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KS. ANDRZEJ P. PERZYNSKI

Wydziat Teologiczny
Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego
Warszawa

O IDEI POLSKIEGO FORUM CHRZESCIJANSKIEGO

Stowa kluczowe: Globalne Forum Chrze$cijanskie, Polskie Forum Chrze$cijanskie, ekume-
nizm w XX wieku, organizacje ekumeniczne, Swiatowa Rada Kosciotow

1. Wprowadzenie. 2. Zmiany religijnego krajobrazu §wiata. 3. Z historii Global Christian
Forum. 4. Podstawowe cele Forum Chrzescijanskiego. 5. Powstanie Polskiego Forum Chrzesci-
janskiego (PFCh). 6. Podsumowanie

1. WPROWADZENIE

Chrzescijanie reprezentujacy rézne tradycje wyznaniowe coraz czesciej dzi$
spotykaja si¢ i angazujag we wspolne dzialania, przekraczajac granice konfesyjne,
regionalne, narodowe, etniczne i kulturowe. W wielu miejscach na $wiecie czton-
kowie roznych Kosciotow, wspdlnot chrzescijanskich i organizacji miedzykosciel-
nych razem podejmuja dziatania na rzecz rozwigzywania problemow spolecznych,
etycznych, sekularyzacji, wyzwan zwigzanych z sytuacja mniejszosci narodowych
czy przesladowan.

2. ZMIANY RELIGIJNEGO KRAJOBRAZU SWIATA

Na wspoélczesng sytuacje¢ $wiata dominujacy wptyw ma globalizacja, ktora wy-
stepuje w postaci dotychczas nieznanej ludzkosci. Wykracza ona daleko poza sferg
powigzan gospodarczych. Narody i kultury zblizyty si¢ do siebie w wyniku obejmu-
jacej caty $wiat migracji wielu milionow ludzi, za pomoca nieistniejacej wezesniej
tacznosci mediow elektronicznych, ogromnej mobilnosci ludzi i rozwoju turystyki
masowej. Religie, ktore dotad zyty w oddzielonych od siebie $wiatach, dzisiaj prze-
nikaja si¢ 1 s obecne wsrdd nas.

W ostatnich dziesiecioleciach daje si¢ zauwazy¢ na plaszczyznie globalnej nie
tylko rosnaca religijng mobilnos¢, ale i rozdrobienie dziatalnosci chrzescijanskie;j.
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Punkt cigzkosci chrzescijanstwa przesuwa si¢ coraz bardziej w strong globalnego
Potudnia i Wschodu. W wielu krajach zachodnich, zwlaszcza w Europie, maleje
liczba chrzescijan, przez co — czy to w skutek trwajacego procesu sekularyzacji lub
jako dziedzictwo ateistycznego wychowania w ostatnich dekadach — takze coraz
wieksze grupy ludnosci wycofuja sie z instytucji religijnych. Na Bliskim Wscho-
dzie wskutek konfliktu w tym regionie i wynikajacej z tej sytuacji wrogiej postawy
wobec chrzescijan, liczba chrzescijan stale maleje, co jest zjawiskiem ogromnie nie-
pokojacym. W przeciwienstwie do tych malejacych liczb w niektorych regionach,
w Azji i w Afryce, liczba chrzesécijan jest stabilna, a niekiedy nawet obserwuje si¢
znaczacy ich wzrost. Wyraznie wzrost takze ruch zielonoswiatkowy i ugruntowat si¢
jako jeden z wielkich nurtow wiary chrzescijanskiej w dzisiejszym $wiecie.

Ze strony Swiatowej Rady Kosciolow (WCC) odpowiedzig na zaistniate zmia-
ny religijnego krajobrazu w $wiecie byla przetomowa inicjatywa, aby wspolnie
z innymi partnerami stworzy¢ poszerzong przestrzen spotkan, duchowej wymiany
1 wielostronnego dialogu. Zaproponowano utworzenie forum spotkan i rozmow wy-
kraczajace poza instytucjonalne ramy i struktury Rady. Wraz z powotaniem do Zycia
Globalnego Forum Chrzescijanskiego (Global Christian Forum = GCF) stworzono
przestrzen, w ktorej spotykaja si¢ chrzescijanie reprezentujgcy szerokie spektrum
obecnego $wiatowego chrzesdcijanstwa. Gremium to stwarza mozliwos$¢ budowania
wzajemnego zaufania i podejmowania wspolnych wyzwan. Dotychczas odbyly sig¢
dwa globalne zgromadzenia GCF, pierwsze w Limuru, Kenia (2007), a drugie w Ma-
nado, Indonezja (2011)".

3. Z HISTORII GLOBAL CHRISTIAN FORUM

Wspolczesny ruch ekumeniczny przeszedt dluga droge od czasu swojego po-
wstania na poczatku XX w. Wiele Kosciotow zdecydowalo sie przekroczy¢ wzajem-
ne uprzedzenia, historyczne podzialy i tworzy¢ nowe relacje oparte na wzajemnym
zaufaniu, wspolpracy i komunii. Powstaly instytucje, takie jak: Swiatowa Rada Ko-
$ciotow, Swiatowy Alians Ewangeliczny i Swiatowa Wspdlnota Zielonoswiatkowa,
ktére reprezentuja znaczng cze$¢ wielkiej rodziny chrzescijanskiej. Denominacje
historyczne przystapity do dialogu z nowymi Kos$ciotami i wspdlnotami. Byt wérod
nich Kosciot rzymskokatolicki, ktory — zwtaszcza od Soboru Watykanskiego II —
prowadzi rozmowy bilateralne z partnerami z réznych rodzin, nurtow i tradycji
chrzescijanskich, od Kosciotow prawostawnych, przez Koscioty wyroste z histo-
rycznej Reformacji i pozniejsze KoScioty powstate na jej gruncie az po wspotczesne
wspolnoty zielonoswiagtkowe 1 ewangelikalne.

! Drugg przetomowa 1n1CJatywq bylo przyjecie w 2011 1. przez SRK (WCC), Papieska Rade; ds.
Dialogu Miedzyreligijnego i Swiatowy Alians Ewangelikalny wspolnej deklaracji zatytutowanej Swia-
dectwo chrzescijanskie w multireligijnym swiecie. Podczas zwolanego przez GCF posiedzenia sondazo-
wego zaproponowano, aby te same instytucje wspolnie ze Swiatowa Spotecznoscia Zielonowiatkowa
opracowaty podobny dokument, z zaleceniem go w relacjach migedzykoscielnych, pod roboczym tytu-
tem: Swiadectwo chrzescijaniskie w $wiecie zamieszkalym przez liczne chrzescijanskie rodziny wiary.
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Do tej pory nie bylo jednak odpowiedniego miejsca, w ktérym przedstawicie-
le wszystkich glownych Kosciotéw 1 wspolnot chrzescijanskich, nurtow i tradycji
wyznaniowych oraz migdzynarodowych organizacji chrzescijanskich mogliby si¢
spotka¢ 1 zasig$¢ do rozmow wokoét jednego stotu. Takim miejscem spotkania stato
sie, powstate w 1998 r. z inicjatywy Owczesnego sekretarza generalnego Swiatowej
Rady Kosciotéw — Konrada Raisera, Global Christian Forum (GCF) — niezalezny od
istniejgcych struktur ruch ztozony z reprezentantow roznych Kosciotow i wspolnot
chrzescijanskich, nurtéw i tradycji wyznaniowych oraz miedzynarodowych orga-
nizacji chrzescijanskich spotykajacych si¢ na wspdlnej ptaszczyznie, w atmosferze
wzajemnego szacunku i zaufania, w celu podjecia wspdlnych wyzwan. GCF jest au-
tonomicznym podmiotem, wspomagajacym tworzenie miejsc spotkania i partnerskiej
wspolpracy roznych chrzedcijanskich tradycji wyznaniowych obecnych na wszyst-
kich kontynentach. Zaprasza ono wszystkie Koscioly chrzescijanskie, by razem —
jako rownorzgdni partnerzy i uczestnicy — zasiadty przy jednym wielkim stole forum?.

Doswiadczenie Globalnego Forum Chrzescijanskiego, ktore trwa juz kilkana-
Scie lat, pokazuje jak owocna i inspirujgca dla wszystkich uczestnikoéw (tj. od najbar-
dziej starozytnych Kosciotéw po wspolnoty powstate w XX w.) moze by¢ partner-
ska wspotpraca. Sam moglem tego doswiadczy¢ jako uczestnik rzymskokatolickiej
delegacji podczas ubiegtorocznej konsultacji Globalnego Forum Chrzescijanskie-
go w Tiranie (1-5/11/2015). Pierwszy raz we wspotczesnych dziejach chrzescijan-
stwa zebrali si¢ wspolnie wysokiej rangi przywddcy oraz przedstawiciele roznych
tradycji kos$cielnych, aby stucha¢, uczy¢ si¢ i by¢ razem z dyskryminowanymi
i przes§ladowanymi Kos$ciotami i chrze$cijanami. Codziennie rano wszyscy uczest-
nicy Forum brali udziat w modlitwie, kolejno: w cerkwi prawoslawnej, kosciele
rzymskokatolickim oraz zborze ewangelikalnym. Obrady odbywaty si¢ w nowo-
czesnym centrum konferencyjnym przy cerkwi prawostawnej. Miatem okazje nie
tylko z bliska przypatrywaé si¢ wspoétdzieleniu (modlitwa, liczne rozmowy, wspol-
ne positki) i wspotdziataniu (praca w grupach) chrzescijan z najréoznorodniejszych
tradycji 1 Kosciotow z calego §wiata, ale rowniez uczestniczy¢ w tworzeniu tego
niezwyktego doswiadczenia pojednanej réznorodnosci. Byly to mocno poruszajace
doswiadczenia spotkania z czym$ nowym, co byto zaskakujacym i codziennie obec-
nym wydarzeniem wiary, ktére odpowiada w petni najglebszym wymogom serca
i dokonuje wewngtrznej przemiany.

Po powrocie z Tirany nie moglem nie podzieli¢ si¢ swoimi przezyciami ze zna-
jomymi i przyjaciotmi z wilasnego $srodowiska Wydzialu Teologicznego UKSW,
nastepnie rozmawiatem z liderami z Aliansu Ewangelicznego, z teologami i teo-
lozkami ze $rodowiska Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej, z Wyzszej Szkoty
Teologiczno-Spotecznej oraz innych ekumenicznych gremidéw rzymskokatolickich
i ewangelickich. Spotykali$my si¢ na modlitwie i rozmowie o idei Polskiego Forum
w goscinnych progach centrum zielonoswigtkowego w Warszawie przy ul. Siennej.
W ten sposob wylonit si¢ Komitet Staly PFCh, ktory peti rolg inicjujacg i koordynujaca
dziatania Forum. Zostat tez jednogto$nie wybrany sekretarz Forum.

2 Por. Revisioning Christian Unity: The Global Christian Forum, red. H. van Beek, Oxford:
Regnum Books 2009.
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4. PODSTAWOWE CELE FORUM CHRZESCIJANSKIEGO

Globalne Forum przyczynito si¢ do nawiazania nowych relacji. Decydujacym
momentem wszystkich spotkan jest dzielenie si¢ swoimi do$wiadczeniami prze-
zywania wiary (opowiadanie o historii swojej wiary) w wymiarze indywidualnym
i wspolnotowym (w przypadku kilkudziesieciu osob siedzacych przy stole taka
wymiana do$wiadczen moze z tatwoscia zajaé caty dzien!). Ten tryb postgpowania
okazatl si¢ wybranym $rodkiem (uprzywilejowang metodg) do odkrycia wspdlnych
przekonan religijnych i przezwyciezenia uprzedzen.

W duchu Ewangelii Jana 17, 21: ,,Aby wszyscy byli jedno [...], aby $wiat
uwierzyl, ze Ty Mnie postale$”, i na podstawie naszej wiary w jednajacego Boga
(2 Kor 5, 18-21) Forum stawia sobie nastepujace cele:

1. Nadrzednym celem Forum jest budowanie duchowej wspolnoty opartej na prak-
tycznej 1 wymiernej wspotpracy, modlitwie oraz realizacji wspolnych przedsigwzieé.
Uczestnicy Forum mogg lepiej si¢ pozna¢, likwidowa¢ lub minimalizowaé wzajemne
uprzedzenia i stereotypy, poszerza¢ horyzonty wiary i pogltebia¢ si¢ duchowo.

2. Forum skupia si¢ bardziej na nawigzywaniu wiezi, rozszerzeniu i pogtebieniu
relacji migdzy Kosciolami niz na prowadzeniu dialogu teologicznego i opracowywa-
niu tekstow teologicznego konsensu. Metoda pracy Forum polega na tworzeniu wza-
jemnych relacji oraz podkreslaniu znaczenia doksologii we wspolnych dziataniach.

3. Uczestnicy Forum pragng stworzy¢ otwarta przestrzen, w ktoérej mogg si¢
zgromadzi¢ reprezentanci i reprezentantki szerokiego spektrum Kosciotow chrze-
Scijanskich, teologicznych szkot wyzszych i organizacji migdzykoscielnych, wy-
znajacy Trojjedynego Boga i Jezusa Chrystusa jako doskonatego w swojej bosko-
$ci 1 cztowieczenstwie, w celu wspierania wzajemnego zrozumienia oraz podjgcia
wspolnych wyzwan.

5. POWSTANIE POLSKIEGO FORUM CHRZESCIJANSKIEGO
(PFCH)

Polskie Forum Chrzescijanskie wskazuje na nowe mozliwo$ci rozszerzenia
migdzywyznaniowej wspotpracy miedzy wszystkimi bez wyjatku tradycjami wy-
znaniowymi, ktére znajdujg wyraz nade wszystko we wspolnotach koscielnych, ale
réwniez w rozmaitych organizacjach, ruchach koscielnych i stowarzyszeniach, in-
stytucjach naukowych i akademickich.

Polskie Forum Chrzescijanskie (PFCh) okres$la swoja tozsamo$¢ jako majaca
swe korzenie w idei Globalnego Forum Chrzescijanskiego (www.globalchristianfo-
rum.org). Na pierwszym miejscu wyraza siebie nie jako nowa organizacje, stowarzy-
szenie czy wspolnote Kosciolow, lecz jako miejsce spotkania i duchowej jednosci,
jako plaszczyzng chrzescijanskiego wspotdziatania i wspolnego $wiadectwa, bez
formalnego cztonkostwa podmiotéw zainteresowanych dziataniami Forum. Prowa-
dzi ono dziatalno$¢ opartg na zasadzi¢ partycypacji, a jedyng jego strukturg jest Ko-
mitet Staty i sekretarz. W relacjach wewnetrznych Forum kieruje si¢ ,,zlota zasada”
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réznorodnosci w jednosci: ,,W tym, co konieczne — jedno$¢; w tym, co watpliwe
— wolnos¢; we wszystkim — mitos¢”.

Uczestnicy Forum pragna stworzy¢ otwarta przestrzen, w ktorej moga si¢
zgromadzi¢ reprezentanci i reprezentantki szerokiego spektrum Ko$ciotow
chrzescijanskich, teologicznych szkot wyzszych i organizacji miedzyko$cielnych,
wyznajacy Trojjedynego Boga i Jezusa Chrystusa jako doskonalego w swojej
boskosci 1 czlowieczenstwie, w celu wspierania wzajemnego zrozumienia oraz
podjecia wspolnych wyzwan. Polskie Forum Chrzescijanskie odzwierciedla r6z-
norodne bogactwo glownych nurtdow polskiego chrzescijanstwa. Kazdy Kosciot,
wspolnota, chrzescijanska, szkota wyzsza czy organizacja moga czué si¢ zaproszone
do udzialu w dziatalnos$ci forum bez zadnych warunkéw wstepnych.

Inicjatorami PFCh, ktorzy stanowia jego Komitet Staty, sa przedstawiciele:
« Aliansu Ewangelicznego w RP (AE); * Srodowiska teologicznego ChAT; * Srodo-
wiska teologicznego UKSW; ¢ Wyzszej Szkoly Teologiczno-Spotecznej (WSTS).
Sekretarzem forum zostat wybrany ks. Andrzej Perzynski (a.perzynski@uksw.edu.pl).
Website: www.christianforum.pl. Facebook/PolishChristianForum.

Wydaje sig, ze ta inicjatywa jest nowa jakoscia na polskiej mapie Kosciotow
1 wspolnot chrzescijanskich. Moze sta¢ si¢ ona nowym miejscem spotkania i wy-
miany darow duchowych. Pierwsza tego rodzaju proba duzego i otwartego spotkania
na ptaszczyznie Forum byta konferencja naukowa (20/10/2016 w WSTS) opatrzona
biblijnym tytutem: ,,Jeden Duch, r6zne dary, wspolne dobro”. Ten fragment zaczerp-
nigty z 1 Listu do Koryntian (12, 4-7) dobrze oddaje duchowe zatozenia i najlepiej
opisuje programowy cel Polskiego Forum Chrzescijanskiego. Uczestnicy Forum
pragna rozpoznawaé wzajemng jedno$é w Duchu Swietym, ktéra docenia i afirmuje
réznorodnos¢ darow, jakie przynosza poszczego6lne tradycje i wspolnoty chrzesci-
janskie, 1 angazuje je w dziatania na rzecz wspolnego dobra.

W centrum wiary chrzescijanskiej znajduje si¢ wydarzenie pojednanej wspol-
noty ludzi, ktorzy traktujg si¢ nawzajem w tym samym wspotczujacym, mitujacym
i pojednawczym duchu, jaki Bog pokazat nam przez Jezusa Chrystusa w Duchu
Swietym i dalej stale pokazuje. Jako przyjaciele Boga kazdy sposréd nas realizuje
swoje niepowtarzalne dary we wspélnocie z innymi i w solidarno$ci z wszystkimi,
ktorych mituje Bog — to oznacza w rzeczywistosci z catym stworzeniem. Dzielenie
si¢ tymi darami we wspdlnocie prowadzi do nawrdcenia, przemiany i wzrostu du-
chowego. Tylko Boza faska i dziatanie Ducha Swietego moze prawdziwie zgroma-
dzi¢ chrzescijan z catym bogactwem, jakie Bog zasial w kazdym Kosciele.

Uczestnicy Forum kierujg si¢ troska wyrazong w pytaniu: kogo jeszcze brakuje?
Wszystkie Koscioly sa zaproszone, by razem zasig$¢ do stotu Forum. Jesli jakiego$
Koésciota lub wspoélnoty brakuje, przydatnos¢ Forum jest ograniczona i pomniej-
szona. W odpowiedzi na Boze wezwanie do jednosci i w obliczu fragmentaryzacji
wspolczesnej dziatalnos$ci chrzescijanskiej i koscielnej, PFCh zawsze stawia sobie
pytanie: ,,Kogo brakuje wsrod nas? Kto jeszcze powinien by¢ zaproszony do nasze-
go grona lub na nasze zebrania?”.
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6. PODSUMOWANIE

Wszystkie przeprowadzone przeze mnie w ostatnich miesigcach rozmowy
w roznych kregach chrzescijanskich wskazuja na to, ze PFCh jest ideg, ktora po-
wstaje we wlasciwym czasie. We wszystkich rozmowach koncepcja Forum spotkata
si¢ ze strony uczestnikow z zyczliwym zainteresowaniem, a nawet entuzjastycznym
przyjeciem. Podkreslali oni znaczenie Forum jako procesu, ktory mogtby obejmo-
wac stale rosnacg liczbe Kosciotow, organizacji chrzescijanskich i teologicznych
szkot wyzszych oraz ich delegatdw (reprezentantow).

Proces konsultacyjny umozliwia spotkanie i nawigzanie dialogu reprezentan-
tom tradycji chrzescijanskich, ktérzy nie mieli jeszcze dotad udziatu we wspdlnych
spotkaniach i rozmowach. PFCh spetni swoj cel przez tworzenie nowej przestrze-
ni (rowniez na poziomie regionalnym i lokalnym) spotkania réznorodnosci trady-
cji wyznaniowych w jednosci Ko$ciota Ciata Chrystusa, przestrzeni, w ktdrej moze
wzrasta¢ wzajemne zaufanie.

Inicjatorzy i liderzy PFCh deklaruja swoja stanowcza wole trwania w tacznosci
ze soba. Czujg si¢ oni inspirowani mysla, ktorg autor 1 Listu Jana zawarl w nauce
o Stowie zycia: ,,To, coSmy widzieli i styszeli, gtosimy rowniez wam, abys$cie i wy
mieli z nami taczno$¢é. A nasza tacznosé jest [tacznoscig] z Ojcem i Synem Jego
Jezusem Chrystusem” (1 J 1, 3).
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THE IDEA OF THE POLISH CHRISTIAN FORUM
Summary

The Global Christian Forum was established in 1998 as a platform for open dialogue between ma-
jor Christian confessions to discuss pressing challenges facing Christians today. The Polish Christian
Forum finds its identity as drawn from the idea of the Global Christian Forum (HYPERLINK ,http://
www.globalchristianforum.org” www.globalchristianforum.org). The forum defines itself not as any
new organization, association or union of the churches, but as a meeting place, as a space to learn about
each other, space of cooperation and common testimony, without formal membership of the entities
interested in Forum’s initiatives.

The article about the idea of the Polish Christian Forum presents the following issues: changes in
the world religious landscape; the beginnings of the Global Christian Forum; a new space for new chal-
lenges; basic objectives of the Christian Forum; formation of the Polish Christian Forum; conclusion.

Key words: Global Christian Forum, Polish Christian Forum, ecumenism in the 20th century, ecume-
nical organizations, World Council of Churches
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1. Wprowadzenie. 2. Geneza i rozwo6j Polskiej Rady Ekumenicznej w jej dialogicznym wy-
miarze. 3. Inicjatywy ekumeniczno-dialogowe PRE i Kosciota rzymskokatolickiego w Polsce.
4. Owoce multilateralnych dialogéw lokalnych w Polsce prowadzonych przez PRE z Ko$ciotem
rzymskokatolickim. 5. Podsumowanie

1. WPROWADZENIE

Chrzescijanstwo w Polsce, $wiadome okrucienstwa spowodowanego dwoma
$wiatowymi wojnami, a zarazem do$wiadczone deptaniem ludzkiej godnosci przez
ponad 70 lat panowania totalitarnych systemow, gdzie sztuczne podzialy docho-
dzity wrecz do absurdalnych rozmiaréw, znalazto m.in. swoj wyraz w konstatacji
Jana Pawta II, iz ,,§wiadectwo dawane Chrystusowi az do przelania krwi, stato si¢
wspolnym dziedzictwem zaréwno katolikow, jak i prawostawnych, anglikanow
i protestantow [...]. To $wiadectwo nie moze by¢ zapomniane [...]. W naszym stu-
leciu wrocili meczennicy”!. Nie bez powodu wigc coraz czgéciej dochodzacy do
gtosu po II wojnie $wiatowej ruch ekumeniczny wpisuje w swoja istotng tres¢ i
zakres meczenstwo chrzescijan, o ktorym Jan Pawet I w Encyklice Ut unum sint
wspomina az czterokrotnie®. To wlasnie w tym dokumencie Papiez rodem z Polski
przywotuje na pami¢¢ stowa Jana XXIII, ktore stoja u poczatku dwudziestowieczne;j

! Jan Pawet II, List apostolski Tertio millennio adveniente, 37; Calo$¢ dokumentu, zob. AAS
87 (1995), 541 oraz w jezyku polskim, w: Jan Pawet 11, Tertio millennio adveniente. Komentarz teo-
logiczno-pastoralny w opracowaniu Rady Prezydium Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Sandomierz
1995, 13-62, tutaj, n. 37, 46.

2 Por. Encyklika Ut unum sint (25.05.1995), Warszawa: KAI 1995; Odtad skrot: UUS, z podaniem
odnosnych numerow; tutaj zob. nn.: 1, 12, 48 i 84; zob. takze: W. Hanc, Dialog ekumeniczny — znaki
nadziei dla chrzescijanstwa, Paedagogia Christiana 13 (2010), nr 2 (26), 84—89.
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ekumenii, iz ,,0 wiele mocniejsze jest to, co nas taczy niz to, co nas dzieli”. Powyz-
sze stwierdzenie wpisuje si¢ takze w geneze i histori¢ Polskiej Rady Ekumenicznej,
ktora w 2016 r., jakby w przededniu upamietnienia pigcsetnej rocznicy reformacji,
obchodzi 70-lecie swojego istnienia.

2. GENEZA I ROZWOJ POLSKIEJ RADY EKUMENICZNEJ
W JEJ DIALOGICZNYM WYMIARZE

Pomijajagc w tym miejscu okres migdzywojenny i zaznaczajacy si¢ udziat pol-
skich ewangelikéw oraz prawostawnych duchownych w dwu ekumenicznych kie-
runkach ukonstytuowanych po Edynburgu (1910)*, a mianowicie: kierunku ,,Wiara
i Ustr6j” (Faith and Order) — 1927 oraz ,Zycie i Dziatalno$¢” (Life and Work) — 1925,
w nastgpstwie czego w 1948 r. powstata Ekumeniczna Rada Ko$ciotdéw w Amster-
damie (odtad skrot: ERK lub SRK), w ktorej tok podejmowanych prac wiaczyla sig
niebawem mtoda struktura pod nazwg Polska Rada Ekumeniczna (odtad skrot: PRE).

Wart odnotowania jest okres przygotowawczy powstawania Polskiej Rady
Ekumenicznej, w tym takze czas II wojny $wiatowej, gdy od 1940 r. odbywaly si¢
w Warszawie konspiracyjne spotkania ekumeniczne, gromadzace w sumie okoto
20 ewangelikow augsburskich, reformowanych, metodystow, ewangelicznych chrze-
Scijan, mariawitow i polskokatolikéw. Ponadto pod koniec 1942 r. w Warszawie
ukonstytuowata si¢ Tymczasowa Rada Ekumeniczna, ktorej przedstawiciele nie byli
oficjalnymi reprezentantami wymienionych Kosciotéw. Pracowano ponadto nad tzw.
»Konfesja Polska”, zawierajaca zasady teologiczne, a w marcu 1944 r. w kaplicy Me-
todystow w Warszawie przygotowany dokument podpisali duchowni z pigciu Koscio-
tow: ewangelicko-augsburskiego, ewangelicko-reformowanego, mariawickiego, me-
todystycznego i narodowego. Do wymienionych Kosciotéw 14 pazdziernika 1945 r.
dotaczyli takze baptysci i prawostawni’. Wiasnie wtedy zorganizowano pierwsze
ekumeniczne nabozenstwo z udziatem przedstawicieli siedmiu réznych wyznan,
ktoérzy podczas posiedzenia plenarnego potwierdzili uroczyscie swa przynaleznosé
do Rady Ekumenicznej. Wszyscy cztonkowie zobowigzali si¢ jednocze$nie propa-
gowac we wiasnych §rodowiskach wyznaniowych ducha ekumenicznego braterstwa
1 wspotpracy. Wspomnie¢ takze nalezy, iz 2 pazdziernika 1945 r., czyli 12 dni przed
ujawnieniem si¢ Tymczasowej Rady Ekumenicznej, reprezentanci pigciu Kosciotow
ewangelickiego kregu (ewangelicko-augsburskiego, ewangelicko-reformowanego,
metodystycznego, baptystycznego i ewangelicznych chrzescijan), utworzyli oficjal-
ne przedstawicielstwo o nazwie Rada Kosciotdéw Protestanckich w Rzeczypospoli-
tej Polskiej, ktorego przewodniczacym zostat ks. Konstanty Najder, superintendent
generalny Ko$ciola Metodystow. Stad w okresie od pazdziernika 1945 do potowy

3 Cyt. za: UUS, nr 20.

4 Zostat tam po raz pierwszy postawiony problem rozbitego chrzescijanstwa, co nastapito podczas
Swiatowej Konferencji Misyjnych Towarzystw Protestanckich. Zob. K. Karski, Dgzenia ekumeniczne
we wspotczesnym swiecie, Warszawa 1986, 29-34.

5 Tamze, 351-352.
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listopada 1946 1., a wigc do momentu oficjalnego ukonstytuowania si¢ PRE, w sferze
miedzywyznaniowej wspotpracy dominowata Rada Kosciotéw Protestanckich®.
Polska Rada Ekumeniczna oficjalnie ukonstytuowala si¢ w Warszawie 15 li-
stopada 1946 r. z udziatem 46 delegatow reprezentujacych 12 tradycji wyznanio-
wych. Podjeto wowczas dwie wazne decyzje: uchwalono tymczasowy statut oraz
wybrano wladze Rady z jej prezesem ks. Zygmuntem Michelisem, duchownym Ko-
Sciota ewangelicko-augsburskiego’. Opisujac za$ natur¢ PRE, nalezy powiedzie¢,
ze jest ona ,,spotecznoscig Kosciotow”, ktora troszczy si¢ o umacnianie atmosfery
duchowej sprzyjajacej jednosci chrzescijan w mysl arcykaptanskiej modlitwy Pana
Kosciota, ,,aby wszyscy byli jedno” (J 17, 21) oraz zgodnie z zasadami §wiatowego
ruchu ekumenicznego”. Zasadniczym za$ celem PRE jest ,,duchowe zblizenie i pie-
lggnowanie braterskich stosunkow migdzy Kosciotami zrzeszonymi w Radzie™.
Nietrudno wydzieli¢ w dziatalnosci Polskiej Rady Ekumenicznej dwa okresy.
Pierwszy zakonczyl si¢ w latach pigc¢dziesiatych, gdy usilowano pracowaé nad
wprowadzeniem w Polsce ekumenicznego klimatu, natomiast w teologii podej-
mowano proby refleksji ekumeniczno-teologicznej oraz dziatalnosci wydawnicze.
Organizowano rowniez Tygodnie Modlitwy o Jednos$¢ Chrzescijan, nabozenstwa
ewangelizacyjne, Ekumeniczne Tygodnie Biblijne (np. w 1947 1 1948 r.), wlacz-
nie z ideg rozpowszechniania na terenie Polski miliona egzemplarzy Pisma
Swigtego. Zorganizowano nadto (w latach 1947, 1949 i 1950) trzy ekumeniczne
konferencje teologiczne zwigzane z katolickim i ewangelickim spojrzeniem na
chrzest 1 Eucharysti¢. Wydaje si¢, ze wlasnie od tego momentu nalezy notowac
pierwsze rozmowy dialogiczne w sferze doktrynalnej. Podejmowano réwniez wy-
mian¢ mysli zwigzang z istotg i zadaniem Chrystusowego Ko$ciota — w $wietle
Biblii i Tradycji. Jednak dziatalno$ci PRE nie ograniczano jedynie do terenu War-
szawy, czemu miaty stuzy¢ tzw. Okregowe Rady Ekumeniczne powotane w Lo-
dzi, Bytomiu, Gdansku, Lublinie i Krakowie’. PRE ma prawo wigc powotywaé
oddzialy regionalne (wojewoddzkie i miedzywojewoddzkie)!'?. Nadmienmy takze, ze

¢ Wedtug informacji podanych przez prof. K. Karskiego w pierwszych latach po wojnie uzywano
nazwy: Chrzescijanska Rada Ekumeniczna. Por. K. Karski, Protestanci i ekumenizm. Wkiad spadko-
biercow reformacji w dzielo jednosci, Warszawa 2001, 242-243; zob. takze przypis 3 na s. 243.

7 Sg to nastepujace tradycje wyznaniowe: Kosciot Ewangelicko-Augsburski, Kosciot Ewange-
licko-Reformowany, Kosciot Metodystyczny, Polski Kosciol Chrzescijan Baptystow, Kosciot Adwen-
tystow Dnia Siodmego, Kosciol Ewangelicznych Chrzescijan, Zwiazek Kosciotow Chrystusowych,
Kos$ciot Wiary Ewangelicznej, Polski Autokefaliczny Kosciol Prawostawny (ten ostatni wycofal si¢
na jaki$ czas z Rady, jednak w 1962 r. do niej powrocit), Polski Narodowy Kosciot Katolicki (nosza-
cy aktualnie nazwe: Kosciot Polskokatolicki w RP), Kosciot Starokatolicki Mariawitow oraz Kos$ciot
Starokatolicki. Przy czym kilka lat pézniej Kosciot Ewangelicznych Chrzescijan, Zwiazek Kosciolow
Chrystusowych i Kos$ciot Wiary Ewangelicznej, potaczyly si¢ razem w Zjednoczony Kosciot , by po-
nownie nieco pdzniej wycofac si¢ z Rady wiacznie z Kosciotem Adwentystow. Por. Z. Zembrzuski,
Ekumenizm w Warszawie. Studium historyczno-teologiczne, Warszawa 2001, 37-38; K. Karski, Prote-
stanci i ekumenizm..., dz.cyt., 242-244.

8 Z. Glaeser, K. Karski, Z.J. Kijas, Aktualne struktury ekumeniczne w Polsce, w: Encyklopedia
ekumenizmu w Polsce (1964-2014), Krakow 2016, 49.

° Por. K. Karski, Protestanci i ekumenizm..., dz.cyt. 243-244; 7. Zembrzuski, dz.cyt., 38-40.

10 Aktualnie dziala szesnascie oddziatéw Rady: dolnoslaski, gdanski, gorzowski, kaliski, kosza-
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lata 1950-1957 na skutek coraz wigkszego umacniania si¢ systemu komunistycz-
nego byly dla PRE szczegolnie trudne, stad dziatalno$¢ ekumeniczna przezywata
powazny regres w wyniku powstatych nieporozumien migdzy Kosciotami co do
problemu praktykowania interkomunii. Wystapili wowczas z Rady prawostawni,
ewangeliczni wolni chrzescijanie, adwentysci i metody$ci. PRE wznowita dziatal-
no$¢ dopiero w 1957 r., kiedy to w listopadzie wymienionego roku wyszedt pierw-
szy numer ,,Ekumenicznego Biuletynu Prasowego”, ktory ukazywat si¢ do kwiet-
nia 1959 r. Okazja do zamanifestowania wi¢zi taczacej Koscioty zrzeszone w PRE
z ekumenizmem $wiatowym bylo poswiecenie §wigtyni ewangelicko-augsburskiej
Swietej Trojcy w Warszawie, odbudowanej po wojnie w 1958 r., w uroczystosci
wzieli udzial przedstawiciele wszystkich Kosciotow cztonkowskich PRE, wielu
Kosciotow zagranicznych, w tym rowniez znanych dzialaczy Ekumenicznej Rady
Kosciotow, wlacznie z sekretarzem generalnym dr. W.A. Visser’t Hooftem''.
Wedlug badan przeprowadzonych przez ks. Zbigniewa Zembrzuskiego, drugi okres
dziatalnosci Rady nalezy wigzac z poczatkiem 1957 r., kiedy to PRE przyznano status
Rady Stowarzyszeniowej SRK. Z kolei zatwierdzenie statutu wewnetrznego (organiza-
cyjnego), odbylo sie 25 sierpnia 1958 r., kiedy to Rada przyjeta oficjalng nazwe Polskiej
Rady Ekumenicznej, w jej sktad weszto 7 Kosciotow i Chrzescijanskich Wspolnot oraz
Chrzescijanska Akademia Teologiczna (CHAT). Zabraklo w Radzie KoSciota prawo-
stawnego, ktory pod presja wladz panstwowych ponownie przystapit do Rady w 1963 r.,
a z poczatkiem lat siedemdziesigtych w charakterze cztonkéw stowarzyszeniowych
w poczet cztonkow Rady wiaczylo sie Spoteczne Towarzystwo Polskich Katolikow
oraz Polski Oddziat Brytyjskiego i Zagranicznego Towarzystwa Biblijnego. Natomiast
w 1988 1. na skutek wewnetrznych podziatow i zaistnialych réznic od Rady odlaczyt
si¢ Zjednoczony Kosciot Ewangeliczny. Stad aktualnie PRE zrzesza 7 Kosciotow: Pol-
ski Autokefaliczny Kosciol Prawostawny, Kosciol Ewangelicko-Augsburski, Kosciot
Ewangelicko-Reformowany, Kosciot Ewangelicko-Metodystyczny, Kosciot Polskoka-
tolicki, Kosciot Starokatolicki Mariawitow, Polski Kosciot Chrzescijan Baptystow!2,
Wedtug statutu zatwierdzonego w 1967 r. przez PRE, dwukrotnie nowelizowa-
nego (1996 1 2001), PRE tworza Koscioty ,,stojace na gruncie biblijnej zasady jed-
nosci chrzescijanstwa i zasad $wiatowego ruchu ekumenicznego, nawigzujac do pol-
skiej tradycji zjednoczeniowej, wyrazonej w Ugodzie Sandomierskiej”!®. Natomiast
cel PRE pozostat bez zmian, do tej chwili jest realizowany poprzez szerzenie tole-
rancji religijnej 1 wzajemne poszanowanie; poprzez poglebianie $wiadomosci eku-
menicznej, ewangelizacyjnej i pokojowej posrod cztonkdéw wszystkich Kosciolow
oraz przez wspieranie Koscioloéw w ich wielorakich pracach i podejmowanych zada-
niach, czego wyrazem moze by¢ m.in. podtrzymywanie relacji z zagranicznymi Ra-
dami Ekumenicznymi. Ponadto cztonkiem PRE moze by¢ kazdy Koscidt wyznajacy
,.zgodnie z Pismem Swigtym, ze Bog jest jeden w Trzech Osobach, Ojciec, Syn i Duch

linski, krakowski, lubelski, 16dzki, mazurski, pomorsko-kujawski, poznanski, szczecinski, slaski, $wie-
tokrzyski, warszawski, zielonogorski. Zob. Z. Glaeser, K. Karski, Z. J. Kijas, dz.cyt., 50-51.

' Por. Z. Zembrzuski, dz.cyt., 40-41; K. Karski, Protestanci i ekumenizm..., dz.cyt., 247-248.

12 Por. Z. Zembrzuski, dz.cyt., 42-43.

1 Cyt. za: K. Karski, Dgzenia ekumeniczne..., dz.cyt., 354.
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Swiety, oraz ze Jezus Chrystus jest Bogiem i Zbawicielem”, co nietrudno zauwazy¢,
iz formula ta jest zblizona do tzw. ,,bazy wyznaniowej” ERK, uchwalonej w 1961 r.
w New-Delhi'*. Nie mozna poming¢ takze faktu, iz w ramach PRE dziata aktualnie
13 Komisji, podejmujacych wspolne dziatania w ramach partnerow zewnetrznych,
oraz Komisje wewnetrzne PRE®. Tutaj zwr6¢my uwage na dwie Komisje: Komisje
ds. Dialogu Konferencji Episkopatu Polski i Komisje ds. Dialogu. Pierwsza powstata
w 1997 r. w miejsce Komisji Mieszanej 1 Podkomisji ds. Dialogu. Ze strony katolickiej
pierwszym wspolprzewodniczacym byl 6wczesny przewodniczacy Rady Episkopatu
ds. Ekumenizmu arcybiskup A. Nossol oraz ze strony PRE biskup Jan Szarek z Ko-
Sciota ewangelicko-augsburskiego. Z kolei Komisja ds. Dialogu byta odpowiedzialna
za rozmowy doktrynalne, czyli za dialog teologiczny obejmujacy swoim zakresem
niwelowanie réznic doktrynalnych, majacych duze znaczenie w wypracowywaniu
wspolnych stanowisk w zakresie prawd wiary i obyczajow, réznych aspektow zycia
i dziatalnosci Kosciotow. Wyjatkowym sukcesem byta Wspolna deklaracja o chrzcie
Kosciotow chrzescijanskich w Polsce, z rado$cia przyjeta przez papieza Jana Pawla
11, oraz wspdlne opracowanie zagadnienia malzenstw oséb o réznej przynaleznosci
wyznaniowej'®, ktory to dokument czeka juz ponad cztery lata na reakcje i zatwier-
dzenie wlasciwych po temu dykasterii Watykanu.

Pomijajagc w tym miejscu inne struktury organizacyjne PRE, skoncentrujmy
pokrétce uwage na wspotpracy z ekumenizmem w wymiarze $wiatowym oraz lo-
kalnym, wiacznie z udziatem cztonkow PRE w miedzywyznaniowym dialogu eku-
menicznym w skali miedzynarodowej. I tak, od samego poczatku zaistnienia PRE
jednym z najwazniejszych nurtow Rady stat si¢ ekumenizm, o czym S$wiadczy
skromny, bo dwuosobowy udziat delegacji Kosciota ewangelicko-augsburskiego
w pierwszym Zgromadzeniu Ogolnym SRK w Amsterdamie (1948), kiedy to biskup
Jan Szeruda wszed! w sktad 90-osobowego Komitetu Naczelnego SRK. Zaproszenie
na obrady otrzymat i przyjat Polski Narodowy Kosciot Katolicki, ktéry jednak nie
wystal swojego przedstawiciela. Z kolei delegacja Kosciota ewangelicko-augsbur-
skiego nie mogta wzig¢ udzialu w Il Zgromadzeniu Ogélnym w Evanston (1954),
poniewaz nie otrzymano na czas z amerykanskiej ambasady w Warszawie wiz wjaz-
dowych. Jednak kontakty PRE ze SRK jeszcze bardziej zaczely si¢ zacie$nia¢ po
pazdziernikowym przetomie, kiedy to w 1958 r. PRE otrzymata status Rady Sto-
warzyszeniowej SRK, czego wyrazem byl m.in. udziat delegacji trzech Kosciotow:
ewangelicko-augsburskiego, polskokatolickiego i prawostawnego w I1I Zgromadze-
niu Ogolnym w New-Delhi (1961). To wtasnie wtedy przyjeto Kosciot prawostawny
w poczet cztonkow ERK. Takze 1 w IV Zgromadzeniu Ogolnym (Uppsala 1968),

4 Tamze, 355.

15 Sa to nastepujace Komisje: Komisja ds. Dialogu PRE i Konferencji Episkopatu Polski; Komi-
sja ds. Kontaktéw PRE i Kos$ciota Ewangelickiego w Niemczech; Komisja Wspolna Przedstawicieli
Rzadu Rzeczypospolitej Polskiej i PRE; Komisja Diakonijna; Komisja Dialogu, Komisja ds. Kobiet,
Komisja Mediow, Komisja Mtodziezowa, Komisja Wychowania Chrzescijanskiego; Pojednanie w Euro-
pie — zadanie Kos$ciotow na Ukrainie, Biatorusi, w Polsce i w Niemczech, Polsko-Niemiecka Wspot-
praca Mlodziezy oraz Ewangelicki projekt ekumeniczny ,,Znaki nadziei”. Zob. Z. Glaeser, K. Karski,
Z.J. Kijas, Aktualne struktury ekumeniczne..., dz.cyt., 51-54.

1 Por. tamze, 51 i 52.
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przedstawiciele wymienionych Kos$ciotow nie tylko wzigli udziat w tymze Zgroma-
dzeniu, lecz rok pozniej (1969) w charakterze cztonka zostat przyjety Kosciot Staro-
katolicki Mariawitow. Z kolei w nastgpnym Zgromadzeniu Ogolnym SRK w Nairobi
(1975) brali juz udziat delegaci czterech polskich Kosciotow oraz przedstawiciel
PRE, ktory otrzymat status ,,zaprzyjaznionego delegata”. Godne zasygnalizowania
jest i to, ze w charakterze doradcy uczestniczyla w obradach katolicka dziennikarka
Halina Bortnowska. Natomiast najmtodszy z polskich delegatow — Jan Anchimiuk
(obecnie arcybiskup Jeremiasz), dlugoletni prezes PRE z KosSciota prawostawnego
zostal powolany w sktad Komitetu Naczelnego. Tenze sam przedstawiciel Polski
zostal ponownie cztonkiem Komitetu Naczelnego SRK podczas VI Zgromadzenia
Ogolnego w Vancouver (1983), gdzie nasz kraj reprezentowata delegacja czterech
polskich Kosciotow cztonkowskich oraz przedstawiciel PRE, podczas dwu kolej-
nych Zgromadzen Ogo6lnych w Canberze (1991) i w Harare (1998), gdzie Polska
byta godnie reprezentowana, gdyz podczas VII Zgromadzenia Ogodlnego az dwdch
Polakow: biskup Jan Szarek z Kosciota ewangelicko-augsburskiego oraz dr Wsie-
wotod Konach z Polskiego Autokefalicznego KoSciota Prawostawnego — weszto do
Komitetu Naczelnego. Posrod delegatow zabraklo przedstawiciela Starokatolickie-
go Kosciota Mariawitow. Natomiast w VIII Zgromadzeniu Ogolnym byt juz peten
sktad wszystkich przedstawicieli polskich Kosciotéw cztonkowskich, a do Komitetu
Naczelnego powotany zostat prawostawny duchowny, ks. Pawet Stefanowski, ktory
osiem lat pozniej w Porto Alegre (2006) ponownie zajat miejsce w Komitecie. Tym
razem zabrakto jednak w obradach przedstawiciela Kosciota Polskokatolickiego'’.
SRK byla réwniez organizatorem waznych Konferencji, w ktérych brali udziat
przedstawiciele Kosciotow wchodzacych w sktad PRE. Konferencje te sledzit
prof. K. Karski, m.in. Swiatowa Konferencje ds. Kosciota i Spoteczenstwa (1966),
Swiatowa Konsultacje Rad Ekumenicznych (1971), konsultacje poswiecone realiza-
cji Aktu Koncowego Konferencji Bezpieczenstwa i Wspotpracy w Europie (1976—
1977), Swiatowa Konferencje ds. Wiary, Nauki i Przysztosci (1979), Konsultacje
tyczace sic stosunku Kociota do przejawow rasizmu w $wiecie (1980), Swiatowa
Konsultacje pt. ,,Diakonia 2000 — Wezwani aby stac si¢ bliznimi” (1986), Konsulta-
cje poswiecona dzieleniu sie posiadanymi zasobami (1987), czy wreszcie Swiatowe
Zgromadzenie na rzecz Sprawiedliwosci, Pokoju i Integralnosci Stworzenia (1990)!3.
Nie bez znaczenia jest fakt, iz przedstawiciele Kosciotéw zrzeszonych w PRE
byli wspotzatozycielami Konferencji Kosciotoéw Europejskich (KKE), stad wszyst-
kie Ko$cioty cztonkowskie PRE staty si¢ jednoczesnie cztonkami tejze organizacji,
biorac udzial we wszystkich Zgromadzeniach Ogélnych KKE. Ponadto przedstawi-
ciele PRE od 1978 r. mieli swoj udziat w Europejskich Spotkaniach Ekumenicznych,
jakie KKE organizowata wspdlnie z Radg Konferencji Episkopatow Europy'.
Wreszcie, dzicki wspolpracy z migdzynarodowymi gremiami ekumenicznymi,
PRE nawiazywata kontakty i wspotprace z Kosciotami i Radami Ekumenicznymi
roznych krajow europejskich, np. z Kosciotami w RFN. Zreszta w 1974 r. powstata

17 Por. K. Karski, Od Edynburga do Porto Alegre. Sto lat dgzer ekumenicznych, Warszawa 2007,
276-277.

18 Tamze, 277.

1 Por. tamze, 277-278.
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specjalna Komisja ds. Kontaktow PRE i Rady Kosciota Ewangelickiego w RFN,
ktéra m.in. wniosta swoj wktad do Il Europejskiego Zgromadzenia Ekumenicznego
w Grazu (1997). Na jej zlecenie powstat dokument proponujacy Kosciotom Europy
Srodkowo-Wschodniej, wykorzystanie do§wiadczen polsko-niemieckich w dzie-
dzinie pojednania®. I na koniec Koscioty bedace w PRE: ewangelicko-augsburski
i ewangelicko-reformowany, w 1973 r. sygnowaty miedzywyznaniowe porozumie-
nie o nazwie: Konkordia Leuenberska, w wyniku czego powstata Wspolnota Ko-
$ciotlow Ewangelickich w Europie, do ktorej przytaczyly si¢ w 1997 r. takze Kos$cio-
ty metodystyczne Europy, w tym Kos$ciot ewangelicko-metodystyczny w Polsce?!.

Oto gar$¢ wydarzen, dialogicznej wymiany zdan, inicjatyw i przedsiewzigé
zwigzanych z dzialalnoscig PRE 1 jej ekumenicznym zaangazowaniem w dzieto
zjednoczenia chrzescijan w skali ekumenii §wiatowej i lokalnej, do ktorej naleza
z istoty swej rozmowy i prowadzone dialogi z Kosciotem rzymskokatolickim.

3. INICJATYWY EKUMENICZNO-DIALOGOWE PRE
I KOSCIOEA RZYMSKOKATOLICKIEGO W POLSCE

Poczatki dialogu nie byty fatwe. Ztozyly si¢ na to trudne warunki polityczno-spo-
feczne, wyznaniowe, zasztoSci historyczne, jak rowniez zadraznienia biezace. Do tego
nalezy doda¢ réznice doktrynalne oraz utarte schematy pokutujace w mentalno$ci Po-
lakow, iz ,,Polak to katolik, Niemiec to protestant, Rosjanin to prawostawny”. Nie bez
znaczenia byly réwniez konfliktowe sytuacje zwigzane np. z korzystaniem z katolic-
kich cmentarzy, z prowadzeniem dziatalno$ci misyjnej, z posadzaniem katolikéw oraz
prawostawnych o prozelityzm, z kwestig matzenstw mieszanych, zwlaszcza ze skta-
daniem tzw. r¢kojmi. Rodzily si¢ wowczas zarzuty nietolerancji 1 braku zrozumienia.

W relacjach migdzywyznaniowych migdzy PRE a Ko$ciolem rzymskokatolic-
kim, zdaniem prof. K. Karskiego, mozna wyrozni¢ po Il wojnie §wiatowej trzy etapy
wzajemnych relacji i kontaktow, zwlaszcza od Soboru Watykanskiego II. Byly to
kontakty nieoficjalne (w tym takze rozmowy i prowadzone dialogi lokalne), potofi-
cjalne i oficjalne. Ot6z w pierwszym etapie, trwajacym do konca lat szes¢dziesigtych,
spora liczba duchownych, zakonnic i 0s6b §wieckich zaczynata uczestniczy¢é w na-
bozenstwach okolicznosciowych z okazji Tygodnia Modlitwy o Jedno$¢ Chrzescijan,
organizowanych przez Kos$cioty cztonkowskie PRE?. Tego rodzaju nabozenstwa od
1962 r., a wigc od poczatku obrad soborowych, staly si¢ takze udzialem Kosciota
rzymskokatolickiego. Na pierwsze nabozenstwo ekumeniczne zostali imiennie za-
proszeni niektorzy delegaci z Kosciota ewangelicko-augsburskiego, ewangelicko-re-
formowanego i prawostawnego. Nabozenstwo odprawiono w Warszawie, 10 stycznia
1962 r. w kosciele §w. Marcina. Z kolei 22 stycznia tegoz roku w zorganizowanym
przez braci ewangelikow nabozenstwie ekumenicznym w ewangelicko-augsburskim

2 Bardziej szczegdtowo na ten temat, zob. K. Karski, Od Edynburga do Porto Alegre...,
dz.cyt., 279.

2l Por. tamze.

2 K. Karski, Od Edynburga do Porto Alegre..., dz.cyt., 294.
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kosciele Swictej Trojcy w Warszawie uczestniczylo pigtnastu ksiezy katolickich,
z ks. infutatem S. Mystkowskim na czele, oraz dwie siostry franciszkanki®. Szcze-
g6lna jednak rola w kierunku otwarto$ci i stworzenia naleznego klimatu owych spo-
tkan przypadta w udziale dwom duchownym ewangelickim: ks. Zygmuntowi Miche-
lisowi, pierwszemu prezesowi PRE, oraz ks. Wtadystawowi Paschalisowi z KosSciota
ewangelicko-reformowanego. Do tego nalezy dotaczy¢ takze s. Reging Wit z Koscio-
fa ewangelicko-augsburskiego. Natomiast ze strony Kos$ciola rzymskokatolickiego
pionierami w tym wzgledzie byli: wspomniany wyzej ks. S. Mystkowski oraz siostry
franciszkanki stuzebnice Krzyza, na czele z s. Joanng Lossow?*.

Waznym momentem wplywajacym na wzajemne relacje i na tym etapie czaso-
wym prowadzone rozmowy miato stanowisko przyjete na 111 Konferencji Episko-
patu Polski, ktora odbyta sie 23 pazdziernika 1968 r. w Warszawie. Podczas tejze
Konferencji Episkopat rzymskokatolicki przygotowat List pasterski O dgzeniu do
Jjednosci chrzescijan, w ktérym m.in. wezwano katolikow do braterskiej postawy
wobec chrzescijan prawostawnych, ewangelikow i cztonkéw innych wspdlnot chrze-
Scijanskich, aby wyrazili pragnienie ,,oddzielenia spraw wiary Kosciota od sporow
narodowosciowych, co tak ujemnie zacigzyto w przesztosci na [...] wzajemnych sto-
sunkach. Do dawnych za$ niezalatwionych dotychczas spraw spornych — stwierdzili
biskupi — winni§my podchodzi¢ w duchu obopolnej lojalnosci, zrozumienia i chgci
zgody. W ten sposob przy pomocy Bozej taski, przezwycigza¢ bedziemy stopniowo
atmosfere nieufno$ci, oddalenia i niezyczliwosci, co umozliwi podjecie blizszych
kontaktow religijno-ko$cielnych i nawigzanie owocnego dialogu™?.

Jako punkt wyjscia nastepnego, drugiego etapu wzajemnych, potoficjalnych re-
lacji, nalezy uzna¢ styczen 1971 r. Wtedy to istniejaca od 10 lutego 1966 r. Komisja
Episkopatu Polski ds. Ekumenizmu, przed kolejnym Tygodniem Modlitw o Jednos¢
Chrzescijan, po raz pierwszy wystosowata oficjalne zaproszenie do wszystkich Koscio-
tow zrzeszonych w PRE, co zostato przyjete z duzg aprobata. Z kolei PRE odwzajemni-
fa si¢ zaproszeniem przedstawicieli Komisji Episkopatu na nabozenstwa organizowane
przez jej Koscioly cztonkowskie. Podobne spotkania w Tygodniu Modlitw odbyty si¢
w latach 1971-1974. Wtedy to podczas nabozenstw zapoczatkowano praktyke prze-
mawiania w $wigtyniach rzymskokatolickich przez duchownych z innych tradycji wy-
znaniowych i vice versa, za aprobata kard. Stefana Wyszynskiego, prymasa Polski. Nie
mozna tu takze nie wspomnie¢, iz w tych latach Kosciot rzymskokatolicki przeprowadzit
po raz pierwszy dwustronny dialog z niektorymi Kosciolami cztonkowskimi PRE nt.
uznania waznosci chrztu, co nalezy oceni¢ jako wstepny etap dialogu w tym temacie™.

Etap trzeci (oficjalny) rozpoczyna sie w 1974 r., kiedy powotano do zycia Komi-
sj¢ Mieszang z cztonkéw PRE i Komisji Episkopatu ds. Ekumenizmu, a w ramach jej
kompetencji Podkomisj¢ ds. Dialogu, istniejaca od 1977 r. To wlasnie od tego czasu

B Por. Z. Zembrzuski, dz.cyt., 46-47.

2 Por. tamze, 48-49, oraz K. Karski, Od Edynburga do Porto Alegre..., dz.cyt., 294.

% List pasterski Episkopatu ,,0 dazeniu do jednosci chrzeécijan”, w: Ut unum. Dokumenty Ko-
Sciota Katolickiego nt. ekumenizmu, red. S.C. Napiorkowski, K. Lesniewski, J. Le$niewska, Lublin
1982; tutaj zob. p. 17, 213-214.

26 Zob. Akta Konferencji Episkopatu Polski, 1 (1998), 63.



[9] POLSKA RADA EKUMENICZNA 1 JEJ ZNACZENIE DLA EKUMENICZNEGO DIALOGU 21

dostrzega si¢ systematyczne poglebianie wzajemnych kontaktow i rozméw na réznych
szczeblach, w tym i na szczeblu dialogu doktrynalnego. Przyczynity si¢ do tego bez
watpienia wizyty papieza Jana Pawla Il w Polsce oraz papieskie spotkania z przedsta-
wicielami Kosciolow cztonkowskich PRE. Zresztg nowe nadzieje i oczekiwanie dobrej
wspolpracy zarowno ze strony Kosciotdéw cztonkowskich PRE, jak i Kosciota rzym-
skokatolickiego, facza si¢ z powotanym w 1977 r. Zespotem ds. Kontaktow z Polska
Rada Ekumeniczng i to nie tylko w zakresie dialogu teologicznego, lecz rowniez wy-
pracowania wspodlnego stanowiska w wielu kwestiach spotecznych i moralnych?’.

Nie podlega dyskusji, iz nowe wyzwania stanety przed powotang do zycia 1997 r.
Podkomisjg ds. Dialogu, ktérej gldownym celem byto inicjowanie rozméw na rozne
tematy teologiczne. I tak, pierwsze posiedzenie po§wigcono zasadom prowadzenia
dialogu ekumenicznego, gdzie jako punkt wyjscia wzieto dokument Wspolnej Gru-
py Roboczej SRK i Kosciota rzymskokatolickiego, zwigzany z dialogiem ekume-
nicznym (1967). Nastepne spotkanie bytlo zdominowane tematyka chrztu na pod-
stawie dokumentu Komisji ,,Wiary i Ustroju” SRK, czyli Dokumentu z Akry (1974).
Finalnym aktem ze strony Polski bylo w tym wzgledzie podpisanie w 1979 r. wspo6l-
nego stanowiska teologdw osmiu Kosciolow zrzeszonych w PRE i Kosciota rzym-
skokatolickiego; oznajmiono, iz w Dokumencie z Akry nie ma niczego, co statoby
w kolizji do wiary wyznawanej przez powyzsze Kos$cioly. Przeciwnie, uczestnicy
dyskusji o§wiadczyli, iz z satysfakcja stwierdzaja ,,wielkie bogactwo wspodlnej wiary
i teologii”. Tekst opublikowany w specjalnej broszurze przestano do Komisji ,,Wia-
ry i Ustroju” w Genewie oraz kierownictwa Kosciotéw w Polsce?®. Nalezy wroci¢
uwage, ze w Slowie wstepnym o$wiadczono, iz Dokument z Akry zostal przyjety
»jako wyraz [...] wspolnej wiary”, ktory winien utatwic¢ prace w roznych zespolach
ekumenicznych w Polsce”. I rzeczywiscie tak si¢ stato, chociaz koncowy tekst dia-
logowego dokumentu na temat chrztu, musiat jeszcze przeby¢ dos¢ dtuga i nieta-
twa drogg, poniewaz podczas spotkania zespotu Podkomisji ds. Dialogu w Opolu
5 grudnia 1980 r. usitowano jakby po trosze finalizowa¢ bilateralne dialogi zwigzane
z chrztem oraz przyja¢ plan pracy na nastepne lata. Wtedy to Komisja podjeta sze-
Sciopunktowy program pracy zwigzany z: formacja ekumeniczng, wspolnym $wia-
dectwem, dialogiem doktrynalnym, ekumenizmem w konfesyjnych propozycjach
oraz z problemem matzenstw mieszanych*.

Druga tura rozmow dialogowych rozpoczeta przez Podkomisje ds. Dialogu
(1979-1983), skoncentrowala si¢ na matzenstwach mieszanych jako niecierpigcym
zwloki problemie, przede wszystkim dla Koscioléw mniejszosciowych. O meritum
podjetego tematu bedzie mowa ponizej, tutaj zas jedynie zaznaczmy, iz rozpoczeto
debatg zamykajaca si¢ w szesciu punktach zwigzanych z: (1) baza zrédtowa odnosza-

27 Por. Z. Zembrzuski, dz.cyt., 50-51.

B K. Karski, Od Edynburga do Porto Alegre..., dz.cyt., 297.

» Tytut publikacji brzmi: Chrzest. Dokument z Akry, Warszawa 1982, 5—19. Publikacja rozpoczy-
na si¢ Slowem wstegpnym (3—4), pod ktérym podpisali si¢ cztonkowie Podkomisji ds. Dialogu w oso-
bach: ks. prof. dra Woldemara Gaspary’ego oraz prof. Karola Karskiego — przedstawicieli PRE oraz
ks. doc. dr hab. Wtadystawa Htadowskiego i ks. doc. dr hab. Celestyna Napiorkowskiego — przedsta-
wicieli Kosciota rzymskokatolickiego.

30 Zob. S.C. Napiorkowski, Podkomisja ds. Dialogu 1977—-1983, SiDE 2 (1994), 104-107.
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cg si¢ do stanowiska poszczegdlnych Kosciotow w kwestii matzenstwa; (2) przed-
stawieniem syntetycznego zarysu teologii matzenstwa, (3) a zwlaszcza nierozerwal-
nosci, by przej$¢ z kolei do pokazania (4) malzenstw mieszanych jako problemu
pojawiajgcego si¢ w poszczegdlnych wspdlnotach koscielnych. W koncowej fazie
(5) ukazano tzw. matzenstwa cywilne i opieke duszpasterskg nad nimi, by wreszcie
zarysowac (6) propozycje ekumenicznych rozwigzan®'.

Po okresie do$¢ ozywionego dialogu czynionego pod patronatem Podkomisji
w latach 1983-1986, odnotowujemy przerwe w jej pracach, spowodowang — zdaniem
prof. K. Karskiego — gléwnie przez nieprzychylng postawe éwczesnego kierownic-
twa PRE wobec dialogu z Ko$ciotem rzymskokatolickim. Prace w ramach Podkomisji
wznowiono najprawdopodobniej w 1987 r., powracajac do problemu chrztu i Eucha-
rystii, opierajac si¢ na tzw. Dokumencie z Limy (1982); kontynuowano takze dialog na
temat matzenstw mieszanych. Natomiast w latach 1990-1991 usitowano dokonczy¢
przegladu i oceny ekumenicznego charakteru teologicznych podrecznikow, na ktorych
ksztatcili si¢ duchowni réznych wyznan w Polsce; podreczniki te zawieraty bowiem
wiele niedomagan i niedociggnie¢. W dwoch nastepnych latach (1992—-1993) koncen-
trowano si¢ na konstytucyjnych zapisach okreslajacych stosunek Kosciota do panstwa
i odwrotnie, wilgcznie z wymienianiem imienia Bozego w preambule Konstytucji*>.

Wreszcie w nastgpnym etapie prac Podkomisja powrocita do rozméw na temat
chrztu 1 malzenstw o réznej przynalezno$ci wyznaniowej. Przeprowadzono rowniez
analize Encykliki Jana Pawta I Ut unum sint, starajac si¢ jednocze$nie obja¢ ekume-
nicznym wymiarem cato$¢ pontyfikatu papieza Jana Pawta II (1978-2005), apliku-
jac jego przestania do dziatalnosci ekumenicznej w Polsce. Na koniec nalezy takze
zaznaczy¢, iz 19 marca 1996 r. Komisja Mieszana wraz z Podkomisja zaprzestata
swojej dziatalnosci dialogowej*?. Stato si¢ to za sprawa walnego zgromadzenia PRE,
o czym poinformowat prezes Rady biskup Jan Szarek. W zwiazku z powyzszym po-
stulowano powota¢ nowa Komisje Kontaktow do Wspolpracy z Rada Episkopatu ds.
Ekumenizmu, by rzekomo nada¢ kontaktom ekumenicznym i dialogowi doktrynal-
nemu wyzszej koscielnej rangi, do czego pozytywnie ustosunkowata si¢ Konferen-
cja Episkopatu Polski, powotujac ze swej strony przedstawicieli do ekumenicznego
dialogu z Ko$ciotami przynalezacymi do PRE*.

4. OWOCE MULTILATERALNYCH DIALOGOW LOKALNYCH
W POLSCE PROWADZONYCH PRZEZ PRE
Z KOSCIOLEM RZYMSKOKATOLICKIM

W niniejszym przedtozeniu zostang pominigte dialogi bilateralne, jakie
w lonie PRE prowadzity miedzy sobg Koscioly przynalezace do Rady, czy tez
dwustronne dialogi prowadzone przez poszczegdlne Koscioty z rzymskokatolic-

31 Por. K. Karski, Od Edynburga do Porto Alegre..., dz.cyt., 297.
32 Zob. bardziej szczegdtowo tamze, 297-298.

3 Zob. tamze, 298.

3% Por. Z. Zembrzuski, Ekumenizm..., dz.cyt., 154—155.



[1 1] POLSKA RADA EKUMENICZNA 1 JEJ ZNACZENIE DLA EKUMENICZNEGO DIALOGU 23

ka tradycja wyznaniowa, czego wyrazem byly wspodlne deklaracje i uzgodnienia
w zakresie podejmowanych kwestii teologiczno-doktrynalnych. W niniejszym
punkcie ze wzgledu na ograniczony zakres tegoz artykutu, autor zwroci jedynie
uwage na niezwykly owoc wielostronnie prowadzonego dialogu, dotyczacego li
tylko jednej kwestii — sakramentu chrztu®.

Ot6z, bardzo cennym owocem multilateralnego dialogu ekumenicznego pro-
wadzonego miedzy PRE a Kosciotem rzymskokatolickim jest dokument Sakrament
chrztu jako znak jednosci. Deklaracja Kosciotow w Polsce na progu Trzeciego Tysigcle-
cia, pieczetujacy jednoczesnie dialogi bilateralne, ktdre miaty na celu doprowadzi¢ do
konca dhugi proces wzajemnego uznania waznos$ci chrztu przez Kosciot rzymskoka-
tolicki i Koscioty zrzeszone w PRE w 2000 r., czyli w roku Wielkiego Millenium, do
ktorego przez wiele lat przygotowywal Kosciot rzymskokatolicki w Polsce papiez Jan
Pawet I1. I chociaz mingto ponad 15 lat od zakonczenia dialogu bilateralnego z ostat-
nim Ko$ciotem (24 maja 1982 1.), jeszcze wtedy przynalezacym do PRE, czyli ze Zjed-
noczonym Ko$ciotem Ewangelicznym, ktory niebawem opuscit szeregi Rady, licz-
ba Kosciolow cztonkowskich zmniejszyta si¢ w Radzie do siedmiu. I tak, w 1997 r.,
a wiec na trzy lata przed Wielkim Jubileuszem, zapadta decyzja powotania Komisji
Mieszanej Konferencji Episkopatu Polski (odtad skrot: KEP) Kosciota rzymskokato-
lickiego 1 PRE, w ktorej sktad weszli ze strony Kos$ciota rzymskokatolickiego: biskup
Edmund Piszcz, biskup Wiadystaw Miziotek, biskup Jan Szlaga oraz arcybiskup Alfons
Nossol. Natomiast PRE reprezentowali: arcybiskup Jeremiasz z Kosciota prawostaw-
nego, biskup Edmund Puslecki z Kosciota ewangelicko-metodystycznego, biskup Jan
Szarek z Kosciota ewangelicko-augsburskiego (prezes PRE) oraz biskup Wiktor Wy-
soczanski z Kosciota polskokatolickiego. Warto takze w tym miejscu zaznaczy¢, iz pa-
storalng potrzebe wydania przez KEP oficjalnego dekretu uznajacego wazno$¢ chrztu
udzielanego w Kosciotach, z ktérymi podpisano dialogowe protokoty uzgodnieniowe,
dostrzezono juz przy redagowaniu roboczego tekstu Il Polskiego Synodu Plenarne-
g0. Zauwazono bowiem zgodno$¢ co do waznosci chrztu oraz respektowania metryk
chrzcielnych wydawanych przez Koscioty™.

Pierwsze sformutowania zwigzane z robocza wersja Millenijnego dokumen-
tu przypadly w udziale o. prof. S.C. Napiérkowskiemu, co w sumie doczekato si¢
trzech wersji, o czym autor projektu szczegdtowo informowat podczas dorocznych
posiedzen KEP, a potem Rad¢ Episkopatu ds. Ekumenizmu. Pierwszg wersj¢
prof. Napidrkowski oznaczyl nastgpujacym tytutem: Chrzest — Sakrament chrze-
Scijanskiej wspolnoty. Millenijne stowo KoSciotow w Polsce. Projekt ten zostat
wiladciwie w catosci oparty na Dokumencie ERK z Limy (1982)*. Dokument mieli

33 Na odrebne przedstawienie zastuguja bowiem nastepujace dokumenty dialogowe: problem
malzenstw wyznaniowo zroéznicowanych (tzw. matzenstw mieszanych) oraz dokument zwiazany z za-
gadnieniem dzieta stworzenia i ze $wigtowaniem dnia Panskiego. Zob. Z. Glaeser, W. Hanc, Migdzywy-
znaniowe dialogi..., dz.cyt., 91-98.

36 Por. II Polski Synod Plenarny, Koscidél katolicki w Polsce na drodze ekumenizmu. Teksty robo-
cze, w: W stuzbie jednosci, Warszawa 1994, nr 13, 23-33.

37 Konkretnie chodzi o nastepujace fragmenty tegoz dokumentu: Chrzest, Eucharystia, Postugi-
wanie duchowne, red. W. Hryniewicz, S.J. Koza, Lublin 1989, nn. 1-2. 5-6. 9-10, 23, 24-25. 26 (skrot
dokumentu: BEM, z podaniem konkretnych numeréw i stron).
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podpisa¢ wszyscy zwierzchnicy Kosciotoéw przynalezacych do PRE oraz prymas
Polski kard. Jozef Glemp z Kosciota rzymskokatolickiego. W sumie skonstruowano
poéttorastronicowy tekst ukazujacy trynitarno-chrystologiczno-pneumatologiczno-
eklezjalny wymiar chrztu, wlacznie z klauzulg dotyczaca materii, formy i1 wazno-
$ci chrztu udzielanego w wymienionych wyzej Kosciotach PRE*®. Wedtug zamystu
prof. Napiorkowskiego, dokument ten powinien zawiera¢ zwiezle podsumowania
bilateralnych dialogéw w postaci krotkich danych historycznych oraz oficjalne
uznanie waznosci chrztu udzielanego w innych Kosciotach, wtacznie z gwarancja
wydawania metryk chrzcielnych®.

Podczas prac roboczych nad wersjami: pierwsza i druga, przygotowanymi przez
tegoz samego autora, skoncentrowano si¢ nad odwiecznym stanowiskiem Kos$ciota
chrzescijan baptystow, iz chrzest winna poprzedza¢ osobista wiara chrzczonego, co
postawito w trudnej sytuacji nie tylko Kosciot katolicki, ale i Koscioty cztonkowskie
PRE®. Skoncentrowano si¢ takze nad przygotowaniem odpowiedniego sformutowa-
nia tytutu dokumentu, poniewaz o. prof. Napiorkowski przedstawit az siedem propo-
zycji, sposrod ktorych przedyskutowano propozycje trzecia: Chrzest — sakramentem
jednosci. Deklaracje Kosciotow w Polsce na progu Trzeciego Tysigclecia. Ostatnia
kwestia dotyczyta ustalenia kalendarza dalszych spotkan. Obydwie sesje odbytly sie:
pierwsza 23 lutego 1999 r., druga 12 kwietnia 1999 r. Podczas obydwu sesji zostaty
naniesione korekty przez poszczegdlnych cztonkéw Rady Episkopatu ds. Ekumeni-
zmu (28 11 1999 r.) oraz Komisji Mieszanej KEP i PRE 12 kwietnia 1999 r. Dlatego
ze wzgledu na naglace terminy ustalono nast¢png date spotkania, tym razem Rady
Statej KEP, kiedy to 14 stycznia 2000 r. nastgpito ostateczne zatwierdzenie wspolnej
Deklaracji o chrzcie, ustosunkowano si¢ jednoczes$nie do propozycji Synodu Ko-
$ciota prawostawnego z 30 listopada 1999 r., iz ,,KoScioty uznaja waznos¢ chrztu
udzielonego w innych, nizej podpisanych Kosciotach i oglaszaja to w imi¢ Ojca
i Syna i Ducha Swictego™'. Te i inne uwagi przedstawicieli Kosciota prawostawne-
go zostaty uwzglednione, cho¢ w nieco zmodyfikowanej formie. Ostatecznie doku-
ment nosi tytul: Sakrament chrztu znakiem jednosci. Deklaracja Kosciotow w Pol-
sce na progu Trzeciego Tysigclecia. Akt podpisano 23 stycznia 2000 r. w $wiatyni
ewangelicko-augsburskiej pw. Swietej Trojcy w Warszawie.

Dokument obejmuje swoim zakresem preambule oraz trzy merytorycznie
spojne punkty, sformutowane w wyniku wieloletnich wysitkow i prac teologiczno-
-ekumenicznych w §wiecie i w Polsce oraz uznanych dokumentow (z Akry — 1974,
a zwlaszcza z Limy — 1982). Ponadto cze$¢ merytoryczna zostata skonstruowa-
na na podstawie Pisma Swietego czego podwazy¢ nie mozna. Preambuta, majaca
dzigkczynny charakter, kieruje Koscioty ku Trojjedynemu Bogu, wyrazajac dzigk-

3% S.C. Napiorkowski, Wersja pierwsza roboczego projektu, Warszawa 1999, 1-2 (wydruk komp.).
Zob. bardziej szczegdtowo uwydatnione powyzsze kwestie przez N. Przyborowskiego, Chrzest. Teo-
logiczne zblizenia migdzy niektorymi Kosciotami w Polsce, Warszawa 2003, 84. Dokument roboczy
w pierwszej wersji znajduje si¢ w prywatnym archiwum ks. Wojciecha Hanca.

% Powyzsze dywagacje zostaly bardziej szczegétowo uwydatnione przez N. Przyborowskiego,
dz.cyt., 84. Dokument roboczy w pierwszej wersji znajduje si¢ w prywatnym archiwum piszacego (W.H.).

4 Por. tamze, 84-85.

41 Cyt. za: tamze, 87.
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czynienie za dwa tysigce lat Nowego Przymierza oraz za tysiac lat chrzescijanstwa
na polskich ziemiach. Stad Kosciot rzymskokatolicki i Ko$cioty nalezace do PRE
(z wyjatkiem KoSciota chrzescijan baptystow, ktorzy ze wzgledu na lojalno$¢ wobec
wlasnej tradycji wyznaniowej nie podpisali Deklaracji, o czym byto juz wyzej), z ra-
doscig potwierdzili i uznali swoja postuge czyniong poprzez chrzest*. W takim tonie
i w takim dialogicznym duchu z Tréjjedynym Bogiem i wzajemnie z Ko$ciotami,
ktore sygnowaly dokument dialogowy, poswiadczono jedno$¢ w wierze ptynacej ze
chrztu i do chrztu prowadzace;j.

1. Zgodnie z biblijnymi przekazami, a zwlaszcza z Listami Apostota Narodow,
z nakazem misyjnym zawartym w Ewangelii Mateusza i Marka oraz wedlug Ewan-
gelii $w. Jana: chrzest jest sakramentem bezposrednio ustanowionym przez Jezusa
Chrystusa wraz z poleceniem udzielania go; jest wyj$ciem z niewoli, wciela w Chry-
stusa ukrzyzowanego i zmartwychwstalego, wprowadza w Nowe Przymierze, jest
znakiem nowego zycia w Chrystusie; jest takze obmyciem z grzechu, o§wieceniem
czynionym przez Chrystusa, nowymi narodzinami, przyobleczeniem si¢ w Chrystu-
sa, odnowieniem przez Ducha, prosba skierowang do Boga o dobre sumienie oraz
wyzwoleniem, ktore prowadzi do jednosci w Jezusie Chrystusie, gdzie nie bedzie
podziatéw bez wzgledu na stan spoteczny, rase i plec.

2. W drugiej czesci dokument dialogowy stwierdza, iz chrztu z wody i Ducha
Swietego udziela sie w imig Tréjjedynego Boga. Chrzest taki jednoczy ochrzczone-
go z Chrystusem oraz chrzescijan pomigdzy sobg. Wprowadza do KosSciota i stanowi
poczatek zycia w Chrystusie.

3. Deklaracja, powolujac si¢ na Dokument z Limy (zob. BEM, nr 9), zwraca
uwage na $wiadectwo sktadane Chrystusowi i Ewangelii przez ochrzczonych, ktorzy
winni zy¢ dla Chrystusa, Ko$ciota i §wiata, oczekujac na ostateczne wypetnienie si¢
nadziei w Bogu przy koncu czasow, kiedy to Bog bedzie ,,wszystkim we wszyst-
kich”. ,,Chrzest w Chrystusie jest dla Ko$ciolow wezwaniem, aby przezwyci¢zyty
swoje podzialy i w widzialny sposob zamanifestowaly swoja wspdlnote™.

Calos¢ dokumentu zostata uwierzytelniona podpisami Kosciotow, ktore uznaty
waznos$¢ chrztu udzielonego przez duchownych z nastepujacych Kosciotow przyna-
lezacych do PRE: z Autokefalicznego Kosciota Prawostawnego w Polsce (sygnowat
metropolita Sawa), z Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego (podpisat biskup Jan
Szarek, prezes PRE), z Kosciota Ewangelicko-Metodystycznego (podpisal biskup
Edmund Puslecki), z Kosciola Ewangelicko-Reformowanego (potwierdzit biskup
Zdzistaw Tranda), z Kosciota Polskokatolickiego (sygnowat biskup Wiktor Wyso-
czanski), z Kos$ciota Starokatolickiego Mariawitow (podpisat biskup Wtodzimierz
Jaworski), natomiast z Kosciota Rzymskokatolickiego (kardynat Jozef Glemp —
Prymas Polski).

42 Zob. Sakrament chrztu znakiem jednosci. Deklaracja Kosciotéw w Polsce na progu Trzecie-
go Tysigclecia (Warszawa, 23 stycznia 2001), SiDE 16 (2000), nr 1, 143—144. Tenze sam dokument
umieszcza w swojej publikacji A. Nossol, Ekumenizm jako imperatyw chrzescijanskiego sumienia.
Przez dialog i pojednanie ku ekumenicznej jednosci, Opole 2000, 267-268.

4 Por. Z. Glaeser, W. Hanc, Migdzywyznaniowe dialogi doktrynalne w Polsce, w: Encyklopedia
ekumenizmu..., dz.cyt., 90-91.
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Niemozliwe stato si¢ mozliwe. OtrzymaliSmy w sumie dokument wienczacy
dwudziestoletni trud prowadzonych dialogéw bilateralnych, a przede wszystkim
kilkuletniego dialogu multilateralnego, sygnowanego przez Koscioty PRE (z wy-
jatkiem Ko$ciota Chrzescijan Baptystow*') oraz przez Kosciot Rzymskokatolicki.
Warte podkreslenia jest takze i to, ze 6w historyczny akt, podsumowujacy dhugoletni
trud prowadzonych dialogéw lokalnych w Polsce, zostatl dostrzezony przez papie-
za Benedykta XVI, ktory podczas ekumenicznego nabozenstwa w ewangelickim
kosciele pw. Swietej Trojcy w Warszawie z uznaniem powiedziat: ,,Wiem, ze i tu
w Polsce, braterski ruch ekumeniczny moze poszczyci¢ si¢ konkretnymi osiggnie-
ciami. Wspominam w tym momencie: podpisanie w 2000 r., réwniez w tej §wiatyni,
Deklaracji o wzajemnym uznaniu waznosci chrztu przez Koscidt rzymskokatolicki
i Koscioly zrzeszone w PRE™.

5. PODSUMOWANIE

70-letnia historia Polskiej Rady Ekumenicznej oraz jej dialogiczny charakter
wpisuje si¢ ztotymi zgtoskami zarowno w histori¢ Ekumenicznej Rady Kosciotow,
jak 1 w historie dialogicznego nastawienia Kosciota rzymskokatolickiego w Polsce,
ktory poczawszy od ogloszonej przez Sobor Watykanski I Konstytucji Lumen gen-
tium (1964) 1 Dekretu o ekumenizmie Unitatis redintegratio (1964), oraz Encykliki
papieza Jana Pawta Il Ut unum sint o dziatalno$ci ekumenicznej (1995), starajacego
si¢ traktowac¢ dialog ekumeniczny jako istotny element ekumenii, brany zaréwno
w szerokim sensie (jako ekumeniczny wymiar wszelkiej dziatalno$ci ekumenicz-
nej), jak 1 w waskim znaczeniu (jako dialog doktrynalny), co kaze zwroéci¢ takze
szczeg6lng uwage na lokalne struktury dialogu, zmierzajace do usuwania trwajacych
nadal rozbieznosci, zarowno w sferze doktryny, jak i w realizowaniu praktycznych
form wspotpracy. Potwierdza to historia obopolnych relacji miedzy Kosciotami lo-
kalnymi w Polsce, ktore prowadza migdzy sobg dialogi bilateralne i multilateralne,
czemu po raz pierwszy data wyraz wydana Anno Domini 2016 Encyklopedia ekume-
niczna w Polsce (1964-2014), podkres$lajaca wage migdzywyznaniowych dialogow
doktrynalnych na naszej ziemi jako niezwyklego osiggnigcia spetniajacego ,,kluczo-
wa role w dazeniu do widzialnej jednosci” chrze$cijan roznych tradycji wyznanio-
wych, zrzeszanych na przestrzeni siedemdziesi¢ciu lat w ekumenicznej strukturze,
jaka stanowi Polska Rada Ekumeniczna w jej dialogicznych odniesieniach do Ko-
sciota rzymskokatolickiego i vice versa Kosciota rzymskokatolickiego do Polskiej
Rady Ekumenicznej, w czym niemale znaczenie miaty tu takie Komisje, jak: Ko-
misja Mieszana ztozona z cztonkéw PRE i Episkopatu Polski ds. Ekumenizmu oraz
Podkomisja ds. Dialogu.

4 Warto zwroci¢ uwagg na bardziej szczegbtowe uzasadnienie stanowiska Rady Kosciota Chrze-
Scijan Baptystow w RP w sprawie projektu dokumentu pt. Sakrament chrztu znakiem jednosci, SIDE
16 (2000), nr 1, 144—147.

4 Cytat odtworzony z pamigci przez piszacego niniejszy artykut.
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Dlatego taki wilasnie cel postawil sobie autor niniejszego opracowania, na przy-
ktadzie multilateralnego dialogu zwigzanego z sakramentem chrztu starat si¢ potwier-
dzi¢ gloszong przez ekumenistow teze, iz ,,niemozliwe staje si¢ mozliwe”, na skutek
czego moga by¢ pogtebione bratersko-siostrzane relacje ,,w celu osiagnigcia jednosci
w prawdzie”. Dlatego niniejszy artykul w pierwszej czesci przedstawia geneze i roz-
woj PRE; w drugiej rysuje inicjatywy ekumeniczno-dialogowe PRE i Ko$ciota rzym-
skokatolickiego, by w czesci trzeciej przyblizy¢ owoce dialogéw lokalnych w Polsce
prowadzone mi¢dzy wyzej wymienionymi podmiotami ko$cielnymi, opierajac si¢ na
niezwyktym przyktadzie dotyczacym ,,sakramentu chrztu jako znaku jednosci”, przez
co Deklaracja Kosciotow w Polsce na progu Trzeciego Tysigclecia pieczetuje dialogi
dwustronne, ktore miaty na celu doprowadzenie do finatu procesu wzajemnego uzna-
nia waznosci chrztu w wymienionych wyzej strukturach eklezjalnych.
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POLISH ECUMENICAL COUNCIL AND ITS SIGNIFICANCE
FOR ECUMENICAL DIALOGUE

Summary

Seventy-year history of the Polish Ecumenical Council and its dialogical character is particularly
significant for the history of the Ecumenical Church Council and the history of a dialogical attitude of
the Roman Catholic Church in Poland. The Roman Catholic Church has been involved in the ecumeni-
cal dialogue since the constitution Lumen gentium (1964) which was issued during the I Vatican Coun-
cil, the decree on ecumenism Unitatis redintegratio (1964) and the encyclical Ut unum sint (1995),
which was written by the pope John Paul II, who tried to treat an ecumenical dialogue as an important
ecumenical factor; it was understood both widely (as an ecumenical dimension of all ecumenical activi-
ties) and narrowly (as a doctrinal dialogue), which makes us pay particular attention to local dialogical
structures that aim to get rid of still existing discrepancies, both in doctrines and practical forms of
cooperation. It is evidenced by the history of mutual relationships between local churches in Poland,
which conduct bilateral and multilateral dialogues. “Ecumenical Encyclopedia of Poland (1964-2014)”
was issued in 2016 and it stresses the importance of inter-denominational doctrinal dialogues in Poland
as an unusual achievement which plays “a key role in the striving for visible unity” of Christians from
various traditions, which in the last 70 years have been gathered in the ecumenical structure of the Pol-
ish Ecumenical Council in its dialogical relations with the Roman Catholic church and vice versa of
the Roman Catholic Church with the Polish Ecumenical Council. The following commissions played
a particular role in this process: Mixed Commission consisting of the PEC members and the members
from the Ecumenism Commission of the Polish Episcopate and Dialogue Sub-commission.

This was the aim of the author of this article, who on the basis of multilateral dialogue related to
the sacrament of baptism, attempted to confirm the thesis “the impossible becomes possible”, which
is proclaimed by the ecumenists. Consequently, brotherly and sisterly relations can deepen in order to
“achieve unity in truth”. For this reason the first part of this article presents the origins and development
of the Polish Ecumenical Council; the second part contains ecumenical and dialogic initiatives of the
Council and Roman Catholic church, while the third one demonstrates the results of local dialogues in
Poland, which were conducted by the above mentioned church subjects; it is based on the incredible
example regarding “the sacrament of baptism as a sign of unity” by which the “Declaration of Polish
churches on the threshold of the third millennium” confirms bilateral dialogues, which aimed to finalize
mutual recognition of the importance of baptism in the above mentioned ecclesial structures.

Key words: Polish Ecumenical Council, Roman Catholic church, dialogical dimension of ecumenism,
dialogue results, baptism
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1. WPROWADZENIE

Najbardziej zywotnym nurtem polskiego ewangelikalizmu jest pentekostalizm.
Zywotno$¢ ta przejawia sie zarowno w stopniowym wzroécie liczebnym, jak i duzej
liczbie podzialéw. W okresie migdzywojennym istniaty praktycznie tylko dwa ugru-
powania pentekostalne w Polsce. W 1989 r. sposrod piecdziesieciu zarejestrowanych
zwigzkoéw wyznaniowych 11 nalezato do tradycji pentekostalnej, a w 2016 1. na 179
zarejestrowanych zwigzkow wyznaniowych przynajmniej 38 z nich miato penteko-
stalno-charyzmatyczny charakter. Samo juz istnienie takiej liczby ugrupowan reli-
gijnych, zaliczanych do szeroko rozumianego pentekostalizmu, sygnalizuje potrzebe
ich klasyfikacji.

2. KROTKA CHARAKTERYSTYKA I KRYTERIA KLASYFIKACYJNE

Potnocnoamerykanski pentekostalizm klasyfikowany jest przez badaczy we-
dhug trzech fal: pentekostalizm klasyczny, charyzmatyczny i neocharyzmatyczny'.

! Podzial ten zaproponowat Walter J. Hollenweger. Zob. W. Hollenweger, After Twenty Years
Research on Pentecostalism, International Review of Mission 75 (1986), nr 1, 3—12; J.F. Stitzinger,
Spiritual Gifis:Definitions and Kinds, The Master’s Seminary Journal 14 (2003) 2, 145-147; M. Wich-
ary, Nowa reformacja czy deformacja? Nauczanie Ruchu Trzeciej Fali w Swietle zasad protestanckiej
reformacji na przykladzie teologii reformowanej, Torun: Konsekrea 2007, 20.
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Podziat ten jest przenoszony do innych czgsci $wiata, cho¢ czgsto z pewnymi mo-
dyfikacjami?. Biorac pod uwage analogie, polski ruch zielono§wiatkowy zasadniczo
wpisuje si¢ w ten podzial. Pierwsza fala ma najblizsze zwiazki z protestantyzmem,
zwlaszcza ewangelikalnym i cechuje ja radykalizm. Wywodzi si¢ z XIX-wiecznego
ruchu uswieceniowego, powstala jako wyraz nostalgii za pierwotnym chrzescijan-
stwem i w opozycji do teologii liberalnej. Nawrocenie oznacza wyrzeczenie si¢
$wiata, wyrazajace si¢ w ascetycznym trybie zycia i rezygnacji z przyjemnosci tego
$wiata, takich jak: taniec, alkohol etc. Zaleca si¢ ograniczenie kontaktow towarzy-
skich. Swiat postrzegany jest jako siedlisko zta, dlatego wierny musi sie od niego
oddzieli¢ i przyjac role zotnierza Chrystusa. Przynalezno$¢ do Kos$ciota nie jest trak-
towana jako gwarancja zbawienia. Jej poczatki siegaja lat 1890-1920.

Druga fala, nazywana dawniej ruchem wiary, powstata w latach 1950-1960. Za
tworce ruchu uwaza si¢ zwykle Kennetha Hagina. Bieda, bezrobocie, kryzysy eko-
nomiczne, a takze problemy zdrowotne, czy inne nieszczgscia wedtug tej grupy wy-
nikaja z braku wiary. Wiernych cechuje wysoka ofiarno$¢ (zalecana jest dziesigcina),
czgsto sg organizowane rozmaite akcje na cele dobroczynne. Dostatek w ujeciu tej
grupy jest rezultatem Bozego blogostawienstwa. Cechuje ja mniejszy radykalizm
1 wigksza swoboda dotyczaca ubioru czy zachowania. Doktryna ma bardziej uniwer-
salny i konformistyczny charakter’. Od lat 60. kulturowe r6znice pomig¢dzy zielono-
swigtkowcami a charyzmatykami stopniowo si¢ zacieraly*. Dlatego pomimo roéznic
nie zawsze mozna jednoznacznie zaklasyfikowac poszczegdlne Koscioty do jednego
z tych nurtow. Jedna z podstawowych roznic polega na tym, ze wsrod zielonoswigt-
kowcoéw fundamentaliSci stanowig wigkszos$¢, natomiast wsréd charyzmatykéw sa
mniejszoscia. Zielonoswiatkowcy sa w wiekszym stopniu zinstytucjonalizowani, co
wynikato z nasladowania Kosciotow protestanckich. Charyzmatycy zredukowali
stopien zinstytucjonalizowania swego Kos$ciota. W latach 90. dominowato przeko-
nanie, ze druga fala jest doswiadczeniem zwigzanym przede wszystkim z tradycyj-
nymi Kosciotami, a tylko w niewielkim stopniu z ruchem zielonoswigtkowym.

W latach 80. 1 90. XX w. pojawita sie frzecia fala, okre$lana nieraz jako Re-
formacja Nowoapostolska lub Koscidt postdenominacyjny. Trzecia fala zaakcepto-
wata podstawowe tezy ruchu wiary. Kladzie wielki nacisk na ,,znaki i cuda”, przy
czym nie chodzi juz tylko o samo fizyczne uzdrowienie, ale takze o niezwykle ma-
nifestacje mocy podczas spotkan, np. padanie na podtoge pod wpltywem mocy
Bozej. Innym wyrdznikiem jest ,,teologia sukcesu”. Dostatnie zycie i powodzenie
materialne maja cechowac kazdego chrze$cijanina. Istotna czg$cia nauczania jest
»~dawanie, by otrzyma¢ w zamian stokro¢ wigcej”. Choroba i ubdstwo jest natomiast
przeklenstwem, za ktére odpowiedzialno$¢ ponosi Szatan. Ruch ten ma rozbudowa-

2 Np. brazylijski pentekostalizm, ktory dzielony jest na trzy fale, ale nie sa to literalne odpowied-
niki pélnocnoamerykanskich. Zob. P. Freston, «Neo-Pentecostalism» in Brazil: Problems of Definition
and the Struggle for Hegemony / Néo-pentecétisme brésilien: problémes de définition et luttes de pou-
voir, Archives des sciences sociales des religions 1999, nr 105, 149.

3 E.L. Blumhofer, Restoring the Faith: The Assemblies of God, Pentecostalism, and American
Culture, Urbana and Chicago: University of Illinois Press 1993, 226.

4 Tamze, 236.
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ng demonologi¢, wielkg wage przywiazuje si¢ do zwigzywania demondw?. Trzecia
fala gtosi idee chrzescijanstwa ponadwyznaniowego (bezdenominacyjnego). Boze-
go dziatania nie da si¢ zaszufladkowac¢ ani wtozy¢ w ludzkie ramki. Mato mowi si¢
o grzechu, pokucie oraz o dobrach duchowych, natomiast wielki nacisk polozony
zostal na dobra doczesne i materialne btogostawienstwo w tym juz swiecie. Wazny
jest rozwoj liczebny Kosciota.

Trzecia fala zwykle jest utozsamiana z postacig Johna Wimbera, ktory uchodzi
za prekursora badz jednego z tworcow ruchu®. Glownym ideologiem i jak dotad
jedynym teologiem ruchu jest Peter Wagner’. Wedlug niego w epoce postmoder-
nistycznej denominacje sa przezytkiem i dlatego nastat czas Kosciotoéw lokalnych.
Ruch ten powotuje apostotow. Liderzy powotuja si¢ na wtasne pozabiblijne obja-
wienia, bazujg na indywidualnym doswiadczeniu religijnym?. Koscioty zaliczane do
trzeciej fali sg bardzo niejednolite, niestabilne doktrynalnie i wciaz ewoluujg. Dok-
tryna trzeciej fali jest trudna do usystematyzowania ze wzgledu na jej nieustanng
ewolucje, a kazdy bardziej znany lider ma w istocie swoja wtasng doktryne. W Pol-
sce glownym autorytetem tego odtamu pentekostalizmu do 2014 r. byt Ulf Ekman.
Cze$¢ badaczy twierdzi, ze trzecia fala nie nalezy do ruchu zielono$wigtkowego.
Roéwniez wielu przedstawicieli tego ruchu odcina si¢ od pentekostalizmu.

Tempo docierania do Polski poszczegolnych fa/ nie bylo rownomierne. O ile
pierwsza fala dotarta dosy¢ szybko, to ze wzgledu na panujagcy komunizm druga
fala pojawita si¢ w Polsce ze znacznym opo6znieniem. Z kolei rozktad komunizmu
w latach 80. i tatwos$¢ kontaktow z zagranica sprawita, ze trzecia fala pojawila si¢
niemal natychmiast, w zwiazku z czym przerwa miedzy drugq a trzecig falg byta
niewielka i dochodzito do sytuacji, ze do niektoérych zborow najpierw docierata trze-
cia, a dopiero pozniej druga fala (Wroctaw, Szczecin). Czesto dochodzito do sytu-
acji, ze obie fale byly z sobag mylone nawet przez ich nie do konca zorientowanych
propagatorow, dla ktorych gtowng przestanka stanowigca o atrakcyjnosci ruchu byto
to, ze pojawito si¢ co$ nowego. Pewna wskazowka utatwiajacg rozrdznienie, kto-
re wspolnoty w latach 1990-2014 reprezentowaly drugg, a ktoére trzeciq fale, jest
propagowana przez nie literatura. Zbory charyzmatyczne czytaty przede wszystkim
K. Hagina (i zaleznych od niego autorow), zbory neocharyzmatyczne czytaty gtow-
nie U. Ekmana (i zaleznych od niego autorow). Kryterium to nie jest jednak nie-
zawodne, a podzialy nie zawsze czytelne. Pdzniejsze przechodzenie zboréw badz
czesci zborow do ugrupowan bardziej im bliskich czynity te podziaty przynajmniej
czgsciowo bardziej czytelnymi. Z drugiej strony z katolickiego Ruchu Odnowy stale
wychodza wciaz nowe grupy o charakterze charyzmatycznym badz neocharyzma-

S Por. I.E. Stitzinger, Spiritual Gifis: Definitions and Kinds, The Master’s Seminary Journal 14
(2003) 2, 147.

¢ Wielka role w powstaniu ruchu odegrata ksigzka: J. Wimber, Power Evangelism, San Francisco:
Harper and Row 1986.

"Wazna role dla ruchu odegraly nastgpujace ksiazki: C.P. Wagner, Strategies for Church Growth,
Ventura: Regal Books 1987; C.P. Wagner, The New Apostolic Churches, Ventura: Regal Books 1998;
C.P. Wagner, Churchquake!, Ventura: Regal Books 1998; C.P. Wagner, Changing Church, Ventura:
Regal Books 2004.

8 Zaczeto si¢ od stwierdzenia Johna Wimbera, ze Bog jest wigkszy niz Jego pisane Stowo.
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tycznym 1 zachodzi to szybciej niz procesy porzadkujace. Dlatego roznice migdzy
drugq a trzeciq falg sa w Polsce mato czytelne.

Pod wzglgdem stosunku do materialnego powodzenia réznica zachodzi gtdéwnie
miedzy pierwszq falg a pozostatymi. Miedzy drugg a trzecig nie jest ona wyrazista.
Nacisk na ksztatcenie teologdéw ktadziony jest tylko w denominacjach pierwszej fali,
natomiast Koscioly trzeciej fali lekcewaza teologie, uwazaja ja za zbedna i przeszka-
dzajaca w rozwoju Kosciota. Denominacyjny ksztatt zachowuje pierwsza 1 druga
fala. Trzecia fala bazuje na indywidualnym do$wiadczeniu, na objawieniach poza-
biblijnych powstaja cale doktryny, oparte na swoistych interpretacjach wybranych
wersetow biblijnych. Koscioty pierwszej fali maja demokratyczny charakter, nato-
miast w trzeciej fali o wszystkim decyduja liderzy. Wierni, oprocz czytania Biblii,
musza rowniez czyta¢ ksigzki swoich liderow. Polscy przedstawiciele tego ruchu nie
czerpig z terminologii polskiego protestantyzmu, unikajg np. terminu ,,zbor”, stoso-
wany przez dwie pierwsze fale, zastepuja go terminem ,,Kosciot”. Ich terminologia
nosi wiele anglosaskich zapozyczen, zamiast utartych i powszechnie w Polsce sto-
sowanych ,,nurt chrzescijanstwa” badz ,,odtam chrzescijanstwa”, preferujg ,,segment
chrzedcijanstwa”.

3. PIERWSZA FALA

Pierwsza fala, inaczej klasyczny pentekostalizm, bierze swoj poczatek w 1910 1.
Najlepszymi reprezentantami tego nurtu w Polsce sg Chrzescijanska Wspolnota Zie-
lonoswiagtkowa (ChWZ) oraz Ewangeliczna Wspdlnota Zielonoswigtkowa (EWZ).
Oba ugrupowania sg konserwatywne i niechgtne wobec charyzmatycznych nowi-
nek. ChWZ lubi dystansowaé si¢ wobec wszystkiego, co amerykanskie. Ponadto
ChWZ nawiazuje do Woronajewa i stosuje umywanie ndg podczas Wieczerzy Pan-
skiej. EWZ wywodzi si¢ z neopietyzmu i woli dystansowac si¢ wobec zborow, ktore
wywodza si¢ z dawnego KChWE. ChWZ liczy obecnie ponad 2500, a EWZ okoto
550 wiernych.

Kosciodt Zielonoswiatkowy (KZ) rowniez reprezentuje pierwszq fale, jakkol-
wiek z nieznacznym odchyleniem w charyzmatycznym kierunku. Az do konca
lat 70. zielonoswiagtkowe zbory, wchodzace w struktury Zjednoczonego Kosciota
Ewangelicznego (ZKE), mialy stricte pentekostalny charakter. Jednak po 1975 r. za-
czely dociera¢ do niektorych zborow nauki ruchu wiary. W niektérych zborach kra-
zyly ksigzki Kennetha Hagina. Byly jednak malo znane, a skala ich oddzialywania
byta niewielka, poniewaz nie istniat jeszcze ich polski przektad®. W 1980 r. wydano
dwie broszury Johna Osteena'’. Mozna uznaé, ze drugq fale reprezentowat Michat
Hydzik, ktory przez 13 lat byt zwierzchnikiem KZ, sympatyzowat takze nieco z trze-
ciq falg, miat pozytywny stosunek do Johna Wimbera, ale byt krytyczny wobec

? We wiladzach ZKE nie byto wtedy nikogo, kto bylby zainteresowany ich wydaniem w jezyku
polskim.

10]. Osteen, Moc twego wyznania, Warszawa: ZKE 1980; tenze, Burzenie warowni, Warszawa:
ZKE 1980.
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wszelkich wynaturzen trzeciej fali (Toronto Blessing'', ruch wstawiennikow'?). Od
potowy lat 90. Hydzik wyraznie ewoluowat w strone¢ klasycznego pentekostalizmu.
Wydana w 2015 r. Ksigga mojego zycia” jest juz pisana w stylu charakterystycznym
dla autoréw pierwszej fali. O zachowanie stricte pentekostalnego charakteru wal-
czyt Edward Czajko'?, Kazimierz Sosulski', Mieczystaw Czajko, Anatol Matiaszuk
i Zdzistaw Jozefowicz. Z wyjatkiem Mieczystawa Czajki kazda z wymienionych
0sob byla absolwentem Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej. Zwolennikami
drugiej albo trzeciej fali byty zwykle osoby bez teologicznego przygotowania's.
Spor pomiedzy zwolennikami klasycznego pentekostalizmu a zwolennikami pen-
tekostalizmu modyfikowanego czgsto przypominat spor pomigdzy teologami, a nie
teologami i przynajmniej cze$¢ wiernych w taki wtasnie sposob ten spor odbierata.
Granice migdzy poszczegdlnymi falami nie dla wszystkich byly widoczne,
a osoby odgrywajace wazna role w KZ nieraz je przekraczalty'®. W czasach, gdy
zwierzchnikiem byt Michat Hydzik, zauwazalne byto stopniowe przesuwanie w stro-
ne¢ charyzmatykoéw'”. W 1991 oraz 1993 r. KZ uczestniczyt w konferencjach Johna
Wimbera, czotowego przedstawiciela trzeciej fali. Pierwsza konferencja oceniona
zostata bezkrytycznie przez duchownych KZ, natomiast druga konferencja, podczas
ktorej John Wimber bardziej dokladnie przedstawil swoja doktryng, byla juz kryty-
kowana i czg$¢ przedstawicieli KZ opuscito ja przed zakonczeniem. W pierwszej
konferencji uczestniczyt tez KBWCh oraz neocharyzmatyczne Centrum Biblijne

1 Znam J. Wimbera od co najmniej kilku lat i zawsze uwazatem go za czlowieka niekiedy zbyt
otwartego na rozne ekstremalne zachowania. Ilez watpliwosci u wielu wzbudzila jego ustuga na te-
mat oliwy pojawiajacej si¢ na dloniach, majacej stanowi¢ zewngtrzny znak pomazania”. [...] Hydzik
zarzucat tez Wimberowi zbytnia ,,otwartos¢ na proroctwa”, (M. Hydzik, Listy z podrézy do Australii,
Chrzescijanin 1996, nr 5-6, 29.)

12 M. Hydzik, Ksigga mojego zZycia, Skoczow: Arka 2015, 94.

13 E. Czajko, Negatywne tendencje, Chrzescijanin 1986, nr 3, 5; E. Czajko, Jeszcze raz o ,,rema”,
Chrzescijanin 1987, nr 6, 5. E. Czajko, Duchowi i nieduchowi, Chrzescijanin 1997, nr 3—4, 18; E. Czaj-
ko, Charyzmatyczne nienasycenie, Chrzescijanin 1997, nr 9-10, 9. ,,Pilna potrzeba jest ozywienie $ci-
$lejszych kontaktow z ustabilizowanymi Ko$ciotami zielonoswigtkowymi, a rozluznienie wi¢zi z tzw.
marginesem zielonoswiatkowym, a szczeg6lnie z ruichem REMA, ruchem tzw. ,,pozytywnego wyzna-
wania”, ktory posiada metryke obca naszej zielonoswiatkowej tradycji.” (E. Czajko, O teologii, historii
i przebudzeniu, Chrzesécijanin 1989, nr 7, 8.)

14 K. Sosulski, I zwiodg wielu, Chrzescijanin 2000, nr 1-2, 3; tenze, Serce czy umyst, Chrzescija-
nin 2000, nr 7-8, 3; tenze, Bog poza ramami, Chrzescijanin 2000, nr 5-6, 3.

1" Do wyjatkoéw naleza Ryszard Kwoka, obecnie pastor KChWE, oraz Bogdan Olechnowicz, kt6-
ry do 2002 r. byt pastorem KZ, a obecnie jest w KBWCh. Obaj sa absolwentami ChAT-u.

16 Michat Hydzik napisat po latach: ,,Po zorganizowaniu Kosciota Zielono§wiatkowego ciagle na-
wiedzato mnie marzenie o polaczeniu si¢ istniejacych spotecznosci zielonoswiatkowych w Polsce. Tym
bardziej ze z niektorymi z nich nie dzielity nas réznice dogmatyczne” (M. Hydzik, Ksigga mojego zZycia,
89.) KChWE przyjeto demonologi¢ Dereka Prince’a, ktora Michat Hydzik odrzucat, natomiast KBWCh
nigdy nie reprezentowal klasycznego pentekostalizmu. Trzeba tez zaznaczy¢, ze opublikowana w 2015 .
autobiografia Hydzika — Ksigga mojego Zycia — nie nasladuje swoim stylem podobnych ksiazek chary-
zmatykow i neocharyzmatykow i jest pisana w stylu przedstawicieli klasycznego pentekostalizmu.

70Owo przesuwanie w wielu zborach pochodzacych z dawnego Kosciota Chrzescijan Wiary
Ewangelicznej przyjmowane bylo z niepokojem i nieraz interpretowane jako rezultat dominacji sta-
nowczych chrzeécijan w KZ. Interpretacja ta byta btedna.
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»Jezus jest Panem”. Centrum Biblijne nie byto jednak zbytnio zainteresowane kon-
ferencja, a osoby z tego ugrupowania nie dotrwaty do jej konca. Gtéwnym powodem
takiego odbioru mogta by¢ zbyt spokojna forma'®. Przyktad ten pokazuje, do jakich
nieporozumien i btednych ocen dochodzito czasem w polskim pentekostalizmie.
Dopiero podczas drugiej konferencji znaczna cz¢s¢ przedstawicieli KZ zauwazyla,
ze jest im nie po drodze z Wimberem. W 1996 r. neocharyzmatycy zaprosili Mor-
risa Cerullo, KZ w tym nie uczestniczyl, natomiast podczas wizyty T.L. Osborna
w 1998 r. wszystkie trzy fale wspotpracowaty. To byt wyjatek od reguty’.

Wiadze KZ zaprosity do Polski na 2001 r. Benny Hinna, jednak gdy zwierzchni-
kiem zostal Mieczystaw Czajko zaproszenie zostato odwotane®. Za kadencji Mieczy-
stawa Czajki (2000-2008) nastgpito lekkie przesunigcie w strone klasycznego pen-
tekostalizmu. W 2002 r. czterech pastoréw wraz z czescig swoich zborow wystapito
z KZ i przeszto do Kosciota Bozego w Chrystusie®'. Pastorzy ci byli zaangazowani
w ruch ,,Polska dla Jezusa”. W zwigzku z tym stronnictwo charyzmatyczne i neocha-
ryzmatyczne uleglto ostabieniu. Wiosng 2014 r. Ulf Ekman przeszedt na katolicyzm,
co ponownie wplyneto na dalsze umocnienie pierwszej fali. W obecnej chwili przynaj-
mniej kilka zborow KZ ma charyzmatyczny, lub nawet neocharyzmatyczny charakter
(Lomza, jeden zbor w Czestochowie, trzy zbory na Mazurach, Krotoszyn). Pomimo
tego KZ wcigz wpisuje si¢ w nurt klasycznego pentekostalizmu i jest jego glownym
reprezentantem w Polsce. KZ liczy 24 tys. wiernych i jest to ponad potowa polskich
zielonoswigtkowcow (liczac tacznie z charyzmatykami i neocharyzmatykami).

4. DRUGA FALA

Idee ruchu wiary dotarly do polskich zboréw ZKE juz w koncu lat 70. i byty
wtedy pozytywnie odbierane. Zaczety wtedy dociera¢ pierwsze ksiazki i broszury
propagatorow tego ruchu (Kenneth Hagin, John Osteen), w jezyku angielskim lub
rosyjskim. Niektorzy pastorzy zielonoswiatkowi juz w 1977 r. otrzymywali z USA
w maszynopisach zatozenia programowe tego ruchu. Niektorzy polscy pastorzy
w koncu lat 70. odwiedzili w USA zbory propagujace ten ruch (np. Michal Hydzik
odwiedzit zbor Osteena).

Pierwszym zarejestrowanym zwiagzkiem religijny reprezentujacym drugg fale
jest Kosciot Bozy w Chrystusie (KBWCh). Poczatki tego Kosciola siggaja lat 60.,
kiedy powstal zbor warszawski*’. Bolestaw Dawidow, zatozyciel Kosciota, wy-
wodzit sie z klasycznego pentekostalizmu, ale kilkakrotnie jezdzit do USA i tam

W owym czasie Centrum Biblijne koncentrowato si¢ na gromieniach i glodnym uwielbieniu.
Tych elementéw nie byto u Wimbera, ktory cenit spokdj i cisze. Innym powodem braku zainteresowa-
nia ze strony Centrum Biblijnego mogt by¢ fakt, ze glownym organizatorem konferencji byt lekcewa-
zony przez nich KZ.

19 Autor byt obecny na kazdej z owych imprez.

2 K. Sosulski, Bracie Tadeuszu, Chrze$cijanin 2000, nr 5-6, 27.

21 M. Kaminski Kosciél Zielonoswigtkowy w Polsce w latach 1988—2008: Studium historyczno-
-ustrojowe. Warszawa: Warszawskie Seminarium Teologiczne 2012, 151.

22 7. Pasek, Ruch Zielonoswigtkowy: Proba monografii, Krakéw: Nomos 1992, 180.
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zafascynowaty go zbory o charyzmatycznym odchyleniu. Po powrocie do kraju
wprowadzat w swoim zborze innowacje oparte na swoich amerykanskich doswiad-
czeniach?. Ponadto warszawski zbor prowadzony przez Dawidowa byt czgsto od-
wiedzany przez rozmaitych kaznodziejow nie reprezentujgcych klasycznego pente-
kostalizmu. Do Kosciota tego przytaczyto si¢ wiele bylych oaz katolickich i tworza
teraz zbory tego Kosciota. Pierwszymi takimi zborami byly ,,Stowo Zycia” we Wro-
ctawiu i ,,Stowo Zycia” w Szczecinie, ktore przystapily do tego Kosciota w 1988 .
W 1990 r. przytaczyto sie Centrum Chrzedcijanskie ,,Woda Zycia” w Koszalinie
(1990). Zasadniczo Kosciot ten zachowuje denominacyjny charakter. KBWCh liczy
okoto 4300 wyznawcow.

Znaczna czg$¢ zborow KBWCh reprezentuje trzecig fale. Czg$¢ owych zborow
po jakims$ czasie wystepuje z tego KosSciota, przytaczajac si¢ do wspolnot neochary-
zmatycznych. W 1988 r. w zborze warszawskim ok. 20 0sob zainspirowanych nauka
Ulfa Ekmana wystgpito z KBWCh i utworzyto wlasng wspoélnote, zarejestrowana
w 1990 r. jako Centrum Biblijne i ,,Jezus jest Panem”. Zbér ,,Stowo Zycia” w Szcze-
cinie wystapit ze struktur KBWCh w 2006 r. i przytaczyt si¢ do Kosciota Chrzesci-
janskiego w Warszawie, ktorego pastor, Maksymilian Pyra, zostal tez zwierzchni-
kiem tego Kosciota.

Reprezentantem drugiej fali jest rowniez Kosciot Chrzescijan Wiary Ewange-
licznej (KChWE). Ma on te samg geneze co KZ, jednak pod wptywem kontaktow
zagranicznych nastgpilo przesunigcie w stron¢ nowych pradow charyzmatycz-
nych. Owe kontakty miaty na celu ozywienie tego Kosciota i jego wzrost liczebny.
KZ réwniez byt zalewany nowymi naukami w mniej wigcej takim samym stopniu
jak KChWE, jednak to KZ lepiej si¢ przed nimi bronit. Jednym z powodéw byta
zapewne mniejsza liczba teologow w KChWE. Zbor lubelski jeszcze w latach 80.
przyjat bezkrytycznie nauke Dereka Prince’a. W potowie lat 90. potowa zborow
KChWE pozytywnie ustosunkowata si¢ do Toronto blessing, kilka lat p6zniej po-
jawit sie w Warszawie zbor ,,Spichlerz”, ktory reprezentuje trzeciq fale. Spichlerz
zalozyt szereg zboréw-corek, ktore tworza wewnatrz tego Kosciota wlasng nie-
zalezna strukture i stanowig okoto 1/3 liczebnego stanu Kos$ciota. Pomimo tego,
przynajmniej niektore zbory tego Kosciota zachowaly nieco cech klasycznego
pentekostalizmu. KChWE od chwili swego powstania ulega licznym zwrotom
1 w poroOwnaniu z innymi denominacjami jest najmniej stabilny. Ze wzgledu na
$cieranie si¢ rozmaitych nierzadko wykluczajacych si¢ ze soba nauk, co jaki$ czas
w Kosciele tym dochodzi do roztamoéw. Do jednych z nich dochodzi ze wzgledu
na mato charyzmatyczny charakter tego Kosciota, do innych z powodu zbyt cha-
ryzmatycznego charakteru. Przejécie od pierwszej do drugiej fali i zwigzana z tym
transformacja nie przyniosty oczekiwanego wzrostu liczebnego, zamiast tego Ko-
$ciot ponidst powazne straty. W 1989 r. KChWE liczyt okoto 4 tys. wyznawcow,
w 2014 1. liczyt okoto 1 100 wyznawcow?.

23 Warto odnotowac, ze Bolestaw Dawidow wiclokrotnie mawiat, ze nie zachodzi zadna rdznica
pomigdzy nim a Hydzikiem, réznica zachodzi pomigdzy nim a Czajka.
2 W koncu 2015 r. w warszawskim ,,Spichlerzu” doszto do kolejnego roztamu.
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Po rozpadzie ZKE oba zielono$§wiatkowe ugrupowania planowaty utworzy¢
jeden Kosciol o nazwie Koscidt Zielonoswiatkowy. Jednak ,,grupa lubelska” nie
chciata by¢ w jednym Kosciele ze ,,stanowczymi” i utworzyta wtasny Kosciot — Ko-
$cidt Chrzescijan Wiary Ewangelicznej. Z drugiej strony, zbor w Wisle, nalezacy do
ugrupowania stanowczych chrzescijan, przyjal nauke ,braci norweskich”, glosza-
cych doktryne o mozliwosci osiggnigcia doskonatosci duchowej, i w 1986 r. zostat
wylaczony z ugrupowania stanowczych i w 1990 r. zarejestrowat si¢ jako Zbor Sta-
nowczych Chrzescijan. W potowie lat 90. okoto 100 os6b wystapito ze wspdlnoty
i powrocito do starej pietystycznej duchowosci stanowczych chrzescijan®. Odtad
dziatajg niezaleznie.

W 1991 r. powstal Kosciot Jezusa Chrystusa w Krakowie, zarejestrowany
w 1996 1. W 2002 r. zmienit nazwe na Kosciol Wiary, a w 2004 r. na Kosciot Bozy i stat
si¢ czes$cig Church of God z siedzibg w Cleveland (USA). W 2004 r. przytaczyto si¢
don kilka zborow charyzmatycznych z r6znych czgséci Polski, powstatych w latach 90.
i nie majacych rejestracji. Zbor krakowski wywodzi si¢ z odnowy charyzmatycznej,
inne zbory sa efektem dziatalno$ci amerykanskich misjonarzy. Ko$ciot prowadzi wia-
sne wydawnictwo — ,,Compassion”, ktorego ksigzki sa kupowane przez wyznawcow
pozostatych wspolnot pentekostalnych. Wydawane ksigzki reprezentuja wszystkie trzy
fale. Kosciot liczy 31 zborow, a liczba wiernych wynosi prawie 1300%. Kosciot Bozy
nalezy do rodziny Church of God z siedzibg w Cleveland, ktory jest reprezentantem
klasycznego pentekostalizmu w USA. Polskie zbory tego Kosciota reprezentuja albo
drugq, albo trzecig fale, z wigkszym naciskiem na drugq. Kosciol zachowat deno-
minacyjny charakter. W ostatnich latach obserwuje si¢ stopniowe przesuwanie tego
Kosciota w strong pierwszej fali, pastorzy ksztalca sie¢ na WSTS.

5. TRZECIA FALA

Pierwsza wspolnotg reprezentujaca trzecig fale byt zbor Franka Olszewskiego
we Wroctawiu, utworzony w 1986 r.”’, oparty na bylych oazowiczach®® oraz zielo-
noswiagtkowcach z wroctawskiego zboru ZKE». W 1988 r. zbor wszedt w struktury
Kosciota Bozego w Chrystusie®.

W 1988 r. z centralnego zboru KBWCh wystapito okoto 20 oséb. Utwo-
rzyli oni wtasny Kosciot Centrum Biblijne ,,Jezus Jest Panem”, zarejestrowa-
ny w 1990 r.*!. Liderem byl Tomasz Zadurowicz, dla ktérego inspiracja byt UIf
Ekman, lider Livets Ord (Stowo Zycia) z Uppsali. W 1996 r. wystapit z tej wspol-

% 7. Pasek, Wspdlnoty ewangelikalne we wspolczesnej Polsce, w: Ewangelikalny protestantyzm
w Polsce u progu XXI stulecia, red. T.J. Zielinski, Warszawa—Katowice: Credo, 2004, 25.

%¢ Dane uzyskane od zwierzchnika Ko$ciota, W. Wiocha, 27 lutego 2015.

7 http://slowozycia.wroclaw.pl/kosciol/historia [dostep: 2015-02-25]

8 7. Pasek, dz.cyt., 32.

» Informacja uzyskana od 0sob ze zboru KZ.

30 http://www.kbwch.pl/historia.html [dostep: 2015-02-25]

U Wyznania religijne stowarzyszenia narodowosciowe i etniczne w Polsce 2009-2011, red.
P. Ciecielag i M. Haponiuk, Warszawa: GUS, 2013, 104.
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noty Kosciol Chrzescijanski w Warszawie. Natomiast w 2003 r. z tych dwoch
wspolnot powstat Chrzesécijanski Kosciot Reformacyjny??, ktory w 2013 r. przyjat
nazwe¢ Kosciot Chwaty?®.

W 1992 r. cztonkowie Ruchu Odnowy w Kielcach utworzyli wspolnote ,,Wie-
czernik”, zarejestrowang w 1996 r. jako Koscidot Chrzescijanski ,,Wieczernik”.
Wspdlnota juz w 1993 r. nabrala niekatolickiego charakteru. W styczniu 1994 r.
wystapiono z Ko$ciota Katolickiego®. Obecnie liczy okoto 30 wiernych.

W 1997 r. w Kaliszu z Ruchu Odnowy wystapita wspolnota zarejestrowana
w 1998 r. pod nazwa Kosciot Chrzescijanski ,,Miecz Ducha”. W 2007 r. zmieniono
nazwe na Centrum Chrze$cijanskie ,,Miecz Ducha”. Kos$ciot ten zwigzany byt z nur-
tem charyzmatycznym reprezentowanym przez Ulfa Ekmana, w 2005 r. liczyt okoto
360 osob i jest najliczniejsza grupa, jaka wystapita z Kosciota Katolickiego w Pol-
sce po 1980 r. Jednym z celow Kosciota jest ewangelizacja krajow katolickich®.
W 2010 r. liczyt ok. 200 cztonkow?®.

Trzecig fale reprezentuja ponadto: Centrum Chrzescijanskie ,,Woda Zycia”
z Koszalina, Kosciot Chrzescijanski ,,Droga Sprawiedliwych” z Warszawy, liczacy
7 zboréw, Kosciot Wiary z siedzibg w Krakowie, Kosciol Chrzescijanski ,,Nowe
Przymierze” z Gdyni*’.

Wroctawska wspolnota ,,Adonaj — Kos$ciot Chrzescijan we Wroctawiu”
w 2001 r. potaczylta si¢ ze wspolnota ,,Syjon” i od tego czasu sg jednym Koscio-
tem o nazwie ,,Wroctaw dla Jezusa”. Obie wspdlnoty wywodzity sie z katolickiego
Ruchu Odnowy.

6. INNE UGRUPOWANIA

W koncu lat 60. Slask Cieszynski zaczeli odwiedzaé niemieccy kaznodzieje
propagujacy nauke¢ Williama Branhama i spo$réd stanowczych chrzescijan pozyska-
li zwolennikow swojej nauki’®. W 70. i 80. w tonie ,,branhamowcow” dochodzito do
podziatow. Obecnie dziatajg w Polsce cztery ich odtamy: biblijnie wierzacy, Misja
Wolnego Zycia, Zbér Ewangelii Laski i gromowcy. Wszystkie cztery liczg tacznie
okoto 500 wyznawcow>’.

W latach 80. Jednota Braci Polskich nabrata cech ewangelikalnego ugrupo-
wania. Stato si¢ to za przyczyna Roberta Kisiela, ktory w 1984 r. wraz z grupa
zwolennikow przystapil do Jednoty Braci Polskich i zdominowat to ugrupowanie.

32 Tamze, 175.

33 http://www.kosciolchwaly.pl/o-nas/historia/ [dostep: 2015-02-25]

3 E. Cwiercz, Historia Wieczernika, CEL: Magazyn Chrze$cijanski 2005, pazdziernik nr 2 (3), 17.

35 http://mieczducha.pl/w-co-wierzymy/ [dostgp: 2015-02-25]

3¢ Wyznania religijne..., dz.cyt., 171.

37 Por. Z. Pasek, dz.cyt.

3 Tamze, 35.

% Szerzej na temat polskich branhamowcow w: L. Janczuk, Branhamizm w Polsce, Studia
Theologica Pentecostalia 3 (2015), 41-59.
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Jednota glosi antytrynitaryzm, a takze obowigzek $wigcenia soboty*’. Rowniez Ko-
sciot Chrzescijanski w Toruniu reprezentuje antytrynitarny nurt pentekostalny*'.

7. TRUDNOSCI KLASYFIKACYJNE

Granice mi¢dzy trzema nurtami nie zawsze przebiegaja wedtug granic denomi-
nacyjnych i dlatego nie zawsze sg tatwe do ustalenia. Jest to wynik indywidualnych
kontaktow pastoréw poszczegolnych zborow z zagranica, ktorzy przeszczepiali na
swoj grunt zaobserwowane gdzie indziej wzorce, albo tez wynik ingerencji ze stro-
ny amerykanskich misjonarzy. Ci ostatni na ogot lubili dziala¢ niezaleznie bez ja-
kiejkolwiek kontroli ze strony wtadz polskich Kosciotow. Zbor KZ w Lomzy, trzy
zbory na Mazurach, zbor w Czestochowie sg stricte charyzmatyczne. Niektore zbory
na potudniu, zbor w Biatymstoku, Krotoszynie majg pewne cechy charakterystycz-
ne dla charyzmatykow. Zbory te na ogot nie utrzymuja kontaktéw z innymi zbora-
mi KZ, ale wspotpracuja z charyzmatykami badz neocharyzmatykami spoza KZ.
Na og6t mozna to rozpozna¢ wedhug ksigzek propagowanych w danych zborach.
W klasycznych zborach zielonoswigtkowych nigdy nie propagowano ksigzek Ulfa
Ekmana. Ksigzki Hagina mogly pojawic si¢ okazjonalnie, ale bardzo rzadko. Jezeli
znajduja sie w bibliotece zborowej, to zwykle w sekcji ,,Herezje**. Z drugiej strony,
wiele zborow Kosciota Chrystusowego ma charakter zielono§wigtkowych (pierwsza
fala). Niektore z nich powstaty w wyniku roztamu w KZ. W $srodowisku warszaw-
skim nie zachodzi zadna istotna réznica mi¢dzy zborami KZ a zborami KCh.

Dluzej istniejace wspolnoty neocharyzmatyczne z czasem dryfujag w strong
umiarkowanego nurtu charyzmatycznego badz nawet stricte pentekostalnego. Do-
skonatym tego przyktadem jest Kosciot Chwaty. Widac to tez na przyktadzie Maga-
zynu Chrze$cijanskiego ,,Cel”, wydawanego przez ten Kosciot w latach 2004-2012.
W poczatkowych numerach tego pisma cze¢sto pojawiat si¢ UIf Ekman i Aleksiej
Lediajew, w dalszych numerach stopniowo zaczgty si¢ pojawiac postacie z klasycz-
nego nurtu pentekostalizmu (jak Smith Wigglesworth). Pismo przywiazywalo wagge
do tego, by nie podkresla¢ swej konfesyjnosci.

W warunkach polskich trzecia fala nie jest w stanie dtugo si¢ utrzymac. Zbory
sa zbyt mate, aby normalnie funkcjonowac i musza tworzy¢ jaka$ namiastke de-
nominacji. Ko$ciét Chrzescijanski ,,Nowe Zycie” przystapit do Kosciota Bozego,
ale w dalszym ciggu zachowat rejestracje. Kosciot Chwaty, Kosciot Ewangeliczny
»Misja Laski” i inne nie stosujg terminu zbor, lecz kosciot. Dzigki takiej zmianie,
wspoélnoty te nie sktadajg si¢ ze zbordw, lecz kosciotow (w zamierzeniu megako-
Sciotdow). Ma to na celu upodobnienie do Kosciotéw tego ruchu na §wiecie. Zmiana
nomenklatury niczego nie jest jednak w stanie zmieni¢. Polska rzeczywisto§¢ wery-
fikuje zatozZenia tego ruchu.

40 7. Pasek, dz.cyt., 36.

4 Tamze.

“2'W bibliotece Wyzszej Szkoty Teologiczno-Spotecznej ksigzki te skatalogowane zostaly w dziale
,,Herezje”.
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Wspolnoty pochodzace z katolickiego Ruchu Odnowy nalezg albo do drugiej,
albo do trzeciej fali. Na polskim gruncie nigdy nie powstaty wspolnoty reprezentuja-
ce pierwszq fale (w USA powstawaly takie wspolnoty). Doktadna klasyfikacja tych
ugrupowan nie ma sensu, poniewaz owe wspolnoty prawie na pewno bedg ulegad
jeszcze ewolucji, w trakcie ktorej moga sie przeorientowac. Cze$¢ z nich moze si¢
potaczy¢ w wigksze zwigzki®, a cz¢$¢ moze si¢ przytaczy¢ do juz istniejacych deno-
minacji reprezentujacych pierwszq* albo drugq falg®, czg$¢ moze si¢ rozwigzac*s.
W warunkach polskich trzecia fala nie znajduje trwatego oparcia. Zbory powstaja
niemal wytacznie w wielkich miastach, a wierni szybko zmieniajg wyznanie. Cha-
ryzmatyczny charakter ma niezarejestrowany jeszcze Ko$cidot Ewangeliczny Zgro-
madzenia Bozego.

8. LISTA WSPOLNOT PENTEKOSTALNYCH I ICH KLASYFIKACJA

Biorac pod uwage wymienione wyzej kryteria, istniejace w Polsce ugrupowania
o charakterze pentekostalno-charyzmatycznym (zarejestrowane i niezarejestrowane)
nalezy klasyfikowac nastepujaco:

Pierwsza fala (klasyczni zielonoswigtkowcy):

— Kosciot Zielonoswiatkowy

— Chrzescijanska Wspolnota Zielono$wiatkowa

— Ewangeliczna Wspolnota Zielono§wigtkowa

— pigc¢dziesiagtnicy, znani zwykle jako ,,prostacy” (niezarejestrowani)

— stanowczy chrzescijanie (niezarejestrowani)

— inne grupy niezarejestrowane (np. ,,prawdziwi pig¢dziesiatnicy” na Podlasiu*”

Druga fala (neo-zielonoswiagtkowcy lub charyzmatycy):
— Kosciot Bozy w Chrystusie

— Kosciot Chrzescijan Wiary Ewangelicznej

— Zbor Stanowczych Chrzescijan

— Kosciot Bozy

— Chrzescijanski Kosciot ,,Maranatha” w Wisle

— Kosciot Chrzescijanski ,,Stowo Wiary”

4 Np. utworzony w 1996 r. Zbor Ewangeliczny Horeb w 2000 r. zmienit nazwg na Kosciot Penta-
kostalny i liczyt wtedy 50 osob. W 2001 r. przystapit don Ewangeliczny ,,Jordan” w Gdyni i w 2005 r.
liczyt 75 osdb, ale w 2011 r. Kosciot liczyt ok. 50 osob, (Wyznania religijne..., dz.cyt., 182) ,,Wroctaw
dla Jezusa” rowniez powstal w wyniku polaczenia dwoch matych wspolnot.

4 Kosciot Chrzescijanski w Rypinie i Kosciol Chrzescijanski w Toruniu (w 1997) przeszlty do
Kosciota Zielonoswiatkowego, (Wyznania religijne..., dz.cyt., 182.)

45 Kosciot Chrzescijanski ,,Nowe Zycie” w Swidniku wystapit w 1997 z KChWE i funkcjonowat
jako niezalezny zwiazek, w 2005 r. siedziba zboru przeniesiona zostata do Lublina, nastepnie przystapit
do Kosciota Bozego, (Wyznania religijne..., dz.cyt., 170.)

46 Rozwigzany zostat Zielono$wigtkowy Koséciot Przypowiesci Salomona i Kosciot Chrzeécijan
Pelnej Ewangelii Jezusa Chrystusa, (Wyznania religijne..., dz.cyt., 181.)

47Obszerny opis tej grupy w: 1. Borowik, Charyzma a codziennosé : studium wplywu religii na
zycie codzienne, Krakow 1990.
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Trzecia fala (neocharyzmatycy):

— Centrum Biblijne ,,Jezus jest Panem”

— Kosciot Chrzescijanski w Warszawie

— Kosciot Chwaty

— Centrum Chrzescijanskie ,,Kaanan”

— Centrum Chrzes$cijanskie ,,Miecz Ducha”

— Chrzescijanskie Centrum ,,Nowa Fala”

— Kosciot Chrzescijanski ,,Wieczernik”

— Kosciol Chrzescijanski ,,Jezus Zyije”

— Kosciot Chrzescijanski ,,Miejsce Odnowienia”
— Kosciot Ewangeliczny ,,Misja taski”

— Misja ,,Centrum Shuzby Zycia”

— Zbor w Wodzistawiu Slaskim

— Kosciot Chrzescijanski ,,Arka” w Poznaniu

— Kosciot Jezusa Chrystusa ,,Syjon” w Rzeszowie
— Wroctaw dla Jezusa

— Chrzescijanski Kosciot ,,Dobra Nowina”

Trudne do sklasyfikowania:*

— Chrzescijanskie Centrum ,,Pan jest Sztandarem”
— Kosciot ,,Chrystus dla wszystkich”

— Kosciot Pentakostalny

— Kosciot ,,Misja dla Polski”

— Kosciot Jezusa Chrystusa w Werbkowicach

— Kosciot Jezusa Chrystusa Wiary Chrzescijanskiej
— Warszawski Ko$ciol Miedzynarodowy

— Kosciot Chrzescijanski ZOE (powstaly w 2016 1.)

Pentekostalizm Jednosci Bostwa:

— Jednota Braci Polskich

— Zjednoczony Kosciodt Zielonoswiatkowy

— Zbor Ewangelicznych Chrzescijan w Duchu Apostolskim
— Kosciot Chrzescijanski w Toruniu

— Apostolic World Christian Fellowship*

— branhamowcy

9. PODSUMOWANIE

Od chwili powstania pentekostalizmu powstawaty wciaz nowe doktryny, ktore
na nowo ksztaltowaty ten ruch religijny. Najpierw w latach powojennych pojawita
si¢ praktyka umywania noég podczas Wieczerzy Panskiej, w 1968 1. pojawita si¢
nauka Branhama, ktorej wptyw ograniczyt si¢ niemal wytacznie do stanowczych

48 Reprezentujg one drugq lub trzecig fale.
# Niewielki zbor w Legnicy; wspolnota nie zostata zarejestrowana.
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chrzescijan. W latach 80. pojawit si¢ ,,ruch wiary”, ktory spowodowat znaczaca
dekompozycje¢ na mapie polskiego ewangelikalizmu. Powstaty nowe denominacje,
szereg zborow si¢ podzielito, a niektore zmienity swoja przynalezno$¢ denomina-
cyjna. Okoto 1990 r. pojawit si¢ nurt Nowej Reformacji Apostolskiej, a w koncu lat
90. ruch wstawiennikow. Oprdcz tego pojawialy si¢ tez nauki o mniejszej skali od-
dziatywania (,,bracia norwescy”, ,,Toronto blessing”). Wcigz powstajace nowe pra-
dy powoduja stata dekompozycje szeroko rozumianego ruchu zielonoswiatkowego
w Polsce. Pomimo wielkiej liczby rozmaitych doktryn, polski ruch zielono§wiatko-
wy dzieli si¢ na trzy gtdéwne nurty: pentekostalizm, charyzmatycy (neopentekosta-
lizm) i1 neocharyzmatycy.
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PENTECOSTAL COMMUNITIES IN POLAND
AND THEIR CLASSIFICATION

Summary

Since the beginning of the Pentecostal Movement, several new doctrines have arisen, which
have reshaped the Movement in new ways. In the postwar years, the practice of foot-washing during
the Lord’s Supper appeared. In 1968 the Branhamists appeared, whose influence was limited almost
exclusively to the Determined Christians. In the 80s, the Faith Movement appeared, which caused
a significant decomposition on the map of Polish evangelicalism. Several new denominations were
created and several others were divided, some Churches changed their denominational affiliation.
Around 1990, the New Apostolic Reformation appeared and at the end of the 90s, a movement of
intercessors began. In addition, there were also teachings with a smaller scale of impact (Brunstad
Christian Church, ,,Toronto blessing”). Every new trend created a permanent decomposition of the
widely understood Pentecostal movement in Poland. Despite the large number of different doctrines,
the Polish Pentecostal movement is divided into three main waves: Pentecostalism, Charismatics
(Neo-Pentecostalism) and Neo-Charismatics.
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1. WPROWADZENIE

Miejsce Kos$ciota i jego rola w dziele zbawczym Chrystusa oraz eklezjalne po-
$rednictwo taski stanowia dla luteranow i katolikow odwieczny punkt sporu. Zad-
na ze stron ekumenicznego dialogu nie neguje tak pojetej rzeczywistosci Kosciota,
réznica dotyczy jednak tresciowego znaczenia tych wyrazen!. Celem niniejszego
artykutu? jest ukazanie nauki o Kosciele w $wietle dokumentéw dialogu katolicko-
-luteranskiego od Soboru Watykanskiego II (1962—-1965) do Wspolnej deklaracji
w sprawie nauki o usprawiedliwieniu®.

2. DIALOG KATOLICKO-LUTERANSKI

Dialog ekumeniczny miedzy Kosciotlem Rzymskokatolickim a Swiatowa Fede-
racjg Luteranskg rozpoczat si¢ po Soborze Watykanskim II. W 1967 r. utworzono
Miedzynarodowa Komisj¢ Studiow i zlecono jej opracowanie tematu: Ewangelia

! J.M. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie podzielonych grzesznikéw, Swidnica 2006, 248.

2 Niniejszy tekst zostat wygloszony na konferencji naukowej w Chrze$cijanskiej Akademii Teo-
logicznej w Warszawie w grudniu 2016 r. Jego podstawa jest fragment mojej monografii Ekumeniczne
usprawiedliwienie..., zwt. 248-268.

3 Wspélna deklaracja w sprawie nauki o usprawiedliwieniu w: Zbawienie w Roku Jubileuszowym,
red. Z.J. Kijas, Krakow 2000, 139-168.
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a Kosciol. Cztery lata pozniej Komisja opublikowata raport, w ktorym podkreslono,
ze osiggnicto zroznicowang zgodnos¢ co do faktu, ze Ewangelia powinna stanowic¢
normg 1 kryterium dalszego dziatania. Doszto do zblizenia pogladow na takie zagad-
nienia jak: Pismo Swiete i Tradycja, rozumienie usprawiedliwienia, zadanie Kosciola
we wspotczesnym $wiecie. Cztonkowie Komisji reprezentujacy Kosciol Rzymsko-
katolicki zwrocili si¢ do Stolicy Apostolskiej, by podja¢ teologiczny dialog nad lute-
ranskim urzedem duchowym. Przedstawiciele Kosciota Ewangelickiego nie wyklu-
czali natomiast, ze urzad papieza moze by¢ widzialng oznakg jednosci Kosciota, przy
jednoczesnym zalozeniu, ze zostanie on podporzadkowany prymatowi Ewangelii®.

Drugi etap rozméw obejmowat lata 1973-1984. W tym czasie powstaly cztery
dokumenty problemowe i dwa okolicznosciowe. Teksty problemowe dotyczyty naste-
pujacych dokumentow: Wieczerza Parniska® (1978), Drogi do wspolnoty® (1980), Urzqd
duchowny w Kosciele’ i Jednosc przed nami. Modele, formy i fazy katolicko-luteranskiej
wspolnoty koscielnei® (1984). Dokumentami okoliczno$ciowymi byly: Wszyscy pod
jednym Chrystusem’® (1980), oraz Marcin Luter — swiadek Jezusa Chrystusa'® (1983).

Kolejny etap dialogu odbywat si¢ w latach 1986—1993. Owocem tego etapu dia-
logu ekumenicznego jest raport Kosciof i usprawiedliwienie. Rozumienie Kosciota
w Swietle nauki o usprawiedliwieniu'' (1993). Zwienczeniem czwartej fazy dialogu
byta Wspolna deklaracja w sprawie nauki o usprawiedliwieniu (1999).

3. ZROZNICOWANY KONSENSUS

Zréznicowany konsensus osiggniety w nauce o usprawiedliwieniu opiera sig¢
na zatozeniu, ze taska Boza nie wyklucza ludzkiego wspotdziatania w wydarzeniu
zbawczym. Zasadniczy problem dotyczy odpowiedzi na szereg pytan zwigzanych
z okres$leniem miejsca Kosciota w dziele zbawienia: czy Kosciot jest tylko owocem
usprawiedliwiajgcej taski, wspolnota usprawiedliwionych, czy jest takze srodkiem,
dzigki ktéremu wierzacy otrzymujg usprawiedliwienie? W jaki sposob Kosciot po-
sredniczy w przekazywaniu Bozej taski? Jak gleboko w rozumieniu kategorii sakra-

4 Ewangelia a Koscidl, czyli tzw. ,,Raport z Malty”, nr 66, w: S.C. Napiorkowski, Wszyscy pod
Jjednym Chrystusem. Ogolnokoscielny dialog katolicko-luteranski, cz.1: 1965-1981, Lublin 1985, 117-137.

5 Wieczerza Panska, w: S.C. Napiorkowski, dz.cyt., 141-167.

¢ Drogi do wspolnoty, w: S.C. Napiorkowski, dz.cyt., 169—198.

" Urzqd duchowy w Kosciele, Studia i Dokumenty Ekumeniczne 1987, nr 1, 41-69.

8 Jednos¢é przed nami. Modele, formy i fazy katolicko-luterariskiej wspdlnoty koscielnej, Studia
i Dokumenty Ekumeniczne (1993) 2, 31-78.

® Wszyscy pod jednym Chrystusem, w: S.C. Napidrkowski, dz.cyt., 199-205. Dokument opubliko-
wany z racji 450-lecia Konfesji Augsburskie;j.

1 Marcin Luter — swiadek Jezusa Chrystusa, Studia i Dokumenty Ekumeniczne 1983, nr 4, 74-79.
Dokument wydany z okazji 500. rocznicy urodzin Marcina Lutra. Zob. M. Sktadanowski, Marcin Luter
— swiadek Chrystusa i nauczyciel wiary? Ekumeniczne katolicko-luteranskie spojrzenie na reformatora
w swietle dokumentu ,,Od konfliktu do komunii”, Studia Teologiczne. Nowe zycie w Chrystusie 33
(2015), 65-79.

1 Kosciol i usprawiedliwienie. Rozumienie Kosciola w swietle nauki o usprawiedliwieniu, Studia
i Dokumenty Ekumeniczne 1995, nr 2, 43—138.
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mentalno$ci 1 wspoludziatu ludzkiej rzeczywisto$ci w zbawczym dziataniu Boga tkwi
nadal istotna rozbiezno$¢ pomigdzy luteranami i katolikami? Co oznacza méwienie
0 ,.koScielnym posrednictwie” i czy Koscidt jako srodek zbawienia ma konstytutyw-
ne znaczenie dla relacji miedzy grzesznikiem a usprawiedliwiajgcym Bogiem albo
stanowi tylko zewnetrzne ramy, w obregbie ktoérych moze dokona¢ si¢ spotkanie z Bo-
giem i wydarzenie usprawiedliwienia? Istnieje ciagle pytanie — jak pisze Y. Congar — czy
Kosciot zatozony przez Chrystusa z jego hierarchiczng strukturg urzedu i kaptanstwa
stanowi istotny element religijnych relacji, czy tez relacje te dochodza do skutku bez-
posrednio na osobistej plaszczyznie miedzy czlowiekiem a Bogiem!??

Podpisana Deklaracja musi pociagnac za sobg dogmatyczne implikacje rowniez
na gruncie eklezjologii, aby nie bylo slyszane narzekanie, ze dialog migdzy Koscio-
fami i podpisany dokument na temat usprawiedliwienia wlasciwie nic nie zmienit.
Obie strony dialogu wspdlnie wyznaja, ze ostatecznie chodzi o rdzne, historycznie
uwarunkowane, roztozenie akcentow na dwa zasadniczo nierozdzielne aspekty bytu
Kosciota, ktory z jednej strony jest odbiorcg i miejscem zbawienia, z drugiej — in-
strumentem posredniczgcym, ,,sakramentem” zbawienia. Obie strony przyjmuja po-
wyzsze okreslenia za komplementarne, cho¢ luteranie zwracaja uwage na to, zeby
Koscidt byt rozumiany przede wszystkim jako owoc zbawczego dziatania Boga, a ka-
tolicy — aby zachowano aspekt Boskiego postannictwa i posredniczacej roli Kosciota.
Komplementarno$¢ sposobdéw rozumienia zbawczej funkcji Kosciota pozwala obu
stronom dialogu méwi¢ o Kosciele jednoczesnie jako owocu usprawiedliwiajace;j ta-
ski i posredniku, dzieki ktoremu wierzacy otrzymuja dostep do usprawiedliwiajacej
faski. Z tego wzgledu tak dla katolikow, jak i luteranow Kosciot ma konstytutywne
znaczenie w relacji miedzy grzesznikiem a usprawiedliwiajacym Bogiem.

Koscielne posrednictwo pozostaje w Scistej relacji 1 zaleznosci od zbawczego
udzielenia si¢ Boga w Chrystusie. Obie strony réznig si¢ w ocenie stopnia owej
zaleznos$ci. Luteranie mowig o posrednictwie ,,pasywnym”, polegajagcym przede
wszystkim na $wiadczeniu o otrzymanej tasce odkupienia. Wedtug przekonania ka-
tolikow posrednictwo Kos$ciota dzigki otrzymanym prerogatywom i §rodkom ma
charakter aktywnego i skutecznego przekazywania Chrystusowych darow zbawie-
nia. Przy czym Kosciot nie jest autonomicznym podmiotem zbawienia i nie dyspo-
nuje zbawieniem. W $wietle poczynionych uzgodnien, zwltaszcza w odniesieniu do
pojecia Kosciota jako sakramentu, strona luteranska zdaje si¢ przyjmowac inklu-
zywna interpretacje zasady solus Deus 1 solus Christus. Ko$ciol, rozumiany jako
Swiety i grzeszny, zajmuje bowiem w przekonaniu obu stron istotne miejsce w trwa-
tym przekazie zbawienia Chrystusowego.

Stronie katolickiej w ciggu diugiej debaty ekumenicznej udato si¢ czesciowo
ukazac¢, ze w tradycji katolickiej istnieje takie zastosowanie pojgcia Kosciota jako
sakramentu'’, ktore rozprasza ogromng czg¢$¢ luteranskich zastrzezen i zarzutow.

12Y. Congar, Tradition und Kirche, Aschaffenburg 1964, 150.

13 J.M. Lipniak, dz.cyt., 250-251. Okreslenie Ko$ciota jako sakramentu dzigki dokumentom
Soboru Watykanskiego II stato si¢ istotng czgscia sktadowa katolickiej eklezjologii. Istnieje pokaz-
na liczba prac po$wigconych temu tematowi. Szczegdlnie okres posoborowy obfitowal w tego ro-
dzaju opracowania, co bylo swiadectwem szerokiej recepcji tego pojecia. Wérdd licznych pozycji
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Rozstrzygajace w tej kwestii wydaje si¢ podkreslenie przez katolikow catkowitej
zaleznosci i podleglosci Kosciota wobec Chrystusa oraz wyrazne odzegnanie sig¢
od jakiegokolwiek ich utozsamienia!*. Usunigcia wszystkich zastrzezen i catkowi-
tej jednosci pogladow nie udalo si¢ jednak uzyskaé. Wydaje sig, ze w $§wietle po-

nalezy wymieni¢: O. Semmelroth, Die Kirche als Ursakrament, Frankfurt 1955; K. Rahner, Kirche
und Sakramente, Freiburg 1960; A. De Bovis, Die Kirche als Sakrament, Aschaffenburg 1962;
P. Kijnzle, Sakramente und Ursakramente, FZThPh 10 (1963), 428—444; E. Schillebeeckx, Chris-
tus. Sakrament der Gottbegegnung, Mainz 1965; tenze, Chrystus, sakrament spotkania z Bogiem,
Krakéw 1966; tenze, Gott, Kirche, Wett (Gesammelte Schriften, t. 2), Mainz 1970; G. Barauna, De
Ecclesia. Beitrdge zur Konstitution ,, Uber die Kirche” des Zweiten Vatikanischen Konzils, t. 11 2,
Freiburg 1966; J. Ratzinger, Die sakramentale Begriindung christlicher Existenz, Meitingen 1970;
S. Moysa, Misterium a sakrament, w: Sakramenty Kosciota posoborowego, red. H. Bogacki, Krakow
1970, 17-20; A. Skowronek, Sakrament in der evangelischen Theologie der Gegenwart. Haupttypen
der Sakramentsauffassungen in der zeitgendssischen, vorwiegend deutschen evangelischen Theologie,
Miinchen 1971; T. Schneider, Zeichen der Nihe Gottes. Grundriefs der Sakramententheologie, Mainz
1979; tenze, Znaki bliskosci Boga. Zarys sakramentologii, Wroctaw 1990; tenze, Die dogmatische
Begriindung der Ekklesiologie nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil dargestellt am Beispiel der
Rede von der Kirche als dem Sakrament des Heils fiir die Welt, w: Kirche. Ursprung und Gegenwart,
red. H. Althaus, Freiburg im Br. 1984; K. Rahner, Die siebenfiiltige Gabe. Uber die Sakramente der
Kirche, Miinchen 1974; tenze, Grundkurs des Glaubens. Eine Einfiihrung in den Begriff des Christen-
tums, Freiburg 1976; Y. Congar, Kosciof jako sakrament zbawienia, Warszawa 1980; S. Nagy, Chrystus
w Kosciele, Wroctaw 1982; O.H. Pesch, Das katholische Sakramentsverstindnis im Urteil gegenwdr-
tiger evangelischer Theologie, w: Verifikationen, red. E. Jingel, J. Wallmann, W. Werbeck, Tiibingen
1982, 317-340; S.C. Napiorkowski, Z Chrystusem w znakach. Skrypt z sakramentologii ogélnej, Lublin
1984; W. Kasper Die Kirche als universales Sakrament des Heils, w: Glaube in Prozess. Christsein
nach dem II. Vaticanum, red. E. Klinger, K. Wittstadt, Freiburg im Br. 1984, 221-239.

4 Swoje przekonania co do rozumienia sakramentalno$ci Kosciota i wyptywajacych stad kon-
sekwencji obie strony wyrazily szczegétowo w dokumencie Kosciol i usprawiedliwienie. Punktem
wyjscia wyjasnienia sakramentalno$ci Kosciota stalo si¢ potwierdzenie przez obie strony w kontekscie
eklezjologicznym nadrzednego miejsca Ewangelii jako oredzia zbawienia, przekazywanego przez Sto-
wo i Sakrament. W ich stuzbie stoi Kosciot, ktory, petnigc posrednictwo Ewangelii, petni jednoczesnie
funkcje posrednika zbawienia. Kosciol i usprawiedliwienie, nr 118—119; por. Raport z Malty, nr 16.
Strona luteranska sformutowata jednak powazne zastrzezenia odno$nie do rozumienia Kosciota jako
sakramentu. Opierajac si¢ na pogladzie o obiektywnym oddziatywaniu Stowa 1 Sakramentu jako usta-
nowionych przez Boga $rodkow taski, ktore staja si¢ skuteczne w Kosciele, luteranie przyjeli wpraw-
dzie, ze w znaczeniu pochodnym Kosciot jest narzgdziem zbawienia, ale jednoczesnie stwierdzili, ze
chociaz ,,posredniczaca dzialalno§¢ Kosciota i zbawcza dziatalno$¢ Boga tacza si¢ w jedno, to jednak
oba rodzaje dziatalnosci roznig si¢ wyraznie od siebie”. Kosciol i usprawiedliwienie, nr 127. Nie moze
bowiem ulec zatarciu rdznica, ze wytacznie Chrystus, a nie Kosciot, wyjednat zbawienie i obdarza nim
wierzacych. Ko$ciot pozostaje catkowicie w stuzbie Chrystusa. Podstawowe zatozenia luteranizmu
moga zosta¢ zagrozone — zdaniem luteranskich cztonkow Komisji — w przypadku stosowania w odnie-
sieniu do Kosciota ujecia sakramentu. Odpowiadajac na obawy luteranow, strona katolicka stwierdzita,
ze pojecie Kosciola jako sakramentu ma na celu blizszy opis jego istoty i uniwersalnego postannictwa,
podkreslajac instrumentalny wymiar Kosciota. Istota Kosciota — w mysl teologii soborowej — wyraza
si¢ w jego chrystocentrycznym charakterze. Oznacza to, ze fundamentem Kosciota i racja jego istnie-
nia jest Chrystus i Jego uniwersalne dzieto zbawcze (por. KK 1). Chrystus jest pierwszym sakramen-
tem, prasakramentem spotkania cztowieka z Bogiem. W podobny sposob Kosciot jest sakramentem
zmartwychwstatego Chrystusa i pierwszym sakramentem w relacji do siedmiu sakramentow. Katoliccy
cztonkowie Komisji stwierdzili, ze teologia katolicka jednoznacznie i catkowicie faczy sakramental-
nos¢ Kosciota z Chrystusem, a bezposrednia implikacja pojgcia sakramentalnosci Kosciota jest jego
,radykalna zaleznos¢ od Chrystusa”, Kosciot i usprawiedliwienie, nr 122.
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wyzszych uzgodnien, jak rowniez zglaszanych zastrzezen, teologia katolicka bedzie
musiata zrewidowa¢ swoj jezyk teologiczny dotyczacy opisu zbawczej funkcji Ko-
Sciota. Musimy mie¢ §wiadomos¢, ze jesli w eklezjologii zaciemni si¢ charakter daru
1 taski, jako podstawy istnienia Kosciota, oraz zniweluje napigcie migdzy obecng
a jeszcze nie spetniong rzeczywistoscig zbawcza, zaistnieje niebezpieczenstwo, ze
dzialanie i aktywno$¢ Kosciota utraci $wiadomos$¢ swej tymczasowosci, ktora jest
wynikiem z jednej strony przysztego ostatecznego spetnienia, z drugiej — historycz-
nej ograniczonos$ci i skonczonosci. Gdzie brak struktury myslenia, ktadacej nacisk
na stale podporzadkowanie Kosciota Chrystusowi, tam nie trudno o nieporozumie-
nia w relacjach z luteranami. Wazne jest, ze w istocie zaréwno katolicy, jak i lutera-
nie moga mowi¢ o usprawiedliwieniu w Kosciele oraz przez Kosciot, ale nieodzow-
ne jest takie przedstawienie koscielnego posrednictwa taski Bozej, aby nie naruszaé
fundamentalnego paradygmatu Kosciota potrzebujacego zbawienia'’.

Kosciot luteranski akcentuje rozumienie Kosciota jako rzeczywistosci zarazem
swietej 1 grzesznej. Zdaniem luteranow mowienie o Kosciele jako sakramencie nie
moze sprzeciwia¢ sie powyzszemu faktowi'®, Katolicy wyjasnili, ze pojecie sakra-
mentu w odniesieniu do Kosciota stosowane jest zawsze w sensie analogicznym.
Stuzy ono do wyrazenia ztozonej rzeczywistosci Kosciota, na ktora sktada sie ze-
wnetrzna widzialna struktura i ukryta duchowa rzeczywistos¢. Sakramentalnos¢ Ko-
Sciota wskazuje na skuteczng zbawcza obecnos¢ Chrystusa w Kosciele. W perspek-
tywie sakramentalnej Ko$ciot stuzy przekazywaniu zbawienia wszystkim ludziom.
Zbawcza shuzba Kosciota dokonuje si¢ przy tym wylacznie wskutek ozywiajacej
mocy Ducha Swigtego. Cata aktywno$é zbawcza Kosciota wspierana jest przez Du-
cha Swietego. W przekonaniu strony katolickiej z pojecia sakramentalnosci nie moz-
na zatem wnosi¢ o tozsamosci Kosciota z Chrystusem. Potwierdzeniem tej tezy sa
katolickie poglady, ze takze poza organizmem Kosciota istniejg pierwiastki uswie-
cenia i prawdy; ze dziatalno$¢ zbawcza Boga dokonuje si¢ rowniez tam, gdzie nie
przyjeto jeszcze Ewangelii; ze Ko$ciol nie jest wolny od potrzeby cigglej reformy
i nawrdcenia. Sakramentalno$¢ Kos$ciota nie implikuje wiec w przekonaniu katoli-
kow eklezjalnej 1 autonomicznej podmiotowos$ci zbawczej, lecz ukazuje Scistg zalez-
no$¢ Kosciota od Chrystusa, ktory umiescit go w kontekscie skutecznego udzielania
zbawienia wszystkim ludziom'’. Instrumentalizacja Ko$ciota w dziele zbawienia ro-
zumiana jest wigc w $cistym zwigzaniu z Chrystusem, ktory wiacza go w aktywne,
cho¢ nie w autonomiczne, posrednictwo zbawienia. Powyzsze wyjasnienia strony
katolickiej odnosnie do tresci implikowanych przez rozumienie Kosciota jako sa-
kramentu pozwolity luteranskim cztonkom Komisji na przyznanie istnienia realnego

15 J.M. Lipniak, dz.cyt., 252-253.

16 Kosciol i usprawiedliwienie,nr 129:,,Chodzi o ustalenie relacji zachodzacej migdzy rozumieniem
Kosciotao,,sakramentu” arozumieniem go jako Kosciota §wigtego i grzesznego. W odroznieniu od chrztu
i Wieczerzy Panskiej, ktorych egzystencja sprowadza si¢ do faktu bycia narzedziem i znakiem, Kosciot
jest narzedziem i znakiem zbawienia jako wspolnota tych, ktorzy je otrzymuja. Innymi stowy: Kosciot
jest narzedziem i znakiem jako wspdlnota wierzacych, ktorzy jako usprawiedliwieni i §wigci sg zara-
zem grzeszni. Teologia luteranska zwraca w ten sposob uwage na to, ze nazywanie Kosciota ,,sakra-
mentem” nie moze by¢ sprzeczne ze stwierdzeniem, ze jest on Swigty i grzeszny zarazem”.

17 Tamze, nr 123—124; por. KK 8; 16; 48; DE 3; 6; KDK 22.
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zwigzku z ujeciem katolickim, ktore w istocie nie sprzeciwia si¢ zatozeniom teologii
luteranskiej's.

Mimo to Kosciot luteranski stwierdza, ze wyjasnienia te nie usuwaja catkowicie
zastrzezen jego teologii wobec mowienia o Kosciele jako sakramencie. Po stronie
luteranskiej nadal formutuje si¢ pytanie: w jakim stopniu zaproponowana w doku-
mencie Kosciol i usprawiedliwienie interpretacja wypowiedzi Soboru Watykanskie-
go 11 znajduje uznanie w catoksztalcie katolickiej teologii i nauczaniu'®?

Dokonujac wiec recepcji dokumentéw ekumenicznych, warto zastanowic sig¢
i poddac krytyce propozycje, aby rzeczywiscie zastapi¢ pojecie ,,sakrament” w odnie-
sieniu do zbawczej instrumentalizacji Kosciota, a w zamian uzywac¢ okre$len ,,znak”
i,,narzedzie”, lub tez wypracowac inny jezyk teologiczny pozbawiony juz dwuznacz-
nosci. Takie podej$cie do powyzszego zagadnienia pozwoliloby jeszcze bardziej pod-
kresli¢ zgode obu stron w tak waznej dziedzinie jak eklezjologia. Tym bardziej ze
obie strony dialogu zgadzaja si¢ co do faktu, ze zwigzku Chrystusa z Kosciotem nie
mozna tak przedstawia¢, by zaciemnia¢ nierdwnorzednos$¢ tej relacji. Zardwno kato-
licy, jak 1 luteranie wyznaja, ze na podstawie pism Nowego Testamentu relacja Chry-
stusa do Kosciola opiera si¢ jednoczesnie na jednosci i odmienno$ci, wykluczajac
w ten sposob jakakolwick tozsamo$¢®. Kosciot w $wietle nauki o usprawiedliwie-
niu jest przede wszystkim Kosciolem odkupionym i obdarowanym, ktory wylacznie
dzigki Chrystusowi poprzez Stowo 1 Sakrament jest miejscem skutecznego udzielania
zbawienia. Istnieje tez zgoda, ze ani ludzie, ani Koscidt nie moga by¢ sprawcami zba-
wienia, ani tez nim dysponowac. Zbawienie zawsze pozostaje darem?'.

Pomoca w dialogu moze okazaé si¢ Wspolna deklaracja, ktéora moze pozy-
tywnie wptynac¢ na zblizenie w bardzo newralgicznej kwestii, jakg jest wyraznie
zarysowana roznica pogladow dotyczaca autorytetu urzedu koscielnego w podej-
mowaniu wigzacych decyzji prawnych oraz stopnia ich podporzadkowania Ewange-
lii. Luteranie przyznaja, ze CA 28 nadaje biskupom?* wyrazne, dwojakiego rodzaju
uprawnienia jurysdykcyjne. Jedne wyptywajg z prawa Bozego, do ktérych zalicza
odrzucanie nauki niezgodnej z Ewangelig i wylaczanie ze spotecznosci Kosciota.
Drugie pochodza z ustanowienia ludzkiego i zalicza do nich migdzy innymi upraw-
nienia w kwestiach malzenskich, obrzedow koscielnych, dyscypliny nabozenstw czy
tez przepisow pokarmowych. Wszelkie uprawnienia jurysdykcyjne nalezy jednak
pojmowac¢ $cisle w ramach urzedu pastoralnego. Uprawnieniom tym nie odpowia-
da zaden $rodek przymusu, lecz jedynie Stowo, ktéremu nalezy si¢ postuszenstwo.
Jednakze kazde dziatanie urzedu niezgodne z jego powotaniem — w ramach pierw-
szej grupy uprawnien jurysdykcyjnych naruszajace tres¢ Ewangelii, natomiast w ra-
mach drugiej grupy zmierzajace do wigzacego i koniecznego charakteru — pozwala

18 Kosciol i usprawiedliwienie, nr 128. Zob. J.M. Lipniak, dz.cyt., 254.

1 Koscidl i usprawiedliwienie, nr 134.

20 D. Wendebourg, ,, Kirche und Rechtfertigung “. Ein Erlebnisbericht zu einem neueren dkumeni-
schen Dokument, ZThK 93 (1996) 1, 93.

2l JM. Lipniak, dz.cyt., 254-255.

22 Ze wzgledu na wystepujacy w luteranizmie brak jasnego rozroznienia teologicznego migdzy
biskupem a ksiedzem uprawnienia i funkcje biskupie mozna odnie$¢ rowniez do ksigzy.
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wierzacemu na odmoéwienie postuszenstwa. Kryterium rozstrzygajacym w ocenie
prawidlowosci dziatania urzedu, zdaniem luteranow, jest nauka o usprawiedliwie-
niu, ktora sprzeciwia si¢ ograniczaniu wolnosci chrzescijanskiej i naktadaniu do-
datkowych ciezarow podwazajacych moc Ewangelii®®. W tej perspektywie strona
luteranska krytykuje zbytnie usamodzielnienie i zabsolutyzowanie instytucji prawa
w Kosciele, ktore mogloby prowadzi¢ do nadania jej charakteru warunku zbawienia.
Koncentracja na eklezjologicznej zasadzie satis est ma na celu odrdznienie i przy-
porzadkowanie prawa Ewangelii oraz zagwarantowanie chrzescijanskiej wolnosci
w Kosciele. Jurysdykcyjna funkcja urzedu w ujeciu luteranskim jest wigc $cisle
ograniczona przez kryterium nauki o usprawiedliwieniu. Stosowanie tego kryterium
nie podlega jednak zadnemu unormowaniu, lecz opiera si¢ na luterskiej zasadzie ja-
snosci i oczywistosci Ewangelii. W praktyce jest zatem pozostawione subiektywnej
wrazliwosci wierzacych?.

Kosciot katolicki przyznaje, ze takze w jego ujeciu jurysdykeje koscielng spra-
wowang przez biskupow nalezy postrzega¢ w ramach pastoralnej troski o zbawienie
ludzi. Wtadze biskupa katolicy wyprowadzaja z ustanowienia Chrystusa. Pelnienie
wladzy przez biskupdéw dokonuje si¢ w imieniu Chrystusa. Wtadza ta, takze w swym
wymiarze jurysdykcyjnym, podporzadkowana jest zatozeniu, ze Kosciol jest wspol-
notg zbawienia opartg na wierze i sakramentach. W tej perspektywie rowniez kanony
prawne maja przyczyni¢ si¢ do wypehienia misji zbawczej Kosciota, odwotujacej
si¢ do sumienia i nieskregpowanej decyzji wiary. ,,Zamiarem prawodawstwa kosciel-
nego jest dopomozenie wierzacym, aby mozliwie jak najlepiej dostrzegli i wypeili
swoje prawa i obowigzki poznane w $wietle wiary”*. Prawo jest wigc w ujeciu ka-
tolickim normatywng funkcja wiary, dlatego nie przewiduje si¢ mozliwosci odmo-
wienia mu postuszenstwa, a jedynie dziatanie przeciw literze prawa. Prawo Boze,
a nie koscielne, ustanawia wspoélnote ludzi wierzacych, obdarowujac ja jednocze-
$nie zbawieniem. Prawo koscielne moze wigc wigza¢ tylko w sumieniu, zaktadajac
wczesniejszg wolng decyzj¢ wiary®.

Obie strony dialogu ekumenicznego zgadzajg si¢, ze Kosciot pojety jako wspol-
nota potrzebuje autorytetu do utrzymania porzadku i petienia funkcji kierowni-

B Kosciol i usprawiedliwienie, nr 230-234.

24 J M. Lipniak, dz.cyt., 254.

3 Kosciol i usprawiedliwienie, nr 239; Por. Y. Congar, Heilige Kirche. Ekklesiologische Studien
und Anndherungen, Stuttgart 1966, 208n.

2 Kosciét i usprawiedliwienie, nr 240: ,, Teologia katolicka nie méwi wprawdzie ogolnie o za-
strzezeniu wobec charakteru wiazacego prawa koscielnego, lecz w indywidualnych przypadkach liczy
si¢ z mozliwoscia konfliktu. Zbawienie cztowieka ma rangg najwyzszego prawa. Jesli w konkretne;j sy-
tuacji zastosowanie istniejagcych kanonéw miatoby przynies¢ uszczerbek lub nawet zagrozi¢ zbawieniu
cztowieka, wowczas powstaje przypadek, w ktorym wierzacy w Chrystusa, okazujacy pelng gotowosé
postuszenstwa prawu koscielnemu i dajacy temu dowody w konkretnym zyciu, mogiby lub nawet mu-
siatby podja¢ decyzje przeciw literze prawa, gdyz na bazie swojej wiary czulby si¢ upowazniony lub
nawet zobowiazany do tej decyzji sumienia”. Wyrazone wyzej przekonanie jest zgodne z DWR 2:
,[-..] wolno$¢ [religijna] polega na tym, ze wszyscy ludzie powinni by¢ wolni od przymusu ze strony
czy to poszczegodlnych ludzi, czy to zbiorowisk spotecznych i jakiejkolwiek wtadzy ludzkiej, tak aby
w sprawach religijnych nikogo nie przymuszano do dziatania wbrew jego sumieniu ani nie przeszka-
dzano mu w dziataniu wedtug swego sumienia [...]”, zob. DWR 11; 12.
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czych. W obu Kosciotach istniejg wyksztalcone w rozwoju historycznym rézne
formy sprawowania autorytetu. Istnienie autorytetu koscielnego nie sprzeciwia si¢
— w ocenie obu stron — nauce o usprawiedliwieniu. Réznice pojawiajg si¢ jednak
w rozumieniu i postugiwaniu si¢ prawem ko$cielnym. Luteranie zgtaszaja wyraz-
ne zastrzezenia wobec wigzacego charakteru jurysdykcyjnych rozstrzygnie¢ urzedu
biskupiego, obawiajac si¢, ze doprowadzi to do zbyt jurydycznego rozumienia ko-
$cielnego porzadku, a w konsekwencji do podwazenia nadrz¢dnej pozycji Ewangelii
w Kosciele. Strona katolicka podkresla z kolei, ze prawo kos$cielne stuzy ostatecznie
zbawieniu czlowieka i prawo jurysdykcji koscielnej do wigzacych decyzji skutecz-
nie przyczynia si¢ do zachowania Ewangelii w Kosciele?’.

Niestety, pomimo uptywu lat i podpisanych dokumentow, dalej nie doczekalismy
si¢ krytycznej oceny stwierdzenia zawartego w raporcie Kosciof i usprawiedliwienie,
iz ko$cielne prawo winno by¢ podporzadkowane Ewangelii i jej stuzy¢. Stanowi-
sko to, podzielane przez obie strony, wydaje si¢ jedynie teoretycznym postulatem,
nie rozstrzygajacym problemu wiasciwej praktyki koscielnej. Luteranskie stanowi-
sko, umieszczajace ostateczne kryterium oceny decyzji urzedu koscielnego w nauce
o usprawiedliwieniu, wydaje si¢ ulega¢ zbytniemu subiektywizmowi i dowolnosci.
W praktyce moze to oznacza¢ odmowienie urzedowi koscielnemu prawa do jakich-
kolwiek decyzji. Stwierdzenie, ze ,,urzad koscielny moze sprawowac funkcje jurys-
dykcyjng w sposob uprawniony w ramach okre$lonych przez nauke o usprawiedliwie-
niu”?, nie okresla wlasciwie rzeczywistych uprawnien urzedu koscielnego w zakresie
jurysdykeji, Trudno wigc mowié tu o osiggnigciu jakiego$ porozumienia, zwlaszcza
ze katolicy stoja na stanowisku, iz prawo jest normatywng funkcjg zobowigzujacej
decyzji wiary, a wigc ma zawsze moc wigzaca i wymaga postuszenstwa. Obie strony
zatrzymaly si¢ na ogolnych i w konsekwencji niejasnych wypowiedziach®.

4. URZAD KOSCIELNY

Kosciol rzymskokatolicki i Ko$ciot luteranski, mowiac o istotnym i konstytutyw-
nym znaczeniu urzedu dla Kosciota, nie przemilczaja jednak istotnych i dzielacych
roznic. Nieodzownos¢ urzedu koscielnego nie jest bowiem tozsama z nieodzowno-
$cig istnienia jego historycznych form. Stad rowniez rézna interpretacja teologiczna
powstatych w historii form urzedu koscielnego®®. Obie strony ekumenicznego dialo-
gu sg zgodne, ze powstanie roznych form urzedu koscielnego nie mozna ograniczy¢
jedynie do zwykltego procesu socjologicznego. Cho¢ sam rozwdj jest roznie postrze-
gany przez obie strony, pozostaje zgodnosc¢, ze wypltywa on z samej natury Kosciota,
a zatem pozostaje w $cistym zwiazku z dziataniem Ducha Swigtego®'.

27 J.M. Lipniak, dz.cyt., 257.

8 Kosciol i usprawiedliwienie, nr 234.

2 J.M. Lipniak, dz.cyt., 257.

30 Urzqd duchowy w Kosciele, nr 40, 46.

31 Tamze, nr 45: ,,W obu Kosciotach istnieja urzedy lokalne, zwigzane ze wspodlnotami, i urze-
dy ponadlokalne regionalne. Fakt ten, w przekonaniu obu Ko$ciotow, nie jest tylko wynikiem czysto
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Odmienne poglady dotycza znaczenia uformowania si¢ i przeksztatcenia urze-
du nadzoru (episkopé) w historyczny urzad biskupi, zwigzany z przekazywaniem
sukcesji apostolskiej. Luteranie przyjmuja poglad, wedtug ktorego urzad nadzo-
ru i przewodniczenia rozwinat sie pod wptywem Ducha Swietego i stanowi dla
Kosciota istotny element®. Ksiegi wyznaniowe kilkakrotnie podkreslaja wole za-
chowania episkopalnej organizacji Kosciota®. Jesli w dialogu powstanie urzgdu
biskupiego zestawia si¢ z powstaniem kanonu biblijnego i staroko$cielnych wy-
znan wiary, to mozna sadzi¢, ze urzgdowi temu nadaje si¢ rOwnie trwate i istotne
znaczenie. Luteranie ,,nie moga si¢ jednak zgodzi¢ na to, aby urzad nadzoru ko-
Scielnego w formie, jaka uksztaltowata si¢ w wyniku historycznego rozwoju, byt
uznawany za czynnik, ktory wspotdecyduje o bycie samego Kosciota™**. Podstawa
luteranskiego stanowiska jest eklezjologiczne rozrdznienie CA 7 na elementy ko-
nieczne (satis est) i niekonieczne (nec necesse est) w istnieniu i jednosci Koscio-
ta. Trojstopniowy podziat urzedu koscielnego — wedtug opcji luteranskiej — nie
stanowi elementu koniecznego w trwaniu Kosciota. Kazde inne stanowisko bu-
dzi obawe o zagrozenie suwerenno$ci Bozego dziatania zbawczego w Chrystusie
i bezwarunkowosci zbawienia, o ktora chodzi reformacyjnej nauce o usprawiedli-
wieniu. Nadanie historycznie uksztalttowanym strukturom ko$cielnym charakteru
koniecznos$ci bytoby — z punktu widzenia luteranéw — zroéwnaniem ich z Ewange-
lig, ktora jako jedyna, obok sakramentow, ma status nieodzownosci dla zbawie-
nia i istnienia Ko$ciota. Strona katolicka, uznajac urzad biskupi za konieczny dla
Kosciota, odrzuca podejrzenie, jakoby réwnowazyta znaczenie tegoz urzedu ze
Stowem i Sakramentem™.

ludzkiego 1 historycznego rozwoju albo jakas czysto socjologiczng koniecznoscig. Widza w nim raczej
owoc dziatania Ducha Swietego, ktérego to dziatania Ko$ciot doswiadczat i stwierdzat od poczatkow
swego istnienia. Rozwinigcie si¢ jednego urzedu koscielnego w rozne urzedy mozna w konsekwencji
zrozumie¢ jako fakt pozostajacy w glebokim zwiazku z samg naturg Kosciota”. Jednosé¢ przed nami,
nr 97: , Luteranie, podobnie jak katolicy, moga uzna¢ za owoc dziatania Ducha Swietego historyczne
zrdznicowanie jednego urzedu apostolskiego na urzad o charakterze bardziej lokalnym i bardziej re-
gionalnym; [...]7.

32 Drogi do wspélnoty, nr 23; Urzqd duchowny w Kosciele, nr 45; 49; Kosciél i usprawiedliwie-
nie, nr 191.

33 CA 28; por. Wszyscy pod jednym Chrystusem, nr 22.

3% Kosciol i usprawiedliwienie, nr 192. Cenne uzgodnienia na temat pochodzenia, charakteru,
fikcji, modeli i sposobow petnienia urzedu nadzoru episkopé) powstaly takze w innych dialogach
mi¢dzywyznaniowych: Grupa z Dombes, Das episkopale Amt (1976), dialog anglikansko-katolicki:
Authority in the Chuch, cz. 1 (1976), cz. 2 (1981); ARCIC 11, The Final Report, London 1982, 47-100,
Kaplanstwo stuzebne i Swigcenia. Wspolna deklaracja dotyczqca nauki o kaplanstwie stuzebnym, Can-
terbury 1973, 17-24. Dokumenty te ukazuja migdzy innymi dowarto$ciowanie urzedu biskupiego po
stronie protestanckiej jako formy stuzenia Kosciotowi. Grupa z Dombes i Dokument z Limy nr 37 i 38
dostrzegaja w postugiwaniu biskupim istotny znak apostolskosci catego Kosciota. Podkresla si¢ przy
tym chrystocentryczny charakter postugiwania zwierzchnictwa. Réznicg migdzy prezbiterem a bisku-
pem wyjasnia si¢ w sposob funkcyjny, Postugiwanie episkopé, nr 33; Autorytet w Kosciele, cz. 1 nr 8.
Strona luteranska w USA IV nr 28 wyraza akceptacje katolickiej formy biskupstwa jako zgodnej z mo-
delem biblijnym. H. Schiitte, Rechtfertigung und Kirchengemeinschaft. Okumenische Erkenntnisse und
fiiillige Kosenquenzen, KNA-OKI, 13. Februar 1996, 8, 5-9.

3% J.M. Lipniak, dz.cyt., 258-259.
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Obie strony w rozwoju historycznym urzedu koscielnego widza owoc Ducha
Swietego. Roznica pojawia si¢ jednak w teologicznej ocenie konkretnych form
tego rozwoju. W ocenie katolikéw historyczny rozwoj doprowadzit do trwatej for-
my ordynowanego urzedu, ktéry cho¢ rozumiany jako jeden sakrament §wigcen,
ma trzy stopnie: episkopat, prezbiterat i diakonat. Urzad ten — wedlug katolikow
— jest forma urzedu poapostolskiego i wywodzi si¢ bezposrednio z Biblii. Na So-
borze Trydenckim uznano owg strukture jako pochodzaca z postanowienia Bozego
(divina ordinatione), a zatem jako kierowang, chciang i pos§wiadczang przez Opatrz-
nos¢ Boza*®. W tej perspektywie katolicy uwazajg historycznie powstaty urzad za
instytucj¢ Boska, ktéra dzigki sukcesji apostolskiej stata si¢ konieczng kontynuacija
funkcji apostotow w zakresie opieki nad Kosciolem. Dlatego urzad biskupi i jego
pozostawanie w sukcesji apostolskiej uchodza w przekonaniu katolikéw za istotne,
konieczne i nieodzowne dla Kosciota’’. Koniecznosci tej nie rozumieja jednakze
w sensie autonomicznym i absolutnym. Ko$ciot katolicki uwaza, ze konieczna i nie-
zbedna dla zbawienia jest Ewangelia, rozumiana jako Stowo i Sakrament. Natomiast
urzad biskupi, przekazywany dzigki sukcesji apostolskiej, stoi w jej stuzbie. Ponadto
jako narzedzie Ducha Swictego urzad biskupi, pozostajacy w ciaglosci z normatyw-
na tradycja apostolska, stuzy ponadhistorycznej identyfikacji i integracji Kosciota.
»W tym sensie — w rozumieniu katolickim — urzad biskupi jest niezbedng stuzbg na
rzecz Ewangelii, ktora jest z kolei czynnikiem niezbgdnym dla zbawienia’®.

Koscidt luteranski zna rozréznienie miedzy biskupem a proboszczem (pasto-
rem). W ich ocenie jednak rozrdznienie to pochodzi z prawa ludzkiego. W zwigzku
z tym, cho¢ uznaje si¢ nieodzowno$¢ urzedu nadzoru do zachowania cigglosci jed-
nosci Kosciota, ze wzgledu na obawy o zagrozenie bezwarunkowos$ci zbawienia,
nie nadaje si¢ charakteru koniecznosci jego historycznej formie i sposobowi jego
przekazywania®.

Oba Koscioty mowig zatem o istotnym, czy tez niecodzownym charakterze
urzedu nadzoru, ktory w przypadku katolikow jest tozsamy z przekazywanym
w sukcesji apostolskiej urzedem biskupim. Dla katolikéw wigc historyczny urzad
biskupi ma walor koniecznosci i nieodzownos$ci dla Kosciota. Jakkolwiek strona
luteranska nie neguje waznosci i znaczenia urzedu biskupiego, nie przypisuje mu
jednak eklezjalnej konieczno$ci. Obie strony upatruja rdéznice¢ w sposobie oceny
urzedu biskupiego®.

DS 1776; BF 7, 551; por. J. Roloff, Kirchenleitung nach dem Neuen Testament. Theorie und
Realitdt, KD 42 (1996) 2, 136-153.

37 Kosciol i usprawiedliwienie, nr 194—196; por. Urzgd duchowny w Kosciele, nr 48.

38 Kosciol i usprawiedliwienie, nr 196.

% G. Muller, Theorie und Praxis von Kirchenleitung in der Reformation, KD 42 (1996) 2, 154-173.

4 Kosciotiusprawiedliwienie,nr 197. Ttem oceny znaczeniaurzedu biskupiego i jej uwarunkowaniem
jest szerszy problem relacji migdzy Kosciotem i zbawieniem. Luteranie reprezentujg stanowisko, wedtug
ktorego za konieczng dla istnienia Kosciota mozna uzna¢ jedynie Ewangeli¢, zwiastowang w Stowie i Sa-
kramencie, ktora jest jednoczesnie czynnikiem koniecznym do zbawienia. Inne rzeczywistosci koscielne
mogauchodzi¢ jedynie za wazne lub pozadane. Wedtug luterandéw, Ewangelii i urzedu biskupiego nie mozna
rozumie¢ jako rzeczywistosci znajdujacych sie na jednej ptaszczyznie znaczeniowej. Waloru rozstrzygaja-
cego nabiera tu poj¢cie jednej ptaszczyzny. Luteranie nie zaprzeczaja bowiem, ze urzad biskupi jest wazny,
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Szukajac konsensusu, musimy podkresli¢, ze stanowisko Reformatorow wobec
urzedu biskupiego nalezy ocenia¢ na tle teologii i praktyki péznego Sredniowiecza.
Luter, wbrew czesto powtarzanym twierdzeniom, nie propagowat chrzescijanstwa
bez Kos$ciota ani Ko$ciota bez urzgdu. Urzad uwazat za konieczny, poniewaz glosze-
nie stlowa i udzielanie sakramentéw domagaja si¢ przedstawicieli urzedu i ordyna-
cji*!. Ojciec reformacji mimo wyraznego juz oparcia si¢ na nauce o usprawiedliwie-
niu, w petni uznawat Kosciot hierarchiczny. Do charakterystycznych cech Kosciota
zaliczat wystepowanie postugiwan koscielnych. Miat tu na mysli biskupow, pro-
boszczow i kaznodziejow*?, ktorzy — jego zdaniem — mieli spelniaé¢ poczwérng funk-
cj¢: przepowiadania Stowa, sprawowania chrztu i Wieczerzy Panskiej oraz wykony-
wania wladzy kluczy. Celem jego reform byto przywrocenie starozytnego porzadku
w Kosciele, z tym zas zwigzane bylo ponowne przemyslenie urzedu biskupa. Jak mu
si¢ wydawato, urzad ten zostat powaznie zagrozony w nastepstwie rosnacej wladzy
papieskiej*®.

Na poczatku do reformacji nie przytaczyt si¢ ani jeden biskup, ktory mogiby
przekazywac sukcesje apostolska w tradycyjny sposob. W tej przymusowej sytu-
acji Luter powotat si¢ na Koscidt starozytny, w ktérym roéznica miedzy presbyter
1 episkopos, migdzy starszymi a biskupem byla jeszcze ptynna. Szczegolne znacze-
nie miata relacja $w. Hieronima, wedtug ktorej w Aleksandrii w III w. prezbiterzy nie
tylko wybierali swego episkopos; ale nawet udzielali mu $wigcen przez nalozenie
rak, z czego by wynikato, Ze nie robili r6znicy migdzy urzedem biskupa i prezbitera.
Powolujac sie na to, Luter glosit niepodzielno$¢ urzedu koscielnego. Przez ordy-
nacje otrzymuje si¢ jeden i niepodzielny urzad koscielny, a tym — samym wtadzg
gloszenia stowa i sprawowania sakramentow. Od proboszcza odrdznia biskupa tylko
wladza jurysdykcyjna; czyli wladza zarzadzania, ktora jest niezalezna od $wigcen.
Wedtug Lutra urzad biskupa realizuje si¢ w urzedzie proboszcza. Z punktu widzenia
teologii 1 funkcji duchowych proboszcz jest biskupem; a biskup nie jest niczym in-
nym niz proboszcz. Wszelkie inne prerogatywy biskupa nie wynikajg z podstaw teo-
logicznych, lecz sa podyktowane wymogami administracyjno-technicznymi. Urzad
jest jeden i niepodzielny; udzielany jest przez ordynacj¢ i zawiera w sobie wladzg

a nawet pozyteczny (por. Jednos¢ przed nami, nr 97). Stoja jednak na stanowisku, Ze ,,niczemu co dobre
i przydatne dla wspdlnoty koscielnej, istniejacemu obok Ewangelii zwiastowanej w Stowie i Sakramen-
cie, nie mozna przypisa¢ koniecznosci eklezjalnej w $cistym znaczeniu tego stowa” (tamze, nr 200). Do-
bre i pozyteczne nie implikuje zatem statusu koniecznosci. Ponadto — wedtug luteranéw — istnieje $ciste
powiazanie plaszczyzny KoSciota i zbawienia. Dla Kosciota tylko to jest konieczne, co jest konieczne dla
zbawienia. Plaszczyzna elementéw koniecznych do zbawienia jest tozsama z ptaszczyzng konieczno$ci
eklezjalnej (por. CA 7).

W ujeciu katolikow dostrzega si¢ wyrazne rozrdznienie obu ptaszczyzn, aczkolwiek bez ich izolo-
wania. W ich prze§wiadczeniu istnieje wprawdzie uchwytny, wzajemnie uwarunkowany, zwiazek Ko-
$ciota i zbawienia, jednakze w $wiadomosci katolickiej tkwi rowniez przekonanie, ze 6w zwigzek nie
nalezy zaweza¢ do takiego rozumienia przynaleznosci do Kosciota, ktora opiera si¢ tylko na stuchaniu
Stowa i przyjmowaniu sakramentow.

4'F. Courth, P. Neuner, Podrecznik teologii dogmatycznej. Mariologia. Eklezjologia, Krakow
1999, 457-458.

42 WA 50, 633, 1.

4 J M. Lipniak, dz.cyt., 262.
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udzielania $wigcen*. Luter byt przekonany, ze to, co byto teologicznie prawomocne
w Kosciele starozytnym, jest zasadniczo mozliwe w sytuacji przymusowej, w jakiej
znajdowat si¢ ze swoimi zwolennikami. Po odkryciu tozsamosci presbyter i episkopos
w starozytnym Kosciele nieprzerwany tancuch nakladania rak przez biskupa tracit
znaczenie. Dodatkowy argument krytycy reformacji znalezli w pewnych praktykach
Kosciota w sredniowieczu, kiedy na przyklad opaci nie bedacy biskupami udzielali
swoim mnichom $wigcen kaptanskich®. W nastgpstwie tego w Kosciotach Reforma-
cji $wigcen udzielali pastorzy, a wigc niebiskupi®.

W Skandynawii i w Anglii do reformacji przylaczyli si¢ prawowicie wyswig-
ceni biskupi, na skutek czego tancuch sukcesji (biskupiej) w tych Kos$ciotach nie
zostal przerwany. Niejednokrotnie wyrazano nadzieje, ze na tej drodze oraz dzieki
uniom Kos$ciotow misyjnych Kos$cioty reformacji beda mogly odzyska¢ sukcesje
urzedu biskupiego. Poza tym trudnos$ci natury historycznej dotyczace nieprzerwa-
nego tancucha sukcesji biskupiej doprowadzity po stronie katolickiej do zajecia po-
stawy wigkszej rezerwy i pod znakiem zapytania postawily ogolng teze, ze Koscioty
reformacji nie zachowaly cigglosci Tradycji apostolskiej*’.

Okazja do interweniowania i precyzowania nauki o postudze byt dla Magiste-
rium Kosciota Sobor Watykanski II. W dokumentach tegoz Soboru spotykamy bar-
dziej catosciowy wyktad doktryny o kaptanstwie*®, chociaz niektore problemy do-
minuja tutaj z pewnym uszczerbkiem dla innych. Akcentuje si¢ bowiem szczeg6lnie
mocno sakramentalno$¢ biskupstwa, dostrzegajac w postugiwaniu biskupim podsta-
wowa forme sakramentu $§wigcen oraz jego Scisle powigzanie z sukcesjg apostolska.
Wynika stad, ze sakrament $wiecen® jest nie tylko uczestnictwem, ale i prawdziwg
wiezig zycia 1 wiary z calg tradycja koscielna. Albowiem sakrament natozenia rak
wyraza, tutaj i teraz, istotne i autentyczne elementy Kosciota, ktory nie dopuszcza
zadnych zerwan czy braku ciggtosci®®.

Ten szczeg6lny nacisk wynika niewatpliwie z faktu, Ze przez ponad sze$¢ wie-
kow: od $w. Tomasza z Akwinu az po XX w., traktowano $wigcenia biskupie jako

4“4 BSLK 457n.

4 Znamiennym przyktadem jest tu Bulla Sacrae religionis papieza Bonifacego IX z 1400 r.
(DH 1145), ktora jednak po kilku latach zostata odwotana.

4 J M. Lipniak, dz.cyt., 262-263.

47 Tamze, 263.

“ Por. np. KK 18-29; DK 1-11.

W polskim przektadzie dokumentow Soboru Watykanskiego Il uzywa si¢ terminu ,,sakrament
kaptanstwa”, ktory przyjat si¢ w jezyku polskim ze wzgledow historycznych. Ostatnim z udzielanych
siedmiu $wigcen byt prezbiterat, czyli kaptanstwo, biskupstwo natomiast traktowano wowczas, gdy
ksztaltowat si¢ jezyk polski, jako sakre — naddatek nie wchodzacy w sktad tego sakramentu. Jezeli jednak
obecnie, po Soborze Watykanskim II i decyzjach podjetych przez papieza Pawla VI, ktory w 1972 r. zli-
kwidowat $wiecenia nizsze oraz subdiakonat; mamy tylko trzy stopnie sakramentu $wigcen, przy czym
ostatnim i najwyzszym $wigceniem nie jest prezbiterat, lecz biskupstwo, diakonow za$ wyswieca si¢ jak
mowi Sobor — ,,nie dla kaptanstwa, lecz dla postugi” (KK 29), to dalsze uzywanie nazwy ,,sakrament
kaptanstwa” okaze si¢ jako niewlasciwe, gdyz nie oddaje ona aktualnej struktury tego sakramentu.

0 Por. J. Ratzinger, Nauka Kosciola o ,,Sacramentum Ordinis”, w: Kaplanstwo. Kolekcja Com-
munio, t. 3, Poznan 1988, 65-76; tamze, G. Ghirlanda, Biskupstwo i prezbiterat w ,, Lumen gentium”,
77-93.
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sakre — inwestyture, przekazujaca Swigta wladze, ale niejako ponad czy tez poza
»sakramentem kaplanstwa”, ktory sktadat si¢ z siedmiu stopni — $wigcen uwaza-
nych na ogot za sakramentalne. Byly to cztery $wigcenia nizsze: ostiariat, lektorat,
egzorcystat 1 akolitat, o ktorych wspomina juz w 252 r. papiez Korneliusz, a ktore
wprowadzano w Kosciele stopniowo miedzy IV i V w., oraz trzy §wigcenia wyz-
sze: subdiakonat, diakonat i prezbiterat, chociaz Kosciot Wschodni zaliczat zawsze
subdiakonat do §wigcen nizszych. Taka tez liczbg §wigcen przyjmowat §w. Tomasz,
uzasadniajgc je wszystkie ukierunkowaniem na Eucharysti¢®!, oraz podkreslajac,
iz ,,cata pelnia tego sakramentu miesci si¢ w jednym §wigceniu, mianowicie w ka-
ptanstwie (prezbiteracie): natomiast w innych jest jakas czastka kaptanstwa™?. Gdy
chodzi natomiast o biskupstwo, $w. Tomasz wyjasnial, ze ,,§wiecenie — ordo mozna
pojmowac¢ dwojako: 1. Jako sakrament. Tak pojmujac, kazde §wiecenie jest przy-
porzadkowane sakramentowi Eucharystii — jak tego wyzej dowiedziono. Dlatego,
poniewaz pod tym wzgledem biskup nie ma wtadzy wyzszej niz kaptan (prezbiter),
biskupstwo nie jest §wigceniem — non erit ordo. 2. Jako jakis urzad w dziedzi-
nie niektdrych czynnosci swietych, sakralnych. Tak pojmujac, poniewaz biskup —
w czynno$ciach hierarchicznych w stosunku do Ciata mistycznego — ma wiladzg
wyzsza niz kaptan, biskupstwo jest §wigceniem”. Ostatecznie jednak ,,biskupstwo
nie jest $wigceniem — ordo, jesli §wigcenie brane jest jako sakrament” . Podobnie
o sakramencie §wigcen wypowiedziat si¢ rowniez Sobor Trydencki*, akcentujac
w odno$nym kanonie: ,,Jesli kto$ twierdzi, ze procz kaptanstwa nie ma w Koscie-
le katolickim innych §wiecen — wyzszych i nizszych — ktore jak gdyby stopniami
prowadzg do kaptanstwa — n.b.w.”%. Poniewaz samo stwierdzenie tego Soboru, ze
,»biskupi sg wyzsi od kaptanéw”, maja bowiem ,,wtadze bierzmowania i udzielania
Swigcen”*®, niczego wprost nie wyjasnia, dlatego teologowie uwazali niemal jed-
nomyslnie biskupstwo za rzeczywisto$¢ poza-sakramentalng. Dopiero w pierwszej
polowie XX w. zaczgli nieco mocniej akcentowaé sakramentalnos¢ §wiecen bisku-
pich, sugerujac przy tym — w celu zachowania tradycyjnej liczby siedmiu §wigcen
— nieadekwatne odrdznienie biskupstwa od prezbiteratu®’. Znamienny moze by¢
przy tym fakt, ze nawet w wydanym w 1938 r. swym dziele poswigconym w ca-
tosci sakramentowi $wigcen Vom Sakrament der Weihe R. Molitor omawia wni-
kliwie tonsure oraz wszystkie Swigcenia nizsze 1 wyzsze (w liczbie siedmiu), nie
wspominajac ani stowem o biskupstwie. Dopiero Konstytucja apostolska papieza
Piusa XII Sacramentum Ordinis z 1947 roku zmienita dosy¢ radykalnie taki stan
rzeczy, uwypuklajac trzy stopnie §wigcen: diakonat, prezbiterat i biskupstwo jako

51 Sw. Tomasz z Akwiniu, Suma teologiczna, Supl., q. 37, a. 2.

2 Tamze, a.1, ad 2.

3 Tamze, q. 40, a.5.

4 Por. BF VII, 542.

3 BF VII, 547.

% BF VII, 552

57 Czynig to np. F Diekamp, Theologiae Dogmaticae Manuale, Parisiis 1943, t. 4, 408n; L.J. Fanfani,
Manuale theoretico-practicum Theologiae moralis, Romae 1951, t. 4, 614n.

8 R. Molitor, Vom Sakrament der Weihe, t. 1-2, Regensburg 1938.
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jeden sakrament. Nic tez dziwnego, ze teologowie pozniejsi, jak np. A. Piolanti®,
H. Lennerz® i inni, nie maja juz najmniejszych watpliwosci co do sakramentalno-
$sci $wigcen biskupich, traktujac je na ogoét jako kaptanstwo pierwszego rzgdu lub
pierwszego stopnia (primi ordinis)®'.

Wydaje si¢, ze w powyzszej kwestii nauczania koscielnego odczuwa si¢ niewy-
starczajaca wole zrewidowania swoich stanowisk konfesyjnych. Jezeli jest bowiem
faktem historycznie udowodnionym, iz bywali, zwlaszcza na terenach Panstwa
Koscielnego, biskupi — ordynariusze nie majacy $wigcen wyzszych®, to nie ule-
ga watpliwosci, ze mieli oni jurysdykcje, ale pozbawiong samej istoty kaptanstwa.
Nie mogli wigc sila rzeczy sprawowaé zadnych funkcji sakralnych. Sredniowieczny
podzial wladzy w Kosciele na sakramentalng, zwigzang z Eucharystycznym Ciatem
Pana, i niesakramentalng, odnoszaca si¢ do Jego Ciata Mistycznego, znalazly tutaj
swe faktyczne zastosowanie. Wydaje si¢ takze, ze niemiecki termin Weihbischof,
okreslajacy biskupa pomocniczego, a powstaty prawdopodobnie w tym czasie, gdy
ksztattowat si¢ jezyk niemiecki, dobrze oddaje sytuacje¢ historyczna, w ktorej biskup
— ordynariusz, nie majacy $wiecen kaptanskich, musiat mie¢ wyswigconego kapta-
na, ktéry spetnial w jego imieniu funkcje kaptanskie. Inng trudnos¢ historyczna sta-
nowi wspomniany juz fakt dawania przez niektorych papiezy oficjalnych pozwolen
opatom na udzielanie $wigcen diakonatu i prezbiteratu®. Jezeli zatem obecnie, po
Konstytucji apostolskiej Piusa XII Sacramentum Ordinis, za tzw. materi¢ sakramen-
tu $wigcen uwaza si¢ wylacznie wlozenie rak, przy czym przy swigceniach w stop-
niu diakonatu rece na wyswigconych wktada sam biskup udzielajacy tego Swiecenia,
przy prezbiteracie — biskup oraz wszyscy uczestniczacy w liturgii $wigcen ksieza,
a przy $wieceniach biskupich — wszyscy obecni biskupi, to mozna by odno$nie do
$wigcen prezbiteratu nie bez podstaw zapyta¢ o range tego wktadania ragk na wy-
$wigcanych przez uczestniczgcych w liturgii prezbiterow. Mozna postawi¢ pytanie:
czy jest to gest symboliczny, nie zawierajacy jednak w sobie zadnej tresci, czy tez
oznacza on faktyczny, rzeczywisty udzial w wyswieceniu tak, ze mozna by mo-
wi¢ — podobnie jak w sakramencie bierzmowania — o koncelebrowaniu sakramen-
tu $wiecen w stopniu prezbiteratu przez samych ksigzy stanowiacych presbiterium
biskupa? Odpowiedz na to pytanie ma istotny wplyw na teologiczno-dogmatyczne
implikacje w prowadzonym ekumenicznym dialogu. Mozna by bowiem przyjac, ze
w Kosciotach ewangelickich zachowata si¢ przynajmniej sukcesja urzedu prezbi-
tera, gdyz takze w nich $wigcen udzielali ludzie niewatpliwie waznie wy§wigceni.
Poniewaz sukcesja biskupia okazuje si¢ historycznie mniej pewna, mozna by w Ko-
$ciotach ewangelickich poprzesta¢ ewentualnie na sukcesji prezbiterialnej i t¢ uzna¢
za formg i znak Tradycji®.

3 A. Piolanti, De Sacramentis, Casale 1955, 459n.

¢ H. Lennerc, De Sacramento Ordinis, Romae 1953, 101n.

1 JM. Lipniak, dz.cyt., 266-267.

62 Przez cate wieki o zaliczeniu kogo$ do stanu duchownego decydowata jedynie tonsura, traktowa-
na na ogot przez teologow jako sacramentale, a tylko przez niektorych wiaczana do sakramentu §wigcen.

% Niektore z takich pozwolen przytacza H. Lennerc, dz.cyt., 142n; por. L. Ott, Das Weihesakra-
ment, Freiburg—Basel 1969, 101n, 156n.

6+ J.M. Lipniak, dz.cyt., 268.



[1 5] KATOLICKO-LUTERANSKI DIALOG NA TEMAT ROLI I MIEJSCA KOSCIOLA.... 57

P. Neuner zwraca uwage na jeszcze jeden istotny element. Ot6z teologia ewan-
gelicka wychodzi z tego, ze w urzgdzie proboszcza urzeczywistnia si¢ urzad jeden
i niepodzielony, a wigc biskupi. Proboszcz jest biskupem, on ma cata zwigzang
z urzedem wiadze, takze wladze ordynacji. Do Soboru Watykanskiego II takze stro-
na katolicka bez za strzezen podtrzymywata poglad, zgodnie z ktérym urzad jest
w catosci udzielany w $Swieceniach kaptanskich, a sakra biskupia stanowi tylko akt
prawny. Pojawia si¢ dzi$ pytanie, czy t¢ koncepcje Kosciota ewangelickiego nalezy
uwaza¢ za odejscie od prawowitej doktryny®.

W dialogu ekumenicznym dotyczacym koscielnego urzedu newralgicznym
punktem okazuje si¢ okreslenie relacji zachodzacych miedzy urzedami biskupa
i proboszcza. Pytanie o urzad biskupi, o jego specyfike, stato si¢ centralnym proble-
mem ekumenicznym.

5. ZAKONCZENIE

Cztowiek wierzacy, ktory z niewzruszona pewnoscia przyjmuje schemat: ,,M0j
Kosciot jest prawdziwy, inne Ko$cioty btadza” — nie moze by¢ szczerym chrzesci-
janinem ekumenicznym i nie jest w stanie prowadzi¢ szczerego dialogu ekumenicz-
nego. Nie moze angazowaé si¢ w taki dialog ten, kto schemat ten ujmuje tak, ze
wszystko, czego naucza Koscidl, jest prawdziwe; ze to, co on glosi, jest catg prawda;
ze gloszona przez niego nauka nie wymaga korekty; ze on, wzbogacajac innych, sam
z ich strony nie potrzebuje wzbogacenia; ze poprawiajac innych, sam nie potrzebuje
poprawy; ze jego dogmaty i tradycja wyrazaja Boza Tajemnice w sposob pelny, wy-
czerpujacy i catkowicie adekwatny®. Stuga Bozy ks. W. Granat, juz przed laty, ma-
jac na uwadze takich ,,posiadaczy prawdy”, przestrzegat: ,,Nalezy przyznaé, ze wie-
lu chrzescijan zapomniato o rzeczach, ktére wydaja si¢ jasne: Catg prawde zna tylko
Bog, a umyst ludzki, nawet po Objawieniu, poznaje tylko fragmenty rzeczywistosci
i to w sposob niedoskonaty; stad wniosek, ze roznice w ujgciach prawdy religijnej
moga by¢ wyglaszane. W ten sposob nastapi zblizenie migdzy chrzescijanami”®’.
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CATHOLIC-LUTHERAN DIALOGUE ON PLACE AND ROLE
OF THE CHURCH IN THE REDEMPTIVE WORK OF CHRIST

FROM II VATICAN COUNCIL
TO JOINT DECLARATION ON THE DOCTRINE OF JUSTIFICATION

Summary

The role and place of the Church in the Christ’s redemptive work and ecclesial mediation on grace
are an everlasting moot point for Lutherans and Catholics. Neither of the parties negates this reality
of the Church, the difference, however, regards the meaning of those expressions. At the end of the
second stage of the Catholic-Lutheran dialogue and during the third one a statement on the existence of
fundamental discrepancy (Grunddifferenz, Fundamentaldissens) appeared, which is at the core of the
division between both denominations. The existence of that discrepancy has been evident first of all in
the issue of the role of the Church in the event of redemption, in the understanding of sacramentality
and instrumental role of the Church and human co-operation in the redemption event. Signed ecumeni-
cal documents, in particular Joint declaration on the doctrine of justification, must involve dogmatic
implications also in the area of ecclesiology, so as to avoid complaints that the dialogue between the
Churches and signed document on the justification have actually changed nothing.

Hence, drawing theological-dogmatic conclusions from the already signed documents, it is worth
rethinking and expressing criticism of those proposal in order to fully replace a concept of “sacrament”
regarding to redeemed instrumentalization of the Church and use the terms “sign” and “tool” instead or
to develop a different theological language which will be devoid of ambiguity.

Such an attitude to the above mentioned issue would allow us to emphasize the consent of both
parties in such an important discipline as ecclesiology. Both parties of the dialogue agree that the rela-
tionship of Christ and the Church cannot be presented in the way which would cover inequality of this
relationship.

Both the Catholics and the Lutherans agree that in the New Testament the relationship between
Christ and the Church is based at the same time on unity and distinctness, excluding, thus, any identity.
The Church, in the light of the doctrine on justification, is first of all the redeemed and gifted Church,
which exclusively due to Christ through the Word and Sacrament is the place of effective salvation.
There is also a consent that neither people nor the Church can be perpetrators of salvation, nor can they
administer it. The salvation is always a gift.

Key words: Church, justification, ecumenism, priesthood
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1. INTRODUCTION

It is no mere historical accident that the beginnings of the modern ecumenical
movement in the nineteenth century coincided with the beginnings of the modern
missions movement. The missionaries quickly concluded that taking a divided Chri-
stianity to the mission field harmed their witness for Christ, and some of them is-
sued the earliest modern calls for ecumenical convergence. In 1806, William Carey
(1761-1834), a Baptist missionary to India, proposed that ,,a general association
of all denominations of Christians from the four quarters of the Earth” meet each
decade at the Cape of God Hope!. Carey’s dream was realized in part by the World
Missionary Conference held in Edinburgh, Scotland, in 1910 that led to the founding
of the ongoing International Missionary Conference in 1921. While these gatherings
were initially limited to Protestants, they served as the nucleus for what became the
primary institutional expression of the worldwide ecumenical movement*

One of the speakers at the Edinburgh World Missionary Conference was an Epi-
scopal missionary to the Philippines from the United States, Bishop Charles Brent
(1862-1929). Bishop Brent urged conference participants not to be content with me-

! William Carey to Andrew Fuller, Calcutta, May 15, 1806; quoted in: T.F. George, Faithful Wit-
ness: The Life and Mission of William Carey, Birmingham: New Hope 1991, 163.

2K. Karski, Od Edynburga do Porto Alegre. Sto lat dgzer ekumenicznych (From Edinburgh to
Porto Alegre. A Hundert Years of Ecumenical Aspirations), Warszawa: Chrzescijanska Akademia Teo-
logiczna 2007.
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rely seeking greater cooperation in missions among the denominations, for visible
unity would require that divisive issues of doctrine and church order be addressed.
He called for the creation of an international commission devoted to the ecumenical
study of the matters of faith and order that presently divided the churches, and he
personally made this proposal to representatives of the Roman Catholic Church, the
Eastern Orthodox churches, and the various Protestant communions®.

In 1927, a World Conference on Faith and Order held its initial meeting in Lau-
sanne, Switzerland, with representatives of all major Christian communions, inclu-
ding the Orthodox, but with the exception of the Roman Catholic Church. Two years
earlier, the Conference on Life and Work had been founded in Stockholm, Sweden,
to seek worldwide cooperation between the churches in addressing social issues.
A young Dietrich Bonhoeffer (1906-1945), whose books The cost of Discipleship,
Letters and Papers from Prison, and Life Together are now regarded as devotional
classics, was one of the early participants in the Life and Work movement®*.

2. THE INSTITUTIONAL FACE OF ECUMENISM

These three complementary expressions of the worldwide ecumenical move-
ment-co-operation in mission, joint exploration of doctrine and church order, and
solidarity in social action-ultimately coalesced in a unified institutional embodiment
of the quest for Christian unity. In 1948 the Life and Work and Faith and Order mo-
vements joined to form the World Council of Churches and in 1961 the International
Missionary Conference also merged into the WCC. The ecumenical movement has
been its healthiest when these three emphases — mission, doctrine, and social justice
— have gone hand in hand. It has suffered whenever any one of those emphases has
dominated to the neglect of the others.

The third Assembly of the World Council of Churches in New Delhi, India, in
1961 also issued what is now regarded as the classic definition of the visible unity
sought by the ecumenical movement. Drafted by Methodist theologian Albert Outler
(1908-1989), the statement reads:

We believe that the unity which is both God’s will and his gift to his Church is
being made visible as all in each place who are baptized into Jesus Christ and con-
fess him as Lord and Savior are brought by the Holy Spirit into one fully-committed
fellowship, holding the one bread, joining in common prayer, and having a corporate
life reaching out in witness and service to all and who at the same time are united
with the whole Christian fellowship in all places and all ages, in such wise and that
ministry and members are accepted by all, and that all can act and speak together as
occasion requires for the tasks to which God calls his people’.

3 A.C. Zabriskie, Bishop Brent, Crusader for Christian Unity, Westminster—Philadelphia 1948.

4 E. Bethge, Dietrich Bonhoeffer: Man of Vision, Man of Courage, transl. E. Mosbacher and oth-
ers, New York: Harper &Row 1970, 146—153.

5 Report of the Section on Unity, in: The New Delhi Report: The Third Assembly of the World
Council of Churches, 1961, New York: Association 1962, 116.
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The New Delhi definition is now commonly embraced as the best concise expla-
nation of the goal of the ecumenical movement: a visible unity in which all baptized
Christians — in every place there are Christians — fully belong to one another in a
covenanted community that is both local and worldwide in which they share the
historic faith of the church, are able to share in the celebration of the Eucharist to-
gether, jointly engage in mission and service, accept the ministers and members of
one another’s churches as their own, and speak prophetic words to the world with a
unified voice whenever God calls them to do so.

3. ECUMENISM AND ORTHODOXY

The general view among Orthodox participants in the ecumenical movement is
that their contribution has been highly significant. At present, twenty-one Orthodox
Churches are full members of the World Council of Churches (WCC) and officially
take part in the international ecumenical movement. The Churches of Georgia and
Bulgaria are exceptions. Of this number, fifteen are Eastern Orthodox and six belong
to the family of Non-Chalcedonian Orthodox Churches.

From the early 20" century the Eastern Orthodox have been aware of the issue of
the unity of the church to which the encyclical of Ecumenical Patriarch Joachim III in
1902 alerted them®. His letter was written as a response to the international congratula-
tions he received on the occasion of his enthronements ecumenical patriarch. It speaks
of his desire for union with all who share faith in Christ and talks of it as the subject of
his constant prayer and supplication. The letter also sets out frankly how the differing
doctrinal positions of the western churches create a problem on the way towards any
hope of restored unity. Thus, from the very beginning of the Orthodox participation in
the ecumenical movement, the prevailing theme has been a desire for unity in spite of
the challenges that obvious and well-known ecclesiological differences between the
churches bring to the fore. In facing up to this challenge of “difference” it soon becomes
obvious how the Orthodox ecumenist needs discernment to tell apart legitimate diffe-
rences of church practice (Diaphora) from differences which are “divisive” (Diairesis).

Even more significant and overtly ecumenical in tone was the encyclical of Ecu-
menical Patriarch Germanos, issued in 1920, which was addressed “To the Churches
of Christ Everywhere” and which announced its theme in the epigraph taken from
the First Letter of Peter: “Love one another earnestly from the heart” (1 Pet. 1, 22)".
This encyclical is considered foundational to the ecumenical movement in general,
setting forth the very notion of creating a “league” or fellowship of churches. It spe-
aks about the “blessed union” of the churches that awaits the faithful and urges all
the different traditions to engage in joint study of the central issues surrounding the
concept of reunion. The letter suggests that, as a first step towards union, the foste-

8 Cfr. The Orthodox Church in the Ecumenical Movement: Documents and Statements, ed. by
C.G. Patelos, Geneva: WCC 1978.

7 Cfr. G. Limouris, Orthodox visions of Ecumenism: Statements, Messages and Reports on the
Ecumenical Movement 1902—1992, Geneva: WCC 1994,
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ring of contacts between the churches is a most important thing. When the first such
contacts were initiated, two prerequisites were asked to be kept in mind: first, “the
removal and abolition of all the mutual mistrust and bitterness”; and secondly, that
“love should be rekindled and strengthened among the churches”. Germanos then
went on to list some eleven fundamental points as a working proposal and agenda
for future collaboration among the churches: a list which indeed became the basis of
the programmatic work of the WCC at the time of its creation in 1948. Then, only
three Orthodox churches participated: the ecumenical patriarch itself, the Church of
Cyprus, and the Church of Greece; though the Romanian Orthodox Episcopate in the
USA sent representatives.

The spirit of Germanos’ influential agenda was the mutual enrichment of di-
vided Christians through the sharing of experience, the common study of existing
problems, and the charitable recognition of one another at various levels. In its final
paragraph the encyclical referred to the fellowships it envisaged growing between
the churches by using the Greek word Koinonia, which has since become a land-
mark, a focal idea, in the history of the worldwide ecumenical movement. It was on
this encyclical that W. A. Visser’t Hooft, the first general secretary of the WCC, com-
mented: “Witch its 1920 encyclical, Constantinople rang the bell of our assembling”.

A great deal of Orthodox theology in the 20" century has thus been written in
the context of lively encounter with the non-Orthodox, which is especially true of
the Orthodox theologians of the diaspora and also beyond (Lossky, Florovsky, Mey-
endorff, Nissiotis and others). There was a question of some urgency at first in terms
of the self-defense and self-explanation of the Orthodox to the wider world (We-
stern Europe and North America) which knew very little or nothing about Orthodox
Church. Ecumenical Orthodox theologians of our times, whether from traditional
Orthodox countries or not (Zizioulas, Clapsis, Limouris, Alfeyev, and Bouteneft, for
exemple), address theological issues in their ecumenical settings, proclaiming the
teaching of the Orthodox Church but also sharing the riches of their traditions with
the rest of Christendom.

4. VATICAN IT AND ROMAN CATHOLIC ECUMENISM

We’re still a long way from the sort of visible unity envisioned by the New Delhi
definition. But it became a less unrealistic hope when the Roman Catholic Church of-
ficially embraced the worldwide ecumenical movement at the Second Vatican Council
that convened from 1962 to 1965. In preparation for the Council, the Vatican esta-
blished a Secretariat for Promoting Christian Unity and extended invitations to other
churches and denominations to send official observers. One of the most significant
developments of Vatican Il was the unanimous approval on November 21, 1964, of
the Decree on Ecumenism Unitatis Reintegratio. After acknowledging that “division
openly contradicts the will of Christ, scandalizes the world, and damages the holy cau-
se of preaching the Gospel to every creature,” the decree recognizes the modern ecu-
menical movement that began among Protestants as nothing less than the work of God:
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In recent times more than ever before, He has been rousing divided Christians to
remorse over their divisions and to a longing for unity. Everywhere large numbers have
felt the impulse of this grace, and among our separated brethren also there increases from
day to day the movement, fostered by grace of the Holy Spirit, for the restoration of unity
among all Christians... [A]lmost everyone regards the body in which he has heard the
Gospel as his Church and indeed, God’s Church. All however, though in different ways,
long for the one visible Church of God, a Church truly universal and set forth into the
world that the world may be converted to the Gospel and so be saved, to the glory of God?.

This Decree on Ecumenism was the major twentieth-century turning point in
the progress of the quest for Christian unity’. It acknowledged that all churches,
including the Roman Catholic Church. Pope John Paul II and Pope Benedict XVI
(1927-) have in fact re-affirmed what the Decree on Ecumenism teaches Roman
Catholics about non-Catholic Christians and their churches'. The degree called for
all Catholics, clergy and laity alike, to learn about and learn from the distinctive gifts
that the other denominational traditions contribute to the body of Christ. It irrevoca-
bly committed the Roman Catholic Church to participation in various forms of the
worldwide ecumenical movement, and thus it also opened the way for many other
denominations to follow through on their own ecumenical convictions by entering
into formal dialogue with Roman Catholicism.

5. ENGAGING IN DIALOGUE

The changed ecumenical situation that followed Vatican II fostered numero-
us bilateral and multilateral dialogues between representatives of various denomi-
nations. Over the past four decades these dialogues have produced a rich body of
agreed statements that document strides toward unity in faith and practice along
with that warrant future dialogue''. The Baptist World Alliance, has engaged in bila-
teral dialogues with the Lutheran World Federation, the World Alliance of Reformed
Churches, the World Mennonite Conference, the Anglican Consultative Council, and
the Roman Catholic Pontifical Council for Promoting Christian Unity, and prelimi-
nary conversations have been held with the Orthodox Ecumenical Patriarchate'.
The most exciting outcome of the bilateral dialogues is the Joint Declaration on the

8 Vatican II, Decree on Ecumenism Unitatis Redintegratio, November 21, 1964, Introduction.

 Cfr. L. Gorka SVD, Od unionizmu do ekumenizmu. Ewolucja mysli ekumenicznej w Kosciele
rzymskokatolickim (From Unionism to Ecumenism. Evolution in ecumenical thought in the Roman
Catholic Church), w: L. Gorka, S.C. Napiorkowski, Kosciot czy koscioty. Wybrane zagadnienia z eku-
menizmu, Warszawa: Verbinum 1995, 19-148.

10 Cfr. John Paul IT, Ut unum sint. On Commitment to Ecumenism, May 25, 1995.

' Cfr. The Nature, Goal and Reception of Dialogues, chapter 6, in: J. Gros, Introduction to Ecu-
menism, New York: Paulist 1998.

12 Baptist World Alliance and Secretariat for Promoting Christian Unity, ,,Summons to Witness to
Christ in Today’s World: A Raport on the Baptist-Roman Catholic International Conversations, 1984—
1988”, in: Deepening Communion: International Ecumenical Documents with Roman Catholic Par-
ticipation, ed. by W.G. Rusch and G. Gros, Washington DC: US Catholic Conference 1998, 343-360.
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Doctrine of Justification ratified by the Lutheran World Federation and the Roman
Catholic Pontifical Council for Promoting Christian Unity in 19993, In 2006, the
World Methodist Council also became an official party to this consensus on a doctri-
ne that divided the Western Church in the Reformation'.

There have also been multilateral dialogues, conversations between representa-
tives of three or more Christian communions, which have borne the fruit of conver-
gence on divisive issues, even if not full visible unity. In 1982, the Faith and Order
Commission of the World Council of Churches issued a convergence statement of
Baptism, Eucharist and Ministry drafted by representatives of multiple Protestant
denominations, the Eastern Orthodox Churches and the Roman Catholic Church'.
Its commendation of two legitimate patterns for uniting baptism, personal faith, and
Christian education in the churches’ work of making disciples has been the basis of
much progress toward unity between churches that baptize only believers who have
embraced the faith of their own volition and churches that also baptize infants whom
the church nurtures in faith. Multilateral dialogues of a different sort, church union
conversations, have resulted in the merger of some denominations with diverse pat-
terns of church life in a number of national contexts around the world.

6. THE HOPE OF ECUMENISM

A century ago it would have been difficult to imagine the progress made in the
quest for Christian unity in the past few decades.

Cardinal Walter Kasper (1933), head of the Pontifical Council for Promoting
Christian Unity, represented the worldwide ecumenical movement at its best in his
address in January 2008 on the occasion of the one-hundredth anniversary of the
Week of Prayer for Christian Unity. He said,

Ecumenical dialogue absolutely does not mean abandoning one’s own identity
in favor of an ecumenical “hotpotch.” It is a profound misunderstanding to see it as a
form of compromising doctrinal relativism. The aim is not to find the lowest common
denominator. Ecumenical dialogue aims not at spiritual impoverishment but at mutual
spiritual enrichment. In ecumenical dialogue we discover the truth of the other as our
own truth. So through the ecumenical dialogue the Spirit leads us into the whole truth;
he heals the wounds of our divisions and bestows on us full catholicity'S.

13 Lutheran World Federation and Roman Catholic Church, Joint Declaration on the Doctrine
of Justification, Cambridge: Eerdmans Publishing Co.—Grand Rapids 2000; S.C. Napiorkowski, Bog
taskawy: nad ,, Wspolng deklaracjq o usprawiedliwieniu”, Warszawa: Biblioteka ,,Wigzi” 2001.

4 G. Wainwright, World Methodist Council and the Joint Declaration on the Doctrine of Justifica-
tion, Pro Ecclesia 16 (2007), 7-13.

'3 World Council of Churches, Baptism, Eucharist and Ministry, Faith and Order Paper No 111,
Geneva: WCC 1982; Chrzest. Eucharystia. Postugiwanie duchowne. Dokumenty z Limy 1982. Tekst
i komentarze, red. P. Kantyka, S. Pawlowski, M. Sktadanowski, Lublin: Wydawnictwo KUL 20132,

16'W. Kasper, The Week of Prayer for Christian Unity: Origin and Continuing Inspiration of the
Ecumenical Movement, in A Century of Prayer for Christian Unity, ed. by C.E. Clifford, Eerdmans —
Grand Rapids 2009, 38.
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In other words, “we’re one, but we’re not the same.” Honestly addressing and co-
ming to appreciate what makes us “not the same” can help the church become whole.

When Cardinal Walter Kasper spoke of “catholicity,” he wasn’t talking about
something that belongs already to the Roman Catholic Church but not yet to the
other churches. When the early Christians applied to the Church but not yet to the
other churches. When the early Christians applied to the church the Greek world
katholike, from which our world “catholic” comes and which meant both “universal”
and “whole,” they referred simultaneously to the universality of the church and to
the wholeness or fullness of its faith and practice!”.

When some evangelical Christians hear the word “catholic” today, they imme-
diately think of the Roman Catholic Church, which they may have been taught to re-
gard as a false church that teaches a false gospel and has as its head a pope who holds
a false office. On the basis of a certain way of reading the New Testament book of
Revelation, they may also identify it as the “whore of Babylon™ that in the last days
will usher in a false one-world church and the Anti-Christ himself. Some who think
in this way also see the ecumenical movement itself as preparing the way for this
false one-world church. The persistence of a deeply entrenched anti-Catholicism,
then, is a additional factor that makes the quest for Christian unity seem humanly
impossible right now.

The current ecumenical impasse does require a measure of realism on the part
of everyone who longs for the unity of the church. But as Cardinal Walter Kasper
also said in the speech quoted above, “If it is true that the Holy Spirit initiated the
ecumenical movement, then he will bring it also to its goal”'®. That is the hope of
ecumenism, and we should be confident in this hope. In the meantime, “May the God
of steadfastness and encouragement grant you live in harmony with one another, in
accordance with Christ Jesus, so that together you may with one voice glorify the
God and father of our Lord Jesus Christ” (Rom 15, 5-6).

7. CONCLUSION

Ecumenism calls churches and Christians to see global world from the per-
spective of God’s promise, with all its opportunities and possibilities, tensions,
fault lines and divisions, and to change it as “in accordance with his promise, we
wait for new heavens and a new earth, where righteousness is at home” (2 Pet. 3,
13). What happens globally is experienced in the local reality. Globalisation and
localization are mutually dependent, as shown in the concept of “glocalisation”.
This has also opened up new opportunities for national and international coopera-
tion for the churches'.

'7 The earliest usage is Ignatius of Antioch (d. before 118) in his letter to the Smyrneans 8.2.

18'W. Kasper, Week of Prayer for Christian Unity, in: Century of Prayer for Christian Unity, ed.
by C.E. Clifford, Eerdmans — Grand Rapids 2009, 30.

1 On the importance of ecumenical joint action cfr.: Revisioning Christian Unity: The Global
Christian Forum, ed. by H. van Beek, Regnum Books 2009.
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For all people to experience God’s saving work in body and soul, a “good life”
must be possible for everyone®. Therefore, churches are working to eradicate pover-
ty, advocating for the marginalized and exerting their political influence to contribu-
te to overcoming international tensions and conflicts. Human rights, environmental
justice, global poverty, displacement and migration, wars and religiously charged
conflicts are all challenges for ecumenical work. Ecumenical action and global re-
sponsibility are inseparable.
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JEDNOSC I MISJA. U ZRODEL RUCHU EKUMENICZNEGO

Streszczenie

Celem artykutu jest udokumentowanie znanego w gronie ekumenistow historycznego faktu, iz
poczatki ruchu ekumenicznego pod koniec XIX wieku zbiegaja si¢ z poszukiwaniem jednosci chrze-
$cijan na polu ich misyjnego zaangazowania. Wspotczesny ruch ekumeniczny zostat zapoczatkowany
w obrebie chrzescijanstwa ewangelickiego. Proby podejmowane na rzecz zjednoczenia chrzescijan
przed Konferencja w Edynburgu (Szkocja, 1910) zwykto si¢ okresla¢ mianem ,,preekumenizm”. Ogra-
niczaly si¢ one najczesciej do solidarnosci we wspdlnym podejmowaniu akcji spoteczno-charytatyw-
nych na terenach misyjnych.

Wiek XIX byt okresem rozkwitu misji protestanckich. Z terenoéw misyjnych docierato pod adre-
sem macierzystych Kosciotlow wolanie o jednosc, ktorej brak utrudniat i hamowat dziatalnos¢ misyjna.
Roéznice w wierze i rywalizacja w praktycznej dziatalno$ci misyjnej budzity nieufno$¢ u ludéw ewan-
gelizowanych. Wotanie o jedno$¢ Kosciotow chrzescijanskich, co prawda przede wszystkim w dziedzi-
nie praktycznej pomocy, stanowito naturalny odruch mtodych Kosciotéw i prowadzacych w nich akcje
ewangelizacyjng misjonarzy. Glosy te nie mogly pozosta¢ bez echa w Kosciotach Europy i Ameryki
Ponocnej, ktore patronowaty misyjnej dziatalnosci na terenach Indii, Azji i Afryki.

Artykut sktada si¢ z nastgpujacych czesci: 1. Instytucjonalne oblicze ekumenizmu; 2. Ekumenizm
i Prawostawie; 3. Vaticanum II i ekumenizm rzymskokatolicki; 4. Zaangazowanie w dialog; 5. Ekume-
niczna nadzieja; 6. Zakonczenie.

Stowa kluczowe: podzielone chrzescijanstwo, ruch ekumeniczny, jednos¢, misja
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1. Wprowadzenie. 2. Znaczenie Dekretu o ekumenizmie. 3. Eklezjologia Dekretu o ekume-
nizmie. 4. Relacje i stosunki rzymskokatolicko-prawostawne. 5. Trudne pytania. 6. Zakonczenie

1. WPROWADZENIE

Proba zaprezentowania spojrzenia na Dekret o ekumenizmie z perspektywy
Kosciota prawostawnego, o ktéra mnie poproszono, jest stosunkowo trudna, po-
niewaz do tej pory nie byto oficjalnej oraz zadnej innej reakcji na temat tego do-
kumentu soborowego. Nie oznacza to jednak, ze prawostawni nie wypowiadali si¢
o znaczeniu Dekretu o ekumenizmie 1 nie formutowali uwag dotyczacych zaréwno
samych tresci, jak i ich pojmowania. Istnieje wiele wypowiedzi prawostawnych
teologow, najczescie] wypowiadanych z okazji zakonczenia Soboru Watykanskie-
go 11, czy tez kolejnych rocznic promulgacji Dekretu o ekumenizmie. Brak oficjal-
nej reakcji ze strony Kosciotoéw prawostawnych na ten Dekret, pozwala traktowac
moje wystapienie bardziej jako prywatne niz oficjalne, ale jednak, w co chciatbym
wierzy¢, pozostajace w zgodzie z opiniami teologéw Kosciota prawostawnego.

Przygotowujac si¢ do napisania tego wystapienia, znalaztem w sprawozdaniu
umieszczonym w Studiach i Dokumentach Ekumenicznych, wypowiedz jednego
z teologdéw prawostawnych wygloszong przed dwudziestu laty na sympozjum zor-
ganizowanym na KUL. Ot6z po krytycznych glosach w dyskusji na temat Dekretu
o ekumenizmie, powiedziat on, ze nikt spoza Kos$ciota rzymskokatolickiego nie ma
prawa krytykowa¢ Dekretu'. W tym miejscu powinienem chyba zakonczy¢ swoje
wystapienie. Jednak, jesli juz zostalem poproszony o te kilka stow, to jednak nie

' Zob. A. Grzeskowiak, Dekret ,, O ekumenizmie” po 20 latach, Studia i Dokumenty Ekumeniczne
(dalej: SiDE) 1985, nr 2 (10), 48.
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zakoncze w tym miejscu, tym bardziej ze nie bgda te stowa, takg mam nadzieje, az
tak bardzo krytyczne.

Na poczatku jednak chciatbym wskaza¢ na pewna symbolike wydarzen.
26 wrzesnia 1964 r. nastapito uroczyste przekazanie Kosciotowi w Patras, relikwii
gltowy §w. Andrzeja Apostota. 27 listopada 2004 r., papiez Jan Pawet Il przekazat
relikwie §wietych Jana Chryzostoma i Grzegorza z Nazjanzu patriarsze Konstanty-
nopola Barttomiejowi I. By¢ moze niektérzy moga to potraktowac jako gest, ale te
wydarzenia mozna postrzegac jako klamre duchowo spinajaca historie¢ 50 lat Dekretu
o ekumenizmie 1 jego znaczenia we wzajemnych stosunkach migdzy Kosciotami
rzymskokatolickim i prawostawnym.

2. ZNACZENIE DEKRETU O EKUMENIZMIE

Niejednokrotnie i przez wielu bylo juz powtarzane, ze dekret Soboru Watykan-
skiego II o ekumenizmie ma znaczenie nie tylko dla Kosciota rzymskokatolickiego,
ale rowniez dla innych Kosciolow. Byt on impulsem do wspolpracy ekumenicz-
nej zarowno dla wiernych Kosciota rzymskokatolickiego, jak i innych chrzescijan.
Nadat temu ruchowi nowg jako$¢. Uwolnit dialog ekumeniczny od wszelkich ry-
goryzmow, ekskluzywizméw i fundamentalizmow. Przyczynit si¢ do zastgpienia
sporow i polemik wzajemnym poznaniem i dyskusjg. W historii kontaktéw migdzy
Kosciotami rzymskokatolickim i prawostawnymi rozpoczat nowy rozdziat, od spo-
tkania papieza Pawta VI i patriarchy Atenagorasa I w Jerozolimie (5 1 1964 r.) oraz
uchylenia anatem (ekskomunik) z 1054 r. rownocze$nie w Rzymie i Konstantyno-
polu w dniu poprzedzajacym zakonczenie Soboru Watykanskiego I (7 XII 1965 r.).
Te dwa wydarzenia zapoczatkowaly liczne wzajemne kontakty najpierw mig¢dzy
Kosciotami w Rzymie i Konstantynopolu, a nastgpnie rowniez z innymi Kosciota-
mi prawostawnymi. Rowniez oficjalny dialog teologiczny katolicko-prawostawny
zapoczatkowany przez papieza Jana Pawta II i patriarch¢ Dymitriosa [ w1979 r.
jest nastepstwem Dekretu o ekumenizmie i uznania jego znaczenia dla ekumenizmu
w Ko$ciotach prawostawnych.

3. EKLEZJOLOGIA DEKRETU O EKUMENIZMIE

Encyklika Pawta VI Ecclesiam suam wyraznie kresli dwa kierunki rozwigzywania
probleméw stojacych przed Soborem Watykanskim II: $wiadomos¢ Kosciota i dialog,
okreslajace dwojakie zadania w ,,programie odnowy”. Te dwa kierunki zostaty okre$lone
formuta Ecclesia ad intra — Ecclesia ad extra®. 1 w tym sensie Sobor Watykanski 11 byt
soborem eklezjologicznym nie w waskim znaczeniu tego stowa, ale w bardzo szerokim,
poniewaz byl otwarty praktycznie na wszystkie tematy wspotczesnego swiata.

2 K. Wojtyta, Wstep ogdlny, w: Sobor Watykanski I1. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje. Tekst polski,
wyd. III, Poznan 1986, 13.
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Dekret o ekumenizmie jako wpisujacy si¢ w optyke ad extra nie moze byc¢ roz-
patrywany bez odniesienia do niektérych dokumentow ad intra. Z perspektywy Ko-
Sciota prawostawnego dokumentami takimi sg: Konstytucja dogmatyczna o Koscie-
le Lumen gentium oraz Dekret o Ko$ciotach Wschodnich katolickich, i w ich §wietle
nalezy czyta¢ ten dokument.

Dekret o ekumenizmie, mimo ze byt tylko dekretem, a wigc dokumentem nie
najwazniejszej rangi, obok Konstytucji dogmatycznej o Kosciele zaktada inne po-
strzeganie nauczania o Kosciele, niz dotychczas tradycyjnie uwazano. Eklezjologia
przedsoborowa rzeczywisto$¢ eklezjalng utozsamiata z kanonicznymi granicami
Kosciota rzymskokatolickiego®. Na potwierdzenie warto w tym miejscu wspomnie¢
o niektorych dokumentach Kosciota rzymskokatolickiego prezentujacych taka ekle-
zjologi¢. Jeden dotyczy Kosciolow Wschodnich i jest nim List apostolski papie-
za Leona XIII Praeclare gratulationis, wzywajacy te Koscioty do zjednoczenia si¢
z Rzymem. Drugi to Encyklika Piusa XI Mortalium animos — O popieraniu prawdzi-
wej jednosci religii (z 6 stycznia 1928), w ktorej czytamy:

Jasng rzecza wigc jest, Czcigodni Bracia, dlaczego Stolica Apostolska swym wiernym nigdy nie

pozwalala, by brali udzial w zjazdach niekatolickich. Pracy nad jednoscia chrzescijan nie wolno

popiera¢ inaczej, jak tylko dziataniem w tym duchu, by odszczepiency powrdcili na tono jedyne-
go, prawdziwego Kosciota Chrystusowego, od ktorego kiedys, niestety, odpadli. Powtarzamy, by

powrocili do jednego Kosciota Chrystusa, ktory jest wszystkim widomy i po wsze czasy, z woli
Swego Zatozyciela, pozostanie takim, jakim go On dla zbawienia wszystkich ludzi ustanowit.

W kontekscie tak pojmowanej eklezjologii nie dziwi Instrukcja $w. Officjum
wydana 20 grudnia 1949 r. postrzegajaca ekumenizm jako $rodek wspomagajacy
,»powrot desydentéw do prawdziwej wiary i Kosciota katolickiego®.

Nalezy jednak zauwazy¢, ze przy tak chlodnym stosunku do ruchu ekumenicz-
nego jako catos$ci, w tym okresie mozemy réwniez dostrzec w wielu oficjalnych
dokumentach pozytywny stosunek do tradycji Wschodu, mimo ze wizja jednosci
postrzegana byta rowniez i tu w kategoriach ,,powrotu” do Kosciota katolickiego.

Konstytucja o Kosciele dokonata swoistego przetomu w pojmowaniu Koscio-
ta. Nowatorstwo, jesli uzy¢ sformutowania kard. S. Nagyego®, polega na tym, ze
w dokumencie tym Kosciot jest ukazany jako tajemnica, sakrament (gr. mysterion)
zbawienia. Juz pierwszy rozdziat Konstytucji zostat zatytutowany De mysterio Ecc-
lesiae. Ojcowie Soboru zwrdcili uwage, ze Kosciot jest tajemniczg rzeczywistoscia,
ztozong z zespolonych elementow: boskiego i ludzkiego, jest rzeczywistoscia tean-
dryczna przekraczajaca wszelkie ramy instytucjonalne, mimo ze osadzona w historii.
Uznanie teandrycznej rzeczywisto$ci Kosciota musiato doprowadzi¢ do postawienia
pytania o granice Kosciota. Do rozumienia tego zagadnienia wazne sg art. 8 i 15
Konstytucji Lumen gentium. Pierwszy z nich stwierdza, ze ,,jedyny Kos$ciot Chry-

3 Zob. Jan Zizoulas, L Etre ecclésial (Paris: Labor et Fides 1981). Published in English transla-
tion as Being as Communion: Studies in Personhood and the Church, Crestwood, NY: St Vladimir’s
Seminary Press 1997, 1.

4 8. Nagy, Kosciol na drogach jednosci, Wroctaw 1985, 88.

5 Zob. S. Nagy, Trwale wartosci Dekretu oraz ich wplyw na katolickq postawg ekumeniczng, SIDE
1985, nr 2 (10), 57.
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stusowy [...] trwa w Kosciele katolickim (subsistit in Ecclesia catholica) rzadzo-
nym przez nastepce Piotra oraz biskupoéw pozostajacych z nim we wspolnocie, cho¢
i poza jego organizmem znajduja si¢ liczne pierwiastki u§wiecenia i prawdy, ktore
jako prawdziwe dary Kos$ciota Chrystusowego naktaniaja do jednosci katolickiej”.
Art. 15 natomiast stanowi: ,,Co za$ si¢ tyczy tych ludzi, ktorzy bedac ochrzczeni
nosza zaszczytne imi¢ chrzescijan, ale nie wyznaja catej wiary lub nie zachowuja
jednosci wspoélnoty (communio) pod zwierzchnictwem Nastepcy Piotra, to Kosciot
wie, ze jest z nimi zwigzany z licznych powodow”. To nowe spojrzenie na tajemnice
Kosciota zostato doprecyzowane w Dekrecie o ekumenizmie: ,,Ci przeciez, co wie-
rza w Chrystusa i otrzymali waznie chrzest, pozostaja w jakiej$, cho¢ niedoskonatej
wspolnocie ze spotecznoscia Kosciota katolickiego™ i jeszcze doktadniej ,,usprawie-
dliwieni z wiary przez chrzest naleza do Ciata Chrystusowego, dlatego zdobi ich na-
lezne im imi¢ chrzesécijanskie, a synowie Kosciola katolickiego stusznie ich uwazaja
za braci w Panu” (art. 3). Tymi sformutowaniami Dekret o ekumenizmie rozwiewa
wszelkie watpliwosci, co do tego, czy inni chrzedcijanie rzeczywiscie sg cztonkami
Kosciota — mistycznego ciata Chrystusa. W ten sposob wyraznie zostat podkreslony
aspekt wspdlnotowy Kosciota, a nie hierarchiczny, czy tez instytucjonalny.

Dekret o ekumenizmie w art. 3 odnosi si¢ do podziatow, ktore nastapily w hi-
storii Kosciota, nie przesadzajac o winie ktorejkolwiek ze stron, a uznajgc podziat
za skutek grzechu wszystkich stron, ,,brak wzajemnego zrozumienia i mitosci” (14).
Dodatkowo zostalo dokonane réwniez rozrdznienie pomi¢dzy winnymi podzialdw
a tymi, ktérzy urodzili si¢ juz po podziale i pozostaja w swoich wspdlnotach i ,,tych
nie mozna obwinia¢ o grzech odiaczenia” (DE3). Takie postrzeganie roztamow
w Kosciele ma wazne implikacje dla dzisiejszego ekumenizmu, poniewaz daje moz-
liwo$¢ interpretacji historii oraz wyzwolenie historii Kosciolow i obecnych stosun-
kow z obcigzen, czy wrecz niewoli przesztosci.

4. RELACJE I STOSUNKI RZYMSKOKATOLICKO-PRAWOSLAWNE

Dekret o ekemenizmie w art. 14—18 odnosi si¢ do relacji miedzy Kosciotami
Wschodu i Zachodu. Podtytut do tej czesci Dekretu méwi o pewnym szczegdlnym
traktowaniu (rozwazanie) tych relacji. Te szczegodlne relacje wynikaja z faktu, ze
»Koscioty Wschodu i Zachodu przez szereg wiekow kroczyly swa wiasna droga”,
ale ,,zataczone ... wspolnotg wiary i zycia sakramentalnego” (DE 14). W tym sfor-
mutowaniu zostato przypomniane wspélne dziedzictwo pierwszego tysiaclecia.

Dekret podkresla znaczenie Tradycji Kosciotow Wschodu szczegolnie ,,w za-
kresie liturgii, duchowe;j tradycji i porzadku prawnego” (DE 14) apelujac rownocze-
$nie o ,,zapoznanie si¢, uszanowanie, poparcie i podtrzymanie przebogatej spuscizny
liturgicznej i ascetycznej Wschodu” (15). Ponadto uznaje prawo do przyjmowania
dziedzictwa Apostolow w rozny sposob, kiedy kilkakrotnie moéwi o ,,uprawnionej
roznorodnosci i odmiennym teologicznym formutowaniu prawd wiary” (141 17).

Dokument nie tylko po raz pierwszy w odniesieniu do Kosciotéw Wschodu
uzywa okreslenia ,,Kosciol” w jego pelnym znaczeniu, ale rowniez mowi o wzajem-
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nych relacjach jak miedzy siostrami. Przyznanie szczegdlnego statusu Kosciotom
Wschodnim nie wynika tylko z przyczyn historycznych. Uwazna lektura dokumen-
tu pozwala do sformutowania kilku waznych tez, okreslajacych wzajemne relacje
miedzy Kosciotami Wschodu i Zachodu.

Dekret uznaje w Kosciotach Wschodnich petng rzeczywisto§¢ sakramentalna:
»Koscioty te mimo odlaczenia posiadaja prawdziwe sakramenty, szczegolnie za$
na mocy sukcesji apostolskiej, kaptanstwo i Eucharystie, dzigki ktorym sg dotad
z nami zwigzane najscislejszym weztem” (15). Oznacza to, ze Koscioty Wschodnie,
w rozumieniu Dekretu, majg wszystkie $rodki potrzebne do zbawienia ich cztonkow.
W kontekscie tego sformutowania konieczne jest podkreslenie sformutowan Dekre-
tu zawartych w art. 15 o Eucharystii. Nazwanie Eucharystii ,,zrodtem zycia Kosciota
i zadatkiem przyszlej chwaty” oraz, ze dzigki niej ,,wierni ztgczeni z biskupem [...]
dostepuja zjednoczenia z Przenajswigtsza Trojca, stawszy si¢ ,,uczestnikami Bozej
natury” (2 P 1, 4) jest dla prawostawnych bardzo wazne. Tym bardziej Ze nastgpne
stowa podkreslajg moment eucharystyczny w definiowaniu i pojmowaniu Koscio-
la. ,,Sprawowanie Eucharystii Panskiej w tych poszczegolnych Kosciotach buduje
i rozrasta Kos$ciol Bozy, a przez koncelebracje przejawia si¢ ich wspolnota” (DE 15).
W stowach tych odnajdujemy elementy eklezjologii eucharystycznej, wywodzacej
si¢ od $w. Ignacego Antiochenskiego, a nawigzujacej do stéw Chrystusa: ,,albowiem
gdzie sa dwaj lub trzej zgromadzeni w imi¢ moje, tam jestem posrod nich” (Mt 18, 20).

W tajemnicy Eucharystii objawia si¢ petnia i jednos¢ Kosciota, ktore maja charak-
ter jakosciowy, gdyz Chrystus jest zawsze i wszgdzie, w kazdej Eucharystii, ten sam®
W tak pojmowane;j eklezjologii, akceptowanej rowniez przez Dekret o ekemenizmie,
zaktada si¢ analogi¢ miedzy sakramentalnym a eklezjalnym cialem Chrystusa. Tam
gdzie jest sprawowana Eucharystia, tam jest ,,jeden, $wigty, powszechny i apostolski
Kosciot”.

5. TRUDNE PYTANIA

Eklezjologia Dekretu o ekumenizmie wynikajaca z Konstytucji o Kosciele zmu-
sza rowniez do postawienia kilku pytan, ktore moga si¢ zrodzi¢ u niekatolikow za-
poznajacych si¢ z tymi dokumentami. Powstaje pewne napiecie miedzy sformuto-
waniami odnoszacymi si¢ do wzajemnych stosunkow, a wynikajacych z przyjetej
formuty ad intra i ad extra.

1. Zaréwno Konstytucja Lumen gentium, jak Dekret o ekumenizmie w odnie-
sieniu do chrzesécijan nie pozostajacych w tacznosci z Kosciolem rzymsko-
katolickim nie uzywaja juz terminow heretyk 1 schizmatyk, ale okreslaja
ich mianem ,,braci odtaczonych”. W kontekscie eklezjologii prezentowanej
w dokumentach soborowych, szczegdlnie w Dekrecie, wazne jest pytanie,
ktore postawil metropolita Pergamonu Jan Zizoulas w swoim wystgpieniu

¢Zob. W. Hryniewicz, Eklezjologia. W teologii prawostawnej, w: Encyklopedia katolicka, t. 4,
red. R. Lukaszuk, L. Bienkowski, F. Gryglewicz, Lublin TN KUL 1983, kol.786.
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podczas spotkania w Rzymie z okazji 40. rocznicy ogloszenia Dekretu. Co
oznacza ,,odlaczony”? Czytajac te dokumenty, ma si¢ wrazenie, ze termin ten
oznacza odtaczony od Kos$ciota katolickiego. Czy oznacza to odlaczenie od
Kosciota instytucjonalnego, czy tez od Kosciota w szerszym znaczeniu, wy-
nikajgcym z definicji Kosciota jako ,,tajemnicy” i ,,Judu Bozego™? ,,[...] Czy
podziat dotyczy wylacznie sfery poza kanonicznymi i instytucjonalnymi grani-
cami Kosciota, czy moze zagraza on pehi i powszechnosci Kosciota?”. Py-
tanie to jest o tyle wazne, ze uzycie takiego sformutowania nie definiuje czy
podziat nastepuje wewnatrz Kosciota, czy na zewnatrz Kosciota i ponownie
stawia pytanie o okreslenie Ko$ciola.

. Pewng trudno$¢ natury teologicznej stanowiag sformulowania uzyte w Dekre-

cie. Chodzi tu szczegdlnie o zapis w art. 3. ,,Ci, co wierza w Chrystusa i otrzy-
mali waznie chrzest, pozostaja w jakiej$, cho¢ niedoskonatej wspolnocie
(communio) ze spotecznoscig Ko$ciota katolickiego”, oraz ,,Koscioly i odta-
czone Wspdlnoty, cho¢ w naszym przekonaniu podlegaja brakom, wcale nie
sa pozbawione znaczenia...”. Mam $§wiadomos$¢, ze te sformutowania czter-
dziesci lat temu byly wyjatkowe, ale prosze zwrdci¢ uwage, jakie oburzenie
wywotaty one, gdy w 2000 r. zostaly powtorzone w Deklaracji Dominus lesus.
Jednak chciatbym zwroci¢ uwage na pewien ciagg myslowy. Chrzest (LG 15
i DE 3) jest warunkiem przywrocenia jednosci Ko$ciota, i prowadzi do ,,ja-
kiejs, cho¢ niedoskonatej wspolnoty ze spotecznoscia Kosciota Katolickiego”.
Czy w zwigzku z tym ta ,,niedoskonala wspolnota”, b¢daca konsekwencja
chrztu, czyni niekatolikow cztonkami Kosciota? Czy przebywanie w niedo-
skonatej wspodlnocie stanowi o ich cztonkostwo, co prawda niedoskonatym,
ale jednak w Kosciele powszechnym? Czy chodzi tu o Kos$ciot powszechny,
czy Kosciot rzymskokatolicki postrzegany instytucjonalnie?

Przy wszystkich tych pytaniach, wazne jest jednak to, ze wtasnie
Dekret o ekumenizmie po raz pierwszy uczynit wazny krok ku uznaniu chrztu
wszystkich chrzescijan, sprawowanego w imie Trojcy Swietej, niezaleznie od
tego, kto go sprawuje. Takie pojmowanie tajemnicy sakramentu zaowocowat
w naszym kraju podpisaniem deklaracji Sakrament chrztu znakiem jednosci.
Deklaracja Kosciotow w Polsce na progu Trzeciego Tysigclecia o uznaniu
waznosci chrztu przez Kosciot rzymskokatolicki 1 Koscioty PRE.

. Zachowanie samoswiadomos$ci Kosciota rzymskokatolickiego i rownocze-

sne potozenie fundamentow pod dialog ekumeniczny jest zadaniem bardzo
trudnym. Te¢ trudno$¢ dostrzec mozna przy probie przedstawienia dogmatu
o prymacie i nieomylnosci Biskupa Rzymu. Z jednej strony Dekret w art.
2-3 za Konstytucjg Lumen gentium podkresla rol¢ i znaczenie dogmatu So-
boru Watykanskiego II oraz konieczno$¢ komunii hierarchicznej z Biskupem
Rzymu. Uznaje rownoczesnie eklezjalny charakter Kosciotow Wschodnich,
akceptuje synodalny system zarzadzania (DE14, 16) i prawo do rzadzenia si¢
wedtug wlasnych norm (DE16). Jednak zapis tego ostatniego prawa i kon-
tekst z nim zwigzany potrzebuje pewnego doprecyzowania i wyjasnienia.
Sformutowanie to brzmi nastgpujaco:
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Jezeli wigc pewna réznorodno$¢ w obyczajach i zwyczajach wcale nie stoi na przeszko-
dzie Kosciola [...] Sobor $wigty dla uniknigcia wszelkiej watpliwosci oznajmia, ze Ko-
$cioty Wschodu pomne na nieodzowna jedno$¢ catego Kosciota maja moznos¢ kiero-
wania si¢ wlasnymi normami, jako bardziej zgodnymi z charakterem swoich wiernych
i bardziej przydatnymi dla dobra ich dusz. Catkowite przestrzeganie tej tradycyjnej zasa-
dy, ktorej nie zawsze si¢ trzymano, nalezy do tego, co jest bezwzglednie wymagane jako
wstepny warunek przywrécenia jednosci. (DE16)

W tym fragmencie obok uznania struktury kanonicznej Kosciotow
Wschodnich sformutowany zostal warunek ,,nie zapominajac o niezbednej
jednosci catego Kosciota”. Warunek ten nie zostat ostatecznie nazwany, co
tez jest waznym osiagni¢ciem Dekretu o ekumenizmie. Jednak, jak wiemy,
w Kosciele rzymskokatolickim jedno§¢ Kosciola zachowywana jest i chro-
niona przez urzad Biskupa Rzymu.

W chwili obecnej problem prymatu w Kosciele jest jedng z najwazniej-
szych kwestii w dialogu katolicko-prawostawnym. Swiadczy o tym podjecie
tego zagadnienia w Encyklice Jana Pawta II Ut unum sint oraz podejmowane
w roznych srodowiskach préby poszukiwania odpowiedzi na apel w niej za-
warty: ,,poszukiwania takiej formy sprawowania prymatu, ktora nie odrzucajac
bynajmniej istotnych elementow tej misji, bylaby otwarta na nowa sytuacje’™.
Czgste obawy prawostawnych, ze rzymskokatolickie pojmowanie powszech-
nosci Kosciota i postugi Biskupa Rzymu moze doprowadzi¢ do podporzad-
kowania, czy tez wiaczenia innych Kosciotoéw do Kosciota rzymskokatolic-
kiego nie znajdujg potwierdzenia w Dekrecie. Wazne tu sa rowniez slowa
Jana Pawta II wygloszone podczas ekumenicznego spotkania w bazylice
$w. Mikotaja w Bari (26 lutego 1984 r.) i powtorzone w Encyklice Slavorum
Apostoli, ze pelnia wspolnoty, nie jest wchlonigciem ani fuzja, ale jednoscia
w prawdzie 1 mitosci (S1Ap 27).

. Waznym zagadnieniem dla prawostawnych jest zapisana kilkakrotnie

w Dekrecie akceptacja roznorodno$ci. Arcybiskup Jeremiasz (Anchimiuk)
w swojej ocenie Dekretu, wygtoszonej 20 lat temu na KUL-u, stwierdzit, ze
ta ,,uprawniona roznorodno$¢”, wyrazajaca si¢ w zakresie form liturgicznych,
jezyka, organizacji koscielnej (przy czym nie chodzi tu o trdjstopniowosé
hierarchii), jest w pelni akceptowalna przez Ko$ciot prawostawny®. Jednak
wowczas zauwazyl, ze musi powstac pytanie o ,,odmienne teologiczne formu-
towanie prawd wiary” (17). Takie sformutowanie wystepuje tuz obok ,,upraw-
nionej roznorodnosci”. Historia uczy, ze prawostawni sg bardzo uwrazliwieni
na wszelkiego rodzaju nawet niewielkie zmiany w zakresie doktryny w tym
rowniez ,,odmiennego teologicznego formutowania prawd wiary”.

W odniesieniu do obaw arcybiskupa Jeremiasza warto zwrdci¢ uwage na
§11 Dekretu definiujacy koncepcje ,hierarchii” prawd w nauce katolickiej,

7 Ut unum sint, 88.
8 Bp Jeremiasz (Anchimiuk), ,, Dekret o ekumenizmie” po 20 latach w ocenie prawostawnych,

SiDE 1985, nr 2 (10), 62.
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ktéra nawigzuje do rozréznienia zawartego w §6 miedzy depozytem wiary
a formutowaniem doktryny. Konsekwencje takiego rozrdznienia moga by¢
bardzo wazne w dialogu teologicznym, poniewaz zaktadajg mozliwo$¢ nie
tylko reinterpretacji i ponownej recepcji, ale nawet przyznania, ze niektore
wcezesniejsze sformutowania mogly by¢ niedoskonate. Nie moze wigc dzi-
wi¢ opinia wspomnianego juz metropolity Jana Zizoulasa, ze ,,$miatos¢ ta-
kiej wypowiedzi musi budzi¢ podziw u prawostawnego, poniewaz dla pra-
wostawnych trudno by byto moéwic takie rzeczy w odniesieniu do decyzji
soborow powszechnych”.

. Na poczatku wystapienia powiedzialem, ze w prawoslawnym rozumieniu

dokumentem ad intra jest takze Dekret o Kosciotach Wschodnich katolic-
kich, uchwalony tego samego dnia i na tej samej sesji co Konstytucja Lumen
gentium i Dekret o ekumenizmie. O Kos$ciotach Wschodnich, znajdujacych
si¢ w jednosci z Biskupem Rzymu, Dekret mowi w § 17 przy okazji uzna-
nia réznorodno$ci form liturgicznych, duchowosci i dyscypliny. Podkresla
si¢, ze dzigki istnieniu Wschodnich Kos$ciotow katolickich ,,cata spuscizna
duchowa i liturgiczna, obyczajowa i teologiczna przynalezy w swych roz-
norodnych tradycjach do peinej katolickosci i apostolskosci Kosciota”. To
krotkie sformulowanie nie wnosi wiele w kwestii, czgsto majacej zasadnicze
znaczenie w dialogu katolicko-prawostawnym, tj. postrzeganiu roli i zna-
czenia Wschodnich Kosciotow katolickich i problemu uniatyzmu. Dlatego
warto w tym miejscu odwota¢ si¢ wlasnie do Dekretu ponownie ustanawia-
jacego 1 zabezpieczajgcego przywileje i zwyczaje tych Kosciotow. Jest nim
Dekret o Kosciotach Wschodnich katolickich. Dekret ten podkresla, ze ko-
nieczny jest czynny udzial Wschodnich Ko$ciotow katolickich w pracy nad
zjednoczeniem chrzescijan, szczeg6lnie chrzescijan wschodnich. Maja one
to czyni¢ poprzez modlitwe, przyktadne zycie, poszanowanie starozytnych
tradycji Wschodu, wspotprace i braterski stosunek. Jednak prawostawni do
niektorych zalecen tego dekretu podchodza z podejrzliwo$cia. Artykuty 25
1 26 akcentuja potrzebe ,,coraz wickszego popierania jednosci z Kosciotami
Wschodu, od nas odtaczonymi”, a art. 28 zacheca do tacznosci w sakramen-
tach: ,,mozna chrzes$cijanom wschodnim, ktorzy w dobrej wierze pozostaja
odtaczeni od Kosciota katolickiego, udziela¢ sakramentu pokuty, Eucharystii
1 namaszczenia chorych, jesli dobrowolnie o to poprosza i beda mieli nale-
zyta dyspozycje”. Mozliwos¢ przystepowania katolikow do tych sakramen-
tow w Kosciotach Wschodnich jest natomiast obwarowana ,.koniecznos$cia,
rzeczywistym pozytkiem duchowym i to wowczas, gdy dostep do kaptana
katolickiego fizycznie lub moralnie okazalby si¢ niemozliwy”.

Pozniejsza historia pokazata, ze problem uniatyzmu zdominowal prace
prawie wszystkich gremiow tworzacych dialog i praktycznie doprowadzit do
odtozenia prac nad innymi dokumentami teologicznymi. Sytuacja, jaka za-
istniata w krajach Europy Srodkowo-Wschodniej w zwigzku ze zmianami
politycznymi konca lat osiemdziesiatych, jak rowniez i dziewigédziesigtych
bardzo duzo zmienita rowniez w zyciu Kosciotéw. Odrodzenie Ko$ciotow
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unickich, ktorych oficjalne istnienie bylo zabronione od lat 1946—1948, prze-
biegalo i przebiega w sposdb budzacy protesty ze strony prawostawnych.
Koscioly prawostawne nie kwestionujg historycznosci i faktu istnienia Ko-
Sciotow unickich, ale z drugiej strony nie akceptuja metod i sposobu odradza-
nia si¢ tych Kosciotow. Nawet wspolne oswiadczenia obu Kosciotow rzym-
skokatolickiego i prawostawnego z Freising i Balamand nie doprowadzity do
rozstrzygniecia tych trudnych eklezjologicznych kwestii i nie rozwiaty obaw
prawostawnych, ze Wschodnie Ko$cioty katolickie stuzg jako model jednosci
1 istnieja, aby nawraca¢ prawostawnych.

6. ZAKONCZENIE

Mimo tych probleméw, nie sposéb nie dostrzegaé roli i wielkiego znaczenia
Dekretu o ekumenizmie. Ciaggle powinien by¢ on traktowany jako poczatek drogi
ku jednosci chrzescijan i jego ocena musi odnosi¢ si¢ nie do tego, co wniost, ale co
moze wnie$¢ do sprawy jednosci Kosciota. Tym bardziej ze postawa ekumenicz-
na prezentowana w Dekrecie nie tylko nie wzbudza zastrzezen, ale moze stanowic¢
wzorzec do nasladowania i z pewnoscia cze¢sto juz odpowiada obrazowi stosunkow
miegdzy Kosciotami.

Z perspektywy Kosciota prawostawnego wazne jest to, ze problematyka eku-
meniczna, dazenie do jedno$ci zostato umocowane na mocnym fundamencie ekle-
zjologii. Nawet, jezeli Dekret czesto mowi o ,,jednos$ci chrzescijan”, to jednak celem
ruchu ekumenicznego jest jedno$¢ Kosciota, ktora osiaga si¢ rowniez przez zblize-
nie chrzescijan. Nie jedno$¢ chrzescijan, a jedno$¢ Ko$ciota, nawet jezeli kwestia
pojmowania istoty tej jednosci Kosciota zostata przemilczana lub jak ktos woli, po-
zostawiona otwarta’. W tym milczeniu tez mozemy dostrzec postawe ekumeniczna.

THE DECREE ON ECUMENISM OF THE SECOND VATICAN
COUNCIL AS SEEN BY ORTHODOX THEOLOGIANS

Summary

Despite some disputable problems we must see the role and great significance of The Decree on
Ecumenism. It still must be treated as the beginning of the way towards Christian unity; its assessment
must refer not only to what it contributed to, but also to what it may contribute to - the unity of the
Church. The ecumenical approach presented in The Decree on Ecumenism is correct and it may become
a model to follow; it often corresponds with the image of the relationships between churches.

From the perspective of the Orthodox Church it is important that ecumenical issues and the desire
for unity are based on the strong foundation of ecclesiology. Even though the Decree often speaks about
the “unity of Christians”, the objective of the ecumenical movement is the unity of the Church, which
is reached by the rapprochement of Christians. Not the unity of Christians, but the unity of the Church,

° Zob. D.E. Lanne, ,, Dekret o ekumenizmie” jako punkt wyjscia w rozwoju katolickiej swiadomo-
Sci ekumenicznej (fragmenty), SIDE 1985, nr 2 (10), 89.
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even if understanding of the nature of this unity is not discusses or, in other words, it is left open. In this
silence the ecumenical approach can be seen.

Key words: The Decree on Ecumenism, Vaticanum 11, Orthodox theology, ecclesiology, ecume-
nical dialogue
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RECENZYJNIE O DOKUMENCIE NA POCZATKU BYEO SEOWO
o THE BIBLE IN THE LIFE OF THE LUTHERAN COMMUNION”
SWIATOWEJ FEDERACJI LUTERANSKIEJ

Slowa kluczowe: Swiatowa Federacja Luterianska, Biblia, dokument Na poczqtku bylo
Stowo. The Bible in the Life of the Lutheran Communion

1. Wstep: gltéwna mysl dokumentu. 2. Miejsce Biblii. 3. Podstawowe zasady interpretacji
Biblii. 4. Nowy interdyscyplinarny format metodologiczny. 5. Lektura dokumentu. 6. Systema-
tyczny rys. 7. Podsumowanie

1. WSTEP: GLOWNA MYSL DOKUMENTU

,,Wzbogacajaca roznorodno$¢”, tak mozna by zatytutowac i oddac¢ gtdéwna mysl
dokumentu Na poczqtku bylo Stowo. Biblia w zyciu wspélnoty luteranskiej' Swia-
towej Federacji Luteranskiej (SFL), przyjetego w czerwcu 2016 r. w Wittenberdze.
Miejsce wybrano nieprzypadkowo — Wittenberga bowiem kojarzy si¢ z wystapie-
niem Marcina Lutra 31 pazdziernika 1517 roku, ktore uwaza si¢ za symboliczny
poczatek reformacji, a dokument SFL — jak si¢ wielokrotnie podkresla — jest pismem
okoliczno$ciowym, wprowadzajacym w obchody jubileuszu 500-lecia ruchu maja-
cego na celu reforme Kosciota Zachodniego.

2. MIEJSCE BIBLII

Swiatowa Federacja Luteranska uznala za stosowne przypomnieé, jakie miej-
sce zajmuje Biblia w Kosciotach luteranskich, jak byla i jest interpretowana, ja-

! https://2017.lutheranworld.org/content/beginning-was-word-bible-life-lutheran-commu-
nion-131;  https://www.lutheranworld.org/sites/default/files/exhibit 9.2 in the beginning was_the
word_study document_1.pdf (dostep: czerwiec 2016).
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kie zasady hermeneutyczne mozna uzna¢ za dziedzictwo reformacji i wyznaczniki
tozsamosci luteranskiej oraz jak w $wietle Biblii postrzega¢ wyzwania i problemy
wspotczesnego §wiata, z ktorych wymienia si¢ kilkukrotnie nacjonalizm, kwestie
genderowe, ordynacje kobiet i orientacj¢ seksualng. Poruszone tez zostaly zagad-
nienia, ktére od dawna stanowily przedmiot dyskusji i kontrowersji we wspolno-
tach luteranskich — takie jak: rozumienie natchnienia, relacja Stowo Boze — Pismo
Swiete, rola Kosciota i doktryny w interpretacji Biblii, zasada sola scriptura, ktore
teksty uznawac za normatywne, a ktore za przygodne, czy — moéwiac bardziej po
lutersku — adiaforalne.

Nie na wszystkie pytania prezentowany dokument satysfakcjonujaco odpowia-
da; niektore problemy zostaty tylko zasygnalizowane (czasem wytacznie w §rodty-
tutach, nawet nie w tekscie), inne potraktowano bardzo ogolnie. Autorzy dokumentu
uznali, ze tekst ma by¢ tylko pewnym rudymentem, przypomnieniem historycznych
i wskazaniem podstawowych wspotczesnych zasad luteranskiej interpretacji Biblii,
ramami, ktore kazdy wierny sam wypehnia.

3. PODSTAWOWE ZASADY INTERPRETACJI BIBLII

Trzeba jednak zaznaczy¢, ze te podstawowe zasady wygenerowane zostaty na
podstawie tekstow konferencyjnych i studyjnych z lat 2011-2015, wydawanych (lub
czekajacych na wydanie) w ramach serii LWF Documentation i/lub LWF Studies.
Tam znalez¢ mozna szczegotowe omowienie problematyki skrypturystycznej z per-
spektywy biblistycznej, systematycznej, historycznej, ekumeniczne;.

W dokumencie Na poczgtku bylo Stowo skupiono si¢ na wnioskach plyngcych
z tych migdzynarodowych, interdyscyplinarnych spotkan, na ktérych wypracowano
,»howy, interdyscyplinarny format metodologiczny” (s. 10).

Wydaje si¢, ze najwickszy wplyw na ksztalt prezentowanego dokumentu miata
pierwsza konferencja (Nairobi 2011), po§wiecona Ewangelii Jana i (inter)kontekstu-
alnej lekturze tej ksiegi, stad tak czgsto powtarzajace si¢ i rozsiane po catym tekscie
postulaty uwzgledniania kontekstow historycznych 1 wspotczesnych przy lekturze
Biblii.

Implikacje zwigzane z druga konferencja (Eisenach 2013), poswiecona Ksiedze
Psalmow 1 aspektom egzystencjalnym, trzecig (Chicago 2014) — poswigcong Ewan-
gelii Mateusza, dialektyce Zakon—Ewangelia i hermeneutyce czy czwarta (Aarhus
2015) — poswiecong listom apostota Pawta i nauce o usprawiedliwieniu sa nieco
rzadsze i bardziej usystematyzowane.

4. NOWY INTERDYSCYPLINARNY FORMAT METODOLOGICZNY

Dokument opiera si¢ na wspomnianym ,,nowym interdyscyplinarnym formacie
metodologicznym” i zapewne dlatego bardziej przypomina teksty typowe dla teolo-
gii systematycznej niz biblistyki. Nie nalezy si¢ temu dziwi¢, jesli przeanalizuje si¢
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sktad grupy redakcyjnej, ktorej cztonkowie brali udzial i w spotkaniach roboczych,
studyjnych i we wspomnianych konferencjach w latach 2011-2015 1 w ksztattowa-
niu formatu metodologicznego. Przewodniczacym zespotu byt prof. teologii syste-
matycznej Uniwersytetu w Augsburgu — Bernd Oberdorfer, t¢ samg subdyscypling
reprezentuje prof. Hans-Peter Grosshans z Uniwersytetu w Miinster, biblistami sg
prof. Eve-Marie Becker z Uniwersytetu w Aarhus, prof. Craig Koester z Luther
Seminary w Saint Paul w Minnesocie, prof. Mercedes Garcia Bachmann z Uniwer-
sytetu w Buenos Aires zajmuje si¢ zarowno interpretacjg ksiag historycznych ST,
jak i teologia feministyczng, natomiast Rospita Siahaan jest absolwentkg Lutheran
Theological Seminary w Hong Kongu, a przy tym czynng duchowng. Taki dobér
cztonkoéw zespotu redakcyjnego pozwalal tez — obok tradycyjnej perspektywy sys-
tematycznej i biblistycznej — uwzgledni¢ perspektywe teologii progresywnych —
feministycznej, postkolonialnej (np. dalitow) i uwiarygodnic tak cz¢ste odwotania
do odmiennych doswiadczen Kos$ciotow luteranskich na $wiecie, roznych kontek-
stow kulturowych, historycznych, spotecznych, ekonomicznych, politycznych czy
rasowych i biologicznych, ktore maja wptyw na wspotczesng interpretacje¢ Biblii.

5. LEKTURA DOKUMENTU

Lektura opracowania Na poczgtku byto Stowo nie nalezy do najtatwiejszych,
cho¢ jezyk (przynajmniej wersja angielska), jakim postuguja si¢ autorzy, jest prosty,
nie naduzywa si¢ w nim skomplikowanych i hermetycznych sformutowan teologicz-
nych. Poniewaz dokument ma stuzy¢ nie tylko biblistom, starannie unikano nawet
okreslania metod egzegetycznych, do ktorych tekst si¢ odwoluje — Formgeschichte,
Redaktionsgeschichte 1 Wirkungsgeschichte. Jednak uktad materiatu sprawia wraze-
nie nieco chaotycznego — wiele kwestii jest porzucanych po to, by w ciagu dalszym,
w innym kontekscie i innymi stowami do nich powrocié, sprecyzowac i uzupehic.
Bardzo nierowno traktowany jest czytelnik. Z jednej strony np. w sposéb niemal
nachalny przypomina mu si¢ porzadek ksigg w Biblii Lutra, hierarchizacj¢ tekstow
biblijnych (na szcze¢$cie z uzasadnieniem hermeneutycznym i nawigzaniem do we-
wnetrznej krytyki Biblii) czy oczywistosci typu: Teksty biblijne zostaly napisane
w roznych jezykach — hebrajskim, aramejskim i greckim — a potem przettumaczone
na wiele innych jezykow (s. 27), z drugiej — zaklada si¢ jego bardzo dobra znajomos¢
pism wyznaniowych luteranizmu. Autorzy nie przywotuja wigc konkretnych miejsc
z ksigg symbolicznych, cho¢ czgsto nawigzuja do nich w réznej formie (kryptocyta-
ty, parafrazy, aluzje). Zrodta podawane lub cytowane sa zazwyczaj tylko wtedy, gdy
nie dotyczy to ksiag symbolicznych, cho¢ np. w przypadku naczelnej zasady her-
meneutycznej — was Christum treibet — rdbwniez nie podano zrodta, przyjmujac, ze
czytelnik doskonale wie, iz cytat ten pochodzi z Przedmowy do Listow Jakuba i Judy
Marcina Lutra. Inaczej z odniesieniami biblijnymi. Nie ma ich wiele, ale zazwyczaj
opatrzone sg odpowiednimi siglami.
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6. SYSTEMATYCZNY RYS

Dominujacy w opracowaniu systematyczny rys mozna dostrzec w probach (jak
wspomniano — niezbyt udanych) uporzagdkowania omawianych zagadnien. Czesto
pod obiecujgcym tytutem rozdziatu czy podrozdziatu czytelnik nie znajduje jednak
tresci wystarczajaco odpowiadajacych tytutowi.

Rozdziat pierwszy (The Lutheran Churches’ Focus on the Bible and its Inter-
pretation) ma charakter wprowadzeniowy. W szerokim omdwieniu problematyki
konferencji z lat 2011-2015 1 podkreslaniu réznorodnos$ci podejs¢, interpretaci,
kontekstow i koniecznosci dialogu miedzy nimi, gubig si¢ wywodzace si¢ czesciowo
ze starozytnosci i $redniowiecza, czesciowo za$ zdefiniowane lub zredefiniowane
w czasach Lutra aksjomaty (na szczgsécie zostaly one wyrdznione graficznie):

1. Biblia sama si¢ uwierzytelnia i jest jedynym gwarantem swojego autorytetu.

2. Biblia sama si¢ interpretuje, co oznacza, ze jeden tekst mozna wyjasniac¢ od-
niesieniami do innego tekstu, zachowujac przy tym jednak zasade, ze jest to
mozliwe tylko przy przyjeciu perspektywy chrystocentrycznej; innymi sto-
wy — Jezus Chrystus jest tym podmiotem i przedmiotem, ktory spaja Stary
i Nowy Testament.

3. Biblia jest tekstem zrozumiatym i jednoznacznym w odniesieniu do swojego
podstawowego przestania o zbawieniu, co jednak nie wyklucza, ze niektore
fragmenty podejmujace inne, partykularne tematy, nie moga sprawiac trud-
nosci interpretacyjnych.

Rozdziat drugi (What does Sola Scriptura mean? Reading the Bible in Light of
Lutheran Reformation) jest gtdwnie historycznym ujeciem kwestii hermeneutycz-
nych i posrednio metodologicznych. Czytelnik moze je jednak probowac odniesé
do wspodlczesnosci. Autorzy przytaczaja, uzywajac nieco innych sformulowan
i rozszerzen, zasady opisane juz w rozdziale pierwszym. Ogodlnobiblijny chrysto-
centryzm np. uzasadniany jest tu pryncypium hermeneutycznym Was Christum
treibet, co oznacza, ze funkcja calego Pisma Swigtego zaréwno Starego, jak i No-
wego Testamentu jest gloszenie Chrystusa i prowadzanie do Niego ludzi. Zasada
ta stata si¢ podstawowym kryterium Lutrowej hierarchizacji tekstow biblijnych
oraz rozroznienia miedzy Zakonem a Ewangelig (Ewangelia nazywa reformator te
teksty, ktore niosg przestanie o usprawiedliwieniu, moga by¢ one obecne i w Sta-
rym, i w Nowym Testamencie, podobnie jak Zakon — czyli teksty skupiajace si¢ na
wymaganiach wobec ludzi i obnazajace ludzki grzech). Niezwykle wazne okazuje
si¢ odkrycie wewnetrznej dynamiki i dialektyki tekstu — w zaleznosci od sytu-
acji czytelnika (nazywanej w dokumencie SFL najczesciej ,.kontekstem™) ten sam
tekst moze by¢ uznany raz za Ewangelie i odczytany jako obietnica zbawienia,
innym razem za Zakon i doczytany jako wymaganie i zadanie, ktérym cztowiek
nie moze sprosta¢. Odejscie od statycznego rozumienia tekstu jest jedng z wazniej-
szych przestanek wspotczesnej afirmacji r6znorodnosci interpretacyjne;j i kontek-
stualnego podejscia do Biblii.
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Kolejng przestanka jest uwzglednienie luterskiej nauki o dwoch porzadkach
(regimentach): ziemskim/§wieckim i duchowym. Od Biblii nie nalezy oczekiwaé
organizacji zycia spolecznego, malzenskiego, rodzinnego, panstwowego, poli-
tycznego, ekonomicznego itp. To nalezy do porzadku $wieckiego i jest zadaniem
wladzy swieckiej. Teksty biblijne natomiast nalezy odnosi¢ do ludzkiej egzystencji
i soteriologii i w tych kontekstach je odczytywaé. Takie stanowisko otwiera droge
sankcjonowania wspolczesnych interpretacji zwigzanych z teologiami progresyw-
nymi (genderowg, feministyczng, queerowsg, postkolonialng).

Szczegoblnie istotna w tym rozdziale jest refleksja dotyczaca autorytetu Biblii
oraz zwigzana z tym zasada sola scriptura. Podkreslono, ze sola scriptura nie odnosi
sie¢ do sposobu interpretacji Biblii, cho¢ czesto przywolywana jest jako uzasadnienie
wyktadu literalnego. Sola scriptura to zasada doktrynalna, opisujaca sposob i kryte-
rium autoryzacji doktryny, ktora — aby mogla by¢ uznana za prawdziwg — musi zga-
dzaé sie (tylko) z przestaniem Pisma Swietego. Innymi stowy — tylko Pismo Swiete
(sola scriptura) jest kryterium poprawnosci i prawdziwosci doktryny. Takie podej-
$cie niesie za sobg pewne niebezpieczenstwo, przewidziane zresztg przez autorow
opracowania, a mianowicie napiecie miedzy tekstem Pisma i doktryng. Pojawia si¢
nawet sugestia: jesli lektura Biblii prowadzi do zakwestionowania doktryny, nalezy
zachowac¢ wiernos¢ wobec Biblii i od doktryny odstapic.

Jesli tak, to narzuca si¢ pytanie — jaka jest relacja migdzy pismami wyznanio-
wymi/ksiggami symbolicznymi, bedacymi wyktadnig doktryny i konfesyjna inter-
pretacja Pisma Swigtego, a sama Biblia? Odpowiedzia jest koto hermeneutyczne:
ksiggi symboliczne interpretuja Pisma Swietego i s3 pomocne w jego odczytaniu,
ale tres¢ ksiag symbolicznych podlega weryfikacji i ocenie zgodnosci z Pismem
Swietym. Nalezy zatowaé, ze autorzy dokumentu nie uwzglednili w tym miejscu
kontekstualnos$ci interpretacji zawartej w ksiegach symbolicznych, jest to bowiem
interpretacja historyczna, powstata w konkretnych okolicznosciach, bedaca reak-
cja na aktualne problemy i potrzeby mtodej wspdlnoty luteranskiej. Akurat kwestia
autorytetu jest doskonatym przyktadem szesnastowiecznych polemik migedzywy-
znaniowych na temat prymatu i normatywnos$ci orzeczen Biblii, soboru czy pa-
pieza. Luteranizm jednoznacznie wskazuje na Bibli¢. Juz w poprzednim rozdziale
pojawita si¢ teza o samointerpretacji Biblii, teraz jest ona rozwijana w kontekscie
nauki o tasce, Ewangelii i Zakonie. Cztowiek wlasnymi sitami nie jest w stanie ani
odczytac, ani zrozumie¢ przestania biblijnego. Prawdziwe zrozumienie otrzymuje
z taski, co doskonale wpisuje si¢ w szeroko pojmowang zasadg sola fide oraz solus
Christus, poniewaz wedtug Lutra, jak juz powiedziano, prawdziwe znaczenie, za-
sadnicza tre$¢ Pisma Swictego ogranicza si¢ praktycznie do zwiastowania uspra-
wiedliwiajacego Chrystusa.

Zarysowane wyzej odejscie od statycznego postrzegania Biblii oraz biblijnej
interpretacji wiaze si¢ bezposrednio z dynamicznym pojmowaniem natchnienia.
Wspolczesna teologia luteranska rezygnuje z przekonania o inspiracji werbalnej
i podkre$la dynamiczne dziatanie Ducha Swietego na czytelnika. Nalezy zatowaé, ze
dokument nie rozwija szerzej kwestii natchnienia, zwtaszcza w sposob pozytywny,
a nie tylko polemiczny. W tym pneumatologicznym, a zarazem charytologicznym
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kontekscie (dziatanie Ducha Swictego jest taska) nie dziwi pochwata dynamiki, roz-
norodnosci i bogactwa interpretacji czy przyjmowania roznych perspektyw.

Rozdziat trzeci (Challenges of Interpreting the Bible Today) ma najbardziej
praktyczny charakter. Stara si¢ odnie$¢ do pytania zadawanego dzi$ stosunkowo
czesto w roznych wspolnotach luteranskich, tych konserwatywnych i tych liberal-
nych: ktora z tak wielu roznych interpretacji jest najbardziej wiarygodna i miaro-
dajna? Autorzy opracowania nie daja jednoznacznej odpowiedzi, ale przekonuja,
ze nie mozna poprzesta¢ ani na historycznym spojrzeniu na tresci Pisma Swietego,
ani na konfesyjnym odczytywaniu tych tresci, ani tez na indywidualnych i subiek-
tywnych odczuciach. Zastosowana zostata tu cieckawa metafora potrojnej soczewki
(threefold lens). Dopiero natozenie si¢ trzech obrazdéw — historyczno-krytycznego,
doktrynalno-hermeneutycznego i kontekstualno-zindywidualizowanego pozwa-
la przeprowadzi¢ efektywng interpretacje tekstu. Opisywane sa tez poszczegolne
kroki pracy z tekstem:

1. Thumaczenie uwzgledniajace zmiane po6l semantycznych poszczegdlnych pojec.

2. Podejscie historyczno-krytyczne oraz introdukcyjne z uwzglednieniem we-
wnetrznych relacji migdzy tekstami biblijnymi.

3. Do$wiadczenie poprzez tekst zywego Boga, co wigze si¢ ze wspominang
wczesniej, zindywidualizowang i1 kontekstualng kwalifikacja tekstu jako
Ewangelii lub Zakonu.

Tutaj autorzy dokumentu dajg wyraz §wiadomosci roznego rozumienia relacji
miedzy Pismem Swietym jako wytworem ludzkiej kultury a Pismem Swietym jako
stowem Bozym, nawigzujac tym do Lutrowej dialektyki duch-litera. Jak w catym
opracowaniu stosujg ireniczne, Melanchtonowskie podejscie, ktore niczego nie roz-
strzyga i nie narzuca, lecz implikuje szacunek dla wszystkich odmiennych stanowisk
i gotowos¢ do dialogu: Roznice sq glebokie i nie wolno ich lekcewazyé. Powinnismy
Sig raczej cieszyc, ze poprzez rozne doswiadczenia i sposoby rozumienia swiata mo-
zemy ustysze¢ Bozy glos (s. 21).

4. Uwzglednienie roli i tradycji Kosciota w procesie interpretacji, postrzeganie
Kosciota jako ,,przestrzeni rezonansowej Biblii” (s. 21). Pozwala to uwzgled-
ni¢ wspolnotowe podejscie do tekstu, perspektywe Kosciota pojmowanego
nie jako ahistoryczny abstrakt, lecz jako wspolnote dziatajacg w okreslonym
miejscu i czasie, ktora w tym wtasnie miejscu i czasie rozstrzyga, co moze
by¢ uznane za tekst dla niej normatywny (powszechny), a co za kulturowy
(szczegolny). Nie sg to jednak rozstrzygnigcia uniwersalne i ponadczasowe,
réwniez one moga podlega¢ zmianom, ktore prowadzi¢ beda do bardziej zro-
zumialego gloszenia podstawowego przestania Biblii — usprawiedliwienia
w Chrystusie. Podkresla si¢ juz nie tylko kontekstualizm, ale tez inkluzywizm
interpretacyjny oparty na Jezusowym etosie mitosci i egalitaryzmie opisywa-
nym w Ga 3,28. Tak samo wigc begdzie uprawnione literalne podejscie do
tekstu, historyczno-krytyczne, feministyczne, queerowe, postkolonialne itp.
Caly ten proces autorzy opracowania nazywaja ,,spiralag hermeneutyczng”.
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Polega ona na nieustannym powrocie do tekstow biblijnych i odczytywaniu
ich w swietle aktualnego stanu wiedzy, aktualnej sytuacji, zgodnie z okreslo-
nym kontekstu. Zaktada to oczywiscie zaznaczang wielokrotnie dynamike
tekstu oraz wzajemne oddzialywanie tekstu 1 kontekstow.

Rozdziat czwarty (Opportunities for Reading and Understanding in Bible in
the Twenty-First Century) jest w istocie postulatem wspdlnej lektury Biblii przez
1 we wspolnotach luteranskich, majacych zupehie rézne uwarunkowania historycz-
ne, kulturowe, polityczne, ekonomiczne, spoteczne i tak samo rozne doswiadcze-
nia. Owocem takiego wewnatrzluteranskiego dialogu, prowadzonego mimo napig¢
i przetamujacego wzajemne uprzedzenia, jest nie tylko odkrywanie niezauwazanych
dotad aspektow tekstu, ale tez wspolnotowa integracja, mozliwo$¢ wypracowania
kolektywnych stanowisk wobec wyzwan, jakie niesie ze sobg wspotczesna polity-
ka, kultura, obyczajowos¢. Waznym elementem integrujacym jest poszukiwanie
w Pi$mie Swigtym tego, co taczy. Przy wspolnej lekturze Biblii nastepuje wiec prze-
niesienie akcentu z naukowego i kontekstualnego podejscia do tekstu na podejscie
bardziej egzystencjalne, medytacje, modlitwe, pokute. Wszystko to stuzy¢ ma oczy-
wiscie zapamietywaniu, zwiastowaniu i praktykowaniu przestania Ewangelii w zZy-
ciu koscielnym i spotecznym (s. 26).

Dokument konczy si¢ ponownym wskazaniem kierunkéw i celéw wspoélnej lu-
teranskiej lektury i interpretacji Biblii — chodzi przede wszystkim o wzajemne ucze-
nie si¢, inspirowanie i wspolne $wiadectwo. Zebrano tez i w pigciu punktach ujeto
rozsiane po catym tekscie i nie zawsze dobrze wczesniej uchwytne zasady luteran-
skiej hermeneutyki i interpretacji Biblii. Ta cze$¢ bylaby dla czytelnika szukajacego
konkretéw najbardziej przydatna, lecz w odniesieniu do catego opracowania wydaje
si¢ bardzo redukcyjna. W istocie mozna ja jeszcze bardziej zredukowac i przedsta-
wi¢ w dwoch punktach. Prymarnym elementem pozostaje zasada hermeneutyczna:
Sercem Biblii jest przestanie o zbawieniu (s. 29) 1 w $wietle tego przestania nalezy
interpretowaé Pismo Swiete i szukaé w nim inspiracji do rozwiazywania problemow
i wyzwan XXI w. Elementem sekundarnym jest natomiast Swiadomos$¢ i akceptacja
wielo$ci interpretacji. Trzeba jednak bardzo wyraznie podkresli¢, czego niestety nie
zrobili autorzy opracowania, ze kryterium ,,poprawnosci” danej interpretacji stano-
wi wlasnie zasada hermeneutyczna: poprawna interpretacja to taka, ktora pozwala
na odkrycie Ewangelii o usprawiedliwiajacym Chrystusie.

7. PODSUMOWANIE

Niewatpliwie nalezy sie cieszy¢, ze SFL wydata takie kompendium lute-
ranskiej hermeneutyki i interpretacji Biblii. Zapewne dla niektérych bedzie ono
zbyt ogolne, zbyt ,,poprawne politycznie” czy zbyt inkluzywne. Biblista odczuwa
wyrazny niedosyt metodologiczny, cho¢ moze bedzie usatysfakcjonowany po-
wtarzanym wielokrotnie postulatem nieustannego tlumaczenia Pisma Swictego,
uwzgledniania w tych tltumaczeniach r6znych celow — liturgicznego, filologiczne-
go, egzegetycznego, duszpasterskiego itp. oraz prowadzenia szeroko rozumianej
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edukacji biblijnej. Cennym uzupetieniem prezentowanego opracowania bedzie
na pewno lektura materiatow pokonferencyjnych, ktore postuzyly za podstawe do-
kumentu Na poczqtku byto Stowo.

ENRICHING VARIETY

A REVIEW OF THE DOCUMENT “IN THE BEGINNING THERE WAS THE WORD”
THE BIBLE IN THE LIFE OF THE LUTHERAN COMMUNION
BY THE LUTHERAN COMMUNION

Summary

This text is a critical review from the Biblicist’s perspective of the document “In the beginning
there was the Word” The Bible in the Life of the Lutheran Communion by the Lutheran Communion.

We should be glad that the Lutheran Communion issued such a compendium of Lutheran herme-
neutics and interpretation of the Bible. Probably for some it is too general, too “politically correct” or
too inclusive. A Biblicist observes some methodological deficits, although he may be satisfied with the
repeated postulate of constant Bible translation and taking into account liturgical, philological, exegetic
and ministerial objectives in the translation. The document also proposes a widely understood Biblical
education.
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DZIEJE LODZKICH PARAFII
EWANGELICKO-AUGSBURSKICH W XIX I NA POCZATKU XX W.
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1. Wstep. 2. Osadnictwo ludnosci protestanckiej w okolicach Lodzi. 3. Pierwszy kosciot
ewangelicki w Lodzi — $w. Trojcy. 4. Problem budowy drugiego kosciota ewangelickiego —
$w. Jana. 5. Kryzys przemystowy i wybuch Powstania Styczniowego. 6. Podzial parafii ewange-
lickich. 7. Kolejne plany budowlane. szkoty kantoracie. 8. Kosciot i ewangelicka parafia $w. Ma-
teusza. 9. Czwarta parafia i kosciot ewangelicki — $w. Michata. 10. Zakonczenie

1. WSTEP

Dzieje to6dzkiego protestantyzmu stanowig jeden z wazniejszych aspektow historii
rozwoju przemystowej L.odzi — dynamicznie rozwijajacej si¢ metropolii przemystowej
powstalej u progu XIX w. Prowadzona wowczas polityka umozliwiajaca powstawanie
osiedli przemystowych przyciagala przybyszow z roznych zakatkdéw kraju oraz z zagra-
nicy. Jedna z najliczniej reprezentowanych grup stanowili przybysze z krajow niemiec-
kojezycznych — w znacznej mierze wyznania ewangelickiego'. Napltyw rzeszy prote-
stanckich osadnikow doprowadzit do uksztattowania sie¢ silnego osrodka luteranskiego,
liczacego w szczytowym okresie ok. 100 tys. wiernych. Na przestrzeni ostatnich kilkudzie-
sieciu lat mozna obserwowac wzrost zainteresowania dziejami t6dzkich ewangelikow?,

! Okreslenia ewangelik i luteranin bgda stosowane wymiennie, przy czym nalezy zastrzec, iz stowa
te nie sa tozsame. Okreslenie ewangelik jest nadrzgdne w stosunku do luteranina, gdyz mianem ewange-
likow zwyklo okreslac si¢ cztonkow dwoch Kosciolow wywodzacych sie wprost z XVI-wiecznych ruchéw
reformacyjnych — Kosciota ewangelicko-augsburskiego (luteranskiego) i ewangelicko-reformowanego
(kalwinskiego). Z wzgledu jednak na niewielka liczbg przedstawicieli spotecznosci reformowanejw todzi,
stowo ewangelik w tym wypadku zostato zawezone do przedstawicieli wytacznie konfesji augsburskie;j.

2H. Czembor, Ewangelicy-Polacy w Lodzi w okresie migdzywojennym, Rocznik Teologiczny
Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej 17 (1975), z. 1, 69-85; tenze, Dzieje ewangelicyzmu w Lodzi
(od poczgtku do roku 1939), Kalendarz Ewangelicki 1978, Warszawa 1978, 217-225; tenze, Dzieje
luteranizmu w Lodzi, Rocznik Teologiczny Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej 19 (1977), z. 2,
29-66; tenze, Dzieje parafii luteranskich w Lodzi do 1939 roku, w: Przesztosc przysztosci. Z dziejow
luteranizmu w Lodzi i regionie, red. B. Milerski, K. Wozniak, £.6dz 1998, 45-82.
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historii architektury sakralnej® czy zagadnien spoteczno-kulturalnych?®. Wciaz pozosta-
ja jednak kwestie wymagajace doglebnej analizy badz weryfikacji.

2. OSADNICTWO LUDNOSCI PROTESTANCKIEJ
W OKOLICACH LODZI

Poczatki osadnictwa ludnosci protestanckiej w okolicach Lodzi siegaja drugiej
polowy XVIII w., w szczegdlnosci lat 80. 1 90. Zwigzane byty z naplywem osadni-
kéw olenderskich®, pochodzacych najczesciej z zachodnich i pétnocnych Niemiec
oraz Holandii, gdzie przeludnienie i brak ziemi zmusily czg$¢ mieszkancow do
emigracji. Tworzyli oni najczesciej oddzielne wsie-przysiolki, ktorych zaktadanie
wspierata lokalna administracja publiczna (poprzez m.in. zwolnienia podatkowe,
ulgi itp.). Do gléwnych osiedli powstatych w owym czasie zaliczajg si¢: Ruda Bugaj
(1782) w okolicach dzisiejszego Aleksandrowa rodzkiego, Pustowa Gora (1783),
Stowik (1785). W okolicach Zgierza do wsi ewangelickich nalezaty: Dabrowka
(1788), Swedow (1792), Zabieniec (1793), Radogoszcz (1794). Ponadto w latach
1799-1805 przybysze zza Odry zatozyli jeszcze: Nowosolna, Wiaczyn Gorny,
Wiaczyn Dolny, Nowy Wigczyn i Augustow®. Proces ten zostal zintensyfikowany
w okresie po wojnach napoleonskich, kiedy to ziemia t6dzka znalazta si¢ w obrebie
nowo utworzonego Krolestwa Polskiego. Kolonizacja niemiecka uzyskata przychyl-
no$¢ ze strony wtadz rosyjskich, ktore to upatrywaty w niej inwestycji o charakterze
ekonomicznym. £.6dz stanowila podéwczas niewielkie miasteczko o rolniczym cha-
rakterze. Z dostepnych dokumentow wynika, ze jej pierwszym mieszkancem-ewan-
gelikiem byt niejaki Reyterz, rzeznik (1815)’.

W 1820 r. ksigzg Jozef Zajaczek, namiestnik Krolestwa Polskiego, wydat ukaz
umozliwiajacy tworzenie osad przemystowych na terenie miast rzadowych. Mialy
one by¢ zasiedlane tzw. fabrykantami (tj. tkaczami i sukiennikami). W ten sposéb
potozono podwaliny pod rozwoj przemystu wtokienniczego w naszym regionie. Na
podstawie pozytywnej opinii wydanej przez Rajmunda Rembielinskiego, prezesa

3 K. Stefaniski, Architektura sakralna Lodzi w okresie przemystowego rozwoju miasta 1821-1914,
106dz 1995; J. Strzatkowski, Kosciot Ewangelicko-Augsburski sw. Mateusza w Lodzi. Przewodnik, 1.6dz
1995; tenze, Kosciot Ewangelicko-Augsburski w Lodzi, 1.6dz 2005.

*A. Kossert, ,, Nieprzejednane sprzecznosci?”. Napigcia narodowe w protestantyzmie todzkim
wlatach 1918—1939, w: Przeszlos¢ przysziosci. Z dziejow luteranizmu w Lodzi i regionie, red. B. Milerski,
K. Wozniak, £.6dz 1998, 151-174; B. Kopczynska-Jaworska, K. Wozniak, £ddzcy luteranie. Spolecznosé
i jej organizacja, 1.6dZ 2002.

S Mianem olendréw okreslano przybywajacych osadnikow; lecz okreslenie to nie jest nacechowa-
ne etnicznie — ze wzgledu na ich przynaleznos¢ narodowa, lecz wiaze si¢ ze sposobem gospodarowania
i tworzenia specyficznych struktur spotecznych nawigzujacych do Niderlandow, por. P. Fijatkowski,
Rozwdj spotecznosci ewangelickiej i powstanie sieci parafialnej w srodkowej Polsce w Il potowie XVIII
i poczgtkach XIX w, w: Przesztos¢ przysztosci..., 26.

8 E. Kneifel, Geschichte der Evangelisch-Augsburgischen Kirche in Polen, Niedermarschacht
1962, 142, 152, 171, 178, 182; P. Fijatkowski, art.cyt., 33.

" G. Schedler, Eben-Ezer. Eine Jahrhundertgeschichte der evangel. St. Trinitatisgemeinde zu
Lodz, Lodz 1929, 10.
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Komisji Wojewodztwa Mazowieckiego, Komisja Rzadowa Spraw Wewnetrznych
i Policji zezwolila na utworzenie w miasteczku £.6dz osady przemystowej. W niedtu-
gim czasie wzrosla liczba mieszkancow, szczegdlnie za sprawa fali zagranicznych
osadnikow — gléwnie z Saksonii, Czech, Moraw, Slaska, Luzyc, Ziemi Lubuskiej,
Wielkopolski i Pomorza, a jak szacuje si¢ w grupie tej 90% stanowili protestanci.

W 1821 r. miasto zamieszkiwato na state 799 osob, a w 1829 r. juz ponad 4 tys.5.
Burmistrz Antoni Czarkowski pisal wowczas, Ze miasto procz Zydow zamieszkuje
496 chrzescijan oraz 12 0s6b innych wyznan®. W tym poczatkowym okresie do mia-
sta przybyto tacznie 1008 r¢kodzielnikow, z czego juz w 1828 1. liczba ewangelikow
przekroczyta 1400 oséb, stanowige 31,7% catej populacji osady!'®.

Wyrazny wzrost liczby luterandw zamieszkujgacych miasto i jego okolice wply-
natl na potrzebe budowy kosciota. Starania o utworzenie parafii rozpoczeto juz
w 1822 r.,, kierujac do burmistrza Antoniego Czarkowskiego prosbe o pomoc przy
budowie $wiatyni, powotujac si¢ na dokument ksigcia Jozefa Zajaczka (z 18 paz-
dziernika 1820 r.), ktory w art. 7 stanowit:

Zabudowania na Ko$ciot Ewangelicki i pomieszczenie dla Pastora majg by¢ podlug miejscowosci ob-

myslone, lub do kosztu na ich wystawienie pomoc udzielona, za zniesieniem si¢ Kommissyi Rzadowej
Spraw Wewngtrznych i Policyi z Kommissya Rzadowa Wyznan Religijnych i O$wiecenia Publicznego!'.

Nie poprzestajac na tym, wierni skierowali nastepnie pismo do komisarza okre-
gu feczyckiego, w ktorym informowali:

Tu [w Lodzi — przyp. aut.] nalezy wybudowa¢ ewangelicki ko$ciot, poniewaz w blizszej i dalszej

okolicy miasta mieszka ponad 600 rodzin wiernych ewangelickiej religii i chcacych ztozy¢ dobro-

wolna ofiarg po 18 guldenéw na budowe kosciota, jak rowniez ptaci¢ roczny podatek o okreslonej
wysokosci na utrzymanie pastora i kantora'2.

Niejako potwierdzeniem tego stanu rzeczy byt przeprowadzony wsrod ewange-
likoéw spis urzedowy z czerwca 1824 r., z ktorego wynika, ze na tgczng liczbe 3200
0s0b zyjacych w okolicach Lodzi, najwigcej zamieszkiwato Nowosolng (1028)
1 Antoniew (480), ktorg otaczala opicka parafia ewangelicka w Zgierzu.

3. PIERWSZY KOSCIOL EWANGELICKI W L.ODZI
- SW. TROJCY

To wilasnie zgierski proboszcz ks. Henryk Bando w marcu 1825 r. stanagt na
czele Komitetu Budowy 16dzkiego ko$ciota. W jego sktad weszli rowniez fabrykant:

8 O. Flatt, Opis miasta Lodzi pod wzgledem historycznym, statystycznym i przemystowym, Warsza-
wa 1853, 47; J. Janczak, Ludnos¢ Lodzi przemystowej 1820—1914, Acta Universitatis Lodziensis. Folia
Historica 11 (1982), 38—40.

% Zwrot ten najprawdopodobniej wyznaczal relacj¢ liczbowa mi¢dzy rzymskimi katolikami
a wiernymi innych odtaméw chrzescijanskich. Zob. J. Janczak, art.cyt., 114.

10'W. Pu$, K. Badziak, Gospodarka Lodzi w okresie kapitalistycznym (do 1918 r.), w: £6dZ. Dzieje
miasta, t. 1, red. R. Rosin, Warszawa 1980, 223; J. Janczak, art.cyt., 108—109.

1'0. Flatt, dz.cyt., 135.

12@G. Schedler, dz.cyt., 11.



92 ANDRZEJ GRZEGORCZYK [4]

Christian F. Wendisch i kupiec Jan Adamowski (obaj z Lodzi)". Jeszcze w tym sa-
mym miesigcu do miasta przybyt Bonifacy Witkowski, adiunkt budowniczy Komisji
Wojewoddztwa Mazowieckiego, ktoremu powierzono zadanie wykonania projektu
kos$ciota oraz ratusza (obydwie budowle wzniesiono nastepnie przy Nowym Rynku,
obecnym pl. Wolnosci)'*. W listopadzie projekt wraz z kosztorysem zostat przedto-
zony Komisji Rzadowej, ktora zatwierdzita plany 17 lutego 1826 r. Koszty budowy
$wigtyni oszacowano na 44 185 zlp., a domu pastora na 7238 zlp. Potowe sumy
miata pokry¢ ze srodkéw whasnych nowo powstajgca parafia'®.

Prace rozpoczeto najprawdopodobniej 26 kwietnia 1826 1., na dzien poprzedni
bowiem sygnowane jest rozporzadzenie komisarza obwodu t¢czyckiego, wzywajace
parafian do stawienia si¢ w dniu nastgpnym na placu budowy w celu kopania funda-
mentow'®. Oficjalne nadzor nad pracami objat Krzysztof Wilhelm Durring, budow-
niczy obwodu teczyckiego, lecz na co dzien budowe prowadzit jego pomocnik Jozef
Maliszewski. Prace posuwaty si¢ sprawnie, juz w lutym 1827 r. wzniesiono dom
pastora, a kosciot nakryto dachem. Prace wykonczeniowe przeciggaty sie do lipca
1828 r. za sprawg nie wywigzujgcych si¢ z umoéw podwykonawcow!’. Uroczystego
poswiecenia kosciota Swietej Trojcy dokonano 26 lipca 1829 1.

Réwnolegle w 1826 r. Rzadowa Komisja ds. Kultu i O$wiecenia Publiczne-
go w wydanym rozporzadzeniu okreslita granice parafii. Nowo powstaly zbor li-
czyt 503 rodziny luteranskie z t.odzi oraz okolicznych wsi, lezacych w odlegtosci
1,25 mil od granic administracyjnych'® oraz 40 rodzin wyznania kalwinskiego, po-
chodzacych z Wigczyna Gornego'®. W potowie 1827 r. z Chemnitz przybyt kandy-
dat na ksiedza Fryderyk G. Metzner®, wybrany na stanowisko proboszcza 8 lipca
1827 r. Podjeta decyzje bez wczesniejszych konsultacji z wladzami koscielnymi
oraz administracja panstwowg skrytykowano. Wyraznie nieprzychylnie zareago-
waty organa rzadowe, obawiajac si¢, ze nowy duchowny pochodzi z zagranicy
oraz nie zna zupetnie jezyka polskiego®'. Rozgorzaty konflikt zazegnat dopiero
Konsystorz Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego, wskazujac, ze przepisy we-
wnatrzko$cielne umozliwiaja kazdej parafii autonomiczne wybory duszpasterza.
Fryderyk Metzner zostat oficjalnie wprowadzony w urzad proboszcza (tzw. insta-
lacje) 26 czerwca 1829 r.%2.

W pierwszym okresie dziatalno$ci nowa parafia borykata si¢ z rozlicznymi
trudnosciami, szczegolnie natury finansowej. W latach 1828—1830 gléwna czgsé

3 Tamze, 11-12.

14 Archiwum Panistwowe w Lodzi (dalej APL), Akta miasta L.odzi 1794-1914, sygn. 1607, 60—62.

15 Tamze, 1-21.

16 Tamze, sygn. 1605, s. 7; G. Schedler, dz.cyt., 12.

17G. Schedler, dz.cyt., 72-73, 76-77.

8 ML.in. ze wsi Stoki, Antoniew, Dabrowa, Mileszki, Gorki, Janéw, Wigczyn Goérny, Wigczyn
Dolny, Wigczyn Nowy, Augustow, Nowosolna, Andrespol, Justynéw, Budy Bedonskie i Andrzejow.

' Das 100 jéihrige Jubildum der St. Trinitatisgemeinde..., 90; G. Schedler, dz.cyt., 12—13.

2 Fryderyk G. Metzner — zostat ordynowany na duchownego dopiero 9 grudnia 1827 r., czyli juz
po wyborze na proboszcza.

2 Das 100 jihrige Jubildum der St. Trinitatisgemeinde..., dz.cyt., 90.

22 Tamze, 92.
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wplywow do koscielnej kasy stanowily dotacje panstwowe w wysokosci 1350 zlp.,
drugie tyle otrzymywano z wptat sktadek koscielnych®. Jednoczesnie parafia po-
nosita wysokie wydatki wynikajace z utrzymania duchownego i organisty oraz ze
splaty kredytu zaciggni¢tego na budowe?. Wyrazna poprawa sytuacji materialnej
w krotkim czasie na poczatku lat 30. XIX w. zwigzana byta ze zwigkszeniem liczby
parafian, a co za tym idzie, wzrostem dochodow od czynnos$ci koscielnych, np. §lu-
bow, chrztow itp. Rozlegly obszar parafii nie stuzyt rowniez nalezytej pracy duszpa-
sterskiej. Szczegolnie odczuwata to liczna spotecznos¢ Nowosolnej, gdzie w 1838 r.
postanowiono o utworzeniu niezaleznej jednostki parafialnej?*. Pod koniec lat
30. XIX w. zaczeli przybywa¢ do Lodzi w wigkszej niz dotychczas liczbie przedsta-
wiciele spoteczno$ci herrnhuckiej?, wptywajac na wzrost aktywnosci religijnej wérod
todzkich ewangelikow oraz zwigkszanie liczebnosci parafii az do 1847 r., kiedy to
urzadzili si¢ w oddzielnej sali modlitw, mieszczacej si¢ przy ul. Piotrkowskiej 1057,

O kondycji parafii i zaangazowaniu w zyciu zboru moze §wiadczy¢ rowniez
wybor dopiero w 1849 r. pierwszego statego Kolegium Koscielnego®®. W sktad wy-
branego na trzy lata gremium weszli m.in.: Gottlieb Taubner (wlasciciel mtyna),
Friedrich Hoffmann (ciesla), Daniel Grubert (piekarz) i Martin Wegner (wtasciciel
miyna z Antoniewa)”, przy czym w poszczegolnych kadencjach liczba cztonkow
mogla si¢ waha¢, osiagajac maksymalng liczbe 12 0sob.

W 1852 r. ofiarg panujacej epidemii cholery padt ks. Fryderyk G. Metzner,
a Konsystorz Kosciota w celu opieki nad spotecznosciag oddelegowat do parafii
ks. Eduarda Lembkego z Wielunia. Ogloszony na stanowisko proboszcza wakans
spotkat si¢ z duzym zainteresowaniem wsrdd duchownych. Do konkursu zglo-
sili sie: ks. Karol Gustaw Manitius z Przasnysza, ks. Edward Lembke z Wielunia
i ks. August Ranka (Rauh) z Aleksandrowa. Zgromadzenie Parafialne 19 grudnia
1852 r., sposrod trojki kandydatow wybrato na proboszcza ks. Karola G. Manitiusa:
ktory wygral z wyrazng przewaga —na 362 glosujacych, 312 poparto wiasnie jego™®.
Nowy proboszcz zostal uroczyscie wprowadzony w urzad 6 marca 1853 r. przez
superintendenta kaliskiego Ignatzego von Bornera, w asyscie ks. Henryka Bando ze
Zgierza, ks. Daniela Biedermanna z Pabianic, ks. Eduarda Kiinzela z Nowosolnej

2 Sktadek bedacych formg dobrowolnego samoopodatkowania na rzecz parafii, ktorej to oplaca-
nie pozwala m.in. na udziat w Zgromadzeniach Parafialnych, kandydowanie i zasiadanie w wybieral-
nych gremiach koscielnych oraz wybdr duchownych. Sktadka tego rodzaju stanowi do chwili obecnej
jeden z elementéw ewangelickiej ekonomii parafialne;.

2 Das 100 jihrige Jubildum der St. Trinitatisgemeinde..., dz.cyt., 93.

¥ E. Kneifel, dz.cyt., 171.

% Niekiedy okre$lani mianem Braci Morawskich ze wzgledu na region, gdzie uksztattowat si¢
ich ruch, stanowili pietystyczny nurt w ramach Kosciola luteranskiego, ktadac znaczny nacisk na
modlitewna pobozno$¢; G. Schedler, dz.cyt., 21-22.

27 K. Stefanski, dz.cyt., 118.

2 Panujacy ustroj koscielny w gminach ewangelickich stanowi, Ze poza duchownym wazng rolg
odgrywa Kolegium Koscielne (nazywane rowniez Rada Kos$cielng), bedace wraz z proboszczem gre-
mium zarzadzajacym parafig. Kolegium wybierane jest sposrod swieckich cztonkoéw parafii.

¥ G. Schedler, dz.cyt., 22; Das 100 jéihrige Jubildum der St. Trinitatisgemeinde..., dz.cyt., 93.

3 G. Schedler, dz.cyt., 23; Das 100 jahrige Jubildum der St. Trinitatisgemeinde..., dz.cyt., 94.
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i ks. Teodora Kiitzela z Biategostoku®'. Liczaca wowczas 16 tys. wiernych parafia
(ewangelicy stanowili 41,8% ogoétu mieszkancow miasta), bedaca najwigkszym
zborem luteranskim w Krélestwie Polskim, byta bardzo duzym wyzwaniem orga-
nizacyjnym. W 1857 r. zatrudniono dodatkowo ks. Wiadystawa Multanowskiego,
odpowiadajacego za nauczanie religii, a po jego odejsciu w 1858 r. ks. Adolfa
Rondthalera.

4. PROBLEM BUDOWY
DRUGIEGO KOSCIOLA EWANGELICKIEGO — SW. JANA

Wychodzac naprzeciw rosnacej liczbie wiernych, Kolegium Koscielne na ze-
braniu w 7 czerwca 1858 r. zasugerowalo przeprowadzenie przebudowy istniejacego
kosciota (w celu jego powigkszenia) badz budowe drugiej $wiatyni. Pomimo braku
projektu oraz odpowiedniej kwoty, jesienig 1859 r. zwrdcono si¢ do miejskiego ma-
gistratu z prosba o wyznaczenie placu pod budowe®?. Kolejnos¢ ta podyktowana
byla dlugim czasem oczekiwania na panstwowe zezwolenia (wszystkie musiaty by¢
zaakceptowane przez carskie instancje wyzsze). Mozna przypuszczaé, ze wptyw na
podjete starania miaty rowniez plany budowy przez 16dzka spotecznos¢ rzymskoka-
tolicka nowej $wiatyni. Niestety, przekazana prosba pozostata nierozpatrzona.

W sierpniu 1861 r. t6dzki magistrat w piSmie do naczelnika obwodu teczyckie-
go informowal o powodach niewyznaczenia placu: ,,Magistrat postanowit pamigtac
przy obecnie przygotowywanym planie regulacyjnym o miejscu pod nowy kosciot
[...] czas do budowy nie jest najlepszy”**. Odmowa miata bezposredni zwigzek z kry-
zysem w przemysle 16dzkim spowodowanym brakiem dostaw amerykanskiego su-
rowca na skutek wojny secesyjnej, a administracja panstwowa wskazywala, iz: ,,pro-
jekt budowy drugiego kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w M. Lodzi z powodu
niepomyslnego w obecnym czasie powodzenia fabryk miejscowych odtozony zostat
do pozniejszego czasu™*. W odpowiedzi Konsystorz Kosciota w lutym 1862 r., w
liscie do Komisji Rzagdowej Spraw Wewnetrznych i Duchowych, stanowczo popro-
sit o wyznaczenie placu pod budowe. Wskazat jednoczes$nie na inne niz przytoczone
przez administracje powody zaniedbania, ktore zdaniem wtadz koscielnych wynika-
ly z nastepujacych powodow:

nieprzychylnego w tym wzgledzie Magistratu, usitujacego wynajdywaniem coraz nowych trudno-

$ci, projektowana budowe kosciota op6znic. [...] Uzalajac si¢ na to Konsystorz Ewangelicki utrzy-

muje, ze w m. Lodzi, gdzie po wigkszej czesci ludnosé sktada si¢ z wyznawcow Ewangelickich

— pobudowanie drugiego Kosciota Ewangelickiego jest konieczng potrzeba — i ze skoro udzielone

zostaly place miejskie pod budowe boznicy i pod nowo-stawiajacy si¢ kosciot Rzymsko-katolicki

przeto i wyznanie Ewangelickie w obliczu Rzadu z taski Monarszej réwnag opieka zaszczycane, nie
moze by¢ systematycznie i dowodnie przez miejscowe jakie$ niechgci pomijane i krzywdzone®.

31 Das 100 jiahrige Jubildum der St. Trinitatisgemeinde..., dz.cyt., 94.

32 APL, Anteriora Rzadu Gubernialnego Piotrkowskiego, sygn. 2463, 561.
3 Tamze, 561.

3 Tamze, 565.

3% Tamze, 566-568.
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Ostatecznie w pazdzierniku 1864 r. teren pod budowe wyznaczono przy
ul. Dzikiej, migdzy ulicami Gtowng i Nawrot (obecnie skrzyzowanie ul. Sienkie-
wicza i Nawrot). Plac znajdowat si¢ w odlegltosci niecatych 400 m na potudnie od
budowanego kosciota katolickiego pw. Podwyzszenia Swietego Krzyza.

5. KRYZYS PRZEMYSLOWY
I WYBUCH POWSTANIA STYCZNIOWEGO

Panujacy w przemysle kryzys oraz wybuch powstania styczniowego wptynety
w zasadniczej mierze na przerwanie inwestycji. Toczacy sie przeciw rosyjskiemu
zaborcy bunt zjednat rowniez cz¢s$¢ nowo przybylej ludnosci protestanckiej. Czynny
udzial w walkach badZz w organizacjach spiskowych brali takze cztonkowie 16dz-
kiej parafii*. Jednym z najbardziej aktywnych byt ks. Karol G. Mantius*’, darzacy
wyrazng sympatig ruch powstanczy — brat on aktywny udziat w uroczystosciach
powstanczych, co zebralo mu liczne grono oponentéw wsrdd administracji rzado-
wej. 11 stycznia 1865 r. wladze carskie postanowily o jego karnym przeniesieniu do
Lomzy, gdzie gorliwie i z pozytywnym skutkiem dziatal na rzecz zagrozonej roz-
ktadem parafii*®. Do czasu wyboru nowego proboszcza t6dzka parafia administro-
wali kolejno: ks. Alfred Modl z Dabia (1865-1867) i ks. Ernest Bursche ze Zgierza
(1867—-1868). Dopiero 3 maja 1868 r. dokonano wyboru nowego proboszcza, ktorym
zostal dotychczasowy wikary ks. Klemens B. Rondthaler.

W okresie popowstaniowym dzialalno$¢ duszpasterska byta obarczona wieloma
trudno$ciami, wynikajacymi przede wszystkim ze wcigz wzrastajacej liczby wier-
nych. W ciagu blisko dwudziestu lat ich liczba podwoita sig, osiagajac w 1885 r.
przeszto 40 tys. osob. W tym czasie luteranie stanowili znaczny, bo az 38% odse-
tek ludno$ci miasta®®. Wyraz napotykanych trudno$ci mozna odnalez¢ w protokole
z wizytacji parafii dokonanej 24 maja 1875 r. W dokumencie sporzadzonym przez
generalnego superintendenta Kosciota, ks. Woldemara von Evertha, czytamy:

W szkotach parafialnych uczyto si¢ 1152 dzieci, a w szkole prywatnej dodatkowo 100 uczniow,

nabozenstwa odprawiane byly wylacznie w jezyku niemieckim wedlug obowigzujacej Agendy

w niedziele i §wigta, kazdorazowo o godzinie 10.00 i 15.00, pie$ni $piewano ze $piewnika wro-

ctawskiego Gerharda, przy parafii istniat chor i orkiestra puzonistow*”

W raporcie przytoczone zostaty réwniez dane o czynno$ciach koscielnych.
W ciagu roku do Komunii $w. przystepowato ok. 8 tys. osob, odbyto si¢ ok. 200

36 J. Szule, Oddzwigk Powstania Styczniowego wsrdd protestanckiej ludnosci tédzkiego okregu
przemystowego, Kalendarz Ewangelicki 83 (1970), 200.

37]. Szule, Luteranscy organizatorzy zycia koscielnego wobec powstania 1863 r., Kalendarz
Ewangelicki 82 (1969), 216; T. Stegner, Pastorzy ewangeliccy w Krolestwie Polskim w latach 1815—
1914, Rocznik Teologiczny Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej 32 (1990), z. 2, 276.

38 R. Waleszczak, Parafia ewangelicko-augsburska w fomzy w XIX i poczqtkach XX w. (do
1918 1), Rocznik Mazowiecki 16 (2004), 163.

¥ J. Janczak, art.cyt., 108—109.
4 Cyt. za: H. Czembor, Dzieje parafii luteranskich w Lodzi do 1939 r., w: Przeszlosé¢
przysziosci..., 51.
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$lubow 1 550 pogrzebow. Najmniej optymistycznie rysowala si¢ sytuacja duchowa
parafii:
Znaczna cze$¢ parafian nie umie ani czytac, ani pisaé, gdyz dzieci od rana zajete sag w fabry-
kach. Stan moralny Parafii jest w zasadzie zadowalajacy [...] tylko pijanstwo panuje wérod niz-
szej klasy robotnikow [...] Parafia jest obficie zaopatrzona w Biblie i ksigzki z rozmys$laniamii
trzyma si¢ wiernie Kosciota. Sekty baptystyczne wystepuja stabo. Zbor braterski ma zwolenni-
kow, sa oni jednak wiernymi cztonkami Kosciota*.

Polepszenie sytuacji w przemysle bawelnianym pozwolito powrdci¢ do pla-
noéw wzniesienia drugiego kosciota. Impulsem do tego bylo wystapienie Karola
Scheiblera na ogélnym zgromadzeniu parafian 17 lutego 1876 r. Ten najbogatszy
todzki przedsigbiorca zadeklarowat przekazanie 50 tys. rb na ten cel*. Zawigzano
Komitet Budowy, a w jego zarzadzie znalezli si¢ Karol Scheibler jako prezes oraz
Ludwik Grohmann — wiceprezes, nast¢gpnie E. Selliger, A. Starke i J. Albrecht —
skarbnicy, C. Ebhardt — rewizor. Lacznie Komitet Budowy liczyt okoto 40 osob*.
W maju 1878 r. otrzymano zgod¢ na budowe, obarczong jednak warunkiem zebra-
nia dodatkowych 50 tys. rb kapitatu*. Przygotowanie projektu zlecono Ludwikowi
(Louisowi) Schreiberowi budowniczemu, prawdopodobnie zatrudnionemu w zakta-
dach schebilerowskich*. W maju 1880 r. otrzymano ponowna zgode na budowe i juz
1 czerwca tego samego roku odbylo si¢ uroczyste wmurowanie kamienia wegielne-
go. Dzigki zebranym funduszom przedsiebiorstwo Roberta Nestlera mogto sprawnie
prowadzi¢ prace budowlane. W ciagu trzech latach kosciot zostat oddany w stanie
surowym. Po$wiecenia nowego kosciota $w. Jana dokonano w trakcie uroczystego
nabozenstwa 8 pazdziernika 1884 r.

6. PODZIAL PARAFII EWANGELICKICH

Jeszcze przed zakonczeniem prac budowlanych 20 czerwca 1884 r. nastgpit
podzial obydwu parafii. Granic¢ podziatu wytyczono wzdtuz ulic Andrzeja i Prze-
jazd w taki sposob, aby potnocna cze$¢ miasta obejmowala — parafia Swietej Trojcy,

4 G. Schedler, dz.cyt., 27-28.

42 ]J. Dietrich, 50 Jahre géttlicher Barmherzigkeit. Festschrift anldflich des 50 jdhrigen
Jubildums der evans.-luth. St. Johannisgemeinde zu Lodz, Lodz 1934, 8; tenze, Zum 50-jihrigen
Jubildum der Evans.-luth St. Johannisgemeinde in Lodz, Hausfreund. Evangelischer Volks-Kalender
fir das Jahr 1934, 80.

# J. Dietrich, 50 Jahre gottlicher Barmherzigkeit..., dz.cyt., 9.

4 W. P. Angerstein, Andenken an die Jubelfeste in der St. Johannisgemeinde zu Lodz am 8. und
10. Oktober 1909, Lodz 1909, 5.

4 Tamze, 10; Ze wzgledu na dokumenty sygnowane nazwiskiem miejskiego architekta
Hilarego Majewskiego, niekiedy uwazano, iz to wtasnie on zaprojektowat kosciot, co jest jednak opinia
btedna. Bardzo czgsto zdarzalo si¢ bowiem, ze oficjalne plany architektoniczne byly podpisywane
przez architektow urzedowych, ktorzy poswiadczali tym samym ich zgodno$¢ z carskimi normami.
Zabieg ten pozwalal rowniez przyspieszy¢ rozpatrywanie zgody na budowe, w odroznieniu od planéw
przedktadanych przez zagranicznych, czgsto nie majacych odpowiednich kwalifikacji, architektow,
zob. K. Stefanski, Atlas architektury dawnej Lodzi, £.6dz 2003, 119-120.
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a potudniowg — parafia §w. Jana*. Niedlugo potem, 12 listopada, wybrano Kole-
gium Koscielne, w sktad ktorego weszli znamienici todzcy przedsiebiorcy m.in.:
Ludwik Grohmann, Edward von Herbst, Wilhelm Schweikert, Juliusz Kunitzer,
Juliusz Steigert i J. Albrecht’’. Natomiast 25 marca 1885 r. Zgromadzenie Parafialne
wybrato na proboszcza ks. Wilhelma Piotra Angersteina.

Nowy duchowny dat si¢ poznac jako dobry organizator zycia religijnego oraz spo-
tecznik przejety troskami swoich parafian*. Od podstaw zorganizowat liczne spotka-
nia parafialne — godziny biblijne, godziny misyjne, zebrania oraz wyklady tematyczne.
Wspierat dziatalno$¢ licznych powstatych stowarzyszen, np. Ewangelicko-Luteran-
skiej Misji Miejskiej (powstatej w 1887 r.), ktorej celem bylto docieranie do ludzi ozig-
btych religijnie. Aspekt misyjny widoczny byt rowniez w Regulaminie parafialnym
(zaakceptowanym 7 czerwca 1892 r.). Nowo sformulowane zasady mialy przyczyni¢
si¢ bowiem do pobudzenia zainteresowania zyciem wspdlnotowym, gdyz:

1) Od cztonkéw Ewangelicko-Luterskiej Parafii Sw. Jana w Lodzi oczekuje sie, ze zgodnie

z nasza wiarg i wyznaniem beda prowadzi¢ chrzescijanskie, koscielne zycie. 2) Wszyscy sa-

modzielni czlonkowie Parafii maja obowiazek wpisania si¢ do ksiag parafialnych, a w razie

wyprowadzenia si¢ z terenu Parafii zameldowa¢ o tym. 3) Pragnacy przystapi¢ do Wieczerzy

Panskiej winni si¢ osobiscie zgtosi¢. 4) W przypadku, gdy w domu kto$§ z dorostych choruje,

jego bliscy winni o tym powiadomi¢ pastora, aby on sam albo wikariusz czy misjonarz mogt

go odwiedzi¢. 5) Rodzice majg zatroszczy¢ si¢ o to, aby ich dzieci przed zgloszeniem si¢ na
nauke konfirmacyjng umiaty czyta¢ przynajmniej drukowane litery i umialy na pami¢¢ Maty

Katechizm M. Lutra. 6) Kazdy dorosty cztonek Parafii zobowigzany jest do ptacenia rocznych

sktadek koscielnych. Kto jest zbyt biedny, aby zaptaci¢ cho¢ najskromniejsza sktadke, winien

wystapi¢ z prosba o zwolnienie go z tego obowigzku. 7) Kto tych zasad nie przestrzega, traci
prawo glosu na Zgromadzeniu Parafialnym®.

7. KOLEJNE PLANY BUDOWLANE. SZKOLY KANTORACKIE

Erygowanie nowej parafii jedynie na krotki czas poprawito sytuacje ewangeli-
kow w Lodzi. Niewystarczajaca liczba kosciotow, zbyt duze parafie — Swietej Trojcy
(25 tys.) i $w. Jana (45 tys.), uniemozliwialy odpowiednig prace duszpasterska.

W zwiazki z dobra koniunktura w przemysle bawelianym powrdcono do
planéw rozbudowy kosciota Swietej Trojcy. W listopadzie 1885 r. postanowiono
przeznaczy¢ na ten cel sume 35 tys. rb. Wykonanie projektu powierzono todzkie-
mu przedsiebiorcy budowlanemu Otto Gehligowi. Przedtozony w lipcu 1887 r.
plan zaktadat wzniesienie jednak praktycznie nowego kosciota. Zgode na rozbu-
dowe otrzymano w 1888 r., aby w czerwcu 1889 r. rozpocza¢ prace — uroczystego
potozenia kamienia wegielnego dokonano 7 sierpnia 1889 r.°°. Trwajaca blisko
trzy lata (do 7 grudnia 1891 r.) budowa wplyne¢ta na zubozenie zycia religijne-

46 J. Dietrich, 50 Jahre gottlicher Barmherzigkeit..., dz.cyt.,15.

47 Tamze, 15; W. P. Angerstein, dz.cyt., 6.

8 T. Stegner, Ewangelicy ziem polskich XIX wieku. Sylwetki wybitnych postaci, Gdansk 2008, 147-167.
4 J. Dietrich, 50 Jahre géttlicher Barmherzigkeit..., dz.cyt., 18—19.

50 G. Schedler, dz.cyt., 30-31.
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go. W tym okresie wiernym pozostajacym bez swojego kosciota pomocy udzie-
lita spoteczno$¢ Braci Morawskich, dysponujaca od 1859 r. wlasng kaplica przy
ul. §w. Andrzeja (obecnie ul. Andrzeja Struga). Ukonczong $wigtynie Swietej Troj-
cy poswigcono 3 lutego 1892 r.

W koncu XIX w. £6dzZ byla juz najwigkszym osrodkiem przemystowym oraz
drugim pod wzgledem liczby ludno$ci miastem Krolestwa Polskiego, gdzie ewan-
gelicy stanowili ok. 25% populacji®'. Odbywajace si¢ wowczas wybory w tédzkich
parafiach luteranskich doprowadzity do objgcia probostw przez nowe pokolenie
duchownych — w parafii Swigtej Trojcy wybrano ks. Rudolfa Gustawa Gundlacha®,
a w parafii $w. Jana drugim proboszczem zostat ks. Zygmunt Otto Manitius (wnuk
Karola G. Manitiusa). Obydwaj aktywnie dziatali na gruncie misyjnym, szczego6l-
nie drugi z nich, ktory szczegdlna troska otoczylt dzieci, czesto przygotowujace sig
do konfirmacji, nie majace jednak umiejetnosci czytania i pisania — a tym samym
nie majace dostepu do Pisma Swictego oraz Ksiag Wyznaniowych Koéciota. Za-
sadnicze trudnosci sprawiatl dystans, ktory musieli pokona¢ wierni, aby przyby¢
do kos$ciota. Rekompensowano to, tworzac na miejskich peryferiach tzw. szkoty
kantorackie. Osrodki spetniatly role szkoty (czesto rowniez o charakterze swieckim,
gdzie uczono czytac i pisa¢) oraz kaplicy, w ktorej odprawiano niedzielne nabo-
zenstwa. Parafia §w. Jana prowadzita siedem, a parafia Swietej Trojcy szesé tego
rodzaju placowek.

Dziatania te o wyraznie doraznym charakterze nie mogitby wptynaé jednak
na zasadnicza poprawe stanu rzeczy. Szczegoélnie odczuwalne bylo to w potudnio-
wej czesci miasta (w dawnej osadzie L.odka). W rejonie tym zlokalizowanych byto
najwigcej fabryk i osiedli przyfabrycznych, przy jednoczesnym braku kosciotow
wszelkich wyznan. W zwigzku z tym juz w 1898 r. na tamach jednego z czasopism
koscielnych ks. Wilhelm P. Angerstein przekonywat o potrzebie podjgcia trudu bu-
dowy kolejnej Swiatyni®.

8. KOSCIOL I EWANGELICKA PARAFIA
SW. MATEUSZA

Miejsce pod nowy kosécidét wyznaczono na placu u zbiegu ulic Piotrkowskiej
i Czerwonej. Do zorganizowanego w 1905 r. konkursu na projekt architektonicz-
ny zaproszono trzech tworcow, a za najlepszy uznano ten przedstawiony przez
Johannesa Wende, znanego lokalnego budowniczego. Wydarzenia Rewolucji 1905 .
i idace w slad za nia klopoty toédzkiego przemystu spowodowaty, ze do budowy
przystapiono dopiero w listopadzie 1909 r. Stosunkowo szybko powstata kaplica
konfirmacyjna, ale juz w trakcie prowadzonych robo6t ziemnych uznano, ze zgod-
nie z obecnym projektem ko$ciot bedzie zbyt maty dla wciaz wzrastajacej liczby

51J. Janczak, art.cyt., 108—109.

52 Zwiastun Ewangeliczny nr 9, 1898.

53 J. Dietrich, Allein Got in der Hoh sei Ehr — Festschrift anldflich der Einweihung der evang.
luth. st. Matthdikirche, Lodz 1928, 7.
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wiernych*. Postanowiono o przestaniu projektu do znanego berlinskiego architek-
ta Franza Schwechtena, ktory dokonal odpowiednich korekt”. Pomimo licznych
trudnosci, w szczeg6lnos$ci w okresie I wojny §wiatowej oraz w pierwszych latach
powojennych, udato si¢ dzigki ofiarno$ci i zaangazowaniu spotecznosci ewangelic-
kiej ukonczy¢ budowe w 1928 r. Poswigconej 1 listopada 1928 r. §wiagtyni nadano
imi¢ §w. Mateusza, a nowo powstata trzecia juz luteranska parafia w miescie liczyta
17 tys. wiernych®. W pazdzierniku 1929 r. proboszczem zostal wybrany ks. Adolf
Loffler, ktory pehit t¢ rolg do 1945 1.57. W pracy duszpasterskiej duchownego wspie-
rali go: diakon — ks. Gustaw Berndt*®, ktory 1935 r. zostat drugim proboszczem, oraz
od 1937 r. dwaj wikariusze — Hary i1 Gerhardt Richterowie.

9. CZWARTA PARAFIA I KOSCIOL. EWANGELICKI
— SW. MICHALA

W ostatnich latach przed wybuchem II wojny §wiatowej powotano do zycia
jeszcze jedna t6dzka parafie — §w. Michata. Zbor ten powstaty w 1932 r. na Rado-
goszczu (wyznaczajacym Oowczesng potnocng granice miasta), zostal przeksztalco-
ny z dotychczas dziatajacego kantoratu. Oficjalnie powstata parafia nigdy jednak
nie podjeta w pelni swojej dziatalnosci, wybudowany na jej potrzeby kosciodt (przy
obecnej ul. Lisciastej) zostat ukonczony jedynie w stanie surowym do 1939 r.

10. ZAKONCZENIE

Okres XIX i pierwsze dziesieciolecia XX w. dla rozwoju miasta, a co za tym
idzie rowniez struktur koscielnych byt czasem owocnym. Powstajace wowczas
fabryki i przedsigbiorstwa przyciagaty do miasta tysigce osob pochodzacych z roz-
nych czesci kontynentu, w tym liczne grono protestantoéw. Doprowadzili oni do
budowy kos$ciolow, ktore do dnia dzisiejszego funkcjonujg w krajobrazie miasta.
Wokot nich powstaly prezne parafie gromadzace 16dzkich ewangelikow. Pomimo
trudnosci organizacyjnych okres ten byl czasem rozwoju protestanckiej spotecz-
nosci Lodzi, ktorego kres przyniost wybuch wojny w 1939 r. oraz jej konsekwen-
cje, m.in. przymusowe wysiedlenia ludno$ci niemieckiej w 1945 r.

W pewnej mierze role mogly odegraé réwniez wzgledy ambicjonalne. Swiadczy o tym
opinia ks. Juliusza Dietricha, ktory stwierdzit ,,[...] budowa niewielkiego kosciotka w bezposrednim
sgsiedztwie wznoszonej wlasnie katolickiej katedry pw. $w. Stanistawa Kostki, §wiadczytaby przeciw
calej todzkiej spotecznosci ewangelickiej”, cyt. za: E. Kneifel, Die evangelisch-augsburgischen
Gemeinden in Polen 1555-1939. Eine Parochialgeschichte in Einzeldarstellungen, Vierkirchen
tiber Miinchen 1971,166.

3 K. Stefanski, Architektura sakralna Lodzi..., dz.cyt., 69.

5¢ Freie Presse, vol. 11 (1929).

STE. Kneifel, Die Pastoren der evangelisch-augsburgischen Kirche in Polen. Ein biographisches
Pfarrerbuch mit einen Anhang, Eging—Passau 1968, 125.

> Tamze, 58-59.



100 ANDRZEJ GRZEGORCZYK [ 12]

BIBLIOGRAFIA

Angerstein W.P., Andenken an die Jubelfeste in der St. Johannisgemeinde zu Lodz am 8. und 10. Okto-
ber 1909, Lodz 1909.

Czembor H., Ewangelicy-Polacy w tLodzi w okresie miedzywojennym, Rocznik Teologiczny
Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej 17 (1975), z. 1, 69-85.

Czembor H., Dzieje ewangelicyzmu w Lodzi (od poczqtku do roku 1939), Kalendarz Ewangelicki 1978,
Warszawa 1978, 217-225.

Czembor H., Dzieje luteranizmu w Lodzi, Rocznik Teologiczny Chrzescijanskiej Akademii Teologi-
cznej, 19 (1977), z. 2, 29-66.

Czembor H., Dzieje parafii luteranskich w Lodzi do 1939 roku, w: PrzeszloS¢ przysziosci. Z dziejow
luteranizmu w Lodzi i regionie, red. B. Milerski, K. Wozniak, £.6dz: Wydawnictwo Ewangelickie
Swlietego] Mateusza 1998, 45-82.

Dietrich J., Allein Got in der Héh sei Ehr — Festschrift anldflich der Einweihung der evang. luth.
st. Matthdikirche, Lodz 1928.

Dietrich J., 50 Jahre géttlicher Barmherzigkeit. Festschrift anldflich des 50 jihrigen Jubildums der
evans.-luth. St. Johannisgemeinde zu Lodz, Lodz 1934.

Fijatkowski P., Rozwoj spolecznosci ewangelickiej i powstanie sieci parafialnej w srodkowej Polsce
w I potowie XVIII i poczgtkach XIX w, w: Przesztos¢ przysziosci. Z dziejow luteranizmu w Lodzi
i regionie, red. B. Milerski, K. Wozniak, £.6dz: Wydawnictwo Ewangelickie Sw[ie;tego] Mateusza
1998, 25-44.

Flatt O., Opis miasta Lodzi pod wzgledem historycznym, statystycznym i przemystowym, Warszawa 1853.

Janczak J., Ludnos¢ Lodzi przemystowej 1820—1914, Acta Universitatis Lodziensis. Folia Historica,
nr 11 (1982).

Kneifel E., Geschichte der Evangelisch-Augsburgischen Kirche in Polen, Niedermarschacht 1962.

Kopczynska-Jaworska B., Wozniak K., £odzcy luteranie. Spolecznosc i jej organizacja, £.6dz: Polskie
Towarzystwo Ludoznawcze — Lodzkie Studia Etnograficzne [t. 41] 2002.

Kossert A., ,, Nieprzejednane sprzecznosci? ”. Napiecia narodowe w protestantyzmie todzkim w latach
1918-1939, w: Przeszlo$¢ przysziosci. Z dziejow luteranizmu w Lodzi i regionie, red. B. Milerski,
K. Wozniak, £6dz: Wydawnictwo Ewangelickie Sw[ictego] Mateusza 1998, 151-174.

Pu$ W., Badziak K., Gospodarka Lodzi w okresie kapitalistycznym (do 1918 r.), w: £6dz. Dzieje miasta,
t. 1, red. R. Rosin, Warszawa: PWN 1980.

Schedler G., Eben-Ezer. Eine Jahrhundertgeschichte der evangel. St. Trinitatisgemeinde zum Lodz,
Lodz 1929.

Stefanski K., Architektura sakralna Lodzi w okresie przemystowego rozwoju miasta 1821-1914, 1.6dz:
Wydawnictwo Uniwersytetu L.odzkiego 1995.

Stefanski K., Atlas architektury dawnej Lodzi, L6dz: Archidiecezjalne Wydawnictwo Lodzkie 2003.

Stegner T., Pastorzy ewangeliccy w Krolestwie Polskim w latach 1815—-1914, Rocznik Teologiczny
Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej 32 (1990), z. 2, 245-286.

Stegner T., Ewangelicy ziem polskich XIX wieku. Sylwetki wybitnych postaci, Gdansk: Wydawnictwo
Uniwersytetu Gdanskiego 2008.

Strzatkowski J., Kosciot Ewangelicko-Augsburski sw. Mateusza w £odzi. Przewodnik, £.6dZ [naktadem
autora] 1995.

Strzatkowski J., Kosciot Ewangelicko-Augsburski w Lodzi, £.6dz [naktadem autora] 2005.

Szulc J., Luteranscy organizatorzy zycia koScielnego wobec powstania 1863 r., Kalendarz Ewangelicki
82 (1969).

Szulc J., Oddzwiek Powstania Styczniowego wsrod protestanckiej ludnosci todzkiego okregu
przemystowego, Kalendarz Ewangelicki, r. 83 (1970).

Waleszczak R., Parafia ewangelicko-augsburska w Lomzy w XIX i poczgtkach XX w. (do 1918 r.),
Rocznik Mazowiecki 16 (2004), 147-165.



[ 1 3] DZIEJE LODZKICH PARAFII EWANGELICKO-AUGSBURSKICH... 101

HISTORY OF PARISHES OF THE EVANGELICAL CHURCH
OF AUGSBURG CONFESSION IN LODZ IN THE 19TH
AND THE BEGINNING OF THE 20TH CENTURY

Summary

The period of the 19th century and the beginning of the 20th century was a very profitable period
for L.6dz and consequently for ecclesial structures. Factories and enterprises, which were set up in this
period, attracted to £6dz many people from various parts of the continent, including many Protestants.
This led to the building of four churches (Holy Trinity’s, St. John’s, St. Matthew’s, St. Michael’s) which
up till now (although in new circumstances) exist in our city. At the same time active parishes were
formed around them and gathered evangelicals in £.6dz. Despite organizational difficulties this period
was the time of development for protestant community in £.6dz. This period ended with the outbreak of
the war in 1939 and its consequences, i.c. deportations in 1945.

Stowa kluczowe: Protestants, evangelicals, Lutherans, Evangelical Church of Augsburg Confession
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1. MIKOLAJ REJ - PROSTAK CZY ERUDYTA?

O refleksji wychowawczej Reja pisze sie wspoOlczesnie stosunkowo matol.
Zreszty, prawde mowiae, nigdy nie pisano o niej wiele, wspominajac o Naglowi-
czaninie gltéwnie przy okazji omawiania innych zagadnien z zakresu historii wycho-
wania. Mamy wiec do czynienia z deficytem monografii po§wieconych mysli peda-
gogicznej Reja, zwlaszcza jesli chodzi o rozprawy zwarte’. Ponadto wielokrotnie
wyrazano si¢ o Rejowych koncepcjach wychowawczych z wigkszym lub mniejszym
lekcewazeniem. Przykladem takiego nastawienia do Reja jest chociazby Historia

' Nieco uwagi mysli wychowawczej Reja poswiecita D. Zoladz w ksigzce Idealy edukacyjne doby
staropolskiej, Poznan 1990, passim.

2 Onegdaj opublikowanych zostato kilka artykutéw monograficznych dotyczacych refleksji wy-
chowawczej Reja: J. Leciejewski, Zapatrywania Mikolaja Reja z Naglowic na wychowanie, Roczni-
ki Towarzystwa Przyjaciot Nauk Poznanskiego 24 (1898) 4, 441-486; J. Ciembroniewicz, Mikolaj
Rej z Naglowic i jego zywot poczciwego cztowieka w swietle pedagogii, Miesigcznik Pedagogiczny
12 (1903) 1, 7-10; M. Bielska, Rej jako pedagog, Szkota 37 (1904) 2, 10-20; J. Nitowski, Pedagogicz-
ne poglgdy Mikotaja Reja, Wychowanie w Domu i w Szkole 7 (1914) 2, 125-137; F. Fidzinski, Rej
o wychowaniu fizycznym w Polsce XVI w., Wychowanie Fizyczne 10 (1929) 4, 123-129; A. Karbowiak,
Mikolaj Rej na polu pedagogicznym, Przyjaciel Szkoty 9 (1930) 9, 329-335; M. Mituta, Mikolaj Rej
z Naglowic jako pedagog, Przeszto$¢ 3 (1931) 6, 83—85. Trzeba zauwazy¢, iz cz¢$¢ z wyzej wymienio-
nych opracowan byla adresowana do nauczycieli i uczniéw szkoét srednich, dlatego tez ma charakter
popularyzujacy.
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filozofii polskiej Wiktora Wasika. Specyfikg owego dziela s odrgbne rozdziaty po-
swigcone filozofii wychowania, w ktérych na prézno jednak bedziemy wypatrywac
nazwiska Reja. Autor umieszcza za to Okszyca w czgSci odnoszacej si¢ do renesan-
sowej filozofii praktycznej’, nie wyciaggajac wniosku z tego, iz koncepcje wycho-
wawcze Reja oparte sa w duzym stopniu na filozofii starozytnej, co sprawia, iz na-
lezatoby zakwalifikowac¢ Nagtowiczanina raczej do filozofii wychowania. Notabene
pomijanie wyraznych watkow filozoficznych zawartych w refleksji wychowawczej
Reja nie jest jedynie przypadiosciag Wasika, ale zjawiskiem nader czestym, zapo-
czatkowanym jeszcze przez lidera stanczykow, hrabiego Tarnowskiego, ktory zywit
wyrazng nieche¢ do Reja*.

Innym kontrowersyjnym twierdzeniem, ktore pojawia si¢ w opracowaniu Wasi-
ka, jest teza, ze Rej byt stabo wyksztalcony, dlatego tez nie miat nalezytego przygo-
towania do zajmowania si¢ sprawami zwigzanymi z wychowaniem’. Z tego powodu
— zdaniem Wasika — w Zywocie cztowieka poczciwego potrafit on jedynie spolszczyé
De institutione principum Reinharda Lorichiusa, a wigc w sumie nie dokonat ni-
czego istotnego w rozwoju polskiej mysli pedagogicznej®. Stereotypowe wyobraz-
nienie o Reju, zgodnie z ktorym Naglowiczanin byt niewyksztatconym prostakiem,
pojawia si¢ zreszta nie tylko u Wasika, ale takze u innych autoréw’. Gdy jednak
wnikniemy glebiej w tekst Zywota, dostrzezemy niechybnie, Ze sprawa wyksztatce-
nia Reja przedstawia sie nieco inaczej. W Okszycowym dziele rzeczywiscie mozna
dostrzec wptywy podrecznika Lorichiusa, atoli znacznie silniej Seneka odziatal na
Reja®, a konkretnie jego pisma De ira, De beneficiis oraz De brevitate vitae, jak row-
niez Cyceron, co przekonujaco udowodnit Aleksander Briickner’. Ponadto Rej czer-
pat réwniez z De liberis educationis pseudo-Plutarcha'®. W Zywocie pojawiaja si¢
rowniez inspiracje pochodzace od renesansowych humanistow: Erazma z Rotterda-
mu, Hermana Schottena, Piotra Vergeriusa, Erazma Glicznera, Battisty Fulgosiusa,

3Por. W. Wasik, Historia filozofii polskiej, t. 1. Scholastyka, renesans, oswiecenie, Warszawa
1958, 123-124.

4 Por. 1. Chrzanowski, Zwierciadlo Reja przed sqdem potomnosci, w: Mikotaj Rej z Naglowic,
Zwierciadlo albo kstalt, w ktérym kazdy stan snadnie sie moze swym sprawam, jako we Zwierciadle,
przypatrzyé, t. 1, wyd. J. Czubek, J. Los, wstep 1. Chrzanowski, Krakow 1914, XXIV; Esk [S. Kot],
Mikotaj Rej z Naglowic na tle swojej epoki, Promien 8 (1906) 8-10, 208; R. Leszczynski (sen.), Stani-
stawa Kota mysli sprzed stu lat na temat obchodow ku czci Mikolaja Reja, w: Mikolaj Rej i dziedzictwo
Reformacji w Polsce, red. B. Tondera, Krakow 2006, 131-134.

S Por. W. Wasik, dz.cyt., 124.

¢ Por. tamze, 123—-124.

" Por. np. B. Chlebowski, Mikolaj Rej jako pisarz, Warszawa 1905, 29, 84; R. Plenkiewicz, Miko-
taja Reja z Nagtowic etyka, Warszawa 1905, 10, 33.

8 Por. E. Korecki, Ze studiow nad zZrodlami ,, Zwierciadla” Reja, Krakow 1928, 4.

? Por. A. Briickner, Mikotaj Rej. Studium krytyczne, Krakow 1905, 387-395. Zob. tez H. Galle,
., Zywot cztowieka poczciwego” Reja a ,,Cato maior” Cycerona, w: Z wieku Mikotaja Reja. Ksiega
Jjubileuszowa 1505—1905, Warszawa 1905, 324-328.

10Por. L. Kurdybacha, Staropolski ideal wychowawczy, Lwow 1938, 10-11; H. Dziechcinska,
Szlachcic idealny w ,, Zywocie czlowieka poczciwego ”, czyli narracja perswazyjna, Pamietnik Literacki
60 (1969) 4, 47; W. Korzeniowska, Mysl pedagogiczna Plutarcha z Cheronei, w: Filozofia i Pedagogi-
ka, t. 1: Paideia staroZytnej Grecji i Rzymu, red. A. Murzyn, Krakow 2011, 87.
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Konrada Lycosthenesa, Boccaccia, Poggio Braccioliniego, Marcellusa Palingeniusa,
Alessandro Piccolominiego oraz Leona Albertiego''.

Okazuje si¢, ze Okszyc znat nie tylko tworczos$¢ Lorichiusa, ale takze prace
wielu innych pisarzy, co s$wiadczy o jego oczytaniu i erudycji. Konkluzja ta podwa-
7a teze o rzekomym Rejowym nieuctwie i prostactwie!'?. Nagtowiczanin byt zatem
solidnie przygotowany do zajmowania si¢ zagadnieniami zwigzanymi z wychowa-
niem. Wypada odnotowac rowniez fakt, iz pisma dydaktyczno-parenetyczne Reja
byty adresowane do polskich ziemian, a nie do profesorow uniwersyteckich, dwo-
rzan lub arystokratow'®. Rej poruszal w nich problemy istotne dla przedstawicieli
swojej klasy spotecznej, dobierajac tematyke i Srodki przekazu stosownie do potrzeb
1 mozliwosci odbiorcéw. Naglowiczanin stosowat wigc w swoich rozprawach zasadg
adekwatnosci edukacyjnej, wyprzedzajac w ten sposob pedagogike naturalistyczna,
dla ktorej stata si¢ ona bardzo wazna'. Chcac przyblizy¢ si¢ do szlacheckich czytel-
nikow swoich publikacji, pan z Okszy stylizowal si¢ na prostego, poczciwego zie-
mianina, cho¢ tak naprawdg byt cztowiekiem oczytanym z dworskimi szlifami, ktore
uzyskat podczas pobytu na dworze Andrzeja Teczynskiego, a nastepnie jego brata
Jana'®. Stylizacja ta byta najwyrazniej skuteczna, skoro nabral na nig nawet czes$¢
badaczy swego dorobku, jednak przy blizszej egzegezie pism Reja wida¢ wyraznie,
ze jego domniemane prostactwo bylo tylko zabiegiem retorycznym. Nagltowicznin
nie byt zapewne subtelnym humanistg pokroju Erazma z Rotterdamu, ale nie byt
takze wioskowym prostakiem o ograniczonych horyzontach.

2. PO PIERWSZE FILOZOFIA

Kolejnym stereotypem dotyczacym Reja jest teza, iz w Zywocie cztowieka po-
czciwego koncepcje wychowawcze Naglowiczanina zostaly zdominowane przez
wychowanie religijne. Przekonanie to zywil Wiktor Wasik, wykluczajac Reja z filo-

' Por. T. Sinko, Zrédla przykladéw Reja w Zywocie czlowieka poczciwego, Rozprawy Akademii
Umiejetnosci, Wydziat Filologiczny, seria 2, t. 28, Krakéw 1906, 2—4, 17; I. Slaski, Czy jeszcze jedno
#rédio ,, Zywota czlowieka poczciwego ”?, Pamietnik Literacki 60 (1969) 4, 204-221; H. Galle, dz.cyt.,
324; J. Leciejewski, dz.cyt., 480—483; E. Korecki, dz.cyt., 7, 15-16; L. Kurdybacha, dz.cyt., 11-13;
H. Dziechcinska, dz.cyt., 47; R. Picchio, O ,, poczciwosci” od Albertiego do Reja, Rocznik Komisji
Historycznoliterackiej 24 (1987) 69-82.

12 Por. B. Nadolski, Droga Mikotaja Reja do literatury narodowej, w: Studia nad Mikolajem
Rejem. Tworczosé i recepcja. Praca zbiorowa w 400-lecie smierci Mikolaja Reja, red. B. Nadolski,
Gdansk 1971, 19. Trudno zreszta, aby prostakiem i nieukiem byt pisarz, ktory — jak stwierdzit prof.
Julian Krzyzanowski — wykazatl si¢ w Zywocie mistrzostwem jezykowym najwyzszej klasy (tamze).

13 Por. S. Windakiewicz, Mikolaj Rej z Naglowic, Lublin 1922, 44; ¥.. Kurdybacha, dz.cyt., 40;
E. Korecki, dz.cyt., 67; M. Wichowa, Zywot czlowieka poczciwego Mikolaja Reja jako przyktad rene-
sansowego pismiennictwa ziemianskiego, w: Mikotaj Rej z Naglowic. W pieésetng rocznice urodzin,
red. W. Kowalski, Kielce 2005, 141, 144; H. Dziechcinska, dz.cyt., S1.

4 Por. G.L. Gutek, Filozoficzne i ideologiczne podstawy edukacji, thum. z ang. A. Kacmajor,
A. Sulak, Gdansk 2003, 76.

15 Por. R. Leszczynski (sen.), Mikolaj Rej (1505-1569). Wielki ewangelik, szermierz ,,szczyrego
Stowa Bozego”, Jednota 79 (2005) 1-2, 12.
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zofii wychowania, o czym wspomniano juz powyzej. Stereotyp 6w upowszechniat
takze znany historyk wychowania, L.ukasz Kurdybacha, wedtug ktorego Okszyc
opart swoje koncepcje wychowawcze na religii'®. Kurdybacha rozumowat zapewne,
ze skoro Rej byt ‘kalwinem’!’, wiec musiat by¢ pobozny, a jesli tak, to w jego reflek-
sji pedagogicznej zasadniczg rolg odgrywato wychowanie religijne.

Takie myslenie na temat Reja z pozoru moze wydawac si¢ stuszne, wystarczy
jednak przeczytaé uwaznie Okszycowy Zywot, aby przekona¢ sig, Ze nie jest ono
zgodne z tresciami zawartymi w dziele Naglowiczanina. Czytelnik o otwartym umy-
sle rychto dostrzeze, iz jest on przesycony filozofig starozytng, a koncepcje wycho-
wawcze w nim nakreslone nalezy okresli¢ mianem wychowania moralnego opartego
na filozofii antycznej. Oprécz czwartego rozdziatu pierwszej ksiegi, poswieconego
w catosci wychowaniu religijnemu, w wickszosci rozdziatéw Zywota poruszajacych
tematyke wychowawcza pojawia si¢ z wickszym lub mniejszym nat¢zeniem pro-
blematyka filozoficzna. Co prawda Rej gdzieniegdzie odwotuje si¢ w nich do Boga
i chrzescijanstwa, ale w gruncie rzeczy nawigzania te sprawiajg wrazenie doklejo-
nych do gléwnego toku Rejowych wywodow, ktore maja charakter wyraznie filo-
zoficzny. Wspomniane odwotania nie wptywaja na zasadniczy sens rozwazan Reja,
a ich ewentualny brak nie zmienitby konkluzji zapisanych w Zywocie.

O filozoficznym charakterze wychowania moralnego propagowanego przez
Okszyca przesadza manifest programowy, ktory poprzedza pierwsza ksiege Rejowe-
go dziela, a zawarty zostalt w Proemium oraz w wierszu Do tego, kto ma wolg czysé ty

16 Por. L. Kurdybacha, dz.cyt., 28. Za Kurdybacha podaza rowniez H. Dziechcinska, dz.cyt., 47.

17 Kalwinizm stanowi jeden z kierunkow w teologii ewangelicko-reformowanej, dlatego tez sporym
uproszczeniem jest stawianie znaku rownosci pomiedzy nim a ewangelicyzmem konfesji helweckiej (re-
formowanym), ktorego wyznawca byt Mikotaj Rej. Rownie btedne bytoby okreslanie Kosciota rzymsko-
katolickiego mianem tomistycznego w zwiazku z faktem, iz tomizm (neotomizm) jest waznym nurtem
w teologii rzymskokatolickiej. Badajac zagadnienia zwiazane z Reformacja typu szwajcarskiego, nalezy
pamigtac, ze Kalwin nie byl jedynym teologiem, do ktérego odwotywaty si¢ Koscioty tradycji reformo-
wanej. Wsrdd ojcéw wyznania reformowanego bardzo wazng rol¢ odgrywal réwniez Ulrich Zwingli,
Guillaume Farel oraz Heinrich Bullinger. Oprocz tego wyznanie to sigga swoimi korzeniami do $rednio-
wiecznych ruchow kontestatorskich — waldensow i braci czeskich. Dla Ko$ciota ewangelicko-reformowa-
nego w naszym kraju niezwykle istotne byt zwlaszcza zwiazki z bra¢mi czeskimi, z ktérymi ewangelicko-
-reformowana Jednota matopolska zawarta uni¢ juz w 1555 r., aby nastepnie w pierwszej potowie XVII w.
na dobre polaczy¢ si¢ z nimi w jeden organizm ko$cielny. Nalezy doda¢, iz nurt czeskobraterski odgrywa
nadal wazng role w polskim Kosciele ewangelicko-reformowanym, a potomkowie czeskich uchodzcow
zamieszkatych w Polsce wcigz bardziej identyfikujg si¢ z Husem niz z Kalwinem (A.T. Tys, Poczgtki
wyznania ewangelicko-reformowanego w Rzeczypospolitej, w: Biblia brzeska — historia, jezyk, teologia,
red. R.M. Leszczynski (jr), Lodz 2013, 12-15, 18; K. Karski, Symbolika. Zarys wiedzy o Kosciotach
i wspolnotach chrzescijanskich, Warszawa 1994, 145; A. E. McGrath, Jan Kalwin. Studium ksztattowa-
nia sie kultury Zachodu, tham. z ang. J. Wolak, Warszawa 2009, 286-288, 294; H. Gmiterek, Kalwinizm
po czesku? Kosciot ewangelicko-reformowany i Jednota braci czeskich w Rzeczypospolitej XVI wieku,
w: Ewangelicyzm reformowany w pierwszej Rzeczypospolitej. Dialog z Europq i wybory aksjologicz-
ne w swietle literatury i pismiennictwa XVI-XVII wieku, red. D. Chemperek, Warszawa 2015, 88-103;
R.M. Leszcezynski (jr), Nauka ewangelicko-reformowana w polskojezycznych katechizmach z XVI wieku,
w: Ewangelicyzm reformowany..., dz.cyt., 58-59). Wszystko to sprawia, iz zwolennikow ewangelicyzmu
helweckiego (reformowanego) nie powinno nazywac si¢ kalwinistami (kalwinami), czego konsekwentnie
bedziemy trzymac si¢ w niniejszym artykule.
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ksiegi. W Proemium pozadanym wzorem moralnym, a wi¢c takze wychowawczym,
uczynit Rej filozofow poganskich, ktdrzy pomimo tego, iz nie znali Zakonu Bozego,
byli ludZmi zacnymi i cnotliwymi'®. W drugim z wymienionych tekstow Rej wskazu-
je na cel wychowania. Jego zdaniem jest nim cnota, ktérg mozna osiggna¢, poddajac
swe namigtnos$ci pod panowanie rozumu. Dzigki cnocie cztowiek dostepuje wiecznej
stawy, przyozdabiajacej go znacznie pigkniej niz ztote forboty (koronki)™.

Jak wynika ze wspomnianych utwordw, Rej postanowit oprze¢ swoje koncepcje
wychowawecze na ideatach zaczerpnietych ze starozytnej filozofii poganskiej, wszak
obsadzenie rozumu w roli elementu hegemonicznego w cztowieku oraz przedsta-
wianie cnoty jako skutku poddania ludzkich afektow pod wtadze rozumu jest cha-
rakterystyczne dla antycznej filozofii poganskiej. Nalezy takze podkresli¢, iz cnota,
o ktorej pisat Rej, niewiele ma wspolnego z aretologia gltoszong przez wickszos¢
reformatorow ewangelickich, w tym réwniez z nauczaniem Jana Kalwina. Teolog
z Genewy sadzit bowiem, ze dazenie pogan do stawy i powazania wsérdd ludzi po-
woduje, iz ich cnoty trzeba uzna¢ za pozorne®. Dla kazdego, kto ma nawet skromng
wiedze o teologii ewangelickiej, jest oczywiste, ze zalozenia wychowawcze zapre-
zentowane przez Reja w Proemium oraz w utworze Do tego, kto ma wolg czysc ty
ksiegi rozmijaja si¢ z ewangelickim pojmowaniem wychowania religijnego. Zdaje
si¢ jednak, ze Wasik, Kurdybacha i im podobni uczeni wiedzy takiej nie posiedli, po-
niewaz gdyby ja mieli, byloby dla nich jasne, ze we wspomnianych tekstach mamy
do czynienia z dominacja wychowania moralnego nawiazujacego do filozofii pogan-
skiej, a nie z wychowaniem religijnym w duchu protestanckim.

Zalozenia sformutowane przez Reja w jego manifescie pedagogiczno-filozoficz-
nym naszkicowanym powyzej zostaty rozwinigte przez Okszyca w Zywocie czlowieka
poczciwego. W jego przekonaniu celem wychowania jest uksztaltowanie cztowieka,
ktory za pomoca rozumu bedzie poskramiat swoje namiegtnosci, dzigki czemu osiagnie
cnote. Z cnotg wigze si¢ z kolei $cisle stan beznamigtnosci, za sprawa ktorego cztowiek
poczciwy wyzbywa si¢ strachu przed swiatem, cierpieniem, $miercig i zmiennymi ko-
lejami fortuny, staje si¢ wolny i zdobywa wieczng stawe¢?!. Uczynienie z cnoty i bez-
namietnosci gtéwnego celu wychowania determinuje w Zywocie dobér przedmiotow
szkolnych, programy nauczania, metody wychowawcze oraz list¢ lektur cztowieka po-
czciwego, sktadajacy sie glownie z rozpraw filozofow starozytnych?.

8 Por. M. Rej, Proemium, w: Zwierciadlo..., t. 1, dz.cyt., 7-9.

19 Por. M. Rej, Do tego, kto ma wolg czys$é ty ksiegi, w: Zwierciadlo..., t. 1, dz.cyt., 30.

2 Por. R.M. Leszezynski (jr), Etyka i doktryna polityczna Kalwina, Studia i Dokumenty Ekume-
niczne 26 (2010) 2, 31-35.

21 Por. M. Rej, Zywot czlowieka poczciwego, 1,1, 36-37, 40; 1, 11, 39; 1, V, 59-60; I, VI, 72-73, 75;
1, VII, 80-81; I, VIII, 82-86; I, IX, 89-90, 94; 11, 11, 118-119, 120-129; II, II1, 137-140, 149, 151-152;
1L, IV, 158-162, 164-165; 11, V, 165-172; TI, VI, 172-175, 178, 181-184; 11, VII, 187189, 192-200;
11, VIII, 200-201, 207209, 211-216; 11, IX, 216-225, 229; 11, X, 230-231, 233-237; 11, XI, 237-238,
245-247, 250-253; 11, XII, 253; 11, XVI, 296-297, 304; 11, XVII, 314-319, w: tenze, Zwierciadlo...,
t. 1, dz.cyt.; tenze, Zywot..., dz.cyt., 11, I, 7-8, 11, 19; 111, 11, 26; 111, 111, 37-38; 111, 1V, 44-47, 55-57,
60-61; 111, V, 64-68, 71-72; 111, VI, 75-89; 111, VII, 92-93, 96, 100, 103; III, IX, 112-116, 119-121,
125; 111, X, 126127, 146-148, w: tenze, Zwierciadlo..., t. 2, Krakow 1914.

2 Por. M. Rej, Zywot..., dz.cyt., I, 111, 44-48; 1, V, 60—66; I1L, VIL, 96-97, 100; III, X, 129-131.
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Nietrudno zauwazy¢, ze poglady Okszyca byly inspirowane przez filozofi¢ sta-
rozytna, a zwlaszcza przez stoicyzm, ktory poznat Rej za sprawa pism Seneki® oraz
rozpraw Cycerona. Oprocz wptywow stoickich pojawiaja sie w Zywocie nawigzania
do platonizmu® i epikureizmu?, aczkolwiek znacznie mniej liczne niz w przypadku
stoicyzmu. Naglowiczanin starat si¢ taczy¢ stoicka koncepcje cnoty i beznamigtno-
$ci z etosem chrzescijanskim, nie da si¢ jednak ukry¢, ze gtdéwny trzon wywodow
Reja ma rodowod filozoficzny. W $wietle tego spostrzezenia nalezy stwierdzié, iz
w analizowanym dziele Okszyca na pierwszy plan wysuwa si¢ wychowanie moralne
oparte na filozofii antycznej. Bledne jest zatem mniemanie, ze w Zywocie mamy do
czynienia z dominacjg wychowania religijnego.

3. WYCHOWANIE RELIGIJNE

3.1. WYCHOWANIE RELIGIINE A WALKA Z ANTYTRYNITARYZMEM

Wychowaniu sensu stricto religijnemu pos$wiecit Rej w Zywocie whasciwie tyl-
ko jeden rozdziat, a konkretnie kapitulum czwarte pierwszej ksiegi. W rozdziale
owym Nagtowiczanin zaskakuje doborem tematyki i sposobem jej przedstawienia.
Ewangelicko-reformowane wychowanie religijne w XVI stuleciu miato charakter
glownie praktyczny, nastawione na uksztattowanie moralnosci wychowanka. Zagad-
nienia doktrynalne ustegpowaly w nim miejsca etyce?’. U Reja proporcje te ulegly
odwrdceniu, poniewaz w czwartym rozdziale pierwszej ksiegi Zywota o moralnosci
chrzescijanskiej mowi si¢ mato, za to wiele uwagi poswigca si¢ kwestiom doktrynal-
nym i to na dodatek skomplikowanym, gdyz zwiazanym z nauka o Trojcy Swigtej.
Omawiajac zagadnienia trynitarne, Pan z Okszy postugiwat sie abstrakcyjnym jezy-
kiem teologicznym, zdecydowanie trudnym dla dzieci. O tym, ze Rej rzeczywiscie
chciat nauczac dzieci problematyki zwigzanej z trynitologia, $wiadczy jego postulat,
aby dziecko uczyto sie od swojego preceptora biblijnej nauki o Bogu?’, ktory objawit
sie ludziom ,,[...] w trojakim stanie, ale w jednej istnosci”*.

Rej nie sprecyzowat jasno, w jakim wieku nalezy zaczaé zapoznawaé dziecko
z zagadnieniami trynitarnymi, z Zywota wynika jednak, ze edukacja religijna po-

3 Por. E. Korecki, dz.cyt., 4; A. Briickner, dz.cyt., 387-395.

2 Por. H. Galle, dz.cyt., 324-328.

2 Por. M. Rej, Zywot..., dz.cyt., I, 1, 33; 11, VI, 186-187; 11, XVII, 321; IIL, I, 8-9.

26 Por. tamze, I1, I1, 122-123; 11, X1, 252-253; 11, X VI, 296-297; 11, X VII, 318. O wplywie epiku-
reizmu na Reja zob. E. Lasocinska, Recepcja etyki starozytnej w literaturze renesansu, baroku i weze-
snego oswiecenia, w: Etos humanistyczny, red. P. Urbanski, Warszawa 2010, 34-35.

27 Por. M. Carbonnier-Burkard, Odmiany protestanckie, w: Historia ojcéw i ojcostwa, thum. z fr.
J. Radozycki, M. Paloetti-Radozycka, red. J. Delumeau, D. Roche, Warszawa 1995, 160.

2 Wyglada na to, ze Okszyc wyczerpat problematyke wychowania moralnego w rozdziatach od-
wolujacych si¢ do filozofii starozytnej jako podstawy owego wychowania.

» Por. M. Rej, Zywot..., dz.cyt., I, IV, 49.

30 Por. tamze, I, 1V, 52.
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winna nastapi¢ po wstgpnej nauce pisania i czytania®', a przed edukacja na poziomie
srednim*?. Innymi stowy, wychowanie religijne, w ktérym centralng rol¢ odgrywaja
zagadnienia zwigzane z trynitologia, powinno rozpocza¢ si¢ — wedhug Reja — juz
na etapie edukacji elementarnej. Wysoko wigc postawit Nagtowiczanin poprzeczke
przed wychowankami w zakresie wiedzy religijne;j.

Coz takiego sie stato, ze praktycznie nastawiony Rej, stosujacy zasade adekwat-
nosci edukacyjnej, postanowit odej$¢ od typowego dla ewangelikow reformowanych
wychowania religijnego, skupionego wokol moralnosci wychowanka, koncentrujac
si¢ na transmisji skomplikowanych tresci doktrynalnych do dziecigcych umystow?
Czgs$ciowa odpowiedz na to pytanie odnajdujemy juz na poczatku kapitulum czwar-
tego, gdzie czytamy: ,,Ale iz w tych zamieszanych czasiech Swiata dzisiejszego iscie
nie kazdy sie bedzie umiat snadnie z tego wyprawic, co jest Bog i jaka jest istno$¢ jego
i wielmoznos¢ jego i co jest wola $wigta jego i jako ja rozumiec [...] trzeba sie w tym
kazdemu pilnie obaczaé, a nie unosic sie za pismy i za wymysty roznemi a dziwnie za-
wiklanemi, jedno strzedz mocno stéw a dekretow Panskich, ktore nieomylnie wyszty
przez Ducha §wigtego z ust prorockich i apostolskich i z ust wlasnych tego dziwnego
Boéstwa, czlowieczenstwem zakrytego, a pilnie je rozeznawaé a uwazac sobie. Bo acz
ludzie rozni roznych pism i roznych nauk §wiat peten rozsypali, ale iz byli ludzie, tez
si¢ jako ludzie unosi¢ mogli. Ale jako nas Duch $wiety nadobnie nauczyl, abychmy
kazdego ducha i kazdego pisma stuchali, ale izbychmy to pilnie rozwazali, ktory jest
duch i ktoéra nauka z prawdy, powiedajac, iz zaden duch nie jest z prawdy, jedno ten,
ktory powieda szczyre stowa Panskie, a nie z zadnych wymystow $wiata tego™.

Jak wida¢, w zacytowanym fragmencie Naglowiczanin ustosunkowat si¢ do
podziatéw w lonie szesnastowiecznego Kosciota Zachodniego, przedstawiajac swo-
je czasy jako okres zamieszania religijnego, w ktérym gloszone sg rézne ludzkie
wymysty i dziwnie zawiktane poglady na temat Boga. Jest zatem — zdaniem Reja
— konieczne, aby dziecko nauczylo si¢ rozpoznawa¢ duchy, gdyz dzieki temu bedzie
zwracalo si¢ ku prawdzie i odrzucato btedne koncepcje dotyczace Boga. Z dalszych
rozwazan Reja wynika, ze glosicielami fatszywych nauk obwotat on w tym fragmen-
cie swoich pism zwolennikow antytrynitaryzmu?*.

Rozprzestrzenianie si¢ teologii antytrynitarnej tak bardzo zaniepokoito Reja, iz
uznal za wazne wychowywanie dzieci w duchu soborowej nauki o Trojcy Swigtej.
Dlaczego jednak pojawienie si¢ antytrynitarzy uwazal Okszyc za wydarzenie na tyle
ztowrogie, ze postanowit uczyni¢ z doktryny Trojcy Swictej zasadniczg tres¢ naucza-
nia religijnego? Przeciez wydawac by si¢ moglo, ze spory trynitarne majg charakter
przede wszystkim teoretyczny, zajmujg glownie fachowcoéw od teologii. Ot6z Rej po-
stapit w ten sposob, poniewaz w jego oczach szerzenie si¢ antytrynitaryzmu miato
réwniez wymiar praktyczny. Nalezy zauwazy¢, iz polsko-litewski antytrynitaryzm,
poczety w tonie ewangelicyzmu konfesji helweckiej, rozdart §wiezo powstate Jednoty
ewangelicko-reformowane, co wyraznie ostabilo ruch reformacyjny w naszym kraju.
Z rozwojem owego ruchu wigzat Rej nie tylko nadzieje na reformg polskiego Koscio-

31 Por. tamze, I, 111, 48.

32 Por. tamze, 1, V, 60—68.

3 Por. tamze, I, TV, 48-49.

3 Por. tamze, 1, IV, 50; I, IV, 57.
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fa, ale takze na odnowe moralng polskiego spoteczenstwa i idace w $lad za nig wzmoc-
nienie panstwa®>. W ocenie Naglowiczanina roztam wywotany przez antytrynitarzy
w zborach ewangelicko-reformowanych znacznie oddalit perspektywe zwycigstwa
reformacji w panstwie polsko-litewskim, a tym samym postawit pod znakiem zapyta-
nia mozliwo$¢ odrodzenia moralnego jego obywateli i naprawy kraju. Antytrynitarze
byli wigc z punktu widzenia Reja nie tylko przeciwnikami w abstrakcyjnych sporach
trynitarnych, ale takze zagrozeniem dla rozwoju Polski**. Naglowiczanin sadzit zatem,
ze wychowanie dzieci w szacunku dla doktryny Trojcy Swietej stanowié¢ bedzie anti-
dotum przeciwko dalszemu rozktadowi Jednot reformowanych, przyczyniajac si¢ tym
samym do przedtuzenia nadziei na naprawe panstwa polsko-litewskiego.

3.2. APOLOGIA NAUKI O TROJCY SWIETEJ

W omawianym rozdziale Zywota Rej sformutowat szereg argumentéw wymie-
rzonych w braci polskich. W jego przekonaniu powinny by¢ one przekazane przez
nauczyciela uczniowi, aby uzbroi¢ go przeciwko antytrynitarzom?®’.

Swoje wywody rozpoczat od apologii tradycyjnej terminologii trynitarnej, a kon-
kretnie pojecia istnosci (natury) Boga. Zdaniem Reja antytrynitarze glosza, ze nie po-
winno si¢ stosowa¢ w odniesieniu do Boga terminu istnosé, bo ,,[...] powiedaja, iz jej
w pismie niemasz”. W odpowiedzi na zarzuty braci polskich Okszyc zauwazyl, ze
»[...] wiemy pewnie, iz Bog jest, tedy¢ wzdy cokolwiek jest, wzdy¢ musi mie¢ istnos¢
jaka; acz powiedaja, iz to jest filozofia, ale t¢ filozofig samze ten Pan potym jasnie wy-
tozy¢ raczyt™®. Wyktad 6w wystapit, gdy Bog objawit si¢ Mojzeszowi i ludowi izrael-
skiemu jako Ten, ktory jest, co oznacza, ze ma On swojg istnos¢ — przekonywal Rej®.

Ludzkiemu rozumowi trudno jest poja¢ Boza naturg, albowiem ,,[...] w tej ist-
nosci tego dziwnego Bostwa sg trzej stanowie (bo megdrkowie zakazuja mowic «trzy
persony»), to jest Ojciec, Syn i Duch $wigty, a ci trzej stanowie $wigci, ong dziwng
istnos$cig Bostwa onego ogarnigci, sg jednostajnej wolej, jednostajnej mocy, jedno-
stajnej wladzej, jednegoz dostojenstwa i btogostawienstwa, jednejze chwaty i maje-
statu, a przedsi¢ jedno sg, jako tego Jan $wicty poswiadczyt [...]7%.

Jak wida¢, Naglowiczanin wylozyt w tym miejscu tradycyjna nauke o Trojcy
Swietej, aczkolwiek pewnym zaskoczeniem jest uzycie przez niego pojecia trzej sta-
nowie zamiast zwrotu trzy persony. Okreslenie trzej stanowie brzmi nieco modali-
stycznie, cho¢ calo$¢ rozwazan trynitarnych Reja nie wskazuje na to, aby byt on pod
wplywem modalizmu*'. Pan z Okszy uzyt zreszta tego okreslenia niechgtnie, pod

33 Por. J.T. Maciuszko, Mikolaj Rej. Zapomniany teolog ewangelicki z XVI w., Warszawa 2002,
566-567.

3 O walce Reja z braémi polskimi zob. RM. Leszczynski (jr), Mikolaj Rej wobec kryzysu anty-
trynitarnego, w: Mikolaj Rej i dziedzictwo..., dz.cyt., 61-75.

37 Por. M. Rej, Zywot..., dz.cyt., 49.

3 Por. tamze, I, TV, 50.

¥ Por. tamze, I, IV, 50-51.

40 Por. tamze, I, IV, 51-52.

“ Por. np. tamze, I, IV, 56.



[9] WYCHOWANIE RELIGIJNE A WYCHOWANIE MORALNE W ZYWOCIE CZLOWIEKA.... 111

naciskiem medrkow, ktorym nazwa trzy persony nie podobata si¢. Warto zastanowic¢
si¢, kim mogli by¢ owi medrkowie? Nie moze tu chodzi¢ o antytrynitarzy, gdyz
Rej nie po to ich zwalczal, aby ulega¢ nastepnie ich wptywom. Zresztg antrynitarze
nie uzywaliby okreslen sugerujacych modalizm. Nie byli to takze zwolennicy Fran-
ciszka Stankara, poniewaz nie przyznawali si¢ oni do modalizmu**. Chodzito wigc
zapewne o jakich$ teologow ewangelickich, ktorzy starali si¢ wypracowac polsko-
jezyczna terminologi¢ trynitarng (stowo persona jest wszak pochodzenia tacinskie-
g0), atoli przyznac¢ trzeba, ze nie bardzo im to wyszto®.

Pomimo uzycia przez Reja owego niefortunnego terminu, antytrynitarna argu-
mentacja Okszyca miesci sie w soborowej doktrynie Trojcy Swictej. Naglowiczanin
przekonywal, Ze zanegowanie istnienia wspdlnej boskiej substancji (istnosci) Ojca,
Syna i Ducha Swigtego implikuje nauke o trzech Bogach, ktéra jest sprzeczna z bi-
blijnym przestaniem o jedynym Bogu. Niebezpieczenstwa popadnigcia w tryteizm
nie da si¢ oming¢ poprzez gloszenie twierdzenia, iz jedynym prawdziwym Bogiem
jest Ojciec, podczas gdy Syn i Duch Swiety sa Bogami w sensie wtornym, poniewaz
posiadajg bostwo nizszego stopnia, Pismo méwi bowiem wyraznie o prawdziwej
boskosci Syna i Duch Swictego. Nalezy wiec przyjaé, ze istnieje tylko jedna istnosé
Boza i jeden Bog, cho¢ w trojakim stanie**. Poswiadcza to biblijne opowiadanie
o upadku pierwszych ludzi, w ktérym méwi si¢ o Bogu jednoczesnie w liczbie mno-
giej, jak 1 pojedynczej, z czego wynika — w mniemaniu Reja — ze ,,[...] ci $wieci trzej
stanowie od wiekow sg w jednej istnosci Bostwa [...]"*%.

Za dobrg okazje do wyjasnienia dziecku tajemnicy Trojcy Swigtej uznat Rej
nauke Modlitwy Panskiej. Po sparafrazowaniu i wyja$nieniu sensu owej modlitwy
Naglowiczanin stwierdzit, ze ,,co mowimy do Ojca, to bezpiecznie moéwi¢ mozemy
do Syna i Ducha Swietego”, a nastepnie przystapil do uzasadnienia swojej tezy*.
Wykazywat zatem, ze okreslenia odnoszone przez Pismo Swigte do Boga Ojca maja
zastosowanie takze wobec Syna Bozego i Ducha Swietego. Izajasz nazywa Chry-
stusa Bogiem mocnym 1 ojcem wieku przysztego, Dawid i Ewangelista Jan przedsta-
wiaja Syna i Ducha Bozego jako stworzycieli i odnowicieli wszechrzeczy. Apostot
Pawet stawia z kolei znak rowno$ci migdzy kuszeniem Chrystusa a kuszeniem Boga.
Jezus natomiast naucza, ze ma moznos$¢ odpuszczania grzechow i ozywiania podob-

42 Franciszek Stankar (1501-1574) byt profesorem hebraistyki w Akademii Krakowskiej i duchow-
nym ewangelicko-reformowanym. Juz na poczatku lat pigédziesiatych XVI w. zaczat glosi¢ nauke de Me-
diatore, zgodnie z ktora Chrystus nie moze posredniczy¢ pomigdzy Bogiem i czlowiekiem w swej boskiej
naturze, poniewaz posredniczytby wtedy do samego siebie. Oznacza to, ze Chrystus jest posrednikiem
jedynie w naturze ludzkiej, co — zdaniem Stankara — potwierdza 1 Tm 2, 5. Przeciwnicy Stankara, na cze-
le z Janem Laskim, zarzucali mu, iz jego chrystologia prowadzi do modalizmu, niedostatecznie bowiem
odroznia od siebie osoby Boga Ojca i Boga Syna. Stankar i jego nasladowcy zaprzeczali tym konklu-
zjom, co jednak nie uchronito ich przed wytaczeniem w 1560 r. z matopolskiego Kosciota reformowanego
(R-M. Leszczynski (jr), Biblia brzeska — ewangelicka czy antytrynitarna?, w: Biblia brzeska..., dz.cyt., 71).

4 Zdaniem Janusza Maciuszki termin trzej stanowie mogl by¢ nawigzaniem do ustroju pafstwo-
wego, w ktorym trzy stany tworzyly jeden sejm. Niewykluczone, ze zastosowanie owego okreslenia
miato przyblizy¢ szlachcie polskiej problematyke trynitarng (J.T. Maciuszko, dz.cyt., 582-583 [przypis 42]).

“ Por. M. Rej, Zywot..., dz.cyt., I, IV, 52.

4 Por. tamze, 1, IV, 53.

4 Por. tamze, I, IV, 55.
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nie jak Bog Ojciec, kto za$ Go widzial, widzial takze Ojca. Wszystko to $wiadczy
o tym, ,,[...] iz Syn i Duch $wigty sa z Bogiem Ojcem w jednym Bostwie [...]"%".
Wedtug Reja oznacza to, ze zwracajac si¢ do Boga w stowach Ojcze nasz, ktorys jest
na niebie..., modlimy si¢ ,,[...] do tego spotecznego, a nigdy nierozdzielnego Bostwa
[..]%8, czyli calej Trojcy Swiete;.

3.3. EWANGELICKIE ASPEKTY WYCHOWANIA RELIGIJNEGO

W analizowanym rozdziale Zywota nie wystepuja tresci jawnie ewangelickie
ani otwarte polemiki z rzymskim katolicyzmem, ktore pojawiaja si¢ w innych utwo-
rach Okszyca. Wychowanie religijne skupione wokot zagadnien trynitarnych jest do
zaakceptowania zardwno przez protestantow, jak i katolikow czy prawostawnych.
Naglowiczaninowi najwyrazniej zalezato na tym, aby jego koncepcje z zakresu
wychowania religijnego miaty charakter ogélnochrzescijanski i dzigki temu mogty
dotrze¢ do szerszego kregu odbiorcow. Pomimo wszystko majg one jednak pewne
rysy ewangelickie, wynikajace z pominigcia przez Okszyca niektorych istotnych dla
katolikow elementéw wychowania religijnego. Rej milczy zatem o wychowywaniu
dziecka w duchu kultu maryjnego, ktory jest przeciez bardzo wazny dla katolika.
Podobnie ma si¢ sprawa z kultem §wigtych. Owo milczenie ma wydzwigk typo-
wo ewangelicki, wynikajacy z odrzucenia przez protestantow katolickiej mariologii
i nauki o $wigtych. Nie znajdziemy tez u Reja wzmianki o potrzebie wychowania
klasztornego®, ewangelicy mieli bowiem krytyczny stosunek do zakonoéw i wsze-
dzie tam, gdzie zwycig¢zata reformacja, likwidowali klasztory™.

4. KONKLUZJE KONCOWE

Analizujac koncepcje wychowawcze Reja, zawarte w Zywocie czlowieka po-
czciwego, bezstronny badacz rychto odkryje, iz wbrew obiegowym opiniom domi-
nuje w nim wychowanie moralne oparte na filozofii starozytnej, a nie wychowanie
religijne. Temu ostatniemu poswigcono w catosci tylko jeden rozdzial, ktory za-
mieszczony zostal w pierwszej ksiedze Rejowego dzieta. TreScig wychowania re-
ligijnego uczynit Rej problematyke trynitarng, chcac w ten sposob przeciwdziatad
szerzacemu si¢ w zborach ewangelicko-reformowanych antytrynitaryzmowi. Po-
niewaz nauke o Trojcy Swictej uznaje wickszos¢ chrzescijan, zatem wychowanie
religijne zaproponowane przez Okszyca jest stosunkowo uniwersalne, a poniechanie
przez Reja polemik z katolikami nadaje Zywotowi charakter ekumeniczny.

47 Por. tamze, I, IV, 56-57.

“ Por. tamze, I, IV, 57.

4 Por. S. Sztobryn, Polskie badania nad myslq pedagogiczng w latach 19001939 w swietle cza-
sopismiennictwa. Ujecie metahistoryczne, 1.6dz: Wydawnictwo Uniwersytetu Lodzkiego 2000, 106.

S0 Por. R.M. Leszczynski (jr), Duchowosé ewangelicko-reformowana, Studia Religiologica 47
(2014) 1, 7.
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RELIGIOUS UPBRINGING AND MORAL UPBRINGING
IN LIFE OF AN HONEST MAN
BY MIKOLAJ REJ

Summary

This article claims that a moral upbringing based on ancient pagan philosophy and not a religious
upbringing, as maintained by many researchers, dominates in Life of an Honest Man by Mikolaj Rej.
Rej placed the issues related to the Holy Trinity at the core of the religious upbringing, trying in this
way to stop the spread of antitrinitarianism.
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1. WPROWADZENIE

Aniot Slazak (Angelus Silesius), ktory faktycznie nazywat si¢ Johannes
Scheffler, miat polskie korzenie i z dumg okreslat siebie jako Polonus, jest zna-
ny tylko specjalistom badajacym epoke baroku. Bardzo czesto nic o nim nikt
nie wie, a zdarza si¢, ze ktos o nim pisze, daje mu etykiete pisarza niemiec-
kiego!, ktorym w rzeczywisto$ci nie byl?. Za symbol tej ignorancji moze stu-
zy¢ podstawowy podrecznik do literatury baroku autorstwa Czestawa Herna-
sa’, w ktorym ten skadinad znakomity i zastluzony uczony, Schefflerowi nie
poswigcil ani jednego stlowa. A przeciez nalezat on do najwybitniejszych auto-
row mistycznych XVII w.%, byt jedna z najciekawszych postaci swego czasu, jego

! Zob. Stownik literatury staropolskiej, red. T. Michatowska, Wroctaw 1998, 93.

2Nie oznacza to, Ze nie nalezy identyfikowaé Schefflera z niemieckim obszarem j¢zykowym,
pisat w tym jezyku swoje wiersze religijne (zob. na ten temat: Angelus Silesius. Swieta uciecha duszy
albo duchowe piesni pasterskie, tham. A. Lam. Warszawa 2010; A.E. Radke, Beispiele neuester Gry-
phius — und Angelus Silesius Rezeption, w: Tradycje kultury antycznej na Slgsku, 11, red. J. Rostro-
powicz, Opole 2003, 23-29). Niemniej sam Scheffler uwazal si¢ przede wszystkim za syna §laskiej
ziemi, czemu dat wyraz nadajac sobie przydomek Silesius. Imi¢ Angelus przyjat na bierzmowaniu,
prawdopodobnie pragnac uczci¢ hiszpanskiego franciszkanina i mistyka Juana de los Angelos.

3 Cz. Hernas, Barok, Warszawa 1998.

+J. Prokopiuk, Aniof Slgzak — mistyk barokowy. w: Aniot Slgzak, Cherubowy wedrowiec, thum.
M. Brykezynski, J. Prokopiuk, Mikotow 2000, 121-125; K.J. Wisniewska, Teologia Angelusa Silesiusa
(Jana Schefflera), Warszawa 1984.
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tworczos¢’ zachwycata wspotczesnych, a i pdzniej zafascynowata samego Adama
Mickiewicza®.

2. DANE BIOGRAFICZNE

Johannes, syn polskiego szlachcica z Krakowa’, urodzit si¢ we Wroctawiu
w grudniu 1624 r., tutaj tez zmart w lipcu 1677 r. Przyszedt na $wiat w rodzinie
protestanckiej — jego ojciec byl pastorem w zborze luteranskim. Otrzymat staranne
wyksztalcenie. Pobierat nauke najpierw we wroctawskim Gimnazjum $w. Elzbie-
ty, pozniej studiowal w Strasburgu, Lejdzie i Padwie, gdzie uzyskat dwa doktoraty
— z medycyny i filozofii. Po powrocie do Wroctawia rozpoczat prace jako lekarz,
dajac si¢ szybko pozna¢ jako znakomity specjalista. Jego stawa dotarta niebawem
do ksiecia olesnickiego Sylwiusza Nemroda, ktory mianowal go swoim lekarzem
nadwornym.

Chyba jednak najbardziej interesujacy okres zycia Schefflera rozpoczat si¢
w grudniu 1653 r., kiedy wyrzekt si¢ luteranizmu, a wyznal credo katolickie. To
nawrdcenie powiodto go do kaptanstwa, ktore przyjat w Nysie w 1661 1. Z wielkim
zaangazowaniem rozpoczat wowczas dziatalnos¢ duszpasterska i literacka. Niezwy-
kta sytuacja, w jakiej si¢ znalazl, jego ludzka kondycja moga zaciekawiac szczego6l-
nie dzisiejszego czytelnika, zyjacego czgstokro¢ w swiecie wrogim wobec wartosci
katolickich. W sposob zadziwiajacy taczyt Scheffler Zzarliwos¢ neofity z pasjg pole-
miczng, krytyke ,,heretyko6w” z pragnieniem ich zbawienia, a jego upér w trwaniu
przy Chrystusie — wbrew przesladowaniom i atakom ze strony luterandéw, byt po
prostu nadzwyczajny, niecofajacy si¢ przed cierpieniem — godny wielkich swigtych
Kosciota rzymskiego.

3. DZIELO IDEA CAUSARUM...

Sama tworczos$¢ Schefflera, cho¢ moze stanowi¢ wartos¢ immanentng i samo-
dzielna, stanie si¢ w duzej cze$ci bardziej zrozumiala, jesli powiaze si¢ ja z okolicz-
no$ciami, w jakich pisarzowi przyszto dziatac, jest ona bowiem nie tylko od nich tak
czy inaczej zalezna, stanowi tez na nie odpowiedz, a czesto jest wobec nich wyzwa-
niem, stanowi forme krytyki.

5 Zob. Angelus Silesius, Sdmtliche poetische Werke, Miinchen 1924. Polskie przektady: Angelus
Silesius, Pgtnik anielski, tham. A. Szczerbowski, Warszawa—Zamos$¢ 1937, Aniol Slqzak, thum.
J. Jankowski, Warszawa 1924, Aniol Slgzak. Wybor wierszy, thum. B. Antochewicz, Wroctaw 1992.

¢ A. Mickiewicz zamiescit niektore wiersze Schefflera w zbiorze pt.: Zdania i uwagi z dziet Jaku-
ba Boehmego, Aniota Slqzaka i Saint — Martina zebrane. Zob. L. Siemienski, Portrety literackie, t. IV,
Poznan 1875, 4.

70 zyciu Schefflera zob. Geniusz i mistyk, w: Tajemnice Wiary, t. 22, Warszawa 2015, 18-19.
Zob. tez: T. Sapota, Angelus Silesius — wphywy potrdjnej tradycji na tworczos¢ slgskiego mistyka, Pallas
Silesia 2 (1998), 34-42; H.-J. Pagel, Dichter des christlichen Gemeinde. Angelus Silesius, Stuttgart
1985, 9-20; J. Prokopiuk, dz.cyt., 4-10; L. Siemienski, dz.cyt., 5-7.
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Przyktadem dziela tej materii, ktéremu zamierzamy przyjrzec si¢ w niniejszym
artykule, jest Idea causarum fundatarum, transeundi a Lutheranis ad Ecclesiam
Catholicam; comprehensarum Illationibus duabus®, pomyslana jako swojego ro-
dzaju enumeracja argumentow zaréwno przeciw luteranizmowi, jak i za katolicy-
zmem. Schefflera nie interesuje dtugi wyktad polemiczny, lecz te konkretne dowody
i racje, ktore przynaleza do dziedziny erystyki. Postugiwat si¢ wytacznie krotkimi
wypowiedziami, potwierdzajacymi prawdziwos¢ rzymskiej wiary i obalajacymi
sady o zaletach religii protestanckiej — pismo jego miato przede wszystkim uza-
sadni¢ porzucenie luteranizmu, ale i dostarczy¢ amunicji polemicznej zwolennikom
Piotrowego Kos$ciota. Dokonal za$ tego, co czeSciowo tylko czynili inni pisarze
kontrreformacyjni: argumenty wypunktowat, odnidst do najwazniejszych idei teo-
logicznych, potraktowat jako wyraz catkowicie merytorycznej postawy wobec obu
religii — 1 zarazem wykazal si¢ pewnymi aspiracjami retorycznymi, ujawniajacymi
si¢ w dbatosci o kunszt artystyczny wypowiedzi.

Mozna orzec, ze jego dzieto ma dwie kardynalne zalety. Po pierwsze, autor ma
dar pisania o obu religiach w ten sposob, ze jego tezy i stwierdzenia sg zrozumiate dla
czytelnika nie bedacego zawodowym teologiem, przedstawia kolejne przestanki rze-
czowo 1 zarazem tak, ze dzigki skrétowosci ujgcia mozna je tatwo zapamigtac. Odbior-
ca po przeczytaniu utworu Schefflera dysponuje gotowymi odpowiedziami na zarzuty
innowiercow. Pisarz nie stylizuje swych uwag naukowo, majg one jednak niewatpliwie
walor logiczny, nie sposob niejednokrotnie nie zgodzi¢ si¢ ze stwierdzeniami.

Po drugie, utwor Schefflera zostat osadzony w szczegodlnej, $laskiej rzeczywi-
sto$ci naznaczonej pigtnem wojny trzydziestoletniej, kontrowersjami religijnymi,
bieda i niepokojem’. Scheffler przywotuje kwestie zywo wowczas dyskutowane,
pragnie wskaza¢ czytelnikowi droge wyjscia z chaosu $wiatopogladowego. Kiedy
czyta si¢ ten utwoér, mozna odnie$¢ wrazenie, ze jest on czyms wigcej niz tylko bro-
szurg religijng majgca zgnies¢ przeciwnika, ze jest wypowiedzig o potozeniu katoli-
kéw w luteranskim $wiecie, rzadzonym nie wedlug ewangelicznych przykazan, lecz
stosownie do praw sily i przemocy.

Ujawnia si¢ wigc w dziele Schefflera aspekt polemiki religijnej — spor o prawde
jednej i drugiej religii. Wachlarz poruszanych kwestii byl ogromny, inaczej zreszta
by¢ nie mogto, skoro kontrowersje dotyczyly nie tylko spraw teologicznych, ale tak-
ze tradycji, etyki i stylu zycia. Slaski pisarz dobitnie te zjawiska przywoluje.

8 Refleksja nad zasadniczymi przyczynami odejscia od luteranéw do Kosciola katolickiego, ujeta
w dwoch uzasadnieniach. Korzystam z wydania: Idea causarum fundatarum, transeundi a Luther-
anis ad Ecclesiam Catholicam; comprehensarum Illationibus duabus wyd. T. Sapota, Pallas Silesia
2 (1998), 15-19. Tamze polski przektad, 29-33.

9 O dynamice religijnej i kulturowej na Slasku, prowadzacej do konfliktow réznego rodzaju zob.:
G. Schramm, Roztam wyznaniowy i kultura szesnastego wieku w polsko-niemieckim poréwnaniu, w:
Kultura staropolska — kultura europejska. Prace ofiarowane Januszowi Tazbirowi w siedemdziesiqtq
rocznice urodzin, Warszawa 1997, 200-211; W. Czaplinski, Wplyw reformacji i kontrreformacji na
stosunki narodowosciowe na Slgsku, Przeglad Historyczny 40 (1949), 144-155; J.A. Gierowski, Rzec-
zpospolita w dobie zlotej wolnosci (1648—1763), Krakow 2001, 351-359. O kontrreformacji zob. tez:
Historia S‘lqska, t. I: Do roku 1763, red. K. Maleczynski, cz. l1I: Od korica XVIw. do r. 1763, Wroctaw
1963, 303-309.
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W niniejszym szkicu bede si¢ zajmowat przede wszystkim ,,luteranska” czesciag
Idei causarum. A jest to wywod na dwie czgsci podzielony, albowiem sktada si¢
z rozdziatdw [llatio prior i lllatio posterior. Ale do drugiej czeSci dzieta poswigco-
nej Kosciotowi katolickiemu bede nawigzywat jedynie pobieznie i sporadycznie,
gdyz omdwienie wszystkich kwestii tutaj przewijajacych si¢, wymagatoby napisania
odrebnego studium. Skupig si¢ gldownie na polemice, jakg Scheffler prowadzi bezpo-
$rednio z nowa wiarg.

4. ARGUMENTY DOTYCZACE SUKCESJI APOSTOLSKIEJ

W orbicie jego zainteresowania znalazta si¢ najpierw tradycja, przede wszyst-
kim w ksztalcie siggajacym poczatkow chrzescijanstwa. O prawdziwosci katolicy-
zmu $wiadczy historia, zawiera on dawne dzieje, rozwijal si¢ bowiem na przestrzeni
wiekow, ale to jeszcze sprawy nie wyczerpywalo. Wage podstawowa miat swoisty
wymiar apostolski Kosciota: Quae Ecclesia 1. doctrinas fidei suae accepit e manibus
et ore Apostolorum atque fifeliter hucusque conservavit'® (Illatio posterior). Kosciot
katolicki zachowuje sukcesj¢ apostolska, trwa przy dawnych obyczajach si¢gaja-
cych starozytnosci ({llatio posterior: 9. nec observare desinit consuetudines antqu-
itatis pias — Illatio posterior) i pozostaje wierny swoim zasadom (//latio posterior:
38. sola suis insistit principiis exacte). Mozna tutaj mowi¢ o wymogu $wiadectwa
czasu, Kosciol rzymski 6w wymog spetnial w dwoch podstawowych rodzajach tra-
dycji: apostolskiej, jak i tej, ktora odnosi si¢ do postaci §wietych Ojcow i Doktorow
petmiacych wspoétczesnie funkcje autorytetow (/llatio posterior: 2. cuius hodiernos
doctores omnes a sanctis Patribus esse deceptos, absurdum dictu est"', oraz: 8. Docto-
res Scripturis interpretandis humiles amat fovetque'?).

I wlasnie tymi dwoma rodzajami tradycji nie moze si¢ wykaza¢ luteranizm.
Scheffler uznaje to za powazny mankament nowej wiary, ktora powstata niedawno,
zaledwie kilka lat po tym, jak zaczgto si¢ XVI stulecie: Quae Religio 1. non inde
ab Apostolorum tempore hucusque perpetuo duravit, sed diu post demum et MD.
quidem pauculis post annis, extitit'>.

Poniewaz wyznanie Lutra nie ma wystarczajaco dawnej historii, ktorg zresz-
ta samo stara si¢ calkowicie wymazaé (50. abolevit, quicquid est vestigiorum an-
tiquitatis ecclesiasticae'), konsekwencje tego faktu przykuwaja uwage Schefflera.
Przekonanie o braku tradycji apostolskiej naktada si¢ u niego na powatpiewanie w
trwato$¢ nowej wiary: 2. nullum certum et invictum fundamentum habet, cui su-

10 Ten Kosciol 1. nauczanie swojej wiary przyjgl z rgk i ust apostolow i az do tej pory wiernie je
zachowal.

11 2. [ten Kosciof], o ktorym niedorzecznosciq jest mowicé, ze wszyscy dzisiejsi uczeni zostali oszu-
kani przez swietych Ojcow.

12.8. [ten Koscidl, ktéry kocha i ceni pokornych Doktoréw objasniajgcych Pisma.

13 Ta Religia 1. nie trwa nieprzerwanie od czasu Apostotéw az do naszego wieku, lecz zaledwie
kilka lat po 1500 roku sie pojawita. Cytat nieoznaczony pochodzi z Illatio prior.

14 50. [ta Religia] usungla wszystkie Slady starozytnosci Kosciola.
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perstrui quid solide possit'. Luteranizm przestaje by¢ oparciem dla wierzacego,
pragnacego tworzy¢ swoje czlowieczenstwo na niewzruszonych zasadach, staje si¢
zas$ tylko kontestacjg zasad gloszonych przez magisterium Kos$ciota i jego swigtych.
Wypowiedzi Scheftlera sg w tej materii bardzo charakterystyczne: /4. sanctos Patres
tractat irreverentissime atque inverecundissime'®; 8. non urget, sed negligit obse-
rvantiam consiliorum Christi'’; 47. vetustas Ecclesiae sustulit praxes ac dogmata's,
oraz: 39. Symbolum Apostolicum interpretatione corrumpit adulterina®.

Luteranizm jest wigc zaprzeczeniem prawdziwej wiary, gdyz nie przestrzega
zasad nauczanych przez Chrystusa, Apostotow oraz Doktorow i §wigtych Panskich,
gdyz bez skrupuldéw je tamie, by zademonstrowaé swoja pyche (31. professoribus
utitur mire superbis®). Tak wiec nowa wiara sprowadzona zostata w zasadzie do ro-
dzaju sekty. Twor, ktory w wyniku dziatania Lutra powstat, byt tak dziwaczny i ode-
rwany od dziedzictwa apostolskiego, ze nie mogt zastugiwaé na zaufanie, zwlaszcza
ze 1 szereg zjawisk wewngtrznych $wiadczyt o jego btedach i sprzecznosciach.

5. ARGUMENT DOTYCZACY CUDOW

Nie zastugiwal na zaufanie takze ze wzgledu na brak cudow (78. nullo claret mi-
raculo), ktérymi obfituje katolicyzm (//latio posterior: 12. abundat miraculis) i kto-
re stuzg potwierdzeniu jego prawdziwosci — pehnig rolg swiadectwa. Gdy wigc owe
miracula, dokonujace si¢ czesto posrod wyznawcow Kosciota rzymskiego, polegaty
na nadprzyrodzonej interwencji Boga, ich nieobecno$¢ kompromitowata w istocie
koncepcje wiary luteranskiej. Kompromitowata w sposob wielce charakterystyczny,
tak jak to zwykle bywa, gdy idei religijnej nada si¢ znaczenie ludzkie i doczesne.
Dlatego tez tego rodzaju deficyt znakéw objawionych musial poszukujacemu drogi
cztowiekowi dawac wiele do myslenia. W konsekwencji argument Schefflera stawat
si¢ dowodem, byt kolejnym uzasadnieniem powodu, dla ktorego katolicyzm zyski-
wat przewage nad luteranizmem.

6. ARGUMENTY DOTYCZACE ZYCIA RELIGIJNEGO

W wypowiedzi §lgskiego pisarza obecny jest wigc zawsze jeden, ten sam kieru-
nek rozumowania antytetycznego: w calej petni ujawnia si¢ kontrast migdzy dwiema
religiami, bedzie on takze polegal na pozorze i autentycznosci zycia religijnego.
W luteranizmie wspotczynnik fasadowosci byt ogromny, dziato sig tak dlatego, gdyz

15 2. [ta Religia] nie posiada zadnego pewnego i mocnego fundamentu, na ktorym mozna by cos
trwatego zbudowacé.

16 14. [ta Religia] nie szanuje $wigtych Ojcéw, odnosi si¢ do nich w sposéb bezczelny.

17.8. [ta Religia] nie szanuje, lecz sobie lekcewazy staranie o wypelnienie rad Chrystusowych.

1847 [ta Religia] zniosta stare obyczaje i dogmaty Kosciola.

1939, [ta Religia] niszczy apostolskie wyznanie wiary, blednie je wyjasniajgc.

20 31. [ta Religia] postuguje si¢ wyznawcami owladnigtymi nadzwyczajng pychgq.
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jego wyznawcy dezaprobowali w zasadzie wymiar wewnetrzny kultu: 6. spiritualem,
solitariam, ab ipso Christo et sanctis Patribus summe dilectam depraedicatamque
vitam vituperat ac reiici?'; odnosili si¢ z calkowita obojetnoscig do chrzescijanskich
pragnien dazenia do doskonatosci (9. studium virtutum Christianarum colit frigidis-
sime*?), odrzucali teologi¢ mistyczng (/1. reiicit theologiam mysticam), repertuar
btedow i uchybien, jakie wylicza Scheffler, byt rozleglty. W sumie fasadowos$¢ obej-
mowatla wszystkie aspekty §wiata nadprzyrodzonego, o ile takowy w luteranizmie
istniat. Stanowita ona nastgpstwo swoiscie powierzchownego, a zawsze niezmiernie
prymitywnego rozumienia religii, w tym takze wiary. Zdaniem Schefflera, owa re-
ligia nie ma zadnej idei czy postaci (40. non habet formam religionis ullius). Wage
podstawowa miat jednak zarzut dotyczacy braku mitosci i wiary. Luteranizm po-
zbawiony jest mito$ci chrzescijanskiej (20. dilectione Christiana caret), nie zabiega
o prawdziwg wiar¢ wsrod swych wyznawcow (38. suos homines non facit credere
quidquam fide divina®). To ostatnie zwlaszcza oskarzenie okazywato si¢ niezwykle
cigzkie. Przypadek wtasnie luteranizmu byt bardzo charakterystyczny, stanowit on
bowiem, jak wiadomo, religic konsekwentnie kreujaca wartos¢ wiary, ktérej jako
wazniejszej niz uczynki nadawatl sankcje wiecznego zbawienia i ktérg podnosit do
rangi najwigkszej cnoty. Naczelna idea luteranizmu u Schefflera zostata, jak widzi-
my, zakwestionowana.

To oskarzenie, cho¢ bardzo krotkie, pociagalo za sobg inne jeszcze przygany,
zarzuty, pomoOwienia autora, ukazywato cala jego postawe krytyczng, byto dosko-
natym ,.kijem w mrowisku”, mialo swoja doze paradokséw, moglo zarazem by¢
przedmiotem sporow teologicznych, zaczynem dyskusji, otwarciem polemiki,
o ktora chyba pisarzowi chodzito. Dla niego r6znica mi¢dzy katolikami a luteranami
byta przede wszystkim r6znicg jakosciowa. Wyznawcy Lutra wcale nie zyli wedtug
tych zasad, wedtug ktorych postgpowali pierwsi chrzescijanie (44. nequamquam
iis nititur principiis, quibus Christiani primitus), nie modlili si¢ nawet za zmartych
(25. non orat pro defunctis). Miedzy obydwiema religiami nie bylo wiec zgodnosci
teologicznej, nie byto zbieznosci tradycji — po prostu tres¢ duchowa jednych i dru-
gich byta inna, réznita ich sama istota wiary. Roznica wigc byta jakosciowa.

Jesli wigc chodzi jeszcze o owa jakos$¢, luteranie wyznawali dogmaty sprzecz-
ne z katolickimi, ktore juz w Kos$ciele starozytnym zostaly potepione (28. tuetur
dogmata, Catholicis opposita, quae pridem damnata in Ecclesia vetere), zniszczyli
jednos¢ Kosciota, o ktorg modlit sie¢ Chrystus (46. unitatem sustulit a Christo pra-
eceptam), nie uznawali wartos$ci cierpienia i ofiary (24. caret sacrificio). Luteranizm
nie byt zatem, wbrew rozpowszechnionym przez jego wyznawcow tezom, powrotem
do czystosci pierwotnego KosSciota, nie stanowil wznowienia prawdziwych zasad
Ewangelii, wedtug Schefflera odciat si¢ swojg ktamliwg ideologig od nauki Chrystu-
sowej 1 apostolskiej. Stad — w konsekwencji — pozbawit si¢ srodkéw koniecznych do
osiggniecia zbawienia wiecznego (29. caret mediis consequendi salutem aeternam)

21 6. [ta Religia] gani i odrzuca zycie duchowe, samotne, szczegdlnie przez Chrystusa i swigtych
Ojcow umitowane i zalecane.

22 9. [ta Religia] bardzo obojetnie traktuje dgzenie do osiggnigcia cnot chrzescijanskich.

2 38 [ta Religia] nie zabiega o to, by jej wyznawcy uwierzyli w cokolwiek boskq wiarq.
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— 1 to byl wlasciwie wniosek, jaki plynat z tych wszystkich stwierdzen — luteranie
skazywali si¢ na wieczne potgpienie, narazali si¢ na utrat¢ zbawienia, zastugiwali
na kare piekta. To prawda, iz Scheffler nie wypowiedziat dobitnie tak ciezkich stow,
niemniej do takich konkluzji mozna bylo dojs¢ na podstawie uwag, jakie zamiescit
w swym dziele.

7. ARGUMENTY DOTYCZACE SLOWA BOZEGO

Dla slaskiego pisarza wazny przy ocenie niewiarygodnos$ci luteranéw byt takze
ich stosunek do Bozego Stowa. Otoz, z pewnoscig zaden z jego czytelnikow nie
zdziwit sie zbytnio, gdy sie dowiedzial, ze zdanie, jakie Scheffler miat w tej dziedzi-
nie, byto zdecydowanie zle i nickorzystne dla wyznawcdw nowej wiary. Otwarcie
bowiem stwierdzil, ze sprzeciwia si¢ ona w sposob zdecydowany i nieustepliwy
Stowu Bozemu gloszonemu jawnie przez Kosciot (7. perspicuo et ab Ecclesia palam
exposito Dei verbo expressa et pertinaciter adversatur). Autor pisma nie wspomniat
przy tym, ze luteranie, przynajmniej oficjalnie, uznawali Stowo Boze objawione
w Biblii za normatywne zrodto wiary, nie zauwazyl, ze naktaniali wiernych do jej
bezposredniego i ciagtego studiowania, przemilczal, Ze naktadali na swych duchow-
nych obowigzek nauczania prawd wiary zgodnie ze Starym i Nowym Testamentem,
ktore thtumaczyli na jezyki narodowe. Skupit si¢ natomiast wylacznie na negatyw-
nych zjawiskach, jakie, jego zdaniem, dokonywaty si¢ wsrdd nich. Orzekl wiec, ze
ich wersja Biblii w wielu miejscach fatszywa (/2. versionem habet Bibliorum
frequenter falsam), oraz zle objasniaja liczne ustepy Pisma Swietego (13. male
quoque scripturam explicat multis locis). Nie oszczedzil wigc znowu najwazniej-
szych zalozen luteranizmu, zwlaszcza ze odnosity si¢ one do tej Ksiegi, ktora dla
chrzedcijan zawiera zasadnicze prawdy wiary.

W jego utworze nie mogto zabrakna¢ niczego waznego, co znalaztoby si¢ poza
sferg jego polemicznego zainteresowania. Kaznodzieje protestanccy stali si¢ zatem
przedmiotem jego krytycznej obserwacji, byli obiektem analizy. Okazalo sig, ze nie
rozumieli oni w istocie Pisma Swietego, totez blednie si¢ nim postugiwali — niczym
jacys ,,przekleci sekciarze” (33. per suos doctores non rectius, quam iisdem damnati
alii sectarii Scripturas intelligit atque adhibet). 1 tu ujawnia si¢ niezwykle ciekawy
aspekt polemiki religijnej, jaka pisarz podjal, jak wielu zreszta jego kolegow, ktorym
przyszto dziata¢ w takich warunkach. Czgécia owych kontrowersji wyznaniowych
byt stosunek do zywego Stowa gloszonego ludowi. Scheffler stawia tu religii lute-
ranskiej zarzut typu homiletycznego: 19. respuit verbum Dei, viva tantum voce per
homines aut extra Biblia traditum**.

Idea, do ktorej Scheffler nawigzuje, nie byta w XVII stuleciu odosobniong my-
$la samotnego katolickiego polemisty. Jak wiekszos¢ mnieman, ktoére wowczas znaj-
dowaty si¢ w obiegu kontrreformacyjnym, mozna ja odszuka¢ w tradycji Kosciota
rzymskiego. Byta ona wyrazem pogladu, ze Stowo Boze zawarte jest nie tylko w Bi-

24 19. [ta Religia] wypluwa Stowo Boze, ktore jest gloszone przez ludzi czystq, Zywqg mowq i ktore
nie nalezy do Biblii.
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blii, ale moze by¢ wypowiedziane przez proroka i kaptana, ktory zwraca si¢ do ludu
mocg swojego urzedu. Oczekiwano przeciez interpretacji nowych zjawisk, ktore w
Pismie Swietym nie zostaly poddane moralnej ocenie, usitowano w zmieniajacym
si¢ $wiecie odnalez¢ sposoby postgpowania, ktére wytrawni i pobozni kaznodzieje
starali si¢ rozezna¢ zgodnie z wola Boga.

Przekonanie, ze osoba duchowna, czy bedzie to ksiadz, czy mnich, gtosi Stowo
Boze, gdy wypowiada si¢ o sprawach wiary i moralno$ci, obowigzywato w Koscie-
le katolickim niemal powszechnie. Obowigzywalo takze przeswiadczenie, ze kazda
homilia, ktora owe Boskie tresci zawiera, powinna by¢ tatwa, narzucajaca sig, nie-
przetadowana balastem egzegetycznym, zrozumiata dla kazdego, takze dla malucz-
kich i prostaczkow.

Ale to nie luteranizm przeciez stosowat si¢ do tych kryteriow, on rozumiat je
opatrznie badz nie rozumiat wcale. Stawia wigc Scheffler zarzut wyznawcom nowej
wiary, ze zatracili pierwotng, elementarng wrazliwos¢ Kosciota na zywe Stowo, ze
nim pogardzali, lecz uprawiali tylko egzegeze tekstu biblijnego, nie odpowiadajac w
istocie na problemy 6wczesnego cztowieka. W takich warunkach luteranizm znaczyt
tyle, co nieporozumienie, nieprzystosowanie do $wiata. Upadek homiletyki wsrod
zwolennikow Lutra, dla ktérych jedynym odniesieniem stata si¢ Biblia, mial jedno
ze swoich zrodet w tej absurdalnej teorii egzegezy, odseparowanej od aktualnych
zdarzen, okoliczno$ci i wyzwan.

8. ARGUMENTY DOTYCZACE LUTRA I JEGO ZWOLENNIKOW

Scheffer w swoich atakach na luteranizm nie oszczedzit jego zalozyciela, a tak-
ze glosicieli nowej religii. [ tu rowniez dochodzi do glosu jeden element mechani-
zmu polemicznego, ktorym tak dobrze Scheffler si¢ postugiwat: Marcin Luter, jego
zwolennicy 1 wyznawcy — owi doktorzy (doctores), tak zostali ukazani, by jawili si¢
jako nikczemnicy i grzesznicy. Bo to, co czynili, sprowadzali do doczesnosci, bo
wszystko, co zdziatali, stawato si¢ bledem, nosito w sobie zalgzek wystepku 1 po-
mytki. Religia, jaka zatozyli — to nie byla religia na miar¢ Apostotéw i §wigtych,
lecz heretykdw i kacerzy. Grzesznos$¢, pycha i przecietno$é, propagowanie tego, co
stanowi wypaczenie prawdziwej wiary, a jakze czgsto —nawet godne jest wiecznego
potepienia, bylo gtéwna cecha tych ludzi.

Siedemnastowiecznego czytelnika interesowat z pewnoscia sad Schefflera o sa-
mym Marcinie Lutrze. Nas w tym kontekscie zastanawia rowniez to, co wchodzi
w obrgb 6wczesnej wiedzy katolikow o tej postaci 1 czego wyrazicielem byt $laski
pisarz, bo nie ulega watpliwosci, ze nie tylko wypowiada on wiasne poglady, ale
i przekazuje opinie zatwierdzone w §wiadomosci przeciwnikow nowej wiary. Mar-
cin Luter — co zostalo uwidocznione w tezie 21 — ,,przez diabta zostal wyuczony
1 wzniecit najgorsze herezje” (qui a diabolo doctus, haereses excitavit pessimas).
Formacja duchowa reformatora i jego poczynania przedstawione sg w ten sam de-
precjonujacy sposob. Inspiracja diabelska, tak dobitnie, jakby ex cathedra orzeczo-
na, nie mogta by¢ tylko sprawa pozorow, miata dalekosiezne reperkusje, gdyz do-
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prowadzita do zerwania z Kosciotem, czyli apostazji. W konsekwencji jej sprawca
jawit si¢ jako cztowiek zty, zashugujacy na kare wiecznego potepienia. Mamy wigc
do czynienia z klasycznym przyktadem, kiedy sprawami dotyczacymi kacerza, prze-
strzega si¢ innych przed tragedia i nieszczes$ciem, jakich mozna doswiadczy¢, gdy
si¢ za takim antywzorem podazy.

Luter tak wtasnie przedstawiat si¢ w oczach 6wczesnych katolikow, gdyz ce-
chowat go nie tylko brak swigtos$ci i boskich cnot wewngtrznych, ale rowniez fizycz-
na brzydota (3. non est plantata ab homine ullo sancto, seu divinis virtutibus intus et
foris ornato®). W tych mniemaniach pobrzmiewa si¢gajacy starozytnosci poglad, ze
perwersja i brzydota idg w parze z podtoscig charakteru. Zatozyciel nowej wiary nie
miescit si¢ w 6wczesnym kanonie pigkna, w zadnym wypadku nie mogt dostosowacé
si¢ do wyobrazen obowigzujacych u katolikow, ktorzy wierzyli w pewien parale-
lizm miedzy $wigto$cig i wartosciami duchowymi a picknem zewnetrznym. Taki
uktad dla Schefflera byt bardzo wazny, dlatego owa Lutrowg dysharmoni¢ dobitnie
przywotuje, raz jeszcze podkreslajac, ze byt to cztowiek splamiony bardzo wielki-
mi wadami (30. vitiis inquinatissimus). Idea brzydoty wewnetrznej i zewngtrznej,
sprzegnietej w osobie Lutra, stuzyla zohydzeniu tej postaci, a takze — by¢ moze —
przede wszystkim celom perswazyjnym, majacym ostrzegac potencjalnych adeptow
nowej wiary.

Utwor Schefflera — jak si¢ rzekto — ukazuje takze uczniow Lutra — glosicieli no-
wej wiary. Mozna powiedzie¢ tak: pastorzy wystepuja tu zawsze w roli najemnikow,
to znaczy pelnia obowigzki kultowe na prawach urzednika, ktéry wykonuje okre-
$lone funkcje, jednak bez jakiego$ zapatu i zaangazowania. Nie sg to wiec funkcje
dobrego pasterza, takich oczywiscie trudno oczekiwac. Sg natomiast traktowane tak,
jakby miaty by¢ wykonane byle jak, aby predzej, aby si¢ tylko pozby¢. Pastorzy nie
troszcza si¢ o swoje owce. | to nie tylko wtedy, gdy trzeba zadbac o calg trzodg, takze
wowczas, gdy jedna z nich gdzies sie zagubi®. A wigc z ewangelicznego punktu wi-
dzenia ocenia Scheffler duchownych protestanckich, takze ich dziatalno$¢ misyjna
spotyka si¢ z jego dezaprobata.

U Slaskiego pisarza miedzy innymi z tej racji ma tak wyrazisty wymiar pole-
miczny, ze zajmuje si¢ kondycja mentalng i moralng tych ludzi. Nie moze nie mo-
wi¢ o ich niestatosci?’, braku $wigtosci®®, wasniach i sporach?. Surowy recenzent

2 3. [ta Religia] nie zostala zasadzona przez jakiegos swigtego czlowieka, czy tez obdarzonego
boskimi cnotami wewnetrznymi i zewnetrznymi.

2 5. Ministris utitur nullum divinum zelum habentibus ad conversionem gentium ac nationum
mundi vel aliorum in Christianitate seductorum hominum, neque etiam pro suo grege et agnis dili-
genter et particulariter sollicitis, ut fidos pastores decet. = 5. [ta Religia] postuguje si¢ stugami, ktorzy
nie czujq zadnego zapatu do nawracania ludow i narodow swiata albo innych zagubionych ludzi —
chrzescijan, nie troszczq si¢ takze o swq trzode i owce, okazujqc zainteresowanie kazdej z nich, jak
przystato wiernym pasterzom.

2 4. propagatur a suis amantibus, instabilibus. = 4. [ta Religia] gloszona jest przez swoich
mitosnikow, niestatych.

28 17. Sanctum in suis nullum habet. = 17. [ta Religia] nie posiada zadnego swigtego wsrod swoich.

2 23. laborat pluribus dissidiis quam ulla res publica Gentilium. = 23 [w tej Religii] powstaje
wiecej sporow niz w jakimkolwiek poganskim panstwie.
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luteranskiego sposobu bycia, majacy ambicje obnazy¢ cate zlo, orzeka dobitnie, ze
adepci nowej wiary cechujg si¢ zarozumiato$cia, lenistwem, niechlujstwem. I do-
chodzi do konkluzji, ze narazajg si¢ na bardzo wielkie zagrozenia®. Jak przystato
na proézniakdw, nawet w walce z Ko$ciotem katolickim zadaja sobie mniej trudu niz
inni jego przeciwnicy?!. Przedstawicielom tej religii nawet na mysl nie przychodzi,
7e W tym swoim nierdbstwie moga by¢ figurami zatosnymi i $§miesznymi.

Pisarz ponadto porownuje ich do os*’. Jego ujecie staje sie teraz niewatpliwie
ciekawe. Okreslenie kondycji ludzkiej cechami tego owada, niesie w sobie z pewno-
Scig tres¢ pejoratywna. Osa jest tu metafora cztowieka uszczypliwego, zjadliwego,
dokuczliwego — kogos, kto nie przynosi zadnego pozytku, a przy tym wyrzadza
pewne szkody. Jej wizja jako doswiadczenie luteranow, ktére moze by¢ grozne i bo-
lesne, ale ostatecznie pozwala si¢ przetrzymac i znie$¢, nabiera wigkszego znacze-
nia, gdy zdamy sobie wlasnie sprawe z ograniczonych mozliwos$ci szkodzenia tego
owada. Kontakt z wyznawcami nowej religii moze by¢ przykry, jest to jednak kon-
takt u§wiadamiajgcy ich malos¢ i zarazem wyzszo$¢ moralng katolicyzmu.

Tego typu ujecie przeciwstawne nabiera jeszcze wickszego znaczenia, jesli
wzia¢ pod uwage stosunek wyznawcoéw obu religii do kwestii celibatu. Jak si¢ zdaje,
stanowisko katolikow wyrazit Scheffler, gdy pisal, ze wyznanie Lutra: 22. negat,
quod nec Turcae tamen nec Ethnici, negant, caste vivi in caelibatu posse®. Wyni-
ka z tego, ze celibat pojmowany byt przez luteranow jako stan naganny, wiodacy
ku grzechowi nieczystosci. I ten poglad stal si¢ u §laskiego pisarza przedmiotem
kontestacji, jej najbardziej wymowng postacig, szczegodlng odmiang paradoksu jest
stwierdzenie, ze nawet muzutmanscy Turcy i nieznajacy Boga poganie, majg bar-
dziej poprawny stosunek do sprawy bezzennosci niz luteranie. Ci ostatni owtadnieci
obsesja grzechow seksualnych, zdaja si¢ by¢ wyzbyci nie tylko prawowiernosci, ale
réwniez rozumienia podstawowych, chrzescijanskich zasad zycia duchowego.

Gdy rozpatruje si¢ rzecz w kategoriach ogdlnych, to wlasnie przeciwstawie-
nie znowu uzna¢ trzeba za kwesti¢ podstawowaq: luteranie stanowig grup¢ ludzi
gorszych niz politeisci i niechrzescijanie, katolicy za$ sa jedynymi, ktorzy poznali
prawde. Wymowa tego kontrastu nie wyptywa z jakiego$ naukowego czy filozoficz-
nego uzasadnienia, jest probg opisania samych faktow, a zarazem stanowi pochodng
aksjologicznego oceniania 6wczesnej rzeczywistosci.

3032, et professoribus et discipulis referta est ut praesumptuosis, sic supinissime securis, ubi
gravissime periclinantur. = 32 [ta Religia] nafaszerowana jest nauczycielami i uczniami, ktorzy sq
zarowno bardzo zarozumiali, jak i leniwi i niechlujni, stqd tez narazajq sie na wielkie zagrozenia.

3134, per doctores eosdem suos nec pugnat solidius Ecclesiam, quam haeretici alii pessimi, ip-
sis quoque damnati. = 34 [ta Religia] za pomocq tych samych swoich doktorow nie walczy ostrzej
z Kosciolem, niz inni najgorsi heretycy, za te same czyny rowniez potepieni.

3235, pro fundamento nil habet nisi referti vespis cerebri contumaciam. = 35 [ta Religia] za
podstawe nie ma niczego innego, jak wscieklq popedliwosé cietq jak osa.

33 22. [ta Religia] przeczy temu, czemu nie zaprzeczajq nawet Turcy i poganie, temu mianowicie,
ze czysto mozna zy¢ w celibacie.
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9. ARGUMENTY DOTYCZACE SPRZECZNOSCI
KOSCIOLA LUTERANSKIEGO

Roéznica w mysleniu teologicznym i ideowym migdzy luteranizmem a katolicy-
zmem jest tak wielka, sg to Swiaty tak od siebie inne, ze $laski pisarz, przezywszy
ponad polowe swego zycia w wierze luteranskiej, przestat dostrzegaé jakiekolwiek
zbiezno$ci miedzy obiema religiami i nawet zaczat irytowac si¢ faktem, iz jego daw-
na wiara nie ma nazwy katolickiej i rzymskiej**. Teza Schefflera, iz luteranizm nie
jest prawdziwym Kosciotem Chrystusa (non est religio salvifica, neque constituit
nobis Christi Ecclesiam veram), znajduje takze ilustracj¢ w stwierdzeniu, iz temu
bytowi brakuje hierarchii ko$cielnych wtadz*. Mozna zatem z tej opinii wyciggna¢
wniosek, ze w porownaniu z Kosciolem katolickim jest on absolutnie odmienny
w strukturze, ustroju, narazony na jawng anarchie, podlegajacy rozprezeniu, cechu-
jacy sie nietadem i zametem.

W istocie granica ideologiczna mi¢dzy obiema religiami przebiega nader wy-
raznie, dzielac nawet w sposob drastyczny jednych i drugich wyznawcow w tak
chrzescijanskiej kwestii jak obcowanie $wigtych. W katolicyzmie — jak wiadomo —
szacunek do §wigtych Panskich obowigzuje powszechnie, ludzie modla si¢ do swo-
ich patronow, wierzac w ich pomoc i oredownictwo. Tymczasem styszymy u Schef-
flera: ,luteranizm $§wietym mieszkancom Nieba nie okazuje naleznego szacunku,
nie pielegnuje zadnej z nimi tacznosci™®. Wynikatoby z tego, ze tylko jedna ze stron
docenia $wiat eschatologii, druga natomiast ma wobec niego stosunek obojetny.

Stwierdzenie Schefflera jest oskarzeniem, wyrafinowanym erystycznie oskar-
zeniem luteranskiej teologii peinej sprzecznosci. Ale zeby te sprzeczno$¢ pojac,
trzeba ja odnie$¢ do nauki Lutra i uchwyci¢ jej stosunek do kwestii zycia wieczne-
go, ktore stanowi najwazniejszy cel zycia kazdego cztowieka. I oto teraz okazuje
sig, ze ci, ktdrzy to zycie wieczne osiggneli, nie zastugujg na szacunek. Ignoro-
wanie ich dokonan i w ogole istnienia, mozna uzna¢ za akt schizofrenii i nie ma
ono wrecz zadnego sensu, skoro znaczy lekcewazenie stanu, do ktorego nalezy ze
wszystkich sit dazy¢.

Ale nonszalancja wobec mieszkancow Nieba to tylko jedna z sprzecznosci lu-
teranizmu, Scheftler przywotuje kolejne niezgodnosci. W $wietle tego, co dotyczy
relacji migdzy obiema religiami, motyw ataku na Kos$ciot katolicki jest tu oczy-
wisty. Jest to atak nieskuteczny — i, rzecz jasna, inny by¢ nie mogt, gdyz zawierat
tezy btedne, mimo iz ubrany byt w pozory naukowosci. To za$, co niewprowadzo-
nemu w wyznaniowe realia XVII w. wydawac¢ si¢ mogto wysublimowanym i w ja-
kiej$ mierze zaskakujacym luteranskim sylogizmem, okazato si¢ tez mistyfikacja
i tgarstwem?’.

3% 51. amisit nomen Catholicae et Romanae. = 51 [ta Religia] utracila nazwe katolickiej i rzymskiej.

35 Zob. przyp. 27.

36 15. Sanctis caelitibus non tribuit honorem debitum;, 16. nullam cum iisdem communionem colit.

3742, nullum cudere contra fidem Catholicam valet syllogismum, qui vitiis sit expers. = 42. [ta
Religia] nie jest w stanie sporzqdzi¢ przeciw wierze katolickiej zadnego sylogizmu, ktory bytby poz-
bawiony bledow.
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Przywotywanie wewnetrznych sprzecznosci luteranizmu koresponduje z teza,
iz ,,glosi on wbrew sobie, ze katolicy mogg by¢ zbawieni w swej wierze”*. Oczy-
wiscie, jest to jeszcze jeden argument Swiadczacy o stabosci intelektualnej nowej
wiary, a wigc jeszcze jeden z dowodow na owg z gory zatozong wyzszos¢ Kosciota
Piotrowego, tak w tym utworze podkreslang. A owo luteranskie zbawienie dla kato-
likow — to raczej nie byt jakis koncept teologiczny Schefflera, to stwierdzenie majace
pewne pokrycie w nauce Lutra. Bo zbawienie w zasadzie moze w tej religii osiagnac
kazdy. Pojecie grzechu $miertelnego w istocie tu nie wystepuje, wszyscy wierzacy,
niezaleznie od swych uczynkoéw, zdobywaja niebo.

I tutaj zapewne nasuneta si¢ Schefflerowi gorzka refleksja: luteranizm, ktory jest
tak wyrozumialy dla ludzkich utomnosci, nie toleruje ich jednak zupetie u przed-
stawicieli Kosciota katolickiego. Jest to zjawisko charakterystyczne, gdyz wskazuje,
ze luteranizm cechowat si¢ swego rodzaju hipokryzja, obtudg, a takze postugiwa-
niem si¢ metodami stanowigcymi uogolnienie, fatszujacymi rzeczywistos¢. Charak-
terystyczne jest zatem stwierdzenie Schefflera, ze nowa wiara ,,zniestawia Matke
katolicka z powodu obyczajéw jej niektorych syndw i z powodu bogactwa i blasku
samego Kosciota™’. Chodzi tu Schefflerowi o jeden z najwazniejszych btedow lute-
ranizmu, przede wszystkim przektamanie uogolnienia polegato na tym, ze traktowa-
to si¢ jako wlasciwo$c¢ calego Kosciota katolickiego to, co miato charakter jednost-
kowy badz byto zjawiskiem znamiennym dla okreslonych okolicznosci, czy wregcz
dotyczyto pojedynczych osob. Sprawg pod tym wzgledem szczegolnie interesuja-
cq jest stosunek Schefflera do kwestii bogactwa (divitiae), triumfalizmu (splendor)
i niemoralnych czynow (mores) niektorych przedstawicieli Kosciota katolickiego.
Problem ten zreszta ma szerszy wymiar, gdyz odnosi si¢ do kontekstu historycznego,
ktory spowodowal powstanie nowej wiary. Czesto zwraca si¢ uwage na swoistg pro-
be kontestacji luteranizmu — jego protest wobec nieprawidtowosci dokonujacych sig
w Piotrowym Kosciele. I tu ujawnia si¢ istota sprawy u Schefflera. Same patologie,
nawet jesli si¢ zdarzyty, w niczym Kosciota katolickiego nie deprecjonowaty, byly
to bowiem zjawiska odosobnione, niewplywajace negatywnie na istote Instytucji,
ktorg pisarz okresla mianem Matki (Mater). Jego rozwazania zyskuja zatem tu nie-
watpliwie wymiar bardzo osobisty, opieraja si¢ bowiem na zatozeniu, ze dla kazdego
cztowieka najblizszg osoba jest Kosciol — i niesprawiedliwie go ocenia luteranizm,
ktory nie ma prawa tak czynic.

10. WNIOSKI KONCOWE

Czy Scheffler spetnia dzisiejsze kryteria ekumenizmu? Wydaje mi si¢ — ze nie,
i to jest chyba zasadniczy zarzut przeciw jego dysertacji. Idea causarum to polemika
doskonale napisana, zawierata gotowe argumenty przydatne w sporach z nowg wia-
ra, stanowila popis erystyki, ale brakowato w utworze wlasnie owego mitosiernego

38 52, fatetur contra semet Catholicos fide sua salvari posse.
341, carpit Matrem Catholicam ob mores filio rum eius quorum dam, ob Ecclesiae item ipsius
divitias ac splendorem.
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spojrzenia na przeciwnika, brakowato perspektyw otwierajacych problemy utraconej
jednosci Ko$ciota najistotniejsze, czynigce z niej cel, do ktoérego nalezy dazy¢ przy po-
szanowaniu godnosci innego cztowieka. Scheffler teoretycznie wie, ze zerwanie z ka-
tolicyzmem naraza heretykOw na wieczne potepienie, ze sama prosba o powroét na tono
Kosciota to jeszcze mato, wobec czego swa naczelng teze o nieprawdziwosci luterani-
zmu postanawia poprze¢ — miazdzaca krytyka wszystkiego, co stanowito nowa wiare.
I tu mozna widzie¢ btad pisarza, ktory uznawat totalng krytyke jako forme¢ sugestii
problemowej: potepienie, skomasowany atak, dezaprobata wyrazona bez ostonek to
dla niego metoda traktowania innowiercow. Natarcie na luteranska wigkszo$¢ stanowi
samo przez si¢ pewien akt odwagi, niemniej wybranie metody moralizatorskiej wyklu-
czajacej dialog z oponentem i z gory skazujacej go na anateme, decyduje o pewnym
ubostwie literackim utworu i o jego ograniczonych perspektywach problemowych.
Nie oznacza to jednak, ze Scheffler ponosi porazke pisarska. Porazka dotyczy je-
dynie tego, ze Idea causarum jest literaturg tendencyjna, uwzgledniajaca tylko jeden
punkt widzenia; jest ona jednak wazng literaturg okresu baroku. Konstruujac swoje
tezy zawierajace nie tylko ataki na luteranéw, ale takze stanowigce forme¢ obrony
przed nimi, jawi si¢ Scheffler jako sprawny siedemnastowieczny polemista religijny.
Faktem jest, ze utwor napisal ze znawstwem teologicznym stylem prostym i logicz-
nym, ze wiele tu odniesien do Owczesnych realiow religijnych i spotecznych. Specjal-
nym jednak walorem tacinskiej prozy Schefflera jest jego mitos¢ do Kosciota kato-
lickiego, ktory stat si¢ dla niego — konwertyty, owg ewangeliczng, drogocenng perta.
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ANGELUS SILESIUS® POLEMIC AGAINST THE LUTHERANISM

Summary

The article first gives a short presentation of Angelus Silesius (1624-1677) or, Johannes Schef-
fler, and then more thoroughly analyses the first part of his work entitled /dea causarum fundatarum,
transeundi a Lutheranis ad Ecclesiam Catholicam; comprehensarum Illationibus duabus which has
been forgotten today.

The baroque writer used exclusively brief statements which confirm the truth of the Roman faith
and simultaneously debunk arguments in favor of Protestant religion. Above all his work was supposed
to provide polemical ammunition for the supporters of the Roman Catholic Church and to justify dis-
continuing relations with Protestantism. In order to achieve this purpose, the writer enumerated and
discussed arguments related to the most important arguable theological issues, such as the apostolic
succession, miracles, attitude to God’s Word, religious life, celibacy, the figure of Luther and his ad-
herents, etc.

Key words: Baroque, polemical literature, religious literature, Lutheranism, Catholicism
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1. WPROWADZENIE: PAPIESKA INSPIRACJA

W 1983 r. papiez Jan Pawet II w liscie do kardynata Jana Willebrandsa nawoty-
wal uczonych ewangelickich i katolickich do krytycznej i poglebionej refleksji nad
spuscizng Marcina Lutra. Papiez podkreslal, ze czas, jaki uptynat od brzemiennego
w skutki 1517 r. — roku symbolicznego roztamu, moze sprzyja¢ badaniom nauko-
wym, gdyz ,,z dystansu czasowego mozna nieraz lepiej zrozumien i przedstawic
wydarzenia historyczne™'.

Czy jednak to wezwanie Ojca Swietego, czy starania o dialog w duchu eku-
menizmu plyngce z obu Ko$cioléw nie zostang zmarnowane przez wiernych, kto-
rzy znajduja si¢ pod coraz silniejsza presja zglobalizowanego i zsekularyzowanego
$wiata? Z drugiej strony, pamigtajac o juz pewnych owocach procesu ekumeniczne-
go, warto zastanowic¢ si¢, czy pewnych wzoréw i ptaszczyzn dialogu nie mozna by
znalez¢ w doswiadczeniach Rzeczypospolitej epoki reformacji, w tradycji polskiego
chrzescijanstwa?

! List Ojca Swietego Jana Pawla II z okazji pieésetlecia urodzin Marcina Lutra, Watykan,
31 pazdziernika 1983 r. [online:] http://ekumenizm.wiara.pl/doc/477883.Przezyl-szok-widzac-ze-
swiecczenie-Kosciola/2 (dostgp: 27.12.2016).
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2. DIAGNOZA WSPOLCZESNOSCI

»Cztowiek XXI w. dziwnie przypomina [...] cztowieka pierwotnego, ktory sta-
ral si¢ wypchna¢ zto poza ramy znanego mu $wiata i przeksztatci¢ je w tabu. Dla
niego tak jak dla nas, zto niesie ze sobg nieszczescie. Trzeba si¢ od niego odwrocic.
Ale nasz $wiat nie ma juz granic, poza ktére mozna bylo wyrzuci¢ to, czego nie
chcemy widzie¢, a doswiadczenie zla jest w §wiadomosci wspotczesnych osadzone
tak silnie, chaos w umystach i rzeczach jest tak oczywisty, ze przede wszystkim na-
lezatoby raczej tchngé nowe zycie we wszystko, co mogloby ztagodzi¢ wszechobec-
ny Iek. Strach przed jutrem i niezdolno$¢ do znoszenia przeciwnosci nie tylko zagra-
zajg spokojowi ducha, ale nasilaja rowniez niestabilnos$¢ otaczajacego nas Swiata™.
Diagnoza Thérése Delpech jest przygnebiajaca, zwtlaszcza dla zagubionego i bardzo
mocno poranionego cztowieka Zachodu. Cztowieka, ktory wypchnal poza granice
swojego $wiata takze Boga 1 ktory zaprzecza, ze ,,kamieniem wegielnym” cywiliza-
cji europejskiej jest Chrystus.

Potwierdzaja to stowa Jana Pawta II: ,,0drzucajac Chrystusa, a przynajmniej nie
biorac pod uwage Jego dziatania w dziejach cztowieka i kultury’ cztowiek otwo-
rzyt sobie droge ku calemu ztu, ku okrucienstwom i barbarzynstwu XX w. Istotnie,
obecny wiek przynosi ludzkosci tylko kolejne wybuchy przemocy — po zamachach
z 11 wrzesnia 2001 r., spoteczenstwa europejskie doswiadczyty cierpien i bolu w wy-
niku licznych aktéw terrorystycznych, zeby przytoczy¢ tylko te najtragiczniejsze:
1 marca 2004 (Madryt), 3 wrze$nia 2004 (Biestana), 7 lipca 2005 (Londyn), 29 mar-
ca 2010 (Moskwa), 22 lipca 2011 (Norwegia), 7 stycznia i 13 listopada 2015 (Paryz),
22 marca 2016 (Bruksela) czy 14 lipca 2016 (Nicea). Swiat przyglada sie kolejnym
wojnom (Afganistan, Irak czy Syria), w ktére w r6znym stopniu politycznie, gospo-
darczo i militarnie zaangazowane sg panstwa europejskie i ktore wywieraja posredni
lub bezposredni wptyw na spoteczenstwa tych krajow.

Takze spoteczenstwo polskie jest ,,poranione i zagubione”. Polacy doswiadczyli
okrucienstwa dwoch ostatnich wojen §wiatowych oraz obu systemow totalitarnych
— nazizmu i komunizmu. Kolejnym powaznym wyzwaniem dla polskiego narodu
okazata si¢ takze odzyskana po 1989 r. wolno$¢, zbyt czesto rozumiana jako wolnos¢
od wszystkiego, réwniez odpowiedzialnosci. Widomym $wiadectwem przemian,
ktore dokonywaty si¢ w polskim spoteczenstwie zarowno w czasach sowieckiego
zniewolenia, jak i w czasach wolno$ci po 1989 r. jest zmiana podejscia do sacrum
i tradycji. Zwigzane jest to ze spadkiem religijno$ci, wyraznym zeswiecczeniem
i laicyzacja zycia publicznego oraz coraz silniejszym zindywidualizowaniem wia-
ry. W ostatnich latach w Polsce stale zwicksza si¢ odsetek osob deklarujacych sig
jako niewierzace, wzrasta rowniez liczba os6b uwazajacych si¢ za wierzace, ktore
nie uczestniczg w praktykach religijnych. W Polsce wyraznie nasila si¢ takze tzw.
proces prywatyzacji religii, czego widocznym przejawem jest kwestionowanie za-
sad moralnych i obyczajowych nauczanych przez Kosciot. W ostatnich latach dane
statystyczne pokazuja, ze w spoleczenstwie coraz czestsze sg postawy liberalizmu

2 T. Delpech, Powrot barbarzynstwa w XXI wieku, Warszawa 2008, 296.
3 Jan Pawet 11, Pamigc i tozsamos¢. Rozmowy na przetomie tysigcleci, Krakow 2005, s. 103.
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obyczajowego, ktory zwiazany jest z szeroko rozumiang seksualno$cia, wzrasta tez
poziom przyzwolenia na rozwody, zycie w zwigzkach pozamatzenskich, seks przed-
matzenski, stosowanie antykoncepcji czy homoseksualizm. Maleje liczba 0s6b pote-
piajacych skracanie zycia nieuleczalnie chorego na jego prosbe, a powszechne staje
si¢ akceptowanie mozliwo$ci korzystania z zaptodnienia in vitro przez bezptodne
pary. Wzrost postaw liberalnych ma zapewne zwiazek ze stabngcym autorytetem
Kosciota w zyciu spotecznym, a duza cze¢$¢ Polakéw nie widzi obecnie nic ztego
W postepowaniu sprzecznym z nauczaniem Ko$ciota®.

Ale prawdziwg ,,zbrodnig przeciwko duchowi” jest utrata pamigci o tym, co
stanowi o naszym czlowieczenstwie, o naszej kulturze. Pisze o tym takze Thérése
Delpech: ,,Stosunek cztowieka do uptywu czasu okresla zatem nieustanna konfron-
tacja z przeszloscia, w ktorej kryje si¢ Swiatlo i zrodto madrosci. Dla pelnowymia-
rowego czlowieka przeszlos¢ jest otwartg ksiega, a wiez z przodkami stuzy mu ku
ochronie. Od chwili triumfu chrzescijanstwa, ktore nadato czasowi bieg i kierunek,
swiat przyjat doktadnie przeciwny poglad: Swiatlo przesztosci jest za nami, a my sto-
imy odwréceni twarzg ku mrokom przysziosci. Ale w tej ciemnosci kryje sie ocze-
kiwanie, obietnica, ktora wolnos¢ ludzka powinna pomoc dotrzymac. Nastepstwo
pokolen pozwala wiec czlowiekowi spetni¢ swe przeznaczenie. Jak to wyglada te-
raz, skoro ludzkos¢ nie moze juz liczy¢ ani na madro$¢ starozytnych, ktorej nie zna,
ani na obietnice przysztosci, w ktora nie wierzy? Czas, zamkniety miedzy dwiema
$cianami — cigzarem historii 1 Iekiem przed przysztoscig — nie wyzwala, lecz przygnia-
ta”. Wspotczesny czlowiek, tracgc sacrum, tracac mity zakorzenione w kulturze,
stracil swojg pamig¢, stracit drogowskazy, ktére pozwalaly mu si¢ odnalez¢ i zaak-
ceptowac fakt, ze w zycie ludzkie wpisana jest nie tylko rado$¢ i mitos¢, ale rowniez
bol, cierpienie i Smier¢”. Zawsze bowiem, jak powiedziat Jan Pawet 11, ,,kakol” rost
z ,,pszenica”, a ,,[...] dzieje ludzkosci sa widownig koegzystencji dobra i zta™.

3. KOSCIOL A CYWILIZACJA ZACHODNIA

Ale ta ,historyczna amnezja Zachodu” nawet i dzi$ nie moze podwazy¢ roli
Koéciota w budowaniu zachodniej cywilizacji, mimo ze ta cywilizacja tak bardzo
chce odcigé sie od swoich chrzescijanskich korzeni’. Pamig¢ historyczna Kos$cio-
fa bowiem trwa i rozrasta si¢, przy czym coraz wiecej nowych kart w jego dzie-
jach zapisuja chrzescijanie z innych kontynentéw. O specyfice tej pamigci z teolo-
gicznego punktu widzenia pisze Jan Pawet II: ,,Kos$ciot zachowuje pamieg¢ historii

4 Zob. szerzej: Komunikaty z Badan CBOS [online], http://www.cbos.pl/PL/publikacje/raporty.
php: BS/111/2013 (sierpien 2013): Wartosci i normy; Nr 25/2015 (luty 2015): Zmiany w zakresie pod-
stawowych wskaznikow religijnosci Polakow po smierci Jana Pawta II; Nr 31/2015 (marzec 2015):
Stery sacrum i profanum w zyciu spotecznym; Nr 32/2015 (marzec 2015): Oczekiwania zmiany w na-
uczaniu Kosciota (dostep: 27.12.2016).

5 T. Delpech, dz.cyt., 153—154.

¢ Jan Pawet 11, dz.cyt., 12.

"T.E. Woods, Jak Kosciol katolicki zbudowal zachodnig cywilizacje, przekt. G. Kucharczyk, Kra-
kow 2006, 238-239.
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cztowieka od poczatku: pamig¢ jego stworzenia, powotania, wyniesienia i upadku.
A w te zasadnicze ramy wpisujg si¢ cate dzieje cztowieka, ktore sg dziejami odku-
pienia. Kosciot jest matka, ktora na podobienstwo Maryi przechowuje cate te dzieje,
zachowujgc w sercu wszystkie istotne problemy’®. Ko$ciot zachowuje wiec tez pa-
mig¢¢ o smutnych kartach ze swojej doczesnej historii, takze o tych, za ktore przepra-
sza, proszac o wybaczenie, ale i sam tez oczekuje przeprosin. Wbrew oczekiwaniom
politykow, Kosciot musi walczy¢ ze swoim zmarginalizowaniem w przestrzeni pu-
blicznej, musi odwaznie mowic nie tylko o kryzysie wiary i tozsamosci, o wspotcze-
snym barbarzynstwie i przemocy, ale o swojej tradycji. Ten glos KoSciota jest bardzo
wazny, zwlaszcza dla jego wiernych, ktorzy uwazaja, ze wtasnie na Kosciele spo-
czywa obowigzek wyjasnienia wspotczesnemu czlowiekowi zjawisk zachodzacych
w $wiecie. Inaczej milczenie Kosciota spotyka si¢ z cigzkimi zarzutami, jakie padly
z ust Alaina Besangona po paryskich zamachach z listopada 2015 r.: ,,Jest jedna
instytucja, na barkach ktoérej spoczywat ten obowigzek — Kosciot katolicki. A on do
dzisiaj milczy i nie chce wyjasnia¢ swoim wiernym, czym jest islam. Ko$ciot u nas
milczat tez w sprawie komunizmu, nazizmu. To wielkie trzy cisze. Ich konsekwen-
cje ponosimy w ostatnich dniach. [...] Wiele zawdzigeczam Kos$ciotowi. Dlatego nie
moge przej$é spokojnie nad tym, ze wobec islamu «zdymisjonowat». Ze nie chce
mowic¢ prawdy o islamie. Kosciot takze jest ulegly wobec muzutmanow, a to bardzo
powazny blad™. W tej perspektywie takze dialog ekumeniczny jest waznym zada-
niem Kos$ciota. Wierni oczekuja, ze Koscioty katolicki i ewangelickie opowiedzg im
na nowo histori¢, t¢ samg histori¢, ale w inny sposob, wyjasniajgc zmiang perspek-
tywy i oceny szesnastowiecznych wydarzen'?.

4. TRUDNA EPOKA

Bardzo trudna epoka w dziejach Kosciota byt okres zapoczatkowany przez
pamigtny 1517 r. Obiektywna ocena okresu reformacji jest nadal obarczona ci¢za-
rem nagromadzonych przez wieki pomowien i oskarzen, ktore niestety zbyt czgsto
prowadzity do przemocy i wojen. Od wielu lat Ko$ciot katolicki i Koscioty prote-
stanckie na drodze ekumenizmu szukajg drog pojednania. Dialog ten jednak jest
nadal trudny, nie tylko dlatego ze obie strony musza sobie poradzi¢ z odmiennym,
czesto wrecz przeciwstawnym opisem wydarzen, ktore zapoczatkowato wystapienia
Marcina Lutra. Dodatkowo nagromadzone przez wieki urazy i wspomniane juz na-
silajace si¢ zjawiska globalizacji kultury i laicyzacji zycia spotecznego poglebiaja
kryzys Kos$ciota. Wielu chrzescijan nie potrafi sobie poradzi¢ z zyciem w wielokul-
turowym i wieloreligijnym otoczeniu, jakie staje si¢ udziatem coraz liczniejszych

8 Jan Pawet I1, dz.cyt., 155.

0 Wielkie milczenie, z Alainem Besangonem, historykiem, o tym, dlaczego w Paryzu doszlo do
zamachow i jaka jest w tym rola islamu rozmawia Joanna Bqtkiewicz-Brozek, Go$¢ Niedzielny, 48
(2015), [online:] http://gosc.pl/doc/2839847. Wielkie-milczenie (dostep: 27.12.2016).

10.Zob. szerzej: Od konfliktu do komunii. Luteransko-katolickie wspdlne upamigtnienie reformacji
w 2017 roku. Raport Luteransko-Rzymskokatolickiej Komisji Dialogu ds. Jednosci, Dziggielow 2013.
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krajow europejskich. Pluralizm kulturowy stanowi wigc wyzwanie dla obu stron
tego ekumenicznego dialogu. Odejscie wielu wiernych katolickich i protestanckich
od swoich wspolnot lub zapomnienie tradycji Kosciota powoduje niejasnosci i nie-
zrozumienie przyczyn, jakie doprowadzity do podziatéw w jego tonie przed wie-
kami. Spor sprzed wiekdéw nie jest rowniez zrozumiaty dla chrzescijan z Afryki,
Azji czy Ameryki Poludniowej''. Z drugiej strony, dla znajdujacych si¢ w kryzysie
Kosciolow chrzescijanskich na starym kontynencie, przezywajace rozwdj wspdlno-
ty na obszarach pozaeuropejskich sg szansg na odrodzenie. Te mlode Ko$cioty maja
bowiem szansg, aby pdj$¢ drogg wskazywana przez $w. Pawla i swojg otwartoscia
pomoc chrzescijanom z Zachodu w przezwyciezeniu nasilajacych si¢ w ostatnim
czasie przejawow nietolerancji i ksenofobii w spoleczenstwach europejskich. I para-
doksalnie moze obecny kryzys chrzescijanstwa okaze si¢ dla niego szansa, przywro-
ci nadzieje, ktorg utracito zbyt wielu wiernych'2.

Tomas Halik uwaza, Ze ,,jednym z tragicznych btedow chrzescijanskiego gto-
szenia nadziei — ktdry przyczynit si¢ do podwazenia wiarygodnos$ci chrzescijanstwa
w ogole — byla «prywatyzacja eschatologii», zamiana wspaniatej wizji «Niebie-
skiego Jeruzalemy, «nowego nieba i nowej ziemi», owej uczty dokonczonego aktu
stworzenia, gdzie poplynie mocne i prawdziwie nowe wino z nowych buktakow
1 «zadnej $wiatyni tam nie bedzie», na obietnice solidnego zaopatrzenia naszej pry-
watnej «duszy», gdy tylko nad naszym cialem zamyka si¢ wieko trumny”'®. Taka
chrzescijanska postawa, skupiajgcej si¢ na tej trosce o to, jak dostac si¢ po Smierci do
nieba, spotkata si¢ z krytyka ze strony Marcina Lutra i przyczynila si¢ z jednej strony
do odnowy duchowosci czegsci wiernych Kosciota katolickiego, z drugiej — pchngta
niektorych na jeszcze bardziej zwodnicze tory.

Znamienne sg stowa Andrzeja Frycza Modrzewskiego — jednego z uczestnikow
przemian religijnych w szesnastowiecznej Polsce — o tym przelomowym okresie
w dziejach chrzescijanstwa: ,,Niechze si¢ kazdy zastanowi, jakie zamieszanie wy-
wohuja te niezgody w duszach ludzi. Nikt uczciwy nie moze patrze¢ bez bolesci, jak
bracia odsuwaja sie od braci, tak si¢, bowiem poro6znili, jakby czcili innego Boga,
jakby innym chrztem byli ochrzczeni, jakby innego oczekiwali dziedzictwa, inne-
go krolestwa niebieskiego. Kazdy z tych stron uwaza druga za godna wszelkiego
pohanbienia i obelgi, godng skazania na wieczne potepienie. I do czego prowadza
walki miedzy nimi? Do czego pisma jednych i drugich, pelne polemiki, srozenia si¢
1 obelg? Ludzie, w ktérych jest cho¢ odrobina chrzescijanskiej mitosci, nie moga
patrze¢ bez najwigkszej bolesci na dotknietych tym braci i cztonkéw Chrystusowe;j

spoteczno$ci™'*.

"' Por. Od konfliktu do komunii..., dz.cyt., 11-13.

12'T. Halik, Drzewo ma jeszcze nadzieje. Kryzys jako szansa, przekt. A. Babuchowski, Krakow
2010, 76-77.

13 Tamze, 180-182.

4 A.F. Modrzewski, Dziefa wszystkie, t. 1: O poprawie Rzeczypospolitej, Warszawa 1953, 373-374.
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5. REFORMACJA W POLSCE

Reformacja w Polsce nie miata tak tragicznego przebiegu jak w innych krajach
europejskich, na ziemiach Rzeczpospolitej nie doszto do wybuchu wojen religij-
nych, ktore staty si¢ udziatem chrzesécijan zamieszkujacych krajem niemieckie czy
Francj¢. Nauka Lutra czy Kalwina dzi¢ki drukowi praktycznie prawie natychmiast
dotarta na ziemie polskie. Juz w 1520 r. wydane zostaly pierwsze edykty krolew-
skie zabraniajace przywozenia do Polski dziet Lutra. Nast¢pne zabranialy wyjaz-
dow na uniwersytety, ktore jawnie opowiedzialy si¢ po stronie reformacji. Nurty
reformacyjne podzielity Polakéw, prowadzity do tego ,,srozenia si¢ i obelg”, czgsto
wypowiadanych pod adresem dawnych przyjaciot. Przyktadem jest tu konflikt mig-
dzy Andrzejem Fryczem Modrzewskim a Stanistawem Orzechowskim. Przyjaciele
spotkali si¢ 24 marca 1561 r. na dyspucie religijnej zorganizowanej przez biskupa
wloctawskiego Jakuba Uchanskiego w Wolborzu. Andrzej Frycz Modrzewski wspo-
minat pdzniej, ze mimo rozbieznosci w pogladach liczyl, Ze czterodniowe dysku-
sje beda prowadzone w atmosferze dialogu, rzeczywiscie poczatkowo rozmowy
nie mialy zbyt dramatycznego przebiegu'®. Jednak 29 marca Orzechowski ztamat
zasady owczesnie obowigzujacych dysput religijnych, spisat tezy przeciwko Mo-
drzewskiemu i wywiesit je na drzwiach wolborskiej $wiatyni oraz domu biskupiego.
Sprzecznosci, jakie pojawily si¢ w czasie dysputy, znalazty oddzwick w tworczosci
obu adwersarzy, przy czym Orzechowski nie szczedzit oszczerstw i inwektyw pod
adresem dawnego przyjaciela. W pismach skierowanych przeciw Modrzewskiemu
przedstawiat si¢ jako prawowierny katolik, zapominajac o tym, ze sam przez pewien
czas byt uczniem Lutra, a potem po powrocie na tono Kosciola i przyjeciu $wiecen
kaptanskich, ze wzgledu na poglady w kwestii celibatu i zawarte matzenstwo znalazt
si¢ ponownie w konflikcie z Kosciotem. Na mocy wyroku papieza Piusa IV zostat
uwolniony od zarzutu herezji, cho¢ ostatecznie pogodzenie z wtadzami koscielnymi
nastapito dopiero po $mierci jego zony. Orzechowski nazywa Frycza heretykiem,
poucza go i w niezbyt grzeczny sposob naktania go do powrotu do nauk Kosciota ka-
tolickiego: ,,nasladujac moj przyklad, i ty sie kiedys$ postrzegt, a te przekleta i prze-
brzydla sakramentarska gebe zamknat palcem wstydu i uczciwosci, aby$ z pokora
1 skromno$ciag wrociwszy z zagranicy tej dalekiej sakramentarskiej do papieza ojca,
do papiestwa, 1 bodajzes, upadlszy z unizeniem do nog jego btogostawionych, ty
takze to mogt wyrzec: o mito$ciwy ojcze, zgrzeszytem przeciw niebu przed tobg™'®.
Spor pomiedzy uczestnikami wolborskiej dysputy pokazuje atmosfere dwczesnej
dyskusji religijnej, w ktorej na rzeczowe, powazne teologiczne argumenty odpowia-
dano czesto demagogia i zwyklymi pomowieniami. Postepowanie Orzechowskiego
bylo typowe dla wielu szesnastowiecznych teologdw obu stron konfliktu. Przedsta-

15 Zob. szerzej: M. Wichowa, Wolborska dysputa pomigdzy Fryczem a Orzechowskim w Swietle
relacji jej uczestnikow, w: Dziedzictwo Andrzeja Frycza Modrzewskiego w mysli humanistycznej, t. 2,
red. W. Piotrowski, T. Szperna, Torun 2004, 575-591; J. Starnawski, Wstep, w: S. Orzechowski, Wybor
pism, oprac. J. Starnawski, Wroctaw—Warszawa—Krakow—Gdansk 1972, XLIII-XLVI; J. Ziomek,
Renesans, Warszawa 2006, 188.

¢ Cytat za: M. Wichowa, art.cyt., 587.
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wiali oni poglady swoich przeciwnikow, ktorych nie zawsze rozumieli, w sposob
przesadzony i przesmiewczy, czesto $wiadomie zaostrzajac konflikt, zamiast szukac¢
kwestii wspolnych!”. Z drugiej strony, badacze epoki uwazajg, ze Stanistaw Orze-
chowski, ktéry nie potrafit poskromi¢ jezyka w polemice z autorem dzieta O popra-
wie Rzeczypospolitej, byt jednoczes$nie rzecznikiem ekumenizmu i glosil postulaty
zjednoczenia Ko$ciota facinskiego i prawostawnego. Na ekumenizm Orzechowskie-
go miaty wptyw jego osobiste doswiadczenia — jego matka byta corka duchownego
prawostawnego. A nalezy przypomnie¢, ze idee ekumeniczne byly takze bliskie ser-
cu Andrzeja Frycza Modrzewskiego. Zapewne na obu autorow duzy wptyw wywarta
mysl Erazma z Rotterdamu, zwlaszcza jego irenizm, ktory mogl dawac nadzieje na
ocalenie jednosci Kosciota.

Pokojowy przebieg reformacji w naszym panstwie wynikal z faktu, ze Rzecz-
pospolita nalezala do najbardziej zréznicowanych pod wzgledem etnicznym
i religijnych krajow Europy. Na obszarze liczacym okoto miliona km? juz przed
wystgpieniem Lutra koegzystowaly ze sobg rézne wyznania — chrzescijanstwo
w obrzadku rzymskim i prawostawnym, judaizm, monofizytyzm (Ormianie) czy
islam (Tatarzy), a wsrod sporej czesci chtopstwa litewskiego nadal czczone byty
kulty poganskie'®. O tej wielokulturowosci Rzeczpospolitej Obojga Narodoéw piek-
nie mowil papiez Jan Pawel II, nazywajac ja polsko$cia epoki jagiellonskiej. Ta
polskos¢ oznaczata wielos¢ i pluralizm — ,,wszyscy Polacy nosili w sobie te religij-
ng i narodowa réznorodnos¢”. Wydaje sig, ze siggajac do tego ,,«jagiellonskiego»
wymiaru polsko$ci”, mozna szukaé drog do zblizenia, cho¢ sam Ojciec Swicty za-
uwazyl, ze wymiar ten w naszych czasach przestal by¢ czyms$ oczywistym'. Za-
pewne czynnikiem wplywajacym na pokojowy przebieg reformacji, ktory pozwala
nam dzi$§ mowi¢ o fenomenie polskiej tolerancji i nazywac¢ Polske panstwem bez
stosow, byto poczucie bezpieczenstwa, jakiego doswiadczali mieszkancy owcze-
snego panstwa. Bo juz kolejne stulecie, a zwlaszcza okres potopu szwedzkiego,
ktore pozbawilo szlachte owego poczucia bezpieczenstwa, odbilo si¢ na stosun-
ku szlachty do obcych grup etnicznych i wyznaniowych. Kurczace si¢ stopniowo
terytorium panstwa, pojawienie si¢ problemu egzulantow, szlachty, ktora musiata
opusci¢ utracone ziemie, spowodowat dos¢ gwattowny wzrost ksenofobii 1 migdzy
innymi doprowadzit do wygnania arian®.

Warstwy rzadzace w Rzeczpospolitej zawsze zdawaty sobie sprawe, ze unia pol-
sko-litewska jest oparta na do$¢ kruchych politycznych podstawach i aby jg utrzy-
mac nalezy unika¢ dodatkowych konfliktéw na tle religijnym. W plastyczny sposob
scharakteryzowatl sytuacje d6wczesnej Rzeczypospolitej Janusz Tazbir: ,,W olbrzy-
mim panstwie wspolzyly ze soba, nie bez tar¢, rozne narodowosci; szlachta wodzita
si¢ za tby z magnateria, wielcy panowie najezdzali si¢ wzajemnie, wszedzie krzy-

7 Od konfliktu do komunii..., dz.cyt., 76.

18 J. Tazbir, Spoleczeristwo wobec reformacji, w: Polska w epoce Odrodzenia. Panstwo — spole-
czenstwo — kultura, red. A. Wyczanski, Warszawa 1986, 333.

1 Jan Pawel I, dz.cyt., 92.

20 J. Tazbir, Szlachta i teologowie. Studia z dziejow polskiej kontrreformacji, Warszawa 1987,
64-65.
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zowaly si¢ sprzeczne interesy polityczne i spoteczne — widziano zagrozenie od po-
hudnia i wschodu — brakowato tylko, by dotaczy¢ do tego krwawe walki wyznanio-
we. Ostatni z Jagiellondw byt zbyt inteligentny, aby nie orientowac si¢, ze moglaby
wowczas rozpasé sie cala ta wspolnota réznojezycznych narodowosci i plemion’?!.
Dodatkowo w Kosciele polskim juz od pierwszej polowy XV w. pojawiaty si¢ ha-
sta potrzeby reformy, gtoszono postulaty zardowno koniecznosci poprawy obyczajow
i wyksztatcenia kleru, jak rowniez hasta nawotujace do zmiany modelu pobozno-
$ci*. Pozniejsi adwersarze jeszcze w poczatkach XVI w. prowadzili wspolne dys-
kusje o potrzebie naprawy Kosciota i dopiero wzrost napie¢ religijnych zmuszat
uczestnikoOw tych debat, jak roéwniez cale spoteczenstwo do opowiedzenia si¢ po
ktorej$ ze stron konfliktu. Zapewne duzy wptyw na sytuacje wyznaniowa w Polsce
miat jeszcze jeden fakt — w wiekszosci krajow do walki z weczeéniej panujacym kato-
licyzmem przystepowali wyznawcy tylko jednej konfesji, natomiast specyfika ziem
polskich byto przyjecie przez jej ludnosc¢ kilku r6znych wyznan protestanckich, kto-
re wystepowaly przeciwko Kosciotlowi rzymskiemu. W Polsce §rodowiska katolic-
kie przyjety stanowisko biskupa Stanistawa Hozjusza, ktoéry uwazal, Ze nie mozna
rozroznia¢ herezji lepszej i gorszej, bo wszystkie wyznania protestanckie groza jed-
nosci Kosciota. Zjawisko rozwoju mnogich nurtow protestantyzmu wzmocnita jesz-
cze konfederacja warszawska (1573), ktora, nie okres$lajac wyraznie, jakich wyznan
nie mozna przesladowac, przyznata szlachcie praktycznie swobod¢ wyznawania
wszystkich konfesji. Akt ten niejako potwierdzit istniejacy juz stan rzeczy, w kto-
rym przedstawiciele szlachty bez zadnych powazniejszych przeszkéd wprowadza-
li w swoich dobrach reformacjg, zamieniajac koscioty na zbory, zwotujac synody
i zaktadajac szkoly protestanckie. To udane wprowadzenie zgody mi¢dzywyznanio-
wej zashuguje na szczeg6lne podkreslenie, byta ona bowiem kompromisem, gwa-
rantujacym pokoj i opieke roznowiercom i ostatecznie, mimo gréozb wynikajacych
z edyktow krolewskich, zadecydowata o tym, ze Polska pozostata panstwem bez
stosow. ,,Mimo ograniczenia dobrodziejstw tolerancji religijnej przede wszystkim
do szlachty, konfederacja warszawska stanowita najszerzej pod wzgledem wyzna-
niowym pomyslany akt prawny oraz szczytowe osiagniecie polskiej tolerancji”>.
Zaniechanie radykalnych dziatan ze strony wladcow 1 Ko$ciota pozwolito unikngc¢
krwawych przesladowan. To takze sprawito, ze nie wykrystalizowato si¢ w Polsce
oddzielne stronnictwo innowiercow, walczace z krolem i hierarchiami kos$cielny-
mi, ktorzy starali si¢ ograniczy¢ rozwdj reformacji. Podkresli¢ nalezy rowniez, ze
w pierwszych latach reformacji na ziemiach polskich trudno rozrézni¢ sympatie
dla reformacji od postaw antyklerykalnych, ocenia si¢, ze najwicksze nasilenie
sporow religijnych przypadto na czas sejmoéw egzekucyjnych, a wigc taczyto sie
z walka polityczna. Potem od lat sze$c¢dziesigtych zaczat si¢ stopniowy odptyw
fali reformacyjnej, zwlaszcza w $rodowisku szlacheckim, gdzie coraz czgstsze
byty powroty na tono Ko$ciota katolickiego. W Polsce zacz¢to wtedy wprowadzaé
uchwaty Soboru Trydenckiego, zakonczonego w 1563 r., jednak Zygmunt August

21 J. Tazbir, Parstwo bez stosow, w: tenze, Prace wybrane, t. 1, red. S. Grzybowski, Krakoéw 2000, 55.
22 J. Tazbir, Spoleczenstwo wobec reformacji..., dz.cyt., 331-334.
2 J. Tazbir, Panstwo bez stosow..., dz.cyt., 99.
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ani jego nastepcy nie byli sktonni do stosowania jakichkolwiek srodkow przemocy
w sporach religijnych®.

Bardzo ztozong 6wczesna sytuacje ukazuje nam sprawa Samuela Zborow-
skiego, przedstawiciela wptywowego rodu moznowltadczego, skazanego na $mieré
i straconego w 1584 r. Warto podkresli¢, ze w atmosferze wrzenia, jakie wywo-
lala ta sprawa w spotecznosci szlacheckiej, nie akcentowano kwestii religijnych,
Samuel byt bowiem kalwinem, a jego przeciwnicy polityczni, ktérych oskarzano
o niestuszny wyrok — kanclerz Jan Zamoyski i krol Stefan Batory — katolikami.
Glownemu adwersarzowi Zborowskich — Zamoyskiemu zarzucano (za zycia Ste-
fana Batorego zwolennicy Zborowskich starali si¢ nie wymienia¢ krola, wszystkie
oskarzenia koncentrujagc na kanclerzu) tyranie i tamanie wolnosci szlacheckiej,
kwestionowano legalno$¢ przeprowadzonego procesu, widzac w postepowaniu
Zamoyskiego element prywatnej zemsty i rywalizacji migdzy dwoma poteznymi
rodami moznowtadczymi. Dopiero w kolejnych stuleciach wspotwyznawcy zacze-
li wyrazniej podkresla¢, ze Samuel byl niewinng ofiarg tyranii ,,papistow”, a ich
katoliccy przeciwnicy widzieli w postgpowaniu Zborowskiego jedng z licznych
zdrad popetnionych przez heretykow?.

Podkreslajac fenomen polskiej tolerancji, nie mozna jednak zapominac, ze
miala ona wyraznie wymiar stanowy. Pami¢ta¢ tez nalezy, ze réznice konfesyjne
nie powodowaty wigkszej odmienno$ci w stylu zycia i codziennym funkcjonowaniu
mieszkancoéw Rzeczypospolitej, jak wystepowato to w innych krajach. Mowiac o to-
lerancji szlacheckiej, mozna przytoczy¢ szereg przyktadow, kiedy sprawy religijne
ustepowaly interesom i solidarnos$ci stanowej. Katolickiej szlachcie nie przeszka-
dzato, ze autorem najbardziej poczytnego poradnika rolniczego epoki byl kalwin
Anzelm Gostomski. Jego Gospodarstwo, wydane w 1588 r., czytali wszyscy, ktorzy
chcieli lepiej zarzadza¢ swoim folwarkiem. Szlachta innowiercza nie protestowa-
ta, ze sejmiki ziemskie odbywaty si¢ w kosciotach katolickich i Zze z obowigzku
poselskiego trzeba byto uczestniczyé w mszy §wigtej inaugurujacej obrady Sejmu.
Dos¢ liczne byly malzenstwa mieszane, zawierane pomiedzy osobami odmiennych
konfes;ji i czesto btogostawione przez duchownych katolickich. Duchowni ci wyra-
zali rowniez zgode na grzebanie protestantow na cmentarzach katolickich czy wy-
stepowanie innowiercow w charakterze jednego z rodzicéw chrzestnych. Niestety
trudniej byto zdoby¢ si¢ przedstawicielom szlachty na tolerancyjng postawe wobec
protestantéw z innych warstw spotecznych?®. Mimo wszystko warto przypominaé
o tym chlubnym okresie w dziejach Polski, bo postawa 6wczesnej szlachty szu-
kajacej zgody wyznaniowej mimo réznic wyznaniowych jest elementem tradycji
Kosciota, ktory nalezy upamigtnic.

2 Zob. szerzej: I. Ziomek, dz.cyt., 39-42.

3 Zob. szerzej: J. Tazbir, Samuel Zborowski w Zyciu i legendzie, w: tenze, Swiat panow Paskow.
Eseje i studia, £.0dz 1986, 331-354.

2 E.E. Wrdbel, Podzielony Kosciol, XVI wiek, w: Dzieje Kosciola w Polsce, red. A. Wiencek,
Krakow 2008, 214-215.
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6. KONKLUZJA

Jan Pawel Il zauwazyl, ze wystapienie Marcina Lutra dalo poczatek reforma-
cji 1 stato si¢ przyczyng pegknigc 1 podziatow w Kosciele, ale ,,wiara w Chrystusa
ukrzyzowanego 1 zmartwychwstatego pozostata jako wspdlny mianownik chrzesci-
jan czasoéw reformacji. R6znili si¢ oni w odniesieniu do Kosciota i do Rzymu, ale nie
odrzucali prawdy o zmartwychwstaniu”?’. Ta prawda takze i dzi$ taczy chrzescijan,
a chrzescijanie, dziatajagcy wspdlnie, maja szans¢ pokaza¢ wspotczesnemu $wiatu,
ze zto mozna i nalezy zwyci¢za¢ dobrem, muszg jednak tak jak Eliasz pokona¢ zwat-
pienie oraz rozpacz i ustysze¢ Bozy nakaz: ,,Wstan, jedz, bo przed toba dtuga droga”
(1 Krl 19, 7)*. Katolicy i protestanci pokonali juz szereg przeszkod w wedrowce ku
pojednaniu, ale moze tradycja polskiego chrzescijanstwa, jego jagiellonski wymiar
wskaze nowe ptaszczyzny dialogu.
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“JAGIELLONIAN DIMENSION OF POLISHNESS”
A WAY TO RECONCILIATION?
ON THE BASIS OF POLISH EXPERIENCE
OF CATHOLICS AND PROTESTANTS

Summary

John Paul Il mentioned that Martin Luther’s proclamation gave rise to the reformation and became
the cause of breakages and divisions in the Church, but (despite everything) “the belief in the Crucified
and Resurrected Christ remains as a common denominator of Christians of the reformation times. They
differed in relation to the Church and Rome but they did not reject the truth about the Resurrection”.

This truth particularly characterized the actions of people on the Polish political scene in
the Jagiellonian period. This truth even now unites Christians and Christians who act together stand
a chance to demonstrate to the contemporary world that evil can and should be overcome by good but
they must, like Elijah, conquer disappointment and despair and to hear God’s command: “Get up, eat
as there is a long way ahead of you”.

Catholics and Protestants have already overcome many obstacles on their way to reconciliation
but perhaps the tradition of Polish Christianity, its Jagiellonian dimension will point out new areas of
dialogue.

Key words: Church, John Paul II, Western civilization, reformation, reformation in Poland, “Jagiello-
nian” dimension of Polishness, ecumenism
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Problematyka relacji migdzy nauka a teologia cieszy si¢ dzisiaj sporym zainte-
resowaniem zaro6wno wsrdd ludzi niezwigzanych profesjonalnie z zadng z tych dzie-
dzin, jak i w $wiecie akademickim. Ci pierwsi probuja budowac spojny swiatopoglad,
w ktorym mozna przyjmowac przekonania religijne, szanujac jednoczesnie zdobycze
wspotczesnej nauki. Wobec faktu, ze historycznie relacje te bardzo czgsto przybie-
raly posta¢, ktorg trzeba okreslic mianem konfliktu, w pewnym sensie dzisiaj kazdy
musi na wlasny rachunek poradzi¢ sobie ze ,,sprawg Galileusza” czy ze ,,skandalem
Darwina”. Profesjonalisci z kolei probuja badac te relacje zardbwno w ich historycz-
nych ksztattach, jak i rozwazajac merytoryczng tresc ,,twierdzen o swiecie” formu-
lowanych w obu tych dziedzinach; zajmuja si¢ zarowno stosunkiem religii (ktorej
prawdy wyrazaja si¢ w twierdzeniach teologicznych) do nauki generalnie, traktujac
strony poréwnania jako komponenty kultury, jak i badajg konkretne pola potencjal-
nych konfliktéw (lub zbiezno$ci), ktére sg zakres§lane szczegdélowymi odkryciami
naukowymi, np. w kosmologii, biologii i psychologii ewolucyjnej, kognitywistyce
czy antropologii. Wspotczesnie istnieje juz wiele instytucji akademickich, poczawszy
od uniwersyteckich katedr, a skonczywszy na niezaleznych instytutach badawczych,
ktére zasadniczym przedmiotem swoje dziatalnosci czynig wiasnie relacje migdzy
naukg a religia. Jedng z pierwszych inicjatyw tego typu w Europie byto powotanie,
ponad 30 lat temu, Europejskiego Stowarzyszenia do Badan nad Naukg i Teologig
(European Society for the Study of Science and Theology — ESSSAT). Byt to i jest po
dzi$§ dzien ruch ,,oddolny”, niemajacy rozbudowanych struktur, grupujacy teologow,
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przedstawicieli tzw. nauk szczegdtowych i filozofow, zainteresowanych tg proble-
matyka. Praca Stowarzyszenia polega zasadniczo na gromadzeniu swych czlonkow
1 innych zainteresowanych na odbywajacych si¢ co dwa lata Europejskich Konferen-
cjach nt. Nauki i Teologii (European Conference on Science and Theology — ECST).

Partnerem ESSSAT w organizacji szesnastej konferencji z tego cyklu (ECST
XVI) byt Wydziat Filozofii Chrzes$cijanskiej UKSW 1 Wyzsze Seminarium Duchow-
ne w Lodzi, w ktorego goscinnych progach zgromadzito si¢ ponad stu delegatow
z okoto dwudziestu krajow. Obok przedstawicieli licznych osrodkow akademickich
Europy, do Lodzi przyjechali tez naukowcy z USA, RPA, a takze z Libanu i Hong
Kongu. Konferencja odbywata si¢ od 26 kwietnia do 1 maja 2016 r., a na jej obrady
ztozyto sig pie¢ wyktadow plenarnych i blisko 70 wystapien w kilku paralelnych
sekcjach. Podejmowana problematyka dotyczyta przede wszystkim specyfiki czto-
wieka, na co wskazywat tytut tej konkretnej konferencji (kazda konferencja ESSSAT
ma taki szczeg6lny temat; uczestnicy sa zachgcani do wystapien bezposrednio z nim
zwigzanych, cho¢ dopuszcza si¢ takze refleksje dotyczace innych zagadnien z dzie-
dziny ,,nauka a teologia™): ,,Are we special? Science and theology questioning hu-
man uniqueness”.

Pierwszym moéwca plenarnym byt prof. David Wilkinson, astrofizyk i teolog
z Uniwersytetu Durham, ktory wygtosit wyktad pt. The Goldilocks Enigma, the
accelerating Universe and SETI: Being human in a cosmic context. Moéwca nawia-
zat do szeroko dyskutowanej kwestii ,,precyzyjnego dostrojenia” rdéznych statych
fizycznych (fine tuning), co umozliwia istnienie naszego inteligentnego zycia na
Ziemi. Podkreslit jednak, ze wicksza jeszcze zagadka niz ta ktéra — mozna dodaé
— jest niekiedy nadmiernie eksploatowana w probach formutowania ,,dowodu” na
to, ze Wszech$wiat zostat celowo zaprojektowany w taki sposob, by mogt w nim
pojawi¢ si¢ czlowiek, co jest trescig tzw. silnej zasady antropicznej, jest sam fakt,
ze $wiat jest inteligibilny, to znaczy, ze jesteSmy w stanie odkry¢, zrozumie¢ i daé
matematyczne sformutowania prawom przyrody, ktore ostatecznie umozliwiaja na-
sze istnienie. Odnoszgc si¢ z kolei do mozliwosci istnienia inteligentnego zycia poza
Ziemia, Wilkinson postawit pytanie, czy specyfika czlowieka musi polega¢ na tym,
ze jestesmy zasadniczo inni, a moze nawet samotni w calym Wszech§wiecie. Jego
odpowiedZ na to pytanie jest negatywna, a ludzka wyjatkowos¢ traktuje on jako
idee teologiczng, ktora wskazuje na boski dar dany istotom ludzkim w ich relacji do
Boga i do siebie nawzajem. W tej ostatniej kwestii poglady Wilkinsona sa zbiezne
z wyrazanymi przez wielu innych uczestnikow konferencji w referatach sekcyjnych:
cztowiek jest istotg szczegodlng nie przez miejsce, jakie zajmuje we Wszechswiecie,
ani przez swoje naturalne, biologiczne wyposazenie, ale dzigki unikatowej relacji,
jaka taczy go ze Stworca.

Jako drugi prelegent wystapit dr Jonathan Jong, psycholog spoteczny z Uni-
wersytetu Oxfordzkiego (a jednoczesnie duchowny anglikanski), z wyktadem nt.
»What are human beings (that you are mindful of them?): Notes from neo-Darwin-
ism and neo-Aristotelianism”. Jong stwierdzit, ze zanim sprobowac odpowiedzie¢
na pytanie o ludzka wyjatkowos$¢, najpierw trzeba si¢ zastanowi¢, kim ludzie sa.
Pierwszg z tych kwestii nalezy — wedlug niego — rozstrzygaé empirycznie, druga zas
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(ta bardziej podstawowa) nie ma empirycznego charakteru. Nastepnie dokonat prze-
gladu esencjalistycznych i1 funkcjonalych ,,definicji czlowieka”, wskazujac na ich
zalety, ale takze na ich ostateczng niewystarczalno$¢. Podkreslil, ze wiarygodnosé
naszych intuicji na ten temat nie moze by¢ zaktadana z gory i jest zawsze otwarta na
dyskusje. Umieszczajac ten problem w zasadniczym konteks$cie catej konferencji,
a wigc w kontekscie ,,nauka a religia”, Jong podkreslit, ze teologowie i filozofowie
nie powinni polega¢ na nauce w wyjasnianiu swoich specyficznych kategorii, lecz
pracowac niejako ,,wewnetrznie”, w ramach swoich wtasnych dyscyplin. Ludzka
wyjatkowos¢ jest, wedtug niego, pojeciem i problemem teologicznym, w ktorego
rozwazaniu teologia powinna by¢ niezalezna od nauki. Warto zauwazy¢, ze ten gtos
jest dos¢ nietypowy wsrdd badaczy zajmujacych sie relacjami nauki i teologii. Wiek-
szos$¢ z nich wyraza zwykle nadzieje, ze epoke konfliktow miedzy tymi dziedzina-
mi mamy juz za sobg, twierdzenie o niezalezno$ci uwaza za przestarzate, i mowi
raczej o dialogu, a nawet o integracji (konflikt — niezalezno$¢ — dialog — integracja,
to klasyczna typologia stosunkow mig¢dzy nauka a religia, sformutowana jeszcze
w ubieglym wieku przez lana Barboura). Na przyktad Charles Townes, fizyk, laureat
Nagrody Nobla, pisat ze skoro rzecza nauki jest zrozumienie porzadku we Wszech-
$wiecie (order), a rzeczg religii zrozumienie jego celu i znaczenia (purpose and me-
aning), to cho¢ nie sg to kwestie identyczne, nie sa tez od siebie bardzo odlegte,
i ostatecznie postulowal jaki$ rodzaj konwergencji migdzy tymi dyscyplinami. Na
tym tle, poglady wyrazane przez Jonga mozna uzna¢ albo za nadmiernie zachowaw-
cze, albo za gtos rozsagdku wsrod nie dosé¢ krytycznych badaczy stosunkow migdzy
naukg a religia.

Trzeci wyktad plenarny wygtoszono w siedzibie UKSW w Warszawie, gdzie
uczestnicy konferencji pojechali z jednodniowa wizyta. Byt to dzien ,,wycieczko-
wy” (uczestnicy mieli do wyboru kilka opcji, np. zwiedzanie Warszawy czy wizyte
w Muzeum Chopina), a wspomniany wyktad byt jedynym naukowym elementem
programu tego dnia. Przedstawita go prof. Johanna Rhaner, teolog z Uniwersytetu
w Tybindze, ktora moéwila nt. ,,*What is man that you are mindful to him?” How
theology can help to answer the question: What is it to be a human being?”. W od-
niesieniu do problematyki konferencji Rhaner wyréznita dwa zadania teologii: zi-
dentyfikowac to, co czyni nas ludzmi, a nastgpnie przenies¢ te teologiczne intuicje
w szerszy, takze naukowy kontekst. W ten spos6b mozna i nalezy kwestionowaé
te okreslenia cztowieka, ktore z kolei same kwestionuja owe teologiczne intuicje.
Podstawowa za$, wedlug niej, teologiczna prawda o cztowieku jest taka, ze wolni
ludzie sa obrazem wolnego Boga. Akceptacja tej prawdy ma si¢ stawac ,,nienego-
cjowalnym weto”, jakie teologia zgtasza wobec takich okreslen czlowieczenstwa,
ktore jej zaprzeczaja. Byt to kolejny, do$¢ nietypowy gltos we wspotczesnej debacie
mie¢dzy naukg a teologia, w ktdrej ta ostatnia stawiana jest najczesciej w roli ,,gor-
szego partnera”, ktéry zawsze musi ustepowac pod naporem nauki.

Kolejnym mowcag plenarnym byl prof. Jerzy Dzik, swiatowej stawy polski
paleontolog, dyrektor Instytutu Paleobiologii PAN. W wyktadzie zatytulowanym
,Darwinian evolution of the human body and culture” nakreslit bogata panorame
biologicznej 1 kulturowej ewolucji cztowieka, w ktdrej nie jest mozliwe wskazanie
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zadnej cechy, ktora czynitaby nas unikatowymi. Przebieg ewolucji biologiczne;j, tak
jak odczytujemy go np. w skamieniato$ciach czy w biochemicznym pokrewienstwie
miedzy réznymi organizmami, nie wykazuje zadnych szczegodlnych ,,punktow nie-
cigglosci”; nie sposdb wskazac takiego ,,miejsca” w historii zycia biologicznego na
Ziemi, w ktorym ludzie staliby si¢ w sposob nagly czy oczywisty ,,inni” od resz-
ty $wiata ozywionego. Rowniez nasze mozgi ewoluowaty stopniowo, w podobny
sposob jak w przypadku innych wielkich ssakow. Poniewaz nie tylko ludzka bio-
logia, ale i kultura jest produktem ewolucji, nawet nasza moralno$¢ i religijnosé
jest w swoich rudymentach dziedziczona genetycznie. Oznacza to, ze poszukujac
ludzkiej specyfiki, nie mozemy zasadnie twierdzi¢, ze miesci si¢ ona w naszej po-
trzebie dokonywania wyborow moralnych, ani nawet w tym, co niektérzy badacze
nazywaja ,,zmystem religijnym”. W ten sposob glos prof. Dzika stat si¢ kolejnym
argumentem na rzecz tezy, ze ludzka wyjatkowos$¢ nie miesci si¢ w niczym, co by-
toby empirycznie uchwytne.

Ostatnim wyktadowcg plenarnym byt ks. prof. Michat Heller, ktorego w polskim
srodowisku filozofow i teologéw nie trzeba przedstawiaé. Jego wyktad pt. ,,How to
justify the history of the Universe?” byl klamra spinajaca konferencje, nie tylko
dlatego, ze byl ostatni, ale takze dlatego, ze w swojej tresci nawigzywat po czesci
do wyktadu otwierajacego, do wyrazonego tam przekonania o racjonalnosci $wia-
ta. Ta racjonalnos¢ jest nie tylko oczywista cechg Wszech$wiata, ale ma charakter
fundamentalny. Do tego stopnia, ze mozna jg w pewnym sensie utozsamic z samym
istnieniem: istnienie i racjonalnos¢ §wiata to dwie strony tego samego medalu. Do
tej diady Heller dodaje jeszcze jeden element: dobro. A zatem, to, co istnieje, jest
racjonalne i dobre. Nietrudno zauwazy¢, ze uzasadnienia takiego pogladu mozna
szuka¢ w rozwazaniach teologicznych, cho¢ prelegent poszukiwat ich raczej w per-
spektywie kosmologicznej, kreslac panorame ,,dziejow” Wszech$wiata. Jednym
z interesujgcych wnioskow jest to, ze skoro dobro i racjonalnos¢ to w pewnej mie-
rze synonimy, zto musi by¢ nieracjonalne, a zatem jest niemozliwe do wyjasnienia.
Whiosek ten mozna uzna¢ za gltos w wielowiekowej debacie dotyczacej prob wy-
jasnienia faktu zta w $wiecie. Kolejnym wnioskiem, ktory rowniez zarysowat sig
w toku wyktadu jest stwierdzenie, ze poniewaz dobro 1 istnienie sg rowniez ze sobg
nierozerwalnie zwigzane, zto po prostu... nie istnieje. Odczytany powierzchownie
taki wniosek moze razi¢ swoja nieadekwatno$cig, jednak sugestia w nim zawarta
daje ciekawy asumpt do glebszej refleks;ji, a zestawiona z tematyka konferencji pro-
wokuje do pytania: kim wtasciwie jesteSmy? W calej tej prezentacji prze§wiecata
takze inna mysl, a moze raczej inny sposob wyrazania tych samych idei, nieobcy
weczesniejszej tworczosci Hellera, ktory opowiada si¢ za pewng formg monizmu me-
tafizycznego.

Wobec wielosci referatoéw sekcyjnych, trudno bytoby im odda¢ tutaj sprawiedli-
wos¢. Mozna tylko zaryzykowac najogolniejsza refleksje, ze w wielu tych wystapie-
niach, niezaleznie od naukowej specjalizacji, a takze religijnej i wyznaniowej przy-
naleznosci ich autorow, pobrzmiewata nuta styszalna takze w wigkszosci wyktadow
plenarnych: unikatowos¢ cztowieka wydaje si¢ umykac w $cisle naukowej refleksji,
1 pozostaje ideg teologiczng. Czy w takim razie takze kwestionowalna? I czy sam
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projekt poszukiwania zwigzkéw miedzy nauka i teologia nie trafia na tym polu na
powazne, o ile nie fundamentalne przeszkody?

Mowiac o referatach sekcyjnych, warto podkreslic rowniez interesujaca oko-
liczno$¢ o charakterze organizacyjnym, ktéra moze stanowi¢ zachete dla przysztych
potencjalnych uczestnikow konferencji ESSSAT: jest utrwalonym zwyczajem na
tych konferencjach, ze prelegenci maja obowiazek dostarczy¢ petne teksty swoich
wystgpien z pewnym wyprzedzeniem przed konferencja. Teksty te sg nast¢gpnie udo-
stepniane zarejestrowanym uczestnikom, ktérzy mogg dzieki temu przygotowac si¢
do udziatu w konferencyjnych dyskusjach. Wtasnie to: wymiana mysli w takim in-
terdyscyplinarnym $rodowisku, a nie tylko prezentacja wynikéw wilasnych badan,
jest zasadniczym celem tych konferencji. Prelegenci maja zwykle do dyspozycji
trzydziesci minut, z czego jednak nie wigcej niz dziesi¢¢ moga poswigci¢ na prezen-
tacje gtownych tez swoich referatow. Wiekszos¢ czasu poswigcana jest na dyskusje,
co czyni Europejskie Konferencje nt. Nauki i Teologii dos¢ wyjatkowymi na tle
innych konferencyjnych spotkan.

Notujac wybrane kwestie o charakterze niemerytorycznym, warto zauwazy¢
takze, ze utrwalonym zwyczajem jest, iz jednym z ostatnich aktéw konferencji jest
nabozenstwo ekumeniczne. Tym razem zostato ono odprawione w t6dzkiej archika-
tedrze, a przygotowane przez luteranskg prymas Szwecji, abp Antje Jackelén (wie-
loletniego cztonka i bytego prezesa ESSSAT), co w roku, w ktorym rozpoczynaja
si¢ obchody pigcsetlecia reformacji, nadalo temu 16dzkiemu wydarzeniu dodatkowa
barwe. Trzeba podkresli¢ takze zyczliwo$¢ wladz todzkiego Seminarium, co spra-
wilo, ze konferencja w ogdle mogta si¢ odby¢ (jej organizacja wymagala zmian
w strukturze roku akademickiego), a takze uczynita to wydarzenie — co podkreslato
wielu jego uczestnikow — spotkaniem nie tylko owocnym naukowo, ale i pelnym
ludzkiej otwarto$ci. Na uwage 1 podzigkowanie zastuguje tez dobrowolny udziat
sze$ciu studentow-klerykow, ktorzy angazowali si¢ w organizacje konferencji na
dlugo przed jej rozpoczeciem, a w czasie trwania zapewnili jej sprawny przebieg.

Ze wzgledow kronikarskich, zwigzanych ze srodowiskiem todzkiego Wyzszego
Seminarium Duchownego, warto odnotowac takze szerszy udzial w pracach ESSSAT
dwoch jego wyktadowcow: wraz za zakonczeniem konferencji, z funkcji wicepre-
zesa tej organizacji ustgpit nizej podpisany!, bedacy tez od 2006 r. cztonkiem jej
Zarzadu. Walne Zgromadzenie Stowarzyszenia wybrato natomiast cztonkiem Za-
rzadu na kolejng kadencje ks. dr. Dariusza Kucharskiego, wyktadowce w Wyzszym
Seminarium w Lodzi i UKSW.

Kolejna Europejska Konferencja nt. Nauki i Teologii odbedzie si¢ na wiosng
2018 r. w Lyonie. Informacje na jej temat, jak i na temat samego ESSSAT, mozna
znalez¢ na stronie internetowej: www.esssat.eu.

! Ksiadz dr hab. Grzegorz BUGAJAK jest profesorem w Katedrze Metodologii Nauk Systemo-
wo-Informacyjnych w Sekcji Filozofii Przyrody Instytutu Filozofii Uniwersytetu Kardynata Stefana
Wyszynskiego w Warszawie, a takze wyktadowca w Wyzszym Seminarium Duchownym w Lodzi oraz
w innych uczelniach. Zob. http://www.filozofia.uksw.edu.pl/node/48 [przyp. red.].
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2015

9 IX — Zjazd alumnow I roku.
22 IX — Powakacyjny zjazd alumnéw pozostatych rocznikow.

23-25 IX — Rekolekcje na rozpoczecie nowego roku akademickiego. Poprowadzit je
ks. dr Krzysztof Wisniewski, ojciec duchowny WSD w Legnicy.

26 IX — Wspdlnota Seminarium wzigta udzial w pielgrzymce Archidiecezji £.odzkiej
do Sanktuarium $w. Jana Pawta II w Krakowie i Sanktuarium Bozego Mitosierdzia
w Lagiewnikach-Krakowie.

27 IX — Obrzed kandydatury (VI rok) i obtoczyny alumnow 111 roku w parafii Mat-
ki Boskiej Zwycigskiej w Lodzi. Uroczystej Mszy Swigtej przewodniczyt biskup
Marek Marczak.

28 IX — Rozpoczecie wyktadow 1 semestru roku akademickiego 2015/2016.
1 X — Uroczystos¢ §w. Teresy od Dzieciatka Jezus, Patronki Seminarium.

3 X — Wspdlnota seminaryjna wzigta udziat w Archidiecezjalnym Dniu Modlitw
o Uswiegcenie Kaptanow.

5 X — Uroczysta inauguracja roku akademickiego 2015/2016 t6dzkich uczelni teo-
logicznych. Wyktad inauguracyjny w auli WSD na temat Centralnych obchodow
Millenium Chrztu Polski w Diecezji L.odzkiej wygtosit ks. dr hab. Mieczystaw
Roézanski, prof. Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie.

10 X — Wspolnota Seminaryjna wzieta udziat we Mszy Swietej i procesji ulicami
miasta ku czci $w. Faustyny, Patronki Miasta f.odzi.

19 X — Udziat klerykdéw w 16dzkich obchodach Dnia Walki z Ubostwem.

12 X — Nawiedzenie Seminarium przez Krzyz Swiatowych Dni Mtodziezy i ikone
Salus Populi Romani.
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24 X — W gmachu Seminarium odbyta si¢ IX Ogolnopolska Konferencja Dzienni-
karz — miedzy prawda a klamstwem, zorganizowana przez Oddziat £odzki Ka-
tolickiego Stowarzyszenia Dziennikarzy. Temat konferencji: Kosciot w przestrzeni
publicznej.

5 XI — Udzial w marszu upamigtniajagcym dzieci pomordowane podczas II wojny
$wiatowej w niemieckim obozie koncentracyjnym w Lodzi przy ul. Przemystowe;.

7 XI — W Seminarium odbyta si¢ konferencja naukowa z okazji inauguracji w Archidie-
cezji L.odzkiej obchodow 1050-lecia Chrztu Polski i 500-lecia sprowadzenia z Rzymu
do Lasku wizerunku Matki Bozej z Dziecigtkiem Jezus.

8 XI — Udzial Wspolnoty Seminaryjnej w obchodach 500-lecia obecnosci wizerunku
Matki Bozej w sanktuarium w Lasku.

14 XI — XI spotkanie cztonkow Towarzystwa Przyjaciot Wyzszego Seminarium
Duchownego w Lodzi.

12-13 XI — Miesieczne skupienie alumnow. Poprowadzit je ks. Marcin Kowalew-
ski CMF.

13 XI — Uroczystos¢ sw. Stanistawa Kostki, patrona WSD w Lodzi. W uroczysto-
$ciach wzigty udziat wspolnoty Wyzszego Seminarium Duchownego Braci Mniej-
szych Konwentualnych w Lodzi-Lagiewnikach oraz Wyzszego Seminarium
Duchownego w Lowiczu.

21 XI — W Seminarium odbyta si¢ cz¢$¢ obchodéw Dnia Jednos$ci Liturgicznej Stuz-
by Ottarza.

7-8 XII — Miesigczne skupienie ogdlne alumnow. Przewodniczyt mu ks. Waldemar
Hanas, dyrektor Caritas Archidiecezji Poznanskie;j.

8 XII — Obrzed wlaczenia alumnéw V roku do grona kandydatéw do $wigcen dia-
konatu i prezbiteratu podczas Mszy Swietej sprawowanej w parafii Trojcy Przenaj-
swietszej w L.odzi. Uroczystosci przewodniczyt biskup Marek Marczak.

13 XII — Wspolnota Seminarium wziela udziat w uroczystej inauguracji Nadzwy-
czajnego Jubileuszowego Roku Mitosierdzia w Archikatedrze Lodzkie;j.

22 XII — Wieczerza wigilijna wspdlnoty seminaryjnej.

23 XII 2015-51 2016 — Ferie Bozego Narodzenia.

2016

6 I — Udzial Seminarium we mszy $wigtej (par. Matki Bozej Fatimskiej w Lodzi)
oraz w Orszaku Trzech Kroli.
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9-10 I — Miesigczne skupienie alumnow.

10 I - Spotkanie optatkowe z Rodzicami alumnow naszego Seminarium.
16 I — Zakonczenie wykltadow I semestru.

29 1I-7 I — Ferie zimowe.

5-7 I — W Seminarium odbyty si¢ rekolekcje powotaniowe dla ucznidéw szkot
ponadgimnazjalnych ,,Wierz i walcz”.

8 II — Rozpoczecie wyktadow II semestru roku akademickiego 2015/2016.
18-22 II — Rekolekcje wielkopostne. Poprowadzit je 0. Marcin Ciechanowski OSPPE.

14 II — W kosciele parafialnym $w. Andrzeja Boboli w Lodzi-Nowosolnej podczas
uroczystej Mszy Swigtej biskup Adam Lepa udzielit Swigcen diakonatu, postug lek-
tora i akolity alumnom III, IV i VI roku.

24 11 — Obrona prac magisterskich alumnow VI roku na UKSW.

4—6 I — Alumni III roku wraz z ojcem duchownym Marcinem Pietrzykiem prowa-
dzili rekolekcje dla maturzystow w Tomaszowie Mazowieckim.

69 III — Alumni kursu IV 1 V wraz z ksi¢zmi prefektami Pawtem Boguszem i Pio-
trem Mieloszynskim prowadzili rekolekcje dla dzieci i mtodziezy w parafii NMP
Krélowej Polski w Lodzi-Radogoszczy oraz w parafii Swietych Archaniotow Rafata
i Michata w Aleksandrowie £.6dzkim.

5-6 II — Wspolnota seminaryjna wzigta udziat w uroczystosciach pogrzebowych
arcybiskupa nuncjusza Janusza Bolonka; w archikatedrze t6dzkiej (5 III) i kosciele
parafialnym w Dtutowie (6 I1I).

10 III — Arcybiskup metropolita Marek Jedraszewski dokonat uroczystego poswie-
cenia gruntownie odnowionej seminaryjnej kaplicy pw. Jezusa Chrystusa Dobrego
Pasterza.

12-13 III — Dzien skupienia alumndéw potaczony ze skupieniem dla Rodzicow
alumnow. Skupienie alumnéw prowadzit ks. Mirostaw Rakoczy, ojciec duchowny
WSD w Swidnicy.

24-29 III — Ferie wielkanocne. Triduum Paschalne III rok przezywat w Seminarium
przez odprawienie rekolekcji.

2 IV — Seminarium wzi¢to udzial w konferencji popularnonaukowej Moralnosé¢ —
wspolnota — panstwo. Prawo natury w dyskursie spotecznym. Konferencja odbyta
sic¢ w Centrum Idei ku Demokracji przy Kosciele Akademickim Panien Domini-
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kanek w Piotrkowie Trybunalskim, w ramach archidiecezjalnych obchodow 1050.
Rocznicy Chrztu Polski.

3 IV — Wspdlnota Seminaryjna wzi¢ta udziat w procesji z obrazem Matki Bozej Try-
bunalskiej i Mszy Swictej w kosciele Najswietszego Serca Pana Jezusa w Piotrkowie
Trybunalskim, w ramach archidiecezjalnych obchodéw 1050. Rocznicy Chrztu Polski.

16 IV — Wspoélnota Seminaryjna wzicta udzial w centralnych obchodach 1050.
Rocznicy Chrztu Polski w Poznaniu.

23-24 1V — Alumni Grupy Tabor wzigli udziat w Pikniku Naukowym odbywajacym
si¢ w ramach XVI Festiwalu Nauki, Techniki i Sztuki w t.odzi, na rynku t6dzkiej
Manufaktury. Klerycy przygotowali stoisko zatytutowane Uczta Mitosierdzia.

26 IV-1 V — Wspdlnota Seminarium pielgrzymowata do Wilna.

26 IV-1 V — Seminarium byto wspotorganizatorem XVI Miedzynarodowej Konfe-
rencji European Society for the Study of Science and Theology (ESSSAT) pt. Are we
special? Science and Theology Questioning Human Uniqueness.

12 V — Spotkanie t6dzkich Seminariow Duchownych. Gospodarzem byto Wyzsze
Seminarium Duchowne Ojcow Franciszkanéw Konwentualnych w Lagiewnikach.

23 V — Swiecenia diakonatu w bazylice archikatedralnej. Z rak biskupa Ireneusza
Pekalskiego $wiecenia przyjeli: Rafal BALCERzAK, Maciej CHODOWSKI, Rafat
DosrowoLSKI, L.ukasz GLAPINSKI, Piotr MaRKOWICZ, Piotr NIEDZIELSKI, Dominik
SUJECKI.

19 V — Swigcenia prezbiteratu w bazylice archikatedralnej. Z rak Arcybiskupa £6dz-
kiego $wigcenia przyjeli: dn Mateusz JAROSZYNSKI, dn Michat Jasiak, dn Kamil
KacPrzykKOwsSKI, dn Tomasz KROL i dn Mariusz TURCZYNSKI.

4 VI — Zakonczenie wyktadow Il semestru, rozpoczecie sesji egzaminacyjnej.
12 VI — Seminarium wzigto udziat w Archidiecezjalnym Swigcie Eucharystii.
21 VI — Msza $w. na zakonczenie roku akademickiego 2015/2016.

22 VI — Wyjazd alumnow na wakacje.

26 VI-1 VII — Seminarium byto gospodarzem VI Warsztatow Choratu Gregorian-
skiego ,,Cantus Gregorianus”, pt. Powrocmy do zrodel wiary.

21-23 VII — W Seminarium odbyt si¢ ,,Park Powotaniowy” w ramach diecezjalne;j
czgsci Swiatowych Dni Mtodziezy.
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WYKAZ PRAC MAGISTERSKICH
NAPISANYCH W WYZSZYM SEMINARIUM DUCHOWNYM W LODZI
ROK 2016

MICHAL JASIAK —  Kosciol na Zachodzie wobec niewolnictwa
u schytku starozytnosci na podstawie
., Registrum epistolarum” sw. Grzegorza Wielkiego
Promotor: ks. dr Janusz Lewandowicz

KamiL KACPRZYKOWSKI —  Cnoty teologalne w ksztattowaniu ludzkiej wolnosci
w mysli papieza Benedykta XVI
Promotor: ks. dr hab. Jan Wolski

Tomasz KrOL —  Znaczenie i wplyw wiary na zycie moralne
czlowieka i jego zaangazowanie w swiecie
w swietle Encykliki papieza Franciszka
., Lumen fidei”
Promotor: ks. dr hab. Jan Wolski

MaRriusz TurczyNski  —  Miejsce kaptana w Kosciele wobec wyzwari
wspoiczesnego swiata w swietle nauczania
J. Ratzingera/Benedykta XVI o sakramencie
Swiecen
Promotor: bp dr Marek Marczak






SPOSOB CYTOWANIA oraz PRZYGOTOWANIE
TEKSTU DO DRUKU W KWARTALNIKU LST

I. Odwotania do literatury prosimy podawaé w przypisach na dole strony,
bez znaku ,,s.” przed numerami stron.

Wzor

1. Artykul z czasopisma: inicjat imienia, nazwisko, tytut kursywa, czasopi-
smo (w petnym brzmieniu, bez cudzystowu), rocznik, rok wydania w na-
wiasie, numer lub zeszyt, strony, np.

A.B. Stepien, Pochwata dobrego scholastyka, Ethos 22 (2009) 1-2, 215-217.

2. Artykul z dziela zbiorowego: inicjat imienia, nazwisko, tytut kursywa,
znak ,w:’ tytul dzieta zbiorowego kursywa, po skrécie ,red.’ inicjaty imion
i nazwiska redaktorow, miejsce i rok wydania, strony, np.:

S. Szczyrba, Religia a nowoczesnos¢: ku autentycznej laickosci, w: Trady-
cja a nowoczesnosé, red. E. Wozniak, £.6dz 2008, 29-38.

3. Ksiazka: inicjat imienia, nazwisko, tytul kursywa, miejsce i rok wydania,
strony, np.:

A. Perzynski, Wioska antropologia teologiczna, Y.6dz 2012, 70-85.

4. Jesli tekst jest thtumaczeniem, po tytule artykutu lub ksiazki nalezy poda¢
inicjat imienia i nazwisko ttumacza, poprzedzony skrotem ,thum.” i odwo-
faniem do jezyka oryginatu, np.:

A. Besangon, Swigta Rus, thum. z fr. L.. Maslanka, Warszawa 2012, 60-63 .

» Kolejne cytowanie tej samej pozycji sygnalizuje si¢ odpowiednio skrotami
art.cyt. lub dz.cyt., umieszczanymi po nazwisku autora, jesli wyzej cytowa-
na byta tylko jedna pozycja tego autora, badz po nazwisku i tytule (mozliwe
jest uzycie skroconego tytutu) — jesli wyzej cytowane byly rézne prace tego
samego autora.

* Odwotanie do pozycji cytowanej w przypisie bezposrednio poprzedzajgcym
sygnalizuje si¢ stowem Tamze.

* W przypadku nastepujacych bezposrednio po sobie odwotan do réznych
prac tego samego autora, inicjat imienia i nazwisko zastgpuje si¢ stowem
Tenze lub Taze.

II. Na koncu artykutu prosimy zamiescic bibliografie zalacznikowa w uktadzie
alfabetycznym i formacie opisanym powyzej, z nastepujacymi réznicami:

* nazwisko autora pracy przed inicjalem imienia (nie dotyczy to nazwisk
redaktoréw i thumaczy podawanych w dalszej czesci opisu)
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* w przypadku artykulu z czasopisma lub pracy zbiorowej — zakres stron
catego artykutu
* po miejscu wydania, po dwukropku — nazwa wydawnictwa, np.:

S. Szczyrba, Religia a nowoczesnos¢: ku autentycznej laickosci, w: Tradycja

a nowoczesnos¢, red. E. Wozniak, £.60dZ: Archidiecezjalne Wydawnic-
two Lodzkie 2008, 29-38.

I11. Streszczenie w jezyku angielskim (wraz z angielskim tytulem artykutu!),
stowa kluczowe w jezyku polskim i jezyku angielskim (4-10 stow kluczo-
wych). Styl streszczenia winien by¢ bezosobowy. Wskazane jest tez stresz-
czenie w jezyku polskim (do korekty jezykowej). W przypadku artykulu
w jezyku obcym, obowigzkowe jest streszczenie polskie, obok streszczenia
w jezyku angielskim.

IV. Przygotowanie tekstu do druku:

1.

Teksty prosimy nadsyta¢ drogg elektroniczna, w formacie Word 97-2003
(*.doc) lub rtf, a takze — gdy artykut zawiera niestandardowa czcionke
lub rysunki — w formacie pdf.

. Wielko$¢ czcionki: 12 pt., w przypisach: 10 pt., interlinia: 1,5 wiersza,

marginesy: 2,5 cm.

. W tekscie nalezy unika¢ wyrdznien (czcionka pogrubiona, podkreslenie,

druk rozstrzelony itp.) z wyjatkiem kursywy, stosowanej w przypadku
cytowanych tytuldw oraz terminéw i wyrazen obcojezycznych. Cytaty
nalezy pisac czcionka prosta, w cudzystowie, cytaty wewngtrzne (cytat
w cytacie) — w cudzystowie «niemieckimy.

. W przypadku uzywania znakow specjalnych (np. symbole logiczne,

matematyczne, alfabet grecki) nalezy dolaczyé¢ plik z zastosowang
czcionka. Od Kkiedy jest jednak w uzyciu czcionka Times New Roman
opentype (16 bitéw) sa w niej zawarte takze litery greckie, hebrajskie,
cyrylica. Najlepiej wiec pisa¢ w tej czcionce przestawiajac si¢ przy
pisaniu takich tekstow na odpowiednia klawiature w Panelu Stero-
wania, a wiec np. na na klawiature greckq przy pisaniu po grecku.

. Pierwsza strong¢ tekstu nalezy rozpocza¢ od imienia i nazwiska Auto-

ra, w nastepnej linii — afiliacja (jednostka zatrudniajgca), nastgpnie (po
stosownym odstepie) — tytul pracy. Dodatkowe informacje o Autorze
(zwlaszcza kontaktowy e-mail) prosimy podaé w pierwszym przypisie.

. Objetos¢ tekstu do 40 tys. znakdéw (liczac przypisy 1 spacje), tylko wyjat-

kowo uzasadnione wigksze teksty.

. Ewentualne schematy i rysunki powinny stanowi¢ jedna catos¢ (jako

,rysunek zgrupowany” czy ,;ramka”), by unikna¢ ich znieksztatcenia
w trakcie formatowania tekstu do druku.




