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Prefaces to the Gospels
by Blessed Theophylact,
Archbishop of Bulgaria,
in early printed Cyrillic Tetraevangelia
from Lviv?

Przedmowy do Ewangelii bl. Teofilakta Bulgarskiego
w cyrylickich starych drukach Ewangelii tetr ze Lwowa
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Abstract

This article is devoted to the textual study of the Prefaces to the Gospels
by Blessed Theophylact, Archbishop of Bulgaria, in early printed Cyrillic
liturgical Tetraevangelia published in Lviv. Analysis of these four short texts
preceding each Gospel proves that all the Tetraevangelia from Lviv had been
subject to minor editing, most obvious in the editions published by Mykhailo
Slozka. All textual variants that are characteristic to the Tetraevangelia from
Lviv are presented in this article.

1

Dr hab. Jerzy Ostapczuk, Faculty of Theology, Christian Theological Academy
in Warsaw.
2 This publication is an updated version of the article published in Polish in journal
Rocznik Teologiczny 60 (2), 2018: 155-173.



8 Jerzy Ostapczuk

Streszczenie

Artykul zostat poswigcony badaniom tekstologicznym Przedméw do Ewan-
gelii autorstwa bt. Teofilakta Bulgarskiego w cyrylickich starych drukach
ze Lwowa. Analiza tych czterech kroétkich tekstow poprzedzajacych kazda
Ewangelie potwierdza, ze wszystkie Ewangelie tetr ze Lwowa zostaly pod-
dane niewielkiej redakcji, ktéra jest najwyrazniej widoczna w wydaniach
opublikowanych przez Michata Slozke. Wszystkie warianty tekstologiczne
charakterystyczne dla wydan Iwowskich zostaty przedstawione w publikacji.

The Lviv Tetraevangelia make up less than 10 per cent of the total
111 early printed Cyrillic Tetraevangelia.’ Between the years 1512 (when
the Church Slavonic text of all four Gospel books was first published
in a single volume) and 1800, it was just eight times that liturgical Te-
traevangelia had been issued in Lviv in Cyrillic types.* The first edition
was published in that city in 1636, the last in 1743. In the meantime,
they were published there six more times in the following years: 1644,
1665, 1670, 1690, 1704, and 1722.

While the number of early printed Cyrillic Tetraevangelia from Lviv
is not significant, their value for the study of the history of Cyrillic
printing, biblical or liturgical studies is immense. This is evidenced by
several facts.

The Gospels issued at the Printing Houses of the Lviv Dormition
Brotherhood, established in 1586 (Zubrzycki 1836, 9; Kawecka-Gryczo-
wa, Korotajowa, Wojciech 1960, 201) and of Mykhailo Slozka (operating
independently in 1638-1667) are referred to as “poskimxe €sanrerie”
(Sicynskyj 1925, 13). They feature an elaborate graphic design, which
increased their typographical value and most probably also their market
appeal. The first Lviv Tetraevangelion from the Confraternity work-
shop (1636) contains 56 illustrations to the Gospel text (made of 49

*  For an updated list of all early printed Cyrillic liturgical Tetraevangelia, see
Ostapczuk, Dzierzanowska 2023, 465-514.

* For more about the number of Lviv Gospel editions, see Bondar 2002, 42-51;
Ostapczuk 2017a, 181-189.



Prefaces to the Gospels in early printed Cyrillic Tetraevangelia from Lviv 9

woodblocks {Ostapczuk 2017b, 140}),”> while the 1665 edition from the
printing house of Mykhailo Slozka features 18 illustrations (printed using
15 woodblocks), 14 of which are full page width (Ostapczuk 2017b, 143).

The Church Slavonic translation of the Good News in the Lviv
Gospel editions provides textual variants that are not attested (in the
same places) in other early printed Cyrillic Tetraevangelia (eg. ABRA®
— 0BA; MPEAKEBI TROPHTH — NPBAIOBBI ABETH; CKOMHTH — HCKAZHTH; AMNAPL
~ ITBNASD; NPOKA3A — MPOKAKENHIE; MOCABAIBATH — BB ¢A'BAB MTH) (Ostap-
czuk 2016, 282-283; 2017b, 144-145; 2017c, 362-363). Some of them
may reflect an earlier manuscript tradition as the result of textual ef-
forts on the Good News. Evidence that such an endeavour took place
in Lviv is provided by the 5.5-page list of textual variants attested in
both Cyrillic and Greek sources. This list was appended at the end of
the first Lviv Tetraevangelion. It was preceded by the following text:
OBIACHENA HCTIPABAGHIH B HZBOABI CTAPONPEYECKHMH, MECTB NE WEPETAIOLIHK
CA BB CTOM V'ATH CAOBENCKH HZAANIA. NA HNEXB Ke MECTEXD HZBLIRANLIH,
IAKE Ne WE(BTAIOTCA BB MPEECiKit: 1 B TOAKORANIH ¢TATO OeWIAAKTA. Ne
WIMBHNA K€ A5 CACTOATCA: BNHMATEANT BUBMB PAZCS AHTEANAA, ¢ AHBORIH
np'l'eM/\muuM'L.7

Early printed Cyrillic Tetraevangelia from Lviv are also a valuable
source of information for study of Orthodox liturgy. They attest in-
formation about Gospel readings and religious services not indicated
in other Church Slavonic Gospel editions. The readings over the de-
ceased between the Feast of the Holy Resurrection and the Sunday of

> The second Lviv Tetraevangelion (dated 1644) features 61 thematic illustrations

printed using 51 woodblocks (Ostapczuk 2017b, 143).

¢ Textual readings of the Lviv Tetraevangelia are listed first, while variants attested
in the other Gospel editions are listed second.

7 Information on the first five textual variants will be given as an example: 3avano, &.
W Hapere (emd) & PpeLLIcoM, (ero) Ie. CHPEYB: NAPETENNOE MPEKAE AFTAOMB; 3A7AA0, 6. ToH Bbl
WIPTHTS. AROM CTEIM (1 0PNEM) Ne BBIAO, 3AS €CT'B; 3AYAAO, 3. MAH 3A MA 3 Tpetiica (Bnan)
CATANO; 3ATAAD, 0. H BOZEA &, ThIKE YTH (A); 3AYAAO, 1. CABILLACTE FAKCO Pevento Bbif (HGPBMM’L)
HE BBIAO, TS 6eT'; 3°A1 Al ALIE TA KTO Oy AAPHT'B B Acch¥io (TEO) HE BBIAO, 3ATS €T,
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Blessed Thomas (ce e NPECTABAENNBIMB NA CRATOE BOCKPECENHIE A0 NEAEAH
(POMHNbI), during the ceremony of adelphopoiesis, or spiritual brother-
hood (g spaToTgopennie), or during the second sacrament of marriage
(ABoBpATHLIME) (Ostapczuk 2015, 1145 2017, 147) serve as examples.

The textual study of the Preface to the Gospel of Matthew® by Blessed
Theophylact of Bulgaria also confirmed the presence of textual var-
iants that are specific only to early printed Cyrillic Tetraevangelia
from Lviv, e.g. NpeA0CAOBHIE’ — MPEAHCAOBHIE; CMBICAS AOYXA CTATO — CMBICA
AOYXA; HAOYYAETD — MOOYYAET; MOYHTACTS HIOAEH — MOTHRACTD HIOACH;
PEAHLLN CA'® — AHBHLLIM CA.

As both the Church Slavonic text of the Good News in Lviv editions,
which had previously been revised and edited by the publishers, and the
Preface to the Gospel of Matthew by Blessed Theophylact of Bulgaria,
feature textual variants not attested in the other Tetraevangelia analysed
(Moscow, Kyiv, Vilnius, Middle Bulgarian or Serbian), it is fair to assume
that a similar situation also applies to the Prefaces of Blessed Theophylact
to the remaining three books of the Good News. The overall aim of this
paper is to textually analyse all four Prefaces by Blessed Theophylact of
Bulgaria to the Gospels of Matthew, Mark, Luke and John in eight early
printed Cyrillic Tetraevangelia from Lviv. The structure of the Prefaces,
including their titles, incitipts and explicits (i.e. desinits), omissions and
additions to the text, as well as textual variants attested only in the eight
Tetraevangelia printed in Lviv (in 1636,1644, 1665, 1670, 1690, 1704,
1722 and 1743) will be studied in depth and discussed in this article.
This will allow for a textual characterisation of four relatively short texts

8 This study also explored another text that immediately precedes the Gospel
book, the Life of St Matthew according to St Sophronius, which appeared only in one
(the youngest) of the Lviv Tetraevangelia, issued in 1743.

®  Textual readings of the Lviv Tetraevangelia are listed first, while variants attested
in the other Gospel editions are listed second.

12 This variant has been attested only in two Tetraevangelia from Mykhailo Slozka’s

workshop.
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found in various sections of the Tetraevangelia and occurring in all the
sources compared, and for approval or rejection of the earlier research
outcomes and assumptions.

The sources used for comparison were early printed Cyrillic Te-
traevangelia issued in Targoviste (in 1512), Rujno (in 1537), Sibiu (in
1546), Belgrade (in 1552), Brasov (in 1561/62), Mrksina Crkva (in 1562),
Vilnius (in 1575, 1600, c. 1620 and 1644), Alba Iulia (in 1579), Brasov or
Sebes (in 1579 and 1583), Saint John's Monastery near Bucharest (in 1582
and after 1582), Kyiv (in 1697, 1712, 1733, 1746, 1759, 1771, 1773 and
1784), Pochaiv (in 1759, 1768, 1771 and twice in 1780 [1°and 2°]),
Klintsy (in 1786) and Moscow (43 editions)." Thus, together with the
Lviv ones, this study explored 80 (out of a total of 111) early printed
Cyrillic liturgical Tetraevangelia, which represents almost 75 percent
of the whole source material. Unfortunately, the study did not include
one 16™-century Tetraevangelion from Sibiu (dated 1551-1553)"2 and
30 Moscow Tetraevangelia.

Written in the Greek language in the 11" century by the eminent
Byzantine theologian Blessed Theophylact of Bulgaria, Archbishop
of Ohrid, the Prefaces to respective Gospel books began to appear in
Church Slavonic Good News codices rather late, i.e. not until the 14%
century (Dogramadzhieva 1993, 11; Varpio 2005, 63; Nemirovskij 2008,
486). While there are Cyrillic handwritten Tetraevangelia from the 16™
century without Prefaces attested (Dogramadzhieva 1993, 11), there is
not a single early printed Cyrillic Gospel edition, not even from the 16"
century, without the Prefaces of Blessed Theophylact.

11 These are editions from the following years: 1553/54 (so-called y3kompudrroe),
1558/59 (so-called cpennempudTHOe), 1563/64 (so-called mmpoxourpudrroe), 1606,
1617, 1627, 1628, 1637, 1640, 1644, 1648, 1651, 1657, 1663, 1668, 1677, 1681, 1685,
1688, 1689, 1694, 1703, 1716, 1717, 1744, 1745, 1748 (March), 1753, 1757, 1762, 1771
(January and May), 1774, 1775 (January), 1779 (June and August), 1784, 1785, 1786
(November), 1789 (August and November), 1791 and 1796.

2 From the Slavo-Romanian Tetraevangelion issued in Sibiu (1551-1553), only
a part of the Gospel of Matthew is extant in the present day (Guseva 2003, 25 {no. 1}).
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All the early printed Cyrillic liturgical Tetraevangelia issued in Lviv
feature Prefaces by Blessed Theophylact of Bulgaria" and they are pre-
ceded by the following titles:'*

Matthew: NPEAOCAORHIE €iKe 0TS MA’I‘cﬁeh\ CTAMO eVA'eAHIA NATMHCANOE
W ¢Taro ,O.ewcﬁw\lcm, A‘)xlen?m\ BOATAPCKAID;

Mark: NPEAOCAORHIE €Xe 0TB MAPKA oTaro evaeamra; '

Luke: NPEAOCAORHIE €Ke 0T AOYKH ¢TAr0 eva'eAHia;

John: NPEAOCAORHIE €Ke 0TS I0ANNA CTAIO VA EAHIA.

It is worth noting that all the Lviv Tetraevangelia,'® except for the last
one issued in 1743, have the noun NPEAAORHIE in place of the first word of
the title attested in most of the discussed Tetraevangelia, i.e. NPeAHCAORHIE.

While in the vast majority'” of early printed Cyrillic Tetraevan-
gelia analysed, the title of the first Preface is: ,0,eo<j>w\mc'm ApXHeTIHeKoNA
BOAPAPCKKAIO MPEAHCAORHIE €Ke 0T MATerA ¢Taro eva'eaua, in the Lviv
Tetraevangelia it reads as follows: npeaocAogHIe eke 0T MaTGe ¢Taro
eva'eAna HaMHeANoe ® ¢Taro QewdplAAKTa, ApXIenTA BoArapekare. So, in all
the Lviv Gospel editions (including the last one issued in 1743), the first

13

It is noteworthy that of the other texts preceding the individual books of the
Good News (e.g. the Lives of the Evangelists according to St Sophronius, Blessed Je-
rome, Hieromartyr Dorotheus the Bishop of Tyre), included in the early printed Cyrillic
Tetraevangelia from 1657 onwards, only the Lviv Tetraevangelion of 1743 contains one
“Life’, i.e. that of the Evangelist Matthew according to Sophronius. The lives of the other
Evangelists in this edition had been omitted.

4" The same titles of the Prefaces can be found in the fourth Vilnius Gospel edition
issued in 1644.

1> The variant evarreaui¢ is only attested in the Lviv Tetraevangelion of 1670, as well
as in several Middle Bulgarian and Serbian ones.

' The variant npepocaornic has also been attested in the first two Kyiv Tetraevangelia
of 1697 and 1712.

17" The title of the Preface to the Gospel of Matthew in most of the Tetraevangelia
under consideration reads: (1). ,0.eo<j>|4/\‘\|c'n\ APXHEMHCKONA BOAFAPCKAND (2). NpeAHCAORHIE
€iKe 0T MATE ¢TAro evarreanta. Minor variants have been found in Tetraevangelia from
Brasov (1561/1562) and St John’s Monastery near Bucharest, as well as in the some from
Kyiv and Pochaiv.
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Preface features an inversion in the title, and it is furthermore extended
by the phrase nanucanoe ® cTaro.

The incipits of the four Prefaces of Blessed Theophylact to the respec-
tive Gospel books in the Lviv Tetraevangelia read as follows:'®

Matthew: HiKe oyrso19 MpeKRAE ZAKONA ONH BO:KECTRENNHH?® ME:KHe Ne
NHCANMH W ICNHPAMH NPOCRBLIAKS ¢A;*!

Mark: eke?2 0T MAPICA cToe eVAHIE MO ASCATHXB ABTEXD XPHCTORA
RBZNECENHIA;

Luke: AOYKA BOKECTRENNBIM ANTHOXHIANHNE 0YB0™ B POAOMB BPATE

Ke XHTPOCTHIO BN'BLLINEH? MIPEMOY APOCTH MNOM;2°
John: ke AOYXA CHAA B HEMOLLIEKS COREPLLIAET'B CA FAKOIKE TTHCANO
€CTh W BBPOYEMB.

»

The same incipits are also found in the fourth Vilnius Gospel edition printed in
1644.
° The textual variant attested in the first two Kyiv Tetraevangelia is nke sbLua.

» The reading attested in the first Cyrillic Tetraevangelion from Brasov and two
editions from St John’s Monastery near Bucharest is cin.

*' The following textual variants are attested for the expression npocgipaxs ca:
oywHMK 5K (in the first Cyrillic Tetraevangelion from Bragov and two editions from
St. John's Monastery near Bucharest), nacragaax¥ ¢a (in the first two Kyiv Tetraevan-
gelia) and no¥vax¥ ca (in the Kyiv Gospel edition of 1746 and the first three Pochaiv
Tetraevangelia {1759, 1768 and 1771}).

22

The word exe does not appear in the first two Kyiv Tetraevangelia.

»  The textual variant pecATH is only attested in the later Kyiv and Pochaiv Tetrae-
vangelia.

**  Some early Middle Bulgarian and Serbian Tetraevangelia attest the variant 5o
oy5o, while the 16™ century Moscow ones feature the reading so. Only the first Lviv (and
the fourth Vilnius) Tetraevangelion omits the word oyo.

» The Middle Bulgarian and Serbian Tetraevangelia, as well as the 1759 Kyiv Gospel
edition and the two Pochaiv ones (issued in 1780) attest the variant B RBNBLINEH.

% The later Middle Bulgarian Tetraevangelia and the Lviv Gospel edition issued
in 1704 attest the variant mnoro.

¥ The word mxe was omitted in the first two Kyiv Tetraevangelia and the two
Pochaiv Gospel editions (dated 1780). The word nie appears instead of me in the Lviv
Tetraevangelion issued in 1665 and the 1771 Pochaiv Gospel Tetraevangelion edition.
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A comparison of the incipits of the Lviv Gospel editions with the
incipits of other early printed Cyrillic Tetraevangelia has confirmed that
the Lviv ones feature some unusual textual variants.

It is only in the Tetraevangelia issued by Mykhailo Slozka (dated
1644 and 1665) that the Preface to the Gospel of Luke includes the
added adjective eaanncicon after the noun MIPEMOY A POCTH. Of all the Lviv
editions, only in the last Tetraevangelion (dated 1743) does the fourth
Preface feature a textual variant g nemoLpH attested in all the other early
printed Cyrillic Tetraevangelia in place of the expression & nemoLpex's.

Based on the aforementioned incipits, it is reasonable to conclude
that both the Lvivand all the other early printed Cyrillic Tetraevangelia
under consideration contain a second, South Slavic, revision of the
Prefaces by Blessed Theophylact.”

The explicits of the four Prefaces to the respective Gospel books in
the Lviv Tetraevangelia read as follows:*

Matthew:*® nAaYbNBMB Ke! oyiKe NAYAAO™ KNHIH cHLLE® KNHPA fOACTRA

% Cf. the first translation of Theophylact’s Prefaces to the Gospel of Matthew begins
with the words: MIEPRHEE 0Y'EO 3AKONA ONH BOKECTEENHH MEKH, NH TPAMOTOI0 NH KNHPAMH 0y AX0Y
¢A, NO PHETOY HMSLIHM MbieAb (Vostokov 1842, 183; Dogramadzhieva 1993, 11; Varpio 2005,
63; Evangelie ot Matfed... 2005, 172-175).

¥ The same incipits are found in the fourth Vilnius Gospel edition printed in 1644.

" The explicit in the first Cyrillic Tetraevangelion from Brasov and two editions
from St John's Monastery near Bucharest begins with the words knura poacTga, as it
omits a section starting with the words mko AABHAA ¢cTh K¢ (after which the following
text n B'BpORA xli‘bl HNPOZP' M. NZR ZANE YHRECTHRNO B'S ¢B NHMb. H RAR'S CABILIAALLIE H ZpB erw
BB NABTH. G610 PAAH NE peve RUAENTE exe RHA'E . ¢H pivh NPOZPEXb. NA YTO is added to Kknuru
CHLLE).

31 The Tetraevangelion from Rujno (1537) and the first two Kyiv ones do not include
the particle xe.

2 The novaao variant is attested in the Middle Bulgarian (except the first from
Brasov and two from Bucharest) and Serbian Tetraevangelia, as well as in Moscow
ones up to 1639 and the first three issued in Vilnius. The navaao variant is attested in
the Lviv Tetraevangelia, the Moscow ones issued after 1640, as well as in the Kyiv and
the Pochaiv Gospel editions.

3 The Moscow Tetraevangelion issued in 1553/54 features cHie.
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=34

i Xa%° chia ABABA

Mark:* cAbILLM 0y'BO PT0 peve ZAYAND eVAHIA 1% XA

Luke: W A0CTOMNB™ ¢CTh Mo HETHNE CABILLATH CTATO 6VATTEAHRA; Y

John: Aa Navnema?? oyme‘” H* rAArOAOMB® pA3'l>r‘N0y'r‘ne46 BB NAPAARY
B'S CAOBO H CAORO B'5 0" BT'A H B3 B ¢A0R0.*

3 The last Lviv Gospel edition has ca.

The ic variant was also attested in the Moscow Tetraevangelia printed up to 1651 and
the Vilnius issued in c. 1620 and 1644. Other editions attest textual variants ics or 1.

* The xyra variant was confirmed in five Lviv Tetraevangelia printed in 1665,
1690, 1704, 1722 and 1743.

The variants Xka and xp‘ra were also attested in some Gospel editions.

36 The words cfia ABARA were sometimes omitted, e.g. in the first Moscow Tetrae-
vangelion (1553/54), those of Brasov (1561/1562) and Sebes (1579 and 1583), Bucharest
(1582 and after 1582), as well as the two Vilnius ones (1575 and 1600) and the first two
published in Kyiv.

7 The explicit in the Middle Bulgarian and the Serbian Tetraevangelia also includes
the words cfia so:kuia. In the Sibiu edition of 1546, the text of the Preface to the Gospel
of Mark ends with the words ora MapicA EVAHIE HMATB ARORO AHLLE.

% Two Lviv Tetraevangelia of Mykhailo Slozka (1644 and 1665) feature the variant

ica, while the edition issued in 1722 confirms icca.
The variant ic was attested in the Moscow Tetraevangelia until 1648. The Middle Bul-
garian, Serbian and Vilnius Gospel editions feature the form |\f, while the Moscow
Tetraevangelia of 1617 and 1651 as well as the one published in Klintsy in 1768 the
form i¢s. The variant Ifica is attested in the Moscow editions from 1657 onwards, the
Kyiv and Pochaiv ones.

3 'The variant xX is attested by Lviv Tetraevangelia issued in 1636, 1665 and 1670,
while x]f"m by Lviv editions published in 1644, 1690, 1704, 1722 and 1743. The form
XBa was also found in some Tetraevangelia.

% Some later Middle Bulgarian Tetraevangelia attest the variant aocTomo.

1 Some later Middle Bulgarian Tetraevangelia attest the variant ¢TAro evarrean,
and some late Kyiv and Pochaiv ones feature the variant cToe evaie.

42 The first two Kyiv Gospel editions attest the variant Aa NATHET CA.

¥ Other variants attested as well were ke and ne.

“ The conjunction does not appear in the first two Kyiv Tetraevangelia.

%5 The first two Kyiv Gospel edition add the adjective ev'acicnmra.

“ The noun pazarioyThe ends the Preface in the first two Kyiv Tetraevangelia.

¥ Middle Bulgarian and Serbian Gospel editions attest the variant & NAvAAo.

8 The words H cAoBo 5 0y BFa H 5 5% cAoko do not appear in the last Lviv Tetrae-
vangelion (1743).
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A comparison of the desinits of the Prefaces in the Lviv Gospel edi-
tions with those in other early printed Cyrillic liturgical Tetraevangelia
has evidenced that the Lviv ones feature several textual variants — many
more than in the case of the incipits. Two of them concern the spelling
of the proper name Jesus Christ as either indeclinable or declinable,*
with one or two vowels i (1 and 1) and a single or double consonant «.

Only the first and second Preface of the youngest Lviv Tetraevan-
gelion (dated 1743) feature a different form of the noun Jesus (1c-a)
with a double vowel i (1 and u), introduced in Moscow in the year 1657.
A different form of this noun, but with one i (1), is also attested in the
second Preface in three earlier Gospel editions — two printed by Mykhai-
lo Slozka (1644 and 1665) and one issued by the Confraternity (1722).
In the latter, the declinable noun Jesus has a double consonant ¢ (icca).

In the first and second Preface in the Lviv Tetraevangelia of 1636,
1644 (only the first Preface), 1665 (only the second Preface) and 1670,
the noun Christ was written in the abbreviated form Xa, which could be
read as XPHCTORA (under titlo: Xga or xfc'rom\) Or XpHCTA (under titlo: x‘fc'm\).
The former form predominated in the Tetraevangelia published between
1512 and 1651, while the latter one in the Gospel editions issued from
1657 onwards.”' The fact that introducing the form xpuera (written in
the abbreviated form xpra) to the Tetraevangelia printed by Mykhailo
Slozka (and later popularised by the Moscow Tetraevangelion of 1657)
prevented a dual interpretation of the abbreviated noun Christ (Xa =
Xp‘Ta or Kga) was probably the reason for its gradual implementation
later in the Lviv Gospel editions (of 1665 {only the first Preface}, 1690

Attested variants are the following additions u caogo 5% Kb 58 (Rujno {1537}) or 1 caoro
&' kb BY Bb 5 cAoRo (the Bucharest Gospel editions {1582 and after 1582}).

# The Greek text includes a singular form in the genitive case ( "Inood XpLotoD).

% Also, in the fourth Vilnius Tetraevangelion (1644).

1 Ttis the first Moscow Tetraevangelion issued after the reform of Patriarch Nikon
took place.

52 This variant is also attested in Moscow Tetraevangelia from 1657 onwards as
well as in Kyiv and Pochaiv Gospel editions.
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and 1704, 1722 and 1743). The potential for a double interpretation of
the word Christ written in an abbreviated form, i.e. under the titlo (Xa
as XpHeToRA or XpheTa), was thus avoided.

The final two words ciia ABABA do not appear in the first Preface to
just one Lviv Tetraevangelion of 1704.%

Regarding the third Preface, it is noteworthy that in all the Moscow,
Kyiv and Pochaiv Tetraevangelia it concludes with a different explicit,
L.e. AKO CEro pAAH POAH CA NOCTIOAD AKO AA €CTECTRO H 3AKONB OCRATHT. This
is due to the fact that in these very Gospel editions the Preface to the
Gospel of Luke is extended by an additional passage that starts with the
words TPHAECCATONBTEND 0YEO ChIH MOCTIOAL |c}f°'rn ¢A and ends with ko pa
€CTECTRO H 3AICOND 0CBATHTB. Apart from the Lviv Tetraevangelia, including
the youngest one issued in 1743, the shorter form of the third Preface is
also attested in all the Middle Bulgarian and Serbian as well as Vilnius
Gospel editions.

In all the Lviv Tetraevangelia,” except the youngest one of 1743, the
entire first Gospel verse is quoted at the end of the fourth Preface, i.e. the
words &3 NavAAS B cAoRo are followed by W cAoRo B oy BTa H B3 B cAORo.

Three of the four Prefaces of Blessed Theophylact present in the early
printed liturgical Tetraevangelia issued in Lviv omit major portions of
the text.

After the words cen ke 05 npopoica NavaTs HWaNNA and before cAbiLum
OyBO PTO PEve ZATAAO evaua in the Preface to the Gospel of Mark, the
text that starts with TbM3 ke NBUbIM aLpe W HenbITHEBHWE and ends with
HATHHACT' 0Y'EO MAPKO €VAHIE 0T MPEATEYERA MPEBLIEANHIA H NOKAZANHIA i
missing entirely. The absence of this text is also attested in the Vilnius
Tetraevangelia, the Moscow Gospel editions issued after 1657, as well
as the Kyiv and Pochaiv ones.

3 These two words were also omitted in the following Tetraevangelia: the first
Moscow one (1553/54), the ones from Sebes (from 1579 and 1583) and Bucharest (1582
and after 1582), two Vilnius ones (1575 and 1600) and the first two Kyiv editions.

* And two Bucharest ones (1582 and after 1582) as well.
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After the words HkKe M AOCTOMND €CTb M0 HCTHNE CABILLATH CTAMO
evarreanm in the Preface to the Gospel of Luke, the text that starts with
TPUAECATONBTEND 0Y'BO ChiH POCTIOA |¢P'°'r‘n ¢ and ends with ko cero pAAH
POAH CA TOCTIOAL AKO AX €CTECTRO H 3AKONS OCBATHT is missing. The absence
of this passage of the Preface is attested in Middle Bulgarian, Serbian
and Vilnius Tetraevangelia.

The Preface to the Gospel of John does not include the text that
starts with AtOBAALLIE ke ¢A NAve BEBXB 0yveNHics 10anNs and ends with c¢ Bo
peve MATH TROIA H MONEKE CHA cHLLe MMoYTs after the words no TpupecaTHX
HABOK ABTEXB XBA BB3Necenmia and before the words Aa navhems oyiKe
AANOAOMS PA3BINOyTHe. Its absence is attested in the Vilnius and Pochaiv
Tetraevangelia.

A text-critical study of four Prefaces of Blessed Theophylact present
in early printed Cyrillic Tetraevangelia revealed a small number (just
10) of textual variants that are specific exclusively to the Lviv Tetrae-
vangelia® (apart from the youngest one from 1743). These include the
following readings:

1) Preface to the Gospel of Matthew

CMBICAD AOYXA™  CMbICA AOV'XA CTAMO

€rAA MAAMOAETH Th N¢ BOHTE CA ! €TAA TAATOAETH Né BOMTE CA

EMAA MO0V PACTD D 6TAN HAOVPACT

HWANNB e BTOCAORECHBHILLIMK : HWANNS ke BTOCAORNBHLLINK

NOYHBAETB 0'BO HIOAEH ! MOYHTACTS 0YBO HIOAEH

2) Preface to the Gospel of Mark

B'5 050 ¢eH MAPKO MeTpoy : BB OYEO CeM CTHKIM MAPKO NETPORD
O\PENHKB 0y"PENHKD

3) Preface to the Gospel of Luke

ePAA b NALLIL oyeALLIE L erAA Tb HAOYwALLIE

55

And the last, i.e. the fourth, Vilnius Tetraevangelion issued in 1644.

% The variants attested in most Tetraevangelia are provided in the left-hand col-
umn, while the variants attested in Lviv Gospel editions are presented in the right-hand
column.
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M NABEA PEvE KB HIMEMONOY : M NABEAD pEve HPEMONOY

4) Preface to the Gospel of John

NATE Ke 0T HiKE 0 BEAHIKOMB BTOCAOR'S : TIAYE K€ 0 REAMKOMB BTOCAOR'E®”
€rAA K€ PAATOACTB CA®S CTEIN : 6CTB Ke PAATOACT'B CA CTHIN ceH

A far greater number of textual variants (30) is attested in the four
Prefaces of two early printed Cyrillic Tetraevangelia issued by Mykhailo
Slozka, i.e. the first, dated 1644, prepared by him at the request of the
Brotherhood,” and the second, dated 1665. These include the following
textual variants:

1) Preface to the Gospel of Matthew

NE XPANALLIMMB ! Né XPANALINXB

©TO AMBHLLH CA D PT0 YEAMLLN CA

FAIKKO ALJIE 110 BCEMOY ¢AHNONAACORAAH BBILLIA  IRAKOALIIEMIOCEMOY EAHNOMAACRAAH
BbILLA

2) Preface to the Gospel of Mark

EMOKE H CHINA CROEMO HMENOYETB NETPB :added text: B MOCAANIM CBOEMB
NEPROMD

NAPHLLALLIE CA HWANNB ANETICEH : note in the margin cfiogeLys

N'B M NABAOY CBHCXOABND : N M NABAOY COLLIECTRENNHK

NE Th¥HH0 BEZ MHCANHIA MPONORBAATH : NE Th¥HH0 CAOREChI MPONOREAATH

MORHNOYR CA CAIHCA : MOBHNOVR CA CTIHCATH

IAKO MAPKO CTIHCA BAAMOR'BCTHIE ©ORKO  MAPKO OVKE  CrHeA
BAATORBCTHIE

HZR'ECTRORAR' IAKO HCTHNNO : MZE'BCTRORAR IAICO HCTHNNO €CT'B

NPOMORTBAARD B AACAANAPHH : MPOMOBEAARD MPE*A0KH eviAle

c¢ BB AAeﬁANApMH

57 Except for the Lviv Gospel editions published by Mykhailo Slozka.

% Another attested variant is raaroaeT ke ca. Sometimes with the addition of:
H'TO FAKW IWANNB O Ké RAIKO.

% Regarding the conditions of Mykhailo Slozka’s activities in 1643-1651, see Sustova
2009, 206-207.
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€CTh e NAYEPTANHIE EVAAHI
ABCTRLNNO

OPUEAHZD K N0 BbeBMBY MA0,C0RH

3) Preface to the Gospel of Luke

W 0T’ MEPTRBLIX BACTARLLOY

M NMABAOY' B5OBABLLIOY' BbITH
CBLLECTRENA

M NOCABAOBATEAA TOMOY' PAK MIABAOY

N0 NATH NA ACCATHX'D /\’E'I"BX’I;
X‘)MC’POBA RBO3NECENHIA MULLIETD Ke

M NABEAS pere (k) Hremonoy
4) Preface to the Gospel of John
NAYE Ke 0T HKe 0 REAMKKOMB
—
BTOCAOR'S
¢eH BO PIBAPA wua BB

NHPTOKE 0 MPeR'BYNEMB €M0 BbITHH

60

L €CTb Ke QNA?G‘)’I‘ANMN EVAAHIRA

IARCTRE'N'E CBIPALLIENNO
: CBLAACHS Ke M0 RbCBM

: M 0TS MEPTRLIXS BACTARLLA

: H NABAOY' BSOBABLLIOY BbITH
CBNSTLLICCTRENNA

: added text: O Nem Ke BB
MOCAANIMX'B €10, TIOCAAXOM (peve)
CHHM BPATA. €MOKE CAABA €T
B VAIM N0 RCEXB LPKEAXE. H
KB KOAACCAEMB. LIEASETE RbI ASIcA
BpAT BBZAWBAENNBIN.
H KB TIMOQ,EH. AVKA €CT'B ¢AHND
¢B MHOK

:added text: cie ev'ale W AMFTWAS
MZR'BIIENIE NpIEMB. ABANIA e
CTEIXB AM'TWAB CAMOBHACLS ¢
NARAWM CbIH

M TIABEA HHOTAA PEve HIEMONOY

L NAYe Ke 0 BREAHKOMD

IWANNE BTocAORE

061 BO PhIBAPA WLLA BALLIE 36REAA
and added text: BPAT e IAKWRA
AMfAA (eroxe HPWAS 0 c'rp‘“m H
BOZNECENIH THH oyerbicn)

: HHPTOKE 0 MPEARBYHOMB €ro
BbITHH

Other attested textual readings are no BbeEX Or H Né B0 BCeMB.
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AA NEKOTAN NELIBIM AOAS NABKOYLIHM : AA NEKOPAA NBLbIM B HAKAZANIN
€BVONHTWRB A0AB n/\'E;KoquMH
RBMNABLYIENHE®! CAORA®? ! RBMNABLYIENHE CAORA
NEBOCTIOMANOY'TO OCTARH Ne RBCMIOMANY, To WCTARH
rAK0KeS NELbIM P’RUJA64 IAICO MOAMLLIA : (RAKOKe NBLIBIN ‘)’ELIJA)
€ro MPAROCAARNHH OVMOANB BbIR' erfnbl
Heke M ACIH MPABOCAARNBIMH
AK0KES IARABLLMMB CA%® NBKHHMB ! IPOTHRYS ARABLLIMMB CA
ETEPUKOMB ETEPHKOMB
ErAA e TAATOAETB A7 ¢TEIN ! €CT'B K€ M MNA BHNA CEro €rAA O

(PAATOAET'B ¢A) CTEIM ceH

HNBIXB VITeAHCTR n?ove'r"b” : UNBIX'B €VTTEAHCTD
NOAHBHTH ¢A" TAMO BATOR'ECTIA NpoveTs

Oy AMEHTH ¢A MY TAMO
CHA ke cemoy” PACHPOC’I‘P’B’I‘H72 : CHA K€ CEMOY' PACTIPOCTBTH
M3RACNHTH BTOCAOBNE M H3RACNHTH

61

An attested variant is o RonAOLIENIH.

62

63

64

65

66

67

An attested variant is cAoRo.

Attested variants are o and rARTS e.

Attested variants are nueano 5o ¢ and ke TAAMOAKT.

An attested variant is monexe.

An attested variant is IARHLLIA CA.

An attested variant is PAAMAETS ke ¢A. Sometimes with the addition of: 1 To rakw

IWANNS OI Ké RAICO.

68

69

70

71

72

73

An attested variant is erpa W HNBIXB.

An attested variant is nposTe.

Attested variants are nopugu ca and Oy AHEH CA.
An attested variant is on.

An attested variant is pacripocTpe.

An attested variant is 3rACHH.
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CHCA BB NATME oc'l‘poms74 : MOCABAM BUBXB V' AHCT
3ATOYENB MPEBLIRAA CHCA BB NATMS 0CTPOR'S
3ATOYEND TAMO NPEBHIEAA
no TpM,A,@CA’I‘Mx'b”  CH ECTh 10 TPHAECATHXD
H ABOK® ABTEXB H ABOK ABTEXB

The difference in the number of textual variants in the four Prefaces of
Blessed Theophylact present in the early printed Cyrillic Tetraevangelia
from Lviv proves that these texts in the Gospel editions from the Printing
House of the Lviv Dormition Brotherhood had been only slightly edited,
in contrast to those in issues from Mykhailo Slozka’s workshop, which
had been edited and supplemented with short passages not attested in
the other Cyrillic Tetraevangelia under consideration.

Conclusion

The results of this text-critical examination of the four Prefaces of
Blessed Theophylact to the Gospel books present in early printed Cy-
rillic liturgical Tetraevangelia issued in Lviv support the outcomes of
the previous studies of several small fragments of the Good News text”
and the liturgical rubrics”™ of the pre-1800 Cyrillic Gospel editions. The
Prefaces of Blessed Theophylact feature an, admittedly, small number
(only 10) of textual variants specific only to all early printed Cyrillic
Tetraevangelia from Lviv, with the exception of the youngest Lviv one
(dated 1743) in some cases. The presence of unusual textual variants
(30) only in two Lviv Gospel editions from the workshop of Mykhailo

74 An attested variant is AA CAMHLLIETH ¢BANPAIC H CBITHCA.

7> The following variants have been attested: TPHAECATH, TPHAECATD and A THX®.

76 The following variants have been attested: ARoto, ABOY, H ABT, H AREY and g

77 The following variants have been attested: ATz, A5TE and A%".

78 Te. Matthew 9:1-8 and 18-26; 18:23-25; 19:3-12, 24:34-44 and 25:14-30 as well
as Mark 1:1-2:22 (Ostapczuk 2016, 275-286; 2017¢, 357-367).

7 Ostapczuk 2015, 105-120.
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Slozka (printed in 1644 and 1665) evidence the possibility of classifying
them as a separate subgroup.

Studies of the four Prefaces of Blessed Theophylact have also con-
firmed that the last, i. e. fourth, Vilnius Tetraevangelion issued in 1644
follows the Gospel textual tradition developed in Lviv.

Translation: Marta Brudny
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Abstract

The article studies the participation of Athonite monks in the church and
cultural life of the Ukrainian-Belarusian lands in the Polish-Lithuanian
Commonwealth from the end of the 16" century onwards into and during
the 17" centuries. Attention is drawn to the participation of Athonite clergy
in literacy, educational and other activities after the tragic events of the
Union of Brest. Evidence for the stay of the Ukrainian monk and polemi-
cist Ivan Vyshenskyi in the Zograf Monastery on Mount Athos is an early
printed book issued in 1595 kept at the monastery library, which contains
a gift inscription by Vasyl Surozhskyi to Ivan Vyshenskyi. The presence of
archimandrite Leontii, the abbot of the Peresopnytsia Monastery, who also
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spent some time there, is confirmed by remarks in several early printed
books from the Zograf library. A considerable number of Ukrainian-Be-
larusian early printed books from the 16" and 17" centuries, preserved in
the libraries of Zograf, Hilandar and other Athonite monasteries, attest
to their close contacts with the clergy and monks of the Kyiv Metropolis
during this period. The tradition of Athonite participation in the spiritual,
cultural, and political life of Ukraine and the Ukrainian Cossacks gradually
became a well-established practice from the 17" century onwards. This, in
turn, contributed to the intensification of spiritual and cultural life in the
Ukrainian-Belarusian lands, the revival of Orthodoxy and monasticism,
and the restoration of ties between the Orthodox of the Polish-Lithuanian
Commonwealth and the Holy Mount Athos and the Orthodox world.

Streszczenie

Artykut analizuje udzial mnichow ze $w. Gory Athos w Zyciu ko$cielnym
ikulturalnym na ziemiach ukrainsko-bialoruskich w Rzeczypospolitej Oboj-
ga Narodow od konica XVIiw XVII wieku. Uwaga zostata skoncentrowana
na udziale duchowienstwa atoskiego w dziatalnosci literackiej, o§wiatowe;j
iinnej po tragicznych wydarzeniach Unii Brzeskiej. Podkre$lono, ze cennym
$wiadectwem pobytu ukrainskiego mnicha i polemisty Iwana Wyszenskiego
w klasztorze Zografskim na $w. Gorze Atos jest wydanie z 1595 roku prze-
chowywane w bibliotece klasztornej, ktdre zawiera zapis ofiarodawcy Wasyla
Surozskiego Iwanowi Wyszenskiemu. Przebywal tam réwniez przelozony
klasztoru peresopnickiego, archimandryta Leoncjusz, o czym $wiadcza
zapisy na niektdrych starych drukach z biblioteki zografskiej. Znaczna
liczba ukrainsko-biatoruskich wydan z XVIi XVII wieku, przechowywanych
w bibliotekach w Zografou, Chilandarze i innych klasztorach sw. Gory Atos,
$wiadczy o ich bliskich kontaktach z duchowienstwem i mnichami Metro-
polii Kijowskiej w tym okresie. Tradycja udzialu atonitéw w duchowym,
kulturalnym i politycznym zyciu Ukrainy i ukrainskich Kozakéw stopniowo
stawala si¢ ugruntowang praktyka poczawszy od XVII wieku. To z kolei
przyczynito si¢ do intensyfikacji zycia duchowego i kulturalnego na ziemiach
ukrainsko-bialoruskich, odrodzenia prawostawia i monastycyzmu oraz
przywrocenia kontaktéw miedzy prawostawnymi Rzeczypospolitej Obojga
Narodéw i §w. Gora Athos oraz §wiatem prawostawnym.

Holy Mount Athos and its ascetics played an important role in the

revival of the Orthodox monastic movement within the Polish-Lithua-
nian Commonwealth in the 17" century. This revival of the spiritual and
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cultural influence of Athos became possible after the events of the Union
of Brest in 1596 due to the fact that the Orthodox hierarchy appointed by
Polish kings by “right of patronage” — mainly from the noble magnates
and gentry of the Polish-Lithuanian Commonwealth - entered into
union with Rome, so that the Orthodox movement was led mainly by
ascetic monks who were guided by Athos and its hesychastic traditions
(Sumylo 2014, 120-128; Sumylo 2015b, 13-16). Under their influence,
the Orthodox movement began to revive within the Rzeczpospolita.

The Union of Brest and the discussions around it contributed to the
awakening and intensification of cultural life in the Ukrainian-Belaru-
sian lands. It sparked a debate between Orthodox and Greek Catholics,
prompting both sides to produce many new literary works, establish
schools, and rewrite and print books. Ties with foreign ecclesiastical
and cultural centres and figures were strengthened.

In particular, Prince Vasyl-Kostiantyn Ostrozkyi and the teachers of
the Ostroh Academy, which he founded, including the Athonite monks
Iov Knyahynytskyi, Cyprian Ostrozhanyn, Isaak Boryskovych, and oth-
ers, began to maintain even closer contacts with Athos. The Ostroh
graduate, abbot Isaiah Kopynskyi, who founded the Kyiv Brotherhood
School in 1615, also maintained close ties with Athos ascetics and was
strongly influenced by them. Later, when he became Metropolitan of
Kyiv, Galicia, and all of Little Russia, he continued to follow the Athonite
hesychastic prayer and ascetic practices, retiring to a cave for unceasing
prayer (Sumylo 2019, 631-649).

Representatives of the Holy Mount Athos - archimandrite of the
Panteleimon Monastery Matthew and archimandrite of the Athos Mon-
astery Simonopetra Makarios — took an active part in the 1596 Orthodox
anti-Union Council convened with the support of Prince Vasyl-Kostian-
tyn Ostrozkyi and chaired by Ecumenical Patriarch Exarch Nikephoros
(Sumylo 2019, 631-649). Another Athonite elder, Joseph, a preacher
and protosangel of the Patriarch of Alexandria, helped with translations
from Greek (Nikitin 1997, 87).
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Athonite archimandrites Matthew of Panteleimon and Macarius
of Simonopetra Monasteries are among the first to have undersigned
the decision of the anti-Union Council of Brest of 9 October 1596,
known as the Apophasis (Apofasis 1903, 329-376; Tymosenko 2004,
29-35). Soon after with their participation, apparently Ivan Vyshenskyi
composed one of his first anti-Union epistles, “From the Holy Mount
Athos to the Wanderers”. It was published in the Ostroh Book at the
expense of Prince Konstantyn-Vasyl Ostrozkyi (Ivan Visenskij 1955, 7,
293) in 1598, along with the messages of Patriarch Meletios (Pigas) of
Alexandria. According to Ivan Franko, this message of the elder Ivan
Vyshenskyi was a response to the act of the anti-Union Council of Brest
issued in 1597 on the withdrawal of the authority of the bishops who
had joined the Union (Franko 1980, 318-326), signed, among others,
by the aforementioned hegumens Matthew and Makarios of Athos.

The Athonite monks Fikara, the compiler of the Vilna collection
Spiritual Vertograd (1620), and Joseph, who participated in the publica-
tion of Discourses on the Acts of the Apostles in 1624, also took an active
part in the Orthodox spiritual and cultural life of the Polish-Lithuanian
Commonwealth (Pelesenko 2004, 229; Nikitin 1997, 87).

It is also known that Bishop Gideon (Balaban) of Lviv, who remained
faithful to Orthodoxy, also ordered corrected books from Athos at this
time for their reprinting (Nikitin 1997, 87). Also, on 5 January 1614, the
former Moldovan Metropolitan Mardarius wrote to the Lviv Orthodox
Brotherhood from Athos, urging the brothers to firmly preserve the
Orthodox faith and asking them to send new books published in the
brotherhood’s printing house to the Holy Mountain (CDIAL, f. 129,
op. 1, spr. 446).

Vasyl Shchurat emphasises that many documents of the 16" and 17
centuries concerning church issues in Ukraine often bear the signatures
of both Ukrainian and Greek Athos monks (Surat 1895, 12-13). Many
Ukrainian literary works of the late 16™ and 17" centuries reflected the
influence of Athos in particular, in Christopher Filalet’s Apocryssis,
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Zacharias Kopystensky’s Palinodia, Isaiah Kopynsky’s Spiritual Alphabet,
and many others.

The ties between the Orthodox clergy and monastics from the Pol-
ish-Lithuanian Commonwealth and Athos monasticism became so
intense at this time that one may speak of a kind of Ukrainian hesy-
chastic revival of the late 16" and early 17" centuries. Due to the so-
called “Athonite expansion” in the Ukrainian and Belarusian lands of
the Polish-Lithuanian Commonwealth after the Union of Brest, an
active revival of Orthodox monasticism and monasteries began. While
before the Union, Orthodox monasteries had been in decline, mostly
turning into large landowning estates, the situation gradually changed
after the Union.

The most prominent among the Ukrainian Athonite Hesychast
monks of that time was elder Ivan Vyshenskyi (Sumylo 2016). Origi-
nally from Galicia, he spent nearly 40 years on Mount Athos. After the
Union of Brest, at the insistence of Patriarch Meletios (Pigas), Vyshen-
skyi moved to Ukraine. There he became involved in the active struggle
for the revival of Orthodoxy and the reform of Orthodox monasteries
according to the Athonite statutes. His polemical works, about twen-
ty of which are known, left an important mark on Ukrainian culture
(Franko 1981, 178-184; Grusevs ‘kyj 1995a, 91-163.234-266; Sevcuk
1986, 4-15). They became an adornment of a new trend in Ukrainian
literature — the polemical strand that developed after the Union of Brest
(Sumylo 2016, 17).

Ivan Vyshenskyi cooperated closely with another famous Athonite,
hieromonk Iov Knyahynytskyi, founder of the famous Manyava Skete
in the Carpathian region, which was organised according to the model
and statutes of the monasteries of Athos. A network of several dozen
monasteries and hermitages in western Ukraine was formed around the
Manyava Skete in the 17" century under its direct influence (Dolotko
2005, 35-41; Vlasovs 'kyj 1956, 273). Among his companions and follow-
ers were Monk Job (Zhelizo) of Pochaiv, Monk Theodosius of Manyava
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and many others. The restoration of the famous Pochaiv Monastery by
Job Zhelizo may also be considered a continuation of the experience
of monastic asceticism brought from Athos (Ogiénko 1999, 94-95;
Vlasovs 'kyj 1956, 264-266; Kartasev 1992, 276; Sumylo 2016, 85-90).

It is worth noting other Ukrainian Athonites of the 17* century.
For example, the famous companion of Ivan Vyshenskyi, Abbot Isaak
(Boryskovych), spent about 14 years on the Holy Mountain (Surat 1895,
12-13.46-47; Vlasovs 'kyj 1956, 118; Flora 2011, 32-35). Upon return-
ing to Ukraine, he revived the Derman Monastery, founded the Lutsk
Brotherhood and a printing house. He lived in ascetism together with
the Athonite elder Iov Knyahynytskyi, founder of the Manyava Skete
in the Carpathian region, who helped him revive monasticism and the
traditions of hesychasm in Volyn. In 1620, Isaak Boryskovych became
one of the first bishops of the Orthodox hierarchy restored in the Kyiv
Metropolis by Patriarch Theophanes of Jerusalem.

Another Athonite who was ordained by Patriarch Theophanes was
the abbot of the famous Cossack Trakhtemyriv Monastery, Joseph
(Prince Koriyatovych-Kurtzevych, a descendant of Grand Duke Kori-
yat of Lithuania), who had been ascetic for some time on Mount Athos
(Vlasovs ‘kyj 1956, 120; Hyznak, Mankivs 'kyj 2003, 27; Mastafarov, Flora
2011, 634-636). The Trakhtemyriv Monastery, which was established
according to the Athos model and statutes, was the main shrine of the
Zaporozhian Cossacks. It had a school and a hospital for wounded and
sick Cossacks. It was this monastery that provided spiritual guidance to
the Zaporozhian Sich, trying to imbue the Cossacks with the church’s
religiosity (Vlasovs 'kyj 1956, 120; Zarkyh 2013, 140; Kuz 'muk 2006,
23,30, 65; Sumylo 2014, 117). Another famous Zaporozhian monastery,
the Samara Wilderness-Nicholas Monastery which was also considered
a parish of the Zaporozhian Sich, was subordinate to the Trakhtemyriv
Monastery. It also ran a school and a hospital for Cossacks, and the
monastery’s clergy played an important role in the spiritual and political
life of the Zaporozhian Sich. This monastery was founded by hermit
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monks on a deserted island in the middle of a dense forest in the Sich’s
possession, and it also “introduced worship and prayer according to the
statutes of the Holy Mount Athos” (Makarevskij 1880, 57; Avornic’kyj
1990, 224-225; Avornic’kyj 1995, 90; Lyman 1998, 14-15; Kuz ‘'muk
2006, 42).

After the devastation of the Trakhtemyriv Monastery, the Samara
Wilderness-Nicholas Monastery came under the control of the Kyiv
Mezhyhirya Monastery, which from that time on was considered the
“patron of the Zaporozhian Sich” (Vlasovs 'kyj 1956, 267; Kuz 'muk
2006,14-15). From that time until the liquidation of the Sich in the 18"
century, the clergy of the Samara Wilderness-Nicholas Monastery and
the parish churches of the Zaporozhian Sich were sent mainly from the
Mezhyhiria Monastery, which preserved the Athonite traditions.

The revival of the Mezhyhirya Monastery near Kyiv was also carried
out by former Athonite ascetics, the elders Athanasius and Joasaph, “who
came from the holy mountain of Athos” (Gustynskai letopis’ 2003, 153).
The Hustyn Chronicle states that after returning from Athos in 1600,
they received the blessing of the archimandrite of the Kyiv Pechersk
Monastery, Elisei (Pletnetskyi), to revive the Mezhyhirya Monastery
(Gustynskaa letopis’ 2003, 153-169). Later, Abbot Athanasius sent the
Athonite blessed elder hieromonk Joasaph to the Chernihiv region, where
he founded the famous Gustyn Monastery from where the disciples and
companions of the Athonite elder Joasaph founded the famous Ladyn
and Mhar monasteries on the Left Bank of Ukraine (Gustynskaa letopis’
2003, 153-169; Bilokin ", Mycyk 2009, 21; Bilokin" 2009, 567).

An interesting fact is that a delegation of Athos elders Makariy,
Isaac, Cyprian and Isaiah who had ties with the hegumen of St Michael’s
Golden-Domed Monastery, lov Boretskyi, the future first metropolitan
of the renewed hierarchy (Rasprosnye reci 1875, 630-632) arrived in
Kyiv from Athos in late 1619 - early 1620 - shortly before the start of
the campaign to renew the Orthodox hierarchy in Ukraine. In the 17®
century, apart from Athos, many Orthodox monks and priests came
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to Ukraine from the Moldavian-Valachian lands, where several dozen
metochs of Athos monasteries were active at the time and who also
acted as intermediaries in relations between the Ukrainian clergy and
the monasteries of Athos.

A close relationship with the Athonite elders Athanasius and Joasaph
was maintained by Abbot Isaiah Kopynskyi, a follower of the Ostroh
circle of traditionalist scribes, who founded the Kyiv Brotherhood School
and the Kyiv Epiphany Brotherhood in 1615. He persuaded Hetman
Petro Sahaidachnyi and the entire Zaporozhian army to join this broth-
erhood and act as and defenders of the Orthodox Church (Sumylo 2019).
It was Isaiah, together with Sahaidachnyi, who initiated the restoration of
the Orthodox hierarchy in the Kyiv Metropolis by Patriarch Theophanes
of Jerusalem in 1620. It is thus not surprising that the first bishops of the
restored hierarchy were the monks Isaiah Kopynskyi, Isaak Boryskovych,
and Joseph Koriatovych-Kurtzevych, as they were oriented towards the
Athonite traditions and led the movement for the revival of Orthodoxy
in the Polish-Lithuanian Commonwealth.

Subsequently, when Isaiah Kopynskyi became Metropolitan of Kyiv,
he continued to practise the Athonite hesychastic prayer and other ascet-
ic traditions, withdrawing to a cave for unceasing prayer. In addition, it
was Isaiah Kopynskyi who was one of the first to legitimise the struggle
of the Cossacks under the slogan of defending the Orthodox faith. In
1632, he and a delegation of priests and monks arrived at the Cossack
Rada (Council), where they knelt before the Cossacks and tearfully
called for them to stand up for Orthodoxy to the end (Grusevs ‘kyj 1995,
151-152.154-155; GrusSevs ‘'kyj 1996, 132). He also inspired a series of
armed Cossack uprisings in the Polish-Lithuanian Commonwealth
under slogans of “defence of the Orthodox faith” in 1630, 1637 and 1638
(Sumylo 2019). These uprisings served to prepare the ground for the
Ukrainian national revolution led by Hetman Bohdan Khmelnytsky in
1648, which also received the blessing of both the Eastern patriarchs



The Participation of Athonite Monks in church and cultural processes... 35

and the ascetics of the Holy Mountain (Kule$ 1888, 229; Kapterev 1995,
24-29).

In addition to being a prominent church and socio-political figure,
Isaiah Kopynskyi was also a talented spiritual writer, leaving a number
of very valuable literary works to posterity, the most famous of which
is the “Spiritual Alphabet” (Kostomarov 1998, 149-151; Grusevs 'kyj
1996, 137-156; Hyznak, 280-281; Bulgakov 1996, 479-480; Voznak
1992). This work, written in the tradition of Athonite hesychastic lit-
erature, had more than 20 editions, even in the 18" and 19" centuries,
and has become a reference book for many ascetics, including St Paisius
Velichkovsky, St Demetrius Tuptalo, St. Seraphim of Sarov and others
(Grusevs 'kyj 1996, 137-156). All of this may also be considered echoes
of Athonite and Hesychastic spiritual and cultural influences in Ukraine.

At the initiative of the Ukrainian Athonite Hesychastes Ioan Vy-
shenskyi, Iov Knyahynytskyi, and Isaak Boryskovych together with
the support of Prince Vasyl-Konstiantyn Ostrozky, a kind of monastic
reform was carried out in the Ukrainian-Belarusian lands of the Pol-
ish-Lithuanian Commonwealth after the Union of Brest. Its purpose was
to convert Orthodox monasteries to the Athonite charter, so that they
would not be church-feudal economic corporations, but true spiritual
centres of Orthodoxy and the mystical and hesychastic tradition. In
particular, as part of the monastic reform in the 17™ century, the Der-
man, Ugornytsky, Univ, Pochaiv and other monasteries were renewed
according to the Athonite model, and the famous Manyava Skete was
also founded. Later, the same kinds of reforms were carried out by
Athonites in Trakhtemyriv, Samara, Mezhyhirya and many other Or-
thodox monasteries (Sumylo 2016, 70-90).

The fruits of this activity were not long in coming. Under the influence
of the Athonites, the monasteries that remained faithful to Orthodoxy
gradually turned into national spiritual and cultural centres. The mon-
asteries that were revived with the participation of Athonite ascetics
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became the centres around which the spiritual, cultural, and political
revival of the nation began (Vlasovs ‘kyj, 1956, 265-266).

Despite persecution and harassment, many Orthodox monasteries in
the Kyiv Metropolis during the 17" century grew in number of resi-
dents to 100-200 monks, up to 55 new monasteries were founded, and
a significant number of them were organized according to the Athonite
Statute (Vlasovs ‘kyj 1956, 265-266; Kartasev 1992, 275). They revived
Athonite hesychastic traditions, opened schools, and rewrote or printed
books. So, this period can rightly be called the “Ukrainian Hesychastic
revival” of the 17™ century (Sumylo 2016, 70-90).

It is quite characteristic in this regard that the Orthodox Council of the
Kyiv Metropolis in 1621 approved a kind of programme of activity for the
revived Orthodox Church, known as Sovitovanie o blagochestii. It was
written in the Athonite and Hesychastic style, calling on the hierarchy,
clergy and flock to internal purification, repentance and even martyrdom
for Orthodoxy. One of the paragraphs of the Resolution proposed to in-
vite Cyprian Ostrozhanyn, Ivan Vyshenskyi and other Athonite ascetics
from Athos to Ukraine, as well as “to send Rusyns inclined to piety to
Athos as a spiritual school” (Sovetovanie o blagocestii 1845, 247-248).
This conciliar decree shows how much importance the Kyivan Church
attached to the restoration of ties with Athos.

Speaking of the Athonite ascetics who had a significant impact on the
spiritual and cultural processes in the Polish-Lithuanian Common-
wealth, it is worth noting the following fact: in 1619-1620, Father Cypri-
an Rusyn was listed as the abbot of the Rusyn Panteleimon Monastery on
Mount Athos. In particular, the act of the Synaxis of Athos of November
1619 which has been preserved, contains the signatures of the abbots
of 14 Athos monasteries, including the signature of Kvmpiavog Povoog
(Oikomonides 1979, 229). Most likely, this Father Cyprian Rusyn was
the hieromonk Cyprian Ostrozhanyn mentioned in the 1621 Sovitovanii
o blagochestii (Sumylo 2019, 645-649).
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It is known that Father Cyprian Ostrozhanyn was sent to study at
a Greek school in Venice under the patronage of Prince Ostroh, af-
ter which he enrolled to the University of Padua (Harlampovi¢ 1896,
274-275; Grusevs kyj 1995, 487; Myc ko 1990, 94-95; Asinovs ‘kyj
2015, 298-300). As a translator from Greek, in 1596 he took an active
part in the anti-Union Orthodox Council in Brest, where he undoubtedly
communicated with the abbot of the Ruthenian Panteleimon Monas-
tery on Mount Athos, archimandrite Matthew. Several times he visited
the Eastern patriarchs Meletios Pigas and Cyril Lukaris to coordinate
anti-Union activities, then went to Athos, where he remained. Cyprian
is credited with translations from Greek into Slavonic of the Conver-
sations of Macarius of Egypt (1598), a collection of aphorisms The Bee
(1599), Metropolitan Gabriel Sevyr’s Syntagmation on the Seven Holy
Mysteries (1603), and John Chrysostom’s Discourses on the Gospel
(1605) (Sumylo 2019, 645-649).

Patriarch Kirill Lukaris of Constantinople called Father Cyprian “ed-
ucated, skilled in language and Greek studies” (Asinovs kyj 2015, 300).
Archimandrite Zacharias Kopystenskyi of the Kyiv Pechersk Monastery
also described him in the same way (Titov 1924, 57).

From the Sovitovanie o blagochestii and the report of Archimandrite
Zacharias Kopystensky, it can be assumed that in 1621-1623 Father Cy-
prian was still ascetic on Athos, which suggests that he was the hegumen
of Panteleimon Monastery, mentioned in the aforementioned Athos act
of November 1619 (§umylo 2019, 645-649).

Thus, presumably, the ancient Rusyn Panteleimon Monastery on
Mount Athos was an important spiritual centre in the period from 1596
to 1623, headed by the outstanding Ukrainian ascetic and educator
Cyprian Ostrozhanyn, and this monastery itself, with the support of
the Patriarchs of Constantinople, was one of the coordinators of the
movement for the revival of Orthodoxy in the Polish-Lithuanian Com-
monwealth (Sumylo 2019, 645-649).
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In addition to the Monastery of St Panteleimon, Ukrainian monks
also asceticised at Zograf, Vatopedi, St Paul, Hilandar, and other mon-
asteries on Athos. Representatives of the Bulgarian Zograf Monastery
on Mount Athos took an active part in the struggle for the revival of
Orthodoxy in the Ukrainian-Belarusian lands of the Polish-Lithuanian
Commonwealth. In the 16" and 17" centuries, a significant number
of monks of Ukrainian origin were among its brethren (Turilov et all
2009, 301-313). Here they transcribed church-teachings and anti-Latin
literature to send to their homeland. It was at this monastery that the
Ukrainian polemicist and elder Ivan Vyshenskyi spent the last years of his
life (Ivan Visenskij 1955, 208, 210; Sumylo 2016,99-109). There is a well-
known Ukrainian two-volume list of the Triumphant (Topscecmeennux)
sent from Athos in the 1610s by the same elder Ivan Vyshenskyi (Sapov
1959, 82-83; Smetanina 1964, 371; Turilov et all 2009, 301-313). The
presence in Zograf’s library of a calligraphic Tetraevangelion of 1550,
transcribed by his countryman (possibly a relative) Luke, archpriest of
Vyshenskyi, may also be connected with this ascetic (Kodov et all 1985,
78-80; Turilov 2005, 152, 165; Turilov et all 2009, 301-313).

A valuable testimony to Ivan Vyshenskyi’s stay in Zograf is a copy of
the Margaritarion of St John Chrysostom (Ostroh, 1595) preserved in
the monastery library, which contains a dedicatory inscription by Vasyl
Surozhsky: “To John Vyshensky on the Holy Mount Athos I give [this
book], Vasyl Andriyovych” (Zabov, Sumylo 2023).

In addition to Ivan Vyshenskyi, his friend and companion (and later
bishop) Isaak Boryskovych of Lutsk was also associated with the Zograf
Monastery. We learn about this fact from the testimony recorded in his
own words in 1624: “Bishop Isaak, before becoming a bishop, visited
Mount Athos, and that Zograf monastery on more than one occasion”
(RGADA, f. 52, op. 1, d. 9, f. 22-23).

Some of the Ukrainian-Belarusian early printed books from the
library of the Zograf Monastery attest inscriptions of the abbot of the
Peresopnytsia Monastery, archimandrite Leontyi, the founder of the
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Polonsky Monastery in Volyn. These notations date back to 1605-1612
and 1622. Based on them, we can confirm that this Ukrainian church
and cultural figure also lived on Mount Athos at the Zograf Monastery
for some time, together with Ivan Vyshenskyi and Isaak Boryskovych,
worked in the monastery library, and later continued to maintain close
ties with this monastery (Zabov, Sumylo, 2023).

Since all the trips of Athonite monks to Moscow in the 16" and
17" centuries (Snegarov 1953, 30-31; Turilov et all 2009, 301-313;
Merdzimekis 2008, 251) to collect donations led through Ukrainian
lands, we have reason to assume that the Zograf Monastery as well as
other Athonite communities had close contacts with Ukrainian Cos-
sack officers from the time of Ivan Vyshenskyi and Petro Sahaidachny.
Delegations of Zograf monks had been visiting Kyiv since the first half
of the 17™ century. Their meetings in Kyiv with Kyiv Metropolitan Iov
Boretskyi and Isaac Boryskovych, bishop of Lutsk, are very well known
(Cencova 2017, 164-186).

According to Vera Chentsova, it was in Kyiv under Metropolitan
Petro Mohyla that the Zograf monk Meletiy studied printing techniques
and who later became the first printer in Wallachia (Cencova 2017,
164-166). He visited Ukraine on more than one occasion and even
lived in the Zaporozhian Sich for several months in 1624, for which
he received written permission from hetman Maksym Hryhorovych
(Cencova 2017, 182). At the same time, another Zograf monk, hiero-
deacon Stefan, lived at the Kyiv Pechersk Monastery for seven years
(from 1624 to 1631) (Cencova 2017, 178-182). It is possible that due
to such close contacts with the Athonites that Kyiv metropolitan Petro
Mohyla commissioned new paintings of the Church of the Savior on
Berestov in Kyiv in 1643-1644, which were executed in the character-
istic Athos-Post-Byzantine style by icon painters from northern Greece
whom he invited (Kondratiuk 2017, 147-152; Pitateleva 2016, 73-381).
Petro Mohyla also ordered a translation and reprint of the Chetia-Minea
of Simeon Metaphrastus from Athos (Nikitin 1997, 85).



40 Serhii Shumylo

According to Anatolii Turilov’s findings, the stories of Athos monks
served as the source of much information about various saints in Zach-
arias (Kopystensky’s) Palinodia. The scholar also proved that when
preparing the Book of the Lives of the Saints (Kyiv, 1700), St Demetrius
(Tuptalo) used a source “from the library of the Serbian Lavra of Hilan-
dar” (in particular, an extract from the 1626 Minea Chetia) (Romanenko,
Turilov 2002, 153).

Among the prominent Athonites whose fate was closely linked to
Ukraine was St Athanasius III (Patelarios; 1597-1654), the former Pa-
triarch of Constantinople, whose life ended in the “Cossack” Mgarskyi
Monastery in Lubny. Twice he met with Hetman Bohdan Khmelnytskyi,
giving him and the entire Cossack Zaporozhian Army his blessing and
legitimation for a “holy war” under the auspices of defending the Ortho-
dox faith. He also mediated Bohdan Khmelnytskyi’s negotiations with
Moldovan ruler Vasyl Lupu and Tsar Alexei Mikhailovich of Moscow,
urging the latter to ally with the hetman and, in alliance with Moldova
and the Zaporozhian Army, to start a war with the Ottomans in order to
jointly liberate the enslaved Orthodox peoples in the Balkans and Asia
Minor (Kapterev 1889, 358-385; Hofmann 1938, 19; Ammann 1951,
7-16; Greceskie dokumenty 1995, 24-29).

Later, the Athonite monks influenced Yurii Khmelnytskyi, who took
up monasticism with the name Gideon. It is known that in Chyhyryn he
came into contact with the archimandrite of the Athos Iviron Monastery,
Isaac (RGADA, f. 52, op. 1, d. 10, f. 36-38). Later, another Athonite
archimandrite even acted as mediator in negotiations to reconcile Yurii
Khmelnytskyi with the left-bank hetman Ivan Samoylovych (Kostoma-
rov 1882, 605-606). Yurii died in Turkish exile in the city of Helibolu,
probably in a local monastery (Sumylo, Lastovs 'kyj 2022, 155). Other
members of the Khmelnytskyi family also maintained contacts with
Athos monks (Sumylo 2021, 109-110). After the repose of her husband,
Tymosh Khmelnytsky’s wife Roxana (Roxandra) donated three of her es-
tates with villages on the Dnister River to the Athos Vatopedi Monastery
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for eternal commemoration, as is known from her will of January 15,
1667 (AVMA, Man. 8, f. 1-1v.; Factorul feminin 2012, 197-214).

Among the Ukrainian Athonites of the second half of the 17 cen-
tury, it is also worth noting Gabriel of Mount Athos and Samuel Bak-
achych. The latter, who signed his name “Rusyn,” became famous for
his translations from Greek into Slavonic of many patristic, theological,
and polemical works (Sobolevskij 1900, 14; Nikitin 1997, 86). He also
translated the famous work of Ioannikije Galatovsky The True Messiah,
which was very popular among Serbs in the 17" and 18" centuries into
Serbian (Radoj¢y¢ 1960, 199-200; Angelov 1968, 293-299).

During several expeditions to the archives and library of the Zograf
Monastery on Athos in the years 2013-2015, the author of this publica-
tion studied many Ukrainian early printed books issued in 17" and 18"
centuries and kept in the monastery’s book repository, which also attest
to the close relations between the Zograf and various Ukrainian mon-
asteries of that period. Some of them contain inscriptions of donations.
For example, the 1653 edition of Pamva Berynda Lexicon Slavenorosky,
which is kept in Zograf’s library, contains a Latin inscription made
by a representative of the Chernihiv Cossack-officer family, Gregory
Zvonkevych: “Gregorius natus, Zwonkewicz vocatus” (“Born with the
name Gregory, nicknamed Zvonkevich”). From this we can conclude
that this edition was probably presented to the Zograf Monastery by this
representative of the Ukrainian Cossack-officer family.

The library of the Zograf Monastery, among other things, holds the
following Ukrainian-Belarusian early printed books: Gospel (Vilno,
1575); Ostroh Bible (Ostroh, 1581) - 3 copies; On the One True Faith
(Ostroh, 1588); Adelzphotes (Lviv, 1591); Words of St. Basil the Great
(Ostroh, 1594) — 3 copies; Margarit of Chrysostom (Ostroh, 1595) —
2 copies; Didactic Gospel (Krylos, 1606 - edition by bishop Gideon
Balaban); Instruction of John Chrysostom (Ostroh, 1607); Grammar by
Meletii Smotrytsky (Eve, 1619); Vertograde of Soul (Vilno, 1620) - 2
copies; Interpretations of Chrysostom on the Apostle Paul (Kyiv, 1623);
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Abba Dorotheus and the Lemonarass also known as Flower Garden (Kyiv,
1623); The Lives of Barlaam and Joasaph (Kuteyninsky Monastery, 1637);
The Didactic Gospel (Kyiv, 1637); Gospel (Vilna, 1644); The Trebnik of
Peter the Great (Kyiv, 1646); The Lexicon Slavenorosky (Kuteyninsky
Monastery, 1653); Dioptra also known as Spiritual Mirror (Kuteyninsky
Monastery, 1654, in one book with Paradise of Thought, Monastery of
Iviron, 1659); The Pechersky Otechnik (Kyiv, 1661); New Heaven with
New Stars (Lviv, 1665); Peace to God and Man (Kyiv, 1669); The Life of
St John of Ryla (Kyiv, 1671), and many others (Sumylo 2021, 157; Zabov,
Sumylo 2023).

The library of the Athos Monastery of Hilandar also contains, among
other works, the following early printed books: Medicine for the Mind
(Ostroh, 1607); Dioptra or Mirror by Vitalii Dubensky (Vilno, 1612);
Works of John Chrysostom (Lviv, 1614); Vertograd of the Soul by monk
Fikara of Mount Athos (Vilno, 1620); Conversations by John Chrysostom
(Kyiv, 1623 and 1624); Lexicon by Pamva Berynda (Kyiv, 1627); Triodion
(Kyiv, 1627 and 1632); Abba Dorotheus (Kyiv, 1628); Nomokanon (Kyiv,
1629); Akathistnik (Kyiv, 1629 and 1677); Octoechos (Lviv, 1630); An-
thologion (Lviv, 1632); Book of Hours (Lviv, 1642); Gospel (Lviv, 1644);
Trebnyk of Petro Mohyla (Kyiv, 1646); Akathistnik (Lviv, 1660); Paterik of
the Pechersk (Kyiv, 1661); The Spiritual Sword by Lazar Baranovych (Kyiv,
1666); Innocent Gisel (Kyiv, 1669); Sermons by Anthony Radyvilovsky
(Kyiv, 1676 and 1688); Anthologion (Chernihiv, 1678); Book of the Lives of
Saints by Dymyr Tuptalo (Kyiv, 1689 and 1700); The Apostle (Kyiv, 1695).

Numerous Ukrainian-Belarusian early printed books of the 16"-17
centuries, kept in the libraries of some Athos monasteries, attest to their
close contacts with the clergy and monks of the Kyiv Metropolis.

Many Ukrainian monasteries including Kyiv-Pechersk, Mezhyhirya,
Trakhtemyriv, Samara, Manyava, Pochaiv and many others maintained
close spiritual and cultural relations with Athos. The Ukrainian Cossacks
also maintained contacts with Athos, invited experienced mentors and
elders from there, made generous donations to the monasteries of the
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Holy Mountain, and occasionally some Cossacks took monastic vows
and even practised ascetism in the monasteries of the Holy Mountain
(Sumylo 2013, 371.377; 2015, 34-41).

The tradition of the Athonites’ participation in the spiritual and
political life of Ukraine and the Ukrainian Cossacks gradually became
a well-established practice from the mid-17" century onwards (Ma-
karevskij 1880, 92; Evarnickij 1915, 87-88; Avornic’kyj 1990, 190, 193;
Ogiénko 1999, 228-232; Lyman 1998, 119). From the 17" - 18" century
memorial books from Athos monasteries, we know that Ukrainian het-
mans and representatives of the noble Cossack officers were the trustees,
patrons, and donors of Athos monasteries (Surnylo 2023,164-175;2016,
7-16). In general, in the 17" and 18™ centuries, the largest number of
contributions to many monasteries on Holy Mount Athos came from
the Left Bank of Ukraine, “where large donations were made by high
representatives of the Cossack regiments up to the general secretary and
hetman” (Sumylo 2021, 108-112).

Thus, from the end of the 16™ and throughout the 17" century,
Athonite monasticism played an important role in the church and the
cultural revival as well as preservation of Orthodoxy in the Ukrainian-Be-
larusian lands of the Polish-Lithuanian Commonwealth. The Union of
Brest and the discussions around it contributed to the awakening and
intensification of cultural life in the region. Thanks to the close rela-
tions between representatives of Athos and the Orthodox Church and
secular circles of the Polish-Lithuanian Commonwealth, Ukrainian
monks from Athos began to reform the Orthodox monasteries of the
Kyiv Metropolis. They also contributed to polemical, literary, spiritual
and educational activities, supported the Orthodox movement in the
Ukrainian-Belarusian lands, and involved the Ukrainian Cossacks in it.

Among the Ukrainian-Athonite figures of this period, the most fa-
mous are Ivan Vyshenskyi, Iov Kniahynytskyi, Cyprian Ostrozhanyn,
Isaak Boryskovych, Iosyp Koriatovych-Kurtzevych, Athanasius Me-
zhyhirskyi, Joasaph Gustynsky, and others. The anti-Union Orthodox
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Council of 1596, convened with the support of Prince Vasyl-Kostiantyn
Ostrozkyi, was attended by the archimandrite of the Panteleimon Mon-
astery, Matthiew, and the archimandrite of the Simonopetra Monastery,
Makarii. Athonite monks Theodulos, Christopher, Fikara, Joseph, and
others took part in polemical and translation activities. In 1619-1620,
Cyprian Rusyn, who was probably the hieromonk Cyprian Ostrozhanyn,
became the abbot of the Panteleimon Monastery on Athos.

In addition to the monastery of St Panteleimon, Ukrainian monks
also lived at Zograf, Vatopedi, St Paul, Hilandar, and other monasteries
of Athos at that time. A valuable testimony to John Vyshenskyi stay in
Zograf is a copy of the Margaritarion (Ostroh, 1595) preserved in the
monastery library, which contains an inscription by Vasyl Surozhskyi
to Ivan Vyshenskyi. The abbot of the Peresopnytsia Monastery, archi-
mandrite Leontii, also lived here for some time, as is known from the
notations in some Ukrainian-Belarusian early printed books from the
library of the Zograf Monastery. The Athos monks of the Iviron Commu-
nity had an influence on Yurii Khmelnytsky, who took up monasticism
with the name Gideon.

Numerous Ukrainian-Belarusian Cyrillic early printed books issued
in the 16" and 17" centuries, that are preserved nowadays in the libraries
of Zograf, Hilandar, and other Athos monasteries, attest to close con-
tacts of these spiritual centres with the clergy and monks of the Kyiv
Metropolis during this period.

Spiritual and cultural ties with Athos were maintained by many
Ukrainian monasteries, including Kyiv-Pechersk, Mezhyhirya, Tra-
khtemyriv, Samara, Manyava, Pochaiv and many others. The Ukrainian
Cossacks also began to maintain ties with Athonite monks. The tradition
of Athonite participation in the spiritual and political life of Ukraine and
the Ukrainian Cossacks gradually became a well-established practice
from the 17" century onwards. Ukrainian hetmans and representatives
of the noble Cossack officers often became patrons, trustees and donors
to Athos monasteries, which was considered evidence of their elite status.
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This, in turn, contributed to the intensification of spiritual and cultural
life in the Ukrainian-Belarusian lands, the revival of Orthodoxy and
monasticism, and the restoration of ties between the Orthodox of the
Polish-Lithuanian Commonwealth not only with the Holy Mountain but
also with the entire Orthodox world, and mutual spiritual and cultural
influences and borrowings.
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Streszczenie

Nauka o szczegdlnej Bozej obecnosci jest jednym z najwazniejszych tema-
tow teologicznych poruszanych przez Ruch Trzeciej Fali. Przez pryzmat
Bozej obecnodci postrzega sie hamartiologie, soteriologie i antropologie.
Artykut przedstawia rozumienie tematu Bozej obecno$ci przez popularnego
ewangeliste Bennyego Hinna, czesto prezentowane przez Ruch Trzeciej Fali,
zgodnie z ktérym obecnos¢ Boga, czyli Jego chwata, to Duch Swiety. Droga
do tego mistycznego do$wiadczania Boga jest wyjasniana w oparciu o ale-
goryczng interpretacje opisu Przybytku Mojzesza zawarta w Piecioksiegu.
Ruch dokonuje wyraznego rozréznienia miedzy ogélng i szczegdlnag Boza
obecnoscig, miedzy poznaniem Bozych dziel, a poznaniem samego Boga,
miedzy wiedza o Bogu, a spotkaniem z samym Bogiem. Skutkiem takiego

' Mgr Grzegorz Siupa, Szkota Doktorska Chrzeécijaniskiej Akademii Teologicznej
w Warszawie.
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zrozumienia Bozej obecnodci jest wzywanie wspotczesnych wierzacych do
poglebiania zycia duchowego.

Abstract

The doctrine of God’s special presence is one of the most important the-
ological themes addressed by the Third Wave Movement. Through the
prism of God’s presence, hamartiology, soteriology and anthropology are
viewed through the prism of God’s presence. According to the Movement’s
understanding, God’s presence, or His glory, is the Holy Spirit. The path
to this mystical experience of God is explained based on an allegorical
interpretation of the description of the tabernacle of Moses contained in
the Pentateuch. The movement makes a clear distinction between God’s
general and special presence, between knowing God’s works and knowing
God himself, between knowledge of God and encountering God himself.
The effect of this understanding of God’s presence is to call contemporary
believers to a deeper spiritual life.

1. Wprowadzenie

Ruch zielono$wiatkowy od dawna wzbudza zainteresowanie badaczy,
m.in. ze wzgledu na jego tendencje do wychodzenia poza protestantyzm
i oryginalng, chociaz niekiedy prosta i ludowa, teologie. Wspdlczesny
ruch pentekostalny, mimo ze wywodzi si¢ z ewangelikalnego protestan-
tyzmu, to przekracza kategorie denominacyjne i przedstawia siebie jako
szczegdlne dziatanie Boga w ramach calego chrzescijanstwa. Z uwagi
na swoja liczebnos¢, ekspansywno$¢ oraz, w opinii wielu badaczy tego
ruchu, kontrowersyjno$¢ gltoszonych idei i sposobow przezywania do-
$wiadczenia religijnego, jest on bacznie obserwowany, a czasem skrajnie
oceniany (Synan 2002, 451). Ruch pentekostalny wypracowal wlasng
specyficzng pojeciowos¢ religijng, ktora czgsto bywa niezrozumiata dla
0s6b z zewnatrz, nawet dla chrzescijan.

Mianem Ruchu Trzeciej Fali nazywane jest zjawisko religijnego
ozywienia, jakie miato miejsce pod koniec XX wieku wewnatrz ruchu
pentekostalnego. Cechg charakterystyczng Trzeciej Fali jest potozenie
nacisku na znaki i cuda, ekspresyjny styl uwielbiania Boga oraz funk-
cjonowanie duzej liczby niezaleznych wspdlnot kongregacjonalnych
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nieidentyfikujgcych sie z klasycznym pentekostalizmem. Ruch Trzeciej
Fali, zwany inaczej Nowg Reformacja Apostolska lub Reformacja No-
woapostolska, ktorego rozwdj zgodnie klasyfikacjg Waltera J. Holenwe-
geraiC. Petera Wagnera? datuje si¢ na lata 90. XX wieku, stal si¢ ruchem
masowym i znaczacg czg¢scia pentekostalizmu (Geivett, Pivec 2014, 23).
Tak duza popularno$¢ Ruchu Trzeciej Fali domaga si¢ dokladniejszego
zbadania przyczyn jego sukcesu, sposrod ktdérych gloszone doktryny
niekiedy wyraznie odbiegajace od nauk dotychczasowych denominacji,
wydaja si¢ waznymi czynnikami przyciggajacymi nowych wyznawcéw
(Hollenweger 1986).

Sposrod pogladow Nowej Reformacji Apostolskiej wyréznia si¢
rozumienie szczegdlnej obecnosci Bozej manifestowanej w Kosciele
i w wierzagcym (Migda 2013, 309). Nabozenstwa, zgodnie z tym prze-
konaniem, nie s3 juz tylko zgromadzeniami wyznawcéw Chrystusa,
ale wspolnym przezywaniem i doswiadczaniem obecnosci Boga®. Tego
typu praktyki spotykaja si¢ jednak czasem z otwarta krytyka czlonkéw
innych spotecznosci chrzescijanskich podnoszacych zarzuty, posrod
ktorych czesto wymieniane sg takie jak ‘sprowadzanie Boga na nabozen-
stwo, co ma wskazywac na mozliwos¢ wplywania na suwerenne decyzje
Boga, ‘przemozne zainteresowanie mocg, ktére zdaniem oponentow jest
przesadnym akcentowaniem roli znakéw i cudéw lub czynienie z Ducha
Bozego ‘komunikujacej si¢ substancji $§wiata, co sugeruje bezosobowy
charakter Ducha Bozego (Wichary 2007, 101, 143-145).

?  Charles Peter Wagner uzywat drugiego imienia i podpisywat si¢ C. Peter Wagner.

> Romeo Oz pisze: ,,Temat obecnosci i blisko$ci Boga znajduje si¢ w rdzeniu teologii
biblijnej sanktuarium i obejmuje teologie biblijna od poczatku do konca. Moglby z fa-
twoécig funkcjonowad jako jednoczacy i integrujacy temat teologiczny. Plynie od stwo-
rzenia, przez soteriologie i eschatologie, do dopelnienia zbawienia w odtworzeniu. [...]
Zlokalizowana obecno$¢ Boga w przestrzeni Jego stworzen jest unikalnym fragmentem
przestrzeni we wszechswiecie. Jest to przestrzen, w ktorej Bog udostepnia si¢ Swoim
stworzeniom; zapewnia inteligentne zycie w calym kosmosie, ze Bog jest rzeczywiscie
blisko. Ale Jego zlokalizowana obecno$¢ nie ogranicza Go ani nie ogranicza si¢ do
konkretnego miejsca” (Oz 2022, 3).
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Opisywana koncepcja Bozej obecnosci lub chwaly jest czesto ro-
zumiana przez chrzescijanskich teologéw, jako pojawienie si¢ samego
Boga, jego objawienie, czasem rozpoznawane jako ‘uczucie cie¢zaru’
Hebrajskie stowo ‘chwata’ (‘kabod’) pochodzi ze Starego Testamentu i ma
wazne znaczenie teologiczne; jako jego ttumaczenie podaje si¢ zwykle:
ciezar lub wage (Pasek 2004, 143). Praktykowaniem Bozej obecnosci
zajmowali si¢ mistycy chrzescijanscy w tym najwigkszy mistyk $rednio-
wiecza — Swiety Symeon Nowy Teolog*.

Sposrdéd doswiadczen autoréw chrzescijanskich, do ktérych chetnie
nawigzujg nauczyciele Trzeciej Fali, wymieni¢ nalezy siedemnasto-
wiecznych mistykow: brata Wawrzynca od Zmartwychwstania, ktory
opisal swoje przezycia w ksiazce O praktykowaniu Bozej obecnosci (Brat
Wawrzyniec 2019) oraz Jeanne Guyon autorke m.in. Experiencing God
through prayer (Guyon 1984).

Temat Bozej obecnosci podejmuje takze Aiden W. Tozer w Poznaniu
Swietego, (Tozer, 1985a) i Szukaniu Boga (Tozer 1985b). Ten ceniony
amerykanski autor twierdzil, ze Pismo Swiete nie jest celem samym
w sobie, ale jest: ,,...narzedziem do prowadzenia ludzi do intymnego
i dajacego zadowolenie poznania Boga po to, by mogli wej$¢ w Niego,
by mogli rozkoszowac¢ sie Jego obecnoscia, by zakosztowali poznania
w glebi swych serc stodyczy samego Boga” (Tozer 1985b, 7).

Wazng pozycja jest ksigzka Zbigniewa Paska Topika zbawienia
w polskich kancjonatach ewangelikalnego protestantyzmu (Pasek 2004),
w ktorej jeden z rozdzialéw autor zatytulowat: ,,Sensualizacja sacrum —
chwata Boga”. Katolicki poglad na pentekostalizm przedstawit Andrzej
Siemieniewski w pozycji Pentekostalizacja chrzescijaristwa. Przewodnik
teologiczno - pastoralny (Siemieniewski 2020). O duchowosci zielono-
$wigtkowej traktuje tez ksigzka Andrzeja Migdy Mistycyzm Pentekostal-
ny (Migda 2013). Krytycznym spojrzeniem na Ruch Trzeciej Fali jest

4 Lukasz Leonkiewicz zauwaza, ze Swicty Symeon ,w swoich dzielach nieustannie
podkreslal role doswiadczenia Boga w zyciu, poczucia Jego obecnoéci, w obliczu ktorej
czlowiek doswiadcza przemienienia” (Leonkiewicz 2022, 5, 10).
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pozycja R. Douglas Geivett i Holly Pivec, A New Apostolic Reformation?
A Biblical response to a Worldwide Movement (Geivett, Pivec 2014),
oraz opracowanie Mateusza Wicharego pt. Nowa reformacja czy nowa
deformacja (Wichary 2007), pomocne w zrozumieniu specyfiki zjawiska
z punktu widzenia teologii reformowanej. Kluczowymi pozycjami pre-
zentujacymi stanowisko Ruchu Trzeciej Fali w przedmiotowym zakresie
s3: Benny Hinn Namaszczenie (Hinn 2007), Myles Munroe The Purpose
and Power of Prayer (Munroe 2002), David Herzog Inwazja chwaty
(Herzog 2012), James W. Goll The lost art of practicing His presence (Goll
2005) oraz Bill Johnson Ugosci¢ Boga (Johnson 2021).

Doswiadczenie obecnosci lub chwaty Bozej jest jednym z najwazniej-
szych aspektéw duchowosci zielono$wigtkowej’. Podczas gdy wiekszo$¢
tradycji chrzescijanskich podziela poglad o powszechnej obecnosci
Boga®, akcentowana przez zielono$wigtkowcow koncepcja szczegdlnej
obecnosci Bozej dotyczy praktycznego jej przezywania. Ruch pente-
kostalny (szczegolnie Ruch Trzeciej Fali) podkresla réznice miedzy
koncepcjami ogélnej i szczegdlnej Bozej obecnosci i utrzymuje, iz wierni
moga rozpoznac i przezywaé duchowo Bozg obecnos¢, ktora przedsta-
wiana jest w opisach biblijnych’.

> Zbigniew Pasek stwierdza, ze: ,,okreslenie «chwala» Boga (hebr. kabod, gr. doksa,
tac. gloria) jest jednym z najwazniejszych poje¢ chrystianizmu, ktére uksztattowato sie
na podstawie wieloznacznego terminu biblijnego. Studia nad obecno$cia pojecia chwaty
w tradycji chrzescijaniskiej ukazujg wieloé¢ znaczen, ktore czestokro¢ nakladajg sie na
siebie i wzajemnie przenikaja. W jezyku hebrajskim stowo «chwata» [kabod] etymolo-
gicznie «zawiera w sobie ideg¢ ciezaru, wagi. Waga jakiego$ bytu w jego istnieniu okresla
jego znaczenie, szacunek rodzacy sie z owego znaczenia, chwale. [...] [chwala oznacza -
Z.P.] nie tyle moze czyja$ dobra reputacje, ile raczej rzeczywistg warto$¢, odpowiadajaca
jego powadze»” (Pasek 2004, 143).

¢ ,Mozna pokusic si¢ o stwierdzenie, ze wraz z rozwojem chrystianizmu pojecie
chwaly traci swoje «fizykalne» wymiary, jakie dostrzegamy w Starym Testamencie,
na rzecz koncepcji chwaly jako odmiany «stawy», wielkosci lub tez samej esencji $wig-
to$ci” (Pasek 2004, 147).

7 Bill Johnson: ,,Jedna z 0séb, ktére najbardziej podziwiam, byta Kathryn Kuhl-
man [...] Po prostu byla osobg, z ktérg Bég lubit by¢. Znana byta z Obecnosci, z ktérej
wynikaly takze czynione za jej posrednictwem cuda, podobnie jak masowe nawrdcenia
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Koncepcja Bozej szczegolnej obecnosci i przejawiajacej sie mocy
Bozej bedacej jej nastepstwem ma fundamentalne znaczenie dla stuzby
wielu ewangelistow i nauczycieli zielonoswigtkowych®. Jednym z nich
jest Benny Hinn, ktéry pod koniec XX wieku byl uwazany za jednego
z najbardziej rozpoznawalnych lideréw przebudzenia zielonoswiatkowe-
go (Synan 2002, 405). Jego poglady odzwierciedlone zostaly w ksigzkach
w tym m.in. Dzie#i dobry, Duchu Swiety (Hinn 2007a) i Namaszczenie
(Hinn 2007b), Operating in the anointing (Hinn 2005) oraz w wykfadach
wygloszonych w ramach Benny Hinn School of Ministry’.

2. Szczegolna Boza obecnos¢

Prezentujac koncepcje obecnosci Bozej, zwolennicy Ruchu Trzeciej
Fali odwoluja sie do specyficznej interpretacji grzechu, ktéry przyczynit
sie do upadku czlowieka, opisanego w Ksiedze Rodzaju. Pierwszym
grzechem nie byto wiec niepostuszenstwo cztowieka (niepostuszenstwo
bylo juz skutkiem grzechu), ale brak wiary w wypowiedziane przez Boga
stowo blogostawienstwa, co oznaczalo podwazenie prawdomoéwnosci
i reputacji Boga. Pierwszy cztowiek, idgc za podszeptem nieprzyjaciela,
poddal w watpliwos¢ integralno$¢ Boga, nie ufajagc Mu, podwazyt Jego
czyste i dobre intencje co do przeznaczenia cztowieka'?. Bunt oznaczat

i gtebokie uwielbienie, ktorego mozna bylo doswiadczy¢ na jej spotkaniach. Byla kobieta
Bozej Obecnosci” (Johnson 2021, 63).

8 Andrzej Migda pisze: ,Cztonkowie ruchu zielonoswiatkowego dystansuja si¢
od koncepcji obecno$ci Ducha Swietego bez objawiania sie Go w dzietach mocy. Takie
dzialanie ma by¢, wedlug nich, integralng czesciag wspolnego doswiadczenia chrzescijan
zaréwno epoki Dziejow Apostolskich, jak i Zyjacych w czasach wspdtczesnych” (Migda
2013, 184).

?  Szkola oferuje okoto 20 kurséw przygotowujacych do chrzeécijaniskiej stuzby;
zob. https://www.bennyhinn.org/school-of-ministry/ [dostep 04.05.2023].

1 Tommy Lee Osborn o grzechu: ,,Gtéwnym grzechem, ktory zerwal Bozg wigz
z ludzkoscia, nie byto zabojstwo, cudzotdstwo, ktamstwo, kradziez, naduzycie czy tez
nienawi$¢. Byl to sposob mysélenia, filozofia lub postawa moéwiaca, ze tak naprawde to
Bog nie bierze powaznie tego, co sam méwi. Taka postawa sprawia, ze zepsucie rozwija
sie niczym rak” (Osborn 1998, 51).
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takze utrate dostepu do obecnosci Boga, zerwanie wspdlnoty i jednosci
z Bogiem''.

Nastepstwem pierwszego grzechu - niewiary, bylo takze dotychczas
nieznane czlowiekowi, poczucie wlasnej stabosci, utomnosci i ograni-
czen. Grzech Adama spowodowal jego oddzielenie od obecnosci Bozej
(Rdz 3,23-24) i utrate ‘chwaly) ktéra go dotychczas wypelniala i okrywa-
ta (Rz 3,23)"2. Spowodowalo to niezaspokojone pragnienie zapetnienia
‘pustki’ we wnetrzu czlowieka'®. Od tego czasu zaczely sie tez ludzkie,
duchowe poszukiwania kontaktu ze $wiatem ponadnaturalnym, ktdre
doprowadzity do powstania wielu religii, koncepcji i doktryn bedacych
jednak owocem zepsutej ludzkiej natury, ktéra nie byla w stanie dotrze¢
do realnosci doswiadczania Bozej obecnosci.

Réwniez nieustajacym pragnieniem Boga bylo od tej pory, by
przywroci¢ ludziom chwale tj. odnowi¢ droge do przebywania w Jego
obecnosci (Wj 29,45; 2 Kor 6,16) wraz z bedacymi jej skutkiem pozna-
niem Boga, spetnieniem, blogostawienstwami i powodzeniem (Markee
2007,27). To pragnienie trafnie oddaje Aiden Wilson Tozer: ,,Zyc’ w Bozej
chwale i mie¢ w swoim wnetrzu Boza chwale jest czyms$ wspaniatym! To
jest wlasnie ta jedyna rzecz, ktéra moze prawdziwie zaspokoi¢ czlowieka,
poniewaz taki zawsze byt Bozy plan” (Tozer 1985, 105). Odnowa mogta
by¢ zrealizowana pod wyraznie okreslonymi warunkami zawartymi

I James W. Goll o wiezi z Chrystusem: ,,Czeécia roli Ducha Swietego w naszym
zyciu jest doprowadzenie nas do intymnej wspélnoty z Chrystusem. Aby tak si¢ stato,
musimy najpierw nauczy¢ sie uspokajaé naszego ducha i wycisza¢ nasze wnetrze” (Goll
2005, 22).

12 Zbigniew Pasek o chwale: ,,...chwata miewa w Biblii (przede wszystkim w Sta-
rym Testamencie) wymiar wyraznie fizyczny: «Tedy okryt oblok namiot zgromadzenia,
a chwata Panska napetnila przybytek. Tak, iz nie mogl Mojzesz wnijs¢ do namiotu
zgromadzenia; bo byt nad nim oblok, a chwala Paniska napelnila byta przybytek» (Wj
40,34-35)” (Pasek 2004. 145).

13 Viktor Frankl: ,,Nie da sie zaprzeczy¢, ze zjawisko pustki egzystencjalnej narasta
i staje si¢ coraz bardziej powszechne” (Frankl 2022, 71).
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w prawie Mojzeszowym, ktére jednak okazaly si¢ zbyt trudne dla Izraela,
jako narodu wybranego.

Koncepcja szczegdlnej Bozej obecnosci nie stoi w sprzecznosci z dok-
tryng o wszechobecnosci Boga, opisanej w psalmie: ,,Dokad ujde przed
duchem twoim? I dokad przed obliczem twoim uciekne? Jesli wstapie
do nieba, Ty tam jestes, A jesli przygotuje sobie postanie w krainie
umarlych, I tam jestes” (Ps 139,7-8). Jednak, cho¢ bezsporne jest, iz Bog
jest wszechobecny, to wedlug Izajasza pozostaje w ukryciu ,,Prawdziwie
Ty$ Bogiem ukrytym, Boze Izraela, Zbawco!” (Iz 45,15)"*. B6ég jednak
nie ukrywa si¢ przed ludzmi, ale podobnie jak chroni si¢ cenny skarb,
zachowuje swoja obecnos$¢ dla swoich wybranych (Dz 17,27) i nie po-
zwala, by byta ona dostepna dla nieodpowiednich i niedoceniajacych
tego skarbu ludzi (Iz 59,8).

Okreslenia takie jak: chwata Boza, osoba, imi¢ Boga i Jego obec-
nos¢ sg najczesciej rozumiane jako synonimy. W swojej ksigzce Benny
Hinn twierdzi, ze ,,chwala Boza to Osoba i obecnos¢ Boga - chwata to
Duch Swiety” (Hinn 2007b, 68). Szczeg6lna obecno$¢ Boza jest wiec
zamanifestowang obecnoscig, zauwazalna przez ludzi, czasem ogladang
w dzietach lub przejawach mocy Bozej.

Najczesciej, w celu wyjasnienia, czym jest manifestowana Boza
obecno$¢, przywolywany jest werset dotyczacy poswigcenia $wiatyni
Salomona (2 Krn 5,13-14) lub spotkania Mojzesza z Bogiem na go-
rze Synaj (Wj 33,13-15), z ktoérych wnioskuje sie, Ze obecnos¢ Boza

" Dawid Nowakowski, twierdzi, ze: ,,Pierwsza i najbardziej zasadniczg dystynkgja,
jaka pojawia si¢ w nauce Lutra o Bogu, jest silnie zakorzeniony w $redniowiecznej tra-
dycji podzial na Boga nieobjawionego i objawionego, Deus absconditus i Deus revelatus.
Dystynkcja ta wynika z réznego charakteru wiedzy, jaka mozemy uzyska¢ odnosnie do
kazdego z czlonéw podzialu. «Nalezy inaczej — pisze Luter - rozprawia¢ o Bogu czy
tez o woli Bozej nam zwiastowanej, objawionej, udzielajacej si¢ i czczonej, a inaczej
o Bogu nie zwiastowanym, nie objawionym, nie udzielajacym sig, nie czczonymn. [...]
Poznawalnos$¢ Boga nie przynalezy zatem do Niego w Jego najglebszej istocie, lecz
jedynie do Boga jako Boga objawionego, Boga, ktéry zechcial, by czlowiek go poznal”
(Nowakowski 2016, 247, 261).
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jest przedstawiana lub wrecz utozsamiana z oblokiem i chwalg Pana
(Wj 34,5-7). Obecnos¢ ta, podkreslaja nauczyciele Trzeciej Fali, byta
jak najbardziej rozpoznawalna i dos§wiadczalna zaréwno dla kaptanéw,
jak i Mojzesza (Hinn 2005, 3).

Bég objawil Mojzeszowi swoje imig¢ i boskie atrybuty, zstepujac
»w obloku”?. Boza chwala jest ponownie utozsamiona przez Trzecig
Fale na podstawie wspomnianych tekstéw biblijnych z Jego obecnoscia
i osobg (Hinn 2005, 4). W Psalmie 103,7 jak wskazuje Benny Hinn,
czytamy, ze Bog: ,Dal poznac swe drogi Mojzeszowi, a synom Izraela
swoje dziela”. Boze ‘drogi’ rozumiane sg jako Jego charakter, ktory sklania
Go do podejmowania dziatan w okreslony sposdb. Bog objawia swoje
‘drogi’ tylko tym, ktérzy Go znajq i pragna poznac'®. Czlowiek znajacy
‘drogi’ i Boza chwale jest tym prawdziwym i wiernym wyznawca, god-
nym blogostawienstwa i przebywania w domu Ojca na zawsze. Mojzesz
zostal przemieniony, ogladajac Bozg chwale tak, aby mogt poznac Bozy
charakter i mie¢ spolecznos¢ z Bogiem, poznajac Jego osobe. Boze ‘drogi’
sa wiec, wnioskuje Benny Hinn, jednoznacznie pofaczone z Jego osoba,
imieniem, chwalg, atrybutami i obecnoscig (Hinn 2005, 4-5)".

Poznanie Bozych dziel, rozumianych jako doswiadczanie Bozej
mocy i cudow, jest zdaniem Ruchu Trzeciej Fali w oparciu o wskazany
psalm, niewystarczajace i zostaje przeciwstawione poznaniu chwatly
Bozej tj. Jego osoby, charakteru i obecnosci. Benny Hinn cytuje Psalm
91, gdzie Boza chwala i obecnos¢ sa nazwane ,,cieniem Najwyzszego’,

'* Henryk Turkanik o obecnosci Boga: ,,Stup obtoku i ognia byt znakiem obecnosci
i ochrony Pana (Ex 33,9; 40,34-38; Num 12,5; Deut 31,15)” (Turkanik 2014, 21).

16 Sunday Adelaja nastepujaco wyjasnia znaczenie Bozych ‘drog’: ,,Jaka jest rznica
migdzy tym, co Bog pokazat dzieciom Izraela a tym, co pokazal Mojzeszowi? Bog pokazat
swoje drogi Mojzeszowi, a dzieciom Izraela objawil swoje dziefa. Co to znaczy? Dzieta
sg rezultatem tego, co Bog robi. Dzieci Izraela wiedzialy tylko, jak otrzymac i rozpozna¢
to, co Bog robi, czyli znaki i cuda, ale nigdy nie znaty Go jako Osoby. Nigdy nie poznaly,
jak wyglada Jego twarz” (Adelaja 2005, 87 {thum. wtasne}).

7" Benny Hinn podsumowuje: ,,chwata Boza to obecnos$¢ Boga, a takze Osoba
Boga” (Hinn 2005,4 {tlum. wlasne}).
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ktory zapewnia zaopatrzenie, ochrone, spetnienie i rado$¢ w zyciu wier-
nego wyznawcy (Hinn 2005, 6 i 8). W 2 Kor 3,17-19 Apostol Pawet
stwierdza, ze ,,Pan jest Duchem”, obecnos$¢ Boza jest wiec, w nauczaniu
Bennyego Hinna niczym innym jak do§wiadczaniem relacji i przezy-
waniem blisko$ci osoby Ducha Swietego. Poznanie obecnosci Boga to
poznanie Jego chwaly, charakteru, ‘drég’ tj. sposobéw postepowania
wedlug sprawiedliwosci, atrybutéw i jest tozsame z poznaniem osoby
Boga (Hinn 2005, 4-5)'%.

Bog jest ukryty, jednak chce si¢ objawi¢ kazdemu, kto szczerze Go
poszukuje (Hinn 2005, 22). Z pespektywy biblijnej jest wiec nie tylko
mozliwe, zdaniem Bennyego Hinna, ale i konieczne, by szuka¢ i poznaé
Boga (Mt 7,8). Poznanie to nie jest mozliwe przez przyswojenie sobie
jedynie wiedzy, ale wymaga zaangazowania calego wnetrza cztowieka
- w tym jego ducha (Tozer 1985, 161)".

Sposdb postrzegania obecnosci Bozej typowy dla zielonoswiatko-
wego Ruchu Trzeciej Fali prezentuje David Herzog:

Obecnos¢ Bozej chwaly uwalnia nadprzyrodzong energie i daje po-

tencjat do cudéw. Energia jest substancjg, mimo Ze nasze oczy jej nie

dostrzegajg. Obecnosé, moc, Duch i chwala Boza to nie jakie$ emocje,
ktore wyczuwaja tylko wrazliwi ludzie [...] Gdy podczas uwielbienia

odczuwalna jest Boza obecnos¢, czesto nabieramy energii nie tylko
w wymiarze duchowym, lecz i fizycznym (Herzog 2012, 24).

Opisujac konsekwencje poznania chwaly tj. obecnosci Bozej, zielo-
noswigtkowcy twierdza, ze obecnos¢ Bozego Ducha jest wyrdznikiem
prawdziwego wierzgcego i prawdziwego Kosciota®. Obecno$¢ ta jest

'8 James W. Goll o poznaniu Boga: ,,<Pozna¢» Boga w tym sensie oznacza mie¢
Jego Ducha, ktéry nas napelnia, Jego oddech, ktory nas inspiruje i Jego serce, ktore
nas ozywia. «Zna¢» Boga oznacza by¢ wprowadzonym w zywotna, osobistg jedno$é
z Jezusem Chrystusem, naszym Panem. To jest ten rodzaj intymnosci, ktorej On szuka
z nami, ale wejécie w nig wymaga od nas ciszy ducha” (Goll 2005, 23 {ttum. wtasne}).

¥ Hinn twierdzi, ze: ,Obecno$¢ Boga przychodzi wtedy, gdy calym sercem szukamy
Go z glebi naszych serc” (Hinn 2005, 6).

2 J. Wimber opisuje ,,martwg prawowiernos$¢’, cytujac Martyna Lloyd-Jonesa, ktéry
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podstawg duchowego ‘przebudzenia’ i czyni Kosciél odmiennym od
‘Swiata’ dalekiego od poznania Boga, a takze od religijnych organizacj,
ktére nie zabiegaja o Jego poznanie i obecno$¢ (Ekman 1997, 139). Po-
wolujg si¢ przy tym na tekst listu do Rzymian 8,9: ,,Lecz wy nie jestescie
w ciele, ale w Duchu, gdyz Duch Bozy mieszka w was. A jesli kto$ nie ma
Ducha Chrystusa, ten do niego nie nalezy [wyrdznienie GS]” (Rz 8,9)*".

Poznanie Bozych drog i mysli jest wiec poznaniem samego Boga, bez
ktérego nie mozna Mu sie podobac. Mojzeszowi pozwolono, by poznat
Bogaijego ‘drogi’ tj. sposoby postepowania lub jego charakter. Boze dro-
gi sa natomiast zakryte dla tych, ktérzy Go nie znaja (Hinn 2005, 4-6).

Inne miejsca Biblii wskazujg na to, jak wazne jest rozpoznawanie
Bozej obecnosci. Psalm 91 wymienia skutki obecnosci Bozej i przyjecia
wlasciwej postawy wobec niej, a s to: ochrona, wybawienie z niedoli,
bezpieczenstwo, wolnos¢ od strachu, ochrona aniotéw, wywyzszenie,
dlugie zycie i powodzenie (Hinn 2005, 8). Skutkiem przebywania w Bo-
zej obecnosci i doswiadczania chwaly jest takze przemiana serca i mito§¢
do Boga: ,Wybawig go, bo mnie umitowal; wywyzsze go, bo poznal moje
imi¢” (Ps 91,14)%.

twierdzi, ze: ,,Nie ma zadnego wigoru w religii ani uwielbieniu takich ludzi. Niczego
nie oczekuja, niczego nie otrzymuja, nic sie nie dzieje w ich zyciu. Wchodzg do domu
Bozego, ale nie z oczekiwaniem spotkania z Bogiem, nie z nastawieniem oczekiwania
na Niego. Nigdy nie przejdzie im przez mysl, ani nie zajrzy do ich serca, ze co§ mogloby
sie wydarzy¢ na nabozenstwie. Pomysl, ze Bog moglby nagle odwiedzi¢ swoj lud, zstapi¢
na nich, dreszcze emocji przebywania w obecnosci Bozej i czucie Jego bliskosci i Jego
mocy, nigdy nie pojawiaja sie w ich wyobrazeniach” (Wimber 2020, 25).

21 Cecha Kosciola biblijnego/apostolskiego wedtug C. Urquharta jest ,,spotykanie
sie z Bogiem podczas wspolnych nabozenstw” (Urquhart 2011, 11), podczas gdy Koscioly
tradycyjne po prostu ,,odbywaja wspélne spotkania” (Urquhart 2011, 23).

22 Przemystaw Sawa o skutkach doswiadczania Boga: ,Wsrod aspektow charak-
terystycznych dla doswiadczen mistycznych nalezy najpierw wskazaé do$wiadczenie
radykalnego owladnigcia, co wyraza si¢ w przewarto$ciowaniu zycia, obraniu nowych
priorytetow i hierarchii wartosci, jak réwniez w przemianie myslenia (ma to miejsce po
tzw. nowym narodzeniu). Mozna wigc mowic o calkowitej przemianie, czyli do$wiad-
czeniu Boga wiodacym do nowego stylu zycia” (Sawa 2017).
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Wedlug Bennyego Hinna Biblia zréwnuje poznanie Pana z rozpo-
znaniem i przyjeciem wlasciwej postawy wobec Jego obecnosci. Ksiega
Wyjscia 34,29 stwierdza: ,,I gdy Mojzesz zstepowat z gory Synaj — a miat
Mojzesz w reku dwie tablice Swiadectwa, gdy zstepowat z gory — Mojzesz
nie wiedzial, ze skdra jego twarzy I$nila, gdy Pan z nim rozmawial
[wyrdznienie GS]” (Hinn 2005, 8). Werset ten mowi, zdaniem Ben-
nyego Hinna, ze Mojzesz nie byl $wiadomy, jak jego twarz odmienila
sie z powodu rozmowy z Bogiem; wniosek: Boza obecnos¢ powoduje,
iz czlowiek odwraca swoj wzrok od siebie samego i swoich potrzeb, by
by¢ skupionym w zachwyceniu na Bogu. Mojzesz po spotkaniu z Bogiem
przestal patrze¢ na swoje braki, stabosci i ograniczenia.

Obecnos¢ Boza, podsumowuje Benny Hinn, gwarantuje powodzenie
i Boze prowadzenie — brak obecnosci Bozej lub jej rozpoznania w czasie
nawiedzenia sprowadza przeklenstwo i klgski zardwno na czlowieka, jak
i cale narody (Hinn 2005, 29-30). Biblia przestrzega jednocze$nie przed
»nierozpoznaniem czasu swojego nawiedzenia” (Lk 19,44). Ignorowanie
Jego obecnodci, kiedy daje On $wiadectwo, iz jest blisko, niezaleznie,
czy sg to np. szczego6lne zyciowe doswiadczenia, spotkania z gorliwymi
wierzacymi, znaki i cuda, czy zwykle podpowiedzi wrazliwego serca
czlowieka, postrzegane jest przez Boga jako stosunek do Niego samego
(Hinn 2005, 25-28).

3. Droga do Bozej obecnosci

Poszukiwanie Bozej obecno$ci utozsamianej z ‘intymna relacjg z Oj-
cem, zrozumieniem ‘drég Bozych, wrecz poznaniem Boga jest Bozym
nakazem (Hinn 2007b, 23, 46-47). Jak jednak czlowiek moze znalez¢
Boga i doswiadczy¢ Jego obecnoéci i bliskiej z Nim relacji**? Droga do

# John Wimber: ,,Jezus podkresla bliskie intymne polaczenie, jakie jest miedzy Nim
a Ojcem. Mowi: «Patrzcie na Mnie, a poznacie Ojca. Ja wam przynosz¢ pelne objawienie
Ojcar. Jego zycie modlitewne polegalo na stalej spolecznosci z Ojcem (Ewangelia Ma-
teusza 14,23; Ewangelia Marka 1,35; Ewangelia Lukasza 5,16). Ten przywilej, o ktorym
Jezus nauczal swoich ucznidw, byl dostepny réwniez dla nich” (Wimber 2020, 98).
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poznania Boga wedlug popularnego w Ruchu Trzeciej Fali pogladu, jest
modlitwa, a raczej szczegolny jej rodzaj, ktéry akcentuje ‘szukanie Boga’
nakazywane przez prorokéw (por. Am 5,4; Jr 29,13), a takze samego
Jezusa Chrystusa (Mt 7,8).

Szczegblna Boza obecnos¢ przychodzi i jest doswiadczana, zdaniem
Bennyego Hinna, w glebi ducha czlowieka wierzacego (Hinn 2007b, 45).
Odkrywana jest, gdy wierzacy z pelnym zaangazowaniem jej poszukuje
w modlitwie i medytacji nad Jego stowem, nas tym wszystkim, kim jest
Bog i kim w swojej istocie jest cztowiek, bedacy obrazem Boga.

Droga do obecnosci Bozej, ktora utozsamiana jest z Miejscem Naj-
swietszym w przybytku Mojzesza, jest obrazowo wskazana w Liscie do
Hebrajczykéw (Hbr 9,24)*'. Wazna staje si¢ tutaj alegoryczna interpre-
tacja biblijnych tekstow opisujacych przekazany przez samego Boga
sposdb zbudowania przybytku Mojzesza (Wj 25,9), ktory symbolicznie
wskazuje droge prowadzaca do doswiadczenia obecnosci Boga®. Dro-
ga ta jest wieczna i niezmienna, gdyz jest odbiciem wzoru ze $§wiatyni
znajdujacej sie¢ w niebie (Hbr 8,4-5)%.

Przybytek Mojzesza skladat sie z trzech czesci: dziedzinca zewnetrz-
nego (po przejsciu bramy to tu znajdowal si¢ oltarz ofiarny oraz misa
zwoda do obmywania), Miejsca Swietego (umieszczono tu ztoty $wiecz-
nik, stot na chleby poktadne i ottarz kadzidlany), Miejsca Najswietszego
(ztozono tu Arke Przymierza) (Levy 2006, 87). Podobnie jak przybytek,
sam czlowiek jest calo$cia, ktdra jednak zawiera w sobie trzy ‘sklado-
we’: cialo, dusze i ducha (1 Tes 5,23). Droge do spotkania z obecnoscia
Boga zwolennicy Trzeciej Fali przedstawiajg jako trzyetapowa modlitwe,

# Henryk Turkanik: ,,Bég polecil Mojzeszowi zbudowaé Namiot Zgromadzenia,

aby pokazac Izraelowi, ze chce zamieszka¢ posrod swojego ludu (Ex 25,8; 29,45.46),
gdzie bedzie sie z nim spotykal (Ex 29,42.43) i gdzie objawi sie Jego chwala” (Turkanik
2014, 119).

» John Wimber: ,,Potrzebujemy proroczej interpretacji wydarzen biblijnych, zeby
w pelni odkry¢ ich znaczenie” (Wimber 2020, 41).

% Henryk Turkanik: ,, Byl to starotestamentowy model drogi zbawienia prowadzacej
grzesznika do spolecznosci z Bogiem” (Turkanik 2014, 110).
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wskazujgc, iz nowonarodzony wierzacy jest przybytkiem Boga na ziemi
(1 Kor 3,16).

Pierwszym etapem do poznania obecnosci Bozej (Miejsca Najswiet-
szego) jest brama przybytku symbolizujaca Jezusa, ktory jest brama
(J 10,7), a przejscie przez nig to zaakceptowanie zbawienia ofiarowanego
grzesznikom przez Boga w Jezusie, ktore pozwala znalez¢ im si¢ na dzie-
dzincu zewnetrznym - to etap modlitwy ,w ciele”?. Wedlug omawianej
koncepcji Boza chwata nie jest jednak manifestowana fizycznemu ciatu
ani odczuwana lub doswiadczana przez fizyczng rzeczywistosé, ale znana
jest tylko sercu czlowieka, tzn. jego duchowi (Hinn 2007b, 43).

Cialo potrafi co najwyzej teskni¢ za Bogiem (Ps 63,1-2), zwlaszcza
gdy ma potrzeby lub cierpi, jest sklonne wota¢ o pomoc i ratunek. Jed-
nak cialo ma do spelnienia wazng role w spotkaniu z Bogiem. To od
niego zaczyna si¢ oddawanie czci tj. od decyzji, by uczci¢ Boga przez
wypowiadane stowa dziekczynienia i $§piew piesni wychwalajacych Boga
(Ps 100,4). Dalej ciato musi doswiadczy¢ w jakiej$ mierze $mierci (1 Kor
15,31) tj. krzyza, ktérego wyrazem jest oltarz ofiarny na dziedzincu
zewnetrznym przybytku. Tam zgodnie z listem do Rzymian 12,1-2
skladana jest w modlitwie ,,ofiara Zywa” w postaci postuszenstwa i go-
towosci do oddania czci Bogu.

W wymienionym wyzej fragmencie Listu do Rzymian wspomniany
zostal rowniez drugi element zblizajacy wierzacego do obecnosci Bozej
- to odnowienie umysltu przez stowo Boze (Rz 12,1-2), symbolizowane
przez mise do obmywania. Wedlug zapisu z Ksiggi Wyjscia misa byla
wykonana z brazu, a jej podstawa ze ,,zwierciadel kobiet” (Wj 38,8). Na

¥ Benny Hinn uwaza, ze: ,Dawid powiedzial, ze jego cialo tgskni za Bogiem, pod-
czas gdy jego dusza pragnie Go. W Ksiedze Izajasza 26,9 jest napisane, Ze duch cztowieka
poszukuje Boga. Mamy zatem cialo, ktdre teskni, dusze, ktora pragnie, i ducha, ktory
szuka. Warto zauwazy¢, ze w opisie przybytku, dokonanym przez Mojzesza, mozemy
znalezé: Dziedziniec Zewnetrzny, ktory symbolizuje ciato. Miejsce Swiete, ktére jest
symbolem duszy i Miejsce Najswigtsze, bedace symbolem ducha. Tesknota zabiera nas
na Dziedziniec Zewnetrzny; pragnienie - do Miejsca Swigtego, podczas gdy szukanie
prowadzi do Miejsca Naj$wietszego” (Hinn 2007b, 43).
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tym etapie zblizania si¢ do Boga wierzacy przyglada si¢ sobie w zwier-
ciadle Bozego stowa i obmywa si¢ w wodzie znajdujacej si¢ w misie — co
oznacza oczyszczenie z wszelkich zanieczyszczen i nalecialo$ci $wiata
zewnetrznego, z ktorego przyszed! (Ef 5,25).

Kiedy wierzacy decyduje si¢ modli¢ mimo zmeczenia i zniechecaja-
cych sygnaléw posylanych od swojego ciala, zawsze chetnego raczej do
odpoczynku niz modlitwy, wykonuje drugi krok do spotkania z Bogiem.
To czas, gdy modli sie jego dusza, co odpowiada Miejscu Swietemu
w przybytku, w ktérym znajdowat si¢ zloty $wiecznik, stét na chleby
poktadne i oltarz kadzidlany.

Wszystko, co moze zrobi¢ dusza, to pragnac (1z 26,9 i Ps 42,1-2). To
tutaj znaczna czg$¢ wierzacych zatrzymuje si¢ w modlitwie. To miejsce,
gdzie szczegdlnie aktywne sg emocje, dusza jest poruszona bliskoscig
Boga, wzrastajacym poczuciem Jego obecnosci. Wyswobodzone jest au-
tentyczne dziekczynienie i chwata w wierzacym. Tutaj takze doswiadcza
‘o$wiecenia’ tj. glebokiego zrozumienia stowa Bozego, jak i posilenia, co
symbolicznie przedstawia odpowiednio ztoty $wiecznik i chleb (] 6,35)
na stole w Miejscu Swietym (Turkanik 2014, 113-114). Wytrwaly modla-
cy sie rozpoznaje bliskos¢ Boga, co odpowiada zapachowi z oltarza ka-
dzidlanego reprezentujacego obecnos¢ Boga w Jezusie (] 17,21;] 10,30).

Duch czlowieka odpowiada natomiast Miejscu Najswietszemu
w przybytku i przynosi objawienie Chrystusa, ktory jest ,odblaskiem
chwaty Boga” (Hbr 1,3). Za zaslong, ktéra zostata symbolicznie usu-
nieta przez $mieré Jezusa (Lk 23,45), oddzielajacag Miejsce Swiete od
Najswietszego nie bylo juz sztucznego ani naturalnego o$wietlenia,
miejsce to ‘o$wietlala’ jedynie chwata (obecno$¢) Boza unoszaca sig
nad Arka Przymierza. Na tym etapie modlitwa staje si¢ uwielbieniem
obecnego i komunikujacego si¢ Boga. Najlepiej obrazuje ten moment

8 Zbigniew Pasek wykazuje, ze: ,Jasnoscig chwatly jest tu sam Jezus. Nowy Testa-
ment sugeruje, Ze Jezus «byt chwala» Boga widzialng na ziemi lub «posiadat chwale»”
(Pasek 2004, 145).
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Psalm 42,8: ,Glebia przyzywa glebie hukiem Twych potokéw. Wiszystkie
twe nurty i fale nade mng si¢ przewalajg”

Ten werset naucza, wedtug Bennyego Hinna, ze Boza chwala jest
jak morska fala, a Bog komunikuje si¢ jedynie z duchem wierzacego
- chwala jest doswiadczana w glebi serca cztowieka (Hinn 2007b, 45).
»Glebia przyzywa glebi¢” oznacza, ze duch czlowieka szuka i znajduje
Boga, ktdry jest Duchem.

Uczen Jezusa do$wiadczajacy chwaly uczy sie uciszaé przed Bo-
giem i wielbi¢ Go w ciszy, co pozwala odkrywa¢ chwale Jego obecnosci
i mocy”®. Boza obecno$¢ objawia, kim jest Bog — jej doswiadczanie to
poznanie Pana®. Cisza nie oznacza jedynie naturalnego wyciszenia,
prawdziwa cisza dotyka glebi ducha cztowieka. Zdaniem Bennyego
Hinna Boza chwala przemienia serce nasladowcy Jezusa, przebywajacego
w Jego obecnosci, ktora staje sie medytacja w pelnym uciszeniu®, co
zdaja si¢ potwierdzac stowa Psalmu 46,10: ,Wyciszcie si¢! Poznajcie, ze
Ja jestem Bogiem, Wielkim wsrdd narodéw, Wywyzszonym na ziemi! .

Pelnia Bozej obecnosci jest wigc rezultatem $wietego oczekiwania
na Boga w ciszy (So 1,7; Ha 2,20; Za 2,13). Cisza powstaje zazwyczaj
z nadmiaru lub pelni czego$. Braki lub niedostatki produkuja w natu-
ralny sposéb jakiego$ rodzaju hatas, podobnie pustka w cztowieku rodzi

*  Benny Hinn pisze: ,,D.L. Moody powiedzial: Jezeli wezme¢ niewierzacego
i sprawie, by przez pi¢¢ minut byt cicho i w tym czasie pomyslat o wiecznosci, to moge
go doprowadzi¢ do zbawienia. Nie bede musiat nic moéwi¢” (Hinn 2007b, 54).

" John Wimber o poznaniu Boga: ,,(...) poznalem Go glebiej i bardziej intymnie.
Od tamtej pory do$wiadczam nowego rodzaju wolnoéci i dostgpu do Boga - wolnosci
dostepu, jakich nigdy wczesniej nie doznalem” (Wimber 2020, 82).

1 James W. Goll: ,,Atmosfera ciszy jest dla nas absolutnie niezbedna, jesli chcemy
doswiadczy¢ glebokiej, pelnej milosci komunii z naszym Panem. Psalmista Dawid
napisal: »Dusza moja czeka w ciszy tylko na Boga«. Prorok Habakuk glosit: »Lecz Pan
jest w swojej $wietej $wigtyni. Niech cata ziemia zamilknie przed Nim«. Kiedy Eliasz
stuchat rady Bozej, ustyszat Pana nie w wietrze, trzgsieniu ziemi czy ogniu, ale w »ci-
chym, malym glosie«. W Psalmie 46 Pan wzywa nas: »BadZcie spokojni i wiedzcie, ze
Ja jestem Bogiem«” (Goll 2005, 22-23 {ttum. wlasne}).

32 Ttumaczenie Ewangelicznego Instytutu Biblijnego.
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pragnienie wypelnienia jej hatasem, otoczenia si¢ bodzcami, naucza
Benny Hinn. Kiedy prawdziwy czciciel jest wypelniony Bogiem, jego
usta s3 zamkniete, nie moze moéwic, obecnos¢ Boga ucisza cialo i dusze,
ucisza wszelka zbedng aktywnos¢ ego.

Kiedy Boza obecnos¢ wypelnia serce i ucisza dusze czlowieka, konty-
nuuje Benny Hinn, wtedy nastepuje poddanie si¢ Bogu i dopiero wtedy
czlowiek jest w stanie stuchac Jego cichego i delikatnego glosu (1 Krl
19,11-12). Bozy glos jest cisza, twierdzi Benny Hinn (Hinn 2005, 8).
Bozy glos jest nie tyle styszany dzigki naszym uszom, co znany sercu
czlowieka na tyle gorliwemu, by trwa¢ az do czasu, gdy zostanie mu
objawiony, zgodnie ze stowami Hi 4,16: ,,Stanal, lecz nie rozpoznalem
jego wygladu, tylko jakis$ ksztalt byt przed moimi oczami; nastala cisza,
a potem ustyszalem glos [wyréznienie GS]”.

Wchodzenie w Boza obecno$¢ nastepuje, wedtug Bennyego Hinna,
przez cichg modlitwe a raczej medytacje, a nastepnie sama cisza staje
sie Jego obecnoscig. Doswiadczanie Bozej obecnosci zalezy od prostoty
serca czlowieka. Kiedy Jezus mowil w Ewangelii Marka 4,9: ,,...Kto ma
uszy do stuchania, niech stucha” - moéwil o uciszeniu swojego wnetrza
(Hinn 2005, 6-7)%.

4. Od obecnosci do jednosci z Bogiem

W Ewangelii Jana 17,22-23 mozemy przeczytac, ze dopiero §wiadomi
zjednoczenia z Bogiem wierzacy sg efektywni w stuzbie*: ,,I dalem im
te chwale, ktora mi dales, aby byli jedno, jak my jestesmy jedno. Ja

3 Zdaniem Edwarda Czajko: ,,Zyjemy w wieku, ktéry nie znosi oczekiwania:

w okresie, ktory wierzy w akeje. Niejednokrotnie trudno nam uwierzy¢, ze czas spedzo-
ny na oczekiwaniu nie jest czasem straconym. Nie mozemy czasem zrozumie¢, ze nie
moze by¢ skutecznego dziatania bez podloza zupelnie biernego przyjmowania” (Czajko
1987, 29).

** Henryk Wejman wyraza opinig, ze: ,To wlasnie od tego zjednoczenia z Bogiem
zalezy jego skuteczna dzialalno$¢ apostolska. Rzeczywidcie z tej dopiero jednosci z Bo-
giem bedzie wyplywa¢ bezinteresowna i gorliwa stuzba cztowieka Bogu w braciach”
(Wejman 1999, 182).
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w nich, a Ty we mnie, aby byli doskonali w jednosci, zeby swiat poznat,
ze Ty mnie postales i ze umitowales ich, jak i mnie umilowates [wyrdz-
nienia GS]”%.

Obecnosci Bozej mozna bylo doswiadczy¢ w calym przybytku jed-
nak dopiero w Miejscu Naj$wietszym kaptan byl swiadkiem chwaty
unoszacej si¢ nad Arkg Przymierza. W nauczaniu Bennyego Hinna jest
to symboliczne przedstawienie przezycia pelnej komunii i zjednoczenia
z Bogiem podczas trzeciego etapu modlitwy (Hinn 2007b, 45)*.

5. Podsumowanie

Przezywanie obecnosci Bozej w modlitwie nawigzuje do praktyk
wezesnochrzescijaniskich mistykow i prowadzi, wedtug koncepcji Trze-
ciej Fali, do prawdziwego poznania Boga (Hbr 8,11), co jest utozsamiane
z doswiadczeniem jednosci z Bogiem?. To z kolei ma przyczyniac si¢ do
glebokiego zrozumienia, kim jest czlowiek i jakim uczynit go Bég. Prak-
tycy doswiadczania obecnosci Boga i spotykania Go w modlitwie nie
obawiaja si¢ twierdzi¢: ,,Musimy nauczy¢ si¢ wchodzi¢ w Boza obecnosé¢
w prawosci ducha, z odpowiednim podej$ciem i przygotowaniem, aby-
$my mogli jednoczy¢ si¢ z Panem [wyrdznienie GS] i zanosi¢ skuteczne
modlitwy jako Bozy kaptani” (Myles Munroe 2002, 65 {ttum. wlasne}).
Czesto tez podkreslaja oni, ze czlowiek odrodzony z Boga dzieki ofierze
Jezusa staje si¢ ,,czastka Jego samego” (Ef 1,11), ,uczestnikiem boskiej

»  Stanistaw Glaz tak definiuje mistyke: ,,Mistyka jawi si¢ nam jako szczegdlna
rzeczywistos¢ relacji duchowej czlowieka z Bogiem” (Glaz 1998, 23).

% Przemystaw Sawa wnioskuje, ze: ,Mistyka to duchowa droga czlowieka, ktory
przez wiare bezpo$rednio doswiadcza spotkania z Bogiem, jednoczy si¢ z Nim i prze-
mienia swoje zycie” (Sawa 2017).

7 Andrzej Migda o zjednoczeniu wierzacego z Bogiem: ,Walter Principe, podsumo-
wujac swoje badania nad duchowoécig, twierdzi, ze «<wskazuje ona na te aspekty zywej
wiary, ktdre dotycza dazenia wyznajacej ja osoby do osiagnigcia najwyzszego ideatu lub
celur. Dla chrzeécijanina byloby to dazenie do jeszcze intensywniejszego zjednoczenia
z Bogiem, co nieuchronnie kieruje nasze myslenie w strone do$wiadczenia mistycznego”
(Migda 2013, 185).
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natury” (2 P 1,4) i ,,takim, jak On jest” (1 ] 4,17).

Nauka o szczegdlnej Bozej obecnodci jest jednym z najwazniejszych
tematow teologicznych poruszanych przez zielono$wigtkowy Ruch Trze-
ciej Fali. Zgodnie z rozumieniem Ruchu, obecnos¢ Boga, czyli Jego
chwala, to Duch Swiety, ktéry jest poznawany i do§wiadczany przez
wierzacego. To dzigki temu stuga Chrystusa wzrasta od odkrycia Jego
obecnosci w Kosciele i w sobie samym, do dojrzatosci ,,Bozego syna”
i ,petni Chrystusowej” (Ef4,13). W konsekwencji Chrystus moze by¢ na
nowo ,widziany” w wierzacych przez otoczenie i poznawany w dzielach,
takze ,,dzielach mocy”.
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blood of Jesus Christ to the elements of the sacrament, as well as ecclesiolog-
ical (including practical: mission and diakonia) and eschatological contexts.

Streszczenie

Artykul ,,Zagadnienie obecnosci Chrystusa w Wieczerzy Panskiej w pub-

likacjach Swiatowej Federacji Luteranskiej 1947-2010” prezentuje jak

od Pierwszego Zgromadzenia Ogolnego w Lund po Jedenaste Zgromadzenie

Ogolne w Stuttgarcie, publikacje tej najwickszej $wiatowej organizacji

zrzeszajacej Ko$cioly luteranskie odnosza sie do kluczowego motywu luter-

anskiej nauki o Wieczerzy Panskiej. Temat ten byl przedmiotem szczegél-
nego zainteresowania w czasie dwoch pierwszych Zgromadzen Ogélnych

(Lund, Hanower). W rozwazaniach o obecno$ci Chrystusa w Wieczerzy

Panskiej na przestrzeni badanego okresu mozna wyrdzni¢ nastepujace

motywy: kategoria ,,Stowa” (w tym w kontekscie liturgicznym i pneuma-

tologicznym), relacja ciata i krwi Chrystusa do elementéw sakramentu,

a takze konteksty eklezjologiczny (w tym praktyczny: misji i diakonii) oraz

eschatologiczny.

The question of Christ’s presence in the Sacrament of the Altar is a key
theme of the Lutheran doctrine of the Lord’s Supper. Lutheranism inher-
ited the firm stance of Martin Luther (Althaus 1966, 391-403; Barth 2009,
239-242; Uglorz 2007; Sojka 2016, 234-241), forged during his dispute
with Ulrich Zwingli in the 1520s. Disagreement over the interpretation
of true presence of body and blood in the elements of the sacrament
prevented a consensus between the Wittenberg and the Swiss current of
the Reformation during the so-called Marburg Colloquy (Lohse 1998,
46-63; Maciuszko 2014; on the position of U. Zwingli cf. Jaskota 2017;
Sojka 2020 - further literature there). The interpretation of true pres-
ence of body and blood in the elements of the Lord’s Supper constituted
a major part of the explanation of the sacrament in both catechisms
(BSELK, 888-891, 1132-1159; BC, 362-363 {The Small Catechism, The
Sacrament of Altar}, 467-476 {The Large Catechism, The Sacrament of
Altar}), which quickly not only gained importance as the texts written by
M. Luther, but also the authority of Lutheranism’s confession writings. It
is the “Small Catechism” that most succinctly captures the Wittenbergian
position on the matter: “What is the Sacrament of the Altar? Answer: It
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is the true body and blood of our Lord Jesus Christ under the bread and
wine, instituted by Christ Himself, for us Christians to eat and to drink”
(BSELK, 888-889; BC, 362 {Small Catechism, The Sacrament of Altar})
The significance of the doctrine of the real and substantive presence
of Christ’s body and blood in the bread and wine administered in the
Sacrament of the Altar was also confirmed in the youngest confessional
text of Lutheranism, i.e. the “Formula of Concord”, written in the context
of disputes with the position of the Swiss Reformation, formulated by
both Ulrich Zwingli and John Calvin (cf. Janse 2008, 345-349; Piwko
1995, 146-153; on the Lutheran dispute with the Calvinist position cf.
Lohse 1998, 129-134.).

Now considering the above historical and theological background,
the question must be posed of how the presence of Christ’s body and
blood in the Lord’s Supper is addressed by 20™-century Lutheranism.
This question is relevant not only from an intra-Lutheran perspective,
but also in view of the 20™-century ecumenical efforts, where to this
day the matter of altar fellowship remains problematic.

This paper seeks to analyse publications of the largest organisation
of the Lutheran churches, i.e. the Lutheran World Federation, from its
inception at the LWF First Assembly 1947 in Lund to the LWF Eleventh
Assembly held in 2010 in Stuttgart. The following sections will present
relevant material from each assembly and the period following it. Until
the Helsinki Assembly in 1963, LWF Assemblies were held at five-year
intervals, after which the period between them was extended to seven
years.

1. LWF Assembly in Lund and the period up to 1952

The 1947 LWF Assembly in Lund addressed the question of Christ’s
presence in the Lord’s Supper as part of the work of Section I “Confessing
“The Truth’ in a confused world”, which dealt with theological issues.
The second part of its report was devoted to the sacraments (the other
two dealt with the Word and the Church). In it, three passages on the
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question of Baptism are followed by four dealing with the Lord’s Sup-
per. The first of these, entitled “Lord’s Supper Continually Nourishes
and Builds’, points to the uniquely repetitive nature of the sacrament
in question, thus substantiating the thesis posed by the title about the
Sacrament of the Altar continually nourishing and building up the body
of Christ. This thesis was further developed by highlighting the nature
of the Lord’s Supper as a commemoration of God’s act in Christ, much
like the Passover in the Old Covenant (“Report of section I. Confessing...”
1948, 54f). The next section, entitled “Christ Himself Present”, completes
the picture by emphasising that any description of the Lord’s Supper
must not be limited to just remembering Christ’s death. For it is essential
that Christ Himself is present in the bread and wine of the sacrament
in order to build up His Church. Referring to M. Luther, the section
describes Christ’s presence in the Lord’s Supper with a parallel to the
incarnation of the eternal Word in Christ. The real presence of Christ
in the sacrament is not dependent on the faith of those receiving it, but
grounded in the incomprehensible grace of Christ, who wants to give
Himself to people in the sacrament. Its occurrence is inseparably linked
to the words of institution (in this case only referred to in relation to the
bread in 1 Cor. 11:24). This in turn links to another dimension, i.e. that
of communion with Christ into which Christians enter by partaking of
the Lord’s Supper (cf. 1 Cor. 10:16) [“Report of section 1. Confessing...”
1948, 55).

The next paragraph in the second part of the Report of Section I,
entitled “Sacramental Communion a Mystery”, points out that that
sacramental communion is essentially a mystery, which is what leads to
various incorrect explanations of the significance and substance of the
Lord’s Supper. In this context, both the magical interpretation (which
is how the document sees the Roman Catholic doctrine of transub-
stantiation) and the spiritualist-symbolic interpretation are explicitly
rejected as “equally at variance with our faith in Christ as truly incarnate



The question of the Presence of Christ in the Lord’s Supper 79

(sarx egeneto)” (“Report of section I. Confessing...” 1948, 56). The next
paragraph of the report, whose title expressly opposes only transubstan-
tiation (“No Transubstantiation”), actually argues against both of the
framings identified as erroneous above. Transubstantiation is described
as a magical or mystical transformation, and a human speculation that
has nothing to do with the Gospel. The argument against transubstan-
tiation is based on a specifically Lutheran understanding of the Word
of God and seeks parallels in both baptism and the sermon, through
which the Word also reaches people. There is no transubstantiation in
baptism, which shows that Christ wants to be present in natural means
and to work through them by the power of His Word. In preaching we
also encounter the Word of the Gospel through ordinary human words,
and they are not transformed in any particular way. The authors also
criticised the view that, based on the use of natural means in the Lord’s
Supper, they merely signify (significat) the body and blood of Christ,
thus rejecting any claims of real presence. They argue by referring to
baptism as a parallel and point out that to assert that baptism does not
give grace and constitute a covenant, but only signifies them, is a per-
version of its meaning and contrary to the fact that baptism establishes
a real relationship between Christ and those baptised. In conclusion
of this polemical section, the authors reiterate that the mystery of the
Lord’s Supper is that of incarnation (“Report of section 1. Confessing...”
1948, 56f).

To summarise the work, the Lund Assembly and its outcomes, the
understanding of the Word played a significant role in shaping both the
conclusions and refutations. In terms of what the sacrament actually
is, emphasis was placed on Christ as the incarnate Word. In terms of
what the sacrament is not, a coherent and unified understanding of
the means of grace based on the constitutive role of the Word played
a special role. It is the latter that formed grounds for the rejection of
both transubstantiation and the mere symbolic presence of Christ in
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the sacrament. The publications that appeared in the period following
the LWF Assembly in Lund did not explore the presence of body and
blood in the elements of the Lord’s Supper any further.

2. LWF Assembly in Hanover and the period up to 1957

The issue of Christ’s presence in the Lord’s Supper made a strong
comeback in the work of the LWF Assembly in Hanover in 1952. A study
document entitled “The Living Word in a Responsible Church”, prepared
by the LWF Commission on Theology, which became part of the report
of Section I of the Assembly dealing with theological issues, emphasises
that “The bread is the body of Jesus Christ, and the wine is the blood
of Jesus Christ. [...] In the bread which we eat and in the wine which
we drink the true body and the true blood of Christ are given to us..”
(“Report of Section I. Theology” 1952, 128; cf. “Studiendokument fiir
Sektion I: Theologie...” nd, 20; emphasis in original). The fact of the real
presence of Christ’s body and blood in the elements, like the resurrec-
tion, cannot be proven, but has the nature of a miracle and of an object
of faith. The study document also states that the presence of Christ in
the sacrament cannot be described in symbolic terms nor through the
concept of transubstantiation (“Report of Section I. Theology” 1952,
128; cf. “Studiendokument fiir Sektion I: Theologie...” nd, 20).

The theme of Christ’s presence in the Sacrament of the Altar was also
explored in the lectures delivered during the assembly. Anders Nygren,
in the keynote lecture “The Living Word in a Responsible Church’,
emphasises that in the Lord’s Supper

...Christ Himself is really present and in the most intimate possible

manner literally «incorporates» Himself into the church, which is His

Body, and into everyone of the faithful members of the church, who

are members of His Body, by allowing them to partake of His Body

and His Blood, and in this way He bestows upon them the fellowship
of His sufferings and the power of His resurrection (Nygren 1952, 46).
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Further on, A. Nygren elaborates on the salvific power of the sacraments
(and also of the preached Word) referring to the Word as the means
through which God acts in His power, yet doing so not as people expect,
but sub contraria specie. This divine work includes the living presence
in Word and sacrament through which the members of Christ’s Church
receive the gift of life (Nygren 1952, 46f). In conclusion, A. Nygren
defines one task of the Lutheran Churches as being on guard that none
of the following articles of faith in Christ are missed: “Christ did come
in the fullness of the time; Christ is really present with us in Word and
Sacrament, Christ will return in glory for the consummation of all
things” (Nygren 1952, 47). In further reflections, A. Nygren strongly
emphasises that Word and sacrament are not merely signs pointing to
another reality, but they themselves are another reality. Therefore, one
cannot deny the event which, through the power of the Word of God,
occurs in the Word proclaimed and the sacraments. This event is about
the gift of life, given to the Church by the living presence of Christ, the
Christ through whose incarnation, death and resurrection that life was
revealed. This reality demands that (A. Nygren refers to the Reformation
dispute between Luther and Zwingli) the sacrament should be interpret-
ed in terms of est [is] and not significat [signifies] (Nygren 1952, 47).
The issue was also examined in a liturgical context. Peter Brunner, in
his lecture “Our Church Service”, emphasised the presence of Christ in
the Lord’s Supper “in, with, and under the bread and the wine” (Brun-
ner 1952, 52).3 In order to substantiate the formula invoked, P. Brunner
refers to a parallel based on the theology of the Word, which had been
applied in Lund. The parallel in question is that of the presence of Christ
in the Sacrament of the Altar and the words of the sermon, in which

> The formula “in, with and under the bread and wine” was built from the preposi-

tions describing the presence of the body and blood in the elements of the Sacrament of
the Altar in the “Large Catechism™: “in” and “under” (BSELK, 1134, BC, 467 {The Large
Catechism, The Sacrament of Altar}) and the “Apology of the Augsburg Confession”:
“with” (BSELK, 425; BC, 184 {Apology of the Augsburg Confession, Article X}).
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the Word of God is given “in, with and under” human words (Brunner
1952, 52). Elaborating further on the Lord’s Supper, he emphasises
that its institution by Christ is essential in order to understand and ap-
preciate its significance. The sacramental reality of this meal, in which
Christ Himself is always present and at work anew, starting with the
first such meal during the night He was betrayed, flows forth from this
mandate contained in the Word of Christ. P. Brunner places the work of
Christ in the Lord’s Supper in the broad context of his saving work. He
emphasises that the core of this sacrament are the words of institution
spoken by Christ concerning the bread and the cup. “These words do
not interpret any action or a symbol. They state what the food is that
is used in this action” (Brunner 1952, 54). The relationship between
bread and Christ's Body and wine and His Blood is “not analogy but
identity” (Brunner 1952, 54). Neither bread nor wine are transformed
in the sacrament, they remain bread and wine, but through the power
of Christ’s word of institution, the bread is body and the wine is blood.
In his lecture, P. Brunner also emphasised the connection of the body
of Christ received in the Lord’s Supper with the incarnation: “The Body
of Jesus which we receive in the Lord’s Supper is the bodily humanness
in which He accomplished our salvation” (Brunner 1952, 55). Christ’s
saving work, suffering and victory “is in His Body and is His Body which
we receive in the Lord’s Supper in the form of bread” (Brunner 1952,
55; emphasis in original).

The problem of true presence also emerged in the statements made
during the deliberations of Section I of the assembly. R. Hauge empha-
sised that the real presence is the presence of Christ himself, not the
presence of materia coelestis (heavenly matter): “Die Gabe des Abend-
mabhles ist keine himmlische Substanz, sondern die Heilsbedeutung des
Werkes Jesu bzw. seines Todes™ (As cited in Andersen 1953, 85). He also

*  “The gift of the Lord’s Supper is not a heavenly substance, but the salvific signif-
icance of Christ’s work, or rather of his death”
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stipulated that, “Die Gottliche Gnadengabe darf nicht mit dem sinnli-
chen Elementen als solchen in Verbindung gebracht werden™ (as cited in
Andersen 1953, 85). However, he immediately supplemented this thesis
by adding: “Anderseits kommt aber gerade den irdischen Elementen
wesentliche Bedeutung zu. Gerade durch Brot und Wein handelt Gott
mit uns”® (as cited in Andersen 1953, 86). This connection shows how
the Lord’s Supper combines the idea of creation with its saving effect.
The Hannover LWF Assembly discussed above revisited themes that
had already been raised in Lund. The study document and the cited
speakers agreed with the thesis that the sacramental bread is the Body
of Christ and the sacramental blood is the Blood of Christ. The study
document limited itself to recognising it as a mystery of faith. In contrast,
broader justifications were provided by A. Nygren and P. Brunner, refer-
ring to the efficacy of God’s Word and the wider context of Christological
and soteriological reflections on the work of Christ. The latter theme
was also present in the lecture by R. Hauge. In his argument, P. Brunner
also invokes the parallel between the elements of the sacrament and the
sermon. It should also be noted that the study document directly rejects
the symbolic interpretation and the transubstantiation of the elements.
The rejection of the former can also be found in the paper by A. Nygren.
Following the Hanover assembly, the theme of Christ’s presence in
the Lord’s Supper returned in other works of the LWE The issue was
addressed in an ecclesiological context by, among other things, two
studies published in the official publication of the Federation “Luther-
ische Rundschau” (hereafter: LR) or “Lutheran World” (hereafter LW).
In a text entitled “Gesamtkirche und Einzelgemeinde nach lutheri-
schen Verstandnis™ Eduard Ellwein, elaborating on the notae ecclesiae

> “The divine gift of grace must not be associated with the sensual elements as

such”

®  “On the other hand, it is precisely the earthly elements that are of essential

importance. It is precisely through bread and wine that God engages with us”

7 “Universal church and individual congregation according to Lutheran
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proposed in Article VII of the “Augsburg Confession” (BSELK, 102-103;
BC, 42-43), stated that
in [...] der Spendung der Sakramente der Herr selbst handelt. [...] er auch
den Abendmabhltisch selber zubereitet, selber Brot und Wein segnet und

zum Trager seiner leibhaftigen Gegenwart macht und selber austeilt.®
(Ellwein 1952, 124).

Once again, therefore, there is a clear emphasis on the connection be-
tween Christ’s presence in the elements and His incarnation. In the
second of these studies— “The Church and the Break-through of the
Eschata” - Rudolph Stdhlin describes the sacraments as “prototypes” of
the signs of eschata’s intrusion into the world. For it is in them,

Here the Christ the Lord meets man with His Spirit which gives life and

His gifts which maintain life. Here the eschata seek to break through in

the person of the eschatos and to be received in the liberty and courage

of faith. Here is the matter of the ultimate, of the incarnation and the
resurrection, of the transition from old to new aeon (Stihlin 1956, 255f).

In his ecclesiological reflections set in an eschatological context, R. Stah-
lin focuses on the description of Christ’s presence in the sacrament in
terms of encounter focusing on the saving significance of the sacrament
and its connection with the incarnation of Christ.

The ecclesiological context of Christ’s presence in the Lord’s Supper is
also reflected in the study work of the LWF’s Commission on Theology.
A volume summarising its work entitled “Einheit der Kirche™ included
a paper by A. Nygren of the same title. It discussed different concepts of
Church unity, including a view referring to Article VII of the “Augsburg
Confession” that church is where Christ is and that He is present “in

understanding”
8 “The Lord Himself acts in [...] the administration of the sacraments. [...] He also

prepares the table of the Lord’s Supper Himself, He Himself blesses the bread and wine

and makes them the vehicles of His incarnate presence, and He Himself distributes”

®  “Unity of the Church”
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seinem Wort und in den Sakramenten™® (Nygren 1957, 96). Elaborating
on the sacraments, A. Nygren points out that

Das Abendmahl schlieSlich ist «die Gemeinschaft des Leibes Christi»

(1. Kor. 10,16). Im Abendmahl ist Christus selbst gegenwirtig mit seiner

Dynamis und macht uns teilhaftig an seinem Leib: «Nehmet, esset, das
ist mein Leib» (1 Kor. 11,24)"" (Nygren 1957, 96).

In the text under discussion, A. Nygren sees the presence of Christ as
the guarantee of the church-forming character of the sacrament.

The volume referenced, which summarises the work of the LWF
Commission on Theology, also contains a second part including papers
devoted to the issue of church and worship. Among others, it includes
a text on the sermon in Lutheran worship by Conrad Bergendoff, who,
following the example of P. Brunner at the LWF Assembly in Hanover,
deals with the question of the presence of Christ’s body and blood in
the Sacrament of the Altar from a liturgical perspective. In doing so,
he makes use of a parallel that was already present in the reflections
in Lund, as well as in the paper by A. Nygren in Hanover. This time,
however, the parallel between Christ’s presence in the sermon and the
sacraments is used as an argument for the salvific presence of Christ in
the words of the sermon (Bergendoff 1957, 114).

3. LWF Assembly in Minneapolis and the period up to 1963

The issue of Christ’s presence in the Lord’s Supper is reflected in the
final document of the Minneapolis Assembly, the so-called “Minneapolis
Theses”. Part five of the theses entitled “Free and United in Hope” (Befreit
und geeint auf Hoffnung) contains the following thesis:

The Sacrament of the Altar, where Christ is really present, is the antici-
pation of the heavenly banquet. He who comes to us in bread and wine,

10 “in His word and sacraments.”

1" “The Lord’s Supper is ultimately ‘the fellowship of the body of Christ’ (1 Cor.
10:16). In the Lord’s Supper, Christ Himself is present with his dynamis and let us partake
of His body: ‘take, eat, this is my body’ (1 Cor. 11:24)”
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is the same Christ who is to come in glory (“Christ Frees and Unites.

Theses...” 1958, 90 {Thesis V.6}).

Much like in R. Stahlin’s reflections (discussed above), we are presented
here with a description of the sacrament in the language of encounter
in an eschatological context. The latter helps to emphasise the identity
of Christ in the elements and Christ coming in glory.

The above thesis draws on reflections presented in the keynote pa-
per relating to this part of the “Minneapolis Theses”, delivered at the
assembly by Friedrich W. Krummacher. It speaks of the tokens of hope
in victory present in worship, which include the real presence of Christ,
hidden under Word and Sacrament, and which will be manifest to all
in the last days (Krummacher 1958, 77).

The above-mentioned statements of the assembly show that, in ad-
dition to the worship context known from earlier publications, the
question of Christ’s presence in Sacrament has gained a definite escha-
tological context. His presence is recognised as true and definitely linked
to the elements of bread and wine. The final theses of the assembly also
draw on R. Stdhlin’s proposal to describe it as an encounter.

In the period following the LWF Assembly in Minneapolis, the theme
of Christ’s presence in the Sacrament of the Altar in the context of
preaching is further pursued on the pages of the Lutheran World. Per
Erik Person points out the identity of Christ’s presence in the sermon
and the Lord’s Supper, since the same Christ with his saving work is
present in both. The only difference is in the form of this presence, i.e.
in the case of the sacrament its particular form emphasises the pro me
aspect of the Gospel promise. The foundation of this saving presence
in both the sermon and sacrament is the Word of God, which turns
them into the means of God’s presence. This presence is precisely the
presence of the Body and Blood of Christ in the elements. This pres-
ence in the sacrament brings the redemptive gifts: forgiveness of sins,
life and salvation (cf. BSLEK, 888-889; BC, 362 {Small Catechism, The
Sacrament of Altar}). This again brings up the parallel between the
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presence of Christ in the words of human preaching and the Body and
Blood of Christ in the bread and wine. This reality of the consumption
of the Body and Blood under the bread and wine points to the fact that
the forgiveness of sins given with it is not just something “spiritual’, but
concrete and real. This bodily dimension of partaking of the sacrament
also refers back to the fact that salvation also includes the resurrection of
the body. The presence “in, with and under” the bread and wine indicates
that salvation is a work of God, beyond human comprehension. This
understanding of the presence demands that it must always be received
in the communion of the church - because the Word must always have
addressees. P.E. Person also emphasises that there is no way that Christ’s
presence in the sacrament can be caused by the faith of the recipients.
Christ’s presence in the Sacrament of the Altar is not an act of man,
but the effect of the gracious action of Christ himself. The sacrament
thus becomes a means of judgement for human efforts and piety that
would like to replace God’s action. Nor is the presence of Christ the
work of the celebrant, who is only a servant and instrument of God’s
action (both in the sacrament and in the sermon). It is not the work of
a human being, but the work of the Word. The objective presence of
Christ’s Body and Blood in the elements of bread and wine also results
in the fact that they are consumed either for salvation or for judgment,
depending on whether or not their presence is received in faith (Person
1959/60, 441, 443f).

The relationship between the sacraments and the sermon is also
addressed in another article published in “Lutherische Rundschau”
written by Wilhelm Narum. He, too, points out the parallelism of Christ’s
presence in the sermon and the sacraments, noting its pneumatological
aspect. He also emphasized that through preaching the Word and ad-
ministering the sacraments Christ is present in the Holy Spirit (Narum
1959/60, 457).

In the period after the Minneapolis Assembly, some limited referenc-
es to the nature of Christ’s presence in the Sacrament appear in two more
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studies. Firstly, in an article on the unity of the Church, summarising
a volume of studies on the church and the Sacrament of the Altar pre-
pared for the LWF Assembly in Helsinki, Vilmos Vajta emphasises that

...bread and wine are gifts of Christ’s body and blood bestowed upon

mankind; through his sacrifice the church on earth is founded as the

one body of Christ (Vajta 1963, 222).

Secondly, Peter Brunner’s text on koinonia in the pages of “Luther-
ische Rundschau’, includes a statement about the Lord’s Supper as the
actual realisation of church fellowship in the local church through the
fact that “...im Abendmahl Leib und Blut Jesi Christi unter dem Brot
und dem Wein zum Essen und Trinken dargereicht und empfangen
wird”*? (Brunner 1963, 153). Thus, they both point, as they have before,
to the crucial ecclesiological, or rather “ecclesiogenic” (church-forming),
significance of the presence of Christ's Body and Blood in the elements
of the Lord’s Supper.

It is quite clear that after the LWF Assembly in Minneapolis, the
presence of Christ’s Body and Blood in the elements of the Sacrament
of the Altar returns as a theme especially in reflections on the sermon
and sermon-sacrament parallels. It is also in this context that it has been
more extensively discussed. Apart from emphasising the centrality of
the creative role of God’s Word, the pneumatological context was also
present. Moreover, the issue of the presence of Christ’s Body and Blood
in the elements of the sacrament provides a starting point for ecclesio-
logical considerations.

4. LWF Assembly in Helsinki and the period up to 1970

Before moving on to discuss the remarks on the presence of Christ
in the Sacrament of the Altar at the Helsinki Assembly itself, it is worth
notingan issue of “Lutherische Rundschau” that appeared before the

2 “in the Lord’s Supper the Body and Blood of Jesus Christ are given and received
under bread and wine”
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assembly and was devoted to its theme, i.e. “Christ today” (Christus
heute; cf.: Lutherische Rundschau 13 [2] {1963}). The articles it contained
included the text “Christ Today: His Presence in the Sacraments” [Chris-
tus heute: Seine Gegenwart in den Sakramenten] by Arthur C. Piepkorn,
professor of systematic theology at Concordia Seminary, Saint Luis,
Missouri, an establishment of the Lutheran Church Missouri Synod
(hereafter: LCMS) which is not a member of the LWE. Inviting this
theologian to present his reflections on the theme of the assembly was
an expression of the efforts at rapprochement between the LWF and the
LCMS at the time (“Self-understanding and Ecumenical Role...” 1984,
7f {No. 4-6}; Brand 1988, 49f; Root 1997, 221-227).

A.C. Piepkorn presented an extensive analysis of the term Christ’s
“presence” in the sacraments. He began by examining the biblical ma-
terial, then presented the relevance of the definition of a sacrament
and Christological assumptions (the doctrine of the two natures) for
speaking of Christ’s presence in the sacraments, as well as a discussion
of the Trinitarian and ecclesiological contexts of the teaching on the
sacraments in the Lutheran confessional writings, in the case of the
latter with particular reference to the issue of church ministry. The re-
mainder of the text was devoted to the individual sacraments: baptism,
absolution (A.C. Piepkorn followed the thinking of P. Melanchthon in his
“Apology of the Augsburg Confession” [BSELK, 513; BC, 219 {Apology
of the Augsburg Confession, Article XIII, 4}) and the Lord’s Supper.
The last part dealt with the remaining of the seven sacraments that the
Reformation did not recognise as such (Piepkorn 1963, 327-351).

A.C. Piepkorn devoted as many as two of the nine parts of his re-
flections to the Lord’s Supper. The second part focuses on the sacrificial
aspect of the Sacrament of the Altar, while the first one is entirely devoted
to the question of Christ’s presence in it. Piepkorn begins by emphasising
the literal understanding of the words of institution “This is my body
[...] This is my blood” and then comments as follows:
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Die Tatsache, dass in der Eucharistie Leib und Blut Christi wahrhaft
gegenwdrtig sind und allen, die davon essen, ausgeteilt werden, ist eines
der unaufgebbaren Grundanliegen lutherischer Theologie (Piepkorn
1963, 340).

He goes on to describe this presence in terms of a sacramental union,
parallel to the hypostatic union in Christ. Such a description entails the
rejection of transubstantiation, as well as consubstantiation, impanation,
the local limitation of Christ’s human nature, the confusion or fusion of
His natures. These views were rejected because they either contradicted
Scripture or involved untenable metaphysical assumptions. Referring to
M. Luther’s views and the “Formula of Concord”, Piepkorn emphasised
that the doctrine of true presence of Christs Body and Blood in the
Lord’s Supper is founded on the doctrine of the omnipresence of Christ’s
bodily nature. He also pointed out that the doctrine of sacramental
union, combined with the doctrine of manducatio oralis or indignorum,
upholds the conviction of the objective (and therefore independent of
the faith of the recipient) presence of the Body and Blood of Christ
in the elements of the sacrament. This presence is also independent
of the dignity of the minister or of those receiving the sacrament. As
for the latter, through the presence of the Body and Blood of Christ in
the elements partaking of the sacrament also involves a dimension of
personal encounter with the incarnate Word that is Christ. In summary
of his remarks, A.C. Piepkorn states: “Wichtiger als die ‘wie’ des Abend-
mahles ist das ‘warum™* (Piepkorn 1963, 344). Finally, he demonstrates
the multifaceted teaching of the Lutheran confessional writings on the
benefits of the sacrament (Piepkorn 1963, 340-344). This in-depth anal-
ysis, which is firmly rooted in the teaching of the Lutheran confessional
writings, has hardly found any continuation in the work of the assembly

* “For Lutheran theology, the fact that in the Eucharist the Body and Blood of
Christ are truly present and distributed to those who partake of it is one of the funda-
mental issues that cannot be relinquished””

4 “The ‘why’ of the Lord’s Supper is more important than the how””.
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on the theme of which it had been prepared. The only exception during
the assembly was the reference to the category of Christ’s “omnipresence”
indicated below.

The question of Christ’s presence in the Lord’s Supper was not ad-
dressed in the final document of the LWF Assembly in Helsinki, pre-
pared after the end of its deliberations (cf. Trillhaas 1965, 60-63), which
focused primarily on the question of the validity of the doctrine of
justification (cf. “Justification Today...” 1965, 476-482). It did, however,
come up in the course of the assembly’s deliberations in the discussion on
worship. In his lecture, Andar Lumbantobing pointed to the Indonesian
experience (the speaker came from the Batak Church in Indonesia) of
preaching about the true presence of Body and Blood in the Sacrament
of the Altar to people from tribes with a well-established tradition of
eating human flesh in order to acquire the magical power (mana) of
the sacrifice. Apart from this non-European context of consideration,
A. Lumbatobing offered a reflection closer to European experience by
stating that “In Holy Communion Jesus offers Himself...” (Lumbantob-
ing 1965, 124) in a tangible form of bread and wine, which can be seen,
touched and tasted. He further interprets this presence as follows: “Our
Lord and Saviour is really present [...] in the bread and wine, because He
is present everywhere” (Lumbantobing 1965, 125). He also points out
that this omnipresence has the character of an irrational miracle and is
therefore a matter of faith, which is not perceptible to the human senses
(Lumbantobing 1965, 125).

The relationship between Christ’s omnipresence and His presence
in the Sacrament of the Altar pointed out by A. Lumbantobing sparked
controversy in the working groups drafting the final document of the
assembly. In its report, Group 14 stressed the need to distinguish be-
tween the general term omnipresence and the specific, real presence of
Christ in the Lord’s Supper. Christ is present everywhere, but his pres-
ence in the Sacrament of the Altar has a special, sacramental dimension
resulting from the verba testamenti (“Reports of Discussion Groups on
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Justification” 1965, 457). Thus, for the first time in the history of LWF
assemblies, the assembly reflected on the theme of Christ's omnipres-
ence, which is well-known from the Lutheran confessional writings, for
the sake of greater precision immediately placed it in the context of the
doctrine of the Word.

The assembly also revisited the question of the ecclesiological signif-
icance of Christ’s presence. E. Clifford-Nelson, in a lecture discussing
the unity of the Church, pointed out that the presence of Christ in the
Church is intimately connected with the means of grace - it takes place
where the ministry of Word and sacraments is exercised. This presence,
and consequently the ministry of Word and sacrament, is the source of
the Church’s authority (Nelson 1965, 276f).

References to the question of Christ’s presence in the Sacrament of the
Altar also appear in LWF publications following the Helsinki Assembly.
In alecture on the doctrine of justification in the context of social justice
held at the 1967 LWF international theological conference, Jérg Baur
emphasised that Christ’s saving presence for us only takes place in Word
and sacrament. He presented his thesis as an expansion of a quote from
a study by G.W.E. Forell: “Although [...] God is everywhere, in every
creature, in every stone, in fire and in water, He does not want to be
found anywhere but in Word” (Forell 1954, 119; as cited in Baur 1967,
90)" Thus, J. Baur’s reflections on the omnipresence of Christ revolve
around the doctrine of the Word.

Another much broader reference to the question of Christ’s presence
in the Sacrament of the Altar is R.G. Forell’s article on “Lutherische
Rundschau’, analysing Lutheran involvement in the ecumenical move-
ment. The author not only reminds us that one of the essential functions
of the Lutheran confession writings is to indicate “dass wir als Luther-
aner an die reale Gegenwart des wahren Leibes und Blutes Christi in

!> In this context, J. Baur, as cited by G.EForell, refers to a statement made by M. Lu-
ther in WA 23, 151.
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Herrenmahl gebunden sind™¢ (Forell 1965, 338)"” but also engages in
a broader analysis. In it, he seeks to show that the doctrine of the real
presence of Christ’s Body and Blood in the sacrament, as presented
in the confessional writings, offers an opportunity for anthropology,
ecclesiology and the doctrine of the Word, by means of which it will be
possible to overcome their contradictions.

In the case of anthropology, it is a matter of extreme representa-
tions of man, either as the master of his own destiny or as the victim of
non-personal and irrational forces. The confession of the true presence
of Christ’s body and blood can provide an answer to this problem, for
it shows that just as Christ is present in the common elements of bread
and wine, so is He present in the common man touched by his grace.
At the same time, it does not imply the annihilation of man, just as
the presence in bread and wine does not imply the annihilation of the
elements. Just as they can carry the sacramental presence of Christ,
so man, with all his circumstances, can become a new creature by his
grace. The confession of the true presence also brings us back to the
Reformers’ anthropological diagnosis of man as simul iustus et peccator
(Forell 1965, 338f).

As far as ecclesiology is concerned, the problem lies in extreme
representations of the Church, i.e. those that see the Church in purely
sociological terms as just an institution from which Christians can turn
away as an instrument of no use to God, or those that see the Church
as a disciplined community of God’s own people which they use as an
instrument of upholding their moral and theological legalism. While
the former representations are blurred and lack clear definitions, the
latter ones are a source of division. In the face of these, the doctrine of
true presence opens up the prospect of a very broad understanding of

16 “..thatas Lutherans we are committed to the real presence of the true body and

blood of Christ in the Lord’s Supper.”
17" Forell refers to article X of “Augbsurg Confession” (BSELK, 104-105; BC, 44-45)
and to article VIL6 of Epitome of “Formula of Concord” (BSELK, 1258-1259; BC, 505).
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the Church as real, earthly and institutional, but also chosen by God to
proclaim His Word and administer His sacraments. Christ, received in
faith in sacrament together with the elements of bread and wine, points
to the need to also receive in faith God’s holy Church in its human
form, in which it is perceptible on earth. The parallel between Christ’s
presence in the earthly elements and His presence in the earthly and
bodily men and women, members of His people on earth, is significant
in this regard (Forell 1965, 339f).

R.G. Forell identifies some problematic contradictions in the doctrine
of the Word. On the one hand, the doctrine of transubstantiation, which
rejects the human form of the Word in favour of a docetic illusion, and,
on the other hand, a position that would like to limit the Word merely
to a collection of historical documents of human faith and courage,
whereby the confrontation of man with the Word of God is lost. There
is a way to overcome this contradiction though, by pointing out that just
as Christ is present in the sacrament in, with and under the earthly ele-
ments, so too is the Word of God present in, with and under the earthly
and human documents. At the same time, in contemporary disputes
Scripture should not be interpreted in terms of transubstantiation or
treated as mere memoirs. Instead, our approach should be characterised
not by an expectation of the true presence of the living God (Forell 1965,
340f). The above text by R.G. Forell was the first attempt in an LWF
publication not only to define the presence of Christ in a sacrament,
but also refer to the confessional writings to draw consequences for the
contradictions present in contemporary theological debate.

In the period following the LWF Assembly in Helsinki, the ecumen-
ical context of considering the presence of Christ in the Sacrament of
the Altar also returns. In the recommendations of the LWF Commission
on Theology on ecumenical relations drawn up at the meeting in Moshi
(Tanzania) in 1969, the question of Christ’s presence in the sacrament
appears in the section on the nature of worship. It reads: “The Lord’s
Supper is the presence of Christ, distributed as God’s gift, and cannot
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take place without those partaking of the sacrament.” (“Guidelines for
Ecumenical Encounter” 1970, 57) What is important here, therefore,
is the practical consequence arising from the presence of Christ in the
sacrament, according to which it is impossible to celebrate the sacrament
without the participation of the congregation.

5. LWF Assembly in Evian and the period up to 1977

Discussion about Christ’s presence in the Lord’s Supper in an ecu-
menical context continued at the LWF Assembly in Evian (1970). One of
the keynote speeches given by Kent S. Knutson dealt with the reactions
of the Lutheran churches to the changes in the Roman Catholic Church
and its theology which occurred in the period leading up to the assembly.
His particular focus was on the work of the Second Vatican Council
(1962-65). Discussing the theological points shared by Lutherans and
Roman Catholics, Knutson emphasised the conviction that Christ’s true
body and blood are consumed in the Lord’s Supper. He highlighted how
the statements of Vatican II appreciated the thesis that Christ is present
not only in sacraments, but also in worship (Knutson 1971, 45, 46).
Knutson was referring to the thesis often found in LWF publications
that the means of grace, i.e. the sermon and the sacraments, carry the
presence of Christ. The lecture in question also contained a rebuttal
to the doctrine of transubstantiation, not seen in LWF Assembly Pro-
ceedings since the LWF Assembly in Hanover. Indeed, K.S. Knutson
expressed concern about the content of the 1965 encyclical Mysterium
fidei (cf. Mysterium Fidei..., 1965), which, he argued, followed the line
of the Council of Trent in its understanding of transubstantiation. At
the same time, he offered an interpretation, which was optimistic from
an ecumenical perspective, i.e. that this was a manifestation of internal
tensions within the Roman Catholic Church regarding the clarification
of the theology of the Eucharist (Knutson 1971, 49). Thus, the relevant
elements of dispute with Roman Catholic teaching were interpreted in
the interest of a possible ecumenical rapprochement and not, as was
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the case at the LWF Assemblies in Lund or Hanover, in terms of a clear
delimitation of Lutheran teaching on the Lord’s Supper.

After the LWF Assembly in Evian, the problem of true presence ap-
pears above all in the commentaries published in the “Lutheran World”
following the 1973 “Leuenberg Agreement” signed by the European
Churches of the Lutheran, Reformed and Union traditions, as well as
the Waldensians and the Bohemian Brethren. Harding Meyer pointed
out that the concept of Christ’s presence in the Sacrament of the Altar
embraced in this document (,, Agreement between Reformation church-
es in Europe...” 1973 {No. 15 and 18}) corresponds more closely to that
of Article X of the Confessio Augustana Variata," rather than Article X
of the Confessio Augustana Invariata®. This brings up the question of
whether, in a new interpretation of its own confessions, Lutheranism is
beginning to see Article X of the Confessio Augustana Variata as a le-
gitimate interpretive option for understanding the Lord’s Supper. Such
a possibility, however, creates a tension in the context of the Lutheran
emphasis on Confessio Augustana Invariata as its symbolic book. This
problem, according to Meyer, is not a minor one. He emphasises its
relevance also for the LWF, which takes Confessio Augustana Invariata
as its doctrinal basis (Meyer 1973, 37).2 Marc Lienhard comments in
a similar tone, pointing out reservations about the passage on the Lord’s

18

Cf.: Confessio Augustana variata, art. X: “Of the Lord's Supper they teach that
together with the bread and wine, the Body and Blood of Christa are truly tendered to
those that eat in the Lord's Supper” (BSELK-QM1, 127; “The Variata of 1540” 1930,
*401-*402).

¥ German text: “Concerning the Lord's Supper it is taught that the true body and
blood of Christa re truly present under the form of bread and wine in Lord s Supper and
are distributed and received there” (BC, 44; cf. BSELK, 104). Latin text: “Concerning
the Lord's Supper they teach that the body and blood of Christ are truly present and
are distributed to those who eat the Lord"s Supper” (BC, 45; cf. BSELK, 105).

2 Confessio Augustana Invariata has been among the two confessional writings
listed as the doctrinal basis of the Federation since the inception of the LWE. The other
is the “Small Catechism”. Cf. LWF Constitution as in force after the Evian Assembly. Cf.
“The Constitution of the LWEF..” 1963.
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Supper in the “Leuenberg Agreement”. He highlights the vagueness
of the phrase used there “with bread and wine” ("Agreement between
Reformation churches in Europe...” 1973 {No. 15 and 18}), which can
be interpreted differently than in the sense of true presence (Lienhard
1973, 32f).

The following year, M. Lienhard published in a more extensive study
on church fellowship based on the “Leuenberg Agreement” “Lutheran
World”, in which he softened his position. He admitted that the doc-
ument did not fully reflect the Lutheran teaching on the presence of
true body and blood in the Lord’s Supper, since, of all the prepositions
defining this presence in the elements of the Sacrament of the Altar:
“in, with and under”?! the document uses only “with” (“Agreement
between Reformation churches in Europe...” 1973 {No. 15 and 18}).
It also lacked the clarification characteristic of Lutheran approaches,
i.e. that it referred to the “true body” and “true blood” of Christ (cf.
BSELK, 104; BC, 44 {Augsburg Confession, Article X, German Text};
BSELK, 888; BC, 362 {The Small Catechism, The Sacrament of Altar};
BSELK, 1258-1259; BC, 505 {Formula of Concord, Epitome, VIII, 6-7}),
as well as statements referring to the doctrine of the omnipresence of
Christ’s body (BSELK, 1264f; BC, 507f {Formula of Concord, Epitome,
VIII, 32-34.36}). However, M. Lienhard’s view was that the text of the
Agreement did not miss what is most essential in the teaching on the
Lord’s Supper, namely that

...in the reception of the bread and the wine of the Lord's Supper, I am

actually reached by the gift of salvation and that this not depend on my

subjective comprehension (Lienhard 1974, 334).

He grounded this observation on the fact that the wording of No. 18
of the “Leuenberg Agreement” did not allow for any other interpreta-
tion of partaking of the Lord’s Supper than as receiving the saving gift
(Lienhard 1974, 334).

2L Cf. above footnote 3.
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The adoption of the “Leuenberg Agreement” raised questions about
the extent to which its conciliatory wording regarding the presence of
the body and blood of Christ in the elements of the Lord’s Supper was
compatible with traditional Lutheran teaching on the matter. M. Lien-
hard proposed a solution to these doubts, indicating that the wording of
the “Leuenberg Agreement” should be read not through the lens of full
conformity to a specifically Lutheran view of the subject, but through
the lens of preserving the essence of the matter, because of which the
Lutheran tradition attached so much importance to preserving the teach-
ing on the real presence of Christ’s body and blood in the sacrament.
This change of perspective makes it possible to take a positive view of
the formula contained in the “Leuenberg Agreement”.

6. LWF Assembly in Dar es Salaam and the period up to 1984

At the LWF Assembly in Dar es Salaam, the topic of Christ’s presence
in the Lord’s Supper did not appear in the official proceedings report (cf.
“Daressalam 1977. In Christ - A New Community. The Proceedings...”
1977). On the other hand, in preparatory material for the individual
discussion seminars, specifically Seminar IT “In Christ - One Commu-
nity in the Spirit’, the issue of Christ’s presence in the Sacrament of the
Altar is present, as it had been before, only in the context of worship:

In worship, those gifts that help Christians to become part of the new

community are constantly renewed. In the proclamation of the gospel

and the celebration of holy communion, the crucified and risen Lord
himself meets human beings. In this meeting, they hear the call to
conversion and to the discipleship of Christ. This encounter is the very
source of strength for the whole Christian community in its service of

reconciliation (“In Christ - a New Community. A Study Guide...” nd.
40).

Once again, therefore, Christ’s presence is interpreted as an encoun-
ter, with an emphasis on the effects of that encounter on the way of life
of the Christians involved.
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Following the LWF Assembly in Dar es Salaam, the LWF publications
continue to look at the question of Christ’s presence in the Lord’s Supper
through the lens of worship. This is due to the fact that the assembly
initiated a study programme on worship (“Abridged and Consolidated
Report of the Plenary Sessions” 1977, 198). The resulting report of the
Study Commission of the LWF viewed the presence of Christ in terms
of the gift of the Holy Spirit, which gives the sacrament a dimension of
epiclesis. At the same time, the authors pointed out that it permeates
the whole sacrament and is not merely confined to the prayer contain-
ing the epiclesis (“Die Identitdt der Kirche und Wesen und Funktion
des Gottesdienstes...“ 1979, 10 {No. 1.4}). At the same time, in the
accompanying commentary referring to the above passage, Roger W.
Nostbakken juxtaposed two opposing views on the role of epiclesis for
the fact of Christ’s presence in the Lord’s Supper. On the one hand, he
cited Peter Brunner, who insisted that the epiclesis is not necessary
for the presence of Christ in the Sacrament of the Altar, since it is He
himself who makes the bread the vehicle of His body and the wine of
His blood. P. Brunner further extended his take on the matter by stating
that the prayer containing the epiclesis should precede the words of
institution, so as to avoid the impression that the work of Christ that
they accomplish requires improvement. On the other hand, he referred
to the Reformed theologian Jaen-Jacques von Allmen, who pointed out
that, according to the Eastern tradition, the epiclesis after the words of
institution emphasises that the true presence of Christ excludes “sac-
ramental automatism’, thus opposing any interpretations that would
wish to make the true presence of Christ conditional upon the celebrant
saying the appropriate Eucharistic prayer, in favour of emphasising
that it is an action of the free grace of God (Nostbakken 1979, 58; cf.
Brunner 1954, 348-357; Allmen 1965, 30-32). It is thus evident that the
above reflections on Christ’s presence in the sacrament emphasised its
pneumatological aspects.
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The study of worship outlined above was continued in the so-called
“Northfield Statement on Worship” [Northfield-Erkldrung zu Fragen
Gottesdienstes] published in 1984. It speaks of the entire worship service,
of which the sacraments remain an essential part, in terms of savour-
ing God’s gracious acts as well as encountering the crucified Christ,
and more specifically of Christ’s presence in, among other things, the
sacraments. The Lord‘s Supper (Eucharist) is defined as “..das Mahl, in
dem Christus sich hingibt zur Erhaltung des Lebens der Gemeinde”*
(“Northfield-Erklarung zu Fragen Gottesdienstes” 1983, 5f {No. 1f, 8}).
Just like the previous studies on worship, the “Northfield Statement on
Worship” also states the presence of Christ in the sacraments in general.
In doing so, it focuses on the implications of the Sacrament of the Altar
for the life of the church.

The question of Christ’s presence in the Sacrament of the Altar also
appeared in the context of worship in the study for the 35" anniversary
of the LWE prepared by Vilmos Vajta. In a section devoted to spiritual-
ity, he pointed to the view, rooted in the thinking of M. Luther, of the
role of external elements that gain their significance through the Word
of God attached to them. This goes against the tendency to escape into
a spirituality focused solely on the internal. It is necessary to maintain
the connection of the Spirit with the bodily life through Word and faith.
Starting from these references, V. Vajta pointed out that “our churches are
required to give effect to the sacramental dimension of the spiritual life
in anew way” (Vajta 1983, 10). In the context of emphasising the bodily
dimension of spirituality, V. Vajta emphasised that “the incarnation of
Jesus Christ, in his presence in the sacrament, is the key for the coming
world” (Vajta 1983, 10). Thus, his reflections return to the eschatological
aspect of Christ’s presence in the sacrament, already present at the LWF
Assembly in Minneapolis.

22 <. the meal in which Christ offers himself to sustain the life of the church”.
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The problem of Christ’s presence in the Lord’s Supper was also raised
during the seminar on the “Augsburg Confession” held in the late 1970s.
In the opening analysis of the post-conference volume, Edmund Schlink
pointed out, inter alia, that Article X of the “Augsburg Confession”
failed to resolve the problem of whether Christ’s presence is to be un-
derstood in terms of transubstantiation. He further emphasised that
the Confessio Augustana, as the Church’s confession of faith, focused
on the centre of faith, which is Christus pro nobis and His saving work
towards man in Word and sacraments. For this reason, the controversy
about the understanding of the presence of Christ’s body and blood in
the sacrament had been subordinated to the key issue, i.e. the words of
consolation contained in the Lord’s Supper: “this is my body” and “this
is my blood” (Schlink 1984, 11f). E. Schlink thus showed that, on the
basis of the “Augsburg Confession’, the key to interpreting the presence
of Christ’s body and blood in the elements of the Sacrament of the Altar
is the truth of the saving work of Christ, available to man in Word and
sacrament, which is fundamental to this confession.

Some references to the question of presence also appear in the
post-Dar es Salaam period in the context of mission. At the LWF su-
pra-regional consultation on mission and evangelism held in Stavanger
(Norway) in 1982, Andreas Aarflot, in his sermon at the opening service,
speaking in the context of reflections on Christian freedom, underlined
that in the sacraments Christians have access to the treasures of God’s
grace, which in the case of the Lord’s Supper “are manifest in the el-
ements of bread and wine, which become the body and blood of our
Lord Jesus Christ for those who take part in the Lord's Supper” (Aar-
flot 1983, 3). It is noteworthy how in such a general context A. Aarflot
made it clear that he meant the presence of Christ in the elements of
the Lord’s Supper, rather than merely stating the presence of Christ in
the sacrament, as had been the case in many of the cited references on
this subject in the publications discussed above. Moreover, the report
of one of the working groups noted the presence of Christ in a local
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congregation in the Sacrament of the Altar and in the Word, making
the local congregation the cornerstone of mission “Group 1B: Mission
and Evangelism...” 1983, 131).

7. LWF Assembly in Budapest and the period up to 1990

During the LWF Assembly in Budapest, the issue of Christ’s presence
in the Sacrament of the Altar appeared in three contexts. The first of
these was mission. Geir Gundersen, author of a meditation included
in a Bible study based on the so-called great commission in Matthew
28:16-20, pointed out that Christs presence in Word and sacrament is
fundamental for assessing whether Christian preaching is conducted in
accordance with the missionary imperative in Matthew’s text. Is it God’s
folly in the eyes of the world (cf. 1 Cor 4:10), which is nevertheless an
expression of His power, or is it deception and opium for the masses? If
the presence of Christ is missing, Christianity will remain just the latter
(Gundersen 1984, 84).

The second context was worship as a sign of hope. The working
group Worship and Christian Life [Gottesdienst und Christliches Leb-
en] described the first of its objects in terms of “presence of the living
Christ in Word and sacrament that makes Christian worship a sign for
the world” (“Working group 2: Worship and Christian Life” 1985, 200).

The third context involved an important ecumenical event, which
was the publication of the so-called “Lima Document” in 1982 (cf.
BEM 10-17 {Part: Eucharist}). Preparatory materials for the assembly’s
discussion groups on its assessment pointed out, inter alia, that the
wording of the “Lima Document” regarding the presence of Christ in
the Sacrament of the Altar was comparable to the results achieved by
the LWF in bilateral ecumenical dialogues (“Issue 4: Ecumenical Com-
mitment...” 1984, 58f).*

»  Compare the determinations of BEM, Eucharist, No. 4-6, 13f, 19f, 32{BEM, 10-
12, 14, 16-17) with, for example, the results of the Lutheran-Roman Catholic dialogue:
“The Eucharist” (1978) No. 19, 48-55 (“The Eucharist, 1978” 2007, 197, 203-205); “Ways
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The few references to the issue of Christ’s presence in the Lord’s
Supper at the LWF Assembly in Budapest focused on the practical im-
plications for missionary preaching, or for the description of worship in
the eschatological context of hope, which was the major point of interest
at the Assembly. Only on assessment of the “Lima Document” can an
interest in interpreting the question of presence more broadly be seen,
but here, too, it was limited to a statement of conformity with the LWF
bilateral dialogues. It should also be noted that in the period following
the Budapest assembly, the issue of Christ’s presence in the Sacrament
of the Altar does not appear in the publications of the LWEF, even in the
form of such humble mentions as during the assembly.

8. LWF Assembly in Curitiba and the period up to 1997

At the LWF Assembly in Curitiba, as in Dar es Salaam or Budapest,
the presence of Christ in the Lord’s Supper was merely mentioned. The
first of the contexts where it appeared was the discussion about notae
ecclesiae, and thus the ecclesiological context already present in earlier
LWF publications. In a lecture on the Gospel in a secular world held
within Section IT of the Assembly “I Have Heard the Cry of My People....
For Salvation” [Ich habe das Schreien meines Volkes gehort... nach Heil
und Erlosung], Jaan Kiviit reminded that Christ is present in the Church
provided that the notae ecclesiae are preserved in it, i.e. the gospel is
proclaimed and the sacraments are administered in accordance with
the gospel. The preservation of notae ecclesiae makes the Church a sign
of God’s presence to the world (Kiivit 1990, 53).

The LWF Assembly in Curitiba returned to a practice abandoned
after the Helsinki Assembly, i.e. producing a single final document to
sum up its deliberations. The “Message” formulated in Curitiba includ-
ed a reference to the question of Christ’s presence in the Sacrament of
the Altar, but it was in a rather specific context, namely in the section

to Community” (1980) No. 17 (“Ways to Community, 1980” 2007, 218).
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entitled “A Liberated Creation” [Eine befreite Schopfung]. It states that
in the Lord’s Supper
...the fruits of the earth are brought to the table. Bread baked from
the harvest of the fields, wine ripened on sunny slopes symbolize all
that we need to live even as they bring us the very body and blood of

Christ (“I Have Heard the Cry of My People... The Assembly Message”
1990, 89).

The “Message” therefore emphasises not only the relationship of the
elements of the sacrament to the body and blood of Christ, but also
their context as parts of creation, having their own specific symbolism.

The Curitiba Assembly thus considered the presence of Christ in
the Lord’s Supper in an ecclesiological context already known in the
reflections of the LWE But for the first time since the Helsinki General
Assembly, it also spoke directly of the presence of Christ's body and
blood in the elements of bread and wine. It also revisited an even older
context present in the reflections of the LWF at the Hanover Assembly,
namely the problem signalled by R. Haug of the relationship between
the presence of body and blood in the Lord’s Supper and creation.

9. LWF Assembly in Hong-Kong and the period up to 2003

While the LWF Assembly in Hong-Kong itself did not address the
issue of Christ’s presence in the Lord’s Supper, it was addressed by an
ecclesiological study project of the LWF, carried out from 1993 onwards
under the title “The Church as Communion” [Die Kirche als Gemein-
schaft]. Its results were published in 1998, i.e. after the Hong-Kong
Assembly.

In one of the papers prepared for the study programme, Simo Peura
looked at the Church as communio in Martin Luther’s theology. Analys-
ing the concept of communio in the writings of the Reformer, S. Peura
also referred to his understanding of the Lord’s Supper. In this context
he drew attention, inter alia, to the aspect of participation in Christ by
those partaking of the sacrament. He combines it with an emphasis on
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the sacrament as a union of the Word of God and the element, thus the
Word, that is, God, is united with the bread and wine. Consequently,
the elements become the body and blood of Christ (Peura 1997, 117).
In fact, this was actually the first time since the report of Section I at
the LWF Assembly in Hanover and the papers delivered there that the
relationship of the body and blood of Christ and the elements of the
Lord’s Supper had been analysed in such detail. What paved the way
for revisiting the matter, of course, was the reference to the concept of
communio in M. Luther’s theology, where it is linked to reflection on
the Sacrament of the Altar.

The problem of Christ’s presence in the Lord’s Supper in the period
after the Hong-Kong Assembly was also addressed by the then LWF
President Christian Krause at the LWF Council meeting in Bratislava in
1999. In his reflections, he focused firstly on Christ's command “Do this
in remembrance of me” (1 Cor. 11:24; Luke 22:19), pointing out that it
directs attention at the centre of worship, in which the bread is broken
and the cup shared, by which Christ is made present among those taking
part, as the one “...who died for us, for our redemption from sin, our
resurrection to life and the communion of saints” (Krause 1999, 26). It
is from this remembering that a whole culture of life develops, in which
the culture of remembrance is coupled with the culture of charity, and
the Lord’s Table with the care for bread for the world. This culture of
life thus described is also a culture of hospitality that combines three
dimensions: koinonia (communion), martyria (witness and remem-
brance) and diakonia (works of compassion) (Krause 1999, 26). Thus,
by referring to Christ’s presence in the Lord’s Supper, Ch. Krause shows
that it has far-reaching implications for the attitude of Christians towards
their neighbours and the world.

10. LWF Assembly in Winnipeg and the period up to 2010

The preparatory materials for the following LWF Assembly in
Winnipeg focused on Christ’s presence in the Sacrament of the Altar



106 Jerzy Sojka

from a specific perspective, defined by the theme of the assembly: “For
the Healing of the World” [Zur Heilung der Welt]. Discussing healing
through the sacraments, it defined them as a

...means of grace, expressions of the saving and healing presence of

God in the church. They are healing events through which God restores
human beings (“For the Healing of the World” Assembly Study Book...

2003, 19f).

Further, describing the significance of the Sacrament of the
Altar specifically, the authors pointed out, inter alia, that “We meet
the resurrected Christ in the breaking of bread (Lk 24:13-35), and
are formed into a meal-sharing community” (“For the Healing of the
World” Assembly Study Book... 2003, 20). The Lord’s Supper involves
receiving Christ into one’s own body “in a way that transforms us
personally and collectively” (“For the Healing of the World” Assembly
Study Book... 2003, 20). They also pointed out that the sacraments
make God’s grace visible and audible, allow it to be “edible, drink-
able” (“For the Healing of the World” Assembly Study Book... 2003, 20).
The perspective taken, i.e. the importance of the sacrament for
healing, determined the focus on its benefits, while allowing not
only to point to the sacrament as an encounter with God and, more
specifically, with the risen Christ, but also to refer to the bodily,
tangible aspect of receiving Christ into one’s own body.

The issue of Christ’s presence in the Sacrament of the Altar also came
up in statements made during the assembly itself. It was mentioned,
among others, by the retiring LWF President Christian Krause, who
referred in his speech to the words of Dietrich Bonhoeffer emphasising
the necessity of Christ’s presence among Christians in Word and sac-
rament, because, as the crucified one, He restored peace between them
and God (Krause 200313; cf.: Bonhoeffer 1958, 168).

In addition to the above reference, the topic of Christ’s presence in
the Lord’s Supper was addressed more extensively in the keynote ad-
dress of the assembly given by Margot Kédssmann whoopened the part
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of her speech devoted, inter alia, to the question of Christ’s presence in
the Sacrament of the Altar with a reference to the concept of communio
sanctorum, which points to the Lord’s Supper as a participation in the
sacred. She then characterised the words of institution: “The body of
Christ, given for you”, “The blood of Christ, shed for you”, which pro-
claim “Christ, really present among us here and now” as an “impenetra-
ble mystery” (Kdssmann 2003, 91). She then elaborated on the sacrificial
nature of the Lord’s Supper, pointing out that the giving of Christ’s body
and blood can be controversial. These reflections were concluded with
the telling words: “The Lord’s Supper remains a theological challenge”
(Kassmann 2003, 91).

Statements regarding Christ’s presence in the Lord’s Supper made in
the assembly are not immediately determined by the theme of the assem-
bly, i.e. “For the healing of the World”. Therefore, Ch. Krause referred
to the context of Christ’s presence through Word and sacrament, which
had already appeared many times. This context was also present in the
reflection of M. Kdssmann, who, without denying the significance of the
verba testamenti, consciously rejected an analysis of the phenomenon of
Christ’s true presence in the here and now. She limited herself only to
pointing out that it has the nature of a mystery and therefore remains
a theological challenge for those who are confronted with it.

After the Winnipeg Assembly, the question of Christ’s presence in
the Lord’s Supper was considered in two contexts of church life prac-
tice: mission and diakonia. The context of mission returned and that of
diakonia first emerged in LWF reflection on the presence of Christ in
the Sacrament of the Altar, when, after the Winnipeg Assembly, LWF
produced two handbooks dedicated to reflection on these two spheres
of practical activity of the Church.

The first of these, published 2004, is entitled “Mission in Context.
Transformation — Reconciliation - Empowerment”. In the part on the
theology of mission in the section “God’s mission as Sanctifier”, it points
to the relationship between the Holy Spirit and the sacramental presence.
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It is the Holy Spirit who enables imperfect human efforts to be part of
God's mission. It was emphasised that it is He who transforms human
words proclaiming the Good News, the water of baptism, as well as
the bread and wine, or the elements of the Lord’s Supper, into “signs of
Christ’s presence in the church” (Mission in Context... 2004, 27). Thus,
one can see a return to the earlier parallels between the sacraments and
the proclaimed Word, as well as an emphasis on the role of the Holy
Spirit for Christ’s presence in the Lord’s Supper. These considerations
are expanded in the next section on the theology of mission, which de-
scribed mission as deriving its mandates from the Word and guided by
the Holy Spirit in an ecclesiological context. It presented the Sacrament
of the Altar as a manifestation of mission spirituality,

...in which Christ himself is present with the Church in and with the

bread and wine, giving his body and blood for the forgiveness of sins

(Mission in Context... 2004, 31).
The Lord’s Supper was further defined as a “sacrament of presence”
(Mission in Context... 2004, 31), which

...brings God’s eschatological reality into the life of the church, em-

powering it for mission and giving the world a foretaste of the coming
communion (1 Cor. 11:26) (Mission in Context... 2004, 31).

In the above mission context, the question of Christ’s presence in the
Sacrament of the Altar was again considered with reference primarily
to pneumatology, taking into account the parallel between the word
of the sermon and the sacrament. It should be noted that the study
under discussion also closely linked the nature of the Lord’s Supper as
a sacrament of presence with the fact of the giving of Christ’s body and
blood in the elements of bread and wine.

The second publication appeared in 2009 and was entitled “Diako-
nia in Context. Transformation - Reconciliation - Empowerment”. It
addressed the issue of Christ’s presence in the Sacrament of the Altar
in the chapter on the identity of the diakonia, in a paragraph referring
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to the “diakonia of the table” It highlighted the essential connection
between the communion of the table and the Lord’s Supper. The sacra-
ment was described as a mystery of change, in which “ordinary bread
and wine are received as Christ’s precious body and blood” (Diakonia In
Context... 2009, 33), and sinners receive forgiveness of sins and become
agents of change in their daily lives (Diakonia In Context... 2009, 33).
The emphasis was on the communal dimension of the sacrament and
its implications for the participants. Thus, like M. Kdssmann’s remarks
in Winnipeg, the theme of the sacrament as mystery was revisited, and
the relationship of the body and blood of Christ to the elements of the
Lord’s Supper was defined from the perspective of the partakers, with
no attempt to emphasise the objectivity of the presence of Christ’s body
and blood in the bread and wine.

11. LWF Assembly in Stuttgart

At the LWF Assembly in Stuttgart, much like in the preparatory
materials for the Winnipeg Assembly, the question of Christ’s presence
in the Lord’s Supper was defined through the theme of the Assembly,
which this time was the Fourth Petition of the Lord’s Prayer: “Give us
this day our daily bread”. Similarly to the previous assemblies, this was
not a central issue, so it can only be found in the preparatory material for
the so-called Village Groups [Dorfgruppen], intended as a platform for
discussion and exchange of experiences regarding the issues discussed.
References to the issue in question are determined by the Bible material
discussed by the Village Groups. The theme of the group’s work, whose
materials include the question of Christ’s presence in the Lord’s Supper,
was Eucharistic hospitality, so the deliberations were conducted in an
ecumenical context. The first passage to guide the group’s reflections
were the words of Jesus in John 6:32-59, where he describes himself
as the bread of life and his body as true food and promises that the
partaking of his body and blood is a guarantee of eternal life. In the
questions accompanying the discussion of this passage, the emphasis
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was on the soteriological aspect, related to the presence of Christ in the
Sacrament of the Altar. Materials for the same group, in the context of
the New Testament account of the practice of breaking bread in Chris-
tian churches (cf. Acts 2:42) and the story of the two disciples going to
Emmaus, who recognised the risen Christ only in the breaking of the
bread (cf. Lk 24:13-35), include the following statement:
Here the sacramental meal causes the followers of Jesus to experience the
presence of the risen Lord and to be empowered for mission (“Village
Group 5...” nd., 15).
So the context of mission, closely linked to experiencing the presence
of Christ in the sacrament, is revisited.

12. Conclusions

Looking at the material presented above from a formal perspective,
it must be said that an in-depth analysis of the issue of Christ’s pres-
ence in the Lord’s Supper can only be found in the final documents of
the first two LWF assemblies, i.e. Lund and Hanover. Later, with some
exceptions, most references to Christ’s presence in the Sacrament of the
Altar are made in the context of various other topics. Besides this, only
two in-depth analyses of the Reformation sources of the doctrine of
Christ’s presence in the Lord’s Supper can be found in the entire period
under review. Just one of these is part of the LWF study programme
(“The Church as Communion”, the concluding volume of which was
published after the Hong Kong Assembly). The other one, written by
a theologian belonging to the LCMS, a Lutheran Church which has
never been a member of the LWE, is more attached to traditional terms
such as “sacramental union”. Such terms are not used in the remaining
part of the material analysed to describe the phenomenon of Christ’s
presence in the Sacrament of the Altar. This article by A.C. Piepkorn,
which appeared before the Helsinki Assembly as a commentary on its
theme, should not be seen as an expression of a debate within the LWF,
but of an effort at rapprochement between the LWF and the LCMS.



The question of the Presence of Christ in the Lord’s Supper 111

From a material perspective, several themes and contexts of reflec-
tion on the presence of Christ in the Sacrament of the Altar can be
identified in the texts analysed. They run with varying intensity through
the LWF publications discussed. The first such theme is the teaching
on the Word of God instituting the sacrament, which is often directly
linked to the issue of the incarnation of Christ. This is particularly
present in the first two assemblies in Lund and Hanover. Later, at the
Helsinki Assembly, the combination of the category “Word” and “the
omnipresence of Christ” appears. The Word is also linked repeatedly to
the pneumatological context.

The category of “Word” also allows us to take the parallel between the
sacraments and the words of the sermon as one of the relevant themes
of the analyses. At the same time, it should be noted that this parallel
has explanatory significance both for the doctrine of the sacraments and
for the understanding of the meaning of the sermon. Both it and the
pneumatological context connect yet another broad practical context for
considering Christ’s presence in the sacrament, namely the considera-
tion of the Lord’s Supper in the context of worship. This is particularly
relevant in the context of the study of the service by the LWF after the
Hanover Assembly and before the Budapest Assembly.

Another important theme is the relationship of the body and blood
of Christ to the elements of the Sacrament. It should be noted that the
explicit mention of the connection of body and blood with the elements
of bread and wine appears at only four LWF Assemblies: in Lund, Han-
over and only after a long interval in Curitiba and Winnipeg. Apart
from this, the issue appears particularly intensely in the context of the
evaluation of the wording of the “Leuenberg Agreement” in the 1970s,
as well as in the handbooks on mission and diakonia published by the
LWF after 2000. It should also be noted that LWF analyses rarely attempt
to explain the connection between the body and blood of Christ and
the elements of the Sacrament of the Altar. Rather, attention is often
devoted to the connection between this presence and the salvific benefit
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of the sacrament, or it is merely stated that Christ is present in the sac-
rament, without attempting to explore it further, or even to highlight
the connection between the body and blood of Christ and the elements.

Attempts at a positive interpretation of the relationship of the
body and blood of Christ to the elements have only been made in the
above-mentioned analyses rooted in Reformation theology, one of which
came from A.C. Piepkorn - a theologian from outside the LWE. The
lecture by M. Kassmann held in Winnipeg can be viewed as a coun-
terbalance to these analyses. Kdssmann consciously dispensed with
explaining the relation of the body and blood of Christ to the elements
of the sacrament, limiting herself to the use of the term “mystery”. In this
context, it should also be noted that since the period after the Hanover
Assembly, there have been attempts to explain the presence of Christ
in the sacrament in terms of “encounter”. An interesting attempt to
change the perspective on the question of the true presence of flesh and
blood in the sacrament was made by R.G. Forell in his article published
after the Helsinki Assembly. In it, the author presents the doctrine of
true presence as an opportunity for ecclesiology, anthropology and the
doctrine of the Word.

A negative interpretation regarding the relationship of the body and
blood of Christ and the elements of the Sacrament of the Altar is found
in the refutations of transubstantiation and symbolic understanding in
the documents of the Lund and Hanover assemblies. Later on, the topic
of transubstantiation is only revisited in the above-mentioned studies by
A.C. Piepkorn (where transubstantiation is accompanied by an extensive
list of other rejected views), R.G. Forell (who views transubstantiation
as the abandonment of the Word in favour of a docetic illusion) in the
ecumenical and reconciliatory context at the Evian Assembly (maintain-
ing, however, a critical view of the problem from a Lutheran position),
and in E. Schlink’s analyses of Article X of the “Augsburg Confession”
on the occasion of its 450" anniversary. Such a distribution and content
of references to transubstantiation allow the hypothesis that a decisive
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role in the abandonment of negative references to this issue was played
by the ecumenical opening of the LWF at the LWF Third Assembly in
Minneapolis, as expressed in the theses adopted at that assembly (cf.
(“Christ Frees and Unites. Theses...” 1958, 84-91) and the initiation of
ecumenical dialogue with the Roman Catholic Church after the Second
Vatican Council (cf. The Lutheran World Federation’s Commitments...
2018, 12), which was reflected in the tone of the discussions in Evian.

The penultimate broad context for considering Christ’s presence in
the Lord’s Supper in LWF publications is ecclesiology. This is not only
about the church-forming role of Christ’s presence in the sacrament,
or its relevance to the consideration of the authority of the church or
church fellowship in both intra-Lutheran and ecumenical contexts. The
contexts of the church’s practical work in the world are also relevant,
including especially mission and diakonia. In both cases, the LWF pub-
lications, the result of research in the 1980s and after 2000, highlight the
important role of belief in the presence of Christ in the sacrament for the
significance of the Lord’s Supper in these practical aspects of church life.

The final important context in which Christ’s presence in the Lord’s
Supper is considered is its eschatological dimension. It is particularly
present in the period leading up to the Minneapolis Assembly, and at
the assembly itself.

In conclusion, an analysis of the discussion of the Christ’s presence
in the sacrament of the Lord’s Supper in LWF publications until 2010
reveals two things. Firstly, the process of abandoning the excessive
attachment to the ways of discussing Christ’s presence and the terms
inherited by Lutherans from the 16th century debate. This applies to
both positive explications and refutations, especially in the context of
the doctrine of transubstantiation. It is significant that the latter is men-
tioned for the last time in the context of an analysis of Article X of the
Confessio Augustana and the ambiguity of this article, which, after all,
is normative for Lutheran teaching on transubstantiation. This shows
the self-critical power of the Lutheran debate in the LWE i.e. engaging
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in ecumenical dialogue becomes a starting point for a critical self-as-
sessment of its own confessions of faith.

Secondly, the discussion of the Lord’s Supper and the presence of
Christ in it shows a general shift in the LWF debate away from repeat-
ing the traditional agenda (as is well seen in the way the topic was ap-
proached in Lund and Hanover) in favour of confronting the Lutheran
heritage in the context of the contemporary challenges of the church.
At the same time, the debate does not abandon the essence of the beliefs
that Lutheranism inherited from its founding fathers. This method is
well depicted in the material studied by M. Lienhard in his assessment
of the statements of the “Leuenberg Agreement” on the presence of
Christ in the elements. He mitigates his initial critical assessment by
reflecting that the wording proposed in this ecumenical document in
no way contradicts the interest represented by the sixteenth-century
dogmatic formulas it omitted. The fact that the LWF’s reflection on
Christ’s presence does preserve the essence of Lutheran convictions is
also evident in the fact that it makes the theme of presence an essential
element of its reflection and the practice of church life, especially and
mission and diakonia after the year 2000. Paradoxically, too, the refusal
in Winnipeg to define precisely the mechanism of the presence of the
Body and Blood in the sacrament, and instead the acknowledgement
that it is a theological challenge — a mystery — conveys something of the
Lutheran spirit of refusal to see how the sacrament occurs. Such a state
of affairs in the sixteenth-century debate is evidenced in the material
analysed here by the reflections of A.C. Piepkorn, who represented in this
debate a Lutheranism attached to the repristination of sixteenth-century
formulations, which offer an apt justification for rejecting the various
attempts to explain the phenomenon of the presence as incompatible
with Scripture and containing unjustified metaphysical assumptions.

Translation: Marta Brudny
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Streszczenie

Artykul poswiecony jest eschatologii pentekostalnej, wyrdzniajacej sie
na tle tradycyjnych koncepcji eschatologicznych. Pierwsza cze$¢ artyku-
tu porusza aspekt genezy eschatologii pentekostalnej i to, jak rozumiana
jest eschatologia w ewangelikalizmie. Kolejne czesci pracy traktujg o za-
tozeniach pentekostalizmu i zwigzanej z nim eschatologii. Postawiono
pytania o paruzje i w jaki sposdb nalezy sie do niej przygotowaé w $wietle
eschatologii pentekostalnej. Eschatologia zielonoswigtkowa kladzie akcent
na osobe Ducha Swietego jako inspiratora procesu nawrdcenia cztowieka
i jego przygotowania na Bozy sad. Jedynie Duch Swiety uzdalnia czlo-
wieka, by ten mogl wspolpracowa¢ z Bogiem nad realizacjg scenariusza
eschatologicznego. Na koniec zostaje postawione pytanie, czy eschatologia
zostala juz zrealizowana. Teologia pentekostalna twierdzi, ze eschatologia
jest proceduralna, a moze by¢ zrealizowana jedynie w paruzji.

' Mgr Agata Wiktoria Ern, Szkofa Doktorska Chrzescijanskiej Akademii Teolo-
gicznej w Warszawie.
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Abstract

This article focuses on Pentecostal eschatology, which stands out against
traditional eschatological concepts. The first part of the article discusses
the origins of Pentecostal eschatology and with understanding of escha-
tology within evangelicalism. The subsequent parts of the work deal with
the premises of Pentecostalism and the its eschatology. The article raises
questions about the Parousia and how to prepare for it in light of Pentecostal
eschatology. Pentecostal eschatology emphasizes the Person of the Holy
Spirit as the inspirer of the process of man’s conversion and his preparation
for God’s judgment. Only the Holy Spirit empowers man to cooperate with
God on the realization of the eschatological scenario. Finally, the question is
asked whether eschatology has already been realized. Pentecostal theology
claims that eschatology is in the process of realization, and can only be
realized in the Parousia.

1. Wstep

Celem niniejszego artykutu jest krytyczne omoéwienie eschatologii
pentekostalnej, ktora wyroznia si¢ na tle dotychczasowych koncep-
cji eschatologicznych. Temat ten jest tym bardziej godny uwagi, gdyz
w polskich publikacjach dotyczacych eschatologii zielonoswigtkowej
rzadko si¢ go podejmuje.

Ruch pentekostalny bazuje na teologii reformacyjnej, a nastepnie
ewangelikalnej. Rowniez eschatologiczna mysl pentekostalna zacho-
wala dotychczasowa tradycje teologiczng, gdzie podstawa eschatolo-
gii jest chrystologia. Pentekostalizm nie zrodzit si¢ z nowych zatozen
teologicznych, ale raczej z doswiadczenia duchowego i stad najblizej
mu do poprzedzajacych go réznorodnych nurtéw przebudzeniowych
w historii chrzescijanstwa.

Pewng trudno$¢ metodologiczng moze sprawia¢ zréznicowanie ru-
chu, spowodowane duzg liczebnosci cztonkoéw, ich zréznicowanym
pochodzeniem, odmiennymi uwarunkowaniami kulturowymi i trady-
cjacjami teologicznymi. W zwigzku z tym w artykule nie jest mozliwe
szczegdltowe omowienie rozlicznych rodzajow koncepcji. Bedzie on
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zatem pos$wiecony cechom charakterystycznym dla eschatologii pen-
tekostalizmu.

Od poczatku istnienia ruchu wyrézniaty go dwie wlasciwosci: polega-
nie na mocy Ducha Swietego i intensywne oczekiwanie eschatologiczne.
W pierwszych latach jego cztonkom towarzyszyto nawet przekonanie,
ze dary Ducha Swietego maja poméc w niemal natychmiastowym do-
konczeniu ewangelizacji §wiata przed bliskim powrotem Chrystusa. Tak
bliskim, Ze nie wyobrazano sobie dodatkowych dekad - a tym bardziej
kolejnego stulecia, gdyz ,,pentekostalizm byl w istocie ruchem misyjnym
o niespotykanej dotad energii” (Hocken 2009, 4-5). W konsekwencji
ruch pentekostalny odznaczyl si¢ ogromnym sukcesem ewangeliza-
cyjnym. Zielonoswigtkowcy byli skoncentrowani w wigkszym stopniu
na wykonywaniu praktycznej misji, niz na roztrzasaniu teologicznych
dylematéw (Kiarkkdinen 2000, 37). Z tego powodu przyjmowano do-
tychczasowe doktryny uznawane przez zielonoswigtkowcow za biblijne.
Jakie wiec wyr6zniki mozna przywota¢ w eschatologii pentekostalnej,
prowadzacej do tak szczegdlnej mobilizacji?

2. Podloze pentekostalnej mysli eschatologicznej

Doswiadczenie i charakter pentekostalizmu budzi skojarzenie
z osiemnastowiecznymi ruchami przebudzeniowymi. Wydaje sie,
ze pentekostalizm swoimi korzeniami siega wielkiego przebudzenia
[ang. Great Awakening]. Zapewne mozna mowic¢ o pewnej inspiracji, aby
podobne wydarzenia zostaly powtdérzone. Wielkie przebudzenie bylto
ruchem religijnym, ktéry pojawit sie w latach trzydziestych XVIII wieku
i trwal do lat sze$¢dziesigtych w pdétnocnoamerykanskich koloniach
wsrdd brytyjskich osadnikéw. Bazowal on na teologii purytanskiej,
a objal wszystkie Koscioly protestanckie w Ameryce. Roger E. Olson
wskazuje na dwdch gléwnych prekursoréw wielkiego przebudzenia: Jo-
nathana Edwardsa i Johna Wesleya (Olson 2003, 532). Na poczatku ruch
zaczal si¢ rozprzestrzenia¢ w réznych miejscach kolonii amerykanskich,
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az czasem przeobrazil si¢ w dalsze formy odnowy lub przebudzen reli-
gijnych. Charakteryzowat si¢ do§wiadczeniem w zakresie pneumatologii,
zachowujac jednoczesnie reformacyjng mysl teologiczng i akcentujac
przede wszystkim to, co w niej ‘ostateczne’ dla osobistego doswiadcze-
nia duchowego czlowieka. Teologia purytanska, z ktorej si¢ wytonil,
koncentrowata si¢ na kaznodziejskim gloszeniu eschatologicznej gro-
zy $mierci i piekla. Jeden z jej pionieréw, Solomon Stoddard, nauczat
o koniecznosci podniesienia si¢ z grzechu w trzech kolejnych etapach
nawrocenia, sktadajacych sig z: przygotowania [preparation], oswiecenia
[illumination] i pewnosci zbawienia [assurance] (Siemieniewski 1997,
33-38). Jonathan Edwards, wybitny uczen i spadkobierca mysli teologicz-
nej S. Stoddarda, dziatajacy w czasie pierwszego wielkiego przebudzenia,
podkreslal: ,Cel takiej strategii gloszenia Stowa byl jasny. Im bardziej
radykalne bedzie przedstawienie ludziom powagi ich sytuacji duchowej,
tym tatwiej znajda droge do Boga” (Siemieniewski 1997, 38-40). Kazania
J. Edwardsa dotyczyly przede wszystkim tematyki sadu, potepienia i ka-
rzacej sprawiedliwosci Bozej. Teolog wyjasnial w nich rozgrywajace sie
duchowe poruszenie jako czas cudownego i niespodziewanego otwarcia
milosierdzia Bozego. Stawial przebudzenie ewangelikalne w jednym
szeregu z czasem zapowiadania Mesjasza przez Jana Chrzciciela oraz
z okresem pierwotnego zwiastowania apostolskiego (Siemieniewski
1997, 38-40). Réwniez ]. Wesley skupial si¢ na gloszeniu koniecznosci
pokuty i dramatycznej potrzeby nawrdcenia, aby unikna¢ wiecznego
potepienia (Siemieniewski 1997, 38-40). Zostal on uznany za prekursora
ewangelikalizmu. Nie byt jednak innowatorem w dziedzinie eschatologii
chrzescijanskiej w takim sensie, ze nie wprowadzit zadnego nowego
systemu, rewolucyjnej szkoly interpretacji czy nieznanego dotad modelu
eschatologicznego. To co zrobil, polegalo na przyjeciu pogladéw wy-
znawanych wowczas przez wielu protestantéw i wlaczeniu ich w swoja
wlasng wizje, w ewangelikalng eschatologie, skoncentrowang na rozwoju
metodyzmu i przebudzenia. Pod koniec Zycia teologa rozpoczat si¢ okres



Diakrytyczne cechy eschatologii pentekostalnej 129

zaréwno burzliwych wydarzen historycznych jak i czas eschatologicz-
nego fermentu w teologii.

Eschatologiczna groza $mierci i piekla gloszona w purytanskich
i metodystycznych kazaniach miata réwniez interesujace odzwiercie-
dlenie w do$wiadczeniach przebudzeniowych w ramach ruchu $wietosci
[ang. Holiness Movement]. Gtéwny wplyw na ruch $wietosci wywarli
m.in. Dwight L. Moody i Charles G. Finney (Synan 2006, 14-15). Zacho-
wujgc zalozenia teologii wesleyanskiego metodyzmu, pragneli jedynie
ozywi¢ dwa najwazniejsze doswiadczenia duchowe w zyciu cztowieka:
konieczno$¢ odrodzenia ze wzgledu na Bozy sad oraz chrzest w Duchu
Swietym (Synan 2006, 14-15).

W wieku XIX w $rodowiskach ewangelikalnych panowalo escha-
tologiczne wzmozenie, ktore stworzyto grunt pod dwudziestowieczng
teologie. Apokaliptyczne nastroje budzily si¢ jeszcze przed wybuchem
wojny domowej w Stanach Zjednoczonych. Wrzenie rewolucyjne, za-
poczatkowane rewolucjg francuska i trwajace wcigz w licznych kra-
jach Europy, wydawalo si¢ wskazywa¢ na bliski czas sadu. Refleksja
tego rodzaju, wspierana publikacjami i licznymi kazaniami, przenikata
do réznych srodowisk i szybko sie rozprzestrzeniata, obejmujac swym
zasiegiem wiele Ko$ciotow chrzescijanskich niemalze na caltym dwcze-
snym $wiecie. Teologicznym owocem tego wrzenia stala si¢ doktryna
dyspensacjonalizmu, praktycznym za$ jego wyrazem — eschatologiczny
ruch Williama Millera. W pierwszej potowie XIX wieku, zaréwno w Eu-
ropie, jak i w Ameryce, pojawili si¢ ludzie, ktérzy w zwiazku ze wzrostem
zainteresowan profetycznych i rozwojem wydarzen na swiecie rozpoczeli
gloszenie bliskiej paruzji. Edward Irving wraz z Johnsonem Nelsonem
Darby stali si¢ twércami dyspensacjonalizmu [ang. Dispensationalism]
i zaczeli glosi¢ nauki millenarystyczne (Synan 2006, 34-37). Bradley J.
Longfield definiuje dyspensacjonalizm nastepujgco:

Dyspensacjonalizm, zwany takze premilenializmem dyspensacyj-
nym, jest schematem opartym na ztozonej i dostownej interpretacji
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proroczych ksigg Biblii. Rozwiniety gtéwnie przez Anglika i cztonka
ruchu braci plymuckich Nelsona Darbyego (1800-1882) w polowie
XIX wieku, dyspensacjonalizm zostal spopularyzowany w Stanach Zjed-
noczonych poprzez coroczne konferencje biblijne zainicjowane w 1875
oraz publikacje ,The Scofield Reference Bible” (1909) a takze popula-
ryzacje w szkotach takich jak Moody Bible Institute. Chociaz istnieja
rozne schematy dyspensacji, wigkszo$¢ dzieli historie §wiata na siedem
epok lub dyspensacji, wlaczajac w to historyczny ,,nawias” okreslajacy
obecng epoke Koéciota. Zgodnie z tym planem obecny wiek bedzie
stale si¢ pogarszal, az do sekretnego pochwycenia Kosciota, powrotu
Chrystusa i ustanowienia czasu Bozej taski. Uwzgledniony jest takze
$cisly podzial pomiedzy Izraelem a Kosciotem. Wezesni przywddcy dys-
pensacjonalizmu wywodzili si¢ gtéwnie ze wspolnot prezbiterianskich
i baptystycznych, a wiekszo$¢ wezesnego dyspensacjonalizmu zostata
nastepnie szeroko zreformowana (McKim 1992, 105).

Choc¢ teologia gloszona przez E. Irvinga z czasem przyjela nazwe
irwingianizmu, jej zalozenia byty kompatybilne z dyspensacjonalizmem,
zgodnie z ktérymi nalezy dostownie interpretowaé Pismo Swiete
(w szczegolnosci proroctwa) oraz odrézniac Izrael (w rozumieniu ludu
Bozego) od Kosciofa, z ktérych ten drugi nie ma udzialu w Bozym przy-
mierzu Starego Testamentu. Piotr Borek twierdzi: ,,Dyspensacjonalizm
odrzuca przekonanie, wedle ktorego Kosciot zastgpit Izrael, a Pan Bog
odsunat sie od Zydéw z powodu ich niewiary (Rz 11,1-2). Postrzega on
Izrael jako ponadnaturalne Boze dzielo przepowiedziane juz setki lat
wczesniej w hebrajskich pismach (Jr 30,11; 31,35-37)” (Borek 2019,
52). Tysiacletnie krolestwo ma nastgpi¢ po powtoérnym przyjsciu Jezusa
Chrystusa, ktdre zostanie poprzedzone pochwyceniem Kos$ciota. Dok-
tryna o pochwyceniu zostala uformowana ostatecznie w drugiej potowie
XIX wieku (Borek 2019, 52). Tadeusz J. Zielinski okreslit dyspensa-
cjonalizm jako ,,System interpretacji Biblii i zbudowana na nim dok-
tryna nawiazujaca do koncepcji Johna Nelsona Darby (...)” (Zielinski
2014, 191). System ten jest zgodny z premillenaryzmem, ktdéry zaktada,
ze ,przyjscie Chrystusa bedzie mialo miejsce przed (pre) tysigcletnim
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panowaniem Chrystusa na ziemi” (Milne 1992, 236). Jak zauwaza polski
badacz, Lukasz Boronski: ,, Dyspensacjonalizm czesto uwaza si¢ mylnie
jedynie za fragment premillenaryzmu, jego szczego6lng wariacje. Tym-
czasem dyspensacjonalizm jest kompletnym nurtem teologicznym.
Faktem jest natomiast, ze dyspensacjonalizm najbardziej znany jest
ze swej eschatologii, ktora w tym kontekscie jest rzeczywiscie czescig
premillenaryzmu” (Boronski 2009, 95-105). Teologia ta zyskala swoja
szczytowg popularnosé¢ w drugiej potowie XX wieku, cze$ciowo dzieki
przyjeciu jej przez ruch pentekostalny, a czesciowo poprzez populary-
zacje doktryny w samym ruchu ewangelikalnym. Wsréd krzewicieli idei
dyspensacjonalizmu wyréznit si¢ pisarz i méwca Harold Lee Lindsey
entuzjastycznie zachecajacy swoich stuchaczy: ,,C6z za wspaniala wia-
domos¢! Nie wszyscy umrzemy! Ci, ktorzy beda w Chrystusie w czasie
pochwycenia, zostang wraz z Nim porwani” (Lindsey 2016), czy tacy
teologowie jak Charles Caldwell Ryrie twierdzacy, ze ,Wraz z pochwy-
ceniem Kosciola wszyscy chrzescijanie zostang usunigci z ziemi, wiec
zaden z nich nie bedzie zZyl bezposrednio po pochwyceniu” (Ryrie 1999,
545). Z kolei ksigzka ,,Ocaleni” Tima LaHaya oraz Jerryego B. Jenkinsa
(na podstawie ktdrej powstal réwniez film), rozpowszechnita dyspen-
sacyjna wizje szeroko w amerykanskiej kulturze, w tym ide¢ powrotu
Zydéw do ziemi Izraela jako wazna czg$é scenariusza eschatologicznego
(Ryrie 1999, 545).

Jak wspomniano, powyzsze koncepcje byly owocem eschatologicz-
nego wrzenia juz w pierwszej potowie XIX wieku. W 1831 r. William
Miller objat kierownictwo nad miejscowym zborem baptystycznym,
a wygloszone przez niego kazanie o tematyce eschatologicznej nabrato
niebywatego rozglosu (Kozirég 2008, 24-34). Po zaledwie 13 latach
dzialalnosci Miller mégl poszczycic sie blisko stutysigeczna rzesza wy-
znawcow. Jego ruch zostal opisany w popularnym miesieczniku ,,The
Christian Observer” (Kozirég 2008, 24-34). B. Kozirog pisze: ,,Ba-
dania wykazaty, ze wéréd 174 kaznodziejéow ruchu millerowskiego,



132 Agata Wiktoria Ern

44% stanowili metodysci, 27% baptysci, 9% kongregacjonalisci, 8% wy-
znawcy Kosciola Chrystusowego. Reszta pochodzila z jeszcze innych
denominacji” (Kozirdg 2008, 24-34).

Wzrost popularnosci milleryzmu spowodowal réwniez wypetnie-
nie sie gloszonej przez W. Millera przepowiedni o upadku mocar-
stwowosci Turcji w roku 1840. Nastepnie teolog oglosil w ,,New York
Tribune”, ze powtoérne przyjscie Jezusa Chrystusa nastgpi pomiedzy
21 marca 1843 a 21 marca 1844, a kiedy proroctwo nie wypetnilo sie,
zaczeto szuka¢ w Biblii wyjasnienie niepowodzenia. Znaleziono kil-
ka tekstow, ktore utwierdzily millerystéw w przekonaniu, ze Chrystus
jednak przyjdzie, ale nastapi to nieco pdzniej. Ostatecznie, gléwnie
pod wplywem wywodu Samuela Snowa, ustalono, ze Jezus powroci
w dniu 22 pazdziernika 1844 roku. Rozpoczat si¢ tzw. ‘ruch siddmego
miesigca, a wiec oczekiwanie na Chrystusa dziesigtego dnia siédmego
miesigca wedlug kalendarza biblijnego. Z nows sitg zaczeto propagowaé
ide¢ powtdrnego przyjscia Chrystusa w konkretnym terminie (Kozirég
2008, 24-34).

Sprawozdania méwig, Ze wraz z uptywem czasu wierzacy w oczekiwaniu

na bliskie powtdrne przyjécie zamykali swoje sklepy, mechanicy zamyka-

li swoje warsztaty, robotnicy porzucali prace. [...] We wsiach niektdrzy

farmerzy pozostawiali nieobrobione pola, aby w ten sposéb potwierdzi¢

swoja wiare. Ziemniaki pozostaly w ziemi. [...] Jabtka gnity w sadach,
siano zostato na polach. W miastach wielu nauczycieli zrezygnowalo

z pracy, rowniez sedziowie z magistratu w Norfolk ztozyli rezygnacje
(Kozirog 2008, 32).

W dniu 22 pazdziernika Chrystus nie powrdcil na ziemie. Ruch
millerowski zatamal sie. W ewangelikalizmie byl to jedyny znaczacy
przypadek tak zdecydowanej proby teologicznego uzasadniania okre-
$lania konkretnych dat paruzji.

W kazaniu zatytulowanym: ,,The power of the Holy Spirit”, wygloszo-
nym w 1857 roku, baptystyczny kaznodzieja z Londynu, Charles H. Spu-
rgeon, wypowiedzial stowa, ktdre okazaly sie mie¢ niezwykle znaczenie
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w kontekscie ruchu zielonoswigtkowego: ,, Kolejnym wielkim dzielem
Ducha Swietego, ktore nie zostalo jeszcze wypelnione, jest sprowadzenie
chwaty dni ostatnich” (Spurgeon 1855). Wskazuja one na to, ze wsrod
chrzesdcijan w drugiej polowie XIX wieku wcigz istnialo oczekiwanie
nadzwyczajnego dziatania Bozego przez Ducha Swietego (Zieliniski
2014, 209-210).

David Pawson, teolog baptystyczny, a wczesniej metodystyczny,
stusznie podsumowat ten okres historyczny jako czas, gdzie spoleczne
postawy obejmowaly szerokie spektrum skrajnosci od optymistycz-
nego spojrzenia w przyszlos¢ do glebokiego pesymizmu, gwaltownie
wahajac si¢ od jednej skrajnosci do drugiej, od wiary do fatalizmu.
Faktycznie XVIII wiek rozpoczal te tendencje, wykazujac skrajnosci
od optymistycznej wiary w ludzki umyst po rozczarowania i dekaden-
cje. Na tle tych nastrojow ksztaltowata sie najpierw ewangelikalna mysl
eschatologiczna, nastepnie pentekostalna (Pawson 1995, 1-56).

3. Powstanie pentekostalizmu i jego eschatologia

Za historyczng date powstania ruchu pentekostalnego uznaje sie
styczen 1901 roku, kiedy to mloda kobieta, Agnes Ozman, studiujaca
w malej szkole biblijnej w Topece, w stanie Kansas, poprosita swoich
przetozonych o modlitwe, aby mogta doswiadczy¢ Ducha Swietego
w taki sposob, jak doswiadczyli Go apostolowie podczas Pigédziesigtnicy
(Synan 2006, 13-17). Modlitwe poprowadzil byty pastor metodystycz-
ny, zwigzany z ruchem $wietoéci. Charles Fox Parham, a w jej wyniku
studentka otrzymala dar jezykow (Synan 2006, 13-17).

Okolicznosci te daly poczatek ogdlnoswiatowemu ruchowi zie-
lonoswigtkowemu, a w konsekwencji nurtom charyzmatycznym
w Kosciotach niepentekostalnych. W 1906 nastapito kolejne wazne
dla rodzacego si¢ ruchu wydarzenie. Przy ulicy Azusa Street w Los
Angeles, gdzie odbywaly si¢ spotkania Apostolic Faith Mission, na kto6-
rego czele stal pastor William Seymour, miato miejsce doswiadczenie
tak glebokiego poruszenia duchowego, ze w jego wyniku rozpoczeto
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prowadzenie 3 nabozenstw dziennie, nieprzerwanie przez 3,5 roku
(Synan 2006, 13-17). Tysigce os6b przezyto chrzest w Duchu Swie-
tym, potwierdzony méwieniem jezykami. To, co byto wazne od samego
poczatku powstania ruchu pentekostalnego, to osoba i dzielo Ducha
Swietego, ktére w teologii pentekostalnej wysunely sie na pierwszy plan,
wplywajac na pozostale obszary teologiczne i ksztaltujac mysl escha-
tologiczna. Pneumatologia stala si¢ wrecz podstawowym zalozeniem
eschatologii. Amerykanski socjolog i pisarz Peter L. Berger stwierdzit:
»Mozna powiedzie¢ z pewnym zaufaniem, ze nowoczesny pentekosta-
lizm musi by¢ najszybciej rozwijajaca sie religia w historii ludzko$ci”
(Berger 2010). Szybki rozwoj pentekostalizmu wynikal z jego nadziei
eschatologicznej, jak rowniez — w przekonaniu chrzescijan pentekostal-
nych i charyzmatycznych - z dzialalnoéci Ducha Swietego, ktéra opisuja
w mniej lub bardziej podobny sposéb: ‘Duch Swiety zostat wylany’. Przy
czym odréznia sie to wydarzenie od zestania Ducha Swietego podczas
Piecdziesiatnicy.

Steven J. Land wyjasnia ten fenomen w historii religii poprzez przy-
znanie formacyjnej roli eschatologii pentekostalnej w $cistym pofaczeniu
z formacyjna rola pneumatologii pentekostalnej. Zgodnie z tym, proroc-
two Joela dotyczace czasoéw ostatecznych zostalo wypetnione (J12,28-32).
Zielonoswigtkowcy w swietle Ksiegi Joela moga zrozumie¢ swoje do-
$wiadczenia: sny i wizje, o ktérych jest tam mowa i ktére manifestuja sie
wsrod nich jako dzialanie Ducha w kontekscie czaséw ostatecznych. S.J.
Land twierdzi, ze w XIX wieku pierwsi zielonoswigtkowcy przygladali sie
swoim wlasnym doswiadczeniom przez soczewke eschatologiczng, ktdra
uczynila je znakami czaséw ostatecznych. Przekonuje on, ze ,,Pente-
kostalna wizja eschatologiczna zalezy calkowicie od Ducha, jako ze Duch
doprowadza do wypelnienia si¢ obietnic pierwszego przyjscia Chrystusa
i obiecanego drugiego przyjscia, wyraza rowniez tesknote wierzacego
za Chrystusem. Krdlestwo to takze tesknota za Duchem, ktory jest
aktywng obecnoscia krélestwa (J12,28-32)” (Stephenson 2009, 55-56).
Francis Joseph Lee i Frank Boyd, uzywajac okreslenia ,,p6zny deszcz’,
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twierdzili, ze jest to ,prawdziwa” forma chrzescijanstwa, btogostawiona
przez Boga (Coulter 2005, 81-98). Dziatalno$¢ Ducha Swietego przeja-
wia sie poprzez: wypelnianie bojaznig Boza serc ludzi i doprowadzenie
ich do pokuty oraz uzdalnianie ich do: narodzenia si¢ na nowo (z Du-
cha), zycia §wigtym zyciem, sprowadzania ‘Krélestwa na ziemi¢, kon-
centracji na Chrystusie, a takze do przygotowania Ko$ciota na przyjscie
Chrystusa.

W zwigzku z powyzszym, wylanie Ducha Swietego rozumiane jako
‘poézny deszcz’ stalo si¢ znakiem nowego eonu, skutkiem czego pneu-
matologia stala si¢ elementem eschatologii. Zgodnie z tym zalozeniem,
charyzmatyczne przebudzenie pentekostalne zostato zinterpretowane
w wymiarze eschatologicznym, na co wskazywali m.in. S.J. Land, EJ. Lee,
czy E. Boyd (Synan 2006, 142-143, 153).

Kiedy oczywistym stalo sie, ze dzialalnos¢ Ducha Swietego wskazu-
je na wydarzenia czaséw ostatecznych, pojawila sie potrzeba bardziej
szczegolowego ich zrozumienia. Na poczatku tworzacego sie ruchu dys-
pensacjonalizm wydawat si¢ modelem przystajacym do dynamiki wyda-
rzen i doswiadczen zielonoswigtkowcow, wiec przyjeto go powszechnie.
Jak juz wspomniano, dyspensacjonalizm w jego eschatologicznym wy-
miarze byl systemem zawierajacym sie w koncepcji premillenaryzmu.
Sam premillenaryzm dzielil si¢ na trzy poglady dotyczace interpretacji
czasu pochwycenia Kosciola, tj. na pretrybulacjonizm, midtrybula-
cjonizm i posttrybulacjonizm, ktére oznaczaty kolejno: pochwycenie
przed uciskiem, w trakcie, lub po ucisku (Bednarik et al. 2021). Dys-
pensacjonalizm przyjal zalozenia pretrybulacjonizmu, a pentekostalizm
poczatkowo przyjal bezkrytycznie caly aparat dyspensacjonalistyczny
z wszystkimi jego aspektami, jak czytamy:

Apokaliptyczne obrazy zawladnely teologiczna wyobraznia zie-

lonos$wiagtkowcow i pozwolily im na wyartykutowanie wlasnych

problemoéw koscielnych. To wlasnie ta mozliwos¢ przyciagne-

ta zielonoswigtkowcéw do dyspensacyjnego pogladu na ko-

niec. Zielonoswiatkowcy, tacy jak EJ. Lee i Frank Boyd odkryli
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w dyspensacyjnej eschatologii sposéb zrozumienia ‘prawdziwe;’
formy chrzescijanstwa, do ktdrej powotal ich Bog, kiedy wylal
pézny deszcz, czyli ze Duch prowadzi Kosciél i nie jest on insty-
tucja (Coulter 2005, 98).

W pentekostalizmie Ameryki Lacinskiej dyspensacjonalizm stal sie
jedna z najwazniejszych doktryn, z akcentowanym w nim pretrybulacjo-
nizmem, i do dzi$ na stronie Iglesia Pentecostal Unida, jednej z najwiek-
szych denominacji zielono$wiatkowej w Hondurasie mozna przeczyta¢
w oficjalnych artykutach wiary odnosnie do pochwycenia: ,,To wielkie
wydarzenie nastapi przed wielkim uciskiem” (,, Articulos de Fe” 2020).
Podobnie twierdzi Antonio Restrepo, pastor Iglesia Pentecostal Unida
de Colombia: ,,Dzielo szatana powstanie przeciwko zgubionym, nie zas
zbawionym” (Restrepo 2022). Rdwnie silne wplywy teologiczne dyspen-
sacjonalizmu byty powszechne w Izraelu. Przykladem moga by¢ poglady
Meno Kalishera, pastora Jerusalem Assembly House of Redemption, ktory
podkresla, ze ,w rozdziatach opisujacych ucisk brakuje opisu Kosciota”
(Kalisher 2022).

Sytuacja zaczela sie zmienia¢ w toku dynamicznej dyskusji, podczas
ktérej mnozyly sie i $cieraly rézne poglady w ramach premilenaryzmu,
gléwnie te dotyczace dociekan czasu pochwycenia. Glos przemawiajacy
za pretrybulacjonizmem charakterystycznym dla dyspensacjonalizmu,
byt ostabiany przez midtrybulacjonizm, a szczegdlnie przez posttrybu-
lacjnizm. Wspolczesna eschatologia zachowuje stanowisko premilena-
ryjne, ale reprezentuje rozne stanowiska w kwestii czasu pochwycenia
Kosciota i duza cze$¢ srodowiska zielono$wigtkowego nie przyjmuje
w tych kwestiach radykalnego stanowiska (,,Reglas Para El Remanente”
2023). Teologowie pentekostalni zaczeli przede wszystkim podkresla¢
znaczenie chrzescijanskiego przygotowania do ponownego przyjscia
Chrystusa. W tym gronie znalazl si¢ rowniez Derek Prince, ktérego
eschatologia podwazata zasadnos¢ okreslania dokladnego scenariusza
eschatologicznego w zakresie chronologicznego porzadku pochwycenia
Kosciota (Mansfeld 2006, 195-214).
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Wobec opisywanego wyzej procesu dyspensacjonalizm z czasem
zaczal traci¢ na popularnosci wérdd zielonoswigtkowcdw i charyzma-
tykow na rzecz bardziej réwnomiernie roztozonych akcentéw w ramach
jednego ogdlnego systemu premilenaryjnego. Nawet pewna zmiang
w tym zakresie mozna zaobserwowa¢ w $rodowiskach, na ktére dys-
pensacjonalizm miat najwigkszy wplyw. Przyczynila si¢ do tego zywa
dyskusja i roznorodnos¢ pogladéw w temacie i nie bez znaczenia w tym
procesie byla réwniez popularna od drugiej potowie XX wieku teologia
D. Princea.

W konsekwencji eksponowania roli pneumatologii jako elementu
warunkujgcego przygotowanie wierzacych na powtdrne przyjscie Jezusa
Chrystusa, teologia pentekostalna nabierata charakteru prezentycznego.
Stala si¢ wezwaniem do dziatania tu i teraz z uwagi na to co ma si¢ wy-
darzy¢ w niedalekiej przyszlosci. Mark D. McLean przedstawia biblijne
podstawy duchowego, nowego narodzenia, wykazujac, ze konieczne
jest stanie si¢ dzie¢mi zrodzonymi z Ducha, ale tozsamos¢ chrzescijan
jako Bozych synéw nie ogranicza si¢ jedynie do tego Zycia, a czyni ich
w procesie przemiany i dojrzewania dziedzicami Boga i wspoétdziedzi-
cami z Chrystusem (Rz 8,17; Horton 1950, 388-451). Podobnie pisze
Richard G. Spurling: ,Tylko Duch moze uswieci¢ w taki sposob, w jaki
wolno$¢ sumienia nie jest ograniczana, ale wrecz wzmacniana” (Coul-
ter 2005, 81-98). Duch Swiety jest wigc tym, ktéry uzdalnia cztowieka
do poboznego Zycia zgodnie ze stowami: ,,A On, gdy przyjdzie, przeko-
na $wiat o grzechu, i o sprawiedliwosci, i o sadzie” (J 16,8)% S. Horton
podkresla, ze nie mozemy zbawi¢ si¢ wlasnym dobrem. D. Prince po-
$wieca temu zagadnieniu caly rozdzial ksigzki ,,Fundamenty prawego
zycia” (zatytulowany: ,,Pokuta”), przekonujac, ze jedynie ,Duch Bozy
pociaga do pokuty” (Prince 2007, 100). Teolog akcentuje wiodaca role
Ducha Swigtego w u$wieceniu, a nastepnie podaje instrukeje, jak by¢

2 Wszystkie cytaty biblijne przywolane przez autorke artykutu pochodza
z tzw. Biblii warszawskiej (Biblia... 1975).
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przez Ducha prowadzonym. Przy tym D. Prince, poruszajac zaréwno
kwestie uswigcenia, relacji z Bogiem, jak i pozostale zagadnienia chrze-
$cijanskiej wiary, podkresla istote procesu, ktéry odbywa si¢ w cztowieku
przez Ducha i prowadzi do pelni krdlestwa. Jak cztowieka wraz ze stara,
grzeszng naturg nie sposob przywrdci¢ do moralnosci, a jest to mozliwe
jedynie poprzez $mier¢ starej natury na krzyzu Chrystusa i nowe naro-
dzenie z Ducha Swietego, tak §wiata nie mozna naprawi¢, lecz jedynie
wymieni¢ na krélestwo, ktére przychodzi z nieba. D. Prince wyjasnia,
ze wszystkie aspekty zepsutej rzeczywistosci zostaja zamienione na takie,
ktore sg charakterystyczne dla krolestwa Bozego, w tym sprawiedli-
wos¢, zycie, zdrowie, obfitos¢, blogostawienstwo i chwata (Prince 2014,
8-21). Eschatologia przybiera wigc tutaj wymiar prezentyczny. Zamiana
‘dokonala si¢ juz’ — w czasie przesztym, w krzyzu i zmartwychwstaniu
Chrystusa, ale jest wprowadzana w zycie ludzi stopniowo, w mocy Ducha
Swietego. Tak wiec Duch jest réwniez tym, ktéry sprowadza krélestwo
Boze na ziemie. F. Boyd zapewnia: ,, Krélestwo Boze jest teraz i obecnie
istnieje” (Coulter 2005, 89-92). Duch Swiety réwniez wskazuje na Chry-
stusa. Steven J. Land pisze, ze eschatologia pentekostalna jest chrystocen-
tryczna wlasnie dlatego, Ze jest pneumatyczna (Stephenson 2009, 54-57).
S. Horton z kolei szeroko komentuje cel chrzescijanskiej uwaznosci,
podkreslajac, ze nigdy nie powiedziano chrzescijanom, aby wypatry-
wali wielkiego ucisku lub pojawienia si¢ Antychrysta (Horton 1950,
626). Zwraca uwage, ze ,,Zamiast skupia¢ si¢ na znakach, powinnismy
stang¢ po stronie Jezusa i podnies¢ gtowy; to znaczy, ze musimy zacho-
wacé naszg uwage na Jezusie, poniewaz zbliza si¢ nasze odkupienie (Lk
21,28)” (Horton 1950, 603). Podobnie Tan-Chow May Ling przekonuje,
ze ,,Zwyciestwo mozna okresli¢ jedynie w odniesieniu do Chrystusa”
(Tan-Chow 2007, 86-88). S. Horton pisze podobnie: ,,Dla wierzacego zy-
ciem jest Chrystus, a $mier¢ jest zyskiem; wiec «umrzeé» oznacza blizsza
wiez z Chrystusem, w efekcie wigcej Jego obecnosci (Flp 1,21)” (Horton
1950, 609). Tak wiec teologia pentekostalna wskazuje na Chrystusa jako
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tego, ktory powinien pozosta¢ w centrum uwagi. A jest to mozliwe w tym
czasie dzieki Duchowi Swietemu. Jak zauwaza David R. Nichols: ,,Jest to
jeden z najwazniejszych sposobow, w jaki poznajemy dzisiaj Jezusa,
jako dawce Ducha [...] Chrystologia to nie tylko doktryna dotyczaca
przesztosci [...]. Propagowana jest stuzba Jezusa przez Ducha Swietego
w terazniejszosci. Jezus moze by¢ znany, poniewaz Duch uzdalnia wie-
rzacych do przyjecia objawienia o Nim” (Horton 1950, 624).
Przedstawione wyzej rozwazania teologiczne prowadza do pewnych
refleksji i pytan. Jezeli Duch Swiety zostal wylany, inicjujac kolejne
przebudzenie duchowe, ktére sumarycznie okazalo si¢ by¢ zjawiskiem
przewyzszajacym dotychczasowe podobne wydarzenia, a przy tym Jezus
Chrystus pozostaje w centrum chrzedcijanskiej uwagi, to czy mozna
powiedzie¢, ze eschatologia zostata w pelni zrealizowana, czy mozna
uznad, ze paruzja dokonuje si¢ wylacznie w duchowej rzeczywistosci?
Powiedziane zostalo, ze wypelnienie wizji apokaliptycznej zalezy
od Ducha (Stephenson 2009, 54-57). To jednak nie wszystko. Mark D.
McLean pisze, ze Duch Swiety jest depozytem gwarantujacym nasze
przyszte dziedzictwo w Chrystusie (Ef 1,13-14). To, co $miertelne, zo-
stalo pochtoniete przez zycie, a Bog stworzyt nas wlasnie w tym celu
i dat nam Ducha jako depozyt gwarantujacy to, co dopiero przyjdzie.
Dzieki Duchowi Swietemu poznajemy Boga przez do$wiadczenie,
jak w hebrajskim stowie jada: ,,pozna¢ przez doswiadczenie” (Horton
1950, 393-394). Doéwiadczenie Ducha Swietego jest uwazane za do-
wod na zmartwychwstanie Chrystusa. Bez zadatku (‘pierwszej raty’)
Ducha Swietego, ktory prowadzi ludzi w prawdzie i daje §wiadectwo
o Chrystusie, nie byloby ani Ko$ciota obecnie, ani jego przyszitosci.
Na przyszios¢ za$ jest to ‘przyrzeczenie’ tego, co zostanie dane, jesli
zachowa sie wiare w Jezusa. Stowo ‘jesli’ wskazuje, Ze potrzebna jest
réwniez odpowiedz cztowieka poprzez wiare, ktéra nastepnie musi on
zachowac. Wypelnianie sie obietnicy jest wiec w jaki$ sposob rozpoczete,
jednak wcigz nie jest zakonczone. Etap nawrdcenia czlowieka uznaje sie
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za krytyczny i niezbedny, jednak wskazuje sie dalej na Ducha Swietego
jako tego, ktéry uzdalnia do zycia w §wietosci i prowadzi do chwaty dni
przyszlych. Peter Hocken wyjasnia to nastepujaco:

Wihasciwie, cala ewangelia jest sama w sobie ‘eschatologiczna’ Jest
gloszeniem przysztosci wdzierajacej si¢ juz do terazniejszosci.
Jutro stalo si¢ dzisiaj. Nadchodzgce krolestwo juz tu jest. Ale to
nie wszystko. Krolestwa Bozego nie da si¢ w pelni ‘urzeczywistnié’
teraz, cho¢ zostalo ono ‘zainaugurowane’ Mozna teraz ‘wprowa-
dzi¢, ale moze ono zosta¢ ‘dziedziczone’ dopiero pdzniej, kiedy
zostanie ‘skonsumowane’ przez ustanowienie na caltym $wiecie.
To napigcie miedzy juz’ a ‘jeszcze nie’ ma fundamentalne zna-
czenie dla zrozumienia Nowego Testamentu. To doktadnie odpo-
wiada pierwszemu i drugiemu przyjsciu Jezusa na planete Ziemie
(Hocken 2009, 117).

Wedlug teologii pentekostalnej eschatologia nie zostala zrealizo-
wana, mozemy jednak powiedzie¢ o przedsmaku jej realizacji. W tym
kontekscie zielonoswiatkowcy zwracajg uwage przede wszystkim na mi-
sje. Louis Dalliére w dziatalnoéci Ducha Swietego, oprécz odrodzenia
i nawrdcenia dusz, widzi kolejno réwniez dazenie do zbawienia Izraela,
uzdalnianie do jedno$ci Kosciota jako ciala Chrystusowego, a ostatecz-
nie drugiego przyjécia Jezusa Chrystusa i cielesnego zmartwychwsta-
nia (Bouillon 2017, 373). Daniel B. Pecotu stwierdza ,,Otrzymalismy
Ducha synostwa (Rz 8,15). JesteSmy jednak w pelni synami, ale jeszcze
nie w pelni dojrzalymi. Z czasem otrzymamy pelnie «usynowienia»
i odkupienia cial (Rz 8,23). Adopcja to dar obecnej rzeczywistosci,
ale zostanie w pelni zrealizowana, czy dopetniona w zmartwychwstaniu”
(Horton 1950, 368). Podobnie D.M. Coulter pisze, ze ,Mysl zielono-
swigtkowcow jako proklamacja: «Oto Oblubieniec nadchodzi» porusza
serce, by ponownie zawola¢: «<Powrdt do Pig¢dziesigtnicy! Powrét do
wzorcal»” (Coulter 2005, 81-98). Andrew D. Urshan podat jako po-
wdd, dla ktérego Bog wylewa swoj pdzny deszcz na wszystkie narody,
przygotowanie swoich wybranych na dzien paruzji (Segraves 2010, 5).
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Eschatologia A.D. Urshana nie rdznila si¢ od eschatologii innych teo-
logéw wezesnych lat XX wieku. Jak czytamy w artykule Veli-Matti Kér-
kkiinena pt. ,,Truth on fire™

Od tego czasu w pracy misyjnej zielonoswigtkowcdw obecne sg dwa te-
maty [...]: intensywne oczekiwanie eschatologiczne i poleganie na mocy
Ducha Swigtego. W pierwszych latach ruchu byt nieuzasadniony opty-
mizm, ze moéwienie jezykami [...] bylo dane przez Ducha Swietego,
aby pomoéc dokonczy¢ ewangelizacje $wiata przed rychtym powrotem
Chrystusa. ,Tak intensywnie oczekiwali Drugiego Przyjs$cia Chrystusa,
ze wyobrazanie sobie dodatkowej dekady - a z pewnoscig kolejnych
stuleci - [...] bylo nie do pomys$lenia”. Zielono$wigtkowcy byli na ogét
tak bardzo zajeci wykonywaniem swojej praktycznej misji i ewange-
lizacji, ze nie zawracali sobie glowy pisaniem traktatéw, z pewnoscia
nie w znaczeniu akademickich studiéw teologicznych. Oni byli bardziej
»dziataczami” niz ,,myslicielami”. Zamiast zastanawia¢ si¢ nad doktryna
Ducha Swietego, polegali na nadprzyrodzonej dynamice Ducha (Kir-
kkainen 2000, 37).

Teologia zielonoswiatkowa podjeta rowniez refleksje nad tym, jakie
wydarzenia beda mialy miejsce podczas paruzji. Zwrécono uwage na to,
ze kiedy Jezus przyjdzie, bedzie w pierwszej kolejnosci sadzil Kosciol.
Sad bedzie polegal na oddzieleniu zniwa od kakolu, w znaczeniu od-
dzielenia prawdziwych chrzescijan od falszywych, oraz na rozliczeniu
pracy w zyciu chrzedcijanina i kazdego dzieta wykonywanego dla Pana.
S. Horton wyjasnia, ze Jezus mowi o dwoch zmartwychwstaniach. Pierw-
szym jest zmartwychwstanie do zycia tych, ktorzy czynili dobro, dzigki
przyjeciu Chrystusa i zyciu dla Niego; drugim jest zmartwychwstanie
na sad tych, ktérzy czynili zto (Horton 1950, 630-631). Dalej w ,,Syste-
matic Theology” czytamy:

Zostana osadzone: nasze stowa, nasze czyny, nasze motywy, nasze posta-

wy i nasz charakter (Mt 5,22; 12,36-37; Mk 4,22; Rz 2,5-1; 11,16; Ef 6,8;

1 Kor 3,13; 4,5; 13,3). Sposrod nich nasze motywy (zwlaszcza milos¢)

[...] Tylko ci, ktérzy z miloscig i wiarg odpowiedzg na taske, obdarowa-

nia i obowigzki, ktére dat im Bog, uslysza Jezusa méwiacego: ,,Rzekl mu
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pan jego: Dobrze, stugo dobry i wierny! Nad tym, co mate, bytes wierny,
wiele ci powierze; wejdz do radosci pana swego. Potem przystapit ten,
ktory wzigl dwa talenty, i rzekl: Panie! Dwa talenty mi powierzyles, oto
dalsze dwa talenty zyskatem. Rzekt mu pan jego: Dobrze, stugo dobry
i wierny! Nad tym, co male, byte§ wierny, wiele ci powierze; wejdz do
radosci pana swego” (Mt 25,21-23). Chociaz nie jestesmy zbawieni
przez nasze uczynki, jesteSmy ,,Jego bowiem dzietem jestesmy, stworzeni
w Chrystusie Jezusie do dobrych uczynkéw, do ktérych przeznaczyl nas
Bdg, abysmy w nich chodzili” (Ef 2,10). Jak List do Rzymian 2,7 méwi
nam, ze sprawiedliwy sad Bozy da zycie wieczne tym, ktérzy ,,przez
wytrwalo$¢ w czynieniu dobra szukaja chwaly, czci i nieSmiertelno$ci”
(Horton 1950, 632).

Eschatologia pentekostalna akcentuje temat przygotowania Ko$ciota
w oczekiwaniu na paruzj¢. Powyzsze podejscie wyraznie czyni chrze-
$cijan odpowiedzialnymi i stawia ich w miejscu konfrontacji wobec
kwestii, jak majg zy¢ w oczekiwaniu na paruzj¢. Z pewnoscia zielono-
swigtkowcom i charyzmatykom obce sa znane z historii postawy bier-
nego oczekiwania prezentowane przez radykalnych chrzescijan. Wsrod
teologdw i nauczycieli pentekostalnych i charyzmatycznych wylania sie
zgola odwrotna idea. Co jaki$ czas na pentekostalnej ambonie mozna
ustyszec kazanie, ze sad zaczyna sie od domu Bozego, do czego nalezy si¢
przygotowac. Co to jednak znaczy? S. Horton przypomina, ze ,Naucza-
jac nas, abysmy wyrzekli si¢ bezboznosci i $wiatowych pozadliwosciina
tym doczesnym $wiecie wstrzemiezliwie, sprawiedliwie i poboznie zyli,
Oczekujac blogostawionej nadziei i objawienia chwaly wielkiego Boga
i Zbawiciela naszego, Chrystusa Jezusa” (Tt 2,12-13), oraz ,Wiekszo$¢
teologéw uznaje, ze przyszlo$c jest postrzegana w Nowym Testamencie
jako rozwdj tego, co jest dane w zmartwychwstaniu Chrystusa” (Horton
1950, 603). Chodzi wiec o uwazne, aktywne oczekiwanie.

W jaki konkretnie sposéb chrzescijanie powinni przygotowac sie
na paruzje? Najcze$ciej omawiane sposoby przygotowania w srodowisku
pentekostalnym to trwanie w modlitwie (charakterystyczne jest
dla pentekostalizmu zakladanie i rozwoj licznych ruchéw i organizacji
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modlitewnych nazywanych réwniez wstawienniczymi), uswiecenie (jako
proces ksztaltowania nowego cztowieka z przemienionym sercem i umy-
stem pod wpltywem oddania si¢ codziennemu studiowaniu Biblii i pro-
wadzeniu Ducha Swietego) oraz aktywne okazywanie mitosci poprzez
ewangelizacj¢ polaczong z dziatalno$cig spoteczng (funkcjonowanie
w pentekostalizmie licznych organizacji dobroczynnych i dziatalnosci
charytatywnych).

S. Horton wyjasnia, Ze Duch Swiety przygotowuje wierzacych do wy-
pelnienia nadziei chwaty na wiele sposobow oraz ze pisma Pawla wyraz-
nie méwig o roli Ducha w przygotowaniu na nadchodzacy wiek (Horton
1950, 598). Wedtug Listu do Rzymian 14,17, krélestwo to sprawiedli-
wo$¢, pokdj i radosé w Duchu Swietym. Jednak Pawet nie ogranicza kré-
lestwa Bozego do obecnych blogostawienstw. W rzeczywistos$ci sg one
blogostawienstwami przyszlego krolestwa, ale dzieki Duchowi naleza
réwniez do wierzacych. Apostol Pawel pokazuje, ze ich wazna rolg jest
przygotowanie do przyszlosci i poglebienie oczekiwan ich przyszlej na-
dziei. EJ. Lee pisze, ze Kosciot ma by¢ prowadzony przez ,,Ducha Ludu
Bozego”, ktory stuzy jako matka przygotowujaca wszystkich na przyjscie
Oblubienca (Coulter 2005, 81-98).

Chrzescijanie maja réwniez wypelni¢ zadanie zlecone przed
wniebowstgpieniem Chrystusa. Swiadomo$¢ przyjécia Chrystusa i bli-
skosci sadu mobilizuje chrzescijan do tego. Zadaniem jest gloszenie
Ewangelii jako odpowiedz na zlecenie Jezusa dane jego uczniom znane
powszechnie pod nazwg wielkiego nakazu misyjnego, szczegélnie ja-
sno wyartykutowanego w Mt 28,19 oraz Mk 16,15. Co ciekawe, jedna
z wypowiedzi Jezusa zdaje si¢ sugerowac kolejno$¢ w scenariuszu escha-
tologicznym wskazujaca na zaleznos$¢ nastania czasu konca od przeka-
zania Ewangelii wszystkim narodom: ,,I bedzie gloszona ta ewangelia
o krélestwie po calej ziemi na §wiadectwo wszystkim narodom, i wtedy
nadejdzie koniec” (Mt 24,14).

Czegscia przygotowan do przyjscia Chrystusa wedlug eschatologii zie-
lonoswiatkowej sa dzialania zmierzajace do odnowy Izraela. Wynika to
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z przekonania, ze obietnice dotyczg takze narodu zydowskiego i nie zo-
staly one jeszcze wypelnione. Przekonanie to zielonoswigtkowcy dzielg
z chrze$cijanami ewangelikalnymi. Odnosi si¢ ono do bardzo szerokiego
zagadnienia ‘czasu pogan’ i czasu odbudowy krélestwa Izraela, ktére
zdaja sie nastegpowac po sobie w scenariuszu eschatologicznym. W Li-
$cie do Rzymian czytamy: ,,AbyScie nie mieli zbyt wysokiego o sobie
mniemania, chcg wam bracia odstoni¢ t¢ tajemnice: zatwardzialos¢
przyszla na czes¢ Izraela az do czasu, gdy poganie w pelni wejdg” (Rz
11,25). Wida¢ wyraznie zwigzek miedzy nakazem zwiastowania Ewan-
gelii narodom, aby poganie ‘mogli w pelni wejs¢; a kolejnym etapem
zwigzanym z Izraelem, gdyz jak przedstawiajg kluczowe zagadnienia
eschatologiczne czolowi nauczyciele pentekostalni D. Prince czy Mike
Bickle, paruzja bedzie wiazac si¢ z odbudowg krolestwa Izraela i caly
scenariusz eschatologiczny zmierza do tego punktu kulminacyjnego
(Prince 2011, 119-158; Bickle 2012, 82-95). S. Horton polemizuje z po-
gladem, wedle ktorego zostaly juz wypelnione wszystkie proroctwa.
...wielu jest preterystami, poniewaz nie s3 w stanie umiesci¢ w swo-
im systemie doslownego przywrdcenia Izraela [...] interpretuja pro-
roctwa Starego Testamentu, ktére odnosza si¢ do Izraela, w sposob
uduchowiony i prébuja zastosowac je do Kosciota. Jednak na przykfad
wedlug Ezechiela 36 jasne jest, ze Bog przywroci Izrael przez wzglad
na swoje $wiete Imig, pomimo tego, co uczynit [...]. Postmillenarysci
rozumieja millenium jako przedtuzenie wieku Kosciota [...]. Podobnie
twierdza amilenialisci [...]. Nadajac proroctwom Starego Testamentu
charakter duchowy, nie pozostawiaja w nich miejsca na przywrécenie
narodowego Izraela lub dostownego panowania Chrystusa na ziemi.
Pomijajg jednak fakt, ze prorocy Starego Testamentu (i sam Jezus) uka-
zuja, ze krélestwo musi zosta¢ sprowadzone na drodze sadu [...]. Skata

symbolizujaca Chrystusa nie przenika posagu i nie przeksztalca go, tylko
uderza w statue (Horton 1950, 621).

W teologii pentekostalnej coraz czesciej wskazuje sie na tozsamos¢
nadchodzacego millenium jako krolestwa Izraela. Cho¢ koncepcja ta,
wczes$niej mocno rozpowszechniona w §rodowisku ewangelikalnym
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poprzez dyspensacjonalizm, z czasem przestala by¢ dominujacg
w $rodowisku pentekostalnym, a obecnie pozostaje w cieniu ogélnego
pojmowania millenium jako krélestwa Chrystusa Krola. W praktyce
za$ gloszenie Ewangelii sprowadza si¢ do gloszenia taski, przebacze-
nia i miloéci Bozej jako alternatywy dla sadu. Gloszenie to powinno
by¢ powigzane z rzeczywistym okazywaniem milosci poprzez troske
o blizniego. W ten sposdb cze$ciowo zrealizowana eschatologia po-
przez przyjécie krélestwa Bozego w darach i dziataniu Ducha Swietego
zmierza ku jej wypelnieniu - przyjsciu Chrystusa. Dobra nowina jest
nowing podwdjna: aktualng odpowiedzig na problemy czlowieka oraz
zapowiedzia przyjscia Chrystusa (Prince 2007, 315-333).

Tak wiec pomimo glebokiej duchowosci pentekostalizmu, jego teo-
logia nie prowadzi do izolacji od spoleczenstwa, przeciwnie wiedzie
ku spoteczenstwu, by by¢ aktualng odpowiedzig na jego potrzeby i glosi¢
bliskie przyjscie Pana. Pentekostalizm prowadzi szerokie, imponujace
i kulturotworcze dziatania spoteczne.

Podobnie jak koncepcje eschatologii prorockiej uwzgledniaty dzia-
tanie Boze i ludzkg odpowiedz, pentekostalizm zaklada réwniez wolng
wole czlowieka - paradoksalnie nie wykluczajac predestynacji - i do
pewnego stopnia zalezno$¢ od niej przebiegu scenariusza eschatologicz-
nego. M. Bickle glosi, ze Jezus przyjdzie tylko w odpowiedzi na modli-
twy $wietych (Bickle 2010, 121-125). Z drugiej strony, opracowanie to
zawiera szczegolowy scenariusz eschatologiczny z wiodacg ideg, ze Bog
nie oddal sprawy nadejscia swojego panowania w rece cztowieka, lecz
precyzyjnie to zaplanowal i wypelni zgodnie z czasem, ktéry na to wy-
znaczyl. D. Prince w swoich licznych opracowaniach dotyczacych
eschatologii wyjasnia, Ze pomimo ludzkiej sklfonnosci do niewiary
i niepostuszenstwa Bog ma plany, ktore sie realizujg — a dzieje sie tak
dlatego, ze obecnie, jak i w historii, kiedy jedni ludzie zawodzili, inni
poddawali sie Bogu we wspoétpracy ku ich wypelnieniu (Prince 2023).

S.J. Land wskazuje na spdjng duchowos$¢ zielonoswiatkows, definiu-
jac ja jako ,,proces integracji przekonan, praktyk i uczu¢” (Stephenson
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2009, 45), czyli ,wysitek, ktory integruje ortodoksje, ortopraksje i orto-
pati¢” (Stephenson 2009, 45), w ktérym ,.eschatologia premillenialna jest
jej wewnetrzng logika” (Stephenson 2009, 44). Pomimo wymiernego do-
$wiadczenia charyzmatycznego, pentekostalizm nie poprzestaje na wizji
sprowadzenia niewidzialnego kroélestwa Bozego, lecz charakteryzuje
go powszechne napigcie oczekiwania: ,Wiara w rychly powrdt Jezusa
$wiadczy o napieciu, jakie odczuwaja zielonoswigtkowcy [...], ponie-
waz zaklada, Ze Jezus juz raz przyszed! i ze przyjdzie ponownie. Jego
przyjscie zapowiadato obecnos¢ krélestwa Bozego, ale [...] krdlestwo
nie zostalo spelnione. Krélestwo ma jedno i drugie: juz przyszlo i jeszcze
nie przyszio” (Stephenson 2009, 54).

Z powyzszego wynika, ze podejscie prezentyczne zostalo przyjete
jako determinant nastania paruzji, gléwnie w jego pragmatycznym
wyrazie. Wraz z powstaniem ruchu zielonoswiatkowego przygotowa-
nia do drugiego przyjscia Chrystusa nabraly szczegdlnej dynamiki,
stajac sie imperatywem eschatologicznym w teologii pentekostalne;j.
Podsumowujac je, nalezaloby rozpocza¢ od zalozen M.D. McLeana,
ze Duch Swiety jest depozytem, zadatkiem na przysztoé¢é. Eschatologia
za$ nie zostala zrealizowana, ale rozpoczela si¢ jej realizacja i bedzie
trwala az do paruzji. W ten sposob zgodnie ze stowami R.G. Spurlin-
ga dokonuje si¢ jedyne mozliwe uzdolnienie czlowieka przez Ducha
Swigtego, aby byt on skuteczny w swoich przygotowaniach. Zgodnie
z teologig D. Prince’a rozpoczyna si¢ niezbedny proces uswiecenia
w mocy Ducha, by krélestwo Boze mogto si¢ dokonywaé w cztowieku
i przez cztowieka, gdyz jak zapewnia E Boyd: ,,Krolestwo Boze jest teraz
i obecnie istnieje” (Coulter 2005, 89-92). Wedlug S. Hortona, cztowiek
nie moze zbawi¢ si¢ wtasnym dobrem i jedynie poddanie si¢ Duchowi
Swietemu jest poczatkiem i warunkiem tegoz procesu. Jest to proces
dojrzewania wierzacych jako dzieci Bozych przygotowujacych ziemie
do paruzji (Horton 1950, 388-451). W tym, jak przypomina EJ. Lee,
zawiera si¢ gloszenie Ewangelii narodom i odnowienie Izraela (Coul-
ter 2005, 81-98), podkreslane réwniez przez Louisa Dalliere (Bouillon



Diakrytyczne cechy eschatologii pentekostalnej 147

2017, 373). Jak przypomina S. Horton, chrzescijanie beda rozliczeni ze
swojej pracy podczas pierwszego zmartwychwstania, co powinno ich
motywowac, zgodnie ze stowami Mattia Kérkkainena (Kérkkainen 2000,
37), do dziatania raczej niz teologicznego rozmyslania. Duch Swiety
wskazuje na Chrystusa w calym tym procesie, ktéry P. Hocken nazywa
napieciem miedzy ‘juz’ a jeszcze nie’ (Hocken 2009, 117). Eschatologia
zielonoswigtkowa mimo tak duzej ré6znorodnosci zachowuje sp6jnosc
teologiczna.

4. Podsumowanie

Pentekostalizm akcentuje wage osoby i dziatalnoéci Ducha Swietego
jako tego, ktdry jedynie moze uksztaltowaé pobozno$¢ wierzacego.
Czlowiek nie jest w stanie sam z siebie czyni¢ dobra, potrzebuje wiec
wiezi z Bogiem, dzigki ktorej stanie si¢ do tego zdolny. Wedlug Listu
do Efezjan 5,13 ,,Ale teraz wy, ktorzy niegdys byliscie dalecy, staliscie sie
w Chrystusie Jezusie bliscy przez krew Chrystusowa”. Dokonalo si¢ to
najpierw przez wiare w osobe i dzielo Chrystusa, a potem przez osobe
i dzieto Ducha Swietego w procesie uswiecenia. Catkowitg bezradnos¢
czlowieka wobec nieuchronnosci sadu Bozego z jego wszystkimi konse-
kwencjami podkreslali kaznodzieje wielkiego przebudzenia, wskazujgc
jednocze$nie na jedyny ratunek w szczerym nawrdceniu cztowieka
i napetnieniu Duchem Swietym. Przedstawione na poczatku artykutu
poglady teologiczne i przebudzeniowe ruchy religijne, obejmujace okres
do konca XVIII wieku, stanowily wazna inspiracje dla pentekostalizmu.

Jedynie Duch Swiety uzdalnia czlowieka, by ten mégl wykonywaé
doskonalg wole Boga i wspdtpracowac z Nim nad realizacjg scenariusza
eschatologicznego. Z tego powodu przemiana czlowieka stanowi waru-
nek przygotowania do paruzjii na tym zagadnieniu zaczg¢to sie koncen-
trowa¢ w ksztaltujacym si¢ ewangelikalizmie od poczatku XIX wieku.
W poczatkowej fazie istnienia pentekostalizmu niemal bezkrytycz-
nie zostal przyjety dyspensacjonalizm jako wyjasnienie scenariusza
eschatologicznego. Z czasem coraz bardziej znana stawala si¢ teologia
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D. Prince’a podwazajaca zasadnos¢ dokladnego okreslania scenariusza
eschatologicznego w zakresie chronologicznego porzadku pochwycenia
Kosciofa, a koncentrujaca uwage na ‘chwale dni ostatnich’ i wzywajaca
chrzescijan do odpowiedzialnosci, aby przygotowali si¢ na dni osta-
teczne. W teologii za$§ D. Princea i M. Bicklea, gdzie drugi rozwija
mysl teologiczng pierwszego, stycha¢ echo nauczycieli ewangelikalnych,
zwracajacych uwage na oddzielne role narodéw i Izraela w scenariuszu
eschatologicznym, a co za tym idzie, na oddzielna odpowiedzialnos¢
chrzescijan i Izraela.

Przygotowanie, o jakim pisal D. Prince, dotyczy kilku aspektow i wy-
nika z refleksji o charakterze paruzji, a nast¢gpnie o odpowiedzialnosci
chrzescijan i sposobéw podejmowania tej odpowiedzialnosci. Chry-
stus swoje ponowne przyjscie na ziemie rozpocznie bowiem od sadu
nad Kos$ciofem (Prince 2007, 508-526). Pokuta czlowieka i jego poddanie
prowadzeniu Duchowi Swietemu s3 niezbedne, by w efekcie ‘uswiecenia’
wierzacy mégt wplywac na przemiane spoleczenstwa, by krolestwo
Boze moglo zstepowac z nieba na ziemie. To odpowiedzialnos¢, z ktorej
Kosciol bedzie rozliczony. Z drugiej strony, zaangazowanie na rzecz
blizniego bedzie wynikiem wspdtpracy Kosciola z przemieniajaca taska
Boga przez dziatanie w nim Ducha Swietego. Krélestwo Boze to ,,nie po-
karm i nap¢j, lecz sprawiedliwos¢ i pokdj, i rado$¢ w Duchu Swietym”
(Rz 14,17). Wezwanie do dzialan na rzecz sprawiedliwosci spolecznej
postulowane przez teologow liberalnych i teoretykow eschatologii kon-
sekwentnej, nigdzie nie znalazta takiego oddzwigku, jak w spolecznej
dzialalnosci pentekostalne;.

Wedlug zielono$wigtkowcow proces eschatologiczny, cho¢ rozpo-
czety, moze zostac zrealizowany jedynie w paruzji. Chrzescijanie pen-
tekostalni i charyzmatyczni nie majg co do tego zadnych watpliwosci.
To eschatologiczne napiecie migdzy ‘juz’ a ‘jeszcze nie’ ma zasadnicze
znaczenie dla zrozumienia duchowosci zielonoswiatkowej i charaktery-
zuje egzystencje chrzescijanska. Ostateczny cel i spelnienie eschatologii
nie odnosi si¢ do pneumatologii, lecz do chrystologii, w bezposrednim
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wypelnieniu powotania Chrystusa, ktorego punktem szczytowym sta-
je sie paruzja. Ta perspektywa eschatologiczna faczy si¢ z millenary-
stycznym krolestwem Bozym.

Analiza pokazata, ze mozna moéwic¢ o pewnych cechach charaktery-
stycznych dla eschatologii pentekostalnej. Pierwsza z nich to zalozenie
o formacyjnej roli pneumatologii zawartej w eschatologii. Druga to stop-
niowe odejscie od sztywnych zasad modelu dyspensacjonalistycznego
na rzecz bardziej ogdlnej eschatologii premilenaryjnej z zachowaniem
koncentracji na misji ewangelizacyjnej. Trzecia to akcentowanie prezen-
tycznego charakteru zycia chrzescijaniskiego mozliwego jedynie w mocy
Ducha Swietego, ktory staje sie gwarantem na przysztoéé. Jest On ko-
nieczny, aby scenariusz eschatologiczny mogt by¢ zrealizowany w kro-
lestwie Bozym, ktore jest ‘juz’ a jednak wciaz si¢ go oczekuje.
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Streszczenie

Ogrdéd klasztorny mariawitéw w Felicjanowie jest wpisany w dzieje ma-
riawityzmu, stanowigc niezaprzeczalne swiadectwo jego dziedzictwa reli-
gijnego i spolecznego. Posiada on szczegolny zamyst projektowy i sposob
urzgdzenia. W swojej zasadniczej formie ma wskazywaé na podkreslane
w doktrynie Kosciota Katolickiego Mariawitéw mistyczne uobecnienie
Boga w dziele stworzenia i zmierzanie ludzkosci ku krdlestwu Bozemu.
Ograd felicjanowski cechuje wyjatkowos¢ nie majaca swojego odpowiednika
w danej skali, budujaca obok wartosci estetycznej, jedyna w sobie warto$¢
emocjonalng. Tworzy to problem badawczy, ktory zostal przedstawiony jako
obraz zespotu cech ogrodu o szczegdlnej wyrazistosci teologicznej, zwia-
zanych z kultywowaniem doktryny denominacji felicjanowskiej. Pozostaja
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one nieocenionymi motywami poznania form przyrody przez duchowe
obcowanie z dzielem Bozym.

Abstract

The Mariavite monastery garden i Felicjanéw is included in the history of
Mariavitism, constituting an undeniable testimony to its religious and social
heritage. It Has a specific design idea and arrangement metod. In its bsic
form, it is intended to point to the mysticalpresence of God in the work of
creation, emphasized in the doctrine of the Mariavite Catholic Church, and
humanisty's movement towards the kingdom of God. The Felicjan Garden
is characterized by uniqueness that has no equivalent on a given scale,
creating, apart from aesthetic value, a unique emotional value. This creates
aresearch problem that was presented as an image of a set of garden features
with particular theological clarity, related to the cultivation of the doctrine
of the Felicjan denomination. They remain invaluable motives for learning
about the forms of nature through spirituals contact with God's work.

1. Wprowadzenie

W dziejach chrzescijanskiego, europejskiego Zycia monastycznego
znalez¢ mozna wiele przyktadéw zatozen ogrodowych (Milecka 2013,
47) urzadzonych w zgodzie z regulami zakonnymi. Sg to zaréwno ogrody
ozdobne, jak i ogrody z drzewami owocowymi oraz warzywne (Hobho-
use 2007, 97-106), a takze wirydarze klasztorne (Frey 2006, 105-211),
ktére w zakomponowanej przestrzeni symbolicznie odzwierciedlaja
tozsamosci zakonne. Réwniez na ziemiach polskich istnieje wiele lepiej
lub gorzej zachowanych zabytkowych zespoléw klasztorno-parkowych
(Czaplinski 2009, 5). Pozostaja one nierozerwalnie zwigzane z polskim
krajobrazem i charakterem zycia narodowego, s3 tym samym miejscami
o réwnowaznych wartosciach religijnych, kulturowych i przyrodniczych
(Kutzner 1989, 3-45).

Celem artykulu jest ukazanie zwigzku zalozen ogrodowych z aspek-
tami teologicznymi na przykladzie zespotu klasztorno-ogrodowego
w Felicjanowie, miejscowosci polozonej w wojewodztwie mazowiec-
kim, powiecie plockim, gminie Bodzanéw (Jaroszewski 1999, 36).
Znajduje si¢ tam gléwna siedziba Kosciota Katolickiego Mariawitéw
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w Rzeczypospolitej Polskiej. Dotychczas nie przeprowadzono holi-
stycznych analiz zwigzkéw teologii i duchowosci mariawickiej nurtu
felicjanowskiego z zalozeniami organizowania przestrzeni ogrodowej
Felicjanowa. Artykul ma wiec charakter pionierski. W prezentowanych
badaniach postuzono si¢ przede wszystkim metoda historyczno-poréw-
nawczg, krytyka zrédet i analizg tekstow teologicznych, udostepnionych
miedzy innymi z zasobow koscielnego archiwum felicjanowskiego. Po-
kazano, jak teologia i duchowo$¢ mariawicka wplywaja na urzadzenie
i uzytkowanie przestrzeni przyrodniczej centralnego osrodka religijno-
-duchowego Kosciota. I odwrotnie — w jaki sposéb kompozycja prze-
strzeni wplywa na przezywanie i poglebianie specyficznej mistycznej
i adoracyjnej duchowosci felicjanowskiej i znajomosci teologii wsrod
wiernych.

Felicjanéw? jako osrodek formacji duchowej i rekreacji dla zgroma-
dzen zakonnych siostr i braci pracujacych w parafiach mariawickich
powstal w 1910 roku na bazie zespotu dworsko-folwarcznego (Kalendarz
Maryawicki 1913, 82-83). Pelnit on takze role zaplecza gospodarczo-
-zaopatrzeniowego mariawickiego kompleksu katedralno-klasztornego
w Plocku. W zaadaptowanym dworze urzadzono klasztor i kaplice,
a w budynkach pofolwarcznych utworzono szkote, ochronke i przed-
szkole, zaklad opiekunczo-wychowawczy dla osieroconych dzieci oraz
infirmerig jako instytucje prowadzone przez siostry mariawitki (Kalen-
darz Maryawicki 1913, 79).

W zespole tym poza obiektami klasztornymi i folwarkiem niezwykle
istotng role nadano rozlegtemu, kilkuhektarowemu zatozeniu ogrodo-
wemu w formie parkowej ze stawami i malg architekturg oraz sadem
i ogrodem warzywnym. Tworcy zalozenia ogrodowego kierowali sie
naczelna dewiza Ko$ciota Mariawitéw: Omnia ad Maioreem Dei Gloriam

2 Nazwe Felicjanéw otrzymal zespot dworski juz na etapie opracowania doku-

mentow zakupu i sporzadzania planu majatku, (zakupionego przez Siostre Felicje Marie
Franciszke Kozlowska) dla potrzeb hipoteki (Plan Felicjanowa z 1910 r. Wydzial VI
Ksiag Wieczystych Sadu Rejonowego w Plock).
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et honorem beatissimae Virginis Mariae [Wszystko na wiekszg chwale
Boza i czes$¢ Blogostawionej Maryi Dziewicy]. Z tym wiazalo sie ich
pragnienie urzadzenia ogrodu w sposéb godny i piekny, a jednocze-
$nie odnoszacy si¢ do wzorcow optymalnych rozwigzan planistycznych
z przetlomu XIX i XX wieku®.

Przy kilkuetapowym urzadzaniu ogrodu zamysl projektowy $wia-
domie realizowany byt w $cistym zwiazku z pojeciem mistycznego
uobecnienia Boga w szczesliwym bytowaniu czlowieka posréd przyrody.
To za$ dla wspdlnoty religijnej mariawitéw wiernej Dzielu Wielkiego
Milosierdzia oraz postannictwu siostry Felicji Marii Franciszki Koztow-
skiej (1862-1921), zatozycielki mariawityzmu, i abp. Jana M. Michala
Kowalskiego (1871-1942), pierwszego zwierzchnika Ko$ciota, znaczyto,
ze ogrdd felicjanowski stawal sie recentywistycznym, biblijnym rajem,
ktory Stworca wraz z nowym przymierzem4 jakie zawart z mariawitami,
na nowo oddal czlowiekowi w posiadanie: ,,Pan Bég wzial zatem czlo-
wieka i umiescil go w ogrodzie w Edenie, aby uprawial go i dogladal”
(Rdz 2,15.25). Kontekst raju abp Kowalski rozwinal w pierwszej czgsci
poematu pt. ,Poemat o Naszej Najdrozszej Mateczce Beatrycze”, wiazac
go z osoba Mateczki (s. Marii Franciszki Kozlowskiej) w tytule cz. I.
,,Swie;ta Boza w dziele stworzenia” (por. Kowalski nd.).

W teologii felicjanowskiej czas urzadzania ogrodu® miesci sie w okre-
sie urzeczywistnienia idei Ztotego Wieku ludzkosci — Raju na Ziemi,

> Ogroéd felicjanowski posiada podobienstwo w ukladzie alei do przebiegu glow-

nych drég parku patacowego w Bialowiezy. Park palacowy wedtug projektu polskiego
planisty Waleriana Kronenberga (1859-1934) zostat zalozony po 1895 r. jako integralna
cze$¢ prywatnej rezydencji mysliwskiej caréw Rosji wzniesionej w latach 1889-1894. Por.
Szymanski 1925, Plan parku patacowego wraz z parkiem dyrekcyjnym, skala 1:500).

4 Przymierze miedzy Panem Jezusem a mariawitami zostalo zawarte w Wielki
Czwartek 12 kwietnia 1906 roku. Por. ,Wyjatki z Objawien w roku 18991 1900...” 1927,
52; Rybak 2011, 58.

5 Pelicjanéw od 1910 r. do 1914 r. stat sie wraz z budowa Swiatyni Mitosierdzia
i Mitosci w Plocku miejscem intensywnych prac budowlano adaptacyjnych. Por. Ka-
lendarz mariawicki 1913.
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trzeciego i ostatniego w tréjpodziale dziejow, ktore tworzg trzy dzieta
Boze: Dzielo Stworzenia, Dzielo Odkupienia oraz Dzielo Wielkiego
Mitosierdzia (Wojciechowska 2017, 234).

2. Idea urzadzenia ogrodu

Na podstawie annuariuszy Ko$ciota mariawitow wiadomo, ze grod
felicjanowski urzadzony zostal na terenach dawnego zespotu dwor-
sko-folwarcznego® z inicjatywy Felicji Marii Franciszki Kozltowskiej
(1862-1921), katolickiej zakonnicy, mistyczki i zalozycielki mariawity-
zmu zwanej przez wspolwyznawcow Mateczka, ktora dokonata zakupu
(Nowowiejski 1930, 672) majatku Miszewko-Maloszewo” na potrzeby
wspolnoty wyznaniowej mariawitéow (Fedorowicz 2019, 102; Rzadzik
2013, 54; Dwojnych, Letocha 2021, 28). Urbanistycznie Felicjanow skta-
dat sie z dwoch czesci: obiektow folwarcznych i klasztornych. Nie byt
to podziat dychotomiczny, lecz wspoélzalezny, spetniajacy wskazanie
siostry Marii Franciszki do wypelniania zadan zakonnych opartych
o modlitwe i prace.

Znaczacy udzial w tworzeniu ogrodu i w innych dzielach inspiro-
wanych przez siostre Mari¢ Franciszke mial biskup Jan Maria Michat
Kowalski (1871-1942), jej najblizszy wspdtpracownik i pierwszy Mini-
ster Generalny Zgromadzenia Kaptanéw Mariawitéw. Byt on nie tylko
gorliwym propagatorem nauki mariawickiej (Wojciechowski 1972, 78),
opartej o objawienia Dziela Wielkiego Milosierdzia danego przez Boga
siostrze Marii Franciszce w 1893 roku w Plocku (Brewiarzyk mariawic-
ki... 1967, 458-549), ale rowniez jako przetozony zakonny Zgromadzenia

6

Plan Felicjanowa z 1910 r. Wydziat VI Ksiag Wieczystych Sadu Rejonowego
w Plock.

7 Majatek Miszewko-Maloszewo (jak podaje w swym pamietniku biskup maria-
wicki Klemens M. Filip Feldman - w zbiorach archiwum felicjanowskiego) nalezacy
do rodziny Jaroszewskich zakupiono za kwote 92 000 rubli. Z 600 hektarowego majatku
wydzielono 82 morgi z dworem i folwarkiem do zaadaptowania na potrzeby klasztoru.
Pozostaly obszar rozparcelowano pomiedzy bezrolne 73 rodziny mariawickie. Por. Rybak
1992, 70; Rzadzik 2013, 49-59; Dwojnych, Letocha 2021, 30.
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- ustanawial struktury organizacyjne i materialne dla spolecznosci ma-
riawickiej.

Byl tez gléwnym twércg koncepcji i projektu budowy katedry ma-
riawickiej, od 1918 roku nazywanej Swigtynig Mitosierdzia i Mitosci
w Plocku (Askanas 1991, 228; Gretkowski 2016, 127) i projektéw ada-
ptacyjnych budynkéw dworskich w Felicjanowie na potrzeby klasztorne
i zakladéw humanitarnych®. Gdy siostra Maria Franciszka zakreslita pro-
gram ogrodu klasztornego (por. ,,Sadzi¢ drzewa owocowe...” 1938, 117),
zgodny z ideg utworzenia w Felicjanowie osrodka rekreacji duchowej,
biskup Michat Kowalski byl tym, ktory wskazal rozwigzania do projektu
realizacyjnego. Inspirowal si¢ kompozycja parkéw poznanych® podczas
studiow teologicznych w Petersburgu'®, w tym formami przywodnymi
tamtejszego parku Pawlowskiego''. Bezposrednim wykonawcg prac
ogrodniczych zostal wykwalifikowany ogrodnik, Antoni Marks, ojciec
jednego z kaptanéw mariawickich, ze wspdtpracownikami (Kalendarz
Maryawicki 1913).

8 Archiwum felicjanowskie Kosciota Katolickiego Mariawitéw w Felicjanowie
[dalej AF] przechowuje szkice architektoniczne J.M.M. Kowalskiego.

®  Ks. Michat Kowalski wspomina o wycieczkach poznawczych, jakie odbywat
po Petersburgu, w listach do wujostwa Maciejcéw datowanych na 9 wrzesnia 1893 r.
AF, Zbior XI listow abp Michata Kowalskiego, 2a-2d.

1 Cesarska Rzymskokatolicka Akademia Duchowna w Petersburgu — wyzsza szkola
teologiczna ksztalcaca duchownych w wyzszym stopniu w latach 1842 -1918. Ksigdz
Jan Kowalski, po ukonczeniu w 1897 Seminarium Duchownego w Warszawie zostat
skierowany do tejze Akademii dla kontynuowania wyzszych studiow.

1" Z analiz kompozycji historycznej i pordwnawczej, prowadzonych na rzecz utwo-
rzenia ,,Koncepcji rewaloryzacji ogrodu w Felicjanowie” wynika, ze ogréd pawlowski
jest najblizszym we fragmentach przywodnych co do zachowania cech kompozycyjnych
z parkiem felicjanowskim. Park w Pawlowsku zaprojektowal w 1779 roku polecony
przez caryce Katarzyne I swemu synowi Wielkiemu Ksigciu Pawtowi, szkocki architekt
Charles Cameron (1745-1812).
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3. Elementy kompozycji ogrodu - symbolika tradycji mariawickiej

Szczegolnym rysem zwigzku zatozen ogrodowych Felicjanowa z teo-
logia Kosciota Katolickiego Mariawitéw jest symbolizm. Jak juz wspo-
mniano, przestrzen ogrodu felicjanowskiego przywotujaca skojarzenia
z biblijnym rajem, wskazuje na Stworce, ktéry powolat do istnienia
$wiat przyrody, wiazac go z obecnoscig w nim czlowieka (Rdz 2,15-16).
Staje si¢ ona symbolem pomagajacym wiernym mariawitom dostrzec
prawdy o sze$ciu dniach stworzeniu objasnione szczegdtowo w ,,Nowym
Hexahemeronie” przez arcybiskupa Michala Kowalskiego (Kowalski
1929, 321).

Ponadto elementy architektoniczne w ogrodzie bedace symbola-
mi miejsc i zdarzen opisanych w Biblii, stuzg nie tylko przywotaniu
dzialania Bozego w historii, ale wskazujg rdwniez na zawarcie nowego
przymierza z mariawitami i na rozwijane przez mariawitéw formy po-
boznosci. Dlatego ich symbolika jest czgsto podwojna: biblijna i spe-
cyficznie mariawicka. Za przyklady niech postuza: kaplica, symbol
kota oraz uklad wodny felicjanowskiego parku. Kaplica usytuowana
centralnie w przestrzeni ogrodu wskazuje w sposdb ogolny na obecnos¢
Boga w $wiecie, w sposob szczegdlny zas — jako miejsce calodobowej
modlitwy adoracyjnej — urzeczywistnia mariawickg Nieustajacg Ado-
racje Przeblagania Przenajswietszego Sakramentu. Pozostala przestrzen
ogrodu w obrebie muru klasztornego'> dopelnia mistyczng obecnoscia
owe mysterium mysticorum.

W rozwigzaniach kompozycyjnych felicjanowskiego ogrodu cze-
sto pojawia si¢ forma kota. Wskazuje ono na nieustanne toczenie si¢
procesu zyciowego i modlitewnego w formule monastycznej (Forstner
2001, 402). Zobrazowane to zostalo poprzez zakreslenie pier§cieniowo
zamknietego obiegu alei parkowych, tych, ktére zachowaly si¢ w sta-
rodrzewie i w tych czedciach ogrodu, ktére wymagaja odtworzenia

2 Miejscowos¢ koécielna Felicjandw de facto terytorialnie zawiera si¢ w granicach
przebiegu muru klasztornego i w czeéci poludniowo-zachodniej ptywu strumienia
Mottawki.
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w procesie rewaloryzacyjnym. Owo zakreslenie nawigzuje do ambitu
w $redniowiecznych kosciotach, po ktérym nieustannie ma postepowac
imaginatywnie procesja adoracyjnej modlitwy wiernych. Jego centrum
wyznacza na owalnym podjezdzie przed kaplica kwiecisty klomb sepul-
kralny z figurg Matki Bozej. Zatoczone z tego srodka kregi zaznaczone
s3 trzema odcinkami na tréjkatnym wirydarzu w postaci $ciezek zwi-
rowych, przenikajacych przez jego mistyczng przestrzen bez poczatku
i bez konca, symbolicznie - nieustajaco.

W Felicjanowie powstal zatem park z programem opartym o kompo-
zycje, ktora egzemplifikuje formy przestrzenne werystycznie odnoszg-
ce sie do sprawowanego kultu. Kreatorka pewnych ukladéw parkowych
rzeczywiscie mogta by¢ zatozycielka mariawityzmu, nadajaca temu
miejscu cechy specyficznej mariawickiej duchowosci. Zaadaptowanie
w projekcie catego zalozenia parkowego strumienia Mottawki przepty-
wajacego przez teren wlosci, wraz z istniejacymi juz wczesniej stawami
i wzwiazku z tym utworzenie nowego ukladu wodnego, stuzylo nie tylko
upiekszeniu i uatrakcyjnieniu parku. Rozwiazanie to przede wszystkim
mialo symbolizowa¢ i przywolywac obraz Jordanu, a przez to odnosic si¢
do chrztu Jezusa w Jordanie i chrztu jako sakramentu. Ten w Kosciele
mariawickim jest jednym z siedmiu sakramentéw. Podczas chrztu przyj-
mujacej go osobie udzielany jest rowniez sakrament Pierwszej Komunii
i sakrament bierzmowania. Utworzenie trzech zbiornikéw wodnych
z jednym gtéwnym, na ktérym znajdowala si¢ wyspa'’, mialo zatem
wydzwiek kultowy. Przebywanie w przestrzeni ogrodu z jego ukladem
wodnym miato stuzy¢ kontemplowaniu transcendentnego, ozywczego
dziatania Tréjcy Swietej. Wylozono to w trynitologii felicjanowskiej
(Wojciechowski 2003, 164-166), gdzie elementy wymienione w Ewan-
gelii $w. Jana (1] 5,8) odnosza si¢ — do Maryi (Duch), do Syna Bozego
(Krew) i do Mateczki (Woda) (por. Tempczyk 2011, 146).

* Wyspa zostala utworzona ok. 1911 r. podczas urzadzania ogrodu, przy likwidacji

grobli dzielacej dwa stawy z pierwotnego ukladu wodnego (Analiza historyczna do:
Markowski 2019).
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Znakomitym uzupelnieniem dla powyzszych elementéw kompozy-
cyjnych stat si¢ uktad skarpy z tarasami, gdzie usypany zostal kopiec
nad sztucznie utworzong z tamanego kamienia grotg $w. Franciszka
(Grabowski 2018, 19-23), ojca duchowego zgromadzenia mariawickie-
go'. Grota symbolizuje jednoczesnie dwa ewangeliczne miejsca: miejsce
narodzin Chrystusa i Jego grob. W dalszej kolejnosci ogrdd felicjanowski
wykazuje umiejetne zharmonizowanie z okoliczng przyroda (Kalendarz
Maryawicki 1913, 84), utworzong przez warunki panujace w dolinie
plywu strumienia Mottawki'.

4. Felicjanow jako miejsce kultu i pamieci §wietych przelozonych
Kosciota

Ziemia Swieta — stanowi okreslenie nadane przez chrzescijan terenom
Palestyny, ktorg nauczajac przemierzat z apostotami Jezus Chrystus. Tak
tez odnosza si¢ mariawici do Felicjanowa — a uznajac $wigtos¢ swej za-
tozycielki - za $wiete przyjmuja ,,blogostawione ustronie felicjanowskie”
(»Felicjanow w dniu uroczystych Imienin...” 1938, 116)., gdzie Maria
Franciszka przebywala najczesciej i na konferencjach dla Zgromadzen
wykladata nauki o Objawieniu Bozym. Tu przygotowywala dla braci
i siostr rekolekcje (Prochniewski 1943, 263). Felicjanow stat sie wow-
czas osrodkiem duchowym mariawityzmu, nie rywalizujac bynajmniej
z o$rodkiem plockim. Wedtug stow siostry Marii Franciszki ,,Klasztor
przy Swigtyni [w Plocku] winien by¢ domem modlitwy i pracy...(Préch-
niewski 1943, 272), natomiast ,,...Felicjanow jest dla napelnie

14 Zatozone w 1887 r. przez Marie Franciszke Zgromadzenie Siéstr Ubogich Swietej
Matki Klary dzialato w oparciu o II regule $w. Franciszka. Por. Przedpelski 2021, 619-
620.

15 Strumien Moltawki optywajacy Felicjanow jest prawym dopltywem rzeki Mot-
tawy, wpadajacej w okolicach Kepy Polskiej do Wisty.
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nia ducha...”®. W tym wyrazie posiadal wlasna formule epistemologii
duchowosci mariawickiej.

Szczegoblng warto$¢ komemoratywna przedstawia kragly, nieregu-
larny klomb kwietny o charakterze sepulkralnym z trzema grobami
przetozonych Kosciota u podnéza wyniesionej na wysokim postumencie
figury Matki Bozej. Pierwsza mogila na tym miejscu byt gréb arcyka-
planki Antoniny Mari Izabeli Wiluckiej-Kowalskiej (1890-1946) zmarlej
28 listopada 1946 r., drugg — grob arcybiskupa Jozefa Mari Rafaela
Wojciechowskiego (1917-2005) zmarfego 17 marca 2005 r. Trzecig plyta
epitafijng zaznaczono symboliczny grob arcybiskupa Jana Mari Michata
Kowalskiego, zamordowanego przez Niemcow 26 maja 1942 r. w zamku
Hartheim (w miejscowosci Alkoven koto Linzu - Gérna Austria). Wokot
klombu w uroczyste $wieta liturgiczne odbywa si¢ procesja z Przenaj-
$wietszym Sakramentem.

Ogrod kilkakrotnie w ciggu roku byl miejscem szczegdlnych uroczy-
stosci ku czci Mateczki — Marii Franciszki, a takze obchodéw zwigzanych
z imieninami zalozycielki i przetozonych Kosciota: arcykaptanki Izabeli
Wituckiej-Kowalskiej i arcybiskupa Michata Kowalskiego. Wowczas,
po nabozenstwie w kaplicy, w ogrodzie na ustawionej scenie w ,,okra-
glaku™", posrod przystrojonych lampionami drzew, prezentowane byly
akademie stowno-muzyczne na cze$¢ solenizantow. ,,...Zaiste rajski
byt to widok tego pigknego ogrodu oswietlonego ognikami kolorowemi,
po ktérym roznosila si¢ piesn radosna do Boga, $piewana przez «Braci
i Siostry»...” (,,Felicjanéw w dniu uroczystych Imienin...” 1938, 116).
Potwierdzenie wrazenia rajskosci klasztornego ogrodu zawieraja strofy
twdrczosci poetyckiej wielu sidstr zakonnych, gdzie uznawane przez
mariawitki piekno Felicjanowa Iaczy sie z pojeciem $wietosci miejsca.

¢ Kozlowska M. Franciszka, List do Siostry Gabrieli w Lodzi, AF, Zbidr V, Listy
Mateczki do siostr, list 4.

17 ,Okraglak” — wnetrze parkowe obramowane kolistym usytuowaniem drzew,
w polnocnej czesci ogrodu felicjanowskiego, stuzace w okresie letnim na miejsce ofi-
cjalnych spotkan religijno-okazjonalnych.
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Poezja ta zwigzana byla gléwnie z kultem Marii Franciszki znaczaco
rozwinietym w Felicjanowie po 1935 roku. W tym duchu Felicjanéw
opisywany byl takze w listach mlodziezy mariawickiej pisanych do prze-
tozonych:
...Felicjanéw jest jakby zywym pomnikiem naszej Najdrozszej Matecz-
ki, $wiadczacym o jej wielkiej milosci dla Boga i dla ludzi. Imieniem
Mateczki zostal nazwany ku wiecznej pamieci i kto go raz widzial, ten
musial wynie$¢ w sercu jego urok niezwykly. Tu chyba najpiekniej-
sze duchy zebraly sie, by sie wcieli¢ w te przyrode i budzi¢ w sercach
ludzkich milo$¢ i cze$¢ dla Tej, ktorej dzielem jest Felicjanow (Dziecko
Mateczki 1934, 102).

5. Kompozycyjne przedstawienie doktryny trynitarnej w koncepcji
rewaloryzacyjnej ogrodu

Ograd felicjanowski nalezy do tych ogrodéw zabytkowych z ugrun-
towang historia, ktore okreslono w Karcie Florenckiej (,,Karta Florenc-
ka” 1966) jako kompozycj¢ architektoniczno-roslinng o wartosciach
ogolnospotecznych, w ktorych zawarta jest tre$§¢ nadrzedna zwigzana
ze sprawowaniem kultu religijnego. Trwalos¢ tej kompozycji nadwyre-
zona zostala dziataniem czasu. Najwickszej degradacji w latach Il wojny
swiatowej i okresie PRL-u ulegly potudniowe cze$ci zatozenia parko-
wego (Markowski 2019, 25). Wymagato to reakcji konserwatorskiej
i ostatecznie zadecydowano o rewaloryzacji ogrodu'®. Zachowana przy
tym zostata zasada porzadku przestrzennego podtrzymujacego uksztat-
towany tad przyrodniczy, co zgodnie z zamystem rewitalizacji obiektu
odpowiada trzem porzadkom: urbanistyczno-architektonicznemu, kul-
turowemu (,,religijnemu” — przypadek felicjanowski) i przyrodniczemu
(Lipinska 2007, 221). Rewaloryzacja ma na celu nie tylko przywrocenie
dawnej $wietnosci zatozeniu klasztorno-ogrodowemu jako cennemu

'8 Rewaloryzacja - w tym przypadku, przywrécenie dawnej wartosci i dawnego
wygladu zaniedbanym obiektom.
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obiektowi zabytkowemu, istotnemu dla krajobrazu kulturowego regionu
ptockiego, ale przede wszystkim ponowne, petne wlaczenie go w zycie
religijne spotecznos$ci mariawickiej. Prace rewaloryzacyjne ogrodu
prowadzone s3 od 2019 roku. Stanowig one integralng cze¢s¢ projektu
rewitalizacji calego zatozenia klasztornego w Felicjanowie.

Tworzac koncepcje rewaloryzacji zalozono, ze wlasnosci odczué
w widzeniu ogrodu zwigzane ze wspomnieniem przebywania w nim
0s6b uznanych w Kosciele za swiete (Wojciechowski 2003, 102) moga
by¢ tymi, o ktérych mozna méwic¢ jako konstytuujacych aspektach
teologicznych. Zespot takich odczué byt réznorako artykutowany przez
mariawitéw. Nie mniej zawsze sprowadzal si¢ do ujecia wszystkich
elementow zespotu klasztornego, calego Felicjanowa we wspdlnym mia-
nowniku, okreslonym jako ,,zywy pomnik naszej Najdrozszej Mateczki”
(Dziecko Mateczki 1934, 102).

Na etapie przygotowawczym niezbednym bylo przeprowadzenie
mozliwie najbardziej szczegétowej historycznej kwerendy archiwaliow,
wykonanie szeregu analiz, w tym: analizy kompozycji historycznej, ana-
lizy obecnej kompozycji przestrzennej, analizy poréwnawczej, analizy
dendro-chronologicznej i analizy komunikacyjnej — alei i drég proce-
syjnych (Markowski 2019, 3).

Klamrg spinajaca wyniki analiz byto odniesienie si¢ do teologii Ko-
$ciofa Katolickiego Mariawitow. Najistotniejszym stala si¢ doktryna
trynitarna Kosciota (Tempczyk 2011, 81), nauka o wcieleniu si¢ Trojcy
Swietej dla dokonania dzieta zbawienia, dopelniajaca zasade réwnosci
i wspoldziatania Oséb Boskich (Wojciechowski 2003, 99), generujaca
wykladnie projektowych dziatan.

W pierwszym etapie rozrysowania planu dziatania rewaloryzacyj-
nego zostata symbolicznie wyrazona troista natura Boga w postaci wy-
odrebnienia w projekcie trzech gléwnych czesci skladowych parku:
zachowanej cze$ci pétnocnej ze starodrzewem, czesci zachodniej z kom-
pleksem stawow i czesci potudniowej odtwarzajacej zniszczony, dawny
uklad alei i wnetrz parkowych. Hipostazy symbolizowane sg przez uklad
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wirydarza klasztornego umiejscowionego na osi zalozenia ogrodowego,
ktdra biegnie od kaplicy ku wschodniemu ciggowi muru granicznego®.
Wirydarz zamkniety zostal, niby §cianami konwentu, szpalerami gra-
bowym (Carpinus betulus) i cisowym (Taxus baccata). Calos¢ ma przy-
wolywa¢ stowa z Piesni nad pie$niami: ,,Ogrodem zamknigtym jestes,
siostro ma, oblubienico, ogrodem zamknietym, zrodtem opieczetowa-
nym” (PnP 4,12).

Trojkatny ksztalt wirydarza, zostal wywiedziony z symboliki jednosci
i wspétistotnoéci Osob Trojcy Swietej (Forstner 2001, 30), przewodniej
mysli teologicznej doktryny mariawityzmu felicjanowskiego. Szczyty
trojkata wyznaczaja: pierwszy — ogromny, ponad stuletni buk (Fagus),
symbolizujacy Boga Ojca, Stwdrce wszechswiata, drugi - pagorek z roz-
taczajacg sie w kierunku wschodnim otwartg przestrzenig, symbolizu-
jacy Syna Bozego, trzeci - szczyt wypelniony kwiatami i zimozielong
ro$linnoscig, symbolizujacy - Ducha Swietego. Dos¢ rozlegly obszar
wirydarza wypelniony polichromatyczna kompozycja roslinng two-
rzy w horyzontalnej i wertykalnej (Hani 1998, 16) przestrzeni ogrodu
mistyczna konstrukcje — pentachoron. Albowiem ,,...Konstrukcja ta
informuje o dodatkowym niewidzialnym dla nas czwartym wymiarze
przestrzennym, ktdry nie jest zwigzany z czasem traktowanym przez
fizykéw jako czwarty wymiar ale z wola, ktéra moze rozciagna¢ swoje
pole dziatania w ten wymiar” (Z6rawski 2011, 4). W takiej interpretacji
mariawita, w duchowej przestrzeni ogrodu moze lepiej rozumie¢ wole
Boza (Brewiarzyk mariawicki 1967, 165) rozpoznajac ja chocby w ujetej
tradycja symbolice ukwieconych roélin. Staje si¢ to zbiezne z mariawicka
wiarg (Kowalski 1927, 222) w mozliwo$ci i potrzebe realizacji Krdlestwa
Bozego na ziemi, gdyz ,Wiara jest poreka tych dobr, ktérych sie spodzie-
wamy, dowodem tych rzeczywistosci, ktorych nie widzimy” (Hbr 11,1).

1 Kamienny mur stanowi granice kompleksu klasztornego.
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6. Podsumowanie

Cechy charakterystyczne teologii Kosciota Katolickiego Mariawitow
rozwazane przy procesie powstawania koncepcji rewaloryzacji ogro-
du felicjanowskiego pozwolity nasyci¢ projekt klarownym kontekstem
teologicznym i pobozno$ciowym i konteksty te rozwijaé. Zostaly one
wyrazone w architektonicznym ukladzie przez symbolike zespotu
form roélinnych. Symbolika roslin przybliza niewatpliwie tres¢ prze-
zy¢ mistycznych siostry Marii Franciszki Koztowskiej w felicjanowskim
ogrodzie.

Matka Maria Franciszka, $wiadoma i doswiadczajaca przebywania
w swej duszy nieskoniczonego Boga w sposdb realny i pewny, tworzac
ogrdd z jego sacrum, proponowala mariawitom zjednoczenie mistyczne
z Bogiem, nie tylko jako przedmiotem poznania, lecz z Bogiem nie-
skoniczonym w milosierdziu, pozwalajacym doswiadczaé swej taski
w dzielach stworzenia (Urbanski 2013, 14, 21). Widok bujnej Zywotnosci
przyrody ogrodu, jako dzieta Bozego, mial pomaga¢ w afektywnym
doswiadczaniu Jego obecnosci w duszy taczacej sie z Bogiem w jedno
»W stopniu mozliwym w tym zyciu” (§w. Jan od Krzyza 2013, 16).

Mistyczny potencjal zespoléw ogrodowych, w swoim czasie do-
strzegt m.in. Helleniusz®® (Iwanowski 1813-1903), ktory opisujac ogrody
w Polsce, uzyl argumentu religijnego: ,,Chrystus Pan godziny na modli-
twach w ogrodzie oliwnym przepedzal. Ogrody przeto sa dla skupienia
ducha i wzniesienia serca do Boga” (Iwanowski 1830, 311). Dla takich
tez warto$ci ponad sto lat temu urzadzony zostal felicjanowski ogréd,
aby posrdd przyrody wierni mariawici pracujac i odpoczywajac, mogli
przy modlitwie ksztaltowa¢ swoja duchowos¢. Bazg przezy¢ stala sie
teologiczna koncepcja ogrodu, ktéry mial przywotywa¢ wyobrazenie
krolestwa Bozego na ziemi.

% Pseudonim literacki i trzecie imi¢ polskiego historyka i badacza kreséw Eusta-
chego Antoniego Heleniusza Iwanowskiego herbu Lodzia.
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Wobec tragicznych dla wspdlnoty felicjanowskiej wydarzen w czasie
IT wojny $wiatowej i w okresie PRL-u, ktére wplynely na degradacje
struktury ogrodu, uznano za konieczne przywrdcenie jego pierwotnej
formy poprzez wykonanie szeregu prac rewaloryzacyjnych. W tym obli-
gatoryjnym stalo si¢ zachowanie zalozen kompozycyjno-programowych
ogrodu, niosgcych religijne przestania symboliczne. Sg one uwazane
przez mariawitéw za wyznacznik uduchowienia i transcendencji, umoz-
liwiajg postrzeganie ogrodu w Felicjanowie nie tylko jako mariawickiej
ziemi $wietej, lecz takze jako odniesienie do biblijnego raju. Wyrazit to
Ignacy Krasicki: ,,od pisma Bozego wstep biorac, ojca i matki rodzaju
ludzkiego pierwsze siedlisko byto w ogrodzie, a wiec pierwszenstwo
co do czasu ogrodom przed domami si¢ nalezy” (Krasicki 1803, 321).

Ogrdd felicjanowski ma szczeg6lng wartos¢ nie tylko jako swiadek
historii mariawityzmu, ale réwniez jako nosnik symboli zwigzanych
z teologia felicjanowska. Z tego wzgledu posiada réwniez swoistg dual-
nos¢, obejmujacg wartos¢ materialng i duchowa. W tym zakresie stanowi
szczegllng czeg$¢ polskiego dziedzictwa kulturowego wyrazong poprzez
swa odmienno$¢ programowg od analogicznych zalozen ogrodowych
tego rodzaju, pomimo iz podobienstwo do kompozycji innych ogrodow
odnosi si¢ jedynie do struktury przyrodniczo - topograficznej.
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Najnowsza ksigzka emerytowanego profesora Uniwersytetu w Bonn
poswiecona zostala nadal aktualnej kwestii antysemityzmu/antyjuda-
izmu i jego chrzescijanskim korzeniom. Tytul: ,Wiara i nienawié¢:
Antysemityzm w chrzescijanstwie” jest wstrzasajacy. Jak to mozliwe,
ze mozna i trzeba zestawiac ze soba wiare z nienawiscia i antysemityzm
z chrzedcijanstwem? Zestawienie takie oddaje jednak smutng rzeczywi-
sto$¢. Michael Meyer-Blanck, ewangelicki teolog i pedagog religii, przed-
stawia wydarzenia z historii i terazniejszo$ci Niemiec, zakresla ideowa
historie europejskiego antyjudaizmu i antysemityzmu. W szczegélnosci
zainteresowany jest protestanckim, luteranskim ,wktadem” w umoty-
wowanie wspolczesnego antysemityzmu/antyjudaizmu. Mimo Ze naj-
wiecej miejsca poswieca teologii ewangelickiej, to ostatecznie znaczenie
jego ksigzki wykracza poza niemiecki protestantyzm, bo prezentowane
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poglady i dyskusje okazujg si¢ zaskakujaco aktualne, pojawiajg sie wciaz
na nowo, takze w nieprotestanckiej Polsce.

Ksigzka podzielona jest na trzy rozdzialy, na ktére skfada si¢ w sumie
16 ponumerowanych paragraféw. Pierwszy rozdzial nosi tytut ,,Niemcy
[Deutschland] i Zydzi - toksyczny zwigzek?” Pierwszy paragraf poswie-
cony zostal antysemityzmowi w wspdlczesnych Niemczech, jego naj-
bardziej charakterystycznym i czasami ambiwalentnym objawom. Cho¢
wspomnienie Szoa jest obecne na wielu plaszczyznach zycia w Niem-
czech i we wspolpracy politycznej z panstwem Izrael, to jednoczesnie
dyskurs w réznych mediach nie jest wolny od antysemickich stereoty-
poéw. Zycie codzienne pelne jest banalnego antysemityzmu. W Koécio-
tach przyktadami antyjudaizmu moga by¢ prawo talionu (,,0ko za oko,
zab za zab”), interpretowane wbrew pierwotnej intencji ograniczenia
zemsty, wielkopigtkowa modlitwa w katolickiej mszy (pomimo zmian,
ktére w niej nastepowaly). Omawianymi nieco szerzej przykladami
antysemityzmu, ktére poruszyty opini¢ publiczng w Niemczech, sg 15.
wystawa z serii documenta w Kassel w 2022 r., wezwania do bojkotu
Izraela i zarzuty o izraelski apartheid oraz spor z 2022 r. o przedstawie-
nie w ko$ciele w Wittenberdze Zydéw ssacych maciore. W paragrafie
drugim zaprezentowano pozytywne przyklady dialogu chrzescijan-
sko-zydowskiego. Istnieje w Niemczech ponad 80 stowarzyszen, ktdre
zajmuja si¢ takim dialogiem, tworzac gesta sie¢ powigzan i wspolpracy.
Przefomowe punkty wyznaczaja: uchwatla synodu EKD (Ko$ciola Ewan-
gelickiego Niemiec) z 1950 roku ,Wina wobec Izraela” z wyznaniem
winy milczenia i zaniechania; uchwata renskiego synodu RSB [Rheini-
scher Synodalbeschluss] ,O odnowieniu zwigzku chrzescijan i Zydéw”
z 1980 roku, w ktérym stwierdza sie, ze Izrael wzgledem chrzescijanstwa
nie ma zadnego deficytu soteriologicznego, a wrecz przeciwnie, soterio-
logiczng przewage; oraz studium ,,Kosciot i Izrael” Wspolnoty Kosciotow
Ewangelickich w Europie (WKEE, do 2003: Leuenberska Wspdlnota
Kosciotéw) z 2001 roku. Dokument z 1980 roku spotkal si¢ z ostra kry-
tyka profesoréw Uniwersytetu w Bonn, ktorego ton M. Meyer-Blanck
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ocenil krytycznie, doceniajac jednoczesnie wage poruszonych w nim
zagadnien teologicznych. Studium WKEE z 2001 roku bierze pod uwage
ta krytyke, stwierdzajac, ze w Chrystusie przymierze z Izraelem zostalo
nie tylko potwierdzone, ale i odnowione, czyli rozszerzone i poglebione.
Zmiany w mysleniu w Ko$ciotach ewangelickich w Niemczech znalazty
wyraz m.in. w ukladzie perykop liturgicznych EKD z 2018 r., w kt6-
rym 60% tekstow liturgicznych i przeznaczonych na podstawe kazan
to teksty starotestamentowe. Koscioly ewangelickie od Dni Kos$ciota
(Kirchentag) w 1961 r. wykonaly znaczace postepy teologiczne w relacji
z Izraelem, nawet jesli w zakresie chrystologii i znaczenia Starego Testa-
mentu konieczne sg dalsze prace. W paragrafie trzecim Autor zajmuje si¢
pojeciami antyjudaizm (stereotypy i uprzedzenia wobec religii zydow-
skiej, takie jak zarzut zabdjstwa Boga, mordy rytualne), antysemityzm
(wynikajacy z teorii o nieusuwalnej odmiennosci rasowej), syjonizm
iantysyjonizm (tj. poglady wymierzone w samo istnienie pafistwa Izrael
jako tworu kolonialnego i imperialistycznego, ktore sg tez okreslane
mianem antyizraelizmu). Odrzucanie antysyjonizmu nie oznacza bynaj-
mniej bezkrytycznego stosunku do polityki panstwa Izrael. Gdy mamy
do czynienia nie z postawg jednostek, ale z myslowymi konstruktami
i kulturowymi obiektywizacjami niecheci czy nienawisci do tego, co zy-
dowskie, to trzeba w nich widzie¢ strukturalny antysemityzm.

Drugi, obszerny rozdzial (paragrafy cztery do dwanascie) nosi tytut
»Faules Denken: o genezie strukturalnego antyjudaizmu i antysemityzmu
w teologii ewangelickiej”. Autor postuzyt sie dwuznacznym okresleniem
faul, tj. zepsute, zgnite myslenie, ktore jest tez wyrazem intelektualnego
lenistwa. W paragrafie czwartym zatytulowanym ,, Antyjudaistyczne pu-
tapki teologii reformacyjne;j” zaprezentowano, w jaki sposob cztery Sola,
ktére podsumowujg teologie reformacyjng, a $cislej ich interpretacja
przyczynily sie do antyjudaistycznej dyskryminacji. Sola - ,.tylko” -
mialy na celu oddzielenie tego, co wlasciwe, od tego, co niewlasciwe
w nauce chrzescijanskiej. ,,Iylko z taski”, bedace wyrazem Lutrowej pa-
sywnej sprawiedliwosci, postuzyto przeciwstawieniu prawdziwej wiary
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zydowskiemu Prawu. , Tylko Chrystus” wymierzone zostalo w Stary
Testament, ,tylko Pismo” — w Zydowska tradycje, a ,,tylko z wiary” -
w zydowski etos wyptywajacy z wiary. W rzeczywistosci w kazdym z tych
przypadkéw mamy do czynienia z karykaturg judaizmu. Sola odgrywaja
wazng role w ewangelickiej wierze, stuzg ksztaltowaniu myslenia teo-
logicznego w zmieniajgcych sie czasach i s3 w swej istocie wyznaniami
wiary. Nie mozna z nich w Zadnym razie wnioskowac o nizszosci innej
religii. W paragrafie pigtym omodwiono trudne dziedzictwo hermeneu-
tyczne luteranizmu wynikajace z gwattownego ataku p6znego Marcina
Lutra na judaizm i Zydéw. Luter byl jeszcze w latach dwudziestych
XVI w. przekonany, ze Zydzi poznawszy prawdziwg ewangelie, w tych
ostatecznych czasach nawrdcg si¢ do Chrystusa. W pismie ,,Jezus byt
rodzonym Zydem” (Dass Jesus Christus ein geborener Jude seiz 1523 r.)
zawarl pozytywny obraz judaizmu i Zydéw. Jednak pozniej doszedt
do wniosku, ze pomylit si¢ co do judaizmu. W pismie z 1538 roku ,,Prze-
ciw sabatarianom do dobrego przyjaciela™ (Wider die Sabbather an einen
guten Freund) Luter zréwnat ze sobg hermeneutyke papistow i Zydow.
Jego nienawi$¢ wobec judaizmu i Zyd6w osiggneta punkt kulminacyjny
w pi$mie ,,O Zydach i ich ktamstwach” (Von den Juden und ihren Lii-
gen, 1543 r.), w ktérym powiela wszystkie najstraszniejsze stereotypy
dotyczace judaizmu, doradzajac przesladowania Zydéw. Luter stat sie
przerazajacym antyjudaistg i antysemitg. W czasach Lutra nie mys$lano
jeszcze w kategoriach wielu mozliwych i réznigcych si¢ interpretacji Pi-
sma. Pozornie obiektywna interpretacja Biblii byta i wciaz jest korzeniem
wszelkiego zta. Jesli ktos swoja interpretacje uwaza za jedyng stuszna,
wykluczajac inne, nie tylko tragicznie bladzi, ale jest na prostej drodze
do wykluczania i dyskryminowania innych, a w tym do antyjudaizmu.

' Niem. Sabbather, niezydowska sekta prowadzona przez Oswalda Glaidta

(zm. 1546), ktora poza chrztem i wieczerza Panska $wiecita szabat jako trzeci znak
eschatologiczny. Pismo Lutra byto produktem jego wlasnego wyobrazenia o tym ruchu
(91).
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Trudno si¢ dziwi, ze recepcja takich pogladéw Lutra w XIX i XX wieku
przyczynita si¢ do uzasadniania zabdjczego antysemityzmu.

W paragrafie szostym ,,»Koniec Prawa«: jak mozna blednie rozumie¢
Pawla” Autor cofa si¢ do poczatkéw chrzescijanstwa, do apostota Paw-
la. Z jednej strony Pawet jest oskarzany o judaizacje chrzescijanstwa,
az drugiej strony jego listy sa interpretowane jako antyzydowskie. Kazdy
tekst jest bezbronny wobec czytelnika, wystawiony zostaje na jego prze-
moc interpretacyjna. Wedtug Pawla judaizm nie utracit swojej wartosci,
ale uzyskatl radyklanie nowy wymiar. Nie oznacza to opowiedzenia sig¢
za czy przeciw judaizmowi, ale jego chrystologicznie przekodowanie.
M. Meyer-Blanck formuluje siedem tez, jak nalezy rozumie¢ Zyda Paw-
ta. Po pierwsze, u Pawla nie ma §ladu lekcewazenia judaizmu. Jego
Ewangelia w zaden sposob nie ma antyzydowskiego nastawienia, nawet
jesli daloby sie odnalez¢ w niej elementy krytyki judaizmu. Po dru-
gie, u Pawla nie znajdziemy zadnego ubolewania nad niemozliwos$cia
spelniania Tory. Po trzecie, u Pawta nie ma krytyki judaizmu z powo-
du domniemanego samochwalstwa. Chluba, o ktdérej Pawel pisze (Rz
3,21-31), nie ma w sobie nic specyficznie Zydowskiego. Po czwarte,
u Pawta nie ma idei zastapienia Izraela jako ludu Bozego przez Kosciot
(teoria substytucji). Po pigte, Pawel nie zna zadnej szczegélnej drogi
do zbawienia dla Izraela poza Chrystusem. Samo wybranie nie jest
jeszcze zbawieniem. Po szoste, wedlug Pawla poganie zostajg wiaczeni
w odnowione przez Chrystusa przymierze z Izraelem. Kluczowe jest
tu sfowo ,,odnowione”. Po siédme, wiara w Chrystusa oznacza wedlug
Pawta radykalny, nowy poczatek réwniez dla Zydéw. Pawel nie ma
tez zadnej watpliwosci co do tego, Ze w perspektywie eschatologicznej
Zydzi réwniez beda zbawieni (Rz 11,25-27). Nowsze badania pokazuja,
ze specyficzna lektura Pawla u Lutra nie pokrywa sie z do§wiadczeniem
Prawa przez samego apostota. Luter wychodzil bowiem od indywidu-
alnego doswiadczenia swej grzesznosci, typowego dla nowoczesnosci,
a obcego Pawlowi. Nic nie wskazuje na to, by chrzescijanin Pawet cierpial
z powoddw wyrzutéw sumienia. Chrzescijanstwo, tak samo jak judaizm,
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sg historycznymi religiami, ktorych roszczenie do posiadania prawdy
nie opiera si¢ na wewnetrznym poznaniu, lecz na historycznym wyda-
rzeniu (Pwt 26,5-9 i Ga 4,4-5). Pawlowi nie tyle chodzito o sumienie
pojedynczego wierzacego, ile o eschatologiczny los Kosciota Chrystusa
zlozonego z Zydéw i pogan (117).

Paragraf siodmy poswiecony zostal Ewangelii Jana i jej szablonowej
krytyce ,,Zydéw” (okreslenie ,,Zydzi” pojawia sie 71 razy w J, prak-
tycznie bez wyjatku w negatywnym sensie). Kosciét jako jej adresat
ponosi odpowiedzialnos¢ za to, by interpretowac ja w duchu Ewangelii
Jezusa. Poza listami Pawta i J jeszcze List do Hebrajczykow mierzy sie
z kwestig pochodzenia wiary w Chrystusa z judaizmu, ale ten ostatni
ma znikome znaczenie w antyzydowskiej historii oddzialywania Nowego
Testamentu. W ] mamy do czynienia z jednoznacznym rozstaniem sie¢
Jezusa z judaizmem. Nie dzieje si¢ to jak u Pawla poprzez argumentacje,
ale narracyjnie. Zbawienie pochodzi od Zydéw (] 4,22). Jednoczeénie
pojecie ,,Zydzi”, ktore obejmuje caly niewierzacy kosmos, jest szyfrem
dla wszystkich niewierzacych, ktérego nie mozna myli¢ z historycznymi
osobami, historycznym ludem. Ewangelia Jana jest Swiadectwem ode-
rwania si¢ Zydowskich i helleriskich zwolennikéw Jezusa od Synagogi,
co dla Kosciola niemajgcego statusu religio licita mialo bolesne konse-
kwencje. Stowa Jezusa przeciwko wiasnemu narodowi nie moga by¢
czytane w duchu antyjudaistycznym. Czwarta ewangelie cechuje zde-
cydowany dualizm pomiedzy ,,dzie¢mi Abrahama” i ,,dzie¢mi szatana”
(8,31-45), arozrdznienie takie oparte jest na decyzji za lub przeciw Jezu-
sowi. Co wiecej, oba te okreslenia nie odnoszg si¢ do przesztosci (8,33),
ale do przyszlosci (fut.). Cho¢ interpretacja tego fragmentu jest sporna,
to J 8,44 nie méwi ogolnie o ,,Zydach”, lecz o judeochrzescijanach, ktorzy
nie wytrwali w wierze. W kazdym razie zawsze jest konieczna histo-
ryczna rekonstrukcja i hermeneutyka, ktére umozliwiajg relatywizacje
wspolczesnych recepcji tego rodzaju trudnych tekstow. Skoro nienawis¢
wobec wrogdéw jest jednoznacznie odrzucana przez Jezusa (Mt 5,43),
to nie tylko dekonstrukcja hermeneutyczna, ale i tres¢ pozostatych
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Ewangelii kaze odrzuci¢ antyjudaistyczng interpretacje J. Wprawdzie
Bach w swej Pasji Mateusza i Jana przejmuje antyjudaistyczne brzmiace
sformulowania J, to pointg jest u niego nie spdr z judaizmem, ale na-
wrocenie 6wczesnych chrzescijan. Ewangelia Jana nie dostarcza zadnych
informacji o Zydach, ale o chrze$cijanach, ktérych zacheca sie do tego,
by w nasladowaniu Jezusa pokona¢ ,,§wiat”

W paragrafie 6smym omdwiono antyjudaizm oswiecenia (Schleier-
machera), znajdujacy wyraz w postulacie ,wyzszej religii”. Immanuel
Kant, odwolujac si¢ do rozumu, kieruje si¢ ku osobistemu, subiektyw-
nemu umotywowaniu religijnosci. Mogloby si¢ wydawa¢, ze podwazajac
tradycyjne podstawy religijnosci, o§wiecenie sprzyjalo emancypacji,
w tym réwniez Zydéw. Jednak pomimo swego wyzwalajgcego potencja-
tu, wzmocnilo antyjudaistyczne nastawienie. Wiara Zydowska bowiem
byta w mniemaniu przedstawicieli o§wiecenia sprzeczna z rozumem.
Pozytywny obraz judaizmu oparty na zasadach o$wieceniowego rozumu
i racjonalistycznej teologii zaprezentowat z kolei zydowski filozof Mose
Mendelsohn, koncentrujac si¢ na wolnosci i moralnej odpowiedzialnosci
czlowieka. Argument moralnosci mozna bylo jednak uzy¢ w odmienny
sposob — przeciwko judaizmowi, jak miato to miejsce w przypadku fi-
lozofa i pastora z Zurychu Johanna Caspara Lavatera, podkreslajacego
wyzszo$¢ chrzescijanstwa. Mendelsohn i Kant zgadzali sie, ze religia
naturalna (tzn. taka, ktorej przedmiotem jest niesmiertelno$¢, wolnos¢,
Bog), opierajaca si¢ na rozumie, jest wtasciwg forma religii. ,Ko$cielne”
religie nie powinny przeczy¢ takiej naturalno-moralnej religii. W ocenie
wiekszosci przedstawicieli tego nurtu to chrzescijanstwo miato w naj-
wiekszym stopniu odpowiada¢ humanistycznym zalozeniom religii
naturalnej. Dla Hegla wiara chrze$cijaniska byla najwyzszym, ostatecz-
nym stopniem rozwoju religijnego. Zdaniem Kanta judaizm, biorac pod
uwage czystos¢ religii, w ogolnie nie byl wiarg religijna. Jego zdaniem
moralnos¢ jest celem, a religia jedynie srodkiem. Réwniez Friedrich
Schleiermacher, ktory przynalezy do epoki po Kancie i ktory istote religii
dostrzegal poza metafizyka i moralno$cia w romantycznym uczuciu,



182 Jakub Slawik

uwazal, ze judaizm charakteryzuje to, co martwe, niezywe. Centralng
ideg judaizmu miataby by¢ odplata. Glebsza i odpowiednia dla doj-
rzalej ludzkosci religia jest chrzescijanstwo. Zasadniczym powodem
antyjudaistycznego nastawienia o§wiecenia i pdzniejszych czaséw bylo
kwantytatywnie poréwnawcze podejscie do religii, ktore sprowadzalo sie
do zwyklego utwierdzania si¢ w przeswiadczeniu o wlasnej wyzszosci.

W paragrafie dziewigtym opisane zostalo powstanie nowoczesnego
antysemityzmu na niemieckich uniwersytetach. O ile o$wiecenie sta-
wialo na réwno$¢ ludzi, to pod koniec XIX wieku powrécono ponownie
do tezy o nieréwnosci ludzi, podpierajac wlasne uprzedzenia pseudo-
biologiczna teorig rasy. Spor na Uniwersytecie w Berlinie rozgorzatl
w 1879/80 roku z powodu twierdzenia, ze Zydowskos¢ nie jest religia,
anarodem i rasg. Industrializacja pociggnela za sobg zmiany demogra-
ficzne i spoleczne, w tym gwattowny rozrost miast i zwiekszong migracje,
przede wszystkim ze wschodniej Europy. Wéréd Zydow w Cesarstwie
Niemieckim prawie nie bylo przedstawicieli ubozszej klasy $redniej
i klasy nizszej. Zydzi zostali uznani przez propagatoréw wspolczesne-
go antysemityzmu za reprezentantéw potegi pienigdza i kapitalizmu,
niszczacych klase srednig i solidarno$¢ w wymianie handlowej, a tym
samym rujnujgcych tradycje i narod. W rasistowskim mysleniu nie bylo
juz miejsca na nawrocenie i chrzest, rasa byla cechg trwala. W rzeczywi-
stosci jednak wiekszo$¢ Zydow w Cesarstwie byla zasymilowana. Wite-
pem do sporu bylo oburzenie, jakie wywolal obraz Maxa Liebermanna
»Dwunastoletni Jezus w $wigtyni”. Niemieckie uczucia miato obraza¢
ukazanie Jezusa jako zydowskiego chlopaka z rozczochranymi wlosami.
Z kolei spor akademicki wywotal historyk Heinrich von Treitschke,
twierdzac, ze do Niemiec przybywa zbyt duza liczb Zydéw, co spotecznie
odbierane jest jako powazne zagrozenie. Od Zydéw nalezy oczekiwad,
ze stang sie Niemcami, bedg si¢ czuli Niemcami, bez wzgledu na religie.
Zydzi maja za duzy wplyw na prase codzienng, ktdra zwraca si¢ prze-
ciwko chrzescijafistwu, odwiecznemu wrogowi Zydéw. Zydzi stanowiag
powazne zagrozenie dla Niemiec: ,,Zydzi s3 naszym nieszcze$ciem!”
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(164). Do niego dolaczyty sie dalsze glosy, wérod nich Heinrich Graetz,
zarzucajacy Zydom nienawi$¢ do chrzescijan i pogarde dla Niemcow.
W 1880 r. niektdérzy nauczyciele i politycy sformulowani tzw. ,,Petycje
antysemitow” wzywajaca do zakazu imigracji Zyddéw, takze wprowadze-
nia numerus clausus. Do niej dofaczyla ,, Petycja studentéw” z czterema
milionami podpiséw (w tym potowa wszystkich studentéw w Berlinie).
Przeciwko ,,Petycji antysemitéw” sformulowano ,,O$wiadczenie nota-
bli’, tj. 75 naukowcdw, politykéw i przedstawicieli zycia publicznego,
w ktorej argumentacja byta z gruntu chrzescijanska. Sposréd historykow
przeciwko Treischkemu wystapil jedynie Theodor Mommsen. Przy-
bierajacy na sile antysemityzm odwotywal sie do teorii rasy, laczac ja
z romantycznym wyobrazeniem o narodzie. Naréd tworzyly nie tylko
rasa, ale i kultura, i jezyk. Apostotem takiej, antysemickiej, ,,nowej naro-
dowej religii” (171) byl Paul de Lagarde. Do upowszechnienia antyjuda-
izmu i antysemityzmu najmocniej przyczynila si¢ popularno-naukowa
(w zlym sensie) ksigzka Houstona Richarda Chamberlaina ,,Zasady XIX
wieku” (Die Grundlagen des 19. Jahrhunderts), ktéry spopularyzowat
rasistowsko umocowany antysemityzm i posunal si¢ nawet do stwier-
dzenia, ze Jezus nie byt Zydem. Do wladzy predestynowana jest rasa
»aryjska’, na czele ktérej stojg Germanowie i Niemcy. Chamberlain
zaprzeczal jednak, Ze jest antysemita, wskazujac na posiadanie wielu
zydowskich przyjaciét. Ozywione kontakty listowne z Chamberlainem
utrzymywal najbardziej znaczacy teolog ewangelicki péznego okresu ce-
sarskiego Adolf von Harnack, autor ,,Istoty chrze$cijanstwa” (Das Wesen
des Christentums). Cho¢ Harnack krytykowal rasistowski antysemityzm
Chamberlaina i uznawal teorie rasistowska ,jedynie w organicznym
wymiarze” (175), a to z tego powodu, ze dla narodu nie mniej znaczaca
jest przezyta historia, to jednak uwazal Chamberlaina za ,,interpretatora
i proroka”, a ztych Zydéw za ,przerazajaca szkode dla nas” (175). Har-
nack twierdzil, ze Jezusowi judaizm byl zupelnie obcy, a zwiazki z nim
co najwyzej luzne. Najwyzsza i ostatnig religia jest chrzescijanstwo.
Pierwotnemu chrzescijanstwu udalo sie uwolni¢ si¢ od historycznego
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judaizmu. Ale Stary Testament wcigz stanowi zagrozenie dla wolnosci
chrzescijanskiej. Lud zydowski, odrzucajac Jezusa, zaprzeczyl swemu
powolaniu i sam skazal si¢ na $mier¢. Nowym ludem Bozym sg chrze-
$cijanie. Harnack powiela zar6wno zalozenia oswieceniowej idei o wyz-
szosci chrzescijanstwa, jak i antyjudaistyczne stereotypy. Niestety, nie byt
wcale wyjatkiem.

Paragraf dziesigty w calosci zostal poswigcony jednej osobie — Adol-
fowi Stoeckerowi (1835-1909) oraz jego nacjonalistycznemu, chrzesci-
janskiemu antysemityzmowi. Od 1880 r. byl on nadwornym kaznodzieja
cesarskim i jednocze$nie przedstawicielem prymitywnego, przed niczym
niecofajacego si¢ antysemityzmu. Mozna by go nazwac populista. Stawial
znak réwnosci pomiedzy judaizmem i éwczesnym kapitalizmem, nisz-
czacym robotnikéw i drobnomieszczanstwo. Judaizm postrzegal jako
taktor kulturowy stojacy nie tylko za kapitalizmem, ale i liberalizmem
i socjalizmem. Identyfikowal trzy éwczesne zla: po pierwsze, rosnaca
przepas¢ pomiedzy licznymi biednymi i niewieloma bogaczami, po dru-
gie, praca w poréwnaniu z kapitalem jest zbyt nisko wynagradzana,
po trzecie, w sytuacjach takich jak choroba, staro$¢ czy inwalidztwo
nie istnieje wystarczajace zabezpieczenie. Co ciekawe, zwalczal Zydow,
jak sam twierdzil, nie jako rase, a celem jego krytyki miala by¢ ich
nieuzasadniona przewaga w prasie (haslo Liigenpresse, ktamliwa pra-
sa), zyciu publicznym, polityce i gospodarce. W rzeczywisto$ci jednak
jego poglady podszyte byly antysemityzmem, bo Zydzi postepowaé
mieli niemoralnie wlasnie jako Zydzi. Cho¢ prawidtowo identyfikowat
owczesne problemy spoteczne, to ich rozwigzania upatrywal w populi-
stycznym rugowaniu z zycia spotecznego ,,obcych”, odpowiedzialnych
za wszelkie zlo.

Przedmiotem zainteresowania w paragrafie jedenastym jest kwe-
stia antysemityzmu Friedricha Nietzschego, wspdlczesnego filozofa
par excellence. Nietzsche byl nieprzejednanym przeciwnikiem chrze-
$cijanstwa, w radykalny sposob odrzucal wartosci chrzescijanskie.
Jego krytyka chrzescijanstwa wtérnie obejmowata judaizm, z ktérego



Meyer-Blanck, Michael. 2024. Glaube und Hass 185

chrzescijanistwo si¢ wywodzi. Bég Izraela mial by¢ pierwotnie Bogiem
swiadomym swej potegi, na ktorej opierala si¢ nadzieja ludu. Jednak
w okresie wygnania babilonskiego zostal przeinterpretowany i prze-
ksztalcony w moralnego Boga, nagradzajacego lub karzacego dobre czy
zfe postgpowanie. Skutkiem tego byl wymaog pokornego podporzadko-
wania si¢ Bogu. Stad religia Boga Izraela zaczeta pogardza¢ czlowiekiem,
a chrzescijanstwo tylko to wzmocnilo. Chrzescijanski Bog, ktérego
stworzyt Pawel, stanowi tym samym zaprzeczenie prawdziwej boskosci.
Pawel w swej zydowskiej bezczelnosci dostarczyt uzasadnienia chrzesci-
janistwu, postugujac sie przewrotng logika. Pawel byt ,wiecznym Zydem
par excellence” (205). Nietzsche sadzit jednoczeénie, ze Zydzi wniesli
do duchowej historii Europy to, co stanowi o jej wielkosci. Nie brak
u niego tez antyzydowskich stereotypéw, choé¢ dostrzegal, ze Zydow
osadza sie w roli ,kozla ofiarnego’, i nienawidzil antysemitéw. Jego
recepcja w XX wieku naznaczona jest wieloma falszerstwami i manipu-
lacjami (niechlubny wkiad jego siostry Elisabeth Forster-Nietzsche, zony
wagneriana i zacietrzewionego antysemity Bernharda Forstera), dzieki
czemu ,,ur6st” on do rangi podzegacza wojennego. Warto odnotowac,
ze M. Meyer-Blanck sygnalizuje pozytywny, wazny dla Kosciota i religii
potencjat krytyki religii Nietzschego (201).

Paragraf dwunasty przedstawia w zarysie zwigzki hermeneutyki
Starego Testamentu z antyjudaizmem w perspektywie historycznej.
W teologii ewangelickiej antyjudaizm wiaze si¢ z sola scriptura i sto-
sunkiem do Starego Testamentu. Najbardziej prominentne przyczynki
pochodzg od Friedricha Schleiermachera, Adolfa von Harnacka i Ru-
dolfa Bultmanna. Wszyscy oni reprezentuja hermeneutyka biblijna
nakierowang na Nowy Testament, z mniej lub bardziej wyrazng de-
precjacja teologiczng Starego Testamentu. Kontrastuje ona z samym
Jezusem, dla ktérego Pismem i podstawg Zycia byt — w chrzescijanskiej
nomenklaturze — Stary Testament. Jego nauczanie wyplywato ze srodka
Starego Testamentu, cho¢ oczywiscie bylo jego interpretacja. Poniewaz
historie Kosciola mozna tez pojmowac jako histori¢ interpretacji Pisma
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Swiqtego, to ocena Starego Testamentu ma fundamentalne znaczenie
dla zycia Kosciola. Deprecjacja Starego Testamentu ma swoje korzenie
w Pawlowym odejsciu od Prawa. Lutrowe odréznianie prawa i ewange-
lii2, w ktorym wielkosci te stojg w dialogicznym zwigzku, dos¢ szybko
przeksztalcito sie w dwustopniowg hermeneutyka, wedlug ktérej pra-
wo utozsamione z Prawem stalo si¢ pokonanym stopniem objawienia
i wiary. W o$wieceniu hermeneutyka ta uzupelniona zostala religijno-
filozoficznym przekonaniem o wyzszosci chrzescijanstwa nad religia
Prawa - judaizmem. Wedlug Schleiermachera w Starym Testamen-
cie postrzeganie tego, co uniwersalne, zostato zaslonigte politycznymi
i moralnymi normami. Stary Testament jest nie tylko przedchrzesci-
janski, ale i niechrzedcijanski, a kaza¢ mozna jedynie o mesjanskich
zapowiedziach starotestamentowych. Zréwnywal on judaizm i pogan-
stwo. Chrzescijanstwa nie mozna zatem postrzega¢ jako kontynuacji
judaizmu. Stary Testament w swej istocie jest prawem, a nie ewangelia.
Schleiermacher odwotywal si¢ m.in. do badacza Nowego Testamentu
Friedricha Liickego, w opinii ktoérego objawienie Chrystusa nie ma nic
wspolnego z ludem zZydowskim, a chrzescijanstwo zadnego punktu za-
czepienia w judaizmie. Luter odczytywal Stary Testament chrystologicz-
nie, co dla Schleiermachera nie bylo juz mozliwe. Co ciekawe, pozycja
Schleiermachera nie przystawala do rehabilitacji Starego Testamentu
w ewangelickiej teologii i Kosciele, gdzie Stary Testament od potowy
XIX wieku zyskiwal na znaczeniu. Harnack, ktory cho¢ nie przejal nauki
o dwdch bogach Marcjona, to przeciwstawial sobie obraz Boga w Sta-
rym i Nowym Testamencie. Ko$ciét powinien zdeklasowac Stary Testa-
ment do apokryfow, tj. ksiag, ktore ,,s3 uzyteczne i dobre do czytania™,
ale nie majg wartosci kanonicznej. Stary Testament z maltostkowa mo-
ralnoscia, wstretnym obrzezaniem i szowinistycznym partykularyzmem

2 Prawo i ewangelia pisze z malej litery, gdy chodzi o regule hermeneutyczna,

a nie nazwy cze$ci Biblii.
> Cytat zwprowadzenia Lutra do apokryféw/ksiagg deuterokanonicznych: so nicht
der heiligen Schrift gleich gehalten: und doch niitzlich und gut zu lesen sind.
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jest nie do zaakceptowania. Jednocze$nie Stary Testament odgrywat
znaczaca role w poboznosci samego Harnacka. Jego ocena Starego Te-
stamentu spotkata sie z krytyka jego ucznia Karla Holla czy Wilhelma
Vischera. Rozdzwigk z koscielng teologia staje sie jeszcze wiekszy u Ema-
nuela Hirscha, najbardziej prominentnego teologa ewangelickiego, ktéry
podazyt droga narodowosocjalistycznej i niemieckochrzescijanskiej he-
rezji. Stary Testament jest ,wiezieniem boskiej prawdy w nieprawdziwej
wierze i stuzbie” (232), a wiara starotestamentowa jest wyrazem braku
swiadomosci, zadzy wywyzszenia samego siebie. Jednocze$nie inaczej
niz Harnack i Schleiermacher nie opowiadal si¢ za koscielng rezygna-
cja ze Starego Testamentu, chociaz krzyz Chrystusa przekreslil ludowa
religie Starego Testamentu, tak jak i wszystkie inne religie narodowe.
Stary Testament posiada jedynie negatywne cechy, a w kazaniu trzeba
wydoby¢ ze Starego Testamentu to, co chrzescijanskie. Rudolf Bultmann,
ktéry opowiedzial si¢ przeciwko paragrafom aryjskim w panstwie i Ko-
$ciele, uznajac je za niezgodne z Pismem i wyznaniem ewangelickim,
podkreslal znaczenie Starego Testamentu. Odrzucit oswieceniows i li-
beralng dwustopniowg hermeneutyke. W jego ocenie nie mozna trwaé
przy chrzedcijanistwie, odrzucajac jednoczesnie Stary Testament. Zycie
pod Prawem w Starym Testamencie trzeba pojmowac juz jako egzysten-
cje z wiary. Grzech i faska zostaty w Starym Testamencie tak radyklanie
wyrazone, ze wiara w Starym Testamencie jest nadziejg, a w Nowym
wypetnieniem (kursywa tam — 236). Bultmann reprezentowal radyklanie
chrystologiczne rozumienie Starego Testamentu. ,,Stowem Bozym” jest
jedynie Nowy Testament, a Ko$ciét odnajduje w Starym Testamencie to,
o czym juz wiedzial w Jezusie Chrystusie. Chrystologiczna interpreta-
cja nie jest oceng warto$ciujaca, ale wyznaniem wiary. Cho¢ dla Pawla
religia zydowska nie byta przekreslonym etapem rozwoju, to jednak
w krzyzu Pawel doswiadczyl uwolnienia cztowieka od siebie samego,
iw tym sensie takze judaizm zostal przezwyciezony, a Prawo wypelnione.
Poniewaz nowe przymierze w Chrystusie jako ponadswiatowe wykracza
poza wszystko to, czego oczekiwali prorocy, prawdziwym ludem Bozym
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jest Kosciol. Bledem judaizmu jest stawianie znaku réwnosci pomiedzy
ludem Bozym a empirycznym narodem. Historia Starego Testamentu
to historia porazki, a tym samym obietnicy. Niestety, te i inne sformu-
fowania Bultmanna nie zawsze byly szczesliwe, a zwlaszcza kategoria
»porazki”. Wypowiedzi takie dawaty si¢ fatwo antyzydowsko naduzywac.

Rozdzial trzeci zwraca si¢ ponownie (por. rozdzial pierwszy) ku te-
razniejszosci i nosi tytut ,,Zyd Jezus Chrystus: chrzescijariska wiara
w obliczu Izraela”. Cho¢ rozréznienie na antyjudaizm i antysemityzm
jest konieczne, to w rzeczywistoéci okazuje si¢ malo pomocne. Zawsze
najpierw istniata nieche¢, a uzasadnienie miato wtérny charakter. Teo-
logiczne koncepcje, ktére w istocie nie byly antyzydowskie, niestety
plynely w szerokim nurcie nienawisci do Zydéw i tego, co zydowskie.
Paragraf trzynasty zajmuje si¢ aktualng hermeneutyka Starego Testa-
mentu w dialogu z judaizmem. W pierwszej kolejnosci oméwiono
berlinski spér o Stary Testament z lat 2013-217, wywotany publikacja
berlinskiego systematyka Notgera Slenczki w 2013 roku. Nawigzujac
do Harnacka, Slenczka doszed! do wniosku, ze w koscielnej prakty-
ce Stary Testament utracil swoje kanoniczne znaczenie i nie odgrywa
zadnej roli w budowaniu chrzescijanskiej tozsamosci. Do glosu zglosi-
to si¢ wielu teologdw, ostro krytykujac postulat Slenczki. Twierdzenia
Slenczki opierajg si¢ na niewiedzy o praktyce Kosciotow ewangelickich
w Niemczech, w nauce i zyciu (liturgii) ktérych zdecydowanie wzmac-
nia si¢ znaczenie Starego Testamentu (o czym mowa byla w rozdziale
pierwszym). Nie mniej wazne jest to, Ze kanonicznos$¢ oznacza obecnie
nic wiecej jako tylko krytyczne odwolywanie si¢ do pluralistycznie i kon-
trowersyjnie dyskutowanego miejsca biblijnego, ktére samo nie musi by¢
dalej uzasadniane. Idea kanonicznosci bez uwzglednienia wspdlczesnego
postrzegania prawdy i samego siebie bylaby tylko btazenada. W zaden
sposob nie mozna pomijac realnej hermeneutyki. Autor formuje szereg
zasad chrzescijanskiej mowy o i ze Starym Testamentem. Dla wierzacego
Zyda Prawo, kultowa i etyczna Tora jest wyrazem Bozej taski i mitosci,
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ktéra mozna i trzeba praktykowa¢. Droga do i z Bogiem wiedzie przez
codziennos¢. Chrzescijanin nie powinien formulowac ocen o jakosci
judaizmu ani zadnej innej religii. O wierze natomiast mozna i trzeba
opowiada¢. W rozmowie z innymi znaczenie ma jedynie opowiadanie
o wlasnej wierze i interpretacji wlasnego zycia. Mozliwe s rézne sposoby
odczytywania Starego Testamentu, ani lepsze, ani gorsze, a chrzescijan-
ska lektura Starego Testamentu jest bardzo specyficzna. Wyznajaca wiara
moze by¢ jedynie opowiadajgca, wyjasniajaca, ale nie moze by¢ sylogi-
stycznie dowodzona. Chrzescijanistwo to religia, ktéra powstala w wy-
niku wydarzen historycznych, a nie rozwazan. Bez Zyda Jezusa nie ma
chrzescijanistwa, podobnie jak bez Biblii zlozonej ze Starego i Nowego
Testamentu. Do chrzescijanstwa droga prowadzi przez interpretacje
historycznych zrédel. Uporzadkowane i samokrytyczne opowiadanie
o wlasnej wierze (1P 3,15), ktére mozna nazwac teologia, odwotuje si¢
do Zrddel, tak ze rezygnacja ze Starego Testamentu prowadzilaby do we-
wnetrznej sprzeczno$ci. Autor wyznacza tez ramy chrzescijanskiego
kazania o tekstach starotestamentowych, zalecajac przede wszystkim
unikanie pozycji skrajnych: po pierwsze, kazanie o Starym Testamencie
wylacznie jako o $wiadectwie o Jezusie Chrystusie; a po drugie, catkowita
rezygnacja z kazania o Starym Testamencie w chrzescijanskim nabo-
zenstwie; po trzecie, wykluczanie wszelkich chrystologicznych watkow.
Niebezpieczenstwem jest tez sprowadzenie wypowiedzi tekstu biblijnego
do jakie$ ogdlnej prawdy. Do gltosu powinno dojs¢ to, co wyjatkowe,
jednorazowe, obce w tekscie. Teksty biblijne stuza do tego, by dostrzec
zywotno$¢ Ewangelii w biezagcym momencie historycznym. Z pewnoscia
teksty staro- i nowotestamentowe moga sobie przeczy¢, co nie narusza
zaufania pokiadanego w nich obu. Tresciag Ewangelii jest wlaczenie
chrzescijan w przymierze Boga z Izraelem, ktére zostalo odnowione
w Chrystusie. W kazdym razie kaze si¢ o Starym Testamencie, wycho-
dzac od rozumienia Nowego Testamentu. Jednocze$nie kazanie starote-
stamentowe cechuje pewna nadwyzka wzgledem Nowego Testamentu.
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Kosciol zwiastuje nie teksty biblijne, lecz Ewangelie o Jezusie Chrystusie
z pomocy tekstow biblijnych.

Paragraf czternasty poswiecony zostal znaczeniu Izraela i judaizmu
dla wiary chrzesdcijanskiej. Istnieje wprawdzie fundamentalna réznica
pomiedzy zydowska i chrzescijaniskg wiarg, to jednak judaizm ma pozy-
tywne znaczenie dla chrzescijanstwa. Wierzy¢ w Jezusa oznacza wierzy¢
z Jezusem, a to z kolei oznacza wierzy¢ razem z Izraelem. Nie dzieje sie to
poza historia i niezaleznie od kultury. W paragrafie tym Autor odwo-
tuje si¢ przede wszystkim do ksigzki liberalnego rabina Leo Baecka
z 1905 roku ,Istota judaizmu” (Das Wesen des Judentums), ktéra byla
reakcja na ,Istote chrzescijanstwa” Harnacka. O stworzeniu i $wiecie
chrzedcijanie uczg si¢ przede wszystkim z wypowiedzi Starego Testa-
mentu. Bog, o ktéorym opowiada Stary Testament, to zywy Bog, ktérego
cechuje przychylnos¢ wobec ludzi. Jezus nie stawial Tory pod znakiem
zapytania, lecz chcial, by zostala zrozumiana w duchu Bozej przychyl-
nosci wobec ludzi. Wybaczenie to podstawowy przedmiot Jezusowych
przypowiesci i opowiadan. Mozna by wrecz odczytywac caty Nowy
Testament jako obszerny, chrystologiczny komentarz Iz 53. Nie jest to
bynajmniej przypadek, gdyz judaizm jest w swej istocie religia pojed-
nania. Postuszenstwo Torze to praktykowanie wolnosci w tgcznosci
z Bogiem jako tajemnicg $wiata, ktére nie ma nic wspolnego z jakoby
zniewalajacy religia Prawa. Zydowska wiara to nic innego jak zycie
z Pismem Swietym pod Bozg taskg, co ma chrzescijaniski odpowiednik
w darze Ducha Swietego. Obecnoéé Ducha pocigga za sobg etyczne
konsekwencje: dobro musi by¢ czynione. Istotne w biblijnej wierze
w Boga jest doswiadczanie zywego Boga w réznych okolicznosciach
ludzkiej egzystencji. Historycznos¢ wiary bardzo mocno faczy judaizm
i chrzescijanstwo. Wiara w jedynego Boga to nie kwestia liczebnika,
ale istoty. Nauka o Trdjcy jest przede wszystkim kategorig interpretacji
historii. Tu tez nie chodzi o liczebniki, lecz o obecno$¢ Boga dla lu-
dzi w historii i terazniejszosci. Chrzedcijaninie wierza nie w Trdjce,
ale w jednego Boga, ojca Jezusa Chrystusa i stworczego Ducha. Zdaniem
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Baecka mesjanizm opisuje nadzieje na pojednanie i na dzien objawienia
wieczno$ci w tym, co ludzkie. Jest wyrazem zydowskiego optymizmu,
ktéry jest protestem wobec pozostawiajacej wiele do zyczenie rzeczy-
wistoéci, co znajduje odzwierciedlenie o owocach Ducha z Ga 5,22.
Cho¢ chrystologia i nauka o Tréjcy bylty mechanizmami ucisku Zydow,
to wiara zydowska i chrzescijanska wykazuje znaczace paralele i podo-
bienstwa strukturalne.

Troche inny charakter ma paragraf szesnasty, w ktorym M. Meyer-B-
lanck spoglada na Ko$cio! rzymskokatolicki i jego relacje z judaizmem.
Przykladem tradycyjnego antyjudaizmu jest wielkopigtkowa modlitwa
za Zydéw. Papiez Jan XXIII, zwolujac Drugi Sobér Watykariski, miat
zamiar przeciwstawi¢ si¢ jawnej i ukrytej wrogosci do Zydéw w Koscie-
le. Juz wcze$niej, w 1959 roku, tj. krotko po rozpoczeciu pontyfikatu,
doprowadzil do wykreslenia z liturgii wielkopiatkowej perfidis Juda-
eis (,Modlmy sie i za Zydoéw wiarotomnych...”) i judaicam perfidiam
(,Wszechmogacy, wieczny Boze, ktéry nawet wiarofomnych Zydéw
nie odrzucasz od swego milosierdzia, [...] aby uznajac swiatlo prawdy,
ktérym jest Jezus Chrystus, zostal wyrwany ze swoich ciemnosci”).
Wprawdzie plany Jana XXIII nie powiodly si¢ i zamiast planowanego
dekretu przyjeto jedynie deklaracje synodalng ,,Nostra Aetate”, méwigca
o stosunku Kosciota do wszystkich niechrzescijanskich religii, w tym
do judaizmu, ktdry przeciez nie jest obca religia. Dokument ma tez
jedynie status deklaracji, a nie dekretu czy konstytucji. Mimo to stwier-
dza, ze do Izraela nalezy dzieciectwo Boze, przymierze i Prawo, a Zydzi
zawsze byli i sg przez Boga kochani. Ko$ciét ubolewa nad antysemity-
zmem. Bezpo$rednie wyznanie winy si¢ w niej jednak nie znalazto. Kaz-
da dyskryminacja i przemoc wobec drugiego czlowieka ze wzgledu rase,
kolor skdry i religie sa nie do pogodzenia z Duchem Chrystusowym.
Oséwiadczenie przyczynilo si¢ do powstania wielu inicjatyw ko$cielnych
i dialogu z judaizmem (podkresli¢ trzeba w szczegolnosci dzialalnos¢
Komisji ds. Kontaktow Religijnych z Judaizmem). Doprowadzily one
miedzy innymi do odrzucenia instytucjonalnej misji Ko$ciota wobec
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Zydéw. Poniewaz nastgpito znaczace zblizenie, ktdrego wyrazem byta
tez postawa Jana Pawla II, to dopuszczenie przez Benedykta XVI dawnej
formy liturgii wywotalo oburzenie i to pomimo zmienionego brzmienia
modlitwy wielkopiatkowej za Zydéw (,MédImy sie takze za Zydéw. Aby
Bdg i Pan nasz oswiecit ich serca, by poznali Jezusa Chrystusa, Zbawi-
ciela wszystkich ludzi”). Oficjalnie uznanie twierdzenia o niewypowie-
dzianym przymierzu Bozym z Izraelem skutkowato zmiang roli dialogu
zydowsko-chrzescijanskiego, ktory znalazt sie w centrum teologicznego
zainteresowania. Na nowo zostaly postawione pytania o mesjaniczno$¢
Jezusa, o oczekiwanie zydowskiego mesjasza i o inkarnacj¢. Nadzieja
na przejscie mesjasza rézni judaizm od chrzescijanstwa. Chrzescijanie
nie oczekuja na nikogo innego jak tylko na powracajacego Jezusa Chry-
stusa, ale zwazajg takze na zydowska nadzieje mesjanska jako akt Bozej
wiernosci wobec Izraela. W kwestii inkarnacji dogmatyk Josef Wohlmut
zauwazyl, ze juz Sobor w Chalcedonie w 451 r. uczyt o dwdch niezmie-
szanych naturach Jezusa Chrystusa, a tym samym utrzymat catkowita
odmienno$¢ tego, co boskie i ludzkie. A Hans Hermann Henrix twier-
dzil, ze chrzescijanskie imitatio Dei jest bliskie zydowskiemu sposobowi
nasladowania Boga. Z ewangelickiego punktu widzenia nalezy jednak
rozrézniaé imitatio Christi od podgzania za Chrystusem. Odrdznianie
mistrza od uczniéw chroni bowiem przed przecenianiem wtasnych
mozliwosci i neurotycznym perfekcjonizmem.

Ostatni paragraf szesnasty zwraca si¢ ku wierze w Zyda Jezusa
Chrystusa, bedacej obrong przed antysemityzmem. Jezus nie byt chrze-
$cijaninem, lecz Zydem. Po swym zmartwychwstaniu uznany zostat
za pomazanca, Chrystusa. Tytul Chrystusa nie byl uzywany przez sa-
mego Jezusa, ale jest interpretacja losu Jezusa za pomoca zydowskiej,
kulturowej encyklopedii. Dla zwolennikéw Jezusa ojciec Jezusa byl
Bogiem Izraela, a Jezus Zydem. Zyd Jezus Ewangelii jest jednoczeénie
Chrystusem, w ktérego wierzono i ktérego czczono. Z biegiem czasu
ziemskie pochodzie Jezusa coraz mocniej przystaniane bylo jego nie-
bianskim pochodzeniem. W historii Kosciota zdogmatyzowany Jezus
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zostal, niestety, odarty ze swej zydowskosci, stajac si¢ symbolem ucisku.
Dopiero badanie zydowskiego zycia Jezusa doprowadzilo do odwrdcenia
tej tendencji, a Jezus ponownie osadzony zostal w judaizmie. Jak sie ma
zydowskos¢ Jezusa do chrzescijanskiej wiary w Jezusa Chrystusa, w zy-
dowskiego Jezusa jako zbawiciela? Zycie Jezusa dla chrzedcijan jest
nie tylko punktem odniesienia etyki, ale przede wszystkim spotkaniem
z rzeczywistoécig Bozej przychylnosci wobec ludzi. Kalwin i luterska
ortodoksja (Johann Gerhard) uczyli o potréjnym urzedzie, sposobie
dziatania Zmartwychwstalego: urzad prorocki (Jezus jako przyktad
i nauczyciel), kaptanski (Jezus jako pojednawca) i krélewski (Jezus jako
wladca i zwyciezca nad ztymi mocami). Nauka taka jest rozwinieciem
ewangelickiego solus Christus. Poniewaz nie da oddzieli¢ historycznego
Jezusa od Chrystusa wiary, wiecej — wiara ta dotyczy ciele$nie zmar-
twychwstalego Chrystusa, to nie mozna tym samym oddziela¢ Zyda
Jezusa od Chrystusa wiary. Akurat przez wieki dzielgca Zydéw i chrze-
$cijan chrystologia ma jednoznacznie Zydowskie sktadowe. Po pierwsze,
Jezus byl zydowskim nauczyciel szczesliwego Zycia (urzad prorocki),
kaznodzieja czasow ostatecznych, nauczycielem madro$ciowym i in-
terpretatorem Tory (zwlaszcza w Mt, gdzie Jezus swoim autorytetem
potwierdza waznos¢ Tory). Nauczycielska aktywno$¢ Jezusa sytuuje go
w judaizmie, on sam postugiwal si¢ halacha. Po drugie, Jezus byl zydow-
skim uzdrowicielem i pojednawcg ludzi (urzad kaptanski). Nie tylko
stowami, ale i czynami zapewnial powodzenie chorym, mylagcym sie
i winnym. Jego czyny byty wymierzone w cierpienie i przez ludzi zawi-
nione nieszcze$cie (tzw. ,,cuda’, a w ] ,znaki”), a ich celem bylo zawsze
wybaczenie win. Zgodnie ze starotestamentowym rozumieniem winy
pojednanie bylo Bozym dzietem. Pojednanie, ktére w dniu pojednania
obejmowato caty lud (Kpt 16), w dzialaniu Jezusa ma wymiar indywidu-
alny i historyczny. Réwniez przypowiesci Jezusa obrazujg przebaczenie
i odnowione zycie. Zydowsko-starotestamentowa tradycja kaptaniska od-
kryta zostata w ziemskiej dzialalnosci Jezusa po jego zmartwychwstaniu.
Po trzecie, Jezus byl zydowskim zwyciezca nad ludzkim nieszczesciem
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(urzad krdlewski). Nauki i aktywna pomoc Jezusa wniosty zbawcza
obecnos¢ Boga czy krélestwo Boze w doswiadczenie jednostek. Pokonu-
jac ciemne moce, obdarzal ludzi calkowitym uwolnieniem. Panowanie
Jezusa mialo zasadnicze i kosmiczne znaczenie. Cho¢ wiara powielka-
nocna jako$ciowo rdznita si¢ od tej za zycia Jezusa, to wiara w Jezusa
stoi w $cistym zwiazku z wiarg Jezusa, Bog Jezusa jest wartym kochania,
obdarzajacym, a nie odbierajacym co$ Bogiem. Jest Bogiem pogodnym.
Wierzacy w Zyda Jezusa nie moze by¢ pesymistg i liczy¢ sie z trwalg
przewaga zla. Krytyczne podejscie Jezusa uczy Kos$ciél nieustannego
poddawania siebie samego w watpliwo$¢. Kto wierzy w Zyda Jezusa,
nie moze kierowac si¢ pycha i pragnieniem pienigdza. Jezusa charaktery-
zowala zyczliwo$¢ i lito$¢ wobec blizniego. Tym samym wiara z Jezusem
i Izraelem wprowadza w gleboko humanitarne tradycje Izraela i Starego
Testamentu. Wiara w Jezusa wyklucza kazda forme nienawisci (Mt 5,43)
ikazda forme pogardy i ponizania. Jezus jest obiektem chrzescijaniskiej
wiary wraz z jego ziemska, ludzka i zydowska tozsamoscia. Kto wierzy
w Jezusa, wierzy réwniez w zydowska droge Boga ku ludziom. Kto wierzy
w Jezusa, nie moze tego czyni¢ bez milosci wobec Izraela i judaizmu.
Kto wierzy w Jezusa nie moze ponizac i pogardza¢ drugim czlowiekiem,
nie moze by¢ antysemitg.

Ksigzka M. Meyera-Blancka nie ogranicza si¢ do przeprowadzo-
nej z wielkim znawstwem dekonstrukeji historii antyjudaizmu w teo-
logii ewangelickiej, wskazujac na jej kluczowe punkty. W wywazony
sposob i bez wzgledu na osobe prezentuje poglady czolowych teolo-
gow ewangelickich i myslicieli europejskich, ktérzy przyczynili si¢ do
lub w najlepszym razie nie przeciwdzialali (wyjatkiem jest z pewnoscia
Bultmann) szalenstwu nienawisci do wszystkiego, co zydowskie. Bardzo
wiele mozna si¢ tez dowiedziec o historii teologii ewangelickiej w ogodle
i gléwnych nurtach myslowych Europy. Cho¢ ksigzka osadzona jest
w konteks$cie niemieckim, to pokazuje w duzo bardziej uniwersalny
sposob korzenie oraz rozwdj antyjudaizmu i antysemityzmu we wspo6l-
czesnej Europie. Czytelnika zaskakuje powielanie po dzi$ dzien sporéw
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i argumentow, ktdre toczone byly juz w XIX czy na poczatku XX wieku.
Ksiagzka pozwala dostrzec szereg stereotypowych uprzedzen obecnych
we wspolczesnym dyskursie dotyczacym problemoéw spofecznych, mi-
gracji, stosunku do obcych czy wyznawcow innych religii. Pokazuje,
jak czesto trafne diagnozy - i aktualne do dzisiaj - prowadza do uprosz-
czonych pseudorozwigzan, opierajacych sie na niecheci obcych, imi-
grantow. Uzmystawia, jak tatwo mniej lub bardziej problematyczne
sformulowania mogg pas¢ ofiarg antysemickich interpretacji. Naszg
nieustajacg odpowiedzialnoscig jest wlasnie interpretacja. Zta herme-
neutyka moze prowadzi¢ do morderczego obledu, a dobra wyzwalaé
z uprzedzen. Niestety, historia pokazuje, ze uprzedzenia s3 pierwsze,
aza nimi podazaja uzasadnienia. Nie zwalnia to jednak w zaden sposéb
od odpowiedzialnosci za wlasne i koscielne interpretacje. M. Meyer-B-
lanck prezentuje tez zalozenia takiej odpowiedzialnej hermeneutyki.
Hermeneutyka taka prowadzi do nieuniknionego wniosku, ze wiara
chrzescijanska jest nie do pogodzenia z jakakolwiek formg ponizania
czy kierowania si¢ przeciwko drugiemu cztowiekowi. Rozwaga nad wia-
sng hermeneutyka jest odpowiedzialnos$cia kazdego teologia, kazdego
mysliciela, kazdej osoby publicznej i kazdego czytelnika. Wyznawania
wlasnej wiary nie mozna myli¢ z ocenianiem, warto§ciowaniem innej
religii. Wiele tekstow religijnych, poczawszy od biblijnych, trzeba rozu-
mie¢ jako wyznania wiary, a nie sady o innych religiach. Chrzescijanistwo
i judaizm faczy to, ze sg religiami historycznymi. Opieraja si¢ na do-
$wiadczeniach wiary w historii, a nie na spekulacjach. Wyznanie wiary
ma postaé narracji, jest opowiadaniem o swoim zyciu i doswiadczaniem
Bozej, zbawiajacej obecnosci. Gdy ma ono charakter uporzadkowany
i samokrytyczny, to staje si¢ teologia. Nie ma natomiast nic wspdolnego
z krytyka innych religii. Krytyczny powinien by¢ stosunek do wlasnej
tradycji religijnej, do interpretacji wlasnych zrédel. Podsumowujac,
jest to ciekawa, niezwykle pouczajgca i miejscami poruszajaca ksigzka,
ktéra oddaje hotd konieczno$ci poprawnej hermeneutyki. Dla teologa
ewangelickiego, kazdego kaznodziei zapoznanie si¢ z tg ksigzkg powinno
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by¢ koniecznoscig (niestety, do tego potrzebna jest znajomos¢ jezyka
niemieckiego).
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Konferencja pt. ,Cmentarze w Polsce
- stan obecny i perspektywy zmian”
(25 pazdziernika 2023 r.)

Conference entitled ,,Cemeteries in Poland
- current status and outlooks for change”
(October 25, 2023)

Po raz drugi Chrzescijaniska Akademia Teologiczna w Warszawie
zostala wspdtorganizatorem ogoélnopolskiej konferencji zajmujacej sie
zagadnieniami ochrony starych cmentarzy oraz wspolczesnymi kwe-
stiami zwigzanymi z grzebaniem zmartych. Poprzednia odbyta sie
w 2019 r. (zob. Zielinski 2019). W 2023 roku spotkanie przygotowane
we wspolpracy z trzema innymi podmiotami: Inicjatywa Spoteczna (Nie)
zapomniane Cmentarze, ktora uksztaltowala si¢ w kontekscie wydarze-
nia sprzed czterech lat, Instytutem Dobrej Smierci oraz Warszawskim
Towarzystwem Genealogicznym odbylo sie 25 pazdziernika.

W ramach konferencji miaty miejsce trzy sesje. Pierwsza to panel
pt. ,Miedzy archaicznoscig a wyzwaniami wspdtczesnosci. Prawo po-
grzebowe w Polsce”, w ktérym wzieli udzial: dr hab. nauk prawnych Mat-
gorzata Bednarek - radczyni prawna, docent Instytutu Nauk Prawnych
Polskiej Akademii Nauk, prof. Jacek Sobczak - profesor nauk prawnych,
sedzia Sadu Najwyzszego w stanie spoczynku, nauczyciel akademicki,
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Wojciech Labuda - pelnomocnik Prezesa Rady Ministréw ds. ochrony
miejsc pamiegci, Maciej Lipinski — prezes zarzadu Fundacji Kamienie
Niepamigci, Krzysztof Wolicki — Prezes Polskiego Stowarzyszenia Po-
grzebowego. Dyskusje moderowat prof. Tadeusz J. Zielinski, prorektor
ChAT ds. ksztalcenia i nauki, radca prawny, ktory tez byt koordynatorem
konferencji ze strony Uczelni.

Sesja IT otrzymala tytul ,Genealogiczne konteksty cmentarzy” i zo-
stala przygotowana przez osoby zwiazane z Warszawskim Towarzy-
stwem Genealogicznym (WTG). W jej ramach wygloszono nastepujace
referaty: ,,Znaczenie cmentarzy dla genealogéw — pole do wspdtpracy
z grobbersami” - autorzy: dr Maciej Adam Markowski, Piotr Nojszewski;
»Gdzie mozemy szuka¢ informacji o cmentarzach i ludziach na nich
pochowanych?” - autor: Michat Jan Marciniak (prezes WTG); ,,Posta-
nowitam woli mojej ostateczne rozporzadzenie uczynic... O zapisach
testamentowych zydowskich mieszkancow Warszawy w XIX wieku” -
autorka: dr Anna Wiernicka.

Ostatnig sesje przygotowali dziatacze Instytutu Dobrej Smierci. Mia-
fa tytut: ,«Ekologiczne, spolecznie angazujace, czule» — inne oblicza
pochowkéw w XXI wieku”. Zlozyly sie na nig dwa referaty: dr Lucji
Lange pt. ,Recompose. Re-Erdigung. Kompostowanie jako funeralna
technologia i filozofia przysztosci” oraz dr. Kuby Marii Mazurkiewicza
pt. »,Pogrzeb DIY. Poréwnanie sytuacji w wybranych krajach Zachodu
i w Polsce”

Po kazdej sesji odbyla si¢ ozywiona dyskusja z udzialem wielu spo-
$rdd licznie zgromadzonych stuchaczy. Catodzienne obrady otworzyta,
wyglaszajac okolicznosciowe stowo, prof. dr hab. Renata Nowakowska-
-Siuta, dziekan Wydzialu Nauk Spotecznych ChAT. Referat wprowadza-
jacy przedstawil dr hab. Adam Bodnar, profesor Uniwersytetu SWPS,
dziekan Wydziatu Prawa tejze Uczelni, senator-elekt RP, byly Rzecznik
Praw Obywatelskich, ktéry problematyce ochrony cmentarzy od wielu
lat poswigca wiele uwagi i ktory czynnie wspiera dzialania w tym za-
kresie, acznie z pracami nad nowym prawem pogrzebowym. Kluczowa
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role w przygotowaniu relacjonowanej konferencji odegraly panie: Joanna
Troszczynska-Reyman i Agnieszka Godfrejow-Tarnogérska z Inicjatywy
Spolecznej (Nie)zapomniane Cmentarze.
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Miedzynarodowa konferencja naukowa
Wydzialu Prawa i Administracji Uniwersytetu
Warszawskiego oraz ChrzesScijaniskiej
Akademii Teologicznej w Warszawie
pt. ,Aktualne problemy stosunkow
wyznaniowych oraz laickosci panstwa
w Polsce w kontekscie miedzynarodowym”
(15 kwietnia 2023 r.)

International scientific conference of the Faculty of Law
and Administration of the University of Warsaw
and the Christian Theological Academy in Warsaw
entitled. ,,Current problems of religious relations and
state secularism in Poland in the international context”
(April 15, 2023)

Katedra Prawa Wyznaniowego i Kanonicznego ChAT od wielu lat bli-
sko wspotpracuje z Zaktadem (wcze$niej Katedrag) Prawa Wyznaniowego
Wydzialu Prawa i Administracji Uniwersytetu Warszawskiego. Szcze-
gélne zastugi w tym zakresie potozyl prof. zw. dr hab. Michat Pietrzak
(1929-2021), czotowy polski specjalista prawa wyznaniowego, ktory
przez kolejne dekady kierowal wspomniang jednostka organizacyjna
w Uniwersytecie, a jednoczesnie po 1989 r. byt dlugoletnim profesorem
Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej. Istotng forma tej wspdtpracy
s3 sympozja naukowe, a posrdd nich urzadzona 15 kwietnia 2023 r.
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w Sali Senatu Uniwersytetu Warszawskiego (Patac Kazimierzowski)
konferencja pt. ,, Aktualne problemy stosunkéw wyznaniowych oraz laic-
kosci panstwa w Polsce w kontek$cie miedzynarodowym”. To spotkanie
naukowe miafo sygnalizowany w jego tytule wymiar miedzynarodowy
nie tylko w aspekcie merytorycznym, lecz takze pod wzgledem udzia-
tu znawcdédw zagadnienia reprezentujacych uczelnie i inne instytucje
z trzech krajow, a mianowicie z Belgii, Francji i Polski.

Obrady konferencji otworzyl w imieniu dziekana Wydzialu Prawa
i Administracji UW prof. ucz. dr hab. Wojciech Brzozowski, kierow-
nik Zaktadu Prawa Wyznaniowego oraz w imieniu J.M. Rektora ChAT
prof. dr hab. Tadeusz J. Zielinski, prorektor ds. ksztalcenia i nauki.
Konferencja odbywala si¢ w ramach trzech sesji plenarnych. Kazda
z nich tworzyly referaty i prowadzona na ich kanwie dyskusja. Ko-
ordynatorem organizacji wydarzenia z ramienia Wydzialu Prawa
byt prof. ucz. dr hab. Pawel Borecki, za$ z ramienia ChAT prof. Tade-
usz J. Zielinski.

Sesje pierwsza moderowal dr Andrzej Czohara, wieloletni Dyrek-
tor Departamentu Wyznan i Mniejszosci Narodowych Ministerstwa
Spraw Wewnetrznych i Administracji. Zaprezentowano nastepujace
wystgpienia: prof. ucz. dr hab. Pawel A. Leszczynski (Akademia im. Ja-
kuba z Paradyza w Gorzowie Wielkopolskim): ,,III Rzeczpospolita
jako panstwo o cechach wyznaniowych”; prof. ucz. dr hab. Malgorzata
Winiarczyk-Kossakowska (Akademia Pomorska w Stupsku): ,,Polity-
zacja religii i Ko$ciota we wspolczesnej Polsce”; prof. Bernard Legras
(Uniwersytet Paris 1 Panthéon-Sorbonne): ,,Religie i Koscioly a system
polityczny we wspolczesnym $wiecie”; prof. Jean Leclercq (UCLouvain,
Kroélewska Akademia Belgijska, Kolegium Belgijskie): ,,Laicité, je taime
moi non plus. Uwagi o surrealistycznej ambiwalencji Krolestwa Belgii’;
prof. Frédérique de La Morena (Uniwersytet w Tuluzie 1): ,,Laickos¢
w Republice Francuskiej — warunek wolnosci”.

Moderatorem sesji II byl prof. ucz. dr hab. Wojciech Brzozowski.
W jej trakcie wygloszono nastepujace referaty: prof. Xavier-Laurent
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Salvador (Uniwersytet ,,Sorbonne Paris Nord”, Laboratorium Analiz
Wspolczesnych Ideologii): ,,Francuska laicité w czasach dekonstrukeji”;
red. Eddy Caekelberghs (CAL; Instytut Studiéw Europejskich ULB):
»Cele i zmagania laicko$ci, od wczoraj do dzi$”; Djémila Boulasha (sto-
warzyszenie EGALE [Egalité, laicité, Europe]): ,Laicko$¢ - poziom
europejski: przestrzen dla debaty i dzialania”; prof. ucz. dr hab. Agata
Nalborczyk-Skowron (Uniwersytet Warszawski): ,Wspolczesna Polska
wobec islamu”; ks. dr Grzegorz Giemza (Polska Rada Ekumeniczna):
»Aktualne wyzwania dla dialogu ekumenicznego w Polsce”

W ramach sesji III, ktérej przewodniczyta prof. ucz. dr hab. Danuta
Waniek (Krakowska Akademia im. Andrzeja Frycza Modrzewskiego),
przedstawiono referaty: biskup prof. ucz. dr hab. Marcin Hintz (Chrze-
scijanska Akademia Teologiczna w Warszawie): ,,Panstwo polskie wobec
mniejszosci religijnych i swiatopogladowych”; ks. prof. ucz. dr hab. Da-
riusz Walencik (Uniwersytet Opolski): ,,Problem finansowania zwigzkow
wyznaniowych i duchowienstwa ze srodkéw publicznych we wspolcze-
snej Polsce”; prof. dr hab. Tadeusz J. Zielinski (Chrzescijaniska Akademia
Teologiczna w Warszawie): ,,Kwestia nadreprezentacji religii w systemie
o$wiaty publicznej w Polsce”; ks. prof. ucz. dr hab. Tadeusz Stanistawski
(Uniwersytet Zielonogorski): ,,Ochrona danych osobowych w Kosciele
ze szczegolnym uwzglednieniem apostatéw”; prof. ucz. dr hab. Maksy-
milian Stanulewicz (Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu):
»Symbole religijne w przestrzeni publicznej w Polsce”.
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