie¢ zrezygnowac z dobr materialnych, z wlasnej
dumy, a niekiedy i z wlasnego zycia. Fundament dla tak radykalnie zwerbalizowa-
nego postulatu samozaparcia si¢ dla blizniego stanowig, w mysli Bonhoeffera, listy
apostota Pawta, szczego6lnie / List do Koryntian oraz List do Rzymian, a zwlaszcza
wyrazona w nich ,,paradoksalna mito§¢ do Boga”. Komentujac Rz 9,1-3, gdzie
znajdujemy slowa: ,,Prawde¢ mowi¢ w Chrystusie, nie kfamie, a poswiadcza mi
to sumienie moje w Duchu Swietym, ze mam wielki smutek i nieustanny bol
w sercu swoim. Albowiem ja sam gotow bylem modli¢ si¢ o to, by by¢ odtagczony
od Chrystusa za braci moich, krewnych moich wedtug ciata”'s, teolog stwierdza,
ze Apostot Pawel dla zbawienia swoich braci Zydéw, z ktorymi lacza go wiezy
krwi i przynalezno$¢ do tego samego narodu, chetnie przyjatby wykluczenie ze
wspolnoty z Chrystusem po to, aby przywroci¢ ich do grona zbawionych. ,,Chce
by¢ potepiony w ich miejsce, za nich”'® — w tym wilasnie wyraza si¢ paradoks
mitosci do Boga: Pawet kocha swoj nardd, jednak Boga kocha bardziej, dlatego
wyrzeka si¢ swojego ludu'’, pragnie pdjs¢ na miejsce potepienia do tych, ktorzy

12 Cyt. za: P. Kopiec, Kosciol dla swiata. Wiarygodnosé Kosciola w teologicznej interpretacji
Dietricha Bonhoeffera, Lublin: Wydawnictwo KUL 2008, s. 202.

3 D. Bonhoeffer, Sanctorum Communio, w: D. Bonhoeffer, Wybor pism, wybor, oprac. oraz
noty wstepne A. Morawska, Warszawa: Biblioteka ,,Wig¢zi” 1970, s. 12.

4 Tamze, s. 11.

15 Cytaty z Biblii podajemy wedhug: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. Nowy przeklad
(Biblia Warszawska), Warszawa: Brytyjskie 1 Zagraniczne Towarzystwo Biblijne 1975.

16 D. Bonhoeffer, Sanctorum Communio, s. 11.

17" W tym miejscu Bonhoeffer porownuje apostota Pawta i Mojzesza, ktory rownie mocno kochat
swoj lud, lecz Patriarcha pragnie by¢ razem ze swoim ludem przyjety lub odtracony przez Boga,
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tam si¢ znajduja, aby wykupi¢ ich od grzechu i przywroci¢ Bogu, w imi¢ mitosci do
Niego. W tym gescie odnajdujemy bezgraniczne oddanie si¢ blizniemu, uczynienie
z siebie daru milosci oraz potwierdzenie, ze w gruncie rzeczy w mitosci nie chodzi
0 bezpieczne przebywanie we wspolnocie, lecz o ,,drugiego™'®.

Wydaje sie, iz w przypadku Bonhoeffera jego ,,odtaczenie si¢” od Kosciota
i przylaczenie si¢ do grupy spiskowcow, planujacych zamach na zycie Hitlera, byto
aktem dobrowolnego wykluczenia siebie ze wspdlnoty, do ktorej nalezal. Owo
dobrowolne ,,wysiedlenie” siebie z Kosciota nie jest apostazja w czystym tego
stowa znaczeniu, ale zanegowaniem wszystkich tak bliskich niemieckim lutera-
nom wartosci, takich jak: rozdziat ,.krélestw”, czyli spraw duchowych i §wieckich;
podporzadkowanie si¢ ,,zwierzchnosci” (Obrigkeit); umitowanie ,,porzadku” (Ord-
nung) oraz dazenie do Kosciota ludowego, masowego. Wszystkie one sa w oczach
Bonhoeffera warto$ciami falszywymi, poniewaz prowadza do oboje¢tnosci Kosciota
na sprawy i wydarzenia spoteczno-polityczne, czynig warto$ciag nadrzg¢dng nad
innymi sama mozliwo$¢ pomnazania i poszerzania na skale masowg liczebnosci
cztonkow Kosciota, nacjonalizujg sam Kosciot poprzez utozsamienie luteranizmu
z niemieckoscia!’®. W chwili podjecia decyzji o przytaczeniu si¢ do grupy spisko-
wej generatow Ludwika Becka i Hansa Ostera, Bonhoeffer musiat by¢ $wiadomy
wszystkich konsekwencji, czyli wlasnego osamotnienia i wyalienowania ze wspol-
noty. Owo osamotnienie byto wpisane w krzyz i droge Chrystusa, a co za tym idzie,
jest wpisane w zycie kazdego innego Jego nasladowcy. Rowniez Chrystus zostat
ukrzyzowany poza murami miasta, na co wskazuje Anna Morawska: ,,Krzyz [...]
to takze porazka spoteczna: odtracenie poza oficjalng §wiatynie, z jej bezpieczen-
stwem, i poza §wiecka zbiorowo$¢, jej osiagniecia i instytucje”?’. Bonhoeffer nie
ucieka od zycia, nie pozwala sobie na oderwanie si¢ od rzeczywistosci, jak i nie
unika konfrontacji z problemami, jakie stawia przed nim wspotczesnosc.

Wyznaczong sobie drogg podaza juz nie we wspdlnocie, ale samotnie, po to,
aby we wspolnote Kosciota wla¢ nowego ducha, przywrdcic pierwotny sens i zy-
cie chrzescijanstwu, ktore w obecnym stanie wspiera si¢, zdaniem Bonhoeffera,
na ,,pieciu zmurszatych filarach™': jako pierwszy z nich wymienia religijnos$¢
indywidualistyczng, wedtug ktérej Bog zapewnia ludziom osobista satysfakcje
i spetnienie, z czasem ,,[...] religia staje si¢ [...] reklamowanym i sprzedawanym
produktem”?. Drugi filar Ko$ciota, rozpoznany przez Bonhoeffera jako zmurszaty,

nie pragnie wyjscia ze wspolnoty i nijak sobie tego nie wyobraza. Jesli chece si¢ poswigcic, to dla
dobra catej wspoélnoty, nie idzie i nie poszediby za owa jedna zabtagkang owieczka, aby ja odnalez¢
i przywroci¢ Bogu.

8 D. Bonhoeffer, Sanctorum Communio, s. 12.
A. Morawska, Chrzescijanin w Trzeciej Rzeszy, s. 56.

20 Tamze, s. 106.

21 Na ten temat: J.W. Matthews, Lekliwe dusze pytajq. Duchowos¢ Dietricha Bonhoeffera, thum.
P. Kwiatkowski, t. 3: Monografie « Theologica Wratislaviensiay, Wroctaw: Wydawnictwo Credo 2015.

2 Tamze, s. 72.
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to ,,akcentowanie «zaswiatowosci» w religii”, odwolywanie si¢ do apokaliptyki
czgsto inspirowane ahistorycznymi i niechrze$cijanskimi tre§ciami. Za trzeci roz-
padajacy si¢ filar teolog uznatl bezkrytyczne ewangelizowanie za posrednictwem
pustych, nic nieznaczacych terminow, stow czy wrecz sloganow. Czwarty, to po-
glad zrownujacy ,,[...] doczesne blogostawienstwo z obecnoscig Boga, a doczesne
cierpienie z Jego niecobecno$cia”?. Pigty chwiejny wspornik Kos$ciota stanowi
religijna niedojrzato$¢ chrzescijan, infantylizm i dziecinna zalezno$¢ od Boga*.
Wszystkie one sg przyczyng, diagnozuje Bonhoeffer, oderwania si¢ Kosciota od
wyzwan dnia codziennego i zerwania ze $wiatem spraw przedostatecznych, dla
spokojnego i pozbawionego konieczno$ci podejmowania trudnych wyborow, zycia
sprawami ostatecznymi.

Wielka rolg przypisywat niemiecki teolog drugiej cesze konstytuujacej Kosciot,
a mianowicie modlitwie — jako narzedziu woli Boga, poprzez ktére Zbor® ,,orga-
nizuje si¢ w czynnym postuszenstwie” Bogu. Autor Etyki pisat, ze dla realizacji
tego celu niezbedne jest, aby wspolnota koscielna miata do swej dyspozycji nie
tyle okazalg $wiatynie, co posiadata i stosowata jedng modlitwe*.

Trzecim elementem wptywajacym na ksztalt i istote duchowej wspolnoty
Kosciota jest, dla Autora Listow wigziennych, wzajemne odpuszczenie grzechow
na mocy petnomocnictwa powszechnego kaptanstwa?’. Odpuszczenie grzechow
mozliwe jest tylko w Zborze i przez to, ze ,,Zbor w ogole istnieje”?®. Dzieje si¢ tak
za sprawa obecnosci Ducha Swigtego we wspolnocie $wigtych, o czym pisat §w.
Augustyn, a co podtrzymat i rozwingt Marcin Luter®. Nikt zatem nie moze odpusci¢
grzechu oprocz Chrystusa, ktory je bierze na siebie, nosi i zmazuje. Natomiast jed-
nostka moze to czyni¢ tylko na mocy swego cztonkostwa w Zborze. Zdejmujac wing
ze wspotbrata, bierze jg na siebie, a czyni¢ tak moze tylko wowczas, gdy w kolejnym
kroku ,,przerzuca” owa wing na Chrystusa. Mocnym wyrazeniem pryncypialnego
znaczenia Kosciola, jako wspolnoty swigtych, wspdlnoty duchowej, sg stowa: ,,[...]
«by¢ w Chrystusie» to to samo, co «by¢ w Zborze» oraz ,,Zbér, bedacy «Chry-
stusem egzystujacym jako Zbor» jest ostatecznym objawieniem Boga™!. Chrystus
objawia si¢ w Zborze jako ,,nowy cztowiek” lub nawet jako ,,nowa ludzko$¢”

2 Tamze, s. 73.

% Tamze, s. 74.

% W teks$cie konsekwentnie uzywamy pojecia staropolskiego ,,zbor” jako okreslenia wspolnoty
chrzescijanskiej, zgromadzenia ludzi wierzacych w Chrystusa. W polskiej literaturze nieewangelickiej
w odniesieniu takze do Bonhoeffera stosowane jest pojecie ,,gmina”, ktore ma jednak niejednolita,
nieko$cielng konotacje.

2 D. Bonhoeffer, Sanctorum Communio, s. 12.

27 Tamze, s. 14.

% Tamze.
Por. J. Sojka, Czytanie Reformatora. Marcin Luter i jego pisma, Wista: Wydawnictwo Au-
gustana 2014, s. 116.

30 D. Bonhoeffer, Sanctorum Communio, s. 14.

31 D. Bonhoeffer, Wiara i objawienie, w: D. Bonhoeffer, Wybor pism, s. 23.
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w swojej nowej egzystencji*2. Dla niemieckiego teologa wynikajg z tego faktu dwie
konsekwencje. Po pierwsze, ze objawienie nieustajaco si¢ dokonuje i urzeczywist-
nia, jest niejako projektem przysziosci, za sprawa zwiastowania i przekazywania
tradycji w obrebie Kosciota i za jego posrednictwem. Bonhoeffer byt przekonany, ze
chrzescijanstwa nie mozna inaczej glosi¢, niz mediatyzujac go za sprawg Kosciota.
Zatem Zbor jest ponadsubiektywnym gwarantem cigglosci objawienia®. Po drugie,
jednostka jako taka, swego monadycznego, zsubiektywizowanego doswiadczenia
bycia chrzescijaninem, owego wewnetrznego dos§wiadczenia, przebiegajacego
W sposob niepowtarzalny i unikatowy, nie potrafi zakomunikowac¢ innym?** wtasnie
zuwagina owg subiektywno$¢ doswiadczenia bycia chrzescijaninem. Podmiotowy
przekaz musi zosta¢ zobiektywizowany i jako taki, jako uniwersalna tre$¢ wiary,
moze zosta¢ wyartykutlowany tylko przez Kosciot i w Kosciele.

Zdaniem autora Akt und Sein, na ludzka egzystencje wptyw mozna wywierac
tylko za posrednictwem Zboru. Objawienie realizuje si¢ tylko w nieustajagcym
odniesieniu do aktualnej egzystencji, bez tego byloby tylko pewnym zaistniatym
faktem w przesztosci®. Bonhoeffer twierdzi, ze jesli objawienie dokonuje si¢ tu
i teraz, w pojedynczej egzystencji, to istnieje grozba zatracenia ciggtosci jego re-
alizacji. Objawienie rozbtysnie i zaniknie w tej jednej egzystencji, natomiast jesli
bedzie rozumiane tylko jako co$ obiektywnego, to tym samym bedzie czyms$ na
ksztatt idei czy przesztosci, ktora nigdy wigcej si¢ nie powtdrzy, bedzie jedynie ist-
nie¢ jako fakt historyczny, wspominany i przekazywany w martwej literze. Dlatego
konieczne jest, aby znalez¢ droge $rodka, co$, co pozwoli przypisac¢ objawieniu taki
sposob bytowania, w ktorym wyrazone zostanie z jednej strony to, co egzystujace,
zsubiektywizowane i realnie istniejace, z drugiej strony to, co prawdziwie przed-
miotowe, zobiektywizowane i przeciwstawione pojedynczej, osobowej jazni. Dla
Bonhoeffera w sposob najdoskonalszy objawienie przejawia si¢ i bytuje zarazem
w jednostce 1 we wspolnocie. Ta pierwsza zapewnia urzeczywistnienie, jego aktu-
alizacje i realizacje, druga za$ ciaglo$¢ istnienia, jako zobiektywizowanego i do-
stepnego powszechnie wszystkim, ktorzy cheieliby rozpoznac siebie we wspdlnocie
chrzescijanskiej. Tg wspolnotg jest widzialny Ko$ciot chrzescijanski: ,,Stowem tej
wspolnoty jest przepowiadanie i sakrament, a jej dziataniem — wiara i mito$¢™®.

Juz w pracy doktorskiej teolog nie widziat Boga jedynie w kategoriach sta-
tycznego bytu, ktory byltby ,,dany”: ,,Bog «jest» relacja osobowa, a byt Jego jest
bytem Jego osoby”. Jednakze tylko ten, kto zyje w prawdzie, jest w stanie dostrzec

32 D. Bonhoeffer, Akt und sein, s. 24.

3 Tamze, s. 25.

3% Por. L. Kotakowski, Jezus osmieszony. Esej apologetyczny i sceptyczny, ttum. D. Zanko,
Krakow: Wydawnictwo Znak 2014, s. 97.

35 D. Bonhoeffer, Akt und sein, s. 25-26.

6 Tamze, s. 26 oraz: ,,[...] Nie ma czystego obiektywnie stwierdzalnego Kosciota jako Kosciota
doktryny, jako doktryny bez egzystencjalnego odniesienia do jakiego$ «ja». Rzeczywisto$¢ objawienia
istnieje wyltacznie w aktualizujacej si¢ wierze”. D. Bonhoefter, Akt und sein, s. 27.
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egzystencjalny i osobowy charakter objawienia. Dla tych, ktorzy zyja nieprawda,
Bog zawsze bedzie ,,dany” i oboj¢tny?’. Jednoczesnie w tej samej ksigzce, w San-
ctorum Communio, wyprowadza pojecie religii z rzeczywisto$ci czysto ziemskiej,
ajej geneze upatruje w kulturze. Sprzeciwia si¢, polemizujgc z programem ewange-
lickiej teologii liberalnej XIX wieku?®, aby nazywa¢ Chrystusa zatozycielem religii
chrzescijanskiej: ,,Jezus Chrystus by} rownie mato zatozycielem chrzescijanskiej
wspolnoty religijnej, jak zalozycielem religii™*. W Das Wesen der Kirche, Bon-
hoeffer obszerniej zdefiniowal pojecie religii 1 ustala relacje miedzy Kosciotem
a wspolnotg religijng. Koscidt nazywa rzeczywistoscig wiary. Z kolei dla wspol-
noty religijnej ideatem staje si¢ przezycie: ,,Religia jest najwyzszym osiggnigciem
ludzkiej kultury, wspdlnota religijna jest zatem korong wspdlnoty kulturowe;.
Sprawia, ze ubogaca si¢ fenomen zycia i dokonuje si¢ formacja duchowa. Jest
wiec wazng, najwznioslejsza, ale jednak tylko czgScig catosci kultury, rozumiana
nie sama z siebie, ale wyprowadzona z kultury. Z pojecia religii nie mozna wiec
wydoby¢ pojecia wspdlnoty™.

KOSCIOL LUDZI GRZESZNYCH

Zradykalizowanie pogladow autora Nasladowania na role i charakter Kosciota
w $wiecie, dokonuje si¢ w czasie, kiedy Adolf Hitler dochodzi do wladzy w Niem-
czech. Dnia 5 marca 1933 roku w wyborach do Reichstagu nacjonalisci zdobywaja
43,9% glosow. Tego samego roku odnotowujemy wybory do ewangelickich wiadz
koscielnych. Niemieccy Chrzescijanie (Deutsche Christen) — organizacja koscielna
o orientacji faszystowskiej — zdobyta 70% glosow. Podporzadkowatla si¢ im %5 ksiezy.
Przy czym Bonhoeffer zdecydowat si¢ wystapi¢ przeciwko faszystowskim wiadzom
Kosciota, ktore wedtug niego odstgpity od Ewangelii. W korespondencji z Karlem
Barthem dowiadujemy si¢, ze rozwazal wystapienie z Kosciota ewangelickiego,
jednak po namowach Bartha zrezygnowat z tego zamiaru i postanawia przystapic
do walki z Ko$ciolem Rzeszy. W roku 1934 powstaje tzw. Kosciol Wyznajacy
(Bekennende Kirche), odrzucajacy w sposob zdecydowany wszelkie przejawy ra-
sizmu i hitleryzmu. Deklaracja z Barmen — jako wyznanie synodu Kosciota wy-
znajacego — sprzeciwila si¢ zasadzie Fiihrerprinzip, jako niezgodnej z Ewangelia,
stwierdzajac jednoczesnie, ze jedynym panem Kosciota jest Chrystus. Poza tym

37 Tamze, s. 26-27.

3% H.A. Jedrzejczak, Dietricha Bonhoeffera krytyka teologii liberalnej, ,,Stan Rzeczy” 9 (2015),
s. 145.

3 Cyt. za: P. Kopiec, Kosciét dla $wiata, s. 207.

4 Tamze.



154 MARCIN HINTZ, MARIA URBANSKA-BOZEK

odrzucono, jako niezgodny z zasadami Ewangelii, tzw. Paragraf Aryjski w Kosciele,
nakazujacy izolacje nie-Aryjczykow na terenie kosciotéw i parafii, rasowe okreslenia
si¢ Kosciota, zamknigcie mozliwos$ci obejmowania stanowisk w Kosciele i parafiach
dla nie-Aryjczykow oraz usunigcie zydow-chrzescijan z dotychczas zajmowanych
stanowisk koscielnych*'. Bekennende Kirche zostal tym samym poddany ostrym
represjom i szykanom wladz Trzeciej Rzeszy. W lutym 1936 roku podzielit si¢
na dwie frakcje, z ktorych jedna ulegla 1 poddata si¢ wtadzy Ministerstwa Kultu,
druga, pozostajac wierng postanowieniom synodu z Dahlem, kontynuowata dzia-
falnos$¢ w konspiracji. Jej cztonkéw nazywano ,,dahlemitami”, do nich zaliczat si¢
takze Bonhoeffer, ktory otrzymal zadanie prowadzenia nielegalnego seminarium
kaznodziejskiego w Finkenwalde, dzisiaj Szczecin Dabie. Tam tez w czerwcu 1936
roku wyglasza referat, w ktorym podejmuje si¢ interpretacji starochrzescijanskiego
sformutowania extra ecclesiam nulla salus (,,Poza Kosciotem nie ma zbawienia”).
Gtosit on za jego posrednictwem, zZe ten, kto odstepuje od Kosciota Wyznajacego,
oddziela si¢ od Zbawienia. Uzasadniat to tym, ze walka Kosciota Wyznajacego jest
walka o zbawienie duszy. Dlatego nie mozna twierdzi¢, ze mozliwe jest zbawienie
bez Kosciota lub méwi¢ o Kosciele bez zbawienia. Idac za mys$la Karla Bartha,
orzeka, ze Kosciot chrzescijanski, ufundowany na Ewangeliach, stanowi Boza odpo-
wiedz na ludzkie religie. Nawet gdyby znalazta si¢ jedna parafia, w ktorej gtoszono
by Ewangeli¢ w jej czystej postaci, lecz parafia ta nalezataby do Kosciota Rzeszy,
a samym kaznodziejg bylby apostot Pawel, to gtositby on btedna doktryne**. Bon-
hoeffer w sytuacji, gdy wiekszo$¢ ksiezy i teologoéw porzucita ewangeliczne ideaty
i poddata si¢ woli hitlerowskiego rezimu, zdecydowanie mowi: ,,Nie ma zbawienia
poza Kosciotem Wyznajacym opartym na Ewangelii”™*.

Radykalna postawa Bonhoeffera w kwestii uznania Kosciota Wyznajacego
jako jedynego, poza ktorym nie moze dokona¢ si¢ zbawienie, moze wydawac si¢
dzisiaj przesadzona, arogancka i wrecz zuchwala. Jednakze, gdy wezmie si¢ pod
uwage to, ze ,,«Niemieccy Chrzescijanie» glosili chrzescijanstwo jako biegunowe
przeciwienstwo judaizmu, Jezusa jako najwyzszego antysemite, a krzyz jako symbol
wojny przeciwko Zydom™*, wowczas reakcja jego nie moze zosta¢ potraktowana

4 Por. A. Morawska, Chrzescijanin w Trzeciej Rzeszy, s. 61; D. Bonhoeffer, Gesammelte Schrif-
ten, w: Wybor pism, s. 67-73; na temat postawy Kosciotow ewangelickich wobec rezimu totalitarnego
nazistowskich Niemiec wyczerpujaco: A. Kmak-Kaminska, Kosciol w stuzbie panstwa? Postawa
Kosciotow ewangelickich wobec wladz narodowosocjalistycznych w Trzeciej Rzeszy w latach 1933-
1935, ,,Res Politicae” 6 (2014), s. 27-37, on-line: http://dx.doi.org/10.16926/rp.2014.06.02 [dostep:
15.05.2018 r.].

42 S. Madejski, Dietrich Bonhoeffer — bezreligijne chrzescijaristwo, ,,Kairos. Magazyn Kota
Teologow Ewangelickich” 3 (2015), on-line: http://kairos.chat.edu.pl/2015-3/bezreligijne-chrzesci-
janstwo-wedlug-dietricha-bonhoeffera-sebastian-madejski/ [dostep: 15.05.2018 1.].

4 S. Madejski, Dietrich Bonhoeffer — bezreligijne chrzescijanstwo.

4 D. Bergen, Twisted Cross: The German Christian Movement in the Third Reich, cyt. za:
E. Metaxas, Bonhoeffer. Pastor — meczennik — prorok — szpieg, s. 189. Na temat teologii nazistow-
skiej, stosunku Hitlera do chrzescijanstwa oraz aktywnos$ci Rosenberga w tworzeniu ,,nowej religii”
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jako objaw nieposkromionej pychy — hybris, lecz wyraz determinacji w walce
o zachowanie ortodoksyjnego charakteru chrzescijanstwa i Kosciota. Karl Barth
wprost twierdzit, ze chrze$cijanstwo dzielita przepas¢ od wewnetrznej bezboznosci
narodowego socjalizmu®. Te mocne stowa wypowiedziane przez szwajcarskiego
teologa miaty réwniez na celu wniesienie zdecydowanego sprzeciwu wobec prob
zdeformowania, przez nazistow i przez Kosciol Niemieckich Chrzescijan, wiary
chrzes$cijanskiej, ktorej w przeswiadczeniu Bonhoeffera, jedynym w dwczesnym
czasie depozytariuszem byt Bekennende Kirche.

Bonhoeffer czesto zadaje pytanie: ,,Kim wtasciwie jest dla nas dzisiaj Chrystus”,
na nie musi odpowiedzie¢ sobie kazde nowe pokolenie, jednoczesnie odpowiedz
ta musi zachowac¢ wierno$¢ powotaniu chrzescijanskiemu, w czym dopomaga,
zdaniem niemieckiego pastora, disciplina arcani. Kategoria ta byla czgsto znie-
ksztatcana w konteks$cie mysli Bonhoeffera i kojarzona z czyms$ w rodzaju ,,dyscy-
pliny tajemnej”, wynikato to po cze$ci z btednego tlumaczenia na jezyk angielski
niemieckiego stowa Arkandisziplin*. Niemiecki pastor nawigzywat w niej do
praktyk katechumenatu wezesnych wiekow chrzescijanskich, miaty one zapobiegac
profanacji tajemnic wiary chrzescijanskiej. Disciplina arcani byta odpowiedzig
Bonhoeffera na proby znieksztatcania chrzescijanstwa przez Kosciol Narodowy.
Nie wierzyt on jakoby cztowiek byt powotany do przekroczenia swego cztowie-
czenstwa w jakims ideale, ideal ten wymusza raczej koniecznos$¢ cofniecia sig,
ucieczki przed sobg samym.

W czasie wojny uwidaczniaja si¢ prawdziwe intencje, aktywizuja si¢ mecha-
nizmy dziatania typowe dla wigkszo$ci populacji ludzkiej. Bonhoeffer wymienia
wsrod nich m.in. ek, chciwosé, brak samodzielnosci i brutalnos¢; to doskonate
warunki, aby mogt wkroczy¢ na scen¢ tyran i nazwac to, co jeszcze nienazwane, ale
juz wyczuwane jako Iek, zagrozenie, obawa przed jakim$ zewngtrznym wrogiem
itak ,.[...] lek nazywa odpowiedzialnoscia, Zadze gorliwoscia, brak samodzielno$ci
solidarno$cig, brutalnos¢ — wladczg cechg panéw™*. Zdaniem Bonhoeffera, im
cztowiek jest bardziej podty, tym bardziej staje si¢ porecznym narzedziem w re-
kach tyrana. Zniewolenie i brak wewnetrznej wolnos$ci spycha ludzi w objecia zta
i ,,moralnosci niewolnikow”. Innymi stowy, wolno$¢ wewngtrzna jest fundamen-
tem, owym sine qua non, bez ktoérego nie dokona si¢ czyn dobry — czyn mitosci.

Jednak dla autora Etyki rowniez ci dobrzy, lecz stojacy w bezpiecznej odleglosci
od centrum wydarzen, odsuwajacy wlasne zaangazowanie w kwestie publiczne na
bok, przyjmuja postawe pogardy wobec bliznich: ,,Dlatego wobec faktu, ze Bog
stat sie cztowiekiem — nie moze by¢ usprawiedliwienia, tak samo jak nie moze by¢

Metaxas pisze w rozdz. Teologia nazistowska, s. 182-193. Zob. rowniez: P. Szuppe, Ideologia i mistyka
volkistowska u zZrédet nazizmu, ,,Collectanea Theologica” 73 (2003), nr 2, s. 79-101.

4 K. Barth, Protestant Churches in Europe, ,,Foreign Affairs” 21 (1943), nr 2, s. 263-265.

4 Na ten temat wyczerpujgco pisze J. Matthews, Lekliwe dusze pytajg, s. 65-70.

47 D. Bonhoeffer, Etyka, w: D. Bonhoeffer, Wybér pism, s. 161.
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nim tyran, gardzacy ludzmi. Kto gardzi cztowiekiem, gardzi tym, co B6g ukochat,
co wigcej, gardzi postacig samego wcielonego Boga™®. Nie tylko w czasie wojny
spotyka si¢ wzgardzicieli, ma to miejsce rowniez w czasie pokoju. Ludzie nazywaja
czgsto mitosécig, mito$¢ do wyobrazonego przez siebie ideatu, ktory nie ma nic
wspolnego z realng osoba. W obliczu Boga moze zy¢ tylko realny cztowiek, a my,
jako ludzie, musimy, zdaniem Bonhoeffera, przysta¢ na t¢ ,,nicidealna” obecnosc.
Cala cnota czlowieczenstwa przejawia si¢ w tym, by zy¢ ,,pod wzrokiem Boga”
jako pojedynczy, realni ludzie, niedoskonali, nieprzebostwieni, nie nadludzcy, ale
zywi. Zycie, przed Bogiem, cztowieka przebostwionego nie stanowi wysitku, nie
jest zyciem wcielenia, lecz zyciem odrzuconego cierpienia, krzyza i $mierci.

W oczach niemieckiego mysliciela jest to tendencja wyplywajaca ze zrodet
mistycyzmu — owa cheé przebostwienia i odrzucenia cielesnosci. W perspektywie,
jaka nam podsuwa Bonhoeffer, kwestia ta stanowi rewers postawy mistycznej.
Cztowiek powinien stawac przed Bogiem kazdego dnia, tu i teraz, w tym $wiecie,
w codziennosci, jako istota Smiertelna, a zarazem otwarta, petna akceptacji oraz mi-
losci siebie i blizniego. Nie jest to ani nawigzanie do zachodniej tradycji mistycznej,
ani wschodniego hezychazmu, lecz droga pozostajgca wierng Wcieleniu. Mysl ta
nie stawia w centrum zmartwychwstania, nowego zycia po §mierci i przemienio-
nego ciata, lecz zycie ziemskie pod wzrokiem Boga, ktory przyjat ciato cztowieka.
Jednoczesnie istotng role dla Bonhoeffera majg praktyki medytacyjne i duchowe,
modlitwa i zycie kontemplacyjne*’, lecz mimo praktykowania tego wszystkiego
nadal pozostajemy ludzmi. Wedtug niemieckiego teologa, to nie chrzescijanie za
sprawg swoich idei ksztaltujg $wiat, ,,[...] lecz Chrystus ksztattuje ludzi na swoje
podobienstwo”*. Jezus nie byt nauczycielem poboznego i dobrego zycia, jak Go
zazwyczaj widzimy, jest to zaledwie wskazanie, jak zy¢ w sposob dobry i pobozny:
,,By¢ uksztatltowanym na podobienstwo Wcielonego — to znaczy by¢ prawdziwym
cztowiekiem. Czlowiek powinien i moze by¢ czlowiekiem. Nie potrzebne jest
mu ponadcztowieczenstwo, wysitki, by ponad siebie samego wyrosna¢, wszelkie
bohaterstwo, che¢¢ osiagnigcia potboskiego charakteru; to wszystko bowiem by-
loby nieprawdziwe. Cztowiek prawdziwy nie jest ani przedmiotem pogardy, ani
ubostwienia, lecz przedmiotem mitosci Bozej*'. Bonhoeffer mowi o potrzebie
,nowego cztowieka”, ktory zyje jak kazdy inny. Owo nowe wcielenie Chrystusa
dokonuje si¢ kazdorazowo, gdy pojedynczy cztowiek zapragnie przyja¢ w siebie
Zmartwychwstatego, on nosi jako taki ,,znak krzyza i sadu”*.

W kwestii Ko$ciota, autor Efyki uwaza, Ze nie ma on sprawowac funkcji reli-
gijnych wzgledem czlowieka, lecz obja¢ go catego, ,,[...] Zyjacego w $wiecie, wraz

“ Tamze, s. 162.

4 Szczegodlnie widac to w ksiazce napisanej w roku 1938: D. Bonhoeffer, Zycie wspéine, thum.
K. Wojtowicz, Krakéw: Wydawnictwo Alleluja 2001.

50 D. Bonhoeffer, Etyka, s. 163.

31 Tamze, s. 163-164.

2 Tamze, s. 165.
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z wszystkimi jego uwarunkowaniami”?. W centrum Ko§$ciota nie stoi religia, lecz
posta¢ Chrystusa. Chrystus nie stanowi zasad, wedtug ktorych mozna by ksztal-
towac rzeczywisto$¢, nie daje systemu doskonale modelujgcego $wiat ani etyki,
ktorg mozna by lub nalezato by wprowadzi¢ w zycie. On sam nie byl prawodawca,
lecz zwyktym cztowiekiem, ktory kochal zwyklych i rzeczywistych ludzi, a nie
abstrakcyjne prawa etyki, kodeksy, ,,[...] nie «to, co powszechnie obowigzujace,
lecz to, co stuzy konkretnemu, rzeczywistemu cztowiekowi™*.

Przemiana cztowieka dokonuje si¢ za sprawg przyjecia w siebie Zmartwych-
wstatego, co, zdaniem Bonhoeftera, mozliwe jest dopiero w chwili rozpoznania
w sobie winy, polegajacej na ,,odpadnigciu od Chrystusa”. Kosciot zostaje przez
berlinskiego teologa definiowany jako wspoélnota ,,[...] ludzi, ktéra moca taski
Chrystusowej uznaje, ze jej wing jest grzech odpadniecia §wiata zachodniego od
Jezusa Chrystusa i ze za to ponosi odpowiedzialno$¢™>*. Samolubne i chorobliwe
prawowanie si¢ o cudzy grzech, pisze Bonhoeffer, znieksztalca rzeczywisto$¢ we-
wnetrzng kazdego cztowieka, natomiast uznanie wlasnego grzechu ,,stanowi istote
prawdziwego uznania winy”. Jest to moment wkroczenia w chrzescijanstwo Chry-
stusowe. Swiat nalezatoby naprawia¢, rozpoczynajac od siebie. Nikt nie uczynit
sedzig jednego nad drugim. Jednostka moze wejs¢ jedynie w glab wlasnej duszy
1 pod warunkiem, ze bedzie to osobisty rachunek sumienia. Chrystus do kazdego
z nas przychodzi osobiscie, a nie za posrednictwem drugiego, dlatego zaden z ludzi
nie moze ani wyznac grzechu, ani policzy¢ cudzych grzechdéw i przymusi¢ drugiego
do wyznania ich. Z tej racji kazdorazowe wyznanie winy przez jednego z cztonkoéw
Kosciota jest wyznaniem winy samego Kosciota. Podobnie ,,Trujacym zrédtem
dla kazdej wspolnoty jest [...] najbardziej nawet osobisty grzech jednostki. Naj-
tajniejszy nawet grzech pojedynczego cztowieka brudzi i niszczy Ciato Chrystusa
(1 Kor 6. 15)™,

KOSCIOL OSOBISTEJ ODPOWIEDZIALNOSCI

Strukture zycia odpowiedzialnego okreslaja, wedtug Bonhoeffera, dwa aspekty.
Po pierwsze, powigzanie naszego osobistego zycia z bliznimi i Bogiem; po drugie,
wolnos$¢ zycia, ktora odsyta do Boga i blizniego.

Za sprawg zwigzania zycia wlasnego z zyciem innych oraz z Bogiem staje si¢ ono
bezinteresowne, zyskujac w ten oto sposob zdolnos$¢ do wolnego istnienia i dziatania.

3 Tamze, s. 166.
3% Tamze, s. 167.
3 Tamze, s. 168.
% Tamze, s. 169.
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Owo zwigzanie przejawia sie w zjawisku zastepczosci i dostosowania do rzeczy-
wisto$ci. Z kolei wolno$¢ jest aktem przejawiajacym si¢ ,,[...] w samokontroli
w zyciu i dziataniu, w ryzyku konkretnej decyzji”*’. Przyktadem zastgpczosci moze
by¢ troska matki lub ojca o dzieci, starania me¢za stanu o cztonkow spolecznosci,
nad ktora sprawuje wladze, opieka nauczyciela nad wychowankami, troska lekarzy
o swoich pacjentow. Odpowiedzialno$¢ znaczy zatem rowniez zastepczos¢. Najdalej
posuni¢tg forma zastepczosci jest oddanie zycia za innego. Nalezy jednak pamietac,
aby nie uczyni¢ z odpowiedzialnosci ,,abstrakcyjnego bozka, poniewaz grozi to albo
absolutyzowaniem wtlasnego ,,ja”, albo drugiego cztowieka. W pierwszym wypadku
staniemy si¢ tyranami, zapominajac, ze tylko cztowiek bezinteresowny moze pode;j-
mowac¢ odpowiedzialne czyny; w drugim wypadku, absolutyzujac cztowieka, czyni
si¢ to kosztem innych odpowiedzialno$ci, co w konsekwencji prowadzi do ,,[...]
samowoli w dziataniu, czyli zagubienia azymutu na Boga™®,

Bonhoeffer podkresla, ze postgpowanie cztowieka nie jest w sposob pryncy-
pialny i nienaruszalny okreslone przez jakie$ zasady, poniewaz zawsze jesteSmy
zobligowani, aby odniesc¢ je do okreslonej sytuacji; nie chodzi rowniez o realizacje
,absolutnego dobra”, ktore moze by¢ wyjsciem najgorszym przy ich zastoso-
waniu w niektorych sytuacjach. Ten motyw rozwinat pdézniej na gruncie etyki
protestanckiej sytuacjonizm etyczny, ktorego najbardziej znanym glosicielem byt
amerykanski duchowny Kosciota episkopalnego, Joseph Fletcher (1905-1991)%,
niemalze rowie$nik Bonhoeffera.

Czlowiek odpowiedzialny wciela w rzeczywistos¢ takie prawo, ktore bedzie
zgodne z etyka, wprowadzi harmoni¢ mig¢dzy siebie a rzeczywisto$¢, musi tu za-
istnie¢ pewna ,,zgodno$¢ z rzeczywistoscia”®, a t¢ ostatnig gwarantuje Chrystus
ijedynie dziatanie zgodne z Nim jest dziataniem realistycznym. Chrystus, jako ze
przyjat nature cielesna, nie jest wrogiem $wiata realnego, ale pragnie, aby nie prze-
ciwstawia¢ zasad $wieckich zasadom chrzesécijanskim. Konfrontowanie ich ze sobg
bytoby powrotem z rzeczywistosci chrzescijanskiej w rzeczywisto$¢ antyczng, co
nie oznacza, ze obie sfery stanowig jednos¢. Pojednanie §wiata i Boga dokonuje si¢
w osobie Chrystusa®'. Jednakze dziatanie zgodne z rzeczywistoscia jest ograniczone
przez nasza stworzono$¢ 1 warunki z gory nam dane. Granice naszego dziatania
sa nieprzekraczalne, a kierunek jego wiedzie nas zawsze przed siebie, nigdy nie
cofa. Nalezy zawsze liczy¢ si¢ z mozliwosciami i pamig¢ta¢ o tym, iz nie wolno
udawac, ze nie widzi si¢ tego, co widzie¢ si¢ powinno. Istotne jest rowniez to, aby
mie¢ $wiadomo$¢ ludzkiego wymiaru wyboru, podejmowanego przez jednostke
ludzka; o zrodle, charakterze i celu cztowieczych poczynan orzeka tylko Bog: ,,[...]

37 Tamze, s. 188.
¥ Tamze.
59 ]. Fletcher, Situation ethics: The new morality, Louisville: Westminster John Knox Press
1957.
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Dziatanie z przestanek ideologicznych juz samo w sobie z gory, pryncypialnie uspra-
wiedliwia, dziatanie odpowiedzialne rezygnuje z pewnosci co do swej stusznosci
ostatecznej. [...] Czlowiek dziatajacy ze wzgledow ideologicznych uwaza si¢ za
usprawiedliwionego przez ideg, cztowiek odpowiedzialny natomiast sktada swe
dziatanie w rece Boga i zyje boska taska i zyczliwoscig”*?. Bonhoeffer podkresla,
ze odpowiedzialnos$¢ nie ma charakteru absolutnego, poniewaz odpowiedzialno$¢
jednego cztowieka jest ograniczona odpowiedzialnos$cig drugiego.

W tym kontek$cie wazna kwesti¢ stanowi rola i znaczenie indywidualnego
sumienia. Stephen Williams zwraca nasza uwage na dwa wazne aspekty wypty-
wajace z zestawienia przez niemieckiego pastora sumienia z religia: ,,Pierwsza
znich odnosi si¢ do tendencji, by nada¢ sumieniu moralny autorytet jako «zrodtu»
prawa moralnego. Druga przyznaje sumieniu moralny autorytet jako «sgdziemuy
moralnego zachowania, ktory chwali lub potepia nasze czyny. Jednak Bonhoeffer
stwierdza, ze Jezus musi by¢ naszym moralnym drogowskazem, pod ktérego sa-
dami si¢ znajdujemy”®.

Autor Etyki okre$la sumienie jako ,,[...] glos z glebin, juz poza wola i rozumem,
ktorym egzystencja ludzka domaga si¢ jednosci z sama soba”**. To, co zasadnicze,
to nie oszukiwac samego siebie, nie zabiegac o to, by by¢ dobrym, lecz aby kocha¢
rzeczywistego czlowicka. Wydaje si¢, ze w ten oto sposob niemiecki duchowny
chcialby uczuli¢ nas na mitos¢, zgodnie z Augustianskim zawotaniem: ,,Kochaj
irob co cheesz”, a dokladniej: ,,Dilige et quod vis fac!”, czyli ze dobro samo bedzie
si¢ dzialo. Zabiegac o to, aby siebie dobrym uczyni¢ wydaje si¢ z punktu widze-
nia Bonhoefferowskiej mys$li pewna forma egocentryzmu, proba przekroczenia
swej grzesznos$ci, wyidealizowania siebie jako bardziej doskonatego, niz si¢ jest
W rzeczywistosci.

Protestancki duchowny przywotuje etyke obowigzku Immanuela Kanta, kto-
ra zakazuje zlamania zasady prawdomownosci i na przyklad naktada obowia-
zek wskazania mordercy miejsce, w ktorym schronil si¢ moj przyjaciel w moim
domu, uciekajac przed agresorem. Bonhoeffer komentujac kuriozalne nastepstwa
wyprowadzone z etyki deontologicznej, stwierdza, ze ,,[...] mamy tu do czynie-
nia z wystepnie juz zuchwalg zadza samousprawiedliwienia ze strony sumienia,
jako przeszkoda w dziataniu naprawd¢ odpowiedzialnym. [...] Odpowiedzialno$¢
natomiast jest pelna, zgodng z rzeczywistoscig odpowiedzig [...], otdz wzbrania-
nie si¢ przed tym, by z mitosci blizniego podja¢ wine [w tym wypadku sktamac

02 Tamze, s. 195.

6 S.N. Williams, «Bezreligijne chrzescijaristwoy —wlasciwa droga czy Slepy zautek?, w: Dietrich
Bonhoeffer, red. J. Burnell, P. Lorek, ,,Theologica Wratislaviensia” 5 (2010), Wroctaw: Ewangelicka
Szkota Wyzsza 2010, s. 179. Williams krytycznie odnosi si¢ do Bonhoefferowskiej interpretacji
sumienia, wyraza swoja watpliwo$¢ co do mozliwosci usprawiedliwienia negatywnego nastawienia
niemieckiego teologa do sumienia w kontekscie wspotczesnych probleméw spotecznych. Jako po-
tencjalnie niebezpieczne uwaza potaczenie sumienia z zyciem wewnetrznym i indywidualizmem.
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—uzup. M.H. i M.U-B.], byloby sprzeczne z mojg w rzeczywisto$ci ugruntowang
odpowiedzialnoscig”®. Odpowiedzialno$¢ zwigzana jest tylko z sumieniem, dzieki
niej staje si¢ ono wolne. Tylko ten, kto w petni odpowiedzialnosci bierze wine na
siebie, w tym wypadku ktamstwo, nie przypisuje jej juz komus innemu, jak i nie
moze unikna¢ odpowiedzialnosci. Do wolnosci tej cztowiek jest przymuszony, nie
ma innego wyjscia, jesli chce dotrzymac wiernosci przykazaniu mitosci blizniego.
W jej imi¢ bierze na siebie grzech kltamstwa i poczucie winny, mimo ze uspra-
wiedliwia go jego sumienie, za$ przed Bogiem nadzieje¢ poktada w Jego tasce.
W tym widzimy bezposrednie nawigzanie do koncepcji wolno$ci chrzescijanskiej
sformulowanej w roku 1520 przez Marcina Lutra.

Z kolei przykazanie Boze, jak podkres$la Bonhoeffer, ma charakter bezwarun-
kowy i totalny, pozbawione jest wymiaru etycznego. Przykazanie takie nie tylko
nakazuje i zakazuje, ale zarazem zezwala. W przykazaniu Bog mowi do cztowieka,
domagajac si¢ jego catego. Jest to mowa konkretna, co do formy i tresci. Przykaza-
nie nie pozostawia miejsca na jego wyktadnie lub interpretacje. Cztowiek jest mu
winien bezwzgledne postuszenstwo lub tez moze okazaé catkowite niepostuszen-
stwo. Mozna je odnalez¢ tylko w okreslonym miejscu i czasie. Jego konkretnosc¢
polega na historycznosci: ,,Przykazanie Boga, objawione w Jezusie Chrystusie,
dochodzi do nas w Kosciele, w rodzinie, w pracy i poprzez zwierzchno$¢”®. To
takze jest w petni zgodne z klasycznym wyktadem etyki Lutra zawartej w Matym
Katechizmie z roku 1529, w nauce o tablicach domowych (Haustafel).

Przykazanie r6zni si¢ tym od wszelkich praw ludzkich, ze nakazuje wolnos$¢,
ktora wywodzi si¢ z przykazania Bozego: ,,Przykazanie Boze pozwala, by czto-
wiek zyt w obliczu Boga jak cztowiek. Jak cztowiek, a nie jak podmiot decyzji
etycznych”. Zwigzanie cztowieka etyka, jako podmiotu etycznego, nie pozwala na
korzystanie z daru wolnosci, autentycznej wolnosci znajdujacej swe zrodto w jazni
glebokiej®, etyka tak mocno oplotla soba cztowieka, iz moze on czu¢ si¢ dzisiaj
ubezwlasnowolniony. Poza tym daje si¢ w ten sposéb dowod na brak zaufania do
niego oraz do jego zdolnos$ci do podejmowania samodzielnych decyzji. Infantylizuje

6 Tamze, s. 200.

% Tamze, s. 202.

7 Tamze, s. 204.

88 Wedhug Bergsona, jednostka moze nie zrealizowa¢ swojej wolnosci, poniewaz jej zycie to
ciag nastepujacych po sobie zdarzen, o przyczynach zewnetrznych lub zdeterminowanych przez oko-
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Wydawnictwo Vis-a-vis 2017; M. Heidegger, Bycie i czas, ttum. B. Baran, Warszawa: Wydawnictwo
Naukowe PWN 2010; K. Jaspers, Philosophie 1I. Existenzerhellung, Berlin—-Gottingen—Heidelberg:
Springer-Verlag 1956, s. 201-246.
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sie go, podwazajac jego dojrzato$¢. Bonhoeffer nie neguje roli etyki, nie zabrania
jej uprawiania, cho¢ wyraznie uzaleznia i odnosi etyke do przykazania. Teolog nie
kwestionuje roli nakazoéw i zakazow, ktadac jednak nacisk na to, ze w pierwszym
rzedzie musimy zy¢, kochaé, podejmowac wyzwania dnia codziennego, poniewaz
inaczej zagadamy rzeczywistos¢ i zanim zaczniemy zy¢, juz trzeba bedzie umierac,
nie dowiedziawszy si¢ nigdy, na czym owo zycie tak naprawdg polegato i czym
ono w swej istocie byto.

KOSCIOL POZA RELIGIA JAKO CHRZESCIJANSTWO CHRYSTUSOWE

W liscie z 16 lipca 1944 roku Bonhoeffer skrotowo, rzucajac jedynie zawiazki
mysli, pokazuje proces ,,wypychania” Boga ze §wiata, proces prowadzacy do jego
autonomii. ,,Bég — pisze Bonhoeffer — jako hipoteza robocza, moralna, polityczna,
przyrodnicza, jest wigc zlikwidowany, przezwycigzony””°. W takim §wiecie nie po-
zostawiono juz miejsca na Boga. I przyszto nam ludziom zy¢ w nim etsi Deus Non
daretur. Swiat dojrzat do tego, aby zy¢ jak ludzie dorosli, co nie oznacza, Ze neguje
si¢ rodzing, w ktorej przyszto nam dorasta¢ lub sens istnienia rodziny jako takiej,
a w tym konkretnym przypadku sens istnienia Kosciola jako wspdlnoty duchowe;.
Bog naturalnie pozwolit i cheiat tego, aby$my zaczgli zy¢ samodzielnie, jako ludzie
w pelni wolni, a zatem i odpowiedzialni: ,,Bog, ktory jest z nami, to przeciez Bog,
ktory nas opuszcza. (Eloi, Eloi lama sabatchani...)”"". Jednak, pomimo ze Bog kaze
nam zy¢ w §wiecie bez Niego, to jednak zawsze stoimy ,,pod Jego wzrokiem”. Ten
Bog nie jest Bogiem wszechmocnym, ale stabym i cierpigcym i poprzez owg sta-
bo$¢ i cierpienie pomaga nam zy¢ w $wiecie, ktory wypchnal Go poza swoje ramy.

Dla Bonhoeffera Chrystus jest ,,pojednawca” Swiata z Bogiem, natomiast krzyz
jest znakiem tego pojednania: ,,[...] Jest wyzwoleniem na zycie pod wzrokiem
Boga w samym $rodku bezboznego §wiata, wyzwoleniem na zycie w prawdziwej
$wieckosci””?. Wyzwolenie owo miatoby na celu zniesienie proby ,,przebostwienia”
$wiata, uczynienia go panstwem Bozym, ziemskim rajem. Bonhoeffer postuluje
pojednanie w Chrystusie spraw ,,przedostatecznych” z ,,ostatecznymi”, o zatarcie
owego dramatycznego rozdarcia, ktore powoduje, ze cztowiek musi opowiedzie¢
sie po jednej ze stron; dla chrze$cijanina, do tej pory, bylo to zycie pod znakiem
rzeczy ostatecznych. Bonhoeffer pyta o mozliwos¢ pogodzenia zbawienia i stwo-
rzenia, natury i taski. Upatruje t¢ mozliwos¢ jedynie w Chrystusie: ,,Nie gltoszac

% D. Bonhoeffer, Listy i notatki z wigzienia, w: D. Bonhoeffer, Wybor pism, s. 263-265.
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krzyza lub bedac przeciwko krzyzowi, nie poznamy bezboznos$ci $wiata, ani tez
tego, ze opuscit go Bog, sfera §wiecka za$§ bezustannie dazy¢ bedzie do upragnio-
nego samoubdstwienia. [ ...] prawdziwa swiecko$¢ istnie¢ moze jedynie na gruncie
gloszenia krzyza Jezusa Chrystusa””.

Termin ,,$wiecko$¢” (Weltlichkeit) jest kluczowy zarowno dla teologii Etyki, jak
i dla Widerstand und Ergebung (Opor i poddanie), moze zosta¢ catkowicie wypa-
czony, jesli nie odniesie si¢ go do Bonhoefferowskiego ujecia Starego Testamentu:
,,1ylko jesli pozna si¢ niewymownos$¢ imienia Bozego, mozna wypowiedzie¢ imi¢
Jezusa Chrystusa; tylko jesli tak kocha si¢ zycie i ziemig, ze wraz z nig wszystko
wydaje si¢ stracone i skonczone, tylko wtedy mozna uwierzy¢ w zmartwychwstanie
i nowy $wiat; tylko wtedy, gdy uzna si¢ prawo Boze, mozna méwic o lasce, tylko
wtedy, kiedy Bozy gniew i1 zemstg wobec jego wrogdéw ujmuje si¢ jako rzeczy-
wiscie istniejgce, mozna poruszy¢ swoje serce stowami o przebaczeniu i mitosci
nieprzyjaciot. Ten, kto zbyt szybko chce by¢ i czu¢ si¢ nowotestamentowy, ten
— moim zdaniem — nie jest chrze$cijaninem””*. Piotr Kopiec, komentujac stowa
Bonhoeftera, zwraca nasza uwagg na to, ze Bog Izraela nie jest martwym Bogiem,
ale Bogiem zywych i sam jest Zywy, to nie jest Bog transcendentny, spoza swiata
ani immanentny wobec niego, lecz przebywa w centrum tego swiata. Bog znajduje
si¢ w jedynym miejscu, poprzez ktore manifestuje swg obecnos¢ — w rzeczywistosci
ziemskiej.

W centrum $wieckiego §wiata Bonhoeffer postawit Chrystusa, ktéry jest Bo-
giem kazdego, Bogiem w $wiecie, Bogiem, ktérym nalezy zy¢. Bycie chrzesci-
janinem to wielka odpowiedzialno$¢; podejmuje si¢ ja tu i teraz, na ziemi, wsrod
ludzi i zdarzen, na ktére musimy reagowaé w postuszenstwie woli Boga, skoro juz
nie ja, ale Chrystus we mnie ma zy¢. Dla niemieckiego teologa, ucieczka w bez-
pieczny $wiat religii, wolny od trosk, potrzeb, cierpienia, leku, grzechu i $mierci
jest tchorzostwem. ,,Serce zagigte ku sobie” nakazuje czlowiekowi zachowac
czystos¢ duszy, nie kalaé jej zadnym grzechem nawet wowczas, gdyby miat on,
dzieki temu uratowac zycie innemu, ochroni¢ go przed cierpieniem. Dla niektorych
obowiazek i pozostanie w zgodzie z nakazami etyki sa drozsze niz dobro blizniego.
Chrzescijanin musi przesta¢ odwolywac si¢ do kategorii grzechu (postulat z Etyki —
pojednania si¢ z prazrodlem, zy¢ nalezy jakby$smy nie znali dobra i zta) i hipotezy
Boga, a chrzescijanstwo musi sta¢ si¢ bezreligijne. By¢ chrzescijaninem to by¢
cztowiekiem, z czym mamy do czynienia wowczas, gdy Chrystus bez reszty nami
zawladnie. Dzieki ziemskiemu zyciu cztowiek uczy si¢ rozumie¢ znaczenie stowa
,»wiara”, czyli nasladowania robwnemu partycypacji w cierpieniu Boga. Mowiac
o0 zyciu ziemskim, teolog ma tu na mysli ziemsko$¢ gleboka, zdyscyplinowana,
petng poznania $mierci i zmartwychwstania.

? Tamze.
" D. Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung. Brief und Aufzeichnungen aus der Haft, Miinchen:
Christian Kaiser Verlag 1955, s. 112; cyt. za: P. Kopiec, Koscidt dla swiata, s. 206.
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Rolg Kosciota jest gtoszenie objawienia si¢ Boga w Jezusie Chrystusie. Mandat
swoj Kosciot spetnia w dwojaki sposob. Po pierwsze, podporzadkowuje swoje
zycie skutecznemu gloszeniu Stowa, stajac si¢ tylko narzgdziem umozliwiajagcym
osiagnigcie celu, nigdy za$ celem. Po drugie, samo wkroczenie Kosciota w swiat
staje si¢ celem i poczatkiem gloszenia Stowa: ,,Zbdr chrzescijanski zajmuje miej-
sce, ktdre powinien zajmowac caty §wiat; o tyle, o ile pelni funkcje zastepcza za
$wiat, istnieje w imi¢ Swiata. Z drugiej strony, $wiat realizuje si¢ i spetnia w sposob
wlasciwy tam wlasnie, gdzie jest zbor. Zbor jest «<nowym stworzeniem», nowa
«istota», celem drogi Bozej na ziemi. Pelni to podwojne zastgpstwo w catkowitej
wspolnocie ze swoim Panem, nasladujgc Tego, ktory wlasnie w tym byt Chrystu-
sem, ze zyt catkowicie dla §wiata, a nie dla siebie””. Ko$ciot zatem musi by¢ dla
innego i $wiata autentyczny i prawdziwy za sprawg nasladowania Chrystusa oraz
w jednos$ci z Chrystusem i Jego krzyzem, wolny, czyli odpowiedzialny osobiscie.
Pamigta¢ jednak nalezy, ze Kosciot to wspolnota, ktérg tworzg wierni, to zywe
cialo, a nie abstrakcyjny twor. Jesli ma nasladowac, to poprzez swoje pojedyncze
cztonki, jesli ma by¢ wolny, czyli odpowiedzialny, to poprzez pojedyncze wolne
osoby, tworzace owa wspolnote eklezjalna.

ZAKONCZENIE

Caly dyskurs teologiczny prowadzony przez berlinskiego teologa miat na celu
swoiste wydobycie i wyizolowanie chrzescijanstwa z religii. Ta ostatnia jest prze-
szkoda w dopasowywaniu si¢ chrystianizmu do dorastajgcego swiata, ktéry to
proces jest jak najbardziej naturalny i zgodny z wolg Bozg. Proces ten rozpoczat
si¢ wraz z wydarzeniem reformacyjnym XVI wieku.

Sama religia wzieta w swej ogolnosci, poza i bez jakiejkolwiek tre$ci wiary,
stanowi co$ na ksztalt uniformu, w ktory dopiero wlewa si¢ samg tres¢ wiary.
W tym momencie religia automatycznie uruchamia mechanizmy prowadzace do
dostosowania i wpasowania owej wiary w swoje sztywne ramy. Przygina jej bardzo
wysokie wymagania do poziomu §redniego, aby w przysztosci mogli sprostac im,
bez szczegbdlnego wysitku, wszyscy potencjalni wyznawcy. Pozbawia ona zara-
zem zarliwosci i subiektywnego charakteru te tre$ci wiary, ktore w jaki$ sposob
zaklocatyby ogolna, obiektywna perspektywe ich widzenia, dostgpna dla wszyst-
kich i powszechnie zrozumiala. Z powyzszej analizy mozna wigc sformutowac
wniosek, ze to wlasnie sktonito Bonhoeffera do odrzucenia religijnej formy wiary
chrzescijanskiej, ktora, podobnie jak uczynita to z kazda inng wiarg w przesztosci,
zdeformowata chrystianizm. Te same mechanizmy zastosowala do chrzesécijanstwa,

> D. Bonhoeffer, Etyka, s. 212.
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sprowadzajac je na poziom religijnej niedojrzatosci, eskapizmu, gloszenia prawd
wiary za pomoca sloganéw, apokaliptycznych wizji i innych nos$nych haset.

Reformacyjne dzieto odnowy chrzescijanstwa XVI wieku probowato wpro-
wadzi¢ w zycie zasad¢ powrotu do Zrodet pierwotnego chrzescijanstwa. Za spra-
wa Lutra i $wiadectwa jego zycia zmienit si¢ Kosciot chrzescijanski XVI wieku
i zmiany te do dzisiaj sg zywotne’. De facto to samo, powrdt do pierwotnego,
autentycznego chrzeScijanstwa, bylo trescig programu §wieckiego chrzesécijanstwa
sformutowanego przez Bonhoeffera. Tylko wowczas, postuluje megczennik Kos-
ciota XX wieku, gdy odrzuci si¢ gorset form religijnych, zarliwa wiara bedzie si¢
prawdziwie rozwija¢. W innym wypadku, zamiast sta¢ si¢ kazdorazowo nowym
zadaniem dla egzystujacej jednostki, staje si¢ religia dziedziczong z pokolenia
na pokolenie, a przeciez wiary nie mozna przeja¢ na mocy tradycji, ale nalezy
przyswoic ja sobie kazdorazowo, o czym Bonhoeffer, jako uwazny czytelnik dziet
Serena Kierkegaarda, dobrze wiedzial.

Wyjscie z religii, ktora réwniez ma to do siebie, ze w jaki$ sposob alienuje ze
swiata Ko$ciot, czyli wspdlnote w wierze ludzi osobiscie odpowiedzialnych, polary-
zujac rzeczywisto$¢ na Stworzenie i Zbawienie, niosto z sobg jeszcze jedno istotne
przestanie wazne dla czasu, w ktorym przyszto zy¢ Bonhoefferowi. Wyjscie z religii
wigzalo si¢ z pojeciem §wieckosci, z mocnym zwigzaniem czlowieka wierzacego,
chrzescijanina, z rzeczywisto$cig realna, z rzeczywistoscig ziemi. Luteranski pastor
odwotywal si¢ do mitu Anteusza (Antajosa), ktory o tyle byt nie do pokonania, o ile
stopami dotykat matki Ziemi. Pokonat go Herakles, unoszac go podczas zmagan
w gore, pozbawiajac tym samym sity. Twierdzimy, zZe z racji tego, iz chrzescijan-
stwo zostalo ,,oderwane od ziemi”, wowczas i obecnie przezywa gleboki kryzys.
Wskazanie przez Bonhoeffera wlasciwego miejsca przebywania Boga, ktorym byt
$wiat realny, Swiat spraw przedostatecznych, byto gestem odrzucenia i wyjscia ze
$wiata utopii panstwa nazistowskiego, jak i sprzeciwu wobec prob tworzenia przez
cztowieka ,,ziemskiego raju”, gestem niezgody na zastgpienie owg fikcja realnego
$wiata, na pozbawienie cztowieka wolnosci, spontaniczno$ci myslenia, inicjatywy,
wiary we wlasng aktywnos$¢ i mozliwos¢ odzyskania wolnosci”’.

Nasza analiza wykazata, Zze Bonhoeffer doswiadczajac przemocy panstwa totali-
tarnego, zwigzujac chrzescijanstwo ze ,,swieckoscig”, czyli ze Swiatem ziemskim, nie
chcial utracié¢ z oczu tego, co rzeczywiste i realne. Stawiat on opor wobec rezygnacji
z wolnosci 1 wptywu na wypadki dnia codziennego. Nie godzit si¢ na ,,moralno$¢
niewolnika”, dla ktérego wolg jest wola pana. Miedzy Chrystusem a czlowiekiem,
jak i pojedynczymi chrzescijanami, nie zachodzi relacja Pan—niewolnik, lecz relacja
przyjazni: ,,Jestescie przyjaciolmi moimi, jesli czyni¢ bedziecie, co wam przykazuje.

6 H.-J. Abromeit, The Luther Effect: What was the aim of the Reformer and what was the
result?, ,,Gdanski Rocznik Ewangelicki” 11 (2017), s. 111.

7 Por. H. Arendt, Korzenie totalitaryzmu, thum. D. Grinberg, M. Szawiel, Warszawa: Oficyna
Wydawnicza Lo$graf 2012, s. 233-267.
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Juz was nie nazywam shugami, bo shuga nie wie, co czyni pan jego; lecz nazwatem
was przyjaciolmi, bo wszystko, co styszatem od Ojca mojego, oznajmitem wam’’®,

Kosciol, jakim widzial go Bonhoeffer, miat wspiera¢ si¢ na mocnych filarach:
na wolnosci, osobistej odpowiedzialno$ci, nasladowaniu Chrystusa, mitosci bliz-
niego, na sakramentach i Ewangelii. Miat by¢ Ko$ciotem, ktory bylby jednym
z integralnych elementéw skladajacych si¢ na polifoniczng jednos¢ swiata. To
rowniez Kosciot, ktory powinien stanowi¢, w imi¢ odpowiedzialnosci jego po-
szczegoblnych cztonkdw, ,,[...] pelna, zgodna z rzeczywistoscig odpowiedz”” dang
wspotczesnosci.

REFORMACYJINE DZIEDZICTWO ETYKI W KONCEPCJI ,,SWIECKIEGO
CHRZESCIJANSTWA” DIETRICHA BONHOEFFERA

Streszczenie

W artykule autorzy podejmujg namyst nad fazami ewolucji pogladéw Dietricha Bonho-
effera na temat Ko$ciola i jego roli w zyciu pojedynczych jego cztonkow oraz w kontekscie
etycznego dziedzictwa reformacji. W Bonhoefferowskiej eklezjologii mozna wyr6znic trzy
etapy, poglebiajace jego wizje Kosciota. W pierwszym z nich Ko$ciot definiowany jest
jako duchowa wspdlnota wiernych, poza ktéra niemozliwe jest zbawienie. W fazie drugiej
teolog ktadzie nacisk na grzesznosc¢ cztowieka, jako cztonka Kosciota. Uznanie jej stanowi
podstawe dla przemiany, jaka moze dokonac si¢ w jednostce za sprawg przyjgcia w siebie
Chrystusa. Trzeci etap to wkroczenie w §wiat spraw przedostatecznych w petnej odpo-
wiedzialno$ci za dokonywane wybory poszczegdlnych cztonkdéw wspdlnoty eklezjalne;j.
Kosciot, jakim widzial go Bonhoeffer, miat wspiera¢ si¢ na mocnych filarach: na wolnosci,
osobistej odpowiedzialnosci, nasladowaniu Chrystusa, mitosci blizniego, na sakramentach
i Ewangelii. W tym aspekcie Bonhoeffer byt wiernym kontynuatorem programu Reformacji.

Stowa kluczowe: eklezjologia, etyka, sumienie, odpowiedzialno$¢, wolno$é, teologia,
Dietrich Bonhoeffer, Reformacja.

THE REFORMATION’S HERITAGE OF ETHICS IN THE CONCEPTION
OF ‘RELIGIONLESS CHRISTIANITY’ OF DIETRICH BONHOEFFER

Summary
The paper’s authors undertake the reflection on the stages of the evolution of Dietrich

Bonhoeffer’s views on the Church and its role as it is played in the lives of its singular
members and in the context of the Reformation’s ethical heritage. One can distinguish among

% J15, 14-15.
" D. Bonhoeffer, Etyka, s. 200.
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three stages of the Bonhoefferian ecclesiology, deepening his vision of the Church. As far
as the first one is considered, the Church is defined as the spiritual community of believers,
outside of which salvation is impossible. At the second stage the German theologian accen-
tuates the sinfulness of man as a member of the Church. Its recognition constitutes the basis
for the transformation that can take place in the human individual due to accepting Christ
into oneself. The third stage is stepping into the world of ,,before-final” matters in the full
responsibility for the choices made by particular members of the ecclesial community. The
Church, as Bonhoeffer saw it, was supposed to support itself on strong pillars: on freedom,
personal responsibility, imitating Christ, neighbourly love, on sacraments and Gospel. In
this aspect Bonhoeffer was the faithful continuator of the Reformation program.

Keywords: ecclesiology, ethics, conscience, responsibility, freedom, theology, Dietrich
Bonhoeffer, Reformation.

DAS REFORMATORISCHE ERBE DER ETHIK IM KONZEPT
DES ,,SAKULAREN CHRISTENTUMS” VON DIETRICH BONHOEFFER

Zusammenfassung

Im Artikel reflektieren die Autoren einzelne Entwicklungsphasen der Ansichten von
Dietrich Bonhoeffer iiber die Kirche und ihre Rolle im Leben ihrer einzelnen Mitglieder
sowie im Kontext des ethischen Erbes der Reformation. In der Ekklesiologie Bonhoeffers
kann man drei Etappen unterscheiden, in welchen seine Sicht der Kirche vertieft wird. In
der ersten wird die Kirche als eine spirituelle Gemeinschaft der Glaubenden definiert, auBer
der es kein Heil gibt. In der zweiten Phase betont der Theologe die Siindhaftigkeit des Men-
schen als eines Gliedes der Kirche. Die Annahme dieser Siindhaftigkeit ist die Grundlage
der Umkehr, die im Einzelnen durch die innerliche Annahme Christi geschieht. Die dritte
Etappe bildet der Eintritt in die Welt der vorletzten Dinge in der vollen Verantwortung fiir
die durch einzelne Mitglieder der kirchlichen Gemeinschaft getroffenen Entscheidungen.
Die Kirche, wie sie von Bonhoeffer gesehen wurde, sollte auf festen Pfeilern ruhen: auf
der Freiheit, der personlichen Verantwortung, der Nachfolge Christi, der Nachstenliebe,
auf den Sakramenten und dem Evangelium. In diesem Aspekt war Bonhoeffer ein treuer
Sukzessor der Reformation.

Schliisselworte: Ekklesiologie, Ethik, Gewissen, Verantwortung, Freiheit, Theologie,
Dietrich Bonhoeffer, Reformation.
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MARIA.
GEBIRAH MESSIANICA

L’ultimo capitolo della costituzione dogmatica Lumen gentium del Concilio
Vaticano II ¢ dedicato interamente alla presentazione della Beata Vergine Maria
nel mistero di Cristo e della Chiesa. Ivi si approfondisce lo studio della funzione
di Maria nell’economia della salvezza. Il Concilio ha proposto una rivisitazione
della figura della Madonna alla luce della sacra Scrittura, una ricerca esegetica dei
testi biblici che La concernono e una sintesi teologica di questi dati. Il risultato
¢ un ascolto attento della rivelazione divina su Colei che ha ascoltato ed accolto in
modo mirabile il suo Signore.

La presente riflessione pone 1’accento sul ruolo che Maria di Nazaret, cio¢ la
madre del Messia — gebirah in ebraico — ha svolto nell’economia della salvezza.
Su questa figura ¢ possibile ritrovare nella sacra Scrittura informazioni obiettive
e prefigurazioni teologiche. Nell’ Antico Testamento non si parla in modo esplicito
di Maria, ma alla luce del Nuovo Testamento vi si possono individuare passi e figure
che preconizzano la gebirah, la futura Madre del Signore. 11 prestigio della gebirah
¢ nell’essere la madre del re.

MARIA, LA SERVA E LA MADRE DEL RE

Parallelamente, la femminilita e il grembo di Maria sono legati all’ingresso
di Dio nella storia in modo indissolubile e radicale. In Maria la Parola si fa carne,
umanita, storia. L’intreccio tra finito ed infinito che si realizza nel grembo di Maria
¢ limpidamente espresso nelle parole dell’angelo: Lo Spirito Santo scendera su di
te|...]. Colui che nascera sara dunque santo e chiamato figlio di Dio (Lc 1,35). La
nascita ¢ segno di un inizio, ¢ indizio di limite e di umanita. La santita e la filiazione
divina ci riportano invece all’area dell’infinito e di Dio.

L’evento della figlia di Sion comporta molte tappe: dopo quella di figlia e di
sposa, la tappa della maternita seguita da quella della vedovanza e della sterilita.
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Anche in Maria si ripete questo itinerario. Ella ¢ serva del Signore (Lc 1,38) nel
senso biblico, per la sua totale adesione ad una missione ricevuta da espletare per
la storia della salvezza. Come Abramo, Mos¢, Davide, i profeti e lo stesso Servo
di Jahve, Maria ¢ uno strumento fondamentale nella rivelazione di Dio. Come
serva ¢ figlia Maria ¢ [...] colei che crede nell’ adempimento delle parole del Si-
gnore (Lc 1,45). Come sposa ¢ madre, Maria diventa segno della Chiesa la quale
genera nell’eucaristia, nella Parola e nell’amore il Cristo all’interno della comu-
nita credente (4p 12). Al pari di Sion che era sterile e dei suoi figli che non erano
semplicemente frutto di un processo biologico bensi della grazia, Maria ¢ anche
madre vergine e genera Colui che non da sangue né da volere di uomo ma da Dio
¢ stato generato. e come la figlia di Sion ¢ anche madre, vedova e sofferente che
resta per sempre feconda, cosi Maria, ai piedi della croce, giunge alla spogliazione
totale di sé, perdendo il Figlio. Ma, nello stesso istante riceve come figli i fratelli
del Cristo, rappresentati nel discepolo che Lui amava, continuando cosi nei secoli
la sua missione materna.

La figura del re con la madre al suo fianco prefigura Gesu, re messianico, e sua
madre Maria. | primi cristiani di origine ebrea non ebbero alcun problema quando
la Chiesa venerava Maria come Regina dei martiri e dei santi. Essi videro infatti
in Salomone e Betsabea i prototipi di Gesu e Maria.

GEBIRAH, REGINA MADRE

Nell’ Antico Testamento si trovano molte immagini che possono essere applicate
alla Madre del Messia!. Come si legge nel testo di Anna Maria Canopi citato da
Carlo Miglietta, Ester e Maria: “Colui che ¢ «nato da donna» (Gal4,4) [...] ¢ stato,
in certo modo, gia concepito e portato in grembo dalle antiche «madri di Israeley,
vale a dire da tutte quelle donne che, nonostante la loro condizione di poverta e di
debolezza, hanno avuto un ruolo determinante per la salvezza del popolo eletto
e dell’intera umanita. I loro nomi brillano come perle preziose nelle pagine del
testo sacro: sono Sara, Rebecca, Rachele, Miriam (la sorella di Mos¢), Debora,
Rut, Anna, Giuditta, Ester [...]".

In Israele, la monarchia nasce con il regno di Davide nel X sec. a.C. con
la conquista di Gerusalemme, fortezza gebusea, e segna |’inizio di un governo

' Alla storia di Abramo lo Jahwista premette alcuni racconti, che noi oggi, usando una termi-

nologia moderna, potremmo chiamare archetipi, cio¢ testi che vogliono spiegare il senso profondo
di tutti gli eventi; I’etimologia ci spiega che essi sono collocati all’inizio perché, gettando luce su
tutto quello che segue, costituiscono la causa primigenia e la chiave di lettura di tutto il resto.

2 Carlo Miglietta, Ester e Maria, on-line: http://www.gruppifamiglia.it/anno2013/ Miglietta%20
Ester%20e%?20Maria.html [consultato il 17 luglio 2015].
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centralizzato ed organizzato®. Le varie tribu israelitiche che si erano da secoli
installate nel territorio di Canaan sono costrette, dalla schiacciante minaccia fi-
listea, a darsi una struttura monarchica con un capo valente, capace di portare il
popolo alla vittoria e di difendere gli interessi dei vari gruppi confederati. Con
Davide nasce cosi in Israele I’istituzione monarchica, la quale, non avendo alcun
precedente a cui ispirarsi — trattandosi di tribu ciascuna con tradizioni proprie,
assume quasi tutte le caratteristiche sacrali delle monarchie del Vicino Oriente
Antico. Anche in Israele, il re ¢ tale per istituzione divina, ma, a differenza di altre
ideologie monarchiche dell’antichita, a lui non ¢ attribuita alcuna natura divina,
egli ¢ il sommo rappresentante della divinita ed ha con Dio una strettissima rela-
zione di dipendenza.

La monarchia di Davide viene fondata grazie ad un oracolo profetico di Natan
(28am 7,1-17) in cui Dio garantisce a un discendente di Davide che siedera per
sempre sul trono di Gerusalemme. Perché questa dinastia possa restare sul trono
nei secoli, ¢ indispensabile la certezza della discendenza: i figli del re sono il frutto
concreto della benedizione divina e la condizione della sopravvivenza per la casa
di Davide. In questo modo Dio garantisce la dinastia di Davide.

In questo contesto storico-culturale, alla corte di Gerusalemme assume un
grande rilievo la regina Madre, chiamata gebirah, ovvero La Signora termine che
di norma indica la madre del re. La dignita regale di Signora veniva conferita alla
madre del re nel momento dell’ascesa al trono del figlio. Alla madre del re era
conferito il titolo prestigioso di gebirah (Ger 13,18) che indica colei che da la vita
all’eroe (geber), che era appunto il re. L’ importanza della gebirah € dovuta proprio
al fatto di essere la madre del re, cio¢ lo strumento concreto che rendeva possibile
la realizzazione della benedizione divina e che garantiva la solidita della dinastia
davidica. Le mogli del re presenti nell’harem sono molte, ma soltanto sua madre
ha la dignita di regina, in quanto datrice di vita.

La prima gebirah di Giuda ¢ stata Betsabea, non perché moglie di Davide, ma
perché madre di Salomone, il figlio che ¢ riuscito a consolidare il regno. Inoltre,
Betsabea ha svolto un ruolo chiave nell’elezione di Salomone come successore al
trono, nel momento in cui al re Davide cominciarono a venir meno le forze. Quando
Salomone, figlio di Davide, divenne re (/Re 1,43-48; 2,12), a sua madre Betsabea
fu dato un posto alla sua destra. Egli si inchino ai suoi piedi (/Re 2,19), e non poté
non assecondare la richiesta rivoltagli dalla madre a favore del popolo (/Re 2,20).
La sua grande importanza a corte si evinceva dal fatto che lei affiancava spesso il
re nelle sue decisioni®.

3 La monarchia di Davide assume le caratteristiche sacrali che aveva la monarchia nel Vicino

Oriente Antico, per cui il Re era tale per istituzione divina. Il re, se non ha natura divina, ¢ pero
comunque in relazione strettissima con Dio.

4 I profeti non hanno mai criticato I’istituzione della madre del re, nonostante condannassero
spesso i re per aver infranto la legge di Dio.
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11 titolo gebirah comportava una dignita e poteri particolari. Questo spiega
perché i libri dei Re menzionano quasi sempre il nome della madre del re nell’in-
troduzione ad ogni re di Giuda, della dinastia davidica da cui piu tardi nascera il
Messia, senza alcun riferimento a questa figura per il regno di Israele.

MARIA, MADRE DEL MESSIA

Maria ¢ legata alla vicenda storica di Gesu di Nazaret. Della madre del Messia
parlano tre testi biblici veterotestamentari che presentano un’importante figura
femminile, madre di un personaggio influente: Gen 3,15; Is 7,14 ¢ Mi 5, 2°.

LA PRIMA MADRE (GEN 3,15)

Il ruolo di protagonista nella storia descritta in Gen 3,15 ¢ la donna chiamata
Eva, perché fu la madre di tutti i viventi (Gen 3,20). Eva ¢ legato alla radice del
traducente ebraico di vita e svolge un ruolo altamente significativo. Essa fu il
prototipo della madre (gebirah), cio¢ di colei che ha dato inizio alla benedizione.

A fianco della donna si pone il simbolo del serpente, una figura simbolica che
assume connotazioni diverse a seconda dell’ambiente culturale in cui la si consi-
dera®. L’autore biblico ha incluso tutti questi significati nel personaggio simbolico
messo in stretta relazione con la donna. Alla figura femminile si conferisce una
notevole dignita e I’accento cade sul ruolo positivo della donna come prototipo
della grande Madre.

Dio preannuncia una complessa vicenda di rapporti fra il serpente e la donna;
ma ancor piu importante ¢ la menzione della discendenza della donna: /o porro
inimicizia fra te e la donna, tra la tua stirpe e la sua stirpe. questa ti schiaccera
la testa e tu le insidierai il calcagno (Gen 3,15). 11 versetto presenta I’inizio delle
ostilita. I due nemici non sono solo il serpente e la donna. Nell’inimiciza sono
coinvolte anche le discendenze delle due parti, indicate con un’espressione tipica-
mente semitica, la stirpe. Questo oracolo divino si presenta come il primo annuncio
di benedizione, malgrado I’irruzione del male nel mondo. L’autore ispirato vede,
nella dinastia di Davide, la discendenza benedetta che trionfera nella lotta contro
le forze del male. Nella rilettura cristiana, la figura della prima Madre svolge un

> Questi tre testi sono collegati fra loro e connessi con la teologia regale sviluppatasi alla corte
di Gerusalemme e sono stati interpretati fin dall’antichita, da esegeti giudaici e cristiani, come relativi
alla Madre del Messia, cioe di Gesu.

¢ Nel contesto egiziano, il serpente ¢ il simbolo del potere ¢ della sapienza mentre in quello
cananeo, rappresenta una potenza della terra, legata alla fertilita e alla procreazione. Nel mondo orien-
tale assume forma di serpente il mostro primordiale del caos, opposizione al dio creatore dell’ordine.
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ruolo molto importante come modello della nuova Madre, di colei che ha generato
I’'uomo nuovo, il vincitore del peccato e della morte.

LA MADRE E IL FIGLIO EMMANUELE (IS 7,14)

Un altro testo che rimanda alla madre del Messia si trova nel libro del profeta
Isaia, ed ¢ inserito nella corrente teologica del messianismo regale e davidico’.
Nel versetto Is 7,14, nell’insieme dell’oracolo, si parla della nascita di un bambino
e dellarapida e felice risoluzione della difficolta dinastica in quel momento storico.
Alla casa di Davide viene promessa la pace e la prosperita. Isaia garantisce che
Dio eliminera i re di Damasco e di Samaria, nemici di Giuda, prima che questo
bambino avra raggiunto 1’eta della ragione, ¢ quindi evidente che si pensa ad un
fatto imminente®. In questa difficile situazione, Isaia parla al re Acaz quale rappre-
sentante della casa di Davide, nonché depositario della promessa fatta da Dio al
primo re di Giuda. L’oracolo profetico conferma la fiducia nella protezione divina
riservata alla discendenza di Davide. L’evento preannunciato si realizzo, ma il testo
di [saia non venne accantonato. Le generazioni successive continuarono a leggerlo
e I’interpretazione si rivolse al futuro, vale a dire all’attesa di una nascita prodigiosa.

7Tl testo completo dell’oracolo (Is 7,13-16) ¢ incentrato sull’immagine di un segno offerto da

Dio per confermare la sua protezione su Gerusalemme e sulla dinastia davidica. Questo testo € legato
agli eventi storici che hanno segnato le vicende del regno di Giuda e del profeta stesso. Isaia, uomo
di corte e di grande cultura, opera a Gerusalemme tra il 740 e il 701 a.C., durante il regno di Jotam
(740-736), di Acaz (736-716) e di Ezechia (716-687). La sua produzione letteraria ¢ stata raccolta,
insieme ad altro materiale, nei capp. 1-39 del rotolo che porta il suo nome, rotolo a cui ha poi lavorato
tutta una scuola di discepoli che nei secoli successivi si ispirarono al grande maestro. I testi nati durante
la prima fase della sua attivita sono stati raccolti dai redattori in una unita letteraria che comprende
icapp. 5-11 e che ¢ comunemente chiamata Libretto dell’Emmanuele. Il versetto Is 7,14 ¢ compreso
in una narrazione dal carattere storico che presenta, in terza persona, le azioni e le parole del profeta.
L’unita letteraria (Is 7,1-17) puo esser facilmente suddivisa in tre parti strettamente connesse fra di
loro: a un inquadramento storico degli eventi (Is 7,1-2) fa seguito un oracolo (parte in prosa ¢ parte
in poesia), che il Signore affida al profeta per Acaz (Is 7, 3-8) e poi un altro oracolo (in prosa), che
Isaia, nella sua funzione profetica, rivolge allo stesso re e nella stessa circostanza, ma in un incontro
successivo (Is 7,9-17).

8 Lasituazione storica in cui ¢ stato collocato questo oracolo ¢ la guerra siro-efraimita. Si tratta
di una campagna contro il regno di Giuda avviata dagli alleati Pechak, re di Israele, e Rezin, re di
Aram. Di fronte alla minaccia del potente re assiro Tiglat Pileser III (Tukulti-apil-Esarra), i piccoli
regni siro-palestinesi volevano organizzare una coalizione antiassira, ma il re di Giuda si rifiuto di
collaborare. Per rappresaglia, le forze congiunte di Damasco e di Samaria assalirono Gerusalemme
e la cinsero d’assedio: secondo il preambolo storico di Is 7,1-2, questa impresa mirava ad abbattere
la dinastia davidica e sostituire il re Acaz con un figlio di Tabeel (Is 7,6), probabilmente un arameo
della corte di Damasco. Questa vicenda politico-militare metteva in pericolo soprattutto la continuita
della Casa di Davide. Il discendente di Davide, re legittimo secondo I’oracolo di Natan, rischiava di
venir sostituito da uno straniero qualsiasi. I teologi di corte, difensori della sacra regalita, guardavano
con preoccupazione agli eventi e cercavano di scoprire la volonta di Dio nelle vicende drammatiche
dell’anno733 a.C.
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Il punto centrale dell’oracolo resta la figura della donna, evocata con il termi-
ne haalmah, che il profeta indica come la madre di questo straordinario fanciul-
lo. Nell’Antico Testamento questo termine ricorre solo poche volte: Gen 24,43;
Es 2, 8. In questi casi parola haalmah indica sempre una giovane donna, ma senza
riferimenti che mettano in risalto le caratteristiche della verginita’. La nascita di un
discendente di Davide sara il segno della salvezza ed il ruolo della haalmah sara
significativo proprio in quanto Regina-Madre'’.

La nascita straordinaria di Gesu ha consentito alla comunita cristiana di com-
prendere appieno senso e significato dell’oracolo di Is 7,14. Altamente significativa
¢ I’interpretazione dell’evangelista Matteo il quale, dopo aver presentato la nascita
verginale di Gesu (Mt 1,18-21), riporta una citazione biblica che trova conferma
e realizzazione nell’evento appena descritto: Tutto questo avvenne perché si adem-
pisse cio che era stato detto dal Signore per mezzo del profeta: Ecco, la vergine
concepira e partorira un figlio che sara chiamato Emmanuele, che significa Dio
con noi (Mt 1,22-23).

COLEI CHE DEVE PARTORIRE (MI 5,2)

L’ultimo oracolo che include un riferimento alla madre lo troviamo nel libro del
profeta Michea, all’interno di un poema che annuncia e descrive un nuovo regno''.
Il tema del poema e I’attesa del regno escatologico instaurato da un discendente di
Davide. Mentre la monarchia davidica sembra ormai definitivamente scomparsa,
il profeta annuncia un nuovo inizio, proprio a partire dal clan giudeo di Efrata di
Betlemme da cui era uscito anche il re Davide. Il tempo che separa la situazione
deplorevole del suo momento storico rispetto a quello, luminoso, del futuro Messia
presentato dal profeta, contiene un riferimento alla madre del dominatore: Percio
Dio i mettera in potere altrui fino a quando colei che deve partorire partorira

 Secondo alcune interpretazioni, il bambino sarebbe da identificare con I’insieme dei nascituri

al tempo di Acaz e la donna dell’oracolo rappresenterebbe dunque ogni madre di [sraele; altri, invece,
vedono nel bambino un terzo figlio del profeta, portatore di un ulteriore nome simbolico e quindi la
giovane donna sarebbe la moglie dello stesso Isaia. Un’esegesi di tipo pit simbolico ha creduto a sua
volta di riconoscere nella ‘a/mah I’immagine del popolo di Israele che genera il resto santo.

10" La giovane del testo ebraico € nyop; (haalmdah); nel testo greco della LXX & 1 mopBévog
(e parthenos); nella Vulgata latina ¢ virgo. 1l termine viene generalmente tradotto con la giovane, la
fanciulla, la ragazza. 11 vocabolo ebraico usato da Isaia — ¥9p; (haalmah) — non viene mai usato
nell’ AT per indicare una donna sposata in quanto designa una ragazza adolescente giunta all’eta delle
nozze. E con questo significato che lo ritroviamo nella Scrittura.

I Lattivita del profeta Michea ¢ collocata nel regno di Giuda durante il governo di Jotam
(740-736), Acaz (736-716) ed Ezechia (716-687). Originario di Moreset, un paesino situato a sud-o-
vest di Gerusalemme, Michea ¢ un uomo del popolo, uno dei tanti poveri che avevano sofferto in
seguito alle tante guerre di quegli anni che culminarono con 1’occupazione della Giudea da parte del
re assiro Sennacherib. Egli mette in atto una protesta sociale contro la classe dominante e diviene
cosi portavoce di Dio, araldo della giustizia e del diritto.
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(Mi 5,2a). L’oracolo di Michea, per indicare la madre, adopera un termine ancor
piu generico, yeledah, che ¢ semplicemente il participio femminile del verbo yld
(generare); ¢ senza articolo determinativo, evoca quindi una figura imprecisata;
ed indica una partoriente, una gestante, una donna che aspetta un bambino. Il
riferimento implicito alla madre dell’Emmanuele offre una valida spiegazione
dell’oracolo: la figura di una donna che attende la nascita di un figlio, carica del
simbolismo messianico e regale elaborato alla corte di Gerusalemme, ¢ divenuta
un vero e proprio simbolo dell’attesa, della gestazione e del parto travagliato del
Messia. Il profeta adopera un linguaggio antico e proietta in un futuro imprecisato
la simbolica figura della regina Madre: quando sara il momento, costei dara alla
luce il dominatore escatologico.

L’interpretazione cristiana ha accolto con favore la lettura messianica dell’o-
racolo di Michea ed ha preferito adoperarla per sottolineare la corrispondenza fra
I’attesa del Messia nativo di Betlemme e la sua realizzazione avvenuta con Gesu.
L’evangelista Matteo cita ampiamente questo testo, facendolo profferire ai sommi
sacerdoti e agli scribi del popolo che intendono indicare ad Erode il luogo della
nascita del Messia (Mt 2,5-6). Similmente, nel Vangelo di Giovanni, si allude
a questo versetto e alla sua lettura messianica, quando si riportano il dubbi del po-
polo sul fatto che Gesu venga da Nazaret: I/ Cristo viene forse dalla Galilea? Non
dice forse la Scrittura che il Cristo verra dalla stirpe di Davide e da Betlemme,
il villaggio di Davide? (Gv 7,41b-42). Quest’ uso evangelico ha reso celebre la
profezia nella letteratura patristica e molti Padri della Chiesa [’hanno commentata
con un’esegesi attenta e puntuale.

Le profezie dell’ Antico Testamento riguardo alla venuta di Cristo, all’avvento
del Messia, sono varie e di vasta portata. Annunziano Gesu in vari aspetti dei suoi
misteri e della sua venuta. La sacra Scrittura ci riporta questi annunci, usando
talvolta il senso figurato e riferendo talvolta in modo diretto, coliriportare i testi
alla lettera. Lo stesso Gesu dira a piu riprese che le Scritture gli rendono testimo-
nianza. In particolare, risuonano con piu chiarezza le parole che rivolge aidiscepoli
increduli che incontra sulla via di Emaus dopo la sua risurrezione, e la riflessione
dell’evangelista sull’accaduto: [...] Sciocchi e tardi di cuore nel credere alla parola
dei profeti! Non bisognava che il Cristo sopportasse queste sofferenze per entrare
nella sua gloria? e cominciando da Mosé e da tutti i profeti spiego loro in tutte le
Scritture cio che si riferiva a lui (Lc 24,25-27).

MARIA, MADRE DELLA CHIESA

La figura storica di Maria ¢ stata preparata da una tematica a largo spettro
che attraversa molti testi e presenta una figura femminile simbolica, con la quale
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1 profeti presentano la novita messianica de la Figlia di Sion. La Figlia di Sion
¢ raffigurata come una donna che ¢ insieme sposa, madre e vergine. Israele € spesso
presentato come la sposa di Dio, continuamente portata all’infedelta e ogni volta
instancabilmente recuperata dallo Sposo. Il titolo di madre ¢ riservato alla citta
di Sion che ha generato molti figli, li ha persi ed attende con impazienza che essi
possano ivi riunirsi. L’immagine della vergine betullah ¢ usata talora per indicare
il popolo stesso e sempre nel contesto dell’alleanza, per significare che la fedelta
¢ I’amore intatto con cui la Vergine Israele aderisce a Jahve, il suo unico Sposo.
La Figlia di Sion ¢ una figura femminile simbolica dell’Antico Testamento ed
¢ realmente il prototipo della Vergine Maria. Quando gli autori del Nuovo Testa-
mento, nel presentare Maria, utilizzano come modello interpretativo questa figura
di sposa, madre e vergine rappresentata dall’ebraico betullah. Maria, la Madre
di Gesu, ¢ considerata la personificazione messianica di tutto il popolo di Israele
e diventa la nuova Figlia di Sion. L’ Antico Testamento si conclude con una figura
storica precisa, giungendo ad una donna, Maria, che ¢ allo stesso tempo il punto
di partenza e I’inizio del Nuovo Testamento, del tempo messianico della Chiesa.

La Madre di Gesu ha lasciato pochissime tracce nella storia della Chiesa pri-
mitiva. Donna del silenzio e del nascondimento, ha seguito I’opera della Chiesa
nascente nel ritmo segnato dall’affetto e dalla preghiera. Luca ricorda Maria soltanto
una volta, dopo I’ascensione di Gest, dopo che Gesu ¢ salito al cielo, quando gli
Apostoli tornano a Gerusalemme e si raccolgono nel cenacolo: Tutti questi erano
assidui e concordi nella preghiera, insieme con alcune donne e con Maria, la
madre di Gesu e con i fratelli di lui (At 1,14). Due aggettivi assidui e concordi,
sono quelli usati di norma con riferimento alla preghiera. Gli Apostoli si mostrano
perseveranti, continuano senza sosta e senza mai stancarsi I’opera di Gesu, restano
uniti e affiatati fra di loro, un cuor solo ed un’anima sola. In questa realta di Chiesa,
Maria ¢ presente, partecipe dell’assiduita e della concordia, partecipe della preghie-
ra, modello del discepolo e del credente che persevera nella fede, ¢ concorde con
i fratelli e resta in comunione con il suo Signore nella preghiera fiduciosa. Questo
versetto degli Atti presenta realmente Maria come Madre della Chiesa.

La visione di Ap 12 ¢ stata di norma riferita a Maria. Si tratta perd di un’ap-
plicazione frutto di una riflessione teologica posteriore. Il senso primigenio della
Donna vestita di sole indica simbolicamente 1’umanita nella sua gloria originaria,
nello splendore del progetto divino: ¢ ’immagine dell’umanita ideale, cosi come
Dio la sogna e la vuol realizzare. In questo contesto, possiamo parlare di una sim-
bologia ecclesiale: la Chiesa, infatti, ¢ il principio dell’umanita nuova, trasformata
dal mistero pasquale del Cristo ed in cammino verso la pienezza del Regno. Appro-
fondendo ancora questa interpretazione, possiamo trovare un’immagine mariana,
in quanto Maria rappresenta, lo sottolineiamo, la creatura umana nel suo splendore
originario che rispecchia perfettamente il progetto di Dio; inoltre ¢ prototipo della
Chiesa, primizia della novita che il Cristo dona a tutti gli uomini che lo accolgono
con il cuore e la disponibilita di Maria.
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Maria ¢ inoltre I’anello di congiunzione fra le due economie della salvezza, la
persona concreta che lega i due popoli e segna il passaggio dall’antico al nuovo.
Maria ¢ Figura Sinagogale, simbolo del popolo d’Israele, come insegnava la tradi-
zione medievale, e allo stesso tempo archetipo e icona della Chiesa, come i Padri
si compiacevano di chiamarla. Maria ¢ ancora Israele ed ¢ gia la Chiesa.

OSSERVAZIONI CONCLUSIVE

La Costituzione dogmatica del Concilio Vaticano II Lumen gentium, al nr 55
presenta in maniera organica ed articolata la figura della Madre del Messia
nell’Antico Testamento: “I libri del Vecchio e Nuovo Testamento e la veneranda
Tradizione mostrano in modo sempre piu chiaro la funzione della Madre del
Salvatore nell’economia della salvezza e per cosi dire la propongono alla nostra
considerazione. I libri dell’ Antico Testamento descrivono la storia della salvezza,
nella quale lentamente viene preparandosi la venuta di Cristo nel mondo. E questi
primitivi documenti, come sono letti nella Chiesa e sono capiti alla luce dell’ulte-
riore e piena rivelazione, mettono sempre piu chiaramente in luce la figura della
donna, Madre del Redentore. Sotto questa luce ella viene gia profeticamente
adombrata nella promessa, fatta ai progenitori caduti nel peccato, circa la vittoria
sul serpente (Gen 3,15). Parimenti, ella ¢ la vergine che concepira e partorira un
figlio, il cui nome sara Emmanuele ( Is 7,14; Mi 5,2-3; Mt 1,22-23). Ella primeg-
gia tra gli umili e i poveri del Signore, i quali con fiducia attendono e ricevono
da lui la salvezza. ¢ infine con lei, la eccelsa Figlia di Sion, dopo la lunga attesa
della promessa, si compiono i tempi e si instaura la nuova economia, quando il
Figlio di Dio assunse da lei la natura umana, per liberare coi misteri della sua
carne ['uomo dal peccato”.

L’ Antico Testamento non parla di Maria in modo esplicito ma, conoscendo il
Nuovo Testamento e illuminati dalla rivelazione piena di Gesu Cristo, siamo in
grado di riconoscere anche nell’antica alleanzatracce e prefigurazioni della futura
madre gebirah. La regina madre ¢ associata al figlio in tutto il racconto dell’infan-
zia scritto dall’evangelista Matteo, ma in particolare nella scena dei magi. Essi si
prostrano in adorazione davanti al bambino che riconoscono come Dio e come re
dei giudei, ma al tempo stesso rivolgono il loro, naturale, omaggio alla gebirah.
L’evangelista associa cosi la madre alla gioia del figlio. La madre non partecipa
soltanto alla gloria, ma condivide in tutto la sorte del figlio. Insieme con il bambi-
no, ricercato dal nuovo faraone che intende eliminarlo, Maria sperimenta la fuga
e I’esilio. Ella riceve accanto al bambino I’esperienza dell’antico Israele, oppresso
e poi condannato a morte dal faraone, che ordina I’uccisione di tutti i bambini, ma
poi prodigiosamente liberato dal braccio potente di Dio.
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Si tratta di una sintesi di teologia mariana che sottolinea gli aspetti fondamen-
tali che la Parola di Dio insegna sulla persona e sul ruolo della Madre del Messia.
Nell’annunzio dell’angelo, la Beata Vergine Maria accolse nel suo cuore immacolato
il Verbo di Dio e merito di concepirlo nel suo grembo verginale. Ai piedi della croce,
per il testamento d’amore del Figlio, Ella estese la sua maternita a tutti gli uomint,
generati dalla morte di Cristo per una vita che non avra fine. Immagine ¢ modello
della Chiesa orante, si uni alla preghiera degli Apostoli nell’attesa dello Spirito
Santo. Assunta alla gloria del cielo, accompagna con amore materno la Chiesa ¢ la
protegge nel cammino verso la patria celeste, fino al giorno glorioso del Signore.

MARYJA. GEBIRAH MESSIANICA

Streszczenie

Autor w swoim artykule zajmuje si¢ rola, jakg Maryja z Nazaretu, matka Mesjasza,
gebirah, odegrata w ekonomii zbawienia. Tytul gebirah oznacza godno$¢ matki kréla
i szczegolng site jej oddziatywania. Dlatego Ksiggi Krolewskie prawie zawsze wymieniaja
imi¢ matki krdola we wstepie do opisu kazdego wladcy Judy z dynastii Dawidowe;j, z ktorej
narodzit si¢ Mesjasz. Godnosc¢ gebirah byta nadawana matce kréla w chwili intronizacji jej
syna. Matka krola otrzymywata prestizowy tytut gebirah (2Krl 5,3; Jer 13,18), poniewaz
dala zycie synowi (geber), ktory zostat krolem (2Sam 23,1). O matce Mesjasza wspomi-
najg trzy teksty biblijne, przedstawiajac wazna posta¢ kobiety- matki (Rdz 3,15; Iz 7,14
i Mich 5,2). Posta¢ krola wraz z matka u jego boku jest prefigura krola mesjanskiego Jezusa
(2Sam 7,10-17) i jego matki Maryi. Maryja, Matka Jezusa, uwazana za personifikacj¢ mesja-
nistyczng calego ludu Izraela, staje si¢ nowa Cora Syjonu. Maryja jako gebirah mesjanska
jest realnie Matka Kosciota.

Stowa kluczowe: Maryja, gebirah, matka krola, Mesjasz, Matka Ko$ciota.

MARY. THE GEBIRAH MESSIANICA

Summary

The author in his article deals with the role that Mary of Nazareth, the mother of Mes-
siah, the Gebirah, played in the economy of salvation. The title Gebirah means the dignity
of the king’s mother and the special power of her influence. Therefore, the Books of Kings
almost always mention the name of the king’s mother by introducing the description of each
Judah ruler from the Davidic dynasty from which the Messiah was born. The dignity of
Gebirah was given to the king’s mother at the time of her son’s enthronement. The king’s
mother received the prestigious title of Gebirah (2 Kings 5:3; Jer 13:18), because she gave
birth to her son (geber), who became king (2 Sam 23:1). They mention three texts of the
Bible about the mother of the Messiah, depicting an important figure of a mother’s role
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(Genesis 3:15; Jes 7:14 and Mich 5:2). Both the figure of the king and his mother prefigure
the Messianic King Jesus (2 Sam 7:10-17) and his mother Mary. Mary, the Mother of Jesus,
considered to be a messianic personification of the entire people of Israel, becomes the new
Daughter of Zion. Mary as the messianic Gebirah is actually the Mother of the Church.

Keywords: Mary, Gebirah, matka krola, Mesjasz, Matka Kosciota.

MARIA. GEBIRAH MESSIANICA

Zusammenfassung

Der Autor bezicht sich in seinem Artikel auf die Rolle, welche Maria von Nazareth,
die Mutter des Messias, Gebirah, in der Heilsokonomie gespielt hat. Der Titel Gebirah
bezieht sich auf die Kénigsmutter und auf die besondere Stirke ihres Wirkens. Deswegen
zahlen die Biicher der Konige am Anfang der Erzahlung des jeweiligen Herrschers aus der
Davidischen Dynastie von Juda — aus der der Messias entstammte — fast immer auch den
Namen der jeweiligen Konigsmutter auf. Der Wiirdentitel Gebirah wurde der Kénigsmut-
ter im Augenblick der Inthronisation ihres Sohnes verliehen (2 Kén 5,3; Jer 13,18), da sie
ihrem Sohn, der K6nig geworden ist, das Leben (geber) geschenkt hat (2 Sam 23,1). Uber
die Mutter des Messias sprechen drei biblische Texte, indem sie eine wichtige Gestalt einer
Frau-Mutter erwidhnen (Gen 3,15; Jes 7,14 und Mich 5, 2). Die Gestalt des Konigs mit der
Mutter an seiner Seite ist eine Prafiguration des messianischen Konigs Jesus (2 Sam 7, 10-17)
und seiner Mutter Maria. Maria, die Mutter Jesu, wird fiir die messianische Personifizierung
des ganzen Volkes Israel gehalten, sie wird zur neuen Tochter Zion. Als die messianische
Gebirah ist Maria auch die reale Mutter der Kirche.

Schliisselworte: Maria, Gebirah, Kdénigsmutter, Messias, Mutter der Kirche.
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ODNOWA UMYSEU A SYNEIDESIS W SWIETLE RZ 12,1-2

W Liscie do Rzymian Pawet stosuje trzykrotnie termin syneidésis (sumienie):
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samodzielng jednostke retoryczng 13,1-7°. Czy do idei sumienia odnosi si¢ rowniez

' Punktem wyjscia dla prowadzonych analiz egzegetycznych jest kompozycja Listu zapro-

ponowana przez J.-N. Aletti, List do Rzymian, w: Miedzynarodowy Komentarz do Pisma Swietego.
Komentarz katolicki i ekumeniczny na XXI wiek, pod. red. W.R. Farmer, ttum. M. Zurowska, Warszawa:
Wydawnictwo Verbinum 2000, s. 1411n. Wyglada ona nastgpujaco: Praescriptum (1,1-7); Exordium
(1,8-17) konczace si¢ Propositio do catego Listu (1,16-17); Probatio sktadajace si¢ z trzech sekcji
tematycznych: A) Zyda i Greka usprawiedliwia jedynie wiara (1,18-4,25), B) Nowe zycie i nadzieja
ochrzczonych (5-8), C) Izrael i poganie: przysztos¢ Izraela (9—; Zachety (12,1-15,13); Peroratio
(15,14-21); Informacje i pozdrowienia koncowe (15,22-33 1 16,1-27), z Postscriptum w 15,33.

2 J.-N. Aletti, (List do Rzymian, s. 1454n.) przedstawia nastepujaca kompozycje retoryczng sek-
cji 12,1-15,13. Sktada si¢ ona z kilku jednostek retorycznych ze zdaniami rozkazujacymi petniacymi
funkcje subpropositiones, po ktérych nastgpuja wyjasnienia lub usprawiedliwienia. Wersety 12,1-2
pehia funkceje propositio dla catej sekceji, wszystkich zawartych w niej zachet, ktore roztozone sg te-
matycznie w dwoch dhuzszych jednostkach retorycznych (12,3-13,14 1 14,1-15,13), kazda zbudowana
z kilku mniejszych jednostek z wasnymi subpropositiones. Pierwsza sekcja 12,3-13,14 dotyczy zycia
chrzescijan w Kosciele i $wiecie. Sktada si¢ ona z szesciu jednostek: 12,3-16 (w. 3 subpropositio) — zycie
w Kosciele, to braterski szacunek dla siebie nawzajem, wolny od wywyzszania si¢ jednych nad drugimi;
12,17-21 (w. 17 subpropositio) — zycie w Kosciele, to wolno$¢ od zemsty w stosunku do wszystkich
ludzi; 13,1-7 (w. 1 subpropositio) — zycie w Kosciele, to podporzadkowanie wobec zewng¢trznej wiadzy
swieckiej; 13,8-10 (w. 8 subpropositio) — zycie w Kosciele, to nade wszystko mito$¢ braterska, ktora
jest wypelieniem Prawa; 13,11-14 — obecno$¢ w Kosciele, to eschatologiczne ukierunkowanie zycia
chrzescijanskiego. Druga sekcja 14,1-15,13: przypadek stabych —,,Niech kazdy z nas stara si¢ podobac
blizniemu dla dobra, ku zbudowaniu; przeciez Chrystus nie miat upodobania w siebie (15,2-3). Sktada
si¢ z nastepujacych jednostek: 14,1 subpropositio dla catej sekeji —,,tego, kto jest staby w wierze, przy-
garniajcie, bez spierania si¢ o poglady”; 14,2-23 — przypadek silnych i stabych: rézne reguly i zasady
rozrézniania. 15,1-13 — chrystologiczne rozwinigcie i motywacja: 15, 1-6 — nie szuka¢ wlasnej korzysci,
lecz nasladowa¢ wzor Chrystusa; 15,7-13 — zyczliwo$¢ wobec innych, tak jak Chrystus okazat nam
zyczliwos¢. 15,14-33 — peroratio (zakonczenie) catego Listu. Por. O. Langkammer, List do Rzymian.
Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Lublin: Wydawnictwo KUL 1999, s. 154n.

3 Por. J.-N. Aletti, List do Rzymian, s. 1454.
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w propositio (12,1-2) do sekceji zachet przez zastosowane w nim stownictwo, cho¢
nie pada tu samo stowo syneidesis? Terminologia zastosowana w zwrotach: ,,wyraz
waszej rozumnej (logiken) shuzby” oraz ,,Przemieniajcie si¢ (metamorfousthe) przez
odnawianie (anakainosei) umystu (noos), w celu rozpoznania (eis to dokimadzein)
siebie, co jest wolg Boga, co jest dobre i mite i doskonale”, wydaje si¢ synonimicz-
nie opisywac istote i funkcje syneidésis, o czym pisat juz w pierwszej i trzeciej sekcji
probatio (2,15; 9,1)*. Tak skomponowana struktura propositio do sekcji zachet,
gdzie w 13,5 pojawia si¢ termin syneidésis, a nadto tematyka w jednostce 14,1-23
(cho¢ nie pojawia si¢ w nim stowo syneidésis) wyraznie nawigzuje do 1Kor 8,1-13
i 10,14-33, gdzie Pawetl stosuje je az siedem razy®, kaze postawic¢ pytania o jego
intencje kerygmatyczne i parakletyczne w tej czesci Listu. Czy zamierza w ten
sposOb zwrdci¢ uwagge na konstytutywne miejsce i znaczenie sumienia w budowanej
przez niego ortopraksji Kosciota chrzescijanskiego? Jakie znaczenie przypisuje on
odnowie umystu w edukowaniu 1 ksztattowaniu chrzescijanskiego sumienia i jak
widzi ich wzajemne relacje? Nalezy tez zapyta¢ o to, jaka funkcje i znaczenie
przypisuje tej jednostce argumentacyjnej w jej parakletycznym kontekscie sekcji
zachet (12,3-15,13)? Aby udzieli¢ poprawnej naukowo odpowiedzi na postawione
pytania, nalezy rozpoznac¢, jak rozumie on zastosowane w propositio pojgcia w tym
konkretnym kontekscie retorycznym, jaki nadaje im sens oraz jak postrzega ich
funkcje 1 znaczenia w kreowaniu egzystencjalnej tozsamosci chrzescijan?

KONTEKST 12,1-2

Zasadnicza tre$¢ catej sekcji to parakleza® odnoszgca sie do sposobu i stylu
zycia wyznawcow Jezusa wewnatrz wspolnoty Kosciota oraz w jej relacji do $wiata
zewnetrznego. Apostol wprowadza jg og6lng zachetg zredagowana w formie propo-
sitio: ,,'Zachgcam wigc was, bracia, ze wzgledu na mitosierdzie Boga, do sktadania
waszego ciata (soma) na ofiare¢ zywa, $wieta, mila Bogu, jako wyraz waszej rozum-
nej (logikén) stuzby (latreian). 1 nie dostosowujcie si¢ (mé synschématidzesthe)
do tego wieku (aioni), lecz przemieniajcie si¢ (metamorfousthe) przez odnawia-
nie (anakaindsei) umystu (noos), w celu rozpoznania (eis to dokimadzein) siebie

4 Roéwniez w Listach do Koryntian. Por. Z. Zywica, Pawel Apostol o sumieniu chrzescijariskim

w Pierwszym Liscie do Koryntian, ,,Forum Teologiczne” 15 (2014), s. 23-38; Z. Zywica, Pawfowe
rozumienie «syneidésis» w Rz 2,9-16, ,,Biblica et Patristica Thoruniensia” 9 (2016), z. 2, s. 169-185;
Z. Zywica, Sumienie w Duch Swietym w $wietle Rz 9,1, ,Biblica et Patristica Thoruniensia” 2 (2017),
s.197-209; Z. Zywica, Bolesne relacje $w. Pawlta z Kosciotem korynckimi i proby ich przezwyciezenia
w swietle 2 Kor 1,15-20, ,, Teologia i Cztowiek” 3 (2013), s. 37-48; Z. Zywica, Prawos¢ Apostota
w Rz 9,1-5, ,,Collectanea Theologica” 3 (2017), s. 5-24.

5 Co wzmacnia supozycje, iz w propositio w sposob zamierzony odnosi si¢ do idei sumienia.

¢ Od greckiego paraklésis — zacheta, wezwanie, apel, pociecha, pocieszenie.
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(hymas), co jest wolg Boga, co jest dobre i mite i doskonate” (12,1-2)”. Tymi dwoma
zdaniami otwierajacymi sekcje 12,1-15,13, zgodnie z ich retoryczng funkcja, Apo-
stot nadaje konstytutywny sens i fundamentalne znaczenie dla catej nastepujacej
po nich paraklezie. Zacheca, zeby etyczne zycie kazdego chrzescijanina z osobna,
a przez to catej wspolnoty wierzacych?, byto inspirowane i motywowane wylacznie
zbawczym dzietem Boga dokonanym w Jezusie Chrystusie i darze Ducha Swietego
dla catej ludzkosci (Zydow i Grekéw), co obszernie wytozyt w probatio (1,18-
11,36)°. Codzienna praktyka zycia chrze$cijan powinna by¢ konsekwencja keryg-
matu, jego drugg strona, czyli zywym $wiadectwem mocy Ewangelii Bozej, ktora
ustyszeli i przyjeli'®. Wyraznie tu wida¢, ze powraca on do deklaracji z propositio
do catego Listu o Ewangelii jako mocy Bozej dla zbawienia wszystkich wierzgcych
(1,16-17). Czyni to w tym celu, aby powiedzie¢, ze nalezy si¢ podda¢ jej odno-
wicielskiej mocy oraz by wskaza¢ na konkretnych przyktadach, jak powinna owa
moc przejawiac si¢ w odnowionym (anakainosei) sposobie i stylu zycia wierzacych
w Jezusa Chrystusa i Syna Bozego. To za$ wszystko dlatego, poniewaz dzieki nim
ma si¢ ona stawa¢ konsekwentnie mocq przemieniajaca rowniez caty wiek (aion),
w ktorym zyja, czyli doczesnos¢ $wiata, w ktorej zostali wezwani przez Boga do
dawania o niej autentycznie Zywego, Swigtego i mitego Bogu $wiadectwa; taki jest
bowiem najglebszy sens Bozego wybrania i powotania ich w tym konkretnym
eonie —w centrum Imperium i d6wczesnego $wiata, dla ewangelizacji'!.

7 Propositio zawiera dwie zachety: w 12,1 1w 12,2. Pierwsza (12,1) Apostot wprowadza zwro-

tem parakald oun (zachecam wiec) z bezokolicznikiem parastésai (do sktadania). Druga (12,2) buduje
z dwoch imperatywow, jeden w sensie negatywnym: mé synschématidzesthe (nie dostosowujcie sig),
drugi za$§ w sensie pozytywnym: alla metamorfousthe (lecz przemieniajcie si¢), do ktorego zostat
dotaczony przez eis to (w celu) bezokolicznik dokimadzein (rozpoznania), podobnie jak w 12,1, ktore
moga petni¢ funkcje okolicznika celu lub skutku. Druga zacheta jest wyraznie podporzadkowana
merytorycznie pierwszej. Por. H. Schlier, Der Romerbrief, Herders Theologischer Kommentar zum
Neuen Testament (Sonderausgabe), Freiburg im Breisgau, Freiburg—Basel-Wien: Herder Verlag 2002,
s.350n.; O. Langkammer, List do Rzymian, s. 155. Uwidacznia si¢ tu zastosowana przez Pawta koncen-
tryczna kompozycja retoryczna ABB’A’, gdzie w BB’ buduje doktrynalny element przestania (rozumna
stuzba — odnowienie umysiu), natomiast w AA’ jego element egzystencjalny (ofiara — rozpoznanie).
A —'"Zachgcam wigc was, bracia, ze wzgledu na milosierdzie Boga, do skladania waszego ciala na
ofiare zywq, Swietq, milg Bogu. B — jako wyraz waszej rozumnej stuzby. B’ —*I nie dostosowujcie si¢
do tego wieku, lecz przemieniajcie si¢ przez odnawianie umystu. A’ —w celu rozpoznania siebie, co
Jjest wolg Boga, co jest dobre i mite i doskonate.

8 Aspekt eklezjalny podkresla zastosowane tu stowo adelfoi (bracia).

Wskazuje na to zastosowana partykuta oun (wigc, zatem). Por. H. Schlier, Der Romerbrief,
s.351; L.T. Johnson, Reading Romans. A Literary and Theological Commentary, Macon: Smyth&Hel-
wys Publishing 2001, s. 188-191.

10 Por. H. Schlier, Der Romerbrief, s. 349. To ich ewangeliczna praksis bedzie najlepszym
swiadectwem jej mocy w nich. Moc, podobnie jak w przypadku Jezusa, jest tym, co w sposéb fun-
damentalny odrdznia ja od innych idei religijnych i filozoficznych.

' Por. J.-N. Aletti, List do Rzymian, s. 1455; R. Jewett, Romans. A Commentary on the Book
of Romans, Minneapolis: Fortress Press 2017, s. 724.

9
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EGZEGEZA 12,1-2

Propositio Pawel rozpoczyna czasownikiem parakalo'>. W swoich Listach
stosuje go wielokrotnie, jednak w bardzo zréznicowanych kontekstach, co powo-
duje trudno$ci w okresleniu podstawowego rozumienia przez Apostota jego sensu
i znaczenia®. Uwzgledniajac ten fakt oraz kontekst sekcji 12,1-15,13, w jakiej
wystepuje, mozemy przyjac, ze chodzi mu w tym przypadku o wyrazenie zyczliwej
zachety skierowanej do wiernych Kosciota w Rzymie. Nie wydaje si¢, by mial on
tu pelni¢ jedynie funkcje okreslonej figury retorycznej czy tez epistolarnej, lecz
zdecydowanie wida¢ w nim lezacg mu gleboko na sercu zarliwg troske wypowie-
dziang w formie bardziej ojcowskiej prosby, niz paternalistycznego napomnienia
czy wrecz nakazu. To bardziej braterskie dodanie otuchy i zachgta do okazania
zdecydowanej odwagi w szczerym i gorliwym podjeciu ewangelicznego przestania
co do sposobu i stylu chrzescijanskiego zycia. To wreszcie serdeczne apostolskie
zaproszenie do okazania ufnego postuszenstwa Bogu mierzonego wielkoscia
doznanego od Niego milosierdzia. Zwrocenie si¢ do nich bezposrednio przez
hymas (was) 1 adelfoi (bracia)' ten wlasnie sens, znaczenie i charakter zachety
Apostota wydaje si¢ potwierdzac, jak rowniez odwotanie si¢ do milosierdzia
okazanego przez Boga jemu samemu i im jako grzesznikom w dziele Jezusa. Nie
powinno si¢ zatem doszukiwaé w parakalo jedynie zrecznej retoryki czy pater-
nalistycznego moralizmu Apostola, lecz trzeba w nim widzie¢ przede wszystkim
jego pelng mitosci Bozej troske ujeta w forme ojcowskiej zachety, inspirowanej
osobistym doswiadczeniem ogromu doznanego mitosierdzia, ktorym chce si¢
z nimi dzieli¢ w kazdym czasie i przy kazdej okazji. Rowniez teraz gdy pisze do
nich List, w przyjetej wobec nich postawie i skierowanym do nich stowie. Jako
Apostol Ewangelii Boga i Stuga Jezusa Chrystusa (Rz 1,1-7) pragnie wiernie
nasladowaé¢ milosierne ojcostwo samego Boga oraz zaswiadczy¢ roéwniez przed
nimi, ze ztozyt Mu samego siebie ,,na ofiare zywa, swietg i mita” (12,1) na wzor
paschalnej ofiary Jezusa Chrystusa'®.

Pawet zatem, gdy wzywa chrzescijan Kos$ciota w Rzymie ,,do sktadania
ciata na ofiar¢ zywa, $wieta, mita Bogu” (12,1)', jako wyraz rozumnej stuzby

12" Parakaleo — zachecaé, wzywad, prosié, blagaé, zapraszaé, pobudzaé, pocieszaé, dodawaé
otuchy, dodawac odwagi, przywolywaé, odzywac sig zyczliwie.

3 Por. 1Tes 5,11; 5,11.14; 4,1.10.18; 1Kor 14,3.31; 1,10; 16,12; 2Kor 2,8; 6,1; 8,6; 9,5; 12,18;
8,17;2,8;5,20; 12,8; 1,3nn.7; 2,7; 7,4.6n.13; Flm 8nn; Flp 4,2; Rz 16,12; 15,30; Ef 4,1; L.T. Johnson,
Reading Romans, s. 188.

4 Adefoi (bracia) pojawia si¢ w innych wprowadzeniach do paraklezy w Listach Pawla
(Rz 16,17; 1 Kor 1,10; 16,15; 1 Tes 4,1.10; 5,14).

15" Por. R. Jewett, Romans, s. 725.

' Por. M. Perroni, Kerygmat i kult (lektura Rz 12,1-2), w: Czytaé Biblig¢ dzis, red. E. Borghi,
thum. J. Chapska, Zabki: Wydawnictwo Apostolicum 2004, s. 56-68.
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z odwolaniem si¢ do mitosierdzia Bozego, to tym samym zacheca ich, by postepo-
wali zgodnie z wymogami przyjetej wiary, czyli w §wietle madros$ci i sprawiedli-
wosci Bozej — wspotmiernie (rozumnie) do okazanego im przez Boga mitosierdzia
w zbawczym dziele Jezusa. Jest ono wypetnieniem Jego woli w odwiecznej i nie-
skonczonej mitosci grzesznej ludzko$ci, okazywanej w niezliczonych dzietach
zbawczych, o czym pisze w probatio 1,18-11,36. Dla Apostota mitosierdzie Boga
to fundament, na ktorym buduje cate swoje nauczanie!'’. Wedlug niego, zbawienie
pograzonej w grzechach ludzkosci nie wynika z jakichkolwiek jej zastug — gdyz
takich nie bylo — lecz wyptywa z bogactwa mitosierdzia Bozego (Ef 2,4). Jako
,»Ojciec mitosierdzia i Bog wszelkiej pociechy” (2Kor 1,3) nigdy nie opuscit
Izraela, nawet w chwilach jego najwigkszej niewiernosci, by nie dopusci¢ do
zniweczenia misji zbawienia wszystkich narodéw powierzonej mu w powotaniu
Abrahama'®. Nawet wowczas, gdy w swej wickszosci wybrany przez Niego lud
odrzucit Jezusa nie cofngt swej taski (Rz 9-11), lecz otworzyl przed nim kolejna
szans¢ na nawrdcenie i dostapienie daru zbawienia, ktérego doznali juz Poganie
dzigki ich niepostuszenstwu. Bog ,,poddat wszystkich niepostuszenstwu” — naj-
pierw Pogan, a pozniej Zydéw (Rz 9,15-18; 11,32), aby jedni i drudzy w ten sam
sposob dostapili zbawienia. Dzieki za$ ich postuszenstwu wierze i oddaniu czci
prawdziwemu Bogu przez Pogan, roéwniez i Zydzi w przysztosci doznajg po raz
kolejny mitosierdzia wiodacego ku zbawieniu w Chrystusie (Rz 11,28-31). Zasto-
sowany tu argument mitosierdzia Bozego po raz kolejny odstania towarzyszace
Apostotowi glebokie przekonanie, ze rowniez w relacji do Adresatéw Listu jest on
sam jedynie narzedziem Boga. Jak zawsze w jego sfuzbie Ewangelii tak rowniez
1 w tym spotkaniu z nimi przez stowo, tak naprawde to nie on zwraca si¢ do nich,
lecz sam Bog przez niego; mitosierdzie Boga dotyka ich za posrednictwem jego
osoby 1 misji stowa. Chce to im zakomunikowac¢ zanim przejdzie do przedstawienia
katalogu zachet, aby gdy je ustysza, mieli pelng §wiadomos$¢, ze nie sg to jego
osobiste zachety, lecz Boga, ktoremu stuzy, przekazujac wytacznie i w niczym
niezmieniong Jego wole".

Na ide¢ rozumnej adekwatno$ci, wspolmierno$ci mierzonej przyjeta wiara,
Pawet wskazuje ewidentnie w najblizszym subpropositio (12,3), gdzie pisze:
»Stosownie do wiary otrzymanej od Boga”, a nastepnie, zgodnie z zasadami re-
toryki, wyraznie zaznacza w nastgpujacej po nim jednostce retorycznej 12,4-16
1 symptomatycznie powraca do niej w kolejnych jednostkach catej sekcji. Ozna-
cza to, ze, wedhlug niego, chrzescijanie chcac rozumnie zy¢ wyznawana wiara,
muszg oddac¢ sie do dyspozycji Bogu calkowicie i bezwarunkowo, stosownie do

17" Por. 2 Kor 1,3; 6,12; 7,15; Kol 3,12; 2Sm 24,14; 1 Krn 21,13; Neh 9,19.27.28.31; Ps 25(24),6;
40(39),12; 51(50),3; 1z 63,15; Pwt 13,18; Flp 2,1.

8 Por. Rdz 12,1-3; Pwt 13,17; Ps 25[24],6; Oz 1,6n; Ps 69[68],16-18; 1z 30,18; Pwt 30,3;
1z 49-10.13; Jr 12,15; Ez 39,25; 1z 54,8; 55,3; Jr 33,26.

1 Por. H. Schlier, Der Romerbrief, s. 353-355; O. Langkammer, List do Rzymian, s. 155,
L.T. Johnson, Reading Romans, s. 189; R. Jewett, Romans, s. 726.
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skierowanej do nich Jego odwiecznej i nicograniczonej mitosci®. Musi to by¢
ofiara realna, konkretna i z calego zycia, z pelni osoby ludzkiej w jej duchowo-
-cielesnej komplementarnosci i wolnej woli (soma), egzystujacej w konkretnym
czasie 1 przestrzeni®'. Ofiara zywa®, swieta i mita, czyli na wzor samego Boga
i Jezusa, ktorego paschalna ofiara jest doskonalym zwieniczeniem nieprzerwanego
i niezmiennego Bozego milosierdzia okazywanego grzesznej ludzkosci. Bog jest
taki ze swej istoty 1 z catego serca, dlatego tez ofiarowat Jezusa za grzechy ludzko-
$ci®, czynige Go naszq Paschg ztozong w ofierze ,,za nasze grzechy” (1Kor 5,7n).
Jego ,,ustanowit narzedziem przebtagania przez wiar¢ mocg Jego krwi”?*. Chry-
stus, postuszny woli swego Ojca, ztozyt z siebie ofiarg doskonalg, ktora raz na
zawsze gladzi grzechy ludzkosci®. Od ztozenia Jego paschalnej ofiary nie ma juz
miejsca dla jakichkolwiek zwyczajowych ofiar typowych dla kultu zydowskiego
i poganskiego. Odtad to jedynie od ofiary Jezusa zalezy przebaczenie wszelkich
grzechow kazdego grzesznika. Stad tez Jego wyznawcy musza czu¢ si¢ silnie zo-
bowigzani do wspdtmiernego nasladowania Go we wszystkim i w catej petni, by¢
jednoczes$nie kaptanem i ofiarg jak On sam. Sktadac¢ siebie Bogu na ,,ofiare zywa,
$wigta i mitg” (12,1) to znaczy rowniez na miar¢ tego, kim stali si¢ w nowej rze-
czywisto$ci zbawczej przez wiare i chrzest®®. Sa swietymi zyjacymi nowym Zyciem,
gdyz zostali uswieceni Duchem Swietym i powolani do Swietosci — doskonatosci®.
Jako zyjacy juz nowym zZyciem, uswieceni i powotani do $wigtosci, muszg stawaé
sie ciggle na nowo milg Bogu ofiarg?®. Ofiara doskonalg, na miare tej jaka stat sie
Chrystus dla swojego Ojca. Wszystko za$ to w tym celu, aby wraz z Nim moca
Ducha Swietego w sposob bezkompromisowy przezwyciezac grzech w czasie calej
ziemskiej egzystencji i nieprzerwanie podtrzymywac w sobie nowe zycie i $wig-
to$¢, a tym samym i umitowanie przez Boga®. Jedynie taka postawa jest godna
chrze$cijanina rozumnego i duchowego (logikos), bowiem potrafi intelektualnie

20 Por. 1 Kor 8,8; 2 Kor 4,14; 11,2; Rz 6,13.16.19; Ef 5,27; Kol 1,22.28.

2l Por. 2 Kor 10,10; 1 Kor 15,35nn; 5,10; 4,10; Ga 6,17; Rz 12,1; 1 Kor 7,4; 9,27; 13,3; 6,20;
L.J. Kreitzer, Soma, w: Stownik Teologii sw. Pawla, red. G.F. Hawthrone, R.P. Martin, D.G. Reid,
Warszawa: Wydawnictwo ,,Vocatio” 2010, s. 124; G. Rafinski, List do Rzymian, w: Dzieje Apostol-
skie i Listy sw. Pawta. Wprowadzenie w mysl i wezwanie ksigg biblijnych, t. 10, red. J. Frankowski,
S. Mgdala, Warszawa: Wydawnictwo ATK 1997, s. 361.

2 Ofiara zZywa to ofiara spetniana $wiadomie i dobrowolnie jako dzigkczynienie Bogu za okazane
mitosierdzie. Por. O. Langkammer, List do Rzymian, s. 154n.

2 Por. L. Morris, Milosierdzie, w: Stownik Teologii sw. Pawla, s. 476; O. Langkammer, List do
Rzymian, s. 155.

> Por. Rz 3,25; 8,3.32; 2 Kor 5,21.

% Por. Ef 5,7; 1 Kor 15,20.23. Por. O. Langkammer, List do Rzymian, s. 156.

26 Por. Rz 6,1nn; 8,1nn.12nn.

27 Por. 1 Tes 4,7; 2 Tes 2,13; 1 Kor 6,11; 1,2; Rz 6,22; 1 Tes 4,3; 3,13; 5,23.

2 Por. Rz 15,15.

2 Por. L. Morris, Ofiara, w: Stownik Teologii sw. Pawla, s. 555n; H. Schlier, Der Romerbrief,
s. 355n.
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i duchowo rozeznac i pozna¢ to wszystko w madrosci i sprawiedliwosci Bozej
(1Kor 2,1-16), a nie tego swiata®.

Rozumna stuzba Bogu zatem, realizowana realnie w konkretnych postawach
i czynach, to w pierwszym kroku nie dostosowywanie si¢ do tego wieku (aioni)®',
czyli radykalny sprzeciw i bezkompromisowe nie poddawanie si¢ jego wptywom,
absolutny nonkonformizm, jakiego zada prawdziwa wiara w Jezusa i autentyczne
zycie w Jego Kosciele*>. W dalszym kroku to fundamentalne i radykalne, wrecz
cudowne przemienianie sie, tj. przeistaczanie siebie samego, Swego jestestwa,
natury, istoty osoby ludzkiej (metamorfousthe). Apostotowi nie chodzi wigc w tym
wezwaniu o przemiang swiafa, lecz przede samych siebie po oderwaniu si¢ od
tego co swiatowe®. Nie mozna bowiem zmienia¢ innych, jesli nie jest si¢ naj-
pierw samemu w glebi jestestwa przemienionym. Nie chodzi tu tez o punktowa,
jednokrotng przemiang, lecz o staty proces dokonujacej si¢ istotowej przemiany,
poniewaz swiat nieustannie kusi i zada dostosowywania si¢ do niego. Wyznawca
Jezusa musi wigc trwa¢ w nieprzerwanym procesie przeistaczania siebie samego,
swego jestestwa. Pawel mowiac tu o odnowie, niewatpliwie odwotuje si¢ i rozwija
ide¢ nowego narodzenia, nowego stworzenia w Chrystusie*, jakie staje si¢ faktem
przez przyjecie chrztu i zycie wiarg. W ten sposob chrzescijanin staje si¢ obrazem
(eikon) Chrystusa®, zyskuje sposob myslenia, umyst Chrystusa (nous Xristou)*.

Zeby jednak tak fundamentalna i radykalna przemiana mogta dokona¢ sie na
miar¢ madros$ci i sprawiedliwosci Bozej, to musi si¢ ona trwale dokonywac przez
odnawianie umystu (anakainései nous)*’ zmierzajace ku rozpoznaniu i zglebieniu
(eis dokimadzein) tego, co jest wolg Boga (ti to thelema tou theou), a nie tego,
co jest wola tego swiata; co wynika z jednoznacznego zakazu dostosowywania
sie do niego®®. Kryterium rozstrzygajacym w procesie rozeznawania, poznawania
1 warto$ciujacego osadu ma by¢ wiec wyltacznie wola Boza, ktdrej niezmiennym

3 Por. 1 Kor 2,1-16. R. Jewett, Romans, s. 727-730.

31 Wiek (aion) w Listach Pawta jest synonimem terminu swiat (kosmos). Por. 1 Kor 1,20; 2,6.8;
3,18n; 5,9nn; 7,31nn; 2 Kor 4,4; 1 Tm 6,17; 2 Tm 4,10; Tt 2,12; Ga 1,4; Ef 1,21; 2,2. Wiek i swiat
zawsze reprezentuja rozmaite wrogie sity i wladze, z ktérymi chrzeécijanin musi podejmowac ra-
dykalng 1 trwatg walke. Nie wolno mu da¢ si¢ im pokonac i podporzadkowaé. Por. L.T. Johnson,
Reading Romans, s. 190.

32 Por. 1 Kor 4,6; 2 Kor 11,13-15; Flp 3,21. Por. A. Gieniusz, Boze milosierdzie jako Zrédio
chrzescijanskiego nonkonformizmu (Rz 12,1-2), ,,Verbum Vitae” 3 (2003) s. 139-16; A. Gieniusz,
Rz 12,1-8: podstawy chrzescijanskiego nonkonformizmu, ZHTZ 6 (2000), nr 6, s. 20-33.

33 Dla Pawla jest czyms$ oczywistym, ze stawianie na swiat (eon) musi zakonczy¢ si¢ przegrang.
Por. 1 Kor 7,31.

3 Por. Tt 3,5; 2 Kor 4,16. Por. O. Langkammer, List do Rzymian, s. 157.

3 Por. Kol 3,16.

3¢ Por. 1 Kor 2,16; L.T. Johnson, Reading Romans, s. 190; R. Jewett, Romans, s. 731n.

37 Nous — umyst, rozum, mentalnos¢, mysl, myslenie, zamysl, sposéb myslenia, umystowosé,
usposobienie, postanowienie, sqd.

% Por. Rz 1,28; 14,22; Flp 1,10; Ef 5,10.
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celem jest zbawienie grzesznika i uwielbienie Zbawcy®, wola, ktéra ma swoj
realny i konkretny wyraz w tym, co jest ,,dobre i mile i doskonate” (12,2) w ro-
zumieniu madro$ci Bozej, a nie swiatowej*®. Zatem tam, gdzie sa realizowane
wymienione atrybuty woli Boga, tam wypelnia si¢ rowniez ona sama, tam obecny
jest Bog ze swoim mitosierdziem i zbawieniem*!. Tak rozumiang rzeczywisto$¢
zbawczg, zdaniem Apostota, mozna bedzie dostrzec i stale wlasciwie rozumieé
w podlegajacym nieustannym zmianom doczesnym eonie, jedynie dzigki trwatemu
odnawianiu umystu (nous) wolg Bozg objawiona w Ewangelii oraz darze Ducha
Bozego i Chrystusowego, ktory u§wieca i wiedzie ku $wigtosci (Rz 8,1-39)*. Do-
bro¢, mitosé¢ i doskonatos¢ musza na state sta¢ si¢ fundamentalnymi i niezbywal-
nymi wektorami znaczacymi droge w nasladowaniu Boga i Jezusa w codziennej
chrzescijanskiej egzystencji®.

Apostol, zwracajac si¢ do braci w Rzymie w pierwszej osobie (zachecam),
wskazuje na siebie samego jako na najbardziej wtasciwego i w pelni wiarygodnego
swiadka przemiany, do jakiej ich zacheca. To on jako wrog Jezusa i przesladowca
Jego Kosciota, na skutek doznanego od Boga mitosierdzia, odnowit umyst objawio-
na mu nowa wolg Bozg w wydarzeniu pod Damaszkiem* i od tego momentu oddat
si¢ we wszystkim na sfuzbe Bogu w Jego Synu jako nowe stworzenie®, o czym
daje teraz $wiadectwo jako prawy Apostot (9,1)*. Jest dogtebnie przekonany, ze
podobnie jak w jego przypadku, to jedynie poznanie tej nowej woli Bozej objawio-
nej w prawdzie Chrystusa (Ewangelii Bozej)*’ oraz dzieki mocy Ducha Swietego
pozwoli im wlasciwie rozpoznac siebie samych, swoj aktualny status zbawczy oraz
stopien zaangazowania w $wiadectwo wiary wobec $wiata, w ktorym zyja, czyniac
wylacznie w nim to, ,,co jest dobre, mite i doskonate” (12,2) w ocenie madrosci
i sprawiedliwosci Bozej*.

3 Por. 1 Tes 4,3; 5,16-18.

4 Por. 1 Kor 2,1-16.

4 Por. Flp 4,3n.

4 Por. 1 Kor 1,1-9.a.

4 Por. Rz 12,9.21; Ga 6,10; 1 Tes 5,15; Flm 6; Flp 4,12.15; Ef 6,8; 5,10; Kol 1,28; 3,14;
L.T. Johnson, Reading Romans, s. 191; R. Jewett, Romans, s. 732.

4 Por. Dz 9,1-19.

4 Por. Rz 9,4. Tylko w tym tek$cie Pawel stosuje po raz drugi termin latreia. O nowym na-
rodzeniu Pawla w wydarzeniu pod Damaszkiem mowia Dz 9,9.17-19. Symboliczne nawigzanie do
trzech dni proroka Jonasza i przebywania w grobie Jezusa, odzyskanie nowego zycia moca Ducha
Swietego w chrzcie.

4 Por. Dz 9,1-9; 1 Tm 1,12-16. Petni postuge zlecona mu przez mitosierdzie (2 Kor 4,1) i dzigki
niemu godzien jest, aby mu wierzono (1 Kor 7,25).

4 Por. 2 Kor 11,10.

4 Por. H. Schlier, Der Romerbrief, s. 358-362; L.T. Johnson, Reading Romans, s. 191; R. Jewett,
Romans, s. 732-734; G. Rafinski, Rozum jako zrodto wartosci moralnej czynu ludzkiego w Liscie do
Rzymian, w: Mitos¢ jest z Boga, red. E. Pachciarek, Warszawa: Wydawnictwo ATK 1997, s. 335-357;
A. Gieniusz, Boze milosierdzie jako zrodto chrzescijanskiego nonkonformizmu (Rz 12,1-2), ,,Verbum
Vitae” 3 (2003), s. 139-161.
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KERYGMATYCZNY FUNDAMENT PARAKLEZY

Na rozumng stuzbe Bogu jako meritum kerygmatycznego przestania propositio,
na ktorym Apostot buduje parakleze sekcji 12,3-15,13, wyraznie wskazuje juz przez
samg jego kompozycje retoryczng, gdzie werset 12,2 merytorycznie podporzadkowuje
12,1. Postuluje w niej, ze wedtug niego jest to jedyna godna, to znaczy na miar¢ ma-
drosci i sprawiedliwosci Bozej, odpowiedz chrzescijan na okazane im mitosierdzie
w osobie i dziele zbawczym Jezusa®. Jednocze$nie nakre$la w ten sposob droge
wiodaca do niej. Widzi jg nastgpujaco. Po pierwsze, na niedostosowywaniu sie do
tego swiata, lecz sktadaniu wszystkiego co doczesne (swiatowe) ,,na ofiarg¢ zywa,
swigta i mitg Bogu” (12,1). Po drugie, na przemianie integralnej osoby ludzkiej po-
przez odnawianie umystu, gdyz jedynie odnowiony umyst bgdzie w stanie rozpoznaé
zbawczy status cztowieka (siebie) oraz wole Boga, to co jest wedtug niej dobre, mite
i doskonate (12,2), do realizowania czego bedzie zachecal Pawel w paraklezie.

Przemiana siebie to radykalne i fundamentalne przeistaczanie siebie samego,
swego jestestwa (ja) 1 jego ziemskiej egzystencji (soma). I nie chodzi tu o jedno-
krotny akt, lecz o ustawiczny proces dokonujacej si¢ wrecz transsubstancjacji ja
i transformacji egzystencjalnej soma, poniewaz rowniez Swiat zawsze zmienia si¢
1 zgda nieustannego dostosowywania si¢ do niego w kazdym jego przejawie i wy-
miarze. Pawel mowiac o tym, niewatpliwie odnosi si¢ do jednej z najwazniejszych
dla niego idei, a mianowicie nowego narodzenia, nowego stworzenia®, jakie doko-
nuje si¢ w przyjmowanym chrzcie w Imi¢ Jezusa Chrystusa i zyciu Jego Ewangelia.
W ten sposob chrzescijanin staje si¢ obrazem Chrystusa® w wewngtrznym jeste-
stwie (ja), co w konsekwencji musi znajdowa¢ swe odzwierciedlenie w codzienngj
egzystencji (soma); bowiem chrzescijanie zostali uswigeceni w Chrystusie Jezusie
1 zarazem w Nim zostali tez powolani do swietosci (1Kor 1,1-9).

Takiej fundamentalnej i radykalnej przemiany siebie mozna dokona¢ jedynie
przez odnowienie umystu (nous). Tylko bowiem odnowiony umyst bedzie w sta-
nie rozpozna¢ aktualng wole Boga, ktéra mowi co na obecnym etapie dziejow
zbawienia jest dobre i doskonate, a tym samym mite Bogu oraz pozwala poznaé
cztowiekowi zyjacemu w tym eonie swéj prawdziwy status zbawczy. W obec-
nym eschatonie zbawczym Bog objawia swa wole w Ewangelii, ktora jest mocg
zbawczq dla kazdego wierzqgcego (Rz 1,16), czyli w osobie i dziele Jezusa Chry-
stusa Syna Bozego i darze Ducha Swietego, ktorzy w Kosciele Bozym dokonuja
swa moca odnowy i przemiany grzesznikéw (Rz 8,1-39), obdarowuja go nous
Xristou — mysleniem, umystem Chrystusa®. Dobro¢, mitos¢ i doskonalosé musza

4 Por. 1 Kor 1-4.

0 Por. Tt 3,5; 2 Kor 4,16; 5,17; Ga 6,15; Rz 6,4; 8,2.
3 Por. Kol 3,16.

2 Por. 1 Kor 1,1-9.
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stanowi¢ fundamentalne i niezbywalne wektory znaczace droge w nasladowaniu
Boga dla chrze$cijanskiej wiary i egzystencji, poniewaz byty takimi od poczatku
stworzenia i nadal takim pozostajg w zbawczym dziataniu Chrystusa Zmartwych-
wstatego i Ducha Swietego w Kosciele, a przez niego w swiecie, niosac w sobie
odnowicielskg moc nowego stworzenia®. To za$ oznacza konieczno$¢ trwatego
i ustawicznego odcinania si¢ od wpltywow tego swiata oraz sktadanie wszystkiego,
co jest z nim zwigzane, wraz z calym sobg (nous/soma), w ofierze na wzor zywej,
Swietej i mitej Bogu ofiary paschalnej Jezusa, na miarg¢ otrzymanego w niej daru
milosierdzia.

Kontekst, w jakim pojawia si¢ termin nous wskazuje, ze Apostot odnosi si¢
tu do, bardzo waznej dla niego w catym nauczaniu®, idei sumienia®. Stownictwo
zastosowane w propositio definiuje zadanie umysfu polegajace na rozpoznaniu
aktualnego statusu zbawczego osoby ludzkiej (siebie) oraz woli Bozej tego, co jest
W jej ocenie ,,dobre i mite i doskonate™ 12,2), czyli chodzi o rozpoznanie aktualne;j
rzeczywisto$ci zbawczej i rozstrzygniecie, co jest w niej zgodne z wola Boza, a co
nie, co jest dobre a co zle, a to przeciez podstawowe funkcje sumienia, o czym
Pawetl wielokrotnie méwi w swoich Listach. Zatem odnowa nous ma wedtug niego
odnowicielski wplyw na jego istote i funkcje. Stad tez fundamentalne i radykalne
odnawianie umystu (mysli, myslenia), zaktada taki sam fundamentalny i radykalny
proces edukowania i ksztaltowania samego sumienia, aby dziatato wedtug nous
Xristou. To za§ w tym celu, aby dokonujac osgdu wszystkich aktéw ludzkich,
dokonywato ich w $wietle aktualnej woli Boga, Jego madrosci i sprawiedliwos$ci
objawionej w Jezusie i darze Ducha Swietego, Ewangelii Bozej niosacej zbawienie
wieczne dla catej grzesznej ludzkosci, Zydéw i Grekéw (Rz 1,16n).

W Rz 9,1 Pawet odwotuje si¢ do sumienia jako autonomicznego wspotswiadka,
ktory zna jego mysli, czyli zna stan jego swiadomosci (ja/nous). Wspolswiadek
sumienie osadza jego swiadomosé (ja/nous) w $wietle prawdy Chrystusa, poniewaz
to na nig wskazuje Apostot, odwotujac si¢ do osoby Chrystusa (en Xristo). To On
z woli Boga ogtosit ja jako pierwszy, a obecnie, z woli tego samego Boga, glosi ja
Jego stluga w imieniu Chrystusa jako zbawcza moc Bozq dla kazdego wierzgcego
(1,16). W sumieniu widzi on wewngtrzny autonomiczny trybunat zdolny rozpo-
zna¢ w nim samym dobro i zto zgodnie z przyjeta i wyznawang prawdg Chrystusa
(Ewangeliq Bozqg). Posiada ono autorytet oraz wtadzg, aby na jej podstawie sku-
tecznie zbawczo oskarzac i osadzac jego mysli, stowa i dziatania, rozstrzygajac
definitywnie, czy sa one zgodne z jej wymogami czy tez nie; czy sa dobre badz

53 Por. Rz 12,9.21; Ga 6,10; 1 Tes 5,15; Flm 6; Flp 4,12.15; Ef 6,8; 5,10; Kol 1,28; 3,14.

3 Por. 1 Kor 8,7.10.12; 10,25.27.28.29; 4,4; 2 Kor 1,12; 4,2; 5,11; Rz 2,15, 9,1; 1 Tm 1,5.19;
3,9;4,2 (2 Tm 1,3); Tt 1,15.

55 Termin sumienie pojawia sie¢ w centralnej czedci sekcji zachet (13,1-7), w nadzwyczaj
istotnej dla chrzesécijan rzymskich kwestii. Nadto tematyka w jednostce 14,1-23, cho¢ nie pojawia
si¢ tu stowo syneidésis, to wyraznie nawigzuje do 1 Kor 8,1-13 i 10,14-33, gdzie Pawel stosuje je
az siedem razy.
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zte w ocenie madros$ci i sprawiedliwosci Bozej objawionej w Jezusie. Sumienie
niezalezne od ja/nous (Swiadomosci) Apostota, wspotswiadczy wraz z aktualnie
posiadang przez Apostota Swiadomosciq (ja/nous) o absolutnej prawdziwosci tego
co glosi i pisze do chrzescijan w Rzymie. Wydaje $wiadectwo catkowicie zgodne
z wolg Bozg objawiong w prawdzie Chrystusa 1 jest w nim nieomylne, poniewaz
wydaje je w Duchu Swietym (en pneumati hagic). Zatem Duch Swiety jest wedtug
niego autonomicznym podmiotem, ktéry jednak moze z zewnatrz oddziatywaé na
syneidésis. W zadnym razie go nie zastepuje, ale ma moc kreowania i podtrzymy-
wania w nim jego prawosci, czyli harmonijnej zgodno$ci norm, jakimi si¢ postuguje
z wolg Bozg objawiong w Jezusie.

W przypadku Pawta jego sumienie jest prawe odkad poznal Ewangeli¢ Bozg
i wyznat wiare w Jezusa oraz catkowicie poddat si¢ dziataniu mocy Ducha Bozego,
ktory napetnia go coraz to glebszym jej poznaniem. Argumenty za takim wiasnie
stanem jego swiadomosci, (ja/nous) 1 wtasnym syneideésis podaje w Rz 8. Nadto,
w 1Kor 2,10 Apostot jednoznacznie stwierdza, ze: ,,Duch bada wszystko, takze
glebie Boga”, co nie pozostawia najmniejszych watpliwosci, ze jest On w mocy
przenikaé¢ rowniez swiadomosé, umyst (ja/nous) 1 sumienie. Apostot uznaje wlasne
oraz innych chrzes$cijan sumienia za juz odnowione przez poznang Ewangelie Bozg
(1,16), czego konsekwencjg bylo wyznanie przez nich wiary i przyjecie chrztu.
Jednak osiagnigty stan nie jest docelowym punktem dojscia, lecz otwarciem drogi
do wiecznej chwaty. Sumienie, by dysponowac skutecznoscig zbawcza musi zatem
stale podlega¢ odnowicielskiej mocy Ducha Swietego coraz to glebiej poznawane;j
prawdzie Chrystusa. Zatem wiara i chrzest otwierajg proces trwalej jego odnowy
w celu osiagniecia petnej zgodnosci jego kryteriow osadu czynow ludzkich z wola
Boza. Widzi sumienie chrzescijanskie jako wewnetrzny autonomiczny trybunat,
ktory dzieki Duchowi Swietemu dzieli z Bogiem wiedze (prawde Chrystusa/Ewan-
gelie Bozg) w kwestii zbawczej wartosci wszystkich aktow ludzkich. Posiadanie
owej wiedzy w pelnej prawdzie jest mozliwe jedynie dzigki Duchowi Swietemu,
gdyz tylko On bada glebie Boga (1Kor 2,10); jest wiec absolutnym gwarantem
jej Boskiego pochodzenia i zgodno$ci norm sumienia z prawdg Chrystusa — nous
Xristou. Przenikajac sumienie, udziela mu wiedzy, woli Boga zawartej w Jego
Ewangelii, czyli skutecznych zbawczo kryteridw osadu wszystkich aktéw ludzkich.
To whasnie dzigki niej oraz mocy Ducha Swigtego jest ono w stanie stale rozpozna-
wac¢ dobro i zto w cztowieku oraz oskarzac¢ i osadza¢ wszystkie jego mysli, stowa
i dziatania zgodnie ze sprawiedliwo$cig i madroscia Boza objawionej w Jezusie.
W przekonaniu zatem Apostota Duch Swiety musi mie¢ trwaty wplyw na sumienie
chrzescijanskie i stale je odnawiac swa mocg w prawdzie Chrystusa>. W propisitio
Pawel rowniez wymaga, aby odnowa umystu byta trwaltym procesem przemienia-
nia, przeistaczania ja/nous 1 egzystencjalnej transformacji soma, poniewaz swiat

56 Por. Z. Zywica, Sumienie w Duch Swietym w $wietle Rz 9,1, s. 197-209; Z. Zywica, Prawos¢
Apostotaw Rz 9,1-5, s. 5-24.
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zawsze bedzie przemieniat si¢ i zadat nieustannego dostosowywania si¢ catym
sobg do niego w kazdym jego przejawie i wymiarze®’.

Majac na uwadze powyzsze analizy i wnioski, mozna zasadnie przyjac, ze
wedlug Pawta nieustannie odnawiany nous aktualng wolg Bozq, objawiona w catej
petni i prawdzie w osobie 1 zbawczym dziele Jezusa, teraz zas gltoszong przez nie-
go w Ewangelii, to jedynie godny doswiadczonego mitosierdzia i dlatego jedyny
skuteczny zbawczo sposob na przemianeg catej osoby (ja/nous/soma), a wiec 1 na
ewangeliczng odnowe sumienia jako wewnetrznego autonomicznego trybunatu
(wspotswiadka) definitywnie rozstrzygajacego o dobru lub zlu wszelkich aktow
ludzkich. Zatem trwale odnawiany umyst Ewangelig Bozg to rdwniez stale odna-
wiane nia sumienie (wspotswiadek). Dlatego tez, jako nieprzerwanie odnawiane
Ewangelig i mocg Ducha Swigtego, jest ono absolutnie wiarygodnym gwarantem
nie tylko zgodnego z wolg Bozg intelektualnego i duchowego rozeznania i zrozu-
mienia, na czym polega rozumna stuzba Bogu, ale i na zachowanie tego poznania
od jej znieksztalcenia (skazenia) przez wptywy swiata®®, a mianowicie, ze polega
ona na ustawicznym i absolutnie wiernym Ewangelii sktadaniu Bogu calego sie-
bie jako osoby ludzkiej (ja/nous/soma) w doskonaltej, Swietej i mitej Mu ofierze,
to znaczy ofierze na miar¢ do§wiadczonego mitosierdzia w paschalnej ofierze
Jego Syna Jezusa; co zwigzle definiuje w 12,3: stosownie do wiary otrzymanej od
Boga. Dla Apostota zatem bezustannie odnawiany Ewangelig umyst to absolutny
warunek trwalego odnawiania sumienia. Odnawiane za$ w ten sposob sumienie
to gwarant wiernosci jego norm osadu z wolg Bozg (Ewangeliqg), czyli absolutnej
jego prawosci, co jest niezbywalnym warunkiem osiggniecia zbawienia wiecznego
przez kazdego wierzqcego, Zyda i Greka (Rz 1,16n).

ODNOWA UMYSELU A SYNEIDESIS W SWIETLE RZ 12,1-2

Streszczenie

W przedtozonym studium autor wykazuje, ze Pawet w propositio (12,1-2) sekcji zachet
(12,3-15,13), cho¢ nie stosuje w nim bezposrednio stowa syneidésis, to jednak zastoso-
wanym w nim stownictwem do niego si¢ odnosi przywolujac jego podstawowe funkcje
i dowodzi w ten sposob, jak fundamentalne znaczenie ma odnowa umysiu we wlasciwym,
tzn. zbawczo skutecznym, edukowaniu sumienia chrzescijanskiego. Czyni to w parakle-
tycznym kontek$cie, aby uswiadomic¢ Adresatom, jak rozstrzygajacy glos maja odnowione
umyst 1 sumienie w byciu 1 nieprzerwanym stawaniu si¢ chrze$cijaninem w codziennym
i konkretnym przezywaniu oraz praktykowaniu wiary w Jezusa. Z propositio czyni on
fundament, na ktorym buduje parakletyczne przestanie Listu. Jednoznacznie w nim stwier-
dza, ze trwale odnawiany Ewangelig Bozg umysi to absolutny warunek nieprzerwanego

7 Czym niewatpliwie nawigzuje do idei sumienia.
58 Czyli harmonijnej zgodnosci norm, jakimi si¢ postuguje, z wola Boza objawiong w Jezusie.
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ewangelicznego odnawiania sumienia. Odnawiane za§ w ten sposob sumienie to, jedyny
godny okazanego grzesznej ludzko$ci daru mitosierdzia, gwarant stalej wiernosci jego
norm osadu ze sprawiedliwoscig Bozg objawiong w Chrystusie Synu Bozym, czyli jego
bezwzglednej prawosci, co jest niezbywalnym warunkiem osiggni¢cia zbawienia wiecznego.

Stowa kluczowe: zacheta, mitosierdzie, ofiara, stuzba, przemiana, odnowa, umyst,
wola Boza, Ewangelia.

A RENEWAL OF THE MIND AND SYNEIDESIS IN THE LIGHT OF ROM 12, 1-2

Summary

In the submitted study, the author shows that Paul in the propositio (12,1-2) the section
of encouragement (12,3-15,13), although he does not use the word syneidésis directly,
but the words used in it refer to him in conjunction with his basic functions and prove in
this way how fundamental it is to renew the mind in the right, i.e. salvifically effective,
education of Christian conscience. He does so in the encouragement context to make the
recipients aware of how important it is to have a renewed mind and conscience in being
and continuing to become a Christian in everyday and concrete living as well as practicing
faith in Jesus. With propositio, he makes the foundation on which he builds the paraclesical
message of the Letter. It clearly states that permanently renewed by the Gospel of God mind,
is an absolute condition for an uninterrupted evangelical renewal of conscience. Thus, re-
newed in this way conscience is the only deity of mercy granted to sinful humanity, which
guarantees constant faithfulness to its norms of judgment with God's justice revealed in
Christ, the Son of God, or his absolute righteousness, which is an indispensable condition
for achieving eternal salvation.

Keywords: encouragement, mercy, sacrifice, service, transformation, revival, mind,
God’s will, Gospel.

DIE ERNEUERUNG IM DENKEN UND SYNEIDESIS IM LICHT VON ROM 12,1-2

Zusammenfassung

In der vorliegenden Studie beweist der Autor, dass Paulus in Propositio (Rém 12,1-2)
und in folgenden Ermahnungen (12,3-15,13) sich durch das verwendete Vokabular auf das
Gewissen in seinen wichtigsten Funktionen bezieht, wenngleich er hier das Wort syneidesis
nicht verwendet. Paulus zeigt dadurch, welch eine fundamentale Bedeutung die Erneuerung
im Denken in ihrer eigenen, d.h. heilseffizienten Bildung des christlichen Gewissens hat.
Er tut das im parakletischen Kontext, um den Adressaten ins Bewusstsein zu rufen, welch
entscheidende Bedeutung die Erneuerung im Denken sowie das Gewissen im Christsein und
im unabléssigen Christwerden im tdglichen und konkreten Erleben des Glaubens an Jesus
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besitzt. Aus Propositio macht er ein Fundament, auf dem er die parakletische Botschaft des
Briefes weiterentwickelt. Er stellt darin unmissverstindlich fest, dass ein dauerhaft durch
das Evangelium erneuertes Denken eine absolute Grundbedingung der ununterbrochenen
Erneuerung des Gewissens ist. Das auf diese Weise erneuerte Gewissen ist — angesichts
der siindigen Menschheit erwiesenen Barmherzigkeit — der einzig wiirdige Garant einer
dauerhaften Treue im Einklang mit der in Christus dem Sohn Gottes offenbarten gottlichen
Gerechtigkeit. Es geht also um die bedingungslose Geradlinigkeit, die eine unverduf3erliche
Bedingung des ewigen Heils ist.

Schlisselworte: Ermutigung, Barmherzigkeit, Opfer, Dienst, Umkehr, Erneuerung,
Geist, Wille Gottes, Evangelium.

BIBLIOGRAFIA

Aletti J.-N., List do Rzymian, w: Miedzynarodowy Komentarz do Pisma Swietego. Ko-
mentarz katolicki i ekumeniczny na XXI wiek, red. W.R. Farmer, thum. M. Zurowska,
Warszawa: Wydawnictwo Verbinum 2000, s. 1411-1455.

Gieniusz A., Boze milosierdzie jako zrodlo chrzescijanskiego nonkonformizmu (Rz 12,1-2),
,,Verbum Vitae” 3 (2003), s. 139-16.

Gieniusz A., Rz 12,1-8: podstawy chrzescijanskiego nonkonformizmu, ZHTZ 6 (2000),
nr 6, s. 20-33.

Gieniusz A., Boze milosierdzie jako zrodlo chrzescijanskiego nonkonformizmu (Rz 12,1-2),
,,Verbum Vitae” 3 (2003), s. 139-161.

Jewett R., Romans. A Commentary on the Book of Romans, Minneapolis: Fortress Press
2017.

Johnson L.T., Reading Romans. A Literary and Theological Commentary, Macon:
Smyth&Helwys Publishing 2001.

Kreitzer L.J., Soma, w: Slownik Teologii sw. Pawfa, red. G.F. Hawthrone, R.P. Martin,
D.G. Reid, Warszawa: Wydawnictwo ,,Vocatio” 2010, s. 120-125.

Langkammer H., List do Rzymian. Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Lublin:
Wydawnictwo KUL 1999.

Morris L., Mifosierdzie, w: Stownik Teologii sw. Pawla, red. G.F. Hawthrone, R.P. Martin,
D.G. Reid, Warszawa: Wydawnictwo ,,Vocatio” 2010, s. 475-477.

Morris L., Ofiara, w: Stownik Teologii sw. Pawla, red. G.F. Hawthrone, R.P. Martin,
D.G. Reid, Warszawa: Wydawnictwo ,,Vocatio” 2010, s. 555-557.

Perroni M., Kerygmat i kult (lektura Rz 12,1-2), w: Czyta¢ Biblig dzis, red. E. Borghi, thum.
J. Chapska, Zabki: Wydawnictwo Apostolicum 2004, s. 56-68.

Rafinski G., List do Rzymian, w: Dzieje Apostolskie i Listy sw. Pawla. Wprowadzenie
w mysl i wezwanie ksigg biblijnych, t. 10, red. J. Frankowski, S. Me¢dala, Warszawa:
Wydawnictwo ATK 1997, s. 290-380.

Rafinski G., Rozum jako Zrodto wartosci moralnej czynu ludzkiego w Liscie do Rzymian, w:
Mitosc jest z Boga, red. E. Pachciarek, Warszawa: Wydawnictwo ATK 1997, s. 335-357.

Schlier H., Der Romerbrief, Herders Theologischer Kommentar zum Neuen Testament
(Sonderausgabe), Freiburg im Breisgau, Freiburg—Basel-Wien: Herder Verlag 2002.



ODNOWA UMYSEU A SYNEIDESIS W SWIETLE RZ 12,1-2 195

Zywica Z., Pawel Apostot o sumieniu chrzescijaniskim w Pierwszym Liscie do Koryntian,
,Forum Teologiczne” 15 (2014), s. 23-38.

Zywica Z., Pawlowe rozumienie «syneidésis» w Rz 2,9-16, ,Biblica et Patristica Thoru-
niensia” 9 (2016), z. 2, s. 169-185.

Zywica Z., Sumienie w Duch Swietym w $wietle Rz 9,1, , Biblica et Patristica Thoruniensia”
2 (2017), s. 197-209.

Zywica Z., Bolesne relacje sw. Pawla z Kosciolem korynckimi i proby ich przezwyciezenia
w swietle 2Kor 1,15-20, ,,Teologia i Czlowiek™ 3 (2013), s. 37-48.

Zywica Z., Prawosc¢ Apostota w Rz 9,1-5, ,,Collectanea Theologica” 3 (2017), s. 5-24.






STUDIA NAUK TEOLOGICZNYCH
TOM 13 (2018)

DOI 10.24425/119670

MILOS LICHNER SJ
Trnavska Univerzita v Trnave/Slovenska Republika

SAINT AUGUSTINE’S 80TH HOMILY ON THE GOSPEL OF JOHN.
TEXT ANALYSIS AS A CONTRIBUTION TO THE DEBATE ON
UNDERSTANDING BAPTISM

INTRODUCTION

The influence of the Hipponite theologian Aurelius Augustinus on the thinking
of Martin Luther is evident. For example, on 18th May 1517 Luther wrote: “Our
theology and Augustine‘s make great progress and — God be blessed — they both
rule at our university, while Aristotle is receding”'. The reason is clear. The influ-
ence of Augustine’s works in the Middle Ages is undoubted. Luther met Augustine,
thanks to the theologians of his order? and then especially via his personal studies.
He tried to compare readings of Augustine with the medieval tradition presented by
Duns Scotus, or more precisely by Gabriel Biel. According to Leif Grane, Luther
searched in Augustine the inspiration in interpreting Apostle Paul®.

In 1537 Martin Luther cites in the Schmalkand articles the passage from the
third paragraph of Augustine’s Commentary on the Gospel of John and writes:

Baptism is nothing else than God’s word in the water according to Lord’s appoint-
ment and precept or, as Paul says, “washing in cleansing water with a form of words”
(Ef 5:26) or as Augustine writes: “The word approaches the element and becomes
sacrament”. Thus we do not teach as Thomas and Dominicans, who forget the Word
and say that God inserted to the water a spiritual force, which washes sins by water,
because God’s will is present in it; thus that this washing comes only from God’s will
and by no means from the word or water*.

! M. Luther, Edition de Weimar (=WA) Briefe (=Br) 1,99, Iss, n. 4.

2 Cf. HA. Oberman, Headwaters of the Reformation, Initia Lutheri, Initia Reformationis:
Luther and the Dawn of the Modern Era. Papers for the Fourth International Congress for Luther
Research, Leyde: Brill 1974, p. 40-88; H. A. Oberman, «Tuus sum, salvum me fac!» Augustin réveil
zwischen Renaissance und Reformation, in: Scientia Augustiniana. Mélanges Adobar Zumkeller,
Wiirzbourg: Augustinus—Verlag 1975, p. 349-394.

3 L. Grane, Divus Paulus et S. Augustinus, interpres eius fidelissimus. Uber Luthers Verhdltnis
zu Augustin, Festschrift fiir Ernst Fuchs, Tibingen: Mohr 1973, p. 133-146.

4 In The Small Catechism we can find a similar definition: ,,Baptism is not just plain water; but
it is the water included in God’s command and combined with God’s word”. In: J. Filo, Ekumenicky
dialog, Presov: Vydavatel'stvo Michala Vaska 1997, p. 98.
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Augustine’s influence on Luther’s understanding of the sacraments, especially
the sacrament of Baptism, cannot be denied.

This study is the first complete Slovak translation and analysis of the whole of
Augustine’s 80™ homily on the Gospel of John; hence, this study will not deal with
the problem on who understood correctly the Hipponite theologian. It must also be
mentioned that in this paper the term, “Catholic Church” is used in the context of Au-
gustine’s theology and not in the context of the controversy in the 16th and 17th century.

AUGUSTINE'S TEACHING ON THE SACRAMENTS

Augustine’s teaching on the sacraments is not systematic. This character is
caused by the fact that in his works the Hipponite theologian responded to the con-
crete and immediate impulsions and never had an occasion to provide a systematic
view on the sacraments. The majority of his works, where Augustine explained
sacraments, comes from the period of his struggles against the Donatists.

In the later part of the post-Augustinian period, the theology of sacraments
of the Hipponite Bishop was dealt by the representatives of antonymic opinions.
One of the examples is the period of Reformation and Counter-reformation, when
Augustine’s positions were mentioned both by the Catholics and the Protestants®.
Here, the debates revolved more around the understanding of the Eucharist® rather
than Baptism, because with regard to the former, Augustine’s approaches, highly
compact and matured in his struggles with Donatism, were readily available’.

However, some texts whose exact understanding is not evident until now,
remained. This regards mainly of the role of faith and word in the sacrament of
Baptism — which is the topic dealt by Augustine in the 80th homily and is found in
In loannis Euangelium Tractatus CXXIV. This short homily, mainly the last — third
— paragraph, is reputed to contain Augustine’s thoughts on sacramental theology.

Reformation, counter-Reformation and post-Tridentine theologians referred
rather too often to the said 3™ paragraph of the 80th homily. However, their inter-
pretations were influenced by their own specific theological standpoints whether
they were Catholics or Protestants. Interestingly, even though the text was cited
very often, only few scientific studies of it have been attempted?.

5 Cf. J. Calvin, Institutio christianae religionis TV,17,28, Berolini: G. Eichler 1846, p. 421.

¢ Cf. A. Sage, L eucharistie dans la pensée de saint Augustin, in: REAug. 15, 1969, p. 209-240.

7 Cf. M. Lichner, Kontextualny pohlad na sviatost krstu v sermones svitého Augustina, 1. vyd.,
Trnava: Dobra kniha 2015.

8 Cf. E. Hocedez, La conception augustinienne du sacrement, d’apres le Tr. 80 in Joannem,
Recherches de Science religieuse” 10 (1919), p. 1-29; K.H. Zur Miihlen, Zur Rezeption der Au-
gustinischen Formel «Accedit verbum ad elementum, et fit sacramentumy in der Theologie Luthers,
,.Zeitschrift fiir Theologie und Kirche” 70 (1973), p. 50-76; tiez, L. Villette, Foi et sacrement, vol. 1.:
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80™ HOMILY IN THE CONTEXT
OF IN IOANNIS EUANGELIUM TRACTATUS CXXIV

The 80" homily on the Gospel of John is a part of Augustine’s sermons’. In this
collection of homilies on the Gospel of John, we have 124 commentaries, covering
the whole gospel text. Some of them were presented during the liturgy while others
were written only to complete the commentary and were supposed to be presented
later. M.-F. Berrouard categorized them to some units chronologically, namely,
1-16; 17-19; 20-22; 23-54; 55-60; 61-92; 93-124. These sermons come from the
years 406/407 through 422/423°.

The 80" homily is a part of the unit of the last 70 homilies, dictated by the Hip-
ponian bishop at the beginning of 419 and written not later than the end 0f 423. In the
newly recovered letter 23A* we can read, that Augustine wrote these commentaries
during the night of Saturday and of Sunday"'. It is thus a dictated text, which was
supposed to be presented later in the homily by Augustine. The period between 419
and 423 is marked by the end of the struggle with Pelagianism and the beginning of
polemics on the understanding of predestination and faith in the relationship with
undeserved gift of grace. True to its context, the 80" homily highly reflects the in-
tellectual treasure of the struggle with Donatism (role of the minister and recipient
of the sacrament of Baptism) as well as with Pelagianism (baptism of the children).

The Latin text of the 80™ homily represents a short dictated text (less than
3 standard pages) containing three interconnected short paragraphs. Augustine
exegetically explains one verse after another of the Gospel of John 15, 1-5. It is evid-
ent, that this is not a dogmatic tractate, but is a commentary to the Holy Scripture.

De Nouveau Testament a saint Augustin, Paris: Bloud & Gay 1959, (coll. Travaux de I’Institut Catholic
de Pris 5), p. 217-326; H.U. Delius, Augustin als Quelle Luthers, Berlin: Evangelische Verlagsanstalt
1984; P.-T. Camelot, Sacramentum. Note de théologie sacramentaire augustinienne, ,,Revue Thomiste”
57 (1957), s. 440-443; M.-F. Berrouard, Le Tractatus 80,3 in lohannis Euangelium de saint Augustin.
La parole, le sacrement et la foi, REAug. 33 (1987), p. 235-254.

 Under the term sermones we understand the works Sermones ad populum, Enarrationes in
psalmos, In lohannis euangelium tractatus, In epistulam lohannis ad Parthos.

10 1-16: recited between December 406 and June 407 (Introduction, in: BA, 71, p. 36); 17-54:
these 35 sermones had been recited before Augustine received sermo arianorum in 418 (Introduction,
in: B4, 72, p. 34). This bigger group is divided into: 17-19 and 23-54: summer 414 (regarding the
recitation of these 35 Tractatus, cp. Introduction, in: BA, 73/A, p. 12); Berrouard later extended the
date to summer and autumn 414 (Introduction, in: BA, 74/A, p. 34); 20-22: this represents an inde-
pendent group of sermones that were apparently recited around 421-422 (Introduction, in: BA, 74/B,
p. 18 and comment 47); 55-60: dictated, probably written during the last three weeks of November
419 (Introduction, in: BA, 74/A, p. 25, 49); 61-92: dictated, started in 419 and finished between 422-
423 (Introduction, in: BA, 75, p. 8); 93-124: dictated, started in 419 and finished between 422-423
(Introduction, in: BA, 75, p. 8).

' ep. 23A*,3, CSEL 88, p. 123: ,[...] Tam sex dictaui; noctes enim sabbati et dominici ipsis
proprie deputaui”.
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As far as the last and third paragraph of the dictated text is concerned, it is necessary
to analyze it in the context of the whole of the 80" homily and sometimes it even
necessitates to take into account the whole of Augustine’s work.

ABROAD VIEW ON THE 80™ HOMILY IN EU. TR.

In the first paragraph of the homily, Augustine interprets John 15:1 — “I am
the true vine, and my Father is the vinedresser” — with reference to 1 Tim 2:5 in
which Apostle Paul talks about Christ as the “mediator between God and humanity,
himself a human being, Christ Jesus”. According to Augustine’s interpretation,
Paul is talking of Christ as the head of the Church, of which we are the members.
It is thanks to His human nature that the Son of God is the Head of the Church.
Subsequent commentaries of Augustine emphasize, that the adjective “uera” —
“true”, added to the term “vine”, needs to be understood in connection with the
false vinedressers. These thoughts favour an explanation of both the divinity and
humanity of Jesus Christ.

In the second paragraph of his homily, the Hipponite Bishop elaborates ideas
from the first paragraph and adds Trinitarian ideas emphasizing that various state-
ments about Christ are needed to be applied either on his human nature (John
14:28) or on his divine nature (John 10:30). The third verse of the 15" chapter of
John's Gospel, “You are clean already, by means of the word that I have spoken
to you,” is brought to unfold the argument, explaining that Christ is a purifier of
the branches as His Father and thus they are equal within the Trinity. In the Holy
Trinity, represented by the vinedresser, Jesus is equal with the Father and the Holy
Spirit, the God who gives growth (1 Cor 3:7).

Augustine subsequently reminds that to be clean is not a concluded state and
that disciples can be still cleansed to bear more fruit. Against the background of
this statement, we can observe the whole of Augustine’s polemics against the
Pelagian movement which held on to the possibility of constant holiness already
during our terrestrial life. This, however, was always strictly denied by our author,
citing always 1 John 1:8-9'2,

Then comes the third paragraph, in which Augustine cites John 15:3 again and
provides deeper thoughts in the area of sacramental theology; and because of this
reason we need to study this paragraph more closely.

Augustine cites John 15:3 ten times in his entire work: in Contra litteras
Petiliani 2, 50 (4x), Contra Cresconium 2, 15 (1x), and then in /n loannis euan-
gelium tractatus 80, 2 and 3 (5x). However, only in the 80™ homily on the Gospel
of John can we find the whole exegesis of the said biblical verse.

12 Jo eu tr. 80,2.



SAINT AUGUSTINE’S 80TH HOMILY ON THE GOSPEL OF JOHN 201

The third paragraph can be divided into three integral and interconnected parts.
First, Augustine explains the role of word in the framework of Baptism; then he
adds Biblical arguments on behalf of his statement; and ends with pointing out the
liturgical practice of baptizing of children to support his assertion.

THE ROLE OF WORD IN THE SACRAMENT OF BAPTISM

After citing John 15:3 [“You are clean already, by means of the word that [ have
spoken to you”!*], Augustine puts it into contraposition with another verse of John's
gospel: “Jesus told him whoever has bathed is entirely clean. He doesn’t need to
wash himself further, except for his feet.” (13:10) In fact Augustine had already
understood this verse in relationship with Baptism as can be deciphered from his
56" homily on the Gospel of John'*. Subsequently Augustine asks, why does Christ
ascribe the pureness of the disciples to the word and not to baptism that they have
undertaken? Are these perhaps contradictory biblical verses?

However, Augustine was sure that the Holy Scripture cannot be contradictory;
and thus, according to him, the verses 15:3 and 13:10 are complementary in the
sense that in the case of Baptism also, it is the word that cleanses and purifies (in
aqua uerbum mundat). Under such an argument, there exists only an interpreta-
tional complementarity between John 15:3 and John 13:10. Augustine then adds
that without the word, water would be just a common material capable of cleansing
only the outside. According to him, “The word is added to the basic element and
so becomes a sacrament, which is also as visible word”. Both water and word are
thus needed to compose a sacrament. For this reason, Augustine, in his 15" homily
on the Gospel of John says, “What is thus the baptism of Christ? Cleansing water
with a form of words (Eph 5:26)!°. Remove water, and there is no baptism anymore.
Remove the word and there is no baptism anymore”.

This thought can be found in other places of the Augustinian corpus also, es-
pecially when he explains the sacrament of the Eucharist. For example in Sermon
234 Augustine says: “It is not any bread, but a bread that is blessed by Christ, that
becomes the body of Christ™'¢.

13 Augustine had several Latin codexes available that contained various translations, because
in some cases he uses the term sermo and in some cases uerbum, in equal sense.

4 Jo. Eu. tr. 56,4, CCL 36, p. 468: ,,Dominus dicit, ueritas loquitur, quod opus habeat pedes lauare
etiam ille qui lotus est. Quid, fratres mei, quid putatis? Nisi quia homo in sancto quidem baptismo
totus abluitur, non praeter pedes, sed totus omnino [...]”.

5 Jo. eu. tr. 15,4, CCL 36, p. 152: ,,Quid est baptismus Christi? Lauacrum aquae in uerbo. Tolle
aquam, non est baptismus; tolle uerbum, non est baptismus”.

16 §.234,2, PL 38, 1116: ,,Non enim omnis panis, sed accipiens benedictionem Christi, fit corpus
Christi”.
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The word is thus necessary in creating sacraments, because it is added to the
material element so that the sacrament is as “visible word” (uerbum uisibile)".
This term is important also because the Hipponian theologian used it already in
the years 397-398 in his work against Manichean bishop Faustus'8. Also in the
Sermon 272, dealing completely with the Eucharist, we can find similar vocabulary.
The first part of the argument remains that baptism draws its cleansing strength
from the word.

BIBLICAL ARGUMENTS

At this point, it has to be kept in mind that for Augustine, the word and sacrament
are correlational terms'®. Baptism, however, is established and blessed not by any
word, but by the word of Christ, as we can read in the Gospel of Matthew, “Go,
therefore, make disciples of all nations; baptize them in the name of the Father and
of'the Son and of the Holy Spirit” (28:19). These words are pronounced during the
baptismal dialogue between the minister and the recipient of Baptism?.

Though the words are only transitory, their power is perennial (sonus transi-
ens, uirtus manens) and Augustine ascribes substantial importance to “the words
of the Gospel”. In 400-401, while writing his work on baptism, De Baptismo, he
repeatedly accentuated, that the sacrament is “sanctified by the words of gospel”
(baptismum dicimus uerbis euangelicis consecratum)*'. The words are sufficient
for it to become a sacramental reality, which means that the act is now beyond the
possible defiling influence of those who receive and administer it*>. The word is
thus sufficient to make Baptism a real sacrament given that this word is the “words
of the gospel”. Any words of the gospel would not suffice either; these words must

17" To see other use of term see: P. Sambor, Quasi uisibile uerbum chez Augustin, ,,La Maison-

Dieu” 287 (2017), p. 23-48.

8 Cf. c. Faust. 19,16, CSEL 25, p. 513.

1 ¢. Faust. 19,16, CSEL 25/1,p. 513: [ ...] Quid enim sunt aliud quaeque corporalia sacramenta
nisi quaedam quasi uerba uisibilia, sacrosancta quidem uerum tamen mutabilia et temporalia? Deus
enim aeternus est, nec tamen aqua et omnis illa ctio corporalis, quae agitur cum baptizamus et fit et
transit, acterna est: ubi rursus etiam illae syllabae celeriter sonantes et transeuntes, cum dicitur deus,
nisi dicantur, non consecratur. Haec omnia fiunt et transeunt, sonant et transeunt; uirtus tamen, quae
per ista operatur, iugiter manet et donum spiritale, quod per ista insinuatur, acternum est”.

2 Cf. bapt. 3,20, CSEL 51, p. 211.

2 For example: bapt. 3,15, CSEL 51, p. 205, 3,25, CSEL 51, p. 217, 4,6, CSEL 51, p. 227.

22 For example bapt. 3,15, CSEL 51, p. 205: ,Baptismus uero Christi uerbis euangelicis con-
secratus et per adulteros et in adulteris sanctus est, quamuis illi sint inpudici et inmundi, quia ipsa
eius sanctitas pollui non potest et sacramento suo diuina uirtus adsistit siue ad salutem bene utentium
siue ad perniciem male utentium”.
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have the Trinitarian form as commanded by Jesus in Matthew 28:19. This makes
baptism sacred because Christ himself established it*.

This theological understanding is the foundation of Augustine’s assertion in
his 80" homily on the Gospel of John: “Eliminate word and what will remain of
the water? Just water. The word comes to the element and so the sacrament arises,
which itself is as visible word”*.

Such vocabulary can be found also in the case of the Eucharist where Augustine
mentions sanctification of the sacrament by word as a result of the influence of the
word over material. This can be found in probably his most famous homily on the
Eucharist, homily 227%. Similarly, as in the case of baptism, also in the case of the
Eucharist the spoken word guarantees the incorruptibility of the sacramental pres-
ence, and the Eucharist remains Christ’s body and blood, notwithstanding the right
or wrong subjective conditions of the minister and the recipient of the sacrament?.

In case of the sacrament of baptism, it is thus important to use the right gospel
words and according to Augustine, these words themselves are sufficient to validate
the Lord’s sacrament. For this reason, heretics and schismatics have a legitimate
sacrament, even though they don’t have it legitimately?’. At the same time, Au-
gustine refuses to accept that the wrong internal faith could change the effect of
the sacrament. Internal meaning of the words remains valid whether the usage is
right or wrong, just as in the case of right or wrong text interpretation. This was
expressed in Augustine’s third book De baptismo this way: “The sacraments re-
main the same; they keep everywhere their value even though they are understood
inaccurately but they are being celebrated with the aim to make harm, so as with
the text of the Gospel: if it is the same, it is valid everywhere in the same way, also
if it was administered with a wrong thoughts®*,

2 Bapt. 4,18, CSEL 51, p. 244: , Non itaque dat remissam peccatorum sermo qui ut cancer serpit
ad aures audientium, sed cum baptisma uerbis euangelicis datur, qualibet ea peruersitate intellegat
ille per quem datur uel ille cui datur, ipsum per se sanctum est propter illum cuius est”.

2 Jo. eu. tr- 80,3, CCL 36, p. 529: ,,Detrahe uerbum, et quid est aqua nisi aqua? Accedit uerbum
ad elementum, et fit sacramentum, etiam ipsum tamquamuisibile uerbum”.

3 §.227,8C 116, p. 234: ,Panis ille quem uidetis in altari sanctificatus per uerbum dei, corpus
est Christi. Calix ille, immo quod habet calix, sanctificatum per uerbum dei, sanguis est Christi”.

2 See also: M.-F. Berrouard, Introduction aux Homélies de saint Augustin sur I’Evangile de
saint Jean, Paris: Institut d’Etudes Augustiniennes 2004 (Collection des Etudes Augustiniennes.
Série Antiquité 170), p. 70-74; Ch. Couturier, «Sacramentumy et «mysteriumy dans [ ‘oeuvre de saint
Augustin, in: H. Rondet u.a., Etudes augustiniennes, Paris: Aubier 1953, p. 161-332; H.-M. Féret,
Sacramentum. Res. Dans la langue de s. Augustin, ,,Révue des Sciences philosophiques et théolo-
giques” 29 (1940), no. 2/4, p. 218-243.

2 Bapt. 5,8, CSEL 51, p. 269: ,,Nos autem baptismum eos non iuste et legitime possidere con-
cedimus, non possidere autem non possumus dicere, cum sacramentum dominicum in euangelicis
uerbis cognoscimus. Baptismum ergo legitimum habent, sed non legitime habent”.

2 Bapt. 3,20, CSEL 51, p. 211: ,,Sacramenta tamen, si eadem sunt, ubique sunt integra, etiamsi
praue intelleguntur et discordiose tractantur, sicut scriptura ipsius euangelii, si eadem ipsa est, ubique
integra est, etiamsi innumerabili falsarum opinionum uarietate adseratur”.
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According to Augustine, all the heresies and schisms until his time had a valid
baptism, but only if the gospel words were cited, which are the divine words, by
means of which God remains present always when they are being pronounced. With
this argument, Augustine exceeded the shadow of Cyprian’s theology. By the Gospel
words, God sanctifies His sacrament wherever it is administered, even when it is
done outside the Church. Because of their divine origin, these words are sufficient
to repair whatever errors caused by the wrong intention of the cleric?. This same
theological principle applies in the case of the recipient also; the recipient’s right or
wrong intention, or right or wrong faith does not lead to any change in the validity
of the sacrament. Even in the case of the heretics who contort the basic truths of
the faith, if baptism is administered by the Gospel words and the Church rules, the
validity of the baptism remains. According to Augustine, God remains ever present
in His own Gospel words, through which Christ’s baptism is sanctified, and thus
it is only Himself, who sanctifies his sacrament™.

The sacramental words thus represent God’s tool; their power doesn’t come
from themselves, but from God, who spoke them through Jesus Christ*!. Moreover,
it is evident from Augustine’s argument that the sense of Gospel words is accen-
tuated by the fact that they include not only the Trinitarian appellation, but also
Christ’s name. In his work De unico baptismo, originating in 410-411, the Hipponite
theologian borrows the same theological principle from the arguments of Pope
Stephen against Cyprian of Carthago that Christ’s name remains the same name
also in the mouth of godless people. The Gospel reveals that the name of Christ
was used in exorcisms also by people who were not part of the disciples of Jesus
(Mark 9:38; 16:17). For this reason, one cannot deny, that the uttering of the same
name is able to sanctify also the baptism of heretics and schismatics®.

The 80™ homily on the Gospel of John takes these arguments further. For this
reason, Augustine justifies the sacramental role of the baptismal word, calling it “the
word of faith“. And even though the baptism is sacred by means of Christ’s word,

% Bapt. 6,47, CSEL 51, p. 323: ,,Quia plerumque precis uitium superat precantis adfectus et quia
certa illa uerba euangelica, sine quibus non potest baptismus consecrari, antum ualent, ut per illa sic
euacuentur quaecumque in prece uitiosa contra regulam fidei dicuntur, quemadmodum daemonium
Christi nomine excluditur”.

30 Cresc. 4,24, CSEL 52, p. 524: ,,Illanamque per se ipsa uera et sancta sunt propter Deum uerum
et sanctum cuius sunt”; cf. A. Mandouze, Sacramentum et sacramenta chez Augustin [Dialectique
entre une théorie et une pratique], ,,Bulletin de 1°Association Guillaume Bud¢: Lettres d“humanité”
n°48, décembre 1989, p. 367-375.

31 Bapt. 4,18, CSEL 51, p. 244: , Non itaque dat remissam peccatorum sermo qui ut cancer serpit
ad aures audientium, sed cum baptisma uerbis euangelicis datur, qualibet ea peruersitate intellegat ille
per quem datur uel ille cui datur, ipsum per se sanctum est propter illum cuius est. Et si quisque per
hominem peruersum id accipiens non accipiat tamen ministri peruersitatem, sed solam mysterii sanc-
titatem, in bona fide et spe et caritate unitati conpaginatus ecclesiae remissionem accipit peccatorum
non per uerba sicut cancer serpentia, sed per euangelica sacramenta de caelesti fonte manantia”.

32 Un. Bapt. 12-13, CSEL 53, p. 13-14.
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it still sanctifies only the one who accepts it in faith, and thus opens himself for its
sacramental effect. The sense of this part of the homily lies in the interconnection
between the sacramental word of the baptism and faith.

BIBLICAL ARGUMENT

The Hipponite theologian elaborates and confirms his argument by appealing
to various biblical citations. First, he repeatedly cites John 13:10 reinforcing his
assertion that during the administration of Baptism, the water receives its power
for internal purification of the recipient from the words of the gospel. To prevent
all possible allusions to magic, he emphasizes that it is “because of the word; but
not because it is spoken out but because it is believed (creditur). Also in the word
itself, one thing is the transmitted voice, and the other thing is the remaining power
(uirtus)™.

It is worth to remind that in majority of cases, for Augustine, the term wuirtus
means the sacramental effect of grace (non communis erat omnibus gratia, quae
sacramentorum uirtus est)**. However, in the anti-Manichean work Contra Faustum
Augustine reminds us of the importance of the word in Baptism; but he emphasizes
that the gestures and words are temporary while the uirfus remains because it is the
demonstration of God’s authority that acts through the means®.

To support his thoughts, Augustine cites four Biblical verses: a) “The word of
faith, the faith which we preach, that if you declare with your mouth that Jesus is
Lord, and if you believe with your heart that God raised him from the dead, then
you will be saved. It is by believing with the heart that you are justified, and by
making the declaration with your lips that you are saved”. (Romans 10:8-10);
b) “Since he purified their hearts by faith [...]” (Acts 15:9); ¢) “It is the baptism
corresponding to this water which saves you now —not the washing off of physical
dirt but the pledge of a good conscience given to God” (1 Peter 3:21); and d) “as

33 Jo. eu. tr. 80,3, CCL 36, p. 529: ,,Vnde ista tanta uirtus aquae, ut corpustangat et cor abluat,
nisi faciente uerbo, non quia dicitur, sed quia creditur? nam et in ipso uerbo, aliud est sonus transiens,
aliud uirtus manens”.

3% En. ps. 77,2, CCL 39, p. 1067. In case of the Eucharist, Augustine emphasizes the same: /o.
eu. tr: 26,11, CCL 36, p. 265: ,,Aliud est sacramentum, aliud est uirtus sacramenti”. Also: bapt. 3,15,
CSEL 51, p. 205: ,,[...] Et sacramento suo diuina uirtus adsistit siue ad salutem bene utentium siue
ad perniciem male utentium”.

3 C. Faust. 19,16, CSEL 25,1, p. 513: ,,Deus enim aeternus est, nec tamen aqua et omnis illa
actio corporalis, quae agitur cum baptizamus et fit et transit, aeterna est: ubi rursus etiam illae syllabae
celeriter sonantes et transeuntes, cum dicitur Deus, nisi dicantur, non consecratur. Haec omnia fiunt et
transeunt, sonant et transeunt; uirtus tamen, quae per ista operatur, iugiter manet et donum spiritale,
quod per ista insinuatur, acternum est”.
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Christ loved the Church and sacrificed himself for her to make her holy by cleans-
ing it, washing it with water and the word” (Ephesians 5:25-26). Through the first
three citations Augustine establishes that Baptism cleanses only those who accept
Christ’s word and power in faith. By citing from Ephesians, Augustine affirms that
Christ, together with his Father, is the real vinedresser and purifier of His Church
and that His word has the power to purify and thereby giving purifying power also
to the water. Augustine cites the above verses one after the other without being
particularly explained.

It is thus obvious how Jesus could have told his disciples that they are clean for
the word he had spoken to them even though washing of the feet meant baptism
for them. It is Christ’s word that causes the sacredness and the sacramental effect
of baptism. However, in the text of the 80 homily on the Gospel of John, the term
creditur, a term highly important for Augustine, is used. It is Augustine’s belief
that since the sanctity of the sacrament is of divine origin the internal state of the
recipient is not decisive; but, as Augustine adds in the third book of his work De
baptismo this uirtus can be accepted either for the salvation or for condemnation.
For the purpose of this paper, it is sufficient to understand Augustine’s classical
vocabulary in which he distinguishes between the valid reception of the baptism
(habere baptismum) and its effective spiritual fruit, which he calls habere utiliter/
salubriter/ad salutem. To have a valid baptism doesn’t mean that the recipient of
the sacrament obtains automatically also the spiritual fruit of the sacrament. This
distinction represents the foundation of the Augustine’s baptismal theology in his
struggle with the Donatists.

The distinction between sacrament and its effects is cardinal in Augustine’s
theology. This is the reason why in his third book De baptismo he reminds, “It is
not important — if one talks about the integrity or the sanctity of the sacraments — to
know, what is being believed or by which faith is the one who accepts the sacrament
is nourished. This surely is highly important for salvation, but not in the question
of the sacrament™’.

In spite of the validity of Baptism and thus of the rightness of using the gospel
words, there still remains a question of its spiritual fruit, which is the central point
of Augustine’s theology.

Only a return to the unity of Catholic church causes bearing of this spiritual
fruit and its beneficial use. Owning of the correct form, and thus administration
of the sacrament through correctly outspoken gospel words, is not sufficient if it
is not administered in the unity of the vinculum of the love of the Catholic church

3 Bapt. 3,15, CSEL 51, p. 205: ,[...] Et sacramento suo diuina uirtus adsistit siue ad salutem
bene utentium siue ad perniciem male utentium”.

37 Bapt. 3,19, CSEL 51, p. 208: ,,Nec interest, cum de sacramenti integritate et sanctitate tractatur,
quid credat et quali fide imbutus sit ille qui accipit sacramentum. Interest quidem plurimum ad salutis
uiam, sed ad sacramenti quaestionem nihil interest”.
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(uinculum caritatis)®. At the end of his work De baptismo, the Hipponite theologian
asks himself about the validity of baptism administered at the theatre by an actor,
which means enacted baptisms during play and amusement. In this case, Augustine
doubts to accept the validity of the baptism. In his repudiation of this, he leans on
the fact, that the “Community of saints* is completely missing here, whose presence
could guarantee its graveness®. Augustine suggests the importance of the Church
of believers, whose presence is more important than the absence or incorrectness
of the faith or intention.

BAPTISM OF CHILDREN AND FAITH OF THE CHURCH

At the end of his arguments, Augustine appeals to the liturgical practice of
baptism of small children, by which he wants to testify to the correctness of his
arguments. He was absolutely certain that the baptism of small children manifested
the ability of Christ’s word to purify the best way. A small child cannot express
its personal faith in Christ’s word; yet, as is mentioned in Romans 10:10, since
the Church practice proves that Baptism brings its spiritual fruit also in the case
of a small child, it makes him a believing Christian and removes his original sin.

At the end of the third paragraph of this homily, we can find the following text
variant: hoc uerbum fidei tantum ualet in Ecclesia Dei ut per ipsam/ipsum |...]
(This word of faith is so powerful in God’s Church, that thanks to it [...]). Editors
of the edition Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum chose the variant
ipsum, which can be masculine or neuter; we however follow the form ipsam,
which can be found in Bibliotheque Augustinienne and which was used also by
medieval theologians of Leuven. The feminine ipsam doesn’t emphasize word or
believer, but God’s Church.

3% Bapt. 1,11, CSEL 51, p. 156: ,,Quid ergo prodest homini uel sana fides uel sanum fortasse
solum fidei sacramentum, ubi letali uulnere schismatis perempta est sanitas caritatis, per cuius solius
peremptionem etiam illa integra trahuntur ad mortem? Quod ne fiat, non cessat misericordia Dei per
unitatem sanctae ecclesiae, ut ueniant et curentur per medicamentum reconciliationis, per uinculum
pacis”; p. 268,2, PL 38, 1232-1233: ,,Jam uero si membrum praecidatur de corpore, numquid sequitur
spiritus? Et tamen membrum agnoscitur quid est; digitus est, manus est, brachium est, auris est:
praeter corpus habet formam, sed non habet uitam. Sic et homo ab Ecclesia separatus. Quaeris ab
illo sacramentum, inuenis: quaeris baptismum, inuenis: quaeris symbolum, inuenis. Forma est: nisi
intus spiritu uegeteris, frustra foris de forma gloriaris”.

3 Bapt. 7,102, CSEL 51, p. 374: ,,Vbi autem neque societas ulla esset ita credentium neque ille
qui ibi acciperet ita crederet, sed totum ludicre et mimice et ioculariter ageretur, utrum adprobandus
esset baptismus qui sic daretur, diuinum iudicium per alicuius reuelationis oraculum concordi oratione
et inpensis supplici deuotione gemitibus inplorandum esse censerem, ita sane ut post me dicturos
sententias, ne quid iam exploratum et cognitum adferrent, humiliter expectarem”.
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For Augustine, sacraments and the Church are inseparable terms. For this
the Hipponite theologian is indebted to the theology of Optatus from Mileve and
Cyprian of Carthage. From Optatus, Augustine adopted the absolute identity of
the validity of the sacraments — both in the Catholic Church and in the case of the
heretics or schismatics®. In spite of the separation of the heretics or schismatics
from the Church, the forma sacramenti still remained if they followed “the words of
the gospel and the rules of the Church during baptism™*!. Even though the heretics
or the schismatics use the sacraments in an incorrect way, these still aren’t their
own sacraments, but the sacraments of Christ and of the Church. For this reason,
only their return to Church can provide an effective use of sacraments; otherwise,
the sacraments are harmful to them because the element of love is missing.* If
the forma sacramenti is followed and respected, Christ is present, but only in the
Christ’s Church one can find also the fruit of the sacraments. In other words, only
through the Catholic Church uirtus from Christ is received®.

At the end, Augustine emphasizes the effectiveness of the faith of the Church
by referring to the established practice of Baptism of the small children. On
this faith of the Church, there are believers participating, whom Augustine calls
societas sanctorum, who create the main core of the Christ’s Church*. Through
the faith of its members, the Church mediates a spiritual birth of its children in
the sacrament of Baptism. This faith in the Church is a principle of universality
and an effective tool of its growth in unity all around the world. In this sense, we
can understand also Sermo 214,2, where Augustine explains to his catechumens
a part of the Creed about the Church. However, a spiritual and sacramental effect
acts only in those, who are in the Church added in the catholic faith and unity.
Even though, the Church is able — by its faith and sanctity — to reach also those
ones, who are outside the visible communio®. Thus, Augustine’s understanding
of communion is not the same as Cyprian’s ideas of the unity of the bishop with

4 Bapt. 1,2, CSEL 51, p. 145: ,.Sic et illi, qui per sacrilegium schismatis ab ecclesiac commu-
nione discedunt, habent utique baptismum, quem priusquam discederent acceperunt”.

4 Un. Bapt. 4, CSEL 53, p. 5: ,,[...] Si denique de ipsa etiam trinitatis unitate dissentientem
haereticum inuenio et tamen euangelica et ecclesiastica regula baptizatum [...]".

42 Bapt. 1,2, CSEL 51, p. 145: ,.Sicut autem per unitatis reconciliationem incipit utiliter haberi
quod extra unitatem inutiliter habebatur”; bapt. 1,18, CSEL 51, p. 163.

4 Bapt. 4,1, CSEL 51, 223: ,,Sic ergo baptismus ecclesiae potest esse extra ecclesiam, munus
autem beatae uitae non nisi intra ecclesiam repperitur, quae super Petram etiam fundata est, quae
ligandi et soluendi claues accepit”.

4 En. ps. 148, 17, CCL 40, p. 2178: ,,Et hoc canticum pacis est, canticum hoc Caritatis est.
Quisquis se a coniunctione sanctorum separat, non cantat canticum nouum. Secutus est enim ueterem
animositatem, non nouam caritatem. In noua caritate quid est? Pax, uinculum sanctae societatis, com-
pago spiritalis, aedificium de lapidibus uiuis”; bapt. 1,26, CSEL 51, p. 170: ,,Quod palea est palea est,
et semper ab illius Ecclesiae quae sine macula et ruga est unitate diuisus est etiam qui congregationi
sanctorum in carnali obduratione miscetur”.

4 En. ps. 83,7, CCL 39, p. 1151-1152.
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his believers (ubi episcopus ibi ecclesia), but a Catholic unity — the unity of the
Church spread all around the world. In contrast to his predecessors who stressed
the visible belonging to the Church, Augustine’s emphasize is on the universal
belonging to the Church, and for this reason sometimes the invisible presence is
also given importance*.

However, this happens through the mediator role of the believing community
that professes its faith in place of the child via the Lord’s servants who bless the
water and immerses the child into this water.

The Holy Spirit who causes the spiritual rebirth of the recipient of Baptism
and his affiliation to the body of Christ, that is the Church, creates a spiritual unity
with those who are connected with Him by love “poured into our hearts” (Romans
5:5)*". For this reason, in 420-421 of his work Contra duas epistulas Pelagianorum
Augustine expressed, that in the Redeemer’s Church small children believe via
the others*.

To summarize, the homily reminds us of the important role of the Holy Church in
the Sacrament of Baptism. The recipient is sanctified through the words of the Gospel
spoken by the administer during the sacrament of Baptism, however, its effects take
place only with faith (quia creditur) in, what is called by Augustine, Ecclesia Dei.

CONCLUSION

In this study, we analyzed Augustine’s 80th homily on the Gospel of John, in
which he interpreted the Biblical text John 15:3. The first complete Slovak transla-
tion of this homily is attached annexed with this paper. The Hipponian theologian
pointed out that Baptism is established as a sacrament by the word of Christ that

4 See also: M.-F. Berrouard, Introduction aux Homélies de saint Augustin sur I’Evangile de
saint Jean, Paris: Institut d’Etudes Augustiniennes 2004 (Collection des Etudes Augustiniennes. Série
Antiquité 170), p. 70-74.

47 Pecc. mer: 1,38, CSEL 60, p. 37: ,,Quod per sacramentum in paruulis fieri non dubitat mater
Ecclesia, quae cor et os maternum eis praestat, ut sacris mysteriis inbuantur, quia nondum possunt
corde proprio credere ad iustitiam nec ore proprio confiteri ad salutem. nec ideo tamen eos quisquam
fidelium fideles appellare cunctatur, quod a credendo utique nomen est, quamuis hoc non ipsi, sed
alii pro eis inter sacramenta responderint”.

® C. ep. Pel. 1,40, CSEL 60, p. 457: ,,Propter quod in Ecclesia saluatoris per alios paruuli
credunt, sicut ex aliis ea quae illis in baptismo remittuntur peccata traxerunt”; p. 176,2, PL 38,950:
,,Nam et ipsi portantur ad ecclesiam: et si pedibus illuc currere non possunt, alienis pedibus currunt, ut
sanentur. Accommodat illis mater Ecclesia aliorum pedes ut ueniant, aliorum cor ut credant, aliorum
linguam ut fateantur: ut quoniam quod aegri sunt alio peccante praegrauantur, sic cum hi sani sunt,
alio pro eis confitente saluentur. Nemo ergo uobis susurret doctrinas alienas. Hoc ecclesia semper
habuit, semper tenuit: hoc a maiorem fide percepit; hoc usque in finem perseueranter custodit”.
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is pronounced during the administering of the sacrament, and so the sacrament
becomes real.

However, the sacrament becomes really effective and brings forth the spiritual
fruit only for the one who believes this word. At Baptism, the words pronounced
have a strength to cleanse and purify (ut mundare possit), but this strength is realized
only when it is accepted in faith.

The baptism of children, so, becomes a demonstrational example of confirming
the strength of Christ’s word, as well as an example of the importance of the com-
munity of believers who during the baptism of children respond in faith in place
of them. The text of the homily correlates with the main works from the period of
the struggle against Donatism.

Each sacrament is valid, when a word — established by Christ or the Church —is
pronounced over the material element by anyone who have received a faculty to do
so. The word sanctifies the ceremony and so the sacrament comes into existence.
It realizes this role itself, without the recipient and minister bringing something
personally into it. The sacrament thus has its own efficacy independent from the
person, who is present, and regardless of his faith. Even though Augustine professes
the sacramental realism, he also emphasizes the substantial dependence between the
validity of the sacraments and faith, understood in the broadest sense. This faith is
connected with the fait Catholica, the faith of the Catholic Church, spread all over
the world that — thanks to its faith — keeps its strength present in the sacraments.
The word of faith that sanctifies Baptism, is not a platonic idea existing itself all
alone, but is the word of the Church, the profession of its faith. Thus, it is not the
subjective faith of the minister or the recipient, but the faith of the universal Cath-
olic Church — Catholica, lived in communio sanctorum, who represent the core of
the Church. This ecclesiological dimension of understanding the word of faith in
the sacrament is absent in the texts of the Catholic-Protestant dialogue of the Tri-
dentine and post-Tridentine period, and thus fails to give full total representation
to Augustine’s perception.

80. HOMILIA SW. AUGUSTYNA O EWANGELII WEDLUG SW. JANA.
ANALIZA TEKSTU JAKO PRZYCZYNEK DO DEBATY
O ROZUMIENIU CHRZTU

Streszczenie

Wplyw $w. Augustyna na rozwoj zachodniej tacinskiej mysli teologicznej jest znacza-
cy. W wielu aspektach wptynatl on takze na refleksje kontrreformacyjnych I reformacyj-
nych Teologow, szczegolnie Marcina Lutra. Marcin Luter cytuje fragment 80. Homilii do
Ewangelii $w. Jana w trzecim paragrafie Artykutéw Szmalkaldzkich. Stad mozna uznaé
za pewne, ze Augustyn wplynat na jego rozumienie chrztu, szczegdlnie relacji migdzy
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wiarg a slowem w czasie sprawowania sakramentu chrztu. Celem niniejszego studium
jest zaproponowanie teologicznej analizy wspomnianej wyzej 80. Homilii do Ewangelii
Jana w kontekscie mysli sw. Augustyna. Jest to krotki dyktowany tekst, napisany przez
teologa z Hippony miedzy 419 a 423 r., w ktérym wyjasnia on J 15, 1-5 stowo po slowie.
Reformacja, kontrreformacja i teologowie potrydenccy odnosili si¢ do trzeciego paragrafu
80. Homilii czesto, a na ich interpretacje miato wptyw to, czy znajdowali si¢ po katolickiej
czy tez protestanckiej stronie sporu. Interesujace jest to, ze chociaz tekst ten byl czesto
cytowany, istniaty jedynie nieliczne interpretacje, ktore podeszty do tekstu w sposéb pro-
fesjonalny. Homilia Augustyna odzwierciedla duchowe bogactwo walki z donatyzmem
(rola szafarza i przyjmujacego sakrament chrztu) oraz pelagianizmem (chrzest dzieci).
W niniejszym studium koncentrujemy sie na tym, ze jest to komentarz do Pisma Swictego,
stad analizuje cata homilig.

Stowa kluczowe: Augustyn, Marcin Luther, Reformacja, chrzest, stowo, In lohannes
euangelium tractatus, homilia.

SAINT AUGUSTINE’S 80TH HOMILY ON THE GOSPEL OF JOHN.
TEXT ANALYSIS AS A CONTRIBUTION TO THE DEBATE
ON UNDERSTANDING BAPTISM

Summary

The influence of St. Augustine on the development of western latin theological think-
ing is significant. In many ways, he also influenced thinking of counter-reformation and
reformation theologians, mainly Martin Luther. Martin Luther quotes the passage of the 80
homily on the Gospel of John in the third paragraph of the Smalcald Articles. Therefore, it is
certain that Augustine influenced the understanding of baptism, mainly the relation between
faith and word during administration of the sacrament of baptism. The aim of our study is
to offer theological analysis of the 80th homily on the Gospel of John mentioned above in
the context of Augustine’s thinking. It is a short dictated text written by the theologian of
Hippo in 419-423 where he explains the Gospel of John 15, 1-5 word by word. Reformation,
counter-reformation and post-Trentian theologians used to refer to the third paragraph of the
80th homily too often and their interpretation was influenced by their position, whether they
were on the side of Catholics or Protestants. It is interesting that although the text was often
quoted, there were only several studies that dealt with it in a professional way. Augustine’s
homily reflects the spiritual wealth of the battle with donatism (the role of administrator
and recipient of the sacrament of baptism) and pelagianism (baptism of children). In this
study, we point to the fact that it is a commentary on the Sacred Scripture, therefore we
analyse the homily as a whole. The study also includes the first complete translation of the
homily into Slovak language.

Keywords: Augustine, Martin Luther, reformation, baptism, word, /n lohannes euan-
gelium tractatus, homily.
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DIE 80. HOMILIE VOM HL. AUGUSTINUS ZUM JOHANNESEVANGELIUM.
TEXTANALYSE ALS EIN BEITRAG ZUR DEBATTE
UBER DAS VERSTANDNIS DER TAUFE.

Zusammenfassung

Der Einfluss des hl. Augustinus auf die Entwicklung des westlich-lateinischen theo-
logischen Denkens ist nicht zu unterschitzen. In vielen Aspekten hat er auch die gegen-
reformatorischen und reformatorischen Theologen, vor allem Martin Luther, beeinflusst.
Luther zitiert Fragmente der 80. Homilie zum Johannesevangelium im dritten Paragraf der
Schmalkaldischen Artikel. Daher darf man mit Sicherheit annehmen, dass Augustinus das
Taufverstandnis Luthers beeinflusst haben konnte, vor allem das Verhéltnis vom Glauben
und Wort bei der Spendung des Taufsakramentes. Das Ziel der vorliegenden Studie ist
eine theologische Analyse der genannten 80. Homilie zum Johannesevangelium im Kon-
text des Denkens vom hl. Augustinus. Sie umfasst einen kurzen Text, geschrieben vom
Theologen aus Hippo zwischen den Jahren 419 und 423, in dem erklart er, ein Wort nach
dem anderen, den Text von Joh 15, 1-5. Die Reformation und Gegenreformation sowie die
nachtridentinischen Theologen haben den dritten Paragraf der 80. Homilie oft erwdhnt und
ihre Interpretationen waren davon abhingig, ob sie protestantisch oder katholisch geprégt
waren. Interessant ist die Tatsache, dass trotz der oftmaligen Zitierung dieses Textes, nur
manche Interpretationen an ihn fachlich herangehen. Die Homilie Augustinus’ spiegelt den
spirituellen Reichtum der Auseinandersetzung mit dem Donatismus (die Rolle des Spenders
und Empféangers der Sakramente) sowie Pelagianismus (Kindertaufe) wieder.

Schlisselworte: Augustinus, Martin Luther, Reformation, Taufe, Wort, /n lohannes
euangelium tractatus, Homilie.
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PATRIOTYZM JAKO WARTOSC W PRZEPOWIADANIU
HOMILIJNYM I KATECHETYCZNYM - KONTEKST POLSKI

Od 1 maja 2004 roku Polska stata si¢ pelnoprawnym czlonkiem Unii Eu-
ropejskiej, a wydarzenie to uznane zostatlo za jedno z najdonios$lejszych w jej
najnowszych dziejach. Dzigki temu z jednej strony dzisiejszy poziom zycia oby-
wateli Polski znacznie zblizyt si¢ do standardow ogdlnoeuropejskich, co stanowi
w znacznej mierze skutek tzw. polityki spojnosci, z drugiej natomiast od poczatku
procesu integracyjnego pojawiato si¢ szereg pytan (skutkujacych obecnie wrecz
konfliktami z najwyzszymi urzedami unijnymi) zwigzanych z pojeciem suweren-
nosci dotad rozumianej jako niezalezno$¢ panstwa od jakichkolwiek wpltywow
zewnetrznych i jego wylaczna kompetencja w sferze regulowania wszystkich
relacji wewnetrznych'. W sposdb oczywisty pytania te dotycza rowniez kwestii
patriotyzmu. Zanim podjgte zostanie zagadnienie aksjologicznego wymiaru tre-
$ci patriotycznych w obecnym przepowiadaniu homilijnym i katechezie, trzeba
wigc odpowiedzie¢ na podstawowe pytanie, czy postawa patriotyczna i méwienie
o0 patriotyzmie w zmienionym kontekscie historycznym maja jeszcze sens, co wig-
cej, czy podejmujgc taki temat nie narazimy si¢ na zarzut sprzyjania tendencjom
nacjonalistycznym i antyeuropejskosci’. Niezyjacy juz prof. Leszek Kotakowski
w tym konteks$cie pytat: ,,Czy [...] zakladajac dalsze trwanie tozsamos$ci narodo-
wych, mozemy obok nich albo ponad nimi zbudowac tozsamos¢ europejska? Czy
taka tozsamos¢ istnieje, a jesli nie, czy nalezy jej sobie zyczy¢? Czy powstala albo
powsta¢ moze rzecz taka jak patriotyzm europejski?’. Pytanie o wartos$¢ tresci
patriotycznych w homilii i katechezie wymaga uwzglednienia jeszcze szerszego
kontekstu. Trzeba bowiem rozwazy¢, czy w swietle stow §w. Pawta: ,,Nie ma juz
Greka ani Zyda, obrzezania ani nieobrzezania, barbarzyncy, Scyty, niewolnika,

' Zob. w tym kontekscie np. Polska w nowej Europie: 10 pytan o przysziosé / na temat czton-
kostwa Polski w Unii Europejskiej wypowiadajq si¢ M. Zielinski [et al.], red. R. Budnik, M. Gora,
Gliwice: Wydawnictwo ,,Wokot nas” 2002; Panstwa — Koscioty — Policje w integrujgcej si¢ Europie,
red. E. Wiszowaty, Szczytno: Wyzsza Szkota Policji w Szczytnie 2007.

2 Zob. H. Skorowski, Patriotyzm wyzwaniem wspolczesnosci, ,,Niepodlegtos¢ i Pamig¢” 22/1
(2015), s. 12.

3 L. Kotakowski, Niepewnos¢ epoki demokracji, Krakow: Znak 2014, s. 224.
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wolnego, ale wszystkim we wszystkich jest Chrystus” (Kol 3,11)*, chrze$cijanin
w ogole moze (powinien) by¢ patriota? Ktora ojczyzne ma on przede wszystkim
kochac i dla ktorej poswiecac sie, skoro apostot narodéw pisze: ,,Nasza za$ ojczyzna
jest w niebie [...]” (Flp 3,20). Wydaje sig, ze dopiero pozytywna odpowiedzZ na te
pytania moze stanowi¢ podstawe do podjecia analiz dotyczacych obecnosci tresci
patriotycznych w przepowiadaniu homilijnym i katechezie.

PATRIOTYZM — WARTOSC I POSTAWA CHRZESCIJANSKA

Tradycyjne pojecie patriotyzmu uformowato si¢ w Polsce w konteks$cie tra-
dycji powstanczej i walk o niepodlegtos¢, chociaz nie powinno si¢ zapominac
o wplywie wzorcow uksztaltowanych w cywilizacji facinskiej, ze wymienimy tylko
tytutem przyktadu chociazby znang sentencje Horacego Dulce et decorum est pro
patria mori® czy $redniowieczny epos Piesn o Rolandzie®, opiewajacy odwagg,
nieztomnos¢ i bohaterstwo chrzesécijanskiego rycerza. Jan Kochanowski — poeta
renesansu — odwotujac si¢ do wzorcow antycznych, w ,,Odprawie postow gre-
ckich” wyrazit swdj niepokoj z powodu nieudolnosci i przekupstwa wtadzy oraz
prywaty obywateli, zwracajac w ten sposdb uwage, ze postawa patriotyczna to nie
tylko bohaterstwo na polu walki’. Istotng tre$¢ patriotyzmu stanowi wigc mitos¢
do ojczyzny wyrazajaca si¢ gotowoscia poswigcenia dla niej wtasnego dobra, nie
wylaczajac zdrowia i zycia®. Tak rozumiany patriotyzm stawat si¢ wielka cnota
i warto$cig przede wszystkim wtedy, gdy ojczyzna byta zagrozona i trzeba byto jej

4 Por. Gal 3,28: ,,Nie ma juz zyda ani Greka, nie ma niewolnika ani wolnego, nie ma mezczy-

zny ani kobiety, poniewaz wszyscy jestescie jedno w Chrystusie Jezusie’; Hbr 13,14: ,,Nie mamy tu
bowiem trwalego miasta, lecz dazymy do przysziego!”.

5 Quintus Horatius Flaccus, Carmina I1I 2,13; tham. pol.: Stodko i zaszczytnie jest umrzeé za
ojczyzne. Elegie patriotyczne Tyrtajosa (Tyrteusza) — VII w. p. Chr. — zagrzewaly Spartan do walk
z Messenczykami: Rzecz to pigkna zaprawde, gdy kroczqc w pierwszym szeregu, Ginie cztowiek
odwazny, walczqc w obronie ojczyzny; (przektad W. Appel). Zob. M. Adamczyk, B. Chrzastowska,
J.T. Pokrzywniak, StaroZytnosc — oswiecenie. Podrecznik literatury dla klasy pierwszej szkoly Sredniej,
Warszawa: WSIP 1987, s. 49.

6 Najstarszy francuski epos rycerski La Chanson de Roland, tham. pol. T. Boy-Zelenski, Piesn
0 Rolandzie. Wedle rekopisu oxfordzkiego w opracowaniu Jozefa Bédiér, Warszawa: Bibljoteka
Boya 1938; zob. i por. M. Abramowicz, Pies# o Rolandzie, w: EK, t. 15, red. E. Gigilewicz, Lublin:
TN KUL 2011, kol. 536-537.

7 Zob. J. Krzyzanowski, Historia literatury polskiej, Krakow: PIW 1974, s. 174-198.

8 Por. Leon XIII, Encyklika Sapientiae christianae, 5: [ ...] Spoleczefstwo, w ktorym sie uro-
dzilismy i wychowali, z natury zobowiazani jesteSmy kocha¢ szczegdlng mitoscia i to tak, ze kazdy
prawy obywatel musi by¢ gotow ojczyzny swej nie tylko broni¢, ale nawet, gdy potrzeba, rado$nie
$mier¢ za nig ponies¢ [...]”, thum. pol. on-line: http://www.nonpossumus.pl/encykliki/Leon_XIII/
sapientiae_christianae/sc.php [dostep: 17.03.2018 r.].
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broni¢ lub wrecz walczy¢ o odzyskanie niepodlegtosci. Ci, ktorzy podejmowali t¢
walke nie liczac si¢ z osobistymi ofiarami i narazajac si¢ na przesladowania, utrate
majatku, zsytke na Sybir, a nawet na $§mier¢, czczeni sg jako narodowi bohatero-
wie. Arcybiskup Antoni Szlagowski (1864-1956), profesor, rektor Uniwersytetu
Warszawskiego (1927-1928), a jednoczesnie wielki kaznodzieja, tak opiewat ich
ofiare: ,,Jedni z nich na polu bitwy zycie swe potozyli i znalezli grob cichy gdzie$
na polanie lesnej, lub na miedzy przydroznej; drudzy marli pod nahajkami, innych
rozstrzelano, inni wreszcie konczyli na szubienicy. Bo na szubienicy wtedy gineli
najlepsi synowie Ojczyzny, mgzowie tej miary, co Traugutt Romuald™. Walka ta
i ofiara miaty zazwyczaj charakter beznadziejny'’: ,,Powstanie Styczniowe brze-
mieniem klesk i krzywd niestychanych zwalito si¢ na barki nasze. Pozostato ono
w pamieci nastepnych pokolen, jako wspomnienie bohaterskich, ale beznadziejnych
zapasoOw”!! — kontynuowat wielki moéwca — jednakze stworzyly glebe, na ktorej
w koncu wzeszlo ziarno niepodleglosci. Patriotyzm ten okreslany niekiedy jako
narodowy (w odrdéznieniu od regionalnego i lokalnego'?) odznaczat si¢ wielkim
tadunkiem emocjonalnym, bez ktorego powstancze zrywy w ogole nie bytyby
mozliwe'. Pojmowany on byt jako warto$¢ i obowiazek nadrzedny, nie rownajacy
si¢ z zadnym innym. Jednakze kolejne klgski pobudzaty do refleksji nie tylko nad
sensem tych powstanczych zrywow, ale takze nad sama istotg patriotyzmu. Zarow-
no watpliwosci z tym zwigzane, jak i Owczesne koncepcje postawy patriotycznej
odzwierciedlaja miedzy innymi postaci literackie Konrada Wallenroda i Kordiana
wykreowane przez wieszczow narodowych Adama Mickiewicza i Juliusza Stowa-
ckiego. Za pierwowzor literackiego Konrada Wallenroda postuzyta Mickiewiczowi
autentyczna postac¢ zyjacego w XIV wieku wielkiego mistrza krzyzackiego Kon-
rada von Wallenrode. Umieszczajac akcjg tej powiesci poetyckiej w czasie wojen
krzyzackich, autor wyraza jednoczesnie dylemat wspotczesnych mu Polakow:
czy dla realizacji wzniostego i szlachetnego celu, jakim jest niepodlegtos$¢, wolno
postuzy¢ sie podstepem i zdrada, a wigc srodkami nieetycznymi. Konrad Wallen-
rod z jednej strony trafnie ukazywat dramatyczng sytuacje etyczna spiskowcow
przygotowujacych powstanie listopadowe, z drugiej natomiast stat si¢ inspiracja

% A. Szlagowski, Mowa podczas nabozenstwa na rzecz Weteranéw z 63-go 1. powiedziana

w kosciele Sw. Jézefa Oblubiefica dnia 17-go czerwca 1917 1., w: Mowy narodowe, Poznan—War-
szawa—Wilno—Lublin: Ksiggarnia §w. Wojciecha 1924, s. 24.

10 Zwycigski charakter miaty jedynie powstania: wielkopolskie (18061 1918-1919), sejnenskie
(1919) 1 II powstanie $laskie (1920).

' A. Szlagowski, Mowa podczas nabozenstwa na rzecz Weteranow z 63-go r., s. 25.

12 Zob. Chrzescijanski ksztalt patriotyzmu. Dokument przygotowany przez Radeg ds. Spolecznych
przyjety na 375. Zebraniu Plenarnym Konferencji Episkopatu Polski dnia 14 marca 2017 r., pkt 5.
Pelny tekst on-line: http://episkopat.pl/chrzescijanski-ksztalt-patriotyzmu-dokument-konferencji-
-episkopatu-polski-przygotowany-przez-rade-ds-spolecznych/ [dostep: 13.03.2018 r.].

13 Zob. w tym kontekscie: J. Szczurkowska, Ja patriota: psychologia patriotyzmu, Warszawa:
Difin 2016.
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do postawy juz za zycia Mickiewicza nazywanej wallenrodyzmem, dopuszczajace;j
w walce o niepodlegtos¢ dziatania spiskowe i konspiracyjne'*. Kordian Stowackiego
natomiast, opisujac histori¢ nieudanego spisku na zycie cara Mikotaja I, wydaje
si¢ by¢ polemika z nichonorowa walka o odzyskanie niepodlegtosci, a droge do
tego celu widzi w catkowitym poswieceniu, co wyraza samo imi¢ Kordian (dajacy
serce). Dylematy zwigzane z postawg patriotyczng mozemy rowniez przesledzi¢ na
przykladzie losow Cezarego Baryki, bohatera Przedwiosnia Stefana Zeromskiego.
Akcja powiesci toczy si¢ najpierw w imperium carskim, nastgpnie w odzyskujace;j
niepodlegtos¢ po I wojnie §wiatowej Polsce i podczas wojny polsko-bolszewickiej
1920 roku. Na kanwie tych wydarzen ewoluuje postawa pierwszoplanowej postaci
powiesci — od kosmopolity, poprzez powr6t do zarliwego patriotyzmu (pradziad
Cezarego brat udziat w powstaniu listopadowym, wskutek czego utracit majatek),
by na koncu, w obliczu biedy w jakiej zyly szerokie warstwy owczesnego pol-
skiego spoteczenstwa, znalez¢ si¢ na pozycjach rewolucyjnych. Warto zauwazyc¢,
7e patriotyzm wyrastajacy z zywego doswiadczenia, czym jest zycie bez wlasnej
panstwowosci, whasciwie nigdy w Polsce nie przybrat postaci nacjonalizmu®, lecz
wprost przeciwnie, byt postawg otwarta, wyrazajacg si¢ w hasle ,,Za wolnos$¢ nasza
i waszg”'. Niezaleznie od dylematow i watpliwosci wyrazanych przez polskie
srodowiska patriotyczne w XIX w., dwudziestolecie migdzywojenne uformowato
pokolenie Polakow umiejacych mysle¢ kategoriami dobra Ojczyzny jako dobra
nadrzednego, przed ktorym musza ustapi¢ wszelkie partykularyzmy i sprawy osobi-
ste. Wazna role w tej duchowej formacji odegrata niewatpliwie wcigz zywa pamiec
nieodlegtej historii. Pokolenie to zdato egzamin z patriotyzmu, kiedy ponownie
zostato poddane probie podczas Il wojny Swiatowej, tworzac Szare Szeregi, Armi¢
Krajowa, Bataliony Chtopskie i wiele innych organizacji niepodlegtosciowych,
walczgce na r6éznych frontach na zachodzie oraz na wschodzie, ostatecznie zdra-

14 Por. J. Lasecka-Zielak, Wallenrodyzm, w: Stownik literatury polskiej XIX wieku, red. J. Ba-
chorz, A. Kowalczykowa, Wroctaw: Ossolineum 2002, s. 995.

15 Charakterystyczne dla nacjonalizmu jest bowiem to, — pisat Jan Pawet II — ze uznaje tylko
dobro wilasnego narodu i tylko do niego dazy, nie liczac si¢ z prawami innych. Patriotyzm natomiast,
jako mito$¢ ojczyzny, przyznaje wszystkim innym narodom takie samo prawo jak wtasnemu, a zatem
jest droga do uporzadkowanej mitosci spotecznej”. Jan Pawet 11, Pamiec i tozsamos¢, Krakow: Znak
2005, s. 73.

16" Hasto to, ktore w pelnej wersji brzmiato: ,,W imi¢ Boga za naszg i waszg wolno$¢” i przypi-
sywane jest Joachimowi Lelewelowi, po raz pierwszy znalazlo si¢ na sztandarze podczas manifestacji
majacej miejsce 25 stycznia 1831 r. w Warszawie dla upamigtnienia dekabrystow (grupy rosyjskich
rewolucjonistow wywodzacych si¢ ze sfer szlacheckich, ktéra doprowadzita 26 grudnia 1825 r.
(ros. diekabr) do wybuchu powstania antycarskiego. Sztandar ten przechowywany jest w zbiorach
Muzeum Wojska Polskiego w Warszawie. Podczas powstania listopadowego hasto to umieszczano
na sztandarach w jezyku polskim i rosyjskim wraz ze znakiem czerwonego krzyza na biatym tle. Do
tego hasta odwotywali si¢ rowniez polscy zolnierze walczacy na réznych frontach II wojny §wiatowe;.
Zob. Za wolnos¢ naszq i waszg, on-line: https://pl.wikipedia.org/wiki/Za_wolno%C5%9B%C4%87 _
nasz%C4%85_i_wasz%C4%85 [dostep: 17.03.2018 r.].
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dzone, by znalezé swoj tragiczny epilog w losach Zotierzy Wykletych podczas
zniewolenia komunistycznego.

Powr6¢my jednak do pytania przedstawionego we wstepie do niniejszego
artykutu: czy tak rozumiany patriotyzm, ktdrego najszlachetniejszym przejawem
jest poswiecenie zycia dla dobra Ojczyzny, nie jest postulatem ,,na wyrost”, zwlasz-
cza ze bezpieczny byt panstwa polskiego nie wydaje si¢ dzisiaj bezposrednio
zagrozony? Pytanie to jest o tyle zasadne, ze z r6znych stron dawaty si¢ 1 wcigz
daja si¢ stysze¢ glosy o potrzebie redefinicji pojecia patriotyzmu w konteks$cie
zmieniajacych si¢ uwarunkowan'” i pojawieniem si¢ nowych jego koncepcji's.
Przestanki do odpowiedzi na nie mozemy znalez¢ zardbwno w Liscie Episkopatu
Polski «O chrzescijanskim patriotyzmiey, napisanym z okazji dwustolecia pierw-
szego rozbioru Polski, jak rowniez w Dokumencie Konferencji Episkopatu Polski
przygotowanym przez Rade ds. Spotecznych pt. Chrzescijanski ksztalt patriotyzmu.
W wyzej wspomnianym Liscie biskupi polscy pisali: ,,Dla bezpiecznego trwania
i rozwoju Ojczyzny konieczny jest zdrowy, w najlepszym [tego] stowa znaczeniu
patriotyzm". W dokumencie ogloszonym 45 lat pdzniej biskupi polscy stusznie
przypominaja: ,,[...] Dojrzaty patriotyzm rozumiany jako mito$¢ blizniego, so-
lidarnos¢, odpowiedzialnos¢ za los konkretnych ludzi, otwarto$¢ na wspolprace
z innymi, zdaje si¢ by¢ we wspotczesnym $wiecie jedna z recept na uczucia leku,
zagubienia i zagrozenia, ktorymi zywi si¢ wiele ideologii — takich, ktoére odrzucaja
istnienie wiezi miedzyludzkich, redukujac cztowieka do odizolowanego od innych
indywiduum i takich, ktore odwotujg si¢ do jezyka nacjonalizmu™?. W cytowanym
Liscie rtownie wyraznie, a zarazem trafnie biskupi artykutuja prawdg, ze patriotyzm,
to nie tylko mestwo na polu walki, ale takze wymaganie od siebie ,,uczciwej pracy,
solidnosci 1 praworzadnosci, bezinteresownosci i walki z prywata™?!. Niemal pot

I7" Taka redefinicje sugerowaty wtadze komunistyczne, proponujac ,,patriotyzm socjalistyczny”,

ktory taczytby ,,postepowe” tresci tradycyjnej postawy patriotycznej z ideologia socjalistyczng. Zob.
o tym np. w: J. Itrich-Drabarek, Etyka zawodowa funkcjonariuszy stuzb panstwowych, Warszawa:
Difin 2016, s. 61-68; por. M. Michalik, Patriotyzm — tradycja i wspolczesnosé, Warszawa: Wydaw-
nictwo Ministerstwa Obrony Narodowej 1979; czym innym jest natomiast ogélnopolski program
grantowy ,,Patriotyzm Jutra”, ktory stuzy odkrywaniu i upowszechnianiu wiedzy z zakresu historii
Polski oraz wspieraniu inicjatyw angazujacych spotecznosci w dziatania po§wigcone pielggnowaniu
i promowaniu lokalnego dziedzictwa i kultury. Zob. Muzeum Historii Polski, Patriotyzm Jutra, on-
-line: http://muzhp.pl/pl/c/1532/patriotyzm-jutra [dostep: 23.03.2017 r.].

18 Dla przyktadu, wedtug Ewy Thompson patriotyzm powinien wyrazac si¢ przede wszystkim
poprzez szacunek do demokratycznych instytucji oraz ich promowanie i nie musi oznacza¢ mitosci
do wiasnego kraju i rodakow. Podobnie Jiirgen Habermas pisze ,,0 tozsamosci postnarodowego
spoleczenstwa, zawartej w przepisach ustawowych i instytucjach czysto politycznych wolnego
i demokratycznego panstwa”. Zob. o tym np. w: J. Itrich-Drabarek, Etyka zawodowa, s. 62.

19 List Episkopatu Polski «O chrzescijarskim patriotyzmie», w: Listy pasterskie Episkopatu
Polski 1945-1974, Paris: Editions du Dialogue 1975, s. 706.

20 Chrzescijanski ksztalt patriotyzmu, pkt 2.

2 List Episkopatu Polski «O chrzescijanskim patriotyzmiey, s. 709.
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wieku pdzniej, w dokumencie Chrzescijanski ksztalt patriotyzmu shusznie wypo-
wiadaja si¢ w tym samym duchu: ,,Patriotyzm konkretyzuje si¢ w naszej postawie
obywatelskiej; w szacunku dla prawa i zasad, ktore porzadkuja i umozliwiaja zycie
spoteczne, jak — przyktadowo — rzetelne ptacenie podatkow; w zainteresowaniu
sprawami publicznymi i w odpowiedzialnym uczestnictwie w demokratycznych
procedurach; w sumiennym i uczciwym wypetnianiu obowigzkow zawodowych;
pielegnowaniu pamigci historycznej, szacunku dla postaci i symboli narodowych;
w dbalosci o otaczajacg nas przyrode; w zaangazowaniu w samorzadnos¢ i dziatania
licznych organizacji, w podejmowaniu réznych inicjatyw spotecznych”?.

Autorzy wyzej przywotywanych dokumentoéw daja jednoznaczng odpowiedz
na pytanie, czy chrzescijanin moze by¢ patriota, skoro ojczyzna, ku ktorej zmierza
jest w niebie. Co wazne, przypominaja, ze patriotyzm wpisuje si¢ w uniwersalny
nakaz mitos$ci blizniego®. Wskazujac wzorzec i model dobrze pojetej mitosci do
ojczyzny, pasterze Kosciota stusznie pisza: ,,[...] najpickniejszy wzor znajdujemy
w Osobie Jezusa Chrystusa, w Jego zarliwej mitosci do Jerozolimy, nad ktorej losem
ptakatl: «O gdybys ity poznato w ten dzien to, co stuzy pokojowi. Ale teraz zostato
to zakryte przed twoimi oczami. Bo przyjda na ciebie dni, gdy twoi nieprzyjaciele
otoczg ci¢ walem, oblegng ci¢ i $cisng zewszad. Powalg na ziemig ciebie i twoje
dzieci z tobg i nie zostawig w tobie kamienia na kamieniu za to, ze$ nie rozpo-
znalo czasu twojego nawiedzenia» (Lk 19,41-44)*, Totez wydaje si¢, ze nie ma
przesady w stowach wielkiego kaznodziei, p6zniejszego arcybiskupa Antoniego
Szlagowskiego, ktore wypowiedziat w jednej z wielu mow pogrzebowych: ,,Jakas
ni¢ tajemnicza wigze czlowieka na zawsze z jego ziemig ojczysta, z jego miejscem
urodzenia. To¢ juz Psalmista Panski zaklinat si¢, a zarzekat: «jezeli zapomng o to-
bie, Jeruzalem, niech zapomniana bedzie prawica moja. Niechaj przyschnie jezyk
moj do podniebienia mego, jezlibym na ciebie nie pomnial, jezlibym nie potozyt
Jeruzalem na czele wszystkich pociech moich» (Ps. CXXXVI, 5-6). A wieszcz
nasz natchniony z serdecznym natchnieniem $piewat o swej Ojczyznie oddalone;j:
«Ty jestes, jak zdrowiey, 1 piecknos¢ jej «w catej ozdobie» widziat i opisywal, bo
za nig tesknit”?,

Wobec powyzszego, uzasadnione wydaje si¢ stwierdzenie, ze chrzescijanin
nie tylko moze, ale powinien by¢ patriotag. W zmieniajgcej si¢ rzeczywistosci
spoteczno-kulturowej wcigz aktualna jest problematyka patriotyzmu. Réwniez
Kosciot w przepowiadaniu homilijnym i katechetycznym ma nie tylko prawo,
ale rowniez obowiazek wspiera¢ zaréwno dzieci i mlodziez, jak tez dorostych,

22 Chrzescijaniski ksztalt patriotyzmu, pkt 4.

3 List Episkopatu Polski «O chrzescijanskim patriotyzmie», s. 707, Chrzescijarski ksztalt
patriotyzmu, pkt 1.

24 List Episkopatu Polski «O chrzescijanskim patriotyzmiey, s. 707.

% Mowa nad zwlokami S.p. Ks. Andrzeja Retkego, [ ...] wygloszona w kosciele Sw. Antoniego
w Warszawie dnia 27 kwietnia 1907 r., w: Mowy zatobne z przedmowq ks. dr. kanonika Zygmunta
Chetmickiego, Redaktora Biblioteki Dziet Chrzescijanskich, Warszawa 1909, s. 43-54.



PATRIOTYZM JAKO WARTOSC W PRZEPOWIADANIU HOMILIINYM 221

w ksztaltowaniu postawy szacunku i umitowania ojczyzny oraz motywowac do
angazowania si¢ w réznego rodzaju dziatania, ktore sa wyrazem oddania wlasnej
ojczyznie oraz gotowos$ci do ponoszenia za nig ofiar i do jej obrony. Wynika to
z jednej z podstawowych zasad katechetycznych, jaka stanowi dowarto$ciowana
po Soborze Watykanskim II zasada wiernosci Bogu i cztowiekowi®.

TRESCI PATRIOTYCZNE W HOMILII

Homilia, jak trafnie przypomina papiez Franciszek, stanowi ,,szczeg6lny rodzaj
[przepowiadania], poniewaz chodzi o przepowiadanie stowa w ramach celebracji
liturgicznej. Stad powinna by¢ krotka i powinna unika¢ sprawiania wrazenia, ze jest
jakas konferencja lub lekcja””. W tym kontekscie istotne sg rowniez stwierdzenia
zawarte w Dyrektorium homiletycznym. Autorzy tego dokumentu okreslajac, czym
homilia nie jest, wyraznie zaznaczaja, ze nie jest ona kazaniem na jakis abstrakcyjny
temat, nie jest ¢wiczeniem z egzegezy biblijnej, nie jest tez naukg katechetyczng ani
osobistym $wiadectwem homilisty?®. Katalog ten bez obawy btedu mozna uzupetni¢
stwierdzeniem, ze homilia nie jest ani nie powinna by¢ prelekcjg na temat mito-
sci do ojczyzny i patriotyzmu. Jednakze wspomniane Dyrektorium homiletyczne
w kolejnym punkcie wyjasnia: ,, Wprawdzie homilia nie jest zadng z powyzszych
rzeczy, lecz to nie znaczy, ze dla aktualiow, egzegezy biblijnej, pouczen doktry-
nalnych i osobistego §wiadectwa nie ma miejsca w przepowiadaniu; faktycznie
moga one by¢ skuteczne jako elementy dobrej homilii”?’. Wprawdzie Dyrektorium
homiletyczne nigdzie nie wspomina o tresciach patriotycznych w homilii, jednakze
réwniez nie zawiera zadnej wzmianki, ze tresci takie nie mogg by¢ podejmowane
w tej szczegolnej, bo stanowiacej integralng czes¢ liturgii, formie przepowiadania.
O tym, ze w okreslonych sytuacjach takie tresci moga by¢ podejmowane §wiadczy
nie tylko dluga tradycja polskiego kaznodziejstwa patriotycznego (np. Kazania
sejmowe Piotra Skargi*®, mowy narodowe ks. Antoniego Szlagowskiego®' oraz
tegoz autora mowy zalobne®? i mowy akademickie®).

% CT 31, 52,59; DOK 149.

7 EG 138.

2 Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrektorium homiletyczne, Poznan:
Pallottinum 2015, pkt 6.

2 Tamze, pkt 7.

30 P. Skarga, Kazania sejmowe, Gdansk: Tower Press 2000, on-line: http://biblioteka.kijowski.
pl/skarga%?20piotr/kazania%20sejmowe.pdf [dostep: 21.03.2018 r.].

31 Zbior zawiera 60 mow, ktorymi autor u§wietnial roézne rocznice narodowe, takich, jak np.:
Mowa na rzecz Weteranow z roku 1863, powiedziana w kosciele sw. Jozefa Oblubienca dnia 17 czerw-
ca 1917 r.; Mowa w setng rocznice zgonu Tadeusza Kosciuszki (1 15 pazdziernika 1817 r,), powiedziana
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Argumentem szczeg6lnej wagi w analizowanej kwestii wydaje si¢ by¢ stwier-
dzenie Jana Pawta Il dotyczace wartosci moralnej patriotyzmu: ,,[...] Wchodzi on
w zakres czwartego przykazania, ktore zobowiazuje nas, aby czci¢ ojca i matke.
Jest to ten rodzaj odniesienia, ktory jezyk tacinski wyraza terminem «pietasy, pod-
kreslajac wymiar religijny, jaki kryje si¢ w szacunku i czci naleznym rodzicom.
Mamy czci¢ rodzicow, gdyz oni reprezentujg wobec nas Boga Stwoérce. Dajac nam
zycie, uczestnicza w tajemnicy stworzenia, a przez to zastuguja na czes¢ podobna
do tej, jaka oddajemy Bogu Stworcy. Patriotyzm zawiera w sobie takg wlasnie
postawe wewnetrzng w odniesieniu do ojczyzny, ktora dla kazdego prawdziwie
jest matka™*. Ten tok myslenia nie pozostawia watpliwosci, co do obecnosci tresci
patriotycznych w przepowiadaniu. Sam $w. Jan Pawel Il wielokrotnie dal temu
wyraz podczas swoich licznych pielgrzymek do ojczyzny. Swoje zatroskanie o oj-
czystg ziemi¢ w sposob profetyczny wyrazit juz podczas pierwszej z nich, gdy na
placu Zwycigstwa w Warszawie wotlal: ,,I wotam ja, syn polskiej ziemi, a zarazem
ja, Jan Pawet II papiez, wotam z catej glebi tego Tysigclecia, wotam w przeddzien
Swieta Zestania, wotam wraz z wami wszystkimi: Niech zstapi Duch Twéj! Niech
zstapi Duch Twoj! I odnowi oblicze ziemi. Tej ziemi!”**. Ten wymiar patriotyczny
zabrzmial szczeg6lnie dramatycznie w Mastowie koto Kielc, gdzie papiez wotal:
,»Moze dlatego mowie tak, jak mowie, poniewaz to jest moja matka, ta ziemia! To
jest moja matka, ta Ojczyzna! To sg moi bracia i siostry! I zrozumcie, wy wszyscy,
ktorzy lekkomyslnie podchodzicie do tych spraw, zrozumcie, ze te sprawy nie moga
mnie nie obchodzi¢, nie moga mnie nie bole¢! Was tez powinny bole¢! Latwo jest
zniszczy¢, trudniej odbudowac. Zbyt dlugo niszczono! Trzeba intensywnie odbu-
dowywac! Nie mozna dalej lekkomyslnie niszczy¢!”>®.

w katedrze metropolitalnej sw. Jana dnia 15 pazdziernika 1917 r.; Mowa w rocznice powstania
styczniowego, wygloszona w katedrze metropolitalnej sw. Jana dnia 22 stycznia 1919 r.; Mowa nad
trumng Sp. Ks. Ignacego Skorupki, powiedziana w kosciele Garnizonowym przy ulicy Diugiej dnia 17
sierpnia 1920 r. Zob. A. Szlagowski, Mowy narodowe, Poznan—Warszawa—Wilno—Lublin: Ksiggarnia
$w. Wojciecha 1924, s. 23-27, 31-36, 59-64, 106-111.

2 Zob. np. Ks. Antoni Szlagowski, Mowa nad zwlokami S.p. Ks. Wladystawa Magnuskiego,
Kanonika Kapituly Metropolitalnej Warszawskiej, bylego Regensa Seminaryum, wygloszona w kate-
drze Sw. Jana w Warszawie d. 9 listopada 1907 roku, w: Mowy zalobne z przedmowq ks. dr. kanonika
Zygmunta Chelmickiego, s. 33-42.

33 Zob. np. Mowa na Trzeciego Maja przy odstonigciu tablicy pamigtkowej, polozonej przez
odrodzony Uniwersytet Warszawski w ogrodzie Botanicznym w sto dwudziestq pigtq rocznice Konsty-
tucji, 1916 roku, w: A. Szlagowski, Mowy akademickie 1915-1921, Poznan: Ksiggarnia $w. Wojciecha,
Warszawa: Gebethner & Wolf 1921, s. 11-13.

3% Jan Pawet 11, Pamigc i tozsamosé, s. T1.

5 Homilia Ojca Swietego wygloszona na placu Zwyciestwa, w: A. 1 Z. Szubowie (wstep, diariusz
i aneksy), Pielgrzymka do Ojczyzny. Przeméwienia i homilie Ojca Swietego Jana Pawla II, Warszawa:
Instytut Wydawniczy Pax 1979, s. 50.

% Homilia w czasie mszy sw. odprawionej na lotnisku w Mastowie (Kielce, 3 czerwca 1991),
on-line: https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/homilie/14kielce 03061991.html [dostep:
05.04.2018 r.].
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Przytoczmy jeszcze fragment homilii wygloszonej 12 czerwca 1987 r. na We-
sterplatte: ,,Wiemy, ze tu na tym miejscu, na Westerplatte, we wrze$niu 1939 roku,
grupa mtodych Polakow, zotierzy, pod dowodztwem majora Henryka Sucharskie-
go, trwala ze szlachetnym uporem, podejmujac nierowna walke z najezdzca. Walke
bohaterskg. Pozostali w pamigci Narodu jako wymowny symbol. Trzeba, azeby ten
symbol wciaz przemawial, azeby stanowit wyzwanie dla coraz nowych ludzi i coraz
nowych pokolen Polakow. Kazdy z Was, mtodzi przyjaciele, znajduje tez w zyciu
jakies swoje «Westerplatte». Jaki$ wymiar zadan, ktore trzeba podjac i wypetnic¢™?’.
Papiez swiadomie taczy tutaj wymiar historyczny wydarzenia, ktore przed niemal
potwieczem dokonato si¢ na tym miejscu, z terazniejszoscig. Mozna w tym widzie¢
wrecz zasadg okreslajaca w jaki sposob taczy¢ tresci patriotyczne z gloszeniem ewan-
gelii. Taki sposob przepowiadania homilijnego, z uwagi na jego wymiar profetyczny,
nigdy si¢ nie zdewaluuje ani tym bardziej nie spotka z zarzutem szerzenia tre$ci na-
cjonalistycznych. Moze znalez¢ tez dopetnienie w przepowiadaniu katechetycznym.

NAUCZANIE RELIGII | KATECHEZA PARAFIALNA MIEJSCEM
WYCHOWANIA PATRIOTYCZNEGO

Przepowiadanie katechetyczne jako istotny element duszpasterskiej i misyjnej
postugi Kosciota polega glownie na systematycznym gloszeniu Stowa Bozego oraz
przekazie tresci wiary i norm moralnych w celu rozwoju wiary uczestnikow szkol-
nych lekcji religii i katechezy parafialnej. Biorac pod uwage specyfikg nauczania
religii w polskiej szkole i katechezy parafialnej*®, nalezy zauwazy¢, ze w przepowia-
daniu katechetycznym problematyka patriotyzmu integralnie wigze si¢ z warto$ciami
chrzescijanskimi. Ma wyrazny wymiar wychowawczy. Tematyka mitosci ojczyzny
i jej dziedzictwa kulturowego (w tym jezyka, tradycji, religii) oraz troski o losy
wspolnoty narodowej — jak juz wyzej zauwazono — $cisle zwigzana jest bowiem
z IV przykazaniem Dekalogu®’. Ma tez swoje bezposrednie odniesienie w takich
tresciach katechetycznych, jak: mito$¢ blizniego, prawa cztowieka, roznorodnosc¢
1 tozsamo$¢ religijna, solidarno$¢, odpowiedzialnos¢ za los konkretnych ludzi, ot-
warto$¢ na wspotprace z innymi, poszanowanie i ochrona srodowiska naturalnego*.

31 Wiecej miel, czy bardziej byé, w: «Do konica ich umitowaty. Jan Pawel II. Trzecia wizyta

duszpasterska w Polsce 8-14 czerwca 1987 roku, red. S. Dziwisz i in., Citta del Vaticano: Libreria
Editrice Vaticana 1987, s. 157.

38 Zob. np. PDK 16-20, 69-71, 82-86.

3 Chrzescijanski ksztalt patriotyzmu, pkt 1.

4 Tamze, pkt. 1, 4, 8; por. Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy
Kosciota katolickiego w Polsce, Krakow: WAM 2010, s. 30-31, 41-42, 55-57, 75-77; Komisja Wy-
chowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Program nauczania religii rzymskokatolickiej
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Stanowi istotng czg$¢ merytoryczng zatozen programowych edukacji religijnej
w szkole i formacji chrzescijanskiej w parafii*'. W szkolnym nauczaniu religii kwestie
patriotyczne znajduja ukonkretnienie m.in. w korelacji z edukacja szkolng. Auto-
rzy dokumentéw programowych nauczania religii w polskiej szkole wielokrotnie
odwoluja si¢ do kultury narodowej, tozsamosci regionalnej i narodowej, kategorii
»ojczyzny”, czyli miejsca, kultury, jezyka, pochodzenia, a zwlaszcza uzupetniajg
te tresci 1 integruja je z wiadomosciami, ktore uczniowie poznajg w ramach zajeé
szkolnych (lekcyjnych i pozalekcyjnych)*.

Rowniez w zatozeniach programowych katechezy parafialnej, chociaz w mniej-
szym zakresie, obecne sa kwestie patriotyczne. W ramach przygotowania dzieci
i mlodziezy do sakramentow inicjacji chrzescijanskiej niejednokrotnie zwraca
si¢ uwagg na takie wartosci, jak: wspolnota rodziny ludzkiej, mito§¢ blizniego,
umitowanie tego, co rodzime, solidarno$é¢, zyczliwosé, uczciwos¢, otwarto$¢ na
wspotprace z innymi, praca dla wspolnego dobra, jakim jest ojczyzna®.

Patriotyzm w przepowiadaniu katechetycznym nie ogranicza si¢ jednak tylko
do samego przekazu okreslonych pojec¢ i wartosci. Przeciwnie, obok komponentu
poznawczego wyraza si¢ rowniez w komponencie behawioralnym i afektywnym*.
Przekaz odpowiedniej wiedzy jest niezbedny do tego, zeby katechizowani ucznio-
wie znali 1 rozumieli, na czym polega autentyczna i odpowiedzialna mito$¢ ojczy-
zny (w tym takze wiedzieli, dlaczego jest ona tak istotna w zyciu chrze$cijanina
1w czym przejawia si¢ mitos¢ do wlasnej ojczyzny). Bez tej odpowiedniej wiedzy
nie mozna wspiera¢ katechizowanych w ksztattowaniu postawy ideowo-moralne;j,
ktora przejawia si¢ w subiektywnym nastawieniu emocjonalnym wobec ojczyzny
ijej dziedzictwa kulturowego, czyli w umitowaniu ojczyzny, przywiazaniu do niej
i poszanowaniu jej dziedzictwa przy jednoczesnym szacunku dla wartosci innych
narodow. Nie mozna tez towarzyszy¢ katechizowanym w zdobywaniu umiejet-
no$ci podejmowania dziatan zmierzajacych do doskonalenia samego siebie oraz
ulepszenia rzeczywistosci spoteczno-kulturowej wlasnej ojczyzny bez odwotania
do dobrych wzorcow innych narodéw*. Wiedza na temat roznych aspektéw pa-

w przedszkolach i szkotach, Krakow: WAM 2010, s. 14-15,36-37, 45, 53-54, 72, 74-76, 83-84, 97-99,
123, 125, 130, 142, 146, 149, 157, 159, 163, 174, 177-178, 188, 194, 197, 212, 219.

4 Tamze; zob. takze: Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski. Rada
do spraw Rodziny Konferencji Episkopatu Polski, Program katechezy parafialnej mlodziezy szkot
ponadgimnazjalnych, Krakow: WAM 2004.

4 Konferencja Episkopatu Polski, Podstawa programowa katechezy Kosciola katolickiego
w Polsce, s. 30-31, 41-42, 55-57, 75-77; Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu
Polski, Program nauczania religii rzymskokatolickiej w przedszkolach i szkotach, s. 14-15, 36-37,
45, 53-54,72,74-76, 83-84, 97-99, 123, 125, 130, 142, 146, 149, 157, 159, 163, 174, 177-178, 188,
194,197,212, 219.

4 Komisja Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski, Program nauczania
religii rzymskokatolickiej w przedszkolach i szkotach, s. 62-65, 104-106, 135-138.

4 Tamze.

4 Chrzescijaniski ksztalt patriotyzmu, pkt 8-9.
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triotyzmu, ktora jest przekazywana w nauczaniu religii i w katechezie parafialne;,
wymaga powigzania z komponentami afektywnymi i behawioralnymi. Co wiecej,
ma by¢ integralnie powigzana z ksztaltowaniem wsrod katechizowanych postawy
obywatelskiej. Za istotne uzna¢ nalezy wzbudzanie wsrod uczniow zainteresowania
sprawami publicznymi, uczenie ,,szacunku dla prawa i zasad, ktore porzadkuja
1 umozliwiaja zycie spoteczne, jak — przyktadowo — rzetelne ptacenie podatkow
[...]” czy tez wdrazanie do odpowiedzialnego uczestnictwa w demokratycznych
procedurach, ,,w sumiennym i uczciwym wypetnianiu obowigzkéw zawodowych™.

W procesie wychowania patriotycznego, ktéry ma miejsce w nauczaniu religii
1w katechezie parafialnej, wazne miejsce zajmuje odwolanie do bohaterskich postaw
1 czynow tych, ktorzy w przesztosci potrafili w obronie ojczyzny i podstawowych
wartos$ci poswigei¢ swoje zycie*’. Chodzi tu zar6wno o pielggnowanie pamigci hi-
storycznej, jak tez uczenie szacunku dla postaci i symboli narodowych oraz uwraz-
liwianie na model patriotyzmu gos$cinnego. Z tym integralnie wigze si¢ ukazywanie
na przyktadach (np. bohaterow literackich i postaci historycznych) wzorcow posta-
wy dojrzalego patriotyzmu oraz polskiej tozsamosci i otwieranie katechizowanych
na rozne spotecznosci lokalne, etniczne, kulturowe, w ktorych obecne sa wartosci
chrzescijanskie®®. Niemniej istotne jest tez tworzenie odpowiednich warunkéw do
tworczego udzialu w zyciu spotecznym 1 religijnym, wspieranie katechizowanych
w odkrywania dziedzictwa duchowego, jakim jest ojczyzna oraz stopniowe wdrazanie
do rozpoznawania prawdziwych autorytetdw, okazywania szacunku i aktywnej stuzby
ziemskiej ojczyznie®. W tym kontekscie wazne miejsce zajmuje przechodzenie od
przekazu tresci do ksztaltowania postaw spotecznych, w tym takze uczenie mitosci
blizniego i stopniowe wspieranie na drodze ku niebieskiej ojczyznie™.

ZAKONCZENIE

Procesy globalizacji i zjawisko spoteczenstwa informacyjnego rodza zapotrze-
bowanie na zintensyfikowanie zadan zwiagzanych z nauczaniem i wychowaniem
patriotycznym. Ich realizacja wymaga zaangazowania ré6znych podmiotow, w tym
takze Kosciota rzymskokatolickiego. Patriotyzm jest bowiem wartoscig ponad-
czasowa, integralnie zwigzang z Dekalogiem, a zwlaszcza z nakazem czwarte-
go przykazania. Poszczegolne elementy merytoryczne patriotyzmu, takie jak np.

46

Tamze, pkt 4.

47 Tamze, pkt 8-10.
8 Tamze.

4 Tamze, pkt 10-11.
0" Tamze.
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odpowiedzialnos¢ za losy najblizszych, codzienna obywatelska uczciwosé, goto-
wosc¢ do stuzby, poswiecenie na rzecz dobra wspolnego, kolezenstwo, sumienno$¢
w wypehianiu codziennych obowiazkdéw, wspolpraca z innymi na rzecz dobra
wspolnego sa realizacja oredzia ewangelicznego. Stad tez w przepowiadaniu homi-
lijnym i katechetycznym nie moze zabraknac¢ tresci patriotycznych. Przekaz wiedzy
bez ksztaltowania postaw spotecznych jest jednak bezwartoSciowy. Wazne zatem
wydaje si¢ rowniez wychowanie patriotyczne, ktore wyraza si¢ m.in. w motywowa-
niu do podejmowania ré6znych form aktywnosci spotecznej oraz stwarzaniu okazji
do praktykowania konkretnego uniwersalnego nakazu mitosci Boga i cztowieka.

Niewatpliwie wyzwaniem, ktore nalezy podjac, jest wigksze angazowanie
rodziny i szkoty w proces wychowania patriotycznego. Dlatego tez, zwlaszcza
w przepowiadaniu homilijnym, warto uwrazliwia¢ rodzicow i dziadkow na proble-
matyke codziennego i obywatelskiego patriotyzmu, ktory wymaga odwagi 1 heroi-
zmu oraz motywowa¢ do swiadomego zaangazowania w ksztattowanie tozsamosci
narodowej mtodego pokolenia.

PATRIOTYZM JAKO WARTOSC W PRZEPOWIADANIU HOMILIJNYM
I KATECHETYCZNYM - KONTEKST POLSKI

Streszczenie

Temat podjety w zaprezentowanym artykule wpisuje si¢ w szersza dyskusj¢ na temat
suwerennosci i patriotyzmu, ktéra zintensyfikowata si¢ w kontekscie cztonkostwa Polski
w Unii Europejskiej. Nawigzuje tez do aktualnej tematyki wychowania patriotycznego dzieci
i mtodziezy, w ktorego realizacje¢, obok rodziny i szkoty, angazuje si¢ rowniez Koscidt (np.
w ramach szkolnych lekcji religii, katechezy parafialnej, duszpasterstwa specjalistycznego).
Podejmujac problematyke okreslong w tytule, najpierw zwrdcono uwage na zagadnienie, czy
w zmienionym konteks$cie historycznym moéwienie o patriotyzmie i postawie patriotycznej
ma jeszcze sens oraz czy chrzescijanin w ogdle moze (powinien) by¢ patriota. Poszukujac
odpowiedzi na tak postawione pytanie, odwotano si¢ przede wszystkim do Listu Episkopatu
Polski «O chrzescijanskim patriotyzmie» napisanego z okazji dwustolecia pierwszego roz-
bioru Polski oraz Dokumentu Konferencji Episkopatu Polski przygotowanego przez Rade
ds. Spotecznych pt. Chrzescijanski ksztalt patriotyzmu. Dopiero na tym tle poszukiwano
odpowiedzi na pytanie o obecnos¢ tresci patriotycznych w przepowiadaniu homilijnym
i katechetycznym. Jako modelowe w tym wzgledzie przytoczono homilie wyglaszane przez
$w. Jana Pawta II podczas pielgrzymek do ojczyzny. Zwrocono tez uwage na zatozenia
programowe nauczania religii w szkole i katechezy parafialnej, ktore wielokrotnie odwotuja
si¢ do wartosci jaka stanowi patriotyzm, podkreslajac znaczenie ksztaltowania postawy
szacunku i mito$ci wobec ojczyzny i jej dziedzictwa kulturowego oraz motywowania do
aktywnego udziatu w zyciu spotecznym.

Stowa kluczowe: patriotyzm, warto$ci, homilia, katecheza, ewangelizacja, duszpa-
sterstwo, nauki spoleczne.
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PATRIOTISM AS A VALUE IN HOMILIES AND CATECHESIS — THE POLISH
CONTEXT

Summary

The subject matter dealt with in this article fits into a broader discussion on sovereignty
and patriotism, which has intensified since Poland’s accession to the European Union. It
is also associated with the topical issue of patriotic education of children and adolescents,
in which the Church engages along with the family and the school (e.g. as part of religion
lessons, parochial catechesis, specialist pastoral work). When taking up the subject matter
described in the title, the author first focused on whether now, in a changed historical context,
speaking about patriotism and patriotic attitudes is still sensible and whether a Christian
can (should) be a patriot. When seeking an answer to this question, a reference was made
mainly to the Letter of the Polish Episcopate On Christian Patriotism, issued on the 200™
anniversary of the first partition of Poland, and to the document of the Conference of the
Polish Episcopate prepared by the Council for Social Matters, entitled The Christian Shape
of Patriotism. It was against this background that an answer was sought to the question
about patriotic content in homilies and catechesis. Homilies delivered by St. John Paul
II during his pilgrimages to his homeland were used as a model in this regard. The basic
assumptions of the religion teaching syllabus for schools and parochial catechesis, which
refer at multiple points to patriotism as a value, emphasising the importance of develop-
ing an attitude of respect and love for one’s homeland and its cultural heritage, as well as
a motivation to actively participate in social life, were also discussed.

Keywords: patriotism, values, homilies, catechesis, evangelization, ministry, social
sciences.

PATRIOTISMUS ALS WERT IN DER HOMILETISCHEN UND KATECHETISCHEN
VERKUNDIGUNG - POLNISCHER KONTEXT

Zusammenfassung

Das im vorlegenden Artikel behandelte Thema fiigt sich in eine breitere Diskussion
tiber die Souverdnitit und Patriotismus ein, die in Folge der Eingliederung Polens in
die Europédische Union intensiviert wurde. Das Thema verbindet sich auch mit der ak-
tuellen Thematik der patriotischen Kinder- und Jugenderziehung, in derer Realisierung
sich, neben der Familie und der Schule, auch die Kirche engagiert (z.B. im Rahmen des
schulischen Religionsunterrichts, der Gemeindekatechese bzw. der speziellen Seelsorge).
Bei der Behandlung der Titelproblematik wurde zuerst die Frage gestellt, ob die Rede
vom Patriotismus und von der patriotischen Erziehung in einem verénderten historischen
Kontext iberhaupt noch einen Sinn hat und ob ein Christ ein Patriot sein darf (soll). In der
Suche nach einer Antwort wurden vor allem der Brief der polnischen Bischdfe Uber den
christlichen Patriotismus, der aus Anlass des zweihunderten Jahrestages der ersten Teilung
Polens verdffentlicht wurde, aber auch das Dokument, vorbereitet durch den Sozialrat der
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Polnischen Bischofskonferenz, Die christliche Gestalt des Patriotismus herbeigerufen.
Erst auf diesem Hintergrund wurden Antworten auf die Frage iiber patriotische Inhalte
in der homiletischen und katechetischen Verkiindigung gestellt. Als modelhaft in dieser
Beziehung wurden die Homilien von Johannes Paul II. wiahrend seiner Pilgerreisen nach
Polen herbeigerufen. Die Aufmerksamkeit wurde auch auf die Programmgrundlagen
des schulischen Religionsunterrichts sowie der Gemeindekatechese gelegt, in denen
an vielen Stellen Patriotismus als Wert zur Sprache kommt, indem die Wichtigkeit der
Herausbildung von Haltung der Achtung und der Liebe gegeniiber dem Vaterland und
seinem Kulturerbe sowie der Motivierung zur aktiven Teilnahme am gesellschaftlichen
Leben, betont wurde.

Schliisselworte: Patriotismus, Werte, Homilie, Katechese, Evangelisierung, Seelsorge,
Sozialwissenschaften.
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Aleksandra Nalewaj, Funkcje kobiet w Ewangelii wedtug swigtego Jana, Wydzial
Teologii Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego, Olsztyn 2017, ss. 233.

Monografia naukowa Aleksandry Nalewaj Funkcje kobiet w Ewangelii wedtug
swietego Jana zostata opublikowana w roku 2017 na Wydziale Teologii Uniwersy-
tetu Warminskiego w Olsztynie. Autorka jest pracownikiem naukowym tego wy-
dziatu. Publikacja zostata przedstawiona w procedurze habilitacyjnej jako znaczne
osiggniecie naukowe. Funkcje recenzentow wydawniczych petnili ks. dr hab. Artur
Malina, profesor Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach oraz prof. dr hab. Michat
Wojciechowski. Aspiracje autorki, by zaprezentowac jak najbardziej nowatorskie
studium naukowe dostrzegalne sa w jego wielu punktach. Jednocze$nie jak kazda
publikacja, takze i ta posiada pewne stabsze punkty.

Schemat publikacji jest bardzo przejrzysty i konsekwentny. Monografi¢ otwiera
obszerny wstep. Glowny trzon ksigzki stanowig trzy czeSci zawierajgce po dwa
rozdziaty odpowiadajgce konkretnym tekstom z Ewangelii wg §w. Jana. Publikacj¢
zamykaja zakonczenie, streszczenie w jezyku angielskim, indeks autorow, obszerna
bibliografia oraz wykaz skrotow.

W pierwszych zdaniach wstgpu A. Nalewaj przedstawia niektore motywy, ktore
sktonity ja do podjecia tematyki znaczenia kobiet w J. Stanowig je prezentowana
przez Jezusa Chrystusa wyjatkowa na tle epoki i starozytnych standardow relacja do
kobiet. Jako szczegolny przyktad traktowania kobiet jako ,,0soby niezalezne, Smiate,
anawet zdolne do podj¢cia doktrynalnego dyskursu” (s. 14). Autorka stawia pytania:
Jaki zamyst przyswiecat autorowi, ktory powierzyt kobietom funkcje, wykracza-
jace poza standardy ustalone ptcia?” (tamze). Zadaje takze podstawowe pytanie,
ktore stanowi swoistg o$ jej wywodu: czy kobiety byly uczennicami Chrystusa na
rowni z megzczyznami? Autorka odwotuje si¢ przy tym do opinii A. de Boer (The
Gospel of Mary. Listening to the Beloved Disciple, New York 2005, s. 163), ktéra
sugeruje, ze Jan mowigc o uczniach, mowit takze o kobietach. Kwestia ta wigze
si¢ $cisle dyskusja na temat cech socjologicznych wspolnoty umitowanego ucznia.

Pierwszy wyodrebniony punkt wstepu stanowi omowienie stanu badan (s. 15-
24). A. Nalewaj omawia szeroko publikacje R.E. Browna, The Role of Women
in the Fourth Gospel, TS 36 (1975), s. 183-198; S.M. Schneiders, Women in the
Fourth Gospel and the Role of Women in the Contemporary Church, JBTh XII
(1982) nr 3, s. 35-45; E. Schiissler-Fiorenzy, In Memory of Her. A Feminist Theo-
logical Reconstruction of Christian Origins, London 1983; R.G. Mancinniego.
Her Testimony is True. Women as Witnesses according to John (JSNT Sup 125),
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Sheffield 1996; A. Fehribach, The Women in the Life of the Bridegroom. A Fem-
inist Historical-Literary Analysis of Female Characters in the Fourth Gospel,
Collegeville 1998; M.M. Beirne, Women and Men in the Fourth Gospel. A Dis-
cipleship of Equals (JSNT SS 242), Sheffield 2003 oraz wspomniang powyzej
autorstwa A. de Boer. W ograniczony sposob temat wypelniania przez kobiety
misji nauczania i apostotowania pojawia si¢ takze w publikacjach T. Okure, The
Johannine Approach to Mission, Tiibingen 1988; A Winsor, The King is Bound
in the Tress. Allusions to the Song of Songs in the Fourth Gospel (SBL 6), New
York 1999 oraz w opracowaniach dedykowanych Maryi autorstwa I. de la Potte-
rie, Maryja w tajemnicy przymierza, Cz¢stochowa 2000 i M. Thuriana, Maryja
Matka Pana. Figura Kosciota, Warszawa 1990. Dyskusj¢ na temat uczniostwa
wybranych kobiet z J toczy takze R. Burnet, Maria Magdalena. Od skruszonej
grzesznicy do oblubienicy Jezusa, Poznan 2005 i B. Gorka, Jezus i Samarytanka
(J 4,1-42): historia i inicjacja, Krakow 2008.

W konkluzji, autorka monografii Funkcje kobiet w Ewangelii wedlug swigtego
Janastwierdza, iz ,,mimo rozwoju egzegezy feministycznej w ostatnich dziesiatkach
lat, w rodzimej literaturze zauwaza si¢ brak kompletnego opracowania tematu
kobiet w Janowej Ewangelii oraz ich funkcji” (s. 24).

Nalezy przyznac, ze A. Nalewaj dokonata omoéwienia stanu badan w podejmo-
wanym obszarze badan egzegetycznych w sposob bardzo jasny i w stylu swiadczg-
cym o doskonatej znajomos$ci wyzwan, ktore niesie ze sobg naukowa interpretacja
Czwartej Ewangelii. Pewna watpliwo$¢ budzi kwestia ograniczenia si¢ jedynie do
publikacji angielskojezycznych. Inna kwestia, ktora dotyka takze literatury polsko-
jezycznej to zatrzymanie si¢ na roku 2008. Dziesi¢¢ lat to spory okres czasu. Autorka
nie zna np. publikacji Z. Grochowskiego, I/ discepolo di Gesu nell ora della prova
(Gv 18-19), luogo di rivelazione del Maestro (Studia Biblica Lublinensia XIII),
Lublin 2015. Dostrzegalna jest rowniez pewna niekonsekwencja w chronologii
prezentowanych opracowan. Wydaje si¢ jednak, ze przedstawiony zestaw opinii
na temat uczniostwa kobiet w J jest wystarczajaco reprezentatywny i doskonale
ilustruje panujace w Srodowisku egzegetycznym tendencje i sposoby podejscia
do tekstu. A. Nalewaj sama bedac kobietg potrafi w sposob bardzo wywazony
i rzeczowy oceni¢ skrajne i ideologizujace opinie typu feministycznego. Czyni to
w oparciu o dokumenty koscielne, ale rowniez wlasne dojrzate podejscie do tekstu J.

Kolejny punkt wstgpu stanowi syntetyczne omowienie kwestii uczniostwa
w J (s. 24-28). Nalezy stwierdzi¢, ze autorka dokonata tu czego$, co wydaje si¢
niezwykle trudne i wymaga wyjatkowej znajomosci teologii J. Na kilku stronach
zreferowata gtdéwne cechy Janowe;j teologicznej koncepcji uczniostwa. W punkcie
tym mamy przedsmak mozliwosci egzegetycznych A. Nalewaj. Autorka zwraca
szczegdlng uwage na Janowa koncepcje umitowanego ucznia. Na podstawie rozwa-
zan na temat koncepcji uczniostwa w kontekscie J A. Nalewaj ponownie stwierdza,
ze ,,z duzym prawdopodobienstwem mozna uznac, ze forma oi podntoai odnosi si¢
rowniez do kobiet” (s. 28).
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W nastepnych punkcie wstepu autorka porusza temat miejsca kobiet w tekstach
synoptycznych i w J (s. 28-30). W czterech Ewangeliach niewiasty wypowiadaja
si¢ 48 razy, z tego w J az 23 razy. Kolejna kwestia wstepna to pytanie o znaczenie
roli 1 statusu w Czwartej Ewangelii (s. 30-32). Wstep zamyka krotkie omdwienie
struktury pracy, przedmiotu i metodologii (s. 32-34). Autorka stwierdza, ze Jan
prezentuje sylwetki pieciu kobiet ,,Matki Jezusa, Samarytanki, Marty i Marii z Be-
tanii oraz Marii z Magdali w sze$ciu narracjach” (s. 33). Tworzg je opowiadanie
o weselu w Kanie (2,1-12); spotkanie przy studni (4,1-42); wskrzeszenie Lazarza
(11,1-45); namaszczenie w Betanii (12,1-11); testament z krzyza (19,25-27) i chry-
stofanie paschalne (20,1-2.11-18). Wedlug A. Nalewaj, na podstawie obecnych
w tekscie inkluzji, przywotanych ram przestrzenno-czasowych, wystgpujacych
0s0b, zastosowanej techniki dramatycznej oraz struktury koncentrycznej badz
chiastycznej mozna rozpoznacé ,,trzy sekcje literackie: 2,1-4,54; 11,1-12,11119,25-
20,18, w ktérych mieszczg si¢ perykopy o kobietach” (tamze). Uktad ten stanowi
podstawe wewnetrznej struktury pracy, zawierajacej trzy czesci gtowne. Metoda
egzegetyczng adekwatng do tematu badan jest wedtug autorki metoda historyczno-
-literacka. Jak stwierdza: ,,Pozwala ona wyodrgbnic¢ etapy redakcyjne ksiegi, ktore
odzwierciedlaja proces ewolucji Janowej spotecznosci” (s. 34). Kazdy z szesciu
rozdziatdéw zawiera takie zagadnienia jak: kontekst literacko-doktrynalny tekstu
dedykowanego kobiecie; struktura literacka, ,,elementy tradycji i redakcji, tto staro-
testamentowe, funkcja jako pelni niewiasta w Janowym dziele oraz we wspolnocie
umitowanego ucznia” (tamze).

W przypadku ostatniego punktu wstgpu mozna mie¢ pewien niedosyt. W zalez-
nosci od oczekiwan, niedosyt ten moze przyjmowac roézne formy. Przede wszystkim
kwestia zastosowanej metodologii oraz samej struktury publikacji zostata potrak-
towana bardzo oszczgdnie. Okreslenie ,,metoda historyczno-literacka” jest dos¢
ogoblne. Mozna rowniez mie¢ zastrzezenia i zarzucié autorce, ze jest ,tradycjona-
listka”, nie korzysta z mozliwosci oferowanych przez nowe metody egzegetyczne.
Zaprezentowana strukturyzacja J jest mozliwa, ale jak zauwaza sama autorka,
stanowi ona kwesti¢ dyskutowana od dziesigcioleci. Zatem z pewnoscia znajda
si¢ egzegeci, ktorzy odrzucg proponowane rozwigzania. Sg one szerzej wyjasniane
w zasadniczym tekscie publikacji, jednak we wstepie posiadaja one raczej walor in-
tuicyjny. Ta sama uwaga dotyczy zatozenia dotyczacego struktur koncentrycznych.
Nie zmienia to jednak faktu, ze A. Nalewaj zaproponowata bardzo przejrzysty uktad
struktury swojej publikacji. Zatozenia metodologiczne nie sa nowatorskie, ale za to
bardzo solidne. Pomimo deklarowanego historyczno-literackiego charakteru prze-
prowadzonego studium autorka wielokrotnie udowadnia swoja wyjatkowa zazytos¢
z J, wyrazajaca si¢ w wysnuwanych bardzo trafnych wnioskach teologicznych.

Czg$¢ pierwsza nosi tytut Matka Jezusa i Samarytanka — dwie niewiasty u progu
publicznej dziatalnosci Jezusa (s. 35-101). W czgsci tej zawarte sg dwa rozdziaty.
W rozdziale I Matka Jezusa na godach w Kanie Galilejskiej (J 2,1-12) (s. 38-69)
zawarte sg cztery paragrafy. Omawia si¢ kontekst literacki i doktrynalny, strukture
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literacka J 2,1-12, elementy tradycji i redakcji (Jan a synoptycy; hipoteza zrodia
pisanego; hipoteza etapéw redakcji; hipoteza rozwoju tradycji Janowej; tlo sta-
rotestamentalne) oraz funkcje Matki Jezusa w opisie godow weselnych. Ostatni
paragraf wigze si¢ $cisle z tematem publikacji 1 pytaniem o mozliwos$¢ dostrzeze-
nia w Maryi uczennicy Jezusa. Autorka podejmuje te kwestie, zwracajac uwage
na szczegodlne znaczenie Matki Jezusa w J 2,1-12. Podejmujac krytyczny dialog
z r6znymi opiniami naukowcow, autorka podkresla, ze Maryja moze by¢ widziana
jako uczen Jezusa, jednak pozostaje Matka Jezusa i Matka wierzacych.

Warto podkresli¢, ze autorka z wielka erudycja relacjonuje zroznicowane
opinie autorow obcoj¢zycznych na temat uczniostwa Maryi Matki Jezusa. W tej
obfitej relacji zbyt stabo wyrdzni¢ mozna osobiste opinie A. Nalewaj lub sg one
przedstawione zbyt skrétowo. Powoduje to pewien niedosyt i wrazenie, Ze mamy
do czynienia z prezentacja stanowisk innych badaczy. Kwestia ta jest czesciowo
uzupeliona w podsumowaniu pierwszej czesci i calej publikacji.

W rozdziale drugim Samarytanka i spotkanie o niezwyktej porze (J 4,1-42) za-
warto piec paragrafow (s. 70-102). Podobnie jak w rozdziale pierwszym, omowiono
najpierw kontekst literacki i doktrynalny oraz strukturg literacka J 4,1-42. Nastep-
nie scharakteryzowano elementy tradycji i redakcji z wytaczeniem poréwnania
synoptycznego. Dwa ostatnie paragrafy stanowig gtdéwna tre$¢ rozdziatu drugiego.
Paragraf czwarty Objawienie na cembrowinie zawiera analiz¢ egzegetyczng dwoch
dialogébw Jezusa i Samarytanki przy studni: pierwszego, ktérego tematem jest
niezrozumienie (ww. 7-15) oraz drugiego, ktérego tematem jest objawienie (ww.
16-26). Konsekwencj¢ wczesniejszych rozwazan na temat Samarytanki stanowi
paragraf pigty dedykowany jej funkcji w opisie spotkania z Jezusem przy studni.
Funkcje te zostalty omowione w czterech punktach dotyczacych charakterystyki
Samarytanki jak odbiorczyni Objawienia, jako misjonarki, relacji do uczniow Jezusa
oraz owocow $wiadectwa kobiety. Pewng watpliwos¢ budzi sposob zestawienia
funkcji Samarytanki. Niektore z funkcji s3 wyodrgbnione w sposéb jasny i zro-
zumiaty. Niekiedy jednak ma si¢ wrazenie, ze zabrakto w tytule punktu jasnego
odniesienia do konkretnej funkcji niewiasty samarytanskie;.

Druga czg¢s$¢ gtdéwna monografii nosi tytul Marta i Maria z Betanii — dwie nie-
wiasty u kresu publicznej dziatalnosci Jezusa (s. 103-152). Podobnie jak pozostale
czgsci, rowniez czes$¢ druga zawiera uwagi wprowadzajace oraz dwa rozdziaty
dedykowane Marcie i Marii z Betanii.

Rozdziat | Marta z Betanii w opisie wskrzeszenia Ltazarza (J 11,1-44) zawie-
ra cztery paragrafy dedykowane odpowiednio kwestiom kontekstu literackiego
i doktrynalnego, strukturze literackiej J 11,1-44, elementom tradycji i redakcji (Jan
a synoptycy; hipoteza zrodta pisanego; hipoteza redakcji) oraz funkcji Marty w opi-
sie wskrzeszenia Lazarza (s. 106-129). Paragraf ostatni Funkcje Marty w opisie
wskrzeszenia Lazarza zwiazany jest bezposrednio z tematem publikacji i zawiera
dwa nieréwne objetosciowo punkty. W punkcie pierwszym oméwiono dialog Marty
z Jezusem. Natomiast w punkcie drugim — stowa przy grobie Lazarza. Czytelnika
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monografii A. Nalewaj moze zastanowi¢, dlaczego w kontekscie wskrzeszenia
Lazarza mowi si¢ jedynie o funkcji Marty? Wprawdzie rola jej siostry Marii ogra-
nicza si¢ do powtdrzenia czesci stow Marty, jednak Marta nie byta jedyna kobieta,
z ktora rozmawiat Jezus. Funkcja Marii zostata omowiona w rozdziale drugim, ale
w kontekscie zupetnie innego tekstu J. Natomiast opisowa charakterystyka funkcji
Marty w J 11,1-44 zostata przedstawiona z wielkim znawstwem oryginalnej teo-
logii Janowej. W opinii A. Nalewaj ,,Marta pelni funkcje zenskiego odpowiednika
umitowanego ucznia, jest uczennicag w pelnym znaczeniu tego stowa” (s. 129).

Rozdzial Il Maria z Betanii w opisie namaszczenia Jezusa (J 12,1-12), podobnie
jak poprzednie, zawiera paragrafy wstepne dedykowane kontekstowi literackiemu
i doktrynalnemu, strukturze literackiej i elementom tradycji i redakcji oraz paragraf
glowny zawierajacy charakterystyke funkcji Marii (s. 130-152).

Ze wzgledu na zbieznos$¢ niektorych motywow zawartych w scenie namasz-
czenia Jezusa w J 12,1-8 oraz opisach namaszczenia przez nieznang kobiete w Mt
26,6-13; Mk 14,3-9; Lk 7,36-50 autorka omawia szczegdtowo te kwestie (s. 132-
135). Charakteryzujac funkcje Marii autorka podkresla kontrast miedzy zacho-
waniem Judasza i gestem Marii, ktéry ma sens profetyczny. W konkluzji drugiej
cze$ci autorka znow taczy ze sobg dwie siostry, ktore staty si¢ uczennicami Jezusa.

Ostatnia, trzecia cze$¢ monografii A. Nalewaj nosi tytut Matka Jezusa i Maria
z Magdali — dwie niewiasty w «godziniey» Jezusa (J 19,25-20,18) dedykowana jest
roli kobiet w konteks$cie wydarzen paschalnych (s. 153-204). Oprocz krotkich uwag
wprowadzajacych w czgsci zawarte sa dwa rozdziaty.

Rozdzial I Matka Jezusa i niewiasty i stop krzyza (J 19,25-27) obejmuje znane
z poprzednich rozdziatéw elementy jednak z pewnymi korektami (s. 156-177).
W paragrafie Kontekst literacki i doktrynalny zawarto dwa punkty dotyczace inter-
pretacjiJ 19,25-27. Punkt pierwszy dedykowany jest historii interpretacji, natomiast
drugi stanowi probe uzupetnienia i poglebienia interpretacji tradycyjnych. Wydaje
sie, ze autorka sktania si¢ ku opiniom M. Thuriana oraz J. Krecidlo. Ten ostatni
proponuje, by w interpretacji Janowego testamentu z krzyza nie ograniczac si¢
do klucza mariologiczno-eklezjologicznego i proponuje polifoniczne odczytanie
J 19,25-27 w kontek$cie chrystologicznym, soteriologicznym, objawieniowym,
narracyjnym i wydarzeniowym. Omawiajac funkcje Maryi pod krzyzem, autorka
odnosi si¢ takze do innych kobiet obecnych na Golgocie, nazywajac je kobietami
glebokiej wiary. Jawig si¢ one ,,jako prawdziwe uczennice” (s. 169). Matka Jezusa
staje si¢ Matka umitowanego ucznia, a ,,uczen staje si¢ Jej synem” (s. 176).

Rozdziat II nosi tytut Maria z Magdali i spotkanie Zmartwychwstatego (J
20,1-18) (s. 179-204). Obok trzech paragrafow dotyczacych kontekstu literackiego,
struktury, elementow tradycji i redakcji w rozdziale zawarty jest ostatni — Funkcje
Marii z Magdali opisie wielkanocnej chrystofanii. Krotkie podsumowanie tych
funkcji zawarte w punkcie Maria z Magdali — uczennica jest kolejnym dowodem
dojrzatosci teologicznej autorki i umiej¢tnosci wigzania pozornie odlegtych kon-
tekstow J.
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Pomimo pewnych wskazanych powyzej brakdéw, monografia A. Nalewaj Funk-
cje kobiet w Ewangelii wedlug swietego Jana jest publikacja warto§ciowa. Podjety
temat nie zostat jeszcze calosciowo opracowany w jezyku polskim. W dobie nasila-
jacej sie dyskusji na temat znaczenia kobiet we wspotczesnym Kosciele wywazony
glos kobiety, specjalistki w zakresie interpretacji Ewangelii wg $w. Jana powinien
by¢ wystuchany z uwaga. Autorka omawia kwesti¢ znaczenia kobiet we wspdlnocie
Janowej w sposob rzetelny, przeprowadzajac solidng egzegeze tekstu J. Nie znaczy
to, ze unika sformutowan, ktore moga wydawac si¢ Smiate. Wnioski A. Nalewaj sa
efektem prowadzonej na kartach jej publikacji dyskusji naukowej, a przede wszyst-
kim owocem wlasnej dojrzalej lektury egzegetycznej i teologicznej. Bez watpienia
dojrzato$¢ badawcza wigze si¢ w tym wypadku z osobista wrazliwos$cig autorki,
kobiety podejmujacej temat kobiet — uczennic Jezusa Chrystusa. Mocna strong
publikacji jest umiejetne korzystanie nie tylko z najnowszej literatury naukowe;j,
ale takze z klasycznych komentarzy. Bardzo wazng rolg petnig krétkie i solidne
omoéwienia kontekstu literackiego i doktrynalnego poszczegolnych perykop. Bardzo
dobrze zaprezentowano takze tlo starotestamentowe omawianych tekstow. Bardzo
dobrze sig¢ stalo, ze pomimo nieco socjologiczne brzmigcego tytutu, Czytelnik
otrzymuje wszechstronne opracowanie teologiczno-biblijne stanowiace wazny
wktad w rozwdj badan naukowych nad Ewangelig wedtug $w. Jana.
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Zaufanie nalezy bez watpienia do najwazniejszych czynnikow ksztattujacych
relacje migdzyludzkie. Umozliwia wspotdziatanie, a przez to polepsza dobrostan
spoteczny. Bez zaufania ludzie unikaliby wszelkich ryzykownych interakcji. Jednak
poza powszechnym uznaniem znaczenia zaufania w relacjach miedzyludzkich, nie
ma zgody wsrdd uczonych co do jego natury i funkcji. Jedni rozpatruja zaufanie na
bazie korzysci wyptywajacych z bycia wiarygodnym, inni taczg je z przestrzega-
niem zasad moralnych, inni jeszcze, z cecha charakteru i sklonno$ciami osobistymi.
Nie ulega watpliwosci, ze zaufanie jest jedna z najcenniejszych wartosci kapitatu
spotecznego. Na poziomie zycia osobistego wigze ludzi, ktérzy si¢ dobrze znaja
i wzajemnie sobie ufaja, na przyktad cztonkoéw rodziny. Na poziomie spotecznym
lacza grupy, wpltywajac na ich zycie, ksztaltuja relacje miedzy ludzmi réznego
zakresu wladzy lub petigcych rozne funkcje w spoteczenstwie. Zaufanie moze
przebiegac réwniez na linii relacji migdzy osobami lub grupami oséb a instytucjami.
Zjawisko ufania wigze si¢ $cisle z oceng wiarygodnos$ci drugiej osoby. Zaktada
wiec pewng wiedzg o tej osobie, o jej kompetencjach oraz cechach charakteru.
Istotna rol¢ w tej ocenie odgrywaja tez przeszte do§wiadczenia zwigzane z osoba,
ktorej si¢ ufa. Takie zaufanie, oparte na wiedzy, nazywane jest zaufaniem strate-
gicznym. Istnieje rowniez zaufanie normatywne, ktore bazuje na wierze w dobra
wolg innych. Wynika ono z nakazu uznawania ludzi za godnych zaufania, jesli nie
ma dowodow, aby temu zaprzeczy¢.

Recenzowana ksigzka zawiera bogaty materiat faktograficzny ukazujacy
roznorodno$¢ sposoboéw budowania i przezywania zaufania w zalezno$ci od
kultury. Zdaniem redaktorow tej pracy zbiorowej antropologia kulturowa moze
znaczgco przyczynic¢ si¢ do poglebienia badan zaufania, ktadac akcent na roz-
norodne sposoby traktowania tej istotnej dla relacji migdzyludzkich wartosSci.
Roéznorodnosé ta jawi sie szczegdlnie wtedy, kiedy przez pryzmat zaufania ana-
lizuje sie takie pojecia jak jazn, intymnos¢, socjalnosé, ucielesnienie, moralnosé
czy proces polityczny (21). Kolejne rozdziaty przedstawiajg specyfike kulturowa
zachowan i postaw, ktore lezg u podstawg zaufania, kazdy z nich wprowadzajac
czytelnika w odmienny kontekst kulturowy. Ksigzka ta jednak nie ogranicza si¢
do charakterystyki roznorodnych form zaufania, ale kieruje uwage na proces
ufania, jego uwarunkowania i przeszkody. Zapoznajac si¢ z r6znymi modalnos-
ciami ufania, czytelnik dostrzeze zazgbianie si¢ zaufania i nieufnosci z réznymi
kulturowymi stylami, ale tez ze sposobami formowania tozsamos$ci podmiotow
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i intersubiektywnych relacji. Sita rzeczy kazdy rozdziat tej ksigzki zahacza o prob-
lem moralnosci.

Zdaniem redaktorow, potozenie akcentu na akt ufania ma swoje uzasadnienie.
Rzeczownik ,,zaufanie” podkresla subiektywny namyst nad sensowno$cia na-
wigzania kontaktu lub podj¢cia ryzyka. Natomiast czasownik ,,ufa¢” przywoluje
Lintersubiektywna przestrzen spolecznej antycypacji taczacej podmioty” (24).
Przymiotnik ,,ufny” wyraza to, w jaki sposob podmioty zamieszkuja ten Swiat taczac
wysitek z uczuciem (24). Ufanie wigc jest zjawiskiem spolecznym tgczacym sig
z emocjami, motywacja i powaga, ktore znacza duzo wigcej, niz zimna kalkulacja
jednostek dziatajacych na zasadzie umowy — ufam, poniewaz w danej sytuacji kazdy
z nas korzysta. Ksigzka ta nawigzuje do dynamicznego rozumienia zaufania jako
procesu, ktory realizuje si¢ przez praktyke ufania w przestrzeni mi¢dzyosobowe;j.

Cztery rozdzialy podejmuja problematyke zaufania w gronie najblizszych
0s0b. W rozdziale pierwszym, Niestate zaufanie (37-59), Margit Ystanes, bazujac
na symbolice krwi, przedstawia latynoska spoteczno$¢ Gwatemali, w ktorej za-
ufanie czesto ogranicza si¢ do najblizszych krewnych. Niemniej, nie wszystkim
domownikom mozna ufa¢. Ze wzgledu na przemoc i naduzycia seksualne jedynie
wiegzy bliskiego pokrewienstwa uwaza si¢ za podstawe zaufania w sferze domowe;.
Zaufanie wiec nie wigze si¢ z zyciem pod jednym dachem. W rozdziale 6smym,
Ciata godne zaufania (191-212), Cecilia McCallum ukazuje spotecznos¢ Indian
Amazonii Cashinahua. Uwazajg oni, ze glowne aspekty relacyjnosci, takie jak
poczucie zaufania czy przekonanie, ze komus$ mozna zaufa¢ pochodzi z zanurzenia
sie w Swiecie zjawisk, ktory jest zarowno materialny, jak i niematerialny (194).
W ich oczach wiarygodno$¢ jest materialnie potaczona z organami ciala. Cieszg si¢
nig jedynie bliscy krewni. Zgodnie z koncepcja kumulacyjnej osobowosci wzrasta
ona z uptywem lat, kiedy cztowiek nabiera pelng forme i rozwija dojrzata osobo-
wos¢. W rozdziale drugim, Czarownictwo (60-83), Peter Geschiere, opierajac si¢
na wlasnych badaniach wsréd ludu Maka w Kamerunie, podejmuje problem braku
zaufania w rodzinie, wynikajacego z aktow czarowniczych pochodzacych od jej
cztonkoéw. Wierzy sig, ze kazdy czarownik musi poswigci¢ jednego z krewnych,
aby dysponowac¢ odpowiednig moca. W czasach wspodtczesnych czarownictwo
wychodzi poza przestrzen domu, obejmujac krewnych emigrujacych do miast lub
na inny kontynent, do Europy i Ameryki. Wykorzystywane jest jako $rodek nacisku
na zyjacych na obczyznie cztonkdw rodziny, aby zmusi¢ ich do pomagania krew-
nym, ktorzy pozostali w kraju. Do zaufania w rodzinie nawiazuje rowniez rozdziat
piaty, Dzielenie si¢ sekretami (131-147), w ktorym Misha Mintz-Roth i Amrik
Heyer przedstawiaja ushugi transferow pienieznych Safaricom’s M-Pesa w Kenii
i ich znaczenie w relacjach rodzinnych. Ze wzgledu na anonimowos¢, ustugi tej
kompani pozwalajg dzieciom na przestanie pieniedzy matkom bez wiedzy ojca.
Znalazty one szczegodlne zainteresowanie wsrod kobiet, poniewaz dajac mozliwosé
komunikowania w tajemnicy, pozwalajg kobietom oming¢ struktury zaufania i au-
torytetu zdominowane przez mezczyzn. W ten sposob podkreslone zostajg wiezy
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intymne mig¢dzy corkami a matka, migedzy siostrami czy miedzy przyjaciotkami,
a takze wyrazone zostajag wspotczucie i empatia, solidarnos¢ i chg¢ wzajemnej
pomocy w gronie kobiet.

Trzy rozdziaty traktujg o relacjach rodziny do stuzby, pracodawcow i panstwa.
W rozdziale dziewiatym, Zwyczaj zaufania (213-234), Radhika Chopra analizuje
stosunki spoteczne kolonialnych Indii, ktadac akcent na relacje pan—stuga. Zaufa-
nie bylo obopolne. Stluga powierzat panu siebie 1 swojg pomys$lnos¢, bezpieczen-
stwo i osobowos$¢. Pan lub pani natomiast powierzali stugom troske o dzieci, dom
i zywno$¢. Autorka szczegoétowo opisuje relacje stuzby do panoéw, wskazuje na
stopien zazyto$ci i zaufania, omawia styl zycia w kolonialnych Indiach, przyjete
postawy i reguty zachowania. W rozdziale dziesiatym, Mozesz powiedzie¢ kom-
pani ze rezygnujemy (235-257), Gloria Goodwin Raheja nakresla sytuacjg rodzin
gorniczych w Appalaskim Zaglebiu Weglowym na przetomie XIX i XX wieku,
wskazujac na ich prawie catkowite uzaleznienie od wtascicieli kopaln, nieuczciwos¢
w wynagrodzeniu i izolacj¢ od otoczenia zewnetrznego oraz stronniczo$¢ sadow
w procesach przeciw wywtaszczeniu. W tej trudnej sytuacji zyciowej czynnikiem
laczacym style kulturowe gérnikow stat si¢ blues, wyrazajacy ich niedole oraz
uwieczniajacy wazne dla nich wydarzenia. W rozdziale siodmym, Intymne doku-
menty (170-190), Chris Kaplonski przedstawia procesy sagdowe z lat 90. XX wieku,
majace na celu rehabilitacje ludzi niestusznie skazanych lub straconych gtéwnie
w latach 30. w Mongolii. Poniewaz dostepne dokumenty nie sg oryginalne, rodzina
musi zaufa¢, ze komisja rehabilitacyjna wypetnia swoje zadanie sumiennie. Autor
zwraca uwage na problem materialno$ci dokumentéw, poniewaz procedowanie
odbywa si¢ czesto jedynie na podstawie kopii lub ich przektadu. Przez zebranie
dokumentacji danej osoby proces rehabilitacji pozwala na nawigzanie intymnych
wiezi z przesztoscia. Najistotniejsze wydaje si¢ samo stwierdzenie, ze krewny zyt
1 ze zostat niestusznie skazany.

Pozostale trzy artykuly nie dajg si¢ zgrupowac, niemniej poruszaja cenne dla
zbioru tematy. W rozdziale trzecim, Ufajqgc niegodnemu zaufania (84-104), Paula
Haas przedstawia relacje migdzy zaufaniem a wiarygodnoscia u mieszkancéw Mon-
golii Wewngtrznej w Chinach. Po doglebnej analizie uzywanych w miejscowym
jezyku termindw stwierdza, ze wiarygodno$¢ nie jest warunkiem zaufania. Jednak
zaufa¢ komus, kto nie jest wiarygodny nie oznacza tatwowiernosci. Jest to dobry
uczynek, ktory moze prowadzi¢ do wzbudzenia lub umocnienia wiarygodnosci.
Zaufanie nie jest wyrazem pozytywnym kognitywnej oceny wiarygodnosci, ale jest
aktem ufnosci. W rozdziale czwartym, Puzzle zwierzecego czarownika (105-130),
Vigdis Broch-Due przedstawia sposob rozumienia zaufania u pasterzy Turkana
z Kenii. Pojecia moralno$ci, zaufania i emocji wyrazaja uwaznie obserwowane
kolory ptynow i tresci wytwarzanych przez zwierzeta w wyniku trawienia. Kolor
biaty taczony jest z poczuciem wspolnotowosci, czerwony, z wrogoscia, czarny
z nieufnos$cig i zazdro$cia, zielony, z ptodnoscig a zo6lty, ze §wiatem przodkow.
W koncu, w rozdziale szostym, Wiry nieufnosci (148-169), Jennifer M. Speirs
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ukazuje kompleksowos¢ problemu zaufania i nieufnosci w fakcie anonimowego
oddawania nasienia. Dawcy ufaja, Ze zachowana zostanie anonimowos¢, co jest
warunkiem ich decyzji udostgpnienia spermy. Przeciwnicy przemilczania tozsamo-
$ci biologicznego ojca uwazaja, ze nie odpowiada to prawdzie, ze rodzina i spote-
czenstwo maja prawo do wiarygodnej genealogii. Stwierdzenie, ze akt urodzenia
ludzi pochodzacych ze sztucznego zaplodnienia jest falszywy, jest przyktadem
napigcia zwigzanego z zaufaniem, ktore tworzy si¢ w relacji do intymnej sfery
ludzkiej prokreacji, w relacji rodzic—dziecko oraz w relacji do panstwowej opieki
prawnej dotyczaca wiedzy o genetycznym pochodzeniu.

Recenzowana ksigzka stanowi istotny wktad do poréwnawczych badan zaufania
w roznych kontekstach kulturowych. Jest to przyczynek do etnografii ufania, kta-
dacy nacisk na moralne aspekty takich aktow. Przedstawia rozne rodzaje sytuacji
w kompleksowych srodowiskach zycia, ktore faworyzuja lub nie sprzyjaja aktom
ufania. R6znorodno$¢ proponowanych uje¢ prowadzi do nowego spojrzenia na
zaufanie w kontekscie spotecznym i kulturowym. Poniewaz za$ kazda glebsza
analiza procesu ufania wymaga zwrocenia szczeg6lnej uwagi na specyfike sytuacji,
historii i powigzan do globalnej sieci, dobrze skonstruowane, osadzone w kontek-
$cie 1 opatrzone bogatg literaturg artykuty tego tomu spetniajg oczekiwane zadanie
i stanowig wazny przyczynek do poglebienia refleksji nad naturg i funkcjg zaufania
w spoteczenstwie. Ponadto poza warto$cig poznawcza, lektura tej ksigzki zmusza
do namystu nad relacjami miedzykulturowymi, ktére przezywamy w obecne;j rze-
czywistos$ci.
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MALGORZATA LASKOWSKA

Franciszek Mickiewicz, Teologiczna etyka Swietego Pawla, Czestochowa: Edycja
Swietego Pawla 2017, ss. 400.

Ks. prof. Franciszek Mickiewicz, pallotyn, znany jest przede wszystkim z pub-
likacji z zakresu takich obszarow naukowych, jak: teologia Ewangelii synoptycz-
nych, soteriologia $w. Pawla, biblijna teologia apostolstwa. W ostatnim jednak
czasie dat si¢ pozna¢ jako doglebny analityk etyki $w. Pawtla. Przypisanie $w.
Pawlowi miana autora czy syntetyka zasad moralnosci chrze$cijanskiej moze
niektorych dziwié, jednakze — jak zaznacza Autor — ,,uwazna lektura jego listow,
zwlaszcza Listu do Rzymian, Listu do Galatéw czy tez Pierwszego Listu do Ko-
ryntian, pozwala poznaé, ze wszystkie jego rozwazania teologiczne prowadza do
ukazania waznych elementow moralno$ci chrzescijanskiej” (s. 13). Swej nauki
$w. Pawetl — jak pisze ks. prof. Mickiewicz — nie okresla stowem fa éthika, nie-
mniej jednak nawigzuje ona do zobowigzan moralnych, ktoére powinien wypetniac
wierzacy w Chrystusa.

Najnowsza ksiagzka ks. prof. Franciszka Mickiewicza sktada si¢ ze wstgpu,
dziesigciu rozdziatow, zakonczenia, bibliografii oraz indeksu autoréw. W rozdziale
pierwszym Autor przedstawil nauczanie etyczne sw. Pawta na tle kultury greckiej
i rzymskiej. Ukazane tu pouczenia natury moralnej $w. Pawtla zostaty umiejsco-
wione w owczesnym konteks$cie spoteczno-kulturowym, co znacznie utatwia ich
zrozumienie. Ks. prof. Mickiewicz zwrocit tu szczegdlng uwage na wptyw religii
i prawa panstwowego na moralnos¢ ludnosci greckiej i rzymskiej oraz nauczanie
etyczne szkoty stoickiej i szkoty epikurejskiej. Przedstawit takze elementy filozofii
greckiej i rzymskiej w nauczaniu etycznym sw. Pawla, a takze obrazy i poréwnania
z dziedziny sportowej i wojskowej, charakterystyczne dla starozytnosci i obecne
w nauce Apostota Narodow.

Rozdziat drugi Autor poswigcil tematyce grzechu w nauczaniu $w. Pawla,
zwracajac przede wszystkim uwage na jego nature i skutki, rbwniez na jego
owczesng powszechnos¢, ktorej obrazem byta m.in. demoralizacja pogan i nie-
wiernosé¢ Zydoéw wobec Prawa. Odniost sie takze do genezy grzechu w ujeciu $w.
Pawta (Rz 5,12-14) oraz do kondycji i sytuacji moralnej czlowieka w kontekscie
,»panowania grzechu w cztowieku” (Rz 7,14-23). W rozdziale trzecim ks. prof.
Mickiewicz przedstawit kwesti¢ prawa naturalnego i zrodet jego poznania, nawia-
zujac do nauki §w. Pawla. Tu szczegolnie ukazal role prawa naturalnego wedtug Rz
2,14, zagadnienie serca jako zrodta poznania prawa naturalnego, a takze sumienia
oraz role prawa wypisanego w sercu i sumieniu w dniu sgdu Bozego. Kolejny
rozdziat Autor poswigcit Prawu Mojzeszowemu i jego roli w historii zbawienia,
ukazujac je — w $wietle nauczania §w. Pawta — jako $wigte, sprawiedliwe i dobre
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(w nawigzaniu do Rz 7,12), droge do poznania grzechu, a takze jako wychowawce
wedhug Ga 3,22-4,3. Opisat tu takze kwesti¢ Prawa w kontek$cie usprawiedli-
wienia, Prawo jako zrodto przeklenstwa (Ga 3, 10-12), cel i pochodzenie Prawa
w $wietle Ga 3,19-21.

W rozdziale pigtym ks. prof. Mickiewicz opisat etyczne aspekty nauki §w.
Pawta o usprawiedliwieniu, podejmujgc tu m.in. takie kwestie, jak: sprawiedliwos¢
Bozg i usprawiedliwienie, Jezus Chrystus jako jedyny Wybawiciel cztowieka
grzesznego oraz duchowe owoce zbawczego dzieta Chrystusa. Rozdzial szdsty
Autor poswiecit zagadnieniu nowego Prawa rozpoznanego w Chrystusie i Jego
nauce, opisujac Chrystusa jako felos Prawa (Rz 10,4), Prawo Chrystusa (w na-
wigzaniu do Ga 6,2), a takze mito$¢ jako ideat i fundament moralnosci chrzesci-
janskiej. W rozdziale kolejnym ks. prof. Mickiewicz odniodst si¢ do etyki zycia
matzenskiego i rodzinnego, w pierwszej kolejnosci ukazujac znaczenie i godnosé
matzenstwa (w kontekscie: 1 Kor 7,1-9 oraz Ef 5,21-33) i nastgpnie zagadnienie
nierozerwalno$ci matzenstwa, a takze temat relacji w rodzinie (miedzy matzon-
kami i rodzicami a dzie¢mi).

W rozdziale 6smym Autor przedstawit wybrane zagadnienia z etyki spolecz-
nej u $w. Pawla. Tu m.in. zwrdcil uwage na: stosunek chrzescijanina do wta-
dzy panstwowej, kwesti¢ pracy, wlasnosci prywatnej oraz goscinnosci i jej roli
w ewangelizacyjnym dziele apostotow. Rozdziat dziewiaty zawiera opis wskazan
moralnych dotyczacych osob stuzacych wedtug §w. Pawta. Ks. prof. Mickiewicz
odniost sig¢ tu gtownie do takich kwestii, jak: bezzennos$¢ ze wzgledu na krole-
stwo niebieskie oraz wymagania stawiane przetozonym Kosciotéw lokalnych.
W rozdziale ostatnim ks. prof. Mickiewicz przedstawit teologiczne motywacje
i uzasadnienia w etycznym nauczaniu §w. Pawla. Te motywacje etyczne u $w.
Pawta sg rézne, niemniej jednak Autor, dokonujac doglebnej analizy i synte-
zy, wychodzi od zagadnienia woli Bozej, bedacej — jak zaznacza — ,,u podstaw
wszystkich motywacji etycznych” (s. 312), przechodzac nastepnie do motywacji
o charakterze chrystologiczno-soteriologicznym, sakramentalnym, pneumonolo-
gicznym i eschatologicznym.

Podsumowujac, mozna wskazac kilka istotnych wnioskow na temat publikacji
ks. prof. Franciszka Mickiewicza. Ksigzka ta niewatpliwie stanowi rzetelne i anga-
zujace czytelnika studium problematyki etycznej w nauczaniu $w. Pawta, dzieki kto-
remu jeszcze doglebniej poznajemy tego wielkiego teologa, jednego z pierwszych
teoretykow chrzescijanstwa. Autorowi udalo si¢ w petni ukaza¢ Apostota Narodow
jako tego, ktory wiernie swoim nauczaniem oddat i usystematyzowat reguty moral-
nosci chrzescijanskiej pochodzace z Ewangelii Chrystusa. Pewne jednakze kwestie
zwigzane z problematyka etyczng w nauczaniu §w. Pawta zostalty omowione bardzo
ogolnie lub pominiete, np. zasady zycia chrzescijanskiego, nawigzujace do moralno-
$ci cztowieka w Kol 3,1-17. Duzym ubogaceniem ksigzki byloby tez zamieszczenie
opisu na temat metodologii zastosowanej w przeprowadzonych badaniach (m.in.
metody, etapy badawcze, trudnosci w badaniach). Pomimo jednakze tego, ksiazka
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ta stanowi cenng pomoc dla zajmujacych si¢ teologia moralna, etyka teologiczna,
teologig biblijna, ale rowniez komunikacja religijna (czaséw starozytnych i wspot-
czesnych). Jest ona rowniez wazng lektura dla tych, ktorzy cheg bardziej poznac¢
i lepiej zrozumie¢ $w. Pawla — jego styl pisania i nauczania, a przede wszystkim
jego styl komunikowania o tematach zwigzanych z moralnoscia chrzescijanska.
Dodatkowym walorem tej lektury jest pigkna polszczyzna, komunikatywny pisarski
styl naukowy, ogromna precyzja naukowa i dojrzaty warsztat badawczy. Cenng
pomoca dla zainteresowanych naukg §w. Pawla jest rowniez bogata bibliografia
przygotowana przez Autora.
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MALGORZATA TOMKIEWICZ

Sprawozdanie z Miedzynarodowej Konferencji Naukowej pt. Entering into
Marriage by Proxy in the Internal Law of the Churches and Other Religious Or-
ganizations, Rzym 24-25 maja 2018 r.

W dniach 24-25 maja 2018 r. w Auli ,,A” Papieskiego Uniwersytetu Antonia-
num w Rzymie odbyta si¢ Migdzynarodowa Konferencja Naukowa pt. Zawarcie
matzenstwa przez petnomocnika w prawie wewnetrznym kosciotow i zwiqzkow
wyznaniowych zorganizowana przez Wydzial Teologii Uniwersytetu Warminsko-
-Mazurskiego w Olsztynie i Wydziat Prawa Kanonicznego Papieskiego Uniwer-
sytetu Antonianum w Rzymie przy wspotudziale Wydziatu Prawa Kanonicznego
Papieskiego Uniwersytetu Jana Pawta II w Krakowie, Wydziatu Prawa, Prawa
Kanonicznego i Administracji Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawla
11 w Lublinie oraz Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach.
Konferencja odbyta si¢ pod honorowym patronatem arcybiskupa Jozefa Gorzyn-
skiego Metropolity Warminskiego, a takze: prof. Mary Malone, rektora Papie-
skiego Uniwersytetu Antonianum w Rzymie, prof. Ryszarda Goreckiego, rektora
Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie, ks. prof. Wojciecha Zyzaka,
rektora Papieskiego Uniwersytetu Jana Pawtla Il oraz prof. Andrzeja Kowalczyka,
rektora Uniwersytetu Slaskiego.

Zawarcie malzenstwa przez pelnomocnika w endogenicznym prawie wewnetrz-
nym wspolnot konfesyjnych jest tematem, ktory, mimo iz dotyka matzenstwa,
a wigc instytucji o szczego6lnym znaczeniu dla wigkszo$ci (o ile nie dla wszyst-
kich) uznanych w Europie ko$cioldw i wspdlnot religijnych, dotychczas nie byt
przedmiotem pogltebionej, naukowej refleksji. Matrimonium per procura w realiach
wspotczesnych nie nalezy do zjawisk masowych. Odpowiedz jednak na pytanie, czy
w danej wspolnocie religijnej istnieje mozliwos$¢ zawarcia malzenstwa przez petno-
mocnika nie jest bez znaczenia, bowiem odnosi si¢ do istotnego problemu prawnego
wystepujacego w wielu panstwowych porzadkach normatywnych, zwtaszcza w tych
krajach, ktore (tak, jak np. Polska) dopuszczaja mozliwos$¢ zawarcia malzenstwa
w formie wyznaniowej ze skutkami cywilnymi.

Konferencja w zalozeniu swym miata zatem stanowi¢ forum wymiany pogla-
déw na temat dopuszczalnosci tytutowego zawierania matzenstwa per procura
w prawie wewnetrznym kosciotow i1 zwigzkow wyznaniowych, obecnych w Eu-
ropie, a posrednio rowniez i prezentowac¢ rozwigzania, jakie w tej materii istniejg
zardbwno w poszczegolnych wspolnotach religijnych, jak i panstwach, w ktorych
wspolnoty te sa obecne.

Konferencje otworzyt ks. prof. Zbigniew Suchecki Conv z Papieskiego Uniwer-
sytetu Antonianum w Rzymie, ktory w imieniu Organizatoréw powitat przybylych
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uczestnikéw i1 gosci, a w imieniu wladz uczelni organizujacych to naukowe wy-
darzenie glos zabrata prof. Mary Melone, rektor Papieskiego Uniwersytetu Anto-
nianum w Rzymie, oraz prof. Ryszard Gorecki, rektor Uniwersytetu Warminsko-
-Mazurskiego w Olsztynie. Wyklad inauguracyjny dotyczacy istoty malzenstwa
1jego znaczenia we wspotczesnym swiecie wyglosit ks. prof. Jorge Enrique Horta
Espinoza OFM, dziekan Wydziatu Prawa Kanonicznego Papieskiego Uniwersytetu
Antonianum w Rzymie.

Konferencja, w ktorej udzial wzigli przedstawiciele kosciotow i zwigzkdéw
wyznaniowych z Wtoch, Hiszpanii, Ukrainy, Francji i Polski, podzielona zostata
na 5 sesji.

Sesji 1 przewodniczyt ks. prof. Zbigniew Suchecki Conv, a referat pierwszy
pt. La celebrazione del matrimonio per procura nella Spagna. Prospettive civili-
-canoniche wygtosit ks. prof. Francisco José Regordan OFM z Papieskiego Uni-
wersytetu Antonianum w Rzymie i zarazem sedzia Trybunalu Roty Nuncjatury
Apostolskiej w Hiszpanii. W referacie swoim ks. F.J. Regordan przedstawit warunki
zawarcia zwigzku matzenskiego w Hiszpanii, wskazujac zaréwno przestanki cy-
wilnoprawne, jak i te okreslone w prawie kanonicznym Kosciota katolickiego. Oba
z tych porzadkow prawnych dopuszczaja mozliwos¢ zawarcia malzenstwa przez
pelnomocnika, z tym ze Hiszpanski Kodeks Cywilny w art. 1.280 zastrzega, ze
pelnomocnictwo do pewnego rodzaju czynnosci prawnych musi by¢ pod rygorem
niewaznosci udzielone w formie aktu notarialnego i wymadg ten dotyczy m.in.
wlasnie pelnomocnictwa ogolnego do zawarcia matzenstwa przez pelnomocnika.
Autor podkreslil, iz wprawdzie cecha dystynktywna prawa hiszpanskiego jest
przede wszystkim jego terytorialna réznorodnos$¢, jednakze zasada powszechng
jest, ze sady cywilne w zadnym zakresie nie oceniaja dopuszczalnosci zawarcia
matzenstwa w formie kanoniczne;j.

W wystapieniu pt. Mariage Conclusion in the Law of Polish Evangelical
Churches dr Michat Hucat z Chrze$cijanskiej Akademii Teologicznej w Warsza-
wie podniost, iz Koscioly Ewangelickie w Polsce, tj. Ewangelicko-Augsburski,
Ewangelicko-Reformowany oraz Ewangelicko-Metodystyczny cieszg si¢ daleko
idaca wspodlnotg wiary. Rowniez na plaszczyznie teologicznej podobnie doceniajg
matzenstwo z perspektywy etycznej i spotecznej, ale nie uznajg go za sakrament,
jak rbwniez nie maja wiasnych regulacji wewnetrznych, ktore szczegoétowo odno-
sityby si¢ do instytucji matzenstwa. Z tego wzgledu prawa wewnetrzne Kosciotow
Ewangelickich milcza rowniez w kwestii dopuszczalno$ci zawarcia matzenstwa
per procura. Koscioly te sa jednak otwarte na uznanie jurysdykcji prawa cywilnego
w istotnym zakresie prawa malzenskiego, co oznacza, ze — w sposob posredni —
takiej ewentualnosci nie wykluczaja.

Referat trzeci tej sesji, zatytutowany Entering into Mariage in the Mosaic re-
ligion. Selected Aspect autorstwa Aviego Baumola, naczelnego rabina Krakowa,
wyglosit ks. prof. Piotr Kroczek z Papieskiego Uniwersytetu Jana Pawla II w Krako-
wie. W wystapieniu tym prelegent cytujac autora, podnidst, iz obecnie w judaizmie
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toczy si¢ debata na temat tego, czy instytucja malzenstwa jest nakazem biblijnym
czy jest po prostu opisem i nie wigze na poziomie biblijnym, co z natury rzeczy
ma znaczenie takze przy zawieraniu matzenstwa. Biblijnym ideatem pozostaje to,
aby uroczysto$¢ zawarcia matzenstwa przeprowadzi¢ osobiscie, jednak mogg ist-
nie¢ od tego wyjatki. Wskazuje na to m.in. ,,Miszna” stwierdzajac, iz ,,m¢zczyzna
moze si¢ ozeni¢ sam lub przez agenta (pelnomocnika), a kobieta moze sig¢ sta¢ ob-
lubienicg sama lub przez agenta (pelnomocnika)”. Z kolei dyskusja ,, Talmudu” na
temat petnomocnictwa do malzenstwa wywodzi si¢ ze zrddet biblijnych i dotyczy
posrednictwa we wszystkich dziedzinach prawa judaizmu. Co ciekawe, pierwot-
nym zrodlem pelnomocnictwa jest rozwod. W ,, Talmudzie”: ,M¢zczyzna moze
wyznaczy¢ pelnomocnika, ktory zawrze matzenstwo z kobieta, bez wzgledu na to,
czy jest to jaka$ kobieta czy konkretna kobieta”. Dzisiaj w kregach zydowskich
zwyczajem nie jest korzystanie z posrednictwa w zawieraniu matzenstw (cho¢ jest
to raczej powszechne w rozwodach), chyba ze istnieje wazny powod, dla ktorego
nie mozna zalatwi¢ sprawy osobiscie.

W Sesji 2, ktorej przewodniczyt ks. prof. Piotr Kroczek, jako pierwszy wystapit
ks. prof. Volodymyr Vakin, rektor Akademii Prawostawnej z Lucka na Ukrainie,
z prezentacja pt. Classification of Obstacles to Entering into Marriage and the
Particularities of Worship of the Sacrament of Marriage in the Orthodox Church.
W wystgpieniu swoim prelegent przypomniat, iz matzenstwo jako zwigzek megz-
czyzny i1 kobiety ma boskie pochodzenie i jest podstawg systemu spotecznego oraz
gwarancjg kontynuacji rasy ludzkiej, totez z tej racji wymaga regulacji prawnych.
Autor przedstawit histori¢ rozwoju prawa malzenskiego Kosciota Prawostawnego
oraz dokonat klasyfikacji i analizy przeszkod do zawarcia malzenstwa. Wyszcze-
g6lnit niektore cechy kultu sakramentu matzenstwa zawarte w §wigtej liturgii. Nad-
mienit réwniez, iz system prawa malzenskiego Kosciota Prawostawnego posiada
szeroka game lokalnych osobliwosci koscielno-panstwowych w poszczegodlnych
Kosciotach i panstwach. Nie zmienia to jednak faktu, iz — jak podkreslit to w kon-
kluzji swoich rozwazan ks. V. Vakin — w Ko$ciele Prawostawnym nie dopuszcza
si¢ mozliwo$ci zawarcia malzenstwa przez pelnomocnika.

Na brak mozliwosci zawierania matzenstwa per procura w Kosciele Prawostaw-
nym wskazatl w swoim referacie zatytutowanym Types of Kinship in the Marriage
Law of the Orthodox Church réwniez ks. prof. Volodymyr Lozynskyi z Akademii
Prawostawnej w Lucku na Ukrainie, ktory przedstawiajac regulacje dotyczace
pokrewienstwa i powinowactwa w matzenskim prawie wewngtrznym Kosciota
Prawostawnego, jednoczesnie zaprezentowat warunki ceremonii zaslubin w Ukra-
inskim Kosciele Prawostawnym Patriarchatu Kijowskiego.

W nurcie prawoslawia pozostawatl takze trzeci z referatow tej sesji, tj. referat pt.
Consent and Sacrament in the Orthodox Matrimonial Law. An Ecumenical Perspec-
tive, ktory wyglosit ks. prof. Andrzej Pastwa z Uniwersytetu Slaskiego w Katowi-
cach. W przedtozeniu swoim autor zwrocit uwage, iz w odréznieniu od kanonicznej
doktryny facinskiej, ktora okresla malzenstwo glownie jako umowe konsensualna
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(czego ,,systemowym” wyrazem jest mozliwos¢ zawarcia matzenstwa przez petno-
mocnika), Koscioty prawostawne koncentruja uwage na samym eklezjalnym wyda-
rzeniu sakramentu (mysterion). W kanonicznej tradycji Wschodu nie funkcjonuje,
podobna do katolickiej, idea nierozdzielno$ci (identycznosci) umowy i sakramentu,
totez jesli elementy zgody matzenskiej majg pewne znaczenie w sferze naturalnych
zatozen przymierza (matrimonium naturale), to jako takie pozostajg wytacznie ,,na
przedpolu” konstytutywnej i skutecznej prawnie celebracji sakramentu. Przyczyna
sprawczg zawarcia chrzescijanskiego matzenstwa jest blogostawienstwo kaptana —
szafarza sakramentu, a caty Kosciot przez osobg swego urzedowego reprezentanta
udziela ochrzczonym matzonkom sakramentu malzefistwa. W podsumowaniu wy-
stapienia autor podkreslil, iz tradycja liturgiczna, patrystyczna i kanoniczna Kosciota
Prawostawnego instytucji matrimonium per procuratorem nie zna.

W Sesji 3, ktorej moderatorem byt ks. prof. Ryszard Hajduk z Uniwersytetu
Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie, referat pierwszy pt. Enterining into Mar-
riage in the Polish-Catholic Church wygtlosita prof. Elzbieta Szczot z Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta Il w Lublinie. W wystapieniu swoim prele-
gentka podkreslita, iz malzefistwo zawierane w Kosciele Polskokatolickim podlega
prawu wewngtrznemu Kosciola, ktore w wielu zakresach jest zblizone lub wrecz
tozsame z regulacjg malzenstwa w Kosciele Rzymskokatolickim. Roznice uwi-
daczniajg si¢ w mniejszej liczbie przeszkod zrywajacych, bo jest ich tylko dziesigc,
ze wzgledu na brak obowigzywania celibatu. Spetnienie warunkéw odnosnie do
zgody matzenskiej jest zasadniczo podobne. Co jest wazne, i odroznia prawo obu
Kosciotow (Polskokatolickiego i Katolickiego), nie mozna zawrze¢ matzenstwa
przez pelnomocnika (kan. 1104-1105 KPK). Do waznego zawarcia matzenstwa
wymaga si¢ bowiem osobistej i rownoczesnej obecnosci nupturientow. Dopuszcza
si¢ natomiast zawarcie malzenstwa przez ttumacza.

W kolejnym przedtozeniu pt. Canonical and Theological Issues of Marrying
in the Mariavite Old Catholic Church ks. dr Tomasz Mames z Katolickiego Uni-
wersytetu w Paryzu podniost, iz Kosciot Starokatolicki Mariawitow funkcjonuje
wspotczesnie w dwoch porzadkach prawnych i liturgicznych. Na terenie Polski
podlega ustawodawstwu polskiemu, zas$ liturgia celebrowana jest w mariawickiej
odmianie rytu trydenckiego. Na terytorium Republiki Francuskiej, bedacej progra-
mowo panstwem laickim, podlega przepisom tamtejszego prawa, za§ w przestrzeni
obrzedowej postuguje si¢ wlasnym rytem zblizonym do obecne;j liturgii Kosciota
Rzymskokatolickiego. Dualizm prawno-liturgiczny w szczegolny sposdb uwypukla
sie¢ w odniesieniu do malzenstwa, ktére dla mariawitow jest zwigzkiem sakramen-
talnym. Pomimo réznorodnos$ci nauczanie Kosciota odnosnie istoty matzenstwa,
warunkow jego zawarcia, uniewaznienia, ustania czy zwigzkow partnerskich, jest
koherentne. W Kosciele Starokatolickim Mariawitow zawarcia matzenstwa przez
pelnomocnika si¢ nie praktykuje.

Trzeci referat tej sesji pt. Entering into Marriage Using a Representative in Is-
lamic Law autorstwa prof. Mirostawa Sadowskiego z Uniwersytetu Wroctawskiego,
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wyglosita prof. Katarzyna Parzych-Blakiewicz z Uniwersytetu Warminsko-Ma-
zurskiego w Olsztynie. Odwotujac sie do tekstu M. Sadowskiego, prelegentka
wskazata m.in., ze kontrakt matzenski w prawie islamu jest przyktadem obecnosci
islamskiego prawa religijnego — szariatu, w praktyce zycia codziennego. Poczatki
tej instytucji siegajg narodzin islamu, a istotne elementy kontraktu matzenskiego
wynikajg z zapisow ,,Koranu” i ,,Sunny” Proroka Mahometa. Zawarcie matzen-
stwa nastepuje w drodze umowy stron ich przedstawicieli. Kontrakt matzenski,
podobnie jak kazda inna umowa, zawiera na gruncie szariatu musi uwzgledniac
reguly zawierania kontraktoéw obowigzujace w prawie muzutmanskim. Zatem po
uwzglednieniu przewidzianych prawem przestanek moze by¢ zawarty rowniez
przez pelnomocnika.

W Sesji 4, ktorej przewodniczyta prof. Elzbieta Szczot, jako pierwszy glos
zabrat ks. prof. Piotr Kroczek. W referacie pt. Marriage by Proxy in the Baptist
Union of Poland autor zwrocit uwage, iz matzenstwo dla Baptystow jest instytu-
cja o znaczeniu teologicznym (,,Pismo Swiete”, ,,Wyznanie wiary Baptystow”)
i prawnym (,,Przepisy prawne Kosciota Chrzescijan Baptystow w Rzeczypospolitej
Polskiej o formie zawarcia matzenstwa z 2005 r.”). Zrodta regulujace te instytucje
naktadajg si¢ na siebie i uzupehiajg. BaptySci uwazajg malzenstwo nie tylko za
instytucje religijng, ale takze instytucje cywilng, gdyz oferuje ono matzonkom
stan cywilny, ktory jest warto$cig zarowno dla nich, jak i dla Kosciota. Zawarcie
malzenstwa przez pelnomocnika jest instytucja nieznang prawu wewnetrznemu
Kosciota, jednakze moze by¢ tolerowane, jesli zostato zawarte zgodnie z prawem
panstwowym, na co wskazuje stosunek baptystow do prawa panstwowego. Baptysci
wierza, ze Bog ustanowit $wieckg wtadze, ktorg upowaznit do obrony uczciwych
ludzi i karania ztoczyncow (art. 12 ,,Wyznania wiary Baptystow”). W wyniku
tego przekonania chrzciciele czujg si¢ zobowigzani do przestrzegania wszyst-
kich przepiséw wiladzy cywilnej, o ile nie ograniczaja swobodnego wykonywania
chrzescijanskich obowigzkow.

Z kolei ks. dr Zdzistaw Kieliszek z Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego
w Olsztynie w wystgpieniu pt. Endogamy in the Karaite — an Attempt to Outline
the Development Prospects of the Karaite Community Based on the «Potentialy of
the Fichtean Concept of a «Closed Society» przyblizyt rozwigzania prawne doty-
czace matzenstwa w Karamiskim Zwigzku Wyznaniowym w Polsce. W referacie
swoim autor zaprezentowat spolecznos¢ karaimska, w tym m.in. jej pochodzenie,
religijno-etniczng specyfike, prawo i obyczaje malzenskie, a takze wyzwania,
jakie wspolczesnie przed Karaimami stojg. Autor zwrocit uwage, ze wyrazista
tozsamos$¢ i poczucie wlasnej odrebnosci od innych grup Karaimi zawdzigczaja
przede wszystkim $cistemu respektowaniu zasady endogamii. Paradoksalnie jednak
okazuje si¢, ze ta tez zasada przyczynila si¢ do tego, iz obecnie dalsze istnienie
spotecznosci karaimskiej stan¢to pod znakiem zapytania. Ze wzgledu bowiem na
fakt, ze Karaimi tworzg stosunkowo nieliczng spotecznos¢, coraz trudniej jest im
znalez¢ wspotmatzonka w obrebie wlasnej grupy i coraz cze$ciej Karaimi zawieraja
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matzenstwa mieszane. Potomstwo jednak zrodzone w malzenstwach mieszanych,
nawet jesli kultywuje karaimskie dziedzictwo, nie jest uwazane za Karaimow. Stad
tez sami Karaimi dostrzegaja konieczno$¢ zreflektowania ,,na nowo”, na czym
polega ich odrgbnos¢ od innych grup. W odniesieniu do wiodacego tematu konfe-
rencji dr Z. Kieliszek stwierdzit, iz Karaimi nie przewidujg mozliwosci zawierania
malzenstwa przez pelnomocnika.

Ostatni referat tej sesji, zamykajacy pierwszy dzien obrad, wyglosita mecenas
Matgorzata Chojara-Sobiecka z Papieskiego Uniwersytetu Jana Pawta Il w Kra-
kowie. W wystapieniu pt. Marriage by Proxy in the Pentecostal Church of Po-
land autorka podala, iz cechg charakterystyczng Prawa Wewnetrznego Kosciola
Zielonoswigtkowego jest to, ze nie ma ono jednolitej i powszechnej doktryny.
Poszczegolne zbory bywaja niezwykle zréznicowane, Kosciot jednak opiera si¢
na typowych zasadach protestantyzmu. Naczelna Rada Kosciota Zielonoswiatko-
wego w Polsce wydaje tzw. Stanowiska dotyczace okreslonych aspektow wiary.
Jedno z nich jest m.in ,,w sprawie matzenstwa, rozwodu, powtérnego matzenstwa
oraz planowania rodziny”. Stanowi ono, ze matzenstwo dla swej wazno$ci musi
by¢ zawarte w formie koscielnej i $wieckiej. Moze to nastapi¢ albo poprzez dwie
osobne ceremonie, albo poprzez skorzystanie z matzenstwa o podwdjnym skut-
ku, o ktorym mowa w art. 1 § 2 polskiego kodeksu rodzinnego i opieckunczego.
W normach wewnetrznych Kosciota Zielono§wigtkowego nie ma regulacji po-
zwalajacych na zawarcie matzenstwa przez pelnomocnika. Jednakze z uwagi na
fakt, ze do waznego zawarcia matzenstwa potrzebny jest tez skutek cywilny, takiej
mozliwo$ci wykluczy¢ nie mozna, bowiem polskie prawo matzenskie taka ewentu-
alnos¢ przewiduje w art. 6 k.r.o. W sytuacji zatem, gdyby najpierw odbyt si¢ slub
cywilny z udzialem pelomocnika, takie matzenstwo mogloby by¢ poswigcone
przez kaptana zielono$wigtkowego w trakcie uroczystosci religijnej, aczkolwiek
z osobistym udziatem malzonkow.

Obrady drugiego dnia otworzyta Sesja 3, ktorej przewodniczyt ks. prof. Andrzej
Pastwa, a pierwszy referat tej sesji wyglosit ks. prof. Lucjan Swito z Uniwersytetu
Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie. W wystapieniu pt. Enterining into Marriage
by Proxy in the Roman Catholic Church autor wskazat, iz ustawodawca Kosciota
facinskiego zaro6wno w historii, jak 1 wspotczesnie wyraznie dopuszcza matzen-
stwo zawarte przez pelnomocnika, uznajac, iz zastepuje on fizyczng obecnosé
nupturienta, dzigki czemu prawnie zachowana zostaje jednos$¢ czasu i miejsca
aktu zgody. Zgodnie z kan. 1105 § 1 Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 r., do
waznego zawarcia matzenstwa przez pelnomocnika wymaga sig, aby petnomocnik
posiadat specjalne, pisemne upowaznienie zawarcia matzenstwa z okreslong osobg.
Wymogiem jest rowniez, aby osobg pelnomocnika wyznaczyt sam zleceniodawca
(nupturient). Zadanie reprezentowania zleceniodawcy pelnomocnik moze wy-
konywaé¢ wylacznie osobiscie, niedopuszczalne jest positkowanie si¢ w tej roli
jakimkolwiek zastepstwem i to nawet jesli na mozliwo$¢ udzielenia delegacji lub
zastepstwa zgode wyrazit sam zleceniodawca. Pelnomocnikiem moze zosta¢ kazda
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osoba posiadajaca wystarczajace rozeznanie oceniajgce. Formula zawarcia matzen-
stwa przez pelnomocnika moze mie¢ zastosowanie zarowno w przypadku formy
zwyczajnej, jak i rowniez w przypadku formy nadzwyczajnej gdyz prawodawca
koscielny takiej mozliwosci wprost nie wykluczyt. Ks. L. Swito w wystapieniu
swoim wskazat rowniez na problemy interpretacyjne jakie w omawianej materii
istniejg na gruncie $wieckiego prawa matzenskiego obowigzujacego w Polsce.

Kolejny prelegent, ks. dr Karol Jasinski z Uniwersytetu Warminsko-Mazurskie-
go w Olsztynie, w przedtozeniu pt. Manichaean and Ascetic Tendencies and the
Concept of Marriage in the Eastern Old-Believer Church in Poland zaprezentowat
zarysu dziejow Staroobrzedowcow w Polsce, wskazujac m.in. na roztam w Kosciele
Prawostawnym w XVII w., reforme liturgiczng Nikona oraz centralizacj¢ panstwa
rosyjskiego. Omawiajgc status prawny Wschodniego Ko$ciota Staroobrzedowego
w Rzeczpospolitej Polskiej (statuty, zrodta wiary i prawa kanonicznego, instytucje,
relacje panstwo—Kosciot), prelegent zaprezentowal rowniez koncepcje matzenstwa
analizowanej wspolnoty, w tym idee bezpopowcdéw i popowcow, problem sakra-
mentalno$ci matzenstwa, ryt zawierania malzenstwa, cywilny wymiar matzenstwa
i koscielne regulacje prawne. W odniesieniu do tego ostatniego aspektu ks. K. Jasin-
ski podat, iz normy wewnetrzne Wschodniego Kosciota Staroobrzedowcow w RP
problematyki zawarcia matzenstwa przez pelnomocnika nie reguluja.

Ostatnim referatem tej sesji, zamykajacym obrady konferencji, byto wystapienie
dr Matgorzaty Tomkiewicz z Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie,
pt. Enterining into Marriage in the Seventh-Day Adwentist Church, w ktérym au-
torka podniosta m.in. iz Prawo zborowe Kosciota Adwentystow Dnia Siédmego
w Rzeczpospolitej Polskiej odnosi si¢ do instytucji malzenstwa jednakze kwestii
zawarcia malzenstwa przez pelnomocnika expressis verbis nie reguluje. Z cytatow
zawartych w tym prawie wynika jednak, iz w odniesieniu do malzenstwa prawo
adwentystyczne uwzglednia regulacje $wieckie, o ile regulacje te nie wchodza
w kolizj¢ z normami boskimi, gdyz pierwszenstwo ma prawo Boze. Skoro prawo
wewnetrzne Kosciota Adwentystow Dnia Siddmego w RP nakazuje w odniesieniu
do zawierania matzenstwa uwzglednianie regulacji prawa §wieckiego, a polskie
prawo dopuszcza mozliwos$¢ zawarcia matzenstwa przez pelnomocnika i rozcigga
te instytucje rowniez na ztozenie o§wiadczenia woli o jednoczesnym podleganiu
malzenstwa wyznaniowego prawu polskiemu, to nalezy uznaé, ze adwentystyczne
prawo koscielne taka mozliwo$¢ rowniez dopuszcza (potwierdzita to takze prak-
tyka wystepujaca w tym Kosciele w latach 60.). Decyzje w tej kwestii podejmuje
duchowny starszy (ordynowany), ktory bedzie prowadzil uroczystosci zaslubin.

Zamkniecia konferencji dokonat ks. prof. Andrzej Pastwa, dzigkujac wszyst-
kim prelegentom i przybylym gosciom za udziat w obradach. W podsumowaniu
wszystkich sesji i towarzyszacych im dyskusji ks. A. Pastwa podkreslit m.in., iz
rozwigzania dotyczace matrimonium per procura obowigzujace w prawie we-
wnetrznym kosciotow 1 zwigzkow nie tylko nie sg szerzej znane ogdlowi spo-
leczenstwa, ale stanowig niejednokrotnie swoistg zagadke takze i dla samych
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podmiotéw konfesyjnych, szczegolnie tych, ktérych regulacje prawnomatzenskie
nie sa skodyfikowane. Cenng wartoscia tej konferencji byto zatem — jak podkreslit
ks. A. Pastwa — to, ze wydobyta ona na powierzchnie naukowego dyskursu problem
wazki spotecznie. Przyczynita si¢ ona do upowszechnienia wiedzy i podniesienia
swiadomosci prawnej w zakresie prawa matzenskiego, zwtaszcza w odniesieniu do
tych kosciolow i zwigzkéw wyznaniowych, ktore w Europie majg status wspolnot
mniejszosciowych. Wszystko to prowadzi do wniosku, ze tematyka konferencji —
w ktorej nie unikano problemow trudnych — zostata dobrana trafnie, dajac asumpt
do dalszych naukowych poszukiwan.

Miedzynarodowa Konferencja Naukowa pt. Zawarcie matzenstwa przez pel-
nomocnika w prawie wewnetrznym kosciotow i zwigzkow wyznaniowych stanowila
nie tylko forum prawno-teologicznej refleksji nad instytucjg matzenstwa, ale stata
si¢ rowniez okazja do ciekawego, miedzynarodowego spotkania grona naukowcow
1 przedstawicieli srodowiska naukowego réznych kosciotow 1 zwigzkow wyzna-
niowych obecnych w Europie.
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Studia eksternistyczne ,,Teologia Ludu Bozego” na Papieskim Uniwersytecie
Lateranskim w Rzymie. Sprawozdanie

POWSTANIE I DOTYCHCZASOWY ROZWOJ

We wrze$niu 2016 r. na Papieskim Uniwersytecie Lateranskim w Rzymie zosta-
ty powotane przez Katedrg Teologii Ludu Bozego dwuletnie studia eksternistyczne
,, Teologia Ludu Bozego”. Na stronie internetowej Katedry autorzy szczegétowo
przedstawiaja 6w projekt'. Niniejszy artykul ma na celu przedstawienie zasadni-
czych zarysoéw tych studiow. Powotanie studiow poprzedzone byto wieloletnim
intensywnym okresem przygotowan, w ktorych wzigto udziat okoto 15 do 20
0s0b, zwlaszcza teologdw, ale takze kilku przedstawicieli nauk przyrodniczych
i pedagogéw. Ta wspotpraca, kontynuowana w trakcie trwajacego toku studiow,
cechuje w sposob szczego6lny ten kierunek i nadaje mu charakterystyczny przebieg.
Materialy dydaktyczne napisane przez poszczegolnych autorow zostaty omoéwione
i zatwierdzone w kompleksowym procesie redakcyjnym. Wedlug wypowiedzi
Katedry owa specjalna wspotpraca jest mozliwa, poniewaz autorzy w sposob $wia-
domy stojg na gruncie tradycji katolickiej i sg zwigzani ze Wspolnotg Apostolska
,,Katolicka wspolnota zintegrowana”.

W ten sposob powstala ,,mata summa” teologii Ludu Bozego, ktora przedstawia
w jezyku dostepnym wspoétczesnemu cztowiekowi istotne tresci tej teologii, takie
jak rozréznienie migdzy wiarg biblijng a religiami czy zydowskie korzenie, ktore
trwale odcisngty pigtno na chrzescijanstwie.

Przewodniczacy Rady Nowej Ewangelizacji, arcybiskup Rino Fisichella, kto-
ry w 2008 roku jako 6wczesny rektor Uniwersytetu Lateranskiego w Rzymie
uczestniczyt w tworzeniu Katedry, dostrzega, jak napisal w 2017 roku w liscie do
Katedry, w studiach eksternistycznych wktad, ktory ,,przynosi owoce dla Koscio-
ta i na rzecz dzieta nowej ewangelizacji”. Kardynal Kurt Koch, przewodniczacy
Papieskiej Rady do spraw Popierania Jednosci Chrzescijan, wypowiedzial si¢ na
temat oferowanego kierunku studiow eksternistycznych tak: ,,Obrawszy za hasto
przewodnie Lud Bozy teologia ta spaja rozne dyscypliny teologiczne w jedng
catos¢ — ktora wywodzi si¢ z korzeni Izraela. Konsekwentnie podejmuje pytania,
ktore wspotczesny cztowiek stawia wierze i Kosciolowi w czasach po O$wieceniu.
Fakt, ze tresci prezentowane sa na wysokim poziomie naukowym i jednocze$nie
zrozumiale sprawia, ze ten kierunek studiow staje si¢ interesujacy nie tylko dla
teologow. Studiowanie danego obszaru teologii on-line — w potaczeniu ze zjazdami
w Rzymie — to nowo$¢ i atrakcyjna mozliwos¢ dla osob pracujacych zawodowo”.

' On-line: www.popolodidio.org.
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STUDENCI

Po uruchomieniu pierwszej edycji studiow 2016-2018, na ktéra nabor wyniost
30 studentow, jesienig ubiegtego roku rozpoczeta si¢ druga edycja 2017-2019, na
ktora immatrykulowato sie 19 studentow. Formalno$ci zwigzane z immatrykulacja
i czesnym (700 euro za semestr) zatatwiane sg za posrednictwem Uniwersytetu
Lateranskiego. Druga edycja studiow oferuje rownolegle kursy w jezyku niemie-
ckim i angielskim. Thumaczenie catego materialu dydaktycznego na jezyk angielski
zbliza si¢ ku koncowi. Z inspiracji arcybiskupa Stanistawa Gadeckiego zostata
stworzona réwniez polska wersja jezykowa tekstu wprowadzenia. Od wrzesnia
2018 r. w ofercie znajda si¢ po raz kolejny dwuletnie studia (4 semestry) w jezyku
niemieckim i angielskim.

Przyjmowani studenci maja juz dyplom uniwersytecki z szerokiego zakresu dy-
scyplin. Istnieje jednak rowniez mozliwo$¢ podjecia studiow jako ,,wolny stuchacz”.
Bowiem warunkiem uczestnictwa w programie jest nie tyle posiadanie dyplomu
uniwersyteckiego czy tytutu zawodowego, ile gotowos¢ do intensywniejszego za-
jecia si¢ kwestiami teologicznymi. Obecni studenci reprezentujg przerézne zawody
i pochodza z wielu stron $wiata. Rozrzut jest szeroki i sigga od lekarzy w Szwajcarii
czy nauczycielki w Hiszpanii, az po ksiedza w Tanzanii. Cate spektrum obejmuje
przedsigbiorcdw, nauczycieli, studentéw, osoby zajmujace si¢ zawodowo duszpa-
sterstwem, mezcezyzn przygotowujacych sie do diakonatu, fizykow, inzynieréw
i gospodynie domowe. Wszyscy oni studiujg i jednoczesnie pracujg zawodowo.
Studia podjeto rowniez kilku emerytow.

Rzym jako lokalizacja okazat si¢ by¢ szczegdlnie atrakcyjny jako miejsce od-
bywania trzech zjazdow (trwajacych kazdorazowo trzy dni i organizowanych na
poczatku, w srodku i na koncu studiéw na Uniwersytecie Lateranskim). Podczas
odbywajacych si¢ w trakcie zjazdow seminaridw istnieje wiele okazji do poznania
autoréw, ale takze do zdobycia podstawowe;j orientacji teologicznej. Okazato sie,
co bylo niematym zaskoczeniem, ze komunikacja ze studentami za posrednictwem
platformy edukacyjnej moze by¢ jeszcze bardziej intensywna, niz w normalnym
toku stacjonarnych zaje¢ uniwersyteckich. Studenci opracowuja kazdy skrypt co
miesigc w formie eseju. Przedmiotem kompleksowe;j i regularnej komunikacji ze
wszystkimi studentami sg pytania merytoryczne zwigzane z wyktadanymi treSciami
oraz komentarze i oceny. Uzupelnieniem biezgcego zajmowania si¢ tre§ciami na-
uczania sg egzaminy czastkowe, przeprowadzane kazdorazowo na koniec semestru,
dwa pisemne (w Rzymie) i dwa ustne (Skype).

PODSTAWY TEOLOGICZNE

Program studiow eksternistycznych obejmuje 24 skrypty, ktore cechuje $wia-
dome podejscie interdyscyplinarne, r6zni si¢ on zatem od podzielonej na poszcze-
goblne przedmioty, zré6znicowanej panoramy tradycyjnych dyscyplin teologicznych.
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Potaczenie wymiaru historycznego, dogmatycznego, egzegetycznego i fundamen-
talno-teologicznego otwiera nowe spojrzenie na catg teologig.

Oferuje to studentom mozliwos$¢ poznania w pewnego rodzaju summie tego,
co jest rdzeniem tradycji judeo-chrzescijanskiej i do dzisiaj silnie dziatajagcym im-
peratywem: ,,Nieustannie gromadzisz lud swoj”, jak wyznaje to Kosciot w trzeciej
modlitwie eucharystycznej. Skupienie uwagi na ,,Ludzie Bozym” w perspektywie
historii relacji Boga ze §wiatem jest niejako motywem przewodnim cato$ci. Nie
stanowi to zawezenia do jakiego$ specjalnego dzialu teologii. Przeciwnie — naste-
puje przesunigcie w centrum rozwazan i refleksji owego historycznie spotykanego
i opisanego podmiotu — ,,Ludu Bozego” — takze w historycznej przemianie jego
konkretnej postaci. Poszerza to spojrzenie i podaje refleksji wszystko, co wigze
si¢ z Ludem Bozym: jego inicjatora, historyczny proces jego pochodzenia, jego
zmienng histori¢, wzrastajace rozumienie tego, co stanowi o jego tozsamosci, sa-
moswiadomos¢ w relacji do ,,innych narodow” oraz wyjatkowa misja w §wiecie.

Przez wszystkie skrypty przewija si¢ rowniez kwestia rozréznienia. Ludy i na-
rody miaty zawsze swych bogow i swa religi¢; Lud Bozy pojawit si¢ w historii
z pewnym opodznieniem. Jaki jest jego profil? Czy tworzy rodzaj niszy dla osob
,religijnie muzykalnych”? Czy jest oaza na pustyni, jak to powiedziat kiedy$
Karl Rahner? Sktada si¢ z sieci ,,synagog prawdy”, ktore Bog wzniost wszedzie
na $wiecie?? Czy jest on ,,tronem madrosci” — niejako zwielokrotnionym tronem
madrosci Bozej, ktora w Izraelu znalazta miejsce spoczynku i stamtad rozchodzi
si¢ jako Jego Logos i Jego Tora*? W XIX wieku John Henry Newman, w zetknig-
ciu z teoriag ewolucji Darwina, myslal podobnie o zadaniu Kos$ciota, wywodzac
go wedle najlepszej tradycji Ojcow Kosciota réwniez od Abrahama w Ur Cha-
ladejskim. Dlaczego Izrael nie miatby by¢ ,,jak inne ludy”? Jak konstytuuje si¢
owa inno$¢? Jak zachowuje on swoja tozsamo$¢? Dlaczego od samego poczatku
nie istnieje jako gotowy twor, lecz poddany jest rozwojowi? Czy istnieje w tym
procesie pewna ciggto$¢ i momenty jej zatamania? Jak Joseph Ratzinger / papiez
Benedykt XVI moze méwic: ,,W chrzescijanstwie oswiecenie stato sie religia, nie
bedac juz jej rywalem™*?

Skrypty i materiaty pogladowe to przede wszystkim unikatowa i partykularna
historia relacji Izraela z Bogiem, do ktorej dotacza historia Jezusa i wczesnych
gmin chrzescijanskich, stanowigca kontynuacje i uniwersalizacj¢. To jedna jedy-
na historia, poniewaz ma tego samego Sprawce. Jest ona ,.kanoniczna” rowniez
w tym sensie, ze nie da si¢ jej zastagpi¢ przez wedy indyjskie czy sagi germanskie.
Bog Izraela, ktory stopniowo byl rozpoznawany jako Bog jedyny i uniwersalny,

2 Por. Klemens Aleksandryjski, An Autolykus 11,14.

Por. pochwatg madrosci w Madrosci Syracha 24, 8.11 oraz 1z 2,3.

Joseph Ratzinger, Das Christentum — die wahre Religion?, wyklad z dnia 27 listopada 1999
z okazji kolokwium na paryskiej Sorbonie na temat: 2000 ans aprés quoi?, w: tenze, Die Okologie
des Menschen. Die grofien Reden des Papstes, Miinchen: Pattloch, 2012, s. 345-363, 351.

4
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,,mogt” zstapi¢ tylko na Synaj, nie zas na Fudzijame¢ albo na Olimp — poniewaz
tylko Mojzesz mogt Go zidentyfikowac jako Boga Abrahama, [zaaka i Jakuba.

Ciaglos¢ Starego i Nowego Testamentu, Izraela i Ko$ciota stanowi zatem mysl
przewodnia, ktora przewija si¢ przez wszystkie skrypty: ciagto$¢ jednej historii
relacji Boga z Izraelem i Ko$ciotem poczawszy od Abrahama; wynikajaca stad
jednos¢ Starego i Nowego Testamentu i trwale zakorzenienie Ko$ciota w Izraelu.
I to, mimo ze ,,Lud Bozy” nie istnieje jako jeden ani faktycznie, ani w postrzega-
niu, ani w $wiadomosci tych, ktorzy do niego naleza, lecz az po dzien dzisiejszy
podzielony jest przez praschizme¢ na zydow i chrzescijan. Wobec tej schizmy
pozniejsze podziaty Kosciota z roku 1054 1 1517 oraz wszystkie dalsze s mniej
wazne. Wiez (vinculum), ktora nierozerwanie laczy Izrael i Kosciol, Stary i Nowy
Testament, jest niejako fundamentem poszczegdlnych skryptéw; gdyz jedynie
majac przed oczyma te zespolong konstelacje mozna zglebi¢ tajemnice Kosciota,
jak méwi Sobor Watykanskai 11.

PERSPEKTY WA DUSZPASTERSKA

W skryptach obecne sa pytania nieochrzczonych i ,,ochrzczonych pogan”,
czyli przede wszystkim pytania ludzi wspolczesnych z ich $wiatopogladem. Wielu
znich uksztattowanych jest przez procesy sekularyzacyjne i indywidualizacjg. Jako
pooswieceniowcy swiadomie oddalajg si¢ oni coraz bardziej od tradycji Kosciota
i od wszystkiego, co rosci sobie prawo do bycia ,,nie z nas” i nie ,,reka ludzka
uczynione”.

Metodologicznie program studiow wychodzi zatem od punktu centralnego
i kieruje sie niejako ku ,,dziedzincowi pogan” w sensie, w jakim pojmowat 6w
dziedziniec papiez Benedykt XVI, obwotujac rok 2012 rokiem wiary. Niniejszy
kierunek studiow stanowi zatem teologiczny fundament duszpasterstwa, probujac
przerzuci¢ pomost nad przepasciag miedzy teologig jako nauka a praktyka dusz-
pasterska. ,,Mowa o Bogu” (teo-logia) jest przede wszystkim wtedy ,,pastoralna”,
kiedy wyraznie pokazuje ,,duszpasterski plan” Boga: zgromadzenie swego ludu.
Skrypty pragng utatwi¢ zrozumienie tego ,,Bozego zamystu”, w ksztalcie, w jakim
mozna go odczytac z historii Objawienia. Tym samym podejmuja §wiadomie gle-
bokie pragnienie papieza Jana Pawta II, ktore sformutowat w 2001 roku w swojej
programowej encyklice Novo millenio ineunte w taki oto sposob: ,,Czyni¢ Kosciot
domem i szkota komunii: oto wielkie wyzwanie, jakie czeka nas w rozpoczyna-
jacym sie tysiacleciu, jesli chcemy pozosta¢ wierni Bozemu zamystowi, a jedno-
cze$nie odpowiedzie¢ na najglebsze oczekiwania §wiata™.

Ttumaczenie: Joanna Kubaszczyk

5 Papiez Jan Pawet 11, Novo Millenio Ineunte, Nr 43.
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